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BEYAN

Bu tezin yazilmasinda bilimsel ahlak kurallarina uyuldugunu, baskalarinin eserlerinden
yararlanilmas1 durumunda bilimsel normlara uygun olarak atifta bulunuldugunu,
kullanilan verilerde herhangi bir tahrifat yapilmadigini, tezin herhangi bir kisminin bu
iniversite veya bagka bir liniversitedeki baska bir tez calismasi olarak sunulmadigini

beyan ederim.

Semahat OZGENC
30.05.2006



ONSOZ

Yahudi dini ve felsefi geleneginin en 6nemli ismi Musa b. Meymun bu Onemini
siiphesiz her iki gelenekte de etkin olmasi nedeniyle elde etmistir. Orta Cagin diger
diisiince adamlar1 gibi o da din ve felsefe arasindaki catisma ve cakisma alanlarinin
uzlasimla okunabilece8ini gostermeye calismistir. Bunu yapmaya calisirken kendi
doneminin etkin felsefe gelenegini ve kendi dini geleneginin biitiin aletlerini
kullanmaya calismistir. Ibn Meymun bu anlamda Islam felsefe geleneginin din-felsefe
uzlasimi konusunda gelistirdigi izahlardan istifade etmis, bu gelenegin felsefi
arglimanlarin1 kullanmustir.
Tezimiz 6zellikle ibn Meymun’un beslendigi felsefi gelenek olan islam diisiince
gelenegi ile nasil bir uyum iginde olduguna isaret etmektedir. Ibn Meymun’un psikoloji
ve bilgi felsefesinin temelinde 6nemli bir yer isgal eden vahiy goriisii, onun etkilendigi
Islam diisiince geleneginin gene din-felsefe iliskisi baglaminda gelistirdigi temel
arglimanlar1 icermektedir. Bunu tespit edebilme adina tezimiz icin hem Yahudi
geleneginin hem de Islam geleneginin farkli diisiiniirlerinden okumalar yapilmustir.
Boylelikle Musa b. Meymun’un diisiince tarihi i¢inde durdugu yer goriilmeye
calistlmigtir. Ibn Meymun’un kendi goriislerini izaha gectigimiz boliimlerde Ibn
Meymun’un agiklik getirmedigi yerleri Islam filozoflarinin goriisleri ile agilmusgtir.
Tezimiz islam ve Yahudi diisiincesi arasindaki etki ve iliskileri gosterebilme adina
kii¢iik bir katki olmay1 amaglamistir. Bu amagla yiiksek lisans tezinin sinirlar i¢inde bu
etki ve iligkiyi dar bir alanda agmstir.
Bu calismanin meydana gelmesinde destegi ve emegi olan herkese tesekkiir etme
geregini duydugumu belirtmek isterim. Basta degerli danisman hocam Sayin Yrd. Dog.
Dr. Atilla Arkan bey’e tezin hazirlanma siirecindeki yardim, destek ve tavsiyeleri i¢in
tesekkiir ederim. Tezle ilgili okumalar hakkinda yonlendirici tavsiyeleri sebebiyle Dog.
Dr. Fuat Aydin Bey hocama tesekkiirlerimi belirtmek isterim. Tez metnini okuyup,
degerlendirmelerini esirgemeyen arkadasim Elzem Ic6z ve Ingilizce ifadelerin
¢Oziimiinde yardimda bulunan arkadasim Elif Tokay’a ve ayrica destek ve sevgilerini
esirgemeyen aileme yanimda olduklar i¢in tesekkiir ederim.
Semahat Ozgeng
Mayts 2006-Istanbul
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Musa b. Meymun’un Vahiy Anlayis: baglikli tezimizin amaci Orta Cag Yahudi diisiincesinin onemli bir temsilcisi
olan Musa b. Meymun’un vahiy anlayisini tespit etmeye caligmaktir. Din merkezli toplum tasavvurunun hakim
oldugu Orta ¢agda, vahiy konusu Tanri, bilgi, siyaset, evren, insan anlayislariyla olan hayati iligkileri sebebiyle
merkezi onemdedir. Ibn Meymun da bu iligkiler agin1 sergilemektedir.

fbn Meymun’u tarihsel siirekliligi icerisinde anlayabilmek icin, Orta Cag Islam ve Yahudi diisiincesinde vahyin
nasil anlagildigim kisaca sunmaya cahstik. Bir yoniiyle Orta Cag Islam diigiince mirasiim iiriinii olan [bn
Meymun’un bu gelenekten aldig1 felsefi kavram ve modelleri 6zellikle belirtip, kendi dini gelenegi baglaminda
ayrica farklilagtirdigi hususlart tespit etmeye calistik.

Ibn Meymun Felsefesinde vahiy anlayisi bir yoniiyle felsefe-din iliskisiyle diger yoniiyle Tanri-evren iliskisiyle
dogrudan ilgilidir. Bundan dolay1 Tbn Meymun’un evren tasavvurunu ve vahiy anlayisinda bu evren tasavvurunun
etkili unsurlarin1 gostermeye ¢alistik.

Bir yoniiyle vahyi dogal bir siire¢ olan kabul eden Tbn Meymun’un diisiincesinde, bir insan bireyi olan
peygamberde vahyin nasil gerceklestigini acikladik. Ayrica vahyin kanun ve ahlaki ilkeler vaz eden peygamber
nezdinde sosyal ve siyasal imalarin1 da sergilemeye ¢alistik. Bylece vahyin Tanri-insan, insan-insan iligkilerindeki
yeri, kanun koyucu olarak vahyin diizenleyici olan rolii agiklanmaktadir. Boylece insanlarin ruhi ve bedeni refahinin
ancak kanunlarla miimkiin oldugu, kanunlar icerisinde ise en iist seviyede mutlulugu kazandiran kanunun ise vahiy
kaynakli seriat oldugunu Ibn Meymun’un yaklagimiyla sunmaya galistik.

Ibn Meymun’un vahiy anlayis1 bilgi ve psikoloji goriislerinin ¢akistign noktada olmasi nedeniyle insanin bilgi elde
etme siirecini ve vahiy ile bu siire¢ arasindaki iliskiyi bu tezin simrlan icinde gostermeye caligtik. Musa b.
Meymun’un diistincesinde insanin tabii temel giicleri onun ilahi vahye ulagsmasinda belirleyici unsurlardir. Bundan
dolayi ilahi vahyi alacak kisinin tasimas1 gereken yetkinlik derecelerini agikladik. Buna ragmen ibn Meymun’a gore
son noktada peygamberligin Tanr1’nin se¢imine bagli oldugu hususunu ayrica izah ettik.

Vahyin olusumu ile peygambere ulagma siireci ve bu siire¢ sonunda peygamberlerin kendi aralarinda nasil farkli
derecelendirmelere tabi olduklarini belirttik. Vahyin bu derecelendirmeye bagli olarak gelis sekillerine deginerek
derecelendirmenin mabhiyetini izah ettik. Bu derecelendirmenin en iist noktasinda yer alan Musa peygamberi,
digerlerinden ayiran 6zellikleri agikladik.

Peygamberlerin kendilerine gelen vahyi manalar seklinde almalarin1 ve onlarin vahyin mesajlarini hangi sdylem
tarzlariyla sunduklarmi acikladik. Konugulan dil baglaminda bu anlam ve mesajlarin ne sekillerde insanlara
aktarildigina Tbn Meymun’un Tevrat'in dili ile ilgili aciklamalar ¢izgisinde degindik. Bu baglamda mecazi ve
abartili ifadelerin rollerini agikladik. Peygamberlerin kitaplarinda anlatilan olaylarin aslinda fiziksel olarak
gerceklesmedigini belirten Ibn Meymun’un bu anlatimlar1 gene aym yonden degerlendirip asil manalar1 ve meseller
olarak ifade ettigi anlatimlar1 nasil agikladigini belirmeye calistik.

fbn Meymun’un Islam diisiincesinden alip kullandig1 felsefi kavram ve yaklasimlari tezin genel seyrinde konuyla
ilgili agiklamalar yapmak veya konuyu genisletmek maksadi ile kullandik. Bu yolla Farabi ve ibn Sina aktarimlt
izahlar yapmayr uygun gordiik. Boylece Ibn Meymun’un Islam diisiincesiyle olan iliskisini ve onun kendi
acilimlarim sergilemeyi hedefledik Ayrica Tbn Meymun’un agiklik getirmedigi problemli yerleri tespit edip anlagilir
kilmaya calistik.

Anahtar kelimeler: Musa b. Meymun, vahiy, niibivvet, peygamberlik, sudur, akil, miitehayyile,
Faal Akil, riya, ruyet.
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The purpose of this thesis titled “Maimonides’ understanding of the Prophecy” is to clarify the understanding of
prophecy according to Maimonides who was among the most prominent men of medieval Jewish thinking. In
middle ages, the issue of prophecy is placed at a central area because of its vital relationship with politics, God,
knowledge, the universe and human being as Maimonides also point outs.

In order to understand the thoughts of Maimonides in the historical context, we tried to present the place of
prophecy in medieval Islamic and Jewish thinking. We especially underlined the philosophical concepts and
models which he inherited from medieval Islamic thought and we pointed out some subjects that were modified
with his religious tradition.

Maimonides’s theory of prophecy relates with philosophy and religion in some way and it concerns directly
with his understanding of God and universe in some other ways. Therefore, we tried to indicate his conception
about universe and prophecy.

We want to explain his thoughts about the realization of prophecy in the context of psychology of that time.
Additionally, we want to indicate social and political implications of prophecy in a prophet’s statement which
preaches law and moral principles. Thus, this study emphasizes the role of prophet as a lawgiver and the maker
of the order in a society and a state in relations of God with human beings.

We tried to present his approach about human’s spiritual and material welfare is only possible with the existence
of laws. Since only can sharia among the other kind of laws give ultimate happiness. We want to also indicate
the procedure of emerging divine knowledge in the prophet. Hence, Maimonides’s theory of the prophecy has
common characteristics his thoughts on knowledge and philosophy.

According to Maimonides, people’s natural aptitudes are so high that he can reach divine prophecy via natural
process. Therefore, the characteristics of the prophets are explained. However it is also noted that prophecy
mainly depends on God’s choice. We mentioned emergence of prophecy and the hierarchy concerning the
significant features which separate Musa from others. We explained how prophets express the messages of
prophecy that come in a form of meaning. Within the frame of Maimonides’s explanations about the language
of The Torah, we tried to understand how meaning and messages are conveyed to people.

In this context we explained the role of figurative and hyperboles expressions. According to Maimonides the
stories which are told in the books revealed to prophets didn’t occur physically but how he appreciated the
actual meaning of words and expressions of these stories is aimed to be demonstrated.

Referring to Al-Farabi and Avicenna, we also carefully noted Maimonides’s philosophical concepts and theories
that he derived from Islamic thought in order to explain and to clarify the subject. Moreover, we pointed out
some problematic issues which hadn’t been explained by Maimonides
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GIRIS
Din ve felsefe diisiince tarihi boyunca insanlifin kadim sorularinin cevaplarinin
arandig1 iki 6nemli alan olarak belirir. Bu sorulara verdikleri cevaplar her iki gelenegin
birbirleri ile uzlasim veya ¢atisma alanlarin1 da meydana getirmistir. Belli donemlerde
catisma On planda iken Orta Cag’da uzlasim cabalar1 6ne ¢ikmigtir. Donemin hakim
felsefe geleneginin dindar entelektiiel cevreleri de etkisi altina almasi bu cevreleri
icinde bulunduklar1 dini gelenegi felsefeden gelen izahlar da kullanarak aciklama
yoluna gotiirmiistiir. Zaman zaman gerilim alanlart olusmus ise de, uzlastirma yoluna
gidilerek gerilimler asilmaya calisilmistir. Gerilim alanlarimi olusturan en Onemli
konular Tanr1 ve evren tasavvuru, Tanri’nin evrenle olan iliskisi, dini metinlerin
rasyonel izahlar ile dini kabuller arasindaki zitliklar olmustur. Dini izahlan felsefi
onermeler ile aciklamay1 amaglayan diistiniirler de bu zitliklar1 gidermek amaci ile
felsefe ile dini uzlagtirmaya calismiglardir. Bu iki gelenek arasindaki uyum c¢abalari
Orta Cag’a damgasimi vurmustur. Diigiince gelenekleri icinde bu uzlagim c¢abalarinin
izlerini gormek miimkiindiir. Gerek Yahudi, gerek Huristiyan gerekse Islam dini
gelenekleri bu problemleri asma yolunda donemin felsefe mirasindan istifade
etmislerdir. Sozii gecen miras1 dogrudan alip kullanan dindar diisiiniirler de, dini
miraslan ile uzlasim icinde kendi felsefi sistemlerini olusturmaya caligmiglardir.
Bunun i¢in de bahsi gecen ii¢ biiyiik dini gelenek hakim olan Aristo ve Yeni-Eflatuncu

felsefeleri bu uzlasim i¢in kullanmiglardir.

Calismamiz zikredilen donemde din ve felsefe uyumunda merkezi bir konumdaki
vahiy konusunun Yahudi din ve felsefe geleneklerinin 6nemli ismi Musa b. Meymun
tarafindan nasil ele alindigim agiklamaya c¢alisacaktir. Islam felsefe geleneginden
etkilenmis Yahudi bir Alim olan ibn Meymun’un vahiy anlayisi islam ve Yahudi din ve
felsefe geleneklerinin birbirine yakinlastigi yerde durmaktadir. Calismanin devaminda
da aciklanacag: iizere ibn Meymun benimsedigi felsefe cizgisinde, ozellikle vahiy
goriisiinde Islam filozoflarmin goriislerinden oldukga etkilenmistir. islam felsefesi ve
etki alanlar1 acisindan bakildiginda bu gelenegin Islam cografyas: icinde bulunan
disiiniirlere olan etkisi ve 6zellikle Yahudi din ve felsefe geleneklerine olan katkilarini
gormek acisindan, Ibn Meymun 6nemli bir 6rnek olarak goziikmektedir. Genelde

Yahudi diisiincesi 6zelde ise Ibn Meymun ile ilgili Tiirkiye’de yapilan caligmalarin



azlig1 noktasindan bakildiginda ise tarafimizdan konunun ¢alisilmaya deger oldugu
diistiniilmiistiir.

Musa b. Meymun’un vahiy anlayisinin izah edilebilmesi i¢in onun diisiince yapisini
olusturan koklerin takibi 6nemlidir. Bunu ifade etmemizin nedeni klasik felsefe icinde
yer alan biitiin diisiiniirlerin diislince sistemlerini bir biitiin i¢inde ifade etmeye
calistiklar1 gercegini vurgulamaktir. Ayn1 zamanda bir diisiiniiriin genel kabullerini
onun diisiincesinin detaylarin1 anlamakta ©nemli oldugunu belirtmektir. Buradan
hareketle Musa b. Meymun’un vahiy anlayisinin dayandigi temel felsefi kabulleri
bilmek, onun vahiy anlayisinin zemininin tespiti i¢in biiyiik dnemi haizdir. Bu noktada
Yahudi felsefesinin kokleri ve Ibn Meymun’a kadar ulasan gelenek bu zeminin

tespitinde 6nemli yardimci unsurdur.

Yahudiligin felsefe ile karsilasmasi Islam sonrasina dayanmamakla birlikte Yahudi
diisiincesi Helenizm etkisi nedeniyle Eflatunculuk ve Stoacilik’1 ¢ok dnce tanimistir.
Nitekim Philo (M.S. 40) Helenizm ile Yahudi dininin bir uzlagimim olusturmaya
calismigtir. Sonraki siirecte Yahudilerin yasadiklar siyasi yonetimle iligkileri kiiltiirel
siyasal ve ideolojik olarak degerlendirildiginde Roma yonetimindense Islam
topraklarinda felsefe ile yeniden tamgip ilgilenmeleri daha kolay olmustur. islam
filozoflarinin ideolojiden uzak felsefelerini kendilerine yabanci gdérmemislerdir.
Dolayisiyla Miisliimanlarin felsefe ¢alismalart Yahudiler icin felsefeyi yeniden tanima

araci olmustur. (Libera, 2005:181-182)

Orta Cag Yahudi diisiincesi Islam Medeniyetinin etkisi altinda 9-13. yiizyillarda
gelisme gostermistir. Bu diisiince geleneginde dil olarak Arapca kullanilmis olup,
Islam diisiincesinin igerigine benzer konular tartisilmistir. Bu konular ilahi varligin
tabiati, yaratma, vahiy, inayet, insanin yetkinligi ve olumsiizligii gibi konulardir.
Islam diisiincesinin gelismesinde biiyiik 6nemi haiz olan Yunanca’dan Arapga’ya
yapilan geviriler daha sonra Arapga’dan Ibranice’ye, Latince’ye ve diger Avrupa
dillerine cevrilmistir. Aymi zamanda Miisliiman diisiiniirlerin felsefi calismalarn da
Sicilya ve Toledo’daki terciimanlar vasitasiyla Latince, Fransizca, Ispanyolca ve
Ibranice’ye aynen aktarilmistir. (Kraemer, 2003:38—41) Bu miitercimler arasinda pek
cok Yahudi miitercim de bulunmustur. (Karliga, 2004:271-291) Boylelikle Eflatun ve

Aristo miras1 Islam diinyasindaki Miisliiman ve Yahudi diisiiniirler tarafindan



yorumlanip serh edilerek yeni bir bilme tarzi ile tekrar okunmustur. (Samuelson,

2003:229)

Islam diisiince gelenegi dogusu itibariyle diger diisiince gelenekleri gibi bir gelenegin
devaminda ortaya ¢ikmistir. Donemin hikim diisiince ve felsefe okullar1 Islam
cografyas1 iizerinde yasayan entelektiiel cevreleri derinden etkilemistir. Aristo ve
Yeni-Eflatunculuk’un etkisi altinda kalan bu gevreler Islam dini gelenegi ile birlikte
kendilerini etkileyen felsefe gelenegini uzlastirma yoluna giderek temelde ayn fakat
ayrintilarda daha da ozellesen yeni bir forma sahip Islam diisiincesini meydana
getirmiglerdir. Bu gelenek ilk Arap filozofu Kindi, Aristo’dan sonra ikinci hoca olarak
kabul edilen Muallim-i Sanl unvamyla Farabi, kendisine ulasan birikimle Islam
diisiince gelene@ine genis izahlar getiren ibn Sina, Aristoculugun yeniden diriltilmesi
isini tistlenen Ibn Riisd ve daha pek ¢cok 6nemli isimle hem kendi dinleri icinde hem de
farkli dinlerdeki takipgilerini onemli olciide etkilemistir. Islam cografyas: iginde
yasayip Islam diisiince geleneginin etkisi altinda kalan 6nemli bir ¢evre de Yahudi
diisiince gelenegidir. S6z konusu gelenek dini metinlerin agiklanmasit ve felsefi

diisiincenin gelisimi noktasinda Islam diisiincesinden etkilenmistir.

Din-felsefe iligkisinde vahiy teorileri dinin rasyonel izahi acgisindan nemsenmistir.
Islam filozoflar1 vahiy goriislerini bu$ yonden ele alarak aciklamislardir. Hakikatin
birligine inanan Islam filozoflarina gore felsefe ve din aym hakikatin yansimalaridir.
Islam felsefesinde felsefe nazari ve ameli olarak ikiye ayrilir ve din ameli felsefe
altinda konu edilir. Dini bilgi vahiy ile insana ulasirken felsefe ayn1 bilgiye akil giicii
ile ulagmaya calisir. Din ile felsefe arasindaki fark aym bilgiyi felsefenin teorik, dinin
ise sembolik vermesidir. Tanr1 insam1 kendi yasalarimi olusturma ve diinyada kendi
tabiatina uygun bir sekilde yasayabilmesi i¢in vahiy ve peygamberle desteklemistir.
Vahyi imkdm noktasinda bu sekilde degerlendiren Islam filozoflar1 vahyin
gerekliligini de siyasi ve sosyal ihtiya¢c temeline baglarlar. Insan toplumsal bir
varliktir, bir toplumda yasama ihtiyact onun tabiati geregidir. Toplumun biitiinliigii
vahiy diizleminde olusturulan kurallar ile korunur. Bu kurallar biitiiniinii olusturan iist
otorite ise peygamberdir. Peygamber hem dini hem de siyasi bir lider olmanin yaninda

aklen yetkinlik kazanmis fiziksel olarak da eksiksiz bir filozoftur.



Islam filozoflar1 vahiy teorilerini sosyal ve siyasal unsurlarla aklilestirirken olusumunu
ise fizik teorileri icinde agiklarlar. Onlar bunun icin Yeni-Eflatuncu sudur
nazariyesinin unsurlarin1 kullanirlar. Bu nazariyede evrenin nedeni olan Tanr1 ve
ondan tasan feyiz vahyin kaynagimi teskil eder. Evren ay-alt1 ve ay-iistii olarak ikiye
ayrilir. Ay-iistii ilahi varliklar olan akillardan olusur ve aralarinda bir hiyerarsi
mevcuttur. Akillar hiyerarsisi feyzin diinyaya yansimasini saglayan Faal akil ile
sonlanir. Faal Akil insanin i¢inde bulundugu ay-alti dlemin yoneticisidir ve vahyi
peygambere ulastiran araci unsurdur. Vahyin peygambere ulasmasinda peygamberin
sahip oldugu tabii miza¢ ve bu mizacm yetkinligi olduk¢a Onemlidir. Peygamber,
vahye sahip oldugu akil ve miitehayyile giicleri ile ulasir. Peygamberin akli ve
miitehayyilesine gelen vahiy peygamber tarafindan gene miitehayyilesinin yardima ile
sembolik hale getirilerek herkesin anlayabilecegi bir sekle girdirilir. Vahiy zahirde bu
sembollerle anlasilirken, batini olarak ilahi hikmetin tasiyicidir. Vahyin peygamber
tarafindan sembolize edilerek halka aktarilmasinin nedeni insanlarin hepsinin ilahi

hakikati oldugu gibi anlamasinin gii¢ olmasindandir.

Ozetini verdigimiz Islam felsefesindeki vahiy anlayisi temel olarak bu sekil ve
muhtevaya sahiptir. Vahiy teorileri din-felsefe iliskisinin merkezinde yer alir. Aym
ozelligi donemin diger dini gelenekleri icin de gecerlidir. Tanri-evren, Tanri-insan ve
insan-insan iligkileri Yahudi ve Hiristiyan dinlerinde de dinin tasiyicis1 olan vahyin
ana temalar1 olmustur. Orta Cag’da bu gelenekler de vahyi benzer temalarla
aciklamaya calismislardir. Yahudi diisiincesi de diger dinler gibi Tanri-evren, Tanri-
insan ve insan-insan iliskilerini kendi geleneksel yapilar1 ve dini metinlerinin sinirlar
icinde aciklamaya calisirken bu agiklamalarin rasyonel mesruiyetini hakim felsefi
kabuller ile destekleyip akli bir zemine oturtmaya calismistir. Bu gelenegin en onemli
ismi Musa b. Meymun da Islam diisiincesinde sunulan vahiy anlayisinin genel yapilari

tizerinde kendi goriislerini izah etmeye caligmistir.

Musa b. Meymun ile ilgili yapilan ¢aligmalar onun diisiince sisteminde biiyiik ol¢iide
Aristo felsefesini temel kabul ettigini gostermektedir. Aristo felsefesi ile ilgili, eseri

Akl Karigiklara Klavuz'u' Ibraniceye ceviren talebesi Samuel Ibn Tibbon’a (51.1232)

"Ibn Meymun’un eseri Akl Karisiklar’a Kilavuz’'a (Delaletii’l-hairin, The Guide for The Perplexed)
yapilacak atiflarda eserin ismi Kilavuz olarak belirtilecektir.



yazdig1 mektupta Aristo’nun eserlerinin felsefenin (hikmet) esasin1 teskil ettigini ifade
edip, Aristo’nun eserlerini, onun sarihleri olan Afrodisli Iskender, Temistius ve Ibn
Riisd serhleri yoluyla okumasi tavsiyesinde bulunur. Aristo felsefesini insanin
ulagabilecegi en son nokta olarak goriir. (Vilfinson, 1936:63-64, Pines, 1964:1xiv) Bu
ifadesinden onun Aristo’nun felsefe sistemini felsefenin temeli olarak gordiigiinii
anlamak ¢ok zor degildir. Felsefi eseri Kilavuz’da da bu sistemi kendisine kadar ulasan
Aristo mirasi ile birlikte kullandig1 goriilmektedir. Ibn Meymun Aristocu gelenegin
onemli takipgileri ve aktarimcilart olan Islam filozoflarim tanidigimi ve eserlerinin
cogunu okudugunu da ayn1 mektupta ifade eder. Bu vesile ile o Ibn Sina ve Farabi’yi
de zikreder. (Vilfinson, 1936:64) Bu ag¢iklamalar Musa b. Meymun’un felsefi
kabullerinin genel bir izah1 olarak goziikse de baz1 farkliliklarla bu diistintirlerden

ayrildigini isaret etmek yerinde olur.?

Ibn Meymun Farabi ve Ibn Sina’nin felsefe ile din arasinda gormeye caligtiklar1 uyumu
Yahudilik ile felsefe arasinda gérmeye calismus, adi gegen Islam filozoflarnin din-
felsefe uyumu hakkindaki tezlerini aynen kullanmistir. (Arslan, 1984:406—407) Yahudi
dini ve diigiince gelenegini Islam diisiincesi paralelinde yeniden insa etmeye

caligsmistir.

Biz calismamizda ibn Meymun’un konuyla ilgili izahlarim islam diisiincesinde yapilan
izahlarla birlikte paralel olarak gotiiriip benzer yonleri izah etmeye calisacagiz. Tezin
genel seyrine ibn Meymun’un hayat1 ve eserlerini kisaca ozetleyerek giris yapmay1
uygun buluyoruz. Bunun nedeni Yahudi diisiincesi iginde 6nemli bir isim olan Ibn
Meymun’un vahiy anlayisinin sekillendigi temel zemini bir nebze olsun
gosterebilmektir. Bununla birlikte tezin amaci Ibn Meymun’un vahiy anlayisi ve bu
goriisiin olusmasinda onemli bir yer teskil eden Islam diisiincesi baglaminda vermek
oldugu icin hayati, eserleri ve diisiincesi konusunda daha detayli bir incelemeye
girmeyecegiz. Bizce bu konu basl basina bir tez konusu olabilir. Biz burada tezin
konusuna odaklasmay1 uygun buluyoruz. Ibn Meymun’un hayati ve eserleri konusunda
verdigimiz kisa aciklamalardan sonra Orta Cag vahiy konusuna Ibn Meymun’un

anlayig1 ncesinde yer verecegiz. Yahudi ve Islam diisiince ve din gelenekleri gerekse

? Bu ayriliklar tezin genel seyrinde gosterilmeye calistlacaktir.



Ibn Meymun ve Islam filozoflar1 acisindan bakildiginda aradaki iliskinin konu ve
kapsam dahilinde gosterilmesi icin Ibn Meymun 6ncesindeki diisiiniirlerin goriislerine
yer verece@iz. Bunun i¢in Ibn Meymun’un kendi gelenegi icinde durdugu yeri gormek
acisindan ondan Once vahiy ile ilgili goriis serdeden Yahudi diisiiniirlerden goriislerine
ulasabildiklerimizin vahiy anlayislarina kisaca temas edecegiz. Arkasindan Islam

filozoflarindan Farabi ve Ibn Sina’nin konuya yaklasimlarini kisaca 6zetleyecegiz.

Birinci boliimde Ibn Meymun’un vahiy anlayisinin insanin sosyal varlik olusu ve bir
diizen arayis1 icinde bulunmasi nedenine bagli olarak Ibn Meymun’un vahyi
yerlestirdigi yeri tespit etmeye calisacagiz. Bu noktada insan bireyleri arasindaki
iliskileri diizenleyerek bir sosyal ve siyasal unsur olarak beliren vahyin islevlerini Ibn
Meymun’un diisiincesi ekseninde gostermeye calisacagiz. Ozellikle peygamberin
vahyi kullamis ve aktaris sekli baglantisinda vahyin topluma uyarlanarak seriat
ekseninde dogal olana miidahalenin ibn Meymun tarafindan nasil miimkiin kilindigin
belirtmeye ¢alisacagiz. Vahyin nebevi dile dokiiliisii ve bunun aktariminda kullanilan

dilin varligim ve peygamberlerce bunun tercih edilmesinin nedenlerini tespit edecegiz.

Ikinci boliimde bir insan olarak ele alinan peygamberin diger insanlarla birlikte sahip
oldugu giicler ve bu giiclerle vahyi alistnin imkaninin Ibn Meymun tarafindan nasil
miimkiin goriildiigiinii belirtecegiz. Burada one ¢ikan 6nemli nokta Tanri’dan tasan
ilaht feyzin genelde varliklar 6zelde ise insan daha da 6zelde ise peygamber tizerindeki
etkileridir. Bu konu Ibn Meymun tarafindan donemin hikim evren ve insan
nazariyesine uygun bir sekilde islenmeye calisilmistir. Evrenin yapist ve bu yapi
icinde yer alan insanin sahip oldugu mizaci ilahi feyzin etki alanin1 olugturmaktadir.
Bu durumda vahiy etki alan1 olan insan mizacina bagli dogal bir olgu olarak ortaya
cikmaktadir. Peygamberlik ise dogal olarak gelisen bu siirecin bir sonucu olmaktadir.
Vahiy degisik sekillerde ve derecelerde gerceklesmektedir. Bu, ilahi feyzin varliklara
ulasma yogunlugu ve varliklarin kabiliyetleri ile ilgilidir. Feyizden en iist derecede
etkilenenlerle daha az etkilenenler arasinda olusan farklilik hem insan bireyleri hem de
peygamberler arasindaki derecelendirmeye neden olmaktadir. Caligmanin bu
boliimiinde bu derecelendirmenin mantigini izah etmeye calisacagiz. ibn Meymun’a
gore bir peygamberin sahip olmasi gereken Ozellikleri gerektigi gibi tasiyan Musa

peygamberdir. Bu durum onun vahiy temelli olusturdugu seriatinin da en miikemmel



seriat olmasina yansimistir. ibn Meymun’un vahiy anlayisinin ana temasi ilahi feyzin
ulasgtigi kemal noktasi olan Musa peygamberin vahiy tecriibesi ile verildiginden
calismanin en son kisminda Musa peygamberin Ibn Meymun tarafindan belirtilen

ozelliklerini izah edip agiklamaya ¢alisacagiz.



Musa b. Meymun’un Hayati ve Eserleri

Musa b. Meymun 30 Mart 1135°te Kurtuba’da, Yahudilerin meshur Fisith bayram
giiniinde diinyaya geldigi (Rabinowitz, 1977:754) belirtilmis olsa da baz1 kaynaklarda
Ibn Meymun’un dogum yil1 ile ilgili olarak 1138 yil1 da verilmektedir. (Seeskin, 2006)
Kaynaklarda yaygin olarak kullanilan tarih 1135 yilidir.

Tam ismi Ebu Imran Musa b. Ubeydillah (Meymiin) el-Kurtubi el-Israili’dir. O el-
Kurtubi mahlasimi kullanarak Endiiliislii oldugunu vurgulamistir. (Cagrici, 1999:194)
“el-Israil?” (ibn’iil-Kifti ?:426) onun bir Yahudi oldugunu belirtirken, er-Reis (Ebi
Useybia, 1965:582) lakab1 ise Misir’da kaldigr donemde Yahudilere baskanlik etmesi
nedeni ile kullanilmustir. Islami literatiirde ismi Musa b. Meymun yahut kisaca Ibn
Meymun olarak ifade edilmistir. Ismi Ingilizce ve Almanca kaynaklarda Maimonides
olarak gecer. Yahudi literatiiriinde ise Rabbi Moseh Ben Meymon olarak bilinen ismi,
bas harfleri alinip RaMBaM olarak kullanilir. (Cagric1, 1999:194)

Ibn Meymun’un babast Meymun Ibn Yusuf (Rabbi Maimon ben Joseph) Talmut’la
ilgili serhleri olan bir Yahudi alimidir. Ayn1 zamanda bir matematik¢i, astronomdur.
(Gorfinkle, 1946:326, Synan, 1967:79) Meymun Yahudi seriat mahkemelerinde
hakimlik yapmistir. Musa b. Meymun’un egitimine ©nemli etkide bulunmus
olmasindan dolay1 ibn Meymun’un hocalar1 arasinda sayilmistir. (Vilfinson, 1936:3)
Ibn Meymun dogdugu sehir olan Kurtuba’nin Muvahhitlerin eline gecmesinden sonra
ailesi ile birlikte buradan ayrilmstir. 1160 yilina kadar Ispanya’da bir yerden diger bir
yere yolculuk etmisler, 1160’da Fes’e yerlesmislerdir. (Rabinowitz, ?:754) Meriyye’de
yasadig1 zamanda Miisliimanlar tarafindan baski uygulandigi iddiasina binaen bu baski
yiiziinden Ibn Meymun’un Miisliman oldugu ve Kur’ani ezberledigi, Misir’a
dondiigiinde de tekrar dinine doéndiigii iddia edilmistir. (Ibn’ul-Kafti, ?:426-427, Ebi
Useybia, 1965:582) Bu bir iddia olma durumunu korumakla birlikte goriisiin sthhati
hakkinda tartigmalar mevcuttur. Baski iddialarim siipheli bulan veya kabul etmeyen
yazarlar vardir. (Cagrici, 1999:194-195)

Ibn Meymun 1165 yilinda Kudiis’e gitmis fakat burada Haclilarin Miisliimanlar ve
Yahudiler iizerindeki baskilar1 nedeniyle kardesi ile birlikte Misir’a go¢ edip, Fustat’a

yerlesmistir. Burada kardesi ile birlikte miicevher ticareti yapmaya baslayan ibn



Meymun, kardesini bir deniz kazasinda kaybetmistir. Bu olaydan sonra mali durumu
bozulunca gecinmek i¢in tabiplik yapmaya baslamistir.

Misir’da bulundugu muhitte ilmi ve kiiltiirel faaliyetlerde etkin olan Ibn Meymun’un
cevresinde kendisinden istifade eden bir Ogrenci halkasi olugsmustur. Bu ogrenci
halkas1 icinde eseri Akli Karisiklara Kilavuz’u (Deldletii’l-hdirin) kendisi i¢in yazdigi
belirtilen 6grencisi Yusuf b. Sem’un (Ibn Aknin) da bulunmustur. Burada
gerceklestirdigi ilmi ve kiiltiirel faaliyetler Ibn Meymun’un taninmasia vesile olurken
inil, 0grencileri vasitas1 ile Endiiliis ve Giiney Fransa’ya kadar ki Yahudi diinyasinda
yayilmugtir. (Cagrici, 1999:195)

Misir’m yonetimi Eyyfbilerin eline gecince Ibn Meymun’a gosterilen itibar daha da
artmistir. Seldhaddin Eyy{ibi’nin veziri Kadi el-Fazil (Abdurrahim b. Ali el-Beysani)
Ibn Meymun’u tiptaki uzmanlhig: nedeniyle himayesine alip ona maas baglamustir.
Daha sonra Ibn Meymun Selahaddin Eyy(ibi ve oglunun 6zel tabibi olmus, bu arada
ilm1 faaliyetlerine de rahatlikla devam etmistir. (Cagrici, 1999:195)

1172 yilinda Yahudi cemaatinin dini liderligine secilmis, Yahudi cemaatinin dini,
ahlaki ve kiiltirel olarak gelisimi igcin c¢alismalarda bulunmustur. Yaygin olan
hurafelerle miicadele etmis, Yahudi teolojisine 6nemli katkilarda bulunmustur. Iman
ve ibadet esaslarina getirdigi yeni diizenlemeler bunlarin arasinda yer alir. (Cagrici,
1999:195)

Ibn Meymun 13 Aralik 1204 6lmiis, vasiyetine uyularak Taberiye’ye gomiilmiistiir.
Yahudiligin dini ve diisiince hayatinda ¢ok ©nemli bir yere sahip olan Musa b.
Meymun hakkinda Yahudiler “Musa’dan Musa’ya kadar Musa’nin dengi gelmedi”
ifadesini kullanmislardir. (Vilfinson, 1936:26)

Ibn Meymun dogdugu Kurtuba sehri dénemin énemli bir ilim ve kiiltiir merkezi idi.
(Vilfinson, 1936:3) Ibn Meymun yasadig1 bolgede 6nemli Yahudi limlerinden ilim
tahsil etmistir. Bu isimlerin basinda Kurtuba’daki Yahudi ser’i mahkemesinde kadilik
yapan Yusuf b. Micas ve Ishak el-Fasi yer alir. Bir alim olan babasindan tabii ilimler
konusunda istifade etmistir. Ayn1 konuda Yusuf b. Sadik el-Endiiliisi’den de ilim tahsil
etmistir. (Vilfinson, 1936:3) Friedlander'in Kilavuz terciimesinin girisinde ibn
Meymun’un Ibn Riisd’ten felsefe okudugu (Friedlander, 1956:XVI) belirtilse de ibn

Meymun tarafindan boyle bir bilgi aktarilmamaktadir.



Egitim asamasinda Islam ilmi gelenegine ait fikri yapiy1 tahsil etmis, islam diisiince
adamlarmin eserlerini okumus ve istifade etmistir. Musa b. Meymun Ibn Tibbon’a
yazdig1 mektupta felsefi gelenegin onemli isimlerini degerlendirirken, kendi diisiince
yapisim etkileyen fikri alt yapiyr da verir. Ibn Meymun icin Aristo’nun eserleri insan
aklinin ulasabilecegi zirvedir. Bu noktada Aristo’yu okumak onemli olmakla birlikte
[bn Meymun icin Aristo kendi donemine kadar gelen Aristocu gelenek goz ardi
edilmeden anlagilmalidir. O bu konuda 6grencisine Aristo sarihlerinden Temistius,
Afrodisli iskender ve ibn Riisd’iin Aristo serhlerini sayar. Ona gore Aristo bu isimler
aracii@l ile ogrenilmelidir. Onemli isimler arasinda Ibn Bacce’yi de veren Ibn
Meymun &grencisine Farabi’nin eserlerini okumasim tavsiye eder. Ibn Sini’yi
onermese de (Vilfinson, 1936:63-64) Ibn Meymun’un &zellikle vahiy konusundaki
goriislerinde Farabi kadar ibn Sina’dan da etkilendigini ifade edebiliriz.
Mektubuna dayanarak Ibn Meymun’un diisiince alt yapisinin nasil sekillendigini
anlamak cok zor degildir. Mektupta kendi gelenegine ait isimleri zikretmemesi ise bu
noktada ilgi cekicidir. Ibn Meymun, Ishak Israili’nin adin1 goriislerini tasvip etmeden
verirken, Yusuf b. Zaddik (Saddik) hakkinda 6viicii ifadelerle konusur. (Hyman, 197?:
769)
Ibn Meymun bir Orta Cag diisiiniirii olarak donemin hakim ilmi ¢izgisini yukarida
belirttigimiz isimler cizgisinde takip etmistir. Ibn Meymun’un diisiince ¢izgisinin
takibinde donemin kabul goren Yeni Eflatuncu ve Aristocu felsefelerin izlerinin
goriilmesi bu nedenle miimkiindiir. Vahiy anlayisinin dogrudan iligkili oldugu siyaset
diisiincesini sekillendiren filozof ise Eflatun’dur. (Hyman, 1977:769)
Egitimine ¢ok erken yaslarda baslayan Musa b. Meymun Yahudi hukuku, kelam,
felsefe ve tip alaninda pek ¢ok eser yazmistir. Bu noktada onun eserleri hukuk, kelam-
felsefe ve tip olarak ii¢c grupta degerlendirilir.

ESERLERI
1-Yahudi hukuku ile ilgili eserleri:
a)Kitabii’s-Sirdc: Musa b. Meymun bu eseri 1168 yilinda tamamlamustir. Ingilizcede
Commentery on Misna olarak taninmaktadir. Sonraki eserlerinde gelistirdigi felsefi
goriiglerine bir baslangi¢ olma niteligindedir. (Gorfinkle, 1946:326) Eserin 6zellikle
Sanhedrin boliimii Yahudi inancina dair 6nemli aciklamalari barindirir. ibn Meymun

burada kendisi tarafindan tespit edilen meshur on ii¢ prensibi siralar. Tanri’nin varligi,
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birligi, tek olusu, yalmiz O’na ibadet edilmesi gerektigi, Musa peygamberin diger
peygamberlerden farki, en iistiin peygamber oldugu, Tanri’nin ona asla degismeyecek
olan Tora’y1 verdigi gibi Yahudi dininin temel inang¢ esaslar siralanmistir. (Seeskin,
2006)

Eser Yahudi sifahi kiiltiiriindeki ictihadlarin toplanip yazildigi Misna’nmin tefsiri olup,
Arapca yazilmis ve daha sonra Ibranice’ye ¢evrilmistir. (Cagric1, 1999:195-196)
b)Misna Tora: “Tevrat ogretisi” veya “Tevrat’tan sonra ikinci kitap” anlamlarina
geldigi ihtilafla ifade edilir. Yahudi seriat kitabi Talmud iizerine bir serh olan ve
sonralar1 Yad ha hazaka (giiclii el) adi ile amlan eseridir. Yazarin Ibranice yazdig tek
eseri olup, 1180 de tamamlanmistir. (Cagrici, 1999:196) Eser Tora’min biitiin
emirlerini aciklamamakla birlikte Yahudi seriatinin bazi kisimlarim rasyonel amaca
yonelik olarak serh etmistir. (Seeskin, 2006)

Eserde Ibn Meymun Babil Talmud’una dayanmakla birlikte Kudiis Talmudu’ndan da
istifade etmistir. Kendinden sonraki calismalar i¢in 6rneklik teskil etmis ayn1 zamanda
bir takim elestirilere de maruz kalmis olan kitabin pek ¢ok nesri yapilmistir. (Cagrici,
1999:196)

¢)Kitabii’l-Feriiz: Misna Tora’nin telifinden énce ona hazirlik olarak yazilmistir. Ibn
Meymun’un 6liimiinden sonra ibranice’ye ¢evrilmistir. (Cagrici, 1999:196)

2-Kelam ve felsefe eserleri:

a) Delaletii’l-ha’irin: Musa b. Meymun’un felsefi diisiince sistemini yansitan
eseridir.1186—1190 yillar1 arasinda Arapga olarak yazmistir. Eseri talebesi Rabbi
Yusuf b. Rabbi Yahuda’ya (gercek adi Yusuf b. Sem’un, ayrica ibn Aknin olarak da
taninir.) hitaben yazmistir. (Karhiga, 1994:122) Eserin boliimlerini yazdik¢a ona
gondermistir. (Atay, 1974:XV) Eser Ibn Meymun hayatta iken Ibn Tibbon tarafindan
Ibranice’ye cevrilmistir. Eser daha sonra pek cok dile cevrilmis ve iizerine serhler
yazilmistir. (Cagrici, 1999:196)

Kitabm ilk amaci Tevrat’ta bulunan bazi terimlerin aciklanmasidir. ikincil amag ise
peygamberlerin kitaplarinda miiphem go6zilken manalarin anlasilmasi yoniinde
aciklamalar getirerek, felsefe tahsili yapmig Yahudilere Tevrat’in akli izahinin
imkanim gostermektir. Yani din-felsefe iliskisinde her iki bilgi kaynaginin zahirde zit
goriinen verilerinin aslinda zit olmayip birbirleri ile uyumlu oldugunu ispat etmeye

calismaktr. (Kilavuz, I/Giris, Atay, 1974:9-10, Friedlander, 1956:2, Pines, 1964:5-6)
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Ibn Meymun felsefenin 15181 altinda Tevrat’1 agiklamay1 amaglamistir. (EJR, 1986:272)
Eserin isminde kullanilan “akli karisik, saskin” (hairin, perplexed) ifadesi ibn
Meymun’un kullandigi manada Farabi ve Ibn Davud tarafindan, din ve felsefe
arasindaki uyusmazliklar karsisinda akhi karisan kimseler icin kullamlmistir. (Pines,
1997a:336)

Eser anlagilmasi zor bir iislupla yazilmistir. Akil-vahiy iligkisi, Tanri’nin varligi, birligi
ve cismani olmayigi, evrenin yaratilmisligi ve sonsuz olusu, fizik problemleri,
mucizeler ve dogal kanunlar, vahiy, kotiiliik, inayet ve emirlerin kaynaklarini konu
edinir. (Twersky, 1987a:50)

Eser ii¢ boliimden olusmaktadir. Birinci boliim bir mukaddime ve yetmis alt1 fasildan
olusur. ibn Meymun bu boliime Tevrat’'taki bazi ifadelerin agiklanmasina ayrilan
fasillarla baslar. Insan aklinin simirlart ve metafizik yapabilmenin imkanini tartistiktan
sonra tekrar Tevrat ifadelerini agiklar. Tanri’nin sifatlar1 ve konuyla ilgili tartismalar
kelamcilarin yoktan yaratma Tanri’nin birligi ve cismani olmayis ile ilgili delillerini
straladiktan sonra boliimii tamamlanir.

Ikinci bolim kirk sekiz fasildan olusur. Bu boliimde felekler ve hareketleri hakkinda
Kitab-1 Mukaddes’ten alintilar yaparak agiklamalar yapar. Aristocu evren tasavvuru ve
Kitab-1 Mukaddes’in evren anlayisini vererek konu ile ilgili goriislerini siralar. ikinci
boliimiin otuz ikinci faslindan itibaren niibiivvet, vahiy, peygamberlik ve vahiy
derecelerini konu eder.

Uciincii boliim elli dort fasildan olusmaktadir. Bu boliime Tevrat’in bazi zor anlasilan
kisimlarini agiklamakla baslar. Ardindan Tanrt’nin bilgisi ve filozoflarin konu ile ilgili
goriiglerini verip elestirir. Ardindan ilahi inayet konusunu ele alir. Konu ile ilgili farkli
goriigleri siraladiktan sonra kendi goriisiinii agiklar. Tanr ile insan arasinda yapilan
benzetmelerle anlagilmaya ¢alisilan konunun yontemi itibariyle yanlis idrak edildigi
diisiincesindedir. Konuyu tartistiktan sonra Kitab-1 Mukaddes’teki kissalar agiklamaya
yonelir. Kitabin son kisimlarinda ise miikemmel insanin nasil olmasi gerektigine dair
incelemeler yaparak filozof ve peygamberlerin konu ile ilgili goriislerini aciklar.
Kilavuz’un Ibn Meymun sonras1 Yahudi diisiiniirler iizerinde giiclii etkileri olmustur.
Spinoza bu konuda en cok zikredilen isimdir. Spinoza’nin Teolojik-Politik Inceleme
(Tractatus Theologico-politicus) adl1 eseri bu etkinin 6zellikle goriildiigii metin olarak

degerlendirilir. (Pines, 1997a:348, Arslan, 1984:388) Kilavuz 13. yiizyilda Latinceye
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cevrilmistir. Ozellikle evrenin sonsuzlugu hakkindaki goriisleri ile Skolastik filozoflar
tizerinde de etkili olmustur. Bu etkiyi Tomas Aquinas’in c¢alismalarinda gérmek
miimkiin olmakla birlikte sonraki donemlerde Jean Bodin ve Leibniz’i de etkisi altinda
birakmistir. (Pines, 1997b:36, Twersky, 1987b:134)

b)Makale ‘ani’l-ba’s: Ruhun oliimsiizliigii hakkinda yazdigi Arapca eserdir. ibn
Meymun’un Misna Tora’da ruhun oOliimsiizliigii hakkinda yeterli bilgi vermedigi
(Cagrict, 1999:196) ahirette cisimlerin dirilecegi konusunda agik bilgiler vermedigi
iddiasi ile elestirilmesi lizerine bu eseri yazmistir. (Atay, 1974:XV)

c)Makale fi sind’ati’l-mantik: 1151°de Arapga olarak yazilmis olan kitap, ibn Tibbon
tarafindan Ibranice’ye gevrilmistir. (Synan, 1967:80) Eser genglik dénemine ait olup,
mantigin kavramlarina dair bir risaledir. (Cagrici, 1999:196)

3-Tipla ilgili eserleri:

a)Kitabii’l-Fusil fi’t-tib (Fus’@li’-Kurtub’?, Fusiilii Misa fi’t-tib): ibn Meymun’un
1187-1190 yillar1 arasinda yazdign tibba dair en ©Onemli calismasidir. Islam
tabiplerinden ibn Ziihr ve Muhammed b. Ahmed et-Temimi ile Hiristiyan Ali b.
Ridvan’dan faydalanarak Caliniis ve diger Grek tabiplerin kitaplarindan alinmis 1500
tip kurali ile Ibn Meymun’un kendisine ait degerlendirme, yorum ve ilavelerden
olusur. (Cagrici, 1999:196)

b)Muhtasarat:Galen’in) tibba dair goriislerinin bir 6zeti olup Ibn Meymun’un
ogrencisi Ibn Akni’nin de katkilar1 bulunur. (Cagrici, 1999:196)

c)es-Siimiim ve’t-teharriiz mine’l-edviyeti’l-kattale: Ibn Meymun eseri 1198 de
yazmustir. Eser el-Makalet’ii’l-FAziliyye ismi ile amlir. Ibn Meymun tip bilimine dair
kendi sahsi goriislerini yazmistir. (Cagrict, 1999:196)

d)Makale fi tedbiri’s-sthha: Selahaddin Eyy{ibi’nin oglu el-Melikii’l-Efdal Ntireddin
Ali igin yazilmistir. ibn Tibbon tarafindan Ibraniceye gevrilmistir. (Cagrict, 1999:196)
e)Fi’l-Cima: Eser cinsel saglikla ilgili olup, Hama sultan1 el-Melikii’l-Muzaffer
Taliyyiiddin Omer’e ithaf edilmistir. Tahminen 1179-1191 yillar1 arasinda yazilmustir.
Ibn Sina ve Ibn Ziihd’e ait goriisleri de icerir. (Cagrici, 1999:196)

f)Makale fi’r-rebv: Astimla ilgili bir eser olup 1190 yilinda yazilmistir. (Cagrici,
1999:196)

g)Risale fi’l-bevasir: Ebi Bekir er-Razi, Ibn Sini, Ibn Vafid el-Endeliisi gibi
tabiplerin tespitlerine dayanarak yazilan bir eserdir. (Cagrici, 1999:196)
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h)Serhu esma’i’l-‘ukkar: ilac isimlerinin aciklanmasina dair bir eserdir. ibn Meymun
eserin yaziminda Ebii’l-Velid Ibn Cenah, Ahmed b. Muhammed el-Gafiki, Hamid b.
Semeciin, ibn Vafid gibi tabiplerin eserlerinden istifade ederek yazmustir. (Cagrici,
1999:197)

i)Makale fi beyani’a’raz: 1200 yilinda Melikii’Rikka (yukar1 Misir meliki) isimli
kisiye ithafen yazilmistir. (Cagrict, 1999:197)

K)Hipokrat’in Fusiil’iine serh

Mektuplar1: Ibn Meymun’un bahsi gecen eserleri disinda bazi kimselere yazdig
mektuplar zikredilir.

a)Astroloji hakkinda mektup (Letter on Astrology) Ibn Meymun dénemin evren algist
ile ilgili olarak gok feleklerinin bedenlerinin oldugu diisiincesini elestirdigi
mektubudur. (Seeskin, 2006)

b)Din degistirme ile ilgili risale (Letter on Apostasy, Letter on Forced Convercion):
Muvahhidun doéneminde Yahudiler iizerinde olusturuldugu iddia edilen dinden
dondiirme baskilar tizerine yazilan bir risaledir. (Rabinowitz, (?):755)

c¢)Yemen Risalesi: Yemen Yahudilerine Arapca olarak yazmistir. (Atay, 1974:X1V)
Ibn Meymun’un Yahudi tarihi hakkinda yazilan bir risalesi de mevcuttur. 1158 yilinda
yazmistir. (Synan, 1967:80)

[bn Meymun’un dogdugu cografya ve yetistigi kiiltiirel ¢cevre onun ilmi gelisiminde
biiyiik onemi haizdir. Ilmi calismalart ve eserleri iliskisinde Yahudi ilim ve din
gelenegine damgasini vurmustur. Ayni1 zamanda bir hekim olan Ibn Meymun Yahudi
dini ve felsefi geleneginde bir doniim noktasidir. Yahudi felsefesi agisindan Yahudi
akilciliginin zirvesidir. Din temelli hukuk alaninda kendi geleneginin takipgisi olan Ibn
Meymun Rabbani geleneginin ve seriat sistemini diizenlemede ge¢ dénem Grek
diisiincesinin etkisi altinda kalmistir. Matematik ve astronomi caligmalarinda gene
Grek diisiincesini takip eden ibn Meymun ozellikle tip konusunda Galenci gelenegin
talebesidir. Fakat talebesi oldugu bu geleneklerin goriislerini kendi diisiincesi ile
yeniden yorumlamis ve gerekli elestirileri de yapmayi1 ihmal etmemistir. Felsefede
oncelikli olarak bir Aristo takipgisi olan Ibn Meymun Aristo’nun sarihlerinin
yorumlarin1 da kullanmistir. O 6nemli olciide Farabi ve ibn Sind’dan etkilenmistir.
Ozellikle din-felsefe iliskisi, seriat (Yahudi hukuku anlaminda) teoloji ve felsefe

alaninda Farabi’nin talebesidir. Farab1’nin teorisini Yahudi gelenegine uygulamistir.
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Fakat goriislerinin detaylarinda kendi dini gelenegini yansitmistir. (Berman, 1974:154—
155) ibn Meymun’dan &nceki diisiiniirler Tevrat’taki hiikiimleri akli ve vahyi olmak
lizere ikiye ayirdilar. Insan akli tecriibe ile bazi bilgilere ulasabilir. Bu tiir hiikiimler
biitiin milletlerde vahiy kanunu Allah’in inayeti ile iliskilidir. Insan Allah tarafindan
bildirilen hiikiimlerin hikmetini anlayamaz, Allah bu emirleri insanlarin iyiligi i¢in
emretmistir. ibn Meymun bunun aksine bu hiikiimleri insan aklina a¢ik olmayan téren
ve ibadetlerle ilgili hiikiimler ve insan zihninin kavrayabilecegi fikhi hukuki hiikiimler
olarak ikiye ayirmistir. (Rosenthal, 1996:29)

Kisaca ele aldigimiz ibn Meymun’un hayati ve eserleri onun ilmi ¢alismalar1 hakkinda
bir fikir vermesi acisindan onem arz etmekle birlikte caligmamizin dogrudan konusu
degildir. Bu nedenle konuyu kisaca vermeyi uygun bulduk.

Musa b. Meymun’un Vahiy Anlayist baslikli calismamizin amact ibn Meymun’un
vahiy ve niibiivvet konusu hakkindaki goriislerini ve konuyu ele alis bi¢imini
sunmaktir. Bu noktada Ibn Meymun’un kullandig1 argiimanlar ve bunlarin oturdugu
temellerin baglandig1 kokler bize Ibn Meymun’un gerek Yahudi diisiincesi gerekse
felsefe tarihi icinde nerede durdugunu tespit edebilmeyi miimkiin kilacaktir. Bu
maksatla ibn Meymun oncesi Yahudi ve Islam diisiincesinde vahiy konusunun nasil
ele alindig1 6nemlidir. Biz burada Ibn Meymun’un vahiy konusunda hangi koklerden
beslendigini gosterebilmek icin, Islam ve Yahudi diisiincesinin konuyla ilgili goriis
beyan eden isimlerini ele alip, vahiy konusunda yaptiklar1 izahlar 6zlii bir sekilde

aciklamay1 diisiiniiyoruz.
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Yahudi ve islam Diisiincesinde Vahiy

1.Yahudi Diisiincesinde Vahiy

Orta Cag Yahudi disiiniirleri vahiy (revelation) ile ilhami (prophecy)
aynilestirmislerdir. (ODJR, 1997:584) Bu durumda her iki kelimenin de icerdigi
manalarin vahyi ifade etmek icin kullanildigi belirtilebilir. Vahyi ifade etmek icin
Ingilizcede kullanilan revelation kelimesi Tanri’nin kendisini insanlara izhar etmesi
anlamina gelir. Kitab-1 Mukaddes ve Rabbani Ibranice bu kelimeye karsilik gelen 6zel
bir terime sahip degildir. (ODJR, 1997:584) Fakat vahyi aciklamak i¢in kullanilan bazi
ifadeler mevcuttur. Ibranice’de klasik donemde vahiy (revelation) farkli sekillerde
ifade edilmistir. Kullanilan 6nemli kavramlardan biri olan galah fiili “Ortiistini
acmak”, “meydana cikarmak” anlamlarina sahiptir. Bu fiilin doniisliiliik ifade eden
nif’al bab1 vahyi ifade etmek i¢in nadiren de olsa kullanilmistir. Bu gelenekte vahiy
(revelation) daha ¢ok Tanri’nin kendini izhar etmesi manasinda anlasilir. Bunun
nedeni vahiy (revelation) diisiincesini aciklamak i¢in, gormek manasina gelen ra’ah ve
bilmek anlamina gelen yada fiillerinin nif’al bablarinin yaygin olarak kullanilmasidir.
Diger bir ifade olan nir’ah kutsal bir mekanda Tanri’nin tezahiiriinii ima etmek ic¢in
kullanilmigtir. Kelime genelde kutsal bir yeri belirten pasajlarda gecer. Bu kelime ile
teofanilerin vaki oldugu kutsal yerler belirtilmistir. Diger bir ifade nada’ kelimesi
kendini bildirmek anlaminda ‘gdrme’ manasinin Tanrt igin antropomorfik
cagrisimlardan kacinmak amacli kullanilir. Nada’ fiili gormek manasindaki nir’ah
kelimesine zit manada (ve Ibrahim’e, Ishak’a ve Yakub’a Kadir olan Allah olarak

goriindiim; Cikis 6:3) kullanilmistir.(Lipinski, 19??7:117-118)

Vahyi ifade etmek icin kullanilan diger bir kelime kehanet ilham, (prophecy, kehanet)
kelimesidir. Grekce Tanr adina konusan kimse manasindaki prophétés kelimesini,
Akadca nabir (ilan edici) fiilinden tiiremis Ibranice navi kelimesi karsilar. Kitab-1
Mukaddes’te ravi Tanri’nin sozciisii olarak ifade edilir. (ODJR, 1997:547) Peygamber
(prophet) kelimesi Septuagint’te (Kitab-1 Mukaddes’in Yunanca terciimesi) navi
olarak ifade edilir. Navi kelimesi Ibranice Kitab-1 Mukaddes’te roeh ve hozeh (gaipten
haber veren, kéhin) terimleri ile karsilanmistir. (EJR, 1986:310) Peygamberi ifade

etmek i¢in kullanilan kelimelerin anlamlan itibariyle (prophétés, nabir, navi, roeh,

16



hozeh) peygamber olan kisi biri adina konusan, kendisine ulasan bilgiyi ilan eden,
aktaran ve gelecekle ilgili olaylar1 goren ve haber veren kimsedir. Bununla birlikte
Kitab-1 Mukaddes’in vahyi sadece gelecek hadiselerin kehaneti degildir. Israilli
peygamberler Tanri’nin tehditlerinin ve vaatlerinin insan davraniglarina bagh olarak
vuku bulacagimi veya bulmayacagimi kabul etmislerdir. (Buna gore gelecekte vuku
bulacak hadiseler gene insan davraniglart Olciisiinde gelisir.) Kitab-1 Mukaddesteki
vahiy (prophecy) secilen haberciler vasitasiyla insanlarin diisiinceleri ve fiilleri
izerinde etki etmek ic¢in insanlara ildhi soziin ulagmasidir. Vahyin sekli ve igerigi

farkl olabilir. (ODJR, 1997:548)

Vahiy ve ilhamin birbiri ile aynilesmesinin nedeninin, vahiy hadisesi ve devamindaki
siirecte Tanr’nin kendisini insanlara bir araci vasitasiyla bildirmesi ve vahye aracilik
eden kisinin (peygamberin) gelecekle ilgili bilgiler aktarmasi durumlariyla dogrudan
ilgili oldugu ifade edilebilir. Vahiy siireci her iki manay1 da karsilayan durumlar tagir.

Orta Cag vahiy algis1 ve yorumlari bu igerik iizerine gelismistir.

Kitab-1 Mukaddes’teki vahyi degerlendiren ve konuyla ilgili goriis belirten Orta Cag
diisiiniirlerini konuya yaklasimlari itibariyle iki farkli yonde degerlendirebiliriz. ilk
goriise gore vahiy dogaiistii bir giictiir ve Tanr1 vasitasiyla gerceklesir. Insanin vahyin
gerceklesmesi yoniinde herhangi bir cabasi yoktur. Vahiy insan aklinin {stiinde
tamamen tabiatiistii bir durumdur. Diger goriis ise rasyonalist bir yaklagima sahiptir.
Bu goriise gore insanin bazi yetileri vardir. Bu yetiler egitim ve ahlaki gelisim
yardimiyla yetkinlige ulagir ve insanda var olan akil ve miitehayyile giiciiniin
dogalarindaki yetkinlikle birlegirler. Bu birlesim Tanr tarafindan aktif hale getirilirse
nebevi oOzellikler ortaya ¢ikar. Bu anlamda vahiy insan aklinin bir miikemmelligidir.
(ODJR, 1997:549) Bu noktadan hareketle filozoflar insan aklinin, akil tistii yapilarla
iliskisi, insan giiclerinin rolii, iliskinin dereceleri gibi konular1 tartisma konusu
etmislerdir. (EJR, 1986:332) Konuyla ilgili olarak cesitli diisiiniirlerin goriislerine
kronolojik bir takiple kisaca deginebiliriz. Boylece Ibn Meymun’un tarihsel arka

planini daha iyi anlayabiliriz.
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1.1.Philo

Philo Ilk Cag Yahudi filozofudur. O Kitab-1 Mukaddes’in ilk bes Kkitabini iic
kategoride inceler. Birincisi Musa’nin isittigi bir sesle Tanr1’nin kendisini direkt olarak
vahyetmesi seklindedir. Diger kategori Musa’nin sorular1 sebebiyle gelenlerdir. Bir
digeri ise ilahi tagsma sonucunda gelen vahiylerdir. Musa, Eflatun’un Devlet’i ile
bakildiginda bir filozof-kral olarak belirir. O ayn1 zamanda bir kanun koyucu, yiice bir
rahip ve peygamberdir. O vahyi Tanri’nin inayeti ile elde etmistir. Akil ile elde
edilemeyen seyi kesfetmistir. (Berman, 197?:122) Nebevi idrak duyu idraki iizerinde
koklenen akil idrakinin de iizerinde bir iist idraktir. [lahi nebevi ruh bir insan iizerine
geldigi zaman kisi bir kendinden gecis hali icinde bulunur. Vahiy tamamen Tanr1’nin

vermesidir. (Lerner, 197?7:1176)

Ozet olarak verdigimiz goriisleri itibariyle Philo Ibn Meymun ile benzer tespitler
kullanir. Sonugta vahiy Tanr vergisi olup akil {istii bir yap1 tasimas1 sebebiylede farkll
bir bilme tiirii olarak her iki diisiiniirde de ayr1 bir kategori olusturur. Konu ile ilgili

goriis bildiren diger bir filozof ise Ishak Israili’dir.
1.2.ishak b. Solomon israili (isaac Ben Solomon Israeli)

Ishak Israili 855-955 yillari arasinda yasamus fizik¢i ve filozof olup Misir’da
dogmustur. Yeni-Eflatuncu temel iizerinde felsefesini gelistirmistir. O vahyi semavi
1s1kla ittisalin gerceklestigi ve en iist derecenin sunuldugu ii¢ form iligkisinde tartisir.
Bunlar husule gelen bir ses, ruh ve konugmadir. Musa en iist derecededir. Vahyin
islevi ise insan toplulugu icin ruhsal bir kilavuz olmasidir. ilahi hakikatler mecazi
olarak ifade edilir. (Altman, 19??:1063-1065) Israili’ye gore vahiy bir ittisal
sonucunda elde edilen ilahi bir bilme tiirii olarak belirtilir. Musa Peygamberi bu
noktada en iist seviyede gérmesi onun vahyi, vahyin tabiatina en uygun sekli ile almis
olmasindan kaynaklanir. Vahiy sosyolojik boyutta Musa b. Meymun’un anlayisindaki
gibi insan igin yol gosterici bir kilavuz olarak belirir. Vahyin sembolik izahi ise ilah1
bilginin, gene Ibn Meymun’da oldugu gibi toplumun idrakine uygun bir sekilde

aktarilma yontemi olarak goriiliir.

Vahiy konusunda goriis belirten ve Mutezili fikirlerden etkilenmis olmasi ile taninan

diger bir Yahudi alim Sa’adiye b. Yusuf el-Feyym1’dir.
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1.3.Sa’adiye b. Yusuf el-Feyytimi (Ibn Yusuf Ben Joseph Gaon)

Sa’adiye b. Yusuf el-Feyylimi 882-942 yillar arasinda yasamig bir Yahudi filozoftur.
Misir’da diinyaya gelmistir. En 6nemli felsefi ¢alismasi Arapga olarak yazilmis olan
Kitabii’l-Emandt ve’l-Itikadar tir. Ingilizceye S. Rosenblant tarafindan 1948 yilinda
The Book of Beliefs and Opinions olarak ¢evrilmistir. Eser bir giris boliimiinii takiben
on boliimden olusur. ik boliim evrenin yaratilmas: ile ilgili tartismay icerir. ikinci
boliim Tanr1’nin birligi ve ilahi sifatlarla ilgilidir. Uciincii boliim emirler ve yasaklarla
ilgidir. Dordiincii boliim insanin 6zgiirliigii konusunu tartisir. Begsinci boliim iyilik
kotiiliikk konusuyla ilgilidir. Altinc1 boliim insanin ruhu ve oliimsiizliigi ile ilgilidir.
Yedinci bolim gelecek diinyada yeniden dirilis konusunu icerir. Sekizinci bolim
Israil’in kurtulusu, dokuzuncu bolim gelecek diinyada ceza ve miikéafati, onuncu

boliim ise insan davraniglarinda itidalin yakalanmasini konu eder. (Sa’adiye, 1976)

Mutezili diisiincelerin etkisi altinda kalmistir. Ayni zamanda Aristoculuk,
Eflatunculuk ve Stoacilik’tan etkilenmis, kendinden sonraki Yeni-Eflatuncu Yahudi
filozoflar1 (Bahya b. Paguda, Moses b. Ezra ve Abraham b. Ezra) da etkilemistir.
Sa’adiye’nin etkisi Musa b. Meymun’un eseri Kilavuz ile azalir. Musa b. Meymun
kelama yaptig1 saldirilarda Ibn Yusuf’u ima eder, fakat hicbir zaman onun ismini
zikretmez. Zikredilen eserinde bagimsiz bir temele dayali felsefi bir sistem kurmaya
tesebbiis etmez. Mutezile diisiincesi sisteminde yazili ve sozlii gelenegin rasyonel
delillerini bulmaya calisir. Kitab-1 Mukaddes ile felsefenin yani akil ile vahyi
uzlastirmaya calisan ilk Orta Cag Yahudi filozofu olmasi hasebiyle Onemlidir.
Kitabinin girisinde septiklerin goriislerini tekzip etmeye kalkisir ve insanin dogru
bilgiyi nazari bilme eylemi (speculation) araciligiyla elde edebilecegini gosterir. Aklin
psikolojik ve epistemolojik bir tanimin1 yapar ve insanin dogru bilgi elde etmek i¢in
yaptig1 arastirmasinda neden hataya diistiigiinii izah etmeye calisir. Oncelikli olarak ii¢
tane bilgi kaynagi belirler. Birincisi duyu idraki, ikincisi kendiliginden agik olan
prensipler. Ugiinciisii ise kiyas yolu ile elde edilen bilgidir. Bu bilgi kaynaklarinin
giivenilirligini tartisir, fakat septisizmi de elestirir. Bilgi i¢in dordiincii bir kaynak ise
giivenilir gelenektir. Ona gore gelenek insanin sosyal faaliyetleri i¢in vazgecilmezdir.
Yahudilikte gelenekle Kitab-1 Mukaddes ve sozlii gelenek kastedilir. Yani gelenek

Tanri’nin peygamberlere bildirdigi vahiydir. Feyyumi bir kimsenin nazari ¢ikarimlar
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vasitasiyla hakiki bilgiye ulasabilecegini iddia eder. Vahiy ise akli arastirmalar igin
yetersiz olan kimselere hakikati bildirmek icin zorunludur. Feyyumi akil ile vahiy
arasinda bir uzlagimin varligina inanir. Ona gore 6gretisini mucizeler yoluyla teblig
ediyor olsa bile, 6gretisi akla zit olan peygamberin muteberligi kabul edilemez. Kitab-1
Mukaddes icinde bazi ifadeler akilla celisir gdziikse de bunlar1 mecazi kabul etmek

gerekir.(Halkin, 197?:549)

Feyyumi’ye gore aklen de dini emirler agisindan bakildiginda da, peygamber Tanr1’nin
istek ve mesajlarini insanlara ileten bir aracidir. Akil a¢isindan konuya yaklasildiginda
ise peygamberin getirmis oldugu vahiy, insan aklina yeni acilimlar getirmekte, akli
diizenlemekte ve onu destekleyip giiclendirmektedir. Insan bir akli ahlaki kurali ortaya
koymada yalniz basina birakilmamistir. Aklin ¢ikarimlar1 sonucunda elde edilebilen
ozellikteki emirler insana vahiy ile verilmistir. (Lerner, 19?2:1177) Ibn Yusuf’a gore
insan vahiy ile kendisine ulastirilan bu emirlere akli ile ulagabilir. Vahiy akli bilginin
aslini olusturur. Insanin bu bilgilere akli ile ulasmas1 uzun zamanlari gerektiren yorucu
bir siirectir. Fakat vahiy ile bu bilgiler insana onceden verilir. (Lerner, 1977:1177)
Tanr1 vahiyde ekindir. ibn Meymun’un goriisii ile vahiyde Tanri’min istegi sarti

konusunda benzesmektedirler.
Vahiy ile ilgili olarak goriis serdeden diger dnemli bir Yahudi alim Judah Halevi’dir.
1.4.Judah Halevi

Halevi 1075-1141 yillarnn arasinda yasamis Yahudi sair ve filozof olarak
degerlendirilse de daha ¢ok savunmaci ve teologtur. (Libera, 2005:193) Onun
savunma ve koruma amach olarak yazdig1 arapgasi Kitabii’l-Red ve ‘d-Delil fi’d-Din
ed-Delil adl Ingilizceye The Book of Refutation and Proof on Behalf of the Despised
Religion olarak cevrilen ve Kuzari olarak da taninan eserdir. Kuzari bir Karainin
sorularina cevap verme amacina yonelik olup, dncelikli olarak Aristo felsefesine karsi
yazilmistir. Hiristiyanlik ve Islam’a kars1 da cevaplar veren kitap, felsefi olmaktan
daha ¢ok savunma amaghdir. Kitabin ana catis1 Yahudiligi kabul eden Hazar kralinin
rilyas1 {izerinde sekillenir. Bu riiyada gecen olaylarla kralin yasam tarzi
sekillendirilmeye calisilir. (Scheweid, 197?7:362-363) Konuya ilgili olarak Hazari ne

yapmaliyim sorusunu sorarak Tanrinin ondan memnun olmasinin yollarini arastirir. Bu
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amacla felsefeyi, Hiristiyanlig1 ve Islami sorgular. Yahudilikle ilgili dogrudan bir

sorgulama yoktur. (Libera, 2005:195)

Halevi’nin 0gretisi yakini dini tecriibe iizerine kurulur. Bu tecriibe aklin iizerinde
olmasi nedeniyle iistiindiir. Buna ragmen o metafizik spekiilasyonlar1 da degerli bulur.
Fakat tek yontem olan dogrudan tecriibe etme yonteminin miimkiin olmadigi durumlar
icin kullanilir. Aristo felsefi sistemini Onemser. Aristo felsefi sistemi duyusal
tecriibeler iizerine kurulurken peygamber ©zel bir tecrilbbe olan vahiy iizerinde
sistemini kurar. Peygamber miitehayyile giiciiniin yetkinligi ile en iist yetkinlik
derecesine ulasan kimsedir. Peygamberi 6zel bir i¢c sezgi vasitasiyla hakiki bilgiye
ulagabilen birisi olarak goriir. Peygamber ayni zamanda siradan bir insan gibi dis
duyular vasitasiyla fiziksel gercekleri de idrak eder. Peygamber Tanri’nin varligim
dogrudan idrak edebildigi icin Tanri’ya onun teorik bilgisini dolayli olarak bilen
filozoftan daha yakindir. Peygamberin gorevi dis gerceklikleri insana Ogretmek
degildir. O Tanri’min varhiginin (presence) tecriibesine gotiiren amelleri insanlara
ogretir. Nebevi gii¢ siradan bir insanin aklinin {izerinde bir giictiir ve peygamber ile
siradan insan arasindaki farki, insan ve hayvan arasindaki farkla paralel tutar. Bu gii¢

Israil insaninda kalitsal olarak mevcuttur. (Schweid, 19??:364)

Ona gore vahiy tamamen dogaiistii olup, vahye layik olan besere Tann tarafindan

ihsan edilir. Tamamen metafizik alanda meydana gelir. (ODJR, 1997/549)

Halevi’'ye gore secilen biitiin herkes vahyin mertebelerini elde etmek icin
calisgmiglardir. Bu kimselerden bazilari ona az ya da cok ulasabilmistir. Bu
kimselerden en alt seviyede olan1 bile putperestlerin en asil olanindan daha iistiindiir.
Ona gore diger milletler icinde ve filozoflarda vahiy gergeklesmez. Vahyi calisarak
elde etmek veya nebevi ilhama layik olma, Halevi'nin Kuzari’sinde cesitli sekillerde
anlatilir. Fakat aklin yetkinligi tam olarak agiklanmaz. Vurgusu daha ¢ok dindar
kimsenin amellerinin siirekliliginedir. Bu sekilde insan Tanriya yakinlasir, Adonai’nin
manasini en iist derecede bilmesi miimkiin olabilir. Tanr1’nin bu bilgisine nebevi sezgi
vasttastyla ulasilir. Boylece meleklerin derecesi elde edilir. Bunlardan sonra, nebevi
sezgi araciligiyla Tanriy1 goren bu kimseler halki yonetebilirler. Yahudiler siyasi bir

varlik kazandiklarinda rahipler ve peygamberler halkin basinda onlarin meclisini
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olusturuyorlardi. lahi seriata bagli olan kimse peygamberin Ogretisini tatmin edici
bulur. Ciinkii peygamberlerin  sanatsiz  konugmalar1  filozoflarin  sanath

argiimanlarindan daha ¢ekicidir.(Lerner, 197?:1177-1178)

[zah edildigi iizere Orta Cag vahiy algisi, insan ve bilgi alanlar1 olan insan, insan akli
ve sinir1, akil-vahiy, felsefe-din iliskisi cer¢evesinde gelismistir. Yahudi diisiincesinde
de mesele ile ilgili yaklagimlar bu sorular baglaminda belli bir teorik ve kavramsal
cercevede izah edilmeye calisilmistir. Kullanilan kavramlar donemin hakim ve
alternatif felsefi disiplinlerinin genel semalar1 igerisinden segilerek alinirken dini
temalarla bu noktalar genisletilmeye calisilmistir. Goriildiigii tizere Yahudi diistince
gelenegi de bundan nasiplenmistir. Kimi diisiiniirler (Philo, ibn Yusuf, Musa b.
Meymun) meseleye daha akli bir izah getirmeye calisirlarken kimileri (Halevi) ise
vahyi dogaiistii temalarla aciklamiglardir. Musa b. Meymun’un vahiy ile ilgili tartisma

ve kabul alan1 da bu konular ¢ercevesinde gelisir.

Ibn Meymun’un diisiince alt yapisim etkileyen diger diisiince gevresi Islam filozoflart
tarafindan olusturulan felsefe gelenegidir. Daha 6nce de belirtildigi iizere ibn Meymun
Islam felsefe gelenegini kendi felsefi sistemi icin kullanmus, bu gelenekten fazlasiyla
istifade ermistir. O vahiy anlayisinda da biiyiik oranda islam filozoflarinin konu ile
ilgili goriislerini takip etmistir. Bu nedenle Ibn Meymun’un goriisiine giris olmasi

acisindan Islam diisiincesinde vahyin nasil anlasildiginm 6zetleyecegiz.

2.Islam Diisiincesinde Vahiy

Orta Cag Islam felsefe gelenegi varlik, bilgi ve insan anlayisini dénemin bilimsel
kabullerini gosteren tabiat felsefesiyle uyum halinde agiklamaya c¢alisir. Biitiin
filozoflar isaret edilen konularla ilgili felsefi goriislerini, metafizik ile fizik arasindaki
biitiinciil yap1 icinde detaylandirmislardir. islam filozoflar1 Tanri-evren ve evren-insan
iliskilerini agiklamada anahtar konu durumunda olan vahiy konusunu agiklarken de
ayn1 ¢izgiyi korumuslardir. Metafizik-fizik iliskisi, metafizik kabuller ve fiziki
delillerin birbiriyle uyumu ile izah edilir. Musa b. Meymun’un gériislerini kabul ettigi
Farabi, Ibn Sina gibi Islam filozoflarindan aktarilan Yeni-Eflatuncu evren

nazariyesinin temel yapilar1 da (sudur, feyiz, Faal Akil, vs.) vahyin izahi i¢in 6nemli
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bir yere sahiptir. Vahiy ildhi alanla ilgili koklerine bu kavramsal ve ontolojik

elemanlar vasitasiyla baglanir.

Islam filozoflarina gore vahyin diger yoniinde natik nefse sahip insan vardir. O ay-alti
dlemde vahyin aktifi ve anlam kazandigi, ilahi &lemin ay-altindaki muhatabi olan
varhiktir. Insanm yaratilistan getirdigi 6zellikleri, tabii karakteri ay-iistii Alemden akan
feyze aciktir. Bu feyiz insanin akil ve miitehayyile giicii ile anlam kazanir, davranislar
ile sekil bulur. Vahiy cisimlesir ve hayata gecer. Bu noktada insanin dogasindan
getirdigi 6zelliklerinin yetkinlik seviyesi vahyin farkli derecelerinin ortaya ¢ikmasinda
etkilidir. Vahiy insan bireyinin gii¢leri ile iligkili olarak peygamberlik merkezli bir

zeminde boyle izah edilirken toplumsal agidan da imkanim korur.

Vahiy insanin toplumda yasayan bir varlik olusu ve diger insan bireyleri ile olan
miinasebetleri ile ilgili de cevaplar tasir. Vahyin gerekliligi insanlar tarafindan
olusturulan toplumlarda birlikte yasama tecriibesi ile ortaya ¢ikan {iist otorite ihtiyaci
ile dogrudan alakalidir. Vahiy bu yonii ile aym1 zamanda ilahi bir kaynaktan
koklenmeyen kanunlara da alternatiftir. Bu ac¢idan vahiy ilahi kaynaktan beslenen ve
peygamber tarafindan olusturulan siyasi ve sosyal diizene zemin olur. Bdylece vahiy
insan bireylerini bir arada tutan sosyal ve siyasal giiveni saglarken, her bir bireyi
miza¢ ve kabiliyetleri iliskisinde mutlu kilmanin imkanini sunar. Vahyin toplumsal
alana bakan yiiziinde her bir bireyin mutlulugu amaglanir. Buna gére vahiy hem
bireysel hem de toplumsal olarak insanin mutlulugunu ildhi amaca doniik iyi ve

mutluluk arayisi icinde saglar.

Vahiy donemin evren tasavvurunu insan merkezli olarak kendinde tasir. S6z konusu
tasavvura gore ilahi varliktan tasan ilahi feyiz sudur ederek evrenin biitiin akillarina
etki eder. Bu, akillarin evren i¢indeki gorevleri ve dereceleri ile dogrudan alakalidir.
Insan akli ile ulasti1 feyzi gok akillarinin daha diisiik bir derecesinde ama gene gok
akillarin1 taklit eder bir sekilde alip, evren i¢indeki asil gbérevini ve varliginin amacima
uygun mutlulugunu kesfeder. Ay-alt1 ve ay-iistii arasindaki iliskinin bir benzeri olarak
insanin, Tanr1’y1 ve evrenin diger akillarim taklitle ay-altinda var olup ilahi feyizden

daha az etkilenen varliklar1 yonetmesi s6z konusudur. ilahi feyzin ay-altinda aldig
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halin adi olan vahiy insan hayatindaki sosyal ve siyasal yansimalarla meydana

getirdigi etkin roli boylece aciga ¢ikartmis olur.

Islam diisiincesinde vahiy anlayis1 ve Islam felsefesi i¢inde ele alindig1 yeri bu sekilde

Ozetledikten sonra Farabi’nin konu hakkindaki goriislerine gegebiliriz.
2.1.Ebu Nasr el-Farabi

870-950 yillar1 arasinda yasamis Muallim-i Sani lakab1 ile meshur Islam filozofudur.
Genel kabul goren evren ve fizik anlayis1 Farabi’nin felsefe sistemine yansimistir.
Farabi felsefi problemleri kendi sisteminin genel semasi iizerine oturtarak anlamli
kilmaya calismistir. Sistem icindeki uyum Farabi’nin vahiy anlayisina da yansimistir.
Musa b. Meymun’da yeri geldiginde izah edilecegi iizere sudurcu evren tasavvuru
temeline dayanan Tanri’dan tasan ilahi feyiz ve onun bir yansimasi olan vahyin Faal
Akil’la peygambere ulagsmasinda séz konusu tasavvurun unsurlar1 belirgin bir sekilde
kullanilir. Farabi vahiy goriisiinde insanin ilahi alana doniik tarafi olan nefsi ve nefsin
sahip oldugu akil giiciiniin ilahi bilgiye ulasma seriivenindeki gelisimi yaninda, vahyi

ahlaki, sosyolojik ve siyasi bir unsur olarak da ele alir. (Aydinli, 1988:36)

Vahiy, basta insanda bir istidat olarak var olan aklin, 6nce miinfail, ardindan bilfiil ve
sonra da miistefad seviyelere gelerek Faal Akil’dan kiillileri almasidir. Boylelikle
Allah bu akli yetkinligi kazanmis olan kimseye vahyi vermis olur. (Farabi, 1997:105—
106) Peygamberligin vehbi mi yoksa kesbi mi oldugu konusunda Farabi’ nin
Tahsil’deki tavrina binaen insanin akli araciligi ile Faal Akil’la ittisali gerceklestigini
belirtmesi vahyin kesbi oldugunu diisiindiiriir. Bu durumda Faal Akil miitehayyileye
etki etmeyip aklin bu bilgiye caba ile ulagsmasi s6z konusudur. (Rosenthal, 1996:186)
Insan bireyinin sahip oldugu akil yetisi ilahi feyze bu yolla ulasirken Farabi vahiy ile
ilgili bir agiklama daha getirir. Buna gore miitehayyile giicii Faal Akil’dan ilahi feyzi

alabilir fakat bu daha ¢ok ciizi konular1 iceren bilgilerin alindig bir ittisaldir.

Vahyin gerceklesmesini ritya konusu ile birlikte izah eden Farabi bunu vahiyde etkin
rolii olan miitehayyile giiciiniin filleri ile agiklar. Ciinkii vahiy uyanikken ve uyku
halinde, insamin duyu giiclerinin iglevlerinin ortadan kalktigi zamanda
gerceklesmektedir. (Fardbi, 1997:92) Aklin ve duyu giiclerinin kontroliinden ¢ikan

miitehayyile kendinde var olan pek ¢ok imaj1 ortak duyuya verir. Bunlar gérme giicii

24



ile de algilandiginda bu imajlar gercekte goriililyormus zannedilir. Farabi riiyalar
konusunda Aristo’dan farkli olarak insanin miitehayyilesi ile Faal Akil’la irtibat
kurabilecegini, fakat bunun imtiyazli, secilmis kimseler icin miimkiin olabilecegini
belirtir. (Medkar, 1990:82) Faal Akil zaman zaman miitehayyile giiciine kiillileri
verebilir. Bu durum miitehayyile giiciiniin yetkinligi ile alakalidir. Faal Akil’dan
verilen kiilliler bazen simdi bazen de gelecekle ilgili bilgilerdir. Miitehayyile bu
bilgileri kullanir. Miitehayyilesi bu derece giiclii olan kimseler gelecege dair bilgiler
verebilir, kehanette bulunabilirler. (Farabi, 1997:95-96) Riiyay1 hem fizyolojik hem de
ilaht etki ile agiklayan Farabi’ye gore riiyanin olusumunda onemli rolii miitehayyile
giicli listlenmektedir. Bununla birlikte riiyanin olusumunda insanin bedenini olusturan
unsurlarinin karigim oranlart duyulardan elde edilen veriler ve diisiinme ve istek giicii
de etkilidir. Farabi insanin fizyolojisi ile dogrudan iliskili olan bu cesit riiyanin disinda
ilah kaynak olan Faal Aklin devrede oldugu bir rilya ¢esidinden daha bahseder. Faal
akil uykuda makulleri miitehayyileye aktarmakta olup, miitehayyile de bunlar gorsel
imajlara ¢cevirmektedir. (Arkan, 2003:98) Peygamberin miitehayyilesi 6zellikle vahyin

aktarilmasinda kiilli bilgiyi sembollestiren aract unsurdur.

Bu yolla Farabi akil ile miitehayyile giiciinii yan yana getirerek akli ve dini bilginin
kaynaklarii birlestirmis olur. Boylelikle felsefi bilgi ile ilahi bilginin kaynaklar
itibariyle birbirlerinden farkli olmadiklarin1 da ortaya koyar. Vahiy teorisinin din
felsefe uzlagimin izah etmede kullanilan yonii de boylelikle gosterilmis olur. (Aydinli,
1988:36) Din ve felsefe aym kaynaktan bilgiyi alirlar. Burada kaynaklar aym
olmasina ragmen her iki bilme yOnteminin birbirlerinden neden farklilastig
sorulabilir. Farabi’nin buna cevabi felsefenin konulan diisiinme ve tasavvurla vermeye
calisirken, dinin bunu sembollerle yaptigidir. Bu noktada etkin aract unsur
miitehayyiledir. Din hakikati sembollerle verir. Burada isaret edilmesi gereken nokta
insanlar arasinda anlama ve kavrama kabiliyetlerinin farkli olusudur. Buradan avam ve
havas aymrmina ulasan Farabi (Aydinli, 1988:40) bu ayirimi yoneten ve yonetilen

iliskisinde agiklar.

Insan dogas: geregi bir toplumda yasar. Toplumda yasayan bireylerin aralarinda uyum
ve diizeni tahsis edecek olan yonetici havastan ¢ikacaktir. Vahyin akli yoniine sahip ve

bunu halkin anlayabilecegi sekilde sembollerle verebilen kimse peygamber kavramu ile
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tammlanan kimsedir. FArabi bu kimseye Ilk Reis der. Ilk reis Faal Akil’la ittisali
gerceklestirmis, halki mutluluga gotiirebilmenin prensiplerini bilen kimsedir. (Farabi,

1997:107)

Farabi Faal Akil’la ittisal konusu ve miitehayyile giicii araciligiyla niibiivvetin
imkanim agiklamig, peygamberi bir kanun koyucu olarak belirtip toplum agisindan
mutlulugu bu yapi iizerine temellendirmistir. Ibn Meymun Farabi’den etkilendigi
onemli bir konu olan vahiy ve niibiivvet konularinda ayni argiimanlar1 kullanmistir.
(Pines, 1964:XC-XCIi) ibn Meymun ve Farabi arasindaki en ©nemli fark ise
Farabi’nin felsefi ¢alismalarinda dini gelenegini yansitmayan bir filozof olmasina
karsilik, ibn Meymun’un ise dini metni cok fazla kullanmasidir. FArabi’ye benzer tavr

Ibn Meymun’un sadece Mantik Risalesi’nde gorebiliriz. (Berman, 1974:163)

Farabi vahiy konusunda gelistirdigi goriigler itibariyle kendinden sonrakilere bu
konuda aciklayacak cok fazla bir sey birakmamis gibi goziikiir. Buna ragmen Farabi
sonrast Islam filozoflar1 kendi felsefi sistemleri 1siginda din-felsefe iliskisinin
aciklayicis1 konumunda olan vahiy konusunda izahlar getirme geregi duymuslardir. Bu
isimlerden en onemlilerinden biri de siiphesiz Islam felsefesinin zirvesi konumunda

olan Ibn Sina’dur.
2.2.1bn Sina (Ebu Ali el-Hiiseyn b. Abdillah b. Ali b. Sina)

980(81)-1037 yillar1 arasinda yasamis, Islam felsefesini gelistirip kurum haline
gelmesinde Farabi kadar etkili bir diger filozoftur. izah edildigi iizere Orta Cag
diisiincesinin din-felsefe uzlasimi konusunda goriis serdeden filozoflarindan olup
vahiy konusunu bu uyum temelinde ele almistir. Bu konuda ibn Sini genel hatlar

itibariyle Farabi’yi takip eder.

Nazarl ve amelil olarak ayrima tabi tutulan felsefenin (hikmetin) icinde din, ameli
felsefe altinda izah edilir. Dinin ilahi bilgiyi sembolik bir anlatimla aktardig
konusunda FarAbi gibi diisiinen ibn Sina, niibiivveti bazen bir ihtiyac, bazen bir
zorunluluk bazen iyilik i¢in Tanri’nin gerekli bir fiili olarak goriir. (Taylan, 1994:206—
207) Dinin gerekliligini siyasi ve hukuki agidan ele alir. (Durusoy, 1999:331)
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Peygamberlikle ilgili aciklamalarina toplumsal siyasal sorunlar iizerinden giren Ibn
Sina insanin hayvandan farkli olarak yalmiz yagamasinin miimkiin olmadigina deginir.

Ona gore insan tiiril i¢in toplumsal hayat sarttir. (Arslan, 1984:377)

Insan dogas1 geregi toplumsal bir varliktir goriisiinii takip eden ibn Sina insanlarmn
birbirlerinden farkli mizaclara ve bundan dogan farkli kabiliyetlere sahip olduklarini
belirtir. Bu durum onlan bir arada yasamaya sevk eder. Bu insan varligimin devami
icin gerekli olan bir durumdur. Toplum insanlarin birbirleri ile yasama ve karsilikli
iliskilere girme tecriibesini ortaya ¢ikarir. Birlikte yasayan insan bireyleri bir arada
olma durumlarini kanunlarla diizene sokma ihtiyac1 duyarlar. Insanlari bir arada
tutabilecek bir kanun koyucu ve uygulayiciya ihtiya¢c duyulur. Bunu saglayacak
kanunlarin temeli vahiy, kanunlar1 diizenleyip uygulama isi ise peygamber ile

yapilacaktir. Bu peygamber mucizelerle desteklenmis nebidir. (Taylan, 1994:207-208)

Ibn Sind peygamberlerin bilgiyi edinme durumlarimin diger insanlardan farkli
olduklarina isaret ederek, onlarin derecelerinin farkini ve iistiinligiini Kutsi Akla
sahip olmalari ile agiklar. Ibn Sind’ya gore insanlardan bazilari sahip olduklari bilgisel
donanimlar ve imkanlar1 harekete gecirmeden de Faal Akil ile ittisal gerceklestirme
yetenegine sahiptirler. Bu yetenek derecelerin en iistiiniidiir. Hey{ilani aklin bu durumu
biitiin insanlarda ortak olarak bulunmayan Kutsi Akil olarak isimlendirir. Bu durum

peygamberligin secilmisligi ile ilgili olarak da yorumlanabilir. (Peker, 2000:141-142)

Ibn Sina’ya gore peygamber ile filozof arasindaki en onemli fark da bu noktadan
kaynaklanir. Filozof bilgiye duyu, hafiza, akil yiiriitme gibi bir takim 6n hazirliklar ile
ulagirken peygamber dogustan Ozel bir istidada sahip olarak bilgiyi dogrudan elde
eder. (Arslan, 1984:379) Ibn Meymun’un diisiincesinde peygamberin dogal maddi

ozelliklerine yapilan vurgular ibn Sina’y1 hatirlatmaktadir.

Farabi gibi Ibn Sind’ya gore de miitehayyile kuvvetinin islevi 6Snemlidir. Genel olarak
miitehayyile giicti nefs ve bedene bagli durumlarla iliskili olarak harekete gecer. Fakat
baz1 kimselerin miitehayyileleri yaratiliglar itibariyle ¢ok gii¢lii oldugundan hayal ve
musavvire giiclerinin dis duyular ¢alisirken bile faaliyet gosterdigini belirten Ibn Sina,
bu kimselerin bagkalarinin uykuda gordiigii seyleri uyanikken de gorebilecegini ifade

eder. Bu kimseler bazen Onlerinde bir goriintii goriirler ve bu goriintiiden ezberlenip
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okunabilecek sozler isitirler. Bu durum miitehayyilenin son yetkinligi olan
niibiivvettir. Buna gore ibn Sina niibiivvet ile riiyayr ayn1 mahiyetin farkli dereceleri
olarak goriir. (Arkan, 2003:102) Ibn Meymun da riiya ile vahiy iliskisini agiklarken
Ibn Sini gibi rilyanin olgunlasmamis vahiy oldugunu belirtir. (Kilavuz, 11/36, Atay,
1974:405, Friedlander, 1956:225, Pines, 1964:370)

Peygamber Kutsi Akil ile vahyi Faal Akil’dan alirken miitehayyilesi ile bu aldiklarim
somutlagtirir. Buna gore Kutsi Akil ve miitehayyile giicii gayba ait bilginin
olusturulmasinda etkin bir gorev iistlenmektedir. (Perker, 2000:144) Miitehayyile

sayesinde metafiziksel soyut bilgiler somut sembollere aktarilmis olur.

Farabi’de aciklandig1 ve daha sonra ibn Meymun’da da izah edilecegi iizere metafizik
gercekler halka dogrudan anlatilamadigi i¢in din dili semboliktir. (Taylan, 1994:209)
Peygamberler biitiin insanlara hitap ettikleri i¢in semboller ve imalarla aktarimlar
yaparlar. Ilahi vahyi anlamak icin peygamberlerin bu sembollerinin anlagiimasi
gerekir. Tanr1 hakkinda insanlara sadece Onun bir, hak ve benzeri olmayan bir varlik
oldugu soylenmeli hakkindaki tartismalara girilmemelidir. Ayni sekilde ahiret

hakkinda da tasviri bir dil kullanilarak bilgi verilmelidir. (Arslan, 1984:379-380)

[lahi bilginin aktarilmasi1 yaninda peygamberler bir de ibadetler yapmalarimi insanlara
vaz ederler. Ibn Sind’ya gore peygamberler ibadetleri emrederek hem diinya hem de
ahiret mutlulugu i¢in insan bireylerinin hayatlarina diizenlemeler getirirler. Ayrica
peygamberlerin insanlara aktardiklan bilgilerin unutulmamasinda ibadetler 6nemli bir
yere sahiptir. Bu bilgilerin insanlarda birer meleke haline gelmesi ibadetler sayesinde

olur. (Taylan, 1994:210)

Ibn Sina ile Farabi’nin vahiy konusunda belirttikleri benzer yonler ve ayriliklar s6z
konusudur. Her iki filozofa gore de felsefe ve din aym1 amaglar tasirlar. Fakat felsefe
teorik, din ise semboliktir. Ibn Sind’ya gore vahiy bazi seckin insanlarin Kutsi Akil
diizeyinde Faal Akilla ittisali s6z konusu iken Farabi bu ittisalin insanin iist diizeyde
gelisen miitehayyilesi ile gerceklestigini belirtir. Fardbi’ye gore bu ittisal eger kisi
uykuda iken gerceklesirse sadik rityalar, uyanikken gerceklesirse vahiy meydana gelir.

(Arslan, 1984:283-385)
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Islam diisiincesinin 6nemli iki filozofunun vahiy konusunda goriisleri kisaca boyledir.
Ismi zkredilen iiciincii bir Islam filozofu ise Ibn Riigd’tiir. ibn Meymun ile aym
zamanda ve yerde yasamis olmalar1 hasebi ile Ibn Riisd’iin Musa b. Meymun ile olan
iliskisi konusunda elimizde net veriler yoktur. ibn Meymun Aristo’nun sarihi olan Ibn
Riisd’ii zikrederken Aristo okumalar i¢in tercih dilmesi gereken bir isim olarak verir.
Fakat kendisi Ibn Riisd’ii okudugunu belirtmez. Pines Kilavuz terciimesinin giriginde
Ibn Meymun’un eseri kilavuz’u uzun bir zamanda tamamladigini ve konu ile ilgili
mektubu eserinin bir kismini yazdiktan sonra talebesine gonderdigini belirtir.
Boylelikle ibn Meymun’un bundan sonra Ibn Riisd’iin eserlerini okumus olabilecegini
iddia eder. (Pines, 1964:LXIV, CVIII) Mektubu yazdig1 yil olan 1191°den 6liim tarihi
1204’e kadar ki siirede ibn Riisd’ii okumus olmasi muhtemeldir. (Atay, 1974:1X)
Friedlander Kilavuz’a yazdig: terciimenin on soziinde ibn Riisd’ii ibn Meymun’un
hocalar1 arasina katar. (Friedlander, 1956:X V1) Fakat bu bilgiyi destekleyen benzer bir
veri mevcut degildir. Ibn Meymun’un ibn Riisd’le olan iliskisi farkli bir ¢alismanin
konusu olarak sakli kalmakla birlikte daha detayli bir incelemeye gerek

duyulmaktadir.

Orta Cag Yahudi ve Islam felsefesi iginde vahiy anlayisi genel olarak yukarida
ozetlendigi sekildedir. Ozetlenen bilgiler 1s13iInda Musa b. Meymun’un goriisiinii

aciklamaya gegebiliriz.
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BOLUM I: Musa b. Meymun’da Niibiivvetin Gerekliligi ya da Vahyin
Sosyal ve Siyasal Imalar1

Musa b. Meymun vabhiy ile ilgili goriislerini izaha girisirken vahyin varligi konusunda
bir tartisma ©ne siirmez. Daha sonra anlatilacag: iizere ateistlerin konuyla ilgili
goriiglerini vermemesinin nedeni de budur. Onun vahiy ile ilgili goriisleri vahyin
imkaninin nedenleri ve gerekliligi cercevesinde insa edilir. Ona gore bir gerceklik
olarak mevcut olmasi sebebiyle vahyin gerceklesme siireci ve Tanri-insan, insan-insan

iliskisinde doldurdugu yer izah edilmelidir.

Musa b. Meymun’a gore vahyin tamimi soyledir: “Vahiy (niibiivvet, prophecy)
hakikatte, ilahi varliktan ¢ikan, Faal Akil aractligiyla once insanin akli melekesine
sonra da miitehayyile giiciine ulasan bir feyizdir. O insamin en iist mertebesi ve
ulasabilecegi en iist yetkinliktir.” (Kiavuz, 11/36, Atay, 1974:404, Friedlander,
1956:225, Pines, 1964:369) Bu tanimdan yola cikarak ibn Meymun’da vahyin dikey
ve yatay etki alanlari tespit etmek miimkiin olabilir. Vahyin dikey boyutta Tanr ve
ondan sudur eden feyiz ve feyzin akis alanlarini, yatay boyutta ise vahyin insanla olan
iliskisi ve insanin sosyal hareketlilik alanim1 gorebiliriz. Vahiy bu alanlara olan etkisi

acisindan anlamlandirilir.

Bu tanim eksenli diistintildiigiinde vahiy iki varlik boyutunu kapsamaktadir. Metafizik
alan vahyin kaynagini olustururken, fizik alan vahyin aktig1 ve sekillendigi zemindir.
Tanmim bize bu arka plam verse de Musa b. Meymun eseri Akli Karisiklara Kilavuz’da
vahyin metafizik boyuttaki nasillig1 hakkinda bilgi vermez. Fakat ibn Meymun’un
sahip oldugu evren anlayisi vahyin kaynagim acgiklamak i¢in aydinlaticidir. Onun
vahiy tezi metafizik alandan ¢ok fizik alanda izah edilir. Tanr1’dan ulasan feyiz diger
ay-listii varlik alanlann ve Faal Akil’dan sonra insanin gerceklik alani olan diinyaya
ulasir. Ibn Meymun dogal bir siirecte okuma gayretinden dolay1 daha miirekkep bir
alan olan ay-alt1 diilnyaya has dogal unsurlarla vahyi aciklamaya ¢aligir. Bu durum onu
fiziki alamin unsurlarmi daha agik bir sekilde izah etme ihtiyacina yonlendirir. Bu
durumda da vahiy teorisinin agiklanma alanimi zorunlu olarak fizik unsurlar olusturur.
Dolayistyla Ibn Meymun metafizik alandan ziyade fizik alanla vahyi izah eder. Fakat

metafizik alanda insan aklinin yerini tespit ederken yaptig1 sinirlamadan bu alana dair
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konusmanin Ibn Meymun tarafindan ne derece zor bulundugunu ve nicin sessiz
kaldigim1 anlayabiliriz. Donemin evren tasavvuru cesitli unsurlan ile vahyin izahi
noktasinda one ¢ikmaktadir. Musa b. Meymun ve etkilendigi Islam felsefe gelenegi bu
unsurlar iizerinden vahyi rasyonel olarak agiklamaya yonelmistir. Ibn Meymun kendi
goriisiinii bu unsurlarla agiklamaya calisirken diger goriisleri de vererek ayrildigi

noktalar1 belirginlestirmeye calisir.

Ibn Meymun konuyla ilgili arastirmasinda ateistlerin diisiincesini, zaten Tanr1’ya
inanmamalar1 ve bu sebeple vahiy (niibiivvet, prophecy) fikirlerinin de ya hi¢ olmayip
ya da cok zayif olmasi nedeniyle degerlendirmeye almayacagini ifade eder. Konuyla

ilgili arastirmas1 Tanr fikrine sahip olanlarin goriisleri iizerinden gelisir.

Toplumda Yaygin Olan Vahiy Goriis

Birinci gorils olarak verdigi kabule gore niibiivvet —-Meymun bunlarin i¢ine kendi
dindaglarindan bazilarimi cahil sifatin1 ekleyerek bahseder- Allah’in kendilerinden
hosnut oldugu kimseleri se¢cmesi ve onlar1 bir gorevle gorevlendirmesidir. Tanri
tarafindan secilen bu kimsenin cahil ya da alim yash ya da genc¢ olmasinin 6nemi
yoktur. Onemli olan ahlaken iyi vasiflara sahip olmasidir. Ona gore insanlik simdiye
kadar Tanri’'min kendisini iyi bir kimse haline getirmeden kotii bir kimseyi
peygamberlikle gorevlendirdigini soyleyecek kadar ileri gitmemistir. (Kilavuz, 11/32,
Atay, 1974:389, Friedlander, 1956:219, Pines, 1964:360-361) ibn Meymun isim
vermeden elestirdigi ve Sa’adi’ye ait oldugu belirtilen (Sirat, 1993:192) bu goriis
hakkinda fazla ayrintt vermez. Fakat kendi goriisiinii izah ederken kullandigi akil ve

ahlak ile ilgili farkl1 vurgular1 bu goriise katilmamasinin agiklayici nedenlerini gosterir.

Filozoflarin Goriisii

Ikinci olarak filozoflarin goriislerini ele alan ibn Meymun onlarin niibiivveti, insanin
tabiatinda var olan bir 6zelligin kemal derecesinde olgunlasmasi olarak ac¢ikladiklarini
ifade eder. Onlara gore bu 6zellik insanin ¢aligmasi, gayret gostermesi ile ortaya cikar.
Bu kabiliyet aslinda biitiin insanlarda ortak olarak var olup her bir bireyde aynm
diizeyde gelismemektedir. Bunun nedeni ya ferdin yaratilisindan getirdigi bazi
eksiklikler ya da daha sonradan gelisebilecek bazi1 dis etkilerdir. Filozoflarin

yaklagimina gore cahil bir kimsenin peygamber olmasi imkansizdir. Peygamberlik
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disaridan verilen bir sey degildir. Sayet dyle olsaydi bu durumda cahil herhangi bir
kimse de peygamber olabilir ya da aksam peygamber olmayan bir kisi sabah kendini
peygamber olmus bulabilirdi. Boylece peygamberlik istenmeden, ansizin olunan bir
durum da olabilirdi. Disaridan verilen bir durum oldugunda ise bu yonde kisinin hi¢
caba sarf etmemesi gerekirdi. Niibiivvetin ortaya ¢ikmast i¢in insan olarak sahip
olunan yetilerin miikemmellik seviyesinde olmas1 gerekir. Ahlaki ve akli giicler
yoniinden gelismis, miitehayyilesi en yetkin durumda olan ve kendisini bu yodnde
hazirlamis bir kimsenin dogal olarak peygamber olmasi gerekir. ibn Meymun
niibiivvet kabiliyetine sahip bir kisinin kendisine verilen bilgileri iletme, bildirme ve
anlama yetisini, mizacina uygun beslenen kisinin yedigi besinlerle daha saglikli olmasi
durumuna benzetir. (Kiavuz, 11/32, Atay 1974:389, Friedlander, 1956:219-220,
Pines,1964:360-361) Filozoflarin goriisleri hakkinda yaptigi aciklamalardan sonra

kendi goriisiiniin izahina gecer.

Musa b. Meymun’un Goriisii

Ibn Meymun bu iiciincii goriisiin Kitab-1 Mukaddes’in ogretisine uygun, dinin
prensiplerinden biri olduguna isaret eder. Ayrica bu goriisiin filozoflarin konuyla ilgili
goriislerine tek bir nokta disinda uygunluk gosterdigine deginen ibn Meymun, bir
kisinin peygamberlik kabiliyetine sahip ve kendini buna uygun olarak hazirlamig
olmasinin onun bilfiil peygamber olabilecegi anlamina gelmeyecegini ifade eder.
Burada kisinin niibiivvet fiilinin islerlik kazanmasini saglayan giic Tanri’nin istemesi
durumudur. Peygamberlik vasiflarini tagiyan ahlaken ve fiziksel oldugu gibi, egitim ve
bilgileri itibariyle de uygun bu kisiler, dogal olarak peygamber olabilirler. Fakat ayni
durumda olan herkes peygamber degildir. (Kilavuz, 11/32, Atay 1974:390, Friedlander
1956:220, Pines 1964:361-362)

Kendisine ait oldugunu ifade ettigi bu goriise gore Musa b. Meymun genel manada
filozoflara katilir. Ayrildig1r ve onemli goziiken nokta ise Tanri’nin bizzat niibiivvet
gorevini bu goreve uygun olan kimseye vermesidir. Bu diisiinceye gore vahiy kisinin
ahlaki ve akli ozellikleri ile alakali oldugu kadar sahip oldugu dogal istidatla da
dogrudan iligkilidir. Tabiilik ayn1 zamanda insanin dogal cevresi ve icinde yasadigi
toplumu da ifade eder. Ciinkii vahiy insan hayatim diizenleyici 6zelligi ile de tabii

olana miidahalesi bakimindan dogaldir.
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Musa b. Meymun vahiy anlayisini donemin bilimsel paradigmasi icginde
rasyonellestirmeye calisirken geleneksel temalar1 da korur. Niibiivvetin imkani
noktasinda oncelikli olarak Tanri’nin insanlara bir peygamber gonderecegi vaadini
Tevrat’a bagh olarak agiklar. “Iste ben, yolda seni korumak icin ve hazirladigim yere
seni getirmek iizere, oniinden bir melek gonderiyorum. Onun karsisinda sakinin ve
onun soziinii dinleyin ona karsi koymayin ciinkii sucunuzu bagislamayacaktir, ciinkii
benim ismim ondadir.” (Cikis 23/20-21) “Onlar icin kardesleri arasindan senin gibi
bir peygamber cikaracagim ve sozlerimi onun agzina koyacagim ve ona emredecegim
her seyi onlara soyleyecek.” (Tesniye 18/18) “Allah’in Rab senin icin aranizdan,
kardeslerinden benim gibi bir peygamber cikaracak; onu dinleyeceksin,” (Tesniye,
18/15) ifadeleri ile vahyin ve peygamberin imkanini ve ona itaatin gerekliligini dini
metin baglaminda belirtmeyi tercih eder. (Kilavuz, 11/34, Atay, 1974:400-401,
Friedlander, 1956:223, Pines, 1964:366)

[bn Meymun’un goriislerine ayrintili olarak gecmeden 6nce yaptigimiz bu girisle
birlikte onun algisinda vahyin imkAnmin kisa bir tespitini vermeye calistik. ibn
Meymun konuyla ilgili birbirinden farkli goriislerin varligindan hareketle vahyin,
izerinde goriis belirtilen ve tartigilan bir konu oldugunu belirtmis ve kendi goriisiiniin
durdugu yeri de belirlemis olmaktadir. Ayn1 zamanda filozoflarla ve diger goriisle
ilgili farklilik ve benzer yonlerden bahsederek okuyucunun kendisini anlamasini
kolaylastirmaktadir. Ibn Meymun eseri Kilavuz’da bir felsefi sistem gelistirme amacini
giitmez. Amaci daha ¢ok dinin akli izahin1 yapabilmektir. Eserinde olduk¢a daginik
olarak bilgi aktaran Ibn Meymun diger goriislerden ayrildigi ve benzedigi noktalara
isaretle kendi diisiincesine ait ama aciklamadig1 yerlerin referanslarim1 okuyucuya
sunmus olur. Calismamizda izledigimiz yol da bu referanslarn takip etmek olmustur.
Buradan itibaren vahyin tanimindan hareketle gostermeye calistigimiz yatay ve dikey
alan agilimli anlatimin izahina gecerek Ibn Meymun’un vahiy goriislerini
detaylandirmaya calisacagiz. Bu konuya vahyin sosyal ve siyasal etki alanlarimi izah

ederek girmeyi uygun buluyoruz.
1.1.Insanin Sosyal Varlik Olusu ve Sosyal Yapi icinde Vahiy

Vahiy bir kisinin peygamber olmasi bakimindan akil ve ahlak iligkisinde gelisen bir

siire¢ olarak anlasilacagi gibi, peygamberin toplum i¢inde ifa ettigi gorevler
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bakimindan toplumsal olan insanin yasamsal faaliyetlerinin yetkinlestirilmesi olarak
da kavranabilir. Bu yaklasim Orta Cag diistiniirlerinin gelistirdikleri iyi ile ilgili olup,
kastedilen iyi de Tann ile dogrudan iliskilidir. Insanin kemal amacina uygun olarak
devletin iyi olmas1 en yiice iyilik olarak degerlendirilerek bunun da Tanr1’nin kanunu
ile miimkiin olacag diisiiniilmiigtiir. Teorik ve pratik yetkinligin elde edilmesi olan
mutluluk, pratik yetkinligin altinda goriilen siyaset bilgisi ile iliskilendirilmistir.
Dindar toplumun iyi’si olan mutluluk Orta Cag’daki Yahudilik, Hiristiyanlik ve
Islamiyet’in odaklandig: konu olmustur. (Rosenthal, 1996:21-23)

Bu yaklasim Orta Cag’in vahiy hakkinda goriis serdeden diisiiniirleri icin gecerlidir.
Bu sebeple Orta Cag vahiy diisiincesi dogal olarak siyaset teorilerini de etkilemistir.
Ciinkii donemin diisiincesinde vahiy Tanri-insan, insan-toplum iligkilerinin {izerine
oturtulmaya calisildigi bir zemine dayanir. Dinin merkezi bir yer aldigi Orta Cag
diisiiniirlerinde mutluluk ve ahlak i¢in iiretilen siyaset teorilerinin kaynaginda vahiy
onemli bir yer isgal eder. islam diisiincesindeki siyaset teorileri de vahiy temelli olarak
gelismistir. Rosenthal’a gore Islam filozoflar1 6ncelikli olarak Miisliiman ikinci olarak
ise Eflatun ve Aristo’nun takipgileri idiler. Miisliiman filozoflar nebevi kanun olan
vahyi akilla bagdastirmaya calismislar, iistiinliigli de vahyedilmis olana vermislerdir.
(Rosenthal, 1996:13) Rosenthal’in isaret ettigi noktada bu anlayisin temelini Aristo
ahlakinda bulmak miimkiindiir. Aristo Nikomakos’a Etik adli eserinde ahlaki siyaset
biliminin bir dali olarak degerlendirir. Siyaset bilimi kentler, dolayisi ile insan i¢in
neler yapmak ve nelerden kacinmak gerektigi hakkinda yasalar koymaktadir. Siyaset
bilimi bununla insan icin iyi olam amagclar. lyilerin sonucunda ulagilan sey ise
mutluluktur. (Aristo, 1998:2-4) Bu Aristocu koke dayali iyi ve mutluluk algis1 dindar
toplumun iyisi ve din ile ulagsmak istedigi nihai mutlulugu aciklamak icin rasyonel bir

zemin olmustur.

Vahye getirilen rasyonel izaha gore Tanr insami diinyada basibos birakmamis,
yasamint diizenlemesi, genel ahlaki davranmiglar edinebilmesi ve hakiki mutluluga
ulasabilmesi i¢in onu vahiy ile desteklemistir. Vahiy gerek insan zihnine akis1 gerekse
hayata gecirilisi bakimindan bireysel olarak insan1 mutluluga géotiiren bir siire¢ olarak

belirdigi gibi toplumsal mutlulugu da amaclar.
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Nitekim Musa b. Meymun’un vahiy anlayisinda insan, tabiati geregi ildhl dleme en
yakin ve ayrica ay-altinda toplum i¢inde yasayan sosyal bir varlik olmasi nedeniyle

vahye muhatap olur.
1.1.1.insann Sosyal Varhk Olusu

Ibn Meymun vahyin gerekliligini insanin toplumsal bir varlik olusu yoniiyle izah
etmeye girisir. Insan toplumsal bir varliktir. Insamin icinde var olmaya basladig: ilk
toplumsal gurup aile olup, bu daha sonra genisleyerek biiyiir. Bu iligkiler ag1 toplumun
diger birimlerinde de gene insanin fizyolojik ve psikolojik ihtiyaglar1 mesabesinde
genigler. Dolayisi ile insan maddi var olusu bakimindan topluma ihtiya¢ duydugu gibi
manevi yetkinligi i¢cin de topluma ihtiyaci vardir. Egitim ihtiyacinin giderilmesi, bilme
ve bildigini eyleme gecirmesi de gene bir toplum icinde gergeklesir. Bu ihtiyaclar gz

oniine alindiginda insan toplum icinde yasamak mecburiyetindedir.

Ibn Meymun bu 6zelliginin insan1 toplumsal bir yasam tarzina ihtiyac1 olmayan diger
canli tiirlerinden ayirdigini ifade eder. Ona gore toplumun insan i¢in gerekli olusu
insanin kendi tiirii icinde tasidign Ozellikleri itibariyledir. Yaratilisindan getirdigi
ozellikleri sebebiyle toplumsal yasam insan igin gereklidir. Bunun nedenini
aciklamaya insanin tabiatinda tasidig farkliliklar nedeniyle kendi tiirii iginde pek ¢ok
cesitliligi tasiyan tek canli oldugunu ve insan bireyleri arasinda ¢ok fazla fark
oldugunu belirterek baglar. Bu cesitliligin nedeni insanlarin fiziki varligini olusturan
karisimlardir. Insanlarin farkli maddi ozelliklere sahip olusunu insanin suretine ilisen
arazlarla agiklayarak, insanlar arasindaki farkliliklarin nedenini de bu maddi nedenler
ve arazlarin oldugunu soyler. Bunlar egitim yolu ile tamamen diizeltilememelerine
ragmen bir diizen icinde belli kaliplara sokularak eksiklik ve asiriliklar giderilebilir.
(Kilavuz, 11/40, Atay, 1974:419, Friedlander, 1956:232-233, Pines, 1964:381-382)
Insanlarin bu tiirden farkliliklara sahip olmalan aralarinda akli, ahlaki, pratik
yetkinlikler konusunda cesitlilige neden olmakta ve insanlarla birlikte topluma
yansimaktadir. Nitekim topluma bakildiginda farkli ahlaki 6zelliklere ve kabiliyetlere
sahip insanlar goriilmektedir. Her bir birey kendi egitimi ve kabiliyeti Olgiisiinde
toplumda belli bir tarzda varlik kazanmaktadir. Iste ibn Meymun’a gére bu durum

insanlarin sahip olduklari tabil mizaglan ile dogrudan iliskili olup, dogalarindan
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getirdikleri bu farkliliklar insanlarin sosyal var olus diizenlerini belirlemektedir.
(Kilavuz, 11/40, Atay, 1974:419, Friedlander, 1956:232-233, Pines, 1964:382) Diger
bir ifade ile bireysel farkliliklar insanin toplum halinde yasamasini1 gerekli kilmaktadir.
Insan toplu halde yasadiginda diger bireylerin kabiliyet ve yetkinliklerinden istifade
eder sekilde aralarinda bir is boliimii ve paylasimin olmasi zorunlu olur. Biitiin bunlar
ise toplumsal diizeni gerekli kilar. Toplumsal diizenin kurulmasi icin ise bir {ist

otoriteye ihtiya¢ vardir.

Ust otorite belli kurallar biitiiniine gore diizeni saglarken, bu kurallarin uygulanmasi
adina bazi yaptirimlarda bulunur. Ust otoritenin diizeni saglamak icin koydugu
kurallar, kanun koyucunun miitehayyilesi ve kendi tecriibelerine dayanabildigi gibi
ilahi bir kaynaga da dayanabilir. ibn Meymun’a gore vahiy kaynakli diizen yapilar1 var
olabilecek diizenlerin en mitkemmelidir. Bunun nedeni asagida da agiklanacag iizere
kanunun amacinda gizlidir. ibn Meymun Orta Cag mutluluk ve iyi algis1 paralelinde
hakiki mutluluga boyle bir yap1 icinde ulasilabilinecegini kabul eder. Bu
temellendirmeye gére mutluluk i¢in bir toplum ve devlet icinde yasama gerekliligi ile
birlikte en iyiye gotiiren hukuki yasalar biitiiniine ihtiya¢ vardir. Ibn Meymun’a gére
bu biitiinii en miikemmel sekilde ilahi yasa saglayabilir. Dolayis1 ile Musa b.
Meymun’a gore diizen koyucu peygamber olup, diizen ise peygamberin vahiy ile
aktardigr bilgiler iizerinde insa edilen din temelli kanunlar biitiiniidiir. Bu durumda

yasa koyucu olarak peygamber ve yasanin dzellikleri neler olabilir?

1.2.Peygamberin Gerekliligi ve Ozellikleri

Toplum i¢inde var olabilmenin ya da doga geregi toplum olusturabilmenin sartlarindan
birisi olarak ortaya ¢ikan lider ihtiyaci, Orta Cag dini siyaset diisiincesinin dolayisi ile
genelde Islam filozoflarimin 6zelde ise ibn Meymun’un siyaset ve vahiy teorilerinde
dogrudan beliren bir unsurdur. Toplumun ihtiyaci olan lideri dinde karsilayan kavram
peygamberdir. Peki, peygamber olan kimse nasil oOzelliklere sahip olmalidir ki
peygamber kavramini tam olarak karsilasin? Ya da peygamberi vahiy almanin diginda

peygamber yapan 6zellikleri nelerdir?

Ibn Meymun bu sorularin karsiligin1 bulmak gayesiyle kendi doneminde peygamber

kavraminin nasil karsilandigini tespit etmekle baglar. Bununla ilgili olarak kehanet,
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ilaht idrak veya sadik riiyalar vasitasiyla gizli seyler hakkinda bilgi sahibi olan herkes
icin halkin peygamber dedigini ifade eder. Buna neden olan sebep ise Tevrat’ta Baal
ve Asherah peygamberlerinin peygamber terimi ile isimlendirilmesini gosterir. Ibn
Meymun Tevrat’taki “o peygamberin yahut riiya gorenin sozlerini dinlemeyeceksiniz”
(Tesniye, 13/2) (Kilavuz, 11/32, Atay, 1974:396 Friedlander, 1956:221, Pines,
1964:363) ifadesine gonderme yaparak konuya aciklik getirmeye caligir. Ona gore

kehanet veya sadik riiyalar disinda peygamberlik icin daha 6zel sartlar mevcuttur.

Aklin ve miitehayyilenin en yetkin derecede gelismis olmas1 peygamberlik icin
olmazsa olmaz sarttir. Ibn Meymun peygamberde bulunmasi gereken ii¢ tane
ozellikten ve onlarin sonuclarindan bahseder. Bunlar egitimle insanin akli (kuvvet-i
natika) kuvvetinin yetkinliginin kazanilmasi, mizaci sebebiyle miitehayyile giiciiniin
yetkin olmasi ve bedeni lezzetler ile cahili isteklerden kisinin kendisini geri
cekmesidir. Peygamber i¢in erekli sartlar olarak beliren bu 6zellikler ayn1 zamanda
peygamberler arasindaki derece farkliliklarin da nedenidir. (Kilavuz, 11/36, Atay,
1974:408, Friedlander, 1956:227, Pines, 1964:372)

1.2.1.AKli Yetkinlik

Ibn Meymun’a gore akli yetkinlik peygamberin sahip olmasi gereken en onemli
ozelliklerden birisi olup, peygamberin maddesel ozellikleri ile iligkilidir. Ona gore
peygamberin zihnini olusturan maddesel 6ziin saf olmasi gerekir. Bu giic bedenin
sahip oldugu diger organlarin oOzellikleri nedeniyle ortaya ¢ikan durumlardan
etkilenmemelidir. Kisi bu akli yetkinlige sahip olduktan sonra ancak ilmi ve hikmeti
elde edebilir. Bu durumdaki akil kuvveden fiile c¢ikar, yetkinligini kazanir. Faal
Akil’dan feyiz alabilen bu akil artik ildhi olanin bilgisine yonelir. Boyle bir aklin
amac1 varligin ve bilginin sebeplerini elde etmektir. Yeme, icme ve diger bedeni
isteklerini yoneterek, aklen arzuladign diisiincelerden uzaklasmaz. (Kilavuz, 11/36,

Atay, 406407, Friedlander, 1956:226, Pines, 1964:371 )

1.2.2.Miitehayyile Giiciiniin Yetkinligi
Vahyin gerceklesme siireci noktasinda peygamberlerin miitehayyile giicleri merkez1
bir konumda durur. ibn Meymun’a gore miitehayyile giiciiniin vahyi alabilmesi icin

tabii mizaci itibariyle oldukga iist bir yetkinlige sahip olmasi gerekir. Ilahi feyzi alma
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noktasinda gelisen miitehayyile giici her insanda bu seviyeye ulasamaz.
Miitehayyilenin bu seviyeye gelmesi nazari ilimlerde ve ahlaken yetkinlesmekle
ulagilabilinecek bir durum da degildir. Bu ancak miitehayyilenin tabii mizaci
Olctisiinde gergeklesebilir. Miitehayyile giicii fiziksel bir gii¢ olarak dis diinyada var
olan nesnelerin imajlarini ¢ikartip, bunlar birlestirerek yeni imajlar olusturan giigtiir.
(Kilavuz, 11/36, Atay, 1974:404-405, Friedlander, 1956:225 Pines, 1964:369-370)
Peygamberler oOzellikle vahyi alirken ve vahyi diger insanlara anlatirken
miitehayyilenin bu temel 0zelligini olabildigince en iist seviyede kullanmak
durumundadirlar. Vahiy ile bildirilen bilgileri kendi miitehayyilelerinin yardimi ile
sembollestirip halkin anlayabilecegi bir dille anlatmaya calisirlar. Daha sonraki
boliimlerde de ifade edilecegi gibi insanin dilinin olusmasinda 6ncelikli 6neme sahip
olan miitehayyile giicii peygamberin zihninde olusan manalarin konusulan dile
aktariminda 6nemli bir gorev icra eder. Bu yiizden miitehayyile peygamberin dilinin
ve kullandig ifadelerin temel zeminini olusturarak vahyin anlamli hale getirmesinde
ve aktariminda kavramlarin ana cergevesini olusturmaktadir. Miitehayyilenin

yetkinligi bu anlamda peygamberde oldukca 6nemlidir.
1.2.3.Ahlaki Yetkinlik

Peygamber olan kimse Ibn Meymun’a gore ahlaken yetkin olmalidir. Aklen ve
miitehayyilesi gelismis olan kimse, zihnini gereksiz konularla mesgul etmez. Ibn
Meymun’a gore boyle bir kimsenin ilgilendigi meseleler daha ¢ok ilahi olanla ilgili
konulardir. Boylelikle bu kimse diisiincesini bedeni arzulardan uzak tutmus olur.
Ozellikle dokunma duyusu ve bu duyunun insanlar icin tehlikelerinden bahseden Ibn
Meymun bu duyunun faaliyetlerinin hayvani nefsin insandaki durumuyla ilgili
olduguna isaret eder. Bu duyu her insanda mevcut olup, insanin zihnini ahlaken
faydasina olmayan seylerle mesgul eder. (Kiuavuz, 11/36, Atay, 1974:406—407,
Friedlander, 1956:226 Pines, 1964:371) Peki bu duyu her insanda varsa ve vahiy de

dogal ise neden baz1 insanlar peygamber olabiliyorken bazilar1 olamiyor?

Ibn Meymun bu soruya su sekilde cevap verir. Peygamberler kanun koyuculari taklit
edenlerden veya halkin g6ziinde onurlu olmak amacinda olan kimselerden ayrilirlar.

Baz1 kimseler halki, idare edilmesi gereken evcil hayvanlar gibi goriirler. Bazi
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yoneticiler halka bu gozle bakarken, duyusal giiglerini halkin géziinde onur elde etmek
icin terk eden kimselerden bazilar1 da ya halktan tamamen kopuk bir hayat yasayip
kendilerini onlardan uzaklastirir veya ihtiyaglart nispetinde onlarla bir araya gelme
yoluna giderler. Peygamberler akil ve miitehayyile yoniinden gelismis kimselerdir. Bu
seviyede onlar ilahi feyze muhatap olmuslardir. Bu sayede nazari ve ilahi ilimleri elde
ederler. Tanr1 ve onun meleklerini goriip, nedenlerin ve hakikatin bilgisine ulagirlar.
Bununla birlikte insanlar arasi iliskilerde mutlulugu getiren genel prensipleri de elde
ederler. Bu durum akli giiciin ¢alismakla yetkinlige ulagmasi, miitehayyilenin tabiati
itibariyle sahip oldugu durum ve bedeni isteklerin, kotiiliige gotiiren arzularin
engellemesi ile ulasilan ahlaki yetkinlikle miimkiindir. Bu aym zamanda
peygamberler arasindaki derece farkliliklarinin da sebebidir. (Kilavuz, 11/36, Atay,
407-408, Friedlander, 1956:226-227, Pines, 1964:371-372)

Peygambere has kilinan 6zellikler bunlarla bitmez. Ibn Meymun’a gére peygamber bir
insan olarak sahip olunan 6zellikleri en yetkin diizeyde kendinde bulunduran kimsedir.
AKkl1, ahlaki ve miitehayyile ile ilgili yetkinlik peygamberi harekete geciren, gecmis,
gelecek ve simdi ile ilgili konularda topluma bir agiklayici ve rehber olmas1 agisindan

da bir takim 6zelliklere sahip olmalidir ki, bunlar cesaret, suur ve hadstir.

1.2.4.Cesaret, Suur (ilahi idrak) ve Hads

Ibn Meymun peygamberlerde bulunmasi gereken ii¢ 6zellikten daha bahseder. Cesaret
giicli bu giiclerden biri olup, her insanda kendini zararli seylerden korumak i¢in vardir.
Ibn Meymun bu giiciin nefsin kuvvetlerinden olan zararlar1 defeden giice (faculty of
repulsion, kuvvetiil dafia) benzer oldugunu belirtir. Cesaret giicii diger tabii gii¢ler gibi
insanlarda farkli seviyelerde bulunur. Buna gore bazi insanlar aslandan korkmazken,
bazilar1 fareden bile korkarlar. Bu durum insanlarin tabii mizaglan ile dogrudan
alakalidir. (Kilavuz, 11/38, Atay, 412-413, Friedlander, 1956:229, Pines, 1964, 376)
Peygamber donemin algisina gore bir yonetici ve bir lider olmasi nedeniyle cesur
olmalidir. Toplumun y6neticisi olmasi hasebiyle kendi iilkesine digaridan gelebilecek
saldir ve hiicumlara kars1 cesur ve dirayetli olmalidir.

Ibn Meymun’un izah ettigi ikinci 6zellik ise suur giiciidiir. Bu giic de farkli derecede
var olmakla birlikte insanlarin hepsinde bulunur. Bu gii¢ daha ¢ok insanin yogunlasip

idrak ettigi veya ilgilendigi seylerde ortaya cikar. Bir inayet olarak degerlendirdigi bu
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giicle insanlar herhangi bir kimse veya olay hakkindaki bilgi edinmek veya hissetmek
seklinde kendinde bulabilirler. (Kilavuz, 11/38, Atay, 1974:412-413, Friedlander,
1956:229, Pines, 1964:376) Boylesi bir sezgiyi veren bu gii¢c suur giiciidiir. Bir diger
anlamda bu giice ilahi idrak de denilebilir. Bu gii¢le insan bir kisi veya herhangi bir
olay hakkinda onceden hissettigi bir sezgi ile kendine ulasabilecek sikinti ve zor
durumlardan kurtulabilir.

Ibn Meymun’a gore olaylar veya kisiler hakkinda ice dogan bu bilgiler insanlarin sahip
oldugu miitehayyile ve suur giiclerinin gii¢lii veya zayif olmasi ile ilgilidir. Bu giicler
konusunda kabiliyeti gelismis olan kimseler bir olay gerceklesmeksizin onun tamamini
veya bir kismini hayal edebilirler. Ge¢mis, simdi ve gelecekle ilgili olaylar hakkinda
bilgiye sahip olurlar. Ciinkii bu gii¢ sayesinde zihin biitiin onciillere ve bu Onciillerin
sonuclarina ¢ok kisa zamanda ulasabilir. Bu giicle insanlar gelecekte olacak olaylar
hakkinda bir on algiya sahip olarak sezgide bulunurlar. (Kilavuz, 11/38, Atay,
1974:413, Friedlander, 1956:229, Pines, 1964:376)

Peygamberlerde bu iki giiciin ¢ok giiclii olduguna deginen ibn Meymun bu gii¢lerin
onlarda cesitli sekillerde fakat zorunlu olarak var oldugunu belirtir. Peygamberin
orneklerinden hem ¢ok cesur olduklarini hem de gelecekle ilgili olaylar hakkinda ¢ok
kisa zamanda bilgi verebildiklerine isarette bulunarak bu 6zelliklerine delil gosterir.
Peygamberlerin olaylar ve kisiler hakkindaki bu tespitleri onlarin ciiziler hakkindaki
bilgileridir.

Hakiki peygamberler bu bilgileri nazari idrakler vasitasiyla da elde edebilirler.
Peygamberlerin bildirdikleri bu bilgiler insanlarin akli ve miitehayyileleri ile elde
edemeyecekleri seylerdir. Insanlar sadece hads ve suur ile bu bilgilere ulasamazlar.
Peygamberin buradaki akli kabiliyetinin nedeni ile miitehayyilesinin yetkinliginin
nedeni aym giic; Faal Akil’dan dolayisiyla Tanri’dan tasan feyizdir. Ilahi feyiz
miitehayyileyi de yetkinlestirerek gelecekte gerceklesecek olaylar hakkinda haber
verebilme giiciinii ona kazandirmis olur. Miitehayyile giicii insanin hayal edebilme
kabiliyetidir. Miitehayyileye gelen feyiz bu kabiliyeti yetkin hale getirmekte ve nazarl
idraklerle elde edilen bilgilerle birleserek olacak olaylar hakkinda dogru ve kesin bir
bilgiye ulasilmaktadir. Bu peygamberler icin boyledir. Akil giicine ulasan feyiz
miitehayyileye de tasarak onu yetkinlestirir. Yani her iki giic de etkin durumda iken

gelecekte olacak olaylarla ilgili bilgiler olugmaktadir. Sadece miitehayyilenin
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yetkinligi ile bahsi gecen bilgiler elde edilemez. (Kilavuz, 11/38, Atay, 1974:414,
Friedlander, 1956:230, Pines, 1964:377)

Bu bilme tarzi sadece peygamberlere aittir. Ibn Meymun kehanetle bazi olaylari
bilmeye calisan insanlarin sadece hayal ve vehimlerine dayanarak bunu yaptiklarim
belirtir. Bu kimseler akli idrake ve bilgiye sahip degillerdir. Baz1 kimselerin kendi
riiyalar1 veya yakaza halinde isittikleri seslere inandiklarina isaret ederek bu kimselerin
akli yetkinlige sahip olmayip nazari idrakin kavramlarimi da elde edemediklerini
belirtir. Bu konuda sadece ilahi feyzin akli yetisine akmasi ile bilginin objelerini idrak
edebilmis nazarl yetkinlige sahip kimselerin peygamber oldugunu belirtir. (Kilavuz,

11/38, Atay, 1974:414-415, Friedlander, 1956:230, Pines, 1964:379-380)

Peygamberler yetkinlikleri ve amaclarn noktasinda diger gruplardan belirli ¢izgilerle
ayrilirlar. Bu cizgilerin temellerini akil, miitehayyile ve bedeni isteklerin
durdurulmasiyla elde edilen ahlaki yetkinlik olusturur. Bu durum peygamberlerle diger
insanlar arasinda bir ayirimi ortaya ¢ikartirken peygamberlerin kendi aralarinda da bir
derecelendirmeye neden olmaktadir. Peygamberler de bu yetkinliklerini kullanma
noktalarinda birbirlerinden farklilasmaktadir. Aslinda Ibn Meymun’un vahiy anlayist
icinde izah ettigimiz biitiin sartlar peygamberde olmasi gerekli olan durumlardir.
Hakiki manada bir peygamberin bu ozelliklere sahip olmas1 gerekir. Fakat her bir
peygamber bu halleri tam olarak saglama durumunu elde edememistir. Ibn Meymun
vahiy anlayisinda ulasmak istedigi sonuca bir derecelendirme ile gider. Peygamberler
arasinda var olan bir derecelendirme dogal olarak en iist dereceyi izaha gotiiriir ki bu
noktada Musa b. Meymun’un zihninde peygamberligin sartlarini tam olarak saglayan
tek bir kisi vardir, bu da siiphesiz Musa peygamberdir. (Kilavuz, 11/35, Atay,
1974:402-403, Friedlander, 1956:223-224, Pines, 1964:367)

Ibn Meymun peygamber olmak icin gerekli olan fiziki ve ahlaki sartlar1 belirtirken
ayrica vurguladigi bir hususa isaret etmek yerinde olur. O da peygamberin secilmisligi

konusudur. Ibn Meymun bir kimsenin aklen, ahlaken ve fiziksel olarak peygamber
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derecesinde yetkin olabilecegini fakat bunun onun peygamber olmasi icin yeterli

olmayacagin belirmisti.’

1.2.5.Peygamberin Secilmisligi

Sahip oldugu ozellikler itibariyle peygamber Tann tarafindan secilerek insanlara ilahi
bilgiyi ulastirmakla gorevlendirilmis kimsedir. (Kidavuz, 11/32, Atay 1974:390,
Friedlander 1956:220, Pines 1964:361-362) Peygamber vahyi bilgiye ulagmak igin
gayret gosteren bir birey olmas1 yaninda, insan olarak sahip oldugu tabii 6zellikleri
itibariyle de 6zel bir bireydir. Ibn Meymun secilmislik konusuna aciklama getirmese
de peygamberin secilmis olmasin1 onun sahip oldugu bedeni yani maddi 6zelliklerle
iliskili olarak izah edebiliriz. Ibn Meymun’un agiklamalarindan peygamberin biitiin
yetkinlikleri elde ettikten sonra Tanri’nmin istemesi ile vahyi alabilecegi seklinde bir
sonu¢ c¢ikar. Onun peygamberin fiziksel ozellikleri konusunda yaptigi acgiklamalar
dogrultusunda peygamberin sahip oldugu bedeni oOzellikleri ile de diger insan
bireylerinden ayrildig1 ifade edilebilir. Ciinkii Ibn Meymun’un o6zellikle akil ve
miitehayyilenin maddesel 6zelliklerine yaptig1 vurgular bu yondedir. Aklin maddesinin
saf olmas1 ve miitehayyilenin tabil mizac1 bedensel maddi 6zelliklerdir. Ona gore bir
kimsenin bedeninin maddesel yapis1 iizerinde herhangi bir diizeltme yapilamaz.
Egitimle belki bir takim ahlaki eksiklikler diizeltilebilir ama bu miikemmellik
seviyesine ulagmak igin yeterli degildir. Ibn Meymun o&zellikle miitehayyile giicii
hakkinda yaptig1r aciklamalarda bu giiciin yapisi itibariyle en yetkin halde olmasi
gerektigini, ancak bu durumda vahyin nebevi 6zellik tasiyabilecegini belirtir. Daha
sonra da agiklanacag: iizere bu durum peygamber ile filozof arasindaki en Onemli
ayirict unsur olarak ortaya cikacaktir. Aslinda peygamber bir filozoftur, fakat filozof
bir peygamber degildir.

[bn Meymun icin peygamber olmak aslinda kaderi bir durumdur. Buradaki
belirlenmislik hali de fiziksel ozelliklerle ilgili olmaktadir. Diger bir belirlenmislik
durumu ise ilahi feyzin kisiye az veya yeteri miktarda gelmemesi ile ilgilidir.

Peygamberi siyasetci ve ilim adamlarindan ayiran durum da budur.

? Bu konu Niibiivvetin Gerekliligi baghig altinda ibn Meymun’un Goriisii alt bagliginda kisaca
Ozetlenmisti.
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Peygamber biitiin bu 6zelliklere sahip olarak vahyi alabilir ve aktarabilir. Akil ve
miitehayyile giicii ile elde ettigi vahiy, peygambere bir sorumluluk verir ki bu da
vahyin halk gruplarina ulastirilmasidir. Peygamber vahyi biitiin halk kitlelerinin
anlayabilecegi bir forma sokar. Ibn Meymun peygamberin ayiric1 vasfi olarak belirttigi
vahyin aktarilmasi isini nebevi dilin kendine has ©zel bir sekli ile gerceklestigini
belirtir. Bunun nedeni vahyin herkesge anlasilmasinin gii¢ olmasidir. Peygamber vahy1
bilgiyi, bu bilgiyi tasiyan ve vahye has mecazl anlatimlar iceren riiya ve rii’yetle alir.
Vahiy bu yontemlerin icerigi ile peygamberin diline aktarilarak adeta sifreli bir dille
sembolik hale gelir. Bu semboller halkin kullandig1 dilin icerdigi semboller olmakla
birlikte vahy1 bilginin batinl yoniine has manalar tasirlar. Bu semboller zahiri olarak

halka yoneliktir. Bu yoniiyle vahiy toplumsal bir diizeye indirgenir.

1.3.Vahyin Sosyal Diizeyde ifade Edilmesi ve Meseller

Ibn Meymun peygamberlerin vahyi alis sekillerini izah ederken kullandig1 riiya ve
rii’yeti4 vahyi bilgiyi tasiyip, vahye has mecazi anlatimlar igeren 6zel formlar olarak
tasvir etmistir. Peygambere aktarilmak istenen bilgi, vahyin bu formlarn araciliiyla
peygamberin miitehayyilesine bagli olarak bir takim batinl manalar tagiyan imgeler ve
semboller seklinde sunulur. Peygamber bunlan fiziki ortamda aynen gerceklesiyormus
gibi gormekte ve bunlardan anlasilmasi gereken manalar1 anlamaktadir. Peygamberler
gordiikleri bu sahneleri kitaplarinda anlatmiglardir. Peygamberlerin kitaplarinin
anlasilmasi icin yapilmasi gereken sey ise bu manalarin hem zahirl hem de batini
yonleri ile aciklanmasidir. Bu anlama tarz1 kisilerin akli kabiliyetleri 6l¢iisiindedir. Ibn
Meymun’a gore peygamberlerin tebligde bulunurken bdyle bir yontem izlemeleri bu
yonden anlamlidir. Ona gore halkin bir kisminin vahiyde ilahi yolla bildirilen bilgileri
aynen anlamalari miimkiin degildir. Bu yiizden peygamberler bildirmek istedikleri
ilah1 bilgiyi mesellerle anlatmislardir. (Kilavuz, 111/27, Atay, 1974:579, Friedlander,
1956:312, Pines, 1964:510) Meseller onu anlamaya calisan kimsenin kabiliyeti

nispetinde anlasilabilir.

Musa b. Meymun’a gore peygamberlerin meselleri iki cesittir. Ilk ¢esidinde a) meselde

gecen her bir kelime bir manaya sahiptir. Diger cesidinde b) meselin tamami sadece

* Riiya ve rii’yetle ilgili actklama konu geregi ikinci boliimde ayrintili olarak iglenecektir.
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bir manay1 igerir. Bu cesit mesellerde pek cok kelime mevcuttur. Bu kelimelerin
kullanilma nedeni manay1 kuvvetlendirmek veya siislemektir. (Kilavuz, 1/Giris, Atay,

1974:18, Friedlander, 1956:6-7, Pines,1964:12)

Ozellikle halk i¢in meseller cesitli igeriklerle verilir. Bazen anlatilmak istenen seyler
bilmecelerle verilirken, verilmek istenen mesaj meselin basinda, ortasinda veya
sonunda olabilir. Bazen de konu birka¢ mesel i¢inde verilebilir. Bazen bir meselin
basinda bir konu, sonunda bir konu verilebilir. Bazen bir mesel ayni temele dayal iki
konuyu ele alabilir. Bazi durumlarda da mesel veya bilmecelere (elgaz)
basvurmaksizin bilgiler verilebilir. (Kilavuz, UGiris, Atay, 1974:13, 1956:4,
Pines,1964:8) Buradan hareketle mesellerin belli bir amaca binaen gerceklestigini

ifade edebiliriz

1.3.1. Mesellerin Amaci

Meseller kendi iclerinde manalar tasiyan benzetmelerdir. Peygamberlerin meselleri
hem zahiri olarak hem batini olarak hikemi manalar tagirlar. Zahiri manalar 6zellikle
insanin toplumsal refahim1 amaglayan faydalar icerirler. Batinl manalar ise hakikat

bilgisini tasirlar. (Kilavuz, 1/Giris, Atay, 1974:18, Friedlander, 1956:7, Pines,1964:12)

Her bir mesel verilmek istenen bilgiyi farkli sekillerde tasir. Ibn Meymun’a gore bu
durum bir hikmet sebebiyle boyledir. insan boylelikle kendi dogasina uygun olan bir
amaca dogru yonlendirilmis olur. ibn Meymun Tanri’nin bu yolla insanin kemalini
amagcladigini belirtir. Tanr1’nin seriatiyla belirlenen fiiller vasitasiyla insanin yetkinligi
ve toplum icindeki durumu gelisecektir. insan oncelikli olarak akli inanglari elde
edecektir. Bunlarin ilki Tanri’min varligina inanmaktir. Dogal olarak insan bunun igin
hemen metafizik ilmini bilmekle ise koyulamaz. Bundan Once tabiat ilmini 6grenmesi
gerekir. Ibn Meymun’a gore insan fiziki ortamda bulunan varliklar vasitasiyla
Tanr’nin bilgisini elde etmeye yonelebilir. Fizik, bir anlamda metafizigin kapilarini
acan bir bilim olup, metafizige hizmet eder. (Kilavuz, 1/Giris, Atay, 1974:13-14,
Friedlander, 1956:4 Pines, 8-9) ibn Meymun’un béyle bir yola girerek konuyu izah
etmek istemesinin nedeni Tanri’nin ve diger varliklarinin bilgisi karsisinda insanin
aciz oldugunu belirtmektir. Ona gore seriatla, yani peygamberlerin kitaplar ile

bildirilen her sey varligin bilgisini icermesi nedeniyle ulasilmasi1 giic degerli bilgiler
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tasirlar. Ulasmanin giicliigii insanin aciz olusu nedeniyledir. Insan bu konulari
anlamakta zorlanir. ibn Meymun konu ile ilgili olarak Tevrat’tan “olan sey cok uzak ve
derin, kim onu bilebilir?”’ (Vaiz, 7/24) ifadesini aktararak anlatimini giiclendirmeye
calisir. Ibn Meymun’a gore bu nedenlerle insana seriatla bildirilmek istenen konular
meseller vasitasiyla aktarilir.(Kilavuz, 1/Giris, Atay, 1974:14, Friedlander, 1956:4-5,
Pines, 1964:9) Mesellerle anlatilmak istenen bilgileri herkes kendi kabiliyeti ve
kapasitesi Olciisiinde anlar. Vahiy insanin dikkatini mesellerle cekmis ve bu yolla

insanin kendi hayatina diizen verecek kurallar1 anlamasini saglamistir.

Iste peygamberlerin kitaplarinda var olan mecazi anlatimlarin varhgnin nedeni Ibn
Meymun’a gore bu yonden agiklanabilir. Vahyin ulastirmay1 hedefledigi anlam ve
mesajlar, Tanr1 tarafindan her bir insan bireyine bu meseller vasitasiyla ulasir. Bu
anlamda peygamberlerin tercih ettigi mecazi anlatim tarzi gerekli ve anlamlidir. Bu

durumda 6nemli olan bu mesellerin hakikatine uygun bir sekilde anlasilmasidir.

1.3.2.Mesellerin Anlasiimasi

Musa b. Meymun eseri Akli Karisiklara Kilavuz’u yazma nedenlerinden biri olan
Kitab-1 Mukaddes’in dogru bir sekilde anlagilmasi amacim peygamberlerin
kitaplarinda gecen ifadelerle baglanti1 kurarak daha net hale getirmeye ¢alisir. Kitabini
yazma amacinin peygamberlerin kitaplarinda gecen manalarin (esma) agiklanmasi
oldugunu belirtir. Eserini bu amagclarla yazdigini belirten Ibn Meymun boylelikle
Kitab-1 Mukaddes’te gecen ifadelerin akli c¢ikarimlara zit olmadigimi gostermeyi
amaclar. Bu sayede Kitab-1 Mukaddes’i inceleyen kimselerin de akillarinin
karismasinin Oniine gecilebilecegini diisiiniir. (Kilavuz 1/Giris, Atay, 1974:10-11,
Friedlander, 1956:2-3, Pines, 1964:5-6) Tevrat’in anlasilmasinda aklin karigmasina
neden olan 6nemli unsur Tevrat’in kullandig1 dilden kaynaklanmaktadir. Tevrat nasil

bir dil kullanir? Bu dil nasil olugsmustur? sorular1 bu noktada 6ne ¢ikmaktadir.

insan Yapis1 ve Uriinii Olarak Dil

Ibn Meymun vahyin dilinin insanin hakikate dair bilgiyi idrak edebilmesi agisindan
insanin kendi dili ile olustugunu belirtir. “Tora Ademoglu’nun dilinde konustu”
ifadesine atifla Tora’nin kullandigi dilin insanin anlama melekesine uygun bir dil

oldugunu ve Tanr ile ilgili bildirilen biitiin her seyin oncelikli olarak insanin Tanri’nin
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varligin1 anlamasina yonelik bir dille verildigini ifade eder. Bu amagla pek ¢ok cismani
ifade Tann i¢in kullanilmistir. Ciinkii halkin biiyiik bir kism1 cisim olmayan seyleri
idrak etmekte zorlanirlar. Toplumun biiyiik bir kismi hakikatlere ait bilgiyi ancak bu
sekilde anladigi icin bu yontem kullamlmistir. (Kilavuz, 1/26,Atay, 1874:62,
Friedlander, 1956:34-35, Pines, 1964:56)

Peygamberlerin kitaplarinda gecen meseller vahyin mecazi anlatimlaridir. Mesellerde
mecazi, abartili anlatimlar insanin dikkatini ¢ekerek ilahi mesaj1 etkili bir yontemle
vermeye yoneliktir. Mesellerde kullanilan bu dilin kaynagi noktasinda ibn Meymun
peygamberleri One c¢ikarir. Riiya veya riiyetle peygambere ulasan vahiy heniiz
insanlara bildirilebilecek bir yapida degildir. Peygamberler gelen vahyi mana olarak
alirlar. Vahyin manasinin kelimelere dokiilme isi peygamberlere aittir.

Onun buradaki cekincesi Tanri’ya kelam sifatin1 yiiklemek istememesindendir. Ona
gore Tevrat (Torah) yaratilmistir. Gelenegin bu konuda ittifaki s6z konusudur. Tanr
nasil diger varliklarn yaratmissa Tevrat’t da aynmi sekilde yaratmistir. Tanr igin
peygamberlerin ifadeleri peygamberlere has olup onlar tarafindan iretilen
kavramlardir. Bu ifadeler peygamberlerin diisiince ve anlayislarinin iirtintidiir.
(Kilavuz, 1/65 Atay, 1974:166, Friedlander, 1956:97, Pines,1964:158) ibn Meymun bu
goriisii dilin olusumu noktasinda benimsedigi tavra binaen savunur. Eseri Kilavuz’da
yaratilis1 acikladigi bolimde Adem’in varliklara isimler vermesi ile ilgili ”Ve adam
biitiin sigirlara ve goklerin kuslarina ve her bir hayvana ad koydu” ifadesinden yola
cikarak dilin insan tarafindan olusturulup, uzlasimsal oldugu sonucuna varir. Dil Ibn
Meymun’a gore dogal degildir. (Kilavuz, 11/30, Atay, 1974:390, Friedlander,
1956:217-218, Pines, 357-358) Bir ittifak sonucunda ortaya ¢ikmistir. Dilin kullanimi
ve gelisimi insanin kendisine hastir. Buradan hareketle ibn Meymun’un dilin ilahi
olmadig1 diisiincesinde oldugu sonucuna varilabilir. (Aydin, 2003:104) Bu durumda
Tanr1 peygamberlere kelimelerle degil manalarla hitap etmistir. Vahiy ile peygambere
sadece manalar ulagmistir.

Ibn Meymun bu noktada kelimelerle ilgili olarak iiclii bir tasnif yapar. Ona gore
kelimeler a) dil vasitasiyla sdylenerek olustugu gibi, b) telaffuz edilmeksizin mana
seklinde akilda da olusur. Kelimelerin olustugu diger bir sekil ise c) isteme ve irade
etme durumunda olusur. Bu bir istek ve iradeyi veya Tanri’dan vahiy veya bir ses

yaratilmasi yolu ile gelerek kavranilan bir diisiinceyi ifade etmek seklindedir. Tanr1’ya
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atfedilen konusma ve soyleme sekli boyledir. Tanr i¢in bu durum kelimenin dig
konugmalarla telaffuzu degil, mananin akilda bulunmasi seklindeki gibidir. Bu manalar
insanda nefiste bulunur fakat Tanri i¢in boyle bir durum s6z konusu degildir. Ibn
Meymun insana benzeme noktasinda Tanri’nin nefsinde manalarin bulundugunu iddia
etmez. Ona gore Tanri’da insanda bulundugu gibi bulunmadiginm diisiiniilerek bu cesit
konusma Tanr i¢in sdylenebilir. Tanr1 kelime ve sesleri kullanmaz. Tanri’nin
sOylemesi veya emretmesi ile ilgili ifadeler semboliktir. “Tanr1 konustu” veya “Tanr
emretti” dendiginde ifade edilmek istenilen aslinda Tanri’nin insanlar gibi kelimeleri
veya sesleri kullanmas1 degil, manalar iletmesidir. Peygamberler mesellerinde bu
ifadeleri mecazi bir sekilde kullanmiglardir. Tanri’nin insan gibi konusma durumuna
ihtiyac1 yoktur. (Kilavuz, 1/65, Atay, 1974:166-167, Friedlander, 1956:97, Pines,
1964:158-159) Tanr1 hakkinda kullanilan bu ifadeler agiklanmalidir. ibn Meymun
konuyla ilgili ornekler vererek aciklamalar yapar. Mesela yaklasma (karube),
dokunma (messe) ve yakinlagsma (tekaddeme) kelimeleri mekanda yakinlasma ve
dokunma anlamlarina gelmektedir. Kelimelerin ilk anlamlar1 budur. ikinci manada ise
idrak edenin idrak ettigi seyle ittisali, yani bilgi bakimindan yakinlasmasi anlasilir. ibn
Meymun’a gére dini metinlerdeki Tanr ile yakinlagma ifadelerinin manas1 bu ikinci
anlamda anlagilmalidir. Tann cisim olmadigina gore O’nun mekédnda kastedilen
manada yakinlasmasi miimkiin degildir. (Kilavuz, /18, Atay, 1974:49-50,
Friedlander,1956:27-28 Pines, 1964:43-44) Ornegin ¢ikis kelimesi bir cismin yerlesik
oldugu yerden bir yere ¢ikmasi anlaminda kullanilmaktadir. Tanr1 hakkinda kutsal
kitapta kullanilan “Rab Mekandan ¢iktr” (Isaya, 26/21) ifadesindeki ¢ikma veya cikis
kelimeleri mecazi olarak anlasilmahdir. (Kilavuz, 1/23, Atay, 1974:58-59, Friedlander,
1956:32-33, Pines, 1964:52)

Burada sorulmas1 anlamli olabilecek oncelikli soru bu mecazi anlam i¢eren mesellerin

peygamberler tarafindan nasil olusturuldugudur.

Miitehayyile Giicii ve Mesellerin Olusmasindaki Rolii

Insan bir seyi anlamak istedigi zaman o seyle ilgili bildigi bilgiler 1s181nda bu bilgilere
benzer bilgiler veren seylerin hayalini kurar. Bu yolla daha once hi¢ gérmedigi fakat

sadece bilgisini edindigi seyle ilgili olarak, o seyin hayaline gotiirebilecek, o seyin asil
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hayaline yakin hayaller kurar. Bu insan i¢in o seyi anlamaya yonelik bir gereksinimdir.
Boylelikle hakkinda bilgi sahibi olmak istedigi seyi hayal etmeye ve o seyi anlamaya
calisir. Insana bilmedigi seyi anlamaya yardimci olmak iizere bu hayalleri veren giig
miitehayyilesidir. Dolayisiyla insanin tecriibe ettigi her seyle ilgili bir imaji kendinde
tagiyan, bir anlamda tecriibe edilen her seyle ilgili anlamin verildigi bir merkezdir.
Insan bu giicii sayesinde seylere ait bilgiyi seyin kendisi yok iken de hayal edebilir. Bir
bilgi akli de, duyusal da olsa miitehayyile tarafindan onun iliskili oldugu bir anlamla
ifade edilebilir. Vahiyde peygamberin aklina oradan da miitehayyilesine gelen feyiz
akli olan soyut bilgiden daha nesnel bilgiye bu gii¢ sayesinde ulasir. Miitehayyilede
var olan imgeler kisinin kiiltiirel ve sosyal ortamina bagli olarak olusur. Zihninde
olusan manalar da bu imajlarla kurulup, kisinin kullandig1 dile aktarilir. Dil tecriibl
olduguna gore manalar her bir donemde ve toplumda degisebilir. Musa b. Meymun bu
sorunu mantik ilmi ile asmaya calisir. bn Meymun’a gore zihinde olusan mananin dis
konusma ile aynen aktarilmasi mantik sanati ile gerceklesir. (Ibn Meymun, 1960:84)
Mantik ilmi kullanilan bir kelimeyi mananin aslina uygun bir bicimde kullanmay1 ve

anlamay1 saglayacak kurallar koyar. Bu kurallarla mana aslina uygun olarak anlagilir.

[bn Meymun’a gére peygamberlerin kitaplarinda var olan mesellerin olusmasinda
etkili olan 6nemli aract unsur peygamberlerin miitehayyile giicleridir. (Kilavuz, 11/47,
Atay, 1974:452, Friedlander, 1956:247, Pines, 1964:407) Ilahi varliktan gelen feyiz
bazi1 kimselerin (peygamber ve filozof) hem akil giiclerine hem de miitehayyile
giiclerine ulasir. Miitehayyilesi daha gelismis olan kimseler peygamberler siifina

mensuptur. (Kilavuz, 11/37, Atay, 1974:410, Friedlander, 1956:228, Pines, 1964:374)

Peygamberler, miitehayyileleri filozoflara gore daha fazla gelismis olmalar1 sebebiyle
daha iist bir konumda olup kendilerine gelen ilahi feyzi bu yetileri sayesinde herkesin
anlayabilecegi bir formda sunabilmektedirler. Peygamberler kendilerine vahyin
ulastinldigy rilya veya riiyette miitehayyilelerini kullanirlar. Onlarin miitehayyileleri
siradan insanlara gore daha gelismis oldugu i¢in vahiy ile verilmek istenen manay1
gercege en yakin sekli ile anlarlar. Onlarin bilgiyi alis sekli, disaridan bir nesneyi
bilme seklinde degil, ilahl feyizle kendi miitehayyilelerine gelen kiilli bilgiyi
miitehayyilelerinde olan objelerle gormek seklinde olur. Goriilen seyler peygambere

anlatilmak istenen manaya uygun veya yakin anlamlar igceren imgelerdir. Bu
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imgelerin isimleri verilmek istenen manadaki imgenin tiiredigi kavrama veya
esanlamli manaya dikkat ¢ekilmek sureti ile olur. Miitehayyile giicii verilmek istenen
manay1 onun esanlamlisi ile gosterir. Bu yiizden birbirine benzer meseller de vardir.
Amos 6rneginde ise Amos yaz meyvelerinin oldugu meyve sepeti goriir. “Ve dedi: Sen
ne goriiyorsun Amos? Ve ben dedim bir sepet yaz meyvesi. Ve Rab bana dedi, kavnum
Israil’in sonu geldi, artik bir daha onlara géz yummayacagim.” Bu ifadeden hareketle
meyve sepeti Israil halkiin sonunun geldigi anlamim ¢ikarilir. (Kilavuz, 11/43, Atay,
1974:432, Friedlander, 1956:239, Pines, 1964:391-392) Ibn Meymun bu yolla Kitab-1
Mukaddes’te gecen aciklamalarin tarihsel degil miitehayyile giiciiniin tecriibelerinin

bir agiklamasi oldugunu belirtmeyi amaclar. (Leaman, 1990:39)

Peygamberler miitehayyileleri sayesinde kendilerine kiilli olarak gelen bilgileri ciiz’i
formlarda sunarak insanlarin ildhi vahyi anlamalarimi saglarlar. Peygamberler bunu
yaparken kendi dillerini kullanirlar. Fakat siradan insanlardan farkli olarak
miitehayyilelerinin cok gelismis olmasi, dogalarindan getirdikleri miikemmel
kabiliyetleri ve akli olarak yetkin olmalar1 nedeniyle ilahi vahyi gercege en yakin sekli
ile kavrayip anlatirlar. Bu durum peygamberlerin sahip olduklar 6zel gorevleri geregi
boyledir. Filozoflarin bilgiyi paylasma durumlar Tanr tarafindan belirlenmis bir sey
olmayip, bu gorev peygamberlere verilmistir. Bu durumda mesellerin anlagilmasi

peygamberlerin kullandig: dilin anlasilmasindan gecmektedir.
Peygamberlerin Kullandig Dil

Vahiy peygamber vasitasi ile halka ulagir. Peygamberler burada bir araci gorevi
tistlenmektedirler. Onlar vahyi aktarirken kendilerine muhatap olan herkesin vahyi
anlayabilecegi bir dil kullanirlar. Peygamberler bu dili kendi miitehayyileleri vasitasi
ile olustururlar. Fakat bu dil peygamberin i¢cinde yasadig: kiiltiiriin dilidir. Peygamber
miitehayyilesinin yardimi ile bu dilin sembollerinden vahye en uygun olanini seger.

Kendi kitaplarinda da aym iislupla vahyi anlatirlar.

Musa b. Meymun peygamberlerin kitaplarinda var olup, agiklanmasi gereken terimleri
tic smifa ayirir. Bunlardan ilki essesli (miisterek, equivocal) kelimelerdir. Bu
kelimelerin manalar1 farkli olup telaffuzlar birdir. Baz1 kimseler bu kelimeleri bu

ozelliklerinden dolay1 karigtirirlar. Manalarin1 yanlis verirler. Benzetmeyle tiiretilen
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(miistear, derivative) kelimeler de karistirilan kelimelerdendir. Bu kelimelerde
kendinden tiiredigi kok kelime iizerinden anlasilmaya caligilir. Ugiincii kisim kelimeler
ise dereceli, (miisekkek, amphibolous) kelimelerdir. Bu kelimeler bazen tek anlamiyla
bazen de diger anlami ile anlamaya calisilir. (Kilavuz, 1/Giris, Atay, 1974:10-11,
Friedlander, 1956:2, Pines, 1964:5-6) Musa b. Meymun kelimelere verilen bu
anlamlarin peygamberlerin mesellerinin anlagilmasinda 6nemli yere sahip olduklarim
belirtir. Bu anlam karigikliklarinin diizeltilebilmesi adina peygamberlerin mesellerinin
aciklanmas1 gerektigini diisiiniir. Burada mesellerin ildhi vahyin herkes tarafindan
anlasilmasini saglayabilmek i¢in olusturulmasi ile bu meselleri anlamaya calisilirken
bir takim karigikliklarm ortaya cikiyor olmasi da bir geliski olarak goziikebilir. ibn
Meymun mecazi anlamlar tagiyan bu meselleri anlama isinin her bir bireyin kabiliyeti
ve akli 6lgiisiinde olduguna deginerek asmaya calisir. Bizce Ibn Meymun vahyin her
bir insana farkli yiikiimliiliikler verdigini bu yolla aciklamay1 tercih eder. ibn
Meymun’a gore Tanri’nin inayeti insanlarin akillar1 nispetindedir. (Kilavuz, 11/51,
Atay, 1974:727, Friedlander, 1956:388, Pines, 1964:624) Herkes idraki oOl¢iisiinde
Tanri’nmin inayetine ulasir. Fakat tiim farkli seviyelerdeki kisiler bu meselleri

anlamaya calisarak Tanr1’nin inayetine ulasmalidir.

Ibn Meymun’a gore peygamberlerin tebliglerini bildirme sekillerinin bir formu
anlasilinca aym tiire baglh diger bildirilenleri anlamak da miimkiin olur. (Kilavuz,
II/46, Atay, 1974:447, Friedlander, 1956:245, Pines, 1964:403) O bundan sunu
kasteder. Peygamberlerin kitaplarinda c¢ok sayida mecazi anlatimli mesel
bulunmaktadir. Kelimelerin muhtemel anlamlarindan hareketle mesellerin anlamlarina
anlasilabilir. Bu mesellerinin her birinin ayrintili olarak izahina gerek yoktur. (Kilavuz,

11746, Atay, 1956:452, Friedlander, 1956:247, Pines, 1964:406)

Ibn Meymun bundan sonra konuyu aciklama adina bir drnek verir. Bir kimse bazen
rilyada iken bir yere gider, orada evlenir, bir siire yasar, orada cocugu olur. Ona isim
verir. Ve buna benzer seyler rityada gerceklesir. Peygamberlerin gordiigii riiyetler de
bu sekildedir. Peygamberler tarafindan gergeklestirilen bir fiil, yapilan seyler, ¢esitli
fiillerin ve bir yerden bir yere yapilan yolculuklarin hi¢biri dis duyularla hissedilen
fiiller olmayip, tamamen riiyette gerceklesen seylerdir. Bu hadiselerin riiya veya

riiyette gerceklestigi peygamberlerin kitaplarinda belirtilmez. Ciinkii bunlarin hepsinin
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rilyette gerceklestigi bilinen bir seydir. ‘Ve Rab bana dedi,” ifadesiyle belirtilmek
istenen durum tamamen riiyada hasil olmustur. Halk bu olanlarin gercekten
yasandigini, peygamberin anlattifi her seyin aynen fiziki ortamda gerceklestigini
zanneder. Yapilan fiiller, seyahatler, sorulan sorular ve cevaplari hepsi fiziksel
ortamda gerceklesmis gibi meydana gelirler. Fakat gercekte boyle degildir. Bu olan
seylerin hepsi riiyette meydan gelmistir. (Kilavuz, 11/46, Atay, 1974:448, Friedlander,
1956:246, Pines, 1964:404)

Musa b. Meymun peygamberlerin kitaplarindaki ifadeleri mecazi olmalar1 yaninda
miibalagali bir dil kullandiklarina vurgu yapar. Bu terimlerin abartma veya miibalaga
veya mecaz oldugu bilinmeden, bilinen ilk manasi ile anlagilmaya ¢alisildiginda uygun
olmayan manalar ortaya cikar. Mesela “Sehir goge kadar vyiikselen duvarlarla
saglamlastirdmistir.” (Tensiye, 1/ 28) , “Goklerin kusu sesi tasir” (Vaiz 10/20),
“sedir agaclart gibi uzundu” (Amos 2/9) ifadeleri Ibn Meymun tarafindan bu tiir
anlatimlar i¢in ornek olarak verilir. “Ciinkii Refalardan artakalan ancak Basan kirali
Og vardy; iste, onun yatagi demir yatakti; 0 Ammon ogullarinin sehrinde degil midir?
Insan arsina gore uzunlugu dokuz arsin ve eni dort arsin idi” (Tensiye, 3/11)
ifadelerini de aym sekilde miibalaga olarak degerlendirir. Ornegin “O gdgiin
kapuarint acti. O onlarin ilizerine kudret helvast yagdirdi” (Mezmurlar, 78/ 23-24)
ifadesini ornek verirken herkesin gogiin bir kapisi olmadigim bildigini dolayisiyla bu
ifadenin mecazi bir ifade seklinde anlasildigini belirtir. (Kilavuz, 11/47, Atay, 452-453,
Friedlander, 1956:248, Pines, 1964:407-408) Meselleri anlamaya calisirken dikkat
edilmesi gereken bir diger husus peygamberlerin konular1 izah ederken varliklarin
yakin nedenlerini vermeden dogrudan Tanri’y1 sebep olarak gosterdiklerinin
bilinmesidir. Musa b. Meymun her seyin yakin bir nedeninin olduguna isaret eder. Her
sey bu yakin nedene baglhdir. Bu neden baska bir nedene, o da baska bir nedene
baghdir. Boylece her seyin ilk nedenine ulasilir. Bu da Tanri’nmin iradesi ve Ozgiir
secimidir. Peygamberler ifadelerinde aradaki bu nedenleri atlayarak konusurlar.
Ifadelerinde Tanrt bunu dedi, Tanr1 sunu emretti gibi ifadeler kullanirlar. (Kilavuz,

Atay, 1974:452-455, Friedlander, 1956:249-250, Pines, 1964:409-412)

Ibn Meymun mesellerin anlasilmaya calisiimas: durumunda onlarin  mecazi,

miibalagali veya abartili yapilarinin goz oniinde tutulmasi gerektigine onemle vurgu
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yapar. Bunlar bilinerek diger Ornekler de akli c¢oziimlemelerle anlagilmaya
calisiimalidir. Boylelikle kisi akli vasitasiyla diger benzetmelerle aralarindaki iligkiyi
kurarak bu manalar1 anlamalidir. Bu insanin aklen inancinin daha ac¢iklik kazanmasini
ve tatmin olmasini saglayacaktir. Ibn Meymun’a gore Tanr1 hakikatlerin bilinmesinden
hoslanirken yanligliklardan ise o6fkelenir. Kisi bu yolla Tanri’min kanununun
hakikatlerini elde etmis olur. Ibn Meymun bu yontemle hareket edildiginde var
olmayan seyleri hayal etmekten, kotii diisiincelerden, Tanri’ya cismaniyet, sifatlar,
duygular isnat etmek gibi kiifre gotiiren seylerden korunmus olunacagini belirtir.
Ayrica peygamberlerin yanlisa diistiigii gibi bir yanilgiya diigmekten de uzak durulmus
olur. (Kilavuz, 11/47, Atay, 1974:455, Friedlander, 1956:249, Pines, 1964:409)

Ibn Meymun bu sekilde din-felsefe uzlasimi noktasinda ele aldig1 eseri Kilavuz da
eseri yazma amacina uygun olarak felsefi ve dini bilginin nasil uzlasabilecegini ve
arada tezatlik degil uyumun oldugunu, Tevrat’in felsefi bir iislupla aciklanabilecegini
de gostermeye calisir. Peygamberlerin ifadelerini onlarin ritya ve rilyette gordiikleri
sahneleri aciklayan temsiller olarak degerlendirir. Peygamberlerin ifade ettikleri seyler
rilya veya riiyette gerceklesmis, hakikatte meydana gelmis degillerdir. Peygamberler
vahiy yolu ile akil ve miitehayyilelerine ulasan ilahi feyzi insanlarin anlayabilecegi bir
yolla anlatmaya calisirlar. Vahyin anlatilmasinda miitehayyileleri ile olusarak dillerine
yerlesen kelimeleri kullanirlar. Dil ortak bir uzlasimla meydana gelmistir, ilahi
degildir. Mesellerde kullanilan dil de bdyle anlasilmalidir. Meselleri anlamak igin
dilde var olan kelimelerin kullanim sekillerinin bilinmesi, neyin abarti neyin mecaz
oldugu ayirt edilmeli, biitiin bu unsurlar goz oniinde tutularak ilahi vahiy anlasilmaya

calisilmalidir.

Vahyin toplumsal diizeye taginmasinda onemi olan diger bir unsur, toplumsal diizen
icin gerekli olan kanunlardir. Peygamber bir yasa koyucu olarak ortaya ¢ikartan durum
ayn1 zamanda diizenin kurulmasinin da temel alt yapisini1 verir. Yani peygamberi bir
yonetici konumuna yerlestirildiginde peygambere ulagsan vahiy de kanuni bir diizenin
temeli olarak belirir. Vahiy boylelikle toplumsal olarak insan1 bir yonetici ve yasa ile
desteklemis olmaktadir. Kaynag itibariyle diger yasalardan farkli oldugundan insan

i¢cin hakiki mutlulugun kaynagi olma durumunu da saglamis olur.
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1.4.Sosyal Diizen Icin Kanunlarin (Vahyin/Seriatin) Gerekliligi

Ibn Meymun’a gore insanlar mizaglarinda tasidiklar gesitliliklerle toplumda bir arada
yasarlar. Bu cesitlilik gerekli oldugu gibi ancak bir diizen ic¢inde oldugu zaman
toplumun bireyleri i¢in faydali olabilir. Bireyler kendi refahlar1 yaninda diger
bireylerin refahi icin de topluma katkida bulunurlar. Bir uzlasim ortaya ¢ikarilmaya
calisitlir. Diger bir ifade ile insanlarin toplum halinde var olmalar ve toplumun
diizenlenmesi bir yasa koyucuyla yani diizenleyici bir iist otorite ile olur. ibn Meymun
bu konuda Farabi, Ibn Sind ve Ibn Riisd gibi insanlarin varlig1 igin bir devlette
kanunun gerekliligini vurgular. Bu noktada o, ilahi kanunun siyasi yoniinii vurgulama
ve izah etmek icin sistemlerini kullandigi Eflatun ve Aristo’nun talebesidir.

(Rosenthal, 1996:30)

Yukarida insanlar arasinda var oldugu ifade edilen farkliliklar bu kurallarla bir denge
zeminine oturtulmaya ¢aligilir. Izah edilen agiklamalar iliskisinde ibn Meymun’a gére
toplum icin kanun sarttir. Bu kanunlar siyasetgiler tarafindan yapilabildigi gibi ilahi
kaynakli olarak da olusturulabilmektedir. Fakat Musa b. Meymun’a gore hakiki
mutluluga ve mutlak iyi’ye ulastiran kurallar diizeni dini temelli seriat olup, dogal
degildir fakat dogal olana miidahalede bulunur. Seriat Tanri’min yarattigi varliklarin
devami i¢in O’nun hikmetinin bir parcasidir. (Kilavuz, 11/40, Atay, 1974:421,
Friedlander, 1956:234, Pines, 1964:382) ibn Meymun bununla seriatin yani dini
kaynakli kurallar biitiiniiniin Tanri’dan ulasan dogaiistii bir yapiya sahip olmasim
kastediyor olmalidir. Dogal olmayan yoniiyle seriat insan igcin Tann tarafindan
belirlenen temel zemine oturur. Bu zemin iizerinde olusturulan vahiy kaynakh
kanunlarla insan hayat1 diizenlenir. Bdylece seriat varliklarin dogal hayatina miidahale
eder. Hayat1 belli bir amaca dogru yonlendirir. Bu noktadan bakildiginda Tanri’nin

hikmeti olarak seriat insanlar icin belli amaclar tasir.

Musa b. Meymun’a gore vahye dayali seriatin iki amaci vardir. Bunlar bedenin
(welfare, salah) ve ruhun salahidir. Ruhun salahi, toplumda yasayan halka, bilinmesi
gerekli konu ve bilgilerin kapasiteleri dlciisiinde aktarilmasidir. Bu bilgilerin bazilar
acikca verilirken bazilar1 ise mecazi ifadelerle anlatilir. Ciinkii halkin ¢ogunlugu

tabiatlarindan kaynaklanan bazi nedenlerle bu bilgileri dogrudan anlayamazlar.
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Bilgiler sembollerle verilir. Boylece etkili bir sekilde bilginin kalict olmas1 saglanmis
olur. Vahye dayali seriat insanlarin miitehayyile giiclerine hitap ederek, hakikati

sembollerle, mecazi ifadelerle ve 6rneklerle anlatmaktadir.

Musa b. Meymun bedenin refahindan kastettigi hususlar iki sekilde ortaya koyar.
Birincisi toplumda yasayan bireylerin birbirleri ile olan iligkilerinde birbirlerinin
hatalarin1 veya yanlighiklarimi giderici tutumlara sahip olmalaridir. Dolayisi ile bdyle
bir toplumda kimse kendi giicii veya istegine gore hareket etmez. Her bir birey bir
digerinin durumunu korur. Toplumda béylelikle bir denge saglanmaya calisilir. Diger
husus ise bireylerin toplum hayati i¢in faydali olan ahlaki yetkinlikleri vasitasiyla s6z
konusu refahin elde edilmesidir. Boylece toplumun sorunlarn diizenlenebilir. Bu iki
ama¢ (bedeni ve ruhi refah-akll) arasinda dogal ve zamani bir Oncelik vardir. Bu
duruma gore bedeni refah ilk yetkinliktir. Birinciye ulagilmadan ikinci (ruhi refah)

elde edilemez. Bedeni sihhat ruhi sthhatle dogrudan iliskilidir.

Bedeni refah saglikli olmak ve bunun i¢in miimkiin olan her seyi arastirip elde
etmektir. Bu beden i¢in yiyecek ve onun idaresi i¢in kullanilacak her seydir. Kisi
bunlara tek basina ulagsamaz. Yani birey baz1 bedeni ihtiya¢larim tek basina saglasa da
baz1 ihtiyaclan sadece toplum ic¢inde saglanabilir. Bu insanin siyasi bir varlik olmasi

ile ilgilidir.

Son yetkinlik ise ruhi (akll) yetkinlik olup, aklin bilfiil olmasi durumu yani tiim
potansiyelini kullanip olabildigince en yetkin hale gelmesidir. Bu insamin kapasitesi
nispetinde varliklarla ilgili bilgileri elde etmesi durumudur ki, bu durum ahlaki
meziyetlere ya da amellere bagh degildir. Sadece nazari bilgilerle ilgili yetkinligi
icerir. Son yetkinlik olarak da isimlendirilen bu tiir yetkinlik, birincisi yani bedeni
yetkinlik elde edilmeden saglanamaz. Ibn Meymun gore insan actkmadan acligi,
susamadan susuzlugu bilemedigi gibi, akledilir seyleri o seye dair bilgisi olmadan
anlayamaz. (Kilavuz, 11/27, Atay, 1974:579-580, Friedlander, 1956:312-313, Pines,
1964:510-511) Musa b. Meymun akil icin gerekli yetkinligi bile toplum icinde
bulmaya calismaktadir. Insan tek basina akli yetkinlige ulasamaz sonucunu buradan
cikarabilmek miimkiin olsa da, Ibn Meymun igin dogrudan bodyle bir sey iddia etmek

sadece bir degerlendirme olarak kalabilir.
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Boylelikle Musa b. Meymun seriatin gerekliligi ve amaci noktasinda insan ve toplum
merkezli bir zemin olusturur. Insan dogasi geregi bir toplumda yasar. Seriat insanin
dogal ihtiyaci olan toplumsal birlikteligi diizenlemek iizere var olur. Toplum icinde
yasarken varligin1 devam ettirebilmesinin yontemi kendisi i¢in kurallar olusturmaktan
gecer. Seriatta bu kanunlar biitiinii meydana getirmektedir. Seriat amac itibariyle
insanin dogal mutlulugunu saglamakla ilgili maddi ve manevi yetkinligi verir. Diizen
olusturma ihtiyact nedeniyle insan kanunlar yapar. Bu kanunlar kaynaklar1 ve

icerikleri itibariyle ¢esitlilik gosterir.

1.5.Kanun Cesitleri

Ibn Meymun’a gore yeryiiziinde var olan hakiki kanunlar ya peygamberler tarafindan
yapilir veya kanun koyucular tarafindan meydana getirilir. Bu kimseler Tanri’nin
kendilerine kural koyma kabiliyeti verdigi kimselerdir. Bu insanlar arasinda bu
kuralan direkt olarak vahiy ile alan kimseler vardir. Bu kimse ya peygamberdir veya
kanun koyucu (siyasetci, bringer of nomos, vazdiun-namus)dur. Bu iki gruptaki kisiler
diger insanlar1 bu kurallara uymalan ve fiilen gerceklestirmeleri hususunda zorlayacak
giice de sahiptirler. Bunlar hiikiimdarlar olup, kanunlarin kendileri ile tesis edildigi
kimselerdir. Baz1 kimseler de peygamberler ve kanun koyucular tarafindan koyulan bu
kurallarin bir kismini veya tamamini uygularlar. (Kilavuz, 11/40, Atay, 1974: 419-420,
Friedlander, 1956:233, Pines, 1964:382)

Ibn Meymun bunlar arasinda ayirim yapmaya ¢ahisir. Daha dogrusu en dogru seriatin

tespiti noktasinda ipuclar1 vermeye calisir.

1.Kanun Koyucu Kimselerin Olusturduklar: Kanunlar

Insanlar yani siyasetgiler tarafindan yapilan kanunlardir. Bu kanunlar yapan kimsenin
amacin tagirlar. Belli bir gayeye yonelik olur ve mutlulugu amaclar. Bu kanunlar daha
cok toplumun diizeni ile ilgilidirler. insanlarin refahim artirmak ve insanlara
gelebilecek sikintilar1 azaltma amacini tagirlar. Kanun koyucularin kanunlari nazari
konularla ilgili bir icerige sahip degillerdir. Ayrica insan aklimin yetkinligini
amaclamazlar. Bunlarin amaci insanlarin hayatinda diizen tahsis etmek, birbirleri ile
olan iliskilerine diizen getirebilmektir. Ayrica kanunu olusturan kanun koyucunun

goriisiine gére muayyen bir mutlulugu elde etmeye yonelik adeta bir hazirligi icerirler.
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Yani mutluluk burada kanun yapicinin mutluluk anlayisina bagl olarak ortaya cikar.
Bu tiir seriatlar siyasetcilerin yani miitehayyilesi gelismis olan sinifin olusturdugu
kanunlardir. (Kilavuz, 11/40, Atay, 1974:421, Friedlander, 1956:233-234, Pines,
1964:383-384) Burada faaliyet gosteren sadece miitehayyiledir. Bu da bu kanunlarin
daha cok tecriibl oldugunun bir isaretidir. Bu kanunlar1 yapan kanun koyucularin
akildan ziyade miitehayyilelerini kullanmalar1 onlarin akil gii¢lerinin yeterince aktif
olamamasindandir. Ciinkii bu smif insanlarin akil giicleri Tanri’dan sudur eden feyzi
akillar1 yeterli olmadif1 icin miitehayyileleri ile anlamlandirmaya calisirlar. Ilahi
feyizle akla ulasan bilgiler kiilli ve soyut haldedirler. Aklin, bu en soyut bilgileri idrak
edebilmesi icin olabildigince en iist yetkinlige ulasmasi yani miistefad akil seviyesinde
olmas1 gerekir. Her insan aklimn bu seviyeye ulasmasi imkansiz oldugu icin
bazilarinin akli derecesi diisiiktiir. Baz1 kimseler ise bilginin soyut halinden ziyade
maddeye daha yakin olan ciiz’1 halini idrak edebilen miitehayyile giiciiniin en yetkin
haline sahiptirler. Bu yetkinlikleri ile bilginin maddeye yakin olan halini en yakin
olarak hayal edebilirler. Bu kimseler akillan ile idrak edemedikleri soyut bilgiyi

miitehayyilelerinin yardimi ile hayali imgelerle anlamaya calisirlar.

Diger yandan vahye akil giicii ile ulasan ve kaynagimm Tanri’dan dogrudan alan

kanunlar vardir. Ibn Meymun bunlari ilahi seriatlar olarak tanimlar.

2.ilahi Kanunlar

[lahi seriatlar Tanr’'min feyzinin dogrudan ulastigi akillar tarafindan yapilan
seriatlardir. Bu seriatlarin kurallar1 insanin maddi olarak ihtiyaclarina cevap verdigi
gibi, aynm1 zamanda insanin dogru bir inanca sahip olmasini ve inancinin gelismesini
saglayan, egitim ve Ogretim yoluyla Tanr1 ve meleklerinin hakiki bilgisini veren
kurallar igerirler. Insamin dikkatini ilihi konulara cekmeye ¢alisir ve varhiga dair
formlarin bilgisini insana verirler. Bu seriat Musa b. Meymun’a gore ilahidir.
(Kilavuz, 11/40, Atay, 1974:421, Friedlander, 1956:234, Pines, 1964:384) Siyaset
adamlarinin yaptig1 seriattan farkli olarak kisinin akll ve ahlaki gelisiminin onem
kazandig1 bu seriatlar sadece diizen iginde yasama ve ihtiyaci karsilamanin disinda

insanin nihai gayesini de hedefler.
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[lahi seriat insam nazari yonden gelistiren, insan aklinin ilgilerine gene aklin simirlart
nispetinde cevap veren ve insana Kilavuzluk yapan bir vasfi tasir goziikmektedir. ibn
Meymun’a gore bu ozellikteki seriat tektir. O da Musa peygamberin seriatidir. Ibn
Meymun bunu su sekil ifade eder: “Hakiki seriat agikladigimiz gibi tek kelime ile
soylemek gerekirse efendimiz Musa’nin seriatidir. Oyle ki her iki yetkinligi
getirmigtir. Yani karsilikli kotiiliikleri engellemek ve asil ve akli bir karakter elde
etmek vasitasiyla insanlar1 birbirleri ile olan iliskilerinde onlarin durumlarim refaha
ulastirmistir.” Ciinkii Musa peygamberin seriati iilkenin insanlarmin korunmasini ve
miimkiin olan aym diizen i¢inde onlarin varliklarinin siirekliligini saglamstir. ikinci
yetkinlige (Ruhi-Akli Yetkinlik) ulagmak vasitasiyla inanglarimi saglamlastirmis ve
hakiki bilgileri insanlara vermistir. (Kilavuz, I1/27, Atay, 1974:580, Friedlander,
1956:313, Pines, 1964:511)

Musa peygamber bunu kendisine ulasan vahiy ile yapmistir. Bdylelikle vahiy toplum
acisindan, insan bireyleri arasindaki iligkileri belirleyen bir yasal diizen olma
durumunu da saglamistir. Bu durumda vahiy toplumsal hayatin diizenlenmesi ve

korunmasini saglayan siyasi bir islevi de yerine getirmistir.

Bu iki seriat sekli disinda seriatlar da vardir.

3.Taklit Seriatlar

Bu seriatlar yukarida izah edilen seriatlarin birer taklidi ya da bozulmus halleridir.

Bunun boyle olmasinin nedeni insanlarin dogal yapilarindan gelen baz1 6zellikleridir.

Baz1 kimseler icin bu kurallar1 tamamen taklit etmek veya bir kismini1 almak daha
kolay bir yontemdir. Ya da kendilerine vahiy geldigini soyleyip hiikmettikleri
insanlara kars1 daha etkili olmayr amaglamalarindandir. Bu kimseler peygamber ve
kanun koyucular simifimi taklit edenlerdir. Boyle kimseler vahiy almadiklari halde

vahiy aldigini iddia ederler.

Yeryiiziinde pek ¢cok kanun bulunur. Bunlarin arasindan en dogru olan tespit etmek ve

ona uymak nasil miimkiin olacaktir?

Musa b. Meymun seriatlarin arasinda dogru olanin tespiti i¢in bir yontem vermeye

calisir. Ciinkii goriildiigii lizere seriatlar ¢esitli olup insam1 ve toplumu mutluluga
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gotiirecek olan seriat1 secebilmek onemlidir. Hangisinin dogru oldugu hususunda karar
verebilmek icin bir tespit yonteminden bahseden ibn Meymun boylelikle seriatlar
konusunda akil karisikliginin giderilebilecegini ifade eder. Ona gore seriat1 vaz edenin
davranmiglar1 ve hayat tarzi bu konuda bir 6lciidiir. Bu kimselerin bedeni isteklerine
kars1 tutumlari, kendi kontrollerini elde edebilmeleri 6nemlidir. Bedeni isteklerden
feragat edebilmek, onlar1 5Snemsememek bu kimseler igin bir 6lciidiir. Insanin bedeni
isteklerden feragat ettigi bu satha Ibn Meymun’a gore ilim adamliginin ve dzelikle de
peygamberligin ilk derecesinde Snemli bir basamaktir. Musa b. Meymun bilhassa
dokunma duyusunun insanlar icin kotii durumlara sevk edici bir 6zellikte olmasi ve bu
duyunun isteklerinden kac¢inmanin insan1 koruduguna Aristo’ya atifla deginir.
Tanri’nin vahiy almayr amaclayan kimseleri kotiiliige diismemeleri i¢in bu duyunun
isteklerinden korudugunu belirtir. (Kilavuz, 11/40, Atay, 1974:421, Friedlander,
1956:234, Pines, 1964:384)

Musa b. Meymun’a gore insan hayati, insamin akilli ve toplumda yasayan bir varlik
olmasi itibariyle ilahi bir diizenlemeye tabi tutulur. Vahiy bu diizenlemenin énemli bir
aracidir. Insan kendi dogasindan getirdigi 6zellikleri itibariyle dogal olarak vahiy
alirken, insanin dogalliginin bir yansimasi olan toplumsal yasam da gene vahiy ile bir
diizen igine girer. insan tabiati geregi bir toplumda yasar bunun nedeni gene tabiatt
geregi tasidigi mizacidir. Mizaglarin farkliligr birlikte yasama tecriibesi ile denge
diizeyine ¢ekilmeye calisilir. Toplum icinde bdylesi bir denge ancak her bir bireyin
uymast gereken kurallarla korunabilir. Bu maksatla da Tanri’nin kendilerine kanun
yapma kabiliyeti verdigi kimseler insanin varliginin korunmasi ve devamai icin kurallar
inga ederler. Bu insa siirecinde peygamberler kendilerine dogrudan gelen vahyi akillar
aracilign ile islerlerken, siyasetciler miitehayyile giiclerini kullanarak bunu yaparlar.
Boylelikle Tanri’nin ilahi inayeti vahiy ile sadece bireyleri degil insan topluluklarini

da kusatmis olmaktadir.

Vahiy toplumsal bir varlik olarak insam toplumsal diizeyde kusatarak, onun sosyal
alanlarin1 diizenlemektedir. Toplumsal diizen her bir bireyin etkide bulunurken aym
zamanda da etkilendigi bir yapidir. Bu etkiler sonucunda toplumda diizenleyici unsur
olarak kanunlar ortaya cikmaktadir. Bu kanunlarin bir kismi insanlar tarafindan

olusturulurken bir kismi da ilahi kaynakli olmaktadir. ilahi kaynakli kanunlar vahye
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dayalidir. Bu durum vahyin peygamberlere gelisi ve yorumlanmasi ile dogrudan
iligkilidir. Bu durumda vahiy yukarida anlatildign gibi daha genel olan formundan
siyrilip daha 6zelde bazi bireyleri ilgilendirir. Tanri’dan gelen ilahi feyiz herkesi aym
Olctide etkilememekte, toplumdaki diger insanlarin hayatlarin1 diizenlemeleri i¢in bazi
insanlar1 daha 6zel sekillerde etkisi altina almaktadir. Bu insanlar topluma vahyi izah
etmek {izere gorevlendirilmis olan peygamberlerdir. Burada peygamberleri diger
kimselerden farkli yapan sey nedir? diye bir soru sorulabilir. Bu vahiy ile ilgili goriis
beyan eden muhtelif vahiy anlayislarinin 6ncelikli sorusudur. Peygamberi peygamber

yapan 6zel durumlar ve nedenleri Musa b. Meymun’un da problemidir.

Filozoflarin goriigsiinden vahyin ancak Tann tarafindan secilen kimseye verildigi
noktasinda ayrilan ibn Meymun vahyin insanin dogal yapisi ile aciklanabilecegi
durumu ile ilgili olarak filozoflarla ayn1 goriistedir. Filozoflara gore vahiy insanda var
olan bir kabiliyetin kemal derecesine ulagsmas1 durumudur. Onlara gore vahiy dogal bir
durum olarak anlasilmaya calisilmahdir. Burada ibn Meymun’a, dolayistyla filozoflar

baglaminda vahyin dogalliginin nasil anlasildig1 agiklanmalidir.
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BOLUM II: Musa b. Meymun’a Gére insanda Tabii Bir Siirec
Olarak Vahiy ve imkam

[bn Meymun vahyi insamin icinde bulundugu evrenle olan dogal iliskilerine baglh
olarak gelisen tabii bir siirece indirger. Insan evrende igkin olan ilahi feyizle ve var
olan diger varliklarla etkilesim halindedir. Bir par¢as1 oldugu iki boliimlii evrenin ay-
alt1 alaninin ilahi boliim olan ay-iistiine en yakin olan varligidir. Bu yakinligin nedeni
bir akillar evreninde bulunuyor olmasi nedeniyle insanin sahip oldugu akildir. insan
akli ilah bir gii¢c olup, insanin i¢inde bulundugu evrenle iligkisini saglar. Bu iligki ag1
insanin tabil mizac1 ve egitimi ile ilgili olarak giiclii veya zayif bir sekilde gelisir.
Burada belirtilen, mizag, akli ve ahlaki egitim, vahyin imkdnin1 giiclendiren ana
unsurlar olarak ortaya ¢ikar. Bu unsurlan alt yapida insanin sahip oldugu idrak gii¢leri
desteklerler.

Bu kistmda fbn Meymun’un vahiy anlayisina sekil veren evren ve insan tasavvuru

izerinde duracagiz.
2.1. Evren ve insan Tasavvuru

Vahiy goriisiiniin izahinda kullanilabilecek 6nemli bir nokta Ibn Meymun’un evren
telakkisidir. Musa b. Meymun evreni Islam filozoflarindan aldig bilgi miras
cercevesinde aciklar. Bilindigi iizere genelde Orta Cag filozoflarinin 6zelde ise
Farabi’nin evren telakkisi Yeni-Eflatuncu sudur (feyiz) semas: iizerinde sekillenen
Batlamyus astronomisinin izahlarini igerir. Musa b. Meymun’un kabul ettigi evren
modeli sudurcu evren tasavvurudur. O amact dogrultusunda bu sistem gemasin
kullanir. (Pines, 1997b:356-357) Ozelikle ibn Meymun sudur teorisinin dénemin fizik
aciklamalarina uymadig1 konusunda itirazlarini belirtmekle birlikte vahiy anlayisinin
izah1 paralelinde sudurun unsurlarini kullanir. Aristo’nun kabul ettigi gibi 6ncesiz bir
evreni kabul etmez. O evrenin yok iken yaratilmis oldugunu kabul eder. (Aydin,
2003:10) Evrenin yok iken yaratilmis oldugu kabulii peygamberligin dolayisiyla da
vahyin izahim kolaylastiric1 olup, peygambere inanmay1 (Gruenwald, 1996:148) da
gerektirmektedir. Biz tezimizle dolayli olarak iliskisi oldugu i¢in burada dénemin
Islam filozoflarinin evren anlayislarim Farabi iizerinden kisaca ozetlemeyi uygun

buluyoruz. Farabi Medinetii’l-Fazila isimli eserinde Tanri’nin evrenle olan iligkisini
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sudurcu semanin sundugu varlik mertebeleri iliskisinde acgiklar. Biitiin varliklar
Tanr1’dan belli bir sira ile sudur etmislerdir. Her bir varlik bulundugu mertebe itibari
ile Tanri’dan payin1 alir. Pesinden gelen oncekinden daha eksik olarak bir asagi
mertebede yerini alir. Bu semada Tanr1 Aristocu izahla {1k Hareket ettiricidir. Aristocu
fizik anlayisinda kullanilan temel kavram olan hareket, evrenin Tanri ile olan iligkisini
aciklamada merkezde yer almustir. ik Hareket ettirici aynm1 zamanda Ik Akil’dir. Bu
evrenin bir akillar evreni olmasi ile dogrudan iliskilidir. Ciinkii sudurcu semaya gore,
[k Akil kendinden diger akillarin ¢ikmasinin da ilk nedenidir. ilk Akil’dan ikinci akil
sudur etmistir. Ikinci aklin birinciyi akletmesi sonucunda iigiincii akil sudur etmistir.
Bu sekilde akillar silsilesi on birinci akla kadar devam eder. Evrenin maddeden ayrik
varliklar1 on birinci akilla (Faal Akil)® sona erer. iki bolimlii evrenin ilk bdliimiinii
teskil eden akillar dlemi Ay-iistii olarak ifade edilir. Ay-iistii’niin varlilar1 mitkemmel
varliklar olup, feleklere sahiptir ve dairesel hareket ederler. (Farabi, Medinetii’l-Fazila,
1997:33-53) Faal Akil’la birlikte evrenin ay-iistii alaninin varliklar1 sonlamir. Ibn
Meymun Farabi ve ibn Sind’dan devraldigi bu evren semasindaki akillar1 dini
terminolojideki melekler olarak belirtir. Melekler Tanr1’ya en yakin olan varliklardir.
(Kilavuz, 11/4, Atay, 1974:282, Friedlander, 1956:158, Pines, 1964:258) On birinci
akildan sonra ay-alt1 alem diye ifade edilen diinya ve icindeki varliklar izah edilir.
Buradan itibaren ay-alt1 yap1 baglar. Buradaki varliklar en basitten en karmasiga dogru
derecelendirilir. En basit olanlar tabiatlar itibari ile en kusurlu olanlardir. Bu alemin
varliklar1 mitkemmelleserek bir iist yapiya dogru ilerlerler. (Farabi, 1997:55-56) Dort
unsur ( toprak, su, ates ve hava), madenler, bitkiler, hayvanlar ve insanlara dogru ay-
alt1 dlem miikemmelleserek ay-iistii dleme dogru yiikselir. Ay-iistii dleme en yakin
olan ay-alt1 varlig1 ise akil melekesine sahip olmasi sebebiyle insandir. Diger bir ifade
ile insan, ilah1 bir gii¢ ve yeti olan akil ile ay-iistii dlemine yaklagmaktadir. Ay-alt1 ve
ay-iistii alem birbirinden kopuk degil nitekim biitiinliik olustururlar. Ustteki yap1
alttaki yapiyr siirekli olarak etkiler. Ay-altinda var olan her sey ay-iistiindeki
varliklarin etkisi ve belirleyiciligi altindadir. Ay-alti dleme en yakin olan Faal Akil

Tanri-evren iligskisinde aract bir rol oynadigi gibi ay-alti 4lemin yOneticisi

> Faal Akl baz1 diisiiniirler tarafinda onuncu akil olarak da isimlendirilir. ibn Meymun da onuncu akl
olarak isimlendirir.
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durumundadir. Ayrica Faal Akil insanmin kiilli bilgiye ulasmasinda felsefi sistem

icerisinde 6nemli roller iistlenecektir.

Yeni-Eflatuncu evren nazariyesi ana hatlar1 ile yukarida zikredilen unsurlar igerir.
Yeni-Eflatuncu evren nazariyesi, Islam felsefesinde Tanri-evren iliskisinin
aciklanmasinda olduk¢a Onemlidir. Vahiy aym1 zamanda bilgi anlayisinin da temel
yapisint teskil eder. Bu iligskide insan akl1 ve insanin bilgiyi elde etme yollar1 ayn1 ¢izgi
lizerinde bulusur ve birbirini tamamlar. Islam diisiincesinde oldugu gibi Islam
diisiincesinin etkisi altinda kalan Yahudi diisiincesi de din-felsefe/akil-vahiy iligkisini
izah etmeye calisirken donemin kabul goren evren nazariyesini dini unsurlar icerir bir
sekilde ele almustir. Ornegin Musa b. Meymun evren tasavvurunda akillar olarak
verilen varliklarin melekler oldugunu belirtmistir. (Kilavuz, 11/4, Atay, 1974:282,
Friedlander, 1956:158, Pines 1964:258) Diger bir ifade ile dini unsurlar akli
yontemlerle rasyonel bir yapi iizerine insa edilmeye calisilmistir. Musa b. Meymun da
ayn1 yolu izlemis, eseri Akli Karisiklara Kilavuz’da Yahudi dinini rasyonel bir zemine
yerlestirmeyi amacglamistir. Bu baglamda vahiy goriisii de bu zeminden paymm alir.
Tanri’nin evrene etkisinin feyizle (sudur) oldugunu (Kilavuz 1/69, Atay, 1974:176,
Friedlander 1956:104, Pines, 1964:169), bu feyzin ayrik akillara ve faal akla kadar
ulastiginmi ifade eder. (Kilavuz, 1I/11, Atay 1974:302-303, Friedlander 1956:167-168,
Pines 1964:275)

Dolayisiyla Ibn Meymun’a gore vahiy evren tasavvuruna uygun bir sekilde ilahi
Varlik’tan tasan feyzin, Faal Akil vasitasiyla insanin akli melekesine ve oradan da
miitehayyile giiciine ulasmasidir. Bu feyzi alan kimse sahip oldugu akil, ahlak ve
cesaret Olciisiinde insanin nihai gayesi olan mertebelere ulasabilir. Bdoylesi bir
aciklama modelinde Faal Aklin ay-alti diinya ile ay-iistii diinya arasinda araci

konumda oldugu dikkatten kagmamalidir.

Musa b. Meymun kabul ettigi evren tasavvuru iizerinden Faal Akl izah etmeye
caligsarak, onu akillar siralamasinda evrenin son akli seviyesine yerlestirir. Faal Akil
insan aklin1 kuvveden fiile cikaran ve olus-bozulus dlemindeki varliklara formlarini
veren sebeptir. Musa b. Meymun Faal Aklin nedenini agiklamak i¢in ise kuvveden

fiile gecen her seyin kendisini fiile ¢ikaracak bir dis nedene ihtiya¢ duydugunu ifade
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eder. Bu etki ay-alt1 dlemde Faal Akilla gerceklesir. (Kilavuz, 11/4, Atay, 1974:286,
Friedlander 1956:158, Pines 1964:257-258) Faal Akil bir anlamda ay-altindaki
hareketin de nedenidir. Hareketi bir durum ile diger bir durum arasindaki ge¢is olarak
(Ross, 2002:103) tanimlayan Aristo’nun hareket tanimi cercevesinde Faal Akil ay-
altindaki bu gecislerin sebebidir. Buna gore Faal Akil ay-alt1 alemin yoneticisi ve var
olan seylerin nedeni olarak goziikiir. Dolayisiyla ay-altinda ki olaylarin Tanri’ya gore

yakin nedenidir.

Vahyin ve peygamberin gerekliliginin hem akli hem de dini izah1 insanin varlig1 ve bu

varliginin gerekleri noktasinda ortaya cikar.
2.2.Tabii Bir Olgu Olarak Vahiy

Musa b. Meymun’a gore vahiy insanin ¢esitli kuvveleri ile ulasabilecegi potansiyel bir
durumdur. Bu gii¢c kuvve halden fiil hale ¢iktiginda vahye ulasma kabiliyetini kazanir.
Dolayistyla bu gii¢ insamin dogasindan kaynaklanir. insan kendi dogasindan getirdigi
ozellikler sebebiyle diger varlik alanlaryla da iliski i¢indedir. Bu varlik alanlari
evrendeki var olan her seyi kapsar. Zikredildigi iizere gerek ibn Meymun’da gerekse
Islam filozoflarinda vahiy kendi zamanlarindaki yaygin evren tasavvurunun unsurlart
tizerinden izah edilmeye calisilir. Vahiy (niibiivvet, prophecy) Tanri’dan tasan bir
feyiz olup, evrene dogru akar. Once ay-iistii Aleme, daha sonra da Faal Aklin aracilig
ile ay-altindaki varliklara ulasir. (Kilavuz 11/ 36, Atay 1974:404—405, Friedlander,
1956: 225, Pines 1964:369) Feyizden maddi olmayan varliklar kemaliyetleri
Olciisiinde pay alirken ay-alt1 lem de Faal Akil aracilig ile feyzi alir. Yani feyiz her
bir varliga kadar ulasir. Burada isaret edilmesi gereken nokta feyizden her bir varligin
tabil durumuna gore pay alabilmesidir. Buna goére vahiy varliklarin dogal durumlari ile
dogrudan iligkilidir. (Kilavuz, 11/36, Atay, 1974:404-405, Friedlander, 1956:225,
Pines 1964:371)

Ibn Meymun vahyi izah edebilmek icin Farabi tarafindan da kullanilan akil ve
miitehayyileye dayali iki modeli birlestirir. Ilk model aklin ittisali ile alian vahiy
modelidir. Ik model yetkin aklin Faal Akil ile olan ittisali ve bunun sonucunda ilahi
konularin elde edilmesidir. Diger model ise Fardbi’nin yazilarinda da goriilen ilahi

feyzin miitehayyileye tasmasi ile agiklanan vahiy modelidir. Bu modelde miitehayyile
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teorik bilgiyi ve gelecekteki olacak olaylarla ilgili bilgiyi imajlar haline getirme roliinii

iistlenir. (Kreisel, 2003:263)

Vahyin dogal bir olgu olarak agiklamak yoniinde feyzin idrak edilebilmesi yani fiziki
yapist geregi kisi tarafindan anlamli olabilmesi i¢in gerekli sartlar ve durumlar neler
olabilir? Ibn Meymun niibiivvetin tabii olduguna isaret ederek her bir bireyin tabii
olarak sahip oldugu akil ve miitehayyile gii¢leri araciligi ile vahye zemin hazirlar. Bir
bilme cesidi olan vahye 6zel kilinan akil ve miitehayyile giicleri ayn1 zamanda insana

has, fiziki diinyay1 idrak etme yoluyla bilme ¢esidinin de araglaridir.
2.2.1.insanin Idrak Giicleri ve Bilgi

Musa b. Meymun bilginin insanda olusum siireci noktasinda eseri Akli Karisiklara
Kilavuz’da yeterli bilgi vermez. O bir bilgi tiirii olan vahyi Aristo kaynakli Farabi ve
Ibn Sina modellerini kullanarak aciklar. Ibn Meymun bilginin imkan1 konusunu aklin

sinirlart dl¢iisiinde tartigir.

Insan akli ile hakikati tamamen elde edebilir mi sorusunun cevabinda Musa b.
Meymun insan aklin1 sinirlar. Bu yolla insanlar arasinda bilgi edinmede var olan farki
belirtmeye calisir. Musa b. Meymun’a gore insan aklinin idrak edemedigi varliklar
vardir. Bunlarin bilgisi akla kapalidir. Nasil ki insanmin sahip oldugu giiclerin
kapasiteleri birbirinden farkli ise akillarinin kapasitesi de farklidir. Bedeni idraklerin
sinirlarindan bahsedildigi gibi aklin sinirindan da bahsedilebilir. Bir kisim bireyler
nazari yetkinlikleri vasitasiyla muayyen bir bilgiyi elde edebilirken bazi bireyler o
bilgiye hic ulasamazlar. Bu fark da simirsiz degildir ¢iinkii bu aklin da bir sinir1 vardir.
(Kilavuz, 1/31, Atay, 1974:67-68., Friedlander, 1956:40-41, Pines, 1964:65-66.)
Boylelikle bireyler arasindaki akli idrak farklarinin niibiivvete kadar uzanan ve
niibiivvette de bir siralamay1 getirecek 6nemli bir noktaya isaret etmis olmaktadir. Bu
nokta onun vahiy teorisinin diger baz1 teorilerden ayirici tarafina kapr aralamaktadir.

Ibn Meymun’a gore insan, aklin ulasamayacagi varliklarin var oldugunu kabul etse
de, bilgisine ulagmay1 istiyakla istedigi seyleri de merakla arastirir. insan akli ile, her
donemde ve her insan ic¢in gecerli olabilen hakikatleri bulmak i¢in bu arastirmaya
girer. Bu yonde pek ¢ok farkli goriigler ortaya atilir. Her bir kimse bu seylerin bilgisine

ulasmada kendine gore dogru oldugunu diisiindiigii bir yol tespit eder. Fakat elde
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edilen seyler sadece delillendirilmis ise kabul edilebilir. Bu tiir zithklar daha ¢ok
metafizikle (ilahiyatla) ilgili konularda ortaya cikar. Tabiat biliminde daha az,
matematikte (umuru-t’talimiyye) ise yoktur. (Kiuavuz, 1/31, Atay, 1974:68,
Friedlander, 195641, Pines, 1964:66)

Bu konularla ilgili bu derece farkliliklarin ve zithiklarin ortaya ¢ikmasinda cesitli
nedenler tespit eder. Bunlar kimi zaman insana bagli nedenlerle agiklanirken bazi
durumlarda ise konu kaynakhidir. Ibn Meymun Afrodisli iskender’den yaptigi
aktarrmla bu durumu izah eder. Ona gore bu ayirimlarin dort nedeni vardir. (Ilk iig
neden Iskender’e aittir) Bunlar a) insanin bilme ile amacladig1 niyet ile ilgilidir. Insan
bilgisinde {iistiin gelmek ister ve bununla da hilkkmetmeyi arzular. Bu durum onun bu
seylerle ilgili bilgisinde diger goriislerden farklilasmasina gotiiriir. b)Bilinmek istenen
nesneye bagli durumlar vardir. Nesne sahip oldugu derinlik ve kapaliliktan dolayi
aragtirmaciya kapalidir. Bir de c)nesneye yonelen siijenin bilmeye ve anlamaya
yonelik yetersizligi soz konusu olabilir. Ayrica d)aliskanlik ve egitim de bu
nedenlerdendir. Kutsal metinler konusundaki egitim ve aliskanliklar1 bazi kimseleri
metinlerin sadece zahirine saygi duymaya gotiiriir. Bu durumda onlarin bu konularda
tecsime kaymalar1 s6z konusu olur. Ibn Meymun’a gore aklin sinirli oldugu gériisiinii
sadece din ifade etmez, filozoflar da bu goriistedirler. (Kilavuz, 1/31, Atay, 1974:68-
69., Friedlander, 1956:41-42., Pines, 1964:66-67)

Ibn Meymun insanin aklinin simirlarimi kabul etmekle birlikte insamin belli bir bilgiye
ulasabilecegini kabul eder. Insan bilgi i¢in kendi varligina has olan idrak giiclerini
kullanir. Insanin bilgiyi edinmedeki aletleri olan akil ve diger idrak giiclerini gene
Islam filozoflarinin kullandigi model cercevesinde agiklar. insan ay-alti Alemde var
olup, akil sahibi olmasi nedeniyle akillar evrenine en yakin olan varliktir. Islam
Filozoflarn kullandiklar1 evren tasavvurunda da ay-alti alemde var olan varliklar en
basitten miirekkebe dogru yiikselis gosterir. Insana kadar ki bu yiikseliste akli bir
unsura rastlanilmaz. Insana gelindiginde onu diger canlilardan ayiran 6nemli bir
ozellik vurgulamir. Insam diger varliklardan ayiran ve ay-iistii Aleme yaklastiran bu
onemli unsur akildir. Insan diisiince/suur yetisi ile varligi akledebilir ve bu 6zelligi ile
ay-listii/akli diinya ile karsilikli bir iligki i¢inde bulunabilir. Bu durumda insan hem

idrake sahip olmayan ay-alti alemin varliklarim hem de akli olan ay-iistii alemin
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bilgisini elde edebilir. insan bilgisi fiziki Alemin bilgisini de akli 4lemin bilgisini de

kendine has idrak giicleri vasitasiyla elde eder.

Insanin beden ve nefse sahiptir ve varlig1 bu iki yapmin kendine has algilari ile idrak
eder. Insan fiziki Alemin bilgisini elde ederken idrak gii¢lerini bir biitiin halinde
kullanir. Tbn Meymun Farabi (Aydinli, 2000:82) gibi nefsin insanin var olusu ile
birlikte onda bir istidat olarak bulundugunu kabul eder. (Kilavuz, 1/69, Atay 1974:177,
Friedlander 1956:104, Pines, 1964:173—174) Buna gore nefs beslenme giicii, duyu
giicli ve akil giicii seklinde bir ii¢lii tasnife tabi tutulur. Beslenme giicii beslenme ile
ilgili durumlan diizenler. Duyu giicii duyusal idrak ve miitehayyile ile ilgili durumlar
diizenler. Akil giicii sadece insanda bulunur ve maddeden ayrik olmasi sebebiyle kiilli

hakikatleri elde edebilir. (Blumberg, 1983:86)
2.2.1.1.i¢c ve Dis idrak Giicleri

Musa b. Meymun vahyin olusumunda bedeni o6zelliklerin miimkiin olan en iyi
durumda olmas1 gerektigine isaret eder. Bedeni giiclerin yetkinligi, miimkiin olan en
iyi tabiata, en genis kapasiteye ve maddesinin miimkiin olan en saf durumda olmasina
baghdir. Bu yondeki eksiklikler higbir yontemle diizeltilemez. Orijinal tabiati bozuk
olan beden 1slah edici bir yontemle biraz saglik kazanabilir. Fakat miimkiin olan en iyi
duruma getirilemez. Eger bozukluk onun kapasitesi, durumu veya Oziinden
kaynaklaniyor ise bu durumda ona yardim edebilecek herhangi bir yontem yoktur.
(Kilavuz 11/ 36, Atay 1974:404-405, Friedlander, 1956: 225, Pines 1964:369-370) ibn

Meymun bu noktada Messailerin yolunu takip eder.

Islam filozoflar1 insanin idrak gii¢lerini bilginin olusumu noktasinda belli bir tertip
icinde izah etmislerdir.’ Buna gore insanin idrak giiglerini dis idrak, ic idrak giicleri ve
akil giicii olarak ayirmislardir. Dis idrak giicleri bizim bes duyu olarak ifade ettigimiz
dokunma, tad alma, koku alma, isitme ve gérme duyularidir. I¢ idrak giiclerini ise

ortak duyu, miitehayyile giicii, vehim giicii ve hatirlama (hafiza) giicii olarak

® Biz burada konuyu kisaca 6zetlemeyi uygun bulduk. Konuyla ilgili detayl bilgi icin bkz. Ali Durusoy,
1bn Siné}’da 1nsaq ve Kaingttaki Yeri, IFAV, 1993, istanbul., Y“asar Aydinl, .Fﬁrébi’de Tanri-insan
Mliskisi, 1z , 2000, Istanbul., [.Hakki Aydin, Farabi’de Bilgi Teorisi, Otiiken, 2003, Istanbul.
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verebiliriz. Akli idrak giicii ise nazari (teorik) akil ve ameli (pratik) akil diye ayrilir.
Bu semada nesneye ait olan ve bizde gerceklesen bilgi somuttan soyuta dogru bir ¢izgi
takip eder. Dis idrak giicleri ile nesneye ait renk, sekil, tat, koku, sertlik veya
yumusaklik, sicaklik veya sogukluk algilan i¢ idrak giiclerince toplanir ve bunlara ait
imajlar olusturulur. Farabi gibi (Aydinli, 2000:85) Ibn Meymun da miitehayyile
giicliniin gorevinin duyulardan elde edilen verileri toplamak, bir araya getirmek ve

bunlardan yeni genel imajlar olusturmak oldugunu belirtir.
2.2.1.1.1.Miitehayyile giicii

Insan icin en iist derece olan vahiy, aym1 zamanda kendi tiirii icinde insan icin en iist
yetkinlik, miitehayyile giicii icin ise en iist dogal durumdur. Ona gore her insan bu
dereceye yiikselemez. Bu seviyeye gelmek i¢in nazari ilimlerde yetkin olmak veya
ahlaken kamil olmak da yeterli degildir. Onemli olan dogal orijinal durumu itibariyle
miitehayyile giicliniin miimkiin olabilecek en iist seviyede yetkinlige uygun olmasidir.
(Kilavuz, 11/ 36, Atay 1974:400-401, Friedlander, 1956:225-226, Pines 1964:369—
370)

Musa b. Meymun miitehayyile giiciinii bedeni giicler arasinda acgiklar. Boylece o
fiziksel sagligin miitehayyile giiciine olan etkisini belirtmeye c¢alisir. Fiziksel
milkemmellik burada dogrudan miitehayyile giicii icin onem kazanir. Bedensel olan
her giicte yorulma meydana gelir ve zayiflar. Miitehayyile giicii de bedeni bir gii¢
oldugundan fiziksel yorgunluk ve psikolojik durumlarin onun fiilleri iizerinde etkisi
olmakta ve bu gibi durumlarda bu giiciin islevinin ger¢eklesmemesi s6z konusu
olabilir. Ibn Meymun bu o6zelligi sebebiyle peygamberlerin sikintili olduklart
zamanlarda vahyin kesildigini ifade eder. (Kilavuz, 11/36 Atay 1974:404, Friedlander,
1956:227, Pines, 1964:372). Ciinkii bu durumlarda bu gii¢ iiziintii veren sey ile mesgul
olur. Ayrica peygamberlerin Oliimlerine yakin vahyin kesilmesi durumunu
miitehayyilenin bu o6zelligi ile iliskilendirir. (Kiavuz, 11/36, Atay 1974:405,
Friedlander, 1956:227, Pines, 1964:373.)

Nesnel bilgi buradan i¢ idrak giigleri ile birlikte daha soyut bir durumda algilanmaya

bagslar. Bilgi akil giiciinde en soyut halini alir.
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2.2.1.1.2.Ak1l Giicii

Ibn Meymun’un vahiy ile ilgili aciklamalarinda akil konusunda detayli olarak bilgi
vermemektedir. Konuyla ilgili degerlendirmelere gore onun bu konudaki goriislerini
eserlerinin tamaminda aramak gerekmektedir. (Aydin, 2004:62) Bununla birlikte akil
konusu nefs tartigmalar icinde ele alinir. Musa b. Meymun akli idraki madde ile
iligkili olarak degerlendirir. (Ktlavuz, 1/32. Atay, 1974:80, Friedlander 1956:42, Pines,
1964:68) Kanaatimizce aklin madde ile olan iligkisi nesnel bilginin akli idrakle birlikte
soyutluk kazanmasi iliskisinde soz konusudur. Buradaki iliski insanin dig idrak
giiclerinde oldugu gibi nesne bagimli olup, nesne ortadan kalktigi zaman nesneye ait

bilginin de yok oldugu tiirden bir idrak iliskisi degildir.

Akil giicii teorik ve pratik olarak iki kisimda incelenir. Nazari akil teorik bilgilerin
kazanilmasinm saglayan akildir. Ameli akil ise yapip edilen seylerle ilgili bilgi kazanan,
eylemsel akildir. Nazari akil ilk akledilirlerin kendi i¢cinde meydana geldigi yetidir.
Sonradan miikemmellesir. Nazari akil apagik dogrulari ve soyut nesneleri, dzleri ve
tiimelleri aracisiz olarak se¢me melekesidir. (I.Aydin, 2003:116) Musa b. Meymun
insanin akletme siirecini su sekilde ifade eder: “Insan bir seyi akletmeden once onu
bilkuvve bilicidir. O halde bu kigi bir seyi akli olarak bilirse — senin soyle demen
gibidir: Bu kisi belirli bir odun parcasimin formunu akli olarak bilirse, onu
maddesinden soyutlarsa ve bu formu soyut olarak tasavvur ederse — bu aklin fiilidir.
Bu anda insan fiilen akli idrake sahip bir kimse olur. Bilfiil akleden akil, kisinin
zihninde var olan odun parcasmin tamamen soyut formudur. Ciinkii akil akledilen
manadan baska bir sey degildir. (Kilavuz, 1/68 Atay, 1974:172, Friedlander, 1956:100,
Pines, 1964:163-164) Buna gore teorik akil bilgiyi belli kademelerde soyut hale
getirir. Buna gore ilk basamag bilkuvve akil olusturur. Bu basamakta akil bos bir
levha gibi olup bilgileri alma yoniinde bilkuvve haldedir. Bu durumda akil bilgiyi
alabilir olup, tiretebilir durumda degildir. Bilkuvve akla bu 6zelligi verecek disaridan
bir hareket ettiriciye ihtiya¢ vardir ki bu Faal Akil’dir. Insanda bir istidat olarak var
olan akil, Faal Akil aracilig ile yetkinleserek kuvveden fiil hale cikar.(Kilavuz, 11/4,
Atay, 1974:285-286, Friedlander, 1956:157-158, Pines 1964:257-258) Artik bu
seviyeye cikan insan akli soyutlama yapip, nesneyi maddeden ayrik diisiinerek kiilli

bilgileri elde edebilir. Boylece akil bu asamadan sonra miistefad akil seviyesine
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ulagabilir. Bu seviyedeki aklin madde ile olan iliskisi bitmistir. Aklettigi her sey onda
suretler seklinde bulunur. Miistefad akil artik maddi nesneye gerek duymadan bu
suretlerle varlig1 akledebilir durumdadir. Akil kavradig: seylerle aynilesmis bir sekilde
Faal Akil’la iletisime gegebilecektir.

Nefisle ilgili tartigmalarinda Ibn Meymun akli nefsin bedenin 6liimiinden sonra devam
eden yegéne giicii olarak kabul eder. Bu durumu aklin nefis ve nefsin diger giicleri ile
olan iliskisi belirler. Buna gore bedenin sahip oldugu fiziksel giicler beden yok oldugu
zaman fonksiyonlarmi kaybederler. Akil nefsin diger giicleri olan duyu, miitehayyile
ve istek giiclerinden bagimsiz olarak tamamen yetkinlesip bilfiil olabilirse bedenin
olumiinden sonra baki kalir. Eger nefsin diger giicleri bilfiil olur ise bedenin 6liimiiyle
birlikte akil da diger giiclerle birlikte yok olur. Akil giicii bedenden ayr olarak vardir.
Bedene bagli olan gii¢lerin bedenin yok olmasi ile ortadan kalmis olurlar. Nefs ise
beden bozuldugunda kaybolmaz. Nefsin bir giicii olan akil giicii de varligim siirdiir.
Akil maddi olmayan seyleri idrak ediyor olmasindan dolay1 bedene muhta¢ olmadan
varligim1 devam ettirir. Fakat onemli olan aklin bu 6zelligini ortaya ¢ikarmasi, yani
maddi olmayan nesnelerin bilgisini elde edebilecek kadar yetkin olmalidir. Eger nefs
ve akil bu yetkinligi elde edemez ise 6liimden sonra varligini devam ettiremez. (Aydin,

2004:62-64)

Akil islerligini kuvveden fiil hale gecmekle kazanir. Bu evren nazariyesi i¢inde
insanin ay-iistii dlemle irtibatin1 saglayan ve onun giiclerini igler hale getiren ontolojik
unsur Faal Akil’dir. Faal Akil insan aklinin yetkinlik kazanmasinda faal olarak is
yapar. Bu islerligin kazanilmasi i¢in Faal Akil ile insan akl1 arasinda bir ¢esit birlesme

durumu kabul edilir. Bu durum ittisal olarak ifade edilir.
2.2.1.1.3.Faal Akil’la ittisal

Akla kendi yetkinligi agisindan bakildiginda insan aklinin Faal Akil’la ittisali onun
ulasabilecegi en iist yetkinliktir. Miistefad akil seviyesine yiikselen aklin Faal Akil ile
arasinda herhangi bir sey kalmaz. Bu durumdaki akil kiillileri Faal Akil’dan alabilme
yetkinligini kazanmistir. Kiilliler varliga dair en genel ve soyut bilgilerdir. Akil bu

seviyede Faal Aklin bilgisini elde ederek onunla aynilesir.
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Buradaki agiklamalar esliginde bilginin dis diinyanin idraki ile baslayan seriiveninde
takip edilen cizgi bes duyu, i¢ idrak giicleri, miitehayyile giicii ve akil ¢izgisinde
ilerler. Musa b. Meymun vahiy de —ki tarifinden de anlasildig1 tizere- bu cizgiyi tersine

cevirir ve vahiy once akla ulagir, sonra da miitehayyileye gelir.
2.3.ilahi Feyzin insanlar Uzerindeki Etkisi

Ibn Meymun ilahi feyzin insanlar iizerinde nasil gerceklestigini feyzi bir 15132

benzeterek anlatir.

Bazen hakikat bizi aydinlatir ve biz onu giindiiz gibi aydinlik buluruz. Fakat
insamin maddesi ve aliskanliklart hakikati idrak etmeyi engeller ve insan karanlik
bir gecenin icine diiser. Bunun iizerine biz karanlik bir gecede simsek paritilarinin
stirekli aydinlattigr kimse gibi oluruz. Ancak simsek paritilart bazi kimseleri dyle
aydimlatir ki o daimi ve sonmeyen bir 151k icinde gibidir. Onun gecesi giindiizii
kadar aydinliktir. (Kilavuz, 1/Girig, Atay, 1974:11-12, Friedlander, 1956:3, Pines,
1964:7)

Ibn Meymun bununla Musa peygamberin derecesini vermis olur. Bu derece
peygamberler arasinda da en {iist derecedir. Anlasildig: tizere ilahi feyzin aliniginda
insanin sahip oldugu mizag ve bedenini olusturan maddesel yap: etkili olmaktadir. ibn
Meymun bundan sonra daha asagi seviyeye dogru devam eder. Is1g1 biitiin bir gece
boyunca sadece bir kez parnltidan etkilenen insanlar vardir bunlar vahiy almiglardir
fakat daha sonra bir daha almamislardir. “ve Rab buluta indi ve ona soyledi ve onun
iizerinde olan ruhtan aldi ve yetmis ihtiyarin tizerine koydu. Ve vaki oldu ki onlarin
iizerine ruh kondugu zaman peygamberlik ettiler fakat bir daha etmediler.” (Sayilar,
11/25) Bunlardan sonraki kisiler ise feyzin kendilerine uzunlu kisali fasilalarla
parladig1 kimselerdir. Bunlardan bagka kendilerine 1s1k verilse bile kendi mizaglar
nedeniyle hicbir dereceyi elde edemeyenler vardir. Bu kimseler 15181 simsek pariltilar
ile degil de bir tiir degerli tag veya ona benzer bir tagla veya gece boyunca parlayabilen
bir madde ile aydmnlanir gibidirler. Bu daimi degildir. Bir de feyzi arayip feyzin
siddetinden dolay1 hakikatinin fark edemeyenler vardir ki bu kimseler halktir.

(Kilavuz, 1/Giris, Atay, 1974:11-12, Friedlander, 1956:3, Pines, 1964:7-8)
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Bu agiklamalara gore her insan ilahi feyizden etkilenebilir. Fakat ilahi feyiz insanin
sahip oldugu akli idrak ve insanlarin akillar arasinda var olan derece farki paralelinde
etkide bulunur. Yani feyiz her insanda kendi akli idrak kabiliyeti nispetinde etkili olur.
[lahi feyzin bir miktar1 bazi insanlar icin etkili olurken bazilarina etki etmez veya daha
az etkili olur. Oyle ki bazilarinda digerlerini yonetebilecek seviyede yetkinlestirirken
bazilarin1 yonetici seviyesinde yetkinlestirir. (Kilavuz, 11/37, Atay, 1974:409-410,
Friedlander, 1956:227-228, Pines 1964:374) Ibn Meymun ilahi feyzin insan dogasi
ile olan iliskisini insanin sahip oldugu akli seviye ve fiziki giicleri agisindan bu sekilde
belirler. Bu durumda insan dogasindan getirdigi ©zeliklerle ildhl feyze muhatap
olurken, bu ozelliklerini yetkinlestirdigi o©lciide de ildhi feyizden alacagi pay
artmaktadir. Bu durum insanlar arasinda ilahi bilginin idrak edilmesi noktasinda
farkliliklar meydana getirmektedir. Buradan itibaren sahip oldugu giicler vasitasiyla
feyze muhatap olan insanlar iizerinde feyzin etkilerini ve insanin dogal yapisi ile

birlestiginde ortaya ¢ikardigi insan tiplerini aciklamaya calisacagiz.
2.3.1.Bilginin Gerceklesmesi Yoniinden insan Guruplar:

Ibn Meymun hakikatin bilgisini tasiyan ilahi feyzi insanin dogal giiclerine ulastirarak
insan tarafindan idrak edilebilen bilgi sekline gelisini vahiy teorisi kapsaminda
vermeye calisir. Bu amagla feyzin insamin akil ve miitehayyile giicline etkisi
noktasinda oncelikli bir simiflama yapar. (Kilavuz, 11/36, Atay, 1974:404—405,
Friedlander, 1956:225, Pines, 1964:374—75) Bu gii¢lerin ilahi feyizden etkilenmelerine
gore belli insan gruplar1 olusur. Buna gore; bir ayirimda yoneten ve yonetilen (Avam
havas) gruplan ortaya c¢ikarken diger taraftan feyizden hem akil hem de miitehayyile
giiciinii etkileme agisindan etkilenen gruplar mevcuttur. ilahi feyiz insanlari dncelikli
olarak yonetilebilecek ve yonetecek sekilde etkiler. Bu ayirim Ibn Meymun’un siyaset
felsefesine kap1 aralarken diger taraftan onun seriat anlayisiyla da dogrudan iliskilidir.
[lahi feyzin akil veya miitehayyileye veya her ikisine birden ulasmas1 durumunda ise
ticlii bir tasnif mevcuttur. Bu tasnifle birlikte bilginin ii¢ alanim1 da gostermis olur.
Buna gore bilgi teorik felsefi bilgi, siyaset yonetim bilgisi ve gelecekte gerceklesecek

olaylara dair bilgidir. (Kreisel, 1996:264) Buna gore;

Siyasi Yoneticiler:
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Bu grup toplumu yonetenlerden olugsmakta olup, akil giiclerinin noksanligi nedeniyle
ilahi feyzin sadece miitehayyile giiclerine ulastig1 insanlardir. Ibn Meymun bu gruba
kanun yapan kimseleri, kahinleri, falcilar1 ve riiya tabircilerini de katar. Bu kimselerin
sahip oldugu akil ve miitehayyile giicii yonetici grupla aym o6zelliklere sahiptir. Ibn
Meymun bu gruba dahil olan bazi kimselerin uyanikken sira dis1 hayaller, riiyalar,
sasirtic1 seyler gordiiklerini ve bunlar1 peygamberlere gelen vahiy ile karistirdiklarini
ifade eder. Kendilerinde hésil olan bu seyleri bilim zannedip, bunlar egitimle elde
etmemis olduklarimi diigiiniirler. Nazari konularda zihinleri karigir. Ve bunlar1 hayal
giiclerinin kendilerine sundugu seylerle karnistirirlar. Gordiikleri her sey miitehayyile

giiclerinin eseridir. Akil giicleri ¢ok zayiftir. Onunla hicbir sey elde edemezler.

ilim Adamlar::

Nazari ilimlerle mesgul olan ilim adamlarinin sinifidir. ilahi feyiz bu kimselerin sadece
akil giiclerini etkiler. Bunun nedeni ya feyzin eksikligi ya da miitehayyile giiclerinin
tabi mizacindan kaynaklanan bir eksikliktir. Musa b. Meymun bu smiftaki kisileri
kendi icinde bir ayirima daha tabi tutar.

1)Gelen feyzin miktar1 sadece kisinin kendisini yetkinlestirir. Yetkinlige ulagsmis bu
kimseler bagka kimseler iizerinde yetkinlestirici degildirler. Ornegin feyiz bu kimseleri
aragtirmaya incelemeye yonlendirirken, yaptiklar1 ¢alismalar1 bagka insanlara iletme,
Ogretme yoluna gitmezler.

ii) Bazen feyzin miktar1 daha etkili olup ulasti1 kimseyi baskalarim yetkinlestirecek
seviyede yetkinlestirir. Bu cesit feyze muhatap olan kimseler baskalarim da
yetkinlestirmeye calisirlar. Calismalarimi baskalarimi egitmek ve Ogretmek {iizere
kullanirlar.

Filozof ve Peygamberler:

[lahi feyiz bazi insanlarin her iki giiciine de ulasir. Filozoflar feyzi hem akli giicleri ile
hem de miitehayyileleri ile alirlar. Eger bu kimselerin miitehayyile giicleri tabii mizaci
itibariyle en iist yetkinlik seviyesinde ise bu durumda bu kimseler peygamberlik
seviyesine yiikselirler. Ibn Meymun aklin kullammi vasitasiyla peygamberlerin
edindikleri sonuglarin filozoflardan farkli oldugunu belirtmez. Peygamberler sadece

daha hizli bir sekilde ulasirlar. Biitiin peygamberler filozofturlar. (Pines, 1997a:344)
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Ibn Meymun bilim adamlar1 sinifinda yaptig1 ayirini peygamber ve filozoflar sinifi

icin de var oldugunu ifade eder.

i) Ilahi feyiz baz1 peygamberlere sadece peygamberin kendisini yetkinlestirecek olgiide
ulagir. Bu peygamberler diger insanlar1 yetkinlestirmek icin ¢alismazlar. Diger bir

ifade ile onlarin toplumsal bir rol ve gorevleri yoktur.

ii) Bu sinifin diger grubu olan peygamberler ise kendilerine ulagan feyizle yetkinlik
kazanir ve bagkalarini da etkiler ve yonlendirirler. Bu sinifa dahil olan peygamberler
diger insanlan kendi Ogretilerine ¢agirmakla sorumludurlar. (Kilavuz, 11/37, Atay,

1974:410, Friedlander, 1956:228, Pines,1964:374)

Musa b. Meymun bdylelikle vahyi Tanri’dan sudur eden feyizle ayni sey olarak
diisiindiigiinii ve bu feyzin herkesi etkiledigini izah etmis olmaktadir. Feyiz insanlari
etkilemekle birlikte etki ettigi derecede bazi sorumluluklar yapmaya yoneltir. Fakat
feyizden etkilenen herkes aymi derecede sorumluluk yiiklenmemektedir. Galston’un
ifadesi ile halk peygamberi’ni (Galston, 1978:207) digerlerinden ayiran en 6zel durum
kendisine geleni aktarma zorunlulugudur. (Kilavuz, 11/37, Atay, 1974:410-411,
Friedlander, 1956:228, Pines, 1964:375)

Peygamberin vahyi teblig gorevi ile gorevlendirilmis olmasi peygamberi filozoftan
ayiran Onemli bir Ozelliktir. Sahip olduklan giiclerin yetkinlikleri itibariyle aym
ozelliklere sahip olan bu iki grup hem akillarin1 hem de miitehayyilelerini vahyi bilgiyi
alirken kullanabilirler. Yani vahiy her iki giice de ulasir. Peygamber gorevi itibariyle

vahyi aktarmak ve ¢evresindeki insanlara onlarin dilleri ile anlatmak durumundadir.

2.3.2.Peygamberler ve Vahiy
Peygamber Tanri’nin kendisine vahiy ile muhatap kildigi kimsedir. Vahiy peygamber

ile Tann arasinda gergeklesen 6zel bir iletisimdir. Bu iletisim siirecinde peygamberin
sahip oldugu insani giigcler tam olarak yetkin bir durumdadirlar. Peygamber bu yetkin
giicleri vesilesi ve Tanri’nin istemesi ile vahyi elde edebilir. Vahiy bir bilme yontemi
veya bilgi sekli olarak degerlendirildiginde vahyin olusum siireci ay-altindaki
nesnelerin bilinmesi isinden farkli yonde gelisir. Akil giicii bu noktada etkin bir role

sahip olup, tamamen soyut olan ilah bilginin ulastig1 ilk giigtiir.

73



2.3.2.1.Vahiyde Bilginin Akis Yonii ve Vahyin Olusumu

Insan1 maddi olmayan varliklarin ve nazari bilginin sahasina tasiyan giic akil giiciidiir.
Akil giicii Faal Akil’dan gelen feyzi alan ilk giigtiir. Feyiz bundan sonra miitehayyile
giiciine ulasir. (Kilavuz, 11/38; Atay, 1974:414, Friedlander, 1956:230, Pines 64:377)
Akil giicii nazari konular1 kavrayabilme kabiliyeti sebebiyle miitehayyile giiciinden
daha farkli bir konuma yerlesir. Bununla birlikte gelen feyzin fizik diinyada anlamli
olmasi; dinen yorumlanabilir, hiikiim belirtebilir, siyaseten kanun koyabilir ve ahlaken
deger verici olabilmesi i¢in bagka bir giice ihtiya¢ vardir. Bu gii¢ miitehayyile
giictidiir. Miitehayyile giicii bedeni bir giictiir. Faal Aklin yardimu ile ulagan ilahi feyzi
kabul etme yonii ise miitehayyilenin metafiziksel alana uzanan bir tarafini1 tartismaya
sokar. Miitehayyilenin bu alanla iliskisi fiziki faaliyetlerin durdugu veya azaldigi
zamana bagh olarak ortaya cikar. Bu miitehayyilenin fizik diinya ile iligkilerinin iyice
zayifladig1 boylesi bir siiregte ortaya ¢ikmaktadir. (Kilavuz, 11/36, Atay, 1974:405,
Friedlander, 1956:225, Pines, 1964:373.)

2.3.2.1.1.Vahyin Olusumu

Musa b. Meymun vahyin olustugu siireci ayrintilari ile vermez. ilahi feyiz Faal Akla
oradan da insanin akil giiciine ulagir, arkasindan miitehayyileye gelir. Vahiy bu siray1
takip eden feyzin, insana ulagsmasi durumudur. Feyiz insana ulastifi zaman vahiy olur.
Insan bu durumu uyku veya uyanik halinde yasar. Miitehayyile giiciiniin en 6nemli fiili
duyular isler durumda degil iken meydana gelir. Bu durumda feyiz miitehayyile
giicliniin mizacina gore ona akar. Musa b. Meymun’a gore feyzin miitehayyile giiciine
akmasi sadik riiyalarin ve aym1 zamanda vahyin de nedenidir. Aralarindaki fark tiir
veya mahiyet degil, derece farkidir. (Kilavuz, 11 / 36, Atay, 1974:401, Friedlander,
1956:226, Pines, 1964:370.) ibn Meymun’a gore vahiy daha iist bir derecededir.

Vahyin nasil gerceklestigi konusunda Musa b. Meymun ayrintili bilgi vermez. Fakat
onun bu konuda Farabi’den oldukca etkilendigi aciktir. Konunun acik hale gelebilmesi
icin burada Farabi’nin vahyin olusumunu nasil ele aldigini agiklamayi istiyoruz. Farabi
vahyin insan aklina ve miitehayyilesine gelisini Ibn Meymun’un siraladig: gibi verir.
Fakat vahyi almadan once insanin akli melekesinin gelisimini derecelendirir. Insanda

bir istidat olarak bulunan aklin Faal Akilla arasinda iki mertebe vardir. Bunlar miinfail
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akil ve miistefad akil seviyeleridir. (Farabi, 1997:106) Insanda bulunan akil Faal
Akil’la ilk ittisalinde bilkuvve halden bilfiil hale gecer ve miinfail akil durumuna gelir.
Miinfail akil seviyesinde akil nesneyi maddeden ayrik diisiinebilir fakat nesne tam
olarak soyut degildir. Bundan sonraki seviye miistefad akil seviyesidir. Miistefad akil
seviyesine gelen aklin Faal Akil’la arasinda herhangi bir sey yoktur. Farabi’ye gore
miistefad akil miinfail akilla Faal Akil arasinda bir yerdedir. Miinfail akil miistefad
aklin maddesi gibidir. Kuvve halde istidat seviyesindeki akil miinfail akilla madde ve
suret gibi birlestiginde, miinfail akilla miistefad akil gene madde ve suret gibi bir
olduklarinda, miistefad akilla Faal Akil arasindaki iligski gene madde ve suret seklinde
olur. Miistefad akil Faal Aklin maddesi oldugunda Faal Akil bu sekilde akla sahip olan
kimsenin akli ile ittisal eder. Faal Aklin yukaridaki durumu hem nazari ve ameli akilda
hem de miitehayyilede ortaya ¢iktiginda bu insan kendisine vahiy gelen insan olur.
Faal Akla tasan bilgi miistefad akil vasitasiyla miitehayyileye gecer. Farabi feyzin
miinfail aklina tasti§i kimseyi filozof miitehayyilesine tasan kimseyi de peygamber;
gelecegi bildiren bir uyarici halihazirda var olan tikellerle ilgili bilgi veren bir haber
verici kimse olarak degerlendirir. Bu durum aymi zamanda yonetici olmanin da bir
sartidir. (Farabi 1997:106-107) Farabi ile ayn1 yontemi takip eden Ibn Meymun dini
metinleri kullanarak vahyin gelis sekillerini vermeye calisir. Vahiy peygambere
miitehayyilesinin etkisi ile ¢esitli goriintiiler esliginde ulasir. Bir diger anlamda

peygamber vahyi bu sekillerle anlamli hale getirir.

2.3.2.1.2.Vahyin Gelis Sekilleri

Riiya ve Rii’yet

Musa b. Meymun Tevrat'tan aktardigi “Ve dedi: Simdi sozlerimi dinleyin; Eger
aramizda bir peygamber varsa, ben Rab riiyette ona kendimi bildirecegim, riiyada
onunla soylesecegim’” ( Sayilar 12:6) ifadesi baglaminda vahyin riiya ve rii’yet (vision,
hilm ve rii’ye) olarak iki sekilde geldigini belirtir. Ibn Meymun riiya ile ilgili
aciklamaya gerek duymaz. (Kilavuz, 11/41 Atay, 1974:422, Friedlander, 1956:234,
Pines 1964 ) Ilgili kaynaklarda rii’yet (vision), riiya veya vecd gibi bir durumla zihne
bir seyin verilmesi olarak ifade edilir. (HBD, 1973:798) Genel olarak Tanri’nin insana
tebligde bulundugu 6zel ilahi bir iletisim seklidir. (IDB, 1962:1V/791) Rii’yet diger

insanlar i¢in gizli olan seylerin goriiliip, duyulmasi olarak da tarif edilir. (Sinanoglu,
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1995:55) Konu ile ilgili aciklamasinda Sinanoglu Tevrat’ta ki rii’yetin teofaniden
(Tanri’nin tezahiiriinii) ayirt edilmesi noktasinda teofanilerde bir ilahi varligin tecellisi
veya bu varligin verdigi mesaj lizerine vurgu yapildigini, rii’yette ise bir nesne, mekan
veya bir olayin sonucunun vurgulandigini ifade eder. Rii’yetlerin konular birbirinden
farklidir. Rii’yet Tanr istedigi zaman gerceklesir, peygamber herhangi bir fonksiyona
sahip degildir, siirekli olarak alici durumundadir. (Sinanoglu, 1995:55-56) Rii’yet
hakkindaki Tevrat metnine dayali bu genel aciklamalar Musa b. Meymun’da farkli bir

boyutta ele alinir.

Ibn Meymun aciklamasinda rii’yeti Ibranice mar’eh olarak verir. Mar’eh kelimesi
Ibranicede gormek anlamindaki ra’oh kelimesinden tiiremistir. Bu agiklamay1
vermesinin nedeni fiili sirasinda miitehayyile giiciiniin sanki disarida var olan seyi
goriiyor veya dis duyular vasitasiyla kendisine gelen bir bilgiyi idrak ediyor gibi
olmasindandir. (Kuavuz, 11/36, Atay, 1974:406, Friedlander, 225-226, Pines
1964:370) Ibn Meymun’a gore Tora’da vahiy icin bu iki yoldan baska iiciincii bir yol
yoktur. (Kilavuz, 11/43, Atay, 1974:430-431, Friedlander, 1956:238, Pines 1964:391)
Biitiin vahiyler bu iki sekilde gelmislerdir.

Yukarida Sinanoglu’nun riiyetlerle ilgili agiklamalar1 ile Ibn Meymun’un riiyete
verdigi anlam farklidir. Riiyet (vizyon, insight) uykuda olmayip, aklin ve duyularin
islevini kaybedip peygamberin kendinden geger bir durumda olmasidir. (Twersky,
1997:419-920) Peygamber bu durumda iken vahiy alir. Ibn Meymun asagida da
aciklanacag tizere riiyetleri mesellerin alindig1 veya Faal Akilla ittisalin gergeklestigi
durumlar olarak da tarif eder. Bu durumda Ibn Meymun riiyeti ilmi veya bilimsel
konular1 bilme eyleminin gerceklestigi ve nazari ilimlerin elde edildigi siire¢ olarak
degerlendirir. (Kilavuz, 11/46, Atay, 1974:446, Friedlander, 1956:245, Pines,
1964:403)

Riiya ve riiyette verilen goriintiller peygamberin miitehayyilesinin yardimi ile
gerceklesen durumlardir. Ibn Meymun bu gériintiilerin gergeklesmesi ile ilgili olarak
ayritili aciklama vermezken konuyla ilgili olarak Farabi, bazi insanlarin kendilerine
uyurken veya uyanikken bazi goriintiilerin sunulmasi seklinde agiklamaya calisir.

Miitehayyile Faal Akil’dan aldigi bilgileri aynen degil cogunlukla taklitleri ve
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benzerleri ile alir. Alinan bu bilgiler ortak duyuya giderler. Ortak duyuda bunlarin
imajlar1 ¢ikartihir. Gorme giiciide bu imajlardan etkilenir ve bu imajlar1 gérmeye
baslar. Bunlar normal ortamda goriiniir gibi olup tekrar gozle goriilerek ortak duyuya
ve oradan da miitehayyileye ulasirlar. Bunlar tekrarlandikca Faal Akil’dan verilen bu
bilgiler insan tarafindan goriiliyor gibi olur. Fardbi’ye gore insan boylelikle
olaganiistii seyler goriir. Bu miitehayyile giiciiniin ulasabilecegi en iist seviyedir.

(Farabi, 1997:96-97) Bu goriintiiler esliginde bilgi aktarimi miimkiin olur.

Sadik Riiyalar

Ibn Meymun’un vahiy ile insanin akil ve miitehayyilesine akan manalarin riiya ve
riiyetle goriillen imajlarla verilmesi bu sekilde anlasilabilir. Faal Akil kendisinde var
olan kiillileri insamin aklina verirken zaman zaman miitehayyilesine de gonderir. Ve
alman manalar miitehayyilede var olan taklitleri ile alinir. Bu imajlarin insanin ortak
duyu ve goz duyusunu harekete gecirmesi ile goriintiiler olusur. Bu ayn1 zamanda bazi
kimselerin gelecekle ilgili kehanetlerde bulunabilmelerini de agiklamanin yoludur. Ibn
Meymun’a gore feyzin miitehayyileye akmasi sadik riiyalarin da nedenidir. (Kilavuz,
I/ 36, Atay, 1974:401, Friedlander, 1956:225, Pines 1964:370.) Bu durum bazen Faal
Aklin nazarl akla ait bilgileri bazen de ameli aklin konusu olan ciizilerle ilgili akli
bilgileri miitehayyileye vermesiyle gerceklesir. Miitehayyile kuvveti bu akli bilgileri
ciizilerle taklit ederek alir. Farabi’ye gore sadik riiyalar ve gelecege dair bilgilerin
insanlarda nasil olustugu konusu bu durumla ilgilidir. Miitehayyile giicii ameli akil
tarafindan olusturulan bilgileri bazen oldugu gibi alirken bazen de baska ciizilerle
taklit ederek alir. Bunlarin bazilar1 simdiye aitken bazilar1 ise gelecege aittir.
Miitehayyilenin kendileri yerine taklitlerini aldig akli bilgilerden de kehanetler ortaya

cikar. (Farabi, 1997:95-96)

Gelis durumlar itibariyle vahiy riiya veya rii’yet seklinde gelir. Bunun yam sira ibn

Meymun bu gelis sekillerini de alinan bilgi itibariyle bir derecelendirmeye tabi tutar.

2.3.2.1.3.Vahyin Dereceleri

Kanaatimizce Musa b. Meymun vahiy ile ilgili bir derecelendirmeyi vahyin hakiki
tanimim bulmak icin yapar. S6z konusu derecelendirmenin neye gore yapildigi

hakkinda net bir aciklama yapmaz. O vahyin derecelerinin peygamberden kaynaklanan
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nedenlerden mi yoksa gelen feyzin kaynag ile iligkili bir durum mu oldugunu net
olarak belirtmez. Ibn Meymun’un genel ifadeleri her iki sekilde anlasilmaya miisait
oldugu icin biz konu ile ilgili olarak her iki yonden de cevap verilebilecegi

goriigiindeyiz.

Ibn Meymun’un vahyi tabii bir olgu olarak kabul ediyor olmasi onu peygamberlerin
vahye farkli derecelerde muhatap oldugu konusunda agiklama yapmaya gétiiriiyor
olmalidir. Derecelendirmenin mantigi da ayni sebebe bagh olarak ¢oziimlenebilir.
Vahiy peygamberin dogal yapisi, mizaci ile iliskili olarak mertebelere tabidir. Daha
once de agiklandigi iizere peygamberler arasindaki akli, ahlaki ve miitehayyile ile ilgili
yetkinlikler onlarin vahiy alma faaliyetlerinde etkin role sahiptirler. ibn Meymun’un

zihnindeki nebevi hiyerarsi vahyin bu derecelendirmesine bagli olarak anlagilabilir.

Peygamberlerin fiziksel giiclerinin vahyi yiiksek veya diisiik derecelerde almada etkin
olmalar1 s6z konusudur. Ornedin peygamberin iizgiin oldugu veya 6liimiiniin
yakinlagtigi zamanlarda vahyin kesilmesi, vahiy siirecinin peygamberin fiziksel ve

psikolojik durumlarindan etkilendigi anlamina gelmektedir.

Derecelendirmenin izahinin miimkiin oldugu bir diger yon ise ilahi feyzin ilim
adamlari, siyasetciler, filozof ve peygamberler tarafindan akilla veya miitehayyile ile
ya da her iki giic ile birlikte alinmasi acisindan yapilabilir. Ibn Meymun bu konulart
aciklarken bazen feyzin bazi insanlarin akil giiciine ulasip miitehayyilesine
ulagmamasinin nedenini ya miitehayyilenin yetkin olmamasina ya da ilahi feyzin eksik
gelmesine baglamaktadir. (Kilavuz, 11/37, Atay,1974:410, Friedlander, 1956:228,
Pines, 1964:374) Peki ilahi feyzin eksik gelmesi nasil yorumlanabilir? Vahyin
olusmasini saglayan ilahi feyiz ya fiziksel eksiklik nedeni ile ilgili gii¢ tarafindan eksik
alintyor yahut da Faal Akil feyzi az gonderiyor olabilir. ik durum Ibn Meymun’un
ifadelerinden dogrudan ¢ikartilabilir. Ikinci durum ise bazi sorunlar1 akla
getirmektedir. Feyzin bir kimseye az ya da ¢ok ulasmasi neye baghdir? Ay-alti’na
ilaht feyzin aktarimcisi olan Faal Aklin feyzi az gondermesi miimkiin mii? Miimkiin
ise bu nasil aciklanmalidir? Peygamber ay-altindaki varliklar arasinda daha farkli bir
konuma sahip olup, Faal Akla daha yakindir. Bu durumda varlik hiyerarsisinde Faal

Akla dogal mizaci nedeniyle daha yakin olan peygambere, feyiz daha ¢cok ulagsmakta
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ya da ozel olarak ona feyiz daha fazla verilmektedir. Bu durumu ibn Meymun’un
peygamberin secilmisligi konusunda yaptigi vurguya atfedebiliriz. Bu kabul din-
felsefe iliskisinde peygamberin siyaset ve ilim adamlarindan &zellikle de filozoftan
ayrildigr noktanin tespitinde 6nem kazanmaktadir. Peygamber gerek tabiati gerekse

ilaht feyzin etkisine daha yogun miktarda muhatap olmaktadir.

[bn Meymun’un vahiy derecelendirmesi diger yandan dini metinlerde peygamberlik
vasfimi tam olarak tasimayan kimseler icin kullanilan “peygamber” teriminin hakiki
anlaminin agiklanmasi adina da bir gerekliliktir. Boyle bir siralama ile hakiki manada
peygamber olan kimselerin peygamber tanimini saglamalarin1 miimkiin kilan vahyi

almadaki ayricaliklar da ortaya ¢ikmis olacaktir.

Bu 6n bilgiler 1s18inda ibn Meymun’un derecelendirmesinin anlatimma gegebiliriz.
Derecelendirmenin birinci ve ikinci basamaklar1 daha once oOzellikleri agiklanan
peygamberlerin dereceleri degildir. Birinci ve ikinci basmaklarda vahiy alanlara da
peygamber denilmesi genel bir kullanimla ilgilidir. ibn Meymun peygamberlerin
kitaplarinda gecen ve genel olarak kullamilan peygamber ifadesinin yanls

anlasilmamasi gerektigine vurgu yapar.

Peygamberler hayatlarinin tamaminda devamli surette vahiy almazlar. Muayyen
siirede vahiy gelir diger vakitlerde gelmeyebilir. Bir keresinde yiiksek bir derecede
vahiy alinirken diger defasinda daha diisiik bir derecede vahiy alinabilir. Bir
peygamber hayatinda sadece bir kez yiiksek bir derecede vahiy alip kalan zamanda
hep diisiik derecede vahiy alabilir ve vahiy ondan kesilinceye kadar hep alt diizeyde
kalabilir. Zaten peygamberlerin oliimlerinden kisa veya uzun bir siire 6nce vahyin
kesildigi bilinen bir gercektir. (Kilavuz, 11/45, Atay, 1974:237, Friedlander, 1956:241,
Pines, 1964:396)

1-Birinci seviye ilhi yardimlar olarak anlasilir. Bu dereceye Tanri’nin Ruhu denilir.
Bu seviyede gelen vahiy kisiyi’ iyi isler yapmak iizere harekete gecirici tesvik edici
ozelliktedir. Bu derecedeki vahyi alan kimse kendini hareket etmeye yonlendiren bir

giic hisseder. Ibn Meymun’a gore Israil’in biitiin hakimleri bu derecede vahyi

7 Burada ‘peygamber’ ifadesini kullanmadik. Ciinkii ibn Meymun birinci ve ikinci seviyeler icin
kullanilan peygamber ifadesinin genel manada kullamilip, ozellikleri belirtilen peygamber tanimini
karsilamadigini belirtir.
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almiglardir. Musa peygamber de bu giice genglik zamanlarinda (Misirliy1 6ldiirdiigii
zaman) sahiptir. Ibn Meymun’a gore sadik rilya goren veya kendisine ilahi yardim
ulagan herkes peygamber degildir. (Kilavuz, 11/45, Atay, 1974:437-439, Friedlander,
1956:241-242, Pines, 1964:396-397)

2-ikinci derecede vahiy alan kimse kendinde farkli bir gii¢ bulur. Bu birinci derecede
kastedilen giicten farkli olarak kisiye konusmalar ulastiran bir giictiir. Bu kimse
uyanikken veya duyusal fonksiyonlar1 devam ederken hikmetli sozler, nasihatler veya
yonetimle, ilahi konularla ilgili konugsmalar duyar. Bir kimse peygambere Kutsal Ruh
vasitasiyla konusur. Mesela Davud’'un Mezmurlari, Siileyman’in Meselleri, Vaiz,
Nesideler Nesidesi bu yolla meydana gelmistir. Eyiip, Tarihler ve diger tiim Kitaplar
(Writtings, Tora’nin disindaki peygamberlere ait yazilar) Kutsal Ruh’un bu ¢esit giicii
ile olusturulmustur. Israil’in yetmis yaslis1 ve Eldad ve Medad ve pek cok ulu rahip de
bu guruba girmektedir. (Kilavuz, 11/45, Atay, Friedlander, Pines, 1964:398) Bu

gurubun mensuplar1 da genel olarak peygamber terimi ile isimlendirilmektedir.

[k iki derece peygamber teriminin genel manada kullamldigi kimselerin vahyi alma
dereceleridir. Anlasildig1 lizere bu seviye ilahi inayetin insanlar iizerindeki etkilerinin

bazi insanlara gore daha yogun olarak goriildiigii durumlara kargilik olarak gelir.

3-Ugiincii derece peygamberin “Tanri’nin sozii bana geldi” veya buna benzer manalar
iceren ifadelerin kullanildig: ilk derecedir. Bu derece ile birlikte kisi bir peygamber
oldugunu kavramaya, anlamaya baglar. Bu seviye de peygamberlik, peygamber olarak

secilen kisiye gordiigii rilya veya misal teskil eden bazi manalar ile riiyada bildirilir.

4-Peygamber dordiincii derecede nebevi rilyada gayet anlasilir, acik ve segik sesler

isitir fakat konusan1 géormez. Sadece sesleri isitir konusanin kim oldugu belli degildir.

5-Vahyin besinci derecesinde peygambere riiyada bir kimse konusur. ibn Meymun
konuyla ilgili olarak Tevrat metnine atifla Hezekiel ornegini verir. Hezekiel riiya ve
rilyette yaptig1 yolculugunu anlattigi ifadelerde kendisine konusan kimseyi tasvir eder.
“Ve iste bir adam, goriiniigii tun¢ goriiniisii gibi, ve ellerinde keten ip ve bir olcii
kamust vardi; ve kapida duruyordu. Ve adam bana dedi: Adem oglu gozlerinle gor, ve

kulaklarinla isit, ve sana gosterecegim, her seye iyi bak;...(Hezekiel, 40/3)
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Ug, dort ve besinci dereceler peygamberin kendisine gelen vahyi dillendirdigi
asamalar olarak goziikmektedir. Peygamberin riiyada isittigi bir ses, konusan bir

kimsenin s6zlerinin isitilmesi durumlar1 bu vahiy derecelerinin 6zellikleridir.

6-Altinc1 derecede bir melek peygambere konusur ve gelenin bir melek oldugu
peygamber tarafindan bilinir. “Ve Allah’in melegi riiyada bana: Yakub, ve: Iste ben
dedim.” (Tekvin, 32/11) ibn Meymun’a gore peygamberlerin ¢ogunlugunun vahyi alis

durumu bu sekildedir.

7-Vahyin yedinci derecesinde peygamber nebevi riiyada sanki orada imis gibi
Tanri’nin hitabini idrak eder. “... Rabbi yiice ve yiiksek bir tahtin iizerine oturmakta

gordiim; ...” (Isaya, 6/1)

Altinct ve yedinci dereceler Tanri’nin veya onun mele8inin rii’yette isitildigi
derecelerdir. Burada isitilen seslerin sahipleri bilinmez. Ucten yedinci dereceye
kadarki dereceler Tanr1 ve meleklerinin isitildigi riiya veya riiyetleri icerir. Bu
dereceler Tanr1’nin goriinmesi veya ilahi kelimelerin verilmesi gibi realiteye uymayan
miitehayyile giiciiniin imajlarinin aktarildigi derecelerdir. (Sirat, 1993:196) Dolayisiyla
anlatilan seyler fiziki gerceklige sahip olmayip hakikatte riiya veya rii’yette meydana

gelir.

8-Sekizinci derecede peygambere riiyette nebevi bir vahiy gelir. Ve peygamber mecazi

bir mesel goriir.

9-Peygamber rii’yette bir konusma isitir. “Ve iste kendisine Rabbin su sozii geldi: bu

senin miras¢in olmayacak; ...” (Tekvin 15/4)
10-Peygamber rii’yette kendisine hitap eden bir kimse goriir.

11-Peygamber bu derecede rii’yette kendisiyle konusan bir melek goriir. Musa b.
Meymun’a gore bu vahyin peygamberlerin kitaplarindan elde edilen bilgilere gore
vahyin en iist derecesidir. Bu seviye insanin bireysel akli giiciiniin nazariyatla en {ist
yetkinligini yakalamis olmas1 durumudur. Musa peygamber bu seviyeden harig¢ tutulur.
Ciinkii Musa Peygamber Tann ile agiz agza konusmustur. (Sayilar, 12/8) (Kilavuz,
1I/46, Atay, 1974:436-447, Friedlander, 1956:240-245, Pines, 1964:395-403)
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Sekiz, dokuz, on ve on birinci dereceler akli yetkinligin giderek arttifi derecelerdir.
Vahiy mesellerle verilirken bu seviyede once kaynagi belli olmayan bilgiyi almaya
gecilir. Onuncu derecede kelimeler belirsiz bir kimse tarafinda verilirken on birinci
seviyede ise Faal akil araciligi ile peygamberin akil giictine ve oradan da
miitehayyilesine ulagan vahyin aslinin peygamber tarafindan idrak edildigi seviyedir.

(Sirat, 1993:196)

Anlasilacag iizere bu seviye diger seviyelerden farkli olarak Ibn Meymun’un vahiy
tanimina tam olarak uyan derecedir. Vahyin peygambere ulagsmas1 akil ve
miitehayyileyi izleyen bir yolla gerceklesir. Riiya veya riiyetle miitehayyileye ulasan
goriintiiler tam olarak vahyin ashin1 yansitmamakla birlikte peygamberlerin
kitaplarinda kendilerinin izah ettigi yollar olup, ibn Meymun’un tabi bir siirece
bagladigi vahiy anlayisinin sadece peygamberin miitehayyilesine bagimli kisma
dahildir. Hakiki manada vahiy 6nce akil tarafindan alinan ilahi bilginin miitehayyileye

ulasarak orada anlam kazanmasidir.

Musa peygamber digerlerinden farkli olarak vahiy aldigi icin bu hiyerarside
goziikmez. Clinkii ileride acgiklanacagl iizere Musa Peygamber vahyi Tanri’dan

dogrudan almstir.

Vahiy sekilleri arasinda yer alan ve peygamberlerin rii’yette Tanr1’y1 gordiiklerine dair
ifadeleri ibn Meymun izah etmeyi gerekli goriir. Ciinkii ona gore Tann ile goriisen

peygamber sadece Musa peygamberdir.

2.3.2.1.4.Peygamberin Tanriy1 Gormesi Riiya ve Rii’yet Farki

Ona gore Musa disindaki bir peygamber i¢in bu miimkiin olmayan bir seydir. Ciinkii
miitehayyile fiilinin giici bu seviyeye ulasabilecek giicte degildir. Tora’nin
ifadelerinde Musa’nin disindaki peygamberlerde Tanri’yr gorme durumuna
rastlanmadigim ifade eder. ibn Meymun bu durumu riiya ve rii’yet arasinda yaptig
ayirimla izah etmeye calisir. Buna gére peygamberlerin isittigi her sey sadece riiyada
gerceklesmektedir.  Kitab-1  Mukaddes’teki ~ “Riiyada onunla  sdylesecegim”
(Sayilar12/6) ifadesinin bunu izah ettigini belirtir. Buna gore peygamber bir ses isitir.
Duydugu seylerin ciizi konularla ilgi oldugu ifade edilebilir. Rii’yette ise meseller

veya akli ittisalle verilen kiilli bilgiler idrak edilir. Meseller anlam biitlinliigiine sahip
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olup peygambere ildhi bir manay1 kastetmek iizere gosterilen sahnelerdir. Bazi
mesellerde kullanilan imgelerin her biri kendi bagina bir anlam tasirken, bazilart ise
biitiin imgeler tek bir anlama karsilik gelir. (Kilavuz, 1/Giris, Atay, 1974:18,
Friedlander, 1956:7, Pines, 1964:12) Rii’yette peygamberlerin gordiikleri meseller bu
sekildedir. “Rii’yette kendimi ona bildirecegim” (Sayilar 12/6) ifadesinin anlaminin bu
oldugunu belirtir. Biitlin peygamberler Tanri’min séziinii bir melek vasitasiyla
isitmislerdir. Ibn Meymun’un burada belirttigi arac1 unsur miitehayyile giiciidiir. Musa
bu cesit bir vasitaya ihtiyact olmamistir. Ciinkii Tanr1 onunla agiz agza konusmustur.
Peygamber sadece nebevi riiyada Tanri’min soziinii isitebilir. Musa ise arada
miitehayyilenin aracilig1 olmadan onu isitmistir. (Kilavuz, 11/46: Atay, 1974:446—447,
Friedlander, 1956:245, Pines, 1964:403)

[bn Meymun’a gore Musa peygamber “peygamber” terimini tam olarak
karsilamaktadir. Bu Musa peygamberin kendine has bazi1 6zellikleri tasiyor olmasi ile

ilgilidir.

2.3.2.2.Peygamber, Filozof ve Kanun Koyucu Olarak Musa Peygamber

Musa b. Meymun peygamber ve filozofu aynilestirerek felsefenin Yahudi dini
geleneginde mesrulugunu gostermek icin Ibrahim ve Musa peygamberleri filozof
olarak sunar. Niibiivvet tarihini iic kistmda inceleyen ibn Meymun’a gore ilk dénem
puta tapicihgin oldugu donem, ikinci dénem Ibrahim peygamberin icinde yasadig
putperest topluma karsi ¢iktigi ve son donem de Musa peygambere Tevrat’in verildigi
donemdir. {lk donem insanlar1 Tanr ile aralarma bazi araci varliklarin var oldugunu
kabul emisler ve zamanla bu varliklara tapinmaya baslamislardir. Ibrahim peygamberle
baslayan donem bir onceki donemin akli kanitlarla sorgulanip zayiflatildigi donemdir.
Ibrahim peygamber burhani delillerle Tanri’nin bilgisini vermis ve aym yolla putlara
tapilmasina da kars1 ¢tkmustir. Ibrahim sadece Tanr1’ya ibadet edilmesi gerektigini akli
delillerle izah etmistir. Ibrahim’in toplumu Misira yerlestikten bir siire sonra yerli
halkin adetlerini benimseyerek tekrar sirke diismiislerdir. ibn Meymun sadece nazari
bilgiye dayanarak bir toplumun tek Tanri inancini korumanin zor oldugunu belirtir.
Bunun iizerine Tanr1 Musa peygamber’i gondermistir. Musa kendisinin bir peygamber

oldugunu halka beyan etmistir. Musa sadece akli argiimanlar getirmekle kalmayip dini
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hayat tarzina dontistiirerek Tanr1 inancim1 koruyan pratiklerle birlikte bir kanun olarak
ortaya koymustur. (Aydin, 2003:21-25)

Musa peygamber dini bir hayat tarz1 ve kanun olarak ortaya koyarken sadece kendine
ait vahiy alma ve bunun seriata doniistiigii 6zel bir siireci diger peygamberlerden farkli
olarak gerceklestirmistir. Vahyin, dolayisiyla peygamberligin ve seriatin kaynagi olan
ilahi feyzin insanlara ulagmasi agisindan diger peygamber ve 6zel kimselerden farkli
olan Musa peygamber, peygamberligi ve kendine ulasan vahye dayali olarak koydugu
diizen agisindan da farkhidir.

[lahi feyzin insanlara ulagmasini 151k metaforu iizerinden anlatan Ibn Meymun;

Ancak simsek pariltilart bazi kimseleri dyle aydinlatir ki o daimi ve sonmeyen bir
stk icinde gibidir. Onun gecesi giindiizii kadar aydinliktir. (Kilavuz, 1/Giris,
Atay, 1974:11-12, Friedlander, 1956:3, Pines, 1964:7)

Bu ifadeler ile vahyin en {ist mertebesini yani Musa peygamberi ilahi feyzin nasil
aydmlattigin1 izah eder. Bu acgiklamaya gére Musa peygamber ilahi feyzi almasi
acisindan diger insanlardan ve peygamberlerden farklidir. Bu farklihk Musa
peygamberin on emri almak i¢in Sina Dagin’a ¢ikisinin anlatildigi Tevrat ifadeleri de
bunu izah etmektedir. Ibn Meymun su ifadeleri aktarir. “Ve Musa’ya dedi: Sen ve
Harun, Nadab ve Abihu ve Israil ihtiyarlarindan yetmis kisi Rabbe ¢ikin ve uzaktan
secde kilin. Ve Musa yalniz olarak Rabbe yaklasacak, fakat onlar yaklagsmayacaklar ve
kavm onunla beraber ctkmayacaklar” (Cikis, 24/1-2) “ve Musa Sina dagindan indigi
zaman vaki oldu ki dagdan inerken sehadetin iki levhasi kendi elinde idi. Ve Musa Rab

ile soylestiginden yiiziiniin derisinin parildadigini bilmiyordu.” (Cikis 34/29)

Musa b. Meymun Tevrat’tan verdigi bu ifade ile Musa peygamberin yerini belirtmeyi
amaglar. Sina Dag Toplantisinda bulunan herkes bir mucize olarak biiyiik bir ates
gormiis, gok giiriiltiisi ve korkung bir ses isitmislerdir. Bu kimseler vahiy alma
seviyesine ulasmiglardir. Fakat kendi aralarinda derece farkliliklari vardir. ibn
Meymun bu derecelendirmeyi sdyle yapar. En iist derecede Musa peygamber vardir.
Ondan sonra sirastyla Harun, Nadab ile Abihu, daha sonra da Israil’in yetmis ihtiyar1
ve diger Israilliler gelir. (Kilavuz, 11/33, Atay, 398-399, Friedlander, 1956:222, Pines,
1964:363) Boylelikle Musa peygamber vahiy tecriibesinin en iist derecesine yerlesir.

[bn Meymun’a gore peygamber terimini tam olarak karsilayan kimse Musa
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peygamberdir. Diger peygamberler icin ise bu terim benzetme sebebiyle kullanilir.

(Kilavuz, 11/35, Atay, 1974:402, Friedlander, 1956:224, Pines, 1964:367)

Musa peygamberin Sina’daki tecriibesi diger kimselerden onu farklilastiran 6nemli bir
durumdur. Musa on emri burada almistir. ibn Meymun emirlerde kullanilan ikinci tekil
sahis zamirini emirlerin Musa’ya hitap edilmesiyle iliskilendirir. Tanri’nin hitabin
Musa isittigi i¢in ikinci tekil sahis zamiri kullanilmigtir. Musa emirleri aldiktan sonra
Sina Dagr’min eteklerine iner ve diger Israillilere emirleri aktarir. Israilliler emirleri
Musa’nin isittigi gibi isitmemislerdir. Onlar sadece iirkiitiicli baz1 sesler isitmisler ve
ifadeleri idrak edememislerdir. Tanr1 ile Musa konusmus ve (yaratilan bir sesle) Tanr
Musa’ya cevap vermistir. (Kilavuz, 11/33, Atay, 1974:397, Friedlander, 1956:221,
Pines, 1964:363-364)

Ibn Meymun Musa peygamberin diger peygamberlerden dort hususta farklilagtigin
belirtir. (Kilavuz, 11/35, Atay, 1974:402, Friedlander, 1956:223, Pines, 1964:367) Bu

hususlar ayn1 zamanda onun vahyi alma seklini de izah eder. Buna gore;

1-Biitiin peygamberler ancak bir araci vasitasi ile Tanr1’dan bilgiyi almislarken, Musa
peygamber herhangi bir araci olmadan vahiy almistir. Tann ile agiz agza konusmustur.
(Twersky, 1997:419) Burada belirtilen arac1 Faal Akil’dir. Faal Akil Ilahi feyzin ve
dolayisi ile vahyin peygamberin aklina taginmasini saglayan 6nemli bir aracidir. Musa
peygamberin disinda ki biitiin peygamberlerin bu araciya ihtiyaglar1 vardir. Nedeni ise

bu peygamberlerin Tanri’nin bilgisine dogrudan ulasamayacak olmalaridir.

Ibn Meymun’un bu iddiast Musa peygamberin akli yetkinliginin aklileri Tanr1’dan
alabilecek Ol¢iide kazanmis oldugu seklinde bir yorumu gerektirir. Musa peygamber
adeta Akillar silsilesindeki akillarin derecesine yiikselmis olma durumuna sahip
olmalidir. Faal Akil’dan da farkli olarak Musa peygamber feyzi dogrudan Tanri’dan
almistir. Musa peygamberin buradaki durumu diger ayrik akillar gibidir. (Kreisel,
2003:265) Ibn Meymun’un Musa peygamber icin Tanri ile goriisebilme durumunu bu
sekilde izah etmesi donemin evren tasavvuru i¢inde yapilabilecek bdylesi bir yoruma
imkan tanimaktadir. Ayrica problemli olarak goriilebilecek diger konu ise Tanm ile
yiiz yiize goriismek durumunda ve bir bedene sahip olan Musa peygamberin bu

bedenden siyrilip sirf akil olmasi nasil izah edilmelidir? Kabul ettigi sistemle celisik
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goriilen izahlarimi netlestirmedigi icin Musa b. Meymun bu sorulara cevap olabilecek

aciklamalar sunmaz.

Musa peygamberin akli ile vahyi almis olmas1i onun miitehayyile giiciinii kullanmamis
olmas1 anlamina gelmektedir. Musa peygamber filozoflarla benzer olarak ilahi feyzi
sadece akli ile almistir. (Gruenwald, 1996:153) Daha once de belirtildigi iizere
miitehayyile giicii vahyin dile aktarilmasinda onemli bir fonksiyona sahiptir.
Peygamberler vahyi rilya veya rii’yetle alirken miitehayyilelerini kullaniyorlar ve bu
siirecte gordiikleri imajlar1 vahyi sembolize eden unsurlar olarak kullaniyorlardi.
Vahyin halka aktariminda bir alet olan miitehayyile giicii ayn1 zamanda peygamberin
vahyi alabilmesi icin, belki de anlayabilmesi icin de etkindir. ibn Meymun’a goére
Musa peygamber i¢in boyle bir duruma gerek olmamistir. Musa peygamber vahyi
alirken miitehayyilesini kullanmadi ise halka vahyi nasil aktarmistir diye bir soru
sorulabilir. Musa peygamberin halka dogrudan kiilli bilgileri vermesi elbette ki
diisiiniilemez. Ibn Meymun Musa peygamberin vahyi nasil aktardigi hakkinda genis
izah vermese de bu soruya su sekilde cevap verebilirdi. Musa peygamberin fiziki
miikemmelligi nedeniyle miitehayyilesinin yetkin olmalidir. Bu durumda vahyi alirken
degilse de halka aktarmada miitehayyilesini kullanmis olmalidir. Ayrica Musa
peygamber vahiy ile kendisine ulasan bilgiyi yavas yavas halka yaymis olmalidir.
Boylelikle halkin diisiincesini ve uygulamalarini bdylelikle degistirmistir. (Leaman,

1990:62)

Bu agiklamalara gére Musa peygamber diger peygamberlerden daha ¢ok filozoflara
yakin durmaktadir. Filozoflar da miitehayyilelerini kullanmadiklarina gore
aralarindaki fark ne olabilir sorusu ise Musa peygamberin bir peygamber olarak

secilmis olmasi ile aciklanabilir.

2- Musa peygamberin diger bir ayirict 6zelligi vahyin peygamberlere geldigi zamanla
ilgilidir. Vahiy diger peygamberlere uykuda iken veya rityada oldugu gibi duyularin ve
aklin kullanilmadigi bir kendinden gecis halinde (bu durum vizyon olarak aciklanir)
gelirken, “Musa peygambere ise giindiiz, o iki melek arasinda oturuyorken kelime
vahiy gelmistir.” (Twersky, 1997:420) Musa peygamber suuru yerinde iken vahyi

almistir. O aklen ve bedenen fonksiyonlarini devam ettirmistir. Bu yukarida vermeye
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calistigimiz sorunlarin bu durumda da halen devam ettigini gosterir ki Ibn Meymun bu

sorulara sistem iginde tutarh bir izah gelistirmez.

3-Diger peygamberler Tanr1’y1 gormeden vahiy almiglardi. Eger Musa’min disindaki
peygamberler Tanri’y1 gorerek vahyi almaya caligsalardi korkuya kapilip akillarini
kaybedebilirlerdi. Ibn Meymun bununla ilgili olarak Daniel’in Cebraili gordiigii

It

durumu “...ve bende kuvvet kalmadi ve yiiziimiin rengi bozuldu ve kuvvetimi
tutamadim.” (Daniel, 10/8) ifadesi ile 6rneklendirir. Oysa Musa peygamberin durumu
boyle degildir. O Tanr ile “ve Rab Musa ile bir adam arkadasi ile soylesir gibi yiiz
yiize soylesirdi.” (Cikis, 33/11) de belirtildigi iizere yiiz yiize goriigmiistiir. (Twersky,

1997:420) Bu aciklamaya gére Musa peygamber bu goriismeye dayanabilmistir.

Ibn Meymun Cikis’m 33. babimn sonundaki “Ve vyiiziimii goremezsin, ¢iinkii insan
beni goriip de yasayamaz... Ve ben gecinceye kadar elimle seni Ortecegim ve elimi
kaldiracagim ve arkami goreceksin; fakat yiiziim goriilmeyecek” (Cikis, 33/20-23)

ifadesini bu degerlendirmeden uzak tutar.

4-Musa peygamberi ayiran son fark ise diger peygamberlerin istedikleri zaman vahiy
alamay1p, ancak Tanr istedigi zaman vahiy alabilmelerine ragmen Musa peygamberin
diledigi zaman Tanr ile goriisebilmis olmasidir. (Twersky, 1997:420) Buna gore Musa
peygamber her istedigi durumda Tanr ile goriigmiistiir. Bizce buradaki celiski
Tanri’dan aklileri alabilecek kadar miikemmellesen Musa peygamberin Tanriya bir
defanin disinda tekrar donmesine neden ihtiya¢ duydugudur? Bu duruma gore Musa
peygamber halkla ilgili durumlarda Tanr ile goriisme ihtiyacini neden duysun? Zaten
Tanri ile goriiserek varligin nedenlerine ulasan Musa bu durumu neden istesin? Ifade
ettigimiz gibi Ibn Meymun’un vahiy teorisinde bu sorulara en azindan bu tez i¢inde
cevap bulmamiz miimkiin gozilkmemektedir. Bu dort 6zellik Musa peygamberi diger
peygamberlerden ayiran baslica 6zelliklerdir. Ibn Meymun’a gore Musa ile diger

peygamberler arasinda gosterdikleri mucizeler yoniiyle de farkliliklar vardir.

Musa peygamberin mucizelerini diger peygamberlerin mucizelerinin sinifina dahil
etmez. Musa ile diger peygamberlerin mucizeleri ile karsilastirildiginda digerlerinin
mucizeleri az sayida insan tarafindan bilinebilirken, Musa’ninkiler belli bir grup insan

tarafindan goriilmiis degil, genis bir insan gurubuna gosterilmistir.
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Musa peygamberin vahyi idrak edisi de digerlerinden farklidir. ibn Meymun’a gére
bunun seri delili “ve Ibrahime ve Ishaka ve Yakuba Kadir olan Allah olarak goriindiim
fakat onlara Yehova ismimle malum olmadim.” (Cikis, 6/3) ifadesidir. Ibn Meymun bu
ifadeden yola c¢ikarak Musa’nin idraki kendisinden once gelenler ile ayn1 olmadigina
hilkkmeder. O Tanri’dan gelen vahyi hepsinden farkli olarak idrak etmistir. Tanr1 ona
farkli ismi ile kendini bildirmigtir. Musa’dan sonra gelenler arasinda da Musa’ya
benzer bir idrake sahip degildir. Ciinkii o vahyi aracilarla degil Tanri’dan almustir.
(Kilavuz, 11/35, Atay, 1974:402, Friedlander, 1956:224, Pines, 1964:367-368) Ondan
sonra gelenler ya aynen onun gibi anlamaya calismislar ya da onu taklit etmislerdir.
Bu yiizden Musa sira dis1 bir karakter olup bir benzeri Israil icinde ¢ikmis degildir.
(Kilavuz, 11/35, Atay, 1974:402, Friedlander, 1956:224, Pines, 1964:368-369)

Musa peygamberin vahyi alis seklinin digerlerinden farkli olusu onun getirdigi seriati
da digerlerininkinden farkli kilmaktadir. Onun seriatt kokli prensipler getirmistir.
Musa’dan 6nce ki hicbir peygamber kendisini Tanri’nin gonderdigini sdylememistir.
Insanlara yapmalar1 gereken emirlerden bahsetmemistir. Ibrahim peygamber nazari
delillerle Tanr1’nin varligin, var olan diger her seyi onun yarattigim1 ve onun disindaki
hicbir varliga ibadet edilmemesi gerektigini belirtmistir. Nebevi bir davette
bulunmamigtir.  Ibrahim’den sonraki peygamberler de (ishak Yakup Levi, Kuhat,
Umran) ayn iislibu benimsemislerdir. Onlar peygamberden ziyade bir 6gretmen, bir
rehber gibi davranmiglardir. Musa’dan sonrakiler ise Musa’nin seriatina uymuslardir.
(Kilavuz, 11/39, Atay, 1974:417, Friedlander, 1956:231, Pines, 1964:379-380)
Musa’nin seriat1 konun koyan vahyin tek drnegidir. (Galston, 1978:214)

Musa peygamber gerek peygamber olarak gerekse bir insan olarak hem akli hem de
ahlaki ozellikleri agisindan bir model olma durumundadir. Ibn Meymun Musa
peygamberi, peygamberlerin mertebesinde en {ist dereceye yerlestirirken bu
diisiinceyle hareket eder. Musa peygamberin aklen, ahlaken ve fiziksel olarak yetkin
olusu, bu yetkinliklerin sadece birine sahip olan kimselerle kabiliyeti acisindan esit
fakat digerinin eksik oldugu yetkinlikle iistiin durumda olmaktadir. Buna gore Musa
peygamber akli yetkinligi ile bir filozoftur. Getirdigi seriat temelinde kanun koyucu
durumunda olan bir yoneticidir. ibn Meymun’un vahiy teorisine bakildifinda biitiin

peygamberler filozofturlar. Fakat gercek anlamda filozof-peygamber sadece Musa’dir.
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(Sirat, 1993:194) Ibn Meymun Musa peygamberi bu 6zellikleri bir arada vermek sureti
ile vasiflandirmasa da onun vahiy anlayisindan boyle bir anlam ¢ikartmak miimkiin

goziikmektedir.

Orta Cag vahiy anlayisi teorik ve pratik bilginin elde edilebilecegi bir bilme tarzi
olarak kabul edilmistir. Ozellikle FArabi vahiy anlayisinda ilk Reis’e verdigi rol ile
bunu ortaya koyar. Ilk reis hem teorik hem de pratik bilgiye sahip olup bu bilgi ile hem
bir filozof hem kanun koyucu hem de peygamberdir. Bu noktada Ibn Meymun’un

Musa peygambere verdigi rol de boyle bir roldiir.
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SONUC

Musa b. Meymun’un Vahiy Anlayist baslikl1 tezimizin amaci Islam ve Yahudi din ve
diisiince gelenegi cizgisinde Yahudi diisiincesinin énemli ismi Musa b. Meymun’un
vahiy anlayisim incelemekti. Bu amacla Orta Cag’da Musa b. Meymun Oncesi vahiy
konusu ile ilgili goriis belirten Islam ve Yahudi diisiiniirlerin goriislerine yer verdik.
Bundan gayemiz Ibn Meymun’un diisiince tarihi icinde durdugu cizgiyi vahiy
diisiincesi paralelinde gormeye calismakti. Tezin bir diger amaci Ibn Meymun’un
Islam diisiiniirlerinin konu ile ilgili goriislerle iliskili olarak nasil bir tavir sergiledigini
incelemekti. Bu noktada gordiik ki ibn Meymun genelde felsefenin biitiin sorunlart
ozelde ise din-felsefe iliskisinde Islam diisiince mirasindan etkilenmistir. Bu mirasin
arglimanlarin1 kendi dini gelenegini izah etme adina 6zgiirce kullanmistir. Bundan
dolay1r ibn Meymun’un Islam diisiince gelenegi icinde gérmenin miimkiin oldugunu
diisiiniiyoruz. Bu noktada isaret edilmesi gereken onemli husus genel manada Ibn
Meymun’un her ne kadar Islam diisiince gelenegi icinde olsa da 6zelde kendi dini
gelenegine has 6zel temalar1 korudugudur. Ozellikle Musa peygamber ve vahyi alis
sekli Ibn Meymun’un yukarida isaret ettigimiz ayrimin giizel bir drnegidir. Musa
peygamber vahyi alis sekli itibariyle peygamber terimini tam manasi ile saglayan bir
karakterdir. Ona gore, niibiivvet teorisinin yiikseldigi son nokta Musa peygamberin

vahiy derecesidir.

Dinin rasyonel izahinda 6nemli bir yerde duran vahiy konusu Tanri-insan ve insan-
insan iliskilerinin akli diizlemine zemin olur. Orta Cag’in diisiiniirleri bireyin ve
toplumun iyi ve mutluluk arayisina vahiy konusu baglaminda cevap vermislerdir.
Yaygin anlayisa gore toplumsal bir canli olan insan ancak bir toplum i¢inde varliginin
asil amacina ulasabilir. Varligin asil amaci iyi ve mutluluk izah edildiginden insan bu
asil amacim toplum icinde aramalidir. ibn Meymun’a gore insan dogasi geregi bunu
yapar. Insan bireylerinin sahip oldugu tabii mizac¢ bir arada yasamanin geregini ve
uyumunu ortaya ¢ikarir. Her bir birey sahip oldugu bu 6zellikler nedeni ile hem ihtiyag
duyan hem de ihtiya¢ duyulan ozelliklere sahiptir. Bu insan bireylerini bir araya
getirip, toplu yasamaya yonelten durumdur. Insan bireylerinin her birinin farkli

kabiliyet ve mizagta olusu birbirlerini toplum icinde tamamlama amacina yonelik bir
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faydaya yonlendirilir. Bu yonlendirme vahiy temelli kanunla oldugu gibi insanlarin
kendilerinin yaptig1 kanunlarla da saglanmaya ¢alisilir. Musa b. Meymun burada niyeti
onemser. Kanun yapici neyi amaghyor ise kanunlar da o amaca yonelik islerler. Bu
noktada hakiki mutlulugu saglayan kanun ilahi kanundur. Ilahi kanun temelini
vahiyden alarak mutluluk gayesini mesrulastirir. Bir araya gelme bir lideri ve kurallar
biitiiniinii gerekli kilar ki bu sayede toplumun siirekliligi saglanmis olur. Dini temelli
kurallar1 veren seriat [bn Meymun’a gore bir toplum igin amag olan mutlulugu hakiki
manada iceren kanunlar biitiiniidiir. Miilkemmel seriat ancak miikemmel bir birey yani
en miikemmel olan kimse tarafindan olusturulabilir. Bu kimse Ibn Meymun’a gore

Musa peygamber olup, seriat da onun seriatidir.

Donemin felsefe algisina uygun bir sekilde, izahi yapilan her bir konu felsefi biitiinliik
icinde ele alinmistir. Vahiy konusu da fizik ve metafizik alanin birlestigi cizgide,
insanin her iki alana dair bilgi ihtiyacinin cevabinin arandigi yerde durur. Bir bilme
cesidi olan vahiy hakikatin bilgisinin tagindig1 bir araci olup, Tanri’dan sudur eden
ilahi feyzin insana ulasmis halinin adidir. ilahi feyiz evrende var olan biitiin varliklar
etkilemekte olup, her varlik kendi tabii mizac1 ve kapasitesi nispetinde feyizden

etkilenmektedir.

Peygamber vahyin topluma ulasip kurallar seklinde yansimasinda araci bir kimse
olarak yani vahyi alan ve uygulayan bir kimse olarak goziikiir. Vahyin ulastig1 birey
olan peygamber diger insanlardan ayrildigi ozellikleri nedeniyle vahye muhatap olur.
Ibn Meymun gerek akli gerek ahlaki gerekse fiziksel ozellikleri ile bir yetkinligin
sahibi olan peygamberin vahyi alabilmesini Tanri’nin istemesine baglar. Fakat insanin
yetkiligi vahyin ulasmasinda etkili oldugundan vahiyde bir derecelendirmeyi de ortaya

cikarmaktadir.

Musa b. Meymun’un vahyi dogal bir olgu olarak kabul eder ve bunu insan bireylerinin
sahip olduklan giiclerle izah edilir. Bu manada vahiy insanda var olan bir dzelligin
kemal kazanmasidir. insan dogustan sahip oldugu akil ve nesneyi algilamada kendine
yardimci olan i¢ ve dis idrak giicleri ile vahyi alip anlamli hale getirebilir. Ozellikle
akil ve miitehayyile giicii iizerinde duran Ibn Meymun bu iki giiciin fiziksel olarak

maddi 6zelliklerinin mizacen yani dogustan uygun bir yapiya sahip olmasi gerektigini
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ima eder. Bu durumda var olan bu giicler kisinin gayreti ve egitimi ile gelisirler.
Ahlaki meziyetlerin 6nemine isaret eden ibn Meymun bu ii¢ 6zelligi peygamberde
olmazsa olmaz 6zellikler olarak goriir. Bu duruma ulasan insan Tanri’dan sudur eden
feyzi, Faal Akil araciligi ile once aklina sonra da miitehayyile giiciine alabilir. Fakat bu
Tanrr’nin istemesine baghdir. Bu ozellikleri saglayan herkes peygamber olamaz. ibn
Meymun’un kendi goriisiinii diger vahiy goriislerinden ayirdigi ayrinti bu noktadir.
Tanr istedigi kimseye feyzi az ya da ¢ok gonderir. Bu onun siyasi bir kanun koyucu,

bir ilim adam1 veya filozof-peygamber olmasi noktasinda dnemli bir ayirimdir.

Peygamberler kendilerine ulasan vahyi herkesin anlayabilecegi sekilde izah ederler.
Bu noktada onlara yardimci olan giigleri miitehayyileleridir. Dilin olusumunda sahip
oldugu 6nemi itibariyle miitehayyile giicii peygamberin vahyi sembolize etmesinde
etkindir. Peygamber bu sembollerle, kendi kiiltiiriiniin ona kazandirdigi dille vahyi
insanlara ulastirir. Bu yiizden peygamberlerin kitaplarinda yer alan meseller vahyi
halka izah etme amagh olusmustur. Meseller dilin kurallar1 icinde hem zahirl hem de
batini olarak anlamaya calisilmalidir. Bu kisinin akli nispetinde yapabilecegi bir

faaliyettir.

Kisaca ozetledigimiz ibn Meymun’un vahiy anlayis1 isaret ettigimiz noktalardan
bakiliginda daha net anlagilir. Yukarida da bahsettigimiz gibi Ibn Meymun goriisiinii
Islam diisiincesinin kullandig1 temel yapilar iizerinden aciklar. Bu noktada Islam
disiiniirlerinden ¢ok farkli degildir. Farklilastigi nokta kendi dini gelenegini metin

bagimli olarak sunmaya ¢alismasindadir.

Ibn Meymun Yahudi din ve felsefi diisiincesinin ©nemli bir ismi olarak ortaya
cikmigtir. Din ve felsefe uyumunun Yahudi diisiincesindeki zirvesidir. Felsefeyi kendi
dini gelenegi icinde icsellestirmeye calismis ve basarili olmustur. Bati diisiincesi
tizerinde; 6zellikle Tomas Aquinas ve Spinoza gibi isimlerle etkili olmustur. Burada
isaret edilmesi gereken bir diger husus ise Ibn Meymun’un goriisleri araciligi ile Islam

diisiincesinin Bati lizerinde dolayl bir etkisinin oldugudur.

Tezimizle ilgili arastirmalarimiz sirasinda Tiirkiye’de Yahudi diisiincesi ile ilgili
calismalarin ¢ok az oldugunu gordiik. Islam diisiincesinin etki alanlarindan birini

olusturan Yahudi diisiincesi Islam geleneginin farkli bir dini gelenekte nasil sekil
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aldigimin 6nemli goriintiilerini yansitmaktadir. Ibn Meymun merkezli bakildiginda
gerek ahlak gerek siyaset gerekse ilahiyatla ilgili konularda birbirlerine yakinlasan bu
iki kiiltiir evrensel bir felsefenin farkli imajlarin1 yansitan iki giizel 6rnek olma
ozelligine sahiptirler. Bu noktada her iki diisiince sisteminin ayni temelde nasil ayr

yorumlara ulagtiginin tespiti diisiince tarihi adina 6nemlidir.

Tezimiz basta belirledigi amaglar baglantisinda Ibn Meymun ve Islam diisiincesinin
iliskisini kendi simrlar1 cizgisinde vermeye calismistir. Islam ve Yahudi dini
geleneklerinin felsefe ile uzlasimi noktasindaki yakinlagsmalarimi vahiy anlayislar
ilgisinde gormeye calisan bu calismanin konu ile ilgili yapilmasi muhtemel olan

bundan sonraki ¢caligsmalar i¢in kiiciik bir adim olmasini temenni ederiz.
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