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CAGDAS IRAN FELSEFESINDE AKIL,
INANC VE OZGURLUK ILISKISi:
TABATABAI, MUTAHHARI VE DINANi ORNEGI

Zehra SEVER

Cagdas Iran felsefesinde etkin isim Molla Sadra ve diisiince sistemi olan Askin
Hikmet Okuluna mensup olmayan ya da bu okuldan diisiinsel olarak etkilenmemis bir
diisiiniir bulmak miimkiin degildir. Nitekim ¢aligmamizda diisiincelerini ele aldigimiz
Tabatabai, Mutahhari ve Dinani, tim 6zgilin diislinceleriyle beraber Askin Hikmet
Okuluna mensup diisiintirlerdendir. Molla Sadra felsefesinde, varlik tiim bilimlerin
etrafinda dondiigii bir giines olarak kabul edilmektedir. Insan varligmin ii¢c énemli

sahasi ise hig siiphesiz akil, inan¢ ve 6zgiirliiktiir.

Cagdas Iran Diisiincesinde bu {i¢ sahanin keskin smirlar1 bulunmadig1 gibi
birbirleriyle ¢ok siki bir iligkileri bulunmaktadir. Tabatabi’nin akil, inang ve 6zgiirlik
diistinceleri incelendiginde bu ii¢ sahanin fitrat ile olan siki iliskisi goriilecektir.
Mutahhari diisiincesinde akil ve inang, bilim ve din ¢ok siki bir iligkiye sahip olup
Ozgilrlik maddi alemin sebep-sonug iligkisinin zorunlu sonucudur. Dinani
diisiincesinde ise dikkat ¢eken hic siiphesiz asktir. Ask ve akil her ne kadar farkh
yontemlere sahip olsa da ulastiklar1 sonu¢ ve diisiinsel-manevi seviye olarak
birbirlerinden farkli degildir. Dinani, 6zgiirliik sahasinda ise toplumsal 6zgiirliikkten
ziyade manevi Ozgiirlik iizerinde durmaktadir. Manevi 0Ozgiirliife ancak akil

olgunluguyla ulasilabilmektedir.

Anahtar Kelimeler: Akil, inang, Ozgiirliik, Tabatabai, Mutahhari, Ibrahimi
Dinani, Askin Hikmet Okulu,



ABSTRACT

THE RELATIONSHIP BETWEEN REASON, FAITH AND
FREEDOM IN CONTEMPORARY IRANIAN
PHILOSOPHY: THE CASE OF TABATABAI, MUTAHHARI
AND DINANI

Zehra SEVER

In contemporary Iranian philosophy, it is impossible to find a thinker who is
not a member of or not intellectually influenced by the influential figure Mullah Sadra
and his school of thought, the School of Transcendental Wisdom. As a matter of fact,
Tabatabai, Mutahhari and Dinani, whose thoughts are discussed in this study, are
among the thinkers who belong to the School of Transcendental Wisdom with all their
original thoughts. In Mullah Sadra’s philosophy, existence is considered as a sun
around which all sciences revolve. The three important fields of human existence are

undoubtedly reason, faith and freedom.

In contemporary Iranian thought, these three fields do not have sharp
boundaries, but have a very close relationship with each other. When Tabatabi’s ideas
of reason, faith and freedom are analyzed, the close relationship of these three fields
with the nature will be seen. In Mutahhari’s thought, reason and faith, science and
religion have a very close relationship, and freedom is the necessary result of the cause
and effect relationship of the material world. In Dinani’s thought, it is undoubtedly
love that draws attention. Although love and reason have different methods, they are
not different from each other in terms of the results they reach and their intellectual
and spiritual level. In the field of freedom, Dinani emphasizes spiritual freedom rather
than social freedom. Spiritual freedom can only be achieved through the maturity of

reason.

Keywords: Reason, faith, freedom, Tabataba, Mutahhari, Ibrahimi Dinani,



ONSOZ

Calismamiz Cagdas Iran Diisiincesinin 6nde gelen isimleri Muhammed
Hiiseyin Tabatabi (1904-1981), Murtaza Mutahhari (1920-1979) ve Gulamhiiseyin
Ibrahimi Dinani’nin (d. 1934) akil, inang ve Ozgiirlilk diisiincelerini inceleyerek

birbirleriyle olan yakin iligkisini veya farkliliklarini ortaya koymay1 amaglamaktadir.

Tabatabai, Hikmetii’l-Miitealiye’nin® bir mensubu olmakla birlikte son
yiizyilda bu sistemin en 6nemli gelistiricilerinden biridir. Tabatabai, teizmin diinyanin
farkl noktalarinda ortaya ¢ikip yogun kitlelere ulasan diger tiim materyalist ve deist
akimlardan korunmasinin ve giliclenmesinin yegane yolunun akil oldugunu
diisinmektedir. Hayatin1 dini egitim havzasinda felsefe Ogretimine adayan
Tabatabai’nin bu ideal iizerine kurulmus yasami; basli basina akil ile inang arasinda
kurdugu siki iliskinin gostergesidir. Tabatabai pratik akli eylemde iyiyi ve kotiiyi
birbirinden ayiwran fitri akil olarak tanimlamaktadir. Vahyin emirleri fitri aklin
saglamligin1  korurken inancin saglamlagmasint ve derece olarak artmasini
saglamaktadir. Akilda ve inangta gelisimi insanin eylemi dogrultusuna yerlestiren
Tabatabai, insanin davranigsal olarak 6zgiir oldugunu niteleyerek akil ve inang

konusundaki tiim diistincelerine anlam kazandirmaktadir.

Tabatabai’nin 6grencilerinden Murtaza Mutahhari, ardinda biraktig1 diisiinsel
mirast ile Iran sinirlarmi asmig, hakkinda birgok akademik calisma gergeklestirilmis
ve eserleri ders kitab1 olarak okutulan degerli bir diisiiniirdiir. Mutahhari akil, inang ve
0zgiirliigii; insan1 diger varliklardan ayiran nitelikler olarak kabul etmektedir. inang ile
akil arasindaki giiclii bagin Islam dini ile daha da belirginlestigini diisiinmektedir.
Ozgiirliigii sinirlayan kader olgusunun nedensellik ilkesi sonucu olustugunu
diisiinmektedir. Ozgiirlik problemi hakkindaki bu ilk degerlendirmesi inang

olgusundan bagimsiz bir degerlendirmedir.

1 Askin Hikmet Okulu.



Giiniimiiz Iran’min etkin diisiiniirlerinden biri olan Dinani ise akil ve inanc1
askin dogrultusuna yerlestirerek iicii arasindaki uyumu yakalamay1 amaglamaktadir.
Toplumsal 6zgiirliikkten ziyade manevi 6zgiirliigiin iizerinde duran Dinani; akil ve ask

yolculugunda manevi 6zgiirliigl bir gereklilik olarak tanimlamaktadir.

Calismam boyunca yardim ve desteklerini hicbir zaman esirgemeyen
danismam hocam Prof. Dr. Aydin TOPALOGLU’na tesekkiirii bor¢ bilirim. Bu

stirecte maddi ve manevi destekleyicim olan sevgili aileme minnettarim.

Zehra SEVER
[stanbul, 2023
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GIRIS

Tarih boyunca Iran, bircok diisiince okulunun ve diisiiniiriin dogusuna ev
sahipligi yapmistir. Iran’da siire gelen bu felsefi ve diisiinsel ilerleyis son yiizyillarda,
Bati’nin birincil aktorii oldugu ve tiim diinyay1 etkisi altina alan bilimsel ve teknolojik
gelismelerin golgesinde gerceklesmistir. Oyle ki Iran Felsefesinin bu karanlikta kalma
hali 1950’1lere kadar siirmiistiir. Calismamizda hayatini, eserlerini ve diisiincelerini
incelemeye caba sarf ettigimiz Gulamhiiseyin Ibrahimi Dinani; giiniimiiz iran
Diisiincesinde etkin olan Askin Hikmet Okulunun kurucusu Molla Sadra’nin (1571-
1641) Arap Diinyasi, Tiirkiye ve Asya kitasinda yer alan diger Islam iilkeleri
tarafindan yeteri kadar taninmadigini disiinmektedir. Molla Sadra adinin ve
diisiincesinin son yarim asirda anilmaya baslandigini diisinmektedir. EI Ezher
Universitesinde gergeklestirilen konferansta Ebu Abdullah Zencani’nin (1891-1941)
Molla Sadra’nin Hareket Teorisi hakkindaki konusmasi neticesinde Askin Hikmet
Okulu islam Diinyasinin dikkatini {izerine ¢ekmeyi basarmistir. Molla Sadra’nin Bati
Diinyas1 ve Arap diinyasi tarafindan taninmasi ise daha ziyade Henry Corbin’in (1903-

1978) ilmi faaliyetleri ile gerceklesmistir.?

Son birkag¢ ylizyildir bati1 diinyasiin bilimsel ve teknolojik gelisimi her ne
kadar Islam diinyasmn ve felsefesinin perde arkasinda kalmasina yol agsa da Islam
cografyasinda isim degistirerek varligini siirdiiren felsefe karsitliginin etkisi inkar
edilmemelidir. Nitekim yakin tarihte Iran’1n Meshed sehrinde ortaya cikan ve ciddi bir
hakimiyet kazanan Tefkik ekoliiniin felsefe karsiti faaliyetlerinin felsefi gelisimi
sekteye ugrattig tarihsel bir gercektir. Ancak her ne kadar Tefkik ekoliiniin felsefi
gelisim tizerindeki negatif etkisini kabul etsek de son tahlilde kazananin felsefe ve
Askin Hikmet Okulu oldugu gériilmektedir. Iran’da felsefe bu basarisii giiclii bir

savunucusu olan ve Tefkik ekoliiniin tim baskilarina ragmen yilmadan felsefe

2 Golamhiiseyin Ibrahimi Dinani, Mecmue Makalat-e Hemayes-e Hekim Sadru’l Miiteellihin,
Bonyad-e Hikmet-e Islami Sadra, 1382, s. 16-17.



Ogretimine devam eden Muhammed Hiiseyin Tabatabai’ye ve ondan aldig1 mirast hem

ilmi medreselerde hem de iiniversitelerde devam ettiren 6grencilerine bor¢ludur.

Ikinci olarak Islam Inkilabi Devrimi ile beraber devrimin &nciisii Imam
Humeyni ve yakin dostlarmin felsefeye verdikleri onem neticesinde felsefe;
medreselerde asil ve zorunlu ders haline gelmistir.® Iran’da medrese ve iiniversite
olmak fizere iki egitim merkezinde siirdiiriilen felsefe egitimi hakkinda Reza Akbari
ve Tahir Ulug’un “Giiniimiiz Iran’inda Felsefi Hayata Genel Bir Bakis” adl1 ¢alismasi
bulunmaktadir. Bu ¢galisma okuyucuya medreseler ve iiniversitelerde felsefi 6grenimin
yontemi, isleyisi ve kilit isimleri hakkinda degerli bilgiler sunmasi agisindan oldukca

onemlidir.

Askin Hikmet Okulu ve ¢agdas Iran diisiincesinin diinyada taninmamasinin
zikrettigimiz sebepleri ile birlikte Tiirkiye’de hak ettigi ilgiye sahip olamamasinin bazi
gerekeeleri bulunmaktadir. Bu noktada Tahir Ulug¢’un konu ile alakali tespitlerini
aktarmak yerinde olacaktir. Ulug, Iran’in cagdas diisiiniirlerinin akademik
calismalarin1 agirlikli ve dogal olarak Farsca dilinde gerceklestirmesi, dolayisiyla
olusan dil bariyeri sebebi ile toplumumuzun bu sahadan uzak kaldig1 gergegine isaret
etmektedir. Ikincil olarak ise iran ve Farsca iizerinde olusan kendi ifadesiyle “siyasal
Islamcilik, Siicilik, irfancilik ve edebiyatciliktan miirekkep kesif sis bulutu”nun felsefe

alamindaki ¢aligmalar1 ve gelismeleri gdlgelemesi durumunu sebep gostermektedir.*

Tiim bu etkenlere ragmen Tiirkiye’de Iran Felsefesine ve Askin Hikmet
okuluna yonelik akademik c¢alismalar ve ¢evirilerde son 20 yilda artis
gozlemlenmektedir. Bu akademik calismalarin biiyiik ¢ogunlugunun merkezinde ise
Molla Sadra yer almaktadir. Sadi Yilmaz'in Molla Sadra Felsefesinde idrak adli eseri,
Ibrahim Kal"in Varlik ve Idrak: Molla Sadra'nin Bilgi Tasavvuru adl eseri, Siimeyye
Parildarin Indentionality in Mulla Sadra, Molla Sadra ve Nefis Konusunda Pre-
sokratikleri Savunusu, Molla Sadra'da ilimlerin Tasnifi Problemi, Molla Sadra

Diisiincesinde Insanin Mahiyeti, Hikmetiil israkten Hikmeti miitealiyeye: Molla Sadra

Reza Akbari, Tahir Ulug, “Giiniimiiz fran’inda Felsefi Hayata Genel Bir Bakis”, Hitit Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2009/1, c. 8, say1: 15, s. 59.

Gulamhiiseyin Ibrahimi Dinani, islam Diinyasinda Felsefi Diisiincenin Seriiveni, Terc. Tahir
Ulug, Ketebe Yayinlari, 2020, c. 1, s. 8.



israki sayilabilir mi? adli calismalar1 Molla Sadra hakkinda gergeklestirilen degerli
caligmalardandir. Molla Sadra ve Hikmet-i Miitealiye ile ilgili akademik c¢aligmalari
bulunan bir diger isim ¢alismamizda da eserlerinden istifade ettigimiz Sedat Baran'dir.
Sedat Baran'in Molla Sadra ve Islam Felsefesinde Hikmet-i Miitealiye Ekolii, Molla
Sadra'da Psikoloji, Molla Sadra’da Nefsin Cismani Hudusu adli eserleri
bulunmaktadir. Fars¢a ve Tiirk¢e olmak tizere iki dilde akademik ¢alisma yiiriiten
Baran'in Mola Sadra diisiincesinde cebr ve ihtiyar, zihni varlik, irade, zorunlu varligin

ispatindan kullanilan burhanlar ve ilmin mahiyeti alaninda makaleleri bulunmaktadir.

Tiirk¢e literatiirde Tabatabai hakkinda gercgeklestirilen akademik caligsmalar
agirlikli olarak tefsir alaninda gerceklestirilmis olup felsefe alaninda yapilan en 6nemli

calisma Yasin Apaydin'in Tabatabai'de Varlik Felsefesi adl1 eseridir.

Calismamizin ana bagliklar1 olan akli, inanci ve iradeyi tanimlamak esas olarak
insan varligin1 tanitmlamaktadir. Askin Hikmet Okulu Molla Sadra’nin varlik felsefesi
tizerinde kurulmug ve gelismistir. Bu okulda varlik tipki bir giines gibidir; tim
bilimler; konulari, problemleri ve bilgileriyle beraber bu varlik sistemindeki eksenler
lizerinde konumlanmaktadir’ Dinani; varliklar arasinda varh@ sorgulayan ve
tanimlayan tek varligin insan oldugunu vurgulamaktadir. Insan igin ilk varlik
sorgulamas1 kendi varligindan baslamaktadir. Insan, “Ben kimim?” sorusuyla
kendisinin kim oldugunu, “Insan nedir?” sorusuyla kendisini ifade eden tiimel kavram
olan insanin ne oldugunu sorar.® Varligin kesfi yolculugunda insanin akil, inang ve
Ozgiirliik olgularim1 tanimlamasi ve bu olgular arasindaki iligkiyi belirlemesi varlik

sisteminin basat meselelerindendir.

Akla, incanca ve ozgiirliige dair diisiincelerini inceleyecegimiz Muhammed
Hiiseyin Tabatabai, Murtaza Mutahhari ve Golamhiiseyin Ibrahimi Dinani’nin
hayatini, felsefi kisiliklerini ve eserlerini tanitmak zikredilen diisiiniirler hakkinda

caligmalarin kemiyyeti agisindan 6nem arz etmektedir.

5 Gulamhiiseyin Ibrahimi Dinani, Molla Sadra ve Siihreverdi Dersleri, Onséz Yayinclik, 2019, s.
47.
6 Dinani, Molla Sadra ve Siihreverdi Dersleri, s. 106.



BIRINCi BOLUM

CAGDAS iRAN DUSUNUNCESI

1. MUHAMMED HUSEYIN TABATABI

1.1. Hayati

Allame Muhammed Hiiseyin Tabatabai 1902 yilinda Tebriz’de alim bir ailede
diinyaya gelmis olup 5 yasinda annesini, 9 yasinda babasini kaybetmistir. Babasinin
vefatinin ardindan amcas: tarafindan kardesi Muhammed Hasan [1ahi ile birlikte bir
siire medreseye gonderilmis ancak 6 yillik egitiminin geri kalanini 6zel hoca esliginde
tamamlamigtir. Bu yillarda aldigi egitimin sistematik olmadigini, agirlikli olarak
Kur’an-1 Kerim, Sa’di-i Sirazi’nin (6. 691/1292) Bostan ve Giilistan’1, ahlak, tarih,
fikih eserleri okuduklarini aktarmistir.” Tabatabai baslangic egitiminin ardindan 7 yil
siiren orta seviye (slituh) egitiminde sarf, nahiv, fikih, mantik, kelam ve felsefe
derslerini gérmiistiir. Felsefe dersinde Nasiriiddin Tasi’nin (6. 672/1274) Serhu’l-
Isardt adl eserini, kelam dersinde Allame Hilli’nin (1250-1325) Kesfiil-Murad fi

Serhi Tecridi’|-I tikad adl1 eserlerini okumustur.®

1925’te ileri diizeyde egitim gormek lizere Necef’e giden Tabatabai; 10 yil
stirecek fikih ve ustl-i fikih egitimini Ayetullah Naini (1860-1936) ve Ayetullah
Kompani olarak taninan Muhammed Hiiseyin Garavi Isfehani’nin (1878-1942) ders
halkalarinda tamamlamistir.’ Tabatabai Necef’teki yillarm1  sadece fikihla
simirlandirmamis felsefe alaninda donemin taninmis alimlerinden olan Badkiibi’nin

derslerine katilarak Sebzevari’nin (1608-1679) Manziime adli eserini, Molla Sadra’nin

7 "Tarik-i Hikmet-i Sadrayi: Seyyid Muhammed Hiiseyin Tabatabai", y.y., Kitab-e Mah-e Felsefe,
18. Say1, Mart-1387, s.16.

8  Allame Muhammed Hiiseyin Tabatabai, Tevhid Risaleleri, cev. Kenan Camurcu, insan Yaymlari,
Istanbul, 2010, s. 18.

9 Allame Muhammed Hiiseyin Tabatabai, Islam’da Sia, Islami Kiiltiir ve iliskiler Merkezi Terciime
ve Yayin Midiirligi, 1998, s. 15.



Esfar ve Measir’ini, ibn Sina’nin (980-1037) Kitdabii’s-Sifd’s1 gibi énemli felsefi
yapitlart okumustur.!® Hocas1 Badkibi’nin yonlendirmesi ile Muhammed Bakir
Hansari’den (1811-1895) matematik, geometri dersleri almis bu alanlarda da kendini

yetistirmistir.

1935 yilinda gecim sikintis1 sebebi ile Tebriz’e donen Tabatabai; 11 yilini
ciftcilik ile gegirmis, ilimden uzak kaldigi bu yillart kendisi i¢in iskence olarak ifade
etmistir. 1946 yilinda ilimden ve ilim camiasindan uzak kaldig1 Tebriz’deki diizenini
devam eden ekonomik kaygilara ragmen bozarak Kum’a yerlesmis ve bdylelikle
ozlem duydugu felsefi-diisiinsel faaliyet dolu hayatin1 yeniden insa etmistir.!!
Tabatabai tefsir derslerinin cevaplanmayan siipheler ve sorular nedeniyle eski degerini
kaybettigi bir donemde Kur’an’in ve tefsirinin eski degerinin kazanmasinin ¢éziimiinii

diizenleyecegi felsefe derslerinde gormiistiir.

Hatirat adl kitabinda Ayetullah Muntazeri (1922-2009); kendisinin Sebze-
vari’nin Serhu’l-manziime adli eserinden dersler vermekte oldugu sirada Tabatabai’nin
Esfar oturumlan®® diizenledigini, bu oturumlara 250-300 kisinin katildigmi, hatta
sehrin ileri gelenlerinin de bu kalabaligin icerisinde oldugunu aktarmaktadir.** Ancak
Tabatabai’nin Esfar dersleri vermesi ve dgrenciler tarafindan derslerine olan bu yogun
ilgi Meshed sehrinde bulunan, felsefe karsiti séylem ve durusu ile taninan Mirza
Mehdi Isfehani (1885-1945) ve takipgileri Tefkik Ekolii mensuplarim®® rahatsiz
etmistir. Gli¢lii bir niifuza sahip olmalar1 nedeniyle doneminin en biiyiik fikih
otoritelerinden olan ve Kum Ilim Havzalar1 Miidiirii Ayetullah Burucerdi’ye (1875-
1961) sikayetleri ve baskilar1 sonu¢ vermis; Burucerdi, Tabatabai’den dersleri
sonlandirmasini talep etmistir. Tabatabi, Burucerdi’nin bu talebini su ifadelerle

cevaplamistir: “Benim Tebriz’den Kum’a gelisim yalniz ve yalniz talebelerin

10 Tabatabai, islam’da Sia, s. 18.

11 Tabatabai, Tevhid Risaleleri, s. 19.

2 ™Yadname Allame Tabatabai", haz. Enciimen-i Islami Hikmet ve Felsefe-ye Iran, Bustan’1 Kitab,
Kum, 1381 s., s.220.

13 Sadreddin-i Sirazi’nin el-Hikmetii’l-miite‘aliye fi’l-esfari’l-‘akliyyeti’l-erba‘a adli eserinden
okumalar gerceklestirilmektedir.

14 Huseynali Muntazeri, Hatirat, Defter-i Hazret-i Ayetullahu’l Uzma Muntazari, 1379, s.60-61.

15 Reza Akbari, Tahir Ulug, "'Giiniimiiz iran’inda Felsefi Hayata Genel Bir Bakis", c. 8, say1: 15,
s.73.



inanglarmi hak-gergek ile tashih etmek ve diger batil inanglarla miicadele etmek
amactyladir. Felsefe derslerinin gizli ve 6zel diizenlendigi zamanlar talebeler ile halkin
biiyiilk ¢ogunlugu inang sahibiydi ve agik diizenlenen Esfar derslerine ihtiyag
duymamaktaydi. Ancak su an her talebe Kum’un kapisindan valizler dolu siipheler ve
sorular ile giris yapmaktadir. Bugiin talebenin ihtiyacina yodnelmeli, onlar

Materyalistlerle ve digerleriyle olan tartismalara dogru bir sekilde hazirlamaliyiz.”*

Tabatabai’nin ifadelerinden anlasilacagi tizere kendisinden istenen dersleri
tamamen bitirmek yerine gizlice diizenlemesidir. Tabatabai’nin derslerine katilan
ogrencilerin kaydmin tutulmak suretiyle aylik burslarmin kesilecegini duyan
Muntazeri; Burucerdi ile konuyu birebir goriismiis ve ders igeriklerinin degistirilerek
konunun ¢éziimlenmesini 6nermistir. Tabatabai’nin Esfar yerine Kitabii’s-Sifa ya da
bagka bir felsefi eser okutmasini 6nerecegini aktardiginda Burucerdi, Tabatabai’nin
bunu kabul etmeyecegini ifade etmistir.” Tabatabai’nin dersleri konusundaki net tavri
ve kesintisiz bir sekilde metin degistirerek felsefe derslerine acik oturumlarla devam

etmesi ne kadar gii¢lii bir felsefe savunucusu oldugunun gostergesidir.

1951 yilinda materyalizmin gengler arasinda daha da yayginlasmasi ve Islam’1
tahkir eden yayinlarin ortaya ¢ikmasi sebebi ile Tabatabai ve bazi 6grencileri maddeci
felsefe akimlar1 ve Ozelde materyalizm elestirisi yapmak {lizere diizenli olarak
toplanmislardir. Tabatabai bu toplantilara katilan 6grencileri; Murtaza Mutahhari,
Huseynali Muntazeri, Cafer Cafer Siibhani (1929), Dr. Muhammed Hiiseyin Behesti
(1928-1981), Musa Sadr(1928) ve Ibrahim Emini(1925-2020) ile beraber Muhammed
Ali Furugi’nin (1877-1942) Seyr-i Hikmet Der Uriipad (Felsefenin Batidaki Yolculugu)
adli eseri ekseninde okumalar gergeklestirmistir.!® Tabatabai bu toplantilar igin
haftalik olarak makaleler hazirliyor, dersler sirasinda Ogrencileri ile beraber
incelemelerde bulunuyor, elestiriyor ve goriis bildiriyorlardi. Bu dersler sirasinda sade
bir dille kaleme aldig1 14 Fars¢a makale ders disina yayilmis olup 6grenciler ve okurlar

tarafindan yogun ilgi goérmistiir. Bir kitap olarak diizenlenmesi ve erigimin

16 «yadname Allame Tabatabai”, 5.220.

17 Muntazeri, Hatirat, 5.60-61.

18 Cafer Subhani, “Ustad Tabatabai’nin Felsefi Yonii”, Kitab-e Mah-e Felsefe, 18. say1, 1387 Mart, s.
22,- Hamid Algar, “Allama Sayyid Muhammad Husayn Tabatabai: Philosopher, Exegete, and
Agnostic”, Journal of Islamic Studies, 17:3, 20086, s. 338.



kolaylastirilmast talebi iizerine Mutahhari; kendi agiklamalarini ekleyerek bu
sorumlulugu iistlenmis, Usil-i Felsefe ve Revig-i Ri’alism adi ile okuyucuya

sunmustur. 19

Tabatabai’nin hayatinda dikkatleri ¢eken bir bagka detay ise oryantalist ve
diistince adami1 olan Henry Corbin ile goriismeleridir. Tabatabai ile Corbin, Corbin’in
Tahran’da oldugu aylarda ileri yasina ragmen diizenli olarak Tahran’a gitmekte ve
Tabatabai’nin Tahran’da bulunan oglunun evinde toplantilar gergeklestirmekteydi.
Haftalik diizenlenen bu toplantilarin ana konusu Islam felsefesi, Hristiyan felsefesi,

tasavvuf ve Bat1 felsefesiydi.

Tabatabali, ilmi ve felsefi faaliyet dolu bereketli hayatinin ardindan 16 Kasim
1981 tarithinde Kum sehrinde vefat etmistir. Vefatinin ardindan bu biiyiik diisiiniiriin
adina Tahran’da tniversite kurulmus; felsefesi ve eserleri iizerine ¢ok sayida tez ve

makale caligsmasi yapilmistir.
1.2. Felsefi Yonii

Hikmet-i Miitealiye’nin gii¢lii bir temsilcisi olan Tabatabai; akil yiiriitme ve
delil getirmeye biiyiik 5nem vermekte ve bu anlamda Ibn Sind’nin Molla Sadra’dan
daha iyi oldugunu diisiinmektedir. Molla Sadra’nin varligin asaleti, varlikta mertebe,
cevheri hareket gibi disiinceleri felsefi diisiinceye kazandirmasinin Onemini
vurgulamaktadir. Tabatabai’ye gore Molla Sadra’nin felsefeye olan en biiyiik hizmeti

akil, nakil ve dini tecriibe arasinda uyusmazligin olmadigin gdstermis olmasidir.2°

Tabatabai, Antik Yunan Felsefesi, Israk ve Messai felsefede derinlesmekle
kalmamis kadim iran ve Hint felsefesinde de hakimiyet kazanmustir. Tabatabai, bu
yetkinligini felsefe konularim diizenlemek ve Islam diisiincesinin felsefeye katkilarin
gostermek icin kullanmistir. Felsefenin esas meselelerini sayarak toplam yedi yiiz

felsefe konusu tespit etmistir. Bu yedi yiiz felsefe konusu igerisinde Yunan

19 Allame Muhammed Hiiseyin Tabatabai, Murtaza Mutahhari, Felsefenin Temelleri ve Realizm
Metodu, Islami kiiltiir ve Iliskiler Merkezi, 1996, s. 14-159.

2 Ayetullah Hiiseyin Hiiseyini Tahrani, Mihr Taban, Allame Tabatabai Yayinlari, Meshed, 1423k. s.
27.



felsefesinden Islam felsefesine aktarilan kismi iki yiiz konuyu asmayacak orandadir.
Geri kalan problem ve konular Islam diisiincesi igerisinde ortaya cikmistir.
Tabatabai’nin dgrencisi olan Cafer Subhani felsefenin konularmi Islam ve Islam
oncesi olarak iki doneme ayirabilmenin hocas1 Allame Tabatabai’nin bilgi birikiminin
ve yetkinliginin neticesi oldugunu aktarmaktadir. Tabatabai felsefe konularinin sayimi
meselesine “Molla Sadra’nin Dogumunun 400. Y1ldoniimii Anis1” adli makalesinde

deginmistir.

Tabatabai felsefe kitaplarinin; temel meseleleri ileri derslerde konu alinmasi ya
da kitabin sonuna birakilmasi gereken ve belli bir birikim gerektiren nemli meseleleri
kitabin basinda konu almasi sebebiyle dogru bir diizene sahip olmadiklarini tespit
etmistir. Felsefe 6grenimini kolaylastirmak amaciyla felsefe konularini geometri
siralamasiyla tekrardan siralamis temel meseleleri basa alarak yeniden diizenlemistir.
Kendisine ait bu sistematigi Biddyetii’l Hikme ve Nihdyetii’l Hikme adli eserlerinde

uygulamstir.

Tabatabai’nin felsefi faaliyetlerinden bir digeri teorik felsefe ve pratik
felsefenin sinirlarini netlestirmek istemesi ve buna dair verdigi emektir. Gergek ve dis
diinyaya ait olan bilgi tiiriinii; edebiyat, fikih, usul gibi insan iiriinii olan bilgi tiirlinden
ayristirarak bu ikincil bilgide ortaya ¢ikan yanliglari en aza indirmeyi amacglamstir.
Bu amag dogrultusunda kaleme aldi§1 Hakayik ve Itibariyat adli risalesinin bir kismi
Usiil-i Felsefe ve Revig-i Ri’dlism adli kitabinda yayinlanmustir. Nihdyetii’| Hikme adli

eserinin 10. béliimiinde yine ayn1 konuya yer vermistir.?

Tabatabai, Molla Sadra’nin cevheri hareket teorisinin iyi bir savunucusu ve
gelistiricisidir. Molla Sadra hareket konusunda Albert Einstein’dan yillar 6nce cismin
4 boyutlu oldugunu ve 4. boyutunun zaman oldugu fikrini savunmus ancak bu konuda
cok fazla agiklama yapmamistir. Tam bu noktada Tabatabai gerekli onemi gosterecek
sekilde konuyu ele almis ve zaman boyutunu madde i¢in zorunlu olarak ifade etmistir.
Cafer Subhani, Tabatabai’nin bu sekilde giindeme getirdigi ve hatta daha 6nce bahsi

gegmeyen 70 felsefe konusunun Tabatabai tarafindan ele alindigim aktarmaktadir.??

2L Subhani, “Ustad Tabatabai’nin Felsefi Yonii”, 18. say1, 1387 Mart, s. 20-21.
22 Subhani, a.g.e., 18. say1, 1387 Mart, s. 21.



Ibn Sina Burhan-1 Siddikin adli VAcibii’l-Viicid’un varligmi ispatlayan
delilinde devr (kisir dongii) ve teselsiiliin batil oldugu ilkelerini kullanirken? Sadru’l
Miiteellihin bu ilkeyi kendi burhanindan ¢ikarir. Sadra’nin Burhan-1 Siddikin’ini
varligin asil mahiyetin itibari olusu, varlikta teskik olmasi, varligm basit olmasi®
onciilleri tizerine kurmaktadir. Tabatabai ise Vacibii’l-Viicid’un ispat1 i¢in tiim bu

onciiller ve ilkeler yerine sadece dissal gercek varligin yeterli oldugunu

savunmaktadir.?®

1.3. Eserleri

Tabatabai, 1970 yilinda Biddyetii’l-Hikme’yi, 1975 yilinda Nihdyetii’l-
Hikme’yi yazmistir. Arapga dilinde yazdigi bu iki eser 12 felsefi konudan olusmaktadir
ve konular1 kendisinden dnceki felsefi eserlerden farkli olarak kendi sistematigine gore
ele almistir. Biddyetii'l-Hikme adli eserinde felsefe konularina bir giris ve tipki adi gibi
baslangic yaparken Nihdyetii’l-Hikme 'de konular1 derinlemesine islemekte, konular
arasindaki baglantiy1 daha giiclii bir sekilde kurmaktadir.?® Tabatabai’nin felsefe
Ogrenimini sistematiklestirmek ve kolaylastirmak i¢in yazdigi bu eser Kum
medreseleri tarafindan ¢ok hizl1 bir sekilde kabul gormiistiir. Bu kabuliin sonucu olarak
medrese miifredatinda felsefe baslangi¢ eseri olarak okutulan Molla Hadi-i
Sebzevari’nin (1797-1872) Serhu’I-manziime adli eserinin yerini almistir.?” Yine bu
eserler giiniimiizde 6gretim faaliyetlerinde metin merkezli yontemi tercih eden Iran

{iniversitelerinin felsefe boliimlerinde lisans diizeyi miifredatinda yer almaktadir.?®

Tabatabai’nin materyalizmle olan miicadelesinde yazilis amacini ve siirecini
konu aldigimiz Usiil-i Felsefe ve Revis-i Ri’dlism adli eseri Farsca dilinde olup diger
eserlerinden farkli olarak giincel felsefi problemlerin klasik felsefedeki problemlerle

birlikte sunulmas1 bakimindan bir ilk niteligindedir.?® Tabatabai bu ¢alismasi ile Bat1

2 [bn Sina, el-isarat ve’t-tenbihat, Kum, Nesri el-Belaga, 1375, s. 97-98.

24 Muhammed Taki Mishah Yezdi, Ta‘likat Nihayetii’l-hikme, Kum, Miiessese’yi Der Rah’i Hak,
1405, s. 413.

%5 Subhani, a.g.e., 18. say1, 1387 Mart, s. 21- Allame Tabatabai, Usiil-i Felsefe ve Revis-i Ri’alism,
Tahran, Intisarat-i Sadra, c. 5, s. 76-86.

% Yasin Apaydin, Tabatabai’de Varlik Felsefesi, Onsoz Yayincilik, Istanbul, 2019, s. 39-40.

27 Akbari, Ulug, a.g.e., s. 64-65.

28 Akbari, Ulug, a.g.e., s. 61.

2 Apaydin, a.g.e., s. 40.



Felsefesi ve Islam Felsefesini birbirine yakinlastirmakta; oldukca farkli gériinmelerine
ragmen okuyucuya bu iki sistemin ortak konular igerdigini, farkliligin basliklardan

kaynakl1 oldugunu ve igerikte birbirlerine benzedigi ger¢egini gostermektedir.®

Tabatabai’nin diger felsefi eserleri sunlardir: Ta’likdtiin ala’l-Hikmetil-
Miitedliye, Risaletiin fi’l-Burhdn, Risaletiin fi’l-Mugdlata, Risdletiin fi’l-Kuvve ve’l-
Fiil, Risaletiin fi’\-I'tibariyyat.

Felsefe eserlerine ek olarak Tabatabai’nin tefsir, hadis, usul alanlarinda da

eserleri bulunmaktadir.

Tabatabai’nin en 6nemli eserlerinden biri olan el-Mizan fi Tefsiri’|-Ku 'rdn’in
1,2,3,5,7,9,11, 12 ve 15. Ciltleri Vahdettin Ince tarafindan; 4, 6, 8, 10 ve 14. Cildi
Salih Ugan tarafindan Tiirk¢eye cevrilmistir. Eserin 13. Cildi ince ve Ugan tarafindan

ortak olarak ¢evrilmis olup Kevser Yayinlari tarafindan yayinlanmistir.

Tabatabai’nin diger tim eserleri su sekildedir: er-Resdilii't-Tevhidiyye,
Hasiyetiin ala Kifdyeti’|l-Usul, Heft Risdle, Ta' likatiin ald Bihari’|l-Envar, Sia fi'l-
Islam, el-Mer’etu fi’l-Islam, Risdletiin fi’|-I’cdaz, Kur’an der Islam, el-Vahy ve’s-

Sudirii’1-Hafiyy.3!
2. MURTAZA MUTAHHARI

2.1. Hayati

Cagdas Iran diisiincesinde Tabatabai’den sonra etkin bir diger diisiince adami
hi¢ siiphesiz Murtaza Mutahhari’dir. Mutahhari 1920 yilinda Meshed’e bagh bir
yerlesim yeri olan Feriman’da diinyaya geldi. Babas1 halk tarafindan taninan dindar ve
alim bir kisiydi. Egitimine Feriman’da baslayan Mutahhari, 13 yasinda dini igerikli

derslere olan ilgisi sebebiyle Meshed’e giderek medrese egitimine basladi. Babasi ve

%0 Subhani, a.g.e., s. 22.
31 Apaydm, a.g.e., s. 41-43.
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dayis1 disinda akrabalari, potansiyelinin medrese egitiminden daha yiiksek oldugunu

diisiinmeleri sebebiyle medreseye gitmesini desteklememekteydi.?

Mutahhari; egitiminin ilk yillarinda gordiigii Arapga, fikih, usul, mantik gibi
dersleri sadece biiyiik filozoflarin diisiincelerini anlamaya yardimci olmalar1 niyetiyle
ogrenmekteydi. Ogrenim gordiigii medresede felsefe dersleri veren Mirza Mehdi
Sehidi Razavi’nin derslerine katilmay1 arzulamisg, ancak ayni yillarda Mirza Mehdi’nin
vefat etmesi sebebiyle bu istegini gerceklestirememistir.®® 4 yil siiren baslangi¢
egitiminin ardindan 1937 yilinda Kum’a giderek 15 yil siirecek olan 6grenim
faaliyetine donemin taninmig alimleriyle basladi. Ayetullah Burucerdi’nin harici fikih
egitimlerine 8 yil araliksiz katilarak igtihad derecesine kadar ulasti. 12 yil Imam
Humeyni’nin (1902-1989) Esfar ve Serh-i Manzime temelli felsefe ve irfan derslerine
katild1.3* Tmam Humeyni’nin teorikle kisith olmayan seyri siiliik icerikli dersleri
Mutahhari’yi derinden etkilemis, kendisini Humeyni’ye ilmi olarak borglu

hissetmistir.

Mutahhari tizerinde etkili olan bir diger hocasi Allame Tabatabai’dir.
Mutahhari, Tabatabai’nin Kur’an tefsiri ve Ibn Sina felsefesi derslerine 3 yil
katilabilmis ancak dostluklar1 Mutahhari’nin vefatma kadar devam etmistir.®
Mutahhari’nin derslerine katildigi diger 6nemli hocalar1 arasinda Hiiccet Kiihkemeri
(1893-1953), Muhammed ed-Damad, Mehdi el-Astiyani (1888-1952), Mirza Ali es-
Sirazi (1877-1955), Ahmed el-Hansari, Riza el-Giilpayigani (1899-1993) ve Seyyid
Sadreddin es-Sadr (1882-1953) gibi alimler de bulunmaktadir.®

Mutahhari, 1952 yilinda ekonomik problemler sebebiyle Tahran’a tasindu.
Mervi Medresesinde ders verdi. 1954’te Tahran Universitesi Ilahiyat Fakiiltesinin
Ogretim gorevlisi sinav ve miilakatina katilip, en yiiksek dereceyi alarak akademik

kadroya dahil oldu. Usiil-i Felsefe ve Revis-i Ri’alism adli eseri ile Mutahhari dogent

3 Seyri der Zindegani Ustad Mutahhari, haz. Ekber Hasimi Refsancani, Intisarat-1 Sadra, 1387, s.
33-34.

3 Murtaza Mutahhari, ilel-i Girayis be Maddigerd, intisarat-1 Sadra, 1392, s. 9.

3 flyas Uziim, “Murtaza Mutahhari”, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, Ankara, 2020, c.
31, s. 372-374.

3 Mutahhari, Tlel-i Girayis be Maddigerd, s. 10-11.

% flyas Uziim, a.g.e., c. 31, s. 372-374.
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unvanini kazand1.3” 22 yil iiniversitedeki gorevine devam etmis olup bu siire zarfinda
22 doktora, 20 yiiksek lisans tezine danigmanlik yapti. Danigsmanlik yaptigi
ogrencilerden 6nemli birkag1 su sekildedir: Muhammed Cevad Bahuner (1933-1981),
Seyyid Muhammed Hiiseyin Behesti, Gulam Hiiseyin Ibrahimi Dinani.*

Mutahhari’nin bu 22 yili sadece akademik c¢alismalariyla smirli degildi.
Tahran’da toplumun farkli kesimlerinden 100’4 askin katilimciyla her ay agik
oturumlar diizenledi. Bu oturumlarda yaptigi konusmalar daha sonra Goftar Mah

adiyla 3 cilt olarak yayinlandi.

Mutahhari, 15 Hordad eylemlerinde rejim ve mevcut Sah aleyhinde yaptigi
konusma sebebi ile tutuklandi, 43 giin siiren tutuklulugu halkin ve alimlerin baskisi ile
sonlandirildi. Elbette siyasi miicadelesi bununla da sinirli kalmadi, rejim ile olan
miicadelesine durmaksizin devam etti. Humeyni’nin siirgiin yillarinda konusmalariyla,
yazilariyla Iran’daki siyasi faaliyetlerini devam ettirerek Humeyni’nin Iran’a
donmesinde de kilit rol oynadi. Tiim bu faaliyetleriyle Sah rejiminin devrilmesinde ve
Islam Inkilabinin kurulmasinda 6ncii isimlerden biri haline geldi. Ancak inkilabin
gerceklestigi yil olan 1979°da Furkan adli ter6r orgiitli tarafindan suikasta ugrayarak
vefat etti.

2.2. Felsefi Yonii

Mutahhari egitim gordiigii yillarda ibn Sina’nmn el-Isdrdt ve es-Sifa’ adli
eserlerini, Siihreverdi’nin (549-587) Hikmetii’l-israk’ i1 ve Molla Sadra’nin Esfar adli
eserini ayrintil bir sekilde okumus, egitim verdigi yillarda bu kitaplar1 okutmus ve
serh etmistir. Mutahhari’nin her ii¢ filozof ve eserleri hakkinda yapmis oldugu
calismalar okumak ve anlamakla sinirli kalmamus, ii¢ okuldan birine tam anlamiyla
bagh kalmamis ve yer yer Messaiyye, Israkiyye, Hikmet-i Miitedliye okullarmi
elestirerek kendi diisiince sistemini ortaya koymustur. Eserleri ve diisiincelerinden

anlagilan sudur ki; akilla alakali olan problemlerde Messal okuluna yakinlik

37 Ali Tacdini, Ber Feraz Endise, Pajuheskede Ferheng ve Maarif, Tahran, 1382, s. 73-81.
% Tacdini, a.g.e., s. 83-85.
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gosterirken, din ve felsefe iligkisi, dinin akilla agiklanmasi ve savunulmasi gibi

konularda Askin hikmet okuluna yakinlik duymaktadir.®®

Mutahhari giiclii bir felsefe savunucusudur. Islam Felsefesinin Yunan
Felsefesinin bir kopyas1 ve devami oldugu iddialarma, Islam’dan sonra Miisliiman
filozoflarin daha dnce felsefede bulunmayan birgok 6nemli felsefe konusunu felsefeye
kazandirdigini bu konular1 tek tek sayarak cevap vermektedir.*® Tahran’da ikamet
ettigi donemde Sanat Diisiincesi adl1 bir dergide diizenli olarak Aristoteles mantigini
elestiren ve hatta reddeden makaleler yayinlanmaktaydi. Mutahhari, Aristoteles’i ve
mantigini savunmanin Metafizigi savunmak oldugunu beyan ederek bu elestirileri
“namertce saldirilar” olarak nitelemistir. Metafizik sistemi kokten yikmak igin
oncelikle metafizigin iizerine kurulu oldugu mantig1 reddetmek gerekmekteydi ve tam
olarak bu sebeple mantigi savunmak metafizigi savunmak demekti ve Mutahhari bu
savunuculuk gorevini iistlendi.** Géniil bagiyla bagh oldugu Askin Hikmet okuluna
yonelik, “Askin Hikmet’in bir felsefi okul olmaktan ziyade felsefi soylem oldugu”
iddiasina kars1 ¢ikmaktadir. Mutahhari, Askin Hikmet’in Farabi’den Molla Sadra’ya

kadar olan felsefenin gelismis ve tamamlanmis hali oldugunu savunmaktadir.*?

Mutahhari, sade ve aciklayici bir beyana sahip olup eserlerinin farklh
kesimlerden okuyucu tarafindan anlasilmasi igin Ozellikle ¢aba sarf etmistir.
Eserlerinde ele aldig1 problemin tanimina, tanimin genisletilmesine dolayisiyla anlama
ayrica 6zen gostermistir. Bir konuyu ele alirken dncelikle o konunun diger konulardan
ayristirilmasinin  lizerinde durarak olasi konu karigikliklarin  Oniline gegmistir.
Mutahhari’nin en énemli felsefi 6zelligi tipki bir filozofta da olmasi gereken 6zellik

gibi elestirel bakis agisidir.

39 Hasan Muallimi, v.d., Tarih Felsefeye Islami, El Mustafa Uluslararasi Terciime ve Yayin Merkezi,
Kum, 1337, s. 372.

40 Murtaza Mutahhari, Makalat-e Felsefi, Intisarat-1 Sadra, Kum, 1381, c. 3, s. 29-30.

41 Amir Reza Satude, Hamidreza Seyyid Naseri, Parei ez Hursid, Zikir Yayinlari, Tahran, 1377, s.
397.

42 Amir Reza Satude, Hamidreza Seyyid Naseri, a.g.e., s. 460-463.
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2.3. Eserleri

Mutahhari; felsefe, akait, tarih, ahlak, tasavvuf ve toplum gibi bir¢cok alanda

70’in lzerinde eser vermistir. Bazi eserleri hayattayken kendisi tarafindan

yayinlatilmis olup bazi eserleri ise vefatindan sonra yayinlanmistir. Giliniimiizde tiim

eserleri, “Mecmua Asar Murtaza Mutahhari” adiyla 28 ciltte toplanmis olup, dijital

olarak erisime agiktir. Mutahhari’nin eserleri bir¢ok dile terclime edilmis olup bu

eserlere Tiirk¢ce dilinde de erismek miimkiindiir. Mutahhari’nin felsefi eserleri su

sekildedir:

Serh-i Manziime: Mutahhari; Tahran Universitesinde 8 yil felsefe
ogrencilerine Molla Hadi Sebzvari’nin Serhu’l-manziime adli eserinden
dersler vermis olup, bu dersleri daha sonra kitap haline getirmistir.
Medresede ve hari¢ derslerde felsefeye giris dersleri olarak okutulan
Manzlime Serhi, Mutahhari’nin kitabinda da ayn1 amaci korumakta olup
giris seviyesinde felsefe konular1 icermektedir. Orijinal eserden farkl
olarak Mutahhari, konular1 ayni siralamaya yerine, dnem ve Oncelik
sirasina gore ele alarak, tniversite lisans derecesine uygun olarak

okuyucuya sunmaktadir.

Dershaye Esfar (Esfar Dersleri): Toplam 6 cilt olan bu kitap serisi
Mutahhari’nin, Kum ilim havzalarinda verdigi Molla Sadra’nin Esfar adli
eserinin derslerinden olusmaktadir. Mutahhari bu eserlerinde hareket
konusunu; konunun girisi niteliginde anlatimi, asil metnin incelenmesi ve

konu ile alakali soru ve cevaplar siralamasiyla ele almaktadir.

Nakd-i ber Marksizm (Marksizm’e Elestiri): Mutahhari’nin en biiyiik
felsefi miicadelesinin Marksizm ve materyalizm ile miicadele oldugu
yadsinamaz bir gercgekliktir. Yine bu miicadelenin bir iriinii olan
Marksizm’e Elestiri adli eseri iki ana boliimden olusmaktadir. Birinci
boliimde Vladimir Ilyic Lenin’nin ‘Karl Marx ve Marksizm Uzerine’ adli
eserinden almtilarla Marksizm’i okuyucuya tamitmaktadir. ikinci
béliimiinde ise Islam Diisiincesi ve Marksizm diisiincesini karsilikl1 olarak

incelemekte ve Marksizm diisiincesini elestirmektedir.

14



4. Makalat-i Felsefi (Felsefi Makaleler)
5. Mesele-i Senaht (Tanima Meselesi)

6. Usil-i Felsefe ve Revis-i Ri‘alism (Felsefenin ilkeleri ve Realizm

Metodu): Toplam 10 makale, 5 ciltten olusmaktadir.

7. Kiilliyat-1 Ulumi Islami (Is1ami ilimler Kiilliyat1): Toplam 3 ciltten olusan
[slami ilimler Kiilliyati’nin 1. Cildi; mantik ve felsefe, 2. Cildi; kelam,
irfan, pratik hikmet, 3. Cildi ise fikih usulii ve fikih hakkindadir.
Mutahhari’nin, Tahran Universitesi Ilahiyat Fakiiltesinde ders verdigi
yillarda kaleme aldi@ kiilliyattir. Islami ilimleri tanimayan dgrencilere bu
ilimleri tanitmak maksadiyla yazmis olup amacina uygun sekilde sade ve

anlagilir bir dil kullanmustir.
8. Seyri Felsefe der Islam (Islam’da Felsefenin Seyri)

9. Serh-i Mebsut Manziime Mutahhari bu eserde Manztime Serhi’nden farkli
olarak Tahran Universitesi bat1 felsefesi boliimii hocalar1 ve felsefe
bolimii 6grencilerinin Molla Hadi Sebzvari’nin Serhu’l-manziime’si
hakkindaki sorularina verdigi cevaplar ve cevaplar 1s1ginda asil konunun
aciklanmasini islemistir. Adindan da anlasilacagi iizere agiklamali serh

olan bu eser toplam iki ciltten olugsmaktadir.
10. Dershaye Ilahiyat-1 Sifa (Sifa Ilahiyat: Dersleri)

11. Adl-i 11ahi (Adl-i i1ahi) 12. ilel-i Girayis be Maddigeri (Materyalizme
Egilim Nedenleri)

12. Huda der Zindigi-i insan (Insan Hayatinda Allah)
3. GULAM HUSEYIN IBRAHIMI DIiNANi

3.1. Hayati

Gulam Hiiseyin ibrahimi Dinani 1934 yilinda isfahan’in Dinan k&yiinde orta
halli ve dindar bir ailede diinyaya gelmis ilkdgretim egitimini bu koyde tamamlamustir.

Babasimin bdlgedeki alim sahsiyetlerle olan dostlugu Ibrahimi Dinani iizerinde etki
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birakmis, ilkokulu tamamlamasinin ardindan kendi istegi ile Isfahan’da bulunan
Nimaverd Medresesinde dini egitim almaya karar vermistir.*® Klasik medrese egitimi
cercevesinde sarf, nahiv, beyan, fikih ve usul dersleri gormiis, Mugni ve Mutavvel adli
eserleri; Arap Edebiyati Ustadlar1 Seyh Muhammed Ali Habib Abadi ve Hac Seyh
Abbas Ali Abadi esliginde okumustur. Bu eserlerle beraber Arap Edebiyatina ayrica
bir istiyak duymus, ilk zamanlar hayal kiriklig1 ve pismanlik duydugu medrese egitimi

kararmin dogrulugundan emin olmustur.**

1954-55 yillarinda ilimde derinlestirmek ve egitimini ilerletmek maksadiyla
ilim ve havza merkezi olarak gériillen Kum’a gitti.*® Kumdaki ilk yillarinda Liima
Serhinin ikinci cildini ve Resail’i okudu. Harici derslere katilmaya devam ederken
fikih ve usul ile aradigi igsel tatmine ulasamadigini ve kendisini Kum’a getiren
arayisin bu derslerin ekseninde olmadigini fark etti. Bu farkindalik ile beraber
Tabatabai’nin tefsir ve Esfar derslerine katilmaya basladi ve aradiginin Tabatabai’de
ve Felsefe’de oldugunu anlayinca tiim ilgisini felsefeye yonlendirdi.*® Tabatabai’nin
Esfar dersinin ardindan yonetmeligin zoruyla metin degistirerek Sifa dersi adiyla
devam eden felsefe derslerine devam etti. Tabatabai’nin herkese agik dersleri disinda
haftada iki kez kendi se¢mis oldugu oOgrencileri ile diizenledigi 6zel derslerine,
ogrencilerden birinin kendisini Tabatabai’ye tanitmasi ile beraber katilmaya basladi.*’
Tabatabai’nin aksam dersleri Mutahhari’nin bulundugu dénemde Marksizm iizerine
gerceklesirken, Marksizme yoOnelisin azalmasiyla ders igerigi felsefenin asil
problemleri tizerine sekillendi. Dinani ile beraber aksam derslere katilan 6grenciler
arasinda Hasanzade Amuli ve Cevadi Amuli’de bulunmaktaydi. Dinani, Kum’da
bulundugu yillarda hocas1 Tabatabai’nin Henry Corbin ile olan 6zel oturumlarina
hocasi ile beraber Tahran’a giderek katilmaktaydi. Fransizca dilinde ve terciiman

esliginde gergeklestirilen bu toplantilara Seyyid Hiiseyin Nasr’la beraber birkag

43 Dinani, Molla Sadra ve Siihreverdi Dersleri, s. 370.
4 Dinani, a.g.e., s.374.

4 Dinani, a.g.e., 5.374.

4 Dinani, a.g.e., 5.375.

47 Dinani, a.g.e., 5.375-376.
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onemli isim daha katilmaktaydi.*® Zaman zaman Mutahhari’de bu toplantilara katilim

gostermekteydi.*®

Dinani’nin Kum’da bulundugu siirecte ders aldig1 bazi hocalari su sekildedir:
Ayetullah Burucerdi, Muhakkik Damad, Seriatmedari, Gulpayigani ve Imam

Humeyni.

Dinani, 27-28 yaslarinda Tahran’a yerlesti ve Tahran Universitesinde lisans
egitimi aldi. 1975 yilinda mezun olup kiiltiir bakanliginda c¢alismaya basladi.
Calismaya devam ettigi yillarda yiiksek lisans ve doktora egitimini tamamlayip tez
siirecindeyken Meshed Firdevsi Universitesinde yardime1 dogentlik sinavina katild,
kabul almasinin ardindan bu iiniversitede Felsefe dersleri vermeye basladi.®® Meshed
Firdevsi Universitesinde 10 yil egitim verdikten sonra Tahran Universitesi Felsefe
Boliimiine gegis yapmis, bu liniversitede ise 25 yil egitim vermistir. 74 yasinda emekli
olan Dinani, felsefi faaliyetlerine Biiyiik Islam Ansiklopedisi Merkezi Yiiksek lmi
Heyeti iiyesi ve Iran Bilimler Akademisi daimi iiyesi olarak devam etmektedir. 2023
yilt itibariyle 89 yasinda olan Dinani, her hafta Ismail Mensuri Laricani sunuculugunda
Marifet adli televizyon programina katilmakta, Mevlana, Molla Sadra ve Siihreverdi

temal1 felsefi sohbetler gerceklestirmektedir.>
3.2. Felsefi Yonii

Dinani, démriinlin uzun yillarin1 medreseye ve dini egitime adamis olup nihayet
bilgi birikiminin meyvelerini toplayacagi asamadayken {iiniversite sinavina
hazirlanmaya karar vermistir. Kariyer planlamasindaki bu degisigimin ilk sebebi,
medrese egitimini ve hari¢ derslerini tamamlamis diger kimseler gibi minbere ¢ikip
sohbet ve vaaz vererek gelir elde etmek istememesi olarak goriilebilir. Ancak ikinci ve
asil nedeni; kendisini 6nce Isfehan’a ardindan Kum’a gétiiren, uzun yillar ilimle

mesgul eden arayis ve ruhsal tatmine ulagmaktir. Eserlerinde ve sohbetlerinde siirekli

48 Dinani, Molla Sadra ve Siihreverdi Dersleri, s. 383.

4 Dinani, a.g.e., 5.378.

0 Dinani, a.g.e., 5.394-395.

51 Dinani, islam Diinyasinda Felsefi Diisiincenin Seriiveni, s. 9.
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akil ve agktan kelam eden Dinani’nin hayati ve eserleri incelendiginde akli da agki da

felsefede buldugu ve omriinii felsefeye adadigi net bir sekilde goriilecektir.

Dinani; lisans, yliksek lisans ve doktora egitimlerini 7 yil gibi kisa bir siirede
tamamlamistir. Ulug; Dinani’nin {iniversiteye basladigi ge¢ yasiyla birlikte egitim
stiresinin kisaligini, diisiiniiriin zihinsel kapasitesinin ve ilim sevgisinin gostergesi
oldugunu diistinmektedir. Dinani, donemin taninmig alimlerinin gézetiminde uzun
yillar klasik dini-felsefi egitim gdrmiis, bununla birlikte Tahran Universitesi gibi koklii
bir kurumda yiiksekdgrenimini tamamlamis iki egitim sahasinda da yetkinlik
kazanmistir. Bu yetkinlikle beraber klasik medrese egitiminin eksiklerini tiniversite
egitimi ile iiniversite egitiminin eksikligini klasik medrese egitimi ile tamamlama

imkan1 bulmustur.>

Dinani; eserlerinde sade, agik ve akici bir dil ve tislup kullanmistir. Diisiintiriin
sahip oldugu bu iislup, konusu nedeniyle anlasilmasi gii¢ felsefi metinleri ve tasavvuf
ehli kimselerin {istli kapali metinlerini anlamay1 kolaylastirmaktadir. Bununla birlikte
{islubunun inceligi ve giizelligi okura biiyiik bir zevk vermektedir.®® Bu noktada
diisiiniirin sadece eserlerinin degil konusma dilinin de sade ve anlasilir oldugunu,
dinleyiciye dinleme keyfi yasattigini belirtmek yerinde olacaktir. Dinani’nin daimi
konugu oldugu Marifet adl1 televizyon programinin uzun bir siiredir devam etmesi ve

ilgiyle izlenilmesi bunun bir gostergesidir.
3.3. Eserleri

Dinani’nin baz1 eserleri Tiirkge diline ¢evrilmis olup tiim eserlerinin yer
verildigi bir ¢alisma bulunmamaktadir. Bu sebeple diisiliniiriin eserlerine kronolojik

siralamayla yer vermek uygun olacaktir.

1. Viiciid-e Rabit ve Mustakil der Felsefe-yi Islami (Islam Felsefesinde Rabat
ve Miistakil Varlik: 1362/1983 yilinda Miiesse-yi Pejuhesi Hikmet ve

Felsefe-ye Iran Yayinlar1 arasinda ¢ikmustir. Islam Felsefesinde varlik,

52 Dinani, islam Diinyasinda Felsefi Diisiincenin Seriiveni, s. 11
% Ae., s 11
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huzuri bilgi, rabit ve miistakil varligin birbirinden fark: gibi varlik felsefesi

konulart incelenmistir.

Mantik ve Marifet der Nazar-1 Gazzali (Gazzali’de Mantik ve Bilgi):
1370/1991 yilinda Emir kebir yayinevi tarafindan yaymla nmistir. Dinani
bu eserinde Gazzali’nin tiim eserlerini incelemek suretiyle diisiincelerini
beyan etmis, Esaire mezhebine uymayan goriiglerini ele almis ve
sozlerindeki celigkileri merkez alarak diisiiniir hakkinda yazilmis kitaplari

elestirmistir.

Macera-yi Fikr-i Felsefi der Cihan-i islam (Islam Diinyasinda Felsefi
Diisiincenin Seriiveni): 1376/1998 yilinda Terh-i Nov Yayinevi tarafindan
yaymlanmistir. Toplam 3 ciltten olusan bu kitap Tahir Ulug¢ tarafindan
2018 yilinda Tirkceye cevrilmis, Ketebe Yayinlar1 tarafindan

yayinlanmustir.

Defter-i Akl ve Ayet-i Ask (Akil Defteri ve Ask Ayeti: Diisiiniiriin
1384/2005 tarihinde yazmis oldugu bu eser yilin kitab1 ddiiliine layik
goriilmiistiir. Talip Cetinkaya tarafindan 2008 yilinda Tiirk¢e diline
cevrilmistir. Dinani bu eserde mahiyet olarak ask ve akil olgular1 ve bu iki
olgunun uyumunu ele almis olup tarih boyunca siiregelen felsefe ve irfan

catismasini sonlandirmay1 amaglamaktadir.

Derahses-i Ibn Riisd der Hikmet-i Messai (Ibn Riisd’iin Messai
Felsefesinde Parlamasi) 1384/2005 yilinda Terh’i Nov Yayinevi
tarafindan yaymlanmistir. Ancak eserin giris kismi 1389/2010 yilinda
yazar tarafindan tekrar yazilmis ve yaymlanmustir. Ibn Riisd batida
oldukca taninmis ancak doguda yeteri kadar taninmamistir. Dolayisiyla
Dinani’nin bu eseri Ibn Riisd’{in diisiince sistemini okuyucuya sunmas1 ve
aciklamasi sebebiyle oldukg¢a degerlidir. 1385/2006 yilinda yilin kitab1

odiiliine layik goriilmiistiir.

Nasiruddin Tusi Filsuf-e Goftegu (Nasiruddin Tusi Diyalog Filozofu):
1385/2006 yilinda Hermes Yayinevi tarafindan yayinlanmistir. Dinani,
Muhakkik Tusi’nin diyalektik metodunun hayatinin bir pargasi haline
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10.

11.

geldigini diistinmektedir. Nitekim eserini de filozofun bu niteligini
vurgulayarak adlandirmistir. Eserin igerigi; Tusi’nin felsefe savunuculugu
ile akil, hikmet, ameli hikmet, belagat, diisiinsel gelisim ve dini tecriibe

hakkindaki diisiincelerinden olusmaktadir.

Filsufan-e Yahudi ve Yek Mes’ele-ye Bozorg (Yahudi Filozoflar ve
Biiyiik Bir Problem): 1390/2011 yilinda Hermes Yayinevi tarafindan
yayilanmistir. Eser; akil ve imanin, din ve felsefenin uyumunu ele
almakta olup okuyucu bu konu cgercevesinde Yahudiligin ilk yillarina

kadar gotiirmektedir.

Celaluddin Devvani Filsuf-e Zuk’el Tale: 1390/2011 yilinda Hermes
Yayinevi tarafindan yaymlanmistir. Dinani, her donemin parlayan bir
felsefi simasi oldugunu diisiinmektedir. Nasiruddin Tusi’den Molla
Sadra’ya kadar olan zaman araliginda Islam diinyasinda parlayan diisiince
adam1 ise Devvani’dir. Dinani, Devvani hakkindaki arastirmalarin ve
eserlerin yeterli olmadigmi diisiindiiglinden bu gorevi {iistlenerek
Devvani’nin disiinceleri hakkinda ayrmtili bir arastirma sunmay1

hedeflemistir.

Sohen-e Ibn Sina ve Beyan-e Behmenyar (Ibn Sind’nin Sézii ve
Behmenyar’m Agiklamasi): 1391/2012 yilinda Miiesse-yi Pejuhesi
Hikmet ve Felsefe-ye Iran Yaymlar1 arasinda ¢ikmustir. Dinani, bu
eserinde ibn Sina’nin dgrencisi olan Behmenyar b. Merziiban’in Ibn Sini
diisiincesine olan agiklamalarini bununla birlikte ibn Sina ile ayn1 olmayan

diistincelerini ele almaktadir.

Muemma-ye Zaman ve Hudus-e Cehan (Zaman Muammasi ve Diinyanin
Olusumu): 1393/2014 yilinda Miiesse-yi Pejuhesi Hikmet ve Felsefe-ye
[ran tarafindan yayinlanmistir. Dinani bu eserinde; zaman, hareket, bu iki
olgunun birbiriyle iligkisi, olusumlari, kelami mezheplerin bu olgular

hakkindaki sdylemlerini ayrintili olarak incelemeye tabi tutmaktadir.

Ez Mahsus ta Makul (Duyulabilirden Akledilebilire): 1394/2015 yilinda

Miiesse-yi Pejuhesi Hikmet ve Felsefe-ye Iran tarafindan yaymlanmustir.
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Yazarin bilgi, akil, akil tiirleri, akledilebilirler, duyu gibi olgular

inceledigi bir bilim felsefesi eseridir.

12. Men ve Cuz Men (Ben ve Benim Disindakiler): 1394/2015 yilinda
Miiesse-yi Pejuhesi Hikmet ve Felsefe-ye Iran tarafindan yaymlanmistir.
Diisiiniirlin, insanin ben ve benlik bilinci ekseninde varligina dair yaptig

sorgulamalari ve diger varliklarla olan iligkisini ele aldig1 ontoloji eseridir.

13. Porses ez Hesti ya Hesti-ye Porses (Varliktan Soru veya Sorunun Varlig1):
1395/2016 yilinda Miiesse-yi Pejuhesi Hikmet ve Felsefe-ye Iran
tarafindan yaymlanmistir. Kitabin igerigi varlik felsefesi ve bilgi felsefesi

problemlerinden olugmaktadir.

14. Feraz ve Furud-e Fikr-e Felsefi (Felsefi Diistincenin Dorugu ve Dibi):
1395/2016 yilinda Miiesse-yi Pejuhesi Hikmet ve Felsefe-ye Iran
tarafindan yaymlanmistir. Diisiiniir eserinde; zat, sifat, cevher, araz,
mabhiyet, varlik, yalin, miirekkep, kiilli, ciiz’i, hareketin idrak edilmesi gibi

konular1 ele almakta birbiriyle iliskilerini incelemektedir.

15. Ihtiyar der Zaruret-e Hesti (Varhgm Zorunlulugunda Ozgiirliik):
1396/2017 yilinda Miiesse-yi Pejuhesi Hikmet ve Felsefe-ye Iran
tarafindan yaymlanmistir. Eser; insanin 6zgiirliigii ele almasi agisindan bir

din felsefesi eseridir.

Dinani’nin kendi kaleme aldigi eserlerin yanisira, Marifet Televizyon
Programinda gergeklestirdigi sohbetler kitaba dondstiiriillmiis olup Alptekin
Dursunoglu tarafindan Tiirkgeye cevrilmistir. Onséz Yayinlari tarafindan yayinlanan
bu kitaplarin isimleri ve yayin tarihleri su sekildedir.

1. Molla Sadra ve Siihreverdi Dersleri: 2019 yilinda yaymlanmastir.

2. Felsefi ve Irfani Sdylesiler: 2020 yilinda yaymlanmustir.

3. Mesnevi Soylesileri: 2022 yilinda yaymlanmuistir.
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IKINCi BOLUM

AKIL

4.1. Kavram Olarak Akil

Akil kelimesi Arapca kokenli bir kelime olup; engellemek, alikoymak,
menetmek! anlamiyla sahibini tehlikeden alikoyan giic olarak tanimlanmaktadir.
Mastar halindeki akil “devenin ayagii baglamak” anlamiyla insanin heveslerinin
oniinii tutan bir anlam kazanmustir.? Tutmak, baglamak, bulug cagia ermek, anlamak,
siginmak; mastar olarak kullanilan aklin diger anlamlaridir. Isim halinde kullanilan
aklin ise biling ve diyet, bir diger ifadeyle kan bedeli, olmak iizere iki anlamda
kullanilmaktadir.® Akil kelimesi isim olarak Kur’an’da kullanilmamakta, fiil formunda
ise toplam 49 yerde gegmektedir. Kur’an, akil kelimesinin isim hali yerine liibb, hilm,

hicr, niiha, fuad ve kalp kelimelerini kullanmaktadir.*

Akil kelimesi Tiirk¢e bir kelime olarak kullanilsa da 6z Tiirk¢e karsilig1 us
kelimesidir.® Yunanca karsilig1 logos, nous kavramlaridir. Logos kavrami Herakleitos
tarafindan yasa ve diizen olarak kullanilmis olup rastlanti, tesadiif anlaminda
kullanilan mithosun karsit terimidir.® Akil kelimesinin latince karsiligi ratio ve
intellectus kelimeleridir. ingilizcede kullanilan karsiliklar: reason ve intellect olup kok

halinde se¢me, ayiklama, hesaplama anlamlarma gelmektedir.’

! Siileyman Hayri Bolay, “Akil”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, ist. 1989, 11/238.

2 Aladdin Malikov, Marifet Sinasi-ye Baver-e Dini ez didgah-e Murtaza Mutahhari ve Alvin
Plantinga, Uluslararasi E1 Mustafa Terciime ve Yayin Merkezi, 1390, s.32- ibn Manzir, Ebu’l-Fadl
Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem, Lisanii’l-Arab, Beyrut, ts, XI, s. 459 —

3 Malikov, a.g.e., s. 32- Fatima Ismail ve Muhammed Ismail, Al Kuran ve Al Nazaru’l AKli, El
Muahhid-il Alimi lilfikr-il islami, 1993, s. 64-68.

4 Ahmet Vefa Temel, “Arap Dili ve Kur’an-1 Kerim Baglaminda Akil Kavramimin Analizi”,
Dergiabant, 2017, s. 127-128.

5 Kasgarli Mahmut, Divan-1 Liigat-1 Tiirk, , Ist. 1968, I/ 36.

6 Frederick Copleslon, On-Sokratikler ve Sokrates, ¢ev. Aziz Yardiml, Felsefe Tarihi, Yunan ve
Roma Felsefesi, Idea Yaynlari, 1986, s. 36.

7 Orhan Hangerlioglu, Felsefe Sozliigii, “Akileiik”, Ist. 2002. s. 198-Mehmet Ali Durur, Kuran’i
Kerim’de A-K-L Kelimesi Semantik Tahlil ve Islam Diisiincesinde Tesekkiil Eden Akil
Anlayislariyla Bir Mukayese, Hikmet Yurdu, 2015, ¢.8, s.188.
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Terim olarak akil, farkli disiplinlerde cesitli tanimlara sahiptir. Cagdas Iran
Diisiincesinde akli anlayabilmek igin ozellikle Islam Felsefesindeki tanimini ve

konumunu bilmek faydali olacagindan Islam Felsefesindeki tanimina deginecegiz.
4.2 Islam Felsefesinde Akil

Felsefede akil farkli anlamlarda kullanilmis olup yaygin iki kullanim1 vardir.
Birinci taniminda akil; maddi varliklarin 6zelliklerine sahip olmayan, soyut ve
mimkiin oldugu 6l¢iide tam yaratilmisg bir varliktir. Bu anlamiyla akil, bedenden
bagimsiz ve madde aleminden daha iistiin bir varliga sahiptir. Filozoflar miimkiin
alemleri madde, misal ve akil olmak {izere ili¢ aleme ayirmaktadir. En {istiin olan1 akil
alemidir ve akil dlemi Tanr1’nin feyzinin diger alemlere ulagsmasinda bir vasita gorevi
goriir.®

Aklin diger yaygin kullaniminda tanimi su sekilde yapilmaktadir: Akledilirleri
idrak etmeyi, hakkinda diisiinmeyi ve ¢ikarim yoluyla gergege ulasmayi saglayan

insan varligina ait bir gii¢c veya derecedir.’

Messai filozoflar insanin maddi olan beden ile soyut olan nefsin birlesimi bir
varlik oldugunu kabul etmektedir. Soyut olan nefis faaliyetlerini somut beden
araciligiyla gergeklestirmektedir. Nefsin kendi islevlerini yerine getirebilmek adina
bir¢ok yetkinligi bulunmaktadir. Bu yetkinliklerden bazilar1 beden ile siki bir iligki
igerisindendir ve nefsin beden iizerindeki kontroliine katk: saglamaktadir. Bu giiglere
ornek olarak hareket kuvveti, duyusal idrak, hayal giicti, pratik akil verilebilir. Ancak
nefsin bedenle direkt iligkisi olmayan yetkinlikleri de bulunmaktadir ve bu yetkinlikler
10 Nazari akil, bu

nefse ait olan faaliyetleri yiiriitmek i¢in kullanilmaktadir.

yetkinliklerin en belirgin 6rnegidir.

Seyyid Muhammed Hiiseyin Tabatabai, Nihayetii’l-hikme, Miiessesetii’l Nesri’l Islami, Kum, t.y.,

S. 260.

® Molla Sadra, el-Hikmetii’l-miite‘aliye fi Esfari’l-Akliyyeti’l-Erba’a, Dar-u Ihyai’t-Turasi’l-
’Arabi, Beyrut, 1981, s. 419-420.

10 Ebii Ali Hiiseyn b. Abdullah Ibn Sina, es-Sifa, Mektebetu Ayetullah Mer’asi, Kum, 1404, c. 2, s.184-

186.
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Bu goriise gore nazari akil nefsin akletmeyi saglayan bir yetkinligidir.
Kategorilerin tasavvuru, tanimi, ifadelerin tasdiki ve ispatin1 iistlenir. ibni Sina'ya gére
nefsin en Oonemli yetkinligi olan akil, bazi tanimlamalarda salt yetkinlikten de oOte
bizzat nefsin kendisi olarak ifade edilmistir. Nefsin bedenden ayr1 ve kendi basina
soyut bir varlik olarak nitelendigi bu tanimlamada nefs akil, akil nefs olarak
tanimlanmistir.  Aklin ikinci yaygin kullanimi bu tanimiyla birinci tanimdan

farksizdir. 1t

4.3 Askin Hikmet Okulunda Akil

Molla Sadra aklin nefsin bir yetkinligi olmadigini, varlik derecelerinden bir
derece oldugunu ve cevheri hareket sonucu olustugunu ifade etmektedir. Megsal
filozoflarm insani ruh ve bedenden olusan iki boyutlu bir varlik olarak tanimlamasinin
aksine insan1 miicerret bir varlik olarak tanimlamaktadir. Varlik ve mahiyet ayriminda
ortaya ¢ikan iki akim olan mahiyetin asillig1 taraftarlar1 (essentialists) ve varlikcilar
(existentialists) diisiincelerinden’? varlig1 éne alarak varlik¢ilik akimmi takip etmis
varlikta teskik diisiincesini savunmustur. Messai diisiincesinde maddi olan varlik ile
miicerred varligin bir ve tek varlik olmasi iki varligin ayri mahiyetlere sahip olmasi
nedeniyle miimkiin degildir. Molla Sadra bu diisiincenin mahiyet¢i bir diisiince
tarzinin sonucu oldugunu ve varlik¢ilik okuluna uymadigini ifade etmektedir.
Varlik¢iliga gore dissal bir hakikati olan sey varliktan baskasi degildir ve madde ile
madde iistii (miicerred) varlik arasindaki tek fark birbirinden farkli varlik derecelerine
sahip olmalaridir. Bu anlayisa gore bir varlik farkli varlik mertebelerine sahip olabilir
ve her mertebede farkli bir varlik derecesine sahip olur. Mahiyetin her bir varlik
derecesinde varliktan ayrilmasi zihinde farkli bir kavram olarak yansimasina neden
olur. Bu sebeple Molla Sadra insan nefsini cismaniyyetu’l hudus, ruhaniyyetu’l beka
olarak tanimlamaktadir. Molla Sadra’ya goére insan varolusunun ilk agamasinda salt

maddedir ve cevheri hareketin'® ardindan daha yiiksek varlik derecelerine ulasmakta,

1 ibn Sina, a.g.e., s. 212.

12 Kemal Goz, “ibn Sina Felsefesinde Varhk ve Mahiyet Kavramlar1”, AIBU ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, Giiz 2018, Cilt:6, Say1:12, s. 360.

13 Alparslan Agikgeng, “Sadrettin Sirazi’de Hareket Nazariyesi”, Islami Arastirmalar, Say1:2, s. 66-
67.
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ruh kazanmaktadir. Nefsin ruh kazanmast maddi olan varliginin devamina bir engel

teskil etmemektedir. Bu anlayis ¢ergevesinde ruh, bedenin yiiksek varlik derecesidir.

Sadra felsefesinde varlik siddetini arttirmaya sebep olan cevheri hareket, Molla
Sadra’nin diisiincesini Ibn Sina diisiincesinden keskin bir ¢izgi ile ayirmaktadir. Bu
noktada konunun daha net anlasilmasi adina hareketin ve cevherin ne oldugu
bilinmelidir. Hareket, Aristoteles felsefesinde olus-bozulus (kevn-fesad) ve degismede
hareket olarak ikiye ayrilir. Nitelikte hareket, nicelikte hareket ve mekanda hareket
olarak ii¢ kisimda incelenen bu degisim hareketi siirekli olarak vuku buldugu takdirde
artik madde ilk tanindig1 haliyle taninamaz hale gelir. Oyleyse &nceki madde ile
hareket sonucu degisime ugrayan yeni maddeyi aynt madde kilan o6zellik nedir?
Aristoteles bu soruya cevap olarak cevher cevabini vermektedir. Cevher degismeyen

oz, degisimi yiiklenen seydir.'*

Ibn Sina; Aristoteles’in hareket nazariyesini ana hatlariyla kabul ederek
yukarida bahsedilen nitelik, nicelik ve mekan hareketine konumsal hareketini de ekler.
Ibn Sina her harekette birbirinden ayr1 degerlendirilmesi gereken 6 faktér sayar. Bunlar
hareketin baslangici, sonucu, sebebi, aldig1 mesafe, gayesi ve hareketi yiiklenen nesne
olan “cevher”dir. Cevher hi¢bir zaman degismemekte dolayisiyla suret ve form sabit

kalmakta ve tiir bu sayede korunmaktadir.

“Sadra, ibn Sina’daki sabit nesne fikrini reddederek ise baglar. Sadra’ya gore
nesnedeki degisikligin farkina varabilmemiz i¢in onda ¢ok koklii bir degismenin vuku
buldugunu kabul etmemiz sarttir. Eger hareket halindeki nesnenin sabit, degismeyen
bir 6zii oldugunu sdylersek o nesnenin degistigini nasil algilariz? Nesnenin mahiyeti
sabit olabilir. Ama mahiyet dis diinyada degil zihnimizde olan bir kavramdir ve
degismeyen de budur. Dis diinyada var olan bir nesne ise, higbir zaman hareketten ve
degismeden kurtulamaz. Cevher de dis diinyada var olduguna goére o da degisir.
Aslinda en kokli ve en temel hareket budur. Zira cevher degisirse harekette sabit kalan
bir nesnenin varligindan sdz edilemez. Iste cevherde meydana gelen bu en esash

harekete “cevheri hareket” denir.”1®

14 Acikgeng, a.g.e., s. 65.
15 Agikgeng, a.g.e., s. 66- Muhammed Riza Muzaffer, Esfar, Tahran, 1378, 3. Kitap, c.1, s. 61.
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Insan tek bir varlik olarak baslangi¢ noktasindan itibaren cevheri hareket
sayesinde varlik sahasinda bir gelisim faaliyeti gosterir. Sirasiyla bitkinin varlik
sahasina, ardindan hayvanin varlik sahasina, son olarak insan varligma ulasir.'®
Insanin varlik mertebelerinde olan bu seyri insanin bir zamanlar bitki ve hayvan
oldugu anlamina gelmemekte, bir bitkinin varlik siddetine ve ardindan bir hayvanin
varlik siddetine sahip oldugu anlamina gelmektedir. Akil varlik derecelerinde insanin

ulastig1 son mertebedir.

Molla Sadra diisiincesinde insan akla ulasmadan 6nce misal ve hayal aleminde
bulunmakta, marifet ve maneviyat agisindan yeterli olgunluga ulastig1 takdirde akil
yetkinligine sahip olmaktadir. Bu tanimiyla akil nefisin yetkinliklerinden bir yetkinlik
veya nefsin bizzat kendisi degil, cevheri hareketle ulasilabilen varlik mertebelerinden
bir mertebedir. insan asmas1 gereken varlik mertebelerini asamadigi ve gelisimsel
siireci tam olarak tamamlayamadigi takdirde hayvanin varlik sahasinda kaldiysa

akildan yoksun bir hayvan olarak varligin: siirdiirecektir.!’

Mutahhari, Sadra’nin epistemolojisinin de varlikta teskik diisiincesine gore
sekillendigini; duyusal bilginin duyu diizeyindeki varlik sahasi ile hayal bilgisinin
misali varlik diizeyi ile ve akilsal bilgi akil varlik sahasi ile iliskilendirildigini ifade

etmektedir.18

Molla Sadra diislincesinde akilsal bilgi akilsal gelisimi saglamaktadir bu

sebeple akilsal bilgi kemal ile aym seydir.°
4.4. Teorik ve Pratik Akil

Akl teorik akil ve pratik akil olmak iizere iki boliimden olugsmaktadir. Genel
bir tantmlamayla teorik akil, teorik bilgiyi idrak eden giictiir. Pratik akil ise yapilmasi

uygun olan fiil ile yapilmamas1 uygun olan fiili tespit eden akil tiiriidiir.?°

16 Molla Sadra, Mecmua Reail Felsefi Sadrulmiiteellihin, Hikmet, Tahran, 1361, s.235.

17 Molla Sadra Sadru’l Miiteellihin, a.g.e., . 9, 5.19-20.

18 Sadrulmuteellihin, a.g.e., c. 4, s. 243- Murtaza Mutahhari, Mecmua-i Asar, Intisarat-1 Sadra,
Tahran, 1367, c. 9, s. 339-343.

19 Sadrulmuteellihin, a.g.e., c. 3, s. 313-321- Abdurresul Ubudiyet, Der'amed-i ber Nizam-i Hikmet-
i Sadrayi, Miiessese Amuzesi ve Pejuhesi Imam Khumeyni, Kum, 1386, c.2 s. 82-92.

20 Bolay, a.g.e., s. 11/238.
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Islam diisiiniirleri teorik akil ve pratik aklm tanimi ve islevi konusunda 10
asilda uzlasmus, iki konuda ise birbirlerinden ayrismislardir. Islam diisiiniirlerinin

uzlastig1 asillar su sekildedir:

1. Insan akli tiimel ve tikeli idrak eder.
2. Insan akl tiimel ve tikelin alanini idrak eder.

3. Bilinir mefhumlar ve tasdikler ile bilinmeyen mefhumlar ve tasdiklere

ulasilabilir.

4. Insan aklinmn tiimelleri iki kisimdan olusur: Varlik ve yokluga dair idraklar
ile olmasi gereken ve olmamasi gerekenlere dair idraklar. Birinci tiir
idraga; Tanr1 vardir ve Tanr1i’nin ortag1 yoktur drnekleri verilebilir. Ikinci
tiir idrak Ornegi olarak adalet iyi ve giizeldir, zuliim kétii ve cirkindir

onermeleri kullanilabilir.

5. Pratik bilgi, teorik bilginin hiikiimlerine tabidir: Teorik aklin “Diinya
gOriligii” tiimel bilgisi, pratik aklin “bu diinya goriisii diizenine uygun

davranis bi¢cimi” tiimel bilgisini olusturur.

6. Insan fiillerinde dzgiir bir varliktir, dolayisiyla iyi ve kotii fiili segme
noktasinda ihtiyar sahibidir. Ozel olarak bir fiilin iyi veya kétii olusu tikel
bir bilgidir ve bu tikel bilgi baz1 tiimel bilgilere dayanmaktadir. Ornegin
bu fiil adaletlidir ve adalet iyidir, Oyleyse bu fiil yapilmahdir. Bu
cikarimdan anlagilacagi lizere pratik aklin tiimelleri tikel bir bilgiye

baglanmadan islev gostermeyecektir.

7. Pratik aklin timelleri tikel bir bilgiye baglanacak potansiyele sahiptir. Bu
sebeple s6z konusu idraklara “pratik bilgi/idrak” bu bilgiyi isleyen yetiye
“pratik akil” denilmektedir. Dolayisiyla pratik aklin “pratik” olarak
adlandirilmasi bir hareket ettirici glic olmasindan kaynakli degildir. Hasan
Amuli bu tanimi her ne kadar tiim diisiiniirlerin uzlastig1 maddeler arasinda
saysa da Behmenyar b. Merziiban ve Molla Ahmed Neraki’nin pratik akl

hareket ettirici gii¢ olarak tanimladiklarini eklemektedir.
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8. Tiim disiiniirler insanda hareket ettirici bir yeti bulundugunu kabul

etmekte ancak bir¢ok diisiiniir bu yetiyi akilla iliskilendirmemektedir.

9. Timel bilginin felsefe bilgisi olduguna dair tiim diisiinlirler hemfikir
olmakla beraber varlik ve yokluga dair tiimel bilgisinin teorik felsefe,
yapilmasi gereken ve yapilmamasi gerekenlere dair tiimel bilgiyi pratik

felsefe kapsaminda incelemektedirler.

10. Her idrak, idrak edene ihtiya¢ duymaktadir, 0yleyse teorik ve pratik
felsefede bir idrak yetisine ihtiya¢ duyarlar. Farabi’nin ifadelerinden
anlasildigr tizere iki tiir idrak edilen i¢in tek bir idrak eden yeterlidir.

Netice itibariyle teorik akil ve pratik akil, tek bir aklin iki yetisidir.

Diisiiniirler teorik felsefe ve pratik felsefenin hangi aklin iiriinii oldugu
konusunda iki gruba boliinmektedirler. Bir kismi1 teorik felsefe ve pratik felsefenin
teorik aklin iiriinii oldugunu savunurken, bir diger kismi teorik felsefenin teorik aklin
ve pratik felsefenin pratik aklin iirlinli oldugunu savunurlar. Bu ayrisma gergek ve

esasli bir ayrim olmaktan ziyade sadece sozel (lafzi) bir ayrimdir.

Tabatabai ve Mutahhari teorik ve pratik akli iki tiir olarak kabul etmelerinden

otiirii bu tartismanin anlam tartismasi oldugunu (ihtilafe manevi) ifade ederler.?

Islam filozoflar1; teorik ve pratik aklin farklar1 konusunda farkli goriisler ortaya
koymuslardir: Farabi, Nasiriiddin-i Tisi ve cagdas diisiiniirler; teorik aklin varlik ve
yokluk konusunda tiimel (kiilli) bilgileri idrak ettigini ve pratik aklin olmas1 gereken
ve olmamasi gerekeni (must and must not), iy1 ve kotiiyii idrak ettigi goriisiinii beyan
etmektedirler. Aristoteles, Tbn Sina ve bazi eserlerinde Molla Sadra; teorik aklin varlik
ve yoklugun, olmas1 gereken ve olmamas1 gerekenin tiimel bilgisini idrak ettigini ve
pratik aklin tikelleri (ciiz’1) idrak ettigini savunmaktadirlar. Behmenyar b. Merziiban
ve Molla Ahmed Neraki teorik aklin tiim tiimelleri idrak ettigini ve pratik aklin ise

hareket ettirici (muharrik) oldugunu savunmustur.??

21 Hasan Muallimi, Hikmet-i Sadrayi, Hikmet-i Islam Yayinlari, Kum, 1393, c. 3, s. 601-602.
2 Ae.,c. 3,s. 603.
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Tabatabai ve Mutahhari’nin, diger diistiniirlerin teorik akla ve pratik akla dair

diistincelerinden ayrildig1 teorik ve pratik felsefenin kaynak akli sorunsalinda birden

cok goriis ortaya ¢ikmaktadir. Islam Felsefesi icerisinde incelenebilecek goriisler su

sekildedir:

1. Farabi bilgi tiiriine gore akil ¢oklugunu kabul eder. Farabi’ye gore insanin
iradesi sonucu gerceklestirdigi eylemlerin bilgisinin kaynagi pratik akildir.
Teorik ve pratik akil tlimelin bilgisini idrak eder. Teorik aklin bilgisi ile
teorik felsefe olusurken, pratik aklin bilgisi ile pratik felsefe olusur. Iki akil
arasinda mahiyet agisindan bir farklilik olmamakla beraber farklilik idrak

edilenin tiiriinden kaynaklanir.?

2. Muhakkik Tas1 lakabiyla meshur Nasirtiddin-i Tasi; teorik aklin ve pratik
aklin nefsin bir yetisi olup iki tiir idraga sahip oldugunu, elde edilen
bilginin tiiriine gore aklin teorik ve pratik olarak adlandirildigini beyan
eder. Bu diisiincede iki aklin {irlinii de tiimel bilgilerdir, tiimel bilgilerin
tikel ifadelere ilisiklendirilmesi ile tikel bilgi ortaya c¢ikacaktir. Teorik
aklin bilgileri ile teorik felsefe ve pratik aklin bilgileri ile pratik felsefe
olugmaktadir. Tusi, pratik aklin yargilarini teorik aklin yargilarindan
¢ikarim yaparak olusturdugunu ifade eder. Dolayisiyla teorik akil ve pratik
akil arasinda mahiyet agisindan bir farklilik yoktur, aralarindaki tek fark
idrak edilenin tiiriinden kaynaklidir.?* Tusi ile aym gdriisii savunan Hadi-i
Sebzevari ek olarak pratik aklin bilgisinin fiil ile sonu¢glanmasindan 6tiirii
pratik akl1 hareket ettirici gii¢ olarak tanimlamaktadir.?® Mantik adl1 eseri
ile meshur Muhammed Riza Muzaffer?® ve Misbhah Yezdi?’ bu goriisii

benimseyenler arasindadir.?®
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Hasan Muallimi, a.g.e., ¢. 3, s. 611-612.

ibn Sina, el-isarat ve’t-tenbihat mea’l serhi Nasiriiddin Tisi ve Kutbiiddin R4z, c. 2, Nesru’l
Kitab, Tahran, 1304 k., s. 302-303- Nasiriiddin Tdsi, Ahlak-1 Nasiri, Farahani Yayinlari, Tahran,
1389, s. 57.

Hadi b. Mehdi Sebzevari, Serhu’l-manzime, Mektabetu’l Mustafavi, Kum, s. 305- Muhammed
Hiiseyin Isfahani, Nihayetu’t Dirayet fi serhi’l Kifayet, Alu’l Beyt li’ihyail Turath, Beyrut, 1429
k., c. 2,s.124-126.

Muhammed Riza Muzaffer, Usil-i Fikh, Danes’i Islami Yaymlari, Kum, 1405 k., c. 1, s. 204-207.
Muhammed Taki Misbah Yezdi, Felsefe-ye Ahlak, ittilaat Yayinlari, Tahran, 1367, s. 90-93.
Hasan Muallimi, a.g.e., c. 3, s. 612-613.

29



3. Aristoteles teorik aklin tiimeli, pratik aklin ise tikeli idrak ettigini
diisiinmektedir. Bu goriisii Islam Felsefesinde temsil eden isim ise Ibn
Sina’dir. Ibn Sina Aristoteles diisiincesine ek olarak bilgisinin eylem ile
sonuglanmasindan otiirii pratik akli hareket ettirici gii¢ olarak tanimlar.
Pratik akil tikel bilgisini, teorik aklin tiimel bilgisini kullanarak ortaya
cikarir. Teorik aklin tiimeli idrak etmesi sebebiyle teorik felsefe ve pratik
felsefe her ikisi de teorik aklin iiriiniidiir. ibn Sina teorik ve pratik akl1 bu
farkliliklar 1s181nda su sekilde tanimlamaktadir: ... insani nefsin ilk giicii,
nazara nispet edilen gii¢c olup ona nazari akil denir. Bu ikincisi ise amele
nispet edilen giictiir ve ameli akil denilir. ilki dogru-yanls igin iken,
ikincisi tikeller hakkindaki iyi-koétii igindir. Ilki zorunlu-miimkiin-
imkansiz i¢in iken, ikincisi giizel-cirkin-mubah igindir. Ilkinin ilkeleri
ilksel Onciillerdendir; ikincisinin ilkeleri yaygin (meshurat), kabul edilen
(makbulat), zanni (maznuat) ve giivenilir tecriibi Onciillerin disindaki

zannilerden olan zayif tecriibi 6nciillerdendir.”?°

4, Ibn Sind’nin 6grencisi olarak tanman, ibn Sina Felsefesinin sarih ve
yorumcusu Behmenyar b. Merziiban®® insan nefsinin idrak ve bedenin
tasarrufu olmak iizere iki yetkinligi oldugunu vurgulamaktadir. Idrak giicii
teorik aklin islevi iken, pratik aklin islevi eylemdir. Dolayisiyla teorik ve
pratik felsefe islevinin idrak olmasi dolaysiyla teorik aklm iiriiniidiir.3!
Kutbiiddin Sirazi ve Molla Ahmed Neraki’nin de pratik aklin hareket

ettirici gii¢ oldugu goriisiinii benimsemektedir.®2
4.2. Tabatabai’de Akil

Tabatabai; akil kelimesinin liigatteki anlamlarindan kapatmak ve baglamak

anlamlar iizerinde durmaktadir. insanin kalpten kabul ettigi idraklara kalp bagiyla
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32

Ibn Sina, Kitabii’s Sifa: Nefs, Tiirkiye Bilimler Akademisi, Ankara, 2021, s. 363-364- Hasan
Muallimi, a.g.e., c. 3., s. 615-616.

Mahmut Kaya, "Behmenyar b. Merziiban", Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Istanbul,
1992, c. 5, s. 354-355.

Behmenyar b. Merziiban, Kitabii’t-Tahsil, Tahran Universitesi {lahiyat ve Islami Ilimler Fakiiltesi,
Tahran, 1349, s.789-791.

Hasan Muallimi, Hikmet-i Sadrayi, c. 3, s. 616.
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baglanmasini akil olarak tanimlamaktadir. Akil i¢in yaptigi ikinci tanimlamada ise

akli; insandaki idrak yetileri ile hayri ve serri tanimlayan yeti olarak ifade etmektedir.

Tabatabali, akil kelimesinin kullanim yerlerini ve akil sahibi olan kimseyi su

sekilde tanimlamaktadir:

1. Akl eylemlerimizde iyiyi kotiiden, faydali olan1 zararli olandan ayirmay1
saglamaktadir. Bu kullanim sekli ile insan akil sahibi bir varlik olarak
diger canlilardan ayrilmaktadir ve varliginin ilk anindan itibaren varligini
idrak edebilmektedir. insan bu yetkinliginin énciiliigiinde saadet yolunda
ilerleyebilmektedir. Biitiin insanlarda ortak olan bu yeti herkesin

kullanimina agik vaziyettedir.3

2. Akil ahlak ilminin tanimlamasinda kullanilmaktadir. Ahlak kelimesinin
kokeni huluk kelimesidir. Gazali ahlak kavrammi su sekilde
tamimlamaktadir: “Huluk, nefiste koklesmis bir hey’ettir ki bu hey’et
sebebiyle davraniglar (efal) diisiinmeye ve zorlanmaya gerek olmaksizin
rahatca ve kolaylikla ortaya cikar.”*® Nefiste koklesmis bu heyetin huluk
olarak tanimlanabilmesi i¢in 6zglir fiillerin kaynagi olan pratik akil haline
gelmesi gerekmektedir. Aklin bu kullanimi ahlak kitaplarinda ameli akil

olarak tanimlanmaktadir.

3. Akl idrak etmede ve anlamlandirmada kullanilir. Felsefede tam bir idrak,
kiilli olam1 idraktir. Insandaki bu yeti; gérme, isitme, bilgiyi saklama gibi
nefsin bir yetisi degildir. Tabatabai’nin akil taniminda nefs, idrak eden ve

akl1 kullanan 6zne konumundadir.3®

Tabatabai’ye gore akil “bir seyi tam olarak idrak etmek” anlaminda mastar

olarak kullanildig1 gibi “akil insanin ruhudur” tanimiyla isim olarak da kullanilir.3’
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Muhammed Hiiseyin Tabatabai, EI Mizan Tefsiri, Terc. Muhammed Bakir Musevi, Islami Yayinlar,
Kum, t.y.

Seyyid Muhammed Hiiseyin Tabatabai, Nihayetii’l-hikme, Miiessese Nesru’l Islami, Kum, 1374,
c.2,s.376-371.

Ebii Hamid el-Gazali, Ihya-u Ulim-id-Din, Daru’l-Ma‘rife, Beyrut, tsz., c.3, s.53..

Tabatabai, a.g.e., ¢. 1, s. 610-611.

Ae.,c. 1, s. 310.
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Tabatabai aklin 3 seviyesi oldugunu kabul elmektedir. Bu ii¢ seviye su
sekildedir:

1. Kuvve halindeki akil: Bu seviyede akil bilfiil olarak islev gormemekte ve
bilfiill makulattan herhangi bir seye sahip degildir. Nefs bu seviyede
akledilebilir hicbir seye sahip degildir.

2. Tafsili akil: Akil bir ve birden fazla makulati diizenli bir sekilde idrak

etmektedir.

3. lIcmali akil: Birgok makulata fiili olarak sahiptir ancak bu makulat
birbirlerinden ayrigtirllmis degildir. Biitiin ayrintilar1  kendi iginde

saklayan genel bir akil tiiriidiir.>®

Tabatabai tipki1 Molla Sadra gibi aklin tekdmiiliine inanmaktadir. Bu tekamiil
stirecinde akil kuvve halinden ¢ikarak zaman igerisinde bilfiillige ulasmaktadir ve bu

bilfiillik nefsten degil, aklin kendisinden kaynaklidir.

Tabatabai akli teorik ve pratik olarak iki bolimde ayirmakta ve su sekilde
tanimlamaktadir: Teorik akil; esyanin hakikati, varligi ve yoklugu, kendinde nasillig1
(keyfiyet-i fi nefsi) hakkinda hiikiim vermektedir. Pratik akil ise insanin eylemleri,

eylemlerin iyi veya kotii olusu, yararl veya zararli olusu hakkinda hiikiim verir.®

Bir &nceki boliimde Islam Felsefesinde teorik akil ve pratik akil ile ilgili
ayrigmaya deginmis konu ile alakali Islam diisiiniirlerinin hangi diisiinceyi
savunduguna yer vermistik. Tabatabai’den 6nceki diigiiniirler teorik akil ve pratik akil
arasinda mahiyet acisindan bir fark gormezken Tabatabai iki akil arasinda mahiyet
fark: goren ilk isimdir.*° Tabatabai diisiincesinde teorik ve pratik aklin ikisi de tiimeli
algilamaktadir ancak teorik aklin bilgisi gergek olup varligi digsal bir gerceklik ile

desteklenirken, pratik aklin bilgisinin varlig1 anlamsaldir ve digsal bir gerceklige sahip

% Tabatabai, a.g.e., c. 1, s. 108.

% Seyyid Muhammed Hiiseyin Tabatabai, EI Mizan Tefsiri, Defter-i Intisarat Islami Camie
Muderrisin Hawza {lmiyye Kum, Kum, 1374, c. 2, s. 151.

40 Hasan Muallimi, Hikmet-i Sadrayi, s. 613.
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degildir. Pratik aklin anlamsal olan bu bilgisinin kaynagi akilsal bir ¢ikarim olma sart1

aranmaksizin teorik aklmn bilgisidir.*

Tabatabai, pratik aklin bir eylemin iyi veya kotli olduguna hiikiim verirken
kullandig1 onciilleri insanin igsel yetileri olan sehvet ve gazap yetisi ile fitrat kaynakl
yetilerden aldigini diisiinmektedir. Insan kendi kemali ve saadeti igin bu yetileri
kullanarak yasalar iiretmektedir. Bu yasalar haram ya da vacip olmas1 bakimindan
Tanr1’nin koydugu yasalarla ayni tiirdendir. Ancak pratik aklin yasalarinin kaynagimin
icsel ve yaratiligsal (fitri) olmasi sebebiyle insanlar arasinda ayrigsmaya sebebiyet
vermektedir. Bu noktada akil, kendisinden baska bir giiciin kendi yasalarini teyit etme
zorunluluguna ihtiya¢ duymakta ve buna hitkkmetmektedir. Bu teyit edici gii¢ ise vahiy

ve dindir.*2

Ik tefekkiirde aklin kendisinden baska bir teyit ettirici giice ihtiya¢ duymasi
bir eksiklik ve yetersizlik olarak goriinse de; Tabatabai, Kur’an ile akil arasindaki
yakin iliskiye dikkat c¢ekerek ikisinin de birbirinin tamamlayicisi oldugunu
savunmaktadir. Kur’an; insanin anlama yetisini gelistirerek hak ve batili birbirinden
ayirmasina yardim etmekte, akil ise Kur’an’in dogru veya yanlis olarak vermis oldugu

hiikiimleri teyit ermektedir.*®

Tabatabali, teorik ve pratikte iyi ve kotiiyli, dogruyu ve yanlist birbirinden
ayiran aklin kendi yetkinlik giiciinii fitrattan aldigini disiinmektedir. Tabatabai, fitri
akil olarak adlandirilan bu diislincesinde insanin hevesleri ve nefsi istekleri etkisiyle
akil etme faaliyetini akil sinirlar igerisine almamakta, aklin bu noktada kullanimin

eksiklik ve basitlik olarak tanimlamaktadir.

Liigatte “yaratilis, belli yetenek, donanim ve yatkinliga sahip olma”*

anlamlarma gelen fitrat, tiim insanlarda ortak olma ozelligi tasimaktadir. Fitri akil

diisiincesinde akil, eger 1yiyi ve kotiiyli ayiran ve tanimlayan bir fitrat glicliyse insanlar

4 Seyyid Muhammed Hiiseyin Tabatabai, El Mizan Tefsir-i Kur’an, ismailiyan, Kum 1394 k, c. 2,
$.148, 118, 249.

42 Tabatabai, El Mizan Tefsiri, c. 10, s. 271.

4 Seyyid Muhammed Hiiseyin Tabatabai, El Mizan Tefsir-i Kur’an, Ismailiyan, Kum 1371, c. 2, s.
292.

4 {bn Manzur, Lisanii’l-Arab, “ftr” mad. Beyrut, 1962..
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ayni fitrat iizerine yaratilmigken nasil ihtilafa diiser sorusu ortaya c¢ikmaktadir.
Tabatabai, El Mizan tefsirinde bu sorunu sonug iizerinden su sekilde aktarmaktadir:
Insanlarin durumu bize gostermektedir ki dogru terbiyenin olmayis1 insan1 barbarliga

ve vahsilige yoneltmektedir. Oysaki biitiin bu insanlar ayni tiir akil ve fitrata sahiptir.*

Bu noktada Tabatabai, fitri akla saglamlik, bozulmamaislik sartin1 eklemektedir.
Insan fitrat1 cografyanin, kisilik ozelliklerin (garize) ve beseri duygularin etkisiyle
aslindan sapmalar gosterebilmektedir. Fitratta meydana gelen bu bozulmalarin
neticesinde iyi ve kotiiyii tanima konusunda yanlis hiikiimde bulunabilmektedir. Bu
sebeple Tabatabai; Islam’in, fitri ve selim akli korumanm insanin en Onemli

vaciplerinden biri olarak gérdiigiinii beyan etmektedir.*

Fitri aklin; iyiyi ve kotliyii, yarar ve zarari, hak ve batili tespit edebilme
noktasinda selim olma, saglam olma sart1 olmaksizin dogru bir sonug saglamayacagini
belirtmistik. Tabatabai’nin akil tanimlamasi ve akletme faaliyetinin vahiy ve emirlerle
olan siki iligkisi agiktir. Tabatabai, fitratin bozulmamasi i¢in yasantida emirlere
uymanin énemi ile beraber akli fitratin giiglendirilmesi i¢in nefis tezkiyesinin dnemini
vurgulamaktadir. Insan madde aleminden uzaklastikca fitri aklin saglamlig: artacak,

hata yapma olasilig1 diisecektir.

Tabatabai’nin, fitri akilda saglam ve derinlesmis kisi tarifi “er-rasihiine fil-
ilm”*" ayetindeki rasih kimse ile aynidir. Liigatte sabit ve saglam olmak, siipheden
uzak olup kesinlik kazanmak®® anlamma gelen rusih kokiinden tiireyen rasih,
Tabatabi’nin taniminda; hakiki marifete ulasan ve so6zii, fiili ve batin1 uyumlu ve akli
tanridanlasan (hudayi olmak) kimsedir. Tabatabai’ye gore akli Hiidayi olmak, ilimde
saglamligin en iyi tanimudir. Akli hiidayilesen kimse hakikattan bagkasi {lizerine
diisiinmeyecek, hakikatten baskasini idrak etmeyecek, hakikatten baskasina gegit

vermemesinden Otlirii diger ihtimallere, dolayisiyla karsitliga gecit vermeyecektir.

4 Tabatabai, A.g.e., c. 2, s. 148.

4 Muhammed Hiiseyin Tabatabai, Tahkikat-1 slami, Bustan-1 Kitap, Kum, 1388, c. 2, s. 233.
47 Nisa Suresi, 4/ 162- Al-i Imran, 3/7.

4 Lisanii’l-*Arab, “rsh” md.; Ebii’l-Beka, s. 465, .
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Boylesine tam ve kamil diisiinme faaliyetinin ardindan rasih kimsede aksi yonde bir

amel goriinmeyecektir.*°
4.3. Mutahhari’de Akil

Mutahhari’de akli kullanim yerlerine gore iki sekilde tanimlamak miimkiindiir.

1. Akil; dissal gergekligi idrak eden, dogru ile yanlisi birbirinden ayiran
glctiir.

2. Akil; olmast gereken ve olmamasi gerekenleri, hak ve batili birbirinden

ayran giigtiir.>

Akil; ayristirma, birlestirme, soyutlama, genelleme islevleri ile akil yiirlitmeyi
gerceklestirmektedir.®! Mutahhari, akil yiiriitme faaliyetini ise insanin kendi &ziinii ve
evrenin kesfetmesini saglayan “gizemli usavurma” giicii olarak tanimlamaktadir. Insan
evrenin ve doganin kanunlarini akil araciligiyla kesfetmesinin ardindan tabiat {izerinde
tasarruf ve hakimiyet giicli elde etmektedir. Bu ussal tanima mekanizmasinin insan
varliginin en karmasik mekanizmasi oldugunu ve bu mekanizmanin dogru sekilde
dikkate alindiginda insani tanimak i¢in ilging bir gec¢is noktast ve yol oldugunu

belirtmektedir.>?

Mutahhari, akil ve akil yiiriitme tanimlamalarinda 6zne olan insana 6zellikle
vurgu yapmakta; akilla beraber irade giicli ve manevi egilimi insan1 diger canlilardan
ayiran dzellikler olarak saymaktadir. Insan gérme, duyma gibi duyu faaliyetlerinde
hayvanlarla ayn1 6zellige sahipken akla ve iradeye sahip olmasiyla hayvanlardan
ayrilmaktadir. Insan akliyla hiikiim verir ve aklin egemenligindeki irade giiciiyle bu
hiikmii uygular. Sahip oldugu bu iki giic dogrultusunda tiim maddi arzu ve isteklerin
kendisini kontrol etmesinin oniine gegebilir ve hatta bu arzu ve istekleri kendi

egemenligi altina alabilir. Arzu ve istekleri kontrol altina alip, sinirlayan insan bu

49 Tabatabai, El Mizan Kur’an Tefsiri, 1371, c. 3, s. 70.

Aladdin Malikov, a.g.e., s.79.

! Murtaza Mutahhari, Mecmua-i Asar, Intisarat-1 Sadra, Kum, 1377, c. 4, s. 23.

2 Murtaza Mutahhari, Kur’an’da insaniyet Mektebi, Onso6z Yaymcilik, 2017, s.26.

a o
o

35



basarisiyla Mutahhari’nin ifadesiyle “6zgiirligiin en degerli tiirii olarak manevi

ozgiirliige” ulasmus olur.>

Mutahhari akil ve irade yoluyla ulasilan 6zgiirliigii su sekilde ifade etmektedir:
“Akil ve irade giicii insanin igsel ve gergek kisiliginin sembolii bir giictiir. insan akla
ve iradeye bel bagladig1 durumda giiclerine diizen verir, dis etkileri keser. Oziinii ve
benligini 6zgiirlestirir ‘bagimsiz bir ada’ seklinde ortaya ¢ikar ve kisiligi giiclenerek
saglamlasir.”® Mutahhari; hayvanda bulunmayan ancak insanda icgiidiisel olarak
bulunan bilgelik, ahlaki deger, giizellik, kutsama egilimlerini manevi egilimler olarak

aktarmakta olup bu egilimler fitrat konusu altinda incelenmelidir.>®
4.4. Islam Dini ve Akil

Islam dininde akil, giivenilir bir kaynak olup Kur’an’i Kerim’de asil
meselelerin ispatinda burhan ve istidlal yontemleri kullanilmistir. Mutahhari;
Kur’an’in sadece inang esaslarinda degil daha bir¢ok konuda kullandigi kurallarin akil
yoluyla elde edildigini ifade etmekte, vahyin itibarinin aklin itibarina bagl oldugunu
diisiinmektedir.®® Allah’n birgok ayette canlilari, Kur’an’m niizuliinii, ahiret yurdunu
ve insan tarihini anlatmasinin ardindan insani akil etmeye tesvik etmesi aklin itibarini

onayladiginin gostergesidir.>’

Hristiyan inang esaslar1 akil ve sorgulama i¢in yasakli bolge ilan edilirken
Islam inanc¢ esasi akil temeli iizerine kuruludur. Mutahhari diisiincesinde, Islam
dininde olan akil ile inancin bu birlikteligi o kadar giigliidiir ki akildan baska hig bir
gii¢ inang¢ sahasina miidahale hakkina sahip degildir. Tam olarak bu sebeple inancla
alakali sorular karsiliginda sunulan tiim cevap ve aciklamalar akilsal delil niteligi

tagimalidir.%®

58 Murtaza Mutahhari, Kur’an’da insaniyet Mektebi, s. 34.

% Ae.,s. 35.

% Ae.,s. 27.

% Murtaza Mutahhari, Sinaht ez Nazar-1 Kur’an, Intisarat-1 Sadra, Tahran, 1396, s. 68-69.

57 Murtaza Mutahhari, Asindyi ba Kur’an, intisarat-1 Sadra, Tahran, 1389, c. 1, s. 52.

% Muhammed Hameger, “Caygah-e Akl der Kur’an-1 Kerim ez Menzer-e Ustad Sehid
Mutahhari”, Faslname-ye Mekatebe ve Endise, s. 31.5. 22.
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Mutahhari, aklin sadece dinin inang¢ esaslari olan usuliinde degil dinin fer-i
Ogretisi olan fikihta kullannomma da dikkat ¢ekmektedir. Akil fikih kurallarinin
kaynagmi, olgiilerini ve sebeplerini kesfedebilme kabiliyetine sahiptir.>® Bununla
beraber 1400 yi1l 6nce belirlenmis fikih kurallarinin gegerliligi ile alakali siipheye
insanin ihtiyaglarim ikiye ayirarak cevap vermektedir. Islam’da insanin degismeyen
ve sabit ihtiyaclarina yonelik sabit kurallar mevcutken zaman gercevesinde degisen
ihtiyaclarina yonelik ise degisken kurallar mevcuttur.®? fhtiyac analizini yapacak ve
kurallar1 sabit ya da degisken olarak niteleyebilecek tek giiciin akil oldugu ise agiktir.
Mutahhari degisken ihtiyaca drnek olarak Islamiyet’in ilk zamanlarinda at biniciligi
ve okgulugun bir gereklilikken bu donemde modern savas yontemlerini 6grenmenin

gereksinim oldugu gercegini gostermektedir.5!
4.5. Dinani’de Akil

Dinani; batili diigiintirlerin akli, diisiinceler arasindaki iliskileri kavrayan yeti
olarak tanimladiklarim1 ve bu tanimin aklin mantik ve matematik sinirlar1 igine
hapsetmek suretiyle alanimi daralttigini diisiinmektedir. Oysa insan kendini bu dar
goriiglii bakistan kurtarabildigi vakit aklin islevinin ¢ok daha genis oldugunu fark
edebilmektedir. Aklin alani tiim ilimleri kapsamaktadir. ilimleri olusturan ilkelerin
hepsi aklin genellestirme ve tiimel alg: giicii ile elde edilmektedir. Bu gii¢ daha agik
bir ifadeyle diinyada bulunan tikel ve sinirli seyleri zamansal ve mekansal tikellikten
ve sinirhiliktan tiimellige cikarir. ilimlerin ve ilkelerinin ortaya ¢ikist da bu yolla
gerceklesir. Genellestirme ile beraber basitlestirme de ilimlerde kullanilan aklin
islevinden bir digeridir. Aklin basitlestirme islevi ile beraber bir fenomenin ilk
unsurlarina ulasabilir, ilk unsurlarin fenomendeki etkisini ve dahiliyetini kesfederek
fenomenin degisimini ve doniisiimiinii saglayabilmektedir. Dinani tiim bu giigleri ile

beraber aklin temel islevini esyanin anlam ve maksadini kavramak olarak belirler.%?

o

® Murtaza Mutahhari, islam ve Niyazha-ye Zeman, intisarat-1 Sadra, 1389, c. 2, s. 39-40.
Mutahhari, Mecmua-i Asar, c. 21, s.447-448.

! Mutahhari, a.g.e, c. 21, s. 161-162- Aladdin Malikov, a.g.e., s. 88.

2 Dinani, islam Diinyasinda Felsefi Diisiincenin Seriiveni, c. 3, s. 189-190.

o o o
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Ancak akil bununla da siirli degildir. Aklin kendi kendine déonmesi ve kendi
tizerine diistinmesi sonucu felsefi bilgi, eski kitaplardaki hikmetli sozler, sembolik
mitler ve efsaneler meydana gelmistir. Dinani’nin felsefi bilgi ile mit ve efsaneyi aklin
benzer islevinin sonucu olarak gormesi, efsanelerin ve mitlerin sembol ve sirlar
tagidigini diisiinmesinden kaynaklidir. Dinani’ye gére bu sembol ve sirlar diisiiniirlerin
akilsal diislincesinden alt bir seviyeye sahip degildir. Benzer sekilde irfan ilminin ve
dini tecriibenin de aklin kendine donmesinin bir {irtinii oldugunu diisiinmektedir. Aklin
kendine donmesi ve kendi lizerinde diisiinmesi ibaresi daha anlagilir bir ifadeyle akilsal
derin diisiincedir. Dinani, Yunanca logosun karsilig1 olan aklin kanitlama islevi géren
akildan daha genis bir akil oldugunu ve akilsal derin diisiinceyi de kapsadigini

diisinmektedir.®3

Dinani diisiincesinde akil; sinirl bir varlik olarak kendi sinirliligini bilmektedir
ve hiikiim alaninin sinirsiz ve sonsuz olmadigmin bilincindedir. Dinani bu yargiya
ispat olarak aklin kendi disindaki varliklarin varligini kabul etmesini gosterir.
Kendinden bagkasinin varligi basl basina sinir ve sonluluktur. Bununla birlikte sinirsiz
ve sonsuzlukta kendisinden baskasina yer olmayacagi aciktir. Sinirl olan akil kendisi
gibi sinirli ve sonlu olani konusu yapabilmekte, sonug itibariyle akil edebilmektedir.
Akil sirlart olan bir varlik olarak sadece kendisi gibi simrli  varliklar

akledebilmektedir.%*

Aklin iglevini anlami1 kavramak olarak tanimlayan Dinani, anlam1 olan her
seyin akledilir oldugunu ve bu hakikatin diisiiniirlerin genel kabulii oldugunu ifade
eder. Bununla birlikte aklin akledilir olmayani da akledebildigini diisinmektedir. Bu
durum kendi yoklugunu diisiinmesi gibidir. Akledilir olmayanin akledilisi aklin

faaliyet sahasmin genislemesine ve yeni ufuklar kesfetmesine vesile olur.%®

Dinani, bir¢ok kimse tarafindan aklin alet ve ara¢ olarak tanimlandigini1 ancak
bu tanimlamanimn akla verilen degersizligin gostergesi oldugunu diisiinmektedir.®®

Akil, insan varhginin suretidir. Insan kendi varligini akil ile kesfeder. Dinani bu

<]

3 Dinani, a.g.e., s. 190-191.
6 A.e.,s. 189.
% A.e.,s. 193.
% A.e.,s. 196.
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noktada “kendi varligina agik kalmak™ ibaresini kullanir: “Akil kendi 6ziinde bir tiir
acilma ve ortaya ¢ikmadir. Bu sebeple insan akilli bir varlik olarak kendi kendine agik
oldugu gibi kendi imkanlarina da ag¢ik kalir. Bu agilma sebebiyledir ki insan daima

hem kendini gerceklestirir, hem de varligin hakikatlerini elde eder.””®’

Dinani ariflerin kesf ve suhud igeren kalbi agilimlarinin ardindan soyledigi
sOzlerin ve eserlerin akli derin diisiince ile incelendigi takdirde akla aykirt olmadiginin
anlagilacagimi diisiinmektedir. Dolayisiyla kalbin agilimi ve aklin agilimi sonuglar
birbiriyle uyumlu olan iki dogru yontem olarak goriilebilir. Dinani bu yontemleri
kullanan tasavvuf ve felsefe ilminin birbiriyle ¢elismedigini aksine iki ilmin uyumlu

oldugunu savunmaktadir.%®

Dinani yapmis oldugu tanimlamalarla akla aragsalliktan ¢ok daha biiyiik bir
onem ve rol atfetmektedir. Dinani Molla Sadra gibi, insanin duyu, vehim, hayal gibi
tim idraklarinin yaraticisi oldugunu diisiinmektedir. Bu yaraticilik yetisi insanin
nefsine aittir ancak dikkat edilmesi gereken husus sudur ki insan nefsinin yaratici rolii
akil i¢in gegerlidir. Akil nefisten daha yiiksekte olmasindan 6tiirii nefsin akli yaratmasi
miimkiin olmamaktadir. Peki, aklin yaraticis1 kimdir? Dinani insan aklin1 tiimel aklin
bir hibesi olarak gérmektedir.?® Tek tek her bir insan tiimel akildan bir hisse
tasimaktadir. Tiimel akil ise Allah’in ilminin suunundandir. Dinani, tiimel akl 1s18a
benzeterek aciklar. Akil 151k gibi tek bir hakikat olmasina ragmen farkli seviyelerde
farkli Olciilerde tezahiir edebilmektedir. Tiimel aklin sinir1 ve maveras: yoktur.
Dolayisiyla tiimel akildan pay alan insan akli bir aragtan ¢ok daha fazlasidir.

Yonlendiren ancak ydnlendirilemez olandir.”

2]

7 Dinani, a.g.e., s. 195.

6 Ae., s.195.

9 Dinani, Molla Sadra ve Siihreverdi Dersleri, s. 101.
0 Ae., s. 76-101-190.
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UCUNCU BOLUM

INANC

Insan dogas1 geregi inang sahibidir. Inangsiz oldugunu iddia eden bir kisi
halihazirda inangsiz olsa dahi hayatinin bir boliimiinde veya ge¢misinde inanca dair
bulgular tasir. Inang olgusu sadece Tanr1’ya olan inanci kapsamamaktadir. Birey diger
bireylere, nesnelere ve madde tistii varliklara inang gelistirebilmektedir. Bireyin
inanct; aile, cografya, toplum, toplumunun 6rfii ve toplum tarafindan kabul edilen din
gibi faktorlerin etkisiyle sekillenmektedir. Tanr1 inanct da benzer sekilde dogumdan
itibaren kisi tizerindeki etkin faktorlerle sekillenir. Bununla birlikte Tanri inanct;
bireyin i¢ diinyasinda gelisen duygular1 ve rasyonel c¢abasi neticesinde de

olusmaktadir. Bu tiir bir inang geleneksel ve kiiltiirel olamayan inang tiiriidiir.t

Tanr1 inanci tarihsel bir baslangici olmayan, cografi olarak sinirlanmayan bir
gercekliktir. Nitekim insanlik tarihinin en basindan itibaren her dénemde ve her
kiiltiirde Tanr1 inanci var olmustur. Tarihte geriye gidildiginden 6tiirii Tanr1 inancinin
rasyonelligini yitirecegini ve dogmatik olacagimi diistinmek biiylik bir yanilgi
olacaktir. Bir inang tiirli olarak teizm; Antik Cagdan itibaren gerek ilahi dinler gerek
felsefe okullar1 tarafindan rasyonel temellere dayandirilarak aciklanmis ve

savunulmustur.?

Islam diisiincesinde inan¢ kavrami ve inangla alakali tiim problemler iman
kavrami altinda incelenmektedir. Iman “giiven duygusu i¢inde tasdik etmek, inanmak”
anlamina gelmektedir.® Kelimenin Latince karsihig1 fides olup Ingilizce karsilig: faith

kelimesidir. Iman kavraminin terim anlamlari ise su sekildedir:

Aydin Topaloglu, Filozoflarin Tanrisi, iz Yayncilik, 2020, s. 21-22.

2 Ae.,s. 78-79.

Mustafa Sinanoglu, “iman”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, TDV Islim Arastirmalart
Merkezi, 2000.
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1. Iman bir bilgi tiirii olup bilgi anlaminda kabulii ifade etmektedir.
2. Iman, kalbin tasdikidir.

3. Iman; seriatin emir ve nehiylerine uymaktir.

4. Iman; kalbin tasdik etmesi, dilin bu kabulii ikrar etmesidir.

5. Iman; kalbin tasdik etmesi, dilin bu kabulii ikrar etmesi ve buna dair

eylemdir.*

Iman kavraminin yukarida aktarmis oldufumuz gibi birgok anlaminin
olmasinin sebebi kelam okullarinin, filozoflarin ve tasavvufcularin kavrami kendi
diisiince esaslarina gore tanimlamasindan ileri gelmektedir. islam diisiiniirleri, iman;
tanimi, esaslari, Islam ile olan farki, dereceleri, amel ile olan iliskisi ve akil-bilim ile
olan iliskisi agisindan konu almislardir. Kur’an’in iman ve miimin ile ilgili vermis

oldugu tanimlar Islam diisiiniirlerinin iman1 tanimlamasinda bir rehber konumundadir.

Hristiyan diisiince tarihinde oldugu gibi Islam diisiince tarihinde de mevzu
bahis inang iken aklin giivenilir bir kaynak olup olmadigi, inang sahasina aklin giris
izni olup olmadigi konusu tartigilmistir. Bati’da Soren Kierkegaard’in temsilcisi
oldugu fideizm, bir diger adiyla imancilik, inan¢ sisteminin akil yoluyla

degerlendirilemeyecegi goriisiinii savunur.®

Islam diisiincesinin fideistleri ise Ehl-i Hadis ve Ahbarilerdir. Ehl-i Hadis;
zay1f rivayetlerin dahi akilsal diisiinceden daha degerli olduguna inanmakta, fikih
kurallarinin igtihadinda aklin hiikiim vermesine izin vermemekte ve hadis sinirlari
disina ¢ikmamaktadir.® Ehl-i Hadis’in benzeri bir olusum Siiler arasinda da ortaya
¢ikmis Ahbari’lerdir. Ahbari’ler inang ve fikih alanlarinda aklin kullanimina karsi
¢ikmis, akla savas agarak tek giivenilir kaynagi Peygamber ve Ehlibeytinin rivayetleri
olarak kabul etmistir.” Ahbarilerin giivenilir olarak s1gidig1 rivayetlerin akli 6ven ve

insan1 akla davet eden igerikleri, akla diisman tutumlariyla ¢eliski igermektedir.

Nasiruddin Tusi, Kavaidu’l Akayid, Ali Rabbani Golpaygani, s. 144-146.

Michael Peterson, Akil ve inang, Kiire Yayinlari, 2017, s. 109.

Aliriza Kirmani, “Akil ve Din”, Misbah, Sonbahar 2015, s. 139.

Kirmani, A.g.e., s. 142- Rasiil Ca’feriyan, Din ve Siyaset der Dovre-i Safevi, Kum: Ensériyan, hicri
semsi 1370, s. 142 .
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Ahbariler bu ¢eligkiyi giderebilmek i¢in rivayetlerde dviilen aklin derin teorik akil
olmayip ylizeysel fitri akil oldugunu iddia etmektedir. Fitri akil ise kesin bilgi
icermekte olup akilsal derin diisiince ve ispata ihtiyag duymamaktadir.® Elbette
Ahbarilerin fitri  akil ile kastettikleri akil tiurti, Tabatabai’nin fitri akli ile

karigtirilmamasi gerekir.

Iran diisiincesinin yakin tarihinde Ahbari diisiincesine benzer diisiinceye sahip
bir baska goriis ortaya ¢ikmustir. Tefkik ekolii olarak adlandirilan bu grubu,
calismamizin Birinci Boliimiinde Tabatabai’nin hayatini aktarirken zikretmistik.
Tefkik ekoli felsefenin seriat ile taban tabana karsitlik igerdigini iki sahanin
birbirinden tamamen ayrilmasi gerektigini diisinmektedir. Akli diigiince iriinii ile
vahiy arasinda tevil ve birlesim yerine tefkik olduguna inanmalarindan 6tiiri Tetkik
Ekolii olarak adlandirilmislardir. Tefkik ekolii aklin inan¢ ve din smirlari igerine
girisini dinin bagimsizligin1 zedeledigini diisiinmektedir. Bu sebeple vahiy ile akil, din
ile felsefe arasindaki tim uyum faaliyetlerine karsi ¢ikmaktadir. Tefkik ekoli
temsilcisi Mirza Mehdi Isfehani, 1961 yilinda Meshed’e go¢ ederek bu diisiinceyi
yaymis ve kisa zamanda biiyiik bir etki alanina ulasmistir. Tefkik ekolii felsefe gibi
tasavvufa da cephe almis dini tasavvufi sdylemlerden arindirmak icin de caba

gdstermistir.?

Tiim bu ayristirma faaliyetleriyle Tefkik okulu, Askin Hikmet okulunun uyum
faaliyetlerinin tam karsisinda, zit goriis olarak konumlanmistir. Felsefe derslerini,
O0zelde Molla Sadra derslerini tehlike olarak gormelerinden 6tiirii Tabatabai ve
Humeyni’nin derslerinin bitirilmesi i¢in baski uygulamiglardir. Ancak Tabatabai ve
Ogrencileri gibi felsefe tutkunlar1 karsisinda basariya ulasamamalariin en biiyiik
ispat, medreselerde ve {iiniversitelerin Ilahiyat fakiiltelerinde felsefe &greniminin

zorunlu hale gelmesi ve felsefenin din bilginleri tarafindan yogun ilgi gérmesidir.

8 Kirmani, a.g.e., s. 143-.
® Ae,s. 143
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5.1. Tabatabai’de Inanc

Tabatabai inanci “bir seyin gereklerine sarilmak suretiyle onu kabul etme,
tasdik etme” olarak tanimlamaktadir. Bununla birlikte Kur’an literatiiriinde imanin;
Allah’m varligina ve birligine, ahiret giinline, peygamberlere ve getirdiklerine
biitiinciil olarak inang ve inancin gerektirdigi eylemler anlaminda kullanildigini ifade
etmektedir. Kur’an inananlari iman ve salih amel olmak iizere iki sifatla birlikte
nitelemektedir. Tabatabai salih amelin kendi basina bir sifat olmaktan ziyade inancin
bir neticesi olduguna dikkat ¢cekmektedir. Bu sebep sonug iliskisi ile beraber imant; bir

seyi bilmek, bilinen seyi 6ziimsemek ve igine sindirmek olarak tekrar tanimlar.°

Tabatabai tiir olarak insanin mutluluga ulagsmasinin ve dengeli bir hayata sahip
olmasimnin yolunun ilahi menseli din ile miimkiin oldugunu savunmaktadir.!! Din ise
insan i¢in diizenlenmis inang esasina dayanan pratik yasalar biitiiniidiir.'?> Dolayisiyla

mutluluga erisim; iman ve imanin gerektirdigi eylemler ile miimkiin olacaktir.

Tabatabai her insanin goniillii ya da zorunlu bir sekilde iman sahibi oldugunu
vurgulamaktadir. Goniilli olan iman dis bir etkenin baskisi olmadan tercih ile olusur
ve Allah tarafindan kabul edilen iman tiirii budur. Zorunlu iman ise azabin yakici

etkisiyle gerceklesir ve insandan kabul edilmeyecek iman tiiriidiir.

Diinya hayatinda imanin sadece goniillii olarak gergeklesebilecegini de ayrica
vurgulamak gerekir. Tabatabai imani; teorik bilgiler silsilesi ve onun gerekliligi pratik
bilgiler silsilesinin toplami olarak gérmektedir. Inancin gerceklestigi yerin ise kalp
oldugunu dolayisiyla kalbi ilgilendiren bir meselede zorlama ve dayatmanin miimkiin
olmayacagini savunmaktadir. Zorlama ve dayatma; eylemler ve digsal olgular tizerinde
etken durumundadir. Islam dininde “Dinde zorlama yoktur.”'® Ayeti geregince bir

kisiyi inanmaya zorlamanin yasak oldugu sonucu ¢ikarilmaktadir.**

=
o

Muhammed Hiiseyin Tabatabai, EI Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, Kevser Yaynlari, 2020, c. 15, s. 8-
9.

Muhammed Hiiseyin Tabatabai, EI Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, Kevser Yayinlari, 2019, c. 2, s. 172.
2 Tabatabai, A.g.e., c. 15, s. 11.

13 Bakara Suresi, 256. Ayet.

4 Tabatabai, A.g.e., c. 2, s. 508-509.
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5.1.1. inancin Dereceleri

Tabatabi diisiincesinde Islam ile iman aymi paralelde dogru bir orantiyla
artmaktadir. Tabatabai, Islam ve dolayisiyla iman igin dort derece zikreder. Bu

dereceler su sekildedir:

1. Birinci Derece: Imanm ilk derecesi Islam’t kabuliin hemen ardindan
gelmektedir. Imanin ilk derecesi sehadetin esaslarini igeren bir inang olup
[slam’in tiim ilkelerine inanci zorunlu kilmaz. Bununla birlikte bu

seviyede iman sirk ile i¢ ige ge¢mis inang sekli olarak goriilebilir.®

2. Ikinci Derece: Birinci derece imanin ardindan ikinci Islam derecesine ve
hemen ardindan ikinci iman derecesine ulasilmaktadir. Birinci iman
derecesinde islam’in ilkelerine genel bir inang sz konusuyken ikinci
derece ilkelere ayrintili inan¢ s6z konusudur. Saff Suresi 10 ve 11.
ayetlerde Allah inananlar1 imana davet etmektedir. Burada kastedilen

ikinci derece imandir.

3. Uciincii Derece: Bu derecede inan¢ insanin kendisinden ayrilmaz
karakteristik 6zelligi haline biiriiniir. Bu seviyede bir inanca sahip olan
insanin tiim nefsi ve hayvansal istekleri, zevk ve madde diigkiinliigli iman
tarafindan dizginlenir. Bu inang derecesi insanin sadece eylemleri lizerinde
etkili bir kontrol mekanizmasi olmayip insan zihnini ve duygulari iizerinde
etken bir rol oynar. Bu derecede inanan i¢inde emir ve nehiylerle uymayan
higbir egilim, duygu ve diisiince barindirmamaktadir. Muminun Suresi 1-
3. ayetlerinde ‘bos seylerden yiiz ¢eviren miiminler’ bu inang
seviyesindeki Kkimselerdir. “Riza, teslimiyet, karsilik beklemeksizin
tyilikte bulunma, Allah ugrunda eziyet ¢cekerken sabretme, tam anlamiyla
diinya cekiciliginden soyutlanmislik, arinmislik, Allah i¢in sevme ve Allah
icin bugzetme gibi istiin nitelikli ahlaki ozellikler, bu mertebenin

gerekleridir.”®

15 Muhammed Hiiseyin Tabatabai, El Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, Kevser Yayinlari, 2017, c. 10, s. 130.
16 Muhammed Hiiseyin Tabatabai, EI Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, Kevser Yayinlari, 2017, c. 1, s. 449-
450.
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4. Dordiincii Derece: Kesin inan¢ anlamina gelen yakin iman, imanin
dordiincii mertebesi olup kamil insanin inang tiiriidiir. Yakin imana sahip
olan inananlar diger mertebelerdeki imanin nitelikleri ile birlikte tam bir
hosnutluk igerisindedirler. Korku ve iizlintii duymazlar. Zira sahip oldugu
her seye aslinda sahip olmadigimi, miilkiin ger¢ek sahibinin Allah
oldugunu bilir, kaybetme korkusu yasamaz ve kaybettiklerinde de

tiziilmezler.'

Yunus Suresi 62. ve 63. ayetlerinin tefsirinde Allah’in inanan kulunun velisi
oldugunu aktarmaktadir. Allah inanan kulunun velisi olarak onu dogru yola iletir,
emirlerine uymak ve men ettiklerinden sakinmak konusunda yardimcisi ve
destekleyicisi olur. Allah’in kulunun velisi oldugu gibi inanan kul da itaatiyle Allah’in
velisi olma konumuna ulagir. Bagislanan, cennet ile miijdelenen ve manevi desteklerle
donatilan kul inanan ve Allah’in velisi olandir. Ancak ayetin devaminin Allah’in
velisini iman etmekle beraber takva sahibi olmakla da nitelemesi imanin tek basina
yeterli olmadigmin gostergesidir.'® Tabatabai, takvay1 inancin pratik amel ile birlikte
oldugu bir iman seviyesi olarak ifade eder. iman derecelerinden ikinci, {i¢iincii ve
dordiincii seviyelere tekabiil ettigi soylenebilir. Bununla birlikte pratik amel ile birlikte
olmadan inancin bir fayda saglamayacagmi disiiniir ki 1. seviye iman1 kastettigi

anlasilmaktadir.*®
5.1.2. Akil Inang liskisi

Tabatabai, Kur’an’in bir¢ok ayetinde ilmin, aklin ve akilsal diisiinmenin
oviildiigiinii ve insamin bu olgulara davet edildigini aktarir. Islam’n bilime verdigi
onemin en 6nemli gdstergelerinden biri Islam dncesi donemin cahiliye dénemi olarak
adlandirilmasidir. Tabatabai dini inanci1 korii koriine taklit ve cehalet olarak yorum-
layan bilim insanlariin biiylik bir yanilgi igerisinde oldugunu diisiinmektedir. Bilim
insanlarinin bu yanilgisinin sebebi ise hicbir akilsal ve bilimsel temeli olamayan, sirk

iceren ve salt tapinmadan ibaret olan dinleri inceleyip genel bir kaniya ulagsmalaridir.

17 Tabatabai, A.g.e., c. 10, s. 130-131.
18 Ae., c. 10,s. 129.
19 Tabatabai, ElI Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, c. 2, s. 170.
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Bu genel kani ile birlikte tevhit temelli inanci da korti koriine taklit olarak degerlen-
dirmektedirler. Tabatabai, ger¢ek dinin insan1 bilingsiz bir imana ve yol gosterici kitabi

olmayan misyona davet etmekten ¢ok uzak oldugunu ifade etmektedir.?°

Tabatabai, Islam dininin ve mensuplarinin ger¢ek amacim akla dayali
mutluluga ulasmak olarak belirler. Islam dini bu mutluluga ulasma noktasinda insanin
bedensel ihtiya¢ ve arzularmi géz ardi etmemektedir. Hatta bu ihtiya¢ ve arzularin
karsilanmasini insanin mutluluga ulagmasinda bir gecis noktas1 olarak goriir. Bu
noktada insandan beklenen denge politikasi izlemesidir. Ihtiyac ve arzular dozunda
karsilanmali ve as1l amag unutulmamalidir. islam dengenin bozuldugu ve akliselimden
uzaklasildig1 noktalara yasalariyla sinirlar ¢izmektedir. Yasamayi gergeklestiren din,
yasalarinin uygulamasini topluma birakmaktadir. Tabatabai, arzu ve ihtiraslarina
yenik diisen kimselerin Islam dininin yasalarini, zgiirliiklerini kisitlama faktdriinden
otiirii kabul etmekte zorlanacaklarini eklemektedir. Bu noktada ¢oziimii giizel ahlakin

yayginlastirilmasinda gérmektedir.?!

5.2. Mutahhari’de Inanc

5.2.1. Mutahhari’de Inancin Mahiyeti

Mutahhari imani1 diger tiim iliskili kavramlardan bagimsiz olarak “Insanin daha
onceleri endise duydugu istiin bir varligin varligini kabul etmek suretiyle emniyete ve
huzura erigmesi” olarak tanimlamaktadir. Mutahhari iman kelimesini ilging buldugunu
dile getirerek imanin salt inang olarak tanimlanmasini dogru bulmamaktadir. Allah’in
varligina inanmak var oldugunu kabul etmek demektir. Binlerce yil Allah’a ibadet
eden sOylemlerinde Allah’in izzeti iizerine ant igen seytan Allah’in varligina inan-
masina ragmen miimin olarak nitelenmemektedir. Benzer bir 6rnek olarak bir duvarin
varligimi kabul etmek o duvara iman ettigimiz anlamima gelmeyecektir. Mutahhari

seytanin inandigin1 ancak inandigi gergeklige bir ¢ekim duymadigini ve teslim

20 Tabatabai, A.g.e., c. 2, s. 184-185.
21 Muhammed Hiiseyin Tabatabai, EI Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, Kevser Yayinlari, 2010, c. 4, s. 151-
152.
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olmadigini ifade ederek bu inancin iman olmadigini diisiinmektedir. Dolayistyla iman;
insanin bir gseye inanmasi, inandigl seye ¢cekim duymasi ve o seye teslim olmasi

anlamina gelmektedir.??

Mutahhari iman kavram ile iman ile yakin iliskili Islam ve sirk kavramlarini
Kur’an’r esas alarak mercek altina almaktadir. Sehadet etmek insan1 islam sinirlar:
icine dahil etmektedir. iman ise Islam’dan daha &zel bir kavramdir. Mutahhari’nin
iman ve Islam kavramlar1 tanimlamalarindan ¢ikarilacak sonug su iki yargidir: Her
Islam’a teslim olan iman etmis degildir ancak her iman eden Islam’a teslim olmustur.
Mutahhari bu yargiya ispat olarak Hucurat Suresi 14. ayetini gdsterir. iman ile iliskili
bir diger kavram olan sirk, iman ve Islam kavramlarinin karsiti olarak
kullanilmaktadir. Iman ve Islam’mn temeli tevhit ilkesidir. Iman getirmis ve islam’a
teslim olmus kimse tevhit esasini kabul etmis olup tevhidi kabul etmeyen kimse ise
miisrik kimsedir. Mutahhari sirkin, sadece birden fazla yaraticiya inanmak anlamina
gelmedigini, tevhide inanan bir kimsenin sirk kosabilecegini ifade ederek sirke genis
bir anlam atfeder. Zira sirk yaraticiy1 ikilemek, tiglemek, coklamak disinda yaraticinin

sifatim yaratic1 disinda bir varliga atfetmektir.?

Mutahhari her ideolojinin belli bir diinya gortisii temeli tizerine kuruldugunu
ve bu temel iizerinde sistematiklestigini ifade ederek asil olanin ideoloji mi yoksa
diinya goriisii mii oldugu problemini incelemektedir. Bu noktada iki diinya goriisii
olarak komiinizm ve Islam diinya goriislerini karsilastirarak imanin Islam’daki yerini
netlestirmek istemektedir. Komiinizm diizeni diger her toplumsal diizen gibi belli bir
fikir ve inan¢ esas1 iizerine kuruludur. Bu fikir ve inang sistemi ise hi¢ sliphesiz
materyalizmdir. Komiinizmin toplumsal, siyasal, ekonomik ve ahlaki tiim &gretileri
materyalizm esasina uygun olarak diizenlenmistir. Burada dikkat edilmesi gereken asil
hedefin ne oldugu konusudur. Komiinizm diizeninin fertleri i¢in ulasilmas1 gereken
hedef materyalizm degildir. Materyalizm sadece 6gretileri ve sistemi aciklamak igin

gerekli bir aractir. Mutahhari, materyalizmin komiinizm icin baglarda bir temel

22 Murtaza Mutahhari, Asinayi ba Kur’an, Intisarat-1 Sadra, 1389, c. 14, s. 164-165.
28 Murtaza Mutahhari, Felsefe-ye Tarih, Intisarat-1 Sadra, 1390, c. 4, s. 263-264.
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oldugunu ancak bazi komiinistler tarafindan materyalizmin temel olmaktan dahi

cikarildigini aktararak 6nemsizligine vurgu yapmaktadir.

Mutahhari, Islam’in ise iman temeli iizerine kuruldugunu ancak imanin asil
konumunun bir temel olmaktan ¢ok daha yiiksek oldugunu diisiinmektedir. Iman bu
yiikksek konumu eylemin oOnciilii olmasindan kaynakli degil, eylemin yapitasi
olmasindan kaynakli kazanmaktadir. Nitekim pratik sistemden iman c¢ekip

cikarildiginda tiim pratik sistem ¢okecektir.?
5.2.2. Bilim Inang liskisi

Mutahhari; insanin hayvandan farkli olarak diinyay1 daha iyi ve miikemmel bir
diinyaya doniistiirmek arzusu tasidigini ve dogasi geregi idealist bir yapiya sahip
oldugunu diistiinmektedir. Dogas1 geregi idealist olan insan hayatin1 anlamli kilacak
olan istiin bir ideye ihtiya¢ duymaktadir. Maddi hedefler insanin ulasana kadar arzu-
ladig1 ancak ulastiktan sonra yeterli tatmini saglamayan hedeflerdir. Peki, ideali kim
saglayabilir? Mutahhari, bilimin insana bir hedef veremeyecegini yalnizca hedefe
ulasma noktasinda aragsal rol oynadigini diisiinmektedir. Bilimin hizla ilerlemekte
oldugu bu dénemin insanlarinin igene diistiikleri bosluk hissi bir ideale sahip olma-
maktan ileri gelmektedir. Insana ide verecek olacak ise inang ve dindir. Son nefesine
kadar ideali ugruna bilime, dine hizmet eden Islam diisiiniirleri bunun en giizel

ornegidir.?

Mutahhari ilmin ve inancin, insanin insanligimin bir gerekliligi oldugunu
vurgulayarak bilim ve din karsithginin Islam’da yeri olmadigin1 savunmaktadir.
Hristiyan diinyasinda hakim olan bilim din karsitliginin sebebinin Ahd-i Atik Yaratilis
Kitabimin 16. ve 17. ayetlerindeki Adem ve Havva’nin cennetten kovulus olay: olarak
gormektedir. Tanr’nin Adem ve Havva’ya yasakladigr agac iyilik ve kotiiliige dair
bilgi agact olup Tanri insanin iyilik ve kotiliiglin bilgini olmasini ve kendisine
benzemesini istememektedir. Yasak aga¢ bilgiyi temsil etmektedir. Dolayisiyla bilgi

insanin yaklagmamas1 gereken yaklastigi takdirde gilinah islemis olacag ve

24 Murtaza Mutahhari, insan-1 Kamil, Intisarat-1 Sadra, 1390, s.137-138-139.
25 Mutahhari, Asinayi ba Kur’an, c. 14, s. 165-166-167.
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cezalandirilacagi yasakli bolge olarak telakki edilmistir. Nitekim akil, insana vesvese

veren seytan konumundadir.

Mutahhari Kur’an’dan edindigimiz bilgiye gore yasak agacin tamah, hirs gibi
insanin hayvanda da olan nefsani istekleri temsil ettigini ifade etmektedir. Allah,
Adem’i bilgiyle donatip halifesi olarak se¢mis meleklerine ona secde etmesini

emretmistir. Seytan bu emre itaat etmemis ve Allah’in dergahindan kovulmustur.?®

Hig siiphesiz Mutahhari’nin bu Kur’an kissasini aktarmasinin sebebi, insanin
bilgisi ve akli sebebiyle seytana iistiin kilindigim1 ve seytanin kibri nedeniyle
kovuldugunu gostermek istemesidir. Bununla birlikte islam’da insan1 akil digiliga ve
nefsi isteklere yonlendirenin akil degil, seytanin insandaki bir tezahiirii olan nefs-i

ammare oldugunu dile getirir.

Mutahhari, kutsal kitaplardan karsilastirmali olarak sundugu bu iki 6rnekle akil
ve din karsithg probleminin Islam’mn bir problemi olmadigmi kanitlamaya
calismaktadir. Konunun Hristiyan diinyast i¢in bir problem oldugunun bir baska
gostergesi de medeniyet tarihlerini inang yiizyih ve bilim yiizyilh olarak
ayirmalaridir.?” Her ne kadar Mutahhari bu noktada Auguste Comte’un adima yer
vermese de inang ve bilim yiizyili ile kastettigi 3 Hal Yasasi olarak adlandirilan

diisiincenin tarthsel evrimi gibi goriinmektedir.

Mutahhari, islam’in aydmlanma cagmin inang ve bilim birlikteligi ile
gerceklestigini ifade eder. Hristiyan diinyasinin din ve bilim karsittir yargisini kabul
etmenin dine, bilime ve insanliga geri doniilmez zararlar verdigini ve bu yanlistan

doniilmesi gerektigini savunmaktadir.?®

Islam’da inang ve bilim zitlik teskil etmedigi gibi birbirinin tamamlayicisidir.
Mutahhari bilim ve inancin insana olan katkilarini su sekilde agiklar: “Bilim bize
aydinlik ve giic vermektedir, iman ise ask, umut ve sicaklik. Bilim arag tiretmektedir,

iman ise amag. Bilim hiz katmaktadir, inang ise yon. Bilim yapabilmektir, inang 1yiyi

% Murtaza Mutahhari, insan ve iman, intisarat-1 Sadra, 1390, s. 20-21.
27 Ae., s 21,
28 Ae., s 22
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istemek. Bilim neyin var oldugunu gdosterir, iman ise ne yapmak gerektigi konusunda
ilham verir. Bilim disarinin inkilabidir, iman ise igerinin inkilabidir. Bilim diinyay1
insanin diinyas1 yapar, iman ise ruhu; insanlik ruhu olarak insa eder. Bilim insanin
varligin1 enlemsel olarak genisletir, iman ise dikey olarak yukari ¢eker. Bilim tabiati
inga eder, iman ise insan1 inga eder. Hem bilim hem iman insana gii¢ vermektedir ancak
bilimin verdigi gii¢ ayrik bir giictlir, imanin verdigi gii¢ ise birlesik bir giictiir. Bilim
giizelliktir. Iman da giizelliktir. Bilim aklin giizelligidir, iman ise ruhun giizelligidir.
Bilim diistincenin giizelligidir, iman ise duygularin giizelligidir. Bilim insana emniyet
saglamaktadir, iman da. Bilim digsal emniyeti, iman ise i¢sel emniyeti saglamaktadir.
Bilim insan1t hastaliklarin, sellerin, depremlerin, tufanlarin saldirilarindan
korumaktadir. Iman ise insani 1stiraplar, yalmzliklar, kimsesizlik hisleri, sagmaliklar
karsisinda korumaktadir. Bilim, diinyayi insan ile iman insani kendisiyle uyumlu hale

getirmektedir.”?°
5.2. Dinani’de Inanc

Dinani, inan¢ ve bilgiyi kalp ile ilintili olan iki temel olgu olarak tanimla-
maktadir. Inang ve vicdan; ask ile ile ilgili konulari, bilgi ve idrak; marifetle ilgili
konular1 igermektedir.®® Dinani, derslerinde ve eserlerinde inang olgusundan ziyade
ask olgusunu incelemektedir. Aski ise inancin konusu olarak belirttiginden ask
kavramini tanimlamak, diisiiniiriin konuya yaklasimini ve diisiinme seklini anlamak

hususunda bize yardimci olacaktir.

Dinani askin, tipki konusma ve idrak etme gibi insanin zati 6zelliklerinden biri
oldugunu diisiinmektedir. Gazzali’'nin de askin insanin zati 6zelligi oldugu goriistinii
savundugunu ancak bunu agik bir sekilde agiklamadigini aktarmaktadir. Bir yetinin
zati Ozellik olmas1 demek o yetinin insanin yaratilisinda mevcut oldugu anlamina
gelmektedir. Her insan konusmay1 ve idrak etmeyi, bu yetkinlikleri kisitlayacak bir
engel olmadig1 miiddetge deneyimlemektedir ancak aski hayat1 boyunca hig tecriibe

etmeme ihtimali bulunmaktadir. Diisliniir, askin insanda kuvve-potansiyel halde

29 Mutahhari, insan ve iman, s. 23.
% Gulamhiiseyin Ibrahimi Dinani, Akil Defteri Ask Ayeti, insan Yayinlari, 2022, s. 20.
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bulundugunu, tecriibe edilmesi icin bilfiilige gegmesi gerektigini diisiinmektedir.3!
Askin insan hayatinda hi¢ ortaya ¢ikmamasi bir potansiyel olarak askin kusuru degil
aski tecriibe edecek sartlar1 saglamayan insanin kusurudur. Bu kusur sadece agk i¢in
degil insanin onunla donatildigi ancak higbir zaman ortaya c¢ikarmadigi tim

potansiyelleri i¢in gecerlidir.®?

Dinani, Molla Sadra’nin varlikta teskik diisiincesini kabul etmektedir. Varlikta
mertebe oldugunu kabul etmenin neticesi olarak var olan her seyde mertebe oldugunu
dolayisiyla askta da mertebe oldugunu diisiinmektedir. Askin ilk derecesi zahiri agktir.
Zahiri agktan daha istiin bir aska gecis, sevgiliye ulastiktan sonra fazlasini isteme
arzusunun son bulmamasiyla gergeklesmektedir. Ulastig1 nokta ile yetinen, fazlasini
arzu etmeyen insanin; duydugu ask, yetindigi noktada son bulmaktadir.®® Ancak
Dinani, yetinmenin ve sinirlar i¢erisinde kalmanin insanin sahip oldugu zalim sifatiyla
pek miimkiin olmadigini diistinmektedir. Digiiniiriin zulim kavramini insanin bir
Ozelligi olarak nitelendirmesi ve bu kavrami olumlamasi alisilmisin disinda bir
yaklagimdir. Dinani, “insan zalumdur” derken ig¢ine dogdugu sinirlari ihlal ederek daha
fazlasina ulasma arzusunu ifade etmektedir. Zamanin, mekanin, toplumsal faktorlerin
ve anlayisin insana sinirlar ¢izdigi gercegi herkes tarafindan kabul edilmektedir. Insan
bu sinirlar icerisinde yagamini siirdiirdiigii takdirde yerinde sayacak ve gelisim siireci
devam edemeyecektir. Bu sebeple diisiiniir, insanin sinirlar1 agmasini iyi bir sey olarak
degerlendirmektedir. Bununla birlikte, sinirlart agmakla ifade edilen toplumsal
yasamda baska bir bireyin 6zglirliikk sahasina girip, haklarini elinden almak degildir.
Sinirlar1 agsmak suretiyle gelisim gostermek; yatay bir diizlemde degil dikey diizlemde,

yiicelmek sekliyle gerceklesmektedir.>*

Dinani’nin insan1 nitelendirdigi bir diger 6zellik cehul olmasidir. Insan daima
bulundugu mertebenin bir iist mertebesine karsi cehalet igerisindedir. Bu cehaleti
ortadan kaldirmak icin {ist mertebeye cikmasi gerekir. Insanin askta yolculugu, bu

sekilde siirekli cehaletini gidermek amaciyla iist marifete ulasmasi, oldugu nokta ile

w
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yetinmeyip sinirlar icerisine hapsolmamasiyla gerceklesmektedir. Dinani, insan ile
melek arasindaki farkin bu agk ve marifet yolculugu ile gerceklesen tekamiil oldugunu
savunmaktadir. Melek varolusunun ilk anindan son anina kadar igerisinde oldugu
sinirlar1 asmadan varhigini siirdiirmektedir. Insanin ise dikey bir gelisimsel siireg
icerisinde, sinirlar1 asarak yiiceldigini ifade etmistik. Dinani, insan1 agsk ve marifet
pesinde siiriikleyen sebebin dert oldugunu diistinmektedir. Derdi olmayan ve rahatini

da bozmak istemeyen kimse ne askin pesine diisecektir ne de marifetin.®

Konuya giris yaparken askin inancin bir konusu oldugunu dile getirmistik.
Peki, Dinani diisiincesinde ask, inancin kapsaminda mi degerlendirilmelidir? Ya da
inang, ask dairesi i¢erisinde mi diisiiniiliip degerlendirilmelidir? Dinani, bazi tasavvuf
erbabinin aksine zahiri aski kiicimsememekte, zahiri aski da gercek ask olarak
gormektedir.®® Zahiri ask, ask vadisine giris mertebesidir. Iginde ilahi aski
barindirmayan zahiri ask, ilahi aska evrildigi takdirde inang sahasina giris yapilacaktir.
Netice itibariyle her ne kadar ilk mertebelerde dahi olsa Tanr1 inancinin olmadigi bir
sahada da agktan s6z etmek miimkiindiir. Dinani’de ask ve Tanr1 inancinin birlikteligi,
bu birlikteligin neticesi Tanr1 sevgisi “La ilahe illallah” ciimlesiyle baglamaktadir.
Tanri’ya dair ilk inang, inkar ile baslamaktadir. Tanri’nin varliginin kabuliiniin ilk
asamasi, ondan bagka tanrinin varligmin reddidir. Dinani disiincesinde “La ilahe
illallah” inancin baglangi¢ noktasi oldugu gibi inancin ve askin zirve noktasi olma
ozelligi de tasimaktadir. Zira bu ifade Allah’tan bagka ilahin reddini degil, tek hakikat
olan Allah disinda her seyin reddini ifade etmektedir.®’

Dinani, ask kelimesinin Kur’an’da ge¢medigini ancak Kur’an’da sevmek ve
sevmekten tiireyen diger kelimelerin kullanildigin1 aktarmaktadir. Marifet ve agk ehli
kimseler i¢in ise bu sevgi askin tam karsiligini ifade etmektedir. Ask; siddetli sevgidir.

Siddetli sevgi ise inangl kimsenin sifatidir.3®

Peki, ask, diger tiim yetilerden bagimsiz 6zerk bir yeti midir? Dinani, agk

olgusunu andigr her noktada akil, aklin idrak yetisi ve marifet kavramlariyla

w
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birlikteligine ve ayrilmaz iliskisine yer vermektedir. Muhabbet ve marifet bir hakikatin
iki suretidir.® Dinani, ask ve aklin baslangicta karsit olgular olarak diisiiniilebilecegini
kabul eder. Bu iki olgu izledikleri yol bakimindan birbirlerinden faklidir ancak ikisinin
tam yetkinlige ulasinca aralarinda bir aykirilik ve uzaklik gézlemlenmeyecegini kabul
etmektedir. Kamil akil ve kamil aska en giizel 6rnek olarak ise insanlarin en akillist ve

Allah’a en ¢ok asik kisi olan Hz. Muhammed’i gésterir.*°

Dinani’nin askla ¢ok yakin iliski kurdugu akil ve marifet olmadan inanci
tanimlamak miimkiin olmayacaktir. Nitekim marifeti tanimak olarak tanimlamaktadir
ve bu gorevi dine degil akla ithaf etmektedir. Dolayisiyla dini tanimlayacak olan da
akil olacaktir. Hristiyanlarin din sahasinda baslangi¢ noktasinin akil degil de inang
olmasi gerektigi ve her dini bilgide mantik aramanin inanci anlamsizlastiracag: diisiin-
celerini elestirmektedir. Elbette dini bilgiyi kabul etmek; iki iki daha dort eder bilgisini
kabul etmek gibi degildir. Ancak dini bilginin bdyle bir bilgi tiirli olmamasi bilingsiz
ve bilgisiz bir sekilde kabul edilmesi gerektigi anlamina gelmemektedir. islam dini,
Hristiyanligin aksine insani siirekli olarak akletmeye ve diisiinmeye davet etmektedir

ve Kur’an hicbir ayetinde “iman et ve sorgulama” gibi bir cagrida bulunmamaktadir.*

Her ne kadar Islam’1n inan¢ konusundaki tutumu akil ve diisiinme temelli olsa
da Islam tarihinde Menazilii’s-Sairin kitabinin sahibi Ebi Abdullah el-Ensari gibi kimi
tasavvufcular fideistler gibi bir tavir sergilemektedir. Ensari ve diger tasavvufcular;
inan¢ konusunda tevhid ve dinin diger esaslarini delilsiz kabul etmenin halkin geneli
icin yeterli oldugunu, hatta zorunlu oldugunu diisiinmektedir.*? Zira tevhid inancinda
tefekkiirde; diistinen, diisiince ve delil olmak tizere en az ii¢ tarafa ihtiya¢ duyulacaktir.
Taraflarin ¢ogalmasi ise mutasavvifin asil amacina ulagsmasina engel olacaktir.%®
Dinani, insanlar1 taklide davet etmenin onlar1 cahillik vadisinde esir tutmak, diisiinsel

hareketten ve yetkinlikten alikoymak oldugunu diistinerek bu kimseleri
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elestirmektedir. Bununla birlikte Dinani, diisiincenin hareketinin engellenemeyecegini

ve insanin sinirmin sirsizlik dzelligi oldugunu diisiinmektedir.**

4“4 Ae.,s. 111,
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DORDUNCU BOLUM

OZGURLUK

Insan; diisiince tarihi boyunca kendi varligmni, diger varliklari, varliklarin
olusunu, kendisinden daha {istiin bir varligin olup olmadigini sorgulamis, cevap
arayisina girismistir. Insan; varligin kendisinden kaynaklanmadigini, diger var olan
insanlardan bir istiinliigliniin olmadigini fark ettiginde varligi kendisine bagislayan
yiice bir varligin oldugu inancina ulagmustir. insan, ister Tanri diisiincesine yukarida
da belirttigimiz gibi akil yoluyla ulagsin ister dinler araciligiyla; varligin asil kaynagi
olan Tanri’nin, varlik sahasinda 6zgilir olma imkan1 saglayip saglamadigi siiphesiyle
karsilasmistir. Eger Tanr1 insana 6zgiirliik vermediyse insan, bir kukla oyunundaki
kukladan farksiz olacaktir ki bu ihtimal insanin i¢indeki tiim yasama istegini, gelecege
dair umudu ve sevinci alip gotiirmek gibi farkli sorunlara yol agmaktadir. Eger Tanr1
insan1 0zgiir bir varlik olarak yarattiysa bu 6zgiirliik kayitsiz sartsiz bir 6zgtirliik miidiir
yoksa kisitli ve siirl bir 6zgiirliikk mii sorusuyla karsilasilmaktadir. Tiim zamanlarda
ve tiim dinlerde tartisildig1 gibi 6zgiirliik konusu Islam Diisiincesinde de tartigilmus, bu
tartigma Ozglirliigii tamamen yok sayan Cebriyeciler ve mutlak 6zgiirliigii kabul eden

Tefvizciler olmak iizere iki u¢ noktanin ortaya ¢ikmasiyla sonuglanmistir.
6.1. Islam Diisiincesinde Ozgiirliik

Cebriyeciler; insanin eylemlerinde 0zgilir olmasimin kendi eylemlerinin
yaraticist oldugu anlamina gelmesinden 6tiirii yaratmada tevhit ilkesi ile celistigini
diigiinmektedir. Yine insanin eylemlerinde 6zgiir olmasi, Allah’in ezeli ilmi inanciyla
celismektedir. Zira ezeli ilim sahibi olan Allah’in ilmi, eylemde zorunluga sebep
olacaktir. Eylemde zorunluluk olmadigi takdirde Allah’in ilmi, insanin eylemiyle

degisim ve doniisiime ugrayacaktir.

1 Muhammed Saidi Mehr, Amuzes-i Kelam-1 islami, Taha, 1398, c. 1, s. 339
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Tefvizciler ise insanin eylemlerinde zorunlu olmasinin Allah’in adalet sifati
geregince miimkiin olmadigini diisiinerek mutlak 6zgiirliikk diisiincesini kabul ettiler.
Tefvizcilere gore mutlak 6zgiirliik diisiincesi Allah’1n adalet sifat1 gibi hikmet sifatinin
da zorunlu sonucudur zira insanin eylemlerinde zorunluluk, yaratilis amacinin da yok

sayllmasi anlamia gelmekte olup Allah’m hikmet sifat1 ile ¢elismektedir.?

Islam Felsefesinde Kelam gruplariyla beraber etkin diisiinceye sahip bir diger
grup felsefecilerdir. Messai filozoflar, insanin 6zgiirliigiini iki akilsal ilkenin kabulii
ile acgiklamaktadir. Bu ilkelerden ilki varligin zorunlu ve miimkiin olarak ikiye
ayrilmasidir. Zorunlu varlik; varligi baska bir yerden almayan ve kendinde barindiran,
dolayistyla zati itibariyle zorunlu bir varliga sahip olan varlik tiiriidiir.> Miimkiin varlik
ise varligi kendinde barindirmayan, zatinin varlik ve yoklugu gerektirmedigi bununla
birlikte var olmak i¢in varlik bahseden bir ilkeye ihtiya¢ duyan varlik tiiriidiir. Zorunlu

varlik Tanrr’dir, diger tiim varliklar ise miimkiin varlik olma 6zelligi tasimaktadir.*

Filozoflarin kabuliinii sart gordiigi ikinci ilke; el-Vahid ilkesidir. Zorunlu
varligin zatinin bir baska gerekliligi bir ve tek olmasidir. Varliginda hicbir ¢okluk
barindirmayan vahit ve vacip varliktan ¢coklugun siidur etmesi miimkiin olmayacaktir.
Zorunlu varligin varlik bahsettigi ilk varlikta zorunlu varlik gibi tek olma 6zelligi
tagimaktadir. Ancak varolan bu ilk varligin bir olusu zatinin dogal bir sonucu degildir
ve ondan ¢okluk ¢ikmast miimkiin olacaktir. Filozoflarin ilk akil olarak adlandirdig:
ilk miimkiin varligin malulii ikinci akil ve birinci felektir. Malul olan akillar ve

felekler, dikey bir silsile olusturarak madde aleminin olusumuna kadar uzanir.®

Varliklarin  bulundugu bu dikey sistemin zirvesinde zorunlu varlik
bulunmaktadir ve zorunlu varlik kendisine boylam olarak yakin bulunan miimkiin

varliklarin yakin illetiyken, aracilarin ¢ogaldigi alt seviyedeki miimkiin varliklarin

2 Saidi Mehr, Kelam-1 islami, c. 1, s. 340

8 Sadriiddin Muhammed b. Ibrahim es-Sirazi Molla Sadra, Kitabii’l-Mesa’ir, Biinyad-1 Hikmet-i
Islami Sadra, Tahran 1381, s. 118.

4 Sadriiddin Muhammed b. Tbrahim es-Sirazi Molla Sadra, el-Hikmetii’l-Miite’aliye fi Esfari’l-
Akliyyeti’l-Erba’a, c. 2, s. 299-300.

5 Gulam Hiiseyin Ibrahimi Dinani, Kevaid-i Kulliye Felsefe Der Felsefe islami, Pejuhesgah-e Ulum-
e Insani ve Mutaleat-e Ferhengi, 1399.c. 1, s. 457- Sedat Baran, “Molla Sadra’da Cebr ve ihtiyar
Problemi”, Yakin Dogu Universitesi {lahiyat Fakiiltesi Dergisi, Y1l 2, Cilt 2, Say1 2, Giiz 2016, s.
104.
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uzak illetidir. Filozoflar insanin eylemini de bu sistem igerisinde agiklamaktadir. insan
eylemlerinin yakin illetiyken, zorunlu varlikla ayni illetler zincirinde bulunmasindan
dolay1 eyleminin uzak illeti de zorunlu varlik olan Tanr1 olacaktir. Dolayisiyla insanin
eylemleri kendi eylemleri oldugu gibi uzak illet olmasindan o6tiirii Tanri’nin da
eylemidir. Tanri, insanin eylemlerinin kendi iradesi ile gergeklesmesini aracisiz yakin
illetinden istemektedir. Anlasilacagi iizere insan aracilar yoluyla elde ettigi 6zgiir bir

iradeye sahiptir.®

Molla Sadra ve Askin Hikmet Okulu cebriyeci ve tefvizci anlayisi kabul
etmemekte, sunduklari delilleri tek tek incelemekte ve reddetmektedir. Molla Sadra ve
okulunun ¢izgisi “emru’n beyne’l emreyn” ilkesi lizerinedir. Bu ilkenin dogus noktasi
ise Hz. Ali’nin “Ne cebr ve ne de tefviz vardir. Siiphesiz emir bu ikisinin arasindadir.”’
hadisidir.2 Molla Sadra, filozoflarm cebir ve ihtiyar konusundaki agiklamalarim tefviz
ve cebir anlayislarindan daha makul ve hatadan daha uzak olarak yorumlamaktadir.®
Ancak filozoflarin agiklamalarinin tamamiyla tevfiz ve cebir anlayislarindan
arindigmi distinmemektedir. Nitekim yakin illet tabiri tefviz anlayigini, uzak illet

tabiri ise cebir anlayisini ¢agristirmaktadir.1°

Molla Sadra’nin varlik felsefesi varligin asilligi ve varlikta derecelendirme
sistemi lizerine kurulu oldugunu c¢alismamizin Askin Hikmet Okulunda Akil
bolimiinde dile getirmistik. Molla Sadra’nin dikey olarak konumlandirdigi sistemi
varlik derecelerine gore sekillenmektedir. Elbette sistemin en tepesinde varligin en
yogun haline sahip Zorunlu Varlik bulunmaktadir. Bu sistemin en alt kategorisi ise
varligin en zayif sekline sahip heyuladir.!* Molla Sadra, filozoflarin varlik igin yapmis
olduklar1 zorunlu ve miimkiin ayrimin1 kabul etmekle beraber, farkli bir dl¢iitle varligi,

miistakil ve bagimli olarak ikiye ayirmaktadir. Bagimli varlik; varlik siddetine ve

6 Sedat Baran, Molla Sadra’da Cebr ve ihtiyar Problemi, s. 104.

7 Ebi Cafer Seyh Saduk Muhammed b. Ali b. Hiiseyin ibn Babeveyh, el-itikadat, Muesese-i Imam
Sadik, Kum 1371, s. 29.

& Baran, a.g.e., s. 105.

9 Sadriiddin Muhammed b. Ibrahim es-Sirazi Molla Sadra, Mecmua-i Resail-i Felsefi (Risaletun fi
Halk’il-Amal), c. 2, s. 310.

10 Baran, a.g.e., s. 104.- Molla Sadra, el-Hikmetii’l-Miite’Aliye fi Esfari’l-Akliyyeti’l-Erba’a, c. 2,
s. 376 -

11 Baran, a.g.e., s. 105.
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derecesine bakilmaksizin varliginin her an devami ic¢in miistakil varliga bagli ve
bagimlidir.? Varhigin siirekli vuku bulan bu tecellisini 151k benzetmesiyle aciklayacak
olursak 151k tek bir sefere mahsus olarak kaynaktan alinan bir unsur olmayip aydinlik
icin siirekli ihtiya¢ duyulan gerekliliktir. Dolayisiyla bagimli varligin miimkiin
varliktan farki; varliga duyulan ihtiyacinin siirekliligini ifade etmesindedir. Molla
Sadra’nin varlik sisteminde varligin; eser, fiil ve kemal ile ayn1 anlama gelmesinden
otlirti mistakil varligin sahip oldugu ilim, kudret, hayat ve irade gibi sifatlar bagiml
varlik icinde farkli siddetlerde gecerli olacaktir. Dolayisiyla bagimhi varligin bu

ozelliklerle nitelenmesi miimkiin hale gelmektedir.'3

Miimkiin varliklar varliksal olarak miistakil varliga nispet edildigi gibi fiilleri
bakimindan da miistakil varliga nispet edilmektedir. Insanin fiilinin hem insanin
kendisine hem de Allah’a nispet edilmesi, gérme eyleminin hem géze hem de gérme
eylemini irade eden nefse nispet edilmesi gibi miimkiin ve dogrudur.'* insann fiilinin
Allah’a nispet edilmesi, insanin fail olmadigi anlamina gelmemektedir bilakis eylemin
gercek faili insandir.'® ilahi iradenin insanda tecellisi geregi insanin tiim eylemleri
Ozglr irade ile gerceklestiginden herhangi bir cebir veya zorlama s6z konusu

olmayacaktir.®

6.2. Tabatabai’de Ozgiirliik

Tabatabai 6zgiirliikk kelimesinin son birkag yiizyildir, Bati uygarliginin devrimi
ile kullanilmaya baslandigim ifade etmektedir. islam diisiincesinde ise Ozgiirliik
kavrami yerine insanin bir niteligi olan ve onu eyleme iten irade kavrami

kullanilmaktadir.t’

12 Sadriiddin Muhammed b. Ibrahim es-Sirazi Molla Sadra, el-Hikmetii’l-Miite’Aliye fi Esfari’l-
Akliyyeti’l-Erba’a, c. 2, s. 292.

13 Fahrulsadat Alevi, Pasukhay-1 Mutefavit b1 Mesele Cebr ve Thtiyar, Pejuhis-i Endise Nuvin, sy.

32, 5. 10.

Sadriiddin Muhammed b. Ibrahim es-Sirazi Molla Sadra, Mecmua-i Resail-i Felsefi (Risaletun fi

Halk’il-Amal), c. 2, s. 316-317.

15 Molla Sadra, el-Hikmetii’l-Miite’aliye fi Esfari’l-Akliyyeti’l-Erba’a, c. 6, s. 373.

16 Baran, a.g.e., s. 110.

17 Tabatabai, El Mizan Tefsiri, c. 4, s. 172.
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Tabatabai, 6zgiirlik kavrami altinda davranissal 6zgiirliik, toplumsal 6zgiirliik,

diisiince ve inang¢ 0zgiirligli konularini ele almaktadir.

6.2.1. Davramssal Ozgiirliik

Tabatabai, insanin eyleme ve eylememe noktasinda 6zgiir oldugunu dile
getirerek bu Ozgiirliigiinii davranigsal 6zgiirlilk olarak adlandirmaktadir. Bir diger
ifadeyle davranigsal olarak Ozgiir insan, eyleme ge¢meyi se¢gme ya da eyleme
geememeyi segme konusunda higbir mecburiyet ve baski altinda degildir. Tabatabai,
insanin davranigsal 6zgiirliiglinlin varolussal sebepleri geregi oldugunu belirtmekte ve
bu 6zgiirliik tiiriinii varolugsal (kevni) 6zgiirliilk olarak da adlandirmaktadir. insan,
eyleme gegmeyi veya eyleme gegmemeyi segebilir ancak bu davranigsal 6zgiirligi
secme veya segmeme konusunda 6zgiir degildir. Bunun sebebi ise insanin varolussal
sebeplerinin kontrolii altinda olmasidir. Tabatabai, davranigsal 6zgiirliigiin bir takim
etkenler nedeniyle kisitlandigini diistinmektedir. Bu etkenleri ise yine varolussal

sebepler iizerinden agiklamaktadir.!8

Varolussal sebepler insani bir takim sistemler ve Ozelliklerle donatmuistir.
Donatmis oldugu bu sistem ve 6zelliklerin dogru bir sekilde islemesi i¢in ise bir takim
yiikiimliiliikler ortaya ¢ikmaktadir. Insanmn beslenme sisteminin dogru bir sekilde
isleyebilmesi i¢in gida ihtiyacini tespit etmesi ve giday1 temin etmeye yonelmesi bu
yiikiimliliiglin bir 6rnegidir. Varolugsal sebeplerin insan1 donattig1 bir diger 6zelligi
ise sosyal bir yapiya sahip olmasidir. Aile kuran, toplum olusturan ve o toplum
icerisinde is yiikiinii isboliimii ve igbirligi ile omuzlanan insanin bu sosyal 6zellikleri
Ozglirligliniin kisitlanmasina sebep olmaktadir. Bireyin davranigsal ozgiirligii iki
sinirlayict tarafindan siirlanmaktadir. Bu siirlayicilar sirasiyla birey ve toplumdur.
Bireyin, toplumun diger bireyleriyle esit haklara sahip olabilmek i¢in diger bireylere
hak tanimasi, neticesinde kendi ozgiirlik alanini kisitlamasina sebep olmaktadir.

Toplum; bireyi ve biitiin olarak kendini korumak i¢in yasama yapmaktadir. Toplumun

18 Tabatabai, El Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, c. 10, s. 502-503.
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yasalar1 ise bu koruma faaliyetinin gergeklesmesi i¢in bireyin davranissal 6zgiirliigiinii

smirlamaktadir.®

Yukaridaki ifadelerden anlasilacagi {lizere Tabatabai; insanin sahip oldugu
fitrat1 dolayisiyla davranigsal olarak 6zgiir oldugunu kabul etmektedir. Ancak bu
Ozglrliigiin, insanin sosyolojik bir yapiya sahip olmasi nedeniyle mutlak bir 6zgiirliik
olmadigini diisiinmektedir. Bu noktada Tabatabai, 6zgiirligiin sinirlayici faktorlerinti,
kaza ve kader olgularini ele almadan salt insan ve insanin olusturdugu toplum
merkezinde agiklamaktadir. Muhakkak bu degerlendirmeden c¢ikarilacak sonug;
diistiniiriin problemi ilahi menseli olarak degil, insan menseli bir problem olarak kabul

ettigi gergegidir.
6.2.2. Inan¢ Ozgiirliigii

Bati toplumlarinda yasalar maddi fayda esasina gore diizenlendiginden
kanunun kapsamadigi dini ve ahlaki hususlar kisinin tercihine ve iradesine
birakilmistir. Bat1 toplumunun 6zgiirliik tanimlamasi da bu kapsamdadir. Tevhit ve
ahlaki erdem temelinde yasama yapan Islam dininde ise batililarin 6zgiirliigiinii
bulmak miimkiin degildir. Dolayisiyla batililarin 6zgiirliik anlayisiyla islam’a
bakildiginda Islam’in 6zgiir bir din olarak gériilmemesi dogal bir sonugtur. Islam dini
ise 6zgiirliigii cok daha farkli tanimlamaktadir. Ozgiirliik, ferdin Allah’tan baska bir
varhiga kul olmamasidir. islam dininin ilk esasiin tevhit oldugunu dile getirmistik,
Tabatabai’nin Islam dininde &zgiirliigii bu sekilde tanimlamasiyla gikacak sonug
“Islam tam anlamyla dzgiirliikler dinidir” yargisi olacaktir. Yine bu tanim esasinca
uygar toplumlarda var olan diktatdrliigiin, baskinin ve somiiriiniin 6zgtirliigii nasil da

kisitladig1 anlasilacaktir.?

Tabatabai tiim kurallar1 tevhit ilkesi iizerine kurulu Islam’da inang
ozgiirliigiiniin  olmasmi1 miimkiin gérmemektedir. Oyle ki inan¢ konusunda
zikrettigimiz “Dinde zorlama yoktur” ayetinin Islam’da inan¢ Ozgiirliigii vardir

seklindeki tefsirlerini zorlama bulur. Tabatabai, bu diislincesini toplum ve kanun

19 Ae., s.503.
20 Tabatabai, El Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, c. 4, s. 173-174.
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bazinda su sekilde izah eder: Eger bir kanun yiiriirliige koyulmussa bu kanunla ya da
kanunun temel bir ilkesiyle muhalefet eden eylemler yine kanun geregince
yasaklanmalidir. Yukarida da belirttigimiz iizere Islam ve kurallar1 tevhit iizerine
kuruludur dolayisiyla tevhit esasiyla ters diisen eylemleri yasaklamasi kadar normal
bir sonu¢ dogurmayacaktir. Tabatabai, ayn1 sonucun Islam ile birlikte tevhit esasina
bagli Yahudi, Hristiyan ve Mecusi dinleri iginde gecerli oldugunu vurgulamaktadir.
Sonug itibariyle inang¢ 6zgiirliigii ve genel olarak ozgiirliikk dinin temellerini yikma

ihtimali bulundugu durumda var olmayacaktir.?*

Tabatabai’nin 6zgiirlik tanimi dikkatle incelendiginde Islam’da inang
Ozgurligli olmadigma yonelik soylemi batt uygarliklarinin  6zgiirlik tanimi
dogrultusunda gecerli olacaktir. Nitekim Tabatabai, Islam’m diisiinme, ilimde
derinlesme ve ilimde goriis sahibi olma konusunda insana tam bir 6zgiirliik tanidigini

aktarmaktadir.?
6.2.3. Toplumsal Ozgiirliik

Insanin 6zgiirliik sahasi, toplumun yasalarinin ¢oklugu ve denetim sisteminin
sikilig1 oraninda daralmaktadir. Bununla birlikte bu 6zgiirliik sahasi, yasalarin azlig1
ve denetimin yetersiz olusu ile dogru orantili bir sekilde genislemektedir. insanin
davranigsal 6zgiirliigiinde aktardigimiz tizere her ne kadar toplumun yasalar1 6zgiirlikk
icin bir tehdit olustursa da toplumsal yasamdan vazge¢mesi miimkiin degildir. Bu
sebeple toplumun her bir ferdi yasalara uymak zorunda kalmaktadir ve yasalara
uymadigi takdirde cezai sistem geregince cezalandirilmaktadir. Dolayisiyla toplumun
stirdiiriilebilirligini ve giivenligini saglayan yasama, denetleme ve uygulama
faaliyetleridir. Tim bu faaliyetler ¢cercevesinde toplum; tehdit olarak algilanan birey
ya da grubun, yasamini, sahip olduklarim1 ve sug¢ isleyebilme serbestligini elinden
alabilme yetkisine sahiptir. Tabatabai, toplumun bu yetisi ile ortaya ¢ikan kolelestirme
gelenegini fitrat kanununun bir sonucu olarak kabul ederek, Islam’da ve diger

toplumlarda kélelestirme kurallarii ve tarihi seyrini ayrintili olarak ele almaktadir.?

2L Ae., c. 4, 174,
2 Ae. c. 4,5 188.
2 Tabatabai, El Mizan fi Tefsir’il-Kur’an, c. 6, s. 474-475.
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Tabatabai koleligi; insanin tipki bir cansiz madde, bitki veya hayvan gibi
metalagtirilarak  toplumun diger fertleri tarafindan miilk edinilmesi olarak
tanimlamaktadir. Kolelestirme ge¢mis toplumlarin bir gelenegi olup bu gelenek geregi
kole, toplumun bir ferdi sayilmamaktadir. Toplum tarafindan tiim iradesi elinden
alinmis, efendisinin tam tasarrufuna sunulmustur. Farkli toplumlarda farkli kurallart
ve uygulamalar1 olan kolelik, genel itibariyle savasta galibiyetin ardindan maglup

tarafin hayatta kalan bireyleri i¢in s6z konusu olmustur.?*

Koélelik tarihte her toplum tarafinda kabul edilen bir gelenek olmasa da yaygin
bir gelenek olma 6zelligi tasimaktadir. Dinler tarihi agisindan bakildiginda koleligin
Yahudilik ve Hristiyanlikta etkin bir uygulama oldugu, Islam’da ise oldukca
kisitlanmis ve diizenlenmis haliyle yiiriirliikte oldugu goriilmektedir. Kolelik resmi
olarak 1833 yilinda Ingiltere’de, 1862 yilinda Amerika’da kaldirilmis olup 1890

yilinda Briiksel’de imzalanan anlasma geregi tiim diinyada yasaklanmistir.?®

Tabatabai, koleligin bati1 toplumlari tarafindan yasaklanmasini kavramsal bir
yasaklama olarak gormektedir. Briiksel Antlagsmasinin ardindan Avrupa’nin; Amerika,
Asya ve Afrika kitalarinda giivenligi saglama, koruma ve yardimlasma olarak
adlandirdiklar1 somiirge faaliyetleri kdleligin isim degistirmis seklidir. Kolelik her ne

kadar yasaklanmis olsa da uygulamada kaldirilmadigi gercegi kabul edilmelidir.
6.3. Mutahhari’de Ozgiirliik

Mutahhari 6zgiirliigii canli varligin bir ihtiyaci olarak tanimlamaktadir. Canli
olan her varligin varligin1 siirdiirebilmesi ve kendi tekamdiiliinii tamamlayabilmesi i¢in
terbiyeye, giivenlige ve ozgiirliige ihtiya¢ duymaktadir. Mutahhari’nin canlilar i¢in
yapmis oldugu ihtiyag¢ analizinde kullandig terbiye kavrami egitim ve talim cinsinden
bir terbiye degildir. Rabv kokiinden tiiretilmis terbiye kelimesi “¢ocugu veya ekini
besleyip biiyiitmek, gelistirmek” anlamma gelmektedir.?® Nitekim Mutahhari terbiye
gerekliligini bu tanim ekseninde bir bitkinin bilyiiyiip gelismesi i¢in ihtiya¢ duydugu

2 Ae.,cC.6,s. 460.
% Ae.,cC.6,s. 470-471.
% FirGizabadi, el-Kamisii’l-muhit, “rbv”’ md..
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toprak, su, 151k gibi maddi faktorler ile agiklamaktadir. Hayvanin gelisim siireci de
gida, su gibi maddi faktorlerine bagliyken insanin maddi ihtiyaglarina ek olarak egitim
ve talim ihtiyaclar1 da terbiye baslig1 altinda ele almaktadir. Glivenlik tipki terbiye gibi
canli varligin hayatin1 devam ettirebilmesi i¢in ihtiya¢ duydugu bir diger gerekliliktir.
Mutahhari, canlinin gelisimsel siirecinin devam ettirirken dis etkenlerden korunmaya
ihtiya¢ duydugunu ifade etmektedir. Giivenlik olmadan insanin canini, sagligini,
maddi varligin1 koruyabilmesi miimkiin olmayacaktir. Terbiye ve giivenlik gibi
Ozgiirliikte canlinin varligini ve gelisimsel siirecini devam ettirirken ihtiya¢ duydugu
bir diger faktordiir. Mutahhari 6zgiirliigii bitkinin gelisimsel siireci tizerinden aktarir.
Bir ¢inar agacinin fidanin1 diistik ¢atili bir alana diktigimizi farz ettigimizde ¢inar
agacinin biiylimesi ve gelismesinin Oniine engel ¢ikarmis olacagiz. Mutahhari bu
ornekle beraber 6zgiirliigli su sekilde tarif eder: “Her canli gelisim ve tekamiil siirecini
tamamlamak istemektedir. Ihtiyaclarindan biri dzgiirliiktiir. Peki, dzgiirlik nedir?
Engelin olmamasidir. Ozgiir insanlar gelisiminin ve tekamiiliiniin 6niinde duran
engellerle miicadele eden ve engelin varligina miisaade etmeyen kimselerdir. Bu

ozgiirliigiin dzet bir tanimudir.”?’

6.3.1. Ozgiirliigiin Kisimlar

Mutahhari 6zgiirliigii iki kisma ayirmaktadir:

1. Toplumsal Ozgiirlik: Toplumsal bir varlik olarak insan toplumda
siiregelen yasamini gelisim ve tekamiil siirecini aksamaya ugratmadan,
ozgiirliigiinii koruyarak devam ettirmek durumundadir. Ozgiirliigiiniin
korunmasi ise; toplumun diger fertlerinin kisiden diisiinsel ve fiziksel
olarak faydalanmamasma baghdir. Tarih boyunca giicii elinde tutan
kimselerin giiglerini kotliye kullanarak diger insanlar1 kolelestirmesi ise
toplumsal 6zgiirliigiin 6ziindeki en biiyiik engel olmustur.?® Islam insanin

toplumsal Ozgiirliigiine biiylikk 6nem vermektedir. Buna delil olarak

27 Murtaza Mutahhari, Azadi-ye Manevi, Intisarat-1 Sadra, 1390, s. 11-12-13.
% Ae,s. 13.
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Mutahhari, peygamberlerin gonderilis amaglarindan birinin  insani

toplumsal 6zgiirliigiine kavusturmak oldugunu dile getirir.?°

2. Manevi Ozgiirliik: insan; sehvet, gazap, hirs, tamah gibi bir¢ok duygu ile
akil, fitrat, vicdan gibi yetilerin toplami bir varliktir. Insan ruhsal agidan
Ozglr bir varlik olabilecegi gibi zikredilen duygularin, nefsi isteklerinin
kolesi durumuna da diisebilmektedir. Insanin tiim nefsi isteklerinden
kurtulup o6zgilirlesmesini manevi 6zglirliik olarak adlandirmaktadir.
Mutahhari, toplumsal 6zgiirliigiin manevi 6zglirlik olmadan faydali ve
etkin olmayacagini ifade eder. Giiniimiiz toplumlarinin ve insaninin da en
onemli problemi toplumsal 6zgiirliik i¢in ¢aba gostermesi ancak manevi
Ozglrliigiin pesine diismemesidir. Bununla birlikte Mutahhari insanin
istese dahi manevi 6zgiirliige erisecek giiciiniin olmadigini savunur. Zira

manevi 6zgiirliik sadece din ve inang yoluyla elde edilebilmektedir.*

Mutahhari  toplumsal Ozgiirliigline ulagan, bununla beraber manevi
Ozglrliigiinii kazanan bir kimsenin ulagtig1 6zgiirliik seviyesini takva olarak adlandirir.
Bu tanimlamayla beraber Mutahhari’nin her anlamda 6zgilir insan tanimi ortaya

cikmaktadir. Mutahhari’de 6zgiir insan takva sahibi insandir sonucuna ulagsmaktayiz.
6.3.2. Ozgiirliik Hakkindaki Yaygin Goriisler

Mutahhari kaza ve kader konusunda diinyada hakim olan {i¢ goriisii su sekilde

Ozetlemektedir:

1. Birinci goriise gore diinyada meydana gelen tiim olaylar anlik olarak
tesadiif eseri ve bilingsiz bir sekilde gerceklesmektedir. Meydana gelen her
varlik, hem varlik itibartyla hem de sahip oldugu sekil, boyut, sinir,
zamansal ve mekansal koordinasyonu itibariyla ge¢mis varliklardan ve

sebep-sonug iliskisinden bagimsizdir. Anlasilacagi tizere kaderi kabul

29 Mutahhari, Ruhun Tahareti, cev. Cevher Caduk, Onsoz Yaymcilik, 2019, s. 142.
30 Mutahhari, Azadi-ye Manevi, s. 16-17
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etmeyen anlayis, kader gibi bir olguyu kabul etmedigi gibi biitiin beseri

ilimler tarafindan kabul edilen nedensellik ilkesini de reddetmektedir.3!

Ikinci goriis sebepler zinciri kabul etmek yerine sadece sebep ve sonucun
varligin1 kabul etmekte, tiim varliklarin vasitasiz ve direkt olarak tek bir
illet tarafindan varlik sahasina g¢ikarildigini kabul etmektedir. Varligin
sudur ettigi tek illet Tanri’dir. Tanri’dan baska bir sebebin olmadigi
sistemde direkt olarak fail ve etken olan baska bir varligin diisiiniilmesi
s6z konusu degildir. Boyle bir diisiincenin sonucu olarak insan
eylemlerinin faili degildir ve insan failin kendisi oldugunu diisiinmesi bir
yanilgidan ibarettir. “Bu, cebr ve cebri alinyazisi kavraminin ta kendisidir
ve bu, bir ferdin yahut bir kavmin inanmas1 durumunda yasamlarinin i¢ini
bosaltan inangtir.”®? Mutahhari bu tarz bir sebep sonug iliskisinin hem
pozitif ve sosyal bilimler tarafindan hem de ilahi felsefede kabul edilmeyip
aksine bu disiplinlerin sebep-sonug iliskisine dair ikna edici deliller ortaya

koydugunu beyan etmektedir.®

Ugiincii goriis, anlagilacag iizere ilk iki goriisiin kabul etmedigi tam bir
nedensellik ilkesine dayanir. Bu goriise gore tiim varliklar onctl illetler
neticesinde meydana gelmektedir ve gegmis olaylara, varliklara zorunlu
olarak bagimlidir. Varligt meydana getiren, varlikta baska bir illet
tarafindan meydana gelmis olup sebep olmasiyla beraber ayn1 anda bagka
bir sebebin sonucudur ve bu sebepler zinciri bu sekilde devam etmektedir.
Mutahhari nedensellik ilkesinin kabuliinii kader ve alinyazisinin kabulii
olarak gormektedir. Zira sebepler zinciri sonucunda meydana gelen varlik,
varligin1 aldig1 sebepten ayni1 zamanda ozelliklerini, seklini, boyutunu,
nasilligin1 da almaktadir. Mutahhari boyle bir kader tanimlamasinin dindar
ve materyalist i¢in birebir ayni oldugunu, kadere inanmanin aslinda
nedensellik kanununu kabul etmek oldugunu vurgulamaktadir. Peki,

materyalist ve teisti kader konusunda birbirinden ayiran nedir? Mutahhari

31 Murtaza Mutahhari, insan ve Kader, ¢ev. Muaz Pazarbas1, Onsoz Yayincilik, 2016, s. 49.

82 Mutahhari,

3 Ae., s 50.

a.g.e., s. 50.
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cevap olarak aslinda ikisi arasinda pratik ve toplumsal olarak bir fark
olmadigin1 belirterek farki su sekilde izah etmektedir: “Materyalist bir
kimsenin inancina gore, olan sey, yani kaza ve kader nesnel olmanin yani
sira ayn1 zamanda ilmidir de. Yani materyalist bir kimsenin géziinde her
varligin kaderi, geg¢misteki illetlerle belirlenir ve o illet kendi
fonksiyonunun ve 6zelliginden habersizdir; ancak ilahi inanca sahip birisi
icin dikey illetler silsilesi (zaman otesi illetler) kendinin, fonksiyon ve
Ozelliklerinin bilincindedir. Bu yiizden ilahi inanca sahip mektepte illet
kitap, lehv, kalem ve benzeri isimler alir; ama materyalist ekoller bu

nitelikte isimlere sahip degillerdir.””%*

Elbette Mutahhari materyalist anlayistan farkli olarak, bu dikey illetler
silsilesinin zaman ve mekan gibi madde aleminin boyutlarindan bagimsiz olan
Vacibu’l Viicud’da sonlandigini da eklemektedir. Ancak bu fark, 6zgiirligii reddeden
mutlak bir kader anlayisina sebebiyet vermemektedir. ilahi kaza ve kaderi; ilahi ilim
ve iradeden kaynaklanan nedensellik kurali olarak tanimlayan Mutahhari, kader
inancin1  cebr olarak yorumlayip elestirenlerin  sOylemlerini cahilce olarak

nitelemektedir.3®

“Eger ilahi alinyazisi, kaza ve kaderden maksat, beserin potansiyeli, giicii, irade ve
ihtiyar1 gibi sebep ve sonuclar1 inkar etmekse, bdyle bir kaza ve kader yoktur ve

olamaz da higbir siiphe ve mechule yer birakmayan ilahi hikmetteki kesin burhanlar

boylesi bir alinyazisi, kaza ve kaderin temelsiz oldugunu ortaya koymustur.”36

6.3.3. Islam Diisiincesinde Ozgiirliik Problemi

Mutahhari, Islam’in ilk yillarinda, Kur’an ayetlerindeki yer yer ozgiirlikk
yokmus gibi kaderi onceleyen ve bir¢cok yerde de insanin kendi cabasi ve iradesi
sonucu Odiillendirilecegi veya cezalandirilacagima dair birbiriyle ¢atisan ayetlerin
olmasi sebebiyle Miisliimanlar arasinda yaganilan ayriliklara deginmektedir. Tarihsel

stiregte Miislimanlarin bir kism1 kaderin mutlak varligin1 kabul ederek 6zgiirliik ile

3 Mutahhari, insan ve Kader, s. 51-52.
% Ae., s. 52-53.
% Ae. s. 53
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ilgili ayetleri tevil etmis, diger bir kismu1 ise kader ayetlerini tevil ederek insanin mutlak
olarak 6zgiir oldugunu kabul etmistir. Birinci grup Cebriyye olarak taninip, ikinci grup
her ne kadar kendileri i¢in bu ismi kabul etmeseler de Kaderiyye olarak taninmis daha

sonra Es’ariyye ve Mu’tezile olarak iki ayr1 kelam okulu haline gelmislerdir.*’

Mutahhari her iki ekoliin tefsir kitaplarinin tevil ve tercihlerde dolu oldugunu
Es’ari ekoline mensup Fahru’r Razi’nin Tefsiri ve Mu’tezile okulundan

Zemahseri’nin tefsir eseri Kessaf ornekleriyle aktarmaktadir.

Mutahhari dini eserlerde kullanilan hatmi ve hatmi olmayan kaza ve kader
terimlerini, nedensellik ilkesi olarak tanimladigi kader anlayisi ¢ergevesinde, Eg’ari ve
Mu’tezile ekollerinin yorumlartyla karsilastirmali olarak ele almaktadir. Hatmi kader
degismeyen ve kesin kader anlamina gelirken, gayri hatmi kader degisebilir ve kesin
olmayan kader anlamina gelmektedir. Mutahhari nedensellik kanununun daima
zorunlulugu ve kesinligi getirmesi sebebiyle ilimlere degismez bir kesinlik ve ilke
kazandirdigin1 belirtmektedir. Nedensellik ilkesinin hakim oldugu diizende insanin
kaderinin de bu kesinlik ve hatmiligin disinda kalmayacagi asikardir. Ancak bu sonuca

gdre hatmi olmayan bir kaderin olmas1 miimkiin gériilmemektedir.®

Cikis noktalarindan biri Eg’ari ekolii gibi insanin iradesi neticesinde kaderini
degistirebilecegini reddederek mutlak kesin ve degismez bir kadere inanmaktir. Boyle
bir kader anlayisi insan iradesini ve Ozgirliigiinii tamamen reddetmek anlamina
gelmektedir. Ikinci yol ise Mutezile ekoliiniin yaptigi gibi insanm fiilerinde
zorunlulugu ve kaderi reddetmek ve mutlak bir 6zgiirliikk anlayisini kabul etmektir.
Mutahhari mutlak 6zgiirliigli benimseyen bu anlayisin dogadaki genel nedensellik
kanunu ile celistigini belirterek Mutezile’nin ¢oziim olarak insanin fiillerindeki
nedensellik kanununu reddettigini nakletmektedir. Nedensellik kanununa bagh
olmayan 0zgiir irade, sadece atomlardan olusan maddi diinya i¢in gegerlidir ve bu
kanunun ruhsal boyutta hicbir gecerliligi yoktur. Mu’tezile gibi bir grup Avrupali bilim

adami da bu mutlak 6zgiirliik anlayisin1 savunmaktadir.*°

87 A.e.,s. 36-37.
8 Mutahhari, insan ve Kader, s. 39.
% Ae., s. 55-56.
40 Ae. s. 56-57.
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13

. yeni bilim adamlar1 nedensellik kanununun genelligi konusunda tereddiit
etmislerdir, nedensellik kanununu pozitif, deneysel bir kanun olarak kabul
ettiklerinden dolayi, beserin pozitif ilmi bir konuda illet ve malul iliskisini
¢ozemediginde ve belirli bir maluliin belirli bir illetin ardindan ortaya ¢ikisini tespit
edemediklerinde, bu konunun nedensellik kanununun disinda oldugunu
diisiinmiislerdir. Tlkesel olarak, beserin biitiin ilmi kanun ve kaidelerinin ve biitiin zihni
tasavvurlariin, duyu ve tecriibeden kaynaklandigini farz etmek, pek cok Bati felsefe

sistemlerinin diistiigii ve Dogu’daki taklitcilerine de sirayet eden biiyiik

hatalardandir.”*!

Nedensellik kanununun inkdrimi mutlak surette reddeden Mutahhari,
nedenselligin kesinlikle esit oldugunu ve ister materyalist, ister teist diisiinceye sahip
olunsun gayri hatmi kader noktasinda ki soru isaretlerinin devam ettigini

nakletmektedir.*?

(13

Bu noktada soru isarctlerini ortadan kaldiracak ¢6ziim ise sudur:
alinyazisinin degismesi, etken olan seyin kendisinin de ilahi kaza ve kaderin tezahiirti
ve nedensellik zincirinin bir halkas1 olmas1 anlaminda alinyazisinin degisiminin bir
sebebi olursa, bagka bir deyisle alinyazisinin degismesi alinyazisinin geregi olursa,
kaza ve kaderin degismesi kaza ve kaderin hiikmii geregi olursa her ne kadar sasirtici

ve zor olarak goriilse de hakikat budur. «“43

Mutahhari tam bu noktada kaza ve kaderin degismesi yiice alemde Tanr1’nin
ilahi ilminin degismesine yol agar m1 sorusuna parantez agmaktadir. Oncelikle siifli
(asag1) alemde meydana gelen hadiselerin ulvi (ylice) dlemde bir degisime sebep
olmasi ve derece olarak asagida olmakla beraber ulvi dleme mahk(im olmasi1 sebebiyle
sifli alemin ulvi aleme etki etmesinin saskinlik veren bir imkan oldugunu
nakletmektedir. Tanri’nin ilmi degisken olabilir ve bu imkansiz degildir. Tanr1 sabit
bilgiye sahip oldugu gibi degisken bilginin de sahibidir. Mutahhari’nin ifadesiyle siifli
alem ulvi aleme etki ederek bir takim degisikliklere sebep olabilir. Bu insanin irade

giiciiniin  sonucudur ve insanin iradesiyle hakimiyeti altinda olan kaderini

4 Mutahhari, insan ve Kader, s. 58.
42 Ae., s. 58.
4 Ae.,s. 60.
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belirleyebilecegi anlamina gelmektedir.** Mutahhari bu hakikatin beda meselesi olarak

adlandirildigint belirtip Rad Stresi 39. Ayetini naklederek Allah’in diledigini

yazdigini ve diledigini bozdugunu ve ana kitabin Allah’in katinda oldugunu aktararak

konuyu ayetle ispat etmektedir.*®

6.4.

Dinani’de Ozgiirliik

Dinani, 6zgiirligii iki sekilde tanimlamaktadir:

Ozgiirliikk; insanin kurallara uymak kosuluyla, kimsenin miidahalesi
olmadan her istedigini yapmasidir. Bu tanim 06zgiirliigin toplumsal

tanimudir.

Ozgiirliik, insanin hem kendisinin efendisi hem de kendisinin kolesi
olmasi demektir.” Dinani, bu tanimin bir arifin tanimi oldugunu dile
getirir. Ancak soziin Stoact Yunan filozof Epiktetos’un “Kendisinin
efendisi olmayan hi¢ kimse 6zgiir degildir” sozii ile olduk¢a benzerlik
etfettiginden arif olarak tanimladig1 kimse Epiktetos olarak goriilebilir.
Dinani bu tanimin oncelikle bir geligski olarak anlasilabilecegini ancak
derinlemesine incelendiginde c¢eliski olmadiginin anlasilacagini ifade
eder. Kendisinin efendisi olan insan emir ve yasaklar1 kendi belirledigi i¢in
efendidir. Belirledigi emirlere itaat etmesi ve yasaklar1 ¢ignememesi ile
efendi oldugu kadar kendisinin kdlesi oldugu gergegine erisilecektir. Peki,
insan1 kendisinin efendisi yapan ve 6zgiir olarak tanimlanmasina sebep
olan gii¢ nedir? Dinani bu soruya akil diyerek cevap verir. Insana mutlak
olarak hakim olabilecek tek gii¢ akildir. Aklin insan1 6zgiirlestirmesi igin
insanin sahip oldugu tiim his ve arzular1 aklin kontroliinde olmalidir.
Nitekim bu mutlak hakimiyet ve kontrol tezkiye edilmis akilla
miimkiindiir. Bu noktada Dinani’nin tezkiye kavramini nefis i¢in degil de
akil icin kullanmasi oldukga ilgingtir. Tezkiye yoluyla tam hakimiyete

ulagan ve insan1 Ozgiirlestiren akil, yetiskin akildir. Bununla birlikte bu

4 Mutahhari, insan ve Kader, s. 60-61.

4 Ae.,s. 61
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yetkinlige ve hakimiyet alanina ulagsamayan akil ise ¢ocuk akildir. Elbette
aklin bu olgunlagsma seyrinin, yasla dogru orantili olmadig1 hususuna da

ayrica dikkat edilmelidir.*®

Aklin olgunlasmadigi ve kendi egemenligine ulasmadigi durumlarda insanin
paranin, miilkiin, makam ve mevkiinin, bedensel arzu ve zevklerin kolesi haline
gelmesi ve bu kélelikte baki kalmasi olasidir.*” Dinani, insanin hayatini kolaylastiran
unsurlara goniil vermesinin ve bagimhilik gelistirmesinin  dogal oldugunu
diisiinmektedir. Ancak problem bu olgularin sinirlari icerisinde hapsolmas: ve kendi

ozgiirliik sahasin1 siirlandirmasidir.*®

Dinani, var olan her seyin bir afeti oldugunu yapmis oldugu zarar tespit analizi
ile ispata ulagtirir. Dinani’nin duyu, hayal, akil ve ask konularindaki zarar tespiti ayni
zamanda Ozgirliklerin smirlandigi alanlar1 net bir sekilde gorebilmemizi
saglamaktadir. Bilginin duyu ile basladigin1 kabul etmesinden 6tiirii ilk tespiti duyu
icin yapmaktadir. Duyu; duyu organi saglam oldugu onciilii kabul edilerek, dogru
kullanilmadig1 takdirde insan i¢in dogru bilginin kaynagi olma 06zelligini
kaybedecektir. Duyunun insani sinirladigi nokta ise duyuya saplanip kalma suretiyle
insanin yiikselmesine engel olmasidir. Hayal; ucsuz bucaksiz bir vadiye sahiptir.
Hayalin bu sonsuzlugu onun pozitif 6zelligi oldugu gibi ayni zamanda negatif
ozelligidir. Dinani, hayalin insan1 gelistirdigini, ufkunu ag¢tigin1 ve {irlini olan sanat ile
savas ve barig gibi birgok biiyiik olaya sebebiyet verdigini diisiinmektedir. Dinani’nin
hayali kiiciimsemeyip aksine biiyiik bir dnem verdigi aciktir. Insan icin bir tehlike
olusturdugu durum ise duyu ile aynidir. Hayallere saplanip kalmak ve hayalin {istiine
¢ikamamak insanin Ozglirliglinii sinirlamaktadir. Hatta hayalin sahasinin duyu
sahasindan daha genis oldugu diisliniildiiglinde insan i¢in olusturdugu tehlikenin
oranin da daha fazla oldugu goriilecektir.*® insanin 6zgiirlesmesinin yegane yolu olan
akil; kendisinden de bir hapishane olusturulabilecegine hiikmeder. Diistiniir akil

esaretinin; aklin bir hiikmiine takilip kalmakla oldugunu ifade eder ve buna 6rnek

46 Dinani, Molla Sadra ve Siihreverdi Dersleri, s. 344-345.
47 A, s. 344.
48 Ae.,s. 342,
9 Ae.,s. 241.
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olarak bir akil tiirii olan ekonomik akli gosterir. Ekonomik akil, toplum i¢in gerekli ve
faydalidir. Ancak sadece ekonomik akilda ilerleyen bir birey; geneli diisiinme, genis
bakis acisiyla analiz etme yetilerinden mahrum kalarak ekonomik gelismenin oniinii
de kapatacaktir. Dolayisiyla aklin bir tiiriine veya hiikmiine takilip kalmak aklin ve
insanligin gelisimine engel oldugu gibi insan i¢in sinirlar insa edecek ve 6zgiirliige
ulagsmasina mani olacaktir. Dinani’nin zarar tespiti yaptig1 son saha ask sahasidir. Ask
sahasinda smirlilik; bir insana veya bir maddeye olan sevgi ve istek hali ile
olusmaktadir. Asik, asik oldugundan baskasini diisiinemez hale gelir ya da 4sik oldugu
para, miilk ve statli gibi maddi bir seyse tiim hayatini ona adayarak kendini
sinirlamaktadir. Dinani, paranin ve paray1 istemenin kotii oldugunu diisiinmemektedir.

Tehlikeli buldugu nokta bir émriin para biriktirmeye adanmasidir.>

Dinani’nin tiim sahalarin smirliliklarini tespitinin ardindan tiim bu sinirlarin
Ozgiirliikleri ne derecede kisitladigi net bir sekilde goriilmektedir. Duyu, hayal, akil ve
ask sahasmin sinirhiliklarini tespit etmemizi saglayan akildir. Hem tespit hem de
kontrol mekanizmasi olan akil, insanin zalum sifat1 ile birlestiginde insan sinirlari
asarak yiikselecek, yiikseldik¢e dzgiirlesecektir. Diisiiniir, anlaml1 bir yasamin stirekli
yiikselerek ilerleme igerisinde bir yasam oldugunu savunmaktadir. Elestirdigi durum
ise Hz. Ali’nin “Iki giinii ayn1 olanin vay haline!” séziinde elestirdigi durum ile

aynidir. Insanin diinii ve bugiinii birbirinin aynis1 olmamalidir.

Dinani, insanin ne kadar cok simira sahip oldugunun sdylemlerinden
anlasilacagini diistiinmektedir. Dolayisiyla insanin ne kadar 6zgiir oldugu sdylemlerine
dikkat edilerek goriilebilir. Ozgiir insanin sdylemleri; giindelik mesgalelerden, yeme,
icme ve giyinme eylemlerinden ibaret olmay1p ¢ok daha kapsamlidir. Kapsamli sdzler

ise genis bakis acisinin iiriiniidiir.>!

%0 Dinani, Molla Sadra ve Siihreverdi Dersleri, s. 242.
1 Dinani, a.g.e., s. 24.
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SONUC

Tabatabai akli; kendinden 6nceki diisiintirler gibi teorik ve pratik olmak tizere
ikiye ayirarak degerlendirmektedir. Teorik akil timeli idrak eden yetiyken pratik akil;
eylemde iyiyi ve kotiiyili tanimay1 ve birbirinden ayirmayi saglayan yetidir. Tabatabi
teorik aklin; kuvve halindeki akil, icmali akil ve tafsili akil olmak tiizere ii¢ derecesi
oldugunu kabul etmektedir. Akil seviyeler arasindaki seyriyle kendi tekamiiliine
ulagsmaktadir. Tabatabai, pratik aklin eylemde iyiyi ve kotiiyii ayirirken kaynaginin
fitri akil oldugunu diistinmektedir. Kaynag fitri akil olmayan heves ve nefsani istegin
etken oldugu akilsal faaliyet ise eksik ve basittir. Tabatabi fitri aklin dogru bir kaynak
olarak degerinin saglamlik ve bozulmamisligina bagl oldugunu diistinmektedir. Fitri
aklin saglamligimnin korunmasi ise vahyin emir ve nehiylerine uyma yoluyla
gerceklesir. Din; akli hem koruyan hem de dogrulugunu teyit eden bir konuma sahiptir.
Tabatabai’nin dini yerlestirdigi bu konum dinin akil ile olan isbirliginin ve siki

iligkisinin bir gostergesi niteligindedir.

Mutahhari irade ve manevi egilimle beraber akil yetisinin insani diger
canlilardan ayirict ozellikleri olarak kabul etmektedir. Akil insanin kendisinin ve
evrenin kesfini saglayan gizemli usavurma giiciidiir. Mutahhari akli; idrak giicii ve
olmas1 gereken ile olmamasi1 gerekenleri birbirinden aywran gii¢ olarak
tanimlamaktadir. Muthhari islam dininin akla diger dinlerden ¢ok daha fazla 5nem ve
deger verdigini savunmaktadir. islam dininin temeli akildir ve din sahasma akildan
baska bir giiclin miidahele hakki bulunmamaktadir. Mutahhari’nin din ve akil i¢in
kurdugu bu siki iliski ve ikisi arasindaki mutlak uyum Islam dini i¢in gegerli olup
Hristiyan dini i¢in gegerli olmamaktadir. Mutahhari; Islam’1n siirekli akil etmeye ve
diistinmeye davet eden hitabinin aksine Hristiyanligin muhattabini inang esaslarinda

akilsal diisiinceden alikoydugunu vurgulamaktadir.

Dinani aklin diisiinceler arasinda iligki kuran yeti veya alet-ara¢ olarak
tanimlanmasmin dogru tanimlamalar olmadigimi diisiinmektedir. Nitekim birinci

tanimlama akli matematik ve mantik sinirlari i¢ine hapsedip alanini daraltirken ikinci
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tanimlama akli aragsallastirarak degersizlestirmektedir. Dinani aklin iglevlerini
timellestirme, tikellestirme ve anlamlandirma olarak {i¢ kisimda incelemektedir.
Aklin tiimellestirme islevi var olan tiim ilimlerin olusmasina yol agarken, tikellestirme

yetisi fenomenlerin ilk unsuruna ulasmamizi saglamaktadir.

Aklin anlamlandirma islevini ise en 0nemli islevi olarak niteleyen Dinani,
anlami olan her seyin akledilebilir oldugunu savunmaktadir. Akil akledilebilirlerle
birlikle akledilir olmayani da konusu yapabilme 6zelligi tasimaktadir. Dinani buna
ornek olarak aklin kendi yoklugunu diistinmesini gosterir. Aklin akledilir olmayan1 da
konusu yapmasi faaliyet sinirlarinin geniglemesini saglamaktadir. Dinani aklin
smirlart oldugunu ve aklin bu simirlart kabul ettigini diistinmektedir. Aklin kendi
siirliligini bildiginin ilk gostergesi kendisinden bagka varliklarin var oldugunu kabul
etmesidir. Ancak aklin diger varliklarin varligini ve kendi sinirliligina olan kabulii
diger wvarliklart kendi konusu yapmasi Oniinde bir engel olusturmaktadir.
Anlamlandirma islevi igerisinde diger tiim varliklar iizerinden akilsal bir faaliyet
giitmektedir. Bununla birlikte akil kendine donmek suretiyle kendi tizerinde diisiinerek
felsefi bilgiye erismektedir. Dinani’nin aklin kendine donmesi faaliyeti akilsal derin
diisiincedir, nitekim akilsal derin diisiincenin logosun tam karsiligr oldugunu kabul

etmektedir.

Dinani; felsefi bilgi ile beraber ariflerin hikmet dolu sézlerinin de akilsal derin
diistincenin {iriinii oldugunu savunmaktadir. Dinani bu savunuculugu ile son tahlilde

irfan ve felsefenin ¢elismezligine vurgu yapmaktadir.

Aklin nefisten iistiinliigline dikkat ¢eken Dinani; nefsin akli yaratamayacagini
diistinmektedir. Tek tek tiim insan akillarinin tiimel akildan bir hisse tasidiginm
diiginmektedir. Tiimel akil ise tipki bir 151k kaynagi gibidir her seviyede farkli

tezahiirlerini gérmek miimkiindiir.

Tabatabai insanin mutluluga ve diizenli bir hayata ulasmasinin yegane yolunun
din oldugunu ve dinin inan¢ temelli yasalar biitiinii oldugunu kabul etmektedir.
Dolayistyla mutluluga erisim ancak inan¢ ve inanca yonelik eylemle miimkiin

olacaktir. Tabatabai diislincesinde inan¢ ve inanca yonelik eylemin siki bir iligkisi
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bulunmaktadir. Bu siki iligki iman i¢in belirtmis oldugu dort seviye incelendiginde
daha net bir sekilde goriilmektedir. Imanin ilk kademesi disinda diger tiim
kademelerde inanca yonelik eylem bir sart olarak kabul edilmektedir. Nitekim Kur’an
literatiiriinde takva olarak adlandirilan bu nitelik imanin ikinci, ti¢ilincii ve dordiincii

seviyelerine karsilik gelmektedir.

Tabatabai dini inancin akilsalligi konusuna ayrica vurgu yapmaktadir. Dini
inancin sadece bir taklitten ibaret olmadigini, din {izerindeki bu alginin bilim
insanlarmin; akilsal hi¢bir temeli olmayip salt tapinmadan ibaret olan dinleri inceleyip
genel bir kaniya ulasmalar1 hatasindan kaynakli oldugunu diisiinmektedir. islam dini
ile amag edinilen mutluluk akla dayali bir mutluluktur. Bu noktada Islam’1n yasalarmin

insan bedeninin ihtiyaclarinin karsilanmasini saglayacak sekilde konulmus olmasina

dikkat cekmektedir.

Mutahhari inang ile iman kavramlarinin tamamiyla es deger olmadigini kabul
etmektedir. Inang bir seyin varligimi kabul etmektir ve Mutahhari iman etmis olmak
i¢in salt kabuliin yeterli olmadigin1 diisiinmektedir. Iman; iistiin bir varhgn varligimni
kabul etmek, o varliga teslim olmak ve bu teslimiyetle giiven ve huzura erigsmektir.
Mutahhari islam dininin temelinin iman oldugunu ancak imanin degerinin salt temel

olmaktan daha yiiksek oldugunu savunmaktadir.

Mutahhari dogasi1 geregi idealist olan insanin inang sayesinde hayatini anlamli
kilacak {iistiin bir ideye sahip olabilecegini diistinmektedir. Bilimin bu noktada hedef
olmaktan ya da insana bir hedef tayin etmekten ziyade ara¢ niteligi tasidigini ifade
etmektedir.

Mutahhari, bilim ve din karsithgmin Islam dininde bir karsiligi olmadigini,
bilim ve din arasindaki ihtilafin baslica sebebinin Hristiyan dininin inang esaslarindan
kaynakli oldugunu diisiinmektedir. inang sahasina aklin girisini engelleyen ve aklin
tiriinii olan bilimi kdétiileyen Hristiyan dininin bu tavrinin dine, bilime ve insanliga
biiyiik zarar verdigini diisiinmektedir. Islam dininde insan ancak bilim ve inancin

birlikteligiyle tam donanima sahip olmaktadir.
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Inanc1 askin bir konusu olarak niteleyen Dinani, Tanr1 sevgisinin ve inancinin
baslangi¢ noktasinin “La ilahe illallah” oldugunu vurgulamaktadir. Bu ifade inancin
baslangict oldugu gibi inancin zirvesi olma 6zelligi tasimaktadir. Varlikta teskik
diisiincesini kabul eden Dinani askta ve inangta da derecenin oldugunu ve bu
derecelerde yiikselmenin miimkiin oldugunu diisinmektedir. Ask ve inancin
asamalarinda ilerlemek insanin cehul ve zalum sifatlartyla miimkiin olmaktadir. Cehul
sifatiyla insan bulundugu derecenin {ist derecelerine karsi bilgisiz ve meraklhidir.
Zalum sifatiyla insan daha fazlasina erismek arzusuyla kendisine ¢izilen sinirlar1 asma
ozelligi tasimaktadir. Insan bu ozellikleriyle ask, inan¢ ve marifette ilerleme

katetmekte ve tekamiiliine dogru hareket etmektedir.

Dinani dini ve inanci tanimlama gorevinin akla ait oldugunu diisiinmektedir.
Inanc1 akildan soyutlayan Hristiyan ve fideist diisiince ile Miisliimanlar arasinda
benzer diisiinceye sahip tasavvufgulari elestirmektedir. Taklit usulii inancin diisiinsel

harekete ve diislinsel yetkinliger zarar verdigini digiinmektedir.

Tabatabai'de 0zgiirliik davranigsal 6zgiirliikk, inan¢ 6zgiirliigli ve toplumsal
Ozgiirliik olarak ii¢ baslik altinda incelenebilmektedir. Davranigsal olarak 6zgiir insan,
eyleme gegmeyi veya gegmemeyi se¢gme konusunda 6zgiirdiir. Davranigsal 6zgiirligii
mutlak bir 6zgiir tiirli olarak gdormeyen Tabatabai davranigsal 6zgiirliiglin insanin
toplumsal bir varlik olmasi nedeniyle kisitlandigini belirtir. Davramigsal 6zgiirliigii
kisitlayan ilk faktor toplumun diger bireylerin kendisine hak tanimasi i¢in diger
bireylerin siirlarina ve haklaria riayet ederek kendi alanimi sinirlayan bireyin
kendisidir. Ikinci faktor ise bireylerin haklarini koruyabilmek i¢in yasama yapan
toplumun kendisidir. Tabatabai, davranigsal 6zgiirliigiin mutlak olmadig gibi inang
Ozglirliglinin de mutlak olmadigim1 hatta tevhit esasina bagli dinlerde inang
Ozgiirliigiinden bahsedilemeyecegi goriisiinii savunmaktadir. Herhangi bir inang¢ veya
ideoloji dinin esaslarindan biriyle ¢atisti§i an dinin o inang ve ideolojiyi yasaklamasi
dogal bir sonug¢ sayilacaktir. Dolayisiyla inang¢ 6zgiirliiglinden bahsetmek miimkiin
olmayacaktir. Tabatabai toplumsal 6zgiirliglin de tipki davranigsal 6zgiirliik gibi

toplum tarafindan kisitlandigin1 ifade etmektedir. Toplumsal 6zgiirlik konusunda
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koleligin mahiyetine ve tarihi seyrine yer veren Tabatabai, glinimiizde koleligin isim

degistirmek suretiyle devam ettigini savunmaktadir.

Tabatabai’nin 0Oziirliige dair tanimi, kisitlayici sebepler olarak gosterdigi
etkenler dikkatle incelendiginde diisiiniiriin konuyu tamamen birey ve toplum olarak

degerlendirdigi, tabiat iistii herhangi bir etkene yer vermedigi sonucuna ulagilmaktadir.

Mutahhari 6zgiirliigli toplumsal ve manevi olmak iizere iki kisimda
incelemektedir. Toplumsal 6zgiirliik bireyin diisiinsel ve fiziksel giliciinliin kimsenin
kullanimina sunulmamasi ile gerceklesmektedir. Manevi Ozgiirliik ise bireyin tiim
nefseni isteklerinin esaretinden kurtulmasidir. Mutahhari kader ve oOzgiirlik
konusunda diinyada hakim olan ii¢ goriisii beyan etmektedir ve bunlar arasinda
nedensellik ilkesine bagl kader anlayisini savunmaktadir. insanin kaderini nedensellik
ilkesi gibi maddesel bir sebep ile agiklayan Mutahhari materyalisterden farkli olarak

sebep sonug, zincirinin basina zorunlu varlig1 yerlestirmektedir.

Dinani 0zgiirliigli toplumsal ve manevi olarak ikiye ayirmaktadir ancak
Ozglrliigiin manevi tanimi tizerinde daha ¢ok durmaktadir. Manevi 6zglirliik ise
insanin kendisinde akli egemen kilmasi ve akil disindaki tiim etkenlerden
ozglirlesmesidir. Dinani, insana egemen aklin tezkiye edilmis akil olmasi gerektigini
savunmaktadir. Tezkiye edilmis akil, olgun akildir. Olgun olmayan akil bedensel
isteklerin ve maddenin hakimiyetine girebilme tehlikesi tasimaktadir. Dinani manevi
ozgirliige; duyu, hayal, agsk ve aklin siirlarin1 asarak ulasabilecegini savunmaktadir.
Bu sahalar1 tanimlamak, sinirlarini goérebilmek ve zararlarini tanimlamak 6zgiirliige
ulasmanin gerekliliklerindendir. Dinani tiim bu faaliyetlerin akil araciligiyla

gereceklestigi hatta aklin kendi zarar tespitini dahi yapabildigini ifade etmektedir.
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