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AMIRI’NIN NUBUVVET TEORISI

Niibiivvet konusu Islam tarihinde fetihlerle birlikte tartisilmaya baslamistir. Bu
tartismalar sadece niibiivveti reddedenler ve farkli din mensuplarina kars1 degil Miis-
liimanlarin kendi aralarinda da gerceklesmistir. Kelamcilar ve Islam filozoflar1 tarafin-
dan niibiivvetin gerekliligi veya imkanina dair farkli goriisler belirtilmistir. Elinizdeki
tezde Amiri’nin (5.381/992) niibiivvet tartismalarma katkisi incelenmektedir. Bu
amagla filozofun niiblivvetin izahinda kullandig1 temel kavramlarin neye tekabiil ettigi
ve bunlar nerelerde izah ettigi ortaya konulmustur. Amiri’nin niibiivvetle ilgili agik-
lama ve ispatlari, epistemolojik ve ontolojik baglamda ele alinmis, ¢agdasi olan bazi
Islam filozoflarmin niibiivvet teorileri ile karsilastirilmis ve siyaset felsefesi baglamin-
da niibiivvetin konumu agiklanmistir. Son olarak Amiri’nin Hz. Muhammed’in (s.a.s)
peygamberligi hakkindaki diisiincelerine de yer verilmistir. Amiri’ye gore insan, biitiin
hakikatleri idrak edemediginden peygamberlik miiessesesinin destegine muhtagtir.
Niibiivvet re’y giicii sayesinde gerceklesen iradi bir eylemdir. Peygamber Tanri’nin ilk
yarattig1 kiilli akil seviyesine yiikselebilmektedir. Bu seviyeye yiikselince mukaddes
ruh haline gelmekte ve vahyi dogrudan Tanri’dan almaktadir. Bu sebeple felsefi bilgi-

nin kaynagi peygamberliktir ve mucizeler dlemde meydana gelen nadir olaylardandir.
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ABSTRACT

AMIRI’S THEORY OF PROPHETHOOD

The discussions on prophethood have started with the conquests in the history
of Islam. These discussions not only took place against those who reject the
prophethood and members of different religions but among Muslims themselves. The-
ologians and Islamic philosophers had mentioned various arguments on the necessity
or possibility of prophethood. In this thesis, | examine the contribution of Amiri
(d.381/992) to the discussions of prophethood. For this purpose, | analyzed the basic
concepts which are used by the philosopher to explain the prophethood and the ways
he explained. | discussed Amiri’s explanations and argumentations about prophethood
in the epistemological and ontological context, and compared them with certain theo-
ries of prophethood which were put forward by Islamic philosophers of his age. | also
examined the status of prophethood in the context of political philosophy. Finally, 1
mentioned the thoughts of Amiri about the Muhammad’s (s.a.s) prophecy. According
to Amiri, human beings need the support of the institution of prophecy because they
cannot comprehend the whole truth. The prophethood is a voluntary action that takes
place due to the power of choice (re’y). The prophet can rise to the level of Universal
Intellect which God created first. When he reaches this level, he becomes a holy spirit
and receives the revelation directly from God. For this reason, the source of philosoph-
ical knowledge is the prophecy and miracles are events which rarely occur in the

world.



ONSOZ

Insanlarin Allah’in maksadindan haberdar olmalar1 ve en ideal yasam seklini
belirlemeleri i¢in gerekli olan sey niibiivvettir. Din, dogru yasam bi¢iminin pratiklerini
bize peygamber araciligiyla sunmaktadir. Tezimizde islam inang esaslarinin en énem-
lilerinden olan niibiivveti tercih etmemizin sebeplerinden biri niibiivvet meselesinin

Islam diisiince tarihinde ve giiniimiizde énemli bir yer teskil etmesidir.

Niiblivvet meselesinin tartisma konusu olmasinda en etkili neden, fetihlerle bir-
likte Misliimanlarin genis cografya ve kiiltiirlerle etkilesime girmeleri ve degisik
inang yorumlariyla tanigmalaridir. Miislimanlar, diger dinlere mensup olanlarin eski
inanglarmni ve niibiivvet goriislerindeki farkliliklar1 Islam diisiincesine katma c¢abala-
rindan dolay1, Islam’m niibiivvet algisin1 savunmaya baslamuslardir. Niibiivveti kabul
etmeyenlere karsi reddiyeler yazmislardir. Temel inang esaslarini olusturan meseleleri
ve Ozellikle niibiivvet konusunu farkli sekillerde ele alip tartismiglardir. Bu miinazara-
lar ve ispat faaliyetleri sonucunda Kelamcilar ve islam filozoflar tarafindan Allah’m

varlig1, niibiivvetin gerekliligi ve imkanina dair 6nemli kanitlamalar yapilmistir.

Niibiivvet teorisi calismak esasinda Islam filozoflarinin epistemoloji, ontoloji
ve siyaset felsefelerini arastirmay1 gerektiren genis kapsamli bir eylemdir. Bizler de
Islam felsefesine bir¢ok yonden vukufiyeti sagladigindan dolay1 niibiivvet meselesini
calismayi tercih ettik. Ancak konuyu Islam felsefesinde Farabi ile Ibn Sina arasinda
tastyict rolii bulunmasma ragmen hakkinda ¢ok az ¢alisma yapilan Amiri’nin
(6.381/992) felsefesi iizerinden ele alarak sinirlandirdik. Amiri felsefini tercih etme-
mizin sebebi ise filozofun eserlerinin tamaminin giiniimiizde mevcut olmamasi, mev-
cut eserlerinde de meselelerin daginik bir sekilde bulunmasidir. Boylece Amiri’nin
niibiivvete dair goriislerini sistematik bir sekilde sunmaya ve filozofun niibiivvet tar-

tigmalarina olan katkisini belirginlestirmeye calistik.

Amiri’nin niibiivvetle ilgili agiklama ve ispatlar1 genel olarak epistemoloji ve
ontoloji diisiincelerini paylastig1 yerlerde karsimiza ¢ikmaktadir. Bu yiizden filozofun

niiblivvetin izahinda kullandig1 temel kavramlarin neye tekabiil ettigi ve bunlari nasil



izah ettigi gorebilmemiz i¢in niibiivvet meselesi ilk iki bolimde psikolojik ve ontolo-
jik baglamiyla ele alinmistir. Ugiincii béliimde siyaset felsefesi baglaminda niibiivvetin
konumu aciklanmis ve Amiri ile baz1 Islam filozoflarmn niibiivvet teorileri karsilasti-
rilmistir. Konumuz genel olarak niibiivvet teorisi olsa da Amiri’nin Hz. Muhammed’in

(s.a.s) peygamberligi hakkindaki diisiincelerine de yer verilmistir.

Calismanin hazirlanmasinda bilgi ve tecriibeleriyle bana yol gosteren, gerekli
diizenleme ve yonlendirmeleri yapan, gereken her durumda yardim ve tavsiyelerinden
istifade ettigim, danisman hocam Prof. Dr. Omer TURKER e tesekkiir ederim. Okuma
ve degerlendirmeleriyle eserin olgunlasmasini saglayan Prof. Dr. Ali DURUSOY ve
Dr. Ogr. Uyesi M. Zahit TIRYAKI hocalarima da miitesekkirim. Amiri diisiincesine
vukufiyetin olusmasinda ¢aligmalarindan ciddi anlamda istifade ettigim Prof. Dr. Ka-
stim TURHAN ve Prof. Dr. M. Ciineyt KAY A’ya tesekkiirii bir bor¢ bilirim. Calisma-
ma deger veren, siirec icerisinde tavsiyeleriyle destek olan Prof. Dr. Ilhan KUTLUER
hocama da tesekkiir etmek isterim. Yazim siirecinde degerli yonlendirmelerde bulunup
gerekli yardimini eksik etmeyen Ar. Gor. Selime CINAR’a ve teknik anlamda yardim-
larin1 eksik etmeyip zaman ayiran Yahya AYYILDIZ abime de tesekkiirleri mi sunu-
yorum. Ayrica siirekli ilim yolunda olmami tesvik eden, tezimin her asamasinda hep
yanimda olan, maddi ve manevi destegini esirgemeyen, beni sabirla dinleyip fikirlerini

benimle paylasan degerli esime de ¢ok tesekkiir ederim.

Mahmut SIMSAT
Istanbul, 2019
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GIRIS
1. TEZIN AMACI VE ONEMIi

Fetihlerle birlikte genis cografya ve kiiltiirlerle etkilesime giren Miisliimanlar,
diger dinlere mensup olanlara kars1 islam’in niibiivvet algisin1 savunmaya baslamuslar,
niibiivveti kabul etmeyenlere karsi da reddiyeler yazmislardir. Emeviler doneminde bas-
layip Abbasiler doneminde yogunluk kazanan terciime faaliyetleri ile yeni kavram ve
diisiinceler Islam toplumunun diisiince diinyasina tasinmis, Miisliimanlar temel inang
esaslarini olusturan meseleleri ve 6zellikle niibiivvet konusunu farkli sekillerde ele alip
tartismisglardir. Bu miinazaralar ve ispat faaliyetleri sadece niibiivveti reddeden din dist
ziimreler veya farkli din mensuplartyla degil Miisliimanlarin kendi aralarinda da gergek-
lesmistir. Bunun sonucunda niibiivvetin gerekliligi veya imkanina dair farkli goriisler

ortaya ¢ikmuistir.

Kelamcilar tevhid, niiblivvet ve 6zellikle Hz. Muhammed’in (s.a.s) peygamber-
ligini ispatlama hususunda énemli kanitlar gelistirmislerdir. islam filozoflar1 da Allah’m
varlig1, peygamberligin imkan ve zorunluluguna dair kendi felsefi diisiinceleriyle uyum-
lu kanitlamalar yapmislardir. Niibiivvetin ispati, Miisliiman olarak var olmanin ontolojik

ve epistemolojik zorunlulugunun agiklanmasi olarak degerlendirilebilir.1

Bizim bu calismamizdaki hedefimiz Islam felsefesinde Farabi ile Ibn Sina ara-
sinda tasiyici rolii bulunmasina ragmen iizerinde ¢ok az ¢alisma yapilan Amiri’nin (6.
381/992) niibiivvet tartismalarina katkisini belirginlestirmektir. Amird, Islam diisiincesi-
nin tesekkiil devrini tecriibe eden ve bu diisiincenin olgunlagsmasinda katkilar1 olan
onuncu yiizyiln 6nemli sahsiyetlerinden biridir. Amiri’nin eserlerinin tamami giinii-
miizde mevcut degildir. Mevcut eserlerinde de meseleler daginik bir sekilde bulunmak-
tadir. Bundan dolayi tez, filozofun niiblivvete dair goriislerini sistematik bir sekilde ele

almay1 amaglamaktadir.

! Omer Tiirker, Yitik Tavirlar ve Sorunlar: Niibiivvetin imkani, Cins Dergisi, Nisan, 2018, s.15.



2. TEZIN KAYNAKLARI VE YAPILAN CALISMALAR

Tezimizde yararlandigimiz 6ncelikli kaynak Amiri’nin giiniimiize ulasan eserle-
ridir. Calismamizin bityiik kisminda Sahban Halifat’in Resdilii Ebi’l-Hasen el-Amiri ve
serezatiihii’I-felsefiyye adli nesrinden yararlanilmistir. Bu eserde Amiri’nin hayati, ente-
lektiiel gelisimi ve felsefi goriisleri aktarildiktan sonra sirasiyla filozofun su risaleleri

kaleme alinmuistir:

a. Inkdzu’l-beser mine’l-cebri ve’l-kader: Kaza ve kader konularina deginilen bu
eser, bir Islam filozofu tarafindan insan fiilleri hakkinda miistakil olarak kaleme
alinip giiniimiize ulasabilen ilk ve tek eserdir.? Eser Kasim Turhan tarafindan yeni-
den tahlil edilip terciimesi yapilmistir. Yazar, Amiri donemine kadar insan fiilleri
meselesinin keldm ve Islam felsefesinde nasil ele alindigini degerlendirdikten son-
ra ¢alismasinin sonuna filozofun risalesinin tercliime ve tahlilini eklemistir.

b. et-Takrir li evciihi’t-takdir: Evrenin yaratilisi, isleyisi ve kader, hiirriyet vb. konu-
lar hakkinda kaleme alinmis bir eserdir.

C. el-Fusil fi medlimi’l-ilahiyye: Yeni Eflatuncu bir filozof olan Proklus Diadikus’un
Kitabu'l-Izéh fi Hayr’il-Méhz adiyla bilinen ve yanlishikla Aristo’ya nisbet edilen
Liber de Causis adl1 eserinin bir takim degisiklik ve ilavelerle islamilestirme isle-
mi uygulanmis yirmi fasildan olusan bir 6zeti durumundadir.®> Amiri’nin metafizi-
ge dair goriislerinin tespitinde dnemli bir yer tutan eser M.Ciineyt Kaya tarafindan

terclime edilmistir.4

2 Kasim Turhan, Kelam ve Felsefe Acisindan Insan Fiileri -Amiri’nin Kader Risalesi ve Terciimesi-,
M.U. Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, Istanbul, 2003, s.7.

® Hidayet Isik, Amiri’ye Gére islam Ve Oteki Dinler, iz Yayncilik, Istanbul, 2006, s.32.

* Bkz. M. Ciineyt Kaya, Bir ve Cok Amiri Felsefesinde Tanr1 ve Alem, Klasik Yayinlari, istanbul,
2017, 5.180-195. M. Ciineyt Kaya, el-Mecdlisii’s-seb’ beyne’s-Seyh ve’l-Amiri eserinin nesr ve ter-
climesini yaparak Ibn Sina ile Amiri’nin gériismiis olma ihtimalini tespit etmeye galigmistir. Amirf
felsefesinde Tanr1 ve Alem iliskisini bu eser baglaminda ortaya koyan yazar, Amiri caligmalari igin
yeni bir kaynak olacak bu eserin sonunda el-Fusiil fi medlimi’l-ildhiyye’nin terciimesini de ek olarak
vermistir.



d. el-Ibsar ve’l-mubsar: Felsefe ve optikle ilgili bu eserde bir cok kelam meselelerine

de yer verilmistir.?

ikinci sirada Amiri*nin el-Emed ale’I-Emed ve el-I’ldm bi mendkibi’l-Islam adli
eserleri gelmektedir. Filozofun nefs, bilgi nazariyesi ve ahlaka dair goriisleri hakkinda
bilgiler veren, hayatinin sonuna dogru kaleme aldig1 el-Emed ale’l-ebed eseri bilgi teo-
risine iligkin goriislerindeki temel kaynagimizdir. Bu eserinde felsefe ile din arasinda bir
bag kuran Amiri’ye gore, felsefi bilginin kaynagi niibiivvettir. Calismamizla ilgili ciddi
veri barindiran bu eserden aldigimiz pasajlarda genelde Yakup Kara’nin yaptig1 ¢eviri

esas almmugtir.®

el-I’lam bi mendkibi’l-Islam eserinde cesitli acilardan karsilastirmalar yaparak
Islam’in diger dinlerden iistiinliigiinii géstermeye ¢alisan Amird, Islam’daki peygamber-
lik anlayisinin dogrulugu ve Hz. Peygamber’in (s.a.s.) niibiivvetini ispatlamay1 amaclar.
Bu eserden yaptigimiz ¢ikarim ve gevirileri Hidayet Isik ve Kasim Turhan’in eserleriyle
karsilastirmalar yaparak gerceklestirdik. Ozellikle Kasim Turhan’m Din-Felsefe Uzlas-
tiricist Bir Diisiiniir Amirt Ve Felsefesi isimli eserine Amiri diisiincelerini genel olarak
anlamamizda ve ¢alismamizin konu siralamasinda rehber olarak bagvurduk. ismi gecen
eserlere bagvurma gerek¢emiz filozof hakkinda simdiye kadar yapilan arastirmalarin
sinirlarint belirlemek, konumuzla alakali sdylenen ve sOylenmeyen yerlerin tespitini
yapmaktir. Bu temel eserler disinda konumuzda bize katki saglayacagini diislindiigiimiiz
gerek niibiivvet gerekse Amiri hakkindaki tezler, makaleler ve ansiklopedi maddeleri

gibi bilimsel ¢aligmalara bagvurduk.

3. TEZIN YONTEMIi

Niibiivvet teorisinin izahinda Amiri’nin diger Islam filozoflariyla olan farklilik-
lar1 veya benzerliklerini gérmek amaciyla Amiri’yi ilk olarak Kindi daha sonra da Fa-

rabi ve Ibn Sina ile mukayese etmek gerekmektedir. Bu amagla zikredilen filozoflarin

® Mehmet Aydin, Amiri, Hayati, Eserleri ve Goriisleri, Diyanet Dergisi, Cilt.16, Say1:3, 1977, s.154;
Hidayet Isik, age., 5.32.

® Amiri, Kitdbu’l-Emed ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde) (¢cev. Yakup Kara) Tirkiye Yazma Eserler
Kurumu Bagkanlig1 Yaynlari, Istanbul, 2013.



niibiivvete iliskin goriislerindeki farkliligin sebepleri iizerinde durarak, filozoflar1 yon-
lendiren ilkeleri karsilastirmaya ve Tanr tasavvurlarindaki farkliligi gostermeye calig-

tik.

Islam felsefesi alaninda niibiivvetle ilgili ¢aligmalara baktigimizda konunun
epistemolojik yonii (vahyin mahiyeti, nefis teorisi), siyaset felsefesi ile ilgili yonii ve
ontolojik meseleler ile ilgili yonlerini analiz etmemiz gerektigi kanaatine vardik. Messai
filozoflara gore peygamberlik nefsi, ameli, nazari ve muhayyileye dayali bir melekedir.
Niibiivvetle ilgili agiklama ve ispatlar, klasik Islam psikolojisi ve metafiziginin konulari

arasinda dnemli bir yer teskil etmektedir.”

Bu yiizden ¢alismamizda Amiri’nin epistemolojik ve ontolojik aciklamalarina
konumuzla alakali oldugunu diisiindiigiimiiz miktarda, kisa ve sistemli olarak iki boliim
ayirdik. Bu boliimlerde Amiri’nin epistemoloji ve ontolojisine genel bir vukifiyet sag-
lamakla beraber, meselenin izahinda kullandig1 temel kavramlarin neye tekabiil ettigini

ve bunlar1 nerelerde i1zah ettigini belirlemeye ¢alistik.

Son boliimde Kindi, Farabi ve Ibn Sina’nin niibiivvet meselesine yaklagimlarini
muhtasar bir sekilde aktardik. Buradaki hedefimiz mezkir filozoflar iizerinden Islam
diisiince tarihinde niibiivvet teorilerinin genel olarak hangi diizlemlerde sekillendigi ve
gelistirildigini gorebilmek, Amiri’nin onlardan nasil etkilendigi veya onlar1 nasil etkile-
digini belirlemekti. Amiri’nin niibiivvet nazariyesini de ele aldigimiz bu béliimde za-
man zaman adi1 gegen li¢ filozofun disinda baz1 filozof ve kelamcilarin da niibiivvet go-
rislerine atiflar yaptik. Burada meselenin epistemolojik ve ontolojik olarak izahindan
sonra filozofumuzun siyaset felsefesine dair diisiincelerinde niibiivvet miiessesesini ne-
reye konumlandirdigim acikladik. Amird, el-I’lam bi Mendkibi’l-Islam eserinde Hz.
Muhammed’in (s.a.5) peygamberligi konusuna genis bir yer ayirdigi i¢in bu konudaki

boliimleri de en son kisimda degerlendirdik.

" flhan Kutluer, Akil ve tikad, iz Yayimcilik, Istanbul, 1996, s.86.



BIiRINCi BOLUM
BiLGi TEORIiSi BAGLAMINDA NUBUVVET

Amiri diisiincesinde niibiivvet meselesinin izah1 dagmik bir sekilde karsimiza
¢ikmaktadir. Niibiivvetle ilgili agiklamalar daha ¢ok varlik mertebeleri ve nefsin kuvvet-
leri ile ilgili boliimlerde yer almaktadir. Amiri’nin eserlerinde psikoloji (nefs goriisii) ve
metafizige dair agiklamalari da belirli bir sistematik icerisinde degildir. Bilgi teorisi ve
metafizik esas itibariyle niibiivvet teorisinin temelini olusturmaktadir. Bu sebeple biz-

lerde ilk iki boliimde filozofun bilgi teorisi ve metafizik goriislerini ele alacagiz.

1. BILGIi

Amiri bilgi meselesine Ilkcag Grek filozoflar ve selefleri olan Islam filozoflar:
gibi yaklagsmistir. Yani onu bagimsiz bir felsefe disiplini olarak gérmeyip varlik ve psi-
koloji anlayisina bagh olarak ele alip yeri geldikge agiklamalarda bulunmustur.® Bu
yiizden Amiri’de sistematik bir sekilde bulunmayan nefs konusunu diger messai filozof-

larin sistematigiyle birlikte ele almaya calisacagiz.

Amiri’nin nefs hakkinda miistakil bir eseri yoktur. Ahlak, siyaset ve metafizik
gibi degisik alanlarda nefsten s6z etmektedir. Metafizik sahada nefsi, Yeni Platoncu
anlayisla ele alirken, ahlak ve siyaset sahasina gegince sehvet, gadap ve akil kuvvetle-
riyle Platon’un {i¢ melekeli nefs anlayisiyla agiklamistir. Bununla birlikte bilgi teorisi ve
ahiretle ilgili 6nermeleri teskil eden terimler Aristo’cu bir anlayigla bir araya getirilmis
gibidir. Bunlardan Amiri’nin eklektik bir nefs anlayisina sahip oldugu sonucu gikarila-
bilir.> Amiri tam olarak ne Eflatuncu ne de Aristocudur. Onun felsefesi Yeni Eflatuncu-

luk ile Aristoculugun karigimidir. Amiri genel olarak ele alindiginda eserlerinde Efla-

® Kasim Turhan, Din-Felsefe Uzlastiricis1 Bir Diisiiniir Amiri Ve Felsefesi, istanbul: M.U. ilahiyat
Fakiiltesi Vakfi, 1992, s.167.
SAg.e., s.137.



tuncu, Aristocu, Yeni Eflatuncu ve varliklart Kur’an’dan aldigi kavramlarla nitelendir-

meye ¢alisan savunmaci bir diisiiniir olarak karsimiza glkmaktadlr.lo

Amiri’nin, Yunan filozoflarmn ruh ile ilgili agiklamalarini segip kendine uygun
bir sekilde birlestirerek izah ettigini, yani eklektik bir ruh anlayisi modelini ortaya koy-
dugunu yukarida belirtmistik. O, niibiivvet meselesini de bu modele kutsi ruh kavrami-
nm ekleyerek agiklamaya calismistir. Amiri’ye gore, akli nefsin (en-nefsu’n nutkiyye)
gayesi ve en ylice mertebesi niiblivvettir, bu seviyeye ulasmis olan akli nefs “mukaddes

ruh” olarak isimlendirilir.**
1.1. Bilginin Unsurlar:

Amiri, el-i’lam adli eserinde de bilgiyi, “seyi oldugu gibi, eksiksiz ve hatasiz
bilmektir.”*? diye tarif eder. Bilen ile bilinen arasindaki mevcut iliskinin eksik ve hatali
kurulmamasi, bilginin objesine uygun olmasi gerektigini sdyler."> Bununla birlikte bil-
giyi fiil ve harekete benzetir. Amiri’ye gore fiil, “yapan (fail) ve yapilan (meful) arasin-
daki iligkidir.” Fiilin bu tanimi ile bilginin “bilen 6zne ile bilinen nesne arasinda kurulan
iligki” tanimindaki yakinliga baktigimizda iki temel unsurun gerekliligi géze carpmak-
tadir. Yani bilginin gergeklesebilmesi igin biri bilen (siije), 6teki bilinen (obje) olmak

iizere varliklar1 birbirine bagl olmayan iki unsurun bulunmasi gerekmektedir."*
1.2. Bilginin Imkani

Bilgimizin imkéan1 nedir ya da biz neyi bilebiliriz? Sijje olan insanla, onun bilgi-
sine konu olan obje yani varlik arasinda bilgi terimiyle ifade ettigimiz bir iligki kurula-

bilir mi? Amiri’nin her varligin ona 6zgii, onu baskalarindan ayiran ve var olusunu abes

9 Hidayet Isik, Amiri’ye Gore islaim Ve Oteki Dinler, iz Yaymcilik, istanbul, 2006, s.37; Amiri diisiin-
cesindeki Yeni Eflatuncu izleri daha ayrintili incelemek i¢in bkz. Cahit Senel, Yeni Eflitunculugun
islam Felsefesine Yansimalari, Yayinlanmamis Doktora Tezi, Istanbul Universitesi, S.B.E., 2012,

1 Amiri, Kitabu’l-Emed ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde) (¢ev. Yakup Kara) Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu Bas kanligi Yayinlari, Istanbul, 2013, s.82.

12 Amiri, el-i’lam bi Menakibr’l islim, Tahkik ve Nesreden Ahdulhamid Gurab, Dar’ul- Asale li’s-
Sekafe ve’n-Nesr ve’l-I’lam, Riyad, H.1408-M.1988, 5.80. Bu eseri Hidayet Isik’in “Amiri’ye Gore
Islam Ve Oteki Dinler” kitabiyla birlikte karsilastirmali olarak ele aldik.

13 Sahban Halifat, Resailii Ebi’l- Hasen el-Amiri ve sezeratiihii’l-felsefiyye, Mensarati Cami’ati’l-
Urdiiniyye, Amman, 1988, s.515.

1% Kasim Turhan, a.g.e., s.168.



olmaktan ¢ikaran fonksiyonu oldugunu takrir eden teleolojik varhk goriisii g6z oniine

alindiginda bu sorulara verilecek cevap olumlu olacaktir.

Her varliga 6zgii fiil vardir. Bu fiil, onun var olusunu abes olmaktan ¢ikaran,
yalnizca onun kendisine has bir fiilinin bulunmasi degil, ayn1 zamanda bunun bilinebilir
olmasidir. Insana 6zgii fiil “ger¢egi oldugu gibi bilmek ve ona gore davranmaktir.” Yani
bilginin iki tarafin1 olusturan siije ve objeden birincisi bilmeye, ikincisi bilinmeye elve-
rigli olarak yaratilmistir. Aksi takdirde, cevherle maksatlar arasinda zati miinasebetlerin
ve tabii alakalarin bulundugu goriisiinde olan Amiri agisindan bu durum varlikta bir
hikmet bulunmadig: fikrine yol agacaktir. Zira ona gore, hikmet fiilin bulunmasini ge-
rektirdiginden, insan kendine has bilme fiilini gosteremez ve her varlik kendine 6zgi
fiillini agiga vuramaz ve dolayisiyla baska varliklardan ayirt edilemezse hem siijenin
hem de objenin var olmasindaki hikmet de anlasilamayacaktir ki, bu durum abesten
baska bir seyle nitelendirilemez. Sonug olarak, filozofumuza gore, bilen varlik olarak
insan (siije) ile bilinen varlik (obje) arasinda bilgi ad1 verilen iligkinin kurulmast miim-

kiin olmaktan 6te hikmet agisindan da zorunlu gériinmektedir.

Stije ile obje arasindaki iligkinin miimkiin oldugu ortaya ¢iktigina gore, bu ilis-
kinin nasil kurulabilecegi meselesine gecebiliriz. Yani biz, varligin bilgisine hangi vasi-
talarla ulasabiliriz? Bilgide aklin ve duyularin rolii nedir? Bilgilerimiz sadece aklin ya
da duyularin iiriinii miidiir? Yoksa her ikisinin birlikte meydana getirdigi bir sey midir?
Bu sorularin cevabi, Amiri’nin ilimler tasnifinde kendini gosterir. O, ilimleri dini ve
felsefi diye ikiye ayirdiktan sonra, her iki grubu da elde edilisleri bakimindan akli, hissi

ve hem akli hem hissi olmak iizere ii¢ ana boliime aylrmlstlr.15

Amiri ilimlerle insan tabiat1 arasinda zati bir miinasebetin oldugunu ifade eder.
Insanda bu bilgileri alan veya bu ilimlerin konusu olan varlik sahalarryla iliski kuran
kuvvetlerin bulundugu belirtmektedir. Bunlar da duyular ile akildir. Ona gore bu konu-

da insanlar dort gruba ayrilir. Bunlar:

% Ag.e., 5.168-170.



1. Duyularla algilamanin bir gergekligi bulundugunu kabul eden ve fakat akilla

tasavvur edilen methumlarin hi¢bir gercekligi bulunmadigini savunanlar,
2. Gergek, aklin tasavvurudur. Duyu idrakinin gergekligi yoktur, diyenler,
3. Ne akli ne hissi; hi¢bir ger¢cegin bulunmadigina inananlar,
4. Her iki sinifin da (akli ve hissi) gercek oldugunu kabul edenler.

Filozofumuza gore duyu idrakleri (meéni) akilla idrak edilemez. Eger bu mim-
kiin olsaydi duyu kuvvetleri kendilerine ihtiya¢ duyulmayan birer fazlalik olurdu. Yine
akli idrakler de duyu kuvvetlerince idrak edilemez. Eger bu miimkiin olsayd: bu kez de
akil kendisine ihtiya¢ duyulmayan bir fazlalik olurdu. Duyu ve aklin idrakleri beraberce
reddedilirse, bu durumda akil ve duyularin varlig1 tamamen bos, faydasiz ve anlamsiz

olurdu.
2. NEFSIN TANIMI

Nefsin tanimiyla ilgili ilk yaklasim Eflatun ve Pisagorcular tarafindan kabul edi-
len cevher oldugu agiklamasidir. islam felsefesinde akli nefs teorisi, Grek felsefesinin
Islam diinyasina aktarilmas1 ve onun tesiriyle ortaya ¢ikmustir. Nefsin ruhani bir cevher
oldugunu savunan Aristo, nefsi “bil kuvve canli olan organik cismin ilk yetkinligi” sek-
linde tarif etmistir. Ayrica ona gore canli varlik tiirlerinin sahip oldugu sureti de nefs
vermektedir. Farabi, Ibn Sina, Gazzali, Ibn Riisd ve miiteahhirin ise Aristo’nun tanimin

kullanmakla birlikte nefsin ruhani bir cevher oldugu gériisiindedir.*’

Amiri’nin bilgi nazariyesinde nefsin varlig1 kabul edilmis, nefsin mahiyeti, ci-
simden ayr1 cevher oldugu ve bekasi gibi hususlar iizerinde durulmustur. Amiri, asagi-
dan yukart dogru cisim, tabiat, nefs ve akil diye siraladig1, yaratiliglari itibariyle birbir-
lerine boyun egen/itaat eden varlik hiyerarsisinden bahseder. En istteki akil’da dogasi
geregi Allah’a boyun egmektedir. Allah ilk varlik (el-viicud "il- evvel) ile bunlarin hep-

sinden oncedir. Alemdeki varliklar birbiriyle iliski i¢indedir ve ilahi kuvvet bunlarin

1% Amiri, Kitabu’l-Emed ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), (¢cev. Yakup Kara), Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu Bagkanlig1 Yayinlari, Istanbul 2013, s.10.
7 Omer Tiirker, Nefs, D.1.A., C. XXXII, istanbul, 2006, s.529.



hepsine sirayet etmektedir. * Burada cisimlerden sadir olan fiilin fail kuvveti tabiattir.
Tabiat her ne kadar fa’al olsa da o, sadece cisim ile kdim olmaktadir. Ciinkii o hakikatte
cismani bir formdur (hilye). Tabii cisimlerin yaninda onlarda gormedigimiz ihsas, irade-
li hareket ve bilme gibi fiiller gosteren baska cisimler, bitkiler, hayvanlar ve insanlar
bulunmaktadir. Cisimlikte ortak olan bu varliklardan bu degisik fiillerin sadir olmasinm
saglayan, tabiattan baska bir fail kuvvet olmalidir ki, Amiri bunu nefsin ii¢ 6zeliginden

biri olan zati 6zelligi ele alirken nefs olarak agiklamaktadir:

lan g Al 5 ¢ (on Loy By em ¢ AV ¢ Al ¢ plesn ) o e A1) A oy el
AR CYVL ¢ e St o e A e it of << DL e slal) S>>0 el Jlsl) e
At Jae
“Zati ozellige gelince, o, tabii organik cisimlere siret ve can (nesim) vermekte-
dir. Aslinda bu, o varliklar1 yetkinlik diizeyinde bir hayat ile kendilerinden farkli organ-

larm aracihigiyla farkl fiiller ¢ikarmaya kadir kilar.”*

Diistiniiriimiiz burada Aristocu bir isbat ile nefsi agiklasa da 6nceki filozoflarda
goremedigimiz dil tahliline dayanan orijinal bir delil ortaya atmaktadir. Amiri, el-

Fusiil’tin yirminci bolimiindeki dil tahlilinde nefs sonucuna su sekilde ulasmaktadir:

Halk dilinde “Falanca biiyiik adamdir (kebiru’n-nefs)”, “Falanca al¢gak adamdir
(hakiru’n nefs)”, “Falan zekidir (zekiyyli’n-nefs)”, “Falan aptaldir (belidii’n-nefs)”,”
Falan aggozliidiir (serehii’n-nefs)”, “Falanca iffetlidir (afifii’'n-nefs)” seklinde kullanim-
lardaki zeka, aptallik, aggozliliik, iffet, biiyiikliik ve algaklik gibi kavramlar arazi’dir ve
Ozleri itibariyle kendilerini tasiyacak 6znelere, yani cevherlere muhtagtirlar. Araz olma-
y1p kendi baslarina var olan cevherler olsalardi, karsitlik ve zitlikla nitelenmezlerdi. Bu
tiirden erdem ve erdemsizlikleri beden veya bedenin bir pargasi tagiyamaz, ¢iinkii beden
yasam Ozelliklerini yitirdiginde bu 6zelliklerin de sona ermesi gerekirdi. Yani sadece
tabiatiyla onlar tasiyacak olsaydi, kendi tabiatinin 6liim halinde sicaklik, sogukluk,
siyahlik ve beyazlik gibi 6zellikleri kaybetmesi gibi yukaridaki erdem veya erdemsizlik-

leri de kaybetmesi gerekirdi. Ancak bu anlamlar, akli stretler gibi ebedi olup kisinin

18 Amiri, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), s.58.
1% Amird, el-Fusill, 5.364.



stirekli bir 6zelligi olarak kalmaktadir. Onlar1 tasimaya elverisli olmayan bir baska cev-
herden ayrilmasi durumunda yok olup gitmez. Bu yiizden, 6ziiyle tek basina bu tiir araz-
lar1 tagimaya elverisli olan sey, bedene bitisik bir cevher olan ve bedenin bozulmasiyla

bozulmayan Nefs’dir.?°
2.1. Nefsin Tiirleri

Amiri’nin nefsin tiirleri hakkindaki gercek goriislerini daha sistemli bir sekilde
ele alabilmek i¢in 6liimiinden birkag y1l 6nce kaleme aldigi ve olgunluk doneminin bir

tirtinii olan el-Emed eserini esas almak kanaatindeyiz.

Nefs nutki (akleden) ve hissi (hisseden) diye ikiye ayrilir. Amiri’ye gore akli,
re’yi ve nutki kelimeleri aslinda es anlamli kelimeler olup farkli kullaniglar1 miitercim-
lerden kaynaklanmaktadir. Insan bedeni hakkinda o arzi, havai, mai ve nari’dir diyebili-
riz ancak o arz, hava, ma ya da nar’dir diyemeyiz. Nefs hakkinda ise, o natika, akile
veya miitefekkire’dir diyebilecegimiz gibi, o nutki, akli ya da fikri’dir de diyebiliriz.
Disiiniiriimiiziin natik yerine nutki terimini kullanmasinin sebebi hissi kelimesiyle dil
yoniinden bir ahenk saglanmast i¢indir.?* Amiri’ye gére, insan nefslerinde bulunan bil-
giler hissi ve akli olmak iizere iki gesittir. Hissi olanlar bes duyudan biriyle idrak olu-
nur. Ancak illet-ma’lul, kuvvet-zaaf, giizel-¢irkin, benzerlik-zitlik, adalet-zuliim, fazilet-
rezilet, varlik-yokluk ve ilim-cehl gibi akli seyler ise, bedenin organlariyla idrak edile-

mezler.??
2.1.1. Hisseden Nefs

Hisseden nefs cismani organlarla fiillerini ortaya koyar veya bilgi elde eder.
Nitekim bu organlar bunlar gerg¢eklestirmesi igin tabii kuvvetlerle hazirlanmistir. Dola-

yistyla hisseden nefs tabii cismin bir formu (hilye) mahiyetindedir. Bir seyin formu olan

A g.e., 5.378-379.
2L Kasim Turhan, a.g.e., s.143.
22 Kasim Turhan, a.g.e., s.147.
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her sey, kdim olmasi hususunda o seye baglidir. Kendi basina kaim olan bir sey de yal-

nizca baskasiyla kaim olabilen bir seyden daha iistiindiir.”®

Hisseden nefsin fiil ortaya koymasi ya sehvetin uyarmasi (heyecan) sonucu ya
da o6fkenin (gadab) aniden galeyana gelmesi sonucu olmaktadir. Sehvetin uyarmasiyla
canl1, bedeninde eksik olan her ne ise onu artirmak igin hareket etmektedir. Ofkenin
galeyana gelmesi sonucu ise canli, bedenine zarar verecek olan seyi defetmek i¢in hare-

kete gegmektedir. Canli her iki fiili de istegine (sevk) gore gerceklestirmektedir.

Hisseden nefsin bilgi elde etmesi duyu ile idrak etmek gibi ya bedensel bir alet
(alet’un- bedeniyyetun) ile ya da vehm ile tahayyiil etmek (et’tehayyiilii bi’l-vehm) gibi
bedensel bir organ olmaksizin gergeklesir. Bedensel arag ile hazirdaki mevcut seyleri,
digeriyle ise gaib olan seyleri ayirt eder. Insan her iki ayirt etmeyi de idraki edilgiye (el-
infidlu’l-idraki) gore yapar. Hisseden nefs her ne kadar yapma ve bilme giiciiyle baglan-
til1 ise de yapma giicii ve bilme giicii birbirinden farkli seylerdir. Bunun delili, sehvetin
uyarmasinin karaciger ile 6fkenin galeyana gelmesinin ise kalp ile iligkili olmasidir.
Ayirt etme (temyiz) melekesi ise beynin kisimlariyla iligkilidir. Ayrica nefsin fiil ger-
ceklestirme ve bilme icin yetkin olmasi, yalnizca onu harekete geciren harici bir unsur
ile olmaktadir ki bu harici unsur, duyular ile algilanabilen ve arzu edilen seylerdir. Do-
layisiyla hisseden nefs, yapma ve bilme gii¢lerini kullanmada harici unsurlara ihtiyag
duydugundan dolay1 fiillerini elde etme ve bilgi birikimini tesis etme hususunda biitiin
cismani unsurlardan miistagni olan seyin (akleden nefs), kendi basgina kaim olmaya el-
verisli olmasi1 gerekir. Fakat biitiin bu hususlarda cismani unsurlara ihtiya¢ duyan seyin,

kendi basina kaim olmasi miimkiin degildir.

Hikmeti elde etmek, hisseden nefsi islah etmede yararli olsa da bu yarar
arizidir. Ciinkii hikmeti elde eden kimsenin ilk maksadi, fiillerini erdem ilkesine gore
gerceklestirmek ve diisiincelerini temel inanglar (akide) paralelinde tasarlamak icin ter-

cih giiclinii 1slah etmek olacaktir. Boylelikle o, kor kaliplardan korunmus, isteklerinde

2 Amiri, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), s.60.

11



ve ihtiraslarinda akla itaat etmek icin arzu ve 6fkeyi kontrol altinda tutabilmeyi basar-

mis olur. 24

Akleden nefs ne zaman arzu ettigi seylerde 6vgiiye deger olani tercih etmeyi
terk eder ve hisseden ruh, akleden nefsin istediklerinin hakikatlerini arastirma da ona
eslik ederse o zaman akleden nefs karisiklik ve saskinliga maruz kalmis, hatta o, kendini
kaybetmis sarhos gibi olur. Ciinkii o, semavi varliklarin, bedeni organlarin mizaglari
tizerindeki etkilere tabi olmus olur. Fakat o, akideyi benimser, kulluk etmeye bagli kalir
ve izzetin Rabbi olan Allah’a yakarista bulunmaya devam ederse ilahi madenler (el-
meadinu’l-ilahiyye) ve meleki dgeler onda artmaya baglar. Ciinkii saf, tertemiz olan sey
ancak kendisi gibi som madene layiktir. Ebedi olan sey de yalnizca ebedi olan cevher ile
uyum igerisinde olur. Hisseden ruh (er-riihu’I-hissiyye) her ne kadar zati itibariyle bir
olsa da o, hissi organlarin yapisinin farkliligina goére bedenin tamamina yayilmasi baki-
mindan kisimlara ayrilmaktadir. Bundan dolay1 hisseden nefsin, duyular ile algilanabi-
len farkli seyleri idrak etmesi cesitlilik arz etmektedir. © Amiri’ye gore, hisseden ruh

her ne kadar zat1 itibariyle bir olsa da ¢esitli gii¢leri bulunmaktadir. Bu giigler:
1. Duyum giicii (Kuvvet’iil-ihsas)
2. Arzu etme giicli (Kuvvet’iit-tesavvuk)
3. Ihtiyari hareket etme giicii (Kuvvet’iit-teharruk bi’l-ihtiyar)
4. Vehm ile tahayyiil etme (Kuvvet’iit-tehayyii’l-bi’l-vehm)’dir.

Duyum fiili ve ihtiyari hareket etme fiilinin bizzat hisseden ruhtan sadir olmasi
miimkiin olmayip ancak kulak, g6z el ve ayak gibi kendisi i¢in hazirlanmis olan organ-
lar vasitasiyla olmaktadir. Arzu etme ve tahayyliil etme fiiline gelince, bunlar dogrudan
hisseden ruhun kendisine baghdir. Ancak arzu etme, kaginilmaz olarak hayal etmenin
akabinde gerc¢eklesen bir seydir. Ciinkii bizim, hayal etmedigimiz bir seyi arzu etmemiz

asla s6z konusu degildir. Tersten diisiindiigiimiizde de durum aynidir.

2 Amiri, a.g.e., 5.63-66.
% A.g.e., 5.86-88.
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Ne var ki arzu etme giicti ameli (pratik), hayal etme giicii ise ilmi (teorik) dir.
Ayrica hayal etme giicii, tek bagina bir ayirt etme (temyiz) ¢esidi olmaya elverisli oldu-
gu i¢in o, ruhu nefse baglayan bir gem konumundadir. Boylelikle o, bir bakima hisseden
ruh i¢in bir stret ve akleden nefs i¢in ise bir madde gibidir. Ayrica o, bir yonden rithani
bir yonden de cismanidir. Hayal etme giicii 6ylesine latiftir ki o, daima akleden nefsten,
onun akli stretlerinin etkilerini (asar); hisseden ruhtan ise onun ciiz’1 algilamalarinin
etkilerini almaktadir. Hatta o, feleki konumlarin (eskal) degisiminden farkli etkiler ve

cesitli hikmetlerden farkl: etkiler elde etmektedir.?®
2.1.1.1. Duyular

Duyu idrakinin konusu duyulur seylerdir. Ancak disaridan bir muharrik ya da
uyarict ile idrak gergeklesir. Duyu idrakinde, idrakin objesi maddi seylerdir. Her varlik
biitiin duyu organlar tarafindan idrak edilemez. Kokular ve tatlar gibi bazi nitelikler tek
bir duyu ile idrak edilebilir ancak sekil ve adet gibi bazi nitelikler birden fazla duyu ile
idrak edilebilir. Amiri’ye gore, 6zlerindeki ve tabiatlarindaki farklilik ve zithiga ragmen
biitiin duyu nesneleri (mahsusdt) bir duyu tarafindan idrak olunabilseydi, bes duyunun

tabiatlarinin farkli olusundaki hikmet anlasilmazdi.

Duyu ancak kendine uygun belli varlik alanini idrak edebilir. Dokunma duyu-
sunun tadi, koklama duyusunun ise rengi idrak etmesi miimkiin degildir.?” Duyularla
duyulurlar arasindaki iligkinin en agik delili kor olarak dogan bir insanin renkleri, sagir

olarak dogan kimsenin de sesleri tasavvur edememesidir.”®

Amiri’nin gérme duyusu disinda, 6teki duyular hakkinda verdigi bilgiler sinir-
lidir. Amiri islam ilahiyatinda hayli yer tutan ru’yetu’l-Allah probleminden dolay: olsa
gerek, gorme idrakine biiyiik 6nem vermis ve el-Ebsar ve’l-Mubsar adli eserini bu

konuya ayirmistir.

Diisiintiriimtlize gore, gorme kuvveti ile goriinen renkler arasinda duyum agi-

sindan dogal bir iligki bulundugundan gérme duyusuyla idrak olunan sey renktir. Eger

* Ag.e., 5.108-110.
" Amird, el-Ebsér, 5.415.
% A.g.e., 5.426.
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hava ve riizgar renge biiriinselerdi, goz, biitlin gériinen cisimleri idrak ettigi gibi onlar1
da idrak edebilirdi. Fakat bu, goziin yahut gérme kuvvetinin idrak ettigi tek niteligin
renk oldugu anlamina gelmez. Renk cismin niteliklerinden sadece biridir. Cisim tabiati
bakimindan kendisini kusatan yiizeylerle sinirlt oldugundan, sinirlt bir biiytikliik olarak
cismin varlig1 renk ve cisim aracilifiyla idrak olunur. Bunun gibi cismani olus sekilden
ayr1 diistiniilemez ve o bile ancak renk araciligiyla idrak olunur. Bunlarin disinda, cisme
ait hareket veya siiklin, onu 6teki cisimlerden ayiran mekan ve goriinen fertlerin sayisi
gibi arazlar da gérme kuvvetinin idrak alani igine girer.

Filozofumuza gore, gérme duyusunun idrakleri yedi smifta toplanir. Bunlar:
Renk, biiyiikliik, sekil, sayi, hey’et (hareket-siikiin), mesafe ve bu niteliklerin biitii-
niinden meydana gelen cevher’dir. Bunlarin tamami gorme duyusu tarafindan idrak
edilmektedir. Ancak herbirinin idrak derecesi farklidir. Bunlardan dordii, yani renk,
biyiikliik, sekil ve hey’et dogrudan (bizzdr) geri kalanlar dolayh (bi’/-araz) olarak
idrak edilir.

Amiri, arazi idrakten ne kasdettigini bir 6rnekle agiklamaya caligir. Buna gore,
insanin hakikati diislinen, 6limlii canli olmasina karsin, g6z onu diisiinen canli olmasi
itibariyle degil, aksine bu diisiinen canliya ariz olan seyler yoniiyle, yani belli bir renk,
biiyiikliik, sekil ve hey’et sahibi bir sey olarak idrak edebilir. Su halde dogrudan (bizzdt)
goriinen ancak bu dort niteliktir. Bu niteliklerin ariz oldugu cevher ise ancak bu idrak
olunan nitelikler araciligiyla idrak edilmektedir. Amiri’ye gore, renk gériilmek icin yu-
karidaki niteliklerden herhangi birine muhtag¢ degildir. Ancak cevher disindaki geri ka-
lan alt1 nitelik ise goriinmek igin renge muhtagtir. Sonug olarak filozofumuz cevherin
dogrudan goriilemeyecegini sdylemektedir. Eger cevher goz tarafindan idrak edilebil-
seydi, say1 ve mesafede oldugu gibi onun zat1 bize gizli kalmayacaktl.29

Amiri, rengin mahiyetini agiklamak icin biitiin cisimleri saydam (miistesif),
151k veren(muzi), parlak ve donuk olmak iizere dort gruba ayirir. Saydam cisimler
renk ve 1siklart gegirerek gorme duyusu tarafindan idrak edilmelerini saglamaktadir.
Isik veren cisimler kendilerinden yayilan 1siklarla bilkuvve saydam olan cisimleri, bilfiil
saydam durumuna getirir. Parlak olanlar zifirl karanlikta, donuk cisimler ise 151kl1 or-

tamda goriilebilirler. Yani 151k veren, parlak ve donuk cisimlerin ortak tarafi goriilebi-

P Ag.e., 5.419-422.
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lir olmalaridir. Buna gore, renk, ilk ve bizatihi goriilebilen sey olduguna gore gercekte
onun saydam olmayan cismin 15181 (sud’) olmasi gerekir. Ister kuvvetli ister zayif yahut
ister arizi ister zati olsun biitiin 1s1nlar cisme ait bir keyfiyet oldugu i¢in, renk dahi cis-
min bir keyfiyetidir.*

Netice itibariyle gorme olayinda ilk goriinen renktir. Bu fiilin ilk organi da
g('jzdiir.?’1 Once goze gelen renkli cismin sfireti birtakim islemlerden gegerek, canlilarda
duyu kuvvetinin kaynagi durumunda olan beynin ilgili bolgesine ulasir.® Duyu kuvveti
de bu sdretin siyah, beyaz vb. ne oldugunu ayirt eder.®® Bir varligin terkibi ne kadar ¢ok
ise onun duyular tarafindan idraki de o nispette kolay olur. Tek hakikati (mahiyet) olan
varliklar duyular tarafindan idrak edilemez.®* Duyu kuvvetleri organlara bagli oldugu
icin idrakleri de organlarin kuvvetli ya da zayif olmalarina gore degisiklik gosterir. Ak-
lin idréklerinin aksine duyu idrékleri ciiz’1, degisken ve zamana baglidir; hata ve unut-
maya maruzdur. Kesinligi stireklilik arz eden gercek bilgilerin dogruluklari, hata yapma
ve yanilma ihtimali olan bedensel bir duyu organiyla kanitlanamaz. Bu bilgilerin dogru-
lugu, ilahi hiiccet olan dogustan gelen akilla elde edilmistir.® Duyu kuvvetleri ayni
kuvvetli bir idrakten sonra, daha zayif bir uyariciyl, mesela, ¢ok tatl bir seyden sonra
daha az tath bir seyi dogru bir sekilde idrak edemez. Nihayet duyular bir seyi idrak et-

tiklerinde onu idrak ettiklerini idrak edemezler.>®
2.1.2. Akleden Nefs

Akleden (nutki) nefs, hem bilendir hem de eyleyendir. Hisseden nefs, bilme
ozelligine sahip degildir. Akleden nefs, insan dogasinin diger biitiin canlilardan ayrildig
noktadir. Akleden nefsin fiil yapmasi yalnizca dogru kavrayis (er-raviyyetii’s-sdadika)
stretiyle daha faziletli olan seylerin se¢ilmesi (ihtiydar) sonucu gergeklesmektedir. Bilgi

elde etmesi ise yalnizca sihhatli bir tefekkiirle, bedihi ma’kulattan ¢ikarim (istinbdt)

%0 Amird, a.g.e., 5.424.

1A ge., 5.427.

2 Ag.e., 5.432.

3 Ag.e., 5.435.

3 Resail, s. 516-517. Amiri’nin bu 6nermesinde onun Tanr’nin duyular tarafindan idrdk edilemeyecegi
inancinda oldugu soylenebilir.

% Amiri, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), s.68.

% Kasim Turhan, a.g.e., s.175.
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yoluyla miimkiin olmaktadir. Akleden nefsteki yapma ve bilme giigleri, yetkinliklerini

kendi zatlar1 ile ortaya koymakta, harici bir muharrik unsura ihtiya¢ duymamaktadir.*’

Amiri, insan yaratilisinda hisseden nefs ile sarih akillarin birlestigini ve birbi-
rinden soyutlamanin zor bir is oldugunu sdylemektedir. Bu sebeple ona gére beden,
nefsi varliklarin tabiatlarina asina olmamizi saglayacak olan gergek manalardan (el-
meani’l-hakikiyyeti) haberdar olmasindan akli engelleyecektir. Bundan kurtulma yolu
ise; Allah’in (c.c) ortaya koydugu dini kurallar (evddii 'd-diniyyeti) ve uyulmasi gereken
ser’l modellerdir (miisiil 'us-ser iyyeti). Clinkii dini kurallar akleden nefsi, yok olmaya
acik olan seylerden baki olmaya elverisli olan seylere yonlendirmektedir. Insan, bu dini
kurallar ve ser’i modeller vesilesiyle hayvanlik tabiatindan hikmetin ihtisamina, hatta
fizik (siifli) Alemden metafizik (ulvi) aleme yiikselir. Bundan dolay1 “Insan dogas: gere-
gi dint bir canlidwr (el-insanu diniyyiin bi’t-tab’).” Akilli kimse, Hakk’a ulagsmak, inan-
mak, onun pesinden gitmek ve onu agiklamak i¢in dini prensiplere 6zenle ve sebatla
uyarak akleden nefsini diizeltmelidir. Ser’i kanunlardan herhangi birinde siipheye dii-

stince mantik kurallarindan yardim almalidir. 38

Amiri, nutki nefsin cisimden ayri, ebedi bir cevher olusunu ispatlamaya 6zel
bir 6nem vermistir. Onun bu konuda, yukarida nefsin varliginin ispatiyla ilgili olarak
zikredilenden farkli olarak ileri siirdiigii baska delillerde vardir. Daha sonra, Ibn Sini

tarafindan da kullanilacak olan bu delilin asli sudur:

1. Insan akl1 basit bir cevherdir, eger dyle olmasayd: ilim ve hikmeti kabul
etmeye uygun olmazdi.

2. O, maddeden ayr1 bulunmasaydi, erdemler konusunda bedenin tabiatina
kars1 gelemez, onun heva ve arzularina engel olamazdi.

3. 1lim ve hikmetin mahalli insan bedeni ya da kalb gibi onun bir organi
olamaz.

4.  Cismani kalb kendisinde bulunan arazlardan baska arazlar iiretemez

(tevlid) ve zatinda onlar1 sonsuzca kabul edemez.

¥ Amiri, a.g.e., 5.64.
% A.g.e., 5.68-70.
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5.  Ilk bilinenlerden ilim ve hikmet iiretmek ve onlar1 kesintisiz kabul etmek
aklin 6ziindendir.

6. Bedende meydana gelen eksiklik aklin bu fonksiyonlarini yerine getirme-
sinde herhangi bir noksanliga yol acamaz. Ciinkii beden kirkina ulastiginda noksanlas-
ma bagslar, oysa akil ancak altmisinda olgunluk sinirma ulasir. Ayrica, bazen bedeni
saglikli oldugu halde insan ilim ve hikmetlerini unutabilir bazen de bedeni hastalik ve
zaafa maruz kaldig1 halde onlar1 hatirlayip muhafaza edebilir. Aklin 6zii (siis) bu oldu-
guna ve insan nefsi de akil ve hayatin terkibi olduguna goére, nefsin akil vasitasiyla 6zel-

likle sonsuz erdemlerin mahalli olarak ebediyyen baki olmast gerekir.39
2.1.2.1. Akil

Amiri insanin, beden ve nutki nefs diye iki cevherden meydana geldigini soy-
ler. Hayat ve akildan olusan nutki nefsi hissi nefsten ayiran 6zellik, onun cevherini ta-
mamlayan akildir. Akil, nutk ve re’y kelimelerinin es anlamli oldugunu soyleyen filo-
zofumuza gore nutki nefs gercekte akleden nefs demektir. Amiri’ye gore insan ancak

akil kuvvetiyle kiiciik além olma nitelendirilmesini hak etmektedir.*°

al el -t o llle gl jueay L 5 @l sall ) gm il o i gy ) Allad) 5 80, "
"L iU Y e alle 4l Caa gl ey

Nefsin ebedi akledilirlerin ve erdemlerin yeri olarak, ebediyen varligini siir-
diirmesi akil aracﬂlg;rlyladlr.41 Nefse ebedi akli siretleri veren ve bdylece onun ebedi
bekaya elverigli duruma gelmesine vasita olan aklin kendisinin de ebedi olmasi, bdliine-
bilen cisim gibi bir cevher olmamasi gerekir. Ciinkii o bdliinebilen cisim olsayd iki
tarafi birbirine zit olacagindan ayni anda birbirine zit stretleri idrak edemezdi. Ayrica
kendisinde bulunan ebedi siretlerin tasiyicist olarak aklin asagi bir riitbede olmasi da
diisiiniilemez. Ciinkii bir seyin fiilinin kendisinden daha iistiin olmasi caiz degildir.42
Filozofa gore akil, biri kiilli sretleri tasarlama 6teki onlar1 kendisinden alanlara verme

seklinde iki kuvvete sahiptir. Bununla birlikte dogrudan Tanr1 tarafindan yaratilan (ib-

% Amird, el-Fusil, 5.376-377.

0 Amiri, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), s.86.
* Amird, el-Fusil, 5.377.

2 Ag.e., 5.366.

17



da’) saf bir strettir. Oteki ilahi stretler gibi onun da zidd: yoktur ve varhigi maddeye

bagh degildir.*®

Akil ile nefs arasindaki bu iliskinin ac¢iklanmasindan sonra 6zellikle vurgulan-
mas1 gereken husus Iskender el-Afrodisi ve Themistius gibi Aristo sarihleriyle,
Kindi’den itibaren 6teki Islam filozoflarinin cogunda gériilen bilkuvve, bilmeleke, bil-
fiil ve miistefad seklindeki akil tarifine Amiri’nin psikolojisinde rastlanmamasidir. Bu-
na karsilik sarih,* sahih,* rasin,* gariz, esil ve racih, filozofumuzun akla verdigi
sifatlardir. Amiri bunlara 6zel bir anlam yiiklemez. Yani aklin sarih ya da sahih olmasi
arasinda bir fark yoktur. Bu sifatlarla, tabiat kuvvetlerine maglup olmamis, fonksiyonla-

rin1 yerine getirebilen saf akil kastedilmis gibidir.*’
Amiri akli stiretlerin kiilligi bakimindan akillari ikiye ayirmaktadr;

1.  Melek akillari: Bunlar kdmil ve ulvidir. Melek akillarinda bulunan akli
suretler, Tanr1’ya yakinliklarindan dolay1 daha kiilli ve birlesiktir.

2. Insani akillar: Bunlar nakis ve siiflidir. Insani akillarda bulunan siretler,
cliz’1 ve ayrilmis haldedir. Bundan dolayi siifli akillar onlara benzemek i¢in bakislarin

ulvi akillara dikerler.*®

Insani akil her ne kadar baslangigta maddeyle birlikte bulunsa da kendisini var
edeni (Tanr1) gercek bir bilgiyle bilince miimkiin olan gayesine ulasir. Béylece madde-
ye bagli olarak bulunmaktan nefret eder. Kendisine has fiillerini sonsuzca yapabilme
glicli kazanmak i¢in maddesinden ayrilmak ister. Yani yetkinlesebilmek igin soyutlan-
manin Oniindeki engellerden siyrilmayi ister. Kendisini var edenin (Tanr1) 6ziiyle varli-
gin1 siirdiirmek icin iizerine gelebilecek bozulmalardan kurtulmaya ¢aligir. Insani akil,
cevher olmasa bilgi ve bilgeligi kabul edecek sekilde var olmaya uygun olmazdi. Yine

onun maddeden ayrilmast miimkiin olmasa, erdem konularinda bedenin tabiatina karsi

*® Ag.e., s.375.

4 Amiri, inkaz, s.271; et-Takrir, 5.304; el-Ebsar, 5.427; el-Fusiil, 5.371.
* Amiri, el-Ebsér, $.413-414.

 Amiri, inkaz, 5.249.

4 Kasim Turhan, a.g.e., s.164.

8 Amird, el-Fusil, s.368.
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koyamaz, onu arzusundan g¢ekip istahindan geri tutamazdi. Duyularin aksine akil kendi-

sinde bulunan ilk bilgilerden ¢esitli islemlerle yeni bilgiler iiretebilir.*

Akil, cismani nitelikleri ve ferdi 6zellikleri dogrudan idrak edemez. Tabii nes-
neleri bilmesi ancak duyularin yardimiyla olur.®® Aklin tabii varliklarin bilgisine ulas-
mada takip ettigi yol tabiatin onlar1 var etmesinde izledigi yolun aksidir. Yani tabiat
basit kiillilerden bilesik ciiz’1lere dogru giderken akil bilesik ciiz’ilerden basit kiillilere
dogru gider. Kiillilerin kavranmasi bilesik ciiz’ilerin bilinmesini gerektirdigi gibi
ciiz’ilerin bilinmesi de kiillilerin kavranmasini gerektirir. Zira akil, duyu kuvvetine ihti-
ya¢ duymadan ciiz’1 bilesiklerin idrakine gii¢ yetirebilseydi, duyu kuvveti de akla ihti-
ya¢ duymadan kiillileri idrik edebilseydi akil birer fazlalik olurdu.>

Amiri ayrica bazi akillarin ilahi akil bazilarinin da sadece akil oldugunu soy-
ler. 11ahi akillar, Allah tarafindan feyz olan erdemleri, son derece kuvvetli bir sekilde
Onsel olarak kabul eden akillardir. Bunlar insanoglunun en saf akillaridir ki bunlarda
seriat sahibi peygamberlerdir. Sirf akillar ise bu erdemleri ancak peygamberlerin akillart
(el-tikiil 'ul-evveliyyeti) araciligiyla alabilen akillardir. Bunlar da dogru yoldaki yonetici-
lerin (e ’imme) akillaridir.> ilahi olan her akil, akil olmasi agisindan var olanlari bilir ve
ilahi olmas1 agisindan da var olanlar1 yonetir. Zira aklin yetkinligi, zatinin 6zelligi aci-
sindan var olanlar1 (esya) bilmesidir. Bilgisini, onu kabule miisaid olan her seye feyz
etmekten duydugu hosnutluk ise ilahi olusunun bir 6zelligidir, ¢iinkii bu yonetimle ilis-
kili bir durumdur.®® Amiri’nin eserlerindeki akla dair isimlendirmeler diizensiz olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Ancak sahip olduklar1 gii¢ ve islevlerine dair agiklamalarina
baktigimizda filozofumuzun ilahi akil, kiilli akil, faal akil, meleki akil gibi kavramlari
ayn1 anlamda kullandigim1 gormekteyiz. Bu baglamda Amiri’nin Kiilli Akl’1 aym za-

manda Faal Akil diye isimlendirdigini sdyleyebiliriz.

“ Ag.e., s.376.

50 Amird, el-Ebsér, 5.427.

*L Resiil, $.515-516.

52 Amird, el-Fusil, 5.369.

53 A.g.e., s.372; bkz., M. Ciineyt Kaya, Bir ve Cok Amiri Felsefesinde Tanr1 ve Alem, s.189; Kasim
Turhan, Din-Felsefe Uzlastiricis1 Bir Diisiiniir Amiri ve Felsefesi, s.164. Bu kismin gevirisinde M.
Ciineyt Kaya’'nin Bir ve Cok Amiri Felsefesinde Tanr1 Ve Alem adli esere ekledigi el-Fusiil ¢evirisi
esas almarak Kasim Turhan’in Din-Felsefe Uzlastiricis1 Bir Diisiiniir Amiri ve Felsefesi eseri ile
birlikte ele alinmustir.
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Farabi ve Ibn Sina’nin nefs ve kozmoloji dgretilerinde énemli fonksiyonlar go-
ren Faal Akil’in, Amiri’nin giiniimiize gelebilen eserlerinde ilahi suretlerden (Mukad-
des ruh, nutki nefs ve Faal Akil) bahsedildigi sadece bir yerde zikri gecer. Burada ilahi
suretlerin meydana gelmesinin ibdai takdire bagl oldugunu belirtir. °** ikinci bslimde
varlik mertebelerini ele alirken ibda’ ile var olanlarin kiilliligi ve basitliginden bahsede-
cegimizden burada kisaca sunu belirtmemiz gerekiyor. Amiri’nin ibda’ ile var olan de-
digi sey Akil’dir ve Akil’a dair agiklamalar kiilli akla denk gelmektedir. Faal akil yuka-
rida belirttigimiz yerde kiilli akil ile ayn1 konumdaki siretlerden kabul edilmektedir. Bu
yiizden Amiri, Kiilli Akl’a ayn1 zamanda Faal Akil demis olabilir. Bunun yaninda bilfiil
olan her akil kendi 6ziinii akleder. Kendi 6ziinii akleder akletmez 6ziiniin bilfiil bir akil
oldugunu ve kendisinin bilfiil bir akil oldugunu bildigini de bilir. Boylece o akil olan
kendi 6ziinde hem akleden hem de akledilen olur. filozofumuzun bilfiil akilla ilgili bu

aciklamasi, onun sisteminde, Kiilli Akl’a tekabiil eder.
2.1.2.2. Akleden Nefsin Fiileri

Amiri, fiil ve kuvvet arasinda iliski kurarak nutki nefsin kuvvetlerini onun fiil-
lerine gore lige ayirir. Burada nefsin {i¢ fiilinden bahsederken “goriis” (re’y) seklinde
ifade edilen fiil tiirlinl “imkdnin iki tarafindan en tistiiniinii secmek”™ olarak agiklamakta
ve bu giiclin en iist noktasin1 peygamberligin olusturdugunu belirtmektedir. Bu baglam-
da konumuz agisindan meselenin daha iyi anlasilmasi i¢in filozofun nefsin fiillerine dair

aciklamasina deginmemiz gerekiyor.
Insandaki akleden nefse 6zgii asil (serif) fiiller ii¢ sekilde ortaya ¢ikar:

1.Bedenin istirakiyle yerine getirdigi fiiller: Igeride [kalpte, akilda] olan1 ag13a

cikarmak, ifade etmek demektir.

2.Fikir giiciiyle ortaya koyduklari: Sonuglar1 elde etmek i¢in Onciilleri birles-

tirmektir.

5 Amiri, et-Takrir, $.312.
% Amird, el-Fusill, 5.372.
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3.Re’y giiciiyle ortaya koyduklari: Miimkiin olan iki seyden daha iistiin olanin1

tercih etmektir.

Amiri’ye gore, akleden nefsin kuvvetlerinin en geneli, i¢erde olan: ifade etme
giiclidiir. Onun kuvvetlerinin en tistiinii ise miimkiin olan iki seyden en iistiin olanin
tercih etme giiciidiir. Akleden nefs, bu gii¢ sayesinde yetkin olmayan (rndkisa) nefsleri
yonetmekte, onlara ilim ve hikmet yaymakta ve onlar1 asama asama erdemin zirvesine
yiikseltmektedir. Akleden nefsin bu en yiiksek mertebesi niibiivvet [peygamberlik]
mertebesidir. Amiri’nin re’y hakkindaki agiklamalarindan hareketle niibiivvetin iradi
bir sey oldugunu sdyleyebiliriz. Akleden nefs bu mertebeye ulasma mutlulugunu elde
edip bu mertebede sebat ederse mukaddes ruh (riien mukaddeseten) olarak isimlendi-

rilir ve kinanan koti niteliklerden masum hale gelir.

Akleden nefs, ebedi kazanimlar1 ve akli stiretleriyle ildhi manaya en ¢ok ben-
zeyen ve ebedi, baki olmaya en uygun seydir. Ciinkii akleden nefs, ruhani oldugu ve
herhangi bir organ ile etkinlikte bulunmadig igin kisimlara ayrilmaz. O, her ne kadar
cesitli kuvvetlere sahip olsa da onun muhtelif kuvvetleri tek bir sirete sahiptir. Bu da
akil giictudiir (el-kuvvet iil-dkila). Akleden nefs, bununla varliklarin saretlerini kavraya-
bilmektedir. Insan, akil giicii sayesinde kendi basina bir Alem olabilmekte ve “o, kiigiik
dlemdir” seklinde vasiflandirilmayr hak etmektedir. Yine insan, bu akli sayesinde birbi-
rine yakin olan seylerin hakikatlerini idrak ettigi gibi birbirine uzak olan seylerin de
hakikatlerini idrak etmektedir. Bunu da ya delillerle ya feraset ile ya da sadik riiya ile

gerceklestirir.

Amiri’ye gore, zahiri giizellik tabii, derini giizellik ise ruhanidir. Bu yiizden
Kimin tizerinde hissin egemenligi galip olursa o kimse zéhir olan giizelligi arzular. Aklin
egemenligi kendi iizerinde galip olan kimse ise dertni giizelligi arzular. Akleden nefs
akideyi benimseyip kulluk etmeye bagli kalir ve Allah’a yakarista bulunmaya devam
ederse, ilahi madenler (el-meddinii’l-ilahiyye) ve meleki 6geler onda artar. Ciinkii saf,
tertemiz olan sey ancak kendisi gibi som madene layiktir. Ebedi olan sey de yalnizca

ebedi olan cevher ile uyum igerisinde olur.
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Akleden nefsi bedeni hazlara tabi olmayan ve irdde etmesinde bedenden ba-
gimsiz hareket eden her insan, Allah’a (c.c) duydugu sarsilmaz giiveni dolayisiyla insa-
nin kafasini bulandiran durumlardan kurtularak rahata kavusur, korkulardan emin ve
saskinliktan salim olur. Bunun sebebi de hikmetin, Allah’in hasmetinin bir sonucu
olmasidir. Allah’in hagmetinin istiinde de hi¢gbir hagsmet yoktur. Hikmeti tercih eden ve
onun ziynetiyle sereflenen kimse mal1 giizel ve yoneticiligi yetkinlik olarak gérmez; her
ne kadar yiice olsa da bir makam, mevkiye ulasmak ve her ne kadar ¢ekici olursa olsun
[bedeni] bir hazza [erismek] i¢in boyun egmez. Sonug olarak, ilmi ve hikmeti tercih
eden, comertligi ve adaleti secen, iffetli olmada ve ibadette sebat gosteren, tevekkiilde
ve inangta ihlasli olan kimse biitlin tasarruflarinda asil akilla, dogru goriisle, saglam
ferasetle ve gaybi hususlara muttali olmak ile desteklenmeye layiktir. Béyle olunca

da bu insan hiirriyet ve adalet ile hatta yiice goniilliiliik ve asil ruhluluk ile nitelenir. *®

Amiri, akleden nefsin var olan seylerin siretlerini nasil kavradigimi mum Srne-
gi iizerinden anlatir: Mum birgok sekil almaya elverislidir ama hepsini bir defada ala-
maz. Mumun cevheri kilig, testere, at, aslan gibi farkli seylerin seklini sira ile alabilir.
Nefs ise, kendine 6zgii ruhaniyeti dolayisiyla biitiin varliklarin stiretlerini sirayla degil
(la ale 't-tedkubi) bilakis hepsini, bir anda, kendisinde toplamis ve birlesmis olarak tespit
eder.” Duyular varligin siretlerine dair malumat alirken her bir duyudan farkli farkl
bilgiler almaktadir. Insan bu farkli farkli bilgiler ile zihinsel olarak sirali dnermeler ku-
rup bir yargiya gitmektedir. Ancak nefs bu bilgileri defaten kendisinde toplayabilmek-
tedir. Amiri’de akleden nefsin re’y kuvveti bunu saglamaktadir. Bu da akleden nefsin
en st derecesi olan niibiivvet derecesi demektir. Bu dereceye sahip olan peygamber
mukaddes ruh olarak isimlendirilmektedir ve kiilli stretleri ibda’ ile ilk yaratilan kiilll
akil araciligiyla Tanr1’dan almaktadir. Gerekli sartlar saglandiktan sonra yani suretlerin
tiimel olarak elde edilmesine engel olacak bedensel seylerden kurtulup miza¢ hazir hale
geldiginde kiilli nefs varliklarin stiretlerini bir anda ve toplu olarak alabilir. Amiri’nin
buradaki Re’y ile ilgili agiklamalar1 ibn Sind’nin peygambere layik gordiigii sezginin en

iist seviyesi ile ilgili agiklamalarina benzemektedir.

% Amiri, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), s.82-92.
% Ag.e., s.126.
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Amiri, akleden nefsin siirekli olarak bu bilgileri elde etmesinin ancak ilahi din
ve hikmet sayesinde olabilecegini soylemektedir: Akleden nefs ve hisseden nefs insanda
birlikte bulunmaktadir. Eger hisseden ruh insani1 bedeni hazlar ile mesgul ederse, iistiin
yonetimler (tedabir) ve saglam (muhkem) goriisler ona kolayca ve ugar gibi gelemez.
Bundan dolay1 onun, kanatlarini ildhi din ve gercek hikmet ile giiclendirmesi, bagini
¢Oziip serbest kalmasi gerekir. Akleden nefs her ne kadar aklin 151811 elde etse de dinin
yonlendirmesi ve hikmet 1s181nin yardimi olmazsa sadece akil ile ulvi aleme muttali’
olamaz. Dolayisiyla o, onlarin [dinin ve hikmetin 15181] hepsine sahip oldugunda rihani
varliklarin kokeni olan melekit-u a’laya yilikselmis olur. Bitki tohumunun toprakta is-
lenmesi ve ¢igeklerini ortaya ¢ikartmasinda ¢ift¢iye muhtag olmasi gibi akleden nefs de
ilah1 din ve gergek hikmete muhtagtir.”® Amiri’ye gore, semavi alem ile siifli alem ayri-
mini yapabilecek hikmeti elde etmek beseri nefsler icin ger¢cek mutluluk demektir. Bu
mutlulugu elde etmek din ve ilahi hikmetin yaninda samimi kulluga (ubudiyet) baglidir.
“Akleden nefslerden kamil hikmeti ve samimi kullugu (ubudiyet) elde edenler, rithaniy-
veti ile o semavi cismin i¢inde bulundurdugu her seye muttali olabilir ve sonra, oradan,
bulamklik ile saflik ve illet [sebep] ile malul [sonug] arasinda ayrim yapabilen gozle
asagi [siifli] niiminelere bakar. Iste bu, beseri nefsler icin mutlak saadettir.”™ Pey-
gamberin getirdigi vahiy ile metafizik alemin varligindan haberdar olan beserin bu bil-
gilerin stirekliligini saglamasi ve kendisinin asagi aleme meyline engel olabilmesi i¢in
kullugunu samimi bir sekilde siirdiirmesi gerektigini anlamaktayiz. Vahyin akli bilgiye
ilavesi yani insanin kendi akliyla kendi hayat standardini belirleyebilmesine ragmen
vahyin insan aklina kattig1 fazlalik nedir? sorusunun cevabini ileride genis bir sekilde
gorecegiz fakat el-Emed eserinde takip ettigimiz akleden nefse dair bilgiler ile bunun
niibiivvetle iligkisinden kopmamak ve konunun biitlinliigiinii saglamak i¢in sunu soyle-
memiz gerekmektedir. Vahiy, insana diisiince ve davranislar noktasindan yetkinlesme,

stirekli bilgileri elde etme ve diinya ahiret mutluluguna ulagsmada yardimci olmaktadir.

Amiri’ye gore, akleden nefsin en 6zel maksadi, insanm siifli alemi belli bir
miiddet imar edip Allah’in halifesi olmaya elverisli olmasi ve daha sonra ebedi olarak

alvi dlemin bir zineti olmasidir. Bunun gergeklesmesi i¢in akleden nefsin oyle bir kok-

¥ A.g.e., 5.136-138.
¥ A.g.e.,s.150.
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ten yaratilmis olmasi gerekir ki bu kok, bu alemin 6zii ve diger aleminde tortusu olmali-
dir ve onun cevherinin de rihani anlamlarin ilki ve cismani anlamlarin sonuncusu olma-
s1 gerekir. Amiri bu yiizden filozoflarmn akleden nefsi bir yoniiyle ruhanilere bir yoniiyle
de cismanilere uzanan niibiivvete benzettigini sdylemektedir.®® Metafizik alem ile fizik-
sel alem arasindaki iliskiyi saglayan akleden nefs gibi insanlarin ulvi alem ile siifli ale-
mi anlamlandirmasinda, faydalarina olacak dogru yasam standardini segmesinde ve in-
sanlar arasi iligkilerin diizenli olmasinda niiblivvet mekanizmasi yonlendirici bir rol
tistlenmektedir. Amiri insanlar1 yonlendirme hususunda peygamberi, isinden iyi anlayan
ve yetkisi altindakilere rehberlik eden kisiye benzetir. Mesela yetenekli doktor, giiclii
egitimei, yetenekli miizisyen vb. kisiler mahir olduklar1 sanat sayesinde tasarrufta bu-
lundugu seyleri idare eder. Peygamberde vahiy araciligiyla kendisine kulak veren insan-
lara hidayet vermekte, insanlar arasinda goriis birligi ve birbirleriyle iligkilerinin diizenli

< !
olmasin1 saglamaktadir.®

Amiri diisiincesinde “akleden nefs” niibiivvet meselesinin epistemolojik olarak
ele alinmasinda 6nemli bir yer tutmaktadir. Bu ylizden niibiivvetin akleden nefsin hangi
mertebesinde gergeklestigini gorebilmemiz igin filozofun bu konu hakkindaki goriisle-

rine de deginmemiz gerekiyor.
2.1.2.3. Akleden Nefsin Mertebeleri

Akleden nefsin mertebelerinin en diisiigii vahsi mertebe; en Ustiinii de melek
mertebesidir. Niiblivvete dair aciklamalarini nutki nefsin melek mertebesiyle aciklayan

Amiri, akleden nefsi dort mertebeye ayirmaktadir:

a.  Hayvan Mertebesi (Behimiyye)
b.  Vahsi Hayvan Mertebesi (Sebuiyye)
Cc.  Beser Mertebesi
d.  Melek Mertebesi (Melekiyye)
% A.g.e.,s.136.

1 Ag.e. 5.126-128.
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2.1.2.3.1. Hayvan Mertebesi (Behimiyye)

Inandig1 seyin dogruluyla ve istedigi seyin giizelligiyle seving duymayan her
nefs, behimi bir yapiya sahiptir.62 Hayvan mertebesinde insan, dogasi itibariyle hikmete
elverigli degildir. Fakat o, insanlik degerlerine kars1 da degildir. O, yalnizca ¢ogu insa-
nin zahir bir hayat tarzi iizere olduklarin1 goriir. O, bu hayat tarzina alisir ve kendi kur-
tulusunun, bu yasam tarzimi arayis i¢inde olmaya bagli oldugunu kabul eder. Bunun
tizerine o, diinyevi kazanglar elde etmek i¢in insanlara istirak eder ve ticari islemlerde
onlar ile yakin iligkiler kurar. Onun tek endisesi yasamini rahatlik i¢erisinde stirdiirmek-
tir. Ve o kimse ahirette hangi durumlarla karsilasacagiyla hi¢ ilgilenmez. Bdylece o,
cabalartyla diinyasint mamur eder, kotiiliigiiyle insanlara zarar vermez. O, basarinin,
kendi izlemis oldugu yola bagli oldugunu ve iyiligin de kendine 6zel hareket tarz ile
elde edilebilecegini diisiiniir. O kimse herkesin pesinden gider, her davet¢inin pesine

diiser. Bu tiir insanlara yardim etmek ilahi dinlerin amaglarindan olsa gerekir.®
2.1.2.3.2. Vahsi Hayvan Mertebesi (Sebu’iyye)

Inanclarinda dogru yerine yalandan hoslanan ve istediklerinde iyi olanin aksine
kétii olandan hosnutluk duyan her nefs, vahsi (sebu ) bir yapiya sahiptir.* Melek mer-
tebesinin zidd1 olan vahsi mertebede insan kendini begenmis, hevasinin pesinden git-
meye diiskiin, dini hiikiimlerine boyun egmeyecek kadar kibirli, hakkin karsisinda olani
tercih eden, diinyanin siislerine diigkiinliiglinden dolay1 ahiret nimetlerinden yiiz ¢evir-
mis bir halet i¢erisinde bulunur. Yetkinliginin maskaralikta, iistiinliiglinlin ahlaksizlikta,
serefinin insanlar kiiclik gérmede ve mutlulugunun da yaratilanlara egemen olmakta
oldugunu diisiiniir. Insanlara ne kadar kaba, aksi davranir, onlara ne kadar zarar verir ve
kotiiliik yaparsa, kanaatine gore bu davraniglar saglam ve erdemli bir karakterin isaretle-
ridir. Onun nefsi sinsi olmalar1 bakimindan kurt ve ¢aylaga, zararli olmalar1 bakimindan
akrebe ve yilana, tehlikeli olmalar1 bakimindan ay1 ve domuza, hirsiz olmalart bakimin-

dan da fare ve ¢ekirgeye benzemektedir.

%2 A.g.e., s.160.
% A.g.e., s.164.
% A.g.e., s.160.
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O, bu hayat tarzina devam eder ve bu hayat tarzin1 huy ve karakter haline geti-
rir. Clinkii asi seytanlar onu, bu hayat tarzina alistirirlar ve kibirli, giinahkar insanlar da
ona bu hususta yardakeilik yaparlar. Bu nedenle rithani varliklarin ona bakisi bizim igi-
mizdeki faziletli sahsiyetlerin kurda, ¢aylaga, cekirgeye ve fareye bakisina benzer olur.
Bu kimse tek bir adim atabilmesi i¢in kendisine yol gosterici olmayan ve bulundugu
sartlar igerisinde hi¢bir seyden giivende olmayan kor ve sagir bir kimse gibidir.65 Diisii-
nliriimiiz, “Yoksa kotiiliik isleyenler oliimlerinde ve sagliklarinda kendilerini, inanip iyi
12966

ameller igleyen kimseler ile bir mi tutacagumizi sandilar? Ne kotii hiikiim veriyorlar

ayetini de bu konuda delil olarak sunar.
2.1.2.3.3. Beser Mertebesi

Beseri yapiya sahip olan nefs, durumlarin siirekli degismesine maruz kaldigi
icin baz1 kosullarda dogruyu, iyiyi tercih ederken, bazi kosullarda ise yalan ve kotiiden
hosnutluk duymaktadir.” Beseri mertebede insan, fazileti seven, hikmetin serefini bi-
len, onu elde etmeye yonelen ve siddetli bir tutkuyla tahsil etmeye c¢alisan bir halet ice-
risinde olur. Fakat bu kimse zorunlu bir mesguliyet ile veya kendisine ariz olan hastalik
ile kars1 karsiya gelebilir. Nefsini egitme hususunda engellenmis, gayretini terbiye etme
hususunda kosteklenmis olabilir. Hatta bu kimsenin temyiz giicii, ¢ildirmak, sehvet,
korku ve ac1 gibi basina gelen sikintilar ve kendisine ilisen arizalar yiiziinden normal
isleyisinden sapmis bile olabilir. Eger o, noksanligin1 gidermeye ve oniindeki engelleri
ortadan kaldirmaya gii¢ yetirebilirse, kdmil bir insan olma hususunda basaril olabilir ve

gergek serveti elde edebilir.%®
2.1.2.3.4. Melek Mertebesi (Melekiyye)

Akleden nefs mertebelerinin en diisiigli vahsi mertebe; en stiinii de meleki

mertebedir. Burada niibiivvetle iligkili olan meleki nefsi nasil ele aldigini aktaralim.

® Ag.e.,s.164.
% Casiye Suresi, 45/21.
% A.g.e., s.160.
%8 A.g.e., 5.166.

26



Meleki mertebede insan, Allah’in kendisine verdigi sahih akil, saglam goriis,
saf hikmeti ayirt etme (temyiz) ve dogru bilgisini artirmasinda basarili kilmasindan do-
lay1 seving icindedir. Aldig1 manevi destek ile asag1 ve yukari (sifli ve ulvi) alemdeki
ilahi yonetim ve gercek diizeni tanimaktadir. Bu iki dlemin giizelliginde gezinme bahti-
yarliginin kendisine verilmesiyle seving igerisinde oldugundan altin, giimiis, misk, am-
ber, kadin ve usak gibi seylerden haz almaktan uzak kalmaya c¢alisir. Yiice aleme erisme
istegiyle yanip tutusur ve ebediyen var olmak ile miijdelenmis olma limidine ask ile
baglanir. Yalnizca Allah’in dostluguna itimat eder, yalnizca Allah’in sevdigi fiili yapar.
Allah tarafindan kendisi lizerine bol bol akan kerametler ile yani dualarina icabet edil-
mekle, gaybe ait hakikatlere (mugayyebat) muttali olmakla, muhtelif afetlere maruz
kalmaktan giivende olmakla mutmain olur. Boéylelikle onun nefsi Allah ile ¢cok yakin
irtibatindan dolay1 halis akil ve tertemiz ruh haline gelir, melekler onu severler ve mii-
temadiyen ona yardim etmeyi siirdiiriirler. O, meleklerden gelen bu yardima itimat eder
ve onlar ile olan saglam irtibatina gliven duyar. Diinya hallerinin kendisi lizerinde bir
agirlik gibi oldugunu ve kendisi i¢in imrenilmeyecek seyler oldugunu goriir. Bundan
dolay1 siifli Alemden ulvi Aleme, hissi Alemden akli Aleme go¢ etmeyi arzular. iste bu,
insan igin gergek bir yetkinliktir.®® Amiri, Nahl suresindeki su ayeti de bu konuda delil
olarak sunmaktadir: “Erkek ve kadin, miimin olarak kim iyi amel islerse, onu mutlaka
giizel bir hayat ile yasatiriz ve miikafatlarini, elbette yapmakta olduklarinin en giizeli ile

veririz.”"°

Sonug olarak Amiri’ye gore insan, akleden nefs (nutki) ve tabii beden olmak
tizere iki ayr1 cevherden meydana gelmistir. Bedeni yoniiyle tabiata, nefsani yoniiyle
akla tabidir. Yani insanin bedeni kiigiik alem olarak kendisinin siifli yanini olustururken
ayni zamanda biiylik alemin siifli yanini olusturan varliklarla ortak kaderi paylasir. Ni-
tekim nefsi de ulvi aleme karsilik olarak insanin ulvi yanini teskil eder. Boylece dort
varlik mertebesini i¢ine alan makro kozmosu meydana getiren akil, nefs, tabiat ve ci-
simler mikro planda bir araya gelerek insan1 (mikro kozmosu) olusturmustur. Her iki

alemde de unsurlarin hiyerarsisi ve fonksiyonlar1 ayni1 6zellikleri gostermektedir. Nasil

% A.g.e., 5.160-162.
® Nahl Suresi, 16/97.
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ki kalli akil alemde Allah’in halifesi ise insan da ancak onunla Allah’in halifesi olma

vasfin1 kazanabilir.”*

Peygamber akleden nefsin (nutki nefs) kendisi iizerinde agir gelmesi ve cisim-
sel yoniiniin engellerinden salim oldugu i¢in meleki mertebeye ulasir. Bdylece siifli
alem ile ulvi alemdeki diizen ve yonetime muttali olur. Re’y kuvveti sayesinde iki
imkandan en istiin olan1 tercih eder. Varliklarin stiretlerini de ancak bu kuvvetle idrak
edebilir. Biitiin varliklarin suretlerini sirayla degil bir anda, toplanmis ve birlesmis ola-
rak idrak eder. Yine bu giicli sayesinde eksik nefisleri yonetir, onlara ilim ve hikmet
verir. Onlar1 ger¢cek mutluluk ve erdeme ulastirir. Akleden nefsin en yiiksek mertebesi
niibiivvet derecesidir. Nefs bu dereceye ulastiginda mukaddes ruh adini alir. Re’y kuv-
vetine dair agiklamalari baglaminda, Amiri’ye gére niibiivvetin iradi bir eylem oldugu-

nu sdyleyebiliriz.

™ Kasim Turhan, a.g.e., s.165.
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IKiINCi BOLUM
VARLIK BAGLAMINDA NUBUVVET

Amiri’ye gore metafizik, “Alemdeki varliklarin meydana gelislerinin ilk sebep-
lerini ve her ¢abanin gayesi olan Ilk, Tek ve Ger¢ek Varlik hakkinda siipheden arinmis
bilgiyi arastiran bir ilim (sindat)” demektir. Bu ilmin amaglart ancak “lub” ad1 verilen
miicerret akil kuvvetiyle bilinir. Diislinlirlimiize gore bu bilgiye ulasmak ebedi saadettir

ve bu amaca ulasmak zor bir istir. Ona erismek i¢in baska bilgilere de ihtiyag vardir.”

Amiri’nin metafizik anlayisi, Aristo ve Ibn Sina’nmn “var olmak bakimindan
varligin ilmi” seklindeki goriislerinden farkli olarak onu “sebeplerin sebebi olan Ilk
Gergek hakkindaki bilgi” olarak goren ve metafizigi bir teoloji olarak kavrayan,

Kindi’nin metafizik anlayisina daha uygundur.”
1. VARLIK KATEGORILERI

Amiri metafizigi, vacip ve miimkiin kavramlarmi temel alir. Ibn Sina’da siste-
matik bir sekilde gérecegimiz zorunlu-miimkiin ayrimini ilk olarak belirgin bir sekilde
yapan Amiri’dir. Bu kavramlar insan fiillerinin ve asag1 alemde olup biten olaylarin
konu edildigi Inkaz ve et-Takrir adli eserinde ele alimir. Filozofumuza gére, insan ak-
linin esya hakkinda verdigi ii¢ hiikiim vardir. Bunlar: vacip, miimkiin, miimteni’dir.”*

Akla bir sey arz olundugunda akil o konuda su ti¢ hiikiimden birisiyle hiikmeder:
a) Varlig1 zorunludur. (Vdcib)
b) Varligi miimkiindiir.
¢) Varhig1 imkansizdir. (Miimteni’)

Vacib, varligi (viiciid) zorunlu olandir. 2x2=4 olmasi gibi bir konuda yoklugu

diisiiniildiigiinde bu durum imkéansizliga (muhdl) yol acar.” Varligi éziinden dolay1 zo-

2 Amir, el-i’lam, s.89.

’® Kasim Turhan, Din-Felsefe Uzlastiricisi Bir Diisiiniir Amiri Ve Felsefesi, 5.82.
™ Amiri, inkaz, s.250.

> Amiri, et-Takrir, s.304.
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runlu olan ile bir bagka seye nispetle (bi’l-izdfe) zorunlu olmak iizere iki ¢esit vacib
vardir. Oziinden dolay1 zorunlu olan Tanr1’dir. Dairenin bir merkezinin olmas1 da izafi

zorunluluga ornektir. e

Miimkiin, varlig1 ya da yoklugu zorunlu olmayandir. Zeyd’in ayakta durmasi
ve oturmast gibi iki halde de onu diisiinebilmemiz gibi bir seyin bulundugu halin aksi-
nin diisiinilebilmesidir.”” Kendiliginden var olmayan ve oziinde de varligi imkansiz
olmayan bir seyin varlig1 ve meydana gelisi kendisinin diginda bir sebebe baghdlr.78 Iste
bu sebep onu yokluktan varliga, imkandan zorunluya ¢ikaran seydir. O sey var olup zati
sabit oldugunda artik imkan sifat1 ayrilir ve yokluk 6zelligine aykir1 olur. Bu hal iizere
devam ettigi miiddetce zorunlular (vdcibdr) siifina dahil olur.”® Amiri, Ibn Sina gibi
varlik ve mahiyet ayrimi yapmaz. Bu yiizden imkan1 mutlak ve 6zel imkan diye ikiye

ayirmaktadir. Tanr1 disindaki biitlin var olanlar mutlak imkana dahil edilir.

Amiri miimkiinii ti¢ kisma ayirmaktadir: Birincisi; varligi yoklugundan gok
olandir. Kig mevsiminde sogugun ve yaz mevsiminde sicagin hiikiim stirmesi gibi. Za-
mana bagli konular bu miimkiin ¢esidine girer. Miimkiiniin bu ¢esidine tabi olan olayla-
ra tabiil haller, bu miimkiin varlik ¢esidine tabii varhk ya da tabii miimkiin denir.
Ikincisi; kisin sam yeli esmesi ve yazin kar yagmasi gibi, yoklugu varligindan ¢ok olan
miimkiindiir. Bu kisma giren olaylara nadir haller, bu miimkiin varlik ¢esidine de na-
dir varhik ya da nadir miimkiin denir. Peygamberlerin mucizeleri ve dua neticesinde
kavusulan seyler bu kategoride degerlendirilir. Uciinciisii ise; ilkbaharda havanin bulut-
lu ya da agik olmasi1 ve sonbaharda sicak ve sogugun birbiri ardindan gelmesi gibi varli-
g1 ile yoklugu esit olan miimkiindiir. Bu miimkiin ¢esidine giren durumlara degisken
(miitekallibe) haller, bu miimkiin varlik ¢esidine de degisken varhik ya da degisken
(tekallibi) miimkiin ad1 verilir.®

Miimteni’, yoklugu zorunlu demektir. 2x2=5 olmas1 gibi, bir konuda varlig

imkansiz olan anlamina gelir. Miimteni’ de mutlak ve mukayyet olmak iizere ikiye

" Ag.e., 5.305

" A.g.e., ayn1 yer.

® Amiri, inkaz, s.250.

" Ag.e.,s.251.

8 Amiri, et-Takrir, 5.308-309.
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ayrilir. Dairenin kare olmasi, tek sayimin esit olarak boliinmesi, tek bir dairenin iki mer-
kezi bulunmas1 mutlak miimteni’dir. Mukayyet miimteni’nin imkansizli1 ya gii¢ baki-
mindan ya da hikmet bakimindandir.®! Ates, ates olarak kaldig: siirece kendisinde sogu-

gun bulunmas1 mukayyet miimteni’dir.%?

Amiri, vacip ve miimteni’i birbirinin karsisina koyar. Yani “varlig1 vécip ola-
nin yoklugu miimteni’ ve varligi miimteni’ olanin da yoklugu vaciptir.”® Bilgi baki-
mindan geometrik sekillerle ilgili zorunlu burhanlar, sayilar arasindaki miinasebetler,
ilahi hiikiim ve ilk miikaddimeler; biitiin bunlar vacibin altinda yer alir. Bunlarin zitlari-
nin hepsi de miimteni’dir. Varligi miimteni’ olanin yoklugu vacip olduguna gore bunun
neticesi varligin ya vacip ya miimkiin olabilecegidir. Iste vacip ile miimteni’ arasindaki
bu zithga istinaden Amiri, varlik sifatinin miimteni’in altinda bulunamayacagina isaret

ederek, varligin ancak ya vacip ya da miimkiin olabilecegini sé')yler.84

Kendiliginden var olmayan ve 6ziinde de varligi imkéansiz olmayan bir seyin
varligl ve meydana gelisi kendisinin diginda bir sebebe baglidir. Bu sebep onu yokluk-
tan varliga, imkandan vuciba ¢ikaran vacip bir varlik olmalidir. O sey var olup zati sa-
bit oldugunda imkan sifat1 ondan ayrilir ve bu hal lizere devam ettigi miiddetce vacipler
arasina katilir. Onu yokluktan varliga ¢ikaran sebebin miimkiin varlik olmasi imkansiz-
dir. Ciinkii miimkiin varliklar bile meydana gelisini zorunlu bir varliga bor¢ludur.
Miimkiin varliklar silsilesi zorunlu bir varlikta son bulmalidir. Bu zorunlu varlik da

6ziinden dolay1 (bi 'z-zdf) Tek Gergek olan Tanrr’dir.®

Zorunlu varlig1 kendi i¢inde, bizatihi zorunlu olan (vdcibu “I-viiciiduhii bi*'z-

zdt) ile bir baska seye nispetle zorunlu olan (vdcibu “l-viiciiduhii bi*l-izdfe) diye iki

86

kisma ayiran filozofumuza gore, bizatihi zorunlu varlik Tanr’dir.” Bizatihi zorunlu

varlik olan Tanr kendisinden baska biitlin varliklar1 takdir etmistir. Tanri’nin disindaki

1 Ag.e., 5.332.
82 A.g.e., 5.305.
% A.g.e., s.307.
% Ag.e., s. 305-332.
% A.g.e., 5.305.
8 A.g.e., 5.308.
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tum varliklar ister izafl zorunlu ister miimkiin adi verilsin ancak Tanri’nin takdiri sonu-

cunda varlik kazanmaktadir.®’
2. VARLIK MERTEBELERIi (MERATIBU’L-ESYA)

Amiri’ye gére, bir varlikta (cevher) bulunan 6ze iliskin anlamlardan varolusta
zat bakimindan 6nce olan kendisinden sonra gelenden kapsam ydniinden daha kapsayi-
c1, liizum itibariyle daha gerekli ve fiilen de daha agiktir. O, kendisinin meydana geli-
sinde kendisinden sonra gelenin varligina muhtag¢ da degildir. Fakat ondan sonra gelen
ise kendisinin meydana gelmesinde onun varligina muhtagtir. Ornegin cevherlik, cisim-
lik, canlilik ve diisiinme (ndtikiyyet) kavramlarini ele aldigimizda, bu kavramlarin hepsi
insanda mevcuttur ve zat bakimindan cevherlik cisimlikten, cisimlik canliliktan, canlilik
diisiinmeden 6ncedir. Nitekim burada da sonraki olmaksizin dncekinin varligr imkansiz
degildir fakat dnceki olmaksizin sonrakinin varligi diisiiniilemez. Bu 6nce gelenin son-

rakinin sebebi olma silsilesi biitiin varliklarda boyledir. %

Amiri daha sonra éncelik-sonralik veya illet-ma’lul iliskisini bir biitiin olarak

“mevcud”a tatbik eder. Buna gore esya yukaridan asagiya dogru su bes mertebede sira-

lanir:

1.  Zatiyla var olan (mevcud bi’z-zdt): Tanri

2. Ibda’ ile var olan (mevcud bi’l-ibdd’): Akl ve kiilli s@retler (Kalem ve
Emr)

3. Halk ile var olan (mevcud bi’l-halk): Nefs ve el- felekii’l-miistakim
(Levh ve Ars)

4.  Teshir ile var olan (mevcud bi’t-teshir): Dairevi felekler ve ilk ecram
(Tabiat)

5. Tevlid veya tekvin ile var olan (mevcud bi 't-tevlid): Dort unsurdan olu-

san varhklar.

% A.g.e., 5.306.
8 Amird, el-Fusiil, 5.363.
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Zatiyla mevcut varlik Tanrr’dir. O mutlak siire demek olan dehr’in stiindedir
ve ondan dncedir. Ibda’ ile var olan ikinci mertebede bulunan varlik Kalem ve Emr’dir.
Bu mertebe dehr’le beraberdir ve ona baglhidir. Halk ile var olan {i¢lincli mertebede Ars
ve Levh bulunur. Onlar dehrden sonra ve zamandan 6ncedirler. Tabiat demek olan ve
teshir yoluyla var olan dordiincii mertebeyi felekler ve ilk cirimler (ecram) teskil eder-
ler. Bunlar zamanla birliktedirler. Sonuncu mertebede ise, Tevlid veya Tekvin yoluyla
var olan seyler bulunur. Bunlarda dort unsurdan meydana gelen varliklardir ve zaman-

dan sonradirlar.

Amiri ikinci ve tigiincii mertebede bulunan Kalem ve Emr ile Levh ve Ars’mn
filozoflarin dilinde sirasiyla, Kiilli Akil ve Kiilli Siretler ile Kiilli Nefs ve Felekii’l
eflak ya da el-Felekii’l-miistakim olarak adlandirildigini sdyler.®® Kendisi de bundan
sonraki agiklamalarinda felsefedeki adlarini kullanir. Filozofumuza gore bizatihi mevcut
Tanr1 olduguna gore “ikinci varlik degil” de “varliktan meydana gelen” yani Tanr1’dan
bi’l-ibda’ ilk meydana gelen sey akildir (kalem). Bu agiklamalar 1s1ginda varlik merte-

belerini sirastyla ele alip aralarindaki iliskiyi tasvir etmeye ¢aligalim.*
2.1. Zanyla Var Olan: Tanr

Varlik mertebelerinin en iistiinde bulunan Tanr1 zatiyla zorunlu varlik olarak
her tiirlii zaman diisiincesinin de iistindedir.” ilk Ger¢ek® varlik olmasi sebebiyle var-
ligim higbir seye borglu degildir. Her tiirlii noksanliktan uzak,* mutlak kemal sahibi-
dir.* Akl miibdi’i, nefsin haliki, tabiatin miisahhiri ve olus ve bozulusa tabi varlikla-
rin muvellidi olarak O Akl’a, Nefs’e, Tabiat’a, cism’e, akli siretlere, tabii varliklara ve
vehmin idrak ettigi seylere benzemedigi gibi madde, stret, kuvvet de degildir. Benzeri,

naziri, sekli ve misli yoktur. O Sirf Gergek, Sirf Varhk, Sirf Hayy ve Sirf Ta-

% A.g.e., 5.364.

% Varlik mertebelerini ele alirken filozofumuzun goriislerini sistemli bir sekilde toparlayan Kasim Tur-
han’in Din-Felsefe Uzlastiricis1 Bir Diisiiniir Amiri Ve Felsefesi eserindeki ilgili yerler esas alin-
mistir. Bkz., 5.88-97.

! Amiri, a.g.e., 5.364.

% Amir, el-i’lam, s.93.

% Amird, el-Fusiil, 5.370.

% Amiri, et-Takrir, $.319.
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mam’dir.® O’nda asla ikilik bulunmaz.®® Gergek Bir, Mutlak (mahz) Ferd, Mutlak Ka-
dir ve Gergek Cevad’dir.”’

O, her kemalin iistiinde ve her tamm’in tamamlayicisidir. O, 6ziiyle sirf hayir-
dir ve dleme hayrini yayar. Ancak alemde bulunan her varlik giicii nisbetinde bu feyzi
kabul eder. Gergek miidebbirdir, yiice vahdaniyeti sebebiyle biitiin esyay1 asla zaafa
diismeksizin ve yonetiminde farklilik ve gevseme olmaksizin tedbir eder. O’nun tedbiri
iyilik ve sebattan pay almayr hak eden esyaya onu ifaza etmesidir. Boylece O, biitiin
yaratiklar (muhdesdt) tizerine beka istegi demek olan gercek iyiligi yayar. Yaratiklar-
dan her biri bu feyzden ancak giicii nisbetinde ve varlik mertebesindeki derecesine gore
pay alir. Bu yiizden iyilikten pay alma hususunda varliklarin ihtilafi; veren cihetinden
degil alanlar bakimindandir. Yoksa onlarin yaraticisi bazilarina comert davranip bazila-
rina cimrilik etmis degildir. Tersine bu farklilik onlarin terkibleri ve zatlarinin ¢coklugu
sebebiyle onlara ariz olunur. Zat itibariyle daha basit ve birlik bakimindan daha tam
olan varligin derecesi daha iistiin olup varlig1 daha éncedir ve onun Ik Hayr’mn feyzini

alma hususundaki giicii kendisinden asagida olanlara nisbetle daha tamdur.®®

Zatiyla zorunlu Tek Gergek Varlik olan Tanr1 ayn1 zamanda kendisinden bagka
biitiin varliklarin mukaddiridir.*® izafi zorunlu ya da miimkiin varliklar1 icad etmesi ba-
kimindan ilahi takdir ibda’, sun’ ve teshir olmak {izere ii¢ kisma ayrilir. Halk kavrami
ise bunlarin hepsini kapsamaktadir. Ibda’, maddesiz ve zamana bagli olmadan yarat-
maktir. Sun’, yaratilmis maddenin (heyula) yaratilmis siretle sekillenmesidir ve cisim-
lerin varligina taalluk eder. Teshir ise, bir seyin kendisine has gayesine isteyerek veya

zorla sevk edilmesidir ve cisimlerin levahikina taalluk eder. @

Amiri’ye gore ister ibda’, ister sun’ veya teshir seklinde olsun alemin yaratili-
sinda ilahi takdirin yoneldigi gaye ili¢ anlama gelmektedir: Tam comertligi yaymak, tam

kudreti ibraz etmek ve tam hikmeti izhar etmektir. Yine bu takdire ait fiil de {i¢ gesittir:

% Amird, el-Fusiil, 5.368.

% Age., s.371.

%" Amiri, el-Ebsér, 5.415.

% Amir, el-Fusil, 5.370-371.
% Amiri, et-Takrir, $.305.
100 A g.e., 5.309.
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alemin icadi, lemin bekas1 ve onun yonetimi (tasrif). Alemin icad: esiri cisimler, yani
felekler ve yildizlarla dort unsurdan olusan cisimlerin yaratilmasi demektir. Bekasi tabii
ve nefsani kuvvetlerle teyit edilmistir. Yonetimi ise etkileme (tef’il) ve etkilenme (in-
fial) yoluyladir. ** Filozofumuza gére alemin yaratiisindaki gaye, Allah’in cid, kudret
ve hikmetinin ortaya ¢ikmasidir. Feyz siirecinde ele aldigimiz iizere Amiri de messai
filozoflarin bircogu gibi Yeni Eflatoncu felsefeden etkilenmistir. Nitekim sudar teori-

si (feyz stireci), Yeni Eflatoncu bir metafizik teoridir.

Amiri felsefe tarihindeki, “Bir tek failden muhtelif fiiller nasil meydana gel-
mistir?” sorusunu da cevap vermektedir. “Tek bir failden muhtelif fiiller su dort yolla

sadir olabilir:

1. Failin 6ziindeki muhtelif kuvvetlerin yardimiyla. Bir insanin sehvet, 6fke ve

diisiinme kuvvetleriyle ¢esitli fiiller yapmasi gibi.

2. Cesitli aletlerin yardimiyla. Marangozun balta, keser ve testere gibi aletlerle

yarmak, kesmek ve yontmak gibi birbirine zit fiiller yapmasi bu tiire 6rnektir.

3. Cesitli unsurlara etki yoluyla. Yanmakta olan ates yumurtaya etki eder kati-
lastirir, muma etki eder eritir, camuru taslastirir, tasi toz haline getirir. Boylece kendisi

ayni kaldig1 halde unsurlarin degismesiyle ¢esitli fiiller ortaya getirir.

4. Tevlid, yani baz1 seylerden baz1 seyler meydana getirme yoluyla. Ornegin,
soguk deride biiziilmeye yol acar; derinin biiziilmesi gozeneklerin kapanmasina, goze-
neklerin kapanmasi buharin sikismasina, buharin sikismasi asir1 hararete sebep olur,

bundan da sogugun tam zidd1 olan sicaklik dogar.”lo?’

Filozofumuza gore bu maddelerden sadece dordiinciisii (tevlid yolu) Allah’in
fiilleri i¢in uygun bir yoldur. Allah’in mubhtelif kuvvetleri bulunmamasi, aletlerle yap-
mamast ve biitlin unsurlara tesir etmemesi sebepleriyle ilk ii¢ yol O’nun fiilleri hakkin-

da uygun degildir. Allah noksansiz kudretiyle, kendisiyle ondan bagka bir varlik, bu

01 A g.e.,5.310.

102 A mirf diisiincesindeki feyz siirecinin Yeni Eflatoncu kokleri igin bkz. Cahid Senel, Yeni Eflatunculu-
gun Islam Felsefesine Yansimalari.

103 A miri, inkéz, 5.257-258.
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baskasindan da bir baskasin1 ve ondan da bir digerini meydana getirmek (fevlid) lizere
kamil bir varlik yaratmistir (ibdd’). Bu durum O’nun olus i¢in takdir ettigi sona kadar
boyle devam eder. Allah biitlin varliklarin ilk faili olmak birlikte, varolusta varliklarin
bazis1 O’na digerlerinden daha yakindir™ ve varligi 6nce olanin sonrakinin varliginda
bir pay1 vardir.'® Amiri’nin buradaki a¢iklamalarindan Allah’m dogrudan ve dolayli
olmak iizere iki fiili oldugu gormekteyiz. Dogrudan fiili ibda’, dolayli fiili ise
tevlid’dir. Allah ilk yarattig varligi, dogrudan fiili olan ibda’ ile var etmistir. Ibda’ ile
var olandan sonraki diger varliklar ise dolayli fiili olan tevlid yoluyla meydana gelmis-

tir.

Alemde ikincil failler kabul etmekle Kindi’nin fiil ve infial goriisiiyle Yeni Pla-
toncu sudir nazariyesini mezcetmis goriinen Amiri, bu goriisiiyle ilk yaratilan varligin
varolusunda kendi kendine yeterli, kendisini var edenden miistagni oldugunu iddia et-
medigini, tersine, onun dehr lizerine varliginin kendisini yaratanin kuvvetine bagl ol-

dugunu soyleyerek bu durumu sdyle bir 6rnekle agiklamaya caligir:

Varliklarin onunla alakasi sirasiyla, duyularin 1sikla, 15181n giinesle olan alaka-
sina benzer. Nasil duyular 1s1iktan dogmakla birlikte varligi 1s181n varliina, 15181n varligi
da gilinesin varligmma bagliysa ilk yaratiktan dogan seylerin varliklari onun sebatina,
onun sebat1 da kendisinden feyezan ettigi kaynaga baglidir. Bundan dolayi filozofumuz,
Allah’in, dlemde meydana gelen her seyi onun varligini takdir yoluyla degil de her an
yaratarak ihdas ettigini sOyleyenlerin (kelamcilarin) O’nun sifatlar1 konusunda bilgisiz-

lik icinde olduklarini belirterek kelamcilar elestirmektedir.'%

Amiri’ye gore varliklarin kendilerine 6zgii fiillerinin bulunmasi, yalnizca onla-

rin bilinmelerini saglamakla kalmayip onlarin yaraticisinin kudretinin eksiksiz ve iyili-

ginin tam oldugunu da gésterir.107

104 A g.e., 5.258.

105 Amir, el-Fusil, 5.371.
106 A mird, el-inkaz, s.258.
197 Amird, el-Ebsér, s.414.
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2.2. Ibda’ ile Var Olan: Kiilli Akil ve Kiilli Siiretler (Kalem ve Emr)

Varlik mertebesinin ikincisinde, Allah’in kendisiyle bagka varliklar1 meydana
getirmek {izere ilk yarattigr kamil varlik Kiilli Akil bulunur. Yaraticisi her tiirlii zaman
kaydinin tistlinde oldugu halde Akil siire demek olan dehr’e tabidir. Onlarin faili olmasi
bakimindan biitiin varliklari tamamen bilen ve kusatan Allah, bu alemde halifesi olan
Kiilli Akl’a (Kalem)'® akli sdretleri en genis ve en kiilli bir sekilde ifaza eder.
Amiri’nin emr olarak nitelendirdigi bu stiretler ayniyla Nefs (Levh)’de mevcutturlar.
Fakat Akil’daki kiillilik ve basitlikleriyle degil tersine ¢ogalmis ve boliinmiis olarak
bulunurlar. Bununla beraber onlar her ne kadar Nefs’de ¢ogalmis olarak bulunurlarsa da
bu durum fertlerin birbirinden ayr1 olmalarina benzemez; onlar birbirlerini bozmadan
ayr1 ve birbirine zit olmadan farklidirlar. Bu 6zellikleriyle de zatlarinda, ilk meydana

gelisleri bakimindan sonlu, ayrilma ve boliinmeleri yoniiyle sonsuzdurlar. 109

Cisim ve biiytikliikk olmadigi i¢in bdliinmez basit bir cevher olarak Kiilli Akil
sirf akli olan bu kiilli stretlerin haznesi durumundadir. I¢inde bulunan bu siretlerin za-
mana bagli degisen seyler olmayip dehre bagli olmalar1 sebebiyle onlarin alicist duru-
munda olan aklin, bir seyin fiilinin o seyin kendisinden daha {istiin olamayacag ilkesin-
ce, zamana bagl bir cisim olmasi miimkiin degildir. Cisim olmadig1 i¢in boliinme ve
degisme gibi hicbir etkilenmeye maruz kalmayan Kiilli Akil, Ger¢ek Bir’in yarattigi
(ibda’) sirf strettir ve her ne kadar Yetkin (Tam) yaraticisinin zatindan gelen istiinliik-
lerle nitelendirilmigse de bu iistiinliikler ancak bir tek sey gibi bitisik olarak bulundukla-

rindan, birlik ona ¢okluktan daha ¢ok yarasir.

Killi Akil, akli varliklart bildigi gibi duyulur seyleri de bilir. Lakin onlart bil-
mesi duyu ile idrak nev’inden degil kendi cevheri tiiriindendir. Yani onlar1 akli bir
idrakle idrak eder. Buna ilave olarak o cismani arazlar1 da zatlar1 bakimindan degil, fa-

kat zatlarinn kiilli ilkelerini kusatmasi yoniiyle bilir.

Kiilli Akil tasavvur ettigi her seyi, onu tasavvur etmesi sebebiyle bilir. Fakat bu

onun tabiatindan degil onu ve baskalarin1 var eden ilahi kuvvet sebebiyledir. Kendi ta-

108 Resail, 5.521.
109 Amird, el-Fusiil, 5.365.
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biatin1 tamamlayan1 kesin olarak bilmesinden 6tiirii yetkinlesir ve bu yetkinligiyle kendi
iistiinde olan ve onu tamamlayip miikemmellestiren Gergek Bir’in bilgisine ulagir. Boy-
lece o Ustiindekini de altindakini de bilir. Ancak iistiindekini bilmesi onun sebeplerini
ihata etmesinden dolay1 degil, aksine onun, kendi cevherini tamamlayan sebep olmasi
bakimindandir. Altindakini bilmesi ise onun varligin1 gerektiren sebepleri ihata etmesi
yt')nl'iyledir.llo Akil, akil olmasi bakimindan akli sdretlerle dolu ise de Amiri’ye gore bu
stretler, Platon’da oldugu gibi kiillilik derecesi bakimimdan farklilik arz ederler.*™ Yani
s0z konusu akil Gergek Bir’e ne kadar yakinsa o derece yetkindir ve ihtiva ettigi stretler
de o derece birlesik ve kiillidir. Ilk akillardaki stiretler, ikinci ve eksik akillardaki stret-
lerden daha tiimeldir. Asagi akillar bakislarin1 yukaridaki akillara yoneltmektedir ve
kendilerini yukaridakilerin gili¢lerine benzetmeye calismaktadir. Filozof burada asagi
akillar ile insanlarin akillarini, yukaridaki akillar ile de meleklerin akillarini kasdetmek-
tedir. Asagidaki akillar kiilli suretleri ger¢ekliklerine uygun olarak elde edemediklerin-

den onlari parcalara ayirip boliistirmektedirler.*?

Ozii itibariyle Kiilli AKklI’mn temel fonksiyonu, akli stretleri tasavvur etmektir.
Tasavvur cihetinden ona eksiklik ve sonluluk ilismez. Ciinkii o sabit olan stretleri her
zaman kavrayabilir. Aslinda Kiilli AklI’in 6z itibariyle yetkinligi de esyay1 bilmesi-
dir.™® Varolus 6nceligi ve derece iistiinliigiiniin yaninda birligi tam olup zat bakimmdan
da daha basit olan varligin, ilk Hayr’dan gelen feyezandan aldig1 pay daha biiyiiktiir ve

bu sayilan 6zellikler cihetinden Aklin diger varhiklara 6nceligi vardir.™*

Kiilli Akil, ibda’ edilmis (mubda’) bir cevher olarak varligini yaraticisina borg-
ludur. Ancak halk yoluyla yaratilan bir seyin varligi her ne kadar yaraticis1 sebebiyle
ise de onun varliginda kendisinden dnce yaratilmis (mubda’) olan varligin bir pay1 var-
dir. Ayni sekilde, teshir yoluyla var olan bir seyin varliginda da ibda’ ve halk yoluyla
var olan varliklarin paylar1 vardir. Ve nihayet tekvin yoluyla (tevlid) varlik kazanan bir

seyin varliginda da kendisinden 6nceki bu ii¢ varligin pay:r vardir. Kiilli Akil her ne ka-

MO A g.e.,5.366-367.

1! Kasim Turhan, a.g.e., 5.93.
12 El-Fusil, 5.368.

113 Amird, a.g.e., 5.372.

1A g.e., 5.370.
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dar boliinmez basit bir cevher ise de yine de onda bir ikilik vardir. Bunlar; kiilli stretleri
tasavvur etme kuvveti ve onlar1 kendisinden alma kabiliyetinde olan her varliga verme

(ifaza) istegi, yani tedbirdir.*®

Alemde bulunan her sey birbiriyle irtibathidir. Tabiat’in cisimleri, Nefs’in Ta-
biati, Kiilli AKI’in da Nefsi tedbir ettigine bakarak Kiilli Akl’in 6teki biitiin varliklara

hakim olmasi kac;mllmalzdlr.116

Ancak aklin bu hakimiyet ve tedbiri kendi tabiatinin
geregi olmayip ona hakim olan ilahi kuvvet sebebiyledir. Bundan dolayidir ki, kiilli
stiretleri tasavvur yoniinden ona higbir kusur ve noksanlik ilismezken, altinda bulunan-

lar1 tedbir yoniinden tesiri kesilir ve mecalsiz kalir.**’
2.3. Halk fle Var Olan: Nefs ve el-Felekii’l-Miistakim (Levh ve Ars)

Amiri’ye gore Tanrt Kiilli Akl miibdi’i (yoktan var edeni) oldugu halde Nef-
sin Halikidir.™® Kiilli Akil ibda’ yoluyla varlik kazanmigken nefs halk yoluyla yaratil-
mistir. Nefsin varliginda kendisinden once ibda’ edilen Kiilli Aklin da bir pay1 vardir.'*®
Ayn1 zamanda halk yoluyla yaratildig1 i¢cin dehrden sonra ve zamandan dncedir. Kiilli
Akil araciligiyla var olmasi yoniinden dehre ve kendisinden sadir olan fiiller yoniinden
de zamana baghdlr.120

Nefsin kendine 6zgii kuvveti “hayat verme kuvveti”dir.* Bu kuvvetiyle
nefs, organik cismin kemali olmaktadir. Oziinde basit bir cevher olan Nefsin ii¢ kuvveti

122 {lahi kuvvet ozelligiyle Nefs, ken-

vardir: Tlahi kuvvet, akli kuvvet ve zati kuvvet.
disini Kiilli Aklin tedbir etmesi gibi, kiilli tabiati tedbir eder. Akli kuvvetiyle onlari bil-
digini bilerek hakikatlariyla esyay: bilir. Bu iki 6zelligiyle Kiilli Akl’a ortak olan nefs
kendisine ait (zdt7) tiglincii 6zellikle ondan ayrilir. Nefs bu zati 6zelligiyle tabii cisimlere
bir slret, bir can verir. Yaraticisindan aldig1 i1ah1 kuvvetle Nefs, tabiata hakim olur ve

onu tedbir eder ve fiillerini dogru bir sekilde yerine getirmesi i¢in ona yol gosterir. Killi

S Age., s.371.
10 A g.e., 5.368.
YA ge., s.372.
18 A g.e., 5.368.
A ge., s.371.
20 A g.e.,8.377.
21 A g.e., 5.370.
12 A g.e., s.371.
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Akl’in etkilerini alma istidadinda yaratildigi i¢in Killi Akl’da bulunan killi stretler
Nefs’de de bulunur. Fakat stiretlerin onda bulunmasi Kiilli Akl’daki basitlik ve genislik
gibi degil, cogalmis ve boliinmiis durumdadir.*?

Amiri’ye gore, aralarinda farklilik bulunmasina ragmen Akil ve Nefs i¢ icedir-
ler ve birbirlerinde bulunurlar. Akil Nefs’de bulunur, ¢ilinkii onun cevherini tamamlayan
sebeplerden birisidir. Nefs’de Akil’da bulunur, ¢ilinkii onun idrakleri i¢cindedir ve aklin
idrakleri de kendisinden ayr diisiiniilemez. Nefsin Akil’da bulunma sekli, duyumlanan

bir stiretin ayn1 halde farkli bir sekilde hem cisimde ve hem de Nefs’de bulunmasi gibi-

d|r 124

2.4. Teshir ile Var Olan: Dairevi Felekler ve Itk Ecram (Tabiat)

Teshirle var olanlar, dairevi felekler ve ilk ecramdir.*?®

Bunlar tabiat1 olustur-
maktadir. Teshir yoluyla ortaya ¢ikan varliklarin yani tabiatin varolusunda, kendisinden
onceki iki varligin (ibda’ ve halk yoluyla yaratilmig varliklarin) pay1 oldugu gibi tabia-
tin da kendinden oncekilerle birlikte tevlid yoluyla meydana gelen varliklarda bir payi
vardir.'? Amiri’ye gore Tabiat, “Gergekte felek-i mailden siifli Aleme sirayet eden ilahi

bir kuvvettir.”*?’

Fail bir kuvvet olmakla birlikte, yalniz cisimle ortaya ¢iktig1 ve cismin
bir sdreti oldugu i¢in*®® sonsuz degildir. Ciinkii smnirli olan cisimden suddr etmistir. Si-
nirlt olan cisim de sonsuz kuvvete sahip olamaz.'”® Kendisine konu olan unsurlari, isti-
datlar1 oraninda uygun bir zamanda onlar i¢in ¢izilen son gayeye ulagtirmak icin hareket

ettirir ve gayeye ulastiginda orada duru r.130

Amiri, Akln iki, Nefsin ii¢ ve tabiatin dort fonksiyonu oldugunu soyler.*** An-
cak tabiatin bu fonksiyonlarmin ne oldugu hakkinda bilgi vermemektedir. Birbiriyle

baglant1 kurulmas1 zor ve dagimik agiklamalardan olusan bir varlik hiyerarsisi ortaya

122 A g.e., 5.365.

24 A gee., 5.373.

12 Ag.e., 5.364.

126 Amiri, el-Fusil, 5.371.

2T Ag.e., 5.365.

128 Amird, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), s.60.
129 Amiri, et-Takrir, 5.337.

30 A g.e., 5.334.

Bl Age., s.371.
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132 51dugunu belirten Amiri, bu anlayisindan

koymustur. Tabiatin “cismin muharriki
otiirii daha sonra Ibn Sina tarafindan “dncekilerin maksadini anlamamakla” suclanacak-
tir.**® Aslinda bu husus, higbir zaman bir felsefe kurma ¢abasinda olmayan Amiri agi-
sindan belki de normal karsilanabilir. Nitekim gorme gibi tabii bir olayr bile “tevhid
ilmi” (ilahiyyat) gergevesinde gormiis ve el-Ebsar ve’l-mubsar adli eserini bu konuyu

aciklamak amaciyla kaleme atlmlstlr.134

Amiri’nin eserlerine genel olarak baktigimizda felsefi konulara yaklasiminda
Yeni Eflatun’cu tavir ve dini kaygilarin 6n plana ¢iktigi goriilmektedir. Metafizigi, ha-
reket etmeyen ve fizigi hareket eden varlik alani kabul eden Kindi gibi, Amiri de dor-
diincii varlik mertebesi olan tabiat1 hareket ilkesi olarak goriir ve hareket etmeyen varlik
alanindan (metafizik) ayr1 kabul eder. Tabiat1 bes varlik mertebesinden dordiinciisiine
yerlestirmesi, ona kendi altinda bulunan varliklarin varoluslarinda bir pay vermesi ve
onu Aristo’da oldugu gibi hareketin ilkesi olarak gérmesi, Amiri’nin yerinin filozoflarin
yaninda oldugunu gostermekte ise de konuyu metafizik plandan indirip daha yakindan
ele almak ve kelamcilarin ilizerinde tartistigi tabiat diinyasinda ortaya c¢ikan hadiseler

ac¢isindan incelemek onu daha anlasilir kilacaktir.*®
2.5. Tevlid veya Tekvin ile Var Olan: Dort Unsurdan Olusan Varliklar

Tevlid ya da tekvinle meydana gelen varliklar dort unsurdan (hava, ates, su ve

136

toprak) olusan biitiin varliklardir.™ Varlik hiyerarsisini olusturan son halka, zamandan

sonra var olan ve ona tabi olan, tevlid/tekvin ile mevcut olan varliklardir.

Ik Gergek biitiin varliklar1 tedbirle kusatt1g1 gibi, O’ndan sonrakilerden her biri
de kendi altinda bulunanlar1 tedbirle kusatmistir. Yani Nefs, Tabiatin miidebbiri ve kila-
vuzudur. Tabiat biitiin cisimleri kusatmistir ve tekvin yoluyla meydana gelen (ekvan)

biitiin varliklar ona tabidir. Kiilli Akil da Nefsin miidebbiri olduguna gore kendi altin-

%2 Ag.e., 5.365. .

133 Kasim Turhan, a.g.e., s. 96, ibn Sin, en-Necat, Nsr. Muhyiddin Sabri el-Kiirdi, Kahire, 1938, s.271.
134 6|-Ebsar, s.411, Kasim Turhan, a.g.e.,s. 98.

13 Kasim Turhan, a.g.e., s.121.

136 o|-Fusiil, 5.364.
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daki varliklarin hepsini tedbir eder. Sonug olarak cisim Tabiat’a, Tabiat Nefs’e, Nefs

Kiilli Akl’a, ve son olarak Kiilli Akil da Tanr1’ya boyun eger.137

Amiri, nefs ve nefsin 6zelliklerinden bahsederken dnermelerini Platon’un te-
rimleriyle kurdugu gibi, tabiat, tabiat olaylar1 ve felekler konusunda ise Aristo’nun
esirden meydana gelen ay-iistii Alemi ile dort unsurdan olusan ay-alti alemi iliskisine
benzer bir izah tarzi sunar. Ancak filozofumuz ay-iistii ve ay-alti1 terimlerini telaffuz

etmez. Bunlarin yerine sema ve arz, ulvi ve sufli kelimelerini kullanir.
3. SUDUR TEORISi

Yeni Eflatuncularin ve bir kisim Islam filozofunun Tanri’y1 ilk Sebep (el-
illetii’l-ula) olarak nitelediklerini ve varligin O’ndan herhangi bir sey eksilmeksizin
sudiir yoluyla meydana geldigini daha once dile getirmistik. Bir’e daha yakin olan daha
iistiin bir yetkinlik ve serefe, Bir’den daha uzak olansa bunun aksine daha diisiik bir
seref ve yetkinlige sahiptir. Plotinos’a gore madde, varligin en asag1 ve en son kademe-
sinde yer alir, boylece alem ulvi/akli olan siifli/duyusal olan seklinde ikiye ayrilmakla
birlikte ayn1 zamanda bu iki alem birbirlerine bitisiktir. Ulvi olan 6ncedir ve kendisin-
den sonra geleni var kilmistir. Siifli olansa akli olandan gelen kuvveti kabul ederek is-

tifade eder.

Bu diisiincelere yakin ifadeleri Amiri’nin eserlerinde takip etmek de miimkiin-
diir. Nitekim Kitabii’t-Takrir li-evciihi’t-takdir adli eserinde ii¢ tiir fiilden bahseder ki
bunlar olus-bozulus, biiylime-kiiciilme ve donilisiimdiir. Degisim ya vasitalarla ya da
dogrudan Tanr tarafindan meydana gelir. Ancak bununla beraber filozofa gore her
haliikarda Mutlak Fail gergek birlik sahibi olandir (el-failii ale’l-itldk hiive zdtii’l-
ahadi’l-Hak). Amiri, ayn1 eserde ulvi lemin cirimlerinin Mutlak Iyi’ye istiyak duydu-
gundan (miistdkan bi-cibilletihi nahve el-Hayri’l-Mutlak) ve O’nun miikemmel fiilini
ornek alarak kendi altinda yer alanlara tesir ederek bu tesiri giiglii kilan seyinse kendisi-

ni mesgul edecek arazlardan uzak olmasindan, dolayisiyla bu kuvvetli etki bayagi alemi

137 Amird, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), s.58.
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bu tesiri kabul etmeye hazir hale getirdiginden s6z eder. Ayni sekilde her seyi ideal bir
dengede tutan Tanr da tasar (ennehii yufizu aleyha el-kuvvetii’l-miimsike) ve seyler var-
lik alemindeki dereceleri ve kabiliyetleri Ol¢iisiince tek bir seferde ve tarzda (feyzun
vahidun) ortaya ¢ikan bu feyizden istifade ederler. Tanri’dan kaynaklanan bu feyizle
gercek iyilik (el-hayru’l-hakiki) tagsmaktadir. 138

Amiri, feyz siirecini anlatirken el-Fusil’de de ayn1 konudan bahsettigini soyler
ve yoruma ihtiya¢ birakmayan su ifadeleri dile getirir: “Kiilli tabiat, bayagi aleme dogru
meyleden felekten sirdyet eden kuvvettir. Yedi felekten bayagi dleme sirdyet eden Kuv-
vetler rGihani fazlaliklarin (zevadid) meydana gelmesi i¢in yakin illettirler. Ancak dogru-
dan zatlariyla degil atlas feleginden (el-felekii’I-miistakim) sirayet eden kuvvet aracili-
g1yla meydana gelirler...”**® Filozof, bayag: alemde de sebep-sonug iliskisi oldugunu ve
bu iliskinin gerg¢eklesmesinde yukaridan asagiya kadar sirayet eden bir kuvvetin etkin

bir rol oynadigini belirtir.

Amiri, et-Takrir’de metafizik¢i filozoflarm alemin var edilmesinde ii¢ farkl

anlamin bulunduguna iliskin gorislerini aktarmaktadir. Bu manalar:

1. Mikemmel comertligin tasmasi (ifdzdti 'I-cidi tam),
2. Mikemmel kudretin gosterilmesi (ibrdzii’[-kudretii'tamme),

3. Mikemmel hikmetin ortaya ¢ikarilmasidir (izhdrii 'I-hikmetii 't-tdmme).

Bu ii¢ manadan ilki dlemin var edilmesini, ikincisi alemin bekasini tigilinciisii
ise alemin idaresini icermektedir. Cisimler diinyas1 soz konusu oldugunda felekler ve
gezegenleri kapsayan esiri cirimler ile dort unsur var edilmesini, tabii ve nefsani kuvvet-

ler devamuny, fiil ve infil ise dlemin idaresini saglayan kuvvetlerdir.*°

Tanr tiim varlig1 kusatir, ondan sonra gelenlerden her biri de bir altinda bulu-
nan1 kusatmaktadir. Akil nefsi, nefs tabiati, tabiat ise biitiin cisimleri kusatarak cekip

cevirmektedir. Dolayisiyla tabiat, nefse, nefs akla, akil da Tanri’ya boyun egmektedir.

138 Amiri, el-Fusil, 5.368-370.
139 Amiri, et-Takrir, s. 322-323.
0 A g.e.,s. 310.
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Tanri’nin neden feyz yoluyla kendi fiilini gerceklestirdigi teori i¢inde cevap-
lanmas1 gereken bir sorudur. Amiri, Tanri’nin sonsuzca zengin oldugunu (Ganiyyul-
Ekber) eksiklikle nitelenmesi miimkiin olmayan miikemmel istii bir varlik oldugunu
(fevka t-tamdm), bu yiizden de lyiligini (el-hayr) sonradan olan tiim varliga cémertce
sactigii ifade etmektedir. Dolayisiyla o mitkemmel olan her seyin tamamlayicisi, Salt
hayir (el-Hayru’l-Mahz) olmas1 hasebiyle de tasan feyzi ile tiim alemi doldurmustur.
Iste biitiin bunlardan sonra varlikta gercek anlamda etkin olan (el-Failii ’I-Hakk) sifatin1

hak eden de yalnizca O’dur.***

Feyiz yoluyla inis siirecini tamamlayan nefs, bayagi alemdeki gorevini tamam-
ladiginda Bir’e dogru ¢ikis siireci baslar. Insanin en iist amacim Tanr’yr bilmek
(ma 'rifetii'I-ehadi ’I-hakk) ve ona benzemek olarak degerlendiren Amiri’ye gére insanin
amacini 6zetleyen climle sudur: “Kisinin ¢abasinin gayesi Mevlasiyla birlesmesidir (el-
ittihdadu bi-mevlahi).” Bu da o kimsenin mutlak yetkinlige ulagmasi i¢in kendi segimiyle
hakimane bir tarzda yasamasi sonucunda gergeklesebilir ki o zaman bu kimse Tanr1’yla

benzesmeye baglayarak rabbanilesir.

Filozof (hakim) zaten bedeni hazlardan uzak duran, zorunlu kalmadik¢a diin-
yaya iliskisinde mesafeyi koruyan Kisidir, onun san, séhret ve zenginlikte gozii yoktur,
dolayisiyla o bunlardan siyrildik¢a gayesini hatirlayarak Tanri’ya yonelmesi ve bu yol-
da ilerlemesi daha siiratli olur. Aydinlanan nefsi beden karanligindan (el-bedenii’l-
muzlim) kurtulur kurtulmaz da sonsuz niirani yiice dleme yiikselir. Tasavvufla iligki ku-
rulabilecek yukaridaki ifadeler hi¢ de sasirtici degildir zira Ebi Hayyan et-Tevhidi’nin

aktardig1 bilgilerde Amiri, “Nisabar“da dolasan bir sifi” olarak nitelendirilmektedir.**?

Sonug olarak Amiri’nin el-Fusil basta olmak iizere biiyiik 6lgiide Islam inan-
cindan etkilenerek terminolojiyi Proklosgu baglama tasidigi anlagilmaktadir. Yeni
Eflatuncu Feyz/Sudir asamalar1 Kuran’dan alinan kavramlarla tek tek aciklanmistir:
Kiilli akil kalem, akli siretler emr, kiilli nefs levh, el-felekii’l-miistakim ars olarak isim-

lendirilmistir. Kiirsi kelimesinin el-Fusil’da gegmemekle birlikte filozofun bir baska

141 Amiri, el-Fusil, s. 370-371.
142 Sahban Halifat, el-Anasirii’l-Eflatiniyyetii’l-Muhdese fi Kitabat Ebi Hasan el-Amiri, Dirasat, C.
XV, s. 3, Urdiin 1988, (28-60) s. 39 dipnot 54.

44



eseri olan el-Emed’de “felekii’l-buric” seklinde bir kullanimina rastlanmaktadir. Go-
riildiigii tizere Amiri felsefesinde, biitiin varliklar Kur’an’dan almmus kavramlarla nite-
lendirilmistir. Filozof, Kindi geleneginden gelen bir etkiyle onun felsefi kavramlari ara-
sinda yer alan bir tek yaratma kavramiyla farkli tarz ve sekillerde olan varlik basamak-
larinin her birini “yaratmanin bir tiirii” olan baska bir kavramla agiklamaya ¢alismistir.
Bu sayede filozofun hem Yeni Eflatuncu feyz siirecini hem de bir tek Yaraticinin varli-

gin1 kendi sistemi icinde terkib etmis oldugu goriilmektedir. 13
3.1. Ulvi Alem (Yukart Alem)

Amiri, ulvi alem veya gogii, Aristo’nun ay-iistii aleminden farkli olarak
Kur’an’in “yedi kat sema” dgretisinden hareketle yedi rakamiyla smirlandirmigtir.***
Yedi kat semanin {izerinde, miineccimlerin “burglar felegi” dedikleri bir felek ile filo-
zoflarin “felekii 'I-eflak’ veya “el’ felekii’l-miistakim™* dedikleri bir felek daha bulunur.
Boylece feleklerin sayisi dokuz olur. Amiri, Fiil-infial, illet-ma’lul veya kuvvet-eser
iligkisini soyle agiklar: Allah, gok cisimlerine alemin sonuna kadar ferdi devamlilik
vermis ve onlari, devamliliklar1 (bekd) tiir olarak zamana bagli olan sufli varliklarin
illetleri yapmlstlr.146 Alemin sonuna kadar ferden baki olan varliklar, ne i¢in yaratilmis-

larsa, o gaye i¢in kendilerinden daha uygun baska bir varlik diisiiniilemez.**’

Aristo’nun alem goriisiiyle, gok cisimleri hakkindaki acgiklamalarinin,
Kur’an’m Ogretilerine zit olmadigimi gosterme gayretindeki Amiri, daha ¢ok Yeni
Eflatunculuga biiriinmiis bir yol izlemektedir. Amiri’ye gore, siifli dlemin meydana
gelmesinde, filozoflarin esiri cismin fail sebep olup olmadigi noktasindaki ihtilaflari
akideye zarar vermez. Bu durum, bizim, din esasen Allah’in oldugu halde bazen onu,
O’nun elgisine, fail oku atan oldugu halde yaralamay: oka nishet etmemize benzer.**®

59149

Kur’an’in “O her gége emrini bildirdi”™™ ve “(...) giines, ay ve yildizlar O ’nun emrine

%3 Cahid Senel, Yeni Eflitunculugun islim Felsefesine Yansimalari, Istanbul Universitesi S.B.E.
Felsefe Anabilim Dali1, Doktora Tezi, 2012, s.139-140.

144 Amiri, et-Takrir, 5.322.

145 Amir, el-Fusil, 5.364.

146 Amiri, et-Takrir, 5.336.

147 Amiri, inkéz, s5.271.

148 Amiri, et-Takrir, s.316.

19 Fyssilet Suresi, 41/12.
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130 ayetlerine uygun olarak, Allah esiri cisme, biitiin kuvvetleriyle un-

boyun egmistir.
suri cisimde ortaya ¢ikan hadiseleri ibraz etmeyi emretmistir, o da Tanri’nin emriyle bu

hadiselere tasarruf eder.*
3.2. Siifli Alem (Asag Alem)

Dort unsurdan meydana gelen varliklar siifli alemi olusturmaktadir. Sufli ale-
min yaratilmasindaki gaye, onun imar edilmesidir. Siifli alemde meydana gelen cismani
olaylarin ortaya ¢ikmasi dort sebebe (fail, unsur, stret ve gaye) baghdir. Dort unsur
(toprak, su, ates ve hava) maddi (unsur)sebep, meydana gelen c¢esitlerden her birinin
tabiatinin kendisiyle 6zellestigi zati kuvvet stri, bu siifli Alemin imar1 gai sebep, bu gaye
igin teshir edilen gok (esiri cisim) ise fail sebeptir. **? Siifli alemdeki olus-bozulus, art-

ma-azalma ve degisim esiri cismin maddeye etki etmesiyle meydana gelmektedir.153

Amiri, siifli alemde ortaya ¢ikan varlik ve olaylar1 izAfi zorunluluk altna yer-
lestirerek varoluslart bakimindan onlarin tamamimin mutlak imkan tahtinda oldugunu
sdyler.™™ Bu goriisiiyle Amiri, Gazzali’nin tabiati ve sebebliligi reddederek mantiki

zeminde ulastig1 mucizenin imkanina, tabiat ve sebepliligi reddetmeden ulagmistir. ™

Amiri’ye gore alemde meydana gelen olaylar dort sekilde olusur. Bunlar:

1)  Alemin sonuna kadar sabit olanlar: Giinesin hareketi gibi.

2)  Cogu kez ayni tarzda meydana g¢ikanlar: Kis mevsiminde sogugun, yaz
mevsiminde sicagin hiikiim siirmesi, $1’ra (Sirius) yi1ldizinin dogusu esnasinda sicakli-
gin artmasi gibi.

3)  Varhg ile yoklugu esit durumda olanlar: Ilkbaharda havanin agik ve bu-
lutlu olmasi, sonbaharda sicak ve sogugun birbirini takip etmesi, diledigimiz giinde ha-

mama gitmemiz gibi.

10 A’raf Suresi, 7/54.

151 Amiri, et-Takrir, s.316.

2 Ag.e., 5.314.

3 Ag.e., s.318.

% Ag.e., 5.313.

1% Kasim Turhan, a.g.e., 5.128.
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4)  Nadir olarak bulunanlar: Yazin kar yagmasi, kigin sam yeli esmesi gi-
bi.156

Bu dort grup hadiseden birincisi her zaman ayni sekilde bulundugu i¢in miim-
kinattan degildir. Varlig1 yoklugundan ¢ok olan Ikinci grup, tabil miimkiin, varlig: ile
yoklugu esit olan tiglincii grup tekallubi (degisken) miimkiin, dordiincii gruptaki hadi-
seler ise nadir miimkiinlerdir. Bu dort gruptan ilk ti¢iiniin zati sebepleri vardir ve bun-
lar bilinebilir. Nadir miimkiin sinifina giren olaylarin sebebi zati degildir. Eserlerini ¢cok
nadir olarak gerektirir ve bilinemezler. Bu sebep zati olmadigina gore arazi veya itti-
faki olmas1 gerekir. Ittifaki olaylarin sebebi ancak Allah tarafindan bilinebilir."*" Amiri,
peygamberlerin mucizeleriyle evliyanin kerametlerini de ittifaki olaylar (nadir miim-

kiinler) smifina katmaktadir."®

Diisiliniiriimiiz stifli alemdeki tiim varliklar mutlak imkan tahtindadir goriisiini
Ispat etmek i¢in dort gruba ayirdig1 alemdeki olaylara paralel olarak varlik stretlerini de
riyazi, tabii, mantiki ve ilahi olmak iizere dort sinifa ayirir. Amird, kendisi gibi onceki
filozoflarin da yeryiiziindeki varlik ve olaylar1 dort kisma ayirdiklarm sdyler. Uggen,
dortgen ve kenarlar riyazi, insan igin diisinme (nutk) ve hayat, hayvan igin beslenme ve
duyu gibi tlirtin kemali olan manalar tabii, mutlak insan, mutlak at gibi his ve vehim
kuvvetlerinin tasavvuruyla nefsde tesekkiil eden manalar (mahiyetler) mantiki ve mu-
kaddes ruh, nefs-i natika ve faal akil gibi maddeden ayri manalar da ilahi siretlere or-
nektir. [1ahi stretlerin meydana gelisi ibdai takdire, mantiki stiretlerinki fikri teemmiile,
tabil slretlerin ki de felek teshirine baghdir. Riyazi stretlerin meydana gelisleri ise bu

ic siiftan biriyle alakalidir. 159

Amiri, kelamcilarin esyay: her an Allah’mn yaratmasina baglayan ve dolayisiyla
tabiat1 inkar eden goriislerinin, ¢ok c¢irkin iddialar oldugunu sdylemektedir. Bu ve ben-

zeri iddialar ancak sofistlerin inanabilecekleri iddialardir ve bunlar Islam dininin kotii-

156 Amiri, a.g.e., 5.308.

137 Amiri, inkéz, s.257.

158 Amiri, et-Takrir, s.331.

159 A.g.e., s.312, Kasim Turhan, a.g.e., 5.104.
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lenmesine kapi acarlar. Amiri’ye gore, kelameilarn™® bu sekildeki hayali goriisler ortaya
atmaya ve onlar1 savunmaya sevk eden sey, “tek tek tabiat cevherleri (meani) hakkinda
diisiinmeye gii¢ yetirememeleri, tabiatin yaratilis 6zellikleri (cibillet) hakkinda tefekkiir,
ozel kuvvetleri hakkinda arastirma ve bilenlerin ona olan ihtiyacin1 anlamadaki eksik-
likleridir. Anlayislarindaki eksikligi gorememeleri ve bagkalarin goriislerine de gii-

venmemeleri onlar i¢in gergegin ortaya ¢ikmasina engel olmustur.*®

Amiri’nin metafizigi hem Tanri’nin kadir-i muhtar oldugunu hem de sudiru
kabul etmekle Ibnii’l-Arabi ve takipcilerinde gorecegimiz temel ilkelerin ibtidai bir ver-
siyonuna benzemektedir. Zorunlu-miimkiin ayrimin1 metafizige basarili bir sekilde ta-
simis olmasina ragmen Ibn Sind’da gérdiigiimiiz sekilde varlik-mahiyet ayrimma ula-
samadigindan, varligin ilkeleriyle mahiyetin illetlerini ayristiramamistir. Dolayisiyla
Tanr1’y1 varlik veren yegane illet yaparak dini diisiincesinin duyarhiliklarini koruyan
vahdet-i viicidcu diisliniirlerin aksine Tanri’nin nefs ve cisimler diinyasindaki failligini

aract illetlerle agiklamak zorunda kalmistir.'®?

1%0 Filozofumuzun yasadigi dénem goz oniine alindiginda, sofistlikle sugladigi kelamer firkamin Es’ari’ler
oldugu séylenebilir. Nitekim Es’ari okulunun sistemlestiricisi kabul edilen ve Amiri’nin ¢agdasi olan
Bakillani’nin eserlerinde kelamcilara nispet edilen goriisler bulunmaktadir. (Békillani, Temhid’de ta-
biatin inkarina dair bir boliim ayirmaktadir.) Ayrica bkz. Kasim Turhan, a.g.e., s.122.

181 Amird, a.g.e., 5.417.

162 Omer Tiirker, Metafizik: Varhk ve Tanri, (Islam Felsefesi: Tarih ve Problemler, M. Ciineyt Kaya
(Ed.), ISAM Yayinlari, Istanbul, 2013, kitabi igerisinde) s.626.
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UCUNCU BOLUM
NUBUVVETIN HAKIKATI VE HZ.PEYGAMBER’IN NUBUVVETI

1. iISLAM FiLOZOFLARININ NUBUVVET TEORISi

Messai filozoflara gore peygamberlik nefsi, ameli, nazari ve muhayyileye da-
yal1 bir melekedir. Farabi’de yalmzca agiklama, Ibn Sini’da ise hem agiklama hem de
ispat cabalariyla ele alinan niibiivvet, klasik Islam psikolojisi ve metafiziginin konulari
arasinda onemli bir yer teskil etmektedir.®® Amir{’nin niibiivvet meselesine yaklasimi-
n1 ve diger filozoflardan farkini ortaya koyabilmek i¢in oncelikle birka¢ filozofun nii-
biivvete dair goriislerini aktarmay1 uygun gordiik. Amird, Kindi’nin takipgisi kabul edil-
diginden aralarindaki benzerlikleri gormek istedigimiz i¢in 6ncelikle Kindi diisiincesin-
deki niibiivveti o6zetledik. Calismamizin 6zgiinliigii agisindan Farabi ile aralarindaki
farklar1 gérmeye calisacagimiz i¢in ikinci olarak Farabi felsefesinde niibiivveti ele aldik.
Son olarak agiklama ve ispat cabalarim birlikte sergileyen ibn Sina’nin niibiivvet mese-
lesini hangi gercevede ispat ettigini ele aldik. Boylece niibiivvet konusunda Amiri’nin

0zglin olan aciklamalarini ortaya koymaya calistik.
1.1. Kindi

Kindi felsefe tarihinde niibiivveti epistemolojik ve teolojik acilardan ele alip
degerlendiren ilk filozoftur. Ondan sonra gelen biitlin filozoflar kendi sistemleri i¢inde
niibiivvete daima 6zel bir yer vermislerdir.’®* Islam felsefe geleneginin ayirt edici 6ze-
liklerinden biri olan vahyin bir bilgi siireci olarak aklen temellendirilmesi ¢abasi da ilk

defa Kindi’de karsimiza glkmaktadlr.165

[k Islam filozofu Kindi’nin niibiivvet anlayisini dile getirdigi Tesbitii’r-rusiil
isimli eseri glinlimiize ulagsmadig1 i¢in, onun bu konudaki diisiinceleri tam olarak bilin-

memektedir. Ancak diger Messai filozoflarinin vahyi, Fadl Aklin veya muhayyile mele-

163 flhan Kutluer, Akil ve Itikad, iz Yayimcilik, Istanbul, 1996, s.86.

164 Mahmut Kaya, Kindi, D.i.A., 2002, C. 26, 5.46.

165 Mahmut Kaya, Kindi: islam Diinyasmn Felsefeyle Tamismasi, (islam Felsefesi: Tarih ve Problem-
ler / M. Ciineyt Kaya (Ed.) kitab1 igerisinden), ISAM Yaynlari, Istanbul, 2013, 5.109.
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kesinin fonksiyonu sayan goriislerinin aksine Kindi, vahyi peygamberlerin tertemiz
kalplerine Allah’in biraktig1 6zel bir bilgi olarak kabul etmektedir. Ona gore peygam-
berlik, din (vahiy) ile felsefenin (aki/) uzlastirilmasinda 6énemli bir koprii gorevi gor-
mektedir. Kindi, 6zellikle insan aklini asan konularda vahyin kilavuzlugunu gerekli
gormektedir. Ona gore deger ve mertebe bakimindan oldugu kadar insani tatmin agisin-

dan da vahyin bilgisi dolayli, karmasik ve ¢etrefil olan felsefi bilgiden iistiindiir. %

Kindi’ye gore Hz. Peygamber’in getirdiklerinde akla aykir1 bir sey yoktur ve
akli olarak aciklanabilir. Bu ger¢egi ancak akildan yoksun olanlarin ve cehaletle yogru-
lanlarin inkar edebilir. Dini naslarin yorumlanmasinda Hz. Peygamber’in getirdigi vah-
yin dilinin, bu dilin epistemolojisinin ve ilahi vahyin i¢erdigi sembol ve belagat kuralla-

rinin bilinmesi gerekmektedir.167

Kindi, filozofa kiyasla peygamberlerin mesajinin veciz, agik-secik, kapsamli ve
kestirme oldugu belirtmektedir. Yasin suresindeki miisriklerin “Ciiriimiis kemikleri kim

diriltecek?”*68

sorusuna Hz. Peygamber’in verdigi cevaplari da agiklamalarina delil ola-
rak sunmaktadir. S6z konusu ayetleri ayrintili bir sekilde analiz etmekte ve su sonuca

ulagmaktadir:

“San1 yiice Allah’in, kendi resulii i¢in bu ayetlerdeki buncacik harflerle toplu
olarak ifade etigi manay1 hangi insan beser felsefesiyle ifade edebilir? Nitekim ¢iirtidiik-
ten sonra kemiklerin dirilecegi, O’nun kudretinin, goklerin ve yerin benzerlerini yarat-
maya yettigi ve bir seyin kendi ziddindan meydana geldigi izhar edilmistir ki mantik dili
bunu ifadeden 4ciz, beserin en son giicli onun benzerini ortaya koymaktan uzak ve ciiz’1

akillar onu kavramaktan yoksundur.”

186 Mehmet Vural, Messai Filozoflari ve Spinoza’da Niibiivvet Nazariyesi, Beytulhikme An Internatio-
nal Journal of Philosophy, Haziran, 2013, Arastirma Makalesi, s.57.

167 Mahmut Kaya, Kindi: islam Diinyasinin Felsefeyle Tamsmast, 5.114.

' yasin Siiresi, 36/78-83.2”
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Kindi, elde edilis siireci ve ifade tarzi agisindan, peygamber ve filozofun bilgi-
leri arasinda fark oldugunu bu sekilde ortaya koymaktadir. Ancak konu ve amag nokta-

sinda ise din ile felsefenin bir ortaklik iginde oldugunu Vurgulamaktadlr.169

Felsefeyle ilgilendigi i¢in kendisini elestirenlere karsi, felsefenin Allah’in var-
1181, birligi, ahlak bilgisini, biitliin yararli olan seylerin ve yararliy1 elde etmeyi saglayan
her seyin bilgisi ile tiim zararlilardan sakinma ve korunmaya ait bilgileri, varligin haki-
katinin bilgisini i¢erdigini dile getirmektedir. Kindi’ye gbre peygamberlerin Allah’tan
getirdikleri de tiimiiyle bundan ibarettir. Ciinkii peygamberler Allah’in birligi, O’nun
hosnut oldugu ahlaki faziletlerin gerekliligi ve fazilete aykirt olan reziletlerin terkedil-
mesi fikrini getirmislerdir. O halde, ger¢ege sahip olanlar katinda ¢ok degerli olan bu
ganimete (felsefeye) biz de sahip olmaliyiz ve onu elde etmek icin olanca giiciimiizle

<;ahsmahylz.170

Kelamcilar ile Islam filozoflar1 arasindaki niibiivvetin vehbiligi-kesbiligi tar-
tismalaria genel olarak baktigimizda, kelam eserlerinde nebi olan zatin birtakim imti-
yazlarla donatilarak yaratildig: fikri daha 6n plana ¢ikmaktadir. Niibiivvet ile bu maka-
ma gelen kisi arasinda bir kisim iligkiler kurulmaktadir. Boylece niibiivvetin vehbiligi
kabul edilmekle birlikte nebi olan zatin niiblivvet dncesinde de siradan bir insan olma-
dig1 hususu ifade edilmektedir. Islam filozoflarmin bu meseledeki diisiinceleri farklidir.
Kindi niibiivvetin kesbiligini kabul etse de diger islam filozoflar1 dogrudan niibiivvetin
kesbiligini savunmazlar. Bu makama ulasma noktasinda bir ¢abanin da oldugunu dile
getirmislerdir. Farabi’nin goriislerinde niibiivvetin kesbiligi boyutu daha 6n plana ¢ik-
mis olsa da fitri (vehbi) yonii tamamen yok sayilmaz. ibn Sind’ya gore peygamberler,
fitri olarak 6zel bir istidata sahiptirler. Onlar saf makuller aleminin bilgisine sezgisel ve
dogrudan bir temas ile ulasabilirler. Onun bu konuda ortaya koydugu goriisleri filozofun
niiblivveti kesbi degil fitri bir makam olarak gordiigii yani niibiivvetin vehbiligini kabul

ettigi seklinde yorumlanmistir. Ancak o, niibiivvetin vehbiligi-kesbiligi hususunda agik

199 Mahmut Kaya, Kindi: islam Diinyasimin Felsefeyle Tanmismasi, s.113.
170 Mahmut Kaya, islim Filozoflarmdan FELSEFE METINLERI, Kindi, Klasik Yaynlar, 2003,
Istanbul, s.10.
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bir ifade kullanmamistir.'”* Genel olarak Kindi disindaki filozoflar bu makamn tama-
men kesbiligi veya vehbiligini savunmaktan ¢ok, bu mertebede her iki durumunda bu-

lundugu dile getirmektedir."

Sonug olarak Kindi, niibiivvetin ispatt hususunda peygamberin diger insanlar-
dan farkli bir yaratilista oldugunu savunur. Peygamberlerin bilgisi tahsil siiresine ve
baska seye gerek kalmaksizin Allah’in iradesiyle gergeklesir. Akil, insanlarin nebinin
getirdigi bilgilerin benzerini ortaya koymaktan aciz oldugunu ve bunun Allah’tan oldu-
gunu yakinen bilir. Vahiy, insan tabiatinin ve yapisinin iistiindedir. Bu yiizden insan
peygamberlerin getirdiklerine boyun egmek siretiyle itaat eder, yaratilisi itibariyle tas-

dik ederek ona baglanir.*”

1.2. Farabi

Filozoflar arasinda kendisinden sonrakilere kaynaklik eden ve sistemli bir se-
kilde niibiivvet meselesini ele alan ilk kisi Farabi’dir. Farabi’nin diger meselelere getir-
digi agiklamalardan tamamen bagimsiz olarak sadece niibiivvet meselesini biitlinciil bir
sekilde ele almamiz miimkiin degildir. Niibiivveti ruhi bir hal, ulvi alem ile sufli alem
arasinda bir irtibat vasitast olarak belirlemesi sebebiyle psikoloji ve metafizige dair dii-
stinceleriyle siki bir iligki i¢inde meseleyi ele almak gerekmektedir. 1% Bununla birlikte
ahlak ve siyaset bakimindan erdemli toplum i¢in peygamberin gerekliligini savunan
Farabi’nin siyaset ve ahlaka ait diislinceleri de bu meselenin izahinda 6nemli yer tut-
maktadir. Farabi yasadigi donemin giincel meselelerinden olan niibiivveti akli ve ilmi
acidan yorumlayarak, vahyin ve mucizenin aklen miimkiin oldugunu ispat etmeye ¢a-

lismustr.

Farabi psikolojik ve metafizik boyutuyla niibiivveti: insan nefsinin madde ile

karisik varlik alanindan soyutlanip ruhani bir sekilde yilicelmesi, ulvi alemle irtibat kur-

! Mustafa Yildiz, ibn Sina’da Kutsal Akil ve Peygamberlik iliskisi, Erciyes Universitesi S.B.E. Der-

gisi, 2009/2, S.27, 5.246.

Daha genis bilgi igin bkz. Ibrahim Bayram, islim Diisiincesinde Niibiivvetin Vehbiligi-Kesbiligi

Meselesi, Gaziosmanpasa Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, C.ITI, S.1, 2015/1.

1% Mahmut Kaya, islam Filozoflarindan FELSEFE METINLERI, Kindi [Din-Felsefe iliskisi], Klasik
Yaynlari, 2003, istanbul, s.37-42.

174 3alih Sabri Yavuz, islam Diisiincesinde Niibiivvet, insan Yay., Istanbul, s. 110.
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mas1 seklinde agiklamaktadir. Insan, ilahi olanla iliskisini kendisinde maddeden ayri
olarak bulunan nefs araciligiyla kurabilir. Farabi alemi ulvi ve siifli olmak tizere ikiye
ayirir. Insan ise siifli Alemin en iistiin varlig1 olmakla birlikte bir yoniiyle ulvi aleme bir
yoniiyle de siifli dleme baglidir. Yani ruhuyla ilahi olana bedeniyle de maddi olana bag-
lidir. Farabi diisincesinde bilgi edinme, niibiivvetin imkani, vahiy ve mutluluk gibi psi-
kolojik gordiigii her eylem insanin maddi olandan ulvi olana dogru yiikselmesi olarak

ele alinir.

Farabi’ye gore peygamber, kendine 6zgii olan Kutsal Gii¢ sayesinde aleme ve
tabiat kanunlarina hiikmeder, mucize getirir. Levh-i Mahfuz’da bulunan bilgileri elde
eder, Emir alemi ile iliskiye girer, vahiy alir ve insanlara tebligde bulunur.'” Farabi’ye
gore insanin ulasabilecegi en yliksek basar1 ve mutluluk ilahi varlikla kars1 karsiya gel-
mek diger bir deyisle ilahi varlik olmaktir. Bu basariy1 en yiiksek diizeyde elde edenler
de peygamberler ve gercek filozoflardir.'"® Gergek mutluluk, insan nefsinin, varhginda
maddeye ihtiya¢ duymayacak bir yetkinlige ulagsmasi ve bu yetkinligin siirekli kalmasi-
dir. Insan bu mutluluga birtakim psikolojik merhalelerden gecerek ulasabilir. Insanda bu
yetkinligi saglayan sey Faal Akil’dir. Insan, varolus amacina ulasabilmek igin gerekli
olan eylemlerin tamamin1 Faal Akl’in kontroliinde gerceklestirir. Farabi’ye gore Allah,
Faal Akil araciligiyla vahyeder. Vahiy melegiyle 6zdes kilinan Faal Akil, vahiy ve il-

hamlarin, sosyal diizeni saglayan kanun ve seriatlarin da kaynagidir.

Faal Akil, Farabi’nin niiblivvet anlayisinda 6nemli bir yere sahiptir. Ona gore
bir insanin vahiy alabilmesi Faal Akil vasitasiyla ger¢eklesir. Tanri’dan tasan vahiy Faal
Akil’a gelir ve ondan miistefad akil vasitasiyla tagan vahiy de miinfail akla ve miitehay-
yile giiciine ulagir. Boylece vahiy, Faal Akil’dan bir kimsenin miinfail aklina tastiginda
o kimse tam anlamiyla hakim, filozof ve akil erbabindan olur. Vahyin Faal Akil’dan
miitehayyile giicline tagsmast durumunda ise o kimse peygamber olur. Y7 Yani dis ve i¢
duyularin sagladig1 hazirlik sayesinde Faal Akil’dan gelen feyiz sonucunda insan nef-

sinde makuller olusur. Bu makuller nefsten cisimsel giiglere intikal ettiginde, bu giigler-

15 yagar Aydinli, Farabi’nin Niibiivvet Ogretisi, islami Arastirmalar, C.2, S.8, 1988, 5.43.

7% yasar Aydinli, a.g.e., 5.36. ) o

Y7 Kemal Sézen, Farabi’de Akil ve Aklim Onemi, S.D.U. ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.5, 1998, Isparta,
s.76.
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de onlarin algilayabilecegi sekilde doniisiime ugrar. Ancak Faal Akildan gelen makuliin
miitehayyile tarafindan idraki her zaman vahiy olmamaktadir. Ciinkii akli olanin hayali
olana ¢evrilmesi sadece peygamberlere mahsus bir durum degildir. Bu durum biitiin
insan fertleri tarafindan farkli dlgililerde yasanabilir. Akletme ve tahayyiil insanlarin
ortak Ozelligi oldugundan makuliin duyulura g¢evrilmesi de biitiin insanlar i¢in ortak

ozelliktir.

Farabi vahyi diger ayni tiir tecriibelerden ayiran nedir? sorusuna nefsin bilgi-
lenme siirecinde etken olan mizag, tahayyiil ve hazirhik kavramlariyla cevap vermek-
tedir. Mizag insan bedenini olusturan kan, safra, balgam ve sevdanin insani nefsin kabu-
liine imkan verecek tarzda karisimi demektir. Mizag biitiin insanlarda bulunsa da itidal
derecesi bakimindan her bir kisi de farklilik arz etmektedir. Peygamberin mizacinin
itidal derecesi, ona baska herhangi bir insanla kiyaslanmayacak olgiide mitkemmel bir
tahayyiil kazandirir. Bu sayede peygamber diger insan fertlerinin mahrum oldugu iki
0zellik kazanir. Birincisi, mizacinin sahihligi ve tahayyiiliiniin giicii sayesinde herhangi
bir hazirhik yapmadan Faal Akil’dan gelecek feyzi kabul eder. Ikincisi ise Faal Akil’dan
gelen makul feyzin yine herhangi bir hazirliga muhtag olmaksizin, nefsten hayale, ha-
yalden hiss-i miisterege, hiss-i miisterekten dis duyulara ge¢mesi ve dis duyulardan dis
diinyaya yansimasidir. Yani vahiy denilen olgu faal akildan gelen makuliin nefsten mii-
tehayyileye veya hayale gecip duyusallagsmasi ve bu giicler tarafindan idrak edilmesi
demektir.!”® Sonug olarak Faal akildan miitehayyile ile alinanin ismi vahiydir. Bu du-
rumda Faal Aklin miistefad akilla ilgili kismui filozofluk, sadece miitehayyile ilgili kism1

nubuvvettir.

Farabi’ye gore peygamber, tahayyiil giicii sayesinde, hakikat bilgisinin birey ve
toplumun idaresine doniistiiriilmesini saglamaktadir. Farabi burada niibiivveti yasa kav-
ramiyla iliskilendirmis, insanlarin hakikate ulasabilecekleri bir toplumsal diizen i¢in
hakikat bilgisini yasaya doniistiirebilecek bir peygambere muhtag oldugunu belirtir. Salt
makul bilgisine sahip filozof bdyle bir vazifeyi yerine getiremez. Peygamber Faal Akil-

dan aldig1 hakikat bilgisinin yasaya doniistiiriillmesi tahayyiil sayesinde miimkiin olmak-

8 Omer Tiirker, islam Felsefesinde Niibiivvet Teorileri, Sabah Ulkesi Dergisi, S.52, Temmuz, 2017,
5.25-26.
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tadir. Cebrail’in bir adinin yasa anlamina gelen “namiis” olmasi da onun bu yorumuna
onemli bir destek olusturmustur. Fakat Farabi yasa koyma o6zelligine sahip peygamber
ile peygamberin koydugu yasay1 kendi doneminin sartlarina uygun sekilde iireten tabi
peygamberi ayirmistir. Ona gore ancak hem makul hem de miitehayyel formlarin
idrakini gerceklestirebilen peygamber “kurucu reis” (er-reisii’l-evvel) olabilir. Kurucu
reis olan peygamber bir topluluga inanmalar1 ve tatbik etmeleri gereken inanglar ve fiil-

ler ortaya koyar. *"°

Farabi, her erdemli toplumun, mutlak anlamda ilk yoneticisi ve kanun-
koyucusu durumunda bulunan bir Tlk Baskani oldugunu belirtir. ilk Baskan toplumun
yonetimi yaninda egitiminden de sorumlu olan insandir. O, bu sorumlulugunu sahip
oldugu peygamberlik ve filozofluk nitelikleriyle yerine getirmektedir. ilk Baskan, bir
taraftan, maddi olana iliskin biitiin sinirlar1 asip metafiziksel bir siire¢ yasarken, bir ta-
raftan da bu metafiziksel siiregten siyrilarak yeryiiziinii diizenlemekte ve yonetmektedir.
Farabi’ye gore, Ik Baskan biitiin fonksiyonlarin1 Tanr1’dan almis oldugu vahiy dogrul-

tusunda gerceklestirir.

Farabi’ye gore, Tanri’'nin evreni yonetmesiyle ik Baskanin erdemli toplumu
yonetmesi arasinda bir uygunluk vardir. ilk Baskanin toplumdaki yerini, Tanr’nin ev-
rendeki yerine benzetmektedir. Tanri’nin biitiin eksikliklerden uzak olmasi gibi Ilk Bas-
kan da insana ilisebilecek biitiin eksikliklerden uzaktir. Yine, Tanr1’nin biitiin yetkinlik-
lere sahip olmasi gibi, O da insanin elde edebilecegi biitiin yetkinliklere en yiiksek dii-
zeyde sahiptir. En yiiksek insani yetkinlik ise, Faal Akilla iliski kurup ondan vahiy al-
maktir. Bu nedenle Farabi, ilk Baskanin vahiy aldigim ve bu vahiy sayesinde peygam-
ber ve filozof oldugunu belirtmektedir. Farabi’ye gore, vahye muhatap olabilmek i¢in
felsefi bir donanima sahip olmak sarttir, fakat felsefi donanima sahip olan herkes pey-
gamber degildir. Peygamber, vahiy almanin, yani felsefi bir donanima sahip olmanin
yaninda, alinan vahyi insanlara anlayabilecekleri bigim ve kaliplar igerisinde sunmakta-

dir. Filozoflukta bdyle bir yon gerekli degildir. Farabi’ye gore, bu 6zellik peygamberli-

1 Omer Tiirker, a.g.m., s.27.
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gin ayirici niteligini olugturmaktadir. Peygamberin filozofa olan istiinliigii de burada-

dir. 280
1.3. Ibn Sina

Ibn Sina, niibiivvet teorisini ontolojik, teleolojik ve psikolojik-epistemolojik
olmak tizere ii¢ sekilde izah etmektedir. Niibiivvet konusuna sadece metafizik yonden
yaklasmamakta, niibiivvetin gerekliligi fikrini toplumsal bir ihtiyaca oturtmakta ve bu
temeli teleolojik bir yaklasimla a(;lklamalktadlr.181 [bn Sina, karmasik kanitlara basvur-
maksizin akici bir Uslipla, dinin (niiblivvet) fert ve toplumun mutlulugu i¢in gerekli
oldugunu aciklamaya calismaktadir. Oyle ki Ibn Sind metafiziginin biitiiniiyle zimni
olarak niibiivvetin imkan ve gerekliligini kanitlamaya yonelik oldugu sdylenebilir.
Ozellikle bu konuya ayirdig Isbatii’n-niibiivvat adli eseri yani sira, Kitabu’s-sifa ile
el-Isarat ve’t-tenbihat’in ilahiyyata dair boliimleri bu tespitin dogrulugunu gostermeye

yetmektedir.'®?

ibn Sin4, dinin felsefi olarak nasil temellendirilebileceginin de énemli bir 6r-
negini ortaya koymustur. Bunu yaparken din ile felsefe arasinda herhangi bir {istiinliik
yarigina kapi agmadan ne felsefe ugruna dini ne de din ugruna felsefeyi feda etmistir.
Insanin “varligin hakikati”ne vakif olmak siretiyle kendini yetkinlestirme ve mutluluga
ulagma yolculugunda din ile felsefenin birlikte sahip oldugu konumu tutarl ve ikna edi-
ci bir akli sistem icinde aciklamistir. Ameli felsefenin Ibn Sina sonrasindaki tarihine
dair yapilacak ¢aligsmalar bu sistemin ne oranda basarili oldugunu g(istermektedir.183 bn
Sina’da Farabi’nin Islam ahlak ve siyaset felsefesine dair agiklamalarinin izleri de go-

rulmektedir.

Ibn Sin4, insan1 sosyal bir varlik olarak tanimlamaktadir. Bu yiizden insan tek
basina kaldiginda, zorunlu ihtiyag¢larini karsilama noktasinda, kendisine yardim edecek

baska insanlar bulunmazsa hayatini giizel bir sekilde slirdiirme konusunda zorlanir. Ha-

180 jlk Baskan kavramu icin bakiniz; Yasar Aydinl, Farabi’nin Siyaset Felsefesinde “ilk-Baskan (er-
Reis El-Evvel)” Kavram, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, S.2, C.2, Y1l: 1987,2.

181 flhan Kutluer, Akil ve tikad, Iz Yayimcilik, istanbul, 1996, 5.92-99.

182 Ali Durusoy, ibn Sina (Felsefesi), D.i.A., C.20, 5.322.

183 M. Ciineyt Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculugu”: ibn Sina’nin Ameli Felsefe Tasavvuruna Bir
Giris Denemesi, Divan Disiplinler Arasi Caligmalar Dergisi, C.14, S.27, (2009/2), 5.90.
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yatin1 diizgiin bir sekilde devam ettirebilmek i¢in, insanin diger insanlarin destegine,
yani toplumsal is boliimiine mutlaka ihtiyaci vardir. Ornegin biri ziraat ile mesgul olur-
ken, digeri ekmek yapar, bir digeri ise dikis diker... Boylece biitiin insanlar kendilerine
yeterli hale gelir. Fakat ortaklasa is yapmak, muameleyi yani sosyal iliskiyi gerektirir.
Sosyal iliskilerin devami ise ancak kanun ve adalet ile saglanabilir. Bu durumda kanun
ve adaleti belirleyen bir insana yani peygambere ihtiya¢ vardir. Sayet bu kurallar ve
temel prensipleri belirleme gorevi, insanlarin kendisine birakilirsa hi¢gbir zaman istikrar
saglanamaz ve insanlar bir kargasa i¢ine diiser. Zira kanun ve adaleti belirleme kisilere
birakildiginda herkes kendi menfaatine uygun gordiigiiniin adalet, aksinin ise zulim
oldugunu iddia edecektir. Ibn Sina’nin kullandig: bu delil tarz1 kendisinden énce imam
gelmedigi zaman catisma icinde kalacaklar1 dolayisiyla Allah ilmi ve hikmetine bagl
olarak bir din ve o dini insanlara agiklayacak bir peygamber gondermemesinin diisiinii-
lemeyecegini ifade etmektedir.’® Es’ari okulunda da bu tiir bir yaklagimin izleri goriil-

mektedir.'®

Adalet ve zuliim kavramlarini herkes kendi menfaatine uygun bir sekilde belir-
ledigi takdirde anlasmazlik ¢ikar. Insanlari anlasmazlik i¢inde kendi goriisleriyle bas
basa birakmak da ilahi inayete uygun degildir. Ciinkii ilahi inayet, insanoglunun varligi-
n1 siirdiirebilmesi i¢in, insana faydasi bulunan ve teferruat sayilabilecek goziin tizerinde
kasin olmasi gibi pek c¢ok seyi de gerekli gérmiistiir. Bu yiizden insanlar i¢in ¢cok daha
onemli ve gerekli olan peygamberin mevcut olmamas1 miimkiin degildir. ilk Ilke nin
(Tanr1’nin) insanlarin yararlarma olan her seyi bilip de bunu bilmemesi imkansizdir. Ilk
ilke’nin iyilik diizeninin (nizamii’l-hayr) varligi i¢in zorunlu oldugunu bildigi bir seyin,
gergeklesmemesi de miimkiin degildir. O halde insan olan bir nebinin varligi ve onun
diger insanlarda bulunmayan bazi 6zelliklere sahip bulunmasi gereklidir. Insanlar, onun
durumunun farkli oldugunu hisseder ve nebi onlar arasinda mucizeler ortaya koyarak

temayiiz eder. Nebi Allah’in izni, emri, vahyi ve ona er-Ruhu’l-mukaddes’i indirme-

184 Hiilya Alper, ibn Sina ve Bakillini Orneginde islam Filozoflar1 ile Kelameilarin Niibiivvet Anla-

yisimin Kur’ani Perspektifle Degerlendirilmesi, M.U. lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2005, Istanbul,
s.57.

185 Eg’ari ve Matiiridi diisiincede Niibiivvet agiklamalari igin ayrica bkz. Salih Sabri Yavuz, islam Dii-
siincesinde Niibiivvet, s.77-94.
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siyle insanlarin islerinde belirli yasalar koymaktadir. Ibn Sind’nin ilahi inayet neticesin-
de gergeklesen ve toplumsal hayatin bir geregi olarak gérdiigli peygamberlik kurumu,
Farabi’nin agiklamalarina benzemektedir.®® Sonu¢ olarak peygamberin tam arinmis
olmasi, akli ilkelerle giiglii iliski icinde olmasi, vahye mazhar olup hakikatin bilgisiyle
aydinlanmasi ve Allah tarafindan desteklenmis giiglii bir nefs sahibi kilinmasi arasinda-

ki iliski niibiivvetin anlagilmasi bakimindan son derece onemlidir.*®’

Ibn Sina niibiivveti temellendirirken baz1 akli deliller de getirmektedir. Ozellik-
le niibiivvete ait vahyin zaruretini, Aristo’nun “Bazi insanlar zihinlerinde bir kiyas kur-
maksizin orta terimi rastgele bulurlar.” seklindeki goriisiine dayanarak “sezgisel tecrii-
be” ye dayalt bir teori gelistirir.'®® ibn Sina, Farabi’nin Faal Akil ve muhayyile meleke-
si ¢ercevesinde dile getirdigi niiblivvet nazariyesini gelistirmistir. Farabi’nin niibiivvet
teorisinde, teorik bilimleri tahsil siirecine girmeden bir kisinin makullere ve bunlarin
tahayyiillerine sahip olabilmesini, peygamberin orta terimleri dolaysiz kavrayis siireci
ifade eden mizac kavrami ibn Sina teorisinde hads (sezgi) olarak karsimiza ¢ikmakta-
dir. Ibn Sind’ya gore peygamber, insanligim en iist kemal mertebesinde bulunan kisidir.
Insan1 meydana getiren cisimsel mizag, niibiivvet kemalini kabul edecek bir bilesimi
nadiren gergeklestirmektedir. Bu yiizden insanoglunun en tist kemal mertebesi olan nii-
biivvet, her zaman goriilmemektedir. Bu agiklamalar Amiri’nin niibiivvet meselesinin

izahinda kullandig1 nadir miimkinata dair agiklamalarina benzemektedir.

Ibn Sina’ya gore, insanlarin giigleri birbirinden farklidir. Insanlar ilmi, kiyasta-
ki orta terimin herhangi bir 6gretim olmaksizin bir anda zihin tarafindan kavranilmasi
anlamina gelen sezgi yoluyla elde edebilir. Ancak ilim elde etme derecesi kisideki sezgi
giicline gore degismektedir. Sezgi kisa veya uzun siireli olarak gerceklesebilir. Dolay1-
styla baz1 insanlarin biitiin akledilirleri veya onlarin ¢ogunu kisa bir zamanda sezgi yo-
luyla kavramasi ve birinci akledilirlerden ikinci akledilirlere terkipler kurarak ge¢mesi

miimkiindiir. Peygamber ¢ok giiclii bir sezgi giicline sahip oldugu i¢in faal akil ile mii-

1% Hiilya Alper, a.g.m., s.57.

187 Adnan Giirsoy, Ibn Sina’min Niibiivvet Teorisinde Akil, Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Der-
gisi, Bursa, 2014/2, s.11.

188 A.g.m., s.57.

189 Amiri’nin konuyla ilgili daha genis agiklamalari igin bkz., s.32, 49-50.
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kemmel bir sekilde ittisale gegebilmektedir. Boylece herhangi bir 6grenim gérmedigi

halde, kisa zamanda birinci akledilirlerden ikinci akledilirlere ulasir. Boyle bir kisi seh-

vani ve gazabi gii¢lere degil de akla boyun egip onun dogrultusunda hareket ettiginde,

peygamberlerin en sereflisi ve en iistiinii konumunda bulunur. ibn Sina, bdyle bir insa-

nin akil giiclinii bir kibrit, faal akli ise onu bir anda yakan ve kendi cevherine doniistii-
,,190

ren atese benzetir. Kur’an-1 Kerim’in “Neredeyse ates degmese yagi 151k verir. aye-

tinde ifade edildigi iizere bu nefs tipk1 bir kandilin yag: gibidir. ***

bn Sina, sadece peygamberlerde bulunan bu yiiksek derecedeki sezgi giiciine
ya da akil giiciine “kudsi gii¢” (el-kuvvetii’l-kudsiyye) “mukaddes ruh” (ruhun mu-
kaddesiin) “kudsi ruh” (er-ruhu’l-kudsiyye), bazen de kudsi nefs giicii (el-kuvveti’n-
nefsii’l-kudsiyye) adin1 vermektedir. Ona gore, bi’l-meleke akil cinsinden olan bu giig,

. . . .. .. 1..97
insani gili¢ mertebelerinin en stlinlidiir.

Peygamber kutsi akil sahibi olmasi nedeniyle, ii¢c yonden diger insanlarin ula-

samayacaklar1 bir mertebededir.

l. Peygamberin mutedil mizac1 ve tam bir arinmislik halinde olmasi (sidde-
tu’s-sdafd) nedeniyle faal akilla ittisale iistiin bir yeteneginin bulunmasidir. Bu 6zellik

stirecin baslangicindaki farkliliktir.

Ibn Sind’ya gore, kisinin mizac1 ne dlgiide mutedil olursa, semavi dlemden ge-
lecek feyzi kabul konusundaki yetenegi (isti ‘dat) o 6lgiide artar. Bedenin mizacinin iti-
dali, bitkisel olandan baslayip, insani bedene dogru artmaktadir. Her nefsin gii¢ ve fiille-
rinin “siddeti ve zayiflig1”, birlikte bulundugu bedenin mizacina gore degisir. Akli nefs,
faal akildan feyezan eden manevi bir cevher iken, beden semavi cisimlerin degisik ha-
reketlerinin etkisi sonucu, inceligini insanin kavrayamayacagi bir sekilde tabii unsurla-
rin birlesmesiyle meydana gelmis cismani bir cevherdir. Nebati, hayvani ve insani nefs-

lerden yalnizca insan nefsi bir cevherdir. Bu ¢ tiir nefsin bir “gii¢” veya “cevher” ol-

190 Nur Suresi, 24/35.

91 fbn Sina, el-Mebde’ ve’l-me’ad, (nsr. Abdullah Nirani), intisarat-1 Miiessese-i Miitalaat-1 Islam,
Tahran,1363, s.117; Omer Mahir Alper, islam Felsefesinde Akil-Vahiy Felsefe Din iliskisi (Kindi,
Farabi, ibn Sina Ornegi), Kitabevi Yay. 2008, s. 193-194.

92Ali Durusoy, ibn Sina Felsefesinde insan ve Alemdeki Yeri, M.U. ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlari,
Istanbul, 1993, 5.135; Omer Mahir Alper, a.g.e., s.213; Hiilya Alper, a.g.m., s.57.
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masini belirleyen sey, ilistikleri bedenin mizacidir. En mutedil olan ve semavi cisme en
cok benzeyen beden insan bedenidir. Bedenin mizacinin bozulmasiyla yalnizca insani

nefs baki kalmakta, teki nefsler yok olmaktadir.*%

Ibn Sina, insanlar1 arinma cabasi i¢inde olanlar ve olmayanlar seklinde ikiye
ayirmaktadir. Arinma ¢abast i¢inde olanlarin da aralarinda, kuvvet-zayiflik, siirat-
yavaslik, ¢okluk-azlik bakimindan farklar bulundugunu diisiiniir. Bilgiyle aydinlanmak
ile nefsin arinmasinin derecesi arasinda dogrudan bir iligki bulunmaktadir. Peygambe-
rin tam armmis olmasi, akli ilkelerle giiclii iliski i¢cinde olmasi, vahye mazhar olup ha-
kikatin bilgisiyle aydinlanmasi ve Allah tarafindan desteklenmis giiglii bir nefs sahibi
kilinmasi arasindaki bag niibiivvet olgusunun anlasilmasi bakimindan son derece énem

arz etmektedir. “Siddetu ’s-safd” ifadesini de bu yorum 1s18inda diistinmek gerekir.

[l.  Peygamberin sahip oldugu kutsi akil nedeniyle, bir 6grenim siirecine ih-
tiya¢c duymamasi, kuvveden fiile gegmek i¢in bir dis etkiye ve teorik ¢caba veya hazirliga

ihtiya¢c duymamasi ve diger insanlar i¢in s6z konusu olan engellerden arinmis olmasidir.

Peygamber, ittisal siirecinde nazari bir ¢abaya gerek duymamaktadir. Cilinkii
sezgi yeteneginin ¢ok gii¢lii olmasi durumunda akli nefs, faal akilla ittisal i¢in kuvveden
fille ¢cikmak, boylece akli bilgiye ulagsmak i¢in nazari hazirlik siirecine girmez. Genel
olarak bir insanin akli bilgiye ulagsmak ve nazari yetkinlik i¢in bir 6grenim siirecinden
gecmesi ve kendisine bu yolda rehberlik edecek mantik ilke ve kurallarini 6grenmesi
zorunludur. Ancak Peygamber, sahip oldugu iistiin sezgi yetisi sayesinde mantik 6g-
renme ihtiyact bulunmaksizin hakikatin bilgisine ulasabilir. Ibn Sina, Hz. Muham-
med’in “zimmi” olmasina ragmen diger insanlarin ulasamayacagi en list dereceye ulas-

masini da sezgi kavrami temelinde tanimladig: kutsi akil kavramiyla agiklamistir. 194

Ibn Sind’ya gore kutsi akil, sadece bir cihetle mesgul ve sinirli degildir. Kutsi
ruh, yiice alemi birakip, maddi diinya ile ilgilenmez. Dis ve i¢ duyularin alanina dalip

gitmez. Cismani alemdeki higbir seye muhtag olmaksizin bedenini hakimiyeti altinda

193 Alj Durusoy, ibn Sini Felsefesinde insan ve Alemdeki Yeri, s.38; Adnan Giirsoy, ibn Sina’nin
Niibiivvet Teorisinde Akil, s.9.
194 Adnan Giirsoy, a.g.m., 5.10-11.
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tutar ve insanlarin 6gretimine muhtag olmaksizin faal akildan akledilirleri alir. Siradan
insanlarin zayif ruhlar ise, i¢ duyuya yoneldiginde dis duyuyu ihmal eder; dis duyuya
yonelse i¢ duyuyu ihmal eder. Tefekkiir ile mesgul olsa tezekkiirden mahrum kalir. An-
cak kutsi ruhun bir durum ile ilgilenmesi onu diger durumdan gafil kilmaz. Bu agikla-
malardan anlasildig1 lizere filozofumuz, kutsi akil sahibi peygamberin faal akil ile ittisal
konusundaki bu gii¢lii melekesini, bedensel gii¢lerin engellerinden tamamen kurtulmus
olmas1 ve bu sayede yiice dleme yonelisinin diger insanlarin erisemeyecegi mitkemmel-

likte olmasi ile a<;1k1amaktad1r.lg5

[1l.  Peygamberin miistefad akil seviyesinde yasadigi akledilirleri miisahede
hali bakimindan, diger insanlar i¢in s6z konusu olmayan bir yetkinlik derecesine ulas-

masidir.

Ibn Sina, akletme siirecini salt epistemolojik bir siire¢ degil, ayn1 zamanda on-
tolojik bir yiikselisi de igeren bir yetkinlesme siireci olarak ele almaktadir. Peygamber
bu ontolojik yiikselisi vahiy alarak gergeklestirmektedir. Peygamberin kutsi akil sahibi
olmasi da bu sekilde gerceklesmektedir. Bu ontolojik yiikselmeyi gorebilmek adina fi-

lozofun su agiklamalarina goz atmamiz gerekmektedir.

“(Ameli) erdemlerle birlikte nazari hikmete sahip olan kimse, mutlu olmustur
ve bunlarin yan1 sira nebevi 6zellikleri de kazanan kimse neredeyse insani bir rab haline
gelir ve neredeyse Allah’tan sonra ona ibadet helal olur; o, yer dleminin sultani, Al-

lah’1n yeryiiziindeki halifesidir.”*%

Niibiivvet teorisinin temel konularin1 metafizigin ikincil konular1 i¢inde zikre-
den Ibn Sina’ya gore vahyin mahiyetini bilmek, nazari hikmet kapsamidadir ve insanimn

ulagmas1 gereken bil,g,rilerdendilr.197

Niibiivvet teorisindeki peygamberin topluma yasa
koyma ve yonetmesi ile ilgili konular ise ameli hikmet kapsaminda de,(__gelrlendirilir.198

Ibn Sini metafizik eserlerinde, ameli hikmetin (yasa koyma) ilahi indyetin gerekliligi

1% Adnan Giirsoy, a.g.m., s.11.

1% fbn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik II, (¢ev. Ekrem Demirli, Omer Tiirker), Litera Yaymcilik, istan-
bul, 2005, 5.204

97 ibn Sina, a.g.e., s.180-194.

198 Dimitri Gutas, ibn Sina’min Miras icerisinde, “ibn Sina’min Mesriki Felsefesi: Mahiyeti, icerigi ve
Giiniimiize intikali” (gev. M. Ciineyt Kaya), Klasik Yay., 2. Baski, Istanbul, 2010, s. 73-74.
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oldugunu belirterek meseleye teleolojik bir aciklama getirmektedir. ibn Sina’ya gére,
insan yaratilis1 geregi toplumsal bir varliktir. Insanmn temel ihtiyaglarin1 karsilamast,
tiirlinii devam ettirmesi i¢in yasadig1 toplumda yasalara (siinen) ve adaletli bir yonetime;
dolayisiyla da adil bir yoneticiye ve bir yasa koyucuya (sann) gerek vardir. Tanr1, var-
liklarin yararia olani bilir ve Tanri’nin bu bilgisi varliklarin iyilik ve yetkinliginin ne-
denidir. Diger bir ifadeyle, ilahi inayet, fert ve toplumun iyiligini amaglar; bu amag an-
cak kamu diizeninin gerceklesmesi ile miimkiin olur; kamu dilizeninin ger¢eklesmesi
yasayl, yasa da niibiivveti zorunlu kilar. Dolayisiyla, ay alt1 dlemin en {istiin varlig1 ola-
rak peygamberin, yasa koyan ve bu yasalar1 adalet ilkesine uygun bir sekilde uygulayan

yonetici olarak var olmast ildhi indyetin bir geregidir."*®

Ibn Sina, A’la suresinin tefsirinde “Sana okutacagiz; artik Allah’in dilemesi

200 mealindeki ayeti Allah’mn, peygamberin ruhunun cev-

hari¢ sen hi¢ unutmayacaksin
herini gii¢lendirmesi ve onu kudsi nefs olacak bigimde kemale erdirmesi seklinde agik-
lar. Oyle ki bu kemal onu gercek ilimleri ve ilahi bilgileri bilen ve bundan sonra da asla
unutmayan bir kimse yapmaktadir. Ancak Ibn Sina s6z konusu ayetteki “Allah’in dile-
mesi hari¢” ifadesini, insani nefs cevherinin tabiatinin (burada peygamberin nefsinin)
mutlak bir kudrette olamayacagmin delili olarak degerlendirir. Dolayisiyla buna gore

2% ibn Sina, insan-

peygamberlerde bazen unutma ve hata yapma gibi haller gortilebilir.
larin yaratilislar1 geregi iyiyi ve kotiiyli idrake kabiliyetli oldugunu, ancak bazi insanla-
rin bu konuda ¢ok ileri bir seviyede bulunduklarini belirtir. Cok yiiksek seviyede iyiyi
ve kotilyii, giizeli ve cirkini bilebilme giicii de peygambere ait bir 6zelliktir. Ibn Sina
“Hulk” diye isimlendirdigi bu 6zellikle kendisindeki kudsi giicle teorik kemale sahip
olan peygamberin, ayn1 zamanda pratik kemale de sahip oldugunu belirtmektedir. Bu
baglamda Hz. Peygamber’in pratik aklinin yiiksekliginin ifadesi olarak “Seni en kolay

99202

olana muvaffak edecegiz. ayetini sunmaktadir.?%®

199 jbn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik 11, s. 187-194; Adnan Giirsoy, a.g.m., 5.13.

200 A°Ja Suresi, 87/6.

'O mer Mahir Alper, a.g.e., 5.198.

202 A°]1A suresi, 87/8.

208 Hiilya Alper, a.g.m., s.60. Yazar makalesinde zikri gegen ayeti filozofun yukaridaki agiklamalarina bir
delil olarak sunar. Fakat bu ayet peygamberin pratik aklinin ilahi inayetin peygambere bir litfu oldu-
gunu ifade etse de Peygamberin sahip oldugu aklin seviyesini izah noktasinda bir delil olarak kullani-
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Ibn Sind’nin niibiivvetin imkanm, psikolojik-epistemolojik bakis agisiyla,
peygamberin sahip oldugu idrak yetileri ve insan nefsi ile semavi akillar arasindaki ilis-
kiyi temel alarak agikladig1 goriilmektedir. Vahiy kavramini, “fadl akilda mevcut olan
akledilirlerin peygamberin zihninde bir anda yer etmesi” seklinde tanimlayan filozof,
peygamberin vahiy alisint sezgi yetisi ve kutsi akil kavramlarini temel alarak agikla-
maktadir. Buradaki “akledilirlerin zihinde bir anda yer etmesi” ifadesi, sezginin en iis-
tiin derecesi olan kutsi akil kavramina dayanmaktadir. Nebevi bilgi, akledilirlerin orta
terimleri ihtiva eden kiyasi diizen igerisinde kazanildigini gosteren sezgisel bilgi kap-

saminda degerlendirmistir.

Ibn Sina nebevi bilgiyi sezgi ile aciklamakla Kur’an ve Siinnet’in gecerliligini
akli bakimdan temellendirmeyi amagclamustir. Filozofa gére Islam vahyi, hak olma 6zel-
ligini miiminlerin inanci1 yahut varsayimina degil, sezginin niiblivveti agiklamak konu-

sundaki akli katkisina dayanmaktadir.?**

Ibn Sind’nin sezgisel bilginin kiyasi bir diizen dahilinde kazanildigim belirten
aciklamalari, vahiyle gelenin akla uygunlugunu ve bu bilginin kesinligini mantiki ve
felsefi bakimdan temellendirmeye yoneliktir. Peygamberin bilgisinin akli gecerliligi,
peygamberin hakikatin bilgisine ulagsmasinin filozof ile ayni kiyasi diizen i¢inde gergek-
lesmesine dayanmaktadir. Peygamberlerin akledilirleri idraki, felsefi faaliyetin gayesi
olan hakikati kavramasi demektir. Dolayisiyla, peygamberin bu bilgiye ulagsmasi, filozo-
fun bu bilgiye ulagmasi ile mahiyeti bakimindan 6zdestir. Peygamberi bu noktada filo-
zoftan ayiran, nicelik (orta terimin ¢oklugu, bilginin kusaticiligi) ve nitelik (orta terimin
elde edilme hiz1) farkidir. Bu farkliliklarin yani sira peygamberin, ulastigr bu bilgiyi
insanlarin genelinin anlayabilecegi bir dille anlatabilmesi ve onlar1 yonetme konusunda

sahip oldugu iistiin 6zellik de ayrica 6nemlidir.*®®

2. AMIiRI’DE NUBUVVET

lamaz. Ciinkii Islam filozoflariin genelinde oldugu gibi Ibn Sina da sudur teorisiyle baglantili olarak
niiblivveti ele almis ve dini metinlerin dilinden de istifade etmistir.

24 Dimitri Gutas, “ibn Sina’ya Gére Kelimin Mantig1” (cev. M. Ciineyt Kaya), /bn Sind’nin Miras
icinde, Klasik Yay., Istanbul, 2010, s. 226-227.

2% Adnan Giirsoy, a.g.m., s.14.
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Amiri diisiincesinde niibiivvetle ilgili agiklamalar daha gok varlik mertebeleri
ve nefsin kuvvetleri ile ilgili boliimlerde yer aldigi i¢in dnceki boliimlerde filozofun
metafizige ve psikolojiye ait goriislerini ele almay1 uygun gordiik. Amiri’nin kullandig1
felsefe terimleri ¢agdasi olan yazarlarin kullandigi klasik terminolojiden ziyade
Kindi’nin felsefe terimlerini yansitir. Amiri’nin bilgi anlayisi, onu Kindi’ye baglayan en
onemli ozelliktir. Bizlerde konumuzla ilgili oldugu i¢in Kindi, Farabi, ibn Sina’nin

niibiivvete dair goriislerini muhtasar bir yolla ele aldik. Buradaki amacimiz;

>  Din-felsefe iliskisi konularinda Kindi’nin Amiri iizerindeki etkisini gore-
bilmek.

»  Diger filozoflarin niibiivvet teorisi hakkinda 6n bilgi olusturmak.

>  Bunlarm Amiri’nin niibiivvet teorisine olan benzerlik ve farkini gérebil-
mek ve Amiri’nin meseleye nasil yaklastigin belirlemek.

>  Amiri’den sonrakilerde teorinin izahinda nasil degisikler oldugunu ayirt
edebilmek idi.

Bu boéliimde ise diisiiniiriimiiz Amiri’nin niibiivvetin imkani, peygamberlik-
vahyin nasil vuku buldugu ve insan hayatinda vahyin yerinin ne oldugunu agiklayan

goriiglerini ele alacagiz.
2.1. Niibiivvetin Imkini

Amird, diger messai filozoflarda oldugu gibi niibiivvetin imkanma dair acikla-
malara, psikoloji-epistemoloji ile ilgili goriislerini paylastig1 yerlerde deginmektedir. O,
peygamberin sahip oldugu idrak giicleri ve insan nefsi ile semavi akillar arasindaki ilis-
kiyi temel alarak niiblivvetin imkanin1 agiklamaktadir. Bu ylizden filozofun nefs teorisi
niiblivvetin ispat1 noktasinda 6nemli bir yer teskil etmektedir. Akleden nefsin “kutsi”
seviyede olmasi ve nefsin idrak giiclerinden “re’y” ile hareket etmesi, filozofun pey-
gamberligin miimkiin olmasi i¢in kullandig1 ana kavramlar olarak karsimiza ¢ikmakta-

dir.

Amiri, insandaki akleden nefse 6zgii fiilleri ii¢ sinifa ayirmaktadir: Bunlardan
birisi bedenin istirakiyle yerine getirdigi fiillerdir ki bu, iceride [kalpte, akilda] olam

ag1ga c¢ikarmaktir. Ikincisi fikir giiciiyle ortaya koyduklaridir. Bu da sonuglar elde
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etmek icin onciilleri birlestirmesidir. Ugiinciisii, re’y giiciiyle ortaya koyduklaridir. Bu
ise, miimkiin olan iki seyden daha iistiin olanini tercih etmesidir. Akleden nefsin bir¢cok
kuvveti bulunsa bile, onun kuvvetlerinin en geneli, igerde olani ifade etme giiciidiir.
Onun kuvvetlerinin en iistiinii ise miimkiin olan iki seyden en iistiin olanini tercih etme
giiciidiir. Bu gii¢ ile akleden nefs, yetkin olamayan (nakisa) nefsleri yonetmekte, onlara
ilim ve hikmet yaymakta ve asama asama onlar1 erdemin zirvesine yiikseltmektedir.
AKleden nefsin en yiiksek mertesi niibiivvet [peygamberlik] mertebesidir. Akleden
nefs ne zaman bu mertebeye ulasma saadetine erisir ve bu mertebede sebat ederse o
zaman mukaddes ruh (rith mukakedese) olarak isimlendirilir ve zemmedilen kotii has-

letlere kars1 masum hale gelir.2%

Buna benzer ifadeler, boyle ayrintili olarak ele alinmasa da el-Mecalis’te de
bulunmaktadir: “Gergek bilge her zaman imkanin iki tarafindan en tistiin olanini tercih
eder ve boylece comertligin timiinii feyz eder (miifizan bihi temame cudihi), kudretinin
timiinii ortaya koyar (miibrizen kemdle kudratehr). Gergek bilge oldugu halde O’nun

imkanin iki tarafindan en diisiik degerlisini tercih etmesi miimkiin degildir.”207

Akleden nefs beden ile irtibatli olarak yaratilsa ve birinin digerinden so-
yutlanmast ¢ok zor olsa bile akleden nefs bedenin yoneticisi konumundadir. Beden ken-
dine 6zgii fiillerini ancak tabii kuvvet ile nefs ise akli kuvvet ile yerine getirmektedir.
Insan 6ziinii yetkin hale getirmeye, tabii degil rabbani olmaya tesvik edilmistir. Akleden
nefs ebedi kazanimlar1 ve akli stretleriyle ilahi manaya en ¢ok benzeyen ve ebedi, baki
olmaya en uygun seydir. Hissin egemenligi altinda kalan kimse zahiri giizelligi arzular.
Aklin egemenligi kendi iizerinde galip olan kisi ise derini giizelligi arzular. Bunun se-
bebi ise zahiri giizelligin tabii, derlini glizelligin ise rlihani olmasidir. Akleden nefs aki-
deyi benimser, kulluk etmeye bagli kalir ve izzetin Rabb’i olan Allah’a yakarigta bu-
lunmaya devam ederse, ilahi madenler (el-meddinii’l-ilahiyye) ve meleki 6geler onda
artmaya baglar. Ciinkii saf, tertemiz olan sey ancak kendisi gibi som madene layiktir.
Ebedi olan sey de yalnizca ebedi olan cevher ile uyum igerisinde olur. Insanin akleden

nefsi bedeni hazlara tabi olmaz, kendi zatiyla uyum igerisinde olan ve irade etmesinde

206 Amiri, a.g.e., 5.82.
27 M. Ciineyt Kaya, a.g.e., 5.48.
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bedenden bagimsiz hareket ederse, Allah’a olan samimi sadakati dolayisiyla kafasim
bulandiran durumlardan kurtularak rahata kavusur ve korkulardan emin ve saskinliktan
salim olmus olur. Bunun sebebi de hikmetin, Allah’in hagmetinin bir sonucu olmasidir.

Allah’1n hagmetinin iistiinde de hi¢bir hagmet yoktur.208

O halde ilmi ve hikmeti tercih eden, comertligi ve adaleti secen, iffetli olmada
ve ibadette sebat gosteren, tevekkiilde ve inancta ihlash olan kimse biitiin tasarruflarin-
da asil akilla, dogru goriisle, saglam ferasetle ve gaybi hususlara muttali olmak ile
desteklenmeye layiktir. Boyle olunca da bu insan hiirriyet ve adalet ile hatta yiice goniil-
lilliik ve asil ruhluluk ile nitelenir.””® Nefs kokeni itibariyle semavidir. Bundan dolay,
hikmet ile miitekamil hale geldiginde ulvi alemin 6zlemini ¢ekmektedir. Nefsin 6zlemi-
ni ¢ektigi seye layik olmasi i¢in insanin mutlak iyi olandan ayrilmamasi, bedenin arzu

ettigi seye meyletmemesi i¢cinde mutlak kotii olan seylerden sakinmast gerekir.21o

Bedenin etkisinden kurtulma hususunda yukaridakilere benzer agiklamalari fi-
lozofumuzun el-Fusiil eserindeki melek ve insan akli ile ilgili agiklamalarinda da gor-

mekteyiz. Amiri, el-Fusil’de akillar1 ikiye ayirmaktadir:

|. Melek akillari: Bunlar kAmil ve ulvidir. Melek akillarmda bulunan akli siretler

Tanr1’ya yakinliklarindan dolay1 daha kiilli ve birlesiktir. (kiilliyyen miittehiden)

. Insani akillar: Bunlar nakis ve siiflidir. Insani akillarda bulunan siretler ise
ciiz’1 ve ayrilmis (cuiz 'iyyen miiteferrikan) haldedir. Bundan dolay: siifli akillar onlara

benzemek i¢in bakiglarini ulvi akillara dikerler.*

Insani akil her ne kadar baslangigta maddeyle birlikte bulunsa da kendisini var
edeni (Tanr1) gergek bir stirette bilmesiyle miimkiin olan gayesine ulastiginda maddeye
bagli olarak bulunmaktan nefret eder ve kendisine has fiillerini sonsuzca yapabilme
giicli kazanmak i¢in maddesinden ayrilmay: ister. Yani kendine 6zgiin yetkinligi elde

etmek i¢in soyutlanmanin oniindeki engellerden siyrilmayi istemektedir. Bu yiizden

28 Amird, a.g.e., 5.90.

29 A gee., 5.92.

20 A g.e., 5.96.

11 Amird, el-Fusiil, 5.368.
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kendisini var edenin (Tanr1) 6ziiyle varligini siirdiirmek i¢in iizerine gelebilecek bozul-
malardan kurtulmaya calisir. Insani akil, bilgi ve bilgeligi kabul edecek sekilde varlik
kazanmus bir cevherdir. O, maddeden ayrilamasaydi erdem konularinda bedenin tabiati-
na kars1 koyamaz ve bedeni arzulardan kurtulamazdi. Akil kendisinde bulunan ilk bilgi-

212

lerden cesitli islemlerle yeni bilgiler iiretebilir.”™“ Fakat cismani nitelikleri ve ferdi 6zel-

likleri dogrudan idrak edemez. Tabii nesneleri bilmesi ancak duyularin yatrdlmlylatdlr.213

Amiri’ye gore, kiilli ve ciiz’i birbirlerine muhtag oldugu gibi akil ve duyu kuv-
veti de birbirine muhtagtir: Kiilli, var olmak i¢in ciiz’iye muhtagtir. Ciiz’1 de varligini
stirdiirmek ig¢in kiilliye muhtactir. Akil, duyu kuvveti sayesinde ciiz’1 bilesiklerin idraki-
ni gergeklestirirken duyu kuvveti de kiillileri (el-besditii’l-evdil) sadece akil sayesinde
idrak edebilir.?** Amiri, peygamberlerin vahiy yoluyla Tanri’dan gelen faziletleri son
derece kuvvetli bir sekilde kabul edecek ilahi akla sahip olduklarini sdyler. Ilahi akil,
akil olmasi agisindan var olanlar1 bilir ve ilahi olmasi agisindan da var olanlar1 yone-
tir.2

Farabi ve Ibn Sina’nin nefs ve kozmoloji dgretilerinde énemli fonksiyonlar go-
ren Faal Akil’in, Amiri’nin giiniimiize gelebilen eserlerinde sadece bir yerde zikri geg-

mektedir.?'®

Mecilis’de ise yine sadece yetkinlesen aklin ulastig1 siire¢lerden biri oldu-
gu dile getirilir. Diigiinlirimiiz bu eserde akilla ilgili degerlendirmeleri saflagsma ve yet-
kinlesme siireci etrafinda ele almistir. Bunlar sirasiyla heyulani akil, siiri akil, miiste-
fad akil ve faal akil olarak isimlendirilmektedir. Varligini bilfiil gerceklestiren ve akil-
la timel iliskisi giiglii hale gelen faal akil en iist saflik derecesindedir. Boyle bir akil
seviyesine ulasan insanin 6zelliklerine dair verilen bilgilerin, onun peygamber gibi ilahi

bir yoniiniin bulunduguna isaret ettigi anlasilmaktadir. Heyulani akildan faal akila dogru

ilerleyen siirece dair Amiri’nin mevcut eserlerinde bir agiklamaya rastlanmaz.?!’

22 A g.e., 5.376.

213 Amiri, El- Ebsar, 5.427.

214 Resail, $.515. “el-besaitii’l-evail” ifadesi, farkli sekilde de yorumlanabilir olmakla birlikte baglama
daha uygun goriinmesi nedeniyle “kiilliler” olarak yorumlamayi tercih ettik.

215 Amir, el-Fusil, 5.372.

218 Amiri, et-Takrir, 5.312.

2" M. Ciineyt Kaya, a.g.e., s.75.
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Islam felsefesi geleneginde Mecalis’teki akil tasnifinin bir benzeri bulunma-
maktadir. Farabi ve ibn Sina diisiincesinde faal akil, ay-iistii alemdeki akillarin sonun-
cusu ve ay-alt1 alemdeki olus tizerinde etkin ilkedir. Mecalis’teki Faal Akla dair agikla-
malar buna benzer ifadeler gibi goriilse de Amird, faal akli, insan aklmin son ve en mii-

kemmel agamasi olarak agiklamaktadir.?®

Mecilis’teki dortlii akil tasnifine dair Amiri’nin eserlerinde bulabilecegimiz tek
unsur, et-Takrir’de “faal akl”a yapilan atiftir. Amiri, tiim varliklarin siretlerini 6zleri

itibariyle dorde ayirmaktadir. Bunlar:

1. Matematiksel,
2. Tabii,

3. Mantiki,

4, Tlahi stretlerdir.

Amiri, ilahi sdretlerin maddeden farkli anlamlari, kavramlari (el-me ‘dni) ifade
ettigini belirtmektedir. Kutsal ruh (er’ruhu’l-mukaddes), akli nefs (en-nefsii ’n-ndtika)
ve faal akli (el-aklu’l-fa’al) buna 6rnek olarak vermektedir. Ancak ilahi stretlerin var-
liga gelisinin ibda’ ile gergeklestigini vurgulamak disinda herhangi bir agiklama yap-
mamaktadir. Kutsal ruh, akli nefs ve faal aklin ayn1 seye verilen farkli adlar veya bir
seyin farkli yetkinlik seviyelerine verilen isimler mi, yoksa birbirinden ayr1 seyler mi
oldugu belirsizdir.?® Bizim kanaatimiz énceki boliimlerde izah ettigimiz lizere Faal
Akl'in ayn1 zamanda Kiilli Akil anlaminda kullamldigidir. Filozofun Ilahi Akil, Faal
Akil ve Kiilli akla dair agiklamalarindaki benzerlik ve bu akillarin insanligin en yiiksek
mertebesi olarak nitelendirilmesi bizi bu goriise itmektedir.”?’ Bununla birlikte
Amiri’nin kutsal ruh kavramim el-Emed’de peygamberlik seviyesindeki akil icin kul-
landig1 distiniildiigiinde, Mecalis’te faal akla yiiklenen anlamla kutsal ruh arasinda bir

benzerlik kurulmasi hi¢ de zor gériinmemektedir.

28 A g.e., 5.140-141.

219 M. Ciineyt Kaya, a.g.e., 5.76.

20 Kavramlarin aciklamalarindaki benzerligi gérmek adina bkz. Amiri, el-Fusiil, 5.369-367; Kitabu’l-
Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Peginde), s.84, 160-162; Kasim Turhan, Din-Felsefe Uzlastiricisi Bir
Diisiiniir: Amiri ve Felsefesi, 5.164-165.
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Amiri’ye gore akli nefsin en degerli fiili imkanmn iki tarafindan, yani varlik ve
yokluk sec¢eneklerinden en degerli olanini tercih etmek olup, bu gii¢ sayesinde akli nefs
eksik nefsleri yonetebilmekte, onlara bilgi ve bilgelik feyz edebilmekte ve séz konusu
eksik nefsleri agamali olarak erdemli bir noktaya ¢ikartabilmektedir. Bu giiciin son nok-
tasini peygamberlik (niibiivvet) olustururken, bu durumun siireklilik kazanmasi halinde

ise akli nefs her tiirlii “asagilayici azar”dan (zemd 'im) korunur.

Amiri, el-Fustl’de de ilahi 6zellikteki akillari ikiye ayirmaktadir. Bunlardan bi-
rincisi, Emir Sahibi’nden feyz olunan erdemleri, dogustan sahip olduklar1 gii¢ dolayi-
styla Oncelikle kabul eden, insanligin 6ziinii olusturan, seriat sahibi peygamberlerin
akillari; ikincisi ise ilahi feyzi ancak peygamberler araciligiyla alabilme kapasitesine
sahip “dogru yoldaki onderlerin” (el-eimmeti r-rasidin) akillaridir.??! Mecalis’te faal
akil seviyesine ulasan kisiyle ilgili siralanan 6zellikler, onun “gergekligin” bilgisine
ulagsmakla kalmayip ayni zamanda baskalarina bu ilgiyi aktaran bir yoniiniin olduguna
isaret etmektedir ki, bunu el-Emed’deki kutsal ruh, el-Fusil’deki peygamberlere 6zgii

ilahi akil ¢ergevesinde yomrnlayabilriz.222

Nutki (akleden) nefse dair baska bir ayrim ise el-Emed’de geger. Burada
Amiri, akleden nefsi dért mertebeye ayirmaktadir. Akleden nefsin mertebelerinin en
alcag1 vahsi mertebe, en {istiinii ise melek mertebesidir. Filozofumuz niibiivveti de nutki

nefsin melek mertebesiyle agiklamaktadir.
Amiri’ye gore meleki mertebedeki insan;

o Allah’mn kendisine verdigi sahih akil, ayirt etme giicii (temyiz) ve manevi
destek sayesinde sufli ve ulvi dlemdeki ilahi yonetim ve gergek diizeni tanir.

o Zat, yiice aleme eriserek ebediyen var olmak arzusundadir.

. Yalnizca Allah’1n sevdigi fiili yapar ve Allah’in dostluguna itimat eder.

. Allah tarafindan dualar1 kabul edilir ve kendisine metafizik hakikatler

(mugayyebat) bildirilir.

22! Amird, el-Fusiil, 5.369.
2 M. Ciineyt Kaya, a.g.e., s.77.
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. Onun nefsi Allah ile ¢ok yakin irtibatindan dolay1 halis akil ve tertemiz
ruh haline gelir.

. Melekler onu severler ve siirekli ona yardim ederler. O, meleklerden ge-
len bu yardima ve onlar ile olan saglam irtibatina giiven duyar.

. Diinya hallerinin kendisi iizerinde bir agirlik gibi oldugunu ve kendisi
icin imrenilmeyecek seyler oldugunu goriir ve bundan dolay1 siifli alemden ulvi aleme,
hissi dlemden akli dleme gog etmeyi arzular.

J Insan cevheri igin gercek yetkinlik budur.”?

Amiri, niibiivvetin gerg¢eklesmesi hususunda cografi konumun etkili oldugunu

sOyleyen astrologlarin su delilini de zikretmektedir:

o Astrologlara gore, Cin, Tiirk ve Horasan bolgelerinden higbir zaman
peygamber ¢ikmamasi, bu bolgelerin enlem derecelerinin otuz tigten fazla olmasidir.
o Enlem derecesi bu sayidan fazla olan yerlerde ¢ok hizli hareket eden her-

hangi bir gok cismi bu bolgeye ugramamaktadlr.224

Sonug olarak Amiri’ye gore insan, akleden nefs (nutki) ve tabii beden olmak
tizere iki ayr1 cevherden olusmaktadir. O, bedeni yoniiyle tabiata, nefsani yoniiyle akla
tabidir. Yani onun bedeni kii¢iik alem olarak kendisinin siifli yanini olusturur ve biiyiik
alemin siifli yanini olusturan varliklarla ortak kaderi paylasir. Nefsi de ulvi aleme karsi-
lik olarak insanin ulvi yanim teskil eder. Boylece dort varlik mertebesini igine alan
makro kozmosu meydana getiren akil, nefs, tabiat ve cisimler mikro planda bir araya
gelerek insan1 (mikro kozmosu) olusturmustur. Her iki alemde de unsurlarin hiyerarsisi
ve fonksiyonlar1 ayni 6zellikleri gostermektedir. Nasil Kiilli Akil dlemde Allah’in hali-
fesi ise insan da ancak onunla Allah’in halifesi olma vasfini1 kazanabilir. Peygamberin

akli;

1. Akil olmasi1 nedeniyle varligin bilgisine miikemmel bir sekilde sahiptir.

22 Amiri, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), s.160-162.
224 Amiri, a.g.e., s.31.
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2. “Ilahi” olmas1 nedeniyle varlig1 tedbir eder, bilgisini kabul edeceklerin ka-

bul yeteneklerine (istidaf) gore yayar.?*®

[lahi manaya en ¢ok benzeyen ve ebedi olmaya en uygun sey olan akli nefsin
nazari ve ameli olmak tizere iki giicii bulunur. Bilme (nazari) giicli agisindan iistiin nite-
ligi kesin dogru bilgiye ulasmak; eyleme (ameli) giicii agisindan ise hayr1 aramaktir. Bu
iki bakimdan yetkinlesen nefs “meleki nefs” olur ve artik o halis akil ve saf ruh haline

geldigi i¢in ulvi aleme ve ebedilige yénelir.226

Amiri, peygamberin Kiilli nefs seviyesine yiikselecegini iddia ederek niibiivvet
teorisinde Farabi ve diger Islam filozoflarindan ayrilmaktadir. Zira filozofa gore, pey-
gamberlik idrakin en ist seviyesindedir. Hatta peygamberin maddeye dair bilgisi sudur
semasindaki Kiilli Nefs’ten gelmektedir. Peygamber, Kiilll Nefs’ten feyz olan suretlerle
donanip yaratilanlarin ilki ve en iistiinli olan Kiilli Akil seviyesine ulasabilir. Kiilli Akil
da sudur siirecindeki biitiin mevcutlardan farkli olarak ibda’ yoluyla dogrudan Allah
tarafindan yaratilmistir. Kiilli Akil olan Peygamber metafizik bilgiyi dogrudan Tan-
ri’dan almaktadir. Bu baglamda peygamber yaratilanlarin ilki ve en {istliinii konumun-
dadir. Islam filozoflar igerisinde Peygambere bu konumu veren kimse bulunmamakta-
dir. Fakat daha sonra ibn’iil- Arabi buna benzer olarak “Hakikat-i Muhammediyye”

v e T . . . .. 227
diisiincesini biitiin metafizik tasavvurunun merkezine yerlestirecektir.

2.2. Vahyin Meydana Gelisi

Amiri’ye gére dini bilimler, peygamberlerden, felsefi bilimler ise, takdir gor-
miis filozoflardan kaynaklanmaktadir. O, bu ayrimin ardindan “her peygamberin filozof
oldugunu ama her filozofun peygamber olmadigini” sdylemektedir.??® Bu anlayis araci-
ligryla iki sonuca ulagsmaya calisir. Bu sonuglardan ilki, Kindi’de de karsilastigimiz dini
bilimlerin felsefi bilimlere olan tstiinliigiine dikkat ¢ekmek, ikincisi ise, felsefi bilimle-
rin, peygamberler ayn1 zamanda filozof olduklari i¢in, dini bilimler adina yadsinamaya-

cag1 gergegini dile getirmektir. Onun, peygamberleri ayn1 zamanda filozof olarak nite-

225 K asim Turhan, Din-Felsefe Uzlastiricisi Bir Diisiiniir: Amiri ve Felsefesi, 5.164-165.
226 Amird, a.g.e., s. 84.

227 Oymer Tiirker, islam Felsefesinde Niibiivvet Teorileri, Sabah Ulkesi Dergisi, s.28.

228 Amiri, el-i’lam, s. 85
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lemesi goriisii agikca Farabi kaynaklidir; zira bilindigi gibi Farabi peygamberi ayni za-

manda filozof olarak sunmaktadir.??®

Amiri’nin vahiy/peygamberlik meselesine yaklasimi, din ve felsefe uzlastiricis
bir tavir sergilediginden Kindi’nin agiklamalarina benzemektedir. Diisliniliriimiiziin dini
bilgi ve felsefi bilgi ilgili goriislerini ele alacagimiz yerde bu benzerlikleri daha net bir
sekilde gorecegiz. Amiri’nin asil farklihg miitehayyile giicii agiklamasinda goriiliir.
Miitehayyile giicii ile ilgili agiklamalar1 messai filozoflarinkinden farklilik arz etmekte-
dir. Ona goére miitehayyile kiilli bilgiyi sembollestiren bir gii¢ olmanin aksine, bazen
hisseden nefsten ciiz’1 idraklerin etkileri bazen de akleden nefsten akli stiretlerin etkile-
rini alan bir giic konumundadir. Miitehayyile giicii bir yoniiyle rihani bir yoniiyle de
cismani’dir. Miitehayyile giicii saflig1 ve kirliligi oraninda hem ilahi hikmet hem de

feleki konumlarin (eskal) degisiminden etkilenebilir.”*

Amiri’nin tahayyiile ait gériisleri, elimize ulasan eserlerinde dagmnik bir sekilde
yer almaktadir. Burada miitehayyile giicline filozofun nasil izah getirdigini gorebilme-

miz icin farkli eserlerindeki dagiik agiklamalarini toplamaya calisacagiz.

Amiri oncelikle miitehayyile giiciine duyulur seylerin siretlerini koruma ve
saklama gorevi verir. Farabi diisiincesinde de miitehayyile giiciine duyulurlarin goriintii-
lerini korumak seklinde bir gorev yiiklenmektedir. Amiri’ye gore nefs, mutlak anlamda
canliligin miikemmel noktasina ulagsmak tizere gerekli letafet diizeyine gelmis olan du-
yumsama giicliyle karsilastiginda, gérme, isitme, koklama ve tatma ile ilgili organlar
hazirlamakla ise baglamaktadir. Nefs, duyu organlarinin hazirlanmasindan sonra segime
dayali (ihtiyari) hareketleri olusturmaktadir. Duyumsama ve ihtiyari hareket nefsin tabii
canltya doniik ilgisinin baslangicini ifade etmektedir. Nefsin islevinin baglangici, tabii
varliklarin maddilikleri ig¢inde algilanmasini saglayan duyumsama ile baslamaktadir.
Nefsin islevinin sonu ise algiladig1 seyi zapt etme anlamina gelen tahayyiil olusturmak-

tir. Thtiyari hareket ise duyumsama ile tahayyiil arasinda yer almaktadir. Amiri’ye gore

22 Hasan Aydin, Amiri’nin Diisiince Sisteminde Felsefe ve Felsefi Bilimlerin Mesrulugu Sorunu,
Ekev Akademi Dergisi, Yil:11, S.33, (Giiz 2007), s.58. Bu makalede Farabi etkisi olasilik olarak zik-
redilmis ama bize gore bu etki agiktir.

20 Amiri, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde) (¢ev. Yakup Kara), s.180.
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duyumsama, biitlin hayvanlarda adaletli bir sekilde bulunmaktadir. Tahayyiil ise sadece

evcillestirilebilen hayvanlarda bulunabilir.

Amiri’ye gore, duyu orgam duyuluru algilayan bir organdir. Duyu giicii ise bes
duyu organinin toplayicist bir kaynak konumundadir. Tahayyiil bir depo (hizdne) gibi
duyulurlarin siretlerini saklamaktadir (Ai1fz). Tahayyiiliin islevini yerine getirmesi i¢in

iki sey gereklidir:

1. Duyulardan gelen veri,

2. Koruma giicii.

Amiri, tahayyiiliin duyusal verileri alan yonii ile onlar1 koruyan yoniinii birbirin-
den ayr olarak degerlendirmektedir. Duyu verileri, tahayyiil acisindan bir tiir hareket

29 ¢¢

ettiricidir. D1s diinyada bilfiil var olmayan “ugan at” “cok baslikli insan™ gibi seyleri
vehmedebilmekteyiz. Ancak bunlar i¢in de duyu verilerine miiracaat etmemiz gerek-
mektedir. Duyulardan gelen farkli veriler ayirt etme giicii (temyiz) tarafindan birbiriyle
birlestirilmektedir. Burada tahayyiile bigilen rol duyulurlarin stretlerini korumak ve
saklamakla smirlandirilmistir. Tahayyiiliin islevini yerine getirmesi i¢in gerekli olan
ikinci unsur hissedilen nefsten inen, 6z ve asil konumundaki (menzilet el-libabi ve’l-
heldsdti) “tabiat”tir. Tahayyiil duyulardan gelen verileri tabiat sayesinde saklayabil-
mektedir. Tabiata ihtiyag duyulmasinin sebebi, bir seyi algilayan gii¢ ile koruyan giiciin
farkli olmasimin gerekliligidir. Amiri, el-Mecalis disinda diger eserlerinde tahayyiil gii-

ciiniin “koruma” 6zelligine hi¢ deginmemistir. Bununla birlikte el-Emed’de tahayyiil ile

vehim arasinda kurdugu iliskiye de el-Mecalis’de hi¢ deginmemistir.?*"

Amiri’nin miitehayyile giiciine dair goriislerinden biri de el-Fus@l’de karsimiza
¢ikmaktadir. Diistintiriimiiz el-Fusul’de hayvani giiglerin ii¢ tane oldugunu belirtmekte-
dir. Bunlar: Duyumsayan (hassdse), tahayyiil eden (miitehayyile) ve egitilmeyi sagla-
yan (miitekellifetu li’r-riydde) giiglerdir.** Ancak ilk ikisinin 6zelliklerinden hi¢ bah-
setmemektedir. El-Ibsar isimli eserinde ise gérmenin (basar ve rii’yet) dort tiiriinden

bahseden Amiri, bunlar1 soyle siralamaktadir:

B M. Ciineyt Kaya, a.g.e., 5.68-72; yine ayn1 eser s. 135-139.
22 Amird, el-Fusiil, 5.373.
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1.  Hayvanlarla insanlarin ortak oldugu cisimsel gérme,

2. Dogru akillarin (el-ukiilu’s-sahiha) tiimel anlamlarin gergekliklerini
gormesi,

3. Kutsal ruhlarin ruhani cevherlerden hareketle ulasilan seylerin kiinhiinii
gormesi, “bu seviyede bir gorme giicline sahip olan kisi eger ileride peygamber olacak
biriyse bu sayede yiice bir konuma yiikselmektedir”.

4, AKkli nefslerin (en-niifiisu 'n-ndatika) miitahayyile giiclerinin iistlinligi
sayesinde ger¢eklesen gormeler ki, bu, bazen tabii yoldan bazen de bir ilmi disiplinin

(sind’a) yardimiyla uykuda veya uyanikken ger¢eklesmektedir.?*®

Amiri tahayyiil edici giiciin islevine dair baska bir sey soylemese de onun geg-
mis, simdi ve gelecege dair duyulara konu olmayan hususlarda bilgi verme 6zelligine
sahip oldugunu sdylemektedir. Farabi ve Ibn Sina tahayyiil giiciiniin bu 6zelligini pey-
gamberlikle iliskilendirmektedir. Ancak Amiri boyle bir iliski kurmamakta, hatta pey-

gamberin gérmesini ayr1 kategoride degerlendirmektedir.?*

Filozofun tahayyiile dair aciklamalarinin farklilik arz ettigini sdylemistik. An-
cak el-Emed’de biraz daha sistematik bir siniflandirma yapmaktadir. Amirf bu eserinde
nefsi, nutki (akleden) ve hissi (hisseden) diye ikiye ayirmaktadir. Insanin hisseden nefs
bakimindan biitlin canlilar ile ortak Ozelliklere sahip iken diger canlilardan ayrildig:
noktanin akleden nefse sahip olmasi oldugunu belirtir. Filozofa gore, akleden nefs yap-
ma ve bilme isini tek basina gergeklestirebilir, hisseden nefs ise bilmeyi tek basina ger-
ceklestirememektedir. Bu yiizden insanin kadmil olmasinda akleden nefs yeterlidir. Bu-
rada filozofun miitehayyile giiciine dair goriislerini anlamamiz agisindan, hisseden nef-
sin, fiil ortaya koymay1 ve bilgi etmeyi nasil gergeklestirdigini, meseleyi nasil ele aldi-

gin1 gébrmemiz gerekmektedir.

Amiri’ye gére hisseden nefsin fiil ortaya koymasi ya sehvetin uyarmasi sonucu
ya da 6fkenin aniden galeyana gelmesi sonucu olmaktadir. Sehvetin uyarmasiyla canli,

bedeninde eksik olan her ne ise onu artirmak igin hareket etmektedir. Ofkenin galeyana

2% Amiri, el-Ibsar, s. 413
24 M. Ciineyt Kaya, a.g.e., s.71.
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gelmesi sonucu ise canli, bedenine zarar verecek olan seyi uzaklastirmak igin harekete
ge¢mektedir. Canli her iki fiili de istegine (sevk) gore gerceklestirmektedir. Hisseden
nefsin bilgi elde etmesi ise, duyu ile idrak etmek gibi ya bedensel bir alet ile ya da vehm
ile tahayyiil etmek gibi bedensel bir organ olmaksizin gerceklesir. Bedensel arag ile
hazirdaki mevcut seyleri, digeriyle gaib olan seyleri ayirt eder. insan her iki ayirt etmeyi

de idraki edilgiye (el-infidlu 'I-idrdki) gore yapar.

Hisseden nefs her ne kadar yapma ve bilme giiglerine sahip olsa da bu iki gii¢
birbirine zit seylerdir. Bunun delili sudur: Ayirt etme (femyiz) melekesi beynin kisimla-
riyla iligkili iken sehvetin uyarmasi karaciger ile 6fkenin galeyana gelmesi kalp ile ilis-
kilidir. Ayrica nefsin fiil ger¢eklestirme ve bilme i¢in yetkin olmasi, yalnizca onu hare-
kete geciren harici bir unsur ile olmaktadir ki bu harici unsur, duyular ile algilanabilen
ve arzu edilen seylerdir. Dolayisiyla hisseden nefs, yapma ve bilme gii¢lerini kullanma-

da cismani unsurlara ihtiyag duydugundan kendi basina kdim olmasi miimkiin degil-

d”, 235

Hikmeti elde etmek, hisseden nefsi 1slah etmede yararlidir fakat bu yarar
arizidir. Ciinkii hikmeti elde eden kimsenin ilk maksadi, fiillerini erdem ilkesine gore
gerceklestirmek ve diigiincelerini temel inanclar (akide) paralelinde tasarlamak igin ter-
cih giiclinii 1slah etmek olacaktir. Boylelikle o, kor kaliplardan korunmus, isteklerinde
ve ihtiraslarinda akla itaat etmek icin arzu ve 6fkeyi kontrol altinda tutabilmeyi basar-

mis olur. >

Kesinligi siirekli olan gergek bilgilerin dogruluklari bedensel bir duyu organiy-
la kanitlanamaz. Ciinkii bedensel duyu organlari hata yapma ve yanilma olasilig1 tasi-
maktadir. Insan yaratilisinda da hisseden nefsler ile sarih akillar birlesmis durumdadar.
Bunlar1 birbirinden soyutlamakta miimkiin degildir. Hatta beden, akli ayirt etme
(temyiz) sahasindan kendi sahasina ¢ekebilmekte ve varliklarin tabiatlarini kavramamizi
saglayacak gercek mevzulardan haberdar olmaktan alikoyacaktir. Bu durumdan kurtul-

manin yolu Allah’in (c.c) ortaya koydugu dini kurallar ve uyulmas1 gereken ser’i mo-

2% Amiri, el-Emed., s.64.
26 Ag.e., 5.66.
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dellerdir. Ciinkii dini kurallar akleden nefsi, yok olmaya agik olan seylerden baki olma-
ya elverisli olan seylere ydnlendirmektedir. insan, bu dini kurallar ve ser’? modeller
vesilesiyle hayvanlik tabiatindan hikmetin ihtisamina, hatta fizik (szfl7) alemden metafi-

zik (ulvi) aleme yiikselir.?’
Ayirt etme (temyiz) Kuvvetleri:

1. Akletme giicii (el-kuvvet ‘ul-dkile), Iman Mahalli

2.  Tahayyul gicudir (el-kuvvet 'ul-miitehdyyile). Kiifiir Mahalli

Amiri, iman hakkinda a¢iklamalarda bulundugu el-Emed’de miitehayyile giicii
ile ilgili birtakim bilgiler vermektedir. Burada ayirt etme (temyiz) kuvvetlerinden saydi-
g1 akletme giicii ve miitehayyile giiciinii karsilastirmaktadir. Amiri’ye gore, iman haki-
katte kesin dogru bir inangtir (es-sddiku I-yakini). Inancin mahalli ise ayirt etme giigle-
rinden akletme giiciidiir. Inkar, hakikatte kesin olmayan yanlis (el-kdzibu z-zanni) bir
inangtir. Inkarin mahalli de ayirt etme gii¢lerinden miitehayyile giiciidiir. Miitehayyile
giici hem yanlis inang i¢in hem de dogru inang i¢in elverisli olabilir. Akletme giicii ise
sadece dogru inang igin elverislidir. Insan yanlisin zararindan korunmak igin hayal ettigi

seyleri, akletme giiciline arz etmelidir.”*®

Sonug olarak Amiri’ye gore miitehayyile giicii, Messai filozoflardaki kiilli bil-
giyi sembollestiren bir gii¢ olmanin aksine bazen hisseden nefsten ciiz’1 idraklerin etki-
lerini bazen de akleden nefsten akli siretlerin etkilerini alan bir giictiir. Miitehayyile
giicii duyu organlar araciligiyla gelen duyulurlarin stretlerinin saklandig1 hazne gorevi
gormektedir. Bununla birlikte gaib olan seylerin bilgisi de bu giicle saglanmaktadir.
Gaib olan seylerin bilgisinden kasit vahiy bilgisi degildir. Vahiy bilgisi, sadece pey-
gamberlerin ulasabilecegi aklin en iist seviyesinde elde edilir. Gaib olan seylerin bilgisi
yani metafiziksel bilgi; sadece nutki nefsin ulasabilecegi akli stretlerdir. Miitehayyile
giicli duyulardan gelen cisimsel bilgi ve nutki nefsten gelen akli bilginin toplandig1 ara
bir konumda yer almaktadir. Saflig1 ve kirliligi oraninda hem ilahi hikmet hem de feleki

konumlarin (eskdl) degisiminden etkilenebilmektedir. Yani bir yoniiyle rithani bir yo-

Z7TAg.e., 5.68.
28 Ag.e., 5.180.
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niiyle de cismani 6zellige sahiptir. Hem fiziksel hem de metafiziksel bilginin saklandig:
bir giictiir. Saflig1 ve kirliligi oraninda bu iki bilgi kendisinde agir basmaktadir. Eger
saflig1 agir basarsa tabiatin etkisi, duyularin etkisi azalir ve kendisinde ilahi hikmetin
etkisi artar. Boylece ruhani yani akli stretlerle olan iligkisi daha kuvvetli olmaktadir.
Bunun aksine kirliligi agir basarsa yani dis diinyanin etkisinde daha fazla kalip cisme
daha ¢ok yogunlasirsa, akildan ziyade duyular kendisi tizerinde etkili olur. Hem cismani
bilginin hem de akli bilginin idrakini gerceklestirebilse de bu bilgileri elde etmede bas-
ka unsurlara muhtag¢ oldugundan kesinligi siirekli bilgileri, vahye dair bilgiyi tek basina
elde edemez. Amiri vahyi miitehayyile giiciiyle iliskilendiren Farabi’nin aksine nutki
nefsin ulasabilecegi en yiiksek bilgi seviyesi olarak gérmektedir.

Amiri’ye gore peygambere has olan ilahi akil yukaridan tasan faziletleri 6nsel
bir kabulle elde etmesini saglamaktadir. Akil ona hakim olan ilahi kuvvet sebebiyle
killi saretleri tasavvur edebilmektedir. Nutki (akleden) nefs, yetkin olamayan nefsleri
yonetip, onlara ilim ve hikmet yayarak onlari mizaglarima uygun bir sekilde erdemin
zirvesine ulastirmaktadir. Farabi diisiincesinde kiilli akledilirleri insanlarin idrak seviye-
lerine uygun sekilde doniistiirme isini miitehayyile yaparken Amiri manalar1 doniistiir-
me isini nutki nefse vermektedir. Nutki nefs bunu miimkiin olan iki seyden en {istiin
olanini tercih etme giicliyle yani re’y ile gerceklestirmektedir. Nutki nefsin sahip oldu-
gu bu en yiiksek mertebe niibiivvet mertebesidir. Nutki nefs bu mertebeye ulastiginda
vahiy alir ve bu mertebede sebat ederse 0 zaman mukaddes ruh olarak isimlendiril-

mektedir.

Farabi ile olan farklilik ortaya konduktan sonra peygamberin aklinin konumu-
nu izah etmeye ¢alisalim. Zira peygamberin neyi bildigi ve nasil bildigi sorularinin ce-
vab1, peygamberin sahip oldugu akilla ilgilidir. Bununla birlikte Amiri’deki mukaddes
ruh ve ilahi akil kavramlarinin Ibn Sina ile olan iliskisini gdrebilmemiz igin varlik hiye-
rarsisinde akil ve nefsin konumlarini 6zetle tekrardan gérmemiz gerekmektedir. Boyle-
likle sadece Amiri’de gérecegimiz peygamber aklina verilen konum ve vahiy bilgisinin

neleri kapsadigini anlayacagiz.
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2.2.1. Amiri’de Kutsi Akil-Nefs

Kutsi akil kavrami, peygamberin vahiy almaya elverisli olusunu, vahiy alma
siirecinde onu diger insanlardan ayiran hususiyetleri ve vahiy almakla ulastig1 yetkinligi
ifade eder. Ibn Sina, nebevi bilginin imkanin felsefi bakimdan temellendirirken, kutsi
akil kavramimi bu temellendirmenin merkezine yerlestirmektedir. Nebevi giiclin akli
yoniinii ifade eden kutsi akil, sezginin en yiiksek derecesini ve peygambere Ozgii ta-
hakkukunu ifade eder. Peygamberin bu 6zellikteki nefsi i¢in “kutsi ruh™ (er-ruhu’l-
mukdddes); aklin bu derecesine “kutsi akil” (el-aklii’[-kiidsiyye), nlibiivvetin bu en yiik-

239 Kutsi akil sahibi peygam-

sek giicline de “kutsi gii¢” (el-kuvvetii’l-kutsiyye) denilir.
ber, herhangi bir 6greticiye veya 6grenme siirecine ihtiya¢ duymaksizin, gii¢lii sezgi
yetisi sayesinde akli bilgiye ulasabilir. Sezgi yetisinin giiclii olmasi, fadl akil ile ittisale

hazirligin mitkkemmelligini ifade eder.

Amiri diisiincesine geldigimizde diisiiniiriimiiz, nefsin ii¢ fiilinden bahsederken
“goriis” (re’y) seklinde ifade edilen bir fiil tlirlinden bahsetmektedir. Bu fiil “imkanin
iki tarafindan en Ustiiniinii secmek”™ olarak agiklanmakta ve bu giiciin en {ist noktasin
peygamberligin olusturdugu belirtilmektedir. Amiri’nin bu giice Ibn Sina diisiincesinde-

ki “sezgi” benzeri bir fonksiyon yiikledigini sdyleyebiliriz.

Amiri’ye gore akleden nefsin zat: her ne kadar birlik ile nitelendirilse de o,
kuvvetleri bakimindan ¢oktur. Onun kuvvetlerinin en geneli, icerde olani ifade etme
giiciidiir. Bu bedenin istirakiyle yapilan fiillere tekabiil eder. Onun kuvvetlerinin en {is-
tiinii ise miimkiin olan iki seyden en iistiin olanini tercih etme giiciidiir. Iste bu re’y gii-
ciidiir. Bu gii¢ ile akleden nefs, yetkin olamayan (ndkisa) nefsleri yonetmekte, onlara
ilim ve hikmet yaymakta ve asama agsama onlar1 erdemin zirvesine yiikseltmektedir.
Akleden nefsin en yiiksek mertesi niibiivvet [peygamberlik] mertebesidir. Akleden nefs
ne zaman bu mertebeye ulasma saadetine erigir ve bu mertebede sebat ederse o zaman

mukaddes ruh (rih mukakedese) olarak isimlendirilir.**°

2% Omer Tiirker, ibn Sina Felsefesinde Metafizik Bilginin imkami, islam Arastirmalari Merkezi Yayin-
lar1 (ISAM), Istanbul, 2010, s. 256
240 Amiri, el-Emed, s.82.
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Amiri sudircu bir yaklasimla varlig1 bes mertebeye ayirmistir. Bu mertebelerin
en basinda Tanr1 vardir. Tanr1 bizatihi zorunlu, tam ve dehrin iistiindedir ve yaratilanlar
lizerine beka istegi demek olan gercek iyiligi yayar. Yaratilanlar varlik mertebesindeki
konumlar1 ve giigleri dl¢iistinde Tanri’nin beka istegi demek olan gergek iyilik feyzini
alirlar. Bir bakima yalinhik ve tamlik hiyerarsisi olan Amiri’nin varlik mertebesinde
daha yalin ve birlik bakimindan daha tam olan varligin feyzi alma giicii de daha tamdir.
Amiri’nin varlik tablosunda Tanri’dan sonra konum siralamasi akil, nefs, tabiat ve un-
surlardan olusan cisimler seklindedir. Tanr1 aklin miibdi’i, nefsin halik1, tabiatin mu-
sahhir i, unsurlardan olusan cisimlerin miivellidi’dir. Maddesiz ve zamana bagli olma-
dan yaratma demek olan ibda’> sadece Tanri’ya 6zgidiir. Amiri’ye gore Allah biitiin
varliklarin ilk failidir. Akil, Allah’in dogrudan ilk yarattig1 seydir. Akil varlikta meyda-
na gelecek stretleri (emr) basit bir sekilde kendisinde bulundurur. Akil akli varliklar1 ve
duyulur seyleri bilmektedir. Fakat duyulurlari duyunun idraki tiirtinden degil kendi cev-

heri tlirtindendir. Cisimsel arazlari da tiimel ilkeleriyle bilir.

Akil, Tanri’dan gelen ilahi gii¢ sebebiyle tasavvur ettigi her seyi tasavvur et-
mesi sebebiyle bilir. Kendi dogasini tamamlayan Tanr1’y1 bilmesi sebebiyle de yetkinle-
serek kendisinin iistiinde olan Tanr1’nin bilgisine ulasir. Akil, Tanr1’y1 kendisini tamam-
layan olarak yani gaye sebep olarak bilmektedir. Kendi altindakileri ise onlarin varligini
gerektiren sebepleri kusatmasi bakimindan bilir. Akil yukarida degindigimiz gibi Tan-
ri’dan yayilan beka isteginin ilk basamaginda yer almaktadir. Kendisine gelen ilahi gii¢
sayesinde altindaki seyleri yonetir. Yani tasavvur ettigi kiilli stretleri kendisinin altinda
bulunup bu kiilli stretleri alma kabiliyetine sahip varliklara verir. Ilahi gii¢ sayesinde
tiimel suretleri kusursuz tasavvur ederken altindakileri yonetme (ifaza) hususunda zaaf-
lart bulunur. Ciinkii Akil her ne kadar boliinmez bir cevher olsa da onda bir ikilik bulu-

nur. Bunlar:

o Tiimel (kiilli) stretleri tasavvur giict,

. Tasavvur ettigi kiilli suretleri altindaki varliklara vermesidir. (Ifaza)
Nefs’de ilahi, akli gii¢c ve zati-nefsani gii¢ olmak iizere ii¢ gii¢ bulunmaktadir:

. 114hi gii¢ sayesinde; kiilli tabiat1 yonetir.
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. AKI1 gii¢ sayesinde; esyanin hakikatlerini kavrar.
. Zati gii¢ sayesinde ise; organik dogal cisimlere stret verir, organik dogal

cismin kemalini olusturur.

Akilda bulunan siretler nefiste de bulunur fakat nefiste bulunan suretler bo-
linmiis durumdadir. Akil, Nefs’in tamamlayici sebebi olmasi bakimindan onda bulunur.
Nefs de aklin idrakleri arasinda bulunmasi bakimindan onda bulunur. Nefsin akilda bu-
lunmasi dogal cisimde bulunan bir stretin idrak eden 6znede bulunmasi gibidir. Aklin

nefs’de bulunusu ise, gayenin anlam olarak failde bulunmasi gibidir.

Amiri’ye gore, cisimsel alemin bekas1 nefs ve tabiat giigleriyledir. Yonetimi
ise, etki-edilgi iliskisiyle saglanir. Amiri, ilahi takdirin alemde meydana gelisini neden-
sellik ilkesiyle agiklamaktadir. Yaraticinin ispat edilmesine engel olacagini belirterek
nedenselligi reddeden kelamcilar1 “sofist” olmakla elestirmistir. {lahi suretlerin meyda-
na gelisi ibda i takdire, mantiki suretlerin meydana gelisi fikrl teemmiile, dogal suretle-
rin meydana gelisi feleklerin teshirine bagli iken riyazi suretlerin meydana gelisi ii¢
siiftan biriyle alakalidir. Bunlarin tamami izafi zorunluluga sahip ve mutlak imkan

altindadur. [1ah1 suretler madde olmaksizin dogrudan Tanri tarafindan yaratilmistir.

Amiri, Kindi gibi hem nedenselligi hem de yoktan yaratmay1 savunmaktadir.
Fakat Kindi’de oldugu gibi alemin hiidusunu kabul etmez. Alemin dehr iginde yaratil-
masini Tanrt’nin comertliginin zorunlu sonucu olarak diisiinmektedir. Sudlrcu varlik
hiyerarsisini kullanirken emr, levh, kalem gibi dinsel terimleri akil ve nefse vererek dini
bir metafizik ortaya koymaktadir. Nitekim filozofun giliniimiize gelen eserlerin neredey-
se tamami dini nasslarin felsefi yorumunu i¢ermektedir. Sonug olarak Amiri, kadir-i
muhtar diisiincesi ve yoktan yaratma gibi bulundugu doénemin dini akimlarimin kabul
ettigi ortak ilkelerden hareketle dini bir metafizik ortaya koyma g¢abasindadir. Sudir
teorisini de bu ¢abasinin aciklamasinda model olarak kullanmistir. Bu yoniiyle temelde
dini metinlerin felsefi bir izahin1 yapmaya ¢alisan Thvan-1 Safa’ya benzemektedir. An-
cak Amiri vahyi felsefeden iistiin goren ve dini metinlere refesans yapan oteki filozof-
lardan 6nemli bir noktada ayrilmaktradir. Ona gore insan nefisleri bedenle birlikte mey-

dana gelme noktasinda hadis olsa da ibda’ yoluyla yaratilmistir. Insan, akil olma kuvve-
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sine sahip oldugu i¢in sudlr semasinda yaratilmiglarin zirvesinde yer alir. Yani Amiri,

biitiin varligin suretleriyle donanmak dedigi metafizik bilgiyi;
1. Ilke olarak insan nefsinin dogrudan Tanr1 tarafindan yaratilmasina,
2. Fiili olarak peygamberin ve vahyin varligina dayandirir.

Amiri’ye gore peygamberin nefsi akildan feyz olunan suretleri 6nsel bir kabul-
le alabilmektedir. Bu sebeple vahiy, her tiirlii insani ¢abayla elde edilen bilgiden iistiin-
diir. Vahiy iizerine insa edilen dini ilimler de felsefi ilimlerden iistiindiir.*** Bilgiyi ilk
kez beseri ve ilahi olarak ikiye ayiran Kindi’den sonra Amiri de bilimi ilk kez felsefi ve
dini olarak ikiye ayirrmistir. Yine Kindi diisiincesinde oldugu gibi nebevi bilginin felsefi
bilgiden iistiin oldugunu vurgulayan Amiri, bu durumu “her nebi hikimdir fakat her

hékim nebi degildir*** sézilyle veciz bir sekilde ifade etmistir.

Amiri, Hasviye dedigi bir toplulugun felsefi ilimlere ve 6zellikle mantik bili-
mine karsi ¢iktigini belirtir: Bunlar felsefi ilimlerin dini ilimlere aykir1 oldugunu iddia
ederek bu ilimlere hiicum etmigler ve onlar1 6grenmeye c¢alisan kimselerin diinya ve
ahiretlerini kaybedecegi zannina diismiislerdir. Bunlara gore felsefi ilimler bir seyden
haberi olmayan cahil ve goriiniise diiskiin zavalli kimseleri kandirmak igin ortaya atil-
mis aldatici fikirlerle slislenmis ifadeler ve bos sozlerden bagka bir sey degildir. Oysa
Amiri’nin anlayisinda felsefi ilimler bos ve siislii ifadelerden ibaret olmay1p dini ilimler
gibi sarih akilla uyum halinde bulunan kesinliklere dayanmakta ve sahih ispatla destek-
lenmektedir. Burhani ispatla desteklenen aklin gerekli gordiigii seyle gercek dinin vacip

kildig1 sey arasinda asla bir uzlasmazlik ve aykirilik s6z konusu olamaz.?*®

Peki, peygamberin sahip oldugu dini bilgiler ve felsefi bilgiler bize ne vermek-
tedir? Vahyin bize verdigi verilerin degeri nedir? Gergek din ile gercek felsefenin ara-
sinda zitlik ve catismanim bulunmadigini belirten Amiri’ye gore, insanin kemale ermesi
ve ulvi aleme yiikselmesi, insan aklinin hikmet ve fazilet tohumlarinin ¢igeklenmesi, din

ve felsefenin nuru ile miimkiindiir. Ona gore, vahyin ahirete dair sorular hususundaki

! Omer Tiirker, Metafizik: Varlik ve Tanri, 5.620-626.
222 Amird, el-i’lam, s. 85
23 Kasim Turhan, a.g.e., s.66.
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degeri, geometri meselelerindeki kesin (zariir?) burhan delilinin degeri ve fiziki mesele-

2% Metafizikeilere (el-hukema’ul ilahiyyun)

lerde apagik delillerin degeri ile aymidir.
gore nefsin 6zel bir yardimla nefsani veya cismani kuvvetler lizerinde hakim olabilece-
gini aktaran Amiri, bu giiciin velilerde kerametle gergeklestigini ve veli kullarmn derece-
lerine oranla onlarin tabakalar1 i¢in saklanan (miiddehar) bir sey gibi oldugunu belirtir.
Nebilerin hiikiimdarlara ve liderlere kars1 koyacak giicli elde etmelerini de bu kabilden
Sayar.245 Amiri’ye gore, ciiz’ olan insan akli, insan i¢in iyi olan her seyi bilme giiciinde
degildir. Bu yilizden kendi tistiinde bir kudretin yol gostermesi ve yardimina muhtagtir.
Bu yol gosterici ve yardimer da Tanri’dir, peygamberdir. Yani peygamber vahiy saye-
sinde miimkiin olan seyler hakkinda insan aklinin varamayacag bilgiler getirmektedir.

Bunu miitezarrifeye getirdigi elestiriler iizerinden daha acik bir sekilde gormeye ¢alisa-

lim.

Amiri, “Insan dogasi geregi dini bir canlidir.” (el-insdnu diniyyiin bi’t-tab’)**®

onermesiyle, farkli disiplinlerde “diigiinen canli” veya “sosyal varlik” diye nitelendirilen
insam1 “dinilik” kavramiyla nitelendirmektedir. Bu O6nerme ile dinin evrensel planda
insan dogasindan ayr diisiinillemeyecegini kesin olarak ifade etmektedir. Amiri, miita-
zarrife (4234 ) dedigi bazi kimselerin, dinlerin yapilmasini istedigi dini vazifeleri
kiiciimseyip inkar ettiklerini soylemektedir. Diisiiniirlimiiz buna cevap olarak dinin ev-

rensel hiikiimler getirdigini dile getirmektedir.

Miitazarrife’nin goriisleri sunlardir:

1. Dini vazifeler her milletin hayatini siirdiirmek ve bozulmasini engellemek
amaciyla ortaya atip yararlandigi ser’i semboller ve istilahi hiikiimlerdir.

2. Onlar objektif gerceklikler olsaydi aklin iistiinde bir otorite tarafindan ko-
nulma geregi (tevkif) duyulmazdi, aksine akla baglanirdi.

3. Eger akla baglansaydi ¢esitli mezhep ve goriisler ortaya ¢ikmazdi.

4. Aklin gerekli gormedigi bir seyi yapmak yapana hicbir fayda saglamaz.

24 Amiri, Kitabu’l-Emed Ale’l-Ebed (Sonsuzluk Pesinde), 5.176.
5 Ag.e., s.114-116.
26 A.g.e., 5.68.
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5. Aklina danigan kimse, milletler arasinda tartisma konusu olan seyleri terk
ederek kendi iradesiyle, adalet, dogru sozliiliik, ahde vefa, emaneti yerine getirme, zayif
ve zor durumda olanlara yardim etmek gibi herkesin iizerinde ittifak edecegi seylere
baglanir ve onu kendisi i¢in hayat tarzi yapar.

Amiri’ye gore, ortaya atilan bu iddialar:

1. Arastirma ¢abas1 harcamadigi i¢in saskinlik ve siiphe i¢inde kalanlar,

2. Sonunu diisiinmeden, nefsinin arzuladigi hazlara dalan kimseler tarafindan
ortaya atilmistir ve bu insanlar higbir toplum tarafindan kabul gérmeyecektir.

Insan topluluklar1 kendi iclerinde bir takim ahlaki degerler belirleyebilir veya
kendilerinden Onceki ahlaki degerleri 6grenip benimseyerek bir hayat siirebilir. Akl
kullanma veya fikir ortaya koymakta insanlar birbirlerinden seviye olarak farklilagsmak-
tadir. Bu yiizden salt insan akli tarafindan belirlenen ilkeler, tiim insanlig1 kusatan tiimel
ilkeler olmamaktadir. Toplum ve cografyalar da birbirinden farkli oldugu i¢in, bu ilkeler
her toplumun uygulayamayacag: eksikliklerde tasiyabilmektedir. Bu yiizden ahlaki de-
gerlerin farklilig1 ve eksiklerinin bir tamamlayicis1 olmalidir. Islam diisiince gelenegine
baktigimizda bu gorevi yerine getiren sey niibiivvet/vahiydir. Iste bu tamamlayicilik

ozelliginden dolay1, vahiy insan hayatinda 6nemli bir yer tutmaktadir.

Amiri bu agiklamalara yakin soyle bir izah getirmekte ve Miitazarrife’nin “Dini
vazifeler her milletin hayatin1 siirdiirmek ve bozulmasini engellemek amaciyla ortaya
koydugu kanun ve sembollerdir.” iddialarina soyle cevap vermektedir: “Akil, biitiin
hakikatleri zatlar ile idrakten aciz oldugu ve harici delillere ihtiyag duydugu i¢in, aklen
caiz olan1 se¢gmekte zorlanabilir. Bunun i¢in de bir yol gosterene, yani Tanriya, vahye
ve peygambere muhtactir.?*’ Insanlar1 sevk ve idare edecek, onlari denetleyecek bir gii-

?%% Insana emir ve yasaklari, ceza ve miikafati olmayan

clin bulunmas: gerekmektedir.
bir Tann diisiinlilemez. Tanr1, kullarin1 zorluk ve sikintilarla dolu diinyada kisa bir siire
yasatmak ve ebedi olarak yok etmek iizere basibos birakamaz. Sarih akil, akil sahipleri-
nin Tanr1’ya kulluk yapmalarini, onlarin birbirlerine giizellikle muamele etmelerini ve
kotiilerin kotiiliikk yapmaktan engellenmelerini emreder. Ancak bizim ciiz’1 akillarimizin

bu emirlerin keyfiyet ve kemmiyetlerini bilmekten aciz olmasi, 6zellikle de caglarin

241 Amird, el-i’lam, 5.97-100.
8 ALg.e., 5.158.
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degismesiyle islerin heyet ve miktarlarinin da degismesi bizi Tanri’ya muhtag kilar.
Caglar degisse bile yeryiizii insanla ma’mur oldugu siirece, dinlerin temel riiktinlar1 (iti-

katlar, ibadetler, muamele ve hadler) ortadan kalkmayacaktir.

Amiri, Mutazarrife’nin “aklina danisan kimse i¢in biitiin firkalarmn iizerinde it-
tifak ettikleri seye yonelmekten daha iistiine bir sey yoktur.” seklindeki goriislerinin de
temelsiz oldugunu sdylemektedir. Ciinkii seriatlarin fiiruunda ihtilaf etmekle birlikte bu
firkalar, biitiiniiyle ibadetlerle ilgili hususlar1 inkar eden, amelleri terk eden ve higbir
sinir1 tanimayan bir kimsenin ne dini ne de diinyasi olamayacaginda goriis birligindedir-
ler. Durum bdyle olunca, aklin gerektirdigi seye tabi olmayan asir1 diigkiinliigii sebebiy-
le din ve seriatlardan yiiz ¢eviren kimse biitiin milletlerin {izerinde birlestigi seye ihtilaf
etmis olur. Kald1 ki, akil hi¢gbir zaman akil sahiplerinin ihtilaf ettikleri seylerin biitlinlinii

terk etmeyi gerektirmez. Onlarin en dogru olanina dogru yonelmeyi gerektirir.

Peygamber, insanlik i¢in ilahi hikmete uygun hayatin yasanmasi ve ilahi gaye-
nin siirekliligini saglayan kisidir. Burada peygamber, kendisi i¢in gerceklesen manevi
idrakin, diger insanlar tarafindan anlagilmasini gaye edinmektedir. Sadece teorik izah ve
davet calismalariyla yetinmeyip, ilahi maksada uygun hayatin yasanabilecegi bir ortam
inga etmek i¢in savas (cihat) gibi eylemlerde de bulunmustur. Bu anlamda ilahi idrakin
stirekliligi i¢in vahiy onemli bir yer tuttugu gibi, Hakk’in gayesini gaye edinme nokta-
sinda teorik ve pratik uygulamalar ortaya koyan peygamberlik de insan hayati i¢in ¢ok

onemli bir yer tutmaktadir.

Erken dénem Islam filozoflarinin genel cogunlugu Miisliiman olmakla felsefe
yapmak arasinda bir engel gormemislerdir. Felsefe ve hikmet kelimelerini ayn1 anlamda
ve birbirlerinin yerine kullanmislardir. Felsefe tarihi iizerine eser telif edenlere gore,
felsefi bilgi nihayetinde Kur’an-1 Kerim’deki hikmet kavramiyla irtibatliyd: ve tarihi
kokleri nebevi gelenege (miskatu’n-nubuvve) dayanmaktaydi. Yani felsefi bilgi, tarihi
stireci itibariyle niibiivvet kaynakli bir bilgi ¢esididir. Miisliman filozoflar, Yunan fel-
sefi mirasinin nasil tevariis ettigini bu entelektiiel gelenegin birgok tarihi sahsiyetini ve
onlarin dgretilerini nebevi gelenekle irtibatlandirarak ele almisglardir. Empedokles, Pisa-
gor, Sokrat, Eflatun ve Aristo’yu “hikmetin bes siitunu” diye isimlendirmis ve

“hakim” diye nitelendirmislerdir. Onlarin 6gretilerinin nihayette nebevi kaynakli (mis-
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kdtu’n-nubuvve) oldugunu belirtmisledir. Onlar1 Hz. Lokman ve Hz. Davud ile iligki-

lendirmislerdir.

Amiri’nin el-Emed ale’l-Ebed isimli eseri, felsefe tarihinin eski Yunan toprak-
larindaki seriivenine dair en kapsamli bilgiler igeren elimizdeki en eski eserdir. Amiri
bu eserinde felsefe faaliyetiyle mesgul olmanin mesrulugu iizerinde durarak Islami mu-
hitlerde felsefenin daha iy1 bir muamele gormesine katkida bulunmak istemektedir. Yu-
nan felsefesindeki insan nefsinin hakikatine dair fikirlerin, Islam dininin ahiret inanciyla
alakali iman prensipleriyle karsitligin olmadigini ele almaktadir. Yine bu eserinde yap-
t1g1 peygamberlik agiklamalarina baktigimizda, peygamberlik teorisinden miskatii’n-
niibiivve teorisini ¢cikardigii da gormekteyiz. Amiri, ilk Miisliiman filozof kabul edilen
Kindi’nin en ¢ok taninan ve muteber talebelerinden biri olan Ebu Zeyd el-Belhi’nin (d.
322/934) talebesidir. Dolayisiyla Amiri’nin felsefe tasavvuru ve onun felsefe tarihine
dair naklettigi bilgiler, Islam diinyasinda zuhur eden felsefe hareketinin erken donemle-

rine dair bilgi sahibi olmamizda 6nem arz etmektedir.”*°

Amiri, zikrettigimiz eserinde niibiivveti felsefi ilimlerin kaynagi olarak kabul
eder. Hikmetin bes siitunu dedigi Empedokles, Pythagoras, Sokrat, Eflatun Ve Aris-
to’dan bahsederken, tarihte hikmet ile nitelenen ilk kisinin Lokman el-Hakim oldugunu
ve Empledokles’in onu siklikla ziyaret edip hikmeti ondan 6grendigini sdylemektedir.
Empledokles Yunanlilar iciresinde hikmet ile nitelenen ilk kisiydi. Yine Pythagoras
Misir’da Hz. Siileyman ashabindan geometri, fizik ve din ilimlerini (metafizik) 6grendi.
Daha sonra kendi zekasiyla musiki ilmini (ilmii’l-elhan) ortaya ¢ikardi ve melodileri
oran ve sayilardan yararlanmak stretiyle ahenkli bir ses uyumu haline getirdi. Sonrasin-
da ise bu ilimleri peygamberlik nurundan (miskatii ’n-niibiivve) elde ettigini ileri siirdii.
Sokrates de hikmeti Pythagoras’dan almis, fakat kendini ilahi ilimler ile simirlamistir.
Diinyevi zevklerden yiiz ¢evirmis, Yunanlilarla ayn1 dini inanca sahip olmadigini ilan

etmistir. Cok tanrici anlayisin liderleriyle yilizlesmis, akli ve mantiki deliller gostererek

9 Daha fazla bilgi i¢in; Hikmet Yaman, Migkﬁt:l Niibiivvetten Hikmetin Bes Siitununa: Islam Felse-
fe Tarihinin Mahiyeti ve Dini Muhtevas1 Uzerine, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
51:1(2010), s.201.
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onlarla miicadele etmistir. Yine Eflatun hikmeti elde etme hususunda Sokrates ve Pyt-

hagoras’a uymustur. **°

Hakim diye isimlendirilen bes Yunan filozofunun pesinden gidenler, Yarati-
cr’y1 (c.c) tanimayan ve 6limden sonra ebedi miikafatin olacagina kesinkes inanmayan
herkesi hakir ve kiiciik goriiyorlardi. Tipkt Allah’in birligine inanan (muvahhid) birinin
sapkin (miilhid) birine gosterdigi muamele gibi onlar da onlara kars1 kii¢ciimseyerek mu-
amelede bulunuyorlardi. Fakat onlarin ahiretin streti hakkindaki goriisleri bir hususta
Hanif dininden farklilagsmaktaydi: Onlar bedenin yeniden diriltilecegine inanmiyorlar,
aksine ebedi miikafatin yalnizca insan ruhlarina verilecegini ileri siiriiyorlardi. Bundan

dolay islam, bu toplulugun sapkin ve delalette olduguna hitkmetmistir.?>*

Sonug olarak Amiri, akla dayanmadiklar1 iddiasiyla dinleri inkar eden miitazar-
rife’yi elestirmekle birlikte yine akla dayanarak dinin insan i¢in gerekli oldugunu gos-
termeye ¢aligmistir. Insan aklinin ciiz’1 olmas, insan icin iyi olan her seyi bilme giiciin-
de olmamasi1 onu kendi istiinde bir kudretin yardimina muhtag kilar. “Biitiin hakikatleri
idrakten aciz olan akil, miimkiin olan seylerin ¢ogunda, kendisine emredilmesini bek-
lemek zorundadir ve bu hususta disardan hiikiimlere (mevadd) muhtagtir.”*? Bu yol
gosterici ve yardimer Tanri’dir, peygamberdir; vahiy ya da dindir.”>® Peygamber kudsi
(1lahi) gii¢ sayesinde kendisinde ger¢eklesen manevi idrakin, tim hakikatleri idrak et-
meye gii¢ yetiremeyen diger insanlara aktarmaya calisir. Bunu da Gergek Hakk’in gaye-
sini gaye edinerek, diger insanlarin da bu gayeye uygun yasayabilmeleri igin teorik ve
pratik uygulamalar ortaya koyarak gergeklestirir. Filozofumuza gore felsefi bilginin

tarihi kokleri de nebevi gelenege (miskatu’n-niibuvve) dayanmaktaydi.
2.3. Devlet Baskanhg

Amiri, insan1 mutluluga gotiirecek gercek siyasetin iki sekilde gerceklestigini

sOyler. Bunlar;

20" Amiri, el-Emed, 5.34-36.

LA ge., 5.42.

2 Ag.e.,5.104.

253 K asim Turhan, Din-Felsefe Uzlastiricisi Bir Diisiiniir Amiri Ve Felsefesi, 5.241-244.
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1. En yiiksek ilim ve hikmet kaynagi olan peygamberlik, (en-niibiivvetii’s-
sddika)
2. En iistiin gii¢ ve kudret makami olan devlet baskanlhigidir. (el-miilk 'til-hdkiki)
Amiri’ye gore, ilim ve hikmette niibiivvetten iistiin bir bagskanlik yoktur, ikti-
dar ve heybette ise miilkten iistiin bir bagkanlik yoktur. Bunlar veya bunlardan biri in-
san i¢in yalnizca semavi bir bagis ile (bi-mevhibetin semaviyyetin) gerceklesir. Higbir
insan bunlardan birine veya ikisine birden sahip olamaz. Amiri, bu baglamda “Yoksa
Allah’n, litfundan insanlara verdigi (vahiyler) yiiziinden onlar1 kiskaniyorlar mi1? Oysa
biz Ibrahim soyuna da kitabi1 ve hikmeti vermis ve onlara biiyiik bir miilk vermistik.”?>
“Musa kavmine demisti ki: “Ey kavmim, Allah’in size olan nimetini hatirlayin; zira O,
aranizda peygamberler var etti, sizi krallar yapti ve size diinyalarda hi¢ kimseye verme-

»2%5 Kur’an ayetlerini zikretmektedir. Filozofumuz gergek baskanlik icin

digini verdi.
vazgecilmez kabul ettigi, en yiiksek ilim ve hikmet kaynagi niibiivvet (din) ile en yiik-
sek iktidar makami olan devlet arasindaki iliskiyi su metaforla anlatmaktadir: Dinin
devlet karsisindaki yeri binanin temeli, hiikiimdarin dinle olan iligkisi ise bir anlasmanin

zorunluluklarini yerine getirmeyi listlenen kimse gibidir.256

Amiri’ye gore, iktidar sahibi hiikiimdarin edebe olan arzu ve aldkalar1 edebi
canlandirir. Dogru yolda sebat etmeleri zayiflar1 giiclendirir. Erdemli kimseleri tercih

%" Tebaast i¢cin bir model olan hiikiimdar,

etmeleri de erdemleri ortaya ¢ikarmaktadir.
ahlaki niteliklerini yiiceltmeye diger insanlardan daha muhtacgtir. Ciinkii ayna kendisine
bakanin yiiziinden daha saf ve temiz olmadig1 zaman goriintiiyii tam olarak yansitmaz.
Koti niteliklerinden tamamen temizlenmeye ¢alismayan bir hiikiimdar 1yilikle anilamaz

ve tebaasinin kusurlarini da giderernez.258

es-Sadde ve el-I’lam ‘daki goriislerinden hareketle Amiri’nin, yasaya bagli bir
filozof tarafindan yonetilen Eflatun’un ideal devletiyle Enlisirvan’in sahsinda sekillenen

Fars devlet modelini benimsedigi goriilmektedir. Ancak bu ideali, ilim ve hikmetin kay-

2% Nisa Suresi, 4/54.

25 Maide Suresi, 5/20.

26 Amird, el-i’lam, 5.152-153.
%7 Ag.e., s.151.

%8 A.g.e., 5.153.
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nag1 olan niibiivvetle, en biiyiik iktidar makami olan devlet otoritesini sahsinda birlesti-
ren Hz. Muhammed’in ortaya koydugu ve ilk dort halifenin devam ettirdigi yonetim
anlayisinda gordiigii belirtilmelidir.?*® Boylece o, teorik olarak insanlari mutluluga gotii-
recek miikemmel siyasetin iki ilkesine, niiblivvet ve devlet kuvvetine dikkat ¢ekerek
bunlarin pratikte, Hz. Peygamber ve rasit halifelerinin ortaya koydugu uygulamalarla
Islam’m yénetim anlayismin oteki dinlerdekinden iistiin oldugunun ortaya ciktigina

isaret etmistir.260

Amiri’ye gore, siyaset kendi i¢inde iki sinifa ayrilmaktadir. Siyasetin amaglari
da neticesi de iki kisimdir. Bu smiflardan biri imamet’tir. Amaci erdemi elde etmektir.
Neticesi ebedi mutluluga kavusmaktir. Diger sinif ise zorbalik (tagallub)’tur. Amaci

61 Kesinlikle bilmemiz

insanlar1 kolelestirmektir. Neticesi kolelik ve mutsuzluktur.?
gerekir ki, miilk ve siyaset giizel bir sekilde kullanildig1 zaman, onu uygulayan imamet
serefine nail olur ve insanlar1 yonetmede Allah’in halifesi olur. Ancak kotii bir sekilde
kullanildig1 zaman ona sahip olan ve onunla 6giinen, insanlara zorla hikkmetmis (tagal-

lub) olur ve buna devam etmesi rezillik (fadihet) olur.?®?
3. AMIRI’DE HZ. PEYGAMBERE MAHSUS DURUMLAR

Amiri, el-I’lam’da devlet baskanligi meselesine dair agiklamalar yaptiktan
sonra Hz. Peygambere mahsus durumlardan bahsetmektedir. Amiri’ye gore Allah, Hz.
Peygamberde hem niibiivvet hem de miilkii birlestirmistir. Allah, Hz. Peygambere bah-
settigi bu niibiivvet ve miilkii, alemin merkezini kusatacak, yeryiiziiniin en elverisli bol-
gelerine sahip olacak, hanedanliklar1 ortadan kaldiracak derecede kuvvetlendirmistir.
Boylece Hz. Peygamber, Hak dinin hiikiimlerinden alinmig giizellikleri ve yeryliiziiniin
en tecriibeli devlet adamlarindan alinmis giizellikleri bir araya getirmistir. Burada kas-
tedilen fethettikleri {ilkelerdeki yonetim ve siyasete dair bazi sistemleri Miisliimanlarin
istifadesine sunmasidir. Filozofumuz bu agiklamalardan sonra irsad vazifesini yerine

getirirken Hz. Peygamber’in yeri geldik¢e kili¢ kullandigin1 belirtmekte ve bu yiizden

?9 Kasim Turhan, a.g.e., 5.235.

20 A.g.e., 5.255; Hidayet Isik, a.g.e., 5.153.
2! Hidayet Isik, a.g.e., 5.152.

%2 A.g.e.,5.155.
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efendimizin uyguladigi siyasetin imdmete mi yoksa tegalliibe mi benzedigini sorgula-

maktadir.

Amiri’ye gore, Hz. Peygamberin irsad hizmetini kullandig1 gibi gerektigi yerde
kili¢ kullanmis, savagmistir. Fakat insanlar arasinda gerceklesen savaslarin cihat, fitne,

tasa’luk olmak tizere ii¢ cesittir:

Cihat; belde sakinlerinin ve insanlarin onderlerinin dini savunmak ve diizeni
korumak i¢in yaptiklar1 savastir.

Fitne; milletlerin farkli simiflar1 arasinda, bolge ve nesep taassubuyla ¢ikan
kiskirtma ve savastir.

Tasa’luk; mali zorla almak ve miilkii gasp etmek i¢in, yani yagma ve soygun
gayesiyle yapilan savastir.

Cihat temyiz kuvvetinin sonucudur ve akil sahipleri tarafindan 6glilmiistiir.
Fitne gazap kuvvetinin, zorbalik (tasa’luk) ise sehvet kuvvetinin sonucudur ve her ikisi
de akil sahipleri tarafindan yerilmistir. Hz. Peygamberin savaslarda takip ettigi yolu
Eflatuncu nefs goriisiiyle ele alan Amiri, Allah resuliiniin buradaki gayesinin, hasmina
Allah’1n birligini ikrar ettirmek ve Allah’in kendisine verdigi ilahi misyonu kabul ettir-
mek oldugunu sdylemektedir. Nitekim Hz. Peygamber, ¢cagrisina olumlu olarak yonelen
diismanin {izerine gitmemis ve onun himayesini saglamistir. Fakat bu hasimlar Hakk’a
wsrarla diismanliga devam edince, gercekte Allah’in olan diigmanin mallarina el koymus,
onlar1 iyi yollarda ve Allah’in has kullarina yardim olarak dagitmistir. Kendisine higbir
zaman pay almamustir. Hz. Peygamber her tiirli giicliik ve zor sartlara sabretmistir. Bii-
tiin cabasini Allah’a kulluga sarf ederek, diinya siislerine gonliinii kaptirmamistir. Ken-
disine inananlarla birlikte Arabistan yarimadasinin tamamini fethettikten sonra bu diin-

yadan ayrilmustir.

Hz. Peygamberin efendisine olan sadakati ve efendisinin bagislarini iyi koruma
arzusu onu, Oteki hizmetcilerin (kdle) kotii yolda gitmelerine engel olmaya ve yaptikla-
rindan vazgegirmeye yoneltmistir. Uzun zaman giizel s6zlerle netice almaya ¢aligmistir.
Fakat nasihatin onlara fayda vermedigini kesin olarak anlayinca ve onlarin hak yola
donmelerinden imidini kesince onlari tedavi etmek icin, hastasinin tedavi edilemez du-

ruma gelerek hayatini tehlikeye sokabileceginden korkan ve onun yasamasi i¢in organ-
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larindan birinin kesilmesinden bagka bir yol bulunmadigini bilen tecriibeli bir doktorun
metodunu uygulamistir. Biiyiik ¢ogunlugu 6liimden ve helak olmaktan kurtarmak ama-
ctyla birkag hasmina savaslarda 6liim cezasi vermistir. Boyle yapmasinin sebebi, bas-
langigta Islam’la sereflenmeye zorlananlarin bu hak dinin iistiinliiklerini gordiiklerinde,
onun nuruyla aydinlandiktan sonra onun kendilerine sunulmus ilahi bir ihsan ve ¢ok
bliyiik bir nimet oldugunu kabul edeceklerini ve ge¢mis kusurlarini telafi etmek igin
Efendilerine yoneleceklerini kesin olarak bilmesidir. Onlarin bu konudaki durumu, ¢o-
cuklugunda sert bir egitim alan ve 6gretmeninden nefret eden, fakat akletmeye ve dii-
stinmeye baslaymca kendisine ne biiylik bir iyilik yapildigin1 anlayarak 6gretmenine

tesekkiir eden ve ondan vgiiyle sz eden kimsenin durumuna benzer.?®

Kisacast Amiri, yonetim nizamin1 imamet ve tagallub/zorbalik seklinde ikiye
ayirmakta, Islam’in imamete uygun olup zorbalia higbir zaman izin vermedigini soy-

264 Amiri’deki imametin, Sia diisiincesindeki imametle bir ilgisi bulunma-

lemektedir.
maktadir. Ciinkii Amiri’nin imamet meselesine yaklasimi, dini bir bakis agisina dayan-
makla beraber, bir fikih veya keldm aliminkinden daha ziyade bir filozofun yaklasimina

26% Amiri, imameti hak eden kisinin sadece Allah’in halifesi olabilecegi-

benzemektedir.
ni, bunu elde etmek i¢in de siyasetin gilizel kullanilmasi gerektigini belirtmektedir: Dev-
let otoritesi 1y1 kullanildig1 vakit siyaseti iistlenen kimse imamet serefini elde eder ve
insanlarin durumlarinin iyilestirilmesi hususunda Allah’in halifesi olur. Kotii kullanil-
diginda ise bu goéreve sahip olan kisi zorbalik sifatin1 kazanir ve zamanin ylizkarasi

(fadiha) sayilir.”®®

Amiri, Araplarin islam 6ncesi dénemde koyu bir cahiliyet ve biiyiik bir sapik-
lik i¢inde bulunduklarmi sdyler. Onlarin bedeviliklerini diizeltecek hiikiimdarlar1 ve
egriliklerini dogrultacak idarecileri olmadigi belirtir. Kanunlar1 uygulayacak, emniyeti
saglayacak hiikiimetleri yoktu. Kendilerini idare edecek siyasal sistemleri ve birligi sag-
layacak saglam bir dinleri de bulunmuyordu. Araplar bu durumda iken, Allah onlara

kitap ve hikmeti 0greten, adalet ve ihsan1 emreden, kotii ve cirkin seyleri yasaklayan,

263 Amiri, el-i’lam, 5.155-157.

264 Amiri, a.g.e., s.45; Hidayet Isik, a.g.e., 5.148.
265 K asim Turhan, a.g.e., 5.230.

266 Amiri, a.g.e., 5.155.
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asabiyeti ve cahiliyet hamiyetini birakmaya ¢agiran, hak ve hidayet ile gonderilmis bir
el¢i gonderdi. Boylece onlar1 yardimiyla barindirip destekledi ve daha 6nce mensuplari-

na boyun egdikleri {ilkelere onlar yerlestirdi.267

Peygamberin idraki saflig1 elde edince vahiyle desteklendigini vahyin olusumu
boliimiinde dile getirmistik. Peygamberin idrakte safligi, diger insanligin Sari’in maksa-
dindan haberdar olabilmesi i¢in gereklidir. Peygamber bu maksadi aciklamakla birlikte
maksada uygun davranis formlarin1 da gostermistir. Bu anlamda peygamberin idrakte
saflig1 veya vahiy, Sari’in maksadinin anlasilmasinda insanlar i¢in énemli bir rol {ist-

lenmektedir.

Hz. Peygamberin ana gayesi, Allah’in gayesinin gaye edinmesidir. Onun takip-
cilerinin de bu ilahi gayeye uygun hareketi 6rnek alip siirdiirebilmesi i¢in Hz. Peygam-
ber ilahi gayeye uygun hareket etmek zorundadir. Amiri’ye gére, peygamberin belirle-
digi formlar iizerinde hareket edip Hz. Peygamber’in maksadini kendi maksadi bilen
kimse kendi doneminin imami olur. Yani ittiba-i resul kisinin 6vgiiye layik hale gelme-
sini saglamaktadir. Filozof el-I’lam’da bu goriisiinii s6yle dile getirmektedir: “Siyaset
ve devlet islerinde Hz. Peygamberden sonra gelen kimse, onun gayesini kendisine gaye
bilip biitiin faaliyetlerinde onun siinnetine uyarsa, hi¢ siiphesiz ¢agdaslarinin imami ve
kendisine tabi olunanlarin 6viincii olur. Bundan da 6te, diinya i¢in bir rahmet, insanlik
igin bir hiiccet, giizel bir 6rnek ve dvgiiye deger bir model olur.”?®® Bununla birlikte
peygamberin ortaya koydugu dini; “Sonunda kisi i¢in saklanan ebedi saadetin yaninda
kendisine siginam yiicelten, ona baglanamn kusurlarimi orten kerim bir dosttur.” 269

seklinde tanimlamaktadir. Yani dine hem diinya hem de ahiret i¢in insan1 kurtaracak bir

fonksiyon yiiklemektedir.

Islam diisiincesindeki niibiivvetin karsiligi 6teki dinlerde yoktur. Filozofumuz
bu meseleyi karsilastirmali bir sekilde ele almis ve Islam’in diger dinlerden iistiinliigiinii
ortaya koymaya ¢alismistir. Amiri, peygamberlik konusunda diger din mensuplarinin

guluv ve taksirden kurtulamadigini, yalnizca Misliimanlarin bu konuda asiriliktan ko-

" Daha genis bilgi igin bkz. Amird, a.g.e., 5.173.

268 Amiri, a.g.e., s.158; Hidayet Isik, a.g.e., 5.149.
29 Amiri, a.g.e., 5.129.
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runabildigini séyler. Guluv; peygamberlerin tanrisal mertebeye cikarilmalar1 anlamma
gelir. Hristiyanlarin Hz. Isa hakkinda tanrilik iddia ederek asiriya kagmalari, bir beser
ve peygamber olan Isa’yi, tanrisal dereceye cikararak ifrata diismeleri buna Srnektir.
Taksir ise; peygamberin degerini disiirmek demektir. Yahudilerin, Hz. Lut’a sarhos
olarak kizlartyla zina ettigi iftirasinda bulunarak peygamberlerini uygun olmayan vasif-
larla anmalar: da buna 6rnektir. Buna karsilik, hareket noktast Kur’an olan Amiri, ayet-
lerden hareketle tiim peygamberleri Allah’in segkin kulu kabul eden Miisliimanlarin
peygamber inancinin dogru ve 6l¢iilii bir inang oldugunu belirtir. Nitekim Miisliimanlar
Kelime-i sehadette peygamberlerini kulluk ve peygamberlik 6zellikleriyle birlikte anar

ve masum olup giinah islemediklerini soylerler. 2"

Amiri, her dinin bir kutsal kitabr oldugunu, her peygamberin kendilerine gelen
vahiy vasitasiyla Tanri’dan haber getirerek onu tanittiklarini séyler. Amiri, Kur’an’in
diger kitaplardan hitap sekli itibariyle, sozlerin diziligleri itibariyle ve mananin olustu-

rulmast itibariyle iistiin oldugunu belirterek bu yonleri ayr1 ayr1 agiklamaktadir.?’

Amiri, Hz. Muhammed’in Yahudi ve Hristiyan kutsal kitaplarinda haber veril-
mesi meselesine de (tebsirat problemi) genis¢e yer vermektedir. Hz. Muhammed’in de
bizzt kendisinin 6nceki kutsal kitaplarda haber verildigini aktarir.?”> Amiri’ye gore,
Yahudi ve Hristiyanlarin bu konuda siipheye diismelerinin nedeni, bu isaretleri kendi
kitaplarinda ¢ok olarak gormemeleridir. Yahudi ve Hristiyan din adamlarinin remizlerle
anlatildig1 ve tevile miisait oldugu i¢in bunu gizlediklerini sdylemektedir. Papaz ve ha-
hamlar dinde reislik yapiyorlardi. Insanlarm yanindaki mevkilerini kaybetmemek igin
bu bilgileri gizlediler. Onlar ¢ok iyi biliyorlard: ki, génderilen bu peygambere tabi ol-
duklarinda bu yeni dinin emir ve yasaklarina uymak zorunda kalacaklar ve reis degil

tabi olacaklard.’”

210 Amird, a.g.e., 5.129-130, Hidayet Isik, a.g.e., 5.77.
2"t Amird, a.g.e., 5.132.

22 yunus Suresi, 10/94.

73 Amiri, a.g.e., 5.202.
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Amiri bu konuyu Tevrat ve Incil’den getirdigi birgok 6rnekle agiklar. Biz sade-
ce konumuzun teorik kismiyla ilgili oldugu i¢in ruhun iki kismini ele aldig1 incil’deki

iki 6rnegini aktarmay1 tercih ettik.

Amiri’ye gore Yuhanna Incili’nde (14:26) séz konusu edilen iki 6zellik vardir

ki bunlar bir araya geldigi zaman tam anlamiyla Hz. Muhammed’e isaret eder.

1. 7 Babamin, ismim ile gonderdigi Kutsal Ruh”.

2. “Size her seyi 6gretecek™.

Amiri bu iki 6zellikle ilgili su agiklamay1 yapmaktadir. “Ruhlar Allah yaninda-
ki serefi itibariyle iki kistmdir:

a. Kendisiyle akla ulasilan “Nutkiyye”. Bu ruh arinip saflastigi zaman, temizligi,
serlerden korunma sebebi olur. Nitekim Allah, ebrarin sifati konusunda sdyle buyur-
mustur: “Iste onlarin kalbine Allah iman yazmis ve katindan bir ruh ile onlar1 destekle-

mistir”. (Miicadele 58/22).

b. Peygamberlere has olan “Kudsiyye”. Allah’in su sézii buna isaret etmistir:
“(O), dereceleri yiikselten, arsin sahibi (Allah), bulusma giiniine kars1 uyarmak i¢in em-
rinden olan Ruh’u kullardan diledigine indirir”. (Gafir 40/15). Hz. Isa, “Ruhullah”
(Allah’in ruhu) ve “Kelimetullah” (Allah’m kelimesi) olarak isimlendirilmesi cihetiyle
bu ruh ile tahsis edilmistir: “Meryem oglu Isa Mesih, sadece Allah’in el¢isi, O’nun
Meryem’e attig1 kelimesi ve O’ndan bir ruhtur”. (Nisa 4/171). “Biz Meryem oglu isa’ya
acik deliller verdik ve onu Kutsal Ruh (Cebrail) ile destekledik”. (Bakara 2/87). Amiri
bu ayetlerle Hz. Isa’nin Kutsal Ruh ile desteklendigini hatirlatiyor. Ancak ona gore
Kutsal Ruh ile desteklenmekte hi¢ kimse Hz. Muhammed’in seviyesine ulasamamis-

tlr.274

Amiri, et-Takrir'de dogrusal ve dairevi hareket arasindaki iliskiye siireklilik
acisindan deginmektedir. Burada Hz. Peygamberin son miikemmellik derecesine dair

diger filozoflardan farkli olarak soyle bir agiklama getirmektedir: Ona gore Bari, gokci-

2% Amir, a.g.e., 5.206 — 207.
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simlerine dehr iginde fert olarak siirekliligi bahsetmisken, siifli alemdeki varliklara za-
man i¢inde tiirsel siirekliligi ihsan etmistir. Bu iki tiir siireklilik arasinda ferdi stireklilik
tiirsel stireklilikten daha degerli olup ilki dairevi hareket, digeri ise dogrusal hareketle
iligkilidir. Dogrusal harekete bagl siireklilik, dairevi harekete bagl siireklilikle iligki
icindedir. Dairevi hareket, bu sekilde hareket eden gokcisimlerinin etkinligini saglarken,
dogrusal hareket ise siifli alemdeki varliklarin yetkinlige dogru ilerleyisimi temin et-
mektedir. Amiri bunu insanin yaratilis asamalarii ve insanligin ulasabilecegi son mii-
kemmellik derecesi olarak Hz. Muhammed’e uzanan siireci 6rnek vererek acgiklamakta-

275
dir.

2’5 Amiri, et-Takrir, s. 336-337; M. Ciineyt Kaya, a.g.e., 5.59-60.
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SONUC

Tezimiz Amiri’nin epistemoloji ve ontoloji diisiincelerinin sadelestirilmis bir
Ozetini sunmakla beraber, niibiivvet meselenin izahinda filozofun kullandig1 temel kav-
ramlarin neler oldugunu, neye tekabiil ettigini ve bunlar1 nerelerde izah ettigini sistema-
tik bir sekilde sunmaktadir. Filozofun eserlerinde daginik bir sekilde bulunan konuyla
ilgili agiklamalarin1 genel olarak gérmemize yardimci olan ¢alismamiz, Islam diisiince-
sinde niibiivvet tartigmalarinin ne zaman basladigi, gelistirilen teorilerin kime kars1 kul-

lanildig1 ve meselenin hangi diizlemlerde ele alindigin1 agiklamaktadir.

Calismamizda Amiri’nin niibiivvet teorisinin Kindi, Farabi ve Ibn Sina gibi filo-
zoflarla benzerlik ve farkliliklarini tespit ettik, Sonraki donem diisiiniirlerinin de felsefe-
lerini insa ederken hangi konularda Amiri’den izler tasidiklarini belirttik. Amiri’nin
Yunan filozoflarmin ruh ile ilgili agiklamalarindan yararlanarak kendine uygun bir ek-
lektik ruh anlayist modeli ortaya koydugunu, niibiivvet meselesini de bu modele Kkutsi
ruh kavramini ekleyerek agikladigini gézlemledik. Bu baglamda eserlerinde Eflatuncu,
Aristocu ve Yeni Eflatuncu yaklasim sergilemekle beraber varliklart Kur’an’dan aldig:

kavramlarla nitelendirmeye ¢alisan savunmaci bir diisliniir oldugu fikrini teyit ettik.

Farabi ve Ibn Sina’nin nefs ve kozmoloji 6gretilerinde dnemli fonksiyonlart olan
Faal Akil’in Amiri felsefesinde kiilli akil yerine kullamldigini belirledik. Amiri’nin s-
lam filozoflarindan farklilagtig1 diger nokta ise; peygamberin Kiilli Akil seviyesine yiik-
selebilecegi boylece yaratilanlarin ilki ve en tstiinlii konumunda olacag: goriistidiir. Ca-
lismamizda filozofun peygambere (aklina) verdigi bu konumu da belirgin bir sekilde
izah ettik. Filozofun miitehayyile hakkinda birbirinden farkli ve kesinlik vermeyen agik-
lamalarin1 bir araya topladik. Bunun sonucunda vahyi somutlastirma ve doniistiirme
islevini miitehayyile giiciiyle iliskilendiren Farabi’nin aksine Amiri’nin metafizik bilgi-
yi doniistiirme igini peygambere has olan kiilli akil ile iligkilendirdigi kanaatine vardik.

Ibn Sind’ya gore, insan1 meydana getiren cisimsel mizag, insanoglunun en iist
kemal mertebesi olan niiblivveti kabul edecek bir bilesimi nadiren gergeklestirdiginden
niibiivvet her zaman goriilmemektedir. Bu agiklamalarin Amiri’nin nadir miimkiinler

smifina katarak acikladigi peygamberlerin mucizeleri ve evliyanin kerametleri goriisle-
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riyle benzerlik tasidigini goézlemledik. Yukarida belirttigimiz bulgu ve sonuglari nasil
elde ettigimizi gormek i¢in filozofun diisiincelerini 6zetle aktaralim.

Amiri, hiyerarsik bir diizene gore varliklar kategorilere ayirmis ve bu sistem
tizerinden Tanri-varlik iligkisini a¢iklamistir. Hiyerarsi sirasiyla cisim, tabiat, nefs, akil
ve Tanr1’dan olugsmaktadir. Cisim en alt mertebede Tanr1 ise, en iist mertebededir. En az
yetkin olandan en yetkin olana dogru siralanan bu varliklardan her birinin varlig1 dige-
rinin varligina baghdir. Yani cismin varlig1 tabiata, tabiatin varlig1 nefs giiciine, nefsin
varlig1 akla, aklin varli§i da Tanri’ya baglidir. Tanri’nin nefs ve cisimler diinyasindaki
failligini araci illetlerle agiklayan filozof, bu durumu duyumun 1sikla, 15181n da giinesle
olan iligkisine benzetmektedir. Ona gore, varliklarin birbirlerini yonetmesi bir etki-
etkilenmeden ibarettir. Tanr1 disindaki tiim varliklar bir alet konumundadir. Allah bu
yonetimin temel kaynag1 ve gercek failidir. Varlik alemini de siifli ve ulvi diye iki kis-
ma ayiran filozofa gore, varlik kategorilerinden nefs ve akil ulvi alemde, tabiat ve cisim

ise siifli dlemde yer almaktadir.

Amiri diisiincesinde insan, nefs ve beden olmak iizere iki ayr1 cevherden yara-
tilmistir. Beden, insanin siifli yanini (tabiat) nefs ise, insanin ulvi yanim (akil) teskil
etmektedir. Insan, akil ve tabiat kuvvetlerine sahip oldugu i¢in Allah’in emir ve yasak-
larina muhatap olabilmektedir. Allah, kendisine halife yapmak ve siifli dlemi imar etme-
si i¢in insana akil kuvvetini vermistir. Ancak akil, biitiin hakikatleri idrak etme giiciinde
degildir. Bu yiizden kendi iistliinde bir kudretin yol gostermesi ve yardimina muhtagtir.
Bu yol gosterici ve yardimcr da Tanr’dir, peygamberdir. Peygamber, miimkiin olan
seyler hakkinda insan aklinin varamayacag: bilgileri vahiy sayesinde elde etmektedir.
Vahiy, peygamberin sahip oldugu kudsi (ilahi) gii¢ sayesinde kendisinde gerceklesen
manevi idraktir. Peygamber Gergek Hakk’in gayesini gaye edinmekte, diger insanlarin

bu gayeye uygun yasayabilmeleri i¢in teorik ve pratik uygulamalar ortaya koymaktadir.

Filozofa gore, insan hisseden nefs ve akleden nefs olmak {izere iki ¢esit nefse
sahiptir. Hisseden nefs, kendi basina bilme 6zelligine sahip degildir. Duyu organlarina
bagli oldugundan bilgileri eksik ve smirlidir. Akleden nefs ise akil yiiriitme ile bilgi
tireten basit bir cevherdir. Bu yilizden insan metafizik bilgiyi ancak akleden nefs (nutki

nefs) araciliiyla elde edebilir.
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Amiri’ye gore, dini kurallar ve ser’i modeller de insanin fizik alemden metafi-
zik aleme yiikselmesinde dnemli bir rol oynamaktadir: Insan yaratilisinda beden ile akil
birlesik halde bulundugu i¢in beden, aklin gercek manalardan haberdar olmasina engel
olabilmektedir. Bundan dolay1 akleden nefs hikmetle donanip dini gorevleri eksiksiz
yerine getirdigi zaman bedenin etkisinden kurtulur ve yok olmaya acik olan seylerden
baki olmaya elverisli olan seylere yonelir.

Amiri’nin eserlerinde akla ilahi akil, kiilli akil, faal akil, meleki akil gibi farkl
farkli isimler verilmektedir. Ancak sahip olduklar1 gii¢ ve islevlerine baktigimizda bu
kavramlarin ayni anlamda kullandigin1 gérmekteyiz: Ona gore, Allah’in dogrudan ve
dolayl1 olmak tizere iki fiili vardir. Dogrudan fiili ibd&’, dolayl fiili ise tevlid’dir. Allah
ilk yaratt1§1 varligi, dogrudan fiili olan ibda’ ile var etmistir. Ibda’ ile var olandan son-
raki diger varliklar ise dolayl fiili olan tevlid yoluyla meydana gelmistir. Allah tarafin-
dan ibd4’ ile varolan ilahi suretler kiilli ve basittir. ibda’ ile yaratilan ilk ve tek varlik
ise Akil’dir. Akleden nefs, kiilli stretleri ancak ibda’ ile ilk yaratilan kiilli akil aracili-
giyla Tanr1’dan alabilmektedir. Bu baglamda Amiri felsefesinde kiilli akil, Farabi ve ibn
Sind’nin nefs ve kozmoloji dgretilerinde 6nemli fonksiyonlar: olan Faal Akil’in yerine
kullanilmaktadir.

Amiri’ye gore, akleden nefs suretlerin tiimel olarak elde edilmesine engel olacak
bedensel etkilerden kurtuldugunda yani mizag hazir hale geldiginde kiilli suretleri alabi-
lir. Filozofa gore burasi akleden nefsin en iist derecesi olan niibiivvet derecesidir ve bu
dereceye sahip olan peygamber mukaddes ruh olarak isimlendirilir. Peygamberin bu
bilgileri defaten kendisinde toplayabilmesi saglayan gii¢ ise akleden nefsin re’y kuvve-
tidir. Kisacas1 peygamber kiilli stretleri, re’y kuvveti sayesinde ibda’ ile ilk yaratilan
killi akil araciligiyla Tanri’dan almaktadir. Akleden nefsin “kutsi” seviyede olmasi ve
nefsin idrak giiclerinden “re’y” ile hareket etmesi, filozofun peygamberligin miimkiin
olmas i¢in kullandig1 ana kavramlardir. Amiri’nin bu goriisleri, ibn Sind’nin insani giic
mertebelerinin en istiinii olarak kabul ettigi ve sadece peygamberin sahip olabilecegi
sezginin en iist seviyesi olan “kudsi ruh” aciklamalarina benzemektedir.

Amiri peygamberi yaratilanlarin ilki ve en iistiinii konumunda gérmektedir.
Ona gore, peygamber Kiilli Nefs’ten feyz olan suretlerle donanip yaratilanlarin ilki ve
en Ustiinii olan Kiilli Akil seviyesine ulagabilir. Boylece metafizik bilgiyi dogrudan Tan-

ri’dan alabilir. Nasil ki kiilli akil dlemde Allah’in halifesi ise insan da ancak onunla Al-
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lah’in halifesi olma vasfini kazanabilir. Amiri bu goriisiiyle niibiivvet teorisinde Farabi
ve diger Islam filozoflarindan ayrilmaktadir. Ciinkii onun disinda Islam filozoflar igeri-
sinde Peygambere bu konumu veren kimse bulunmamaktadir. Fakat daha sonra Ibn’iil-
Arabi buna benzer olarak “Hakikat-i Muhammediyye” diisiincesini biitiin metafizik ta-

savvurunun merkezine yerlestirecektir.

Amiri, miitehayyile kavrami hakkinda birtakim izahlar da bulunmustur. Ancak
Farabi distincesinde kiilli akledilirleri insanlarin idrak seviyelerine uygun sekilde do-
niistiirme isini miitehayyile yaparken Amiri manalari doniistiirme isini de peygambere
has olan kiillf akla yiiklemistir. Amiri’ye gore peygamber, sahip oldugu kiilli akil araci-
ligryla yukaridan tasan faziletleri ve kiilli stretleri tasavvur edebilmektedir. Kiilli akil
olan peygamber kendisinde hakim olan ilahi kuvvet sebebiyle, yetkin olamayan nefsleri
yOnetip, onlara ilim ve hikmet yayarak onlari mizaglarina uygun bir sekilde erdemin

zirvesine ulastirmaktadir.

Amiri varligin ilkeleriyle mahiyetin illetleri ayrimimi Ibn Sina felsefesindeki gibi
sistemli bir sekilde belirleyememistir. Ancak zorunlu-miimkiin ayrimin1 metafizige ba-
saril bir sekilde tasimistir. Peygamberlerin mucizelerini yazin kar yagmasi, kisin sam
yeli esmesi gibi alemde meydana gelen ittifaki olaylar (nadir miimkiinler) sinifinda ele
alan filozofumuz, mucizenin imkanini tabiat1 ve sebebliligi reddederek agiklayan Gaz-
zal?’nin aksine tabiat ve sebepliligi reddetmeden agiklamistir. Es’ari kelamcilarim es-
yay1 her an Allah’in yaratmasina baglayan ve tabiati inkar eden goriislerinden dolay:
sofistlikle suglamis ve ciddi bir sekilde elestirmistir. Bununla beraber dini diisiincesinin
duyarlhiliklarin1 koruyan Tanr1’y1 varlik veren yegéne illet goren vahdet-1 viiciidcu diisii-
niirlerin aksine Tanri’nin nefs ve cisimler diinyasindaki failligini araci illetlerle agikla-
mustir. Sunu da eklememiz gerekir ki Amiri nefsin mahiyeti, birligi, basitligi ve 6lim-
siizliigii hakkindaki diisiinceleri basta Ibn Sina olmak iizere sonraki filozoflar: etkile-
mistir. Kindi felsefesini temsil ettigini kabul ettigimiz ve Yeni Platoncu’lugun etkisinde
kalan Amiri felsefesinin izleri muasirlarindan olan ibn Miskeveyh ve Thvan-1 Safi’da
goriilmektedir. Bununla beraber akil, nefs ve din felsefesindeki goriisleriyle sonraki

donemlerde Gazzali tarafindan da temsil edilmistir.
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Amiri’ye gore vahiy, her tiirlii insani cabayla elde edilen bilgiden iistiindiir. Va-
hiy {lizerine insa edilen dini ilimler de felsefi ilimlerden istiindiir. Ona gore felsefi bilgi-
nin tarihi kokleri de nebevi gelenege dayanmaktadir: “Hikmetin bes siitunu” diye isim-
lendirdigi Empedokles, Pisagor, Sokrat, Eflatun ve Aristo’nun &gretilerinin nihayette

nebevi kaynakli (miskdtu 'n-nubuvve) oldugunu belirtmektedir.

Amiri’ye gore, insanlari teorik olarak mutluluga gétiirecek ideal siyasetin iki te-

mel ilkesi vardir. Bunlar;

1. En yiiksek ilim ve hikmet kaynagi olan peygamberlik, (en-niibiivvetii’s-
sddika)

2. En istiin gii¢ ve kudret makami olan devlet baskanhgdir. (el-muilk "til-hdkiki)

Bu ilkeler iizerine insa edilen Islam yonetim anlayisinin 6teki dinlerinkinden iis-
tiin oldugunu savunan Amiri’ye gore, niibiivvet ve devlet otoritesine sahip olan Hz.
Muhammed’in (s.a.s.) belirledigi pratik uygulamalar en ideal yonetim seklidir. Peygam-
berin belirledigi formlar {izerinde hareket edip Hz. Peygamber’in maksadini kendi mak-
sad1 bilen kimse 6vgiiye layik hale gelir ve kendi doneminin imami olur. Bu anlamda
vahiy, Sari’in maksadinin anlasilmasinda 6nemli bir rol tistlenmekte, insana diisiince ve
davranislar noktasindan yetkinlesme, siirekli bilgileri elde etme ve diinya ahiret mutlu-

luguna ulagsmada yardimc1 olmaktadir.

Amiri’ye gore, Islam diisiincesindeki niibiivvetin karsilig1 6teki dinlerde yoktur.
Filozofumuz, peygamberlik konusunda diger din mensuplarinimn guluv (peygamberlerin
tanrisal mertebeye ¢ikarilmalari) ve taksirden (peygamberlerin degerinin diisiiriilmesi)
kurtulamadigini, yalnizca Miisliimanlarin bu konuda asiriliktan korunabildigini soyler.
Amiri, ayetlerden hareketle tiim peygamberleri Allah’in seckin kulu kabul eden Miislii-

manlarin peygamber inancinin dogru ve 6l¢iilii bir inan¢ oldugunu belirtir.

Amiri, her dinin bir kutsal kitab1 oldugunu, her peygamberin kendilerine gelen
vahiy vasitasiyla Tanri’dan haber getirerek O’nu tanittiklarin1 séyler. Kur’an’in hitap
sekli, sozlerin diziligleri ve mananin olusturulmasi vb. yonlerden diger kitaplardan iistiin

oldugunu belirterek bu yonleri ayr1 ayr1 agiklamaktadir.
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Amiri, Hz. Muhammed’in Yahudi ve Hristiyan kutsal kitaplarmda haber veril-
mesi meselesine de (tebsirat problemi) genisce yer vermektedir: Hz. Muhammed’in
onceki kutsal kitaplarda haber verildigi halde Yahudi ve Hristiyanlarin bu konuda siip-
heye diismelerinin nedeni, bu isaretleri kendi kitaplarinda ¢ok olarak gérmemeleri, re-
mizlerle anlatildig1 ve tevile miisait oldugu i¢in Yahudi ve Hristiyan din adamlarinin
bunu gizlemeleridir. Filozofa gore, dinde reislik konumunda olan papaz ve hahamlar,
insanlar yanindaki mevkilerini kaybetmemek icin bu bilgileri gizlediler. Aksi halde
gonderilen peygambere tabi olacak, bu yeni dinin emir ve yasaklarina uymak zorunda

kalacaklar ve reis degil tabi olacaklardu.
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