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ONSOZ

Tarih boyunca, varolusu arastirmak ve anlamlandirmak insanin en O6nemli
meselesi olmustur. Varligi anlamanin insanin kendi varolusunu anlamakla ayni hakikati
ifade ettigine inanilmistir. Bu yolda bir¢ok diisiiniir yetismis, bir¢ok teori ortaya
konmustur. Isldm felsefesi de bu varligi anlama ve tutarli bir bigimde ortaya koyma

cabasinin bir tezahiirii olarak ortaya ¢ikmustir.

“Hikmet miiminin yitigidir ve onu nerede bulursa alir.” diisturunu siar edinmis
bir gelenegin, kendisini hikmete olan sevgisiyle ve onu arastirma yolunun sevdalisi
olarak tanitan felsefeye kars1 kayitsiz kalmasi, elbette ki miimkiin degildir. Insanin
hakikate olan tutkusu, ge¢misten bugiine bir¢cok filozof yetistirmis, bu filozoflar
toplumun zihni ve tasavvur giicii olmus, medeniyetlerin insasinda 6nemli bir fonksiyon
yiiklenmistir. Bu minvalde pesine diistiigiimiiz hakikatin bilincinde olarak, Islam
felsefesinin yetistirdigi en biiyiik filozoflardan biri olan Ibn Sina (8. 428/1037)’nin
varlik felsefesine dair bu ufak ¢apli calismayr tamamlamis olmanin, en Onemli
meselemiz olan zihinlerimizin insasinda kii¢iik de olsa bir katkisinin olabilmesinin

imidi igerisindeyiz.

Gelenegimizin yetistirdigi en biiyiik filozoflardan biri olan Ibn Sina’nin varlik
felsefesini, onun Tanr1 tasavvurunu ve alem anlayigini anlamanin, insanin akli-ruhi
gelisimi ve manevi alem ile olusturdugu bagin, maddi alemi insad etmede icra ettigi
fonksiyon acisindan énem arz etmektedir. Var oldugu alemle baglari kopmus bir insan,
kendi varolusunu anlamlandiramayisinin, onun ahldk anlayisindan bilim anlayisina
kadar her alanda tesiri olacagi aciktir. Ayni sekilde varligin insicaminda kendini
bulmus, onu zihninde dogru anlamlandirmis bir insanin ahlaki ve bilim anlayis1 da

onunla uyumlu bir bigimde sekillenecek, kaos degil, diizen ve hikmet vaad edecektir.



Yapilan her calismanin insanin maddi ve manevi alemine, onun Allah’la ve
toplumla olan bagina katki saglamasinin elzem oldugunun, kisacasi, varlikla biitiinciil
bir anlam ahenginde olmasinin gerekliliginin bilinciyle, bu ¢alismanin nihayetine
erismis olduk. Halis niyetimizin yerine ulagsmasi, bu ¢alismanin alanina ufak da olsa bir

katki saglamasi duasi i¢indeyiz.

Calismamizin konusunun se¢iminden nihayete ermesine kadar goriis ve
tavsiyelerinden istifade ettigim hocam Prof. Dr. ibrahim Maras’a, bu zor siirecte bana
destegini esirgemeyen esime, iistiin sabir gosteren kizima ve yardimlarini esirgemeyen

annelerime tesekkiirlerimi borg bilirim.

Ayse Merve ADANUR GEZER
Ankara 2022
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GIRIS

Felsefenin en temel problemi olan varlik ve onun nasil meydana geldigi meselesi
tarih boyunca en ¢ok tartisilan konulardan biri olmustur. Birlikten ¢okluga, ulvi olandan
sufli olana, miinezzeh olan bir yaraticidan maddi varliklara gecisin nasil saglanacagi,
bunun Allah’in zatina halel getirmeden ve varolus siirecinde herhangi bir bosluk
birakmadan nasil ortaya konacagi énemli bir problem olarak Islam diisiincesinde yerini
almistir. Mevcut duyulur alemi var eden bir Tanri’nin varligina inanmak tek basina
zihinlerdeki sorulara cevap verememekte, varolusun nasil gergeklestigi, Tanri’yla
irtibatin nasil saglanacagi ve tekrar O’na doniis ile ilgili birtakim problemlerin
¢oziilmesinin gerekliligi hasil olmaktadir.

Ilk¢aglardan bu yana insanoglu s6z konusu sorulara cevap aramis bu minvalde
birtakim teoriler gelistirilmistir. Islim diinyasinda ise terciime faaliyetleriyle gelisen
siirecte farkli kiiltiirlerle etkilesime giren Islam diisiiniirleri, Tanri-Alem ve yaratilis ile
ilgili meseleleri bir bagska gozle okuma firsatini elde etmislerdir. Bu minvalde varolusun
meydana gelisinin keyfiyetini anlamak, fiziki alem ile metafizik alem arasindaki
ucurumu kaldirmak ve bu iki 4lem arasindaki baglantiyr saglamak amaciyla Islam
filozoflar1 Grek felsefesinden, Ozellikle Platon (m.6. 427/347), Aristoteles (m.o.
384/322) ve Plotinus (6. 270)’tan aldiklar1 felsefi miras1 gelistirip sistemlestirerek iki
alem arasindaki iligkiyi hataya yer birakmayacak sekilde feyz teorisi lizerinden ortaya
koyma yoluna gitmislerdir. islam felsefesinde Kindi (6. 252/866 [?])’de bir baslangic
teskil eden, Farabi (8. 339/950)’nin gelistirdigi, Ibn Sinad (6. 428/1037)’nin ise
sistemlestirmis oldugu feyz teorisinde, Tanri’dan sonra gelen varlik kategorisini teskil
eden ayiistii Alem kavraminin Ibn Sina felsefesinde ne manaya geldigini anlamak, onun
Grek felsefesindeki izlerini takip etmekle miimkiin olabilir. Ibn Sind’ya kadar olan
donemi incelerken, islam felsefesini en ¢ok etkileyen isimler olmalari hasebiyle Platon,

Aristoteles, Plotinus’un ve Ibn Sina 6ncesi Islam filozoflar1 Kindi ve Farabi’nin dlem



anlayislar1 incelendiginde bir hikmet-i halide’nin varligr kendini gostermektedir. Bu
filozoflarin tamaminda oncelikle gbze ¢arpan her birinin alem anlayisinin, isimleri
degisebilmekle birlikte {i¢ sac ayagi, Tanri-ayiistii alem-ayalt1 alem olmak iizere ii¢lii bir
varlik hiyerarsisinden olustugudur.

Platon’da, Demiorgus-idealar alemi-goriiniisler alemi seklinde isimlendirilen
varlik hiyerarsisi, magara istiaresi ve 151k metaforu iizerinden bir sistem insa edilir.
Buna gore Bir olan ve maddeden miinezzeh olan Demiorgus’un goriiniisler alemini var
edebilmesi, aract bir varlik kategorisi olmadan miimkiin degildir. Bu araci varlik
kategorisi olan idealar alemi, goriiniisler alemine varlik veren gerceklikler alemi olarak
karsiligini bulur.! Hocasi Platon’u birgok yonden elestirmis olmakla beraber birgok
noktada ondan aldigi miras1 devam ettiren Aristoteles, Platon’daki bu tglii sistemi
muhafaza etmis varlik hiyerarsisini Ilk Mubharrik-ayiistii alem-ayalt: Alem seklinde
kurmustur. Platon’daki idealarmn yerini, Aristoteles’te akillar almis ancak yine de Ilk
Mubharrik ile ayalt1 alem arasindaki varlik kategorisinin icra ettigi gorev degismemis‘tir.2
Platon ve Aristoteles sentezcisi olarak bilinen ve Yeni Platonculugun kurucusu olan
Plotinus’ta da s6z konusu Ticlii sistem devam etmistir. O kendisinden 6nce de var olan
Bir ve 1s1k/nur kavramlarii gelistirmis, aylistii alem kavramini ilk defa Nous (akil) ve
Rah tizerinden yaprnl§t1r.3

Islam filozoflarma geldigimizde de birtakim eklemeler, gelistirmeler ve
sistemlestirmelerle beraber bu ii¢lii yap: degismeden devam etmis, Ibn Sina’yla beraber
eksiksiz ve gediksiz bir feyz teorisi tesekkiil etmistir. Varlik felsefeleri incelenen -gerek
Grek felsefesi gerek Islam felsefesi olsun- bu diisiiniirlerin sistemlerinde gdze garpan en
onemli noktalardan biri, her birinin sistemlerinde 1s1k/ntr, ask/sevgi, akil kavramlarini

kullandiklar1 ve nihayetinde bunlarin tiimel oldugu ve tek bir gergeklige isaret ettigidir.

! Ahmet Arslan, Sofistlerden Platon’a, 2. bask, c. 2, ilk¢ag Felsefe Tarihi / Ahmet Arslan (Istanbul:
Istanbul Bilgi Universitesi Yaymlari, 2008), 234-35.

2 Ahmet Arslan, Aristoteles, 1. baski, c. 3, Ilk¢ag Felsefe Tarihi / Ahmet Arslan (Istanbul: istanbul Bilgi
Universitesi Yaynlari, 2007), 24-25.

¥ Plotinus, Enneadlar, gev. Zeki Ozcan (Bursa: Asa Kitabevi, 1996), V, 4, 47.

2



Onlarin sistemlerini bu kavramlar {izerinden kurmalari ve bu kavramlara merkezi bir yer
atfetmeleri de yine varlik hiyerarsisindeki alemler arasindaki bagi kurabilmektir.

Kadim bir hikmet telakkisi olarak varligin filozoflar tarafindan ayiistii alem
ismiyle bir varlik kategorisi olmadan agiklanamayacagi, bu varlik kategorisinin
Tanri’nin sifatlarina halel gelmemesi agisindan gerekli olmakla birlikte, ayalti dlemin
varolusunda ve diizeninde birtakim fonksiyonlar icra ettigi su gotiirmez bir gercektir.
Bizim burada konumuzu teskil eden Ibn Sina ve onun varlik felsefesinde ayiistii alem
kavramina baktigimizda o, bir sistem filozofu olarak, kendinden 6nceki filozoflarin
mirasini, kendi birikimiyle sistemlestirerek dort bast mamur bir varlik anlayisi ortaya
koyarak kendinden sonraki bir¢ok diisiiniir ve ekol iizerinde ciddi etkiler birakmustir.*

Ibn Sind metafizigin en basinda Aristoteles’ten aldig1 mirasa bir elestiriyle
baslar. Aristoteles’te Tanr1 metafizigin konusuyken, Ibn Sind bunun miimkiin
olamayacagini soyleyerek metafizigin amacinin Tanr1 oldugunu oldugu ortaya koyar. O
bu hamleyle varlik ile Tanri, ontoloji ile teoloji arasinda net bir ayrima gitmekle kalmaz,
Zorunlu-miimkiin iizerinden kurdugu bir sistemle onto-teo-lojik bir kamit insa eder.
Aslinda Ibn Sini’dan énce bu konuya dikkat ¢eken ilk kisi Farabi’dir. O, Aristoteles’in
Metafizik’indeki maksatlarina dair yazdig: risalede bu konuyu giindeme getirmistir.’
Acaba Ibn Sina’nin varliga bir imkan kategorisi agmakla amaci, sadece Tanr1’nin kendi
varligiyla kaim, miimkiin varligin ise varligimi Zorunlu Varlik’tan alan bir varlik
oldugunu mu agiklamaktir? Yoksa o, varligin bu imkan vasfina birtakim fonksiyonlar
m1 yiiklemistir?

Ibn Sind’nin zorunlu-miimkiin kavramlar iizerinden sistemlestirdigi feyz teorisi
incelendiginde, farkli eserlerinde varlik alemleriyle ilgili farkli isimlendirmelerinin

oldugu goze carpar. Felsefi eserlerinde varligi agiklamak igin sudir teorisini kullanip

* Ali Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve dlemdeki Yeri, 3. bs (istanbul: Marmara Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Yayinlari, 2012), 14.

® Engin Erdem, Metafizik Delil, 1. bs (Ankara: Yayin Evi, 2012), 2-3,323.

® Farabi, “Aristoteles’in Metafizik Kitabindaki Gayesinin Incelenmesi”, ¢ev. Tahir Asirov, Biilent Ecevit
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 3, sy 2 (2016): 394.

3



araci bir varlik kategorisi olarak akillara, nefislere ve feleklere temas ederken, baska
birtakim eserlerinde ise din dilini kullanarak meleklerden bahsetmistir. Bu ¢alismanin
amact Ibn Sind’min kullandig1 bu farkli iki dilin ortak paydasinin ne olabilecegini
arastirmak; sayet ayiistii alem ve din dilinde melekler olarak anilan bu iki varlik
kategorisi ayn1 6ze tekabiil ediyorsa, onun varliga dair fonksiyonlarinin ne olabilecegini
incelemektir. Bu minvalde ¢alisma dort boliimden olusmaktadir.

Birinci béliimde Ibn Sind’min ayiistii Alem anlayismin olusmasina zemin
hazirlayan Grek felsefesi mirasinin ii¢ degerli filozofu Platon, Aristoteles ve Plotinus’ta
ayiistii alem kavrami incelenecektir.

Ikinci boliimde ibn Sina &ncesi Islam felsefesinin iki nemli filozofu Kindi ve
Farabi’de ayiistii alem kavraminin ne ifade ettigi incelenecek, boylece kavramm ibn
Sind’ya kadar olan gelisim seyri izlenmeye calisilacaktir.

Bu tezin konusu a¢isindan ana konunun bagladigi boliim olan dordiincii boliimde
Ibn Sina’da ayiistii dlem kavrami bir yiiksek lisans tezinin imkéan verdigi ol¢iide
ayrintisiyla incelenerek, varlik fonksiyonlariyla ortaya konmaya ¢aligilacaktir.

Dordiincii ve son boliimde ise ayiistii alem ve meleklik kavrami beraber ele
alinarak tekabiil ettigi manalar ve fonksiyonlar agisindan ortaya koyulmaya
calisilacaktir.

Boylece tezin biitiinii acisindan ibn Sini’da felsefi ve dini dilin birlikte ele
alinmasi neticesinde ayiistii alem-meleklik seklindeki varlik kategorisinin, Tanri’nin
ayalt1 alemle iligkisi acisindan hangi noktalarda 6nem arz ettigi umuyoruz ki bir dl¢iide

acikliga kavusmus olacaktir.



1. BOLUM:

ISLAM ONCESI DONEMDE AYUSTU ALEM KAVRAMI

Islam diisiincesindeki ayiistii alem kavramini anlayabilmek igin bunun temelleri
olan Grek donemi ayiistii alem kavramiin ele alinmasi gereklidir. Bu ylizden burada
oncelikle Grek felsefesinin 6nde gelen diisiiniirleri olan ve islam filozoflarim biiyiik
Olgiide etkilemis olan Platon, Aristoteles ve Plotinus’ta ayiistii dlem kavraminin nasil

anlasildigi ile ilgili bir degerlendirme ile baglamak uygun olacaktir.
1.1.  PLATON’DA AYUSTU ALEM KAVRAMI

Platon, kendinden 6ncekilerden farkli olarak insan ve dogayi birlikte ele alan ilk
filozoftur. Aristoteles de bu noktada Platon’un takipgisi olmustur. Platon veya
Platonculuk disiince iizerine olanin tasdiki ve maddi olanin varliginin olabildigince
inkart manasina gelen bir idealizmi simgelemektedir. Platon, manevi olanin maddi
olana bir istiinligiiniin oldugunu kabul etmekle kalmaz, ger¢ek manada var olanin salt
madde dis1 ve tinsel oldugunu savunur. Platon’a gore gercek diinya duyusal diinya
olmadigina gére onun hakkinda bilgi edinecek olan da duyular olamaz. Ona gore madde
dis1 ve tinsel olan bu gerceklikler diinyasin1 kavrayacak olan yine maddi olmayan tinsel
yeti ve meleke olmalidir. O’na gore bu ruh ya da onun en ist seviyesi olan akilsal

ruhtur.’

Platon, Sokrates (m.6. 399) oncesi, gergek-goriiniis lizerine yapilan diglayici
felsefelerden tevariis ettikleri ile beraber, bu ikisinden herhangi birini dislamadan
metafizigini ortaya koyarak kendinden dnceki felsefl ilerleyisin seyrini degistirmistir.8
O, duyusal seylerin akis ve olus i¢inde olduklarini kabul etmekle beraber, degismeyen,

kalic1 ve gergek bilginin nesnesini olugturan bir varligin oldugunu disiiniir. O, varlik ve

" Ahmet Arslan, Sofistlerden Platon’a, 2. bask, c. 2, Ilk¢ag Felsefe Tarihi / Ahmet Arslan (Istanbul:
Istanbul Bilgi Universitesi Yaymlari, 2008), 197-99.

8 Tuncay Ceylan, “Platon’un Metafizigi” (Erzurum, Atatiirk Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii
Felsefe Anabilim Dali, 1999), 9.



olus, bir ve ¢ok ilkelerinin birbirinden ayrilamayacagindan hareketle, varligin iki ilke
tizerinden iki diinya ortaya koymakla agiklanabilecegine vurgu yapar. Boylece Platon,
Idealar diinyas1 ve goriiniisler diinyas1 olmak iizere iki diinyanin var oldugunu kabul
etmekle, gerceklik ve goriiniis, varlik ve olus, bir ve ¢ok arasinda var oldugu goriilen

metafiziksel tezatlig1 asmaya g:ahslr.9

Platon, alemi goriinen seyler diinyasit ya da duyusal diinya ile akilsal seyler
diinyas1 veya Idealar diinyas: olmak iizere ikiye ayirir. Akilsal seyler diinyasini da
matematiksel akil yliriitme (diaonia) diinyasi ve diyalektik akil yiiriitme diinyas1 veya
saf akil diinyas1 (noesis) olmak iizere yine ikiye ayrilir. Platon bu iki diinyay1 bir “Nihai
flke”, “En Biiyiik”, “En Yiiksek Iyi”ye dayandirir. Platon’a gore bu ilke Demiorgus yani

Tanrr’dir.*°
1.1.1. Demiorgus

Platon’un Tanrt igin kullandigi Demiorgus ismi, “evrenin yapicisi, kurucusu,
evrene bi¢im kazandiran Tanrisal gii¢” manasma gelmektedir.!' Demiorgus, idealar
diinyasina bakarak, onun icinde bulananlar1 6rnek alarak, duyular diinyasini olusturan
ve ona diizen veren sanatkardir. Demiorgus, bir Idea degildir. Idealar1 seyreden ve

onlara bakarak duyusal diinyay1 meydana getiren bir faildir.'?

Demiorgus, ezeli ve ebedidir. O’nu bilmek zor, tanitmak ise imkansizdir.
Demiorgus hakkinda bilinen en énemli sey, O’nun En Yiiksek Iyi, En Yiiksek Ruh, En
Giizel ve Bir olmasidir. O’nun alemi yaratmasi da Iyi ve Giizel olmasi1 nedeniyledir. O
yaratmis oldugu her seyin kendisine benzemesini ve iyilikten pay almasini ister.'

O’nun En Yiiksek Iyi ve En Giizel olmasi nedeniyle, dleme bir biitiin olarak iyilik,

% Ceylan, 18-19.

19 Arslan, Sofistlerden Platon’a, 2:233-36.

! Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sozliigii (Istanbul: Inkilap Kitabevi, 2016), 50.

12 Arslan, Sofistlerden Platon’a, 2:347.

13 Francis Macdonald Cornford, Platon un Kozmolojisi, ¢ev. Ozgii¢ Orhan, 1. bs (istanbul: Albaraka
Yayinlari, 2022), 50.



diizen ve intizam hakimdir. Platon’un Demiorgus’u lyilik Ideasinin kendisi degil,
Idealar1 seyreden, maddi diinyada onlar1 gergeklestiren, bir hareket ettirici En Yiiksek
Iyi’dir.** Varlikta nedensiz bir seyin var olmasmm miimkiin olmamasi nedeniyle

Demiorgus sebeplerin en kamil olanidir.
1.1.2. idealar Alemi

Platon’un varlik felsefesi onun idealar teorisi ve magara istiaresi ¢ergevesinde
aciklanabilir. Onun evren algis1 agisindan bakildiginda ona gore ayiistii alem, gergekte
idealar alemine karsilik gelmektedir. Platon’da idea “degismez 6z, seylerin ilk rnegi”,
“Uzay ve zamanin Gtesinde, 6znenin diginda, kendiliginden var olan; duyularla degil,
yalnizca tinsel olarak animsama yoluyla kavranabilen, duyularla yalnizca goriingiileri
(golgeleri) algilanabilen asil gerceklik.” manasma gelmektedir.™ Onlarm bu gercekligi
kendilerinden degil, Idealar aleminin kendisine dayandigi En Yiiksek lyi olan
Demiorgus’tan kaynaklanmaktadir. Platon’a gore Idealar alemi akilsal diinya olarak
ifade edilir ve bunlarin en yiiksegi saf akil (noesis) diinyasidir. Platon, varlik felsefesini
Demiorgus’u, Giines ile simgeleyerek anlatir. Goriiniisler diinyasinda Giines’e bakmak
nasil miimkiin degilse, En Yiiksek Iyi’yi gormek de miimkiin degildir. Gériiniisler
diinyasinda Giines, nesnelerin goriiniirliiglinii saglayan, onlar1 agiga ¢ikaran, zahir kilan
bir nedendir. En Yiiksek Iyi de, tipki Giines gibi, idealar diinyasii goriiniir kilar.

Boylece varlik meydana gelmis olur.®

Platon’a gore varlig1 ve ondaki diizeni acgiklayabilmek i¢in maddi diinyada var
olan degisimin arkasinda degismeyen bir gergekligin var oldugunu kabul etmek
gereklidir. Goriiniisler diinyasinda var olan bir giizelin arkasinda mutlaka degismeyen,

ezeli, tinsel bir giizellik ideas1 vardir. Idealar gercek varliklardir ve onlar 1siksa, nesneler

1% Arslan, Sofistlerden Platon’a, 2:387.
15 Akarsu, Felsefe Terimleri Sozliigii, 99.
18 Arslan, Sofistlerden Platon’a, 2:234-35.



ancak golgedir.'’ idealar, ezeli-ebedi, kalic1 bir varliga sahiptirler ve yiice, iyi, Tanrisal
bir alemi olustururlar. Béylece Platon’un varlik hiyerarsisinde Demiorgus’tan sonra
gelen ve Tanrisal bir lem olan Idealar Alemi, onun ardindan gelen ve duyusal, asag: bir

alem olan goriiniisler aleminin zuhiir etmesi i¢in araci bir varlik kategorisini olusturur.18

Platon’a gore duyusal diinyadaki nesnelerin kendisinden pay aldig1 Idealarin
sayis1 nesneler kadar ¢ok olsa da Idealar alemi 6ziinde birdir. Burada Platon, tek ve
timel olan bir alemden bahsederek bu alemin ancak biitiinciil bir manay1 ifade
edebilecegini belirtir.*® Nitekim, Giines’ten yayilan 1sik nasil tek ve biitiinciil bir olguyu
ifade etmekteyse, Idealar alemi de tek ve biitiinciildiir. Idealar Giines’ten (Demiorgus)

yayilan 1sikken, goriiniisler alemi golgelerle karsiligini bulur.

Platon, Idealar Alemi ve goriiniisler Alemi icin kullandig1 151k-gdlge metaforunu
aciklamak i¢in onun felsefesinde merkezi bir yerde duran magara istiaresine basvurur.
O, bu istiarede 15181 karanliktan {istiin oldugunu ve hakikate erismenin “yukaridan
gelen 1sikla” gergeklesen aydinlanma ile miimkiin oldugunu islemektedir. Magara
istiaresine gore alem yalnizca tek yonden 1sik alan bir magaraya benzer. Insanlar
hayatlar1 boyunca magaranin icinde 15181in kaynagina sirtlar1 doniik ve zincirlenmis
sekilde yalnizca duvara vuran golgeleri gorebilmektedirler. Magaradaki insanlar i¢in bu
golgelerin nereden geldigi ve 15181n kaynaginin ne oldugu merak konusu olmaktadir.
Magaradaki bir insanin zincirlerini koparip arkasini donmesiyle 1s18in kaynagini
gormesi gerceklesecektir. Ancak 1518a bakmak isterken gozleri kararacak, golgelerini
gordiigli varliklarin asillarii gordiiglinde sasiracaktir. O hayatinda ilk defa golgelerini

gordligi hayvanlarin, esyalarin ii¢ boyutlu hallerini gorecektir. O tiim bunlarn

7 Arslan, 2:259-61.
18 Arslan, 2:253.
9 Arslan, 2:253.



arastirirken asil amaci 15181 ve onun aslini kavramaya, anlamaya calismaktir.?’ O tiim

bunlar1 arastirirken asil amaci 15181 ve onun aslin1 kavramaya, anlamaya ¢aligmaktir.

Platon, insanlarin bu diinyada gordiikleri seylerin gormedikleri 151k kaynaginin
aksettirdigi golgelerden ibaret oldugunu soyler. Gergek olan o isiktir. Platon’a gore
felsefenin gayesi, bu 1s18a yiikselebilmek ve ona bakabilmek olmalidir. Filozoflarin
ancak bu sekilde gercege ulagsmalart miimkiindiir. Platon’a gére her varligin maddesi
onun gercekliginin goélgesidir. Bu maddelerin asillari onun idealar diinyas1 dedigi

alemdedir. Onlar bu diinyada var olmadan da ylice bir dlemde vardirlar.?

Platon’un bu goriisleri onun 15181 hem bilgi felsefesi hem de varlik felsefesi
acisindan degerlendirdigini gostermektedir. Nur/isik kavraminin Platon ile beraber
felsefi bir sekle biiriindiigli goriilmektedir. Platon’a gore duygular aldaticidir ve
hakikate ulastiramaz. Hakikate ulastiracak olan ancak temeli aska dayanan bir sezgidir
(noesis).?? Platon sezgiyl duyulur aleme siirilmiis, gercek yurdundan ayrilmis olan
ruhun, mutlak olanla birlesmek, 15181 ve hakikati kars1 karsiya temasa etmek istegi

olarak tanimlamaktadir.?®

Varligin iistiinde olan, En Yiiksek Iyi ve Giizel olan Demiorgus, insanda bulunan
ve onu arayisa sevk eden ask duygusu sayesinde ancak bir tiir akilsal sezgiyle ruhta
gerceklesen 1s1ma ve aydinlanma sonucu bilinebilir. Platon’un insani yiicelttigine
inandig1 ask, iyinin ve giizelin agkidir. Giizel seylerden giizel diisiincelere, giizel

diisiincelerden giizel ideasina ve sonunda En Giizel’e yonelen bir asktir.?*

2 Arslan, 2:260-61.

?! {brahim Maras, Klasik Islim Felsefesinde Nur Metafizigi, 1. bs (Ankara: Arastirma Yayinlari, 2009),
12.

*? Burada temeli aska dayanan sezgiden kasit, insanin En Yiiksek lyi’ye olan ask ve arzusunun neticesinde
gerceklesen bir deneyim, zevk, heyecan ve aydinlanmayi ifade etmektedir. Bkz. Arslan, Sofistlerden
Platon’a, 2:331-32.

2 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 13.

2 Arslan, Sofistlerden Platon’a, 2:328-30.



1.1.3. Gok

Platon’un varlik hiyerarsisinde Idealar alemiyle beraber gok cisimleri de akilsal
ve ruhani varliklar olarak yer almaktadir. O’nun evren ve gok hakkindaki diigiincelerini
anlamak i¢in Oncelikle idealar ile evren ve gogiin, akil ve ruh sahibi olmakta ortak
oldugunun altin1 ¢izmek gerekir. O’nun “akilsal ruh” seklinde adlandirdigi ve Tanrisal
oldugunu soyledigi bu 0Ozellik, insanda, gezegenlerde ve Idealar aleminde
bulunmaktadir. Oyleyse akilsal ruh bir idea degil, insanin ayiistii Alemle baglantisini

saglayan, onu temasa etmesini ve ger¢ek mutluluga ulagsmasini saglayan bir cevherdir.®

Oncelikle Platon’un gogiin cisimsel yoniiyle ilgili goriislerini inceleyecek
olursak, onun bu goriislerini ddneminin astronomi bilimine gore olusturdugunu goriiriiz.
Platon’a gore gok cisimleri dort unsurun en incesi olan atesten olusmustur. Platon, gok
cisimlerinin sekillerinin felek (kiire) seklinde degil, merkezi etrafinda dénen bir tekerlek
veya cikrik gibi daire seklinde oldugundan s6z eder. Diinya hareketsiz bir sekilde
evrenin merkezinde yer almaz. O, diinyay1 merkezi bir 151k kaynagi etrafinda ileri geri
hareket eden bir cisim olarak tamimlar.?® Onun, déneminin astronomi bilgisi nedeniyle,
g0k cisimlerinin maddi yapilariyla ilgili olarak sdyledigi bu bilgilerden ziyade, daha ¢ok
tizerinde durdugu gok cisimlerinin madde {istii, soyut ve akilsal varliklar olarak
yaratilista bir goreve binaen var olduklarini diisiinmesi incelenmesi agisindan daha

onemli bir yerde durmaktadir.

Platon’a gore “evren rasyonel olarak tasarlanmis ve diizenlenmis bir varliktir.’
Biitiin gok cisimleri akla (nous) ve ruha sahiptirler. Bu akilsal ruh, evren ile beraber gok
cisimlerine canliik vermektedir. Canli olmalar1 sebebiyle de kendilerinden
hareketlidirler. Onlar miikemmel bir canliliga, akla ve ruha sahiptirler. Platon, buna

“alem ruhu” demekte ve ona en mikemmel hareket olan dairesel hareketi

% Arslan, 2:377.
2% Arslan, 2:350.
2T Arslan, 2:365.
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atfetmektedir.® Platon’un “4lem ruhu” anlayisi onun tiim evrenin akilsal olarak

yonetildigini diisiindiigli manasina gelir.

Platon’un burada evrene ve gok cisimlerine verdigi akilsallik o&zelligi,
hiyerarside kendinden Onceki varliklarda da ayni 6zelligin bulundugu goéz Oniine
almirsa, akla sudlr siirecini getirmektedir. O, evrende gerceklesen olusu akilsal
varliklara baglamakta ve bu varliklarin tamammin kaynaginin En Yiiksek Iyi oldugunu
sOylemektedir. Bu bakimdan Platon’un kendinden sonra gelisen feyz teorisine

kaynaklik ettigi diisiiniilebilir.?

Tipk: feyz teorisinde oldugu gibi Ik Varlik’tan 1s1ma yoluyla meydana gelen
ikincil ve araci bir alem olan Idealar alemi ve gok, Platon’un felsefesinde maddi dleme
diizen ve intizam veren akilsal bir alem olarak karsiligin1 bulmaktadir. Platon’un yer yer
bu aract dlemi “Tanrilar” seklinde anmasi, onun bu varlik alemine tanrisal bir gii¢
yiiklemesi nedeniyledir. O bu ikincil Tanrilardan bahsederken, Demiorgus’u stiinliik
bakimindan onlardan farkli tutar. Evrenin isleyisinden sorumlu olan bu akilsal varliklara
0 donemin mitsel dilindeki ismi “Tanrilar” yerine felekler ya da melekler demek yanlis
olmayacaktir. Platon’da “melek” ismi yer almasa bile onun s6z konusu varliklara bictigi
Tanr’nin yaratmasina ortak olma gorevi, ilahi dinlerdeki melek inanciyla ortak

goriinmektedir.

Yine Platon gogiin dairesel hareketiyle Tanr1’ya itaat ettigini sdylemekle Islami
diisiincede var olan ortak bir hakikati dile getirmektedir.*® Ona gére evren ve insan ruhu

kemale erme amaglar1 dogrultusunda dairesel harekette birlesirler. Bu amac ve hareketin

%8 Arslan, 2:363.

2 Omer Faruk Erdogan, Felek’in Felsefesi, 1. bs (Konya: Cizgi Kitabevi Yayinlari, Ocak 20019), 47.
%0 Platon, Timaios, cev. Erol Giiney ve Liitfii Ay, Diinya Klasikleri Dizisi 139 (Milli Egitim Bakanlig
Yayinlari, 2001), 39.
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ardinda ise Yaratici’nin var olan her seyi ask ve sevgi ile birbirine baglayarak kemale

erdirme arzusu vardir.>!
1.2. ARISTO’DA AYUSTU ALEM KAVRAMI

Platon’un Ogrencisi olan Aristoteles’in, ondan sonra gelerek bir¢ok felsefi
gorlisiinde onu elestirmekle beraber bir¢ok noktada da onun takipgisi oldugu
g('iriilmektedir.32 Bizim burada ele alacagimiz konu olan ayiistli alem kavrami agisindan
bakildiginda temelde birbirinden ¢ok da farkli olmayan bir varlik anlayisinin kadim bir

hikmet anlayis1 seklinde devam ettirildigi goriiliir.

Avristoteles, ortaya koydugu sistem ve diisiinceleriyle Dogu ve Bati’da bir¢ok
diisiiniirii etkileyen bir filozof olmustur. Islim diinyasinda halifelerin de destegiyle 8.
yiizyilda baslayarak 10. yiizyila kadar devam eden tercime hareketleri icerisinde en
etkili olan filozof Aristoteles’tir. Birgok ilimle beraber metafizigin kurucusu olarak
bilinir.*® Aristoteles’e gére metafizigin konusu, tdzler yani bagimsiz varliga sahip
olanlar ve hareket yani olus ve yokolus i¢inde bulunmayanlardir. Buradan baktigimizda
metafizigin biricik konusu varlik olmak bakimindan varlik olan Tanri yani

Atristoteles’in isimlendirmesiyle ilk Muharriktir.**
1.2.1. Ik Muharrik

“Goksel diinyayl, duyusal diinyadan dolayr mahkim etmektense duyusal

diinyay1 goksel diinyay1 goz oniine alarak bagislamak dogru olacakti.”®

Aristoteles’in Metafizik’inde gegen bu climle, onun, varolusu agiklarken

Tanr1’dan baglamanin gerekliligine vurgu yapmaktadir. Olus ve bozulusa ugrayan ayalti

3! Erdogan, Felek’in Felsefesi, 49.

%2 Ahmet Arslan, Aristoteles, 1. bask, c. 3, ilk¢ag Felsefe Tarihi / Ahmet Arslan (istanbul: istanbul Bilgi
Universitesi Yaynlari, 2007), 25.

% Haydar Délek, “Ontolojik Delilin Olusumunda Aristotelescu ve Yeni-Eflatuncu Fikirlerin Etkisi”, Firat
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 5 (30 Haziran 2000): 590.

% Arslan, Aristoteles, 3:115.

% Aristoteles, Metafizik, cev. Ahmet Arslan, 2. bs (Istanbul: Sosyal Yayinlari, 1996), 1010a, 221.
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aleme dair edinilen bilgiler varligin ¢ok kii¢iik bir boliimiinii olusturmaktadir. Duyusal
diinyaya bakarak, goksel diinyaya dair bir anlayis olusturmak ancak onu mahkiim etmek
yani onun failligini elinden almak olur. Halbuki, sudfr teorisinde oldugu gibi ilk
Ilke’den baslayarak kurulan bir varlik anlayisi, duyusal diinyayr bagislamak yani
ontolojik hiyerarside onu, olmasi gerektigi yere koyarak, goksel diinya ile bagin

saglamaktir.

Avristoteles’in metafizigini anlamak onun Ilk Muharrik anlayisini anlamaktan
gecmektedir. O kainatta var olan hareket ilkesinden yola ¢ikarak her hareket ettiricinin
bir hareket ettirene ihtiyacit oldugunu, devam eden bu silsilenin ise sonsuza kadar
gidemeyecegini, bir yerde durmasi gerektigini sdyler. Hareketin kendisinde durdugu
ilkenin ise hareket etmeyen bir hareket ettirici olmasi sarttir. Aristoteles’e gore o,

hareket etmeyen, sonsuz bir cevher olan ilk Mubharrik’tir.*®

Aristoteles’in hareket etmeyen hareket ettirici Ilk Muharrik diisiincesine
ulagmasiin temelinde iki diisiince yatmaktadir. Birincisi, nedensiz hi¢bir seyin var
olmayacagi, kainattaki nedenlerin ise sonsuza kadar gidemeyip bir yerde durmasinin
gerektigidir. Tiim nedenlerin nihayete erecegi neden Ilk Sebep’tir. ikincisi ise, hareket
edenin gii¢ sarf etmesinin onun i¢in bozulus ve yok olusa gitme olmasidir. Nedenlerin
giiclerini kendisinden aldiklar1 bir nedene ihtiyaglar1 vardir. Bu gii¢ kaynaginin hareket
etmesi miimkiin degildir. Ciinkii O’nun hareket etmesi de gii¢c kaybetmesi ve yok olmasi
manasina gelir. Aristoteles bdylece hareket etmeyen bir ilk Neden, Ilk Muharrik

anlayisina ulagmaktadir.’

Aristoteles’in Ilk Muharrik’e atfettigi ilk hareketi maddi bir hareket olarak
algilamamak gerekir. Nitekim o Ilk Muharrik’in ilk g6gii hareket ettirmesini su drnekle

aciklar: Bir tablo kendisine bakan bir tablo severde nasil maddi hi¢bir degisime yol

% Mahmut Kaya, Islam Kaynaklar: Isiginda Aristoteles ve Felsefesi (istanbul: Ekin Yayimnlari, 1983), 215.
%" Erdogan, Felek'in Felsefesi, 65-66.
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acmadan onda bazi duygular olusturuyorsa Tanri’nin evren iizerindeki etkisi de bu
sekilde gerceklesmektedir.®® Burada hareketin nedeni Aristoteles tarafindan “sevgi”
olarak belirlenir. Ona gore sevilen ve diisiiniilen sey, sevenin ve diistinenin ilgisini
cekerek onda nasil harekete sebep oluyorsa ilk Muharrik de dlemi dyle hareket ettirir.
Bu sevgi ve diisiinmede Aristoteles’e gore iki yon bulunur. Birincisi: Ilk Muharrik,
Akil, Akil, Makul olmakla ve yine aym sekilde kendisini seven olmakla, kendisinden
alem meydana gelmektedir. ikincisi: Alem sevilmeye en layik olana varligin ilk ilkesine
benzeme ve ulasma gayesi i¢inde hareket etmektedir.*® Bu sekilde agiklanan bir Tanri-
alem iliskisi elbette ki mekanik degil, gayecidir/erekseldir. Aristoteles’in Tanr1’si,
ereksel neden olan bir fail nedendir. O’nun etkisi tim evrenin i¢indedir. O, tiim alem
kendisine bagl bir sekilde yayilan ezeli-ebedi canli bir varliktir. O dleme agk ve arzu ile

hareket verir.*°

Aristoteles’in Tanri’nin zati ve sifatlar1 hakkinda konusurken O’na dair ilk
tammlamalarindan biri, kendisinden sonra Islam filozoflarii da etkileyecek olan
“Zorunlu” nitelendirmesidir. O, bu nitelendirmeyi kendisi olmadan varligin
diisiiniilemeyecegi, iyiligin ve gilizelligin olmayacagi, varligi kendisinden olan ve
kendisinden baska varliklara kaynaklik eden manasinda kullanmaktadir.** Ashnda
Aristoteles, Tanri’nin ne oldugundan ¢ok, ne olmadigina vurgu yaparak42 Tann
hakkinda tenzihi uygun gorse de, yine de O’nun hakkinda bir takim tanimlamalarda
bulunmustur. Bu tanimlamalar aslinda onun varligi ele alis tarzi itibariyledir. O, ayiistii
ve ayalt1 dlemi birbirinden, Tanr1’y1 da bu ikisinden ayirabilmek ve bu li¢li arasindaki

iliskiyi kurabilmek adina {i¢ ayr1 kategori olusturur: Cevher-araz, bir-¢ok, kuvve-fiil.

% Arslan, Aristoteles, 3:205.

% Kaya, Islam Kaynaklar: Isiginda Aristoteles ve Felsefesi, 216-17.

“0\W. David Ross, Aristoteles, gev. Ahmet Arslan, 1. bs (stanbul: Kabalc1 Yaymevi, 2011), 284.
*! Arslan, Aristoteles, 3:155-56.

* Kaya, Islam Kaynaklar: Isiginda Aristoteles ve Felsefesi, 217.
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a) [Ik Muharrik, Cevher’dir. Aristoteles, cevher kavramini varlikla es deger
manada kullanmaktadir.* Ona gore cevher, en son dayanak, baska higbir seyin yiiklemi
haline gelmeyen 6z manasindadir.** Cevher, gergek olan, ezeli-ebedi, degismez,
hareketsiz, gayri maddi bir varhiktir.*

b) [Ik Muharrik Bir’dir. ilk Muharrik, dogas1 bakimindan siirekli ve tek bir
harekete sahip oldugu i¢in O, Bir olarak isimlendirmeye en layik olandir. O kendisi ve
hareketi boliinemez olandir. Bu yilizden o varligi geregi Bir olan boliinemez, sonsuz bir
Cevher’dir.*

c) [lk Muharrik saf fiildir. Kuvve ya da fiil olma sdz konusu varligimn akilsal
olup olmamasiyla yakindan iliskilidir. Buradan bakildiginda ezeli ve ebedi bir cevher
olan ilk Muharrik’in kuvve halinde olmasi miimkiin degildir. O, her an bilfiil olan,
bilfiil olmas1 yoniiyle Akil, Akil ve Makul olandir. Boylece kendisi mitkemmel olan
Tanri, en milkemmel kavrayisla en miikemmeli kavradigi i¢in bilgisi de miikemmel
olandir. O’nun diisiinmesi ve taakkulu en yiiksek diistinmedir. Bu diisiinme zamansal bir
sekilde “cikarsamaci akil” seklinde degildir. Bu diisiinme nesnesini zaman dis1 bir
sekilde biitiinliyle kavrayan “sezgisel akil”dir. Bu akil temasa anlaminda “sezgisel
diisiince (noesis)” dir. Boylece bu kendi zatin1 temasasi ve diisiinmesi neticesinde
O’ndan, bir hareket ve c¢ikma hasil olmakta boylece ayiistii alem meydana

gelmektedir.*’

Aristoteles’in  bu nitelendirmelerini  degerlendirmek gerekirse onun Ilk
Muharrik’inin, ~ Platon’un ~ Demiorgus’uyla  birtakim  isimlendirmeler  ve
sistemsellestirmeler disinda 6zlinde ayn1 oldugu goriiliir. Bir ve milkemmel olan; ezeli-

ebedi ve hayat sahibi olan; atil degil, her an bilfiil, alemin fail nedeni olan; tam ve

* Kaya, 210.

 Aristoteles, Metafizik, 1017b, 254-55.
4 Arslan, Aristoteles, 3:24-25.

“ Aristoteles, Metafizik, 1072b, 505-8.
47 Arslan, Aristoteles, 3:197-98.
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miitkemmel bilgisiyle alemi kusatan bir Tanr1 oldugu goriilmektedir. O, alemi cevheri
bir hareket ile hareket ettirmekte, bu hareketin 6ziinii ise sevgi olusturmaktadir. Ayrica
Tanri’nin diisiinme fiilini sezgisel diisiince olarak tanimlamasi ve daha sonra Faal Akil
boliimiinde anlatilacagi iizere, Faal AKlin form vericiligini “isik-istma” metaforu

tlizerinden anlatmasi da dikkat ¢ekicidir.
1.2.2. Ayiistii Alem

Avristoteles’e gore Ilk Mubharrik’in kendisini diisinmesiyle O’ndan bir alem
meydana gelir ki, bu ayiistii alemdir. Ona gore ayiistii alem, kendisine varlik veren Ilk
Ilke sebebiyle bagimsiz, hareketsiz yani ezeli ve ebedi olan akillardan ve akillarin
kendilerine hareket verdigi gok cisimlerinden olusur.

Avristoteles, aslinda varlik felsefesini 11k Muharrik, ayiistii lem ve ayalt1 Alem
izerinden olusturmasiyla, Platon’un Demiorgus, idealar adlemi ve goriiniisler alemi
seklinde kurdugu alem diizeninin devam ettiricisi olarak goriinmektedir. Platon’un
idealar alemindeki goriiniisler alemine etki eden idealarinin yerini Aristoteles’te formlar
alir. Aristoteles’e gore form, duyusal istii, gayri maddi gerceklikler, tiimeller olarak
karsiligin1 bulmaktadir. Formlarin kavranmasi ise ancak akil ile miimkiin olur.®®
Oyleyse Aristoteles’in varlik felsefesinde de tipki Platon’da oldugu gibi akil, merkezi
bir yerde durmaktadir. Ayiistii alem ve ayalt1 dlem, form ve madde, kuvve ve fiil ve
nihayetinde insan ve Tanr1 arasindaki iliski de bu akil tizerinden kurulmaktadir.

Aristoteles’e gore Tanri’nin kendini temasasi neticesinde meydana gelen akillar,
cisimden uzak, ezeli-ebedi tozlerdir.*® Akillar, gok cisimlerine hareket vermekle ayalti
alemdeki olus ve bozulusun meydana gelmesini saglarlar.®® Burada giiciini ilk

Mubharrik’ten alan akillarin ayalti alemdeki varliklara formlarini veren, onlar1 kuvveden

* Arslan, 3:24-25.
** Arslan, 3:125.
0 Kaya, Islam Kaynaklar: Isiginda Aristoteles ve Felsefesi, 152.
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fille ¢ikaran ve Bir olan Tanri’dan cokluga gecisi saglayan bir yapida olduklar
goriilmektedir.

Avristoteles’in felsefesinde akillar igerisinde Faal Akil, 6nemli bir yere sahiptir.
Ona gore insan akli, kuvve halinde bulunan bir akildir. Bu yoniiyle o ilk maddeye
benzer. Faal Akil, akilsal formlar1 insanin aklina vererek onun bilfiil olmasin
saglayandir. Burada Faal Aklin form yani suret vericiligine, boylece kuvveden fiile
cikarmasina yani Tanri’dan baglayan hareketi geri dondiiriiciiligine vurgu
yapilmaktadir.>® Arisoteles, Faal Aklin bu fiilini anlatmak igin tipki Platon’da oldugu
gibi 151k benzetmesini kullanir. Faal Akil bir 1giktir. Bilkuvve olan renkler 151k sayesinde
nasil goriinebilir hale geliyorsa, Faal Akil’da kuvve halindeki akla, formlari
kavratmakla onu bilfiil hale getirir. Faal Akil, saf ve katisiksiz; Oliimsiiz, ezeli ve
ebedidir. O olmaksizin higbir sey diisiiniilemez.>?

Avristoteles’e gore insan, Faal Akil’dan aldigi 1sima ile tanrisal olana yaklasir,
tanrisal yasamay1 6grenir. En ¢cok mutlu olan Tanr1 ve tanrisal olanlardir ¢linkii en ¢ok

onlar diisiinme eylemini gerceklestirenlerdir. Oyleyse tanrisal yasam ve akilsal temasa

ile insan mutluluga ulagir.>® Ve mutluluk kendi bagina yeterli olan nihai bir amagtir.>*
1.2.3. Gok

Aristoteles’in varlik hiyerarsisinde akillardan sonra, akillar tarafindan hareket
ettirilen gok cisimleri gelmektedir. Gok cisimleri, duyulur ve ezell olan cevherlerdir.

Ancak onlar ayalt1 alemdeki cisimlerin kendisinden meydana geldigi maddeden farkli

51 Arslan, Aristoteles, 3:223-24.

%2 Ross, Aristoteles, 237.

53 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik = Hoika Nikomaxeia, gev. Babiir, Saffet (Ankara: Ayrag, 1997), 1178b-
1178a, 215-16.

5 Arslan, Aristoteles, 3:246.
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olarak, eter (esir)den meydana gelmislerdir.”®> Bu nedenle Aristoteles gok cisimleri i¢in

“cisimsel” ifadesini kullanir.*®

Avristoteles’e gore gokyiizii bir biitiindiir ve tektir. Ancak o cisimsel olan
gokyliziinden bagka form olan bir gokyiiziinden daha bahseder ve bunun i¢in “saltik
anlamda gokyiizii” ifadesini kullanir.’” Burada akla gelen onun cisimsel gdkyiiziiniin
disinda, bosluk birakmayacak sekilde, onunla biitiin olusturan, cisimsel gokyiiziiniin
formu olan bir gogiin daha var oldugunu disiindiigidiir ki, bu, muhtemelen, formlari

tastyan Akillar alemidir.

Avristoteles’e gore “gokyiizii” dedigimizde ii¢ anlam akla gelir. 1k olarak, gégiin
en u¢ kismi ve onun yukarisinda tanrisal her seyin kendisinde kuruldugu gogii ifade
eder. Ikinci olarak, yalnizca gogiin en disim gemberle saran cisme denir. Ugiinciisii ise,
kendisinde Ay ve Giines’in bulundugu gége denir. Bu iic manayi i¢ine alacak sekilde
gdk, en dis gemberle kusatilan biitiin, dogal ve duyulur cisme denir.”® Buradaki

derecelendirmenin madde-eter (esir) iligkisi tizerinden yapildigi anlagilmaktadir.

Tim bu aciklamalardan sonra Aristoteles, “Peki bu gokyiiziiniin diginda ne
vardir?” sorusunu sormaktadir. Ona gore gokylizlinii ¢cevreleyen ¢emberin disinda ne
bilesik ne yalin higbir cismin bulunmast miimkiin degildir. Orada ne zaman ne yer ne de
bosluk vardir. Oradaki varliklar dogal olarak bir yerde degillerdir. Zaman onlari
yaslandirmaz, degisime ve etkiye ugramazlar. Onlar tim ebedilik boyunca en iyi
yasami, kendilerine yeteni siirdliirmektedirler. Burasi biitiin gokyiiziinii ve zamani
kusatan ebedi son noktadir. Adin1 var olustan alan, 6liimsiiz ve tanrisal olandir. O, ilk ve

en yiiksekte olandir.”

% Kaya, Islam Kaynaklar: Isiginda Aristoteles ve Felsefesi, 212.

% Aristoteles, Gokyiizii Uzerine, gev. Saffet Babiir (Ankara: Dost, 1997), 277b, 65.
*" Aristoteles, 278a, 67.

* Aristoteles, 278b-279a, 69-71.

* Aristoteles, 279a-279b, 73-75.
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Avristoteles, gogii bu sekilde kurduktan sonra onun hareketinin dairesel bir
devinim seklinde oldugunu dile getirir. ilk Muharrik’in akillara verdigi, 6zii sevgi olan
hareket, ilk olarak Ilk Gogii hareket ettirir ve hiyerarside hareket ayalti Alemdeki
varliklarin tamamina varlik verinceye kadar devam eder. Ancak bu hareket kesilen ve
biten bir hareket degildir. Aristoteles’e gore gokyiiziiniin hareketi daireseldir. Ancak bu
dairesel hareket, yer degistirme seklinde gerceklesen bir hareket degil, kendi iginde
devinimsel olarak gerceklesen bir harekettir. Bu ortanin ¢evresinde devinme
manasindadir ki, Aristoteles burada orta derken Diinya’yr kasteder.®® Gokyiiziiniin
devinimsel hareketi diizenlidir. Onun basi, sonu ya da ortas1 yoktur. O degismeyen ve
déniismeyendir.®* Dairesel devinimin basladigi ve bittigi yerin aym olmasi sebebiyle

onun devinimi sonsuzdur.®?

Ayiistli alemin hareketi dairesel devinim seklindeyken, ayalti aleme gelindiginde
bu devinim, madde-form iliskisi {izerinden devam eder. Aristoteles’e gore devinim,
maddenin formuna dogru gidisi demektir.®® Burada bir gayenin var oldugu goriiliir. Bu
gaye Aristoteles’in gaye neden olarak belirledigi Tanrr’dir.** Béylece tiim evren bu gaye
sebebiyle ona dogru hareket etmek ve ona benzemek ister. Boylece Platon’daki evrenin
akil sahibi, canli ve kemale ermek isteyen bir varlik olma diisiincesi Aristoteles’te daha

temellendirilmis sekilde bulunmaktadir.®

Tiim bu agiklamalardan sonra Aristoteles’in varlik felsefesi agisindan bizim
konumuzu ilgilendiren son bir sdylenecek soz kalmistir. Aristoteles’in yer yer tipki
Platon’da oldugu gibi Tanr1 ile beraber tanrilardan bahsetmesi®®, aylstl alemdeki akillar

ve gbgiin tanrisalligina binaen yapilan doneminin mistik bir isimlendirmesinden baska

% Aristoteles, 275b, 55.

®1 Aristoteles, 288a, 121.

82 Aristoteles, 279b, 75.

8 Aristoteles, 311a, 241.

8 Arslan, Aristoteles, 3:31.

% Erdogan, Felek in Felsefesi, 70.

% Aristoteles, Gékyiizii Uzerine, 270b, 25.
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bir sey degildir. Onun ayiistii lemi, tipki Platon’da oldugu gibi Tanr ile ayalt1 dlem
arasindaki bir araci varlik alemini ifade etmektedir ki, bu da dini literatiirde melekler

alemine denk gelmektedir.67
1.3. PLOTINUS’TA AYUSTU ALEM KAVRAMI

Kendisini Platon’un yorumcusu olarak tanitan ve Yeni Platonculugun kurucusu
olarak bilinen Plotinus, Aristoteles ve Platon felsefelerini uzlastirma ¢abasinda olmakla
birlikte, sadece bu iki felsefeden etkilenmekle kalmamis, Yunan felsefe mirasini bir
sentez i¢inde bir araya getirerek68 bircok 6zellikleri agisindan 6zgiin bir felsefe kurmay1

basarmustir.®®

Plotinus, kendisinden oncekilerden farkli olarak felsefeyi ne bilgi ne de ahlak
teorisi olarak goriir. Ona gore felsefenin 6zii, kurtulus 6gretisi olmasidir. Felsefe, ahlak,
siyaset bunlarin hepsi ancak ruhun, varligin ana ilkesiyle birlesmesi ve boylece

o il 70
kurtulusa ermesi i¢in aract konumundadir.

Plotinus’un amacini kurtulus olarak belirledigi felsefesi hipostazlar kurami
olarak bilinir. O varlik felsefesini ve ayiistii alemini {i¢ hipostaz tizerine yani; Bir, Nous
(Aki1l) ve Ruh tizerine kurar. Onun varlik felsefesi iki yonlii gerceklesir. Birincisi, sudir
ile Bir’den meydana gelme; ikincisi ise onun kurtulus dedigi Bir’e yiikselis

seklindedir.™

®" Erdogan, Felek’in Felsefesi, 22-23.

% Derya Aybakan Saliya, “Plotinus’un Hayati, Kisiligi ve Felsefi Uslibu Uzerine Kisa Bir Deneme”,
Kaygi Uludag Universitesi Fen-Edebiyat Fakiiltesi Felsefe Dergisi, sy 26 (15 Nisan 2016): 145.

% Ahmet Arslan, llk¢ag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristivan Felsefesi,
1. Baski, c. 5 (Istanbul: Istanbul Bilgi Universitesi, 2006), 55.

* Arslan, 5:55.

* Arslan, 5:79.
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1.3.1. Bir

Plotinus felsefesinde Tanri, Bir olarak ifade edilmektedir. Ona gore Bir, higbir
seyi aramamast ve hi¢bir seye ihtiyact olmamasi nedeniyle en yetkin olandir. Yetkin

oldugu i¢in bolluk olur ve bolluk O’ndan varlig1 meydana getirir.72

Bir’in ilk ve en belirgin 6zelligi O’nun mutlak anlamda basit olusudur. O’nu
diger varliklardan ayiran en belirgin 6zellik budur. Tiim varliklar O’ndan sudir etmis
olsa da bu O’nda herhangi bir bilesiklik olusturmaz. O, Ilk Ilke oldugu igin basittir.
Basit olmas1 nedeniyle kendi kendine yetendir. O, ilk ilke olmakla her seyin miikemmel
olan kaynagldlr.73 Her sey O’ndan meydana gelir. O varligin 6tesinde olandir. Bu

yiizden O’nun “varlik” olarak isimlendirilmesi miimkiin degildir.™

Plotinus’a gdre Bir basit oldugu i¢in O’nun akil olmasi ya da diisiinebilmesi
miimkiin degildir. Eger disiinilirse kendisinde baska bir sey bulunur ki bu coklugu
meydana getireceginden bagka Bir’e ihtiya¢ duyulacaktir. O’nun diisiinmesi miimkiin
degildir ve diisinmeye ihtiyaci da yoktur.” Oyleyse Bir, Nous (Akil) degildir, ondan
cok daha yiiksekte olan bir seydir. Bir, aklin ve varligin 6tesinde olandir. Her varlig

meydana getiren ancak birliktir. Varlik Bir’den meydana gelir.76

Plotinus’un Tanr1’sin1 nitelendirdigi iki temel 6zellikten birisi Bir iken, digeri
Iyi’dir. O’na gore Bir’in lyi olmasi ilk olarak her tiirlii arzunun ve eylemin konusu
olmasi nedeniyledir. ikinci anlamiyla O, varligi akil tarafindan anlagilir kilmasi
nedeniyle lyi’dir. Ugiincii olarak ise O, Kainati yaratan ve ayakta tutan neden olmasi
acisindan Iyi’dir. Iyi, Plotinus i¢in miikemmel olandir. Kendi kendine yeten, baska

varliklarin 6z, birlik ve akilsalliklarinda kendisine muhta¢ olmasina ragmen O, bagka

"2 plotinus, Enneadlar, cev. Zeki Ozcan (Bursa: Asa Kitabevi, 1996), V, 2, 21.

3 Mehmet Sait Regber, “Plotinus: Tanri’nin Birligi ve Basitligi Uzerine”, Ankara Universitesi Ilahiyat
Faliiltesi Dergisi 51, sy 1 (01 Nisan 2010): 62.

" Derya Aybakan Saliya, “Plotinus’un Hayati, Kisiligi ve Felsefi Uslibu Uzerine Kisa Bir Deneme”,
150.

" Regber, “Plotinus: Tanri’nin Birligi ve Basitligi Uzerine”, 65.

"® Arslan, llkcag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristivan Felsefesi, 5:182.
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higbir seye ihtiya¢ gdstermeyendir. Bu anlamda O, evrenin lyi’sidir ve her sey O’nunla
mutlu olur, O’nu arzular ve O’na yénelir.”” O, sinirsiz ve sonsuz gii¢ sahibidir. O tim

yiiklemlemelerin kaynag1 olmakla birlikte onlardan higbiri degildir.78

Plotinus, Tanr1’ya, Bir ve lyi disinda, baska bir isim vermeye yanasmaz. Ona
gore Bir ve Iyi sifatlart da O’nun igin birer yiiklem degil 6zdeslik ifade eden
sdylemlerdir. O, Tanr1 hakkinda negatif teolojiyi benimseyerek, O’nu Bir ve Iyi disinda
bir isimle niteleyemeyecegimizi soyler. Plotinus’a gore biz O’nun ne oldugunu
sOyleyemeyiz ancak ne olmadigini soOyleyebiliriz. Bir her soziin her ifadenin
otesindedir. O’nun hakkinda soyleyebilecegimiz tek sey, O’nun her seyi asan ve her
aklin Otesinde bulunan oldugudur. Bir'i tanimlamak giictiir, O’nun hakkinda

79
konusulamaz, O tanimlanamaz olandir.

Plotinus aslinda Tanri igin Bir ve lyi kavramlarmi kullanirken dahi bunlari
O’nun ne oldugunu aciklamak icin kullanmaz. O bu kavramlar1 “birlik, essizlik,
basitlik” gibi onun ne olmadigini anlatan bir temelde kullanmaktadir. O, bu kavramlarla
O’nun ontolojik Onceligini vurgulayarak, diger varliklardan farkli olduguna dikkat
¢ekmektedir.® Plotinus, Bir’in akil, bilgi, varlik gibi niteliklerle nitelenemeyecegini
sOylerken aslinda O’nun akilsiz, bilgisiz ya da var olmayan bir sey oldugunu ifade
etmez. O’na gore Bir, var olma ya da olmamanin kendisi hakkinda gegerli olmadig: bir

nitelikte ve diizlemde bulunmaktadir ki, bu, O’nun askinliginin ifadesidir.®!

Tanr1 hakkinda tenzihi bdylesine benimsemis olan Plotinus i¢in varligin ne
sekilde meydana geldigi, Bir’den ¢oklugun nasil ¢iktigi 6nemli bir yerde durmaktadir.

O, suddr teorisini benimsemekte ve Mutlak Bir’den ayalti dlemin var olusunu, 1s1k

" Arslan, 5:182-84.

78 Armagan Atar, “Plotinus’un ‘Bir’ Anlayisi’min Kindi’ye Etkisi”, Journal of Islamic Research 30, sy 1
(2019): 151.

™ Arslan, llk¢ag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristivan Felsefesi, 5:185-
86.

80 Regber, “Plotinus: Tanri’nin Birligi ve Basitligi Uzerine”, 70-71.

8L Arslan, Ilk¢ag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristivan Felsefesi, 5:187.
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metaforuyla anlatmaktadir. Bu benzetmeye gore Bir 151k, Nous (Akil) giines, Ay ise

Ruh’u temsil etmektedir.®

Plotinus’ta sudir kelimesiyle ifade edilen varliklarin Bir’den tasmasi, zorunlu
bir tagmadir. Sudir ile varliklar en milkemmelden daha az milkemmele dogru hiyerarsik
bir diizenle var olmaktadirlar. Boylece varlik, Bir’den ¢okluga ve ¢okluktan Bir’e dogru
giden bir hiyerarsi i¢inde var olur. O, Bir’i tasan ama tagmakla azalmayan bir irmak,
151k sacan ama 15181 yayilmakla azalmayan bir giinese benzetmektedir. Plotinus’un Bir’i
alemi kusatir. Bir, yani Tanr1, alemdir, ancak alem Tanr1 degildir. Birden sudir eden ilk
varlik Nous’tur. Nous, akil, zihin, zeka, sezgi manalarmma gelmektedir. Boylece

Plotinus’un sisteminde 15181n ontolojik bir kaynak oldugu gé’)rl'ilmektedir.83

Plotinus’un Isik metaforunu kullanarak anlattig1 varligin meydana gelisi, ayiistii
alem adiyla Tanr1 ve maddi dlem arasinda bir araci alem olusturmakla beraber, yoktan
yaratmay1 reddederek Tanr1 ve evrenin bir olduguna, evrenin Tanri’nin feyzi, bunun
sonucunda tezahiirii ve tecellisi olduguna vurgu yapar. Bir’in feyzi ile meydana gelen
1s1ma neticesinde, evren Tanri’nin bir eseri olarak meydana gelir. Bdylece Tanri,
evrenin fail nedenidir. Evrenin varligi O’na baghdir. Yine evrendeki her sey varolusu
gibi 6ziinli de O’na borgludur. Ciinkii varliklardaki belirlenmisligin ve akilsalligin
kaynagi Nous (Akil) araciligiyla Tanrr’dir. % Boylece Plotinus’un sisteminde Bir’den
meydana gelen ayiistii dlemde kendisinden bahsedilmesi gereken ilk varlik Nous

(Akil)’tur.
1.3.2. Nous (Akil)

Tanri’nin yetkinligi neticesinde meydana gelen feyz ile ilk olarak Akil (Nous)

meydana gelir. Akil Tanri’dan sonra gelmesi nedeniyle bir yoniiyle birken, varligi

% Plotinus, Enneadlar, V, 4, 47.

8 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 14.

8 Arslan, Ilk¢ag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristivan Felsefesi, 5:83-
84.
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kendisinde bulundurmasi nedeniyle bir yoniiyle de ¢okluktur. O, ¢okluk iginde birlik
veya birligi olan cokluk; Plotinus’un ifadesiyle Bir-Cok’tur. Akil’dan sonra gelen
Ruh’ta ise birlik devam etmekle beraber, o birlik bakimindan Akil’dan daha asagidadir
ve yine Plotinus’un deyimiyle Bir ve Cok’tur.®® Onun feyz teorisiyle sistemlestirdigi bu
hiyerarsik yapi, Bir olandan ¢ok olana dogru giden yapiy1 kurarken, ayalt1 alemdeki
varlig1 ve onun yukartyla iligkisini agiklayabilmek ve bunu yaparken Tanri’nin Birligine

halel getirmemek igin araci bir varlik alemini gerekli kilmistir.

Ayiistii alemdeki ilk varlik olan Akil, evrene dair tiim bilgiyi, gecmisi, gelecegi,
simdiyi, tiim fikir ve formlar1 kapsayan bir bilgiyi igerir. O varligi, fenomenlerin gegici
bir ard ardaligi seklinde degil, ebedilik goriintiisii altinda bir evren siireci olarak
kendisinde bulundurur.®® Plotinus, Bir hakkinda konusmaktan ka¢inirken, Akil hakkinda
birtakim belirlemelerin yapilmasinin ¢ok énemli oldugunu belirtir. Ciinki Akil, Varlik
ve Oz’diir. Burada Plotinus’daki Akil, Platon’un felsefesindeki Demiorgus’un
kendilerine bakarak ayalt: diinyayr meydana getirdigi Idealar alemine tekabiil etmekte

ve Plotinus, Akla Aristoteles’in ik Muharrik’e atfettigi diisinme fiilini atfetmektedir.®’

Plotinus, diisinme eylemini Akla ve Ruh’a atfederken farkli manalar da
kullanmaktadir. Ona gore diisiinme, biri akil yliriitme digeri ise entelektiiel bir sezgi
olarak iki sekilde gergeklesmektedir. Akil, kendini ve Tanri’y1 ikinci manada
entelektiiel bir sezgi yani Plotinus’un deyimiyle temasa seklinde diisiinmekte ve bu
kavrayis, aragsiz, zaman dist ve biitiinciil bir algilama ve kavrama seklinde

gerceklesmektedir. Burada kavrayan ve kavranan diisiinen ve diisiiniilen bir ve aym

% Arslan, 5:86.

8 Muhammed Nur Nabi, “Plotinus ve ibn Sina’nin F elsefi Sistemlerinde sudiir Nazariyesi”, ¢ev. Osman
Elmali ve H. Omer Ozden, Atatiirk Universitesi Ilahivat Fakiiltesi Dergisi, sy 33 (2010): 222.

8 Arslan, llkcag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristivan Felsefesi, 5:157.
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seydir. Ruh’un ise diisiinmesi, ayalt1 alem ve tek tek nesnelerle olan iliskisi nedeniyle

birinci manada, yani akil yiiriitme seklinde, gerceklesmektedir.®®

Plotinus’un Akla atfettigi temasa eylemi her tiirlii yaratma ve meydana getirme
eylemini igine almaktadir. Bir’den meydana gelen Akil, O’ndan feyz ettigi andan
itibaren tekrar Ilke’sine dénmekte O’nu temasa etmektedir. Akli, Akil yapan ise O’nun
Bir’e donerek O’nu temasa etmesidir. Bu temasa fiili hem Aklin 6zii ve varligi ile
tesekkiil etmesini saglarken hem de kendisinden bir baska varligin Ruh’un meydana
gelmesine sebep olur.®® Buradaki temasa ashinda kendisinde Bir’in miikemmel ve Iyi
olmasi nedeniyle O’na duyulan aski ve ulagsma arzusunu iginde barindirmaktadir.
Boylece Bir’den yetkinlik ile feyz eden varligin, dogasi itibariyle ask ile gerceklesen bir

temasa vesilesiyle geri doniisii s6z konusudur.*
1.3.3. Ruh

Plotinus’un sudir teorisinde Aklin temasa fiilinin bir sonucu olarak meydana
gelen Ruh’un da aym sekilde ask ve arzuyla Akl temasa etmesi neticesinde ayalti
diinya var olur. Ruh’un Akli yani Idealar Alemini temasas1 neticesinde duyusal maddi
diinyadaki her varlik bu temasa eyleminden yani idealardan, Aristoteles’teki haliyle
formlardan pay alarak ayalt1 diinyada var olur. Plotinus’a gore maddi-duyusal diinyada
gerceklesen her fiilin hatta Ruh ve Akil’da gerceklesen her faaliyetin nedeni bu temasa

eylemidir. Hiyerarsi igerisinde her varlik bir 6ncekinin temasa eylemine baglldlr.91

Ruh, Akl1 yani akilsal varliklar diinyasini temasa ederek ayalt1 diinyay1 ona gore
bi¢cimlendiren ve diizenleyendir. Boylece Ruh, birbirinden farkli olan biri Tanrisal digeri

maddi-duyusal diinya arasinda araci bir varlik olarak siirekliligi saglar. Bu ozelligi

% Arslan, 5:159-60.

% Arslan, 5:91-92.

% Lokman Cilingir, “Platon’dan Tusi’ye Sevgi Siyaseti”, Temasa Erciyes Universitesi Felsefe Béliimii
Dergisi, sy 8 (Ocak 2018): 79-80.

% Arslan, Ilk¢ag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristiyan Felsefesi, 5:92.
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neticesinde o hiyerarsi igerisinde hem en asagi varliklara hem de en yiiksekteki varlik
olan Bir’e ulagsma yetisine sahiptir. Onun madde ile olan temas: Plotinus tarafindan bir
yandan diislis olarak goriiliirken, diger yandan o arzu ve temasasi neticesinde en

yiiksege Bir'e kadar ¢ikabilme giiciine sahiptir.92

Ruh, duyusal diinyanin diizeninin i¢inde olmakla beraber onun iistiindedir. Ona
askin olmakla beraber onun i¢indedir.” Plotinus, bunu yine 151k benzetmesiyle agiklar.
Isik aslinda her zaman tek bir seyken, o aydinlattigi seylerde boliinebilir bir seye
doniismektedir. Ruh, bir t6z olarak, higbir zaman maddede degildir ancak onu ortaya

cikarandir. o

Ayiistii alemdeki Ruh ile ayalti dlemdeki ruhlar arasinda bir doga ortakligi
bulunmaktadir. Onlar ayn1 yap1 ve degerdedirler.95 Plotinus’un kurtulus teorisi olarak
adlandirilan felsefesi de aslinda bu noktada bagslar. Isima seklinde Giines iizerinden
semboliklestirilen feyz teorisinde Giines, 151k ve ay simgeleri hem varligi hem de bilgiyi
aciklamaktadir. Nous 1s181n1 Bir’den alir, o Ruh’u, aydinlatir. Ruh ise ondan aldig1 15181
insan ruhuna yansitir. Insan, tipki ayiistii Alemde oldugu gibi Tanr1’ya duydugu ask ve
arzu neticesinde temasa ile Ruh’un kendisini aydinlatmasina erisebilir.% Boylece insan
Ruh’tan Akla yiikselir ki bu temasanin en yiiksek bi¢imidir. Burada diisiinmek ve var
olmak bir ve aym sey olmaktadir.”” Plotinus’a gore insanin kurtulusu burada

yatmaktadir.

Plotinus’un  Aristoteles ve Platon’dan farklilasan birtakim noktalarla
sistemlestirdigi ayiistli alem ve ayalt1 alem seklinde meydana getirdigi sudir teorisi, agk

ve temasa kavramlar iizerinde yiikselerek Bir’den ¢okluga gidisi ve ¢okluktan Bir’e

%2 Arslan, 5:125-26.

% Plotinus, Enneadlar, V, 2, 23.; Arslan, ilkcag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken
Dénem Hristiyan Felsefesi, 5:129.

% Arslan, Ilk¢ag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristivan Felsefesi, 5:137.
% Arslan, 5:135.

% Maras, Klasik Islim Felsefesinde Nur Metafizigi, 13.

% Arslan, llk¢ag Felsefesi Tarihi Plotinus, Yeni Platonculuk ve Erken Dénem Hristivan Felsefesi, 5:94.
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doniisii aciklamay1 hedeflemistir. Bunu yaparken Tanri ile ayalti alem arasinda bir
ayiistii alemin varligimi kaginilmaz olarak konumlandirarak, ona var etmede araci olma
ve diizen verme gorevlerini yiiklemistir. Tipki Platon ve Aristoteles’te oldugu gibi bu

araci varlik kategorisi dini literatiirdeki “meleklik™ ile 6zdeslesiyor goriinmektedir.
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2. BOLUM:

IBN SINA ONCESIi AYUSTU ALEM KAVRAMI

Varlik, Islam felsefesi geleneginin en énemli problemlerinden biridir. Terciime
faaliyetleriyle baslayan Islam felsefesi, basta Yunan Felsefesi olmak iizere, ¢evresindeki
diisiince ekollerinden etkilenmis, Kindi ile sistemlestirilmeye baslanmistir. Miisliiman
filozoflar tabii olarak en ¢ok Platon, Aristoteles ve Plotinus’tan etkilenmislerdir. Bu
etkilenmede Beytii’l-Hikme &nemli rol oynamistir. Islim dininde var olan hikmet fikri
ve yaratilis diisiincesi nedeniyle, filozoflar Yunan diisiincesinden tevariis ettikleri
fikirlerin Islom yurdunda gelismesi gerektigini diisiinmiislerdir. Bilgi ve hakikatin tek
olmasi sebebiyle Islam filozoflari, dogru bilgiyi alarak onu IslAm’in alt yapisiyla
donatip, yiikseltmislerdir. Onlar gelencksiz felsefenin  miimkiin olmayacagi
diisiincesiyle felsefi sistemlerini tevhid gibi Islim dininin vazgegilmez unsurlari iizerine
kurmuslardir. Onlara gore tek ve gergek bir felsefe vardir ve bu felsefe tizerinde biitiin
gercek filozoflar fikir birligi icerisindedir. En 6nemlisi ise bu felsefe din ile uyumludur.

Onlar1 bu diisiinceye ulastiran Islam’m temel metinleridir.*®

Miisliiman diisiintirler karsilastiklar1 yabanci kaynaklarda, Tanri’nin tek olmasi,
ruhun soyut ve Oliimsiliz olup maddi diinyaya diismiis olmasi, mutlulugun Tanrisal
Ilke’ye tekrar kavusmak ve onunla birlesmekle gerceklesmesi gibi, Islam’in kendisinde
var olan bir evren anlayisin1 bulmuslardir. Ornegin, Farabi’nin kurdugu sistemde Tanri,
Aristoteles’in kendi kendini diisiinen Ilk Hareket Ettirici olan Tanr1 ile Plotinus’un Bir’i
ile birlesir. Ancak burada 6nemli olan nokta, artik Farabi’nin Tanris1 ne Aristoteles’in

ne de Plotinus’un Tanrisidir. O artik Farabi’nin Tanri tasavvurudur. Islam filozoflar

Yunan toplumunda var olmus felsefeyi alirken, kendi dini, siyasi, toplumsal diinyalar

% Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 37-38.
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icinde yasiyorlar, aldiklar farkli kaynaklari, kendi toplumlarindaki bilgi ve problemlerle

harmanhyorlardl.99

Islam filozoflarmin ilki olan Kindi de ayni minvalde “Insan sanatlarmin en
istlinii ve en degerlisi felsefedir.” diyerek, Aristoteles’ten etkilendigi i¢in Metafizik
hakkinda yazdig1 eserinin adini Ik Felsefe Uzerine (Kitdb fi’l-Felsefeti’l-Uld) olarak
belirlemistir. Ona goére varligi derinden anlamak ve temellendirmek icin felsefe

vazgecilmez bir disiplindir.100

Felsefe birikimsel bir yapiya sahiptir ve onun temel problemleri varlik, bilgi ve
deger noktasinda diigiimlenir. IslAm filozoflari, bu nedenle farkli kiiltiirlerdeki
hakikatleri tevariis etmisler, kendi hakikat anlayislarinin bir parcasi olarak kabul
etmisler ve birikimlerini aldiklar1 filozoflara minnet duymuslardir. Onlar bu filozoflar
icinde Aristoteles ve Platon’un en yetkin eserler biraktiklarini kabul etmisler, onlarla
hangi goriislerinde ortak olduklarini, hangi goriislerine elestiri sunduklarini agikca

belirtmislerdir.’®* Boylece kendi 6zgiin felsefelerini ortaya koyabilmislerdir.

Bu minvalde, bir onceki boliimde Yunan filozoflar1 Platon, Aristoteles ve
Plotinus’ta Ayiistii alem kavramimin ne manaya geldigini incelendikten sonra bu
boliimde Ibn Sina felsefesindeki ayiistii Alem kavramina gecisi ifade eden, Ibn Sin
oncesi Islam filozoflar1 Kindi ve Farabi’de séz konusu kavramin hangi manaya geldigi

incelenmeye calisilacaktir.
2.1. KINDI’NIN AYUSTU ALEM ANLAYISI

Ik Islam filozofu olan Kindi, her gergegin sebebi olan “ilk Gergek” hakkindaki

bilgiyi arayan Ilk Felsefe’yi ilimlerin en degerlisi ve mertebe bakimindan en yiicesi

% Maras, 38-39.

19 Kindi, Felsefi Risdleler, gev. Mahmut Kaya, 3. basim, Klasik Islam Felsefesi (Istanbul: Klasik
Yaynlari, 2014), 27.

10 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 39-40.
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192 0 varlik felsefesinin anahtar kavramlarini “hak”, “birlik” ve “hareket”

olarak gortir.
kavramlar1 iizerinden olusturur. Ona gore nesnelerdeki gerceklik, kendisi saf bir gergek
olan nihai bir ilkeye dayanir. Nesnelerdeki birlik ise kendisinde bir ve birligin ayn1
oldugu saf birlige dayanmaktadir. Hareket ise nesnelerin hadis oldugunu
gosterdiginden, hareketli nesneler harekete muhta¢ olmayan bir ilkeye
dayanrnaktadlr.103 Buradaki her ii¢ kavram iizerinden kurulan Onermelerin tgii de,

Kindi’nin Bir ve ¢ok arasindaki ayrimini ortaya koymakla beraber, Tanr1 ve alem

arasindaki iliskiyi kurmaya yonelik bir ¢abasi olarak goriilmektedir.

Kindi de tipki Platon, Aristoteles ve Plotinus’ta oldugu gibi, Bir olan Tanr1’dan
sonra gelen ve ayalti dlem ile Tanr arasinda aract bir dlem olan ayiistii dlemden

104

bahsetmektedir.™" Ona gore ayiistii alem, canlidir ve ayalti alemdeki varliklara canlilik

105

vermektedir.”> Kozmik varlik biitiiniiyle bosluksuz olarak tasarlanmis bir canlidir. O’nu

var eden tam kudret sahibi olan Allah’tir.%
2.1.1. Bir

Kindi’ye gore Tanr yalnizca “Bir” sifatiyla nitelendirilebilir. O yalnizca birliktir
ve O’ndan baska her sey cokluktur. O’na gore birlik olmasaydi ¢okluk da var olmazdi.
O, “feyz” kavramini kullanarak, Bir’in her duyulur nesneye varlik verdigini ifade eder.
O, kendi varligindan, mahliikata bahsetmekle onlara viicid vermistir. Varolusun sebebi

Gergek Bir’dir. O varligini baskasindan almamis olan, bizatihi Bir olandir. Kindi’nin bu

192 Kindi, “ilk Felsefe Uzerine”, Felsefi Risdleler, cev. Mahmut Kaya, 3. bs, Klasik islam Felsefesi
(istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 139-40.

193 Omer Tiirker, Isldm da Metafizik Diisiince Kindi ve Farabi (Klasik Yaymlari, 2019), 55.

104 Kind;, “Olus ve Bozulusun Yakin Sebebi Uzerine”, Felsefi Risdleler, cev. Mahmut Kaya, 3. bs, Klasik
Islam Felsefesi (Istanbul: Klasik Yaynlari, 2014), 216.

105 Kindi, “Goklerin Allah’a Secde ve Itaat Edisi Uzerine”, F elsefi Risdleler, gev. Mahmut Kaya, 3. bs,
Klasik Islam Felsefesi (Istanbul: Klasik Yayinlar1, 2014), 234.

19 Kindi, Felsefi Risdleler, 238.
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diisinceleri Plotinci 6geleri icermekle beraber, Tanr1’y1 varlik verici olarak goérmekle

Aristoteles’teki ilk Hareket Ettirici Tanr1 anlayisin1 genisletmektedir.'%’

Kindi’ye gore O, el-Hakku’l-Evvel yani ilk Gergek'® ve ilk illet’dir. O’nun
disindaki tiim varliklarin varligt O’na dayanmaktadir. Tim geriye gidigsler O’nda
nihayet bulur. O varhik anlamlarmi kusatan Nihai ilke’dir. Bu yiizden O, biitiin
yiiceliklerin ve mevcutlarin distinde yer alir.'®® Kindi’ye gore Gergek Bir diger tim
birlerden farklidir. Kindi’nin felsefesinin merkezinde ayalti dlemin ve ona yiiklem olan

her seyin sonlu oldugu diisiincesi vardir. Buna karsin Gergek Bir dlemin yegane failidir

ve O ebedidir.**°

O, Gercek Bir (el-Vahidu’l-Hakk)’tir. Ger¢ek Bir’in cinsi yoktur. O’na
baskasiyla kiyas edilerek Bir denmez. O’nun maddesi ve formu yoktur. Nicelik degildir;
boliinme, eksilme, ¢ogalma kabul etmez. O var olan her seyin kendisiyle anlam buldugu
varlikken, onlardan hicbiri degildir. O kendisinde maddeye dair higbir sey bulunmayan,
olus ve bozulusa ugramayan bu yiizden hareketli olmayan ya da hareket olmayandir.

Gergek Bir, nefis degildir; akil degildir; maddi ilke degildir.***

Gergek Bir, salt Bir’dir. O, Birlik’ten bagka bir sey degildir. Tiim birliklerin
varligi, birligini O’ndan alir. Kindi, tiirlerin hepsini ifade eden bir’in de varligmi
O’ndan aldigindan bahseder. Ger¢ek Bir’in disindaki birler varligin1t O’ndan almakla
beraber sebepli varliklardir. Onlar varolus itibariyle ¢cok degilseler de Bir de degillerdir.
Kind’ye gore Bir’den gelen birlik feyzi, duyulur diinyaya varlik vermistir. O, kendi

varligindan sunmus bdylece her varlik viicid bulmustur. Kindi’ye gore varligin ayakta

Y7 {brahim Maras, Klasik Islim Felsefesinde Nur Metafizigi, s. 42-43.
198 Tiirker, Isldm da Metafizik Diisiince Kindi ve Farabi, 56.

199 Tiirker, 61.

Y0 Erdogan, Felek'in Felsefesi, 88.

M Kindi, “I1k Felsefe Uzerine”, 176-78.
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kalmasini ve varliklarini slirdiirmesini saglayan Gergek Bir’den gelen birlik feyzi’dir. O,

birlik feyzi ile alem var olmus ve ayakta kalmugtir. ™2
2.1.2. Kindi’nin Ayiistii Alemi: Kiilli Alem

Kindi’ye gore varlik, birlik feyzi araciligiyla var olur. Ger¢ek Bir’den ilk sudir
eden Ik Akil’dir. O’na gére Ik Akil, varligin hakikatini kavrayan basit cevherdir. O
killidir ve birlik halindedir. Onun bu goriisleri Plotinuscu ilk akil nazariyesini akla
getirir. Kindi’nin, Yeni Eflatunculugun akil, nefs ve felekler nazariyesinden etkilendigi

goriilmektedir.*®

Gergek Bir’den meydana gelen 1s1ma/feyz ile beraber ilk meydana gelen varlik
olan Ik Akil, Kindi’nin varlik felsefesinde Faal Akil ile 6zdeslesir. Ilk Aklin akletmesi
bilfiil oldugu i¢in o, verici, ondan sonra meydana gelen nefs ise alicidir. Ciinkii nefsin
akletmesi bilkuvvedir. Bilkuvve olan her varlik, bilfiil olabilmesi i¢in kendisini fiil
durumuna ¢ikaracak bir giice ihtiyag duyar. O halde nefis, Ilk Akil sayesinde bilfiil
akledici durumuna yiikselmektedir. Kindi, ilk Akil’dan hakkinda yer yer, akillar lemi
seklinde de bahseder. Varligin bilgisini ve stretlerini kendisinde bulunduran bu alem
hakkinda bir biitiin olarak bahsetmekte ve onun kiilli bir alem olduguna vurgu

yapmaktadir.***

O, varligin meydana gelisini anlatirken, kendisinden sonra da kullanilmaya
devam edilen giines ve gilines 15181 metaforunu kullanarak, nefsin cevherinin Yiice
Yaratict’nin Nir’undan geldigini ifade etmistir. Ayrica o, varligin, Nir’dan geldigini
sdyledikten sonra yine bu ilahi Nir sayesinde insanlarin O Nir’a yiikselecegini ifade

etmektedir. Buradaki Nar kavramiyla akillar alemini 6zdeslestiren Kindi, akillar

Y2 Kindi, Felsefi Risdleler, 182-83.

3 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 43-44.

114 Kindi, “Akil Uzerine”, F elsefi Risaleler, gev. Mahmut Kaya, 3. bs, Klasik Islam Felsefesi (Istanbul:
Klasik Yayinlari, 2014), 260-62.
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alemine ylikselen insanin melekGt alemine yilikselmis olacagini ifade ederek, aydistii

alem ile melekler aleminin bir ve ayni sey oldugunu ifade etmis olmaktadir.**®

Nitekim ilk Akil’dan sonra var olan nefsin, kendisinden sonra gelen felekler
tizerindeki etkisine ve gorevlerine baktigimizda dini literatiirde meleklerin yeryiiziine
diizen verme goreviyle 6zdes bir goreve sahip oldugu goriiliir. Kindi’ye gore nefs,
felekler araciligiyla ayalti alem iizerindeki fonksiyonlarim gergeklestirmektedir.™®
Feleklerin hareketini saglayan, ona canlilik veren nefstir. Nefs sayesinde canlilik

kazanan felekler de ayalt1 alemin canliliginin sebebi olmaktadir.**’

2.1.3. Felekler

Kindi, Olus ve Bozulusun Yakin Etkin Sebebi Uzerine adli risalesinde, feleklerin
ayalti aleme olan etkilerini ayrintili sekilde anlatmstir.*’® Ona gore ayalti alemde
gerceklesen olus ve bozulusun yakin sebebi feleklerdir. Kindi’ye gore felekler olus ve
bozulusa ugramayan, canli ve ayirt etme giicline sahip olan cisimlerdir. Kindi, aleme
etki ettiklerini sdyledigi felekler i¢in tipki kendisinden onceki filozoflarda oldugu gibi
“ask” kavraminmi kullanir. Ona gore feleklerin hareketi, tabii bir egilim seklinde ask ile
gerceklesmektedir. Buradaki ask kendisinden iistiin olana dogruyken, hasil olan etki

kendisinden asagida olana dogru gerc;eklesmektedilr.119

Kindi’ye gore ayalti alemdeki olus ve bozulusun yakin sebebi olan feleklerin en
dista olan1 en uzak felek (el-cirmu’l-aksd)’tir. O, nefsten aldig1 hareket ile felekleri ve
gok cisimlerini hareket ettirir. Boylece feleklerin bu hareketi ayalti alemdeki dort

unsuru etkiler ve bunun sonucunda iklimler, tiirler ve ahldklarda farkliliklar meydana

15 Kindi, “Nefis Uzerine”, Felsefi Risdleler, gev. Mahmut Kaya, 3. bs, Klasik Islam Felsefesi (istanbul:
Klasik Yayinlari, 2014), 243-45.

16 Kindi, “Nefis Uzerine Kisa Birkag S6z”, Felsefi Risdleler, gev. Mahmut Kaya, 3. bs, Klasik Islam
Felsefesi (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 249.

Y7 Kindi, “Goklerin Allah’a Secde ve Itaat Edisi Uzerine”, 233-34.

18 K indi, “Olus ve Bozulusun Yakin Sebebi Uzerine”, 213.

119 Kindi, “Goklerin Allah’a Secde ve Itaat Edisi Uzerine”, 231-32.
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gelir. Ayalt1 ve ayiistii alemi birbirine bagl tutan bu sistem ise ilk Gergek olan Allah’in

iradesiyle gerceklesir.*?

Kindi, gok kiirelerinin akil, hayat ve irade ile beraber gorme ve duyma yetilerine
sahip olduklarin1 diisiinmektedir. Boylece O, bu yetileri gok kiirelerine yiiklemekle
onlarin tasavvur sahibi oldugunu ortaya koyar.'** O “Yildiz ve agag secde ederler.” (er-
Rahman, 55/6) ayetinin yorumu vesilesiyle bu goriisiinii ifade eder ve buradaki secdenin
Arap dili agisindan “itaat” manasini tasidigini sdyler. Itaat, Amirin verdigi emri eksiksiz
yerine getirme manasina gelmektedir. itaat, ancak irade ve akil sahibi varliklar igin sdz
konusu olabilecegine gore gok kiireleri, akil ve irade sahibi varliklardir. Onlar,
Allah’tan aldiklari, yeryiiziine diizen verme emrini yerine getirmekle, O’na itaat etmis

olurlar.'??

Goriilmektedir ki, Kindi, kendinden 6ncekilerden tevariis ettigi hikmet ile islam
dininin degerlerini uyumlu bir sekilde iglemis, Allah’in birligine ve O’nun alemle olan
iligkisine halel getirmeden, dini literatiirdeki melekler ile 6zdes 6zelliklere sahip bir
aract alemin varligini ortaya koymustur. Kindi’den sonra bu alem anlayisi, Farabi ve

Ibn Sina ile geliserek daha sistematik bir vegheye biiriinmiistiir.
2.2.  FARABI’NIN AYUSTU ALEM ANLAYISI

Islam felsefesi geleneginde Muallim-i Sani olarak bilinen Farabi, varlik
felsefesini kurarken din ve felsefenin uyum iginde oldugunu gostermeye g¢alismistir.
Farabi, ozellikle dinin inang esaslarini, felsefl bakis agisiyla ve felsefi kavramlarla izah

etmeye caligmig, Kur’an’daki sembolik ifadelerin yorumlanmasi, peygamberin dindeki

120 K indi, “Olus ve Bozulusun Yakin Sebebi Uzerine”, 220-21.

121 Hatice Toksoz, “ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlari” (istanbul, Marmara Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii Islam Felsefesi Bilim Dal1, 2010), 148.

122 K indi, “Goklerin Allah’a Secde ve Itaat Edisi Uzerine”, 229-31.
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fonksiyonu gibi meselelerde din ile felsefenin yolunun bir oldugunu ortaya koyma

cabasinda olmustur.123

Farabi, sudir teorisiyle kurdugu hiyerarsik diizenle, bir olanla c¢okluk, ezeli
olanla sonradan olan, zorunlu olanla miimkiin olan, degisen ile degismeyen arasindaki
iliskiyi ortaya koymaya calisir. Bu hiyerarsik diizende varliklar miikemmellikte
birbirlerinden farkli olmakla beraber, varlik diizeni en miikkemmel varliktan baglayarak
en az milkemmel olana dogru devam eder. Akillarin ve feleklerin birbiri ardinca sudir
ettigi bu diizende Bir olandan ¢okluga dogru bir gecis vardir. Bu hiyerarsik diizen, ilk

Neden tarafindan degismez bir adalet {izerine diizenlenrnistir.124

Farabi’nin sistemini, feyz teorisini ve ayiistii alemi anlayabilmek oncelikle

ayiistii lemin dayandig1 varlik olan ilk Neden’i anlamaktan geger.
2.2.1. ilk Neden

Islam felsefesinde Alemin nasil meydana geldigini sudtr/feyz teorisiyle ilk defa
sistematik bir sekilde aciklamaya calisan Farabi’dir. O, sudir teorisiyle evreni varliklar
hiyerarsisi seklinde ortaya koyar. O’nun varlik sisteminin basinda el-Mevcidu’l-Evvel
olan Tanr vardir. Tanri’nin inayeti ve comertligi sayesinde diger varliklar O’ndan sudir
etmistir. Bir biitiin olarak evrende, en miikemmel varlik olan Tanr1’ya dogru bir yonelis

vardr. Biitiin var olanlarin ilk Nedeni olan Tanr1, el-Evvel’dir.*®

Farabi’ye gore Ilk Neden, Vacibu’l-Viicid, varligi zorunlu olandir. O’nun
disindakiler ise miimkiin varlik olarak isimlendirilir. Farabi, Ilk Neden ile O’nun
tarafindan yaratilan varlik arasindaki uyumu, zorunlu ve miimkiin varlik kavramlarin
ortaya atarak sudir ile yakalamaya caligmistir. Ona gore varliklar var olmalar

bakimmdan ya zorunlu ya da miimkiindiirler. Ugiincii bir ihtimal yoktur. Miimkiin

12 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 44.
124 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlari”, 68-69.
125 Toksoz, 66.
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varlik, varligin1 zorunlu varliktan alir. Miimkiin varliklar ya da nedenliler varliklarin
baskasma borclu olduklar: bir silsile i¢indedirler. Bu silsile nedeni olmayan bir ilk
Ilke’de durmak zorundadir ki bu Tanr1’dir. Béylece Farabi zorunlu-miimkiin ayrimi ile
ilk defa yaratan Tanr1 ve yaratilan varlik arasindaki ayrimi ortaya koyan kisi

olmustur.126

Farabi’ye atfedilen ancak ona ait oldugu kesin olmayan bir esere™®’ gére Allah,
Nir-i Mahz’dir. O’nun iizerinde bagka Nir yoktur. O her seyin {izerinde oldugu i¢in
sifatlanamaz, O’na hi¢bir sey ariz olmaz ve O da hicbir seye ariz olmaz.'?® O, ezeli
olandir. O tézli ve 6zii bakimindan kalict olan ve hicbir seye ihtiyag duymayandir.
O’nun varligi her tirlii madde ve tastyict Ozneden beridir. O, higbir seye
benzemeyendir.® O, her bakimdan Bir olan, bslinmeyen ve dagilmayan anlaminda
zatindan tam ve kamil olandir. O, En Milkemmel Varlik’tir. Varligi itibariyle hakikattir.

Dogru ve gergek olarak anilmaya en layik olan O’dur. ™

Farabi, ilk Olan’in madde olmamasi ve maddesi olmamasi nedeniyle O’nun
bilfiil akil oldugunu belirtir. Varliginda maddeye muhtag olmayan sey bilfiil akil
olacagi igin Ilk Olan da bilfiil akildir. O, ayn1 zamanda tdzii bakimindan da ma’kdl
(akilsal) olandir. O’nun bizzat kendisi kendi zatin1 diistinmekle akil, kil ve ma’kal’diir.
Burada diisiiniilen 6z ve diislinen 6z, bir ve tektir. Bu bdliinmez tek bir tozi ifade eder.
Farabi, O’nun bilen (alim) olmasinin da ayn1 sekilde oldugunu belirtir. O bilmek ya da
bilinmek icin kendisinden baska bir 6ze muhtag degildir. Bilmesi ve bilinmesinde kendi

6zii O’nun i¢in yeterlidir. O’nun bilmesi, bilinmesi ve bilgi olmasi tek bir 6ze isaret

126 Farabi, “Felsefe’nin Temel Meseleleri”, Fardbi, gev. Hiiseyin Gazi Topdemir, 2. bs (istanbul: Say

Yayinlari, 2010), 296.

27 Bkz. Miibahat Tiirkel Kiiyel, Farabi’ye atfedilen Kiigiik Bir Eser, Riséle li Eflatuni’l-ilGhi fi’r-Redd Men
Kéle inne’l-insan Teldsa ve Fena Ba’de’l-Mevt, Oliimden Sonra insanin da Bozulup Yok Olacagini S6yleyen
Kimseyi Reddetmek Hususunda Platon’un Risalesi (metin ve ceviri), Ankara 1989.

128 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 49.

129 parawi, ideal Deviet, ¢ev. Ahmet Arslan, 1. Baski (Ankara: Vadi Yayinlari, 1990), 33-34.

130 parabi, 39-40.
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eder. O, en miikkemmel olani, en miikkemmel bilgi ile en miikemmel sekilde bilendir. Bu

bilgi O’nun kendi 6ziiniin bilgisidir.***

Ilk Olan’n giizellik, ululuk, coémertlik, seref gibi vasiflar bakimindan en
miilkemmel olmasi nedeniyle O’nun kendini en miikemmel idrak edisi neticesinde en
mitkemmel haz, seving ve mutluluk hasil olur. Boylece O’nda kendisine dair bir gurur
ve ask hasil olur. Bdylece O’ndan seven ve sevilen, 6ven ve dviilen, asik ile asik olunan
bir ve ayn1 sey olur. O ilk Olan olduguna gore ayn1 zamanda ilk sevilen ve ilk asik

olunandir.**

Farabi’ye gore Ilk Ilke’nin diisiinmesi ibda etmesi yani yaratmasi demektir.
O’nun, Sirf Akil, Sirf Ma’kil ve Sirf Akil olmasi nedeniyle O’ndan hasil olan feyz ile
varlik meydana gelir. Her seyin varligt O’ndan gelir. En kdmil olanindan en nakis
olanina kadar tim varlik bir diizen igerisinde O’ndan varliga gelir. Tiim mevcudat
O’nun kendisini diisiinmesi ve bilmesi neticesinde varlik bulur. O’nun bilgisi nesnesini
var eden bir bilgidir. Kainattaki her seyin varliginin ilkesi O’nun ilmidir. O’nun
kendisini diigiinmesi ve bilmesi neticesinde ayalt1 alem bir diizen ve hiyerarsi icerisinde
varliga gelir. Ancak bu varolus O’ndan higbir sey eksiltmez ve O’nda herhangi bir

degisiklige yol agmaz.*®

2.2.2. Ayiistii Alem

[Ik Neden’in feyzi ile meydana gelen miimkiinler Aleminin ilki ayiistii Alemdir.
Ayiistii alem maddeden ve her tiirlii maddi sekilden uzak bir alemdir. Ayiistii diinyaya
duyular ile ulagsma imkéan1 yoktur. Ona ulagmanin tek yolu diisiinme etkinligi ve bunu

saglayan “akil”dir. Bu yiizden bu diinyaya “akillar alemi” de denir. Aylistii 4lem’den

131 Parabi, 39-40.
132 parabi, 44-46.
133 parabi, 51-53.
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sonra gelen ayalt1 dlem ise bunun tam tersine kendisinde olus ve bozulusun var oldugu

maddi bir alemdir.***

Farabi’ye gore el-Evvel’den ilk sudir eden onun es-Sevdni (Ikinciler) dedigi
akillar silsilesidir. Onlarin cevheri tipki el-Evvel gibi cisimsiz, maddeden ayri
boliinmezdir. Onlar, fesada ugramazlar, 6lmezler ve bozulmazlar. Ancak onlarin
cevherleri kendilerinden degildir, bagkasina yani el-Evvel’e baghdir. Ikinciler kendi
varliklarmi diistinmek ve bunun zevkine ermekle beraber kendilerinden daha yetkin
olan1 da diisiinmeye ihtiya¢ duyarlar. Bu durum onlarda bir ¢oklugu meydana getirir ki,

varlikta coklugun basladig yer ilk olarak burasidir.**®

El-Evvel’den feyz eden ilk varlik olan ilk Aklin, el-Evvel’i diisinmesiyle Ikinci
Akil; kendi miimkiin 6ziinii diisiinmesiyle ise Ik Gok’iin varligi sudir eder. ikinci
Aklin el-Evvel’i diisiinmesiyle Ugiincii Akil; kendi 6ziinii diisiinmesiyle sabit yildizlar
kiiresi varlik bulur. Ugiincii Aklin aymi sekilde el-Evvel’i diisiinmesiyle Dérdiincii Akil;
kendi 6ziinlii diisiinmesiyle Satiirn (Zuhal) kiiresi sudlr eder. Dordiincii Aklin el-
Evvel’in zatim1 diisiinmesiyle Besinci Akil; kendi 6zilinli diisiinmesiyle ise Jiipiter
(Miister?) kiiresi varliga gelir. Besinci Aklin el-Evvel’in zatin1 diisiinmesiyle Altinct
Akil; kendi zatin1 diigiinmesiyle ise Mars (Merih) kiiresinin varlig1 feyz eder. Altinci
Aklin el-Evvel’in zatin1 diisiinmesiyle Yedinci Akil; kendi zatin1 diisiinmesiyle Giines
(Sems) kiiresi varlik bulur. Yedinci Aklin el-Evvel’in zatin diisiinmesiyle Sekizinci
Akil; kendi zatimi diisiinmesiyle Veniis (Ziihre) kiiresi feyz eder. Sekizinci Aklin el-
Evvel’i disiinmesiyle Dokuzuncu Akil; kendi zatini diigiinmesiyle Merkiir (Utarid)
kiiresi varliga gelir. Dokuzuncu Aklin el-Evvel’i diisiinmesiyle onuncu ve son akil olan

Faal Akil; kendi zatin1 diistinmesiyle ise Ay (Kamer) kiiresi sudir eder. Faal Akil da el-

34 Mehmet Ali Sar1, “Farabi Epistemolojisinde Akil”, SBARD Dergisi, sy 7 (Mart 2006): 102.
135 Farabi, Es-Siydsetu’I-Medeniyye, cev. Mehmet Aydin, Abdulkadir Sener, ve Rami Ayas (istanbul:
Kiiltiir Bakanligi, 1980), 9.
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Evvel’i ve kendi zatim diisiiniir ancak Faal Akil ile beraber mufariklar sona erer.'*®

Farabi’ye gore Ikincilerin yani Akillarm sayisi semavi cisimlerin sayisincadir. Onlar

ruhani varliklar olan meleklerdir.t®’

Farabi’ye gore varliklar Tlk Neden’in cémertliginden ve ilminden feyz etmistir.
Feyzle varlik bulan akillarin son halkas1 olan Faal Akl tanimlarken Farabi, onun bir
cesit nir kaynagi (giines) oldugundan bahseder. Ona gore giines nasil gérmeyi
sagliyorsa Faal Akil da bilkuvve olan akli bilfiil hale getirir. Bu benzetme Aristoteles ve
Kindi’de de var olan bir benzetmedir. Farabi’ye gore Faal Akil ya nirdur ya da bir gesit
nar kaynagidir. Dolayisiyla melekler de onun gibi nirdur. Hakikate iliskin aydinlanma
da ancak o nir sayesinde gerceklesebilir.’®® Faal Akil, ayalti alem iizerindeki bu
fonksiyonu ile ontolojik bir koprii gérevi gormekte ve diger akillardan ayri, 6zel bir

yere sahip olmaktadir."*®

Farabi’nin varlik hiyerarsisinde Akillardan sonra Nefs gelir. Nefs kendinden
oncekiler gibi zati itibariyle cisim olmamakla beraber cisimde bulunur. Semavi
cisimlerin nefsleri onlara dairesel hareketlerini saglayandir. Onlar bilkuvve olmayan,

daima bilfiil olan nefislerdir. Semavi cisimlerin nefisleri bilfiil diisiinen nefislerdir.**°

Farabi’ye gore ilk Neden’den feyz ile gerceklesen, Faal Aklin vahibu’s-suver
olusuyla basit unsurlar, madenler, bitkiler, hayvanlar ve nihayetinde insan ile meydana
gelen varliklara kadar gergeklesen hareket, inis (nuzl) ve O’na ulagsmayr arzu
neticesinde Faal Aklin aydinlatmasi ile gergeklesen ¢ikis (yiikselis) iligkisi icerisinde

Nefs, iradi hareketin prensibi olarak karsimiza cikar. Nefs, alemin Ilk Neden’ini bilme

136 Farabi, Ideal Devlet, 51-53.

37 Farabi, Es-Siydsetu’I-Medeniyye, 2.

138 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 47-48.

1% |an Richard Netton, Féardbi ve Okulu, ¢ev. Mehmet Vural (Ankara: Elis Yayinlari, 2005), 83.
10 Farabi, Es-Siydsetu’I-Medeniyye, 1-4.
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arzusuyla marifete, kemale yiikselendir."** O, akillar ile gerceklesen tecellinin her
basamaginda daha iist basamaklara yilikselmek i¢in gereken baglantiyr saglayan ilkedir.
Ilk ilke’ye dogru var olan geri doniisii saglayan Nefs’tir. Bu déniis bir semavi cisim i¢in
s6z konusu olurken, ayalti alemdeki bir insanin felsefi faaliyetle hikmete erismesini
saglayan ve peygamberligin mahiyetinin de kendisiyle agiklanabilecegi bir ilke olarak

karsimiza <;1kmaktad1r.142
2.2.3. Felekler

Farabi varlik siralamasinda, Tanr1’dan sonraya ikinciler yani akillari, daha sonra
soyut kozmik wvarliklar olan nefisleri, liglincii siraya ise “en mikemmel 151k”
metaforuyla tanimladigr goksel cisimleri yerlestirir. Ona goére goksel cisimler maddi
varliklar i¢inde en milkemmel olanlardir. Ciinkii onlar sekiller i¢inde en miikemmel

sekil olan daire seklindedirler. Goksel cisimler daimi olarak 151k ile doludur.**?

Farabi’ye gore semavi cirimlerin kendilerine has miicerred akli ve kendine 6zel
sevki vardir. Bu varliklarin sevkleri de birbirinden farklidir. Her birinin kendine has
sevki olsa da tek bir masukta yani Masuku Evvel’de birles,irler.144 Goksel cisimler,
diistinen nefisleri sayesinde diisliniiliir olanlar bilirler.'* Onlar i¢in giizellik ve

yetkinlik, kendi dzlerini, Akillar1 ve Ilk ilke’yi bilmekle gerg:eklesir.m6

Farabi goksel cisimlerin dokuz tane oldugunu belirterek onlarin cins bakimindan
ayni, tiir bakimindan farkli oldugunu sdyler. Ona gore goksel varliklarin suretleri bilfiil
akildir ve onlarin olusturdugu feleklerin hareketine bir tiir ruhani cazibe sebep olur.
Icinde bulunduklar1 hiyerarside asagida olan felek iistte olanin cazibesine katilir.

Boylece her bir goksel cisim, bilfiil akil olan sureti sayesinde varligini1 kendisinden

1 Roger Arnaldez, “Farabi’nin Felsefi Sisteminde Nefs ve Alem”, ¢cev. Hayrani Altintas, Ankara

Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 23 (t.y.): 351.

2 Arnaldez, 356.

193 parabi, ideal Devlet, 62.

144 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1™, 147.
15 Farabi, Es-Siydsetu’I-Medeniyye, 4.

148 parabi, 10.
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aldig1 Aklin 6ziinii ve Ilk Ilke’yi diisiiniir. Ancak o, akil olmayan tasiyict 6znesini de
diisiindiigii icin 6ziinde diisiindiigl seyin tiimii akil degildir. Ciinkii o, yalnizca stretiyle
diisiiniir, tastyicistyla diistiinmez. Onun kendisini diislindiigii sureti akil olmakla birlikte,
onda akil olmayan bir makul bulunmaktadir. Bu nedenle gdksel cisim, maddeden ve
maddi ilineklerden tamamen uzak olan ilk Ilke ve on akildan farklidir. Bu yoniiyle
insanla ortak Ozellige sahiptir. Buradan anlasilan Farabi’nin de, kendinden oncekiler
gibi goksel cisimlerin zihinleri ve akillarinin oldugunu diisiindiigiidiir. Gok cisimleri de

tipki ilk Neden ve Akillar gibi akla sahiptir.**’

Semavi cisimler Ilk ilke’ye en yakin olan Akillar’a 6zenerek onlari taklit etmek
isterler ve bunun i¢in dairesel hareket ile bir kuvvet sarf ederler. Onlarin bu istek ve
arzularinin bulundugu yer nefisleridir. Onlarin bu hareketlerinden, yavaslik veya hizli
olmalarindan, goriinlip kaybolmalarindan, biitiin degismelerden ayalt1 alemdeki olus ve

bozulus meydana gelmektedir.148

Farabi’nin Batlamyus’un kendi doneminde hakim olan kozmolojisine gore
kurdugu sisteminde asil amaci varligin Tanri’dan meydana gelisini, Bir olandan
coklugun ¢ikisini agiklamaya caligmaktir. Ona gore varlik problemini ¢dzen yegéne
teori, sudir teorisidir ve varlig1 agiklayabilmenin yegane yolu Tanr ile evren arasi bir
aract varlik kategorisi yerlestirmekle miimkiindiir. Yukarida gectigi lizere Farabi bu
varlik kategorisini melekler olarak nitelendirmekte, onlart nir ile iligkilendirmekte ve
ayalti alemin diizeninden sorumlu olduklarina, onlar1 olus ve bozulus ile
irtibatlandirarak isaret etmektedir. Bu baglamda hiyerarsi igerisinde Akil ve Nefs ile
saglanan baglant: insana ik Ilke’ye kadar olan vyiikselisin imkanm verirken,

Peygamberligin de keyfiyetini ortaya koymaktadir.

Y7 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1”, 147-48.
148 Arnaldez, “Farabi’nin Felsefi Sisteminde Nefs ve Alem”, 356-57.
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3. BOLUM:

iBN SINA’DA AYUSTU ALEM ANLAYISI

Bu béliim itibariyle ilk islam filozoflar1 olarak bilinen Kindi ve Farabi’den sonra
es-Seyhu’r-Refs iinvaniyla tanman ve bu ¢alismanin ana konusunu teskil eden ibn
Sind’nin ayiistii alem kavramiyla ilgili diigiincelerine ve bu kavramin onun sisteminde

hangi manalar1 ifade ettigine aciklik getirilmeye calisilacaktir.

Ibn Sina tipk1 kendinden &ncekiler gibi birlik ve ¢okluk arasindaki bagi kurmak,
Halik ile mahlik arasindaki mesafeyi ortadan kaldirmak amaciyla feyz/sudar teorisini

kullanarak varlik felsefesini olusturmustur.149

O, kendinden Oncekileri astigi,
digerlerinden farkli birtakim orjinallikler tasiyan felsefi sistemini kurarken feyz teorisini

kullanmis, Helenistik gelenegi ciddi bir elestiri siizgecinden geciren Farabi’yi de temel

almak suretiyle daha tutarl bir model kurma ¢alismasini devam ettirmistir."°

Ibn Sina varliklarin Zorunlu Varlik’tan feyz etmesini ya da bir diger ifadeyle
1simasini, kendisinden onceki gelenege uyarak, akillar ve felekler alemi olan aylistii
alem ve maddi alem olan ayalti alem olmak iizere ikiye ayirmaktadir. Ayiistii alem,
yetkinlik derecesine gore asagi inildikge azalan bir seyir halinde, ilk akildan Faal Akla

dogru ve kendilerinden sonra gelen felekler ile beraber feyz etmis olan alemdir.™*

Ibn Sind Farabi’nin varlik sistemine benzer bir sistem kurmakla beraber onu
asmus bir filozoftur. islam felsefe geleneginde feyz teorisini ilk defa Plotinus’tan alarak
kullanan Farabi ise, bunu zirveye tasiyan Ibn Sind olmustur. O varlik felsefesinin
temeline 1s1ma aydinlanma anlaminda feyz ile beraber, Zorunlu-miimkiin, Bir, Nar ve

Ask kavramlarim yerlestirmistir.'®® Varligim ilk ilke’den meydana gelisinin tutarli bir

%% Mian Muhammed Serif, Islam Diisiincesi Tarihi, gev. Mustafa Armagan vd., 2. Baski, c. 1 (Istanbul:
Insan Yaynlari, 2014), 611-12.

130 Serif, 1:609.

5! Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 52.

152 Maras, 50-51.
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bicimde, panteizme girmeden, O’nu alemin i¢ine dahil ederek aciklayabilecek tek

sistemin feyz teorisi olacagini diisiinerek varlik felsefesini onun iizerine kurmustur.
3.1. KAVRAMSAL YAKLASIM

Alem kelimesi Eski Yunanca’da ziddi khaos olan kozmos kelimesinin
karsihigidir. Kozmos nizdmii’l-Glem denilen diizen manasma gelmektedir.™>® Eski
Yunanca’da kozmos kelimesi ile duyulur ve algilanir evrene isaret edilirken™* bizim
burada konumuzu teskil eden ayiistii dlem i¢in ise diisiiniiliir/akledilir evren manasina
gelen kosmos noetos kelimesi kullanilmaktaydi. Islami literatiirde ise bu kelime alem-i

ma’kilat/makul alem seklinde karsiligin bulmaktadir.*®
Ibn Sina, alem kelimesinin manasini Kitdbu 'I-Hudid’ da soyle verir:

“Tabiat alemi, nefis alemi ve akil alemi demeleri gibi her bir uyumlu var olanlar

e e 1. 5,156
butiinine alem denilir.”

Ibn Sina, alemi kendinden &nceki filozoflarda oldugu gibi ayiistii ve ayalt1 olmak
lizere ikiye ayirir. Aylistii dlem, akillar, nefisler ve gok cisimlerini i¢ine alan semavi
bolgeyi ifade ederken, ayalti dlem; olus ve bozulusa ugrayan ay feleginden sonra gelen

7 ibn Sina melegin tammini verirken de onun bir kisminin akli,

alemi ifade etmektedir.
bir kisminin nefsi, bir kisminin ise cismani oldugunu sé’)yler.158 Buradaki ayrim ile onun

aylstii aleme dair, akillar, nefisler ve gok cisimleri seklinde yaptigi ayrimin ortiistigi

gorilmektedir.

153 Hatice Toksdz, Ibn Sind Felsefesinin Teleolojik Boyutlar, s. 137.

% Francis E. Petters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozligii, cev. Hakki Hiinler, 1. Baski (Istabul:
Paradigma Yayecilik, 2004), 201.

15 petters, 204.

% {bn Sina, Tammlar Kitab, gev. Aygiin Akyol ve iclal Arslan (Ankara: Elis Yayinlari, 2013), 46.

57 Siileyman Hayri Bolay, “Alem”, iginde Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: Tiirkiye
Diyanet Vakfi, 1989), 356.

158 1hn Sina, Tanimlar Kitabi, 44.
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3.2.  AYUSTU ALEM-ASTRONOMI iLiSKiSi

Ibn Sind’nin ayiistii dlem hakkindaki goriisleri onun astronomi hakkindaki
goriigleriyle paralellik arz eder. Filozofun, astronomi ile ilgili goriisleri temelde
Aristoteles’e dayanmakla beraber, Almagest adli eseriyle taninan Yunanli gokbilimci
Klaudios Ptolemy (M.O. 170) diger adiyla Batlamyus (6. 168 [?])’un evren bilim
anlayisina ve bunlarin  Yeni-Eflatuncu sentezine dayanmaktadir. Batlamyus’un
anlayisina gore, Alemde distan ice dogru dokuz gok bulunmaktadir. ibn Sina’nin
kozmolojisinde de alem dokuz gokten olugmaktadir. Bunlardan sekizi Batlamyus’un
sisteminde yer alan kiireyken, dokuzuncusu Miisliiman astronomlar tarafindan eklenen
sabit yildizlar kiiresinin istiinde yer alan yildizsiz kiiredir. Her gok (felek) bir veya bir
grup melek tarafindan yonetilir ve yaratilis hiyerarsisi igerisinde kendisinden dnce gelen
varlik tarafindan olusturulan bir cisimden meydana gelir. Ibn Sina bir yandan Platon,
Aristoteles’teki ve Batlamyusg¢u kozmoloji anlayisini bir yandan da Plotinus¢u suddr
nazariyesindeki kozmolojik tasarimi birlestirerek bir Tanri-evren iliskisi kurmaya
calismaktadir. Burada Ibn Sina ve Aristoteles arasindaki en biiyiik fark Aristoteles’te Tlk
Muharrik olarak Tanr1 sadece en dis kiireyi hareket ettirirken, ibn Sina’ya gore goklerin

159 Ciinkii Ibn Sina, Aristoteles’ten farkli olarak

hareketi tamamen Tanri’ya baghdir.
Tanr1-evren iliskisini sudlr nazariyesi tizerinden kurgulamistir. Bu agidan o, Tanri’nin

her an her seye olan miidahalesini savunmaktadir.

Ayrica Ibn Sina, déneminin astronomisini kullanarak felekler nazariyesiyle bir
modelleme olusturmustur. Burada ibn Sina’nin gayesi diinya merkezli bir sisteme
dayanarak yaratilis1 agiklamak degil, yaratilisi agiklamak i¢in o donemde mevcut olan

diinya merkezli sistemi model olarak kullanmaktir.

159 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1”, 146-47.
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3.3.  AYUSTU ALEM ANLAYISININ TEMEL CERCEVESI

Ibn Sina’da feyz teorisiyle gerceklesmis olan varlik hiyerarsisinin en iistiinde Ilk
flke bulunmaktadir. O, ilk olarak yaratan ve yaratilan arasindaki ayrimi ortaya koymaya
caligmakta ve bunu sudlr teorisi ile yaparak kendi yaratilis teorisini telife

O Bunu yaparken, Ilk Sebep teorisine dayanan bir kozmolojik delil

cabalamaktadir.™®
yerine, sistemini Zorunlu-miimkiin varlik {izerinden ontolojik delil ile kurmay1 tercih
etmistir. Tanri’nin varlig1 zorunludur ve diger her seyin varligi O’ndan gelir. Ona gore,
varlig1 kesin bir Onciilden ileriye dogru giderek bir sonuca ulagsmak varken, varsayilan
bir sonugtan hareketle nedene gitmek liizumsuz bir is olacaktir. Oyleyse miimkiin bir

varlik iken, Tanr1 sayesinde zorunlu hale gelen dlemin varligina dair konusmak igin

oncelikle, Zorunlu Varlik olan ilk Ilke’den baslamak sart‘ur.161

Ibn Sind burada kendisinden once var olan zorunlu-miimkiin kavramlarin,
kendisinden 6nce var olmayan bir sistematik igerisinde ele alarak gelistirdigi ontolojik
deliliyle, Tanr1 ve alem arasinda sistematik bir bag kurabilmeyi basarmistir. O bu
minvalde ulQhiyet anlayisii “Varligin Zorunlulugu” diislincesi tizerinden kurarak
“teistik deliller” baghg altinda incelenen Tanri’nin kanitlanmasinda “Isbat-1 Vacibu’l-
Viicid” biciminde 6zgilin bir terim gelistirmistir.162 Ibn Sinad metafizik diisiinceye
getirdigi bu biyiik yenilikle, Aristoteles’in Tanri’y1 metafizigin konusu olarak ele
almasimi elestirmis, Aristoteles’te i¢ ige gegmis olan ontoloji ve teolojiyi net bigimde
ayrracak bir hamleyle, metafizigin amacinin Tanri’y1r kanitlamak oldugunu ortaya
koymustur. Felsefe tarihinde ontoloji ile teoloji arasindaki ayrimi net bir bigimde tespit

eden ilk filozof olan Ibn Sin4, ontolojinin tiimelligi ile teolojinin tikelligini agik sekilde

1% fbrahim Maras, Klasik Isldm Felsefesinde Nur Metafizigi, s. 50.
161 Serif, Isldm Diisiincesi Tarihi, 1:612.
1% Erdem, Metafizik Delil, 2-3.
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izah ederek onto-teo-lojik (varlik-tanri-bilimsel) metafizik diisiincenin gergek kurucusu

olmustur.163

Ibn Sina kurdugu bu onto-teo-lojik delil ile biitiin varliklarin ilkesi olarak ele
aldig1 Zorunlu Varlik’tan feyz eden bir miimkiin varliklar hiyerarsisi inga ederek, O’nun
ulthiyetine bir halel gelmeden alem ile bagini kurmay1 basarmistir. O, Imkan fikri
tizerinden kurdugu sistemde Tanr1 ile alem arasini, Varlik veren-varlik alan arasindaki
ontolojik siirekliligi zedelemeden, ayirir.*®* Bu siireklilik ve bag ile beraber ibn Sina’min
illiyet zincirinin el-Evvel’den bagimsiz isleyen mekanik ve determinist bir sistem
olmadig1 goriiliir.'®® Tiim mevcdat imkan iizerinden kurulan bir ask ve akil bagiyla

O’na baglanir.
3.3.1. ilk ilke-Ayiistii Alem iliskisi

Ibn Sina kozmolojisinin metafizikle iliskisi ancak sudfir ya da onun diger ismi
olan feyz teorisi ile agiklanabilir. Varligin ilk Ilke’den hiyerarsik bir sekilde feyz etmesi
neticesinde yaratilmislar varlik sahasina ¢ikar. Ibn Sind’ya gore varliklarin1 Zorunlu
Varlik’tan alan miimkiin varliklarin ilkesel olarak sonsuza kadar gitmeleri miimkiin
degildir. ibn Sina, onlarm “miimkiin olma” vasfi almalarin1 ve vasfin Zorunlu Varlik
tarafindan onlara verilmesini bosluga yer kalmayacak sekilde feyz teorisiyle agiklama
yoluna gider. Bu teoride Zorunlu Varlik ile ayalt1 dlem arasinda hiyerarsik bir diizen
icerisinde bulunan gok akillari, nefisleri ve kiireleri sudir teorisindeki varlik degerleri
agisindan 6nemli bir yerde durmaktadir. Oyleyse ibn Sina’da varligi anlamak icin Ilk

[lke’den baglamak icap etmektedir.*®

' Erdem, 323.

1% {lhan Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 1. bs (Istabul: iz Yayncilik, 2002), 15.

1 Kutluer, 203.

1% {bn Sina, fldhiydt, cev. Ekrem Demirli ve Omer Tiirker, c. 2 (istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Bagkanligi, 2014), 702, 703, 704, 288-90; ibn Sina, 830, 2:484.
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Var olan tiim maliillerin sonunda ulastig1 tek bir ilkesi vardir. O da, varlhigi
zorunlu olan ve diger biitiin varliklardan fakli olan Ilk Ilke’dir. Biitiin varligin baslangici
O’dur.'®” O, Bir’dir. Higbir sey zorunlu varlik olmakta ona ortak degildir. O, varligimn

her seyden 6nce olmasi nedeniyle o, Tk (el-Evvel)’tir.168

Ik Tlke’nin cinsi, mabhiyeti, niteligi, niceligi, mekani, zamani, dengi, ortagi ve
z1dd1 yoktur. O’na burhan olacak hicbir sey yoktur aksine O, her seyin burhanidir.'®®
O’nun cinsi-fash olmadigi i¢in zat1 ve mahiyeti birdir. Bu ylizden O’nun tarifini yapmak
mimkiin degildir. O’nun bilen, isiten gibi sifatlar1 olmakla beraber bu sifatlarin
mabhiyetini bilmek mimkiin degildir. Allah’in insanin tahayyiiliine sigmas1 miimkiin
olmayacagi i¢in o her diisiincenin, sifatin ve tammin 6tesindedir.”® Her sey O’ndandir
ama O, kendisinden varlik alan higbir seye ortak degildir. O her seyin ilkesidir ancak
varlik verdigi higbir seyden degildir. O, sirf iyilik ve sirf yetkinliktir. Iyilik, varligin

arzuladig1 ve kendisi ile kemale erdigi seydir. Boylece her sey, O’nu arzulamaktadir.*"*

Ik ilke, varliktaki iyilik diizeninin ilkesi olan zitina agiktir. Bdylece varliktaki
tyilik nizami1 O’nun masiku olmaktadir. O, bu nizamdan etkilenmez, O’na arzu
duymaz. O’nun bir seye arzu duymasi ya da bir seyi ama¢ edinmesi miimkiin
degildir.'? ilk Varlik, ilk Gergek ve ilk Sebeptir. Bu sebeple O, Gergek Giizellik ve
Gergek Ask’tir.'”® O’nun tiim bu vasiflarinin bir sonucu olarak lem, O’nu gaye edinme

suretiyle varlik bulmaktadir.

187 {bn Sina, fldhiyat, 2:230.

1% fbn Sina, 2:288.

8% fbn Sina, 2:324.

" fbrahim Maras, “Ibn Siné Felsefesinde Vahid (Bir) ve Vahde (Birlik) Kavramlar”, Uluslar Arast Ibn
Sind Sempozyumu, c. 1 (Istanbul: Istanbul Biiyiiksehir Belediyesi Kiiltiir A.S. Yayinlari, 2008), 59.

Y1 fon Sina, lldhiyat, 2:324-28.

172 {bn Sina, 2:358.

™ Emine Gogsu, “Ibn Sina Felsefesi’'nde Ask” (Sivas, Cumhuriyet Universitesi, 2009), 62.
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3.3.1.1. ilk Tlke’nin Zorunlu Varlik Olmasi

Ibn Sina ontolojisinde varolmak ve zorunlu olmak arasinda yakin bir iliski
vardir.'™ Vacibu’l-Viicid’un zorunlulugu onu diger varliklardan ayiran en 6nemli
vasiftir. Ona gore varlig1 zatiyla zorunlu olan varlik, zatiyla gergek ve zatiyla kayyum
olan varliktir. O varlig1 iki kategoriye ayirmaktadir: Birincisi Zorunlu Varlik, ikincisi
ise miimkiin varliktir. Zorunlu Varlik varligi kendisiyle kaim olan varlik iken; Miimkiin
varlik varligi kendisinden olmayan, bir bagkasi sebebiyle olan varliktir. Varligi
kendisinden olmayanin varlig1 sonsuza kadar bu sekilde gidemeyecegi i¢in bir noktada

durmasi gerekir. Bu nokta Zorunlu Varlik’in kendisidir.*”

Zorunlu Varlik, ilk ve tek vacip varlik olan Allah’tir. O varligimi baskasindan
almamistir. Sonradan var olmamistir, ezelidir ve varligin1 devam ettirmek i¢in higbir

seye ihtiyac duymaz. Her seyin sebebi O’dur.'"®

Zorunlu Varlik, sirf akildir. Bunun nedeni O’nun tiim yonlerden maddeden uzak
olmasidir. Ayn1 sekilde o maddeden uzak olmasi nedeniyle sirf akledilendir. O bizatihi

akil, akledilen ve akledendir. Ancak bu durum O’nda herhangi bir ¢okluk olusturmaz.177

Zorunlu Varligin esi, dengi, z1dd1, ortag1 yoktur. O varligi tam ve her yonden Bir
olandir. O, salt gercekliktir. O’ndan daha gercek bir sey yoktur. Kendisinin varligina
inanmanin dogru olmasi, O’nun dogrulugu ile beraber siirekli olmasi, bu siirekliligin
baskasindan degil zatindan olmasi nedeniyle ger¢ek olmaya O’ndan daha layik olan

yoktur.™

Zorunlu Varlik salt iyilik ve yetkinliktir. Iyilik her seyin arzu ettigi ve kendisiyle

varligin tamamlandigr seydir. Zorunlu Varlik her seye varligini veren ve varligin

174 Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 128.

175 bn Sina, et-Ta 'likat, cev. Ismail Hanoglu, 1. bs (Ankara: Elis Yaynlari, 2019), 50-51.
Y78 on Sina, fldhiyat, 702, 2:288.

77 {bn Sina, 2:332.

178 {bn Sina, en-Necat, cev. Kiibra Senel, 1. bs (Istanbul: Dergah, 2018), 228-29.
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yetkinligi zorunlu olarak verendir. Bu yonden de ona ne eksiklik ne koétiiliik ilisir. O salt

iyiliktir.}"

Zorunlu Varlik bizatihi zorunlu olan varliktir. Miimkiin Varlik ise kendi zati
itibariyle zorunlu olmasa da O’na varligin1 verene nispetle zorunludur. Bu yiizden
miimkiin varlik i¢in “bagkastyla zorunlu™ tabiri kullanilmaktadir. Miimkiin varliklar
varhiklarini siirekli olarak Zatiyla Zorunlu Varlik’tan almalar1 nedeniyle Ibn Sina
tarafindan “baskasiyla zorunlu varlik” olarak tanimlanmuslardir.*® Zorunlu Varlik,
miimkiin varliklardan bagimsizdir, higbir etki altinda kalmadan Zorunlu Varlik, onlari
gerektirir. Miimkiin varlik ise, Zorunlu Varlik sayesinde var oldugu i¢in, varlig1 ona

baghdlr.181

Ibn Sina’ya gore miimkiin varlik, Zorunlu Varlik’tan sudiir yoluyla var olur ve

sudiir nazariyesi su ¢ ilke tizerine oturur:

1. Varlik miimkiin ve zorunlu olmak tizere ikiye ayrilir.
2. Allah i¢in diisiinmek demek ibda ve feyz demektir.

3. Bir’den yalnizca Bir ¢ikar.

Bu sistem dogrultusunda tiim mevcudat Allah’tandir. Biitiin esya, var olan her
sey bu diizen dogrultusunda O’ndan meydana gelmistir. Varlik, O’ndan, O’nun Akil,
Ask, Nir ve Bir olmasi nedeniyle var olmustur. O’nun varlik felsefesinin temel
kavramlar1 olan bu kavramlar, sudir teorisine can veren, aylistii ve ayalt1 alemin varliga
gelisinin ve irtibatinin agiklanmasinda merkezi 6nem tasirlar. Sudiir nazariyesinde
Allah’mn mevcudati yaratmak gibi bir amaci yoktur. O’nun dilemesi ve inayeti vardir.

O’nun dilemesi ve iradesi, inayeti iizerinden sekillenir. Nitekim O’na amag atfetmek,

7 fbn Sina, 228.
180 Maras, “Ibn Sina Felsefesinde Vahid (Bir) ve Vahde (Birlik) Kavramlari, 59.
181 Maras, 60.
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eksiklik atfetmek manasina gelir. Varolus amaci, Zorunlu Varlik’a ait degil, miimkiin

varliga aittir.'®® Bu amag canli-cansiz dlemdeki her varligin ona yonelisinde mana bulur.
3.3.1.2. IIk ilke’nin Bir Olmas

Ik Tlke’nin ilk ve en temel 0zelligi O’nun Bir olmasidir. O’nun Bir olmasi,
Zorunlu Varlik olmasiyla ayni anlama gelmektedir. O her yonden Bir’dir. O’nun
parcalara boliinmesi miimkiin degildir. O’nun Bir olmakta higbir ortagi yoktur. O’nun
varligi tamdir. O, nitelik, nicelik, mahiyet, mekan, zaman ve hareketten beridir. O’nun
higbir dengi ortag1 ve ziddi yoktur.183 O, her yonden Bir ve miikemmeldir ve bundan
daha giizel ve hos olan bir sey yoktur. O giizel ve hos olan her seyin ilkesidir. Yetkinlik
ve hoslugun zirvesinde olan ilk Ilke, kendisini bu en yiice yetkinlik ve hoslukla akleder.

O, en st akil ve idrak ile, en st akledileni ve idrak edileni, en st akleden ve idrak

edendir.'®*

flk Tlke, tim yonlerden Bir’dir. Bir, ezeli ve ebedi olan, var olanlarin
kendisinden tiiredigi Zorunlu Varlik’tir. Ibn Sina’ya gore Bir, ne ise odur, boliinemez ve
¢ogalamaz. Ona gore “ehad” kavrami hakiki vahdeti igeren son noktadir. Hakiki Bir,
sayisal anlamin Gtesinde, tek, essiz, benzersiz, bolinmez olmay1 ifade etmektedir. Bir
coklugun ilkesidir ve ancak onunla anlamlandirilabilir. Cokluk Bir’den yani alem bir

birlik bag1 icerisinde O’ndan meydana gelir.'®

O’nun ilk fiili kendisini akletmesidir. Boylece O, varliktaki iyilik diizenini de
akleder. O’nun akledisi tek bir akledistir."®® O, iyiligin varlikta bulunma seklini kendi

zatindan bilir. Varlik, O’nun varligin iyilik ve nizamim aklettigi sekilde O’ndan tasar.

182 [brahim Hakki Aydin, “Plotinus ve Iki Islam Miitefekkirinde (Farabi ve Ibn Sina’da) Sudir
Nazariyesinin Bir Degerlendirmesi”, Isldmi Arastirmalar Dergisi 14, sy 1 (2001): 176.

183 fon Sina, lldhiyat, 2:382-84.

184 {bn Sina, 2:378.

185 Maras, “Ibn Sina Felsefesinde Vahid (Bir) ve Vahde (Birlik) Kavramlari”, 56-58.

18 fbn Sina, llahiydt, 2:490.
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Varligin streti, Ik ilke’nin katindaki akledilir diizenin siiretine uygun olarak tasar. 187

ilk ilke, kendisinden meydana gelen seyden hosnuttur.®® O’nun tek ve tiimel olan bu
akledisiyle beraber higbir tikel O’na gizli kalmaz.'® Alemde var olan her seyi bilen ve
onunla beraber var olan bir Tanr tasavvuru, sudlr teorisinin siirekliligi iizerinden

kurulmus olur.

Sudur teorisinin, “Bir’den ancak bir ¢ikar.” seklindeki en temel kabulii de, ilk
Ilke’nin Bir olmasina dayandirilarak yapilmistir. Burada Tanri olmakligin en temel
kabulii, Bir olmak olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Bu birlik ile ayalt1 alemdeki ¢okluk
arasindaki irtibatin saglanmasi ise sudir teorisindeki araci varlik kategorisi olan aytistii

alem ile kendini gostermektedir.
3.3.1.3. Ik Tlkenin Nir Olmasi

Nir kavrami, liigatte ziya, parlaklik, karanlig1r gideren, san, seref anlamlarina
gelmekle beraber, Allah’mn ismi olarak da kullanilmaktadir."®® ibn Sina feyz teorisini
ntr/1s1k kavrami tizerinden agiklamakla birlikte o, Nar Suresi’nde gegen “Allah yerin ve

goglin ntirudur.”*

ayetinin tefsirinde ilk olarak s6z konusu kavramin Allah i¢in ancak
mecazi olarak kullanilabilecegini, hakiki manada kullanilamayacagini ifade eder. Ona
gore Allah’m nlr olmasi, onun bizatihi iyilik ya da iyilige gotiiren sebep olmasi

demektir.*%?

Ibn Sina, Allah’in nirr olusu iizerinden bir metafizik kurmakla beraber Hay Bin

Yakzan adli eserinin son kisminda bunu su sekilde betimler:

' Ibn Sina, 2:356.

' Tbn Sina, 2:490.

18 fbn Sina, 2:342.

199 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 17.

191 (Niir Stiresi, 35)

192 {bn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin Ispati ve Onlarin Kullandiklart Sembol ve Orneklerin
Yorumu Hakkinda Risale”, Risaleler, ¢ev. Alparslan Ag¢ikgeng ve M. Hayri Kirbagoglu, 1. bs (Ankara:
Kitébiyat, 2004), 39.
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“Bu yoneticinin gevresinde bulunanlardan herhangi birisi, bir an i¢in kendisini
iyice gormek istese, dehgsete diiserek kamasan gozlerini kapamak zorunda kalir. Ona
bakmadan énce gozleri ¢alinacak kapilacak olur. Onun kendi giizelligi ve giizelliginin
perdesi; dista goriinmesi, onun icte kalmasinin nedeni olmustur. A¢iga ¢ikmasi
gizlenmesini gerektirmistir. Tipki giines gibi... Ince bir bulut perdesi arkasina girdigi
zaman goriilebilir. Ama kendisini perdesiz olarak gésterecek olursa, goriilemez. Isig,

kendi 1s181na perde olur. ~193

Buna gore Ibn Sind Ilk Ilke’nin Nar’un kaynagi olan bir Nir oldugu
belirtmektedir. Ona gore alem, Mutlak Nir’dan ikinci derecedeki nirlara oradan da
ayalti aleme gecen bir tecelli ve 1simadir.”® Bu, varligi meydana getiren bir 151ma
olmakla beraber, ondaki geri doniisii ve yiikselisi saglayan bir 1simayr da ifade
etmektedir ki, genel manada meleklerin ve 6zelde Faal Aklin araci bir varlik statiisiinde
bulunmasi bu noktada 6énem arz etmektedir. Allah’in nir olmasi tizerinden kurulan bu
varlik felsefesinde Faal Akil, insan aklin1 aydinlatma suretiyle bilkuvveden bilfiile

cikaran, Allah ile irtibatin1 saglayan araci melek gérevini iistlenmektedir.'*

Burada, birbirlerini kucaklayan ontoloji ve kozmolojinin arasindaki irtibatin, nar
ve akil kavramlari iizerinden kuruldugu goriilmektedir. NiOr ve akil, hem aytistii ve
ayalt1 alemin bir arada olusunu izah etmekte, hem de ayalt1 ve ayiistii alemlerin var olus
sebebi olmaktadir. Ibn Sind ayiistii ve ayalt1 alemi, ortak noktalar1 olan soyutluk
lizerinden baglamakta, bunu yaparken de ndr ve akil gibi soyut kavramlari
kullanmaktadir. Bu Islam felsefesinin en 6zgiin yéniil% olmakla beraber bu irtibatin

saglandigi bir diger kavram da “ask” kavramidir.

1% Jbn Sina ve ibn Tufeyl, Hay Bin Yakzan, ¢cev. Mehmed Serefeddin Yaltkaya ve Babanzade Resid, 17.
bs (Istanbul: Yap1 Kredi Yayinlari, 2017), 51.

9% Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 53.

1% ibn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin Ispat: ve Onlarin Kullandiklari Sembol ve Orneklerin
Yorumu Hakkinda Risale”, 39.

196 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 41.
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3.3.1.4. I1k Tlkenin Ask Olmasi

Ibn Sina’nin varlik felsefesinde tipki kendisinden 6nce Farabi’de oldugu gibi
“ask” kavrami merkezi onem teskil etmektedir. Daha 6nce nir ve akil kavramlarinda
aciklandi@1 iizere ask kavrami Ibn Sini ontolojisinde ayiistii ve ayalt: alemlerin bir
aradaligin1 ve bagini saglayan, ayn1 zamanda ayalti ve ayiistii alemlerin varlik ilkesi

olan bir kavram olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Ibn Sina, ask kavramina ontolojik olarak atfettigi manay1, Farabi’nin sisteminde
bulunan ve sadece insan i¢in olan ask kavramindan daha ileriye gotiirerek, tim
mahliikata tesmil etmekte, onu var olusun sebebi saymakta ve ilk ike’nin delili olarak
gérmektedir. Ibn Sind’ya gore ask, Ilahi zatin gergekliginden baska bir sey degildir.197
Gergekte sadece giizel ve iyi olanin biiyiik bir arzusudur. Ona gore gergekle baglantisi
olan ask; iyi, giizel ve uygun olan1 bulup istemekle beraber, candan duyulan temiz sevgi
manasina gelmektedir. O ask kelimesinin es anlamlis1 olarak muhabbet ve sevk
kelimelerini, bu sebeple, Ik Ilke icin Mastk kelimesiyle beraber Mahbiib kelimesini de
kullanmaktadir. Mutlak ve Kiilli ask disinda bir ask yoktur. O, Mutlak Iyi olan kendi
zatini akletmekle, Ask, Asik ve Mastk olur. Onun kendini idrak edisi ebediyen bilfiil

oldugu i¢in O’nun aski en milkemmel ve en son derecesine ulagmis bir asktir.'%

Ibn Sind’nin Ask kavramimi varlik felsefesinin merkezine yerlestirir ve ask
konusunda, tii¢ noktada orijinalligi bulunur. Bunlardan ilki onun, kendisinden
oncekilerden, ozellikle Platon ve Plotinus’tan farkli olarak aski sadece canli varliklara
has kilmayip canli cansiz tiim mevcidata tesmil ederek ona ontolojik bir mana
yiiklemesinde yatar. Ikincisi, o, aska yiikledigi ontolojik mana ile onu Allah da dahil

tiim varliklarin esas1 ve varhig sayar. Uglinciisii ise, Ibn Sind’ya gore ask, varligin ve

197
Maras, 51.

1% fbn Sina, “Ask Risalesi”, /bn Sind, cev. Ahmet Ates, 1. bs (istanbul: Say Yayinlari, 2009), 659-660;

Mehmet Bayraktar, “Ibn Sina’da Varlik ve Varolusun Sebebi ve Varligin Delili Olarak Ask”, Ankara

Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 27 (t.y.): 302.
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Allah’m bir delilidir. O, hem ontolojik hem epistemolojik hem psikolojik manada aska
Oyle bir deger atfeder ki, insan onunla kendi yetkinliginin noksanligin1 fark eder, “En

Yetkin” olanin yetkinliginin farkina varir ve boylece O’nun bilincine erer.'%®

Ibn Sina aski tanimlarken Mutlak Ask’tan hareket eder ve diger varliklarin
Tanri’dan meydana gelislerini, onlarin Tanri’yla olan iliskisini, bu Mutlak Ask
iizerinden aciklar. Ask ile ilk Ilke’nin merhameti ve cémertligi kdinata yansir. Varliklar

200

ask ile, Ik Ilke’ye yonelir ve O’nunla baglarmi siirdiiriir.”> O bu diisiincesini Risdle fi

Mahiyeti’l-Isk’ta sOyle aktarir:

“Ilk Iyi zatiyla meydana ¢ikar ve biitiin varliklara tecelli etmistir. Eger zdti, zati
ile biitiin varliklardan ortiilii olsa idi, onlara tecelli etmemis bulunsa idi, muhakkak ki

- , , : . 201
bilinmezdi ve O’ndan bir seye nail olunmazds.”*

[bn Sind’nin bu sodzleri, onun aski tecellinin sebebi olarak gordiigiinii
gostermektedir. Ona gore sayet ilk Ilke, Ask, Asik, Masik olmasayd: tecelli olmaz,
varlik zuhur etmezdi.”® Oyleyse agk kavrami Ibn Sina sisteminde bir varlik bagi olarak

yer almaktadir.

Ibn Sind’ya gore ask, psikolojik ve ontolojik olmak iizere ikiye ayrilir. Insanda
akilla, diger varliklarda i¢gilidiiyle birlestiginde entelektiiel bir ask meydana gelir ve o
bunu, “el-1sku’l-ihtiyari” olarak isimlendirir. Thtiyari ask, sahibine her durumda en iyiyi
segme iradesini veren agktir. Bu tiir ask, Ibn Sina’nin psikolojik olarak tanimladig
asktir. Buna, esegin kurdu gordiigiinde arpay1 yemeden birakip kagmas1 6rnegini verir.
Ontolojik ask ise, Ibn Sina’nin en cok iizerinde durdugu asktir. ibn Sind’ya gore
ontolojik manada agk, a¢ik bir sekilde varlik; varlik da ask demektir. Tiim mahlikatin

ozleri, cevherleri ve hiiviyetleri asktir. Ask, tiim varhgin sebebidir. Ciinkii ilk ilke

199 Bayrakdar, “ibn Sina’da Varlik ve Varolusun Sebebi ve Varligin Delili Olarak Ask”, 300-301.
2% fbn Sind, “Ask Risalesi”, 658-509.

20! fbn Sina, 671.

292 Maras, Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 51.
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Ask’tir ve tim varhigin sebebi O’dur. Ontolojik ask, canli cansiz her varliktaki,
varoldugu andan itibaren kendisinde bulunan kemaline yani varliga gelis amacina olan

temayiilii manasma gelmektedir.”®

Miknatisin ¢ekim giiciinde oldugu gibi, varliklarin,
varolus hikmetlerinin ayalt1 dlemde gerceklesme bigimleri onlardaki kemale olan ask

nedeniyledir. Bu ask ayni1 zamanda, ilk ilke’den feyz eden askin tezahiirii olarak ayalti

alemi canli tutan meleki giice karsilik gelmektedir.

Ibn Sind’ya gore Ilk ilke’nin kendi zatina ve kendisinden var olmus varliklara
asik olmasimnin sebebi, O’nun Sirf Iyi olmasi nedeniyledir. O’nun Sirf Iyi olmasi
nedeniyle alem hayir nizami (nizdmii’l-hayr) iizere var olmustur. Ilk ilke, zatina olan
aski nedeniyle dolayli olarak varlik verdigi hayir nizamina ve ondaki varliklara da
asiktir. O’nun bu askta, herhangi bir arzu ve gaye iginde olmas1 miimkiin degildir. O bu
nizamdan etkilenmez, higbir seye arzu duymaz, higbir sey istemez. O’nun asik olmasi

bir arzunun veya gayenin getirecegi eksiklikten uzak bir irade ile gergeklesir.?*

Ik Ilke’nin Sirf Iyi olmasi, comertligi ile tiim mahlikata iyilik vermesi
nedeniyle O, tiim varligin kendisine yoneldigi mastktur. Zatiyla varlik verdigi her
varlik, O’nun zatiyla ayn1 anlama gelen 1yiligi arzulamaktadir. Bu arzu varliktaki kemal
arayisidir. Ik Ilke’nin mahliikatin ilkesi olmasi ve onlara en miikemmel tarzda varlik
vermesi nedeniyle, mahlikat da kemale olan arzusu nedeniyle ona yonelmekte ve

O’nunla bag kurmaktadir.?%

Kendinden onceki filozoflardan farkli olarak Ibn Sind aski ontolojik bir
gerceklik olarak biitiin mahlikatin var olus sebebi sayar, onu tiim varliklara tesmil
ederek, aska varolugsal bir deger atfeder ve bu deger ile insanin kendi yetkinligine

erisme firsati elde edecegini savunur. Bdylece ask hem tenezziil hem de yiikselis

23 {hn Sina, “Ask Risalesi”, 658-59,673; Bayrakdar, “Ibn Sina’da Varlik ve Varolusun Sebebi ve
Varligin Delili Olarak Ask”, 302-4.

204 Hatice Toksoz, Isldm Diisiincesinde Sevgi Teorileri, (Nobel Yayinlart, 2016), 44.

205 Toksoz, 47.

55



acisindan ontolojik bir degere sahip olur. Ilk Ilke, mahlikatin ask ile ydneldigi “En
Yetkin” zattir. ibn Sina’da ask, hem Varlik hem Varolussal sebeptir.206 Ik Ilke, bizzat
ask iken; askin sebebi de Ilahi Zat’tir. O, sebepsiz ve zamansiz bir asktir. Burada Zat,
Varlik ve Ask birdir.?®” Bu birlik, O’nun alemin i¢inde, her an her yerde olmasini

aciklayan olgudur.

Ibn Sina, ask mefhumu {izerinden Allah’mn varhigina delillendirme yapar. insan
icin ask ve sevgi varolussal bir gergektir. Asik olmayan sevmeyen insan yok gibidir.
Ancak bu agk onda yetkinlik seviyesinde degildir. Her insan kendi yaratis yetkinligine
gore ondan pay alir. Ancak yine de insan her daim “En Yetkin” olani arar ve O’nu ister.
0, Ask, Asik ve Masik olan Allah’tir.?%® Boylece insan1 Ask’a yani Allah’a ulastiran,
yine O’na tasidigi ask olmakta, bu soyut kavram, burada bir bag fonksiyonu icra

etmektedir.
3.3.2. Akillar

fbn Sind’min sudir teorisinde, onun varlik hiyerarsisi bakimindan ilk lke’den
sonra en Onde gelen varlik kategorisi akillardir. Ayiistii alemin ilk varliklar1 olan akillar,
bir diizen igerisinde ilk Ilke’den var olurlar. Varolusu ifade etmede en yetkin teorinin
sudir teorisi oldugunu diisiinen ibn Sina, kendinden &ncekiler gibi varlik felsefesini

akillar teorisi tizerine kurmaktadir.
3.3.2.1. AKkillarin i1k ilkeden Cikisi: Sudir

Diislince tarihi boyunca iizerinde en ¢ok tartisilan konu, Tanr1 ile alem
arasindaki iligskinin nasil saglanacagi, Bir olan Tanri’dan ¢oklugun nasil meydana
gelecegi meselesidir. Ibn Sina, bu meseleyi Farabi’yi izleyerek sudfr veya diger adiyla

feyz teorisiyle aciklamaya caligir. Bu teoriye gore var olan her sey Tanri’nin kendi

2% Bayrakdar, “ibn Sina’da Varlik ve Varolusun Sebebi ve Varligin Delili Olarak Ask”, 300-301.
207 Bayrakdar, 304.
208 Bayrakdar, 305.
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varli@ina ait olan bilgisinden tagmaktadir. Buradaki Tanri, kendi kendisini bilen, varlig
ve mahiyeti tek olan bir Tanri’dir. Yani Tanri’nin bilgisi ve varligi tektir. Bu bir tek
olan bilgiden bir tek varlik meydana gelmektedir. Tanri’nin bilgisinden meydana gelen
bu olus, ne O’nun bilgi, irade ve rizasinin disinda tabii bir yolla (‘ala sebili’t-tab’) ne de
insanda oldugu gibi bir amaca yonelik (‘ala sebili’l-kasd) olarak ger¢eklesmektedir. O,

Tanr’nin kendi hakkindaki bilgisinin gerektirdigi tarzdadir (‘ala sebili’l-liizam).?

Gereklilik (‘ald sebili’l-liizim) yoluyla tasma, ilk Ilke’nin bu tasma sirasinda
herhangi bir amaci olmamasi manasina gelir. Alem O’nun bir kasti olmaksizin,
comertligi sayesinde meydana gelmistir. Insan, tasavvur ettigi seyi gerceklestirirken
kasit, hareket ve iradeye ihtiyag duyarken ilk ilke’nin akletmesi bir seyin varliga
gelmesi i¢in yeterlidir. Varligin ilkesi O’nun bilgisidir. Boylece varlik bir diizen

(silsiletii’t-tertib) ile O’ndan sudir eder.?!?

Arapca (S-D-R) kokiinden tiiremis olan, Ingilizce emanation, emanate
kelimelerinin karsiligi olan sudlr kelimesi sozlik anlami itibariyle ¢ikma, fiskirma,
meydana gelme, bir isin olmasi, bir seyin baska bir seyden dogmasi, bir yerden
ayrilmak, yayilmak manalaria gelir. “Feyz” kelimesiyle de ifade edilen sudir teorisi,
miimkiin varliklarin bir diizen dahilinde Vacibu’l-Viiciid olan Tanri’dan var olmalari,
tasip yayilarak varlik sahasma ¢ikmalari manasma gelmektedir. Islam felsefesinde adina
sudlr ya da feyz denilen bu teoriye gore Tanri’nin kendini diisiinmesiyle hiyerarsik bir
diizen igerisinde, giinesten 15181n yayilmasi gibi oncelikle Ilk Akil, Tanr’dan sudir
eder. Ilk Aklm ilk varlig diisiinmesiyle ikinci akil, kendi varliginin ikinci akla gore
zorunlu oldugunu diisiinmesiyle ilk felegin nefsi, kendi varhgin Ilk Varliga yani
Tanr1’ya nispetle miimkiin oldugunu diisiinmesiyle ise ilk sema sudir eder. Bu suddr,

ayni sekilde onuncu akla kadar devam eder. Onuncu akil olan Faal Akil’dan ise ilk

299 Ali Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, 3. bs (Istanbul: Marmara Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Yayinlari, Eyliil 2012), 100.
210 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlarr”, 140-41.
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formsuz madde olan heytla sadir olur. Heylila’dan anasir-1 erba’a (su, ates, hava,
toprak), bu dért unsurdan ise diger varliklar meydana gelir. Alemin var olusunu bu yolla
izah etmeye ise sudfr teorisi denmektedir. Plotinus’un ve Islam filozoflarinin suddr
teorisindeki en donemli sartlar1, s6z konusu feyezan sirasinda ilk Ilke’ye higbir eksikligin
ya da degisimin dokunmamasidir. Onlara gore sudir, bir fikrin bir kigiden sadir olmasi
gibi gerceklesir. Bu fikir ne o kisiden bir par¢adir ne de onda herhangi bir degisim ve

eksiklik olusturur. Sudirun gerceklesmesi bu 6n sart ile miimkiin olur.?!

Ibn Sina, biitiinciil bir bakisla varlik lemini ve varolusu aciklamak icin, suddr
sistemini kurmustur. Buradaki temel nokta Bir olan Tanri’dan c¢okluk igeren varlik
aleminin ¢ikis seklini tutarlt bir bigimde agiklamaktir. Sudir teorisinin anlasilmasinda

ti¢ temel prensip ¢ok onemlidir:

1. Birden ancak bir ¢ikar (el-vahidu 14 yesduru illa vahid).
2. Maddeden ayr1 cevherler i¢in diisiinmek yaratmak demektir.
3. Kendi zatiyla zorunlu olmayan her sey, kendi zatiyla miimkiin, baskas1

s 212
i¢cin zorunludur.

Bir’den ancak bir cikar kurali Allah’mn fiilinde ikiligin olmasmin miimkiin
olmamasi ile ilgilidir. Ciinkii fiildeki ikilik faildeki ikilige yol agar. Bu durum, failde
bilesikligin var olmasini gerektirir ki, Allah i¢in bdyle bir durum s6z konusu olamaz.
Allah’in varligi ve mahiyeti birdir. Bu ylizden O’nun bilgisinin konusu da tektir ve
kendisidir. O’nun kendi varligini1 bilmesiyle sudir siireci baslamig olur. Bir’den bir
cikar uyarinca Allah’in bilgisinden ¢ikan bir, Ilk Akil’dir. Bu Ilk Akil’dan ikinci bir akil

cikar ve onuncu akla kadar bu sekilde devam eder.?*®

21 Aydin, “Plotinus ve Iki Islam Miitefekkirinde (Farabi ve ibn Sina’da) Sudiir Nazariyesinin Bir
Degerlendirmesi”, 172.

212 Ali Bedel, “Tehafiit Geleneginde Sudir Teorisine Yoneltilen Elestiriler” (Eskisehir, Eskisehir Osman
Gazi Universitesi, 2019), 22-24.

# Bedel, 23.
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Vacibu’l-Viicid’un kendini diisiinmesiyle varlik meydana gelir. Burada taakkul
(diistinme) ve ibda (meydana c¢ikmak) bir arada gergeklesir. O’nun kendisini
diisiinmesinden Ilk Akil feyezan eder. Bu Ik Aklin Allah’1 zaruri olarak diisinmesinden
Ikinci Akil feyezan eder. Bu sekilde degismez ve sirasi karismaz bir sekilde akillar
silsilesi ve metafizik alem olusmus olur. Soyut alemden somut alem, manadan madde
meydana gelmis olur. ibn Sina’da bu iki Alemin birbirinden ayrilmasi miimkiin degildir
ve beraber degerlendirilir. Esyaya bakis da bu iki alemin birbirine bagli olusu

cercevesinde, madde ve mananin beraberligi iizerinden degerlendirilir.214

Ibn Sina, sudtirun gerceklesmesini akil kavramina baglanmasmin yaninda ask
kavramina da baglar. Ask, Asik ve Masuk olan Tanri’nin aski neticesinde alemin var
olmasma deginen ibn Sina, bu soyut kavramlar1 kullanarak Tanri’dan ayiistii alemin,
ayiistii alemden ayalt1 dlemin varliga gelisini agiklamakla birlikte bu varlik alemleriyle

Tanri’nin arasindaki bagi da kurma amaci giitmektedir.

Ibn Sind’nin sudfr nazariyesini ortaya koymaktaki gayesi, Allah’in sadece
kendisinde varliklarin sonlandigi bir sebep ya da gaye sebep oldugunu degil aym

zamanda onun fail sebep oldugunu da agiklamaktir.?*

O’nun alem iizerinde fail sebep
olusu ise sudlr teorisiyle var olan ayiistii alemin araci gorev yliklenmesiyle

gerceklesmekte, ayalt1 dlemin gayesinin Allah’a irca edebilmesi i¢in de yine bu varlik

kategorisi bir koprii gorevi géormektedir.
3.3.2.2. Akillarin Mabhiyeti

Farabi ve Ibn Sini evren anlayislarinda alemin ilahi olanla irtibatin saglanmasina
yonelik metafizik kaygilari nedeniyle sudiru hiyerarsik bir asama olarak

kullanmiglardir.

214 Gogsu, “Ibn Sina Felsefesi’'nde Ask”, 61-62.
215 Gogsu, 61.
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Sudiir teorisine gore her sey, O’ndan belli bir diizende ve aracilar zinciriyle sadir
olmaktadir. Her sey O’ndan sadir olmustur, O’nunladir ve O’na yonelmistir. O’ndan ilk
suddr eden varlik, O’na en yakin olmasi nedeniyle en {istiin olandir. Asagiya inildikge
bu iistiinliik azalir ve nihayetinde en degersiz olana ulasilir. O’ndan ik Akil, Tlk
Akil’dan sonra Nefs, sonra gok cismi, sonra da formlariyla beraber dort unsurun

maddeleri sudir eder.?

Her akildan tii¢ sey ¢ikar: Akil, nefs ve cisim. Tanri’nin kendi zatin1 bilmesi ve
diisiinmesiyle Ik Akil; ilk Akil’mn kendini bilmesi ve Tanri’y1 diisiinmesiyle ikinci
Akil, birinci felegin sureti ve birinci gogiin cismi sudir eder. Boylece Ilk Akil’dan;
Ikinci Akil, birinci felegin sureti yani nefsi ve birinci felegin cismi olmak iizere ii¢ sey
¢ikmis olur. Bundan sonraki asamalarda da her akildan ii¢ varlik ¢ikacak sekilde sudir
devam eder. Ikinci aklin kendini ve kaynagimi diisiinmesiyle iigiincii akil, ikinci felek ve
onun nefsi meydana gelir. Bu sudir diizeni onuncu akla kadar ayni diizende devam

eder.?!’

Sudir eden iiciincii aklin ilk Akl diisiinmesinden dolayr dordiincii akil, kendi
zorunlulugunu diisiinmesinden dolay1r sabit yildizlarin nefsi, kendi miimkiinliiglini
diistinmesi nedeniyle de bu yildizlarin cisimleri meydana gelir. Dordiincii aklin ilk akli
diistinmesiyle besinci bir akil, kendi varliginin zorunlulugunu diisiinmesi nedeniyle
Zuhal’in nefsi, kendi varliginin mimkinliiginii diiginmesi nedeniyle de Zuhal
(Satiirn)’in cismi meydana gelir. Besinci akildan da aymi sekilde altinci akil, kendi
zorunlulugunu diisiinmesi nedeniyle Miisteri (Jiipiter)’in nefsi, kendi miimkiinliiglinii
diistinmesiyle de Miisteri (Jiipiter)’in cismi meydana gelir. Ayni1 sekilde altincr akildan,
yedinci bir akil ve Merih’in nefsi ve cismi; yedinci akildan sekizinci bir akil ve gilinesin

nefsi ve cismi; sekizinci akildan dokuzuncu bir akil ve Ziihre (Veniis)’nin nefsi ve

21 {bn Sina, “Ars Risalesi”, ¢ev. Enver Uysal, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi 9, sy 9 (2000): 652.
27 fon Sina, fldhiyat, 829, 2:482.
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cismi; dokuzuncu akildan onuncu bir akil ve Utarit’in nefsi ve cismi; son akil olan
onuncu akildan ise on birinci akil ve Ay’in nefsi ve cismi ayn1 diizen ile meydana gelir.
Mahal ve maddeye ihtiya¢ duymayan ayrik, sabit ve soyut varliklar burada sona erer ve

ayalt1 alem baglar. Ay kiiresi ile de gok cisimleri son bulur.?*®

Ibn Sind’nimn sudfr anlayisinda ispatlamaya ¢alistigi en dnemli sey, Tanr’nin
zatinda ¢oklugun bulunmayisidir. Bu yiizden O’ndan tek bir kiilli akil sudir eder. Ik
sudir eden bu akil, Allah’tan varligm1 almasi yoniiyle miimkiin, giiciinii almasi
nedeniyle zorunludur. ilk akildaki bu ¢ift yon alemdeki coklugun sebebidir. ilk akil,
kendi 6ziiyle miimkiinken Allah’a nispetle zorunludur. Bu Ilk Akil, {i¢lii bir diisiinme
sistemine sahiptir. Kendisini bilfiil disiindiigiinde nefis ve uzak felegin sekli cikar.
Kendisini bilkuvve diisiindiigiinde felegin cirmi (maddesi) ¢ikar. Bu iiglii diistinme
sistemi dokuz akil boyunca devam eder. Onuncu akil, suretlerin verildigi yer olan Faal
Akildir. Faal Akilda sudir siireci, alemin artik baska akla ihtiyag duymamasi ve son

aklin birinci prensibi ve kendinden 6nceki akillar1 bilmemesi nedeniyle son bulur.?*®

[Ik Aklin Tanrr’dan ¢ikis;, O’ndan dogrudan, aracisiz olan tek cikistir. Bu ¢ikis
Nir olan ilahi “cevher”den gelen bir 1s1ldama ¢esididir. Ik Akil, yani “el-Mebde el-
Evvel” Tanrr’dan gelen giice ortaklik etmekle beraber, varligi kendinden olmayip
baskasindan olmasi nedeniyle de Tanr1’dan ayrilir. O, kendi zatinda miimkiin olmas1 ve
Tanri’dan giic almasi nedeniyle, kendisinde bir bilesim bulunandir. Bu bilesim, onu
alemdeki ¢oklugun basladig1 yer yapar.220 Ondaki bu ¢okluk Tanri’dan degil kendi

zatindan kaynaklanir ve alemde var olan kesretin sebebidir.??!

Boylece kesretin
basladig1 kategori olan akillar, ayalt1 dlemin var olmasina giden ontolojik bir yol

olmaktadir.

218 {bn Sina, 830, 2:484.

Y9 Erdogan, Felek’in Felsefesi, 137-38.

220 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1™, 143.
221 Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, 101.
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Zorunlu Varlik olan Tanri, her bakimdan madde ve maddenin ilineklerinden
uzaktir. Bu yiizden O’na en yakin duran varlik aleminin de madde ve maddenin
ilineklerinden uzak olmasi gerekir. Bu nedenle Zorunlu Varlik’tan meydana gelenin de
zat1 ve mahiyetinin maddede bulunmaksizin bir olmasi icap eder. Ciinkii O, cisimle
ilisigi bulunmayan Ilk ilke’den meydana gelmistir. Bu yiizden ilk maldl sirf akildir ve 0
maddede bulunmayan bir surettir. Ik maldl ayrik akillarm ilkidir. Her cismin madde ve
suretten meydana gelmesi; madde ve suretin de her birinin ya iki sebebe ya da iki yonii
olan bir sebebe ihtiyag duymalar1 nedeniyle, onlarin ilk Sebep olan Tanr’dan sudiir
etmeleri miimkiin degildir. Tanri’dan ilk sudlr eden varlik cisim degildir, manevi bir

cevher olan Ilk Akil’dir.?%?

Ayrik akillarin ilki, kendisi hareket etmeyen ama hareket ettiren akildir. Bu akil
en uzak goksel cismi hareket ettirendir. Sonra sirasiyla Sabit Yildizlar kiiresini hareket
ettiren akil, Zuhal kiiresini hareket ettiren akil ve silsilenin devaminda, en sonda onuncu
akil olan Faal Akil gelir. Faal Akil yer leminin aklidir.”*® Akallar, ilk ilke’den bir anda
ve beraberce tasmazlar. ilk flke’den ilk tasan Ilk Akildir. Her akildan sonra bir akil,
maddesi ve suretiyle beraber bir felek feyezan eder. Ilk Aklin kendi iistiinii yani Ilk
Ilke’yi akletmesiyle, ikinci bir akil meydana gelir. Kendi zatin1 akletmesi ile ise en uzak
felegin sureti ve yetkinligi yani nefsi sudir eder. Varligindaki imkéani akletmesiyle
birlikte ise felegin cismi meydana gelir. Faal akla gelinceye kadar sudir bu sekilde

devam eder.??*

Ibn Sin4, ilk Akil ve Faal Akil arasinda kag tane akil oldugu noktasinda kesin bir

goriis belirtmez. O eserlerinde bazen akillarin sayisinin ylice alemler ve semavi

222 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlarr”, 140-42.

22 Murteza Korlaelgi, “Plotinus’un Sudiir Anlayis1 ile ibn Sind’nin Sudiir Anlayisimin Mukayesesi”,
Uluslararasi Ibn Sind Sempozyumu, Ekim 2008, 242-43.

224 bn Sina, lldhiydt, 2:504-6.
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hareketler kadar ¢ok oldugunu sdylerken®, bazen filozoflarm onlarin sayisini dokuz
tane kabul ettigini sdyler. O, bir baska yerde “Onlarin iizerinde Rabbinin arsini o giin
sekiz tagir.”*° ayetine binaen sekiz felegin var olabilecegini belirtmistir. Bazen de
Kur’an’daki yedi semay1 ve yedi sedadi goz onilinde bulundurarak yedi gégii mevcut
oldugunu séyler.??’ Gériilen sudur ki ibn Sina icin 6nemli olan onlarin sayist degil, lem
icindeki durumlarmin ne oldugu, varlik hiyerarsisinde hangi fonksiyona binaen

bulunduklaridir.

Ibn Sind’ya goére akillar alemi Tanr’’ya boyun egerek onun emrini yerine
getirmektedir. Onlar, her an Tanri’ya yakin dururlar ve ebedi olarak O’na akli bir
yakinligin lezzeti i¢indedirler. Akillar Tann ile entelektiiel bir iliski icinde olmakla
beraber, Tanr1 ve ayalt1 alem arasinda arac1 gorevi goriirler. Her akil, kendisinin altinda
olan aklin sebebi olmakla onun varlik nedenidir. Her bir akil, diisiince faaliyetiyle bir
altindaki aklin sudlr etmesine sebep olur. Bu diisiinme etkinligi igerisinde, on akil ve
dokuz goksel cisimden olusan ayiistii alem, Tanri’dan sonra ikincil bir yetkinlige
sahiptir. Bu on akil ve dokuz goksel cisim kendi aralarinda asagiya indik¢e azalan bir
yetkinlik derecesine sahiptir. Bu sistemde en yetkin olan Tanr1’ya en yakin olan Ilk Akil

iken; yetkinlik derecesi en az olan ayalt1 4lem’e en yakin olan faal akildir.??

Ibn Sina’nin varlik hiyerarsisinde, kendilerinde imkam en az bulundurmakla
alemdeki en yetkin varlik olma vasfina haiz olan mufarik akillar, imkana sahip olan
diger varliklarin en degerlileridir. Bu nedenle filozofun hiyerarsisinde mufarik akaillari,
gok cisimleri, gok cisimlerini de maddi varliklar takip etmektedir. Boylece hiyerarside

yukaridan asagiya dogru inildik¢e varliklarin kuvve hali, yokluk ve eksiklik vasiflar

22 bn Sind, Isaretler ve Tembihler, ¢ev. Ali Durusoy, Mubhittin Macit, ve Ekrem Demirli, 1. bs (Istanbul:
Litera Yaymcilik, 2005), 153; ibn Sina, Ahvdilu 'n-Nefs, cev. Ismail Hanoglu, 1. bs (Ankara: Elis
Yayinlari, 2019), 83.

226 Hakka Stresi, 69/17.

%2 {bn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin ispat ve Onlarin Kullandiklar: Sembol ve Orneklerin
Yorumu Hakkinda Risale”, 41.

228 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1”, 143-44,
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artmakta ve onun kozmik diizeni yetkinligi en az olan varliklarda son bulmaktadir.??®
Burada soyuttan somuta dogru gergeklesen gecis, aylistlii alemin Tanri ile ayalti alem
arasindaki birlik-cokluk, soyut-somut gibi zitliklarin arasini bulmaya ve baglamaya

yonelik bir hiyerarsik konumlandirmayi ifade etmektedir.

Ibn Sina’nin akillar teorisi, Tanri-Alem iliskisi problemini ortaya koyma
baglaminda ortaya c¢ikmistir. Bu problemin temelleri Farabi’de de bulunsa da ibn
Sind’da daha kapsamli sekilde yer almaktadir. Bu teoride, Zorunlu Varlik diger
varliklardan ontolojik olarak net bir ¢izgiyle ayrilmakla beraber, alem, kozmolojik

olarak Tanri’nin bir feyzi kabul edilmekle, ayiistii alem iizerinden ona baglamr.230

Ibn Sina sistemlestirdigi akillar teorisi ile Yeni-Eflatuncu suddr teorisinden
ilham alarak, Aristoteles’in formiile ettigi Bir olan Tanri’dan Aleme higbir gegit
olmadigr seklindeki, alemle iligkisi kesilmis Tanr1 anlayisinin eksikliklerini gidermeye
calismustir. Ibn Sina’ya gore Tanrt mutlak ezeli, kendi varhigiyla kaim ve varliklarin en
{istiinii olmasina ragmen miimkiin sifatina haiz olan 4lem ile arasinda bir bag vardir. ibn
Sina, tipki Farabi gibi, sudir teorisiyle, Tanri-dlem arasindaki mesafeyi ortadan
kaldirarak, Tanri’nin her an aleme etkisini gdstermeye calisir. Burada ayiistii evren ile
meleklik ve onlarin dogrudan iliskili oldugu nedensellik arasinda bir 6zdeslik kurmaya

(;ah§;1r.231
3.3.2.3. Faal Akil

Ibn Sind’nin metafiziginde akillar silsilesinin son halkas1 olan Faal Akil énemli
bir yere sahiptir. Onuncu akil olan Faal Aklin pek ¢ok fonksiyonu vardir. O Ayalti

diinyaya varlik kazandirarak varliklara form/suretlerini verir. Insan nefsini/ruhunu

2% Toksdz, 149.
230 Fatma Zehra Pattabanoglu, “ibn Sina’da Niibiivvet Teorisi”,
231 Fatma Zehra Pattabanoglu, “ibn Sina’da Niibiivvet Teorisi”,
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ortaya ¢ikarmasinin yaninda insan aklini aydinlatarak kemale erdiren de odur. Vahiy ve

ilhamin insanlara iletilmesi de Faal Aklin gorevidir. O ayalt1 diinyayi idare edendir.”*?

Zorunlu Varlik’in ilkesi oldugu ayalti alemin varlia g¢ikabilmesi i¢in araci
gorevi goren akillar silsilesinde, 6zelde Faal Akil 6nemli bir fonksiyona sahiptir.
Zorunlu Varlik’in birliginden meydana gelen birlik olan akillarda, kendi i¢inde var olan
cokluk, ayalt1 varligin zuhur etmesinde araci gorevi goriir. Zorunlu Varlik, akillarin
imkanin1 fiile ¢ikararak onlara varlik vermekte, akillarin ve beraberinde feleklerin

suretine paralel olarak ayalti 4lem meydana gelmektedir.”®

Bu varliga gelmede
“vahibu’s-suver (suret verici)” gorevi goren Faal Akil, akillarin ayalti aleme bakan

yoniinii teskil etmektedir.®*

Faal akil, diger akillar gibi tefekkiir yoluyla semavi varliklar meydana
getirmemistir. Faal akil’dan meydana gelen hey(ila, andsir-1 erba‘a’y1 meydana getirmis,
Faal Akil bu dort unsurdan diger diinyevi varliklarin olugsmasini saglamistir. O ayni
zamanda Rubtbiyet ve Emr ile sufli dlem olan ayalt1 alem arasindaki bilgi akisin1 da
saglar. Islam filozoflar1 bu akla “Ruhii’l-Kuds, Rihu’l-Emin” isimlerini vererek, onu
“Vahiy Melegi” ile 6zdeslestirmislerdir. Bu yiizden Faal Aklin diger akillardan farkli

. . . 2
bir gorevi vardir.”*®

Faal Akil denildiginde sudir eden son akil ve insan nefsine en yakin olan Gok
Akl kastedilmektedir. O, insan nefsini aydinlatarak (israk) onu bilkuvveden bilfiile
¢ikarmasi ve daima bilfiil olmasi nedeniyle “faal” sifatin1 almistir. Nar Suresi 35.
ayetteki “Ates degmese de onun yagi neredeyse aydinlatacak...” ifadesindeki ‘“‘ates”

kelimesiyle kendisine isaret edilen Faal Akil, insan nefsini aydinlatarak, onu Tanri’ya

22y, Hiiseyin Tungbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri (Sanlurfa: Harran Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Vakfi Yaynlari, 2001), 74.

2% [bn Sina, et-Ta likat, 192.

2% bn Sina, 216.

2% Aydin, “Plotinus ve iki islam Miitefekkirinde (Farabi ve ibn Sind’da) Sudir Nazariyesinin Bir
Degerlendirmesi”, 178.
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yaklastiran bir cevherdir.”®® O, Faal Akil’dan bahsettiginde “1sima, aydinlanma,
tutugsma” gibi ifadelerle insanin nefsinin ayiistii alem ile baglantisinin nasil
kurulacagina, yiikselisin ne sekilde saglanacagina ve Faal Aklin burada fonksiyonunun

ne olduguna agikhik getirir.’

Ayetteki “degmese de” ifadesiyle isaret edilen ise Faal
Akl ile ittisal ve ondan feyz almaktir.>® ibn Sina, Faal Akli giinese benzetmekte ve
onun heytlani akli kuvveden fiile ¢ikarisini igrak kelimesiyle agiklamaktadir. Ona gore
Faal Akil nir dagitmaktadir.”®®

Faal Aklin nlr dagitmasi, onun vahibu’s-suver olusuyla birlikte diigtiniiliince
burada s6z konusu olan onun insan aklina akledilir suretleri vermesi ve bunun
sonucunda insan aklinin bilkuvveden bilfiile ¢ikmasidir. Ibn Sina burada giines ve goz
benzetmesini kullanarak, gdzdeki yani akildaki aydinlanmanin ve kendisi i¢in goriinmez
olan seylerin agiga ¢ikmasinin giines yani Faal Akil sayesinde meydana geldigini
belirtir. Glinesin aydinlatmasi olmasa gozde var olan bilkuvve gérme yetisinin bilfiil
gorme yetisine doniigsmesi miimkiin olmayacaktir. Faal Aklin bu fonksiyonu ayalti
alemin, ayiistii alem ile irtibatimin saglanmasi yoniinden biiyiik 6neme haizdir.2*
Nitekim daha sonra ele alinacagi iizere, peygamberlere indirilen vahiy de Faal Aklin bu
fonksiyonu sayesinde gergeklesmektedir. Faal Akil, ayalt1 dlemin, 6zelde ayalti alemde

akil sahibi olan tek varlik olan insanin, ayiistii alem ile irtibatini 6lmeden evvel

gerceklestirmesini saglamakta, onun Allah’a riic edebilmesi i¢in imkan sunmaktadir.

Insanin ayiistii alem ve Ilk Ilke ile irtibatmin saglanabilmesi ve Faal Aklin
aydmlatmasinin vuk@ bulabilmesi her insan igin gelisi giizel gerceklesebilen bir fiil

degildir. Insanin israk icin nefsini hazir hale getirmesi ve bunun icin ¢abalamasi

236 Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, 186.

237 [bn Sina, Ahvdlu 'n-Nefs, cev. Ismail Hanoglu, 1. bs (Ankara: Elis Yaynlari, 2019), 78, 82.

238 Ibn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin ispat: ve Onlarin Kullandiklar: Sembol ve Orneklerin
Yorumu Hakkinda Risale”, 40.

2% Maras, Klasik islém Felsefesinde Nur Metafizigi, 53.

240 {bn Sina, Ahvdlu 'n-Nefs, 81-82.
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gereklidir. %

Bu insan i¢in bir arinma ve olgunlasma siirecini ve netice itibariyle
aydinlanmaya ve yiikselise hazir bulunus halini ifade etmektedir.** ilk ilke’nin
kendisini diisiinmesi ile baslayan feyz ve algalan cedel seyri Faal Akil’da son bulur

ancak bundan sonra insan ile yiikselen cedel seyri baslamis olur.?

Boylece Faal Akil, aylistii alem ve ayalt1 alem arasindaki al¢alan ve yiikselen
cedelde, akillarin araci varlik statiisiinii en agik sekliyle ortaya koyan bir gorev icra
etmektedir. insanin, ayalt: Alemdeki varliginin bir gayesinin olabilmesi ancak yiikselis
ile, yiikselisin gerceklesmesi de ancak ayiistii alemin ve ona tekabiil eden melekligin

ontolojik bir varlik kategorisi olarak, var olmasiyla miimkiindjir.
3.3.3. Gok Nefisleri

Ibn Sina metafizigi, Allah’in ve ayiistii Alemin bilgisinden olusmaktadir. Ona
gore metafizik, varligin en iist noktasinda bulunan Vacibu’l-Viicid’dan sudir eden bir
fikir diinyasidir. Bu fikir diinyasi, saf akillar silsilesidir. Bu akillar Ik Varlik’a dogru
yonelmislerdir ve O’na benzemeye calisirlar. Akillarin altinda nefsler diinyasi bulunur.
Maddi sekillerin en iist temsili olan bu gok varliklari, feleklerin cisimlerini ve onlarin
araciligiyla yer unsurlarini yonetmektedirler. Boylece varlik giinesten 1s181n yayilmasi
gibi Vacibu’l-Viicid’dan yaylhr.244 Ibn Sina’da kozmolojinin metafizikle iliskisi ancak
giines metaforuyla aciklanan sudtr/feyz teorisiyle gergeklesebilmektedir. Sudir
teorisinin anlagilabilmesi i¢in gok akillarinin, nefislerinin ve kiirelerinin hiyerarsik sira

diizenindeki varlik degerlerinin dogru sekilde ortaya konulmasi gerekmektedir.245

Tanr’dan suddr eden ilk Akil, varlik acisindan kendiliginden miimkiin, Tanr1

sebebiyle vaciptir. Ilk Aklin bilgi agisindan biri Tanr1’ya digeri kendisine y&nelik olan

*4! {bn Sina, et-Ta likat, 160.

%42 [bn Sina, 169.

23 Aydin, “Plotinus ve iki Islam Miitefekkirinde (Farabi ve ibn Sind’da) Sudiir Nazariyesinin Bir
Degerlendirmesi”, 178.

244 Gogsu, “Ibn Sina Felsefesi’nde Ask”, 65.

5 Erdogan, Felek'in Felsefesi, 131.
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iki tiir bilgisi vardir. Tipki Tanr1’nimn bilgisinde oldugu gibi Ilk Akl bilgisinden de bir
varhigin sudfiru lazim gelmektedir. Ilk Aklin Tanr1’y1 bilmesinden ikinci bir Akil, kendi
varligin1 Tanr1’nin varlig1 sebebiyle zorunlu olarak bilmesinden Ik Gogiin (el-Felekii’l-
Aksa) nefsi; varligmin kendiliginde miimkiin bir varlik oldugunu bilmesinden Ilk

Gogiin maddesi meydana gelir.**

Bu hiyerarside maddeden uzak, saf varliklar olan gok
akillar1 ve cisim olan gok kiireleri arasinda gok nefisleri cismani varliklar olarak araci
bir kategoriyi olustururlar. Nefs, cismani degisken ve maddeden ari olmayandir. O
cisimle beraber idrak eder. O’nun hareket ettiricisi maddi olmayan ve hareket etmeyen
bir kKuvve olan gok akillaridir. Gk akillari, Ilk Ilke’ye duyduklari hayranlik, ask ve

benzeme arzusu nedeniyle gok kiirelerinin hareketinin uzak sebebi olmaktadir.?*’

Gok Aklini Ik Tlke’yi akli bir iradeyle arzulamasinin neticesinde varliga gelen
g0k nefisleri ise gok kiirelerinin hareketinin yakin ilkesi konumundadir. Gok
nefislerinin de bir gaye ve arzusu vardir.”*® Nefsin, felegi hareket ettirmesi onun iyilige
olan gaye ve arzusu nedeniyledir. Oyleyse nefsin felegi hareket ettirmesi ahlaki bir

amaca dayanir. Goksel nefislerin amagladigi iyi, Mutlak Iyi olan ilk flke’dir.?*

Gok nefsinin, gok aklmin Ik ilke’ye duydugu arzu ve ask neticesinde meydana
gelmesi nedeniyle onda coskulu bir sevk ve hareket iradesi bulunmaktadir.”® O, bu
sevki neticesinde gok kiirelerini hareket ettirir. Nefsin bu hareket ettiriciligi kendisinde
bulunan en yiiksek seviyedeki eylemsel tahayyiil sayesindedir. Bu tahayyiil sayesinde o
tikel durumlar1 ve varliklar1 idrak eder. Onda tikel varliklarin suretleri ve hareketleri
resmolunur. O alemdeki her hareketin segici ve birlestirici ilkesi konumundadir.
Alemde var olan hareketlerin yoneldigi gayeler, hicbir seyin gizli kalmadig1 bir bicimde

onun tarafindan disiinilmiis olur. Bdylece varliga gelecek olan her durum, bu

246 Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, 101.
%7 [bn Sin, en-Necdt, 262.

%48 [bn Sina, et-Ta likat, 118.

9 Erdogan, Felek'in Felsefesi, 1317.

250 fbn Sin, en-Necdt, 262.
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hareketler ve onlarin arasindaki nispetlerin diistiniilmesiyle varlik bulur. Boylece gok
nefisleri eylemsel tahayyiil sayesinde ayalt1 4leme tesir etmis olurlar.”®! Nihayetinde

onlara ait en 6nemli iki kuvve hareket ettirme ve idrak etme t')zelligidir.zs2

Goksel nefisler gibi akillar da ayalt1 alemde gergeklesen tikelleri bilirler. Ancak
akillar tikelleri tiimel tarzda bilirken, goksel nefisler tikel tarzda bilmektedirler. Goksel
nefisler tikelleri, cisimle olan iliskileri nedeniyle dogrudan, dolayli olarak ya da
duyularla algilanan gibi bilebilirler.”®® Burada g0k nefislerinin tikellerle ve onlarin
nispetleriyle olan iligkisi, ayaltt alemin nedenselligine tekabiil etmekte, maddi adlemde

varolan sebepliligin ayiistii alemle iligkisi ortaya ¢ikmaktadir.

Kozmik hiyerarside gok nefislerinden sonra gelen ve ayiistii alem varlik
zincirinde son sirada bulunan gok cismi, gok nefsinin bedeni konumundadir.?®* Bu
yiizden aylistii alemdeki nefsler, tamamen maddeden uzak degillerdir ancak onlarin
maddeleri maddi sekillerin en {istiinii konumundadir. Nefsler, feleki cirmleri idare
ederler. Onlarin bu idare etmeleri onlarda herhangi bir degisiklige yol agmaz ancak
onlarda bir ¢okluk bulunur. Her felegin bir hareket ettiricisi ve asik olunani vardir.

Onlarda var olan bu farkliliklar ise ayalt: diinyadaki farkliliklar1 olusturur.?®

Oyleyse Ibn Sind’nin varlik hiyerarsisinde akillar ik Ilke’ye yiizleri doniik,
hareket ve maddeden uzak bir konumda dururken nefs cismani olmasi yoniiyle araci bir
konumda durmakta, kendisinden sonra gelen felekler ve tikeller iizerinde etkiye sahip
olan bir gorev iistlenmektedir. Gok nefislerinden sonra ebedi bir unsur olan esir’den
meydana gelen felekler, ayiistli dlem varlik hiyerarsisinin son halkasi olarak ayalti

aleme gecisi ifade etmektedir.

25! ibn Sina, et-Ta 'likdt, 85-86.

%52 {bn Sina, Ahvélu 'n-Nefs, 115.

%53 [bn Sina, Metafizik 2, 2014, 578.

24 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1™, 177.
2% Toksoz, 181-82.
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3.3.4. Felekler

Ibn Sina’nin varlik hiyerarsisinde gok nefislerinden sonra felekler gelmektedir.
Evreni distan ¢epegevre kusattigi diisiiniilen kiireye “felek” denilmektedir. Felek varligt
kusatmasi nedeniyle merkeze en uzak anlaminda el-felekii’l-aksa, el-cirmii’l-kiill
terimleriyle ifade edilmektedir. Ayiistii alemdeki sabit yildizlar ve gezegenlere ise el-

eshasu I-aliyye denilmektedir.?*®

Astronomi’de “felek”, “yildizlarin dondiigii yer” anlaminda kullanilir. Orta Cag
Islam kozmolojisinde ise felekler, yildizlar1 tasidig1 ve hareket ettirdigi diisiiniilen seffaf

gok kiireleri ve gezegenlerin yoriingeleri olarak isimlendirilmistir.?>’

Ibn Sind’nin ayiistii Alem ismiyle kurdugu varlik sisteminde felegin varligi icin,
iyiligi akleden ayrik bir ilkesinin olmasi zorunludur. Semavi hareketi i¢in ise tercih
sahibi bir nefsin varhig1 gereklidir. Boylece i1k Tlke’den sonra hareketin sayis1 kadar akli
ilkenin varlig1 zorunlu olur. Miitehayyir (sabit olmayan) feleklerin sayis1 Ilk’ten sonra
on olduguna gore onlarin akli ilkelerinin sayisi da ondur. Onlarin ilki, kendisi hareket
etmeyen hareket ettirici olan akildir. O en uzaktaki cirmin kiiresini hareket ettirir. Onun
benzeri bir akil sabitler kiiresini ve yine benzeri Satiirn kiiresini hareket ettirir ve bu
boylece bizim nefislerimize tasan Faal akla kadar devam eder. O, ayalti alemin

aklidir.?%®

Ibn Sina, Ay feleginin hayinZSQinden baslayarak feleklerin tamamini i¢ine alan,
onlar1 kapsayan biitiinciil bir hayyizin varligindan bahseder. Yerden ay felegine kadar
olus ve bozulusu kabul eden cisimlerin hayyizi iken, ay feleginden evrenin sonuna

kadar ibdd olunmus olanlarin hayyizidir. Ve bu iki hayyiz disinda hayyiz yoktur.

0 Erdogan, Felek 'in Felsefesi, 18-19.

257 Erdogan, 17.

2% bn Sina, en-Necdt, 273.

29 «“fslam filozoflarina gore kusatan cismin kusatilan i¢ yiizeyiyle 6rtiisen i¢ yiizeyi” manasina
gelmektedir. Tlhan Kutluer, “Mekan”, TDV Islam Ansiklopedisi (Ankara, 2003), 550-51.
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6

Felekler nefis sahibi canlilardir ve ne hafif ne de agirdirlar;*® sekillenmeleri ve

boliinmeleri kabul etmezler.?%*

Feleklerin gii¢lerinin siirli olmast nedeniyle Tanr1’dan
gelen bir nir onlara her an yeni bir glic vermekte ve onlarin bozulmaya ugramasini

engellemektedir.?®?

Esirden meydana gelmis olan felekler, maddi olmalarina ragmen zaman ve
mekana tabi olanlarda oldugu gibi onlarin heyilasi suretlerini 6ncelememektedir. Bu
yiizden onlar kadimdirler. Onlarin hareketi, en milkemmel hareket olan dairesel
harekettir. Ibn Sind’ya gore feleklerin nefislerinin onlarin cirimlerinde yer
kaplamasindan dolay1r onlar insandakine benzer rasyonel bir tahayyiile sahiptirler.
Ancak insandan farkli olarak onlarin akillar1 onlarin disinda da bulunabilir. Bu yiizden

felekler mekandan bagimsiz belli bir yonde harekette bulunabilirler.?®®

Ayiistii Alem’de yetkinlik bakimindan gok nefislerinden sonra felekler ve gok
cisimleri, tipki akillar gibi, kendi iglerinde yetkinlik derecesine sahiptirler. Ibn Sina’ya
gore gok cisimleri kiire seklinde, miirekkeb olmayan, basit cevherlerdir. Onlarin varligi
herhangi bir terkip ya da mizac ile baska bir cisimden olusmamistir. Onlar ayalti
alemdeki varliklar gibi olus ve bozulusa ugramazlar. Her gok cisminin yetkinligi ve
sureti vardir ve onlar ayrik cevher olamazlar. Bu nedenle bir gok cisminin bagka bir gok
cisminin nedeni olmast da miimkiin degildir. Eger gok cisimleri ayrik cevher olsalardi
nefis degil, akil olurlardi ve arzu duyma sonucu hareket etmezlerdi. Gok cisimlerinde
var olan hareket, ilk defa bu mertebede noksanligin bagladiginm géistermektedir.264 Gok
cisimlerinden sonra ayalti alem gelmekte, gdok cisimleri soyuttan somuta, aylistii

alemden ayalt1 aleme geciste son halkay1 olusturmaktadir.

280 fbn Sin, en-Necdt, 149.

%61 fbn Sina, 207.

%2 Erdogan, Felek'in Felsefesi, 154.

%63 Erdogan, 153-54.

264 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1”, 144-45.
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3.3.4.1. Feleklerin Hareketi Ve Gayesi

Ibn Sina’ya gore alemde cismani ya da ruhani her varlik Allah’a gizli veya acik
tabil ya da iradeli bir askla yonelmektedir. Bu agk mutlak iyi olan Allah’a benzeme
arzusudur. Goksel cisimler de ayn1 agk ve arzu sebebiyle hareket etmektedirler. Onlarin
dairesel hareketlerinin sebebi goksel akillarin ve nefislerin ilk Ilke’ye duyduklar
arzudur. Ibn Sina ayiistii lemdeki akillarin ilk Ilke’ye olan yénelisini iradeli ask olarak
isimlendirirken, gok nefislerinin akillara olan yonelisini iradeli sevk olarak
isimlendirmektedir. Gok cisimlerinin hareketinin uzak ilkesi akillar, yakin ilkesi nefsler
olsa da onlarin hepsi tek bir masuka asiktir. O’da biitiin yetkinliklerin ilkesi olan

Vacibul-Viictd’dur.?®

[bn Sind’ya gére sema, Allah’a itaat eden bir canhidir. Onun hareketinin
zamanda bir baslangici yoktur. Onun baglangict Ilk Ilke ytinl'indedir.266 Sema’nin
hareketi olan dairesel hareket, dogadan kaynaklanmamaktadir. Eger boyle olsaydi onun
dogal olana dondiigiinde durmasi gerekirdi. Doga, ihtiyar ile degil, boyun egdirme ve
zat1 ile gerekli kilma yoluyla is yapar. Dairesel hareket dogal degildir. Onun hareketi
nefsin yenilenen tasavvuruna gore yenilenen bir nefisten tagsmadir. Felegin hareketi ne
zorlamadir ne de dogaldir. Onun hareketi irade ve ihtiyar ile gergeklesmektedir.®’ O
“iyiye benzeme ve onu arzulama” sebebiyle dairesel harekette bulunur.?®® Semavi

cirimler ortak bir masuku arzu etmekle dairesel harekette ortak olmuslardir.?®®

Ibn Sina’ya gore feleklerin hareketi ibda (benzersiz yaratma) olunmus harekettir.
Ibda olunmus hareketin zamansal olarak baslangici yoktur. O hareketlerin en
miikemmeli olan dairesel harekettir. Dairesel hareket cismani bir kuvve olan nefis

aracilig ile harekete gecirilir. Bu harekete gegme nefsin dogasinda bulunan arzu ve

285 Toksdz, Isldm Diisiincesinde Sevgi Teorileri, 57-58.

26 [on Sina, llahiydt, 2:412.

%7 {bn Sind, en-Necdt, 259; Ibn Sina, Ahvdlu'n-Nefs, 85; Ibn Sina, et-Ta 'likdt, 223.
%68 [bn Sin, en-Necdt, 267.

%9 [bn Sina, 271; ibn Sina, Ildhiydt, 2:454.
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boyun egme ile gerceklestirilir. Bu tipki miknatis kuvvesinin demirin kuvvesine boyun
egmesi gibidir.?’® Hiyerarside arzu ve istek yukartya dogru gerceklesirken, feyz bu arzu
ve istegin bir sonucu olarak asag1 dogru akar. Boylece Ilk Hareket Ettirici ayrik

olmasina ragmen O’nun etkisi bitisiktir ve asagiya dogrudur.271

Dairesel hareket eden feleklerin hareketleri kesintiye ugramayan, siirekli bir
harekettir. Bu hareketin herhangi bir sekilde duraganlagmasi miimkiin degildir.
Kendisini hareket ettiren nefis var oldugu siirece felekler dairesel hareketlerine devam
ederler. Dairesel hareket eden cisimler basittir, bolinme kabul etmezler ve

kiireseldirler.?"?

Ibn Sina’nin kozmik diizeninde Ilk ilke akillan etkiler, akillar nefisleri, nefisler
ise semavi cisimleri etkiler. Gk cisimleri akillara benzeme istekleri nedeniyle dairesel
harekette bulunurlar. Bu hareket sonucunda semavi cisimler ayalti diinyay: etkiler. Gok
cisimlerini hareket ettiren gok nefisleri de tahayyiil kuvveleri sayesinde ayalti aleme
tesir ederler.””® Semavi cisimler ayalt1 diinyadaki cisimlere, nefisleri de bu diinyadaki

nefislere etki ederler.?’

Felekler daima son yetkinlikleri iizerinde kalmak i¢in hareket
ederler. Fakat onlarin bu hareketi, ayalti dinyaya fayda saglar.275 Burada akillarin,
nefislerin ve feleklerin ayalti aleme etkileri, ayalti alemdeki varlik ve diizenin

saglanmasina ydnelik bir goreve sahiptir. Bu gorevin emri Ilk Ilke’den gelmekle

birlikte, ayliistii alem iizerinden, onun araciligi ile ayalt1 dleme can verir.

Goksel hareketlerin ve kiirelerin ¢ok olmasinin, onlarin hiz ve yonlerinin farklh
olmasmin sebebi, hareket ettiricilerinin farkli olmasi nedeniyledir. Boyle olmasaydi

yonler ve hizlar farklilasmazdi. Kiirelerin tamami ve hareketler Ilk Ilke’ye arzu

270 fbn Sind, en-Necdt, 143-45.

°"! ibn Sina, Isaretler ve Tembihler, 152; ibn Sina, en-Necdt, 115.
°"2 {bn Sina, en-Necdt, 147-48.

23 Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1™, 177.

2’% [bn Sina, en-Necdt, 282.

2% [bn Sina, llahiydt, 2:458.
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duymada ortak olmalari nedeniyle hareket ve doniiste de ortaktirlar.””® ibn Sina’ya gére
goksel cisimlerin bu hareketi sayesinde kainatta bir diizen olusur. Sayet goksel cisimler
olmasaydi ayalti alem kaos i¢inde kalird1. Yine Faal Akil olmasaydi ayalti alem hig var

olmazdi.?”’

Ibn Sina, Necdt’ta Mutlak Olan’a arzu ile gergeklesen dairesel hareketin feleki
ve meleki bir hareket oldugunu soylemekte ve bununla akillar teorisindeki varlik
kozmolojisinin din dilindeki melek anlayisina tekabiil ettigine isaret etmektedir. Ona

gore bu hareketteki amag, din dilindeki ibadet ile ayni anlama gelmektedir.?"
3.3.5. Ayiistii Alem Ve Heyiila Kavram

Ibn Sina’da meleklige ge¢gmeden dnce, ayiistii Alem ve ayalt: dlem yani soyut ve
somut lem arasinda bir gecisi ifade eden heyiild’ya temas etmek onemli olacaktir. ibn
Sinad’da ayiistii dlem ve ayalt1 alem arasindaki bag1 ve varlik zincirini anlamak i¢in, bu
zincirin devamliligi ve ayalti dlemin var olmasinda 6nemli bir halka olan heyiila’y1
anlamak 6nemli bir yerde durmaktadir.

Daha Once gectigi iizere Ibn Sina’min Zorunlu-miimkiin iizerinden ortaya
koydugu ontolojik kanitinda, Zorunlu Varlik, kendi varlig1 ile kaim olan, varlik ve
mahiyeti bir olan, kendisinde ¢okluk ve karigim bulunmayan varlik iken, Zorunlu Varlik
disinda ayiistii ve ayalt1 alemde imkan kategorisinde bulunan tiim varliklar igin ise
varlik-mahiyet ayrimi s6z konusudur. Burada ontolojik olarak imkan kategorisinde
birlesen varliklarin ayaltt ve ayiistii seklinde ayrilmalari, ayiistii alemin zaman
bakimindan ezeli (kadim), 6z bakimindan sonradan meydana gelmis (hadis); ayalti
alemin ise hem zaman hem 06z bakimindan sonradan meydana gelmis varliklar
kapsamina almasi nedeniyledir. Buradaki ayrimin temel sebebi, ayalt1 varliklarin, bilfiil

varliklarin1 6nceleyen bir heytlalar1 varken; goksel cisimlerin ayalt1 varliklarda oldugu

276 {bn Sina, 2:454; Ibn Sin4, en-Necat, 267.
2" Toksoz, “Ibn Sina Felsefesinin Teleolojik Boyutlar1”, 151-52.
%’ [bn Sina, en-Necdt, 265; ibn Sina, [ldhiydt, 806, 2:448.
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gibi bilfiil varliklarin1 6nceleyen bir heyllanin olmamasidir. Bunun yam sira aytistii
alemdeki varliklarin tek tip suretlerinin var olmasi nedeniyle onlarda gergeklesmemis
bir imkan hali bulunmamaktadir.’”® Bu minvalde, heyila, imkan halinde olanin duyulur
aleme ge¢mesine maddesel kaynaklik olusturan bir fonksiyon iistlenmektedir. O, akil
aleminin digindaki tiim varliklarin kuvvesi konumundadir. Bu kuvve suret ile bilfiil hale

280 ibn Sind’ya gore kendisinde bir birlesim olmayan bizatihi kendisi mahal

gelmektedir.
olan mutlak heyiila olarak isimlendirilir.?®!

Suddr siirecinde her aklin kendi zatin1 akletmesiyle onun heyilast ve nefsi yani
sureti var olur.® Burada sdret, kuvve halinde bulunan heytlayr bilfiil konuma
gecirendir ve her ikisi de cismin var olmasinin sebepleridir. Yani cisimler var olabilmek
icin heyila ve surete ihtiya¢ duyarlar.?®® Faal Aklin 1simasiyla ayalt: 4lemin var olmasi
heytilada var olan farkli suretleri kabul edebilme istidadi sayesinde gerceklesir. ibn
Sind’ya gore ayalti alemin varlik sebepleri olan dort wunsurun birbirlerine
doniisebilmeleri onlarin ortak maddelerinin heytila olmasi nedeniyledir. Boylece dort
unsurdan meydana gelen ayalt: alemin tamami, aslinda heytla’y: bilfiil yapan suretler
yani akli formlar sayesinde var olmaktadir.”®* Boylece aylistii alemden ayalti aleme
geciste Ibn Sind’nin varlik hiyerarsisinde iki alemi birbirine baglayan bir konumda

bulunan heyGilanin somut bir karsiligit olmamakla beraber, ezeli olmasi nedeniyle

melekligin bir tezahiirii olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

2" M. Ciineyt Kaya, Varlik ve Imkdn, 1. bs (istanbul: Klasik Yaymlar1, 2011), 211-12.

%80 Hiiseyin Yiicel, “Grek Felsefesi’nden ibn Sina’ya Heyld” (Ankara, Ankara Universitesi, 2019), 253.
%81 {bn Sin, en-Necdt, 201.

%82 [bn Sina, lldhiydt, 2:504.

%83 Yiicel, “Grek Felsefesi’nden ibn Sina’ya Heyald”, 256.

%84 [bn Sind, Danisname-i Ald-i, cev. Murat Demirkol, 1. bs (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Baskanligi, 2013), 398-400.
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4, BOLUM:

AYUSTU ALEM MELEKLIK iLISKILENDIiRMESIi

Kendinden onceki miras1 sistemlestirerek, kendi 6zgiin felsefesini olusturan ve
varlik felsefesini sudir teorisiyle ortaya koyan ibn Sini’da akillar, nefisler ve feleklerin
ne ifade ettigi, hiyerarsideki konumlar1 ve gorevleri, bir dnceki boliimde anlatilmaya
calisildi. Birlik ve ¢okluk arasinda kurulacak kopriintiin, Allah’in zatina halel
getirmeyecek sekilde yapilabilmesi ic¢in araci bir varlik kategorisinin gerekliligine
binaen Ibn Sina, feyz teorisini kullanmis, kurdugu sistemde s6z konusu araci varlik
statiisiinii dinf literatiirdeki melek anlayisiyla paralel bir zeminde ele almistir. ibn Sina,
bazi metinlerinde felsefi dili kullanarak gok akillari, gok nefisleri ve feleklerden
bahsederken, bazi metinlerinde bu felsefl terimlerin din dilindeki meleklere tekabiil
ettigini agiklamigtir. GOk varliklarinin fonksiyonlar1 ve gayeleri, meleklerin dini
literatiirdeki fonksiyon ve gayeleriyle 6rtiismektedir.?®®

Ibn Sini metafiziginde Tanri, kendisiyle kaimdir. O yaratilmis Alemin {izerinde
ve ondan miinezzehtir. Mutlak ezeli ve zorunlu olan Tanr1 ile miimkiin vasfinda bulunan
maddi alem arasinda bir bag olmas1 gerekir. Bu bag1 ibn Sina akil, nefs ve feleklerden
olusan ayiistii alem ve kesintisizlik iizerine kurulmus olan feyz teorisiyle aciklar.
Hakikatin iki veghesi olan felsefe ve din, ortak bir varlik alanina vurgu yapar ve

felsefenin ayiistii alem dedigi husus, dini literatiirde melektt alemi olarak karsiligini

bulur.?%

Islam felsefesinin melekit Alemi olan gok akillart ve gok nefisleri, gayri cismani
cevherler olarak varlik hiyerarsisinde yerlerini almislar, varligin meydana gelis
siirecinde bir merdiven gorevi icra etmislerdir. Dindeki meleklerin karsilig1 olarak Islam

felsefesinde, akillar ve ruhaniyyin, ontolojik sistemin onlar olmadan eksik kalacagi,

285 Tungbilek, Ibn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adli Eseri, 75.
%86 Erdogan, Felek'in Felsefesi, 22, 141.
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87 Oyleyse metafizigin Zorunlu Varlik,

aciklanamayacagi gayb alemine ait varliklardir.
Gok Akillar1 ve Nefisleri, Faal Akil gibi cismanilikten uzak varliklar1 arastirilip
temellendirildiginde, bunlarin dini terminolojideki karsiliklarinin Allah, melekler ve

Rahu’l-Kuds oldugu sdylenebilir.?®®

Dini literatiirde dort biiyiik melege yapilan vurgu, tabiati diizenleme ve onlarin
vahyi bilgiyi insana bildirme, insan hayatini sonlandirma, tekrar dirilisin meydana
gelmesini saglama ve diinya hayatim diizenleme gibi goérevlerinin varligi Islam
felsefesindeki ayiistii dlem teorisi ve Faal Aklin fonksiyonlariyla ortiismektedir.?®®
Melekler aleminin varliginin gerekliligi din i¢in tartigmasiz bir gercek iken, bu varlik
statiisiiniin nasil konumlandirilacagi gorevlerinin ne oldugu, kendi igerisinde nasil bir
hiyerarsiye sahip oldugu Ibn SinA metafizigi agisindan 6nemli bir yerde durmakta ve
onu anlayabilmek, onun i¢ ice ge¢mis ontoloji, kozmoloji, kozmogoni ve

epistemolojisini iyi anlamaktan ge:c;mektedilr.290

Bagka bir deyisle adina ayiistii alem ya da melek(t alemi dedigimiz bu araci
varlik kategorisi Ibn Sind metafiziginde varlik ve bilgi acisindan kilit noktada
durmaktadir. Bu varlik kategorisini kaldirdigimizda ya da dogru anlamadigimizda,

Tanr1 ve maddi alem birbirinden kopuk iki alem olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

41. KAVRAMSAL ACIDAN MELEKLIK AYUSTU ALEM

TEKABULIYETI

Tanr’nin agkin varhigr ile fiziki dlem arasindaki ugurumun ortadan kaldirilmasi
icin bir fizik Gtesi varlik alan1 gereklidir. Kurdn't Kerim’de gegen Hz. Misa’nin Allahu
Teala’yr kendi fiziki sartlar1 icerisinde gormek istemesi {iizerine Allah’mm onu

goremeyecegini sOylemesi, Hz. Misa’nin 1srariyla Allahu Tedla’nin ona bir daga

%87 lhan Kutluer, Yitirilmis Hikmeti Ararken, 4. bs (Istanbul: iz Yayincilik, 2017), 594.
288 Kutluer, 572.

28 Erdogan, Felek'in Felsefesi, 32.

290 Tungbilek, Ibn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 68.

77



bakmasini sdylemesi ve dagin zerrelerine ayrilmasi (A‘raf 7/143), Allah ile fiziki alem
arasindaki iliskinin dogrudan olamayacaginin ifadesidir. islam filozoflarinda sudtr/feyz
teorisiyle isaret edilmek istenen yorum da budur. Islam felsefesi Allah’in Kur’dn’i
Kerim’de “ibdd‘, ber’, zer’, fatr, sun’, insd, ihdds, icdad, tasvir, tekvin, ihtira", ca 2t
olarak ifade edilen varlik verme emrinin gergeklesmesinde araci fonksiyon yiiklenecek
olan bir ruhani varlik alaninin gerekliligine vurgu yapar. Bu varlik dindeki meleklere
tekabiil etmektedir. Kur’an-1 Kerim’de gecen “Her seyin melekitu?** ifadesinin ilahi
egemenlik manasi filozoflar tarafindan goklerin ve yerin tesisi ile gorevli olan akli-
meleki varliklar olarak anlasiimustir. Islam felsefesi agisindan ayiistii alem denildiginde

anlasilan da melekiit aleminden baskasi degildir.293

Melekut sozliikkte miilkiyet, izzet, gii¢, seref, hiiklimdarlik, biiyiikliik anlamlarina
gelmektedir. Sonuna eklenen “vav” ve “te” harfi kelimeye miibalagalik vermektedir.
Kelime Kur’an’in birgok yerinde gecmektedir.?®* Melekit terimi mutlak manada ilahi
sifatlarla 6zdeslesir. Yakin Dogu dinlerinde bu kelime krallik manasinda Tanri igimn

kullamlrmstlr.295

Alem kelimesi ise terim anlamu itibariyle hangi anlamda kullamlirsa kullanilsin
bir varlik alanina isaret eder. Aylstii dlem/gayb alemi, ayalti alem/sehadet alemi

denildiginde ontolojik olarak birbirinin zidd1 olan iki ayr1 varlik alanina isaret edilir.?*

Melek kelimesinin ise, sozliik anlamu itibariyle, Ibranice’de “géndermek”
manasina gelen “lo’ah” kokiinden tliremis olan “mal’ah” kelimesine karsilik geldigi,
“Tanr’nin arzusunu yerine getirmek tizere gonderilen el¢i”, “Tanr ile insan arasinda bir

arabulucu” manalarina geldigi goriliir. Grekge’de ise “angelos” kelimesiyle karsilanan

%1 Mustafa Cagirict, “Yaratma”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 2013), 325.
2% pk. En‘am, 6/75; Mii’mindn, 23/88; Yasin, 36/83

293 Kutluer, Yitirilmis Hikmeti Ararken, 593.

2% Tungbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 135.

% Fuat Aydin, “Melekdt”, TDV islém Ansiklopedisi (Ankara, 2004), 45.

2% K ytluer, Yitirilmis Hikmeti Ararken, 565.
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melek kelimesi “haberci” manasma gelmektedir ve Latince’ye ‘“angelus” olarak
gecmistir. Arapga olan “melek” kelimesi “gondermek” manasina gelen “laaka”dan
tiremistir ve bircok ayette ¢ogulu olan “melaike” seklinde gegmistir. Genel olarak
biitin dillerde melek kelimesinin “haberci, elgi, gonderilen, mesajc1” gibi manalara

geldigi goriilmektedir.?®’

Ibn Sina’da ayiistii alemin fonksiyonel acidan dini literatiirdeki melek
anlayisina tekabiil ettigini incelemek agisindan burada oncelikle kisaca dini literatiirdeki

melek anlayisina temas edilmeye calisilacaktir.
4.1.1. Dini Literatiirde Melek Anlayisi

Islam akaidinin inang esaslarinda, Allah’a imandan sonra, ikinci sirada yer alan
melek, Allah’1 her manada tenzih i¢in, Allah ile insan arasindaki mesafeyi birlestiren bir
konumda olmasi nedeniyle dnemli bir yerde durmaktadir. Maddi alemin ve O6zelde
insanin, Allah’in zati1 ve sifatlarinin dogrudan muhatabr olma yetkinliginde olmamasi
nedeniyle araci varlik kategorisi olan melekligin varligi elzemdir. Bu minvalde
meleklerin varligi Islim metafiziginde biiyiik ehemmiyete sahip olarak yerini

alrnls‘ur.298

Meleklere iman, iman esaslarmin ikincisi olmasina ragmen Ehli Siinnet
kelaminda bu mevzuya gereken ehemmiyet verilmemis, hemen hemen hi¢ mevzu bahis
edilmemistir. Bunun sebebi, Allah ile sifatlarinin birbirinden ayrilmasi ya da O’nun
zatina zaid sifatlarin kabul edilmesi olarak goriilebilir. Allah’in zatina zaid sifatlarin
kabul edilmesiyle meleklerin gorevleri icra edilmis olmakta, meleklik kategorisine
ihtiya¢ kalmamaktadir. Netice itibariyle sifatlar zamana ve mekana taalluk ederek,
miimkiin alem ile iliski icerisine girebilmektedir. Bu durum melekligin kelam ilmi
icerisinde gerektigi gibi mevzu bahis edilmemesine yol agmis, onun yerini sifatlar

meselesi almigtir.?*

Islam inancinda melek, “farkli stiretletlere girebilen ve duyularla algilanamayan

nurani varliklar” olarak tanimlanir. Adem’den 6nce yaratilmislardir ve yiyip icme gibi

297 Ali Erbas, Melekler Alemi, 1. bs (Istanbul: Paradoks Yayinlari, 2012), 19-20.

2% Giirbiiz Deniz, “Meleklere iman Neden Onemlidir?”, Journal of Islamic Research 32, sy 3 (2021):
538-39.

2 Deniz, 539.
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maddi higbir ihtiyaglar1 yoktur. Onlar nirdan var edilmis, kudret sahibi varliklardir.>®

Burada meleklerin yaratiistyla ilgili olarak kullanilan nfr kavrami, Ibn Sina
metafiziginde varligin kendisiyle agiklandigi bir kavram olmasi nedeniyle énem arz

etmekte ve dini literatiirle, onun metafizigi bu a¢idan ayni hakikati ifade etmektedir.

Melekler muhtelif sekillere biiriinebilen latif varliklardir. Onlar devamli Allah’a
ibadet eden, O’nun katinda kiymetli ve itaatten bir an olsun ayrilmayan varliklardir.**
Bir énceki boliimde gectigi lizere Ibn Sina’nin ayiistii Aleminde yer alan ve meleklere
tekabiil eden akillar da bir an olsun Allah’1 diisiinmekten geri durmayan ve onlarin
Allah’a olan agk ve itaatlerinin bir neticesi olarak varligin zuhur ettigi varliklar olarak

tanimlanmaktadirlar. Burada ibn Sind metafizigindeki fark varligin zuhurunun bu aska

ve ibadete baglanmis olmasinda yatmaktadir.

Kur’an-1 Kerim’in gesitli ayetlerinde melekler i¢in “rastl” ve “rusul” kelimeleri
kullanilmaktadir.**? Buradaki el¢ilik, “haber getiren” manasinda anlasilmakla beraber,
varligin meydana gelisinde icra ettikleri fonksiyon nedeniyle “araci” manasina da

gelmektedir.

Melekler araci varliklar olarak maddi alem ile olan iligkileri agisindan farkli
suretlere girebilen latif varliklar olarak tanimlanmaktadir. Suyun, buz, sivi ve buhar
sekillerinde bulunabilmesi gibi melekler de Allah’in kendilerine verdigi, maddi aleme
tesir edici bir giice sahiptirler. Bununla birlikte meleklerin farkli derecelerinin oldugu da
dini literatiirde ge¢mektedir. Bu derecelendirme i¢inde farkli isimler alan meleklerin
kimi maddi alem ile birebir iligki icerisindeyken kimi yalnmizca Allah’a ibadet

etmektedir.>®

Melekler kendi iclerinde farkli statiilere sahiptirler. Bu husus Kur’dn-1 Kerim’de
sOyle belirtilmektedir: “(Melekler soyle derler): Bizim her birimiz i¢in bilinen bir

1,304
makam vardir.

Bu dereceler Mukarreb Melekler, Arst Tasiyan Melekler, insanlarin
s6z ve davraniglarint kaydeden melekler, takip edici melekler, Hafaza Melekler,
Kiramen Katibin melekler, cennet ve cehennemle gorevli melekler gibi farkls isimler ve
gorevlerle anilirlar. Burada, bu ¢alisma ag¢isindan 6nem teskil eden Mukarreb Melekler,
Mukarreb Melekler, Miivekkel Melekler ve Arsi Tasiyan Meleklere kisaca

deginilecektir.

390°M. Sait Ozervarls, “islam inancinda Melek™, TDV Isldm Ansiklopedisi (Ankara, 2004), 40.
%01 Brbas, Melekler Alemi, 185.

%02 Bkz. Hacc Siresi 22/75, En’am Suresi 6/61, Sara Stresi, 42/51, Murselat Saresi, 77/1.

%03 Erbas, Melekler Alemi, 191-93.

%04 Saffat Stresi 37/164.
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41.1.1. Mukarreb Melekler

Meleklerin Allah’a yakin olanlarima verilen isimdir. Bu melekler bikip
usanmaksizin Allah’a ibadet eden meleklerdir. Kur’an’1 Kerim’de onlar hakkinda séyle
bahsedilir: “Ne Mesih ve ne de meldiketii’l-mukarrebiin (Allah’a yakin melekler)
Allah’in kulu olmaktan ¢ekinmezler. O’na kulluktan c¢ekinip biiyiiklenen kimselerin
hepsini, (Allah) yakinda huzuruna toplayacaktzr.”305 Mukarreb Melekler diger
meleklere gére daha iistiin bir mertebeye sahiptirler ve “el-Kerbiyytn, Illiyyin”
seklinde isimlendirilirler. Ars1i Tasiyan Melekler ve biiyiikk melekler Mukarreb
Meleklerdendir. Mukarreb Melekler isminin biitin melekleri ifade etmek igin

kullanildig1 goriisiinii  belirtenler de olmugtur.3®

Bu goriis temelde daha sonra
bahsedilecegi iizere ibn Sina’da meleklerin tiimelligi ile uyum arz etmektedir. Onlarm
aldig1 farkli isimler icra ettikleri farkli fonksiyonlara binaen onlara verilmektedir. S6z
konusu meleklerin dini literatiirdeki 6zellikleri ile Ibn Sina’daki 6zellikleri uyum arz

etmektedir.

41.1.2. Biiyiik Melekler

Dért biiyilk melek olarak anilan Cebrail, Mikail, Israfil ve Azrail Mukarreb
Meleklerdendir. Cebrail ve Mikail Kur’dnt Kerim’de anilarak, haklarinda soyle
bahsedilmistir: “Kim Allah’a, meleklerine, peygamberlerine, Cebrdil ve Mikdil’e
diisman olursa, bilsin ki, Allah da kafirlerin diismanzdlr.”307 Dort biiyiikk melegin
igerisinde de Cebrail hususi bir yere sahiptir. O Kur’an’da Rasil, Rihu’l-Kuds, Rthu’l-
Emin gibi sifatlarla anilir. Rihu’l-Kuds ismi su sekilde gegmektedir: “Meryemogiu
Isa’ya miicizeler verdik ve onu Rithu’l-Kuds ile destekledik.”*® Allah ona bu ismi
vererek, onun taharetin 0zii, ashh ve sirr1 oldugunu beyan etmis ve onu bu
isimlendirmeyle serefli kilmistir. Cebrail’in gorevi vahyi peygamberlere iletmektir.
O’nun Réhu’l-Emin seklinde isimlendirilmesi ise vahyi teblig gorevinde emin olmasi
nedeniyledir. Cebrail vahiy melegi olmasi nedeniyle diger meleklerden daha iistiin ve
serefli gérﬁlmﬁstﬁr.wg O Allah’tan aldig: ilahi manalar1 peygamberlerin anlayacagi bir

surete sokarak, bu metinleri peygamberlere bildirir.3'

%05 Nisa Stiresi 4/172.

%06 Erbas, Melekler Alemi, 277-78.

307 Bakara Stresi 2/98.

%08 Bakara Saresi 87/253.

39 Erbas, Melekler Alemi, 255-509.

319 Deniz, “Meleklere Iman Neden Onemlidir?”, 540.
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Mikail, rizik ve rahmet melegidir. Yagmur ve nebat ile yani yeryiiziiniin diizeni
ile gorevli melektir. O riizgar ve bulut ile tasarrufta bulunandir. Israfil ise Kur’an-1
Kerim’de “Star Sahibi” ismiyle anilmaktadir. Bu melek kiyamet giinii stira birinci defa
iiflediginde, Allah’1n istisna tutup siira tiflirme vasitasi olmaksizin canini aldiklar1 harig,
yer ve goklerdeki herkes oliir. Ikinci kez iiflediginde ise dliimden sonra tekrar dirilis
baslar. Azrail ise Melekii’l-Mevt (Oliim Melegi) olarak gegmektedir. Kur’an-1 Kerim’de
hakkinda soyle bahsedilir: “De ki, size vekil kilinan Oliim Melegi caninizi alacak, sonra
Rabb’inize dondiiriileceksiniz.”*™* Olim Melegi bazi rivayetlerde “Azrail” ismiyle
gecmesi nedeniyle bu isimle meshur olmustur. Can bogaza dayandiginda onu 6liim
meleginin aldig1 ifade edilmektedir. Azrail’den baska 6liim meleklerinin de var oldugu,
Azrail’in “en-Ndziat, en-Nasitat” isminde iki melek grubunun reisi oldugu da
kaynaklarda ge¢cmektedir. Azrail nlirdan bir makama sahip, gii¢ ve kuvvet sahibi olan

bir melektir.'?

Dort bliyiik melegin gorevlerine bakildiginda, insanin Allah ile irtibatinin
saglanmasi, yeryliziinde yasayabilmesi ve O’na geri doniis ile ilgili en OSnemli

fonksiyonlarin bu melekler ile saglandigi goriilmektedir.

4.1.1.3. Miivekkel Melekler

Yeryiiziindeki islerin ve olaylarin isleyisiyle gorevli olan meleklerdir. Kainattaki
her hareket meleklerin elleriyle gerceklesmektedir. “Isi cevirip diizene koyanlara

andolsun.”3%3

ayetinde Miivekkel Meleklere isaret edildigi diistiniilmiistiir. Miivekkel
Melekler gorevlerine binaen farkli gruplara ayrilirlar. Bunlardan en 6nemlileri yer ve
goklerin miivekkeli olan meleklerdir ki bu melekler yeryiiziine dair tiim isleri yiiriitme
ile sorumludurlar. ikinci bir grup rahimlerdeki ceninlerin miivekkeli olan meleklerdir.
Bu melekler, rahimlerdeki ceninlere ruh iiflemekle, onlarin gelecekteki amellerini,
ecellerini, riziklarini, saadetlerini ya da sekavetlerini yazmakla gorevlidirler. Bir diger
grup Hz. Peygamber’e getirilen salavatlar1 ona ulastirmakla gorevli olan meleklerdir.
Riziklara miivekkel melekler ise Allah’in rizkini kullarina ulastirmakta araci kildigi
meleklerdir. Goriildiigii tizere bu gorevlerin tamami yeryiiziinde islerin yiiriitiilmesi ile

ilgilidir.3

311 Secde Siresi 32/11.
%12 Erbas, Melekler Alemi, 259-67.
313 Naziat Stresi 79/5.
314 Erbas, Melekler Alemi, 288-90.
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4.1.1.4. Ars1 Tasityan Melekler (Hameletu’l-Ars)

Ars1 Tasiyan Melekler hakkinda Kur’dn’da soyle buyurulur: “Ars: yiiklenen bir
de onun etrafinda bulunan melekler, Rab’lerini hamd ile tesbih ederler, O’na iman

ederler.”3®

Ars1 Tastyan Meleklerin sayisi olduk¢a coktur ve onlar arsin etrafini
kusatmislardir. Bu melek grubu ile ilgili ¢esitli sembolik rivayetler bulunmakla birlikte,
dini literatiirde bu tagimanin keyfiyetine dair herhangi bir bilgi ya da yorum yer
almamaktadir.**® Burada yer alan bilgiler, Ibn Sina’da Ars1 Tasiyan Meleklere dair yer
alan bilgilerle uygunluk arz etmekle beraber daha sonra gelecegi iizere Ibn Sina’da bu

tasimanin keyfiyeti de tutarl bir bicimde yer almaktadir.

Buraya kadar anlatilanlar 1s1ginda dini literatiirde meleklerin gorevlerine ve
isimlendirilmelerine bakildiginda Allah ile alem arasinda var olan tiim varolussal
iliskinin melekler tarafindan saglandig1 goriiliir. Tabiatin yonetilmesinden, 6liimiin vuku
bulmasina, vahyin iletilmesinden tabiatin yoOnetilmesine, insanlarin davranislarinin
kaydedilmesinden cennet-cehenneme kadar tiim isler melekler tarafindan icra
edilmektedir. Melekler Allah ile wvarlik aleminin varolugsal baginin kurulmasi

noktasindan bir araci varlik kategorisi olarak 6nem arz etmektedir.

Kelam geleneginde Allah’in sifatlarinin, meleklerin goérevleri yerine
yerlestirilmesi nedeniyle Miisliimanlarin inanglarinda ve sosyal hayatlarinda melekler
temellendirilememistir.®*” Ancak Islam metafiziginde durum bundan farklidir. Ibn Sina
ile sistemlesen sudir teorisiyle dini literatiirde ikinci sirada yer alan meleklere iman
meselesi, olmasi gereken konuma yerlestirilmis, varolusta olmazsa olmaz bir yapi tasi

olarak yerini almigtir.

4.1.2. Ibn Sina’da Melek Anlayisi

Ibn Sind’nin sudir teorisinde gegcen Akl-1 Evvel ve diger semavi akillarm,

insanin giinliik hayatinda kullandig1 akil ile higbir benzerligi yoktur. Bu baglamda Ibn

*15 Mii’min Sdresi 40/70.
318 Erbas, Melekler Alemi, 278-80.
317 Deniz, “Meleklere Iman Neden Onemlidir?”, 545.
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Sina, semavi akillar1t bazen “Melekler”, Rubibiyet alemi ile halk alemi arasindaki

irtibat1 saglayan Emr alemini ise “Melekiit Alemi” seklinde ifade etmistir. >

Ibn Sina’ya gére varligi ilk 6nce hak eden cevherler mufariklar yani meleklerdir.
Ciinkii onlar cisme sahip degildir.**® Melekler, cisimlere ait 6zellikleri tasimadiklari i¢in

320 jbn Sina meleklerin 6zelliklerinden

onlara yoklugun ilismesi miimkiin degildir.
bahsederken, diri olma, diisiinme, bolinmezlik, degismeye maruz kalmama, yaratilis
eyleminde araci olma, Olimstizliik gibi niteliklere vurgu yapmaktadir. Yine onlarin
algilamalarimin duyularla olmamasi ve saf tahayyiile sahip olmalar1 da onlarin nitelikleri

arasindadir. Ayrica melekler feyezan halindeki kudrettir ki, onlar vahiy alan

peygamberlerle temas ederek haberler iletirler.3*

Meleklerin dili Nutk’tur. Onlar konusmazlar ve sesli ifadeleri yoktur. Onlara has
olan duyusuz idrak ve konusmaksizin iletisim manasina gelen Nutk’tur. Nutk akliliktir.
Insanin melekt alemiyle iligkisi nutk sayesinde diizenlenir. Konusma da ondan ¢ikar.

Hakikati aciklamak da ancak nutk sayesinde olur.?
Risdletii’l-Hudid adl1 eserinde Tbn Sina meleklerden su sekilde bahseder:

“Melek diri, diisiinen ve olmeyen akli, boliinmez/basit bir cevherdir. Ayni

zamanda o, Yaratict ile yeryiizii cisimleri arasinda bir aracidwr ki, bunlardan bir kismi
akli, bir kismi nefsi, bir kismi da cismidir. »323
Sudir teorisinde Ilk Ilke yalin olarak tek bir sey olan ilk aklin ilkesi iken, O

324

arac1 varliklar olan melekler ile bir¢ok seyin ilkesi olur.> ilk ilke’den meydana gelen

%% Aydin, “Plotinus ve iki Islam Miitefekkirinde (Farabi ve ibn Sina’da) Sudirr Nazariyesinin Bir
Degerlendirmesi”, 178, 180.

*% Tbn Sina, en-Necdt, 208.

320 bn Sina, “Ars Risalesi”, 645.

821 Tungbilek, Ibn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 76.

%22 Heidrun Eichner, “Ibn Sina’nin Risale fi Méhiteti’s-Salah’1” (Uluslar Arasi ibn Sina Sempozyumu,
Istanbul: Istanbul Biiyiiksehir Belediyesi Kiiltiir A.S. Yayinlar1, 2008), 187.

323 1bn Sina, Risdletu’l-Hudiid, Tis’ Resdil fi'I-Hikme ve 't-Tabi 'iyydt, 2. bs (Misir: Daru’l-Arab, 1908),
89.
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feyz sonucunda olusan hiyerarsik diizende gok akillari, nefisleri ve kiireleri Ibn Sina
acisindan oldukca 6zel bir yere sahiptirler ve seref bakimindan iistiin bir konumlari
vardir. Bu Ustilinlik biinyesinde irade, dairesel hareket, canlilik, sonsuz ciiz’1 bilgiye
sahip olma gibi 6zellikleri barindirmaktadir. ibn Sina’nin sudtr nazariyesinin bir parcasi
olarak gok akillart (el-ukdlu’s-semaviyye, el-felekiyye, el-miicerrede, el-mufarika, el-
fa’ale) ve gok nefisleri (el-enfiisii’s-semaviyye, el-felekiyye) din dilinde “melekler”
olarak ifade edilen ruhani varliklardir. Bunlardan gok akillari, cisimle iliskiye
girmemeleri nedeniyle Allah’a en yakin varliklar olan Mukarreb ve Kerlbiyylin
Meleklerdir. GOk nefisleri ise gok cisimleriyle iligskiye girerek onlar1 hareket ettirmeleri
nedeniyle Amele ve Miivekkel Melekler adini alirlar.*®*® Bundan sonra goksel cisimlerin
mertebeleri gelir. Bu mertebeden sonra olus ve bozulusun yasandigr maddi alem baslar.

Bu durumun semalastirilmis hali su sekildedir:326

=  _ ALLAH _

%24 {bn Sina, Isaretler ve Tembihler, 153.

325 Erdogan, Felek’in Felsefesi, 143; Tungbilek, Ibn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adli Eseri, 73-74; Ibn
Sina, Metafizik 2, cev. Ekrem Demirli ve Omer Tiirker (Istanbul: Litera Yayincilik, 2005), 180.

328 Erdogan, Felek’in Felsefesi, 131-32.
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412.1. Keriibi Melekler (Mukarreb Veya Keriibiyyiin)

Ibn Sina Melekler Risdlesi’nde ayiistii alemi/melekiit Alemini Allah’mn ndrunun
tecellileri olarak agiklayarak bir nir metafizigi ortaya koymustur. O, Allah’mn ilk olarak
akli formu (celiyye) bir nlr olarak yarattigindan bahsetmektedir. -Burada nir olarak
bahsetmesi din dilinde meleklerin ndrani varliklar olarak anilmasiyla ortaklik arz
etmektedir.- Allah’in bu nir’da 1s1masiyla, ona yakin olan ve manzar-1 a‘la’y1 gérmesi

2

engellenmeyen “ilk Kertib”un*" yaratildigim syler. Risale’de ibn Sina akli formda

gerceklesen 1s1manin sonucunda 1k Kertib’un yaratildigindan bahsetmekte, burada onun

akillar teorisiyle meleklik kavrami birlesmektedir.*?®

Allah ntirda 1s1yinca, oncelikle ilk Akil denilen Ik Ker(ib’u yaratmistir. Burada
“nir” kavramini Israki Felsefeye onciiliik eden Mesriki Felsefesine binaen
kullanilmistir. Akil ve Kerlib kavramlarinin beraber kullanilmasit onun kozmoloji ve
kozmogonisinin i¢ i¢e olduguna isaret eder. Onun ilk Ker(b diye bahsettigi Kertibiyy(n
denilen on akildan veya meleklerden biridir. ilk KerGib’un ilk yaratilan olmasi ve

kendinden once baska bir varligin bulunmamasi nedeniyle onu manzar-1 a‘la’yi

izlemekten alikoyacak herhangi bir aract melek bulunmamaktadir.®%°

Ibn Sina’nin Mukarreb Melekler igin kullandig1 Keriib kelimesi KRB kokiinden
(<« o &) kokiinden gelmekte ve bu kok hem gam, keder, endise, tasa, lizlintii, tedirginlik,
zorluk, act ve 1zdirap manasi, hem de yakinlik manasi taslmaktadlr.330 Nitekim
hiyerarside Kertbiler birinci kademede, Allah’a en yakin olan meleklerdir. Onlar
gruplar halinde serefli bir durus iginde, nizami bir sekilde, Allah’a saygi ve O’na kulluk

gorevlerini yerine getirir bir haldedirler. Onlar kusurlardan uzak tutulmus en serefli

%27 Ibn Sina burada keriib seklinde kullanir. Daha sonra gelenler bunun dogrusunun keriib oldugunu ifade
etmislerdir. Ali Erbas, “Melek”, TDV Islam Ansiklopedisi (Ankara, 2004), 40.

328 [bn Sina, Risdletii’I-Meldike, gev. H. Hiiseyin Tungbilek, 1. bs (Sanlurfa: Harran Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, 2001), 107,109.

%29 {bn Sind, 109,113; Tungbilek, fbn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adli Eseri, 112-13.

%30 Tungbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 121.
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varliklardir. Ibn Sina, onlara kapasitelerinin alabileceginin en fazlasinin verilmis
oldugundan, onlarin kaybolmus bir hedeflerinin olmadigindan bahseder. Onlar zamanin
baslangicinda hiikiim verilen seyler i¢in miicadele verirler Ki, bu, onlarin kainatin tiim
bilgisini ve vuku’unu kendilerinde barmdiriyor olduklari manasma gelir. Ibn Sina’nin
onlarin kalem-i kuds ile meshad bir kitap yazdiklarini sGylemesi kainatta gergeklesecek
her olayn bilgisinin kendilerinde olmasi1 nedeniyledir. Bu yiizden onlarin elde edemeyip
“keske bize su verilseydi” diyecekleri bir sey de yoktur. Allah bu melekleri manzar-1
a‘la ile sereflendirmistir ki bu onlarin yilizii Allah’a doniik olan melekler oldugu
manasina gelmektedir. Ibn Sind’ya gére bu melekler Allah’a en yakin olan Mukarreb
Melekler kategorisinde yer almaktadir. Ona gore kalem ve levh ruhani melekleri

sembolize etmek i¢in kullanilan kelimelerdir.*

Ibn Sina Hay Bin Yakzan adli eserinde Keribiyyin’dan sdyle bahseder:

“Bunlar is yapmaktan ve is yapma derecesinde bulunmaktan korunmus, is
gormekten yiiksek tutulmuglardir. Yoneticinin  huzurundadirlar; onun ¢evresini
kusatmiglardir. Siirekli onun yiiziinii gorerek mutlu olurlar;, bu mutluluga her zaman
ererler. Kendileri ince ve giizeldirler. Zihinleri agik ve parlaktir. En ince igaretler,

onlar igin yeterlidir. Goriiniigleri goz alicidr. »332

Onlarin is yapmaktan uzak olmalari, daha 6nce gok nefislerinde gectigi lizere
hareket ettiricilik vasfina yine bir sonraki béliimde Is¢i Melekler icin sdylenecek olan
kainatin isleyisine dahil olma goérevine binaen ifade edilmistir. Keribiyyn Allah’a
yakin olmasi nedeniyle yalnizca O’na ibadet ile gorevli olan, O’nu tesbih eden melekler

olarak varlik hiyerarsisinde miimkiin varliklarin en iistiinde bulunmaktadir.

[bn Sinad Kertbilerden olan melekleri soyle saymaktadir: Vechu’l-kuds,

yimmii’l-kuds, melekii’l-kuds, serefu’l-kuds, be’sii’l-kuds, sene’l-kuds, sakfu’l-kuds,

%31 {bn Sina, Risdletii’I-Meldike, 109; Tungbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 121.
%32 {bn Sina ve ibn Tufeyl, Hay Bin Yakzan, 50.
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rihu’l-kuds ve abdu’l-kuds. Burada Ibn Sina’nin melekleri dokuz olarak belirlemesi ile
sudfir nazariyesindeki dokuz gok arasinda bir tekabiiliyet de vardir. Ibn Sina burada
dokuz grup melek saymis olsa da, onlarin her birinin meleklerden olusan bir grubunun
oldugunu ve sayillamayacak kadar ¢ok olduklarini sdylemektedir. Onlar se¢ilmis ve
tistiin kilimmistir. Allah onlara nimet ve litufta bulunmustur; onlar da Allah’a kullukta
bulunurlar. Onlar kullarin en giizellerinden ve sereflilerindendir. Onlar bir an olsun
Allah’a ibadet etmekten vazge¢mezler ve onlarin makamlarinda onlara ortak olan

%% ibn Sina’min meleklerle ilgili bu goriisleri Kur’an’t Kerim’deki su ayetlerle

yoktur.
uygunluk arz etmektedir: “Bilakis onlarin eviat dedikleri melekler, O’nun ikram ve
takdirine mazhar olmus kullardir. O kendilerine sormadik¢a agizlarim bile agmazlar,
sadece O’nun emirlerini yerine getirirler.”334, “Onlar Allah’a asla isyan etmez ve
kendilerine verilen biitiin emirleri tam yerine getirirler.”sss, “O’nun nezdindeki
melekler, O’na ibadeti ne gurur meselesi yapar, ne de yorulurlar. Gece giindiiz
usanmadan ara vermeden tesbih ve ibadet ederler.”**®, “Saf saf dizilenler biziz, Allah’

zikredip O’nu tenzih edenler biziz.”**' Bu ayetlerde de goriildiigii sekliyle Ibn Sina’nin

melek telakkisi dini literatiirdekiyle ayni paralelde yer almaktadir.

Ibn Sina’ya gore Keriibiler, Allah’in kendilerine verdigi bilgilerden
kendilerinden sonra gelenlere feyzin bir geregi olarak sizdirirlar. Bu sizdirma ndr
metafiziginde 1s1may1 ifade etmekte, onlarin varlik hiyerarsisindeki tstiinliigiine isaret
etmekte ve kendilerinden sonra gelenlere verdikleri varlik ve bilgi ile karsiligini
bulmaktadir. Bu, Allah’in varligi derece derece bir diizen iginde yarattigim

géstermektedir.338

%33 {bn Sina, Risdletii'l-Meldike, 130-31.

334 (Enbiya, 21/26-27)

335 (Tahrim 66/6)

33 (Enbiya 21/19-20)

337 (Saffat 165-166)

%% [bn Sina, Risdletii’l-Meldike, 134; Tungbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 134.
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Bu varlik derecelenmesi bazi eserlerinde akillar silsilesi olarak ifade edilirken,
baz1 eserlerinde niir tecellileri seklinde Kerlbiyy(in olarak karsiligimi bulmustur. Ibn
Sina’nin Mesriki Felsefesinde on akil sirasiyla, [lk Kerib, ondan sonra ikinci bir Kertib
seklinde 1s1yarak, ta ki sayr tamamlanincaya kadar, devam eder. Bu sayinin
tamamlanmasinin ardindan Allah, Ik Ker(ib’a yonelerek ondan bir riih yaratir ve ibn
Sina sirastyla biitiin Kerdiblardan birer rith yaratildigini sdyler.**® Buradaki rih, aklhillar

silsilesinde nefs’e tekabul etmektedir.

Ibn Sina, Ilk Kertib’dan sonuncusuna kadar arada kac tane Kerlib oldugunun
bilgisini vermez. Bunun sayisinin bazi eserlerinde on tane oldugunu bazilarinda ise
yildizlar sayisinca oldugunu belirtmektedir. Yine o Melekler Risalesi’nde agikca gok
cisimlerinden bahsetmez. Ancak yaratilan ruhtan sonra Kiirsi’nin asagisinda bir golge
oldugundan bahseder ki, bunun semavi cisimlere tekabiil ettigi anlasilmaktadir. ibn Sina
metafiziginde ayiistii alemde var olan hiyerarsi meleklt aleminde soyle karsilik bulur:
flk Akil ya da Yiice Bagsmelek ilk sirada, Nefs/Riih yani Amele ve Miivekkel Melekler
ikinci sirada ve golge seklinde bahsettigi semavi cisimler ise iiglincli sirada yer

almaktadir.>*°

Oyleyse Mukarreb Melekler, melekligin Allah’a déniik yiiziinii teskil etmeleri
nedeniyle bu ismi almakta ve imkan kategorisinin en iistiinde bulunmaktadirlar. Onlarin
varliga dair gayeleri Allah olmakla beraber, gaye ve arzularinin neticesi ayalt1 alemdeki
varliklara feyz vermekte, onlara fayda saglamaktadir. Bu fayda melekligin ayalt1 aleme
tezahiiriiniin neticesi olarak ortaya ¢ikmakta, meleklik sudir teoriyle ontolojik bir bag

gorevi tistlenmektedir.

%% bn Sina, Risdletii'l-Meldike, 113.
%0 {bn Sina, 113; Tuncbilek, Ibn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adli Eseri, 114.
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4.1.2.2. Hizmet (Isci) Melekleri (Amele Ve Miivekkel Melekler)

Ibn Sina, Allah’in niirunun tecelli etmesi ile beraber var olan Kertibilerden sonra
varlik hiyerarsisinde ikinci sirada Is¢i Meleklerden séz etmektedir. Ona gore bu
melekler tipki akillardan sonra Nefs’in gelmesi gibi iistiinliik siralamasinda ikinci sirada
yer almaktadirlar. Onlar dliimsiizdiirler ve ebediyen var olacaklardir. Ibn Sina’ya gore
onlar, Kertbiler’in arkasindan Hakk’in tecellilerini gérmek i¢in ¢abalamaktadir. Onlar
vuslata ermis olan KerGbiler’e imrenmekte, onlara karst hayranlik duymaktadirlar.
Gelecege dair higbir diislince tasimamakla beraber vuslata erenler ve talip olanlar
arasinda zor bir hal i¢inde bulunmaktadirlar. Ancak yine de onlarin bu imrenme ve talep
hali onlara lezzet vermektedir. Onlar bulunduklari makamda devamli olarak Allah’1
diistiniip, makamlarindan dolay: riza igindedirler. Onlarin makami Allah’a kavusanlar
ile kavusmak isteyenler arasinda ara bir mertebede bulunmaktadir. Is¢ci Melekleri
kendilerinden 6nceki melekler olan Kertibilerin makaminda olmay1 arzulamakta, 0 ulvi
makama 6zlem i¢inde bulunmaktadirlar. Ancak bu 6zlem, onlarin makamlarindan razi
olmadiklart manasina gelmez. Onlar bu 6zlemi duymaktan ve kendilerinden yukarida
olan makami arzulamaktan da lezzet alirlar. Is¢ci Meleklerindeki bu istek ve arzu, Ibn
Sind’nin feyz teorisindeki gok nefislerinin kendinden Oncekilerin mertebelerine
duyduklar1 arzu ile rtiismektedir. Ibn Sina’ya gore Isci Meleklerden bir gruba kalem-i
kuds ile birlikte yaz1 yazmalari i¢in levhalar verilir. Onlar Allah’in iyi veya kotii takdir
ettiklerini insanlara bildirme sorumlulugundadirlar. ibn Sind’min burada melekler
mevzusunda iyi ve koti olaylara temas etmesi onun kader anlayisma ve Isci

Meleklerinin bu konudaki fonksiyonuna isaret etmektedir.**

Ibn Sina Hay Bin Yakzan adli eserinde bu meleklerden de soyle bahseder:

1 [bn Sina, Risdletii’l-Meldike, 123,128; Tuncbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 127-28.
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“Bu ufkun ilk asamasi, derecelerini yiikselten, kendilerini yiice yoneticilerine
vaklastiran islerle ugrasan hizmet¢ilerle doludur. Bunlar temiz arinmis kimselerdir.
Yeme ve icme istekleri erkeklik ve disilik tutkulari yoktur. Aralarinda ne zuliim, ne
cekemezlik, ne de tembellik vardir. Buranin c¢evresini imar etmekle goreviidirler.

Uygardirlar. Kentler, saglam késkler ve giizel yapilarda otururlar. »342

Ibn Sina bu paragrafta is¢i Meleklerin maddeyle olan iliskisine ve ayalt: diinyay:
imar ve idare etme gdrevlerine temas etmistir. O Is¢i Meleklerinin isimlerini sdyle
anmaktadir: Vechu’l-izz, Miilkii’l-izz, Serefii’l-izz, Be’sii’l-izz, Sene’l-izz, Sakfu’l-izz,
Rithu’l-izz. Bu meleklerin de tipki Kertbiler gibi her birinin kendine ait melek gruplari
vardir. Allah onlara da nimet ve liitufta bulunmustur. Onlar da Allah’a ibadetten bir an
vazge¢mezler ve bunun karsiliginda herhangi bir sey istemezler. Allah’in kendilerine
verdigi gorevi yerine getirirler ve bundan baska emelleri de yoktur. Onlar, riik{i ve secde
edenlerdir. Husu i¢inde olanlar ve hamd edenlerdir. Allah, onlar1 goklerin melekitu olan

% Is¢i Meleklerin madde ile olan

orta melekdtu idare etmekle gorevlendirmistir.**
iliskileri ve ayalt1 diinyaya diizen verme gdrevleri, Ibn Sina’nin akillar hiyerarsinin son
halkasi olan Faal Akil ile 6zdeslesmektedir. O’nun vahibu’s-suver olusu ve dleme varlik

ve diizen vermedeki fonksiyonunun, Is¢i Meleklerin ayalt: Aleme dair gorevleriyle ayni

oldugu goriilmektedir.
4.1.2.3. Arsi Tasiyan Melekler

Ibn Sind’nin feyz teorisini aciklarken, sembolik eserlerinde, giines metaforu
tizerinden kullandig1 “gdlge” kelimesi, felsefi eserlerindeki feleklere, dini literatiirde ise
Ars1 Tastyan Melekler’e tekabiil etmektedir. ibn Sina, Ars’t ve Kiirsi’yi tasiyan
meleklerden bahsetmekte, Ars’in bir sandik kilindigini, Kiirsi’nin ise c¢evresinin

yildizlarla donatildigin1 sdylemektedir. O bu yildizlar1 da melekler kategorisine dahil

%2 {bn Sina ve ibn Tufeyl, Hay Bin Yakzan, 49.
%3 [bn Sina, Risdletii'I-Meldike, 134-35.
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ederek onlarm seméda birtakim isler yiiriittiigiinden bahseder.*** Nitekim bu izah, onun

feyz teorisindeki feleklerin fonksiyonuyla ortiismektedir.

Felekler teorisinde, biitlin felekleri kusatan dokuzuncu felek, maddi varliklarin
sonu olarak kabul edilir. Allah ise bu en dis felegin iizerinde bulunur. ibn Sina, “O vakit

59345

sekiz (melek) Rablerinin tahtini (ars) iizerlerinde tasirlar. ayetini anarak ars

3

kelimesinin manalarindan birinin de “yaratilmis maddi varliklarin sonu” oldugunu
soyler. Ibn Sina, Ars ve Kiirsi’den bahseden, Kiirsi’nin Ars’tan, yer ve goklerden cok
biiyiik oldugunu sodyleyen hadisleri de delil gostererek, Kiirsi’nin “sabit feleklere”,
Ars’in da kainati kusatan dokuzuncu felege yani “felek-i atlasa” tekabiil ettigini

st')ylelr.346

Ibn Sina’ya gore ayette gegen “tasima” kelimesinin iki manasi vardir. Bunlardan
ilki insanin bir seyi tasimasi manasina gelirken; iKincisi ise tabii tasimadir ki “Suyu
yeryiizii, atesi de hava tasimaktadir.” dendiginde kastedilen mana budur. Ibn Sina’ya

gore Ars1 Tasiyan Melekler igin kastedilen ikinci manadir.**’

Ibn Sina Melekler Risdlesi’nde giines 151811 anarak onun ayalti diinyaya ulasip
ona diizen ve intizam vermesinden ve yagmurun ayalti diinyaya melekler tarafindan
indirildiginden bahseder. Dini literatiirde Mikail’in gorevlerine denk gelen bu gorevlerle
melekler ayalti diinyaya diizen, intizam ve hayat verir. Tim bunlardan bahsettikten
sonra Ibn Sind melekelerin Allah’in emrinde oldugunu ve daima O’nu tesbih ettigini

. 348
sOyler.

4 ibn Sin4, 137; Tuncbilek, Ibn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adli Eseri, 137-38.

%% (Hakka Stresi, 17)

3% Ibn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin Ispati ve Onlarin Kullandiklar1 Sembol ve Orneklerin
Yorumu Hakkinda Risale”, 41-42; Tungbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adli Eseri, 116.

%7 Ibn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin Ispati ve Onlarin Kullandiklar1 Sembol ve Orneklerin
Yorumu Hakkinda Risale”, 42.

%8 [bn Sina, Risdletii’l-Meldike, 138-39; Tuncbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 139-43.
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4124, Meleklerin Tiimelligi

Ibn Sina melekleri kategorilere ayirip onlara farkli isimler vermekle beraber
melekligin timel oldugundan bahsetmektedir. O Nar Sdresi 35. ayette gegen ates
metaforu iizerinden, atesin tiim elementleri kusatmasi gibi kiilli akil olarak
isimlendirdigi melegin de Alemi kusattigii sdyler. Ibn Sina’ya gore meleklik Allah’tan
tek bir seferde ve zamansiz olarak sudlr etmistir ve o birdir. Ancak o tikellerle iligkisi
bulunmasi nedeniyle ilintisel olarak ¢okluk igerir. O birligini bizzat Bir olan Allah’tan

almasi nedeniyle ancak bir olabilir.**°

“Melek diri, diisiinen ve dlmeyen akli, boliinmez/basit bir cevherdir. Ayni
zamanda o, Yaratici ile yeryiizii cisimleri arasinda bir aracidir ki, bunlardan bir kismi

- -y g 5350
akli, bir kismi nefsi, bir kismi da cismidir.

Ibn Sina’nin melek ile ilgili bu tammindaki basitlik ve bdliinmezlik vurgusu
onun tiimel olduguna isaret eder. Ona gore meleklik, Allah ile ayalti1 alem arasinda araci
gorevi gormekte, ayalti alemin tikelleriyle iliskisi nedeniyle fonksiyonel agidan farkli
isimler almaktadir. Allah’a doniik yonii itibariyle ask ve sevk ile O’na yonelen ve ibadet
eden varliklar olarak goriiliirken; ayalt1 aleme doniik yonleriyle yaratilis, nedensellik ve

vahiy gibi yiiriittiikleri gérevler nedeniyle farkli isimleri mevcuttur.

Nitekim Ibn Sina, melekligi tiimel olarak gdrmesinin bir neticesi olarak, onun
ayalt1 aleme bakan yoniinii teskil eden Faal Akil’dan da bir¢cok yerde “faal akillar”
seklinde bahseder.®*' Meleklik tiimel olmakla beraber, Allah ile ayalt1 alem arasindaki
bagi saglamasina binaen, fonksiyonel agidan farkli isimlerle anilmaktadir. O’nun
Mukarreb Melekler, Isci Melekler, Ars1 Tasiyan Melekler seklindeki anlatimlari, sz

konusu fonksiyonlari izah etmek amaciyla sembolik anlatimlardir. Ibn Sina felsefesinde

39 1bn Sina, et-Ta Tikdt, 111; ibn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin ispat1 ve Onlarin
Kullandiklar1 Sembol ve Orneklerin Yorumu Hakkinda Risale”, 41.

%0 {bn Sina, Risdletu’l-Hudiid, Tis’ Resdil fi 'I-Hikme ve 't-Tabi iyydt, 89.

%! {bn Sina, et-Ta likat, 36.
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meleklik tiimeldir ancak o fonksiyonlar1 agisindan anlagilabilmesi amaciyla, ayalti

alemle iliskisi nedeniyle farkli isimlerle anilir.
4.2.  FONKSIYONEL ACIDAN MELEKLIK

bn Sina’da melekligi ve meleklerin fonksiyonunu anlayabilmek, melekligin biri
Allah’a digeri ayalt1 aleme bakan iki yoniiniin oldugunu anlamaktan geger. Melekligin
Allah’a bakan yonii, onlarin Allah’a ask duyan, O’nu siirekli olarak tesbih eden ve O’na
ibadet eden yoniinii olustururken; ayalt1 dleme bakan yonii onun var olusu, isleyisi ve
tekrar Allah’a doniisii agisindan birtakim fonksiyonlar1 barindirmaktadir. Allah ile alem
arasinda ezeli bir imkan kategorisinde araci varliklar olarak bulunan ve ayalt1 dlemin
tikelleriyle olan iligkileri nedeniyle Allah ile ayalti alem arasindaki baglantiy1 ve akisi
saglayan meleklerin ayalti dleme bakan yiizleri itibariyle ortaya ¢ikan fonksiyonlari su
sekildedir: Kaza-kader, nedenlilik, inayet, niibiivvet. Bu fonksiyonlar, Allah’a bakan
yiizii itibariyle tiimel olan melekligin, Allah’1n tecellisi olmas1 bakimindan ayalti1 alemin
tikelleriyle iliskiye girmesi sonucu tikel bir vecheye biiriinerek zuhur ederler. Bu varlik
anlayisi, kaynagindan gelen bir ¢esit acilimi ifade etmesi nedeniyle feyz teorisi ve giines

metaforuyla anlam bulur.
4.2.1. Kaza-Kader

Ibn Sina’ya gore Allah’tan aracisiz ve benzersiz bir sekilde ibda’ olan ilk varlik
flk Akil’dir.**? ibn Sind suddr eden bu ilk aklin aslinda yine O’nun kendisi oldugunu
sOyler. O’nun tecellisi yine O’nun gergekligidir.353 Bu ilk ibda’ edilen, hiyerarside
kendisinden sonra var olacak tiim mevcudati kendisinde barindirmasi nedeniyle, Kiilli
Akil olarak isimlendirilir.>** O’ndan var olan ilk varhign yine kendisi olmasi, ilk var

olanin salt iyilik oldugu manasma gelir. Bu nedenle kainat iyilik iizere var olur. Ibn

%52 [bn Sina, [ldhiydt, 2:284-86; ibn Sin4, “Ars Risalesi”, 654.
%53 [bn Sina, et-Ta likat, 149.
%4 Erdogan, Felek'in Felsefesi, 140.
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Sind’ya gére O’nun tiim bilinebilirleri kusatan ve degismeyen ilmi -ki bu akillar ya da
Mukarreb Meleklere denk gelir- O’nun kazasidir.®*® Kaza, Allahu Teala’nin ilk basit
vaz’ma denir. Tedricen kazdya yonelen seye ise Ibn Sina takdir/kader demektedir. ibn
Sind’ya goére meydana gelmekte olan gaybi/semavi durumlar, Once ve sonra
gerceklesmis yersel durumlar arasindaki karisgimlar ile kader tamamlanmaktadir.>*®
Oyleyse O’nun kazas1 biitiin bilinebilirleri kusatan ilmi iken; kaderi ise varhig bir

sebebe bagli olan varliklar i¢in sebeplerin357 ve onlarin kendilerinin var olmasidir.**®

Kazada var olan tiimellik Mukarreb Meleklerin varolusuna ve bilgisine denk
gelirken, kader nedenlilerle yani tikellerle ilgili olmas1 nedeniyle bilgi acisindan tikelleri
kendisinde barmdiran gok nefislerine yani Is¢i Meleklere denk gelmel<tedir.359 Nitekim
Ibn Sina’ya gore kaza ve kader ile ilgili kullanilan “kalem” ve “levh” kelimeleri de
meleklere tekabiil etmekte, onlarin sahip olduklari bilgi ve hakikat tasavvuruna vurgu
yapmaktadir.*®® Kaza, varlizin Mukarreb Meleklerin indinde, tiimel bir sekilde, en
yetkin haliyle bulunmasi iken®*!, kader bu kazanin Is¢i Melekler araciligiyla maddi
alemin var olmasindan, tekrar Allah’a doniise kadar gerceklesen tim evrelerin

%2 Boylece kaza ve kader, melekligin fonksiyonlar1 olma

gerceklesmesini ifade eder.
itibariyle ayalt1 alemin bilgisine sahip olma ve bu sayede onun varliga gelmesinde etkin

rol oynamasi agisindan 6nemli bir yerde durmaktadir.

Kaza ve kaderin Tanri’nin bilgisine bagli olarak ger¢eklesmesi, ¢ogunlukla
melekiit aleminin ayalt1 alemi etkilemesi ve yonlendirmesi seklinde gerceklesse de, bu

etki insanin Ozgirliigiinli elinden almaz. Sudir siirecinde varliklarin birbirlerine olan

%3 fbn Sind, “Ars Risalesi”, 654.

%% fbn Sina, en-Necqt, 302.

%7 fbn Sin, “Ars Risalesi”, 653.

%8 [bn Sina, 654.

%9 {bn Sina, et-Ta 'likdt, 85-86; ibn Sina, Metafizik 2, 2005, 181-183.

%0 {bn Sina, Risdletii'I-Meldike, 120; Tungbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adli Eseri, 121; Maras,
Klasik Islam Felsefesinde Nur Metafizigi, 31.

%1 Jbn Sina, “Ars Risalesi”, 653.

%2 {bn Sina, “Kaderin Sirri”, gev. Giirbiiz Deniz, Islimi Arastirmalar Dergisi 18, sy 3 (2005): 323.
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etkisi Tanri’nin varliklar1 dolayli olarak etkiledigini gostermekle birlikte, yukaridan
akan feyzin, bazen agagidan yukartya dogru olmasi insanin 6zgiirliik alaninin imkanini
ortaya koymaktadir.’®® Burada feyz teorisinin inis siireciyle ilgili olarak melekligin
fonksiyonu varolus ve evrenin diizeni; yiikselis siireciyle ilgili fonksiyonu ise ceza-

miikafat ve dirilis ekseninde ortaya ¢ikmaktadir.

Ibn Sind’ya goére kaderin &nciilleri vardir. Bunlar: Evrenin diizeni, ceza ile
miikafatin verilmesi ve dirilisin ispatlanmasidir. Alemdeki diizenin saglanmasinda araci
varlik gorevi goren melekler, her seyin yaratilis ilkesi olan Allah’a itaat ederler. O’ndan
aldiklar1 emri yerine getirirler. Bu yiizden ibn Sina’ya gore kader, en sufliden en ulviye
kadar alemin varolus sebebinin ve onu meydana getirenin Allah oldugunu, onun
Allah’in ilminde, iradesinde ve idaresinde oldugunu bilmektir. Meselenin 6zii, tim
alemin Allah’in tedbir, takdir, ilim ve iradesiyle oldugudur. Bu alemde var olan diizen
olabilecek en iyi diizendir. Ibn Sind’ya gére eger bu alemde hayir ve serler, salah ve
fesat beraber olmasaydi, bu alem bagka bir alem olurdu ve tam olmazdi. Yasadigimiz

alem gibi tertip edilmis bir dlemde salah ve fesadin beraber bulunmast sart‘ur.364

Ikinci 6nciil ceza ve miikafat (sevap) verilmesidir. Miikafat, nefsin ulastig
kemal mertebesinde duydugu haz iken; ceza, kemale olan eksikligi Olgiisiince act
hissetmesidir. Nefis kemalden noksanlikta kalirsa Allah’tan uzaklasir. Allah’tan ne
Ol¢tide uzak kalirsa o Olgliide aci ¢eker. Nefsin kemadli ile kastedilen ise Allah’a
yaklasma, O’nun rizasin1 ve dostlugunu kazanmadir. Ibn Sind’ya gére insan igin her
hayr Allah’tan feyz eder. Burada 6nemli olan insamin istegidir. Ornegin, insan dua
ettiginde o feyzi ¢agirir ve ona icabet hiyerarside en yukaridan tasar. Nefsin Allah’a
yaklagmasi, sudir silsilesindeki kademeleri kat etmesiyle miimkiindiir. Bu kat edis Faal

Akil/Cebrail ile gergeklesir ve ilk Kerlib’a kadar Allah’a yakinlikta meleklerin

%% Deniz Giirbiiz, Insan Hiirriyetinin Metafizik Temelleri (istanbul: Litera Yaymcilik, 2010), 108-9.
%4 [bn Sina, “Kaderin Sirr1”, 323-24.
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mertebeleri bulunur. insan kemali &lgiisince bu mertebelerde yerini alir.*®® Bu

mertebeler dini literatiirde cennete tekabiil eder.

Ucgiincii 6nciil ise meadla ilgilidir. Mead beseri nefislerin asli aleme riich
etmesine denir. Ibn Sina’ya gore ayetlerde gegen “o giin, kiyamet, saat” gibi kelimeler
Hz. Peygamber’in su hadisiyle anlam bulur: “Olen bir canlmin kiyameti kopmus
demektir.” Kainatin yaratilisinda araci gorevi goren melekler insan igin Oliimiin
gerceklesmesinde de gorevli olmaktadirlar. Nitekim dini literatiirde dort biiyiik
melekten biri olan Azrail’in gorevi insanlarin canini almaktir. Burada Ibn Sini, “Ey
olgunluga ermis nefis, sen Rabbi’nden Rabb’in de senden hognut olarak O’na don. 366
ayetini anar. Insan i¢in aslolan kemale ermek suretiyle meleki 1s1may1 gerceklestirmek
ve Rabb’e dyle donmektir. Insan dldiigiinde ruhunun gergeklesmesi tamam olacak, o
vakit gercekleri gorecek ve diinyada ulastigi mertebenin karsiligini alacaktir. Goriiniirde
serler var olsa da, bu alemde kastedilen asil, hayrdir. Emir ve nehy yani tesvik ve
sakindirma ise, insan igin kastedilen hayrin gerceklesmesine binaendir. Oyle olmasa
fesadimn artis1 engellenmemis olurdu. Ovgii ve yergi de yine aym hikmetle tesvik ve
sakindirmaya yoneliktir. Ibn Sind’ya gore ceza ve azap prangalara ve zincirlere
vurulma, ateslerde yakilma, akrep ve yilanlarin gonderilmesi seklinde olmayacaktir. Bu
ancak diismanina zarar verip ona act c¢ektirmeye ugrasan birinin yapacagl bir
davranigtir. En ylice sifatlara sahip olan Allah i¢in bunun disliniilmesi miimkiin
degildir. ilahi tesvik ve sakindirma kétiiliiklerden sakinmak isteyen bir nefsi korumaya
yoneliktir. Ibn Sina’ya gére insanin diinyada imar ettigi ahiretinin karsihig1 olabilecek
dini literatiirde cennet ve cehennem seklinde anilan {i¢ alem vardir: Duyusal,
hayali/vehmi ve akli. Cennet akil dlemi, hayali/vehmi dlem bozulma diinyasi, duyular

diinyas1 ise kabir alemine denk gelir. Ibn Sina’ya gore miikafat, i1ahi inayette sonsuza

%% [bn Sina, 323-24; ibn Sin ve ibn Tufeyl, Hay Bin Yakzan, 49-51; ibn Sind, Metafizik 2, 184.
%6 Fecr Suresi, 89/27-28.
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dek kalmaktir ki bu akli alemin yani Mukarrebiin’un karsilig olur.%®’ Oyleyse melekiit
aleminin, varolustaki araciligi, yeniden Allah’a doniiste de araci bir gérev gérmekte,

insanin diinyada olusturdugu cennetin karsilig1 olmaktadir.

Ibn Sind Kaderin Sirri Risalesi’nde kader ile ilgili kendisine soruldugunda
Rastlullah’in “Kader Allah’in sirridir. Onu agi1ga vurmayin.” hadisiyle cevap verdigini
soyler.®® Burada sir olarak isimlendirilmesi, kadere dair bilginin melekit alemine ait
olmast ve herkesin ulasabilecegi bir bilgi olmamasi nedeniyle boyle isimlendirilir.
Melekit alemine ait bilgiye ulagsmis olan bir insanin ise bu bilgiyi, herkesin hakikatini

kavrayacak diizeyde olmamasi nedeniyle, agiga vurmamasi gerekir.369

Tiim bu agiklamalardan sonra Ibn Sind’ya gore kazad ve kaderin Kainatin
yaratilmasindan, diizenlenmesine, insanin nasil yasadigindan, oldiikten sonra hangi
mertebede olacagina kadar tiim diizen ve idareyi ifade ettigi, bunun da her asamasinin

meleklerin varlig1 ve araciligi ile gerceklestigi goriilmektedir.
4.2.2. Nedenlilik

Daha Once gegtigi iizere Ibn Sina’min Zorunlu-miimkiin iizerinden ortaya
koydugu ontolojik kaniti, Zorunlu Varlik’a kendisiyle kaim varlik, diger varliklara ise
imkan adi altinda Zorunlu Varlik’a bagli olma seklinde bir statii vermistir. Bununla Ibn
Sind Allah’mn varligimi kanitlamak ve ontolojik olarak O’nu diger tiim varliklardan
ayirmakla birlikte, imkan kategorisinde bulunan tiim varliklara Zorunlu Varlik’a
nispetle zorunluluk atfederek, Allah ile var olan tiim alemi giiglii bir “zorunluluk”

bagiyla birbirine baglamigstir. >

%7 Ibn Sina, “Kaderin Sirri”, 323-24; ibn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin Ispat: ve Onlarin
Kullandiklar: Sembol ve Orneklerin Yorumu Hakkinda Risale”, 42-43.

%8 {bn Sind, “Kaderin Sirr1”, 323.

% {bn Sina, Metafizik 2, 181,189; Ibn Sina, “Kaderin Sirr1”, 323.

%70 {bn Sina, Isarerler ve Tembihler, 127-28.
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Ibn Sind’nin  Zorunlu-miimkiin-miimteni seklinde olusturdugu ontolojik
kanitinda aslolan Zorunlu Varlik’tir. Zorunlu Varlik, varligi bir illete bagl olmayanken,
mimkiin varlik varlig1 bir illete bagl olandir. Miimkiin varliklar ancak varligi kendi
varh@ ile kaim olan Zorunlu Varlik’a nispetle varlik kazamir. ibn Sina tarafindan
miimkiin varligin buradaki nispeti kendi varlig: itibariyle miimkiin, Zorunlu Varlik’a
nispetle zorunlu olan seklinde ortaya koyulur ki bu nispet Zorunlu Varlik ile illeti
oldugu miimkiin varliklar zinciri arasinda giiclii bir bag olusturur. Ayalt1 alemin ve
ayiistii Alemin kendi igerisinde tiim nedenlilerin sonunun Ilk Ilke’ye ulastigi bu
nedenlilik zincirinde, varlik hiyerarsisi agisindan ayiistii lem, ayalt1 alemin, onu Ilk

Ilke’ye ulastiran araci nedeni olmaktadir.>"*

Ibn Sind’y1 feyz teorisine gotiiren nokta da tam olarak burasidir. Araci varlik
nedeni olan ayiistii dlem olmadan ayalt1 dlemin varliga gelemeyisi ibn Sind’y1 feyz
teorisine gotiiriir ve o bu noktada feyz ile yakindan iligkili olan iki kavrami “ibda’ ve
hudis” kavramlarini kullanarak ayiistii alemdeki “benzersiz var etme” ile ayalti dleme
has olan “sonradan meydana gelme” olan hudés’u birbirinden ayirir. Bu iki kavramin
incelenmesiyle, Ibn Sind’nin aleme dair kullandigi ezeli ve sonradan var olma
anlamlarinin hangi baglamda kullanildig1 agikliga kavusmus olacaktir. Ibn Sind’ya gore
1bdd’, “madde, zaman, alet gibi aracilar olmadan, benzersiz olarak var etme” anlamina
gelir. Ona gore bu yaratma sonradan meydana getirmeden daha onceliklidir. Ciinkii her
sonradan meydana gelen bu meydana gelisten 6nce miimkiin varliktir. Yani onun

. A . N . 372
imkan1 hudtisunu 6ncelemektedir.’

Sudiir teorisinde Ibn Sina’ya gore Ibda’nin ii¢ sac ayag: vardir:
1) Zorunlu Varlik’in dogrudan varlik verdigi tek varlik Ik Akil’dur.

2) Miibda’ edilmis olandan 6nce madde gegmemistir.

"1 [on Sina, [ldhiyat, 700, 2:282; ibn Sin4, et-Ta Tikdt, 50-51.
%72 [bn Sina, Isaretler ve Tembihler, 200, 201, 202, 203, 137-39.
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3) Ibd4a’dan 6nce zaman ge(;memistir.373

Burada tarif edilen feyz teorisinde Allah’tan sudir eden ilk Akl varliga
gelisidir ki Kiilli Akil seklinde anilan bu aklin en 6nemli 6zelligi tiim mevcudatin
bilgisini yani imkanimi kendisinde tasimasidir. Alemin ezeliligi de onun bu kiilli

akildaki miimkiin olan varhg: nedeniyledir.*™

Ayrica alemin suretinin ve hey(ilasinin
ezeli olmasi da onun imkan halindeyken ezeli olmasi manasina gelir. Hadis olmak ise
bir seyin heyildsinin ve slretinin birlesmesi neticesinde maddi bir varlik olarak
meydana gelmesini ifade eder. Oyleyse ibda’ ve hudiis’u anlayabilmek igin dikkat
edilmesi gereken nokta onlarin baslangiclariyla ilgilidir. Ibda nin baslangic1 Kiilli Aklin
sudliruna yani alemin imkan olmakligi bakimindan varliga gelmesini ifade ederken;
hudiis onun zamana ve maddeye bagl olarak varliga gelmesini ifade eder. Oyleyse bir
sey hadis oldugu i¢in miimkiin olmamus, miimkiin oldugu i¢in hadis olmustur®™ Ki

burada imkan, hudtsun illeti konumundadir. Oyleyse ibda’ melekit/akil Aleminin

varolusunu ifade ederken, hudiis ayalt1 alemin varolusu ifade etmektedir.

“Imkan hudds’un illetidir.” demek, melekligin maddi diinyanin, ayiistii Alemin
ayalt: alemin illeti oldugunu sdylemekle aym seydir. Imkanm, huddsun gergeklestigi
alem olan ayalti alemde gergeklesmesinin, akillar teorisindeki akillarin fail ve gaye
sebep; nefislerin maddi sebep; feleklerin ise stri sebep olmasiyla yakindan ilgisi vardir.
Varligi ve yetkinligi Ilk Ilke’den alan Akillar, ayalt: Aleme varlik ve yetkinlik vermede
fail sebep; nefisler gok cisimlerinin hareketinin sebebi olmalari nedeniyle ayalt1 dlemde
maddenin olugmasini saglayan maddi sebep; felekler ise farkli suretleri nedeniyle ayalti
alemin siri sebebi olmaktadirlar. Ibn Sind’ya gore ayalt1 Alemdeki varliklarin birbiriyle

olan sebeplilik iligkisi varlik verme niteligi tasimaz. Ayalt1 diinyanin varlik sebepleri,

373 Hiiseyin Atay, Fdrdbi ve Ibn Sind’ya Gére Yaratma (Ankara: Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Yayinlari, t.y.), 121-22.

%74 Ibn Sina, et-Ta 'likat, 111.

3% Yiicel, “Grek Felsefesi’nden ibn Sina’ya Heyala”, 249-50.
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ancak ayiistii diinyada var olabilir.*’® Oyleyse varlik vermede fail, maddi ve siri sebep
olan ayistii alem/meleklik, Tanri’dan gelen varlik ve yetkinligin ayalti alemde

gergeklesmesinin ilkesi ve bagi olmaktadir.

Bu agiklamalardan sonra meseleye bizim konumuz agisindan bakacak olursak
burada huddsun illeti konumunda olan ve ayalt1 dlemin sebebi olan imkan, melekligin
karsilig1 olmaktadir. Zorunlu Varlik’tan miimkiin vasfin1 alan ilk varlik alemi olan ve
ayalt1 alemin imkanin1 kendisinde bulunduran melekit alemi, bu vasfiyla ayalti dlemin
var olmasinda etkin rol oynamakla beraber, onun Allah ile olan bagini da saglamis olur.
Bu varlik kategorisini yok sayarak kurulacak bir varlik teorisi bircok eksigi beraberinde
getirmekle kalmayip, Allah ile alem arasindaki bagi kurmakta zorluk yasayacaktir. Bu
nedenle Ibn Sin, 4lemin var olusunu kelamcilar gibi muhdis-hadis {izerinden degil,
Zorunlu-miimkiin, illet-ma‘lal tizerinden agiklayarak Tanri-alem arasinda giiglii bir bag

kurabilmeyi amaglamlstlr.377

4.2.3. inayet

Ibn Sind’ya gore varolus Allah’m kendisine dair bilgisiyle ve kendisine olan
askiyla gerceklesir. Bu bilgi ve ask eylemi ile gergeklesen feyz ve 1s1ma neticesinde var
olan alem onun bir yansimasidir, kendi gercekligidir. Oyleyse bu diizen olabilecek en

miikemmel diizeni ifade etmektedir ki Ibn Sina’ya gore bu ina.yettir.378

Ibn Sina’da inayetin ii¢ temel 6gesi vardir. Bunlar, Allah’in bilgisi, sebeplilik ve
diizendir. Allah’1n bilgisinin bir neticesi olarak varligin, bir sebeplilik lizerinden diizen
icerisinde var olmasi1 indyet olarak karsiligin bulur.®”® Kainatin miikemmel, muhkem ve

stirekli olmasi el-Evvel olan Allah’in tam ve yetkin olan ilminin, onlarm sudirunun

376 Muhammet Fatih Kilig, “ibn Sind’nin Sebeplilik Teorisi” (Istanbul, Istanbul Universitesi, 2013), 177-
78.

" Yiicel, “Grek Felsefesi’nden ibn Sina’ya Heyal4”, 249-50.

%78 {bn Sina, et-Ta likat, 30-31.

%9 Emine Tasc1, “Klasik Felsefede ve islam Felsefesinde inayet: ibn Sind Ornegi” (Ankara, Ankara
Universitesi, 2017), 204.
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sebebi olmasi nedeniyledir. Bu O’nun her yaratilmis icin hayra yonelik egilimi
demektir. O’nun inayetiyle her seyde hayir diizeni sekillenir. O’nun inayeti, her tiirlii
degisikligin tizerindedir. O’nun ilmiyle sudira gelen her yetkinlik ise, onun inayetinin

ve iradesinin eseridir.°

Ibn Sind’ya gore inayet, varligm bir tertip ve diizen iginde, zamana baglh
olmadan tiim detaylariyla sudiir etmesi demektir. O’nun inayet ve kader anlayisinin en

381 Insan, hayvanlar ve bitkilere, onlarin yaratilisindaki,

onemli kavrami “hikmet’tir.
uzuvlarindaki maslahata ve hikmete baktiginda Allah’in inayet ile var etmesinin ne
demek oldugunu anlamaktadir. Varligin bir diizen ve hikmete binaen vuku bulmasi

O’nun inayetindendir.382

Alemin ve onun igindeki canlilarm higbiri tesadiif eseri ortaya ¢ikmamustir.
Onlar bir diizen ve tertibe binaen var olmuslardir. Inayet, ilk Ilke’nin alem i¢in miimkiin
olan iyilik diizenini bilmesi, ondan hosnut sekilde onu akletmesi, zat1 geregi onun illeti
olmast ve aklettigi en milkkemmelin O’ndan en miikkemmel diizen olacak sekilde

tasmasina denir.*®

Bu tasma neticesinde var olan gok akillari, gok nefisleri ve felekleri rastgele var
olmamigtir. Evrenin, bitkiden hayvana canlilarin olusmasinda birtakim etkileri s6z
konusudur ve bu is ancak bir yonetim ile miimkiin olabilir.*®* Kaza ve kaderi icine alan
bu yonetim ve etki, Allah’in inayetinin ortaya ¢ikmasinda meleklerin fonksiyonunu icra
eder. Ciinkii yine Ibn Sini’ya gore inayet, ezeli ilimde temsil olunan tiimel diizenin, bir
sistem dahilinde ve akledilir fasilalar seklinde tasmasma denir. Dolayisiyla varolan

alem, goksel varliklarin Ik ilke’den aldig1 inayetinin zuhur etmis halidir.*®® Allah’in

%0 Jbn Sina, “Ars Risalesi”, 648.

%81 Tuncbilek, /bn Sind ve Risdletu’l-Meldike Adl Eseri, 128.
%82 [bn Sina, lldhiydt, 2:584.

%3 [bn Sina, 536-538.

%4 [bn Sina, en-Necdt, 284.

%5 {bn Sina, Isaretler ve Tembihler, 145.
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bilgisine tekabiil eden kazanin, en miikemmel sekilde varlik sahnesine ¢ikmasi onun
indyetiyken, tekrar Allah’a doniise kadar olan tiim siireci i¢ine alan sebeplilik, kader

olarak karsiligini bulmaktadir.*®®

Meleklik ise, tiim bu kaza-indyet-kader siireci ya da
fonksiyonlarini kapsayan, yalnizca zuhuru agisindan farkli isimler alan, tiimel bir varlik
kategorisi olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Bu varlik kategorisi, fonksiyonlar1 ile Allah ile

alem arasindaki irtibat1 saglamakta; ya da bir diger deyisle bu varlik kategorisi aracilig

ile alem var olabilmektedir.

Miikemmel olan bir Ilk Ilke’den miikemmel sekilde var olmus bu alem var
olabilecek alemlerin en mitkemmelidir. K&tiiligiin tiim sebepleri yalnizca ayalti alemde
yer alir. Koétiiliik ¢ogunlukta degildir, coktur. Bu ikisi arasinda fark vardir. Ikincil
yetkinliklerin eksikligi ile ortaya ¢ikan kétiiliik denilen, Geometriyi bilmemek ya da bir
giizelligin kaybolmasi gibi eksiklikler alemde ¢ok olsa da bunlar failin yapmasindan
degil yapmamasindan kaynaklanir. Bu tiirde olan ve kotiilik diye isimlendirilen
durumlar yetkinligin noksanligidir, bilarazdir ve ¢ok bulunur. Ancak failin yapmasiyla
meydana gelen diger katiiliikler ise dlemde azinlikta bulunmaktadir.®®’ Kotiliik fertlere

ulagsa da tiirler daima korunmustur.388

Ayalti alem ic¢in mutlak iyilik miimkiin degildir. Mutlak 1yilik aytistii aleme
hastir. Ayaltt alem ic¢in mutlak iyilik imkan ifade eder. Yani varliga ¢ikmasi
beklenmektedir. Her seyin kendi yetkinliginden noksanligina ya da kendisinde olan bir
seyl yitirmesine kotiilik denir. Yerilen fiillere kotiilik dendigi gibi, liziintii act gibi
duygulara da kotiilik denir. Huylara da koti dendigi olur ki bu nefsin yetkinligini
kaybetmesi manasindadir.®® Nefsin yetkinligini kazanmasi nefsi arindirmak, ahlak ve

melekeler kazanmak, ibadet ile Allah’1 hatirlamak yoluyla mimkiin olur. Nefsine

386 Tage1, “Klasik Felsefede ve Islam Felsefesinde inayet: ibn Sind Ornegi”, 194.
%7 [bn Sina, Metafizik 2, 2014, 566-68.

*®® [bn Sina, 544.

%9 {bn Sina, 2:550-54.
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yetkinligini kazandiran kimse iyilik feyzinden ndrlamir.®*® Cenab-1 Hakk mutlak
lyiliktir. Melekler ve onlara yaklasan kimseler de boyledirler. Bu kimseler
akillara/meleklere yaklastiklar1 6l¢giide iyilikten pay alirlar. Ciinkii etkin akillar/melekler

iyiliklerin sebepleridirler.®**

Oyleyse varligin en miikemmel sekliyle Allah’tan feyz etmesi manasima gelen
inayetin zuhuru i¢in melekligin fonksiyonu gereklilik arz etmektedir. Melekler ayalti
alemin diizeninin var olmasiyla beraber, varlik diizeninin devam etmesinde de etkin bir
giicli temsil etmektedirler. Bu gii¢ onlara Allah’tan akmakta, onlar da aldiklar1 bu gii¢
ile ayalt1 alemi diizenlemektedirler. Nitekim dini literatiirde dort biiyilk melekten biri

olarak kendisinden bahsedilen Mikail de bu fonksiyona vurgu yapmaktadir.
4.2.4. Niibiivvet

Melekligin ayalt1 aleme dair, kendisinden bahsedilmesi gereken son fonksiyonu,
belki de en o6nemli fonksiyonu olan niibiivvettir. Cilinkii bu fonksiyon ile beraber
varligin Allah’tan ayalt1 dleme akis yond, tersine yiikselis seklinde tamamlanmig olur.
Niibiivvet ile beraber varolusun hikmeti, tikelligi ifade eden kaderin tekrar kazada mana
bulusu, Allah’in inayetinin yeryliziinde Nefs-i Natika’ya sahip tek varlik olan insanda,
O’nun Ask ve Nir’unun bir 1s1masi ve yiikselisi seklinde gerceklesmis olur. Bdylece ilk
Ilke’den baslayan varliktaki nedenler silsilesi, niibiivvet ile beraber, insanin iradesiyle
tekrar kaynagina donerek, goklerdeki dairesel harekete uyum saglar ve insan ile

tamamlanmis olur.

Ibn Sina’ya gore insanda bulunan nefs-i natika yetisi dyle bir yetidir ki, 0 bu yeti
sayesinde kainatta var olan diger canlilardan ayrilarak 6zel bir yere sahip olur. Bu yeti
tim insanlarda varken, onun hangi mertebede bulundugu meselesi, insandan insana

farklilik gosterir. insanin iradesinin de etkisiyle onda bilkuvve olarak var olan akil, Faal

%% bn Sina, 2:648-52.
9 Jbn Sina, “Ars Risalesi”, 648.
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Aklin feyziyle bilfiil olur. Ibn Sina burada 151k sayesinde bilkuvve gériilebilir olanlarin
bilfiil goriiniir olmast 6rnegini vererek, Faal Aklin insan nefsini aydinlatma suretiyle
onda bilkuvve olanin bilfiile doniistiigiinii sdyler. Boylece insan meleklt aleminden

akan feyze muttali olur.>%

Ibn Sind’ya gore insanin Faal Akil ile ittisal kurarak melekit aleminden bilgi
almas1 ve arifler statiisiine yiikselmesi; O’nun yalnizca Allah’in zatini irade ederek,
O’na ask ile ibadet ederek, riyazet ile nefsini temizlemesi suretiyle miimkiin olur.
Insanin bu cabas1 sayesinde nefsinde bir hazir bulunusluk hasil olur. Béylece o Allah’in
feyz eden ndrunun (el-aklu’l-kulli) kendisini aydinlatmasiyla aydinlanmis olur.** ibn
Sina’ya gore Allah’a ask ile yonelerek, O’nun ndruyla nirlanma ile ger¢eklesen varolus

yolculugunun en iist mertebesinde insan, gergek kurtulusa erer.>*

[bn Sind’ya gdre peygamberler, bu kurtulusa eren kimselerdir. Onlar,
nefislerinde bulunan hazir bulunusluk sayesinde Faal Akil ile gergeklesen sudira (ifada)
nail olurlar, onunla aydinlanirlar ve melekit aleminin bilgisine erisirler. Bu bilgi akisina
(sudar), vahiy denir. Vahyin ayalti alemin ilim ve siyasetine uygun olan ibarelerle
alinmasina “peygamberlik (risalet)”; bu vahyi teblig eden kisiye ise “peygamber (rasil)”
denir. Oyleyse peygamberler varligin hakikatine mazhar olmus, melekit aleminin
kiinhiine vakif olmus, Faal Akil’dan akan nir ile 1s1ma suretiyle Allah’a dogru yonelen
yiikselisi gerceklestirmis kimselerdir.>* fbn Sind’ya gore onlar bu mertebeleri sayesinde
Allah’a benzemisler ve bu 6zellik onlar1 diger insanlardan aylrrms‘ur.396 Boylece onlar
insanin ylikselebilecegi son noktayr gostermis, insanin ger¢eklesmis hakikatinin

prototipi olmus kimselerdir.

%92 [bn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin ispati ve Onlarm Kullandiklari Sembol ve Orneklerin

Yorumu Hakkinda Risale”, 36-37.

%% ibn Sina, Isaretler ve Tembihler, 184-85.

%% fbn Sina, 188.

%% bn Sina, “Peygamberlerin Peygamberliklerin Ispati ve Onlarin Kullandiklar1 Sembol ve Orneklerin
Yorumu Hakkinda Risale”, 38.

%% [bn Sina, fldhiyat, 920, 2:654.
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Faal Aklin 1simasiyla, natik nefiste, kendisine 6zgii yetkinlikle, varligin tim
suretleri ve alemdeki siidur etmis iyilik diizeni resmolundugunda, o, akli bir alem haline
gelir. Boylelikle nefs mutlak giizelligi ve iyiligi miisahede edip onunla birlesir. Onun bir
ornegi haline gelir. Ona katilir ve onun cevherinden stiretlenen akledilir bir alem olur.
Ibn Sina’ya gére bunu gergeklestiren kimseler, melekit Aleminin nfiruna ve meleki giice
ortak olmus kimselerdir. Bu meleke sayesinde onlar melekit adleminin mertebelerine
yiikselirler. Ve meleklere has birtakim &zelliklere erisirler. Dini literatiirde “mucize,
keramet” gibi isimlerle anilan bu fiiller, s6z konusu meleki mertebelere erismis
insanlardan hasil olabilir. Ornegin, bir arif yagmur duasi ettigi i¢in yagmur yagabilir. Ya
da bir peygamber bir kimse i¢in sifa duasinda bulundugu i¢in 0 kimse sifa bulabilir. Bu
ozellik onlarin melekit alemiyle ve Allah’la olan irtibatin1 ortaya koymasi agisindan
onemliyken; aslinda melekit aleminin ve Allah’in ayalt1 dlem ile irtibatinin anlagilmasi

acgisindan da ¢ok onemlidir.*®’

Oyleyse meseleye bizim konumuzu teskil eden melekler ve meleklik acisindan
baktigimizda gdrmekteyiz ki, Ibn Sina’nin varlik felsefesinde, melekler, Allah ile ayalt:
alem arasinda bir bag olusturmakta, bu bag ile Allah, her an, her yerde hazir ve nazir,
her seye miidahil bir gii¢ olarak bulunmaktadir. Yine bu meleki gii¢ sayesinde insan,
yasarken cennetini olusturmakta, meleki aydinlanmadan nasiplendigi 6l¢iide 6lmeden
evvel Allah’a riici etmenin yolunu bulmaktadir. ibn Sina’ya gore bu kutsiyet aleminde

kurtulusa ermenin ta kendisidir.>®

%97 [bn Sina, Isaretler ve Tembihler, 201; ibn Sina, Ildhiyat, 891, 2:602-3.
%% [bn Sina, Isaretler ve Tembihler, 186-88.
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SONUC

Kendisinden oOnceki miras1 iyi Oziimseyerek, kendi birikimiyle birlikte
sistemlestiren Ibn Sini, ana hatlariyla tipki Grek filozoflar1 Platon, Aristoteles,
Plotinus’ta ve Islam filozoflar1 Kindi ve Farabi’de oldugu gibi varlik felsefesini Tanri,
ayiistii ve ayalt1 alem olmak iizere {i¢lii bir sistem iizerinden kurarak, kadim bir hikmetin
takipgisi olmustur. Onlara gére Bir olan Tanr1’dan, araci bir varlik kategorisi olmaksizin
alemin varolusunu agiklamak miimkiin degildir. Boylece sudir teorisiyle kurduklar
sistemde, ask, nir ve akil kavramlarma Ibn Sind’da oldugu gibi merkezi bir énem
atfederler. Bu {i¢ kavram feyz teorisinin baslangi¢ noktasini olusturmakla beraber,
varliga yayilan ve varlik alemleri arasindaki bagi saglayan ilahi bir gii¢ olarak karsimiza
cikar. Bu minvalde s6z konusu filozoflarda ana hatlariyla birbirinin devami
sayilabilecek bir felsefenin var oldugunu kabul etmek gerekir. Onlar1 ayni hakikatin
takipgisi olarak gérmekle beraber ibn Sina kendinden &ncekilerden aldig1 mirasi oldugu
gibi kabul etmemis, onda birtakim degisiklikler yapmis ve ona bir¢ok derinlik

kazandirmustir.

Platon’da manevi olana yapilan vurgu, maddi olani neredeyse gdérmezden
gelmeye goétiiriirken, Aristoteles’te tersine somut olan soyut olana galebe c¢almis
gorliniir. Plotinus’ta ise Tanr1 hakkinda tenzih Gylesine ileri gotiiriiliir ki nihayetinde
hakkinda konusulamaz bir Tanr ile karsilasilir. Ibn Sind’min varlik anlayisinda bu
agiriliklarin bulunmadigi, onun séz konusu filozoflarin sistemlerinin eksikliklerini
gidererek, aldigi miras1 6l¢iilii bir bigimde isleyip sistematik bir felsefe tesis ettigi
goriiliir. Kindi ve Farabi’de var olan varlik felsefelerini ise, gelistirir, derinlestirir ve
felsefeyle ayn1 hakikati anlatan dinin verileriyle profesyonel bir bicimde harmanlamay1

basarir.
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Ibn Sind’min ayiistii Alem kavrami ve bu ayiistii Alem kavrami ile meleklik
arasindaki tekabiiliyetinin, her iki kavrama kazandirdig1 derinligin en temel 6zgiinliigi,
kendisine kadar gelen siirecte filozoflarin, basta Platon, Aristoteles ve Plotinus olmak
tizere, giderek Tanri ile evren arasindaki iliskiyi daha tutarli bir sekilde izah etme ve
Tanri’nin evrendeki her seye her an miidahilligini en son Plotinus’un yaptig1 sekliyle
sudiircu bir anlayisla izahini, ¢cok daha gelismis bir sekilde bu kez meleklik kavrami ve
nedensellik ile iligkilendirerek, yepyeni bir c¢erceveye biiriindiirmiis olmasinda
yatmaktadir. Onun ana cabasi o giline kadar net bir sekilde ¢oziilememis olan Tanri-
evren iligkisindeki tutarli nazariye olan sudlr nazariyesini daha tutarli bir hale
getirmedir. Boylece en biiyiik problem olan kotiililk meselesini, kaza ve kader de dahil

olmak tizere daha makul bir bi¢imde ¢6zmiis olmaktadir.

Bu minvalde, kendisinden oncekilerin aksine metafiziginin amacini Tanr1 olarak
belirleyen Ibn Sina, bir sistem filozofu olarak, varlik felsefesini olustururken elbette Ki
alem ile irtibat1 olan bir Tanr1 tasavvuru insa etmis Ve her zerresiyle var edenine bagl
olan bir alem anlayis1 ortaya koymustur. Zorunlu-miimkiin kavramlari iizerinden
kurdugu metafizik deliliyle Ibn Sina, Zorunlu Varlik ile beraber varliklar1 O’na dayanan
ve onunla ger¢ek ve ezelil olan bir imkan kategorisi agarak tiim varligi O’na baglamistir.
Bu imkan kategorisi varlig1 ve yoklugu birbirine esit olan bir varliga degil, yokluk
kendisinden engellenerek ebedi kilinan bir varliga isaret eder. Miimkiin varlik varlig
zorunlu varliga bagl olan, ilkesel olarak ondan sonra ama ona bagli olan bir varliktir.
O’nun literatiirdeki hudds delilinin yerine insa ettigi bu delil ile tiim mevcudat
kendilerine nispetle miimkiin iken, Allah’a nispetle zorunlu olma vasfina eriserek giiclii

bir bag elde etmis olur.

Ibn Sina zorunlu-miimkiin kavramlari iizerinden feyz teorisiyle insa ettigi varlik
felsefesinde, Tanri’dan sudr eden ilk miimkiin varlik kategorisine, akillar, nefisler ve

felekler seklinde sistemlestirdigi, din dilinde melekler olarak gecen soyut-ruhani
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varliklart yerlestirir. Ona gore bu varlik kategorisinin varligi, Tanri’nin birligine halel
gelmeden yaratilisin O’ndan meydana gelisini aciklayabilmek ve alemin O’nunla
irtibatin1 kurabilmek icin elzemdir. O’nun ayiistii dlem ismiyle sistemlestirdigi varlik
alemine tekabiil eden meleklik sayesinde birlik ile ¢okluk, soyut ile somut, ezeli olan ile
sonlu olan arasindaki iliski agiklanmig ve irtibat saglanmis olur. Onun Tanri’dan
akillara, akillardan nefislere, nefislerden feleklere ve feleklerden maddi aleme seklinde
olusturdugu varlik hiyerarsisi, i¢inde barindirdig: tedricilik ve insicam sayesinde elbette
ki Tanri’nin alemi bir anda, yokluktan, aract olmaksizin yarattigini iddia eden
teorilerden ¢ok daha tutarli ve ayalt1 alemdeki varliklar i¢in hayat vaad eden bir teori

olarak goriinmektedir.

Neredeyse Plotinus da dahil, kendinden 6nceki Grek filozoflarinda hareketsiz
kalan ve aleme dahil olamayan Tanri’yi, Ibn Sina, sudir teorisini soyut birtakim
kavramlar iizerinden aciklamak suretiyle, meleklik ile baglantili olarak, inayet ve
nedensellik tizerinden, panteizme girmeden, alemin igerisinde her an var olan bir Tanri
tasavvuruna doniistiirmiistiir. Boylece ayalt1 alem ile ayiistii alemin ortak paydasi olan
soyutluk {tizerinden, birtakim soyut kavramlar araciligiyla, bu iki alemin baglantisi
saglanmis olur. Ibn Sina varlik felsefesini insa ederken, sudir teorisiyle mekanik bir
sistem kurarak yaratilisi agiklama derdinde degildir. O varlik felsefesinin her alanina
yayilmis olan ndr, agk ve akil kavramlariyla ruhu olan bir sistem insa etmistir. Ona gore
tiim varlik birbiri yerine gecgebilen kavramlar olarak Bir olan Ask’in, Nar’un, Aklin
tezahiirlidiir. Varlik Allah’tan 1simistir, feyz etmistir ve bu feyz her an gelrc;eklesilr.399
Kainata bu feyzi tasiyan ve ulastiran ise meleklerdir. Bir nevi niizul teorisi olarak

karsimiza ¢ikan feyz teorisi, sayet insan, kendi ¢alismasi neticesinde Faal Akil ile

ittisale erisirse bir yiikselis teorisine doniisiir. Bdylece insan, 6lmeden evvel, melekt

%% ibn Sina, Risdletii'I-Meldike, T4-75.
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alemine, ondaki bilgiye ve feyze erisir. Bu mertebe insanin ve Ibn Sina felsefesinin

zirvesini teskil eder. Bu gercek kurtulusun ve mutlulugun ta kendisidir.

Ibn Sina’ya gére Tanri ile ayalt1 Alem arasindaki varlik irtibatin1 saglayan ayiistii
alem ya da diger adiyla meleklik aslinda tiimel iken, ayalt1 alemin tikelleriyle iliskisi
nedeniyle birtakim fonksiyonlar icra ederek tikel bir goriinim arz eder. Oyleyse
melekligin var olan iki veghesinden biri onun Allah’a yiizii doniik yoniidiir ve melekler
bu yoniiyle yalnizca O’nu tesbih ederek O’na ibadet ederler ve baska isleri yoktur.
Diger veghesi ise ayalt1 aleme doniik yoniidiir. Bu tikellere doniik yoniiyle ise onlar, din
dilinde meleklerin goérevleriyle 6zdeslesen birtakim gorevler yiiriiterek, varoluslarinin
geregi olarak ayalti aleme dair bir fonksiyon icra ederler.*® Tezimizin son bsliimiinde
ele alinmis olan bu fonksiyonlar alemin yaratilisgindan diizenine, kaza ve kaderden

nedensellige kadar ayalt1 alemin ve onun isleyisinin her zerresine ulasir.

Ibn Sina melekleri, sudir teorisindeki akillar, nefisler ve felekler kategorilerine
denk gelecek sekilde, Mukarreb Melekler, Isci Melekler ve Arsi Tasiyan Melekler
olmak tizere ii¢ kategoriye ayirir. Mukarreb Melekler Allah’a en yakin melekler iken,
Ars1 tastyan melekler ise ayalti aleme en yakin meleklerdir. Ibn Sind Melekler
Risdlesi’nde bu melek gruplarimi ve onlarin gorevlerini uzun uzun anlatma yoluna gider.
Mukarreb Melekler’in gérevi daima Allah’1 tesbih etmek, ona ibadet etmektir. Isci
Melekler yeryiiziiniin diizeninden sorumludur. Ars1 Tasiyan Melekler ise feleklere
tekabiil etmeleri yoniiyle gogii ayakta tutan meleklerdir. Ibn Sina’nin kurmus oldugu bu
dort bast mamur sistemde melekler, Allah’tan akan feyzi dlemin her zerresine tasirlar.
Glinesin 1s18indan ve 1sisindan yagmurun inmesine, mevsimlerin degismesinden tiim
kainata varlik verilmesine kadar tiim diizen meleklerin aracilig: ile yiiriitiliir. Burada

Ibn Sind’nin amaci, etrafta ucan ve ayalti alemin diizeni icin calisan varliklarin

%% fbn Sina, en-Necdt, 265; ibn Sina, lldhiyat, 2:448.
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tablosunu sunmak degil; sembolik bir anlatimla melekligin ayalt1 aleme dair

fonksiyonlarini ortaya koymaktir.

Ibn Sina, Tanri ile ayalt1 Alem arasindaki iliskiyi, ayiistii lem iizerinden formiile
ederken, Faal Aklin basit bir suret vericiligi izerinden meseleyi izah etmenin diginda,
aslinda birincil iligki bakimindan ve din anlayisi agisindan da devrim niteligi olabilecek
yeni bir meleklik anlayisi ortaya koyar. O Tarifler Risalesi’nde melekler ile ilgili
taniminda da verdigi gibi, melekligi biitiinciil, basit bir cevher olarak nitelemek suretiyle
onu bir yoniiyle ayiistii alemdeki metafizik boyuta, diger yoniiyle de ayalt1 alemdeki
nedensellige baglar. Dolayisiyla meleklikle her an yiiz ylize geldigimiz sey bir ¢esit

nedenselliktir.

Ibn Sind’da ilk sudiir eden varligin mevcudatin tiim bilgisine sahip olmasi
nedeniyle meleklik kaza ve kaderle de Ozdeslesir. Ayalti alemde gergeklesen her
hadisenin illeti imkan kategorisini teskil eden meleklikle ilintilidir. Yani imkén
kategorisinde var olmayan bir seyin ayalti dlemde ger¢eklesmesi miimkiin degildir.
Oyleyse kainat, Allah’in feyzi neticesinde var olmus bir meleklik {izerinden meydana
geldiyse, o var olan alemlerin en iyisidir. Ibn Sina’ya gére bu alemden daha iyi bir dlem

miimkiin degildir.

Ibn Sind’min ayiistii Aleme ve meleklige dair aciklamalari onun aldig: felsefi
miras ile vahyi ayni1 hakikatin iki tezahiirii olarak gordiigii ve bunlari sistemli bir sekilde
beraberce islemeyi basardig1 goriiliir. O metafizikle Tanr1’y1 kanitlayan bir delil ortaya
koymakla beraber, bu kanitla insanin da Tanri’yla gii¢lii bir baginin oldugunu ve

niibiivvet gibi dinin en 6nemli yap1 taglarini da ispatlamay1 amaglamistir.

Ister akillar teorisi iizerinden diisiiniilsiin ister soyut ruhani varliklar olan
melekler {izerinden diisiiniilsiin, Ibn Sina sisteminde, ayalt: Alemin akla ve nefse sahip

tek varlig1 olan insani, adeta kendisine ¢agiran ve elinden tutan bir ayiistii alem/melekler
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ve dolaystyla Allah tasavvuru vardir. Sistemin bir pargasi olan akillari, nefisleri ve tim
gogii Allah’a ibadet ve itaat tizerine, yiizii Allah’a dontik, O’nu isteyen ve arzulayan bir
bi¢imde insa eden Ibn Sina, insana bir yol ¢izmektedir ve ger¢ek kurtulusun
anahtarlarin1 vermektedir. Nitekim feyz ile gerceklesen niizul, her insan icin Oliimle
kesin olarak riicu edecek ve gergekler goriilecektir. Ancak Ibn Sind’ya gore gergek

kurtulus ancak insanin 6liimden evvel gergekleri gormesiyle erisilebilen bir mertebedir.

Oyleyse ibn Sina’nin ayiistii alemi, varolusta arac1 gdrevi goren, kiinata diizen
ve intizam veren bir varlik kategorisi olmasi yaninda, insanin yiikselebilecegi ve
nihayetinde Yiice Yaratici’ya varacagi ilahl bir merdivene ya da dereceleri olan bir
cennete tekabiil etmektedir. Ibn Sina’nin goziiyle melekhit Alemi yalnizca secilmis olan
peygamberler i¢in degil, tim insanlar i¢in gerekleri yerine getirildiginde aydinlanan ve

yiirlinebilen bir yol olmaktadir.

Sonug itibariyle ibn Sina’da ayiistii lem kavrami yalmzca bir varlik kategorisi
degil, kendisiyle varligin agiklandigi, anlamlandigi bir kategoridir. Bu varlik
kategorisinin olmadig: diisiiniildiigiinde Tanr1 ve maddi alemin birbirleriyle irtibatinin
saglanmasi, imKaniyetini yitirir. Ibn Sind  zorunlu-miimkiin, ayiistii-ayalti
kavramlagtirmalar1 iizerinden varligi birbirinden ayiriyor goriinmekle beraber aslinda
birbirine baglamaktadir. Bu baglama aytistii alemin icra ettigi fonksiyonlar acisindan da

hayati 6nem tagimaktadir.

Ibn Sina’ni kurdugu bu varlik sistemi bugiiniin diinyasima ne vaad edebilir diye
diisiindiiglimiizde, en basta yalnizca insana degil dogaya da deger veren, her an bir
meleki gii¢ ile hareket eden aleme uyum saglayan ve Allah’la var olan irtibat1 bilerek
ahlakli olan bireylerin yetismesini saglar. Yiiriiyecegi yolu sevaplar azig1 toplamaktan
ibaret goren dindarlar olmay1 degil, arinmayla kendisini aydinlatan ve bdylece yolu da

aydinlanan, peygamber prototipi arifler olabilmenin anahtarlarini verir. Her isinde ve
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amelinde sah damarindan yakin, alemle bag gii¢lii olan bir Allah’a inanan ve bu yiizden
yaptigi isi hakkiyla yapan insanlarin yetismesi igin gerekli olan Allah tasavvurunun
zihinlerde olugmasini saglar. Bu biitiinciil varlik felsefesi, ister bilim ister miizik olsun
kainatla uyumlu olan her ilmin bir ayet oldugunu bilir ve onun pesine diiger. Kainat
diizeninin, bir nedensellik zincirine tekabiil eden melekler tarafindan saglandigim
bilmenin neticesi olarak, bilim ve dinin birbiriyle ¢elisemeyecegi, bilimin de Allah’in
bir ayeti oldugunun farkina varacak zihinlerin olugsmasini saglar. Ve bdylece insan,
ahireti imar etmenin diinyay: imar etmekten gectigini ve ahiretin yalnizca oliince degil,

yasarken de goriilebilecegini, insana ylikselisi vaad eden bu felsefeyle anlar.
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OZET

Bu calismada Ibn Sina’da (5. 428/1037) “ayiistii Alem” kavraminin nasil ele
alindig1 incelenmekte ve bu kavramin din{ literatiirdeki “meleklige” olan tekabuliyetinin
ortaya konmasi amaclanmaktadir. Allah ile ayalti dlem arasinda bir araci varlik
kategorisi olan ayiistii alem ya da melekligin, varolusun meydana gelisinde, Tanr1’nin
Tanr1 olusuna halel gelmemesi agisindan, yoklugu diisiintilemez bir 6nem teskil ettigi

aciklanmaya caligilmistir.

Bu arastirma ile Ibn Sina felsefesinde sudir teorisi ile kurulan sistemde, ayiistii
alem ya da meleklige denk gelen varlik dleminin Tanr ile ayalt1 dlem arasinda, icra
ettigi fonksiyonlar agisindan bir bag olusturdugu, bdylece birlik ve cokluk, soyut ile
somut arasindaki irtibatin Tanri’nin failligine halel gelmeden saglandigi tespit

edilmistir.

Anahtar Sozciikler: Ayiistii lem, Melekler, Sudir, Ayalti Alem, Tanr1
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ABSTRACT

In this study, it is examined how Ibn Sina's (d. 1037) concept of "lunar world" is
handled and it is aimed to reveal the correspondence of this concept to "angelism" in
religious literature. It has been tried to explain that the superlunar or angelic realm,
which is an intermediary entity category between Allah and the sublunar realm, has an
unimaginable importance in the occurrence of existence, in terms of not harming the

existence of God as God.

With this research, the system established with the theory of emanation in the
philosophy of Avicenna, the superlunar universe or the univers of existence, which
corresponds to the angelic universe, creates a bond between God and the sublunar
universe in terms of the functions they perform, thus, it has been determined that the
connection between unity and multiplicity, intangible and tangible is provided without

prejudice to God's agency.

Key Words: Superlunar Universe, Angels, Sublunar Universe, Emanation, God.
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