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A) YAYIN ILKELERI

1.

Diyanet ilmi Dergi, Diyanet Isleri Baskanligi’na ait, dini, sosyal alanlarda yapilan arastirma
makalelere yer veren bilimsel ve hakemli bir dergidir. Dergimiz Ocak-Subat-Mart, Nisan-Ma-
yis-Haziran, Temmuz-Agustos-Eyliil, Ekim-Kasim-Aralik dénemlerinde yilda dort say1 ola-
rak yayimlanir.

Diyanet {lmi Dergi, Diyanet Isleri Baskanligimin, “Toplumu Din Konusunda Aydinlatma”
amaciyla Ortiisen, dini ilimlere katki yapici nitelikte 6zgiin, ilmi standartlara uygun ve her-
hangi bir yerde yayimlanmamis ilmi ¢aligmalar1 ihtiva eder. Belirtilen bu alanlar digindaki
arastirmalarin yayinlanmasina ise Yayin Kurulu karar verir.

Diyanet {Imi Dergi Hakemli bir dergidir. Dergi’de kor hakem sistemi uygulanir ve yayimla-
nacak makaleler iki hakem tarafindan incelenir. Makalenin yayimlanabilmesi i¢in iki hakem-
dende “yaymmlanabilir” goriisii almas gerekir. iki hakemden de “yayimlanamaz” miitalaas:
alan yazilar yayimlanmaz. Bilimsel hakem raporuna dayali degerlendirme sonucu olumlu
bulunanlarin yayimlanmasina Yayin Kurulu karar verir.

Yazilarin bilimsel ve yasal sorumlulugu yazarlarina aittir.

Derginin yaymn dili Tiirkge’dir. Yabanci dillerdeki ¢alismalarin yaymlanmasi, Yayin Kurulu
karariyla miimkiin olur.

Dergide makalesi yayimlanan yazarlara ‘Kamu Kurum ve Kuruluslarinca Odenen Telif ve
Islenme Hakkindaki Yonetmelik’e gore telif iicreti ddenir ve dergi ile birlikte 20 (yirmi) adet
ayr1 basim gonderilir. Dergiye gonderilen yazilar yaymlansin-yayinlanmasin iade edilmez.
Makaleler, derginin, ilmidergi@diyanet.gov.tr adli elektronik posta adresine veya “Diyanet
Isleri Bagkanlhig1 Siireli Yayinlar ve Kiitiiphaneler Daire Baskanligi, Universiteler Mahallesi
Dumlupinar Bulvari No: 147/A 06800 Cankaya/Ankara” adresine posta ile gonderilebilir.

B) YAZIM ILKELERI

1.

Dergimize gonderilen yazilar, PC Microsoft Office Word programinda yazilmali veya bu
programa uyarlanarak gonderilmelidir. Gonderilen yazilar biitiin ekleriyle birlikte dergi for-
matinda toplam 30 sayfay1 asmamalidir.

Ceviri, sadelestirme ve transkripsiyon yazilarina orijinal metinler pdf olarak eklenmelidir.
Yazilarin ana bashktan sonraki kismina Ingilizce baslik, her biri 500-1000 arasinda karakter
(bosluklarla) Tiirkge-Ingilizce 6zet, en fazla beser kelime olmak iizere Tiirkge-Ingilizce anah-
tar kelimeler ve makale sonuna yararlanilan eserleri gosteren kaynakca eklenmelidir.

Sayfa diizeni: A4 boyutunda, kenar bosluklar soldan 4,5 cm, sagdan 4,5 cm, {istten 5,4 cm ve
alttan 5,4 cm seklinde ayarlanmalidir.

Yazi bigimi: Metin kism1 Times New Roman yazi tipi, 12 nk ve basliklar bold olarak yazil-
malidir. Ana metin kism1 tam 14 nk satir aralikla, dipnotlar ise tam 10 nk satir aralikla ve
metinle ayni yazi tipinde 8 nk ile yazilmalidir. Arapga metinlerde Traditional Arabic yazi tipi
kullanilmalidir.

Dipnotlar sayfa altinda sirali numara sistemine gore diizenlenmeli ve agagida belirtilen kay-
nak gosterme usullerine uyulmalidir:

Kitap: Basilmig eser; yazar-yazarlarin ad ve soyadi, eser ad (italik), ¢eviri ise ¢evirenin, tah-
kikli ise tahkik edenin, sadelestirme ise sadelestirenin, edisyon ise editoriin veya hazirlayanin,
yayevi, kaginci baski oldugu, baski yeri ve tarihi, cildi, sayfasi.

Hadis kitaplarinda, ilgili eserin hadis alaninda meshur olan referans yontemi kullaniimalidir.
Makale: Yazar ad1 soyadi, makale adi (tirnak i¢inde), dergi veya eser adi (italik), ¢eviri ise
¢evirenin ad1, yayinevi, baski yeri ve tarihi, cildi, say1 numarasi, sayfasi

Basilmig sempozyum bildirileri, ansiklopedi maddeleri ve kitapta boliimler makalelerin kay-
nak gosterilis diizeniyle ayni olmalidir.

Dipnotlarda kullanilan kaynak ilk gectigi yerde yukaridaki sekilde tam kiinye ile verilmelidir.
ikinci defa gosterilen ayni kaynaklar i¢in; yazarin soyadi veya meshur adi, eserin kisa ad,
birden gok cilt varsa cildi ve sayfa numarasi yazilir.

Arapca eser isimlerinde, birinci kelimenin ve 6zel isimlerin bas harfleri biyiik, digerleri kii-
ciik harflerle yazilmalidir. Farsca, Ingilizce vb. diger yabanc dillerdeki ve Osmanli Tiirkgesi
ile yazilan eser adlarinin her kelimesinin bas harfleri biiyiik olmalidir.

Birden ¢ok yazar1 veya hazirlayani olan eserlerde her sahis isminden sonra virgiil konmalidir.
Ayetler italik karakterle yazilmali, referansi (sure adi, sure no/ayet no) sirasina gore verilme-
lidir. internet kaynaklarinda yararlanildig1 tarih belirtilmelidir.

Dipnot referans numaralari noktalama isaretlerinden sonra konulmalidir.
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@ EDITORDEN

ceki sayilarimizda 6zel giindemli dosya konulariyla huzurlariniza ¢ikmistik.

Gazzali, Ibn Riisd, Ibn Hazm, Tbn Sin4, Serahsi, Elmalili Muhammed Hamdi
Yazir sayilariyla Islam diisiince tarihimizde kalic1 izler birakmus, sonraki asirlari
diisiinceleriyle ¢cok yonlii bigimde etkilemis degerli sahsiyetleri ele almistik. Bu
yil da her biri birbirinden degerli giindem dosyalariyla kiymetli okuyucularimizi
bulusturmay1 planladik.

2016 yilinin ilk sayisinda tekrar birlikte olmanin mutlulugunu yastyoruz. On-

Bu sayida Islam felsefesini metot, terminoloji ve problemler acisindan temellendsi-
ren bir filozof olan Farabi’yi ele aliyoruz. EbG Nasr Muhammed ibn Muhammed
ibn Tarhan ibn Uzlug el-Farabi 870 yilinda Karagdl yakinlarindaki Farab sehri
civarinda bulunan Vesi¢’de dogmustur. Buhara, Semerkant, Merv, Belh ve Bagdat
gibi ilim mubhitlerinde bulunan Farabi, 6grenim hayati boyunca mantik, matematik,
tip ve felsefe dersleri almig ve farkli bilim dallarinda yaklagik 180 eser kaleme
almustir.

Cok genis bir alanda otorite kabul edilen Farabi'nin en bilyiik basarity1 mantik ala-
ninda gosterdigi ifade edilmektedir. Mantiga dair pek ¢ok eserin serh, hagiye ve
tefsiriyle mesgul olmus, bu alanda pek ¢ok problemin ¢6ziimiini saglamis ve son-
raki ¢aglar i¢in zengin bir literatiir birakmistir. Bu basarilar sebebiyle “muallim-i
sani” adryla anilan Farabi’nin, mantiga dair tasavvurat ve tasdikat seklinde yaptigi
ikili taksim, sonraki donemde Islam diinyasinda yazilan biitiin mantik kitaplari ta-
rafindan benimsenmis ve bu plana bagli kalinmistir.

Farabi’ye gore felsefe, varligin bilgisi olup biitiin kainati dniimiize seren ve her
seyi kusatan kiilli bir ilimdir. Ona gore filozofun ahlaki ve ruhi anlamda arinmasi
yaninda fikren de aydinlanmasi gerekir. Farabi, ruhunu ve ahlakini arindirma kay-
g1s1 tasimayan ve sadece teorik bilgilerle yetinen kisiye “sahte filozof” der. Ona
gore felsefe yapan kisinin nihai gayesi, once kendi ahlakini, sonra da ailesinin ve
iilkesindekilerin ahlaki durumlarini diizeltip iyilestirmek olmalidir. Bilginin kay-
naginin duyular oldugunu savunarak, Eflatun’un “dogustan bilgi” teorisini redde-
den Farabi, Islam filozoflar1 arasinda akil kavramini da eserlerinde biitiin boyutla-
riyla incelemistir.

Farabi’nin diislince sisteminde giiniimiize 6rnek teskil edebilecek konulardan biri,
ilimler tasnifidir. Farabi, “akli ve nakli” veya “dini ve beseri” ilimler ayrimindan
kagmarak, Islam ilim gelenegine uygun sekilde ilim kavramimi bir biitiin olarak
kabul eder. Bu tasnifte kelam ve fikih ilimleri siyaset ve ahlak ilmiyle ayni grupta
yer alir. Orta Cag Avrupa’sini da etkileyen ilimler tasnifini gayelerine, konularinin
basitliklerine ve bizi ulastirdiklar1 sonuglara gore yapar. Farabi bu tasnifinde Aris-
to’dan ayrilarak kendisine 6zgii bir tutum sergiler.

Erdemli devleti saglikli bir bedene benzeten Farabi’ye gore, 6nemi 6lgiisiinde be-
dendeki her organin bir gérevi vardir ve bunlarin verimli ¢alismalari kalbe baglidir.
Tipki bunun gibi devletin kurum ve kuruluglarinin da verimli ve koordineli ¢alis-
malar1 devlet bagkaninin kabiliyet ve tutumuyla ilgilidir.
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Yaratici i¢in yokluktan s6z edilemeyecegini, onun varliginin higbir sebebi bulun-
madigini ve var olan her seyin ilk sebebinin yaratici oldugunu sdyleyen Farabi, nii-
biivveti; akilla nakli veya felsefe ile dini ortak bir paydada toplamaya en elverisli
vasita olarak goriir.

Farabi’yi farkli yonleriyle kapsamli bir sekilde ele aldigimiz bu sayida, Prof. Dr.
Mehmet Bayrakdar, “Farabi’de Tiimellerin Varlikla Oncelik, Beraberlik ve Sonra-
lik {liskisi”ni; Prof. Dr. Yasar Aydinli, “Farabi’nin ‘Kitabu Isagfici Ey el- Medhal’
Adli Risalesi” nde Farabi ile Phorfirus arasindaki Isagoci’ye yaklagim farkliligimi;
Dog. Dr. Fatih Toktas, “Farabi’de Hukuk Felsefesinin Temelleri”ni; Prof. Dr. Giir-
biiz Deniz, “Din, Felsefe ve Mille” isimli yazisinda din ve dini yoruma Farabi’nin
bakis acismi; Yrd. Dog. Dr. Hatice Toksdz, “Farabi Diisiincesinde 11ahi Cémertlik
ve Adalet” baslikli yazisiyla, Farabi’nin adalet ve comertlik kavramlarinin ahlak
ve siyaset acisindan degerlendirmesini; Dog. Dr. Omer Bozkurt, “Giiniimiize
Omekligi Acisindan Farabi’nin Vizyonunu”; Yrd. Dog. Dr. Mehmet Ulukiitiik,
giliniimiiz Farabi okumalarinda karsilasilan problemleri, “Gegmisteki Farabi’yi
Anlama Usulii Cagdas Farabi’yi Yorumlama Sorunu” basligiyla; Yrd. Dog. Dr.
Eyiip Sahin, “Farabi’nin {limler Tasnifinin Latin Diinyasina Gegisi ve Kabulii”
baghgiyla, Farabi’nin ilimler tasnifinin 6zgiinliigiinii ve Thsau’l-ulim adl eseri-
nin terciimeleri araciligiyla Orta Cag Avrupa’sina etkisini; Prof. Dr. Ahmet Kamil
Cihan, “Farabi’nin Savas Teorisi”ni; Hatice Kirmaci “Farabi’nin el- Hala’ Yazist
Uzerine Bir Deneme” adli calismasinda bosluk ve mekan kavramlarinin iliskisini
ve bosluk kavramimi giiniimiiz fizik anlayisinda ve Farabi’de karsilastirmali ola-
rak degerlendirmesini; Dog. Dr. Ismail Hanoglu, “Eb@i Nasr el- Farabi’de Felsefi
Antropolojinin Psiko-Metafizik Temellerini; Mehmet Murat Karakaya, “Farabi
Felsefesinde Kotiiliik” kavramni; Yrd. Dog. Dr. Omer Faruk Erdogan, Farabi’nin
felsefi siteminde Allah’in birligi ve sifatlari konusunu “Farabi’nin Tevhid Anlayis1
ve Sifatlar Meselesi” baslikli makalesiyle ele aldi.

Farab1’yi farkli yonleriyle ve genis bir perspektifle ele aldigimiz bu 6zel saymin
diisiince iklimimizi zenginlestirmesini, fikir diinyamiza yeni degerler katmasini ve
yeni ufuklar agmasini timit ediyorum. 2016 yilinin bereketli, verimli bir yil olmasi
dileklerimle.

Dr. Yiiksel Salman
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Bu makalede Farabi'nin felsefesinde tiimel kavramla-
rin varlikla iligkilerinin birisi olan 6ncelik, beraberlik
ve sonralik iligkisi, kisa ve sistematik bir bigimde

tanitilacaktir. Bu tiir iliskiyi ilk defa kuranin Farabi
olduguna da isaret edilecektir.
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ABSTRACT

The purpose of this article
is to present, in a brief
and systematic way, one
of the aspects of univer-
sal’s relations to exist-
ence, in the philosophy
of al-Farabi, in terms of
re” and “post rem”. And
it shall be pointed out that
al-Farabi was the first
philosopher to formulate
such a kind of relation-
ship.

Keywords: al-Farabi,
Porphyrios, Universals,
Particulars, Existence.
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Giris

( (~arabi, R. Hammond’un da belirttigi gibi
Jmantlk alaninda parlak katkilar yapmis-

tir.! Onun bu katkilarindan birisi, tiimel
(el-kiilli) ve tikel (el-ciiz’i) kavramlar ve bun-
larla ilgili konularda olmustur. Bilindigi gibi tii-
meller ve tikeller meselesi Eflatun ve Aristo ile
baslamistir. Farabi’nin de belirttigi gibi birincisi
meseleyi bir metafizik mesele olarak gormiis;
ikincisi ise bir mantik meselesi olarak gormiis-
tiir. Daha sonra tinlii Yeni Eflatuncu Filistinli bir
filozof olan Porphyrios (232-304, Miisliimanlarin
ForfiriyGs’u), Aristo’nun Organon adiyla bilinen
eserinin birinci kitab1 Kategoriler’e Bir Giris
(Isagoge veya Eisagoge) adiyla yazdigi eserinin
hemen baglangicinda cins ve tiirler olarak tiimel-
lerin gergek tozleri olup olmadiklari, sadece ak-
lin kavramlari olup olmadiklari; tdzsel igerikleri
varsa cisim olup olmadiklari gibi sorular sorar.
Bunlar1 kendisinin cevaplamayacagini da belir-
tir.2 Isagoge’un temel konusu, Islam diinyasinda
“el-Makulatii’l-Hamse” (bes tiimel kavram) veya
“el-Fustlii’l-Hamse)”, Yunanlilarca “Pente Pho-
nai” olarak ve Latin diinyasinda “Quinque Voces”
(bes ses veya adlandirma) olarak bilinen cins, tiir,
ayrim, dzellik ve ilinektir. Porphyrios’un Isagoge
adl1 eserini yazmastyla ilgili bir¢ok soru akla ge-
lebilir: Porphyrios Aristo’nun Kategoriler’inde
ne gibi anlasilmayan sorunlar gérmiis olabilir?
Bunlar1 ¢6zmiis miidiir? Aristo’yu dogru anlamis
midir? Aristo’yu Eflatun’a yaklagtirmak mi iste-
mistir? gibi birgok soru. Bunlar {izerinde burada
duracak degiliz. Porphyrios belirttigimiz gibi ken-
di sordugu sorulara kendisi cevap vermemistir;
ancak kendisinden sonraki filozoflara biiyiik bir
tartisma alan1t agmistir. Tartigmalar mantik ala-
nindan daha ziyade metafizik alana kaydirilmus.

' Robert Hammond, The Philosophy of Alfarabi and Its
Influence on Medieval Thought, New York 1947, s. 5.

2 Porphyrios, “isﬁgﬁci”, Mantiku Aristii iginde, ¢ev. Ebl
Usman ed-Dimagki, nsr. A. Bedevi, Beyrut 1980, c. 1.

s. 9-14.
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Tartigmalar, bilindigi gibi, sonugta Orta Cag’da Ilimli Gergekgilik, Adcilik
(Nominalizm) ve Kavramcilik (Konceptualiz) gibi anlayislarin ortaya ¢ik-
masina neden olmustur.

Porphyrios’un sorup cevapsiz biraktigi sorular ilk defa ciddiye alan
Farabi olmustur. Farabi’den 6nce Anacius Manlius ve Boetius gibi bazi
Roma donemi diisiintirleri Isagoge'yi yakindan tanimiglarsa da bu sorular
lizerine egilmemislerdir. Farabi basta “Isagoci” veya “Medhal ile’l-man-
tik” adli eseri olmak iizere diger mantik kitaplarinda ve Kitabii’l-hurtif”
gibi metafizik eserlerinde sorularin farkli agidan cevaplarimi vermistir.

Yeni Eflatuncularin genel egilimi, bilindigi gibi Eflatun ile Aristo’yu uz-
lastirmadir. Porpyrios gibi Farabi’de de bu egilim vardir. Bunun igin “Iki
Filozofun Goriislerinin Uzlastirilmasi” adli meshur eserinde Farabi soyle
der: “Bazilar1 Eflatun ile Aristo arasinda bir ayrilik diinyasi oldugunu dii-
stinmislerdir; ¢iinkii Eflatun Timaeus adli kitabinda en ytice toziin (cevhe-
rin) ruha ve akla en yakin oldugunu, bunun i¢in de duyulara en uzak oldu-
gunu sdyler. Diger yandan Aristo ise en yiice tdz bireysel veya tikel olandir
(birincil toz) der...”* Farabi bu iki gériisiin aslinda farkli olmadigini sdyler;
¢linkii Aristo icin tikel olan mantikta yiicedir, mantikta varliklar duyular
alaninda bulunur ve onlardan Aristo, soyutlama yoluyla onlar1 akli makul
tiimeller olusturur. Eflatun i¢in ise tiimeller metafizikte en yiice seylerdir.
Clinkii o onlarin degismez ve degismeyecek oldugunu soyler.* Boylece
Farabi, once iki filozofun tiimellere ve tikellere bakislarindaki farkliligin
mantik ve metafizik agisindan oldugunu tespit eder. Heniiz Porphyrios’un
sormus oldugu sorular a¢isindan tiimeler veya tikellerin varlikla iliskisi ko-
nusuna deginmez. Diger taraftan Kategoriler adli eserinde tam bir Aristocu
olarak, tiimellerin dis diinyada tiimel olarak varliklari olmadigini, tiimel
kavramlarin soyutlama yoluyla olusan ikincil kavramlar oldugunu sdyler.
Buna karsilik tikellerin dis diinyada varliklarini ve bunun i¢in de tikel kav-
ramlarin birincil kavramlar oldugunu kabul eder.’ Burada sorulmasi ge-
reken soru, bu durumda Farabi’nin Porpyrios’ un sormus oldugu sorulara
nasil cevap verdigi sorusudur. Yani bagka bir deyisle varlik baglaminda
hem tiimellerin, hem de tikellerin gegekligini nasil izah ettigi sorusudur.

Yukarida da isaret edildigi gibi Farabi tiimeller konusunda Eflatun ve
Aristo arasindaki farkliligt mantik ve metafizik agilarindan bakistan kay-
naklandigini sdyledigine gore, meselenin ¢éziimil igin sdylenmesi gereken
ilk seyin mantik kavramlarinin, ayn1 zamanda dogal dilin ve metafizigin
kavramlar1 oldugunun kabul edilmesidir. Nitekim Farabi, Aristo’nun Bi-

3 Farabi, Kitdbii I-cem, thk. M. Ismail, Kahire 1907, s. 8 .

* Farabi, a.g.e., s. 9-10.

5 Farabi, “Kitabu kataguriyas”, al-Mantik inde’l-Fdrdbi, thk. R. Al-Acem, 1986. c. 1, s.
89-93.
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rinci Analitikler kitabina yazmis oldugu Kisa Serh’inde bunu yapiyor.
S6z konusu eserinin iki alt bashg: soyledir: “Tiimellerin Tikelerin Yerine
Ikame Olmas1” ve “Tikellerin, Tiimellerin Yerine Tkame Olmas1”¢ Farabi,
mantikta ve dilde tiimellerin nasil tikellerin yerini aldigini ve ayn1 sekilde
tikellerin nasil timellerin yerini aldigin ¢esitli agilardan irdeler; hatta bu-
nun konusan kisinin niyetine bagli olduguna da vurgu yapar. Konusan kisi
tiimel kavram kullanilabilir, ancak kastettigi tikel olabilir. Bunlara drnekler
de verir.

Ikinci olarak Farabi, Porphyrios’un sordugu sorulara cevap igin olmali-
dir ki, 6zellikle timeller konusunda Aristocu ve Eflatuncu olmaktan bazi
acilardan uzaklagmistir. O halde tiimeller ve tikeller arasinda nasil bir iligki
kurmustur? Bunun cevabini 6zet olarak soyle anlatabiliriz:

“Tlmelin tikele referansi ve iliskisi, cinslerin ve tiirlerin fertlere referan-
st ve iligkisi gibidir.” 7

“Tiimel olan, ¢oklukta olan ve ¢oklukla teyit edilendir.”

Bu sozleriyle Farabi, tiimellerin, kendiliklerinde var degillerse de, tozsel
oldugunu soyler; ¢iinkii onlar stireklidir ve varolmada kalicidirlar; ¢linki
onlarm varlig1 her zaman fiilen varolan tikellere baglhidir. Tiimellerin var-
1181, fertlerin varligina ilineksel olsa da, bu onlarin tamamen arazi oldugu
anlami tasimaz. Bu demektir ki, bilfiil zihinde varliklart sadece arazi olan-
larla ortaya ¢ikar.’

Ucgiincii olarak Farabi meseleye, bilkuvvelik ve bilfiillik acisindan da
bakar. Farabi’ye gore her tikel fiili olarak varolmazdan 6nce varolma im-
kan ve kuvveligine sahiptir. Onlarin bu imkani ve kuvveligi her seyden
once Yaratici Tanri’nin zihninde vardir. Bu agidan tikellerin kemale erme-
lerinden, yani fiilen yaratilmamalarindan 6nce tiimellerin durumuna ben-
zer bir durumlari s6z konusudur. Bu durumda hem tiimellerin zihinde var
olmalari, hem de tikellerin gerek zihinde ve gerekse dis diinyada var olma-
lar1, zorunlu degil miimkiindiir. Dolayisiyla ister bir metafizik, isterse bir
mantik ve isterse bir dil sorunu olarak goriilsiinler, tiimel ve tikel aslinda
biri digerinin karsit1 ve zidd1 olan kavramlar degillerdir.

T.J. de Boer’in da belirttigi gibi Batili Orta Cag diisiiniirlerinden ¢ok
daha once bir tiimellerin varlikla iliskisini Farabi, 1- Tiimeler nesnelerden
Oncedir, “ante rem” , 2- Tliimeller nesnelerdedir “in re”, 3- Tiimeller nesne-
lerden sonradir, “post rem” gibi {i¢ sekil olarak belirlemistir.!® Farabi’nin

Farabi, Kitabii'l-kiyasis-sagir, ¢ev. N. Rescher: Al-Farabi's Short Commentary on
Aristotle’ s Prior Analytics, Pittsburg 1963, s. 114-118.

7 Farabi, Uyinii'l-mesdil, Muhammed Ismail, Kahire 1907, s. 95.

8 Farabi, a.g.e., s. 94.

Farabi, a.g.e., s. 96

19°T. J. de Boer, The Philosophy in Islam, ¢ev. R. Jones, New York 1967, s. 113.

9
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bu tli¢ sekille ilgili goriislerini kisaca anlatmak biraz zor olmakla birlikte,
s0z konusu ii¢ sekle bagli olarak su {i¢ noktada 6zetlenebilir:

1-Farabi’nin Tanr1's1 fiil halde diisiinen Tanr1'dir. Tanr1 kendini diistiniir;
Farabi, Tanrinin kendisini diisiinmesine ilk mana (el-manau’l-evvel) der.
Ayni zamanda Tanri, kendi zihninde olusan ilk anlamlar1 diistintir; Farabi
buna da ikinci mana (el-mana es-sani) der. Bdylece Farabi’ye gore Tan-
r’nin zihninde yaratmak istedigi varliklarin bilgisi hasil olur. Farabi’ye
Tanri'nin varliklara ait bilgisi tiimeldir. Béyle olunca tiimeller, Tanri'nin
zihninde gergekliklerine ve gercek varliklarina sahiptirler. Clinkii Tanr1, en
gercek varliktir ve var olandir. Boylece Farabi’ ye gore tiimeller, tikeller-
den bagimsiz olarak vardirlar. Dolayisiyla bu agidan, yani Tanri'nin bilgisi
acgisindan tiimeller, tikellerden oncedirler. Farabi’ye gore Tanr1 varliklar
tiimellik esasina gore yarattig1 i¢in, tikeller var olmalarinda tiimellere bag-
lidirlar.

2-Aristo gibi Farabi de tlimellere duyular vasitasiyla elde edilen soyutla-
malar olarak bakar. Insan zihninde soyutlamalar olarak olusan tiimeller, tii-
mel olarak dis diinyada bagimsiz varliklar1 yoktur. Bunun i¢in Ibn Sind’nin
adlandirmasiyla tiimeller sadece zihinsel varliktirlar (el-viictidii’z-zihni) ve
sadece kavramlar olarak zihinsel varliga sahiptirler. Bu durumda zihinsel
de olsa var olabilmeleri i¢in tlimellerin tikellere ihtiyaci vardir. Bu anlam-
da tiimeller, tikellerden sonradir. Farabi, konuyla ilgili su hususa da vurgu
yapar: Kavram olarak sadece zihinde tiimeller bulunmaz; ayn1 sekilde kav-
ram olarak zihinde tikeller de bulunur.

3- Farabi’ye gore her tikel, ait oldugu cinsin ve tiiriin tiimelligini varlik-
sal olarak temsil eder, bu agidan da tiimeller tikellerde bulunurlar. Boylece
varlikta tiimel ve tikel beraber vardir.

Sonug

Schmoelders ! ve S. Munk'? gibi islam felsefesi iizerine galigmalar yap-
mis olan modern donemin oryantalistleri tiimeller konusunda Farabi’yi
adc1 ve kavramer gibi gormiislerdir. Bu yanlis degerlendirme, kismen o
zaman Farabi’nin eserlerinin yeni nesirlerinin olmamasiyla agiklanabilir;
kismen de buna bagli olarak konu hakkinda sdylenenlere sadece Farabi’nin
bir veya iki eseri lizerinden yapilmis olmasiyla agiklanabilir. Bagka 6nemli
bir husus da, Farabi’nin hangi agidan tiimeller hakkinda konustugunun da
dikkate alinmasi1 gerekir; o, baz1 eserlerinde 6zellikle tiimellere bir man-
tik sorunu olarak bakar, oralarda Aristocudur; ancak bazi eserlerinde ise,
timellere bir metafizik ve dilsel mesele olarak bakar, bu tiir eserlerinde
tiimellerin yukarida anlattiklarimiz gibi gercekligini kabul eder. Farabi’nin

' Augustus Schmoelders, Documenta Philosophiae Arabum, Bonnae 1834.
12 Salomon Munk, Mélanges de Philosophie Juive et Arabe, Paris 1859.
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bu iki tiir bakis agisin1 dikkate almazsak ve birlikte degerlendirmezsek,
hatali sonuglara gidebiliriz. Farabi’nin tam bir gercekei (realist) oldugunu
gosterir. Sirf bilgi kurami i¢in tiimellerden bahseden Aristo, kavramci ve
adc1 goriilmezken, Farabi’nin goriilmiis olmas1 anlamsizdir.

Yukarida da isaret ettigimiz gibi, 12. yiizyilda Batililar, bir yandan Porp-
hyrios’un Isagoge’uyla ve diger yandan da basta Farabi olmak {izere Miis-
liiman filozoflarn Isagoci adiyla Porphyrios’un s6z konusu eserinin serhi
olarak veya 0zgiin olarak yazdiklarin1 tanimaya baslayinca, bilindigi gibi
tiimeller konusunda yogun bir tartigsma baglatmiglardir. Onlar i¢in tiimeller
konusu sadece bir mantik ve metafizik konusu degildi; bu konu Hristiyan-
lik inanc1 ii¢lemeyle de iliskilendirilince bir teoloji konusu haline gelmis-
ti. Konunun miispet ve menfi anlamda 15. yilizyilin baglarina kadar canli
tartisma konusu olmasinin nedeni de budur. Bu tartismalar, kavramcilik,
adcilik ve gergekeilik ekseninde ti¢ sekilde olustu malum. Burada bunla-
r1 anlatacak degiliz. Soylemek istedigimiz sey, Farabi’nin ve ibn Sina’m
Bati'daki gercekgiler iizerine etkilerinin oldugunu sdylemektir. Ornegin
Abelardus (61. 1142)’un tiimellere bir dil sonunu olarak bakmasinda Farabi
etkisi goz ardi edilemez. Ayni sekilde Albertus Magnus (1206-1280) ve
Ogrencisi St. Thomas Aquinas (1225-1274)’1n gergekgilik veya 1limh ger-
cekeilik anlayiglarinin olusumunda da katkilar1 vardir.
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0z

Farabi’nin Kitabu {sigiici ey el-Medhal adl1 ese-

11, siire¢ igerisinde, Organon’un bir pargasi haline
getirilen Eisagoge’nin konulari tizerine yapilmis bir
calismadur. Igerik olarak, Isagici ile Eisagoge’nin
uyumlu oldugu ve bes tiimel baglaminda da ortiistiigl
goriilmektedir. Bununla beraber, Farabi, Eisagoge’nin
ana konusu olan bes tiimel ve tiimeller arasindaki ilis-
kilerin yaninda, Porphyrios’un sadece isaret etmekle
yetindigi bazi konulara da ¢alismasinda yer vermistir
ki, bunlar, kisaca ele aldig1 6nerme bahsi, tekil ve tii-
mel kavramlarinin tanimi, miirekkep lafizlar ve buna
bagli olarak tanim meselesidir. Dolayisiyla, ele alis
tarzi olarak, Farabi’nin, Porphyrios’tan farkl: bir yak-
lagim sergiledigini, Ibn Bacce’ye katilarak soyleye-
biliriz. Makalede, Ibn Bacce’nin goriisleri de dikkate
almarak, Farabi’nin bahse konu eseri incelenmis ve
Tirkgeye terciime edilmistir.

Anahtar Kelimeler: Ibn Bacce, fségﬁci, Furfariyts,
Bes tiimel, Basit lafizlar, Birlesik lafizlar, Cins ve
Tiir, Tanim, Resm.

ABSTRACT

Al-Farabi’s Kitabu
fsaghiji ay al-Madkhal is
a work that was writ-

ten about the topics of
Eisagoge, in the course
of time made a part of
Organon. It is seen that
fsaghiji and Eisagoge are
compatible with respect
to content, and corre-
spond to each other in
terms of five universals.
However, in addition

to five universals and
connections between
universals which are the
main topics of Eisagoge,
al-Farabi included some
topics, Porphyry confined
himself to pointing out,
in his work. These topics
are the subject of the
proposition that he briefly
dealt with, the descrip-
tions of the concepts of
individual and universal,
composite utterances
and, correspondingly, the
question of definition.
Thereby, agreeing with
Ibn Bajja, it can be said
that, as a way of treat-
ment, al-Farabi presents
a different approach
from that of Porphyry. In
this article, considering
Ibn Béjja’s opinions, al-
Farabi’s mentioned work
is analyzed and translated
into Turkish.

Keywords: Ibn Béjjah
(Avenpace), Isaghtiji, Por-
phyrios, five universals,
simple expressions, com-
posite expressions, genus
and species, description,
definition.
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Giris

slam diinyasinda mantik ilminin kurucusu,

Aristoteles mantigin1 kapsamli bir gekilde

calisan ve bu alanda 6nemli ¢aligmalar ya-
pan Farabi’dir. O, biitlin ilimlerin mukaddimesi
olarak, sekiz ana konusunun sekiz kitapta ele
alindig1 mantig1 goriir, fakat bunun yaninda, 6g-
rencinin mantiga baslamadan 6nce de bir zihinsel
ve kavramsal hazirlik siirecinden gegmesi gerek-
tigini diislinlir. Farabi, bu ¢ercevede mantiga giris
niteliginde birtakim calismalar kaleme almistir.
Bunlar, et-Tavtie!, el-Fusilii’l-hamse? ve el-Elfa-
zu’l-mustameletu fi’l-mantik’tir*. Bunlarin ortak
hazirlamak, bilingli hale getirmek ve ona hem ter-
minoloji hem de zihinsel yatkinlik ¢ergevesinde
sanata iligkin teknik bir donanim saglamaktir.*
Dolayistyla bu ¢aligmalarin higbiri, mantigin 6zel
bir konusunu derinlemesine ele almaz. Uzerinde
durulan konular, dogal olarak mantigin temel me-
seleleriyle ve 6zellikle burhan teorisiyle bir sekil-
de irtibat1 olan konulardir. Fakat goriilebildigi ka-
dartyla, Farabi’nin bu ve benzeri eserlerindeki 6n-

I “Et-Tavtie ev er-risale elleti suddira bihe’l-mantik”, el-
Mantik inde’l-Farabi, nsr. Refik el-Acem, Beyrut 1985,
c. I, s.55-62.

2 Farabi, “el-Fusili’l-hamse”, el-Mantik inde’l-Farabi,
nsr. R. el-Acem, Beyrut 1985, c. I, s. 63-73.

3 Farabi, Kitdbii'l-elfizi’l-mustameleti fi’l-mantik, nsr.
M. Mehdi, Beyrut 1986, s. 108.

4 Farabi, soyle der: “Mantik sanatina baglamay1 miimkiin
kilan seylerin birgogu, insan zihninde mevcut olmalarina
ragmen fark edilmezler veya ayrimlariyla fark
edilmezler. Oyle ise, amacimiz lafizlara yénlendirmek
olduguna gore, makul anlamlarn simiflarina delalet
eden lafizlarin smiflarim1 belirlememiz gerekir. Oyle
ki, bu anlamlar fark edilip her biri kendi bireyligi
icerisinde goriiliirse, ancak o zaman bu anlamlar
arasindan mantik sanatin1 agiklamada kullanilabilecek
olanlart ¢ekilip ¢ikarilir.” Farabi, Risdletu t-tenbih ald
sebili s-sadde, nsr. S. Halifat, Amman 1987, s. 235-236.
Bkz. Ibn Bacce, “Tealik ala kitabi isagici li’I-Farabi”,
Tedlik Ibn Bdcce ald mantiki’l-Farabi iginde, nsr. M.
Fahri, Beyrut 1994, s. 33.
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celikli gayesi, 6grenciyi mantik 6grenimine hazirlamak ve mantigin dogru/
kesin bilginin alternatifsiz araci oldugu hususunda bilinglendirmektir. Akla
dayali ilimlerde koklii bir zihinsel déniisiimii amaglayan Thsau’l-ulfim’un’
mantiga dair ikinci bolimi ile et-Tenbih ala sebili’s-sadde’nin® mantikla
ilgili kism1 da, bu cercevede, yani mantiga giris baglaminda degerlendi-
rilecek c¢aligmalarin icerisine dahil edilebilir.” Fakat mantigin nemini,
yararini, akla dayali ilimler baglaminda zorunlulugunu temellendiren bu
son iki ¢aligmani muhatap kitlesi, sadece 0grenciler degil, genel olarak
toplumdur.

Farabi’nin giris sadedinde kaleme aldig1 bir eser de, Kitabu isagici ey
el-medhal’dir. Bu eser, genel goriiniis bakimindan, siire¢ igerisinde, altin-
c1 ylizyilda veya daha 6nce® Organon’un bir pargasi héline getirilen Ei-
sagoge’nin konular lizerine yapilmig bir ¢alismadir. Dolayisiyla yukarida
zikredilen eserlerden farkli olarak, agik tarihsel ¢agrisimi olan bir bagli-
ga sahiptir. icerik bakimindan da, Isdgici’nin ana ¢atisinin, Eisagoge ile
uyumlu oldugu, bir dlgiide de ortiistiigii sdylenebilir. Bununla beraber,
Farabi, Eisagoge’nin ana konusu olan bes tiimel ve tiimeller arasindaki
iligkilerin yaninda, Porphyrios (61. 309)’un sadece isaret etmekle yetindi-
81 baz1 konulara da ¢alismasinda yer vermistir ki, bunlar, kisaca ele aldi-
&1 Onerme bahsi, tekil ve tiimel kavramlarinin tanimi, miirekkep lafizlar
ve buna bagli olarak tanim meselesidir. Dolayisiyla, ele alis tarzi olarak,
Farabi’nin, Porphyrios’tan farkl1 bir yaklasim sergiledigini, ibn Bacce’ye
katilarak® pesinen soyleyebiliriz.

Farabi, Isaglici’yi yazmaktaki amacini, “Bu kitaptaki amacimiz Sner-
melerin, kendilerinden meydana geldigi ve kendilerine boliindiigii seylerin
saymmidir.” seklinde belirtir.!® Bu “seyler”, “kiyasa dayali sanatlarin tama-
minda kullanilan kiyaslarin pargalarinin pargalaridir” ki “bunlar da Eisa-
goge’de sayilan bes pargadir.”!! Kiyaslarin pargalar1 “6nermeler”, 6nerme-
lerin parcalar1 “konu”lar ve “yiiklem”lerdir. Her konu ve yiiklem de “Ya
bir lafzin delalet ettigi bir mana veya belli bir mananin delalet ettigi bir
lafizdir.” ve dolayisiyla bunlar da, kiyasin pargalar1 olan dnermelerin par-
calari olarak ya “tlimel” olur veya “tekil”. Dolayistyla, dnermenin pargalari

5 Farabi, Ihsdau l-uliim 1i’I-Farabi, nsr. O. Emin, 2. baski, Daru’l-Fikri’l-Arabi, 1949,
s. 53-74.

¢ Farabi, Risdletu t-tenbih ald sebili s-sadde, nsr. S. Halifat, Amman 1987, s. 220-237.

" Bkz. Angela Jaffray, At Threshold of Philosophy, A Study of Al-Fdardbi's Introductory

Works on Logic, Harvard University, April 2000.

Jaffray, a.g.e., s. 8.

ibn Bacce, a.g.e., s. 49.

10 Farabi, “Kitabu isagici ey el-medhal”, el-Mantik inde’l-Farabi i¢inde, nsr. R. El-
Acem, Beyrut 1986, s. 75.

I Tbn Bécce, a.g.e., s. 49.
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timeller ve tikellerdir. Farabi, daha sonra, timelin ve tekilin tanimi tizerin-
de durur, tiimelin iki tanimin1 verir ve bunlardan yapilan 6nermelerin, konu
ve yliklemlerinin tekil ve tiimel oluslarina gore, bilimsel degeri iizerinde
kisa agiklamalarda bulunur. Farabi akabinde, yiliklemli énermelerin par-
calarini olusturan tiimel anlamlarin, ya miifret lafizlarin delalet ettigi basit
tiimel anlamlar veya miirekkep lafizlarin delalet ettigi miirekkep anlamlar
olduklarini belirtir ki, bu ayrim, ¢calismasinin da ¢atisini olusturur. Miifret
anlamlar cins, tiir, ayrim, hassa ve araz seklinde bese ayiran Farabi, mi-
rekkep olanlar1 da tanim, resm ve tanim ve resm olmay1p kayitlama terki-
biyle olusturulan séz olarak iige ayirir. Bylece, Farabi’nin, Ibn Bacce’nin
degerlendirmesiyle, “kiyaslarin pargalarinin pargalari” olarak, sayimini
amagladig1 seyler toplamda dokuz siif olusturur: “Sahis, cins, tiir, ayrim,
hassa, ilinek, tanim, resm ve tanim ve resm niteliginde olmayip kayitlama
terkibiyle olusturulan s6z.”!2

Ote yandan, Ibn Bacce’ye gore, “bu ciiz'i sanat (Isdgic), iki bityiik
pargaya ayrilir: Sira/mertebe bakimidan 6nce olani, basit ve belirttigimiz
terkip sekliyle miirekkep olarak bes tiimele iliskin bilgi. Ikincisi ise, mii-
rekkeplere ve onlarin ingasina (ya da kullanimina) iligkin bilgi ki, kategori-
lerin, Kategoriler’de ifade edilen tertiple diizenlenip siralanmasi ancak bu
iki bilgi sayesinde miimkiin olur.”"3

Buna gore kitap su kisimlardan olusur: 1. Kitabmn amaci, 2. Onerme,
Onerme cesitleri, 6nermenin pargalar1 olarak konu ve yliklem ve bunlara
bagl olarak tiimel ve tekil kavramlarinin ele alindig1 kisa boliim ki, Ei-
sagoge’de bu konulara yer verilmemistir. 3. Basit tiimel anlamlari, yani
Eisagoge’nin konusu olan klasik bes tiimeli ve aralarindaki iliskileri dzet
bir sekilde konu alan en uzun béliim. 4. fhbari nitelikte olmayan (yargi
bildirmeyen) ve miifret lafizlarla olusturulan miirekkep anlamlarin delalet
ettigi miirekkep tiimellerin, yani, Eisagoge’de ele alinmamis olan “tanim”,
“resm” ve “tanim ve resm olmayan s6z”lin ele alindigi son boliim.'

FurfiriyGs ise, Farabi’nin ¢agdasi Ebli Usman ed-Dimagki (61. 920) ta-
rafindan Arapcaya aktarilan Eisagoge’yi yazmaktaki amacini sdyle agiklar:
“Aristoteles’in kategoriler dgretisini anlamada, cinsin ne oldugunu, ayri-
min ne oldugunu, tiiriin ne oldugunu, hassanin ne oldugunu ve genel iline-
gin ne oldugunu bilmemizin zorunlu olmasi sebebiyle ve yine bu bilginin,

12 Tbn Bacce, a.g.e., s. 30

13 Tbn Bacce, a.g.e. s.49.

14 Bkz. Ibn Bacce, a.g.e., s. 49; Jaffray, a.g.e., s. 30; Ayrica bkz. Ibrahim Capak,
“Porphyrios ve Ebheri’nin Isagocileri Baglaminda Farabi’nin Isagocisi”, Uluslararas:
Farabi Sempozyumu, Ankara 2005, s. 108; Genel olarak Eisagoge c¢alismalari igin
bkz., Ferruh Ozpilavci, “Ebii’l-Ferec Ibnii’t-Tayyib’in Eisagoge Serhi”, S.U. flahivat
Fak. Dergisi, 2009, sy. 19 s. 106; Nihat Keklik, Islam Mantik Tarihi ve Férdbi
Mantigr, Istanbul 1969, 1970, c. 11, s. 5.
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tanimlarin olusturulmasina ve genel olarak bélmeye ve bilinmesinde ¢ok
biiyilik fayda olan burhana iligkin her seyde zorunlu olmasi sebebiyle, bu
amaca yonelik olarak, kadim filozoflarin sdylediklerini belirtmek iizere,
bir giris niteliginde, az sayida ciimlelerle ve derin arastirmalardan sakinip
onlarin yalin olanlarina yumusak bir dokunusla, kisa bir agiklama yapmaya
girisecegim.”!®

Goriildiigi gibi, Porphyrios, bes tiimele iliskin bu ¢alismasini, Aristote-
les ekseninde kategorileri anlamaya, 6grenmeye ve incelemeye yonelik bir
amag icin kaleme aldigini belirtmektedir. Dolayisiyla o, konuyu mantigin
Onerme ve tanim gibi diger konulartyla baglantisi igerisinde degil, sadece
kategorilerle baglantisi icerisinde ele almaktadir. Bununla beraber, o, bes
tiimele dair bilginin, “tanim”, “bdlme” ve mantigin merkezi konusu olan
“pburhan” i¢in de zorunlu oldugunu ifade eder ve kitabinin basinda basit
fakat 6nemli bir atifla bunun altin1 ¢izer. Dolayisiyla, Porphyrios tarafin-
dan da, bes tiimele iliskin bilginin dogal olarak sadece kavram bakimindan
degil, 6nerme ve buna bagli olarak kiyas bakimindan da gerekli goriildiigii
ortadadir. Bununla beraber o, Eisagoge cercevesinde bu konulari ele almaz.

Ancak su da anlagilmaktadir ki, mantik ve genel olarak burhani felsefe
baglaminda iki yazar, Porphyrios ve Farabi, farkli bilin¢ durumlarina sa-
hiptirler. Bu ¢ercevede, Farabi’nin kesinlikle daha kusatic1 bir bakisa, ¢ok
daha berrak bir zihne sahip oldugunu ve tiimeller meselesini ¢ok daha genis
bir diizlemde, mantigin ve felsefi diislincenin esas1 olan kiyasla baglantisi
icerisinde, “kiyaslarin pargalarinin pargalari” olarak alip degerlendirdigini
goriiyoruz. Dolayisiyla, Farabi, tiimelleri, sadece Aristocu kategoriler bag-
laminda “tasavvur”la iligkisi igerisinde degil, nerme ve kiyas baglaminda
“tasdik”le de iliskisi i¢erisinde dikkate almaktadir. ibn Bacce, konunun bu
iki boyutuna isaret ederek, “Isdgiici Kitabi’mn yarari, Kategoriler Kitabi
cergevesinde “tasavvur’a, diger kitaplar ¢ercevesinde ise, (her tiir kiyasin
pargalar1 olan) onermelerin olusturulmasina iliskindir.” der. “Ciinkii ka-
tegorilerle ilgili olarak tasavvur, ancak Isigiici Kitabi’'nda sayilan ve ta-
savvuru verilen seylerle gerceklesir. Onermelerin tamamu ise genel olarak
bunlarla olusturulur. Bu nedenle (Farabi), Isagtici Kitabi'nda genel olarak
biitiin seylerin, kendileriyle tasavvur edildigi seyleri ve yine genel olarak
biitiin 6nermelerin kendilerinden olusturuldugu seyleri vermistir. O, Isaga-
ci’de soziiniin basinda mutlak tiimel tasavvurunu verdi ki, biz, Isagiici’de
zikredilen siniflari, ancak onun sayesinde tasavvur edebiliriz. Bunun (mut-
lak tiimel tasavvurunun) onlarmn her birine iliskin tasavvurda yarar1 ¢ok
biiyiiktiir. Ciinkii zihinde adeta bir cins olarak 6nce o bulunur ve daha sonra

15 Farfariyds es-Sard, “Isagici”, Mantiku Aristii iginde, gev. Ebi Usmén ed-Dimaski,
nsr. A. Bedevi, Beyrut 1980, c. 111, s. 1057. Yazma niishada eksik olan, bu alintinin
da i¢inde oldugu kisim, nasir tarafindan ¢evrilerek metne eklenmistir.
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zihinde kategorilere iligskin olarak var olan bes seyin her birinin ayrimlari
onun i¢inde var olur.”'® Goriildiigi gibi, Eisagoge’nin klasik konusu olan
bes tiimel, Isaglici baglaminda, pargas1 bulundugu biitiinle irtibatlandiril-
mis olarak ele alinmaktadir. Soyle ki, miifret lafizlarin ne oldugunu, kag
cinse ayrildigini ve delalet bakimindan birbirlerinden nasil ayristiklarini
bilmeksizin, lafizlardan olusan sozleri, yani énermeleri kurmamiz ve dner-
me olmaksizin da diisiinme etkinligini gerceklestirmemiz ve “yeni bir bilgi
inga etmemiz” miimkiin degildir."”

Malum oldugu iizere, Isigiici’nin amaci, Kategoriler’de belirlenen sira
diizeni icerisinde kategorileri kavrayip saymaya giic kazandiracak seyle-
rin 0gretilmesidir. Bu seyler de, genel olarak, tiimeller, yani diisiinmeye
konu olan kategorilerdir. Dolayisiyla, mantigin konusu olarak kategoriler,
bireylerle baglantilari igerisinde degil, diistiniiliirler olarak inceleme konu-
su yapilir.”® Bu yoniiyle, Isdgici’nin konusu, tasavvur olarak tasavvurdur.
“(Farabi) Isagici’de, tasavvurun olusturulma yontemleri hakkinda konus-
maktadir, fakat tasavvur edilen seye gore degil, mutlak olarak. Ciinkii cins,
bazen tasavvur edilen belli bir seye gore bir madde, baskasina gore ise
bir fail ve (Farabi’nin) bu kitapta (Kitabii’l-burhan) zikrettigi baska seyler
olabilir. O, Isaglici’de, tasavvura konu olan bu seyleri, hepsini kapsayan
bir anlamla tarif etti ki, bu anlam, onlara, mukayese esnasinda, bir tasavvur
nesnesine izafetle degil, tiir bakimindan farkli olan ¢oklara yiiklenmeleri
sebebiyle, zihinde ariz olur. Dolayisiyla o, kategorilerin istinbatina yone-
lik amacina uygun olarak, kendisine yarayacak miktar1 olusturmasi sebe-
biyle, iki gorelinin tek tarafi hakkinda soz soyledi. Ozetle o, Isagiici’de,
cins ve digerleri hakkinda s6z sOylerken, cinsi cins olarak ele aldi. Burada
(Kitabii’l-burhan) ise, kendilerine cins olmaklik ariz olan seyler hakkinda,
bir 6rnek veya bir alamet olarak kullanabilecegimiz bir cins gibi bahset-
.1

Porphyrios’un Eisagoge’sine bagl olarak irdelenen ana konulardan bi-
risi, timellerin ger¢ekligi sorunudur. Skolastik felsefe sahasinda tiimeller
tartigmas1 olarak meshur olan ve Boethius’un Eisagoge cevirisi lizerin-
den Latin diinyasina giren bu konuya, Farabi’nin Isagfici’sinde bir atif
yapilmaz. Ama sunu biliyoruz ki, hem Farabi hem de onun mantik ¢alig-
malarini takip eden Ibn Bacce, tiimellerin dis diinyada var oldugunu 6ne
siiren Platoncu goriisten ziyade, tiimelleri, duyulur nesnelerin diistintiliir
formlar1 (el-makiilat) ve nesneler diinyasinin kategorizasyonunda zihnin

16 Tbn Bacce, a.g.e., s. 52.

17 Bkz. ibn Bacce, “Tealik ala kitabi’l-ibara (Bari Erminiyas) 1i’1-Farabi”, Tedlik Ibn
Bdcce ald mantiki’l-Farabi i¢inde, nsr. M. Fahri, Beyrut 1994, s. 151.

'8 Tbn Bacce, “Tealik ala kitabi isaglici li’l-Farabi”, s. 47.

19 Tbn Bécce, “Tealik Ibn Bécce ala kitabi’l-burhan”, el-Mantik inde’I-Fardbi iginde,
nsr. M. Fahri, Beyrut 1986, s. 107-108.
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halleri olarak beliren genel kategoriler (el-mekilat) olarak ele alirlar. Had-
dizatinda, kategoriler, duyulur seylerin en genel diisliniiliir formlari, yani
biitiin duyulur seyleri kapsayan en genel cinsleridir. Dolayistyla makul
(diistiniiliir) ile mekdl (sdylenen) bir bakima ayni seye isaret etmektedir.
Aradaki fark bu iki kavramin zihin, nesne ve lafiz baglaminda arz ettikleri
baglamsal, itibari statiilerdir ki, ayn1 seyler olarak, farkli ilmi disiplinlere
konu olmalar1 da bununla alakalidir. Farabi’ye gore, “cinsler ve onlarin her
biri altinda bulunan tiirler, var olan duyulur seylerin diistiniiliirleri ve var
olan seylerin zihindeki 6rnekleri olarak alabilirler ki, bu sekilde alindik-
larinda, onlar diisiiniiliir mevcutlar olurlar ve dolayisiyla mantigin konu-
su (mantikiyye) olmazlar. Fakat onlar, (a) duyulur seyleri tarif eden tiimel
diistiniiliirler olarak ve kendilerine lafizlarin delalet etmeleri bakimindan
alindiklarinda, mantigin konusu (mantikiyye) olurlar ve kategoriler olarak
adlandirilirlar. Bu durumda onlar i¢in, bir nispet sahislara ve bir nispet la-
fizlara olmak {izere iki nispet bulunur ki, bu iki nispetle mantigin konusu
olurlar. Ayni sekilde, (b) bazis1 bazisindan daha genel ve bazisi bazisindan
daha 6zel olmalar1 bakimindan alindiklarinda, (c) ya da yiliklem veya konu
olarak alindiklarinda, (d) veya zikrettigimiz tarif tiirlerinden biriyle, yani
“O, nedir?” (sorusuyla) veya “O, hangi seydir?” (sorusuyla), bazisinin ba-
zisint tarif etmesi bakimindan alindiklarinda, mantigin konusu olurlar. Fa-
kat onlar, var olan seylerin diistiniiliirleri olarak alinip, biitiin bu tariflerden
ayr1 olarak alindiklarinda, tabiat ilminin veya matematigin veya bu ikisinin
disindaki teorik sanatlarin konusu olurlar ve kategoriler olarak adlandiril-
mazlar.”?

Eisagoge’nin, yani Giris’in mantikla ve genel olarak felsefeyle iliskisi,
kendi ¢evresinde, ¢okca tartisilan konulardan birisi olmustur. Soru sudur:
O, Kategoriler’e mi, mantiga mi1, yoksa genel olarak felsefeye mi bir gi-
ristir? Ote yandan Giris’in, girisi oldugu seyle iliskisi nasil bir iliskidir;
onun bir aleti mi, yoksa bir pargast midir? Bu soru, bilindigi iizere, esasen
daha ¢ok mantik sanatinin felsefe ile iliskisi ve bu sanatin mensubiyeti
baglaminda sorulmustur ve ¢ok eski bir tartigmanin konusu olagelmistir.
Mantik-felsefe iligkisi meselesinde, Farabi’den bir alinti yapmakla yeti-
nelim: “(Mantik sanatinin) nisbesine gelince, bu konuda kanaatlerin, onun
felsefe sanatinin bir parcasi olduguna ulagmas1 miimkiindiir; ¢iinkii bu sa-
natin kapsadigi sey de, var olan seylerden biridir. Fakat bu seyler her ne
kadar var olanlardan biri olsa da, bu sanat, onlar1, var olanlardan biri olma-
lar1 yoniiyle inceleyip tarif etmez; onlari, insanin, kendileriyle var olanla-
rin bilgisini elde edebilecegi bir alet olmalar1 bakimindan (inceleyip tarif
eder). Nitekim nahiv sanat1 da lafizlar kapsar ve lafizlar da akledilmesi

20 Farabi, “Kitabu kataglriyas”, el-Mantik inde’l-Fardbi iginde, nsr. R. el-Acem,
Beyrut 1985, ¢c. I, s. 116-117.
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miimkiin olan mevcutlardan biridir. Fakat nahiv sanati, bunlari, akledilir
seylerden biri olarak incelemez. Aksi takdirde, nahiv sanati ve genel olarak
dil ilmi sanati, makul anlamlar1 kapsamis olurdu ki, boyle degildir. Ciinkii
delalet eden lafizlar, her ne kadar akledilmesi miimkiin olan mevcutlardan
biri ise de, nahiv sanati, onlari, makul anlamlar olmalar1 bakimindan tarif
etmez, fakat makul anlamlara delalet etmeleri bakimindan (tarif eder). Do-
layisiyla biz de onlar1 tamamen makullerin disinda seyler olarak alryoruz.
Ciinki onlar1 (burada) bu yonden incelemiyoruz. Ayni sekilde, mantik sa-
natinin kapsadigi seyler her ne kadar mevcutlardan biri olsa da, biz onlar1
mevcutlardan biri olmalar1 bakimindan incelemiyoruz, fakat kendileriyle
mevcutlarin bilgisine ulastigimiz bir alet olarak (inceliyoruz). Bdylece biz
de onlar1, mevcutlarin disinda bagka bir sey gibi ve mevcutlarin bilgisi i¢in
bir alet olarak aliyoruz. Bundan dolay1 bu sanatla ilgili olarak onun felsefe
sanatinin bir par¢asi oldugunu kabul etmek dogru degildir. Aksine o, kendi
basina var olan bir sanattir ve bagka bir sanatin bir pargasi degildir; ne de
hem bir alet hem de bir pargadir.”!

Birinci soruya, yani Isdgfici’nin mantik ve felsefeyle iliskisine gelince;
Eisagoge, her ne kadar besinci-altinci ylizyillardan itibaren Organon’un
ayrilmaz bir parcasi olarak telakki edilmis olsa da, Farabi, onu hi¢bir yerde
mantik sanatinin parcalar1 arasinda zikretmez. Ona gére mantigin sekiz ko-
nusu ve bu konular1 igeren sekiz kitabi bulunmaktadir ve bunlarin arasinda
Isagiici yoktur. Bunun sebebi, Isiglici’nin, mantigin ana béliimlerinde ele
alinan konulardan ayr olarak, 6zel bir konusunun olmamasidir. Adindan
da anlasilacagi iizere, o, Porphyrios agisindan oncelikle Kategoriler’de,
Farabi ag¢isindan ise, hem bu kitapta hem de ona ilaveten diger yedi kitapta
islenen konulara, yani genel olarak 6nerme ve kiyasa iligkin bir zihinsel
ve terimsel hazirlik ¢aligmasidir. Bu yoniiyle, o, mantik sanatinin degil de
mantik 6gretiminin bir pargasi olarak degerlendirilmis ve bu yoniiyle man-
tik miifredatinin bir pargasi haline getirilmis olmalidir.

bn Bacce, “Farabi’nin amaci cergevesinde Isigiici’nin, hem bir alet,
hem de mantik sanatinin bir pargasi oldugunu ve yararinin da, yiiksek cins-
leri, yani kategorileri istinbat etmek oldugunu” belirtir.?? O, konu hakkin-
daki tahlillerini “tiimel” ve “diisliniiliir” kavramlarini irdeleyerek yapar.
Ibn Bacce, tiimelin anlam muhtevasini belirlemek amaciyla, lafizlarin de-
lalet ettigi anlamlar1 “diisiiniilirler” ve “sahislar” olarak ikiye ayirdiktan
sonra, diigiiniiliirleri de, (a) iki ve daha ¢ok sahsi bulunanlar ve (b) tek bir
sahs1 bulunanlar seklinde ikiye ayirir. Iki ve daha cok sahs1 bulunanlari da,

2l Farabi, Kitabii’l-elfaz1’l-mustameleti fi’l-Mantik, s. 108.
22 {bn Bacce, “Tealik ala Kitabi’l-Mekalat 1i’1-Farabi”, Tealik Ibn Bécce ald Mantiki'I-
Farabi iginde, ngr. M. Fahri, Beyrut 1994, s. 84.
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sahislar1 birlikte var olanlarla, sahislarinin ayni anda birlikte var olmasi
miimkiin olmayanlar seklinde ikiye ayirir. Birinciye 6rnek “at” ve “insan”
ikinciye ornek ise, “Ay tutulmasi”dir. Tek sahs1 bulunan diisiiniiliirlere 6r-
nek ise, “Giines” ve “Ay”dir. Bir diisilintiliire bagh olan sahislar, bu diisii-
niiliir baglaminda birbirleriyle benzesirler. Zira s6z konusu sahislarin her
birinde, ne az ne ¢ok, bir ve ayni anlam bulunmaktadir. Simdi, bir sahista
(el-emr) bulunan her sey, o sahsin sifati olur ve bu sey ona yiiklenir. Su
halde, birden ¢ok sahs1 bulunan diisiiniiliir anlam, birden ¢ok sahsi nitelen-
diren bir sifat olur. Iste bu nitelige sahip olan diisiiniiliire, kendisi sahislart
i¢in bir “biitlin/kiill” ve sahislari da kendisi i¢in “parcalar/ecza” gibi olmasi
itibariyla, “tiimel/el-kiill?” denir. Su halde tiimel de iki sinifa ayrilir: (a)
ayn1 anda birden ¢ok sahsa yiiklenen bir siif ve (b) ayni1 anda birden ¢gok
sahsa yiiklenmeyen bir sinif ki, bu nitelikte olan tiimel, farkli zamanlarda
birden ¢ok sahsa yiiklenir. Bunun bdyle olmasimin da iki sebebinden s6z
edilebilir. Birincisi, s6z konusu tiimelin sahislari bir arada degil de, sirayla
ayr1 ayri var olur. Ikincisi ise, s6z konusu sahislara yénelik yiiklem ayri
zamanlarda ger¢eklesebilir. Dolayisiyla bu anlamlari kapsayan tarif sudur:
“Tumel, birden daha ¢ok seye yiliklenme 6zelligine (ma se’nuh@ en yuh-
mel) sahip olandir.”?

Farabi, iségﬁci’de, tiimelin iki tarifini verir. Birincisi, “Tlmel, iki veya
daha ¢ok seyin kendisinde benzesme 6zelligi (san1, ma se’nuh) bulunandir.
Sahis ise, kendisi bakimindan iki sey arasinda bir benzesmenin olmasinin
asla miimkiin olmadig1 seydir.” seklindedir. ikinci tarif ise, “Tiimel, bir-
den daha ¢ok seye yiiklenme 6zelligine (sanina, ma se’nuhu) sahip olandir.
Sahis ise, birden fazla seye yiiklenme 6zelligine sahip olmayandir.”** sek-
lindedir.

bn Bacce’ye gore, Farabi’nin verdigi birinci tarif, diisiiniiliirlerin biitiin
smiflarin1 degil, sadece ilk sinifini, yani birlikte bulunan pek ¢ok sahsa
sahip diistintiliirleri kapsayan bir tariftir. Bu tahsis, tlimelin ilk tanimiyla
ilgili s0yle bir itiraz sebebiyle yapilmaktadir: Benzesme iki sey arasindaki
bir iliskiyi ifade ettigine gore, bilfiil bir benzesmeden s6z edebilmek icin su
lic seyin bilfiil var olmasi gerekir: (a) benzerlik, yani tiimel anlam ve (b-c)
birbirine benzesen iki sey, yani iki konu. Simdi, bu tarif, birden fazla sahsa

2 [bn Bacce, “Tealik ala kitabi isagtci 1i’1-Farabi”, s. 42-43. Ibn Bacce, diisiiniiliirlerin
bir bagka sinifi olarak, disiiniilir ve tiimel olmayip diisliniilire ve tiimele
benzeyenlerden bahseder, fakat bunu konunun diginda tutar. Dis diinyada sahislari
bulunmayip, sadece zihinsel varliga sahip olan Anka ve teke-geyik gibi varliklar
bdyledir. Ona gore bunlara diisiiniiliir dense de bu sadece zihinsel varliga sahip
olmalar1 sebebiyle soylenebilir. Ayni sekilde hayallerin, disiiniiliirler olarak
goriilmesi de bir yanilsamadir. Dolayisiyla bunlarin her ikisi de, diisliniiliiriin
kapsamina girmez.

24 Farabi, “Kitabu isaghci”, s. 75.
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sahip olup, sahislari ayn1 zamanda birlikte bulunan tiimelleri kapsarken,
diger iki sinif tiimeli, yani birden ¢ok sahsa sahip olmakla beraber, bu sa-
hislarin birlikte ayni1 anda bulunmadigi tiimellerle tek bir sahsa sahip olan
tiimelleri kapsamaz.

Ibn Bicce’ye gore bu sorun su sekilde ¢oziilebilir: “Ilk tarif, (yani, “tii-
mel, iki veya daha ¢ok seyin kendisinde benzesme 6zelligine, sanina sahip
olandir”) s6z konusu siniflarin ii¢linii degil, sadece ilk sinifini kapsamakta-
dir. Bu, tipk1 Aristo’nun, Kitabii’l-cedel’de, ilinegin tarifini verirken yapti-
g1 gibidir. O (Aristo), ‘Ilinek, ne cins, ne tiir, ne ayrim, ne de hassadir.” der
ve daha sonra da soyle der: ‘O (ilinek), bazen var olup bazen de var olma-
yandir.” Buna gore, ilk tarif, ilinek siniflarinin tamamini kapsarken, ikin-
cisi, sadece ayrilabilir olanini kapsar. Bu tiir tarifler genellikle, tanimlanan
sey, kendinde agik olana yakin oldugunda yapilir ve bundan dolay1, anlama
yonlendirme ve irsat yoluyla (tarifleri) birbiri ardinca getirilir...”* Sonug
olarak, bu cercevede ibn Bécce, tarifte yer alan yiiklemden kastedilenin,
“bizdeki alameti, birden ¢ok seye yliklem olmak olan anlam ve kendisi-
ne birden ¢ok seye yliklenmek ariz olan anlam” oldugunu belirtir. Tarifte
gecen “ma se’nuhu” tabiri de buna delalet eder. Dolayisiyla bu ¢ercevede,
tiimelin s6z konusu tarifi, sadece yaygin/meshur kiillileri kapsamaktadir ki,
bunlar da zihinde zaten var olan bir anlama isaret eder.?

Ibn Bacce, Eb(i Nasr’1n tiimele dair tarifinin baska bir sekilde de tefsir
edilebilecegini ifade eder. Buna gore, tarifte gecen “ma se’nuhu” tabiri ile
kastedilen sey, zihinde 6nceden var olan bir manaya isaret veya yonlendir-
meyi degil, “bizde olmayan bir bilginin insa edilmesini” ifade eder. Buna
gbre “ma se’nuhu” tabiri ile tiimelin tabiat ve istidadina isaret edilir ki, bu
durumda tlimelin tarifi “dogasinda ve istidadinda, kendisinde birden ¢ok
seyin benzesme (imkan1) bulunan” seklinde olur. Bu ise, bilfiil benzesme-
nin varligini gerektirmez. Nitekim Ay tutulmasi, Ay tutulmasi olmasi baki-
mindan, bir diisliniiliir/makul olup; onda (a) bir benzesmenin vuku bulmasi
imkansiz olmadigi gibi, (b) sahislarinin birlikte bulunmasi durumunda,
onun, birden ¢ok seye yiiklenmesi de imkansiz degildir. Ciinkii makul bir
anlam olmasi sebebiyle onun dogasinda bu iki durum da mevcuttur. Fakat
s6z konusu makuliin, yani Ay tutulmasimin, ayn: anda birden ¢ok sahsa
yuklenmesi imkansizdir. Ancak buradaki imkansizlik, s6z konusu maku-
liin sahislarmin ayni anda birden ¢ok olmamasi sebebiyle, sahis yoniinden
bir imkansizliktir. “Benzesmenin gerceklesmesindeki imkansizlik, sade-
ce sahis bakimindandir.” Su halde, Ibn Bacce’nin yorumuna gore, “Ebi
Nasr, tiimeli, makul olmasi yoniinden, anlamda bulunan imkana gore tarif

25 [bn Bacce, “Tealik ala kitabi isagiici li’l-Farabi”, s. 45; bkz. Farabi, “Kitabii’l-cedel”,
el-Mantik inde’l-Farabi, nsr. R. el-Acem, Beyrut 1986, c. 111, s. 87.
26 Tbn Bécce, “Tealik ala kitabi isaglici li’l-Farabi”, s. 44.
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etmistir; sahs1 da, s6z konusu imkanin yoklugu ve imkansizlik (imtina)
bakimindan tarif etmistir.”?’ “Ma se’nuhu” tabiri, istidad: ifade eder ve bu
da benzesme degil, tiimelliktir. “Benzesme”, tiimellikte iki seyin ortak bir
paylasimini ifade edebilir. “Sahis”tan farkli olarak, iki veya daha ¢ok sey
bu tiimellik noktasinda ayn1 anlami1 paylasabilir ve bu anlamda benzesebi-
lirler.8

Goriilmektedir ki, kiillilere ilisen iki izafet “benzerlik ve yliklem olma”
ozellikleridir. Bu izafetler, kategorilere, prensip olarak sahislar1 bakimin-
dan degil, diigtiniiliir olmalar1 bakimindan ilismektedir. Dolayisiyla, tiimel,
tiimel olarak, hem kendisinde birden ¢ok seyin benzesme dogasina ve im-
kanina sahiptir, hem de birden ¢ok seye yiiklenme dogasina ve imkanina
sahiptir.? Distiniiliir niteligine sahip olan her seyde bu 6zellik bulunmak-
tadir ve mantik sanat1 da kategorileri, sahislari bakimidan degil, diisiinii-
lir olmalar1 bakimidan konu edinmektedir.*

Su halde, tiimelin taniminda gegen “ma se’nuhu” tabirinin iki yorumu,
iki yonii belirmis oldu. Birincisi, zihinde var olan bir anlami1 hatirlatma ni-
teligi tasimaktadir ki, bu durumda tiimeli su sekilde belirtmis oluruz: “Ti-
mel, nezdimizde bulunan bir anlam olup onu birden ¢ok seyin bir yiliklemi
olarak kullaniriz. Sahis ise, nezdimizde degildir, dolayisiyla onu bu sekilde
kullanmay1z.” Ikinci yorum dikkate alindiginda ise, tiimelin tarifi, efradin
samil, agyarmi mani bir tarif olur: “Tiimel, birden ¢ok seye yiiklenmesi,
kendisi bakimindan/cihetinden imkansiz olmayandir.”"

Ibn Bacce, aktarmaya calistigimiz bu degerlendirmelerden sonra, konu-
yu, Isdgici baglamma getirerek su soruyu sorar: “Simdi, bu kitabin bagla-
mina hangi yorum daha uygundur?”’

ibn Bacce, Isagiici’nin pozisyonunu, gayeyi merkeze alarak tespit etme-
ye caligir ve bu noktada Farabi ile Porphyrios ve takipgilerinin farkl yak-
lasimlara sahip olduklarini vurgular. Ibn Bacce’ye gore, el-Medhal, yani,
Girig’teki gaye, (a) kategorilerin, Kategoriler’deki sira diizeni igerisinde
anlasilip kavranmasina, yani “sayimina gii¢c yetirecegimiz seylerin dgre-
timi ise, bu durumda onun saglayacagi yarar, kategorilerin sayimi olur ve
bdylece Giris, mantiga iliskin ciiz' bir sanat1 (sindatun mantikiyyetun cu-

27 ibn Bécce, “Tealik ala Kitabi Isagici 1i’I-Farabi”, s. 46; bkz., Tealik ala kitabi’l-
mekdlat 1i’]-Farabi, s. 87.

2 Bkz. Ibn Bacce, a.g.e., s. 87.

2 Benzesen veya aynmi yiiklemlere konu olan seyler de, dogal olarak, ayni imkéan ve
ozelligi paylasmak durumundadir. Goreli kategorisi ile onun kapsamina giren
kategoriler s6z konusu oldugunda, iki konuda iki imkanin bulunmasi zorunlu iken,
diger kategorilerde, tek bir konuda tek bir imkamn bulunmasi yeterlidir. Bkz. Tbn
Bacce, “Tealik ala kitabi isaglci 1i’l-Farabi”, s. 46.

% fbn Bacce, “Tealik ala kitabi isaghici 1i’I-Farabi”, s. 47.

31 [bn Bacce, a.g.e., s. 46-47.
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ziyyetun) ihtiva eder ki, bu durumda, onun mahiyeti (veya gayesi), Giris’te
bahsedilen s6z konusu seyler olur ki, bu durumda, tiimele iliskin olarak
yapilan birinci yorum kitabin baglamina daha uygundur. (b) Sayet, (zihne)
ilisen bes seyin tarifi, yani, onlarin isimlerinin delalet ettigi seylerin ve
onlarin onlardaki anlamlariin kavranmasinin, Aristo’nun goriisleri bag-
laminda saglayacagi yararin agiklanmasi ve onun onlara dair tariflerinin
bilgisi, el-Medhal’in gayesi yapilirsa, bu durumda Isagiici, baslangic ve
hazirlik (et-tavtie) islevine sahip olur ve te'vil yetisinin kullanacag: aletleri
kapsar ki, bu durumda da, tiimele iliskin olarak yapilan ikinci yorum, kita-
bin baglamina daha uygundur.*?

Ibn Bacce’ye gore, bu son yaklasim Porphyrios ve ona tabi olanlar ta-
rafindan benimsenmistir. Birinci yaklasim ise, Ebu Nasr’in bakigini ifade
eder ki, ondan dnce de ondan sonra da, konuyu bu sekilde ele alan bagka bir
kimse yoktur. Ibn Bacce’ye gore Farabi, Isagiici”yi, “mantiga iliskin ciiz'l
bir sanat” olarak degerlendirmektedir. “Bunun delili de, el-Fusalii’l-ham-
se’yi bu kitaba oncelemesidir” ki, bu da acik bir sekilde, sahis kavramini
bu kitabin baginda zikretmesinde ve cins ve tiire dair tekrar niteligindeki
aciklamalarinda goriilmektedir. Farabi’nin se¢mis oldugu tarifleri tercih
edip, Isagici’de sayilan tiimellere iliskin meshur tariflerden uzak durmus
olmas1 da bu ¢ergevede degerlendirilmelidir.*

CEVIiRI*

(75) Esirgeyen Bagiglayan Allah’in Adiyla

ISAGUCI KITABI yani GIRiS

I. Kitabin Amaci®

Bu kitaptaki amacimiz, énermelerin kendilerinden meydana geldigi ve
kendilerine boliindligii seylerin sayimidir ki, onlar, kiyasa dayali sanatlarin
tamaminda kullanilan kiyaslarin par¢alarinin parcgalaridir.

I1. Onerme: Yiiklemli, Sartli

Deriz ki: Her 6nerme, ya yiiklemli olur ya da sartli. Her sarth olan da,
her birine sart harfinin eklenmis oldugu iki yiikklemli 6nermeden olusur.
Her yiiklemli 6nerme, bir yiiklem ve bir konudan olusur ve onlara boliindir.

32 [bn Bacce, a.g.e., s. 48-49.

3 Tbn Bécce, a.g.e., s. 49-50.

3% Ceviriye, Refik el-Acem’in, “e/-Mantik inde’[-Fardabi, el-cizii’l-evvel, Beyrut 1986”
adl1 kitabinin 75-87. sayfalar1 arasinda yar alan nesri esas alinmis olup, metnimizde
parantez icerisinde gosterilen sayilar bu nesrin sayfa numaralarimi gostermektedir.
Farabi’nin eseri, daha 6nce D. M. Dunlop tarafindan nesredilip Ingilizceye terciime
edilmistir: “Al-Farabi’s Eisagoge, The Islamic Quarterly, Jul 1, 1956; 3, 2; eserin
bir baska Ingilizce cevirisi, “Jon McGinnis-David C. Reisman, Classical Arabic
Philosophy, An Anthology of Sources, Indianapolis/Cambridge 2007” adl1 caligmanin
icerisinde mevcuttur.

35 Parantez iginde verilen basliklar1 ve numaralandirmalari biz ekledik.
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Her yiiklem ve her konu, ya bir anlamin delalet ettigi bir lafizdir veya belli
bir lafzin delalet ettigi bir anlamdir.

(Ttimel-tekil)

Bir lafzin kendisine delalet ettigi her bir anlam, ya timeldir ya tekil-
dir/sahsidir. Timelin 6zelligi (dogas1), iki veya daha ¢ok seyin kendisinde
benzesmesidir. Tekil (sahis) ise, kendisi bakimindan iki sey arasinda bir
benzesmenin olmasinin asla miimkiin olmadig1 seydir. Yine tiimel, birden
cok seye yiiklenme 6zelligine sahipken, tekil birden fazla seye yiiklenme
ozelligine sahip olmayandir.

(Yiiklemli Onermeler)

(1) Onermenin her iki pargasi tiimel olabilir; “Insan hayvandir.” sozii-
miizde oldugu gibi. Bu tiir 6nermeler ilimlerde, diyalektikte/cedelde, saf-
sata sanatinda ve diger sanatlarin ¢ogunda kullanilir.

(2) (76) (Onermenin) bazen her iki pargast tekil olabilir; “Zeyd, bu ayak-
ta durandir.” veya “Bu ayakta duran Zeyd’tir.” sdziimiizde oldugu gibi. Bu
tiir onermelerin kullanimi azdir.

(3) Onermenin konusu tekil, yiiklemi tiimel olabilir; “Zeyd insandir.”
sOziimiizde oldugu gibi. Bu tiir 6nermeler ise hitabet, siir ve ameli/pratik
sanatlarda kullanilir.

(4) Onermenin konusu tiimel, yiiklemi tekil veya tekiller olabilir; “In-
san Zeyd’tir.” ve “Insan Zeyd, Amr ve Halid’tir.” séziimiizde oldugu gibi.
Bu iki tiirdeki 6nermeler, kiyasa doniistiiriilebildiklerinde temsil/analoji ve
istikrada/indiiksiyonda kullanilirlar; yiiklemi tek bir sahis olan temsilde,
yliklemi pek ¢ok sahis olan ise, istikrdda olmak iizere.

Yiiklemli 6nermelerin parcalart olarak alinan tiimel anlamlarin bir kis-
m1, miifret lafizlarin delalet ettigi miifret anlamlar; bir kismi ise ihbart (du-
rum bildiren) terkip ile degil kayitlama (takyid) ve sart kosma yoluyla bir-
lesmis olan lafizlarin delalet ettigi birlesik (miirekkep) anlamlardir. “Beyaz
insan” ve “akilli hayvan” sdzlerinde oldugu gibi. Burada “hayvan”, “akilli”
ile kayitlandirild: ve onunla sartlandirildi. Aynm sekilde “insan”, “beyaz”la
kayitlandirildi ve onunla sartlandirildi.

Bu sekilde terkip edilen birlesik tiimel anlamlar da, bellidir ki, miifret/
basit olanlara boliiniirler.

III. Miifret Tiimel Anlamlar: Bes Tiimel

Miifret/basit tiimel anlamlarin siniflarina dair agiklama: Miifret tiimel
anlamlar, kadim filozoflarin pek ¢ogunun sayimina gore bestir: Cins, tiir,
ayrim, hassa, ilinek.

(1-2) Cins ve Tiir Hakkinda S6z: Tek bir sahsa yiiklem olan tiimeller,
“Zeyd”e yiiklem olan “insan” ve “hayvan” yliklemlerinde oldugu gibi, ge-
nellik (genel olma) ve ozellik (6zel olma) bakimindan farklilik gosterir.
“insan”, “hayvan”dan daha 6zeldir.
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Miifret/basit tiimeller genellik ve 6zellik bakimindan farkli oldugunda,
“Bu sahis nedir?” sorusuna, onlardan her biri ile cevap vermek uygundur.

Bu tiimellerin iginde, kendisinden daha geneli olmayan bir “en genel”
ve kendisinden daha 6zeli olmayan bir “en 6zel” (77) vardir ve bu ikisinin
arasinda da, belli bir sira diizeni igerisinde, onlarm en genel olaninda son
buluncaya kadar, daha 6zel olandan daha genel olana yiikselen orta/ara tii-
meller (el-mutevassitat) bulunur.

(Cins ve tiiriin tanimz1)

Onlarin (“bu nedir?” sorusuna cevap olabilecek tiimellerin) her ikisin-
den daha genel olani “cins”, daha 6zel olan1 “tiir”diir.

Onlarm, kendisinden daha geneli bulunmayan en geneli, “en yiiksek/
yukari cins”; kendisinden daha 6zeli bulunmayan en 6zeli ise, “en son tiir”;
bu ikisinin arasinda bulunanlarin her biri ise, altinda bulunan daha 6zele
kiyasla cins, tistiinde bulunan daha genele kiyasla tiir olmak iizere, “cins”
ve “tiir” olur. Onlarin hepsi, bir kismu bir kisminin altinda yer alan cinsler
olarak ifade edilir.

Mesela, “hurma agac1” olarak goriinen tekilin/sahsin hurma oldugunu
bilmememiz durumunda, “Gordiigiimiiz nedir?” diye sorariz. Bu soruya
verilecek uygun cevap sudur: “O, bir hurmadir.”, “O, bir agagtir.”, “O, bir
bitkidir.” ve “O, bir cisimdir.” Bu cevaplar genellik ve 6zellik bakimindan
farklidir. Bunlardan hangi ikisini alirsan, onlardan daha genel olani cins,
daha 6zel olani tiirdiir. Mesela “bitki” ve “cisim”; “bitki” tiir, “cisim” cins-
tir. “Agac” ve “bitki” de boyledir; “aga¢” tiir, “bitki” cinstir. Ayn1 durum
“aga¢” ve “hurma agaci”nda da vardir; “hurma agac1” tiir, “agag¢” cinstir.
Bunlarin tamaminda, en genel olan “cisim”dir ki, onu en yiiksek cins ola-
rak alalim; onlarin tamaminda en 6zel olan ise “hurma agaci”dir ki, “hurma
agac1”ni da en son tiir olarak alalim. Bu durumda “aga¢” ve “bitki”, “hur-
ma agac1” ile “cisim” arasinda orta tiimeller olur ve bu ikisinden her biri
de, tiir ve cins olur. Soyle ki, “aga¢”, “hurma agac1” i¢in cins, “bitki” i¢in
tiir; “bitki”, “aga¢” icin cins, “cisim” i¢in tlir olur. Su halde “aga¢”, “bitki”
ve “cisim”, sira/mertebe bakimindan, kimi kiminin altinda bulunan cinsler-
dir ki, en yiiksek cinsten bir sira diizeni igerisinde, daha genel olandan daha
0zel olana ve en 6zel olana kadar asagiya inerler. En yiiksek cins, cins olup
tiir degildir ve altindaki biitiin cinslerin cinsidir. En son tiir ise, cins degildir
ve Ustiindeki tiirlerin tiiriidiir.

Oyle ise, kisaca cins, “Bu sahis nedir?” sorusunun cevabinda uygun ce-
vabi olusturan iki tiimelin daha genel olanidir; tiir ise bu ikisinin daha 6zel
olanidur.

(Cins ve tiiriin yiiklemi)
“O nedir?” sorusunun cevabinda uygun cevap olarak kullanilan her tii-
mel yiiklem, “O nedir?” yoluyla yiiklem olur. Simdi her cins, altinda yer
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alan tiirlerden daha genel oldugu i¢in, birden ¢ok tiire yiikklem olur.

(78) Birden ¢ok sahsa yiiklem olmasi itibariyla, her son tiir de, bdy-
ledir. Zeyd, Amr ve Halid gibi, son tiirleri bir ve ayni olan sahislar, say1
bakimindan farkhidirlar. “Zeyd”, “su at (at sahs1)” ve “su 0kiiz” gibi son
tiirleri farklr olan sahislar, tiir bakimindan farkli olurlar. Tek bir tiirden daha
fazlasina ve bunlarin her bir ferdine yiiklem olmasi sebebiyle her cins, tiir
bakimindan farkli olan sahislara, “O nedir?” yoluyla yiiklem olur. Son tiir,
say1 bakimindan farkli olan sahislara her zaman, ancak, “O nedir?” yoluyla
yiiklem olur.

Her biri ayn1 son tiiriin altinda bulunmayan pek ¢ok sahsin bulunmasi
imkansiz degildir. Bu durumda; bu son tiirlerin her biri de, digerlerininkin-
den farkli cinslerin altinda yer alir. Bu cinslerin her birinin bagl oldugu
genel cinsler de, digerlerinin bagli oldugu genel cinslerden farkli olur. Bu
durum, her bir cins, bu sira diizeni i¢erisinde, digerlerininkinden farkli olan
bir en yiiksek cinste son buluncaya kadar devam eder ve bu durumda bun-
lar pek cok yiiksek cinsi olusturur.

(Yakin cins, uzak cins, boliisen/paydas tiirler)

Bir cinsin altinda tiirler bulunsa ve bunlarla bu cins arasinda baska bir
ara cins bulunmasa, bu cins, bu tiirlerin “yakin cins”i olur ve bu tiirler de
“boliisen/paydas (kasime) tiirler” olur. Bu cinsin {lizerinde bulunan her cins
de, bu tiirlerin “uzak cins”i olur. Farkli cinslerin altinda bulunan tiirler,
“boliisen/paydas olmayan tiirler”dir.

Birbirinin altinda bulunmayan cinsler dorttiir: (Birincisi), yiiksek/yukari
cinsler. (Ikincisi), her biri digerininkinden farkli bir yiiksek cinsin altinda
bulunan orta cinsler. Ugiinciisii, boliisen/paydas tiirler olan cinsler. Dor-
diinciisii, her biri digerininkinden farkli bir cinsin altinda tiir olarak bulu-
nan ve her biri tek bir yliksek cinse ulasan orta cinslerdir.

“0O nedir?” sorusu, sadece sahis hakkinda sorulmaz, son tiir ve orta tiir
icin de sorulabilir. Bu durumda soruya, tiiriin, ya yakin ya da uzak cinsi ile
cevap verilir. Mesela, “hurma agaci” i¢in “O nedir?” dedigimizde, “O, bir
agactir.” ve “O, bir bitkidir.” denir. Aynm sekilde, “Agac nedir?” dendigin-
de, “O, bir bitkidir.” veya “O, bir cisimdir.” denir. Diger tiirlerde de durum
boyledir.

(79) (3) Ayrim Hakkinda S6z: Ayrim, boliisen/paydas tiirlerin her birini,
cinste ortak oldugu (diger) tiirden, t6z bakimindan ayiran miifret tiimeldir.

Bir sey bir seyden, (a) biri beyaz, digeri kirmizi olan iki elbisenin birbi-
rinden ayr1 olmasinda oldugu gibi, bazen, cevheri bakimindan degil de, bir
kisim halleri bakimindan ayri olur. Bir sey bir seyden, (b) kecenin kiligtan
ayr1 olmasinda oldugu gibi ve biri ketenden digeri pamuk veya yiinden
yapilmis iki elbisenin birbirinden ayri olmasinda oldugu gibi, bazen de,
cevheri bakimindan ayr1 olur.
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Su hélde, bir tiirii, yakin cinsi bakimindan kendisiyle ortak olan bagka
bir tiirden, cevherine gore ayiran miifret tlimel, “ayrim/fasl”dir. Agiktir ki,
o (tlir), boliigeninden/paydagindan cevheri bakimindan ayrilirsa, onun di-
sindaki biitiin tiirlerden de ayr1 olmus olur. Bir tiirii bagka bir tiirden, cev-
heri bakimindan ayirmayan seye, baska isimler vermek gerekir.

(Cins ve Ayrim: Ortak ve Farkli Yonler)

Cins ve ayrimin her biri, tiiriin 6zlinli/zatin1 ve toziinii/cevherini bildir-
mesi hususunda ortaktir. Bununla beraber cins, tiiriin, baskasinin da ortak
oldugu cevherini veya bagkasinin paylagmas: yoniiyle cevherini bildirir.
Ayrim ise, tiiriin, kendisini bagkasindan ayiran cevherini veya kendisini
baskasindan ayiran ve onu ayri kilan yon bakimindan cevherini bildirir.
Ciinkii cins, altinda yer alan her bir tiirii, kendisine has olmayan seyle tani-
tir. Fasil ise, onlarmn her birinin cevherini, kendisine has olan seyle tanitir.

(“Hangi/Ne Tiir (eyyu)?” sorusu)

Bundan dolayi, biz, bir tiir hakkinda “bu nedir?” sorusunu sorup, onu,
cinsi ile tarif ettigimizde, onu, cinste kendisi ile ortak olan digerlerinden
(diger tiirlerden) cevheri bakimindan ayiran seyi sormaksizin, bu cevapla
yetinmeyiz. Bunu da, temyize/ayristirmaya iligkin soru harfi olan “hangi
(ne tiir)?” sorusunu, bu tiiriin cinsine bitistirerek®® yapariz. Clinkii tiiriin ne
oldugunu, kendisini ve kendinin disindakileri (diger tiirleri) kapsayan sey-
lerle tarif ettigimizde, onu heniiz tam olarak tarif etmis oldugumuzu kabul
etmeyiz. Bilakis, buna ilave olarak, tiirii, sadece kendine has olan seyle de
tarif ettigimizde, bunu yapmis oluruz. Ornek: “Hurma nedir?” diye sor-
dugumuzda, bize, “O, bir agactir.” denir. Fakat biz, hurmay1, kendisini ve
digerlerini kapsayan, cinsteki diger ortaklarindan t6zii ve 6zl bakimindan
ayiran seyi 0grenmek iizere, “hangi (ne tiir) aga¢” oldugunu sormaksizin
bununla (bu cevapla) yetinmeyiz.

Ozet olarak, “hangi?” harfini, her zaman, kendisi ile tiiriin ne oldugu-
nu, kendine has olmayan bir yonle tarif ettigimiz tiimel bir seye ekleriz.
Bu tiimel (a) bazen, bu tiirli nitelendiren en genel tiimel olur; hurma igin,
(80) “O, hangi seydir?” veya “O, hangi mevcuttur?”’ dememizde oldugu
gibi. Ciinkii “sey” ve “mevcut” bir sahsi veya bir tiirii niteleyebilenlerin
en genel olanlaridir. (S6z konusu tiimel) (b) bazen yakin cins, bazen de en
yakin cins olur; hurma i¢in “O, hangi cisimdir?” veya “O, hangi bitkidir?”
veya “O, hangi agactir?” dememizde oldugu gibi. iste bu durumda (bu tiir
sorular i¢in) en uygun cevabi olusturan sey, ayrim/fasl’dir. “Hangi?”’nin
bitisik oldugu cins, bilgisini amagladigimiz tiire yakin olursa, bu durum-
da verilecek uygun cevap, bu tiirlin, kendisini, boliiseninden/paydasindan,
cevheri bakimimdan temyiz eden “ayrim” olur. Genellikle, ¢ogu seylerde

3¢ Metinde “bi en nefruka” seklinde, Kirman niishasinda ise “bi en yukrane” seklindedir
ki, burada bu tercih edildi. Dunlop nesrinde (s.121) de “bi en nekrune” seklindedir.
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bu sorunun uygun cevabi, tek basina ayrim ile degil, bu tiirlin, ayrimiyla
kayitlanmis olan cinsi ile birlikte verilir. Mesela, “hurma”nin ne oldugunu
sordugumuzda, “O, bir agactir.” cevabini aliriz. Bunun {izerine onun “Han-
gi (ne tiir) aga¢?” oldugunu sorariz ve “O, hurma veren bir agactir.” denilir.
Veya “aba hangi (ne tiir) elbisedir?” diye sorariz ve bize “ylinden mamul
bir elbisedir.” denir. Burada “elbise”, (abanin) cinsi, “yiinden mamuldiir.”
s6zlimiiz de onun ayrimidir ki, cins bu ayrimla kayitlanmis olur ve biz de,
ayrimt ile kayitlanmis olarak bu tiirlin cinsini “hangi (ne tiir)?”” sorusunun
cevabi yapariz. Iste bu durumda bu tiiriin 6ziinii yeterli ve tam olarak tarif
ettigimizi kabul ederiz.

(Tiir ve Ayrimin Tanimi)

Ayrim ile kayitlanmis cins, ilk olarak “o nedir?” harfi ile ve ikinci olarak
“hangi(sidir)?” harfi ile sorusturdugumuz tiiriin tanimidir. Her tiiriin tani-
minin ilk pargasi, onun cinsi, ikinci parcasi ise onun ayrimidir ki, o, onun
taniminin tamamlayicist ve onun var kilanidir (mukavvimi, yani varligiin
sebebidir). Ciinkii o (ayrim), onu (tiirii) cevheri bakimindan kendine has
olanla tarif eder.

Ayrim, tiire nispet edilerek onun, tiiriin ayrim1 oldugu sdylenir; ¢linkii o,
onun taniminin var kilanidir. Ayrim, bu tiiriin cinsine de nispet edilerek, bu
cinsin ayrimi oldugu sdylenir. Ciinkii cins, onunla (ayrimla) kayitlanir ve
(ayrim) ondan sonra getirilir.

(Ayrimlarin Cinsten Sonra Getirilmesi)

Ayrimlarin cinsten sonra getirilmesi iki yoldan biriyle olur: (a) ya (cin-
sin), ciimle i¢inde ayrilik (infisal) harfinin eklendigi birbirine zit veya
miitekabil/karsilikli (miitekabile) ayrimlarla kayitlanmasiyla; “Elbise, ya
ylindendir ya ketendendir ya pamuktandir.”, “Cisim ya beslenendir ya bes-
lenmeyendir.” sozlerimizde oldugu gibi. Bu, cinsi ayrimlarla bélmedir. (b)
veya karsiliklilik olmaksizin ve ayrilik harfi eklenmeksizin tek tek ayrim-
larin, sirayla cinsten sonra getirilmesiyle; “ylinden bir elbise, pamuktan bir
elbise, ketenden bir elbise” sdziimiizde oldugu gibi ve “beslenen bir cisim
ve beslenmeyen bir cisim” sdziimiizde oldugu gibi. “Hangi” sorusunun ce-
vabi, ard1 sira getirmenin (irdaf) bu tiirii ile olur ve bu cinsin altinda yer
alan tiirlerin tanimlari da onunla elde edilir.

(Cins, Tiir: Isim ve Tanim)

Ardindan ayrimin getirildigi cinsin, cogu (81) durumlarda, delalet baki-
mindan kendisiyle esit olan bir ismi vardir ve bunlarin ikisi (yani cins ve
cinsin ismi) birlikte tek bir seye ve tek bir anlama delalet ederler. Boylece
bu sey, ismi ve tanimi olan bir tiir olur. Fakat pesinden ayrimin getirildigi
bir cinsin olmasi ve bu dilde delalet bakimindan kendisine esit olan bir
isminin bulunmamasi da imkansiz degildir ve bu durumda bu, ismi olma-
yan bir tiiriin tanimi1 olmus olur; “beslenen cisim” sdziimiizde oldugu gibi
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ki, delalet bakimindan kendisine esit olan bir ismi olmadigi i¢in, bu tiiriin
tanimi, isminin kullanilacagi her yerde onun ismi olarak kullanilir.

(Var Kilan ve Bolen Ayrimlar)

Cinsin kendilerine boliindiigii ayrimlarin bizzat kendileri, o cinsin altin-
da yer alan tiirlerin tanimlarini da tamamlar. Bundan dolayi, cinsin ayrim-
larla boliinmesi, kendi altinda bulunan tiirlerde son bulur. Ciinkii ayrilik
harfleri kaldirildiginda, onlarin tanimlar1 ortaya ¢ikar. Her orta cinsin, bir,
kendisi ile var oldugu bir ayrimi, bir de, kendisi ile boliindiigii baska bir
ayrimi vardir. Mesela “hayvan”, “duyarli” sayesinde var olan bir orta cins-
tir. Zira (duyarli) onun taniminin son pargasidir. Ciink{i hayvanin tanimu,
“beslenen duyarli cisim”dir ve kendilerine ayrilik harfi eklendiginde “dii-
stinen” ve “dlisiinmeyen”’e boliiniir. Herhangi bir tiirii var kilan her ayrim,
bu tiiriin cinsini boler ve bir cinsi bolen her sey de, bu cinsin altinda bir
tiirti var kilar.

Aciktir ki, en yiiksek cins i¢in, kendisini var kilan bir ayrimin olmasi
imkansiz olup, kendisini bélen ayrimlar vardir. (Yine agiktir ki) en son tiir
icin, kendisini bolen ayrimlarin olmasi imkénsiz olup, kendisini var eden
ayrimlar vardir. Orta-olanlarin her birinin, kendisini var kilan bir ayriminin
yaninda, kendisini bolen baska ayrimlar: vardir.

“Hangi?” harfinin bitisik oldugu cins, bilgisi talep edilen tiir i¢in uzak
bir cins ise, uygun cevabin, bu cinse en yakin tlirin var kilan ayrimi olmasi
gerekir. Boylece o (ayrim), cinsten sonra getirilerek, “hangi?” harfini ek-
lemis oldugumuz ilk cinsin altindaki orta cinsin tanim1 ortaya ¢ikmis olur.
Sonra, “hangi?” harfi bu ikinciye eklenir ve s6z konusu ikinciye en yakin
olan tiiriin var kilan ayrimi1 ile onun cevabi olusur ve bdylece ondan bir
tanim daha elde edilir. Bu tanim, bilgisi arastirilan tiire esit olursa, amacla-
mis oldugumuz seye ulasmis oluruz. Eger bu tanim arastirilan tiirden daha
genel ise, bu da arastirilan tiire daha yakin bir orta cins olur. Bu durumda,
“hangi?” harfini buna ekleriz ve o da, bu iiciincii cinsten sonra getirilen
ayrimla cevaplandirilir.

(82) Bu tertip lizere, halihazirda cevap durumundaki ayrimdan ve 6n-
cekilerin tamamindan olusan terkip, bilgisi amaclanan tiire esit ve ona mu-
tabik oluncaya kadar ilerlemeye devam ederiz. Ornek: “Insan nedir?” diye
sorariz, “0, belli bir cisimdir.” denir; bunun {izerine “O, hangi (ne tiir bir)
cisimdir?” deriz. Bunun uygun cevabi, “O, beslenen bir cisimdir.” olur.
Bundan “beslenen cisim” (terimi) elde edilir ki, bu, “cism”e en yakin olan
tiiriin bir tanim1 olur. Ama bu hala, “insan”dan daha geneldir. Dolayisty-
la “O, hangi beslenen cisimdir.” deriz ve bu da, “O, duyarlidir.” seklinde
cevaplanir. Bu cevaptan da su elde edilir: “O, duyarli beslenen bir cisim-
dir.” Iste bu, “hayvanin tanimidir, ¢iinkii ona esittir. Eger arastirdigimiz
sey “hayvan”m anlami olsaydi, amacimiza ulagsmis ve sormay1 bitirmis
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olurduk. Fakat o (hayvan), maksadimiz olan “insan”dan daha genel oldu-
gu icin, ona yine “hangi (ne tiir)?” harfini ekleme ihtiyaci duyarak deriz
ki, “O, hangi (ne tiir) beslenen duyarl cisimdir?” Bu da, “Diislinendir.”
diye cevaplandirilir. Boylece bizde, “O beslenen, duyarli ve diigiinendir.”
(manasi) olusur ki, bunun “insan”a mutabik ve ona esit oldugunu kabul
ederiz. Bu nizam ve tertip lizere, arastirilan seye (matlub) ulagmis oluruz.
“Hangi?” harfi ile soru soranin da, ona cevap verenin de izlemesi gereken
siradiizeni (tertip) budur.

“Hangi” sorusunun cevabinda, 6niine bir ayrim getirilmis bir cins bul-
mak suretiyle, ismi olmayan bir orta tiire (mutavassit) ulasti§imizda ve bu
ikisinden (cins ve ayrim) olusan biitiine, delalet bakimindan kendisine uy-
gun bir isim bulamadigimizda, soru soranin bu tanimi alarak, onu, bu tiiriin
ismi olarak ikame etmesi ve ona da “hangi?” harfini ekleyerek, tekrar sor-
mas1 gerekir. “Insan nedir?” sorusunu, “O, bir cisimdir.” seklinde cevap-
lamak bunun 6rnegidir. Bunun iizerine, soru soran, “O, hangi (ne tiir bir)
cisimdir?” der ve kendisine “O, beslenen bir cisimdir.” cevabi verilir ki, bu
kendisinden sonra ayrim getirilmis bir cins olup Arap dilinde, delalet baki-
mindan ona esit olan bir isim yoktur ve su halde bu, ismi olmayan bir tiiriin
tanimi1 olur. Bu nedenle bu tanim, isim yerine kullanilir ve “O, hangi (ne
tiir bir) beslenen cisimdir?”” denir. Cevap veren, ismi olan bir tiire ulastigin-
da, soru soran dilerse bunun ismini alir ve ona “hangi?”” harfini ekleyerek
soruyu sorar; dilerse bizzat tanimi alir. Ornegin, insan hakkinda “O, hangi
(ne tiir bir) beslenen cisimdir?” diye sorar ve bu da “O, beslenen duyarli
bir cisimdir.” seklinde cevaplandirilir ki, bu “hayvan”m tanimidir. Soruyu
soran, bundan sonra dilerse, “O, hangi (ne tiir bir) hayvandir?” der, dilerse
de, “O, hangi (ne tiir bir) beslenen duyarli cisimdir?” der. Soru soran, ¢cogu
zaman (83) kisa olana yonelir ve “hangi” harfini en son ayrima bitistirerek
“O, hangi (ne tiir bir) duyarhidir?” der ki, bunun giicii de, tanimin tamami-
nin giicliyle aynidir.

“Hangi (ne tiir)?”” sorusuna cevap verenin sira ve diizen bakimindan uy-
masi1 gereken seye, cinsi, tanimi arastirilan tiire ulasincaya kadar boliicii
ayrimlarla b6élme isleminde, bolmeyi yapan kimsenin de uymas: gerekir.
O, (arastirdig tiirlin) en yiiksek cinsini bildiginde, onu ona en yakin olan
tiirlerin var kilan ayrimlariyla bélmesi gerekir. Sonra o (bdlmeyi yapan
kisi), ayrimlarini aldig tiirlerden, arastirilan tiirii altinda bulunduran seye
gider ve onu da, yine ona en yakin olan tiirlerin ayrimlariyla bdler. O (bol-
meyi yapan Kisi), bunu, bilgisi arastirilan bu tiire ulagincaya kadar, bu ter-
tip {izere yapar. izledigi yolda, (a) ismi olmayan bir tiire ulastiginda, onun
tanimini, isminin yerine koyar ve onu da bélme islemine tabi tutar. (b) Ismi
olan bir orta tiire ulastiginda, dilerse onun ismini bélme islemine tabi tutar,
dilerse tanimini1 bélme islemine tabi tutar ve bu sekilde, bilgisi arastirilan
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tiirle onun yiiksek cinsi arasindaki orta cinslerin hi¢birini atlamaksizin, her
biri iizerinde durup, onun var kilan ayrimini alarak, arastirilan tiire ulagin-
caya kadar devam eder.

(4) Hassa Hakkinda S6z: Hassa, belli bir tiire 6zgii olarak ve onun ta-
mami i¢in (biitlin bireyleri i¢in) ve her zaman var olan fakat onun (tiiriin)
6ziinili ve cevherini ifade etmeyen miifret tiimeldir; at i¢in “kisneyen”, ko-
pek icin “havlayan” gibi. Onlar, bir tiirii diger bir tlirden, cevhere iligkin
olmayan bir ayrimla ayirt etmekte kullanilir.

(Hassa ve Ayrim: Ortak ve Farkli Yonler)

Hassa, bir tiirii diger bir tiirden ayirma hususunda ayrima benzer, tiirii
cevheri bakimindan ayirmadigi i¢in de ondan (ayrimdan) farklilasir.

(Hassa ve Tiir)
Agiktir ki hassa, hassasi oldugu tiire esittir ve “Her at kisneyendir ve her
kisneyen attir.” sézlimiizde oldugu gibi, yiiklemde ona dondiiriiliir.

(5) Ilinek Hakkinda Séz: ilinek, ister daha genel olsun ister daha &zel
olsun 6ze ve toze iliskin bir sey bildirmeksizin, bir cins veya bir tiir i¢in var
olan miifret timeldir; “ak”, “kara”, “ayakta duran”, “oturan”, “hareketli”,
“sakin”, “sicak” ve “soguk” gibi.

(Ilinegin Genel Ayrimi)

[linek iki gesittir: (84), (a) Var oldugu seyden veya var oldugu seylerin
bir kismindan “ayrilmayan daimi ilinek.” Katrandan ayrilmayan “siyah”
ve atesten ayrilmayan “sicak” gibi. (b) Konusu kalic1 oldugu halde, bazen
var olan bazen yok olan “ayrilabilir ilinek™; ikisi de insan i¢in sdylenen
“ayakta” ve oturan” gibi.

(ilineklerin Ozellikleri)

(a) Baz1 ilinekler tek bir tiire ait olup, tiiriin tamami i¢in degil, bir kism1
icin var olur; “burun” i¢in “basik” olmak gibi. Bu, sadece burunda bulunur
fakat her burunda degil. “g6z” i¢in “mavilik” de boyledir.

(b) Bazi ilinekler tek bir tiirden daha fazlasinda bulunma 6zelligine sa-
hiptir; “ak”, “kara”, “hareketli”, “sakin” gibi.

(flinek ve Ayrim: Ortak Yénler, Farkli Yonler)

Ilinek, bazen bir cinsi bir cinsten, bir tiirii bir tiirden ve bir sahs1 bir sa-
histan ayirt etmek i¢in de kullanilir. Fakat o, hi¢bir seyi, kendisinde ilinek
olarak bulundugu seyle zat1 ve cevheri bakimindan ayirt etmez. Dolayisty-
la o, bir tiirli bir tiirden ayirt etme hususunda ayrimla ortak iken, cevher
bakimindan ayirt etmedigi icin de, ondan farklilagir. Bu nedenle ilineklerin
“ayrimlar” olarak da isimlendirildigi olmustur; fakat mutlak anlamda degil
“ilineksel (arazi) ayrimlar” olarak.
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(ilinek ve Hassa: Ortak Yénler, Farkli Yonler)

[linek, bir tiirii bir tiirden, cevher bakimindan ayirt etmeme hususunda
hassa ile ortak iken, hassanin, tiiriin tamamini ve her zaman kendi disindaki
her seyden ayirt etmesine karsin ilinegin, tiirii kendi digindaki her seyden
degil, baz1 seylerden ve (her zaman degil) baz1 zamanlarda ayirt etmesi
bakimindan ondan farklilagir.

Bundan dolay1 “goreli hassa (bil-izafe)” olarak da isimlendirilmistir.
Bunun sebebi sudur ki, ilinegin bir seyi ayirt etmesi, ancak bizzat belli bir
seye ve bizzat belli bir zamana izafetle olur. (Mesela) Zeyd hakkinda “O,
toplulugun i¢inde hangisidir?” diye sordugumuzda, denk gelir de, o anda
bu toplulugun i¢inde konusan, sadece o olursa, bize “O, iste su konusan-
dir.” denir. (Burada “konusan” ilinegi) onu sadece bu topluluktaki diger
kisilerden ve sadece o vakitte ayirt etmistir. Cilinkii s6z konusu vakitte,
baskalarinin arasinda “konugan”larin olmasi veya s6z konusu toplulugun
arasinda, s6z konusu vaktin disinda, “konusan”larin olmasi miimkiindiir.
Iste bu nedenle “konusan” sdzii, bu toplulukta bulunan digerlerine ve sade-
ce bu vakte gore, Zeyd’in hassas1 olur.

Ayrilmayan (ilinek), ayirt etme bakimindan en tam olandir. Ondan son-
ra, tek bir tiirde bulunup tiirlin tamaminda bulunmayan ayrilabilir ilinek
gelir. Geri kalan ayrilabilir ilineklerin, temyiz konusunda pek bir énemi
yoktur. Dedigimiz gibi, onun temyizi belli bir seye ve belli bir zamana
goredir.

Farfiriyas es-Sirf, kendi kitabi fi’l-Medhal’de, (85) temyizde kullanilan
ayrilabilir ilinekleri “genel ayrimlar”, ayrilmayanlar1 da “6zel ayrimlar”
olarak isimlendirmistir. Tiirleri, tozleri bakimimndan temyiz eden mutlak
ayrimlart da, “hassalarin hassalar1” olarak, bazen de “cevhere iligkin ay-
rimlar” ve “6ze iliskin ayrimlar” seklinde isimlendirmistir.

(Cinsin Hassa ile ve Ilinek Ile Boliinmesi)

Cins, ayrimlarla boliiniir. Bazen de “Bir kisim hayvanlar kisneyendir ve
bir kisim hayvanlar havlayandir.” séziimiizde oldugu gibi, tiirlerinin hassa-
lartyla boliiniir. Cins yine bazen “Bir kisim hayvanlar beyazdir, bir kisim
hayvanlar siyahtir.” séziimiizde oldugu gibi ilineklerle de boliiniir. {limler-
de kullanilan ve tanimlarda faydali olan, cinsin ayrimlarla boliinmesidir.
Ciinkii o (cinsin ayrimla boliinmesi), zorunlu olarak tiirlerin tanimlarina ve
tiirlere ulagir. Bazen cinsin hassalarla boliinmesinden de yararlanilir. (Bu
bolme), zorunlu olarak tiirlerde son bulur fakat onlarin tanimlarini vermez.
Cinsin ilineklerle bdlinmesine gelince, o, “Bir kisim hayvanlar beyazdir,
bir kisim hayvanlar beyaz olmayandir.”; “Bir kisim hayvanlar yazicidir,
bir kisim hayvanlar yazici olmayandir.” sdzlimiizde oldugu gibi, zorunlu
olarak arastirilan tiirlere gotiirmez ve bu nedenle de ilimlerde kullanilmaz.



38 | DIYANET ILMIDERGI ® CiLT:52 * SAY::1 * OCAK-SUBAT-MART 2016

IV. Birlesik Ttimeller Hakkinda

Onermelerde yiiklem ve konu olarak kullanilan birlesik anlamlar, say-
mis oldugumuz miifret tiimellerden olusturulur ve bunlarmn terkiplerinin
tamami ihbari (durum bildiren) terkiple degil sart kosma ve kayitlama ter-
kibiyledir. Bunlar da (1) “tanim”, (2) “resm”, (3) “tanim ve resm olmayan
s6z”diir.

(1) Tanum: Tanim, cinsten ve ayrimdan olusur; insan hakkinda “O, diisii-
nen hayvandir.” dememiz gibi. “hayvan”in, “O, beslenen duyarli cisimdir.”
seklindeki taniminda oldugu gibi, olur da, herhangi bir tanimda bir cins
ve birden ¢ok ayrim bulunursa, bu tiirin var kilan ayrimiin en son ayrim
oldugunu ve (86) ondan dnce cinse bitistirilen ayrimlarin bu tiiriin cinsinin,
tanimi, isminin yerine alinmig olan bir tanimi oldugunu bilmemiz gerekir.
Bu cinsin ya ismi yoktur; bu durumda, onun bu tanimi, isminin yerine kul-
lanilir veya ismi vardir; bu durumda da, tanimi alinip ismi terkedilir. Bu
yadirganmamalidir ¢linkii “beslenen cisim” s6zil “hayvan”in cinsidir.

Aymni sekilde, olur da, (herhangi bir tanimda) {i¢, dort veya daha fazla
ayrim bulunursa, isimlerinin yerine tanimlar1 alinmis olan orta cinsler, ay-
rimlarin sayisi kadar olur. Mesela “insan”1 tamimlamada “O, beslenen, du-
yumsayan, diisiinen cisimdir.” deriz. Burada “beslenen cisim” bir cinstir;
“beslenen duyarli cisim” de onun altinda bulunan bagka bir cinstir. Onlar-
dan olusan biitiiniin, son tiirden daha genel olmasi tizerine ilave edilen bas-
ka bir ayrim, ilkinin altinda yer alan bir cins olur ve en son tiire ulagincaya
kadar bu sekilde devam eder. Boylece her orta cins, kendi iistiindekine bir
ayrim ekler. Ayn1 sekilde her tiir de, Uistiindeki cinse bir ayrim ilave eder.
Bu durum, tiirlin Gstiindeki cinsin tanimi, isminin yerine alinip tiirii var
eden ayrim ondan sonra getirildiginde agik¢a goriiliir.

(Ayrim’in Tanimi)

Bundan dolay1 bir topluluk (kavim) soyle demistir: “Ayrim, tiiriin, ken-
disiyle cinse fazla geldigi seydir.”

(2) Resm: Resm, (a) bir cins ve bir hassadan olusur; insan hakkinda “O,
giilen hayvandir.” dememiz gibi. (b) Bir cins ve bir ilinekten veya ilinek-
lerden olusur; “O, yazan bir hayvandir.” veya “O, satin alan ve satan bir
hayvandir.” dememiz gibi.

(3) Tanim ve Resm Olmayan S6z

Tanim ve resm olmayan soz (a) bir tiir ve bir ilinekten olusabilir; Zeyd
hakkinda “O, beyaz insandir.” dememiz gibi. (b) ilineklerden olusabilir;
Zeyd hakkinda “O, miikemmel bir yazicidir.” dememiz gibi. Ilineklerden
olusan/olusturulan soziin, kendisi i¢in var oldugu tiire esit olarak hamledil-
mesi ve bu durumda hassa olarak da isimlendirilmesi imkan dahilindedir;
“ficgen” hakkinda, “Uc acis1, iki dik acrya esit olandir.” dememiz gibi ki,
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bu iicgenin hassasi olarak da soylenir. Ayni sekilde “insan” hakkinda, “O,

kabil-i ilimdir.” ve benzerlerini dememiz gibi. Bu hususta, Ttubika (Topika)

kitabinda, resmleri hassalar olarak isimlendiren Aristatalis izlenmistir.
(Tanim, Resm ve Isim)

Yiiklem olmada, tanim tanimlanana esittir; “Her insan, diisiinen hayvan-
dir.” ve “Her diigiinen hayvan, insandir.” dememiz gibi. (87) (a) resm ve
resmedilende de durum bdyledir. Ismi ve tanimi olan her anlamin tanimu,
delalette ismine esittir; her ikisi de seyin mahiyetini belirtir. Ancak isim,
seyin anlamini ve mahiyetini, 6z ve ayrintili olmaksizin genel olarak be-
lirtirken, tanim onun anlamini ve mahiyetini, onu var eden seylerle, 6z ve
ayrmtil olarak bildirir. Ayn1 sekilde, ismi ve resmi olan sey i¢in de, isim ve
resm delalet bakimindan esittir. Ancak resm, seyi, kendisini var kilmayan
seylerle baskalarindan ayiran seyi belirtir. (b) Ismi olmayanin tanim1 veya
resmi, isminin yerine kullanilir.

Isagiici Kitabi tamamlandi. Allah’a hak ettigi sekilde hamd olsun.
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Islam siyaset felsefesinin kurucu filozofu Farabi, Orta
Cag’m bi¢imlendirdigi din ile felsefe uzlasis1 yakla-
simin1 benimsemistir. Varlik, bilgi ve deger lizerine
Yunanca yazilan felsefe birikimini, ilahi kaynakli
Islam ile uzlagisimin gosterilmesi gereken alanlar-
dan biri de hukuktur. Platon’un Yasalar’ina yazmis
oldugu Telhisii nevamisi Eflatlin, Farabi’nin hukuk
felsefesini aydinlatmak i¢in yeterli goziikmemek-
tedir. Bununla birlikte Farabi’nin bu eser sayesinde
hukukun kaynagi, degeri; yasalarin kimler tarafindan
nasil yapilacagi ve degistirilecegi gibi hususlarda bir
biling kazanmis gézitkmektedir. Bu baglamda Farabi
hukuku; nazari bir bilim ve ameli bir bilim veya sanat
olarak ele almistir. Ancak o, bir filozof olarak daha
¢ok bilim olan nazari hukukla ilgilenmis goziikmek-
tedir. Bu makale, Farabi’nin ozellikle siyaset felsefesi
baglaminda hukuk anlayisinin temellerini ortaya
¢tkarmay1 amaglamaktadir.

Anahtar Kelimeler: Farabi, Islam siyaset felsefesi,
Hukuk felsefesi.
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ABSTRACT

al-Farabi, a founder of Is-
lamic philosophy of law,
embraced reconciliation
of religion and philoso-
phy formed in the Medi-
eval Age. Law was one
of the areas in which rec-
onciliation of philosophy
which stood upon Greek
writings on existence,
knowledge and ethics

and divinely originated
Islam could be shown.
Telhisti Nevamisi Eflatin,
written by al-Farabi on
Platon’s Republic, does
not seem to be sufficient
to illuminate his philos-
ophy of law. However,
with this book, it appears
that al-Farabi acquired
consciously on the source
of law, its value, by who
and how to establish and
change canons. In this
context, al-Farabi consid-
ered law as a theoretical
and practical science or
as art. But, as a philoso-
pher, he overly studied on
the theoretical law. This
article aims to seek out
foundations of al-Farabi’s
understanding of law
especially in the context
of political philosophy.

Keywords: al-Farabi,
Islamic Political Philoso-
phy, Philosophy of Law
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Giris

li filozoflarindan biri olup aynmi zamanda

Islam siyaset felsefesinin kurucusu olarak
kabul edilmektedir. Islam ile felsefenin karsilas-
mas1 ya da bulusmasi bizzat Islam filozoflarinin
kendilerinde ve onlar sayesinde ger¢eklesmistir.
Bu nedenle basta Farabi olmak iizere Islam filo-
zoflarmin kimi zaman satir aralarma ‘gdmdiik-
leri’ climleler, yalnizca kendilerini anlatmakla
kalmamakta ayn1 zamanda Islam ile felsefe ara-
sinda kurmak istedikleri bulusmanin yol harita-
si1 gostermekte gibidir. S6z gelimi Mutlulugun
Kazanilmasi (Tahsilii’s-saade) baslikli eserinde
Farabi, Platon’dan aktarma yaparak, filozof ola-
rak yetistirilmek ilizere egitime alinan adayin,
icinde yetistigi dinin itikadin1 dogru bir bi¢im-
de 6grenmis olup bu dinin emrettigi davraniglari
gergeklestirmede titizlik gostermesi gerektigini
belirtmektedir.! Bir baska deyisle Farabi, iyi bir
dindar olmadan bir gencin/6grencinin iyi bir filo-
zof olamayacagini belirtmektedir. Filozofumuzun
bu yaklagimimin temelinde, felsefe ile bulusma-
sinda/hesaplasmasinda Islam’a gosterdigi ilginin
bulundugu agiktir.

Arslan’in da agiklikla belirttigi gibi Orta Cag
boyunca din ile felsefe arasindaki karsilasma yal-
nizca Miisliimanlarin degil, ayn1 zamanda Yahu-
dilerin ve Hristiyanlarin da en temel felsefi sorunu
olmustur Zira bu {i¢ ilahi din, tipk1 Yunanlilardan
aktarilan felsefe gibi varlik, bilgi ve deger lizeri-
ne bir 6neri sunmaktadir. Bu durumda sozii edilen
dine goniilden bagl diisiiniirlerin, ilahi kaynakl
oneri ile beseri temelli bilgi arasinda ne tlirden
bir iligkinin oldugunu incelemeye girismeleri son
derece dogaldir.> Bu makale, bir Islam filozofu

l(j:érﬁbi, Islam diisiince diinyasinin en 6nem-

! Farabi, Tahsilii s-sadde, ¢ev. Ahmet Arslan, Divan Kitap Yay.,
3. bask1, Ankara 2013, s. 98.

2 Ahmet Arslan, “Cevirenin Onsozii” , Tahsilii s-sadde iginde,
Divan Kitap Yay., 3. baski, Ankara 2013, s. 7, 8; Lokman
Cilingir, Farabi ve Ibn Haldun'da Siyaset, Arastirma
Yayinlari, Ankara 2009, s. 84-87.
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olarak Farabi’nin Islam ile felsefe arasinda kurdugu iliskinin yalnizca bir
meselesini yani hukuk anlayisini incelemeyi amaglamaktadir.

Islam’m miintesiplerine tevhidi dnceleyen bir inang manzumesi sun-
masinin yaninda, literatiirde seriat olarak adlandirilan bir hukuk 6nerdigi
aciktir. Ote yandan Farabi’nin deyisiyle felsefe, Irak Keldanileri tarafin-
ca lretilmis, sonra sirasiyla Misirlilar, Yunanlilar ve Siiryaniler tarafindan
stirdliriilmis ve nihayetinde ana vatanina (Bagdatlilara/Iraklilara) Araplara
geri donmiistiir.> Ancak Farabi, felsefenin bu tarihsel seriiveni i¢inde Yu-
nanlilara, daha dogrusu Platon ile Aristoteles’e ayricalikli bir statii ver-
mektedir. Clinkii bu iki filozof, Farabi’ye gore, felsefe birikimini kendile-
rine (Araplara) aktarmakla kalmamus, ayn1 zamanda felsefeyi elde etmenin
yontemlerini de kazandirmistir. Buna gore Platon ile Aristoteles, bir yerde
felsefenin atesi sonmeye yiiz tutmugsa bu atesin nasil alevlendirilecegini
veya felsefe yoldan ¢ikmissa onun nasil diizeltilecegini de agiklamislardir.*

Meseleye hukuk agisindan yaklasacak oldugumuzda hem Platon’un hem
de Aristoteles’in zengin bir miras biraktig1 goriilmektedir. Devlet Adamu,
Devlet ve Yasalar baslikli eserleriyle Platon, daha ¢ok iitopya igerikli bir
siyaset felsefesi kurgulamistir. Ustad: Platon’un etkisinden biitiiniiyle s1y-
rilamamis olsa da Aristoteles, tecrilbeye daha ¢ok yer agan bir siyaset ku-
ramu1 gelistirmis goziikmektedir. Nitekim o, siyaset felsefesini kurgulamak
icin 6ncelikle Yunanlilarin uyguladiklari ya da tasarladiklar yiiz elli sekiz
anayasay1 derlemis ve bunlar1 Atinalilarin Devleti baslikli kitapta toplamas;
ardindan Politika baslikli eserini kaleme almugtir. Ote yandan Aristoteles’in
Nikomakhos’a Ahlak ve Platon’un diger eserlerinde yer yer siyaset felsefe-
sine deginilmistir. Platon’un Felsefesi ve Aristo’nun Felsefesi olmak {lizere
iki ayr1 eser yazan Farabi’nin bu literatiirden -en azindan isim olarak- ha-
berdar oldugu agiktir.

Bununla birlikte Farabi’nin, Platon ve Aristoteles’in szl edilen eserle-
rini yeterince bilmedigi sdylenebilir. Zira Platon’un Devlet Adami, Aristo-
teles’in Atinalilarin Devleti ve Politika’sinin Arapgaya ¢evrilmemis oldugu
bilinmektedir.’ Ote yandan Platon’un Yasalar’min bazi boliimleri de Arap-
caya tercime edilmemistir. Nitekim Farabi, elindeki Yasalar niishasinin
tam olmadiginin farkindadir. Olguner’in karsilastirmasina gére Ozet’in
yedinci bolimi orijinal Yasalar’da kesinlikle bulunmamaktadir, bdylece

3 Farabi, Tahsilii s-sadde, s. 91.

4 Farabi, Tahsilii s-sadde, s. 100.

5 Mahmut Kaya, “Aristo”, TDV Islam Ansiklopedisi, TDV Yaynlar1, istanbul 1991, c. III, s. 378;
Fahrettin Olguner, “Platon”, TDV Islam Ansiklopedisi, TDV Yaymlar1, Istanbul 1994, c. X, s.
474,

Farabi, Telhisii nevamisi Eflatin, ¢ev. Fahrettin Olguner, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yaynlari,
Ankara 1985, s. 82.
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Farabi, on iki bolimden olusan Yasalar’in yalnizca sekiz bolimiini go-
rlip tahlil etmistir.” Farabi’nin bu son iki esere yani Platon’un Yasalar’ina
ve Aristoteles’in Nikomakhos’a Ahlak’ina birer telhis yazdigi bilinmek-
tedir. Ne yazik ki bu ikinci telhisin el yazmalarindan gliniimiize ulasani
olmamistir.’ Bu durumda Farabi’nin Yunan siyaset, dolayisiyla hukuk fel-
sefesiyle ilgili olarak sinirl1 bir birikimi devsirmis oldugu sdylenebilir. Bir
baska deyisle Farabi’nin hukuk felsefesini aydinlatmak i¢in bagvurulmasi
gereken eserin Eflatun Kanunlarinin Ozeti (Telhisii nevamisi Eflatin) oldu-
gu sdylenebilir/sanilabilir. Ancak, eserlerin basliklar1 lizerinden yapilan bu
tahlil yaniltic1 ya da eksik olacaktir. Bu baglamda Platon ile Aristoteles’in
felsefe eserlerini kaleme alma tarzlarina dikkat ¢ekmek gerekmektedir.

Farabi’ye gore Platon ile Aristoteles, bir ve aym felsefeyi
benimsemislerdir.” Ne var ki bu iki diistiniirin goriisleri arasinda birtakim
farkliliklarin oldugu eserlerini okuyanlarin goziinden kagmamistir. Bu
baglamda Farabi, Eflatun ile Aristoteles’in Goriislerinin Uzlastiriimasi
(el-Cem beyne- re’yeyi’l-hakimeyn Eflatin el-Ilahi ve Aristiitalis) baslikli
bir eser kaleme almistir. Bu eserde o, Platon ile Aristoteles arasinda goriilen
farkliliklarin “6zde’ degil, ‘goriiniirde’ oldugunu gostermeyi amaglamakta
ve boylece Platon ile Aristoteles’in felsefeleri arasinda gergekte bir
ortiismenin oldugunu ileri siirmektedir.'

Sozii edilen eserde incelenen meselelerden biri, Platon ile Aristoteles’in
farkli yazi yazma tekniklerini kullanmalaridir. Buna gore Platon, talebesi
Aristoteles’i felsefeyi agik bir dille yazmasi sebebiyle kinamaktadir. Ciin-
ki agik dille yazildiginda felsefenin sundugu iist diizey bilgiler, bu bil-
gileri hazmedemeyecek olanlarin eline gegecek ve boylelikle felsefeden
umulan yarar saglanamayacaktir. Cagimiz okurunun beklentisinin tersine
Aristoteles, felsefenin agik bir dille yazilmasi gerektigine iliskin bir savun-
ma sunmaz; tam tersine iistadi Platon’la felsefenin kapali bir dil kullan-
mak suretiyle anlatilmasi gerektigi hususunda hemfikirdir. Ancak o, Pla-
ton gibi diyalog tarzinda yazmak yerine diiz metin olarak yazarak da bunu
basarabilecegini diisiinmektedir. Nitekim o, kaleme aldig1 metinleri ancak
felsefede belli bir seviyeye ulagmis olanlarin disindakilerin anlamayacagi

7 Fahrettin Olguner, “Bat1 ve Islam Diinyasinda Eflatun Kanunlar1” , Efldtun Kanunlarimin Ozeti
icinde, Kiiltiir ve Turizm Bakanligi Yay., Ankara 1985, s. 16-18; Fahrettin Olguner, Bati ve
Islam Kaynaklar: Isiginda Platon, Kiiltiir ve Turizm Bakanligi Yay., Ankara 1989, s. 357-358.

8 Mahmut Kaya, Aristoteles ve Felsefesi, Ekin Yaymlari, Istanbul 1983, s. 235-236; Mahmut
Kaya “Farabi”, TDV Islam Ansiklopedisi, TDV Yaymlari, Istanbul 1995, c. XII, s. 157-160.

 Farabi, Tahsilii s-sadde, s. 100.

10 Farabi, “Kitdbii’l-cem beyne re’yeyi’l-hakimeyn Eflatin el-Ilahi ve Aristitalls, Eflatun ile
Aristoteles’in Goriislerinin Uzlastirimast”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, gev.
Mahmut Kaya, Klasik Yaymlari, istanbul 2003, s. 151, 153.
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hususunda Platon’a giivence vermektedir.!! Bir baska deyisle Aristoteles
goriiniirde agik, aslinda ise kapali bir dille felsefesini yaziya dokmiistiir.
Platon ile Aristoteles’in yazi yazma teknikleri arasindaki goriintirde fark-
It ama aslinda hemfikir olmalari, Farabi’nin hukuk anlayisimi incelemede
Onem arz etmektedir.

Cagimizin yaklasiminin habercisi olarak Aristoteles, eserlerinin bagli-
g1 ile igerigi arasinda uyum olmasina 6zen gostermistir. Bir bagka deyisle
hangi konuyu inceleyecekse bir tek kitapta bunlar toplamis ve baglikta
acik¢a da bunu dile getirmistir. S6z gelimi o, Nikomakhos’a Ahlak’ta ah-
1ak, Politika’da siyaset, Ikinci Analitikler’de bilgi anlayigini agiklamistir.
Aristoteles’ten farkli olarak Platon’un eserleri ile inceledigi konular ara-
sinda siki bir bag bulunmaz. Her ne kadar Platon’un s6z gelimi Yasalar’da
oldugu gibi kitap adi ile konusu arasinda yakin bir iligki bulunsa bile, di-
yaloglarin pek ¢ogunda ve saheseri olan Devlet’te boyle bir iliski kurul-
mamustir. Devlet, Platon’un biitiinliyle felsefenin alanlarini sergileyen bir
tablo gibidir. Mesele Farabi acisindan ele alindiginda onun yazim tarzinin
hem Aristoteles’ten hem de Platon’dan etkilenmis oldugu, ama daha ¢ok
ikincisine yakin durdugu sdylenebilir.

Farabi s6z gelimi; Kitabii’l-burhan’da mantik ve bilgi, Thsau’l-uliim’da
ilimlerin smiflandirilmasi, Risale fi’l-hala’da bosluk (fizik), Risale
fi’s-siydse’de siyaset meselelerini incelemistir. Bununla birlikte Farabi’nin
ahlak ve siyaset konularimi ele aldig1 eserlerde ve 6zellikle bageserleri olan
el-Medinetii’l-fazila ve es-Siyasetii’l-medeniyye’de yalnizca ahlak ve si-
yaseti degil, felsefesinin biitiin alanlarini inceledigi goriillmektedir. Bu du-
rum, Farabi’nin hukuk anlayisini ortaya koymak i¢in eserlerinin satir ara-
larmin okunmasi sonucunu ortaya ¢ikarmaktadir. Ote yandan bu ¢ikarima
filozofumuzun Efiatun Kanunlarmin Ozeti baslikli eserini 6rnek gdstermek
suretiyle kars1 ¢ikilabilir. Oysa kanimizca bu eser, baslikta ima edilenin
aksine Farabi’nin hukuk anlayisini aydinlatmaktan ¢ok, sanki orten bir eser
gibidir.?

2. Farabi’nin Hukuk Felsefesine Girisi: Telhisii Nevamisi Eflatiin

Omriiniin dnemli kismini hilafetin baskenti Bagdat’ta geciren Farabi’nin
“Ogrenilmesi gereken seyler akilla kavranilip kesin ispatlar sayesinde tas-
dik edilirse buna felsefe, ancak bunlar hayal giiciiyle kavranilip ikna yo6n-
temleri sayesinde tasdik edilirse buna din denir.”"® diyebilecek kadar akla

1 Farabi, Kitabii'l-cem, s. 155-156. Benzer bir degerlendirme icin ayrica bkz. Farabi, Risdle fima
yenbagi en yukaddeme kable tealliimi’l-felsefe, gev. Mahmut Kaya, Klasik Yayinlari, istanbul
2003, s. 114.

12 Bu konu hakkinda baska bir agiklama icin bkz. Fatih Toktas, Fdrabi'de Ahlik ve Siyaset, Etiit
Yayinlar1, Samsun 2009, s. 94-103.

13 Farabi, Tuhsilii s-sadde, s. 93. Benzer bir yaklasim igin ayrica bkz. Farabi, “Kitabii’l-mille (Din
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ve kesin ispat yontemlerine 6zen gosterdigi agiktir. Bununla birlikte onun,
Eflatun Kanunlarinin Ozeti’nin 6n soziinde baska hicbir eserinde goriilme-
digi tarzda bir hikayeye yer vermesi olduk¢a dikkat ¢ekicidir. Hikayenin
temelinde, ahlaki davranislar ve kisilik arasindaki iliski ele alinmaktadir.

Farabi’ye gore bir insan ne kadar sik ve c¢ok iyi (veya kotii) davranis
sergilerse, diger insanlar bu kisiyi iyi biri olarak tanimakta ve gelecekte
onun bu iyi (veya kotii) davraniglarini stirdiireceklerine inanmaktadir. Bu
gercegin bilincinde olan bilgeler, Farabi’ye gore, kimi zaman kendilerinin
karakterine ters diisen davranislar sergilemek suretiyle farkli kimliklere
biirlinerek baslarina gelen tehlikelerden siyrilabilmektedir. Nitekim Farabi
der ki; giinlerden bir giin dindar bir sofunun bas1 hiikiimdarla derde diis-
mistiir. Hitkkiimdar sofunun her yerde aranmasini adamlarina emretmis,
onun yakalanip huzura getirilmesini buyurmustur. Bu buyruk {izerine sehir
kapilar kapatilir ve sofu her yerde aranmaya baslanir. Yakalanacagindan
endise duyan sofu gece oluncaya kadar saklanir; bu arada kiyafetini degis-
tirir, gece olunca da eline bir zil alip sarhogsmus gibi hareket ederek kale
kapis1 ndbetgisinin Oniine gelir. Bir yandan zil ¢alip sarhosca hareket edin-
ce nobetei, kendisine kim oldugunu sorar. Bu soru iizerine sofu ‘dogru’
sOyleyerek adini sdyler ve ndbetgiden, kapiyr agmasini ister. Kapici, zil
calan bir sarhosa inanacak degildir ya! Bu sarhos, tabii ki o sofu olamaya-
caktir. Kapici, kalenin kapisini agar ve sehri bu sarkici sarhostan kurtarir.
Kurtulan ise gergekte bizim sofumuzdur, tstelik yalan da sdylememistir.'
Bir toplumda uygulanacak olan yasalardan s6z eden bir eserin 6n sdziinde
gecen bu hikayenin nasil anlasilmasi gerektigini Farabi okurlarina birak-
mamakta, kendisi bir agiklama sunmaktadir.

Farabi’ye gore Platon’un, uygun olmayan birinin eline gegmemesi i¢in
sembolik ve getrefilli bir iislup kullanarak eserlerini kaleme aldig1 ‘sohret’
olan bir bilgidir. Dolayistyla Platon, bir seyi acik olarak anlattiginda bile
okurlar1 bu agik bilgiye dikkat etmeyip onun altinda yatan sembolii ara-
maya koyulmaktadir. Bdylece Farabi, Platon’un yazdiklarinin agikga kas-
tedilenin mi yoksa bu ac¢ik deyislerin altinda yatan anlamin m1 anlagilmasi
gerektigini yalnizca konunun uzmanlar tarafindan kesfedilebilecegini be-
lirtir. Nitekim Farabi, Ozeti kaleme almaktaki amacinin, Platon’un Yasa-
lar’da ima etmis anlamlar1 yani sembolik anlatim1 aydinliga kavusturmak
oldugunu belirtmektedir."” Farabi, bu vaadini yerine getirmis midir? Yoksa
hikaye i¢inde bagka bir hikdye mi sunmaktadir?

Olguner, Farabi’nin kendince bir 6zet olusturmasindan dolay1 bir bolii-

Kitab1)”, Divén Ilmi Arastirmalar, ¢ev. Fatih Toktas, Bilim ve Sanat Vakfi Yayinlari, Istanbul
2002, sy. 12,s. 259.

14 Farabi, Nevdmis, s. 26.

15 Farabi, Nevdmis, s. 26-27.
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miin bazen bagini, bazen orta kisimlarini ve bazen de son tarafini atladigini
sOyler. Ona gore bu durum, ya Farabi’nin elindeki metnin eksik olmasin-
dan kaynaklanmistir ve bundan dolay1 bize atlanmis gozitkmektedir ya da
o metinde bu konular bulunmaktadir fakat Farabi tarafindan 6nemli bulun-
mamis ve Ozet’te islenmemistir.'® Bunlardan hangisi olursa olsun Olgu-
ner’e gore Farabi, 6n sd6zde vadetmis oldugu amacini yani Platon’un hangi
deyislerinin agik, hangilerinin sembolik olarak anlasilmas: gerektigini ye-
terince acikliga kavusturamamis goziikmektedir.!” Bu noktada Strauss’un
daha farkl diisiindiigiinii belirtmekte yarar vardir. Ona gére Ozet’in ba-
sinda dile getirilen sofunun dykiisii ile Platon’un yazi1 yazma teknigi hak-
kindaki agiklama, tehlikeli bir hakikatin uygun bir ortamda sdylenmesinin
miimkiin oldugunu gdstermeyi amaglamaktadir.'® Nitekim Farabi, Ozet’in
bir yerinde Platon’un kendi goriislerini kisa ve kesik ifadelerle pek ¢ok kez
dile getirdiginden soz etmektedir.!” Boylece Strauss’a gore Farabi, Yasa-
lar’da dolayli olarak ve kisaca atifta bulunulan kimi diisiinceleri basarili
bir bigimde ortaya koymustur. Bununla birlikte Strauss, Farabi’nin Ozet’te
tipk1 Platon gibi kendi yaklagimini kisaca ve dolayli olarak gosterdigini be-
lirtmekten de geri kalmaz. Ona gore Ozet’in, biri hassas ve yavas olan sii-
rlicti, digeri hizli ve daha az hassas olan at olmak iizere iki yonii bulunmak-
tadir. Bu bakimdan Ozet, bu ikisi arasindaki uyum ve biitiinliik gdzetilerek
anlasiimalidir. Bunun bir baska sonucu ise Ozet’in anlasgilmasinda yazar
kadar okuyucunun da yogun bir ¢aba gostermesinin gerekli olmasidir.?
Farabi, Ozet’in birinci boliimiinde, Platon’un selvi agaglarindan soz etti-
gini, baz1 yorumcularin ‘aga¢’ kavrami altinda birtakim gizli anlamlar ara-
maya kalkistiklarini, bu yaklasimin dogru olmadigini ileri siirer. Ona gore
burada Platon, ele aldig1 konuda soziin hem ¢ok uzadigini hem de konuyu
amacinin disina dogru tagidigini séylemek istemistir.?! Bagka baz1 yerlerde
ise Farabi, Platon’un agiklamalarini uzatmis oldugundan -sanki- sikayet et-
mektedir.? Ozet’te dikkat ceken hususlardan biri de Farabi’nin, Platon’un
ilgili konuyu pekistirmek adma verdigi 6rneklerin bir kismimi ‘anlamca’
anlattigin,® bir kismuni da atladigini agikga belirtmis olmasidir.?* Farabi,
felsefe ve dolayisiyla bilimin d6grenilmesi siirecinde “6rnekler” meselesine

16 Olguner, “Eflatun Kanunlar1.”, s. 18.

17 Olguner, “Eflatun Kanunlar1.”, s. 15, 18; Olguner, Platon, s. 357.

18 Leo Strauss, “Farabi’nin Eflatun’un Kanunlar’in1 Okuyus Tarz1”, Siyasi Hermendétik iginde, gev.
Burhanettin Tatar, Etiit Yaymlari, Samsun 2000, s. 141, 144-145.

19 Farabi, Nevdmis, s. 81.

20 Strauss, “Okuyus Tarz1”, s. 142, 143, 149, 153-154.

21 Farabi, Nevdamis, s. 28-29.

22 Farabi, Nevdmis, s. 42, 53, 64,72, 73, 76.

23 Farabi, Nevdamis, s. 33, 39-40, 43,47, 51.

24 Farabi, Nevdmis, s. 45, 46, 48, 49, 50, 53, 54, 60, 61, 80.
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Ozel bir ilgi gostermistir.

Farabi, Aristoteles’in bir sanata iligkin kesin ilkeleri 6gretmeyi kolay-
lastirmak adina bazi 6rneklere yer verdigini belirtmektedir. Bununla bir-
likte o, Aristoteles’in verdigi drnekleri tekrarlamasi durumunda, bu 6rnek-
leri vermekle onun ulagmak istedigi amaca kendisinin ulagamayacagini,
tam aksine bu amactan sapmis olacagini sdylemektedir. Bunun nedeni,
Farabi’ye gore Aristoteles’in zamaninda ve o toplumda kolayca anlasilan
ve kabul edilen 6rneklerin kendi zamaninda ve toplumunda anlasilmaz
durumda olmasidir. Farabi, Aristoteles’in bu yontemi kullanirken verdigi
orneklerin, yonetimler (siyasat) degisince anlamsiz kalacagini fark etme-
mis olmakla elestirmektedir. Bdylece o, Aristoteles’in kitaplarini izlemek
suretiyle ilgili sanatlarin ilkelerini 6gretmek isteyen birinin, onun vermis
oldugu 6rnekleri atip onlarin yerine kendi zamanina ve toplumuna uygun
ornekleri kullanmasi gerektigini ifade etmektedir.?

Farabi’nin, kendisinden yaklagik on dort ylizyil dnce, Bagdat’tan birkag
bin kilometre Bati'da iiretilen ve dahasi pagan bir toplumda gegerli olan
Platon’un tikel yasalarmi ‘Grnekler’ olarak goriip bunlara Ozet’inde yer
vermemesi anlagilir bir yaklagim olarak goziikmektedir. Kendi 6rneklerine
yer vermemis olmasi1 da makul karsilanabilir. Clinkii Farabi’nin bu eseri
kaleme almasindaki amaci, kendi anlayisini temellendirmek degil, Pla-
ton’un Yasalar’mi anlasilir kilacak sekilde 6zetlemektir. Bununla birlikte
bu ¢abanin, Farabi’nin kendisine hicbir sey kazandirmamis oldugu da soy-
lenemez.

Ozet, ¢ok agik bir bicimde Farabi’ye bir toplumda yasalarin yani hu-
kukun bulunmasi, bunlara uyulmasinin neden gerekli oldugu ve bunlarin
hangi bigimde belirlenecegi, ayrica yasalarin mutlak olmayip degismeye
acik olduklart ve siyaset tiirleri ile yasalar arasindaki kosutluk bilincini
kazandirmistir.*® Bu baglamda Farabi yasa (ndmis / nevamis), ilahi yasa
(en-ndmdsu’l-i1ah1), yasalarin hakikatlerinin bilgisi (marifeti haka’i-
ki’n-nevamis) genel yasa yapma (vadu’n-namdsi’l-amm{), yasanin eski-
mesi (fesadii’n- ndmdas), yasa koyucu (vadiu’n-nevamis), yasa sahibi (sa-
hibu’n-namis), kisinin yasaya uygun ahlaki (ahlakuhu nadmdisiyye) gibi
teknik terimlere” agina olmustur. Ayrica o, savaslar, bayramlar, tanrilara
saygi, mabetler, imar plani, adaletli miilk dagitimi, suyun ve gida dagiti-
minin diizenlenmesi, biirokratlar, askerler, yargi¢lar, sanatkarlar, hirsizlar,
casuslar, halktan alinacak vergiler, carsilar ve mirasin paylagimi gibi tikel

25 Farabi, Kitdbii'l-burhdn, ¢ev. Omer Tiirker - Omer Mahir Alper, Klasik Yayinlari, Istanbul
2008, s. 59, 60.

26 Farabi, Nevdmis, s. 28, 30, 32, 38-39, 40-41, 45-46, 53, 63-64, 72, 73.

27 Farabi, Nevamis, s. 30, 31, 33, 34, 44, 45, 46, 51.
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yasa meselelerinden s6z etmistir.?® Diger kaynaklarinin yani sira Platon’un
Yasalar’1 sayesinde Farabi’nin, siyasete ilgi duyan bir filozofun hukuka il-
gisiz kalamayacagi seklinde bir biling kazandigi soylenebilir. Bu durumda,
felsefe ile hukukun nerede kesistiginin agiklanmasi gerekmektedir.

3. Toplum, Felsefe ve Hukuk

Insan1 konu edinen her felsefe akimiin bir insan tanimma ihtiyag duya-
cagi agiktir. Meseleye bu agidan yaklasildiginda Farabi’nin birbiriyle bag-
lantil1 olmak tizere iki farkli insan tanimi yaptigi goriilmektedir. Daha ¢ok
varlik anlayigina dayanan ve insan1 dikey boyut agisindan ele alan yakla-
simda Farabi insant; ‘akilli canlt’ olarak tanimlar.?’ Yatay diizlem agisindan
ise Farabi, insani; ‘medeni/uygar canli’ olarak tanimlar.*

Varlik agisindan bakildiginda Farabi’nin sudir kuramina bagl olarak
var olanlar1 hiyerarsik/sira dizimli bir bi¢imde siralandirdig agikga gorii-
liir. Buna gore alem, ay iistii ve ay alt1 olmak {izere ikiye ayrilmaktadir.
Asagidan yukariya dogru olmak iizere ay iistii alemin var olanlari; goksel
cisimler, ayrik akillar ve Tanri’dir. Bunlar, ay alti alemin var olanlart ile
karsilastirilmayacak kadar kendilerini gergeklestirmis mitkemmel varlik-
lardir. Buna karsin bunlar arasinda da bir mitkemmellik sira dizimi bulun-
maktadir. Agsagidan yukariya dogru olmak iizere bu alemdekilerin miikem-
mellik diizeyleri artmakta ve nihayetinde Tanr1, hi¢bir noksanlik ve kusuru
olmaksizin olabilecek her agidan en mitkemmel var olan olmaktadir.?!

Ay alt1 alemin var olanlar1 da hem varlik hem de mitkemmellik diizeyleri
bakimindan asagidan yukartya olmak {izere hiyerarsik olarak dizilmisler-
dir. Bu alemin var olanlari, asagidan yukariya dogru olmak {izere heyla,
dort unsur, madenler, bitkiler, hayvanlar ve insan seklindedir.*> Bu noktada
Farab1’nin ay alt1 lemdeki varliklari, canlilik niteligi acisindan iki alt bo-
liime ayirdigina dikkat ¢cekmek gerekmektedir. Ona gore bitkilere gelince-
ye kadar bu alemdeki var olanlar cansiz olup Aristoteles’in agikladigt gibi
madde ve siret birlesiminden meydana gelmektedirler. Buna karsin bitki,
hayvan ve insanlar madde ve stret degil, madde/beden ve nefisten mey-
dana gelmislerdir. Bu yaklasimdan da anlasilacagi gibi filozofumuza goére
nefis, maddeye canlilik kazandiran bir yetkinlik daha dogrusu varliktir.>

28 Farabi, Nevdmis, s. 29, 32, 54, 58-59, 67, 68, 69, 74-76, 77, 78, 80.

2 Farabi, Kitabii'l-burhdn, s. 27, 34; el-Medinetii’l-fazila, ¢ev. Ahmet Arslan, Divan Kitap
Yayinlari, 5. baski, Ankara 2013, s. 55.

30 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 97; es-Siydsetii’l-medeniyye, ¢ev. Mehmet Aydin, Abdiilkadir
Sener, M. Rami Ayas, Kiiltiir Bakanlig1 Yaymlari, Istanbul 1980, s. 69.

31 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 33, 45-49, 51-52, 55-57; es-Siydsetii'l-medeniyye, s. 1-2, 4-5, 11,
19-21.

32 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 53-55; es-Siydsetii'I-medeniyye, s. 28-35.

3 Farabi, el-Medinetii’I-fazila, s. 54-55, 63-66; es-Siydsetii’I-medeniyye, s. 7-8, 22-25, 33-35.
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Her varlik tiirii arasinda sira dizimli bir yapiy1 gozeten Farabi’nin bunu
nefis anlayisinda da siirdiirdiigii goriilmektedir.

Farabi’ye gore ay alt1 dlemdeki her canli tiiriiniin kendine 6zgii olan
bir nefsi vardir. Buna gore bitkisel nefis; bir canliya beslenme ve {ireme
yetilerini kazandirir. Bu iki etkinlikten ilki yani beslenme, bireyin haya-
tiyetini, ikincisi yani iireme ise tiiriin stirekliligini siirdiirmeyi saglamak-
tadir. Sira dizimli anlayisa bagli olarak Farabi, hayvansal nefsin, bitkisel
nefsi hem i¢cermekte hem de onu agmakta oldugunu belirtmektedir. Buna
gore hayvansal nefiste beslenme ve tireme gibi yetkinliklerin yani sira arzu
etme gibi bir yetkinlik bulunmaktadir. Bu arzu yetisi sayesinde hayvanlar,
besin ve lireme ihtiyaglarini hareket etmek suretiyle karsiladiklari gibi diis-
manlarindan kagma gibi kendi diizeylerinde olmak tizere bazi diisiincelere
sahip olabilmektedirler. Insana gelince insani nefis, hem bitkisel hem de
hayvani nefsin yetilerine sahip olmakla birlikte bunlar1 agmaktadir. Buna
gore insan; beslenmek ve liremek gibi bitkisel nefse, arzu duymak ve ta-
hayyiil etmek gibi hayvani nefse sahip olmakla birlikte akletmek suretiyle
kendine 6zgii yetkinlige sahip olmakla insani nefis tasimaktadir.** Boylece
Farabi, nefis anlayisindan kalkarak medeni/uygar ve akilli bir canli olarak
insani, bir topluma daha dogrusu erdemli sehre yerlestirmek istemektedir.

Farabi’nin insan nefsi anlayis1 goz oniine alindiginda, insanin bitkisel
nefis igermesi yaniyla toplum i¢inde yasamasimin gerekliligi gayet aciktir.
Toplum iginde yasamadikca hicbir insan, beslenme ve lireme gibi en diisiik
yetkinliklerini bile ger¢eklestirememektedir. Bu nedenle insanlar, fiziksel
ve biyolojik ihtiyaglarii karsilamak i¢in bile bir arada yani toplum olarak
yasamak zorundadirlar. Bir baska deyisle, akillarini ya hi¢ ya da geregin-
ce kullanmadiklarinda bile insan, toplumsal bir canli olmakta ve bdylece
toplum, iradi olan bir varlik alan1 olarak ortaya ¢ikmaktadir.>® Yukarida da
deginildigi gibi Farabi, varlik alanini sira dizimli bir bicimde gormektedir.
Toplumsal diizenin kurulmasi igin her toplumun, kendi i¢inde ydnetenler
ve yonetilenler olarak siniflandirilmasiin gerekliligini Farabi, alemin goz-
lemlenmesine dayandirmaktadir.

Farabi’ye gore mitkkemmellikleri bakimindan alemde bulunan varliklar;
biri, en tam; digeri, en eksik ve sonuncusu bir acidan tam baska bir aci-
dan eksik olan varliklar olmak {izere ii¢ gruba ayrilmakta, ancak alemin
isleyiginde bir diizenlilik ve uyum bulunmaktadir. Bunun nedeni, en mii-
kemmel varliktan en az miikkemmel olanina dogru gidecek bicimde alemin
yonetilmesidir. Buna gore bu {i¢ tabakadan ilki; mutlak yoneten, ikincisi;

34 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 73-76; “Fusilii’l-medeni (Siyaset Felsefesine Dair Goriisler”,
Fardbi’nin Iki Eseri iginde, cev. Hanifi Ozcan, M.U. Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlar1, istanbul
2005, s. 48-52. Daha ayrmtili bilgi igin bkz. Yasar Aydinli, Fardbi, ISAM Yaynlari, {stanbul
2008, s. 97-103.

35 Farabi, el-Medinetii’I-fazila, s. 97; “Fustlii’l-medeni”, s. 48; “Kitabii’l-mille”, s. 265.
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mutlak yonetilen ve sonuncusu bir bakimdan yoneten bagka bir bakimdan
yonetilendir.*®

Konuyu pekistirmek adina olsa gerek Farabi, siradan insanlarca bile
konunun anlasilmasini saglamak iizere bizzat insanin bedenini baska bir
ornek olarak sunar. Buna gore insanin saglikli bir hayat siirdiirmesinin se-
bebi, birbirinden farkli yap: ve islevleri bulunan organlarin is birligi ve
uyum i¢inde bulunmasinin bir sonucudur. Bu diizen ise kendiliginden de-
gil, ancak bir yonetim sayesinde gerceklesmektedir. Bu baglamda Farabi,
kalbin; mutlak yoneten, beynin; hem yoneten hem de yonetilen ve diger
organlarin mutlak yonetilen organlar oldugunu ifade eder.’” Boylece filo-
zofumuz, ister erdemli isterse erdemsiz olsun her toplumu y&netim baki-
mindan, biri; mutlak yoneten, digeri; mutlak yonetilen ve sonuncusu bir
acidan yoneten ve bir agidan yonetilen olmak tizere lige ayirmaktadir.®®
Farabi’nin sozii edilen yaklasimini, insan nefsinin insani olmayan yetileri
yani beslenme, barinma, korunma ve nesli slirdiirme ihtiyaglar1 géz oniine
alarak diizenlemis oldugu dikkatlerden kagmamalidir. Oysa insani insan
yapan, aklidir. Akil yetisi goz oniine alindiginda ise Farabi’nin farkli bir
toplum siniflandirmasi yaptig1 goriilmektedir.

Akil Risalesi’nde Farabi, aklin ¢ok anlamli bir terim olduguna dikkat
cekmektedir. Buna gore aklin, boyle ya da sdyle tanimlanmasma bag-
I1 olarak kimin akilli yani aklin1 kullanan kisi olarak kabul edileceginin
degisecegini belirtir. Bu ¢okanlamlilik iginde Farabi, akli Aristoteles’in
Ruh Uzerine baslikl kitaptaki akil tanimini, insanin gelisiminde merkezi
konuma yerlestirir.* Farabi lizerine yapilan bazi akademik ¢alismalarda
incelendigi*’ gibi Farabi’nin felsefesinde bir insan, felsefe denilen bilim-
leri 6grenmek ve de uygulamak suretiyle filozof, daha dogrusu akilli ol-
maktadir. Bu nedenle Farabi, insan nefsinin akil yetisini yerince kullanip
kullanmamasina gore felsefeyi; yonetici olarak baslarina filozoflar1 geci-
rip gegirmediklerine gore de toplumlari siniflandirmaktadir. Ote yandan
Farabi’nin, bazen filozof bazen de felsefe bakimindan bir siniflandirma
yaptig1 goriilmektedir.

Farabi’ye gore gercek felsefe (el-felsefe bi’l-hakikiyye); bir insana
nazarl ve ameli bilgileri kazandiran ilimlerdir. Gergek filozof (el-filesf
bi’l-hakikiyye) ise gercek felsefenin bilgi birikimini geregince dgrenen,
ahlaki erdemleri en miikemmel sekilde kendinde tasiyandir ve dahasi tiim
bu erdemler geregince toplumu yonetendir. Sakatlanmis felsefe (el-felsefe-

36 Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 270-271, Tahsilii s-sadde, s. 67-68.

37 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 77; “Kitabii’l-mille”, s. 271.

38 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 98-100; “Kitabii’l-mille”, s. 272.

3% Farabi, “Risale fi meani’l-akl, Aklin Anlamlar1”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, gev.
Mahmut Kaya, Klasik Yayinlari, Istanbul 2003, s. 127, 130-133.

40 Yasar Aydinl, Fardabi’de Tanri-Insan Iligkisi, iz Yaymcilik; Istanbul 2000, s. 88-99.
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tii’l-betrd) ise diger yetenekler kazanilmaksizin yalnizca nazari felsefenin
ogrenilmesinden ibarettir. Farabi, sakatlanmis felsefenin kisilerin durumla-
rina gore degisen alt gruplarindan s6z eder. Buna gore yalanci filozof (el-fi-
lestifu’l-batil); bagkalarina 6gretme yeterliligi olmaksizin nazari felsefeyi
ogrenendir. Bos filozof (el-filestifu’l-behrec); i¢inde yasadigi toplumun
dini-ahlaki erdemlerine gore davranma aliskanligi kazanmayarak kendi
arzu ve sehvetine gore yasayan, fakat nazari felsefeyi 6grenendir. Sahte
filozof (el-filestfu’z-z(r/el-filestifu’l-miizevvir) ise dogustan yeterliligi
olmadig1 halde nazari felsefeyi dgrenendir. Fardbi’ye gore sahte filozof,
dogasinin yetersizligi ve bos filozof, aliskanliklarinin sonucu olarak nazari
bilgileri bir siire sonra kaybedeceklerdir. Yalanci filozof ise ya zamanin
ilerlemesiyle 6grendigi nazari bilimlerin anlamsiz oldugunu diisiinmesi ya
da halkin sanilarina uymasi suretiyle gergek felsefenin mutluluk anlayi-
sindan saparak sahte mutluluklarin pesinden kosmaya baglar.*! Farabi’nin
felsefe-filozof tiirline gére yaptigi bu simiflandirma, yonetim bigimlerine
dair yaptig1 siniflandirmaya da uygun diismektedir.

Farabi’ye gore toplumlar, 6ncelikle erdemli olan ve olmayanlar bi¢imin-
de ikiye ayrilmaktadir. Mantikta ve bilimde tek bir dogru bulunmasindan
ve insanin saglikli olmasinin tek bir bigimi bulunmasindan dolay1 erdemli
devletin de diinyanin her yerinde ve zamaninda tek bir bi¢gimi vardir. Buna
gore erdemli devlet, gercek filozof tarafindan gergek felsefenin nazari ve
ameli bilgi ve sanatlarma gore yonetilen devlettir. Oysa mantikta, bilim-
de yanlislar; insana ilisen hastaliklar da ¢goguldur. Bundan dolayi hepsi de
yanlig olmak iizere ¢ok sayida erdemsiz toplum devletler bulunmaktadir.
Kimi zaman bu devleti yoneten liderin kimi zaman da toplumun gergek
felsefeye karsi takindigi tavir, erdemsiz devletleri birbirinden ayiran hu-
suslar olmaktadir.*

Farabi, el-Medinetii’l-fazila’da erdemli devletin karsit1 olan devletleri;
bozuk (el-fasik), degismis (el-miitebeddile), dogrudan sapmis (ed-dalle)
ve bilgisiz (el-cahiliyye) devletler olarak siralamaktadir. Bozuk devlet;
hem yoéneticileri hem de yurttaslarinin teorik felsefenin 6grettigi haki-
katleri bilmelerine ragmen, bu bilgiye gore degil, bilgisiz devletlerin ha-
yat anlayislarina gore yasayan devlettir. Bu devleti yoneten fasik liderin,
Tahsilii’s-saade’de agiklanan ‘bos’ filozofa karsilik geldigi soylenebilir.
Degismis devlet; bir zamanlar erdemli devletteki yonetici ve yurttaslarin
inandig1 goriislere inanan, onlar gibi hayatin1 diizenleyen bir toplumken
bu inanig ve hayat tarzini, belki de birka¢ nesildir artik terk etmis olup

41 Farabi, Tahsiliis-sadde, s. 97-99; “Risaletii’t-tenbih ala sebili’s-sadde, (Mutluluk Yoluna
Yoneltme)” Fardbi'nin Iki Eseri iginde, ¢ev. Hanifi Ozcan, M.U. Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi
Yaynlari, Istanbul 2005, s. 183-184.

42 Toktas, Farabi’de Ahldk ve Siyaset, s. 94-103.
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-dogru olmayan- yeni inanis ve hayat tarzlarina yelken agmis toplumdur.
Bu devleti erdemli inanis ve hayattan ilk uzaklastiranin Tahsilii’s-saade’de
dile getirilen ‘yalanct’ filozof oldugu anlagilmaktadir. Dogrudan sapmis
devlet; gergek felsefenin nazari bilgilerini akli degil de misaller diizeyin-
de bilen, bu bilgi diizeyinin digiikliigiinden dolay1 da yanlis inaniglara da
sahip olan yurttaglardan olugmaktadir. Farabi, devlet tiirleri i¢cinde sadece
bu devlette, yonetici ile yonetilenler arasindaki uyumsuzluk bulunduguna
dikkat ¢cekmektedir. Zira bu devletin halki, ger¢ek bir filozof tarafindan
yonetildiklerini sanmaktadir. Oysa bu devlet, kendini halka ger¢ek filozof
olduguna ikna eden bir sahtekar tarafindan yonetilmektedir. Bu kisinin,
Tahsilii’s-sadde’de agiklanan ‘sahte’ filozofa karsilik geldigi s6ylenebilir.*®

Diger erdemsiz devletlerin aksine bilgisiz devletlerin farkli tiirleri bu-
lunmaktadir. Bu durumu Farabi, bir insanin ¢ok sayida hastaliga yakalan-
masina benzeterek aciklar. Buna gore bilgisiz devletlerin hem yoneticileri
hem de halki gercek felsefeyi yani nazari bilgileri elde edememistir. Bir
baska deyisle, bilgisiz devletlerde gercek, yalanci, sahte ve bos filozof bu-
lunmamakta kisaca bu devletlerde felsefenin bir etkisinden s6z edileme-
mektedir.* Bu nedenle onlar, dogru ve iyi sandiklar1 ama gergekte Gyle
olmayan, aksine yanlis nazari goriisleri tasimakta ve buna uygun diisen
erdemsiz bir hayat: stirdiirmektedirler. Farabi, bu toplumlarin ideallerin-
deki dogruluk ve iyilik kavrayislarma gore farklilagtigini soyler. Bilgisiz
devletlerden biri olan zorunlu devlet (ez-zarlriyye); toplumdaki yurttas-
larin beslenme, barinma, korunma ve neslini siirdiirme gibi insanin yal-
nizca bedensel glivenligini saglamay1 en yiiksek iyi olarak goren devlettir.
Zenginlik (el-beddale veya en-nezzale) devletinde yoneticiler ve halk, para
kazanmay1 ve miilk edinmeyi; bayagilik (el-hissa) devletinde her tiirlii be-
densel hazzi, eglence zevkini almayi, seref (el-kerame) devletinde; seref,
iin ve sayginlik kazanmayi, gii¢ (et-tegalliib) devletinde ise bagka toplum-
lart ele gegirip onlar1 yonetmeyi amaglar.®

Demokratik (el-cemaiyye) devleti ise geri kalan biitiin devletlerden
farkli bir isleyise ve biitlinlige sahip olan bilgisiz devlettir. Erdemli olan ve
olmayan her devlette, yoneticinin amaglar ile halkin yonetilmesi arasin-
da bir amag birligi ve biitiinliigli bulunmaktadir. Buna karsin demokratik
devletin yurttaglar1 arasinda bdylesi bir biitlinliikten s6z edilemez. Ciinkii
bu devlet, diger devletlerin halki olan insanlarin gruplar olarak bir araya
gelmesinden meydana gelmektedir. Bu nedenle Farabi, demokratik devleti
stislii elbiseye benzetmektedir. Yoneticisi, farkli bir hayat siirmeyi amag-

43 Farabi, Tahsilii 5-sadde, s. 97-99; el-Medinetii’l-fazila, s. 108-109; “Kitabii’l-mille”, s. 258-259.

4 Farabi, [hsdu l-uliim, gev. Ahmet Arslan, Divan Kitap Yayinlari, 4. baski, Ankara 2014, s. 105.

45 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 107-108; es-Siydsetii’l-medeniyye, s. 53-63; “Fusilii’l-medeni”,
s. 121.
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layan gruplari bir arada tutma becerisine sahip oldugu siirece demokratik
devlet varligini siirdiirecektir. Eger yonetici bu beceriyi gosteremezse de-
mokratik devlet, yikilacak ve toplumdaki gruplardan hangisi istiin gelirse
o devlete dogru doniisecektir. Bu nedenle Farabi, demokratik devletin er-
demli devlete doniisebilecegine dair bir kanaat tagimaktadir.*® Platon’da ve
Aristoteles’te incelenen devletlerin doniisiimii anlayisi, Farabi tarafindan
da paylasilmaktadir.*’ Bir devlet, bagka bir devlete doniisebiliyorsa, doniis-
meden dnce bu devlet nasil yonetilmektedir? Bu soru, Farabi tarafindan
cok da one ¢ikarilmamis olan bir alan1 yani hukuku isaret etmektedir.

4. Sanat ve ilim Olarak Hukuk

Farabl’ye gore ister erdemli isterse erdemsiz olsun biitiin devletler,
toplumun; ydneten ile yonetilenler seklinde ayrimin yapilmasi sayesinde
varliklarmi stirdiirmektedirler. Nitekim Farabi; ilk yoneticisinin, toplumu
kendisinin belirledigi bigimde yonetebilmesi sayesinde bir devletin siyaset
sahnesinde bulundugunu acikca ifade etmektedir. S6z gelimi ilk yonetici
erdemliyse, yurttaglarini ger¢ek mutluluk olan en yiikksek mutluluga ulasti-
ran erdemli devlet; bu yonetici zorunlu iyilikler, zenginlik, haz, comertlik
veya Ustlinliik gibi sani iyiliklerden birini amaglamigsa bu amacina gore yo-
nettigi toplum, bilgisiz devletlerden biri olarak siyaset arenasinda varligini
stirdiirecektir.*® Kisacasi, yukarida belirtildigi gibi demokratik hari¢ geri
kalan tiim devletlerde ilk yonetici hangi goriisleri benimsemisse devlet, bu
goriis ve hayat tarzina gore varligini siirdiirecektir. Farabi’nin benimsedigi
bu yaklagim, Aristoteles’in Yunanlilar arasinda uygulanmis/uygulanmakta
olan veya disiiniirlerce tasarlanan anayasalar1 incelemek suretiyle siyaset
felsefesini kurgulamaya girismesinden® bir hayli farkliysa da temelde or-
tak bir noktada bulugmaktadir. Adina ister anayasa isterse liderin emirleri
densin, toplumca kabul edilen ve uygulanan bir kurallar biitiinii olmaksizin
bir topluluk, devlet olamazdir. Ne var ki Farabi’nin eserlerinde hukuk veya
hukuka iligkin terimler yeterince derinlikte ele alinmamustir.

Glntimiizde ‘hukuk’ kavrami ile anlasilan manalara iliskin olarak
Farab1’nin namis/nevamis, kanun/kavanin, seriat, siinnet/siinen terimlerini
kullandig1 goriilmektedir. Ne var ki Farabi, bu kavramlar1 her zaman siya-
set felsefesi anlayist baglaminda ele almig gdziikmektedir. Bundan dolayz,
erdemli olsun veya olmasin biitiin devlet tiirlerini igceren bir terim olarak

46 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 108; es-Siydsetii’l-medeniyye, s. 64-65.

47 Platon, Devlet, gev. Sabahattin Eyiiboglu, M. Ali Cimcoz, Remzi Kitabevi, 7. baski, Istanbul
1992, 544 c-e, 545d, s. 228, 229, Aristoteles; Politika, ¢ev. Mete Tungay, Remzi Kitabevi, 13.
baski, Istanbul 2010, s. 150-157; Farabi, es-Sivasetii I-medeniyye, s. 58. Bir degerlendirme i¢in
bkz. Toktas, Fardbi’de Ahldk ve Siyaset, s. 100, 109.

48 Farabi, es-Siydsetii’l-medeniyye, s. 65; “Kitabii’l-mille”, s. 258.

4 Aristoteles, Politika, s. 31, 64-65, 109-110.



FARABI'DE HUKUK FELSEFESININ TEMELLERI | 55

kullandig: “siyaset(ler)’ (siyase / siyasat) kavrami,> Farabi’nin hukuk anla-
yisini agiklamada merkezi bir role sahip goziikkmektedir.*!

Siyaset(ler) terimiyle Farabi monarsi, oligarsi, demokrasi gibi yonetim
tarzlarindan herhangi birini 6zellikle kastetmis gézilkmemektedir. Bununla
birlikte onun, monarsi/sultanlik yonetimini goz dniinde bulundurdugu an-
lasilabilir. Ciinkii kendi dénemine gelinceye kadar islam siyaset tarihinde
demokrasi yonetimi zaten hi¢ gerceklesmemis, dahasi bu yonetim bigimi
-yukarida deginildigi gibi- bilgisiz devletlerinden biri olarak degerlendiril-
mistir. Ote yandan Farabi, bir grubun y&netimi olarak oligarsiye bir dlgiide
pirim verse de bu pirim sadece bir temenniden ibaret kalmaktadir. Filo-
zofumuz, -gelecekte kurulacak- erdemli yonetim tiirleri arasinda ‘erdemli
yoneticiler grubu yonetimi’s? olarak adlandirdigi bir yénetim bigimine yer
vermek suretiyle felsefenin/filozofun, yonetim organizasyonunda hi¢ ol-
mazsa bir gekilde yer alabilmesinin oniinii agmak istemektedir. Boylece
Farabi’nin, hem bilfiil siyasette varligini siirdiiren devletler hem de -kendi
ideali olan- erdemli devlet i¢in ayni yonetim tarzin1 yani monarsiyi dnce-
ledigi sdylenebilir. Zira monarsi, tipki alemin var olanlarinda oldugu gibi,
sira dizimli bir yapiy1 topluma basartyla uygulamakta ve boylece toplu-
mun da devletin de devamliligini saglamaktadir. Bu durumda Farabi’nin
siyasetler teriminin, giinlimiizde anayasasi ve yasalariyla hukuk sistemini
icerecek bigimde kullandigi sonucunu ¢ikarmak miimkiindiir. Farabi’nin
kullanmig oldugu bazi kavramlar ve yaklasimlar, sozii edilen yorumu hakli
cikaracak niteliktedir.

Farabi, erdemli toplumu diri tutmak adina bu toplumda inanilan erdemli
dinin bazi niteliklerine dikkat ¢cekmektedir. Meseleye filozofumuzun hu-
kuk anlayigi baglaminda goz atildiginda bu nitelikler arasinda, erdemli
dine goniilden bagli erdemli yurttaglarin; gegmiste yasayan peygamberle-
rin, hem ge¢miste hem de ¢caginda yasayan erdemli sultanlarin, iyi bagkan-
larin, dogruyu gosterici gergek onderlerin birbirleriyle ortaklasa paylas-
tiklar1 hususlarla, kendilerine 6zgii iyi eylemlerin anlatilarak 6gretilmesi
bulunmaktadir. Bu, erdemli insanlarin kimleri hangi 6zelliklerinden dolay1
‘ornek’ olarak almalar1 gerektiginin ‘tergib’ yontemiyle 6gretilmesi de-
mektir. Farabi siyasetinde ayrica, gegmiste ve ¢aginda yasayan ve erdemsiz
toplumlar1 yoneten erdemsiz sultanlarin, facir bagkanlarin, sapik onderle-
rin birbirleriyle ortaklasa paylastiklari hususlarla, kendilerine 6zgli kotii

50 Farabi, Kitabii'l-burhdn, s. 60; Farabi, Risdle fi s-siydse, DEU Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, thk.
Fatih Toktas, Izmir 2009, sy. 29, s. 105, 106.

S Fatih Toktas, “Risale fi’s-siyase nin tahkiki”, DEU Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, izmir 2011, sy.
33, 5. 196-198, 208-209.

52 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 105-107; “Fusilii’l-medeni”, s. 86-89.
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eylemlerin anlatilarak 6gretilmesi bulunmaktadir.® Bu, erdemli insanlarin
kimlerden ve hangi 6zelliklerinden dolay1 sakinmalari gerektiginin ‘terhib’
yontemiyle dgretilmesi demektir. Bu noktada, gegmiste veya ¢aginda yasa-
yan bu yoneticilere iliskin bilginin nasil bilinecegi sorusu akla gelmektedir.
Bu soruyu cevaplamadan 6nce bir bagka 6rnek de géz dniine alinmalidir.

Farabi’ye gore erdemli toplumu yoneten bir ilk bagkanin 6liimiinden
sonra yerine gecen ilk bagkanin, 6nceki bagkanin belirledigi bazi yasalari
degistirebilir.>* Ancak, ilk bagkanin 6liimiinden sonra bu diizeyde olan bir
insan bulunmadiginda toplumun hukuk ihtiyaci, fakihler tarafindan karsi-
lanacaktir. Kendi déneminde ¢6ziime kavusturulmasi gereken bir durumla
karsilastiginda fakih, yasa koyucu olan ilk bagkanin sézle veya eylemle
belirlemis oldugu yasalardan dilbilgisinin, dilbiliminin ve ¢evresel faktor-
lerin yardimiyla ikincil diizeyde gegerli olan yasalar yapmakla yiikiimlii-
diir.» Hem sonraki ilk baskan hem de fakih, daha 6nce yasayan ilk bagka-
nin belirledigi yasalar1 ve bu yasalari ortaya ¢ikaran ortami nasil 6grene-
ceklerdir? Bu noktada Farabi’nin hukuk birikimine veya hukuk tarihine bir
vurgu yaptig1 goriilmektedir.

Farabi’ye gore erdemli ya da erdemsiz bir devletin yoneticisi, kendine
benzer nitelikli bir baska devletin yoneticisiyle cagdassa, aralarinda goz-
lem veya haber yontemiyle gerekli bilgi aligverisi yapilabilir. Bu haberler,
Farabi’ye gore deger bakimindan ya ikna edici ya da meghur, kaynak baki-
mindan ise ya yazili ya da yazili olmayan bi¢iminde ikiye ayrilmaktadir.’®
Ancak, erdemsiz devletlerin yoneticileri veya erdemli devletin yoneticileri
olarak ilk bagkan/fakih, kendilerine 6rnek aldiklar1 yoneticilerin 6liimle-
rinden sonra yonetmeye baslamiglarsa bu durumda, muhataplar arasindaki
bilgi akisinin yazili belgelere dayanmasi gerektigi agiktir. Nitekim Farabi,
erdemli devletin yoneticilerinin, halki kendilerinin yaninda tutmak ve on-
lan1 sasirtarak toplumu ve nihayetinde devleti erdemli yoldan g¢ikarmak
isteyenlere karst birtakim deliller kurgulamalar1 gerektigini belirtir. Ona
gore bu deliller; biri gelip gecici yani giinliikk gibi donemsel deliller ve
digeri gecerliligini uzun siirece koruyacak olan delillerdir. Farabi, ilk tiir
delillerin yazilip kaydedilmesini gerekli gérmezken ikinci tiir delillerin
s6zlli ve yazili olarak kaydedilmesi gerektigini belirtmektedir.’” Farabi’nin
yasalarin kayit altina alinmasina iliskin gosterdigi 6zen Ozet’e de damga-

3 Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 260.

5% Farabi, Tuhsilii 5-sadde, s. 69-74; Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 262.

55 Farabi, “Fusdlii’l-medeni”, s. 89-91; Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 263-264; Farabi, /hsdu’l-
uliim, s. 106. Bu konu hakkinda daha ayrintil bilgi i¢in bkz. Senol Korkut, “Farabi’nin Felsefi
Sisteminde Ilm-i Medeni, Kelam ve Fikih Iliskisi”, Eski Yeni, s. 28, Ankara 2014, s. 100-102,
120-121.

6 Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 264.
37 Farabi, Tahsilii s-sadde, s. 86; Farabi, “Fusilii’l-medeni”, s. 90.
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sini1 vurmus goziikmektedir.

Ozet’in yedinci béliimiinde, 6zellikle erdemli yasalarin tezkireler/notlar
olarak kayit altina alinmasindan, basta ilk baskan veya siinnet/ikincil y6-
neticiler i¢in bu notlarin, bir basvuru kaynagi olmasindan ayrintili bigimde
s6z edilmektedir.*® Isin dikkat ¢eken yonii, bu béliimiin Ozet’in kaynag
olan Platon’un Yasalar’1 ile olan iliskisidir. Strauss’a gore Ozet’te yer alan
bazi konulari, Yasalar’in metninde aramak bosuna bir ¢aba olacaktir. Bu
durum &zellikle yedinci boliim i¢in gegerlidir.® Strauss’un yaklagimini Ol-
guner’in de paylastig1 goriilmektedir. Ona gore bu boliime kaynaklik eden
metin, Farabi’nin elindeki Yasalar’in i¢ine bir sekilde daha 6nce eklenmis,
Farabi de bu sahte boliimii 6zetlemistir. Bdylece Olguner’e gore ne ana
metindeki yedinci boliimiin ne de Farabi’nin bu boliime iliskin 6zetinin,
Yasalar’da bir karsilig1 bulunmaz.® Ister Olguner’in dedigi gibi yedinci
boliim sahte olsun isterse Strauss’un belirttigi gibi Farabi’nin 6zetlemesi
kendine 6zgii olsun, her iki durumda da bir filozof olarak Farabi, yasalarin
yazilarak kayit almasina dikkat ¢gekmektedir. Bu noktada filozofumuzun
yasalarin kayit altina alinmasia neden bu denli 6nem gosterdigi sorusu
kendini gdstermektedir.

Farabi’ye gore erdemli devletin ‘sinirli’ bir hayat siirdiiren ilk baska-
ninin, ‘sonsuza kadar varligini koruyacak’ erdemli devletin yasalarini be-
lirlemesi miimkiin degildir. Hayat1 kisa siirebileceginden ya da savas gibi
acil durumlar onun bu islere yonelmesine engelleyebileceginden dolayi ilk
baskanin yasama gorevini istenen 0lgiide yerine getirememesi miimkiin-
diir. Bu durumlar ortaya ¢ikmamis olsa bile, ilk bagkan yalnizca kendi do-
neminde ortaya ¢ikan olaylara yonelik olarak yasama yapmaktadir. Varlik
anlayisindan da bilindigi gibi Farabi’ye gore ay alt1 alemi siirekli olarak
degismektedir. Bu degisimin yalnizca ay alt1 alemin tabii varliklartyla si-
nirli kalmayacagi, toplum ve devlet gibi iradi var olanlar1 da kapsayaca-
&1 agiktir. Bundan dolay1 bir baska donemde veya bir baska yerde farkli
sorunlar ortaya ¢ikacak, bir sonraki bagkanlar tarafindan bu yeni sartlara
uygun olarak yeni yasalar yapilacaktir.®! Iste tam da bu durumda sonraki-
ler, dncekilerin birakti1 yazili kaynaklar sayesinde onlarin tecriibesinden
yararlanabileceklerdir. Bir bagka deyisle Farabi, toplumsal sorunlar karsi-
sinda en mitkemmel insan olsa bile filozofu, bir birey olarak ‘yalniz’ bagina
birakmamuis, ‘biriktirilmis’ tecriibe ile bu yoneticiyi zenginlestirmek iste-
migtir. Bu baglamda Farabi’nin 6zellikle yasama dahil olmak tizere sanat
ile birikim arasinda kurmus oldugu iliskiye g6z atmak gerekmektedir.

38 Farabi, Telhis, s. 70-73.
59 Strauss, “Okuyus Tarz1”, s. 144, 147.
0 Olguner, “Effatun Kanunlar1.”, s. 17-18.

Ol Farabi, es-Siydsetii'I-medeniyye, s. 65; Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 262.
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Farabi ister erdemli isterse erdemsiz olsun biitiin siyaset mesleklerinin,
oncelikle siyaset sanatiyla kendini gergeklestirebileceklerini belirtmekte-
dir. Bir sanat ise ancak bu sanatin ilkelerinin tecriibe ile birlestirilmesi sa-
yesinde milkemmellik kazanabilecektir. ‘Sanatin ilkeleri” hususu gz ardi
edildiginde sanat ile tecriibe arasindaki zorunlu iliski kendini acik¢a gos-
termektedir. Bu baglamda Farabi, doktorluk meslegi ile tecriibe arasindaki
baga dikkat ¢ekmektedir. Bir doktor, farkli bireyleri -tip ilkelerine gore-
tedavi ederken hastaliga dair bilgisi ile bireylerin bedenleri arasindaki
fark: bilmesi gerektigini, bu biling sayesinde tedaviyi dogru bicimde ger-
ceklestirebilecegini syler. Bu biling ise Farabi’ye gore ancak birey olarak
hastanin durumlarini uzun siire gézlemleme ve ¢ok sayida gézlem sonucu
ortaya ¢ikan tecriibe sayesinde elde edilebilir. Farabi, doktorlukla ilgili
olarak verdigi agiklamanin sultanlik meslegi i¢in de aynen gecerli oldugu-
nu vurgular.®* Ancak Féarabi’nin tecriibe kavramimin kapsami hakkindaki
aciklamasi dikkat ¢ekicidir. Tecriibe, yalnizca bir kisinin kendi hayatinda
edindigi birikimle siirlandirilamaz; bu tecriilbe s6z gelimi siyasette, bir
yoneticinin kendisiyle ayni amaci paylasan ve tarihte daha dnce yasamis
olan yoneticilerin birikimlerini de kapsar.”® Ote yandan Farabi, bilgi teori-
sinde de tecriibeye yer vermektedir.

Farabi’ye gore bilgi; kavram (tasavvur) ve yargi (tasdik) olarak ikiye
ayrilmaktadir. Hukuk da i¢inde olmak {izere siyasetin karar alma ve uygu-
lamaya dayandig1 goz oniine alindiginda, filozofumuzun ‘dogru olan yargr’
anlayisi izerine yogunlagmak makul géziikmektedir. Dogru yargilar igcinde
bilgi bakimindan en degerlisi kesin (yakin) dogru yargidir. Bu yargi; bir
sey hakkindaki zihinde olan yarginin, dis diinyadaki durumundan farkl
olmasinin asla miimkiin olmamasidir. Ayrica Farabi, kesin dogru yargiy1,
zorunlu olan ve olmayan seklinde ikiye ayirmaktadir. Zorunlu olmayan
kesin yargt; ‘X, evdedir.” 6rneginde oldugu gibi ‘zamansal’ olarak gercek
olan yargilardir. Buna karsin zorunlu kesin yargi; ‘biitliniin, parcadan bii-
ylik olmas1’ 6rneginde oldugu gibi varlig1 ancak siirekli olan seylere ilis-
kin yargilardir. Bu tiir yargilar ya dogrudan kendilerinden ya da bir kiyas
kurma ydntemiyle elde edilirler. Farabi, dogrudan kazanilan zorunlu kesin
yargilar1 saglayan onciilleri, dogal olarak veya tecriibeyle elde edilen 6n-
cliller olmak {izere ikiye ayirmaktadir. Tikellerin uzunca bir siire gdzlem-
lenmesine dayanarak ortaya ¢ikan tiimel 6nermeler olan tecriibe, ‘yontem’
bakimindan tiimevarima benzemekteyse de ‘bilgi degeri’ agisindan ondan
farklidir. Farabi’ye gore timevarim; tiimel bir yargiya zorunlu olmayacak
bi¢cimde ulastirirken tiimevarimin aksine tecriibe, tiimel bir yargiy1 zorunlu

62 Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 266, 267-268; Farabi, Kitabii'I-burhan, s. 36, 40, 47.
83 Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 270.
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kesin bilgi diizeyinde saglamaktadir.*

Bir yoneticinin tecriibesini, kendi hayatiyla siirlandirarak daraltma
tehlikesinden yani yetersizliginden kaginmak igin, Farabi’nin yasalarin
yazilarak korunmasini dnerdigi anlasilmaktadir. Nitekim Farabi, devletin
veya sanatin niteligini goz ardi ederek, tecriibenin zorunlu kesin bir bil-
gi olusturdugunu dile getirmektedir. Bdylece Farabi, ister erdemli isterse
erdemsiz olsun her tiirlii yonetimin -dolayisiyla hukukun- gecmiste basa-
riyla uygulanmis olan yasalarini, kendi tecriibesiyle harmanlayabilen bir
yOneticinin siyaset arenasinda basarili olacagini varsaymaktadir.®® Nitekim
nazari bilgiler olmaksizin bir devletin kurulamayacagini veya yasamayaca-
gini ileri siirmek, olsa olsa bir ham hayal olurdu. Ne var ki, Farabi’nin ide-
ali siradan degil, erdemli bir devletin nasil kurulup siirdiiriilecegini ortaya
koymaktir. Bunun yontemi ise tecriibenin yani yonetme sanatinin, nazari
bilimlerin 1g1g1nda uygulanmasindan gegmektedir.

Farabi, hem biitiin erdemsiz devletlerin hem de fakihlerce yonetiminin
devam ettirilebildigi ikincil diizeydeki erdemli devletin varligin1 korumasi
icin felsefenin gerekli olmadigini agikca ifade etmektedir.®® Bu durumda
siyaset meslegi ile felsefe arasinda bir bag kurabilme yetkinligi veya so-
rumlulugu, filozoflarca yonetilecek olan gergek erdemli devletin alametifa-
rikas1 olmaktadir. Bir bagka deyisle, yalnizca filozoflar, felsefeyi 6grenmek
ve uygulamak suretiyle erdemli devleti geregi gibi kuracak ve miimkiinse
sonsuza kadar siirdiirecek olan gergek baskanlar ve yoneticilerdir. Bu bag-
lamda Farabi’nin, bir filozof tarafindan yeniden devralinmadikga fakihler
tarafindan yonetilen ikincil diizeydeki erdemli devletin eninde sonunda
yikilacagini diisiindiigii sonucu ¢ikartilabilir.” Bu yaklasimdan da anlasi-
lacagi gibi Farabi, erdemli devlet ile felsefeyi, erdemli devletin ilk baskan1
ile filozofu birbirine esitlemistir. Nitekim o, filozof (el-filestf), en yiiksek
yonetici yani ilk bagkan (er-reisii’l-evvel), yasa koyucu (vadiu’n-nevamis),
onder yani imam (el-imam) sifatlarinin ayn1 anlama geldigini ileri siirmek-
tedir.®® Farabi, ‘nesnenin 6znesi’ bakimindan yaptigi bu simiflandirmayt,
‘0znenin nesnesi’ acisindan yaptig1 siniflandirmayla pekistirir. Buna gore
‘seriat’ ile ‘siinnet’ kavramlar1 birbiriyle, ‘din’ ve ‘millet’ kavramlar1 da
birbiriyle neredeyse es anlamli kavramlardir.® Filozof bile olsa yalnizca

64 Farabi, “Fustli’l-medeni”, s. 76-77; Farabi, /hsdu l-uliim, s. 103; Farabi, Kitabii I-burhdn, s.
1-6; Farabi Serditu’l-yakin, ¢ev. Miibahat Tiirker Kiiyel, Atatiirk Kiiltiir, Dil ve Tarih Yiiksek
Kurumu Atatiirk Kiiltiir Merkezi Yayinlari, Ankara 1990, s. 57-58; 62.

%5 Daha ayrintili bir degerlendirme igin bkz. Fatih Toktas, “Akl ve Taakkul Kavramlari Baglaminda
Amell Akil”, Uluslararasi Farabi Sempozyumu, Elis Yaynlari, Ankara 2005, s. 169-172.

%0 Farabi, fhsdu l-uliim, s. 105; Farabi, “Kitabi’l-mille”, s. 263.

87 Farabi, el-Medinetii'l-fazila, s. 107.

8 Farabi, Tahsilii s-sadde, s. 96; Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 104.

 Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 260-261.
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bir kisi, s6zl edilen sifatlar1 kendisinde nasil bulusturabilecek ve bunlari
hayata nasil gecirebilecektir? Farabi, bu sorunu Allah ile filozof arasinda
kurmus oldugu analoji sayesinde ¢oziimlemek ister.

Farabi’nin sira dizimli bir alem ve toplum tasavvuruna sahip oldugunu,
farkli diizeyler arasinda kurulan diizen ve uyum sayesinde alemin de toplu-
mun da bir biitiinliik gosterdigi seklindeki goriisii benimsedigine daha dnce
deginilmisti. Ister tabii isterse iradi olsun tiim varolanlarin yani alemin
gercek yoneticisi olmak demek, Allah’in toplumlarin da gercek yoneticisi
olmasi demektir.”” Bu baglamda Farabi’nin erdemsiz devletleri, Allah’in
otoritesine karsi ¢ikan devletler ve erdemli devleti ise Allah’a -ve dolayi-
styla O’nun yasalarina- itaat eden bir devlet olarak gordiigli agiktir. Nite-
kim Farabi, erdemli devletin yoneticisi olan filozofu, Allah’tan vahiy alan
bir insan olarak tanitmaktadir. Farabi’ye gore bu vahiy; ya erdemli devleti
yonetmesi i¢in gerekli olan bilgilerin filozofa dogrudan aktarilmasi ya da
bu bilgileri edinmesini saglayacak bir yetenegin kendisine bahsedilmesi
seklinde olmaktadir.”

Aristotelesci felsefenin bilkuvve olanin bilfiilligini elde etmesini erdem
ya da milkemmellik olarak gérme ilkesini benimseyen’ Farabi, hem in-
san aklin1 hem de felsefeyi birbirine paralellik olusturacak bigimde nazari
ve amell olmak iizere ikiye ayrir. Yalnizca bilmekten ibaret olan nazari
felsefe ve nazari akildan farkli olarak ameli felsefe ve ameli akil, ahlak
ve siyasette -dolayisiyla hukukta- bilmenin yani sira eylemde bulunmakla
kendini tamamlamaktadir.”® Daha yaratilisindan kendisine bilkuvve yetkin-
likler verilen bir insanin, hangi egitim siire¢lerinden gegerek erdemli top-
lumun yasama, yiiriitme ve yargilamaya iligkin kararlarin1 verebilecek bir
yetkinlige ulasacagi meselesi,’”* bu makalenin smirlarin1 agmaktadir. An-
cak bu noktada Farabi’nin, Platon’un Yasalar’ina benzer bigimde erdemli
bir toplumun hangi yasalarla yonetilecegi, sinirlar1 asan yurttaslarin hangi
yasalarla cezalandirilacagi meselelerini ele alan bir eser kaleme almadigi
belirtilmelidir.

0 Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 272-273.

L Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 103-104; es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 45; “Kitabii’l-mille”, s.
259, 272.

2 Nejdet Durak, Aristoteles ve Fardbi'de Etik, Fakiilte Kitabevi, 2. baski, Isparta 2009, s. 104-
105, 228-229.

73 Farabi, “Fiisili’l-medeni”, s. 72-80; Farabi, Risdletii t-tenbih, s. 183-184.

4 Bu mesele hakkinda daha ayrmtili bilgi icin bkz. Fatih Toktas, “Islam Diinyasinda Norm ve
Yasa lligkisine Swra Dist Bir Yaklasim: Farabi ile Fazlur Rahman Ornegi”, 1. Uluslararasi
Felsefe Sempozyumu Kongresi, Asa Yayinlari, Bursa 2010, s. 629-632, 636-638.
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Sonug

Farabi’ye gore gergek filozof; gercek felsefeden temellendirilen nazari
ve amell bilgileri geregince 6grenen, bu dgretilere gore toplumu ydne-
ten ve tim bunlar1 yaparken de ahlaki erdemleri en miikemmel sekilde
yasayan en erdemli insandir. Ne var ki Farabi, toplumun kendisini 6nder
yapmadig1 durumda bile bu kisinin, gercek filozof olarak kabul edilmesi
gerektigini ifade etmekle -kanimca- okuyucusunu sasirtmaktadir. Zira o,
hastanin tedavi i¢in kendisine gelmemesi durumunda doktorun, doktorluk
yapma yeterliliginden dolayisiyla doktor olma yetkinliginden higbir sey
kaybetmeyecegini dile getirmek suretiyle bir topluma liderlik yapmayan
hiikiimdarin veya filozofun da, gercek hiikiimdar veya filozof olarak go-
riilmesini talep etmektedir.” Bir bagka deyisle okuyucusunun, toplumu yo-
netme erkini tasimayan ‘devrik’ ya da ‘hakki yenmis’ birini, sultan olarak
gormesini istemektedir. Oysa bu istek, ne gegmiste ne de giiniimiizde pek
de kabul gorecek bir oneri gibi durmamaktadir. Farabi’nin boylesine bek-
lenmedik Onerisi, kanimizca, toplumu yodnetme/yonlendirme erki iginde
bulunmadiginda dahi filozofun, gergek filozof olarak anilmasini istemek
gibi psikolojik/kisisel bir kayginin yansimasindan kaynaklanmaktadir.

Filozofumuz, Tahsilii’s-sadde baglikl1 eserinde, baskalarina 6gretme (do-
layisiyla uygulatma) yeterliligi olmaksizin sadece nazari felsefeyi dgren-
mekle yetinen kisiyi ‘yalanci filozof” olarak nitelendirmis; bu tiir felsefeyi,
gercgek felsefenin karsiti olan ‘sakatlanmig felsefe’ olarak degerlendirmis-
tir.”® Bu durumda Farabi’nin toplum i¢inde yer edinemeyen filozofu, kendi
tanimlamasiyla ¢eliskili olma pahasina, gergek filozof olarak gérmek/gos-
termek istedigi sOylenebilir. Bu hikaye, hayati boyunca siyasi erkin i¢inde
yer almayan Farabi i¢in oldugu kadar, filozof olarak da Farabi’nin hikayesi
gibi goziikmektedir. Bu hikdyenin i¢inde Farabi’nin kaleme almadig1 bir
esere yaptigi atif oldukca dikkat ¢cekmektedir.

Daha once belirtildigi gibi Farabi, erdemli toplumun varligin siirdiir-
mek ve onun erdemsiz devletlerden birine doniismesinin oniinii kesmek
adina erdemli yoneticilerin, bu devlette uzun siireli olarak kullanilacak
tarzda olan meseleleri sozlii-yazili olarak kayit altina almalart gerektigini
belirtir. Hatta o, bu konuyu ayrintili olarak agiklamayi da ihmal etmez.
Erdemli toplumun benimsemesi gereken ‘dogru’ goriisler ile yapmasi ge-
reken ‘dogru’ ahlaki davraniglar ve isler olduguna gore kayit altina alinma-
s1 gereken iki ayri alan bulunmaktadir. Bundan dolay1 Farabi, bu iki alan
i¢in iki ayr1 kitap dnermekte; bunlardan ilkini ‘Goriisler Kitab1’, ikincisini
‘Fiiller Kitab1’ olarak isimlendirmektedir. Filozofumuz ayrica bir ii¢lincii
kitaptan daha s6z etmektedir. Bu kitapta da yazili olmayan ilimlere iliskin

75 Farabi, Tuhsilii s-sadde, s. 99-100.
76 Farabi, Tahsilii s-sadde, s. 97, 98, 99.
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bilgiler derlenecektir. Her ti¢ kitap, Farabi’ye gore, ayri bir grubun elin-
de bulunacaktir. Bu grupta gorevlendirilecek olanlar, daha 6nce degil ama
kendi donemlerinde ortaya ¢ikan meseleleri ellerindeki ‘kilavuz’ bilgilere
bakarak ¢oziime kavusturabilecek yetenekte olan kisiler olacaktir.”

Sozii edilen ii¢ kitaptan Farabi, yalnizca ilkini kaleme almig géziikmek-
tedir. Arau ehli’l-medineti’l-fazila, erdemli devletin yurttaslarmin benim-
semeleri gerektigi nazari bilgilerin derli toplu anlatildig: bir eser olup bile-
bildigimiz kadariyla Farabi’nin en son eseridir.”® Bu durumda filozofumu-
zun, erdemli devletin yurttaglarinin yasam tarzlar1 gibi yapmalari gerektigi
ahlaki, hukuki ve toplumsal davraniglar1 yani ameli bilgileri i¢eren bir eser
kaleme almadan bu diinyadan goctiigii anlasilmaktadir. Bu sonucun, makul
bir aciklamasi olabilir mi?

Farabi’nin 870 senesinde dogup 950 yilinda vefat ettigi yani seksen yil
yasadig1 kabul edilmektedir. Orta Cag’da ¢ogu alimin ya da filozofun do-
gum yili tam olarak bilinmese de 6liim tarihleri daha kesin olarak bilinir.
Bu nedenle filozofumuzun dogum tarihinin belirtilen tarihten birkag¢ yil
Once veya sonra olmasi, onun ¢agma gore uzun bir dmiir stirmiis oldugu
gercegini degistirmeyecektir. Bir baska deyisle Farabi’nin Fiiller Kitab1’n1
yazmamis olmasini, kaderin cilvesi olarak geng yasta 6lmesine dayandir-
mak gibi bir segenek bulunmamaktadir. Bu durumda Farabi’nin, bilingli
bir sekilde boyle bir eseri yazmaktan kaginmis oldugu segenegi geride kal-
maktadir. Nitekim Farabi, bu secenegin kabul edilmesini makul kilacak
birtakim agiklamalari sunmaktadir. Bu baglamda Farabi’nin, siyaset ilmi
ile siyaset sanat1 arasinda keskin bir ayrim yaptigi géz oniine alinmalidir.
Siyaset ilmi, felsefenin bir boliimiidiir. Bundan dolay1 bu ilim; iradi me-
lekeleri ve davraniglart tiimel diizeyde arastirmakta; tikel olaylarla ilgili
olarak ise hangisi, nasil ve ne kadar sorularina cevap olabilecek diizeyde
aciklamakta, ancak fiilen bir belirlemede s6z gelimi yasamada bulunma-
maktadir. Ciinkii bu son durum yani tikel bir problemi ¢6zme, felsefenin
sinirlarinin diginda olan bir yetinin, siyaset sanatinin alanina girmektedir.”
Boylece bir siyaset filozofu olan ama eli ayagi hi¢ siyaset sahnesinde bu-
lunmayan Farabi’nin pozitif hukuk alanina giren yasa 6rnekleri sunmayisi,
anlasilabilir olmaktadir.

Farabi, oyle goziikiiyor ki tikel yasalar tizerine zihin yormamustir, ¢iinkii
bu sanata, tecriibeye tamamen yabanci kalmistir. Bununla birlikte o, Platon
ile Aristoteles’in sundugu imkani okuyucusunun oniine sermistir. Bu iki

77 Farabi, Tahsilii 5-sadde, s. 86; Farabi, Nevdmis., s. 72-73. Bu mesele hakkinda bir
degerlendirme i¢in bkz. Senol Korkut, “Farabi’nin Felsefi Sisteminde [Im-i Medent,
Kelam ve Fikih Tliskisi”, s. 113-114.

8 Mahmut Kaya, “Farabi”, c. XII, s. 157; Ahmet Arslan, “Cevirenin Takdimi” , el-
Medinetii’l-fazila iginde, Divan Kitap Yayinlar, 5. baski, Ankara 2013, s. 23.

7 Farabi, [hsdu l-uliim, s. 103; Farabi, “Kitabii’l-mille”, s. 268.
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filozof, sonra gelen nesillere yalnizca felsefeyi vermekle kalmamuislar, ayni
zamanda felsefe, bozuldugunda veya 15181 sondiigiinde onun yeni bastan
kurulmasinin yontemini de gostermislerdir. Yasalarin neden ve nasil yapil-
masi gerektigi ile bu yasalarin neden ve nasil degistigini ayrintilariyla agik-
layan Farabi, siyaset sanatiyla birlikte, nazari bilimleri ve ahlaki erdemleri
Ogrenen ilgili okuyucusuna nasil yasa yapilacagimi 6gretmis oldugunu ve
boylelikle kendi toplumsal 6devini gerceklestirdigini ima etmektedir. Sozii
edilen niteliklerle donanmig Farabi okurlari heniiz ortaya ¢ikmamis goziik-
mektedir.
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Bu makalede; Farabi’ye gore, din nedir? Dini yorum
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ABSTRACT

The purposes of this
article are to deal with
the concepts of ad-
Din”, “al-Milla” and
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by al-Farabi and to find
possible answers to the
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philosophical system?
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Giris

\ in; Allah’tan gelen ilahi manalarin formu-
@nun Cebrail tarafindan diizenlenen lafiz-
larla, yine Cebrail aracilifi ile peygambe-
re ulagtirilan ve peygamberin de teblig ettigi ve
stinnetiyle ac¢iklayip yasadigi anlamli inang ve
degerler biitiiniidiir. Dinin kaynag: ilahi oldugu
gibi, manalar1 tagtyan formu da Cebrail tarafin-
dan diizenlenmesi dolayisi ile ilahidir. Bu form,

tahrif edildiginde din ilahi olmaktan ¢ikar.

Dini bilginin kaynag, felsefede oldugu gibi
beseri degil ilahidir. Bu sebeple de bu iki bilgiyi
mukayese etmek dogru bir tutum degildir. Dinin
siirt ilahi vahyin lafzi formatiyla ve peygambe-
rin sahih yorumu ile sinirhidir. Lafzi format ve
peygamberi yorum hakkindaki her tiirlii te’vil,
anlayis, tefsir ise beseridir. Bu sebeple beseri
yoruma smir koymak miimkiin degildir. Beseri
yorumlarin en makulii sirastyla; peygamberin,
filozoflarin, ulemanin ve diger insanlarin ortaya
koyduklar1 gayretlerin sonucundaki hasiladir.

Islam metafizik anlayisinda hicbir kisinin
yorumu din olarak kabul edilmis degildir. Din,
Kur’an’da ag¢ik hitkmii olan hususlar ile Hz. Pey-
gamber'in sahih slinnetine istinat eden esaslardan
tesekkiil eder. Bunlar {izerine yapilan yorum ve
te’viller ise din degildir. Ancak yorumlarin kay-
nag1 dindir. Bu sebeple din ile dini yorum ara-
sinda her zaman bir iinsiyet vardir. Her yorum
veya te’vil muhterem olmakla beraber, te’vil ve
yorumlardan herkesi baglayici din ¢ikmaz.

“Biitlin peygamberler birbirlerini dogrulamis/
tasdik etmis ve biitiin filozoflar da birbirlerini
yalanlamig/tezkip etmistir. O zaman felsefe ise
yaramaz, onunla mesgul olmak gereksizdir.” sek-
lindeki iddialar, mantik kurallarina uymayan uy-
gunsuz sozlerdir.

Boyle bir kiyas; illetlerin uygunsuzlugu nede-
niyle kiyas maal fariktir. Clinkdi:

Peygamberin dini bilgisinin kaynagi, peygam-
berin sahsina miinhasir degildir. O bilginin kay-
nag1, dogrudan Cebrail vasitasiyla Allah oldugun-
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dan, ilahi bilginin yanliglanmasi bir Miisliiman i¢in miimkiin degildir.

Filozofun kanaatlerinin kaynagi beseridir. Beser ise, bir varligi, bir ha-
kikati ancak bazi cepheleriyle gérebilme imkanina sahiptir. Din adina ula-
sabildigi hakikat, o kimsenin dinidir. Ancak ulastig1 hakikat dinin kendisi
degildir. Eger dinin kendisi olsa veya bdyle kabul edersek din hakkinda
yeni yorum ve sdz soyleme hakkimiz ortadan kalkar.

Bir filozof veya bir diisiince adaminin bilgisi, yine kendisi gibi olan bir
insanin bilgisi ile mukayese edilebilir. Fakat bir filozofun bilgisinin Al-
lah’1n bilgisi ile mukayesesi yukarida da ifade edildigi gibi yanlis ve tutar-
s1z bir kiyastir.

Buradan hareketle; peygamberin elde ettigi vahiy bilgisinin dogrulugu
veya hakikatinin kriteri o bilginin ilahi kaynakli olmasidir. peygamberin
sahsina ait bilgi ise Cebrail tarafindan kontrol altinda tutulmadigi zaman-
larda dogrudan ilahi olmaz. Diger insanlarin yorumlari, te’villeri ne dog-
rudan ilahi ne de Cebrail tarafindan kontrolii yapilabilmistir. Bu sebeple:

Bir seyi bir sey ile kiyas ederken, mutlaka illet ve gaye birligini, en azin-
dan benzerligini gz 6niinden uzak tutmamak gerekir.

Iste felsefe grenmek ve yapmak bu tiirden karistirmalarm oniinii almak
icin gerekli ve zorunlu goriilmektedir. Ayn1 zamanda dinin muhtelif anlam
katmanlarmin yani dikey anlayislarinin da ortaya ¢ikmasi icin felsefi zih-
niyet ve felsefl metot gereklidir.

Dinin kaynagi ilahi, sinir1 kutsal kitaplarla (vahiyle) belirlenmis, degeri
ise ona inananlar tarafindan tartisma ve kusku kabul etmez baglayiciliga
sahiptir. Felsefenin kaynagi insan diisiincesi olup beseridir. Sinirt var olan
her seydir. Degeri; makuliyeti nispetinde gecerli, makuliyetini kaybettigi
zaman ise hi¢bir degeri olmayan diisiince ve fikirlerdir.

Islam diisiince tarihinde din ile felsefenin iliskisi, konumu, kaynag: ve
degeri, bilebildigimiz kadariyla ilk olarak Farabi tarafindan tartismaya
acilmig ve Ibn Sind, Gazzali ve Ibn Riisd ile de yeni yorumlarla yoluna
devam etmistir.

Farabi’nin din ve mille gorisleri lizerinde birgok tartisma yapilmis ve
kanaatimizce heniiz net bir sonuca varilabilmis degildir. Bunun nedeni;
Farab1’nin kullanmis oldugu felsefi dildeki kavramlarin neye tekabiil et-
tiginin tam ve acgiksecik bir sekilde tanimlanmamis ve ortaya konmamis
olmasidir. Bu kismi belirsizlige ragmen; Farabi’nin Miisliiman olmasi, Is-
lami bir egitim almig olmas1 ve bu konu ile ilgili metinlerinde takip etmis
oldugu siray1 ve kavramlara yiiklemis oldugu fiili anlamlar1 irdelemek bu
hususlarda neyi kastetmis olabilecegine biiyiik oranda ulasma imkanimizi
ortaya cikarabilir. Bu makalede bu veriler iizerinden Farabi‘nin din-mille
anlayisini ve dinin felsefe ile olan iliskisine onun metinleri tizerinden yak-
lagmaya calisacagiz.
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a. Temellendirmeler

Farabi’ye gore; “Her tlimel makul, diger makula ait fertlerden baska
fertlere sahiptir. Bu sebeple ¢ok sayida muhtelif seslenmeler meydana gel-
migstir.”! Farabi; “Millenin Harfleri ve Lafizlarin Meydana Gelisi” basli-
g1 altinda tlimel makul hakkinda goriislerini bu sekilde beyan etmektedir.
Kanaatimizce buradan anlamamiz geren sey, timel makuliin insanin ortak
insanhigindan (tiimelinden) bahsetmis olmasidir. Insan ise kendi bireysel
gayretiyle (yani felsefe yaparak) kendisinin bir digerinden farkli olan ti-
kellerini/fertlerini kesfetmektedir. Din de bu anlayis dogrultusunda her bir
bireyin ortak paydasina iliskin olan tekliflerini (tlimel makul) sunar. Fel-
sefe ise bu ortak payda temelinde, bireysel 6zgiinliik ve 6zelligine kisiyi
ulastirir.

“Yaratiliglart saglam olan insanlar i¢in ortak bir yaratilis vardir. Onlarin
hepsi bu yaratilisla kendileri i¢in ortak olan diisiiniiliirleri kabul etmeye
yakindirlar/yatkindirlar. Kendileri igin ortak olan fiil ve islere yine bununla
yonelirler. Bundan sonra, artik, insanlar birbirlerinden farkli ve degisik du-
rumlara sahip olurlar. Bdylece, her birey ve her kiime (taife) i¢cin kendine
Ozgii yaratilis s6z konusu olur.”

Din; 6ncelikle tiimel olan insani 6zelliklere, yani ortak yaratilisa sahip
varliklar1 muhatap almakta ve temel inang ilkelerini bu fitrat {izerinden
insa etmektedir. Ancak tiimel makul 6zellikler {izerine insan birey olarak
bizatihi herhangi bir gayrette (fiilde, amelde) bulunmazsa bu makullerin o
insan i¢in bir degeri kalmamaktadir. Din ayrica felsefi nosyon ile yorum-
landiginda, ¢esitlilige zemin hazirlamakta ve her bir insanin kendi yetenek-
leri baglaminda kendisini ifade etmesine imkan tanimig olmaktadir. Cesit-
lilik, fanatizmi disarida birakmakta, bireysel tercihleri ve her bir varligin
niteliklerini yasanir kilinabilme imkanlarini ortaya ¢ikarmaktadir.

Farabi’ye gore; “Erdemli yasalarin hepsi ameli felsefede yer alan kiil-
li seylerin i¢inde yer alir. Millenin nazariyesinin kesin kanitlar1 da nazari
felsefede yer alir ve bu goriisler kesin kanitlar bulunmadan millede bulu-
nabilir. Oyleyse milleyi olusturan iki parcanin (nazari ve ameli mille) her
ikisi de felsefeye dahildir.”® Anlasilacagi {izere mille, felsefeye uydugunda
felsefe, milleye burhani kanitlar bulmaktadir. Yine nazariyatin kanitlanma-
st/anlagilir kilinabilmesi i¢in de felsefe 6nemli iglevler yiiklenmektedir.

Yukarida ifade edildigi iizere din, nassin formunun korundugu lafizlar-
dir. Bu formdan veya formlardan neset eden her yorum ise kaynagi din
olmakla beraber yorumun bizatihi kendisi beseridir ve bu sebeple de “ed-
din” degildir. Islam diisiince geleneginde bazi dini yorumcular kendilerinin
yaptiklari yorumlari din yerine koymuslardir. Bunlarin en belirgin olanlari

! Farabi, Kitdbii’l-hurif, gev. Omer Tiirker, Istanbul 2008, s.75.
2 Farabi, Siydsetii’I-medeniyye, ¢ev. Mehmet S. Aydin vd. Istanbul 2012, s. 81.
3 Farabi, “Kitabii'l-mille”, Divan Dergisi, gev. Fatih Toktas, Istanbul, s. 261.
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kelamcilardir. Kelam, din adina hiikiim vermekte ve metafizige veya gayba
iligkin kesin yargilarda bulunmaktadir. Bu yargilar esasta “dinin tiimel ma-
kulii” lizerinde olup, bir¢ok bireysel farklilig1 yok saymak seklinde tezahiir
edebilmektedir. Ciinkii herhangi birisi kendi yorumunu din sayinca, dinin
yoruma agik olan lafizlarina ragmen baska yorumlar yapan insanlar dikka-
te alinmamis olunmaktadir. Bu anlayis ya da dine yaklagim, Tanr1 nazari ile
insana bakmaktir. Tanr1 nazari ile bir insanin aleme bakmasi usul itibariyla
insana ait bir yetki degildir. Ancak insan gozi ile Tanri’nin ne dedigine
bakmak, insan olarak bizim kendi bireysel yetkinlik ve kapasitemize bagl
olacagindan, ortaya konan yorumlar daha insani, daha makul ve fakat asla
Tanr1 adma insani belirli sinirlar igerisine hapsedici degildir.

“Felsefeye kars1 olan her millette kelam sanati, felsefeye karsi olacak ve
kelamcilar millenin (6zellikle de kendilerinin olusturduklart millenin) fel-
sefeye kars1 oldugu 6lciide filozoflara kars1 olacaklardir.™ Iste Farabi’nin
biraz dnce zikrettigimiz metninde demek istedigi budur.

b. Mille-Felsefe iliskisi

Farabi din ile felsefe arasindaki iligkiyi dikkate alarak soyle temellen-
dirmeler yapmaktadir:

“Mille; kiyas sanatlarimin tamamini anlattigimiz tarz ve terkibe gore
birbirinden ayristiktan sonra, olgunlasmis felsefeye tabi oldugunda son
derece iyi, dogru bir mille (milletu sahiha) olur. Ancak felsefe heniiz; iyi
bir sekilde kesin-burhani hale gelmemis aksine goriisleri heniiz hatabi, ce-
deli veya sofistik yollarla dogrulanmamis ise onun biitiiniinde, biiyiik bir
kisminda veya ¢ogunda tamami yanlis olup farkina varilmamis goriislerin
bulunmasi imkansiz degildir ve o, zanni veya carpitilmis bir felsefe olur.
Bir mille, o felsefeye tabi olur ise onda pek ¢ok yanlis goriis bulunur.””

Felsefe her ne kadar milleyi varlik olarak dncelemis olsa da, mille, sahih
kiyasa ve burhana dayanmadig1 zaman, sahih mille olma 6zelligini kaybet-
mektedir. Ozellikle de cedel (yani keldm) ve burhani olmayan vaaz (hita-
bet), millenin temel gayesini kaybettirecek yollardir. Diger taraftan mille
burhani felsefeye uydugunda; kapsayiciligi, kusaticiligr ve uzun omiirlii
islevselligi ortaya ¢ikmaktadir. Bunun sebebi de kiyas sanatinin olgun se-
viyede bulunmasi dolayistyladir. Kiyas; mantigin esast oldugu gibi bili-
nenden bilinmeyene gidisin de temel yoludur. Eger kiyas, burhani yollar-
la milleyi agiklarsa iste o zaman mille; sahih mille olur. Goriildigii tizere
Farabi’ye gore; mille, ancak sahih felsefe dolayisiyla bir anlama kavusabil-
mektedir. Tek basina varlig1 anlamsiz veya varlig1 olmayan bir alan halin-
dedir. Varolusunun deger kazanmasi ancak bir bagkasina uyarak ortaya ¢i-
kan anlamlar diinyasina din demek dogru degildir. Cilinkii millenin anlaml

4 Farabi, Kitabii’'l-hurif, s. 91.
5 Farabi, Kitdabii'I-hurif, s. 88.
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olusu ancak felsefeye uydugunda ortaya ¢ikmaktadir. Felsefeye uymadigi
zaman ise mille denen bir varliktan ya da seyden bahsedebilme imkanimiz
bile yoktur. Demek ki mille yalnizca bir yorumdur ya da arazdir. Bununla
beraber sahih olmayan felsefeye uyan mille ise sapkin milledir.

“Mille; insani kilindiginda (yani insan iriinii haline getirildiginde)
(ve’l-milletu iza cuilet insaniyyeten) zamanca felsefeden sonradir.”® Bura-
daki oncelik felsefenin mille yorumuna olan katkisi dolayist ile bir 6ncelik-
tir. Yoksa ontolojik statii iistiinliigii dolayisi ile degildir. Eger birinden dnce
gelen, bir digerinin iistiinde bir degere sahip olsaydi o zaman Farabi, “ce-
deli ve sofistik giigler felsefeden dncedir.”” demezdi. Daha sonra da {izerin-
de duracagimiz gibi mille eger ed-din’in yorumu ise bu yorumu da bazen
filozof yapacaksa felsefenin milleden 6nce olmasinda elbette bir sakinca
yoktur. Bununla beraber Farabi diisiincesinde bazen mille kavrami biitiin
dini ve felsefi yorumlar1 kusatacak genislikte de anlamlar kazanmaktadir.

Yine Farabi’nin, “avamin da zaman bakimindan se¢kinlerden 6nce ol-
dugunu™® ifade etmesi kayda degerdir. Ciinkii filozoflar genel halkin bi-
reyleridirler. Genel kitle olmadan yani insanlar olmadan bir insanin filozof
olmasi dogal olarak elbette miimkiin degildir. Aynen bunun gibi de yo-
rum yapacak kimse olmadan bir kimsenin yorumundan bahsetmek mantik
ve zamansal mutakabat agisindan geligkilidir. Demek ki buradaki 6ncelik
veya sonraliktan serefce bir dncelik ve sonralik kastedilmemektedir.

Bahsi gectigi iizere din; insanin ortak insani degerlerinden bahseder. In-
san ise kendi gayreti ile (felsefe yaparak) kendisinin diger hemcinslerinden
farkli olan tikellerini kesfeder. Din her bir bireyin ortak fitratina hitap eder.
Felsefe ise bu ortak payda temelinden hareketle bireysel yeteneklerin kesfi-
ni faal akildan aldig1 “felsefi akilla” yorumlar. Béylece “mille olgunlagmis
felsefeye tabi oldugunda son derece iyi, dogru bir mille olur. Ancak “felse-
fe heniiz olgun bir sekilde kesin burhani felsefe haline gelmemisse, aksine
goriigleri heniiz hatabi, cedeli veya sofistik yollarla dogrulanmis (halde)
ise onun biitlinlinde veya ¢ogunda yanlis olup farkina varilmamis goriisler
bulunmaktadir.””

Bu metin iizerinde tekrar durmakta yarar vardir. Ciinkii “Mille, felsefeye
tabi olsun.” dendiginde sanki dinin varlik degeri kayba ugruyormus gibi bir
alg1 akademik camiada dillendirilmektedir. Bilindigi {izere Farabi, diger
eserlerinde de ifade ettigi gibi, herhangi bir goriisiin burhani temelde fel-

¢ Farabi, Kitdbii 'l-hurif, s. 69.

7 Farabi, Kitabiil-hurif, s.70. Bu hususta benzer aciklamalar igin bkz. {lhan Kutluer,
“Farabi’nin Felsefesinde Sosyo-Politik, Entelektiiel ve Dini Hayatin Biitlinliigi”,
Uluslararasi Farabi Sempozyumu, Ankara 2005, s.290-291; Senol Korkut, “Messai
Gelenegin Kurucu Filozofu: Farabi”, Islam Felsefesi Tarihi I, edit. Bayram Ali
Cetinkaya, Ankara 2012, s.159.

8 Farabi, Kitabii 'l-hurif, s.72.

? Farabi, Kitdbii 'l-hurif, s.88.
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sefe tarafindan yorumlamasindan 6tiirii felsefeye sahih felsefe demektedir.
Buradan hareketle eger “din veya ed-din” in ortaya koydugu degerleri fel-
sefl burhani yani mantiksal veya akli zeminde yorum(mille)larsa bu yorum
(mille) uzun émiirlii olur. Eger akil, mantik ve burhani kiyas dogrultusunda
dini ongoriiler dogrultusunda temellendirilmezse o dinin varolus alanin-
daki zuhurati olan millesi; ya hatabi, ya cedeli ya da sofistik diizlemde
olacagindan dinin etki alani1 olan zuhurati yani millesi yanlig ve yaniltict
olacaktir. Farabi’nin bu yorumu yaninda bir de sdyle bir yorum ve tavsiyesi
bulunmaktadir ki bizce bu hususa dikkatlice egilmemiz gerekmektedir.

“Felsefe mensuplari, milledeki seylerin felsefedekilerin misalleri ol-
dugunu bildikleri zaman milleye karsi ¢ikmazlar.”'® Burada kayda deger
bir husus ifade edilmektedir ki o da, mille ve felsefenin esasta ayni diiz-
lem tizerinde olduklaridir. Dinin kaynagi Allah oldugundan Allah’in ifade
ettigi bir sey ilk basta Allah’a mutlak iman ve giiven nedeniyle hitabi"
bir tarzda goriilebilir. Bunun sebebi de dinin biitlin insan ve toplum kat-
manlarina hitap ediyor olmasidir. Ancak filozoflar ve 6zellikle de hakiki
filozoflar bu hitabi formda akli ve burhani olan esaslar1 temellendirerek
ortaya ¢ikarip yorumlamalar1 gerekmektedir. Kur’an'da bu hususta énemli
aciklamalarda bulunmaktadir ki o da “bilenlerle bilmeyenlerin esit olma-
digini”’? ve “Rasih tilemanin ed-din’in derinliklerine (millelerine) niifuz
edebileceklerini " ifade etmesidir. Bu sebeple Farabi’nin filozoflarin mille
mensuplaria karsi ¢ikmaya haklariin oldugunu, ancak bizatihi milleye
karsi ¢ikmalarinin miimkiin olmadigini'* ifade etmesi, dini yorumun de-
giskenliginin imkanimin gerekliligine ve dine kars1 ¢ikmanin ise miimkiin
olmadigimi ifade etmesi, dini metnin formiilasyonunun degismezligine dair
olan inanc1 sebebiyle olabilir.

Sonug olarak “Teorik ve tiimel ilmi, felsefe olgunlastirir.” ifadesi fel-
sefenin teorik ve tlimel olan hakkindaki ¢cabasinin yontemsel olmasindan
dolayidir. Yani din; felsefi yonteme veya usule tabi bir sekilde yorumlandi-
ginda daha kusatic1 ve daha evrensel 6ziinii ifsa edebilmektedir. “Felsefe,
biitiin olarak, aletleri kullananin, zaman bakimindan aletlerden 6nce gel-
mesi gibi, milleden de dnce gelir.”"* Evet din Allah tarafindan bize sunu-
lan metinlerdir. Bu metinleri insanlar kullanacaktir. Insanlar icinde de en
akilli ve yetenekli olanlarin kullanmasi dinin iglevselligi dolayisi ile Gnem

10 Farabi, Kitabii'I-hurdf, s. 90.

'l Hitabet tercih edilmesi veya kaginilmasi gereken miimkiin seylerin her birisinde,
(bagkalarin1) en miikemmel olarak ikna edebilecek sekilde konusma giictidiir.”
Farabi, Fusilii’l- medeni, ¢cev. Hanifi Ozcan, Istanbul 2005, s. 83.

12 Ziimer, 39/19.

13 Al imran, 3/17.

14 Farabi, Kitdbii 'I-hurif, s. 90.

15 Farabi, Kitdbii’I-hurdf, 5.70.
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arz etmektedir. Dinin islevselliginin (6zellikle de Farabi’nin bu islevselligi
siyaset yapmak olarak vurgulamasi) ortaya ¢ikmasi bu islevselligi icra ede-
cek sahsa baghdir. Eger dint metni yorumlayacak bir kimse bulunmazsa o
dinin iglevsel hale gelmesi miimkiin olmamaktadir. Farabi’nin felsefesinin
milleden 6nce geldigi hususunda ifade ettigi sey, felsefenin dinin islevsel-
ligini islenir hale getirmesindeki dnceligi olarak anlagilmalidir.

c. Peygamber Mille iliskisi

Farabi’ye gore; “(Kanun koyucu veya peygamber, ilk filozof) hayalleri
ve inandirici delilleri icat edendir. Ancak bunlar1 kendi nefsinde, kendisinin
bir millesi olarak yerlestirmek i¢in degildir. Hayaller ve inandirict deliller
baskalar1 i¢in kastedilmistir. Kendisi i¢in (bu deliller yani ed-din) kesindir.
Bunlar baskalari icin milledir. Ama kendisine gére onlar felsefedir. Iste bu
(kesin deliller) gergek felsefe ve o (kimse de) gergek filozoftur.”!¢

Bu metin ilging oldugu kadar ¢6ziimii ya da analizi de kritik bir zemin-
dedir. Bizim anladigimiz; peygamberin iki vecheli bir hakikate muhatap
oldugudur. Bunlardan birincisi peygamberin aldig1 vahyin peygamber igin
delilli bir hakikatinin oldugudur ve bunun adi felsefedir ya da ed-din’dir.
Ikincisi ise peygamberin misallerle anlattig1 veya yorumladig1 hakikatler-
dir ki bu da mille ya da meleke adini almaktadir. Ozellikle “Kendisinin
millesi degildir.” nitelemesi bizce ¢ok kiymetli bir yargidir. Eger mille
peygamber i¢in degilse ve bazi yorumcularin iddia ettikleri gibi din mille
ise o zaman Farabi’nin peygamberinin bir dini yoktur. Bu sebepten dolay1
aciga cikmaktadir ki mille; peygamber tarafindan baskalarinin anlamasi
icin ortaya konan dinin yorumlaridir, demekteyiz. Farabi cogunlukla mille
terimini kullanmakta, bazen de din kavramina atif yapmaktadir. Bunlarin
birbirlerine yakin/miiteradif anlamlar tasidigini sdylese de bu kavramlarin
kullaniliginda farklarin oldugunu Kitabii’l-mille 'de ortaya koymaktadir.
Mille, daha ¢ok nazari ilimlerin uygulanis tarzinin yorumuna tekabiil et-
mektedir. Din ise nazariyatin bizatihi kendisine denmektedir. Bununla be-
raber nazariyatin bagkalar1 (avam/halk) tarafindan anlagilabilir yorumuna
ise mille denmektedir.

Farabi, felsefe ile millenin konularinin ayniligini her zaman ifade eder.
Ancak felsefenin hakikati 6zellikle de nazari ilimlerde ortaya koyusunu
Ovgiiye deger bulur. Millenin de yine felsefe ile temellendiriligini felsefe
ile ayn1 konumda gorerek aynmi sekilde 6vgliye deger bulur. Fakat dinin
bir de basgkalarina veya burhani olarak anlayamayacak olanlarina sunumu
vardir ki bu misallerle yapilan anlatimlardir. Cogunlukla bunu mille sek-

16 Farabi, “Tahsilu’s-sadde”, Farabi nin U¢ Eseri iginde, cev. Hiiseyin Atay, Ankara
1974, s. 59. Bu metinde “mille” olarak gecen kavram, Tahsilu s-sadde, Haydarabad/
Dekkan, 1345 hicri tarihli baskisinda “meleke” olarak yazilmistir. Hakikaten eger
mille yerine melekeyi koyarsak, bu kavramin bir kimsenin yorum yetenegi olarak
anlasilmasinin uygun oldugu daha agik bir sekilde ortaya ¢ikacaktir.
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linde kendisi fark ettirmektedir. S6yle ki; “Bu seyler iki surette bilinir: ya
(halkin/avamin) ruhu iizerinde, olduklar1 ve bulunduklar1 gibi irtisam et-
meleriyle veya miinasebet ve temsil yoluyla, yani benzer misalleriyle Fazil
sehrin hakimleri bu sehri, ruhlarinin buhranlari ve basiretleriyle bilirler. ...
Belirtici misallerle anlayanlarin bir kism1 bu seyleri yakin misalleriyle, bir
kismi uzak misallerle, bazilar1 daha uzak misallerle, bazilar1 da pek uzak
misallerle bilirler. Her milletin kabul ettigi misallerin ifade ettikleri anlam,
diger milletler nezdinde ayni anlami ifade etmez. Fakat bu fark hepsinin de
tek ve ayni maksadi giitmelerine mani degildir.”'” Anlasiliyor ki bir hakika-
ti, kapasitesi farkli olan insan ve toplumlara, o hakikati onlarin anlayacagi
misallerle anlatmak gerekmektedir. Iste bu durum bize gore dini yorumun
cesitliligi ve insan yapist ve ihtiyaglarina gore olan degisiklik tutumlaridir.
Ayni hakikati ya da dini teblig ederken kullanacagimiz misallerin farkli
olmasi dinin asli hakikatini degistirmiyor. Peygamber de bu hususta in-
sanlarin kapasitelerine gore farkli misaller kullanmistir. Hatta “Insanlara
akillarmin yettigi kadar konusun.” ifadesi kayda degerdir. Peygamberin
vahyi teblig tarz1 Farabi tarafindan halka misallerle anlatma olarak takdim
edilmektedir.

Farabi’ye gore; “el-mille, koydugu belli bir amaci toplum i¢inde gergek-
lestirmeye ve toplum bireylerini belirledigi cevaplarla dizginlemeye ¢ali-
san ilk bagkanin toplum i¢in tasarladigi sartlarla sinirlanmis ve belirlenmis
goriisler ve eylemlerdir.

Bagkan ancak tasarladiklar sayesinde kendisini ve yonetiminde bulunan
insanlar gergekte mutluluk olan en yiiksek mutluluga (es-saadetii’l-kusva)
ulastirmaya calisir, boylece o mille erdemli bir mille (tilke’l-milletii-mil-
lletlin faziletiin) olur.”'® Bu metinde dikkati ¢eken husus, mille tanim1 ve
millenin islevidir. Burada mille ilk 6nce baskanin goriis ve amelleri olarak
toplumda bir amac1 gergeklestirmek olarak tanimlanmaktadur. Tkinci olarak
ise yine erdemli millenin bagkan (reis) tarafindan tasarlanan/yorumlanan
hususlar dolayist ile insanlar1 mutluluga ulastirma araci olarak dile geti-
rilmektedir. Ozellikle vurgulamak gerekir ki, bu metinde en 6nemli husus,
millenin ilk bagkanin goriis ve yorumlari olmasidir. Bagkanin goriis ve yo-
rumlart da hem baskanin ve hem de diger insanlarin millesi olmaktadir.
Bu ac¢idan din ve mille birbirine benzemektedir. Ciinkii millenin kaynagi
dindir ya da vahiydir. Ancak ortaya ¢ikan {iriin beseridir, yani baskanin
dindeki yorumlaridir. Bu tarzdaki benzetme ayni zamanda olgun felsefe
diye de ifadelendirilmistir.

17 Farabi, Medinetii’l-fazila, s.101-102.
18 Farabi, “Kitabi'l-mille”, s. 258. Farabi, Kitabii'l-mille, thk. Muhsin Mehdi, Beyrut
trs, s. 43.
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d. Vahiy Mille iliskisi

Biraz 6nce zikri gegcen kanaatimizi Farabi’nin su goriisleri daha da teyit
etmektedir. “Ilk baskanin sultanlik meslegi (el-mihnetii’l-melikiyye) Al-
lah’tan kendisine gelen vahiyle iliskisi olan bir meslektir. O, erdemli mille-
de gecerli olan fiil ve goriisleri ancak vahye gore belirler. Bu da iki sekilden
ya birisiyle veya her ikisiyle birden gerceklesir. a) S6z konusu goriis ve
eylemlerin hepsi ilk bagkana belirlenmis olarak vahyedilir. b) Vahiyden ve
vahyeden yiice varliktan elde ettikleri yeti (kuvve) ile ilk bagkan bunlar
kendisi belirler (yorumlar) ve bu durum, erdemli eylem ve goriislerin belir-
lenmesini saglayan sartlar agiklik kazinincaya kadar devam eder.”"’

Vahyedilenler iki gekilde varolusa ¢ikmaktadir. Degismeyen ve oldugu
gibi baskana bildirilenler ki bunlar dinin nazariyat boliimiinii teskil eden
vahiydir. Bu degigsmeyenleri, elde edilen yeti ile agiklamak ve yorumlamak
ilk bagkanin gorevidir. Erdemli fiiller ve eylemler vahiyle belirleniyor ve
bu belirlenenler ise ilk bagkan tarafindan yorumlanarak saddetii’l-kusvanin
araci kilimmaktadirlar. Bizce degismeyen nazariyat ed-din yani vahiy bu
nazariyattan hareketle yasanir din haline gelen fiil ve eylemler ise mille
adini almaktadir. Bu metinde vahiy ile mille arasindaki ayrim dikkat ¢e-
kicidir. Vahiy Allah’tan gelen sey iken, sultanin ya da reisin vahye gore
eylem ve gortsler belirlemesi ise mille diye adlandirilmistir. Bu durumda
vahiy, dogrudan mille olmamaktadir. Vahiy Allah’a ait metinsel form iken,
mille ise bu ilahi formdan ¢ikarilan yorumlardir. Bu baglamda milleye din
demek dogru bir istimal olmamalidir. Ancak millenin kaynagi, beseri bir
zihnin vahiyden anladig1 veya devsirdikleridir. Bu itibarla benzerlik, an-
cak metnin formu itibartyla olmalidir, boyle bir form benzerligi yoksa ikisi
arasinda kesinlikle farklilik var demektir. Ayrica sunu da belirtmeliyiz ki,
dine vahiy ya da vahye din demek, biiylik ¢ogunlukla Miisliimanlarin ortak
goriigidiir.

“Seriat ve siinnet kelimelerinde oldugu gibi din (ed-din) ve mille (el-mil-
le) kelimeleri de es anlamli (miiteradif) s6zciiklerdir.”?® “Belirlenmis go-
riislere seriat adin1 vermek miimkiindiir.””?!

19 Farabi, “Kitabii'l-mille”, s. 259.

20 Farabi, “Kitabi'l-mille”, s. 260.

21 Farabi, “Kitabii'l-mille” s. 261. “ Mille sozciigi “din” sdzctigi gibidir. Mille tek tek
seraitleri degil sadece seraitlerin genelini ifade i¢in kullanilir. Millet kavrami Allah’a
ve diger insanlara degil, sadece onu teblig eden peygambere nispet edilmistir. Bu
sebeple Allah’in dini, Zeyd’in dini denildigi halde, Allah’mn milleti, benim milletim,
Zeyd’in milleti denilmez.” Ragip el-Isfehani, Miifieddt elfizi’l-Kur 'dn, ¢ev. Yusuf
Tiirker, Istanbul 2007, s.1388. Mille, dinde yetkin olanin din hakkinda yaptig:
yorumdur. Allah’a nispet edilemez, ¢iinkii mille bizatihi Allah’in vahyettigi din
degildir. Herhangi bir kimseye de din nispet edilemez, ¢iinkii herhangi bir kimse
ulu orta dini yorumlayamaz. Kanaatimize gore Ragip el-Isfehani de milleyi Farabi
gibi anlamistir. Mille dinin peygamber veya yetkin bir imam ya da filozof tarafindan
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Seriat ve slinnetin benzerligi nedir? sorusu bizce 6nemlidir. Seriat, Sari
tarafindan belirlenen dini itikat ve ameller biitiiniidiir.** Stinnet ise bu ya-
salarin peygamber tarafindan yorumlanmas: ve uygulanmasidir. Seriat;
¢ogunlukla siinnetin agiklamalar1 dogrultusunda seriat diye uygulanabil-
mektedir. ikisi birbirini gerektiren hususlardir. ed-din ve el-mille’nin de
bu ¢ercevede tesbihe konu olmasi kayda degerdir. Aynen seriat gibi ed-
din kendi goriislerini vahiy yoluyla ortaya koymaktadir. Bu ortaya konmus
olan vahiy kaynakli goriisler ise hayatiyet kazanabilmeleri i¢in bir yorum-
cuya ihtiya¢ duymaktadir ki Farabi’ye gore bu yorumu en iyi yapacak olan
ilk bagkan yani peygamberdir. Peygamberin yorumlar1 ed-din’in pratize
edilmesidir ve bunun adi el-mille olarak tezahiir etmektedir.”* Bu yorumu
peygamberden sonra en iyi yapacak/yapabilecek kimse ise erdemli filo-
zoftur. Bu anlamiyla ed-din’in millesi felsefeye tabi oldugunda yani felse-
fenin ilkeleri dogrultusunda temellendirildigi zaman mille, erdemli mille
adin1 almaktadir. Ayn1 zamanda dinin pratigi mille oldugundan neredeyse
(yekadii)** miiteradif olduklar1 da bu sekilde anlam kazanmis olmaktadir.
“el-mille; biri goriislerin tanimlanmasi ve digeri de eylemlerin belirlenme-
si olmak tizere iki par¢adan olusur.”?

“Erdemli mille, felsefeye benzer... Felsefenin nazariyati, milledeki
nazariyatin kamtlarmm verir. Oyleyse erdemli milleyi olusturan sultanlik
meslegi de felsefenin ¢ergevesi i¢indedir.”?® Birinci olarak milleyi sultan-
lik mesleginin olusturdugu vurgusunun yapilmis olmasi millenin beseri bir
yorum olmasina bizi sevk eder. ikinci olarak, eger mille felsefeye uyarsa,
felsefe millenin nazariyati i¢in burhani kanitlar bulur. Millenin felsefeye
tabi olmas1 da bu demektir. Ancak sonug itibariyla millenin kaynagi ve or-
taya koydugu yorumun kaynagi ed-din, siinnetin kaynaginin seriat olmasi
gibi bu kavramlarin birbirleriyle miiteradif olduklar1 anlayisini dogurmak-

yorumlanip toplum hélinde yasanma imkanidir.

2 Seriatin kelime manasi; “suya giden yol” demek olup, umumiyetle din manasinda
kullanilir ve tarif edilir. “Tanri’nin bir peygamber araciligryla kullan i¢in ¢izdigi
yol” Bu da iki seyden meydana gelir: 1. Inamlmas1 emredilen inanglar (itikadlar),
2.Yapilmas: emredilen isler, ameller. Ahmet Ates, “Notlar”, /hsdu-l-uliim iginde,
Istanbul 1989, s.156. “Seriat; kendisine uyulmas1 agisindan din, iizerinde birlesip bir
araya gelinmesi bakimindan millet adin1 alir.” Seyyid Serif Ciircani; Serhu l-mevakaif,
c.1, s.14; et-Tarifat, “din”, (Nakleden DI, c. XXX, s. 66. millet maddesi).

% “Din bakimindan en saglami ve mille bakimindan en adili, din ve mille zat
bakimindan bir ama itibar bakimindan farklidir. Ciinkii seriat, kendisine itaat
edilmesi bakimindan din adin1 alirken, etrafinda toplanilmast bakimindan mille adin1
alir.” Seyyid Serif Ciircani; Serhu’I-mevdikif serhi, cev. Omer Tiirker, Tiirkiye Yazma
Eserler Bagkanligi, Istanbul 2015, 5.106.

24 Bkz. Farabi, Kitabii'l-mille, thk. Muhsin Mehdi, Beyrut trs, s. 46.

5 Farabi, “Kitabii'l-mille”, s. 261.

26 Farabi, “Kitabii'l-mille”, s. 261.
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tadir. Bunlarin miiteradif oluslarina Farabi baz1 agiklamalar yaptiktan son-
ra dikkat ¢ekmektedir. Yani dogrudan ve hicbir agiklama yapilmadan mille
ile dinin miiteradif olduklarin1 s6ylemiyor.

Farabi, mille ve felsefe birbirlerine benzer dedikten sonra benzetmenin,
dinin yorumlanmasi sonucunda mille haline geldigini ifade etmesi kayda
degerdir. Burada su sorular sorulmalidir: Farabi’nin bu metninde milleyi
yorumlayan felsefe, bir degerler biitiinii yani verili bir alan midir? Yoksa
felsefe, bir yontem ve bir diisiinme tarzi midir? Kanaatimizce Farabi’nin
bu metninde ortaya ¢ikan sey; felsefenin kendisinden bagimsiz olarak var
olan bir seye kanit bulmasidir, onun anlagilmasi i¢in onu yorumlamasidir.
Yani felsefe milleyi yorumlarken milleden bagimsiz yeni bir sey var etmi-
yor. Var olan1 kendi yontemine uygun bir sekilde mantiki kanitlar bularak
temellendirmeler yapmasidir. Boylece felsefe, Farabi’nin de zzmnen ifade
ettigi gibi ilahi-akli bir yetenek olarak ilahi olan1 en iyi ifade edebilecek
yontem olarak zuhur etmektedir. Ancak sunu da ifade edelim ki, Farabi fel-
sefeye bagka baglamlarda bagka misyonlar ve anlamlar da yiiklemektedir.

“Ulu ve Aziz Allah ona, (peygambere ve filozofa) akil vasitasiyla vahiy
verir. Bu suretle Allah -Tebareke ve Tedla’dan- tasan vahiy; faal akla gelir
ve faal akildan, miistefad akil vasitasiyla tagsan vahiy, miinfail akla ve mii-
tehayyile kuvvetine gelir.

Vahiy bir kimsenin faal aklindan miinfail aklina tasinca o kimse tam
manasiyla hakim, filozof ve akil erbabindan olur. Vahiy, bir kimsenin faal
aklindan miitehayyile kuvvetine taginca, o kimse peygamber olur. Gele-
cekten haber verir ve lahin aklettigi bir varlik ile hazirdaki ciiz'iyyat hak-
kinda haber verir. Bu mertebeye erisen bir insan, insanlik mertebelerinin
en mitkemmeline ve saadetin en yiiksek derecesine (es-saadetii’l-kusva)
varmig olur. Nefsi de mitkemmellesip, evvelce sdyledigimiz gibi, faal akil
ile birlesmis bir halde bulunur ve saadete ulastiran her fiile vakif olur.

...Sonra onun dilinde dyle bir kudret olmali ki her bildigini iyi tahayyiil
edip giizel sozle ifade etsin, saadeti ve saadete ulastirict seyleri 6gretsin
ve bu meyanda ciiz’iyyatla ilgili isleri gorebilmek i¢in viicut¢a saglam ve
dayanikli olsun.””’

Bu metin birinci asama olarak vahyin, Allah’tan anlam olarak faal akla
gelisini, ikinci asama olarak ise yine vahyin faal akil yani Vahibu’s-Sii-
ver (Cebrail) vasitasiyla filozofa, miinfail akil vasitasiyla ilahi anlayisa
gore akledebilir bir tarzda kendisine yetenegin verilmesi diye tanimlanir.?®
Peygambere ise miitehayyile kuvvetine tagmasiyla vahiy verilmektedir.
Peygambere gelen vahiy, filozofta oldugu gibi yalnizca bir anlam ya da

27 Farabi, el-Medinetii’l-fdzila, ¢ev. Nafiz Danisman, Istanbul 1990, s. 86-87.

2 Filozofun vahyinin mahiyeti Fazlur Rahman ve Yasar Aydinh tarafindan; felsefl
hakikati de igerisine alan “entelektiiel vahiy” diye tesmiye edilmektedir. Yasar
Aydinl, Féarabi’de Tanri-Insan Iligkisi, Istanbul 2008, s.138.
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Farabi’nin ifadesi ile bir akil degil, ayn1 zamanda ilahi anlam olarak faal
akla gelen manalarin form olarak miitehayyile kuvvetiyle, bir form olarak
da peygamberde varlik alanina ¢ikmasidir.?® Peygamber, vahyi faal akildan
almakla, ilahin (Allah’in) aklettigi bir varlik verme vasitasiyla peygam-
berde veya bir insanda asla bulunmayacak bilgiler olan gelecekten haber
verme bilgisine ve halihazirdaki ciiz’iyyat hakkinda haberler verme asa-
masina ulasmaktadir. Peygamberin miitehayyile kuvvetine tasan vahiy se-
bebiyle Peygamber insanlik mertebelerinin en milkemmeline ve saadetin
en yiiksek derecesine ulagabiliyor. Peygamberin ulastigi bu insanlik merte-
besi filozof igin s6z konusu edilmemektedir.

Burada {izerinde durmamiz gereken bagka bir husus ise faal aklin form
verici olmasidir. Eger faal akil form verici ise demek ki, peygambere ve-
rilen seyler de bir form (resim) dahilinde ifade edilmistir. Iste bu form;
ed-din’in asli olan ilahi metinlerdir. Yine metinde gegtigi lizere peygambe-
rin gelecekten haber vermesi ancak ihbari bir durumdur. Peygamber ken-
di kendine gelecekten nasil haber verebilir? Demek ki, bu bilgilenmede
peygamberin herhangi bir katkis1 yani yorumu bulunmamaktadir. Ozellikle
kiyametin kopusu hakkindaki bilgiler, ahiretin ahvalinin nasil olacag: {ize-
rine ifade edilen benzeri seyler bu meyandadir.

Zikri gegen metnin son boliimiinii ise Farabi yalnizca peygambere 6zgii
olan bir yetkinligi ifade etmek i¢in yazmustir. SOyle ki; peygamberin dilin-
de dyle bir kudreti olmali ki her bildigini en giizel sekilde tahayyiil etmeli
ve giizel sozle ifade edip insanlar1 yiice saadete ulagtiracak seyleri 6grete-
bilsin. Ayrica ciiz’iyyatla ilgili isleri de icra i¢in saglam viicuda sahip ol-
malidir. Bu ifadeler Islam akaidindeki peygamberin sifatlarinin anlamlarini
cagristirmasi bakimindan manidardir.

Kanaatimizce Allah’tan faal akla tasma, faal aklin Peygamber ile iletisi-
mi; vahyin formel olusum siireci ve yapisidir.*® Filozofun faal akilla ittisali

¥ el-Miitehayyile; duyularla algilanabilen nesnelerin (mahsisat) izlerini (riisim)
duyularin igleminden gegtikten sonra koruyan melekedir.” Farabi; Fusiil, s. 50-51
Miitehayyile; soyut alan ile mahsiisat arasinda bulunmaktadir. Faal akil bu somut
alana ilahi formu vermektedir.

30 Farabi’ye gore; vahiy nasil olusmaktadir? Dinin esas1 ve hatta kendisi dedigimiz
hususun Farabi felsefesindeki akli agiklamasi nasildir ve vahiy peygamberin sahsinda
form sekline nasil gelmektedir? Iste Farabi’nin agiklamalart: “Miitehayyile; faal aklin
verdigi seyleri (yu’tiha) gbzle goriinen mahsuslarla taklit (tuhaki) ve ifade ederse, o
zaman miitehayyilenin tahayyil ettigi bu seyler doner ve duyma kuvvetine resim
olurlar. Miitehayyilenin bu resimleri, miisterek duygu kuvvetinde varliga ¢ikinca
(hasil olunca), onlardan etkilenen gérme kuvveti {izerine bu seyler yansir (inekese).
Gorme kuvveti de bu resimleri, goriis 15181 ile aydinlik havaya aksettirir. Havaya
yansiyan bu resimler, bu sefer tersinden, gozde bulunan gérme kuvveti tizerine yeni
bastan resmederler. Bu suretle faal aklin verdigi seyler o insan tarafindan goriilmis
olur (meriyyen).” Farabi, Kitdbu drai Medinetii’l-fazila, tkd. Albir Nasri Nadir, Beyrut
2002, s.114-115. Bu metin vahyin olusum ve insanda bir varlik haline gelis durumu
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ise filozofun filozofik yeteneklerinin akli olgunluga ulagma yetkinligidir.
Ciinkd filozofun konumu, bir anlayisa (akla) ulagsma olarak metinde ifade
edilirken peygambere iliskin ise daha detayli ve 6zellikle de peygambe-
rin faal akildan aldiklar1 dolayisiyla bir zuhurati diye ifade edilmektedir.
Gelecekten haber vermeyi peygamberi bir 6zellik olarak zikretmesi pey-
gamberin peygamberlik olgusunda dogrudan beseri bir katkisinin olmadi-
gin1 ifade etmek i¢indir. Peygamber burada filozof gibi bir yetenege sahip
oldugu gibi ayrica filozofla ortak olmadig1 bir bilgiye de sahiptir. Iste bizce
bu fark vahyin formel yapisidir. Bu yap1 ekser kanaatimize gore Farabi’nin
ifade ettigi ed-din olabilir.

Zikri gegcen metnin son boliimii ise hem filozofun ve hem de peygam-
berin (er-reis) faal akil dolayisiyla kazanmis olduklari seyler nispetinde
ortaya koyduklar1 yorumlardir. Filozofta bu yorumlar iyi felsefe yapmak,
peygamberde ise mille yapabilme imkanina sahip olabilme yetenegidir.
Bununla beraber peygamberin olmadigi bir zamandaki insanligin zaman-
larinin ¢ogu boyledir, bdyle zamanlarda ed-din’in millesi yani yorumu, fi-
lozofik anlayiga ve yoruma verilmesi Farabi sisteminde 6nemli bir yer isgal
etmektedir.

e. Dini Yorum ya da i¢tihat

Farabi’ye gore; “Filozofun nefs-i natikas1 faal akl bilir, bilkuvve dii-
stiniiliir olan seyler bilfiil diisiiniiliir olur. Insan bilkuvve akil iken bilfi-
il akil olur, faal akil derecesine yaklagmak icin olgunlagma devam eder.
Boylece daha once kendi basina akil degil iken akil, daha dnce diigiiniiliir
(makul) degil iken disiiniiliir ve daha 6nce maddi diizeyde iken ilahi bir
varlik olur.”!

Iste filozof, faal akilla ittisale girdiginde ilahi bir varlik statiisii kazan-
makta ve o zaman da ed-din’i en iyi yorumlayacak kisi konumuna gelmek-
tedir. Clinkii biraz sonra da ifade edecegimiz iizere ed-din ihtiyaclara gore
her ¢agda yeni yorumlara imkan taniyacak yapidadir. Din dilinde de ifade
edildigi tizere, “Her yiizyilda bir miigtehide ihtiya¢ vardir.” 6zdeyisine uy-

akli olarak anlasilmasi icin anlatilmaktadur. {lk 6nce sunun altini ¢izmek gerekir. Faal
akildan peygamberin mutehayyile yetisine bir sey verilmektedir. Yani peygamber
faal akil’dan bir seyler aliyor. Bu alinan seyler de peygamber tarafindan gérme ve
duyma aracilig ile isitilip goriilebiliniyor. Yani manayi ses olarak veya kelime olarak
duyan peygamber, o seyleri yazi ile de goriilebilecek konumda gorebilmektedir.
Bilindigi iizere insanin ilahi vahiy ile olan iletisimi ancak bir anlam olarak sesle
ve bir form olarak da gozle goriilebilmektedir. Vahyin peygamberi asan bir alandan
yani Allah’tan faal akla mana olarak gelmesi ve bu anlamin da ses ve goriintii olarak
peygambere bildirilmesi vahyin kaynaginin peygamber degil Cebrail veya Farabi’nin
ifadesi ile faal akil aracilig1 ile Allah oldugu asikardir. Bu Islam metafizik anlayisinda
inanilan vahyin, akli/felsefl olarak Farabi tarafindaki agiklanmasidir.
31 Farabi, Siydsetii'l-medeniyye, s. 40.
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gun olarak Farabi bu gorevi filozofa vermektedir. Ve bu durumu soyle ifade
etmektedir:

“Filozoflar zaman bakimindan ardi ardina yasarlarsa, nefisleri bir ne-
fis gibi olur. Ikincisi birincisinin yasam bigimini izler, bugiinkii ge¢misin
yolunda yiiriir. Onlardan biri, bir zaman i¢in kendi koydugu yasay1 de-
gistirmegi yararli gordiiglinde bir bagka vakit nasil degistirebilirse, yasay1
degistirebilir; ¢linkii 6nceki, simdiki sartlar1 gorseydi, onu, kendisi de de-
gistirirdi. Fakat bu niteliklerde olan bir kimsenin bulunmamasi durumun-
da, oncekilerin koymus olduklar1 yasalar yazilir, korunur ve sehir onlarla
yonetilir. Boylece, gegmis yoneticilerden (imam) alinan bu yazili yasalara
gore yoneten baskan, onceki uygulamalar: siirdiiren bir yOnetici (meli-
kii’s-siinne) olur.”3?

Bu metinde toplumun yonetilmesinde devlet baskaninin yapmasi ge-
reken en 0nemli gorevi dile getirilmistir. Baskanin en énemli gorevi; top-
lumsal degisikliklere gore ilahi kanunu yeniden yorumlamasidir. Eger sart-
lara gore din yorumlanmazsa yasanan din, ed-din degil ¢aglar 6ncesinde
yasamis herhangi bir filozofun ya da mii¢tehidin yorumu (millesi) din diye
yasanmaya devam eder. Modern zamanlarda dine yapilan elestirilerin he-
men tamami bu baglamda gegmiste yapilmis olan dini igtihatlar/yorumlar
ve fetvalardir. Filozofun bu yorumu, metninden de anlagilacag: {izere yeni
bir din insa etmek degil, toplumun ihtiyaglarina gore dini yeniden yorum-
lamasidir. Clinkii din; vahiyle belirlenendir.

Dinin pratigini ortaya koymak i¢in onu iyi anlayan akil sahiplerine ih-
tiyac vardir. Bu akil sahipleri genel manada filozoflardir. Ciinkii “Felsefe-
nin yontemi; kusku duymak, sorgulamak, alternatif olusturmaktir. Bu 6zel-
likleriyle felsefe, akli temsil eder. Akil bir ara¢ oldugu gibi denetleme, yol
gdsterme ve hedef koyma gibi gorevler istlenir. Insan akil sahibidir, ama
ozellikle de inanan bir varliktir. Inanclarini akil ile temellendirmek, akil
araciligl ile kavramak ister. Eger bu temellendirmeyi gergeklestiremezse
akla kapilarini kapatir, akli diglama yoluna gider. Bunun sonucu fanati-
zimdir.”?* “Akil ile iliskilendirilmemis inang, bireyin ¢evre ile iliskisinin
kapsamini, i¢ine kapanmasini, elestiriye sirtin1 donmesini gerektirecek ve
sonugta onun kolayca, uyumsuz ve uzlagmaz hale gelmesine sebep ola-
caktir.”** Her ¢agda insanlar, inanglarmi akil ile temellendirmek istemis-
lerdir. Ancak akil ile temellendirilmemis inancin hayatiyeti, varligini ya
tahakkiimle tahakkiim siiresince devam ettirmis ya da tarihten silinip yok
olmustur.

32 Farabi, Siydsetii’l-medeniyye, s. 86-87.

3 Safak Ural, “Akil ve Inang”, Akademide Felsefe, Hikmet ve Din, edit. Bayram Ali
Cetinkaya, Zonguldak 2014, s. 21,25.

3% Safak Ural, a.g.m., s. 24.
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Sonug

Farabi felsefl diisiincesini ortaya koyarken ii¢ kaynaktan gii¢ almaktadir.
Bunlar; din ya da vahiy, felsefl diigsiince ve terminolojisi; iiglincii olarak da
kendisinin yorum ve sentezleridir. Bu ¢er¢evede meseleleri ele alip acila-
maktadir.

Ozellikle din, vahiy ve mille her ne kadar felsefeyle iliskileri olsa da
asil konu din oldugunda bu meseleyi ele alis tarz1 Islam’m kendi hiiviyeti
dolayisiyla Islam’la 6zellesmis bir sekilde ortaya ¢ikmaktadir. Farabi din
hakkinda konusurken genel dinin ne oldugunu da dikkate alarak konus-
makta, ancak dine vahiy cephesiyle baktiginda, dogrudan Islami vahyin
nasil meydana geldiginin akli agiklamalarini yapmaktadir. Farabi; dinin
tebligi, dine inananlarin bir millet haline gelmeleri noktasinda hem pey-
gamber anlayisini ortaya koymakta ve hem de bir filozofun dini bilmede ve
anlamada konumunun ne olduguna dair agiklamalar getirmektedir.

Farabi dini anlamada se¢kincidir. Yani dini 6ncelikle peygamber ve fi-
lozofun en iyi sekilde anladiklarmi diistiniir. Onlar da bu anladiklarimi akli
delillerle ve ikna edici 6rneklerle topluma sunarlar ve toplum dini anlayis
noktasinda bir biitiin haline gelir ki, buna; mille demektedir.
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Farab1’nin metafizik sisteminin temelinde ilahi
comertlik ve ilahi adalet kavramlar1 vardir. Onun
felsefesinde comertlik ve adalet; metafizik, ahlak
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ABSTRACT

The foundation of al-
Farabi’s metaphysical
system is comprised of
two concepts; divine
providence (inayah/al-
ctid) and justice (adl). The
concepts of providence
and justice are closely
related to metaphys-

ics, ethics and political
philosophy in the thought
of al-Farabi. These two
concepts are also attrib-
utes of Allah. al-Farabi
explains his ideas on the
perfection of the universe
by expanding on these
two concepts.

According to the philos-
opher, the universe has a
perfect order which is a
result of God’s attributes
of al-clid and justice. He
also considers the uni-
verse like a human being
and compares it to human
organism.
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Giris

slam entelektiiel geleneginin ilk donemlerin-
gden itibaren telif edilen, biiyiik kisminda me-

tafizik ilminin konusu ve problemlerinin yer
aldig1 metinlerde varlik, Allah’in varligi, sifatlar
ve alemle iligkisi gibi problemler hep tartisila-
gelmistir. Islam metafizik diisiincesinde tartisilan
onemli bir problem de “evreni amaglarla araglar
arasinda bir iligkiler dizgesi”' olarak goéren ve
literatiirde ‘ilmii’l-gaye’® seklinde adlandirilan
erekbilim veya teleolojidir. Teleoloji kavraminin
nizam, gaye ve inayet/comertlik fikriyle bag-
lantil1 olarak Islam filozoflarinin, dolayisiyla da
Farabi’nin (6. 339/950) felsefi sisteminin 6ziinde
yer aldig1 goriilmektedir.

Islam felsefesini metot, terminoloji ve prob-
lemleri a¢isindan temellendiren filozof olarak
taninan ve muallim-i sdni unvanina sahip olan
Farabi de telif ettigi eserlerinde metafizik ilmi-
nin konusu ve problemlerine 6nemli dl¢lide yer
vermigtir. Nitekim filozof, yazildigi dénemden
itibaren Islam bilim g¢evrelerinde biiyiik ilgi go-
ren Thsau’l-ulim® adli eserinde metafizik ilminin
varligini arastirdigini belirtmekte, bu ilmin var-
ligin var oldugunu ispat ettikten sonra miimkiin
varliklardan hareketle bir, var ve gercek olmaya
diger biitiin varliklardan daha layik olan Ilk Var
Olan’1 (el-Mevcidu’l-Evvel) ve O’nun sifatla-
rini, varliklarin O’ndan nasil meydana geldigini
ve varliklarin noksanlik-mitkemmellik bakimin-
dan nasil bir hiyerarsi olusturdugunu inceledigini
ifade etmektedir. Farabi, Kitabu arai ehli’l-medi-

' A. Baki Giiglii ve digerleri, Felsefe Sozliigii, Bilim ve
Sanat Yaylari, Ankara 2002, s. 482-483; A. Lalande,
Mevsuatu Lalande el-Felsefiyye, Arapgaya trc. Halil
Ahmed Halil, Mensuatu Uveydat, Beyrut 1996, c. I, s.
1430.

2 [bn Sina, Metafizik, c. 11, gev. Ekrem Demirli-Omer

Tiirker, Litera Yayincilik, Istanbul 2005, s. 47.

Farabi, Ihsdu l-uliim, nsr. Osman Muhammed Emin,

Kahire 1931, s. 60-61.
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neti’l-fazila* ve Kitabii’s-siyaseti’l-medeniyye® gibi eserlerinde metafizik
ilminin problemlerine yer vermektedir. S6z konusu metinlerde ele alinan
problemlerden biri de ilahi comertlik (cid/cevad) ve ilahi adalet (adl) pren-
sibidir.

Bu caligmada, varlik vermeyi ilahi comertlik, varliktaki diizen ve hi-
yerarsiyi de ilahi adalet ile agiklayan Farabi’nin metafizik sisteminde Al-
lah-alem iligkisi ¢ercevesinde Allah’mn isimlerinden comertlik ve adalet
kavramlarinin incelenmesi hedeflenmektedir. Mezkir hedef dogrultusunda
metafizikte oldugu kadar ahlak felsefesinin de temel faziletlerinden kabul
edilen comertlik ve adalet kavramlarimin anlamlar1 iizerinde durulmasi
ve ardindan ilahi comertlik ve ilahi adaletin varliklara yansimasinin nasil
vuku buldugunun belirlenmesi amaglanmaktadir.

1. Farabi Felsefesinde Comertlik (Cid/Cevad) ve Adalet (Adl)

Comertlik (ciid-cevad) ve adalet (adl), Islam diisiincesinde hem metafi-
zik hem de ahlak felsefesinin 6nemli kavramlarindandir. Mezkar kavram-
lar Farabi felsefesinde de hem Allah’in bir sifatt hem de ahlak ve siyaset
felsefesinin Oonemli bir kavrami olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Nitekim
adalet, Islam ahlak diisiincesinde dort temel faziletten (hikmet, secaat, if-
fet, adalet) biri olarak kabul edilmektedir. Comertligin de bu dort temel
fazilete ilave olarak degerlendirildigi goriilmektedir.®

Islam ahlak felsefesinin en onemli kavramlarindan olan comertlik ve
adalet, Farabi ve Ibn Sina’nin (61. 428/1037) metafizik sisteminde temel
olarak basvurduklari kavramlardandir. Soyle ki, Farabi varlikta iistiinlik
(fazilet) ve yetkinlige (kemal) isaret eden birtakim isimlerden s6z etmekte-
dir. Temel olarak iki kisma ayirdig1 bu isimlerden bazilari, bir tek var olan
(el-mevcidii’l-vahid) ve diri (hayy) olan gibi, bagka bir seye iliskin olarak
degil, gosterdikleri seylerin zatindadir. Isimlerden bir kism1 da zatinm di-
sinda bagka bir seye izafetle kendisine ait bir nitelige delalet eder. Farabi,

4 Farébi, Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fdzila, nsr. Albir Nasri Nadir, Daru’l-Magrik,
Beyrut 1986, cev. Ahmet Arslan, Ideal Devlet, Divan Kitap, Ankara 2013.

5 Farabi, Kitabiis-siydseti’l-medeniyye, Meclisu Daireti’l-Maarifi’l-Osmaniyye,
Haydarabad: 1346 (h), ¢ev. Mehmet Aydin-Abdulkadir Sener-M. Rami Ayas, es-
Siydsetii’l-medeniyye, Kiiltiir Bakanlig1 Yaynlari, Istanbul 1980.

¢ Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, ¢ev. Saffet Babiir, Bilgesu Yayinlari, Ankara 2009,
s. 29; Farabi, Fusilii’l-medent, ngr. D. M. Dunlop, Cambridge University Press,
Cambridge 1961, s. 108, 113; Yahya ibn Adi, Tehzibii'l-ahlak (Ahldk Egitimi), gev.
Harun Kuslu, Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlig: Yayinlari, istanbul 2013,
s. 14-25; Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlik, nsr. Kostantin Ziirek, The American
University of Beyrut, Beyrut 1967, s. 112; ibn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, gev.
Abdulkadir Sener-Ismet Kayaoglu-Cihat Tung, Biiyiiyen Ay Yaynlari, Istanbul 2013,
s. 35, 38, 39; Ibn Sina, Metafizik, c. 11, s. 204.
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bu ikinci kisma comertlik (el-cevvad) ve adalet (el-adl) kavramlarini 6rnek
vermektedir. Ona gore comertlik ve adalet gibi isimler, zatta bulunan fa-
zilet ve yetkinligi, o seyin baska bir seye bagli olusuna gore anlatir. Zira
varligin zatinda bulunan comertlik ve adalet gibi yetkinlik ve fazilet, ancak
baskasina yansima ile ortaya ¢ikar ve varligin siirdiiriir. Baska bir ifadey-
le, comertlik ve adalet gibi yetkinlik ve fazilet, bagka bir varlik ile iligkili
olarak vardir. Bu diisiince elbette insan s6z konusu oldugunda boyledir. Fa-
kat el-Evvel’in ise baskasina bagli olarak bir yetkinliginin olmas1 miimkiin
degildir. Zira bu isimler Ilk’in cevherini ve yetkinligini gdstermektedir.
Esas itibartyla Farabi, s6z konusu isimlerin el-Evvel i¢in kullanildiginda
varligin kendisinden feyzetmesi bakimindan O’nun kendisi disindakilerle
olan iligkisine isaret etmeyi amagladigini agikca belirtmektedir. Farabi’ye
gore mezkir kavramlar, Allah’in alem ile iligkisini anlatan isimler olup,
el-Evvel’in adlandirildig1 bu isimler, ayn1 zamanda bizim ¢evremizde gor-
diigiimiiz ve miikemmelligini idrak ettigimiz varliklarda, onlarin iistiinliik
ve milkemmelligine isaret eden isimlerdir. Fakat bu isimler el-Evvel’den
baska her ne kadar mitkemmellik bakimindan {istiin olan varliklar i¢in de
kullanilsa o isimlerden higbiri el-Evvel’in kendisine 6zgii miikemmelligi-
ne isaret ettigi gibi bir milkemmellige isaret edemez. Zira O’nun varhk
yetkinligi derecesinde higbir varlik bulunmaz. Dolayisiyla filozofun siste-
minde mutlak anlamda comert ve adil olan yalnizca Allah’tir. O’nun diger
varliklarla bag (izafet) kurmasi ve bu bag siirdiirmesi ise yetkinliginin bir
neticesidir.’

Farabi’ye gore comertlik ve adalet Allah’in zatina 6zgi yetkinligini gos-
teren isimlerdir. Filozof, Allah’in zatina iliskin bir yetkinlik olarak tasav-
vur ettigi comertlik kavramina dair eserlerinde agik bir tanim yapmamakla
birlikte, comertligi Allah’mn bir sifat1 olarak degerlendirmekte ve gercek
comertin de sadece varlik veren Yaratici olduguna isaret etmektedir. C6-
mertlik (cid) kavrammin ayrintilarimi ve agilimlarini en giizel bir sekil-
de Tbn Sina’nin el-Isarat ve’t-tenbihat adli eserinde gérmekteyiz. Mezktr
eserinde Ibn Sina, comertligi “gerekeni karsiliksiz olarak vermek™ sek-
linde tanmimlamaktadir. Ona gore gercek comert, herhangi bir iyilik, ya-
rar beklemeksizin karsiliksiz olarak veren kisidir. Bir is karsiliginda veya
ovillmek gibi birtakim beklentilerle yapilan iyilik ise comertlik degildir.
Filozof, mezkir eserinde hakiki/ger¢ek comert ile mecazi comert arasinda
bir ayrima gitmekte ve hakiki comerti, kendisine geri donecek bir seyi kas-
tetme seklinde herhangi bir istek ve arzusu olmaksizin faydalarin bol bol

7 Farabi, Kitdbii s-siydseti’l-medeniyye, s. 49-50; Farabi, Kitabu drdi ehli’l-medineti’l-
fazila, s. 59-60.

8 [bn Sina, el-Isdrdt ve t-tenbihdt, gev. Ali Durusoy-Muhittin Macit-Ekrem Demirli,
Litera Yaymcilik, Istanbul 2005, s. 144; ibn Sina, Metafizik, c. 11, s. 45.
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tagtig1 kisi olarak nitelendirmektedir. Bu manada ger¢ek comert, herhangi
bir gayesi olmayan, Mahza Iyi olan Allah’tir.

Comertlik, ahlak felsefesinde dort temel faziletin yani sira 6nemli bir
fazilet olarak kabul edilmekte ve ayri baslikta acilimlarina yer verilmek-
tedir. Farabi’nin comertlik kavramini Allah’in bir sifat1 olarak kullanirken
“cevad™, ahlak terimi olarak ise “sehd” kelimesini kullandig1 goriilmek-
tedir.!” Buna gore iffet, secaat ve adalet gibi ahlaki faziletlerden biri olan
comertlik (sehd), cimrilik ile miisrifligin itidalidir."! Farabi’nin 6grencisi
Yahya Ibn Adi (61. 364/974) de comertligi (sehd), “Herhangi bir sey iste-
meden ve hak iddiasinda bulunmadan mali bahsetmek.”'? seklinde tanim-
lamaktadir. Daha sonra ibn Miskeveyh (61. 421/1030) ise comertlige ahlak
felsefesinin temel erdemlerinden biri olan iffetin tali kisminda deginmekte-
dir. ibn Miskeveyh, burada cémertligi, “vermede orta yoldan ayrilmamak,
yani mallar1 gerektigi yerde gereken Ol¢iide ve gerektigi gibi harcama”
seklinde tanimlamaktadir.'

Farabi felsefesinde metafizik, fiziki, ahlaki ve siyasi boyutlar1 olan ada-
let kavrami ise “davranis ve hiikiimde dogru olmak, hakka gore hiikiim
vermek, esit olmak, esit kilmak”, “orta yol, istikamet, es, benzer, misil,
bir seyin karsilig1” gibi manalara gelmektedir. Ayrica adalet (adl) kelimesi,
sifat olarak kullanildiginda adil kelimesi ile es anlamlidir ve bu anlamda
Allah’1n isimlerinden biridir."*

° ibn Sina, el-Isdrdt ve t-tenbihdt, s. 144-145.

10 Comertlik kelimesi dilimize Farsg¢a cevan-merd kelimesinden ge¢mistir. Kavram,
Islam ahlék literatiiriinde seha, sehaved ve ctd terimleri ile kullanilmaktadir. Nitekim
Farabi de Allah’m bir sifati olarak “cvd” kokiinden tiiretilen cevad kelimesini,
ahlak terimi olarak seha’y1 kullanir. Mustafa Cagrici, seha ve cevad kelimelerinin
manalarinin farkliligina isaret ederek, seha veya sehavetin sozliikteki, “ocagin,
i¢inde kolayca ates yakilacak sekilde genis tutulmasi ve yanmakta olan atesin alev ve
dumaninin dolayca yilikselmesine imkan hazirlanmasi” manasindan hareketle “goniil
zenginligi” anlamina, cevad’mn ise “bir seyin yeni, iyi ve saglam olmasi” manasina
geldigini belirtmektedir. Ayrica baz1 ahlak filozoflarmin comertligi, sehavet, ctd
ve isar kelimelerinin kullanim farkliligindan hareketle {i¢ dereceye ayirdiklarimi
ifade etmektedir. Buna gore, kisinin, imkanlarmin ¢ogunu kendisine ayirip, azini
hayir olarak kullanmasi sehavet; azin1 kendisine ayirip ¢ogunu bagkalarma ikram
etmesi cld; gerekli oldugu durumlarda kendisini mahrum birakarak tamamini diger
insanlara ikram etmesi ise isardir. Mustafa Cagrici, “Cémertlik”, D4, Istanbul 1993,
c. VIIL, s. 72-73.

Farabi, Fusiilii’[-medent, ngr. D. M. Dunlop, Cambridge University Press, Cambridge
1961, s. 113; bkz. Aristoteles, a.g.e., s. 39.

12 Yahya Ibn Adi, a.g.e., s. 34.

13 Ibn Miskeveyh, Tehzibii'l-ahldk, s. 20.

14 Mustafa Cagrici, “Adalet”, DIA, c. 1, s. 341.
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Adalet kavrami, Farabi’nin felsefi sisteminde ontolojik bir mahiyete sa-
hiptir. Zira filozof, mezkdr kavrami, sudlr 6gretisinde her varligin kendi
ontolojik fonksiyonuna uygun bir sekilde {1k Varlik’tan (el-Mevcidii’l-Ev-
vel) bir varlik payr almasi seklinde agiklamaktadir. Bu anlamda Allah’in
bir sifat1 olarak kullanilan adalet, var olan her seyin varlik hiyerarsisinde
letin bir yansimasi olarak, hem metafizik hem de fizik dlem arasinda irtibat
kuran yegane varlik olan insanin organizmasinda organlarinin saglikl bir
sekilde isleyisinde dahi adalet kavramina vurgu yapmaktadir.'s

Genel olarak ahlak felsefesinin ve Farabi’nin ahlak anlayiginin temel
kavramlarindan biri olan adalet, toplumla iligkili boyutlari ve ideal bir yo-
neticinin vasfi olarak goriilmesi agisindan siyaset felsefesinde de 6n plana
¢ikan bir kavramdir. Ahlak felsefesinde insan nefsi, akli gii¢ (el-kuvve-
tii’n-natika/el-alime), ofke giicii (el-kuvvetii’l-gadabiyye) ve arzu giicii
(el-kuvvetili’s-seheviyye) seklinde ii¢ giice sahiptir. Bu giiclerden akli gii-
clin itidali hikmet, 6fke giiciiniin itidali secaat ve arzu giicliniin itidali ise
iffettir. S6z konusu bu {i¢ giiclin itidal noktalar fazilet, ifrat ve tefriti ise
rezilet olarak kabul edilmektedir. Bu ahlaki faziletler, kendiliginden iyi
degil, en yiice mutluluga (es-saadetti’l-kusva) ulastirmasi bakimdan iyi-
dir. Adalet ise mezk{r ii¢ faziletin gergceklesmesiyle, yani sozil edilen ii¢
giiclin dengeli hale gelmesi neticesinde elde edilen ve hepsini i¢ine alan
dordiincii temel fazilettir. Diger faziletler gibi adalet de iki asir1 ugtaki re-
ziletlerin tam ortast, yani itidal halidir.!” Baska bir ifadeyle adalet, “Esitligi
tesis edecek sekilde boliismektir.” seklinde tanimlanmaktadir. Buna gore
adalet, iglerin yerinde ve zamaninda, uygun tarz ve miktarda, agirilik ve
eksiklik olmaksizin, 6ncelemeden ve geciktirmeden yapilmasi anlamina
gelmektedir.'®

Farabi, insanin fitrat1 itibariyla medeni bir varlik oldugunu ve zorunlu
olarak hemcinsleriyle yardimlasarak toplum halinde yasamasi gerektigini
sOylemektedir. Ona gore insan ahlaki yetkinligine de ancak toplum icinde
ulasabilir. Bu diisiinceden hareketle de Farabi, adaleti genel ve 6zel olarak
iki kisma ayirir. Genel adalet, insanin diger insanlarla olan iliskisinde er-
demli fiiller islemesidir. Ozel adalet ise toplumu olusturan bireylerin ortak
ve miisterek oldugu maddi ve manevi servetin paylastirilmasi ve paylastiri-
lan seylerin korunmasidir. Ozel anlamiyla adalet, esitlik (miisavat) manasi-

15 Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fizila, s. 57.

16 Farabi, a.g.e., s. 94.

"7 Farabi, a.g.e., s. 105-107; Ibn Sina, Metafizik, c. 11, s. 204; ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-
ahlik, s. 15-16.

18 Yahya Ibn Adi, a.g.e., s. 38-39.
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na da gelmektedir.”” Esas itibariyla Farabi, siyaset felsefesinde adaleti tabii
ve iradi olarak da iki kisma ayirmaktadir ki, tabii adalet, sevgidir (muhab-
bet). Farabi’nin sevgiyi, insanlar1 bir arada tutan dogal adalet anlaminda
kullanmasi, sonraki ahlak literatiiriniin siyaset ahlaki boliimlerinde sevgi
ve adalet kavramlarinin iligkisi ve agilimlarina yer verilmesine neden ol-
mustur.?

Goriildiigi lizere Farabi’nin felsefesinde adalet, genis agilimlari olan bir
kavramdir. Varlik alaninin temel niteligi olarak ifade edebilecegimiz ada-
let, Allah ve mifarik varliklardan cismani varliklara kadar her bir varlik
i¢in s6z konusudur. Farabi her ne kadar Ibn Miskeveyh gibi?' adaleti, ilaht,
tabii ve Orfl olarak simniflandirmaya gitmemis olsa da onun adalet hakkin-
daki sdylemlerinden mezkir siniflandirmay1 ¢ikarmak miimkiindiir. Buna
gore ilahi alemde ve miifarik akillar aleminde adalet, ezeli-ebedi olarak var
olurken, tabii varliklarda esitlik, ahlaki alanda itidal seklinde belirginles-
mekte, toplumsal boyutta da esitlik ve denklik seklinde cereyan etmekte-
dir. Ancak filozofun ortaya koydugu metafizik sistemin her kademesinde
s6z konusu olan adaletin nasil tesis ettiginin belirlenebilmesi igin dncelikle
ilahi adaletin varliklara etkisinin analiz edilmesi gerekmektedir.

2. i1ahi Comertlik ve i1ahi Adaletin Yansimasi

Allah ile alem arasindaki iliskiyi suddr teorisi? ile agiklayan Farabi,
vacip varlik olan Allah ile miimkiin varlik olan alem arasinda ontik statii
farkliligin1 vurgulayan bir metafizik sistem ortaya koymustur. Onun me-

19 Farabi, Fusilii’l-medent, s. 144.

20 fbn Miskeveyh, Tehzibii'l-ahlik, s. 135; Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Naswri, cev. Anar
Gafarov-Zaur Siikiirov, Litera Yayncilik, Istanbul 2007, s. 247 vd.

2! [bn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahldk adli eserinin yani sira adalet kavramina hasrettigi
eserinde adalet kavraminin genis agilimlarina deginmekte ve metafizikten cismani
aleme, ahlak ve siyaset boyutu olmak iizere adalet kavramimi detayli bir sekilde
incelemektedir. fbn Miskeveyh, Risdle fi méhiyeti’l-adl, An Unpublished Treatise of
Miskawaih on Justice or Risale fi mahiyat Al-adl li Miskawaih, edit M. S. Khan, E.J.
Brill, Leiden 1964 iginde, s. 12-20; Hiimeyra Karagdzoglu, “Ahlak Diislincesinde
Siyaseti Aramak: Ibn Miskeveyh’te “Adalet” Kavraminin Siyasi Yansimalar1”, Divdn
Disiplinleraras1 Calismalar Dergisi, c. X1V, sy. 27 (2009/2), s. 93-118.

22 Sudr, bir seyden dogmak, akmak, ¢ikmak, zuhur etmek gibi manalara gelmektedir.

N}

Baska bir ifadeyle her seyin “Bir” olandan, yani alemin Allah’tan ¢iktigini ifade
etmek tlizere kullanilan felsefi bir kavramdir. Sudlr yerine “akmak, tagmak,
fiskirmak” manasindaki feyz kelimesi de kullamilmaktadir. islam felsefesinde alemin
meydana gelisini agiklamak iizere Farabi ve Ibn Sind’nin ortaya koyduklari sudir
teorisinde ikisi manevi (ma’kdl), biri maddi (mahsus) olmak {izere ii¢ varlik alan
vardir. Mahmut Kaya, “Sudiir”, D4, c. XXXVII, s. 467.
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tafizik sisteminin en basinda el-Mevctdu’l-Evvel? olan Allah vardir. Di-
ger varliklar Allah’tan O’nun comertligi ve inayeti sayesinde sudlr etmis
ve Allah’in adaleti ile miikemmel bir diizen ve hiyerarsi olusturmuslardir.
Varliklar fonksiyonlaria gore, en iistte bulunan, en salt ve en milkemmel
olan “ilk Sebep”ten (Allah) baslayarak basitlik ve miikemmelligin en alt
diizeyinde yer alan ilk maddeye (heyla) kadar kendi fonksiyonlarina gore
ontolojik bir hiyerarsi i¢inde siralanmaktadir.

Filozof, biitiin mevcidatin zirvesinde bulunan ilk Sebep’e “el-Mev-
cdu’l-Evvel” (Ilk Varolan) ismini vererek O’na “el-Evvel” demektedir.
el-Evvel, var olanlarin varligimin ilk sebebidir. O, her tiirlii noksanliktan
miinezzehtir. O’nun diginda kalan varliklar ise varliginda imkan i¢ermek-
tedir. Ancak Bir olan Allah, her tiirlii eksiklikten miinezzeh oldugundan
dolay1 O’nun varlig1 en istlin varliktir ve diger varliklarin hepsinden 6n-
cedir (akdem). el-Evvel’in varliginin mertebesinde kendisinden daha iistiin
olan ve daha once gelen (akdem) bir varligin olmasi miimkiin degildir.*
Farabi’nin i1k Neden olarak nitelendirdigi Allah’mn varhiginda herhangi bir
maksat ve gaye yoktur. Zira boyle bir maksat veya gaye olmus olsayd1 s6z
konusu bu maksat ve gaye O’nun var olma nedeni olurdu ki, el-Evvel i¢in
bdyle bir sey miimkiin degildir.”® Varliginda herhangi bir maksat veya gaye
olmayan Ilk’in diger varliklar gibi bir mahiyeti, cinsi, fash ve tarifi de yok-
tur. Ayrica O’nun varligi gii¢c (kuvve) halinde de degildir. O’nun var olma-
masi sdz konusu olmadigi gibi, kendi varligini devam ettirmekte herhangi
bir seye de muhtag degildir. Zira IlIk’in varhgindan daha yetkin (ekmel) ve
erdemli (efdal) bir varlik yoktur. O’nun varliginda herhangi bir degisme
yoktur ve hem varlik hem de say1 bakimindan birdir. Dolayistyla O’nun
sahip oldugu varlik mertebesinde Farabi’ye gore, higbir varlik yoktur. O

2 Farabi’nin metafizik diigiincesinin yer aldig1 Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fazila
ve Kitdbii s-sivdseti’l-medeniyye’de Allah hakkinda genel olarak flk Sebep, Ilk
(el-Evvel) gibi ifadeler kullandigi, vacibu’l-viicid kavramina yer vermedigi géze
carpmaktadir. Ancak onun, Ilk Sebep’in niteliklerini anlatirken “Ilk Sebep’in higbir
sekilde kuvve halinde olamayacagi”, higbir sekilde var olmamasi miimkiin olmayan,
cevheri ve 6ziiyle varliginin ezeli ve devamli oldugu” seklindeki ifadelerinden anlam
itibariyla vacibii’l-viicid’u kullandigi anlasilmaktadir. Bkz. Farabi, Kitdbu drai
ehli’l-medineti’l-fazila, s. 37-38; vacibii’l-viicid bizatihi, vacibii’l-viicid bigayrihi,
miimkinii’l-viicid bi-zatihi seklinde kavramlari en sistemli bir sekilde Ibn Sina’nin
metinlerinde bulmaktayiz. Bununla birlikte her ne kadar Farabi mezkdr kavramlart
kullanmamis olsa da vacip ve miimkiin kavramlarmi ilk Sebep olan Allah’m ve
alemin niteliklerine iliskin vurgularindan anlamak miimkiin olmaktadir. M. Ciineyt
Kaya, Varlik ve Imkdn Aristoteles ten Ibn Sind’ya Imkamn Tarihi, Klasik Yaymlari,
[stanbul 2011, s. 93-94.

24 Farabi, a.g.e., s. 37-38; Farabi, Kitdbii s-siydseti’[-medeniyye, s. 43.

2 Farabi’, Kitabu drdi ehli’l-medineti’l-fazila, s. 38.
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halde el-Evvel, t6zii bakimindan kendisinden baska her seyden farklidir
ve bagka herhangi bir varligin onun varligia sahip olmasi imkansizdir.?
Bu anlamiyla el-Evvel, tamamen kendine 6zgii bir varolusa ve yetkinlige
sahiptir, sahip oldugu bu varlik mertebesi ise sadece kendine 6zgii olarak
tektir.

Var olanlarin hepsinden bagimsiz olarak biitiiniiyle kendine has bir var-
lik mertebesinde bulunan Zorunlu Varlik (Vacibii’l-Viicid), her tiirlii gii-
zellik, iyilik ve yetkinligin kaynagidir. Zira filozofun diisiince diinyasinda
ilah olmak mutlak olarak yetkin olma durumunu da igeriyor gibi goriin-
mektedir. S6z konusu bu yetkinlik ise Allah ile diger varliklar arasindaki
en temel fark olarak ortaya ¢ikmaktadir.?” O, yetkinliginden dolay1 varli-
ginda hicbir seye muhtag olmadigi gibi varligini siirdiirmede ve fiillerinde
de herhangi bir seye muhtag degildir. Buna karsilik diger biitiin varliklar
var olmak ve varligini siirdiirebilmek icin Ilk’e muhta¢ durumdadirlar. Su
halde 11k’in hicbir fiilinde acziyet, kusur, noksanlik ve zuliim de s6z konu-
su degildir.?® Hatta el-Evvel’in fiillerinde bir amag¢/gayeden sz edilemez.
Ayni zamanda her seyin varligi kendisinde son buldugundan dolayi, O,
biitiin varligin gercek gayesidir.

Farabi’nin Allah’tan s6z ederken hem biitlin var olanlarin mebdei ve
ilk sebebi oldugunu hem de O’nun yetkinligini vurgulayan isimler kullan-
maya Ozen gosterdigi goriilmektedir. Nitekim o, ilk Varlik’1 anlamak ve
aciklayabilmek i¢in birtakim isimlerin kullanilmasini zorunlu gérmektedir.
Ancak 11k in adlandirilmasi gereken isimler ayn1 zamanda ¢evremizde gor-
digiimiiz varliklarin yetkinlik ve faziletini de gosteren isimlerdir. Bu yliz-
den de Farabi’ye gore s6z konusu isimler, Allah hakkindan kullanildiginda
O’nun cevherine 6zgii yetkinligini ifade edecek bigimde kullanilmasi ge-
rekir.?? Su halde comertlik ve adalet isimleri el-Evvel igin kullanildiginda
anlam bakimindan O’nun kendine 6zgii yetkinligini ifade ettigi géz oniinde
bulundurulmalidir.

Metafizik sisteminde Allah’1 varlik veren, yaratici ilke olarak nitelen-
diren Farabi, O’nun varlik vermesini comertlik sifat: ile agiklarken, ayri-
ca Allah’in Surf Iyilik (hayrun mahz) oldugunu da sdylemektedir. Benzer
sekilde Allah Sirf Akil, Sirf Ma’kil ve Sirf Akil’dir. Bu ii¢ kavram O’nun
zatinda ayn1 seydir. SOyle ki, el-Evvel maddede degildir ve herhangi bir
sekilde maddede olmadigindan dolayr 6zii bakimindan bilfiil Akil’dir.
Ayni zamanda maddeyle herhangi bir ilisigi olmadigindan 6zii bakimindan

26 Farabi, a.g.e., s. 39; Farabi, Kitdabii s-siydseti’l-medeniyye, s. 42.

%7 Yasar Aydmh, Fardbi’de Tanri-Insan Iliskisi, 1z Yayneilik, Istanbul 2000, s. 29.

28 Farabi, Kitdbu drai ehli’l-medineti’l-fazila s. 37-38; Farabi, Kitdbii’l-mille, nsr.
Muhsin Mehdi, Daru’l-Magrik, Beyrut 1968, s. 45.

2 Farabi, Kitdbu s-siydseti’l-medeniyye, s. 49-50.
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Ma’kal’diir. Dolayistyla O’nun hiiviyeti Akil’dir ve bilinmek i¢in (ma’kal)
baska bir seye muhtag degildir. Aksine bizzat kendisi kendi 6ziinii bilir/
akleder. Boylece kendi 6ziinii bildigi/aklettigi i¢in bilfiil Akil’dir. O’nun
Akil, Ma’kal ve Akil olmasi zatinda goklugu gerektirmez. Aksine onlar
tek bir 6zdiir. Zira el-Evvel, insanin bilgiyi elde etmesi gibi, bilmek ve bi-
linmek i¢in ve bilgisi sayesinde yetkinlik kazanacag: baska bir 6ze muhtag
degildir. Ciinkii O mutlak anlamda yetkin oldugundan bilmesinde ve bilin-
mesinde kendine 6zgii yetkinligi yeterlidir.*® Dolayisiyla el-Evvel’in zétt
ile sifatlarin1 ayn1 kabul eden Farabi, O’nu hikmet ve hayat sahibi, bilen,
giicii yeten (kadir) ve dileyen (miirid) seklinde nitelendirmektedir.*!

Kitabii’s-siyaseti’l-medeniyye adli eserinde Farabi, Allah’in kendisini
bildiginde biitiin var olanlar1 bildigini iddia etmektedir. Ona gore el-Ev-
vel’in 6zii bir bakima biitiin var olanlardir. Bu yiizden de 6ziinii bildigi
zaman bir bakima biitiin var olanlar1 bilmis olur. Ciinkii biitiin varliklar
varligini O’ndan almistir.?> Esasen Farabi’nin bu diisiincesi Gazzali’nin
(6l. 505/1111) elestiri yonelttigi bir husustur. Clinkii Farabi, mezkir di-
stincesiyle varliga gelisi ve varligin diizeninin sebebini ev-Evvel’in zati-
na ve bilgisine baglamaktadir. Bu noktada Allah’in iradesini bilgisinin bir
fonksiyonu olarak kabul etmekte ve ilahi kudreti de ilahi bilgiye indirge-
mektedir. Allah’1n bilgisi de zatinin disinda olmadigina gore, ilahi adaletin
bir yansimasi olarak gordiigii varliktaki miikemmel hiyerarsinin ilkesi de
el-Evvel’in zat1 ve zati hakkindaki bilgisi olmaktadir.*

Farabi, bir taraftan Allah’in bir gayesi olmadig: fikrini vurgularken, di-
ger yandan da O’nun aleme bir diizen ve gaye verdigini sdylemektedir.
Ona gore, Allah’mn higbir fiili bir amagla nitelendirilemez. Zira O’nun fi-
illerinde bir ama¢ aranmasi zatinda eksikligi gerektirir. Filozof, Allah’in
fiillerinin bir gayesi olmadigin1 ve O’nun varlik vermesinin comertligin-
den kaynaklandigini vurgularken, alemdeki miikemmel diizenin ilkesini de
ilahi adalet olarak ifade etmektedir.**

Filozofun metafizik sistemine gore el-Evvel’in cevheri ister miikemmel
(kemal) isterse noksan (nakis) olsun, var olan biitiin varligin kendisinden
tagtig1 bir tozdiir.*® Bu tagma da el-Evvel’in ezeli olarak kendi zatin1 dii-

30 Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fazila s. 46-47; Farabi, Kitdbiis-siydseti’l-
medeniyye, s. 34-36.

31 Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fazila s. 46; Farabi, Kitdbiis-siydseti’l-
medeniyye, s. 45.

32 Farabi, a.g.e., s. 34.

33 {lhan Kutluer, Akil ve Itikad, 1z Yaymcilik, Istanbul 1998, s. 154.

3% Farabi, Kitabu drai ehli’l-medineti’l-fazila, s. 60; Gazzali, el-Maksadu ’I-esnd fi serhi
esmdillahi’l-hiisnd, nsr. Fadlou A. Shehadi, Beyrut 1971, s. 87, 105.

35 Farabi, a.g.e., s. 57.
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stinmesiyle es zamanli olan kozmik ¢ikis siireci, bir varlik verme etkinligi
olmaktadir. el-Evvel’in varlik vermesi, ilahi comertlik geregi en miikem-
mel varliktan en noksan varliga kadar, biitiin mevcudatin varliginin zaman
dis1, ezeli ve ebedi kaynagidir.* Filozof, ilk Varolan’in varlik vermesinde
herhangi bir gaye olmadigini 1srarla vurgulamaktadir. O’ndan varliga ge-
len seyin varligi, varligini bir baska seyin varligina borglu olan bir tagsma
sonucudur. O halde el-Evvel’in disindaki biitiin varliklar varligin1 O’ndan
almaktadir. Bu ylizden de O’ndan varliga gelen higbir sey O’nun var olma
nedeni degildir. Benzer sekilde mevcudatin O’ndan varlik kazanmasi,
O’na herhangi bir yetkinlik de kazandirmamaktadir. Ornegin, insan baska-
sina herhangi bir iyilik yaptig1 zaman yapmis oldugu davranistan bir seref
veya haz elde eder. Hatta insanin iyilik olarak yaptigi davranis kendisine
belli bir yetkinlik kazandirir. Halbuki el-Evvel’in varliginin amaci baska
bir seyin kendisinden varlik kazanmas1 degildir. Ayni sekilde Allah, bas-
kalarina varlik vermek suretiyle, sahip oldugu malin1 comertce bagislayan
ve bu bagislamasi neticesinde de haz, seref ya da 6nemli bir mevki elde
eden insanin sahip oldugu mitkemmellik gibi, daha 6nce kazanmadig bir
yetkinlik elde ediyor degildir. Bu gibi seyler Allah hakkinda diistiniilemez.
Diger taraftan, el-Evvel’in varlik vermek suretiyle bir yetkinlik kazandigi-
nin diisiiniilmesi, O’nun ilk’ligini ve dnceligini ortadan kaldirir ve O’ndan
once var olan bagka bir seyi O’nun nedeni yapar. Oysa el-Evvel’in varh-
&1 sadece kendisi i¢indir ve baska bir seyin O’ndan varlik kazanmasi da
O’nun zatinin ve varliginin, yani cémertliginin bir neticesidir.’’

Farabi’nin sisteminde el-Evvel’den varliga gelen mevcudat varligini
kendisi disinda bagka bir nedene bor¢ludur. Mevciidat varlik hiyerarsisin-
de bulundugu mertebesi bakimindan el-Evvel’den varlik kazanmaktadir.
Filozof, varlik vermeyi ilahi inayet ve comertlik olarak ifade ederken,
varliklarin kendi fonksiyonlarina gore varlik kazanmasi ve bir mertebede
bulunmasini da ilahi adalet olarak degerlendirmektedir. T1ahi adaletin bir
geregi olarak mevcidat, varlik bakimmdan en mitkemmel olandan basla-
yarak en az milkemmel olan varliga kadar tedrici olarak devam eder. Bu
stireci Farabi su sekilde de ifade eder:

“Varlik bakimindan en miikemmel olandan baslar, onun arkasindan ken-
disinden biraz daha az mitkkemmel olan sey gelir. Onu gittik¢e daha kusurlu

36 Yagar Aydili, “Farabi ve Bagdat Messai Okulu”, Islam Felsefesi Tarih ve Problemler,
edit. M. Ciineyt Kaya, ISAM Yayinlar1, Istanbul 2013, s. 159.

37 Farabi, a.g.e., s. 55-56. Benzer diisiinceleri Ibn Sina’da da gérmekteyiz. Ibn Sina’ya
gore comertlik (chid), yetkinlik (kemal) verme bakimindan biitiin yonlerden zenginlik
ifadesidir. Bu anlam kabul ediciye kiyasla iyiliktir, faile kiyasla ise comertliktir.
Ancak faile kiyasla comertlik olabilmesinin sart1 ise karsiliksiz verilmesidir. Bu
yiizden hakiki comert sadece Allah’tir. Bkz. ibn Sina, Metafizik, c. 11, s. 45.
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(noksan) var olanlar takip eder. Nihayet varlik bakimindan 6yle bir asama-
ya ulagilir ki onun 6tesine gecilmek istendiginde var olmasi asla miimkiin
olmayan bir seye gecilmis olacaktir.””*®

Suddr teorisiyle, ezeli olanla sonradan olan, degismeyenle degisiklige
ugrayan, bir ve mutlak olanla ¢ok ve mimkiin olan varliklar arasindaki
iligkiyi belirlemek suretiyle biitiin alemi hiyerarsik bir diizen i¢inde yo-
rumlayan Farabi, Aristoteles’te oldugu gibi,* alemi ay tistl ve ay alt1 dlem
seklinde tasavvur eder. Allah’in varligindan belli bir tertip ile ay {istii ale-
min soyut varliklari, her biri varligini iistiinde olandan almak ve alttakine
de varlik vermek suretiyle varlik kazanirlar. Mezklr teoride el-Evvel’in
kendi zatin1 akletmek gibi tek bir fiili olmasina karsin, soyut akillarin hem
Zorunlu Varlik’t hem de kendi miimkiin varligin1 akletmek seklinde iki
fiili bulunmaktadir. Soyut akillarin her biri Zorunlu Varlik’a iligkin bilgileri
neticesinde kendisi gibi gayri maddi olan bir sonraki aklin varlik kazan-
masinin nedeni olurken, kendi miimkiin varligini1 akletmesi neticesinde de
bir gok kiiresinin varlik kazanmasima sebep olmaktadir. Bu sekilde var-
lik kazanan ay tstii alemdeki varlik hiyerarsisinde Vacibii’l-Viicid’dan
feyzeden semavi (goksel) akillar zincirinin baginda Ik Akil bulunur. Ilk
Akil’1n, kendi zatin1 ve kendisini meydana getiren ilkeyi (Vacibii’l-viicid)
akletmesi sonucunda, gokluk meydana gelir. Ilk Akil’daki bu itibari ¢ok-
luktan da ontolojik diizeyde gokluk sudir eder. Bu ilk Akil’in kendi zatin1
akletmesi sonucunda ondan bir semavi kiire (felek), cirm (cisim, madde)
ve nefs bir defada; nefsin feleginin cirminin ilkesi, yani hareket ettiricisi
olmasiyla feyzederler. Diger taraftan bu akil kendi ilkesini yani {lk Ne-
den’i diisiinmesi neticesinde ondan ikinci bir akil feyzeder, bu ikinci akil
kendi 6ziinii diisiinmesinden bir semavi kiire, bir cirm ve bir nefs feyezan
eder. Kendi ilkesini diisiinmesiyle de ondan {igiincii bir akil meydana gelir.
Bu sudir zinciri birbiri ardinca onuncu akla kadar gelen akillar ve onla-
ra tekabiil eden birinci sema (en uzak gok), sabit yildizlar kiiresi (gogii),
Zuhal (Satlirn), Misteri (Jiipiter), Merih (Mars), Gilines, Ziihre (Veniis),
Utarit (Merkiir) ve Ay kiireleri meydana gelinceye kadar devam eder. Bu
onuncu akilda “6ziinde akillar ve akledilenler olan mufarik varliklarin su-
diiru” sona erer.** Farabi’nin ay Ustii dlem olarak isimlendirdigi bu alem-
de bulunan varliklar, ik Neden tarafindan degismez bir adalet diizenine
gore diizenlenmislerdir. Bu hiyerarsik diizende en yiice varliktan asagiya

38 Farabi, a.g.e., s. 57.

% Aristoteles, Metafizik, gev. Ahmet Arslan, Sosyal Yayinlar, Istanbul 1996, s. 507-518,
1072°-1074°,

40 Farabi, a.g.e., s. 61-62; Farabi, Kitabii s-siyaseti’l-medeniyye, s. 31-32; Farabi, Risdle
fi isbadti’l-miifarakdt, Meclisu Daireti’l-Maarifi’l-Osmaniyye, Haydarabad 1345 (h),
s. 2-8.
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dogru tedrici bir inis s6z konusudur. Sudir nazariyesinde goriildiigii iizere
Farabi, Allah’tan ilk sudir eden akildan onuncu akla kadar semavi varlik-
larin meydana gelmesinin ve ardindan ay alti varliklarin var olmasimnin,
tamamen bir insicam ve diizen dahilinde cereyan ettigi diisiincesindedir.*!

Farabi’nin faal akil olarak isimlendirdigi bu onuncu akilda muférik var-
liklarin sudiiru son bulur. faal akildan itibaren artik Farabi’nin ay alt1 ola-
rak isimlendirdigi dlem baslamaktadir. Evreni bu sekilde ay {istii ve ay alt1
seklinde ikiye ayiran Farabi’ye gore, ay iistii alemde bulunan akillarin her
birinin, kdinatta bulunan ve olmas1 gereken diizeni bilmeleri zorunludur.
Bundan dolay1 da onlar, semavi cirimler ve dort unsurdan baska varliklar
da kendilerinden meydana gelecek seylere illet olabilirler. Ayrica semavi
cirimlerdeki tahayyiili olarak gelisen birtakim degismeler, cismani degis-
melerin meydana gelmesine neden olur. Bu degisimler, harekettir. Semavi
cirimlerdeki bu tiir hareketlerin devami, cismani hareketin siirekliligine se-
bep olur. Ayn1 zamanda bu degismeler, unsurlarin degismesine ve alemde
olus (kevn) ve bozulusun (fesad) meydana gelmesine neden olur. Bunun-
la birlikte, ay iistii alemdeki akillar i¢inde teleolojik isleyis bakimindan
onuncu aklm farkli bir konumu vardir. S6z konusu bu teleolojik isleyisin
analizi i¢inde faal aklin hiyerarsideki yerinin ve foksiyonunun ¢ok iyi be-
lirlenmesi gerekir. Onuncu akil olan faal akil, Mebde-i Evvel’ini taakkiil
eder ve onun bu akletmesi diinyadaki nefislerin varligma sebep olur. faal
aklin kendi zatin1 akletmesi de semavi nefislerin tavassutu ile iistukussata
(unsurlar) sebep olur. Semavi varliklar ve semavi olan varliklardan meyda-
na gelen iglerle nispetlerine gore iistukussatta bir¢ok mizag meydana gelir.
Ustukuslar, o mizaglar sayesinde, sonuncu aklin cevherinden nebati, hay-
vani ve insani nefisleri kabul etmeye uygun olur.*

Farabi’ye gore ay tstii varliklar, tozlerinde en iistiin mitkemmellige bag-
tan sahip olan varliklardir. On akildan her biri, kendisinden ¢ikmasi gere-
ken iyilik nizamini (nizdmu’l-hayr) bilir. Onlarin bu bilmelerinden dolay1
da her akil, kendisinden zuhur etmesi gereken iyilik nizaminin varlig igin
sebep teskil eder. Buna karsilik ay alt1 varliklar ise, mitkemmellige bastan
sahip olmayanlardir. Ay alt1 varliklari, tabiatlar1 geregi en kusurlu tarzda-
dirlar. Onlar en kusurlu varliktan baslayarak, her bir tiirli, 6zii ve diger
arazlar1 bakimindan en iistiin mitkemmellige erisinceye kadar adim adim
yukariya dogru giderler. Bu sekilde bir hiyerarsi onlarin tabiatlarindan
kaynaklanmaktadir. Ay alt1 alemdeki varliklarin diizenini detayli olarak ele
alan Farabi’ye gore, bu varliklarin diizeni su sekildedir:

4 Ibrahim Hakki1 Aydin, Fardbi’de Metafizik Diisiince, Bil Yayinlari, Istanbul 2000, s.
144.

42 Farabi, ed-De’dva’l-kalbiyye, Meclisii Daireti’l-Maarifi’l-Osmaniyye, Haydarabad
1349 (h), s. 5.
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“Once onlarm en az degerlisi gelir. Sonra kendisinden daha miikemmel
bir varligin olmadig1 en miikemmel varliga ulagincaya kadar daha az mii-
kemmelden daha mitkemmele dogru gidilir. Onlardan en az degerlisi, ortak
ilk maddedir. Unsurlar bu ilk maddeden daha degerlidir. Onlar1 sirasiyla,
madeni cisimler, bitkiler, dil ve diisiinceye sahip olmayan hayvanlar ve ni-
hayet dil ve diigiinceye sahip hayvanlar takip eder. Dil ve diigiinceye sahip
varliklarin tistinde daha mitkemmel bir varlik yoktur.”*

Filozof, ay alt1 dlemine ait varliklarin, varliga geldikten sonraki temel
6zelliginin varliklarini korumak ve devam ettirmek oldugunu ifade etmek-
tedir.** Ay alt1 Alemdeki varliklarin diizeni ay iistii 4lemin tam tersine asagi-
dan yukar1 dogru olan hiyerarsi seklindedir. Ay alt1 alemi olus ve bozulusun
cereyan ettigi cisimler alemidir. Burada adalet, cisimlerdeki diizenli degis-
me ile ilgilidir. Farabi, tabii cisimlerin varliga gelip, ardindan yokluga git-
melerinin belirli bir diizen, miikemmellik, inayet, adalet ve bilgelige uygun
gerceklestigini ve bu cisimlerde herhangi bir ihmal, eksiklik ve haksizligin
bulunmadigini ifade etmektedir.* Tabii cisimlerde ilahi adaletin tam bir se-
kilde gerceklesmesi i¢in bir ve ayn1 varligin say1 bakimindan bir olarak de-
vam etmesi degil, aksine tlir bakimindan bir olarak devam etmesi gerekli-
dir. Tiir bakimindan varliklarinin devam edebilmesi de o tiiriin bireylerinin
bir siire var olmalar1 ve varlikta devam etmeleri, ardindan yok olup, yerini
ayni tiirden baska bireylere birakmalar: ile miimkiin olmaktadir. Boylece
tabif cisimler, tiir olarak daimi bir sekilde varhigim siirdiiriirler.*

Farabi’nin sisteminde tabii varliklarin varligini devam ettirmesi ilahi
adalete baghdir. Yukarida Allah’in mutlak anlamda comert ve adil oldu-
gu soylendi. Ciinkii bir varliga comertlik ve adalet isimlerinin verilmesi
baskalari ile olan iliskileri ¢er¢evesinde miimkiin olmaktadir. Ancak Allah
hakkinda bagkasi ile iligkisi neticesinde yetkinlik kazandig1 séylenemez. O
halde el-Evvel’in disindaki varliklarin comert veya adil olmasi, onun kendi
disindaki varliklara gdredir. Dolayisiyla miimkiin varliklarda comertlik ve
adalet gibi yetkinlige isaret eden isimler ancak bagkalartyla olan iliskile-
i baglaminda ortaya ¢ikmaktadir. Bu iliski de ortaya cikan yetkinlik ile
dogrudan ilgilidir ve varliklar arasinda iliski devam ettigi siirece yetkinlik
de devam edecektir. Ayrica miimkiin varliklardaki yetkinligin baskalarina
bagli olmaksizin kendi 6zlerinde var olmadig1 belirtilmelidir.*” Bu yiizden
Farabi, insanin tabiat1 itibartyla medeni bir varlik oldugunu ve ger¢ek ama-
c1 olan en ylice mutluluga ulastiracak olan yetkinligine de ancak toplum

4 Farabi, Kitabu drdi ehli’l-medineti’l-fizila, s. 63,66.
4 Farabi, a.g.e., s. 80.

4 Farébi, a.g.e., s. 146.

4 Farabi, a.g.e., s. 84-85.

47 Yagar Aydinli, a.g.e., s. 35-36.
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icinde ulasabilecegini vurgulamaktadir.*

Gorildiigi tizere, Farabi, alemde ilkesi ilahi adalet olan miikemmel bir
diizenin varhigindan s6z etmektedir. Bu milkemmel hiyerarside de yukari-
dan asagiya ilahi comertlik ve inayet s6z konusu iken biitiin varliklarda,
daha sonra Ibn Sina’nin “gizli bir ask™* seklinde ifade edecegi bir ask yo-
nelisi vardir. Esasinda bu yonelis, varliklarin yetkinlige ulasma ¢abasinin
adidir. So6zii edilen ask yonelisi ise ay iistii ve ay alt1 varliklarda farkl sekil-
lerde cereyan etmektedir. Semavi cirimlerin her birinin kendine 6zgti mii-
cerred akli ve kendine 6zel arzusu (sevki) vardir. Bu varliklarin her birinin
arzusu (sevk) da ayn1 sey olamaz. Fakat her birinin kendine 6zgii arzusu
bulunsa ve bu da digerlerine zit olsa da, hepsi bir masukta, yani Masi-
ku’l-Evvel’de birlesirler.>

Bir biitiin olarak alemdeki el-Evvel’e dogru yonelisi gaiyyet kavramiyla
aciklayan Farabi, fizik alemdeki sebeplilik konusu iizerinde durarak gai
nedene ayri bir 5Snem vermektedir. Farabi’ye gore, bu tabiatin yaratilmasin-
da, yani tabiattaki en kiigiik bir zerrenin olusumunda dahi bir gaye vardir.
Filozof, tabii alemdeki gayeyi soyle aciklar:

“Nesneler, bir gaye ve maksadi elde etmek i¢in faydali olabilecegi 6l¢ii-
de diistinme kuvvesi tarafindan kesfedilirler. Kesfeden kimse, 6nce gayeyi
degerlendirir. Sonra bu gayeye ulasabilecegi vasitalar1 degerlendirir. Dii-
stinme kuvvesi, bu gayeye ulagabilecegi vasitalar1 buldugunda mutlu olur.
Gayeler iyi olabildigi gibi koti de olabilirler.”!

Farabi, bagka bir eserinde ise gayeyi sdyle de tanimlar:

“Gaye, tabii alemin olusmasinda gerekli olan dért sebepten sonuncusudur
Mesela, insanin azalariin mitkemmel bir organizma olusturularak kendisine
verilmesinin bir gayesi vardir. Bu gaye o uzuvlarm verilme nedenidir.”*?

4 Farabi, Kitabu drdi ehli’l-medineti’l-fazila, s. 118; Farabi, Kitabus-siyaseti’l-
medeniyye, s. 69.

% Ibn Sina, Risdle fi mahiyeti’l-isk adli eserinde aski, varlik ve var olusun temeli
kabul etmekte, alemdeki biitiin varliklarin yetkinlige yonelisini, Allah’in mutlak
iyi olmasina baglamakta ve yetkinlige dogru bir gayelilik olan bu yonelisi de ask
kavramiyla karsilamaktadir. Buna gore cansiz varliklar da dahil olmak iizere bitki,
hayvan, beser, melek, kisaca alemdeki biitiin varliklar, Mutlak Iyi olan Allah’mn
zatina benzemeye calismakla yetkinlik arayisini siirdiirmekte ve {lk Neden olan
Allah, biitiin varligin gayesi olmaktadir. ibn Sina, Risdle fi méhiyeti’l-isk, gev. Ahmet
Ates, Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, Istanbul 1953, s. 4-8.

50 Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fazila, s. 68.

5! Farabi, Tahsilii s-sadde, nsr. Cafer Al-i Yasin, Beyrut 1983, s. 68.

52 Farabi, li'I-Fdrdbi fi'r-red ald Calinis fi md ndkidu fihi Aristitdlis li-azdi’l-insan,
nsr. Abdurrahman Bedevi, Beyrut 1983, s. 48. Farabi, toplum ile ilgili goriislerini de
insan organizmasindaki miikemmellikten hareketle agiklar ve erdemli, mikkemmel



96 | DIYANET ILMIDERGI * CiLT:52 * SAY::1 * OCAK-SUBAT-MART 2016

Dolayisiyla gaye, sahip olunmayan bir seye ulagsmak, elde etmek arzu-
sudur. Ayrica her varligin var olmasinda bir gaye vardir. Gaye, yapanin
yapan olmasinin nedenidir, varliklari varliga ¢ikaran yegane sebeptir. Gaye
neden, mahiyet olarak fail sebebin sebebidir. Gaye ulagilmak istenen bir
hedeftir. Faili fiile sevk eden gii¢ budur.>

Goriildigl tizere Farabi’nin felsefi sisteminde yaratma Allah’in comert-
ligi, yaratilan esyanin diizeni de O’nun adaletinin bir yansimasidir. Filo-
zofun bu diisiincesi, Allah’in bilgi sifatt hususunda kendisine elestiriler
yonelten Gazzali’nin de hemfikir oldugu bir noktadir. Nitekim Gazzali,
el-Maksadii’l-esna adl1 eserinde;

“Allah cismani ve ruhani, kdmil ve noksan olarak mevcidatin kisimlarini
yaratt1. Yaratmada comert (cevad) olarak her seyi verdi. Her seyi kendileri igin
uygun olan konumlarda tertib etti. O Adil’dir.”** ifadelerine yer verir.

Gazzali, her ne kadar baz1 metafizik konularda birtakim elestiriler yo-
neltmis olsa da Farabi gibi, yaratma eylemini Allah’in comertligine, yara-
tilan esyadaki diizeni de O’nun adaletine baglamaktadir. Hatta bazi ¢cagdas
yorumcular, Gazzali’nin mevcudun eksiksiz olarak varolusuna dair inanci-
n1 “esyanin dogru yerlestirilmesi” seklinde ifade edilen ilahi adalet anlay1-
sindan kaynaklandigini dile getirmektedir.*

Gazzali, Allah’ i comertlik (c0id) sifatini var olan her seye hayri verme-
si seklinde yorumlamaktadir. O, Allah’in zatiin miikemmelligine vurgu
yaparak, miitkemmelliginden dolay1 hi¢bir kastinin olmadigini, alemdeki
varliklarin ihtiyaci olan iyiligi de sadece comertliginden dolay: verdigini
dile getirmektedir.®® Hatta Gazzali, Farabi’nin Kitdbu arai ehli’l-medine-
ti’l-fazila adli eserinde ilahi adaletin yansimasi olarak gordiigii alemdeki
miitkemmel hiyerarsiyi,

“Imkan dahilinde var olandan daha miikemmeli yoktur.”, “Daha iyisi, daha
kusursuzu ve daha mitkemmeli miimkiin degildir. (leyse fi’l-imkan asla ahsenu
minhu ve 14 etemm vela ekmel)”’ seklinde formiile etmektedir.

Mezkir diigiincesinde Gazzali, alemin Allah’in hikmet ve inayetiyle en
miikemmel sekilde yaratildigini, bu miikemmelligin ilkesinin ilahi adalet

toplumu insan organizmasina benzetir. Farabi, Kitabu drdi ehli’l-medineti’l-fazila, s.
118.

53 Farabi, li'I-Farabi fi 'r-red ald Caliniis fi ma nakidu fihi Aristitdlis li-azai’l-insdn, s.
48.

 Gazzali, el-Maksadii’l-esnd, s. 105.

55 Eric Lee Ormsby, Islam Diisiincesinde ‘Ilahi Adalet’ Sorunu (Teodise), ¢ev. Metin
Ozdemir, Kitabiyat, Ankara 2001, s. 226.

56 Gazzali, el-Maksddii’l-esnd, s. 118, 132; Gazzali, Ihydu uliimi’d-din, c. TV, Daru’l-
Marife, Beyrut 1983, s. 259.

57 Gazzali, Thydu uliimi’d-din, c. 1V, s. 258.
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ve alemin de ilahi adaletin geregi alternatifsiz miimkiin en iyi alem oldu-
gunu belirtmektedir.*®

Farabi’nin ilahi adalet olarak ifade ettigi Gazzali’nin bu diisiincesine
gore eger Allah’in yarattiginin daha mitkemmeli miimkiin olsaydi, bu tak-
dirde yaratmaya kudreti oldugu halde yaratmamis olurdu ki, bu da Allah’in
comertligine ve adaletine aykir1 bir durum olurdu. Nitekim Allah’in ada-
letinin olmadig diisiincesi O’na zuliim isnat etmek manasina geldigi gibi,
daha miitkemmellini yaratmaya giicliniin olmadigin1 sdylemek de O’nun
ultthiyetine halel getirmek anlamina gelir. Farabi ise Allah’1n higbir fiilinde
acziyet, kusur, noksanlik ve zulmiin s6z konusu olamayacagin1 acik¢a dile
getirmektedir.>

[14hi adalet gergevesinde Farabi’nin degindigi bir baska konu da alemde
miikemmel ve kusurlu (noksan) varliklarin birlikteligidir. Filozof, var olan-
larin tipki canli varligin hayatini tam kilmak ve bu tamlig1 koruyabilmek
icin birbirleriyle yardimlagan insan organizmasi gibi bir biitiin oldugunu
sOylemektedir. Bu organizma i¢inde de her varligin kendi hak ve liyakati-
ne uygun bir mertebede bulundugunu vurgulamaktadir. Ona gore, elbette
ki insan organizmasinin miikemmel isleyebilmesi i¢in bazi organlar amir,
bazilar1 amir organa daha yakin, bazilar1 da uzak sekilde birbirinden farkli
derece ve yetkinlikte yaratildig gibi, alemdeki her varlik da birbirinden
farkli mitkemmellik ve yetkinlige sahiptir.®* Farabi, insan organizmasinda
Allah’m adaletinin yansimasini su sekilde anlatir: Kalbin hizmetinde olan
beyin, onun 1s1sin1 dengede (itidal) tutar. Bu denge (itidal) sayesinde insan,
bir seyi 6grenme ve hatirlama (hifz), tahayyiil (fikr) ve diisiinme (reviyye)
gibi aktiviteleri saglikli bir sekilde gergeklestirir.®! Dolayisiyla dlemdeki
biitiin varliklar farkl yetkinliklere sahip olduklarindan dolay1 ilahi adaletin
bir geregi olarak zorunlu olarak birbirleriyle birlesip, bagdasabilecekler ve
bir biitiin olup tek bir sey gibi meydana geleceklerdir.5

Alemin tek bir viicut gibi var olmasini iyilik (hayr) olarak degerlen-
diren Farabi, genel olarak alemde iyiligin (hayr) asil, kotiiligiin ise arizi
olmasini ilah1 cémertligin bir yansimasi olarak goérmektedir. Bu ylizden de
filozof, kozmik bir sey olarak kotiiliiglin mevcut olmadig: diistincesindedir.
Ona gore alemde var olan ve insan iradesinden bagimsiz bulunan her sey

8 Eric Lee Ormsby, a.g.e., s. 46-47; Ilhan Kutluer, a.g.e., s. 155; Hatice Toksoz,
“Gazzali’nin Felsefi Sisteminde Teleolojik Kavramlar ve Mikemmel Alem
Tasavvuru”, Uluslararasit Modern Cag ve Gazzali Sempozyumu, Isparta 2014, s. 426.

5 Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fazila s. 37-38; Farabi, Kitdbii'l-mille, s. 45;
bkz. Gazzali, Ihydu uliimi’d-din, c. IV, s. 258-259.

0 Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fazila, s. 57, 118.

o' Farabi, a.g.e., s. 94.

62 Farabi, a.g.e., s. 57.
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tabiat1 itibartyla iyidir. Ancak alemde ariz1 birtakim kotiiliikler vardir. Bun-
lar ise ilahi adaletin geregi iyinin degerinin anlagilmasi igindir.®

Sonug

Kitabu arai ehli’l-medineti’l-fazila ve Kitabii’s-siyaseti’l-medeniyye
gibi eserlerinde metafizik ilminin problemlerine yer veren Farabi’nin bu
metinlerdeki en 6nemli vurgusu, ilahi comertlik (ctid-cevad) ve ilahi adalet
(adl) prensibidir. Filozof, comertlik ve adaleti hem Allah’mn bir sifati hem
de ahlak ve siyaset felsefesinin en 6nemli kavramlari olarak degerlendir-
mektedir. Ayrica comertlik ve adalet, varliklarda fazilet ve yetkinlik ifade
eden isimlerdendir ve zatta bulunan fazilet ve yetkinligi, o seyin baska bir
seye bagli olusuna gore anlatirlar. Bagka bir ifadeyle, varligin zatinda bu-
lunan comertlik ve adalet, ancak bagkasina yansima ile ortaya ¢ikmakta ve
varlhigin slirdiirmektedir. Ancak Farabi, el-Evvel’in mutlak anlamda yetkin
oldugunu ve O’nun mitkemmelligi mertebesinde de higbir varligin olma-
digin1 soylemektedir. Bu bakimdan da onun metafizik sisteminde mutlak
anlamda comert ve adil olan sadece Allah’tir.

Hakiki comert (cevad) ve adil olan el-Evvel, mutlak yetkin oldugundan
dolay1 da hi¢bir seye muhtag degildir ve fiillerinde de hi¢bir amag giitmez.
Allah, sirf iyiliktir. Farabi’ye gore Allah’mn kendi zati hakkindaki bilgisi-
nin yani sira, varliktaki iyilik nizaminin (nizamu’l-hayr) ilkesi olduguna
dair bilgisi de dlemin O’ndan olmasi gereken en miikemmel sekilde var-
liga gelmesine neden olmustur. Filozof, ortaya koydugu sudar teorisiyle,
ezeli olanla hadis olan, degisenle degismeyen, bir ve mutlak olanla ¢ok ve
miimkiin olan varliklar arasindaki iliskiyi belirlemek suretiyle biitiin alemi
hiyerarsik bir diizen iginde yorumlamustir. Alem, ilahi adaletin bir geregi
olarak olabilecek en miikemmel bir sekilde var olmus, her bir unsuru en
uygun bir sekilde tasarlanmis biitiin bir organizmadir. Varlik vermeyi ilahi
comertlik, varliktaki mitkemmel hiyerarsiyi de ilahi adalet olarak agikla-
yan Farabi’ye gore varlik hiyerarsisi, en salt ve en miikemmel olan ilk
Sebep’ten baslayarak basitlik ve miikemmelligin en alt diizeyinde yer alan
ilk maddeye kadar inmektedir.

Sonug olarak, alemde en ulvisinden en siiflisine kadar organik-inorganik
her varligin yeri ve islevinin belli oldugu bir teleolojik diizen hakimdir.
Alemdeki nizamu’l-hayrim sebebi de comert (cid) ve adil olan Allah’tir.

0 Farabi, Fusilii'l-medent, s. 150.
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Felsefe gegmisten kopuk bir sekilde yapilmamistir.
Ancak felsefe yapmak gegmisin aktarilmasindan
ibaret de degildir. Felsefe yapmanin bir bi¢imi de
bizden oncekilerin felsefe yapma tarzlarini, bakislari-
ni, vizyonlarini 6rnek almak ve giinlimiize tasimakla
miimkiin birtakim goriislerinden drnekler secile-

rek vizyonu ortaya konacaktir. Sonra bu vizyonun
giiniimiiz islam diisiincesine katkisi, cagimiz islam
diinyasi i¢in anlami, 6rnekligi ve rehberligi, 6zellikle
de giiniimiiz Islam medeniyetinin gelisim ve déniisii-
miine yansimalari, felsefe, bilim, siyaset ve inang gibi
konularda baz1 6nerilerle birlikte tartisilip sunulacak-
tir. Bunlara ilave olarak Farabi 6zelinde elde edilen
bakis ag1s1, yontem ve vizyonun giiniimiiz felsefe
arastirmalarina ve felsefe yapma ¢abalarina nasil
yardimci olabilecegi ortaya konmaya galisilacaktir.
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Islam medeniyeti, Felsefe.

ABSTRACT

Philosophy wasn’t

made in the way of that
disconnected from the
past. On the other hand,
philosophizing does not
only consist of transmit-
ting the past. One way of
philosophizing is possible
by taking the example of
people who preceded us
and their methods of phi-
losophizing, their views
and visions; and carrying
out these all to our time.
In this study, first of all,
the vision of al-Farabi
(870-950) will be pre-
sented by some examples
of his ideas. Then the
contribution of this vision
to contemporary Islamic
thought, its significance,
exemplariness and guid-
ance for today’s Muslim
world, particularly its
reflections for improve-
ment and transformation
of Islamic Civilization
will be discussed and
presented with some
suggestions on issues
such as philosophy, sci-
ence, politics, and belief.
Also, the article will try
to present how aspects,
methods, and visions
derived from al-Farabi’s
ideas could contribute to
contemporary efforts of
philosophical research
and philosophizing in
general.

Keywords: al-Farabi,
vision, Islamic philoso-
phy, Islamic civilization,
Philosophy.
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Giris

lozoflarin goriislerini agiklayip irdelemek

onemli bir yere sahip olsa da esas olanin
felsefe yapmak, felsefi teoriler lretmek, yeni
bakis acgilar1 ve agilimlar getirmek oldugu unu-
tulmamalidir. Felsefe tarihi alaninda yapilan ¢a-
lismalarin, nihayetinde felsefe yapmak i¢in bir
arag¢ oldugu goz ard1 edilmemelidir. Felsefede asil
gaye hakikat arayisidir. Bu da yeni sorunlar, yeni
yollar, yeni ¢oziimler ve son tahlilde felsefe yap-
mak veya bilgelik sevdasina diismekle gergekle-
sebilir. Gegmigin sozlerini ve sdylencelerini kendi
sorunlart i¢in bir “ipucu” olarak goriip bunlarin
ucundan tutarak karmagik sorun yumaklarini ¢6z-
mek amaciyla kullanmay1 beceren kisiler felsefe
tarihinde filozof olarak nitelendirilmislerdir. Geg-
misi ¢aga tasimak, ¢agini yeniden okumak, bu
okuyusta yeni sorunlar bulmak, bu sorunlar i¢gin
yeni fikirler/¢oziimler iiretmek, bunlari test etmek
ve islemek, refleksiyonlar yapmak felsefece baki-
sin st diizeyidir. Ancak gegmiste kalip gegmisin

(}elseﬁ alanda, felsefe tarihi yazmak ve fi-

sorunlariyla hesaplasmaya ¢alismak ge¢cmisin fel-
sefesini yapmaktir. Felsefenin bizden asil istedigi
zamansal, mekansal ve insani boyutlu evrenselligi
yakalamak icin ge¢misten de yararlanarak, sim-
dinin felsefesini yapip felsefe yapilacak alanlara
yeni soru ve konular kazandirmak, es deyisle bir
nevi gelecegin felsefesini veya gelecek igin felse-
fe yapmaktir. Felsefenin {i¢ boyutlu evrenselligi
ilging bicimde bazen bagka mekana ait bir me-
selenin yeni bir mekana uyarlanmasiyla; bazen
baska zamana ait bir meselenin yeni bir zamanda
islenmesiyle; bazen de baska insan ve kiiltiire ait
bir sorunun bagka bir insan ve kiiltlire uyarlanma-
styla pekald miimkiin olabilmektedir. Biisbiitiin
gokten zembille inen bir insan fikriyati, otantik
bir diistince dizgesi, tamamiyla ve kelimenin tam
anlamiyla yepyeni bir diisiince s6z konusu degil-
dir. Dinsel anlamdaki vahyin ya da “ilham”1n bile
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-yiice bir makamdan niizul etmis olsa da- mekani, zamani1 ve insani biisbii-
tiin g6z ard1 ettigi diisiinlilemez.

Genelde diisiince tarihine, 6zelde ise Islam diisiince diinyasina baktigi-
mizda problemlerin biiyiik oranda benzer oldugunu ancak bunlara yone-
lik ¢oztiimlerin farklilik arz ettigini gérebilmekteyiz. Zira kadim diisiince
mirasina yonelik tutum; bilim, felsefe, din iliskileri; dil, metafizik, Tanr
tasavvuru, psikoloji ve bilgi anlayisi; ahlak ve etik sorunlar; siyaset ve dev-
let gibi konular gegmiste oldugu gibi giiniimiizde de ehemmiyetini siirdiir-
mektedir. Fakat bu konularda ileri siiriilmiis ¢6ziim Onerileriyle yetinmek
yeterli olmadigi gibi yeni ¢6zliim dnerilerine de oldukea ihtiya¢ duyulmak-
tadir. Bu da bagka bir ifadeyle gegmisten yararlanarak simdinin ve gelece-
gin felsefesini (veya gelecek icin felsefe) yapmaktir. Bazi diisliniirlerimiz,
filozoflarimiz veya alimlerimiz bu ihtiyac1 ge¢miste karsilamaya galigmis;
ancak dogal olarak sunduklari ¢oziimler kendi doneminin baglamimi tasi-
mistir; daha agik bir ifadeyle kendilerine ait bir felsefe yapmislardir. Elbet-
te onlarin ¢aglar1 agan fikirleri vardir, ancak bu fikirlerinin tiimiinii bugiin
-oldugu gibi- kullanmamiz s6z konusu olamaz. Su var ki, ¢oziimlerindeki
bakis agilari, metotlari, yaklagim tarzlari, mantaliteleri/zihniyetleri kisaca
vizyonlar1 gz ard1 edilemez. Ciinkii bu vizyon, Islam ve Bat1 diinyasinda
birgok filozof, felsefi akim ve hareketin ortaya ¢ikmasina 6n ayak olmustur.
Ancak maalesef felsefl aragtirma ve tiretimlerin, filozoflarin goriislerinin
aktarrmi ve sunumu héline déniismeye basladigi giiniimiiz islam diinya-
sinda, esas yapilmasi gerekenin yeni ¢oziimler ve iddialarla ortaya ¢ikmak
oldugu unutulmus gibidir. Daha da kotiisii, birakin yeni teorilere, en basit
bir tespite bile “iddiali” “yaftasi”yla engel olunmaktadir. Elestiri ise ¢esitli
nedenlerle “elestiri” ad1 altindaki tepkilere maruz kalmaktadir.

Iste bu noktada, en azindan veya belki, yeni ¢dziimler veya teoriler igin
bliytik diisiiniirlerin bakis agilarina ve vizyonlarina bakmak bir yol olarak
onerilebilir. Elbette ¢oziimler tarihsel olabilir, fakat vizyonlar, bakis acilari,
metotlar vs. ¢cogunlukla bu tarihselligi asar. Kanaatimizce Farabi de ¢aglar
Otesi bir vizyona sahiptir ve eserleriyle karsimizda okunmak ve asilmak
i¢in durmaktadir.

Burada Farabi’yle ilgili calismalarin yetersiz oldugunu sdyleyecek de-
giliz. Elbette ona dair ¢ok sayida ¢aligsma vardir. Farkli konulardaki goriis-
leri cesitli tarzlarda karsimiza konmustur. Ancak buradaki asil sorun, iste
bu c¢abalarin 6tesine gegememektir. Bu nedenle, temel tezimizle uyumlu
olarak, biz bu ¢alismamizda Farabi nin biitiin goériislerini ele almayacagiz.
Fakat burada Farabi’nin bilimler aras1 entegrasyon, bilimler tasnifi, dil ve
kavram {iiretme cabasi, Tanr1 tasavvuru ve kozmoloji anlayisi, bilgi teori-
si, ahlak ve siyaset gibi konulardaki temel fikirlerini, orijinal katkilarmi
ve bunlarda gizli olan bakis agis1 ve vizyonunu vurgulayarak bu vizyo-
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nun giiniimiiz {slam diisiincesine yapacagi katkiya, cagimiz Islam diinyas1
icin anlamina, 6rnekligine ve ayrica giinlimiiz hikmet arayisi i¢in yerine
ve dnemine deginmeye ¢alisacagiz. Bunlara ilave olarak Farabi’den edini-
lecek bu birikimin giiniimiiz islam medeniyetinin gelisim ve doniisiimiine
nasil katki yapabilecegine doniik onerilerde de bulunmaya ve bu konuda
tartigmalar agmaya ¢alisacagiz.

1. Bilim, Felsefe ve Bilimler Aras1 Entegrasyon

Bugiinkii Kirgizistan, Tacikistan ve Ozbekistan’a oldukca yakin fakat
Kazakistan smirlar igerisinde bulunan Farab/Otrar bolgesinde dogmus
olan Farabi (6l. 950); matematik, astronomi, miizik, fizik, biyoloji, psi-
koloji, tip, firaset, mizag, simya ve astroloji gibi bir¢cok bilimle ugragmis-
tir. Tlimler tasnifi de yapan Farabi; hareket, kuvvet, agirlik, zaman, miktar,
bosluk, uzam, nicelik, sinirsiz, sonlu, 151k, ses, 1s1, hava katmani olaylari,
g0k nesneleri gibi fizik ve doga konularini, ya tek basina ya da Aristoteles
(61. MO 322) yapatlarmi agiklayarak ele almistir. Astronomide Batlamyus
(1. 168), matematik ve geometride Oklid (61. MO 275) gbriislerini agmus,
tipta Hipokrat (61. MO 370) ve Galen (61. 201), psikolojide Aristoteles iize-
rine ¢calismigtir. Miizikte, giris kitaplar1 yaninda, uzmanlik gerektiren ko-
nular ayrintilandirmigtir. Felsefede, felsefe kavrami, tanimi, ortaya ¢ikisi,
gerekliligi, filozoflarin adlar1 gibi giris niteligindeki eserlerin yan1 sira zat,
toz, mahiyet, hiiviyet, tabiat, bir, birlik, atom, kuvvet, sonlu, sonsuz, mad-
deden ayri tozler gibi 6zel konularda da yazmistir. Felsefenin bilgi, varlik
ve deger gibi ii¢ temel alaninda monografiler, 6zetler, Aristoteles’le ilgili
kiigiik, orta ya da biiyiik boyda telhisler (6zetler) ve tefsirler yapmustir.
Bilgi teorisi ve mantik, bilgi psikolojisi dallarinda, her konuyu ya parca
parca ya da tlimce, ayrintili monografiler halinde irdelemistir. Organon’un
yedisi Aristoteles’in, biri de Porphyrios (61. 305) olan sekiz mantik kitabi-
1 giris, ilave, kiiglik, orta ve biiyiik boyda telhis ve tefsirlerle islemistir.
Varlik ve deger alanlarinda ise, orgiilii ve temelli ana yapitlar vermistir.
Ayrica, Aristoteles ve Platon (61. MO 347) gériislerini ve yapitlarini ta-
nitmus, goriislerini uzlastirma girisiminde bulunmus, Afrodisiash Iskender
(61. 200), Yuhanna Filoponos (51. 570), ibn Ravendi (61. 910) ve Zekeriyya
er-Razi (61. 925) gibi diisiiniirlerin diisiincelerini tartigmistir. Farabi, tim
yazdiklariyla dogrudan ya da dolayl olarak ibn Sina (81. 1037), Ibn Tufeyl
(61. 1186), Ibn Bacce (61. 1138), ibn Riisd (1. 1198) gibi Miisliiman; Yahya
Ibn Adi (8. 974), Albertus Magnus (61. 1280), Roger Bacon (1. 1294),
Gundissalinus (81. 1181), Aquinali Thomas (1. 1274) gibi Hristiyan; Ibn
Meymin (6. 1204) gibi Yahudi olan farkli dinlerden birgok filozofa etki-
lerde bulunmustur.'

! Bu 6zet degerlendirme igin bkz. Miibahat Tiirker Kiiyel, “Deger ve Farabi”, AUDTCF
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Farabi’nin ilgilendigi bu alanlara bakildiginda onun kendisini tek bir
disipline hapsetmedigi goriilmektedir. Bu yaniyla o, adeta bize disiplinler
aras1 kopusun yanligligini ve beraberinde getirdigi tek yonlii bakis agisinin
doguracagi sorunlart haber vermistir.? Bundan dolay1 onun felsefeye bakisi
da farklilik kazanmistir. Ona gore felsefe/hikmet, biitlin alt disiplinleriyle
birlikte bilimlerden kopuk salt bir spekiilasyon olmadig: gibi, biitlin ilim-
lerin iist ismi olup varlig1 ¢esitli agilardan inceleyerek hakikati aramaktir.
Hatta felsefenin ilgilenmedigi, lizerinde goriis beyan etmedigi ve bilgi sa-
hibi olmadig1 hi¢bir varlik yoktur.®* Bu da gostermektedir ki, sosyal bilimler
ve Ozellikle de felsefeyle ugrasan birinin farkli bilim alanlarina vakif olma-
st, o kisinin bakis agis1, ufuk ve vizyonunun genislemesine katki saglayaca-
&1 gibi bilimler aras1 entegrasyon da tek bir bilimde yapilacak ¢alismalara
onemli derinlikler kazandiracaktir. Aksi takdirde asir1 derece uzmanlasma,
giiniimiiz Islam ve Bati diinyasinda sistemli ve kapsamli bakis agilarina
sahip diislinlirlerin ortaya ¢ikmasina engel olmaya devam edecektir.

2. Bilimler Tasnifi: Dinf - Dini Olmayan Ayrimindan Uzak Igerige
Dayali Tasnif

Farabi bir¢ok ilimle ugrastigi i¢in ilimler tasnifinin gerekliligini oldukga
onemsemis bir filozoftur. Onun ilimler tasnifindeki amaci insan bilgisinin
smirlarini belirleme, konularini tarif etme ve aralarindaki baglantiy1 goster-
mektir. O, Thsau’l-ultim adl eseriyle ilk defa cagdaslarina Yunan felsefesinin
miifredat programini ve zamanindaki bilimlerin tasnifini tanitmustir.* islam
diinyasinda Farabi’nin disinda Harezmi (61. 850), Kindi (61. 870), Thvan-1
Safa, Eb(i Hayyan et-Tevhidi (1. 1023), Ibn Sin4, Ibn Hazm (81. 1064), Gaz-
zali (61. 1111), Ebu’l-Berekat el-Bagdadi (61. 1166), Fahrueddin Razi (61.
1210), ibn Haldun (81. 1406), Taskdpriiliizade (61. 1561) ve Katip Celebi (51.
1658) gibiisimler deilimler tasnifi yapmistir; fakat Farab1, bunlararasindaen

Dergisi, Ankara 1975, ¢. XX, s. 76-77.

Atilla Arkan, “Farabi’nin Goéziiyle Ahlak-Siyaset iliskilerinin Analizi”, Sakarya
Universitesi Iktisat ve Idari Bilimler Fakiiltesi 2. Siyasette ve Yénetimde Etik
Sempozyumu, Sakarya 2005, s. 395.

Farab1’nin felsefe/hikmet tanimlari igin bkz. Farabi, Mutlulugu Kazanma (Tahsilu -
sadde), gev. Hiiseyin Atay, AUIF Yay., Ankara 1974, s. 51-52; Farabi “Aristo
Felsefesi”, Farabi'nin Ug Eseri icinde, cev. Hiiseyin Atay, AUIF Yay., Ankara
1974, s. 107-108; Farabi, “Risale fimd yenbagi en yukaddeme kable te’alliimi’l-
felsefe”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri iginde, ¢ev. Mahmut Kaya, Klasik
Yay., Istanbul 2003, s. 113-114; Farabi, “Kitabii’l-cem beyne re’yeyi’l-hdkimeyn
Eflatinel-ilahi ve Aristitalis”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri iginde, cev.
Mahmut Kaya, Klasik Yay., Istanbul 2003, s. 152.

Macit Fahri, Islam Felsefesi Kelami ve Tasavvufuna Giris, ¢ev. Sahin Filiz, insan
Yay., Istanbul 2008, s. 68.
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etkili ve 6zglin bir tasnife yer vermekle 6ne ¢ikmistir denilebilir.’

Farabi’nin ilimler tasnifi, felsefi mirasa dayanmakla beraber birtakim
orijinalliklere de sahiptir. Ornegin o, ilimler tasnifinde besinci siranin “me-
deni ilim, fikih ilmi ve kelam hakkinda” oldugunu belirtmistir. Farabi’nin
bu kisimda ele aldig1 ilimler Aristoteles’in “ameli ilimler” dedigi ahlak,
iktisat ve siyasete karsilik olmakla beraber, onu agmaktadir. Ciinkii Farabi
bu suretle “medine™nin siyasetinden iimmetin siyasetine, hatta insanligin
kanunlarina ve milletler aras1 hukuka intikal etmektedir. Onu ayiran baska
bir nokta da fikih ve kelam gibi tamamen Islami mahiyette olan ilimlerle
Yunan menseinden gelen ilimleri ayni1 kategori i¢cine koymasi ve birincileri
ikincilere mahiyet bakimindan baglamasidir.® Yine Farabi dil ve mantigi
bilim kabul ederek Aristoteles’ten ayrilmistir. Dolayisiyla Farabi’nin Th-
sd’da Aristoteles’ten daha kapsamli ve yeni bir bilim siniflandirmasi yap-
t1g1 sOylenebilir.”

Farabi’nin ilimler tasnifinde kendi medeniyetinde ortaya ¢ikmis ilimlere
yer vermesi ve yeni bir bilim tasnifi yapmasi, kiiltlirliyle barisiklig1 ve ge-
nis ve ileri vizyonuna giizel bir 6rnektir. Farabi’nin ilimler tasnifinin bagka
bir dnemi yukarida gectigi iizere disiplinler arasi iliskilere yaptig1 vurgu
ve bununla ilgili tespitleridir. Bu ¢abasiyla Farabi tiim ilimler ile felsefe
arasinda gii¢lii ve derinlemesine bir entegrasyon saglamaya c¢alismigtir.®
Farabi’nin ilimler tasnifinin diger bir 6nemi de ilimler tasnifinde Harezmi,
Thvan-1 Safa, Gazzali, ibn Hazm ve baskaca Miisliiman diisiiniirlerin yap-
t181 gibi akli ilimler ve nakli ilimler (nakli ilimler igerisinde dini ilimlerin
yer aldig1 bilinmektedir), din ilimleri ve diger ilimler, Islami ilimler ve
gayri Islami ilimler vb. gibi® dini ve dini olmayan ilimler seklinde bir tas-
niften kaginmig olmasidir. O, ilimleri sirasiyla 1. Dil ilmi, 2. Mantik ilmi,
3. Matematik ilimleri, 4. Tabiat ve ilahiyat ilimleri, 5. Siyaset, fikih ve

5 Cevher Sulul, “islam Felsefesinde ilimlerin Siniflandirilmasi Gelenegi”, DEU.
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Izmir 2002, sy. 16, s. 223. Ayrica bkz. Siileyman Gokbulut,
“[lim Tasniflerinde Tasavvufun Yeri”, Tasavvuf [Imi ve Akademik Arastirma Dergisi,
2007, c. VIIL, sy. 19, s. 245-264; Mehmet Bayraktar, Islam Felsefesine Girig, TDV
Yay., Ankara 1997, s. 117-127.

6 H. Ziya Ulken’den nakleden Sulul, “islam Felsefesinde ilimlerin Simiflandiriimasi
Gelenegi”, s. 234.

7 Alparslan Agikgeng, “Islami Bilim ve Felsefe Anlayis1”, Journal of Islamic Research,
July 1990, c. 1V, sy. 3, 5. 177, 178.

8 Farabi’de bilimler aras: iliski konusunda bkz. Majid Fakhry, Al-Fdrdbi, Founder of
Islamic Platonism: His Life Works and Influence, Oneworld Pub., Oxford 2002, s.
40-49.

9 Mehmet Bayraktar, Islam da Bilim ve Teknoloji Tarihi, TDV Yay., Ankara 1985, s.
21-27; Mehmet Bayraktar, Islam Felsefesine Giris, s. 117-127; Murteza Bedir, “Islam
Diisiince Geleneginde Nakli Ilim Kavrami ve ibn Haldun”, Isldim Arastirmalart
Dergisi, 2006, sy. 15, s. 5-31.
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kelam ilmi seklinde tasnif etmistir.'® Bu tasnife bakildiginda dort ve be-
sinci siradaki ilimlerin igerisinde, diger diisliniirlerin ifade ettigi manada
dini ilimler yer alsa da, Farabi’nin tasnifinde ayrica bir dini ilimler grubu-
na rastlanmamaktadir.!" Bu da Farabi’de ilimler tasnifinin esas itibariyla
aragtirma alanina veya icerige gore yapildigimi gostermektedir. Ayrica bu
tasnif, ilimlerin istlinliik, hiyerarsik vb. tarzdaki tasnifi olmayip sadece
icerik agisindan ve bilimin kendisinin 6ncelendigi bir tasniftir. Bu tasnif-
te bilginin veya bilimin dini olan1 veya olmayani, dine uygun olani veya
olmayani, dinilestirileni veya dinilestirilmeyeni gibi kaygilarin bir kriter
olarak yer almadig1 goriilmektedir.

Iste bu noktada Islam diinyas1 Farabi’nin bu vizyonuna yaklasmak bir
kenara, adma “Bilginin Islamilestirilmesi” denen bir teoriyle “Islami bi-
limler” ile pozitif bilimler arasinda s6zde var olan ugurumu ortadan kal-

10 Farabi, [hsdu l-uliim, gev. Ahmet Arslan, Vadi Yay., Ankara 1999, s. 44-45. Farabi’nin
bagka eserlerinde bazi ilim tasnifleri yaptigin1 gorsek de bunlarin onun nihai ilimler
tasnifi oldugunu sdylemekten ziyade felsefenin alt dallarinin belirlenmesine yonelik
tasnifler oldugunu kabul etmek daha dogru olacaktir. Aristoteles’e dayanan bu
tasniflerden birine gore felsefe sanati once nazari ve ameli, sonra nazari felsefe
matematik, fizik ve metafizik; ameli felsefe de siyaset ve ahlak olmak {izere alt
dallara ayrilmaktadir. Farabi bu tasnife mantik ve gramer ilimlerini de eklemistir.
Bkz. Farabi, “et-Tenbih ala sebili’s-sadde”, Fdrdbi nin Iki Eseri i¢inde, ¢ev. Hanifi
Ozcan, IFAV Yay., Istanbul 2005, s. 183-184; 184-190.

Benzer durumun Ibn Sina igin de gegerli oldugunu ileri siirenler vardir. Bkz. Bedir,
“Islam Diisiince Geleneginde Nakli {lim Kavrami ve ibn Haldun”, s. 6-7. Ancak ibn
Sind’nin Aksamu 'l-ultimi’l-akliyye adli eserinde Farabi’nin felsefe i¢in yaptigi tasnife
benzer bir tasnif yaptigi, diger bazi eserlerinde (Uyiinii 'I-hikme, Ddnisndme-i ald,
mantiku’l-megrikiyyin gibi) bu tasnife ufak ilavelerde bulundugu, sadece Mantiku ’I-
megrikiyyin adl eserinde ameli ilimlerin siyaset boliimii igerisinde Islam hukukuna
yer verdigi (Bazi aragtirmacilar teorik felsefenin ii¢ kismina teolojiyi dahil ettigini
de soylemektedir. Bkz. M. Nesim Doru, “Mesriki Diisiinceden Israki Felsefeye Bir
Yol Var m1?”, Siihreverdi ve Isrdk Felsefesi iginde, edit. M. N. Doru, K. Gokdag,
Y. Kaplan, Otto Yaynlari, Ankara 2014, s. 88.) ifade edilmistir. Bkz. Ayse Sidika
Oktay, “Ibn Sina’min Ilim, Felsefe Anlayis1 ve Din Felsefe iliskilerine Yaklasimi”,
Siileyman Demirel Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi, 2012/1, sy. 15, s.
290-292; Hasan Akkanat, “Ibn Sina’nin Akli Bilimlerin Béliimleri Adli Risalesinin
Ceviri ve Incelenmesi”, Dini Arastirmalar Dergisi, Mayis-Agustos 2008, c. XI, sy.
31, s. 195-204, 230-234; Hidayet Peker, “Ibn Sina’nin Bilimler Simiflamas1”, Uludag
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, c. IX, sy. 9, 2000, s. 447-452. Fakat biz de
Ibn Sina icin gizilen ilimler tasnifinin onun nihai tasnifi olmadigmi diisiiniiyoruz.
Bkz. Ahmet Kamil Cihan, “Bilimler Tasnifi ve Ibn Sina”, Ercives Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii Dergisi, 2000, sy. 9, s. 447. Bu kanaate ilave olarak Ibn Sina’nn,
bu konuda da Farabi’yi takip ettigi ger¢eginden hareketle bu meselede orijinal ve
ilk olma niteliginden uzak kaldigini sdyleyebiliriz. Bunlarin disinda geriye bir de
ibn Sina’nin dini ilimleri ilim olarak gormedigi seklinde bir iddia kalmaktadir. Son
tahlilde Farabi’nin ilimler tasnifindeki bakis agisinin Islam diinyasinda ilk ve 6zgiin
olmakla farklilik kazandigin1 gayet tabii bir sekilde ileri stirebiliriz.
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dirma girisimlerine sahne olmustur. Bilinmektedir ki, “Bilginin Islamiles-
tirilmesi” metodolojisini gelistirmeye yonelik en bariz ¢alismalar “Diinya
Islam Diisiincesi Enstitiisii” tarafindan yapilmistir. Bu enstitii “Bilginin
Islamilestirilmesi”ne teorik bir ¢er¢eve olusturmak icin 1980°li yillarda
“Bilginin Islamilestirilmesi: Prensipler ve Uygulanacak Metot” isimli bir
risale yayimlamstir. Ismail Raci el-Faruki’nin ingilizce olarak, Abdulha-
mid Ebu Siileyman ve Taha Cabir el-Ulvani’nin Arapga olarak nesrettikleri
bu risalede iki hususa dikkat ¢ekilmistir. Bu; bir tarafta Islami ve sekiiler
yonleri bulunan iki basli bir egitim, diger tarafta Islami yoniin sinirinim bel-
li olmadig bir yonelis olarak ifade edilmistir. Bu metinde, iki bash egitimi
sona erdirmek ve timmeti i¢inde bulundugu krizden kurtarmak i¢in dini ve
diinyevi branglar arasinda saglam bir birlikteligin geregine 6nemle vurgu
yapilmistir. Enstitli bu nedenle 6gretim biitiinliigiinii gerceklestirme isini,
yeni ihtisas alanlarii ve kiiltiirel ilimleri esit seviyede iiniversite hocala-
rina devretmis ve biitiinliigii saglamaya yonelik olarak “Bilginin Islami-
lestirilmesi” konusunda akademik kitaplar yayimlamay1 taahhiit etmistir.
Ayrica bu isi, “Bilginin Islamilestirilmesi” faaliyetinin en 6nemli ydnii
saymustir. “Bilginin Islamilestirilmesi” faaliyeti, muhtelif ¢alismalarin Is-
lamilestirilmesini gergeklestirme noktasinda uygulamaya da ge¢mis ve o
donemin giivenilir ve yirmiyi askin ihtisas alanlarinda Islami bakis acisina
uygun akademik kitaplar yayimlanmustir.'?

Ancak yirminci yiizyilda ortaya ¢ikan “Bilginin Islamilestirilmesi” ¢a-
basinin hem kendisi hem de bunun ortaya ¢ikmasina yol agan etkenler, yak-
lasik bin y1l 6nce Farabi tarafindan ortaya konan bakis agis1 ve 6ngoriiniin
seviyesine ulagmak bir yana gerisinde kalmistir. Evet, bilginin Islamilesti-
rilmesi ortaya atildig1 andan itibaren elestirilmistir. Ama kimileri, bilginin
Islamilestirilmesini Islami ve gayri Islami bilimler ayrimini kabul ederek
reddederken kimileri de her ne kadar dini ve din dis1 ayrimini yanlis bulsa
da elestirilerinin arka planinda bu ayrimin izlerini tagimistir. Bu elestiriye
gore bilim alan1 aklin, deneyin ve gbzlemin konusu olup bunlarla incele-
nir, irdelenir, kanitlanabilir ya da yanhslanabilir bir niteliktedir. Inang alan
ise esas itibarryla bilim alaninin 6zelliklerine sahip degildir. Fakat yine de
inang alanina ait bilgilerin akla aykir1 olmamasi gerekir. Bununla beraber
akli asabilen inang bilgilerinin bulundugunu da unutmamak gerekir. Bu
elestiri bu nedenlerden dolay1 bilginin Islamilestirilmesi ¢abasini yanlis ve

2 Luey Safi, “Bilginin Islamilestirilmesi Bilgisel Y&ntemlerden Icra Metotlarina
(Gegis)”, Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi, cev. Omer Pakis, 2006, c. V1, sy.
3, s.275-276; Mevliit Uyanik, Bilginin Islamilestirilmesi ve Cagdas Islam Diisiincesi,
Ankara Okulu Yay., Ankara 2014, s. 156-159. Bilginin Islamilestirilmesi ile ilgili
daha fazla bilgi ve tartisma igin bkz. Ismail Raci Faruki, Bilginin Islamilestirilmesi,
cev. Fehmi Koru, Risale Yay., Istanbul 2004.
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sa¢ma bulmaktadir.'

Oyleyse bilginin Islamilestirilmesi tezi, bu tezin ortaya ¢ikmasina yol
acan bakis acilar1 ve bu ¢abaya yonelik elestiriler, Farabi’nin bakisiyla ki-
yaslanamaz. Farabi icin bilginin Islamilestirilmesi ve bilimlerin birlesti-
rilmesi gibi bir sorun yoktur. Sayet onun din-felsefe uzlastirmasi yaptigi,
bunun da bilimler arasinda dini ve gayri dini olanin1 uzlastirmak oldugu
sOylenirse, sunu unutmamak gerekir ki, o donemde yapilan bu uzlastir-
malarin bilylik oranda 1. Felsefeyle ugrasanlarin felsefeye muhalif olanlar
karsisinda kendilerini savunmak, 2. Islam diinyasinda entelektiiel ve akli
diisiinceyi canlandirmak ve bunun dine aykir1 olmadigimi gostermek, 3.
Din ilkelerinin, inanmayanlara ve elestirenlere karsi akil alir seyler oldu-
gunu gostermek i¢in oldugudur." O donemde herkes bu kaygilarla felse-
fe-din uzlagtirmas1 yapmamis bile olsa en azindan Farabi’de bu kaygilarin
oldugunu sdyleyebiliriz. Sayet Farabi i¢in bdyle bir sorun olsaydi felse-
feyle ugrasmaz, caligmalariin her noktasina felsefi bakisini yansitmazdi.
esas itibariyla din-felsefe ayrimi ve ¢atigmasi diye bir sorun yoktur. Hatta
ilimleri Farabi gibi taksim etmeyen ve din-felsefe uzlastirmasina yonelen
diger klasik dénem Islam filozoflar1 i¢in de din ile felsefenin uzlasip uzlas-
mayacagi tam anlamiyla bir sorun degildir. Bu sorun bagkalarindan dolay1,
disaridan gelebilecek tepkiler vs. gibi nedenlerle filozoflarca ele alinmis bir
meseledir. Eger onlar i¢in bdyle bir sorun olsaydi, felsefeyle ugrasmamala-
r1 ve felsefe yapmamalari gerekirdi.'s

3. Dil Algisi ve Kavram Uretme Cabasi

Farabi’nin dile verdigi 6nem onun dil ilimlerini ilimler tasnifinin basina
koymasindan ve Kitabii’l-elfaz ile Kitabii’l-hurGf gibi eserlerini ¢cogun-
lukla dil ve dil ile ilgili ilimlere hasretmesinden anlagilabilir. Farabi Kita-
bii’l-hurif’ta dilin dogusu ve kokenini tarihsel ve antropolojik agiklamalar
esliginde incelemis, felsefl kavramlarin olusum, doniisiim ve Arapgaya ge-
¢is stirecini 0rneklerle tahlil etmistir. Farabi, felsefe ve bilim yaptigi Arap-
¢a dilinde karsilastig1 sorunlari tespit etmis, bu sorunlar lizerine diisiinmiis
ve herhangi bir 6n yargi ve savunma psikolojisine girmeden bu sorunlara

13 Safi, “Bilginin Islamilestirilmesi Bilgisel Yéntemlerden icra Metotlarma (Gegis)”, s.
282-283; 1. Erol Kozak, “‘Bilginin Islamilestirilmesi’ mi, ‘Islam’in Bilgilestirilmesi’
mi?”, Bilgi, 1999/1, s. 106-107. Diger elestiriler ve degerlendirmeler igin bkz.
Uyanik, Bilginin Islamilestirilmesi ve Cagdas Islam Diisiincesi, s. 185.

14 Bayraktar, Islam Felsefesine Giris, s. 158.

15 Farabi’de felsefe din iligkileri ve uzlastirmasi hakkinda bkz. Farabi, Mutlulugu
Kazanma, s. 51-62; Farabi, Kitabii'I-hurif, ¢ev. Omer Tiirker, Litera Yay., Istanbul
2008, s. 69-72, 88-91; Hiiseyin Atay, “Onsoz”, Fardabi'nin U¢ Eseri iginde, gev.
Hiiseyin Atay, AUIF Yay., Ankara 1974, s. V-VIIL
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¢ozlimler tiretmeye ¢alismustir.'®

Farabi’ye gore dil, belli evrelerden gegerek olgunlagmaktadir. Bu olgun-
lagma siirecinde dil i¢erisinde olusan ilk metot hitabet metodu, sonrasinda
ise sirastyla cedeli, sofistik ve burhan metodudur. Dil, burhani metoda ula-
sinca olgunlagsir. Farabi, Arapcanin bastan beri hitabet metodunu kullandi-
gin1 ve kendi donemindeki haliyle heniiz burhani metoda kavusamadigin
ileri siirmiistiir. Hitabet metodunu kullanan bir dilin teorik meseleleri hayal
ve ikna yolu ile ele aldigimi ifade eden Farabi, burhani metodun zorun-
lu-dogru-kesin bilgiye ulagtiran metot olmasi nedeniyle Arapganin burhani
diizeye ulagmasi gerektigini belirtmistir.!?

Farabi Arapgada yaganan bu sorunu giderme amaciyla birtakim arastir-
ma ve ¢abalara girismistir. Malumdur ki, Farabi’nin Yunan felsefesi tizerine
yaptig1 serhlerin cogu mantik iizerinedir. O, Aristoteles’in Organon serisi
iizerine ¢aligmalar yapmis (¢eviri ve serhler), bunu yaparken mantik kav-
ramlarinin Arapga karsiliklarin1 bulmaya calismistir. Ayrica Kitabu’l-elfaz
ve Kitabii’l-hurGf gibi telif eserlerinde, Aristoteles diisiincesinin tasiyicisi
olan kavramlarin Arapga terimlerle nasil ifade edilebilecegini tartigmis,
boylece dilin burhan diizeyine ulagmasi ile ilgili girisimlerde bulunmustur.
Bunun i¢in o, dnce Arapganin dil durumunu tahlil ederek bu dilin anlam
diinyasmin yapict 6gesi olan hitabet metodu ile Yunan dilinin anlam diin-
yasinin yapict 0gesi olan burhan metodunu karsilastirmistir. Daha sonra,
Arapga kelimelerin kavramsal boyutunu tahlil edip onlarin delalet ¢erce-
velerini mantik ilmine gore ortaya koymus; Yunanca mantik terimlerinin
Arapgadaki karsiliklarint bularak, Arapga kelimelerin ve edatlarin mantik
ilmine gore siiflamasini yapmistir. Denilebilir ki Farabi, Yunan Felsefesi-
nin anlam diinyasina mantik kapisindan girmistir. Clinkii mantik ilmi, saf
teorik ilim olarak sadece akli diisiinceyi ihtiva etmekte ve sadece anlami
ele almaktadir. Bu baglamda Farabi, metinlerle degil anlamlarla ilgilenmis,
yani o bir metin sarihi degil anlam aktaricist olmustur.'®

Farabi’nin Yunan Felsefesini ve onun temelini olusturan burhan ilmini
ceviri asamasindan anlama ve 6ziimseme asamasina tasirken izledigi yon-
tem su sekilde belirtilmistir: 1. Etkileyen kiiltiirden nakledilen anlamin,
dilden bagimsiz hale getirilmesi yani anlamin asli ortami olan Yunan di-
linin anlam diinyasindan ayrilmasi ve dilden bagimsiz bir sekilde deger-
lendirilmesi. 2. Anlamin herkes i¢in yorumlanmasi ve akilda salt nazariye
haline gelmesi, yani anlamin akilda diizenlenmesi. Bagka bir ifadeyle “Yu-
nan dilinin anlam diinyasindan aldig1 felsefi anlamlar1 Arapganin dil kalip-

16 Bkz. Farabi, Kitdbii 'I-hurif, s. 69-95.

'7 Hasan Ay1k, “Felsefi Kavramlarm Olusmasinda Farabi’nin Rolii”, Gazi Universitesi
Corum Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2005/1-2, c. IV, sy. 7-8, s. 87-88, 78.

18 Ayik, a.g.m., s. 83.
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larina dokmek”e ¢aligmak. 3. Bu anlamin, etkilenen kiiltiiriin diliyle ifade
edilmesi ya da bu dille formiile edilmesi. Yani Yunan dilinden bagimsiz bir
halde distiniilen anlamlari, Arapga ile formiile etmek."

Farabi’nin misyonu, Arap¢anin anlam diinyasi i¢erisinde baska bir kiil-
tiirden nakledilen felsefi diisiince igin rasyonel bir zemin olusturmaktir.
Bunun i¢in o, mantik aletiyle Arapganin anlam diinyasina miidahale etmis
ve diislincenin tiim kadrolarini aklin ilkelerine uygun olarak diizenlemistir.
Adina kavramlastirma dedigimiz bu diizenleme, dilin temel unsurlari olan
isim, fiil ve edatlarin mantik ilmine gore tasnifinden ibarettir. Bu anlamda
Farabi’nin yaptig1 is, Arapcanin uzlasimsal yapisina rasyonel-akli bir mii-
dahaledir. Bu miidahale ile dili rasyonel olarak yeniden kurmakta ve felsefi
diistinceyi formiile edebilecek kivama getirmektedir.?

Farabi bu bakis agisiyla felsefe ve bilim yaparken o alanin kavramlari-
n1 kendi dilimize ¢evirdigimizde literal bir ¢eviriyle sinirli kalinmamasi,
dilimizde tiiretecegimiz kavramlar1 ise anlam yiikiiyle yiikklememiz ge-
rektigini vurgulamis olmaktadir. Bununla birlikte baska dillerin kavram-
larinin dogrudan alimmasi hatasina da dikkat ¢ekmistir. Ancak giinimiiz
Islam diinyasinda kullamilan dillerde, 6zelde Tiirkcede, arastirmacilarin
bu hususa dikkat etmediklerini gérmekteyiz. Ornegin Tiirkgede yillardir
Ingilizce, Almanca, Fransizca, Latince veya Arapga soylenisleriyle felsefi
ve bilimsel kavramlar, oldugu gibi kullanilmaya devam etmektedir. Hat-
ta bunlar1 kullanmak bir ayricalik olarak goriilmektedir. Oysa Farabi’nin
bakis agisina sahip olunsaydi, bu tiir kavramlarin bir¢ok karsiligi ¢oktan
bulunur ve bdylece kendimize 6zgii bir felsefe ve bilim diline sahip olma
imkanimiz olurdu. Diger yandan bazi kavram iiretme ¢abalarina sahit olsak
da bu ¢abalarin birtakim ideolojik saiklerle yapilmasi basarisizliklara yol
acmistir. Baz1 gabalar ise icerik/anlam yoni diisiiniilmeden tamamen bir
kavram tiiretme kaygisiyla yapildigindan kavramlar i¢i bos birer kabuktan
Oteye gecememis ve bu caba da bagarisiz olmustur.

4. Tanr1 Tasavvuru ve Kozmoloji

Orta Cag felsefesinde hakim olan Tanr1 merkezli ve bundan yola ¢ika-
rak agag1 dogru inen varlik hiyerarsisi anlayisi, Farabi’nin felsefesinde de
kendisini gosterir. Farabi’nin, Tanr1 anlayis1 ve yaratilis/varolus izahi sudir
teorisine dayanir. Ayrica hareket, degisim, birlik, ¢okluk gibi bircok prob-

19 Hasan Hanefi’den ([slami Arastirmalar) aktaran Ayik, a.g.m., s. 83-84, izahlar igin
ise s. 84-87. Ayrica Farabi’nin dil ile ilgili goriisleri hakkinda derli toplu bilgiler i¢in
bkz. Hiilya Altunya, Fdrdbi'de Dil Felsefesi, Yayimlanmamis Yiiksek Lisans Tezi,
SDUIF SBE, Isparta 2003; Sadik Tiirker, “Farabi’de Dil ve Mantik iliskisi”, Kutadgu
Bilig, Istanbul 2002, sy.1, s. 137-175; Hasan Ayik, Fardbi’de Dil- Mantik Iliskisi,
Karadeniz Basin Yayin, Rize 2007.

2 Ayik, “Felsefi Kavramlarin Olusmasinda Farabi’nin Roli”, s. 94.
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lem de bu teoriyle izah bulur. Fantastik bir kurgu olan bu teoriye gore Tanr1
“akal”, “akil” ve “ma’kdl” olup kendi kendisini diisiinmesi sonucunda bir-
ligine zarar gelmeden kendisinden ilk akil tasar. Bu akil ve kendisinden
sonra gelen diger akillar -yaygin kabule gore- iki diistiniis bi¢imiyle?! (ken-
disini diisinmesi ve ilk Varlig1 diisiinmesi) kendilerinden sirastyla felek
ve bir alttaki akil ortaya ¢ikar. Ay iistii alem denen bu akillar dlemi, ay alt1
veya madde alemine siret vermekle birlikte baskaca islevlere sahip olan
“faal akil”da son bulur.?

Farabi’nin sudir teorisi, kadim felsefi miras ile kendi inang ve kiiltiirii-
niin bir sentezidir. Bu sentez onun sahip oldugu zihinsel dehasiyla yogrul-
mus, orijinallikler ve farkli fikirlerle son halini almistir. Bu durumu gos-
termek tizere Farabi’nin metafiziginden bazi hususlara dikkat gekmemizde
yarar vardir.

S6z gelimi, Farabi ile Platon arasinda benzerlikler oldugu gibi farklilik-
lar da bulunmaktadir. Ornegin Farabi alemin ontolojik ve metafizik agik-
lamasini yapma gayretine girerken, Platon alemle ilgili birtakim bilimsel
sorularin cevaplarint “mit”lere birakabilmis ve metafizik ilkelerde derin-
lesmeksizin, astronomik bir goriis agisindan, semanin diizenini matematik-
sel bir gekilde kurabilmigtir.”

Diger yandan Farabi’deki onuncu akil Aristoteles’in De Anima’sinin faal
akli olsa da Farabi’ye gore buradaki faal akil evrenin ilk nedeni degildir.
Ciinkd faal akil, fonksiyonunu icra etmek i¢in ay alt1 diinyanin maddesine
ihtiya¢ duymakla kendi kendisine yeten bir varlik olamamaktadir. Kendi-
sine yetmeyen bir varlik da Farabi’ye gore evrenin nihai nedeni olamaz.
Bu yorumuyla Farabi, Afrodisiasli Iskender’in yorumuna muhalefet etmis
olmaktadir.?* Diger yandan Farabi’ye goére madde, on akil kadar eski olsa
da nihayetinde yaratilmigtir. Clinkii madde, faal akildan sudar etmistir.?

Farabi’nin sudir sistemi bir yoniiyle Yunan astronomlarinin 6zellikle

2l Hiiseyin Atay burada {i¢ diigiiniig bigiminin s6z konusu oldugunu sdylemektedir.
Bunlar Tanrt’y1 diistinmesi, Tanri’dan dolay1 zorunlu olusunu diisiinmesi, kendi
Oziine gore miimkiin olusunu diisiinmesi seklindedir. Buna gore de sirasiyla bir alttaki
akil, felek’in (gok) nefsi ve felek’in cismi/maddesi ortaya ¢ikar. Atay’in bu konudaki
kanitlar1 ve degerlendirmeleri oldukca énemlidir. Bkz. Hiiseyin Atay, Fardbi ve Ibn
Sina’ya Gére Yaratma, Kiiltiir Bakanlig1 Yay., Ankara 2001, s. 174.

22 Farabi, el-Medinetii’l-fdzila, ¢ev. Ahmet Arslan, Vadi Yay., Ankara 1997, s. 46-53;
M. Yusuf Hiiseyin, “Varliklarin Prensipleri: Farabi’nin Suddr Doktrininde Temel
Prensip”, Felsefe Diinyasi, ¢ev. Glirbiiz Deniz, 2001/1, sy.33, s. 91-99.

2 Roger Arnaldez, “Farabi’nin Felsefi Sisteminde Nefs ve Alem”, gev. Hayrani
Altintas, AUIF Dergisi, Ankara, 1978, c. XXIII, s. 349.

24 Herbert A. Davidson, “Risile fi’l-akl”, AUIF Dergisi, ¢ev. Eyiip Sahin, c. XIV,
(2004), sy. 2,s. 271-271.

% Mustafa Yildirim, “Plotinus ve Farabi’de Sudar”, Felsefe Diinyasi, Mart 1994, sy. 11,
s. 50.
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Batlamyus’un evrenin yer etrafinda ezeli olarak dairevi hareketle don-
mekte olan dokuz gok kiiresinden olustugu seklindeki teorisinden, diger
yoniiyle Aristoteles’in feleklerin hareketi hakkindaki yorumundan, baska
bir yéniiyle de Plotinus ve Iskenderiye ekoliinden miilhemdir. Fakat surasi
unutulmamalidir ki; 6rnegin Farabi’nin “el-evvel” ifadesini Tanri i¢in kul-
lanmasi, Plotinus’a dayandig1 kadar Kur’an’daki “O, evveldir, ahirdir”*
ayetine de dayanmaktadir.”’

Farabi’nin “Tanr1”sinin Plotinus’un “Bir”iyle benzestigi kadar ayrigti-
g1 yonleri de vardir. Ornegin Farabi Tanri'y1 gesitli niteliklerle anlatirken
Plotinus “Bir”1 her seyin iizerinde, her tiirlii belirlemenin -iyilik niteligi
harig- 6tesinde goriir. Bu nedenle Farabi’nin Tanr1's1 irade, ilim, kudret gibi
sifatlara sahip Yaratici bir Tanr1 goriintiisii verirken, Plotinus’un “Bir”i bu
Ozellikten yoksun goriinmektedir. Tabii Plotinus’un “Bir”’inin bizim bilme-
digimiz birtakim giiglerinin oldugu muhakkaktir. Ciinkii onun “Bir”ini, her
seyden yoksun, hayali bir varlik olarak kabul edersek tagsma/tiiriim olayini
aciklayamayiz. Zira tagsma olaymin varlig, tagilan seyin varhigmi gerekti-
rir.”®

Farabi’nin Tanr1 anlayisiyla ilgili anlatilacak ¢ok sey olsa da bunlarin
hepsini ele almamiz miimkiin degildir. Fakat su kadarini belirtelim ki, onun
Tanr1 tasavvuru ve beraberinde kozmolojisinin felsefe tarihinin en iyi sen-
tezlerinden biri oldugunu sdyleyebiliriz. Bu sistemde Farabi, bir Miislii-
man olarak Kur’an’daki Allah ve yaratilig bilgileriyle Aristoteles, Platon,
Plotinus ve Batlamyus’un goriislerinden olusan bir terkibi kendi yorumla-
riyla sentezlemistir. Bu sentezde o, teolojisini negatif ve pozitif yonleriyle
ontimiize koymustur. Negatif teolojisiyle Tanr1'y1 nedensiz, tek ve bir (¢ok-
lulugu barindirmama) olarak; pozitif teolojisiyle ise zorunlu, var edici, mii-
dahale edici olarak anlatmustir.?’ Bir taraftan Tanri'nin varligina zarar ge-
tirecek bir hususu diger tarafla gidermeye calisan Farabi, bu yaklagimiyla,
Tanr1 hakkinda nasil konusulmasi gerektiginin giizel bir 6rnegini de bize
gostermektedir. Bu durum bize Tanri'ya bir nitelik atfederken baskaca ne
tiir sorunlarim ¢ikabilecegini diisiinmemiz gerektigini 6gretmektedir. Islam

26 Hadid, 57/3.

27 Arnaldez, “Farabi’nin Felsefi Sisteminde Nefs ve Alem”, s. 351-352 vd.

2 Yildirim, “Plotinus ve Farabi’de Sudir”, s. 50.

2 Farabi, “Mifarikat”, Farabi icinde, cev. H. Z. Ulken - Kivamettin Burslan, Kanaat

Kivamettin Burslan, Kanaat Ktb. trs, s. 115-117; Farabi, “Zenon Risalesi”, Farabi
icinde, cev. H. Z. Ulken - Kivamettin Burslan, Kanaat Ktb. trs., s. 109-111; Farabi,
“Ta’likat”, Farabi iginde, gev. H. Z. Ulken - Kivamettin Burslan, Kanaat Ktb. trs.,
s. 84, 93; Farabi, Kitdbu'l-fusiis, Daru’l-Mearif, Haydarabad 1345, s. 4-5; Farabi,
“UyGnii’l-mesail”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri iginde, ¢ev. Mahmut
Kaya, Klasik Yay., Istanbul 2003, s. 119; Farabi, Ideal Devlet, s. 33-46.
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diinyasinda yayginlasan birtakim batil inanglar ve kader, kaza, yaratilis,
6lim, ruh, ahiret hayati, sefaat, rabita vb. Tanri-insan-evren iligkilerine dair
birtakim konulardaki yetersiz ve zayif ¢oziimlerin, sorunlu bakiglarin ve
tutarsiz yaklagimlarin temelinde sistemsiz bir Tanr1 tasavvurunun ve koz-
moloji anlayisinin yattigini, Farabi’nin sistemli ve i¢ tutarlilig1 saglamaya
doniik cabasindaki bakis agisindan yararlanarak fark edebilmekteyiz.

Farabi’nin varolusu izah ¢abasi veya sudir teorisi elestirilebilir. Baz1
sorunlara getirdigi ¢oziimler de yetersiz goriilebilir. Ancak onun bakis aci-
st esas almmalidir. Bu bakis da onun kozmolojisi, kozmogonisi veya sis-
temindeki sentezciligi, metodolojisi ve kendi igerisinde tutarli ¢éziimler
getirmesinde aranmalidir. Ayrica Farabi tiim bu konulara merak duyabil-
mis ve bunlar1 ¢6zmek i¢in irade gosterebilmistir. Bunun karsisinda ise su
sorulari ibretle kendimize sormamiz gerekir: “Giiniimiiz islam diinyasinda
kozmolojik ve kozmogonik merak ne diizeydedir?” “Giiniimiizde Islam
diinyasinda kozmogoni ve kozmoloji ile ilgili kag teori ileri siiriilmiistiir?”
“Boyle teoriler varsa ne denli sistematiktir?”’

5. Sezgiyle Tamamlanan Hakikat Bilgisi

Farab1’de bilgi probleminin, metafizik, psikoloji ve mantikla ilgili olmak
iizere ii¢ temel boyutu vardir: Bilgi, insan zihninde ve ¢esitli psikolojik-fiz-
yolojik siiregler icerisinde gerceklestiginden dolayr psikolojik bir boyuta
sahiptir. Bu agidan bilgi problemi, diger Islam filozoflarinda oldugu gibi
Farabi’de de nefs ve akil teorisi baglaminda tartisilmigtir. Bilginin man-
tiksal bir boyutu da vardir. Ciink{i mantik, insan zihnini yanliga diismekten
koruyan ve ona dogruya ulagsmay1 miimkiin kilan yontemleri saglayan bir
ilimdir.*® Farabi’de bilginin bir de metafiziksel boyutu vardir. Ciinkii insan
akli i¢erisinde gerceklesen bilgi, “miistefad” diizeye ulagmis olan aklin en
sonunda bilgilerini test etmek ve baskaca bilgileri elde etmek i¢in ontik bir
akil olan faal akilla “ittisal”’e ge¢cmeyle hakikat diizeyine varir. Farabi’de
bilgi, mantiksal, duyusal idrak, akil ve nazar, son olarak da sezgisel bir
sirayla gergeklesmektedir.’!

Farabi’nin bilgi anlayisi, 6zellikle metafizik boyutu bakimindan, Pla-
ton ve Plotinus’a; psikolojik ve mantiksal boyutu bakimindan ise Aristo-
teles’e dayanmaktadir. Ancak Farabi’nin ilaveleri de yok degildir. Ornegin
Farabi’nin bilgiye ulagsmada “miistefad akil”1 ortaya atmas1 ve “faal akil”a
yiikledigi gorevler onu Aristoteles’ten farklilagtirmigtir.*

Farabi’de insan akli ay alt1 alem ile ay {istii 4lem arasin1 baglama giiciine

3% Yagar Aydinli, “Farabi’nin Bilgi Anlayisina Genel Bir Bakis”, Bilimname, 2004/1, c.
IV, s. 6-7.

31 Bayraktar, [slam Felsefesine Giris, s. 176-184.

32 Mehmet Ali Sar1, “Farabi Epistemolojisinde Akil”, SBArD, Mart 2006, sy. 7, s. 117-
118.
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sahiptir. Iki alem arasindaki bu giiciin baglanma noktas: ise faal akildir.
Ancak baska bir agidan bakilinca da akil, “natik nefs”in bir giiciidiir. Oy-
leyse denebilir ki akil, ay alt1 diinyasindan ay Ustii diinyasina dogru ilerle-
yisini nefs sayesinde yapar. Clinkii nefs(ler), akillarin diisey hiyerarsileri
arasindaki tecellinin her derecesinde, daha {ist basamaklara ylikselmek i¢in
gereken baglanti ilkesidir. Bu bakimdan nefisler sayesinde, semada Ilk 1I-
ke’ye dogru bir yeniden doniis diizeni oldugu sdylenebilir. Fakat bu durum
ay alt1 alemde daha agiktir. Bu alemde bitkilerdeki tamamen bitkisel giicten
insanlardaki akli yeteneklere kadar yiikselen nefs, bizim Allah’a geri don-
memize imkan verir. Bu doniis kendisiyle ugrasanlara kigisel bir hikmet
veren felsefe faaliyetiyle gerceklesebilecegi gibi, kendilerine vahyedilmis
peygamberlerin 0grettigi i1ahi yasalarin altinda fevkalade uygarlagtirilmis
bir sehirdeki siyasi ve toplumsal hayatin araciligiyla da gerceklesebilir.
Bununla birlikte, diger seyler arasinda insan nefsi ay alt1 aleminde cereyan
eden her seye nezaret eden faal aklin ihtimamina olan ihtiyact nedeniyle
semavi cisimlerin nefsinden farklilik gosterir.3

Farabi’nin bilgi anlayisinin ayrintilarina girmeyerek onun bakis acisina
yonelik birka¢ noktaya dikkat ¢ekelim: Diger konularda oldugu gibi bilgi
ve akil konusunda da Farabi’nin felsefl birikime hakimiyeti, onu kullan-
mas1 ve sentezciligiyle karsilagmaktayiz. Onun bilgiyi mantiksal, duyusal
idrak, akil ve nazar bi¢giminde rasyonel ve duyusal bir boyutla sinirlandir-
mayi1p faal akilla ittisal ile sezgisel bir boyuta tagimasi, sirf entelektiiel bir
kurgu ortaya koymak i¢in degildir. O bu sayede, vahiy ve ilham gibi ras-
yonel ve duyusal olarak izah1 gii¢ olan ve dinde de yeri bulunan bilgi kay-
naklarina bir temel saglamis olmaktadir. Ayrica niibiivvet konusuna felsefi
bir agiklama getirmistir. Farabi, bir filozofun sahip oldugu ama herkesce
anlagilmasi gii¢ olan hikmetin gizemli yoniine de a¢ilim saglamis olmak-
tadir. Buna ilaveten o, bilgi anlayisiyla, kozmoloji ve varlik anlayisinin
anlam kazanmasini saglamis ya da tam tersine bilgi kuraminin temelini
olusturmak i¢in boyle bir kozmoloji anlayist gelistirmistir. Tiim bunlari ya-
parken felsefesinde agiklara ve gediklere yer birakmamaya ¢alismigtir. An-
cak giiniimiiz Islam diinyasinda Bati’nin gelistirmis oldugu pozitif nitelikli
bilgi anlayislarinin alternatifi ya da Islami perspektiften farkli bir sentezi
ortaya konamamistir. Ozellikle rasyonel, duyumsal, psikolojik, mantiksal
ve sezgisel yonlere sahip olan, hele hele metafiziksel bir altyapisi bulunan
bir bilgi teorisinden s6z etmek imkansiz gibidir.

6. Ahlak ve Siyaset: Ahiret ve Diinya Mutlulugu

Farabi felsefesinin, “Her insan dogal olarak mutlu olmak ister.” nerme-
sine dayandig1 ve felsefesinin amacinin mutlulugu gerceklestirmek, siste-
minin her bir pargasinin bu kavramla iliskili oldugunu séylemek miimkiin-

33 Arnaldez, “Farabi’nin Felsefi Sisteminde Nefs ve Alem”, s. 356.



116 | DIYANET ILMiDERGI * CILT:52 * SAY::1 * OCAK-SUBAT-MART 2016

diir. Mutluluk, Farabi’ye gore, insanin kendisi i¢in var oldugu en son yet-
kinligi, mutlak iyiligi ifade eder. Bu yetkinlik elde edildiginde, istenecek
baska bir sey kalmaz. Mutluluk, biitiin iyiliklerin ve amaglarin arasinda sa-
dece kendisi i¢in istenen yegane iyilik ve amagtir. Farabi, ger¢ek mutlulu-
gu, insanin maddi boyutunun belli bir disiplin i¢erisinde yok edilmesi veya
daha dogrusu asilmasi ve ruhun maddi olan her seye karsi tam bir bagim-
sizlik kazanmasi olarak degerlendirmektedir. Dolayisiyla insan, Farabi’ye
gore, bir akil varligidir ve onun kendine has yetkinligi, yani mutlulugu da
akla dayal1 bir yetkinlesme siireci icerisinde gergeklesmektedir. Farabi’ye
gore, her bir varligm yetkinligi onun tiirsel ayrimu ile ilgili bir yetkinliktir
ve insanin tiirsel ayrimini da akil olusturmaktadir. Bu durumda, aklin islevi
olan diistinme ile insanin en son gayesi olan mutluluk arasinda zorunlu bir
iligki bulunmaktadir. Farabi’ye gore mutluluk, insanin kendisini ve igeri-
sinde yasadig1 evreni nedenleri ile bilmeyi, yani felsefe yapmay1 gerekli
kilmaktadir.** Bu da onun felsefi sisteminde aklin tekamiiliiyle gergeklesir:
Akil, sirastyla “heytlani”, “bilfiil” ve son olarak “miistefad” diizeye ula-
sinca bir sekilde faal akilla ittisal eder ve ittisale kadar elde edilen bilgileri
ittisal ile test eder; hatta bazi yeni bilgiler de kazanir. Iste ittisal diizeyine
ulasan kisi hakikate ermis ve mutlu olmustur. Ancak mutlulugun gergek-
lesmesi teorik akilla ilgili oldugu kadar pratik akilla da ilgilidir. Pratik akail
diizeyinde mutlulugun muhtevaya iligkin bir yonii vardir. Bu diizeyde te-
orik bilginin uygulamaya ge¢mesi ve kisinin “iyi insan” ya da “erdemli
insan” olmasi gerekir.*

Farabi’de mutlulugun pratik akilla iliskisi siyaset s6z konusu oldugun-
da ciddi bir 6nem kazanir. Farabi’nin siyaset felsefesi hem Hz. Muham-
med (s.a.s.)’in yagamindan hem de Platon’un diislincelerinden 6zellikle
Cumbhuriyet ve Kanunlar’indan izler tagir. Onun felsefe ile vahyi bir tek
kisinin sahsinda bir araya getirmesinde bu kaynaklarin izleri vardir. Farabi,
mutlulugun yalniz basina elde edilemeyecegini soyleyerek Stoalilardan;
siyasi hayat1 ihmal etmeyip bu diinyay1 énemseyerek Porphyrios ve diger
birgok Yeni Eflatuncu filozofun ahiret hayatina yogunlagmasi diisiincesin-
den farklilagmistir. Farabi diger yandan ise insanin isteklerini tek basina
elde edemeyecegine inanarak Platon’la ortaklagmistir. Farabi’de toplumsal
acidan mutlulugun temini i¢in iki sey esastir: Mutlulugun nasil bilinip elde
edilecegini gosteren bir sanat yani siyaset ve bu sanatin uygulanabilecegi
bir yer yani “erdemli sehir (el-medinetii’l-fazila).”*® Bunlara ilave olarak,

3 Aydinli, “Féarabi’nin Bilgi Anlayisina Genel Bir Bakig”, s. 5; Mehmet Aydin,
“Farabi’nin Siyasi Diisiincesinde Saadet Kavrami”, AUIF Dergisi, sy. 21, s. 303-304.

35 Yasar Aydinl, Fardabi’de Tanr1 — Insan Iligkisi, 1z Yay., Istanbul 2000, s. 101-106,
120-127; Bayraktar, Islam Felsefesine Giris, s. 181-182.

3¢ Aydin, “Farabi’nin Siyasi Diisiincesinde Saadet Kavrami”, s. 304-305.
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sehrin veya devletin yoneticisi li¢iincii bir esas olarak ileri siirtilebilir.

Farabi’ye gore, mutlulugun elde edilecegi yer konusunda “eskiler” bir
ittifak icerisindedirler. “Erdemli sehir’de bireyin mutlulugu ile toplumun
mutlulugu birlesir. Diinya mutlulugu (birinci kemal) ve ahiret mutlulugu
(nihai kemal) ancak bu sehirde elde edilir. Faziletli siyaset ancak “erdem-
li sehir”de uygulanabilir. Bu yerde yonetici de dnemlidir. Farabi’ye gore
yoneticinin nazari mutlulugu bilmek kadar uygulamasi ve ilaveten baska-
larinin mutluluguyla da ilgilenmesi gerekir. Onun yéneticisi filozof-imam
veya filozof-kraldir. Yani yoneticinin ildhi ve diinyevi boyutu vardir. Bu,
Farabi kozmolojisinde ittisal teorisiyle temellendirilmis ve ay alt1 ile ay
iistli alem arasindaki biitiinlik ve bag saglanmistir. Bdylece onun ideal
devletinde gergek mutluluk idare edeni de edilenleri de igine alan sosyal
bir basaridir.’’

Goriilmektedir ki, Farabi’de siyaset ve ahlak bir biitiinliik gosterir. Nite-
kim Farabi’nin el-Medinetii’l-fazila, Tahsilii’s-sadde, Fusili’l-medeni ve
et-Tenbth ala sebili’s-sadde adl1 eserlerini basindan sonuna kadar bir biitiin
olarak inceledigimizde onun, devleti 6zellikle ahlaki bir kavram olan er-
demle iligkilendirdigini goriiriiz. Ayrica bu eserlerinde siyasetin metafizik
ve psikolojik altyapisini olusturup bir vesileyle erdemler, mutluluk, din,
niiblivvet ve ahiret gibi konularla iligkilendirdigini agik bir sekilde fark
ederiz.*®

Benzer sekilde Farabi’nin erdemli sehrinin yoneticisine bakildiginda
da ydneticinin sahip oldugu on iki 6zelligin, ahlak ve siyaset biitiinliigline
giizel bir 6rnek oldugunu gorebiliriz. Farabi’ye gore erdemli sehrin yoneti-
cisinin organlarinin tam olmasi, iyi bir kavrama ve anlama yetisinin olma-
s1, hafizasinin gii¢lii olmasi, uyanik ve zeki olmasi, giizel konusabilmesi,
O0grenmeyi, 0gretmeyi sevmesi ve dgretimin getirdigi zorluklara katlana-
bilmesi, sehvetine ve midesine diiskiin olmamasi, dogrulugu ve dogrular
sevmesi, onurlu ve comert olmasi, diinyevi seyleri basit gérmesi, adil olup
adaleti ve adil kimseleri sevmesi, azimli ve kararli olmasi gereklidir.** Bu
6zelliklerin ilkinin fizyolojik, diger on birinin ise dogrudan zihni ve ah-
laki 6zellikler oldugu dikkati cekmektedir. Ayrica Farabi’de yonetici siyasi
gdrevinin yan sira bir ahlak dnderi, erdemlerin kendisinde gergeklestigi
model ve iyi davramislar insanlara 6greten bir egitimei olmalidir.*

37 Aydin, a.g.m., s. 306.

38 Farabi’nin, I/deal Devlet, Mutlulugu Kazanma, Mutluluk Yoluna Yéneltme eserlerine
ilave olarak ayrica bkz. Farabi, “Siyaset Felsefesine Dair Goriisler”, Fardbi nin Iki
Eseri iginde, cev. Hanifi Ozcan, IFAV Yay., Istanbul 2005.

39 Farabi, “Erdemli Sehir Halkinin Goériisleri”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri
icinde, cev. Mahmut Kaya, Klasik Yay., Istanbul 2003, s. 145-146. Erdemli sehrin
yoneticisinin diger 6zellikleri i¢in ise bkz. s. 141-144.

40 Arkan, “Farabi’nin Goziiyle Ahlak-Siyaset {liskilerinin Analizi”, s. 391-392.
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Farabi’deki bu ahlak siyaset biitiinliigiinden 6rnek alinacak ¢ok sey var-
dir. Adeta Farabi’nin diinya ve ahiret yasamina vurgusu olan bu biitiinliik,
glinimiizde ahiretin ihmaliyle olugan asir1 diinyevilesmeye yonelik bir
elestiriyi barindirmaktadir. Dolayistyla mutlulugun agkin boyutunun ihmal
edilmesiyle, yasadigimiz diinyay:1 anlamlandirabilmemiz zor goziikmekte-
dir.*! Ayrica Farabi’nin ahlakli ve mutlu olma ¢abasinin insanin 6zgiir bir
varlik oldugu kabuliiyle yakindan iliskili oldugu sdylenebilir.** Zira kader-
ci bir anlayista ahlakli olmanin imkani yok gibidir.

Farabi’nin ahlak ve siyaset felsefesinin amaci mutluluk, esasi ise er-
dem(lilik)tir. Makyevelli (6. 1527)’nin de temsil ettigi iizere, modern do-
nemde ahlak ve siyaset disiplinleri gorece birbirlerinden bagimsiz otonom
alanlar olarak tasvir olunmaktadir. Siyaset alant degerden bagimsizlagsmis-
tir. Siyaset, erdem ve mutluluk kavramlarindan ziyade gii¢ kavrami iize-
rinden analiz edilmektedir. Giiniimiizde ise bu teorik yaklagimin olumsuz
sonuglar1 gbzlemlenip, postmodern diye nitelendirebilecegimiz literatiir
tarafindan ciddi bir sekilde elestirilmektedir.** Dolayisiyla merkezinde ah-
lakin bulundugu Farabi nin siyaset felsefesini, deger ve ahlak bakimindan
siyaset kurumunu kaplayan karamsarlik ve tikanmisliga bir ¢éziim olarak
gosterebiliriz.

Bu noktada Farabi’nin yoneticiyle ilgili sartlari/6zellikleri iitopik go-
riliip elestirilebilse de bu hakli bir elestiri degildir. Zira Farabi, bu iitopik
durumun farkina varmis olacak ki, bu 6zelliklerin tiimiinii tastyan birinin
bulunmamasi durumunda, bir kismini tagiyan kisinin, bu da bulunmazsa
alt1 6zellikten olusan ikinci bir sartlar dizisini tagiyan kisinin, o da bulun-
mazsa bu alt1 6zelligin bir kismini tastyan kisilerin bir araya gelerek bir tiir
koalisyon yontemiyle yonetimi olusturmalar1 gerektigini belirtmistir. An-
cak Farabi, tim durumlarda y6neticide hikmet/bilgelik 6zelliginin mutlaka
bulunmasi gerektigini, aksi takdirde o yonetimin, yonetimsizlik oldugunu
vurgulamistir.** Farabi boylece giiniimiiz siyaseti igin ahlak yaninda ger-
ceklik, bilgelik ve uzlasimliligi da 6nermis olmaktadir.

Farabi, siyaset felsefesinde muhalefet konusuna da dikkat ¢ekmistir. Si-
yaset felsefesinde agikea etkisi altinda oldugu Platon’un ele almadig bir
konuya daha vurgu yapan Farabi, bu baglamda erdemli sehirde muhalif
gruplarin ortaya ¢ikabilecegini ve bunlarin s6z konusu goriislerinden dola-
y1, ne bir sehir ne de bir topluluk olusturmadan erdemli sehrin mensupla-
rinin i¢inde eriyip gideceklerini belirtmistir. Farabi, “ayrik otu” (nevabit)
kavramiyla isimlendirdigi muhalifieri; firsatgilar (mutakannistin), yasalar
keyfi yorumlayanlar (muharrife), dinden ¢ikanlar (marika), kotii niyetli ol-
mayi1p yonlendirilmeye ihtiya¢ duyanlar (miistersidiin) vb. sekilde grup-

4 Arkan, a.g.m., s. 395.

2 Aydmli, Farabi’de Tanri — Insan Iliskisi, s. 123.

# Arkan, “Farabi’nin Goziiyle Ahlak-Siyaset iliskilerinin Analizi”, s. 395.
4 Farabi, “Erdemli Sehir Halkinin Goriisgleri”, s. 146-147.
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landirmistir.®

Farabi’de erdemli devletin karsisinda ve disinda, cehalet sehri (el-me-
dinetii’l-cahiliyye), fasik sehir (el-medinetii’l-fasika), degisiklige ugramis
sehir (el-medinetii’l-miitebeddile) ve sapkin sehir (el-medinetii’d-dalle)
bulunmaktadir. Farabi cehalet sehrinin tiirlerini ise zaruret sehri (el-me-
dinetii’z-zarQriyye), zenginlik sehri (el-medinetii’l-beddale), bayagilik ve
diiskiinliik sehri (medinetii’l-hisse ve’s-sukit), seref sehri (medinetii’l-kera-
me), Ustiinliik sehri (medinetii’t-tagalliib), demokratik sehir (el-medi-
netli’l-cemaiyye) seklinde belirtir.*® Bu sehirlerin isimlendirilisinde ana
kriterin sehirlerin mutluluk konusundaki bilgileri veya mutluluga uygun
davranip davranmamalari olduklart dikkat ¢ekicidir.’ Ayrica Farabi’nin
erdemli sehrin karsit1 olarak ele aldig1 ve cehalet sehrinden farkli bir adla
simiflandirdig fasik sehir, degisiklige ugramis sehir ve sapkin sehrin Pla-
ton’da kokenleri yoktur. Bu durum tamamen Farabi’ye 6zgiidiir. Yine onun
bu sehirler igin kullandig1 kavramlarin hepsi islami terimler olup cahil,
fasik ve dalle kavramlar1 Kur'an’dan alinmadir. Farabi’nin erdemsiz se-
hirler hakkindaki fikirleri, Kur'an’in Hz. Muhammed (s.a.s.)’den 06nceki
peygamberlerin i¢inde yasadiklart toplumlar hakkinda yaptig1 tasvirlerle
de paralellik arz etmekte, ayn1 zamanda bu toplumlarin fiil ve goriisleriyle
de ortiismektedir.*®

Bir biitiin olarak baktigimizda Farabi’nin kendisine 6zgii bir siyaset mo-
deli gelistirerek ¢aginin yonetim sorununa ¢oziim getirdigini gérmekteyiz.
Farkl1 yaklasimlar orijinal bir teori liretecek sekilde kullanan Farabi, ah-
lak siyaset biitiinliigline yaptig1 vurgusunda, farkli devlet tiplerini tespit
ederken ahlak ve bilgiyi kriter kabul etmesinde ve muhalif yapilara karsi
baskici yontemlerden kaginmasinda bizim i¢in 6nemli mesajlar barmndir-
maktadir. Ancak giiniimiizde Islam diinyasinda farkli ve 6zgiin bir model
iretilmesi bir yana, yanlis oldugu bilindigi halde ya da kritige tabi tutul-
madan birtakim modeller taklit edilmektedir. Ne tuhaftir ki bu modellerin
mucitleri yine Miisliimanlar degillerdir.

Sonug

Bati diinyas1 igin Aristoteles ne ifade ediyorsa Islam diinyast igin de
Farabi onu ifade eder. Bu nedenle onun hayati, eserleri ve felsefesi kadar
bunlarda sakli olan vizyonu ve bakis agisi da arastirilmali ve bulunmalidir.
Ulkemizde Farabi’nin hayati, eserleri ve felsefesiyle ilgili bircok ¢alisma
yapilmistir. Hatta bu ¢alismamizda yararlanmis oldugumuz bazi kaynaklar
onun vizyonuna da dikkat ¢cekmektedir. Ancak ulagilan bu nokta, Tiirkiye

4 Senol Korkut, Fdrabi'nin Siyaset Felsefesinin Temel Problemleri ve Kokenleri,
Yayimlanmamis Doktora Tezi, AUSBE, Ankara 2005, s. 178-183.

4 Farabi, Erdemli Sehir Halkimin Goriisleri, s. 147-149.

47 Arkan, “Farabi’nin Goziiyle Ahlak-Siyaset Iliskilerinin Analizi”, s. 392

48 Korkut, Farabi'nin Siyaset Felsefesinin Temel Problemleri ve Kokenleri, s. 184-186.
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i¢in yine de yeterli degildir. Farabi’nin memleketi olan Orta Asya iilkele-
rinde ise onunla ilgili ¢caligmalarin baglangi¢ asamasinda oldugu soylene-
bilir. islam diinyasinda Harezmi, Fergani (1. 865), Birtini (6. 1048), Ibn
Sina, Ulug Bey (0l. 1449) gibi felsefe ve bilimle ilgilenen diisiiniirlerin
yami stra Mukatil b. Siildayman (1. 767 veya 774), Ibrahim b. Ethem (1.
779), Yakub el-Kerhi (6. 779), Sakik el-Belhi (6. 809), Hatem el-Asam
(6l. 857) gibi sufilerin ortaya ¢iktig1 bu verimli cografyanin yeni filozof
ve diigiiniirlere gebe oldugu unutulmamalidir. Ancak bu yeni filozof ve dii-
stiniirlerin “eskilerin” bakisina ve vizyonuna ihtiyact vardir. Bu vizyonlar
icerisinde ilk ve en etkili olmakla temayiiz eden Farabi’nin vizyonu dik-
katle takip edilmelidir.

Farabi’nin vizyonu biitiinciil ve entegrasyonel bir vizyondur. Onun
vizyonu felsefi ve bilimsel mirasi1 dislamayan, ondan yararlanmay1 bilen,
sentezci, birtakim ilavelerle birlikte yeni elestiriler getirebilen, kiiltiir ve
medeniyetini kiiciik gormeyen, onu koruyan bir vizyondur. Tiim bu 6zel-
likleriyle de Farabi’nin vizyonu orijinal bir vizyondur.

Farabi’nin bu vizyonu onun farkli konulardaki yaklasimlarina ¢ok giizel
bir sekilde yansimistir. Bu nedenle onun “felsefesinde sosyopolitik, ente-
lektiiel ve dini hayatin biitiinliigii” acikc¢a goze carpar. Bundan olsa gerektir
ki, Farabi’nin bilim ve bilgi anlayisinda dini-din dis1, Islami-gayri Islami
ayrimlar esas dl¢iit degildir. Bu ifadeyi onun tamamen sekiiler bir ¢izgide
oldugunu belirtmek i¢in degil, hakikatin esas alinarak iki alanin birliktelik
ve uzlagimimi gostermek igin sdyliiyoruz. Bu nedenle giiniimiiz Islam diin-
yasinin bilim ve bilgide artik dini-din dis1, Islami-gayri Islami ayrimmdan
kurtulmasi, hakikati esas kabul etmesi gerekir. Zira “dini” ve “Islami” de-
nen sey, bir sekilde insan denen varligin zihin faaliyetinden ge¢mistir ve
bir yorum olmustur.

Diger agidan bakilinca ise Farabi’nin din ve bilim veya felsefe arasinda-
ki uzlagsmaci tavrini ahlaktan siyasete kadar bir¢ok alana uygulamis olma-
s1, glinlimiizde bu alanlardaki asir1 sekiilerlesmeyi yeniden diisiinmemize
yardimer olmalidir. Farabi’nin siyasetinde hem din hem de felsefe agkin
deger koyucu kaynaklar olarak var olabilmekteydiler. Bugiin ise asir1 sekii-
lerlesme ve laiklesmeyle dinin alani son derece sinirlanmis olup toplumsal
yasamimizi diizenleyecek degerler iiretilememektedir. Dolayisiyla islam
diinyasinin hem bilim ve bilgiye bakisinda hem de siyasi, iktisadi ve ahlaki
sorunlarini ¢6zmede “Bat1”, “Dogu” ve “Atalar Yolu” olmak iizere ii¢ al-
ternatiften birini segmek zorunda olmamasi ve bunun yerine Farabi’ninki
gibi sentezci-6zgiin bir yaklagimi1 benimsemesi daha dogru olur. Dil konu-
sunda sentezci bakistan kismen uzaklagmaya calisan Farabi, kullanilan dili
giiclendirme ve baska dillerden alinan kavramlar yerine kullanilan dilde
bunlara karsilik gelen yeni kavramlar tliretme noktasinda 1srarl tavsiye-
lerde bulunmus, bunu uygulamis ve bu noktada yerellige dikkat ¢ekmis-
tir. Ancak burada, mantik ilmini bir arag¢ olarak kullanan Farabi, Yunanca
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mantik terimlerinin Arapgadaki karsiliklarini bulup Arapga kelimelerin
ve edatlarin mantik ilmine goére siiflamasini yapmis, bu yolla Antik Yu-
nan felsefesinin anlam diinyasina niifuz etmeye calismistir. Bu bigimiyle
Farabi’nin, dil konusunda 6zellikle anlami belirleme noktasinda sentezci
bir yaklagima ydneldigini sdyleyebiliriz.

Giiniimiiz Islam diinyasinin en biiyiik sorunlarindan birinin Tanr1 tasav-
vuru oldugunu soyleyebiliriz. Zira Tanri'nin rolii insanin roliinii belirler.
Inanmis birinin kaderci, 6zgiirliik¢ii, tembel, ¢aliskan, merhametli, gaddar,
akilci, hurafeci vs. olmasi biiyiik oranda Tanri'ya bigilen rol ile ilgilidir. Bu
nedenle Tanr tasavvurunun gozden gecirilmesinde Farabi’nin gorislerin-
den ve bakis acisindan yararlanmak gerekir. Tanr1 tasavvurunun evren an-
layisimizla da ilgili oldugu unutulmamalidir. Evren iizerinde diisiinmek, bu
konuda merakli olmak ve yeni teoriler olusturmak noktasinda en azindan
Farabi’nin merakl bakigindan alinacak ¢ok sey vardir.

Farabi’de ahlak, hem diinya hem de ahiret i¢in oldugundan tek yonlii de-
gil, cift yonliidiir. Cift yonlii olmasi nedeniyle de Farabi, siyaset felsefesine
bliylik onem vermistir. Zira siyaset onun diisiincesinde bu diinyanin mutlu-
lugu i¢in esastir. Farabi’nin siyaset anlayisinin temelindeki zengin birikim,
giiniimiiz Islam diinyasinin siyaset, devlet veya yonetim alanlarindaki za-
fiyetini gidermede dnemli bir 6rneklik saglayabilir. Dini ve sekiiler devlet
sistemlerinin yeniden diistiniilmesi ve irdelenmesi gerekir. Ancak burada
Farab1’nin ontolojik, epistemolojik ve etik acidan temeli iyi 6riilmiis siyasi
bakis agis1 gozden kagirilmamalidir. Bununla birlikte bizden oncekilerin
soylediklerini taklit etmeye yonelmeden, cografyamiza, kurdugumuz me-
deniyetlerimize, inancimiza, kiiltirimiize, insanimiza, yapimiza, huyumu-
za ve aligkanliklarimiza gore yeni, akilc1 ve gergekei teoriler iiretmeliyiz.
Santyoruz ki bu bakis acisi, radikal siyasi yorumlardan, tikanmis yonetim
anlayislarindan, baskici, kapali, bilim ve ahlaktan uzak yonetici/yonetim
bi¢imlerinden ve bunlarin sonucu olan geri kalmighktan uzak kalmanin
Onemli bir anahtar1 olacaktir.
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Bu makalede genel olarak islam diisiincesinin dzel
olarak da Islam felsefe mirasinin nasil anlagiimasi

ve yorumlanmasi gerektigine dair bazi tespitler dile
getirilmis ve 6zellikle islam felsefesi tarih yazimimin
giiniimiizde karsilastig1 bazi sorunlardan bahsedilmis-
tir. Bu sorunlar ger¢evesinde 6zellikle Islam felsefe-
sinin miimtaz filozoflarindan Farabi ikili bir okumaya
tabi tutulmustur. Oncelikle gecmiste yasamus, ente-
lektiiel gelenegimize ¢igir acict katkilarda bulunmus
Farab1’yi anlama usuliimiiz dile getirilmis, ikinci
olarak da ¢agdas donemde, Farabi’nin yorumlarinin
bazi sorunlarina isaret edilmistir. Bu anlamda temel
sorumuz “bugiin”, “simdi”, ve “burada” Farabi’yi
nasil anlayabiliriz ve yorumlayabiliriz etrafinda
sekillenecektir. Bu makalede ortaya koydugumuz
tizeri gecmisteki Farabi’yi bugiin okumamiz agirlikli
olarak bugiiniin problemleri, alg1 ve deger yargilar1
izerinden oldugu i¢in 6nemli sorunlarla maluldiir. Bu
sorunlardan kurtulmak yerine nasil bir sorunla karsi
karstya kaldigimizin fark edilmesi amaciyla konuyla
ilgili degisik yaklasim bigimleri karsilastirilmali bir
bi¢imde ele alinmaya ¢aligilmistr.

Anahtar Kelimeler: Islam felsefesi, Farabi, Tarih yazi-
mi, Modern algilar, Yeniden okuma.

ABSTRACT

In this article, we try to
express some findings

on understanding and
interpreting the Islamic
thought in general and, in
particular, the heritage of
Islamic philosophy. Also,
some of the problems
encountered in writing the
history of Islamic philos-
ophy are mentioned. By
these problems, Al-Farabi,
who is one of the out-
standing Islamic philoso-
phers is put into a reading
of two layers. First, our
method of understanding
al-Farabi, who lived in the
past and contributed to
our intellectual tradition
significantly, and second,
some of the problems of
our interpreting Al-Farabi
in the face of important
modern problems are
pointed out. In this regard,
our main question is how
we can understand and in-
terpret al-Farabi “today,”
“now” and “here.” As we
try to express here in this
article, our reading of al-
Farabi in the past contains
many problems since it
depends on contemporary
perceptions, problems,
and values. Finally instead
of getting rid of these
problems, the different
approaches are evaluated
comparatively to realize
the kind of problem that
we face today.

Keywords: Islamic phi-
losophy, Farabi, Histo-
riography, Perception of
modern, Re-reading.
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Giris

enel anlamda gegmisteki Islam diisiincesi

(kelam-felsefe-tasavvuf)! 6zel olarak ise

Islam felsefesi alaninda bir kavrami, ekol
veya bir kisiyi bugiin, simdi ve burada, tanimaya,
anlamaya calismak ve iizerinde akademik veya
entelektiiel diizlemde aragtirmalar yapmak nihai
anlamda bir diisiince is¢iligi veya tarihsel bir ar-
keoloji olarak kalacaksa, mezkiir alanda ¢aba sarf
etmenin bir anlamindan bahsetmek miimkiin olsa
da boylesi bir ¢abanin ‘6nemi’ konusunda aym
seyleri soylemek herhalde miimkiin degildir. Zira
s6z konusu olan ‘Islam diisiincesi” ve 6zel olarak
da “Islam felsefesi” ise bu alanlar salt ve naif an-
lamda akademik veya entelektiiel aragtirma nes-
neleri degil, bu alanlara hususi mahiyetini veren
‘Islam’ kavraminin etrafinda tesekkiil eden Miis-
limanlar1 ve dahi onlarla yakindan iligkili olan
veya onlar iizerinde dyle ya da boyle hesaplari
olan insanlar1 yakindan ve derinden ilgilendiren
hayati bir mesele olarak karsimiza ¢ikarlar. Bu-
nun i¢in herhangi bir diisiince ile diisiincemiz ara-
sinda azim bir fark vardir. Kendi diisiince gelene-
gimizi 6zlinde bir gegmis ve dolayisiyla da bitmis
bir vakia olarak degil, kendisinde gelecegimizi
gordiigiimiiz, onunla sahih ve otantik bir gelecek
tasavvuruna sahip olacagimizi disiindiigiimiiz
gelecege yonelik bir siireg olarak goriiriiz. Islam
diisiincesi ve 6zel olarak da Islam felsefesinde
geemisin arkeolojik kalintilarin1 degil, gelecegi-
mizin isaretlerini gormek istiyorsak, evvelemirde
geemisteki diislince mirasimizi anlamamizin bir
usuliinden ve akabinde ise ayni diigiince mirasi-
mizin ¢agimizda nasil yorumlanmasi gerektigini
bir problematik olarak vazetmek durumundayiz.

! fslam diisiincesinin kelam-tasavvuf ve felsefe ile tasvir
etmek Islam felsefesini ise 6zel olarak Grek felsefesinin
devami, yorumu ve Islami diinya goriisii gergevesinde
yeniden degerlendirilmesi, yorumlanmasi ve elestirisi
olarak ele almak kesin ve tartismasiz bir tespite degil,
su an i¢in yaygin kullanima sahip bir varsayim olarak
ifade ettigimizi belirtmeliyiz.



GECMISTEKI FARABI'Yi ANLAMA USULU GAGDAS FARABT'Yi YORUMLAMA SORUNU | 127

Bu makalede soziinii ettigimiz durumu, Islam felsefe geleneginin kendi-
sine muallim-i sani (ikinci iistad)* namin1 verdigi, islam felsefesinin ilk
sistematik ve 6zgiinliik ¢abasinin miimtaz simalarindan birisi olan Farabi
iizerinden ele almak istiyoruz. Makalemizde Farabi’yi iki diizlemde, iki
farkli baglamda ve ikili bir diislince ¢ergevesinde ele alacagiz. Bu yaklagim
ayn1 zamanda genel olarak Islam diisiince mirasimiza ve 6zel olarak da
Islam felsefesinin entelektiiel damarlarmi besleyen biitiin filozof simala-
rina yonelik bir anlama ve yorumlama stratejisi iceriyor. Bu anlamda bir
diisiiniiriin, gecmisteki mirasini anlama usulil ise giiniimiizde yorumlama
problemi karsilikli olarak ele alinmali, diisiiniirlerimiz gelecek bir ge¢mis
olarak degerlendirilmelidir. Bir yoniiyle ge¢mistetir, zira tarihsel varliklar
olarak gegmisin belli bir zaman ve mekan formunda yasadilar; bir yoniiyle
de gelecektedir, zira biraktiklart miras bugiin i¢in de bir yorumlama ve
yeniden yorumlama problemi olarak karsimizda duruyorlar.

Bu ikili anlama ve yorumlama tarz1 séz konusu oldugunda bugiin Is-
lam felsefesi arastirmalarinda karsimiza c¢ikan “tarihte bilfiil varolmus
gerceklik” ile “o” ger¢ekligin bugilin nasil yazilacagi, ifade edilecegi ve
anlasilacagr” problemidir. Elbette islam felsefesini arastirmakla ilgili olan
metedolojik mesele, sadece s6z konusu ettigimiz problemle sinirl degildir.
“Islam diisiincesi tarihi” terimiyle kastolunan aragtirma sahasinin giiniimiiz
agisindan miimkiin bir verimlilige mesnet teskil etmesi, tabiatiyla Islam
ve diislince kavramlarmin tarih kavramiyla zaptolunamayacak dinamik
manalart ifade etmesinin yani sira, tarih kavramina dinamik bir mana at-
fetmekle de ilgilidir. Eger tarihten gerek olusu gerekse gelismesi bakimin-
dan biricik, tamamen kendine 6zgii, higbir yoniiyle tekrarlanamayacak ve
muayyen etkileri itibariyla yeniden fikri alana tasinamayacak olgiide tarihe
gomiilmiis, yalnizca gegmigin liriinii sayilabilecek vakalarin tespitini anli-
yorsak Islam felsefesi tarihinin giiniimiiz entelektiiel muhitine saglayacag1
bir zihni imkan1 yahut verebilecegi bir fikri ilham1 yok demektir. Fakat
tarihe yalnizca vakalarin degil de vakialarin tarihi olarak yaklasilirsa, yeni
tabirle sdylersek “olay”in siireksizligi fikri, “olgu”nun siirekliligi fikriyle
dengelenmis olacak; tarihi olaylarin siireklilik arz eden ve asil aragtirmay1
hak eden vecheleri, altin1 ¢izdigimiz “biitlinciilliik” endisesi tatmin edildi-
ginde gliniimiiz ve hatta gelecek agisindan da fikir ve ilham verici olabile-
cektir.”® Ancak Islam diisiincesini bugiin de siiren bir olgu olarak gormek
onun daha sahih bir zeminde anlasilmasi ve yorumlanmasi noktasinda ge-
rekli ama yeterli degildir. Zira s6z konusu ge¢misin, bugiinde anlagilmasi,

2 Seyyid Hiiseyin Nasr, “Why Was al-Farabi Called the Second Teacher?”, Isldmic
Culture, vol. LIX, no. 4, October, Haydarabad 1985, pp. 357-364.

3 [lhan Kutluer, Yitirilmis Hikmeti Ararken: Islam Felsefesinin Giiniimiizdeki
Anlam1”, Divan Ilmi Arastirmalar Dergisi, 2001/1, s. 90.
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yorumlanmasi ve yazilmasi da problemlerden azade degildir. Zira; “Biitiin
tarihsel arastirmalarda oldugu gibi, Islam felsefesi tarihi ¢alismalarinda da
“gercek” olanin, yani “tarihte bilfiil viicut bulmus” olanin kendisi kadar,
o gercekligi ortaya koymaya caligan tarih¢inin (arastirdigi konuya iliskin)
tavri, anlayigi, yontemi ve tarihsel arastirma ve yazim sekilleri de incele-
nen sahanin “acikliga kavusturulmasi”, “kavranmasi” ve “bilinmesi’nde
olduk¢a 6nemli ve belirleyici olmaktadir. Bu agidan bakildiginda tarih ve
en zelde Islam felsefesi tarihi, “olmus-bitmis” bir statik gerceklik olmak
degil, tarih¢ilerin anlayislari, bakislart ve tarih yazimlari yoluyla halen ol-
makta ve olusmakta olan, her daim {iretilen dinamik bir gergeklik olarak
kendisini gostermektedir. Nitekim gerek Bati’da gerekse Islam diinyasinda
yaklasik son iki yiizyildir Islam felsefesi tarihine iliskin yazimlarm gesit-
liligi, farklilig1 ve hatta birbirine karsitligi buna taniklik etmektedir.”* Bu
baglamda ikili bir okuma yapmamiz gerekmektedir. Hem kendi gelenegi-
mizi kendi otantik ge¢misi icinde anlama hem de bugiiniin bireyleri olarak
sorunlarimiz ve ilgilerimiz kapsaminda diisiince gelenegimizi ve onun ku-
rucu diistiniirlerini yorumlamak.

1. Ge¢misteki Farabi’yi Anlama Usulii

Islam felsefesini metot, terminoloji ve problemler agisindan temellen-
diren {inlii Tiirk-Islam filozofu Eb&i Nasr Muhammed el-Farabi’nin (5].
950) Tiirkistan’in Farab sehri (bugilinkii Kazakistan sinirlari iginde eski bir
sehir olan Otrar) yakinlarindaki Vesi¢’te yaklasik 258 (871-872) yilinda
dogdugu sanilmaktadir. Filozof, Latin Orta Cagi’nda Alfarabius ve Abu-
naser diye anilir. Simaniler Devleti’nin hakimiyetinde 6nemli bir egitim
ve kiiltiir merkezi konumunda bulunan Farab’da egitim programimin dini,
egitim dilinin ise Arap¢a oldugu, Fars¢anin da kismen edebiyat dili olarak
okutuldugu bilinmekte ve bu ortamda Farabi’nin iyi bir tahsil gérdiigii an-
lasilmaktadir. Bu egitimin ardindan Farabi, 6nce Buhara, Semerkant, Merv
ve Belh gibi kendi bélgesinin veya Iran’in énemli ilim ve kiiltiir merkez-
lerini ziyaret ederek daha sonra Bagdat’a varacagi akademik bir seyahate
cikmistir. Bagdat’a gittiginde kirk yasini gecmistir. Farabi, burada done-
min en biiyiik dil bilgini Ibnii’s-Serrac’dan Arapga okumus, kendisi de ona
mantik okutmustur.’

Farabi’nin bir biitiin olarak anlasilabilmesi icin eserleri anlama ve si-
niflandirma noktasinda bir farkindalik kazanmak énemlidir. Konuyla ilgili
yakindan ve eserleri iizerinden yapilan ¢alismalara gore Farabi’nin felsefi
mirasi ii¢ ana baslik altinda incelenebilir.

4 Omer Mahir Alper, “Ismail Hakki Izmirli’nin islam Felsefesi Yorumu: Islam Felsefesi
Tarihyazimina Bir Ornek”, Istanbul Universitesi, llahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2003,
sy. 8, s. 116.

5 Bkz. Mahmut Kaya, “Farabi”, DIA, Istanbul 1995, c. XIL, s. 145-162.
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Felsefeye giris kitaplari: Bu gruba “felsefe-oncesi ahlak™ yaninda Efla-
tun ve Aristoteles’in eserleri ile mantik tahsili i¢in temel giris kitaplar1 da
girmektedir. Bu kisim tarihsel ve pedagojik ahlak ti¢liisii yani ‘Mutlulugu
Elde Etmek’®, ‘Eflatun’un Felsefesi’,” ‘Aristoteles’in Felsefesi’ni® (tabii ki
bunlara ilave olarak Eflatun ve Aristoteles’in Uzlastirilmasi’) ve mantik
“ligliisti”nil yani ‘Mutluluk Yoluna Dikkati Cekmek’'®, ‘Mantikta Kullani-
lan Lafizlar’,"" Kategorilerin Yeniden Ifadelendirilmesi'ni'? ihtiva etmek-
tedir. Aristoteles’in Felsefesini Tahsile Giris'te dahil olmak tizere diger pek
cok eser, bu baslangi¢ diizeyindeki ders kitaplarinin i¢inde yer almaktadir.
Bu tiiriin kokleri de yine Iskenderiye’deki felsefe dgretim geleneginden
gelmektedir. Mesela Girig’te;'? s6z konusu gelenekte ciddi olarak felsefe
tahsil etmeye baslamadan Once ele alinmasi gereken temel egitime dair
geleneksel on noktanin dokuzunu bulmaktayiz. Bu baglamda ek olarak
Farabi’nin, kendisinden sonra Islam diinyas1 yaninda Latin diinyasinda da
biiyiik bir begeni kazanan ‘Bilimlerin Sayimi’na'* da isaret etmek gerek-
mektedir.

Nikomakhos’a Etik ve Aristoteles’in Organon’unun tamamina yazdigi
serh ve yeniden ifadelendirmeler; ayrica Porphyry’in Isagoci’sinin Farabi
tarafindan cesitli sekillerde yeniden ifade edilmistir. Bu eser grubunun en
onemli 6zelligi, Farabi’nin mantik miifredatini, sonraki donem Iskende-
riye okulunda okutuldugu ve Hristiyan mantik¢ilarin Siiryanice kaleme
aldiklar1 eserlerde devam ettigi sekliyle Birinci Analitikler’in ortalarinda

¢ Farabi, Tahsili’s-sadde, nsr. Matbaatu Meclisi Daireti’l-Maérifi’l-Osmaniyye,

Haydarabad 1345; Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi, ¢ev. Ahmet Arslan, Vadi Yay,

Ankara 1999.

Farabi, Effatun Kanunlarimn Ozeti, ¢ev. Fahreddin Olguner, Kiiltiir ve Turizm

Bakanlig1 Yay., Ankara 1985.

8 Farabi, Felsefetu Aristotdlis, thk. Muhsin Mehdi, Beyrut 1961.

Farabi, Kitabii'l-cem beyne re’yeyi’l-hakimeyn, thk. Albert Nasri Nadir, Daru’l-

Masrik, Beyrut 2001; Farabi, “Eflatun ile Aristoteles’in Goriislerinin Uzlastirilmasi”,

Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, cev. Mahmut Kaya, Klasik Yay., Istanbul

2003.

10 Farabi, “Kitabii’t-tenbih ala sebili’s-saade”, Resdil i Fdrabi iginde, Matbaatu Meclisi

Daireti’l- Maarifil Osmaniyye, 1346; Farabi, Mutluluk Yoluna Yoneltme, ¢cev. Hanifi

Ozcan, Anadolu Matbaacilik, Izmir 1993.

Farabi, el-Elfdzu’l-musta’mele fi’l-mantik, thk. Muhsin Mehdi, El-Mektebetu’z-

Zehra, Beyrut 1404; Farabi, “Mantikta Kullanilan Lafizlar”, Kutadgubilig Felsefe-

Bilim Arastirmalari, ¢ev. Sadik Tiirker, 2002, sy. 2, s. 93-178.

12 Farabi, “Kitdbu kataglriyas ey el-mekilat”, el-Mantik inde’l-Fdrdbi, thk. Refik el-
Acem, Daru’l-Masrik, Beyrut trs.

13 Farabi, “Felsefe Ogrenilmeden Once Bilinmesi Gereken Konular”, Islam
Filozoflarindan Felsefe Metinleri, gev. Mahmut Kaya, Klasik Yay., Istanbul 2003.

14 Farabi, [limlerin Sayimi, ¢ev. Ahmet Arslan, Vadi Yay., Ankara 1999.
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nihayete erdirmeyip s6z konusu miifredat: daha da genisletmesidir." Bu
genisletmenin Islam entelektiiel gelenegi agisindan dnemi dikkat ¢ekicidir.
Zira Farabi’den onceki entelektiiel mahfillerde yaygin olan iki eser Topika/
Cedel ve Isagoci’dir. Farabi ile birlikte burhan Miisliimanlarm giindemine
girmistir.

Farabi’nin felsefeye yonelik senkretik yaklagiminin, felsefe tahsili-
ne dair idealize edilmis bir tutum esliginde felsefenin biitiin boyutlarina
dair biitlinciil bir gdériiniim arz ettigi orijinal eserler. Bu eserler arasinda en
iyi bilineni Arau ehli’l-medineti’l-fizila ve mutedaddatiha, ile es-Siyase-
ti’l-medeniyye veya Mebadiu’l-mevciidat'® olarak bilinenlerdir."”

Farabi’nin eserleri ile ilgili yapilan bu siniflandirma, onu kendi baglami
ve sorunlari i¢inde anlamaya bilmemiz i¢in elzemdir. Diislince diinyasina
baktigimizda ise; “Farabi, bir ‘philosophos’ur ve ‘sophia’in Grek filozof-
lar1 tarafindan dile getirildigine gercekten inanmaktadir. Ote yandan o, bir
Miisliman aydindir ve mensubu bulundugu dinin, din olgusu bazinda, son
derece tutarl, gercege uygun bir yapida oldugunu diisiinmektedir. Iste boy-
le bir durum, felsefi hakikatle dini itikat arasinda, birbirlerinden ayrilma
cabalarindan dogan gii¢lii bir gerilim meydana gelmektedir ki, bu gerilim-
de uglar birbirinden kopartmamak i¢in alabildigince ugrasan Farabi’yi go-
riiyoruz. Farabi’nin, metafizigi, hemen hemen tamamen bdyle bir gerilimi
yansitmaktadir. {lk-neden/Allah, faal akil/Cebrail, melekler/goksel akillar,
yaratma/suddr gibi ikili metafizik kavramlar1 bu baglamda hatirlayabiliriz.
Biitiin bu konularda, Farabi’nin bir filozof olarak dikkat ettigi sey, Oyle
anlagiliyor ki, evrensel olan ¢oziimlere ulasmaktir. Onun evrenseli arayis,
sadece sosyopolitik alanda degil, ele aldig1 biitiin metafizik problemlerde
kendini gostermektedir. Bu, halis bir felsefi tavirdir ve bu tavri biz, ¢ok
olani, bir olana irca etme seklinde formiile edebiliriz. Yeni Platoncu felse-
fenin bir 6grencisi olarak Farabi, sadece bu ¢okluk evrenini degil, hakikat-
ler alanin1 da bir olana geri gotiirme seklindeki diisiinceyi, temel bir ilke

15 Farabi, Serditii’l-yakin, thk. Macid Fahri, Beyrut 1987; Farabi, Serditii’l-yakin, ¢ev.
Miibahat Tirker Kiiyel, Atatiirk Kiiltiir Merkezi Yay., Ankara 1990; Farabi, Serhu
kitabi’l-ibdre, thk. Stanley Marrow, Wilhelm Kutsch, Daru’l-Masrik, Beyrut 1971;
Farabi, Peri Hermeneias Muhtasari, ¢ev. Miibahat Tiirker Kiiyel, Atatiirk Kiiltiir
Merkezi Yay., Ankara 1990; Farabi, “Kitabii’l-kiyasi’s-sagir”, ¢ev. Miibahat Tirker
Kiyel, DTCF, Ankara 1958, c. XVI, sy. 3-4; Farabi, “et-Tavtie fi’l-mantik”, el-
Mektebetii’l-Felsefiyye icinde, Beyrut 1986, ¢ev. Miibahat Tiirker, Dil Tarih Cografya
Fakiiltesi, Ankara 1958, c. XVI, sy. 3-4, s. 165-243.

18 Kitdbii s-siydseti’l-medeniyye, thk. Ali Bu Mulhim, Dar ve Mektebetu’l-Hilal, Beyrut
1996. es-Siyasetii’l-medeniyye veya Mebddiu’l-mevciidat, ¢ev. Mehmet Aydin-
Abdulkadir Sener-M. Rami Ayas, Kiiltiir Bakanlig1, Istanbul 1980.

17 David C. Reisman, “Farabi ve Felsefe Miifredati”, Islam Felsefesine Giris, edit. Peter
Adamson, Richard C. Taylor, ¢cev. M. Ciineyt Kaya, Kiire Yay., istanbul 2007, s. 61-
62.
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olarak benimsemis goriinmektedir.”!8

Farabi’nin yasadig1 donem yukarida anlatilan baglamda cereyan eder-
ken asil meselenin yani felsefi hakikat ile dini itikat arasindaki gerilimin
dogrudan degil dolayli bir arka plana sahip oldugu goriilecektir. Bu ise
mantiin Islam kiiltiir evrenine dahil olmasiyla ortaya ¢ikan bazi sorunlar
ve bu sorunlar etrafinda gelisen etki tepki diyalektigidir. Ozellikle de Arap
dili (nahvi) ile mantigin anlam sorunu etrafinda kars1 karsiya gelmesidir.
Aslinda mantikta dil sorunu, &zellikle Islam diisiince geleneginde ortaya
cikmistir. Eski Cag Yunan diisiincesinde bdyle bir giicliige rastlanilmaz,
¢linkli mantik, zaten Yunan dilinin 6zellikleriyle oriilii olup, mantik ile
dil arasinda bir ¢atisma degil, bir mutabakat yahut iligki s6z konusudur.
Dil sorunu, Farabi mantiginda yerel bir konu olarak islenmemis, aksine
biitlin mantik ¢alismalarina yayilmistir. Ancak Farabi, dil ile lisan arasin-
da kokli bir ayrim bulundugunu diistinmektedir.!” Zira birincisi, diistin-
meyle bir manada 6zdesken, ikincisi diisiincenin tezahiir edis yollarindan
biridir. Bagka bir deyisle anlam, zorunlu ve dogal olarak biitiin insanlarin
zihninde bulunur, bunlar ifade eden lafizlarsa uzlasmali ve degiskendir.
Filozofun bir baska deliliyse, lafiz ile anlam arasinda dogal bir iligkinin
bulunmadigidir; ¢linkil isaretler, yazi, ve birtakim el hareketleri de anlam-
lara delalet etmek igin kullanilabilir.® Esasen sozii (kavl), lafizlarin degil

18 Yagar Aydinli, “Farabi’nin Tanr1 Goriisii Uzerine Baz1 Degerlendirmeler”, Felsefe
Diinyasi, 1995, sy. 16, s. 86; konuyla ilgili farkli bir vurgu i¢in bkz. Ali Tekin,
Farabi’de Felsefenin Seriiveni Mantik Bilimi Temelli Bir Felsefe Tarihi Felsefesi,
Arastirma Yay., Istanbul 2009, s. 172-194.

1 Bu ayrimin en agik bir bi¢imde goriilebilecegi ifade Farabi’nin su ciimlesinde ortaya
¢ikar: “Kesin anlamda yetkin insan topluluklar1 uluslara ayrilmistir. Bir sehir diger
bir sehirden iki tabif 6zellikle ayrilir. Tabii yapisi ve tabif karakteri. Ugiincii olarak
da, tabii seylerde temeli bulunmakla birlikte, insanlarca olusturulan dil (;L.dl)) ile,
yani, (4xlll) insanlarim kendi kendilerini ifade ettikleri aragla da ayrilirlar.” Farabi,
Siyasetii’l-medeniyye, ¢ev. Mehmet Aydin, Abdulkadir Sener, Rami Ayas, Kiiltiir
Bakanligi Yay., Istanbul 1980, s. 40. Farabi, ilimleri siniflandirirken dil ilmine
(1lm@’1-lisan) ilk siray1 verir. Onun dilbilgisinden anladigi sey; tiim dillerdeki lafizlart
yapi, sembol olma, delalet, anlam, terkip, taklit ve s6z gibi hususlarda inceleyen
genel dilbilimdir. Farabi, "Mantikta Kullanilan Lafizlar”, Kutadgubilig Felsefe-
Bilim Arastirmalar, ¢ev. Sadik Tiirker, Istanbul 2002, sy. 2, s. 106. Belirli bir lisanin
dilbilgisini kastettigi zaman ise “Arap dilbilgisi” (nahvu’l-Arab) seklinde belirtir.
Ornegin, Arap ve Yunan nahivcilerinin goriis ayriliklarindan bahsederek “Her dilin
nahiv ilmi yalnizca bu dile ait olan seyleri arastirir. Bu dilin bagka bir dille ortak
olarak paylastig1 seyi ise ortak olmasi bakimindan degil, bu 6zel dilde mevcut olmast
bakimindan inceler.” der. Farabi, [limlerin Sayimi, s. 60. Béylece genel dilbilimle,
her dilin dilbilgisi arasindaki farkliligi gostermeye c¢alisir. Bkz. Hiilya Altunya,
Farabi’de Dil Felsefesi, Siileyman Demirel Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii,
Yayimlanmamis Yiiksek Lisans Tezi, Isparta 2003, s. 37.

20 Farabi, "Mantikta Kullanilan Lafizlar”, s. 165-166.
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anlamlarin terkibi olusturur. Clinkii lafizlarin terkibi, anlamlarin zihinde
terkip edilmis olmasina baglidir.?! Dolayisiyla, Farabi’nin mantik ¢alisma-
larinda irab, asla bir sorun olarak gériinmez. Ciinkii onun hocas1 Metta’dan
tevartiis ettigi sekilde mantik, evrensel bir hiinerdir, akilla 6zdestir. Belki de
Farabi’nin mantik ile lisan1 hassasiyetle birbirinden ayirmaya gayret etme-
sinin altinda, onuncu yiizy1l baglarinda Sirafi’nin Metta ile tartigmasinda
ileri stirdigii mantik ile lisan1 6zdeslestirmesi yatmaktadir.”? Bu, tek bir
mantik degil, lisanlar kadar cesitli mantiklar oldugunu 6ngdrmekteydi.
Farabi’nin dil anlayisinin temelindeyse, anlam vasitasiyla meydana gelen
dahili konugma yatar. Kavranilan anlamsa, mantigin en énemli esasidir,
¢linkii o, dogrudan dogruya akilla iliskilidir. Anlam ile kavram arasinda-
ki fark sudur ki, anlam, duyu algisinin zihinde meydana getirdigi bigimin
nesneyi gostermesidir, kavramsa dimagin duyu algisina kattigi anlamdir,
buysa gosterilemez. Bu ikinci anlam, akildan kaynaklandigindan ve aklin-
sa ontolojik mertebeleri bulundugundan, kavram, dilbilimin konusundan
farkli bir hiinerin konusudur. Bu nedenlerden dolay1, mantiktaki termino-
loji ile lisanin kelime dagari birbirinden farklidir. Farabl mantig1 aslen kav-
ranilan anlama yahut kavramli anlama dayanir; filozof mantikta anlam ve
lafizin, dolayisiyla mantik ile lisanin farkini soyle aciklar: ”Biitiin muka-
yeseler, zihinde belirli bir sekilde dizilen seyler (el-esya) olup, bu sekilde
dizilen seylerden zihin, bagka bir sey hakkinda, daha 6nce bilmeyip hali-
hazirda bildigi bir ¢ikarimda mutlaka bulunur (el-igraf). ... A¢iktir ki, zih-
nin, dizilmeleri suretiyle bir sey hakkinda daha once bilmeyip halihazirda
bildigi bir ¢ikarimda bulunmasini —saglayan- seyler, -s6z icerisinde- dizi-
len lafizlar degildir. Zira, zihnin, kendileri vasitasiyla ¢ikarimda bulundugu
bu seyler, zihinde bulunan anlamlarin dizilisidir; lafizlarsa, yalnizca belirli
bir lisanda dizilirler. Mamafih, lafizlarin nefiste (zihin) bu sekilde dizilme-
si miimkiin olsaydi, bu sekilde dizilen lafizlardan zihnin ¢ikarimlayacagi
(tahatt(l) ve bilecegi, kavranilan bir anlam (manen makal) degil yine bir
lafiz olurdu.”® Aristoteles’in kavram olarak belirledigi mantigin temeli-
ni, “kavranilan anlam” diye diizenleyerek, Onuncu yiizyil nahvinin teorik
zeminine kopril kuran ve anlami, nahivcilerin yaptig1 gibi akla baglayan
filozof, Arapgadaki isim climlesini, Eski Cag mantigindaki icerme-diglama
temeline dayanan 6nerme bigiminde formiillestirerek, Arap nahvini man-

21 Farabi, Serhu kitabi’l-ibdre, s. 24, 102, 189-190; Farabi, Kitdbii'I-hurif's. 130-140;
Farabi, Kitabii’l-elfiz, s. 88, 93.

2 Bkz. Mehmet Ulukiitiik, “Dinin Grameri versus Felsefesinin Mantigi: Islam
Diisiincesinde Dini ve Felsefi Epistemeler Gerilimin Mantiksal ve Gramatik
Temelleri”, Inénii Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2012, c. 111, sy. 2, s. 135-
162.

23 Farabi, "Mantikta Kullanilan Lafizlar”, s. 164-165.
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tiksallagtirmistir.** Arap nahvinin mantiksallastirilmasi ifadesi ilk planda
mantiksal kavramlarla nahvin ifade edilmesinin yollarinin agilmasi sek-
linde anlasilabilir. Farabi’nin Islam mantigindaki ayricalikli yeri de, bu-
radan kaynaklanmaktadir. Bu ayricalig1 diyalektige asina olan Miisliiman
entelektiiellerine analitik yaklagimi da 6gretmesi olarak yorumlayabiliriz.
Ote taraftan, nahivcilerin, dzellikle kelamin etkisiyle, mantigi ontolojik
ilkelerini nahve tatbik etmeleri, Farabi’de yankilanmamustir. Bu ise, filozo-
fun, Arap nahviyle, yalmizca dil kavramiyla sinirh olarak ilgilenmesinden
dolayidir.

Nihai anlamda meseleye bakacak olursak, dil-diisiince ve kiiltiir iliskisi
konusunda Farabi, mantig1 diisiincenin grameri, grameri ise dilin mantigi
olarak tanimlarken aslinda bir yandan akla dayali diislincenin evrenselligi-
ne vurgu yapmak 6te yandan da dilin kiiltiirel 6zgiinligiine dikkat ¢ekmek
istemisti. Diisiince bir i¢ konusma olarak insan tiiriiniin asgari ya da azami
mistereki sayilabilirdi; ancak dis konugma olarak dil her ulusta farkli bir
gramere dayali yapilar olarak kavranmaliydi. Dolayisiyla evrensel kavram-
lara ulasma konusunda sezgilerimiz ne kadar atak sigramalar yapiyor olur-
sa olsun sonugta bu kavramlar belli bir kiiltiiriin dilindeki kelimelerle ifade
edilecek, birbirine belli bir dilin sentaksi i¢inde baglanacak, kavramlar an-
lamini o dile 6zgii ¢agrisim imkanlar1 ve semantik yapilar iginde kazanmis
olacakti. Buna gore en basit duygusal tepkilerimizden en soyut kavramla-
rimiza kadar her sey inang ve zihniyet diinyamizda sekillenen kiiltiire 6zgii
dil formlar1 iginde sese, s6ze ve ifadeye biiriinmektedir. Dolayisiyla varlik
ve olus karsisinda yasadigimiz duyu, duygu, sezgi, inang veya akil planin-
daki tiim algilama deneyimlerimiz bu dile 6zgii formlar i¢inde aktarilabilir
olmaktadir. Netice itibartyla inang-kiiltiir, s6z-diislince ve dil-kiiltiir bag-
laminda yasanabilecek herhangi bir dogruluk ve anlam yahut iletisim ve
aktarim sorunu olarak karsimiza ¢ikacaktir.?® Farabi kendi 6zgiil baglami
icinde bize bu durumu titiz bir bicimde gosterir. Farabi’den sonra dil ve
diisiince arasindaki iligkiler mantik ve gramer arasindaki iliskileri de hesa-
ba katmak ve dilin ¢ok boyutlu diinyasinda mantigin oynadig: rol daha iyi
fark edilmistir.

2 A. Elamrani-Jamal, Logique Aristotélicienne et Grammaire Arabe: Etude et
Documents, Etudes Musulmanes 26, Librarire Philosophique J. Vrin, Paris 1983, s.
120-121.

2 Sadik Tirker, “Farabi’nin Tamantuk (Mantiksallastirma) Programi”, Uluslararast
Fardbi Sempozyumu, edit. Fehrullah Terkan, Senol Korkut, Ankara, Elis Yay., Ankara
2005. s. 77-100.

2 Jlhan Kutluer, Yitirilmis Hikmeti Ararken, iz Yay., Istanbul 2011, s. 244. Ayrica bkz.
Farabi, “Mantikta Kullanilan Lafizlar”, ¢ev. Sadik Tirker, Kutadgubilig Felsefe-
Bilim Arastirmalart, Istanbul 2002, sy. 2, s. 93-178; Ruhattin Yazoglu, “Dil-Kiiltiir
iliskisi”, EKEV Akademi Dergisi - Sosyal Bilimler -, 2002, c. V1, sy. 11, s. 21-44.
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Gecgmisteki Farabi’yi anlama usulil filozofumuzu kendi baglami ve do-
nemi i¢inde yaptiklar1 veya yapamadiklartyla bir biitiin olarak degerlendir-
mek ve anlamak demektir. Soylemek istediklerimizi Thsan Fazlioglu’nun
deyisiyle soyle ifade edebiliriz. “Her tiir beseri idrak, tarihidir; dolayisiyla
mekan-zaman kayithdir; mukayyettir; mutlak degildir; bu nedenle, tarihte
iiretilen nazariyelerin mutabik oldugu gerceklik [hissi, vehmi, akli, vb...]
kiiresi bilinmez ise, ne dedikleri idrak edilmez; yalnizca tekrar edilir; ez-
berlenir ve kavgasi yapilir. Ayrica, gegmis gergeklige iliskin bu nazariye-
lerin sonuglarinin simdiki gergeklik idraki karsisinda —elbette istisnalar
disinda- bir dogrulugu bulunamaz; ancak kendi tarihi gerceklikleri iginde
anlamhidirlar. Bu gerekgelerle, tarihi olan hicbir beseri idrak, ale’l-itlak
degerlendirilemez... Tersi durumda, yapilanlar, tarihi bir dizgenin ilkele-
rinden hareket ederek, gergekligi yeniden fotograflayacaklarina, yeniden
resim ¢izeceklerine, ¢ekili ve ¢izili fotograflar ve resimler ile yorumlarini
savunmak anlamina gelir... Tarihsel baglam i¢inde, olup bitenlerin, ken-
di gerceklik zeminleri bakimindan bir anlamlar1 vardir hi¢ siiphesiz. Bu
cercevede, degisik yontemlerle farkli gergeklik alanlari insa eden bilgin-
lerin, birbirlerine yonelik elestirileri de, yine, s6z konusu tarihi baglamda,
bir degere sahiptir. Burada sorunlu olan, bu baglami dikkate almadan, 1.
Insa edilen gergeklik resimlerinin, tarihselliklerinin unutulup simdide sa-
vunulmasi; daha da ilging ve trajikomik olani ise, 2. Gegmisteki gergeklik
resmini/resimlerini terk etmekle birlikte, onun/onlarin {izerinde iiretilmis
yorumu/yorumlari, “-mis gibi”, stirdiirmek... ve buradan hareket ederek,
bagkalarini yargilamaktir.”?” Bu ifadeler bize bir filozofun kendi 6zgiil ve
ozel baglami i¢inde gercekte hangi 6zgiin ¢calismalar ortaya koydugunu ve
diistince tarihinde siireklilik ve yenilik denkleminde nereye konumlanaca-
gin1 belirlememiz noktasinda 6nemli uyarilarda bulunmaktadir.

2. Cagdas Farabi’yi Yorumlama Sorunu

Modern donemlerde diigiince mirasimizi ve diisiince mirasimizin iz
birakmig, onemli sahsiyetlerini bugiin nasil anlayabiliriz? Kendileriyle
aramiza ciddi zaman dilimleri girmis diislintirleri ‘simdi’, ‘burada’ anla-
yabilmemizin nesnel imkanlarindan’ séz edebilir miyiz? Eger nesnel ve
mutlak anlamadan s6z etmemiz miimkiin degilse o hélde, 6znelligimizin
smirsizligindan bahsedebilir miyiz? Gegmisteki/gelenekteki bir diisiiniirii
bugilin anlamamiz, saf 6znel bilincimizin de Gtesinde i¢inde yasadigimiz
¢agin bazi anlama/yorumlama kategorileri etrafinda m1 gergeklesmekte-
dir? Bu sorular listesini daha da uzatabiliriz, ancak modern zamanlarla
birlikte ortada gegmisimizi, gelenegimizi anlama ve anlamlandirma soru-
numuzun varligini gdstermesi acisindan bu sorular énem arz etmektedir.

7 fhsan Fazlioglu, “Islam Felsefe-Bilim Tarihi Okumalar1 Yasaklanmali (mi?)”,
Kendini Bulmak, Papersense Yay., Istanbul 2015, 5.160-161.



GECMISTEKI FARABI'Yi ANLAMA USULU GAGDAS FARABT'Yi YORUMLAMA SORUNU | 135

Cagdas donemde Farabi’yi nasil yorumlayabiliriz sorusu yukarida belirt-
tigimiz sorulara verecegimiz cevaplar 1s181nda miimkiin olabilecektir. Bu
anlamda ¢agimiz Islam felsefesi arastirmacilarindan 6ne ¢ikan bazi isimler
tizerinden Farab1’nin nasil yorumlandigini ele almaya calisacagiz.
Cagimiz Islam felsefesi arastirmalarinda énemli bir yeri olan Dimit-
ri Gutas Islam diisiincesine ¢agdas donemde bazi anlama ve yorumlama
problemlerinden bahsederken bunlarin arasinda énemli bir noktaya dik-
katimizi ceker: “Islam diisiincesinin salt din-felsefe iliskisi hatta ¢atismas1
baglaminda ele alinmas1. Bu yanlis kanaate gore Islam diisiincesinin diinya
diistincesine en biiyiik katkisi felsefenin din ile olan iliskisine dair yaptig1
¢oztimlemelerdir.?® Leo Strauss’a gore”, Farabi felsefenin dogasi geregi
toplumla karsitlik i¢erisinde oldugunu ve bu yiizden de onun toplum {ize-
rinde yikict bir etkiye sahip oldugunu diisiinmiistiir. Baska bir deyisle, en
genel sekliyle kanilarin ya da dogmalarin yerine bilginin/epistemenin ika-
me edilmesi anlamina gelen felsefe, kan1 ya da dogma denilen seyin tam da
toplumun belirleyici bir unsuru olmasi sebebiyle toplumda yikici bir etkiye
sahiptir. Bu yiizden felsefe ile toplum temelde bir ¢atisma igerisindedir.”>°
Strauss iddiasini1 biraz daha ileriye gotiirerek Farabi’nin iki ayr1 yazim tar-
zina sahip oldugunu iddia eder. Konuyla ilgili degerlendirmeyi ise Erwin
Rosenthal soyle yapar: “Farabi’nin savasin karsilig1 olarak Medinetii’l-fa-
zila’da harp, Fusil’de ise cihat kelimesini kullanmasi, bu iki eserin farkli
maksat ve muhataplar i¢in yazilmasiyla agiklanabilir. Her ne kadar Miis-
liimanlar Farabi’nin zihninde ilk planda olsalar da Medinetii’l-fazila felse-
feyle ilgilenen daha genis bir ¢evreyi muhatap alir ve Miisliimanlarla sinirli
kalmaz. Fusil ise Miisliiman kitle i¢in hatta Farabi’nin hamisi Halep emiri
Seyfliddevle i¢in kaleme alinmis olabilir. Cilinkii Fustil’de tanimlanan dev-
let baskani, Eflatun’un modelinden ¢ok Islam modeline uygun anlatilmus
goriiniiyor; zira Medinetii’l-fazila’da ikinci devlet bagkanina karsilik gelen
bu kisi Fustil’de felsefi niteliginden arindirtlmistir. Fustil’de iki kisinin y6-
netimi hakkinda sessiz kalan Farabi, Medinetii’l-fazila’da; eger biri felse-
feciyse ve digeri de geri kalan hukuki ve askerf nitelikleri tagirsa, bu iki

2 Dimitri Gutas, “Yirminci Yiizyilda Arap Felsefesi Caligmalari: Arap Felsefesi Tarihi
Yazimi Uzerine Bir Deneme”, Ibn Sind min Mirasi, edit. M. Ciineyt Kaya, Klasik
Yay., Istanbul 2004, s. 162.

¥ “Farabi’nin Eflatun’un Kanunlarini Okuyus Tarzi”, ¢ev. Burhanettin Tatar Siyasi
Hermendtik Siyaset Felsefesinin Temel Sorulari, Etiit Yaymlari, Samsun 1999, s.139-
158.

3 Leo Strauss, “On A Forgotten Kind of Writing”, What is Political Philosophy
and Other Studies, The University of Chicago Press, 1988, s. 221; bu makalenin
Tiirkge gevirisi igin bkz. Leo Strauss, “Unutulan Bir Yazma Tarz1 Uzerine”, Siyasi
Hermendtik Siyaset Felsefesinin Temel Sorulari, ¢ev. Burhanettin Tatar, Etiit Yay.,
Samsun 1999, s.135-138.
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kisinin otoriteyi paylasabileceginden s6z eder. Fusiil’de devlet bagkaninda
aranan felsefi niteligin yoklugu da oldukea ilgingtir; ¢ilinkii yazar Medine-
tii’l-fazila’da, diger biitlin sartlar yerine getirilse bile eger hiikiimette hik-
met (yani felsefe) yoksa devletin meliksiz oldugunu acikg¢a belirtir. Eger
otorite sahibi kimseye bir felsefeci bulunmazsa devlet yavas yavas ¢oke-
cektir. Bu demektir ki, bir felsefeci yonetimi paylasmaz ya da en azindan
ona danismanlik yapmazsa, ideal devlet hayatini1 siirdiiremez. Farabi’nin
Fustl’de boyle bir talepte bulunmamasi, bu eserin Miisliimanlar i¢in ya-
zild1g1 ihtimalini gli¢lendirir; ayrica ideal devlete karsilik mevcut devlete
daha gergekei bir yaklasimi da temsil edebilir. Yazarin devlet baskanindaki
cihat yapma yeteneginde 1srar1 da ayni yone isaret eder. Seyfiiddevle’nin
cihatla istigali iyi bilinmekteydi.”' Strauss, Farabi’nin Medinetii’l-fazi-
la’sini, Tahsilii’s-sadde’sini ve Telhis’ini mutluluga gotiirecek en 6nemli
unsurun “ilah1 kanunlar” oldugunu belirterek avam veya Miisliiman top-
luma yonelik yazdigini; diger taraftan, es-Siyasetii’l-medeniyye’yi ve Ef-
latun’un Felsefesi’ni mutluluga gotiirecek en temel ilkeyi felsefe olarak
kaydederek, filozoflara ve felsefe 6grencilerine yonelik yazdigini belir-
tir. Farabi’nin eserlerini farkl kitlelere yonelik yazdigi, dolayisiyla halka
yonelik olanlarin daha sade ve anlasilir, seckin azinliga yonelik olanlarin
daha felsefi oldugu yoniindeki anlayis, Muhsin Mehdi’de de vardir. Meh-
di’ye gore, Farabi halka yonelik kitaplarinda kendi gorlislerini gizleyerek,
sudir teorisine agirlik verdigi goriislerinin halkin genelinin rizasina uygun
olarak yazildigini iddia eder.*?

Leo Strauss’un ve Muhsin Mehdi’nin bu yaklasimlar1 Islam felsefesinin
istisnasiz bir sekilde din ve felsefe arasindaki ihtilafla ilgilendigi yoniinde-
ki eski oryantalist telakkinin bir devamu niteligindedir.”® Straus’un Islam
felsefesine dair kanaatleri temelde iki varsayima dayanmaktadir. Birincisi,
Arapga yazan filozoflarin diismanca bir ¢evrede ¢aligtiklar1 ve diisiince-
lerini Islam diniyle uyumlu bir sekilde ortaya koymaya mecbur olduklari
varsayimi; Ikincisi ise, kendi gergek felsefi diisiincelerini gizlice ifade et-
mek zorunda kaldiklar1 varsayimi. Straus’un hermeneutigi 6zetleyen Oli-
ver Leaman’in su sozleri durumu agikga ifade eder. “Onlarin metinlerini
anlayabilmek i¢in Onerilecek sey, s6z konusu metnin yazildig1 dzel ortan
anlamamizi saglayacak olan anahtardir. Bu anahtar, din ve felsefe arasin-
daki gatismay1 dikkatli bir sekilde tahlil etmek suretiyle elde edilebilir.””**

Felsefenin “Islam diinyasindaki seriiveninin, Islam kiiltiir diinyas1 ac1-

31 Erwin Rosenthal, Orta Cag'da Islam Siyaset Diisiincesi, ¢ev. Ali Caksu, 1z Yay.,
Istanbul 1996, 5.193-196.

32 Muhsin Mahdi, 41 Farabi'’s Philosophy of Plato and Aristotle, New York 1969, s. 4-6.

3% Gutas, “Yirminci Yiizyilda Arap Felsefesi Calismalar1”, 172.

3% Oliver Leaman, “Does the Interpretation of Islamic Philosophy Rest on a Mistake?”,
International Journal of Middle Eastern Studies, 1980, sy. 12, s. 525.
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sindan travmatik oldugu”® iddiasi zorlama bir iddia olarak karsimiza ¢ik-
maktadir. Ozellikle de bu ‘algilanan travma’ i¢in “dinin diinyevi alanlar-
daki hakimiyeti” diye bir gerek¢e sunmanin, bu yaklagima destek olarak
sunulan goriislerin sahibi olan Farabi agisindan kabul edilebilirligi kokiin-
den kuskuludur. Biitiin problem Farabi’nin din derken neyi kastettiginin
yeterince anlasilamamasi ve bazi temel prensiplerin gozden kacirilma-
sindan kaynaklanmaktadir. Farabi’nin dini felsefeye madun®” kilmasini,
onun “insani bilgelikle” ile geleneksel dini ¢atigmaya soktuguna yormak
Farabi’ye haksizlik olacaktir. Bu yaklagimin yanlis oldugu Farabi’nin Mil-
le’sinde insanlara Ogretilmesi gereken Ogretilere bakinca anlasilacaktir.
Dahas1 onun, erdemli mille’nin igermesi gereken ogretilerden sapmanin,
erdemsizlesmeyle sonuglanacagina dair sdylemi, s6z konusu yaklagimin
temelden yanlis oldugunu gosterecektir.’® Aklin kullanimini gerekli géren
ve filozoflarin da kabul ettigi bazi nebevi haberlerin akilla kavranamaya-
cag1 icin varlik diizleminde o haberlerin hi¢ olmazsa varlik imkanina sahip
oldugunu ve bu imkanin da din ile desteklenerek zorunlu bir itikat haline
geldigini savunan Gazzali 6zelinde digiinecek olursak, bu tiir makul bir
yaklagimi1 tamamen ret cephesine doniistiirerek ulasilan “Felsefe yapmak

. insan aklinin hakikati kavramada yetersiz olduguna kani olan bir top-
lumda tehlikeli bir girisimdir.”* yargisi, hem teorik olarak desteksizdir
hem de tarihsel olarak bdyle bir yargiya dayanak olusturacak cinsten “teh-
like” 6rneklerinden yoksundur.*

Ayrica felsefenin kendi mesruiyetini saglamak i¢in dinin icazetini almak
zorunda kaldig1 yoniindeki ifade, iki temel 6n yargiya dayanmaktadir. Tlk
on yargi bu filozoflarin tamamen Islam dini disinda olduklari ve dini hig-
bir hassasiyetlerinin olmadigidir. Yani bu insanlar tamamen dine karsilar,
ama felsefe yapmak i¢in toplumda hakim olan dine referansta bulunarak
hayatta kalmak istediler seklinde tamamen modern bir bakis agisiyla klasik
dénemi yargilayan yontemsel dogruluktan yoksun bir yaklagim tirtintidiir.
Bu temelde Leo Strauss¢u bir okumadan kaynaklaniyor.*' ikinci varsa-
yim ise, Farabi gibi bir filozofun dini tanimlarken dinin icazetini almak

35 Zerrin Kurtoglu, “Farabi’nin Din Tamiminin insani Bilgelikle iliskisi”, Uluslararast
Farabi Sempozyumu, Elis Yay., Ankara 2005, s. 95.

36 Kurtoglu, “Farabi’nin Din Tanimimin Insani Bilgelikle liskisi”, s. 295.

37 Asagy, alt derecede.

3% Fehrullah Terkan, Catismanin Dinamikleri Din ve Felsefe Uzlasmazligi Uzerine, Elis
Yay., Ankara 2007, s. 231.

3 Kurtoglu, “Farabi’nin Din Taniminin Insani Bilgelikle Tliskisi”, s. 95.

4 Terkan, Catigsmanmin Dinamikleri, s. 231.

4 Ayrintili bilgi i¢in bkz. Esranur Oral, Leo Strauss’un Fardbi Yorumu, Marmara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yayimlanmamis Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul
2015, s. 79-87.
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zorunda kaldigi yoniindeki ifadesine gelince, aslinda durum Farabi’nin
dini tanimlarken, sadece din tanimiyla ilgili bazi ifadelere yer vermistir.
Onun bir icazet alma ihtiyaci olsaydi, cok daha fazla gayret sarf etmesi
gerekecekti. Halbuki filozoflar arasinda geleneksel dine en az referansta
bulunan Farabi’nin kendisidir. Kaldi ki bu referanslar, icazet almak igin
degil, yasadig1 toplumun dilini ve kiiltiiriinii kullanmas1 gerektigi igindir.
Diger taraftan Farabi dini felsefenin bir pargasi olarak yorumlarken onu
bulundugu ortamda sahip oldugu “Ya (Hristiyan diinyasinda oldugu gibi)
felsefenin tanimini tashih ederek onu dinin bir kismi haline getirmekten, ya
da (Islam diinyasinda oldugu gibi) dinin tanimini tashih ederek onu felse-
fenin bir kismi haline getirmekten bagka bir segenegi yoktur.” seklinde iki
secenekle baglamak ve Farabi’nin ikinci se¢enegi, bulundugu ortamdaki
dini hakimiyetin baskistyla sectigini sdylemek asir1 zorlama bir yorumdur.
Bu mantikla hareket edilirse, birinci se¢enegin “baskici din ortami”inda
daha makbul olmas1 gerekirdi, zira Farabi’yi din-felsefe iligkilerinde bu
seceneklerden birini se¢gmeye zorladig1 ima edilen dinin ve bu dine mensup
toplumun, o dinin felsefeye madun kilinmasina razi gelmesini beklemek
anlamsizdir. Farabi 6niinde iki segenekten birisini se¢gmek zorunda kaldig:
icin degil, bir filozof olarak dine bakiginin bunu gerektirdiginin farkinda
oldugu i¢in yapmstir.*?

Diger taraftan Farabi’nin dini sembollerin yorumlanmas: konusunda,
kanun koyucunun nitelikleri hakkinda sdylediklerini géz ardi edip modern
bir yaklagimla biitiin vurguyu akli verilerin sahibi filozof iizerine koyarak
“hakikati gogunlugun ruhunda canlandirmak i¢in din tarafindan kullanila-
cak imajlar, taklitler, semboller, goriisler ve eylemler de kanun koyucu yani
filozof tarafindan tiretilecektir.”* sonucuna varmak, yanlis degilse de eksik
bir bilgiye dayanmaktadir. Bu ayn1 zamanda Farabi’yi yanlis yorumlaya-
rak giiniimiizdeki olumsuz din algisinin {izerine bina edilmis, Farabi’nin
teorisinin eksik bir tasviri yoluyla dini tashih etme amaciyla kullanmaktir.
Farabi’nin bu sembollerden olugan din tanimina dayanarak “din tahayyiilii-
miizii ve tasavvurumuzu yeniden gbzden gegirme” teklifi** modern donem-
lerde din algisini tamamen ilahi kaynagindan kopararak degistirme, dinleri
esitleyerek tartismaya agma gayesine matuftur.*

Yukaridaki konuya ek olarak “Farabi’nin dini insani bilgeligin kilavuz-
lugunda yeniden tanimlayarak ve felsefeye tabi kilarak siyasal yasamin
din tarafindan belirlenmesinin 6niine geger.”*® seklindeki maksadi énceden

4 Terkan, Catismanin Dinamikleri, s. 232.
# Kurtoglu, “Farabi’nin Din Tanimimin insani Bilgelikle {ligkisi”, s. 299.
4 Terkan, Catismanin Dinamikleri, s. 232.
4 Terkan, Catismanmin Dinamikleri, s. 232.
4 Kurtoglu, “Farabi’nin Din Tanimimin insani Bilgelikle Iligkisi”, s. 301.
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belli bir diisiinceyi, biitlin bir din olgusunu neredeyse toplumsal yonetim
ve siyaset lizerine kuran Farabi’nin din tanimindan yola ¢ikilarak nasil
varilabilecegini anlamak i¢in gercekten zordur. Halbuki Farabi’nin kanun
koyucusu, “insan-bilgesi” her seyden once ilahi dlemle baglant1 kuran bir
sahsiyettir. Bu yetki modern anlamiyla dini tamamen diglayan bir tavirla
ben filozofum diyen herkese acik degildir. Ayrica sunu da belirmek gere-
kir ki, giiniimiizdeki akil ve vahiy karsithg1 baglaminda kullanilan akil ve
aklin verileri arasinda belirgin bir fark vardir. Ik olarak bunlar Farabi’ye
ve diger klasik dénem Islam filozoflarina gore Allah’tan alnir. Peygam-
berin ve filozofun aldig1 maklat, modern anlamiyla aklin vardig: ilkeler
ve ogretiler oldugu i¢in makilat degil, ilahi alemde sadece akilla tasavvur
edilebilecek seyler bulundugu ve bunlarla o alem arasinda iligki kuran ki-
sinin ruhunun akli kuvvesiyle alinabildigi i¢in makalattir. Dolasiyla filo-
zoflarin akledilirleri (makiilat), modern donemdeki anlamiyla vahiy karsitt
olarak kullanilan, ilahi boyuttan yoksun salt rasyonel veriler degildirler;
onlar maddeden tamamen bagimsiz olduklar1 i¢in “akli” olan ilahi dlemin
hakikatini yansitirlar.’

Bu bize hem Strauss hermeneutiginin kéklerini hem de islam felsefesi-
ne din-felsefe karsitlig1 penceresinden bakan oryantalistlerin bakis agisini
ozetlemektedir. Hakikatte aslina sadik kalarak Islam felsefesini tarafsiz
ve objektif bir sekilde ele alan kimse, din-felsefe karsithiginin sadece belli
bir zaman ve yerlerde giindeme gelen son derece tali bir konu oldugunun
hemen farkina varacaktir.* Islam diisiincesini din-felsefe veya akil-vahiy
problemine indirgeyen ve Islam diisiincesini salt bir teoloji olarak goren
yaklagimlarin arka planinda on dokuzuncu asrin ikinci yarisinda belirgin
ve hakim hale gelmeye baslayan oryantalist yaklasimin Islam diisiincesini
0zii itibariyla kilise babalari tarafindan Hristiyan dogmalarini akli olarak
izah etmek lizere gergeklestirilen Orta Cag Latin diinyasindaki felsefi fa-
aliyete es deger gérme egilimindedirler. Islam diisiincesine dair bu tiirden
degerlendirmelerin en azindan iki temel noktada yanilgiya distiikleri soy-
lenebilir. 11k olarak Islam’in tarihsel siirecteki tezahiir ve tecessiis etme
bigimi olarak Islam medeniyetinde felsefenin din adamlari tarafindan dinin
hizmetinde kullamldigina yonelik telakkidir. Halbuki Islam dini “din ada-
m1” siifi dngdrmedigi gibi Islam medeniyetinde de her zaman icin felasife
ile miitetekellimun iki ayr1 sinifi olusturmuslardir. Diger taraftan ise, ayni
zamanda Maliki fakihi olan Ibn Riisd disinda Islam filozoflarinin neredey-
se hicbirinin dini/Islami ilimlerle profesyonel olarak ugrasan ulema ziim-
resine dahil olmadig1 da unutulmamalidir.*

47 Terkan, Catismanin Dinamikleri, s. 232.
* Gutas, “Yirminci Yiizyilda Arap Felsefesi Calismalar1”, 163.
% M. Ciineyt Kaya, “Giris: Islam Felsefesinin Mahiyeti Uzerine”, Islam Felsefesi:
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Islam diisiincesini beyan, irfan ve burhan olmak iizere ii¢ gruba ayirarak
diger ikisini burhan temelinde degerlendiren ¢agdas Islam diisiiniirlerin-
den Muhammed Abid Cabiri (1936-2010) ise, islam diisiincesinin dziinde
duygusal, irrasyonel oldugunu Bat1 diisiincesinin ise 6ziinde akilci oldugu
varsayimindan hareketle islam filozoflarin1 temelde Dogulular (Mesriki)
ve Batililar (Magribi) olmak izere ikiye ayirmaktadir: “Magrip ve Endiiliis
filozoflar1, Dogu’daki dostlarinin problematigini harekete gegiren kiiltiirel,
siyasi ve toplumsal etkenlerden azat olmuslardir. Onlar1 Farabi ve Ibn Sina
tarzinda dinin felsefeye sokulmasina yonlendirecek hicbir sebep ve gerek-
¢e yoktur. Magrip filozoflariin kafalarindaki temel problem, Dogu’da-
kinden tam zit karakterinde olan bir seydi. “Mesrik filozoflar1 toplum ve
devletin birligi i¢in diisiince birliginin gerektigine inanarak dini felsefeye,
felsefeyi dine sokmaya ugrastilar. Oysa Magrip ve Endiiliis’te s6z konusu
sorun; ayn1 kesinlik ve iislupla ortaya ¢tkmadig1 i¢in Ibn Riisd gibi filozof-
lar dini felsefeden ayirmaya, her birini de esit sekilde kurtarmaya digerinin
tesirinden azat etmeye ¢aligsacaklardi.”°

Onun nazarinda akilcilig1 benimseyen filozoflar Magribi, mistik, duy-
gusal ve irrasyonel karakterli filozoflar ise Mesriki sinifa ayrilirlar. Bu si-
niflandirma cografi anlamda iki ayr1 mekani degil, zihniyet anlaminda iki
ayr diisiince yapisini ortaya koymaktadir. Tbn Sina es-Sifa ve en-Necat
gibi eserlerinde Yunan filozoflarina ait goriisleri, kayip olan Mesriki Hik-
met adl1 eseriyle ise Mesriki felsefesini ortaya koymaktadir. Bu felsefenin
nihayetinde vardig1 nokta ise, mevhum bir rasyonalizm ortiisii altinda Is-
lam diisiincesinde derin ve samimi bir irrasyonalizmi temellendirmesidir.
Cabiri’ye gore sanki Islam diisiincesinde biitiin olumlu 6zellikler Mag-
rib’de, tim olumsuz 6zellikler de Mesrik’te toplanmistir ve Magribi ve
Mesriki felsefeler arasinda mutlak bir epistemolojik kopus yasanmalidir.’!

Islam diinyasinin dogusunda burhani bilgi sistemini hakkiyla anlayan
ilk ismin Farabi olduguna dikkat ¢eken Cabiri, onun bu konudaki ¢alis-
malarini son derece dnemser. Cabirl, onu derin goriis sahibi, problemlere
ciiretle kars1 koyan biiyiik bir filozof olarak niteler ve onun, “Hem kendi
mevzu olan Arap-Islam kiiltiir mirasin1 tam anlamryla kavramis, hem de
caginin geregi olarak arastirma ve gozlemeye imkan buldugu eski uygar-

Tarih ve Problemler; edit. M. Ciineyt Kaya, ISAM Yay., Istanbul 2013, s. 26.

50 Muhammed Abid Cabiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, gev. A. Sait Aykut, Kitabevi Yay.,
Istanbul 2003, s. 272. Buna benzer bir ideolojik kategorilestirmeyi de Misirli diisiiniir
Hasan Hanefi, Cabiri’nin Mesriki-Magribi ayrimina karsi sag ve sol seklinde yapar.
Ona gore felsefede Ibn Riisd’iin akilcilif1 ve tabiatciligi sol, Ibn Sina ve Farabi’nin
Israkiligi ve Fezeyanciligi sagdir. Bkz.Hasan Hanefi, Mine I-akide ile 5-sevrd, Kahire
1988, c. 1, s. 46; Hasan Hanefi, el-yesaru ’I-Islami, Kahire 1981, s. 3.

1988, 5.17-19.
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liklarin kiiltiiriine; daha dogrusu insanlik kiiltiiriine genis bir ufuk ve derin
bir bakigla yaklastigini ifade eder.’

Farabi’nin yasadig1 sosyal baglam, Me’mun ve Mu’tasim zamaninin
giiclii merkezi otoritesinden yoksun oldugundan dolayi, o, devletin ideo-
lojik diismanlarina karsi savunusunu yapma mecburiyetinde kalmamustir.
Giiclii bir merkezi otoritenin ortadan kalktig1 ve bundan dolay1 diisiinsel
ve toplumsal birligin neredeyse tamamen kayboldugu bir donemde Farabi,
diisiinsel birligin saglanmasini kendine ama¢ edinmistir. Cabiri’ye gore
Farabi, bu diisiinsel birligin saglanmasini 6tekini reddetme refleksine da-
yal1 cedelci ve sofistik kelam1 sdylemin terk edilerek evrensel aklin, yani
burhani séylemin esas alinmasinda gérmiis ve kendi zamaninda yasa-
nan diigiinsel kaosa Aristoteles mantigiyla son vermeye c¢alismistir. Zira
Cabiri’ye gore Farabi, mantig1 akli diizeltecek, insan1 aklin1 diisebilece-
&1 hatalardan koruyacak ve dogruya ve hakikate yonlendirecek kanunlar
saglayacak esas olarak goriir.*® Yasadig1 zamandaki toplumsal ve diisiinsel
kaosun ardinda atil akil ile irfani 6gretinin yattigini ve atil akil ile ancak ev-
rensel aklin miicadele edebilecek giicte oldugunu diisiinen Farabi, evrensel
aklin sOylemine ulasildiginda, ilmi ulagilmak istenen konuyla sinirlayacak
ve hakkinda kugkuya diisiilmeyen, tohmet altinda birakilamayan ve ken-
disinden baskasina tevessiil edilemeyen, bilimsel bilgiye ulasilmis olacag:
kanaatini tasir. Evrensel aklin boylesine gli¢lii olmas1 ve mutlak bilgiler
ifade etmesi bunlarin dogru, zarlri, kiilli ve en 6ncelikli nermelere dayan-
malarindandir. Bunlar aynit zamanda ilimlerin de ilkeleridirler. Bu temel
ilkelere vakif olmayan insan akli potansiyel akildir ve bu akil ancak bu
ilkeler sayesinde fiili akla doniisebilir. Bu ilkelerden yoksun olan atil akil,
akil olarak nitelenmesine ragmen, s6z konusu ilkelerin olmayigindan ve bu
ilkeler yerine bilgide farkl esaslar1 -kesf ve ilham- benimsediginden dolay1
atildir. Akal, ulasilan bu temel ilkelerle iglediginde hata etmesi miimkiin
degildir ve ulastig tiim bilgiler dogru ve mutlak bilgilerdir. Yine akil kendi
kendine yeterlidir; disaridan bir seyin kazandiracagi asl’a (fer’in asla kiya-
sina) ve bilgi getirecek ilhama ihtiyaci yoktur. Boyle bir bilgiyi getirecegi
diisiiniilen bir muallime de ihtiyact yoktur. Insan akli ilk énermelere sa-
hiptir ve mutlak bilgiyi insa etmede dayanilan burhani kiyaslar1 kurarken
yapilan fikir yiiriitme islemlerinde bunlar yeterlidir. Burhani fikir yiiriitme
islemlerinin hepsini genel bir ilke belirler. Buna bagl olarak mutlak bilgi
de sebeplerin bilgisi olmaktadir.>*

Kindi, Yunan felsefesinin 6nemini anlatmak i¢in yazdig1 Felsefe-i Gla
adli eserinde, felsefenin dine karsi olmadigin1 donemindeki donemin bazi

52 Cébiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, s. 51.
53 Cabird, Arap-Islam Aklinin Olugumu, s. 276-278.
54 Cabird, Arap-Islam Aklinin Olugumu, s. 280-281.
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fikih¢1 ve kelamcilara izaha ¢alismistir. “Nereden gelirse gelsin, gergekleri
benimsemek ve onlara sahip ¢ikmaktan utanmamaliyiz.” ifadesiyle Yunan
diistincesinde de hakikatin bulunduguna isaret etmistir.> Farabi ise din ve
felsefe arasinda ¢atisma yasanmadigini giiclii bir sekilde ortaya koyarak,
Kindi’nin yolunu takip etmistir.*®

Farabi’nin konuyla ilgili goriislerinin genel seyrini ortaya koyduktan
sonra Cabiri, onun din ile felsefenin ¢atigmadig; felsefenin zaman agisin-
dan dinden (mille) dnce oldugu ve dinin felsefeye tabi oldugu kanaatini
sunar. Farabi, felsefeyle din arasindaki zitlasmanin kaldirilmasi ve catis-
maya bir sinir konulmasi yolunun, filozoflarin dinin baglilarina, inandiklar
seylerin felsefi fikirlerin 6rneklerle ifade edilmis sekilleri oldugunu yani
hakikatlerin halkin anlamasi i¢in dinde uygun hatabi, siirsel ve cedeli (di-
yalektik) yollarla ifade edildigi ger¢egini anlatmaya ¢aligmalari gerektigini
belirtir. Bu hakikatlerin havassa yani filozoflara burhani yollarla ifadesi ise
felsefe araciligiyla olur.”’

Farabi’yi burhani bilgi sistemi i¢in 6nemli kilan ise mantik alaninda
yaptiklaridir. Cabiri, Kindi’nin Aristo’yu bir tabiat alimi olarak Islam kiil-
tiiriine kazandirirken®, Farabi’nin de filozofun burhani diisiincesini islam
kiiltiirtine kazandirdigina dikkat ¢eker. Farabi, mantig1 bir biitiin olarak ele
almis, mantigin kapali yonlerini ortaya ¢ikarmis ve kullanimini kolaylas-
tirmigtir. Cabiri, Farabi icin mantigm; “Akl diizelecek, insan1 akilla kav-
ranan objeler (makilat) noktasinda diisebilecegi hatalardan uzak tutarak
onu dogru yola ve hakka yonlendirecek kanunlari saglarken, bu kanunlarin
etkinlik alanlar1 sadece ‘kendimizdeki hatalarin diizeltilmesini degil” ayn1
zamanda ‘bagskalarindaki hatalari tashih etmeyi’ ve ‘baskalarinin da bizde-
ki hatalar1 diizeltmesini kapsadigini1” belirtir.>

Farabi, dnceden zorunlu olarak bizde var olan bilgiler ve duyular tecrii-
be yoluyla elde edilen bilgiler disinda zorunlu olarak kesin olan bilgilere

s Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, Klasik Yay., Istanbul 2007,
s. 8.

¢ Su ozellikle belirtmek gerekir ki, Kindi’nin doneminde yasamis olan kelamcilart
topyekin felsefe karsiti olarak nitelemek miimkiin degildir. Zira Kindi’nin akranlari
olan Cahiz, Nazzam, Muammer, Muhammed b. Cehm birbirlerini (felasifetu’l-
miitekellimin) olarak ifade ediyor ve bunu bir 6vgii olarak ifade ediyorlardi.

57 Cabird, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, s. 530.

8 Sunu da belirtmek gerekir ki, bu misyonu sadece Kindi’ye vermek ya da Kindi’yi
bu misyonun basat aktorii kabul etmek tarihi verilerle uyusmamaktadir. Nitekim
Aristoteles’in - Fizik, Eczdu’l-hayevian ve Tibau’l-hayevan eserleri Kindi’den
¢ok onceleri tercime edilmisti. Ve o donemdeki eserlerde yayginlikla islenmeye
baslamisti. Cahiz’in el-Hayevan’inda 150 kusur yerde Aristoteles’in canlilar ile
ilgili goriislerine atfin yapilmast Kindi'nin en azinda tek basina bu misyona sahip
olmadigini gostermektedir.

3 Cabirl, Tekvinu'l-akli’l Arabi, s. 241.
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ulasim yollarini ortaya koyar. Ona gore kesin bilgiler ii¢ kisimdir: Bunlar-
dan birincisi, bir seyin sadece varligina iligkin kesinliktir; bu varlik bilgi-
sidir. Ikincisi bir seyin sadece varlik sebebine iliskin kesinliktir. Ugiinciisii
ise, her ikisine (yani bir seyin hem varligina hem de varlik sebebine) iliskin
kesinliktir. Zorunlu kesinlik ile kesinlenen dnciillerden kurulan kiyaslar {i¢
kisma ayrilir. Bunlardan biri, bizatihi sadece bir seyin varliginin bilgisini
verir. Ikincisi, bizatihi sadece sebebin bilgisini verir. Ugiinciisii ise bizatihi
hem varligin hem de sebebin bilgisini verir. Yalnizca seyin varlik sebebi-
ne vakif olmak i¢in kurulan kiyas, ancak ya ilklerin bilindigi yolla ya da
sadece varlik bilgisini veren bir kiyasla daha once varlig1 bilinen bir sey
hakkinda olabilir. Zorunlu kesinlikle kesinlik kazanmis Onciillerden kuru-
lan ve bu ii¢ kisimdan birini veren kiyas, burhan diye adlandirilir. O halde
burhan {i¢ ¢esittir. Bunlardan biri varlik burhanidir ki, bir seyin varligimin
burhani diye adlandirilir. Tkincisi bir seyin nigin var oldugunun burhanidur.
Uciinciisii ise, her ikisini de birlestiren burhandir ki buna mutlak olarak
burhan adi verilir. Hem varliga hem de sebebe iligskin kesinlik, mutlak ola-
rak burhani bilgi diye adlandirtlir.®

Cabiri, Farabi’nin, hocast Mettd’nin Sirafi ile yaptig1 miinazarada yapa-
madigini telafi etmek; lafizla mana arasindaki iliskiyi burhani esasa gore
diizenlemek istedigini belirtir. Buna dair Farabi’nin, lafizlarin dogusunun
manadan sonra oldugu; zira zihinde 6nce manalarin bulundugu; insan zih-
ninin 6nce etrafindaki nesneleri, durumlari, fiilleri goérdiigli; bunlart zihin-
de bir lafizla olmasa da algiladig1 ardindan anlamlandirdigi bilgisine yer
verir.! Mananin lafza olan ustiinligii, Farabi’de mantik ve nahiv arasinda-
ki iligkinin yeniden diizenlenmesi istegini dogurmustur. Cabiri, bu noktada
Farabi’nin “Mantik ilmi genel olarak akli diizeltmeye ve insani her tiirli
hatadan koruyup dogru yola sevk etmeye yarar; nasil ki nahiv ilmi lafiz-
larin kurallarini sunar, mantik da aklin kurallarini sunar.” goriislerine yer
verir. Bunu da Farabi’nin mantikla nahiv arasinda bir karsitlik iliskisi de-
gil, bir ahenk ve insicam bulundugu goriisiine sahip oldugu seklinde okur.*2

Konuyla ilgili bir degerlendirme yapacak olursak, Cabiri’nin Islam
diinyasinda ortaya ¢ikmis Magribi ve Mesriki felsefeler arasinda yaptigi
ayrim hem Kkiiltiirel 6zcii hem de ideolojik bir ayrimdir. Islam diinyasinda
akileilik ve akildigiligim Cabiri’nin kurguladigi anlamda sabit cografi 6z-
leri ve siirlamalart yoktur. Aslinda adlandirmalar haddizatinda masum ve
nesnel bir durumu degil, ideolojik mekanizmalarin merkezde oldugu bir
temayiile isaret eder. Ideolojik asli mekanizmalardan biri olgusal olarak
pragmatik olduklarini 6ne siiren somut imgeler yaratmaktir. Ancak tarihsel

60 Farabi, Kitdbii 'l-burhdn, Klasik Yay. Istanbul 2008, s. 7.
61 Cabird, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, s. 526-527.
62 Cabiri, a.g.e. s. 532.
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Oznenin gergekligi zihinde degil, tarihsel gergekligin igindedir. Bu gergek-
lige gotiiren anahtar, kendine yeten bir 6ze ya da var olmayan degismez bir
akilciliga, benimsenmis bir Islam’a uygunlukta degil, bu adi kendi &zgiil
formuna uygulayarak kendine mal eden grupta ve bu adin canlandirdig1
tarihsel paradigmanin anlasilmasinda yatmaktadir. Ad ile tarihsel gerceklik
arasindaki bag, gecerliligini ve gilivenirligini digsal kriterlerden alir. Ad1
benimseyen grubun kendi yorumunu dayatma ve saglamlastirma, episte-
mik ve toplumsal gruplar igerisine yerlestirme zorunlulugundan.®

Bu baglamda son olarak Tiirkiye’deki Farabi c¢aligmalariyla ilgili bir
ornek iizerinden konuyu ele alabiliriz. Islam felsefesiyle ilgili Tiirkiye’de
ilk calisanlardan birisi olan Hilmi Ziya Ulken, Omer Mahir Alper’e gére
Islam filozoflarmin kendi eserlerine dogrudan miiracaat etmekten ziyade
genel itibariyla tipik oryantalistler tarafindan kaleme alinan galismalara®
dayanarak eserlerini “telif” etmistir. Bunun en 6nemli gdstergesi olarak ise
Farabi gibi 6zgiin ve yaratici bir filozofun “Tiirk tefekkiiriine ilk ve en
biiylik hizmeti[ni] muhtelif felsefe ve ilim cereyanlanni tanitmak hususun-
daki muvaffakiyeti” olarak gorebilmekte; onun sistemini Saint Thomas’in
yaptig1 felsefedeki hakiki terkibi gerceklestirememekle elestirebilmekte;
mantik calismalart icin ise, “Orijinal degildi. Tamamriyla Aristo’yu takip
ve serhetmekle iktifa etmisti.” seklindeki yiizeysellige diigebilmektedir.®®

Ayrica Ulken’in tasavvufa 6zel bir onem atfetmesi ve ona diger felsefe
akimlari igerisinde ayr1 bir konum vermesi sadece tasavvuf felsefesi bag-
laminda kalmamaktadir. O, A. P. Mehren, L. Gadret ve H. Corbin gibi or-
yantalistlerin bakis acilarinin da etkisiyle Farabi ve Ibn Sina tarafindan
temsil edilen ve esasen bu iki filozofun basini ¢ektigi “asil felsefe”yi de
mistik bir karakterde géormekte ve yorumlamaktadir. Nitekim ona gore “Is-
lam filozoflar1 arasinda tasavvufa yer veren ilk miitefekkir” olma 6zelligi
gosteren Farabi, “Metafizik yoluyla ulasamadigi tasavvufa rhiyat yolun-
dan varmistir.”, “Farabi’ye gore ahadiyet’i (birlik) idrake imkan yoktur.
Ahadiyet deyince o heniiz daha sifatlari ile meydana ¢ikmamig olan Allah’1
anliyor ki, bu, mutasavviflarin ‘gayb alemi’ dedikleri seydir. Fakat Allah

63 Aziz Al-Azmeh, Islam ve Moderniteler, Tletisim Yay., Istanbul 2003, s. 159-160.

64 QOryantalizmin Islam felsefesi ile ilgili yukarida anlatilan tiirden zaaflarina yonelik
elestirel degerlendirmeler i¢in bkz. Salman Bashier, “The Long Shadow of Max
Weber: The Notion of Transcendence and the Spirit of Mystical Islam”, Journal of
Levantine Studies Summer, 2011, no. 1, pp. 129-151; Muhsin Mahdi, “Orientalism
and the Study of Islamic Philosophy”, Journal of Islamic Studies, 1990, no. 1 pp. 93;
Nooruddin Ubai, “Orientalism and Islamic Philosophy”, in E. Craig (Ed.), Routledge
Encyclopedia of Philosophy, Routledge, London 1998.

65 Omer Mahir Alper, “Hilmi Ziya Ulken’in Islam Felsefesini Yorumu: islam Felsefesi
Tarihyazimina Bir Ornek”, Istanbul Universitesi Ilahivat Fakiiltesi Dergisi, 2006, sy.
14, s. 134.
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gizli degildir: ‘Zuhurunun siddetinden dolay1 batindir. Yani O her yerde
mevecuttur; tecelli halindedir. Ancak giinesin 15181 gdzlerimizi kamastirdigi
zaman onu nasil goremezsek, Allah da zuhurunun siddetinden dolay1 mah-
sus idraklerimiz i¢in gériilemez olur.”*® Goriilecegi lizere dogrudan metin-
ler iizerinde tarihsel ve filolojik bir tahlil olmaksizin hazir kalip yargilarla
bir filozofun bugiin i¢in degerlendirilmesi ve yargilanmasi oniimiize ciddi
sorunlar ve ¢eliskiler ¢gikarmaktadir.

Sonug

Calismamizda ortaya koydugumuz iizere islam felsefesi arastirmalar
salt akademik bir konunun 6tesinde yani sadece epistemolojik bir mesele-
den daha fazla ontolojik bir mesele olarak anlasilmalidir. Bizler gegmiste
bir seyi bugiin i¢in yeniden anlamaya ve yorumlamaya calisirken nasil bir
tarihsellik dolayisiyla da gorecelik ve siirhilik icinde oldugumuzu unut-
mamiz gerekmektedir. Bunun i¢in de gelenegimizde veya bugiin ortaya
¢ikmis bir diislinceyi, kendi hareket seyrini ve gelecegini tamamen kontrol
altina alamayan bir ¢aba (serliven) olarak kabul etmek her seyden once
onun kendi i¢inde halihazirda “kavramlar”a sahip olmadigini kabullenmek
anlamina geldigini unutmamak gerekir. Bir bagka deyisle, diisiince, kendi
faaliyet alani iginde “nesne” olarak konumlandirdig1 seye halihazirda var
olan bir kavramu iligtirmez. Kavramlar, diisiincenin kendi yedeginde tuttu-
gu stok malzeme olarak “orada duran” seyler degildirler. Tam tersine varlik
ve yokluk; hazir olma ve hazir olmama arasinda kendi patikasini ¢izmeye
calisan diisilince bir seye yoneldiginde ona uygun diisecek kavrami da yeni-
den kesfetme veya kazanma cabasi i¢ine girer. Bu yiizden diislince, yonel-
digi bir seyi, daha dnce sahip oldugu kavramlarin garantorliigiinde kendi
‘emniyeti altina’ almaz. Bir baska deyisle, diisiince, varligin emniyetli bir
siginag1 degildir. Belki daha dogru bir deyisle, diisiince kendi disina yo-
nelirken yoneldigi seye uygun diisecek kavramlari da siirekli olugturma
¢abasi (concept formation) iginde kendisini emniyet i¢inde tutmak ister.
Diisilincenin kendi kaderini belirlerken siirekli olarak bir seyleri kavram-
lastirma ¢abasi i¢inde bulunmasi ve belki ¢ogu zaman bu ¢abanin ‘yanlis
anlama’, ‘yanilma’, ‘yaniltilma’ (ideoloji), ‘belli bagh kavramlara ya da
otoriteye duyulan kesin inang’ (dogmatik kesinlik) veya ‘hi¢ anlamama’
gibi durumlarla sonu¢lanmasi, onun her an varlik kadar yokluk; hazir olma
kadar hazir olmama hadisesi ile yiizlesmesidir. Bu durum diisiince tarihinin
yazilmasi ve anlagilmasinin saf ve nesnel siiregler baglaminda miimkiin
olamayacagini onun bugiin icin siirekli olarak yeniden anlasilacagini ve
yeniden yorumlanacagini gostermektedir. Farabi’nin gegmisteki diisiinsel
ve tarihsel miras1 bugiiniin ¢agdas algi ve deger diizleminde okunurken

66 Omer Mahir Alper, “Hilmi Ziya Ulken’in Islam Felsefesini Yorumu”, s. 136.
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belli derecede yaniltmalar (ideolojiler) ve yanliglar (insani zaaflar) barin-
dirdigi, barindiracagi agiktir. Bunun iistesinden gelmenin evvelemirde ilk
yolu Farabi’nin sadece yazdigi metinlerden ibaret olmadig1 belki bundan
daha fazla etrafindaki yorumlar halesi oldugu dikkate alinmali ve yorumla-
rin dayandigi temeller ile yorumlarin ¢atigma noktalari sahih bilgi ile otan-
tik kaynaklar 15181nda yeniden degerlendirilmelidir.
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0z
Bilindigi gibi Farabi, ilimler tasnifine devraldig: fel-
sefi mirasin etkisiyle oldugu kadar Islam diisiincesi-
nin kendi i¢ dinamiklerinin de etkisiyle ayr1 bir 6nem
vermis ve ilimler tasnifi i¢in miistakil ve oldukca
degerli bir eser yazmistir: Thsau’l-ulim. Grek felse-
fesinin bir devamu olarak, ilimler tasnifinin Aristo ve
Porphyrius’tan intikal eden miras1 Farabi’de dikkate
deger bir degisime ugramustir. slam diisiincesinde
ardillar1 tarafindan énemli 6l¢iide benimsenen Farabi
ilimler tasnifi, XII. yiizy1lda Ibranice ve Latince
olmak {izere Bat1 diinyasina ii¢ ayr1 ¢eviri ile intikal
etmistir. Dominic Gundissalinus 1140’larda eserin
onemli bir kismimi De Scientiis ad1 altinda felsefenin
kisimlari (De Divisione philosophiae) olarak, Gerard
of Cremona ise De Divisione Scientarum adryla
1175’lerde ¢evirmistir. Ugiincii geviri ise Avendauth
(Ebu Davud)’a atfedilmistir.

Bu makalede Farabi’den Latin diinyasina intikal
eden eserin yukarida zikredilen ilk iki geviri yoluyla
etkileri iizerinde durulmaktadir. Elverdigi dlciide
Gundisalvi’nin ilimler tasnifi ile de bir kargilastirma
yapilmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Farabi, ilimler tasnifi, Latin,
Gundisalvi

ABSTRACT

Influenced by both the
ancient philosophical her-
itage he inherited and the
internal dynamics of the
Islamic thought, al-Farabi
attached particular impor-
tance to the classification
of sciences and wrote an
independent and invaluable
work on it: Thsa’ al-‘Ulim
(The Enumeration of the
Sciences). The Greek
tradition of classification
of sciences coming down
from Aristotle and Porphy-
ry underwent a remarkable
change at the hands of
al-Farabi. Al-Farabi’s
classification, which was
appropriated to a great
extent by his successors

in the Islamic thought,

was made available to the
West in the 12th century in
three translations, two in
Latin and one in Hebrew.
Dominicus Gundissalinus,
who translated an impor-
tant portion of the work
under the title De scientific
as divisions of philosophy
(De divisione philosophiae)
in the 1140s, was followed
by Gerard of Cremona,
who translated it under the
title De divisione scien-
tarum around 1175. Their
contemporary translation is
ascribed to Avendauth.

This paper focuses on the
influence of al-Farabi’s
work in the Latin world
through the first two trans-
lations mentioned above.

It also attempts to make

a comparison between
al-Farabi’s classification of
sciences and Gundissali-
nus’ classification.

Keywords: Al-Farabi, The
Classification of Sciences,
Latin, Gundissalinus
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Giris

limler tasnifinin kdkleri ¢cok eskilere dayanir.
gAntik Yunan filozofu Aristoteles gerek konu,

metot ve gaye bakimindan gerekse ilimlerin
tahsili ve 6gretimindeki siralama bakimindan tas-
nifi en etkili ve sistemli olan en eski filozof olarak
kabul edilir. Onun tasnifi Helenistik devir ve Yeni
Eflatunculuk {izerinden Abbasiler Bagdat’ina
uzanan bir rotada oldukea etkili olmus ve kabul
gormiistiir. On bes asra yakin bir siirecte ilimler
tasnifi Farabi’de belirgin bir sekilde degisime
ugrayarak miistakil bir eserin konusu olmustur.
Esasen, Aristocu gelenegin bir devami olarak
ilimler, Porphyrius’un Isagici (el-Medhal)’sinde
tanimladig1 bigimiyle yoneldikleri alanin yapilari
ve gayelerine gore tasnif edilir. Bu tasnif, nazari,
ameli ve liretime dayali bir tasnif olup zamanla
gelistirilecektir. Tasnife gore; ‘matematik’, ‘fi-
zik’, ‘metafizik’ ve bu alana dair ilimler nazari
felsefenin, ‘ahlak’ ve ‘siyaset ilmi’ ise siyasi ya
da ameli felsefenin alanidir.

Farabi, ilimler tasnifine hem devraldig: felsefi
mirasi etkisiyle hem de Islam diisiincesinin ken-
di i¢ dinamiklerinin etkisiyle ayr1 bir énem ver-
mis ve ilimler tasnifi i¢in miistakil ve etkileri goz
oniinde bulunduruldugunda olduk¢a degerli bir
eser olan Thsau’l-ulim’u yazmistir. Eserden anla-
sildigina gore Grek felsefesinin bir devami olarak
ilimler tasnifinin Aristo ve Porphyrius’tan intikal
eden ve yukarida sozii edilen miras1 Farabi’de
onemli bir degisime ugramistir. Islam diisiince-
sinde ardillar1 tarafindan da 6nemli 6lgilide izle-
nen Farabi’nin bu eseri, XII. yiizyilda ibranice ve
Latince olmak iizere Bat1 diinyasina ii¢ ayr1 ¢eviri
ile intikal etmigtir. Bu makalede eserin kismen ar-
dillar tizerinde biiyiik oranda da Latin diinyasin-
daki etkileri tizerinde durulacak ve elverdigi 6l¢ii-
de ise Dominic Gundisalinus’un ilimler tasnifi ile
bir mukayese yapilacaktir.

Bilindigi gibi ilimler tasnifi temelde iki amaci
gergeklestirmek i¢in yapilir. Bunlardan ilki Aris-
toteles’ten miilhem bir anlayisa bagli olmak tlizere
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konu, metot ve gaye bakimindan ilimler arasindaki iliskiyi ortaya koymak,
ikincisi ise, ilimlerin tahsil ve 6gretimindeki siray1 géstermek i¢indir.! Bu
baglamda Farabi’nin eserlerinde ilimlere dair iki siniflandirma yer alur. ilki
Aristocu gelenegin etkisindedir ki buna gore ilimler yoneldikleri alanin
yapist ve hedefledikleri gayelere gore tasnif edilir. Farkli bir tasnife yer
verdigi ikincisinde ise o doneminde bilinen ilimleri, béliimlerini ve muh-
tevalarini gostermek ve bu sekilde bir fayda saglamak amacini tagir.? Her
iki tasnif Aristocu ilimler tasnifi geleneginin ortak bazi yonlerini barindirsa
da baz1 yonleriyle ondan belirgin olarak ayrisir ki buna asagida deginmeye
calisacagiz.

Farabi'nin ilimler tasnifinin karakteri ve Aristo’dan ayristig1 noktalar
iizerinde bir karsilastirma yapmadan 6nce Aristocu bilimler tasnifi hakkin-
da kisaca sunlari sdyleyebiliriz: Bilindigi gibi Aristoteles, bilimler sinifla-
masini Metafizik’te ele alir.’ Burada konu edilen bilimler ana basliklariyla,
‘pratik ilimler’, ‘teorik bilimler’ ve ‘prodiiktif bilimler’dir. Pratik bilimler
kendi igerisinde ‘ahlak’ ve ‘siyaset’ gibi disiplinlere ayrilir. Bunlardan ‘si-
yaset’, ‘iktisat’, ‘retorik’ ve ‘strateji’ gibi alanlari kapsar. Prodiiktif bilimler
‘mithendislikler’ ve ¢esitli ‘zanaatlar’ olmak {izere iki alt bolime ayrilir.
Teorik bilimler ise kendi icerisinde “fizik’, ‘matematik’ ve ‘metafizik’ gibi
li¢c ana dala ayrilir. Bu disiplinlerin nihai olarak gayelerinin ne oldugu bu
makalenin varmak istedigi sonuclar arasinda olmadigindan bu konuya gir-
meyecegiz. Ancak Aristo’da 6zellikle ‘mantik’in ‘teorik bilimler’ arasin-
da yer almasi gerekirken siniflamaya dahil edilmemis olmasi ileride isaret
edecegimiz gibi, onemli bir ayrintidir. Ross’un da belirttigi gibi ‘mantik’,

' Yasar Aydinh, Fdrdbi, ISAM Yay., Istanbul 2008, s. 48. Ayrica bkz. Osman Bakar,
Islam Diisiincesinde Ilimlerin Tasnifi, cev. Ahmet Capku, Insan Yay., Istanbul 2012.

2 Ayrintih bilgi icin bkz. Aydinl, Féardbi, s. 47-68. ilimler arasindaki hiyerarsik yapisi
ve buna bagli olarak ilimler tasnifi hem Farabi i¢in hem de ardillar1 i¢in 6nemli bir
konudur. Ilimler tasnifinin yukarida sozii edilen gayeye matuf siralamasinin disinda
s0zii edilen tasnifinin hangi hiyerarsik yapiya gore ve ne amagla yapildigi konusunda
yazarin Risdle fi fazileti’l-ultim ve §- sinadt adli eserine ayrica bakilabilir. Bu eserde
ilimler ve sanatlarin Gistiinliigii esasina gore bir degerlendirme yapilmistir. Buna gore
ilimler ve sanatlarin iistinliigii ii¢ seyden biri ile yapilir. Bunlar, ele alinan konunun
dnemi, delillerin igerigi ve ilim ve sanattaki yararmin genisligidir. Ilim ve sanatlarin
icerik ve yarar bakimmdan digerlerinden iistiin olusuna ‘dini ilimler’ ve her ¢agda
ve her millette ihtiya¢ duyulan zanaatlar girer. Delillerinin saglamlilig1 bakimindan
digerlerinden {stiin olana Ornek ise ‘geometri’dir. Konusunun 6nemi bakimindan
digerlerinden {iistiin olan ilme 6rnek ise ‘astronomi’dir. Bu iicli ya da bunlardan
herhangi ikisi bir araya gelerek ‘metafizik’ gibi tek bir ilimde olduk¢a yerinde ve
degerinde olarak toplanabilirler. Bu konuda bkz. Farabi, “Risale fi fazileti’l ulim
ve’s- smaat”, Resdil, nsr. Dietrici, Dairetu’l-Maarifi’l-Osmaniye Haydarabad 1345,
s. 105.

3 Aristoteles, “Metaphysics”, The Complete Works Of Aristotle, vol. 11, edit. Jonathan
Barnes, Princeton University, 1995, pp. 1619-1620( 1025b).
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Aristo’ya gore bagimsiz bir bilim degildir.*

Farabi ise, Thsau’l-uliim’da ilimleri bes ana grupta toplar. Bunlar sira-
styla “dil ilmi’, ‘mantik ilmi’, ‘matematik ilimleri’, ‘tabiat ve ilahiyat ilmi’
ve nihayet ‘siyaset, fikih ve kelam ilimleri’dir. Muhtemeldir ki kiiltiir fark-
111181 bu tasnifte belirgin bir rol oynamig ve bdylece ‘dil ilmi’ ile ‘fikih ve
kelam ilimleri’ alisik oldugumuz tasniflerden farkli olarak ilimler tasnifine
dahil edilmistir. Aristo siniflandirmasinda iki ayr ilim olarak yer alan ‘fi-
zik’ ve ‘metafizik’, Farabi’de matematikten sonra ve iki temel teorik ilim
olarak aymi sinifta yer alir. Bu durum alelade bir Aristo siniflamasi tek-
rarinin Gtesinde, onu dikkate alan bir uyarlama, fakat ¢ogunlukla ondan
ayrilan bir tutumu gosterir. Bu baglamda Aristo’nun ilimler tasnifi tigli,
Farabi’nin ilimler tasnifi ise besli bir temele dayanir. Aristo’da bir alet,
girig ya da metodoloji olarak yer alan ‘mantik’, Farabi’de bir ilim olarak
yer alir. “fikih’ ve ‘kelam’ gibi ilimler, Aristo’dan farkli olarak Farabi’de
‘siyaset ve ahlak’ ilimleri ile ayn1 grup ic¢inde sayilir. ‘Dil ilimleri’ denilen
bir ilimler grubu, Aristo ilimler tasnifinde yer almamasina kargin Farabi’de
ilk sirada yer alir. Konular1 bakimindan Aristo’da birbirinden ayr1 olarak
yer alan ‘tabiat ilmi’ ve ‘metafizik’, Farabi’de birlestirilerek ayni grup icin-
de siralanir. Aristo’da ‘pratik bilimler’ arasinda yer verilen ‘ahlak’ ve ‘ev
yonetimi bilimleri’, Farabi siniflamasinda yer almazlar.

Farabi’nin Aristocu ilimler tasnifine daha uygun ve daha yakin bir tas-
nifini son dénem eserlerinden biri olarak kabul edilen et-Tenbih ala sebi-
li’s-sadde’de bulmak miimkiindiir.’ Bu tasnif Aristo sarihlerinin tasnifleriy-
le de benzerlikler tasir. Ayrica belirtmeliyiz ki Farabi, Tahsili’s-sadde adli
eserinin hemen girisinde ilimlerin tasnifi konusunda Thsau’l-ulim’a olduk-
¢a yakin bir tasnife yer verir. Burada ilimleri ‘nazar’, ‘ameli’ ve ‘felsefi

4 Herhangi bir bilimle ugrasmadan once edinilmesi gereken genel kiiltiiriin bir
pargasidir ve yalnizca mantik insana, hakkinda kanit istemesi gereken dnermelerin
hangileri oldugunu ve bunlarla ilgili olarak hangi tiir kanitlar istemesi gerektigini
ogretebilir. Bu konuda bkz. David Ross, Aristotales, ¢ev. Ahmet Arslan, Kabalci
Yaymevi, Istanbul 2002, s. 36.

5 Farabinin [hsdu’l-uliim’da Aristocu ilimler tasnifinden farkhi bir ilimler tasnifi
ortaya koymasi onun Aristocu ilimler tasnifinden haberdar olup olmadigi tartismasini
yaratir. Bu tartigma Arslan’in hak verdigi gibi Farabi’nin heniiz [hsdu’l-uliim u
yazma asamasinda Aristocu ilimler tasnifinden haberdar olmadig1, dolayistyla farkl
bir tasnifin bunda en 6nemli etken oldugu gibi bir diislinceye ulasmamizi kolaylikla
destekleyecek bir durum olmasa gerek. Son dénem eserlerinden biri olan (ki son
eseri olarak da kabul edilir) 7enbih’de Aristocu ilimler tasnifine uygun bir tasnife yer
vermesi bu algty: tek basina desteklemeye yetmez. (Bu konuda ayrintili bilgi i¢in
bkz. Farabi, et-Tenbih ald sebili s-sadde, thk. Cafer Ali Yasin, Hikmet, iran (h.)1371,
s. 47-84). Aksine, Arslan’in da yer verdigi bicimde, /Asdu I-uliim, onun en dnemli
eserleri arasinda yer alir ve burada da o, Aristo’nun ¢esitli kitaplarindan ve burada
ne siirdiigii diisiincelerden haberdardir (Arslan, /limlerin Sayimi, s. 14).



FARABI'NIN ILIMLER TASNIFININ LATIN DUNYASINA GEGISi VE KABULU | 155

ilimler’ olarak tasnif eder. Buna gore nazari ilimler, ‘talimi’ (riyaziye), ‘ta-
bii’ ve ‘ilahiyat’ (metafizik) ilimlerinden olusur. Ameli ve felsefi ilimler ise
‘ahlak’ ve ‘siyaset’ ilmidir. Bu tasnif Thsau’l-ulim’la, ‘dil ve mantik’ ilim-
leri digarida birakilacak olursa ana baslik ve ayrimlar bakimindan benzer-
lik gosterir. Bu iki eser arasindaki farklilagma belki ayr1 bir ¢galigmanin ko-
nusu olabilir. Burada asil tizerinde durulacak eser, genel olarak Bati ve 6zel
olarak Latin diinyasinda bir referans degeri tagiyan ve etkileri agisindan
bakildiginda oldukga degerli ve incelemeye konu olan Thsau’l-ulim’dur.
Daha belirgin bir ifadeyle sdyleyecek olursak bu makalenin amaci, Thsau’l-
ulim’un zikredilen déneme ait ¢eviriler araciliiyla Latin diinyasindaki et-
kilerine 6nemli oranda Gundissalinus 6rnegi izerinden bakmak ve bdylece
iki tasnifin benzerliklerine/ayrimlarina isaret etmektir.

Ihsau’l-ulim basta olmak iizere diger eserlerini de dikkate alarak
Farabi’nin ilimler tasnifinin ardillar tizerindeki etkileri gergekten 6zel bir
arastirmanin konusu olup en genel gercevesiyle su sekilde nitelenebilir;
Farabi ilimler tasnifi kendisinden sonra gelen islam diisiiniirleri tarafindan
bazi yonleriyle izlenerek ve bazi yonleriyle elestirilmek suretiyle etkisini
gdstermistir. Ibn Sina, Gazzali, Ibn Haldun ve ibn Hazm gibi diisiiniirler
bu gelenegin izinde zaman zaman farklilasan bir ilimler tasnifi benimser-
ler. Ornegin Ibn Haldun’un siniflamasinda yer alan ‘hadis’ ve ‘tefsir’ gibi
ilimler Thsau’l-ulim’da yer almaz. Hatta Ibn Haldun, Farabi’nin ilimler
tasnifini ciddi bir bicimde kritige de tabi tutar. Gerek Ibn Sina ve Gazzali
gibi filozoflarin ilimler tasnifine verdigi 6nem, gerek ibn Hazm’1n, ‘vahyi
bilgi’ ve ‘ser’iilimler’i dnceleyen tasnifi ve bu konuda Gazzali ile birlesen/
ortiisen yonleri, gerekse de Ibn Haldun gibi oldukga elestirel bir yaklasima
sahip diisiiniirlerin varligi, ilimler tasnifinin Islam diisiiniirleri tarafindan
oldukga degerli goriildiigiiniin bir kanit1 sayilmalidir. Bu hal ayn1 zaman-
da oldukga ciddi bir tartisma geleneginin varligma da isaret eder. ihsau’l-
uliim, bu tartigmalara ve bu alanda zengin bir literatiir olusmasina her ba-
kimdan ciddi katkilar sunmustur. Said el-Endeliisi, Kifti, ibn Ebi Useybia,
Ibn Riisd’iin dgrencisi Ibn Tumlis gibi diisiiniirler [hsau’l-ulim’dan &vgii
ile s6z ederler.® Ahmet Ates’in naklettigine gore ibn Tumlis, el-Medhal
li-smaati’l-mantik adli eserinde, Farabi’nin bu konuda verdigi bilgilerden
daha miikemmel ve iyi tertip edilmis bir eser gormedigini ve bu konuda on-
dan daha iyi bir degerlendirme yapamayacagini belirterek Thsau’l-ulim’da
yer alan ‘mantik’a dair boliimii aynen iktibas eder.” Oyle anlasiliyor ki eser,
Ibn Sina’dan baslamak iizere ansiklopedik tarzda yazilmis neredeyse biitiin

6 [hsdu’l-uliim un Islam diinyasindaki etkileri icin 6zellikle bkz. [hsdu’l-uliim, nsr.
Osman Zeki, Kahire 1949, s. 12.

7 Bkz. Ihsdu’l-uliim (Ilimlerin Sayimi), cev. Ahmet Ates, MEB Yay., Istanbul 1989, s.
50.
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eserlerde etkisini ciddi bir bigimde géstermis bu alanda olusan literatiiriin
en 6nemli halkalarindan birisini olusturmustur.

1. Eserin Latin Diinyasina Etkileri; Gegisi ve Kabulii

Latin diinyasinin Islam bilim ve diisiincesi ile dogrudan ve dolayli ola-
rak iki bigimde bir tanismasindan s6z etmek olanakli gériinmektedir. ki
dogrudan Endiiliis tecriibesinde ortaya ¢ikan Arapga yazan Miisliiman dii-
stinlirler aracilig ile olmustur. Bu siire¢ Arapcanin genis bir alanda ilim
dili haline gelmesine yol agmis ve Misliiman olmayan disiiniirlerin de
eserlerini Arapga olarak kaleme almalarina dogrudan etki etmistir. ikincisi
ise Dogu’dan getirilen Islam eserlerinin basta Toledo olmak iizere Avru-
pa’nin bagka merkezlerinde Latince ve diger dillere ¢evirisi ile olmustur.
Aktarimin ilk evresini belli astronomi ve matematik ilimleri olustururken
ikinci evresini kimya dahil olmak iizere on ikinci yiizyilin tamamini kap-
sayan bir donemde Arapca bilimsel eserlerin neredeyse tiimiiniin ¢evirimi
olusturacaktir. Bu siire¢ Islam bilim ve diisiincesinin etkisini tiim Bati’da
gostermesine yol acan oldukea etkili ve li¢c asamali bir siirecin baglangici-
dir.® Bu baglamda Avrupa’nin pek ¢ok noktasina Islam eserlerinin aktarimi
Ispanya iizerinden olmustur. Nitekim J. W. Thomson arastirmalari netice-
sinde, Almanya’daki Lorraine okullarmin onuncu yiizyilin son yarisi i¢cinde
Arap biliminin, Latin Avrupa’da yeseren bir tarla oldugu ve bu tarladan
Avrupa’nin diger bdlgelerine, Fransa’ya ve 6zellikle ingiltere’ye yayildi-
gina ikna olmustur.” Donemin terciime okullarinda Latinceye ¢evrilen pek
¢ok Arapca eserin miitercimleri arasinda Plato of Tivoli, Gerard of Cremo-
na, Adelard of Bath, Robert of Chester, Hermann of Carinthia, Dominicus
Gundissalinus, Peter Alfonso, Savasorda ve John of Seville sayilabilir. Bu
grubu XIII. yilizyilda ise Alfred Sareshel, Michael Scot ve Hermann the
German gibi 6nemli miitercimler izler."” Bu miitercimler Miisliman dii-

8 Osman Bakar, Gelenek ve Bilim adl eserinde Islam biliminin Bat1’ya aktarilmasinda
iic asamali bir siirece isaret eder. Ilk, orta ve son devir olarak bu asamalar1 belirleyen
Bakar’a gore siire¢ onuncu ylizyllda Almanya’daki Lorraine okullarinin dogrudan
rolil ile baslamisti. On ikinci yiizyilin tamamini kapsayan evre her tirlii Arapga
bilimsel ¢alismanin yaygin sekilde basilmasi ve yayilmasina taniklik etmistir. Bu
donem ayrica Miisliimanlarin felsefi eserlerinin terciime edilmeye baglanmasina da
sahit olmustur. Dénemin terciime merkezleri ise Ispanya ve Italya’dir. Bati’nin deger
verdigi her eser Latinceye terciime edilinceye kadar Misliimanlarin neredeyse her
daldaki caligmalarimin siirekli olarak yeniden tiretildigi devir ise li¢ asamali siirecin
son devresi olarak nitelenir. Bu donemde Toledo ¢eviri okulu daha faal héle gelmis ve
bu konuda 6ncii olmustur. Ug asamali siirecin ayrmtilari icin bkz. Gelenek ve Bilim,
cev. Erciiment Asil, Gelenek Yayinlari, istanbul 2003, s. 110-111.
J.W. Thompson, “The Introduction of Arabic Science into Lorraine in the 10th
Century”, IS1S i¢inde, c. XII (1929), s. 184-193.
10" Arapga ve Yunancadan Latinceye ceviriler igin bkz. Edward Grant, The Foundations
of Modern Science in the Middle Ages, Cambridge University Press, 1996, s. 22-26.
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stiniirlerin hemen her alanda var olan eserlerini basta Latince olmak iize-
re diger dillere ¢evirdiler. Bat1 bilim ve diislincesinin olusmasinda devrim
sadedinde bir baslangic olarak degerlendirilebilecek aktarimin bir sonucu
olarak Miisliiman diisiiniirlerin etkisini uzun yillar gosterecek eserlerinin
en 6nemlilerinden biri siiphesiz Ihsau’l-uliim’dur. Tabakatii’l-iimem’in ya-
zar1 Said el-Endeliisi bu eser ile ilgili su kayd: diiser: “Farabi’nin ilimlerin
sayimi1 ve onlarin gayelerinin ne oldugu hakkinda ¢ok degerli bir kitab1 var-
dir. Hi¢ kimse ondan &nce bdyle bir eser yazmamustir. Kendinden sonra da
kimse onu izlememistir. Biitiin ilimleri ve gayelerini 6grenmek isteyenler
bu kitabin 6nderliginden miistagni kalmazlar ve her seyden dnce bu kitabi
gbzden gegirmelidirler.”

Eserin Latin diinyasinda taninmasindan 6nce yasamis olan Said el-Ende-
lusi (1070) (Bati’da baz1 kaynaklarda bu isim Said Ahmet el-Kurtubi olarak
da gegmektedir.!')’nin bu tespiti dikkat ¢ekicidir. Ciinkii Said el-Endeliisi
acik bir bigimde Farabi’den 6nce bdyle bir eserin yazilmadigin kendisin-
den sonra ise eserin kiymetinin anlagiimadigin diisiiniir.'”> Tlimler ve ga-
yeleri hakkinda bilgi edinmek isteyen her kisinin bu eserin rehberligine
mubhta¢ oldugunu belirtmesi bir yana kendisinden 6nce bdyle bir eserin ya-
zilmamis olmas1 vurgusu benzer eserler arasinda bu esere verdigi kiymetle
alakal1 bir tespit olsa gerekir. Nitekim Thsau’l-ulim’un degeri Latin diin-
yasina birkag¢ kez cevirisinin yapilmis olmasi ve ilgili kaynaklarda esere
siklikla bagvuru yapilmasindan da anlasilir.

Ihsau’l-uliim’un gerek Latince ve gerekse Ibraniceye olmak iizere farkli
gevirilerinin oldugu bilinmektedir. Latinceye ilk ¢eviri Dominicus Gudis-
salinus (Domingo Gundisalvo, 1115-1190) tarafindan De Scientiis (on the
Sciences) adiyla yapilmis olup ¢evirinin ardindan énemli sayilabilecek bir
etki uyandirir."” Toledo ¢eviri okulunun miitercimlerinden biri olarak maruf
Gundissalinus’un bilinen en meshur eseri de Divisione Philosophiae (of
Divisions of Philosophy)’dir."* Bu eser ayn1 zamanda bir miiellif olarak bi-
linen Gundissalinus’un, ilimler tasnifine yer verdigi bir eser olup, sonradan
nesredilmis, Almancaya ve kismen bazi boliimleri de Ingilizceye terciime
edilmistir. Gundissalinus ¢evirisi ve ilimler tasnifi ile Farab1 arasinda yapi-
lan karsilastirma énemli 6lciide Marshall Clagett ve Edward Grant’in Ingi-
lizce gevirilerine dayanmaktadir.'® Gundissalinus’un Thsau’l-ulim ¢evirisi-

' Henry G. Farmer, “The Influence of Al-Farabi’s “IThsa’ al-‘ulum” (De scientiis) on
the writers on Music in Western Europe”, The Arabian Influence on Musical Theory,
1925, s. 36.

12 Said el-Endelusi, Tabakatii’I-iimem, el-Matbaatu’1-Katalikiyye, Beyrut 1912, s. 53.

13 Bu konuda bkz. Alexander Fidora, “Dominicus Gundissalinus and the Introduction
of Metaphysics into the Latin West”, The Review of Metaphysics, 66 (2013), s. 695.

14 Schneider J.H. Josef, “Philosophy and Theology in the Islamic Culture: Al-Farabi’s
De scientiis, Philosophy study, June, 2011, c. 1, sy.1, s. 41-42.

15 Bu konuda ayrmtili bilgi ve ilgili kismin Ingilizce cevirisi igin bkz. A4 Source Book in
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ni Arapga konugan yardimcilari ile yaptigi anlagilmaktadir. Bu yardimeilar-
dan biri de Yahudi bir filozof olarak da bilinen Avendeuth'® (Ispanyal1 John
veya meshur diger bir adiyla Ibn Davud)’dur. Dolayisiyla XII. yiizyilin
ikinci yarisinda eserin en erken Latin diinyasina aktarilmasinda bu iki fi-
lozof/miitercim 6nemli bir rol oynamistir. Bu ¢eviri Camerarius tarafindan
1638 yilinda Paris Milli Kiitliphanesi’nde nesredilmistir. 1903’te ise bu kez
Ludwig Baur, Gundissalinus’un de Divisione Philosophiae adli eseri ile bir-
likte De Scientiis’i yeniden nesretmistir.!” Bu gevirinin tam ve aslina uygun
bir ¢eviri olup olmadig tartismasi bir yana birakilacak olursa Latin diin-
yasinda ve sonrasinda Bati’da biiylik etki uyandiracak eserin ¢evirisi bash
basina 6nemli bir baglangi¢ sayilmalidir. Cevirinin tarihi i¢in her ne kadar
farkl rivayetler verilmis olsa da umumiyetle yaygin olan tarih 1140’lar ci-
varidir.'® Gundissalinus’un bu cevirisini Gerhard of Cremona’nin ¢evirisi
izlemistir. Bu ¢evirinin tarihleri bazi kaynaklarda 1175 bazilarinda ise 1230
civari olarak verilmektedir. i1k ¢eviri Guilielmi Camerarius tarafindan 1638
yilinda Partis’te Alpharabii vetustissimi Aristotelis interpretis Opera om-
nia...studio et opera adiyla nesredilmistir.!” Her iki Latince ¢eviri, Angel
G. Palencia tarafindan 1932 yilinda Thsau’l-ulim’un orijinal metni ve onun
Ispanyolca cevirisi ile birlikte Madrid’de yaymlanmistr.

Ihsau’l-ulim’un ayn1 dénemler igerisinde Yahudi bilginler tarafindan da
bilindigi anlasilmaktadir. Ornegin 1140 civarlarinda &lmiis olan Musa b.
Azra bu eserden yararlanmistir. XIII. Yiizyilda Ispanya’da yasamis olan
Shemtob Bin Falaquera’nin, Thsau’l-ulim’un bazi kisimlarini Ibraniceye
¢evirdigi bilinmektedir. Benzer sekilde Kalonymos bin Kalonymos tarafin-
dan 1314 yilinda bir 6zet ¢eviri daha yapildig1 anlasilmaktadir.?® Eserin ge-
rek tam metin olarak gerekse 6zetler halinde farkli zamanlarda farkli dillere
¢evrilmesinin hikmetini kiymetinde aramak gerekir.

Ihsau’l-ulim’un etkisinin burada sézii edilen ¢evirilerle sinirl kalmadig:

Medieval Science, edit. Harward University Press, Cambridge, Massachusetts 1974,
s. 53-76.

16 Avendeuth ya da Islam diinyasinda Ibn Davud olarak maruf bu kisi aym zamanda
kendisine nispet edilen Ibranice ¢evirinin de miitercimi olarak amlmaktadir.

17 Bu bilgi i¢in bkz. Maurice Bouyges, (Notes sur les philosophes arabes connus des
Latins au moyen age. VII: Sur le De Scientiis d’ Alfarabi récemment édité en arabe a
Saida et sur le de Divisione Philosophiae de Gundissalinus. Mélanges de I’Université
Saint-Joseph (Beirut) 9.1923-24. pp. 49-70). Islamic Philosophy iginde, edit. Fuat
Sezgin, vol. IX, Frankfurt 1999, pp. 2.

18 Bu konuda bkz. Dominique Salman, “The Medieaeval Latin Translations of Alfarabi’s
Works”, Islamic Philosophy c. 1X, s. 321-322. Fakat de divisione philosophiae
Edward Grant’e gore yaklasik 1150°1i yillarda yazilmistir. Bu konuda bkz. Edward
Grant, “Classification of the Sciences”, A Source Book in Medieval Science iginde, s.
53.

1 Eserin Camerarius tarafindan nesredilen 1638 baskis1 Fuat Sezgin tarafindan edisyon
edilen Islamic Philosophy, c. V1L, s. 1-73.

20 Bkz. [hsdu l-uliim, nsr. Osman Zeki, s. 27.
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sonraki yillar igerisinde esere referanslardan kolaylikla anlagilir. Gerhard of
Cremona’in 6grencisi olan Daniel of Morlay, Vincent de Beauvais, Roger
Bacon (1215-1280) Raymond Lull (1235-1310), Johannes Egidus Zamo-
rensis gibi diisiintirler Farabi’nin s6z konusu eserinden bahsederler.?' Bilin-
digi lizere Farabi, ilimler tasnifini gayelerine ve konulariin basitlikleriyle
bizi ulastirdiklar1 sonuglara gore yapar ve bunda kendine 6zgii bir tutum
gosterir. Bu tutum, eger, Farabi’nin Latince tercimelerinden haberdar olup
olmadig1 tam olarak bilinmemekle birlikte, giic meselelerin ¢dziimiinde,
onlar1 pargalara boliip, kiiclik ve basit olandan baglayarak, karisik ve zor
olanlara dogru gitmek suretiyle ilerlemeyi bir metot olarak benimseyen
Descartes’1 hatirlatir. Kanaatimizce Descartes’in yaklasimi, ondan yaklagik
yedi asir Once yasayan Farabi ile aynidir.

Ihsau’l-uliim’un bazen tamami bazen de belli boliimlerinin (pargalar ha-
linde) Latin diinyas1 ve oradan da Avrupa’nin geri kalan kisminda dogrudan
ve dolayli tesirlerinden ayrica s6z etmek gerekir. Bu baglamda ‘matematik
ilimleri’ (el-ilmii’t-tedlim) icerisinde yer alan ‘masiki’ye dair kismin bag-
I1 bagina uzun yillarca bir referans degeri tagidigi goriiliir. Nitekim H. G.
Farmer, Journal of the Royal Asiatic Society’de yer alan “The Influence of
Alfarabi’s Ihsa’ al-‘Ulum (De scientiis) on the Writers on Music in Western
Europe” adli makalesinde bu etkiler {izerinde durur.”? Farmer’in s6z konu-
su makalesinde belirttigine gore Gundissalinus ve onu takip eden Gerhard
cevirilerinin sonrasinda Orta Cag’da miizik iizerine ders veren bazi yazar-
lar Kitabu’l-masiki el-kebir’le birlikte bu kisimdan iktibas yaptilar. Buna
Raymond Lull ve Johannes Egidus Zamorensis gibi diistiniirle de dahildir.®

2. Farabi ile Gundissalinus’un ilimler Tasnifi Arasinda Bir Karsi-
lastirma

Burada cevap bulmasi gereken ilk soru Dominic Gundissalinus ile Farabi
arasindaki karsilastirmanin keyfiyeti hangi temeller tizerinden yapilmali-
dir? sorusudur. Toledo okulunun bilinen en meshur simalarindan biri olan
Dominic Gundissalinus kentin baspiskoposu sponsorlugunda yardimeilari

2! Bu konuda daha ayrmtil1 bilgi icin bkz. Osman Zeki, “Thsau’l-ulim’un Bat1 Diinyas
Uzerindeki Etkisi”, s. 18-23.

2 Henry George Farmer, “The Influence of Alfarabi’s ihsa’ al-‘Ulum (De scientiis)
on the Writers on Music in Western Europe”, Journal of the Royal Asiatic Society,
Cambridge University Press, 1932, s. 561-592) Farmer soz konusu makalesine
yukarida sozii edilen Said Ahmed Ibn el-Qurtubi’nin fhsdu -uliim hakkindaki 6vgii
dolu soziinii alintilayarak baslar. Farmer, ‘lute’ (‘Gd), ‘rebec’ (rabab) ve ‘quitar’
(kaithar) gibi enstrumanlarin Araplardan Latinlere ve oradan da Avrupa’ya gegctigi
konusundaki kanaatlere de katilir.

% Henry G. Farmer, Al-Farabi’s Arabic-Latin Writings on Music in the Thsa’al- ‘ultim,
Glasgow: The Civic Press, 1934. Ayrica bakiniz Constant J. Mews “Questioning the
Music of the Spheres in Thirteenth-Century”, Studies Und Texte Zur Geistesgeschicte,
edisyon Joseph Canning, Edmund King ve Martial Staub, Brill 2011, s. 112.
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(Bunlarm en bilinenleri arasinda Avendauth (ibn Davud) ve Jhon of Se-
ville (Johannes Hispanus) sayilabilir.) ile birlikte donemin bilinen 6nemli
Miisliiman filozoflarinin bilim ve felsefeye dair pek ¢ok eserin Latinceye
gevrilmesinde oncii oldular.>* Ceviriler, Latin diinyasinin hem Miisliiman
bilim ve felsefesini taninmasma hem de onlarin etkisinde bir bilim ve fel-
sefe gelistirmelerine katki sagladi. Bu baglamiyla Gundissalinus ile Farabi
arasinda karsilastirmanin iki tiirlii keyfiyetinden soz edilebilir. Tlki Thsau’l-
ulim’un Latinceye ¢evirisi ile ikincisi ise ilimler tasnifiyledir. Karsilastir-
madaki ana hedeflerden biri de Gundissalinus’un, Farabi ilimler tasnifinden
ilham alarak yaptig1 ilimler tasnifi sonrasinda Thsau’l-ulim’un Latin diin-
yasinda uyandirdigi ilginin agiga ¢ikmasina katki saglamaktir.

3. ihsaw’l-Uliim ve De Scientiis Karsilagtirmasi

Ik olarak Gundissalinus’un Ihsau’l-ulim cevirisinde Arapg¢a metinde
yer alan terimlerin Latince karsiliklarina bakalim.? Ceviri metinde yer alan
ilimler eserde oldugu sekliyle bes grupta toplanmaktadir. Buna gore “dil
ilmi’ altinda yedi baslik siralanir.?® Bunlar; ‘miifred sozler ilmi’ (ilmii’l-el-
fazr’l-miifred), ‘miirekkep sozler ilmi’ (ilmi’l-elfaz1’l-miirekkebe), ‘s6z-
lerin miifred olduklar1 durumdaki kanunlarmn ilmi’ (ilmu kavanini’l-elfaz1
indema tek(inu miifrede), ‘sozlerin miirekkep olduklar1 durumdaki kanun-
larin ilmi” (kavanini’l-elfaz1 indema turekkeb), ‘dogru yazma kanunlari ile
ilgili ilim’ (kavanini tashihi’l-kitabe), ‘dogru okuma kanunlart ile ilgili ilim’
(kavanini tashthi’l-kirda) ve ‘siir kanunlar1’ (kavanini tashihi’l-es‘ar)’dir.
Bu kisma Gundissalinus ‘grammatica’ bashg altinda yer verir.?” [hsau’l-
ulim’da yer alan bu ilimlerin Latince karsilig1 olarak ilimler ‘sciencia di-
ctionum simplicium’, ‘et sciencia oracionum’, ‘et sciencia regularum de
dictionibus quando sunt simplices’, ‘et sciencia regularum de dictionibus
quando componuntar in oracione’, ‘et sciencia regularum ad recte scriben-
dum’, et sciencia regularum ad recte loquendum’ ve ‘et sciencia regularum

24 Williams J. Steven, The Secrets of Secrets: Scholarly Career of A Pseudo-Aristotelian
Text in The Middle Ages, The University of Michigan Press, 2003, s. 45-6.

% Bilindigi gibi eserde yer alan ilimler tasnifi ve onlarin Gundissalinus niishasinda
verilen karsiliklart Fuat Sezgin tarafindan edisyon edilen Islamic Philosophy 1X.
cilt igerisinde 1-22 sayfalar arasinda yer almaktadir. Karsilastirmaya esas bolim
icin bakiniz Maurice: (Notes sur les philosophes arabes connus des Latins au
moyen age.) VII: Sur le De Scientiis d’Alfarabi récemment édité en arabe a Saida
et sur le de Divisione Philosophiae de Gundissalinus. Mélanges de I’Université
Saint-Joseph (Beirut) 9.1923-24. pp. 49-70). Bu karsilastirma Bouyges’in, Islamic
Philosophy 9.cilt iginde 17-19. sayfalar arasinda yer alan Arapga-Latince metnine
gore yapilmistir.

26 Krs. Farabi, /hsdu l-uliim, nsr. Ali b. Mulhim, Daru’l-Mektebeti’l-Hilal, 1996, s. 20-
25.

27 Bouyges, s. 17.
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ad uersificandum’ seklinde yer alir.®

hsau’l-ulim’daki tasnife bagh kalan Gundissalinus ‘dil ilmi’nden
sonra ‘mantik ilmi’ne yer verir. Bu kisim sekiz boliimden olugur. Bunlar;
‘el-makulat’ (katiglriyas), ‘el-ibare’ (bari erminiyas), ‘el-kiyas’ (antlitika
el-0la), ‘el-burhan’ (andlitika es-sani), ‘el-cedel’(tlibika), ‘sofistika’, ‘reto-
rika’ (el-hitdbe) ve ‘siir’den olusmaktadir.”” Farabi’nin bu siralamasi ‘logi-
ca’ baghig1 altinda cevrilmis olup bunlara karsilik gelen Latince terimler
ise sirastyla verilmistir. Bunlar; ‘cathegorie’, ‘perhiermenias’, ‘analetica
priora’, analetica posteriora’, ‘thopica’, sophistica’, rethorica’ ve ‘poetica’
seklindedir.*

Ihsau’l-uliim’daki siralamaya uygun olan Gundissalinus metninde {igiin-
cii sirada ‘matematik ilmi’ (ilmii’t-tedlim) yer alir.’! Bilindigi gibi bu kisim
yedi alt bilimden olusur. Bunlar; ‘sayilar’ (ilmii’l-aded), ‘geometri’ (il-
mii’l-hendese), ‘optik ilmi’ (ilmti’l-menazir), ‘astronomi ilmi’ (ilmii’n-nu-
clim et-te’alimi), ‘miizik ilmi’ (ilmi’l-masiki), ‘agirliklar ilmi’ (ilmii’l-es-
kal) ve ‘tedbirler ilmi’ (ilmii’l-hiyel)dir.>? Bu kisim Gundissalinus tarafindan
‘mathematika’ altinda siralanmis olup Latince karsiliklar1 soyle verilmistir:
‘arismetica’, ‘geometria’, ‘sciencia de aspectipus’, ‘astrologia’, ‘musica’,
‘sciencia de ponderibus’ ve ‘sciencia de ingeniis’. Bu ¢eviride dikkat ¢e-
ken nokta Ihsau’l-ulim’da gecen ‘ilmii’n-niicim’ tabirinin Gundissalinus
tarafindan ‘astroloji’ olarak verilmesidir.** ‘Ilmii’n-niiciim’ her ne kadar
yildizlar ilmi olarak gevrilse de Ihsau’l-uliim’da bu baslik altinda Farabi bu
ilmi iki kisma ayirir.’* Bunlar ‘ilmu ahkdmi’n-niicim’ ve ‘ilmii’n-niicim
et-tealimi’dir. Farabi’ye gore ikincisi yani ‘matematiksel yildizlar ilmi’ asil
ilimdir.** Oysa bu kisim ¢eviri metinde ‘ilmii’n-nticim et-tealimi’ seklinde
alinmasina karsin Latince karsilig1 ‘astroloji’ (astrologia) olarak verilmistir.
Oyle anlagiliyor ki miitercim Farabi’deki bu ayrimdan haberdar degildir.
Nitekim bu kisma ileride ayrica deginilecektir.

[limler tasnifinin dérdiincii sirasinda yer alan kisim ‘tabii ilim’ (il-
mii’t-tabii) ve ‘ilahi ilim (ilmii’l-ilahi)’dir.* Thsau’l-ulim’da bu ilimlerden
ilki sekiz ikincisi ti¢ kisimdan olusur. Ceviri metne esas bu kisimlar sirasty-
la ‘tabil cisimler’ (el-ecsamii’t-tabif), ‘basit cisimler’ (el-ecsamii’l-basid),
‘basit cisimlerin olus ve bozulusu’ (kevni’l-ecsami’l-basidi ve fesadiha),
‘unsurlara has olan arazlar’ (mebadii’l-araz), ‘bilesik cisimler’ (fi’l-e-

2 Bouyges, s. 17.

2 Farabi, Ihsdul-ulim, s. 38-43.

3% Bouyges, s. 18.

31 Bouyges, s.18. Krs. [hsdul-uliim, s. 49.
32 Farabi, Ihsdul-ulim, s. 51-64.

33 Bouyges, s. 18.

34 Farabi, Thsdu l-ulim, s. 57.

35 Farabi, Thsdu l-uliim, s. 58.

36 Farabi, Thsdu l-uliim, s. 67.
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csd’1’l-miirekkeb), ‘madeni cisimler’ (ecsami’l-madeni), ‘bitkisel cisimler’
(en-nebat), ‘hayvani cisimler’ (el-hayevan)’dir. Tkinci kisimda yer alanlar
ise ‘varliklar ve onlara ariz olanlar’ (el-mevciidat), ‘burhanlarin ilkeleri’
(ani’l-mebadii’l-burhaniyye), ‘cisim olmayan ve cisimde bulunmayan’
(leyset bi cismi ve 1a f1 ecsam)’dir. Gundissalinus metninde bu kisimlar
aslina uygun olarak ‘sciencia naturalis’ ve ‘sciencia divina’ adi altinda iki
boliim seklinde, ilki sekiz ikincisi ise ti¢ kisim olarak belirtilmistir.?” La-
tince karsiliklar: sirasiyla ‘in quo communicant omnia corpora naturalia’,
‘de corporibus simplicibus’, ‘de permixtione et corruptione’, ‘de principiis
et passionum que propria sunt elementis’, ‘de corporibus compositis ab
elementis’, ‘corpora mineralia’, ‘species uegetabilium’, ‘species animali-
um’dur. Tkinci kisimda yer alanlar ise ‘de essenciis’, ‘principiis demonstra-
cionum in scienciis’, ‘de essenciis que nec sunt corpora’dir.
Thsau’l-ulim’un son kisminda ise ‘siyaset ilmi’ (ilmii’l-meden{) ve ‘fi-
kih ve kelam ilimleri’ (ilmii’l-fikh ve’l-kelam) yer alir.*® {lki iki kistm olup
‘mutlulugun tanimi’ (ala tarifi’s-sadde) ve ‘huy ve hayatin tertibi’ (ala vechi
tertibi’s-seym)’dir. Ikincisi ‘fikih ilmi’ olup bu da iki kisimdan olugsur.®
Bunlar, ‘gériisler’ (fi’l-ara) ve “fiiller’ (fi’l-efal)’dir. Uciinciisii ‘kelam ilmi
olup bu da iki kisimdan olusur.*® Bunlar, ‘gorisler’ (fi’l-ard) ve fiiller’
(fi’l-ef*al)’dir. Gundissalinus metninde bu bolimlerin ilki ‘civilis sciencia’,
ikincisi ‘sciencia legis’ olarak yer alir.*' Thsau’l-uliim’da yer alan ve iki ki-
sim olarak zikredilen ‘kelam ilmi’ ve kisimlar1 Latince geviride yer almaz.

4. ilimler Tasnifi: Benzerlikler ve Ayrimlar

De Divisione Philosophiae adli eserin ilgili kismi felsefenin ne oldu-
gu, tanim1 ve problematigi hakkinda verilen agiklamalarla baglar. ‘Philos’
ve ‘sophia’ terimlerinin Antik Grek kokenleri iizerinde yorumlarla devam
eder. Ve bu kisim ‘de trinitate’ (on the trinity) lizerinde agiklamalarla iler-
ler. Nihayet burada felsefe, teorik ve pratik felsefe olmak iizere iki kisimda
miitalaa edilir. Bu kisimda tipki Farabi’de oldugu gibi ‘mantik’1in bir ilim
oldugundan s6z edilir.*?
mi’dir. Bu ilim Farab1’ye gore, bir toplulukta kullanilan anlaml s6zler ve
bu sozlerin anlamlarinin bilgisinden meydana gelir. Thsau’l-ulim’da “dil
ilmi’nin tanimi, gayesi, bu ilim dali altinda yer alan ilimler ve bunlarin

37 Bouyges, s.18.

38 Farabi, fhsdu l-ulim, s. 79.

39 Farabi, Ihsdu lI-uliim, s. 85-86.

0 Farabi, [hsdu’l-ulim, s. 86.

* Bouyges, s.19.

# Domingo Gundisalvo, “Classification of The Sciences”, Ingilizceye geviri Marshall
Clagett ve Edward Grant, nsr. Edward Grant, 4 Source Book in Medieval Science
iginde, s. 67-68.



FARABI'NIN ILIMLER TASNIFININ LATIN DUNYASINA GEGISi VE KABULU | 163

gayeleri agik bir sekilde ifade edilir.*® Farabi dil ilmini yedi alt dala ayirir.
Bunlar; ‘miifred (tekil) sdzler’, ‘miirekkeb (bilesik) sozler’, ‘sézlerin miif-
red olma durumundaki kanunlarinin ilmi’, ‘mirekkeb olduklar1 durumdaki
kanunlarinin ilmi’, ‘dogru yazma’, ‘dogru okuma’ ve nihayet ‘siir kanunlari
ilmi’dir. ‘Dil ilmi’ne dair bu boliim ve onun alt dallar1 Gundissalinus’un
ilimler tasnifinde yer almaz. Thsau’l-ulim’da, ilimler tasnifinin en basinda
‘dil ilimleri’nin yer almasi Farabi’yi kiiltiirel mirasin hem Aristocu ilimler
tasnifinden hem de Gundissalinus ilimler tasnifinden ayristirir.

[limler tasnifinde Farabi’nin ‘mantik’ alanina ayirdig1 yer diger boliim-
lere nazaran daha hacimlidir.* Buradaki ag¢iklamalar1 ayn1 zamanda igerik
bakimindan da olduk¢a zengindir. Farabi bu kisimda mantigin faydasi, ko-
nusu, anlami, kisimlar1 ve bu kisimlara dahil olan her sey hakkinda bilgi-
ler verir. Mantik, akla, makilata sahip olan, akil yiiriiten, ¢ikarsama yapan
insan zihni i¢in evrensel olan kural ve yasalar1 veren bir disiplin olarak
nitelenir. Mantigin parcalar: ‘kategoriler’, ‘6nermeler’, ‘birinci analitikler’,
‘ikinci analitikler’, ‘topikler’, ‘sofistik kiyaslar’, ‘retorik’ ve ‘poetik’ ol-
mak {izere sekiz kisim olarak ele alinir. ‘Ikinci analitikler’ bu kisimlarin en
onemlisidir. Farabi, Aristo’ya uygun olarak ‘mantik’in asil degerinin onun
meyvasi olarak niteledigi ‘ikinci analitikler’de oldugunu 6zellikle belirtir.*
Aristo mantig1 bir ilim olarak gérmedigi halde, mantigin kisimlarina dahil
edilmeyen ‘retorik’ ve ‘poetika’ bilindigi gibi Farabi’de mantigin kisimlari
olarak karsimiza ¢ikar. Bu tasnif ayn1 sekilde Gundissalinus’un ilimler tas-
nifinde yer alir.*¢

Farabi’nin ilimler tasnifinde ‘mantik ilmi’ne ayrilan yerden sonra en ha-
cimli kisim ‘matematik ilmi’dir. Matematik ilimlerinin i¢ine ‘aritmetik’ ve
‘geometri’ ile birlikte ki bu ikisi bugiin de matematigin iki 6nemli dali ola-
rak kabul edilir, ‘optik’, ‘astronomi’, ‘miizik’, ‘agirliklar’ (ilmii’l-askal) ve
‘tedbirler ilmi’ (ilmii’l-h1yel) girer. Bu boliimde Farabi, ‘optik’, ‘astronomi’
ve ‘miizik’ gibi ilimleri matematigin uygulamali kismi1 ya da uygulamali
matematigin dallar1 olarak goriir. Buna ilaveten ‘aritmetik’ ve ‘geometri’
gibi matematik ilimler igerisinde nazari ve uygulamali kisim olarak ikili bir
ayrim yapar. Astronomi ilmi ile yildizlarin konumu ve hareketlerinden yola
c¢ikarak insanin gelecegine dair tahminlerde bulunan ‘astroloji’ arasindaki
ayrima isaret eder. Farabi’ye gore ‘astroloji’, ilimler icerisinde sayilan ve
matematigin bir dali olarak goriilen ‘astronomi’den farklidir. Asil ilim olan
‘astronomi’dir. Astronomi yer merkezci Aristocu-Batlamyusgu sistemin te-
mel varsayimlarinin iizerine kuruldugu bir ilimdir.*’

4 Bkz. Farabi, Ihsdu l-ulim, s. 17-25.

44 Bkz. Farabi, Ihsdu l-uliim s. 27-48.

5 Farabi, Ihsdu l-uliim, $.39.

4 Bkz. Gundisalvo; a.g.e, s. 67.

47 Ayrintih bilgi icin bkz. Farabi, [hsdu’l-ulim, s. 57-59.
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Gundissalinus ise geleneksel Orta Cag’in dortlii sistemi olarak bilinen*
‘aritmetik’, ‘geometri’, ‘miizik’ ve ‘astronomi’ye dayali tasniften farkli bir
ilimler tasnifine yer verir. Bu tasnife gore ‘matematik’ evrensel bir ilimdir
ve i¢erisinde yedi sanat bardirir. Bunlar, ‘aritmetik’, ‘geometri’, ‘miizik’,
‘astroloji’, ‘optik’ (the science of aspects), ‘agirliklar ilmi’ (the science of
weights) ve ‘aletler ilmi’ (the science of devices)’dir. Bilindigi gibi bu sinif-
lama Farabi’nin ‘matematik ilimleri’ ve bu baglik altinda zikrettigi ilimlerle
aynidir. Bu boliimle ilgili iki farklilik gdze carpar. ilki, FArabi’nin ilim-
ler tasnifinde matematik ilimlere dahil edilmeyen astrolojiden ayrica soz
edilmesidir. Bilindigi iizere Farabi ‘astroloji’ ile ilgili ayrica miistakil bir
eser yazmis olmasina ragmen onu matematik ilimler igerisinde yer alan asil
ilimlerden saymaz. ikinci farklilik ise Gundissalinus’un matematik ilimler
igerisinde yer alan ‘misiki ilmi’nden s6z etmemesidir.* Bir baska ifadey-
le Ihsau’l-ulim’da ‘misiki’ye dair hacimce kisa ama etkileri bakimimdan
6nemli olan kisim Gundissalinus’un tasnifinde yer almaz.

‘Tabiat ilmi’ ve ‘ilahiyat ilmi’ Farabi ilimler tasnifinin dérdiindii grubu-
nu olusturur. Bu grup hacim olarak ilimler tasnifinde en az yer isgal eder.
Bu kisimda Aristocu dort neden kisa bir sekilde tekrarlanir. Farabi, ‘tabiat
ilmi’ni Aristo’un ‘tabiat ilmi’ne iligkin eserlerine dayanarak sekiz ana bo-
lime ayirir ve bu bolimlerle ilgili kisa bilgiler verir.® Gundissalinus’un
ilimler tasnifinde Farabi’de oldugu gibi ‘tabiat ilmi’nin sekiz kismindan
s6z edilir ve bunlar sirayla Aristo’daki referanslariyla birlikte ele almir.”!
Farabi ilimler tasnifinde ‘tabiat ilmi’ ‘ilahiyat ilmi’ ile ayn1 grup i¢inde yer
alirken Gundissalinus’ta ‘ilahiyat ilmi’ yer almaz. ikinci ayrim ise ilim-
ler arasindaki siralamada goriiliir. ‘Tabiat ilmi’ Farabi’de matematikten
sonra gelir. Gundissalinus’ta ‘tabiat ilmi’ ‘mantik’tan sonradir ve nitekim
ona gore ‘tabiat ilmi’ siralamada mantiktan sonra gelmelidir.> Bu kisim-
da tigiincil bir ayrimdan daha soz edilebilir. Bu ayrim ‘tip ilmi’ ile ilgili-
dir. Gundissalinus’un ‘tabiat ilmi’nin ilk tiirleri arasinda saydig ‘tip ilmi’,
Farabi’nin ilimler tasnifinde yer almaz.

Iki diisiiniir arasindaki ayrimlardan biri de Thsau’l-ulim’un son bolii-
miinde yer alan kisimla ilgilidir. Farabi ilimler tasnifinin son halkasini ‘si-
yaset’, ‘fikih’ ve ‘kelam’ ilmi olusturur. Bu boliimiin ilki, Farabi’nin pratik
felsefesinin, yani ahlak ve siyaset felsefesinin temel konu, amag ve tezlerini
en olgun ve anlasilir bir bigimde ortaya koyan kismudir.** Ikinci kisim ise

* Ortagagda ‘quadrivium’ denilen bu tasnifle ilgili ayrmtili bilgi i¢in bkz. Edward
Grant, The Foundations, s. 44-47.

4 Gundisalvo, a.g.e., s. 66-68.

50 Ayrintih bilgi igin bkz. Farabi, /hsdu l-uliim, s.72-74.

ST Gundisalvo, a.g.e., s. 63-64.

52 Gundisalvo, a.g.e., s. 65.

53 Farabi, [hsau’l-ulim, s. 79-85.
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‘fikih’ ve ‘kelam’a ayrilmistir.>* Gundissalinus ilimler tasnifinde bu kisimla
ilgili bir kayda rastlanmamustir.

Sonug

Farabi’den Latin diinyasina ilimler tasnifinin seriiveni bir¢ok ac¢idan dik-
kat ¢ekici ve onemlidir. Aristoteles’in ii¢li ilimler tasnifi, Farabi’de besli
bir tasnife donistiigii gibi, ilimlerin sirast ve ilim sayilmak bakimindan
ilimler de degisime ugramigtir. Farabi’nin tasnifinde gerek Antik Grek mi-
ras1 ve gerekse Islam diisiincesi gelenegi olarak iki dinamigin etkili oldugu
sOylenebilir. Bu iki dinamigin etkisiyle Farabi’nin nevi sahsina miinhasir
aciklama, agiklik ve yorumlariyla etkili bir eser olarak ortaya ¢ikan Thsau’l-
uliim’un hem kendisinden sonra Islam diisiiniirleri iizerinde hem de geviri-
ler yoluyla Latin diinyas1 ve Avrupa’nin énemli bir kisminda etkili oldugu
aciktir. Bu etki biiyiik oranda XII. yiizyilin ilk yarisindan itibaren izleyen
ilk yiizy1l igerisinde birden fazla c¢eviriyle karsilik bulmustur. Latin diinya-
nin Thsau’l-ulim’dan ilk olarak haberdar olusu Gundissalinus ve yardimci-
lar1 araciligi iledir. Nitekim bu ilgi Cremonali Gerhard ¢evirisini dogurmus
ve bunu kismi g¢eviriler izlemistir. Gundissalinus’un ilgisi sadece ¢eviri ile
sirh degildir. O ayn1 zamanda bir ilimler tasnifi yapmis ve bu tasnifte
Farab1’den faydalanmistir. Gundissalinus tasnifi Orta Cag’in yaygin ilimler
tasnifinden daha ziyade Farabi ilimler tasnifine yakindir.

Latin diinyasmin Thsau’l-ulim’a olan ilgisi izleyen yillarda da kendisini
gosterir. Bu ilgi bazen eserin biitiiniine iken bazen de kismi boliimlerine
referanslarla kendini gostermistir.
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Farabi, hakli ve haksiz savas ayrimi1 yapmis; savunma
amacli savasin yani sira saldir1 amagl savasi da mes-
ru gdrmistiir. Hakli savas gerekgeleri, fazil medine
i¢in diisliniilmiistiir. Diismana kars1 kendini savun-
mak, medine disinda olup da medinenin hak ettigi bir
iyiligi elde etmek, kendilerine uygun diisen iyilige
sOzlii olarak ¢agrildigi halde icabet etmeyeni zorla-
mak, tabif konumuna uygun isi icra etmeyenleri itaat
ettirmek, medineye ait bir iyiligi medineden mahrum
birakanlardan geri almak, medine disinda medineye
kars1 islenen sugun faillerini cezalandirmak ve olasi
tesebbiislerin Oniinii almak, varliklar1 medine i¢in
zararli olanlar1 ortadan kaldirmak i¢in yapilan savas,
mesru ve haklidir. Haksiz savas gerekgeleri ise reisin
bir toplumu itaati altina almak istemesi, emrinin tu-
tulmast, istedigi sekilde orada hiikiimet etmesi, galip
gelme maksadi, 6fkelenmesi ve zaferden alacag: haz,
cezasi 6liimi hak etmeyenlere karsi reisin 6fkeye ka-
pilip, onlar &ldiirmek istemesi sebebiyle olur. Ayrica
servet, onur, siyaset gibi gerekgelerle agilan savas da
haksizdir. Farabi’nin cihadi hatirlatan ifadeleri ¢esitli
sekilde yoruma tabi tutulmustur.

Anahtar Kelimeler: Farabi, Hakli savas, Haksiz savas,
Cihat.

ABSTRACT

Farabi makes a distinc-
tion between just and
unjust wars. In addition to
defensive war, he accepts a
legitimate war of aggres-
sion. Just war principles are
considered for the virtuous
city. A war is legitimate
and justified if it will be to
defense against an external
enemy; to acquire goodness
that the city deserves but
that is in the possession of
others; to force people to
accept the best for them,
when they do not recognize
it by themselves; to enslave
people who are naturally
fit to serve, but who refuse
the yoke of slavery; to
seek restitution from those
who withhold something
that rightly belongs to

the citizens of the city; to
punish evildoers so that
they do not repeat their
crimes against the city and
as a means of intimidating
others who might think of
emulating them; and total
extermination of those
whose mere survival might
hand the inhabitants of the
city. Principles of unjust
wars are as follows: humil-
iating people and making
them submissive; having
them honor him; imposing
on them his own passion;
tyrannizing them; satisfy-
ing his fury or seeking the
sheer pleasure of victory,
or unduly punishing them
for an injustice committed
on their part that clearly
deserves less than warfare
and killing. Also, if a war
based on the wealth, honor,
or politics it will be unjust.
Farabi’s reminiscent state-
ments on jihad are subject
to review in different ways.

Keywords: Farabi, Just
war, Unjust war, Jihad.

* SAYFA 167-180

2016 = SAYI: 1



168 | DIYANET ILMiDERGI * CILT:52 * SAY:1 * OCAK-SUBAT-MART 2016
Giris

iyaset, Farabi’nin yogunlastig: alanlar i¢in-
S de belki de en cok ilgi ¢ekenidir. Zira bu

alana dair es-Siyasetii’l-medeniyye, Arau
ehli’l-medineti’l-fazila, Fusaliin miintezea, Tah-
silii’s-saade, Telhisu nevamisi eflatun vb. eser-
leri hatirlanacak olursa bunu hak ettigi rahatlikla
sOylenebilir. Sadece bu alana dair eserler yazmasi
degil ayn1 zamanda siyaseti yeniden felsefenin
faal bir alan1 haline getirmesi de 6nemlidir. Farabi
siyaseti, insani iyilik ve mutlulugun gergekte ne
oldugu, hangi kosullara bagl oldugu, bunun top-
lumsal alanda nasil gergeklesebilecegi ve siirdii-
rebilecegi yonlerinden hareketle inceledigi gibi,
bunlara karsit olanlar1 da ihmal etmemistir. Hatta
din konusunu bile siyasal alanla ilgili goriisleriyle
irtibatli olarak incelemis ve iki alani da ilgilen-
diren ¢esitli kavramlar gelistirmistir. “el-medi-
netii’l-fazila”, “es-saddetu bi’l-hakika”, “es-saa-
detii’l-maznune”, “es-siyasetli’l-fazila”, es-siya-
setii’l-cahile”, “el-milletu’l-fazila”, “el-mille-
ti’l-cahile”, “er-reisii’l-evvel”, “reisu’s-siinne”
ilk anda hatira gelen temel kavramlardan birka-
cidir.

Farab1’ye gore her medine, fazil degildir. Ona
gore fazil medine, gercek mutlulugu kazanmaya
yarayan seylerde birbirine yardimlagma amaci
tasir. Bu amagla bir araya gelen insanlar da fazil
bir iimmettir.! Gergek mutluluk ise insani nefsin,
maddeye muhtag olmamasi itibariyla varlikta ke-
mal iizere olmasi ve siirekli olarak bu kemal tizere
kalmasidir. Bu itibarla, insan nefsinin ulasacagi
nihal mertebe, faal akil mertebesi’ yahut onun
altinda bir mertebedir.’* Bu kemal veya mutluluk,
kendisi i¢in istenen, hi¢bir vakit baska bir sey i¢in
istenmeyen, hem diinya hem de ahiret icin talep

! Farabi, Kitabu drdi ehli’l-medineti’l-fazila, ngr. Muhsin
Mehdi, 5. baski, Daru’l-Masrik, Beyrut 1985, s.118.

2 Farabi, es-Siyasetii'l-medeniyye, nsr. F. Mitri Neccar, 2.
baski, Daru’l-Masrik, Beyrut 1993, s. 32.

3 Farabi, Kitabu drdi ehli’l-medineti’l-fazila, s. 105.
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edilen en tstiin iyilik* olup, nazari, fikri, hulki ve ameli faziletlerin insanda
hasil olmasiyla meydana gelir.’ Bu yiizden servet, lezzet, siyaset vb. asla
gercek mutluluk degil mutluluk zannedilen seydir.® Mutluluk, kendine ye-
ter olmaktir.” Gergekten mutluluk olani elde etmeye yarayan ve irade ile
yapilan isleri ve melekeleri kontrol altina alip saglamlastiran riyaset, fazil
riyasettir. Saadet zannedilen seylerin elde edilmesine yarayan isleri ve me-
lekeleri kontrol altina alan riyaset de cahil riyasettir.® Toplumunu gergek
mutluluga ulagtirmak i¢in birtakim goriis ve davraniglar belirleyen reis de
bu sekliyle fazil milleyi belirlemis olur. Fazil milleyi belirleyen baskan da
ilk reis adim alir. Reisin belirledigi mille ile servet, lezzet, iistiinlik vb.
bir amaca ulasmak hedefleniyorsa o takdirde cahil mille belirlenmis olur.’
Mutlak anlamda ilk reis, bagkasinin yonettigi degil, aksine ilim ve marifeti
bilfiil tahsil eden, kendisini irsat edecek kimse olmayan, islemesi gereken
seyleri iyice idrak etme kabiliyeti olan, baskalarini bildigi seylere yonelt-
me istidadir olan ve eylemleri ger¢ek mutluluk dogrultusunda takdir etme
ve yonlendirme kudreti olan kimsedir. Bu reisin, faal akil ile arasinda va-
sita kalmamasi itibariyla vahiy aldigint séylemek gerekir.!® Sayet bu 6zel-
likte reis mevcut degilse onun ¢izmis oldugu kanunlar muhafaza edilir ve
medine onlarla ydnetilir. Iste, dnceki reislerden alman kanunlarla medineyi
idare eden reise gelenek bagkani (meliku’s-siinne) ad1 verilir.!!

Farabi’nin medinesinde fazil reis o derece 6nemlidir ki, sahip oldugu
faziletlerin yani sira onun idaresiyle halk arasinda kaynagma ve diizen sag-
lanir. Bu yiizden, kaynasmast itibariyla fazil medineyi, tabii varlik alanina
benzetmek kabil oldugu gibi fazil reisi de ilk sebebe benzetmek (sebihe)
miimkiindiir."? Fazil medine halki, varlik ve deger hakkinda ortak tasavvu-
ra sahiptir. Fakat tasavvurlari, zihnt durumlara gore degisik nitelik arz
eder. Zira insanlarin tabiati, ilimleri ve sanatlar1 kabul etmede farkli fark-
lidir.”® Akal yetisi giiclii insanlar varliklart olduklari sekliyle ve burhanla,

4 Farabi, Kitdabii’l-mille, ngr. Muhsin Mehdi, 2. baski, Daru’l-Masrik, Beyrut 1991, 52.

5 Farabi, Tahsilii’s-sadde, nsr. C. A. Yasin, Daru’l-Menahil, Beyrut 1992, s. 119.
Arau’da mutlulugun olusumu, énce nefsin son kemaline iliskin mékulleri elde
etmesiyle, ardindan iradi fiillerle olusacagini belirtir. Kapsayict olmasi itibariyla
Tahsil’de siray1 tercih ettik. Farabi, Kitabu drai ehli’l-medineti’l-fizila, s. 105-106.

¢ Farabi, et-Tenbih ald sebili s-sadde, nsr. C. A. Yasin, Daru’l-Menahil, Beyrut 1992,
s. 229-230.

7 Yasar Aydinh, “Farabi ve Bagdat Messal Okulu”, Islam Felsefesi: Tarih ve
Problemler, edit. Clineyt Kaya, 2. baski, Istanbul 2014, 5.153.

8 Farabi, llimlerin Sayimi, ¢ev. Nafiz Danismen, MEB Yay., Istanbul 1985, s. 119-20.

° Farabi, Kitdbii'l-mille, s. 43.

10 Farabi, es-Siydsetii’I-medeniyye, s. 79-81.

11 Farabi, es-Siyasetii’'I-medeniyye, s. 79-81.

12 Farabi, es-Siydsetii I-medeniyye, s. 84.

13 Farabi, es-Siydsetii’I-medeniyye, s. 77.
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diger insanlar da gercekligi yansitan misaller ve temsillerle tasavvur eder.'*
Bu ifadeler, Farabi’nin siyaset felsefesinin temelini olusturan temel diisiin-
celer olup, savas karar1 alacak ve uygulayacak reisi ve arkasindaki siyasi
yapiy1 6zetler niteliktedir.

Farabi, fazil medine ig¢inde bes siniftan s6z eder. Bunlar arasinda, fazil-
lar (filozoflar, uzmanlar, mille koruyucular1), dil sahipleri (hatipler, giizel
konuganlar, sairler vb.), takdir edenler (hesap uzmani, tabip, miihendis,
astronom vb.), miicahitler ve malcilar (¢iftci, coban, tiiccar gibi, medinede
mal kazanan) ad1 verilen siniflar vardir. Miicahitler, savasc1 (mukatil), ko-
ruyucu (hafaza) veya onlarin yerine kaim olan kimselerdir.!* Fakat Farabi,
Eflatun’da detayli olarak goriilen savasci ve bekgilerin karakteri ve egiti-
mi'® lizerine fazlaca bir sey s6ylemezken onlar1 idare edecek komutanin
tagimasi gereken savascilikla (miicahede) ilgili fikri erdeminin yani sira
ahlaki erdemine ¢ok biiyiikk 6nem verir.'” Komutanin yani sira, fazil mii-
cahitler de kendilerini tehlikeye attiklarinda dlebilecegi veya kurtulacagi
ihtimallerini dikkate alarak eylemde orta olan1 gergeklestirir.'® Boylelikle
Farabi, gerek komutan gerekse miicahitler i¢in, savas sanatinin ahlak sana-
tiyla birlikte olmasi gerektigine dikkat ¢eker. Farabi i¢in miicahitler sinifi,
gerek kendi i¢inde gerekse digartya karst medinenin devami ve bekasi i¢in
gerekli bir ciiz konumundadir. Ciiz olmadig1 takdirde biitiin, yani medine
eksik kalacaktir.

Farabi insani iyilige ve mutluluga ulagsmada reisin nihai derecede be-
lirleyici rolii oldugunu disiindigii i¢in, fazil reislik i¢in birtakim sartlar
ve Ozellikler siralar. Bunlarin bir insanda bulunmasinin ¢ok zor ve nadir
olmasindan bahisle onlar1 daha da azaltir. Bunlar i¢inde vazge¢cmedigi
Ozelliklerden biri, savag eylemlerini gergeklestirmede bedenen iyi bir di-
rence sahip olmak niteligidir.!” Ayni niteligi Farabi Fusil’de bu sefer sart
olarak zikreder: “Ilk reis olan ger¢ek melik, bedeniyle cihat etme kudretine
sahiptir.”2° Oyle anlasilryor ki, fazil reis(ler) savas durumuyla karsilasma

4 Farabi, Kitdbu dradi ehli’l-medineti’l-fazila, s. 147-148; Farabi, es-Siydasetii'l-mede-
niyye, s. 85.

15 Farabi, Fusiliin miintezea, nsr. M. F. Neccar, 2. baski, Daru’l-Magrik, Beyrut 1993,
s. 65. Cok daha sonralar1 Tusi, toplumu kalem ehli, kili¢ ehli, muamele ehli ve
ziraat ehli seklinde muhtevasiyla birlikte farkli bir siniflamadan s6z eder. Nasreddin
Tasi, Ahldk-1 Nasiwri, gev. Rahim Sultanov, sadelestiren. A.Tastan-H. Nazligiil, Fecr
Yayinlar1, Ankara 2005, s. 296-297.

16 Eflatun, Devlet, gev. S. Eyiiboglu-M. A. Cimcoz, Remzi Yaymevi, 6. baski, Istanbul
1988, 376d, 388¢, 390¢, 394, 415d, 430a.

17 Farabi, Kitdbu tahsilii s-sadde, s. 157.

18 Farabi, Fusiliin miintezea, s. 84.

19 Farabi, Kitdbu drdi ehli’l-medineti’l-fazila, s. 130.

20 Farabi, Fusiliin miintezea, s. 66.
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ihtimaline binaen bedenen hazirlikli olmali ve savasabilmelidir. Fakat er-
demli reisin savag durumuyla karsilasmasi hangi nedenlerden dolay1 ortaya
¢ikmaktadir? Her savas durumu hakli ve gegerli midir? Hangi durumlarda
savag, haks1z ve gegersiz olur? Savasta gii¢ kimlere ve ne 6l¢iide kullanila-
bilir? Gii¢ kullanmanin ve savasilacak kimseleri (asker-sivil ayrimzi) belir-
lemenin Ol¢iitli var midir? Savag sonrasi neler, nasil yapilacaktir? Nitekim
savag teorileri s6z konusu oldugunda “Jus ad bellum” ve “Jus in bello”
ifadeleri hemen karsimiza ¢ikmaktadir. “Jus ad bellum” savasin hakli ol-
masini saglayan 6l¢iit ve gerekceleri olustururken “jus in bello” savasta
kullanilan giiciin ve orantisinin kimlerle ve nasil uygulanacagia iliskin
muhtevaya sahiptir. {1ki hakl1 savas gerekgeleri, digeri de asker-sivil ayrimi
ve uygulanacak giiclin orantisi ve sonrasi lizerinde durmaktadir.?! Husby,
bu ayrimi ilkin St. Augustine’in yaptigini fakat Eflatun’a kadar geri gotiirii-
lebilecegini ileri siirer. Ancak Eflatun bu ayrimi ayr1 basliklar halinde degil
biitiinsel olarak bir arada incelemistir.?> Savagin temeli ve farkli gerekgeleri
s6z konusu olsa da Eflatun olsun Aristo olsun, adalete hizmet edecek, in-
san1 erdemli kilacak adil devletin olusumunda, bu devletin kendi kendine
yeterliliginde ve muhafazasinda ortaya ¢ikacak bir savasin hakli oldugu
noktasinda ayni ¢izgide olduklari goriilmektedir.®

A. Farabi’de Hakh Savas Gerekgeleri

Farabi i¢in mutluluk, toplumsal yagamda iyiligin elde edilmesi ve kotii-
liiglin ortadan kaldirilmasiyla miimkiin olacagindan, fazil reisin bir gorevi
de mutlulugun elde edilmesinde yarar1 olan iyilikleri korumak, onlar1 artir-
mak; zararl olanlar1 faydali duruma getirmeye ¢aligmak, olmuyorsa onlari
gidermeye ¢aligmaktir.* Reis, toplumun iyilik ve mutlulugundan sorumlu
oldugu i¢in, savasin hangi gerekceyle ve nasil yapacagina iliskin bilgiye,
yani nazari ve fikri erdeme sahip olmasi gerekir. Soyle ki, fazil reis, birgok
seyin yani sira varolusun gayesini, mahiyetini ve kurucu unsurlarini bil-
mesi itibariyla nazari erdeme, bu gayeye hangi vasitalarla, nasil, ne tarz ve
sira lizere olacagini bilmesi itibartyla de fikri erdeme sahiptir. Bu yiizden
gercek mutluluga ulasmada veya korumada savag gibi bir durumla karsi
karsiya kaldiginda i¢inde bulundugu durumu ¢ok iyi takdir edip hareket et-
mesi gerekir. Esasen fazil medine ve fazil reis anlayisinda, yanlis ve haksiz

! Fulya A. Ereker, “ilk¢aglardan Giiniimiize Hakli Savas Kavrami”, Uluslararas:
Lliskiler, c. 1, sy. 3,s. 2.

22 Tristan K. Husby “Justice and the Justification of War in Ancient Greece: Four
Authors”, Classics Honors Papers. pp. 1. 63, http:/digitalcommons.conncoll.edu/
classicshp/1

2 Husby, a.g.m., s. 60, 61, 63, 80, 83.

24 Farabi, es-Siydsetii’'I-medeniyye, s. 84.
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bir eylemin ortaya ¢ikmayacagi tahmin edilebilir.s

Farabi Fusiliin miintezea’da savas (harp) lizerine bir fasil (67. Fasil)
acar. Orada fazil medinenin yapacagi savas gerekeelerini siralar. Onun si-
ralamasina bagli olarak, bunlar sdyledir:

1. ilk gerekgeye gore savas, medineye disaridan gelen diismami def et-
mek i¢in olur. Bunun, savunma amagcli yapilan bir savas oldugu asikardir.
Fakat “Diisman kimdir? Silahl taarruz olmus mudur?” vb. sorular cevap-
sizdir. Burada mesru miidafaa hakki gerekce olarak ileri siiriilmiistiir.

2. Ikinci gerekgeye gore savas, medinenin digaridan hak ettigi bir iyiligi
(hayr) elinde bulunduranlardan almak (iktisab) i¢in olur. Burada savunma
amach degil, medinenin disinda kalan bir iyiligi onu hak etmeyenin elin-
den almak {izere saldir1 amagli bir savastan s6z edilmektedir. Bu gerekce-
nin hakli ve gegerli olusu, fazil medineye layik olan bir iyiligin, onu haksiz
yere elinde tutandan hak sahibine “iadesi” olarak diisiiniilebilir. Bu sekilde
medine hak ettigi bir iyilikle tamamlanmis olmaktadir. Sayet fazil medi-
ne harigteki iyilik i¢in savas agmazsa ne olur? Kendisiyle ¢elisik duruma
diismiis olmaz m1? Zira fazil medinenin ortaya ¢ikis ilkesi toplumun diinya
ve ahiret iyiligini hedef almaktadir. Bu hedefte ise yarayan ciizlerden biri
disarida kalmakta ve hak ettigi bir seyden mahrum olmaktadir. Medine-
nin mutluluga ulagsmasinda tabii ve iradi iyiliklerin meydana gelmesi, tabif
ve iradi kotiilikklerinden izalesiyle oldugundan,® reisin harigteki bir iyiligi
elde etmeye yonelmesi fazil medine anlayisinin dogal bir sonucu gibidir.
Muhtemelen fazil reis harigteki iyiligin, mutluluga ulastirmada bir rolii/
ara¢ oldugunu, onu elinde tutanlarin haksiz bir sekilde ona sahip oldukla-
rin1 ve onsuz mutluluk unsurlarimin eksik kalacagimi diisiindiigii i¢in savas
agmaktadir. Kanaatimizce Farabi, bu gerekceyi “medineye ait bir iyiligin
kazanimi1” ve “adalet” ilkeleriyle ileri sirmiis olmalidir. Ayrica bu gerekce
Platon tarafindan ileri siiriilen medinenin kendi kendine yeterliligi gayesiy-
le de ortiismektedir.

3. Ugiincii gerekceye gore savas, bir kavmi kendileri icin en iyi (ecved)
ve en uygun (ahza) bir seye zorlamak amaciyla olur. Bu soyle bir sarta bag-
lidir: Bu kavim, iyi ve degerli olan seyin farkinda degildir, ayrica onu bilip
de ona sozlii olarak davet eden kimseye de itaat etmemektedir. Iste bu du-
rumda o kavme, s6z konusu iyilige yonelmeleri i¢in savas acilir. Bu gerek-
¢enin “baskalarinin iyiliginden de sorumlu olmak™ ile ilgisi kurulabilir. Le-
ibniz’in ifadesiyle “Genelin iyiligine elimiz erdigince katkida bulunmaya
calismaliy1z, 6zellikle bizimle ilgili olanin, bize yakin olanin, az 6temizde
olanin giizellige ve yetkinlige ermesi i¢in elimiz erdigince katkida bulun-

» Fr. Diego Sarrio Cucarella, “Jihad and the Islamic Philosophers: Alfarabi as
a case study”, Encounter, May 2010, sy. 354,s. 7.
26 Farabi, es-Siydsetii’I-medeniyye, s. 84.
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maya ¢alismaliyi1z.”?’ Bir bagka ifadeyle, ulasilmasi miimkiin bir olgunlugu
istememek, gerek kendisi gerekse baskasi i¢in daha asagisina tercih etmek
rasyonel olmadigi® i¢in etik de degildir. Diger taraftan, bir insan, kendisi
i¢in en iyi ve degerli bir seyin farkinda olmazsa onu ve kendini heba eder,
dolayisiyla hem kendine hem de ulasacagi olgunluga kars1 haksizlik etmis
olur. Ustelik o konuda onun bilgilendirildigi ve iyilige kars1 ¢iktig1 sabit
oldugunda bilginin geregini yapmamis olmakla, ticlincii bir haksizlik ya-
pilmig olur. Muhtemelen bu ve benzeri diistincelerle Farabi, o kavmi ken-
di bagina birakmayip onu sz konusu iyilige zor kullanarak tesvik etmeyi
hakli bir gerekge olarak ileri siirmiis gibidir. Burada sorun bir kavmi her-
ulasma konusunda ikna ile sorun ¢6ziilmedigi vakit zor kullanmayi (ikrah)
bir yontem olarak kabul eder. Mesela, medine halki goniillii olarak veya
iknai sozlerle dogru (sevap) olana yonelmiyorsa zorla fazileti kabul ettirme
yoluna gidilir. Bu durum, babalarin evde ¢ocuklariyla karsilastigi duruma
yahut ¢cocuk ve genglerin terbiyesiyle mesgul olanlarin karsilastiklar: hale
benzer. Insanlar sinif simif oldugundan, iglerinde yumusaklikla egitimi ka-
bul edenler oldugu gibi zorla kabul edenler de vardir. Devlet baskani (me-
lik) immetin egitimcisi ve 6gretmeni oldugu i¢in, gerektiginde zora bagvu-
rabilir.* Bu nedenle Farabi’nin, medine iginde gegerli gérdagii bir yontemi
medine disinda da gecerli gérmesinde kendi adina bir tutarsizlig1 yoktur.
Strauss, Farabi’nin bu gerekgedeki diislincesini “medenilestirici sa-
vag™? olarak yorumlar. Bu konuda Kraemer de ayni fikirdedir.’! Mehmet
Aydin, Farabi’nin “cihat” fikrine yakin durdugunu ve cihadin dogru yolda
olmayanlarin kurtulusu ve mutlulugu i¢in mesru bir ¢are olarak gordiigiinii
sOyler. Hatta Aydin bunu fazilet savasi olarak degerlendirir ve Hz. Muham-
med’in savaslarina benzetir.’> Kanaatimizce Aydin, asirt yoruma gitmis gi-
bidir. Zira Farabi burada “herhangi bir kavmi kendileri i¢in en iyi ve en
uygun sey icin” kaydiyla konusmaktadir. Bunu, fazil medinenin bir ben-
zerini inga etmek olarak degerlendirmek, dahas1 dini anlamda cihat olarak
degerlendirmek isabetli olmaz. Diger taraftan, Butterworth, Farabi’nin bu
gerekgesinin fikih gelenegine bir atif olabilecegi ve cihat fikriyle* irtibath

27 Leibniz, Metafizik Uzerine Konusma, ¢ev. Afsar Timugin, Diinya Klasikleri Dizisi,
Istanbul 1999, 4. Tez.

2 Alexis Bertrand, Ahldk Felsefesi, cev. Salih Zeki, 1. baski, Ankara 1999, s. 104.

2 Farabi, Tahsilii s-sadde, s. 167-169.

30 Mehmet Aydin, “Farabi'nin Siyasi Diisiincesinde Saadet Kavram1”, AUIFD, ¢. XXI,
s. 311.

31 Fr. Diego Sarrio Cucarella, a.g.m., s. 13.

32 Aydm, a.g.m., s. 311.

33 Fukahanin savas teorisi genel olarak Islam iilkesinin ve Miisliimanlarin giivenligini
tehdit eden ve tim insanligin mutlak yararin1 ger¢eklestirmek iizere Allah’in son
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olacagm ileri siirer.** Fakat bu goriisii degerlendiren Johnson, Farabi’nin
savagla ilgili agiklamalarinin, fikih literatiirinden daha kapsamli oldugunu
ileri siirer. Ona gore Farabi’nin burada amaci, din i¢in degil devlet yoneti-
miyle ilgili bir konuya matuftur. Fazil reis iyi bir Miisliiman olsa da burada
s0z konusu olan, eylemlerinde fikhin hududu i¢inde kalan degil felsefenin
rehberliginde hareket eden bir reistir.** Kanaatimizce Johnson hakli goriin-
mektedir. Zira fazil reisin 6zellikleri ve sartlar1 hatirlanirsa fikha bagh de-
gil felsefenin gereklerine gore siyaset yapan bir reis vardir.

Goriildiigi iizere en ¢cok bu madde tartismaya konu olmustur. Bunun da
sebebi Farabi’nin sdz konusu metninin nasil okunacagina dair goriislerdir.
Ann K. L. Lambton’a gore bu, felsefi ve Islami goriislerin bir uyumu iken
Kraemer i¢in bu, yanlis bir sekilde Islami goriiniimlii olsa da felsefi goriis-
lerinin ifadesidir. Butterworth i¢in bu, pagan filozoflarin aragtirmalari ile
Hz. Muhammed’e inzal olan vahiy arasindaki benzerliktir. Bununla birlikte
Farabi, felsefi arastirmanin imkanini 6nceler.> S6z konusu tartismada “ci-
hat” ile “harp” sozciikleri de etkili olmustur. Kimileri cihad1 Miisliimanlar
icin dini bir gorev, harp sdzctigiinii de notr bir sdzciik olarak yorumlarken
kimileri de ikisini birbiri yerine kullanilan s6zciikler olarak gormiistiir.®”

4. Dordiincii gerekegeye gore savas (muharebe) bu alemdeki mertebesi,
kendilerine en uygun is, hizmet (el-hidme) ve kdlelik etmek (el-ubldiyye)
olan kimseleri, kendileri i¢in en uygun olan mertebeye, yani hizmet ve ko-
lelige itaat etmemeleri {izerine yapilir. Burada medine i¢i bir durumla kar-
st karstyayiz. Toplumsal roliinii icra etmeyen bir sinifi, gérevlerini yerine
getirmede zor kullanma yoluna gidildigi goriillmektedir. Farabi’ye gore bu
gerekeeyle yapilan savas, iki yonliidiir. Ilki “medinenin iyiligini kazanma”
ya doniik bir gaye iken, digeri savaga muhatap olanlar1 adaletin ve insafin

din olarak gonderdigi Islam’m, insanlara ulasmasini engelleyen giiglerle miicadele
etmesinin nihai garesi olarak tasvir edilebilir. Ahmet Yaman, “Savas”, TDV Islam
Ansiklopedisi, Istanbul 2009, c. XXXVI, s. 189-191. Ayrica bkz. Ahmet Ozel,
“Cihad”, TDV Islam Ansiklopedisi, Istanbul 1993, c. V, 5.527.

3% Butterworth, yazdigi bir makalede Farabi’nin kelamci degil bir filozof oldugunu,
siyaset diisiincesinin de siyaset teolojisi degil siyaset felsefesi olduguna vurgu yapar.
C. E. Butterworth, “Alfrabi’s Goal: Political Philosophy, not Political Thelogy”,
Islam, The State, and Political Authorty: Medieval Issues and Modern Concerns,
edit. Asma Afsaraddin, 2011, s. 68. Fakat cihat fikrine yakin oldugunu onceki bir
yazisinda atifta bulunur.

35 James Turner Johnson, Holy War Idea in Western and Islamic Traditions, Penn State
Press, 3rd printing, 2002, s. 74.

36 Jashua Parens, An Islamic Philosophy of Virtuous Religions: Introducing Alfarabi,
State University of New York 2006, s. 61; Michael J. Sweeney, “Philosophy and
Jihad: alFarabi on Compulsion to Happiness, Review of of Metaphysics, Mar. 2007,
c. LX, sy. 3, s. 543-544.

37 Cucarella, a.g.m., s. 3,7, 9.
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hakkini vermeye zorlamak i¢indir. Ayn1 durum, asagida zikredilen gerekce
icin de gegerlidir. Buradaki gerek¢enin de medinenin kendi kendine yeterli
olmasi gerektigi diislincesine matuf oldugu sdylenebilir. Diger taraftan, bu
maddede savasa muhatap olanlarin agik bir sekilde tespit edildigini gérmek
miimkiin olmakla birlikte uygulanacak giiciin orantis1 hakkinda bir agiklik
yoktur.

5. Besinci gerekceye gore savas (muharebe), medine halkindan olma-
yip* da onlarda medineye ait bir hakkin bulunmasi ve medineyi bu haktan
mahrum birakmasi durumunda yapilir. Bu gerek¢eden anlasilan, savasin
gasp edilen bir iyiligin geri alinmasi i¢in yapilan bir miicadele olmasidir.
Bu gerekgede islenmis olan bir kotiiliigii karsiliksiz birakmama ve ceza-
landirma yoluyla adalet ilkesi ileri siirildigli ve medineye ait bir iyiligin
iadesi yoluna gidildigi goriilmektedir. Burada savasa muhatap olan hedefin
¢ok acik olarak belirlendigi fakat kullanilacak giiclin oraninin belirtilmedi-
&1 de anlagilmaktadir.

6. Altinci gerekceye gore savas (muharebe), medine disindan bir kavmin
isledikleri cinayetten dolayi, onlar1 cezalandirmak maksadiyla olur. Onlara
savag a¢ilmalidir ki, tekrar benzeri bir fiili islemesinler; bagkalar1 da medi-
neye kars1 bdyle bir fiil islemeye ciiret ve tamah etmesin! Farabi’ye gore
bu, hem medineye ait bir iyiligi kazanma cinsinden bir gayedir hem de o
kavmi kendilerine uygun diisen ¢izgiye dondiirmek ve potansiyel diigmani
def etmek gibi ticlii bir gerekceye dayanmaktadir. Bu gerek¢ede hedefin
tam olarak belirlenmis oldugu fakat kullanilacak giiclin 6l¢iistiniin belirsiz
kaldig1 goriinmektedir.

7. Yedinci gerekceye gore savas (muharebe) medine halkinin disindan
olan bir kavmin bekasi, medine halkina zararli hale geldigi i¢in, onlarin ko-
kiinli kazimak, onlar1 toptan ortadan kaldirmak maksadiyla olur. Farabi’ye
gore bu da medineye ait bir iyiligin kazanilmasi tiiriindeki gayeye doniik-
tiir.** Anlasildigr kadariyla Farabi fazil medine icin bilfiil veya bilkuvve
zarar veren her duruma savas agmaktadir. Burada da bilkuvve bir zarar
veya kotiliigiin daha dnceden ortadan kaldirilmasi s6z konusudur ki, bu
diisiince giiniimiizde “Onleyici mesru savunma’ ad1 verilen savag gerekge-

3% Bagka bir niishaya gore bu gerekge soyle ifade edilmektedir: Medine halkindan olan
bir grup nezdinde, medine halkina ait bir hakkin, sehirden menedilmesi durumunda
savas yapilir. (Farabi, Fusiliin miintezea, s. 77, 5 nolu dipnot.) Buna gére medinenin
herhangi bir sinifi, medineye ait bir iyiligi hapsettigi, onu medineden mahrum
biraktigi i¢in savasi hak etmektedir.

3 Tum hakli savas gerekgeleri igin bkz. Farabi, Fusiliin miintezea, s. 76-77. Savas
konusuna atifta bulunan kimi arastirmacilar kimi gerekgeleri belirtmisler, tahliline
de fazla girmemislerdir. Bkz. Senol Korkut, Fardbi 'nin Siyaset Felsefesinin Temel
Problemleri ve Kikeni, yayimlanmamis doktora tezi, AU SBE, Ankara 2005, s. 168-
169.
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sini hatirlatmaktadir. Bu diislinceye gore diisman daha heniiz zarar verme-
den, kendini koruma amaciyla diismana kars1 dnceden saldirtya gegmeyi
icermektedir. Fakat 6nleyici mesru miidafaa hakkinin uluslararasi sistemin
istikrarin1 temelden sarsacak, tehlikeli sonuglar dogurabilecek bir hak ol-
dugu ve askeri ¢atismalari daha da arttiracagi ileri stirilmektedir.*

B. Farabi’de Haksiz Savas Gerekgeleri

Farabi, fazil medinenin hakli savas gerekgelerini siraladiktan sonra hak-
s1z (zuliim) agilan savas gerekgelerini de siralar. Ona gore asagidaki ge-
rekgelerle yapilan savaslar zuliim ve haksizliktir. Boyle gerekgelerle fazil
medine reisinin, savas agmasi diisiiniilmeyecegi icin, bunlarin fazil medi-
neye karsit olan medine reisleri tarafindan ileri siiriildiigii anlagiimaktadir.

1. Reis herhangi bir kavme sirf kendisine itaat etmeleri, emrinin tutul-
mas1 ve onlarin itaat etmeleri i¢in savas agmissa yahut onlarin reisi olmasi
ve kendi goriisiine gore islerini yonetmesi ve hilkiim vermesi i¢in savas
acgmissa bu haksiz bir savastir.

2. Sirf galip gelmek amaciyla savag (muharebe) agilmigsa bu da haksiz
bir savastir.

3. Bir 6fkeyi dindirmek veya zafere ulastiginda bir lezzete nail olmak
maksadiyla yapilan savas da ayn1 sekilde haksiz bir savastir.

4. Birileri, herhangi bir haksizlik sebebiyle reisi 6fkelendirmis fakat bu
haksizlik 6limii ve savasi hak etmedigi halde reis savas agmigsa bu da
haksiz bir savastir. Boyle bir durumda savas da 6liim de kuskusuz, bir hak-
sizliktir. Zira 6fkesini sakinlestirme maksadini tasiyanlarin ¢ogu, 6fkeyi
doguranlarin yan1 sira masumlari da 6ldiirmiis olmaktadir. Bu reislerin dik-
kate aldig1 sey, 6fkenin dogurdugu sikintiy1 gidermektir.*! Farabi’nin bura-
da suglu-sugsuz ayrimi yaptig1 anlagilmaktadir. Zira savasta, savasanlar ka-
dar belki de daha fazla olarak masumlarin da bedel 6dedigi goriilmektedir.

Farabi buradaki gerek¢elerinden bagka olarak, cahil medinelerin savas
algisi iizerine kimi degerlendirmede bulunur. Onlarin insan ve tabiat hak-
kindaki goriigleri, toplumsal yagsamin kavga ve savas iizerine temellendigi
fikrine sevk etmigtir. SOyle ki, cahil medinenin bir tiir{i, tabii varliklarin
birbirine zit oldugunu ve her birinin digerini yok etmeye ¢alistigini, hay-
vanlarin kendilerine yararli olan1 elde edecek, zararli olan1 uzaklastiracak
kuvvetlerle donatildigini ileri stirer. Onlara gore bu durum sanki sadece bi-
risinin varlikta kalmasim gerektirecek sekildedir. Insanin da tiirdesine kars:
durumu bdyle olup, iistiin olan digerini yok eder ya da onu kolelestirir.
Dolayistyla medinenin durumu da diger medineye kars: bundan baska de-

40 Fatma Tasdemir, “Uluslararasit Anarsiye Giden Yol: Uluslararasi Hukuk Ag¢isindan
Onleyici Mesru Miidafaa Hakk1”, Uluslararast Hukuk ve Politika Dergisi, c. 11, sy. 5,
s. 89.

41 Farabi, Fusiiliin miintezea, s. 77-78.
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gildir.* Medineler ayr1 ayr1 temayiiz edince birbirlerini yenmesi ve ortadan
kaldirmasi gerekir. Bunu yaparken ulagmak istedikleri amag ise giivenlik,
seref, zenginlik, haz ve buna ulastiran seylerden bagkasi degildir. Sayilan
bu hususlarda iistiin gelen mutlu olur. Dogada ve insan tabiatinda mevcut
olan gey de budur. Dahasi adalet bundan ibarettir. Sayet medineler arasinda
kuvvetce esitlik varsa veya onlari esit sekilde tehdit eden bir sey mevcutsa
yahut ortak amaglar varsa anlasarak ¢atigmay1 terk eder ve anlasacaklar
kanunlar koyar. Biri giiglendiginde anlagmay1 bozmasi1 ve tekini ezmesi
gerekir.® Farab1’ye gore bunlar cahil medinenin toplumsal yagamin temeli
ve gayesi hakkindaki fikirlerinin birer sonucudur.

Sonug

Farabi’nin savas teorisini degerlendirmek i¢in, bir biitiin halinde siyaset
felsefesini goz oniinde bulundurmak uygun olur. Zira fazil medinenin ba-
sindaki reis, 6zellikleriyle, sahip oldugu nazari ve fikii faziletlerle, islemesi
gereken fiilleri iyice idrak edebilmesi itibariyla haksiz bir fiili asla takdir
etmeyecegi gibi onu islemez de.

Burada sunuldugu sekliyle belirtmek gerekirse Farabi hakli savas ve
haksiz savas ayrimi yapmis ve bunlar tek tek siralamistir. Hakli savas,
“megru miidafaa” istisna edilirse, saldir1 amacglh da olabilmektedir. SOyle
ki, medinenin hak ettigi harigteki iyiligin elde edilmesi, sozlii olarak iyili-
ge yonelmeyen harigtekileri kendi iyiliklerine zorlama, tabii mertebesine
uygun ig islemeyenleri tabif hallerine dondiirme, medinenin iyiligini gasp
edenleri cezalandirma, isledikleri bir kétiiliigiin bedelini verme ve bagka-
larin1 caydirma, son olarak varliklari medine i¢in zararli olanlar1 ortadan
kaldirma maksadiyla saldirt amacli savas s6z konusu olur. Bununla birlikte
kimlerin savasa muhatap oldugu, yani sivil-asker ayrimi veya yasli, ¢ocuk,
kadin vb. ayrimlar ile uygulanacak siddetin orantisi ve savas sonrasi esir-
lere nasil muamele edilecegi hakkinda Farabi fazla bir sey sdylemenistir.

Farabi, modern anlamda pasifizmi savunmadigi gibi savasi amag olarak
da gérmemis bilakis mutluluga ulasmada reisin bagvuracagi yollardan biri
olarak gormiistiir. Savasa yol acan durumlarda birka¢ ilkeye dayanmuistir.
Bunlardan ilki “mesru savunma” hakki olup, ¢ogu kimsenin ittifakla kabul
ettigi bir ilkedir. Diger bir ilke de “adalet’tir. Adaletle hi¢bir fiil karsiliksiz
kalmamakta, kotiiler hak ettikleri cezay1 almakta; kimsenin yaptig1 yanina
kar kalmamaktadir. Bir diger ilke de “iyiligin medineye kazandirilmas1”
dir. Bu iyilik bilfiil olabilecegi gibi bilkuvve de olabilir. Esasen fazil reis
medinenin mutlulugu i¢in tabii ve iradi iyilikleri tahsil yoluna gidecegin-
den, zimnen reisin gorev alanina giren bu husus, serahaten belirtilmis ol-

42 Farabi, Kitdbu drai ehli’l-medineti’l-fazila, s. 151-152.
4 Farabi, Kitdbu drai ehli’l-medineti’l-fazila, s. 157-159.
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maktadir. Dikkat ¢eken bir basgka husus da zor kullanarak iyilige ulasma-
nin, Farabi tarafindan mesru goriilmesidir. Insanin ya da kavmin 6zgiirliigii
kisitlanarak veya ortadan kaldirilarak zor kullanma yoluyla onu bir iyilige
sevk etmek ne derece etik olabilir? Bagskalarinin iyiligini isteme ve bunun
icin mesru yollarla ¢aba sarfetme etik iken bunu zor kullanarak gercekles-
tirme bizce sorunlu gozitkmektedir.

Dikkat ¢eken hususlardan biri olarak Farabi, din veya Tanr1 amach bir
savastan soz etmemesidir. Nitekim dogrudan cihat konusuna odaklanan
Cucarella da Farabi’nin Islam’1 yayma hedefi olan emperyalistik bir cihat
goriislinii onaylamadigi belirtir. Bizce de Farabi’nin 3. maddede bagkala-
rint iyilige sevketme maksadiyla yapilan gerekgesi, Tanrt veya din amaglh
degil, savasilan kavme uygun diisen seye zorlamak i¢indir.

Bir baska husus da sudur: Rosenthal, Farabi’nin Fustl’de cihat kelime-
sini kullanmasini, bu eserin Miisliiman ¢evre i¢in yazilmasiyla agiklana-
bilecegini ileri siirmiistiir. Oysa Fusiil’de miicahit ve cihat gibi sozciikler
kullanilmis olsa da savasla ilgili agilan fasil, harp kelimesi ile baslamakta,
ilerleyen sayfalarda muharebe sekliyle tekraren devam etmektedir. Cuca-
rella da bu hususa dikkat ¢ekmis ve cihadin belirsiz olarak ve harp sdzctigii
ile biribiri yerine kullanildigin1 belirtmistir. Bu itibarla Rosenthal’in bu id-
dias1 hakli gériinmemektedir.

Farabi ile yakin donemde yasayan Amiri (1. 381/992), psikolojik te-
melli savas gerekgelerinden ve tiirlerinden bahseder. Ona gore cihat, hakli
savag gerekegesi olup, medeni insanlar ve liderler tarafindan dini savunmak
ve kurulu diizeni korumak amaciyla yapilir. Bu savas, temyiz kuvvesinin
sonucudur. Haksiz savaslar ise soy ve kavmiyet taassubuyla yapilan savas-
lar olup, fitne olarak adlandirilir ve gazap kuvvesinin sonucudur. Bagkasi-
nin miilkiine el koyma, yagma ve soygun maksadiyla yapilan savas da ta-
sa’luk olarak adlandirilir ve sehvet kuvvesinin sonucudur. Bu siniflamada,
ozellikle de saldirt amagli yapilan savaslarla ilgili olarak Farabi’de gordii-
glimiiz detay1 bulmak zordur. Bununla birlikte temellendirmesi ve savagin
kimler tarafinda ilan edilecegi bakimindan Amiri’nin, Farabi’den farklilik
arz ettigi de sOylenebilir. Farabi’den yaklagik ii¢ asir sonra onun izinden
giden Nasreddin T0s1 (6l. 1274) de hakli savas gerekgesi olarak miidafa-
anin yani sira, mutlak adalet ve cihadi goriir. Gerekce olarak Farabi’den
daha az madde siralamakla birlikte, reisin savastan once, savas esnasinda
ve sonrasinda nelere dikkat etmesi gerektigi tizerinde ayrintili bilgiler ver-
mek suretiyle ondan ayrilir.

Genel olarak sdylenirse, Farabi ahlak ile siyaseti, tek bir ilmin, yani
medeni ilmin ya da insani ilmin muhtevasi olarak gordiigiinden, savasta
da ahlaki ilkeleri dayanmayan bir savasi haksiz; kendini savunma, fazil
medinenin iyiligi ve adalet ilkelerine dayanan bir savasi hakli gormiistiir.
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DENEME AN ESSAY ON
FARABI'S WRITING

OF AL-HALA
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Calismamiz Farabi’nin el-Hald" adli yazisi tizerine
bir denemedir. Farabi, el- hala' kelimesini iginde ka-
tiyyen higbir sey bulunmayan bos mekan anlaminda
kullanir. Bu yazida “’bosluk™ kelimesini Farabi’nin
el-hala’ kelimesiyle yakin anlamda kullanmaktay1z.
Bu ¢er¢evede Farabi’nin “sey”den ne kastettigi
merkezi bir soru olarak karsimizda duruyor zira
“sey”’in farkli anlamlar1 meseleyi farkli sonuglara
gotiirebilmektedir. S6z gelimi mekanin 6l¢iisii bir sey
midir? Ya da bir noktaya indirgenen bir mekan hala’
olarak kabul edilebilir mi? Mutlak bosluk, zahiren hig¢
miisahede edilmemistir ama neredeyse bilinen tim
diistince tarihindeki dis diinya ile zihinsel diinyadaki
hareketliliklerde, deyim yerindeyse, katalizor rolii
oynamistir. Sayet bosluk ontolojik bir statiiye sahipse,
bu statiiyii varliga isaret etmesi sayesinde kazandig1
sOylenebilir.

Anahtar Kelimeler: el-Farabi, el- Hala', Bosluk,
Varlik, Sey, Mekéan, Madde
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ABSTRACT

This essay is dealing
with al-Farabi’s writing
on al-Hala. According to
al-Farabi, «empty space
containing absolutely
nothing is al-hala». In this
essay, we use the word
“vacuum” with a sense
close to al-hala. In this
context, what al-Farabi
means by “’thing” is a
central question because
different meanings are
likely to lead us to differ-
ent results. For example,
is the “’measurement

of the space” a thing?

Or may the reducing

of a space to a point be
accepted as al-hala? The
absolute vacuum has
never been apparently
observed. Nevertheless
during the entire known
history of thinking, we
can say that absolute
vacuum has played a cat-
alytic role in movements
of mind and the outside
world. If vacuum has an
ontological state, it is
because vacuum is a sign
of being.

Keywords: al-Farabi,
al- Hala, Vacuum, Being,
Thing, Space, Matter
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esneleri bir arada tutan nedir? Nesne
kiimesinin Ogelerini gézden gegirirsek
Ibette bu sorunun ¢esitli cevaplarnin
oldugunu fark edecegiz. S6z gelimi insan bede-
nini yeryiiziinde tutanin -indirgeyici bir cevap
olsa da- yer ¢ekimi oldugu soylenebilir. Su mo-
lekiiliindeki oksijen ve iki hidrojen atomlarmi
birbirlerine baglayan, onlarin aralarindaki kimya-
sal baglardir. Nesneler arasindaki baglarin farkli
ve cesitli olabilecegi gibi, s6z konusu baglarin
olmamasi da gesitlilik arz edebilecegi diisiiniile-
bilir. Bu denemede Farabi’nin el-hald" eserinden
ne anladigimizi ve bu eserin bizde hangi fikirleri
uyandirdigini sunmaya ¢aligacagiz. Bu deneme-
de kullanacagimiz temel kaynak Farabi’nin el-
hala’ {izerine olan yazisidir. Anlatimizda yer yer
kullanacagimiz “’bosluk” kelimesini Farabi’nin
el-hala’ kelimesiyle yakin anlamda kullanmakla
siirlandiracagiz. Farabi el-hald adli yazisinda,

mezkir kelimeyi soyle tanimlamaktadir:

“Icinde katiyyen higbir sey bulunmayan bos
mekan hala’dir.”!

Bosluk fikri, her ne kadar insanlik tarihinde
daha oncelerden diislintilmiis olsa da meselenin
Antik Yunan’da vuku bulan tartismalarin merke-
zinde oldugu tespit edilmistir. Parmenides, ale-
min (monde) dolu ve duragan oldugunu, disinin
ise var olmayanlardan ibaret oldugunu savunur.
Nitekim onun tek Varlik’i kabul etmesi, bosluk
fikrini reddetmesiyle tutarli gériinmektedir. Ato-
mistler atomlarin sonsuz bir boslukta yiizdiikle-
rini savunmuslar. Platon i¢in ise boslugun olmasi
ya da olmamasindan bahsetmek dahi anlamsiz-
dir.2 Platon ve 6zellikle de Aristoteles, devinimin/
hareketin gergekligi adina, bosluk fikrini reddet-
miglerdir. Aristoteles’in, hem boslugun reddi hem

' Ebl Nasr el-Farabl , Ebii Nasr il-Fdrabi’nin Hald'
Uzerine Makalesi, gev. Necati Lugal ve Aydin Sayili,
Tiirk Tarih Kurumu Basimevi, Ankara 1951, s. 4.

2 Armand Le Noxaic, Les métamorphoses du vide,
Edition Belin Pour la Science, Paris 2004, s. 17.
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de devinim gergegini bir arada izah etmesi, onun dairesel dolayisiyla sinir-
siz bir diinya tasavvuruyla® yakindan alakalidir. Orta Cag’daki genel tavir
ise, teolojik kaygilardan dolay1 bosluk fikrini kabul etmemeye yonelikti.

Farabi’nin el-Hala' Adh Yazisi

Filozofilk olarak el-hala’nin mevcudiyetini kabul edenleri elestirenlerin
deney, gézlem ve ¢ikarimlarini betimlemekle makalesine baglar: Giil sise-
sine benzer bir sigenin i¢gindeki havanin tigte biri emilse, sonra o gise suya
daldirilsa su, sisenin {igte bir kismina girer. Bazilarinin yaptigi istidlalin
tersine Farabi’ye gore sisenin iigte bir kisminda hala’nin oldugu sonucuna
varmak isabetli degildir. Daha dogrusu, bu kisilerin yaptiklart bu ¢ika-
rim zorunlu bir ¢ikarim degildir. Farabi’ye gore bu kisiler, gercekten “Bir
seyden zar(ri olarak ¢ikan sonug ile ¢ikmasi sadece zahiri olarak zar(ri
olani birbirinden ayirt edemezler.””® Ona gore bu kisilerin gozlemleri dog-
ru, fakat ¢ikarimlar yanhstir. Farabi’ye gore onlar, miisahede edilenden
cikarilacak zarQri ve zar(ri olmayan sonuglar ayirt edemez; zarGri olan-
larin, hangi bakim, hangi suret ve hangi sebepten dolay1 zariri oldugunu
bilmezler.®

Farabi’nin sisenin tigte bir kisminda hala (bosluk)’nin oldugunu reddet-
mesi bize isabetli goriinmektedir. Nitekim daha 6nce, bir maddeyi kabul
eden bir ortamda hala’nin olmas1 bize de yersiz goriinmektedir. Zira o or-
tam zamanin bir diliminde maddeyi barindirmig bulunmaktadir. Hi¢bir za-
man diliminde maddeyi barindirmamis bir mekan belki hald' olmaya aday
olabilirdi.

Farabi, ayn1 deneyden hareket eder ve havayla dolu sisenin havasinin
ticte birinin emilerek ¢ikarildigmi ve havadan bosalmis olan bu kismin
sisenin dip kisminda oldugunu farz eder. Filozofa gore, havasi bosalmis
kismin bir uzunluk, genislik ve derinlige sahip oldugu aciktir. Bunu sdyle
izah eder: Ugte birinin havasinin bosalmis oldugu ve biitiiniiyle dis kism1
suya batirilmis olan sisenin agzi agilsa, su ciizleri o siseye girmeye baslar
ve su denge pozisyonunu bulana dek sisenin igerisinde bir mesafe kat eder.
Uc boyutlu bir akiskan olan su, bazilar1 tarafindan bos oldugu iddia edilen
yerlerden gecerek ¢ikan havanin yerini isgal eder. Dolayisiyla Farabi’ye
gore, ¢ikan havanin yerine gegen ve siiratle yerini suya veren bilinmez ci-
sim de {i¢ boyutlu bir cisimdir.” Farabi bu cismin, bir uzunlugu, eni ve
derinligi olan ii¢ boyutlu bir hacim oldugunu bildirir. Bu cisim en azindan

3 Le Noxaic, a.g.e.,s. 19.

Farabi, a.g.e., s. 3-4.
Farabi, a.g.e., s. 5.
Farabi, a.g.e., s. 5.
Farabi, a.g.e., s. 6.
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ti¢c boyutlu bir mekandir.® Bununla birlikte sise, tutulursa giines 1sinlari tig
boyutlu mekéana niifuz edip diisebilmektedir.” Bu durumu bir lazer 1181
siseden gecerken kirilmalarini dlgerek de fark edebiliriz.

Boylece Farabi meseleyi bir adim daha ileri gétiirmiis olur. Ona gore bos
mekan bile hala degildir. Bu ¢er¢evede Farabi'ye su soruyu yoneltebiliriz:
Ayni deneyi zihnimizde tasavvur etsek ve icinde hava dahi bulunmayan
siseye ne su ne giines 1511 bile sizmadigini bir mekan1 tasavvur etsek, bu
mekanin yukaridaki gozlemlenen diger mekana goére durumu ne olurdu?
Elbette bu alan da hald’ olmaz diyebilirdi zira zihnimdeki mekanda bile
bir uzunluk, bir genislik ve bir derinlikle temsil edilen bir 6l¢ii fikri mev-
cuttur.'

Ote yandan Farabi, cismin biiyiime ve kiiciilmesi ile sicaklig1 ve soguklu
arasinda soyle bir analoji kurar:

“Bir cismin biiyiime veya kiiclilmesi, bagka cisimlerle karisma neticesi ola-
rak, sicak veya soguk cisimlerin sicakliklarinin sogumasina veya sogukluk-
larin 1sinmasina, yani bu suretle, sicaklik veya sogukluk sahibi bir cismin
ayrilmasi ile sicaklik veya sogukluk sahibi bir cismin ayrilmasi ile sicaklik
veya soguklugun azalmasina benzer.”!!

Bir bagka ifadeyle, sisedeki havanin iigte birinin bosaltilmasiyla, sisede-
ki basing azalir ve dolayisiyla cismin hacmi artar. Farabi’ye gore, hava dyle
bir cisimdir ki, kendisine bir cisim ilave edilmeden hacmi artabilecegi gibi
birlestigi bir cisim kendisinden ¢ikarilmadan da hacmi kiigtilebilir.'> Do-
layistyla havanin hacmi degiskendir. S6z gelimi sabit bir 1sida basing aza-
lirsa cismin hacmi artmakta, basing arttik¢a cismin hacmi kiigiilmektedir.
Zira basing, sicaklik ve hacim belirli kosullarda birbirlerine bagli olan bir
tcliidiir.”® Sisenin bosaltilan kisminda su gergeklesmis olabilir: Farabi’nin
betimledigi deney ortaminda sicaklik sabit oldugundan dolayi, emilen ha-
vadan dolayi, sisenin {igte bir kismindaki hava, siseden dolay1 sinirlandigi
i¢in bir basing diistikliigline ugramis ve bu sebepten dolay1 hacmi bityiimiis
ve yine sisenin tim hacmini diisiik basingta olan hava kaplamistir.'* Bir
baska ifadeyle, havayr olusturan molekiillerin arasindaki mesafeler bii-
ylumistiir. Boylece sise icindeki emilen hava tabil durumundan ¢ikmis ve

8 Farabi, a.g.e., s. 6.

’ Farabi, a.g.e.,s. 6-7.

10 Farabi i¢inde katiyyen bir “sey” bulunmayan bir mekana hala’ demisti. “6l¢ti” ya
da mekani olugturan mesafe dahi bir “sey’ olarak yorumlanabilecegini gdz 6niinde
bulundurarak 6l¢iilii ya da bir noktaya indirgenemeyen bir mekanin hald" olmamasi
kanaatimizce ihtimal dahilindedir.

1 Farabi, a.g.e.,s. 12.

12 Farabi, a.g.e., s. 12-13.

13 Burada mitkemmel gazlar durumundaki Boyle-Mariotte kanunundan esinleniyoruz.

14 Farabi’ye gore havanin hacmi artinca her yonden artar.
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daha diisiik bir basinca cebredilmistir/zorlanmastir.

“Bosaltilan” havanin yaninda hangi cisim varsa, o cisim bosaltilan yeri
isgal eder; -bu durumda- hava veya su. Sise emilmeden once, tiim hava
tabil hacminde oldugundan suya yer vermiyordu. Oysa sisedeki havanin
bir kismi emilince hava cebri hale gelmis ve suyu goriince tabil hacmine
donmiis ve yerini suya birakmistir. Ayrica Farabi, havanin ne kadar kiigiik
bir hacimde olup ne kadar biiyiik bir hacme cebredilirse, ilk hacmine do-
niisiiniin o kadar hizli oldugunu belirterek'® cismin ¢ekilme giicii ile hacim
degisimi arasindaki bagintiya isaret etmektedir. Burada su hususun altim
¢izmek isteriz: Su, havanin tabii hacmine donmesini saglamak i¢in yer de-
gistirerek havanin tabii durumuna déonmesine adeta riza gostermistir.

Sonug

Farabi bu deneyden yola ¢ikarak, deneyde hala’nin mevcut oldugu fikri-
ni boylece reddetmis olur. Kanimizca Farabi bu konuda haklhidir. Farab1’yi
bu elestirisinde hakli buluyoruz, ¢linkii boslugun, daha dogrusu basing dii-
siikliigiiniin asamalar1 vardir. Ornegin yeryiiziindeki basing bir atmosfer
olarak kabul edilirse bu basingta olan sabit bir hacimden hava bosaltilirsa,
0 hacmin basinci nispeten diistiigii gozlemlenebilir. Buna iliskin olarak,
fizik deneylerinde kullanilan bosluk tekniklerinde de “ilerlemis bosluk”
tarzinda nispi bosluklardan bahsedilmis mutlak bosluk elde edilmemistir.
Nispi bosluk, bir basing diisiikliigiine tekabiil eder ve basing biriminden
biriyle ifade edilir. Basing ne kadar kiigiiliirse, o derecede bosluga yakla-
silir. Dolayistyla duyulur diinyada mutlak bosluk elde edilmez ama ona
yaklagilir. Nitekim mutlak boslugu 6lgmekle, kendisini ortaya ¢ikaracagi-
miz1 sanmak beyhude bir ¢aba olarak goriinmektedir. Zira mutlak boslugu
6lgmek dahi gergekligin tiim karmasikligin1 anlamak gibi ¢etin bir mesele
olarak goriliir.

Cagimizin bir bilimi olan kuantum fiziginde dahi bosluk, sistemin en
diisiik enerji durumu olarak tanimlanmasi, her ne kadar kuantum biliminin
sonuglart maddenin ontolojisi olarak kabul edilmeyip epistemik olsa da,
Farabi’nin goriisiinii desteklemektedir.

Farabi bu eserinde hala'nin mevcut olmadigina dair okuyucuyu ikna et-
meye c¢aligmistir. Bizim bu konu hakkindaki kanaatimiz sudur: Farabi el-
hala’ taniminda “sey”i mekandan ayirsa da, betimledigi deneyde mekani
dahi bir “sey”’olarak gorebilmekte ve boylece el-hala’y1 reddetmektedir.
Bu ¢ercevede el-hala'nin bir anlami da iki madde/fikir ya da en genel olarak
iki varolan arasindaki mesafesizliktir. el-Hala ’nin sirf bu anlamiyla bile
varolanlar birlestirmis oluyoruz. Sayet bosluk en az iki varolan arasindaki
sonsuz kopukluk olsaydi bu durumda diinya birbirinden ayrik baglantisiz

15 Farabi, a.g.e.,s. 15.
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unsur ve fikirlerden olusan yasanmaz bir diinya olurdu. Ama higbir nes-
neye bagli olmayan bir nesne, ya da hicbir fikre bagl olmayan bir fikir
tahayyiil edebiliriz. Lakin bdyle bir nesne ya da fikri diislinmemiz bile,
onlar1 kendi diigiincemize baglamak i¢in yeterli olmakta ve bosluga imkan
saglamamaktadir.

O halde maddesel ve maddesel olmayan bosluk fark edildigi an kay-
bolan, ama -her ne kadar bir referansina sahitlik edilmemis ise de- Bir’i
coktan ayirmadan ayirir gosteren, temasa edilen alemdeki cesitliligin arka
planindaki teklige isaret eden ve en dnemlisi, Varlik’1 fark etmemizi sagla-
yan bir * ”dir/degildir.

Kaynakea
el-Farabi, Ebii Nasr il-Farabi'nin Hald' Uzerine Makalesi, gev. Necati Lu-
gal ve Aydin Sayili, Tiirk Tarih Kurumu Basimevi, Ankara 1951.

Le Noxaic, Armand, Les métamorphoses du vide, Edition Belin Pour la
Science, Paris 2004.
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Farabi, insan dogasini akil konsepti etrafinda analize
tabi tutar. Bunu yaparken Yeni Platoncu Sudiir
nazariyesinin meta-kozmolojik imkanlarindan azami
derecede istifade eder. Déneminin entelektiiel ve
akademik seviyesinin iizerine ¢ikmis bir diigiiniir olan
Farabi, bunu felsefenin imkanlar1 ile yapmaya ¢alisir
ve 6nemli oranda da basarili olmustur. Insani insan
olarak degerlendiren Farabi, insanda dogal aklin
gelisim asamalarini klasik psikolojinin diliyle ifade
ederken, Messai paradigmanin felsefi terminolojisin-
den oldukga istifade eder. insana ve sahip oldugu akla
metafiziksel bir deger veren Farabi, bir sistem filozo-
fu olarak biitlinselligi elde etmeye ve onu sisteminde
uygulamaya biiylik 6nem verir. Bu programi gergek-
lestirmek icin, Farabi’nin felsefl diislincesinde faal
aklin, merkezi 6neme sahip oldugu bilinmelidir. insan
tabiatini diialist bicimde yorumlayan Farabi, insanin
bitiinselligini faal akila ittisal ile yeniden kurmaya
caligir. Insana bu tarz yaklasim Farabi’de antropolojik
diializm olarak kendini gosterir. Farabici diisiince
perspektivinden hareketle dogal aklin insana ontolojik
bir otonomi verip vermedigi metin igerisinde ayrica
tartisilmaktadir. Kanaatimizce, yar1 otonomi bir varlik
olarak insan, dogal aklin epistemolojik gelisim siireci
igerisinde ilahi varlik olmak i¢in ilerler.

Anahtar Kelimeler: Felsefi antropoloji, Dogal akil,
Faal akil, Tahayyiil, Peygamber, Filozof ve inneizm.

ABSTRACT

Al-Farabi, our philosopher,
puts to analyze the nature

of human in the context of
intellect. While he (al-Farabi)
puts his system into practice,
he utmost utilizes the me-
ta-cosmological possibilities
of emanation theory of
Neoplatonism. Al-Farabi
that surpasses the intellectual
and academic level of his
period endeavors this, using
the facilities of philosophy;
and he is also successful in
remarkable proportion in
this context. Al-Farabi that
appreciates the human as the
human expresses the ranks of
the evolution of the natural
intellect by the academic
language of the classical
psychology, and utilizes
utmost from the philosophi-
cal terminology of the peri-
patetic paradigm. Al-Farabi,
appreciating the human
being and his intelligence as
metaphysical value, gives
great importance to take the
philosophical integrality as
the systematical philosopher
and to demonstrate this
integrality on his system. In
order to realize this program,
it must be known that the Ac-
tive Intellect (al-Akl al-Faal)
has central importance in the
philosophical thought of Eb{l
Nasr el-Farabi. Al-Farabi,
interpreting the human
nature in a dualistic way,
endeavors to reestablish the
integrality of human nature
by joining/uniting with the
Active Intellect. In al-Farabi,
this approach to human
nature displays itself as the
anthropological dualism.

Keywords: The Philosoph-
ical anthropology, The
Natural intellect, The Active
mtellect, The Imagination,
The Prophet, The Philoso-
pher and the inneism.
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(\-’érébi kugkusuz, bir diisiince gelenegi ige-
Lj’risinde yetisti ve bu diislince geleneginin
temel paradigmalar1i onun diislince yapi-
sina da sekil verdi. Farabi’nin, Maveralinnehir
bolgesinde yetismis olmasinin rastlant1 olmamasi
bazi bilgilerin dogrulugunu ortaya koymada bize
yardimc1 olacag: gibi, bazi iddialarin ortaya atil-
masinda kurucu bir etki yapabilecegi sylenebi-
lir. Bolgesel olarak oldukga hareketli bir kiiltiirel
akigin yasandigi bu cografyada yetisen genel halk
kitlesinden tutunuz da entelektiiel kesime varin-
caya kadar oldukga renkli demografik bir yapinin
olustuguna tanik oluyoruz.! Farkli inan¢ grupla-
11 kadar, farkli etnisiteye ait olan kesimlerin bir
arada yasadigi Maveraiinnehir bolgesi, tarihi sii-
re¢ icerisinde ¢okca catismalara sahne olmustur.
Ceyhun nehri civart Arap istilalarina tanik olup
bolgenin Islamlasma siireci daha ¢ok savasin gol-
gesinde kendini gergeklestirirken, Seyhun nehri
civar1 bundan biraz da olsa uzak kalabilmeyi cog-
rafi avantaji geregi basarabilmisti. Ama tarihsel
olarak ilging olan sey, Ceyhun nehri yakinlarinda
kurulu olan Buhara ve Tirmiz iki biiyiik hadis ali-
minin [Imam Buhari (61. 869) ve imam Tirmizi
(6l. 892)] yetismesine taniklik ederken gelenek-
sel Islam’m da biiyiik oranda tastyicis1 olmustur.
Zira hadis edebiyati tabiat1 geregi kendi igerisin-
de rivayetin ve onun beraberinde de literalizmin
ana etmenleri olarak karsimiza ¢ikmistir. Gerek
Farabi’nin dogdugu kent Farab/Otrar-Turar-Tar-
ban, gerek Matiirldi (61. 944)’nin Semerkant’1 ge-
leneksel etkiden kismen uzak kalarak ve 6zellikle
tarihi siire¢ igerisinde bu mekanlar farkli inang
gruplarina ev sahipligi yapmis, sosyal yapinin ya
da bir arada yasama kiiltiiriiniin inan¢ baglaminda
degil de, daha ¢ok rasyonel ortak payda etrafinda
sekillenmesine hizmet etmistir.

I Osman Gazi Ozgiidenli, “Maveraiinnehir”, /4, c. 28,
2003, s.178.
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Sosyalitenin ve kiiltiirel iklimin zenginlesmesi ve derinlesmesinde yu-
karida ifade edilen degerler yaninda bir de farkli cografyalarla kurulan ti-
cari iliskiler de bunda 6nemli ve basat etkiye sahip olmaktadir. Maveratin-
nehir’in Samaniler devrindeki en yiiksek bilimsel faaliyetlerin doruk nok-
tasia da ulagmis oldugu bir zaman dilimine tekabiil eder. Rusya, Polonya
ve Iskandinavya ile kurmus oldugu ticari faaliyetler bunun agik bir gdster-
gesidir.? Farabi’nin hocalarina baktigimiz zaman, Yuhanna b. Haylan’dan
Bagdat’ta mantik okumasi ve yine en 6nemli talebelerinden birinin Yahya
b. Adi olmas1 ve kendini daha c¢ok dini degil-ki yukarida ifade edilen iki
isim de Hristiyan orijinlidir-, felsefi muhit igerisinde goériiyor olmasi onun
hayatinin akigina dair 6nemli ipuglar1 olarak degerlendirilmelidir.

Gerek yetistigi bolgenin ve gerekse Bagdat’a gelip egitim-6gretim icra
ettigi sehrin kozmopolit ruhu, Farabi’nin diisiince haritasina da 6nemli
ve hatta belirleyici oranda etkide bulundugu ¢ok rahatlikla séylenebilir.
Farabi’nin kendi memleketini terk edip Bagdat’a gelmesi kuskusuz sadece
Farabi’nin sefere ¢ikmay1 arzu ediyor olmasiyla izah edilemez. Yasadigi
cografyanin savasin golgesinde olmasi ve ozellikle donemin cografyaci-
lar1 Ibn Havkal ve Istahri Maveraiinnehir’in daru’l-harb sayilan topraklara
yakinhgi hasebiyle ¢atismanin eksik olmadigini belirtmesi ve o donemde
Sogdlular ve Tiirkler’in uzun siire direnmeleri sonucunda Islamiyet’i be-
nimsemeleriyle Miisliimanligin biitiin Orta Asya’ya yayilma imkani buldu-
gunu ifade etmeleri olduk¢a manidardir. Dolayisiyla Farabi’nin yetistigi
ortamin siyasi olarak rahat olmadig: gibi, yukarida ifade edildigi sekliyle
de kozmopolit bir diislince diinyasina ait olmas1 Farabi’nin miinzevi bir
yasam icerisinde hakikat arayiciligina yonelmesinde 6nemli oranda etkisi
oldugunu akla getirmektedir.

Farabici Rasyonalist Evrenselligin Felsefi Antropolojinin insasinda
Kurucu Rolii

Farabi’nin epistemolojisi, Aristocu madde-form iliskisi lizerine kurulu-
dur. Forma ulagmak ayni1 zamanda madde ile higbir ilintisi olmayan faal
akil ile ittisal kurmanin da diger bir ad1 olmaktadir. Nitekim faal akil, va-
hibu's-suver olarak suretleri veren, bahseden bir akil diizeyidir, ki bu akil
diizeyi mutlulugun da habercisi ve ayn1 zamanda insa edicisidir. Mutlu-
Iugun ve bilgeligin forma/strete ulasmada kazandig1 bu ortak paydalilik
insan tabiati baglaminda elde edilebilir ortak bir hedefin gergeklestirilip
gergeklestirilemeyecegi noktasinda da bizleri epeyce diisiindiirmektedir.
Farabi’nin yagamis oldugu sosyopolitik evre ve bu evrenin kendi igerisinde
sokiin ettigi kozmopolitik ortam dikkate alindiginda ortaya ¢ikan savasin
inang gruplar1 ve geleneksel aidiyetler {izerinde islemesi her insani degil

2 Ozgiidenli, “Maveraiinnehir”, [4, c. 28,s. 178.
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ama bazi filozofik egilime ya da yaratilisa yatkin insanlar1, hikemi olgular
iizerinde diisiinmeye ya da diigsiindiirmeye sevk etmektedir. Nitekim her
insan gibi her arastirmacinin da kendi yaratiligina gore eylemde bulundugu
ve hikmetten nasibi olanin da kendisine ¢ok¢a hayirlarin verildigi paradig-
masi etrafinda, Farabi’nin entellektiiel yiirtiylisii her kertede kendi giincel-
ligini korumaya ve zamanimiz agisindan da oldukca verimli ¢ikarsamalar
yapmamiza imkan tantyacak bir bilgi mirasi sunmaktadir.

Felsefe, tabiat1 geregi varligin tiimel agiklamasi olarak karsimiza ¢ikar
ve bu agiklamay1 da yaparken de insanin sahip oldugu yetenekler ve yet-
kinlikler etrafinda bu fonksiyonunu icra eder. Farabi’de akil vazgecilmez
otonom bir gii¢ olarak belirir. Aklin otonom gii¢ olmast onun bagimsiz-
liginin en agik isaretidir. Peki akil, bu bagimsizligini neye ve kime kar-
s1 kazanmakta ve bunu nasil gerceklestirmektedir? A¢ik olan su ki, akil
Farabici sistemde de mantik disiplini esas alindiginda mekanik bir iglemin
ya da faaliyetin adi olarak kendini gosterir. Gerek kavramlar ve gerekse
Onermeler mantig1 ve bunun yaninda mantik yanliglart incelendiginde, ak-
lin mekaniksel tarafi ve islevi oldugu kendini agik bicimde ortaya koyar.
Ancak mantiksal aklin yerini felsefi meselelerde felsefi aklin almasiyla
birlikte, ortaya koyulan rasyonel ¢abanin ¢ok da mekanik islemedigi —ki
isledigi durumlar vardir ve mantiksal akil tamamen askiya alinmis degildir
ve alinamaz da — ag¢ik bicimde goriiliir. Aklin tiimevarim, tiimdengelim ve
analoji/temsil metotlari, neden sonug iligkisi baglaminda kendi islevsellik-
lerini gergeklestirir.

Ama tabiat1 neden-sonug iliskisi baglaminda ele alan ya da bdylesi bir
paradigmayla yaklasan rasyonalitenin 6zcii/cevherci bir yaklasimi kendi
karakteristigi olarak ortaya koymasi® olduk¢a manidardir. S6z konusu 6z
de aklidir-akilsaldir; es degerde ve rasyoneldir. Bu manada, tabiat, rasyonel
olarak izah edilebilir tabil fenomenlerden olusmus bir varlik alani olarak
karsimiza ¢ikar. Tabiat akilsal ise ve felsefe de — ki ilk felsefe/el-felsefe-
tii’1-Gla/el-ilmu’l-ilahi- bu akilsalligin ilk ilkelerinin ve nedenlerinin teorik
bilgisi ise bu durumda felsefe her bilimin teorik altyapisi olarak karsimiza
cikar.* Felsefi rasyonalite kendi evrenselligini buradan alir. Boylelikle filo-
zof olan da kendi segkinligini tiim insanlara ve inang gruplarina esit mesa-
fede olmasiyla elde eder.’ Keldmcimin ve hukukg¢unun filozof kadar segkin
olamamasinin sebebi, ikisinin de bir inanca tabi olmasindan gelmektedir.
Buradan ¢ok rahatlikla anliyoruz ki felsefe, milleye/din merkezli diinya
goriisiine, tabi degildir. Tam tersi, boyle bir mille, kesin bilgiye dayal fel-

3 Farabi, Medinetii’l-fdzila, ¢gev. N. Danisman, MEB Yay., Ankara 2001, s. 35; Farabi,
Kitabii’l-hurif, thk. Muhsin Mehdi, Daru’l-Masrik, Beyrut-Liibnan, s. 115, 118.

4 Farabi, Ihsdu l-ulitm, thk. Osman Emin, Daru’l-Fikri’l-Arabi, Misir 1949, s. 99.

5 Farabi, Kitabii’l-huriif, s. 133.
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sefeye tabi olmasi beklenmektedir.® Farabi’nin seckinligi, dnceligi ve ken-
disine tabi olunmay1 kesin olmayan bilgiler, bir inang akidesi etrafinda ge-
ligsmis sosyokiiltiirel ve sosyopolitik diinya goriisleri (el-mille) ve bu diinya
goriigiiniin akademik savunucusu kelamcilar ve uygulayicilari hukukeular
karsisinda, felsefeye vermesi Farabi nin kesin bilgiye dayali felsefenin ras-
yonalist evrenselligini gdstermesi bakimindan olduk¢a manidardir.
Farabi’nin insan tabiatina dair sorgulamay1 iste s6z konusu bu rasyonalist
vesegkinci felsefenin evrensel baglaminda inga eder. Hatirlayacagimiziizere
felsefeye ve filozoflara, me¥) (Al 5 sl apen ) ALYL adials Caulill
/diger inang¢ ve diinya goriislerine sahip insanlar ve toplumlara karsi ve
onlar {izerinde/Ustiinde seckin/dzel yer vermesi bu evrenselligin agik bir
goOstergesi olarak anlasilmalidir.” Farabi’de felsefenin yeri buysa ve bu fel-
sefeden hareketle insan1 anlamaya ¢alisan felsefi antropolojinin hangi bag-
lam igerisinde kendini insa edecegi de agik bi¢imde ortadadir. Bu durumda
felsefi antropoloji insan tabiatin1 anlamaya dair evrensellik iddiasinda olan
bir disiplin olarak kendini gosterir. Bu evrenselligini kurarken felsefe nasil
ki metafizigin epistemolojik zemininden istifade ederek diger felsefl disip-
linler igerisinde ilk felsefe olma imtiyazini elde etmeyi basarmissa, felsefi
antropolojinin bu evrenselligi yakalamasi yine metafizigin kurucu ve insa
edici giicii ve rolii sayesinde olabilecegi agiktir. Burada felsefi antropolo-
jinin metafizik temele eklemlenmesinde Messal klasik psikolojisinin akil
kavrammin kurucu giicii ve rolii net bigimde yardimc1 olmaktadir. Tlerle-
yen boliimlerde ifade edilecegi gibi Farabi’de aklin ontik dogasi, modern
psikolojinin ya da zihin felsefesinin ortaya koydugu gibi, biyo-psikolojik
yapmin epistemolojik enstriimani olarak kesinlikle goriilemez. Farabici
manada akil, Yeni Platoncu felsefi kozmolojinin metafizik enstriimani ve
merkezi kavrami olarak goriilmelidir. Boylelikle Farabici Messai paradig-
manin felsefl antropolojisine dair bir temel aranip ve bu temelden hareket-
le ilerleyis saglanacaksa, bunun metafizik ve klasik psikolojinin imkanlari
sayesinde gerceklestirilecegi; her iki disiplinin bir araya gelmesiyle elde
edilecek psiko-metafizik gdvdenin de felsefl antropolojinin dogasina dair
analizlerimizde kurucu ve insa edici katk: saglayacag: bilinmelidir.

1- Dogal Aklin Onto-Epistemik Tabiati: Antropolojik Diializm

Dogal aklin Farébici epistemolojideki kargiligi insani akildir.® Aristote-
les, bilkuvve zekayi entelekheia hélinde yazili higbir seyin bulunmadig: bir
tablet seklinde ifade etmesi Locke ile Aristo arasindaki benzerligi gérmek
acisindan oldukc¢a 6nemlidir.’ Farabi nezdinde bu akil tabiatinda ilk makul-

¢ Farabi, Kitabii’lI-hurif, s. 132, 153.

7 Farabi, Kitdbii 'l-hurif, s. 133.

8 Farabi, Medinetii’l-fdzila, s. 66.

% Aristoteles, Ruh Uzerine, gev. Z. Ozcan, Alfa Yay., Istanbul 2001, s. 173-174.
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leri bulundurur. Farabi, ilk makulleri, geometriye, ahlaka ve aksiyolojiye
ve son olarak da metafizige ait ilk bilgiler olmak {izere li¢ ana gdvdeye
ayirir.'” Bu ilk bilgiler insan aklinin diger insan tekleriyle birlikte sahip
oldugu miisterek tarafini1 gosterir.!! Farabi epistemolojisinde s6z konusu bu
ilk bilgiler aracilifiyla diger ikincil bilgilerin elde edildigi bilinmektedir.
Ancak faal aklin, insani akil olan bu hey(lani/miinfail akla etki etmezse,
miinfail aklin, herhangi bir epistemik igerige sahip olamayacagi acik bi-
¢imde bilinmelidir. Giines 15181 olmaksizin nasil ki géz géremiyorsa, faal
akil olmaksizin da heytlani, yani insani akil akledemez."? Giines 15181 ve
g0z arasinda kurulan metaforik baglanti, Aristocu bir benzetmeyi aynen
takip etmektedir.'®

Farabi’nin insan tabiati konusunda nasil bir diisiinceye sahip oldugunu
insan aklinin ontik dogasina iliskin betimlemelerinden ve analizlerinden
hareketle bilinebilecegini sdylememiz herhalde abartili bir iddia olarak
goriilemez.'* Insani, bilgi ve bilgiyi de akil baglaminda ele alan Farabi,
kisinin mutluluga ermesini de sahip olacagi bilgi diizeyi ve bunun eyle-
me nasil gegirilecegi ile alakali olarak goriir.'> Dikkat edilirse, Farabi’nin
sosyopolitik diizenlere dair tasnifi bu algi parametresi etrafinda islenir.'®
Bilmek, eylemek ve kendi duygularina yenik diigmemek insanin yapmasi
ya da ulagmas1 gereken hedefler arasindadir. Bu hedefler bireyin, hem epis-
temolojik ve hem de etik diinyasimin nihai hedefleridir. Insanin epistemo-
lojik yetkinsizlik durumundan yetkin duruma gegisini ifade eden, heytlani
akil ve faal akil iligkisi'” Farabi baglaminda insan1 tanimamizin en ayirict
vasfini olusturur. Faal aklin, ontolojik hiyerarside insanin dogal diinyasinin
disinda bir alanda varlik gostermesi,'® Aristocu etkin aklin dogal diizende
sahip oldugu varlik statiisiinden farklidir.! Faal akli boyle bir statiide gor-
mek Farabi’nin Yeni Platoncu tarafini olusturdugunu agik bigimde ifade
etmekte yarar vardir.”® Nitekim faal akil, sudlr nazariyesinde sonuncu ve

10 Farabi, Medinetii’'l-fazila, s. 63-69.

1 Farabi, Medinetii’'l-fazila, s. 68.

12 Farabi,Medinetii’I-fdzila, s. 67; Farabi, Siydsetii 'I-medeniyye, Déiretii’l-Mearifi’1-Os-
maniyye, Haydarabad 1346 h., s. 7; Farabi, “Aklin Anlamlar”, Islam Filozoflarindan
Felsefe Metinleri, gev. M. Kaya, Klasik Yay., Istanbul 2003, s. 133-134.

13 Aristoteles, Ruh Uzerine,s. 175-176.

4 Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 66-68.

15 Farabi, Medinetii'l-fazila, s. 69.

16 Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 89-92.

17 Farabi, Medinetii’'l-fazila, s. 66-68.

18 Farabi, Siydsetii'I-medeniyye, s. 2.

19 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 174-176.

2 David C. Reisman, “Farabi ve Felsefe Miifredat1”, Islam Felsefesine Giris, edit. P.
Adamson, R. C. Taylor, cev. M. C. Kaya, Kiire Yay., Istanbul 2007, s. 59.
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-ilk sebep sayilmazsa- onuncu akildir;*' ve faal aklin ilk akli akletmesiy-
le diger diisiniir nefislerin (Aaklill . 4aill) faal akildan sudtr etmis oldugu
bilinmelidir.*

Farabici sistemde akil yetkinsizlik durumunun bir temsilci olarak islev
goriir. Yetkinsiz ve yetersiz oldugu i¢indir ki, insanin dogal akli miinfail
yani edilgen bir akla sahiptir.* S6z konusu bu edilgenligin miistefad akil
seviyesine yiikselmesi, faal aklin feyziyle oldugu ve bunun da bir kemal
durumu ifade ettigi soylenir.>* Buraya kadar Farabi epistemolojisinde insa-
nin dogal akli baglaminda ifade etmeye ¢alistigimiz analizlerden hareketle
su ¢ikarsamalara varilabilir: Insan, ancak rasyonel diisiinceye -ki bu ancak
ilk makulleri elde etmekle miimkiindiir- sahip olmakla kendi insani 6ziinii
elde edebilir. Bu 6z, egzistansiyel olarak kendini bilgide bulur. Noksanlik
ve tamlik arasindaki mesafeyi epistemolojik ilerleyisle kapatmaya ya da
gidermeye c¢alisan bilen 6zne, kendinde idealiteyi yakalamaya matuf bir
varliktir. Clinkii tekamiil, kendinden yine kendine dogrudur. Faal akil bu
ilerleyiste yol gostericidir; ferdin kendi insani 6ziinii bulmada metafiziksel
ilkedir ve destektir. Bu baglamda, faal akil insani degildir; insani olsaydi,
ona kavram veremezdi. Bu sebeple de faal akil, ne cismanidir ve ne de
cisimde bulunur.?® Aristo’da faal aklin insani olup insanin zihnine/ruhuna
ait olmasina yapilan vurgu dikkatleri cekmelidir. Bu sebeple, insanin dogal
aklinin bir zeka tiirii olup maddesel zekanin disinda 1518a benzeyen ve bii-
tiin diistintiliirlerin nedeni bir zeka oldugu ve bu zekanin bilfiil olup beden-
den ayr1 oldugu goriiliir. Bu zeka, saf, etkilenmez ve tamdir. Gerek madde-
sel ve gerekse etkin zeka, ruhta bulunur.?® Ruh da beden degil ama bedenin
herhangi bir seyidir.?” Aristo ruhun bedenin bir seyi olma 6zelligini, ruhun
bedenin entelekheiasi/yetkinligi ve bi¢imi/formu olma ile agiklar.®

Boylesi bir dogal akil tanimlamasi ve bu akil i¢erisinde maddesel olanla
etkin olan arasindaki islevsel farkliligin Farabi’de ancak faal akli, insan di-
sinda metafiziksel bir alana yerlestirerek anlamayla noktalanir. Farabi’nin
burada faal akla bigtigi rol, Aristo ve Farabi arasindaki en keskin ontolojik,
epistemolojik ve pek tabii olarak aksiyolojik ¢iktilari olabilecek ayrimlara
tesnedir. Faal akla bigilen boyle bir rol, kozmoloji ve meta-kozmolojinin
de ingasinda kurucu ve ayirici bir vasif olacagi kuvvetle muhtemeldir. Boy-

21 Farabi, Medinetii'l-fazila, s. 68.

22 Farabi, Serhu risdle Zenon el-Kebir el-Yundni, Dairetii’l-Mearif el-Osmaniyye,
Haydarabad 1349h., s. 7.

2 Farabi, Medinetii'l-fazild, s. 68, 85, 86; Farabi, Siydsetii'I-medeniyye, s. 7.

2+ Farabi, Medinetii l-fazild, s. 85.

2 Farabi, Siydsetii’I-medeniyye, s. 2.

% Aristoteles, Ruh Uzerine,s. 175-176.

277 Aristoteles, Ruh Uzerine, s.77.

28 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 78.
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lelikle dogal aklin, onto-epistemik govdesine dair yapilmaya caligilan bu
analizler, Farabi’nin en derin kozmoloji 6gretileri ile yakindan iligkili ol-
dugu neticesini dogurmaktadir. Nitekim Yeni Platoncu sudiir nazariyesinde
faal aklin nihai son akil olarak varlik gosterip insanin diginda insana disar-
dan epistemik miidahalelerde bulunan ama bu miidahele diisiinen nefslerin
epistemik kaynagi olacak Akl still e jaatd J oY) aliay gekilde ken-
dini gostermesi olduk¢a manidardir.?® Bu da tekrar Farabi’yi derin bigimde
Aristo’dan uzaklagtirir. Farabici dogal aklin ontolojik tabiati kendi igerisin-
de faal akilla ittisal eden miistefad aklin®* insana ve Tanrisal dleme doniik
cift kutuplu bir varlik yapisina sahip oldugunu ortaya koyar. insanin kog-
nitif dogasinda ruh beden ayrimi1 bigiminde yasanan metafiziksel diializm,
beraberinde antropolojik diializmi de iiretmistir. Bu nokta da Aristo’nun
dogal akil telakkisi kendi i¢inde daha homojen ve ruh-beden anlayisi da
madde form baglaminda kendini ikame eder. Buna goére ruh ve beden ta-
nimsal olarak bir biitlinlin birbirinden bagimsiz olarak degerlendirileme-
yecek pargalaridir. Nitekim tanimda, sadece bir seyin maddesel igerikleri
hakkinda bilgi vermek Aristocu tanim gelenegi agisindan yetersizdir; bu-
nun yaninda bu tanimin kurucu ve tamamlayici unsuru olarak formel yonii
de iceren tanmimlamalara gitmek gerekir. Kuskusuz formel yon, nesnenin/
varligin neye iligkin ve hangi yone/amaca evrildigini gdsterir. Bu agidan
Aristo’nun fenomenal diinyasinda madde ve form ya da ruh ve beden bir-
dir*! Ama ayni sey degildir. Bu sebeple Aristo, ruhun bedensiz, bedenin de
ruhsuz olamayacagini sdyleyen kimselere haklilik verir.’?> Bu tarz bir ruh
beden birlikteligi hylomorfizm/madde ve formun bir araya gelip olusturdu-
gu bitiinciilliik 6gretisi olarak ifade edilir.®

2- Dogal Akhn Finalitesi: Yar1-Otonomi Varlik Olarak Insan ve
Tanrisallasma

Dogal akil, bagli oldugu ontolojik ve kozmolojik gévdeye tekrar ek-
lemlenme arzusu ve gayreti igerisindedir. Farabici epistemoloji bunu agik
bi¢cimde ortaya koyar; filozofumuz Farabi, analizini ve betimlemesini bu
paradigma lizerine isler. Tabiati nihai kertede aritmetik diizenin kozmoloji-
ye ve beraberinde onto-epistemolojiye yansimasi olarak goren Farabi, tam
anlamiyla bir sistem filozofu olarak, insanin kozmolojik tlireyigini, epis-
temolojik olarak yeniden kurup, organize eden bir kozmo-epistemolojiye

2 Farabi, Serhu risdle Zenon el-Kebir el-Yundni, s. 7.

30 Farabi, Siydsetii'l-medeniyye, s. 49.

31 Charlotte Witt, “Hylomorphism in Aristotle”, The Journal of Philosophy, Eighty-
Fourth Annual Meeting American Philosophical Association, 1987, vol. LXXXIV,
no. 11, pp. 679.

32 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 77.

33 Charlotte Witt, “Hylomorphism in Aristotle”, The Journal of Philosophy, pp. 679.
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sahiptir. Kozmo-epistemoloji, insani evren ve onun igleyisindeki diizen ve
ahenk ile anlamaya calisan kadim bir anlama modelidir. Tarih 6ncesi ve
sonrasi -tarih sonrasi donem, moderniteye kadar uzatilabilir- donemlerde
insanlar algi1 diinyalarini dogal varlik olma statiisiinden hareketle isleme ih-
tiyacindaydilar. {1k bilimlerin gelisim asamalar1 ve iceriklerine bakildigin-
da bu bilimlerin matematik, tip, geometri vs. gibi, onlarin tabii ihtiyaglar
dogrultusunda gelistigi kadar, merak duygularini tatmin eden astronomi,
astroloji ve mitoloji gibi bilimlerden de oldukea istifade etmislerdi.

Kozmik unsurlarin, felekiyyat/astronomi, epistemoloji ve tabiat bilim-
leri ile eklemlenmesi bu noktada Farabi’de eklektik bir epistemoloji viicu-
da getirmistir. Kendi epistemolojisini kurarken oldukga se¢ici ve sentezci
davranan Farabi, dogal akli, yetkinlesme kabiliyeti olan ve dis miidahaleye
ontolojik sartlar1 geregi agik kalan bir kimlik vermesi, Aristo’nun aksine
hem dogal akla ve hem de bu dogal akla sahip insana yari otonum bir varlik
olma statiisii tanimaktadir. Madde ve formun kozmolojik diizende yarattigi
ontolojik diializm kendini Farabici epistemolojide acik bi¢imde gosterir.
Maddeden forma yani akla evrilme insan epistemesinin takip etmesi gere-
ken bilgi-kuramsal yol olarak kabul goriilmesi, Messai paradigmanin insan
baglaminda en ayirt edici yoniinii olusturur. Dogal insanin kendi finali-
tesini aklilesme temelinde anlamaya ¢alismak, Farabici sudirr nazariyesi-
nin dongiisel tarafin1 gdstermesi bakimindan manidardir. Her seyin aslina
riicu ettigi darbimeselinin hikmet ve din geleneginde kendini “Bagslarina
bir musibet geldiginde inanan kimseler, biz Allah tan geldik ve yine O ’na
donecegiz. ** seklinde gosterir. Kur’an metninde, vahyin inzal olmasi ve
bunun geometrik diizlemde dikey-hiyerarsik bir diizene gondermede bu-
lunmasi, sudiircu nazariyenin de benzeri geometrik yapiyr koruyup kul-
lanarak kendi kozmolojisini insa ederken, bu yapiya uygun sistematik bir
ontoloji ve epistemoloji gelistirmesi anlamlidir. Evrenin kaynagimi tek ve
bir olan Allah’a baglayan sudircu kozmolojik diizen, Tanrisal yaratmanin
dini terminolojideki karsilig1 olan halki kendi metafizik dilinde feyz teorisi
ve bunun temel enstriiman1 akil ile saglamasi ve aklinda ildhi doganin en
goriiniir niteligi olarak kendini gdstermesi oldukca dikkat ¢ekicidir. Dini
ve hikemi gelenegin, aklin ontolojik dogasina dair ortaya koymus oldugu
initer anlayis, felsefe ve dinin anlama metotlarinin akil ortak paydasinda
bir araya gelmesini bir anlamda tiretmistir.

Bu biitiinselligin ve kevni organizasyonun saglanmasinda emr kavra-
m1 Kur’ani paradigmada 6ne ¢ikar. Emr kendi semantik igeriginde her ne
kadar bir is ve duruma karsilik gelse de, emrin en yakin kavramsal miira-
difinin akl oldugu kuvvetle muhtemeldir. Klasik hikemi gelenekte akil,
ruh ve emr alemin paralel ontolojik gévdeye ya da kozmolojiye referansta

3 Bakara, 2/156.
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bulunmasi herhalde sahip olduklari ya da icra ettikleri metafiziksel fonksi-
yonlar geregidir. Emretmenin teolojik literatiirde Tanrisal kelamin yaratil-
mis biitlin varliga yonelip onlarda ilahi diizene tabi olmalarini istemesi ile
akil arasinda oldukc¢a yakinlik oldugu goriilmelidir. Ciinkii emrin yap, et,
yapma ya da etme formalarinin zaman iistii ontolojik bir kipe gondermede
bulunmasi, maddeden manaya/sirete/forma giden siiregte insanin gecgirdigi
aklilesme eylemi de benzer zaman iistil bir ontolojik icerige biirinmekte-
dir. Bu sebeple elde edilen formlarin tiimelligi onlar1 herhangi bir zamanla
kayith kilmamakta ve emrin kendisiyle de paralel ontolojik ortak paydaya
ait kilmaktadir. Kur’an baska baglamlarda da tiim islerin Allah’a dondii-
giinli haber verir: Goklerin ve yerin gaybi Allah’a aittir. Biitiin igler O’na
dondiiriiliir. Oyleyse O’na kulluk et, O’na giiven. Rabbin, yaptiklarmizdan
habersiz degildir.*® Bu ve benzeri ayetler de evrenin nihai hakimi olan Al-
lah, sadece diizenin bir saat kurucusu degil, diizene her an miidahildir ve O,
her an yeni bir istedir.*® Diizenin sahibi olan Allah ile temasi aklin giicii ve
hiyerarsik iistiinliigii ile kurmaya calisan Farabi, aklilesmek ile ilahilesmek
arasinda semantik ve pek tabii epistemik bir bag kurar.?’

Insanin dogal aklmin ilahilesme yolunda aldig1 mesafeyi madde-form
diyalektigi i¢inde anlamaya c¢alisan Farabi, insanin heytilani yani maddesel
durumdan formel/kavramsal diizeye yiikselmesini kemale erme olarak go-
riir.*® Epistemolojinin nihai gayesi ilahilesmek oldugu gibi, ahlakilesmenin
de nihai gayesi ilahilegsmektir. Nitekim ahlakin genetik dogasi, iyiligin ne
oldugu ve nasil elde edilecegi iizerinde toplanir. lyilik ise giizel ve cirkin
kavramlarinin insanin fiil diinyasinda ortaya ¢ikmasi ile kendini gosterir.®
Iyiligin elde edilmesi ve iyi insan olma sadece ahlaka ve aksiyolojiye yo-
nelik degildir. Iyiligin epistemolojiye bakan tarafi da vardir ki, bu da ancak
bir seyin ne kadar iyi ya da ne kadar kétii oldugunu bilmekle miimkiindiir.
Bunu da saglayacak olan temyiz giicii ve zihin kuvvetidir. Dolayisiyla iyi
bilmek iyi ahlaka, iyi ahlak da saadete gotiiriir. Saadetin maddeye ihtiyag
arz etmeyecek bir miikemmellik seviyesi olarak goriilmesi, heytilani yani
maddesel olustan kurtulup bizatihi akil yani otonom bir akil olarak ilahiles-
meye giden yolu insan dogasina agmaktadir. Tanr1'y1 tam manastyla idrak
etmekten insani engelleyen seyin insanin zihin cevherinin maddeye bulas-
mis olmasinin gerekce gosterilmesini de bu baglamda sorguladigimizda,
Farabici paradigma insanin maddeden zihinsel kalite olarak uzaklasip oto-

35 Had, 11/123; Al-i Imran, 3/109; Bakara, 2/210; Stra, 42/53; Hacc, 22/76; Lokman,
31/22.

3¢ Rahman, 55/29.

37 Farabi, Siydsetii'l-medeniyye, s. 7.

3% Farabi, Siydsetii'l-medeniyye, s. 7; Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 85.

39 Farabi, Kitdbu t-tenbih ald sebili s-sadde, Dairetii’l-Mearif, Haydarabad 1346, s. 6-7.
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nom bir akil varligi oldukga ya da -diger ifadeyle- saf ve katiksiz bir form
ve kavram varlig1 oldukca Tanr1 da o nispette mitkemmel olarak kavranir.
Boylelikle de insan faal aklin entelektiiel vasitasiyla kendi maddeselligin-
den kurtulup ayrik akillar seviyesine erigerek hem tekamiiliinii ve hem de
ontolojisini paradoksal bicimde varlik sahnesine sunmaktadir.

3- Dogal Aklin Tahayyiil Diizeninde Epistemolojik Derecelenme:
Peygamberlik/ Filozofluk ve Delilik Arasindaki Keskin/ince Smir

Farabici kozmolojik algilamanin hiyerarsik bir yap1 arzettigi, daha 6nce
vurgulanmaya caligildi. Farabici algilamanin neden hiyerarsik bir konsept
etrafinda kendini ifade ettigi onun Tanri, evren ve insan algilamasinin
epistemolojik arka plani irdelendiginde agik bigimde bilinecektir. Tanri-
nin kozmolojik, ontolojik ve epistemolojik hakimiyeti, Tanri'dan sudir
eden evrene de bdylesi bir otoriter ve hilkkmedici paradigma yiiklemis, bu
paradigmanin zaman igerisinde kendini kisa siireligine de askiya kalmasi
(mucize gibi), s6z konusu otoriter ve hiikiimran paradigmanin kendini ye-
niden ifade ettigi dogal bir fonksiyon olarak yorumlanmistir. Kozmoloji-
nin katmansal ve siifsal dizilimi ve goriiniimii metafiziksel diinya olan ay
iistii alemde nasil gerceklesiyorsa, bu katmansal ve sinifsal dizilimin ay alt1
alemde de kendini agik bigimde deklare ettigini sdyleyebiliriz. Asil konu-
muza ge¢cmezden Once tabiattaki bu tarz hiyerarsik isleyin temel enstriima-
nin nedensellik {izerine oturmasinin bizleri sasirtmamasi gerektigi bilinme-
lidir. Zira hiyerarsi, kendini imkan kipinde ifade edemez. Hiyerarsinin net
olarak goriilmesi iki varlik yapis1 arasinda goriilecek iliskinin neden sonug
baglamina oturmasi ve bunun da imkan degil, zorunluluk kipinde kendini
ortaya koymasi gerektigidir. Nitekim vahyin dilinde Tanrisal islevin emr
diline ve onun yaptirici giiciine referansta bulunmasi yukaridaki iddialari-
mizin teolojik zeminini hazirladigini sdyleyebiliriz.

Faal aklin onto-epistemolojik islevi de bu hiyerarsinin bir geregi ola-
rak Islam Messailiginde yerini alir. Varlik ve bilgi sorununu felsefi sistemi
icinde biitiinsel olarak ele alan Islam Messailigi bu baglamda gerek onto-
loji ve gerekse epistemoloji tarihine ciddi manada katki saglamistir. Bu du-
rumun geregi olarak, Messai paradigmada, faal aklin kurucu islevi, kendi-
siyle kurulacak epistemik bagin nasil olacagi ve diger insani yetkinliklerin
gerek metodik ve gerekse epistemik islevini de belirlemektedir. Bu yonii
ile hiyerarsik diizen, kendini bir kez daha epistemik olarak yeniden kur-
makta ve islevselligini farkli baglamda iiretmektedir. Tahayyiil giiciiniin
epistemik islevi, diistinme giicii/natik giicliniin kendi dogasina ya da isle-
yisine herhangi bir miidahale de bulunmazsa tam ve istenen diizeyde ger-
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ceklesebilir.* Oyle ki tahayyiil giiciiniin miitkemmel isleyisi ancak, insani
tabiatin her agamasinda saf kalmasiyla miimkiindiir.*' Bu saflik yle bir
hale vartyor ki, beseri tabiatin uyku hali ile uyaniklili1 arasinda herhangi
bir fark kalmamaktadir. Faal aklin feyzi, rasyonel kavramlarla ifade edile-
bildigi gibi, tecriibi form diizeyinde de ifade imkanina kavusur. Boylelikle
insanin gerek rasyonel ve gerekse tecriibi tiim ifade bi¢cimleri kendi igeri-
sinde uyumlu ve sistemli ¢aligir hdle gelir. Bu hale eren insani tabiatin bir-
takim goriiniir sonuglart da olacaktir. Farabi, bu noktada ‘gelecege dair ha-
ber verme’ 6zelligini baskin bir karakter olarak 6ne siirer.** Bunun yaninda
boylesi bir insanin mufarik kavramlarla kutsal varliklar hakkinda birtakim
bilgisel verilere ulagsmasi diger bir baskin 6zelligi olmaktadir.*® Farabi, faal
akilla muhayyile kuvveti arasinda yasanan bu durumu, peygamberlik ma-
kami olarak goriir.** Peygamberlik makaminin filozofluktan ayrilan yonii
de faal akildan gelen feyzin dogrudan miitehayyile kuvvetine gelmesidir.*
Eger faal akildan gelen feyz, miistefad akil araciligiyla miinfail akla geli-
yorsa o kisi de filozof olmaktadir.*® el-Medinetii’l-fazila miitercimi Nafiz
Danigsman’in giizel terclime ettigi bu eserin bazi spesifik noktalarda sikin-
til1 oldugunu sdylemek durumundayiz. ilgili kitapta peygamber ile filozof
karsilastirilmasi yapilir. Peygamber ile filozof faal akilla iliski noktasinda
ortak paydaya sahiptirler. Ama ayrildiklari nokta, faal akilla ittisalin hangi
dogal yetenek ile gerceklestigidir. Bunun beraberinde ilgili dogal yetenegin
niteliginin sonraki epistemik durumlar1 da etkileyecegi bilinmelidir. Pey-
gamber faal akilla ittisali, miitehayyile giicii ile yaparken; filozof, miinfail
akilla bu ittisali miistefad akil vasitasiyla gerceklestirir. Metnin orjinalinde
durum yukarida analiz etmeye ¢alistigimiz gibidir.*” Ancak N. Danisman,
ilgili metnin terciimesinde miistefad aklin araciligiyla faal akilla yapilan
ittisali hem filozof ve hem de peygamber icin ayn1 oldugunu soyler. Oysa

40 Farabi, Medinetii l-fazila, s. 76.

41 Farabi, Medinetii’'l-fazila, s. 76.

42 Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 76.

4 Farabi, Medinetii'l-fazila, s. 77.

4 Farabi, Medinetii’'l-fazila, s. 77.

4 Farabi, “Risale fi arai ehli’l-medineti’l-fazila”, nsr. Friedrich Dieterici, edit. Fuat
Sezgin, Institute for the History of Arabic-Islamic Sicience, Frankfurt 1999, vol. X1V,
pp- 58-59.

46 Farabi, “Risale fi arai ehli’l-medineti’l-fazila”, pp. 58.

47 Farabi, “Risale fi arai ehli’l-medineti’l-fazila”, pp. 58-59. ilgili pasajin orjinali:
)Aubuy“.\kuﬁm\'u)ﬂ@ruw\)ﬂ‘)kﬂ\w Aakll) 45 48 (5 5 OIS Al Juan 1)
L_;\GJLLI S A (e ity La 0 S M\M|@yd\@yd&;fﬁ\u}&ad\@y6ﬂl
Gy Loy () 5S8 ALl 3 ) o dlieaal) Jiadl Jans i Jriial) alie ) Jladll Jiadl dimsdy Jladll Jial

OsSm Lay 1000 Lt ALATa)) 45 8 ) e (imndy Ly g plail) e Sldatia 51 guilid LaSs Jadiall alie ) 450
GAYY\MBJSMJ);}N.}U.\J;“QY\}AL@‘).\MJ



EBU NASR EL-FARABI'DE FELSEFT ANTROPOLOJININ PSIKO-METAFIZIK TEMELLERI | 199

durum, metnin orijinali ile karsilastirildigin da farklidir.*®

Ibn Sina’nin peygamberlik meselesini izah1 da Farabici paradigma etra-
finda gelisir. Ona gore de peygamberi yetkinlik kutsi bir giictiir. Bu kutsi
giic dyle bir giictiir ki, faal akilla ittisalini 6gretimsel ve ¢ikarima dayali
bir siire¢ sayesinde elde etmez.* Faal akilla nebevi ittisalin ger¢eklesmesi
Ibn Sina’nin hads/sezgi dedigi dogal insani bir yetenek/istidat sayesinde
olmaktadir.® Bu yetenegin bir kisim insanda yiiksek diizeyde olmasina
dikkat geken Ibn Sina, bu yetenegin faal akilla iletisimi ile giicii/istidad1 iki
katina ¢ikar ve sanki bu kabiliyete sahip insan her seyi kendi benliginden
biliyormus gibi, bilgisel diizeye erisir.’! Bu da yetenekler igerisinde en bii-
yiik yetenektir. Ibn Sina heytilani akildan olan bu durumu kutsf akil olarak
isimlendirmekte ve onu da bilmeleke akil cinsinden kabul eder.** Faal akil/
Kutsal Ruhtan gelen verilerin miitehayyile giicline tasmasi ve miitehayyi-
le giicliniin de bu bilgileri, s6zden (beseri sdzden) isitilen ve hissedilen
ornekler ile taklit etmesi nebevi ittisalin igerigini ve boyutlarini goster-
mesi bakimindan manidardir. Bu siire¢ igerisinde tahayyiil giiciiniin islevi
oldukga pasif ve dogrudan faal akildan gelen verileri nasilsa dyle aktar-
makla/taklit etmekle® yiikiimliidiir. Mitehayyile glictiniin, diisiinme giicii
nefs-i natikanin hizmetinde de kesinlikle olmamasi gerekir.** Miitehayyile
giiclinilin, diisiince giicli kuvve-i natikanin iki giicii olan nazari ve ameli ak-
lin hizmetinde oldugu yer, filozofun bilme eyleminde kendini gosterir.> Bu
gii¢ insani nefse kiyasla (aklin kullanilmasiyla) bazen de miifekkire adiyla
da ifade edilir.’® Miitehhayile giicii, elde edilen mana ve suretlerde analiz
ve sentez islevi gordiigii icin hayvani nefse kiyasla miitehayyile adini alir®’
ve bu adi almasinda ilgili fonksiyonlar1 yerine getirirken vehim giictinii
kullanmasi da rol oynar.>®

Bu kisma kadar, ifade edilenlerden tahayyiil giicliniin peygamber ve filo-
zofta nasil bir fonksiyon iistlendigi tizerinde duruldu. Su ¢ok agik bigimde

8 Farabi, Medinetii’'l-fazila, s. 86.

4 Ebd Ali ibn Sina, Kitdbii 'n-necat fi’l-hikmeti’l-mantikiyye ve t-tabiiyye ve l-ilahiyye,
tash. ve takd: Macit Fahri, Daru’l-Afaki’l-Cedide, Beyrut trs., s. 205.

50 Ebi Ali Ibn Sina, Kitdbii n-necdt, s. 205.

sUEba Ali Ibn Sina, Kitdbii 'n-necat, s. 205.

52 Ebii Ali Ibn Sina, Kitabii 'n-necdt, s. 205.

53 Eba Ali ibn Sina, Ahvdlii n-nefs, s. 119.

54 Farabi, Medinetii’l-fizila, s. 76; Ibn Sina, Ahvalii'n-nefs, s. 118.

55 Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 75; ibn Sina, Kitabii 'n-necdt, s. 201; Ibn Sina, el-Isdrdt
ve I-tenbihdt, Daru’t-Tabdat el-Amire , (Eski Baski), trs., s. 215; Fahruddin er-Razi,
Serhu’l-isdrat ve t-tenbihdt, Daru’t-TabAati’l-Amire, s. 227.

56 Tbn Sind, Kitdbii n-necdt, s.201; ibn Sina, el-Isdrdt ve t-tenbihdt, s. 215.

57 Tbn Sina, Kitdbii 'n-necdt, s.201.

58 Tbn Sina, el-Isdrdt ve t-tenbihdt, s. 215.
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goriildii ki, gerek Farabi’de ve gerekse onun sistematik ve metodik halefi
Ibn Sina’da ¢ikarimsal ve 6gretimsel bir siire¢ peygamberin faal akilla olan
ittisalinde kesinlikle s6z konusu degildir. Diisiinme giicii nefs-1 natikanin
peygamberi/nebevi sistemde vahyin inisi sirasinda tahayyiil giicline hi¢bir
zaman eslik etmedigi ve bu 6zelligi sayesinde nebevi bilginin epistemik
manada ilahl dogasina herhangi bir beseriligin ilismemesini, hissiyatin
tizerinde hakim olmasiyla® ve ittisalini yakaza/manevi uyaniklilik halinde
gergeklestirmesiyle bagardigi®® ve boylelikle gelecege dair konularda uya-
rict,®! ilahim aklettigi bir varlik ile su an mevcut olan ciiz'iyyat/gortinir tikel
olaylar hakkinda haber verici oldugunu anliyoruz.®> Burada ifade edilmesi
gereken ince bir nokta daha var ki, peygamber, gelecege ve bugiine dair
tikel konularda haber verirken ya da bilgi aktarirken bu eylemi miitehay-
yile kuvvetinin, ameli aklin destegiyle yapabildigini agik bigimde goriiyor
olmamizdir. Peygamber vahiy alirken, sadece diislince giicii kuvve-i nati-
kanin nazari/teorik aklindan istifade etmez; ama ameli aklindan istifade et-
mektedir. Aksine nefs-i natikanin teorik yonii isin igerisine miidahil olacak
olsaydi, vahyin formel ve iceriksel olarak resmi/ilahi aktarimi/Sai=ciSlas
bozulacakti. Bu sebepledir ki, Ibn Sina, peygamberi/nebevi durumlari birer
katman/ak olarak gérmekte ve bunu da ameli aklin ve hayali kuvvetin is
birligiyle gerceklestigini haber vermektedir.®

Tahayyiil giiciiniin {ist mertebesini yagayan peygamberin akabinde birta-
kim kimseler daha var ki bu kimselerde tahayyiil gii¢lerini kullanmaktalar
ama bu giiglerini peygamberler gibi saf/ar1 bicimde gerceklestiremezler.
Bunun belirtisini Farabi, metafiziksel/manevi/kutsi ve rasyonel kavramla-
rin ve tikel meselelere dair konularin kisinin riiyasinda ya da uyanikken
veyahut da her iki durumda (uyanik ve uykudayken) ne kadar gordiigiiy-
le alakali olarak degigsmektedir.®* Boylesi bir bilgisel seviye de dogrudan
ilgili kisinin tahayyil diizeyine dair dereceyi bize sdylemektedir. Burada
dikkatimizi ¢eken ya da ¢ekmesi gereken seyin, tikel konulara dair bilgi-
den kastin, hem simdi ve hem de gelecege dair konulardan haber vermek
oldugudur. Ama bu seviyenin peygamberin seviyesinde bir tahayyiil giicii
olmadigini belirtmekte yarar var.

Diger taraftan tahayyiil giicliniin zayifligina paralel olarak, gerek kav-
ramsal diinyas1 ve gerekse tikel konulara dair bilgisi, olduk¢a zayif bir
grup insanla karsilasmis olma durumumuzun séz konusu olmasi var. Bu

59 Tbn Sina, Ahvalii'n-nefs, s. 119.
5 Tbn Sina, Ahvalii'n-nefs, s. 118.
1 Farabi, “Risale f1 arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 59.
2 Farabi, “Risale f1 arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 59.
63 bn Sina, Ahvalii 'n-nefs, s. 119.
¢ Farabi, Medinetii’l-fdzila, s. 77.
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tiir insanlar kavramsal ve tikel konulara dair bilgilerini degisik seviyelerde
karisik sembol ve ifadelerle dile getirirler.®® Yine bu tiir insanlar, bu bilgi-
leri kimi zaman kavramsal tarafi daha cok, tikel tarafi daha az veya tersi
olacak sekilde ifade yoluna giderken, ilgili bilgileri uyku ve uyaniklik du-
rumunda da goriip gérmeme agisindan ciddi manada farklilagirlar.® Nihai
noktada orta seviye kabul edecegimiz bu seviyede olan insanlar, cogun-
lukla Farabi’nin acik betimlemesi ile tikel konulardan az bir bilgiye sahip
olan insanlardan olugmaktadir.” Tahayylil seviyesi, insanin sahip oldugu
mizacinin degismesiyle birlikte degisip bozulabildigi durumlarda da kendi
sentez ve analiz giicli ile esyanin aslina/hakikatine uymayan terkiplerde
bulunabilmektedir. Bu kimseler arasinda, insani dengesini kaybedenler ile
deliler say1lmaktadir.® Bu durumu klinik psikolojisinin tabiriyle haliisinas-
yon ya da sizofren durumlar olarak nitelendirebiliriz.

Ibn Sina da miitehayyile giiciiniin farklilasmasina ve bu konuda iist ye-
tenek sahibi olanlarla olmayanlar arasinda bir ayrimin olduguna dikkat
ceker.® Devaminda Ibn Sina, miitehayyile giiciiniin duyulardan ari olup
olmamasina ve neticede yasanan ilgili tikel olayla alakali olarak miitehay-
yile giiclinlin bazen benzer, bazen zit ve bazen de birbirine uygun sembolik
durumlar igerisinde bulunabilecegi ifade eder.”” Ancak boylesi bir sevi-
yede elde edilen sembolik ifadelerin yorumlanmaya ihtiya¢c duyacak bir
kapalilikta olduguna dikkat gekilir.”" Tbn Sina, tahayyiil seviyesinin diger
bir tabakasinda elde edilen verilerde yorumlanmaya ihtiya¢c duymayacak
aciklikta bilgilerin elde edildigine dikkat ¢eker. Ciinkd ilgili kuvvet, elde
ettigini dogrulamaya varincaya kadar sahip oldugu nefsi yetkinlik daha
kuvvetli bir hal igerisindedir.” Tahayyiil seviyesinin diger bir tabakasinda
ise, miitehayyile giicliniin, diisiince giicii nefs-i natikanin hizmetinden kur-
tularak tikel konularin kendisine vahyedildigi ilkelerle ittisal kurma islevi
gergeklesmis olur ki, bu durum yakaza/ruhsal uyaniklilik durumunda vuku
bulur ve boylelikle stretler/bilgisel verilen elde edilmis olur.”? Miitehay-
yile giicti, duyusal verilerin epistemik giiciinlin iistiine ¢ikarak kendisinde
ortaya ¢ikan slretler, aralarindaki ortakliktan dolay1 fantasiya/hissi miiste-

85 Farabi, Medinetii’lI-fdzila, s. 77.
% Farabi, Medinetii’I-fdzila, s. 77-78.
7 Farabi, Medinetii’l-fizila, s. 78.
68 Farabi, “Risale f1 arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 53. Ozgiin metin: ‘
sV 525 sal BlSlan A Y 5oy Led Gud las o sa gl s o Alasiall 5 8 4S5 Laa 2Ll (5 08
) aealadl 5 cpladll 55555 yaall
 Tbn Sina, Ahvalii'n-nefs, s. 117.
7 ibn Sina, Ahvalii n-nefs, s. 117.
' {bn Sina, Ahvalii ‘n-nefs, s. 118.
72 [bn Sina, Ahvalii 'n-nefs, s. 118.
73 [bn Sina, Ahvalii n-nefs, s. 118.
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rek/ortak duyuda yerlesmis olur. Boylelikle de miitehhayyile giicli, gozle
goriilebilecek diizeyde acayip ilahi sliretlere s duse ¢l 1= ve duyula-
cak diizeyde de ilahi sozlere e sas 4l o5l taniklik eder. Duyulan bu s6z-
ler ve goriilen bu stretler vahyedilmis/ilham edilmis idraklere dair model-
lerdir/sembollerdir dus s <iS ,ad il Jie 7 fbn Sind’da miitehayyile giiciiniin
keskinlesip peygamberligin ortaya ¢iktigi bu diizey Farabi’nin iist diizey
tahayyiil derecesi ile ayni diizey olmaktadir.

Ibn SinA buraya kadar anlatilan tahayyiil derecelerini niibiivvet ma-
kammin dereceleri olarak goriir ve terminolojik ifadesini de bu dogrul-
tuda temellendirir 55l cewd) xdl a2 03 138 7 Niibiivvet derecelerini bu
kadarla smirlamayan Ibn Sina, bu makamdan daha gii¢lii makamim ol-
dugunu ifade ederek elde edilen ve yasanan durumlarinin dogrulugunu
ortaya koymak i¢in, aslina uygun olmayan bagka seylerle gelen verileri
taklit edip benzetip sembollestirmeye yonelme noktasinda miitehayyile
gliciinii engelleyici bir durumun ortaya ¢iktigini haber verir: 13 e s s
DAl el Lalslae ) Gl peaty) e Alatid) 5 gall daile dia e gall 5 JaY) ells cuiins of 76
Bir sonraki derecenin daha kuvvetli oldugunu haber veren ibn Sin bu ta-
bakada miitehayyile giicliniin ameli akil ve vehim giicii ile koordineli ¢a-
listigini, duydugu, gordiigii verileri aslina uygun olarak siirekli aktarimda
bulundugunu belirtir. Son sz olarak miitehayyile giicli kapsaminda buraya
kadar ifade edilen nebevi tabakalar1 olduk¢a manidar su ifadesi ile bitirir:
(Buraya kadar anlatilan gelen) bu tabakalar, ameli akla ve hayale ait kuvvet
ile alakali niibivvet (makamlarinin) tabakalaridir:

LA 5 ddenl) dl8al) 3 AL dslaial) ) guill ciliida 0368 77 Farabi’de gordiiglimiiz miza-
cin degisimiyle birlikte tahayyiil giiciiniin bozulmas1 durumu da ibn Sina
tarafindan onaylanir. Ibn Sina’ya gore bu durum, tahayyiil giiciiniin, nefsin
zayif diigiip yardimsiz kalmasi ve buna ek olarak zan ve vehimle istila edil-
mesi ile birlikte ortaya ¢ikar ki, bu duruma muhatap olan kisi ya da kisiler
irkiitiicii durumlara taniklik ederler ve bu gruptan olan deliler/ cuilsall ve
dengesini yitiren kimseler/ ¢s,s4< gercekte olmayan seyleri gortirler.”

Peygamberlik meselesinde faal akildan ‘taklit ederek aktarma’ durumu-
nu Ibn Sina muhakat terimi yerine dogrudan taklit kelimesini ne ¢ikararak
ifade eder.” Epistemolojik agidan ve ¢ok daha temelde din felsefesi agisin-
dan oldukga 6nemli ve Islam felsefesi arastirmalarinda zannimizca gézden
kagan bir duruma dikkat ceker. Ibn Sina, sebepleri ile bilinen durumlarda

7 Tbn Sina, Ahvalii'n-nefs, s. 119.
75 Tbn Sina, Ahvalii'n-nefs, s. 119.
76 [bn Sina, Ahvalii n-nefs, s. 119.
77 Tbn Sina, Ahvalii'n-nefs, s. 119.
78 Ibn Sina, Ahvalii 'n-nefs, s. 120.
™ bn Sina, Kitdbii n-necit, s. 206.
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taklit edilen seylerin, akilsal olarak kesinlik ifade etmedigini belirtir.® Iste
bu duruma Ibn Sina, peygamberligin ne oldugunu gosteren érnek bir du-
rum olarak bakar. Devaminda, bdylesi bir durumu peygamberlige ait kuv-
vetlerin en istiinii olarak niteler. Bu kuvvetin kutsi kuvvet diye isimlen-
dirilmesinin daha uygun olacagmi ifade eden ibn Sina, boylesi bir giiciin
insani kuvvetlerin mertebe bakimindan en ustiinii oldugunu net bigimde
ortaya koyar.?! Peygamberi bilginin kullandig1 taklit/benzetme/sembolles-
tirme olayinin rasyonel kesinligi vermemesi, Ibn Sina agisindan, dini bilgi-
nin kesin rasyonel aciklama ile izah edilemeyecegini kabul ettigini ortaya
koymaktadir. Tahayyiil giicii baglaminda peygamber ile filozofun ayrigmis
oldugu yerin tam da burasi oldugunu sdyleyebiliriz. Farabi’de dne ¢ikmasa
da ibn Sina’da peygamber ile filozof bu yénleri itibartyla birbirlerinden
net olarak ayrigsmaktalar. Farabi’de peygamber ile filozofun ayrismis ol-
dugu yer kadar birbiriyle neredeyse ayni iki epistemik durumu paylastik-
larin1 da burada ifade etmeliyiz. Ciinkii miitehayyile giicliniin faal akilla
yaptig ittisalde diisiince giicli natik kuvvetin hem teorik hem de pratik
kuvvetlerini kullanarak ittisal yaptigint gérmekteyiz.®* Miitehayyile giici,
diistince giicii natik kuvvetin teorik kuvvetini kullanarak faal akilla yaptig:
ittisalde makulleri; pratik kuvvetini kullanarak faal akilla yaptig1 ittisalde
tikel bilgileri elde eder. Bu tikel bilgilerin bir kism1 bugiine bir kism1 da
gelecege ait bilgilerdir. Bu tikel bilgiler sadik riiyalar vasitasiyla da ola-
bilmektedir.®* Faal aklin miitehayyile kuvvetine sundugu ve bu kuvvetin
kabul ettigi makulleri riiyalarla taklit edecegi yerde, miitehayyile giicii, bu
tiir bilgileri ilah1 seylerle ilgili kehanetler suretinde ifade eder. Bu hadi-
seler uykuda olabilecegi gibi, uyaniklilik durumunda da olabilir.®* Uya-
nikken faal akildan muhayyile kuvvetine bu tarz bilgilerin -ki bu bilgiler
makullere ait bilgi oldugu gibi simdiye ve gelecege dair sadik bilgileri de
icermektedir - gelmesinin ¢ok az insana nasip olacagini ifade eden Farabi,
uykuda gerceklesen faal akildan feyzin ¢ogunluk itibartyla tikel bilgiler
olup, makullerinin az oldugunu belirtir.*® Goriildiig gibi burada filozo-
fun, miitehayyile kuvvetini kullanmada peygamberden ayrildig: tek taraf
diistince giicii natik kuvvetin teorik tarafiyla faal akilla ittisal kurmasindan
baska bir farklilik yoktur. Elde edilen bilgilerin de peygamberi bilgiyle ki-
yaslandigin da, Farabi, goriildiigii kadariyla, herhangi bir ayrim yapmaz.
Yukarida da ifade etmeye ¢alistigimiz gibi, peygamber sadece mutehayyile

8 {bn Sina, Kitdbii 'n-necit, s. 206.

81 [bn Sind, Kitdbii n-necat, s. 206.

82 Farabi, “Risale f1 arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 50.

8 Farabi, “Risale f1 arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 50-51.
8 Farabi, “Risale f1 arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 51.

85 Farabi, “Risale f1 arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 51.
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kuvvetinin faal akilla ittisalinde diisiince giicli natik kuvvetin pratik/ameli
tarafin1 kullanir. Her ne kadar Farabi, peygamberlik konusunda miitehay-
yile kuvvetinin diislince giicli natik kuvvetle irtibatinin kesildigi ve onun
aleti olmadig1 noktasinda uyarici bir not kullansa da bundan kastin diisiince
giici natik kuvvetin teorik tarafidir. Ileriki sayfalarda peygamberde zirveye
ulasan miitehayyile kuvvetinin miikemmeliyetinin, {lk Reis’in kendisine
de verildigini goriiyoruz. Boylelikle 11k Reis tikel bilgileri ya olduklar1 gibi
ya da taklit/sembolize ederek uyku ya da uyaniklilik durumunda elde ede-
bilmektedir. Bunun yaninda Ilk Reis’e miinfail akil giiciiniin miikemmeli-
yeti de gergeklesmis olmasi lazim ki makulleri bihakkin tam idrak etsin ve
bilfiil akla ulagmis olsun.

4- Farabi’de Dogal Akhin Onto-Epistemik Tabiat1 ve Inneizm

Messai epistemolojisi lizerine yapilan genel akademik betimlemeler ve
analizler incelendiginde, ilk bilgilerin Megsai soylem igerisinde nerede dur-
dugu noktasinda zaman zaman bulanik ve zaman zamanda kendi i¢ biitiin-
selligine gerek kuramsal ve gerekse metodik manada zarar veren akademik
bir durumla kars1 karsiya kalinmakta oldugu bilinmelidir. Cagdas/modern
felsefi terminolojinin vermis oldugu kavramsal imkanlardan hareket ede-
rek meselenin teorik haritasini ortaya koymaya calisirsak, genel hatlari ile
bir bilgi tasavvurunu 6nceledigi izlenimini ¢ok agik bigimde verdigini sdy-
leyebiliriz. Tanr1 kavramsallagtirmasini akil {izerine kodlayan Yeni Platon-
cu Messai tasavvur, bilgiyi de ilgili akla eklemlenme olarak diizenlemistir
ki, sudir teorisi bunun agik bir ifadesidir. Insanin epistemik edimini aklin
teorik ve pratik giicline endeksleyen Farabi, kacinilmaz olarak rasyonalist
bir perspektifi benimsemesi olagandir. Rasyonalizmin Bat1 felsefe literatii-
riinde akademik terminoloji olarak ‘akilcilik’ seklinde kavramsallagsmasi
¢ogu zaman yaniltict olmus, teknik terimin mana konsepti kismen de olsa
igreti hale gelmistir. Rasyonalizm, teknik igerigi ve taraftari oldugu dii-
stintirlerin agik beyanlari ile dogustan fikirlerin kabul edildigi epistemeye
vurgu yapar. Dogustan bilgiler, halihazirda kazanimsal olan bilgiler olarak
anlasilmamalidir.’” Rasyonalizmin ya da ilk bilgiler baglaminda inneizmin
tabiri caizse cepte hazir bilgiler olarak goriilmesi gerek rasyonalizmin ve
gerekse inneizmin yanlis anlasilmasina acik bigimde sebep olmustur. Bu
bilgi tasavvuruna gore varlik, cevher, zaman ve hatta Tanr1 ve sonsuzluk
gibi kavramlara dair bizim epistemik ilgimiz s6z konusu kavramlarin algi-
lanmas1 ve anlasilmasina dair dogal/kalitimsal bir yatkinlik ve kabul ede-

86 Farabi, “Risale f1 arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 45.
87 Joel Feinberg, Russ Shafer-Landau, “Reason and Responsibility”, Readings in Some
Basic Problems of Philosophy, Thomson Wadsworth, Belmonth 2008, s. 130.
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bilirlik diizeyi olarak anlasilmasi gerekir.®

Islam bilgi ve bilim metodolojisinin esnekligi ve ucu agikligina vurgu
yapan Leaman,® ortaya koydugu tespitin Messai paradigma i¢inde savu-
nulabilecegi soylenebilir. Sistem filozofu olmasi1 dolayisiyla birgok bilgi
katmanini kendi sistematikleri igerisinde eritmeyi ve harmonize bir yap1
insa etmeyi hedef edinen Farabi, empirizmden rasyonalizme, mutlakgi-
liktan rolativizme, dinden felsefeye, siyasal diizenden toplum elestirisine
varincaya kadar bircok akademik ve metodik farkliliga acik bir tutum ige-
risinde oldugunu el-Medinetii’l-fazila’nin ve es-Siyasetii’l-medeniyye’nin
sistematik konu dizilimi ve igerigi gdzden gecirildigin de dahi rahatlikla
anlagilabilecektir. Gergekligi tiim boyutlari ile anlama ve kavrama endisesi
tagiyan Farabi, skolastisizmin kuskusuz etkilerini tizerinde tagiyordu. Sko-
lastik diislincenin en belirgin 6zelligi olan 6gretim kiiltii Farabi’nin de ya-
kasini pek birakmisa benzemiyor. S6z konusu kiiltiin, cari paradigma ya da
anlayisa akademik tepki gelistirme de oldukga engelleyici olmasi, Aristocu
paradigmanin, Yeni Platoncu kozmolojinin olduklar1 sekliyle kabuliine yo-
neltmigtir. Ancak ote taraftan Farabi’nin akla duydugu inang ve insani bu
konsept etrafinda degerlendirme de 1srarla izledigi yol, héla giincelligini ve
modern yanini ortaya koydugunu sdyleyebiliriz.

Her seyin kaynagini metafiziksel ilke ile agiklamada ortaya koyulan
metodik paradigma Farabici epistemolojinin de kurucu ve tasiyici unsuru
olmus, din dili ile er-ruhu’l-kutsi, felsefi dille faal akil, bu faktoriin vaz-
gecilmez metafiziksel enstriimant haline gelmistir. Duyusal tecriibenin
vazgecilmez agirligini bilen Farabi hi¢ kuskusuz bu kazanimi, Aristo’nun
duyu tecriibesine yapmis oldugu epistemik vurguya borgludur.”® Farabi,
duyu verilerinden elde edilmis tecriibi unsurlarin epistemik bir kimlik ka-
zanmas1 ancak faal akildan gelen feyzin miitehayyile giiciinde korunmus
olan s6z konusu duyu verilerini/ <lw swsall akledilir bilgi formlarina/ <Y ssall
dontistirmesiyle gergeklestigini, agikca, ifade eder.’!’ Neticede daha 6nce
ifade edildigi iizere faal aklin duyu veriler lizerinde yarattig1 ilk etki insan-
lar arasinda epistemik ortaklik alani diye ifade edilebilecek ‘Biitiin parca-
sindan biyiiktiir veya bir seye esit olan miktarlar birbirlerine de esittirler.’
seklindeki ilk diistiniiliirler/Js¥) <Y sisall olarak karsimiza ¢ikar.”

Bilgisel stirecte 6ne ¢ikan duyu tecriibesi, miitehayyile (duyu verilerinin
arsivlenme yeri olarak) ve son olarak da faal akildan gelen feyz, Farabi’de

8 Joel Feinberg, Russ Shafer-Landau, “Reason and Responsibility”, s. 130.

% Qliver Leaman, Islam Felsefesi, gev. S. Ogal ve M. Ozdemir, Hece Yay., Ankara
2014, s. 87.

% Aristoteles, Metafizik, ¢ev. A. Cevizci, Sosyal Yay., Istanbul 1996, s. 75-77.

°! Farabi, “Risale fi arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 45.

%2 Farabi, “Risale fi arai ehli’l-medineti’l-fazila”, s. 45.
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epistemeyi/bilgiyi ortaya ¢ikarir. Faal aklin islevselligi disinda bilgiyi or-
taya ¢ikaran diger iki ana kesit, Aristocu bilgi semasi ile aynidir. Aristo
da duyuyu/deneyi one ¢ikarir; hafizada biriken duyu verilerinin deneyi,
deneyin de bilim ve sanati meydana getirdigini Aristo, agik bicimde, ifade
eder.” Farabi’nin epistemesine tecriibeci zeminin sagladig1 imkanlar, kus-
kusuz onu inneizmin bilgi tasavvurundan ciddi manada uzaklastirmis; ilk
diistiniiliirler ifadesinin hazir bilgi kabilinden bir bilgi olmadigi, bir diistin-
ce formati oldugu, bunun da ancak faal aklin rasyonel 15181m1n duyu verile-
rini i goriir bilgi kalibina doniistiirmesiyle ortaya ¢iktigini ifade edebiliriz.

Ancak burada ilk disiniliirlerin insanlar arasinda ortak olmasina
Farabi’nin yapmis oldugu epistemik sdylem neyle aciklanabilir? Oyle ya
insanlar arasinda miisterek olan s6z konusu bu bilgi kaliplarinin igten ige
epistemik bir inneizmi ¢agristirtyor olmasini kim inkar edebilir? Su kadar1
sOylenebilir ki, tecriibi veriler olmaksizin herhangi bir bilgisel kalip elde
edilemiyorsa ve diger taraftan tecriibi verilerin de faal aklin rasyonel giicii
olmaksizin ortak bilgi zeminini iiretmekten yoksun ise, bu durumda geriye
hem tecriibenin ve hem de rasyonalitenin es diizeyde ve agirlikta bilgi ku-
ramsal etkinligi oldugunu Farabi adina savunabiliriz. Farabici epistemede,
faal aklin kutsal bir konumda olmas1 onun epistemik yiiceligini gosterir
ama 6nceligini gdstermez. Oncelik, duyu verilerine aittir.

Sonug

Felsefi Antropoloji, her ne kadar ¢agdas Bat1 biliminin kendi sosyal bi-
limler sistematigi icerisinde degerlendirilen ve irdelenen ve bu baglam-
da kendine terminolojik ve metodik arka plan saglasa da, ilgili disiplinin
kendi klasik diisiince gelenegimiz igerisinde hangi epistemik iz diisiimler
iretecegini bu miitevazi ¢aligmada ele alinmistir. Kuskusuz, felsefi antro-
poloji, insani1 felsefi metodolojinin ve bu metodolojinin sagladigi kavram-
sal imkanlar ve problematikler baglaminda inceleyen ve modern manada
tarihsel gegmisi ¢cok da gerilere gitmeyecek bir disiplinin, Farabi’nin insan
algisini hangi baglamlarda ve konseptler de izah etmeye yeterli olacagi
kendi iginde ayr1 bir tartisma konusudur. Ancak su kadarini soylemek il-
gili meseleye dair meramimizi ortaya koyma noktasinda kafi gelecektir ki,
Farabi, klasik felsefenin ve klasik psikolojinin kendine sagladig1 akade-
mik imkanlar sayesinde ve kendi geldigi ve yetistigi entelektiiel kiiltiiriin
donanimlar1 baglaminda bir insan algis1 ve kavramsallastirmasi igerisinde
olmustur. Yapilan ya da ortaya koyulan bu cabanin felsefiligi Farabi’nin
ilgili konuya dair yapmis oldugu analizler ve etiitler incelendiginde gok
rahatlikla goriilecektir ki, Farabi, kelimenin tam anlamiyla objektif bir bi-
lim adamu tutarhigi igerisinde insan sorununu bagli bulundugu yontemsel

% Aristoteles, Metafizik, s. 76-77.
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sistematikler igerisinde ele almig ve gliniimiiz i¢in hala gilincelligini ve
cagdashigin1 koruyan neticeler elde etmistir. Bu neticelerin ve meseleye
dair Farabici yaklagim bigimlerinin modern baglamu itibariyla felsefi ant-
ropoloji i¢in ne ifade ettigi ya da ifade edebilecegi, son tahlilde ¢ok farkli
sahalardan meseleyi ele alan akademisyenlerin kendi degerlendirmelerine
birakilmasi gerektigi acik bir gereklilik olarak ortadadir.

Ancak insan tasavvurunun Farabi baglaminda elde etmis oldugu seviye
ister klasik psikoloji, isterse felsefl antropoloji baglaminda degerlendiril-
meye tabi tutulsun, elde edilecek neticelerin her iki disiplin i¢inde manidar
kazanimlar iiretecegi noktasinda kanaatimiz ilgili makalenin hazirlanma
stirecinde oldukga pekismistir. Farabi’nin ve tizerinde yiikseldigi felsefi bi-
rikimin insan algisinin rasyonel zeminde yiikselmesi, insani duygusal var-
l1g1 ya da Freudyen deyimle id varlig1 oldugu olgusunu olduk¢a dncelemis
ve yapilan ¢ikarsamalarin da bu baglamda gelisimine katki sunmustur. In-
sanin akil varligi oldugu felsefenin kisa sayilmayacak tarihinde son birkag
asir disarida tutulacak olursa, en genel tasnif ayraci olarak kullanildigini
rahatlikla sOyleyebiliriz. Farabi’nin insan algisi da bu tasnif icerisinde yeri-
ni alir ve insanin akilsalligin1 da kozmik diizenin isleyisinin bir boyutu ola-
rak anlamamiz kendini bize dikte eder. Yeni Platoncu baglam dikkate alin-
diginda, kozmik varligin kozmik akil i¢erisinde anlam bulmasi, Farabi’de
felsefi antropolojiye giden oldukca kadim ve bir o kadar biitlinselci insan
ve varlik anlayisinin bir yansimasi olarak énlimiizde durdugunu rahatlikla
ifade edebiliriz. Insam yari-otonom bir varlik gérmesi Farabici sistemde
gerek insanin bir tlir olarak varlik sahnesine ¢ikigindaki manidar boyutu
dikkate almamizi gerekli kildig1 gibi, insan tiiriiniin kozmik diizen igerisin-
de nerede ve hangi boyutuyla algilamamiz gerektigini de bir o kadar dikte
eder. Duygularin dizginlenmesi ve aklin bu duygularin dizginlenmesinde
hem ontolojik, hem epistemolojik ve hem de aksiyolojik bir gerceklik ola-
rak one ¢ikmasi rasyonel insan tasavvurunu Farabici felsefi antropolojinin
en keskin ve net kavram algis1 ve anlamlandirmasi olarak diisiinebiliriz.
Bu noktada Farabici sistemde insani duygular arzular/sehvetler ve 6fke-
ler, ¢ok genel manada insanin miicadele etmesi ve terbiye edilmesi gere-
ken psikolojik durumlar1 ve ¢ikmazlar1 olarak telakki edilirken, insanin bu
yonleriyle insan oldugu ve insanin gerek kozmik ilerleyisinde ve gerekse
antropolojik yiiriiylisiinde yiizlesilmesi ve felsefl imkanlar el verdigince bu
durumlar {izerinde ince akademik ¢alismanin vazgegilmez 6nemde oldugu
bilinmelidir.

Farabici felsefi diizlemin ve ¢ok daha genel manada Islam diisiincesin-
de Messai paradigmanin en 6zgiin taraflarindan birinin de insan dogas1 ve
ontik 0zii baglaminda peygamberlik meselesinin izaht ve bunun felsefi
antropolojiye yapacag1 akademik katkilarin oldukc¢a manidar igeriklere sa-
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hip oldugunun fark edilebilmesidir. Kutsal olan peygamberlik kurumunun
epistemolojik igeriginin dogal aklin imkanlar1 i¢erisinde nasil izah edilebi-
lecegine dair Farabici katkinin, din ve felsefenin ya da vahiy ve aklin fel-
sefi antropoloji baglaminda manidar bir uzlagtirmasina tanik olmaktayiz.
Felsefi antropolojinin ¢agdas deneyiminde kutsal olanin bilimsel inceleme
dis1 tutulmasi ve metafiziksel ogelere karsi takinilan menfi ve fasist tavir,
Farabici sdylem icerisinde yer bulamaz. Insanin sadece goriiniir pozitivist
bir vizyon olarak ele alinmasina kesinlikle kars1 ¢ikan Farabici sdylem, in-
san1 goriinen ve goriinmeyen tiim boyutlariyla aklin sahip oldugu kavram-
sal enstriimanlar sayesinde ifade etmeyi bir gorev bilir. Calisma igerisinde
ortaya konuldugu gibi, filozofun kendi igerisinde iyi bir nazari gii¢ kadar
iyi bir miitehayyile giiciine sahip olmasiyla peygamberin yapacagi seyleri
de yapiyor olmaya namzet olmasi, Farabi’nin zihninde filozofun ve 6zelde
felsefenin, peygamberden ve 6zelde dinden ¢ok daha kusatici ve epistemo-
lojik olarak ¢ok daha fazla s6ylem genisligine sahip olduguna isaret etmis
oldugunu goriiyoruz. Insan akla Farabi’nin vermis oldugu bu mutlakg1
onem, her ne kadar, insan aklinin 6nemine dikkat ¢cekmede naif bir tutum
icerisinde goriiniiyor izlenimi verse de, son tahlilde epistemolojik olarak
vahyin bilgisel degerini golgede birakacak birtakim epistemik ¢iktilari ige-
risinde barimdirdigini ifade etmemiz aragtirmanin tutarliligi agisindan 6nem
kazanmaktadir. Zaten Farabi’nin sadece el-Medinetii’l-fazila adl1 eserine
degil, bu konuda goriislerini oldukea tebariiz ettirdigi Kitabii’l-huraf adli
caligmasina da bakildiginda felsefenin tiim insanlara hitap edici retorik iis-
tiinliigii ve onceligi agik ve net bigimde vurgulanmaya ¢aligilmaktadir.
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Kotiiliik meselesi, insanlik tarihinin en kadim mese-
lelerinden birisidir. Felsefi sahada ontolojik agidan
katiiliigiin hakikatte bir karsiliginin olup olmadig:
her zaman tartisma konusu olmustur. lyi ile birlikte
hakikatte asli bir kotiilik var midir? Yoksa kotiiliik
‘iyi’nin olmadig1 durumlarda ortaya ¢ikan arizi bir
olgu mudur? Veya 6ziinde iyi olan sey bize kotiilik
olarak m1 yansimaktadir? Biitiin bu sorular tarih
boyunca bir¢ok filozofun ilgisini ¢ekmis; her bir
filozof kendi felsefi goriisleri ¢cergevesinde bu soruna
cevap bulmaya ¢alismigtir. Farabi, kotiilik mesele-
sine yonelik hususi bir eser ortaya koymamis olsa
da eserlerinde bu meseleye deginmis, Islam felsefesi
ekseninde meseleyi temellendirmeye ¢alismistir. Bu
makalenin amaci1 Farabi’nin gorisleri ¢ergevesinde
kotiilik meselesini ele almaktir.
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ABSTRACT

The problem of evil is
one of the most ancient
problems of human
history. It has always
been debated whether
evil has an ontological
correspondent in reality.
Is there an original evil
along with goodness? Is
evil a temporal phenom-
enon that arises in the
absence of the goodness?
Or, does the thing that is
originally good seem to
us as evil? All of these
questions have attract-

ed many philosophers’
attention throughout the
history, and each philos-
opher has tried to find
answers to these problems
within the scope of his/
her philosophical view.
Though Farabi didn’t
devote a particular section
on evil, he touched on his
matter in his Works and
tried to found the matter
on the Islamic philosophy
axis. The purpose of this
article is to deal with the
matter of evil within the
framework of Farabi’s
opinions.

Keywords: Good, Evil,
Entity, Completeness,
Deficit, Contrast, Heaven-
ly bodies, Human will.
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Giris

eoplatonyen diisiince geleneginde ge-
%elde varliklarin nihal noktasii duyulur
ozmosta' bulunan varliklar teskil eder.
Ilk’ten? baslayan ‘tasma/sudir’, ‘semavi cisim-
lerin altinda bulunan varliklarda son bulur.* Bu
nedenle bilinyesinde madde bulunduran varlikla-
rin yer aldig1 duyulur kozmos, hiyerarsik yapinin
en sonunda yer alan varliklardan olusan bir varlik
katmanidir. Bu kozmosu diger varlik katmanla-
rindan ayiran en dnemli 6zellik, iyi ile kotiinlin
birlikte yer aldig1 bir kozmos olmasidir. En azin-
dan, realitede iyi ile kotiliigiin bir arada oldugu
bir kozmosta bulundugumuz asikardir. O hélde
duyulur kozmosta realitede var olan koétiiliiglin
metafiziksel g¢er¢evede -hakiki kotiiliikk olarak-
bir karsiligiin olup olmadiginin sorgulanmasi ve
bu manada kotiiliigiin varlik katmanlari i¢erisinde
konumsal degerinin belirlenmesi biiyiik 6nem arz
etmektedir.

Farabi, iyilik ve kotiiliikk konusuna eserlerinde
dolayli veya dolaysiz deginmis ve konuyu kendi
felsefi sisteminde temellendirmeye c¢alismig olsa
da hem Aristotelyen hem de Neoplatonyen eksen-
de bu konuya yonelik hususi bir eser ortaya koy-
mamigstir. Bu durum, Farabi’nin ilk etapta konuya
kayitsiz kaldigi izlenimi uyandirsa da eserleri de-
rinlikli bir sekilde incelendiginde onun iyi ve ko-
tiiliik konusuna biiyiik hassasiyet gosterdigi, kisa
climlelerle biiyilik sozler sarf ettigi goriilecektir.
Zira tagma nazariyesini savunan ve bu nazariye-
nin islam felsefesi zemininde temellerini oturtan
bir filozofun konuya bigane kalmasi miimkiin de-
gildir.

Tasma nazariyesi agisindan degerlendirildigin-

‘Duyulur kozmos’ ifadesi, Farabi felsefesinde
Kamer feleginin altindaki varlik katmanma karsilik
gelmektedir.

“I1k’, Farabi felsefesinde Allah Teala’nin isimlerinden
‘el Evvel’in karsiligidir.

Majid Fakhry, al Farabi, Oneworld Puplications,
England 2002, s. 85.
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de, akli kozmosa* ait mevcudat kadar duyulur kozmosta bulunan mevcu-
datin da varliksal degerleri veya degersel nitelikleri son derece 6nemlidir.
Bu minvalde bir degerlendirme yapildiginda, dncelikle Farabi felsefesinde
karmagik bir yapiyla kars1 karsiya oldugumuzu séylememiz gerekir. Zira
Farab1’de koétiiliigiin yokluguna dair izlere rastlamak miimkiin oldugu gibi,
varligina rastlamak da mimkiindiir. Bu nedenle Farabi felsefesinde {i¢
farkl kotiilik yaklasimindan bahsedilebilir. i. Farabi felsefesinde kotiiliik
yoktur. ii. Farabi felsefesinde kotiiliik vardir. iii. Farabi felsefesinde insan
iradesi diginda kotiilik yoktur. Simdi bunlari incelemeye ¢alisalim.

i. Farabi Felsefesinde Kotiiliik Yoktur

Basta soylemek gerekirse, Farabi felsefesinde duyulur kozmosu da kap-
sayacak sekilde soylendiginde, varlikta aslolan iyiliktir, kotiiliikk degildir.®
Zira Farabi’ye gore, varliklarin higbirinde diizensizlik, intizamsizlik ve
uyusmazlik yoktur. Varsa sayet, bunlar, Tanri'nin fiilleri ve yarattig1 var-
liklar hakkinda olumsuz zanlardir ki, felsefenin daha dogrusu metafizigin
gayesi de bu olumsuz yargilar1 ortadan kaldirmaktir.® Buna gore, Farabi
felsefesinde mevcudata kétiiliik penceresinden bakmak miimkiin degildir.
Bunu tagsma nazariyesi ekseninde temellendirmeye calisirsak Farabi’nin
maksadi daha iyi anlagilacaktir.

Farabi felsefesinde —Neoplatonyen kurguda- tasmayi/sudiru ele aldigi-
mizda iki tiirlii ‘tasma’dan bahsedilebilir. Buna gore, Farabi’de biitiin mev-
cudatin {1k ten tagtigin1 séylemek miimkiin oldugu gibi varliklarin Ilk’ten
baslamak suretiyle asamali sekilde birbirlerine sudir ettigini sdylemek de
miimkiindiir. Bu durumu ‘tekli-tasma’ ve ‘asamali tasma’ seklinde isimlen-
dirirsek, Farabi’de her iki tagma tiiriinde de kotiiltikle ilgili benzer yakla-
simlara ulasmamiz miimkiindiir. Ornegin, tekli tasma ekseninde diisiiniil-
diigiinde, biitiin mevcudatin ilk’ten tastigi ve her bir varligin, mertebesine
gore varliktan almasi gereken payimi aldigi goriilmektedir.” Bu durumda,
sayet her bir varlik, varlik mertebesine gére Ilk’ten tasmis ve konumuna
gore varliktan paymi almus ise -Ilk Adil ve Cémert olduguna gore®- varlik-
lar1 mertebelerinden dolay1 olumsuzlamak miimkiin degildir. Zira her bir
varlik elde ettigi mertebeyi kendi iradesiyle degil, I1k’in kendisine yiikledi-
&1 anlam cergevesinde elde etmistir. Asamali tagsma da da ayni1 sey gecerli-
dir. Buna gore, varliklar agamali tagma da birbirlerine silsile halinde tagmis
olsalar da, tasmanin kaynag: {1k oldugu igin tasan varliklari {lk’ten bagim-
s1z diigiinmek miimkiin olmadig1 gibi, varliklar1 kendi aralarinda birbirle-
rinden kopuk ve bagimsiz diistinmek de miimkiin degildir. Her bir varlik,

Burada, akli kozmostan duyulur kozmos disindaki varlik katmanlar1 kastedilmektedir.
Farabi, Fusisii’l- medenti, ¢ev. Hanifi Ozcan, IFAV Yayinlari, istanbul 2005, s. 104.
Farabi, [hsdu’l-uliim, cev. Ahmet Ates, MEB Yay., Istanbul 1990, s. 124.

Farabi, Kitabu dra’i ehli’l-medineti’l-fazila, thk. Elbir Nasri Nadir, 2002, Daru’l-
Masrik, s. 57.

8 Farabi, Medinetii’l-fadila, s. 57.
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bir dncesiyle ilintilidir. Bu nedenle, varliklart hem yukaridan asagiya hem
de asagidan yukartya kendi aralarinda iliskilendirmek miimkiindiir. Bu du-
rumu Siyasetii’l-medeniyye baglaminda yukaridan asagiya; Ik, ikinciler
(akallar), faal akil, nefs, semavi cisimler ve duyulur kozmos seklinde tertip
etmek miimkiin oldugu gibi,’ alttan yukariya; duyulur kozmos, semavi ci-
simler, nefs, faal akil, ikinciler (akillar) ve 1k seklinde siralamak da miim-
kiindiir. Buna gore, varliklar birbirlerinden miistakil degillerse ilk’te var
olan ‘iyi’ diger varliklara silsile halinde ‘iyi’ olarak yanstyacaktir."® Tlk’te
kotiiliik olmadigina gore, diger varliklarda da asli bir kotiiliik olmayacaktir.
Zira ortada tasan bir kotiiliik yoktur.

Konuya bagka zaviyelerden bakildiginda da benzer sonuglara ulasila-
bilir: Ornegin, Farabi’ye gore alemlerdeki ‘iyilik’, Ilk Sebeb’in varligina
baghdir; baska bir seye degil.!! Iyilik, Ilk Sebeb’in varligina bagl ise bu,
biitiin varliklarin birbirleriyle iliskisellik ve baglilik igerisinde olduklarina
isaret etmektedir. Buna gore, dlemlerde birbirinden kopuk bir varlik alani
yoktur. Ilk’ten sonra, en miikemmel varlik olan ikinci akil’dan son varliga
kadar biitiin varliklar arasinda ‘liyakat’ ve ‘adalet’e gore bir diizenleme ya-
pilmis; varliklar, birbirlerine zincirleme bagliliklar ¢ergevesinde bir ahenk
ve uyum igerisinde kendi konumlarini elde etmislerdir.'”” Bu nedenle var-
liklar igerisinde halkanin disinda kalan bir varlik katmani yoktur. O zaman,
biitiin varliklar, varliktan almalar1 gereken pay1 kendi istidatlarina gore al-
muslarsa ve varliktan pay alma, ilk sayesinde olmussa'® o zaman liyakat,
diizen ve adaletin geregi olarak biitiin varliklar ‘iyi’ kapsami iginde deger-
lendirmek en tutarli yoldur. Zira Farab1’ye gore, “Varlik, ancak liyakatiyle
birlikte oldugunda iyidir ve yokluk, liyakatten yoksun oldugunda kotiidiir.
Liyakati bulunmaksizin var olan ve var olmayan sey kotiidiir.”'*

O halde, kot veya kotiiliik liyakatin hak edilmedigi durumlarda ortaya
cikmaktadir. Bir baska deyisle, Farabi’ye gore, varliklar liyakat yoniinden
en yliksek, en asag1 veya orta derecede konumlara sahiptir. Dolayisiyla,
varliklar arasinda bir liyakate gore derecelendirme olduguna gore, onla-
rin liyakatlerinin disinda baska bir 6zelligi veya keyfiyeti elde etmeleri
miimkiin degildir. Buna gore, varliklar; yiiksek, asagi ve orta derecede ol-
mak lizere farkli konumlara sahipse ve varliklar arasinda bu yonden bir
derecelendirme varsa ve yine varliklarin, liyakatlerinin disindakilerini
elde etmeleri miimkiin degilse, bu durumda biitiin varliklar iyi konumunda
bulunacaktir ve iyinin zidd: bir kétiiliik de olmayacaktir. Zira -belirtildigi

o Farabi, Kitdbu s-siydsetii'l-medeniyye, thk. Fevzi Mitri Neccar, Daru’l-Masrik, 1993,
s. 31.

10 [brahim Maras, “Farabi’de Hudus Kavrami”, Dini Arastirmalar, Mayis-Agustos
2008, c. X1, s. 31, s. 136.

' Farabi, Fusiisii 'I-medent, s. 105.

12 Farabi, Fusisii’'I-medenti, s. 105.

13 Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 57.

14 Farabi, Fusiisii 'I-medent, s. 105.
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gibi- varliklar aleminde biitiin her sey, bir nizam ve adalete gore diizenlen-
mistir.”* O halde, semavi cisimler, faal akil ve ikincilerde yani akli kozmos-
ta kotiiliik olmadigina gore, bir biitlin olarak akli kozmosun yansimasi olan
veya semavi cisimlerden tagan duyulur kozmosta da asli keyfiyet acisindan
katiiliik olmayacaktir.

Yine Farabi, Ilk’le ilgili biitiin nitelemelerinde -dogal olarak- O’na 6vgii
ve sena ittihaz eden isimler ve nitelemeler kullanmustir. O halde Ik, gii-
zelse, zarafet ve ziynet sahibiyse!'® ve biitiin olumlu nitelemeleri tizerinde
barindirtyorsa, Ilk’ten tasan varliklar da -her ne kadar eksiklik ile malul
olmus olsalar da- bu nitelikleri ittihaz etmis olacaklardir. Bu yoniiyle biitiin
mevcudat, varlik olmasi bakimindan iyi’dir."” O halde kétiiliik (ser), haki-
kat anlaminda asla mevcut degildir ve duyulur kozmosta varlik keyfiyeti
agisindan bir koétiiliik yoktur. O zaman, kotiiliik arizidir, asli degildir. Zaten
ontik olarak da ilk’in (Allah’in) bizatihi kotiiliigii veya ¢ogunlukla kotii
olan seyleri yaratmasi, O’nun Hayru’l-Mahzligina (Mutlak Hayr olmasina)
ve hikmet sahibi olmasina aykiridir.'® Ozetle, Farabi’nin hiyerarsik varlik
katmanlar1 {izerinden bir degerlendirme yapildiginda, iyiligin hakikat, ko-
tiilliiglin ise, hakikatte bir karsiliginin olmadigi acik ve barizdir.

ii. Farabi Felsefesinde Kotiiliik Vardir

‘Farabi’de kotiiliik vardir.” Ekseninde diistintildiiglinde ise, yavas yavas
Farabi felsefesinde kotiiliigiin alanina girmis oluyoruz ki, bu alanda i. Li-
yakatsizlik ii. Zitlik iii. Eksiklik ve iv. Semavi cisimlerin katkisinin etkili
oldugu soylenebilir. Farabi, Fusisii’l-medeni’de iyinin iki tiir oldugundan
bahsetmekte, birincide, iyinin kétiilik olarak hi¢bir ziddi bulunmadigi-
ni1, digerinde ise kotiiliigiin iyinin zidd1 olabilecegini séylemektedir.'” Bu
durumda biz, birinciden hareket eder ve bu kural muvacehesinde “Higbir
katiiliik iyinin zidd1 olamaz.” dersek esasinda kotiiliigiin hakiki bir keyfi-
yete sahip olmadigini, liyakat ve adalet izerine olan her seyin iyi oldugunu
sOylemis oluruz. Buna gore, 6rnegin akli kozmosta liyakate zit hicbir sey
olmadigma gore, bu kozmosta iyilige aykir: hicbir durum s6z konusu de-
gildir.?® Buna karsin, Farabi’nin “Liyakati bulunmaksizin var olan ve var
olmayan sey kotiidiir.”?! sozii ise, kotiiliiglin potansiyel olarak var olabi-

15 Farabi, Fusisii’'l-medent, s. 106.

16 Farabi, Medinetii'l-fizila, s. 53.

'7 Farabi, Fusisii'I-medent, s. 105. “Alemlerdeki iyilige gelince o, ilk Sebeb’tir ve her
sey O’na bagldir...” ciimlesi bunu desteklemektedir.

18 Glrbliz Deniz, “Kur’an’a Gore Hz. Adem (a.s.)’in Seriiveni”, Journal of Islamic
Research, 2011;22 (2), s. 104; Fehrullah Terkan, Iblis’in Kotiiliikk Problemi’ne Dair
Felsefi Arglimanlar1 ve Sehristani’nin “Bilinemezcilik” Teodisesi, Milel ve Nihal, c.
V, sy. 1, Ocak-Nisan 2008; s. 83; Giirbiiz Deniz, “Farabi’ye Gore Insan Hiirriyeti”,
Uluslararasi Fardbi Sempozyumu, Ankara 2004, s. 150.

19 Farabi, Fusisii'l-medeni, s. 106.

20 Farabi, Fusisii'lI-medent, s. 105.

2l Farabi, Fustsii’l-medeni, s. 105; Bu pasajlarda ‘varlik’ liyakatiyle birlikte iyilik;
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lecegine kap1 aralamakta, artik duyulur kozmos varlik alanina girildigine
isaret etmektedir. Liyakati bulunmaksizin var olan ve var olmayan sey kotii
ise liyakatsizlik, kotiiliikkle es degerdir ve buna gore, liyakat var olanin var
olmay1 hak etmesi durumudur. O halde liyakatsizlik duyulur kozmostaki
varliklarda, 6zellikle insanin liyakate uygun tutum ve davranislar sergile-
mediginde ortaya ¢iktigma gore, liyakatsizligin oldugu yerde kotiiliigiin
olmasi kagmilmazdir.

Zitlik zaviyesinden bakildiginda da benzer sonuglara ulagmak miimkiin-
diir.? Farab1’ye gore zit, bir seye karsit olandir. Ancak her karsat, illaki bir
seyin zidd1 olmadigi gibi, her var olan seyin zidd1 oldugunu séylemek de
ontolojik anlamda miimkiin degildir. Ancak zitlik, -ilk etapta ve ilk anla-
miyla- bir seyin tersi olan, ‘birlikte olduklarinda birinin digerini yok ettigi’
bir duruma tekabiil ettigi gibi, ‘birinin bulundugu yerde digerinin olmama-
st gerekli kilan’ bir duruma da karsilik gelmektedir.?®* Dolayistyla zidd1
olan bir varligin kemali, ancak diger ziddin yokluguna baghdir.?* Bu ¢er-
cevede, sayet i1k’ in z1dd1 olursa digerinin O’nu ifsat ve iptal etmesi imkan
dahilinde olacagindan® ve Ilk’in varligi Mutlak Varlik oldugundan boyle
bir seyi kabul etmek miimkiin degildir.

Yine Farabi’ye gore, ‘Tam’ olan varligin zidd1 olamaz.*® Bu durumda,
“IIk ‘tam’ varlik olduguna gére O’nun zidd1 yoktur. Tam varlik, iki agidan
tam varliktir: i. Zat’1 disinda kendisi i¢in olan baska bir varlik yoktur. ii.
Zat’min bir sey i¢in olmast miimkiin degildir. Buna gore bir seyin ziddi,
kendi konumunda?’ bir bagka varligin olmasini gerekli kildigindan, ‘tam-
lik-zithk’ iliskisi agisindan ilk’in konumunda baska bir varlik olmadigina
gbre, O’nun bir zidd1 yoktur. Boyle olursa, ilk’in varlig1 noksan bir varlik
olmus olur.”® Bu zaviyeden bakildiginda, faal akil da dahil olmak {ize-
re ikincilerin (on akil) dolayli da olsa zitlik kapsami igerisinde oldugunu
sOylemek miimkiindiir. Zira zitlik, ‘kendi konumunda bagka bir varlikla’
Olceklendirilmektedir.® O halde, on aklin her biri, kendi zatlan itibarty-
la kaim varlik olmadigindan bu varliklarin varhiga gelisleri bagka varlik
vasitasiyla gergeklesmektedir ki, bu varlik Ilk’tir. Bu kapsamda on akil
Ilk’ten tastigina gore, soz konusu varliklar1 ‘tam’ varlik/varliklar olarak
degerlendirmek miimkiin degildir. Yine ‘Tam’, kendisi disinda kendi ne-

‘yokluk’ liyakatten yoksunluk anlaminda kétiiliik olarak degerlendirilmistir.

22 Ancak burada zithik-kotilik iliskisi tizerine bir sonuca varmak igin bazi
degerlendirmelerde bulunmamiz gerekecektir.

2 Farabi, Medinetii'l-fazila, s. 39.

24 Farabi, Siyasetii’'I-medeniyye, s. 43, 44.

2 [fsat ve iptal etme zithgm en 6nemli 6zelliklerinden bir tanesidir. Bkz. Medinetii’l-
fazila, s. 39, 40.

2 Buna ‘tamlik-zithk iliskisi’ de diyebiliriz.

27 ‘Riitbe’, ‘makam’ anlamlar1 da verilebilir.

8 Farabi, Siydsetii'l-medeniyye, s. 44.

¥ Farabi, Medinetii l-fazila, s. 40.
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vinden bir varlik bulunmayan olduguna gore,*® kendi konumlarinda birgok
akildan olusan bu nedenle de teklik 6zelliklerini kaybetmis olan faal akil da
dahil olmak iizere ikincileri (on akil) ‘tam varlik’ olarak kabul etmek miim-
kiin degildir. Bu yoniiyle s6z konusu varliklar, ‘tam’likta I1k’in diizeyinde
olmadiklar1 igin zithk nitelemesiyle maluldiirler. O halde ilk’in digindaki
varliklar, ‘tam’ varlik olmadiklarina gore ‘eksik’ varliklardir. Sonugta ziddi
olmayan tek bir varlik vardir; O da 1k tir.

Ancak burada geligki arz eden bir durum s6z konusudur. Farabi’ye gore
Ilk’ten baska zidd1 olmayan baska varliklar da vardir ki, bunlar; faal akil
da dahil olmak iizere ikincilerdir (akillar/on akil). Baska bir deyisle, Tlk’le
birlikte on akil’da zitlik yoktur.?! O halde bu ¢eliski nasil izale edilecek-
tir? Farab1’ye gore, zidd1 olan varligin en 6nemli 6zelligi, kendisiyle zidd1
arasinda paylasim halinde oldugu bir maddenin olmasidir. Medinetii’l-fa-
zila’ya gore on akil, herhangi bir madde i¢inde bulunmadigindan ve Siya-
setli’l-medeniyye’ye gore de faal akil ve ikinciler cisimsel keyfiyete sahip
olmadigindan onlar1 madde ile iligkilendirmek miimkiin degildir.*> Madde
yoksa zitlik olmadigina gére —bu ¢er¢evede- madde icermeyen on akilda
bir zitlik yoktur. O halde tamlik-zitlik iligkisinin disinda madde-zithik ilig-
kisi agisindan Ilk ile akillart ayn1 kapsamda degerlendirmek miimkiindiir.
Bu durumda on akil, zitliklarin olmadigi kendi i¢inde ayri/ayrik, ‘baskalik’
6zelligine sahip munfasil varliklardir.®

On aklin her biri, bir akil ve bu akillarin yine her biri digerlerinden ‘ayr1/
baska’ bir varlik ise ve aralarinda zitlik iliskisi de yoksa ‘bagkalik’ 6zelli-
gine sahip munfasil varliklar1 zithk iligkisi olmadan izah etmemiz nasil
miimkiin olacaktir? Bu soruya Farabi’nin Ilk’le ilgili ‘zitlik’ bahsinde orta-
ya koydugu ¢6ziim iizerinden cevap verebiliriz. Farabi’nin zitlik konusun-
da tesis ettigi kurallardan biri de “Her karsitligin zitlik igermemesidir.””*

30 Farabi, Medinetii'l-fazila, s. 40.

31 Farabi, Medinetii’l-fdzila, s. 67, 68.

32 Makalenin konusunun siirli olmasi sebebiyle cisim-madde arasindaki farkliliklara
deginilmeyecektir. Zira cisim ile madde aynmi kapsamda degerlendirilirse, bu
kapsamda semavi cisimlerde bir zitliktan bahsetmek miimkiin olacaktir ki, Farabi’ye
gore semavi cisimlerde 6ziinde bir zitlik yoktur.

3 Medinetii’l-fazila’ya gore, on akil katmanindan her biri, kendi igerisinde bireysel
varlik alanlarina sahip olduklar1 gibi mertebeleri ve konumlari itibariyla de yine
kendilerine 6zgldiirler. Onlarin her birinin kendisi disinda baska bir varliktan
olmas1 miimkiin degildir. Bu ¢er¢evede on akildan her biri kendi basina ayrilasmig
(miiteferrid) varliklardir. Dolayisiyla varliklarinin bir baskasi i¢in olmasi miimkiin
degildir. Akillardan her birinin varliginda digeriyle ortakliklar veya benzerlikler
bulunsa da, bu durum onlarin ‘ayri’ varlik olmalarina engel teskil etmez. Dolayisiyla,
onlar1 aralarinda birbirinden farkli kilan bir ‘baskalik’ vardir. Akillarda var olan
‘bagkalik’, bir bagka varligin meydana gelmesinde bir etken degildir. O halde Akillar
tek bir biitiin halinde bir varlik katman1 olmadiklarina gore, her biri kendi sahsina
miinhasir varlik alanina sahiptir. Farabi, Medinetii’l-fdzila, s. 67.

3% Farabi, Medinetii’l-fdzila, s. 41. Buna ‘baskalik-zitlik” iligkisi de diyebiliriz.
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Bu ifade iizerinden hareket edildiginde, sayet her karsitlik bir zitlik igermi-
yorsa, zitlik olmadan varliklarin bir arada olmasinin tek bir izah1 vardir, o
da ‘bagkalik’tir. Dolayisiyla ‘baskalik’, zitlikla meydana gelen karsitliklar-
dan (miibayin) farklidir.** O halde, akillar, birbirlerinin ‘gayri’s1 olsalar da
birbirlerinin zidd: degildir.

Farabi’ye gore semavi cisimlerde de zitlik yoktur.’® Esasinda semavi ci-
simlerde bir zitlik vardir. Ancak bu zitlik, duyulur kozmostaki varliklarda
oldugu gibi onlarin cevherlerinden kaynaklaniyor degildir.’” Semavi cisim-
lerdeki zitliklar, i. Onlarin birbirlerine ve ii. Duyulur kozmosa yonelik ‘nis-
petlerinden’ kaynaklanmaktadir.*® Bu baglamda hem Siyasetii’l-medeniyye
hem de Medinetii’l-fazila perspektifinden bakildiginda, semavi cisimler-
de ‘nispet’ itibariyla goriiniirde var olan zitliklar, onlarin cevherlerinden
kaynaklanmamakta, altlarinda bulunan varliklara gore ve birbirlerine ‘nis-
pet’le ortaya ¢ikmaktadir.®* ‘Nispet” burada énemli kavram olarak karsi-
mizda durmakta, zitliktaki keyfiyetlerin ‘asli’ degil, ‘itibari’ oldugunu or-
taya koymaktadir. Bu durumda, nispet-zitlik iliskisi ¢cercevesinde® semavi
cisimler, cevherleri yoniinden zitlik niteligine sahip degildir. Zira ‘nispet’
iligkiselligi kapsam diginda tutuldugunda, semavi cisimlerdeki zahirde var
olan zithik ortadan kalkacaktir. O halde, semavi cisimlerin cevherlerinde
bir zithk yoksa ve Ilk, ikinciler ve faal akildan miitesekkil biitiin bir askin
alan*' ve akli kozmos zithigin olmadig: varlik alanlartysa o zaman semavi
cisimleri de zithgm olmadig1 bu varlik katmanina yani akli kozmos varlik
alanina dahil etmek miimkiindiir. Buna gore, bir kural muvacehesinde soy-
leyebiliriz ki, askin alanda ve akli kozmosta zitlik yoksa zitlhigin oldugu tek
bir mekan vardir; o da, duyulur kozmostur.

Nitekim Farabi de bu kurali, “Yokluk ve zitlik ancak Kamer feleginin
altinda gecerlidir.”* sozilyle desteklemektedir. Bu kuraldan hareketle dii-
stiniildiigiinde zithiga en uygun tanim, onlarin ifsat ve iptal anlamlaridir
ki yukarida belirtildigi gibi, bu kapsamda zithgin anlami, “iki kargittan
birinin bulundugu yerde digerinin olmamasidir.”* Bu durum, hem zithigin
hem de yoklugun maddi igerige sahip olan duyulur kozmosta yani maddi
varliklarda gecerli oldugunu gostermektedir. Buna yokluk-zitlik iligkisi de

35 Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 42.

36 Farabi, Medinetii I-fazila, s.75.

31 Medinetii’l-fazila’ya gore zitliklar ya varliklarin cevherinden ya da varliklarin iginde
bulundugu ‘konum’ (mevzi), ‘durum’ ve ‘nispet’in zithga elverigli olmasindan
kaynaklanir. Bkz. Farabi, Medinetii’l-fadila, s. 67.

38 Farabi, Medinetii’I-fdzila, s.75.

39 Farabi, Medinetii'I-fazila, s. 74, 75; Farabi, Siydsetii'I-medeniyye, s. 56.

40 Farabi, Sivasetii’I-medeniyye, s. 56. Buna ‘nispet-zitlik” iligkisi diyebiliriz.

4 Burada agkin alandan kastimiz, {lk’in bulundugu varlik katmamdir. Akli kozmosta
kastimiz ise, on aklin bulundugu varlik katmanidir.

42 Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 37.

4 Farabi, Medinetii'l-fazila, s. 41, 42.
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denilebilir. Yokluk-zitlik iliskisinde temel 6zellik, zitlarin birbirlerini yok
etmeye yonelik eylemsilik igerisinde olmalaridir. Buna gore, her yokluga
maruz kalan varligin bir zidd1 oldugu gibi, zidd1 olan her varlik da yok-
luga maruz kalmaktadir. O halde, bir maddeye veya maddi igerige sahip
olmayan faal akil da dahil olmak iizere ikinciler (akillar), birbirlerinin zidd1
olmadiklarindan, onlarda birbirlerini yok etme ve ifsat etme gibi durumlar
s6z konusu degildir. Tersinden sdylenirse, onlarin birbirlerini ifsat ve yok
etmeye yonelik bir ameliyeleri yoksa zitlariin olmasi miimkiin degildir. O
halde madde-zitlik ve yokluk-zitlik agilarindan on akilda zitlik s6z konusu
degildir.

Zatlik duyulur kozmosta gegerli ise, ifsat ve iptal etme lizere bina edil-
mis bir kozmosta, sayet iki nitelik kendi zatlar1 iizerine kaim olmak istiyor-
sa, her iki niteligin ayn1 anda bir yerde bulunmasi miimkiin olmadigindan
bunlardan biri ifsat veya iptal olacaktir. Bu durumda, zit nitelikler arasinda
kendilerini kaim kilacak bir ¢ekisme ve gatisma ortami olusacagindan ¢e-
kisme ve catismada zayif olan taraf yok olacaktir. Cekisme ve ¢atigmada
Ornegin iyi, zayif taraf olarak bulunuyor ve bundan dolay1 da iyinin ayakta
kalmasi miimkiin goriinmiiyorsa o zaman iyinin olmadigi yerde kotiiliik
ortaya g¢ikacaktir.* Kotiiliigiin ortaya ¢ikmasindan sonra da, kotiiliik iyi-
likle z1t oldugundan duyulur varlik alaninda bu sefer iyilik ile kotiiliik ara-
sinda bir miicadele baslayacaktir. Biitiin bunlar, “Zitlik ve yokluk Kamer
feleginin altindadir.” ifadesinin bir agiklamasi olarak degerlendirilebilir.
Zira Farabi’nin ‘IIk’in z1dd1 yoktur.” bahsinde belirttigi gibi, sayet duyulur
kozmosta veya maddede bulundugu sekliyle I1k’in bir z1dd1 olsaydi O’nun
Ik olarak kalmasi miimkiin olmazdi.* Simdi, -daha &nce gectigi iizere-
sayet ifsat ve iptal anlaminda, maddi i¢erige sahip olmadiklarindan dolay1
flk’te, on akilda ve semavi cisimlerde zitlik yoksa akli kozmosta ¢ekisme
ve catisma olmayacagindan, ¢ekigsme ve ¢atisma sonucu gergeklesen ifsat
ve iptal etme hadisesi de olmayacaktir. O halde, semavi cisimler de dahil
olmak iizere akli kozmosta ifsat veya iptal etme hadisesi yoksa bu agidan
da so6z konusu kozmosta kétiiliik yoktur, dememiz miimkiindiir. Daha da
genellestirerek sdylersek, akli kozmosta zitlik yoksa kotiiliikk yoktur duyu-
lur kozmosta zitlik varsa kétiiliik vardir. Ancak bu kotiiliik asli bir kotiiliik
degildir.

Duyulur kozmosta asli kotiilikk olmasa da bu, kétiiliiglin potansiyel ola-
rak var olmasina engel degildir. Dolayisiyla burada temel yaklasimimiz,
hakikatte kotiiliik olmasa da kotiiliigiin potansiyelliginin var oldugudur.
Liyakati tekrar hatirlarsak, liyakatsizlik kotiiliigiin sebebi ise, ortada kotii-

4 Farabi, Fusisii’[-medent, s. 104. Bu pasajda gegen ifadeleri yukarida beyan ettigimiz
sekilde yorumlamak mimkiin goriinmektedir. Ayrica Fusilii’l-medeni’de ‘zithk’
konusunun islendigi pasajla, ‘kotiiliik” konusunun islendigi pasajin pes pese gelmesi
calibi dikkattir. Bkz. Farabi, Fusiisii’[-medent, s. 104.

45 Farabi, Medinetii l-fazila, s. 41. Metnin baglamindan boyle bir ¢ikarimda bulunmamiz
miimkiindiir.
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liige meyyal sartlarin oldugu da g6z ardi edilemez. O halde duyulur koz-
mos, hem tekli hem de asamali tasma acisindan ilk’ten tasan son varlik
alant ise bu, duyulur kozmosun kétii oldugu anlamina asla gelmez. Ancak
bu durum, duyulur kozmosun kétiiliige potansiyeli olmadigi anlamina da
gelmez. Burada kétiiliigiin potansiyelligini, eksiklik-katiiliik iligkisi diye-
bilecegimiz teoriden yola ¢ikarak temellendirmemiz miimkiindiir.

Farabi felsefesinde —Neoplatonyen kurguda- hiyerarsik yapilar, ayn1 za-
manda varliklarin mitkemmeliyetlerine de karsilik gelen bir 6zellige sahip-
tir. En istteki varlik en mitkemmel, en alttaki varlik ise en az mitkkemmel
varliktir.*s Dolayistyla varlik katmanlarindan asagi indikge, mitkemmellik
azalmakta eksiklik ¢ogalmakta; yukari ¢iktikca da, mitkemmellik ¢ogal-
makta eksiklik azalmaktadir. Ornegin i1k, en miikemmel varliktir.*’ Ik en
miikemmel varlik ise, diger varliklarin miikemmellikleri de, -kendilerinden
iistekileri agmayacak sekilde- kendilerinden altta bulunan varliklara gore
olacaktir. Yani varlik, listeki varlik katmanina gore eksik, alttaki varlik kat-
manina gore milkemmeldir. Bu minvalden bakildiginda, I1k’in haricindeki
varliklar -bir sekilde- ‘eksik’ varliklardir. Bu durumda, varliklar hiyerarsisi
icerisinde en altta yer alan varliklar duyulur kozmostaki varliklar olduguna
gore, eksiklik 6zelligine en ¢ok sahip olan varliklar da bu kozmosta bulu-
nan varliklar olacaktir.*® Eksiklik, kusurlu olmanin bir karsiligi ise, kusurlu
olan varlik, tam yetkin ve mitkemmel bir varlik olmadigindan ve kendi
zat1 itibariyla de bu yetkinlige ve miikemmellige ulasamadigindan bu var-
liklarda ‘iyi’nin tam anlamiyla karsilik bulmasi miimkiin olmayacaktir. O
halde var olan kétiiliiklerin potansiyelliginin, varliklarin eksikliklerinden
kaynaklandigini séylemek imkan dahilindedir.

Burada soyle bir soru akla gelecektir. “Ilk’in disindaki varliklar ek-
siklik ile malul olduklarina gore, bu acidan ikinciler, faal akil ve semavi
cisimlerde de kotiilitk var midir?”” Buna cevabimiz, “hayir”dir. Ciinkii bu
varliklar her ne kadar eksiklik ile malul olmus olsalar da eksiklikleri, mii-
kemmelliklerine halel getirecek nitelikte degildir. Bagka bir deyisle, eksik-
likleri kotiiliglin ortaya ¢ikmasina sebep olacak keyfiyette degildir. Zira
bu varliklar, varliktan almalar1 gereken paylari ‘tam” olarak aldiklar1* gibi
-zitlik konusunda deginildigi tizere- maddi igerik tagimadiklari i¢in de s6z
konusu varliklar arasinda birbirlerini ifsat ve iptal etmeye yonelik bir ‘zit-
lik” yoktur. ‘Bagkalik’ da bir zithik igermediginden, s6z konusu varliklarin
miikemmellik dereceleri duyulur kozmostaki varliklardan ontik statii ag1-
sindan ¢ok farklidir. O halde, akli kozmostaki varliklarda bulunan eksiklik
[k’e goredir; duyulur

Kosmostaki varliklara gore degil. Bu varliklar duyulur kozmostaki var-
liklara gére milkemmel varliklar oldugundan duyulur kozmosun {istiinde

46 Farabi, Medinetii l-fazila, s. 66.

47 Farabi, Medinetii'I-fazila, s. 37, 66; Farabi, Siydsetii'I-medeniyye, s. 38, 40, 41, 42.
48 Farabi, Siydsetii’l-medeniyye, s. 56.

4 Farabi, Siydsetii’I-medeniyye, s. 53.
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bulunan akli varlik katmaninda koétiiliiglin olmas1 miimkiin degildir.

Zaten Farabi de kotiiligli duyulur kozmosa hasretmekte, Siyasetii’l-me-
deniyye’de tabii ve iradi olmak tizere iki tiir kotiilikkten bahsetmektedir.>
Farabi, her iki kotiilik tlirtinde ‘saadet’i (mutluluk) merkezi bir konum-
da ele almaktadir.®! Buna gore, saadete vesile olan olay, tutum ve tavirlar
iyl kapsaminda; saadete giden yollar1 kapatan biitiin unsurlar da kotiiliik
kapsaminda degerlendirilmektedir. Ayrica Farabi’ye gore, saadete ulastiran
unsurlar 6ziinde iyi niteligine sahip degildir. Bunlar, mutluluga katki sag-
lamas1 yoniinde iyi veya kotii konumundadir. Bu durumda, iyi ve kotii diye
bir sey yoktur. Bir sey saadete gotiirliyorsa iyi, gotlirmiiyorsa kotiidiir.>
Ancak bu yaklasim, iyi’nin metafiziksel konumuyla ¢eligki arz etmektedir.
Zira Farabi felsefesinde “Var olan her sey iyi ise, o zaman buradaki sorun
nasil halledilecektir?”” Farabi felsefesinde iradi kotiiliik, insan iradesiyle
ortaya c¢ikan bir kotiiliik ise, bu durumda tabii kotiiliik de insan ve duyu-
lur kosmostaki diger varliklarin iradesi disinda meydana gelen bir kotiilik
olacaktir. Buna gore tabii kotiiliigiin kaynagi semavi cisimlerdir.®® Farabi,
Siyasetii’l-medeniyye’de tabii kotiiliigii semavi cisimlerle irtibatlandirmas,
ancak semavi cisimlerden kaynaklanan bu kotiiliigiin yapisal detaylarina
girmemistir. Yani Farabi’nin tabii koétiiliikten kastinin ne oldugunun tespit
edilmesi tam manasiyla miimkiin gériinmemektedir.

Farabi’de tabii kétiilikten maksadin ne oldugu miiphemligini korusa da,
eserlerinde iyi koti ekseninde kaleme alinmis pasajlarin ayrintilarindan
kotiiliiglin yapisal 6zellikleriyle ilgili bazi ipuglari elde etmek de miimkiin-
diir. Buna gore, tabii kotiiliigiin kaynagi semavi cisimler olmasina ragmen,
bu katiiliik ne faal aklin amaglarina hizmet etmekte, ne de onun amaclarina
engel teskil etmektedir.’* Bu, semavi cisimlerden kaynaklanan durumun,
tabiri yerindeyse ‘mekanik’ bir durum olduguna isaret etmektedir. Burada
‘hizmet etmeyi’ bir tarafa birakirsak,’ sayet semavi cisimlerden kaynakla-
nan tabii kotiiliik, faal aklin amaglarina engel teskil etmiyorsa, bu koétiiliik
esasinda asli bir kotiiliik degildir. Clinkii “iyi’yi amag edinmis bir varligin
yaptiklarina kasitli olarak engel olmak, engel olan varligin biinyesinde asli
bir kétiiliikk olmadan miimkiin olmaz. O hélde, semavi cisimlerden kay-
naklanan tabii kotiiliik, faal aklin amaglarina engel niteligi tasimiyorsa,

50 Farabi, Siydsetii’I-medeniyye, s. 72.

St Medinetii’l-fazila baglaminda saadet, insan nefsinin maddeye ihtiya¢ olmayacak
sekilde varliktaki miitkemmelligine erismesidir. Bu da cisimsel nitelik tagimayan
varliklarin ve maddeden ayrik cevherlerin biitiinliine ulasmakla ve bu hal iizere ebedi
olarak kalmakla miimkiin olur. Farabi, Medinetii 'l-fazila, s. 105.

52 Farabi, Siydsetii’l-medeniyye, s. 72, 73; Farabi, Fusilii’l-medeni, s. 67. Benzer
ifadeleri Medinetii’l-fazila’da da gérmek mimkiindiir. Bkz. Farabi, Medinetii’l-
fazila, s. 106.

53 Farabi, Siydsetii’l-medeniyye, s. 73.

5% Farabi, Siyasetii'l-medeniyye, s. 73.

55 Bu dogrudan ‘iyi’ye igaret olur.
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bu kotiiliik arizi bir kotiiliiktiir; asli degil. Bu durumda, -saadete ulastiran
unsurlarin, 6ziinde iyi olmadiklarini, mutluluga katk: sagladiklari icin iyi
kapsaminda degerlendirildiklerini yeniden hatirladigimizda- mutlulugu
saglayan unsurlar 6ziinde iyilik barindirmiyorsa semavi cisimlerden kay-
naklanan unsurlar da 6ziinde bir kétiiliik barindirmaz. Dolayisiyla semavi
cisimler kendi zatlarina, tabiatlarina ve cisimsel 6zelliklerine gére hareket
ederken, yani bu cisimler dogalar1 geregi yapmalar1 gereken sey ne ise on-
lar1 yaparken bu hadise, duyulur kozmostaki varliklara kotiiliikk olarak yan-
stmakta, mutluluga engel oldugu icin de kotiiliikk kapsaminda degerlendiril-
mektedir. Yoksa semavi cisimlerden asli kotiiliik anlaminda bir kotiiliigiin
hasil olmas1 bu manada miimkiin degildir.

Yine Farabi’ye gore, semavi cisimler, kabul edebilecegi biitiin her seyi
maddeye vermektedir.*® Esasinda maddeye verilen seyler bu baglamda iyi-
lik veya kotiiliik vasfini kendi biinyesinde barindirmamaktadir. Yani semavi
cisimlerden maddeye aktarilan seylerde iyi ve kotii nitelemesi gibi bir du-
rum s6z konusu degildir. Iyi ve kétii, maddeye yansimadan kaynaklanmak-
tadir. Bagka bir deyisle, semavi cisimler tarafindan maddeye verilen seyler
tabiatlarinda bir kétiiliik barindirmasa da bu seyler, duyulur kozmostaki
varliklara kotiiliik olarak yansima ihtimalini her zaman biinyelerinde ta-
simaktadir. Burada ontolojik agidan asli bir kotiiliigiin varligindan ziyade,
duyulur kozmostaki varliklar agisindan -izafi manada- arizi bir kétiiliikten
bahsetmek daha dogru bir yaklasim olacaktir. Zira varliga kotiiliik olarak
yanstyan sey, 6ziinde kotiilikk olmasa da bu durum varliklar agisindan kotii-
liik olarak degerlendirilmektedir. Hatta bir varliga kétiiliik olarak yanstyan
seyin duyulur kozmostaki baska bir varliga ‘iyi’ olarak yansimasi pekala
mimkiindiir.’” O hélde, batinda var olan iyi veya iyilik, duyulur kozmos-
taki varliklara -bazen- zahirde katiiliik olarak yansimaktadir. Bunu boyle
temellendirmek Farabi felsefesi agisindan daha tutarl gériinmektedir.

Bagka bir zaviyeden bakildiginda da tabii kotiiliigiin asli bir kétiiliik ol-
madigini tespit etmek pekala miimkiindiir. Farabi’ye gore tabii kotiiliik,
insanin karsisinda aciz kaldig: bir kotiiliik tiirii degildir. Zira bu koétiiliik,
insan tarafindan izale edilebilir 6zellige sahiptir.®® O zaman tabii kotiilik,
insan tarafindan izale edilebilecek bir konumda ise, bu kotiiliigiin insanin
gliclinli ve istidadini asan bir kétiilik olmadig ortadadir. Dolayisiyla ko-
tilligiin ‘tabii’ olmasi, onun agilamaz engellere sahip oldugu anlamina gel-
memektedir. Hem iradi hem de tabii kotiiliik, insan tarafindan asilabilir,
iistesinden gelinebilir 6zellikler tagiyorsa bu durum, kétiiliigiin asli, hakiki
nitelik tagimadigini gostermektedir. Ancak yapilan biitiin bu degerlendir-
meler, duyulur kozmosta ‘realite’de bir kotiiliiglin olmadigi anlamina da

56 Farabi, Siydsetii’lI-medeniyye, s. 73.

57 Miifit Selim Saruhan, “Ahlak Felsefemizde Iyi ve Kotiiniin Sebepleri” Islami
Arastirmalar Dergisi, 2002, c. XV, sy. 4, s. 555.

58 Farabi, Siydsetii’I-medeniyye, s. 84. Pasajda, hem iradi hem de tabii kotiiliigiin izale
edilebileceginden bahsedilmektedir.



FARABI FELSEFESINDE KOTULUK | 223

gelmemektedir. Dolayisiyla Farabi’de ‘tabii’ kelimesi, kotiiliigiin tabiatina
vurgudan ziyade, duyulur kozmosta bulunan varliklar muvacehesinden bir
kotiliiglin oldugunu ortaya koymaktadir. Bu kapsamda, “Semavi cisimler,
bu kotiiligii ne faal akla destek olmak ne de ona engel olmak amaciyla
yapmaz.”* ifadesine baska bir agidan bakildiginda, s6z konusu kétiiliigii
semavi cisimlerin dogal isleyis siirecinden kaynaklanan bir zorunlulugun
neticesi olarak gdrmek miimkiindiir.

iii. FArabi Felsefesinde insan iradesi Disinda Kotiiliik Yoktur

Farabi felsefesinde iradi kotiiliik, insanla daha dogrusu insanin iradesiy-
le ilgili bir alandir.® Ozellikle ahlaki kétiilik muvacehesinden degerlendi-
rildiginde, ‘iyi’ye ve ‘kotii’ye egilimli insan, kendisine verilen yetkinlik
alanin1 ‘iyi’den yana kullanabildigi gibi ‘kotii’den yana da kullanabilir.®!
Dolayisiyla insan tercihini kdtiiden yana kullanarak kétiiliik sahibi olabilir.
Bu ¢ergevede, iradeye dayali insan eylemleri hayr oldugu gibi ser, giizel
oldugu gibi ¢irkin ve faydali oldugu gibi zararli da olabilir.®> Demek ki, du-
yulur kozmosta ‘realitede’® var olan kotiiliik, insan iradesi sonucu ortaya
¢ikmaktadir. Ancak insanin varliklar i¢erisinde kotiiliige meyyal olan insan
biitiin bir kozmos icerisinde yalniz birakilmamais, Siyasetii'l-medeniyye’ye
gore liglincli, Medinetii’l-fazila’ya gore de on birinci mertebedeki faal akil-
la desteklenmistir. Faal aklin bu destegini, insani varlik diizeyinde ‘iyi’nin
egemen olmasina yonelik bir hamle olarak degerlendirmek miimkiindiir.
Dolayistyla insan faal akil sayesinde bu kétiiliiklerin tistesinden gelebile-
cek ve en yiiksek mutluluga erisebilecek iradeye ve kabiliyetlere sahiptir.*

Bunlarin disinda, Farabi’nin insani diizeydeki nefsin tutkulari, sehevi
melekeler veya psikolojik arzu ve heyecan uyandiran seylerle ilgili tutumu,
yansiz ve tarafsizdir. Farabi, bu tiir tutum ve davranislarla ilgili dogrudan
goriis beyan etmenin yanlis oldugunu sdylemis; duyulur kozmosta hem
iyilige hem de kotiiliige neden olabilecek bu tiirden hususlari ne iyi ne de
kotii olarak degerlendirmenin miimkiin olmadigini belirtmistir. Bu konuda
Farabi’ye gore 6lgii su olmahdir: lyilik ve kétiiliigii biinyesinde tasiyan
bir sey, iyilik amacli kullanilirsa iyi; kotiiliik amacl kullanilirsa kotiidiir.®

Buradan yola ¢ikarak Farabi’nin konuya genel yaklagimi, “Kotilik,
varlig1 insan iradesiyle olmayan herhangi bir sey asla mevcut degildir; bi-

5% Farabi, Siydsetii’l-medeniyye, s. 73.

80 Farabi, Siydsetii'lI-medeniyye, s. 73, 74; Farabi, Medinetii'l-fizila, s. 105, 106.

1 Ayse Sidika Oktay, “Farabi’de Deger Teorisi” Uluslararasi Fardbi Sempozyumu,
Ankara 2004, s. 181.

62 Farabi, “Yildizlar Hakkinda Dogru Olan ve Olmayan Seyler”, s. 260; Farabi, Tenbih
ald sebili s- sadde, thk. Cafer al-Yasin, Intisarat Hikmet, 1371, s. 40, 41.

6 ‘Realite’ kelimesi burada ‘hakikat’ ve ‘asli’ anlaminda kullanilmamistir. Sadece
kotiiliigiin goriintirdeki varligina isaret etmek amaciyla kullanilmistir.

% Farabi, Siyasetii'l-medeniyye, s. 35, 71, 75; Farabi, Medinetii’l-fizila, s. 105, 112.

% Farabi, Fusisii'l-medent, s. 106.
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lakis onlarin hepsi iyiliktir.”*¢ seklinde izah edilebilir. Aslinda bu climle,
sanki tizerine bagka bir sey soylenmeyecek sekilde Farabi’nin iyi ve kotiiye
yaklagimini biitiinciil bir sekilde 6zetlemektedir. Tekrar etmek gerekirse,
“Insan iradesiyle olmayan higbir seyde kétiiliik asla mevcut degildir.”

Sonug

Farabi felsefesinde kotiilik meselesinde ti¢ farkli yaklagim sergilemek
miimkiindiir. Buna gore, Farabi’de -en genel anlamiyla- biitiin mevcuda-
tin ilk’ten tagmasi sebebiyle ontolojik acidan asli kotiiliikten bahsetmek
miimkiin degildir. Tkinci olarak; varliklarda eksiklik, zitlik ve liyakatsizlik
ve semavi cisimlerden kaynaklanan kotiiliige meyyal hususiyetler vardir
ki bu hususiyetler, kotiiliigiin asli bir nitelige sahip olmadigini géstermek-
tedir. Geriye sadece insan iradesinden kaynaklanan bilingli sekilde ortaya
konmus kotiiliikler kalmaktadir ki Farabi’ye gore, asli olmasa da realite de
var olan kotiiliik budur. Dolayisiyla Farabi’de, akli alanda kétiiliikten bah-
setmek miimkiin olmadig1 gibi duyulur kozmosta da insan iradesi disinda
baska bir kotiilitkkten bahsetmek miimkiin degildir.
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Farabi diisiincesinin temelinde din ile felsefenin uz-
lagtirilmas1 yatmaktadir. Bu isi yaparken o, Islam’m
inang esaslarindan taviz vermeden, felsefenin temel
ilkelerini kullanarak yeni bir diislince tarzi gelistirme
cabas icine girmistir. Muallim-i sani (Ikinci 6gret-
men) unvanliyla Aristo’yu serh etmek gibi zor bir ise
kalkismis ve bunda da basarili olmustur.

Farabi’nin diisiince tarzi, Islam inang esaslarinin
oziinii teskil eden Allah’in birligi (tevhid) ilkesini,
felsefi bir yorum ile yeniden agiklamaktadir. Onun
sifatlar meselesine getirdigi izahata bakilacak olursa;
filozofumuz, klasik Islami diisiincenin zati ve subiti
sifatlar olarak tartistig1 problemin, kavram ¢ikmazina
hapsedilmis bir Tanr1 kabuliine sebep oldugunu dii-
siinerek, Allah’a ait sifatlari, O’nun zatina miinhasir
ozellikleri olarak anlamistir. Dolayistyla Farabi
stfatlarin varligina iliskin kabulii, zat-sifat ayriliginin
aksine, varlik-mahiyet birlikteligi olarak kabul etmis-
tir. Stfatlar meselenin, izafi baglamda kavramlarin
anlam yetersizligiyle neticelendigini géren Farabi’ye
gore, Allah’in birligi biitiin alemin varlik sebebini
aciklamakta, birlikten tasan cokluk ise birligin kendi-
sini ispat etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Farabi, Tevhid, Allah’in sifatlari,
Felsefe, Din, Uzlas1, Akil, Suddr.

ABSTRACT

The central concern of
al-Farabi’s thought is to
reconcile religion and phi-
losophy. While making this
effort, he tried to develop

a new way of thinking by
using the main principles
of philosophy without

any concessions to the
principles of Islamic belief.
He set a difficult target like
expounding Aristoteles
with the title of Muallim-i
Sani (Second teacher), and
he became successful.

Farabi’s way of thinking
that appears within this
context is to re-explain

the principle of Allah’s
uniqueness (amalgama-
tion), which constitutes the
core of Islam’s principles
with a philosophical
interpretation. Considering
his explanation of matter of
adjectives; our philosopher
thought that the problem
discussed by the classic
Islamic thought as subjec-
tive and essential adjectives
caused the acceptance of
God confined to a concep-
tual knot and considered
the adjectives that belong
to Allah as traits exclusive
to Allah. According-

ly, Farabi accepted the
consideration related to
the existence of adjectives
as the existence-struc-

ture unity contrary to the
subject-adjective separa-
tion. According to Farabi
who saw that the matter of
adjectives resulted in the
semantic inadequacy of
the concepts in the relative
sense, Allah’s uniqueness
explains the existence rea-
son for the whole universe
and the superiority out of
the uniqueness proves the
uniqueness itself.

Keywords: Farabi, Amal-
gamation, Adjectives of
Allah, Philosophy, Reli-
gion, Reconciliation, Mind,
Emanation.
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Giris

uzlastirmak vardir. Ona gore dini hakikat

ile felsefi hakikat, tarz itibariyla birbirin-
den farkli olmakla birlikte asil olarak birdir. Bu
anlayis, Islam akidesi ile felsefesi arasinda bir
mutabakati miimkiin kilmustir.! Stiphesiz Farabi,
bu uzlagma iizerinde yeni bir felsefe insa eden
ilk filozoflardandir. Kendisinden sonraki filozof-
lar onun isaret ettigi gizgiyi takip etmislerdir. ibn
Sina bir dereceye kadar bunun Eflatuncu yonii-
nii izah ve tasvirle ugrasirken, Ibn Riisd, Aristo
felsefesi ile din arasindaki uyuma isaret etmekle
yetinmistir.

Kisaca sdylemek gerekirse Farabi’nin din ile
felsefeyi uzlastirmak i¢in ortaya attigi doktrin iki
esas noktaya dayanmaktadir: Birincisi Aristo fel-
sefesini yorumlayarak onu 6nce Eflatuncu ¢izgiye
yakinlastirmak, ardindan dini bir kilif giydirmek
ve boylece onu Islam akidesiyle olduk¢a uyumlu
hale getirmek; ikincisi ise, dini hakikatlere akli
yorumlar getirmek seklindedir. Hakikaten Farabi,
felsefeyi dini bir yolla izah eder ve dini felsefi-
lestirir, birbirini anlama ve bir arada var olmalari
miimkiin olabilsin diye de onlar1 birbirine yakin
istikametlere ¢eker. Ayrica o, Aristocu felsefeyi
iki teori lizerine yeniden gozden gecirir: Bunlar-
dan ilki “on akil teorisi” olarak tanimlanabilecek
kozmolojik kanit, digeri “nefs teorisi” olarak
Ozetlenebilecek psikolojik kanittir. Dini hakikat-
lerin akli yoldan izahi ise diger iki teoriye daya-
nir; birincisi niibiivvetle, ikincisi de Kur’an’in
yorumlanmasi ile ilgilidir. Biitiin Farabi felsefesi,
birbiriyle karsilikli iligki i¢inde olan ve hepsinin
hedefi bir olan bu dort teori iginde 6zetlenmistir.

Felsefe ile dini uzlastirmak icin biiyik gay-
ret sarf eden Farabi, felsefe yapmanin amacim

L(}"érébi felsefesinin temelinde din ile felsefeyi

! Farabi’nin din ile felsefe arasindaki iligskiyi anlattigi

ifadeler i¢in bkz. Farabi, Kitabii’l-hurif, cev. Omer
Tiirker, Litera Yay., Istanbul 2008, s. 88-91.

2 Bkz. M. M. Serif, Islam Diisiincesi Tarihi, Insan Yay.,
Istanbul 1996, s. 74-75.
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su ctimleleriyle 6zetler: “Yiice Yaraticiyr bilmek O’nun hareket etmeyen
birliginin, her seyin etkin sebebinin O oldugunu; O’nun kendi comertligi,
hikmeti ve adaleti ile bu aleme diizen veren oldugunu bilmektir. Filozofun
yapmasi gereken sey de, insanin giicii dl¢lisiinde Yaratici’ya benzemesi-
dir.”

Farabi’nin felsefe yapmanin amacini belirttigi yukaridaki ifadeleri, fel-
sefi oldugu kadar Islami bir kayg1 da giitmekte, insanin varlik gayesini Ya-
ratict’nin mevcudiyetine baglamaktadir. Bu baglamda diisiintilecek olursa,
genel olarak Islam felsefesinin kurulus gayesi ve diger yoniiyle de islerli-
gini siirdiirebilmesi, felsefe ve din olarak 6zellestirilen uzlasiy1 saglamasi
ve devam ettirebilmesiyle miimkiin olabilmektedir.* Esasen Birlik (vahdet)
ilkesinin bir tezahiirii olan “hakikatin tekligi” inanciyla beslenen bu yapi,
Islam felsefe geleneginde akli diizlemi kaybetmeyen bir idealizme bagla-
narak ontolojiyi onceleyen epistemolojik bir kurgudur. Bu nedenle klasik
Islam filozoflarmin hemen hepsi felsefi sistemlerini insa ederken varliktan
kopuk, goreli bir zihinsel; yani akli bir bilisin degil, varlig1 esas alan bir
onto-epistemik gercekligin ya da hakikatin pesinde olmuslardir.®

Farabi’nin din-felsefe uzlasisindan gayesi felsefl kavramlarla dini haki-
katleri agiklamaktir. Oncelikle bu mesele ile baglantili oldugunu diisiindii-
glimiiz, onun Risale f1 meani’l-akl adli eserindeki ifadelerinin Aristo’nun
De Anima’daki akil kategorilerinden bilfiil akli agiklarken sarf ettigi ifade-
lerle benzerligine dikkat ¢cekmek gerekir. Buradan yola ¢ikarak, Farabi’nin
metafizik anlayisinda Aristo etkisinin yogun olarak goriildiigii, bununla
birlikte bu temel iizerine onun, din ve felsefe uzlasisini ciddi bir proje ola-
rak kabul ettigi asagidaki ifadelerinden rahatlikla anlasilmaktadir:

“Nefs akledendir s6zlimiiz, kavramlarin nefisteki siretlerinden baska bir
sey olmadigi anlamina gelir, yani kavramlar o siretlerle 6zdes hale gel-
mistir. Oyleyse nefsin hem bilfiil akleden hem bilfiil akil hem de bilfiil
akledilen olmas1 ayn1 anlama gelmekte ve ayni anlam i¢in kullanilmak-
tadir. Kavram, diger biitiin kavramlara nispetle bilfiil akil olarak ortaya
cikar ve bilfiil kavram olarak var olanlardan biri haline gelirse, o bilfiil akil
olan bir varlig1 aklettigi zaman kendi disindaki bir varlig1 degil, sadece
kendini akletmis olur. Ag¢iktir ki kendi 6zii bilfiil akil olmas1 bakimindan

Farabi, “Risale fima yenbagi en yukaddeme kable tealliimi’l-felsefe”, Isidm
Filozoflarindan Felsefe Metinleri, haz. Mahmut Kaya, Klasik Yay., Istanbul 2003, s.
113-114.

Benzer destekleyici yorumlar i¢in bkz. Ian Richard Netton, Fardbi ve Okulu, Elis
Yay., Ankara 2005, s. 84-85; Cavit Sunar, Isiim da Felsefe ve Fardbi 1, Anadolu
Aydinlanma Vakfi Yay., Istanbul 2004, s. 56.

Siileyman Donmez, Aklin Birlikten Cokluga Yolculugu, Birlesik Yaymevi, Ankara
2009, s. 70. Bu diisiinceyi destekleyen bir diger yorum i¢in bkz. Netton, Fdrdbi ve
Okulu, s. 59.
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o kendini akledince, bu akletme eyleminde 6ziinden baska kendisinde bir
varlik meydana gelmis degildir. Bu durumda kendisi bilfiil makul olmus
olur. Hatta o kendisinden herhangi bir varlig1 akletmis olur ki, onun varlig
kendi 6ziine ait varligin kavramiyla ayni seydir.”¢

Farabi’den yapilan bu alintinin, tevhid ve Allah’in sifatlar1 meselesi-
nin, nefsin bilfiil akletmesine indirgenmesi anlamina gelebilecek s1g bir
zemine hapsedilmemesi gerekir. Kanaatimizce burada anlatilmak istenen,
Farabi’nin din ve felsefe uzlasisini izah ettigi kavram ve fikir ¢ergevesi-
nin, ayn1 zamanda onun genel felsefi sisteminin kavram ve fikir dinamik-
lerinden tiretildigi vurgusudur. Yani akl, akil ve makul Farabi tarafindan
hem Allah’n birligini agiklarken kullanilmakta, hem de bilfiil aklin islevi
anlatilirken kullanilmaktadir.” Farabi tarafindan kullanilan bu yontem, bir
anlamda, Eflatun, Aristo ve Yeni Platoncu felsefelerin kavram sistemi ile
Islami 6gretiyi birlestirmek ve boylece din-felsefe uzlasisina bir zemin ha-
zirlamak olarak kabul edilebilir.

Farabi’nin din ile felsefeyi uzlastirma ¢abasinin bir iiriinii olarak tevhid
ilkesini ve sifatlar meselesini de bu boyutta agikladigini diigiinmek dogru
bir ¢cikarim olmalidir. Farabi’nin Eflatun, Aristo ve Yeni Eflatuncu anlayis-
lardan esinlenerek inga ettigini bildigimiz felsefi sisteme, Islam’m inang ve
ahlak ilkelerini de ekleyerek kendine miinhasir bir felsefi diisiince perspek-
tifi olusturdugu bilgisi, onun eserleri incelendiginde kendisini asikar ettigi
gibi, bu ¢alismanin da en énemli dayanaklarindan birisi olarak karsimiza
¢ikmaktadir. Hatta Farabi’nin Aristo ve Eflatun’un goriislerini uzlastirdi-
&1 risalesi,® kendi sistemini kurma konusunda zahiren var olan bir engelin
asilmasi olarak da degerlendirilebilir.

6 Farabi, “Risale fi meani’l-akl”, Isiam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, haz. Mahmut
Kaya, Klasik Yay., Istanbul 2003, s. 131,132.
7 Farabi yine bu yontemi kullanarak Fusuilii’I-medeni’de bir insana hangi sartlarda akilli
denildigini ve o insanin nasil aklini kullandigini izah etmektedir. Ona gore diisiiniilen
seyler (makilat) insanin zihninde etki birakmig ve o insan aklini kullanmistir, denilir.
O insan akillidir, denildigi zaman da mak{latin onun zihnine ulastigi anlagilir.
Yani o insanin diisiindiigi seyleri bildigi kastedilmistir. Dolayisiyla burada “O,
aklt kullanir.” soziiyle, “O bilir.” sozii; “akilli” (el-akil) kelimesiyle “bilen” (alim)
kelimesi ve “diistiniilen seyler” (makalat) ile “bilinen seyler” (malimat) arasinda
higbir fark yoktur. Bkz. Hanifi Ozcan, Fdrdabi nin Iki Eseri, MUIF Yay., Istanbul
2005, s. 116-117.
Farabi Mantik ilminin ilkelerini agikladigt Peri Hermeneias Muhatasar’inda fiil,
hareket ve zaman arasindaki iliskiyi de benzer sekilde Islami felsefe ogretisini
sekillendirirken mantik temelli bir yéntem belirlemistir. Ilgili igerik i¢in bkz. Miibahat
Tirker Kiiyel, Fardbi 'nin Peri Hermeneias Muhtasari, Atatiirk Kiiltiir Merkezi Yay.,
Ankara 1990, s. 74.
Bkz. Farabi, “Kitabii’l-cem beyne re’yeyi'l hakimeyn Efiatun el-11ahi ve Aristutalis”,
Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, haz. Mahmut Kaya, Istanbul 2003, s. 151-
181.
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Bununla beraber Farabi’ye gore bu meselenin izahi, ne dini argiiman-
lardan bagimsiz, ne de felsefi temelden yoksun olacaktir. Bu durumda fel-
sefi baz1 teoremleri dini gergekliklerle senkronize etmek gerekecektir. Bu
acidan bakildiginda Farabi’nin tevhid ve sifatlar meselesine getirdigi izah

S I3

sekli, onun din-felsefe uzlasis1 zemininde “on akil teorisi”, “nefs teorisi”,
“sudlir nazariyesi”, “varlik siniflamas1” gibi Eflatun, Aristo ve Yeni Efla-
tuncu kokenden gelen ve Farabi tarafindan zenginlestirilerek dini bir kim-
lik kazandirilan teorilerden bagimsiz diisiintilemez. Bu teorilerin —mesele-
nin smirliliklar i¢cinde kalmak sartiyla- acikliga kavusturulmasi meseleyi

daha anlagilir hale getirecektir.
1. Tevhid’in Felsefi Dayanaklari
a. Varlik Tertibi

Farabi’nin varlik hakkinda ortaya koydugu tertip, bu meseleyi anlamak
acisindan izah edilmeye muhtag bir diger husustur.’

Farabi’nin varlik anlayis1 her seyden once ikilik barindirmaktadir. O,
varlik felsefesini, daha dogrusu varlik ve mahiyet ayrimini ilk defa ortaya
atan filozof olarak bilinmektedir.'

Farab1’ye gore “varlik” s6zi, anlatilamayacak ve tanimlanamayacak de-
recede zihinde acik, secik ve en genig anlamli bir sozdiir. Mahiyet degildir,
mahiyetin clizlerinden biri de degildir.!' Mahiyetin lazimidir. Bununla be-
raber zihin varliktan habersiz olabilir ve bu durumda zihin ona kars1 uyar-
tilabilir. Farabi’nin varlii, bu sekilde tarifini ancak kendisinde buluyoruz

% Sunar, [slam’da Felsefe ve Farabi I, s. 57.

10 Bkz. Hiiseyin Atay, Fardabi ve Ibn Sind’va Gore Yaratma, AUTF Yay., Ankara 1974,
s. 7.

' “Mahiyet’ s6zii Arapcada ‘Ma’ ile ‘Hiye’ veya ‘Huve’ den meydana gelmistir. ‘Ma’nin
iki tiirlii manasini diistinmek miimkiindiir. Biri soru ‘ne?” ‘nedir?”, digeri ki o sey, o
nesne, ‘Hiye’ disi ve ‘Hiive’ erkek zamirin iigiincii tekil sahsi olup ‘O’ manasindadir.
iki kelime birlesince “Nedir 0? Ne 0?” veya o ki, o olan nesne” manalarmi alir.
Mantikta, ma hiive = nedir 0? o nedir? S6zii bir seyin mahiyetini 6grenmek icin
kullanilan bir sorudur. Bu duruma gore “mahiyet” ne ise o’ manasindadir. Bu “ne
ise 0” bir seyi agiklamiyor, pek miiphem birakiyor. Insanin zihninde kavrayacagi,
kavramaya c¢alisacagi ve hayal giiciine dayanarak tasarlayip sezinleyecegi bir sey
olmus oluyor. Bundan 6tiirii mahiyet, tiimel bir kavramin yalniz zihindeki fertlerini
g0z Oniinde bulunduran bir séz olarak tarif edilmistir. ‘Hiiviyet’e gelince bu séz
de Arapga tgiincii tekil erkek sahsi gosteren ‘Hiive’ = O’ zamirinden tiiretilen bir
isimdir. Bilindigi gibi, ‘0’ zamiri normal olarak daima bilineni, belli olant o kadar
varligi agik olan bir seyi gosterir ki bu agiklik, baska birisinin araya girmesini 6nler
ve ayniyet ifade eder. Tiirkgede hiiviyet karti, niifus hiiviyeti sdzleri bir kimsenin
kim oldugunu, istenilen sahsin varligini, ayniyetini ortaya koyan bir vesikaya delalet
etmesi, kelimenin tam manasi aksettirmektedir. Kimlik, bunun tam Tiirk¢esidir.
Bunun icin Farabi ve Ibn Riisd, bu ‘Hiive’ye ‘mevcut’ = var manasini vermislerdir.
Bkz. Atay, a.g.e., s. 14.
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ve kendisinden sonra artik az veya ¢ok degisik ifadelerle klasiklesmis ol-
dugunu goriiyoruz.'?

Farabi’ye gore bir seyin hiiviyeti, onun ayniyeti, tekligi, sahsiyeti, 6zel-
ligi ve miinferit varligi demektir. ‘O’ ile hiiviyete, 6zellige ve ortaklik ka-
bul etmeyen miinferit varliga isaret edilir. Bir seyin hiiviyeti demekle onun
dis diinyada varlig1 kastedilir. Bir seyin mahiyeti ile de zihindeki varlig
kastedilir. Her seyin bir mahiyeti ve hiiviyeti (varligi) vardir. Fakat biri di-
gerinin ayni degildir. Mahiyet, varlik (hiiviyet) olmadig1 i¢in mahiyet kav-
rayan, tasarlayan varligi kavrayip tasarlayamaz. Varlik, mantik bakimindan
mahiyetin ne tiiriidiir, ne cinsidir ve ne de fashdir. Varlik s6zii, mahiyetlerin
lazimidir, ayrilmaz zorunlu ilintisi demektir. Bunun i¢in insanin mahiyeti-
ni kavrayan, insanin varhigini kavramis olmaz. Halbuki Aristo, tamamen
bunun aksini iddia eder ve bir seyin mahiyeti ile hiiviyetini, cevherini yani
varligin1 birbirinden ayirmaz. Bir seyin mahiyeti ve varlig1 ayni seydir.
Farabi, varligin, mahiyeti meydana getiren bir ciiz olmadigini (ciiz-i mu-
kavvim), mahiyetin ayrilmaz, zorunlu bir ilintisi oldugunu sdylemesi ile
yalniz Aristo’dan degil, Eflatun'dan da ayrilir."”

Onun varliklar i¢in tanzim ettigi miimkiin ve zorunlu siralamasinda var-
liklarin mahiyetleri goéz 6nlinde bulundurulur. Varliklari, 6zleri itibariyla
ikiye ay1rir. Birincisi, herhangi bir seyin mahiyeti incelendiginde, varligim
gerektirmeyen varliktir. Buna miimkiin varlik (miimkinii’l-viiciid) denir.
Buradan, mahiyeti ile varlig1 ayr1 olanin miimkiin varlik oldugu ve olum-
lulugu varligini gerektirmedigi anlasilir. Digeri, 6zii (zat1) diisiiniildigiin-
de varliginin zorunlu (vacib) oldugu goriilen varliktir." Buna da Zorunlu
Varlik (vacibii’l-viictid) denir. Tanimini yaptigimiz bu kavramlarin Farabi
sistemindeki anlamlarini kisaca agiklamak gerekirse:

1. Miimkiin Varhk: Varligin1 bir an i¢in yok saydigimizda, bu duru-
mun imkansizlifa yol agmadig: varliktir. Onun varlig: bir sebebe dayanir.
Miimkiin varliklarin sebeplilik zincirinde sonsuza kadar siiriip gitmeleri
imkansizdir. Eninde sonunda bir Zorunlu Varlik’ta son bulmalari gerekir
ki, iste o 11k Varlik’tir.'s

2. Zorunlu Varhk: Varligimi bir an i¢in yok saydigimizda bu durumun
mantiki imkansizliga yol actigr varliktir. Onun varliginin hicbir sebebi
yoktur; varliginin bagkasindan olmasi da miimkiin degildir. O, var olan her
seyin ilk sebebidir. Onun varlig: ilktir ve her tiirlii noksanliktan uzaktir. Su

12 Atay, a.g.e., s. 9.

13 Atay, a.g.e., s. 15.

14 Bkz. Atay, a.g.e., s. 32.

15 Farabi, “Uyanu’l-mesail”, Isidm Filozoflarindan Felsefe Metinleri, haz. Mahmud
Kaya, Klasik Yay. Istanbul 2003, s. 118.
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halde O’nun varliginin tam; madde, fail ve form (stret) gibi sebeplerden
uzak, en mitkemmel varlik olmasi gerekir. Onun cinsi, fash ve tarifi yoktur.
Onun varligina delil yoktur, aksine O, her sey icin delildir. Zat1 itibariy-
la O’nun varlig1 ezeli ve ebedidir. O’nun varlig1 bilkuvve olmadig i¢in
O’nun hakkinda yokluk s6z konusu degildir. ¢

Farabi, Zorunlu Varlik’a 6zel bir 6nem atfeder. Bu kavram onun felsefi
sistemi ile itikadi inanc1 arasinda bir kdprii gorevi gérmektedir. O, bu kav-
ram tizerinden tevhid ilkesini felsefi olarak ispat etmeye ¢aligmistir. Onun
siteminde Onemli bir yer teskil eden ve tevhidi aciklayan bu kavram su
ozelliklere sahiptir:

1) 11k, Zorunlu Varlik (Vacibii'l-Viicid) yukarida agikladigimiz sekilde
varlig1 sabit olunca, diger varliklarin O’ndan meydana gelisi zorunlu olur.

2) Diger varliklarin Zorunlu Varlik’tan meydana gelisi ¢ikis (suddr), tag-
ma (feyz) yoluyladir.

3) Zorunlu Varlik’in varlik sebebi diger varliklar olmadigi i¢in, O’ndan
sudir eden varliklar, hi¢bir suretle O’nun varliginin nedeni olamazlar.

4) Zorunlu Varlik bagkasma varlik vermekle de kendinde bulunmayan
bir yetkinligi (kemali) elde etmeye muhtag¢ degildir. Burada insanin ve hat-
ta tabiattaki olaylarin elde etmeye calistiklar1 bir ama¢ olmadan hareket
etmeyecekleri ve bu hareketlerin de kendilerinde eksik olan bir niteligi ka-
zanmak oldugu diisiiniilerek buna benzer herhangi bir gaye ve yetkinlik
elde edilmesinin Tlk, Zorunlu Varlik i¢in diisiiniilmesini 6nlemektir. Evet,
O da varlik veriyor, feyz veriyor ama bunlari bizim, maksat ve amacimiz
gibi bir maksat i¢in vermez. Amag, insani harekete ge¢irir ve yapmadigi bir
isi yapmay1 saglar. Bu ise amaca varilinca durmayi igerdigi gibi, daha 6nce
de yapanin yapan (fail) olmadigimi igerir. Oysa bu, Zorunlu Varlik, Yetkin
Tanrt i¢in eksikliktir. Bundan dolay1 onun isinde gaye aranmaz.

5) Bir varligin Zorunlu’dan meydana gelmesinde, nesne a) ister kendin-
de olusan bir olay (araz), b) ister daha énce bulunmayan bir hareket, c) ister
Oziinden baska bir alet olsun, bu Zorunlu (vacibu'l-viiciid), 6ziinden baska
hicbir nesneye muhtag degildir.

6) Varligi, -baskas1 ondan meydana geldi diye- 6z varligindan daha yet-
kin (kamil) olmadig1 gibi, 6z varlig1 da, bagkasini meydana getiren varli-
gindan daha yetkin degildir.

7) Baska bir varligin kendisinden meydana gelmesinde kendi 6zii tara-
findan da, disardan da herhangi bir engelin bulundugu diisiiniilemez."”

8) Biitiin varliklar Zorunlu Varlik’in 6zlinden (zat1) geldigi i¢in 6zlinlin

16 Farabi, “Uytinii’l-mesail”, s. 118; Bkz. Mahmut Kaya, “Farabi”, DI, Istanbul 1995,
c. XII, s. 149.

17 Farabi, Medinetii’l-fdzila, nsr. F. Dieteriei, s. 14-15; Siydsetii’I-medeniyye, Beyrut
1964, s. 47-48; bkz. Atay, Fardbi ve Ibn Sind 'ya Gore Yaratma, s. 107-108.
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geregidir. Oziiniin geregi ise, 6ziiniin ayn1 veya benzeri, ya da ciiz’ii degil-
dir. Buna karsilik &ziine aykir1 da degildir. Oziiniin geregi olmasi, zorunlu
olarak O’ndan meydana gelir, sdzleri birbirini pekistirir. Yalniz buradaki
gereklilik ve zorunluluk mantik bakimindan degildir. Bu zorunluluk, Zo-
runlu Varlik’in yetkinliginden (kemal) dogan bir zorunluluktur. Yapan
(fail) yaptig1 nesnenin yapani oldugunu bildikce -ki Tanr1 bilir- kendi 6zii-
ne aykirt olmayan her nesneyi arzu eder. O kendine asik olmasindan dolay1
bunlari kendisi ister ve dylece isinden maksat kendi 6zii olmus olur.'8

Varlig1 zorunlu olanin, ne varligina bir sebep olabilir, ne de o, bagkasiyla
var olabilir. Dolayisiyla o, esyanin varliginin ilk sebebidir. Bu bakimdan
o, ilk varliktir ve varligi tamdir; bu varlik hakkinda higbir noksanlik ve
eksiklik diisliniilemez, diyen Farabi bu tertibi Allah’in birligi ve sifatlar
meselesini temellendirmede bir dayanak olarak gérmiistiir. Filozof, Zorun-
Iu Varlik’in zorunlu olarak var olmasini ve bir olmasini, tevhidin felse-
fi izah1 olarak temellendirirken, O’ndan ¢ikan akillarin Zorunlu Varlik’1
yansittigini sdylemekle de Allah’a atfedilen sifatlarin felsefi altyapisini
hazirlamistir. Bu durum Farabi felsefesinin karakteristik 6zelligini yansit-
makta ve dini bir gercekligin felsefi bir sistemde nasil izah edilebilecegini
gostermektedir.

b. On Akil, Nefs ve Sudiir Teorileri

Farabi, Aristo’nun nefs teorisinden yola ¢ikarak kendisine ait bir nefs
anlayist gelistirmis, bununla beraber Aristo’nun kozmoloji anlayisini da
sistemlestirerek, bu teoriye Islami bir kimlik eklemis ve kendince Allah-ev-
ren iligkisini agiklayan kozmolojik bir akillar silsilesi meydana getirmistir.
Farabi bu dgretiyi kendi felsefi sisteminin dort sacayagindan birisi olarak
tanimlanabilecek on akil teorisi' ile agiklamaktadir. Bu teorinin 6ncekiler-
de farki, Islami bir kaygiy1 barindiriyor olmasidir. Ciinkii Farabi’nin bah-
settigi akillarin, nihayetinde bir noktada durmasi gerekir ki bu, zamandan
ve mekandan hali nokta, ilk Sebep olarak tanimlanan Tanr1’nin kendisidir.
Bu tanimlama, Islami terminolojideki bir ve tek Allah tanimlamasinin kar-
siligidir. Allah-evren iliskisini ag¢iklayan bu teorinin bir diger yonii ise, gok
ve yer aleminin hareket ve degisim ile iligkisini agikliyor olmasidir.

Farabi’ye gore {1k ’ten baslamak iizere varligin siralanis1 su sekilde 6zet-
lenmektedir: {lk’ten ilk meydana gelen sey say1 olarak birdir; o da ilk akil-

18 Farabi, Tdlikat, Haydarabad, h.1346, s. 2; bkz. Atay, a.g.e., s. 107-108.

19 Farabi’nin on akil teorisi ile akil (nefs) teorisi birbirine karigtirilmamalidir. On akil
teorisi dogrudan kozmoloji ile ilgili iken, akil (nefs) teorisi psikoloji ile ilgilidir. On akil
teorisinin temelleri Aristo’nun De Anima kitabinin tigiincii béliimiine dayanmaktadir.
Bu konuda benzer bir izahat1 Farabi’nin akil risalelerinin karistirilmamasi gerektigini
vurgulayan Hiiseyin Atay’da bulmak miimkiindiir. Bkz. Atay, Fardbi ve Ibn Sind ya
Gore Yaratma, s. 109.
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dir. Bu ilk yaratilan akilda araz olarak bir ¢okluk vardir. Ciinkii ilk akil 6zii
itibarryla miimkiin, ilk olmasr itibartyla zorunlu bir varliktir. Tlk akil hem
zatm1 hem de 1k’i bilir. Ondaki ¢okluk lk’ten degil, 6zii geregi varhiginin
miimkiin olusundandir. Bu akil Tlk’ten kaynaklanan bir varliga sahiptir. Ilk
akil; varlig1 zorunlu oldugu icin ve I1k’i de bildigi i¢in ondan, baska bir akil
daha meydana gelir. Zorunluluk yoniiyle bu ilk akildan ikinci bir akil daha
c¢ikar; ilk aklin miimkiin olmasi yonilyle ise (madde ve siretiyle nefis de-
mek olan) en yiiksek gok felegi meydana gelir. Bu silsilede ikinci akildan
baska bir akil ve en yliksek gogiin altinda baska bir gok meydana gelir. Her
akildan baska bir akil ve bir gok meydana gelen bu sistemde sayisini bile-
medigimiz bu akillar ve gok felekleri maddeden soyutlanmis bir faal akilda
son bulmalar1 gerekir. Akillarin sonuncusu faal akil, bir yoniiyle canlilarin,
diger yoniiyle dort unsurun (gokler araciligiyla) varligina sebeptir. Her bir
akil, kendisinden ¢ikmasi gereken iyilik nizamii da bilir. iste bu bilmeden
otiirti her akil ayni zamanda bu iyilik nizaminin varliginin sebebidir.?

Bu ifadelerin neticesinde Farabi’nin, dogrudan kozmoloji ile ilgili olan
bu teoriyi yorumlarken ve sekillendirirken ulagmak istedigi esas amacinin,
Bir ve ¢okluk meselesini ¢ozmek ve degisebilenle degismeyeni karsilag-
tirmak oldugu goriilecektir. Farabi Bir’in, yani Tanri’nin bizatihi zorunlu
oldugunu; bundan dolay1 da O’nun kendi varligi ve mevcudiyeti i¢in baska
bir seye ihtiyaci olmadigini kabul eder. Boylece Farabi, buradan hareketle
kozmoloji anlayisinin bir sonucu olan on akil teorisinden, nefs (psikolo-
ji) anlayiginin bir tezahiirii akil teorisine bir ge¢is yapar. Bu teoriye gore
o, oncelikle sunu soylemektedir: “Tanri, kendini bilme giiciine sahip bir
akildir. O, hem akleden (akil) ve hem de akledilendir (makul). Zat1 geregi
baskasina benzemez, hi¢bir sey de O’na benzemez. O’nun ne ziddi, ne de
esi vardir.”!

Farabi, Uytnii’l-mesail adli eserinde, temellerini Aristo’dan aldig1 nefs
teorisini, Allah’in sifatlarmin O’nun birligi ile iliskisi oldugundan yola
c¢ikarak, bu konudaki izahatini slirdiirmektedir: “Yiice Yaratict’nin sahip
oldugu hakikat kendinden oldugu i¢in O Bir’dir ve sirf iyiliktir?® (hayru

20 Bkz. Farabi, “Uytnii’l-mesail”, s. 120,121; Farabi, Risdle fi drdi ehli’l-medineti’l-
fizila, Leiden 1895, s. 58-59; Main Muhammed Serif, Isidm Diisiincesi Tarihi, s.
75; Netton, Fardbi ve Okulu, s. 82-83. Ayrica Aristo’daki Ik Akil ve isleyisinin
Farabi’nin sistemindeki benzerligi karsilastirmak icin bkz. Farabi, Risdle fi meani’l-
akl, s. 136-137.

21 Farabi, Risdle fi drdi ehli’l-medineti’l-fazila, s. 5-10. Bkz. Serif, Isldm Diigiincesi
Tarihi, s. 75.

2 Alemlerdeki iyilige gelince, o ilk Sebep’tir ve her sey O’na baghdir. Bir bagkasimn
varligi da O’na baglidir. Ve her ne olursa olsun, bu bagliliklar zinciri sonuna kadar
boylece devam edip gider. Cilinkii bunlarin hepsi liyakatte, bir nizam ve adalete
goredir. Liyakat ve adaletten dolay1 meydana gelenin ise hepsi iyiliktir. Bkz. Ozcan,
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mahz), sirf akildir, sirf makul ve sirf akildir. Bu ii¢ kavram O’nun zatinda
ayn1 seydir. O, hikmet ve hayat sahibi, bilen, giicli yeten ve irade sahibi-
dir.* O, son derece giizel ve miikemmeldir. Ozii itibariyla en biiyiik seving
O’nundur. O, ilk seven ve ilk sevilendir. Her seyin varligi1 O’ndandir. Biitiin
esya bir diizen iginde O’nun varliginin etkisiyle meydana gelmistir. Her
seyin var olusunun sebebi Allah, el-ibda? (sifatiyla) varligi kendinden ol-
mayan seyin varliginin siirekliligini saglamaktadir.”?

Kisacas1 Farabi; Allah, zatin1 bildigi i¢in ve bu iyilik diizeninin ilkesi ol-
dugu i¢in esya O’ndan zuhur etmistir, demektedir. Bu zuhur filozofumuzun
felsefi sisteminde daha ¢ok sudir (varliga getirici teori) ile izah edilmekte-
dir. Allah’1n zatin1 bilmesi ayn1 zamanda esyay1 da bilmesi demektir. Onun
bildigi seylerin var olmasinin sebebi yine O’nun bilgisidir. Yani Farabi’de
bilgi, bilen ve bilenen aslinda tek bir seyi ifade eder. Bu zahirdeki ti¢li
ayrim Allah i¢in, insan zamanindan ve mekanindan bagimsiz sadece O’na
has bir bilme seklidir.

Ayrica Netton’un su yorumu Farabi’nin bu konudaki orijinalitesini ser-
gilemektedir: “Farabi’nin kusursuz epistemolojik paradigmasi su ki, bilen
varlik (el-Akil), akil (el-Akl) ve anlasilir olan ya da bilinen veya kavranilan
(el-Makul) bu paradigmada ¢oziilemez bir bicimde ve zorunlu olarak o
Bir’in igine karistirilmistir ki bu Bir, elbette ki, Allah’in kendisidir.” 2

Tanr’nin alem ve alemdeki ¢okluk ile baglantisini suddr teorisi ile ¢oz-
me yoluna giden Farabi, bu teoriyle, ezeli olanla sonradan olan, degisme-
yenle degisiklige ugrayan, bir ve mutlak olanla ¢ok ve miimkiin varliklar

Fardbi’nin Iki Eseri,s. 117.

2 Farabi, Tanri’ya nispet ettigi iradeyi agiklamamakla beraber iradenin varliklarla
ilgisine deginir ve bir seyin var olmasi ve Tanri'nin iradesi ayn1 andadir, biri digerinden
zaman bakimindan sonra degildir, aradaki dncelik sadece zat bakimindandir. Tanri'nin
iradesi Once, sonra olusmadir. Bir sey olduktan sonra Tanr1 onu istemis ve dilemis
degil, Tanr1 onu dilemis ve sonra o olmustur. Bkz. Farabi, Fusilii’l-hikem, nsr. F.
Dieteriei, s. 81; bkz. Atay, Féarabi ve Ibn Sind’ya Gére Yaratma, s. 56.

24 Farébi yaratma (halk) kelimesini az da olsa kullanmasina ragmen, ayrica manasina
deginmez. Ibda kelimesini kullandiginda, onun anlamini agiklar. Farabi’ye gore
ibda yoktan bir nesneyi var etmektir. Bundan bagka Farabi ibda kelimesine yeni bir
anlam daha katmaktadir. Ibda, varligi kendiliginden olmayan bir nesnenin varliginin
devamliligini saglamaktir. Farabi’nin verdigi bu iki anlami sozliikte bulamiyoruz.
Sozlik anlami, 6rneksiz bir is ortaya koymak, sozliniin yoktan var etmeye delalet
etmesi bagka delile ihtiya¢ gosterir. Maddesi mevcut olur da onlardan, benzeri
goriilmemis yeni modelde bir nesne ortaya koyma anlaminda da esit derecede
kullanilabilir. Farabi, ibda sifatina hem yoktan var etme ve hem de o var edilenin
varligmi koruma anlamlarmi katmis oluyor. Bkz. Atay, a.g.e., s.120. Ayrica “Ibda”
kavraminin tanimi i¢in bkz. Siileyman Hayri Bolay, Felsefe Doktrinleri ve Terimleri
Sozliigii, Nobel Yay., Ankara 2013, s. 171.

25 Farabi, “Uyanti’l-mesail”, s.119.

26 Netton, Farabi ve Okulu, s. 65.
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arasindaki iliskiyi belirlemek, bdylece biitiin kainati hiyerarsik bir sistem
i¢inde yorumlamak istemistir. Buna gore ilk varlik olan Allah her tiirlii iyi-
lik, giizellik ve yetkinligin kaynagidir. O, hi¢bir seye muhtag olmadigi i¢in
herhangi bir amag da giitmez. Zira ylice ve askin olan varlik, siifli ve bayagi
olan miimkiin varliklari ama¢ edinmez. Su halde en {istiin derecede comert-
lik ve yetkinlikle nitelenen Allah’mn irade ve ihtiyar1 olmadan kainat, tabii
bir zorunlulukla O’ndan ¢ikarak (sudiir) meydana gelmistir. Yalniz burada-
ki zorunluluk mantik bakimindan olmayip bizzat Allah’in zorunlu varlik
olmasindan kaynaklanan bir 6zelliktir. Yani O’nun zorunlu ve yetkin sifat-
lariyla nitelenisi ve inayetinin bol olusu, iradesine gerek kalmadan varligin
kendisinden ¢ikmasina sebep olmustur. Daha dogrusu mutlak olan Allah
ayn1 zamanda salt akildir. Kendi zatin1 bilir. Dolayisiyla kendisi tarafindan
bilinir. Demek oluyor ki O, hem akil hem akleden (akil) hem de akledilen-
dir (ma’kal). Bu kavramlarin {i¢ii de Allah hakkinda ayn1 seyi yani mutlak
bilinci ifade etmektedir. Iste Allah’in kendi zatin1 bilmesi varhgin O’ndan
¢ikmasina sebep olmus, bilgi ve diigiince eyleme illet teskil etmistir. Farabi
ye gore bu baglamda bilme ile yaratma ayni anlamdadir. “Birden ancak bir
cikar.” ilkesi geregince zorunlu varlik olan Allah’in kendi zatin1 diisiinmesi
ve bilmesi sonucunda ondan manevi bir gii¢ olan ilk akil ¢ikmistir. Bu akal
Allah’a nispetle zorunlu, kendi 6zii itibartyla miimkiin bir varliktir ve bu
sebeple ¢okluk karakteri tasimaktadir. i1k akil da zorunlu varlik olan Allah
gibi diigiiniir. Fakat bu akil hem kendisinden sudir ettigi Allah’1, hem de
kendisinin miimkiin varlik oldugunu diisiinmek zorundadir. Diisiincedeki
bu farklilik sebebiyle de ¢ogalma baslamaktadir. 2’

Burada dikkat edilmesi gereken dnemli bir husus, Farabi’nin sudir te-
orisini Yeni Platoncu sudir teorisi iizerinden temellendirerek, bu teoriye
yeni ve farkli bir yorum getirdigi gergegidir. Plotinos’a gore sudir her
seyin Bir’den tagmasi ve ondan tagan varlik hiyerarsisidir. Fakat bu hi-
yerarsi mantiksal bir siralamada olup, varligin zamansal ve varliksal bir
stralamasini igermemektedir. Ayrica Plotinos’un kabul ettigi {1k Ilke, onun
anlayisinda Tanri olarak kabul edilmemekte, ondan ikinci ¢ikan Ilk Akil
etkin TanriliZa sahip olmaktadir. Akil, bir yandan kendi kaynag: olarak bil-
digi Bir’in giiclinii diislinmekte, diger yandan da kadim olarak kendisinde
bulunan ve kendi varligini olusturan diisiinceleri diistinmektedir. Bununla
beraber Plotinos’un Bir’den ¢ikan Nous’a ve Diinya Ruhu’na da Tanrilik
ozelligi vermesi Islam filozoflarmin kabul edebilecegi bir anlayis1 yansit-
mamaktadir.?®

27 Bkz. Kaya, “Farabi”, s. 150.

28 Bkz. Plotinos, Enneades, trad. Emile Brehier, Paris 1931, s. 33; akt. Murtaza
Korlaelgi, “Plotinos’un Suddr Anlayisi ile ibn Sind’nin Sudir Anlayisinin
Mukayesesi”, Uluslararasi Ibn Sind Sempozyumu, Istanbul Biiyiiksehir Belediyesi
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Oysa Farabi’nin sisteminde sudir, Tanri’nin birligini agiklamay1 amag-
lamaktadir. Bu anlamda bu teori 6z itibariyla, Farabi’nin diislince sistemin-
de Islami kimlik kazandirilmis bir anlayisa doniismiistiir. Yeni kimligiyle
beraber bu teori, Farabi felsefesinde, Plotinos’un aksine, yukaridan agagiya
stralanan bir varlik hiyerarsisini degil, asagidan yukariya giden bir varlik
hiyerarsisini kabul etmektedir.?® Farabi’nin su ifadesi bu durumu netlesti-
recektir: “Hikmet, (geri kalan) diger biitiin varliklarin varligina ve sebebi
bulunan seylerin yakin sebeplerinin varligina sebep olan uzak sebeplerin
bilgisidir. Yani onlarin varligi hakkinda kesinlik vardir; biz onlarin ne ve
nasil olduklarini, her ne kadar ¢ok olurlarsa olsunlar, o uzak sebeplerin ve
onlarmn altindaki yakin sebeplerin varliginin sebebi olan ‘Bir Varlik’a dog-
ru, bir diizen igerisinde, yiikseldiklerini biliyoruz.”*

Bu yoniiyle diistiniildiigiinde filozofumuz; kdkeni Aristo’ya dayanan on
akil ve nefs teorileri ile temellerini Yeni Platonculuktan alan sudiir teorisini
kendine has felsefi sistemini ekleyerek Islami bir diisiince perspektifinde
sentezlemistir. Bu sentez o kadar gii¢lii bir birlesimi formiile etmistir ki,
sonraki donemlerin diisiince sistemini dahi sekillendirerek, yoktan yarat-
maci anlayisa alternatif bir yaratma teorisi sunmustur. Ayrica bu sentezin
bir diger 6nemi ise, calismamizin da konusunu teskil eden, Allah’1n birligi
ve sifatlar meselesinin, ancak bu sentez baglaminda degerlendirildiginde,
Farabi diislincesi agisindan dogru bir zemine oturacak olmasidir.

Netice itibariyla, benimsedigi felsefi teorilere dini kimlik kazandirarak
Allah’in Birligini ispat etmeye calisan Farabi 6z olarak alemi, Islam’mn
tevhidi 1g1ginda gérmiis ve her seyi tevhid esasina gore diistinmiis ve an-
lamistir.3! Ona gore biitiin mevcudat vahidin vahdeti i¢inde miindemigtir.

Yay., Istanbul 2008, s. 231. Bkz. Mohammed Noor Nabi, “Plotinos ve Ibn Sina’nin
Felsefi Sistemlerinde Sudiir Nazariyesi”, cev. Osman Elmali-H. Omer Ozden, Atatiirk
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Erzurum 2010, sy. 33, s. 1; Ciineyt Kaya,
Varlik ve Imkan, Aristoteles ten Ibn Sind ‘ya Imkédnmin Tarihi, Klasik Yay., [stanbul
2011, s. 69.

29 Farabi tarafindan ortaya atilan bu goriis, Ibn Sina tarafindan da kabul edilmis ve
gelistirilmistir. Onun bu konudaki izahi icin bkz. Tbn Sina, Metafizik, cev. Ekrem
Demirli-Omer Tiirker, Litera Yaymcilik, Istanbul 2005, c. II, s. 145; Giirbiiz Deniz,
Insan Hiirriyetinin Metafizik Temelleri, Litera Yay., Istanbul 2010, s. 142.

30 Farabi, “Fusili’l-medeni”, Fdrdbi'nin Iki Eseri, ¢ev. Hanifi Ozcan, Dokuz Eyliil
Universitesi Yay., izmir 1987, s. 43.

31 Farabi’nin “Dua’un azimun li Ebi Nasr el-Farabi” adli risalesinde tevhidi vurgulayan
ifadeler bulunmaktadir. Bu ifadelerden en dikkat ¢ekicileri sunlardir:

“Ey Zorunlu Varlik! Ey sebeplerin sebebi, ezeli ve ebedi olan Allah’im! Beni
yanilgilardan korumani, bana senin hosnut olacagin eylemi emel yapmani istiyorum!
Sen Oyle yiice bir varliksin ki, senden baska ilah yoktur! Varliklarin yegane sebebi,
yerin ve g6giin nuru Sensin. Allah’im! Bana faal akildan bir feyiz bahset!

Ey, hal ve soz diliyle konusan varliklarin 6niinde olan Allah’im seni tenzih ederim,

i
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Kainatta bilinen ve bilinmeyen biitiin mahliikat, canli ve cansiz biitiin esya,
Allah’1n birliginden feyz tarikiyle tasmistir. Islam’in diger bilgin ve filo-
zoflar1 da tevhid ilkesini benimsemis olmalarina ragmen, onlar tevhidi bir
tefekkiir sistemi haline doniistirememislerdir. Farabi ise tevhidi, kendi fi-
kir ve diisiincelerine esas bilmis ve ilmi ¢alismalarina diistur kilmistir.>

2. Allah’a Atfedilen Sifatlari Felsefi Dayanagi

Farabi, Allah’in varligini ontolojik ve kozmolojik delillerle ispata ¢alig-
tiktan sonra sifatlarin yorumuna gecer.** Siiphesiz bu mesele Allah-dlem
iligkisini de ihtiva ettigi i¢in son derece karmasiktir. Gergekte filozofla-
rin bu konuda genel egilimi, Allah’in birligi ilkesini zedeler endisesiyle
zat-sifat arasinda herhangi bir ayrim yapmama veya O’nu selbi sifatlarla
niteleme yoniindedir. Bununla birlikte zat1 itibariyla higbir seye benzeme-
yen o agkin varligin, sadece zihni bir kavram degil mutlak ve biricik haki-
kat oldugunu ifade edebilmek i¢in sifatlarindan da s6z etmenin gereklili-
g1 ortadadir. Bundan dolay1 Farabi, Allah’a sifat isnat etmede bir sakinca
gormez. Ancak bu konuda Kur’an-1 Kerim’den ziyade felsefede kullanilan
terimleri tercih eder. Allah’in kamil bir varlik oldugunu ifade etmek tizere
ona isnat edilen subiti ve zati sifatlar ne kadar ¢ok ve gesitli olursa olsun
bir tek hakikate delalet etmektedir. Bu sifatlar O’nun zatinda herhangi bir
¢oklugun bulundugunu degil O’nun askin ve kamil bir varlik oldugunu
gostermektedir.*

Tevhidi, felsefesinin kalbine yerlestiren Farabi, Tanr1'y1, daha dogrusu
[Ik’i anlamaya ve aciklamaya calisirken, O’nun birtakim isimlerle adlandi-
rilmast gerektiginden sz etmektedir. Bununla beraber o, 6zellikle dini Te-

stiphesiz ki Sen, o varliklardan her birine hikmetinle layik oldugu seyi verensin,
o varliklara, yokluga nispetle varligi bir nimet ve rahmet kilansin. Oz olsun, ilinti
olsun tiim varliklar Senin nimetlerine miistahaktirlar ve nimetlerinin giizelliklerine
stikrediyorlar. Nitekim Sen; ‘O’nu 6vgii ile tesbih etmeyen hicbir sey yoktur. Ne var
ki siz, onlarin tesbihini anlamazsiniz’ (isra, 17/ 44.) (buyurmaktasin).

Allah’im Sen'i tenzih ederim, Sen yiicesin, tek olan Allah’sin, yeganesin, Sen ‘Birsin,
teksin, dogurmayan, dogurulmayan ve kendine higbir sey denk olmayan’ essiz ve
ihtiyagsiz Allah’sin!” Bkz. Farabi, “Dua’un azimun li Ebi Nasr el-Farabi”, s. 294-
296.

Farabi, el-Medinetii’l-fazila, ¢ev. Nafiz Danigman, Milli Egitim Bakanligi Yay.,
Ankara 2001, s. 10.

Bu meselenin 6nemli dayanaklarindan birisi, Allah’in sifatlartyla ilgili Miisliman
diisiiniirler igerisinde Islaim filozoflar1 kadar meseleyi tenzih noktasindan ele alan
bir bagka grubun olmamasidir. Messai filozoflar naslarda bulunan biitiin tenzihi
sifatlar1 kabul etmektedirler. Ozellikle Farabi ve Ibn Sina Allah’in varligim “vacip”
kavramiyla agiklamis ve tevhid akidesini bu vacip esasi lizerine bina etmiglerdir. Ali
Kiirsat Turgut, “Messai Felsefesinde Allah’m Sifatlar1 Meselesi”, UUIFD, Bursa
2012, c. XXI, sy. 2, s. 4.

3 Kaya, “Farabi”, s. 155.

W
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izmin Tanri ve sifatlariyla ilgili bildirimlerinde antropomorfist agiklamaya
ne kadar yakin oldugunun farkindadir. Ve Farabi, Tanri’nin “adlandiriimasi
gereken isimler”le ilgili agiklamalarinda, insanbi¢imciligi ¢cagristirabilecek
anlatimlarda bulunmamak igin alabildigine titiz davranir.* Onun su soz-
leri bu konudaki hassasiyetini yansitmaktadir: “Bir, gergeklikte i1k tir ve
O’nun varliginin devam etmesi, baska bir seyin varligina bagl degildir;
bilakis O, baskasindan varlik kazanmaksizin, kendi kendine yeterlidir;
O’nun bagkasindan varlik kazanmasi, bir cisim olmasi1 veya bir cisim de
bulunmasi, asla miimkiin degildir; O’nun varligi, diger varliklarin varlig
disinda, farkli bir varliktir; anlam bakimindan onlarla, O’nun arasinda asla
ortak bir yon yoktur; aralarinda bir ortak yon varsa, o da sadece isim baki-
mindandir; yoksa o isimden anlasilan anlam bakimindan degil.””*®

Bu sebeple filozofun benimsedigi felsefi sistem, 6zellikle bu ¢alismanin
konusunu da igeren ildhiyat ilminin kapsamindaki Allah’in birligi ve O’na
atfedilen sifatlar baglaminda diisiiniildiigiinde, Yaratici’nin sifatlarmnin,
O’nun varhiginin ayrilmaz kendiligi oldugunu vurgulamak iizerine sekil-
lenmektedir.

Makalenin her iki boliimiinii g6z oniinde bulundurarak, su ana kadar
yapilan izahlar neticesinde, Farabi’nin meseleye verdigi yon; 6ncelikle Al-
lah’m varligimi anlatmaya ¢aligmak, devaminda O’nun birligini ispat eden
cesitli akil ytirlitmeler yapmak ve nihayetinde sifatlarin O’nun varligina ve
birligine nazaran nasil anlagilmasi gerektigini agiklayan siiregleri igermek-
tedir. O halde mevcut sira diizeni takip ederek Farabi’nin Allah’a ait zikret-
tigi bazi sifatlarin izahlari ile konu baglamini siirdirmek yerinde olacaktir.

Farabi’nin tevhid ve Allah’in sifatlar1 konusunda yaptig1 en tatmin edici
aciklamalar Medinetii’l-fazila adli eserinde yer almaktadir. Bu eser, adin-
dan da anlagilacag1 gibi siyaset ve ahlak felsefesi ile daha alakali olmakla
birlikte, 6zellikle eserin giris kism1 ¢aligmamizin konu baglamini ilgilen-
dirmektedir.

a. Allah kadimdir: Onun varlig1 dyle bir mevcuttur ki O’nun varlig
i¢in, ne ‘O’nunla oldu.’, ne ‘O’ndan oldu.” ve ne de ‘O’nun i¢in oldu.’
denecek higbir sebep bulunamaz. O’nun ne maddesi ne de stireti vardir. O,
[k Sebep tir, onun var olmast igin higbir sebep ve hig bir gaye yoktur ki O,
gaye ve maksat i¢in var olsun.*’

b. Allah, Bir’dir: Varlig1 biitiin mevcutlardan farkli olmakla O, oldu-
gundan bagka bir sey olamaz. O’nun baskasindan ayri olmasi, zatinda bir-
ligine muciptir. Bu cihetten O’nun birligi sahsina miinhasirdir. O, ‘bir’in

35 Yasar Aydinl, Fardbi’de Tanri-Insan Iligkisi, 1z Yay., Istanbul 2011, s. 34.
36 Farabi, “Fusili’l-medeni”, Fdrdbi nin Iki Eseri, cev. Hanifi Ozcan, s. 43-44.
37 Farabi, Medinetii’lI-fdzila, s.15-16.
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adna ve manasina her birlikten daha miistehaktir. **

Allah’in birligini felsefi sisteminde bir inang ilkesi olarak agiklamay1
basarabilen Farabi, bu ilkenin tutarliligini Allah’in ortagi, zidd1 ve tarifi
olmadigindan yola ¢ikarak izah eder:

O, ortagi olmadig i¢in Bir’in kendisidir: Biiylikliikte tamlik demek,
O’nun diginda bagka bir biiylikligiin bulunmayis1 demektir. Giizellik-
te tamlik demek, nevindeki giizelligin kendi disinda kalmayis1 demektir.
Cevherdeki tamlik, cevherin nevinden olan bir seyin kendi disinda kalma-
yist demektir. Eger Ilk Mevcdd, tam bir varlik sahibi ise, o varlikta baska-
siin hi¢bir pay1 bulunmaz. Dolayisiyla O, varliginda miistakildir, tektir ve
bu bakimdan Bir’dir. *

0, z1dd1 olmadigi i¢in Bir’in kendisidir: Higbir varlik O’nun mertebe-
sinde olamaz. Ciinkii iki ziddin varlikla mertebeleri birdir. Bu yiizden de
0, varliginda minferittir. O’na, varliginin nevinden higbir varlik ortaklik
edemez. Kendi makaminda tam bir infirdd sahibidir. O, bu bakimdan da
Bir’dir.*

O, varlig1 tarife sigmadig1 i¢in Bir’in kendisidir: Madde ve siiretten mii-
rekkep olan seyin varligina madde ve siret sebep teskil eder. Bu, O’nun
icin varid degildir. Zira O, her seyden dnce vardir. Var olmasinin da hig bir
sebebi yoktur. Binaenaleyh O, bu siretle boliinmezken, sayica veya bagka
bir stiretle asla boliinemez. Bu bakimdan da O, birdir. O halde Ik Mevcid,
cevheri itibariyla boliinmeyen yegéane birdir. #!

Farabi, Fustli’l-medeni adli eserinde yine Allah’in birligine vurgu yap-
makta ve O’nun sifatlarinin, zatimin birliginin kendisi oldugunu iddia et-
mektedir. I1k’in hakikatinden yola ¢ikarak, varligin sirf iyilik olarak yansi-
yan sira diizeninde kat ettigi yolculugu ifade eden Farabi’nin sozleri, onun
bu konudaki goriislerini izah eder niteliktedir:

“0, ancak Bir olabilir; hakikatte Bir’dir ve diger varliklara ‘birlik’ veren
O’dur. Bu birlik bizi, neticede her varligin ‘bir’ oldugu yargisina gotiiriir;
0, 11k Hakikattir (el-Hakku’I-Evvel) ve diger seylere gerceklik (el-hakika)
kazandirir. Bagkasindan gergeklik almaksizin, gerg¢eklik bakimindan kendi
kendine yeterlidir. O’nunkinden daha biiyiik bir olgunlugun (kemal) var

3% Farabi, a.g.e., s. 20-21.

3 Farabi, a.g.e., s. 16-17, 26.

40 Farabi, a.g.e., s.18-19.

41 Farabi, a.g.e., s. 19-20. Ayrica bkz. Atay, Farabi ve Ibn Sind 'ya Gére Yaratma, s. 45-
48.
Filozofumuzun Medinetii’l-fazila ve Fusilii’l-medeni gibi eserlerinde kendinden
onceki filozoflarda oldugu gibi, “Bir” kavramina yiikledigi mana, kendisiyle zorunlu
varligin birligi, diger varliklarin ¢coklugu ve varliklarin ontolojik yapisinin birligidir.
Bkz. Cevdet Kilig, “Farabi’nin Kitabii’l-Vahid ve’l-Vahde Isimli Eserinde Birlik ve
Cokluk Kavram1”, FUIFD., Elaz1g 2008, c. XIII, sy. 2, s. 379.
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olmasi bir yana, diisliniilmesi bile miimkiin degildir. Higbir varlik, O’nun
varligindan daha tam, hi¢bir hakikat O’nun ger¢ekliginden daha gergek ve
higbir ‘birlik’ O’nun birliginden daha tam olamaz. Ayn1 zamanda (hikmet
vasitastyla) biz, geri kalan diger varliklarin O’ndan nasil varlik (el-viicud),
gerceklik (el-hakika) ve birlik (el-vahde) aldiklarini; onlardan her birisinin
varlik, gergeklik ve birlikteki paylarinin ne oldugunu ve diger seylerin an-
lamlarin1 O’ndan nasil kazandiklarini biliriz.”*?

“Bir” sifatina felsefi sisteminde 6zel bir 6nem veren Farabi, bu kavramai,
zorunlu varligin bir olmas: disinda, diger biitlin yonleriyle Kitabii’l-vahid
ve’l-vahde adli eserinde incelemektedir. Farabi bu eserinde Bir kavramim
oncelikle mantik boyutunda ele almaktadir. Mantik boyutuyla Bir; cins yo-
niinden, tiir yoniinden ve araz yoniinden incelenmektedir. Ontolojik boyu-
tuyla Bir; sayisal bir, bolinme 6zelligi olan bir, mahiyetiyle belirgin olan
bir, coklugun pargasi olan bir ve ¢oklugun pargasi olmayan bir seklinde
boliimlendirilmistir.*

c. Allah, Bilfiil Akildir: Madde olmadigi i¢in ve hi¢ maddesi olmadig1
icin bil fiil akildir. Cevheri itibartyla ve akil olmasi bakimmdan makial-
dur. Kendisini kendisi tarafindan aklettigi i¢cin hem akildir, hem de bilfiil
ma’kuldur. O, kendi zatin1 akletmekle akil ve akil olur. Akleden zat, akle-
dilenin ayn1 oldugu i¢in de O, makdl bir akildir. Binaenaleyh O, hem akl,
hem makul, hem akil olan bir tek zattir ve boliinmez bir tek cevherdir.*

d. Allah, Alimdir: Bilmek i¢in zatmin disindaki fazileti kendisine tani-
tacak baska bir zata muhta¢ degildir. Taninmak i¢in de baska bir zata ihti-
yact yoktur. Bilmek ve tanimak i¢in O’nun kendi cevheri yeterlidir. Onun
kendini bilmesi kendi cevherinden baska bir sey degildir, hem bilir, hem
bilinir, hem de bilgidir.* Bu itibarla kendisi tek bir zat ve tek bir cevher-
dir.*

42 Farabi, “Fusilii’l-medeni”, cev. Hanifi Ozcan, Fardbi nin Iki Eseri, s. 44. Ayrica bu
konuda ve hikmet kavrammin diger tammlari i¢in bkz. Ozcan, Fdrdbi nin Iki Eseri,
s. 75-76, 82.

4 Bkz. Kilig, “Farabi’nin Kitabu’l-Vahid ve’l-Vahde Isimli Eserinde Birlik ve Cokluk
Kavram1”, s. 337-402.

4 Farabi, Medinetii’l-fazila, s. 21.

4 Alemin varolusunu el-Evvel’in kendini akletmesiyle agiklayan Farabi, Allah’in
selbi ozellikleri disarida tutulacak olursa, O’nun alemle iliskisinin dayanagi olan
biitlin siibti sifatlar ilim sifatiyla temellendirmistir. Clinkdi bilgi aktindan dogrudan
yaratmaya geg¢ilmekte ve bu arada bir zaman farki da kabul edilmemektedir. Bu
durumda Messai filozoflarinin Allah-dlem iliskisinde kabul ettikleri zorunlulugun
temelinde {lahi bilgiye vermis olduklar1 6zellikler bulunmaktadir. Onlara gore
Allah’1n bilgisi objesini var kilan bir bilgidir. Yani Allah’mn bilmesi demek, irade ve
kudret sifatina gerek kalmayacak sekilde bir seyi yaratmak demektir. Bkz. Mehmet
Aydin, Din Felsefesi, 1zmir 1987, s. 117.

46 Farabi, Medinetii'l-fazila, s. 22.
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e. Allah, Hakimdir: Hikmet, Akil’in esyay1 en iistiin bilgi ile ve kendini
aklederek bilmesidir. Bilgi ile en iistiin sey bilinir. Bilginin en iistiinii zeval
bulmayan siirekli bilgidir ki, iste bu da O’nun kendi zatin1 bilmesidir.

f. Allah, Haktir: Hak var olmaya, hakikat ise bazen varliga tetabuk
eder. Bir seyin hakikati kendine mahsus varligidir. Varligin en miikemme-
li ise haktan paymi alan varliktir. Ilk Mevcid’a iki bakimdan hak denir:
O, hem varliginin en miikemmel varlik olmasi yiizinden haktir, hem de
mevcudu meveid oldugu gibi bilmis bir makul olmas1 bakimidan haktir.
O’nun hakikati hak olmaktan bagka bir sey degildir.*®

g. Allah, Diri ve Hayatin Kendisidir: Bu iki kavram ile tek bir zat kas-
tedilir. Diri demek, O’nun Ustiin makulu tstiin akil ile akletmesi demektir.
Son milkemmeliyetine erisen varliga ve milkemmeliyette artik kendisinden
gelenlerle kendi vasitasiyla olanlar arasinda fark bulunmayan her mevciida
diri denir. Bu itibarla Ik Mevcid en iistiin varlik olmakla O, bu isme her
seyden daha miistahaktir. #

h. Allah, Comerttir: Biitiin mevcadlar, ancak kendi viicuduna mahsus
cevherden tastiklari i¢in O, comerttir. Bu comertlik O’nun cevherindedir. >

1. Allah, Adildir: Biitiin mevcadlar siralarina gére O’nun cevherinden
paylarini alarak hésil olurlar. Dolayisiyla O, adildir. Adaleti de cevherinde
olup, cevherinin diginda degildir. *'

Farabi’nin yukaridaki naklinde Tanri’nin sifatlarini agikladig: ifadeler
irdelenecek olursa, onun Tanri’ya ait olarak kullandig1 kavramlarin bazi-
larinin aslinda izafl bir durumu agikladigi, bazilarinin ise sadece Tanr1’ya
has olarak kullanildig1 goriilecektir. Bu kavramlardan sadece Tanri’ya has
kullanilanlar1 “Bir”, “Kadim”, “Bilfiil Akil” gibi sifatlardir. Fakat bu si-
fatlarin da Tanrisal alan1 tamamiyla aydinlattigi sdylenemez. Tanri’ya ait
kullanilan sifatlardan diger bir kismi ise dikkat edilirse yaratilanlar igin
de kullanilmaktadir. Biz Tanr1’ya “hakim” dedigimiz gibi insan i¢in de bu
kavrami kullanabilmekteyiz. Tanr1 comert iken O’nun yarattig1 diger canli-
lar da comertligini O’ndan almalariyla bu sifatin geregini yapabilmektedir-
ler. Farabi’ye gore bu durum, Tanr1 hakkinda konusurken kullanilmak zo-
runda kalinan bir kavram ¢ikmazidir. Tanr1’y1 niteleyen ve O’nun sifatlari
olarak adlandirilan kavramlar, nihayetinde insanlarin Tanr1”y1 tanimlamak
icin kullandiklar1 formlardir ve bunlari1 Tanr1’ya yiiklenmislerdir.

Bununla beraber Farabi, Tanr1’nin comert ve adil oldugu i¢in sahip oldu-
gu yetkinlik ile insaninki arasinda radikal bir ayrilik gérmektedir. Insanin

47 Farabi, a.g.e., s. 22.
4 Farabi, a.g.e., s. 22-23.
4 Farabi, a.g.e., s. 23.
0 Farabi, a.g.e., s. 31.
St Farabi a.g.e., s. 31.
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comert ve adil olusundan kaynaklanan yetkinlik, kendisinin digindaki bir
seye gore kendisine ait olan bir seyi gosterir ve bu yetkinlik varligini bu
iligki ile siirdiiriir. Yani bu yetkinlik, bir bakima insana eklenmis bir yetkin-
liktir ve sozi edilen iliski ile ortaya ¢ikmaktadir. Tanri'nin adil ve comert
olusundan dogan yetkinlik de bir iligski akdidir. Ama burada, iliski veya
nispet, Tanr1’nin o isimle anlatilmak istenen yetkinliginin bir pargas degil-
dir. Ne de Tanri i¢in s6z konusu olan yetkinlik, varligini ve devamliligim
bu iliski temelinde bulmaktadir. Aksine Tanr1 igin bu iliski ¢ergcevesinde
s0z konusu edilen yetkinlik, Tanri’nin cevherini ve yetkinligini gosterir.*?

Tanri’ya zaman ve mekan baglamindan bagimsiz bir yetkinlik veren
Farabi, bu sekliyle kullandig1 kavramlarin sentez bir anlam belirttigini ifa-
de ederek, din-felsefe uzlasisi baglaminda aslinda yeni bir sey soylemekte-
dir. Yani o, Tanr1 i¢in kullanilan kavramlarin ayn1 zamanda insani bir ifade
tarzi da oldugunu sdyleyerek, bu kavramlarin tam anlamiyla Tanr1’y1 agik-
lamaktan aciz oldugunu belirtmektedir. Gergekte Tanr1’y1 anlamak, anlat-
mak ve tanimlamak bu kavramlarin iistesinden gelebilecegi bir durum de-
gildir. Fakat Farabi’ye gore, ancak bu kavramlar1 kullanarak transandantal
alan hakkinda bir seyler konusulabilecektir. Bu baglamda diistintildiigiinde
kanaatimizce Ibn Sinad’nin da siklikla ifade ettigi, “Tanri tanimlanamaz.”?
iddiasi, benzer kaygilar taginarak sarf edilmis bir iddiadir.

Bu baglamda Farabi, [limlerin siniflandiriimasini yaptigi meshur eseri
Thsau’l-ulim’da da Allah’im birligi ve sifatlar1 arasindaki iliskiyi soyle an-
latmistir: “Oteki varliklarin, var olmakta ondan daha sonra (miiteahhir) bu-
lundugunu, kendinden baska her bir varhiga varligin1 vermis olan Ilk Var-
lik’1n O oldugunu, kendinden baska her seye birligi kendisi veren ilk Bir’in
O oldugunu, kendinden baska hakikat sahibi her seye gercekligi veren Ger-
¢ek’in (Hakk) O oldugunu ve bunu hangi bakimdan verdigini, O’nda hangi
bakimdan olursa olsun kesretin bulunmasinin miimkiin olmadigini; belki
‘Bir’ ad1 ile bunun manasina, ‘Varlik’ adi ile bunun manasina, ‘Gergek’ adi
ile bunun manasina, kendinden bagka olup hakkinda birdir, vardir ve ger-
cektir denilen seylerden daha ¢ok layik oldugunu meydana ¢ikarir. Sonra
iste bu sifatlar tagtyanin aziz, ulu ve adlar1 mukaddes olan Allah oldugu
inancinin liizumunu ortaya koyar. Sonra bunun ardindan (ilahiyat ilmi),
Tanr1’ya verilen sifatlardan geri kalan seyleri, hepsini tiiketinceye kadar,
dikkatle tetkik eder.

Sonra, varliklarin kendinden (Allah’tan) nasil hasil olduklarint (hudis),
kendinden varliklarini nasil aldiklarini bildirir. Sonra, varliklarin derece-

52 Yasar Aydinl, Farabi'de Tanri-Insan Iliskisi, s. 38-39.

53 Bkz. Ibn Sina, Metafizik, ¢ev. Ekrem Demirli-Omer Tiirker, Litera Yay., Istanbul
2005, c. I, s. 4, 214-217; ibn Sina, el-Isdrdt ve t-tenbihdt, ¢ev. Ekrem Demirli-Omer
Tiirker, Litera Yay., Istanbul 2005, s. 132-133; ibn Sina, Metafizik, c. 11, s. 92, 99-100.
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lerini, onlarn bu derecelerinin nasil hasil oldugunu, onlardan her birinin
icinde bulundugu derecenin i¢inde bulunmaya ne ile ehliyet kazandigini
arastirir. (Varliklarin) birbirine baglanmalarinin ve intizamlarinin nasil ve
ne ile oldugunu meydana koyar. Sonra varliklarda Aziz ve Ulu Allah’in
diger islerini tamamlanincaya kadar dikkatle sayar. Varliklarin higbirinde
hicbir zuliim, hi¢bir bozukluk, uyusmazlik, kotii nizam ve kotii birlesme
bulunmadig1 ve biitlin olarak, onlardan hi¢bir seyde noksan ve kotiiliigiin
asla ¢ikmadigini meydana ¢ikarir.

Sonra Aziz ve Ulu Allah’1n islerine noksanlik girmesi ile isleri hakkinda
ve yaratmis oldugu varliklar hakkinda beslenen bozuk zanlarin yanlishgim
gosterip, onlari ortadan kaldirmaya girisir. Bunlarin hepsini, insanin igine
tereddiit sokmasi ve siiphe karigtirmasi kabil olmayan ve kendilerinden do-
niilmesi asla miimkiin olmayan kesin bilgi (yakin) ve ilim veren burhanlar
ile ¢tirtitiip ortadan kaldirir ve reddeder.”*

[1ahiyat ilminin amacindan ve faydalarindan yola ¢ikan Farabi, Allah’in
birliginin ve ona atfedilen sifatlarin, O’nun tekliginin kemalini ispatlamak-
tan bagka bir sey olmadigini, O’ndan hadis olan her seyin iyilik nizaminin
bir yansimasi oldugunu ve sifatlartyla mutlak birligin yegane kaynaginin
Allah oldugunu, koétiiliglin arizlyetini ve bir zandan ibaret oldugunu kesin
bir bilgi ve yakin bir ilim ile izah etmistir. Farabi’nin ilahiyat alanindaki
felsefesini kisaca dzetleyen bu ciimleler, onun din ile felsefeyi ne kadar
basarili bir sekilde sentezledigini de gostermektedir. Bu sentezin merke-
zinde, din{ literatiirdeki Allah’mn, onun felsefi literatiiriindeki 1k ile nasil
agiklanabildigi yer almaktadir.

Sonug

Farabi’nin Allah’1n birligi ve sifatlar1 hakkindaki goriisleri onun bir filo-
zof goziiyle dini hakikatleri yorumlamadaki engin tecriibesini gdzler oniine
sermistir. Filozof, kurmus oldugu kendine has felsefe dili ile ve Aristo’yu
yorumlamadaki tistiin basarisi ile felsefenin ikinci 6gretmeni unvanini hak

54 Farabi, fhsdau l-uliim, ¢ev. Ahmet Ates, Milli Egitim Bakanlig1 Yay., Ankara 1989, s.
123,124.
Farabi’nin buradaki betimlemesi Netton tarafindan Farabi’nin Tanri’y1 olumsuz
betimlemesi olarak algilanmustir. Netton’un ifadeleri soyledir: “Ugiincii olarak,
Farabi’nin Bilimlerin Sayimi’nin temel sekizli epistemolojik béliimlemesini alt
basliklara bolme egilimine son bir drnek olarak Metafizik’in (Thsau'l-ulim ‘un
Metafizik bolimii) su ifadelerini gosterebiliriz: Bu bilim diyor ki, her seyden 6nce
mevcudatt ve bu mevcudatin temel ontolojik karakteristiklerini sorar; ikinci olarak
ferdi kurumsal bilimlerde ispatlamanin ya da géstermenin ilkelerine bakar ve ligiincii
olarak da, ne maddi olan ne de bagka cisimlerin iginde bulunan varliklari inceler. Bu
inceleme ise, Farabi tarafindan karakteristik bir bigimde olumsuz yonde betimlenmis
olan Tanri’nin kendisiyle ilgili ¢alismada son bulur. Bkz. Netton, Fdrdbi ve Okulu, s.
65.



244 | DIYANET ILMiDERGI * CILT:52 * SAYl:1 * OCAK-SUBAT-MART 2016

etmis, bunun yani sira dinden bagimsiz bir felsefenin fayda getirmeyecegi-
ni de gorerek din ile felsefeyi uzlastirmay1 amag¢ edinmistir.

Islam Messai felsefesine genel olarak bakildiginda tevhid ilkesinin mut-
lak bir inang ile kabul edildigi goriilmektedir. Bu kati kabuliin yan1 sira
Allah’a atfedilen sifatlarin da reddi diye bir seyden s6z etmenin miimkiin
olmadig1 makalenin isledigi Farabi goriisleri ¢cergevesinde net olarak go-
riillmiistiir. Fakat bu konuda su tespiti de yapmak yerinde olacaktir: Islam
diistincesinde sifatlar meselesinin anlam ve igeriginin belirlenmesi, yaygin
olarak kelam ekollerinin goriisleri dogrultusunda yapilagelmistir. Kelamci-
lar tarafindan tasnifi yapilan sifatlarin nasil anlasilmasi gerektigi sorunsali,
maalesef farkli anlamalarin ve yorumlamalarin 6niine set ¢cekme arzusunu
dogurmustur. Daha ziyade ilmi ¢evrelerde tartigilabilme ve yorumlanabil-
me imkan1 bulan bu mesele, 6zellikle avam tabakada -kelamci tasnifinin
genel kabul gordiigi gergegini kabul etmek kosuluyla- tartisma gotiirmez
bir mahiyete biirlinmiistiir. Bu sebeple yaygin ve bilinen sifat tasnifinin
disindaki tasnifler, yanlis ve galat olarak anlagilagelmistir.

Allah’a atfedilen sifatlar meselesi, Farabi’nin ortaya koydugu diisiince
sistemi g6z Oniinde bulunduruldugunda, genis kapsamli iglenen bir konu
olarak karsimiza ¢ikmamaktadir. Filozof bu meseleyi Allah’1n birligi ilke-
si igerisinde iglemekte ve bu meselenin, tipki sifatlarin Allah’in birliginin
kendiligi oldugunu savunmasina benzer olarak, tevhidi anlamanin ayrilmaz
bir parcasi oldugu kanaatindedir. Farabi i¢in asil olan, biitiin varlik alemini
Allah’1n birligi nazariyla gérmek ve felsefi diizeyde bunu anlayabilmektir.
Bu durumda biitiin mevcudat Allah’in birliginden suddr etmis, vahdetten
¢ikan kesret, vahdetin en bilylik ispat1 haline gelmistir.

Farabi acisindan Allah-alem iliskisini de ihtiva eden sifatlarin izahi,
zat-sifat ayrimini ortaya koymaktan ziyade, varlik-mahiyet birlikteligini
izah etmeyi amaclamaktadir. Bununla birlikte filozof, Allah’in varligini ve
birligini anlayabilmek i¢in O’nun sifatlarindan da bahsetmenin gerekli ol-
dugu kanaatindedir. Fakat Farabi’nin Allah’a sifat isnat etmesi aligilmigin
disinda bir izah tarziyla olmaktadir. Ona gore sifatlarin bir kismi, varlik
ve mahiyet ayriminin diisiiniilemeyecegi Tanr1’nin zatinin bizatihi kendisi
olarak kabul edilmektedir. Diger bir kismi ise, Tanr1’y1 anlayabilmek i¢in
insanlarin O’na ylikledikleri kavramlarin anlam igeriginden olusmaktadir.
Farabi, bu kavramalarin Tanr1’y1 tam olarak anlatmaktan aciz oldugu ka-
nisindadir.

Sonug olarak Miisliiman Messai filozof Farabi, Allah’in varlig1 ve bir-
ligi gergekliginden yola ¢ikarak, O’na atfedilen sifatlara felsefi bir izahat
getirmekte, bunu yaparken felsefesinin temelini olusturan din-felsefe uzla-
s1sin1, bu izahata bir dayanak yapmaktadir. Onun sifatlara getirdigi yorum,
sifatlar meselesine, kaliplagmis tasniflerin disinda farkl disiplinler tarafin-
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dan da ne kadar dogru ve yerinde tespitler yapilabilecegini ortaya koymasi
acisindan dikkate degerdir.
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