
sa niteliği taşıyan "regulamentul orga
nik" sayesinde vali unvanını (hopodar) ta
şıyan Aleksandru Ghica ve Gheorghe Bi
besku 1834-1848 yıllarında Eflak' ı ida
re ettiler. Eflak'ta sayıları ve güçleri hız
la artan toprak sahipleri büyük siyasi 
nüfuz elde ettikleri gibi kendileri ve ço
cukları gittikçe Batı 'ya, bilhassa Fran
sa'ya açı larak yeni tipte bir orta sınıfın 
oluşmasını sağladılar. Yeni ortaya çıkan 
ekonomik ve kültürel imkanlar sayesin
de orta tabakadan gelen kimseler halk 
kültürünü edebiyat. yayın ve sanat alan
larında milli kültürlerinin sinesine sok
maya muvaffak oldular. Böylece Eflak'
ta tam milli bir Romen kültürü gelişti. 
Sayıları gittikçe artan aydınlar sosyal ve 
siyasi haklar temin etmek için giriştik
leri hamleleri nihayet 1848 yılında çok 
taraflı milli bir harekete dönüştürdüler. 

1848 hareketinin fikir hocalığını ve si
yasi liderliğini Nicolae Balçesku yaptı. 

Hareketin ana amaçlarından biri, artık 
yetersiz hale gelen ve Rusya'nın Eflak'
ta etkisini arttırmak için istismar ettiği 
·regulamentul organik"i kaldırarak ye
rine milli bir yasa koymaktı. Bu hareket 
karşısında Rusya Eflak'a müdahale edin
ce. Babıali Süleyman Paşa ve daha son
ra Keçecizade Fuad Paşa'yı Bükreş'e gön
dererek Ruslar'la bir anlaşmaya vardı. Bu 
anlaşmaya göre iki devlet Eflak 'a (Boğ

dan'da da aynı anl aşma geçerliydi) yerli 
hanedan arasından seçerek yedi yıllığı

na birer hükümdar tayin edecekti. Fa
kat Rusya' nın Memleketeyn'e gittikçe ar
tan müdahaleleri ve Fransa'nın burasını 
kendi nüfuz sahası olarak görmesi, ay
rıca Rus çarının Kudüs'te yeni haklar ta
lep etmesi Kırım Savaşı'na (1853-1856) 
sebep oldu. Savaşta Rusya Eflak' ı işgal 

ettiyse de Paris Anttaşması ile ( 1856) bu
rayı boşaltmak zorunda kaldı ve Eflak'ın 
Batı devletlerinin teminatı altında yeni
den Osmanlı hakimiyetine girmesini ka
bul etti. Tuna nehrinin milletlerarası bir 
nitelik kazanması Eflak'ın tam anlamıy
la Batı'ya açılmasını sağladı. Fransa'nın 

tesiriyle kendi Latin dili ve kültürü üze
rine oturtutan milli gelişme ve d iğer Ro
men ülkeleriyle birleşme yollarını arama
ya koyuldu. 

Nihayet Fransa ve Babıali ' nin desteği, 

Romen diptomatı Mihail Kogalniceanu'
nun gayretiyle Eflak ve Boğdan 18S8'de 
birleşmeye karar verdiler. Her iki ülke 
18S9'da Albay Alexandru ton Cuza 'yı (Ku
za) başkan seçti. Bir süre sonra her ikisi 
de Bükreş' i devlet merkezi olarak kabul 
etti. Sultan Abdülmecid, Cuza'yı Mem-

leketeyn'in tek reisi olarak tanıyıp Eflak 
ve Boğdan ' ın Romanya adı altında tek 
bir ülke şeklinde birleşmesini onayladı. 
Cuza ' nın 1866'da siyasi ve sosyal sebep
lerle iktidarı bırakmasından sonra yeri
ne yine istanbul'un onayı ile Hohenzol
lern ailesine mensup 1. Karol geçti. Ro
manya böylece monarşi rejimine dönüş
türüldükten sonra nihayet 1878'de tam 
istiklalini kazandı. Bundan sonra Eflak 
Romanya'nın bir eyaleti olarak Romen 
tarihinin bütünü içinde gelişti. 
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İslam felsefesi üzerinde 
önemli etkileri olan 
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Atina'da doğdu. Kendisine dedesi Aris
to'nun adı verildiyse de daha sonra omu
zunun veya alnının genişliğinden dolayı 
Platon denmiş ve tarih boyunca hep bu 
adla anılmıştır. Grekçe'den yapılan ter
cümeler döneminde. Arapça'da "p" ses
sizinin bulunmaması ve yan yana iki ses-

EFLATUN 

siz harfin telaffuzundaki güçlük sebe
biyle adı İslami literatürde Felatun. Fe
latOn veya daha yaygın olarak EflatQn 
şeklini almıştır. 

Etıatun ·un gençlik yılları Peloponez 
savaşlarının yapıldığı döneme rastlar. 
Bundan dolayı filozof siyasi ve içtimal 
kavgaları yakından görmüş, hocası Sak
rat'ın demokrasi adına idam edilmesinin 
ıstırabını yaşamış ve bu sebeple sosyal 
düzen ve insanın saadeti meseleleri onun 
felsefesinin merkezini teşkil etmiştir. 

Sakrat'ın ölümünden sonra başladığı se
yahatlerinde Megara. Kirenea. Sicilya, 
Mısır, İtalya gibi şehir ve ülkeleri gezen 
filozof buralardaki ilim ve fikir adamla
rıyla tanışmış, dersler almış, fikir alışve
rişinde bulunmuştur. 

Eflatun'un en önemli hocası Sokrat' tır ; 

ayrıca Heraklitos mektebinin temsilcisi 
Kratilos, Pisagor mektebinin temsilcile
rinden Timaios ve Arkitas. Elealı Par
menides, şair Homeros ve Hesiodos gi
bi şahsiyetler onun fikir ve ilham kay
naklarından bazılarıdır. Eserlerinde ol
dukça geniş bir ilim ve fikir kadrosunun 
ismini zikreden Eflatun onlardan ikti
baslarda bulunmuş, ayrıca bunların ço
ğuna yer yer oldukça keskin tenkitler 
yöneltmiştir. 

Sicilya 'ya yaptığı seyahatlerin birin
den döndükten sonra yaklaşık 387 yıl
larında , Atina yakınlarında bir kasaba
da Akademos bahçesinde, düşünce ta
rihine "Akademi" olarak geçecek olan 
okulu kurmuş ve ömrünün büyük kıs
mını burada ders vererek. kitap yazarak 
geçirmiştir. Eflatun'un en ünlü talebesi 
Aristo 'dur. Speusippos ve Ksenokrates 
gibi pek çok fikir adamı da onun tate
beleri arasında yer almıştır. 

Etıatun'un fiziki yapısıyla ilgili olarak 
Batı kaynaklarında "omuzu genişti" ifa
desinden başka bilgi yokt ur; ancak f ilo
zofun ruh yapısı oldukça renkli görün
mektedir. Eserlerine bakarak onu gözü 
ideal dünyada olan, ebedi saadete er
menin aşk ve heyecanıyla yaşayan, bu 
dünyanın geçici değerlerine fazla önem 
vermeyen, tam anlamıyla "mistik" bir 
insan olarak görmek mümkündür. Bu 
yönüyle Eflatun Sakrat'ın bir devamı sa
yılır. Fakat diğer yönüyle zihni sosyal me
selelerle dolu bir cemiyet adamı ; din, ce
miyet. siyaset ve idare alanında plan ve 
projeler yapan büyük bir ıslahatçı olarak 
görünmektedir. Gerek seçkinler mecli
sinin zorbalığı, gerekse Sokrat' ı haksız 

yere idam eden soysuztaşmış demokra-
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EFlATUN 

sinin zulüm ve yolsuzlukları Efli'itun'u 
derinden sarsmış ve bu sebeple siyasi re
jimler üzerine felsefi bir araştırmaya gi
rişmiştir. 

Filozof, olgunluk dönemine rastlayan 
seyahatleri içinde Sirakusa'ya yaptığı se
ferlerinden birinde (yaklaşık milartan ön
ce 369-366 yıllarında) tasarladığı "ideal 
devlet" planını. buradaki küçük krallık
ta dostu Dion ve genç kral Dionisios ara
cılığıyla ve bizzat kendisi de idareye ka
tılmak suretiyle "örnek devlet" olarak 
gerçekleştirmek istemişse de bunu ba
şaramamış ve büyük güçlüklerle ülke
sine ulaşmıştır. Bundan sonra yaptığı 

üçüncü Sicilya seyahatinden de ümitsiz
liklerle dönmüştür. 

Batı kaynaklarına göre Eflatun milat
tan önce 347 yılında seksen yaşlarında 
iken. arkasında ciddi bir ilim ve fikir kad
rosu ile birlikte pek çok kitap bırakarak 
ölmüş ve Akademi'nin bahçesine defne
dilmiştir. 

. Felsefesi. 1. Bilgi Problemi. Eflatun fel
sefesinin merkezini insan teşkil eder. 
Onun hedefi "insanın saadetinin sırları
nı keşfetmek"tir. Bunun hareket nokta
sını ise bilgi problemi oluşturmuştur. 

Eflatun duyuların aldatıcı olduğunu be
lirtir. Duyuların eşyaya ve görünüşe yö
nelik bulunduğunu, halbuki Heraklitos'un 
da belirttiği gibi eşyanın devamlı değiş
mekte olduğunu. bu yüzden eşya ve ona 
yönelik bulunan duyularla gerçek ve sa
bit bilgiye ulaşılamayacağını çeşitli di
yaloglarında belirtir. Ona göre asıl me
sele bilginin özünü tesbit etmektir; bil
ginin hedefi varlıktır. Sabit ve gerçek bir 
alem ve ona yönelik gerçek bir bilgi mev
cuttur. Nitekim matematik kavramlarla 
bu alanda verilen hükümler bunun en 
belirgin işaretidir. Şu halde bütün me
sele külli kavrarnlara ulaşmak, tek tek 
eşyayı bu külli kavramlarla ifade etmek
tir. Eflatun · a göre bu kavramlar eşya

· nın ashna. varlığın kendisine işaret ve 
delalet eder ; bunlar tek tek eşyadan çı
karılamaz. aksine eşya onlara irca edilir. 
Mesela iki taş veya iki tahta parçası hak
kında vereceğimiz eşitlik hükmünde 
"eşitlik" kavramı bu nesnelerden çıka
rılmış değildir. Çünkü bunlar mutlak ma
nada eşitliğin kendisine sahip değildir. 
Aksine insanda mevcut eşitlik fikri ben
zetme yoluyla bu eşyaya verilmiş, daha 
doğrusu bu eşya bir benzerlikten dolayı 
bizdeki eşitlik fikrini harekete geçirmiş 
ve biz onu eşitlik kavramına irca etmi
şizdir. Öyleyse biz duyularımızın faaliye-
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tinden önce eşitlik bilgisine sahip bulu
nuyorduk. Gördüğümüz eşya eşitlik fik
rini hatırlamamıza yardım etmiştir. Tıp
kı "bizatihi eşitlik" i bildiğimiz gibi "biza
tihi güzellik. bizatihi iyilik ... "i de biliyor 
ve bizatihi güzel. bizatihi iyi olanı tanı
yorduk. Burada yaptığımız şey, şu veya 
bu tarzdaki benzerlerini ve hatta bazı 
hallerde zıtlarını görerek onların asılla
rını. özlerini ve onlar hakkındaki gerçek 
bilgiyi hatırlamaktan ibarettir. Böylece 
bilgi bir "hatırlama" (reminiscence) olayı
dır. Duyulara konu olan eşya da bu ha
tırlamaya birer vasıtadır. 

Eflatun. bilginin bu şekilde bir hatır
lama olayı olduğu. buna göre onun da
ha önceden öğrenilmiş olması gerektiği 
fikrinden hareketle ruhun bu dünyadan 
önceki bir hayatından ve bu hayatın ya
şandığı bir alemden bahseder. "Ruh ale
mi" yahut "ruhlar alemi" diyebileceğimiz 
bu aleme Eflatun "akledilir alem. ideler 
(örnekler, müsül) alemi" demektedir. Gö
rünen aleme gelmeden önce her şeyin 
aslının ve gerçeklerin bulunduğu alem
de onlarla birlikte yaşamış, onları görüp 
tanımış olan ruh, bedene bürünüp bu 
dünyaya gelirken eski bildiklerini unut
muş bulunmaktadır. Şu halde bilme fa
aliyeti, ruhun derinliklerinde gizlenmiş 
olan bilgileri ortaya çıkarmaktan başka 
bir şey değildir. Nitekim Sakrat'ın işi in
sanda mevcut olan bu gizli hazineyi aç
maktı. Bilgi problemini aşmak için yapı
lacak şey. ruhun bakışlarını varlığın ve 
gerçeğin aydınlattığı yöne çevirmesini 
sağlamaktır. Bu da onu bedenden ve be
denin sebep olduğu erigellerden koru
makla olacaktır. 

Acaba ruhun bakışlarını varlığa dön
dürmesi ne demektir ve ruh orada neyi 
bulacak, neyi görecektir? Bu sorunun ce
vabı Eflatun'un varlık ve ideler nazari
yesinde bulunmaktadır. 

Varlık Mertebeleri ve İdeler. Eflatun, çe
şitli diyaloglarında ve özellikle Politeia 
(Devlet) ve Timaios adlı eserlerinde var
lık kademelerinden ve buna bağlı ola
rak da bilgi derecelerinden bahseder. 
Filozof kalın bir çizgi ile alemi önce ikiye 
ayırır; bunlardan birine "akledilir alem", 
ötekine ise "duyulur alem" der. Duyulur 
varlıklar da iki kategoride incelenir. Bi
rinci kategoride oluş ve bozulmaya uğ
rayan organik ve inorganik varlıklar, ikin
ci kategoride bu varlıkların su, ayna vb. 
şeffaf yüzeylerdeki yansımaları , gölge
leri vardır. Canlı cansız bütün varlıkla
rı bir an için gerçek farzedersek onların 

su. ayna vb. yüzeylerdeki yansımaları asıl 
farzedilen eşyanın hayali olur. Bu görü
nen eşya, bizim duyularımız üzerinde du
yularımız yoluyla zihnimizde birtakım 

hayaller (imagination) meydana getirir ve 
biz onlar hakkında şöyle ya da böyle bir 
hüküm veririz. Fakat hakkında hüküm 
verdiklerimiz eşyanın bizzat kendisi de
ğil hayalleridir ; hüküm de Eflatun'a gö
re bilgi değil kanaattir (opinion). Ancak 
burada "hayal" olarak nitelendirilen şey 
sadece zihinde olan. orada meydana ge
len yansımalar değildir; bizzat eşyanın 
kendisi de birtakım yansımalardan ve 
hayallerden ibarettir. Çünkü biz eşyayı 
sabit olarak değil devamlı oluş halinde 
düşünürsek -ki doğrusu da böyledir- bu 
takdirde eşyanın kendisinin de bizatihi 
hayal olduğu. birer yansımadarı ibaret 
bulunduğu ortaya çıkar. Bütün bu görü
nüşleriyle alemin hangi varlık veya var
lıkların yansıması ve hayali olduğu so
rusunun cevabı ise Eflatun'un ikinci alem 
nazariyesindedir. Önceki eserlerinde (me
sela Devlet diyalogunda) Eflatun, görün
tülerin aslı olan bu aleme "akledilir alem" 
diyordu. Daha sonraki eserlerinde (me
sela Parmenides 'te) buna "ideler alemi" 
diyecek ve bu orijinal bir terim olarak 
sonraki asırlara intikal ederek yüzyıllar 
boyu tartışmalara konu olacaktır. 

ister akledilir isterse ideler denmiş 
olsun. bu terimlerle aniatılmak istenen 
alemin niteliği önemlidir. Kağıt üzerine 
çizilen bir üçgen veya dörtgen şeklin asıl 
kaynağı insandaki "üçgen" ve "dörtgen" 
kavramlarıdır. Kağıt üzerindeki şekiller 
büyültülüp küçültülerek değiştirilebilir 

veya tamamen silinip ortadan kaldırıla
bilir. Fakat bu değişiklikler insan zihnin
deki üçgen ve dörtgen kavramlarını or
tadan kaldıramadığı gibi onlar üzerinde 
herhangi bir değişiklik de meydana ge
tirmez. Zira bunlar asıl ve temeldir. de
ğişmezler. Bunlar zihnin meydana ge
tirdiği gerçeklikten uzak tasawurlar de
ğil tamamen zihinden bağımsız. gerçek 
ve değişmez varhklardır. Şu halde bun
lar asıl ve temel. kağıt üzerindekiler ise 
gölgeler ve görüntülerdir. Bu sonuncu
lar her zaman birincilere bağlıdır ve her 
an değişmeye hazırdır. Bunun için de 
onlar "değişmeler alanı " olarak kabul 
edilir. Bunlar her an var ve yok olarak 
düşünülebilirler. Bu sebeple de onlar bi
rer varlık şeklinde değil varlığa benzer, 
varlık yansımaları olarak benimsenirler. 
Böylece nasıl çizilmiş ve çizilecek bütün 
üçgenlere asıl olan değişmez. gerçek ve 



kavranabilen bir üçgen varsa gorunen 
ve görünecek olan bütün eşyanın, me
sela atın, koyunun. ağacın ve insanın da 
birer asılları vardır. Bu asıllardan her bi
rine Eflatun "ide", bunların oluşturduğu 
aleme de "ideler alemi" demektedir. Bü
tünüyle görünür alem ideler aleminin bir 
yansımasıdır. ideler sadece zihnin soyut
lamaları olmayıp aksine ontolojik ger
çekliklerdir; ideler manevi, akledilir, son
suz (imperissable), şekil birliğine sahip, 
bozulmaz ve hep kendi kendisinin aynı 
varlıklardır. Bunlar varlığın birinci kade
rnesidir ve tıpkı bir piramit gibi basa
mak basamak yükselirler. Dorukta ise 
iyi idesi, iyinin kendisi vardır. 

Bilgi Dereceleri. Varlık kademelerinin 
en altında yer alan duyulur alem duyu
larda birtakım izler bırakır. Bu sayede 
insan. zihninde oluşan bu hayallere da
yanarak eşya hakkında hüküm verir. Zi
hindeki eşyanın kendisi değil hayali ol
duğuna göre bu hayallere ait bilgiler de 
kanaatten ibarettir: yani bu bilgi nasıl 

kesin bir bilgi değilse gerçek bir varlık 
olmayan eşya hakkında verilen hüküm 
de hakiki olmayıp itibaridir. Gölgeler ve 
yansımalardan ibaret olan nesneler dün
yasının üzerinde kavramlar bulunur. Var
lığın ilk basamağı, nesnelerin asılları olan 
kavramlar değişmez gerçekliğe sahip
tir. Burada sabit nisbetler ve şaşmaz 
kurallar vardır. Bu sayede düşünce bir
takım istidlaller, akıl yürütmeler yapar, 
kavramdan kavrama geçer; böylece is
tidlali (discursif) bilgiye ulaşır. Bu merte
be nasıl varlığın ilk mertebesi ise bu bil
gi de gerçek bilginin ilk derecesidir. İdeal 
alem buradan basamak basamak bir 
piramit gibi yükselir. İlk basamakta işe 
yarayan istidlali bilginin yerini, diyalek
tik yardımı ile kuwetlendirilmiş bulunan 
aklın doğrudan doğruya kavrayışı (intei
Jection) alır. Eflatun'un ideal alem pira
midinin doruğundaki "iyi idesi" yahut 
"iyinin kendisi"nin bilinmesi güç olmak
la birlikte imkansız değildir. Giderek mis
tik bir hale bürünen Eflatun'un bilgi na
zariyesi vahiy ve ithama da önemli ölçü
de yer verir. Nitekim diyaloglardaki Sak
rat Tanrı'nın yardımı ile gaipten haber
ler alır. Fakat Eflatun'a göre bu hal yal
nızca ona has değildir. Çünkü insanların 
akıldan ve bilgiden yana zayıf olduğunu 
bilen Tanrı bu eksikliği gidermek için 
insana "gönül gözü" (divination) vermiş
tir. Ancak Eflatun. bu gücün kötüye kul
lanılmasını önlemek için gönül gözü ile 
sağlanan bilginin tekrar aklın süzgecin
den geçirilmesi gerektiğini özellikle be-

lirtir. Hakikate ve saadete ulaşmasını 

istediği insana gönül gözü veren Tanrı 
bununla yetinmemiş, kendi kendilerine 
tam sağlıklı hüküm veremeyecek bir ni
teliğe sahip bulunan insanlar arasında, 
mücize ve vahiy ile donatılmış üstün ha
kimler zümresi olan peygamberler sını
fını kurmuştur (Timaios, s. 103). 

Z. Din ve Tanrı Anlayışı. Gençlik (Sokratik) 
dönemi ürünü olduğu bilinen Euthyphron 
adlı diyalogunda dinin ne olduğunu, ona 
uygun hareket etmekten ne anlaşılması 
gerektiğini gözden geçiren Eflatun san
ki yerleşik dine karşı bir tavır takınmak
ta ve en azından, "Bu konuda kolaylık
la hüküm verilemez" demektedir. Kendi 
din anlayışları adına Sokrat'ı idam eden 
Atinalılar'a karşı yazılmış olan bu küçük 
diyaloguna rağmen Eflatun'un din kar
şısındaki tutumu müsbettir. Her şeyden 
önce kendi kalemiyle anlatılan Sakrat 
ona göre oldukça dindardır. İdeal devle
tin bekçilerine verilecek eğitimin başın
da din gelmektedir. Cemiyette her kö
tülük dine, tannlara ve mukaddes şey
lere inanmamaktan doğar. Şu halde söz
leri, işleri ve tavırlarıyla tannlara haka
ret edenler kanunla cezalandırılmalıdır. 
Fakat kendi devrinin din ve tanrı anla
yışına karşı onun tavrı oldukça serttir. 
Çünkü Eflatun 'a göre adak, kurban ve 
ayinlerle yumuşatılıp kötüyü ve kötülü
ğü desteklemeye ikna edilen tanrılar tan
rı değil insan olmaya bile layık değildir. 

Hele tanrıların birbirleriyle savaştıkları 
inancı tamamen saçmadır. Bu tür inanç
ların eğitim ve öğretimde kullanılması da 
topluma sadece zarar verir. Eflatun'un 
kendi din anlayışı oldukça rasyoneldir. 
Cansız heykeller yerine canlıları geçir
mek, yakınları ve insanları sevip saymak 
gerektiğine inanır. Devrinin tanrı anlayı
şını tenkit etmekle birlikte "tanrılar· ke
limesini çok kullanır. Onun bahsettiği 

tanrılar yerde, gökte, bu dünyada, öbür 
dünyada, eskide, yenide, görünürde, gö
rünmezde ... mevcut olup en güzel, en 
iyi, en doğru varlıklardır. Değişmezler, 

kandırılmazlar, herkese ve her şeye iyi
lik ederler. Onun bütün bu vasıflarla bah
settiği tanrılar kainata ve kainat hadi
selerine hakim, mutlak söz sahibi, ta
pınmaya değer gerçek ve müstakil var
lıklar olarak görülebilir. Böylece Eflatun'u 
çok tanncı (politeist) saymak veya en 
azından devrin çok tanncılığına taviz ver
miş olarak düşünmek mümkündür. An
cak onun bahsettiği bu tanrılar. yine 
onun bakışı ile doğmuş, meydana geti
rilmiş, yaratılmış varlıklardır. Bunlar tan-
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· rının emrine uyar, onu taklit eder, onun 
emriyle iş yaparlar. Şu halde Eflatun tan
rılar kelimesine herkesin anladığından 
daha farklı manalar vermektedir. Buna 
göre, " İçinde kötülük bulunmayan, iyi, 
üstün ve idare edici ruha yani ilahi un
sura sahip bulunan, daima bunu akset
tiren her varlık tanrıdır veya tanrılık vas
fı taşımaktadır" şeklinde düşünmek ve 
bunları idelerle aynTieştirmek söz konu
sudur. Çünkü Eflatun bir tek Tanrı· dan 
da sık sık bahseder. Onun bu noktada 
sözünü ettiği Tanrı iyi, güzel, adaletli ve 
doğrudur; akledilir alemin doruğunda
dır; iyiliğin, güzelliğin, doğruluğun kay
nağı ve külli sebebidir. O ışığın da ışık 

hakiminin de meydana getiricisidir: hem 
görünen hem de akledilir alemin haki
mi, hikmetin sahibi, aklın ve gerçeğin 
dağıtıcısıdır. O artmaz, eksilmez. değiş
mez: alemin merkezindedir. Hasılı her 
şeyin başı, ortası ve sonu O'dur. Efla
tun'un, çeşitli diyaloglarında ve özellikle 
Devlet, Timaios ve Kanunlar adlı eser
lerinde tanıttığı Tanrı'nın vasıfları bun
lardır. Bu vasıflara sahip bulunan Tan
rı ' nın, tek tanrılı (monoteist) dinlerin be
nimsediği Tanrı'nın aynısı olduğu söyle
nebilir. Fakat Eflatun'un farklı durum
larda farklı ifadeler kullandığı ve bunla
rı daima sanatkarane bir üslüp içinde 
verdiği de unutulmamalıdır. 

Tanrı-Alem ilişkisi. Görünür alem sü
rekli oluş halindedir. Mutlaka bir sebe
be bağlı olan oluş düzgün seyrettiğine 
göre sebebi akıllı olmalıdır. Oluş tekrar
lanmaktadır, öyleyse onun sabit bir ör
neği vardır. Oluş alemi güzel olduğuna 
göre örneği de güzel olmalıdır. Söz ko
nusu oluş bir şeye ve bir mesnede da
yanmalı ve onun üzerinde gerçekleşme
lidir, şu halde onun bir yeri ve bir meka
nı vardır. Eflatun'a göre sebep oluşa ta
bi olan şey, örnek ve yer de alemin olu
şunun unsurlarını teşkil eder. Oluşu mey
dana getiren sebep kainatın sahibi olan 
Tanrı ' dır. O'nu keşfetmek, bilmek ve ta
nımak, sonra da bunu herkese anlatmak 
ve tanıtmak çok zordur. Ancak O'nun 
külli sebep, hayat sahibi, akıllı , iyi, gü
zel, her türlü olgunluğun üstünde, kav
ranabilenlerin doruğunda, ezeli, ebedi, 
ölmez, yok olmaz, değişmez ... olduğu, 

doğru ve cömert bulunduğu kabul edil
melidir. Alemin meydana gelişi O'nun 
iyilik ve cömertliğinin eseri olmalıdır. 

Alem meydana getirilmişlerin, getirile
ceklerin en güzelidir : bütün fert, nevi 
ve cinsleri içine alan tek ve canlı bir bü-
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tündür. Öyleyse alemin örneği de güzel, 
fertleri, nevileri, Cinsleri... içine alan bir 
tek ve canlı bütün olmalıdır .. Gerçekten · 
de Tanrı'nın eserini meydana getirirken 
gözünü hiç ayırmadığı ornek olgun. can
lı, akıllı, ezelf ve kusursuz bir örnektir. 
Bu mükemmel örneğe bakan Tanrı top
rak, su. ateş gibi unsurları alıp karıştı
rarak alemin bedenini meydana getirdi. 
Bundan önce ve iki unsuru birleştirerek 
meydana getirdiği ruhu da alem bede
ninin ortasına yerleştirdi. Ona bir de akıl 
ilave etti. Böylece Tanrı her yönüyle ör
neğe benzeyen, ruhu ve aklı bulunan, 
tam ve mükemmel bir bütün olan ale
mi meydana getirdi. 6ök alemi bu şekil
de meydana gelip harekete geçince de 
zaman oitaya çıktı. Bundan sonra Tanrı 
öteki varlıkları, ölürnlü canlıları meyda
na getirme işini. bizzat kendisinin mey
dana getirdiği yarı ölümsüz varlıklara 

(tanrılar) emanet etti. Burilar Tanrı 'yı tak
lit ederek, temel unsur.Iarını O'ndan alıp 
bunları iyice karıştırarak varlığın geri ka
lan kısminı, insanları ve ·öteki canlıları 

oluşturdular. Eflatun, özellikle Timaios 
adlı eserinde bu hadiseyi oldukça sanat
karane bir üslüpla anlatır. Alemi mey
dana getiren Tanrı'nın yaratkı olarak 
gösterilmesi yanında O'nun "baba, yapı
cı, usta, sanatkik" gibi vasıflarla tanıtti
ması. yitıe O'nun alemi meydana geti- . 
rirken toprak, ateş, ruh, akıl gibi unsur
ları kullanır olması ve özellikle alemin 
belli bir örneğe göre yapılmış, bu örne- · 
ğin de ölmez-ezelf buiunrnası Eflatun·a 
çoğulcu (plüralist) bir görlinilm vermek
tedir. Bilhassa örnek için söylenen özel
liklerin ideler için söylenen özelliklere 
benzer olması bu görü-nümü daha da 
belirginieştirmektedir. Ancak ideler çok. 
örnekse tektir. Bununla birlikte örnek 
bütün akledilirler'i içine aimakta, bu ha
liyle de iyi idesi ile aynı olmaktadır. Şu 
halde Eflatun çoğulcu değil ikici (düa
list) olmalıdır. Fakat iyi idesi ile Tanrı'
nın iki ayrı varlık olup olmadığı da yete
rince açık değildir. Eflatun her ikisi içiri 
farklı öteilikler belirtmiştir. Ancak bu 
farklılıklar konunun ayrılığından . doğ
maktadır; yani Tanrı'nın vasıflarının be
lirlendiği yer ile iyinin belirlendiği yer 
konu itibariyle ayrıdır: Fakat her ikisi · 
bir arada düşünülürse Tanrı, bütün üs
tün özellikleri kendinde taşıyan tek ve 

· · mutlak varlık oiarak ortaya çıkmakta
dır. Bu da Eflatun'un tekçi (monisti ol
duğunu gösterir. Hatta bu tekÇiliğin pan
teizme kadar götürüldüğü görülür. An
cak bütün bunlar, Eflatun 'un sanatka-
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rane ifadelerinden çıkarılan ve yüzyıl

larca tartışılmış olan sonuçlardır. 

3. Ahlak Felsefesi. Eflatun'a göre be
denin hayat ve hareket ilkesi ruhtur. Ba-

. zı güçlerini beden aracılığı ile gösteren 
ruh varlık ve fazilet itibariyle ondan çok 
yücedir. İdelerin özelliklerine ruh da sa
hiptir. Bu dünyaya gelmeden önce ide
lerle birlikte yaşamış. onlarla tanışmış, 

sonunda da kaderin hükmüne uyarak 
bedenle birleşmiştir. Eflatun'un düşün
ce sisteminde, bu dünyaya geliş sebebi 
pek belli olmayan ruh arzu, istek. ince
leme, beslenme, düşünme gibi meleke
lerle bazı fiiller meydana getirir. Daha 
doğrusu insandaki faaliyetlerin tamamı
nın sebebidir. Öyleyse ruh iyinin olduğu 
gibi kötünün de sebebi olmalıdır. Fakat 
bir prensibin zıt karakterli iki ayrı fiili 
yapmasının. özellikle de iyilik.ler yurdu 
olan ideler aleminde yaşayıp hakikati 
müşahede etmiş bulunan ruhun iyi ve 
güzel olandan başkasını ortaya koyma
sının akla uymayacağını düşünen Efla
tun, iyiliği ve kötülüğü yapan insan ru
hunun bir ve aynı olmadığını söyleyerek 
bunun en az iki olması gerektiğine ina
nır. Ona göre bunlardan biri iyilik yapan, 
öteki ise aksini ortaya koyandır. Şu hal
de Eflatun'a göre insan ruhu mürekkep
tir. Onu terkip eden unsurlardan biri be
dene bağlıdır ve bedenle birlikte yok ola
caktır. Ruhun ilk ve asıl unsuru ise ölüm
süz olan kısmıdır. Phaidon diyalogunda 
Eflatun, insan ruhunun bu asıl unsuru
nun basit ve ölümsüz olduğunu ispata 
çalışır. Bu ruhun faaliyetleri bedenden 
müstakildir. Hatta beden onun faaliyet
lerine engeldir ve onu kayıt altına almak
tadır. Ruhun, bedenin bağlarından kur
tulduğu nisbette faaliyeti ve hakikate 
nüfuzu artar. 

Eflatun'un ahlak felsefesi iki unsurlu 
ruh anlayışına bağlıdır. Buna göre ru
hun iki unsurundan biri aşağıya, bu dün
yaya, öteki yukarıya , ideal aleme bak
maktadır. Ruhun ideal aleme bakan ve 
ölümsüz ölan kısmı kendi alemine dön
mek ister. Fakat ölümlü olan ve bu dün
yaya dönük bulunan ruh onun bu iste
ğine engel olur. Bu sebeple ölümsüz olan 
ruhu ölümlünün bağından ve onun en
gellerinden kurtarmak gerekmektedir. 
Ölüm ruhu bu bağlardan kurtaran, onun 
ait olduğu aleme dönmesini sağlayan 
mutlu bir hadisedir. Ancak ölümle bu 
gayenin sağlanabilmesi için onun beden
le birlikte yaşadığı sürede gerçekleştir
diği fiilierin iyi olması gerekir. Aksi hal
de yaptığı kötülüklerin kirlerinden kur-

tulabilmesi için onun birinci bedenin ölü
münden sonra bir başka bedenle orta
ya çıkması gerekir. Tam arınıncaya ka
dar bu yeniden doğuşlar (tenasüh -me
tempsycose) devam edip gider. Buna gö
re insanın ölümsüz ruhunu kirletmeme
si, bunun için de gerçek değerle uydur
ma değeri birbirinden ayırt etmesi ge
rekir. Esasen ölümsüzlüğe ulaşmak her 
insanın gayesidir. Ancak bedenin yahut 
ölümlü ruhun istek ve arzuları, ölümsüz 
olan ilahi ruhun gerçek iyiyi ve gerçek 
güzeli görmesine ve onun ilahi aleme 
yükselmesine engel olmaktadır. Şu hal
de insana düşen şey, ilahi ruhun gözü
nü açmasına ve onun hakimiyetinin ger
çekleşmesine yardım etmektir. Bunun 
için de dünyanın ve dünyaya ait şeylerin 
aldatıcı birer gölgeden ibaret olduğunu 
bilmelidir. Bunu gerçekleştiren ruh ila
hi aleme, iyilerin, kahramanların ve ila
hi varlıkların mutluluk dolu alemine dö
necek, "Hades" denilen cennette son
suz hayatına kavuşacaktır. Bir yandan 
Şölen, Phaidon ve Phaidros gibi eser
lerinde insana bu mutluluk kapılarını 

açacak olan sırlar anahtarının aşk ve cez
be olduğunu göstermeye ve bu gücün 
üstünlüğünü belirtmeye çalışan Eflatun, 
öte yandan özellikle Devlet'te insanı bu 
dünyada. cemiyet içinde faziletli kılacak 
olan bilgi, ölçülülük gibi faziletierin şart
larını çizmekte, insana bu alışkanlıkla

rı kazandıracak eğitimin kurallarını tes
bite çalışmaktadır. Bu iki tavır birbiri
nin aynı değil birbirini tamamlar mahi
yettedir. 

4. Cemiyet ve Devlet Anlayışı . Eflatun'a 
göre insanın cemiyet içinde yaşaması 
tabii bir zarurettir. Bu da onun aczin
den doğmaktadır. Kanun ve devletin or
taya çıkışı ise gizli bir içtimar anlaşma
dır. Devlet ferde tesir eder. onun karak
terini oluşturur. Belli karakterdeki tert
lerin topluluğundan da belli bir devlet 
şekli doğar. Zengin zümrenin idaresi (oli
garşi), halkın idaresi (demokrasi). kahra
manların idaresi (timarchie- militarizm). 
zorbalık (tiranlık) isimlerini verdiği dev
let şekillerinin (rejimlerin) halkla ve ida
recileriyle olan sıkı bağlarını gözden ge
çiren, bir idare şekli altında oluşan ka
rakterlerin yeni bir idare şeklini nasıl 

oluşturduğunu anlatan Eflatun, en iyi 
devlet şekli olarak seçkinler zümresinin 
idaresiyle (aristokrasi) başında bir filozo
fun yer aldığı tek adam yönetimini (mo
narşi) gösterir. 

Zihninde çizdiği ideal bir devlet tasvi
ri yapan Eflatun burada üç sınıf öngö-



rür. ilk sınıfı işçi, çiftçi, esnaf ve sanat
karlar oluşturur. ikinci kadernede dev
let bekçileri olan askerler. en üst kade
rnede de idareciler yer almaktadır. Bir 
sınıftan ötekine geçişte belli şartlar ara
yan düşünür ideal devletin bekçi ve ida
reci sınıflarını büyük itinalarla seçer. çok 
dikkatli eğitimiere tabi tutar. Özellikle 
idareci zümreyi pek çok denemeden ge
çirdikten sonra iş başına getirir. Bu iki 
sınıf yani askerlerle idareciler halkın sa
adeti, devletin düzeni ve huzuru uğru
na kendilerini adamış kimselerdir. Do
layısıyla bunların şahsi çıkar duyguları 

olmamalıdır. Bundan dolayı askerlerle 
idareciler mal mülk edinemez, ferdi mül
kiyete sahip olamazlar. Onlar devlete hiz
met eder, devlet de onların ihtiyaçlarını 
karşılar. Devlete hizmet edecek kişilerin 
gelişigüzel evlenmeleri de mümkün de
ğildir. Seçkin kadınlarla evlenir, seçkin 
çocuklar dünyaya getirirler. Bu çocuklar 
devlet tarafından alınıp özel surette ye
tiştirilir. Burada kadınlar da aynı statü
ye tabi tutularak erkekler gibi eğitim 
alır, onlarla birlikte aynı devlet hizmet
lerini görürler. ideal devlette sıkı bir nü
fus kontrolü vardır. Nüfusun azalması 
da gereğinden fazla artması da önlenir. 
Aynı zamanda ülke genişliği birlik ve bü
tünlüğü bozmayacak şekilde ayarlanır. 
Aşırı fakirlik kadar aşırı zenginlik de dev
letin zararınadır. Dolayısıyla her iki aşırı 
ucu yok edip daima orta yolu muhafaza 
etmelidir. ideal devlette insanlar arasın
da daimi bir sevgi bulunacaktır. Bu dev
lette kanun ve kurallar:ı filozoflar koya
caktır. Devletin ayırıcı vasfı hikmet, yi
ğitlik, itidal ve adaletin hakim kılınma
sıdır. 

Her ortaya çıkan şey sonunda çürür. 
bozulur ve dağılır. Tasvir edilen bu ideal 
nizarn da sonsuz değildir. Cemiyet dü
zenindeki her türlü değişiklik baştaki
lerden kaynaklanır. Anlaşmazlık baş gös
terdi mi soylular bozulmaya başlar. mad
di tatminler rağbet kazanır. 

Eflatun. devlet düzeniyle ilgili düşün
celerinin gerçekçi olmadığının, bunların 

kendi ütopyasından ibaret bulunduğu
nun farkındadır ve bunu bizzat kendisi 
söylemektedir. Ancak ona göre her nes
ne için olduğu gibi devlet için de ideal 
örnek söz konusudur. ideal devlet her 
şeyi ile mükemmel bir örnektir. Yürür
lükteki mevcut devletlerin iyiliği ya da 
kötülüğü bu örneğe göre ölçülüp değer
lendirilir. Yaşlılık döneminin en son ürün
lerinden sayılan Kanunlar adlı eserinde 
Eflatun devlet ve cemiyet meselelerini 

yeniden ele alır. Burada idealler yerleri
ni olan ve olabilecek olan gerçekiere bı
rakmıştır. Artık devlette devlet adamla
rının ve idarecilerinin mutlak niyet ve 
iradeleri değil kanunlar hakim duruma 
geçmiştir. Ferdi mülkiyetin sınırları kal
dırılmış; eğitim, din ve iktisat devlet ve 
cemiyetin asıl meşguliyet alanı olarak 
gösterilmiştir. 

s. Eflatunculuk. Eflatun ·un düşünce 

dünyasının çok zengin olduğu ve fikirle
rini oldukça sanatkarane bir üslüp için
de ifade ettiği bilinmektedir. Bunun yüz
yıllar sürmüş bulunan yankılarının da 
çok çeşitli olması tabii karşılanmalıdır. 

Mesela Ciceron devri (m ö. 106-43) Latin 
dünyasında Eflatun dogmatik (nasçı) ola
rak görüldü. Halbuki bazıları ona kesin 
hükümden kaçan bir şüpheci gözüyle 
bakıyorlardı. Hıristiyanlık, düşüncelerini 

kendi Tanrı inancına aykırı bulduğu için 
başlangıçta ona cephe aldı. Sonraki yıl
larda, ruhu varlığın ve düşüncenin üs
tünde tutan, onu "bilinen"den ziyade "se
vilen· olarak nitelenedirilen "iyi" ile bir
leştiren Pisagorcu mistisizmin caniandı
rıcısı olarak kabul edildi. Plotinus'un ön
cülüğünde iskenderiye'de yeniden şekil
lenen ve Yeni Eflatunculuk adını alan 
Eflatuncu eğitimler sudürcu (emanatio
nist) bir doktrinin temellerinin atılması
na sebep oldu. Rönesans döneminin fi
kir temellerinden biri olan Eflatunculuk 
büyük rağbet gördü. 1459'da Floransa'
da kurulan Platon Akademisi bu akımın 
en ciddi merkezidir. Daha sonra Eflatun
culuğun XIX. yüzyılda tekrar fikir sah
nesine çıktığı görülür. Eflatun. insanlık 
tarihinde ilmi ve felsefi düşüncenin ge
lişmesine en çok katkısı bulunanlardan 
biri olarak tanınmaktadır. 

Eserleri. Eflatun'a nisbet edilen kırk
tan fazla esere rastlanmaktadır. iıkçağ 
düşünce tarihi yazarlarından Diogene La
erce, iki ayrı kaynağa dayalı olarak otuz 
altı kitaplık bir liste ile birlikte yine Ef
latun'a mal edilen ve on kitap ihtiva eden 
bir de şüpheli eserler listesi verir ( Vie, 
doctrines et sentences des philosophes il· 
lustres, I. 18 ı -182). Filozofa nisbet edilen 
eserler ileriki yüzyıllarda ciddi inceleme
lere tabi tutulmuş ve adı geçen fikir ta
rihçisinin şüpheli olarak gösterdiklerinin 
tamamının uydurma olduğu anlaşılmış
tır. Daha sonraki yıllarda Eflatun'un adı
nı taşıyan eserler üzerinde şüpheler da
ha da artmış ve aşırı tenkitler filozofa 
ait kitapların sayısırtı dokuza kadar in
dirmişse de ardından yapılan daha cid
di ve ölçülü tenkitlerde bu sayının bü-
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yük bir kısmı elenrnekten kurtulmuş
tur. Tenkitçilerin ölçülerine göre Efla
tun'a nisbeti doğru veya yanlış kabul edi
len eserlerin sayısında olduğu gibi isim
lerinde de değişiklik vardır. Ancak üze
rinde az çok uzlaşmaya varılmış yirmi 
sekiz eserden oluşan liste şu şekilde or
taya konmaktadır : Apologia (Sokrates 'in 
Savunmasc) , Kriton, Birinci Alkibiades, 
Protagoras, İon, Lakhes, Lysis, Khar
mides, Euthyphron, Gorgias, Menon, 
Euthydemos, Küçük Hippias, Büyük 
Hippias, Kratylos, Menexenos, Sympo
sion (Şölen). Phaidon, Politeia (Devlet). 
Phaidros, Theaitetos, Parmenides, Sop
histes, Politikos (Devlet Adamc), Phile
bos, Timaios, Kritias, Nomoi (Kanun· 
lar). Sıhhati tartışmalı olan Epinomis ile 
Epistolai (Mektuplar) adlı eserleri de lis
teye katmak gerekir. Bunların dışında 
İkinci Alkibiades, Hipparkhos, Rakip
ler, Theages, Klitophon ve Minos Efla
tun'a ait olduğu genellikle şüphe ile kar
şılanan eserlerdir. 

Bu eserler Eflatun'dan sonra şekil ba
kımından da hayli işlenmiş, değiştirilmiş 
bulunmaktadır. Diogene Laerce, daha ilk
çağ'da eserlerin üçerli. dörderli gruplar 
halinde sınıflandırılmış olduğunu haber 
vermektedir. Bu faaliyetler XIX ve XX. 
yüzyıllarda da devam etti. Bu çalışma

larda Eflatun'un fikri tekamülünün sey
ri eserlerinin muhtevalarına bakılarak 

ortaya konmaya çalışıldı. Bu bakımdan 
kitapları gençlik devri, geçiş devri, olgun
luk devri, yaşlılık devri eserleri gibi çe
şitli şekillerde sınıflandırıldı. 

Eflatun ·un modern neşirleri, yaygın 

olarak H. Stephanus 'un 1578'de Paris'
te üç cilt halinde yayımladığı külliyatın 
sayfa ve pasaj numaralarını esas almak
tadır. Artık standart olduğu kabul edilen 
modern Grekçe neşir ise J. Surnet tara
fından Platonis Opera adıyla beş cilt ha
linde yayımlanmıştır (Oxford 1900-1906 ; 
2. bs., 1952- 1954) 

Mektuplar ile Sokrates'in Savunma
sı dışındaki eserlerinin tamamı karşılık
lı konuşmalar halinde kaleme alınmış
tır. Dolayısıyla bu eserlerden her birine 
"diyalog", hepsine birden "diyaloglar· 
denir. Kronolojik olarak bakıldığında ilk 
eserlerde (mesela Kriton, Protagoras, Gor· 
gias) üslüp gerçekten konuşmayı akset
tirir tarzdadır. Sonraki eserlerde (mese
la Timaios ve Kanun/ar) konuşma üslü
bu hemen hemen bütünü ile ortadan 
kalkar, eser adeta sistematik ve didak
tik bir hüviyete bürünür. 
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Batı'da Eflatun üzerine yapılan neşir
ler tabii olarak kabarık bir liste oluştur
maktadır. Türkiye'de ise Milli Eğitim Ba
kanlığı özellikle 1942-1943 yıllarında Ef
latun diyaloglarının önemli bir kısmının 
tercümelerini neşretmiş, yine özellikle 
1970 ve 1980'li yıllarda özel yayınevleri 
çeşitli diyalogların çevirilerini yayımla
mayı sürdürmüştür. Bu arada bütün di
yalogların özetini sunan bir çalışma (Fat
ma Paksüt, Platon ve Platon Sonrası, An
kara 1982), toplu bir değerlendirmeye 
pratik bir imkan sağlaması bakımından 
önemli sayılır. 

İslam Dünyasında Eflatun. Eflatun, He
lenistik kültürün harmanlandığı Doğu 
Akdeniz havzasında gerek sahih gerek
se uydurma eserleriyle yoğun şekilde 

incelenen bir filozoftur. İslam fütuha
tından sonra bu kültür havzasıyla giri
şilen etkileşme sonucu Eflatuncu lite
ratür büyük ölçüde müslümanlarca da 
tanınmıştır. Müslüman tabakat yazarla
rı Eflatun · a ait eserlerin ayrıntılı liste
lerini aktarmakla birlikte Arapça'ya ya
pılan tercümeler hakkında pek az bilgi 
vermektedirler. Bu bilgilerden Politeia '
yı (Devlet) Kitiibü's-Siyiise adıyla Hu
neyn b. İshak'ın, Timaios'u ayrı ayrı Yah
ya b. Bıtrl]5., Huneyn b. İshak ve Yahya 
b. Adfnin, Nomoi'u (Kanun/ar) Kitiibü'n
Neviimı"s adıyla Huneyn b. İshak ve Yah
ya b. Adf'nin, Sophistes'i İshak b. Hu
neyn'in, Kriton 'u muhtemelen Yahya b. 
Adl'nin, ayrıca Phaidon'un Proclus şer
hinden bir kısmını da İbn Zür'a'nın Arap
ça'ya tercüme ettiği anlaşılmaktadır (Ef 2 

ling.l. 1, 234-235; Bedevi, La Transmission 
de la philosophie grecque au monde ara
be, s. 36; Bayrakdar, İslam Felsefesine Gi
riş, s. 54). Bunların yanı sıra Eflatun'un 
Sophistes, Parmenides, Kratylos, Euthy
demos, Timaios, Poliükos (Devlet Ada
mı), Politeia ve Nomoi adlı eserlerine 
Galen'in yazdığı şerh veya telhislerin Hu
neyn b. İshak ve öğrencisi Isa b. Yahya 
tarafından tercüme edildiği kaydedilmiş
tir (Huneyn b. İshak , Risale dirasiit ve nu
şaş, s. 177- ı 78) . Nitekim Galen'in adı ge
çen Timaios telhisinin bir nüshası Süley
maniye Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Aya
sofya, nr. 2410) . 

Ebü'I-Hasan el -Amirf'nin es-Saciide 
ve'l- is cil d adlı eserinde Eflatun'un Ki
tiibü 's - Siyiise (Politeia) ve Kitiibü 'n 
Neviimis (Nomoi) adlı eserlerinden ya
pılan iktibaslar, Blrünl'nin TaJ:ı~il;_u mil 
li'l-Hind adlı eserinde Phaidon, Tima
ios, Nomoi ve Kriton gibi diyaloglar
dan aktarılan parçalar Eflatun'un İslam 
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dünyasına intikali hakkında fikir vermek
tedir (Abdurrahman Bedevi, E{latan {i'I
İslam, s. 121-149, 15l-168) Yine Şehrista
nf'nin Eflatun'un kozmoloji ve psikolo
jisi hakkındaki ayrıntılı incelemesi henüz 
aslı tesbit edilememiş Yeni Eflatuncu bir 
kaynağa dayanmaktadır (el-Mi/el, ll , 88-
94). Yanlışlıkla Aristo'ya nisbet edilen 
Eşı11ı1cyii ve el-ljayrü'l-maJ:ıi gibi Ye
ni Eflatuncu metinterin İslam Yeni Efla
tunculuğu'na tesiri ise yaygın olarak bi
linen bir husustur. Yahya en-Nahvl'nin 
Tiiril]. 'i, Porphyrius'un Philosophos His
toria'sı. Huneyn b. İshak'ın Neviidirü'l
feliisife'si ve oğlu İshak'ın Tiiril].u'l-ep.b
bii' ve'l-feliisife'si gibi Grek filozofları 
hakkında bilgi veren felsefe tarihleri de 
Eflatun'un tanınmasında doğrudan kat
kılarda bulunmuş ve müslüman taba
kat yazarlarının Eflatun'la ilgili olarak 
aktardığı bilgilere az çok kaynaklık et
miştir. Bunların ötesinde Eflatun'a mal 
edilen ve daha ziyade simya (el-kimya). 
sihir. actab ve hikemiyata dair olan çok 
sayıda apokrif metnin Arapça'ya tercü
me edildiği de bilinmektedir (Abdurrah
man Bedevi, La Transmission, s. 37-45). 

Felsefi doktrinler seviyesinde Efla
tun'un İslam düşünürleri üzerindeki et
kisi daha ziyade onun Timaios, Phaidon 
ve Politeia diyaloglarından kaynaklan
mıştır. Timaios'ta Eflatun'un kozmoloji 
doktrini ve tabiat felsefesi yer almak
tadır. Bu konular işienirken Tanrı, ideler, 
zaman, mekan, madde gibi öteki koz
motojik ilkelerin birbiriyle münasebeti 
ortaya konmakta ve alemin kaostan koz
mosa "hudüs"u açıklanmaktadır. Öte 
yandan Tanrı-alem münasebeti ele alı

nırken ilahi inayet kavramından hare
ketle alemdeki mükemmel düzen ve hi
yerarşi incelenmekte, bu düzen ve hi
yerarşinin insan varlığı üzerindeki teza
hürleri vesilesiyle de tıp konuları işlen
mektedir. Phaidon'da ise ferdi ruhun 
ölümsüzlüğü ve uhrevi hayatı ortaya kon
makta, Eflatun'un ruh öğretisi Politeia' 
daki şehvet, öfke ve akıl güçleriyle tem
sil edilen üçlü ruh anlayışıyla tamamlan
maktadır. Ayrıca Ef!atun felsefesinin te
melini teşkil eden ideler alemi ve bu ale
min gölgesi mesabesindeki fizik alem 
ayırımı . insandaki üçlü ruh mertebeleri
nin ideal bir sosyal hiyerarşi ve faziletli 
bir siyasi rejim anlayışına model teşkil 
edişi ve nihayet bu hiyerarşiye uygun 
düşmeyen sosyal ve siyasi örgütlenme
lerin ne tür erdemsiz toplumlar ortaya 
çıkardığı anlatılmaktadır. 

Ana hatlarıyla belirtilen bu felsefi te
malar İslam dünyasında gelişen fikri 
akımlara çok cazip gelmiştir. Ancak Ef
latun'a ait olup Arapça'ya tercüme edi
len eserlerin doğrudan tesiri yanında do
laylı tesirlerinin tam bir tasviri oldukça 
karmaşık kültürel olguların da tasvirini 
gerektirmektedir. Bu sebeple Eflatun'a 
ait diyalogların tercümelerini Aristo'nun 
Eflatun'u değerlendirdiği ve eleştirdiği 

eserleriyle birlikte düşünmek: Sabiiler, 
Berahime. Deysaniyye, hıristiyanlar. Her
mesçi ekoller gibi İslam dünyasındaki 
gayri müslim gnostik akımların Eflatun
cu fikirlerini göz önünde bulundurmak; 
Eflatun'la Aristo'nun fikirlerini uzlaştır
maya çalışan Yeni Eflatuncu felsefenin 
İslam dünyası üzerindeki güçlü etkisini 
değerlendirmek; yahut Empedokles is
mi etrafında geliştirilen Eflatuncu sah
te literatürün ve Eflatuncu yazar İzmirli 
Theon ·un yazılarını göz ardı etmemek 
gerekir (Niici et-Tikriti, s. 126-150, 182-
183) 

Abdurrahman Bedevi. Aristo'yu müs
lümanları etkilemede önde gelen bir fi
lozof olarak anmakla birlikte Eflatun'un 
tesirinin içten ve orüinalliğe açık dönem
lerde kendini gösterdiğini, üstelik bir 
taklit, tahsil ve tafsil dönemine yol aç
maktan çok entellektüel hayatta yeni 
yeni fikirterin ortaya atılmasına ilham 
verdiğini belirtmektedir. Müellif. felsefi 
telif çalışmalarının başlangıç dönemle
rinde Ebü Bekir er-Razi' nin eserlerini 
Eflatuncu bir orüinal atılımın cüretkar 
örneği olarak takdim etmektedir. On
dan hemen sonra gelen Farabi'yi Efla
tun tesirinin hala yoğun olduğu, ancak 
Aristo etkisinin ciddi olarak kendini his
settirdiği bir dönemin işareti olarak gör
mekte ve nihayet İbn Sina'yı da Eflatun 
etkisinin azaldığı ve Aristo'yu izleme tav
rının öne çıktığı bir merhalenin mükem
mel bir temsilcisi saymakta dır. Bed evi'
ye göre Şehabeddin es-Sühreverdl'nin 
başlattığı Eflatuncu İşraki felsefe çığırı. 
İslam dünyasında yeni bir doğurganlık 
ve orüinallik döneminin tarih sahnesine 
çıkışını temsil etmektedir (el-Müşülü'l
ca~liyyetü'I-E{Iataniyye, S. 7-9) Dolayı
sıyla Aristo felsefesine karşı aleyhte ta
vır alan Ebü Bekir er- Razı ve Şehabed
din es-Sühreverdfnin Eflatunculuğu ile. 
Aristo'nun felsefesini Eflatuncu pers
pektifi de hesaba katarak yorumlayan 
ve uzlaştıran İslam filozoflarının Yeni Ef
latuncu tavırlarını birbirinden ayırmak 
ve Kindl, Farabl, İbn Sina gibi filozoflar-



daki derin Eflatun tesirini başka bir çer
çevede değerlendirmek gerekir. 

Her ne kadar Tanrı . nefs. heyüla, mut
lak zaman (dehr) ve mutlak mekan (hala} 
şeklinde sıralanan beş ezelf prensip gö
rüşünü Harran Sabiileri'nden aldığı yo
lunda temellendirilmemiş bir görüş var
sa da Ebü Bekir er-Razl'nin metafizik 
kozmolojisinin kaynağı Ef!atun'dur. Razi 
Eflatun'un Timaios'unu iyi incelemiş, bu 
esere bir şerh yazmış ve Plutarkhos'un 
Timaios incelemesini de değerlendir

miştir (Mustafa Hasan en-Neşşar, s. 272-
273). İslam dünyasında Iranşehri ve onun 
yakın arkadaşı Ebü Bekir er-Razl'nin 
temsil ettiği ekole Ashabü'l-heyüla den
mesi. onların "ilk madde" anlamına ge
len heyülanın mutlak ve ezeli olduğuna 
inanmalarından ötürüdür. Ali Sami en
Neşşar ve onu takip eden düşünce ta
rihçileri , Ashabü'l- heyüla 'yı İslam dün
yasındaki ilk devir Eflatunculuğunun bir 
uzantısı saymaktadırlar (N eş' e tü ' l · fikri ' l· 
felsefi fi'l · İs lam, 1, 165; ayrı ca bk. Nacl et
TikritT. s. 245-248) 

Timaios dikkatle okunduğunda Efla
tun'un alemin hadis olduğu , ancak kaos
tan kozmasa geçişinin, yani alemin bir 
nizarn olarak var oluşunun dayandığı il
kelerin kadim olduğu fikrini açıklamaya 
çalıştığı görülür. Esasen Eflatun'un ale
min kıdemine mi yoksa hudüsuna mı 
inandığı konusu kendisinden sonraki yo
rumcular tarafından tartışılmıştır. Nite
kim İslam dünyasında da Eflatun'un koz
molojisi hakkında net bir fikir yoktur 
(Gazzali, s. 48). Öyle anlaşılıyor ki Razi 
Timaios'tan alemin kozmalajik ilkeleri
nin ezelf ve mutlak. bizatihi aleminse ha
dis olduğu sonucunu çıkarmıştır. 

Tanrı dışındaki öteki ezelf ilkelerin de 
karşılığını Timaios 'ta bulmak mümkün
dür. Mesela mutlak zaman Eflatun'daki 
"aeon"a tekabül eder (Macit Fahri, s. 84) . 
Mutlak mekan hakkında da Eflatun'u 
takip ettiğini bizzat Ebü Bekir er-Razi 
beyan etmektedir (Resa'il {else{iyye, s. 
307) . Bunların yanı sıra onun et- Tıbbü 'r

ruJ:ıô.ni adlı eseri ruh görüşünde tama
men Eflatun · a dayanır; eser adını bile 
"filozofların şeyhi ve ulusu" dediği Efla
tun 'un ruhani tıp anlayışına borçludur 
(a.g.e., s. 27, 29) . Ayrıca Kraus, onun haz
elem doktrinini ortaya koyarken Efla
tun 'un Timaios 'una dayandığını belirt
mektedir (a.g.e., s. 138). 

Aristoculuğa Eflatuncu çizgideki bir 
başka önemli reaksiyon da Şehabeddin 
es-Sühreverdi'den gelmiştir. Esasen Süh-

reverdi'nin el-Elvô.hu 'l- cimô.diyye, et
TelviJ:ıô.tü 'l-levJ:ıiyye ve'l- carşiyye ve 
LemeJ:ıô.t fi'l- J:ıa]{:ö ' i]{: adlı eserleri Aris
toculuğa duyduğu gençlik dönemi ilgi
sini, el-M u]{:övemô. t ve el-Meşô.rt ve'l
mutô.raJ:ıô.t adlı eserleri bu ilginin Efla
tunculuğa intikalini, Hikmetü'l-işrô.]{: da 
Eflatunculuk'ta karar kılışını temsil et
mektedir. Sühreverdi ve ekolünün dü
şünce tarihi sahnesine çıkışıyla litera
türde ei-Hükemaü ' I-İşrakıyyün ve ei
Hükemaü'l- Meşşaün ayırımı başlamış 

ve ilkinin reisi Eflatun. ikincisininki Aris
to sayılmıştır (et· Ta crifat, "el-Hukema'ü'l
İşralp.yyfuı", " el-I:Iukema'ü 'l-Meşşa'ıln" 

md. leri). Nitekim Sühreverdi Eflatun için 
açıkça "filozofların imamı ve reisi, ma
nevi destek ve aydınlanmaya mazhar 
olmuş kişi " tabirlerini kullanmaktadır 

(f:likmetü 'L - işrak, s. 10). Sühreverdi'nin 
ortaya koyduğu Eflatuncu çizginin en be
lirgin vasıfları idelerin antolajik gerçek
liğini kabul edişi ve fizik nesnelerin ger
çekliğinden hareket eden felsefi incele
rneyi (bahs} aşan bir keşif-ilham mantı
ğına inanmış olmasıdır. Sühreverdi, Aris
tocular'ın karşı çıktığı akli süretlerin on
tolojik gerçekliğinden kesinlikle emindir 
(a.g.e., s. 92-93). 

Ancak filozof ideleri (müsül} iki sınıfta 
ele almaktadır. İlki "el -müsülü'n-nüriy
ye, ashabü' l-enva. erbabü' l-esnam. el
envarü'l- kahire" gibi adlarla andı ğı so
yut akli nurlardır. Cisim ve duyularla hiç
bir bağlantısı olmayan bu nurlar cisim
lere ait nevilerin idesidir. İşte Ef!atuncu 
manada ideler bunlardır. ötekisi de hem 
bu idelerin resim ve gölgeleri, hem de 
şahıslar ve fertlerin hayali süretleri ola
bilen bir ara aleme atıfta bulunur. Da
ha ziyade "el-müsülü' l-muallaka" diye 
anılan bu varlık mertebesi genel adıyla 
berzah yahut hayal alemidir. Ef!atuncu 
idelerin içerdiği anlamlar burada cisim
l eşirken cismani f ertler bu ara alemde 
ruhanTieşir. Burası akıl alemiyle duyu ale
mi arasında onlar kadar gerçekliğe sa
hip ve ölümden sonra dirilişin vuku bu
lacağı berzahtır. Ancak tamamıyla so
yut akli ideler Eflatun'un ide anlayışıyla 

tam çakışmamaktadır; zira Sühreverdi 
bu nuranT varlıkları melekler olarak tav
sif etmektedir ( e l · Müşülü 'L· cakliyyetü 'L· 
Eflatüniyye, s. 32-38). 

Şehabeddin es-Sühreverdl'nin eserle
ri daha sonraki tasawufi eserler için el
verişli bir felsefi dil oluşturmuştur. Bu 
bağlamda Muhyiddin İbnü' I-Arabi'deki 
"a 'yan-ı sabite" kavramının Eflatuncu 
idelerle benzerliği hemen hatırlanmak-

EFLATUN 

ta dır. İbnü ' 1-Ara bi, görülen alemdeki 
nesnelerin somut varlıklarını kazanma
dan önce Allah 'ın ilahi zatında bir an
lamda ide olarak bulunduğunu ileri sür
mektedir. Bu ideler. O'nun zatı hakkın
daki bilgisiyle aynı olan ezelf ilminin sa
bit muhtevasını oluşturmaktadır. Onlar 
bir yandan "ilm-i ilahideki akledilir ide
ler veya kavramlar" anlamına gelirken 
öte yandan "zat-ı ilahinin taayyün etmiş 
halleri " manasma gelir ki bu mertebe 
zat-ı ilahinin taayyün mertebelerinin il
kidir ve ilahi isimlerin birbirine nisbetin
de ifadesini bulur. A'yan-ı sabite. ilahi 
zata ilave müstakil bir var oluşa sahip 
olmadığı gibi görünür alemdeki bir nes
neye ait a 'yan-ı sabitenin harici varlığı 
da yoktur. Dolayısıyla a'yan - ı sabite Ef
latun'un idelerine benzemekle beraber 
onlarla tamamıyla aynı değildir (Ebü 'I
Aia Afifi, s. 56-58; Mustafa Hasan en-Neş

şar . s. 305-306). Ancak Eflatun'un idele
rinin ilahi düşüncelerden ibaret olduğu , 

yahut yaratıcı Demiurgos ile yaratılanın 
modelinin tek bir ideal zatta birleştiği
ne dair çağdaş yorumlara rastlanmak
ta olması (Weber, s. 54, 57), söz konusu 
benzerliğin bir defa daha vurgulanma
sını gerektirmektedir. Öte yandan gö
rünen alemin bir hayal yahut bir gölge
den ibaret olduğu fikri de (Ebü'I-Aia Afi
fi, s. 59) İbnü' I-ArabT ile Ef!atun arasın
daki bir diğer benzerliktir. 

Her ne kadar Ebü Bekir er-Razi'nin 
Eflatuncu kozmolojisi, sahte Empedok
lesçi ekole mensup İbn Meserre'nin "el
kudemaü'l-hamse" görüşü dışında bir 
takipçi bulamamışsa da (Nacl et-Tikrfti, 
s. ı 83) İşrakl ekol ile İbnü'I - Arabi vah
det-i vücüdculuğunun tasawufi doktrin
leri derinden etkilediğine bakarak on
lardaki Eflatuncu izierin daha sonra da 
devam ettiği söylenebilir. 

İlk İslam filozof u Ya'küb b. İshak ei
Kindi. Eflatun'daki gibi duyulur -akledi
lir varlık ayırırnma g itmiş ve yine Grek 
filozofu gibi duyulur aleme ait bilgiyi de
ğişken , akledilir aleme ait bilgiyi ise eş

yanın değişmez tabiatının bilgisi olarak 
görmüştür. Duyu bilgisi cüzi ve muhay
yilede tasawur edilen değişken bir bilgi 
iken akli bilgi külli ve soyut kavramların 
bilgisidir (Ki ndi, ı . ı 07). Ayrıca Kindi'nin 
tabiiyyata dair eserleri de Timaios'tan 
izler taşır. Özellikle "ustukus" denilen 
tabii ve basit unsurların beş şekilde ola
bileceğine dair fikirlerinde bu açıkça gö
rülür (a.g.e., ll , 54) . Ancak onun Ef!atun·
dan aldığı en bariz tesir nefis konusun
dadır. Ona göre nefis manevi, ölümsüz. 

475 



EFlATUN 

basit, ilahi bir cevherdir. Ayrıca insan 
nefsinin güçlerini şehvanr. gadabi ve 
akli olarak ayırması ve bunları domuz, 
köpek ve melike benzetmesi de Eflatun
cu fikirlerdir (a.g.e., I, 223, 274). Bunun 
yanı sıra el"lfile li-det'i'l-aJ.:ızan adlı 
eserinin Eflatuncu muhtevası çok belir
gindir ve esasen Risaletü Eflatun ila 
FurfıJ.riyıJ.s if J.:ıa~il~ati nefyi'l- gam (Ab
durrahman Bedevi, Efiatan {i'L·islam, s. 
235-243) adlı Eflatun'a aidiyeti müm
kün olmamakla birlikte Eflatuncu ahia
kın muhtevasına sahip bir eserle tam bir 
benzerlik göstermektedir. 

Farabi ise aslında Aristo'nun Eflatun'u 
takip ettiğini ve felsefelerindeki farklılı
ğın lafızda olduğunu, esasta iki filozo
fun da aynı görüşleri paylaştığını düşü
nüyordu. el-Cem' beyne re,yeyi'l - J.:ıa
kimeyn adlı eseri onun Eflatun'u Aris
tocu açıdan nasıl yorumladığının da bir 
göstergesidir. Esasen Felsefetü Eflatun 
ve Kitabü Teltzişi'n-Nevamis adlı eser
lerinde görülebileceği gibi Eflatun'a bü
yük ilgi duyan Farabf. bu filozoftan en 
derin tesiri erdemli ve erdemsiz toplum
lar hakkındaki siyasi görüşlerini gelişti
rirken almıştır. Eflatun ·un. filozofların 

devlet başkanı olmasını öngören ütop
yası Farabi'nin erdemli toplumunda (el
medinetü'l-fazıla) imam, er-refsü'l-ewel, 
hakim tiplernelerinde yansımasını bul
muş, fakat Farabi'nin devleti yöneten 
bilge kişisi vahiy veya ithama mazhar 
olan, varlığın ilkelerine dair bilgiye bu 
şekilde ulaşmış peygamber imajıyla bir
likte düşünülmüştür. Erdemsiz toplum
ları "el-cahiliyye, el-fasıka, el-mübeddi
le. ed-dalle" olarak tamamen Kur'ani 
terimlerle adlandıran Farabi cahilf re
jimlerin alt bölümlerini değerlendirirken 
Eflatun'un kusurlu rejimlerini esas al
mıştır. Ayrıca fert ve toplum için en yük
sek gaye olarak ortaya koyduğu "saa
det-i kusva" ideali de Eflatun'da Grek 
anlayışına paralel olarak merkezi bir ye
re sahip olan ·eudaimonia"nın tipik bir 
yansımasıdır. Sonuç olarak Farabi'nin 
ideal toplum projesi Eflatun'un Politeia'
sının İslami terimler ışığında yorumlan
mış şeklinden ibarettir (Pines, CH/s., ll / 
B, s. 795-798). Aynı eserden çeşitli ikti
basların Amiri'ye ait es-Sa 'ade ve'l
is 'ad adlı eserin birçok sayfasını işgal 
ettiği bu arada zikredilmelidir. 

İbn Sina'nın Yeni Eflatuncu çizgisinde 
denge Aristo lehine bozulmaktadır. İbn 
Sina, Eflatuncu ideterin gerçekliği fikri
ni kıyasıya eleştirirken Aristo'nun Me
tafizika'sındaki eleştirilere dayanmış-
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tır (eş·Şifa,, ilahiyyat, II, 555-566) Ancak 
onun bedenden ayrılan nefsin ferdiyeti
ni sürdürdüğü ve ferdi nefsin ölümsüz
lüğü fikrini savunurken Aristo'dan ay
rıldığı ve Eflatun'a yaklaştığı görülmek
tedir. Özellikle sembolik hikaye ve şiir
lerinde nefsin düşüşü, beden kafesinde 
tutsak oluşu, anayurdunu un~tuşu, ka
festen kurtulma çabası ve hatıriama gi
bi Eflatuncu ternalara belirgin olarak 
başvurmuştur. Ayrıca eş-Şifa, da yer alan 
ilahi inayet fikri de (ll, 414-422) tamamıy
la Eflatun'un Timaios'undan mülhem
dir. özellikle kainattaki estetik. düzen 
ve hiyerarşinin ilahi inayetin bir delili olu
şu ve mevcut kainatın mümkün kainat
ların en iyisi olduğu fikri Eflatun'dan alı
nan ithamın tesiriyledir. Bu fikirterin da
ha sonra Gazzali'yi de etkilediği bilin
mektedir. 

Bütün iddiası gerçek Aristoculuğu ye
niden tesis etmek olan İbn Rüşd bile ila
hi inayete dair bu fikirleri analitik bir 
inayet delili şeklinde ortaya koymakta
dır (el·Keş{ 'an menahici 'L-edille, s . 65-
66) Daha da ilgi çekici olanı, İbn Rüşd'ün 
Eflatun'un Politeia 'sına şerh yazmış ol
masıdır. Eflatun'un bu temel eserini yer 
yer Farabi'yi takip ederek şerheden İbn 
Rüşd aynı zamanda islam toplumuna öz
gü sosyal, siyasi ve kültürel meseleler 
ışığında yorumladığı bu metne farklı bir 
özellik kazandırmıştır. Arapça aslı kayıp 
olan eserin İbranice metni İngilizce'ye 
yapılmış bir tercümesiyle yayımlanmış
tır (Averroes' Commentary on Plato 's Re
public lnşr. E. I. ). Rosenthall. Cambridge 
1956) 
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