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Hz. Peygamber’in

L isimlerinden biri. N

Lugatta “en sonra gelen, bir kavmin
liderine halef olan, selefinin hayir ve fa-
ziletlerini devam ettiren kimse" anla-
minda kullaniimaktadir. Hz. Peygam-
ber akibi kendi isimleri arasinda say-
dig! bir hadisinde sdyle buyurmustur:
“Benim bes ismim vardir; ben Muham-
med'im ve Ahmed'im; ben Mahiyim:
Allah benimle kifru yok edecektir; ben
Hasir'im: Kiyamet glini insanlar arkam-
dan gelerek hasrolacaklardir ve ben
Akib'im” (Buhari, “Menakib", 17, "Tef-
sir", 61/1; Mislim, "Feza’il", 124). He-
men bitin kaynaklarda ashab-i1 kiram-
dan Cibeyr b. Mut'im tarafindan riva-
yet edilen bu hadisteki akib kelimesi
ibn Sihdb ez-Zihri tarafindan “kendin-
den sonra peygamber gelmeyen kimse”
diye aciklanmaktadir. “Kendinden son-
ra bir baskas! gelmeyen kimse" seklin-
deki izahi ise Sahih-i Miislim'deki ri-
vayete gbre Hz. Peygamber yapmistir
("Feza’il", 125).

imam Malik'in, el-Muvatta®ini yuka-
ridaki hadisle bitirmesini, sarih Zirka-
ni, bu hadisin “Allah peygamberleri Hz.
Muhammed ile sona erdirdi” seklindeki
yorumuna bagli ilgi ¢ekici bir husus ola-
rak degerlendirmektedir.

Bu hadiste Hz. Peygamber isimlerin-
den sadece bes tanesini sdéylemistir.
Onun diger isimleri muhtelif hadislerde
zikredilmektedir. Nevevi, akib ve benze-
ri kelimelerin isimden ¢ok sifat oldugu
kanaatindedir.
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(%)
insanlarin, davranislar sebebiyle
fert veya toplum halinde

diinyada ve ahirette karsilasacaklar
sonuc anlaminda bir terim.

Akb ( i ) kékinden tlreyen ve “bir
isin sonu, neticesi; kisinin geride birak-
tig1 cocuklar; iyi veya kotll sonug, ceza
veya mikafat” manalarina gelen akibet
Kur'an'da otuz iki yerde ge¢mektedir.
Ayni kokten tiireyen ukba da ( ) yi-
ne “muikafat” ve genel olarak “bir isin
sonu” anlamin ifade eder; ukbe'd-dar
(LM % ) terkibinde ise “cennet” ma-
nasinda kullaniimistir (bk. er-Ra'd 13/24).

Akibet, Kur'an'da fertlerin ve millet-
lerin karsilastiklart sonuclardan ibret
almayr tesvik gayesiyle kullaniimistir.
Allah'in  ayetlerini yalanlayanlarin (bk.
Ali Imran 3/137; el-En'am 6/11), gl-
nahkarlarin (bk. el-A'raf 7/84; en-Neml
27/69), fesat cikaranlarin (bk. el-A'raf
7/ 86, 103), zalimlerin (bk. Yanus 10/39;
el-Kasas 28/40) ve uyarildiklari halde séz
dinlemeyenlerin (bk. YGnus 10/73; es-
Saffat 37/ 73) daha dlnyada iken karsi-
lastiklart kétt akibetler anlatilir. ibret
almak icin bunlardan sadece haberdar
olmanin yeterli olmadigi, bu tur fela-
ketlerin maddi sonuclarini gérmek igin
yeryiziinde seyahatler yapmanin, goz-
lemlerde bulunmanin ve bunlar Gzerin-
de distnmenin gerekli oldugu, zira ayni
sekilde davrananlarin ayni akibete ug-
rayacaklari, bunun degistirilmesi mim-
kln olmayan ilaht bir kanun oldugu ifa-
de edilir (bk. Al-i imran 3/137-141; Fatr
35/43-44). Buna Karsilik, yine Kur'an'da,
yeryUziine faziletli (salih) kullarin hakim
olacagi vaad edilerek bu vaadde bir me-
saj (beldd) bulunduguna dikkat cekil-
mekte (bk. el-Enbiya 21/105-106), ko-
tuliklerden sakinanlarin en giizel aki-
betle karsilasacaklari hatirlatiimaktadir
(bk. el-A'raf 7/ 128; Had 11/49; el-Kasas
28/83). Boylece Kur'an-1 Kerim gec¢mis
milletlerin hayatlarina dair, ibret alin-
maya deger buldugu tarihi olaylardan
da ornekler vererek guiclii bir toplum
yapisinin ancak dini ve ahlaki bakimdan
dogru, iyi ve saglam temeller {izerine
Kurulabilecegini ve toplumlarin bu te-
melleri koruduklari siirece yasayabile-
ceklerini 6nemle vurgulamistir.

Akibet, Kur'an'daki kullanilisina ben-
zer bir sekilde muhtelif hadislerde de
yer almistir.
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- AKIL

(Jall)

Insam diger canlilardan ayiran
ve onu sorumlu kilan temyiz giicii,
diisiinme ve anlama melekesi.

Sozlukte masdar olarak “menetmek,
engellemek, alikoymak, baglamak” gibi
anlamlara gelen akil (el-akl) kelimesi,
felsefe ve mantik terimi olarak “varli-
gin hakikatini idrak eden, maddi olma-
yan, fakat maddeye tesir eden basit bir
cevher; maddeden sekilleri soyutlaya-
rak kavram haline getiren ve kavramlar
arasinda iliski kurarak énermelerde bu-
lunan, Kiyas yapabilen glic” demektir.
Bu anlamiyla akil sadece meleke degil
Ozdeslik, celismezlik ve Uclncl sikKkin
imkansizigi gibi akil ilkelerinin bitin
fonksiyonlarini belirleyen bir terimdir.
insanin her cesit faaliyetinde dogruyu
yanlistan, iyiyi kotliden ve gizeli ¢irkin-
den ayiran bir gi¢ olarak akil, ahlaki,
siyasi ve estetik degerleri belirlemede
en 6nemli fonksiyonu haizdir.

Kur'an-1 Kerim'e gore insani insan ya-
pan, onun her tirli aksiyonlarina an-
lam kazandiran ve ilahi emirler karsi-
sinda insanin yuktumlilik ve sorumlu-
luk altina girmesini saglayan akildir.
Kur'an'da akil kelimesi biri gecmis, di-
gerleri genis zaman Kipinde olmak tlize-
re kirk dokuz yerde fiil seklinde geg-
mektedir. Bu ayetlerde genellikie “"ak-
letme”nin yani akli kullanarak dogru di-
sinmenin 6nemi Uzerinde durulmus-
tur. Kur'an terminolgjisinde akil “bilgi
edinmeye yarayan bir gic” ve “bu gli¢
ile elde edilen bilgi" seklinde tarif edil-
mistir (bk. Ragib el-isfahani, “‘akl” md.).
Dinen mikellef olmaya esas teskil eden
akil birinci anlamdaki akildir. Kur'an-i
Kerim “ancak bilenlerin akledebilecedi-
ni" séyler (el-Ankebit 29/43). Bu giicl
ve bu bilgiyi iyi kullanmadiklart icin ka-
firleri, “... Onlar sagirdirlar, dilsizdirler,
kérdrler; bu yizden akledemezler” (el-
Bakara 2/ 171) diyerek yermis, “O, akli-
ni kullanmayanlara kétu bir azap verir”
(Ynus 10/100) ayetiyle bltilin insanhgt
uyarmis ve akillarini kullananlarin ce-
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hennem azabindan Kkurtulacaklari (bk.
el-Mulk 67/10) belirtilmistir. Kur'an'in
bircok ayetinde, akil sayesinde kazani-
lan bilginin gene bu giiciin kontroliinde
kullaniimasi gerektigi, bunu yapmayan-
larin sorumlu tutulacagr sik sik ifade
edilmektedir. Kur'dn-1 Kerim'de, esya-
daki nizami anlama giiciine sahip olan
akla, ayni zamanda ilahi hakikatleri sez-
me, anlama ve onlarin Uzerinde disi-
nUp yorum yapma gérev ve yetkisi de
verilmistir. Nitekim, “Allah ayetlerini ak-
ledesiniz diye aciklamaktadir” (el-Baka-
ra 2/242) ayetiyle aklin bu fonksiyonu-
na isaret edilmistir.

Kur'an'da- akilla ayni anlama gelmese
bile ona yakin bir ména ifade eden kalb
(cogulu kultb), fudd (cogulu ef'ide) ve el-
bab (tekili ltib, Kur'an'da gecmez) kelime-
lerinin kullanildigi dikkati cekmektedir.
“Sezme, anlama ve bir seyin mahiyetini
kavrama giici” anlamina gelen bu keli-
meler, daha ¢ok insanin deruni, vicdani
alemine ve génul dinyasina hitap et-
mek maksadiyla kullaniimistir.

Hadislerde gecen akil kelimesi “deve-
yi veya baska bir seyi baglamak, zap-
tetmek; diyet vermek” gibi kelime ma-
nalart yaninda “hatirda tutmak, anla-
mak ve bilmek" gibi terim anlamlarini
da ifade eder. Bir hadisinde Hz. Pey-
gamber “akilli” manasina keyyis kelime-
sini kullanmis ve, “Keyyis, nefsini kont-
rol altina alip élimden sonrasi icin ha-
zirlanan kimsedir" demistir (Tirmizi, “Ki-
yamet", 25; ibn Mace, "Zithd", 31). Sunu
da belirtmek gerekir ki aklin Allah ta-
rafindan yaratilan ilk varlik oldugu hu-
susunda hadis diye nakledilen rivayet-
ler, hadis otoriteleri tarafindan hicbir
sekilde dogrulanmamistir. Ancak ak-
lin Ustlnligind ifade eden hadisler-
den bir kisminin sahih oldugu bazi mu-
haddislerce kabul edilmistir (bk. Acld-
ni, I, 212).

[0 FELSEFE. Akil Yunanca nous, La-
tince ratio ve intellectus karsiigidir. ilk-
cag'dan itibaren filozoflar aklin ontolo-
Jik ve psikolojik fonksiyonu Utzerinde ¢e-
sitli teoriler gelistirmis, kozmik varligin
izahi ve bilgi teorisi (epistemoloji) alanla-
rinda farkl ekollerin tesekkiiline se-
bep olmuslardir. Anaxagoras'ta alemi
idare eden akil (nous), Sokrat, Eflatun
ve Aristo'da, hatta bir dereceye kadar
Stoalilar'da noksan ve aldatici bilgiye
karsl, tutarli ve dogru dustncenin fonk-
siyonudur. Evrensel bilgi ve dislinceyi
hedef aldidi, dogrulanabildigi icin aklin
verileri duyu verileri ve 6zellikle kanaat-

lerden (zan) farkh hatta bazan onlara
zit olabilir. Su var ki muhakeme ve is-
pata dayanan “discurtive akil" iie bir
hamlede ve muhakemeye ihtiya¢c duy-
madan “6zler’i yakalayip kavrayan sez-
gici akli birbirine karistirmamak gerekir.

Ayrica antikitede akil, bilginin fonksi-
yonu olmas! yaninda hikmet ve fazilet
olarak pratige de uygulanmistir. Mese-
12 Aristo'da pratik akil aksiyonla (ahlak)
ilgili bir teemmulddr.

Plotinus'un kozmolojik sisteminde akil,
Grekce'deki nous ile Hiristiyanhk'taki lo-
gosa tekabul eder. Ona goére bir olan
Tanri'dan feyz® ve sudir” yoluyla ¢
kan ilk varlik akildir. Mutlak suur ve ze-
ké demek olan bu ilk akil her ne kadar
bir ise de zati itibariyle ¢okluk karakte-
rine sahiptir. Bu sebeple ilk akildan ikin-
ci akil, nefs (ruh) ve felek (tabiat) cikar.
Glines isinlarinin ginesten cikip evre-
ne yayilmasi nasil normal bir hadise ise
her tirlu iyilik ve glzellikleri sembolize
eden "Mutlak Bir"den aklin ¢citkmasi ve
bu sistemle kozmik varligin tesekkili
de dyle normal ve tabii bir hadisedir. Ye-
ni Eflatuncu felsefede Tanrr'dan ilk tasip
ctkan ve varlik sahnesinde ilk taayyun
eden sey akil oldugu icin akla Allah'in
mumessili ve resulli de denilmistir.

Farabi ve ibn Sina gibi Messai filozof-
lar1 Islam'daki yoktan ve hicten yarat-
ma ilkesini mantiki acidan izahta glc-
luk cektikleri icin tann - varlik iliskisi-
ni yani ka@inatin meydana gelisini “koz-
molojik akillar nazariyesi” (el-ukuli'l-ase-
re) denen ve kaynagint Yeni Eflatuncu-
luk'tan alan bir teoriyle acikilamiglardir.
Ayrica, Aristo’'dan beri devam eden bir
anlayisa gore, “Birden ancak bir ¢ikar,
yani bir olan Tanrr'dan ancak bir varlk
¢ikar; birden fazla varlifin ¢ikmasi Tan-
ri'nin zatinda cokluk bulunduguna de-
13let eder” seklindeki 6n yargidan hare-
ket eden bu filozoflar, varlik mertebe-
lerinde Tanr ile madde arasina gayri
maddi birtakim “mutavassitlar” koya-
rak bunlara akil adini vermisler ve on-
lara Ustln ilahi varliklar gézuyle bak-
muslardir. Buna gére Allah'tan feyiz ve
suddr yoluyla meydana gelen ilk varlik
“ilk akil"dir. Bu ilk akil her ne kadar sa-
y1 bakimindan bir ise de kendinde araz
olarak bir ¢okluk vardir. Cinkl o 6zl
itibariyle mUmkdn, ilk olmasi itibariy-
le de zorunlu (vacip) bir varliktir. Bu se-
beple gayri maddi olan ilk akil hem ken-
di varligini hem de Allah’t bilir, yani su-
urlu bir varliktir. ilk aklin Allah'a nis-
betle mimkun varlik olmasi ve kendini
distinmesi sonucunda ondan ikinci akil,
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birinci gok (el-feleki'l-a‘'la) ve bu felegin
nefsi meydana gelir. Buna gore ilk aklin
bu iki yonli fonksiyonu alemdeki ¢ok-
lugun sebebidir. ikinci akildan Ggiinci
akil ve ikinci felek (sabit yildizlar) ile onun
nefsi meydana gelir. Bu sistemle her
akildan bir baska akil, bir felek ve onun
nefsi cikarak bu mutavassitlar onuncu
akilda son bulur. En Ustteki gok ile en
asagidaki ay felegi arasindaki varliklara
“ikinciler” veya “ruhaniler” denir. Onun-
cu akla ise “faal akil" adi verilir. Filozof-
larin iddiasina gére bu akil dinl termi-
nolojideki Cebrail'e tekabil eder. Daima
aktif olan faal akil, ay alti alemini ya-
ni yer kiireyi idare eder. Nesneler diin-
yasinda meydana gelen her tirlu fizi-
ki, kimyevi ve biyolojik hareketi o tayin
eder. Bu sebeple onun bir ismi de "va-
hibussuver” yani suretleri verendir. Ay-
rica 0 “Rihulemin” ve “Rahulkudis” te-
rimleriyle de ifade edilir.

Peripatetik felsefenin kurucusu Aris-
to'dan itibaren islam Messéileri'nin son
biiyiik temsilcisi olan ibn Riisd’'e kadar
devam eden tarihi gelisim icinde hemen
hemen butln filozoflar, nefsin pasif bir
fonksiyonu olarak niteledikleri insan ak-
Iinin kendiliginden bilgi Uretmede ye-
tersiz kaldigini ileri stirerek onun disin-
da ontik bir nitelie sahip olan bir de
aktif aklin (el-akli'l-fa**al) varligindan soz
etmislerdir.

ilk defa Aristo De Anima adh eserin-
de bilgi problemiyle ilgili olarak sije-
obje iliskisini irdelerken akli pasif ve
aktif olmak Uzere ikiye ayirarak her bi-
rinin mahiyet ve fonksiyonlarini su se-
Kilde aciklar: Pasif akil (el-aklli’'l-minfail),
henuz Uzerine hicbir sey yazilmamis lev-
ha gibidir. Bu akil bir gui¢ ve istidattir.
Varligin butlin mahiyet ve siretlerini
maddeden ayirma glciine sahiptir; fa-
kat onda sekiller henliz maddeden so-
yutlanmis degildir. Soyutlanma basla-
dig1 an, kuvveden fiil haline gecer. Ona
bu aktiviteyi veren aktif akildir. Su hal-
de pasif akil gayri maddi olmasina rag-
men sekil alir, bedene bagl ve fanidir.
Aktif akil (el-akli'l-fa"al) ise kavranabilir-
lerin (el-ma‘kdlat) fiil halinde kendisin-
de bulundugu akildir. insan aklinin psi-
kolgjik fonksiyonlarini belirleyen bu akil
bedenden énce vardir ve bedenden son-
ra da varhigini strdirecektir. Tipki 1s1gin
renk ve sekilleri ortaya ¢ikarmast gibi
bu akil da insanin dogustan sahip oldu-
gu idrak glcline yani pasif akla etki
ederek bilginin meydana gelmesini sag-
lar. Ontik bir nitelige sahip olan aktif
akil olmadan biz hi¢bir seyi bilemeyiz.
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Aristo’'nun yapti§ akil tasnifi ve bilgi
problemine bu tarz bir yaklasimi, ken-
disinden sonra gelen Ortacag hiristiyan
ve misliman yorumculart hayli ugras-
tirmus; ozellikle faal akildan s6z ederken,
“... Hic kimse bu aklin bazan distnir
bazan diisinmez oldugunu iddia ede-
mez; iste tek basina 6limsiz ve ebedi
olan bu akildir” (De Anima, 4307, 20-25)
seklindeki ifadesi, cesitli spekilasyonlara
yol acmustir. Ayrica onun Metaphysica
(1072°, 14-21) ve Ethica Nicomachea'da-
ki (Nikomakhos Ahlakt) (1177°, 26-34)
bazi ifadeleri dikkate alinacak olursa
mahiyet bakimindan faal akil ile Tan-
r’'nin ayni olmast gerekir. Bunu bu se-
kilde yorumlayaniara karsi Farabi, sinir-
It ve sonlu olan faal aklin Tanri olama-
yacagini isabetle belirtir. (bk. Ma“ani'
‘akl, s..46). Ne var ki iskender Afrodisi
ve Themistius gibi hiristiyan yorumcu-
lar, Kindi, Farabi, ibn Sina, ibn Bacce
ve ibn Risd gibi islam Megsaileri, akil
hakkinda kaleme aldiklari risdlelerde ve
baska eserlerinde genellikle aklin mer-
tebelerini, mahiyet ve fonksiyonlarini ve
bilginin kaynagi konusunda insan aklinin
faal akilla olan iliskisini oldukc¢a farkli
bir bicimde yorumlamislardir. Burada,
akil kavraminin yorumuna dayanan bil-
gi probleminin iskender Afrodisi'den iti-
baren ibn Risd'e kadar nasil bir gelis-
me gosterdigi kronolojik olarak ortaya
konulacaktir.

Aristo’'nun Unli yorumcularindan olan
iskender Afrodisi akil hakkinda bir eser
yazmis ve bu eser IX. yiizyilda ishak b.
Huneyn tarafindan Arapca'ya ¢evrilmis-
tir. Bu eserin gerek islam Messaileri ge-
rekse Bati skolastik disunirleri Uze-
rinde 6nemli etkiler yaptid! bilinmekte-
dir. Aristo'nun ikili tasnifine karsilik Is-
kender, akli, heyalant akil (intellectus me-
tarialis), meleke halindeki akil (intellec-
tus qui habet habitum) ve faal akil (intel-
lectus agens) olmak Uzere ¢ kategoride
inceler. Ona gére potansiyel bir gii¢ olan
heydlani akil, maddenin cesitli formla-
r kabul edisi gibi dis dinyadan gelen
izlenimleri algilayarak kavram haline
donusturebilir. Aktivite basladidi anda
kavramla birlesip ©zdeslesir. Salt bir
form olmakla beraber bu akil bedene
bagimli ve onun gibi 8ltimlidir. isken-
der Afrodisi, heydlani aklin fiil alanina
cikmis haline “meleke halindeki akil”
adini vermekte ve ikisi arasindaki farki,
sanat 6grenme yetenegine sahip olan
biri ile sanatkadr arasindaki farka ben-
zetmektedir. Yani birincisi sadece yete-
nege sahip oldugu halde ikincisi istedi-
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gi her an sanatini icra edebilmektedir.
Bu iliskide heyilani akli aydinlatarak
onun fiil alanina ge¢gmesini ve bdylece
bilginin meydana gelmesini saglayan fa-
al akildir. Ona gdre faal akil nefsin bir
clizii veya fonksiyonu degil, insan nef-
sinde temessiil etmis ilaht bir cevher-
dir ve bu ozelliginden dolayr da 6lim-
siizdur.

Aristo'nun Yeni Eflatuncu sarihlerin-
den olan Themistius, bu goérislerinden
&tirt iskender'i peripatetik cizgiden
uzaklasmakla suclar. Ona goére Aristo’-
nun tasnifindeki her iki akil da insan-
larda mevcut birer manevi cevherdir ve
ikisi de 6llimstizdlr. Su var ki bu akillar
arasinda bir mertebe farki séz konusu-
dur, yani bir 6nceki bir sonrakinin mad-
desi, o da onun formu pozisyonunda-
dir; ama faal akil daha salt bir formu
temsil etmektedir. Dolayisiyla, bu aklin
insan nefsinde temessil eden ilahi bir
sey oldugu yolundaki gériis temelden
yoksundur. Gercekte faal akil nefsin bir
fonksiyonu ve bizi biz yapan seydir.

Aklin mahiyet ve fonksiyonlarint mus-
takil bir risalede ele alarak yorumlayan
ilk Islam filozofu Kindr'dir. Onun Risdle
fi'l- “akl adli eserinde uyguladigi sistem
ve kullandig! terminoloji, daha dénce gor-
dugumiz filozoflarinkinden farkl ise de
mahiyet ve muhteva olarak aynidir. An-
cak Kindi, akli dort kategoriye ayirir. On-
ce butln “akledilirler”"in ve beseri akil-
larin ilkesi sayilan ve daima aktif olan
bir akil vardir (el-akli'l-evvel ellezi hiive
bi'lfi'l ebeden). Madde ile hicbir iliskisi
bulunmayan bu aklin iglevi, insanda do-
gustan var olan akla etki ederek onu
aktif hale getirmektedir. Bu, yukaridan
beri s6zi edilen faal akildan baskasi de-
gildir. ikinci mertebede “glic halindeki
akil” (el-akl bi'l-kuvve) gelir. insan nefsin-
de pasif bir melekeden ibaret olan bu
akil aktif aklin etkisi olmadan bilgi Ure-
temez. Kindi liclincii mertebedeki akla
“fiil halindeki akil” (el-akl{'llezl harace mi-
ne'l-kuvve ile'l-fi'l) veya “mustefad akil”
adini vermekte ve bunu, aktif aklin gﬁ(;
halindeki akla etki etmesi sonucu, varli-
ga ait form veya kavramlarin bagimsiz
birer bilgi haline gelmesi olarak nite-
lemektedir. Bu mertebede akil ile kav-
ram ¢zdeslesmistir. Ciink( insan nefsi
bélinme kabul etmeyen bir bitindir.
istedigi her an bilgi retebilen bu aklin
en belirgin 6zelligi, varhigin tirlerini yani
kullileri idrak etmesidir. Dérdlinci ola-
rak Kindi “beyani” veya “zahir akil"dan
(el-akli'l-beyani evi'z-zahir) s6z eder ki
bu da miustefad aklin aktif halidir. Ya-

ni akilda bilgi olustuktan sonra disiin-
slin veya disiinmesin yine o aktif sayi-
lir. Ama disince Urettigi stirece bu akil
beyani veya zahir akil adimni alir. Gorul-
digu gibi Kindi'nin kullandigi termino-
loji ve yaptigi bu tasnif Aristo ile isken-
der Afrodisi'de mevcut degildir.

islam filozoflari arasinda akil kavrami-
ni muhtelif eserlerinde bitlin boyutla-
riyla inceleyen Farabrdir. Ozellikle Me G-
ni'l- “akl adli risdlesinde bu terimin halk
dilinde, kelam terminolojisinde, Aristo’-
nun II. Analitikler'inde, Nikomakhos
Ahldki'nin altinai kitabinda, De Anima
ve Metaphysica gibi diger eserlerinde
ne gibi anlamlara geldigini arastirmis-
tir. Burada sadece De Anima ve Me-
taphysica'da s6z0 edilen akil kavrami-
na onun getirdigi yorum Uzerinde du-
rulacaktir.

Kindi gibi Farabi de sijje-obje iliski-
sinde bilginin dért safhada meydana
geldigini ve her safhadaki bilgiye akil
adinin verildigini ayrintili olarak anlatir.
Su var ki Farabi'ye gore gli¢ halindeki
akil (el-akl bi'l-kuvve evi'l-heyllani) bir ba-
kima nefis veya nefsin bir clzl ya da
herhangi bir glici ve fonksiyonudur. Su
halde ferdi nefis ile bu akil arasinda bir
fark yok demektir; durum bdyle olunca
ferdi nefis gibi gli¢ halindeki akil da
bedenle birlikte dlecektir. Olimsiiz ve
faal akilla ittisal” edecek olan Klli ne-
fistir. Gig¢ halindeki aklin aktif hale
gecmesine Farébi “fiil halindeki akil”
(el-akl bi'lfi'l) adint vermekte ve bu saf-
hada kavramla aklin ézdeslestigini, mum
Uzerine basilan damganin biitin &6zel-
liklerinin muma ge¢mesi ve mumun da
artik bir damgaya dénlismesi 6rnegiy-
le aciklamaktadir. Varliga ait formlarin
maddeden soyutlanarak akilla ézdesle-
sip tam bagimsiz hale gelisi “mistefad
akil” (el-akli'l-mustefad) adini alir. The-
mistius gibi Farabi de beseri akillar ara-
sindaki iliskide hiyerarsik bir dizenin
mevcut oldugunu sdéyler; yani bir 6nceki
akil bir sonrakinin maddesi, o da onun
formu durumundadir. Bu su demektir:
insan akli somuttan soyuta yiikseldigi
gibi soyuttan da somuta inerek hem ul-
vi hem de sufli varliklarin bilgisini edi-

-nebilmektedir.

Farabi, insan akli ile faal akil arasin-
daki iliskiyi de glinesle g6z arasindaki
iliskiye benzetir. Buna gére gines, isigi-
ni gdnderip cevreyi aydinlatmadikca goz
varliga ait renk ve gekilleri algilayama-
digi gibi, faal akil da feyzini génderme-
dikce insanda hicbir bilgi meydana gel-



mez. Faal akil bizim diinyamiza en ya-
kin olan ay feleginin aklidir. Dolayisiy-
la ay alti dleminde meydana gelen her
tarld fiziki, kimyevi ve biyolojik olayi bu
akil tayin etmektedir.

Aklin mahiyeti, fonksiyonlari ve mer-
tebeleri bakimindan Ibn Sind'nin géri-
st Farabi'ninkine yakin olmakla bera-
ber yine de bazi dnemli farklar mevcut-
tur. Farabri gibi o da akillar arasinda bir
hiyerarsinin bulundugunu kabul eder.
Buna gére bir 6nceki akil bir sonrakinin
maddesi, o da onun formu durumun-
dadir. Fakat ibn Sina beseri plandaki
akillart Uc yerine dort kategoriye ayira-
rak inceler. Ona gére “heydlani akil” (el-
akli'l-heydlani), bilgi edinmek icin nefsin
sahip oldugu bir gli¢ ve yetenekten iba-
rettir. “Meleke halindeki akil” (el-akl bi’l-
meleke evi'l-mimkin), bu glciin daha ge-
lismis ve olgunlasmis halidir. Bu merte-
bedeki akil aksiyomnlarin bilgisine sa-
hiptir. “Fiil halindeki akil", siijje-obje ilis-
kisi sonucu bilgilerin zihinde tam be-
lirmeye ve sekillenmeye baslamasidir.
“Mustefad akil” varliga ait formlarin
maddeden soyutlanarak bilgi seklinde
tam tesekkiil etmis halidir. Yukaridan
beri géruldigl gibi insan nefsinin sa-
hip oldugu akil glci, faal aklin yardimi
olmaksizin hicbir sekilde kendiliginden
bilgi tretemez. Bilginin meydana geli-
sini ve aklin soyutlama yapisini ibn Si-
nd, kendinden dnceki filozoflardan fark-
Il olarak su sekilde yorumlamaktadir:
insan akli hayalde bulunan tikellere
(cliz'iyyat) yonelerek onlari faal aklin et-
kisini kabul edecek bir kivama getirir.
Faal akil etki eder etmez derhal bunlar
soyut birer kavram ve bilgi haline dé-
niistirler. Su halde ibn Sind'ya gére di-
stinmek, beseri akli faal aklin etkisine
hazirlamaktan baska bir sey degildir.
Ogrenimin amaci ve fonksiyonu ise in-
san aklinin faal akilla ittisal yetenegini
daha da gelistirmekten ibarettir. Ne var
ki bazi kimselerde bu yetenek cok daha
glcld oldugu icin onlar 6grenim gérme-
den de faal akilla iliski kurma ve varligin
hakikatini, her seyin bilgisini dogrudan
elde etme imkanina sahiptirler. Boyle
bir istidada sahip olan heytlani ‘akla
“kudsi akil" (el-akli'l-kudsi) adi verilir.
iste ibn Sina peygamberlerin mazhar
oldugu vahiy bilgisini bu baglamda séz
konusu etmektedir. Burada su hususa
isaret etmek gerekir ki ibn Sin, en yik-
sek bilgiyi ve en blylk mutlulugu be-
seri aklin faal akilla “ittisal"inde gor-
mekle beraber ittihat (birlesme) ve fe-
naya (yok olma) karsidir. Yani insan nef-
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si faal akilla birlesip onda yok olmaz;
gerek hayatta iken gerekse oldukten
sonra o daima ferdiyetini koruyacaktir.
Sayet ferdiyetini yitirecek olursa bu du-
rum faal aklin bélunmez bir cevher ol-
dugu ilkesine ters disecektir.

Gérildiga gibi ibn Sina, bilginin kay-
nagl probleminde peripatetik dislnce
ile Yeni Eflatuncu doktrinini uzlastirma
cabasindadir. Bir yandan o bilginin mey-
dana gelisinde ve aklin soyutlama yapi-
sinda duyu ve hayal gictine bir fonksi-
yon yiklerken diger yandan, “Bélinme-
yen kavramlarin bélinebilen bir organ-
da saklanmasi mumkin degildir” diye-
rek adeta aklin hatirlama giictinii (el-
kuvvetii'z-zakire) inkar etmektedir. Bu so-
nuca gére ibn Sina, hatirlama ve unut-
ma olayini faal akla yénelme veya on-
dan yiz cevirme seklinde izah eder. Ya-
ni insan bir seyin bilgisini edinmek veya
unuttugu bir seyi hatirlamak isteyince
akil ona dogru yoénelecek ve faal akil
derhal feyzini géndererek o seyin bilgisi
zihinde canlanacaktir. Bu istek ve yonel-
me olmazsa feyiz kesilerek unutma mey-
dana gelecektir. Biitliin bu aciklamalar-
dan anlasildigi gibi ibn Sind'nin akil an-
layisi ve bilgi teorisi 6zU itibariyle tam
bir Israkilik'tir ve tasavvufi diisiince ile
de siki bir iliski icindedir.

Bu konuda ibn Sina insan nefsinin iki
ayri fonksiyona sahip oldugunu sdyler.
Bir yénlyle o nesneler dunyasina ve du-
yular alemine, diger yéniyle de “emir
alemi"ne yani ilahi aleme yodnelme ve
her iki dlemin bilgisini edinme glic ve
ozelligine sahiptir. Nefis fiil halindeki
akil sayesinde varliga ait formlarin ve
kllilerin bilgisini edindigi gibi, miste-
fad akil sayesinde de faal akilla ittisal
edebilmektedir. iste faal akilla ittisal
sonucunda elde edilen bu bilgi hakikat
bilgisidir. Ariflerin bilgisi de bu tiirden
bir bilgidir. Cinkld “arif-i mutenezzih”,
dislincesini ve gonlinii mesgul eden dis
diinya ile iliskisini kesip kendisini tama-
miyla o ylice ve kutsal aleme verince ta-
rifi imkansiz bir haz duyar. Maddi haz-
lara iltifat etmeyerek engin dislince ve
teemmillere dalanlarin, manevi ve ah-
1aki agidan disiplinli bir hayat yasayan-
larin tatmis oldugu mutlulugu kelime-
lerle anlatmak miimkiin degildir. ibn Si-
na'ya gbre bdyle bir hakikat bilgisine
ulasmanin iki temel sarti vardir. Birinci-
si saglam bir irade, ikincisi ise riyazet-
tir. insan irade giicliyle nefsini egiterek
dyle bir dereceye ylkselir ki orada dog-
rudan dogruya ilahi nurlar ve iléhi ha-
kikatlerin bilgisini elde eder. Baslangic-
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ta bu hal siirekli degildir. Adeta bura-
da alternatif akim gibi bir pozitif ve bir
negatif kutup sbéz konusudur. ibn Si-
na, bu mertebede arifin mazhar oldugu
bu hale “"evkat” adini vermekte ve bunu
simsek cakmasiyla izah etmektedir. Ca-
kip sdnen simsek isiklari gibi insan ila-
hi nurlar! ve hakikat bilgisini zaman za-
man yakalayabilir. Fakat riyazete cok
Onem veren bir arifte gitgide bu hal si-
reklilik kazanir. Boylece arif dyle bir
mertebeye ulasir ki neye baksa Hakk'l
gobrur ve ylikseldigi ilahi alemin zevkiyle
her seyi, hatta kendini bile ‘unutur. i$—
te ibn Sina felsefesinde faal akilla itti-
sal bundan ibarettir. Ona gére namaz,
orug, dua ve zikir gibi ibadetlerin ama-
c1, insani bu maddf ve sufll dlemin tut-
sagl olmaktan kurtarip emir alemi ile
ittisélini saglamaktir. Cennet arzusuyla
veya cehennem korkusuyla yapilan iba-
detler, cikar kaygisina dayandigi ve bir
nevi ticaret maksadi tasidigi icin dege-
rinden cok sey kaybeder. Arif-i miite-
nezzih bitiin bu bayagi duygulardan ge-
cip ilaht nura ve feyze mazhar olan Kisi-
dir. Gérildigi gibi ibn Sina, islam te-
fekkir tarihinde israk® disiincesini ilk
temellendiren, rasyonel psikolgjiden ir-
rasyonel psikolojiye (sezgi) ylkselen bir
filozoftur.

Endilusli filozof Ibn Bacce de sije-
obje iliskisinde soyutlamanin olabilmesi
icin aklin dort ayri mertebesinden sz
etmektedir. O, heydlani akildan baslaya-
rak fiil halindeki akla ylkselen ve miste-
fad akilda yetkinlige ulasan beseri akil-
lar arasinda bir fonksiyon farkinin bu-
lundugunu sdéyler. Fakat bilginin sade-
ce gbzlem ve deneylerden veya sadece
mantiki istidldlden ibaret olmayp bu
konuda rasyonel sezginin de énemli ro-
10 bulundugunu savunur.

ibn Riisd’e gelince, o probleme getir-
digi farkll yorum bakimindan hem peri-
patetik gelenekten hem de Yeni Efla-
tuncu doktrinden ayrilmaktadir. Konu
ile ilgili olmak Uzere filozofun dért ayri
eser kaleme aldig! bilinmektedir. Mahi-
yet ve fonksiyonlari bakimindan farkli-
lik arzeden akillar, ibn Risd’e gbre nef-
sin farkli gérintimlerinden baska bir-
sey degildir. Ayrica Aristo ve diger Mes-
sailer'in iddia ettikleri gibi faal akil, in-
sana disardan direktif veren veya fe-
yiz gdnderen apayri bir varlik degildir;
0 insan nefsinin kemale ermis ve soyut
bir varlik kazanmis halidir. ibn Risd de
bu konuda heyalani akil, fiil halindeki
akil, miktesep akil ve faal akil gibi dort
ayri aklin varlifindan séz eder. Ne var
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ki bunlarin hepsi de insan nefsinin fark-
I1 tezahurleridir. Bunlardan ilk ikisi nef-
sin bedenle birlesmesi sonucunda olu-
sur; Uglnclist ise bedenle iliskili olmak-
la beraber bagimsiz bir cevherdir. Prob-
leme daha ¢ok aciklik getirmek icin fi-
lozofun heyalani akli nasil yorumladigi-
ni bilmek gerekir. Daha énce gérdigu-
muiz filozoflar bu akli bedene bagimli
saylyor, onu nefsin bir glici veya cizi
seklinde anliyor ve bunun sonucu ola-
rak onun da 8lumli oldugunu séyliyor-
lardi. Oysa ibn Riisd'e gére idrak safha-
sinda bu akil objenin zihindeki bir for-
mu seklinde distiniilmez, o tamamen
manevi bir cevherdir; bir baska deyisle
heyalani akil fizyolojinin bir islevi degil-
dir. Eger dyle olsaydi akil kendi varligi-
ni idrak edemedigi gibi ayni anda bir-
den fazla seyi de idrak edemezdi. Bu-
tlin bunlar gésteriyor ki bu akil sadece
bir yetenek veya bir glic degildir. Aksi
halde onu da bedenle beraber 6limli
saymak gerekirdi. Halbuki béyle bir an-
layis dini akideye aykiri oldugu kadar
nefsin birligi ve bélinmezligi ilkesine de
ters dusmektedir. Ayrica bu, nefsi bir
yoénuyle 8lamld, bir yonlyle 6limsiz
saymak gibi bir celiskiye gétiirecegin-
den tutarsiz bir iddiadir. Su halde, ibn
Risd'e gére gerek heydlani akil gerek-
se faal akil gercekte ayni seydir, o da
insan nefsinden ibarettir. ibn Riisd bu-
nu sdyle yorumlamaktadir: Bedenle ilis-
ki kuran insan nefsinin baslica iki fonk-
siyonu vardir. Birincisi varliga ait form-
lart maddeden soyutiamak, ikincisi ise
soyutlanan ve kavram haline gelen bil-
gileri kabul etmek. iste nefsin soyutla-
ma islevine faal akil, bunlar kabul et-
me islevine de heyiléni akil denilmek-
tedir.

ibn Riisd'iin milktesep akil adini ver-
digi akla gelince, bu da heyalani aklin
fiil halindeki gériinimiinden baska bir
sey degildir. Besert akillar hiyerarsisin-
de Farabi ve Ibn Sind'nin miistefad akil
dedikleri iste bu miktesep akildir ki
ibn Rilsd'e gére beden gibi dlimii olan
budur. Cinki nefis bedenden ayrildidi
andan itibaren duyular dlemine ait bi-
tiin bilgi birikimi de yok olmaktadir.

Bdylece, basta Thomas Aquinas (Aki-
nolu) olmak tizere hiristiyan skolastikle-
rin “Ferdl nefsin 6limll oldugunu séy-
ltyor ve butiin insanligin istirak ettigi
kullf bir aklin varigmi savunuyor” sek-
linde ibn Risd'e yonelttikleri elestirile-
rin yersiz, haksiz ve tutarsiz oldugu an-
lasilmis oluyor. Ayrica Ernest Renan ve
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Salamon Munk gibi sarkiyatcilarin ibn
Risd'G Yeni Eflatuncu doktrinin bir ta-
Kipcisi saymalart da fahis bir yanilgidir.
Cinki yukarida da gérildigu gibi filo-
zof feyiz ve sudir teorisine karsidir ve
faal aklin insan nefsinin disinda ayri bir
varlik olmadig: gercedini de israrla sa-
vunmaktadir. Biitiin bunlar, ibn Riisd'iin
akil kavramina ve bilgi problemine ge-
tirdigi yorumun farkll oldugunu géster-
mektedir.
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0 KELAM. Kelam ilminde akil, tarifi,
mahiyeti ve nakil ile iliskisi bakimindan
inceleme konusu olmustur. Bazi kay-
naklarin, “zanda isabet etmek ve olmus
vasitasiyla olacadr bilmek” tarzindaki
bir akil tarifini Amr b. As'a atfetmeleri-
ne bakarak (Elmalili, Metalib ve Meza-
hib, Onsoz, s. 16), daha ashap devrinde
bu konuda fikir beyan edilmeye baslan-
digini sdylemek mimkuinse de aklin ta-
rifiyle ilgili asil tartismalar Mu'tezile ke-
lamcilarinin ortaya cikmasindan sonra
baslamustir. Akli kesin bir bilgi kaynagi
olarak kabul eden Mu'tezile kelamcila-
r1, onu birbirine yakin olmakla birlikte
yine de farkll sayilabilecek sekillerde
tarif etmislerdir. Vésil b. Atd'ya gére
akil “hakikatin bilinmesini saglayan kay-
nak"tir. Ebii'l-Hizeyl el-Allaf da akli, “in-
sani diger varliklardan ayiran ve naza-
ri bilgilerin 6grenilmesini saglayan bir
glc” diye tanimlar. Cahiz ise sdyle der:
“Akil insandaki anlama ve kendisini za-
rarli seylerden koruma glcudir” (Hus-
ni Zeyne, s. 18-21). Clibbair'nin tarifi de
buna yakindir: “Akil, kétl seylerden ali-
koyan ve iyi seylere yonelten bilgidir”
(Alasi, XVII, 168). Bu tariflerden anlasi-
lacagi Gzere ilk Mu'tezile keldmocilari,
akll mahiyeti itibariyle geneliikle araz”
olarak kabul etmisler, onu insanin di-
since ve davranislarina yfn veren en
énemli bilgi kaynadi saymuslardir. Onla-
ra gore akil, insanin kalbinde Allah ta-
rafindan yaratilan diistincelerin (havatir)
kullaniimasiyla calisir. Nazzam ise bun-
lara muhalefet ederek akil yiritme ey-
lemini gerceklestiren kalpteki dusin-
celeri maddi mevcudiyeti bulunan ci-
simler olarak kabul etmistir (Bagdadi,
s. 27). Bu sebeple ona gére akil araz
degil cevher”dir. Mu'tezile'nin énde ge-
len alimlerinden biri olan Kadi Abdiil-
cebbér da akl, insanin distinmesini ve
yaptdi fiillerden sorumlu tutulabilmesi-
ni mimkin kilan belli bilgilerin topla-
mindan ibaret kabul ederek (el-Mugni,
X1, 379; Xll, 222) onun insanda “bilkuv-
ve" mevcudiyetini reddetmistir. Ona go-
re akil, zaman icinde kazanilan ve in-
sana dileyerek fiil yapma imkani veren
bilgilerin tamarmidir. Bu bilgilere zaruri
ve nazari bilgilerin yaninda tecribi bil-
giler de dahildir. Béylece Kadi Abdil-
cebbar aklin tarifine, insana diledigini
yapabilme imkani veren bilgileri ekleye-
rek akilla insanin yikimliligu arasinda
bir ilgi kurmustur. (Serhu’l-Usali’l-hamse,
s. 121). Onun akla bu sekilde bakisi ken-



