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OZET

FARABI’DE HADS KAVRAMININ MAHIYETiI
Mehmet Sevban BIKBAY

AFYON KOCATEPE UNIiVERSITESI
SOSYAL BIiLiMLER ENSTITUSU
FELSEFE VE DiN BiLIMLERIi ANABILIiM DALI

Kasim, 2024

Damisman: Dr. Ogr. Uyesi Enes TAS

Sezgi, felsefe tarihi boyunca epistemolojik bir tartisma konusu olmustur. Bazi diisiiniirler
bilgi edinmede sezgiyi acik¢a benimsemelerinden dolay1 sezgicilik akiminin tartismasiz
bir ferdi olarak sayilmaktadirlar. Bu diisiiniirlere Plotinus, Gazzali ve Bergson 6rnek
verilebilir. Ancak bazi diisilinlirler akilci olmalarina ragmen felsefelerinde sezgisel
diisiincelere yer vermelerinden dolay1 birtakim elestirilerin hedefi olmuslardir. Bu
filozoflara Platon, Aristoteles, Kindi, Farabi ve Ibn Sinid o6rnek gosterilebilir.
Felsefelerinde irrasyonel unsurlarin  bulunmasindan hareketle bu diisiiniirlerin
epistemolojilerinde mistik bir bilgi edinme gilicii olan sezgiyi kullandiklar1 iddia
edilmektedir. Bu diistliniirlerden hususen Farabi incelendiginde, onun eserlerinde
gercekten de sezgisel olarak yorumlanmaya miisait, muglak ifadeler oldugu
goriilmektedir. Nitekim bir¢ok felsefeci Farabi’nin bilhassa niibiivvet teorisini ve vahiy
tasavvurunu sezgisel olarak yorumlamaktadir.

Farabi’de Arapga sezgi anlamima gelen hads kavraminin mahiyetinin ele alindig1 bu
calismada, oncelikle filozofta bu kavrama etkisi olabilecek, iddia edildigi gibi bir hads
tasavvuru varsa buna kaynak teskil edebilecek unsurlar iizerinde duruldu. Bu dogrultuda
ilk muhtemel kaynak olarak Farabi oncesi felsefeden Antik-Helenistik donemi temsilen
Platon ve Aristoteles’in, Islam felsefesinden Kindi’nin epistemolojilerinde sezgi
konularindan bahsedildi. Ikinci muhtemel kaynak unsuru olarak Islam dini ele alind1 ve
burada Islam dininin iki ana kaynag1 olan Kur’an-1 Kerim ve hadislerden sezgiyle iliskili
baz1 kavramlara yer verildi. Daha sonra Farabi’nin eserlerinde hads kavraminin izi
stiriildii ve filozofun metinlerinden lugavi ve 1stilahi manada hads kavraminin kargiligi
olarak degerlendirilebilecek belirli pasajlar aktarildi. Neticede metinlerinden hareketle
Farabi’de hads olarak yorumlanabilecek ii¢ nokta tespit edildi. Bu noktalarin izahinda ilk
boliimde verilen muhtemel kaynaklar ile filozofun metinlerindeki ilgili pasajlar birlikte
degerlendirilerek sezgisellik iddialarinin tutarlhilig: tartisildi ve boylece tezde Farabi’de
hads kavraminin mahiyeti ortaya konulmaya calisild1.

Anahtar Kelimeler: islam felsefesi, Farabi, sezgi, zeka, Faal Akil.
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ABSTRACT

THE ESSENCE OF THE CONCEPT OF HADS IN AL-FARABI
Mehmet Sevban BIKBAY

AFYON KOCATEPE UNIVERSITY
INSTITUTE OF SOCIAL SCIEN
DEPARTMENT OF PHILOSOPHY AND RELIGIOUS SCIENCES

November, 2024

Advisor: Assist. Prof. Enes TAS

Intuition has been a subject of epistemological debate throughout the history of
philosophy. Some thinkers are considered to be indisputable members of the intuitionist
movement because they openly embrace intuition in acquiring knowledge. Plotinus,
Ghazali and Bergson can be given as examples of these thinkers. However, some thinkers,
despite being rationalists, have been the target of some criticism because they included
intuitive thoughts in their philosophies. Plato, Aristotle, al-Kind, al-Farabt and Avicenna
can be given as examples of these philosophers. Based on the presence of irrational
elements in their philosophies, it is claimed that these thinkers used intuition, which is a
mystical power of acquiring knowledge, in their epistemologies. When al-Farabi is
examined in particular among these thinkers, it is seen that there are ambiguous
expressions in his works that are indeed susceptible to intuitive interpretation. In fact,
many philosophers interpret al-Farabi’s theory of prophethood and his conception of
revelation intuitively.

In this study, which examines the nature of the concept of hads, which means intuition in
Arabic, in al-Farabi, first of all, the elements that may have an effect on this concept in
the philosopher and may constitute a source for it if there is a concept of hads as claimed
were emphasized. In this direction, as the first possible source, the subjects of intuition in
the epistemologies of Plato and Aristotle, representing the Ancient-Hellenistic period
from pre-Farabi philosophy, and al-Kind1 from Islamic philosophy were mentioned. The
second possible source element was the religion of Islam, and here, some concepts related
to intuition from the two main sources of the religion of Islam, the Quran and the hadiths,
were included. Then, the concept of hads was traced in al-Farabi’s works and certain
passages from the philosopher’s texts that could be evaluated as the equivalent of the
concept of hads in the literal and terminological sense were quoted. As a result, three
points that can be interpreted as hads in al-Farabi were identified based on his texts. In
explaining these points, the possible sources given in the first section and the relevant
passages in the philosopher’s texts were evaluated together to discuss the consistency of
the intuitionist claims and thus the thesis attempted to reveal the nature of the concept of
hads in al-Farab.

Key Words: Islamic philosophy, al-Farabi, intuition, acumen, Active Intelligence



ON SOz

Platon, Aristoteles ve Kindi’nin felsefelerinin mirascisi ve Miisliiman bir filozof
olan Farabi, ortaya koydugu varlik ve bilgi felsefesiyle tartismasiz rasyonalist bir
diisiiniirdiir. Buna ragmen onun felsefesinde irrasyonel ogelerin ve hads olarak
yorumlanabilecek ifadelerin oldugu ise bir ger¢ektir. Buna dayanarak Farabi’den sonra
bir¢ok diisiiniir ona sezgisellik isnadinda bulunmuslardir. Epistemolojisini psikolojik
akillar teorisine dayandiran Farabi akli ameli ve nazari olarak ikiye ayirir ve nazari akil
tarafindan elde edilen bilgileri insan aklinin {i¢ asamasi {izerinden degerlendirir. Bu
asamalar bilkuvve akil, bilfiil akil ve miistefad akil olarak isimlendirilir.

Bu bilgiler 1s181nda Farabi’de bir hads tasavvuru olduguna dair iddialar {i¢ noktada
degerlendirilebilir. Bunlar, ameli aklin gii¢lerinden zekanin iyi tahmin becerisi, bilkuvve
aklin Faal Akil’in etkisiyle ilk akledilirleri kazanmasi1 ve miistefad aklin Faal Akil’la
ittisal kurarak en tist diizey makulleri elde etmesidir. Farabi’nin eserleri ve seleflerinin
diisiinceleri lizerinden filozofa yukarida isnad edilen sezgisellik iddialarinin ele alinacagi
bu caligmanin, Faradbi’de hads kavraminin mahiyetini anlamaya faydasi olacagi
kanaatindeyiz.

Bu calismaya katkisi olanlara gelince, basta kiymetli tez danisman hocam Dr. Ogr.
Uyesi Enes TAS’a konunun tespitinden tekemmiiliine tez yazim siireci boyunca bana
yaptig1 rehberlik ve yardimlarindan dolay: tesekkiir ederim. Ayrica tez jiirisinde yer
alarak goriis ve dnerileriyle katkilarda bulunan hocalarim Prof. Dr. Irfan GORKAS’a, Dr.
Ogr. Uyesi Muhammet ATES’e ve tez konusunun mistisizm ve tasavvufla irtibati
konusunda ufkumu acan kiymetli Dog. Dr. Orkhan MUSAKHANOYV hocama tesekkiir
ederim. Son olarak, tez yaziminin her bir asamasinda yanimda olan, ¢alisma boyunca her
tiirlii fedakarlig1 gosteren goz ve goniil aydinligim esime, dualariyla manevi destegini hep
yanimda hissettigim anneme ve tez yazim siirecinde zaman zaman ihmal etmek
durumunda kaldigim canim ogluma siikranlarimi bir borg biliyorum.

Mehmet Sevban BIKBAY
2024, Afyonkarahisar
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GIRIS

Bilgi edinme, insan1 diger canlilardan ayiran en temel 6zelliklerinden biridir. Bu
0zelligin temelinde ister esyay1 tanimak ve ona egemen olmak arzusu, ister fitrattan gelen
bir ihtiya¢ veya merak duygusu olsun, tarihin ilk zamanlarindan beri insanin bilme
eyleminde bulundugu bir gercektir. Bilme eyleminin dogal bir sonucu olarak bilginin
imkani, kaynagi, araclar1 ve dogrulugu konular ise tarih boyunca tartigila gelmistir. Bu
tartisilan konulara dair genel kabuller ¢ercevesinde felsefe tarihinde iki ana akimdan sz
edilmektedir. Bunlardan ilki bilginin ana kaynagi olarak duyular, gézlem veya deneyi
kabul eden “deneycilik”, digeri ise daha ¢ok akil yiirlitme ve diisiince lizerinde duran
“akilcilik’” akimidir. Ancak felsefe tarihinde bu iki ana akimdan farkli olarak dogru bilgiyi
vermede duyular1 ve akli yetersiz goriip bu iki bilgi kaynaginin 6tesinde, insanda {istiin
bir bilme yetisi olan “sezgi” yetisinin var oldugunu ileri siiren bir akim da mevcuttur ki
bu akim “sezgicilik” olarak adlandirilmaktadir. Sezgicilik akimina goére insanin sezgi
yetisiyle “dogrudan dogruya, apagik, kesin, kendisinden siiphe edilemez ve biitiinsel

tiirde bilgi'yi arac1s1z elde etmesi miimkiindiir.!

Sozliikte “bir seyi dolaysiz, aracisiz kavrama,; akil yiiriitme ve muhakemenin
tersine bir biitiiniin birden kavranmasi, bir baglantinin birden vasitasiz kesfedilmesi” gibi
anlamlara gelen sezgi, Grekgede noésis karamina karsilik gelmektedir. Noésis ise
sozliikte, “duyuma karsit olarak diigiinme, sezgi ve adim adim ilerleyen akil-yiiriitmeye
karsit olarak dnlik kavrayis” seklinde tanimlanir.?> Platon (M.O. 427-347), néésis
sayesinde idealarmn dolayimsiz bilgisinin elde edildigini &ne siirerken, Aristoteles (M.O.

384-322) néésisle ilk ilkelerin sezgisel olarak kavrandigini savunmaktadir.?

Sezgi, yaygin kullanimi itibariyla Arapga’da hads kavramiyla karsilanmaktadir ki
bu kavram sozliikkte, “soz ve olaylarin anlamina dair zanda bulunmak; hizli olmak ve
dogru istikametten/rotadan ayrilmamak” olarak tanimlanir.* Bir Islam felsefesi terimi

olmasi bakimindan hads kavraminin terim anlami ikinci sozliik anlamiyla dogrudan

' Ahmet Arslan, Felsefeye Girig (Ankara: Serbest Akademi, 2021), 39-42.

Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, cev. Hakki Hiinler (Istanbul: Paradigma

Yayincilik, 2004), “n6ésis”, 228.

Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “ndésis”, 228.

4 Mehmet Vural, Isldm Felsefesi Sézligii (Ankara: Elis Yaynlari, 2020), “Sezgi”, 641; Ebii’l-Fazl
Muhammed b. Miikerrem el-Ensari Ibn Manzirr, Lisdnii’l- ‘arab (Beyrut: Daru Sadir, 1883), “hds”,
7/346; Hayati Hokelekli, “Hads”, Tiirkiye Divanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari,
1997), 15/68.



iliskilidir. Buna gore hads, “zihnin, birlikte meydana gelmeleri sebebiyle mebde’lerden
matlablara (ilkelerden amaclara) hizla ge¢mesi” olarak tarif edilir.’ Sozliik ve terim
tanimlarindan da anlasilacagi lizere sezgiciler dogrudan bir sezis ve aragsiz bir kavrayisgla
biitiinsel bilgilerin dogrudan elde edilebilecegini savunmaktadirlar. Yunan felsefesinden
Plotinos (M.S. 205-270), Islam felsefesinden Gazzali (6. 1111) ve Bat1 felsefesinden
Bergson (6. 1941) bu akimin énemli temsilcilerindendir.® Burada hemen belirmek gerekir
ki sezgicilik akimi igerisinde herkesin ittifak ettigi ortak bir sezgi anlayis1 yoktur. Konusu,
muhtevasi ve psikolojik fonksiyonlarla iligkisi bakimindan onlarin da temelde akilci ve
mistik sezgiciler olarak ikiye ayrildig1 sdylenebilir. Akilc1 sezgiciler hadsi daha mantiksal
bir perspektiften ele alirken, mistik sezgiciler hads etkinliginde payin ¢ogunu ilahi olana

yiikleyerek daha gizemli bir sezgi tasavvurunda bulunurlar.’

Islam felsefesinde hususen Messai bir filozof olan Farabi (6. 950) séz konusu
oldugunda, onun sezgicilik akiminin bir mensubu olmadig1 agiktir ancak felsefesinde bir
hads tasavvuru olup olmadigi, varsa bunun daha ¢ok fizikle mi yoksa metafizikle mi
alakali oldugu ise bir tartisma konusudur. Burada Farabi’de sezgi konusunu hem fizikle
hem de metafizikle alakali olarak degerlendiren bir¢ok diisiiniir sayilabilir. Ornegin, Ibn
Sind’da sezgi teorisini bilgi edinim siirecinde mantiksal bir 6grenme metodu olarak
yorumlayan Dimitri Gutas, filozofa bu konudaki ilk yonelim ve tesviki Farabi’nin
sagladigini ileri siirer.® Gutas bu iddiasini Fazlurrahman’a atfeder ki Fazlurrahman,
Farabi ve Ibn Sina’da sezgisel bir vahiy tasavvuru oldugunu savunmaktadir.® Bunlara ek
olarak Richard Walzer, Farabi’nin ilhama/sezgiye dayanan bir peygamberlik anlayist
oldugunu ve Roger Arnaldez Farabi’de vahyin sezgi kaynakli oldugunu savunmaktadr. '°
Yakin dénem calismalara bakildiginda ise Adnan Giirsoy’un Ibn Sind’ni Aads anlayisint

mistisizmden uzak bir teori olarak agimladig1 /bn Sind 'min Sezgi Teorisi adli doktora

Ali Tbn Muhammed es-Seyyid es-Serif Ciircani, Arap¢a-Tiirkce Terimler Sozliigii: Tarifat, cev. Arif
Erkan (Istanbul: Bahar Yaynlari, 1997), “Hads”, 84.

6 Arslan, Felsefeye Giris, 41-42.

7 Hokelekli, “Hads”, 15/68.

8 Dimitri Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition, 2nd Edition (Leiden ; Boston: BRILL, 2014),
194.

Fazlurrahman, Prophecy in Islam, in Ortodoxy and Philosophy (Chicago: Chicago University Press,
1958), 11-20, 30-31.

Roger Arnaldez, “Farabi’nin Felsefesinde Diisiince ve ifade”, ¢ev. Ismail Yakit, Felsefe Arkivi 26
(1987), 193-196; Farabi, Al-Farabi on The Perfect State: Abi Nasr al-Farabi’s Mabadi’ ara’ ahl al-
madina al-fadila, ¢ev. Richard Walzer (New York: Clarendon Press, 1985), 420; Farabi, Ideal Devlet:
el-Medinetii’l fdazila, cev. Ahmet Arslan (Ankara: Divan Kitap, 2013), 224-225.

2



tezinde bu teorinin kaynaklarindan biri olarak Farabi’ye isaret ettigi goriilmektedir.!!
Ayrica Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi'nde “Farabi” maddesinin miiellifi
Mahmut Kaya, Farabi nin bilgi teorisine gore insan aklinin erisebilecegi en yiiksek diizey

olan “miistefad akil”m sezgi ve ilhama agik oldugunu ifade eder.'?

Farabi’de vahyin sezgisel bir olgu oldugunu kabul etmelerinin yaninda bu haliyle
onun bilgi problemini daha mistik bir boyuta tasidigin1 iddia edenler de vardir. Ian
Richard Netton Abdurrahman Bedevi’ye atifla Farabi’nin Aristotelescilik ile Platonizm
arasinda bir sentez yaptigini, ancak deneyselciligi sezgici mistisizmin tamamladigi tiirden

bir bilgi anlayisini savundugunu belirtir. '3

Dolayisiyla Farabi’nin sezgi anlayisini
Aristoteles temelinde gelistirilen tekamiilcii ve deneyselci ancak en sonunda mistisizme

dayanan bir bilgi edinim olarak yorumlayanlar da mevcuttur.'*

Bu aktarilan sezgisellik iddialarindan once bilinmeli ki sezgi, hem sozliik hem
terim anlamiyla kullanildig1 baglama gore farkli manalar ihtiva eden muhtevasi zengin
bir kavramdir. Disiiniirlerin Felsefe tarihi boyunca epistemolojilerinde sezgiye farkli
yonlerden yer vermesiyle kavramin muhtevasina farkli anlamlar yiiklenmistir.
Dolayisiyla sezgi kavrami kullanildig1 baglama gore farkli yonleriyle baska anlamlarin
kastedildigi kapsamli bir kavram halini almistir. Bu dogrultuda kavramin ¢ok yonli bir
muhtevaya sahip olmasi, sezgi kavrami iizerinde yapilan ¢alismalarda daha titiz bir

okuma yapmay1 gerekli kilar.

Kanaatimizce Farabi’de sezgi s6z konusu oldugunda bu durum ayr1 bir ehemmiyet
kazanir, ¢linkli kavramin Farabi’nin felsefesinde bir karsiliginin olup olmadigi, varsa
hangi yonden oldugu bir tartisma konusudur. Farabi’de bir hads tasavvuru var mi, varsa
konusu ve yontemi nedir, bu mantiksal bir bilgi edinme yetisi mi, yoksa metafiziksel bir
etkiyle ¢abasiz elde edilen bir bilgi tilirli miidiir? sorular1 bu tezin cevap aradigi sorular
arasindadir. Farabi’de bu sorulara cevap niteliginde ifadeler mevcuttur ancak bu ifadeler
genellikle yoruma agik ve muglak ifadelerdir. Nihayetinde bu tezde Farabi’nin

felsefesinde hads kavramina kaynaklik etmis olmasi muhtemel unsurlarla filozofun

Adnan Giirsoy, Ibn Sind 'min Sezgi Teorisi (Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii,

Doktora Tezi, 2015), 55-58. ) .

12° Mahmut Kaya, “Farabi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayimnlari, 1995),
12/152.

13 Abd Al-Rahman Badawi, “Historie de la Philosophie en Islam”, Etudes de Philosophie Médiévale 2/60
(1972), 545; Ian Richard Netton, Farabi ve Okulu, cev. Mehmet Vural (Ankara: Elis Yayinlari, 2019),
89.

14 Ibrahim Hakki Aydn, Fédrabi’de Bilgi Teorisi (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2003), 151.
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sezgiye dair ifadeleri lizerinden Farabi’de hads kavraminin mahiyeti ortaya konulmaya

calisilacaktir.

Felsefesinde bir sezgi tasavvuru oldugunu ileri siirenlerin iddialarina gore Farabi,
Platon ve Aristoteles’ten de etkilenerek insan zihninin baslangictan nihai faaliyetine
kadar bilgi edinme seriiveninde sezgiyi bir ara¢ olarak kullanmaktadir. Farabi’de bir hads
tasavvuru oldugunu savunanlar filozofa iic farkli yonde sezgisellik isnadinda
bulunmaktadirlar. Bunlardan ilki, insanin zeka yetisiyle mantiksal bir 6nermede orta
terimi dogru tahmin etmesi yada isabetli zanda bulunmasidir. Bu yonden insan pratik
ilimler yani iktisat, ahlak ve siyasetle ilgili olan bilgileri sezgisel bir sekilde elde
edebilmektedir. Ikincisi, ilk bilgi edinme tecriibesi yani metafiziksel bir varlik olan Faal
Akil’in sagladig1 akletme zemininde insanin ilk akledilirleri elde etmesidir. Bu tiirde
sezgi, etken unsuru bakimindan metafiziksel gibidir ancak esasen faili yine de insandir ve
konusu sanat, ahlak veya metafizikle ilgili olabilir. Ugiinciisii, ancak hakim, filozof ya da
nebinin tecriibe etmesi miimkiin olan vahiy bilgisidir. Insan aklinin nihai faaliyeti olan
vahiy tecriibesinde maddeden soyut makuller elde edilmektedir. Dolayisiyla konusu

tamamen metafizikseldir.

Islam felsefesinin kurucu filozofu Farabi’de hads kavraminin bu ii¢ farkli yonii,
filozofun bilhassa ittisal ve niiblivvet teorilerine yapilan ispatlanmaya muhtag farkli bir
yorum olmas1 sebebiyle arastirmaya degerdir. Ayrica bu konu Islam felsefesi geleneginde
sezgi konusunun temellerinden birini teskil eder ki Farabi’den sonra bir¢ok filozof sezgiyi
basli bagina epistemolojik bir mevzu olarak degerlendirip felsefelerinde bu konuya yer
vermislerdir. Bu baglamda hads kavraminin Farabi’nin epistemolojisinde duyular,
miitehayyile ve akillar tasnifine gore nasil konumlandig1 ve onun bilgi teorisinde ne tiir
bir islev iistlendigi konusu literatiir agisindan 6nem arz eder. Yukarida sayilan nedenlere
binaen literatiire katkisi olacagr diisiinillen bu ¢alismada, Farabi’nin felsefi

diisiincelerinde sezgi kavraminin mahiyeti ortaya konulmaya calisilacaktir.

Tezde oncelikle Farabi’nin olast hads tasavvurunda kendisinden onceki felsefi
mirastan ve Islam dininin ser’i kaynaklari olan Kur’an-1 Kerim ile hadislerden ne derece
etkilenmis olabilecegi incelendikten sonra Farabi’de hads kavraminin liigavi ve 1stilahi
anlamlarinin karsiliklar1 onun eserleri iizerinden ortaya konulmaya ¢alisilacaktir. Farabi
oncesi felsefede 6zellikle Platon, Aristoteles ve Kindi’ye (6. 866) odaklanilacaktir. Ciinkii

Farabi’nin iizerindeki etkisi en belirgin olan isimler bunlardir. islam ser’i kaynaklarinda



sezgiye iligkin kavramlar verilirken mezhepsel konulara girerek konunun karmasik bir

hal almamas1 adina yalnizca Kur’an-1 Kerim ve hadislerden faydalanilacaktir.

Calismada ozellikle Farabi’nin Fusiliin  Miintezea ve el-Medinetii’l-fazila
eserlerine odaklanilacaktir. Ciinkii Farabi bu eserlerde siyaset felsefesi ve ahlak felsefesi
kapsaminda toplumsal diizenin ideal yonteminden bahsetmektedir. Ahlak felsefesiyle
ilgili boliimlerde faziletlerin cesitlerinden ve mahiyetlerinden, siyaset felsefesiyle ilgili
boliimlerde ise ilahi baglantis1 sebebiyle bulundugu toplumda yonetici olmasi gereken
nebinin vahiy tecriibesinden s6z edilir. Sonug olarak Farabi bu eserlerde ameli aklin fikri
faziletlerinden biri olan zekdyi, Rithu’l-kudiis’ten gelen feyzi ve vahyi insanin bilgi
edinme siirecinde onemli birer ara¢ olarak kullanir. Calismanin konusu a¢isindan 6nemi
su ki bu araglar sezgisel olarak yorumlanmaya agiktir. Bu nedenle ¢alismada Farabi’nin
niibiivvet teorisi ¢ergevesinde sezginin feyz ve vahiyle iliskisi incelenerek Farabi’de hads
kavraminin mahiyeti ortaya konulmaya c¢alisilacaktir. Nihayetinde onun diisiince
sisteminde hadsin ne oldugu ve belki de daha c¢ok ne olmadigi konusuna agiklik

getirilecektir. Tezde faydalanilacak olan Farabi’nin baglica eserleri ise sunlardir:

1. Fusilii’l-medeni ismiyle nesredilen Fusuliin Miintezea, Farabi’nin siyaset
felsefesi, ahlak felsefesi ve metafizik hakkindaki goriislerini miistakil kisa kisa pasajlar
halinde verdigi 6nemli bir eseridir. Bu eser Farabi’nin bilinen son siyasi eseri olarak kabul
goriir.!> Farabi, hads kavramim yalnizca iki eserde kullanmaktadir ki bu eser ¢aligmanin
konusu agisindan daha dikkate deger olanidir. Eserde kullanilan nazari akil (en-ndtiku 'n-
nazari), taakkul, akillilik (keys), deha, zihin, iyi goriis (cevdetii r-ra’y), dogru/isabetli zan

ve bilhassa zeka kavramlari tezin konusu agisindan biiyiik nem arz eder.

2. el-Medinetii’l-fazila, Farabi’nin en ¢ok bilinen ve okunan eseridir. O, bu eserin
yazimina Bagdat’ta baglayip Dimagk (Sam)’ta tamama erdirir. Farabi, vefatindan iki y1l
evvel Misir’da bulundugu sirada bu eseri tekrar gozden gegirerek konu bagliklarini tekrar
diizenlemistir. Farabi, siyasi, felsefl, metafizik goriislerini ve genel olarak felsefesinin

temel hatlarin1 bu eserde ortaya koymaktadir.'® Calisma agisindan ittisal ve niibiivvet

Kaya, “Farabi”, 12/158; Farabi, “Siyaset Felsefesine Dair Goriigler: Fusilii’l-medeni”, ¢ev. Hanifi
Ozcan, Fardbi nin Iki Eseri: Siydset Felsefesine Dair Goriisler ve Mutluluk Yoluna Yéneltme (Istanbul:
M.U llahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlar1, 2017), 9.

16 Farabi, el-Medinetii’l-fazila: Tanri Alem Insan, ¢ev. Yasar Aydmh (istanbul: Litera Yaymncilik, 2021),
11.



teorileri en teferruathi haliyle bu eserde ortaya konuldugu i¢in eser bu tezin ana

kaynaklarindan birisidir.

3. es-Siyasetii’I-medeniyye, iki ana boliime ayrilir. Eserin ilk bdliimii “Ilk Sebep”,
“Ikinci derecede sebepler”, “Faal Akil”, “Nefs”, “Madde ve Siret” konularini igerir.
Eserin isminde gecen siyaset konusuna ise ancak ikinci boliimde yer verilir. Calisma
acisindan ilk boliimdeki ozellikle Faal Akil onemlidir. es-Siydsetii’l-medeniyye, el-
Medinetii’l-fazila eseriyle konular1 bakimindan birbirine oldukca yakindir ancak bu esere
nispeten daha az tanmmustir. Su var ki, bilgi degeri bakimindan biri digerinden daha
onemsiz degildir.!” el-Medinetii’I-fazila’nin aksine es-Siydsetii’l-medeniyye’de Faal
Akil’la ittisal ve vahiy daha ¢ok siyaset felsefesi ¢ercevesinde toplumun ilk baskaninin
sahip olmasi gereken bir nitelik olarak degerlendirilir. Allah ve nebi kavramlari da agikca
zikredilmez. Eserlerin muhtevalar1 benzerdir ancak bu teze faydasi agisindan iki eser de

Onem arz eder.

4. Risale fi me'dni'l-akl adl1 eserde Farabi, Aristoteles’in eserlerinde kullandigi
alt1 farkli akil teriminden bahseder. Bunlar; halka gore aklin anlami, kelamcilara gore
aklin anlamu, I1. Analitikler’deki aklin anlami, Nikomakhos Ahlaki’ndaki aklin anlami1, De
Anima’daki aklin anlami ve Metafizika’daki aklin anlamidir. Calisma agisindan bu
akillardan Tglinciisli, II. Analitikler’deki aklin anlami ve Ozellikle besincisi, De
Anima’daki aklin anlami &nemlidir. Ozellikle besincisinin 6nemli olma sebebi De
Anima’daki aklin anlaminda Farabi, Aristoteles’in “bilkuvve akil”, “bilfiil akil”,
“miistefad akil” ve “Faal Akil” kavramlarindan bahseder ki bu akillar Farabi’nin ittisal

teorisinin ana unsurlaridir.

Yukarida sayilan eserler Farabi’de hads kavraminin mahiyeti konusunda tizerinde
durulacak olan baslica eserlerdir. Ancak bu eserlerin yaninda Farabi’nin Tahsilii’s-
Sa’dde, Kitabii’l-burhdn, Kitabii’l-cedel ve Kitabii'l-elfazi’l-miista’mele fi’l-mantik

eserleri de bu tezde faydalanilacak eserler arasindadir.

Bu calisma iki ana boliimden olusmaktadir. Farabi’nin hads kavrami konusunda
etkilenmesi muhtemel kaynaklarin ele alinacagi birinci boliimdeki ilk baslikta sezginin
kaynag1 olarak Farabi oncesi Antik-Helenistik ve Islam felsefesi konularina yer

verilecektir. Bu baslikta Antik donemden Platon ve Aristoteles’in, Islam felsefesinden

17 Ebu Nasr el-Farabi, es-Siydsetii’l-medeniyye veya Mebadiiil-mevcidat, ¢ev. Mehmet S. Aydin vd.
(Istanbul: Biiyiiyenay Yayinlari, 2012), 9-12.



Kind?’nin bilgi teorileri kapsaminda filozoflarin muhtasar olarak sezgiye iliskin
diisiinceleri aktarilacaktir. Birinci boliimiin ikinci basliginda ise sezginin kaynagi olarak
Islam dini literatiiriinden hads kavramiyla iliskili kabul edilebilecek bazi kavramlara yer
verilecektir. Bu baslikta incelenecek olan kavramlar: kalp, akil, vahiy, ilham, firdset, kesf,

basiret, fitrat ve Kutsi Ruh’tur.

Calismanin ikinci boliimiinde ise Farabi’nin eserlerinde hads kavraminin liigavi
ve 1stilahi manada karsiligi olarak kabul edilebilecek diislinceler iizerinden hads
kavraminin izi siiriilecektir. Bu diislinceler birinci boliimdeki muhtemel kaynaklarla
iligkilendirilerek ii¢ baslikta Farabi’nin felsefesine yapilan sezgisellik iddialarinin imkani

ve ispatlanabilirligi tartisilacaktir.



BIRINCi BOLUM
FARABI ONCESI FELSEFEDE VE iSLAM SER’{
KAYNAKLARINDA SEZGi

Antik-Helenistik felsefe, takribi MO 600 yillarindan MS 500 yillarina kadar olan,
klasik Yunan felsefesi ve Helenistik felsefenin hakim oldugu, ilkcag felsefesi olarak
isimlendirilen déneme tekabiil eder.!® Farabi bu donemden Platon ve Aristoteles’in
felsefelerini benimser ve kendisini bu gelenegin bir mirascisi olarak takdim eder. Yunan
felsefe gelenegine bagl bir filozof olan Farabi, genel anlamda bu gelenegin temel
diisiincelerini benimsemektedir. Nitekim, Ibn Ebi Usaybi’a’nin Uyunii’l-enbd adli
eserinde Farabi’ye nispet edilen bir pasaja gore o, kendisini bu gelenegin bir mirasgisi

olarak soyle tanitir:

“Akademik bir konu olarak felsefe, Aristoteles’in déliimiinden sonra
Iskenderiye’de [Batlamyus siilalesinden] Yunanl hiikiimdarlarin zamaninda
yayginlik kazandr ve bu yayginlhk kadinin [yani Kleopatra 'min] saltanatina
kadar siirdii. [Felsefenin] dgretimi, Aristoteles’in  6liimiinden  sonra
Iskenderiye’de on ii¢ hiikiimdarin saltanati siiresince degismeden devam etti.
... Hiristiyanlik gelene kadar bu béyle siirdii. Daha sonra felsefe dgretimi, bu
meselenin icabina bakan Hristiyanlarn krali zamanina kadar Iskenderiye’de
devam ederken, Roma’da sona erdi. Piskoposlar toplamp [Aristoteles’in]
ogretisinin hangi [béliimlerinin] yerinde birakilip hangilerinin [ogretimine]
son verilecegi konusunda bir karar aldilar. Mantiga dair kitaplarin assertorik
(el-eskalii’l-viicudiyye) sekillerinin sonuna kadar [Birinci Analitikler 1.7]
ogretilip bundan sonrasimin oOgretilmemesi goriistine vardilar; zira onlar
[mantigin assertorik sekillerden sonraki kisimlarimin] Huwristiyanlhiga zarar
verecegini diistintiyorlardi. [Mantik eserlerinin] geri kalaninin [6gretimi]
Islam’in geldigi zamana kadar ézel olarak siirdiiriildii ki bu 6gretim o devirde
Iskenderiye’den Antakya’ya aktarilmisti. [Mantik Ogretimi] Antakya’da
sadece tek bir hoca kalana kadar uzun bir siire devam etti. Bu hocadan iki kisi
[mantigi] tahsil etti ve kitaplar: yanlarina alarak oradan ayrildilar. Bunlardan
birisi Harranli digeri Mervli idi. Mervli olan kimseden iki kisi [mantik] tahsil
etti. ... Ibrahim el-Mervezi ve Yuhannd b. Haylan. [Daha sonra Férabi, Ikinci
Analitikler’in ~ sonuna  kadar Yuhannd b. Hayldn'dan okudugunu

soylemektedir]. »19
Genelde felsefe, 6zelde Mantik ilminin tarihi seriiveni ve bu seriivenin aktorleriyle
birlikte felsefi gelenek zincirinin aktarildigi yukaridaki pasajda Farabi’nin kendisini

Aristoteles¢i gelenege dayandirdigi anlasilmaktadir. Pasaja gére Farabi her ne kadar

18 Ahmet Cevizci, Felsefenin Kisa Tarihi (Istanbul: Say Yayimnlari, 2013), 15-16.

19 Ebii’l-Abbas Muvaffakuddin Ahmed b. Kasim Ibn Ebu Usaybia, Uyiinii’l-enba fi tabakditi’l-etibba
(Beyrut: Dérii’l-mektebeti’l-hayat, 1965), 604-605; cev. i¢in bk. Aydinl, “Farabi ve Bagdat Messai
Okulu”, 149-150.



kendisini biitiinliyle bu gelenegin bir mirasgisi olarak takdim etse de bu takdimi Mantik
ilmi 6zelinde degerlendirmek daha dogru olacaktir. Cilinkii Farabi, genel anlamda felsefi
diistincesinde Platon ve Aristoteles’i birlikte okumaktadir. Dolayisiyla iki filozofun
felsefesini de benimser ve onlarin felsefelerini ayni hakikatin farkli bakis acilariyla

ifadesi olarak degerlendirir.?

Bu iki biiyiik filozofun yani sira Platoncu ve Aristotelesci felsefeyi goz ardi etmek
Ibrahim Halil Uger’e gére “Fdrdbi ya da Ibn Sind gibi herhangi bir ismi, Aristoteles 'ten
itibaren bin seneyi askin bir stirede olusmus felsefi problemler geleneginin devami olarak
gormemizi zorlagtirir. ' Bunedenle Farabi’den Aristoteles ve Platon’a kadar olan felsefi
gelenek g6z ardi edilemez. Ancak ¢alismanin genel persektifinden uzaklagsmamak adina
daha once de deginildigi lizere burada Antik-Helenistik donemden hususen Platon ve

Aristoteles’e odaklanilacaktir.

Islam felsefesine gelindiginde ise Farabi, Kindi’nin baslattigi, felsefeye
Miisliimanlar nezdinde mesruluk kazandirmak misyonunu ondan devralir ve yine
Kindi’nin sekillendirdigi Messal akimin1 benimser. Ancak o, Kindi’den de ileri giderek
otoriteye tartismasiz felsefeyi yerlestirir. Bunun anlami, onun, felsefe ile dinin bir ve ayni
hakikatler olusundaki birligi felsefeyle ve felsefenin igerisinde kalarak gerceklestirmeyi
planlamasidir. Nihayetinde Farabi, eklektik bir sistem kurarak Messal akiminin ikinci
kurucusu kabul edilir ve Aristoteles’in Yunan kiiltiirii i¢cinde Mantik i¢in yaptigini o da
Islam Kkiiltiiriinde yapmis oldugundan dolayr “muallim-i sdni” unvamiyla taminir hale

gelir.??

[k egitimini SAmaniler déneminde 6nemli bir egitim ve kiiltiir merkezi haline
gelen Farab’ta aldigi tahmin edilen ve eserlerinin igeriginden fikih usuliine hakim oldugu
anlagilan Farabi’nin kisa bir donem de olsa kadilik tecriibesi oldugu rivayet

edilmektedir.?® Bu bilgilere dayanarak iyi seviyede Islami ilimler tahsili oldugu kabul

20 Aydinli, “Farabi ve Bagdat Messal Okulu”, 151.

21 fbrahim Halil Uger, “Antik-Helenistik Birikimin Isldm Diinyasina Intikali: Aristotelesgi Felsefenin Ug
Biiyiik Doniisiim Evresi”, Isldm Felsefesi Tarih ve Problemler, ed. M. Ciineyt Kaya (Ankara: ISAM
Yayinlari, 2018), 39.

2 Kaya, “Farabi”, 12/147; Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, “Farabi”, 227-228; Aydinh, “Farabi ve Bagdat
Messai Okulu”, 152.

23 Ebii’l-Abbas Muvaffakuddin Ahmed b. Kasim ibn Ebu Usaybia, Uyiinii’l-enba fi tabakati’l-etibba
(Beyrut: Mensiratii Dari Mektebeti’l-Hayat, 1979), 224; Fatih Toktas, “Islam Siyaset Diisiincesinin
Insacis1 Farabi”, Isldm Felsefesi (Ankara: Grafiker Yayinlari, 2017), 127; Kaya, “Farabi”, 12/145;
Farabi, “Kitabii’l-kiyasi’s-sagir”, ¢ev. Miibahat Tiirker, Fdrabi’nin Bazi Mantik Eserleri (Ankara:
Atatiirk Kiilttir Dil ve Tarih Yiiksek Kurumu, 1990), 53-95.
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edilen Farabi’nin yasadigi islam cografyasi ve Miisliiman toplum da gdz Oniinde
bulunduruldugunda onun felsefesinde islam ser’i kaynaklarmin etkili olmas1 kuvvetle
muhtemeldir. Bununla beraber Farabi, Tahsilu’s-sa’ade adli eserinde felsefe ile din i¢in
“her ikisi de aym konulart icermektedir, her ikisi de varliklarin en son ilkelerini

verirler. "der.>* Ciinkii ona gore felsefenin ve dinin kaynagi en nihayetinde aynidur.

Sonug olarak Farabi dncesi biitiin felsefi gelenegin, Kur’an-1 Kerim ve hadislerin
kaynaklik degeri tasidig1 dikkate alinarak bu bdliimde Platon, Aristoteles, Kindi ve Islam
ser’l kaynaklarinda sezgi konusu bazi temel kavramlar iizerinden incelenecektir.
Nihayetinde Farabi oncesi felsefi mirasta ve ser’i kaynaklarda sezginin tarihsel ve

diisiinsel izi stiriilmeye ¢alisilacaktir.

1. FARABI ONCESI FELSEFEDE SEZGi
1.1. PLATON’DA SEZGI

Cogu felsefi diisiincenin ve terminolojinin ilk niiveleri esasen Platon’da bulunur.
Ozgiin bir metafizik ve bilgi teorisi sistemi insa eden Platon, bilgi problemiyle ilgili biitiin
meseleleri teferruatli olarak sistematik bir bigcimde ele alan ilk filozoftur. Islam filozoflar
tizerindeki etkisi incelendiginde diger diisiiniirlere nispeten Platon’un Farabi’deki tesiri
daha belirgindir.” Platon, metafizigini ve dolayisiyla bilgi teorisini idealar teorisine
dayandirir, onun bu fikre ulasmasina ise Sokrates (O. M.O. 399) onciiliik etmektedir.
Sokrates’in Sofistlere karsi bir itiraz niteliginde 6ne siirdiigii, cesaret, adalet, ol¢iiliiliik ve
dindarlik gibi ahlaki degerlere dair tiimel kavramlarin insan zihninde var oldugu tezini
Platon daha da ileri gotiirerek tiimel kavramlarin tiim evren ve evrendeki varliklarla ilgili
oldugunu savunmaktadir.?® Sokrates, cesaret, adalet, dl¢iiliiliik, dindarlik ve en temelde
tyilik gibi ahlaki degerlerin ne oldugu bilgisine Daimon adim verdigi tanrisal ahlaki
rehberi sayesinde ulagsmaktadir. Bu ahlaki kilavuz, Sokrates’in i¢indeki kutsal ses olarak
ifade ettigi onun kisisel yol gosterici tanrisal varligidir.?” Bu bakimdan Daimon hadsin

metafiziksel yoniiniin ilk hali olarak yorumlanabilir ya da kismen iligkili goriilebilir.

24 Farabi, “Mutlulugu Kazanma: Tahsilu’s-sa’ade”, cev. Hiiseyin Atay, Farabi'nin U¢ Eseri: Mutlulugu

Kazanma(Tahsilu’s-Sa’ade), Eflatun Felsefesi ve Aristo Felsefesi (Ankara Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Yaylari, 1974), 54.

25 Fahrettin Olguner, “Eflatun”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islaim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaymnlar,
1994), 10/474.

% Ahmet Arslan, Ilk¢ag Felsefe Tarihi 2: Sofistlerden Platon’a (Istanbul: Istanbul Bilgi Universitesi
Yayinlari, 2006), 115.

27 Arslan, Ilk¢ag Felsefe Tarihi 2: Sofistlerden Platon’a, 108.
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Ancak Platon’un bilgi teorisinde idealar ve lyi ideasi cercevesinde anlamca hadsle

dogrudan iliskili bagkaca bir kavram mevcuttur.

Oncelikle Platon bilgiyi temelde “sdzde bilgi” ve “gercek bilgi” yani Grekge
doksa ve epistémé seklinde ikiye ayirmaktadir. Platon, bu kavramlarla birlikte bilginin ne
oldugunu ve ne olmadigim1 Menon, Theaetetos ve Devlet adl1 eserlerinde ortaya koyar.?®
Platon’un s6ézde bilgi olarak niteledigi, “kani, kanaat, sani, zann” anlamlarindaki doksa,

’

sozliikte “bir diisiince, bilgiye karsit olarak salt kani” seklinde tanimlanir. Platon’da
doksanin konusu, duyulur seyler ve insanliin ortak olarak yaygin bir sekilde inandig1
kanaatlerdir.?’ Konusu idealar olan, insanin dogustan sahip oldugu gercek bilgi epistémé

ise sozliikte, “doksa’ya karsit olarak hakiki ve bilimsel bilgi” seklinde tarif edilir.>

Platon’da tikeller ve bireysel varliklar duyulur seylerin degiskenligi sebebiyle
bilinemeyeceginden onun epistemolojisine gore duyu ve deneye bagl bilgiler gercek bilgi
olamaz. Bu nedenle Platon’da doksa gergek bilgi kabul edilmez. Ona gore gergek bilginin
matematik ve geometrideki gibi de§ismez tlimellerin bilgisi olmas1 gerekir ki, bu bilgi
tiirli, nedenlerin ve ilk ilkelerin, nihayetinde idealarin mutlak bilgisi olan epistémédir.>!
Platon’da epistémé, dianoia ve noésis olmak tlizere iki alt boliime ayrilir. Bunlar Platon’da
tinsel birer etkinlik olarak kabul edilmektedir. Ciinkii filozofa gore didnoia ve noésis
ruhun {i¢ kismi arasinda en iist kisimda bulunan logistikénun birer islevinden ibarettir.>?
“Akil yetisi, akilsal yeti” anlaminda logistikon, terim olarak “zekd, ferdset ve zeyreklik
yetenegi” olarak tarif edilir.>* Dolayisiyla “akil yiiriitme” ve “akli sezgi” anlamina gelen

dianoia ve noésis, akil/zeka anlamindaki logistikonun birer iglevidir.

“Akal yiiriitme” anlamindaki didnoia sozlikte, “anlama; anlayis kabiliyeti,
anlama yetisi” olarak gec;mektedir.34 Terim olarak ise “akletme, akil, akil-yiiriitme,
diistinme, diistinme siireci, diistinme yetisi, konusmaya (dile) dayanan adim adim gidimli
(discursive) diisiinme” seklinde tanimlanmaktadir ki, Grekgede kiyasa dayali akil
ylriitme i¢in kullanilan bu kavram yaklagik olarak Arapga ta’akkul ve tefekkiire tekabiil

eder.® Didnoia ise Platon’da aritmetik, geometri, harmoni ve astronomi bilimlerindeki

B Cevizci, Felsefenin Kisa Tarihi, 66-67.

2 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozligii, “doksa”, 74-75.

30 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “epistémé”, 107.

31 Platon, Devlet, ¢ev. Furkan Akderin (Istanbul: Say Yayinlari, 2019), 229-267.
32 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “n6ésis”, 232.

33 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “logistikon”, 207.

34 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “didnoia”, 68.

35 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “didnoia”, 68.
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dolayimli rasyonel bir bilgiye karsilik gelir. Bu tiir bilgide sekiller ve diyagramlar
kullanilir, dolayistyla duyusal birtakim seyler igerir. Bu bakimdan kanitlanmadan dogru
kabul edilmesi Platon’a kars1 yapilan bir elestiri sebebidir. Ancak su var ki, Platon’da
dianoia, epistémé’nin bir alt kismudir. Bilgi degerleri acisindan hiyerarsik bir
derecelendirme yapan Platon’a gore en tepede epistémé, en altta doksa vardir ve dianoia

deger bakimindan bu ikisi arasinda kabul edilir.*¢

Idealarm dolayimsiz bilgisini edinmeyi saglayan ve bu ¢alisma acisindan da
Grekgede en ¢ok dnem arz eden noésis sozliikte, “duyuma karsit olarak diigiinme, sezgi
ve adim adim ilerleyen akil-yiiriitmeye karsit olarak anlik kavrayis” seklinde tanimlanir.
Calisma agisindan 6nem arz etmesinin nedeni, Francis E. Peters’in Greek Philosophical
Terms/A Historical Reading adli Grekge sozliiglinde ndésisin yaklasik olarak Arapga
hads yani sezgi kavramma karsilik geldigini belirtmesidir.?” Nitekim hads bu tezin ana

kavramidir.

Platon’da rasyonel bir faaliyet olan noésis, nous teriminden tiirer ve onun isleyisi
anlamina gelir. Sozliikte “tin, zekd, akil, us ve zihin ” anlamlarina gelen nous, terim olarak
“tinsel veya manevi kudret,; derini anlayis ve kavrayis kabiliyeti” olarak tanimlanir.®
Platon’da rasyonel bilginin kaynagi nous yani akildir ve o, idealarin bilgisini elde etmek
amaciyla noésisi diyalektikte kullanir. Diyalektik, Sokratik anlamda bir tartisma
yontemidir, ancak bu zamanla Platon’da bir hipotez yontemine evrilmistir. Bu yontemde
bir konuda tez ve antitez ortaya koyularak tek bir cins altinda ortak tiirlerin toplanmasi
saglanir. Daha sonra bu cins en alt tiirline kadar boliiniir ve boylece Platon’a gore idealarin
yani kalic1 bir gercekligin kesin bilgisi elde edilmis olur.’® Neticede Platon’da en iist
bilginin, tiimellerin yani idealarin bilgisi oldugu anlasilmaktadir, ki o ruhsal bir 6zellik

olan modésisi yani aklin/zekanin sezgisini/anlik kavrayisin1i bu bilgiye ulasmada

kullanmaktadir.

1.2. ARISTOTELES’TE SEZGI
Aristoteles, sistemlestirdigi Mantik ilmiyle Farabi’nin felsefesini etkileyen

unsurlardan biri olmasinin yani sira, biitiin [slam diisiince gelenegine etki eden 6nemli

36
37
38

Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “dianoia”, 68; Cevizci, Felsefenin Kisa Tarihi, 68.
Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “ndésis”, 228.

Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “nous”, 245.

39 Platon, Devlet, 266; Cevizci, Felsefenin Kisa Tarihi, 68.
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sahsiyetlerden birisidir. Bu nedenle burada Aristoteles’in sezgiye iligkin diisiincelerinden

once Mantik ilminin mahiyetine deginmek daha dogru olacaktir.

Mantik, kelime olarak “konusmak, diigiinmek, soz soylemek ve akil erdirmek”
anlamina gelir; terim olarak bir ilim dali anlaminda “Mantik”, sozliikte kavramsal olarak
“zihni hatalardan koruyan, dogru diisiinmenin ilkelerini, kriterlerini ve metotlarini
gosteren sanat” olarak tanimlanir.*’ Buna gére Mantik, dogru diisiinmek ve dolayisiyla
dogru bilgiye ulagsmak icin kullanilan hem bir ilim hem de bir ydntemdir.*' Aristoteles’in
mantig1 cercevesinde sezgi konusu iizerinde durulacak olan bu baslikta, Platon’da ele
alman kavramlarin Aristoteles’teki karsiliklart ve filozofun bunlarin disinda sezgiyle
iliskili kullandig1 diger kavramlara yer verilecektir. Bdylece Aristoteles’in sezgi

konusunda Farabi’ye olan kaynaklik degeri ortaya konulmaya calisilacaktir.

Mantik disiplininin kurucusu olan Aristoteles, ilimleri sistematize etmesinden
dolayi Islam felsefesinde “muallim-i evvel” unvaniyla bilinir. Farabi de limlerin Sayimi
ismiyle Tiirkceye terciime edilen Ihsd i 'I- ‘uliim adli eserinde benzer bir amaca hizmet
ederek ilimleri tasnif eder. Kendisinden onceki Yeni Platoncu séarihlerden yararlanarak
Aristoteles’in Organon adli Mantik kiilliyat1 kapsamimdaki eserlerin tamamu {izerinde
calisan Farabi, Islam felsefesinde kendine ait eklektik bir sistem kurarak Mantik’in
kurucusunun ardindan “muallim-i sani” unvaniyla anilmay1 hak eder.*> Bu bakimdan
Mantik, genel olarak bilgi problemi ve Farabi’de hads kavraminin mahiyetini arastirmada

Onemlidir.

Aristoteles, hocas1 Platon’un bilgi problemi konusunda tizerinde durdugu doksa
ve epistémé yani “bilgi” ve “san1” konularina Organon’un IV. cildi olan lkinci
Analitikler’de deginir. Platon’daki kabuliin aksine Aristoteles epistemolojisinde doksaya
bilgi olarak deger vermektedir. Bilginin degisken olmasi Aristoteles’e gore saniy1 bilgi
olmaktan ¢ikarmaz, nitekim doksanin konusu olan tabiat da degiskendir, diger yandan
ona gore doksanin sadece dogrulugu veya yanlish@i s6z konusu olabilir. Ciinki
Aristoteles 6zellikle bilgi konusunda kavramlara Mantik ¢er¢evesinde yaklasir. Nitekim

0, doksay1 san1 anlamimin 6tesinde “oldugundan baska tiirlii olabilecek sey” olarak

40 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, “Mantik”, 486.

41 {brahim Emiroglu, “Mantik”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Isldim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yaynlari,
2003), 28/19.

4 Mahmut Kaya, “Aristo”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1991),
3/375-376; Kaya, “Farabi”, 12/147.

13



tanimlar.*® Ciinkii ona goére onciilleri baska tiirlii olabilen bilgi déksa, dnciilleri baska

tiirlii olamayan, zorunlu énciillerden ¢ikan bilgi epistémédir.**

Anlasilacag: tizere Platon’da diyalektik iizerinden ndésisle ulasilan epistémeé,
Aristoteles mantigiyla birlikte yerini zorunlu dnciillere dayanan “burhani bilgi”’ye birakir.
Aristoteles, Ikinci Analitikler’de “burhani bilgi” anlayisini temellendirir ve kesin bilgiyi
sezgiyle elde edilen ilk ilkelere yani arkhaiye dayandirir.*> “[ik ilkeler” anlamindaki
arkhai kavrami, Ilkcag felsefesi boyunca filozoflarca mahiyeti tartisma konusu olan
arkhé kavraminin ¢oguludur. Sozliikte “baslangi¢c, hareket noktasi, ilke, nihai ana
madde” olarak tanimlanan arkhé, Aristoteles’te arkhai seklinde ¢ogul haliyle, “bilesik
cisimlerin varliga gelisinin ilk nedenleri” yani ilkeleri anlaminda kullanilir ve filozofa
gore arkhainin elde edilmesi sezgisel bir kavrayisla miimkiindiir ki bu nous

sayesindedir.*®

Sozliikkte “tin, zeka, akil, us ve zihin” anlamlarina gelen nous, terim olarak “tinsel
veya manevi kudret; deriini anlayis ve kavrayis kabiliyeti” olarak tanimlanir.*’ Francis E.
Peters, Aristoteles’e gore nousun sezgisel bir insani bilgi bi¢cimi oldugunu ve bu bilgi
bi¢ciminin epistemolojik bir zeminde ele alinmig gibi hi¢bir zaman mistik bir baglam
igerisinde degerlendirilmedigini aktarir.*® Sezgi konusunu mistik bir baglam icerisine
dahil eden filozoflar genelde bu diisiincelerini Platon’a dayandirir.* Diger yandan
Aristoteles bilgi anlayisin1 burhani bilgiye dayandirdigi i¢in ndésis kavrami onun

felsefesinde mistik olarak degerlendirilmekten uzaktir.

Platon’da epistéménin alt bolimii olan didnoia kavrami ise Aristoteles’te
entelektiiel etkinlik adina daha genel bir anlam ifade eder ve sezgisel bilgi veya sezis
bilgisi olan nousun karsiti; adim adim giden, kiyasa dayali akil yiiriitme anlamina gelir.
Aristoteles’te epistémé, Platon’dakinin tersine didnoianin alt bdliimlerinden biridir ve

temelde epagdgéye dayanir.>

# Aristoteles, Metafizik, ¢cev. Ahmet Arslan (Istanbul: Sosyal Yaymlar, 1996), 363-364; Peters, Antik

Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “doksa”, 76.

Aristoteles, Organon IV: Ikinci Analitikler, gev. H. Ragip Atademir (Istanbul: Milli Egitim Bakanlig

Yayinlari, 1996), 82-86.

4 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozligii, “arkhé”, 50-52.

4 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozligii, “arkhé”, 50-52; Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri

Sozliigii, “epistémé”, 107.

Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “nous”, 245.

Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “nous”, 250.

4 Hiilya Durudogan, “Platon’da Mistik Ogeler”, Felsefe Tartismalar: Dergisi 41 (2008), 33.

0 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “didnoia”, 68. Richard Walzer, Farabi’de akil
ylirlitmeyi ¢ikarsamaci ve sezgisel olmak iizere ikiye ayrir. Ona gore bunlar Platon’un agkin suretlerinin
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“Stirtime, siiriiyerek gotiirme, getirme ve giitme” anlamlarma gelen epagogé,
Sokrates ve Aristoteles’te bir tiir indiiksiyon yani timevarim anlamina gelmektedir.”!
Aristoteles’e gore epistémé temelde bir tlir induksiyondur. Ciinkii insanlar tiimel
bilgilere/kavramlara tek tek duyu tecriibelerinden elde ettikleri bilgilerin bir timevarimi
neticesinde ulasir.>? Peters, epagdgé icin “adim adim ilerleyen gidimli bir siire¢ degildir
ve tam induksiyonun tersine bir kiyds tipine indirgenemez, daha ziydade Aristoteles’in
‘nous’ diye adlandirdigi ve bizzat kanitlamanin kendisi kadar giivenilmeye deger olan,
zihnin sezgisel bir kavrayisidir.” ifadeleriyle bu kavrami noésisin bir sonucu olarak

degerlendirir.>?

Anlasilacagi lizere Aristoteles’in epistemolojisinde ndésis sezgisel bir kavrayistir,
ancak Aristoteles’te sezginin tek karsih@ degildir. Aristoteles, Ikinci Analitikler ve
Nikomakhos’a Etik eserlerinde sezgi konusunun bir vechine deginir ancak onun hads
kavramina karsilik olarak kullandigi Grekge kavramin ne oldugu hakkinda birden fazla
goriis vardir. Yukarida bunlardan biri olan noésis terimine yer verildi. Bunun yaninda
Aristoteles’te hads kavraminin karsiligini Fazlurrahman, anchinoia, Dimitri Gutas ise
eustochia olarak verir. Gutas, hads kavramini anchinoia ile esitleyen Fazlurrahman’in bu
konuda kesinlikle hatali buldugunu belirtir, ¢iinkii ona gore anchinoia zekaya eustochia
ise hadse karsiik gelir.>* Bu bakimdan Farabi’de fads kavraminin Aristoteles’te

karsiligini tespit ve tayin etmek oldukga giictiir.

1.3. KINDI'DE SEZGI

Sezgi konusunda Islam felsefesine gelindiginde, bu gelenegin ilk olarak Yunanca
felsefi metinlerin Arapcaya terciime hareketiyle birlikte basladigi bilinmektedir. Bu
terciime hareketi Islam cografyasinda verimli bir entelektiiel ortam olusmasini saglar ki,
Islam felsefesi gelenegi ilk Islam filozofu olan Kindi ile birlikte bu ortamda zuhur
etmistir.>® Farabi’den Kindi’ye kadar olan zaman icerisinde Huneyn b. Ishak (6. 260/873),
Ebu Bekir er-Razi (6. 313/925) ve Ebii’l-Hasan el-Amiri (6. 381/992) gibi birgok filozof

ve Aristoteles’in i¢kin suretlerinin bir sentezidir ve Farabi’ye Iskender Afrodisi aracihigiyla gelen bu

akil yliriitmeler esasen “dianoia” ve “ndésis”tir. Bu kavramlarin Farabi’de muhtemel karsiliklari ise el-

kuvvetii’l-fikriyye ve el-kuvvetii n-nazariyyedir. Farabi, Ideal Deviet, 201-202; Farabi, Mutlulugun

Kazanilmasi: Tahsilu’s-sa’dda, ¢ev. Ahmet Arslan (Ankara: Divan Kitap, 2015), 53-77.

Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “epagdgé”, 105.

52 Cevizci, Felsefenin Kisa Tarihi, 75.

3 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “epagdgé”, 107.

% Fazlurrahman, Prophecy in Islam, in Ortodoxy and Philosophy, 31; Gutas, Avicenna and the
Aristotelian Tradition, 2nd Edition, 189.

55 M. Ciineyt Kaya, “Islam Felsefesinin Mahiyeti Uzerine”, Isldm Felsefesi Tarih ve Problemler, ed. M.
Ciineyt Kaya (Ankara: ISAM Yayinlari, 2018), 31-32.
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yasamistir ancak Farabi’ye etkisi agisindan en 6nemlisi siiphesiz Kind1’dir. Ciinkii Farabi,
Islam diinyasinda ilk defa Kindi’nin baslattig1 felsefi harekete ve onun sekillendirdigi
Messai akima tabi olmustur.>® Bu nedenle burada hads kavramina iliskin Farabi’ye etki

etmis olmasi en muhtemel kisi olan Kind1’nin felsefesinde sezgi konusu incelenecektir.

Islam felsefesi tarihinde niibiivveti teolojik ve epistemolojik acidan degerlendiren
ilk filozof Kindi’dir ki, Aristoteles’in Ruh Uzerine adli eserinde yaptigi dortlii akil
tasnifinin uyarlamasmi Farabi’den evvel ilk defa Kindi yapmaktadir.®” Bugiin FArabi’nin
nebi, vahiy ve Kutsi Ruh kavramlari ¢ercevesinde nasil bir niibiivvet tasavvuruna sahip
oldugu tiim ayrintilariyla bilinmektedir, ancak aynit durum Kindi i¢in gegerli degildir.
Ciinkii Kindi’nin vahiy olgusunu nasil agikladigina dair bilgileri i¢eren Risdle fi tesbiti 'r-
rusiil adli eseri giiniimiize ulasmanustir.>® Bilindigi kadariyla vahyi, bir elde etme siireci
olmaksizin, ¢aba sarf etmeden, bir anda kazanilan, peygambere 6zgii ve hususi bir bilgi

olarak tanimlayan Kindi, nebevi bilginin felsefi bilgiye tistiinligiinii su sekilde vurgular:

“Ilimler insamn istemesiyle ve ¢abaswla belli asamalardan gecerek elde
edilir. [Fakat onlar] mertebe bakimindan insanin isteme ve ¢abasina gerek
kalmadan zamansiz olan ilahi bilgiden (vahiy) asagidadir. Mesela, sani yiice
olan Allah’in peygamberlere -Allah’in rahmeti iizerlerine olsun- ozgii kildig
bilgi bu tiir bir bilgidir. Yani istemeden, ¢aba harcamadan, arastirma
yapmadan, matematik ve mantiki ¢arelere basvurmadan zamansiz olusan bir
bilgidir. Gergekte bu bilgi sani yiice Allah’in, hakk: [yani vahyi kabul edecek
bir kivama getirmek] igin onlarin nefsini temizlemeyi ve aydinlatmay
dilemesiyle, onun destegi, ilhami ve vahyi ile gerceklesir. Iste bu bilgi diger
insanlara degil sadece peygamberlere -Allah’in rahmeti iizerlerine olsun-
ozgiidiir ve bu onlarin ilging o6zelliklerinden, yani onlar: diger insanlardan
aywran belgelerden biridir. Ciinkii peygamberlerin disinda bir insanin gergek
ikinci cevherlerden olan bu ¢cok 6nemli ilmi bilmesi, anlattigimiz tizere zamanli
olan duyulara ait birinci cevherleri, bunlara ariz olan halleri istemeden,
manttk ve matematik c¢arelere basvurmadan anlamasi imkansizdir.
Peygamberlerin ise -Allah in rahmeti ve bereketi tizerlerine olsun- bunlardan
hi¢biriyle iliskileri yoktur; tersine onlarin bilgisi tahsil stirecine ve baska seye
gerek kalmaksizin kendilerini génderen sami yiice Allah’in iradesiyle
gerceklesir. Akil da bunun sani yiice Allah’in katindan oldugunu yakinen

bilir. ">
Kindi’nin nebi ve vahye dair ac¢iklamalarindan anlasilacagi ilizere o vahiy
tecrlibesini yalnizca nebilye has kilar. Kindi’ye gore bu tecriibe kulun iradesinin

Otesindedir ve ancak Allah’in iradesiyle gerceklesir. Diger yandan Kindi’nin vahiy

6 Kaya, “Farabi”, 12/147.

57 Kindi, “Akil Uzerine: Risale fi’l-akl”, cev. Mahmut Kaya, Islim Filozoflarindan Felsefe Metinleri
(istanbul: Klasik Yayinlari, 2020), 33-35.

58 Mahmut Kaya, “Kindi, Ya‘kiib b. ishak”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV
Yaynlari, 2002), 26/52.

% Kindi, “Aristoteles’in Kitaplarinin Sayis1 Uzerine: Risale fi kemmiyyeti kiitiibi Aristiitdlis ve ma
yuhticu ileyhi fi tahsili’l-felsefe”, cev. Mahmut Kaya, Felsefi Risdleler (istanbul: Klasik Yayinlari,
2002), 268-2609.
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tecriibesini nebi ile sinirlamasi, onun agisindan bir filozofun diinyevi arzulardan arinarak
bir yetkinlesme siireci neticesinde bazi1 gaybi bilgileri elde edebileceginin miimkiin
olmadig1 anlamina gelmez. Nitekim Kindi, Platon’a atifla filozof i¢in bu tiir gaybi bilginin
imkanini su sekilde agiklar: “Eskilerden bir¢ok arinmus filozof, bu diinyadan soyutlanip
maddi nesneleri hice sayarak, kendilerini esyanin hakikatini diisiinme ve arastirmaya
verince, gaybin bilgisi onlara agilmis, insanlarin icinden gegeni bilmisler ve yaratiklarin
swrrina vakif olmuslardir. Bu karanlik diinyada -ki Giines aydinlatmamis olsa zifiri
karanlik olurdu- heniiz nefis bedene bagimli iken béyle olursa, ya bu nefis soyutlanir,
bedenden ayrilarak sami yiice Yaratici’min nurunun bulundugu ger¢ek dleme intikal

ederse neler olmaz ki! [...] "%

Anlagilacag iizere Kindi bir anlamda gaybi bilginin maddeden soyutlanmayla
miimkiin olacagina isaret etmektedir. Nitekim Farabi’de de ittisal teorisi bir dizi
soyutlama ve maddeden arinmayla gerceklesmektedir. Kindi, yukarida bir filozofun
erisebilecegi en iist seviye bilgi hakkindaki diislincesini Pisagor’a yaptig1 bir atifla

detaylandirarak soyle destekler:

“Eger nefis -bedenle beraberken- sehevi arzulari terk eder, kirlerden
temizlenir, varligin hakikatini bilme konusunda ¢ok diistiniir ve arastirirsa
gergekten o parlaklik kazamr ve Yaratici’mn nurundan bir siretle [form]
birlesir; temizlik sonucunda kazanmis oldugu parlakiik sebebiyle tipki maddi
nesnelerin goriintisiiniin parlak aynada belirmesi gibi, varligin biitiin sireti
ve bilgisi nefiste belirir. Iste nefis de béyledir; ¢iinkii ayna pash olursa hi¢bir
seyin sireti onda asla belirmez, pas giderilince biitiin stiretler ortaya ¢ikar.
AKli nefis de boyledir, pash ve kirli ise son derece cahil demektir, dolayisiyla
onda bilgi formlar: ortaya ¢itkmaz. Fakat temizlenip armminca parlar. O zaman
biitiiniiyle varliga ait bilgi formlart onda belirir. Nefsin safiyeti, kirden
temizlenip bilgi kazanmasiyla olur; onun varligi bilmesi temiz ve parlak
olusuna baghdir. Nefsin parlakligi arttik¢a esyanmin bilgisi onda belirmeye
baslar. »61

Yukaridaki pasajlardan anlasilacagi tizere Kindi’de bilgi kaynaklar1 duyu ve akilla
sinirli degildir. Dini terminolojide insanin arinmayla temiz ve parlak olusu anlamindaki
tezkiye, felsefede katharsis olarak ifade edilen kavrama tekabiil eder ki, bu kavrama gore
arinma neticesinde sezgi ve ilham miimkiin hale gelmektedir.®* Buna gore nefsin armip
saflagtiginda sezgiye acik bir kivama gelerek dogrudan bilgi edinme imkanina sahip
oldugu anlasilmaktadir. Kind?’ye gore varliga ait tiim bilgi formlar1 pas ve kirden

temizlenip arindig1 zaman insan nefsinde belirmeye baslar, dolayisiyla nefsin dogrudan

60 Kindi, “Nefis Uzerine: Risale fi’n-nefs”, ¢ev. Mahmut Kaya, Felsefi Risdleler (Istanbul: Klasik
Yaynlari, 2002), 244.

61 Kindi, “Risale fi'n-nefs”, 245.

62 Mahmut Kaya, “Kindi ve Felsefesi”, Felsefi Risdleler (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2002), 42.

17



ve daha net bilgi edinmesi, onun temizlik ve safligryla dogru orantilidir. Diger yandan bu
arinma mistik bir tezkiyeden farkli anlasilmalidir, ¢iinkii Kindi’de nefsi sezgiye hazir hale
gelene kadar bilgiyle aydinlatmak gerekmektedir. Buradan sezgi dncesi insan nefsi i¢in
akli caba gerekliliginden yola c¢ikarak Kindi’de sezgi, rasyonel bir sezgi olarak

degerlendirilebilir.®

2. ISLAM SER’f KAYNAKLARINDA SEZGi

Islam’mn iki ana ser’i kaynag Kur’an-1 Kerim ve hadislere bakildiginda hads
kelimesinin ne Kur’an’da ne de hadislerde dogrudan yer almadig: goriiliir. Bu nedenle
Kur’an ve hadislerde sads kavraminin 1stilahi manasina yakin ve sezgiyle iliskili birtakim
kavramlara burada yer vermek uygun olacaktir. Bu baslikta iizerinde durulacak olan
baslica kavramlar sunlardir; kalp, akil, vahiy, ilham, firaset, kesf, basiret, fitrat ve Kutsi
Ruh. Ozellikle bu kavramlarim ele alinmasinin sebebi, Kur’an-1 Kerim ve hadislerde hangi
kavramin hadsin karsiligi olarak goriilebilecegini aragtirmak, Farabi’nin bu literatiire
referansta bulundugu kavramlar iizerinden Islam ser’i kaynaklarmin filozofun genel

olarak sezgi tasavvuruna etkisini ortaya koyabilmektir.

Oncelikle, eger Kur’an-1 Kerim ve hadislerde hadsin ifade ettigi manaya sahip
alternatif bagka bir kavram varsa bu kavramin merkezi konumu kalp olmalidir. Ciinkii
Kur’an’da akletme, diistinme, kavrama ve bilme ile ilgili fiiller kalbe nispet edilmektedir.
Sozliikte “bir seyin i¢gini disina ¢ikarmak, altini listiine getirmek, ters ¢evirmek, bir seyi
baska bir seye doniistiirmek ve degistirmek” gibi anlamlara gelen kalp, terim olarak
“Viicutta kan dolasimini saglayan, gogsiin sol tarafinda konik bi¢ciminde organ olup;
inang, diistince ve bilgilerimizin kaynagi, aract ve mekdni olarak da kabul edilen merkez”
olarak tarif edilir.% Kalp, fudd ve Libb gibi kelimeler Kur’an’da “sezme, anlama ve bir
seyin mahiyetini kavrama giicii”’ anlammda kullanilmaktadir.®® Anlasilacag: lizere hads
yetisine benzer bir giicten sz ediliyorsa akletmek, kavramak gibi bu 6zellik de kalbin bir
islevi olmalidir. Nitekim Kur’an ve hadislerde insanin anlama, kavrama, diisiinme ve
seylerin hakikatini bilme yoniiyle dini ve insani hayatin merkezinin kalp oldugu agikca

ifade edilmistir.®¢

6 Kaya, “Kindi ve Felsefesi”, 24.

64 Siileyman Uludag, “Kalb”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlar1, 2001),
24/229; Vural, Islam Felsefesi Sozligii, “Kalp”, 424.

65 Siileyman Hayri Bolay, “Akil”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari,
1989), 2/239.

%  Hayreddin Karaman vd., Kur’an Yolu: Tiirk¢e Medl ve Tefsir (Ankara: Diyanet Isleri Bagkanligi, 2007),
el-A’raf, 7/179. el-Hac, 22/46. Kaf, 50/37.
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Kur’an’da kalbin islevlerinden ve insanin bilgi kaynaklarindan biri olarak kabul
edilen akil, sozliikkte mastar olarak “menetmek, engellemek, alikoymak, baglamak” gibi
anlamlara gelir, terim olarak “insami diger canlilardan ayiran ve onu sorumlu kilan
temyiz giicii, diigiinme ve anlama melekesi” seklinde tanimlanmir.®” Felsefede ise bu
kavram “varligin hakikatini idrak eden, maddi olmayan, fakat maddeye tesir eden basit
bir cevher; maddeden sekilleri soyutlayarak kavram haline getiren ve kavramlar

arasinda iliski kurarak onermelerde bulunan ve kiyas yapabilen gii¢ ” olarak tarif edilir.®®

Kur’an-1 Kerim’e gore aki/, insan1 insan yapan, onun her tiirlii eylemine anlam
kazandiran ve ilahi emirler karsisinda kisiyi miikellef kilan yegane giictiir. Kur’an’da akil
kelimesi biri gegmis, digerleri genis zaman kipinde olmak tizere kirk dokuz yerde fiil
seklinde ge¢mektedir. Bu ayetlerde genellikle akletmenin yani akli kullanarak dogru

% Anlasilacag1 iizere akil kiyas yapan,

diisiinmenin 6nemi {izerinde durulmustur.
dolayistyla adim adim gidimli bir bilgi edinme aracidir ve isleyis bakimindan Kur’an’da

hadse alternatif olacak kavramin tam karsisinda yer almaktadir.

Konumuz agisindan en dnemli kavramlardan biri, “hizli bir sekilde ve gizlice
soylemek, isaret etmek, ilham etmek” anlamindaki vahiydir, terim olarak “Allah’in bir
emri, bir hiikmii veya bilgiyi peygamberine gizli olarak bildirmesi” demektir.”® Vahyin
sozliik tanimindaki hiz 4ads kavraminin sozliik tanimiyla ortak bir ifadedir. Kavramlarin
birbirine yakinlig1 sebebiyle 6zel bir kavram olan hads genel bir kavram olan vahyin
altinda degerlendirilebilir. Bu hususta Kur’an’da Hz. Ya‘kiib’un Yasuf (as)’un kokusunu
hissetmesi olay1 6rnek olarak verilebilir. Kur’an’da gegen olayda Hz. YGsuf’un gémlegini
getirmekte olan kafile, Misir’dan ayrilip Hz. Ya‘kiib’un iilkesi olan Ken‘an iline dogru
yola ¢ikinca, Hz. Ya‘kiib, kendisine getirilmekte olan gomlegin kokusunu uzaktan
hissederek: “Eger bana bunamis demezseniz, inanin ben Yisuf un kokusunu alyyorum!”
der.”! Buradaki Hz. Ya‘kiib’un Hz. Y@suf'un gédmleginin kokusunu uzak mesafeden
duymasi biitiin miifessirlere gore ittifakla Allah’in Hz. Ya‘kiib’a bir mucizesi olarak
kabul edilmektedir. Ancak Elmalili Hamdi Yazir’a gére Hz. Ya‘kiib’un duydugu kokudan
hareketle edindigi Hz. Yasuf un yasadig: bilgisi vahiyden farkli olarak vicdana dogan

7 Bolay, “Akil”, 2/238; Vural, Isldm Felsefesi Sozligii, “Akil”, 53.

68 Vural, Islam Felsefesi Sozligii, “Akil”, 53.

% Bolay, “Akil”, 2/238.

70 Ebii’l-Fazl Muhammed b. Miikerrem el-Ensari ibn Manziir, Lisdnii 'I- ‘Arab (Beyrut: Daru Sadir, 1883),
“vhy”, 19-20/257; Yusuf Sevki Yavuz, “Vahiy”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul:
TDV Yayinlari, 2012), 42/440.

7 Yasuf, 12/94.
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lediinni bir bilgidir.”?> Buna dayanarak Hz. Ya‘kiib’un Hz. Ydsuf’un kokusundan yasadig1

bilgisine ulagmasini bir tiir hads olarak yorumlayanlar da mevcuttur.”

Bu konuya ek olarak vahiy kavraminin tez agisindan asil 6énem arz eden yonii,
Farabi’nin Tanri-insan iliskisi igerisinde filozof ve nebi ayrimini ortaya koydugu
niibiivvet teorisinde vahyin merkezi bir konuma sahip olmasidir. Dolayisiyla bu
calismanin ana kavramlarindan biri olan vahiy, Farabi’nin felsefesindeki 6nemi agisindan

ikinci boliimde daha ayrintili olarak ele alinacaktir.

Vahyin taniminda da gecen ilham kavrami ise, sozliikkte “bir seyi bir defada i¢mek,
birden yutmak” anlamindaki Arapca lehm kokiinden tiiremistir ve esasen “‘yutturmak”
demektir; terim olarak “Allah’in, dogrudan veya melek araciligiyla iyilik telkin eden
bilgileri insamn kalbine ulastirmasi” olarak tarif edilmektedir.”* Kur’an’da fiil haliyle
sadece bir defa zikredilen ilham kelimesi, ilgili ayetin tefsirinde Allah’1n, insanin fitratina
her tiirlii deney ve 6grenimden 6nce apriorik olarak dogru ve yanlisi se¢ip yapma giicii
ve ozgirliigii yerlestirmesi seklinde agiklanmaktadir.”> Bunun yaninda ilham kavrami
bircok hadisde yer almaktadir. Hadislerden birinde Hz. Peygamber Husayn adindaki
sahabiye Ogrettigi duada, “Allahim! Bana gercegi bulma yetenegini ilham et” ifadesi
mevcuttur.”® Ayet ve hadislerden hareketle ilhamin insanin bilgi edinmesini saglayan bir
gii¢ oldugu ve bu giiciin vahiyden baska bir sey oldugu anlasilmaktadir. Nitekim Mehmet
Vural, Islam Felsefesi Sozligii’nde vahiy ve ilhanmmn ayrimini su sekilde yapar: “Vahiy
peygamberlere ézel bir bilgi edinme yoludur. [lham ise herkesin elde etmesi miimkiin bir
yvol olmasina ragmen, bu tiir bilgiyi elde etmek ¢ok giictiir. (...) Akil, vehim ve hayalin
ortiisiinden soyutlandiginda, yanilgiya diisme ihtimali ortadan kalkar ve nesneleri

hakikatlerine uygun olarak kavrar. Bu da ilham ve sezgi yontemi ile miimkiindiir. "’

Bu ayrima gore belli bir soyutlanma neticesinde peygamberler disindaki
insanlarin da Vural’in zikrettigi sekliyle ilham ve sezgi almas1 miimkiindiir. Bu durumda
ilham kavraminin Kur’an ve hadislerde hads kavraminin alternatifi olarak sayilma

potansiyeli oldugu sdylenebilir.

2 M. Hamdi Yazir Elmalili, Hak Dini Kur’dn Dili (Ankara: Celik Yayimevi, 2018), Yasuf, 12/94.

73 Giilsen Okten, “Kur’an’a Gére Bilginin Kaynaklar1”, Necmettin Erbakan Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 39 (2015), 212-216.

™ Yusuf Sevki Yavuz, “ilham”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayimnlari,
2000), 22/98.

5 es-Sems, 91/-7-10.

76 Tirmizi, “Da‘avat”, 69

71 Vural, Islam Felsefesi Sozligii, “Ilham”, 390.
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Insanlarm, diger varlik ve olaylarin i¢ yiiziinii kesfetme, gelecek hakkinda dogru
tahminlerde bulunma melekesi anlaminda bir kavram olan firaset ise sozliikte, “kesfetme,
sezme, ileri goriigliiliik” gibi anlamlara gelir. Dar anlamda, “bir kimsenin dig goriiniisiine
bakarak onun ahldk ve karakteri hakkinda tahminde bulunmay1”, daha genis anlamda ise
“akil ve duyu organlariyla bilinemeyen, ancak sezgi giiciiyle ulasilan biitiin bilgi
alanlarim” ifade etmektedir ki, bu melekeye her insan sahip olabilir.”® Bu bilgiler
1s1¢inda  muhteva bakimindan firdset’in hads kavramina olduk¢a yakin oldugu
sOylenebilir. Kur’an’da hi¢ kullanilmayan firdset kavrami, “Miiminin firasetinden
sakininiz, zira o Allah’in nuru ile bakar” mealindeki bir hadiste Allah’in, kalbine attig1
bir nur ile kulun hakki batildan, dogruyu yanlistan, faydaliyr zararlidan ayirmasi ve

muhataplarmin karakterlerini teshis etmesi anlaminda kullanilmaktadir.”

Sozliikkte, “ortiiyii kaldirmak, aciga ¢ikarmak” anlamina gelen, terim olarak
“aklin ve duyularin yetersiz kaldigi metafizik konularda dogrudan dogruya bilgi elde
etmesi”’ olarak tanimlanan kesf, Kur’an’da genellikle azabin ve sikintinin kaldirilmasi
anlamimnda, bir Ayette de gdzden perdenin kaldirilmasi manasinda kullanilmaktadir.3°
Kesf kavrami bilginin dogrudan dogruya elde edilmesi ve Kur’an’da bir yerde gézden
perdenin kaldirilmasi anlamiyla hadse yakin olsa da hadsi tam olarak karsiladigini

s0ylemek oldukca giictiir.

Sozliike “gorme ve goz” anlamlarindaki basar kokiinden tlireyen basiret ise terim
olarak “kutsal nurla aydinlanmis kalbin yetisi olup varliklarin hakikatlerini gérebilme
giicti” olarak tarif edilmektedir.®’ Kur’an-1 Kerim’de genel olarak “gdérme” anlami
yaninda Ozellikle “hakikati kesfetme, dogru yolu tamima, gergegi yanlistan ayirma
vetenegi’” anlamlarinda zikredilmekte ve bu bakimdan manevi korliik veya dalaletin zidd1
olarak gosterilmektedir.®? Yukarida aktarilan son ii¢ kavramin ortak noktasi duyular, akil
ylriitme ve diisiinme gibi siradan bilgi edinimlerden baska bir sey olarak izah

edilmeleridir. Nitekim kavramlarin hadsle ortak noktalar1 da budur.

8 Ebii’l-Kasim Hiiseyn b. Muhammed b. el-Mufaddal er-Ragib el-isfahani, el-Miifiedat fi garibi’l-
Kur’dn, thk. Safvan Adnan ed-Davidi (Dimask-Beyrut: Daru’l-kalem, 1992), “firaset”, 186; Siileyman
Uludag, “Firaset”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1996), 13/116.

7 Tirmizi, “Tefsir”, 16.

80 Vural, Isldam Felsefesi Sozliigii, “Kest”, 446.; Siileyman Uludag, “Kesf”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2022), 25/315.

81 Vural, Islam Felsefesi Sozligii, “Basiret”, 114.

82 Siileyman Uludag, “Basiret”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari,
1992), 5/103.
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Digerlerinden farkli olarak basiretin bes duyudan biri olan goérme anlaminin
otesinde ruhi bir meleke olduguna isaret eden bir hadiste Hz. Peygamber; “Gozlerim
uyur, fakat kalbim wuyumaz.” buyurmaktadir.’® Hadiste ruhi bir meleke olarak
degerlendirilen basiretin peygamberler gibi inan¢ ve amel diinyast gelismis insanlarda
daha giiclii bir sekilde tezahiir ettigi diisiiniiliir ki, sadik riiyanin da bu melekenin bir
sonucu olduguna isaret edilir.’* Farabi de el-Medinetii’l-fazila adli eserinde riiya
konusundaki fikrini su sekilde aciklar; “Bazen insamin mizacini degistiren birtakim
arizlar ortaya ¢ikar ve boylece o, Faal Akil’dan soz konusu seylerin bazisini uyaniklik
esnasinda, bazisini ise uykuda almaya hazir hale gelir.”’®® Farabi’ye gore bu ruhi
melekeye sahip kimseler, miitehayyilesi uyaniklik halinde bile Faal Akil ile ittisal kurarak
ondan aldigi stiretleri duyular alemindeki 6rneklerle aciklayabilen ve kemal mertebesinde
bulunan peygamberlerdir.®® Bu bakimdan basiret, biitiin insanlarda bulunan ancak
peygamberlerde en miikemmel derecede isleyen ilahi bilginin elde edilmesinde yardimci
bir tiir ruhi meleke olarak degerlendirilebilir. Ancak Farabi esasen basiret kavramini
hadsle iliskili olarak ilk ilkelerin kazanilmasinda farkli bir anlamda kullanmaktadir ki

ikinci boliimde bu konuya yer verilecektir.

Fitrat kelimesi “yarmak, ikiye ayirmak,; yaratmak, icat etmek” manalarina gelen
fatr kokiinden isim olup sozliikte “yaratilis, belli yetenek ve yatkinliga sahip olus” olarak
tanimlanmaktadir.®” Kur’an’da bu kavram fitrat kalibiyla yalmzca bir kere su sekilde
zikredilmektedir: “O halde sen hanif olarak biitiin varliginla dine, Allah insanlart hangi
fitrat iizere yaratmissa ona yonel! Allah’in yaratmasinda degisme olmaz. Iste dogru din
budur; fakat insanlarin cogu bilmezler.”®® Bu anlamuiyla fitrat kavramm Kur’an’da,
hadislerde de oldugu gibi insanin Allah’in yaratmasi neticesinde ortaya ¢ikan ilk bastaki
saf ve asli durumunu yani insan kisiliginin 6ziinii ifade etmek iizere kullanilmaktadir.®’
Sayet insanda hads gibi bir yeti varsa Allah’in bu 6zelligi kisinin fitratina yerlestirmis

olmas1 gerekmektedir.

8 Buhari, “Menakib”, 24.

8 Uludag, “Basiret”, 5/103.

85 Farabi, el-Medinetii’'l-fazila, 184.

8 Yusuf Sevki Yavuz - Zeki Unal, “Cebrail”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV
Yayinlari, 1993), 7/204.

87 Hayati Hokelekli, “Fitrat”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 1996),
13/47.

8 er-Rim, 30/30.

8  Hokelekli, “Fitrat”, 13/47.
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Kavramin tezin konusu bakimindan asil 6nemi su ki Farabi, nefsin, kiyasa
basvurmadan, diisiiniip bir fikir siireci yiiriitmeden, nasil meydana geldigi bilinmeyen,
dogru ve zorunlu birtakim kesin bilgilerin varligindan sz eder. O, bu bilgilerin yani ilk
ilkeler oldugunu belirttigi bilgilerin fitraten alinabilmis olacagini sdylemektedir: “/...J
nefislerimizi, baslangicimizdan itibaren sanki onlarla birlikte yaratilmis buluruz; sanki
onlar bizim i¢in dogustandir da onlardan yoksun kalamayiz.”*® Farabi’nin bu ifadeleri
insanin akletme disinda sezgisel olarak yorumlanabilecek bir bilgi edinim 6zelligi oldugu
seklindeki yorumlara imkan saglayan ifadelerdir. Nitekim bu konu ikinci boliimde daha

ayrintili olarak tekrar ele alinacaktir.

Sozlikte, “biitiiniiyle maddeden soyutlanmis olan tiim mahiyetler; biitiin dis
varliklarin suretlerini bilfiil kendinde onceden bulunduran akil” olarak tarif edilen Faal
Akil, “akil olmasi bakimindan |[...] suri (cisimsiz, maddesiz) bir cevher” olarak
tanimlanmaktadir.”' Farabi, kuvve halindeki insan aklini bilfiil akil haline getirerek
insanin makulleri elde etmesini saglayan ve kozmik akillar dizisinin onuncusu olan Faal
Akalla Kutsi Ruhu bir ve aym kabul etmektedir.”? Bu baslikta ele alinacak son kavram
olan Kutsi Ruh, Kur’an’da vahiy melegi “Cebrail” kastedilerek Riihu ’l-kudiis ismiyle dort
ayette gecmektedir.”?

David C. Reisman’in iddiasina gore Farabi’nin Kutsi Akil’a atifta bulunmasinin
ardinda retorik bir amag¢ vardir. Reisman bu durumu su sekilde yorumlar: “Mesela o
(Farabi), bir kimsenin Akillara ‘ruhlar’ ve ‘melekler’ diyebilecegini, Faal Akl da ‘Kutsal
Ruh’, yani vahiy melegi olarak isimlendirebilecegini soylemektedir. Bu, retorik dehanin,
o dénemin tek tanrui din mensuplarina (sadece Miisliimanlar degil) eski Yunanlilarin

semavi tanrilar diizenini hos gostermek icin tasarlanmus bir hamlesidir.”*

Anlasilacag: iizere Farabi’nin hangi niyet ve kasitla Islam dini literatiiriine
atiflarda bulundugu tartismaya agik bir konudur. Bu tartismaya 1s1k tutmasi agisindan
burada belirtmek gerekir ki Yasar Aydinli, Farabi’ye gore aklin Yunan felsefesinde

ulagmis oldugu sonuclar1 kendi mantig1 ve sdylemi igerisinde en miikemmel sekilde

9% Farabi, Kitabu l-burhdn, ¢gev. Omer Tiirker - Omer Mahir Alper (Istanbul: Klasik Yayinlar, 2017), 5.
9 Vural, Islam Felsefesi Sozligii, “Faal Akil”, 224.

92 Farabi, es-Siydsetii'l-medeniyye (Beyrut: Daru’l-mesrik, 1993), 32; Yavuz - Unal, “Cebrail”, 7/204.

9 Bkz. el-Bakara 2/87, 253; el-Maide 5/110; en-Nahl 16/102; Omer Faruk Harman, “Rihulkudiis”,
Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlar1, 2008), 35/216.

David C. Reisman, “Farabi ve Felsefe Miifredat1”, cev. M. Ciineyt Kaya, Islam Felsefesine Giris, ed.
Peter Adamson - Richard C. Taylor (Ankara: Kiire Yayinlari, 2022), 66.
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Islam’1n temsil ettigini savunur.”> Oyle ki Farabi, Kitdabu I-Hurif adl eserinde “Felsefe
mensuplart dindeki seylerin felsefedekilerin misalleri oldugunu bildiklerinde dine karsi
¢tkmazlar.” der.® Anlasilacag iizere Farabi’ye gore dinde olanlar felsefedekilerin en
milkemmel temsilidir. Nitekim boliimiin basinda da deginildigi lizere Farabi, felsefe ile
dinin ayn1 hakikatleri sdyledigi seklindeki tezini ispatlamak maksadiyla aralarinda benzer

AAAAA

kurmak ve atiflar yapmak tabii géziikmektedir.

Calismanin konusu agisindan Rithu’l-kudiis yani Faal Akil’mm asil Onemi
Farabi’nin bu akli hem varlik felsefesinde hem bilgi felsefesinde merkezi bir konuma
yerlestirmis olmasidir. Nitekim Farabi’de nebi vahiy tecriibesini Faal Akil’la iligki
kurarak gerceklestirmektedir. Aydinli’nin ifadesiyle “Suras: ilgingtir ki, Farabi’ye gére,
bu iliskinin gerceklesmesini saglayacak insani etkinligi baslatan fail ilke ile, bu etkinligin
varip duracag en son ilke bir ve aynidir, yani Faal-akildir.”®” Aydml burada potansiyel
durumdaki insan aklinin aktiiel hale gelmesinde tetikleyici unsurun Faal Akil olmasina
ve en yetkin hale geldigi durumda insan aklinin en iistiin bilgileri elde etmek i¢in yine
Faal Akil’a bagvurmasina dikkat cekmektedir. Anlasilacagi lizere Farabi’ye gore bir hads

tasavvuru varsa bunu insan aklina saglayanin Faal Akil olmas1 gerekmektedir.

Sonug olarak Islam ser’i kaynaklarindan hadsle baglantis1 en kuvvetli olanlar iki
farkli acidan iliskilendirilebilir. Ilk olarak Mantik’ta orta terimi dogru tahmin ve pratikte
ahlakla ilgili olarak kullanilan hads kavrammnin firaset kavramlariyla iligkili oldugu
sOylenebilir. Ciinkii hads ve firasetin sozliik ve terim anlamlar1 birbirine olduk¢a yakindir.
Ayrica Kur’an’da zikredilmese de hadislerde kullanildigi anlamiyla firasetin ele alinan
kavramlar arasindan hadse alternatif olmaya en yakin kavram oldugu sdylenebilir. En
azindan hadsin Mantik’ta ve pratik ilimlerde kullamldig1 y6niiyle durum boyledir. ikinci
olarak, ele alinan kavramlar arasindan vahiy ve ilham kavramlarinin hadsin metafizik
yoniiyle iliskili oldugu sOylenebilir. Ciinkii Farabi’ye gére Kutsi Ruh’la ittisal kurma
tecriibesini ancak hakim, filozof ya da nebi yasayabilir.”® Anlasilacag: iizere aslinda
liclinlin de yasadig1 tecriibe Farabi’ye gore aymidir. Farabi bu tecriibeler arasinda
isimlendirme bakimindan bir ayrim yapmamaktadir. Bdylece konuya Farabi’nin

perspektifinden bakildiginda ele alinan kavramlar arasindan nebinin ittisalle elde ettigi

% Aydinli, “Farabi ve Bagdat Messai Okulu”, 174.

© Farabi, Harfler Kitabi Kitdbu’I-Hurif, ¢ev. Omer Tiirker (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2018), 190.
7 Yasar Aydinli, Farabi’de Tanri-Insan Iliskisi (Istanbul: 1z Yayincilik, 2000), 129.

Farabi, el-Medinetii’l-fdazila, 198-199.
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bilgi vahiy, hakimin elde ettigi bilgi ilham olarak kabul edilse bile filozofun elde ettigi
bilgi digerlerinden farkli bir sey degildir. Bu bakimdan metafiziksel anlamda hads, genel

bir kavram olan vahyin altinda 6zel bir kavram olarak yorumlanabilir.

25



IKINCi BOLUM
FARABI’DE SEZGININ MAHIYETI

Farabi’nin eserlerine bakildiginda hads kavraminin yalnizca iki eserde gectigi
goriilmektedir. Bu eserler, Kitabii'l-elfdzi’l-miista’mele fi’l-mantik ve Fusiiliin Miintezea
eserleridir. Klasik kaynaklarda adi gegmeyen Kitabii’l-elfaz adl1 eserde Farabi, daha ¢ok
dil-mantik ile dil-diisiince arasindaki iliski iizerinde durmakta ve bir bakima Mantik
alaninda kaleme almis oldugu eserlerin bir 6zetini sunmaktadir. Farabi, Kitabii'l-elfaz’da
hads kavramini, saydig1 aciklayici edat gruplarindan (e/-havdsi) besincisini tanimlarken
sOyle kullanmaktadir: “-Bu edatlar- ‘sanki’ (ke en), ‘benziyor’ (viishihu en yekiine),
‘belki’ (le’alle), ‘umulur ki’ (asa) sozlerimiz gibi, bir seye bitistiginde onun, tahmin
(hads) edildigini gosteren edatlardir.”®® Eserde toplamda on bes grup aciklayici edat
sayan Farabi’nin zikrettigi bu dordiincii edat grubunda Aads kavramini sozliik anlamiyla
tahmin manasinda kullandig1 goriilmektedir. Bu bakimdan Farabi’nin Kitabii’l-elfaz adli
eserde kullandig1 hads kavraminin sezgisel bir anlam i¢cermedigi agiktir. Diger yandan,

Fusuliin Miintezea adl1 eserdeki hads kavramina gelindiginde durum biraz daha farklidir.

1. AMEL{ AKLIN FIKRi ERDEMLERI
1.1. ZEKA

Farabi Fusuliin Miintezea’da hads kavramini zekdy1 tanimlarken soyle kullanir:
“Zekd, seye yonelik olarak zaman almayan bir siiratle veya gecikmeyen bir zamanda iyi
tahmindir/hads. ”'® Farabi’nin hads kavramimi hem Kitdbii’l-elfdz’da hem de Fusiiliin
Miintezea’da tanim yaparken kullandig1 goriilmektedir. Bu nedenle Farabi’nin iki eserde
de hads kavraminin yalnizca s6zliik anlamini1 kastetmesi muhtemeldir. Diger yandan
hadsin zekd kavraminin taniminda kullanmasi dikkat c¢ekicidir. Ciinkii Farabi’nin
kendisini bilhassa Mantik konusunda mirasgisi olarak takdim ettigi Aristoteles, “zihin
keskinligi” yani zekanin taniminda mantiksal bir 6nermede orta terimin “kesfedilmesi”
tabirini kullanir. Bu bakimdan Farabi’nin zekd kavramini hangi baglamda ve hangi
anlamda kullandig1 ve Aristoteles’in zihin keskinligi tanimindan etkilenip etkilenmedigi

konusu dikkate degerdir. Dolayisiyla Farabi’de hads kavraminin ne oldugunun ya da ne

9 Farabi, Kitabii'l-elfdzi l-miista 'mele fi’l-mantik (Beyrut: Daru’l-mesrik, 1986), 46.
100 Farabi, Fusiliin Miintezea: Secilmis Fasillar, ev. Yasar Aydinli (istanbul: Litera Yaymecilik, 2022),
70.

26



olmadigiin anlasilabilmesi adina filozofun daha en bastan nefsin gii¢leri bakimindan
zekay1 nasil konumlandirdigina ve Aristoteles’de zihin keskinligiyle karsilastirmasina

burada yer vermek uygun olacaktir.

Farabi en basta nefsin gili¢lerinden olan akletme giiclinii (el-kuvvetii 'n-ndtika),
nazari ve ameli olmak iizere ikiye ayirir. Ameli akli da beceriye iliskin (miheni) ve fikri
olmak tizere tekrar ikiye ayirir. Farabi’ye gore ameli aklin beceri ve sanata iliskin olan
kismiyla marangozluk, cift¢ilik, tip ve gemicilik gibi beceriler edinilir. Fikri olanla ise
pratige dokiilmesi istenilen bir seyin yapilmak istendiginde onu yapmanin miimkiin olup

olmadig1 ve eger miimkiinse bu isin nasil yapilmasi gerektigi diisiiniip tagmilir.'"!

Iste Farabi tanimin1 yapmadan evvel zekd kavramini Fusiliin Miintezea’da ilk
defa nazarl aklin (en-ndtiku’n-nazari) akli erdemlerini (fezailii n-nutkiyye) sayarken
burada kullanir. Nazari aklin erdemlerini ahlaki (hulkiyye) ve akli (nutkiyye) olmak tizere
iki sinifa ayiran Farabi’nin saydig akli erdemler “hikmet”, “akil”, “akillilik”, “zeka” ve
“iyi anlama”, ahlaki -yani huya, karaktere iliskin- erdemler ise “iffet/dl¢iiliiliik”,
“cesaret”, “comertlik” ve “adalet’tir.!%> Farabi daha sonra akli erdemlere ayrica agtig
baslikta, 6ncesinde saydigi akillilik (keys) ve zeka kavramlarina yer vermeden nazari
aklin erdemlerini su sekilde siralar: “nazari akil”, “bilgi” ve ‘“hikmet”. Bunlarin
beraberinde zikrettigi ameli aklin fikri erdemleri ise sunlardir: “amelil akil”,

“taakkul/ihtiyat”!%, “zihin”, “iyi goriis” ve “dogru/isabetli zan”.!%

Farabi yukaridaki nazari erdemlerde saymadigi akillilik terimine ileride taakkul
kavramini agikladigi fasilda yer verir. Anlam bakimindan zekaya yakin olan akillilik, yine
anlamca yakin olan dehad kavramiyla birlikte burada tanimlanir. Farabi bu li¢ kavrami
insanda bulunan birer kudret olarak soyle agiklamaktadir: “Taakkul/ihtiyat, iyi diisiiniip

tasinmaya ve insan i¢in hakiki manada biiyiik bir iyiligin ve serefli, erdemli bir gayenin

101 Farabi, Fusiliin Miintezea, 2022, 26-29.

102 Farabi, Fusiliin Miintezea, 2022, 28-29.

103 Farabi’nin Fusiliin Miintezea eserini Sivaset Felsefesine Dair Gériisler ismiyle terciimesini yapan
Hanifi Ozcan “taakkul” kelimesini “akil” teriminden ayirt etmek adma kavram igin “ameli hikmet”
terciimesini tercih ettigini sdyler. Sir David Ross tarafindan da kavramin Grekgesinin bu sekilde
terciime edildigini ekleyerek ¢eviri tercihini ona isnad eder. Ancak Ian Richard Netton, Macit Fahri’ye
atifta bulunarak Farabi’nin bu kavrami Aristotelesgi “fronesis”, yani “Ongorii” ya da “diisiincelilik’ten
aldigin1 ve kavramin “6ngorii”, “basiret”, “anlama” ya da “sagduyu” olarak terciime edilebilecegini
ifade eder. Yasar Aydinli ise Islam felsefesi metinlerinde sikca kullanilan bu kelimenin hali {izere ibka
ederek terminolojiye bu sekilde yerlesmesinin daha uygun olacagini belirtir. Bu sebeple bu ¢alismada
“taakkul” kelimesinin ayn1 sekilde birakilmasi uygun goriilmiistiir. Farabi, Fusiiliin Miintezea (Beyrut:
Daru’l-mesrik, 1971), 55; Farabi, “Fusilii’l-medeni”, 70; Netton, Farabi ve Okulu, 80; Farabi, Fusiliin
Miintezea, 2022, 56.

104 Farabl, Fusiliin Miintezea, 2022, 56-57.
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hasil olmast igin yapilacak seylerde en iyi ve en uygun olami c¢ikarsamaya yonelik
kudrettir; bu ister mutlulugun kendisi olsun, isterse mutluluga erismede biiyiik oneme
sahip olan bir sey olsun. Akillilik/keys; belli birtakim basit/kolay iyiliklere ulagma
hususunda en iistiin ve en uygun olani iyi ¢cikarsamaya yonelik kuderettir. Dehd, servet,
haz ve seref gibi iyilik zannedilen seylerden biiyiik birinin tamamlanmasi igin en uygun
ve en iyi olani ¢ikarsama hususunda dogru/saglikly diisiiniip tasinmaya yonelik

kudrettir. 1%

Anlagilacag tlizere taakkul, akillilik ve deha arasinda elde edilecek olan seyin
fazileti agisindan bir derece farki vardir. Kavramlarin ortak noktast, ti¢liniin de iyi ve kotii
olan veya insan acgisindan Oyle oldugu zannedilen seyleri ortaya c¢ikarma becerisi
olmasidir. Bu bakimdan ii¢ kavram da potansiyel olarak ayni kudrettir. Elde edilmek
istenen seyin ne kadar faziletli oldugu ve insana gercek mutlulugu elde etmede ne kadar
fayda sagladigi kudretin ismini belirlemektedir. Yine anlagilacag: iizere zeka ve hads,
Farabi’nin faziletleri ortaya ¢ikarmada birer sinif olarak tarif ettigi taakkul, akillilik ve

deha kavramlarindan baska bir sey olmalidir.

Farabi’nin basta zeka kavramini nazari aklin akli erdemleri arasinda saymasindan,
sonrasinda akli erdemleri saydigi ayr1 bir fasilda zeka, akillilik ve iyi anlamaya yer
vermemesinden, ancak kavramlar1 ameli akil, taakkul, akillilik, deha, dogru/isabetli zan,
zihin ve iy1 gorlis fikri erdemleriyle birlikte tanimlamasindan Farabi’de zekanin,
dolayisiyla hadsin fikri erdemlere iliskin oldugu varsayilabilir. Bu baglamda hads
kavraminin aklin ameli kisminin fikrl boliimiine iliskin olmasi onun nazari ve dolayisiyla
metafizik bir yaninin olmadigi anlamina gelmektedir. Bu haliyle hads kavraminin
tamamen fizikle yani bilimin teorik kismindaki iktisat, ahlak ve siyaset gibi konularda

dogruyu hemen gormek ve hizli kavramayla alakali oldugu sdylenebilir.

Farabi’de zeka ve hads kavramlarmin Aristoteles’teki karsiligina gelince,
Aristoteles’in mantiksal bir Oonermede orta terimin kesfedilmesi anlamindaki zihin
keskinligi yani zekayla ilgili pasaji su sekildedir: “Zihin keskinligi birdenbire orta terimi
kesfetme yetisidir. Soz gelimi, ayin parlak tarafinin daima giinese doniik oldugunu
gorerek, derhal olgunun sebebi, yani isigini giinesten aldigr anlasilirsa; veya bir kimsenin

zengin bir adamla konugmakta oldugunu miisahede ederek, onun ondan édiing para

105 By fasilda Farabi, deha kudretinin hemen ardindan sahtekarligi tanimlar. Muhtemelen sahtekarlik, deha
kudretinin bir neticesi oldugundan burada zikredilir ancak konuyla ilgisi olmamasi nedeniyle alintilanan
pasajda sahtekarlik tanimini ekleme geregi duyulmadi. Farabi, Fusiliin Miintezea, 2022, 64-65.
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aldigi kesf olunursa durum budur; iki kisiyi dost yapan seyin miisterek bir diismanlart
olmast oldugunu kesfetmek de boyledir. Biitiin bu misallerde sebepler olan orta terimlerin

de bilinmesi icin uclart (biiyiik ve kiiciik terimleri) gérmek yeterlidir. %

Pasajdan anlasilacagi ilizere Aristoteles’in bahsettigi zihin keskinligi (anchinoia)
ve kesf (eustochia) de miisahede alaniyla yani fizik konulariyla alakalidir. Bu bakimdan
Farabi ile Aristoteles’in hem zeka ve zihin keskinligi tanimlar1 yakindir hem de hads ve
kesfin konusunun fizik oldugu sdylenebilir. Ancak Aristoteles zihin keskinligine Mantik
kiilliyat1 igerisinde yer verirken, Farabi zekay:1 ahlak felsefesinde ameli aklin fikri bir

erdemi olarak zikreder.

1.2. DOGRU/ISABETLI ZAN

Aristoteles’in orta terimin kesfedilmesi olarak tanimladigi zihin keskinligine
Féarabi’de mana bakimindan yakin bagka bir kavram daha mevcuttur. Bu kavram
“dogru/isabetli zan” (zannii’s-sevab)dir. Farabi’nin tanimina gore bu kavram; “insanin,
bir seyi miisahede ettiginde, miisahede edilen seyle ilgili olarak, zanniyla, her zaman,
oldugundan baska tiirlii olmas1 miimkiin olmayan dogruyu bulmasidir”'%" Aristoteles’in
verdigi orneklerde de Farabi’nin isabetli zan tanimina uygun sekilde miisahede edilen sey
hakkinda dogru olan kesfolunmaktadir. Farabi tahmin ya da zannedilen seyi 6rneklemez,
diger yandan Aristoteles kesfolunanin mantiksal bir 6nermede bulunan orta terim
oldugunu onciillerle birlikte kiyasa dayali bir 6rneklem olusturarak agikca su sekilde ifade
eder: “A ile parlak tarafin giinese doniiktiir, B ile 1s1gin1 giinesten almak, G ile de ay
gosterilebilir. O zaman 151811 giinesten almak olan A, ay olan G’ye aittir; 1518inin
kaynagina doniik olmak olan A da B’ye ait olur. Boylece A, B vasitasiyle G ye

yiiklenir. 1%

Anlagilacag1 ilizere Aristoteles, normal sartlarda adim adim ilerleyen akil
yiirlitmeyle de ulagilabilecek olan bilginin bir tiir sigramayla dogrudan sebebin bilgisinin
elde edilmesinden bahsetmektedir. Iki yol da mantiksal bir dnerme iizerinden takip
edilebilmektedir, ancak zihin keskinliginde farkli olarak orta terimin kesfolunmasinda

birdenbirelik yani siirat s6z konusudur. Dolayisiyla Aristoteles’te zihin keskinligi aklin

106 Aristoteles, Organon IV: Ikinci Analitikler, 86. Dimitri Gutas, Fazlurrahman’m bu metindeki anchinoia
ve eustochia yani zeka ve hadsi birbirinden ayirt edemedigini iddia eder. Gutas’a gore pasajda gecen
“kesfetme” tabiri eustochia yani hads, “zihin keskinligi” ise anchinoia yani zekanin karsihigidir.Gutas,
Avicenna and the Aristotelian Tradition, 2nd Edition, 189-190.

107 Farabi, Fusiliin Miintezea, 2022, 68-69.

198 Aristoteles, Organon IV: Ikinci Analitikler, 86.
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bilgi edinmede bir ustalig1 ve becerisi olarak da yorumlanabilir. Nitekim Farabi de hads
kavramindan siradan bir tahmin olarak degil, “zaman almayan bir siiratle veya
gecikmeyen bir zamanda iyi tahmin (ciidet i hads)” olarak bahseder. Ayn1 sekilde zan
siradan bir zan degil, dogru/isabetli zandir (zannii’s-sevab). Boylece iki filozofa gore de
bu kavramlarin bilgi edinmede bir tiir beceri anlaminda kullanildig: diisiiniilebilir. Netice
itibartyla bu diislincelere dayanarak Farabi’deki iyi tahmin (cudet’ii hads) ve
dogru/isabetli zan (zannii’s-sevab) kavramlarinin sezgisel bir anlam tasidigi iddia
edilebilir. Ancak filozofun yukarida aktarilanlar disinda giiniimiize ulasan metinlerinden
hareketle bu iddiay1 kanitlayacak bilinen agik bir ifadesi olmadigindan dolay1 zeka ve

isabetli zannin sezgisel oldugunu ispatlamasi olduk¢a zordur.

2. ILK ILKELERIN KAZANILMASI

Farabi’de niibiivvet ve ittisal teorisi bilindigi iizere onun miikemmel bir uyum
icinde inga ettigi varlik felsefesi ve bilgi teorisine dayanir. Bu teorilerde Farab1 dort farkli
akildan bahseder ki bunlar bilkuvve akil, bilfiil akil, miistefad akil ve Faal Akil’dir.
Teorilere gore insan maddeye iliskin ilk makullerden soyut olana iliskin son makullere
kadar bir akletme siireci gegirir. Insanlardan sadece bir kism1 en soyut makullere yani dini
terminolojideki vahye ulasilir ve boylece niibiivvet gerceklesmis olur.!” Bu teoriyle
Farabi bir anlamda vahiy ve niibiivvetin bilimsel bir izahin1 yaparak bu kavramlar1 dini
anlamda taabbiidi olmaktan cikarip niibiivvete rasyonel bir yorum getirmektedir.''”
Niibiivvet ve ittisal teorileri ancak Farabi’nin eserlerinde defaatle kullandig1 madde-siiret,
1

bilkuvve-bilfiil ve akil-makul kavramlar1 iizerinden anlasilir hale gelmektedir.

Dolayistyla teorileri bu kavramlar {izerinden izah etmek daha dogru olacaktir.

Islam felsefesi terminolojisinde madde, “ii¢ boyutlu olan, bes duyu ile
algilanabilen ve yer kaplayan her sey”dir.''? Siret ise ‘“varliga temel oézelliklerini
kazandirarak onun 6ziinii belirleyen maddeye karsit ilke” ve “varligi tahsis ve tecdit eden
sey "dir.''> Terminolojide bilkuvve potansiyeli, bilfiil ise aktiieli yani potansiyel olanin

gerceklesmesini ifade eder. Bilkuvve-bilfiil kavramlariyla birlikte kullanildiginda akil,

109 fIhan Kutluer Farabi’nin terminolojisinde “niibiivvet”in dini terminolojideki “niibiivvet” kavramindan
farkli bir anlam kazandigina isaret eder. Ona gdre Farabi’nin terminolojisindeki “niibiivvet”, genel
anlamda kullanilan dini terminolojideki “niibiivvet” kavramimin bir tiirii veya ciiziinii ifade eder. {lhan
Kutluer, Akil ve Itikad: Kelam-Felsefe Iliskileri Uzerine Arastirmalar (Istanbul: iz Yaymcilik, 1998),
87-90.

10 Aydinh, Féarabi’de Tanri-Insan Iliskisi, 143.

11 Farabi, es-Siydsetii’I-medeniyye, 34-37.

12 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, “Madde”, 476.

3 Vural, Islam Felsefesi Sozligii, “Stret”, 658.
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akletme fiilinin 6znesi, makul ise akletme fiilinin nesnesi i¢in kullanilir. Oyleyse, bilkuvve
akil akledebilen 6znenin potansiyelini, bilfiil akil akledebilen 6znenin aktiiel halini ifade
eder. Bu durumda bilkuvve makul, akledilebilir potansiyel nesne, bilfiil makul de

akledilen aktiiel nesne anlamina gelir.!!*

Farabi oncelikle bilkuvve makulleri maddeyle birlikte olan ve madde-dis1 olan
seklinde ikiye ayirmaktadir. Ardindan, maddeyle birlikte olanlar i¢in bilkuvve akil sahibi
olan ve olmayan seklinde tekrar bir ayrim yapar. Farabi bilkuvve akil sahibi olanla insant,
olmayanla tas, bitki ve genel olarak cisim olan seyleri kasteder. Bu ayrimi yapmakla o,
bir anlamda akletmeyi insana has kilarak onun disinda maddeyle birlikte olan higbir
varligin akledemeyecegini ifade etmis olur. Her ikisinin de ortak noktasi Farabi’ye gore

duyular araciligtyla aklin bir tasavvuru neticesinde bilfiil makul hale gelmeleridir.

Madde-dis1 olan makullere gelince, bunlar, diger makullerin aksine maddede
bulunmadiklart i¢in duyularla, dolayisiyla tasavvur yoluyla elde edilemezler. Neticede
Farabi’ye gore bilkuvve makullerin her ikisinin de ortak 6zelligi kendi kendilerine bilfiil
makul hale gelecek yeterlilige sahip olmamalaridir. Onlar bu yeterliligi elde edebilmek
icin baska bir seye ihtiya¢ duyarlar.'!> Farabi’ye gore bilkuvve aklm ihtiya¢ duydugu bu
sey feyzdir ve ona bunu saglayacak olan Faal Akil’dir. Faal Akil, bilkuvve akil halinde
bulunup yetkinlik olarak bilfiil akil olmaya hazir hale gelen heyilani akila kendisinden
tasan feyzle etki ederek bilkuvve makulleri bilfiil makul, bilkuvve akh da bilfiil akil yapar.

Farabi’de niiblivvet ve ittisal teorilerine dair merkezi kavramlardan olan feyz,
sozliikkte “bir seyden akmak, zuhur etmek, tasip yayilmak” anlamina gelmektedir.!'®
Feyzin hususen konuyla ilgili olan terimsel yonii, bu kavramin Mesgsai felsefenin Yeni
Platoncu bir etkiyle gelisen varolus nazariyesi icin kullanilan bir kavram olmasidir.
Ayrica bu kavram Tasavvuf felsefesinde, “herhangi bir ¢aba ve ¢alisma olmaksizin Allah
tarafindan insamin kalbine verilen bilgi” olarak yorumlanmaktadir. Bu bakimdan
Tasavvuf felsefesindeki feyz ile Islam felsefesindeki hadsin 1stilahi manalarmnin yakimlig
tizerinden bir sezgisellik yorumunda bulunulabilir, ancak feyz yukarida da deginildigi

lizere Farabi’de baskaca bir anlama sahiptir.!!”

14 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, “bilfiil”, 131; Vural, Islim Felsefesi Sozligii, “bilfiil akil”, 131; Vural,
Islam Felsefesi Sozligii, “bilkuvve”, 132; Vural, Islam Felsefesi Sozligii, “ma’kil”, 482-483.

115 Farabi, el-Medinetii lI-fazila, 160-163.

16 Vural, Isldm Felsefesi Sozliigii, “feyiz”, 246.

"7 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, “feyiz”, 246.

31



Farabi’nin tanimina gore feyzin etki ettigi bilkuvve akil, “ya baslh basina bir nefis
va nefsin bir ciizii veya bir kuvvesi ya da maddeleri olmaksizin varliga ait biitiin mahiyet
ve stretleri soyutlamaya hazir ve miisait olan herhangi bir seydir.”''® Macit Fahri
Farabi’de bu akli, “nihai olarak kendisiyle saptandigi mevcut varliklarin bigimlerini
soyutlama” potansiyeline sahip akil olarak tanimlar.!'” Farabi’ye gore duyularla
algilanan maddeden varligin 6ziinii belirleyen shretleri soyutlama, soyutlamaya hazir ve
miisait olan bilkuvve akilm varligin sireti haline gelmesiyle gergeklesir. Siretlerin
maddeden ancak bilkuvve akilin o slretlere donligmesiyle soyutlanabildigini sdyleyen

Farabi, bu stretlerin makuller (ma ‘kildr) oldugunu ifade etmektedir. '

Farabi, bilkuvve akilin varligin streti haline gelmesini bir analojiyle agiklar. O,
tipki erimis muma damgalama yapmakla bir seyin seklinin mumda ¢ikmasi gibi bilkuvve
akilin varligin stiretine doniiserek varligi maddeden soyutladigindan bahseder. Analojiye
gore, damgalandiktan sonra damgalanan seyin derinlik ve motifleri erimis mumun
ylizeyinde nasil yansiyorsa maddeden soyutlanan varligin streti de bilkuvve akilda o
sekilde yansimaktadir.'?! Bu noktada Farabi iki yansima arasinda mahiyet acisindan bir
ayrim yapar. Ona gore cismani varliklarin siretleri o seylerin derinliklerinde degil,
yiizeylerindedir. Bu nedenle damgalanan seyin ylizeysel sekli ve erimis mum kalibinda
cikan yiizeysel sekil ayri mahiyetlere sahiptir, diger yandan bilkuvve akil bizzat varligin
siiretlerine doniistiigii icin akledilirlerle ayn1 mahiyettedir.'?

Farabi, maddeden elde edilen slretlere donligmesi ve bu slretlerle ayn1 mahiyeti
kazanmasi sebebiyle bilkuvve akili ayn1 zamanda heyiildni akil olarak da isimlendirir.'??
Farabi bu isimlendirmede “ilk madde”, “maddesiz madde” anlamlarina gelen heyiila
kavramini kullanir ki ona gére bu, “suretleri kabul etme yetenegi”dir.'** Bu aklin
maddeden siretleri heniiz soyutlamadig1 haliyle aktiiel hale gelmesi i¢in bir etkiye ihtiyag

duymasi bakimindan bir diger ismi de miinfail/edilgin akildir.

1
1
1

8 Farabi, Risdle fi'l-akl (Beyrut: Daru’l-mesrik, 1983), 12.

® Majid Fakhry, A History of Islamic Philosophy (New York: Columbia University Press, 2004), 125.
0 Farabi, Risdle fi’l-akl, 12-13.

121 Farabi, Risdle fi l-akl, 13.

122 Farabi, Risdle fi l-akl, 14.

123 Farabi, el-Medinetii 'l-fézila, 162-163.

124 Vural, Islam Felsefesi Sozligii, “Heytla”, 302.
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Soyutlama yapmasiyla birlikte bilkuvve akil aktiiel hale gelerek bilfiil akil
olmaktadir.'?® Farabi bilkuvve aklin bilfiil olmak i¢in ihtiya¢ duydugu potansiyelden
aktiiele gegisteki Faal Aki’1n etkisini su analojiyle aciklar:

“Bu akil, bilkuvve akil olan heyiilani akla, Giines’in goziin gormesine verdigi
151k konumunda olan belli bir sey verir. Ciinkii onun heyiilant akil karsisindaki
konumu, Giines’in gorme karsisindaki konumu gibidir. Soyle ki gérme
maddede bulunan bir gii¢ ve bir heyettir ve o, gérme fiilinden once bilkuvve
bir gormedir. Renkler de gériilmiis olmadan dnce bilkuvve goriiliir-goriilebilir
seylerdir. Fakat ne gézde bulunan gérme giiciiniin cevherinde bilfiil gérme
haline gelmek icin bir yeterlilik vardir ne de renklerin cevherlerinde bilfiil
goriiliir-goriilebilir duruma gelmek icin bir yeterlilik vardir. Bu sebeple,
Giines gormeye bir 151k verir ki onunla gorme birlesir, renklere de gormeyi
onlarla/renklerle birlestiren bir 151k verir. Béylece gérme Giines’ten almuis
oldugu 1sikla bilfiil goren ve bilfiil gorme haline gelirken, renkler de bu ayni
is1kla daha once bilkuvve goriiliir-goriilebilir iken bilfiil gériiliir-goriilebilir
duruma gelir. »126

Buna gore analojideki “gdrme/gdz” heyilani akila, renkler makule, “151k” feyze,
“Giines” ise Faal Akila tekabiil eder. Glines’in verdigi 1sikla goz renkleri nasil goriiyorsa
Faal Akil’in verdigi feyzle heytlani akil da makulleri 6yle akleder.'?” Farabinin bu
analojisi Platon’un magara alegorisindeki temsillere olduk¢a benzemektedir. Magara
alegorisinde de insan Giines’in verdigi 151k sayesinde iyi ve giizel olan seyleri goriir.!'?®
Bunun anlami, tipki Faal Aklin miitehayyileye sagladigi imkan gibi algilanabilir
diinyadaki dogruluk ve kavramanin iyi ideas1 sayesinde gerceklesmesidir.'”® Ancak
Platon’da Giines hem ontolojik hem de epistemolojik agidan en iist konumdaki iyi
ideasini temsil ederken Farabi’nin analojisinde Glines ayrik akillar dizisinin sonuncusu
olan Faal Akil’1 temsil etmektedir. Nitekim Farabi yukarida aktarilan pasajin devaminda
Faal Akil ismini de agik¢a zikrederek heyllani aklin ilk makulleri elde edisini sdyle
aciklar:

“Ayni sekilde bilfiil olan bu akil, heyillani akla, kendisine naksettigi/resmettigi
belli bir sey verir ki bu seyin heyilani akil karsisindaki konumu, 1518in gorme
karsisindaki konumu gibidir. Nasil ki gorme bizzat 51k vasitasiyla, gormesinin
sebebi olan 15181 goriiyorsa ve 1518in sebebi olan Giines’i gériiyorsa ve bizzat
onunla bilkuvve goriiliir-gériilebilir seyleri goriiyor ve béylece bunlar kendisi
icin bilfiil goriiliir-gériilebilir seyler haline geliyorsa, aym sekilde heyildani
akil da bunlart yapar. Soyle ki kendisi karsisindaki konumu 1518in gérme
karsisindaki konumu gibi olan bu seyle o, bu seyin kendisini akleder ve onunla
bu seyin kendisinde ortaya ¢ikmig olmasinin sebebi olan bilfiil akli akleder ve
yine bu sey sayesinde bilkuvve makul olan seyler, bilfiil makuller haline gelir
ve bizzat kendisi de daha once bilkuvve akil iken bilfiil akil haline gelir. Imdi,
bu ayrik aklin heyilani akil iizerindeki fiili, Giines’in gérme iizerindeki fiiline

1
1

)

5 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, 164-165.

Farabi, el-Medinetii’'l-fazila, 162-163.

127 Farabi, Ideal Devlet, 202.

128 Platon’un magara alegorisi hakkinda ayrintili bilgi igin bk. Platon, Devlet, 269-305.
129 Platon, Devlet, 272.
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benzer. Bundan dolayi da o, ‘Faal Akil’ olarak adlandirilir. Onun, [k Sebeb’in
disinda zikredilen ayrik seyler arasindaki mertebesi, onuncu mertebedir.
Heyilldni akil ise ‘miinfail/edilgin akil’ olarak isimlendirilir. Kendisi
karsisindaki konumu 1s18in gorme karsisindaki konumu gibi olan bu sey, Faal
Akil’dan gelerek akletme giiciinde hdsil oldugunda, miitehayyile giiciinde

mahfuz halde bulunan duyulurlara dayal birtakim makuller de o anda akletme

giictinde hasil olur/meydana gelir. »130

99 (13 99 13
1 1

Bu ilk makuller Farabi’nin terminolojisinde ‘“kabl el-mebad el-evail” ve

2

“el-mebaidii’l-burhan” olarak da isimlendirilen zarGriyyat bilgileridir. Bu tiir bilgiler
duyu ve deney tecriibesinden bagimsiz olarak yalnizca akil vasitasiyla -bazi filozoflara
gore de sezgiyle- elde edilir.!*! Bir baska deyisle bunlar tiim insanlarda ortak olan bazi
temel ilkeler ve aksiyomlardir. Farabi’nin kesin delilin ilkeleri anlaminda kullandig1
“mebaidii’l-burhan” isimlendirmesinden de anlasilacagi iizere mantikta bilimsel delil ve
ispatlar i¢in baslangicta bu ilkelerden hareket edilir. Bunlar “biitiiniin parcadan biiyiik

’

olmasi”, “A esittir B ve A esittir C ise, B esittir C’dir” gibi ilkelerdir ve pasajdan
anlasilacagi tizere miitehayyile giiclinde mahfuz halde bulunduklar sirada Faal Akil’dan
gelen feyzle birlikte akletme giiciinde hasil olurlar.!*® Farabi yukaridaki pasajin
devaminda bu ilkeleri li¢ sinifa ayirir: “/Biitiin insanlar icin] ortak olan ilk makuller ii¢
siniftir: Birinci sumf: Ameli/pratik becerilerin ilkeleri. Ikinci simif> Ozelligi itibariyle
insamn yapmasina konu olan seylerde giizel ve cirkinin taminmasim saglayan ilkeler.
Uciincii simf: Gokler, Ilk Sebep ve biitiin diger ilkeler gibi, ézellikleri itibariyle insanin
yvapmasina konu olmayan mevcutlarin ve onlarin ilkelerinin ve mertebelerinin
bilinmesinde ve bunlardan meydana gelme ozelligine sahip olan seylerin bilinmesinde

kullamlan ilkeler. 13

Anlagilacag1 tlizere Farabi, zar(riyyat olarak da olarak da isimlendirilen bu
ilkelerin alanlarin1 sanat, ahlak ve metafizik olmak iizere iic simf iizerinden
degerlendirmektedir. Bu ti¢ sinifin ortak noktasi, somut ve soyuta dair olan makullerin de

kesisim noktas1 olan heyiildni akilda meydana gelmeleridir.

Ik ilkelerin kazanilmasi konusunun Aristoteles’teki karsiligma gelince, birinci
boliimde de deginildigi iizere Aristoteles’te bu ilk ilkeler bilesik cisimlerin varliga

gelisinin ilk nedenleri anlaminda arkhai olarak isimlendirilir ve Ikinci Analitikler’de

130 Farabi, el-Medinetii I-fazila, 162-165.

31 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, “Kabli”, 420.

132 Farabi, el-Medinetii’'l-fazila, 164-165; Farabi, Ideal Devlet, 207.

133 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, 164-165. Farabi’de istidlal anlayis1 ve mantikla nahiv gergevesinde aklin
ilkeleri hakkinda dzet bilgi icin bk. Muhammet Ates, Gazzdli’de Mantik ve Fikih Usiilii [ligkisi (Bursa:
Bursa Uludag Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2022), 53-58.
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sOzilinii ettigi bu ilkeler, nous olarak adlandirdig1 akil sayesinde sezgisel bir kavrayisla
yani néésisle elde edilmektedir.!3* Farabi Aristoteles’in nous olarak adlandirdig: akildan
sOyle bahseder: “o (Aristoteles) burada sadece nefsin giictiniin, hi¢hir sekilde kiyasa
basvurmadan, sadece dogus ve yaratilistan veya ¢cocukluktan gelen ya da nereden ve nasti!
meydana geldigi bilinmeyen, dogru, zorunlu ve kiilli onermelerin insana sagladig: kesin
bilgiyi kastetmistir. Iste bu gii¢, hi¢ diisiiniip kafa yormadan meydana gelen ilk bilgileri
saglayan nefsin herhangi bir ciiz tidiir [iglevidir]. Kesin bilgi, anlattigimiz nitelikteki

onermelerle elde edilir. Bu onermeler de teorik ilimlerin ilkeleridir. !>

Pasajdan anlagilacag iizere Farabi’nin Aristoteles’teki sozinii ettigi bu akil,
insanin mantiksal ve diislinsel becerilerini kullanmadan birtakim temel ilkeleri elde
etmesini saglamaktadir. Farabi’ye gore insanin tam olarak nereden ve nasil elde ettigi
bilinmeyen bu zorunlu ilkeler, nefsin bir pargasi/islevi olan bu akil sayesinde elde
edilmektedir. Macit Fahri, Farabi’'nin bu akli “bilmenin temel ilkelerini i¢giidiisel ve
sezgisel olarak algilama yetenegi” olarak kabul ettigini iddia eder. '*¢ Nitekim yukaridaki
pasajda da bu giiciin hi¢ diisiiniip kafa yormadan meydana gelen ilk bilgileri
sagladigindan bahsedilmektedir. Dolayisiyla gercekten de Farabi’de ilk ilkelerin
kazanilmasinin sezgisel oldugu iddia edilebilir. Ancak gergek su ki, Farabi bu konuyu

bilerek ve isteyerek muglak birakmaktadir:

“[...] onlarin [ilk ilkelerin] nasil olustugu ve nereden elde edildigi konusunu
bilmemize gerek yoktur. Ciinkii onlarin elde edilis yoniinii bilmememiz,
kesinligi ortadan kaldirmaz, eksiltmez ve o onciillerden, bizde olanlarin geregi
olan kesinligi olusturan bir kiyas diizenlememizi de engellemez. Bu ilk
bilgilerin elde edildigi yon meselesi, ilimlerdeki ve felsefedeki matluplardan
biridir. A¢iktir ki, bizler, bu onciillerin gerceklesme yéniine dair kesinlige
ancak boylesi onciillerden kurulu kiyaslarla ulasiyoruz. Eger bu onciillerin
nereden bilindikleri ve nasil gerceklestikleri bilinmiyorsa bir seyi a¢iklamada
onlart kullanmamiz asla miimkiin olmaz. Eger onlarin gerg¢eklesme yonleri
ancak bu onciillerle bilinirse ve bu onciillerin elde edilis ydnlerinin
agiklanmasinda kullanilmas: da miimkiin olmazsa, bu durumda hi¢bir seyin
bilgisine ulasilmamasi gerekir. Bundan dolayidwr ki bu onciillerin elde edilis
yonlerinin Mantikta incelenmesini gerekli gorenler yanilmigtir. 137

Anlagilacag lizere Farabi, ilk ilkelerin nereden ve nasil elde edildigi konusunun

cok da O6nemli olmadig1 kanaatindedir. Ciinkii ona gore ilk ilkelerin kaynaginin

134 Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii, “arkhé”, 50-52. Burada hemen belirtmek gerekir ki,
noésis isimli bu sezgisel bilgi edinme onceki baglikta bahsedilen Aristoteles’in orta terimi kesfetme
anlamindaki eustochia kavramindan baska bir seydir.

135 Farabi, Risdle fi’l-akl, 8-9; ¢ev. igin bk. Farabi, “Risale fl me’ani’l-akl”, 129.

136 Majid Fakhry, 4 History of Islamic Philosophy (New York: Columbia University Press, 2004), 125; ¢ev
icin bk. Netton, Fardbi ve Okulu, 81.

137 Farabi, Kitdbu'l-burhan, 5.
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bilinmemesi ilkelerin kesinligi/yakiniligi hakkinda bir siipheye neden olmaz. Bu noktada
Farabi, dogruluguna sahit olunmasa dabhi ilk ilkelerin yakiniligini nefsimizin basiretiyle
aldigimiz1 soylemektedir. Ancak Farabi’nin bu ifadesi anlasilacag: iizere ilk ilkelerin
kaynagina degil, sihhati ve dogruluguna iliskindir. Ciinkii yukaridaki pasajda da

aktarildig1 iizere ilk ilkelerin dogrulugu kesindir yani yakinidir.'*®

Farabi, yukaridaki pasajin devaminda ilk ilkelerin kazanilmasi konusunda farkl
goriislerin oldugundan bahsetmektedir. Farabi’nin aktardigi bir goriise gore ilk ilkeler dis
diinyadaki varliklara/duyulurlara iligkin olmalar1 sebebiyle duyulardan elde edilmektedir.
Ancak Farabi, tek basina duyularin bu ilkeleri elde etmede yetersiz kalacagini belirtir.
Ciinkii duyular araciligiyla algilananlardan ancak tikel onciillere varilabilir, oysa ki ilk
ilkeler tiimel Onciillerdir. Ayrica Farabi’ye gore duyumsanan tikellerden hareketle
duyumsanmayan tikellerin de dahil olacag1 bir tiimel onciile varmak miimkiin degildir.
Bu nedenle o, ilk ilkelerin kazanilmasi i¢in nefsin fiil olarak duyumsamadan daha

fazlasina sahip oldugunu ifade etmektedir.'*

Netice itibartyla Farabi’de nefsin fiil olarak duyumsamadan daha fazlasina sahip
oldugu seklindeki ifade, bu fiilin bir tiir sezgi olabilecegi yorumuna agiktir. Ancak
Farabi’nin bu konudaki net tavr1 goz ardi edilmemelidir. O, yukarida aktarilan bilgilerin
yeterli oldugunu ve ilk ilkeleri kullanmamiz esnasinda nereden ve nasil elde edildiklerini
bilmemizin gerekmedigini acik¢a ifade etmektedir. Dolayisiyla Farabi’de ilk ilkelerin
kazanilmasina dair bir hads tasavvuru oldugu yorumunun bir iddia olmaktan Oteye
gecgmesi zordur. Yoruma acik ifadelerden hareketle sezgi yorumu ihtimaller dahilinde

olsa da bu zorlama ve kanitlamasi olduk¢a gii¢ bir iddiadir.

3. KEHANET VE VAHIY TECRUBESI

Farabi, halihazirda varlikta bulunan heniiz maddeden soyutlanmamis siretleri
bilkuvve makul olarak adlandirir, bilkuvve akil bunlarin stretine doniistiigiinde bilkuvve
makuller bilfiil makul olurlar ki, bu durumda bilkuvve akil da bilfiil akil haline gelir.
Farabi’nin ifadesiyle bilfiil makul ve bilfiil akil tamamen tek bir seydir.'*? Ciinkii ikisi de
ayni mahiyete sahiptir. Boylece insan zatinda hem dki/, hem bilfiil akil, hem de bilfiil

makul olur." Eger insan bu sekilde zatinda hem akil, hem akil, hem de makul olur, bilfiil

138 Farabi, “Kitabii’l-cedel”, el-Mantik ‘inde’l-Farabi (Beyrut: Daru’l-mesrik, 1986), 3/18.
139 Farabi, Kitdbu l-burhdn, 5-6.

140 Farabi, Risdle fi l-akl, 15.

141 Farabi, Risdle fi’'l-aki, 16.
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akihyla bilfiil makul durumunda olan siretleri de aklederse bilfiil akil mertebesini de

asarak miistefdad akil halini alir.'#?

Miistefdad akil, soyutlama geregi duyulmayan halihazirda soyutlanmig olarak
bulunan bilfiil makulleri yani maddesiz stretleri akledebilen akildir ki, Farabi’ye gore bu
seviye akla sahip bir kimse kendi varligina iliskin bir makulu akleder gibi maddesiz
stretlerle dogrudan iliski kurar.'*? Bir kimsenin bu seviye akla erigebilmesi, maddeden
soyutlanan siretlerin yani makullerin tamami veya ¢ogunlugunun tam olarak bilfiil
akledilmesiyle miimkiindiir, bu saglandiginda miistefdd akil meydana gelmis olur.'**
Farabi’ye gore miistefdd akil, maddesiz siretleri aklederek bir anlamda kendini de
maddeden soyutlar ki bu akletme esasen ilk olarak ayrik akillardan baslar. Ayrik akillarin
her biri kendi zatin1 ve maddeden daha soyut olan bir iist aklin stiretini akleder ki, boylece
her bir ayrik akil bir alt aklin konusu olur ve bu akillar hiyerarsisi miisefad akila kadar bu

sekilde asag1 dogru iner. !

En alttan yani cismani sretlerden miisefdd akila dogru olan hiyerarsiye
bakildiginda, baslangicta bilkuvve akil cismani stretleri soyutlamayla bilfiil akil olur,
bilfiil akil maddesiz siretleri akletmekle miistefad akil olur. Maddeden yavas yavas ve
azar azar soyutlanarak miisefad akila ve en nihayet ayrik akillarin sonuncusu olan Faal
Akila bdylece ulasilmis olur. ' Irfan Gérkas, Farabi’de bu soyutlanma siirecini su sézlerle
ifade eder: “/...] akil, yaptigi soyutlamalar ve elde ettigi onciillerle insanin maddi
diinyadan maddi olmayan diinyaya yiikselmesini saglayan yetidir ve béylece insanin

kendisi giderek yetkinlesir. '’

Farabi’nin tamimina gore Faal Akil, “maddede bulunmayan ve asla bulunmayacak
olan ayrik bir sirettir.”'*® Dolayisiyla miistefdd akil seviyesinde bir insan aklinin Faal
Akih akletmesi yani maddede bulunmayan ve asla bulunmayacak olan ayrik bir sireti

akletmesi ve ondan soyutlamaya ihtiya¢ duyulmayan, halihazirda soyut olan makulleri

142 Farabi, Risdle fi’l-akl, 19-20.

143 Farabi, Risdle fi’l-akl, 20.

144 Farabi, Risdle fi’l-akl, 21-22.

145 Farabi, Risdle fi’l-akl, 23.

146 Farabi, Risdle fi’l-akl, 24.

147 [rfan Gorkas, “Farabi’nin Insan Tasavvuru”, Atatiirk Universitesi Tiirkiyat Arastirmalart Enstitiisii

Dergisi 50 (2013), 296.
148 Farabi, Risdle fi'l-akl, 24.
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almas1 demektir. Farabi’ye gore miistefad akil seviyesine ulasarak bu tecriibeyi
yasayabilecek olan kisi bir hakim, bir filozof ve bir nebi olabilir. !4’

Farabi’de bu hakim, filozof ya da nebinin yasadigi vahiy tecriibesi igin
miitehayyile giicii merkezi bir kavramdir. Cilinkii Farabi’ye gore insanin tanrisal olani
tecriibesi en nihayetinde bu gilice dayanmaktadir. Eger bazi diisiiniirlerce iddia edildigi
gibi Farabi’de diisiiniip tasinma olmaksizin sezgisel olarak elde edilen bir takim makuller

varsa yine bu makuller her haliikarda miitehayyilede hasil olmalidir:

“[...] akletme giicii de biri nazari, biri ameli olmak iizere iki ¢esit olduguna
gore ve ameli olan ¢esidi simdi ve gelecege dair tikelleri bilme dzelligine sahip
iken, nazari olan c¢esidi yapilma ozelligi bulunmayan makulleri akletme
ozelligine sahip olan sey olduguna gére ve miitehayyile giicii de akletme
giictiniin iki ¢esidiyle de iligki icerisinde/bitisik olduguna gére, akletme
giictiniin Faal Akil’dan elde ettigi sey -yani konumu gérmeye gore isigin
konumu olan sey-, bazen ondan miitehayyile giiciine tasar... Bunlarmn bir kismi
hazirdir/meydana gelmistir, bir kismu ise istikbalde meydana gelecektir. Ancak
bunlardan miitehayyilede hasil olanlarin hepsi diisiiniip tasinmanin aracilig
olmaksizin olusur. Bu sebepledir ki miitehayyilede diisiiniip tasinma ile
¢tkarsanmis olmayan birtakim seyler de bulunabilir. Bu sekilde, Faal Akil’in
miitehayyile giiciine uykuda iken vermis oldugu tikellerle dogru riiyalar
meydana gelirken, Faal Akil’in verdigi ve miitehayyilenin, kendilerinin yerine

taklitlerini alarak kabul ettigi makullerle de ilahi seylere dair kehanetler

meydana gelir. g >0

Farabi’de akletme giiciiniin nazari akil ve ameli akil olmak tizere ikiye ayrildigina
daha 6nce deginildi. Bu pasajda ise Farabi, nazari akil giiciiyle bir insanin eylemine asla
konu olmayana dair bilgilerin elde edildigini, ameli akil giiciiyle simdi ve gelecege dair
tikellerin bilinebildigini ve miitehayyilenin bu iki akil arasindaki iletisimi sagladigini
ifade etmektedir. Bu vesileyle Farabi, somut ve soyut olana dair makulleri miitehayyilede
bir araya getirerek insan i¢in diisiiniip tasinma olmaksizin bir takim kehanetlerin imkanini
tesis etmektedir. Bu kehanetler ilahi seylere dairdir. Dolayisiyla somut ve soyut olana dair
makullerin bir araya geldigi miitehayyile giicii, ilahi seylere dair makullerin kendilerinin
yerine taklitlerini almaktadir.

Kehanet tecriibesi, vahiy ve niibiivvet tecriibesiyle karistirilabilir ki Richard
Walzer’e gore esasen aralarinda yalnizca mertebe farki vardir. Walzer, kehanetin kendi
iddia ettigi haliyle ilhama/sezgiye dayanan peygamberlikten farkli ve daha asag:
seviyeden oldugunu ifade eder. Clinkii gercek ilhamli kisi askin varliklar hakkindaki
tecriibeyi yalnizca riiyalarda degil uyanikken de elde edebilen nebilerdir. Farabi’nin

sezgiye dayanan bir peygamberlik anlayis1 oldugunu ileri siiren Walzer’in ifadesine gore

199 Farabi, el-Medinetii 'l-fézila, 198-199.
130 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, 178-181. Cevirideki “iki gesidiyle de iliski icerisinde/bitisik olduguna
gore” ifadesi yerine “ikisi arasindaki iletisimi sagladig icin” terciimesi daha dogrudur.
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nebilerin bu kavrayis veya sezgisi akildan farklidir ancak yine de akla tabidir, yalnizca
derece ve mahiyet bakimindan daha asagidadir. Dahasi bu kavrayis akla yardim edip onu
destekleyebilir. '>!

Yasar Aydinli da kehanetin niibiivvet tecriibesinden asagida oldugunu, ancak bu
tecriibenin riiyalarda elde edilen tikellerden daha iistiin oldugunu belirtir. Ciinkii,
kehanetle elde edilenler, uyaniklik halinde Faal Akil’in miitehayyileye vermis oldugu
makullerin duyusallarla yapilmus taklitleridir.!>?> Kehanetin de iistiinde olan niibiivvet
tecriibesi ise Farabi’de aklin en son yetkinlik halinde miimkiindiir.

Farabi’ye gore insan, miitehayyile giicliniin ¢ok gii¢lii ve son derece yetkin oldugu
durumda miinfail akil derecesinin de iistiine ¢ikarak miistefad akil sahibi olur. Onun
ifadesiyle bu akla sahip kimse “miinfail akil ile Faal Akil arasinda bir araci/miitevassit
durumundadir ve onunla Faal Akil arasinda baska bir sey bulunmaz” ve neticede Allah
bu insana Faal Akil araciligiyla vahyetmis olur. Ayrik akillar vasitasiyla Allah’tan Faal
Akil’a tasan bilgi Faal Akil’dan da miistefad akla feyezan eder. Yukarida da deginildigi
lizere Farabi’ye gore bu tecriibeyi bir hakim, bir filozof veya bir nebi yasayabilir.'>?

Farabi’nin bahsettigi bu tecriibe bir goriise gére insanin Tanr1’y1 tecriibe etmesi
anlamma da gelmektedir. SOyle ki miistefad akil, Faal Akil diizeyine ulagtiginda bir
bakima onun muhtevasina katilir, yukaridaki paragrafta da belirtildigi ilizere o ikisi
arasinda hicbir sey kalmaz. Boylece onlarin birlikte Tanr1’y1 tecriibe ettigi diisliniiliir.
Ciinkii ayrik akillarin her biri hem kendisini hem de {izerindeki akillar1 diisiiniir. Boylece
birbirlerinin konusu ve maddesi olurlar ki bu vesileyle kendilerine nispetle maddeden
soyutlanarak Tanr1’ya yaklasmak pesindedirler.'>*

Burada belirtilebilir ki vahyin bilimsel olarak temellendirmesinin yapildigi
Farabi’nin niibiivvet teorisi icin Walzer, Islam itikad: agisindan sorun olusturabilecek bir

noktaya dikkat ¢eker. Farabi, Faal Akil ile Cebrail’in ayn1 sey oldugunu, bu bahsettigi

151 Farabi, Al-Farabi on The Perfect State: Abii Nasr al-Farabt’s Mabadi’ ara’ ahl al-madina al-fadila,
cev. Richard Walzer (New York: Clarendon Press, 1985), 420; ¢ev. icin bk. Farabi, Ideal Deviet, 224-
227.

152 Aydinh, Fardbi’de Tanri-Insan Iliskisi, 144.

53 Yagar Aydmli, Fardbi’nin “Allah”, “Rihii’l-kudiis”, “vahiy” ve “neb” kavramlarini agikca
zikretmesinin yanisira felsefe tasavvurunda dini terminolojiyi kullanmamak igin 6zel bir ¢aba sarf
ettigine deginir. Birinci boliimde Farabi’nin hangi amagcla dini terminolojideki terimlere atif yaptigiyla
ilgili tartismaya yer vermistik. Farabi dini terminolojiye atifta bulunmakla birlikte “feyz” yerine
“ilham”, “basiret” ve “firaset” gibi kavramlari tercih edebilecekken bundan geri durmast Aydinli’nin da
dedigi gibi bu konuda bir hassasiyet sahibi oldugunu gosteriyor. Farabi, e/-Medinetii’[-fazila, 198-199;
Aydinh, Fardbi’de Tanri-Insan Iliskisi, 133; Mehmet S. Aydin, Islam Felsefesi Yazilar: (Istanbul: Ufuk
Kitaplar1, 2000), 39.

154 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, 198-199; Aydinh, Férabi’de Tanri-Insan Iliskisi, 131.
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vahiy tecriibesine nebi ya da filozofun erigebilecegini, entelektiiel olarak en son yetkinlige
ulasmis bu kimselerin miitehayyile giiciiyle baskalarinin bilemeyecegi makulleri ve
tikelleri elde ettigini ifade eder. Oyleyse bu durum Kur’an’in biiyiik béliimiiniin siirsel
bir dille ifade edilmis peygamberi bir kavrayis ve sezgilerin sdzel agiklamalarindan ibaret
oldugu anlamma m1 gelir?'>> Bu soru cevaplamasi gii¢ ve bu tezin kapsami disindadir.
Ancak yine de burada belirtilebilir ki daha 6nce deginildigi iizere Farabi’ye gore dinde
olanlar felsefedekilerin en miikemmel temsilidir. Bu nedenle Farabi’nin felsefe ile dinin
ayn1 hakikatleri sOyledigi seklindeki tezini ispatlamak maksadiyla aralarindaki benzer
kavramlar1 6ne ¢ikarmasi tabii kabul edilir.

Bu hususa ilave bir bakis acis1 olarak su aktarilabilir ki Yasar Aydinli, Farabi’nin
iki tiir vahiy ve niibiivvetten bahsettigine isaret eder. Biri entelektiiel vahiy, digeri ise dini
anlamdaki vahiydir. FArabi’ye gore insan, vahyi bu iki farkli yolla da tecriibe edebilir. Ik
yol yukarida izahi aktarilan akli ¢aba siirecinin neticesinde miistefad akil ile Faal Akil’in
ittisalidir. Insan bilkuvve akil ve bilfiil akil mertebelerini asarak miistefad akil derecesine
ulastiginda Faal Akil’la ittisal kurar ve ondan tasan vahyi elde eder. Bu, akil mertebelerini
asabilen her insan i¢in miimkiin bir yoldur. Diger yolda ise Faal Akil uygun mizac¢daki
insanla irtibat kurup onu simdi ve gelecege iliskin olaylar hakkinda metafizik hakikatlerle
aydinlatir. Bu yolda yukaridan asagiya bir etki s6z konusudur. Farabi agisindan iki yolla
da niibiivvet gergeklesebilir. !>

Farabi’de hadsin mahiyeti ve vahyin sezgiselligi konusuna donecek olursak,
Farabi’de hads tasavvuru olduguna dair yapilan yorumlar arasinda belki de en gii¢lii kabul
edilebilecek iddianin vahyin sezgiselligi iddias1 oldugu sdylenebilir. Nitekim bircok
diisiiniir kendilerince Farabi’de hakim, filozof ya da nebinin yasadigi bu tecriibenin
sezgisel oldugunu ileri siirmiislerdir. Diisiiniirleri bu iddiaya itenin ayn1 konuda Platon ile
Aristoteles’in ve Farabi sonrasi filozoflardan Ibn Sini ve Gazzali’nin goriisleri oldugu
soylenebilir. Ciinkii bu tiirden sezgisel bilginin imkan1 Ibn Sina, Gazzali gibi Islam
filozoflarinda ve Descartes, Kant gibi Bati filozoflarinda daha net olarak

goriilmektedir.'>” Ozellikle Gazzali’nin vahiy kavramini kalbin sezgisel bir kavrayist

155 Farabi, Al-Farabi on The Perfect State: Abii Nasr al-Farabi’s Mabadi’ ara’ ahl al-madina al-fadila,
422; cev. igin bk. Farabi, Ideal Deviet, 226.

156 Aydinh, Férabi’de Tanri-Insan Iliskisi, 151-153.

157 Hasan Sahin, Descartes’in Tanri Anlayisi ve Islami Agidan Degerlendirilmesi (Ankara: Ankara
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 1982), 20-22; Afsar Timugin, Descartes ¢1 Bilgi
Kuraminin Temellendiriligi (Istanbul: Bulut Yaynlari, 2000), 51-53.
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anlaminda kullanmasi bu tiir yorumlarin niinii agmaktadir.'>® Bu dogrultuda sezgiselligi
kabul eden bir gelenek zinciri oldugunu varsayan Roger Arnaldez gibi diisiiniirler

Farabi’de vahyin sezgisel oldugu yorumunu rahatlikla yapabilmektedirler.'>

Ornegin Fazlurrahman, Farabi’nin felsefesinde nebinin akilsal tiirde vahiy elde
ettigini savunarak bazi noktalara dikkat ¢eker. O, Farabi’ye gore nebinin siradan bir insan
aklindan farkli olarak olaganiistii bir entelektiiel yetenekle donatilmis oldugunu belirtir.
Fazlurrahman’a gore siradan felsefi ve mistik akillarin aksine nebinin akli neticede
ulastig1 vahiy tecriibesinden evvel siradan bir insan aklinin gectigi akil asamalarindan
gecse bile disaridan bir egitmene ihtiya¢ duymamaktadir, ¢linkii Farabi’ye gore nebinin
akli ilah giiclin yardimiyla kendi kendine gelismektedir ve sonunda nebi ona bu kendi
kendine gelisme becerisini veren ilahi giiciin yakin faili Faal Akil’1a ittisale gegcmektedir.
Hakim ise bu bahsedilen akil agamalarini katetme gdérevinde tek basiadir ve bu agamalari
ancak yogun bir akli caba sonucunda gecebilmistir.'®® Fazlurrahman’in yorumuna gére
hakim miistefad akil seviyesine gelip Faal Akil’da bulunan en iist, en soyut stretleri
aklederek ve nebi gibi Faal Akil’la ittisal kurarak sezgisel bilgiyi tecriibe eder. Hakim
icin akli caba bir yere kadardir ve akli cabanin bittigi yerde Faal Akil’dan miistefad akila
bir feyezan s6z konudur. Bu bakimdan ittisal tek tarafli degil karsilikli gerceklesen bir
fiildir ki Faal Akil’dan hakimin veya nebinin aklina en iist hakikatlerin feyezan etmesi

Fazlurrahman tarafindan bu sebeple sezgisel bir olay olarak degerlendiriliyor olabilir.

158 Gazzali, IThyd i ‘uliimi’d-din (Kahire: Miissesetii’l-Halebi, 1967), 3/24; cev. icin bk. Gazzali, Ihya i
‘uliimi’d-din, gev. Ahmed Serdaroglu (istanbul: Bedir Yaymevi, 1974), 3/41.

159 Arnaldez, “Farabi’nin Felsefesinde Diisiince ve Ifade”, 193-196.

160 Fazlurrahman, Prophecy in Islam, in Ortodoxy and Philosophy, 31.
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SONUC

Insan1 hayvan ve bitkilerden ayiran en temel 6zelligi onun kuvve-i ndtikasy’ dir.
Insan her ne sebeple olursa olsun bir seyi bilmeyi arzu ettiginde bu gii¢ sayesinde bilme
etkinligini gergeklestirir. Bu giiciin kaynag1 ve araglar ise tarih boyunca bir tartisma
konusu olmustur. Genelde deneycilik ve akilcilik akimlar1 arasinda gecen bu tartismaya
zaman icerisinde hads/sezgi konusu da eklenmistir. Sezgiyi bilgi edinmede bir
yontem/ara¢ olarak benimseyen sezgiciler dogrudan bir sezis ve aragsiz bir kavrayisla
biitiinsel bilgilerin dogrudan elde edilebilecegini savunmuslardir. Sezgiciler arasinda
rasyonalizm ve mistisizm arasinda gidip gelen sezgi hakkindaki yorumlar zamanla felsefe
tarihinde bu akimi gittikge daha da popiiler hale getirerek sezgici bir gelenek zinciri
meydana getirmistir. Plotinus, Gazzali ve Bergson gibi diisiiniirler bu gelenek zincirinden
kabul edilen diisiiniirlerdir. Ancak bunlarin yaninda dogrudan sezgicilik akimina mensup
olmamakla birlikte diisiince sistemlerinde sezgisel olarak yorumlanabilecek goriislere
sahip oldugu iddia edilen bazi diisliniirler mevcuttur. Bu disiiniirlere ise Platon,

Aristoteles, Kindi, Farabi ve ibn Sina drnek gosterilebilir.

Hususen Islam felsefesinin kurucu filozofu olan Farabi’ye bakildiginda Richard
Walzer, Fazlurrahman, Abdurrahman Bedevi, Roger Arnaldez, Ian Richard Netton,
Dimitri Gutas ve Macit Fahri gibi birgok diisliniiriin Farabi’de bir hads tasavvuru
oldugunu ileri siirdiikleri goriilmektedir. Bu diisiiniirlerin 6zellikle Farabi’nin ittisal ve
niiblivvet teorilerindeki vahiy tecriibesini sezgisel olarak yorumladiklar1 anlagilmaktadir.
Bu iddialar dogrultusunda felsefesinde bir sezgi tasavvuru olup olmadigi konusu ele

alinan bu calismada, Farabi’de hads kavraminin mahiyeti ortaya konulmaya caligildi.

Iki ana béliimden olusan bu calismanin ilk bdliimiinde Farabi’nin kendisinden
once sezgiye dair dile getirilen diislincelerden bihaber olmadigi kanaati geregi filozofu
hads konusunda etkilemesi muhtemel kaynaklar ele alindi. Dolayisiyla Farabi’nin zeka
ve isabetli zan kavramlarini bu diisiincelerin bilincinde tanimladigi, ilk ilkelerin
kazanilmasi ile vahiy tasavvurunu bu bilingle insa ettigi varsayilarak kendisinden 6nceki
felsefi mirastan ve Islam dininin ser’i kaynaklari olan Kur’an-1 Kerim ile hadislerden ne

derece faydalanmis olabilecegi incelendi.

Calismada Farabi oncesi felsefi mirastan Antik-Helenistik ve Islam felsefesi

filozoflarinin sezgi anlayislarina yer verildi. Farabi’nin Faal Akil’in bilkuvve akla ilk
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etkisinde verdigi analojiyle Platon’un magara alegorisinin benzerli§ine deginildi.
Neticede Farabi’de Faal Akil ve Platon’da iyi ideasina isaret edilerek iki filozofun da
insan aklinin etkin hale gelebilmesi i¢in gereken etkiyi irrasyonel bir unsurla agikladig:
ortak noktasma dikkat ¢ekildi. Bunun yaninda, Farabi’de zekanin iyi tahmin (hads)
anlamina gelmesi gibi Grek¢ede hads kavraminin karsilig1 olan n6ésisin Platon’da zeka
anlamma gelen logistikonun bir islevi oldugu bilgisi tespit edildi. Ayrica Platon’un

ndésisi diyalektik {izerinde idealarin bilgisine ulagmada kullandig: bilgisine ulasildi.

Farabi’nin kendisini bilhassa Mantik ilmi konusunda miras¢ist olarak takdim
ettigi Aristoteles’le sezgi konusundaki goriisleri Farabi’de hads tasavvurunu tespiti
amaciyla karsilastirildi. Neticede Aristoteles’in zihin keskinligi (anchinoia) taniminda
orta terimin vasitasiz, birdenbire elde edilmesi anlaminda kullandig1 kullandig1 kesf
(eustochia) kavram ile Farabi’nin zeka taniminda kullandig1 zaman almayan bir siiratle
veya gecikmeyen bir zamanda iyi tahmin anlaminda kullandigi hads kavraminin
benzerligi tespit edildi. Farabi’de kesf (eustochia) kavramina anlamca yakin olmasi
sebebiyle bir alternatif olarak dogru/isabetli zana (zannii’s-sevab) isaret edildi. Bunun
yaninda Platon’da oldugu gibi Aristoteles’in epistemolojisinde de noésisin sezgisel bir
kavrayis oldugu, Aristoteles’in bu kavrami ilk ilkelerin elde edilmesinde kullandigi
belirlendi. Farabi’nin bilkuvve akil, bilfiil akil, miitefad akil ve Faal Akil kavramlarinin
tasavvurunda Aristoteles’ten etkilendigi ancak bu dortlii akil tasnifinin uyarlamasini
Farabi’den evvel ilk defa Kindi’nin yaptig1 bilgisine ulasildi. Aristoteles’te ilk ilkelerin
(arkhai) nous sayesinde sezgisel olarak elde edilirken Farabi’nin ilk ilkeleri tartismasiz
kesin olarak dogru kabul edip nereden ve nasil elde edildikleri konusunu kasitli olarak

muglak biraktig1 sonucuna varildi.

Calismada hads kelimesinin ne Kur’an’da ne de hadislerde dogrudan yer almadig1
tespit edildi. Bu nedenle Kur’an ve hadislerde hads kavraminin istilahi manasina yakin
ve sezgiyle iligkili birtakim kavramlara yer verildi. Kalp, akil, vahiy, ilham, firaset, kesf,
basiret, fitrat ve Kutsi Ruh kavramlarina yer verilen baglikta bu kavramlarin Kur’an ve
hadislerde hangi anlamlarda ve hangi baglamda kullanildig1 tespit edildi. Bu
kavramlardan higbirinin hads kavramini birebir karsilamadigi ancak hadsin firaset
kavramiyla sozliik ve terim anlam bakimindan birbirine olduk¢a yakin oldugu belirlendi.
Neticede Kur’an’da zikredilmese dahi ele alinan kavramlar arasindan firasetin hadislerde

kullanildig1 anlamiyla hadse alternatif olmaya en yakin kavram oldugu sonucuna varildi.
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Ancak bu alternatifligin yalnizca hadsin Mantik’ta orta terimi dogru tahmin anlamina

gelmesi ve konusunun pratik ilimler olmasi yoniiyle oldugu kaydi diisiildii.

Bunun yanisira Islam ser’i kaynaklarinda ele alinan vahiy ve ilham kavramlarmin
hadsin metafizik yoniiyle iliskili oldugu, nebinin ittisalle elde ettigi bilgi vahiy, hakimin
elde ettigi bilgi ilham olarak kabul edilse bile filozofun elde ettigi bilginin digerlerinden
farkli bir sey olmadigi, bu nedenle metafiziksel yoniiyle hadsin genel bir kavram olan

vahyin altinda 6zel bir kavram olarak degerlendirilebilecegi sonucuna ulasildi.

Caligmanin ikinci bolimiinde Farabi’nin eserlerinde hads kavraminin liigavi ve
1stilahi manada karsiligi olarak kabul edilebilecek ifadeler {i¢ baslikta incelenerek
Farabi’nin eserlerinde hads kavraminin izi stiriildii. Bu ifadeler sezgisellik iddialarinin
imkan1 ve ispatlanabilirligi tartisabilmek adina Platon ve hususen Aristoteles’in

diisiinceleriyle karsilagtirilarak verildi.

Sonug¢ olarak Farabi’nin kendi ifadelerinden hareketle ameli aklin fikri
faziletlerden biri olan zekayi, Riihu’l-kudiis’ten gelen feyzi ve vahyi insanin bilgi edinme
stirecinde onemli birer arag olarak kullandigi tespit edildi. Ancak bu araclarin sezgiselligi
iddialarina gelince, bir acidan bunlarin sezgisel olarak yorumlanmaya uygun olsa da
Farabi oncesinden Platon, Aristoteles ve Kindi’de, Farabi sonrasindan ibn Sina ve
Gazzali’de bir sezgi tasavvuru olmasina ragmen hususen Farabi’de ispatlanabilir bir hads
tasavvuru olmadigi anlasildi. Neticede yapilan iddialarin Farabi’ye yapilan farkli bir

yorumdan 6teye gegemeyecegi sonucuna varildi.

Iddialarin ispatlanabilirligi bir kenara Farabi’de hads yorumunun kendi icerisinde
nasil bir tasavvur oldugu degerlendirildiginde, hadsin onun epistemolojisinde duyular,
miitehayyile ve akillar tasnifinin tamaminda etkin bir tasavvur oldugu sdylenebilir. Bu
yoruma gore hadsin duyularla iliskisi ilk ilkelerin kazanimi {izerinden, miitehayyileyle
iligkisi amell aklin fikri bir erdemi olan zekanin islevi iizerinden ve akillar tasnifiyle
iliskisi kehanet ile sezgisel vahiy yorumu iizerinden kurulabilir. Bu durumda Farabi’de
hads ilk ilkelerin kazanilmasi ve zekanin ameli akla ait bir islev olmasi bakimindan
rasyonel, Faal Akil tarafindan miistefdd akla kehanetle vahyin bilgisinin verilmesi
bakimindan irrasyonel bir etkinlik olarak degerlendirilebilir. Ciinkii ilk ikisinde fail
akilken {iclinciisiinde fail metafiziksel bir varlik olan Faal Akil’dir. Esasen ilk ilkelerin
kazanilmasinda Faal Akil zeminini hazirlamaktadir ancak akletmenin faili yine de

insandir.
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IIkinin konusu yalmzca fizik, ikincisinin konusu hem fizik hem metafizik,
sonuncusunun konusu ise yalnizca metafiziktir. Ilki, hadsin mantiksal bir dnermede orta
terimin iyi tahmin edilmesi anlamindadir ve konusu ahlak, iktisat veya siyasete dair
olabilir. ikincisi ilk ilkelerin kazanilmasidir ve bu ilkeler sanat, ahlak ya da metafizikle
ilgili olabilir. Sonuncusunda bilginin kaynagi dogrudan Faal Akil oldugundan dolay1
bilginin kendisi salt metafizikseldir. Bu durumda Farabi’de hads olarak nitelendirilen ii¢
yorum da Platon, Aristoteles ve Kindi’den almip gelistirilen, Islam kaynaklariyla
desteklenen tasavvurlardir ve Islam felsefesinde hadse dair en kapsamli ve dzgiin yorum

olarak ibn Sina ve Gazzali’nin sezgiye iliskin diisiincelerinin temelini teskil etmektedir.
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