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Farabi ve Ibn Sind'nin Felsefesinde Niibiivvet ve Vahyin AkIiligi

0z

Bu makale semavi dinlerin temelini teskil eden vahiy ve niibiivvet kavramlarinin ispat ve
savunusunu rasyonel olarak gerceklestirmenin imkanini konu edinmektedir. Bu konuda
Islam felsefesine en 6nemli katkilar1 saglayan sistem kurucu filozoflardan Farabi ve ibn
Sina'nin vahiy ve niibiivvet goriislerine odaklamlmistir. Oncelikle Islam’da Felsefi
Diisiince’nin Tegsekkiilii alt baghig ile bir arka plan olusturulmustur. Takiben Farabi ve ibn
Sina Felsefesinde Vahiy, Farabi ve ibn Sina Felsefesinde Niibiivvet olmak iizere iki alt
baslikla ontolojik temel iizerinde Faal akil, nefs ve miitehayyile yetisi baglaminda vahiy ve
niibiivvet epistemolojik olarak ele alinmaktadir. Farabi ve ibn Sin4, vahiy ve niibiivvetin
akliliginin izah1 noktasinda, Faal akil ve Tanri’'nin inayeti ile bilgiye erisen insan aklini,
edilgen bir pozisyona sokarak kisitlamislardir. Diger taraftan akli ve vahyi, felsefe ile dini
birbirleri ile hakikatleri bakimindan celismedigi, ayn1 hakikatin farkli vecheleri oldugunu
ortaya koymuslardir. Vahiy ve niibiivvetin rasyonel ispati tam olarak saglanamamis olup
akil-vahiy iligkisi baglaminda din-felsefe miinasebeti icin olduk¢a ciddi bir girisimde
bulunmuslardir.

Anahtar Kelimeler: islam Felsefesi, Vahiy, Niibiivvet, FArabi, ibn Sina

Abstract

Revelation and prophethood are among the most important topics in the history of thought
because they are the foundation of the divine religions. In the changing socio-cultural
climate, revelation and prophethood, which were explained by the classical mutakaddimun
scholars of kalam with al-nusus, required explanations and proofs based on intellect, the
common language of humanity. Accordingly, al-Farabi and Avicenna, who considered
religion and philosophy as different manifestations of the same truth, examined
prophethood and revelation as an inevitable consequence of their philosophical systems,
both epistemologically and in political philosophy, in a very consistent manner and
naturally tried to respond to this need. This article will provide a background by focusing
on the formation of philosophical thought in Islam, and then examine both philosophers'
views on revelation and prophethood in light of the interrelationship between the active
intellect, al-nafs, and the faculty of imagination. In the thought of al-Farabi and Avicenna, as
aresult of the Sudir theory, the dependence of the perfection of al-nafs on divine grace and
the active intellect is imperative. Building their epistemology on ontic grounds, they
presented knowledge as a state of ittisal overflowing from the divine source of knowledge.
In this regard, they privileged rationality over mystical or transcendental sources (al-nusus)
in explaining revelation and thus prophethood. In particular, the examination of the
faculties of al-nafs within the mental process is quite rational. However, in doing so, they
positioned the potential of the human intellect in a limited and passive state. Similar to the
efforts of the mutakaddimun scholars of kalam to place the intellect under the command of
al-nusus, the intellect is limited in its ability to receive the knowledge transmitted by the
active intellect and God. The soul is only partially free in the process of preparing to receive
this knowledge. Otherwise, it is passive and needy. Therefore, the need for divine grace has
given a mystical veneer to the rational explanation of revelation and prophethood. Likewise,
the concepts that emerged in line with this philosophical thought continued to be used from
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al-Ghazali (d. 1111) to Fakhr al-Din al-Razi (d. 1210) and from Ibn al-Arabi (d. 1240) to Ibn
Khaldin (d. 1406).

Keywords: Islamic Philosophy, Revelation, Prophethood, al-Farabi, Ibn Sina

Giris

Vahiy ve niibiivvet, semavi dinlerin temelini tegkil etmeleri bakimindan diisiince
tarihinde en ¢ok 6nem verilen konularin basinda gelmektedir. Klasik kelamcilarin
nakli kaynaklar ile izah ettigi vahiy ve niibiivvet, degisen sosyokiiltiirel iklimde,
ortak insanlik dili olan akil temelli izah ve ispatlar1 ihtiya¢ haline getirmistir. Bu
dogrultuda din ve felsefeyi ayni hakikatin farkl tezahtrleri olarak degerlendiren
Farabi ve Ibn Sin, kendi felsefi sistemlerinin kaginilmaz bir sonucu olan niibiivvet
ve vahyi gerek epistemolojik olarak gerekse de siyaset felsefesinde oldukg¢a tutarl
bir sekilde incelemislerdir ve bu ihtiyaca dogal olarak yanit vermeye ¢alismislardir.
Makale Islam’da felsefi diisiincenin tesekkiiliinii konu edinerek, nakli kaynaklardan
akli kaynaklara dogru ilerleyen siirece dair bir arka plan olusturacak, ardindan her
iki filozofun vahiy ve niibiivvete dair goriislerinin akliligini, Faal akil, nefs ve
mitehayyile yetisinin birbirileri ile miinasebetleri dogrultusunda ele alacaktir.

islam’da Felsefi Diisiincenin Tesekkiilii

islam diisiincesinin kékleri Hz. Muhammed’e kadar uzanmaktadir. Hz.
Peygamber’in (H.10/632) vefatiyla birlikte ise sahabe hakikat ile irtibatlarini,
Kur’an ve peygamberin siinnetinde aciklanan -her sarhos edici haramdir- 6rneginde
oldugu gibi tiimel ilkelerden -votka da sarhos edicidir- gibi tikel olgular icin
hiikiimler ¢ikaran kiyas metodunda buluyorlardi. Kur’an ve siinnete dair bu kiyas
girisimi tarihi siire¢ icerisinde empirik yontemin verilerinden istifade edilerek
gelistirilmigtir. 1 Ozellikle Hz. Osman, Hz. Ali ve Muaviye’nin doneminde ortaya
cikan siyasi iklim ve karsilasilan yeni durumlar, itikadi birtakim ayriliklar1 da
beraberinde getirdi. Iman-amel iliskisi, biiyiik giinah isleyenlerin durumu, insan
fiillerinin sorumlulugu gibi konularda daha erken denilebilecek donemde, Miircie,
Hariciyye ve daha sonra Mu'tezile olarak isimlendirilecek firkalar olusmaya
basladi. 2 Takiben ilk Islam fetihlerinin gerceklestigi otuz yil icerisinde Sasani
imparatorlugu'na, Misir ve Bereketli Hilal'e kadar bulunan Roma ve Bizans
imparatorlugu’nun hakimiyetine son verildi. Son vahyin alindig1 632 yilindaki
sosyal, iktisadi ve Kkiiltiirel cografya ile fetihler neticesinde olusan yeni Islam
cografyasi farklilik arz ediyordu.3 Nitekim bahsi gecen cografyalar gerek Helenistik,

1 Ali Sami en-Nessar, Islam’da Felsefi Diisiincenin Dogusu 1, ¢ev. Osman Tung (istanbul: insan
Yayinlari, 1999), 30.

2 Omer Mahir Alper, Islam Felsefesinde Akil- Vahiy Felsefe Din Iliskisi (Istanbul: Kitabevi, 2008), 4.

3 Dimitri Gutas, Yunanca Diisiince Arapca Kiiltiir, cev. Liitfii Simsek (Istanbul: Kitap Yaymevi, 2015),
23.
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gerek Zerdiist diisiincenin faaliyet alanindaydi. Islam fetihleri ile birlikte bu ganimet
ile karsilasan Misliimanlar i¢in bu durum; Hz. Peygamber’in vefati sonrasi ortaya
cikan vahiy ve siinnete dair yorum farkliliklarindan ve kiyastan ote, aklin merkeze
dogru kaginilmaz yolculugu agisindan bir kirilma noktasidir. Emeviler déneminde
baslayan Abbasi halifesi Me’'miin ile zirveye ulasan terctime faaliyetleriyle akil 6nem
kazanmaya devam etmistir. Zerdist diisiinceye ve Yunan diisiincesine dair Farsca,
Siiryanice ve Yunanca kaynaklar Arapcaya kazandirilmistir. Inang iktidarinin
yuksek oldugu topraklarda bu yeni girisimin halk nazarinda mesruiyet kazanmasi
son derece 6nem arz etmekteydi. Oyle ki Halife Me’'m{in bu terciime seferberligini
Aristoteles’e dair gordigu bir riiya ile aklin kiymetine atifta bulunarak ortaya
koymaktadir.

Halife Me’'m{n bir giin riiyasinda bugday tenli, genis alinhi ve catik kasli, saclar
seyrek, gozleri mavi, glizel yiizlii bir kimseyi koltugunda oturuyor olarak gordii. Ve
ona sordu: Kimsin sen? Adam, "Ben Aristotelesim" dedi. Me’'m{in, "bu duruma ¢ok
sevindim ve ona sunlar1 sordum” dedi. Ey filozof, sana soru sorabilir miyim?
Aristoteles, "sor" dedi. Daha sonra ona "iyi olan nedir?" dedim. Aristoteles, "aklen
iyi olandir" dedi. Sonra, "baska nedir?" dedim. O, "dinen iyi olandir" dedi. Ben
"baska nedir?" dedim. O, "cogunlugun iyi kabul ettigi seydir" dedi. Iste (islam
aleminde) felsefe kitaplarinin cogalmasinin sebebi budur. (Ibn-i Nedim el-Fihrist,
s.339).4

Ancak Miislimanlarin felsefi dislinceyle tanismalar1 halifelerin sahsi
meraklarindan kaynakli olarak degerlendirilen terciime faaliyetiyle baslatilmasi
gercekci olmayacaktir. Terciime faaliyetinin yon verdigi bilimsel iklimden ziyade,
bahsini ettigimiz gibi vahyin ve slinnetin yorumlanmasi noktasinda kiyas ile
baslayip giincel yeni sorunlarla gelismekte olan yeni metotlar felsefi meraki
devaminda getirmistir. Felsefe metinlerinin terciime edilisini, tamamlayici bir alet
olarak degerlendirmek daha tutarl bir ifade olacaktir.5 Boylelikle cografyadan
kaynaklanan organik etkilesimin tUzerine c¢ikilarak teorik diisiincelerle evrensel
anlamda irtibat da tesis edilmistir.6 Bu durum Islam diisiincesinin kaynagi olan
vahye, daha once karsilasilmamis meselelere dair yeni bir nazar1 zorunlu
kilmaktaydi. Nitekim Miisliimanlar adina vahiyde ittifak, manada ayrilik s6z konusu
olsa da gayrimiislimler karsisinda vahyin savunusu; ayet ve hadislerle ve dahi re'y
ile degil, kacinilmaz olarak akildaydi. Islam dininin akla olan iltifatina mukabele
ederek Miisliiman diisiiniirler, dine konu olan bir¢ok hususa dair akli ispatlar
serdetmeye yonelmislerdir. Bizim calismamiza konu olan niibiivvet ise gerek
gayrimiislimler gerekse de er-Ravendi (6. 301/913) ve Muhammed b. Zekeriya er-
Razi (6. 313/925) gibi isimler tarafindan saldiriya ugradigi iddia edilmistir. Mevcut

4 Samil Ogal, “Farabi: Dinin Felsefelestirilmesi ya da ‘Erdemli Sehir'de Vahyin Rasyonel Savunusu”,
Kirikkale Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi 1/1 (1998), 535-548.

5 Muhammed Abid El-Cabiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, ¢ev. Said Aykut (Istanbul: Kitabevi, 2003), 56.

6 Gutas, Yunanca Diistince Arapga Kiiltiir, 64.

52

Nous Academy Journal 1 (2023)



Farabi ve Ibn Sind'nin Felsefesinde Niibiivvet ve Vahyin AkIiligi

iddialara Farabi'nin reddiyeler yazdig1 kaydedilse de gilinlimiize ulasmadigl
bilinmektedir.7 Bu dogrultuda iddialar dogru olsun ya da olmasin dine kaynaklik
etmesi bakimindan Farabl ve Ibn Sin&’da vahiy ve niibiivvet kavramlarini
incelemeye gayret edecegiz.

Farabi ve Ibn Sina Felsefesinde Vahiy

islam diisiincesinde nefs hususunda olusan diisiinceler eklektik bir yapi
gostermektedir. Bu baglamda nefs teorileri Aristoteles’in nefse dair ortaya koydugu
akli cikarimlar merkeze alinarak gelistirilmistir. Aristoteles’in De Anima isimli eseri
takipgisi olan Islam filozoflarinin nefs teorileri tizerinde oldukca etkilidir. Bu yiizden
onun nefse dair goriislerine yer vermek uygun olacaktir. Aristoteles nefs ile ilgili
gorislerini Ik ilke’den hareketle acikladig1 icin onun sisteminde nefse dair bilgiler
diger bilgilerden tistiin bir konumdadir.8 Bu iisttinltikle birlikte nefsi bilmek var olan
diger varliklar bilmek ile farklilik arz ettigi icin nefsi bilme hususunda kullanilan
metotlarin strdiiriilebilir olmasi da her zaman miimkiin degildir. Aristoteles
seleflerinin nefsi iki par¢ca ve maddeden ayr1 bir varlik olduguna dair diistincelerini
reddederek nefsin tek gerceklik olmakla birlikte farkli yetilere sahip oldugunu 6ne
stirmiistiir. Nefs diger bir ifadeyle ruh, bedende varlik bulan bir cevherdir. Maddeye
yani bedene hareketliligini veren nefstir. Canlilik i¢in ilke olarak gordiigi tek diize
olmayan hareketi ve dolayisiyla nefsi, bitki, hayvan ve insanda
konumlandirmaktadir. Bu ii¢ canli formunda bulunan nefslerin esas itibariyle
birbirlerini kusatan yapida oldugunu ileri siirmektedir. Diger bir ifadeyle kesrette
vahdet, vahdette kesretin saglandig1 nefs hiyerarsisinde en yiiksek yetkinlik olan
akil insandadir. ? Aristoteles bunu entelekheia olarak isimlendirmektedir. Bu
noktada rasyonel canli olan insanin nefsi diger kategorilerle de irtibat
kurabilmektedir.10

Nefs lizerine Aristoteles’in goriisleri takipcileri tarafindan ekseriyetle kabul
edilmis olsa da tarihi seyir igerisinde Platon’'un metafizigi ile Aristoteles’in
kozmolojisinin mezcedildigi, Yeni Eflatuncu diisiince; tanrisal olan ile ruhun
irtibatina dair sudir teorisini ileri siirdii. Hem bir olan Tanr1 ile dlemdeki ¢oklugun
izah1 hem de bir ruh varligi olan insanin tanrisal olan ile irtibati bu teori lizerinden
aciklanmaya calisildi. Bu noktada Farabi ve ibn Sind’nin son seklini verdigi sudir
teorisini agiklamak yerinde olacaktir.

Farabi Aristoteles’in kozmolojisini siirdiirerek alemi ay alti ve ay tsti olmak
lizere ikiye ayirmaktadir. Her seyin baslangici, varligi zorunlu olan Tanrr'dir.
Vacibii'l-viiclid olarak ifade edilecek olan Tanri’nin kendisini diistinmesiyle birlikte

7 Alper, Islam Felsefesinde Akil- Vahiy Felsefe Din Iliskisi, 64-65.

8 Aristoteles, Ruh Uzerine, cev. Zeki Ozcan (Bursa: Sentez Yayinlari, 2018), 15.

9 Sedat Baran, Molla Sadra’da Psikoloji (IImii'n-Nefs) (Istanbul: Onséz Yayincilik, 2022), 95.
10 Aristoteles, Ruh Uzerine, 85-103.
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yalnizca miimkiin varlik olan ilk akil sudiir eder. Ciinkii birden yalnizca bir ¢ikar. ilk
akil ise, Tanri'dan farkl olarak, Tanri'y1 ve kendisini diisiinmektedir. Ik aklin
Tanr'’y1 diisiinmesiyle ikinci akil, kendi miimkiin varhigini diisiinmesiyle ise ilk
gogiin nefsi ve maddesi tasar. Takiben ikinci akil da ayni sekilde 6nce vacibii’'l-viicid
olan Tanr’’y1 ardindan miimkiin varlik olan kendisini diisiinmesiyle liglinct akl,
ikinci felegin nefsini ve maddesini meydana getirir. Boylelikle sudiir siireci ay alt1
aleme kadar tagsmak suretiyle devam eder. Ay alt1 alem onuncu aklin yani Faal aklin
felegidir. Ay Usti dlemden farkli olarak ay alt1 alemde sudir tersine islemektedir.
Oyle ki dlemde bulunan ates, su, toprak, hava gibi unsurlar, yaslik- kuruluk, sicaklik-
sogukluk tezathiklarini meydana getirir. Bu tezatlar ay alti alemin en basit
varliklarindan en karmasik varliklarina dogru bir tekdmiilii meydana getirir.
Madenler, bitkiler, hayvanlar ve nihayet ay alt1 alemin en iistiin, akil varligi insan var
olur. Farabi'nin epistemolojisinde vahiy, siyaset felsefesinde ise niiblivvet
incelenmektedir. O, “akil, insani nefs ve faal akil” kavramlarinin birbiri ile iliskisi
baglaminda vahyi ele almaktadir.1? Sudir teorisinin bir sonucu olarak ortaya ¢ikan
bu epistemolojide Faal akl'm islevi ilk ilke’ye ulasmak icin anahtar vazifesi
gormektedir. Ay alt1 dlemin suret vericisi olan Faal akil, beseri aklin bilfiil akil
seviyesine yiikselmesini, insanlarin timelleri almasini, peygamberlerin vahiy
almasini saglamaktadir. Bu baglamda Farabi hem faal aklin islevini hem de insanin
diinyadaki varligini kuvveden fiile gecis siireci olarak degerlendirerek bu
yetkinlesmedeki Faal aklin roliinii giines 6rnegi ile bizlere sunmaktadir.

Insanda Faal aklin yeri giines karsisinda goziin aldig1 yere benzer. Nasil ki giines
goze 151k verir, boylece goz giinesten aldigi bu 1sikla bilkuvve gorici iken bilfiil
gorlcii olur. Yine bu 1sikla goz, bilfiil gormeye sebep olan giinesin kendisini de
gorir. Bilkuvve goriinen renkler gene bu i1sikla bilfiil goriinen renkler olur.
Bilkuvve olan g6z de bilfiil g6z olur. Ayn sekilde Faal akil insana diisiinme giictinde
tasarladigl bir seyi kazandirir. iste bu seyin diisiinen nefste gordigii is, 15181n
gozden yana gordigl ise benzer. Yine bu seyle diisiinen nefs Faal akh bilir
(dtsiiniir); bilkuvve akil iken bilfiil akil olur ve Faal akil derecesine yaklasmak i¢in
olgunlasma siiriip gider. Béylece o kendi basina akil olmadigi halde akil; gene
kendi basina disiiniliir olmadig: halde diisiiniiliir ve daha 6nce maddi diizeyde
iken Ilahi bir varlik olur. Iste bu Faal aklin isidir ki bu dereceye ulagan insan mutlu
olur.12

Farabi ve ibn Sin3, Aristoteles’i takip ederek madde ve suret ayrimini nefs-beden
iliskisi baglaminda siirdiirmistiir.13 Suretin dlemde madde ile var olmasi gibi nefs
de beden ile dlemde var olur ve ayn1 zamanda bedende kendisini yetkinlestirir.
insani nefsin en biiyiik yetkinligi olan akil ise FArabi'nin diisiincesinde hey(ilani

11 Hidayet Peker, “Farabi ve ibn Sind'nin Felsefelerinde Vahyin Kavramsal Muhtevas1”, Uludag
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 17 /1 (2008), 159.

12 Farabi, Es-Siyasetii’l-Medeniyye veya Mebadi’iil-Mevcudat, ¢cev. Mehmet S. Aydin vd. (istanbul:
Biiyliyenay, 2017), 86.

13 M. Ciineyt Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve Problemler (Istanbul: ISAM Yayinlari, 2013), 162.
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(bilkuvve), bilfiil ve miistefad akil olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Kisaca aciklamak
gerekirse heyiilani akil, maddenin mahiyet ve suretlerini soyutlamaya hazir olan
aklin potansiyel halde bulunusunu ifade etmekteyken bilfiil akil; bu potansiyeli
gerceklestiren, maddenin suretini kopyalayan akildir. Miistefad akil ise her ne kadar
bilfiil akil olarak degerlendirilse de bilfiil akil gibi suretleri maddeden soyutlama
siirecine gerek olmaksizin dogrudan suretleri alir. Akillarin farkl isimler ile ifade
edilisi nicel coklugu degil, nitelikteki farklilig1 ifade etmektedir.1# Dolayisiyla kuvve
halinde olan aklin bilfiil akil olabilmesi icin tedrici bir siire¢ islemektedir. Nefsin ilk
yetisi olan duyumsamadan nihai hedef olan saf akledilirlere ulasmak icin
miitehayyile biiyiik 6nem arz etmekte olup Farabi aklin mitehayyile yetisinin duyu
ve akil yetisi karsisindaki konumunu séyle ifade etmektedir:

Miitehayyile kuvveti, duyu ile akil kuvveti arasinda bulunan bir orta kuvvettir.
Duyu kuvvetinin biitin yardimcilar1  bilfiil duyduklar1 ve fiillerini
gerceklestirdiklerinde, miitehayyile kuvveti onlardan etkilenir, duyularin
kendisine getirdikleri duyusallarla mesgul olur, onlar1 kaydeder. O ayni zamanda
akilsal kuvvete hizmet etmek ve arzu kudretine yardimci olmakla mesguldiir.1s

Duyulur nesnelerin duyu organlari vasitasi ile suretlerinin alinmasi, imgelenmesi
ve ardindan dustiniilir kilinmasi ancak miitehayyile yetisiyle miimkiindir. Akil ile
cisim arasinda bir ara form olarak nasil nefis bulunuyorsa, duyular ile akledilirler
arasinda da miitehayyile ayn1 konumdadir. Farabi'nin nihai gaye olarak gorduigi
saadet ancak aklin bilfiil hale gelmesiyle miimkiindiir. Keza insani nefsin mutlulugu
akli olana muhataplig1 6l¢lisiindedir. Maddi olana iliskin kuvve halindeki heytlani
akil maddeden ayrilarak saf akledilirleri alis1 ve miistefad akla gecisi Faal akil ile
mumkiinddr.

ibn Sina da Farabi gibi nefs konusunda Aristoteles’i takip etmistir. Bitkisel nefs
biiylime, beslenme ve iireme gii¢lerini, hayvani nefs, bitkisel nefsin yetilerine ilave
olarak hareket ettirici (muharrike) ve idrak edici (miidrike) giiclerini icerir. Hareket
ettirici sehvet ve 6fke giicii, ydnelme ve korunma gibi hareketlerin sebebidir. Idrak
glicli ise i¢c ve dis idrak olmak tizere iki kisimdir. Dis idrak, duyu organlan ile
maddeye dair idraki saglarken i¢ idrak ortak duyu, hayal, miitehayyile, vehim ve
hafiza olarak isimlendirilmektedir. Duyu organlari ile ayri ayri elde edilen bilgi ortak
duyuda bir biitiin olarak bulunur.1® Gérme, tatma, dokunma, isitme ve koklamanin
sonucunda maddenin suretini fiziksel yoOniiyle idrak, ortak duyuda
gerceklesmektedir. Yani hem kendini hem baskasini idrak, organlarda degil
miicerret olan nefste gerceklesmektedir. 17 Soyutlama bu noktadan itibaren
maddede degil suret lizerinde devam etmektedir. Clinkii maddeden alinan suret tam

14 Emrah Kaya, Isldm Diisiincesinde Bilginin AkliliGi (Ankara: Fecr Yaynevi, 2022), 75.

15 Farabf, Ideal Devlet (EI Medinetii’l Fazila), cev. Ahmet Arslan (istanbul: Divan Kitap, 2013), 89.
16 Kaya, [slam Diistincesinde Bilginin AklIiligi, 90.

17 Baran, Molla Sadra’da Psikoloji (Ilmii’n-Nefs), 76.
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anlamiyla soyutlanamadig icin soyutlamaya diger yetilerde devam edilmektedir.
Hayal giiciinde soyutlamalar devam ederken suretin maddesi olmamasina ragmen
maddi 6zellikleri tizerinden sureti hayal edilebilir kilar. Vehim ve hafiza ise ortak
duyu ve hayal giiciinden ayr1 olarak suretin idrakinden ziyade manay idrak eder.
Vehim yetisinin elde ettigi mana hafizada depolanir. Hayvani ve insani nefste ortak
bulunan bu idrak gii¢lerinin elde ettigi bilgi tikellere dairdir. Bu noktada bitkisel
nefsten hareket ettirici ve idrak edici gii¢ ile ayrilan hayvani nefs gibi, insani nefs de
akil ile hayvani nefs ve bitkisel nefsten ayrilmaktadir. Duyulur olandan akledilir
olana geciste miitehayyile yetisinin akil ile kullanilmas1 miifekkire (diisiince giicii)
olarak isimlendirilmektedir. 18 Duyusal alandan gelen bilgileri akla aktaran
miifekkire, bu bilgilerin tikel olmasi bakimindan aklin kabul etmemesiyle
karsilasmaktadir. Bu noktada Faal aklin etkisi ile duyusallar akledilir kilinarak akla
aktirnnlmaktadir. Yine tersi sekilde, Faal aklin verdigi suretler de bu hiyerarsinin
zittini takip ederek maddi alanda kendine varlik bulmaktadir. Farabi’de Faal akil ile
ittisal miitehayyilede miimkiin iken ibn Sind’nin diisiincesinde Faal aklin yalnizca
kendi cevherine uygun olan teorik akla tasmasi ile miimkiindiir.1°

ibn Sina ile Farabi'nin diisiince sistemlerinde aklin mertebeleri birbirinden
farklhidir. Farabil aklin; halka gore anlami, keldmcilara gore anlami, Aristo’'nun
Kitdbu'l-Burhan’indaki (II. Analitikler) anlami, Kitabu’l-Ahldk’'taki (Nikomakhos’a
Etik) anlamy, Kitdbu’n-Nefs'teki (De Anima) anlami ve Metafizika’daki anlami olmak
lizere farkli anlamlarini incelemis2? olup bilkuvve, bilfiil ve mistefad akil?! olarak
ifade ettigimiz akillar1 Kitdbu'n-Nefs'teki Aklin Anlami baglig1 altinda incelemistir.
[bn Sini ise bilkuvve, bilmeleke, bilfiil, faal, miistefad ve Kutsi akil olarak sistematize
etmektedir. Farab?'nin disiincesinde oldugu gibi potansiyel halde bulunan akil
bilkuvve akildir. Kuvve halinden ¢ikarak aklin ilkelerini kazanmasi ise bilmeleke
aklin islevidir. Deney ve gozlemden hareketle teorik ilkeler edinilmesi bilfiil aklin
yetisidir. ibn Sina ve Farabi arasindaki temel fark miistefad ve Kutsi akildadir. Zihnin
tedrici olarak kavrayista miikemmellige ulastig1 nokta olan miistefad akil, teorik
aklin son basamagidir. Kutsi akil ise herhangi bir vasitaya ve 6grenime gerek
olmaksizin Faal akildan akledilirleri alan tstiin yaratilislara sahip peygamberlere
has akil mertebesidir. 22 Yani insan kendi bilissel gayreti ile kazanilmis akil
seviyesine yiikselerek Faal akildan bilgi alabiliyorken, kimi seckin kimselerin sahip
oldugu Kutsi akil ile her hangi bir bilissel gayrete liizum olmaksizin Faal akil ile
ittisal mimkiindiir.

18 Kaya, Islam Diisiincesinde Bilginin Akliligi, 91.

19 Peker, “Farabi ve ibn Sind’nin Felsefelerinde Vahyin Kavramsal Muhtevas1”, 162.

20 Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2003), 127.

21 Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, 132.

22 [bn Sina, Kitabu’s-Sifa Metafizik 2, cev. Ekrem Demirli - Omer Tiirker (istanbul: Litera Yayincilik,
2013), 61.
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Boylelikle Farabi ilk akledilirlerin elde edilmesiyle bilfiil akla ge¢isi miistefad akil
olarak ifade ediyorken, Ibn Sin4 ilk diisiiniiliirlerin elde edildigi akli bilmeleke akil
olarak isimlendirmektedir. Dolayisiyla niiblivvet bahsini Farabi’de miistefad akil,
ibn Sina diisiincesinde ise Kutsi akil cercevesinde siirdiirecegiz. Farabi bu noktada
Faal akli Ruhu’l-Kuds olarak ifade ederek Cebrail ile iliskilendirmektedir.23 ibn Sina
ise Farabfi'ye ilave olarak dini terminolojiden Levh-i mahfuz ve nakeseden kalem
kavramlarini Faal akil i¢in kullanmaktadir.24 Sonug olarak Farabi ve Ibn Sini Faal
aklin varliklara suret vermesi ve akli kuvveden fiile ¢ikarmasi bakimindan hem
ontolojik hem de epistemolojik teorileri ile vahyi akli olarak felsefelerinde
aciklamaya ¢alismislardir.2>

Farabi ve Ibn Sina Felsefesinde Niibiivvet

Farabi siyaset felsefesinde peygamberi; gerek fitri gerekse irade giicii yiiksek
ozelliklerle donatilmis ilk Baskan, Ilk Yonetici olarak tarif etmektedir. Saadete
ulasmanin yegane sarti olarak Ilk Baskan'in varhginin zorunlulugu Faal akil ile
kurdugu temastadir. Ilk Ilke’nin kdinattaki fonksiyonunu erdemli sehirde Ilk Bagkan
yerine getirir. Ancak saadeti elde etmekte iki temel 6zelligi niibiivvetin bel kemigini
olusturmaktadir: nazari akil ve miitehayyilenin miikemmel olusu.2¢ Miinfail akil
olarak ifade ettigi edilgen, heytlani akildan baslayarak bilfiil ve ardindan miistefad
akli elde etmektedir. Faal akil ile ittisal mistefad akli elde etmesiyle
gerceklesmektedir. “Clinkli insana ancak bu mertebeye ulasinca yani Faal akilla
kendisi arasinda herhangi bir arac1 kalmadig1 zaman vahiy gelir.”27 Tesbihi, temsili
ve remzi olarak ifade edilen din diline mukabil, Farabi vahyi hakikatin dogrudan
kaynag olarak nitelendirmektedir. Bu baglamda vahiy felsefeyi de kusatmaktadir.
Akillarin elde edilmesiyle isleyen siire¢ yukarida bahsedildigi lizere Faal akil ile
ittisal ederek vahye konu olmaktadir. Bu da vahyin yalnizca peygambere degil
filozoflar1 da vahye ulasma imkanina sahip kilmaktadir. Peygamberin almis oldugu
vahiy bu baglamda ilk Ilke’den alinan vahyin bir tiirii olarak degerlendirilmektedir.
Vahyin alinmasi teorik bir yetkinlik gerektirmektedir.28 Sudiir teorisinde oldugu
gibi akillar1 hiyerarsileri bakimindan birbirinin nesnesi olarak degerlendiren Farabi,
boylelikle ontolojik olarak da irtibati saglamaktadir.

Tabii yatkinlik, bilfiil akil haline gelmis olan edilgin aklin maddesi, edilgin akil da
kazanilmis olanin maddesi ve kazanilmis olan da Faal aklin maddesi kilindiginda
ve biitiin bunlar tek bir seymis gibi ele alindiginda bu insan kendisine Faal aklin
hulul ettigi insan olur. Bu durum onun diisiinme yetisinin her iki kisminda, yani
teorik ve pratik kisimlarinda sonra da miitehayyile yetisinde ortaya ¢iktiginda bu

23 Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve Problemler, 164.

24 Peker, “Farabi ve ibn Sina’nin Felsefelerinde Vahyin Kavramsal Muhtevas1”, 159-162.

25 Farabi, Es-Siyasetii’l-Medeniyye veya Mebadi’iil-Mevcudat, 14.

26 Yasar Aydinli, Farabi (istanbul: ISAM Yayinlari, 2008), 20.

27 Recep Alpyagil (ed.), Din Felsefesine Dair Okumalar 2 (istanbul: iz Yayincilik, 2015), 459.
28 Yasar Aydinh, Fardabi’de Tann Insan Iliskisi (Istanbul: iz Yayincilik, 2014), 137.
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insan kendisine vahyedilen inan olur ve boylece aziz ve yiice Allah Teala tarafindan
Faal akla tasan seyin Faal Akil kazanilmis akil vasitasiyla o insanin edilgin aklina
sonra da miitehayyile yetisine ulastirir. Bir insan Faal akildan edilgin akla tasan
seyle bir bilge (hakim), bir filozof ve tam anlamiyla bir diisiiniir (miiteakkil) olur.
Faal akildan miitehayyile yetisine tasan seyle de, bir peygamber (nebi), gelecegi
bildiren bir uyaric1 (miinzir) ve halihazirda var olan tikeller hakkinda bir haber
verici olur.2?

Vahyin kendisi Ilk Ilke’den gelen hakikatin kendisi iken, vahyin peygamberin
miitehayyilesinde temsili, tesbihi veya remzi bir dile doniismesi vahyi mutlak
hakikatine gore ikincil dereceye diisiirmektedir. Filozoflar dogrudan akledilirler
vasitasiyla hakikate ulasmay1 hedeflemeleri karsisinda, mevcut durum gosteriyor
ki; din dili bu baglamda zamanca felsefeden sonra gelmektedir.3° Ibn Sina’nin
niibiivvet teorisinde ise daha once belirttigimiz gibi sistematik bir ispat soz
konusudur. Farabi’de oldugu gibi peygamberin bildirdigi hakikatler, felsefenin
temeli ve tamamlayicisidir. O bunu peygamberde bulunan nebevi gii¢ olarak
niteledigi ti¢c ylksek o6zellik ile ifade etmektedir. Bunlar miikkemmel bir akil,
miitkemmel bir miitehayyile ve tabiat1 degistirme yetisidir.3! Yine niibiivvet teorisini
metafizik alana dair ikincil konularin igerisinde degerlendirmektedir. Farabi'de
oldugu gibi din zamanca nazari bilgiden sonra gelmektedir. Bahsettigimiz nebevi
gliclerden akil yetisinin hassas ve gli¢li olusunu ifade i¢in “Kutsi akil” kavramini
kullanmaktadir. O peygamberin sahip oldugu aklin diger insanlarda oldugu gibi
kazanilmis degil, dogrudan kendisine has olarak yetkinlesme stirecinin basinda,
slrecte ve siirecin sonunda diger insanlarin edinmesinin miimkiin olmadigi bir akil
olarak ifade etmektedir. Mizacinin ar1 olmasi, 6grenime dayali olmaksizin ilk
akledilirlerden Faal akla kadar her hususu sezgisel olarak kavramasi ve ilahi olani
miisahede etmesi bakimindan bahsi gecen {i¢ slirece atifla Kutsi akil kavramiyla
isimlendirmesi oldukc¢a anlaml gériinmektedir.

Kutsi Nefs, sezgi ve melekler dlemi sayesinde 6gretmensiz ve kitapsiz olarak
diistintliirleri bilen, uyanikken tahayyiil yoluyla gayb dlemine ulasan ve vahiy alan
biiyiik peygamberlerin diisiinen nefsidir. Vahiy, melekler ile insan ruhu arasinda
hallerden bilgi verme ve dlemin maddesini etkileme sekliden bir bagdir. Boylece o
mucize getirir ve maddeden bir sureti gotiiriip digerini getirir ve meleklerin
derecesine bitisiktir. Boyle bir kimse Allah’in yeryiiziindeki halifesi olur. O’'nun
varligi aklen miimkiin, insan tiirtiniin devami ac¢isindan zorunludur.32

29 Farabi, EI-Medinetii’l-Fazila Tanri Alem Insan, gev. Yasar Aydinl (Istanbul: Litera Yayincilik, 2018),
96-97.

30 Alpyagil, Din Felsefesine Dair Okumalar 2, 459.

31 Alpyagil, Din Felsefesine Dair Okumalar 2, 460-464.

32 [bn Sina, “Ddnisndme-i Aldi”, cev. Murat Demirkol (istanbul: Yazma Eserler Kurumu Baskanhg,
2013), 482.
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AAAAA

ustlinliigli miitehayyile yetisinin aldanmasi 6ntlinde de bir engeldir. Diger insanlarda
oldugu gibi, duyulur nesnelerin zihni aldatmasi ve bu aldatmadan kurtulmak icin
yeni bir strece girismesinin peygamber icin bir anlami yoktur. O duyusal olanlarin
maddesine degil, suretine muhataptir. Maddi olanin ayartmasina karsi kendisini
muhafaza etmesi bakimindan iistiin bir nefse sahiptir. Miitehayyilesinin maddesel
suretlere aldanmamasi onu akli olana muhatap kilmaktadir. Ibn Sina Kutsi akli bir
kibrit, Faal akl ise ates olarak nitelendirmektedir. Oyle ki Ik ilke ile temasi olan Faal
akil, Kutsi akli herhangi bir 6gretim olmaksizin kendi mizacina gevirir.34 Boylelikle
Hz. Peygamber’in iimmilik iddiasin1 anlaml bir zemine oturtmus olur. ilk ilke’den
Faal akil ile Kutsi akla gelen vahiy, peygamberin miitehayyilesinde din diline
doniismektedir. Evvelen bahsettigimiz gibi, tesbihi, temsili ve remzi olan din dili
hakikatin yansimasi olmasi bakimindan dogrudan hakikati akli olarak 6nceleyen
felsefeye nazaran ikincil konumdadir. Bahsi gecen ikincil konum vahyin hakikatinde
degil aktarimindadir. Nitekim vahiy her iki filozofta da hakikatin ta kendisidir. Ibn
Sina peygamberin Faal akildan aldigi ilkelerin miitehayyile yetisinden geg¢isini soyle
ifade etmektedir:

Peygamberin, insanlar1 ‘bir mekanda gosterilmeyen, sozle boliinmeyen, dlemin
disinda veya icinde bulunmayan veya bu cinsten bir sey olmayan’ yaraticilarinin
varligin1 tasdik etme sorumlulugunu tasimasina gelince, bu durumda onlarin
mesguliyetlerini artirmis, sahip olduklar1 dini karmasiklagtirmis ve ancak varlig
istisna ve ender olan yardim edilmis ve basariya erdirilmis kimseden baskasinin
¢ikamayacagi bir giicle insanlari diisiirmiis demektir. Clinkii peygamber, onlarin,
bu halleri oldugu gibi tasavvur etmelerini ancak biiyiik bir ugrasiyla saglayabilir
ve insanlarin pek azi, bu tevhit ve tenzihin hakikatini tasavvur edebilir. Dolayisiyla
insanlar, boyle bir varligi yalanlamada gecikmez ve ¢catismaya diiserler, toplumsal
islerinden kendilerini alikoyan arastirmalara ve kiyaslamalara yoénelirler. Bu
durumda peygamber onlar1 sehrin salahina aykir1 ve zorunlu gergek ile celisen
goriislere diisiirmiis de olabilir. insanlarda kusku ve tereddiitler artar ve herhangi
bir insanin bu kuskular1 kontrol etmesi giiclesir. Ciinkii herkes ilahi hikmeti
anlama imkanina sahip olmadigi gibi, bir insanin siradan insanlardan gizledigi bir
hakikate sahip oldugunu izhar etmesi de uygun degildir. Bilakis boyle bir seyin
ortaya c¢ikmasina izin vermemesi gerekir. Bunun yerine, insanlara Allah’in
yluceligini ve biiytikliigiinii onlarca degerli ve yiice seylerden alinmis 6rneklerle ve
remizlerle 6gretmesi gerekir. Yine de, onlara bu kadarini verir.3s

insanlarn ilk yetisi olan hey{ilani akildan, miistefad akla dogrudan, kuvveden fiile
teorik olarak yiikselmesinin yaninda Ibn Sin4, Kutsi Akil ile peygamberin miistesna
konumunu ayirmis bulunmakta olup, filozoflarin nazari ilerleyisi ile ulasacaklari
hakikat ile peygamberin dogrudan temasa ettigi hakikate ulasma hususunda

ar

33 Adnan Giirsoy, “Ibn Sina’nin Niibiivvet Teorisinde Kutsi Akil”, Uludag Universitesi [lahiyat Fakiiltesi
Dergisi 23/2 (2014), 11.

34 Alpyagil, Din Felsefesine Dair Okumalar 2, 462.

35 [bn Sina, Kitabu’s-Sifa Metafizik 2, 189.
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kabiliyet farkini1 ortaya koymustur. Farabi ve ibn Sina’nin niibiivvet teorilerindeki
temel ayriligin bu oldugu gortlebilir. Ancak her ikisinin de dine yaklasimi benzer
gorunmektedir. Halkin saf akledilirlere muhatap olmasi onlar1 inkdra yahut
miicadeleye gotiirecekken temsiller hakikatin kendisine hazir olmayan zihinler icin
elverislidir. Diger taraftan peygamber ile aktarilan vahye hem Farabi’de hem de Ibn
Sind’da felsefi yetkinlik penceresinden bakilarak anlamlandirilmas1 tavsiye
edilmektedir. Ne var ki ilgili filozoflarin din dilinin teviline dair yaklasimlari
siibjektif yorumlarin 6tesine gecememistir.36

Sonug

Farabi ve ibn Sina kendi sistemleri icerisinde vahiy ve niibiivveti olduk¢a tutarh
bir sekilde ele almislardir. Sudlr teorisinin bir sonucu olarak insani nefsin
yetkinlesmesinde ilahi lituf ve Faal akla muhtaciyet zaruridir. Epistemolojilerini
ontik zemin lzerine insa ederek bilgiyi, ilahi bilgi kaynagindan feyezan eden bir
ittisal hali olarak sunmuslardir. Bu hususta vahyin ve dolayisiyla niibiivvetin
aciklanmasinda mistik unsurlar veya nakli kaynaklardansa akliligi 6ncelemislerdir.
Ozellikle nefsin yetilerinin zihni siirec icerisinde incelenmesi oldukca rasyoneldir.
Fakat bunu yaparken insan aklinin imkanim kisith ve edilgen bir noktada
konumlandirmislardir. Klasik dénem kelamcilarinin akli naklin emrine sokma
gayretlerine benzer olarak akil, Faal aklin ve Tanri’'min ilettigi bilgiyi alabilme
imkanina sahiplik bakimindan kisitlanmistir.37 Nefs yalnizca bu bilgiyi alabilmek
adina hazirlanma siirecinde kismi olarak hiirdir. Bunun disinda edilgen ve
mubhtactir. Dolayisiyla ilahi feyze muhtaciyet, vahyin ve niibiivvetin rasyonel izahina
mistik bir cephe kazandirmistir. Keza bu felsefi diisiince ekseninde ortaya ¢ikan
kavramlar Gazali’den (6. 1111), Fahreddin Razi’ye (6. 1210); ibnii'l-Arabi’den (6.
1240), Ibn Hald(n’a (6. 1406) kadar kullanilmaya devam edilmistir.38

Farabi ve ibn Sini akhi ve vahyi, felsefe ile dini birbirleri ile hakikatleri
bakimindan ¢elismedigi, aym1 hakikatin farkli vecheleri oldugunu ortaya
koymuslardir. Vahyin hakikatin 6zl olmasi bakimindan akla gore zamansal 6nceligi,
diger taraftan dinin temsili, tesbihi ve remzi dilinden kaynakli olarak felsefeye gore
ikincil konumu ifade edilse de bu hususlar hakikatlerinin farkliligini degil yontem
farklhiliklarini ifade etmektedir. Vahiy ve niibiivvetin rasyonel ispati tam olarak
saglanamamis olup akil-vahiy iliskisi baglaminda din-felsefe miinasebeti i¢in ¢ok
ciddi bir girisim olarak literatiir olusturmuslardir.

36 Alper, Islam Felsefesinde Akil- Vahiy Felsefe Din [liskisi, 212.
37 Kaya, Islam Diistincesinde Bilginin Akliligi, 106.
38 Giirsoy, “Ibn Sina’nin Niibiivvet Teorisinde Kutsi Akil”, 19.
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