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Fara1Ji, km:molojisinde nefsin rolü ve yermm ne olduğunu hiç bir
yerde sistematik olarak açıklamamıştır. O, Plotinus'un İlk İlke'den mey-
dana çıkmak demek olan varlıkların sudurunu, Aristo'nun semav! felek-
ler nazariyesiyle birleştirilmiş olarak nakleder. Plotİnus'un üç cevher
(Bir, Akıl, ve Nefs) arasındaki ilişki ve ayrılık açıklığı Farabi'de kaybo-
lur. Bu noktada, [ılem hakkında Ihvan üs-Safa'nın görüşü, Farabi'nin
görüşüne nazaran Yeni EfIatuncuhığa dahaçok yakındır;şöyleki, orada
tümel (külli) ruhun yeri iyi bir şekilde belirtilirken, bu ruhun vazifeleri
ve Akıl ile ilişkileri yanında has nefisler de açıkça belirtilmiştir. Bu hale
göre, Farabi'nİn eserleri, alemin ohışumu hakkında iki farklı görüşün
iyier: tesbit ediIememiş hir tertibi izlenimini vermektedir. Eflatun'un
Timaise'sinin Farabi üzerindeki tesirini inkar etmek mümkÜ,n değildir.
Bu tesir, yaşayan ve ruhu olan bir varlığın alemden meydana geldiğini
kabul eden bir anlayışla gerçekleşti. Fakat şu bir gerçektir ki, müslüman
düşÜ,nür prohlemini farklı bir ~ek.ildeortaya koymaktadır: onun için söz
konusu olan, fılemin ontolojik ve metafizik açıklamasını yapmaktır;
halbuki EfIatun için söz konusu olan, ilmİn ortaya çıkardığı ve askıda bı-
raktığı sorulara cevap verme titizliğini rahatça "mit"lere buakarak ve
metafizik ilkelerde derinleşmeksizin, astronomik bir görüş açısından, se-
manın düzenini matematiksel bir şekilde kurmaktır. Yaratan*'" ve bir
modeli kopye eden artist niteliğindeki bu yaratıcının eseri bilinmektedir.
Şu gerçektir ki, EfIatun onu bazan Tanrı olarak adlandmr, bazan da
"Bir hilkat meydana getiren" olarak tavsif eder ki, bu arapça "el-Mu/ı-
dis"e tekahül eder. Böyle olmakla hirlikte, onun eylemi daima bir sanat-
karın işlerinin bir benzeri olarak takdim edilmektedir. Alemi harekete ge-
çiren ve ilk olarak yaratılan nefs'e gelince, Phaidon doktrinine göre, o,

• Bu makale "STUDIA ISLAi\lICA" dergisinin 4.3.sayısında (s.53-63, Paris 1976) "L'ilme
et le Monde dans le systeme plıilosophique de Farilbl" adıyla yayınlanmıştır .

•• Eflatıın felsefesinde (çevirenin notu).
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hcl' şeye hayatı veren kavramdır; fakat o, kendisinin hayat verdiği se-
mada, kendisinden bir ahenk değilse bile hiç olma7.sa bir ahenkler üreti.
cisi meyuana getiren aritmetiksel ve düzenli ilişkilerin durumuna göre
yaratılmıştır. Bundan başka, Eflatun, Tanrı'nın aklı nefse, nefsi de vü-
cuda yerleştirdiğini söylüyor. Bu şekildeki bir g~rüş Ffırabi'nin görüşüne
tamamen karşıttır. İleride doğruluğunu göstereeeğimi7. gibi, nefsin ma-
tematiksel kavrammı hir kenara hırakan Farahi için, akıl, semavi fılım'l-
(fe uaima ayrı olarak bItlunur.

Farabi, Siyaset el--Medeniyye aulı incc1emesinin haş tarafınua, fıle-
mi kendisini meydana getiren kısımlarla tanımlar: "altı çeşit cisim var-
uır: (el-müfarekat) semavi eisim akıllı hayvan, akılsız hayvan. bitkiler,
madenler ve dört unsur. Bu altı çeşit eismin birleşmesinden meydana ge-
len bütün hir alemdir". Bu hale göre, alem, burada bedensel olarak anla-
şılıyor. Ayni risalede, nefs, yaratılışa ait aşama sırasında, tık Sebep, üs-
tün akıllar niteliğindeki ikinei derecedeki gerçekler ve Faal akıldan son-
ra, dördüncü sırada gösteriliyol'. İlk üç sıradaki varlıklar, manevi olup
her türlü eisınaniyetten arınmışlardır. Buna karşılık nefs viieuttadır;
fakat zatı bir eisim değildir. Şunu kaydetmek yerinde olur ki, Fadhi
burada, ayaltı ve ay üstü alemIerdeki cisimler arasında hir ayırım yap-
maksı:r.ın, genel olarak nefsten bahsetmektedir. Fakat, eğer fılem mevcut
cisimleri n tümü olarak tarif ediliyorsa bu takdirde varlıkların evreni ile
el-Külli'yi ayırdetmek la7.ımllır; Max Horten tarafından almanca-
ya Weltall kelimesiyle çevrilen Külli terimi yunaneada 'rO 7t;.'v kelimesiyle
ifade edilmektedir Farabi Vficib ul-vücud konusunda, Fusus'unda -ki
hu eser bugiinün eleştirilerine göre İbni Sina'ya atfedilmektedir, ama
aktarılan parçada da görüleceği gibi ]'arabi'nin düşüncesinin temel gö-
rüş noktasını ifade etmektedir- diyor ki: "Mademki, o (vucib ul-vücud)
beUi (aşikar)dir, kendi ö:r.ündenKülli'yi çıkartır; o halde onun Külli hak-
kındaki ilmi :r.atından sonra gelir ve zatıııa ait bilgisi de onun 7.atıdır.
Onun Külli hakkındaki ilmi, 7.atından sonra gelen bir çokluk içerisinde
her tarafa yetişir; ve Külli ii~üJle göre onun birliğinoe erir ve onunla hi)'-
leşir. O halde O, gerçek Hakikat'tır. O, hem Bfıtın ve h~m de Vaeip olduğu
hir halde, nasıl gerçek Hakikat olmayacaktı? Aşikar hir şekilde görün-
düğü halde, O nasıl gerçek Hakikat olmayacaktı? O halde 0, gi7.liolması
itibariyle Za!ıir, ve aşikar olması itihariyle de Rutın'dır."

Bu parça fikirleri aydınlığa çıkaracak mahiyetledir. Kfıinat, maddi
a.lem ve manevi varlıklar bütün Imn!:ır tccelli etmiş vacib ul-vüClld'dur;
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fakat kendisinde ve anlaşılması mümkün olmayan zorunluluğunda o, söz-
le tarif edilmeyen birliğinde birleşmiş olan kiiinattır. Kiiinatı meydana
getiren her şey zatında onun tezahürüdür; fakat o varlığına yalmz va-
eiple olan ilişkisinden gelen bir birlikle sahip olur. Bu ilişki önemlidir,
çünkü o iki manada gerçektir: İlk İlke'den yine bu İlk İ1ke'den çıkan
varlıklara; ve bu varlıklardan İlk İ1ke'ye (doğru hir ilişki). İniş veya
inen olarak adlandırdığımız bu ilişki, aralarında dereceleşen farklı var-
hklanı ve hiri diğerinde iç içe geçmiş hirbirinden farklı gök küreleriyle
helirlenmiş sudur yönü içerisinde, ayaltı aleme kadar gider; adı geçen
alemde Faal akıl, vahib es-suver önce basit unsurları belirten niteliklerle
ilk maddeyi şekillendirerek hasit elemanları ortaya çıkarır, daha sonra
gittikçe daha karmaşık şekiller alan madenIcr, bitkiler, hayvanlar ve in-
sanlardan oluşan hirleşik vüeudlar ortaya çıkar. Çıkış (yükseliş) olarak
isimlendirebileceğimiz ilişki ise, her seviyedeki varlıkları onların yayılış
kaynaklarına yeniden bağlayan ilişkidir; işte bUrada nefisler yerleşmiş
bulunuyorlar. Gerçekte nefisler sırf tahii değil, fakat iradı hareketlerin
prensipleridir. İrade onların temel yetenekleridir. Farilbi, Siya5et iU-
l\ledeniyye'sinde, insanda iradenin his, hayal ve düşünce gihi bilgi ile
ilişkili diğer bütün yetenekICI'le birlikte bulunduğunu kaydeder. O di-
namik hir unsurdur. Nefs ancak bilmek, yani sebebini, ahireti ve Külli'-
nin ilk sehehini hilmek isteğiyle maarifete yükselir. Şüphesiz bu sürek-
li ve gerçek varlığı temin eden akıledilirlerin (ma{killat) kavranışıdır; fa-
kat onlara karşı yönelmeye, onları araştırmaya ve onlara ulaşmaya im-
kan hazırlayan istek (irade)dir.

Daha uzağa gitmeden önce, Fıısus'dan aktarılan ve yukarıda çevirisi
verilen metinde, Dieterici ve Max Horten'in dikkatlerinuen kaçmışa ben-
zeyen, önemli bir olaya dikkatleri çekelim: Bu, Kur'an-ı Kerim'de zikre-
ılilen, aşikiir ve gi:di ile çevirisini yaptığımız Ziihir ve Biitın kelimeleridir.
Gerçektende 57. sure el-Hadid'in 3. ayetinde şunları okuyoruz: "O Ev-
vel'dir; ve Ahir'dir, Zahir'dir ve Batın'dır; O her şeyi hilendir". Tıpkı
İbni Sina'mn sistemi gibi, Farabi'nin sistemi de bu ayette kaydedilmek-
tedir.

Allah orada İlk (el-Evvel) olarak adlandırılıyor. (6 ,,;pe't"oç) kelimesi
Plotin'de mevcuttur. Fakat başlıca adlandırma Bir (no wv) dir. Çünkü
O, hir olması itibariyle varlığa şekil veriyor ve yine bir olması itibariyle
müşahedenin sonuna yerleştiriliyol'. O, Tek'tir çünkü Bir'dir. Fariibi de
ayni şekilde düşiinür, sık sık, biraz önce bir örneğini gördüğümüz, birlik-
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ten bahseder. Böyle ikeıı, onda üstün gelen kdimc el-Eı;ı;el'dir: O, tek'tir,
çünkü İlk (Evvel)dir. İşte burada, Kur'an-ı Kerim'in tesirini inkar et-
mek mümkün değildir. Diğer taraftan Kur'an-ı Kerim her şeyin Allah'a
döneeeğinden bahsediyor. Bu iUe'ad'dır, (28. surc d-Kasas, flyet 85):
"Muhakkak ki Kur'an'ı sana indiren seni dönüş yerine geri çevirecektir".
Bu fikir recea köküyle pek çok defalar ifade edilmektedir.' "O'nun :r.utın-
dan başka her şey yokluğa mahkumdur. Hüküm ancak O'nundur ve hep
O'na döndürülüp götüriUeceksini7." (Kasa s 88). "O halde her şeyin mül-
kiyet ve tasarrufu kudret elinde olan Allalı ne yücedir, O'na döııdürüliiı)
götürüleceksiniz" (Zümer, 44). Bu dönüş gerekli ve fi7.iki hir gelişinıle de-
ğil fakat, iman itaatinin sükunetine erişmiş hir ruhla gerçekleşmektedir:
"Ey itaatkilr, huzura kavuşmuş nefis, dön Habbine, sen O'ndan ra7.ı,
O'da senden ra7.ı olarak" (Fecr, 27, 28). Bu yükselişin sonunda, ruhta
Son (el-Ahir) olan Allah'a dönüşün dinamik hir yetisini gören Farflbi dü-
şüncesinin, Kur'an'lIl verdiği verilere tamamen uygunluğu böylece tesbit
edilmektedir. Varoluş planında da, meydana gelişleri sırasında, İlk İlke
Allah'ın tecellileri mahiyetindeki ve birbiri ardınca meydana gelen oluş-
ya)'Ilışların bir inişi vardır; sonra bütün varlıkların gi7.li kaynağa doğru
yükselişleri. O, gizlidir, hatta o derece gizli ki, içerlerinde ve aralarında
kendisinin arandığı tezahürlerin gerisinde anlaşılmaz olarak kalır. Bnra
da, bazı mutasavvıfIann teorilerine yakın Zilhir ve Batın dialektiğinin fi-
lizlendiği hissediliyor. Bu konuda, Farabi'nin çağdaşı İbn 1\1asarra, Em-
pedokles'e atfedilen doktrin ve daha sonra İbn Aral/i hatıra geliyor. Bu-
11Ilnlaberaber aradaki fark oldukça büyüktür. Bu farkı görebilmenin eıı
güzel araeı, bu mİstilderin tefekkürünü telkin eden meşhur kudsi hadis
üzerinde düşünmektir: Allah, "hen gizli bir hazineydim (kenzen mahfiy-
yen), fakat bilimneyi dileclim ve varlıldarı yarattıın" diyor. FaraM'de
böyle bir şey yoktur. Şüphesiz Allah seviliyor; O'nda (aşıl., ma'şuk ve
(aşh aynıdırlar. O, kendini bilir, (akıl, ma 'kul ve (akıl da onda aynıdırlar.
Fakat, O kendinden hoşlanır; kendi hoşnııtluğunun objesini de kendine
sevdiren gene hizzat kendidir*. ilk Akıl da Ö7.eevheri hakkındaki hilgi-
sinden ncşet eder. O, Zatı hakkında sahip olduğu bilgide oluş-yayılışların
hİdJiri ardınca gdmclerini Ye yaratılışlannın tek kaynağı olması sehehiy-
le de varlıkların tümünü bilir. O halde O, varlığın kaynağıdır. Bunun
sonunda, onun teeellisi hiç hir gaye olmaksızın, kendj tarafındandır. O,
bu tecelliden hiç bir şey kazanma7., ve mademki, O, kendi sevgisinde ve

• Asıl metinde, bu kısıııı Siyaset ül-Medeniyye'den aktanimış olarak gösteriliyorsa da ka-
nımızca dalıa ziyade Medinet ül-Fadıla'da geçmektedir. Kr~J\ıerlinet ül-Fadıla, 5.37.
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kendü;i hakkındaki bilgisinılt~ tamamen kendi varlığında kalıyor, tecel-
lisinde kendisini bütün tezahürüyle açığa vurmaz. İşte bu manadadır ki,
O, tecelli ettiği sırada bile kendi zatuHla gizli (batın) olarak hulunur; ve
kendi tecellisi, O'nun için, yalnız kendisinin bildiği fakat insan için nüfuz
edilemez olan deruniliğinden haşka bir şey değildir. Çünkü insanın yete-
nekleri yalnız zuhurda gözüken şeyi kavrayahilirler, ve onlar O'nu gös-
teren ve O'nda tezahür eden şeyi hile farketmek için pek zayıftırlar.

Pek tabii olarak, Farahi bUrada fikrini açıklamak için Eflatun'da
a~ina olduğumuz ışık imajını hatırlıyor: "Şunu bilmemiz lazımdır ki ma-
dem o kemalin en son derecesindedir, O'nun yöniinden onu kavramak
kolay değildir. Fakat, akıllarımızın güçlerinin zayıflıkları sebebiyle ve
hunların hiçlik ve maddeyle örtülmüş olmalarıyla O'nu kavramak çok
güç bir şeydir, onun için O'nu aklımıza sığdırahilmek zordur; O'nun var.
!ıbrının var oluşuna ait özellik nedeniyle bu konuda anlayışa sahip olmak
için çok zayıfız. Eğer kemali sınırını aşarsa, görüşümüzü kama~tll'Jr ve
onun biitiinlüği.inde kendimizi ona takdim edecek kuvvete sahip olama-
YiZ. Bu tıpkı şiddetli hir aydınlık gibidir; 0, göriinelJilen şeylerin ilki, en
ın ükeınmeli ve en belirlisidir; sadece bu aydınlıkla diğer görülebilir şey-
ler görülebilir hale gelirler; Im aydınlık renkleri de görülebilir yapan se-
hehtir. Böyle olunca, Onun en büyük olduğu her an gözlerimiz onu gör-
mek için çok zayıf ve eksik kalırlar, bu onun gizlenmiş veya kusUl'lu ol-
ması nedeniyle değil, aksine o kendinde tecellisinin ve aydınlatmanın
en son derecesinde olduğundadır. Fakat kemali, ışık olması itibariyle,
gözleri kaınaştınr" (Ara ehl el-Mcdinct ül-Fadıla).

O halde AlJ.ah'ııı İlk İl/w ve Vucib ul- Viicud olarak kendisi hakkın-
da, O'nun ilk bilgisi olan ve eevherini tcşkil eden, bir hilgisi vardır. Fakat
O, kendini teceliilerinde bu bilgisi ilc bilir, yani O şeyleri, tabiatıarını,
derecelenen düzenlerini ve teşkilatlarını bilir. Bu, onun bildiği varlıklara
hağlı olmayan ikinci bir bilgidir; ama aksine, hu varlıklar özlcrinde ve
varlıklarında ona hağlıdırlar. l'';habi (Uyun el-Mesiiil adlı risalesinde, eş-
yanın Allah'tan suuur ettiğini ifade eder. Bu Allah'ın gözettiği hir gaye
itibatiyle değildir (lUCan cihetin qasede minhu), tabii hir evrime göre hiç
değildir (ve lu.. cala sebıli'l-tabC) ; fakat O'nun onlar hakkında bilgisi
(maarifetYnin bulunması ve onların varolmal,mııı hoş bulduğu içindir.
O halde Fıırabi'nin teorisinde suduru harekete getiren ilimdir; ve bu hlt-
sus sadece İlk İlke seviyesinde değil, fakat O'ndan zuhur eden bütün
akıılar seviyesinde bir gerçektir. Bu konuda Fadbi J1!ledinet ül-Fadıla-
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sl1lda şöyle demektedir: "Bir'den ikinci sudur eder. Bu ikinci de madde-
den mücerred mutlak olarak manevi bir cevherdir. Böyle olunca bu ikin-
ci, BİR'i ve kendi zatını düşünür. Zatı konusunda düşündüğü onun özün-
den başka bir şey değildir. lLK'i akıletmesi nedeniyle zontnlu olarak hir
ÜÇÜBCÜ sudur eder; kendine has kendi zatıyla cevherleşmesi yönünden
zorunlu olarak ondan ilk sema çıkar. Evrim böylece devam eder: sudur
eden her akıl bizzat kendini düşünür, bu ise onun özünü teşkil eder. Bu
akıl da İlk ilke'yi düşünmüş olması itibariyle kendinden yalnız bir başka
akıl sudur eder. ilk İlke, kendisinden çeşitli akılların aldığı idrak eylem-
leri arasında tamamen yeni bir sudurun kaynağı olarak kalır. O halde
buraya kadar söz konusu olan sadece akıllar ve idrak eylemleridir; yani
ilim ve akledilir bilgidir. Burada bize oluşu zor gibi gözüken ilk semanın
meydana gelişidir, daha sonra sabit yıldızlar, Ziihal, .Müşteri, Merih,
Güneş, Zühre, Utarit ve en sonda Ay küresinin tecellileri. Farabi Medi-
net ül-Fadıla'nın bu kısmında ruhlar hakkında hiç bir açıklama yapını-
yor. Fakat biz başka metinler, özellikle Siyaset ül-Medeniyye vasıtasıyla
biliyoruz ki her göğün bir ruhu vardır. O halde mesele Farahi'nin tecev-
here fiili ve mütecevhir bi zatihi ile neyi kastettiğini bilmektir. Eserin hir-
çok defalar hu terimleri kullanmasına rağmen, Yarabi, yukarda helirti-
len metinde bunu açıklamamaktadır. Fakat, İhn Sİlıa, lşarilt'ında fiziki
sorunların ilk evrimine (namat) başlık olarak vermektedir: Fi tecev1ıü,.
el-ecsam ve Fahreddin Razı tefsirinde bu deyimi açıklamaktadır: tecev-
hür bir şey için cevher haline gelme olayıdır (seyruret ül-şey' cevheren).
Fakat cevher, bir süje içinde olmayan hir varlı~rı veya zatı ifade edehik-
ceği gibi hakikat'ı da ifade edebilir. Şurası açıktır ki, cevhcr kelimesinin
ilk andaki manasında cisim asla cevherlikten yoksun değildir, esasen cev-
her olmayan (araz) cevher haline gelemiyeeektir. O halde cevher kelime-
sinin ikinci bir manasından şu ifadeyi anlamak gerekir: Cevher haline
gelmek, cisnıin hakikatının gerçekleşmesi ve mahiyetinin varolması ol.ı-
yıdır (tahakkuk hakikat ül-cism ve tekevvün mahiyyetihi). Aristo'nun ar-
kasından hylenıorphisme'i öğreten filozoflar için cismin esası, madde ve
şeklin birdenhire zamandışı bir tarzda oluşan hirleşimiııden meydana
gelmektedir. Fakat ayaltı aleminde yaşayan varlıklar, hayvanlar veya
semevi cisimlerde şekil nefstir. Netice olarak denilebilir ki, bir aklm cev-
herle maddeleştirilmesi vardır; yani zamandışı bir şekilde, yaşayan mad-
di bir eisim bir nefsIc meydana geliyor. Böylece mütecevhir bi-zatihi'nin
asıl manası anlaşılmış oluyor. Hakikateli, eğer hir akım kendisi hakkın-
daki idrak eylemi bu aklın sırf akıledilehilir özünü meydana getiriyorsa,
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~u, gerçek olarak kahul edilebilir ki, bu Ö:l, ancak kendinde ve kendiyle
mümkün olan varoluşun katkısız eylemiyle varolmayan, fakat helli bir
güç ihtiva cden varlığın ö:ıüdür. Böyle olunca güçden bahseden madde-
den de bahseder. Bu şekildeki bir aklm cevlıerinin ontolojik gerçeği, ne
kadar aydınlık olsa da hir çeşit maddi donuklukla perdelenmektedir, fa-
kat güç halindeki varlığın simgesi bu madde, ayaltı alemi cisimlerinin
marıız kaldıkları kevn ve fesad evrimi içine girmez; çünkü onun kendinde
taşıdığı güç, karşıtı gerçekleşmiş olmayarak, ebedi bir süreklilikten sağ-
lanan bir ruh ve şeklin varlığıyla güneelleşmesine asla ara vermemiştir.
Semavi cisiın ise şöyledir: Farabi'nin <Uyun el-iVlrsail'de dediği gibi, o,
nefsiyle maddeden mücerred akli gerçekiere benııemek ister, Im arııu,
onu kendine özgü değirmi, başlangıcı ve karşıtı olmayan, bir harekete
geçirir. Semavi cisimlerin her birinin (el-ecrilnı el-felekiyye) kendine özgü
ayrı bir aklı vardır. Bu eisim, aşkının has objesine (ma<şuk hass) ben:ıe-
mek istediği gibi O'na da benzemek ister. }<~akatalem, bütününde, yani
kainat, tck bir aşkın objesine malik olma yolunda bir ortaklıktı!'. Tek bir
aşkın objesi ise ilk Sevgi'dir.

Afedinet ül-Fadıla tecellilerin açıklamalarında doğrudan doğruya
I1efsten bahsetmemesine rağmen bu hususta < Uyun el-Mesail fevkalade
açık bilgi vermektedir. Göğün ve onun nefsinin varlığının sebebieri ha-
line gelen iki şey, kendi zatında alınmış aklın varlığını ve sadece kendin-
de kendiyle müınkün olan zatı hakkında bu aklın sahip olduğu bilgiyi
(connaissance) gerçekleştiren asıl iınkanlardır. Semavi cisimlerin mey-
dana gelişlerine ait bu açıklamaların açık seçik olduğunu iddia etmek gi~ç
olacaktır. Her ne kadar onların maddesi beşinci bir unsur, ve durum sıkış-
tırdığı takdirde hu maddeyi manevi varlıklara yaklaştırabilecek bir in-
celik esiri olsa da, böyle bir trcevhür'ün nasıl gerçekleşebildiği iyice görü-
lebilir şekilde değildir. F£ır:ıbi düşüncesinin nasıl bu şekilde formül haline
gelebildiğini sezinlememize imkan veren tek ilke her gücün madde ile ay-
ni cinse ait olduğudur. Fakat, çok nazik hir prohlem dalıa vardır: tecelli
eden akıl, mademki farklı neticeleri vardır, tek hir eylemde birleşebilir
iki bilgiye salıip olmalıdır: birincisi mutlak olarak mükemmeldir; bu Ak-
Im hizzat kendisini akılettiği, bizzat kendinin aynı, ve kendi zatını mey-
dana getiren cevlıerinin idrak eylemi olan bilgidir (ilkil ma<kıll ve <akl'ın
aynıdır); ikincii'i ise aklın, kendisinde kendisiyle mümkün varlık olması
itibariyle kcndi zatı hakkında sahip olduğu bilgidir. Bu bilgi katıksız bir
idrak eylemi değildir. Far:ıhi bunu yakılıı değil, fakat bi-ennehu ya(lemu
zatehu yaııaı'uk ıyıce belirtir. Bu kendinde mii.kernmel olmayan varol-
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manın bilgisidir. Sanki akıl, varlığını kavrayamadığı hu elemanı kendin-
den dışarı atıyormuş gibi, her şey hareket halindedir.; çünkü, o, özelliği
akıledilebilir olanları akıl eden akıldır, halbuki mümkün varlık kendisi
için akıledilebilir değildir. O akılolması itibariyle her türlü maddeden
ayrı kalmalıdır. Bununla beraber, aklın varoluşu konusunda, sema"d ci-
simIerin maddesi tecelli etmiş olan aklın yetersiz gerçeğini iyice açıkla-
maktadır. Bil' başkası yani ilke ilke tarafından zorunlu (vacip) hale gel-
miş ve sudur etmiş olan bu akıl kendinde mümkün olarak kalır, ve saf
idrak eylemi ile varlığa aİt kişiliği arasında bir ayrılık haline gelir. Böyle
olmakla beraber bu ayrılık köklü bir kesiklik ol:ımaz. Misalolarak deni-
lebilir ki, bunun şekli yeni mevküııin uygulamasına bağlı kişiliğinin en
yüksek makamında olayları asalet hayatının gözüyle gören, fakııt kişili-
ğinin gerisinde esasen kendisine ait aşağı soyunun izini saklayan, soylu-
luk fermanı almış soysuz gibidir; bu kişi ondan kendini koparır, fakat bu
soysuzluk daima onda mevcut olarak kalır ve varlığının bu karanlık paT-
çası kendi yönünde durmaksızın çalışır ve kcndini üstün bir durumun se-
viyesine koymaya çalışır. işte böylece semavi cisimler akıllanm taklid
etmek, oruara benzeınek ve bu akıl vasıtasıyla İlk İlke'ye mümkün olduğu
kadar yakın yaşamak için kuvvet sarfederlcr. Bu arzunun bulunduğu yer,
onunla daima ilişki içinde buhınan ve onunla vüeud bulan nefisleridir.

O halde, nefs, akıllarm düşey lıiyerarşileri arasmdaki tecellinin her
dereccsinde, daha üst basamaklara yükselrnek için gereken bağlantı il-
kesidir. Bu ilke böylece düşey bir derece silsilesi meydana getirir.O halde
sonuç olarak denilebilir ki, nefisler sayesinde, semada İlk ilke'ye doğru
bir yeniden dönüş düzeni vardır. Bu husus ayaltı alemi dünyanuzda bi-
zim için daha açıktır; bu alemde bitkilerdeki tamamen bitkisel güçten
İnsanlardaki aklı yeteneklere kadar yükselcn nefs bizim Allah'a geri dön-
memize imkan verir. Bu dönüş kendisiyle uğraşanlara kişisel bir hikmet
veren felsefe faaliyetiyle gerçekleşebileceği gibi, kendilerine vahyedilmiş
peygamberlerin öğrettiği iHihi yasaların altında fevkalade uygarlaştınl-
mış bir şehirdeki siyasi ve toplumsal hayatın aracılığıyla da gerçekleşe-
bilir.

Bununla birlikte, diğer şeyler arasında insan nefsi ayaltı aleminde
ccreyan eden her şeye nezaret eden Faal Akıl'ın ihtimaınına olan ihtiyacı
nedeniyle semavi cisimlerin nefsinden ayrılır: "Faal Akıl'dan aynhğını
vem addeden her hangi bir şekilde Ö7.gürlÜğiiııiialahilen Im dünyadaki her
şey nefsini hiçlikten ve maddeden kurtarmak ister(Siyaset el-l\'ledeııiy-
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ye). Aksine, semavı cisimlerin nefsinin böyle hir yardıma ihtiyaçhnyok-
tur, o kendi kendisine hareket eder.

Nefs, dünyanın varlıklarına dinamik hız veren, doğrudan doğruya
bir hareket ettiricidir. Onsuz akıllar alemi hareketsiz ve durgun olurdu.
"Yaratuışın başlangıcından itibaren, bu akıllardan her biri için bir varlık
adanmış vc her akıl kendi bütünlüğünde meveut bu varlığı chiksiz ola-
rak kazanmıştır. Gelecckte, bu yönde ona başlangıçta verilıniş olan va-
roluştan başka, ona ansızın gelebilecek vc onu bir başka şeye doğru yö-
neltecek bir diğer varoluş onun için varsayılamaz. Bu nedenle bu akıIlar
hareket ctnıezler, asla bir şeye yönclmezler" (Siyaset cl-Mcdeniyyc).

Fizikı gerçek bir yönde çok karmakarışık olsa bile dünyaıııızda da du-
rum aynı şekildedir. Orada bulunan cisimler her şeyi birdenbire almaz-
lar, kendiliğinden maddeleşider. Onlar, maddeleriyle birbirinc zıt şekil-
lcrin gücü halinde kalırlar, ve bilhassa hundan böyle onların cevlıerlcri
eser haline gelmeye vc dışardan bir harekct ettiriciye sahip olmadıkca,
"kendiliğindcn bir hareketle, kemaIlerini aramak için bir gayret göster-
meye yetenekli değildirler." İmdi bu dış hareket ettiriei bir taraftan se-
mavı eisim öbür taraftan da Faal Akıl'dır. tık maddenın varoluşu semavı
cisimlere bağlanmaktadır: "Gök altında olan hcl' şeydc ortaklaşa hulunau
ilk maddcnin varoluşu, zorunlu olarak, kcndisinde bütün semav! cisim-
lerin herahercc birleştikleri güc (potansiycl)den neticelenmcktedir."
(Siyaset cl-Mcdeniyye). İlk maddenin thinyada aldığı çeşitli şekiller
kendileri arasında semavı cİsimlerin farkedildiği ayırımlara hağlanDlak-
ta dır. Dünyamızda semavı cisimlerin birleşmelerinden veya zıttıyetlerin-
den, görülebilirliklerinden veya gözden kaybolmalarından, yavaşlık veya
hızWıklanndan, özlerinde olmayan fakat sadece dünyaya nazaran mev-
cut olan bütÜn bu birbirine zıt nitelendirmelerden, bütün <.leğiiirnelerdcn,
maddı veya maı'azı bozulmaların sebebIeri olan birbirine zıt şekiller neti-
ce olarak meydana çıkıyorlar (Krş. Astroııominin Değeri Üzerinc risale*).
Faal Akla gelince, onun görevi eşyaya akledilir iickilleri vermek, güç ha-
lindeki akıledilirleri fiillıaline geçirtmektir; böylece güç halindeki İnsan

• Bu eserin orijinal adıuı tesbit etınek miimkiin olmadı. Ancak hunun şu escrlcrden hiri,i
olması mümkündür:

1- İhtal alıkwn en-uücum,
2- Fi ınıı yasihim vc la yasihim min alıkam en-uücum,
3- Kitah eu-niicum (Ta'lik fi'n-Iliici,nı),
4- Kelam fj'l-lı"liI.
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aklı fiil halindeki akla dönüşüyor. Deği~en çokluk (kesret) diinyasmda
hareketler ],ütün yönlerde ya birle~irler veya birhirine muhalefet ederler.
Faal Akıl, insan Ilefsi üzerine olan eylemiyle, nefsin gerçek isteğini akle-
dilidere Ye Allah'a doğru yöneIterek onu maddeden kurtaran "salvifik"
bir dinamizm içine yerleştirir.

Felsefecilerin nefs na:l.Uriyelerinden bahsedilirken akledilideri tanıma
yetisi üzerinde daima ısrarla durulmuştur. Şurası hir gerçektir ki, gerçek
mutluluğu veren de bu bilgidir. Fakat nefsin bütün diğer yetilerle beraber
olması itibariyle o derecede önemli bir diğer yetiyi unutmamak gerekir:
istemek (irade) yetisi. İnsanın akli isteklerini bir bütün olarak akledilire
doğru harekete geçiren budur. Aristo felsefesini açıklayan Farahi, kitabı-
Ilm ikinci paragraf'ından itibaren ~öyle der: "Sonra yerde ve gökte görü-
lebilen gerçeklerin ve hissedilehilen şeylerin nedenlerinin araştırılmasına
kendisini verebilecek istekli ncfsi buldu",

O halde, ister İlk'in seviyesinde, ister tecelli etmiş akıllar seviyesin-
de olsun, anlaşılırlığın bütünlüğünde özdeşen varlıhrın hakikatı yanında,
tecellilerin ve tezahüriCl'in düşey çizgisine paralel olarak, Son (el-Ahir)
ve Gizli (el-Batın) varlık olarak Allah'a doğru yeni bir çıkışııı realitesi,
gerçek olmak hakikatı vardır; yani yerde ve gökte en son gaye, evrensel
bir isteğin dü.şünülebilen-en son sınırı, Hahbine doğru geri gelen bir nefisIe
yönetilmiş, sevkedilmiş ve harekete g{~çmişbir oluş.


	00000001
	00000002
	00000003
	00000004
	00000005
	00000006
	00000007
	00000008
	00000009
	00000010

