
dair kitaplardan ve özellikle eserin şerh
lerinden istifade edilmiş. her hikmetin so
nunda konuyla ilgili Arapça. Farsça veya 
Türkçe bir beyit kaydedilmiştir (DİA, ll, 
98) . Mustafa Enver Efendi'nin de ( ö. 1909) 
eserle ilgili bir tercümesi bulunmakta 
olup kitap henüz basılmamıştır (Sayar, s. 
38). Saffet Kemaleddin Yetkin tarafın
dan el-Hikemü '1-Atdiyye adıyla yapılan 
Türkçe tercüme ise (İstanbul 1950) hik
metlerin metin ve anlamlarıyla açıklama
larını ihtiva etmektedir. Eseri hazırlarken 
İbn Ab bad er-Rundl ve Şerkavl şerhlerin
den faydalandığını belirten mütercimin 
(bk. s. ll-lll). Ahmed Mahir Efendi'nin şer
hinden hiç söz etmemesi dikkat çekicidir. 
Ayrıca Orhan Parlak ve Cemi! Çiftçi eseri 
Hikmetler Kitabı (İstanbul 1981 ), Mus
tafa Kara Tasavvufi Hikmetler adıyla 
(İstanbul 1990) tercüme etmişlerdir. Be
şiktaş Yahya Efendi Dergahı son postni
şini Abdülhay Efendi'nin (Öztoprak jö. 
19611) eser üzerine yaptığı sohbetlerde 
tutulan notlar da Veliler Sofrası adıy
la yayımlanmıştır (İstanbul 1993) . Paul 
Nwyia. Ibn 'Ata' Allah et lanaissance 
de la confrerie Sagilite adlı eserinde 
"Nil kıyılarında oluşan en son sGfi harika
sı" diye nitelediği el-lfikemü'l-'Ata'iy
ye'yi geniş bir inceleme yazısı. tenkitli 
metin ve Fransızca tercümesiyle birlikte 
yayımiarnıştır ( Beyrut 1972). Victor Dan
nereseri Ibn 'Ata' Allah's Şüfi Apho
rismsadıyla İngilizce'ye (Leiden 1973), 
Annemarie Schimmel Texte zum nach
denken Ibn 'Ata'Allah, Bedriingnisse 
sind Teppiche voller Gnaden adıyla Al
manca'ya (Freiburg ı 987) çevirmiştir. 
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Klasik sözlüklerde hikmet kelimesinin 
(çoğul u hikem) "yargıda bulunmak" anla
mındaki hükm masdanndan isim olduğu 
belirtilir; ayrıca "engellemek. alıkoymak, 
gemlemek; sağlam olmak" manalarma 
gelen ihkam masdarlarıyla anlam ilişki
si kurulur. İbn Düreyd'in tesbitine göre 
Arapça'daki "el-kelime mine'l-hikme" de
yiminde geçen hikmet kelimesinde "alı

koymak, gem vurmak. sakındırmak" an
lamı daha çok belirgindir. Zira bu deyim
le kastedilen şey insanı iyi olana yönlendi
ren. çirkin ve kötü olandan alıkoyan söz
dür. Böyle ahlaki muhtevalı özlü sözlere 
hikmetin yanı sıra hüküm de denmekte
dir (Cemheretü'l-luga, "l:ıkm") . Bu iki ke
limenin anlamını birbirine daha da yak
laştıran Cevherl. hikmetin ihkamla bağ
lantısı sebebiyle hakim kelimesine hem 
"işleri gereği gibi sağlam ve kusursuz ya
pan" hem de "alim ve ilmi hüküm sahibi" 
manalarını vermektedir. İshak b. İbrahim 
el-Farabl ise hikmetin anlamını kısaca 
"manaları idrak etmek" şeklinde açık
lamaktadır (Divanü'l-edeb, ı. 200). Batı 
kaynakları, Arapça hikmetin Kitab-ı Mu
kaddes'in birçok yerinde "zihnl kabiliyet. 
ustalık" anlamında kullanılan İbranice 
hokhmah kelimesiyle aynı semitik kö
ke dayandığını belirtir (ER, Vi, 41 5; EJd., 

XVI. 558) . 

İbn Manzür. hikmetin özellikle Allah'a 
nisbeti halinde "en değerli varlıkları en 
üstün bilgiyle bilmek" manasma geldiği
ni belirtir. Hikmet ve hüküm kelimeleri 
"bilmek" (ilim) ve "anlamak" (fıkıh) mana
larında eş anlamlı olur. Mesela, "Ona -Hz. 
Yahya'ya- çocuk iken hüküm verdik"( Mer
yem ı 9/12) ayetinde geçen hüküm "bil
me ve anlama" manasıyla hikmet demek
tir. "Bazı şiirler vardır ki hükmün 1 hikme
tin ifadesidir" mealindeki hadisin (aş . bk.) 
farklı iki rivayet şekli de bu iki kelimenin 
eş anlamlı olduğunu gösterir. Ancak hük
mün ilim ve fıkıhla birlikte yargıda bulun
mak (kaza) anlamında da kullanıldığı be
lirtilmelidir. Nitekim Allah'a "hakim" de
nilmesi öncelikle hükmün O'na ait oluşun

dandır. İnsana nisbet edilmesi halinde 
hikmetin "dengeli olma, orta yol üzerin
de bulunma. adalet niteliği taşıma" anla
mına geldiğini belirten İbn Manzür eski 
Araplar'ın "muhakkem" kelimesini "hik
metli. tecrübeli, olgun kimse" manasın-
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da kullandığım söyler ve beşeri hikmetin 
tecrübl birikimle ilgisine dikkat çeker (Li

sanü'l-'Arab, "I:ıkm" md.) Klasik sözlük
Ierin verilerini modern tarzda yeniden 
derleyen Lane hikmetin ilk anlamını "ca
hilane davranışlardan alıkoyan şey" ola
rak belirlemiş. hikmetin bilgi ve hükümle 
alakasının yanı sıra davranışla ilgisine de 
dikkat çekmiştir ( Lexicon, I ı. 61 7). 

Seyyid Şerif el-Cürcanl'nin, "Hikmet in
sanın gücü ölçüsünde nesnelerin mahi
yet ve hakikatlerini bilmesidir" şeklinde
ki tanımında dönemindeki felsefi telak
kinin etkisi açıkça görülmektedir. Hikme
tin "ilim-amel bütünlüğü, gerçeği ifade 
eden her türlü söz, gereksiz lafızlardan 
arındırılmış akla uygun özlü söz" gibi an
lamlarına işaret eden Cürcanl, kelimenin 
bazı tamlamalar içinde kazandığı mana
ları da belirtmektedir. Buna göre "ilahi 
hikmet" (el-hikmetü 'I-ilahiyye) beşeri güç 
ve iradenin yönlendiremediği. kontrol 
edemediği, maddeden arınmış antolajik 
gerçekliğe sahip varlıkların durumlarını 
araştıran bir ilmin adı olup bu tanımıyla 
metafizik disiplinini ifade etmektedir. 
Cürcanl, hikmetin daha özel kullanımları
nı da vererek şeriat ve tarikat ilimleri çer
çevesinde "dile getirilmiş hikmet" (el-hik
metü'I-mantGk biha) ve sadece bazı mane
vi seçkinlere has olan "dile getirilmeyen 
hikmet" (el-hikmetü'I-meskGt anha) kavram
larından söz etmektedir ( Ta'rifat, "el-hik
me, el-l:ıikmetü'l-Wil:ıiyye", "el-l:ıikme 

tü'l-manwk bi-ha", "el-hikmetü'l-mes
küt 'an-ha" md.leri). Tehanevl. bunların 
yanında "hikmet ilmi" (ilmü'l-hikme) tabi
rinin felsefe karşılığında kullanıldığını be
lirtmekte, hikmetin akli gücün itidalini 
ifade eden tanımıyla tasawufta kazandı
ğı. "nefsin ve şeytanın afetlerini ve bun
lardan koruyucu manevi riyazet yollarını 
bilmek" şeklindeki anlamını da aktarmak
tadır (Keşşaf, ı. 370). 

Kur'an-ı Kerim'de hikmet. on yerde ki
tap kelimesiyle beraber olmak üzere yirmi 
defa geçmektedir; ayrıca üç defa "mülk". 
birer defa da mev'iza. hayır. ayet kelime
leriyle birlikte kullanılmıştır; "hikmetün 
baliga" terkibi ise bizzat Kur'an-ı Kerlm'i 
ifade eder. Bu kelimelerin hikmetle bir
likte kullanılması, hikmetin hangi anla
ma delalet ettiği hususunda çeşitli yo
rumlara yol açmıştır. Kur'an terminoloji
sine dair günümüze ulaşmış en eski me
tinlerden biri olan Mukatil b. Süleyman'ın 
(ö. 150/767) el-Vücuh ve'n-ne?d'ir adlı 
eserinde hikmetin beş "vech"i olduğu be
lirtilmektedir. 1. Kur'an'da emir ve nehiy 
kipleriyle geçen öğütler (mesela bk. el-
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Bakara 2/231; Al-i im ran 3/48; en-Nisa 4/ 
113). 2. Anlayış (fehm) ve ilim anlamında 
hüküm (Meryem 19/12). 3. Nübüwet (el
Bakara 2/251; en-N isa 4/54; Sad 38/20). 
4. Kur'an'ın tefsiri (el-Bakara 2/269). S. 
Bizzat Kur'an (en-Nahll6/125). Ragıb el
İsfahani ise hikmet terimini "ilim ve akıl
la gerçeği bulma" şeklinde tanımlamak
tadır. Hikmet Allah için kullanıldığında 
"eşyayı bilmek ve onu en sağlam ve ku
sursuz biçimde yaratmak", insan için kul
lanıldığında "mevcüdatı bilip hayırlar iş
lemek" anlamına gelmektedir. Hüküm 
hikmetten daha geneldir. Zira her hik
met hükümdür, fakat her hüküm hikmet 
değildir. Hikmete "Kur'an tefsiri, Kur'an 
ilmi" ve "nübüwet" karşılıkları da veril
miştir ( el-Mü{redat, "!).km" md:). 

Müfessirler Kur'an'da yer alan hikmet 
terimini çeşitli şekillerde yorumlamışlar
dır. İbn Cerir et-Taberi, "Onlara kitap ve 
hi km eti öğretir" ayetiyi e ( el-Bakara 2/ 
129). "Hikmeti dilediğine verir; kime hik
met verilmişse ona çok hayır verilmiş de
mektir; ancak akıl sahipleri düşünürler" 
mealindeki ayeti (el-Bakara 2/269) yorum
larken bu terimi etraflıca ele almıştır. 
Ona göre verildiği belirtilen hikmet "söz 
ve fiilde isabet"tir. Ayrıca Taberi, te'vil 
ehlinin ikinci ayetteki hikmeti "Kur'an ve 
onun anlaşılması. sünnet, dini bilmek, din 
hakkında derin anlayışa sahip olmak ve 
dine uymak" gibi çeşitli şekillerde açıkla
dıklarını kaydeder. Bakara süresinin 29. 
ayetini yorumlarken Taberi hikmet için 
şöyle demektedir: "Hikmet, bilgisi ancak 
resul ün beyanıyla idrak edilebilecek olan 
ilahi hükümleri bilmek. bu hükümleri ve 
bunların delalet ettiği diğer hükümleri 
kavramaktır. Dolayısıyla hikmet, hak ve 
batılın arasını ayıncı özelliğiyle hüküm
den alınmıştır" ( Cami'u 'i-beyan, ı. 557-
558; III. 89-91 ). Müfessire göre hikmet 
nebevi misyanun bir yönüdür. Peygam
berin kendisine indirilen kitabı öğretme 
sürecinde ilahi hükümleri nasıl açıklaya
cağını bilmesine ve onları bildirmesine, 
ayrıca bu şekilde elde edilen bilgiye hik
met denir. Ta beri, Hz. Davüd'a verildiği 
kaydedilen ( el-Bakara 2/251) mülkün si
yasi otorite (sultan). hikmetin ise nübüv
vet olduğunu belirtmektedir (a.g.e., II. 
632). 

Zemahşeri, Allah'ın dilediğine büyük 
bir hayır olarak verdiği hikmeti (el-Baka
ra 2/269) "ilim ve amel uygunluğu" şek
linde yorumlamıştır. Ona göre ayetin de
vamından da anlaşılacağı üzere Allah 'ın 
katında hakim ilmiyle amel eden alimdir 
(el-Keşşaf, ı. 396). Anca~ bu yorum, mü-
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fessirin hikmeti nebevi bilgiden bağım
sız bir bilgi ve davranış şekli olarak tanım

ladığı anlamına gelmemektedir. Zira ken
disi, "Rabbinin yoluna hikmet ve güzel 
öğütle davet et" (en-Nahll6/125) mealin
deki ayette geçen hikmeti "gerçeği açık
layan, şüpheyi gideren delil, sahih ve 
muhkem söz" olarak tanımlamakta, bu 
ayette hikmetle kastedilen şeyin doğru
dan doğruya Kur'an olabileceğini söyle
mektedir (a.g.e., II, 435). 

. Fahreddin er-Razi de Kur'an'daki hik-
met terimi üzerinde önemle du rm uştur. 

· Bakara süresinin 269. ayetini yorumlar
ken Mukatil b. Süleyman'ın eserine da
yanarak hikmetin dört anlamı olduğunu 
kaydetmekte, bu anlamların ortakyönü
nün ilim olduğunu. ancak doğruyu bilme
nin yanında doğruyu yapmanın da hikme
te dahil edilmesi gerektiğini belirtmek
tedir. Razi'ye göre Hz. İbrahim'in, "Rab
bim, bana bir hüküm ihsan et!" anlamı
na gelen duasındaki (eş-Şuara 26/83) hü
küm kelimesi nazari hikmete, "Ve beni 
salih kimseler arasına kat" şeklindeki ifa
desi de arneli hikmete delalet etmekte
dir (Me{atfl:ıu'l-gayb, VII . 67-68; benzeri 
bir yorum için bk. Sadreddin-i ŞTrazT. ı . 

21 ). " Eşyanın hakikatini bilme, güzel ve 
isabetli işler yapma" anlamındaki hik
metAllah'ın yalnızca peygamberlere ve
ya müslümanlara bir lutfu değildir. So
nuçlardan sebeplere gidebilen tefekkür 
fiili esasen akli bir yöneliştir; ancak doğ
ru bilgiye ulaşan akıl sahibi, hikmete sa
dece kendi akli başarısıyla ulaştığına ina
nırsa ona ulaşmasını mümkün kılan ger
çek sebebi kavrayamamış. dolayısıyla hik
metten uzaklaşmış olur (Fahreddin er
Razi. VII. 69). Bununla birlikte hikmetin 
Kur'an'da "nübüwet" manasma geldiği 
yerler de vardır (mesela bk. el-Bakara 2/ 
251 ). Fahreddin er-Razi, "Allah ona (lsa·
ya) kitabı (yazmayı). hikmeti, Tevrat'ı ve 
İncil'i öğretecek" mealindeki ayetıe (Al-i 
imran 3/48) ilgili olarak hikmetin Tevrat 
ve İncil'den önce zikredilmiş olmasını, ila
hi kitaplara ait sırların ancak akli ve şer'i 
ilimierin kavranmasıyla öğrenilebileceği
ne bağlamakta, bundan kutsal kitaplar
daki derin anlamların kavranabilmesi için 
hikmetin bir ön şart olduğu anlamını çı
karmaktadır (a.g.e., VIII. 54). Müfessir, 
kendisinden önce benzeri bir yorum yap
mış olan İbn Rüşd'ü takip ederek (aş. b k.). 
"Rabbinin yoluna hikmetle, güzel öğütle 
davet et; onlarla mücadeleni en güzel 
şekilde yap" (en-Nahll6/125) mealindeki 
ayette geçen hikmeti "kesin deliliere da
yanan bilgi" şeklinde açıklar. Bu bilgilerle 

temellendirilmiş olan davetin hedef kit
lesi Razi'nin "araştırmacı hakimler, hik
met sahipleri" dediği entelektüel züm
redir (a.g.e.,XX. 138-140). Zemahşerigi
bi Razi de Lokman'a verildiği bildirilen 
hikmetin (Lokman 31/12) ilim -am el uy
gunluğu olduğu görüşündedir ( a.g.e., 
XXV, 145). 

Muhammed b. Ahmed ei-Kurtubi, hik
mete verilen çeşitli anlamların sonuç ola
rak Kur'an veya Sünnet' e delalet ettiğini 
belirtmektedir (el-Cami', lll. 330) . "Onla
ra kitabı ve hikmeti öğretir" (ei-Bakara 
2/129) mealindeki ayetin tefsirinde hik
metin "kitabın doğru yorumu ve uygulan
ması" anlamıyla sünnet kavramına yak
laştığını söyleyen Kurtubi (a.g.e. , Il. 131 ). 
Bakara süresinin 231. ayetindeki hikme
ti, "kitapta nas olarak bulunmayan şey
ler hakkında Resülullah'ın dilinden Al
lah'ın muradım açıklayan sünnet" şeklin
de tefsir etmektedir (a.g.e., lll. 157). Bu
na karşılık Razi gibi Ebü'I-Fida İbn Kesir 
de hikmetin peygamberliğe hasredileme
yeceğini ileri sürmektedir. Müfessire gö
re hikmet. en yüksek beşeri tecellisi nü
büwet olan daha kapsamlı bir kavramdır. 

Zira hikmetin peygamber olmayanlara da 
verildiği bilinmektedir ( Tefsirü 'l-/Sur'an, 
ı. 322) . 

XIX. yüzyıl müfessirlerinden Şevkani'

nin klasik tefsirlerin hikmet kavramıyla 
ilgili açıklamalarına yeni bir şey ilave et
mediği görülmektedir (Fet/:ıu '/-~adir, ı. 

241-242,291, 395; lll, 203; IV, 237). Şeha
beddin Mahmud ei-Aıüsi. klasik açıklama
ları nakletmenin yanı sıra bazı dikkat çe
kici yorumlar da yapmıştır (Rül:ıu '1-me'a
ni, ı . 387; II. 173; III. 41; IV. 166) . Alüsi, 
Allah'ın dilediği kimseye verdiği hikmetin 
(ei-Bakara 2/269) nebiler hakimi ve ha
kimler nebisi olan son peygamberin ge
tirdiği şer'i bilgilere nisbeti içinde anlaşıl
ması gerektiğini, Allah'ın verdiği hikme
tin Demokritos, Eflatun, Aristo ve Cali
nüs gibi filozofların yahut onların izinden 
gidenlerin görüşleri anlamına gelmeye
ceğini belirtmektedir (a.g.e., III. 42). 

Çağdaş müfessirlerden Reşid Rıza hik
meti, "insan iradesini hayrın ifadesi olan 
faydalı arnele sevkeden doğru bilgi" şek
linde tanımlamaktadır. Hikmetin aleti ise 
verdiği hüküm kesin olan akıldır. Hikme
tin zihinde depolanmış malumattan far
kı ise iradeyle olan ilişkisidir. Nitekim Re
şid Rıza'nın hocası Muhammed Abduh da 
ahlaki davranışların belirlenip yönlendiril
mesinde hiçbir etkinliği olmayan ve an
cak teorik tartışmalarda ortaya çıkan ta
savvur ve hayallerden ibaret bilgileri hik-



met saymamıştır. Bundan dolayı Abduh, 
"Allah hikmeti dilediğine verir" ayetini 
"Allah o kimseye olgun bir aklila bu aklı en 
güzel şekilde kullanma iradesini verir" 
şeklinde yorumlamıştır. Reşid Rıza'ya gö
re Abduh'un bu yaklaşımı . İbn Abbas'tan 
rivayet edilen "Hikmet Kur'an'ı anlamak
tır" sözüyle uygunluk içindedir. Çünkü 
Kur'an'daki doğru yolu gösteren hüküm
leri illet ve hikmetleriyle bilmek, insanın 
salih amel işlemesini engelleyen vesve
seleri yok edecek olan gerçekleri bilmek 
demektir (Te{sirü'L-menar, lll , 75-77) . 

Son devir Türk müfessirlerinden Elma
Iılı Muhammed Harndi tefsirinde hikme
tin açıklanmasına geniş yer ayırmıştır. 
Onun açıklamaları, büyük ölçüde eski mü
elliflerin yaptığı hikmet tanımlarının tah
lilinden ibarettir. Muhammed Harndi'ye 
göre kelimenin kök anlamı iyiliği elde et
meyi ve kötülüğe engel olmayı içerdiğin
den fayda kavramıyla alakası vardır. öte 
yandan hikmet sebep kavramıyla da ilgi
lidir, fakat sebepten daha genel bir an
lam taşımaktadır. Çünkü hikmet sebep
ten önce bulunabileceği gibi nihai fayda
dan sonra da bulunabilir. Yani hikmet "se
bebin sebebi" yahut "amacın sonucu" an
lamına gelebilir. Bu çerçevenin dışındaki 
en genel anlamıyla hikmet "doğru bilgi 
ve faydalı iş" demektir. Ancak hikmet, na
zari bilgiden ziyade arneli bilgiye veya doğ
rudan doğruya arnelin kendisine nisbet 
edilir. Nitekim hikmeti "sözde ve fıilde isa
bet" olarak tanımlayan alimler kavramın 
bu yönüne işaret etmiş, aynı şekilde hik
meti "fıkıh" kelimesiyle karşılayan alim
ler de ilim -amel bütünlüğünü kastetmiş
lerdir. Bu tesbit, "Allah kime hayır dilerse 
onu dinde fakih kılar" (Buhar!, •«iJim", 10; 
Müslim, "İmaret" , 175) hadisinde geçen 
"tefakkuh" kelimesinin ilmi genişlik ve 
onunla tutarlı olabilecek arneli tutumu 
birlikte içeren anlamına da uygundur 
(Hak Dini, ll , 916-917) . Muhammed Ab
duh ve Reşld Rıza'yı hatırlatır şekilde, ila
hi bir lutuf olan insan aklının hil~meti el
de etmedeki rolünü de belirten Elmalılı , 

nazari bilgilerin ahlaki fiiller için gerekli 
olmakla birlikte yeterli olmayacağını, doğ
ru bilginin hikmet vasfını kazanabilmesi 
için hayata geçirilmesinin şart olduğunu 
vurgulamaktadır (a.g.e. , ll, 924). 

Hikmet kelimesinin hadislerde de Kur
'an'daki anlamları doğrultusunda çeşitli
lik arzettiği görülmektedir. "Hikmet mü
minin yitiğidir, onu bulduğu yerde alır" 
(İbn Ma ce, "Zühd", 15; Tirmizi, "<ilim", 19) 
mealindeki hadis müslümanların , işleri-

ne yarayan bilgiyi ve doğru sözü kimden 
ve nereden geldiğine bakmaksızın alabi
leceklerine işaret etmiş, bu durum dış 
kültürlerden uygun biçimde faydalanma
ya meşruiyet kazandırmıştır. "Şüphesiz 
bazı şiirler var ki hikmettir" hadisi de (Bu
har!, "Edeb", 90; Tirmizi. "Edeb", 69; İbn 
Ma ce. "Edeb". 41) Cahiliye şairlerini dü
şük karakterli olarak tanıtan uyarıya rağ
men (e ş-Şuara 26/224-227) genel olarak 
şiirde hikmet aranabileceğini belirtınesi 
bakımından dikkat çekicidir. Hz. Peygam
ber zaman zaman büyük sahabilerin fa
ziletlerinden söz ederken onların şahsi
yetlerini -hi kınetle irtibatlandırmıştır. 

"Ben hikmet eviyim. Ali onun kapısıdır" 
(Tirmizi. "Mena[5ıb", 20) anlamındaki sıh
hati tartışmalı hadis (DiA, ll, 376) hikme
tin ilim. nübüwet ve sünnet kavramlarıy
la bağlantısını vurgulaması yanında ne
bevl hikmeti kavrama hususunda Hz. Ali'
nin şahsiyetini örnek olarak gösterir. Ri
vayetlere göre Resul-i Ekrem Abdullah b. 
Abbas hakkında da, "AIIahım. ona hikme
ti ve kitabın te'vilini öğret!" (Müsned, ı . 

269; İbn Ma ce , "Mu[5addime", ll) ; "AIIa
hım. ona kitabı öğret!"; aynı kaynaktaki 
diğer bir rivayete göre ise, "AIIahım, ona 
hikmeti öğret!" (Buhar!, "Feza'ilü'ş-şa
I:ıabe", 24) diye dua etmiştir. İbn Abbas'
tan da. "ResGiullah bana hikmet verilme
si -yahut iki defa hikmet verilmesi- hu
susunda duada bulundu" şeklinde bir ri
vayet gelmiştir (Tirmizi, "Mena[5ıb", 42). 
İbn Abbas'ın sahabiler arasında Kur'an 
tefsirinde otorite sayılması ile yukarıdaki 
rivayetler arasında ilişki kurulduğunda 
bu hadislerde hikmetin "Kur'an'ın doğru 
aniaşılıp yorumlanması" anlamında kul
lanıldığı ortaya çıkar. Hadislerde hikmet 
belli bir kişiye nisbet edildiği gibi bir ül
keye de nisbet edilmiştir. Nitekim Hz. Pey
gamber Yemen'den gelen bir heyeti kar
şılarken onlara, " İman Yemenli'dir, hik
met Yemenli'dir" şeklinde iltifat etmiştir 

(Müslim. "Iman", 88, 89, 90) Bu hadisin, 
Lokman'ın Yemen'deki Ad kavmine men
subiyetine atıfta bulunduğu öne sürül
müştür (Gutas, CI/1 119821. s. 78) . 

İslam'ın ilk nesilleri arasında hikmet ke
limesinin bazan Hz. Lokman'a nisbet edi
len sözler, bazan da tecrübe birikiminin 
ürünü özlü sözler anlamında kullanıldı

ğını gösteren örneklere çeşitli hadis ki
taplarında rastlanmaktadır (el-Muvatta', 
•«ilim", 1; Dariml, "Mu[5addime", 34; Bu
har!, "Edeb", 77). Edebi eserlerde de yer 
yer Lokman'a ait olduğu söylenen "hikmet 
mecmuası"ndan söz edilirken bundan 
"mektCıb fi'l-hikme" ifadesiyle iktibaslar-
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da bulunulur (Cahiz, ll, 65, 74, 76, 78, 149). 
öte yandan ashap ve tabiinden nakledi
len sözler arasında da hikmete ulaşmayı 
teşvik edici ifadelerin yer aldığı ve hikme
tin övüldüğü görülmektedir. Ancak bu 
tür hikmetli nakillerin Hz. Peygamber'in 
sözleri gibi dini bir bağlayıcılığı olmadığı 
Buharl'nin naklettiği İmran - Büşeyr diya
logundan ( "Edeb" , 77) anlaşılmaktadır. 

Ayrıca hadis kitaplarında, herhangi bir 
Arap hakiminin bütün söylediklerinin doğ
ru kabul edilemeyeceği , bir hakimin ağ
zından şeytani sözlerin de çıkabileceği hu
susunda birtakım uyarılar yer almıştır. 
Nitekim Muaz b. Cebel. gelecekte sakınıl
ması gereken fıtneler arasında "haklmin 
sapıklığı"nı da saymış. şeytanın hakimin 
dilinden sapıkça fikirler yayabileceği ko
nusunda uyarıda bulunmuştur (Ebu Da
vOd. "Sünnet" , 6). 

Cahiliye döneminde şair ve kahinler gi
bi hakimler de t oplum hayatını yönlendi
rebiliyorlardı. Hakimin tecrübesi, olgun
luğu ve belagattaki ustalığı sayesinde 
sarfettiği hikmetli sözler kabilenin duy
gu ve düşüncelerinde derin izler bırakı
yor, bu hikmetler yaygınlaşıp anonimleş

tiğinde mesel adını alıyordu. Cahiliye dev
rinin meşhur hakimleri arasında Hanif
ler'in bilgesi olan Ümeyye b. Avf ei-Kina
nl, Kays kabilesinin hakimi Mer'a b. Zarb 
el-Udvanl, Kureyş hakimlerinden Haşim 
b. Abdümenaf, Abdülmuttalib ve EbCı Ta
lib'in adı sayılmaktadır. Bunlara, Cahiliye 
dönemindeki şöhretleri İslamiyet'ten son
ra da devam eden Kus b. Saide ile Eksem 
b. Sayfide eklenmelidir (Abdullah Abdül
cebbar, s. 260, 270, 308-309; MustafaAb
dürrazık, s. ı 05-112). 

İslami dönemde genellikle "emsal" ve 
"edep" başlığı altında derlenen kitaplar
da Cahiliye devrindeki hikmet anlayışını 
yansıtan örnekler de yer almaktadır. 

Ebu Ubeyd Kasım b. Sellam'ın Kitabü 'I
Emşal, Ebü'l-Fazl el-Meydanl'nin Mec
ma<u'I-emşal, Ebu Hilalel-Askeri'nin 
Cemheretü'I-emşô.l adlı eserleri bunla
rın başlıcalarıdır. İshak b. İbrahim el-Fa
rab! Arap edebiyatında hikmet, seci, me
sel ve nadire arasındaki farklılıklara te
mas ederken son üç terimin hikmetle ir
tibatını göstermiştir. Buna göre hikmet, 
varlıkta gizli olan gerçeğin açığa çıkarılıp 
lafza dökülmesidir. Seci ise hikmetin ka
fıyeli söz halinde tertip edilmesidir. Me
sel, avam ve havassın sevinçli ve sıkıntılı 
günlerindeki duygu ve düşüncelerini dile 
getiren sözler olup hikmetin en beliğ şek
lidir. Nadire de yalnızca seçkinler arasın
da şöhret bulan "sahih hikmet"tir (Diva-
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nü'l-edeb, ı. 74) . Cahiliye devri fikir haya
tının Arap emsal literatüründe yer aldı
ğını söyleyen çağdaş araştırmacı Muham
med Tevfik Ebfı Ali'ye göre Arap hikme
tini meselden ayıran özellik onun soyut 
karakteridir. Mesel soyuttaşınca bir tür 
hi km ete. hikmet yaygıntaşınca anonim 
mesele dönüşmüş olur. Bundan dolayı es
ki müellifler hikmeti emsal kitaplarında 
dereetmişlerdir ( ei-Emşalü '1-'Arabiyye, 
S. 147-(50). 

İslami dönemde yazılan başlıca edep 
kitapları. müslüman entelektüel zümre
nin ilgi alanına girmiş bulunan eski şah
siyetlere ait hikmetli sözleri zikretmiş. 
bunlarrsahiplenmiş ve korumuştur(me
sela bk. İbn Kuteybe, Ma'ari{, s. 55 ; 'Uya
nü'l-aljbar, II, 119, 122). Bu tür eserlerde 
hikmetin ehli olmayana verilmemesi ge
rektiğine dair eski uyanlara da rastlan
maktadır. Mesela İbn Kuteybe Hz. lsa'nın 
şu sözünü nakleder: "Domuzların boynu
na inci takmayın, çünkü onun kadrini bil
mezler. Hikmeti aramayana vermeyin. zi
ra hikmet inciden de değerli olup bunu 
istemeyenler domuzdan daha kötüdür" 
('Uyünü 'l-aljbar, ll, 124; krş . Matta, 7/6; 
başka örnekler için bk. s. 123, 129). 

Edep literatürünün ünlü isimlerinden 
İbn Abdürabbih'in el-'İ]sdü'l-ferid adlı 
eserinde (II, 215), "Hikmet m üm inin yiti
ğidir ... " hadisinin bir başka versiyonu yi
ne Hz. Peygamber' e nisbet edilen. "İster
se. müşriklerin dilinden olsun hikmeti alın" 
sözüyle birlikte kaydedilmekte. böylece 
farklı kültürlere ait hikmetin kaynağı
na bakılmaksızın müslüman muhitine 
aktarılmasının meşruiyeti vurguianmış 

olmaktadır. Yine el-'İ]sdü '1-ferid'de. is
lam öncesi dönemde bir Himyeri meliki
nin huzurunda geçen diyalogda hikmete 
yapılan atfın (ll, 256) Hasan-ı Basri gibi 
bir müslüman alimin. Erdeşir'in ve Lok
man Hekim'in hikmete dair sözleriyle (II, 
259, 278) aynı hakikat tasavvurunda bir
leştirildiği görülmektedir. Tercüme faali
yetlerinin başlamasıyla birlikte hikmet 
teriminin daha çok "felsefe. felsefi ilim. 
akliili mler" karşılığında kullanımı yaygın
lık kazanmış. felsefi geleneğin etkisiyle 
ahlakta dört temel faziletin ilkine de hik
met denilmiştir (diğerleri şecaat, iffet, 
adalet). Ketarn ilminde daha ziyade gaiy
yet* meselesi çerçevesinde ele alınan hik
met.. fıkıhta da şer'i hükümterin vazedili
şinde şariin gözettiği amaçları ifade et
mek üzere kullanılmıştır. Tasawufta ise 
hikmet genellikle ilham yoluyla verilmiş 
batın bilgisi yahut marifetle özdeşleşti
rilmiştir (aş. bk.). 
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Grekçe felsefi eserlerin Arapça'ya ter
cümesi sırasında "felsefe" şeklinde Arap
çalaştırılmış olan Grekçe "phila-sophia" 
kelimesinin "hikmet sevgisi" anlamına 
gelmesiyle bağlantılı olarak hikmet teri
mi felsefi anlamlar kazanmış ve zamanla 
İslam felsefi ilimler sisteminin genel adı 
yahut bu sistemde yer alan metafizik, tıp 
ve hatta Abdurrahman el-Hazini'nin Mi
zi'ınü'l-l;ikme adlı eserinde görüldüğü 
üzere mekanik gibi ilimierin özel adı ol
muştur. İslam dünyasında ilk müslüman 
filozof olarak kabul edilen Ya'küb b. İshak 
et-Kindi. "phila-sophia"nın karşılığı ola
rak felsefe ile birlikte zaman zaman hik
met terimini de kullanmıştır. Esasen Kin
di felsefeyi "hikmet sevgisi" olarak tanım
lamakta ve filozoflar için "hükema" tabi
rine yer vermekte (Resa'il, I, ı 72, ı 73; ay
rıca b k. FiLOZOF), ayrıca hikmeti dört te
mel faziletin ilki olarak göstermektedir 
(a.g.e. , 1, ı 77). Yine Kindi, felsefenin en 
yüksek seviyesi olarak metafiziği "hikmet
ler hikmeti" olarak adlandırmıştır (a.g.e., 
1, 173) . 

Fakat İslam dünyasında hikmet kelime
sinin felsefe anlamında kullanılışı Kindi'
den bir hayli gerilere gitmektedir. Ter
cüme faaliyetinin başlangıç döneminde 
Aristo mantığının bazı bölümlerini Fars
ça'dan Arapça'ya çeviren İbnü'l-Mukaffa' 
(ö. 142/759) felsefe anlamında kullandığı 
hikmeti ilim (teori) ve amel (pratik) şek
linde iki kısma ayırmıştır (ei-ManM:. s. 2). 
Ayrıca kendisinin yaptığı Kelile ve D im
ne tercümesinde hikmeti "felsefi bilgi" 
karşılığı olarak kullanmıştır. Bu tercüme
ye yazdığı girişte eserin hikmet ve eğlen
ceyi birleştirdiğini. dolayısıyla her seviye
den insana hitap edecek şekilde kaleme 
alındığını. ancak eserdeki asıl fikirlerin 
"feylesfıf'a has bir seviyede anlaşılabile
ceğini belirtmiştir (Kitabü Kelfle ve Dim- · 
ne, s. 55, 63). Ünlü hekim Ali b. Rabben 
et-Taberi. İslam dünyasında telif edilmiş 
ilk sistematik tıp kitaplarından biri olan 
eserine Firdevsü'l-J:ıikriıe adını vermiş
tir. Bu eserde hikmet kelimesi hem tıp 
hem felsefe anlamında kullanılmıştır. Zi
ra Taberi tıp ilminin küçük alem olarak in
san tabiatıyla. felsefenin de büyük alem 
olan kainatla meşgul olduğunu düşün
mekte. filozoflar hakkında hükema tabi
rini kullanmaktadır. Huneyn b. İshak'ın 
Nevi'ıdiru elfi'ı+i'l-feli'ısifeti'l-l;ükemi'ı' 
ve i'ıdi'ıbü '1-mu'allimine '1-]sudemi'ı' 
adlı eserinde de hükema filozoflar an
Iamındadır. Me'mfın tarafından kuru
Ian Beytülhikme'de çalıştığına göre İbn 
İshak'ın hikmetten felsefeyi anlaması ta-

biidir. Ayrıca eserinde İslam öncesi felse
fe akademilerine atfen "büyfıtü'l-hikme" 
tabirini kullanmaktadır (Bedevl, Eflatün 
fi'I-İslam, s. 253). Kindi ile birlikte Mu
hammed b. Ahmed el-Harizmi (Me{atf
f:ıu'l-'ulüm, s. ı 53), Şehristani (el-Mi/el, ll, 
58), Ebü'l-Hasan el-Amiri (İbn Miskeveyh, 
el-/fikmetü'l-ljalide, s. 362) gibi müslü
man alim ve düşünürler de felsefeyi hik
metin kendisi değil hikmet sevgisi, hik
metin talep edilmesi ve sistemli şekilde 
araştırılması olarak anlamışlardır. İhvan-ı 
Safi'! açıkça. felsefe adı verilen çabanın 
hikmetin araştırılması demek olduğunu 
yazmaktadır (Resa'il, 1, 48) . İbn Miske
veyh de hikmeti onu araştıranlar için Al
lah'ın en büyük lutfu olarak değerlendir
mekte. hikmeti araştıran kimselerin ay
dınlanıp arınacağını. hikmete ulaşıp bu 
bilgiyle kurtuluşa erenterin ruhunda hik
met tohumları yeşereceğini ve bundan 
daha değerli bir şeyin düşünülemeyece
ğini belirtmektedir ( el-/fikmetü '1-ljalide, 
s. 285-286). Mu.l]ti'ırü'l-J:ıikem adlı ese
rin müellifi İbn Fatik ise Efli'ıtun'a nisbet 
ettiği sözlerde (s. 135) aynı ana fikri yan
sıtır. Felsefenin hikmet sevgisi. hikmeti 
talep yahut tercih şeklinde kavrandığı ve 
mutlak hikmetle yalnızca Tanrı'nın nite
lendirildiği yolundaki Pisagoryen yakla
şım (İbn Fatik, s. 62; Bedevl, Efiatan fı'l
İslam, s. 169, 328), isimlerinden biri ha
kim olan Allah'a inanan müslümanlar için 
de makuldü ve bundan dolayı Eflatun'un 
"phila-sophia"yı "Tanrı'ya benzemek" şek
linde tanımlamış olması müslümanlar için 
aynı anlam çerçevesine yerleşiyordu . Bu
na göre filozof hikmet peşindeyken Tan
rı ' nın hakim oluşu sebebiyle beşeri kapa
sitenin elverdiğince ilahi bir niteliğe özen
miş olmaktadır (ihvan-ı Safa, 1, 225). 

Farabi. Allah'ın hem alim hem hakim 
olduğunu belirtirken hikmeti "en üstün 
ilimle en yüce şeyleri akletmek" şeklinde 
tanımlamakta (ei-Medinetü'l-fazıla, s. 47-

48; es-Siyasetü'L-medeniyye, s. 45), aynı 

tanımı başka bir eserinde nazari felsefe 
anlamında hikmet için de yapmakta, ko
nusu beşeri davranışlar olduğu için arneli 
hikmete ancak mecazen hikmet denile
bileceğini belirtmektedir (Fusülü '1-mede
nf, s. 48). Farabi'nin bu tanımını daha son
ra İbn Sina felsefi bir disiplin olarak me
tafizik hakkında tekrarlayacaktır (eş-Şi
fa' el-İlahiyyat, ı, 5, 15). Metafizik anla
mındaki hikmetin ilkeleri yakini önerme
I er. metodu bir şeyi her yönden teem
mül, amacı ise insanın ulaşabileceği ni
hal bilgiyle nihai sebepleri kavramaktır. 
Böylece Farabi. yöntemi ve amacı bakı-



mından hikmeti cedel ve safsatadan ayır
dığını düşünmektedir (Kitabü'l-Burhan, 
s. 62). Metafizik anlamındaki hikmet ilim
lerin en önde geleni. en mükemmelidir 
( Taf:ışrlü 's-sa'ade, s. 88). Fakat filozof baş

ka bir eserinde tabii ilimleri de hikmetin 
kapsamı içine alır (Fuşulün münteze'a, 
s. 52) Farabi'ye göre hikmet bilgisi insa
na gerçek mutluluğun ne olduğunu, arne
rı hikmet de bu mutluluğu elde etmenin 
yollarını bildirir. Nitekim ruhun var oluş 
amacı kendisini nihai mutluluğa ulaştı
racak olan hikmet ve fazilettir (Fusulü 'i
medeni, s. 48, 74). Farabi hakimin önce
likle filozof olduğunu söyler. Nitekim Ef
latun ile Aristo'yu uzlaştırmak için yazdı
ğı esere el-Cem' beyne re'yeyi'l-f:ıaki
meyn adını vermiştir. 

Farabi'den ibn Sina'ya kadar geçen ara 
dönemde felsefe çevrelerinin hikmete 
verdiği anlam belirginleşmeye başlamış
tır. Mesela ihvan-ı Safa Resa'il'in birçok 
yerinde hükemayı filozoflar anlamında 
kullanmaktadır. X. yüzyılın ikinci yarısın 

da Ebu Zeyd ei-Belhl'nin öğrencisi ibn Fe
rigün, ilimleri şematik yöntemle tasni
fe çalıştığı eserinde felsefeyi "hikmet il
mi" olarak karşılamış. ihvan-ı Safa'nın din 
alimleri ve filozoflar ayırımını da (Resa'il, 
lll, 29-32) "ehlü'l-mille" ve "ehlü'l-hikme" 
tabirleriyle ifade etmiştir ( Cevami'u 'l
'ulüm,s.l35, 143-144). Bu yaklaşım. Bel
hi'nin diğer öğrencisi Ebü'I-Hasan ei-Ami
rl'nin görüşlerinde aynen devam ettiril
miştir (el-i'lam, s. 80-89). 

Ebu Zeyd ei-Belhi ve Amiri ile Kindi 
qkulunun belli bir iz bırakmasının ardın
dan Horasan felsefe muhitinin yetiştirdi
ği en büyük si ma olan ibn Sina. hikmetin 
felsefi terminoloji içindeki yerini ve bir 
felsefi terim olarak tanımını açık bir şe
kild.e belirlemiştir. Filozofa göre gerçek 
anlamda hikmet metafiziktir (el-felsefe
tü'I-Qia) . Zira hikmetin daha önceki düşü
nürlerce ifade edilmiş olan "en üstün ma
lumun en üstün bilgisi", "en doğru ve en 
kesin bilgi". "varlıkların ilk sebeplerinin 
bilgisi" şeklindeki üç tanımı ancak meta
fizikte karşılığını bulmuştur. Mutlak an
lamda hikmet konusu, yöntemi ve kesin
lik değeri bakımından bu üç tanımın ge
reklerini yerine getirebildiği için metafi
ziktir. Matematik, fizik, mantık, siyaset 
ve ahlak gibi ilimler özellikle konu ve kap
samları bakımından mutlak anlamda hik
met sayılmaz; çünkü bunlar metafizik
ten farklı olarak cüz"i varlık alanlarını in
celer (eş-Şi{ti' el-ilahiyyat, ı, 5-15). ibn Si
na hikmeti şu şekilde tanımlamıştır: "Be
şer! gücün elverdiği nisbette insani nef-

sin kavramları tasawur etmek, nazari ve 
arneli doğruları tasdik etmek suretiyle 
kemale ermesidir" ('Uyunü'l-/:ıikme, s. 
16). 

ibn Sina'nın ünlü yorumcularından Fah
reddin er-Razi filozofun 'Uyunü'l-J:ıikme 
adlı eserine yazdığı şerhte bu tanım la il
gili bazı açıklamalarda bulunmaktadır. 
Razi'ye göre insanın ulaşabileceği kemal 
nefsani, bedeni ve ruhi olmak üzere üç 
türlüdür. Hikmet nefsani kemalle ilgili
dir. insani netsin ise bilen ve yapan ola
rak iki temel gücü vardır. ilkinin görevi 
doğruyu bilmek, ötekinin görevi bedeni 
doğru davranışlar istikametinde yönlen
dirmektir. Bilme gücü ölümden sonra da 
devam edeceğinden yapma gücünden 
daha üstündür. Bu gücün kemali tasav
vur ve tasdik olmak üzere iki akli fiilde 
kendini gösterir. Tasawur mahiyetierin 
eksiksiz tanırnma ulaşmak, tasdik de var
lık hakkında dış dünyadaki gerçekliğe uy
gun çıkarımlarda bulunmaktır. Yapma 
gücünün kemali ise bedenin ifrat ve tef
rite sapmasını engelleyecek şekilde iti
dalli davranışlar üzerinde olmasını sağla
maktır. Tanıma bu iki güç açısından ba
kan Razi, ibn Sina'nın kemal fikrini yal
nızca teorik akıl yönünden düşündüğü
nü, bu fikri, erdemli fiiller için kusursuz 
bir meleke kazanınayla ilişkili olarak ele 
almadığını belirtmektedir (Şerf:ıu 'Uyu
ni'l-/:ıikme, ll , 3-4). Ancak ibn Sina'nın di
ğer bir risalesinde yer alan hikmet tanı
mı, varlık hakkında nazari bilgi edinme
nin yanı sıra kazanılması gereken fiilieri 
edinmeyi de kapsamakta, ayrıca kemale 
erecek netsin ahirette en büyük saadete 
ulaşacağı vurguianmaktadır (A~samü '1-
'utami'l-'a~liyye, s. 104-105). 

ibn Miskeveyh'e göre kainatın her ala
nına sirayet etmiş olan bir hikmet vardır 
ve bu hikmetAllah'tan neşetetmektedir. 
Gerek hakiki filozoflar gerekse peygam
berler varlığa sirayet eden bu hikmeti öğ
retmişlerdir ( el-Fevzü '1-aşgar, s. 40-41, 
81.93-94,111,128).Şuhaldevaroluşun 

hikmeti hakkında bilgilenmek, insanın ka
inattaki yeri ve dolayısıyla görevi hakkın
da aydınlatıcı olacağından hikmet bilgisi 
erdemli bir hayata ve saadetin kazanıl
masına da katkıda bulunur. ibn Miske
veyh 'in, ahlaki hikemiyat literatürü çerçe
vesinde kaleme aldığı el-ljikmetü'l-l].a
lide'sinin adı bile hikmetin evrenselliği 
ve sürekliliği fikrini vurgulamaktadır. 

Ünlü optik bilgini ibnü'I-Heysem, fel
sefenin yararları üzerine yazdığı Ma]fdle 
'an Şemerati'l-J:ıikme adlı eserinde o dö
nemin felsefe çevrelerindeki hikmet an-
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layışını ortaya koymuştur. Ona göre de 
hikmet bütün doğruları bilmek, yararlı 
bütün şeyleri yapmaktır. insan, kendisini 
öteki canlılardan ayıran akıl sebebiyle sa
adet talebinde bulunma eğilimindedir. 
Buradaki saadet gerçek anlamdaki iyiyi 
yahut bizatihi kendisi için istenen iyiyi id
rakten ibarettir. Dolayısıyla hikmetin kav
ranması saadetin ta kendisi olmaktadır. 
Hakim olmayan insan eksik insan olup 
onu ancak kuwe halinde insan saymak 
gerekir. Hakim olan insan ise bilfiil eksik
siz insandır; kendini gerçekleştirmiş ve 
bu özelliğiyle öteki canlılardan ayrılmıştır 
(Ma~ale 'an Şemerati'l-/:ıikme, s. 17-22). 

XII. yüzyılın başlarında ibn Fatik'in ka
leme aldığı Mul].tarü'l-J:ıikem ve meJ:ıa
sinü '1-kilem, o dönemde artık iyice belir
ginleşen hikmet tasawurunu felsefe ta
rihi perspektifinden yansıtmaktadır. Ese
rin giriş bölümünde çeşitli ayet ve hadis
lerle desteklenerek ortaya konan hikmet 
anlayışı. hikemiyat literatürünün öteki 
örneklerinde de yer alan anlayışa uygun
dur. Buna göre hikmet evrenseldir ve ha
kikatin ifadesi olan "hikmet kelimesi" va
rit olduğu kaynağın ne olduğuna bakıl 

maksızın benimsenir. Bu anlayış. "Hik
met müminin yitiğidir ... " hadisine dayan
maktadır. Hatta ibn Fatik eserinin adını 
da bu hadisten hareketle koymuş gibidir. 
Ancak müellif bu hikmetleri alırken seçi
ci davrandığını belirtmektedir. Bu seçme
de "sözü işitip en güzeline uymak" (bk. 
ez-Zümer 39/18) düsturunun da belirle
yici olduğu daha eserin ismindeki "me
hasinü'l-kilem" tabirinden anlaşılmakta

dır. 

Ragıb eı-isfahanl'nin eı-Zeri'a ila me
karimi'ş-şeri'a adlı kitabında hikmet te
rimine yaklaşımı felsefi anlayışın esere 
sirayet ettiğini göstermektedir. Müellife 
göre şeriatın ahlaki değerleri (mekarimü'ş
şeria) başlangıcı itibariyle öğrenmek ve 
bunun yanı sıra iffetli, sabırlı ve adaletli 
olmak suretiyle nefsi arındırmak; sonu
cu açısından da hikmet, cömertlik, yumu
şak huyluluk ve ihsanla vasıflanmaktır. 
Öğrenim faaliyeti hikmeti, iffet cömert
liği, sabır şecaati ve yumuşak huyluluğu, 
adalet de fiilierin doğru ve dengeli olma
sını sağlar (s. 34). Hikmet, şecaat, iffet 
ve adalet kavramları islam filozoflarının 
başlangıçtan beri ahlak öğretisinde işle
dikleri dört temel fazilettir. isfahani, şer"i 
ahiakın bu dört fazileti kazandırarak net
sin arındırılması prensibine dayandığını 
belirtmektedir. Bunlardan ilim ve hikmet 
akıl gücünün, iffet ve cömertlik şehvet 
gücünün, şecaat ve yumuşaklık öfke gü-
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cünün ıslahına bağlı faziletlerdir (a.g.e., 
s. 48) . Bu açıklamada felsefi gelenekle 
dini gelenekteki fazilet anlayışının birleş

tirildiği görülmektedir. 

İsfahfıni, hikmetin akli fazilet şeklinde
ki anlamı yanında daha genel anlamları 
üzerinde de durmaktadır. En genel tanı
mıyla hikmet faydalı olan her ilme, doğ
ru olan her arnele verilen isim dir. İsfahfı
ni ayrıca hikmetin çeşitli bakış açıların
dan yapılmış farklı tanımlarını vermek
tedir. Bunlardan biri "varlıkların hakika
tini bilmek" şeklindedir. Bu tanımda var
lıkların hakikatinden maksadın onların 
külli yönleri olduğunu belirten İsfahfıni, 
bunu varlıklara ait bütün cüz'i yönlerin 
insan aklı tarafından kuşatılamayacağı 
gerçeğine dayandırmaktadır. Hikmetin 
arnele ilişkin olan tanımı "tutkuları gerek
tiği şekilde öldürmek", felsefenin tanımı
nı andıran üçüncü tanımı ise "beşerin gü
cü el verdiği nisbette takip edilecek siya
set bakımından yaratıcıyı taklit etmek"
tir. Bu da ilmi cehalete, adaleti zulme, 
cömertliği cimriliğe , yumuşaklığı sefihli
ğe üstün tutmakla olur. İsfahfıni'ye göre 
hikmet, ilimierin dayandığı külli kavram 
ve temel değerlerin yanı sıra bu ilimierin 
organik bütünlüğünü ifade eden bir an
lam taşımaktadır. İsfahfıni. çok dikkat çe
kici bir vurguyla hikmetin şeriat termi
nolojisinde "akli ili mler" anlamında kulla
nıldığını, Kur'an-ı Kerim'de hikmetin ki
taptan ayrı anıldığını, kitabın ancak va
hiyle, hikmetinse akılla anlaşılabilen ko
nuları "resm ettiğini" belirtmektedir. Ona 
göre kitap ve hikmetin Allah'tan inzal 
edildiğinin ayetlerde belirtilmiş olması 
onların farklılığını ortadan kaldırmaz; 
bunlar birinin diğerine olan ihtiyacı sebe
biyle birlikte anılmıştır. Zira kitap olma
saydı akıl şaşkınlığa düşer, akıl olmasay
dı kitap yararsız kalırdı. "Kitabı hak ve 
mizan ile indirdi" (eş-Şura 42/1 7) mealin
deki ayette geçen "mizan"la hikmetin 
kastedildiğini belirten İsfahani hikmete 
iki tür insanın , zihni kapasitesi elverişli , 

mümince yaşayan, iyi bir öğreticisi bulu
nan, yeterli ömre sahip kişi ile Allah'ın 
kendisine ilahi feyiz ve hikmetin kapıları
nı açtığı, cömertliğinin anahtarlarını ver
diği ve bununla kendisini saadetin zirve
sine yükselttiği kimsenin ulaşabileceği 
kanaatindedir (a.g.e., s. 104-105) . İsfa
hani'nin düşüncesine göre toplumda hik
met ehli konumları bakımından siyasi 
otoritenin altında bulunmakta, fakat seç
kinlerin fikir ve duygu dünyalarını şekii
Iendirmektedir. Yöneticiler de bu seçkin- . 
ler arasından çıktığına göre hikmetin top-
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lurnda önemli bir kılavuz rolü oynadığı 
anlaşılmaktadır (a.g.e. , s. 88-89, ı 58) . 

İsfahani'nin hikmet terimine felsefi an
lamlar yüklemesi, XII. yüzyıl başlarında din 
ilimleriyle meşgul olan bazı kesimlerin de 
hikmet ve felsefe arasında ala ka kuran 
felsefi metinlerden etki lendiğini göster
mektedir. XII. yüzyılda Şehristani'nin, di
ni ve felsefi inançlar üzerine yazdığı el
Milel ve'n-niJ:ıal'de Grek filozoflarının 
öğretilerini sık sık hikmet terimini kulla
narak aktarmış olması da terimin felsefi 
anlamıyla kendini kabul ettirdiğini gös
termektedir. Şehristani'ye göre filozof
lar Hint, Arap, Rum hükeması olarak sı
nıflara ayrılır. Hintli filozoflar peygamber
liği reddeden Berahime, Arap filozofları 
Cahiliye bilgeleridir. Rum hükeması ise 
"hikmetin sütunları" olarak anılan eskiler, 
Aristocular (MeşşaiyyOn). Stoa ekolünden 
(ashabü'r-revak) oluşan sonrakilerle aslın
da İran hükeması sayılması gereken İs
lam filozoflarından meydana gelmekte
dir. Bunların yanında, inançlarında hik
metle yıldızlara tapmayı birbirine karış
tırmış olan Sa biiler vardır ( el-Milel, ı ı. 58-
95, ı ı9, ı58). 

Eş'ari ilim muhitinde yetişmiş olmakla 
birlikte kendine has bir fikri macerayı tec
rübe ederek dini tefekkür sahasında yep
yeni senteziere varmasıyla tanınan Gaz
zali'nin hikmet kavramına bakışı bu du
rumuyla paralellik göstermektedir. Onun 
en önemli eseri olan İJ:ıyd'ü 'ulılmi'd
din'de hikmete daha ziyade ilim kelime
sinin kapsamı içinde anlam verilmekte
dir. Hatta İsfahani'nin yöneticilerle ilgili 
tasnifini hemen hemen aynen iktibas 
eden Gazzali, ez-Zeri'a müellifinin "as
habü'l-hikme" şeklinde adlandırdığı kesi
mi "AIIah'ı ve onun dinini bilen, nebilerin 
varisi alimler" olarak tanımlamakta (il:ı
ya', ı. ı 3). peygamberlerden sonraki en 
şerefli kesimin alimler olduğunu söyler
ken buna hikmetin akılla id rak edildiği ve 
üstünlüğünün buradan kaynaklandığı hu
susunu da ilave etmektedir. Nitekim İJ:ı 
yd'daki "Kitabü'l-cilm" bölümünde hik
mete yapılan atıflar ilim kelimesinin kap
samı içinde yer almaktadır (mesela bk. ı. 
8. 9, ı ı. ı3) . Gazzali İJ:ıyd'da felsefe kar
şılığında hikmet terimini kullanmamak
tadır. Bununla birlikte kendisine atfedi
len er-Risaletü'l-ledünniyye'de felsefi 
ilimler için "el-uh1mü'l-hikemiyye" tabiri
ne rastlanmaktadır (s . 93 , 99) . Gazzali'
nin hikmete verdiği gerçek anlam onun 
tasavvufi epistemolojisine yansır. Buna 
göre insan ya beşeri yahut rabbani öğre
nimle ilimleri tahsil edebilir. Hükemanın 

tefekkür yoluyla ortaya koyduğu nazari 
ve arneli ilimler bir kişiden öğrenilerek ve 
yeni birikimler ilave edilerek nesilden nesi
le intikal eder. Rabbani öğrenim ise ya va
hiy yahut ilham yoluyla gerçekleşir. İlkine 
nebevi, ikincisine ledünni ilim denir. Hik
metin ne olduğu ledünni ilimle kavrana
bilir ve bu mertebeye ulaşmamış insana 
"hakim" denemez. Çünkü Bakara süresi
nin 269. ayetinde belirtildiği gibi hikmet 
Allah'ın bağışlarındandır. Böyle bir merte
beye ulaşanların ise artık çok fazla tahsi
le ihtiyaçları kalmaz (a.g.e., s. ıo2-ı07). 
Şu halde Gazzali için hikmetin gerçek an
lamı "ledünni ilim"dir. 

Felsefi eserlerle meşgul olan fikir çev
relerinin XII. yüzyılın sonlarına doğru hik
met terimini felsefe karşılığında yaygın 
şekilde kullandıkları görülmektedir. Me
sela Ebü'I-Berekat ei-Bağdadi İslam fel
sefesinin mantık, tabiiyyat ve ilahiyyat 
daliarına ilişkin ünlü eserine Kitabü'l
Mu'teber fi 'l-J:ıikme adını vermiştir. Fi
lozof felsefi ilimler için "el-ulümü'l-hike
miyye" ve "fününü'l-hikmeti'l-burhaniy
ye", felsefi araştırma yöntemi anlamın
da da "en-nazarü 'l-hikemi" tabirlerini 
kullanmaktadır (1 , 3. 4; ll . 277, 289; lll, 6). 

Yine bir XII. yüzyıl düşünürü olan Şeha
beddin es-Sühreverdi ei-Maktül'ün "hik
metü'I-İşrak" adını verdiği felsefi öğreti
si doğu İslam dünyasında hayli etkili ol
muştur. Her ne kadar Endülüs felsefe ge
leneğinde İbn Tufeyl -kendi deyimine gö
re- "meşrıki hikmetin sırlarını açıklamak 
üzere" kaleme aldığ ı ljay b. Ya~? an adlı 
eseriyle İşraki yaklaşımı bir ölçüde günde
me getirmişse de felsefi tasawuf yahut 
tasawufi felsefe denilebilecek hikme
tü'I-İşrak öğretisi sistemli bir tarzda Süh
reverdi tarafından ortaya konmuştur. Ay
nı zamanda filozofun baş eserinin adı 
olan hikmetü'I-İşrak tabiri aslında kadim 
bir hikmet geleneğine ısrarla atıfta bulu
nur. Sühreverdi kendini, geleneğin özel
likle eski Yunan ve İran kollarının İsl§m 
düşünce dünyasında buluştuğu kimse 
olarak görmektedir (Kutluer, İslam'ın Kla
sik Çağında Felsefe Tasavvuru, s. ı 05-
ı43; ayrıca bk. HİKMETÜ'I-İŞRAK) . 
İbn Rüşd'ün , felsefi araştırmanın din 

karşısındaki meşruiyetini temellendirmek 
için kaleme aldığı eseri Faşlü'l-ma~iil ii
ma beyne'l-J:ıikme ve'ş-şeri'a mine'l
ittişô.l adını taşımakta ve eserde yer yer 
felsefe karşılığında hikmet terimi kulla
nılmaktadır. Filozof astronomi, geometri 
gibi felsefi ilimler için bazan ilim, genel
likle de "sınaa" tabirini kullanmakta ve 
Aristo gibi o da hikmete "sanatlar sanatı" 



demektedir (Faşlü'l-mals:al, s. 28). Her
halde filozofun bu tabirden maksadı, me
tafizik dahil bütün felsefi disiplinlerin hik
met kavramının çatısı altında toplanmış 
olduğuna işaret etmektir. Nitekim umu
mi felsefe literatürü için de "hikmet ki 
tapları" tabirini kullanmıştır ( a.g. e., s. 
29). "Rabbinin yoluna hikmet ve güzel 
öğütle davet et ve onlarla en güzel şekil 

de tartış" (en-Nahl 16/125) mealindeki 
ayete getirdiği yorumda onun hikmeti 
felsefenin burhan! yöntemi şeklinde an
ladığı görülür. İbn Rüşd'e göre ilahi me
sajın anlaşılması ve yorumlanmasında 
hikmetyolunu felsefe, güzel öğütyolunu 
vaaz ve nasihat, en güzel şekilde tartış

ma yolunu da kelam (yahut cedel) ilmi tem
sil etmektedir ve muhatabın seviyesine 
göre bu üç yoldan birine başvurmak ge
rekmektedir (a.g.e., s. 30-32). 

Tehdtütü't-Tehdtüt adlı eserinde de 
İbn Rüşd hikmet terimini. teleolojik an
lamları bir yana bırakılacak olursa felse
fe karşılığında kullanmaktadır. Eserinin 
bir yerinde (s. 4 1 O), hikmet kavramıyla 
varlıklar hakkında burhan! yöntemin ge
rektirdiği şekilde nazari bilgi edinmeyi 
kastettiğini belirtmiştir. Ancak bu hik
met bilgisine dinler, geniş kitleler içinde
ki entelektüel farklılıkları göz önüne ala
rak daha genel bir yolla ulaştırırlar. Fel
sefe ise yalnızca belli sayıdaki entelektü
eli muhatap almıştır. Buna rağmen filo
zofları ilgilendirecek seviyedeki hakikat
Iere "tembih" yoluyla işaret etmeyen bir 
şeriata rastlanmamaktadır. Hikmet pey
gamberler (ehlü 'l-vahy) arasında daima 
var olmuştur. Bundan dolayı, "Her nebl 
hakimdir, ancak her hakim nebl değildir" 
sözü meşhur olmuştur. Zira bu alimierin 
peygamberlerin varisieri olduğu bildiril
miştir (a.g.e., s. 582-584). Filozof, gerek 
Eş'arl kelamına ait belirli kabullerin şer'l 
ve akli hikmete, dolayısıyla bizatihi akla 
aykırı bulunduğunu (a.g.e., s. 476), ge
rekse Gazzall'nin filozofları bazı konular
da tekfir etmesinin hem şeriata hem de 
hikmete karşı işlenmiş bir hata olduğu

nu ileri sürerken (a.g.e., s. 587) hikme
ti açık şekilde felsefe anlamında kullan
maktadır. 

Müteahhirln kelam geleneğinin en bü
yük isimlerinden Fahreddin er-Razl'nin 
de hikmet ve hakim terimlerini zaman 
zaman felsefe ve filozof karşılığında kul
landığı görülmektedir. Razi gençlik dö
nemi eserlerinden sayılan, İbn Sina felse
fesinin gölgesi altında yazdığı el-Mebfı

J:ıişü'l-Meşri]sıyye adlı eserinin konusu
nu, hikeml ilimierin en şerefiisi saydığı ila-

hiyyat ve ona bağlı olarak tab'iiyyat şek

linde belirlemiştir (1, 90). Yine onun Mu
J:ıaşşalü efkfıri'l-müte]saddimin ve'l
müte'a]]]]irin mine']-'ulemfı' ve'l-J:ıü 

kemfı' ve'l-mütekellimin başlığını taşı

yan eserinin adında alimler ve kelamcılar
dan ayrı bir grup olarak zikredilen filozof
ların "hükema" tabiriyle anıldığı görül
mektedir. Son döneminde bir İslam me
tafıziğinin temellerini atmak üzere kale
me aldığı el-Metfılibü '1- 'aliye adlı ese
rinde de Allah'ı bilmenin iki temel yolu
nun metafizikçi filozofların istidlall yolu 
ile mutasawıfların riyazet yolu olduğunu 
belirtirken istidlall yolu takip eden ke
lamcıları da ilk gruba dahil etmiş gibidir 
(1, 53). 

Tasawuf tarihinde teosofik bir sistem 
kuran Muhyiddin İbnü'l-Arabl, Kur'an'da 
adları geçen peygamberlerin hangi hik
metlerle gönderildiğini anlatan Fuşu
şü '1-J:ıikem ile el-FüWJ:ıatü'l-Mekkiy

ye adlı eserlerinde hikmet ve hakim kav
ramları üzerinde yoğunlaşmış. özellikle 
bunlardan ikincisinde bu kavramı müs
takil bölümler halinde yorumlamıştır. Bu
na göre hikmet özel bir bilgidir. Hikmet 
kelimesinin kök anlamı da dikkate alındı

ğında bilgiyi hikmet adını alacak şekilde 
özel kılan ondaki yönlendirici ve hükme
dici niteliktir. Gerçek anlamda hakim, hik
metin bilgisine sahip olmakla kalmayıp 
bu bilgiyi kullanan, uygulayan ve onunla 
hükmedendir. Gazzall gibi İbnü'l-Arabl'
nin de hikmet ehli dediği kimseler önce
likle peygamberler ve vel'ilerdir. Nübüv
vet görevinin hikmetle olan irtibatından 
ötürü peygamberliğe ilişkin hikmetin o 
görevi yürütecek olana hükmetmesi ka
çınılmazdır. Buna karşılık kendisine hik
met verilmiş kimse peygamber değil veli 
ise velayetin hükmüyle değil içinde bulun
duğu şartların hükmü gereğince davran
mak durumundadır. Yani peygambere 
hikmet verilmiş olması onun görevi sebe
biyle sahip olduğu konumu açıkça ilan et
mesini gerektirirken veli kendisine veri
len hikmetin sağladığı tasarruf gücünü 
uluorta açığa vurmamalıdır. İbnü'l-Ara
bl'ye göre hikmet her şeye hakkını verme
yi, her şeyi yerli yerine koymayı sağlar. 
Mutlak anlamda hakim her şeye yaratılı
şını veren Allah'tır (Taha 20/50). O yarat
tığı şeyi en iyi bilen olduğuna göre her şe
yi gerektiği gibi düzene de koymuştur. 

Kul ise eşyadaki ilahi hikmetin farkına 
vardıkça bu bilginin hükmü altına girerek 
bilgelik yolunda ilerler. İbnü'l-Arabl, be
şer! seviyede hikmetle ilmi birbirinden 
"hükmetme" bakımından ayırmaktadır. 
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Hikmetin arneli yönü onu yalnızca teorik 
bir bilgiden ibaret olmaktan çıkardığı gi
bi hükmedici yönü de maluma tabi olan 
ilmin aksine hikmetin sabit ve etkin özel
liğini ortaya koyar. İbnü'l-Arabl'ye göre 
hikmet, eşyanın sabit ilkelerinin yahut 
bu ilkelere dayalı sabit düzenin verilmiş 
bilgisidir ve bu çok değerli özel bilgi hak'i
min tutum, davranış ve tercihlerinde mü
şah has hale gelir. Hakim, eşyanın düzen 
ve işleyişinin hikmete uygun düştüğünü 
yani her şeyin bulunması gereken çizgiyi 
takip ettiğini bilir; bunun sonucu olarak 
da rıza ahlakını ve bu ahlaktan kaynakla
nan faziletleri edinir (el-Füta/:ılit, I, 269-

270; IV, 257-259) . 

İbn Sina ve Şehabeddin es-Sühreverdl'
nin yanı sıra Muhyiddin İbnü'l-Arabl'den 
de etkilendiği bilinen Molla Sadra'nın el
ljikmetü '1-müte'aliye fi'l-esffıri'l-'a]s
liyyeti'l-erba'a adını taşıyan eserinde ir
fani bir hikmet anlayışı ortaya konmuş 
olup eserin hemen başında yer alan fel
sefe tanımı İbn Sina'nın hikmet tanımını 
hatıriatmakta ve İbn Sina'da olduğu gibi 
hikmet felsefeyle aynı anlamda kullanıl

maktadır. Hikmet, nesnelerin en mükem
mel tarzda var olmasının sebebini teşkil 
ettiği için şereflidir. Varlığı olduğu gibi 
bilmek, esasen saf iyilik olan varlığın da
yandığı hikmeti bilmektir. Bu sebeple Sa
kara suresinin 269. ayetinde belirtildiği 
üzere kendisine böyle bir hikmet verilmiş 
kimseye büyük bir hayır verilmiştir (1, 

20-22). 

İslam'ın klasik çağında oluşan böyle bir 
ilim. hikmet ve felsefe anlayışını devra
lan Osmanlı düşünürleri de kendi entelek
tüel gelenekleri içinde benzeri anlayışları 
sürdürmüşlerdir. Osmanlı ilim anlayışını 
bir ölçüde yansıtan eserinde Taşköpriza
de Ahmed Efendi, hikmet terimini felse
fi ilimierin sıfatı olacak şekilde "el-u!Q
mü'l-hikemiyye" terkibinde kullanmak
tadır. Ayrıca o, hikmeti felsefe ile özdeş
leştirmekte, mesela hikmetin üstatları 
arasında Eflatun, Aristo ve Farabi gibi fi
lozofları zikretmektedir. Yine hikmetin is
lam dünyasındaki ileri gelenleri arasında 
İbn Sina, Fahreddin er-Razi ve Naslrüd
dln-i Tlısi'yi saymaktadır. Taşköprizade 
ayrıca hikmet kelimesinin ahlak ilminde
ki anlamını da şu şekilde aktarmaktadır: 
"İnsan aklının kemali olan hikmet, aptal
lık denilen tefrit noktasındaki rez'iletle 
cerbeze denilen ifrat noktasındaki rezi
letin orta noktasıdır" (Mi{tai).u's-sa'ade, 
I, 311 -312, 314-316, 318, 320, 405-406). 

Kınalızade Ali Efendi de islam ahlak fel
sefesi geleneğine uyarak hikmeti adalet, 
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iffet ve şecaatla birlikte dört ana fazilet
ten biri olarak ele alan ve "nazari kuwe
tin itidali" şeklinde tanımlayan düşünür
lerdendir. Kınalızade ferdi, aitevi ve siyasi 
ahlak konulu üç bölümden oluşan eserini 
"hikmet-i ameliyyeye dair" diye takdim 
etmektedir. Eserinin birinci kaynağı du
rumundaki A]]lô.~-1 Nô.ş1ri'nin müellifi 

· Nasirüddin-i TOsi'yi de "hakim-i kamil. 
feylesQf-ı fazı!" gibi unvaniarta överek onu 
bir müceddid hakim diye nitelemektedir. 
Ayrıca Celaleddin ed-Dewani'nin A]]lô.~-1 
Celô.li'siyle "kitabhane-i · hikmet"i s üste
diğini belirten Kınalızade, "tahkikat-ı hi
kemiyye"nin şartlarını taşırnamasına rağ
men kolay anlaşıldığı için yaygınlık ka
zanan Hüseyin Vaiz-i Kaşifi'nin A]]lô.~-1 
MuJ:ısini'sinden sonra hikmet-i ameliyye
nin amaçlarını kapsayan Anadolu Türk
çesi'yle yazılmış bir ahlak kitabına duyu
lan ihtiyacı belirtmektedir. Kınalızade'nin 
genel hikmet tanımı ise şöyledir: "Hik
met, mevcQdat-ı hariciyyeyi nefsü'l-emr
de ne halde ise ol hal üzre bilmektir; ve
lakin takat-ı beşeriyye vefa ettikçe ve 
kudret-i insaniyyede mümkün olduğu 
mikdar". Bu tanımda arnelin yer almadı
ğını özellikle belirten Kınalızade, bazı fi
lozofların, kapsamını arneli de içine ala
cak şekilde genişletip hikmeti "insan zih
ninin ilim ve arnelle _donanıp her iki alan
da da istenilen yetkinliğe ulaşması" şek

linde tanımladığını belirtmektedir. Nasi
rüddin-i TQsi'nin "hikmet varlığın mahi
yetini bilmektir" şeklindeki tanımını da 
aktardıktan sonra Kınalızade, harici var
lıkları yani zihnin dışında var olanları güç 
ve iradeden bağımsız olup olmamalarına 
göre ikiye ayırmakta , bağımsız olanları 

konu edinmiş felsefi ilimleri "hikmet-i na
zariyye", bağımlı olanları "hikmet-i ame
liyye" olarak adlandırmakta, böylece fel
sefedeki teorik-pratik ayırımını tekrarla
mış olmaktadır (Ahliik-ıALai, 1, 8-12, 54). 

Katib Çelebi Keşfü'?-?Unun'da, "İl 
mü'l-hikme" başlığı altında klasik İslam 
felsefesi geleneğinin yaygın felsefe tanım 
ve tasniflerini vermekte, bu konuda ge
niş ölçüde İbn Sina ve Şehabeddin es-Süh
reverdi'ye dayanmaktadır. Bunun sebebi 
ise hikmet ilmini yani felsefi ilimleri Meş
şai ve İşraki akımların yaklaşımı doğrul
tusunda incelemek istemesidir. Bu ince
lemede dikkat çeken bir husus, tercüme 
faaliyetleriyle Farabi ve İbn Sina dönem
lerini tanıttığı kısa bir İslam felsefesi ta
rihinden sonra İslam alimlerinin hikmet 
ilimlerinde şeriata aykırı unsurlar bula
rak İslam akaidi için ketarn ilmi adıyla bi
linen bir disiplin geliştirdiklerini , fakat da-
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ha sonra gelen kelamcıların felsefeden 
şeriata aykırı olmayan unsurları alıp ke
lamla felsefeyi bir senteze tabi tuttuktae 
rını ve bu öğretinin İslam felsefesi haline 
geldiğini yazmasıdır. Ancak Katib Çelebi'
ye göre müteahhirin kelamı, özellikle ta
biat felsefesiyle ilgili konuları reddetmek 
amacıyla felsefeden aldığı için hem İbn 
Rüşd ve Nasirüddin-i TOsi gibi müslüman 
filozofların hem de bazı gayri müslim fi
lozofların reddiyelerine maruz kalmış, so
nuçta delillerin tartıştiabiiirliği bakımın
dan ketarn ilmi f elsefe ile aynı konuma 
gelmiştir (Keş{ü'?-?Unün, I, 676-685). Öy
le anlaşılıyor ki Katib Çelebi, ketamın fel
sefileşmesi üzerine ortaya çıkan düşün
ce geleneğinin bir tür İslami hikmet ya
hut özgün İslam felsefesi haline geldiğini 
tesbit etmekle birlikte Doğu'oa TQsi, Ba
tı' da İbn Rüşd'ün ketama yönelttiği felse
fi eleştiriterin anlamlı olduğunun da far
kındaydı. 

Saçaklızade Mehmed, Sübki'nin Muci
dü'n-ni<am ve mübidü'n-ni~am adlı 
eserinden Farabi. İbn Sina gibi filozofla
rın izinden giden bir grubun bu filozofla
rın sistemlerine "İslami hikmet". kendi
lerine de "İslam hakimleri" adını verdik
leri, aslında bunlara ancak "sefihler, ca
hiller" den ilebileceği şeklinde bir görüş 
aktarmakta, kendisi de bu görüşe katıl
maktadır ( Tertibü '1-<utam, s. 23 ı -232). 

. Erzurum! u İbrahim Hakkı tasawufi çiz
giyi takip ederek hikmeti velilere has, 
kaynağı ilahi ilham olan, öğretimle kaza
nılınayıp riyazetle elde edilen bir bilgi sa
yar. " İlm-i hal, ilm-i irfan, ilm-i aşk. ilm-i 
batın, ilm-i ledün, ilm-i sud Or, ilm-i ku!Qb" 
adlarıyla da anılan ve esasen Allah'ı bil
mekten ibaret bulunan hikmet gerçek 
bilgidir. Bu hikmete sahip olan kimse "ha
kim-i ilahi" adıyla anılır. Velilere has bir lu
tuf olan ilahi hikmet, kalplere tesiri ba
kımından ilimden üstün olduğu için ha
kim-i ilahi ulemadan daha şereflidir (Ma'
rifetname, s. 429-432, 457-458). 

Özellikle İşraklliğin ortaya çıkmasından 
sonraki dönemde yetişen alimler, artık 
durgunluk sürecine girmiş olan felsefi, 
kelami ve tasawufi geleneğin çerçevesi 
dışına çıkmadan hikmet konusunu işle
meye devam etmiş, ancak Batı ile ilmi ve 
fikri münasebetin kurulması üzerine hik
mete modern bir anlam yüklerneye baş
lamışlardır. Nitekim Tanzimat aydınları 
hikmet terimini zaman zaman modern 
anlamıyla felsefe karşılığında kullanmış
lardır. Mesela Ahmed Vefik Paşa'nın Hik
met-i Tarih adlı eseri bir tarih felsefesi 
kitabıdır. Aynı şekilde Münif Mehmed Pa-

şa'nın Voltaire, Fontenelle ve Feneton'
dan derlediği Muhô.verô.t-1 Hikemiyye 
tam anlamıyla bir felsefi diyaloglar kita
bıdır. Münif Paşa'nın Hikmet-i Hukük 
adıyla bir hukuk felsefesi kitabı yazdığı 
da bilinmektedir. Ali Suavi'nin hikmetle 
felsefeyi aynı anlamda kullandığı görül
mektedir. Ahmed Midhat Efendi de bu 
tavrı benimseyerek hem İslam hem de 
Batı felsefesi için hikmet veya hikemiyat 
tabirlerine yer vermiştir. Onun Şopen
havr'ın Hikmet-i Cedidesi adlı eseri bu 
anlayışın bir ifadesidir. Türk pozitivizmi
nin öncüsü olan Beşir Fuad, Fransız ansik
lopedistlerini u!Qm ve fünuna vakıf olma
ları sebebiyle hakim olarak anmaktadır. 
Ahmed Şuayb da pozitivizm teriminin 
Türkçe karşılığı olarak"hikmet-i müsbe
te" tabirini kullanmaktadır (Karakuş, s. 
47, 52, 58, 77-79, 83, 91-92). 

ll. Meşrutiyet'ten sonra hikmet yerine 
felsefe teriminin kullanılması hususunda 
daha rahat davranıldığı görülmektedir. 
Ancak Cumhuriyet döneminde Mustafa 
Şekip Tunç gibi alimler hikmetle felsefeyi 
birbir inden ayırmışlardır. Tunç'a göre fel
sefe. ilmi sonuçlar arasındaki sistematik 
ilişkileri açıklamaya yönelen objektif bir 
tavır. hikmet ise hayat ve kainatı insanın 
iç dünyasından hareketle kavrama eğili
midir. Felsefenin soyut. nazari ve ispatçı 
özelliğine karşılık hikmet hayatın kendi
sine ve gerçeğine yönelik olan sezgiye da
yanır (a.g.e., s. 272-274). 

Bugün Türkiye'de felsefe terimi müs
takil bir akademik alanı ve araştırma di
siplinini ifade ederken hikmet kavramı 
yalnızca düşünce tarihine yönelik çalışma

larda kullanılmaktadır. İslam düşünce ta
rihi boyunca hikmet, ilim ve felsefe te
rimleri arasında kurulan irtibatın günü
müz entelektüel muhiti için bir anlam 
ifade etmesi, İslam ilim ve fikir mirasının 
yeniden keşfine yönelik araştırmaların il
ham verici sonuçlara ulaşmasıyla müm
kün olacaktır. 
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~ İLHAN KUTLUER 

D KELAM. Kelamcılar, dil alimlerinin 
hikmeti "hem bilgide hem fıil ve davra
nışta mükemmellik ve kusursuzluk" şek
linde açıklamalarından da hareketle bu 
konuyu Allah'ın ilminde ve fiilier inde ol
mak üzere iki yönüyle ele almış ve felsefi 
literatürde olduğu gibi birincisine "naza
ri hikmet", ikincisine "amell hikmet" adı
nı vermişlerdir (Nesefi. Tebşıratü'L-edille, 
I, 384-385; Fa h reddin er-Razi. el-Metali
bü'L-'aliye, III. 279). 

HiKMET 

Miltüridi hikmeti "tam uygunluk" (isa
bet) olarak tanımlar. "Her şeyi yerli yerine 
koyma" şeklinde de ifade edilebilen bu ta
nım aynı zamanda "adl"in de karşıhğıdır 

(Kitabü 't-Tevf:ıid, s. 97; a.mlf .. Te'vilatü'L
Kur'an, vr. 362b). Hikmet gizli menfaat 
ve masiahatlar hakkında Allah'ın özel bil
gisidir (İbnü'I-Vezir, s. 181 ). Başka bir ifa
deyle en değerli şeyleri en iyi şekilde bil
mektir. En faziletli ve yüce varlık Allah 
o lduğundan O'ndan başka hiçbir varlık 
nesnelerin künhünü ve bütün yönlerini 
bilemez. dolayısıyla gerçek hakim O'dur. 
Sanatların incelikler ine vakıf olan ve on
ları maharetle uygulayan insanlara da ha
kim denebilir, ancak onlardaki mükem
mellik de Allah'a mahsustur (Gazzall, el
Makşadü'L-esna, s. I 30). Hikmetin karşı

tı sefeh yahut abestir. Nitekim Pezdevl 
sefehi "hikmetten hall olan şey" diye ta
rif eder (Uşülü'd-din, s. 49) . Gazzall "ma
nasız. ne red ne de kabul edilebilen şey" 
karşılığında kullanılan sefehi abesin eş an
lamlısı olarak gösterir ( el-İktişad, s. ı 04 ı . 

Matürldller dışında kalan kelamcılara 
göre Allah 'ın fiilieri hadis olduğundan ha
kim ismiyle bağlantılı olan hikmet "ilim" 
manasma gelir ve O'nun zat! bir vasfını 
oluşturur. Fiilieriyle ilgili olarak düşünül
düğünde ise hikmet Allah' ın mah!Gkata 
ve insanlara yönelik faaliyetlerini kapsar 
ve her işi yerli yerinde yaptığını (muhkim) 
ifade eder (İbn FOrek. s. 48; Kadi Abdül
cebbar, V. 222; İbn Metteveyh, II. 173). 
Hikmet işlerin düzen ve inceliklerini, ay
rıca onlardan beklenenin gerçekleşmesi 
için nasıl olmaları gerektiğ in i ihata et
mek ve bütün yönleriyle bilmektir. "İh
kam" düzen oluşturmak, bunu sağlam ve 
iyi bir şekilde yapma gücüne sahip olmak 
ve bunu uygulamaktır (Gazzall, el-İkti
şad, s. 105). Miltürldl alimleri ise Allah'ın 
fiilierini kadim saydıklarından ister ilim
de ister fiilde olsun hikmet i Al lah'ın eze-
11 -zat! bir sıfatı olarak _kabul ederler (Ne
sefl, Tebşıratü '1-edille, s. 385-386; a.mlf .. 
et-Temhid, s. 37). 

Eş' ariler'in genel t arifine görefiilde hik
met o fıilin failinin amacına uygun olarak 
gerçekleşmesi, sefeh ise bunun hilafına 
vuku bulmasıdır (İbn FOrek. s. 97; Bağda
di. el-Esma' ve'ş-şı{at, vr. 92b·93a). Matü
ridiler ise fiilde hikmeti "sonucu iyi olan, 
hayırlı bir sonuca ulaşan" biçiminde, se
fehi de bunun aksiyle tarif ederler (N ese
fl. Tebşıratü'L-edille, 1. 385; II. 712). Görü
nürde kötü zannedilen bazı nesne ve olay
ların hikmete aykırı telakki edilmesi gibi 
bir yanlışlığa meydan vermemek için Ma
türldller'in bu tarifi tercih ettikleri anla-
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