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Yaratýlýþ, seciye,
bir varlýðýn aslî yapýsý,

maddî dünya anlamýnda
bir terim.

˜ ™

Sözlükte “yaratmak, inþa etmek, biçim
vermek; mühürlemek” anlamlarýndaki tab‘
masdarýndan isim olan tabîat eski lugat-
larda “yaratýlýþ, seciye, yaratýlýþtan gelen
aslî yapý” mânalarýnda kaydedilir (Lisânü’l-
£Arab, “tb.a” md.; Tâcü’l-£arûs, “tb.a” md.;
Cevherî, e½-Øý¼â¼, “tb.a” md.). Râgýb el-Ýs-
fahânî’ye göre tabiat, tab‘ýn “mühürlemek”
anlamýndan gelmekte olup yaratýlýþ veya
alýþkanlýklar yoluyla nefse nakþedilen te-
mel yapýyý anlatýr; ancak yaratýlýþ için kul-
lanýmý daha yaygýndýr (el-Müfredât, “tb.a”
md.). Terim olarak tabiat, bir varlýðý belir-
leyen özelliklerin tamamýný, hareket sað-
layýcý güç diye kabul edilen etkeni, doðuþ-
tan sahip olunan aslî yapýyý (fýtrat), bilim-
sel veya metafizik açýdan ele alýnan mad-
dî dünyayý, hareketin ve onu takip eden
sükûnun ilkesini, kültür ve tekniðin etki-
siyle deðiþikliðe uðramamýþ olan þeyi ve
nefsin ilk güçlerinden birini ifade eder.
“Bir varlýðýn aktif unsurlarýnýn ve temel
niteliklerinin toplamý” anlamýndaki mahi-
yet de tabiat mânasýna gelir. Öz (essence)
ve cevher (substance) terimleri de tabiatý
anlatýr. Ancak ayrý ayrý söz edildiðinde öz
ve cevher varlýðýn statik durumuna, tabi-
at ise içsel eðilimlerine ve dinamik yapýsý-
na iþaret eder.

Fizik çerçevesinde tabiat, maddî nesne-
lerin toplamýný veya hareketin ve onu ta-

kip eden sükûnun ana ilkesini göstermek
için kullanýlýr. Tabiat felsefesi ve tabiat bi-
limleri denildiðinde maddî cevherlerin ka-
nunlarýný, özelliklerini, oluþ ve bozuluþ sü-
reçlerini inceleyen çalýþmalar anlaþýlýr. Me-
tafizik alanýnda tabiat organik bütünlük
gibi daha geniþ bir kapsama sahiptir. Bu
mânada tabiat Yunanca’daki “physis” (ken-
di doðal sonucunu yaratacak dinamizme
sahip maddî varlýk) terimine çok yakýndýr.
Physis ve bunun karþýlýðý tabiat kendi ken-
dine hareket imkânýný yaratan bir tür nef-
se sahip olarak düþünülür. Bununla birlik-
te Allah’tan baþka bütün varlýklarýn müm-
kün varlýklar kategorisine dahil edilmesi
onlarý zorunlu varlýk olan Allah’a baðlý ha-
le getirdiði için Ýslâm düþüncesindeki ta-
biat terimi physise göre farklýlýk arzeder.

Tabiat felsefesinde ortaya çýkan mese-
leler tabiatýn birliði düþüncesi etrafýnda
odaklanmaktadýr. Ýyonya filozoflarýnýn hep-
si tabiat filozoflarýydý ve bütün varlýklarýn il-
kesi olarak tesbit edebilecekleri temel
maddelerin peþindeydi. Bu dönemde ha-
va, su, ateþ ve toprak (daha sonra Empe-
dokles’in bunlara eklediði yeniden top-
lanma ve daðýlma özellikleri) sýrasýyla ya-
hut hepsi birden varlýðýn ilkesi sayýlmýþtýr.
Günümüzde ise eter veya baþka madde-
ler ya da enerji bütün maddî varlýðýn ilke-
si, ana dayanaðý diye kabul edilmektedir.
Bütün varlýklara kaynaklýk eden bu ana
madde konusundaki statik birliðin yanýn-
da dinamik birlik de araþtýrýlmaktadýr. Baþ-
ka bir deyiþle evrende meydana gelen bü-
tün deðiþikliklerin arkasýnda tek bir ilke
aranmaktadýr. Tabiata metafizik bir temel
arandýðýnda yaratýcý Tanrý’nýn yaratýlan þey-
lerden ayrýlmasý felsefede gelenekleþmiþ-
tir. Mekanizm, her þeyin salt olarak bir
cevherden diðerine doðru ilerleyip açýkla-
nabileceðini kabul ederken teleolojik gö-
rüþler nihaî sebebe daha büyük önem ve-
rir ve farklý varlýklarýn son amaçlarýna odak-
lanýr. Bütün varlýklarý nihaî bir gayeye bað-
lamak ve her varlýðýn içine bir anlam yükle-
yerek onu bu hedefe ulaþacak þekilde yön-
lendirmek tabiatta monoteizmin egemen
olduðu anlamýna gelir.

Ýlk Yunan düþünürlerinde tabiat mater-
yalist deðil hylozoist (maddenin canlýlýðý)
yahut animist bir yorumla anlaþýlýyordu ve
þekillendirici fonksiyon “nous”a (akýl) ya-
hut rasyonel prensibe veriliyordu. Bunun
ardýndan Demokritos, Epikuros, Lucretius
gibi atomcular tarafýndan saf atomculuk
geliþtirilmiþ, her þeyin ruha sahip olduðu
ve ruhun ince atomlar tarafýndan mey-
dana getirildiði iddia edilerek bütünüyle
maddeye indirgenen bir tabiat görüþü be-

lullah el-Yezdî et-Tabâtabâî ve Hâþim er-
Resûlî (I-X, Beyrut 1406/1986) tarafýndan
neþredilmiþtir. 2. el-Kâfî eþ-þâfî min ki-
tâbi’l-Keþþâf (et-Tefsîrü’l-vecîz, et-Tefsî-
rü’½-½a³¢r). Tabersî, Mecma£u’l-beyân’-
dan sonra Zemahþerî’nin el-Keþþâf’ýn-
daki edebî özellikleri bu çalýþmasýnda bir
araya getirmiþtir (EI 2 [Ýng.], X, 40). 3. Ce-
vâmi£u‘l-câmi£ et-Tefsîrü’l-vasî¹. Mü-
ellifin, oðlu Hasan’ýn isteði üzerine yazdý-
ðý, tefsirle ilgili çalýþmalarýnýn sonuncusu
olan bu eser, el-Keþþâf’tan alýp yazdýkla-
rýna kendi tefsirinden bazý bölümlerin ek-
lenmesiyle meydana gelmiþtir. Ýlk taþbaský
neþrinden (Tahran 1302, 1321) sonra Ebü’l-
Kasým Gürcî (Gerecî ?) (I-II, Tahran 1347-
1359 hþ.; Kum 1409/1367 hþ.) ve Âyetul-
lah Kadî Tabâtabâî (Tebriz 1383) tarafýn-
dan yayýmlanmýþtýr. 4. Ý£lâmü’l-verâ bi-
a£lâmi’l-hüdâ. Ýspehbed Alâüddevle Ali b.
Þehriyâr b. Karin adýna Hz. Peygamber’in,
Fâtýma’nýn ve on iki imamýn faziletlerine
dair Þiî ve Sünnî kaynaklarýndan derlenen
bilgilere dayanýlarak kaleme alýnan bir eser-
dir. Çeþitli baskýlarý bulunan kitabýn ilk ne-
þirlerinden biri Necef’te yapýlmýþ (1970),
ilmî neþri Ali Ekber el-Gaffârî’nin tashihle-
ri ve dipnotlar ilâvesiyle gerçekleþtirilmiþ
(Beyrut 1399/1979), ayrýca bir komisyon
tarafýndan gözden geçirilerek yayýmlan-
mýþtýr (Beyrut 1405/1985). 5. el-Âdâbü’d-
dîniyye li’l-Åizâneti’l-Mu£îniyye. Ahlâ-
ka dair olan eser, Ýsmâilî fedâilerince 521
(1127) yýlýnda öldürülen Horasan emîri ve
Sultan Sencer’in veziri Muînüddîn-i Kâþî’-
ye ithaf edilmiþ olup henüz neþredilme-
miþtir (Âga Büzürg-i Tahrânî, I, 18). 6. el-
Müßtelef mine’l-muÅtelef beyne eßim-
meti’s-selef. Þeyhüttâife Ebû Ca‘fer et-
Tûsî’nin Mesâßilü’l-Åilâf adlý eserinin þer-
hidir (nþr. Mehdî er-Recâî, Meþhed 1410).
7. Tâcü’l-mevâlîd. Hz. Peygamber, Fâtý-
ma ve imamlarla ilgili biyografik bir çalýþ-
madýr (Kum 1406/1985). 8. Ne¦rü’l-leßâlî.
Hz. Ali’nin sözlerinin alfabetik sýraya göre
düzenlenip kaydedildiði küçük bir risâle-
dir (Musa O. A. Abdul, XV/2-3 [1971], s.
101). Tabersî’nin bunlarýn dýþýnda en-Nû-
rü’l-mübîn, Künûzü’n-necât, et-Temhîd
fi’l-u½ûl, Münyetü’z-zâhid, el-Fâßiš, el-
£Umde, Fe²âßilü’z-Zehrâß, Me£âricü’s-
sußâl, Øa¼îfetü’r-Rý²â ve el-Cevâhir fi’n-
na¼v gibi eserleri bulunmaktadýr.
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Allah’ýn hür ve mutlak iradesiyle müdaha-
le edebileceði bir zorunsuzluk alaný diye
kabul edilmiþ, böylece mûcizelerin mey-
dana geliþine imkân saðlanmýþtýr. Onun
Tehâfütü’l-felâsife’de Ýslâm filozoflarýna
yönelttiði eleþtirilerle bu mesele kurum-
sallaþmýþ bir tartýþmanýn odaðý haline gel-
miþtir. Esasen Ýslâm filozoflarýnýn nisbî de-
terminizmine ilk eleþtiri Gazzâlî’den ön-
ceki kelâmcýlar tarafýndan yöneltilmiþtir
(meselâ bk. Bâkýllânî, s. 56 vd.). Determi-
nizm fikri, kelâm sisteminde Allah’ýn mut-
lak kudreti ve fâil-i muhtâr oluþu inancýy-
la uzlaþtýrýlamaz bulunmuþ ve sabit tabi-
atlar yahut tabiat kanunlarý fikri reddedi-
lerek endeterminizme meyledilmiþtir. Ke-
lâmcýlarda araya giren tabii sebepler zinci-
rine zorunlu bir etkinin tanýnmamasý, olu-
þun her safhasýnda Allah’ýn yaratma fiili-
nin ön plana alýnmasý, âlemdeki her çeþit
oluþun Allah’ýn sürekli yaratýcý iradesine
baðlanmasý hâkim bir fikirdir. Allah ile âlem
arasýndaki iliþki sadece ilâhî sebep planýn-
da düþünülmüþ ve tabii sebeplere görece
bir etki tanýnmýþtýr. Varlýk esasýna daya-
nan Meþþâî felsefenin aksine kelâmda oluþ
esas alýnmýþ ve âlem Allah’ýn yaratýcý ira-
desinin kuþattýðý sürekli bir oluþ-bozuluþ
(kevn-fesad) süreci olarak tasavvur edilmiþ-
tir. Tabiatý sistemli bir þekilde açýklamaya
çalýþan bu ilk müslüman düþünürlere gö-
re âlem atomlardan oluþmuþtur ve deðiþ-
kendir. Atomlar basit varlýklardýr ve üç bo-
yuttan yoksundur. Bu basit cevherler bir-
biriyle bitiþerek terkipler oluþturur veya
birbirlerinden ayrýlýr, böylece varlýkta oluþ
ve bozuluþ meydana gelir. Kelâmcýlarýn
atom nazariyesinde arazlarýn iki ayrý za-
manda var olamayacaðý, yaratýlan her þe-
yin birbirinden baðýmsýz cüzlerden mey-
dana geldiði kabul ediliyordu. Bu cüzlerin
bir araya gelmesine ve ayrýlmasýna sebep
olan da onlardaki içkin güç deðil Allah’ýn
yaratmasýdýr. Bu þekilde kelâmda Allah’ýn
müdahalesiyle sürekli yeniden yaratýlan
bir âlem telakkisi geliþtirilmiþtir.

Kelâmcýlar maddeciliðin felsefede orta-
ya çýkan deðiþik temsilcilerini tabîiyyûn,
dehriyye, muattýla gibi adlarla sýnýflandýr-
mýþlardýr. Tabîiyyûn adý genellikle, mad-
denin görünümlerinde ve duyumlarda or-
taya çýkan çeþitliliðin kökenini onun do-
ðasýnda arayan akýmlarý belirtmek için kul-
lanýlýr. Buna göre doðal olaylarýn sebebini
yalnýzca tabiatta ve tabii nesnelerde ara-
mak gerekir. Bütün olaylar (maddî ya da zi-
hinsel süreçler) yeterli açýklamalarýný zorun-
lu tabiat kanunlarý içinde bulur. Bu eðilim
kelâmcýlarca þirk sayýlmýþtýr (bk. TABÝAT-
ÇILAR). Bazý kelâm âlimleri, sonuçlarý ta-

biattaki sebeplere baðlamakla birlikte her
ikisinin de Allah tarafýndan yaratýldýðýný
kabul eden, sebepleri yaratanýn onlarýn
doðal sonuçlarýný da yaratmasý gerektiði-
ni savunan Mu‘tezile’yi bu tanýmýn dýþýn-
da tutarlar. Böylece göreli bir determiniz-
min varlýðý olumlanmýþ olmaktadýr. Bu an-
layýþta Allah müsebbibü’l-esbâb (tabiatta-
ki her þeyin belli bir sebeplilik içinde yü-
rümesini takdir eden) diye görülmektedir.

Tabiatý kendi gerçeklik zemininden ko-
parmadan bir semboller alaný olarak gö-
ren kelâmcýlar bu alanýn sembolize ettiði
aþkýn gerçekliði delillendirmek amacýyla
istiþhâd (istidlâl) bi’þ-þâhid ale’l-gaib (ana-
loji) yöntemini geliþtirmiþlerdir. Bu yakla-
þým içinde küllîlerle cüz’îler, soyutla somut
arasýnda bir irtibat kurularak gerçekliði
bütünüyle maddeye indiren veya tama-
men maddenin ötesine taþýyan yaklaþým-
lar arasýnda bütüncül bir orta yol bulun-
muþtur. Bilgi kaynaklarýný da hem reel (beþ
duyu) hem ideal (aklî) alaný kuþatacak bi-
çimde oluþturan kelâmcýlar böylece ger-
çekçi bir varlýk ve tabiat anlayýþýný temel-
lendirmiþlerdir. Bu kabulde Allah hakkýn-
da bilgi sahibi olmayý mümkün kýlan kav-
ram ve kategorilerin tabiatta mevcut ol-
duðunu savunmuþlardýr. Baþýndan itiba-
ren kelâmýn -tabiatý esaslý bir tahlil alaný
ve saðlam bir veri kaynaðý þeklinde gör-
meye imkân verecek þekilde- bilgi teori-
sinde akla ve doðru habere tecrübeyi de
eklemesi bu amaca yöneliktir. Bu yönte-
min bir yandan aklýn özgürleþmesi demek
olan rasyonalizmin bir yandan da eþyanýn
bilgisinin eþyadan öðrenilmesi demek olan
ampirizmin yolunu açacak nitelikte oldu-
ðu söylenebilir.

Ýnsan aklýna dayalý biçimde ortak tec-
rübe alaný durumundaki tabiattan hare-
ket etmek suretiyle Tanrý’nýn varlýðýný ve
sýfatlarýný ortaya koymaya çalýþan felsefî
faaliyete tabiat teolojisi denir. Buna göre
yaratan ve yarattýklarýný koruyup gözeten
nitelikleriyle Tanrý hakkýnda fikir veren en
temel bilgi alaný tabiattýr; nitekim bu alan
için “varlýk kitabý” denilmiþtir (meselâ bk.
Ebü’l-Berekât el-Baðdâdî, II, 437). Yaratýcý
kudret olarak Tanrý, tecrübe alanýndaki
bütün varlýk tarzlarýný birer iþaret ve de-
lil þeklinde kendine þahit kýlmýþtýr. Bu ta-
bii düzene eþlik eden ve bir yönüyle tabi-
atýn parçasý olan insan da tabiatý algýla-
ma ve onu Allah’ýn varlýðýna tanýklýk eden
semboller dünyasý olarak yorumlama ye-
teneðiyle donatýlmýþtýr. Allah’ýn insana ken-
dini rasyonel olarak açacaðýný, buna giden
yolun aklî ve fikrî çabaya baðlý bulundu-
ðunu söyleyen ontolojik delilin aksine ta-

nimsenmiþtir. Bu görüþte madde tek ger-
çek kabul edildiðinden dünyada var olan
her þey maddî sebeplerin sonucu durumu-
na düþürülmüþ ve herhangi bir teleolojik
açýklamaya ihtiyaç duyulmamýþtýr. Bu ka-
bulde zihne yahut ruha ait sanýlan her þey
maddenin görünümlerinden ibaret sayýl-
mýþ, rasyonellik duyulara, irade de içgü-
dülere indirgenmiþ, insan ise zihinsel sü-
reçleri doðuran maddî elementlerin özel
biçimde düzenlenmesinin meydana getir-
diði aþamalardan biri haline getirilmiþtir.
Böylece sistemde özgürlüðe, sorumlulu-
ða ve ölümsüzlük düþüncesine yer býrakýl-
mamýþtýr. Eflâtun’un tabiat felsefesi bü-
tünüyle metafiziktir ve soyut düþünceye
dayanýr. Aristo ise aklî tecrübecilik deni-
len yöntemle baðýmsýz bir fizik yani tabiat
felsefesi oluþturmuþtur. Daha sonra Epi-
kuros, Demokritos’un mekanist görüþle-
rini, Stoacýlar da (Revâkýyyûn) Heraklei-
tos’un dinamik anlayýþýný canlandýrýp ge-
liþtirmiþ, Yeni Eflâtuncular ise bu alanda
tamamen soyut düþünceler ileri sürmüþ-
tür.

Aristocu dört sebep teorisinin Meþþâî
modeldeki etkisine baðlý þekilde tabiatta
hiçbir hadisenin belli bir sebebin dýþýnda
olamayacaðý, tabiatta tesadüfe ve þansa
imkân bulunmadýðý, âlemde determiniz-
min hüküm sürdüðü fikri felsefe tarihin-
de geniþ kabul görmüþtür. Tabiatta boþ-
luk kabul etmeyen ve madde-sûret teori-
sini esas alan Meþþâîler’in âlem anlayýþýn-
da mekân ve zaman cisim ve hareketten
baðýmsýz birer realite olarak düþünülemez.
Meselâ Ýbn Sînâ’ya göre hareketin, içinde
gerçekleþtiði mekân boþluk demek deðil-
dir; mekân, kuþatan cisimle kuþatýlan cis-
min temas ettiði zihnî bir alan olup dýþ
dünyada boþluk yoktur (£Uyûnü’l-¼ikme,
s. 23 vd.). Ýslâm filozoflarý, tabiattaki olu-
þu Allah’ýn hür iradesi yerine O’nun küllî
bilgisine baðlamak suretiyle nisbî bir de-
terminist tabiat görüþüne meyletmiþler-
dir. Nitekim onlar, fizikî sebepleri tabii ha-
diselerin yakýn sebebi sayarken bütün se-
bepler zincirini hakiki sebep olan Allah’a
baðlamýþ, tabii olanlarý mecazi sebep diye
nitelemiþtir. Fârâbî, Ýbn Sînâ ve Ýbn Rüþd
gibi filozoflar tabiattaki sebepliliðe vurgu
yaparken buradan âlemdeki gaye, nizam
ve inâyet fikrine ulaþmanýn ve bütün bun-
larý Allah’ýn ilim, hikmet ve kudret sýfat-
larýna baðlamanýn daha mâkul olduðunu
savunmuþlardýr.

Gazzâlî de sebep-sonuç iliþkisini kabul
etmekle birlikte bu iliþkinin tabii varlýkla-
rýn yapýsýndan gelen bir zorunluluk olma-
dýðýný ileri sürmüþtür. Gazzâlî’de tabiat,
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dýr. Maddenin canlý olduðu (hylozoïsme) öð-
retisini benimseyen bu düþünürler varlý-
ðýn ilkesinin toprak, hava, ateþ ve su oldu-
ðunu; bunlarýn taþýdýðý soðukluk, sýcaklýk,
yaþlýk ve kuruluk gibi karþýt niteliklerin et-
kilemesiyle maddî kâinatýn teþekkül ettiði-
ni savunuyorlardý. Bazý Ýslâm düþünürleri
bu fikri benimsediðinden tabîiyyûn (tabi-
atçýlar, natüralistler) diye anýlmýþtýr (Ýbn Cül-
cül, s. 77-78; Sâid el-Endelüsî, s. 52). Gaz-
zâlî filozoflarý sýnýflandýrýrken birinci gru-
ba materyalistleri (dehriyyûn), ikinci gru-
ba tabiatçýlarý, üçüncü gruba ilâhiyatçýlarý
yerleþtirir. Ona göre tabiatçý filozoflar bir
bilim adamý titizliðiyle tabiatý incelemiþ,
hayvanlarýn anatomisini araþtýrarak ora-
da yüce Allah’ýn eþsiz hikmetlerini ve ese-
rinin ilginçliðini görmüþ, evrenin yaratýcý-
sý Allah’ýn varlýðýný kabul etmek zorunda
kalmýþtýr. Bununla birlikte nefsi insanýn
maddî varlýðýnýn bir parçasý sayarak ölüm-
le birlikte ruhun da yok olacaðýný iddia et-
miþlerdir. Dolayýsýyla bu yaklaþým onlarýn
âhireti, cenneti, cehennemi, kýyameti ve
hesap vermeyi inkâr etmelerine yol açmýþ-
týr.

Tabiatçý filozoflar bütün fizik ve meta-
fizik gerçeklikleri maddeye indirgeme eði-
liminde olduðundan bilginin kaynaðý so-
rununda sansüalist, yöntem konusunda
tümevarýmcý, varlýk felsefesinde realisttir.
Bu felsefenin Ýslâm toplumuna aktarýlma-
sýyla dinî naslarý akýlcý bir yaklaþýmla yo-
rumlayan Mu‘tezile’nin tabiat ilimlerine
olan ilgisi özellikle Nazzâm’ýn çalýþmalarýy-
la ileri bir seviyeye ulaþmýþsa da onlarýn
bu ilgisi temel Ýslâm inançlarýnýn sýnýrlarý
dýþýna çýkmamýþtýr (Mâcid Fahrî, s. 120).
Bazý yazarlar Ýbnü’r-Râvendî’yi de tabiat-
çýlar arasýnda deðerlendirme eðiliminde-
dir (a.g.e., s. 134); ancak kendisine muha-
lif kaynaklarýn bildirdiði kadarýyla o sade-
ce peygamberliði deðil tabiatçý filozoflar-
dan farklý olarak Allah’ýn varlýðýný inkâra
varan materyalist bir düþünürdür. Ýslâm
toplumunda kendisinden tabiatçý filozof
diye söz edilen ilk düþünür ve bilginin Câ-
bir b. Hayyân olduðu bilinmektedir. Her
ne kadar Câbir’in çalýþmalarý týp, astrono-
mi, matematik, felsefe gibi ilimlere yayýl-
mýþsa da o her þeyden çok kimyacý sýfa-
týyla tanýnýr. Temsil ettiði tabiat felsefesi
küçük âlem-büyük âlem (insan-evren) an-
layýþýna ve semavî güçlerin yeryüzündeki
olaylara etkisi fikrine dayanmaktadýr. Ay-
rýca evrenin nicelik boyutu üzerinde ýsrar-
la durmasý ve ilim anlayýþýnda ölçme ve
deneye büyük önem vermesi de evrende
temel ilkenin sayý olduðu þeklindeki Pisa-
gorcu sistemin onun tabiat felsefesinde-

ki bir yansýmasýdýr. Tabiatta maden, bitki
ve hayvan þeklinde sýralanan varlýk merte-
beleri içinde madenler seviyesinin Câbir’in
eserlerinde özel bir yeri vardýr. Madenle-
rin sadece oluþumlarý açýsýndan deðil dö-
nüþümleri açýsýndan da ele alýnmasý onun
kimya çalýþmalarýnýn hareket noktasýný
oluþturur. Daha sonra Ya‘kub b. Ýshak el-
Kindî’nin felsefe, matematik, astronomi,
optik, meteoroloji, psikoloji, ahlâk, kim-
ya, mûsiki gibi alanlarda eser vermesi ve
tabiat bilimleri alanýnda birçok eser kale-
me almasý sonraki nesilleri yüreklendir-
miþtir. Nitekim Kindî’nin talebesi olan Ýb-
nü’t-Tayyib es-Serahsî üstadý gibi atomcu-
luðu reddeden görüþleri savunmuþ, çeþit-
li atmosfer olaylarýný ve daðlarýn iþlevlerini
ele aldýðý çalýþmalarýyla tabiat bilimlerinin
geliþmesine katkýlarda bulunmuþtur.

Ýslâm düþüncesinde tabiatçý filozof is-
mini en çok hak eden âlimin Ebû Bekir
Muhammed b. Zekeriyyâ er-Râzî olduðun-
da þüphe yoktur. Yaþadýðý dönemin hoþ-
görü ortamýnda Eflâtun felsefesinden esin-
lenerek deist dünya görüþünü temellen-
dirmeye çalýþan filozof, hakikate ulaþma-
da dine ve bir peygamberin rehberliðine
ihtiyaç olmadýðýný iddia ettiði için gerek
çaðdaþlarý gerekse daha sonraki filozof
ve kelâmcýlar tarafýndan eleþtirilmiþ, mül-
hidlik ve zýndýklýkla damgalanmýþtýr. Bazý-
larý da onu bir taraftan Aristoculuk’tan
sapmakla, diðer taraftan Sokrat öncesi
natüralistlerin görüþlerini benimsemekle
suçlamýþtýr. Râzî’nin tabiat felsefesi ko-
nusundaki görüþleri onun, Gazzâlî’nin ta-
biatçý filozoflarla ilgili tasnifindeki hikmet
sahibi bir yaratýcýnýn varlýðýný kabul eden
grup içinde yer aldýðýný gösterir. Koyu bir
rasyonalist olan, çalýþmalarýnda gözlem,
deney ve tümevarým yöntemini uygula-
yan Râzî, týp ve kimya alanýndaki baþarý-
larý yanýnda atomist görüþleriyle de dikkat
çekmektedir ki bu yaklaþýmlar geleneksel
tabiatçý felsefenin tipik özelliklerine iþaret
eder (DÝA, XXXIV, 481). Meþþâî felsefedeki
statik madde anlayýþýna karþýlýk Râzî, ya-
pýsý gereði maddenin dinamik olarak ha-
reket etme gücüne sahip olduðunu ileri
sürmüþtür. Ayrýca ruh göçünü (tenâsüh)
savunduðu için tipik bir natüralisttir. Ru-
hun ölümsüzlüðüne inandýðýndan salt ma-
teryalistlerden, tenâsühü kabul ettiði için
kelâmcýlardan ayrýlýr. Kozmik varlýðýn olu-
þum ve iþleyiþini beþ ezelî ilke adýný verdi-
ði bir sistemle yorumlayan filozof bunun
kendisine ait orijinal bir sistem olduðunu
iddia etse de Allah, küllî nefis, ilk heyûlâ,
mutlak zaman ve mutlak mekân diye sý-

biat teolojisinin kullandýðý kozmolojik de-
lilde tabiata dayalý tecrübe öne çýkarýlmak-
tadýr. Tabiat teolojisi bakýmýndan Tanrý sa-
dece mekanik olarak kabul edilen evren-
le deðil evrenin içindeki bireyle de ilgilidir.
Atomcu nazariyenin ifade ettiði þekliyle
oluþ halindeki evrenin sürdürülebilirliði ka-
dar Tanrý’nýn birey ve toplum hayatýnda
yer tutmasý ve ahlâka kaynaklýk etmesi
de ön plana alýnmaktadýr. Nitekim kendi
dýþýndaki varlýklarla ve tabiatla iliþkisinde
Kur’an’ýn öne çýkardýðý Tanrý sadece yarat-
makla kalmaz, ayný zamanda yaratmasýný
adalet üzere yapar, yaratmasýna rahmet
ve merhametini eþ kýlar. O’nun yaratma-
sý, açýklamaya çalýþýlan duyu verilerinin al-
gýladýðý âlemle (âfâk) sýnýrlý olmayýp kav-
ranmasý gereken bir psiþik dünyayý da (en-
füs) kapsar (Fussýlet 41/53). Bu yaklaþým,
Allah ile tabiat ve genel olarak yarattýðý
alan arasýndaki iliþkiyi -felsefe ve misti-
sizmde yapýlanýn aksine- sadece ontolojik
ve epistemolojik bir iliþki olmaktan çýka-
rýr ve iþin içine aksiyolojiyi, ahlâký ve este-
tiði de koyar.
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Ýyonyalý filozoflar gibi
tabiat bilimlerine dayalý

bir metafizik
kurma çabasý içinde olan

Ýslâm filozoflarýnýn
temsil ettiði akým.˜ ™

Milâttan önce VI. yüzyýlda yaþayan Ta-
les, Anaximenes, Anaximandros, Herak-
leitos gibi tabiatçý filozoflar evrenin ana
maddesinin ne olduðunu sorgulamýþlar-
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