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FELSEFE 
( M..J.A!\ ) 

Varlık, bilgi ve değerler 
alanıyla ilgili problemleri akılcı, 
tenkitçi yöntemlerle inceleyen 
ve temeliendiren sistemli fikri 

faaliyetler bütünü. 
_j 

Grekçe "sevgi" anlamına gelen fila ile 
"hikmet" anlamına gelen sofiadan olu
şan ve "hikmet sevgisi" demek olan fi
lasofia kelimesi Arapça'ya felsefe şek
linde geçmiştir. Milattan önce VII. yüzyı
la kadar, varlığın ilkeleri üzerinde düşü
nen ve varl!k hakkında genel bir teori 
ortaya koyanlara "hakim" anlamında so
fos (bilge) denmekte iken, anlatıldığına 
göre ilk defa Pisagor insana sofos de
nemeyeceğini, çünkü gerçekte sofosun 
Allah olduğunu ileri sürmüş, insanın ise 
ancak fila- sofos olacağını söylemiştir. 

O dönemden sonra varlığı daha derin
den kavrayıp tutarlı bir şekilde yorum
layanlara filasofos (hikmeti seven) den
miş ve bu kelime Arapça 'ya feylesüf ( ço
ğul u felasife) olarak geçmiştir. Tarihte 

bu unvanla anılan ilk düşünürün ise Tha
les olduğu bilinmektedir. 

Spekülatif bir ilim olan felsefeyi her 
filozof kendi eğilimleri ve dünya görüşü 
doğrultusunda yorumladığı için ortaya 
pek çok tarif çıkmıştır. Bununla birlikte 
felsefenin "bir dünya görüşü ve varlık 
hakkında genel bir teori" olduğu şeklin
deki tarif yaygınlık kazanmıştır. VIII. yüz
yıldan itibaren İslam toplumu Grekçe 
ve Süryanice'den yapılan tercümeler ka
nalıyla felsefe ile tanışmış, ilk İslam fi
lozofu olan Kindi (ö. 252 / 866) felsefe
nin altı ayrı tarifini vermiştir. 1. Felsefe 
hikmet sevgisidir. z. insanın gücü yetti
ği ölçüde yüce Allah'ın fiilierine benze
mesidir. 3. Ölümü istemektir. 4. Sanat
ların sanatı ve hikmetterin hikmetidir. 
s. İnsanın kendini bilmesidir. 6. insanın 
gücü ölçüsünde ebedi ve külli olan var
Iıkların hakikatini. mahiyet ve sebeple
rini bilmesidir (Felsefi Risaleler, s. 66-68). 
Bu tariflerden ilki felsefe kelimesinin 
etimolojisine dayanmaktadır; iki, üç ve 
altıncı tarifler Eflatun · a. dördüncüsü 
Aristo'ya, beşincisi ise Sokrat'a aittir. 
Ayrıca Aristo'nun, "Felsefe varlık olarak 
varlığın bilgisidir" şeklindeki ontolojik 
tarifiyle Eflatun'un. "Felsefe insanın gü
cü yettiği ölçüde Allah'a benzemesidir" 
diyerek ona teolojik muhteva kazandı
ran tarifi de islami literatürde geniş öl
çüde yer almıştır (Ebü Bekir er-Razi, s. 
108; Farabi, Risale {ima yenbagi, s. 62; 
ihvan-ı Safa, I, 297, 427, 428; II, 10, 450; 
III, 30, 143,355, 371). 

Menşei. Felsefenin ilk defa nerede or
taya çıktığı, hangi problemler üzerinde 
yoğunlaştığı ve ilk temsilcilerinin kimler 
olduğu gibi hususlar felsefe tarihçileri
nin öteden beri tartıştığı konulardır. An
cak felsefenin Batı Anadolu· daki eski 
bir İyonya şehri olan Milet'te doğduğu, 
daha sonra Yunanistan'a geçerek orada 
geliştiği anlaşılmaktadır. Öte yandan di
ni ve mistik karakter taşıyan Doğu hik
met ve düşüncesinin önceliği kabul edil
mekle birlikte insan aklının araştırıcı. ir
deleyici ve sistemleştirici özelliğinin ürü
nü olan felsefe Grek menşelidir. Ne var 
ki bazı islam düşünürleri ve kültür tari
hi niteliğindeki bir kısım eserler felse
fenin ilahi kaynaktan geldiğini ve nebe
vi hikmetin bir yansıması ve yorumun
dan ibaret olduğunu savunmuşlardır. 

Buna göre Kur'an-ı Kerim'de kendisine 
hikmet verildiği bildirilen Lokman Hz. 
Davüd zamanında Şam bölgesinde ya
şamış, Yunanlı bir filozof olan Empedok-
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fes ondan hikmet okumuş, daha sonra 
ülkesine dönünce varlığın menşei ile il
gili olarak ilk bakışta ahiret hayatını in
kar gibi görünen felsefi doktrinini kur
muştur. Yine bir başka Yunanlı olan Pi
sagor Mısır' da geometri tahsil etmiş, 

Hz. Süleyman'ın öğrencileri Mısır'a gi
dince onlardan fizik ve metafizik üzeri
ne dersler almıştır. Bu üç ilmi Yunanis
tan'a taşıyan Pisagor kendi çabasıyla 

müsiki ilmini de kurmuş ve bütün bun
ları peygamberlik kandilinden faydala
narak geliştirdiğini söylemiştir (bk. Ebü'l
Hasan el-Amiri, s. 70; Ebü Süleyman es
Sicistani, s. 5). Diğer bazı kaynaklar ise 
felsefeyi Hermetik kültürün bir ürünü 
olarak gösterir ve bu konuda üç ayrı Her
mes'ten söz ederler. Bunlardan ilki tü
fandan önce Yukarı Mısır'da yaşayan ve 
ibrani literatüründe adı Hanuh olarak 
geçen Hermes'tir ki bunun gerçekte Hz. 
idris olduğu iddia edilir. İkincisi tüfan
dan sonra Babil'de yaşayan. Pisagor'un 
öğrencisi olan. ülkesinde tıp ve felsefeyi 
yeniden kuran Kaldeli Hermes'tir. Üçün
cüsü ise tüfandan sonra Mısır'da yaşa

yan ve kendisine birçok eser isnat edi
len gezgin bir filozoftur (Şehristani, I, 45; 
ibnü'I-Kıfti, s. I -7, 346-350; İbn Ebü Usay
bia, s. 12, 18, 3I-32; Muhammed b. Mah
müd eş-Şehrezüri, s. 60-62). Şüphesiz ta
rihi gerçeklerle bir ilgisi bulunmayan ve 
Helenistik dünyanın mirası olan bu Her
mes kültü. islam toplumunda daha Çok 
Batıni ve İşraki çevrelerde ilgi uyandır
mıştır (Şehabeddin es-Sühreverdi, I, ll I-
113). Bunun başta gelen sebeplerinden 
biri, Helenistik dönemde halk için yazıl

mış eserlerin Arapça'ya çevrilerek bura
daki hurafe ile karışık fikirlerin islam 
kültür dünyasına yansımış olmasıdır. Ay

rıca bu durum. "Hakikat tektir, taaddüt 
etmez" diyerek varlıkta tek gerçek bu
lunduğunu savunan monist telakk.inin 
tabii bir sonucu veya felsefeyi İslam top
lumuna sempatik gösterme arzusunun 
bir ifadesi olarak yorumlanabilir. Nite
kim İbnü'n-Nedim'in naklettiği bir anek
dot bu hususu doğrular mahiyettedir. 
Rivayete göre Halife Me'mün rüyasında 
gördüğü Aristo'ya, " İyi (hüsn) nedir?" di
ye sorar; Aristo, "Akla göre iyi olandır" 
der. "Sonra hangisidir?" deyince, "Şeria
ta göre "iyi olandır" cevabını verir. "Da
ha sonra hangisidir?" sorusunu da, "Hal
ka göre iyi olandır" şeklinde cevaplandı
rır (el-Fihris~ s. 339). 

Şüphesiz bu menk.ıbenin amacı. islam'
da hukukun kaynağı olarak kabul edilen 
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"edille-i şer'iyye"yi Aristo gibi bir otori
teye söyleterek aralarında metot ve üs
IOp farkı olsa da dinle felsefenin aynı 
gerçeği ifade ettiklerini vurgulamaktır. 
Zira bu olayda iyiliğin kaynağı olarak 
gösterilen akıl edille-i şer'iyyeden biri 
olan kıyasa, şeriat Kitap ve Sünnet' e, 
halk ise icmaa tekabül etmektedir. 

Yine felsefe ve genel kültür tarihi ni
teliğindeki bazı İsiamY kaynakların, an
tik dünyanın üç büyük filozofundan Sak
rat' ı "zahid", EflatQn'u "ilahi" sıfatla

rıyla niteleyerek onları bir veli şeklinde 
takdim ettikleri, İhvan- ı Safa ve İşrakY 
düşünürlerin ise Aristo'nun peygamber 
olduğuna dair aşırı bir iddiada buluna
rak bu konuda aslı olmayan birtakım 
rivayetlere yer verdikleri görülür (Mu
hammed b. Mahmud eş-ŞehrezQri, s. 37). 
Bu şekildeki abartmaların amacı, felse
feye karşı olanların tavrını yumuşatmak 
ve din ile felsefe, diğer bir ifadeyle akıl 

ile nakil arasında sanıldığı gibi bir uçu
rum bulunmadığını ortaya koymaktır. 

Nitekim vahiy bilgisinin felsefi bilgiden 
daha üstün ve daha çok tatmin edici ol
duğunu savunan KindY de peygamber
lerin getirdikleriyle filozofların söyledik
Ierinin aynı gayeye yönelik olduğunu dü
şünür (Felsefi Risaleler, s. 4-5) ve, "Ha
yatıma yemin olsun ki gerçekten sadık 
Muhammed'in, şam yüce Allah'tan ge
tirdiklerinin hepsi aklın verileriyle bağ

daşmaktadır" (a.g.e., s. 113-114) diyerek 
bu konuda herhangi bir çelişkinin bu
lunmadığını ileri sürer. Buna karşılık ta
biat filozofu Ebu Bekir er- Razı oldukça 
aşırı bir cüret göstererek ruhi ve mane
vf açıdan arınmanın dinle değil ancak 
felsefe ile mümkün olacağını iddia eder 
(Ebü Hatim er-Razi, s. 12-13). Fakat bu 
konuda filozofların genel eğilimi teorik 
açıdan akli bilginin, pratik açıdan nakli 
bilginin daha üstün olduğu şeklindedir 
(Farabi, ei·Cemc, s. 103-104). Bu durumu 
kullandıkları metot açısından ifade et
mek gerekirse felsefi bilgi "burhanY", va
hiy bilgisi ise "hatabY" yani ikn1Hdir. Ge
nel telakkiye göre filozof akıl gücüyle 
basit- girift, organik- inorganik varlık

lardaki mevcut düzeni sebep-sonuç iliş
kisi içinde kavrar; böylece kazmasun bil
gisi filozofun aklında tecelli ederek o ila
hi bir kişilik (teşebbüh bi '! -ilah) kazanmış 
olur. Peygamberde ise faal akıldan (Ceb
rail) gelen · bilgiler onun akıl gücünden 
geçerek hayal gücünde tecelli eder; böy
lece alemdeki nizamın devamını sağla
mak için ona din, hukuk ve ahlaka ait 
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ilkeler koyma ve uygulama güç ve yet
kisi verilmiş olur. Bu bakımdan vahiy 
karşısında felsefi bilginin pratikte ge
çerliliği yoktur. Şüphesiz ki böyle bir id
dianın sonucu, "Her peygamber filozof
tur, fakat her filozof peygamber değil
dir" şeklinde olacaktır. 

İslam dünyasında ortaya çıkan düşün
ce hareketleri kelam, tasawuf ve felse
fe olmak üzere başlıca üç alanda geliş
me gösterdi. Bunlardan ilk ikisi Kur'an-ı 
Kerim'in ortaya koyduğu iman esasları
nı ve ahlak ilkelerini temel aldığı halde 
felsefe, antik ve Helenistik düşünce mi
rasını araştırmalarına temel yapmakla 
birlikte ele aldığı ontolojik, epistemolo
jik, etik ve teolojik problemleri kendine 
özgü yöntemlerle yorumladığı için çok 
farklı sonuçlara ulaşmıştır. Bu sebeple 
miladi Vlll-XIII. yüzyıllar arasında İslam 
toplumunda SOO yıl devam eden çok yo
ğun bir felsefe hareketi olmuş, bu ha
reket kendi fikri fraksiyonlarını da mey
dana getirerek birçok felsefe ekolünün 
ortaya çıkmasını sağlamıştır. Bundan 
dolayı İslam felsefe tarihinde felsefe de
nince, KindY'den İbn Rüşd'e kadar İslam 
coğrafyasında yetişen filozofların ger
çekleştirdiği fikri faaliyetler hatıra ge
lir. Bununla birlikte felsefe, bir problem 
etrafında geliştirilen tutarlı, eleştirici ve 
temellendirici sistematik düşünce şek

linde anlaşılacak olursa kelamı. nazari 
tasavvufu ve fıkıh usulünü de İslam fel
sefesi kapsamında mütalaa etmek ge
rekir. Ayrıca felsefenin tutarlı bir biçim
de eleştirilmesi onun vazgeçilmez bir 
parçası olduğuna göre Gazzaır ve İbn 
HaldOn gibi ünlüleri de filozof saymak 
objektif tavrın bir gereğidir. 

İslam Dünyasında Felsefe. Tarihin akışı 
içinde çeşitli dönemlerde bilim ve dü
şünce hayatında görülen gelişme ve atı
lımların temelinde farklı kültürlerle ku
rulan ilişkinin ve bu arada tercüme ola
yının büyük payı vardır. Fetihlerle ge
nişleyen İslam coğrafyasında müslüman
lar Helenistik, İran, Hint ve diğer kültür
lerle tanışınca salt fikri ve ilmi saikler 
yanında kendi hakimiyetlerini pekiştir
rnek için en azından onların sahip oldu
ğu bilgi birikimini elde etmenin ve böy
lece güç ve zaaf noktalarını keşfetme
nin kaçınılmaz bir ihtiyaç olduğunu an
ladılar. Öte yandan bu farklı kültürlerle 
aralarında ortaya çıkan bazı teolojik sür
tüşme ve tartışmalarda müslümanlar, 
kendi inanç ve düşüncelerini sistemli bir 
şekilde savunmak ve İslam'ın üstünlü-

ğünü kanıtlamak zorundaydılar. Bu se
beplerden ötürü eski dünyanın ilim ve 
düşünce ürünlerini Arapça'ya çevirmenin 
gerekli olduğu ortaya çıktı. Bu amaçla 
VIII. yüzyıldan itibaren bazı kimselerin 
özel merakı ve İslam halifelerinin şahsi 
teşebbüsleriyle tercüme faaliyeti başla
dı. EmevY prenslerinden Halid b. YezYd 
(ö. 85/704 [?])bu konuda ilk teşebbüS
te bulunarak İskenderiyen birer rahip 
olan Staphon ile Marianos'a tıp, astro
nomi ve kimyaya dair Grekçe ve Kopt
ça'dan bazı eserleri tercüme ettirdi. 
Emevr halifelerinden Mervan b. Hakem 
ve Ömer b. Abdülazrz dönemlerinde ter
cüme edilen eserler toplumun ihtiyacı 

olan tıpla sınırlı kalırken Abbasr Hali
fesi Mansur bu hareketin alanını ge
nişletti ve ona büyük bir ivme kazandır
dı. Mesela aslen İranlı olan kendi katibi 
Abdullah b. Mukaffa'a Aristo'nun Or
ganon adlı mantık kOliiyatının ilk üç ki
tabı ile Porphyrios'un (FurfGriyGs) Eisago
ge'sini (lsagücf); İran tarih ve kültürü
ne ait Pendndme, ljuddyfndme ile Ke
lfle ve Dimne'yi Farsça'dan Arapça'ya 
tercüme ettirdi. Yine bu dönemde Bat
lamyus'un Sintaksis'i el-Mecistf, Ök
lid'in Elemento Geometricae'si de Uşu
lü '1- hendese adıyla tercüme edilmişti. 
Öte yandan Hintli bir seyyahın berabe
rinde Bağdat'a getirdiği matematik ve 
astronomiyle ilgili iki kitabın da tercü
me edilmesiyle müslümanlar Hint ra
kamlarıyla tanışmış oldu. CündişapQr 

tıp okulundan yetişen BuhtYşO' ve onun 
soyundan gelen bazı hekimler ise tıbba 
dair eserleri tercüme ediyorlardı. HarQ
nürreşYd döneminde de aynı hızla de
vam eden bu çalışmalar Halife Me'mün 
tarafından Beytülhikme adıyla resmi bir 
kuruma kavuşturulmuştur (830). Man
sur döneminden beri Hizanetü' ı- hi km e 
adıyla anılan bu saray kütüphanesi za
man içinde ihtiyaca göre genişletilmiş
se de Me'mün buraya yeni bir hüviyet 
kazandırmak amacıyla büyük paralar 
ayırmış, Bizans'a gönderdiği kültür el
çileri ve özel kanallarla temin edilen ki
taplarla zenginleştirilen Beytülhikme Or
taçağ'ın en büyük araştırma merkezi ve 
bir ilimler akademisi hüviyeti kazanmış
tı. Kaynaklardan anlaşıldığına göre ilk 
dönemlerde bir tercüme bürosu ve bir 
kütüphane olarak kurulan bu yer, gide
rek fiziki ve fonksiyonel açıdan gelişip 
genişlemiş, özellikle felsefi ve müsbet 
ilimierin araştırıldığı bir merkez ve bir 
eğitim kurumu haline gelmişti. İbnü'n-



Nedim'in tesbitine göre burada Grekçe'
den Süryanice'ye, Süryanice'den Arap
ça'ya veya doğrudan Grekçe'den Arap
ça'ya tercüme yapanların sayısı kırk ye
diyi buluyordu. Farsça'dan çeviri yapan
lar on altı , Sanskritçe'den çeviri yapan
lar ise üç kişi idi. Ayrıca Nabati dilinden 
tercüme yapanlar da vardı (el -Fihrist, s. 
340-342). Yaklaşık 300 yıl süren bu ter
cüme faaliyeti sonunda seksen kadar 
alim ve filozofun birçok eseri Arapça'
ya çevrildi. Bu alandaki çalışmalar kısa 
zamanda ürünlerini vererek müslüman
lar arasından büyük alimler, . filozoflar, 
kaşif ve mücitler yetişmiştir (bk. BEY
TÜLHiKME). 

Felsefi Akımlar. 1. Dehriyye. İslam dü
şünce ve kültürünün yabancı kültürlerle 
bu şekilde tanışmasının kaçınılmaz bir 
sonucu olarak islam toplumunda fikri 
birçok fraksiyon ve çeşitli felsefi ekoller 
ortaya çıkmıştır. Bunlardan ilki, varlığın 
ezeli olduğunu ve bir yaratıcısının bu
lunmadığını ileri süren dehriyyedir. "Baş
langıcı ve sonu olmayan zaman" anla
mına gelen dehr kelimesine nisbetinden 
dolayı bu adla anılan dehriyye, mater
yalist ve ateist bir dünya görüşünü be
nimseyen felsefe akımının ismi olduğu 
gibi hangi ekolden olursa olsun genel
likle islam toplumunda ortaya çıkan il
had hareketlerini de ifade etmektedir. 
Bu terim adını, "Dediler ki hayat ancak 
yaşadığımızdan ibarettir. Ölürüz ve yaşa
rız. bizi ancak zaman (dehr) helak eder" 
(el-Casiye 45 /24) mealindeki ayetten al
mıştır. Bu durum, islam öncesi Arap t op
lumunun bazı kesimleri arasında deh
riyye anlamında ateist bir dünya görü
şüne sahip olanların bulunduğunu gös
termektedir. 

VIII. yüzyıldan itibaren varlığını his
settiren bu akıma, daha çok içten içe 
Maniheist inançları yaşatmak isteyen 
eski İran kültürüne bağlı entellektüeller 
(katipler), peygamberliği red konusunda 
Brahmanizm'in etkisinde kalan bazı çev
relerle Grek materyalizmine ilgi duyan 
tabipler ve bilginler arasında rastlan
maktadır. İslam düşünce tarihinde bu 
materyalist felsefe akımının temsilcisi 
olarak kabul edilen İbnü'r - Ravendi, Ki
tabü't- Tae ve ez-Zümürrüd adlı eser
lerinde alemin ezeliliğini ve maddi kai
natın ötesinde manevi hiçbir varlığın bu
lunmadığını ileri sürmüş ; peygamber
liği ve mucizeleri inkar ederek aklın dı
şında başka rehbere gerek bulunmadı
ğını, ibadetterin ise manasız alışkanlık-

lardan başka bir şey olmadığını iddia et
miştir. Kelamcılar ve Meşşai filozoflarca 
şiddetle eleştirilen bu inkarcı görüş, is
lam toplumunun dayandığı topyekün de
ğerler sistemini reddettiği için bir gele
nek kuramamıştır. 

2. Tabiatçılar. Yine bu dönemde orta
ya çıkan düşünce akımlarından biri de 
tabiat felsefesidir. Bu akımın gelişme
sinde çok farklı bilim ve kültür çevrele
rinin etkin olduğu gözlenmektedir. Her 
şeyden önce Kur'an - ı Kerim pek çok 
ayette, Allah'ın kudret ve azametini an
lamak için kainattaki organik ve inorga
nik varlıklar üzerinde düşünmeyi, araş
tırınayı ve böylece varlığı daha derinden 
kavrayarak onun incelik ve özelliklerine 
vakıf olmayı tavsiye etmektedir (mesela 
bk. Al-i imran 3/ ı 91; Yunus ı o; ıoı; er
ROm 30 / 50 ; et-Tarık 86/ 5; el-Gaşiye 88/ 
ı 7 -20). Hz. Peygamber de hadislerinde 
varlık ve varlıkta meydana gelen olay
lar üzerinde düşünmeyi öğütlemekte
dir. Şüphesiz inanan insanları düşünme 
ve araştırma yönünde harekete geçiren 
bu durum, kısa zamanda etkisini gös
tererek İslam toplumunda tabiat ilimle
ri alanında geniş araştırmaların başla
masını sağlamıştı. Nitekim ünlü düşü

nür Cahiz'e Kitabü'l -Hayevan adlı ese
rini kaleme alma fikrini ilham eden şey, 
Kur'an-ı Kerim'de bazı sürelerin sığır, bal 
arısı, karınca, örümcek ve fil gibi hayvan 
adlarıyla anılmasıydı. Ona göre astro
nomi ve onun dayandığı matematik ala
nındaki hızlı gelişmenin sebebi, "Güneşi 
ışıklı, ayı da parlak kılan, yılların sayısını 
ve hesabı bilmeniz için ona (aya) birta
kım menziller takdir eden O'dur" (Yunus 
ı0/5 ) mealindeki ayettir (Kitabü 'l·Ha

yevan, I, 47). Hiç şüphesiz islam'da önem
li bir ibadet olan namaz vakitlerinin ta
yininin, dinen kutsal sayılan mevsim ve 
günlerin tesbitinin bu gelişmede rolü 
olduğu gibi günlük hayatı kolayiaştırma 
ve düzene koyma fikrinin de önemli pa
yı vardır. 

Bütün bunların yanı sıra Öklid, Batlam
yus, Hipokrat ve Galen'den yapılan tercü
melerin, Aristo'nun tabiat ilimleri alanı

na giren sekiz eserinin (Kaya, s. ı28-l32), 
Yeni Pisagorcu eserlerle Plutarkhos'a 
mal edilen ve Kusta b. Luka tarafından 
Arapça'ya çevrilen el-Ara,ü't-tabi'iyye 
adlı kitabın da bu felsefenin gelişmesin

de önemli katkıları olmuştur. 

Hazırlayıcı mahiyetteki böyle bir or
tamdan sonra tabiat alanının nasıl bir 
alan olduğunu, organik ve inorganik var-

FELSEFE 

lıklar arasında nasıl bir ilişki bulundu
ğunu, yine tabii varlıklar arasında gö
rülen sebep- sonuç ilişkisini belirleyen 
prensibin ne olduğunu araştıran , irdele
yen bir tabiat felsefesi akımı doğdu. Ta
biattaki her türlü oluşum, değişim ve 
gelişimi teorik düzeyde temellendirme
ye çalışan bu kadro içindeki düşünürle
rin başta tıp, kimya, astronomi ve ma
tematik olmak üzere çeşitli pozitif bi
lim dallarında birer otorite olduklarında 
şüphe yoktur. Ancak literatürde sadece 
Cabir b. Hayyan ile Ebu Bekir er-Razi'
nin natüralist sistemlerinden söz edil
mektedir. Bunlardan ilki islam kimyası
nın kurucusu olarak tanınır. Maddi kai
natın sırtarla dolu olduğunu, bunu anla
manın yolunun da kimyasal analizlı;ır

den geçtiğini savunan Cabir, ehil olma
yanların istismarını önlemek için siste
mini mistik, gizemli bir dille aniatmayı 
tercih etti. Cabir, maddenin temel ya
pısının "felsefe taşı"nın keşfiyle çözüle
ceğine inanıyordu ve bununla belki de 
atomu kastediyordu. Yazdığı yüzlerce 
eserden günümüze intikal edenlerin sa
yısı çok azdır. İkincisi ise Ortaçağ islam 
dünyasında yetişen en ünlü hekim, ta
biat felsefesi akımının kurucusu ve en 
başarılı temsilcisi olarak bilinmektedir. 
Ontik varlığın meydana gelişini "beş ezeli 
ilke" (el-kudemaü'J-hamse) adını verdiği 

yaratıcı (Tanrı), nefis (ruh), heyOla (mad
de), hala (mekan) ve dehr (zaman) kav
ramlarıyla açıklayan filozof, Aristo'nun 
tabiattaki her türlü oluş ve bozuluşu 

(kevn ve fesad) dört unsur ve onun sahip 
olduğu dört özellikle (tabiat) açıklayan 

statik madde anlayışına karşılık mad
denin kendi yapısı gereği dinamik ola
rak hareket etme gücüne sahip oldu
ğunu ileri sürdü ve bu konudaki düşün
celerini İnne li'l- cismi l}areke min ?d
üh ve inne 'l -l}areke maclUme adlı ese
rinde temellendirmeye çalıştı. Eğer is
lam bilim ve düşünce tarihinde Aristo'
nun görüşünü değil Razfnin atomizmini 
temel alan bir tabiat felsefesi benim
senll)iş olsaydı elbetteki bilimdeki ge
lişmeler çok farklı olacaktı. Bununla bir
likte Razi, yaratan bir Tanrı'nın varlığını 
kabul ettiği halde dine ve peygamber
lere gerek olmadığını söyleyerek islam 
dünyasında deist görüşü savunan bir 
filozof olarak tanındı ve bu yüzden de 
gelenek kuramadı. Kaleme aldığı eser
lerin sayısı 230'u bulduğu halde günü
müze daha çok tıp, kimya ve ahiakla il
gili olanlar gelebildL 
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3. Meşş•iilik. İslam düşünce tarihinde 
en geniş kadroya ve en yaygın etkiye sa
hip olan akım hiç şüphesiz Meşşailik'tir. 
Aristo doktrinini temel alan ve öncelik
le Kindi, Farabi, İbn Sina. İbn Rüşd gibi 
dünyaca ünlü filozoflar tarafından tem
sil edilen bu akımın kendi içinde de fark
lı fraksiyonlar oluşturacak kadar geniş 
ve zengin bir kadroya sahip olduğu göz
lenmektedir. Ancak bunlar, Aristo'nun 
Arapça'ya çevrilen yirmi üç eserinin ya
nı sıra İskenderiye okuluna bağlı Yeni 
Eflatuncu yarumcuların şerhlerini de ta
nımışlardı. Ayrıca Aristo ile bir ilişkisi 

bulunmadığı halde ona mal edilen ba
zı sahte eserlerin varlığı da söz konu
suydu. Bunların en meşhuru, Yeni Efla
tunculuğun kurucusu olan Plotin'in En
neades adlı eserinin IV-VI. bölümlerinin 
Arapça'ya Eşı11ı1cya veya Kitdbü'r-Ru
bı1biyye adıyla çevrilmiş alanıdır. Bu 
kitap, Aristo'nun teoloji alanındaki bir 
eseri olarak yaygın bir şöhrete sahipti 
(Kaya, s. 282-303) . Bunlardan başka Arap
ça'ya çevrilen yedi eseriyle Eflatun felse
fesini de biliyorlardı. Bu sebeplerden ötü
rü -İbn Rüşd ayrı tutulacak olursa- İslam 
felsefesinde hiçbir zaman saf Aristaeu
luk anlamında bir Meşşailik'ten söz et
mek mümkün değildir. Kindi' den İbn 
Rüşd'e kadar yaklaşık SOO yıl devam 
eden bu süreçte, felsefe sistemleri ara
sında önemli farklar bulunsa da bu fi
lozofların Meşşailik adıyla bir ekol oluş
turmalarını sağlayan bazı ortak görüş
lerinden söz edilebilir. 

a) Meşşai filozoflar felsefi doktrinle
rini temellendirmede ve bilimsel araş
tırmalarında Aristo mantığını bir yön
tem olarak kullanmışlar; onun sekiz ki
taptan oluşan Organon adlı mantık kül
liyatının her bölümünü şerh ve tefsir 
ederek, özet haline getirerek adeta an
laşılmadık bir mesele bırakmamışlardır. 
Ayrıca mantığın her bölümüyle ilgili ba
ğımsız eserler kaleme alarak kendileri
nin de birer mantıkçı olduklarını ortaya 
koymuşlardır. b) Bu filozoflar gerek an
tik varlığın yorumunda gerekse öteki 
felsefi problemierin çözümünde her şey
den çok akla öncelik tanıdıkları için ras; 
yonalisttirler. Vahyi kabul etmekle bir
likte aklila nas arasında bir çelişki söz 
konusu olduğunda aklı tercih, nassı ise 
te'vil ederler. Teist felsefenin en başarı
lı örneğini veren bu filozofların en belir
gin ortak özelliklerinden biri, dinle felse
feyi bir ortak paydada toplayarak aklila 
nakli (nassı) uzlaştırmaktır. c) Kindi ve 
İbn Rüşd hariç bunlar. dini akidedeki 
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alemin Allah tarafından yaratılmış ol
duğu fikrine karşı kozmik varlığın mey
dana gelişini sudOr (emanation) teorisiy
le açıklarlar veya iyimser bir yaklaşımla 
yaratmayı ezelde vuku bulan bir feyiz 
şeklinde yorumlarlar. d) MeşşaTier sınır
lı- sonlu bir evren anlayışına sahiptir. 
Bu sebeple bütünüyle evrenin dolu ol
duğunu ve boşluğa yer olmadığını savu
narak bu konudaki atomist görüşü red
dederler. e) Bu filozoflar Aristo'dan ge
len bir anlayışla, insanın sahip olduğu 
psikolojik aklın çalışmasını ontolojik bir 
değer olarak kabul edilen faal aklın et
kisine bağlarlar. Böylece rasyonel bilgi
nin irrasyonel bir kaynaktan geldiğini 

söyleyerek bu konuda sezgiciliğin kapı
sını aralamış olurlar. f) Felsefe tarihin
de ilk defa MeşşaTier nübüweti bir fel
sefe problemi olarak rasyonel açıdan te
mellendirmeye çalıştıkları _için felsefe
ye yeni bir boyut kazandırmışlardır. Do
layısıyla onlara göre vahiy güvenilir bir 
bilgi kaynağıdır. g) MeşşaTier eski Doğu 
düşüncesini tanıyorlardı. Bunun yanı sı
ra tercümeler kanalıyla Sakrat öncesi 
ve sonrasındaki antik Yunan'da ortaya 
çıkan çeşitli felsefe akımlarını tanıma 

imkanına da sahiptiler. İskenderiye oku
lu vasıtasıyla kendilerine intikal eden 
antik ve Helenistik düşünce ürünlerini 
adı geçen okulun yorumlarıyla birlikte 
tanıdıklarından felsefi doktrinleri yer yer 
eklektik unsurlar taşır. h) Farabi ve İbn 
Sina, Aristo gibi ruhun bedenle birlik
te ortaya çıktığını savunurken ölümden 
sonra ruhun varlığını devam ettirmesi 
hususunda ondan ayrılırlar. Çünkü ölüm
den sonra ruhun ne olacağı konusu Aris
to felsefesinde pek belli değildir. ı) Kin
di, Ebü'I-Hasan el-Amiri ve İbn Rüşd gi
bi filozoflar istisna edilecek olursa Meş
şaTier ahiret hayatının ruhani olduğuna 
inanırlar. k) MeşşaTier'in ahlak felsefe
sinin temelini mutluluk anlayışı oluştur
maktadır. Bundan dolayı hayata ve olay
lara bakışlarında iyimserdirler. Onlara 
göre genel varlık planında hakim olan 
değer iyiliktir, kötülük ise cüzi ve arızi
dir. 1) Terminoloji, metot ve sistem ola
rak Aristo'yu temel alan MeşşaTier, özel
likle metafıziğin ima meselelerinden olan 
ilahiyyat, nübüwet ve mead (eskatoloji) 
konularında büsbütün ondan ayrılmış

lardır. 

İslam dünyasında Meşşailiğin etkisi, 
XIII. yüzyıldan itibaren kelamcıların leh 
ve aleyhteki görüşleriyle birlikte onların 
eserlerinde, özellikle Gazzali'nin Meşşai
ler'i eleştirdi ği Tehdfütü ·ı ; teldsife adlı 

ünlü eseriyle buna karşı Meşşailiği savu
nan İbn Rüşd'ün Tehdfütü't- Tehdfüt'ün
de ve XV. yüzyılda Fatih Sultan Meh
med'in isteği üzerine "tehafüt" . tartış
malarını yeniden gündeme getiren Ho
cazade Muslihuddin Efendi ile Alaeddin 
Ali et-TOsi' nin Tehdfütü '1- feldsife 'leri 
(Tüsi'nin eseri e?·?al]fre [e?·?ul]r] adıyla 
da anılır) ve XVI. yüzyılda Hocazade'nin 
eserine bir haşiye yazan İbn Kemal'in 
çalışmasıyla devam etmiştir. Ayrıca İbn 
Sina'nın eş-Şifa' ve en-Necdt adlı eser
leri kanalıyla da İslam uleması her dö
nemde Meşşai felsefeyle olan ilişkilerini 
sürdürmüştür. 

4. İhvan-ı Safa. X. yüzyılın ikinci yarısı
na gelindiğinde İslam toplumunda İh
van-ı Safa (temizlik kardeşleri) adlı yeni 
bir felsefi hareketin ortaya çıktığı gö
rülmektedir. Basra merkezli gizli ve si
yasi emeller taşıyan bu hareketin ger
çek amacının ne olduğu bugüne kadar 
tam olarak ortaya konulmuş değilse de 
Batıni- İsmaili eğilimler taşıdığında şüp
he yoktur. Düşüncelerini dört bölüm ha
linde elli bir risaleden oluşan Resa'ilü · 
İlJviini'ş-Şafa adlı felsefe ve ilimler an
siklopedisi mahiyetindeki eserde topla
yan İhvan-ı Safa, her ne kadar isimleri
ni gizli tutmakta titizlik göstermişlerse 
de müellif, belki de başredaktör olarak 
bu kadro Ebü Süleyman Muhammed b. 
Ma'şer ei -Büsti, Ebü'I-Hasan Ali b. Ha
rün ez-Zencani, EbO Ahmed Muham
med ei-Mihricani ve Alevi ile Zeyd b. Ri
faa'dan oluşmaktaydı (Ebü Hayyan et
Tevhidi, ll, 4) 

Dinin cehaletle kirletildiğini, ona batıl 
ve sapık fikirler karıştırıldığını iddia ede
rek yola çıkan İhvan-ı Safa bunu temiz
lemenin ancak felsefe ile mümkün ola
cağını, bunun için de İslam şeriatının Yu
nan felsefesiyle uzlaştırılması gerekti
ğini savunuyordu (a.g.e., II. 5). İnsanlı
ğın huzur ve mutluluğunu felsefeleşmiş 
bir dinde gören bu topluluk, eklektik 
sistemleri gereği bütün din ve millet
Ierin manevi ve ilmi mirasını bir araya 
toplamak istiyordu. Onlara göre şeria
tın zahiri cahil ve zayıf ruhlu avam için,. 
batını ise yüksek derecede bilgi ve irfan 
sahipleri içindir. Bundan dolayı bilgiyle 
aydınlanmak ve teorik ilimler alanında 
belli bir düzeye çıkmak şarttır (Resa'il, 
II, I 9- 20) 

İlimleri matematik, fizik ve metafizik 
şeklinde üç ana grupta ele alan İhvan-ı 
Safa, kendi dönemlerindeki bütün ilim
leri kolay bir üsiOpla vulgarize ederken 



gnostik mülahazaları daima ön planda 
tutmuştur. Bununla birlikte harf ve sa
yılar sembolizmini kullanarak bilgiye bir 
derinlik veya sihri birtakım anlamlar yük
lemek onların her zaman başvurdukları 
bir yöntemdir. Matematikte Satınilik'

ten gelen bir anlayışla sayılar mistisiz
mine varan Yeni Pisagorculuk hakimken 
mantıkta Aristocu'durlar. Ontik varlığın 
meydana gelişi Farabi'de olduğu gibi su
dür teorisiyle açıklanır. Burada da Allah 
ile maddi kainat arasında faal akıl ara
cılık görevi üstlenmiştir. Bundan dola
yı ay altı alemiyle ay üstü alemi arasın
da hareketli hiyerarşik bir sistem mev
cuttur. 

İhvan-ı Safa'nın tabiat felsefesi de sis
temlerinin bütününde görülen ekiektisiz
mi yansıtmakla birlikte genellikle Aris
to'nun tabiat ilimleri alanındaki eserle
rinin temel alındığı müşahede edilmek
tedir. Ahlak felsefeleri ise nefis tezkiye 
ve terbiyesini esas alan mistik karakterli 
bir ahlak anlayışından ibarettir. 

Rasyonel düşüncenin yanında birta
kım hurafelere de yer veren, nasları key
fi bir şekilde batıni te'villere tabi tutan 
bu ansiklopedist felsefe akımı, her dö
nemde batıni eğilimler taşıyan süfi ve 
yarı aydın çevrelerin ilgisini çekmeye de
vam etmişse de İslam düşünce ve bili
minin gelişmesine olumlu katkıda bu
lunduğu söylenemez. 

s. İşriikilik. XII. yüzyılın sonlarına doğ
ru islam düşünce tarihinde Meşşailiğe 
karşı İşrakiiik adıyla yeni bir felsefe akı
mının doğduğu görülmektedir. "Maktül" 
lakabıyla tanınan Şehabeddin Yahya es
Sühreverdi, gerçek bilgiye ancak mistik 
tecrübe yöntemiyle ulaşılacağını, bu ko
nuda mantıki kanıtlama ve çıkarımların 
geçersiz olduğunu savunuyordu. 

Sühreverdfnin eserleri incelendiğinde 
görülür ki Meşşai filozofların Aristo ile 
olan ilişkileri ne ise işrak filozofunun Ef
latun felsefesiyle ilişkisi de aynı düzey
dedir. Ayrıca İbn Sina'nın eş-Şifii , adlı 
eserinin sonunda yer alan ve onun ta
savvufi eğilimlerini yansıtan "Ma~ama
tü'l- 'arifin" bölümü ile İbn Tufeyl'in ay-

. nı mahiyetteki düşüncelerini içeren ve 
alegorik bir tarzda kaleme alınan lfay 
b. Ya~an adlı eseri de Sühreverdi'nin 
kaynakları arasında sayılmaktadır. Bu 
konuda eski İran hikmetiyle (irfan) Her
ınetik gnostisizmin de bu felsefenin şe

killenmesinde pay sahibi olduğu göz ar
dı edilmemelidir. 

Filozofun temel eseri sayılan lfikme
tü'l-işru~'ta rasyonel bilgi kanalıyla ger-

çeğe ulaşmanın imkansızlığı savunulmak
ta, insanın ancak deruni tecrübe ve mü
kaşefe yoluyla iç aydınlığına ( işrak) ere
ceği, nihayet giderek artan bir ilahi fe
yiz ve ilham sayesinde aracısız olarak 
gerçekle yüzyüze gelinebileceği anlatıl
maktadır. Hatta Sühreverdi, uzun zaman 
uğraştığı halde bir türlü çözemediği bil
gi problemini gece uyukladığı bir sırada 
imdadına yetişen Aristo'nun yardımıyla 
çözer. Grek filozofu ona, çözümü objek
tif varlıklarda değil kendi sübjektif dün
yasında aramasını yani özüne dönme
sini tavsiye eder. Ayrıca İslam filozofu 
olarak bilinenlerden hiçbirinin hakikat 
bilgisine (zuhurf bilgi) ulaşamadığını, bu
nu ancak Bayezid-i Bistami ve Sehl et
Tüsteri gibi mutasawıfların başardığını, 
gerçek anlamda hakim ve filozofun da 
bunlar olduğunu Aristo'ya söyletir (Kita· 
bü't · Te lvil}at, ı. 70-74). Böylece Sührever
di, kendi İşraki fikirlerini sistemini eleş
tirdiği ve rasyonalist bir filozof olan Aris
to'ya tasdik ettirirken ortaya çıkan çe
lişkiyi görmezlikten gelir. Zira bu nok
tada onun için önemli olan felsefeyle ta
sawufu özleştirmek veya gerçek felsefe
nin deruni sezgiye ve teemmüle daya
nan tasavvuf olduğunu vurgulamaktır. 

Ontik varlığın yorumu ise Farabi ve 
İbn Sina ' nın suctür teorisindeki hiyerar
şik sistemle açıklanır: şu farkla ki ora
daki "akıllar"ın yerini İşrakiiik'te "nur
lar" almıştır. Mahiyetçe son derece açık 
ve belirgin olduğu için tarif edilemeyen 
nur, bütün eşyaya nüfuz eden bir haki
kat olması itibariyle maddi ve manevi 
her çeşit varlığın terkibinde bulunmak
tadır. Varlığın zirvesinde Tanrı'ya teka
bül eden ve "nurlar nuru, kutsal nur" 
diye nitelenen bir nur bulunur. Biricik 
ve zorunlu olan bu nurdan suctür yönte
miyle aşağı düzeyoeki nurlar (varl ıklar) 

meydana gelmektedir. 

Nur nazariyesini temel alan İşrakiii
ğin felsefeyle olan ilişkisi tasawufun ke
lamla olan yakınlığı gibidir. Daha doğ
rusu o, geleneksel ve akademik felse
feye biraz uzak düştüğünden "teosofı" 
olarak telakki edilmektedir . . 

İşrakiiik mistik zevk ve duyguları esas 
aldığı için Şark'ın ruhuna uygun düş
mekteydi. Bu sebeple başta İran ve Hin
distan olmak üzere İslam coğrafyasının 
çeşitli bölgelerinde varlığını bugüne ka
dar sürdürmüştür. Sühreverdi'nin ölü
münden sonra onun fikirleri Şehrezüri, 
Kutbüddin -i Şirazi, Celaleddin ed-Dev
vani ve Molla Sadra tarafından devam 
ettirilmiştir. Özellikle Molla Sadra, ansik-
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lopedik mahiyetteki el-Esfurü'l-erba'a 
adlı eserinde yer yer üstadını da eleşti
rerek bu akıma yeni bir yön ve dinamizm 
kazandırmıştır. 

6. Bağımsız Düşünürler. İslam düşünce 
tarihinde bu felsefe akımlarından baş
ka hiçbir akıma bağlı olmayan, fakat or
taya koyduğu son derece dikkate değer 
fikirleriyle "bağımsız filozof" denebilecek 
birçok düşünce adamı vardır. Hiç şüp
hesiz bunların başında, genel anlamda 
felsefeye, özel olarak da Meşşailiğe kar
şı yönelttiği tutarlı eleştirileriyle tanınan 

imam Gazzali ve Ebü'I-Berekat el- Bağ
ctadi gelmektedir. Bu arada bilim fel
sefecisi olarak nitelendirilebilecek Ebü 
Heyhan ei-Birüni ve İbnü'I-Heysem'in 
yanı sıra tarih felsefecisi İbn Haldün'u 
da anmak gerekir. Ayrıca felsefe ve ke
lama ait problemierin bir arada işlenme
ye başlandığı, Gazzali'den itibaren ge
lişip Fahreddin er-Razi, Seyfeddin ei
Amidi, Adudüddin ei-İci, Sa'deddin et
Teftazani ve Celaleddin ed-Dewani gi
bi müteahhirin kelamcılarının eserlerin
de en olgun örneklerine rastlanan bu 
dönem XX. yüzyılın başlarına kadar de
vam etmiştir. Son yedi yüzyıllık döne
minde İslam felsefesi çoğunlukla bu ke
lamcı filozoflar kanalıyla kesintiye uğ
ramadan süregelmiştir. Bu dönemde ye
tişen düşünürlerin ne kadar başarılı ol
dukları, filozof olarak nitelendirilen Ba
tı skolastikleriyle karşılaştırıldıklarında 

daha iyi anlaşılacaktır. Henüz bakir sa
yılan bu dönem araştırmacılarını bekle
mektedir. 

Burada şu hususu önemle belirtmek 
gerekir ki XIII-XX. yüzyıllar arasında fel
sefeyle bir arada yürütülen kelam, esas 
itibariyle Eş'ari- Matüridi bir çizgi takip 
ediyorsa da Muhyiddin İbnü'I -Arabi'nin 
tasawuf felsefesi, aralarında hoca- ta·
lebe ilişkisi bulunan Sadreddin Konevi, 
.Davüd-i Kayseri, Molla Fenari, Molla Lut
fi ve İbn Kemal gibi ünlü müderrisler ka
nalıyla Osmanlı ilim ve kültür muhitin
de yaygın haldeydi. Öte yandan eserleri 
uzun yıllar boyunca medreselerde oku
tulan ve İşraki eğilimler taşıyan Celaled
din ed-Dewani gibi müellifler vasıtasıy

la da İşrakiiik aynı çevrelerce yakından 
tanınıyor, bu felsefeye yeni boyutlar ka
tarak geliştiren Sadreddin eş-Şirazi ve 
talebeleri sayesinde ise iran'da en M
kim düşünce olarak varlığını devam et
tiriyordu. Bundan dolayı felsefe ve kela
mın kısmen İşn1ki-tasavvufi motifler ta
şıdığı rahatlıkla söylenebilir. XIX. yüzyı
lın sonlarına yaklaşırken İslam düşün-
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cesi böyle bir genel görünüm arzetmek
teydi. 

Felsefeye Karşı Tavrın Sebepleri. On dört 
asırdan beri İslam dünyasında felsefe
nin çeşitli akımlar halinde varlığını şu 

veya bu şekilde sürdürmesine, din ve bi
limle iç içe yaşamasına rağmen İslam 
toplumunda önemli bir kesim ona karşı 
çekimser davranmış veya olumsuz tavır 
koymuştur. Şüphesiz bunda dini olduğu 
kadar siyası. kültürel ve psikolojik se
beplerin de önemli rolü vardır. Bunların 

başlıcalarını şu şekilde sıralamak müm
kündür : 

a) Her şeyden önce felsefenin polite
ist Yunan toplumunda ortaya çıkması 
ve bu toplumun dünya görüşünü, de
ğ.erler sistemini yansıtmış bulunması. 

tr) VIII. yüzyıldan itibaren Grekçe ve Sür
yarlrce'den Arapça 'ya yapılan tercüme 
işinde görev alan mütercimlerden bir 
kısmının putperest Sabiiler'den, bir kıs
mının da hıristiyanlardan olması. c) is
lam toplumunda felsefi spekülasyonla
rın başladığı tarihten itibaren Batıniler 
ve İsmaililer'in Sünni İslam'a karşı fel
sefeyi bir silah olarak kullanmaları, İh
van-ı Safa akımının dinle felsefeyi uzlaş
tırarak felsefi bir din ortaya koymaya 
çalışması. d) İslam dünyasında tıp , astro
norııı. matematik ve tabiat ilimleri ala
nında araştırma yapan ve tabfiyyQn (na
türalistler) diye adlandırılan filozoflardan 
bir kısmının teist olmasına karşılık önem
li bir kesimin deist veya ateist dünya gö
rüşüne sahip bulunması. e) Alemin za
man bakımından ezeliliğini, ahiret ha
yatının ruhaniliğini ve külliler Allah'ın bil
gisi kapsamında olduğu halde cüzilerin 
onun bilgisine konu olmadığını savunan 
bazı Meşşal filozofların bu görüşlerinin 
açıkça dini naslarla çelişir olması. f) Ge
nellikle tıp, astronomi, matematik vb. 
ilim dallarında birer otorite sayılan is
lam filozoflarının felsefi teorileri de ilmi 
birer hakikat gibi savunmaları. g) islam 
ifim;t kültür ve medeniyetinin gelişip ku
rumlaşması aşamasında gereğinden faz
la yabancı kültürlere açılmanın bir kül
tür krizine yol açacağı endişesi. h) Ge
rlellikle filozoflarm özel hayatlarında di
ni emir ve yasaklara karşı yeterince du
yarli' davranmamalart 

İslam toplumunda başta hadis ve ke
lam alimleri olmak üzere muhafazakar 
çevreler felsefeyi eleştirirken hedefleri 
materyalist-ateist felsefe ile (dehriyye
ilhad) teorik felsefenin (nazari hikmet) din
le çelişen bazı problemlerdir. Buna kar-
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şılık filozofların pratik felsefe (amelf hik
met), yani ahlak ve siyaset alanlarında 
ortaya koyduğu görüşler genellikle bü
tün çevreler tarafından kabul görmüş
tür. Mesela Eflatun'un ahlak felsefesin
de faziletin temeli sayılan hikmet, şe
caat, iffet ve adalet kavramlarının Gaz
zall başta olmak üzere Sünni çizgiyi ta
kip eden bütün ahlakçıların eserlerin
de yer aldığı görülmektedir. öte yandan 
Aristo'nun ahlak felsefesinde önemli bir 
ilke olan "altın orta", yani bir davranışın 
ahiakl olabilmesi için onun "ifrat ve tef
rit" denen iki aşırı ucun tam ortasında 
yer almasının gerekli olduğu şeklindeki 
görüşü, İslam'ın bu konuda ortaya koy
duğu ahlak anlayışıyla tam bir uygun
luk gösterdiği için benimsenmiştir. Bu 
konuda bir başka örnek de Farabi'nin 
devlet felsefesiyle ilgili ütopik görüşle
rinin hiçbir zaman ciddi bir eleştiri ko
nusu olmamasıdır. 

İslam dünyasında başlangıçtan beri 
felsefeye yöneltilen eleştiriler, her şey
den önce onu dine karşı qir silah olarak 
kullanmak isteyen materyalist-ateist 
çevrelerden ve teorik felsefenin alanına 
giren bazı problemierin dini akfdeyle 
bağdaşmamasından kaynaklanmaktadır. 

Bu.na karşılık varlığı daha derinden kav
ramak için yapılan her türlü çalışma, ir
deleme, yorumlama ve temellendirme 
anlamındaki hikmet ve ilim şeklinde te
lakki edilen felsefe her zaman ve her 
dönemde İslam toplumundan takdir ve 
teşvik görmüştür. 

İslam Felsefesinin Batı'ya1 Tesirleri. Or
taçağ Avrupası bir yandan Haçlı sefer
leri, öte yandan 250 yıl süren Sicilya ve 
700 yıl devam eden Endülüs İslam dev
letleri kanalıyla İslam medeniyetini ta
nıma imkanına kavuştuktan sonra bu 
medeniyetin temelini oluşturan bilim ve 
felsefeye karşı şiddetli bir iştiyak du
yuyordu. Bu amaçla İslam bilim ve fel
sefesinin klasik dönemine (VIII-XIII.) ait 
literatürün önemli bir kısmı X. yüzyıl
dan itibaren Sicilya ve Endülüs yoluyla 
Batı'ya intikal etmeye başladı. Rahiple
rin öncülüğünde Leon, Reims, Chartres 
ve Paris gibi ünlü katedral okullarında 
başlayan bu hareket gelişerek devam et
miş, söz konusu okullar XIII. yüzyıldan 
itibaren kurulmaya başlayan Batı üni
versitelerinin çekirdeğini oluşturmuştur. 

Özellikle üç yıl Endülüs'te kalarak İslam 
ilim, düşünce ve eğitim kurumlarını ya
kından tanıma imkanını bulan Gerbert, 
Il. Sylverstre adıyla papa olunca adeta 

Latin dünyasının kaderi değişti. Papa
nın teşvik ve desteğiyle İtalya ve Güney 
Fransa başta olmak üzere çeşitli Avru
pa ülkelerinden çok sayıda öğrenci fel
sefe, tıp, matematik ve astronomi tah
sili görmek üzere Endülüs'e gidiyordu. 
O günün Avrupa'sında son derece oriji
nal sayılan · bilgilerle donanmış olan bu 
öğrenciler, ülkelerine ileride kurulacak 
üniversiteler için birer profesör adayı 
olarak dönüyorlardı (Hitti, s. 672-675). 

Şüphesiz Batı ' nın uyanışını sağlayan 

en önemli etken Arapça'dan yapılan ter
cümelerdir. Müslümanlarla bir arada ya
şayan yahudiler, İbranice ' den başka 
Arapça ve Latince de bildiklerinden is
lam ilim ve düşünce ürünlerinin Batı'ya 
intikalinde bir katalizör vazifesi görmüş
lerdir. Bazan Arapça metinler önce İb
ranice'ye, oradan da Latince'ye, bazan 
da doğrudan Latince'ye çevriliyordu. Ter
cümesi başarılı bulunmayan eser zaman 
içinde yeniden tercüme ediliyor ve bu 
sebeple aynı eserin birden fazla çeviri
sine rastlamak mümkün oluyordu. 200 
yıl devam eden bu faaliyette Tuleytula 
(Toledo), Kurtuba (Cordova), Palermo, Pa
ris, Napoli, Bolanya ve Padua gibi şehir
lerde tercüme okulları veya tercüme 
merkezleri kurulmuştu. Bunlardan Tu
leytula ile Palermo'dakiler en büyük ve 
en verimli iki okuldu. Özellikle Tuleytula 
1 085 yılında Kastilya Kralı VI. Alfonso 
tarafından alındıktan sonra burada Arap
ça'dan İbranice'ye veya Katalanca'ya, ar
dından da Latince'ye çeviri yapan mü
tercimler ve onların tercümelerini göz
den geçirip düzelten redaktörlerden 
oluşmuş geniş bir kadro çalışmaktaydı. 
Mesela Dominik Gundisalvi, yahudi asıllı 
İbrahim b. Davud, Alman rahip Hermann 
ve İtalya 'nın Cremone şehrinden olan 
Gerard bunların en ünlüleriydi. Özellikle 
Gerard doksan kadar eser tercüme et
miştir. 

Sicilya'nın başşehri olan Palermo'da 
felsefenin yanı sıra daha Çok tıp alanın
daki eserlerin tercüme edildiği bir okul 
bulunuyordu. Sicilya 1091 'de Norman
lar'ın eline geçince yönetim şekli ve Arap
ça'nın resmi dil olarak kullanımı uzun sü
re devam ettirildi. Burada Afrikalı Kos
tantin yetmiş kadar eserin tercümesi
ni gerçekleştirirken İngiliz asıllı Adelard 
of Bath ile Michael Seat da çeşitli alan
larda tercümeler yapıyorlardı. Sicilya 
1194'te Alman Staufen hanedanının eli
ne geçtikten sonra ll. Friedrich zamanın
da (1212- 1250) tercüme hareketi Batı'-



da altın çağını yaşıyordu. Arapça bilen 
ve İslam kültürüne hayran olan kral, ölü
münün üstünden kısa bir zaman geç
miş bulunan İbn Rüşd'ün eserlerini te
min ederek Latince'ye çevirtmişti. Ayrı
ca Endülüs, Mısır, Şam ve Irak bölgele
rinde hüküm süren emirlere, felsefi so
rular içeren mektuplar göndererek İslam 
düşünürlerinin bunlara cevap vermesini 
rica etmişti. Bugün o cevaplardan sade
ce, Endülüslü düşünür İbn Seb'in'in el~ 
Mesa,ilü'ş-Şılplliyye adlı eseri elde 
mevcuttur. Böylece Ortaçağ Avrupası İs
lam filozoflarını tanıdıktan yarım asır 

sonra Aristo'yu tanımış, daha doğrusu 
Grek filozofunu önce İslam filozofları
nın şerhleri kanalıyla öğrenmişti. Zira 
XII. yüzyıl sona ererken skolastikler Aris
to'nun sadece birkaç mantık kitabıyla 
tanışmışlardı. 

Batı'yı SOO yıllık uykusundan uyandı
ran bu olumlu gelişmelerin ilim ahlaki 
açısından bir de olumsuz yanı vardı. Şöy
le ki, bir kısım mütercim ve yazarlar İs
lam bilginlerinin eserlerinden yaptıkları 
özetiere veya seçmelere kendi imzalarını 

. koyuyor ve eserin gerçek müellifinden 
söz etmiyorlardı. Bugün çağdaş ilim ta
rihçilerinin kanıtlarıyla ortaya çıkardığı 

bu tür intihal olaylarına, ahlaki zaafın 
yanında Doğu karşısında duyulan kornp
teksin veya dini otoritenin tepkisinin de 

· sebep olduğu düşünülmektedir. Bu du
rum giderek öyle bir hal almıştır ki XVI. 
yüzyıldan sonra gelen Batılı yazarlar asır
larca faydalandıkları İslam bilgin ve dü
şünürlerinin eserlerine en basit bir gön
dermede dahi bulunmamışlardır. 

İslam filozoflarına ait eserlerin Latin
ce ve İbranice'ye yapılan tercümelerinin 
tam listesi bugüne kadar çıkarılmış de
ğildir. Bilindiği kadarıyla Ya'kub b. İs- . 
hak el-Kindi'nin RisQJe fi'l- cag Risale 
if mdhiyyeti'n -nevm ve'r-rü,yd, Ri
sQJe ii '1- cevahiri'l-l].amse ve Risale 
fi'l- burhani'l- mantılp adlı eserleri çev
rilmiştir. Farabi'nin ilimierin tasnifini ko
nu alan İJ:ışa,ü'l- culılm'u ilk defa Gun
dissalinus, daha sonra erernoneli Gerard 
ve üçüncü olarak gerçekleştirilen tercü
me de Avendauth'a mal edilerek 'yayım 
lanmıştır. Filozofun bilim ve metot an
layışını sergileyen bu eser, gerek İslam 
gerekse skolastik filozoflar üzerinde de
rin izler bırakmıştır. Onun, bilgi teorisi
ni temellendirmek üzere kaleme aldığı 
M:cdni'l- ca~, mutluluk ahlakını konu 
alan et-Tenbfh cala sebfli's-sacade ve 
Kittibü'l-Ijatabe'si de Latince'ye çev
rilmiştir. Bu konuda İbn Sina Farabi'den 

daha şanslı gözükmektedir. Zira onun 
ünlü eseri eş-Şita,ın tabiiyyat (fizik), ila
hiyyat (metafizik) ve nefs (psikoloji) bö
lümlerinin tamamı Latince'ye çevrilmiş
tL Ayrıca mantık bölümünden iki kitap 
ile en-Necat, el-İşarat ve't-tenbfhtit'
tan yapılan seçmeler ve bazı küçük risa
leleri de tercüme edilmişti. Endülüslü 
filozoflardan İbn Bacce'nin Risdletü'l
ittişQJ'i o dönemde tercüme edilirken 
İbn Tufeyl'in J:iay b. Ya~q:an'ı XVII. yüz
yılı beklemek durumundaydı (İbrahim 
Medkür,ll, 169- 170). 

İbn Rüşd'e gelince, dine ve edebiyata 
ait olanların dışındaki felsefi ve ilmi eser
lerinin tamamına yakını Latince'ye, önem
li bir kısmı da İbranice'ye çevrilmiştir. 
Batılılar'ın Averroes adıyla tanıdıkları bu 
filozof aynı zamanda Aristo şarihi ola
rak da ün yapmıştı. Çünkü İbn Rüşd Aris
to külliyatının hepsini şerhetmiş, bun
lardan temel sayılan beş tanesinin üze
rine de büyük, orta ve küçük şeklinde 
üç tip şerh yazmıştı. Bunlar Fizika, Me
tafizika, De Anima, De Caelo ve Ana
litica Posteriora'dır. Eflatun'un Devlet 
diyalogu ile Porphyrios'un Eisagoge'si 
(isagucf) dahil otuz sekizi bulan bu şerh
ler XIII ve XVI. yüzyıllarda iki defa Latin
ce'ye çevrilmişti. Ayrıca din-felsefe ilişki
leri konusunda Gazzali' nin Tehdfütü '1-
feltisife adlı eserine reddiye olarak ka
leme aldığı Tehtifütü't- Tehtifüt de XIV. 
yüzyılda doğrudan Arapça'dan Latince 
ve İbranice'ye ayrı ayrı tercüme edilmiş
ti. İbn Rüşd külliyatının büyük bir kısmı 
İbranice'ye çevrildiğİnden yahudi felse
fesi önemli ölçüde İbn Rüşd damgasını 
taşımaktadır (Renan, I, 191 vd.; İbrahim 
Medkür, II, 172-173). 

Bu arada İslam Meşşaileri'nin ve özel
likle İbn Sina'nın mantık, fizik, metafi
zik, psikoloji alanlarındaki görüşlerinin 
başarılı bir özeti sayılan Gazzali'nin Ma
~iişıdü'l-felasife adlı eseri de Gundis
salinus tarafından Latince'ye çevrilmiş
tL Fakat kitabın önsözü tercüme edil
mediğinden onun Aristo ve MeşşaTier'e 
yönelttiği şiddetli eleştirilerden skolas
tikler haberdar olamadı; bu yüzden Gaz
zali Latin dünyasında Aristocu olarak ta
nındı. Her ne kadar sonradan önsözüyle 
birlikte yeniden çevrildiyse de bu metin 
herkesin eline geçmediği için onun hak
kındaki yanlış kanaat devam etti. Bu 
eserin İbranice 'ye üç ayrı tercümesiyle 
üzerine yapılan yedi şerhinin bulundu
ğu bilinmektedir. Tarih boyunca felse
feye yöneltilen en şiddetli eleştirileri içe
ren Gazzali'nin Tehatütü'l-feldsife adlı 
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kitabı ise ancak XV. yüzyılın sonlarına 
doğru Latince'ye çevrilmiştir. 

Felsefeden başka birçok İslam alimi
nin Latince'ye Çevrilen matematik, astro
nomi, kimya ve tıp alanındaki eserleri 
de dikkate alınacak olursa, Rönesans'ın 
hazırlanmasında Batı'nın İslam bilim ve 
felsefesine neleri borçlu olduğu daha 
iyi anlaşılır. Nitekim XIII. yüzyıl Avrupa'
sında İbn Sinacılık (Avicenneism) ve İbn 
Rüşdcülük (Averroism) adıyla yaygın iki 
felsefi akım bulunmaktaydı. Önde gelen 
her düşünürün bu akımlardan biriyle ve
ya her ikisiyle yakın ilişkisi vardır. Me
sela Siger de Brabant aşırı bir İbn Rüşd
çü olarak tanınırken Roger Bacon İbn Si
nacı'dır. Öte yandan Albertus Magnus'u 
okuyan birinin, "İbn Sina'yı mı okuyo
rum· diye tereddüte kapılması mümkün
dü (İbrahim Medkür, ll, ı 78). St. Thomas 
ise İbn Sina'dan ziyade eleştirdiği İbn 
Rüşd'ü adeta adım adım takip etmek
tedir. Eğer Thomas, filozofun din-felse
fe ilişkilerini konu alan Faşlü '1- ma~al 
ve Mendhicü '1- edille adlı Latince'ye çev
rilmeyen eserlerini tanıma imkanını bul
muş olsaydı bu tür haksız eleştirilerde 
bulunmazdı. Bir başka ifadeyle İbn Si
nacılık Eflatun, Yeni Eflatunculuk ve Sn. 
Augustin'in etkisinde gelişen mistik eği
limli Fransisken•tarikatı mensupları ara
sında yayılırken İbn Rüşdcülük Paris Üni
versitesi muhitince savunuluyordu. Ba
zı problemlere yönelttikleri eleştirilere 

rağmen Oorniniken tarikatı bu felsefe
den fazlasıyla yararlanmıştır (Renan, I, 

279 vd). 

Bu iki dünyanın karşılaşması sonucun
da Ortaçağ skolastikleri, metafiziğin te
mel problemlerinden olan varlık, varlığın 
ezeliliği veya yaratılmışlığı, varlık-mahi
yet ayırımı, bilgi teorisi ve bu arada kül
liler meselesi, nefsin mahiyeti, Allah'ın 
sıfatları ve özellikle ilim ve irade sıfatı, 

ilahi inayet ve buna bağlı olarak hayır
şer kavramları üzerindeki tartışmaları 
bütün boyutlarıyla tanıma ve yeniden 
tartışma imkanına kavuştular. Bir yan
dan da eski Yunan felsefesinin klasikle
riyle tanışırken Yunan- Roma edebiyat 
ve sanatına ulaşma fırsatını yakalamış
lardı. Bütün bunlar Latin dünyasının önü
ne yeni ufuklar açarak ilim adamlarını 
yeni bir dünyanın eşiğine getirdi ve Rö
nesans olayı bu tür hareketlerin sonu
cunda gerçekleşti. 

Modern Dönemde İslam Düşüncesi. İs
lam coğrafyasının önemli bir kısmı Ba
tılı sömürgecilerin hegemonyası altında 
bulunduğu, müslümanların düşünce, bi-

317 



FELSEFE 

lim ve teknoloji alanında bir varlık gös
teremediği sırada Cemaleddln-i Efganl 
modernist görüşleriyle ortaya çıkarak 

bu topluma yeni bir dinamizm kazandır
mak istemiştir. Doğu ve Batı toplumla
rının güç ve zaaf noktalarını çok iyi tes
bit eden düşün ür, felsefi veya siyasi bir 
doktrine sahip değilse de bir yandan sö
mürgeciliğe karşı çıkarak islam birliğini 
(panistamizm) savunmuş, bir yandan da 
XIX. yüzyıl natüralizm ve mateıyalizmi
nin yol açtığı tahribatı önlemek için er
Red cale 'd - dehriyyı"n adlı eserini kale
me almıştır. Onun, en önemli öğrencisi 
ve dostu olan Muhammed Abduh ile bir
likte yayımladıkları el- c Urvetü '1- vÜ§~a 
dergisinde savunduğu bağımsızlık, öz
gürlük ve insan haklarıyla ilgili görüşle
ri islam toplumunda dalga dalga yayıla
rak bu toplumun siyasi, içtimal ve kül
türel açıdan yeniden yapılanma ve ça
ğı yakalama yönünde bilinçtenmesine 
önemli katkıda bulunmuştur. 

Özellikle asırlardan beri mahalli kül
türlerin ve tasawufu yanlış yorumlayan 
bazı çevrelerin etkisiyle dine sokulan 
bid'at ve hurafeleri temizleyerek Asr-ı 
saadet'teki islamı akldeye dönmenin ge
rekliliğini savunan Efganl ile Abduh'un 
bu fikirleri Türkiye'de Sırat-ı Müsta
kim ve Sebilürreşad dergilerinin kad
rosu üzerinde etkili oldu. Bunlar, İslam 
dünyasının geri kalışındaki kusurun is
lam'dan değil tam tersine dinlerini yan
lış anlayan ve onun ortaya koyduğu ide
alleri gerçekleştirmeyen müslümanlar
dan kaynaklandığını ısrarla vurguluyor
lardı. 

Yine bu dönemde Hint yarımadasın
da modernist görüşleriyle tanınan Sey
yid Ahmed Han, Emfr Ali ve Muhammed 
İkbal, İslam toplumunun geri kalmışlık 
çemberini kırmak ve ona yeni bir dina
mizm kazandırmak için dini, felsefi, iç
timal ve siyası alanlarda ürettikleri pro
jelerle dikkat çektiler. Bunlardan ilki, 
geleneksel islamı eğitimin yanı sıra Ba
tı kültürüne de vakıftı. ingiliz sömürge 
siyasetinin etkisinde kalarak İslam ile 
Hıristiyanlık arasında bir tür yakınlaş
ma sağlamak amacıyla yola çıktı ve bu 
iki dinin temel esprisinin tabii bir ahlak 
nizarnını öngörmeleri olduğunu iddia et
ti. Ona göre dini hakikatin geçerliliği ak
lın normlarına uygunluğu ile ölçülür. Bun
dan dolayı , yazdığı Kur'an tefsirinde mü
cizeleri natüralist açıdan yorumlamaya 
çalıştı ve savunduğu tabii ahlaka aykırı 
bulduğu için cihadı reddetti. Onun bu 

· tavrı, Hindistan'da ingiliz sömürge yö-
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netiminin emelleri doğrultusunda hare
ket ettiği yolunda şüpheler doğurdu. 

Seyyid Ahmed Han'ın bu aşırı ,' reformist 
düşünceleri Güney Doğu Asya'da "ney
çlriyye· (natüralizm) adıyla tanındı. 

Başlangıçta Ahmed Han'ın liberalist 
görüşlerine ilgi duyan Emir Ali islamı 
düşüneeye bağlılık bakımından ondan 
çok ileridedir. Emir Ali, insanlığın ahlaki 
ve manevi kemali için Hz. Peygamber'in 
en güzel örnek olduğunu söylüyor ve Ba
tı biliminin temellerinin İslam'da bulun
duğunu savunuyordu. Emir Ali ictihad 
ilkesine işlerlik . kazandırılarak müslü
manlarıı:ı kendi dinf, hukuki ve içtimal 
problemlerini rahatlıkla çözebilecekleri
ni ısrarla vurguluyordu. islam'ın öngör
düğü doğru düşünme, doğru söyleme, 
doğru yapma, dürüstçe yaşama, bütün 
insanlığı kucaklayan adalet ve eşitlik, 

karşılıksız sevgi ve saygı gibi evrensel 
ilkeler toplumun kalkınma ve ilerleme
sinin temel dinamikleridir. Esasen mo
dernizm de insanlığa bundan farklı bir 
şey vaad etmemektedir. Diğer diniere 
nisbette islam'ın safiyet ve evrenselliği
ni her vesileyle vurgulayan Emir Ali'nin 
islam'a bakışı ve tarihi yorumlayışı o gü
nün müslüman entellektüelleri arasın

da çok geniş ilgi uyandırmıştır. 

Muhammed İkbal'e gelince, İkbal alim 
ve şair oluşunun yanında bir filozoftur. 
Zengin bilgi birikimi, engin iç dünyası 
ve geniş felsefe kültürüyle XX. yüzyılın 
başında islam'ın dünya görüşünü çağ
daş felsefi kavramlarla yeniden ifade et
mesi bakımından öncekilerden çok fark
lıdır. Onun asıl amacı, Kur'an'ın dünya 
görüşüyle Batı düşünce ve bilimi ara
sındaki uyumu göstermektir. Bunu He
gel, Whitehead ve Bergson ·dan aldığı 

kavramlarla ifade eder. ingiltere ve Al
manya'da bulunduğu yıllarda Avrupa top
lumlarının ulaştığı refah seviyesi ve sa
hip olduğu dinamizme karşılık kapita
lizmin manevi ve ahlaki değerleri tahrip 
ederek insanı basit bir nesne haline ge
tirdiğini görünce İslam'a olan hayranlığı 
daha da arttı . Grek bilim ve felsefesinin 
deneye yer vermeyerek sadece teoriye 
ağırlık tanıyan yapısına rağmen İslam'
da deneye öncelik tanındığı gerçeğini 

ısrarla vurguladı. Ona göre bilimlerde 
yeni araştırma yöntemini Roger Bacon'ın 
geliştirdiğini savunan ilim tarihçileri ya
nılmaktadır; zira Batı bu yöntemi İslam 
bilim ve düşüncesinin Latince'ye çevril
mesiyle tanımıştır. 

Teşkil-i Cedid-i İlahiyyat-ı İslarniy
ye adlı eserinde varlık üzerinde düşün-

me ve araştırınayı emreden, onu daha 
derinden kavrayıp anlamayı öğütleyen 

Kur'anl düşünceyle felsefenin bağdaşıp 
uzlaşacağını savundu. Ancak Grek men
şeli felsefenin amacı orantı ve estetik 
olduğu halde İslam düşüncesinin gayesi 
sonsuza ulaşmak ve ebedf hazzı onda 
tatmaktır. Din, felsefe, hukuk, tasawuf 
ve topyekün medeniyet unsurlarıyla is
lam'ı Batı karşısında savunan ve onunla 
çetin bir hesaplaşmaya giren İkbal'in 
XX. yüzyıl İslam toplumunun bilinçlen
mesinde çok olumlu etkisi olmuştur. 

Batı düşünce ve kültürünün hakim ol
duğu bir çağda yaşadıkları ve modernist 
görüşleriyle tanındıkları halde bu düşü
nürler islami dünya görüşünün ve ha
yat anlayışının üstünlüğünü her vesileY
le savunmuşlardır. 

XX. yüzyıla Batı'nın ağır siyası, iktisa
di ve kültürel hegemonyası altında gi
ren islam toplumlarındaki fikir adamla
rının Batı düşüncesi karşısındaki tavrını 

ona karşı çıkanlar, onu kabul edenler 
ve seçmecilikten (eklektisizm) yana olan
lar şeklinde üç grupta değerlendirmek 
mümkündür. İlk grubu -teşkil edenler, 
Batı'nın islam düşünce ve medeniyetini 
küçümseyen, görmezlikten gelen ve hat
ta bazan karalayan olumsuz tavrı karşı
sında islam felsefesini yeniden canlan
dırmak, orijinalitesini göstermek ve onun 
islam kültürünün ayrılmaz bir parçası 
olduğu gerçeğini ortaya koymak istiyor
lardı. Bunlar bir yandan, islam felsefesi 
denen olayın eski Yunan felsefesi me
tinleri üzerine yazılmış şerhlerden iba
ret olduğunu. dolayısıyla orijinaliteden 
yoksun bulunduğunu iddia eden bir kı
sım oıyantalistlere cevap vermek, Öte 
yandan felsefeyi bid'at sayan bazı ule
maya karşı onu savunmak durumun
daydılar. Bu akımın başında Ezher eski 
şeyhlerinden Mustafa Abdürrazık bu
lunmaktadır. Mustafa Abdürrazık, bu 
doğrultudaki görüşlerini temellendir
mek üzere kaleme aldığı Temhid li- ta
rilJi '1- telseteti '1- İslamiyye adlı eserin
de ortaya koymuş, bu konuda aleyhteki 
fikirterin yanlış yöntem kullanmaktan 
ve islam felsefesinin özünü kavrayama
maktan ileri geldiğini göstermeye çalış
mıştır. Ona göre tarih metodu kullanıl
dığı takdirde, henüz Yunan felsefesiyle 
temasa geçmeden önce rasyonel İslam 
felsefesinin ketarn ve fıkıh usulü şeklin

de kurulmuş olduğu görülecek ve bili
nenden bilinmeyene gitmek suretiyle 
metodik akıl yürütmenin başlangıçtan 
beri islam'da mevcut olduğu anlaşıla-



caktır. Talebesi Ali Sami en-Neşşar onun 
bu görüşlerini geliştirdiyse de gerçek 
İslam felsefesinin sadece kelam ve fıkıh 
usulünden ibaret olduğunu iddia etmek
le hocasından ayrılarak koyu bir Selefçi 
tavır benimsedi. N eş, e tü '1- fikri' I- felse
fi fi'l-İsldm ve Menahicü'l-baJ.ış 'inde 
müfekkiri'l-İslam adlı eserlerinde Ali 
Sami, İslam toplumunun sahip olduğu 
zengin düşünce ve bilim mirasıyla ken
disine yeterli olduğunu, bu sebeple ne 
geçmişte ne de gelecekte Yunan kaynak
lı felsefeye ihtiyacı bulunmadığını sa
vunmaktadır. Daha mutedil sayılan Mus
tafa Abdürrazık'ın görüşleri, bugün özel
likle Arap alemindeki felsefe araştırma
larında bir ekol şeklinde devam etmek
tedir. 

XX. yüzyılın ilk çeyreğinde Türkiye'de 
hukuk reformu tartışmalarında, metot 
olarak fıkıh usulünü öneren ve bu ko
nudaki görüşlerini temeliendiren Said 
Halim Paşa'yı, yayımladığı Hikmet mec
muasında Batı felsefesine ciddi eleşti

riler yöneiten Filibeli Ahmed Hilmi'yi ve 
Yeni İlm-i Kelam adlı eseriyle İzmirli 
İsmail Hakkı'yı da bu kategoride müta
laa etmek mümkündür. 

İkinci grup ise Batı'da ortaya çıkan po
zitivizm, materyalizm, liberalizm, sosya
lizm, marksizm ve egzistansiyalizm gibi 
her çeşit düşünce hareketine açık olan, 
onları benimseyen, kendi toplumuna ta
şıyan ve sözcülüğünü yapan bir kısım 
entellektüellerden oluşmaktadır. Kendi 
milletlerinin tarihi misyonunu, manevi, 
ahlaki ve sosyal yapısını yeterince dik
kate almadan, toplumsal ve kültürel bir 
krize yol açacağı endişesini taşımadan, 
adeta, "Bir fikir Batı kaynaklıysa iyidir" 
ön yargısıyla hareket eden bu kesimin, 
toplumlarını çağdaş dünyadaki fikir ha
reketlerinden haberdar etmenin ötesin
de şimdiye kadar özgün denebilecek bir 
düşünce geliştirdikleri söylenemez. Ba
zan da katı bir ideolojik sapiantı şeklin
de sergilenen bu tavır, toplumun yeni 
fikir ve gelişmelere açılmasına engel ol
duğu için büyük sakıncalar taşımakta
dır. Bugün İslam toplumunun açmazını 
bir dereceye kadar bu noktada görmek 
gerekir. 

Üçüncü kategoride yer alan seçmeci
lere gelince, bunlar kendi düşünce ve 
kültür değerleriyle felsefi veya moder
nist düşünce akımları arasında tesbit 
ettikleri benzerlik ya da paralellikten yo
la çıkarak yeni bir "sistem kurmayı ya
hut yeni bir yorum getirmeyi amaçlayan-

!ardır. Mesela aynı zamanda bir felsefe 
tarihçisi olan Yusuf Kerem, el- 'AlP ve'J
vücı1d adlı eserinde Aristo ve İslam Meş
şaileri'nden aldığı kavramlarla yeni bir 
bilgi teorisi. et-Tabi'a ve ma ba'de't
tabi'a 'da ise fizik ve metafizik hakkın
daki düşüncelerini temellendirmeye ça
lışır. Muhammed Aziz el-Hababi'nin ye
ni bir kelam ilmi geliştirmek amacıyla 
kaleme aldığı eş-Şa~aniyyetü '1- İsld
miyye'sinde Kant başta olmak üzere 
Yeniçağ filozoflarından motiflere rast
lamak mümkündür. Geleneksel anlayış
la modernist telakkiler karşısında Kur'an 
ve Sünnet'i yeniden yorumlamak gerek
tiği düşüncesiyle yola çıkan ve bu doğ
rultuda kaleme aldığı eserler İslam dün
yasında çeşitli yankılara sebep olan Faz
lurrahman da bu kategoride değerlen
dirilebilir. Bugünü geçmişin ışığında oku
mak gerektiği ilkesinden hareket ede
rek ortaya koyduğu Mine'l- 'alp de ile'ş
şevre adlı hacimli eserinde Hasan Ha
nefi de yer yer eklektisizme başvurmuş
tur. Düşünce tarihiyle olduğu kadar bi
lim ve kültür tarihiyle de yakından ilgile
nen, çalışmalarında İşraki- tasawufi eği
limleri ağır basan Seyyid Hüseyin Nasr'ı 
da bu grupta değerlendirmek müm
kündür. 
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M MAHMUT KAYA 

Literatür. İslam dünyasındaki felsefe, 
çok geniş bir coğrafyayı, zaman zaman 
fikri yönelişleri değişse de bugüne ka
dar kesintisiz devam eden bir geleneği, 
yüzlerce düşünür ve filozofu, müslüman 
olsun olmasın İslam felsefesiyle ilgili 
eserler vermiş değişik milletlerden kişi
lerin katkılarını içine alır. Birçok felsefi 
faaliyette olduğu gibi İslam felsefesinin 
de daha önceki felsefelerden etkilendi
ği, onlardan tercümeler yaparak zen
ginleştiği, öte yandan başta Avrupa dü
şüncesi olmak üzere başka kültürlerde 
ortaya çıkan felsefe ve düşünce ekolle
ri üzerinde derin etkilerde bulunduğu 
dikkate alındığında İslam felsefesiyle il
gili literatürün daha da genişleyeceği 

tabiidir. Buna bağlı olarak Arapça baş-
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