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YORUM: KAZANILAN OLUMSUZLUK*
Dr. Ogr. Uye. Saim GUNDOGAN*
0z

islam diisiince tarihinde, gerek teolojik gerekse felsefi problemlere yonelik farkli ¢oziim
arayiglari hep ileri surilmustur. Bu arayislarin en temel hedefi, dinsel fikirlerin ve dilin ardinda
bulunan ©6nemli noktalarin ortaya c¢ikarilmasi ve izah edilmesi ydnundeki islevselligi
aydinlatmaktir. Bu amagla, distnce tarihinde genis ve ciddi bir yer kapsayan, 6zellikle de
egzistansiyel agidan blyuk bir 6nem ve deger tasiyan élimden sonra hayat problemi hakkinda
farkli yorumlarin ileri surdldigu goériulmektedir. Bu yorumlar arasinda o6ne c¢ikan farkh

yaklagimlardan biri, islam disinirleri olan Farabi ve Muhammed Ikbal tarafindan ele alinan
kazanilan 6limsuzlik goérasudar.

Kazanilan 6limsizlik, bireyin benligini hem teorik hem de pratik anlamda surekli olarak
gelistirmesi, zenginlestirmesi ve olgunlagtirmasinin bir sonucu olarak ayricalikli bir pozisyona
ulasma diye ifade edilebilir. Kazanilan 6limsuzlik, verilen bir sey degil, nazari ve ameli uzun
gayretler sonucunda kazanilan bir seydir. Farabi, kazanilan 6limsuzlik konusunda, nefs
kavramini giindeme getirir ve anilan gérislerini bu baglamda ortaya koyar. ikbal ise benligin
hayat aktivitesiyle olgunlasip ve bodylelikle 6limsizIUgu elde edebilecedi fikrini ileri surer.

Bu ¢alismanin amaci, 6limden sonra hayat konusunda ikna edici, umut verici ve soyut
ile somut dayanaklarla ifade edilebilen, dustnce tarihinde konunun tartismalarinin seyrini
etkileyebilecek olan ve islam disiindrlerinin énemini vurgulayan bir kavram olma mahiyeti
tasiyan kazanilan o6limsizlik gérisuni tartismaya sunmaktir. Bu tartisma yapilirken takip
edilecek yoéntem, sistematik kargilastirma yéntemidir. Muhtemel sonuglar, islam disiince
tarihinin birgok konuda oldugu gibi, 6limden sonra hayat konusunda da farkl yaklasimlari
gindeme getirdigini ortaya koymak, eskatolojik tartismalar yapilirken yeni bir kavrama
odaklanmasini sadlamak, Farabi ve Ikbal'in problemlere yénelik 6zgiin goriislerinin daha iyi
bilinmesini aydinliga kavusturmaktir.

Anahtar Kelimeler: Teoloji, Eskatoloji, Farabi, Muhammed ikbal, Kazanilan
Olimsizlik.

A COMMENT HETERODOXICAL TO ESCATOLOGY IN ISLAMIC THOUGHTS:
EARNED IMMORTALITY
ABSTRACT

In the history of Islamic thought, the search for different solutions to both theological and
philosophical problems has always been put forward. The most fundamental goal of these
quests is to illuminate the functioning of revealing and explaining the religious ideas and the
important points behind the language. For this purpose, which has a great and serious place in
the history of thought and which has a great importance and value especially in terms of
existance it is seen that different interpretations about the life problem after death. One of the
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different approaches that stand out among these interpretations is the eared of the immortality
acquired by the Islamic thinkers Farabi and Muhammad Igbal.

The earned immortality can be expressed as the attainment of a privileged position as a
result of continually developing, enriching and maturing the individual's identity both theoretically
and practically. The immortality that is earned is something that is won, not as a given, but as a
result of theoretical and practical long efforts. Farabi brings the concept of nafs to the point of
earned immortality that is won and puts forth his remarks in this context. Igbal argues that you
can mature with your life activity and thus achieve immortality.

The purpose of this study is to present to argue the idea of the earned immortality,
which is a concept which can be expressed with persuasive, promising and abstract tacit
support on life after death, which can affect the course of the discussions in the history of
thought and emphasize the importance of Islamic thinkers. The method to follow when this
discussion is done is systematic comparison method. Possible consequences are to show that
the history of Islamic thought is in many ways as well as to bring different approaches to life
after death, to focus on a new concept while eschatological discussions are being made, and to
make it clear that Farabi and Igbal's original views on the problems are better known.

Keywords: Theology, Eskatology, Farabi, Muhammad Igbal, Earned Immortality.
Giris

islam dusiincesinde dlim sonrasi hayata dair kullanilan en 6nemli
kavramlardan biri eskatolojidir. Bu kavram, Yunanca “eschatos (last:son)” ve “eschata
(the lastings: son seyler)” terimlerinden alinmistir. “Eschatos” terimine “logy” eklenerek
“eschatology” halini alan kavram, “ahiret ilmi”, “uhrevi hayatin ilmi” seklinde
anlamlandiriimaktadir. Daha acgik bir ifadeyle, eschatology, ahiret, 6lim ve 6lim
sonras| hayattan s6z eden bilim ya da ahiret ilmi olarak ifade edilebilir (Rahman, 1996,

s. 183). Eskatoloji kavrami, dinyanin sonu, hesap gunu, her seyin son bulmasi ve
yargilanma gibi hususlar i¢in kullaniimaktadir. (MacCulloch, 1981, s. 373).

Eskatoloji kavramindan sonra Heterodoksal kavramindan s6z etmekte yarar
oldugu kanaatindeyiz. Heteredoks, "oOteki" manasina gelen Yunanca "heteros" ve
"Ogreti, dugunce" anlamindaki "doxa" kelimelerinden meydana gelir. Kisaca, belirli bir
diustnce, ekol, din veya ideoloji konusunda mevcut ana akima baglanmaksizin yeni ve
farkli sOylem veya davranis ortaya koymadir.
(https//iwww.vocabulary.com/dictionary/heterodox/04.02.2019).

Eskatoloji ve heterodoksal kavramlarindan sonra olimsuzluk kavramini da
kisaca aciklamak konunun anlasilmasi acisindan son derece énemlidir. Olimsiizlik
kavrami, 6lim sonrasi bahsedilen kisisel hayat, hayatin 6limden sonra da devam
etmesi hali, ardindan da var olacagimiza yonelik inang; ruhun ya da insan kimliginin,
Olim sonrasi belli bir bicimde var oldugunu yahut var olmaya devam edecegini dne
stiren dgreti seklinde ifade edilir. (Ries, 1987, s. 123). Olumsuzliik, metafizik, ahlaki ve
bilimsel ya da ampirik gerekgelerle temellendiriimektedir. Anilan bu gerekge veya
kanitlar, 6limsuzlik sorununu bir arzu olarak degil, temellendirilebilir bir inan¢ seklinde



609 Dr. Ogr. Uye. Saim GUNDOGAN

ele alinmasindan dolay! énemlidir.* Ancak bu ele alislar, bu arastirma kapsaminda
degerlendiriimeyecektir.

Teolojik, felsefl ve bilimsel her sorun gibi 6limsizlik problemi ve icerdigi
sorulara dair gorusler insanin inang, dusunce ve bilgisinin tlr ve sinirhiliklarina bagl
olarak degisiklikler arz etmektedir. (Kog, 2001, s. 75, Yasa, 2001, s. 75). Buna drnek
olarak, Epikiros (M.O. 61.270)'un adeta “6/iim 6tesinden bana ne!” gibi bir yaklagsimla
dlimsiizlige karsi kayitsiz kalmasi ifade edilebilir. Ote yandan, Bertrand Russell
(61.1970) gibi “6liimden korkmasaydik, Oliimsizliik diiglincesinin ortaya ¢ikmis
olacagini sanmiyorum.” (Russell,, 2006, s. 50) seklinde dlislinen dlumsizltge iliskin
olumsuz tutumlar takinan filozoflar gérmek mumkindir. Benzer sekilde Unamuno
(61.1936)’nun savundugu gibi, élimden sonra var olmanin, bir formda varligini devam
ettirmenin micadelesini verenler de vardir. (Unamuno, 1986, s. 51). Goéruldugu Uzere,
insanoglu su yahut bu sebeple, é6limden sonra hayat konusu Utzerinde yogunlagsmistir.
Bir anlamlandirma cabasi iginde olan insan ic¢in yalnizca bugini yasamanin yeterli
olmadigini dustince tarihi 6zellikle de felsefe bizlere gostermektedir. Bu nedenle, Tillich
(61.1965)'in hakli olarak ifade ettigi Uzere, “Insan, éliimsiizliigii her an hissedebilir.
insanin egzistansiyel konumu, sonlu olusun yaninda hem ait oldugunu hem de
diglandigini hissettigi sonsuzluk arzusu bilinci de igerir.” (Tillich, 1962, s. 209). insanlk
tarihi boyunca, insanin dlimden sonra bir hayatin pesinden kosmasi, bir bakimdan
yetkin olmak i¢cin mathis bir gayret ortaya koymasi kanaatimizce sirf anilan farkindaligin
etkisinden kaynaklaniyor olabilir. Hatta gerek teistlerin limstizlik konusundaki olumlu
tavirlarinin gerekse bunlara kargi materyalistlerin ortaya koydugu alternatif 6lumsizlik
anlayiglarinin hep bir ebedilik arzusunun bir neticesi olarak belirdigi dahi burada dile
getirilebilir. (Gundogan, 2017, s. 123).

Olimstizlik, gegmiste insan zihnini sirekli kurcalayan bir problem oldugu gibi,
giinimiizde de kurcalamaya devam etmektedir. Bu anlayisla islam filozoflarindan
Farabi (61.951) ve Muhammed ikbal (61.1938)’in diisiincelerinden hareketle élimstizliik
kavramina yuklenen “anlam kazanimi ya da kazanilan bir sey olarak o6limsuzluk”
irdelenmeye caligiimigtir.

Farabi Diisiincesinde Kazanilan Oliimsiizliik

Oluimsuizlik problemi ve bu problem baglaminda ele alinan ruhun varligr,
mahiyeti ve bedenle olan iliskisi halen glncelligini koruyan dnemli felsefi tartismalardan

1 Olumslzlik arzusu, inang ve duslince baglaminda iki temel yaklasim c¢ercevesinde

sekillenmektedir. Bunlardan birincisi, biyolojik 6limsuzlUktir. Bu 6élumsuzlik, 6lim sonrasi
yeniden yaratiligsa-dirilise, 6te alemde Olimsuz olarak hayatin devam edecegine inansin
yahut inanmasin birgok insan, bu evrende biyolojik bir baglamda da olsa 6limsiz olmayi
arzu eder. Agik konusmak gerekirse, analik ve babalik duygusunun arka planinda yatan
glclerden biri de bu Olimsizlik arzusudur. Sézgelimi, oglu ile ilgili konusulurken “tipki
babasi” bigiminde bir ifadeyi duyan bir baba, belki de pek farkina varmadan, kendi faniligini
unutmakta ve hayatinin belli bir zaman diliminde bile olsa, bir bagka insanda devam ettigini
gorerek teselli bulmaktadir. (Jenning, 1980, s. 120 vd.) ikincisi, sosyal élimsiizlik, kimi
insanlar kendi dlimlerinden sonra arkada bagkalarina faydali olacak yapitlar ve ¢alismalar
birakmakla 6limstiz olacaklarina inanir ve bunu arzu eder. Nitekim bazi distnUrlere gore,
bizim élimUmuzden sonra hayat bizsiz, fakat belki de biraz bizimle surlp gidecektir. Benzer
sekilde bazi ateist egzistansiyalist filozoflar da “sanat eseri vasitasiyla 6lim ve sonluluktan
kurtulma”dan bahseder. (Hick, 1976, s. 89-90; Yazoglu, 1999, ss. 33-39, s. 33. 3. Dipnot.
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biridir. Olim olgusu gergeklestikten sonra beden ve ruhun akibetinin ne olacagi, ruh ve
beden bir butin olarak mi varlhigini devam ettirecek yoksa beden yok olup ruh mu
0lumsuz olacak, kigisel kimligin korunup korunmayacagi, 6dul ve cezanin bedensel mi
yoksa ruhsal mi olacagi gibi sorular felsefi ve teolojik yoni olan problemlerdir.

Dusunce tarihinde ruhun beden ile olan iliskisini ilk kez sistemli bir sekilde ele
alan Platon (M.O. 61.347)'dur. O, Phaidon diyalogunda ruhun olimsuzlGgu 6gretisini
enine boyuna tartisir. Bu yaklasima goére ruh, boyutsuz, bigimsiz ve basit bir cevher
olarak ele alinir. Ruh ve bedenin birbirinden ayriimasi 6lum olarak degerlendirilirken;
ruhun yoluna tek bagina devam etmesi 6lumsuzlik olarak ortaya konulur. (Platon,
1997, s. 52/64d).

Aristoteles (M.O. 61.322) ise “De Anima/Ruh Uzerine” isimli eserinde ruhu
“yasayan belli bir bedenin formu” (Aristoteles, 2011, s. 67/412a.) esasina dayandirarak;
Platon’'un konuya iligkin dualist yaklasimindan farkh bir bakis agisi benimser. Ruh,
bedenin tamamlanmasi ve varolusunun en son haline ulastigi son noktadir. Bundan
dolay! Aristoteles, ruh ve beden birbirinden ayri mi degil mi gibi sorulari gereksiz bulur.
Buna baglh olarak ruh ve bedenin, hem birbirinden bagimsiz varliklar olmadigi hem de
bunlarin ayri ayri var olmalarinin imkansiz ve mantik agisindan celigkili oldugu ortaya
¢ikar. Nitekim bedenin bir formu olan ruh, bedensiz olarak var olamaz veya basl
basina bir cevher olamaz. Clinkli ona gére madde igin sekil, kuvve igin fiil ve g6z icin
gorme ne ise, beden icin de ruh odur. Yine ona gore yagsamamizi, algilamamizi ve
disinmemizi saglayan sey ve canli varligin bi¢cimi olan ruh, “dogal ve organize olmus
dogal bir cismin ilk entelekheiasidir.” (Aristoteles, 2011, s. 69/412b.). Dolayisiyla
bedensel karisima eklenmis bir gli¢ ve anilan karisimin bir sonucu olan ruh, butun
organik ve inorganik cisimlere hareket ve hayat kaynagi olusturan sey, yani “canlilarin
ilkesi”dir. (Aristoteles, 2011, s. 17/402a, 46/408a, 69/412b-77/414a).

Farabi, Aristoteles ve Plotinus (61.270)un ruh ile ilgili yaklagimlarini, islam
metafizigi ile harmanlayarak kendi nefs yaklasimini ortaya koyar. Farabi, Plotinus’un
“sudur nazariyesi’ni benimser ve ruh (nefs) anlayisini buna gére ileri surer. O, sudur
nazariyesi baglaminda akillar hiyerarsisi ve insan aklinin Faal Akil ile olan ittisali
cercevesinde ruhun 6limsuzlGguna agiklar. Ona goére ruh, farkli 6gelere sahiptir, ancak
ruhun en ylce 6gesi bilici olan kuvvesidir. Bu kuvve, nazari ve ameli diye ikiye ayrilir.
Batin insanlarin paylastiklari ilk ve temel beseri 6zellik, potansiyel akildir. Farabi, bu
akl, genellikle bir “yatkinhk”; Faal Akli ise surekli olarak bilfiil ve yetkin olan gayri maddi
ve mufarik olarak ifade eder. Akillar hiyerarsisinin en son halkasinda yer alan Faal Akll,
maddeden mucerred akillar arasinda aleme en yakin olanidir. Metafizik ile fizik alem
arasindaki iletisimi saglamakta, fiziksel alemdeki hadiselerin olusumunda dogrudan ya
da dolayh bir sekilde etkisi bulunmaktadir. Faal Akil kavrami baglaminda 6teki akillari
ele alan Farabi, s6z konusu aklin hayatinin ilk basamaklarinda bedene muhta¢
oldugunu, formun maddeye ihtiya¢c duydugu benzetmesiyle ifade eder. Bu akil, Faal
Akil vasitasiyla bil-kuvve olmaktan ¢ikip, bil-fiil akil haline gelir. Bdylelikle bu akil, hem
kendi kendini bilen hem de farkli bir ontolojik stati elde eden bir varlik konumuna
ulasir. Mukteseb akil diizeyine yikselen insanin bilme gicl, Faal Akil ile birlesir ve
bdylece mutlulugun en yilksek derecesine varir. iste 6limsiiz olan, bu akildir. Bu
noktada Farabi'ye atifla sdyle bir soru akla gelebilir: Acaba bizzat akhn kendisi mi,
yoksa onun faal aklin da etkisiyle teorik ve pratik mukemmelligi elde eden mustefad
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derecesi mi 6lumsiz olur? Filozofun buna yaniti, 6limsuzlik herkese verilen bir sey
olmaktan ziyade, nazari ve ameli uzun gayretler sonucunda kazanilan bir sey olmasi
gerekir, seklindedir. (Farabi, 2001, s. 16vd.; Farabi, 2012, s. 36 vd.; Aydinli, 2008, s.
92; Aydin, 1990, s. 256). Goruldugu Uzere Farabi, eskatolojik sdylemlerini dialistik
insan anlayisina dayandirir ve nefsin  OlimsizlGgu  hususunda rasyonel
¢dzlimlemelerde bulunur.

Farabi, nefsin o6lumsizligu konusunda yaptigi c¢oézimlemeyi ruhlari Uge
ayirarak netlestirme yoluna gider. Bu baglamda o6limsdziik bakimindan ele
alindiginda, Farabi nefisleri U¢ gruba ayirmaktadir. Birincisi, akillari (heydlani akil)
potansiyel halde kalan “cahiller (bilgisizler)”; ikincisi, akillari bil-fil haline gelmekle
beraber ameli kemale sahip olamayanlar yani eylemsel akil dlizeyini yakalayan, ancak
davranista olgunluk kazanamayanlar; Uguncuslt ise hem mustefad akil seviyesine
ulasan hem de ameli kemale sahip olanlar, yani yetkin akil seviyesine ulagan ve
davranigta olgunluk kazananlardir. Ona goére, yalnizca ikinci ve Uguncu gruba giren
nefsler ancak 6limsizligu kazanabilir. (Farabi, 2012, s. 36vd.; Aydin, 2000, s. 32;
Yasa, 2012, s. 15). Bu cumleden olarak Farabi’nin ortaya koydugu yaklasim iki temel
noktaya isaret eder: birincisi, insanin yetkin akil ve olgunluk dizeyi, ruhun élimden
sonraki hayata iliskin durumunu belirler. ikincisi ise 6limsiizlik herkesin hakki degildir,
verilmez, alinir.

Farab?'nin kategorize ettigi ikinci ve Ug¢lncu siradaki fasik ruhlar ile mutlu ruhlar
6limsizlige ulasabilirken, birinci gruptaki cahil ruhlar 6limsizligi neden kazanamaz?
Farabi cahil ruhlarin hem nazari hem de ameli kemale sahip olmadiklari i¢in onlari
Olimsuzltge layik gérmez. Ona gére cahil olmak, maddeye siki sikiya bagh kalmak
anlamina gelir. Sayet bir varlik sarsilmaz bir sekilde maddeye bagh ise, onun yok
olmasini tasavvur etmek son derece mantiklidir. Cinku yokluga karisma maddenin 6zU
geregidir. Yine ona gore, cahil ruhlar hasta olduklari ve maddeye zincirlendiklerinden
oturu, tipki vahgi hayvanlar gibi yok olmaya mahkdmdurlar. Dolayisiyla cahil ruhlarin
akillar potansiyel dizeyin Ustline ¢gikamamistir, bu seviyedeki akil da 6lumsuz degildir.
(Farabi, 2012, s. 25-26). Daha acgik konusmak gerekirse cahil nefisler, akli
yetkinliklerini tamamlayamayanlar, taklit dizeyinde kalan, ger¢cek anlamdaki mutlulugu
tadamayan, salt maddi seylerle haz duyan nefislerdir. Bu nefisler, bu 6zelliklerinden
oturd bilgiden mahrum kalmis, erdemli davraniglara sahip olmayan ve ameli yonleri
noksan kalan nefislerdir. Bu cumleden olarak Farabi’nin materyalist felsefeyi elestirdigi
de sdylenebilir.

ikinci gruptaki fasik ruhlar, 8limsizIigi kazanma potansiyeline sahiptir. Ancak
bu ruhlar, belli dlcide nazari kemale sahip olmalarina ragmen, ameli kemalden yani
ahlakliliktan uzak bulunurlar. Bu agidan onlar, bir kéttlik yaptiklari zaman yaptiklarinin
kéth olduklarini bilir. Bu durum onlara aci verir. Ancak ruh, bedende bulundugu sire
zarfinda, daha acik bir ifadeyle bu dinya hayatinda, bu aciyi siddetli bir sekilde
duymayabilir. Yapilan her kétl eylem, fasik ruhlarin ruhuna koéttu aliskanliklara neden
olur. Olim olgusu gergeklestijinde beden ortadan kalkar ve ruh, bitin bu kétl
aliskanliklarin zorluklarini ¢geker. Bitlin bunlara ragmen fasik ruhlar 6limstzdir. Onlari
Olimsiz kilan etken, nazari glgleridir. (Farabi, 1987, s. 63; Aydin, 1982, s. 127).
Farabi’nin s6z konusu akli ybéne vurgu yapmasi ve nihayetinde mutlulugu da ona
baglamasi kanaatimizce felsefi agidan buyidk bir énem arz eder. Bu baglamda
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Farabi'nin akil kavramina bu derece énem vermesi, bir yénden islam dininin bu
kavrama vermis oldugu degerini ortaya koymakta, 6te yandan ise islam toplumlarinin
rasyonel didsinme hususunda daha hassas davranmasi gerektigi kanaatini
olusturmaktadir.

Uclincli gruptaki mutlu ruhlar ise akii yetkinligini tamamlayarak Faal Akil
tarafindan kendisine verilmis olan ilkeleri ve ilk bilgileri kullanan ve bu sekilde onunla
ittisal eden, tek amaci mutluluk olan, hakikati elde etmis ve bedensel niteliklerden
siyrilmig ruhlardir. Bu ruhlarda ferdiyetin korundugu ve bunun 8limden sonraki hayatta
devam edecegi yoninde bir birlik s6z konusudur. Dogrusu FarabTnin burada isaret
ettigi birlik, bu dinyada “faziletli sehir’de kurdugu birligin adeta bir devami
mahiyetindedir. CunkU bu birlik sayesinde mutlu ruhlar, fasik ruhlardan farkl olarak;
Olumle birlikte mutlulugun kaybedilecedi anlayisi hakim degildir. Nazari yetkinligin
yaninda ameli yetkinligi de elde eden mezkir ruhlar, faziletli ve 6limsuzltiga elde etmis
ruhlardir. (Farabi, 1987, s. 62 vd.).

Farabnin 6lumsuizlik konusundaki sodylemleri dikkatle incelendigi zaman
g6rallyor ki, Aydin'in da hakh olarak belirttigi Gzere, konu, teorik dizeyde, Allah’in
varligina atifta bulunulmadan da ele alinmistir. Oysa dini eserler yahut islam
disuncesinde 6limden sonrasi hayat, “yaratmanin iadesi”’, “hasr’, “ba’s” vs. basliklar
altinda ele alinirken sadece bir terminoloji farkini degil, kelami bir tutumu da ortaya
koyuyordu. Bu terimlerle élimsuzlugun ilahi takdir ve fiille gergeklestigi alti gizilmek
suretiyle belirtiimektedir. (Aydin, 1990, s. 194).

Farabi’'ye gore akli ve ahlaki melekeleri yuksek seviyelere ulagmig, ilmi
6grenmekle birlikte bunu eylemlerine donusturebilen yetkinlesmis nefisler 6limsuzIGgu
kazanir. Bu nefisler, dogustan sahip olduklari akil yetisini, felsefi olarak konusmak
gerekirse bilkuvve akh bilfiillestiren daha sonra da mustefad akil derecesine ulastirarak
Faal akil ile ittisal eden nefisler olarak ifade edilmektedir. Faal akildan 1sik alan nefisler,
bedenlerinin  olumuyle oOlumsuzluge ulasacaklar. Farabi duslincesinde bu
Olumsuzlugun ruhun Olumsuzlugu seklinde oldugu da anlagiimaktadir. Benzer gekilde,
aklt yetkinlesmeyle 6limsizlGgu agiklamasi, maddi yahut bedensel bir 8limsuzIlik
yerine insanin ruhani aklinin olumsuzlugunu kabul ettigi anlamina gelmektedir.
Farabinin 6limsizIigu ruhun tabiatinin bir geregi olarak degil de akli yetkinlige bagli
olarak kazanilan bir durum olarak ifade etmesinin Islam inanciyla bagdasmadigi
rahatlikla sOylenebilir. Ayrica o, ruhun o6limsuzluguni akli yetkinlik baglaminda ele
almasiyla Platon ve Aristoteles’ten farklilasarak 6zgln bir yaklasim gelistirmistir.

Farabi'nin bu yaklasimi islami esaslara ters diismektedir. Ancak felsefi agidan
biiyiik bir 6z tasir. Bu nedenle Islam diisiincesinde eskatolojiye yonelik anilan yorum,
heterodoksal bir mahiyet tasir. Sézgelimi, cahil nefislerin 6limsuiziik hakkina sahip
olmama yaklagimi, eskatolojik agidan kabul géren Islami gergeve igerisine
yerlestiriimesi imkansiz olan bir diisiincedir. Simdi de Ikbal'in kazanilan &limsizliik
hakkindaki goruslerini ele alacagiz.

Muhammed ikbal Diisiincesinde Kazanilan Oliimsiizliik

Eskatolojik anlamda disiinceler tretmek icin siirekli bir gayret icinde olan ikbal,
FarabPnin kazanilan dlimsizlik goriisiine benzer bir gériisii ortaya koyar. ikbal,
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kazanilan 6limsuzlik gérusind ortaya koyarken, Farabi’ye yonelik ciddi bir ¢ikarimda
bulunmaz. Ancak o, anilan meselede kendine has bir yaklasim ortaya koyar.

ikbal, kazanilan 6limsizlik kavramini acgiklamaya, Kuran’dan baslar. Cinki
ona gore Kur'an, kendi sade ve gugli Uslubuyla insanin bireyselligini ve essizligini
onemle belirtir ve Kur'an’in bir hayat birli§i olarak insanin varacagi yere iliskin 6zel bir
yaklagsimi vardir. Bu yaklasim, bir bireyin yukandn bir baskasi tarafindan tagsinmasini
imkansiz kilan yegéne birey gorUsudir ve insana yalnizca kendi sahsi gayretinin
sayesinde olan seyler hususunda hak tanir. Anilan yegane birey anlayisinin bir sonucu
olarak Kuran, kefaret (redemption) fikrini reddeder. Nitekim ikbal'e gére Kuran'da su

u¢ sey acik bir sekilde ifade edilmistir:

insani Tanri segmistir. ikbal, bu baglamda su ayeti referans alir:
“Rabbi onu (Adem)’i segip yliceltti; tovbesini kabul etti ve onu dogru yola iletti.” (Kur’an,
Taha (20): 122).

Tanri, insanin yaptid1 bitlin hatalarina ragmen, ondan yeryiziinde kendisinin temsilcisi
olmasini istemigtir. ikbal bu hususta su ayetlere atif yapar:

“‘Bir zamanlar Rabb’in meleklere “Ben yeryliziinde beni temsil edecek birini
yerlestirecegim” demigti. Melekler: “yerytiziinde bozgunculuk yapacak ve kan dbékecek
kimseler mi yaratacaksin? Oysa bizler, seni évglyle yiiceltip kutsamaktayiz” dediler.
Allah, “Kugkusuz ben, sizin bilmediklerinizi bilirim” dedi.” (Kur'dn, Enam (6): 165).

“Allah sizi, yerylzinde halifeler yapmis.” (Kur'an, Eném (6): 165).

insan, kendini tehlikeye atarak dzgiir sahsiyet emanetini kabul edip yiiklenmistir. (Igbal,
1996, s. 76; Tlrkgesi, 2013, s. 129-130). ikbal bu gercevede su ayeti isaret eder:

“Biz bu emaneti gobklere, yere ve daglara teklif ettik fakat onlar sorumlulugu géze
alamadiklarindan, onu yliklenmekten cekindiler. Bbéylece bu yikimliligl insanoglu
kabul etti.” (Kur'édn, Ahzab (33): 72).

ikbal, insan sahsiyetinin merkezini olusturan insan suurunun birliginin énemine
israrla dikkat ¢eker. CuUnkiu ona gore, insan bu sayede Tanr’nin varligini, evrenin
anlami ile insanin neligini bilir ve boylelikle dlumsuz olmanin insana agik oldugu
anlasilir.

ikbal'in disiince sisteminde sonlu ben olan insanin ilahi Gergeklik iginde bir
imkan olarak var oldugu surekli olarak vurgulanir. Yiice ve her seyi kusatan Sonsuz
Ben, bir imkan olarak sonlu beni de kusatmis ve ona sonsuz imkanlar tanimistir. Tanri,
insanin somut tezahurinld ve olusumunu fiziki varlik yoluyla ortaya koyar. Bu cimleden
olarak, mensei ve zemini ilahi amacli irade olan sonlu ben, bu evrendeki var olusunu
Tanr’'ya bor¢ludur. Daha acgik konusmak gerekirse, insan Tanr tarafindan kendi
halifesi olarak yaratilmistir. Nitekim ikbal'e gére, nihai dogasi ve 6zl itibariyle Sonsuz
Ego, sonsuz, yaratiimamis, 6liimsiiz ve ilahidir. Bu durum, sonlu benin ilahi Ben ile
sonsuza dek bir arada olmayacadini kanitlamaz. Aksine Ikbal, 1sigin Giinesle,
kivilcimin alevle, dalgalarin okyanusla sonsuza dek bir arada olusu gibi, bunlarin
arasinda da sonsuza dek bir iligki oldugunu belirtir. Bu iligkiye ragmen, Mutlak Ego’nun
sahip oldugu o6zellikler sonlu bende bulunmaz. Cunku sonlu benin uzam-zamansal
varlik icinde meydana gelisinin yahut da somut gérinimunin zamanda bir baslangici
vardir. Ayrica onun yagsam yolundaki baslangici bu evrendedir. Bu durumda, Sonsuz



Dr. Ogr. Uye. Saim GUNDOGAN 614

Ego ile sonlu ego birbiriyle karistirimamalidir. Ancak somut sahsi ben olan sonlu benin
Olumsuzlik kapasitesine sahip ve 6lumsuzlUk icgin biricik aday oldugu da higbir surette
unutulmamalidir. ikbal'e gére, gelisimi milyonlarca yil devam etmis bir varliin, ¢ok kisa
bir zaman araligindan sonra, kullanigsiz bir sey diye firlatiip atiimasi ihtimal disidir.
Ancak burada 6zellikle tGzerinde dusltniulmesi gereken sey, egonun evrenin anlamina
dahil olmak acisindan bitmek tukenmek bilmeyen bir gelisim igerisinde oldugu
geregidir. (Igbal, 1996, s. 95; Turkgesi, 2013, s. 154). ikbal, bu diisiincesini su ayete
dayandirir: “Ve and olsun ki insan benligine ve onu diizenleyen, sonra da ona kendisi
icin neyin iyi, neyin kéti oldugunu égretene! Benligini arindiran, kesinlikte kurtulmustur!
Onu karartan ise felakete ugramistir” (Kur'’dn, Sems (91): 7-10). Burada ikbal’e, nefsi
gelistirmenin ve koétl seylere karsi korumanin yolu nedir? seklinde bir soru sormak
yerinde olur. Onun bu soruya yaniti, eylemle, olur. ikbal'e gére bu hususla ilgili olarak
Kuran'’da “Hanginizin daha glizel amel yapacaginizi sinamak igin 6limi ve hayati
yaratmistir.” (Kur'an, Miilk (67): 2) seklinde berrak bir ifade bulunur. ikbal'e gére hayat,
ego-faaliyeti igin bir alan sunar. Olim ise onun ilk imtihanidir. Bunlar, egonun amellerini
nasil duzenlemesi gerektigi konusunda fikir ve imkan verir. Zevk veren ve aci veren
fiiller yoktur; egoyu destekleyen ve egoyu bozan fiiller vardir. Daha agik bir ifadeyle,
ameller ya benligi destekler yahut da felakete goéturiir. Egoyu kétilige surlkleyen ya
da gelecekte bir gorev Ustlenmesine yardimci sey amellerdir. Egoyu-destekleyen,
koruyup gelistiren, hareket ve dinamizmin amel ilkesi, kendimdeki ve baskalarindaki
egoya saygidir. Bu durumda insanin 8limsuzligu bir hak degildir, daha ziyade sahsi
gayret ve mucadele ile elde edilebilecek bir fazilettir. (Igbal, 1996, s. 76-98; Turkgesi,
2013, s. 176vd.).

Kaynagini ve varligini Tanr’dan alan sonlu bene Tanri tarafindan insanin en
kiymetli hazinesi olan ruh verildi. Bu ruh, Tanr’nin tflemesinden 6turd, yerylzindeki
her seyden daha Ustiindir. Hatta ruh icin il1aht intisam, 1sik yahut da Giines demek
abartili bir ifade olmaz. Clnkl ruh, bir anlamda insanin perdesinin arkasindaki semavi
aydinlanma, ihtigamli bir gu¢ ya da enerjidir. Ruhun kendine has bu tasviri, onun hem
Tanri hem de evren ile organik bir batunlUk icerisinde bulundugunu gosterir. Sonlu
benin ruhundaki 1sik, evrenin batin gesitliliklerini aydinlatir. Cinkld kendini insanda
gosteren 1sik, Sonsuz Ben'’in bir yansimasidir. Burada, bitlin bir evrene nifuz eden ve
6zl itibariyle i1aht olan canli bir gercekligin tasviri s6z konusudur. Evrendeki muhtesem
canlilik, yogunluk ve ihtigam, insanda butin yalinligiyla kendini gosterir. Clnku butin
bunlar ve daha nice sorumluluklar insana emanet edilmistir. Hayat, bunlarin pratik
anlamda gergeklestigi bir canlilik, hareketlilik, dinamiklik ve gerginlik alanidir. Agik
konusmak gerekirse, hayatin glgleri, insanda tamamiyla bellidir ve onun olanaklari
insanda uyandirilir ve gergeklestirilir. insan giicli, enerjisi ve cabasiyla tabiatindaki
yerlesik guglerini harekete gegirebilir. Butun bu gucler gergeklestiginde insan
Olimsizluk icin bir hak kazanir ve var olusunda miras olarak aldidi ilaht mikemmellige
varmig olur. Sonlu ben, élimsizlige ulagsmak icin sahsi ¢abalariyla kendindeki sonsuz
ve ilahT 1s1g1 fark ederek, aktif olmayan bitln guglerini ortaya gikarir ve bunlari dinamik
bir enerji ile harekete gecirir. Daha sade bir ifadeyle, sonlu ben kendindeki olanaklari
gerceklestirir. Boylelikle sonlu ben, bir yandan kendi gayretleri neticesinde varligindaki
ebedi ve ilaht 1siga uyup, Tanrr’'yl 6zimserken; diger yandan ise gerceklik semasinda
surekli bir unsur olarak yerini alir. Ancak ikbal’e gére sonlu egonun hayati, bir gerginlik
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icerisinde gecer. Bu gerginlik, benligin ¢evreye saldirmasi ve c¢evrenin de benlige
saldirmasindan ibarettir. Sonlu ego, bu karsilikli saldirida yonetici bir gui¢ olarak
bulunur. Bu sebeple sonlu ego, karsilikli saldirilarin yapildigi arenanin igindedir. (Igbal,
1996, s. 82; Turkgesi, 2013, s. 137). Sonlu egonun devamliligi s6zi edilen gerilim
durumuna baglidir. Bu gerilim durumu sayesinde sonlu ego, yasamini surdurur; ancak
bir gevseme veya zayiflama durumu olursa dagilir. Sonlu egonun zayiflama haline
girmesi durumunda, onun tamamiyla yikimi ve yok olmasi demektir. Su halde
omrimizde gergekten, egomuzun ginden giine zayiflamasini ve eninde-sonunda pes
etmesini yahut giderek daha da kuvvetlenmesini ve saygin, kutsal bir gorevi yerine
getirmesini belirleyecek olan yapip-etmelerimizin kalitesidir. Bundan dolay! anilan
gerilim hali bir insan igin en Ustin basaridir. Sayet insan, bu gerilimi strdirmede
basarili olur, onu olgunlastirir, genisletir, glclendirir ve saglamlastirirsa, varligin
merkezinde sonsuz bir yer elde eder. Onun glci gerilim durumunun gicu ile dogru
orantilidir ve bu gli¢ son seviyesine ulastiginda, insan dlimstiz olur.

Anlasildig1 kadariyla, hayatin 6zi olarak goérulen fiil, insan igin ¢ok énemlidir.
Cunki sonlu ben, fillde élimsiizIigu arar. Sézgelimi, ikbal'in diisiincesinde hayatini
yuksek gayeler ugruna veren sehit ya da Hz. Huseyin’in sahadet drnegi, bireyin kendi
kaderini 6zglr bir sekilde segmesi, anilan o6limsizligin kazaniimasi hususunun
apacik kanitidir. Bunun yani sira ikbal'in nazarinda élimsiizliik, yalnizca belli kisilerin
kazanabilecegi bir hayat olmaktan ziyade; herkes tarafindan elde edilebilecek ya da
edilemeyecek bir idealdir. Onu elde etmek, sadece kisisel gayret ve surekli bir
miicadele ile mimkundur. (ikbal, 1965, s. 16-18). Degil mi ki hayat, egoya, 6limsizlik
idealine kavusmak igin genis bir kisisel ¢gaba alani sunar. Oyleyse 6lim benligin kalici
eylemlerini, en iyi sekilde test eder. ikbal, bunu “Ezel sirlarini mi 6§renmek istiyorsun;
kendine iyice bak, tek de sensin ¢ok da, gizli de sensin, asikér da.” (ikbal, 1956, s. 108)
ifadesiyle ortaya koyar. ikbal'in diisiince diinyasinda, bireyin yeni diinyalar yaratmasi
icin surekli olarak girigsimlerde bulunmasi gerekir.

ikbal'e bu noktada su soruyu sormak yerinde olur: Misliman olmayanlar da
élimsiizIigl kazanabilir mi? ikbalin bu soruya yaniti, birincisi, felsefi konusmak
gerekirse, onun felsefe anlayigsindaki hosgdri ve insana yonelik sevgisi esas
alindiginda, cevabi “evet’ olur. Ancak Ikbalin diisiince diinyasinda daha c¢ok
Muslimanlarin icinde bulunduklari derin uykularindan uyanmalarina yoénelik bir
perspektif s6z konusudur. O, Mislimanin her anlamda ancak ve ancak “eylemde”
bulunarak basarili olacagini ve gorevini yerine getirecegini dile getirir. Soruyu bu
acidan ele alirsak, onun cevabinin “hayir” oldugunu ifade etmek mumkundur.

Goriildiigu tizere ikbal kendine has Uslubu ve fikirleriyle kazanilan éliimsiizliik
hakkindaki goruslerini 6ne surer. O, bu baglamda kendine, maddi dinyadan ote
dunyaya naslil erigilir? Buna bagli olarak bedenin zincirlerini nasil kirmali? gibi sorular
sorar. O, bu tUr sorulara yonelik olarak su yaniti verir: Eger insan, benligini ilahi nurda
gerceklestirirse, bu durumda bu kéinat da ydnlerden, zaman ve mekandan kurtulmus
olacak. Bagka bir ifadeyle, insan bu diinyadayken bile diinyevi nizamdan kurtulup ilaht
nizamin zaman ve mekansizligina ulasmis olacaktir. Zira insan Allah’in kudretine
katlmazsa, hayvan ve bitkiden ylksek olan yetisini kazanamaz. Yani insan hakiki
insanhigl bulmasa hayvan gibi 6lir ve bu durumda 6limsizligi kazanamaz. ikbal,
Olims0zligl kazanmak icin ortaya konulan micadele sonunda elde edilen
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Olimsizligu bazen “dogmak” olarak ifade eder. Sz konusu bu dogum, bir anlamda bir
tercih meselesi seklinde gorilir. Cunkl bu dogum, arayarak, gayret gosterilerek elde
edilen ve bedensel dogumdan farkh bir dogumdur. Anilan doguma bulyuk bir énem
atfeden ikbal'e gére bu dogum, insanin serbest bir hareketidir; cesur insan, bu
diinyanin karanhgindan kurtularak ilahi nura kavusur. ilk etapta insan, bu dogumdan
korksa da daha sonra hi¢ beklemedigi ve tasavvur etmedigi bir dleme gelecektir.
Dolayisiyla mucadele eden ve surekli olarak bir arayis icinde olan insan, dlumsuzligu
bir hak olarak elde etmis olacaktir. (ikbal, 1958, B. 135-149, s. 30-32). Nitekim ikbal'e
goére insan farkinda olursa, onun degeri paha bigilemeyecek ve olanaklari ise bu
evrene siamayacak kadar buyuktdr. Bu durumda insan, baska evrenlerin varligi
hususunda siirekli olarak arastirmalar yapmalidir. ikbal'in burada kast ettigi sey,
¢agdas bilimsel verilerin bagka evrenlerin oldugunu kanitladigi yoénundeki bilgiden
ziyade, bir 6te alemin varligini ve ona ulasilabilecedi hususunu izah etmekten ibarettir.
Bu yaklasimini, “insana sigan alemdir; dleme sigmayan, insand/r!”(ikbal, 1958, B. 591,
s. 134) ifadesiyle Ozetler.

ikbal, kazanilan 6limsiizlik ile kader goériisi arasinda dogrudan bir iligki
olduguna isaret eder. O, klasik anlamda ileri surlilen kader anlayigindan ziyade,
kendine has bir kader gorisu ortaya koyar. Fikirlerini 6ne sirerken daha ¢ok Kur'an’i
temel referans olarak kabul eden ikbal, bu hususta da Kuran’a basvurur. O, kader
gorusunu temel olarak, “Bir toplum kendi 6ziindekileri degistirmedigi sirece, Allah
onlarin durumunu degistirmez.” (Kuran, Ra’d (13): 11) ile “Her insanin hayat defterini
boynuna astik.” (Kur'dn, Ra’d (17): 13) mealindeki ayetlere dayandirir. ikbal'in
disince dinyasinda bu ayetler, 6nemli bir yer isgal eder. O, asin bir yoruma
gidilmeden, Tanr’nin iradesinin insanin iradesinde yansidigina iliskin bir distnce
bicimi ortaya koyar. Konumuzun gidisati agisindan bu yorumu burada noktalayarak,
ikbal'in s6z konusu kader goériisiinii izah edelim.

ikbale goére, her seyi “kismet boyle imis, degistirimez’ perspektifiyle
degerlendiren insan, hem Allah’in nihayeti olmayan takdir imk&nlarini anlamamig, hem
de kendi yaratici kuvvetlerinin farkina varamamis demektir. Daha belirgin bir ifadeyle
ikbal, “Kaderin manasini anlamamigsin; ne Ben’i ne Allah’i gérmemigsin.” (ikbal, 1958,
B. 1128, s. 220) der. Nitekim kendi imkan ve kuvvetlerini bilmeyen ve bunlarin farkinda
olmayan insan, surekli olarak gec¢misi duslnir, gecmisin geleneklerinden, onun
sénmus 1s1gindan buglnkd gidasini, yarinki gelecegini almak ister. Ancak c¢oktan
sénmiis bir ates, gelecege yol gdsteren bir 1sik olamaz. (ikbal, 1958, B. 1304, s. 266).
Bu sebeple insan, kendi imkéanlarinin farkinda olmali ve gerek rasyonel gerekse pratik
acidan neler yapabilecegini kendine kanitlayarak, kendi gergekligini ifsa etmelidir. Daha
aclk konusmak gerekirse, insan mukadderata bagli degildir, kendi takdirini degdistirebilir,
hayatina bagka bir yén verebilir. insanin en biyiik serveti, kendini degistirebilme
kabiliyetine sahip olmasi degil midir? ikbal'in ifadesiyle, “Kara topraktan yetistim de giil
sekline biriindiim.” (ikbal, 1971, s. 51). Bu durumda bir anlamda, zengin ve fakir,
yonetici ve yonetilen Tanr’'nin takdirinden ileri geliyorlarsa bile, bugun fakir olan ya da
yonetilen kisi, mukadderatini degistirip hayatina daha iyi bir sekil verme olanagina
sahiptir. ikbal, kisinin mukadderatini degistirebilecegi hususunu “Karinca ve Kartal’
siirinde ortaya koydugu metafor ile ifade eder. Bu siirde, yolda karsilasan bir karinca ile
kartalin konugsmasi ileri surdlir. Karinca, tozun topragin arasinda gezerken insanlarin
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ve hayvanlarin ayaklarinin altinda ezilmekten ve perisan olmaktan sikayet eder. Buna
karsin kartal goklerde ucarak avinin pesinde kosar. Karinca, bir anlamda, bunu
kendisine yapilan bir haksizlik olarak degerlendirir. Kartal ise, bunun sebebinin
yaratihistaki bir haksizlik degil, karincanin kendisinin kendini kliguk gormesinden ve
baskalarinin biraktigi kirintilarin pesine dusmesi oldugunu soéyler. Kartalin ise gozu
yukseklerdedir ve bu sayede makami da ylcedir. Kendine glvenen ve yilice amaglara
sahip olanlar her zaman yiikselirler. (ikbal, 2014, s. 123). Dolayisiyla, insan, bulundugu
konumdan daha iyi yerlere gelebilmek icin mucadele etmeli, daima aktif bir yasam
icerisinde bulunmali ve bu dogrultuda kendisi i¢in verilen bir takdirin degismesini arzulu
bir sekilde istemelidir. ikbal'in hakli olarak belirttigi Uizere, “Bu takdirden cigerin kan
olursa, Allah’tan baska bir takdirin hilkmiinii dile.” (Ikbal, 1958, B. 981, s. 188). Ciinki
Allah’in ebediligi, onun icinde sonsuz imkanlarin mevcut olmasindan gelir; bizim
gordugimuiz imkanlar, bunun yalnizca ufacik parcalaridir; yani O’'nun takdirleri bitip
tiikenmez. Bu nedenle ikbal’e gore, insan kendi musibetlerini, bagina gelen kétiiliikleri
“nasip boyle imis” diyerek kabul edip kadere boynunu bikmemelidir; ¢ciinkdi durumunu
degistirmek kabiliyeti kendisine verilmistir. insan kendi imkanlarini bildikten sonra yol
istikametini de degistirebilir. Bagka bir deyigle insan, dinyay! kendi iradesine gore
degistirebilir; hep o iginde bulundugu seviyede kalirsa kabahat kendisinindir. insan
toprak gibi degersiz, algak, dnemsiz olunca takdir onu rlzgarlara verir, her yel, onu
baska bir yere atar. Ancak tas gibi olduktan sonra zayiflari kirip bagkalarinin hayatina
tesir icra edebilir. (ikbal, 1958, B. 982-985, s. 188-190).

ikbal'e gore, insan kendi benligini tanimayinca, birtakim manasiz sabit fikirlerin
esiri olmaktan kendini alikoyamaz ve boylelikle dlumsuzliGgunu nasil kazanacagindan
bihaber olur. Bu baglamda, 6limsuzligu kazanmak dogrultusunda, insanin yaratici
kuvvetlerini engelleyen sey, eger bir din ise; bu din, seytani bir aldanis yahut afyondan
baska bir sey olamaz. Degil mi ki, insanin batun iyi ve yaratici kuvvetleri kendisine
Allah’tan verilen bir emanettir. Bu anlamda hakiki bir din, insanin yerylzinde yapmakla
mukellef oldugu vazifeleri unutturmaz. Aksine anilan meselede nasil micadele etmesi
gerektigi konusunda dogru yolu gosterir. Daha belirgin bir ifadeyle ikbal bunu sdyle
ifade eder: “Vay o dine ki seni uyutuyor, seni derin uykularda birakiyor. Bu, sihir ve
afsun mudur, afyon hapi midir, din midir?” (ikbal, 1958, B. 991-992, s. 191).

ikbal, Muslimanlarin diinyay! terk ve insanlardan uzaklasma seklindeki
kuramlara inanarak zavalli bir duruma dustiklerini vurgular. Dinyadan uzaklasma,
maddi ve fani olan dinyadaki mal-milk-makam, heves ve hirstan kurtulmak olarak
anlasilir. Ancak Mduslimanlar bunu, yanlis anlayarak, her konuda muicadele edip,
calisip cabalayarak her alanda ilerleme ve gelismeyi terk etmek olarak algiladilar. Bu
durum, Isldam diinyasinda basta birey ardindan da toplumsal olarak zayiflama ve
gerilemeye sebep teskil etmistir. ikbal, hakli olarak, bu durumun Kurani bir
dayanaginin olmadigini ileri sdrer. Zira Muaslimanlarin eski gérkemli zamanlarindan
uzaklagmalarinin temel sebeplerinden birinin kaderlerine boyun egme anlayigindan ileri
geldigi ifade edilir. ikbal'in yapti§i tespite gére, Musliimanlarin bu duruma ve daha da
kétliye gitmesine sebep olacak olan sey, kader anlayisinin algilanma seklinden
kaynaklanir. Butin insanligin ve oOzellikle de Muaslimanlarin sorunlarini kendine dert
edinen ikbal, bu probleme yonelik ¢éziim 6nerisi olarak, yukarida da ifade ettigimiz gibi,
olimsazlikle baglantili farkl bir kader anlayigi gelistirir.
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Kazanilan élimsizlik, ikbal'in felsefe sisteminde merkezi bir konumda yer alan
benlik kavrami ile baglantih olarak ifade edilmektedir. Bu mesele ele alinirken kendi
felsefi sistemine bagh kalan ikbal, benlik felsefesinin 6nemini ve degerini siirekli olarak
pekistirmekte ve bu vesileyle faaliyet/pratik felsefenin yolunu ve yontemini ileri
surmektedir. Bu bakimdan kazanilan élumsuazlik kavrami, son derece kayda deger bir
0z tasimaktadir.

ikbal'in bu hususta ortaya koydugu tespit ve ¢dziimlemelerde ileri sirdigi
fikirler, kimi noktalarda paradoks olarak anlagilsa bile, organik bir butlnlik igerisinde
degerlendirildiginde bir tutarhlik arz ettigi gértlmektedir. Onun kazanilan dlimsuazIik
kavrami baglaminda 6ne surdagu ufuk agici olan kader goérisl, klasik kader
yaklagimindan farkli, insana mucadeleyi, hareketliligi, dinamikligi 6greten bir goérus
seklinde aktariimaktadir.

Sonugta Ikbal’e gore, insan, mevcut durumda kalmamali, miicadele ile dinamik
bir yapi icerisinde bu kainattaki zincirlerden kurtularak 6limsuzlGgu arzu etmeli ve
kazanmahdir. O, bu fikirlerini “Binlerce sene yaratiligla beraber bulundum. Ona
baglanip kendimden gegtim. Lakin bitin maceram su iki kelime igcindedir: yonttum,
taptim, kirdim.” (ikbal, 1956, s. 31) ifadesiyle 6zetler.

Goriuldigu tzere, ikbal, kazanilan dlimsiizlik konusunda, Farabi’den farkl
olarak daha c¢ok Islami anlayisa bagh kalmaktadir. O, bu konudaki diisiincelerini
insanlarin yapip-etmelerine dayandirarak, insanin dinamik, gugli, aktif bir yapida
olmasi gerektigine ve eylemlerinin erdemli olup olmadigina baglar. Bu perspektif hem
felsefi hem de sosyolojik tespitlerin bir yorumudur. ikbal'in bu gérisi, temel esaslar
itibariyle islami diislinceye yakin olsa bile, heterodoksal bir yorum igermektedir.

Sonug

Eskatolojik soylemler 1giginda ortaya konulan yaklagimlarda 6lumden sonraki
hayatin aydinlatiimasi amaglanmaktadir. Nitekim bu hususta dusuncelerine
basvurdugumuz filozoflardan Farabi ve ikbal'in eskatoloji icinde éne siirdikleri lim
sonras! hayata iliskin farkh felsefi yorumlar, bir yandan igerigiyle 6te yandan isleviyle
anlaml bir 6z tasiyan temel varolussal ifadelerdir. Bu baglamda kazanilan dlimsuizIuk,
Farabf icin daha ¢ok aklin yetkinlesmesi ve eylemlerin olgunlagmasi iken, ikbal igin ise
Tanrr'ya inangtan sonra gelen, insanin nihai konum ve kazanimi ile i¢ ice olan bir
degerdir. Ayrica Farabi cahil ruhlardan s6z ederken, bu nefislerin 6limsizlGgu
kazanamamasina “bir yok olusa” isaret eder. Ancak bu yok olus bir sorun olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Cinki gergcek anlamda din, her kisinin hesaba c¢ekilip bunlarin
hepsinin karsiliklarini bulacagini ifade etmektedir. Ancak Farabi, yetkinliginden
tamamen uzak olan insan nefisleri icin karsilik olarak yok olusu en koti ceza olarak
kabul etmektedir. Onun bu yaklasimi islami gériise ters diismekle birlikte, felsefi
acidan konu itibariyle heterodoksal bir yorumdur. Ote yandan ikbal ise benligin zayif ve
glcli olmasi durumlarina dikkat cekerek, kisinin 6limsuiz olup olmayacagina karar
verir. Dogrusunu sdylemek gerekirse, FarabTnin ifade ettigi cahil ruhlar ile ikbalin
ortaya koydugu benligi glgstz olanlarin ayni kigilere tekabul ettigini séylemek
muamkindir. Cunkd hem cahil ruhlar hem de benligi zayif olanlar, bu varliklarini salt bu
diinyaya adamaktadir. Bu bakimdan hem Farabinin hem de Ikbal'in kazanilan
Olimsizlik kavramlarini ahlak felsefesi baglaminda temellendirmeye calistiklar



619 Dr. Ogr. Uye. Saim GUNDOGAN

gorulmektedir. Dogrusu, Farabi'nin dile getirilen goruslerinin felsefenin degerine atif
olarak aktarildigini soyleyebiliriz. O, felsefeye verilen deder sayesinde kisinin hem bu
dinyadaki hem de diger dinyadaki hayatinin anlam kazanacagini ve istedigini elde
edebilecegi vurgusunu ifade etmektedir. ikbal ise daha cok bir “eylem felsefesi’ne
dikkat ceker. Onun dusincelerinden hareketle, bir kimsenin bu hayattaki yapip-
etmeleri, mucadelesi, amaci ve dinamikligi bir ote hayatin hazirlayici niteligindedir.
Baska bir ifadeyle, insanlarin etik iligkilerinin ve ahlakl yasamlarinin 6limden sonraki
hayat ile dogrudan bir badlanti kurdugu vurgulanmaktadir. Ayrica Farabi kazanilan
dlimsiizligl, Tanr’'ya atif yapmadan ifade ederken, ikbal ise Tanr’'ya ve Kur'an
ayetlerine dayandirmistir. Ancak yine de her iki filozofun kendi inang¢ sistemlerinden
odin vererek, bu konuda paradoksal bir tavirla bir olsa, felsefe disiplininin énemine
dikkat cekmeye calistiklari goralmektedir.
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