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OZET

TAMTURK, Bayram. Messai Gelenek Ve Ibn Bdcce’nin Nefs Anlayist -Insan
Psikolojisi Ile Ilgili Gériiglerinin “Kitabu’'n-Nefs” Baglaminda Incelenmesi-, (Doktora
Tezi), Corum, 2019.

Islam felsefesinde nefs kavrami epistemolojik, ontolojik, kozmolojik ve
eskatolojik olarak pek cok rol iistlenmistir. Islam filozoflarmin tamamina yakini nefs
hakkinda ya bir eser kaleme almis ya da eserlerinde konuyla ilgili bir boliim agip bu
kavrami ayrintili bir sekilde miizakere etmislerdir. Bu nedenle Islam felsefesine dair bir
metni analiz etmek ic¢in Oncelikle filozoflarin nefs kavrami ve anlam ¢ergevesini nasil
cizdiklerini kavrayabilmek bizim i¢in hayati bir 6nem tagir.

Ibn Bacce’nin Tedbiru’l-Miitevahhid adli eserinde ortaya koydugu yaklasim
bicimleri kisinin yetkinlesme ve kendini ifade etme becerisini ortaya koymasi
noktasinda bizlere 6nemli ipuglari vermektedir. Bu eserin hazirlayicisi aslinda
Kitabu 'n-Nefs adli metindir. Ozellikle nefsin ne oldugu, duyum ve diisiince bakimindan
nasil bir siirecle meseleleri ¢6ziimledigi filozofumuzun diisiince bigimini
gostermektedir.

Farabi ve Ibn Sina’nm varlik, bilgi ve deger kavramlarmi inceleyerek tiim
sistemlerini Tanr1, Akil ve Nefs cercevesinde kurmalari, Ibn Bacce gibi daha sonraki
filozoflarin fikirlerine tesir etmistir. Ibn Bacce de Kitabu 'n-Nefs adli eserini kaleme
alarak nefs konusunun Onemini ortaya koymus, nefsin ne oldugu ve bilgi edinme
stireclerini duyusal ve akli anlamda ortaya koymaya ¢aligmistir.

Ibn Bacce’de insani ve ilahi yonii insa eden ruh, nefs anlaminda da
kullanilmaktadir. Nefs, cismin yetkinligi olarak ifade edilir. Kisinin saglikli bir ruh
diinyasinin olmasi onun verecegi kararlarina etki edecegi gibi beden sagligini da saglam
temeller {izerine kurmasii saglayacaktir. Irade ve sorumluluk, insan ruhunun ilahi
yoniinii saglamasinda ya da en asag1 konuma diismesinde etkin bir role sahiptir. Insanin
tikelden ¢ikarak tiimelin bilgisine ulasmak suretiyle yetkinlesmesi kendi elindedir. Bu
caba ilahi olarak da desteklenmekte olup insanin yiicelmesine yol agmaktadir.

Zihinsel yetkinlik bakimindan en yiiksek seviyeye ¢ikan insan bu kazanimini
diger insanlarla paylagmak suretiyle toplumun da gelisim ve doniisiimiine etki
edecektir. Son tahlilde; hem bireyin hem toplumun mutlulugunu hedef aliyor olmasi

cagimizin sorunlarina 6nemli dl¢giide 151k tutacaktir.
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TAMTURK, Bayram. Meshai Tradition And Ibn Bajjah’s Nafs Idea -
Investigating His Opinions About Human Psychology In The Context Of “Kitab’an
Nafs - (PhD. Thesis), Corum, 2019.

The concept of nafs in Islamic philosophy has played many roles in epistemology,
ontology, cosmology and eschatology. Almost all of the Islamic philosophers have
written a book about nafs or opened a section on the subject in their works and discussed
this discussion in detail. Therefore, in order to analyze a text about Islamic philosophy, it
is vital for us to comprehend how philosophers draw the concept of nafs and its meaning
framework.

Ibn Bajjah’s forms of approach presented in Tadbir Al-Mutavahhit gives us
important clues on the man’s of ripening and the point of revealing ability of self-
expression. However, the preparatory of this work is actually Kitabu'n-Nafs, especially
what nafs is and how it solves the issues in terms of sensation and thought shows the way
of thinking of our philosopher.

The establishment of all systems of Farabi and Ibn Sina within the framework of
God, Nous and Nafs influenced the ideas of later philosophers such as Ibn Bajjah. Ibn
Bajjah also wrote the book called Kitabu 'n-Nafs revealed the importance of nafs and he
tried to put forward what the nafs is and the processes of acquiring knowledge in sensory
and mental sense.

In Ibn Bacce, the spirit that builds the humanistic and divine aspect is also used in
the sense of nafs. Nafs is expressed as the competence of the body. The fact that a person
has a healthy spirit world will affect his decisions as well as his body health on solid
foundations. Will and responsibility play an active role in ensuring the divine aspect of
the human soul or in its inferiority. It is in the person's own hands to become competent
by coming out of the particular by reaching the knowledge of the universal. This effort is
also supported divinely and leads to human perfection.

The person who reaches the highest level in terms of mental competence will
affect the development and transformation of the society by sharing this gain with other
people. The Mutavvahhit Theory put forward by Ibn Bajjah is the activity of directing the
whole society for the good starting from the individual. This transformative activity, with
its peaceful nature, can be a role model for today's cosmopolitan societies. It has also been

designed as an individual way out for intellectuals who are in conflict with the



contradictions of society. In any case, the fact that it targets the happiness of both the
individual and the society will shed light on the problems of our age.

Keywords: Ibn Bajjah, Avempace, Messai Tradition, Ibn Bajjah’s Nafs idea,
Human Psychology.
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ON SOZ

Endiiliis’iin dikkat ¢eken filozoflarindan biri olan EbG Bekr Muhammed b. Yahya
b. Es-Saig b. Bacce et-Tiicibi el-Endeliisi es-Sarakusti ahlak ve siyaset konusunda eserler
vermistir. Felsefesinin odak noktasini birey olarak insanin isgal ettigi Ibn Bacce, insanin
ontolojik yapisindan hareketle nefse ait giiglerinin farkina wvarip, karsilastigi
bireysel/toplumsal sorunlara felsefeyi kullanarak ¢oziimler iiretme konusunda fikirler
ortaya atmistir.

Varlik, bilgi ve deger tizerine kapsamli ve sistematik bir fikir liretme siireci olarak
ifade edebilecegimiz felsefe tanimia uygun eserler iiretmis olan ibn Bacce, 6zellikle
Messai felsefe anlaminda Bati’nin ilk filozofudur. Messai felsefe geleneginden olusu,
antik felsefeyi ozellikle Farabi merkezli okumasi, jeofelsefi olarak Bati kiiltiir ve
medeniyetini hazmetmis olmasi, onun 6nemini bir basamak daha yukar1 tagimaktadir.
Tedbiru’l-Miitevahhid adli eseri meshur olsa da akli aydinlanmay1 temellendirdigi, Er-
Risale fi'l-Akl, felsefesinin kisa bir 6zetini sundugu Risaletii'l-Veda, nefs iizerine kaleme
aldigi, Kitabu'n-Nefs gibi eserleri de gerek muhteva gerek tasidigi fikirler bakimindan
dikkatle okunmasi gereken metinlerdir.

Calismamizin odak noktasimi ise zikrettigimiz bu son eseri ve konusu
olusturmaktadir. S6z konusu eser Tiirkgeye ¢evrilmedigi ve iizerinde yeterince inceleme
yapilmadigi i¢in ayrica dnem arz etmektedir. Tezimiz bu eserden hareket ederek insanin
inorganik varlik alanindan organik varlik alanina gecis noktasi olan nefsini ve giiglerini
inceleyerek bunun bireyin tutum ve davraniglarina etkilerini ortaya c¢ikarmaktir. Bir
sonraki asamada ise birey toplum iligkisini bu bakis agis1 ile degerlendirerek felsefenin
konumu belirlenmeye c¢aligilmistir.

Tezimizin amaci1 felsefenin varlik, bilgi ve deger iizerine elestirel fikirler
iiretmektir ifadesini kapsayacak sekilde belirlenmistir. Ibn Bacce “VARLIK’tan insana
gecis basamagi olarak gordiigii nefse biliyiik 6nem atfetmistir. Nefsin kii¢iik varlik olarak
nitelendirebilecegimiz insana etkilerini Tanri-insan, insan-toplum arasindaki yeri
iizerinde durmustur. insanin epistemik yapisinda nefsin rolii ve buradan hareketle tikelde
tiimeli yakalayan insanin bunu topluma yayginlastirmayi nasil sagladig: {izerinde de
durulacaktir.

Tezimizin dayanak noktasini ise Messai gelenege bagli diistiniirlerin fikirleri

olusturacaktir. Ibn Bacce, Farabi (873/259) ile baslatabilecegimiz bu gelenegin 6nemli

viii



bir halkasini olusturmaktadir. Bu diisiince iklimi biitiinciil bir sisteme sahip olup akli ve
bilimi oncelemesi bakimindan tercih edilmistir. Kullandiklar1 yol ve yontem bizim
benimsedigimiz felsefe tanimiyla ortiisen bir niteliktedir.

Ibn Bacce, Kitabu'n-Nefs’te; fizik metafizik irtibat1 saglikli olarak kurabilme
kaygis1 ile nefs konusunu ontoloji merkezli ele almistir. ibn Bacce nefs ile ilgili
goriislerinde Aristoteles merkezli bir yol izlemistir. Yaptigr katkilar ile kimi zaman
Aristoteles’in goriislerini gelistirmis bazen de onda olmayan yeni fikirler ortaya koyarak
0zgiin yoniinii 6n plana ¢ikarmistir. Nefsin kisa bir tanimini yaparak giiclerini tarif etmis
ve bdylece karismas1 muhtemel iceriklerden uzak kalmaya gayret etmistir. Ibn Bacce
eserinde, nefsin gii¢leri ve etkin kullanimi {izerinde durarak insani yetkinlesmenin ve
ebedi mutlulugu temin etmenin akli yollarin1 aramistir. Konunun oldukga zor ve cetrefilli
olusu, bunu Arapca olarak ifade etmenin zorlugu ve halihazirdaki orijinal niishanin kimi
yerlerinin eksik veya hatali olarak giiniimiize ulasmis olmasi, filozofun konuyla ilgili
goriiglerini ifade etmede bizleri zorlayan bir bagka husustur.

Kitabu’n-Nefs adli eseri Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol hocalarimla birlikte
doktora dersleri esnasinda okuyunca; Kitabin Bati dillerine ve Rus¢a’ya ¢evirisinin 1960
yillarda yapilmis oldugunu tespit ettik. Bu nedenle Tiirkge baskisinin olmamasini
kendimiz adina eksiklik olarak gordiik ve eserin terciimesine basladik. Bunun i¢in de 6nce
nefsi ve nefsin kuvvetlerini incelemeye karar verdik. Zira ibn Bacce felsefesini “insandan
thsana” giden bir anlayis olarak degerlendirmek miimkiindiir. Messai gelenegin ahlak
anlayiginin Sokrates’in “Bilgi esittir erdem” anlayisindan yola ¢iktigin1 varsayarsak
dogru bilgiyle kendini tanimis birey, dogru eylemi gergeklestirmek noktasinda istekli
olacaktir. Ve tek tek fertlerin yetkinlestigi toplum da doniiserek, erdemli bir hale
gelecektir.

Calismamiza ibn Bacce nin konuyla ilgili diger eserlerini de inceleyerek devam
edecegiz. Bunun yani sira Yunan felsefe geleneginden bu konuda Ibn Bacce’nin kaynak
gosterdigi filozoflari, Islam felsefe geleneginde 6zellikle Farabi gibi filozoflara yaptiklar:
atiflar1, kendinden sonra gelen 6zellikle Endiiliislii filozoflara etkilerini elimizden geldigi
Ol¢iide degerlendirecegiz.

Ibn Bacce'nin bu teorisini daha iyi anlayabilmek igin filozof ile ilgili iilkemizde
miistakil ¢alismalar yapan Yasar Aydinli, Burhan Koéroglu gibi Islam felsefecilerinin
yamsira DIA, “Ibn Bacce” maddesinin ve ozellikle Bat1 diinyasinda filozof ile ilgili

eserler veren Macit Fahri, Oliver Leaman, D. M. Dunlop, gibi felsefecilerin
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yayimladiklari kitap ve makalelerini dikkatle tetkik ettikten sonra kaynakcalarinda atifta
bulunduklari, dipnotlarinda yer verdikleri ana ve tali kaynaklara ulastik.

Ibn Bacce’nin eserlerini yayimlayan M. Saghir Mas(imi’nin yan1 sira Ibn Bacce
ile ilgili yerli ve yabancilarin yazmis oldugu eserleri elde ettik. Yabanci eserlerin Arapga,
Ingilizce, Italyanca ve Ispanyolca yazilmis olduklarini tespit ettik. Kahir ekseriyetinin
Ingilizce, Arapga yazilip ¢ok azimin italyanca yazildigini; Miguel Asin Palacios’un, ise
Ispanyolca makalesinin oldugunu tespit ettik. Sonug itibar1 ile tezimizde kaynakca
bakimindan miimkiin oldugunca sorun yagsamamak i¢in filozofla ilgili yazilmis eserlerin
hemen hemen tamamina eristik.

Sunu agikea ifade etmeliyiz ki Ingilizce olarak kaleme alinan aralarinda Oliver
Leaman gibi &nemli Islam felsefecilerinin de bulundugu yazarlarin makalelerini
inceledigimizde; Ibn Bacce’nin Aristoteles'ten miilhem fikirleri Farabi kanaliyla
naklettigi iddiasina cevap olarak filozofun 6zgiin yoniine vurgu yapmamiz gerektigini
tespit ettik. ibn Bacce nin dzellikle “kalabaliklar i¢inde yalniz insan/filozof>unun, self
condition/bireysel tedbir’inin islevsel ve glinimiiz problemlerini ¢dzmede Onemli
oldugunu belirtmek bizim i¢in bir zorunluluktur. Bu konuda Arapca eserlerin, ayni
gelenekten gelmis olan filozofu, eserlerinde gegen 6nemli noktalara deginerek daha
detayl1 bilgiler verilmeye calisip daha ayrintili ele aldiklarini gordiik. Oyle ki filozofun
fikirlerinin basit bir taklit ve tekrardan ibaret olmayip tasidigi fonksiyonel ve giincel
degerin 6n plana ¢ikarilmasi son derece dnem tasimaktadir. Bu caba, ayn1 zamanda
filozofun sahs-1 manevisine duyulmasi gereken saygmin geregininin yerine
getirilmesidir.

Ibn Bacce ile ilgili yazilan yiiksek lisans/doktora tezlerini de titizlikle inceledik.
Ilyas Ozdemir tarafindan yapilan Ibn Bdcce 'nin Miitevahhid Kurami (Ege Universitesi:
2015) isimli doktora tezinde yazar; Ibn Bacce’nin kitaplarinin kiminin eksik oldugu
noktasinda bizimle aym goriisii paylasmistir. Bu tespite Ibn Bacce’nin dil ve iislup
yoniinden de anlagilmasi zor bir filozof oldugunu da eklememiz gerekmektedir.

Biitlin bunlar neticesinde tezimizi giris ve dort ana baglik ve onlara bagh alt
basliklar altinda hazirlamay1 uygun bulduk. Giris bdliimiinde ibn Bacce ve felsefesinin
oneminden ana hatlariyla bahsettik. Birinci boliimde Messai Gelenek kavramini
temellendirdik. Burada m.610 yilinda tarihe miidahele eden Islamiyetin kisa siire icinde
gelismesi, kadim kiiltiir ve medeniyetlerin (Antik Yunan, Bizans, Misir ve Babil

kiiltiirlerini sentezleyen Helenestik tasavvur, Hind, Sasani/Fars, Cin ve Sabii kiiltiirleri)



verileriyle yiizlesen ve kisa siirede bunlar1 6ziimsemekle kalmayip kendine 6zgii bir bilgi,
bilim ve medeniyet kurmasinin ilk felsefi gelenegi olan Messailik tizerinde durulacaktir.
Bu baglamda Farabi’nin 6zelde Messai gelenegin genelde Islam Felsefesinin kurucu
filozofu olmasi nedeniyle muallim-i sani sifatin1 almasinin 6nemi vurgulanacaktir.
Messai gelenegin Ibn Sina tarafindan daha sistematik hale getirilmesi bir “Dogu
Felsefesi/Hikmetii’l-Mesrikiyye” c¢abasi Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak
projesi acisindan son derece onemlidir. Bu tez de bu proje baglaminda yapilmaktadir.

Messai gelenigin en dnemli temsilcilerinden olan Ibn Riisd, Ibn Tufeyl ve ibn
Bacce de Bati yani Endiiliis diisiincesi iginde yetismis insanlardir. Ozellikle bu
filozoflarin Antik Yunan felsefesine yaptiklar1 yorumlar, serhlerin Avrupa Ronesansi’na
yani Bati’nin fikri dirilisine olan katkisini diisiindiigiimiiz zaman Ibn Bacce ¢alismamiz
Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak projesinde Dogu-Bati irtibatinin ne derece
kuvvetli oldugunun da bir gostergesidir. Ciinkii Felsefeyi Anadolu’da Yeniden
Yurtlandirmak, Dogu’dan Arap, Fars/Sasani, Cin-Hind geleneklerini devsirerek
getirdigimiz kiiltiirel birikimle Anadolu’da buldugumuz Bizans yani Helenistik kiiltiir ve
bunun alt birimleri ve besleyicileri olan Antik Yunan, Misir kiiltiirlerinin yeni bir dil ile
ifadesidir.

Ikinci boliimde, ibn Bacce nin felsefi diinyasini daha iyi tahlil etmek adina onun
felsefi alt yapisini ele aldik. Endiiliis’te Messai Gelenegin tesekkiilii, Ibn Bacce nin hayat:
ve eserlerini incelemeden once girizgah olarak goriilmektedir. Filozofun yasadig: ortamin
onun diisiincesine etkilerini degerlendirmek adma bu boliimde Ibn Bacce’ye gelene kadar
Endiiliis’te felsefe gelenegini ve onun doneminde ¢agdaslar1 diyebilecegimiz diisiiniirlere
kisaca degindik. Son olarak ise Ibn Bacce’nin diisiincesine etki eden Yunan Felsefe
Gelenegi ve Messai Gelenegin temsilcileri olan filozoflarin etkilerinden bahsedecegiz.
Ibn Bicce’nin Messai gelenege 6zgiin katkilar1 da bu béliimde sézii edilecek konulardan
olacaktir.

Béliimiin devaminda ise tezimizin kavramsal temellendirmesini yapacagiz. Islam
diistincesinde psikoloji ve nefsin bilinmesi ayrim1 ortaya konulduktan sonra Nefs ve Ruh
terimlerinin analizi yapilacaktir. Nefsin kuvvetleri ve bireyin kimliginin olusumda
aldiklar1 role deginildikten sonra Messai Gelenekte nefs anlayisi ayrintili bir sekilde ele
aliacaktir.

Ucgiincii boliimde ise Ibn Bécce nin bilgi teorisi baglaminda nefs anlayismin

bireysel yonii ortaya konulacaktir. Kademeli yetkinlesme siireci anlatildiktan sonra ittisal
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yoluyla faal akildan bilgi edinme siirecinden bahsedilecektir. ibn Bacce’nin 6zellikle
Tedbiru’I-Miitevahhid’ de lizerinde ¢ok¢a durdugu Heytlani ve Ruhani suretler detayli
olarak irdelenecektir. Bu noktada 6zellikle Messai Gelenegin sikca ifade ettigi akillar ve
mertebeleri de ele alinacak olup insanin bilgisel yetkinlesmesi ile ilgili goriisleri
anlatilacaktir.

Ucgiincii boliimiin devaminda kademeli olarak yetkinlesen bireyin toplumla
alakasindan bahsedilecektir. Fizik-metafizik irtibatin1 saglayip tikelde tiimeli yakalamis
bireyin, bunu sosyal boyutta nasil ifade edecegini anlamaya ¢alisacagiz. Bu baglamda
tedbir, miitevahhid ve nevabit kavramlari itizerinde durulup bu yetkinlige ulagma
mertebelerinden olan cumhur, niizzar, stieda ve filozoflarin topluma karsi tutumlarindan
ornekler verilmeye calisilacaktir. Erdemsiz toplumlart erdemli topluma doniistiirmede
filozofun rolii, yapabilecegi olas1 katkilar ve giiniimiiz aydininin konumu ortaya
konulacaktir.

Dérdiincii boliim, Ibn Bacce’nin Islam filozoflarina ve Bat1 diisiincesine etkilerine
ayrilacaktir. Ibn Bacce’ye gelene kadar Avristoteles merkezli, hareketi, bir takim icsel
nedenlere baglayan anlayis1 benimseyen Bat1 diinyasi, Ibn Bacce’den sonra hareketin bir
takim digsal nedenlerin etkisinde olduguna vurgu yapan Batlamyuscu anlayis
benimseyerek Ronesans’in fitillerinden birini ateslemis olmaktadir. Islam diinyasi
acisindan akla yaptig1 vurgu ile diisiince diinyasin1 mantik ve matematik seviyesinden
felsefe noktasina ¢ikarmasi bakimindan Bati’nin ger¢ek anlamda ilk filozofu nitelemesini
hak etmesi 6nem arz etmektedir. Yine Gazali lizerinden sifileri akil ve iradeyi dislamakla
elestirdigi i¢in bu konuya farkli bir bakis acis1 getirdigini, akli ve insanin biyolojik
yapisini da gozeten bir irfani gelenegi oncelemesi iizerinde duracagiz. Varlik ve varlik
basamaklarini kitaplarinda belirledikten ve ittihat fikrinin ontolojik olarak miimkiin olup
olmadigma dair sdylemlerine yer verdikten sonra Ibn Bacce’nin miitevahhid fikrinin
viicud buldugu Ibn Tufeyl ve Hayy b. Yakzan adl eseri iizerinde de durup bu boliimii
nihayete erdirmeyi diisiinmekteyiz. Daha sonra tezimizin sonucunu ac¢iklayacagimiz
boliimle ¢aligmamizi tamamlayacagiz.

Tezimizin belirlenmesinden yaziya dokiilmesine kadar her safhasiyla yakindan
ilgilenen, akademik gelisimimizi elestiri, yorum ve katkilar ile sekillendiren, bizlere
hoca-6grenci iligkisi yaninda birer “yoldas” olan, saygideger hocalarim Prof. Dr. Mevliit
Uyanik ve Dog¢. Dr. Aygiin Akyol beyefendilere, egitimimin ilk giiniinde oldugu gibi

doktora ders doneminden itibaren her daim yanimda olan anne ve babama, yogun ¢alisma
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temposunu zaman zaman kendilerinden feragat ederek benimle birlikte sirtlanan esim
Aylin hanima ve can senliklerimiz Giilsena ve Ahmet Durmus’a can1 goniilden tesekkiirii
bir borg bilirim. Ayrica kaynak teminini biiyiik 6l¢lide sagladigim, kendileri ile yiizyilize
miiserref olamama ragmen higbir yardimi esirgemeyen ISAM gérevlilerine siikranlarimi
sunuyorum.

Tedbir bizim takdir O’nundur. Tanr1 en iyi bilendir.
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GIRIS

Islam diisiincesinde insanin duyu giicleri ve diisiinme ile ilgili etkinliklerini ilmi
bir disiplin cercevesinde aciklamaya yonelik teorik calismalarin tarihinin, Islam
toplumunun felsefeyle tanistigi h.2/m.8. yiizyila kadar uzandigi malumdur. Bu tecriibeye
sahip Islam diisiincesinin dzellikle felsefe alanindaki bu boslugu doldurma konusunda
yeterli oldugunu diisiinmekteyiz.

Boylesine 6nemli metafizik bir konuya 151k tutabilecek ¢alismalar yapilmasinin
amact; insanin dikkatini bagkalarini 1slah etmekten ziyade kendi nefsinin giiclerini
bilerek, gergek potansiyelini kullanma noktasina nasil ¢ekileceginin gosterilmesidir. Nefs
ilmi ile ilgili yazilan, bilimsel ger¢ekler ve insanin fiziki yapist goz ardi edilerek sadece
metafizik baglantinin éncelenmesine dayali ¢alismalar daha yaygin olmasina ragmen; ibn
Bacce’nin fikirleri yeterince giindeme gelmemistir. Bu nedenle O’nun felsefi yontemini
yeniden okumak ve giliniimiiz tartigmalar1 baglaminda yeniden yorumlamak 6nemlidir.

Filozofun yasamis oldugu Endiiliis ise zihni uyanis ve yeniden yapilanma
bakimindan ikinci bir “Medine” olarak degerlendirilebilir. Bu degisim ve doniisiimiin
basinda sehrin isminin Yesrib oldugu unutulmamalidir. Yesrib’i Medinet’iin Nebi yapan
sey ise ana kaynaklar etrafinda kurgulanan, 6nce bireyi sonra toplumu doniistiirerek
erdemlerin yaygimlastirildign bir felsefi bakis acisidir. Islam diisiincesinde gerek
Abbasiler doneminde gerekse Endiiliis’te ortaya ¢ikan fikri gelisim incelendiginde
Anadolu insaninin fikri aydinlanmay: saglayacak, bagnazlik ve taassuptan kurtulacak
zihni ve kalbi biiyiik bir mirasa sahip oldugu ortaya ¢ikacaktir.

Hosgorii ve dini ¢cogulculuk merkezinde sekillenen anlayis ile degisik inancglara
sahip olanlarin bir arada yasamasi temin edilebilir. Dinin ¢esitli kurumlar/giic odaklari
tarafindan kullanilarak yipratilma riski ongoriilerek birey bilincinin kuvvetlendirilmesi
geregine vurgu yapilmasi da gerekmektedir. Boylelikle yarmin gengleri grup psikolojisi
ile hareket etmek yerine Ozgiir ve Ozgilivenli bir bilinglilikle hareket eden insanlar
olacaktir.

Toplumsal bir gelisim icin Oncelikle bireyin ruhsal ilerlemesine yogunlasmay1
ongdrmesi Ibn Bacce’yi Islam felsefesinin 6zelde Messai gelenegin ana akimindan ayiran
nokta olmustur. Filozof; bireysel tedbir yoluyla kitlelerin tahakkiimiinii kirip akh
kullanarak elde edilebilen bir gergeklik seviyesine yiikselmeye ¢alismaktadir. Ona gore

akil; insanin aklin geregine gore davranmasini saglayarak onu maddi ya da hayvani



olmayan ruhsal varliklara benzer kilan, ilahi bir giictiir. Bu nedenle filozof akli
kullanmadaki yeteneginden ve entelektiiel birikiminden dolayr bu is igin 6zel olarak
secilmis birisidir.

Islam filozoflar1 bu teoriyi Platon ve Yeni Platoncu filozoflardan edinmistir.
Platon erdem kavramini bilgi ile tanimladi. Bu nedenle bir insanin insan olarak
gorevlerini yerine getirebilmek i¢in “erdem”in ne oldugunu takdir edecek derecede akli
giiglerini gelistirmesi gerekiyordu. Baska bir deyisle birisi gercekten erdemli olabilmek
icin filozof olmaliydi. Ancak bu teori ayni zamanda Messai gelenegin kucagina
tistesinden gelmeleri i¢in bir sorun birakmistir. Bu sorun onlarin Miisliiman olarak
Kur'an'in tiim iman sahiplerine kurtulug ve mutluluk i¢in miitkemmel bir rehber olarak
verildigine inanmalar1 idi. Boylece seriatin emirlerine uyan herkes i¢cin hem bu diinyada
hem de ahirette mutluluk garanti edilmistir. Stiphesiz dinin dikkat ¢ektigi nokta sudur;
inanan ve dinin kurallarina uyarak hareket eden herkes zihinsel yetenekleri ne olursa
olsun, o dinin kazanglarin1 elde etmeyi ummakta hak sahibidirler. Buradan hareketle
insanlarin erdemli olmadigi ve sonugta mutluluk halini paylagsmay:1 hak etmedigini iddia
etmek zor olacaktir.

Ibn Bacce bu eserinde nefsin gii¢lerinin ne oldugunu tam olarak ortaya koyarak
bir anlamda insana kendinin farkina vardirmay1 amaglamistir. Insan nefsinin sadece fizik
temelli ele alinmas1 bir Miisliiman filozofun itikadi kaygilarina uygun olmadigindan ve
miited]l olanla baglantisim bosa ¢ikardigindan Ibn Bacce'nin 6zgiin katkismi gerekli
kilmustir.

Bu noktada insanda potansiyel bir yeti olan aklin, insan nefsini dengeleyici ve
gelistirici yonde kullanilmasi gerektigini belirtmistir. Ona gore fizik-metafizik irtibati akil
yordamiyla kurulur. Kendisinde cismani ve gayri cismani potansiyel bulunan nefsin
pratik erdemlerle yetkinlestirilerek ruh haline getirilmesinde bagat aktor akildir.
Mikrokozmoz/Kiigiik Alem olan insanin evrendeki sebep-sonug iliskisini kavrayarak
cismanilikten kurtulup ruhanilige ylikselmesi ise bu potansiyelini kullanmasi ile miimkiin
olacaktir.

Bu etkinlik sonucunda ilahi bir mevhibe ona verilmis olacaktir. Ibn Bacce'nin tabi
oldugu seriat insanin fitratin1 bozmadiginda da bu armagana nail olacagini, diinyevi ve
uhrevi saadete sahip olabilecegini iddia etmektedir. ibn Bacce'nin bu dzgiin katkis1 her
seviyede anlama kapasitesine sahip insan1 ayni potaya koyarak hikmeti belli bir ziimreye

has kilma tutarsizhigindan da uzaklasilmasini saglamistir. ibn Bécce'nin ydnteminde



burhani yontemin yaninda hatabi yontemi de baslangi¢ olarak kabul ediyor olmasinin her
anlama diizeyine hitap ettigini sdyleyebiliriz. Bunun yaninda Ibn Bacce, bu ilahi
hediyenin peygamberlere has kisminin mahremiyetini de muhafaza edip onun vehbi
yoniine vurgu yaparak altin1 net bir sekilde ¢izmistir.

Ibn Bacce'nin akli aydinlanmasiin sufilerin iddia ettigi gibi bir dis
aydinlanmadan ziyade bir i¢ gori, tikelden yola ¢ikarak tiimeli kavrama, ilahi bilginin
tastig1 sebep sonug iligkisine olabildigince vakif olmak olarak anladigimizi da
belirtmemiz gerekmektedir.

Duyu verileri ile baslayip sezgi ile tamamlanan bu yetkinlesme siirecinin felsefe
ile miimkiin olacagini da ciimlelerimiz arasina eklemeliyiz. Tiimelin bilgisini tikelde
yakalamak suretiyle bireysel yetkinlige erisen kisi artik yasadigir doniisiimii bulundugu
ortama aktarmaya hazirdir. Aslinda bu aktarim nefsin bedeni harekete gecirmesi gibi
kendi i¢inde bir zorunluluktur. Tek tek bireylerin etkilesimi toplumu da doniistiirme
noktasinda onemlidir. Akletme yetenegi akamete ugramis bireylerin toplumda olumsuz
dontisiime/kotliye/geriye gidise sebep olmast gibi bazen tek bir ferdin iyiye evirilmesi top
yekiin toplumu da doniistiirebilir.

Nefsin bilgisine sahip olarak kendini gelistirme faaliyeti/nazariyesi giiniimiiz
diinyasinda toplumun yikici ve dislayici etkisi altinda ezilen aydin icin bireysel bir ugras
olup onu siradanlagmaktan ve anlasilamamaktan da kurtaracaktir. Toplumsal agidan ise
diistindtigii gibi eyleyemeyen, itikadi noktada miinafiklik tehdidiyle kars1 karsiya kalan
sosyal insanin, yanlisa evet dememek adina yapmis oldugu bir ¢ikis yolu olarak
degerlendirmek ve bu soruna i¢-dis tutarliligt bozmadan, yanlisa diigmeden, bir ¢oziim
oOnerisi olarak sunmak istemekteyiz. Bu mertebeye erisen insan ise elde ettigi verilerle
kendini toplumsal kaynakli muhtemel tehlikelere karsi koruma konusunda avantajli
duruma gececektir.

Son tahlilde, Ibn Bacce'nin “miitevahhid insan/filozofun tedbiri ve faal akilla
ittisal fikri Oncelikle bireyin psiko-sosyal gelisimine katkida bulunan bir teoridir.
Toplumsal agidan ise erdemsiz toplumun erdemli topluma doniisiim siirecinde kargasa
cikarmadan, sivil doniisiimiin saglam bir entelektiiel altyap: ile siddete bulagmadan
miimkiin olabilecegine dair ortaya konulmus en 6nemli teorilerden birisi olarak ortaya
cikmaktadir.

Teorinin tarihsel kokleri baglaminda Aristoteles felsefesi ve Farabi’'den

etkilenmesinin, ondan izler tasimasinin filozofun orijinalligini ortadan kaldirarak,



evrensel karakterine zarar verdigi iddias1 da vardir. Bunu tezde miizakere edecegiz. Ibn
Bacce’nin bu 6zgiin teorisinde ilk asamayr miitevahhid (bireyselligini temin etmis ve
yalnizlasmayi bilingli bir sekilde tercih etmis) insanin tedbiri baglaminda Kitabu 'n-Nefs
olusturmaktadir. O, Kitabu'n-Nefs'te insanin kendini ve potansiyelini taniyip
gelistirmesini konu almaktadir. Tedbiru’l-Miitevahhid adli eseri ise bu teoriyi bir asama
daha ileri gotiiriip kendini tanimayi basarabilmis insanin felsefe yoluyla sirasiyla toplumu
ve akabinde diinyay1 doniistiirme ¢abasi olarak gormek miimkiindiir.

Bu nedenle Tedbiru’l-Miitevahhid’den de elimizden geldigince istifade etmeye
gayret ettik. Ibn Bacce erdemsiz bir toplumda yasayan izole ve farkl1 bir bireyin en yiiksek
nedenle birlesmesini tedbir iitopyasinda anlatmaktadir. Burada iitopya, olmayan iilke
velveya diis lilke anlamindan ziyade, mevcut aksakliklar gidermenin yolunu yanlisa evet
demeden arama ¢abalarim ifade etmektedir. Ozellikle bu noktada bireysel
tedbirin/yonetimin nasil olacagi hususu ile dogrudan ilgilenmistir. Aristoteles ve Farabi
cizgisinde, akilc1 bir filozof olan Ibn Bacce, insanin miikkemmellesmesi noktasinda insan
aklin1 yliceltmistir. Tedbiru’l-Miitevahhid, onun felsefesinin 6zeti mahiyetindedir.
Miitevahhid erdemsiz bir toplumda yalniz basina yasayan erdemli bir insan demektir.
Onun gorevi “Bu erdemsiz toplumda karakterini koruyarak mutluluga nasil ulasilabilir?
Ve “Bu topluma nasil entegre olunur?”, ayni sekilde “Olunamazsa ne yapmak gerekir?”
sorularini cevaplamaktir.

Buna ilaveten Ibn Bacce Risaletii’l-Veda ve [ttisal el-Akl adli eserlerinde ilk
hareket ettirici, insanin varlik nedeni ve insan aklinin Tanri ile ittisalini islemistir. Insanin
bu diinyadaki son hedefinin bu saydiklarimizdan {i¢iinciisii oldugunu iddia etmistir. Bu
iddialar1 tezimizde ayrintili olarak ele alacagiz.

Felsefe varlik, bilgi ve deger {izerine rasyonel, sistematik ve biitlinciil bir sistem
olusturmaktir. Bu sistemin saglam bir temele sahip olmasi dil ve mantik ilmi ile
saglanmaktadir. Varligi anlamak ve anlamlandirmak ise Oncelikle doga bilimleri
sayesinde miimkiin olmaktadir.! Bdylece insan kendisinin ve evrendeki konumunun
farkina varacaktir. Bu ilk ilimler bilinmeksizin yapilmaya calisildiginda, konusu
bakimindan daha ylice ilimler olarak goriilen metafizik ve ilahiyat ilmine ge¢gmek bir

takim yanilgilara ve tutarsizliklara sebep olmaktadir. Hikmet, fizik ve metafizik

Hlimlerin tasnifi icin Bk., Farabi, [isau’l Ulum, Cev. Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, (Ankara: Elis Yay.,
2017), 35.



irtibatinin kurulmasi neticesinde ise “ilahi bir cevher olan ruhun iiriinii diisiince”? ortaya
¢ikacaktir. Insan1 diger canlilardan ayiran iste bu “deger”dir.

Degerli olani elde etmek kolay olmadigi gibi onu korumak, elden gittikten sonra
yeniden tesis etmek de bir hayli zordur. Insanligin biitiin diisiince/felsefe birikimine hitap
eden “Islam”in muhafazasi ve yeri geldiginde bireysel ve sosyal mutlulugun temini i¢in
yeniden gbzden gegirilerek degerlerimizin yeniden diriltilmesi, felsefe tahsili yolunda
caba sarf eden her arastirmacinin gorevidir.

Bu baglamda ibn Bacce, felsefesini yukaridaki tanima uygun bir sekilde varliktan
baslatarak bilgi ve deger iizerine insa etmis Messai bir diisiiniir olarak; bizim i¢in 6nem
arz etmektedir. “Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak” diye isimlendirdigimiz
okumalarin odak noktasin1 da Messal gelenege bagli diisiiniirler olusturmaktadir. Bu
baglamda soziinii ettigimiz filozoflarin bilgi-eylem iligkisinde degisik bakis agilarina
sahip olduklarinin bilincindeyiz. Calismamizda bu yorumlara yapilan rasyonel katkilar
degerlendirme maksadini glitmekteyiz.

“Messai Gelenek” terimi, bizim anladigimiz manada olusturulmus zamansal ve
mekansal bir birlikteligi ifade etmeyip, temel referanslar noktasinda tespit ettigimiz ortak
diistinsel tavirlar nedeniyle yapmis oldugumuz bir isimlendirmeden ibarettir. Bu
noktalardan en bariz olan1 temel felsefi meselelere i¢ tutarliliklarin1 Faal Akil araciligiyla
restore ederek ve bu silire¢ boyunca akli yetkinlestirmek suretiyle ¢6ziim Onerileri
sunmalaridir; bu yaklasim bizim i¢in 6rnek teskil etmistir. Bilgi ve hakikat tasarimlarini
yontem olarak rasyonel temellere dayandirmakla beraber Ibn Bacce drneginde oldugu
gibi irfani/gnostik bilgiyi yadsimayip kati rasyonalist bir tutumdan uzak kalarak dini

gelenege de sirt gevirmemislerdir. “Tanri-Insan-Evren iliskisinin diizenlenmesinde

2Bu noktada felsefe, hikmetlerin hikmeti ve sanatlarin en istiiniidiir. Ciinkii felsefe, insanin kendini
bilmesini saglayan bilgileri verir. Diger filozoflar da onu takip ederek felsefeyi “kendini bilen insan Rabbini
bilir, giicli yettigince onun fiillerine benzer davranislarda bulunmaya caligmasi agisindan énemser. Ciinkii
nefsini felsefe ile disipline eden kisi, akli, ruhi, ahlaki etkinliklerde bulunur, olgun/kamil biri haline gelir.
fbn Riisd’e gore bu “diisiinen nefsin nihai kemale ulagincaya kadar yetkinlesmesidir.” Dolayisiyla bu ilim
fayda bakimindan en istiine derecede olandir. Ciinkii onun bilgisi sayesinde uzak sebepler ile varliklarin
bilgisi elde edilir ki bu insan bilgisinin nihai amacidir.” Kindi, “f/lk Felsefe/Kitib fi'l-Felsefeti’l-Uld”,
Felsefi Risaleler iginde, ¢ev.: Mahmut Kaya, (Istanbul: iz Yay., 1994), 1; a.g. mlf,, “Riséle fi’l-Hudadi’l-
Esya ve Rustimiha”, Felsefi Risaleler icinde, ¢ev.: Mahmut Kaya, (Istanbul: iz Yay., 1994), 67; Ebu Bekir
Zekeriya er-Razi, “Kitabu’s-Sireti’l-Felsefiyye”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri icinde, Cev:
Mahmut Kaya, (Istanbul: Klasik Yay., 2003), 80; ibn Miskeveyh, 4hlaki Olgunlastirma, 51; Nasireddin
Tusi, Ahlak-z Ndsiri, cev.: Anar Gafarov, Zaur Siikiirov, (Istanbul: Litera Yay., 2007), 14, 15, 36; Ibn Riisd,
Metafizik Serhi, gev. Muhittin Macit, (Istanbul: Litera yay., 2004), 6; Mevliit Uyanik, “Hikmet, Felsefe ve
Metafizik iliskisi -Ilahiyat Fakiiltelerinde Islam Felsefesi Ogretimine Dair Bir Yaklasim- Felsefe Diinyast
Dergisi, (2018), 68: 59-68. Iste tam bu nokta da felsefe ve metafizik disiplinlerinin alanlarin: tespit etme
imkdni ortaya ¢ikmaktadir. Nurettin Topgu, Var Olmak, (Istanbul: Dergah Yay., 2017), 73.
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kisinin fizik-metafizik irtibatinin bireysel ziiht ve takva ile bezenmis bir faal akil
yontemiyle olabilecegine vurgu yapmaktadirlar.”

Messal Gelenegin diger bir 6nemli karakteristigi ise Aristoteles felsefesini
merkeze alarak eksik yonlerini tamamlayip katki ve elestirileriyle onu olgunlastirmis
olmasidir. Bu manada insani, psikolojik ve sosyal yonleri birbiri ile siki sikiya bagli bir
varlik olarak gérmektedir. Insanin karakter ve mizaci kendine has olup biriciktir,
bireyselligi ve 6nemi de buradan kaynaklanir; ancak yasadigi toplumdan hareketle
sekillenen kisiligi ¢cogu zaman topluma ters diisebilmektedir. Bu ¢atismay1 ¢c6zmek ya da
daha karmagsik hale getirmek insanin kendi elindedir. Diinyada refahi, huzuru ve
dinginligi (tahsilu’s-saade); ahirette felah1 (saadetu’l-kusva) arayan Islam filozoflar1, her
iki alemde de mutlu olmanin yollarin1 aramislar ve bunu saglamak i¢in ¢dziim Onerileri
tiretmislerdir.

Bu bakimdan ibn Bacce’nin yasadig1 sosyo-politik evreni analiz ederek temel
ilkelerine ters diisen durumlar ve uygulamalar karsisinda ne yaptigini ve nasil bir tutum
izledigini arastirmak Ozellikle zahiri ve batini okumalarin farkinin iyice kayboldugu,
ezoterik yorumlarin yayginlastigi bir donemde, biiyiik 6nemi haizdir. Bu manada Messai
Gelenegin rasyonel okumalarinin bu sorunlarin ¢oziim yollarindan biri oldugunu
diistinliyoruz.

Bireyin kisilik ozelliklerini yok saymadan bireysel tedbir/6zyonetim, ailenin
huzur ve mutlulugunu temin ve istikrarin1i muhafaza/tedbiru’l menzil, toplumun yapisini
bozmadan topluluklari ayni yiice gayeye yonlendirme, tedbiru’l-mudun/siyaset; nasil
saglanir? Her biri karakterini muhafaza edebilmis, ilgi ve ihtiyaglar ile farkli bireylerden
miitesekkil, en ylice mutlulugu amag¢ edinmis erdemli bir toplum nasil tesis edilir ve
erdemli bir birey entelektiiel birikimini toplumun hizmetine sunarak onun degisim ve
doniistimiine ne 6l¢giide katki saglayabilir? Bu sorular, tezimizin ¢ikis noktasidir. Tezimiz
kapsaminda bu sorulara ibn Bacce’nin rasyonel okumalari merkeze alinarak verilecek
yanitlar, iilke i¢indeki ve disindaki ezoterik/batini gruplarin bireyi ve toplumu kendi
amaglarina gore kullanmalarina da engel olacaktir.

Yeni bir zihni ve felsefi uyanisin ayn1 zamanda toplumsal ve bilimsel ilerlemenin
de Oniinii agacagi kanaatindeyiz. Bu nedenle hali hazirdaki Bat1 uygarliginin fitillerinden

birinin Endiiliis’ten ateslendigini ve Endiiliis’iin de ibn Bacce ile aklen ve fikren

SMevliit Uyamik, Aygiin Akyol, “Onsdz”, Tedbiru’I-Miitevahhid i¢inde, (Ankara: Elis Yay, 2017), 12.
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uyandigmi digiinerek ele aldigimiz birikimin cografyamiza katki saglayacagini
diisiinmekteyiz. Ote yandan akli ve felsefeyi yadsiyan dahili ve harici ezoterik/batini
zihniyetlerin  rasyonel okumalar1 ve yorumlamalar1 benimseyenler {izerinde
olusturduklar1 etkiyi kirmak i¢in; birey ve toplumun, farkli bakis agilari ile bir arada fikri
bir cogulculuk olusturabilecegini de tartismaya agmaktayiz.

Bireyin erdemsiz toplumu erdemli bir yapiya doniistiiriircken kalabaliklar i¢inde
benliginden kisiliginden siyrilmadan nasil birey kalmayr basardigini incelemeye
calisacagiz. Alt kitasi kabilevi anlayisa dayali monarsik devletlerle iist kitasi kilisenin
baskis1 ve aydinlanma siirecinin sancilartyla bogusmakta olan Avrupa devletleri ile ¢evrili
olduk¢a kozmopolit bir ortamda; siyasi, sosyal ve dini kargasalarin onemli Ol¢iide
etkiledigi Endiiliis yarimadasinda yasayan Ibn Bacce, giiniimiize rol model olma imkani
nedeniyle, 6zellikle tercih edilmistir.

Bu bakimdan Ibn Bécce’nin sdz konusu fikirlerinin gegerliligi ve tutarlilis
miizakereye agilmigtir. Nihai amag felsefe denilince filozoflarin gayet elit bir ortamda,
toplumdan uzak, fildisi kulelerinde, salt teorik tartismalar yapan insanlar olmadigini
gostermek; Ogretilerinin gercek hayatta yasanan sorunlara birer ¢6ziim Onerisi olarak
sunuldugunu ortaya ¢ikarmaya katkida bulunmaktir. Nitekim Islam felsefe geleneginde,
felsefi temeli olan bir birey, ardindan bir toplum olusturma fikri Farabi ile baslayip Ibn
Bacce ile zirveye ulasmistir.

Bu siire¢ basar1 ile ortaya konulursa; birey, aile ve toplum iligkilerinin
diizenlenmesinde felsefi diisiincelerin 6nemi bir kez daha ortaya ¢ikacaktir. Her iki
filozofun felsefelerini bu alt yapi lizerine kurmus olmalarina ragmen “Varlik” ile insan
arasindaki metafizik bagin niteligi lizerinde fazlaca durulmamis olmasi da 6nemli bir
husustur. Bu net bir sekilde ortaya ¢ikarilabilirse insanin kendisini anlamayi kolaylastirip
nefsani gii¢lerinin farkina varmasi saglanir. Buhran zamanlarinin birey ve toplum i¢in son
degil, adeta kiillerinden yeniden dogmasi i¢in bir firsat oldugunu topluma hatirlatmak;
filozofun/felsefecinin gérevidir.

Bu baglamda tezde inceledigimiz varsayimlari ana hatlariyla ifade edecek olursak;
insanda fizik alemden metafizik aleme gecis basamagmin nefs oldugu ve boylelikle
insanin bu siirecin belirleyicisi oldugu ortaya konulmaya caligilmistir.

fbn Bacce’de Tanri-Alem iliskisinin epistemik bir damardan beslenerek
saglandig1 ve insanin hakikatin bilgisine bu yolla ulasabilecegi ele alinmistir. Insanin

ontik yapisinin iyi bir sekilde tahlil edilmesi bilgi-eylem iligkisi agisindan gereklidir.



Insanin diinyada refahi, ahirette felahi, erdemli insan olmasinda yatmaktadir. Bu
saglandiginda alinan netice hem birey i¢in hem toplum i¢in nihai mutluluk olarak ifade
edilebilecektir.

Ibn Bacce’nin insan anlayis1 Stoacilikta oldugu gibi egoizmle sonuglanmayip
apolitik bir tavir tagimaz. Tam tersine bir i¢e doniis, kendini bilgisel ve eylemsel olarak
yeniden gozden gecirmedir. Bu yoniiyle yeni bir felsefi uyanis i¢in rol model olarak
sunulmasi imkan dahilindedir.

Son tahlilde bilme-eyleme tutarligini saglayan insan 6nce kendi felahini sonra
sirasiyla toplumu ve tiim insanlig1 erdemli olma yoluna goétiirecektir. Temellendirilmeye
calisilan ve goriiniiste apolitik olan tavir, sivil itaatsizlik ¢ergevesinde bir yeniden dirilis
projesidir. Siire¢ anarsizm ve terdre kaymaksizin idareyi ve idare edileni adalete ve
mutluluga sevk etmek amacindadir.

Insan1 mikrokozmoz/kiigiik Alem olarak géren Aristocu gelenek cercevesinde,
bireyin felsefi birikimine kendini ve nefsini tantyarak baglamasinin tikelden tiimele giden
bir yol olarak daha tutarli olacagi kanaatindeyiz. Bu baslangi¢ hem Messai gelenegin hem
de bu gelenekten olan ibn Bacce’nin ortak tavri olmasi bakimindan da énemlidir. Bu
noktada Messai gelenegin oncii ismi Farabi’yi ve onun “Ilimlerin Sayimi” eserini

kavramak bu teorinin anlasilmasina katkida bulunacaktir.



BIRINCi BOLUM
FELSEFEYi ANADOLU’DA YENIDEN
YURTLANDIRMAK BAGLAMINDA FARABI’NIN
ILIMLERIN SAYIMI ADLI ESERININ TAHLILI
1.1. FELSEFEYI ANADOLU’DA YENIDEN YURTLANDIRMA

PROJESI
Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak projesi Farabi temelli bir proje olup,

bunun bireysel ve toplumsal alandaki yansimalarimi ise Ibn Bacce ile tamamlamay:
hedeflemektedir. Bu nedenle islam Felsefesinin énemli filozoflarindan Ibn Bacce de
Felsefeyi Anadolu’da Yurtlandirma Projesinin 6nemli bir par¢asini olusturmaktadir. Bu
kapsamda 6ncelikle bu projenin ydntemi ve kapsamu ile ilgili bilgi vererek, ibn Bicce’nin
felsefi diislince bigiminin ve buradan hareketle kurgulanan birey ve toplum anlayisinin
bu projedeki rolii ve 6nemine deginmek istiyoruz.

1.1.1. Projenin Yoéntemi
“Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak” i¢in yapilan ¢alismalarda takip

edilen yontem Farabi’nin [limlerin Sayimi adli eserine dayanmaktadir. Bir fikrin
mitkemmel bir sekilde muhataba sunulmasinda ve tasdikin talep edilme siirecinde hem
mantik hem fikith, hem de kelam disiplinlerinde merkezi bir role sahip olan kiyasi
kullanma ydntemleri 6nem arz eder. Biz de bunu belirlerken Farabi’nin zikrettigi lizere
bes sanattan hareketle yontemlerimizi belirliyoruz. Farabi’ye goére bunlar bilinmesi
istenilen sey hakkinda kesin bilgi vermeye yarayan burhani, cedeli, sofistai, hatabi ve
si'ridir.*

Burhani sozler, bilinmesi istenilen "matlup" hakkinda kesin bilgi vermege yarayan
sozlerdir.® Islam felsefesi, "Hakikat"i aramak igin burhan yontemini merkeze alarak farkli
perspektiflerden almaya ¢alisan modelleri bir "diislince pazar1" kurarak sergilemeye
calisir. Hakikat adina bize kim ne getirirse getirsin, ona siikran duyulmasi esas alinir,
fakat bu siikran sunulanin aynen kabul edilmesini gerektirmez, elestirel bir sekilde i¢inde

bulunan sartlar baglaminda yeniden yorumlanma ve yeniden sunum sdz konusudur.®

4Farabi, a.g.e., 79-85; Uyanik, Akyol, Felsefeyi Anadoluda Yeniden Yurtlandirmak” Projesinin Hareket
Noktasi Olarak Farabi ve Ihsda’ul Ulum Adli Eseri, 21; Mevliit Uyanik, Islam Bilgi Felsefesinde Kalbin
Anlamasi, (Ankara: Arastirma Yaynlari, 2005), Dipnot 19.

SFarabi, Ihsd 'ul Ulum, 79.

SKindi, [lk Felsefe Uzerine, 128; Mevliit Uyanik, “ifade Ozgiirliigii -islam Felsefe Tarihi Agisindan Bir
Sunum-" Teorik ve Pratik Boyutlariyla Ifade Hiirriyeti iginde, edit.: B. B. Ozipek, (Ankara: Liberal
Diisiince, 2003), 146.



Cedeli ifadeler (kavl) iki seyde kullanilan sdzler olup soyle aciklanir: Ilki soran
cevap verenin, meshur sozler korumak veya zafer temin etmek istedigini goriince,
kendisinin de ona kars1 istiinliik ve galebe temin etmek i¢in, biitiin insanlarin kabul
ettikleri meshur seyleri, sdzleri kullanmasidir. Ikincisi ise insanin ya kendisinde veya
baskasinda diizeltmek istedigi bir fikir hakkinda kuvvetli bir zan hasil etmek igin
kullandig1 sdzlerdir.’

Bu cedel yontemini esas olarak kelamcilar benimseyip kullanmasina mukabil
Islam felsefecilerin burhan ydntemini dncelemelerinin geregi olarak, birbirleriyle ¢atisir
gibi goziiken hatta bazen elestirdigi diistiniirii tekfir etmeye kadar giden farkli 6gretilerin
aslinda ‘Hakikat'i aramaya calisan degisik yollar oldugu bilinci kuvvetlenecek, cedel
yontemiyle calisan kelamin dislayiciligindan ve hakikat tekelciligi yapma sonucunda
olusan zihin kilitlenmesinden kurtulmak miimkiin olacaktir. Bdylece "Alimlerin
ihtilafinda rahmet" oldugu oOncelenecek ve giincel bir sorunun ¢oziimii de farkli
alternatifler ve wverilerin yeri arastirilmaya baslanacak, insan psikososyal olarak
rahatlayacaktir.®

Sofistai sozler, insan1 sasirtmak, sapitmak ve yanlisa diisiirmek i¢in kullanilan
sozlerdir, gercek olmayan seyler hakkinda ger¢ek ve gergek olan seyler hakkinda ise
gercek degil zannini verir; alim olmayan kimseyi kuvvetli bir 4lim zannettirir, hakim olan
bir kimse hakkinda da 6yle degilmis zannin1 verir. Bu isim, yani safsata ismi s6z ve siiphe
ile insan1 mugalataya diisiirmeye sasirtma ve aldatmaya muktedir kilan maharetin adidir.®

Hatabi s6zler, insan1 herhangi bir fikre kandirmak i¢in kullanilan ve zihni kendine
sOylenilen seylerle siiklinet bulmaya ve ister daha zayif ister daha kuvveli olsun, herhangi
bir sekilde o fikri kabul ve tasdik ettirmeye meylettiren sdzlerdir.°

Si'ri sozlere gelince, bu da konusulan seyde herhangi bir hal veya seyi daha iistiin
veya daha alcak tasavvur ettirmeye yarayan seylerden terkip edilendir. Bu da giizellik
veya cirkinlik, yiikseklik veya al¢aklik yahut bunlara benzeyen baska bir bakimdan olur.!

1.1.2. Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak
“Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak” Tirkistan’dan getirdiklerimiz ile

Anadolu’da bulduklarimiz1 (Arap, Fars, Bizans ve diger kiiltiirler ve felsefeleri) tagiyan

"Farabi, a.g.e., 112.

8Mevliit Uyanik, Felsefeyi Anadolu'da Yeniden Yurtlandirmak -Islami Felsefenin Giiniimiizdeki Anlami
Uzerine Bir Deneme-, Islamiyat, sy.4, (2005), 62.

°Farabi, a.g.e., 114.

1Farabi, a.g.e., 114.

11Farabi, a.g.e., 116.
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birimlerin olusturdugu yeni yapinin tahlilidir. Bizler Arap, Fars kiiltiirel sdyleminin
disinda geligmis, “Tiirk” aklinin, Tirkistan yani Atayurt’ta ortaya koymaya basladigi
felsefi birikimiyle, Tiirkiye’de yani On Asya’da buldugumuz felsefeleri, Anadolu’da
yeniden yurtlandirmaya c¢alisiyoruz. Bu, evrensel felsefedeki oneminden otiirti Tiirk
felsefesine vazgegilmez bir yer saglama c¢abasidir. Bu noktada “Felsefeyi Anadolu’da
Yeniden Yurtlandirmak” projesini Islam felsefesi baglaminda nigin yaptigimizi
aciklamak gerekir.*? Oncelikle Nihat Keklik hocamizin tespitiyle sdyleyecek olursak;

“Nasil ki san’at, tarih ve kiiltiirtimiizde fslamiyet ‘in izleri varsa, Tiirk
filozoflar: iizerinde de ayni izler mevcuttur. Zaten bu sayededir ki yiice
milletimiz, bugiin kabul edildigi manada felsefe yapabilmistir. Bu sebepledir
ki Tiirk san’ati, Tiirk tarihi ve Tiirk dili paralelinde Tiirk Felsefesi de elbette
olacaktir ve olmalidir: Bu gerc¢egi inkdr etmeye yeltenmek, giinesi balcikla
sivamaya kalkismaktan farkly degildir.

Bu baglamda Muallim-i Evvel Aristoteles’ten sonra Muallim-i Sani diye

nitelendirilen Farabi’nin llimlerin Sayim: adli eserini felsefeye giris ve Anadolu’da
yeniden yurtlandirma ¢abasinin ilk klasik kaynagi olarak goriiyoruz. Asabiyetimizi yani
toplumsal aidiyetimizi ise Ibn Haldun’un sebep/irk ve nesep/din tasavvurlarin1 merkeze
alarak Tiirkistan-Tiirkiye irtibatinin felsefi temellerini arastiriyoruz. Boylece Arap-Fars
iktidar ¢atigsmasina mesruiyet arayan felsefi, kelami miizakereler disinda gelisen siireci
onceleyerek jeo-felsefe yapmay1 deniyoruz.!*

Bu baglamda eger giiniimiiziin sorunlarina dair ¢6ziim Onerilerini ¢ogaltmak ve
alternatif Onerilerle zenginlestirmek istiyorsak, Atayurt’tan getirdigimiz diisiince
birikimiyle, Anadolu’da buldugumuz kiiltiirel yapiya dikkat ederek, disiince-yurtluk
iliskisini yeniden kurmaliyiz.

Bunun fikhi boyutunu Ebu Hanife’ye; kelam ve akaid boyutunu Imam
Maturidi’ye; halka tasginmast kismim1 Ahmet Yesevi’ye yonlendiriyoruz. Teknik/pozitif
bilimler kisminin arastirilmasinin tarihsel temelinin de Biruni ve yontemi ile olabilecegini
vurgulamak projenin hedefidir.

Yukarida belirttigimiz tlizere dil, diislince ve kiiltiir arasindaki irtibatin tarihsel

stirecini takip ederek, kiiltiir dedigimizin aslinda bir inan¢lar dokusu oldugu sonucuna

2Mevliit Uyanik, “Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak: islam Felsefesinin Giiniimiizdeki
Anlami Uzerine Bir Deneme”, 57-78.

BNihat Keklik, Tiirkler ve Felsefe, (Istanbul: Fatih Yayinevi Matbaas1, 1986), 6; Mevliit Uyanik, “Tiirk
Felsefesi: Imkdani ve Gerekgeleri Uzerine Notlar” Journal of Islamic Research. 2019; 30 (1): 8-23.
“Mevliit Uyanik, “Tiirk Felsefesi imkan ve Ufku”, Tiirk Felsefesi iginde, ed. Levent Bayraktar, (Eskisehir:
Kirmuzilar Yay., 2018), 163; Aygiin Akyol, /bn Haldun’da Kiiltiir ve Medeniyet Tasavvuru, (Ankara: Elis
Yay., 2019), 130, 131.
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variyoruz. Bu da dil ile ortaya ¢ikmaktadir. Ozellikle 10. Yiizyildan itibaren Islam kiiltiir
evrenine dahil oldugunu diisiindiigiimiiz zaman diisiince seklimizin islam Felsefesinin
ana kaynaklarinin ve yazim dilinin de uzun siire Arapga olmasi1 dogaldir. Bununla birlikte
Tiirkistan cografyasinin kalici dili Tiirk¢e’dir. Nitekim Islam 6ncesinde Orhun abideleri
(7.yy), Islam sonrasinda da Kasgarli Mahmud’un Divdnu Lugati't-Tiirk (1072), Yusuf
Has Hacib’in Kutadgu Bilig, (1069) Edip Ahmet Yiikneki’nin Atabet il Hakayik (12.yy),
Ahmed Yesevi’nin Divan (13.yy), Dede Korkut Kitabi adl1 eserleri bu baglamda Tiirkge
Felsefenin ve/ya Tirk Felsefesinin kurucu metinleri olarak goriilebilir. Cilinkii bu metinler
(biri harig) Tiirkgedir. Bir kism1 Goktiirk, bir kism1 Uygur, bir kism1 da Arap alfabesiyle
yazilmustir.®

Bu metinleri merkeze almamizin nedeni, Tirklerin cografi acidan ¢ok genis bir
alana yayilmalari, diger medeniyetler ve onlarin ortaya ¢ikardig kiiltiirlerle siki irtibatta
olmalari, dolayisiyla o dillere hakim olup metinlerini Arapc¢a ve Fars¢a yerine Tiirkce
yazmalaridir. Cografya, dil ve diisiince arasindaki irtibatinin tespitinde olduk¢a karmasik
sorunlar oldugunun bilincinde olarak jeo-felsefe yapmayr bu metinlerin yeni
okumalariyla miimkiin olacagini diisliniiyoruz. Boylece hangi alfabeyle yazilirsa yazilsin
Tirkce ifade edilen, Tiirk diisiincesi ve felsefesine dair unsurlarin tespiti miimkiin
olacaktir. Bu baglamda biz, Messai gelenege yaslanarak calisiyoruz. Farabi’yi kurucu
filozof olarak goriip yol ve yontemimizi Farabi merkezli belirliyoruz.*® Ibn Bacce’yi
muallim-i salis olarak inceledigimiz zaman ise hem Messai gelenegi hem de
Endiiliis/Avrupa birikimini Anadolu’ya tasimis olacagiz.

Islam felsefe geleneginde Farabi belirleyici bir role sahiptir. Bu onun sisteminin

biitiinciil bir yap: arz etmesi sebebiyledir. Bu nedenle olsa gerek, Farabi’den sonra islam

BMevliit Uyanik, “Tiirk Felsefesi: Imkani ve Gerekgeleri Uzerine Notlar”, Journal of Islamic Research.
(2019), 30: 8-23; “Tiirk Felsefesi Imkan ve Ufku”, Tiirk Felsefesi i¢inde, ed. Levent Bayraktar, (Eskisehir:
Kirmizilar Yay., 2018), 138.; Emrah Kanlikama, Yasar Kemal de Sivil Itaatsizlik. Tiirk Felsefesinin imkan
Baglaminda Bir inceleme- HUSBE, (Corum: 2017), 24-61; Aygiin Akyol, Kutadgu Bilig’de Ahlak ve
Siyaset, (Ankara: Arastirma Yay., 2017), 17.

Bu baglamda yapilan ¢alismalar: Duygu Bayram: Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak: Dede
Korkut Hikayelerinin Felsefi Analizi, (Ankara: Arastirma yay., 2019), 13-20; Emrah Kanlikama, Yasar
Kemal’de Sivil Itaatsizlik. Tiirk Felsefesinin Imkanm Baglaminda Bir Inceleme- HUSBE, Corum: 2017, 10-
61; Nihat Pirigci, Anadolu’da Fikri Gelismelerin Cemal Siireya’min Diisiincesine Etkileari Felsefeyi
Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak Baglaminda Bir Inceleme-HUSBE, Corum: 2016, 1-22.

Mevliit Uyanik, Tiirkiye Cumhuriyeti’nin Kurulus Felsefesinin Tarihsel Temellerini Anlama Cabalari,
erigim tarihi: 16 Ocak 2019,
http://www.yaylahaber.com.tr/turkiye-cumhuriyetinin-kurulus-felsefesinin-tarihsel-temellerini-anlama-
cabalari-makale,3282.html.

Mevliit Uyanik, Tirkiye Cumhuriyeti’nin Kurulus Felsefesinin Tarihsel Temelleri, erisim tarihi: 16 Ocak
2019,

http://www.maturidiyeseviotagi.com/turkiye-cumhuriyetinin-kurulus-felsefesinin-tarihsel-temelleri.
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felsefe geleneginde Messai akim ortaya ¢ikmistir. Messal gelenek, gerek Tanri, evren,
insan gerekse varlik, bilgi, deger alanlarinda biitiinciil yorumlamalarla Islam bilim ve
felsefi diisiincesine dnemli katkilar sunmustur. Biz de ibn Bacce’ nin sistemini daha iyi
anlayabilmek i¢in Messai gelenegin incelenmesi gerektigi diisiincesinden hareketle bu
akimi ve felsefi anlayisin1 miizakere etmek istiyoruz.

1.2. iBN BACCE’NIN FiKRi ONCUSU OLARAK MESSAf GELENEK
“Mesa” kelimesi, Arapca yiiriimek anlamina gelmekte olup islam felsefesinde

genel anlamda derslerini yiiriiyerek yapan Aristoteles’i merkeze alan filozoflar igin
kullanilmaktadir. Peripatetik kelimesi Bati dilindeki karsiligidir. Bu manada “Messai
gelenek” teriminden kastimiz Sokrates’in ahlak anlayisindan yola g¢ikarak Aristoteles
felsefesi baglaminda kalip Yeni Platoncu nazariyeler ¢er¢evesinde akli 6n plana ¢ikarmak
suretiyle bir felsefi durus ortaya koyan filozoflarin ortak tavridir.!” Bu tavirda rasyonellik
On planda olmasina ragmen sezgisel bilgi ve/ya irfani/gnostik bilgi de diglanmamustir. Bu
cergevede bahsettigimiz diisiince diinyasini irdelemeye gegebiliriz.

Islam filozoflar1 kendi sistemlerini olustururken oncelikle kavram ve
yontembilimlerini belirlemekte ve bunlar iizerine fikirlerini kurmaktadirlar. Megssal
gelenege bagl diisiiniirlerin de bu tavri1 devam ettirdikleri sylenebilir. Aslinda bu tavri
Islam diisiincesinin i¢ dinamiklerinin olusturdugunu soyleyerek onu kadim insanlik
kiltirtinii ve dini gelenegimizi dogru okuyabilmenin de dogru bir yontemi olarak
miizakere edebiliriz.

Bu birikimi, elestiri ve yorumdan uzak dgrendigimiz sekliyle devam ettirmek bize
yeni bir sey kazandirmayacagi gibi tabularin olusarak otekilesmenin yiikseldigi tek
dogrucu, tarihsici ve totaliter bir zihniyetin gelismesine sebebiyet verecektir.’® Bunun
yanisira salt akla dayali bir yaklagim geleneg§e yabancilasmayla sonuglanacak,
elimizdekini tiiketip boslukta sallanmamiza neden olacaktir. Oysa Messai gelenek akla
ve kalbe uygun agirligi verdigi yaklagimiyla gelenegi dogru bir sekilde okuyarak onun
yeni sorunlara ¢oziimler lretebilen evrensel yoniine vurgu yapmistir. Bunu yaparken
kiimtlatif verilerin sahiplerine siikran borcunu dile getirip kendi 6zgiin katkilarini da

ithmal etmemistir. Son tahlilde giicilinii kdklerinden alan ama gelenegine sirtin1t ddonmeden

7Bk., Mahmut Kaya, “Messaiyye” Dia, 29: 393; Aristoteles doktrinini benimseyen kimseyi ifade eden
Grekge peripatetikos terimini karsilamak i¢in kullanilmakta, s6z konusu doktrine de messaiyye
(peripatetizm) denilmektedir.

18Bk. Mevliit Uyanik, “Cagdas Islam Diisiincesinde Tarihsellik ve Evrensellik Sorunu” Kur’an’m Tarihsel
ve Evrensel Okunusu, edit., M.Uyanik, (Ankara: Fecr yay., 2017),175 vd.
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geregince ondan da istifade edebilmis bir felsefe ve hayat agacini yetistirmiglerdir.
Arastirma ve sorgulamayi Onceleyen bireylerin katkilari ise bu agacin dali, meyvesi
olmustur.

Sasani, Grek/Bizans ve Cin Hint medeniyetleri ile karsilasan Islamiyet kisa siirede
kendine 6zgii bir bilim ve medeniyet kurgusu olusturmustur. Alimlerimiz bu
medeniyetlerle karsilasmadan once tefekkiirii kendi onciilleri/temel ilkeleri {izerinden
yaparak sorunlara ¢oziim Onerileri iiretmeye calismislardir. Bu déneme “Saf Islam
Felsefesi” diyebiliriz. Felsefe dedigimiz sey varlik ve deger lizerine diisiinmek olarak tarif
ediliyorsa ilk donem diisiintirlerin yaptiklar1 bundan baskasi da degildir. O halde
distinmenin filizlenmesi bu sekilde baslamis daha sonra diger bilgi-bilim ve
medeniyetlerle yiizlesme devam etmistir.°

Bir medeniyet tasavvuru olan diisiiniirler, bunu temin edecek ilimleri elde etmek
icin ilk olarak kelime ve kavramlarin kullanilmasina yardimci olacak bir dil felsefesi
tizerinde durmuslar daha sonra ig-dis tutarliligi saglamak amaciyla mantik ilmine
yonelmislerdir. Bu girisi sagladiktan sonra varligin taninmasi i¢in metafizik, insanin
diinya ve ahiret saadetini elde etmek icin siyaset felsefesini olusturmuslardir. ifade
etmeye calistifimiz medeniyetin kurucu metinleri Muallim-1 Sani olarak tanimlanan
Farabi ile ilk drneklerini vermistir. ibn Bacce ise benzer sekilde insanin Tanr1 ve evrene
karst konumunu belirlemek i¢in metafizik, diinya ve ahiret saadetini temin i¢in ise
bireysel yonetime dayanan bir siyaset felsefesi gelistirmistir. Bunlarin nihai amaci
sozkonusu medeniyeti siirii metaforu ile degil de dil-diisiince-mantik kurgusunu
tamamlamis kisaca yanlisa evet dememeyi 6grenmis, bu ¢ergevede kararlarini dogru bir
sekilde verebilecek bireylerden olusturmaktir.

Messai gelenegin aracini felsefe olarak belirledikten sonra yonteminin de bu
baglamda burhan oldugunu belirtmemiz gerekmektedir. Burhan yontemi zorunlu olarak
akli ve yakini bilgiye gotiiriir. Bu nedenle baska bir “hakikat tasarimi”n1 dislayarak
kendisine ait olanin mutlaklig1 iddias1 yoktur. Paradigmalar arasi1 rekabeti dngdren bir
diisiince pazar1 kurularak aym1 zamanda Hak’tan yansimalari barindiran hususlar
dislanmaz.?° Bu anlamda bilgi insanda gémiilii olan hazinenin Faal Akil irtibat1 ile giin

yiiziine ¢ikarilmasidir. Dolayisiyla distan gelen bir aydinlanma olmayip insanin 6z

¥Uyanik, Akyol, “Felsefeyi Anadoluda Yeniden Yurtlandirmak™ Projesinin Hareket Noktasi Olarak
Farabi ve Ihsa 'ul Ulum Adl Eseri, limlerin Sayinm I¢inde, (Ankara:Elis Yay., 2017), 21.
2Uyanik, Akyol, a.g.e., 36.
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potansiyelini kullanmasi suretiyle ortaya ¢ikan bu durum, kadim gelenekten gelen
Sokratik yontemin bir iz diigiimii olarak telakki edilebilir. Bu da genel anlamda insanligin
bilgi birikimine isaret eden “Islam”mn 6zel anlamda Hz. Muhammed’e indirilen ve 6nceki
biitliin uygulamalar1 kapsayan, onlarin aksayan, tahrif edilmis yonlerini tashih eden ve
kiyamete kadar gegerli olacak yol ve yonteme isaret eder.

Messai gelenege gore birey ve onun yetkinlesmesi medeniyetin yetkinlesmesinin
ilk adimidir. Basta Farabi Messai gelenekte oldugu gibi insani1 toplumsal ve siyasal bir
varlik olarak gériir ve toplumsal uyumu igin gerekli asamalar1 inceler.?

Ibon Bacce bu siireci Tedbiru’l-Miitevahhid’de {ic asamali  olarak
degerlendirmektedir. Tedbiru’l-Miitevahhid insanin mutlulugu icin gerekli onlemleri
almasina, tedbire isaret eder. D1s sartlar1 degistiremeyen kisi kendi sartlarini gelistirebilir,
icine yonelerek yeteneklerini artirir. Yani fiili olarak bireysel 6zgiirliiglinii temin eder.
Fikri yetkinligini saglayan kimse 6zgiivenini saglamistir. Fikhi 6zgiirliik ise bu asamadan
sonra gelmektedir.?> Daha sonra bu yetkinligi aileye aktarir (Tedbiru’l-Menzil). Bu
ailelerden olusan toplum da ayni doniisiimii saglayarak (Tedbiru’l-Midiin) bu yetkinligi
yerelden evrensel boyuta tasiyacaktir.

Tiimel ile irtibatin1 bu sekilde kuran birey ayn1 zamanda pasif/edilgen bir zihinden
kurtulmus, tabularini kesin kurallar olarak goren kitlelerin aldatic1 girdabindan siyrilarak,
idare edilen bir varlik degil aksine bulundugu ortami dogruya dogru eviren, yonetici ve
yonlendirici bir rol tistlenmistir. Ama gelmis oldugu bu zihni olgunluk seviyesi onun 6z
elestiri yapmasin1 engellemez ¢ilinkii davraniglarinin tiimel olanla irtibati neticesinde
hesap verecegi diisiincesiyle davranislarini kontrol altinda tutar.?

Tiimel ile irtibat noktas1 bilgi felsefesi agisindan Messai gelenegin ana damaridir.
Ciinkii bu teori Bati’da Ronesans yani ilk ¢agin (doga ve insan merkezli) yeniden dogusu
baglaminda kilisenin evrensel gergeklik tasarimi olarak sundugu Baba-Ogul-Kutsal ruh
anlayisinin, sadece bir paradigma acgisindan {izerinde uzlasilan isimler oldugunu séyleyen
nominalizm gibi degildir. Aydinlanmanin 6nemli filozoflarindan Kant’in “insanin artik

aklin1 kendisinin kullanmaya basladig1” dénem diye sunulan bunun bir ileri asamasi1 da

2 Aristoteles, Politika, Cev. Mete Tuncay, (Istanbul:Remzi Kitabevi, 1975), 9 ve 85.; Aygiin Akyol, “Islam
Ahlak Felsefesinde Degerler Egitimi”, Muhafazakar Diisiince Dergisi Degerler Ozel Sayist, (2013), 36:42.
2FRarabi, Thsa 'ul Ulum, 40.

2Mevliit Uyank, Aygiin Akyol, Islam Ahlak Felsefesi, 137-138.
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tiimellerin igeriginin bos oldugunu sdyleyerek hicbir ahlaki deger ve kuralin olmadigini
sdyleyen nihilizmden de uzaktir.?*

Bu noktada Farabi kavramci realizm Ogretisiyle bu agmaza diismemistir.
Platon’dan miilhem bu goriise gore; insan zihninden bagimsiz bir gerc¢ekligin kabulunun
yanisira, bilginin konusunun/nesnesinin insanlarin disinda oldugunu savunan ama bu
gercekligi idea veya kavram cinsinden tanimlayan veya eni boyu derinligi olmayan bir
tiimel gii¢ ya da ilke ile 6zdeslestiren tavri anlatir.® Messai gelenege gore bilgi, erdemin
on kosulu, olmazsa olmazidir. Erdem ise varilacak nihai hedef olan ger¢ek mutlulugu
temin edecek olan seydir. Farabi’ye gore gercek mutluluga birey, aile, devlet ile ulasilir.28

Messai gelenek hakikati elde etme noktasindan Kindi’den hareketle kiimiilatif
gelenegi bize ulastiranlara tesekkiir ile baslamaktadir. Farabi kanalli yorum ise bu
gelenegin Aristocu sdylemine Platoncu bir kilif giydirerek Islam akidesiyle uyumlu hale
getirmek olmustur. Hakikat bu sekilde tek olduguna goére bizim farkli goriislere
ulasmamizin nedeni ise yoOntem farkliliklart ya da hatali degerlendirmelerde
bulunmaktir.?’ Bu agmazdan ¢ikmanim yolu ise hangi ilme hangi yontemin uygun
oldugunu bilebilecegimiz mantik ilmini talim etmekle olacaktir.

Netice itibar ile bu kiiltiirii devsiren Farabi ve Ibn Sina gibi Tiirk kokenli alimler,
Messai akimi bir sistem felsefesi olarak temellendirmislerdir. Bu noktada Kindi’yi salt
felsefi disiinceye geg¢is alimi, Farabi’yi ise sistem kurucu filozof olarak
degerlendirdigimizi belirtmek istiyoruz. Bundan dolay1r da “Felsefeyi Anadolu'da
Yeniden Yurtlandirmak™ i¢cin Farabi’yi hareket noktasi olarak goriiyoruz.
Ciinkii Farabi, felsefenin her yerde sona erdigini belirtir ve Islam diinyasinda yeni bir
vatan ve yeni bir yasam buldugundan s6z eder. Ona gore, “felsefe Islam diinyasima
Yunanlilardan, Platon ve Aristoteles’ten gelmistir. Bunlar Miislimanlara hem
felsefelerinin sonuglarin1 6gretmisler, hem de bu sonuglara ileten esaslar1 ve bdylece
eksilmesi ya da kaybolmasi halinde felsefeyi yeniden canlandirma yolunu
gostermiglerdir.” Farabi’nin bu sozlerinden felsefenin dogusunu Yunanlilara
dayandirdig1 sanilabilir. Ancak o felsefenin islam diinyasina aktarilmasinda Yunanlilarin

katkisim1 kabul etmekle birlikte, felsefenin dogusunu cok daha gerilere gotiiriir ve

2Mevliit Uyanik, Felsefi Diisiinceye Cagri, (Ankara: Elis Yay., 2012), 41.

Mevliit Uyanik, “Islam Felsefesinin Tesekkiil Donemi Varlik Anlayisinda Birinci ve Ikinci Cevher
Kavrami”, Gazi Universitesi Corum Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2001/1, 158-159.

%Farabi, et-Tenbih Ala Sebili Saade, 177; Farabi, el-Medinetu’l Fazila, 100.

2IKindi, [lk Felsefe Uzerine, Kindi Felsefi Risaleler i¢inde, Cev. Mahmut Kaya, (istanbul: Klasik Yay,
2013), 134.

16



Mezopotamya’'nin ilk yerlileri olan Keldani’lere dayandirir. Felsefe buradan Misir’a,
Misir’dan Yunanistan’a geg¢mistir. Yunanlilar bu ilme “yilice bilgelik” ya da “biiyiik
bilgelik” adin1 vermisler; felsefenin sahip oldugu seye ilim, onu elde etmeye hazirlikl
olmaya “bilgeligin yeglenmesi” ve “bilgelik sevgisi” anlamina gelen “felsefe”
(philosophia) demislerdir. Farabi bdylece felsefenin Islam diinyasina girmekle asli
yurduna geri dondiigii diisiincesindedir”?®

Messailige ilaveten Israkilik akimi da &nemli oranda buradan miilhemdir.
Kisacasi tarihsel bir olgu olarak higbir diisiinsel sistem ve olayin ayni ile tekrart miimkiin
degildir ilkesinden hareketle, diisiince tarihinde de higbir akim, eklektik olmaktan
kurtulamaz. Bu bakimdan bu 6zgiin ve 6zgiil felsefi akim olusmustur.?®

Islam felsefesi tarihinin kronolojik/tarihsel verilerini sunmanin yaninda bir sorun
olarak bu verilerin degerlendirmesini, yasadigimiz topragi yurtlandiracak sekilde
merkeze alan Tiirk¢e yeniden bir iiretim yapilmasi daha verimli olacaktir. Kisacasi jeo-
felsefe kavramsallastirmasindan hareketle bir islam felsefesi ifadesinin yanisira bunun
temellendirmesine ve yeniden yurtlandirilmasina Anadolu cografyasindan katkida
bulunan bir “Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak” projesi baglaminda Arap,
Fars ve Tiirk Miisliimanlik tasavvurlarinin analizi yapilmalidir. Bu ¢er¢evede de “Tiirk
Felsefesi”’nden bahsetme imkanini1 miizakereye agmak énemlidir.®

Bu topraklarda yeniden bir diisiince iklimi olusturmak i¢in elimizde yeterince veri
bulunmaktadir. Bahsettigimiz proje, gelenegi yeniden okumak suretiyle i¢inde bulundugu
zaman dilimi ile uyumsuzluga da diismeden yeni bir bakis agis1 tesis etmek istemektedir.
Bizim sorumluluk alanimiz ise bu diisiince ikliminin bilgi kodlarin1 olusturan
diisiiniirlerin fikirlerini ortaya ¢ikarip, glinlimiize uyarlamak suretiyle islevsel hale
getirmektir.

Felsefenin kaygilar1 paylagmak oldugu gerceginden yola ¢ikarak egitim, ahlak ve
birlikte yasama kiltiiri anlaminda gereken Onlemleri alabilirsek bu cografyadaki
varhigimiz1 felsefi ve Kkiiltiirel anlamda da devam ettirebilecegimiz kanaatindeyiz.
Kiiltiirel mirasimiz1 degisen zaman ve kosullara gore yeniden yorumlama ve giincelleme

konusundaki tecriibemiz ortadadir. Once “Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak”

28Bk. Mehmet Dag, “Farabi’nin iki Yapit1”: “Felsefenin Temel Onermeleri” ve “Mantik ve Eski Felsefenin
Temel Ilkeleri konusunda Sorunlarin Kaynaklar1.” Ondokuz Mayis Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
2003, 25.

2Uyanik, Akyol, [limlerin Sayimi, 54.

OMevliit Uyanik, Aygiin Akyol, Islam Felsefesi Tesekkiil Donemi: Kindi-Farabi-Ibni Sina, (Ankara:Elis
Yay., 2017), 44.
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projesini Farabi merkezli kurmamizin gerekgesini ortaya koyduktan sonra Messai
Gelenegin 6nemli simalar1 olan Farabi, Ibn Riisd ve ibn Tufeyl’den ana hatlariyla
bahsederek, ibn Bacce’nin yasadigi ortamin diisiince ikliminin tahliline gececegiz.
Muallim-i Evvel Aristoteles merkezli 6gretinin Muallim-i Sani Farabi tarafindan Islam
kiiltiirlinde Messai gelenek olarak degistirilip, doniistiiriiliip felsefeyi yeniden anayurduna
getirme ¢abasin1 “Felsefeyi Anadolu’da Yeniden Yurtlandirmak” olarak temellendirmis
olacagiz. Boylece Ibn Baccenin Muallim-i Salis diye nitelendirilmesini ve Endiiliis’te
yani Bati’da bu gelenegi zirveye tagima siirecini ana hatlariyla ortaya koymus olacagiz.

1.3.  FARABI’NIN iLIMLERIN SAYIMI ADLI ESERININ TAHLILi
Felsefe tarihinde Aristoteles’ten sonra “Ikinci Muallim” sifatin1 kazanan Farabi,

Porfiryus’un Isagoji adl eserine John Philoponos (Yahya en-Nahvi) tarafindan yazilmis
serh araciligiyla Islam diinyasina intikal etmis olan Aristocu ilimler tasnifiyle, Kur’an ve
ozellikle Seriat’tan tiiretilen disiplinleri uzlastirmaya calisir.3! Bu ¢aba, kanaatimizce
bilimlerin Islamilestirilme ve/ya Islami bilim projelerinin ilk 6rnegidir.*?

Farabi, ilimleri ilk olarak bes biiyiik kisma béler: 1. Dil, 2. Mantik, 3. Talimi
Ilimler, 4. ilahiyat, 5. Medeni ilimler. Ardindan daha temel bir ayrim yaparak Nazari
ilimler, Talimi ilimler, Tabii ilimler ve Ilahiyat ilmini inceler. Ameli ve Felsefi ilimleri
ise Ahlak ve Siyaset ilmi olarak tasnif eder.

Thsau’I-Ulum ([limlerin Sayimi) eseri ile Farabi de bir “sistem filozofu” oldugunu
ortaya koymustur. Farabi’nin, genel olarak orta ¢ag islam felsefesinin 6zel olarak orta cag
Islam diinyasinda felsefi siyasetin kurucusu oldugu kabul edilmektedir. Ote yandan onun
kendisine verilen Muallim-i Sani lakabinin isaret ettigi sekilde Orta Cag Islam diinyasina
antik felsefi-bilimsel miras1 tanitmak bakimindan biiyiik hizmette bulundugu herkesge
malumdur. Felsefenin kendisi, dallari, filozoflari, onlarin eserleri, amaglari, yontemleri

tizerinde bilgi verici, tanitict mahiyette yazilar, yorumlar (serhler, telhisler) vb. kaleme

S1Farabi, “Kitabu’l-Burhan”, el-Mantik inde’I-Farabi, tahk.: Macit Fahri, (Beyrut: 1986), 53; “Kitabu’l-
Cem beyne Ra’ye’l-Hakimeyn”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri icinde, Cev: Mahmut Kaya,
(fstanbul: 2003), 151-181.

$Bk., Mevliit Uyanik, “Islami Ilim Kavramsallastirmas1”, Islamiyat, c. 6, say1: 4, (2003), 13-36.

33Farabi, “Kitabu’l-Burhan”, el-Mantik inde’I-Farabi, tahk.: Macit Fahri, (Beyrut: 1986), 53; “Kitabu’l-
Cem beyne Ra’ye’l-Hakimeyn”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri iginde, ¢ev.: Mahmut Kaya,
(istanbul: 2003), ss. 151-181., Kindi, "Risale fi Kemiyeti Kutubi Aristutalis ve ma Yuhtac1 ileyhi fi
Tahsili'l-Felsefe", Kindi Felsefi Risaleler, Cev: Mahmut Kaya, (Istanbul: 2002), 17, 263; Mevliit Uyanik,
“Islami ilim Kavramsallastirmas1”, Islamiyat, c. 6, say1: 4, 2003, ss. 13-36; a.mlf, “Islam Medeniyeti ve
Felsefesinin Tesekkiiliinde Ilk Bilim Tasnifleri”, 64-67.
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almak suretiyle hizmetini yerine getirmistir. /limlerin Sayimi eseri de bu calismalarin
iiriinlerinden birisidir.3

Farabi’nin flimlerin Sayimi’nda smiflandirmasmi yaptigi (b)ilimlerden birini
o0grenmek isteyen ve bu amagla kitaba bakan insan, neye giristigini, neyi inceledigini ve
bu incelemesinin kendisine ne faydasi olacagini, biitiin bunlardan ne kazanacagini, hangi
istiinliigii elde edecegini 6grenir. Bu kitaptan her ilimde bulunan biitiinleri bilmek isteyen
kiltirlii ve zengin bilgi sahibi kimselerle bilginlerden zannedilmeleri i¢in onlara
benzemeyi arzu eden kisiler de faydalanabilir.®

Netice itibariyle kendisine yoneldigi ilme korii koriine ve bilgisizce degil, bilgi ve
bilingle yonelmesi saglanmis olacaktir. Yine bahsedilen kitap sayesinde sdzkonusu
ilimlerden herhangi birisinde aslinda dyle olmadig: halde bilgisi oldugunu ileri siiren
kiginin ortaya ¢ikarilmasi miimkiin olacaktir. Ciinkii o kisiden bildigini iddia ettigi ilmin
biitiinii hakkinda bilgi vermesi, kisimlarini ve bu kisimlarin her birinde bulunan seyleri
saymas1 istenir, onun agiklamaya giicii yetmezse ki muhtemelen yetmeyecektir,
iddiasinin yalan oldugu ve kendisinin yalanci oldugu ortaya cikar. Yine bu kitap
sayesinde ifade edilen ilimlerden birini iyi bilen bir kisinin, onun tiimiinii mii yoksa
kisimlarindan birini mi 1yi1 bildigi, bu 1yi bildigi kismin miktarinin ne kadar oldugu ortaya
cikar.3®

Farabi’nin eserlerindeki medeni ilimleri ayrintili olarak incelemeden 6nce ana
hatlartyla diger disiplinlerden nasil bahsettigini aciklarsak, ilimler tasnifinin ne derece
tutarli oldugu da ortaya ¢ikacaktir.

1.3.1. Dil ilmi
Dil ilmi biitiin olarak iki kisma ayrilir. {lki herhangi bir halk (umma) arasinda bir

manaya delalet eden kelimeleri/sozleri (elfaz) ezberlemek ve onlardan her birinin delalet
ettigi seyi bilmektir. Ikincisi kelimelerin "kanun"larmi bilmektir. Her sinaatta kanunlar
kiilli yani umumi sozlerdir ve bunlardan her biri yalniz bagina bu sinaatta bulunan birgok
seyleri icine alir ve kendileri i¢in bir sinaat meydana getirilen seylerin hepsini veya pek

cogunu kaplar. Bu anlamda tiimeldir.%’

3Farabi, flimlerin Sayimi (Ihsau'l-Uliim), Onsdz, ¢eviri: Ahmet Arslan, (Ankara: Divan Kitap Yay., 2011),
7-8.; Esra Firat, Ibn Sina, Makamatii’I-Arifin, Hitit Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, Yayimlanmamis Lisans
Bitirme Tezi, (Corum: 2015), 4 vd.

®Farabi, Ihsau’l Ulum, Cev. Mevliit Uyamk, Aygiin Akyol, (Ankara: Elis Yay., 2017); Krs., Farabi,
“Ihsau’l- ‘Ulum”, gev. Prof. Dr. A. Arslan (Ankara: Divan Kitap Yay. 3. Basim, 2011), 7-8.

6Farabi, Thsau’l Ulum, 7-8.

STFarabi, Ihsau’l Ulum, Cev: Mevliit Uyamk, Aygiin Akyol, (Ankara: Elis Yay., 2017); Krs., Farabi,
Ihsa'iil-Ulum (Ilimlerin Sayimi), Cev: Ahmet Ates, (Istanbul: M.E.B. Yayinlar1, 1990), 57.
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Dil ilmi her toplulukta yedi biiyiik kisma ayrilir: tekil sozler ilmi, bilesik sdzler
ilmi, sozlerin tekil olduklar1 durumdaki kanunlarin ilmi, sézlerin birbirleriyle birlestikleri
durumdaki kanunlarinin ilmi, dogru yazma kanunlari, dogru okuma kanunlar1 ve siir
kanunlar1 ilmidir. Bir anlama isaret eden tekil s6zlerin ilmi, seylerin cinsleri ve tilirlerine
isaret eden biitiin tekil sdzlerin birer birer neye isaret ettiginin bilinmesi, akilda tutulmasi
ve rivayet edilmesini i¢ine alir. Bilesik sozler ilmi, toplulugun hatipleri ve sairlerinin
ortaya koyduklar1 belagat ve fesahat ustalarinin sdyledikleri sézlerdir. Bu ilim, uzun veya
kisa, vezinli veya vezinsiz bu sozlerin bilinmesi, ezberlenmesi ve akilda tutulmasini
igerir. Tekil sozlerin kanunlari ilmi, seslerin sayilari, meydana geldikleri organlarla
ilgilenir. Ikilik, ogulluk, erkeklik, disilik, tiiremislik ve benzerini gosteren ekler degisen,
degismeyen sesler vb. konular aragtirir.>®

Sozlerin birbirleriyle birlestikleri durumdaki kanunlarinin ilmi iki cesittir;
birincisi isimler ve fiillerin birbirleriyle bilestikleri ve bir diizen i¢ine sokulduklari
durumda bas ve sonlarinin nasil olacagim gdsteren kanunlari verir. Ikincisi, iizerinde
konusulan dilde bu birlesme ve bir diizen icinde olmanin kendisinin kanunlarini verir.*
Dogru yazma kanunlar1 ilmi, 6nce satirlarda yazilan harflerle yazilmayanlar1 birbirinden
ayirir. Sonra onlar i¢inde yazilanlarinin nasil yazilmasi gerektigini aciklar. Dogru okuma
kanunlar1 ilmi ise noktalarin yerlerini, s6zii edilen dilde satirlarda yazilmayan harflerle
yazilanlar1 belirtmek icin konulan isaretleri, birbirine benzeyen harfleri birbirinden
ayirmak i¢in konulan isaretleri, birbirleriyle birlestiklerinde benzesen harflerle
birbirinden uzaklasan harfler i¢in kullanilan isaretleri, ciimlelerin birbirinden
ayrilmasinda kullanilan isaretleri bildirir.*°

Siir 1lmi, dil ilmine benzemesi bakimindan ii¢ kisma ayrilir. Birincisi, s6zii edilen
dildeki siirlerde kullamlan vezinlerin saymmudir. Ikincisi, ayr1 ayr1 beyitlerin sonlarin,
sOzii edilen dilde onlarin hangilerinin tek bir bicimde kalip hangilerinin birden fazla
bicimde ortaya ¢iktigini, hangisinin tam, fazla veya eksik oldugunu, muhafaza edilenleri,
beyit sonlarinin kag¢ sesten meydana geldiklerini vb. seyleri arastirir. Ugiinciisii, sozii
edilen dilde var olan sozlerden hangilerinin siirlerde kullanilmasinin uygun oldugunu,

hangilerinin siir olmayan sdzlerde kullanilmasinin uygun oldugunu arastirir.*!

%8Farabi, a.g.e., 82.
%9Farabi, a.g.e., 84.
40Farabi, a.g.e., 90.
“Farabi, a.g.e., 92.
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1.3.2. Mantik {lmi
Mantik sanati, biitiin olarak, akli diizeltmeye ve insani haklarinda yanilmasinin

miimkiin oldugu biitlin akilsallarda (ma’kulat) dogru yola, hakikate gétiirmeye yarayan
kanunlari, akilsallar konusunda insani hata yapmaktan koruyan kanunlari, akilsallarin
kontrol edilmesi i¢in gerekli olan kanunlar1 verir. Akilsallar i¢inde Oyleleri vardir ki
onlarla ilgili hata yapilmasi kesinlikle miimkiin degildir. Bunlar biitiiniin par¢casindan
daha biiyiik oldugu gibi kendileri hakkinda insanin adeta dogustan bir bilgiye ve kesinlige
sahip oldugu seylerdir. Ancak baz1 seyler vardir ki onlarla ilgili hata yapilmasi, dogrudan
uzaklagilmasi miimkiindiir. Bunlar, diisiince, teemmiil, kiyas ve akil yiiriitme ile idrak
edilme 6zelligine sahip olan seylerdir; iste mantik ilmine Once bahsedilenlerde degil
ikinci kisma giren insani ¢abalarla elde edilen bilgilerde muhtaciz.

Bilgi kaynaklar1 olarak gordiigiimiiz duyular, akil ve haber-i miitevatirin; neligi
nasillig1 veya kesinligini tespit etmek, giivenilirlik agisindan kontrol etmek gibi konularda
mantik kanunlarmna ihtiyacimiz vardir. ibn-i Sina’nin faal akilla ittisalinin, Gazzali’nin
kalbi bilgisinin, tutarl tutarsiz yanlarini, bu bilgilerin hangi agsamalara ait oldugunu, bu
bilgiyi elde edenin faydasini/zararini, bagka insanlar agisindan bu bilginin
onemli/Onemsiz yanlarini ortaya koyabilmek i¢in mantik ilmi kuracagimiz binanin temeli
gorevini gormektedir.

Farabi bu bolimde mantik bilmenin yararlarini ve zararlarini agiklamistir.
Bunlardan bazilar1; sahip oldugumuz veya olmak istedigimiz seylere nasil ulasacagimizi
hangi yollar1 kullanirsak ise yarayacagini bize gosterir. Aslinda mantigin en biiyiik yarari
zanni bilgiden, taklit bagindan kopmanin tek yolu olmasidir. Farabi’ye gore zanni bilgi
sahibi halinden memnun ise mantik bilmesi zorunlu degildir. Zarar1 ise; mantik bilmeden
ilimlerde derinlesmeye c¢aliganin durumu ‘geceleyin odun toplayan’ gibidir. Nerden ne
aldigini, alacagini bilmeden ige yaramayan bir y1gin sahibi olur.

Mantigin adina gelince, o amacinin biitiiniinii gosterir. Ciinkii bu kelime ‘nutk’tan
tiiremigtir. Nutk ise eskiler tarafindan ii¢ anlamda kullanilmistir. Kavl, sesle dislasan
sozdiir. Insanin ruhunda olan seyi dil, bu sozle ifade eder. ikincisi ruhta bulunan sdzdiir.
Bu da kelimelerin kendilerine isaret ettigi akilsallardir. Ugiinciisii, insanin yaratilisi
itibariyle sahip oldugu ruh kuvvetidir. Bu ruh kuvvesi bagka hi¢bir canlida bulunmayip
insana has kilinmis bir yetidir.

Dogru diisiinmeyi konu alan mantik, gegerli akil yiirlitmenin bi¢imlerini

aragtirmistir. Bu noktada bes sanat, akil yiiriitme ve yargi bicimlerinin uygulanma alanlari
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olarak ortaya konulmustur. Mantig1 sistemlestiren Aristoteles, bu sanatlar1 oldukca
ayrmtili olarak ele almistir. Bu dogrultuda islam Mantik¢ilar1 da bes sanati bir takim
degisikliklerle yenileyip incelemislerdir. Bu sanat ¢ergevesinde kullanilan 6nerme tiirleri
de basarili bir bigimde ele alinmistir. S6z konusu bes sanat; burhan, cedel, hitabet, siir ve
mugalatadir. Kullanilan 6nermeler ise, yakiniyyat, maznunat, meshurat, vehmiyat,
miisellemat, makbulat, miisebbihat ve muhayyelat olmak {izere sekiz boliime
ayrilmaktadir. Her bir 6nerme tiirQi niteligine gore, bilimsel ¢ikarimlarda ve uygulamaya
dontik konularda kullanilmuis, felsefi diisiinceye biiylik katkilar1 olmustur.

Bu kitabin bizi ilgilendiren asil kismi mantik ilmi hakkinda yazilanlar bolimi
olmustur. Bes sanattan bahsedilirken Onciilleri konusu detaylica islenmistir. Bizim
konumuzla baglantis1 burada ortaya ¢ikmaktadir. Sezgisel bilginin 6ncesine, ona ulasma
yollarina ve sonrasina baktigimiz zaman bu tiimellerden ve Onciillerden bahsetmeden,
faydalanmadan sonuca, varis noktasina ulagilmasi miimkiin degildir. Gazzali’nin kalbi
bilgi dedigi bizim konumuz olan sezgisel bilgiyi, her insan elde edebilecek yetiye sahip
olarak dogmaktadir fakat bu bilgiye ulagsma istegi ve ¢abasi herkeste olmadigindan sadece
isteyenler ve buna layik bir hayat yasayanlar ulagmaktadirlar.

1.3.3. Talimi flimler
1.33.1.  Aritmetik ilmi
Bu ilim ameli ve nazari olarak ikiye ayrilmaktadir. Ameli aritmetik ilmi,

pazarlarda ve sehirlerde insanlarin aligverislerinde kullandiklar1 sayilar bunlardir. Nazari
aritmetik ise sayilar1 zihinsel bakimdan sayilan cisimlerden ve sayilan her seyden
bagimsiz olarak inceleyen ilimdir.*2

1.3.3.2.  Geometri Ilmi
Bu ilim, aritmetik ilmi gibi nazari ve ameli olarak iki kisma ayrilmaktadir. Ameli

geometri ilmi, kendisini kullanan kisi marangoz ise aga¢ cisminde, demirci ise demir
cisminde, yap1 ustasi ise duvar cisminde mevcut olan dogrulart ve yiizeyleri
incelemesidir. Nazari geometri ilmi, genel ve mutlak olarak, biitiin cisimlerde bulunmasi
bakimindan cisimlerin dogru ve yiizeylerini inceler.*?

1.3.3.3.  Optik IImi
Optik ilmi de geometri ilmi gibi sekiller, biiyiikliikler, diizen, durum, esitlik,

iistlinliik ve benzerlerini inceler. Ancak geometri daha genel, optik ilmi daha dar anlamda

inceleme yapar. Optik ilminde gbéze aslinda oldugundan farkli goriinenlerle aslinda

42Farabi, a.g.e., 124.
43Farabi, a.g.e., 126.
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oldugu gibi gorlinenler birbirinden ayirt edilir. Bunlarin sebeplerini, neden 0Oyle
olduklarini burhan ile ispat eder.*

1.3.34.  Astronomi iImi

Bu isimle bilinen ilim iki tanedir; 1-Yildizlardan ¢ikarilan hiikkiimler ilmi
(astroloji) ve 2-Matematiksel yildizlar ilmi (riiya tabiri, kehanet, falcilik vb.)*
Matematiksel astronomi ilmi goksel cisimler ve diinyada ii¢ konuyu inceler, gok
cisimlerinin sekilleri, hareketleri ve yeryliziinde bayindir bolgelerle bayindir olmayan
bolgeleri arastirir.4®

1.3.35.  Miizik Ilmi

Bu ilimde tipki aritmetik ve geometri gibi ameli ve nazari olarak iki kisma
ayrilmaktadir. Ameli miizik ilmi, nagme c¢esitlerinin ister tabii ister sun’i bir tarzda
kendileri i¢in hazirlanmis olan aletlerde duyulmasini saglamaya yarayan ilimdir. Nazari
miizik ilmi, miizik ilminin akla dayanan ve nagmelerin kendilerinden meydana geldigi
her seyin sebeplerini verir.*’

1.3.3.6.  Agrhklar ilmi
Iki bakimdan agirliklarin gekilmesini ele alir; birincisi agirliklari, onlar1 lgme

veya onlarla baska seylerin agirhiklarini dlgme bakimindan ele almmasidir. Ikincisi,
agirliklar hareket ettirilmeleri veya onlarla baska seylerin hareket ettirilmesi bakimidan
ele alinmasidir.*®

1.3.3.7.  Tedbirler Ilmi
Bu ilme gelince, yukarida bahsettigimiz matematik ilimlerinde varligi burhanla

ispat edilmis olan her seyin tabii cisimlere uygulanmasi ve onlarda fiilen
gerceklestirilmesi icin alinmasi gereken tedbirlerin ilmidir.*°

1.3.4. Tabiat ilmi ve Ilahiyat ilmi Hakkinda
1.3.4.1.  Tabiat ilmi
Tabii cisimleri ve bu cisimlerle kaim olan arazlar1 inceler ve bu cisimleri yaninda

bu cisimlerle kaim olan arazlarin kendileriyle, kendilerinden &tiirii ve kendileri i¢in var
olduklar1 seyleri bildirir. Cisimler tabii ve sinai olarak ikiye ayrilir. Sanat {iriinii

diyebilecegimiz iiriinler cam, kilig, yatak, elbise gibi seylerdir. Tabii seyler gok, yer ve

“Farabi, a.g.e., 130.
4SFarabi, a.g.e., 134.
%Farabi, a.g.e., 136.
4TFarabi, a.g.e., 138.
48Farabi, a.g.e., 140.
49Farabi, a.g.e., 142.
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bu ikisi arasinda olanlar seklinde Ozetlenebilir. Tabii cisimlerin bir boliimii basit, bir
boliimii bilesik yapidadir.®

1.3.4.2.  Tlahiyyat Ilmi
Ug kisma ayrilir, birincisi varliklar ve onlara varliklar olmalar1 bakimindan ariz

olan seyleri arastirir. Ikincisi, tek tek nazari ilimlerde bulunan burhanlarin ilkeleri
arastirilir. Bunlar mantik, geometri, aritmetik ve bu ilimlere benzer olan digerleri gibi her
ilmin 6zel bir varlik tiiriinii incelerken karsilastig1 seylerdir. Ugiinciisii ne cisim olan ne
de cisimlerde bulunan varlik arastirilir. Once onlarm var olup olmadiklari arastirilir ve
var olduklarina dair kesin deliller sunulur.®! Kisacast ilahiyat ilmi varlik alaninda sorulan
sorularin cevaplarini arayan ilimdir.

1.3.5. Siyaset Ilmi, Fikih ilmi ve Kelam ilmi Hakkinda
1.3.5.1. Siyaset ilmi
Iradi fiillerle iradi hayat tarzlarmin cesitlerini, bu fiiller ve hayat tarzlarinin

kendilerinden dogdugu yetiler, huylar, karakterler ve 6zellikleri, onlarin kendileri i¢in
icra edildikleri amagclari, insanda var olmalar1 gerektigi bicimde bulunmalari i¢in nasil
diizenlenmeleri gerektigini ve onlari korumanin yollarini arastirir ve fiillerin kendileri
icin icra edildikleri hayat tarzlarinin kendileri i¢in gerceklestirdikleri amaglar arasinda
ayrim yapar. Onlar i¢inde ger¢ekten mutluluk olan seylerle dyle olmadiklar: halde Gyle
zannedilen seyler oldugunu, gercekten mutluluk olan seyin bu diinyada var olmasimin
imkansiz oldugunu onun ancak bu hayattan sonraki hayatta, yani ahirette miimkiin
oldugunu, zenginlik, seref, hazlar gibi mutluluk oldugu zannedilen seylerin amaclar
olarak alindiklar1 takdirde ancak bu diinyadaki hayatta s6z konusu oldugu ortaya koyar.5?

1.35.2.  Fikih ilmi
Her dinde inanglar ve fiiller vardir. inanglar Tanri, O’nu nitelemek iizere verilen

sifatlar, alem ve bundan baska seyler hakkinda dince vaz edilmis olan goriisler tiirtinden
seylerdir. Fiiller ise Tanri’ya ibadette bulunmak icin yapilan fiillerle sehirlerde cesitli
muamelelerin kendileriyle gerceklestigi fiiller tiirlinden seylerdir. Bundan dolayi fikih iki

boliime ayrilir: Inanglarla ilgili boliim ve fiillerle ilgili boliimdiir.>

S0Farabi, a.g.e., 144.
SIFarabi, a.g.e., 156.
52F4rabi, a.g.e., 160.
3Farabi, a.g.e., 168.
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1.35.3.  Kelam ilmi
Dinin kurucusunun agike¢a belirtmis oldugu belli inang ve fiilleri muzaffer kilmaya

ve bu fiiller ve inanglara aykir1 olan her seyi sozle ¢lirlitmeye muktedir kilan bir yetidir.

Bu sanat da iki boliime ayrilir. Inanglarla ilgili boliim ve fiillerle ilgili boliimdiir.>*

IKINCi BOLUM
iBN BACCE’NIN FELSEFi ALT YAPISI: ENDULUSTE
MESSAT GELENEGIN TESEKKULU

%4Farabi, a.g.e., 168.
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Islam diisiince geleneginde “Messal Ogreti”nin tesekkiilii Islam felsefesinin
tesekkiiliiniin &nemli bir unsurudur. Ancak Islam diisiince gelenegininin tamamini
diisiindiigiimiizde durum biraz farklilik arzetmektedir. Ciinkii Islam felsefesine yonelik
elestiriler ve tekfire varan ithamlarin hedefi Messai filozoflar olup, buradan hareketle
felsefi diisiincenin genel olarak dislanilmasi s6z konusudur. Bu tesbitten hareketle Messai
dgretinin kurucu filozoflari olan Farabi ve Ibn Sina’ya yéneltilen elestirilerin tutarsizlig
yine Endiiliislii bir hekim, hakim ve fakih olan ibn Riisd tarafindan ayrintil1 bir sekilde
aciklandig1 malumdur.®®

Bu konuda vurgulamak istedigimiz husus, Messai 6gretinin tesekkiiliinden 6nce
de Islam’da felsefi diisiincenin var oldugudur. Ciinkii felsefeyi dini metinler iizerinde akil
yiirlitmek olarak anladigimiz zaman daha Peygamber hayattayken sahabenin tefekkiir ve
tezekkiir ile mesgul oldugunu goriiriiz. Hatta bizzat peygamber efendimiz Yemen’e vali
olarak gonderdigi Muaz bin Cebel’i de kitap ve siinnette bulamadig1 konularda aklina
basvurmasi gerektigini vurgulayarak bunu resmi boyuta tagimistir. Bu anlamda Corum
[lahiyat Fakiiltesi’nde Mantik dersine Farabi’nin /limlerin Sayim: adl eserin dil, diisiince
mantik kismi miizare edilerek kiyas ve tiirleri lizerinde ayrintili durulmakta ve Muaz b.
Cebel hadisi, timden gelim yontemi olarak diisiinmenin tesviki olarak verilmektedir. Bu
manada Kur’an’dan dini, siyasi, hukuki hiikiimler ¢ikaran fakihler ve itikadi konularda
tartisan kelamcilar, Islam’in terciime dncesi saf Islami diisiince etkinliginde bulunan ilk
alimleri olarak amlmaya layik kisilerdir.%®

Bu noktada gergek anlamda felsefe ve filozof olmak bakimindan 6zellikle Messai

diisiince bi¢cimini hazirlayan akli ve felsefi yogun bir birikim oldugunu vurgulamak

islam diisiincesindeki felsefe ve kelam tartigmalari icin bkz.: Gazali, Tehafiitii’I-Feldsife, nesr.: (Kahire:
Darii’l-Mearif, 1987); Ibn Riisd, Faslu’'I-Makdl, met. ve terc.: Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, ed.: Iclal
Arslan, (Ankara: Elis Yay., 2018), 36; a.g. mIf., Tehdfiitii 't-Tehdfiit, nesr.: (Beyrut: Darii’l-Masrik, 1992);
Mustafa b. Halil Hocazade, Tehafiitu Tehafiitii’I-Felasife, nesr.: (Misir: el-Matbaatii’l-Alemiyye, 1885);
Ibn Kemal Ahmed Semseddin Kemalpasazade, Tehafiit Hasivesi-Hasive ala Tehafiiti’I-Felasife, cev.:
Ahmet Arslan, (Ankara: T.C. Kiiltiir ve Turizm Bakanlhig1 Yay., 1987); Abdurrahim Giizel, Karabagi ve
Tehafiitii, (Ankara: T.C. Kiiltiir ve Turizm Bakanhg Yay., 1991); Sehristani, Filozoflarla Miicadele,
(Istanbul: Litera Yay., 2010), 3; Miibahat Tiirker, U¢ Tehafiit Bakimindan Felsefe ve Din Miinasebeti,
(Ankara: Ankara Universitesi Dil Tarih Cografya Fak. Yay., 1956); ibn Hazm, Filozof Kindi ye Reddiye,
ed.: iclal Arslan, met. ve gev.: Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, Sema Bolat, (Ankara: Elis Yay., 2015);
Giirbiiz Deniz, Kelam-Felsefe Tartismalar: (Tehdfiitler Ornegi), (Ankara: Fecr Yay., 2009); Aygiin Akyol,
Sehristani’nin Filozoflarla Miicadelesi, (Ankara: Aragtirma Yay., 2016), 18, 19.

%Mevliit Uyanik vahyin indirilisinden itibaren onu anlamak i¢in yapilmus biitiin diisiinsel ¢abalar1 felsefl
bir birikim olarak degerlendirmektedir. Bk., Mevliit Uyank, Bilginin Islamilestirilmesi ve Cagdas Islam
Diigiincesi, (Ankara: Ankara Okulu Yaynlari, 2014), 114 vd.; “Hikmet, Felsefe ve Metafizik Iliskisi -
[lahiyat Fakiiltelerinde Islam Felsefesi Ogretimine Dair Bir Yaklasim-" Felsefe Diinyas: Dergisi, (2018),

68: 59-68; Uyanik, Aygiin Akyol, Islam Felsefesi: Tenkid Dénemi, (Ankara: Elis yay., 2018), 9-13.
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gerekmektedir. Ozellikle Kindi ile baslatilan Islam Felsefesi, Kindi dncesi Cabir b.
Hayyan gibi bir bilim adami yetistirmis ve ilim tasnifinden pozitif bilimlere kadar pek
¢ok konuda felsefi diisiincenin pek c¢ok yoniinii aydinlatan eserler ortaya koymustur.
Cabir b. Hayyan bizlere islam’da felsefi diisiincenin baslangicinin ilk evrelerden itibaren
oldugunun da gostergesidir.>’

Basta Farabi, Ibn Sina Dogu’da, ibn Riisd ve Ibn Bicce Bati’da olmak {izere
Messai gelenekten gelen filozoflarin temellendirmesi ile olusan felsefi tavir kendine has
bir yapida ortaya ¢ikmistir. Bu anlamda Endiiliis felsefesi Dogu ile Bat1 arasinda bir koprii
vazifesi gormiistiir. Endiiliis’te Messai gelenekten beslenen Ibn Bacce gibi filozoflar
sosyal kargasalar ve felsefeye karsi takinilan olumsuz tutumlara ragmen bireyin kendi
yeteneklerinin farkina vararak bunlari toplumun ilerlemesi i¢in kullandig1 bir sistem
kurmay1 amaglamistir.

Insanin fiilleri, alemin tedbiri, cevher gibi konular etrafinda yapilan tartismalarda
konularin derinlemesine tartisilmasinda ve felsefenin ilerlemesine katkida bulunmasi
noktasinda ise Grek/Yunan felsefesinden soz edebiliriz. Bu ilerlemede Yunanca ve
Siiryaniceden Arapgaya yapilan felsefi terciimeler de etkili oldu. Bu durum ayni zamanda
bir insanin hem inanip hem de Yunan felsefesinin metinlerini kabul edip etmeyecegine
dair bir tartisma daha ortaya ¢ikardi. Ozellikle hadis imamlarinin bu isle ugrasanlara
“Kafir” nitelemesinden bagka bir cevap vermedigini de ifade etmeliyiz. Bunlarin en 6nde
geleni hepimizin malumu Gazzali olmustur. Ancak Gazzali'nin elestirilerinin ayni
zamanda felsefeye zzimnen bir tesvigi de beraberinde getirdigini diisiiniiyoruz. Ciinkii
Farabi ve Ibn Sina gibi filozoflara ydnelik elestirilerin tekfir ve bidat seklinde dini
kavramlarla agiklamaya ¢alisilmasi karsisinda felsefi diistinceye ilgi duymayan insanlarin
da dikkatini ¢ekmis, okumalar yapmaya baslamis ve paradoksal bir sekilde felsefenin
popiilestirilmesine katkida bulunmustur.®

Bu iklimde Ibn Bacce ve kendinden sonra gelen ibn Riisd gibi filozoflar Bat1’da
Messai anlamda ilk filozoflar olma serefine nail olmuslardir.>® Bu ekole dahil edilen

filozoflar iizerine ve genelde Islam felsefesine Aristoteles’in tesiri ne kadar biiyiik olursa

5"Bu konuda bkz.: Cabir b. Hayyan, Tamimlar Kitabi, met. ve gev.: Aygiin Akyol, Iclal Arslan, ed.: Mevliit
Uyanik, (Ankara: Elis Yay., 2015), 38; Aygiin Akyol, “Jabir Ibn Hayyan's Classification Of Science And
Its Place In Islamic Epistemology”, Marife Dergisi, 18: 1, (Haziran 2018), ss. 14-16; Aygiin Akyol, clal
Arslan, “Cdbir b. Hayyin —Felsefe ve Bilimin Tegekkiilii’-, 1slam Felsefesi El Kitab1 icinde, (Ankara:
Grafiker Yay., 2017), 80, 81.

$8Uyamk, Akyol, Islam Felsefesi: Tenkid Donemi, 57, 109 vd.

$9Miinci Semli, Ebu Bekr b. Ibn Bicce ve Niiziiatihi-1 Felsefeti min Hilali “Tedbir 'ul-Miitevahhid”, (Tunus:
Havliyatu Camiatu Tunusiyyetu, 1964), 42-46.
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olsun onlar1 tam manasiyla Aristocu saymak mimkiin degildir. Yeri gelince
Aristoteles’ten  esinlendikleri  gibi, Platon’dan ve Yeni Platonculuk’tan da
esinlenmislerdir. Ozellikle onlarda mantik sahasinda Aristoculuk daha fazla baskinsa da,
metafizik, siyaset ve ahlak sahalarinda daha ¢ok Platonculuk ile Yeni Platonculuk agir
basar.®

Kronolojik olarak baslayacak olursak; ibn Sina her ne kadar basta ruh ve beden
tarifinde Aristoteles tanimlarina benzer bir tanim yaparsa da bu terimlerin kozmolojide
ve vyaratilis veya en azindan olus doktrinindeki manasin1 ve fonksiyonlarinda
Aristoteles’ten sadece bazi noktalarda ayrilmakla kalmaz tamamen zit bir tez savunur.
Avristoteles, her seyi, maddeyi esas alarak maddenin ruhlasmasi olarak agiklarken; ibn
Sina ruhu esas alir ve her seyin, ruhun derece derece maddelesmesi olarak kabul eder ve
aciklar.%*

Ibn Riisd’e gelince durum biraz degisir. Ibn Riisd’iin 6zellikle Farabi ve ibn
Sina’y1 Aristoteles’in felsefesini bozmak Platon ve Yeni Platonculukla karistirmakla
suclamas1 kendisinin nitelikli bir Aristoteles yorumcusu olduguna delildir.®? Ancak
filozoflarin Yunan felsefesini anlayis tarzlari basit bir tekrar ve taklitten de ibaret degildir.
Felsefi 6gretinin hepsinin kaynaginin antik Grek diistincesi oldugu iddiasinin aksine
Miisliman filozoflar bazi durumlarda onlar1 ayrintili bir sekilde incelemisler,
sadelestirmisler, her seyden Onemlisi nebevi Ogretiye uymasi i¢in yeniden
kurgulamislardir.®® Bu nedenle Endiiliis’te hayata gegirilmis olan 6zgiir, 6zgiivenli ve
yanlisa evet demeyen kisilik gelistirmeye yoOnelik bireysel yonetim (tedbiru’l-
miitevahhid) tarzi da antik grek diisiincesinin bir tekrar1 olmayip iginde bulundugu sosyal
kosullardan rahatsiz olan filozofun, peygamber &gretisine uygun olarak kurguladig: bir
ara ¢0ziim yolu oldugunu sdylemek miimkiindiir. Bu ¢6ziim onerisi baglaminda filozof;
bir olumsuz durumu baska bir olumsuzlukla ¢6zmek/6rtmek yerine sistem ig¢inde kalarak
once kendini sonra toplumu doniistiirmeyi daha uygun gormiistiir.

Messai gelenegin olusumunu yukarida ifade ettigimiz iki kaynaktan biriken bir

stire¢ oldugunu ifade edelim. Bu siire¢ Miislimanlarin yarimadaya ayak basmasiyla

80ya Simsek, “Ibn Riisd’iin Ibn Sina’y1 Elestirisi”, Bastmamus Yiiksek Lisans Tezi, Uludag Universitesi
Felsefe ve Din Bilimleri Boliimii, (Bursa: 2007), 12.

®1Simsek, a.g.t., 13; Mehmet Bayraktar, Islam Felsefesine Giris, (Ankara: T.D.V. Yay., 1988), 117- 119.
®2Simsek, a.g.t., 13.

M. Saghir Mastimi,, Ibn Bajjah on Prophecy, (Haydarabat: Sind University Research Journal, 1961), 1:
22, Cev. Bayram Tamtiirk, “Ibn Bacce’de Niibiivvet”, Bozok Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi, 13,
sy.13, (2018) ss. 337-354.
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baslamistir. Miisliimanlarin Ispanya’ya gegmesiyle birlikte Islamiyet bu kitada hizla
yayilmis, Araplar buraya “el-Endiiliis” veya “el-Cezire” adin1 vermislerdir. Kurtuba,
Tuleytula, Isbiliye, Sarakusta gibi eski sehirleri gelistirmisler bunlarin yan1 sira Mecrid
(Madrid), Medinetii’s Salim, Mursiye, gibi yeni sehirler insa etmislerdir. I. Abdurrahman
tarafindan kurulan Kurtuba Biiyilk Cami kiiltiirel yayilma merkezi olmustur. Tip,
astronomi, matematik, gibi ilimler onceleri camilerde ve malikanelerde daha sonra
medreselerde verilmeye baslanmistir.5*

Dogu’da Halife Mansur (754-775), Harun Resit (786-809) zamanlarinda, Bagdat
caddelerinde felsefe hareketi baslamisken Endiiliis'te Emir Muhammed b. Abdurrahman
(852-886) zamaninda felsefeyle ugrasan alimler heniiz ortaya ¢ikiyordu. O zaman Ki ilim
Dogu’daki baslangicinda oldugu gibi matematik, fikih ve hadis ilimleri etrafinda
yogunlasmakta idi.%®

Endiiliis’li bilginlerin pozitif bilimlere, matematik ve mantiga olan ilgileri onlar1
felsefeye yoneltmis terciimeler yoluyla Islam filozoflar1 6zellikle Messai gelenek
tizerinden Antik Yunan diislincesine vakif olmuslardir. Sagduyulu devlet adamlari
bilimsel ve felsefi diislincenin gelismesine katkida bulunmus bu konuda tesviklerini
esirgememislerdir. Hicri 4. asir, miladi 10. asirdan itibaren Dogu ile Bati arasinda
karsilikli ilim yolculuklar1 yapilmis. Endiiliisli alimler, ilim talep etmek ve kitap getirmek
i¢in Dogu’ya gitmislerdir.%®

Il. Abdurrahman, Sair Abbas b. Nesih es-Sekafi ve edip Yahya b. Hakem el-
Gazal’1 kitap getirmeleri i¢in Dogu’ya géndermistir.®” Muhammed b. Abdun El-Cebeli
Dogu’ya 952’de seyahat etmis ve Ebu Siileyman es-Sicistani ile mantik {izerine
calismistir.% Tarihciler Endiiliis’te Abdullah b. Messere’nin (d.269/883-5.319/931)
Kurtuba’da sehirden uzak bir daga kurmus oldugu felsefe okulu oldugunu ve Ibn

Messere’nin bu okulda otuz civarinda eser telif ettigini belirtmistir.%°

®Dunlop, D. M., “Philosophical Predecessors and Contemporaries of Ibn Bajjah”,The Islamic Quarterly,
vol H, m. 2, (July 1955: London), 100-101; Cev: Bayram Tamtiirk, “Ibn Bacce nin Felsefi Onciileri ve
Cagdaslar”, Necmettin Erbakan Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, (2018), 45:161; Mehmet Vural,
Islam Felsefesi Tarihi, (Ankara: Elis Yay., 2016), 234.

85 Ahmet Favi, “Ibn Bacce ve Felsefetuhu”, Havliyatu Kiilliveti Daru’l Ulum, (Kahire:1988), XI: 135.
®Favi, a.g.e., 135.

"\ural, a.g.e., 234.

88M. Saghir Hasan Masumi, “Avempace” The Great Philosopher of Andalus, Islamic Culture, (Haydarabat:
1962), sy. XXXVI/1-2: 37; Ayrica Bk., Leaman, a.g.e., 174.

89 Muhammed Ibrahim Feyyumi, Mecellet 'ul Ezher, sy. 5, (Kahire:1982), 24: 713.; Ayrica Feyyumi, Ibn
Bdcce ve Felsefetu’l Igtirab, (Beyrut: Dirasetu’l Arabiyyeti ve’l Islamiyyeti, 1988) 25- 26’da: Kurtuba
daginda miinazil bir mekanda bir medrese kurdugu ve 30 civari 6grencisi oldugunu rivayet etti. Daha sonra
zindiklik iddiastyla medresesi kapatildi ve Ibn Messere baska bir diyara gog¢ etti. Bu olaydan sonra
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Bagdat’ta h. 3. yiizyilda Islam felsefesinin tesekkiiliinii tetikleyen Yunan ilmi
eserlerinin Arapgaya terclimesi faaliyeti Kurtuba'da da devam etti. Mesela 340/952°de
Diocorides’in “Materia Medica”sinin pariltili bir sekilde siislenmis, Yunanca el
yazmasinin terciimesi yapildi. Asil metin Bizans Imparatoru VII. Konstantin’nin Emevi
Halifesi III. Abdurrahman’a (4./10. Yy.) bir hediyesiydi. Bu halifenin veziri olan Yahudi
asilli Hasday b. Saprut (905/975), alim, dilci, tabip ve bir devlet adamiydi. Sarayin
himayesinde terciime faaliyetine ve diger ilmi faaliyetlere sahsen nezaret ediyordu.’

Mantik ve felsefe gibi kadim ilimlerin ikbali ise daha sonra ikinci Mustansir
Billah’m™ (961-976) cesaret ve tesvikiyle olacaktir. Hatta halifeligi déneminde kitaplarin
istinsaht ve Dogu beldelerinden onlar1 temin edip kiitiiphanelerine doldurmak suretiyle
Kurtuba, Islam diinyasinda ilim talebi i¢in bir merkez olmasi bakimindan Bagdat ile
yarisir duruma gelmistir.”2

I1. Hakem de dedesinin yolundan giderek Islam diinyasinda yeni ¢ikan kitaplari
Endiiliis’e getirtmek i¢in 6zel memurlar gérevlendirmis, Iskenderiye, Dimesk, Bagdat ve
Kahire gibi sehirlerdeki caligsmalar yiiksek iicretler 6denerek Endiiliis’e nakledilmistir.
Oyle ki yeni yazlan kitaplar bu sehirlerden once Endiiliis’te okunur olmustu. IIL
Hakem’in ilim ve felsefeye olan bu ilgisi siyasetine de yansimis, diger kavim ve
inanglarla birlikte Miisliimanlar baris icinde yasamistir. Onun zamaninda Kurtuba,
Miisliman ve gayri Miislim bilginlerin cazibe merkezi haline gelmis, imar1 ve
faaliyetleriyle 6rnek bir sehir olmustur.”® Il. Hakem (961-976) Kurtuba’da muhtag
durumdaki alimler i¢in maas verilmek {izere vakfiyeleri bulunan yedi mektep ve yaklagik
400.000 ciltlik bir kiitiiphane kurdurmustur.”* Ibn Bacce’nin II. Hakem déneminde (961-
976) kurulan bu kiitiiphaneden daha sonra istifade ederek felsefi kitaplar1 temize ¢ekip
istinsah ettigine dair bir takim iddialar olsa da II. Hakem’den sonra yerine gegen II. Hisam

babasimin kurdugu bu kiitiiphanedeki kitaplari biiyiik dlgiide yaktirmustir,”

Endiiliis'te felsefe 6zel meclisler ve felsefeciler arasinda tartigilmak diginda Multik’u Tavaif’e kadar yer
bulamadi.

L. E. Goodman, "lbn Bajjah", History of Islamic Philosophy, ed. S. Hossein Nasr- O. Leaman, (London:
1996), 1: 294.

"Endiiliis Emevi halifesi (961-976). 303 (915) yilinda dogdu. Annesi Mihrican adli bir cariyedir.
Veliahtlig1 esnasinda valilik ve ordu kumandanligi yaptig1 icin iyi bir idareci olarak yetisti. Babast III.
Abdurrahman’in 6limii tizerine el-Miistansir-Billah lakabiyla halife ilan edildi (3 Ramazan 350/16 Ekim
961). Mehmet Ozdemir, “II. Hakem” Dia, c. 15: 174. Bundan sonra II. Hakem ismi kullamlacaktir.

2Favi, a.g.e., 136.

Y altkaya Serafettin, “Ibn Bdcce “Avempace’™ Felsefe Arkivi, (Istanbul:1945), sy.,1:1, 577.

"4Goodman, a.g.e., 294.

®Masumi, a.g.e., 39.’de Ibn Bacce’nin bu kitaplardan faydalandigin1 belirtiyor olsa da tarihsel gergekler
bunun aksini ispatlamaktadir. Muhtemelen Ibn Bacce bu kiitiiphaneyi hi¢ gérmemistir.
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Bati’da felsefenin ve mantik ilimlerinin yayilmasindan 6nce tiim yetenekli yerli
Endiilisliiler hayatlarini riyazete (matematik) adamislardi. Bu sahada biiyiik bir seviyeye
ulagsmiglar ama daha fazla bir sey yapamamislardi. Sonraki nesil bir miktar mantik
bilmeleri bakimindan onlar1 asmisti. Ancak mantik hakkinda tetkikte bulunsalar da bu,
onlar1 kemalin hakikatine ilerletememisti. Bu riyaziyatcilarin ¢ogu tabip idi. Onlarin
astronomisi Batlamyuscu sisteme kars1 Endiiliis isyanin temelini atti. Abdurrahman bin
Ismail el-Oklidi ilmi eserler aramak i¢in Dogu’ya seyahat etti. Nisbesi Madrit'li oldugunu
gosteren Kurtuba'li astronom el-Mecriti (6.398/1007), geometri iistadi Abdul Gafur
tarafindan egitilmisti. O da Dogu’ya seyahat etmis ve bir Dogu iranli olan Harezmi’nin’®,
astronomi ziclerini Kurtuba meridyenine uyarlamis, usturlap hakkinda kii¢iik bir kitap
yazmusti. Ticari aritmetik {izerine de bir baska kitap yazmis ve hesap, geometri ve cebri,
satis, kiymet bigme ve vergi meselelerine tatbik etmisti. Oyle goriiniiyor ki o,
matematigin kaliplarmin disina ¢ikmaya calismisti. Ciinkii Basra’li ihvan-1 Safd’nin
avami Yeni Platonculugunu Endiiliis’e tasimist.”’ Velhasil terciimeler yoluyla
edindikleri kitaplar tizerinden dil, diisiince, mantik kurgusunu tamamlayan ilk felsefeciler
Endiiliis felsefi birikiminin ileri gitmesine 6n ayak oldular. ikinci kusak felsefeciler artik
daha derin konular {izerine tartismalara giristiler.’®

Mecriti’nin égrencileri Ebu Miislim Amr b. Haldun el Hadrami (6. 1057) ve Ibn
Bergut (6. 1052), olarak taninan Muhammed b. Omer felsefe ile mesgul olmaya devam
ettiler. Bunlara ek olarak Ebu Said el-Endelusi, Ebu Amir b. Emir b. Had ve Ebu
Muhammed Ali b. Hazm Ez-Zahiri ve Ibn Messere (6. 1064) de Endiiliis’te felsefeye
katkida bulunan alimler olmuslardir. Burada o6zellikle Yahudi alim ibn Cebirol’un
katkismni da zikretmek gerekir.”

[lme, felsefeye, bilim adamlarma verilen bu 6nem ve destek hizla sonug vermeye
baslamis Endiiliis ligiincii kusak felsefecilerini yetistirmeye baglamistir. “Endiiliis'te biri
Ibn Messere ile baslayip, Ibn Arabi ile zirvesine ulasan mistik ve digeri ise Ibn Bacce ile
baslayip Ibn Riisd ile olgunlasan Grek kaynakli bir felsefe gelenegi s6z konusudur. Ibn

Bacce, Endiiliis felsefe gelenegini matematik ve mantik merhalelerinden ¢ikarip gergek

®Muhammed bin Mis4 el-Harezmi olup, kiinyesi Ebli Abdullah’dir. Bahsedilen eserin ismi; Zicii’s-Sind-
Hind (Zici’l-Harizmi)dir. DIA, “Harizmi, Muhammed b. M{isd” md. Miiellif; Ihsan Fazlioglu, 16: 224.
""Goodman, a.g.e., 295.

®Favi, a.g.e., 137. Ayrica Bk., “Mesleme b. Ahmet el-Mecriti (6.1003), ibn Haldun el-Hadrami (1054),
el-Kirmani (1063), Thvan-1 Safa eserleri iizerine kafa yoran felsefecilerdendi.” Masumi, a.g.e., 35.

®Favi, a.g.e., 137.
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anlamda felsefi bir merhaleye ulastirmistir.”®® Artik kendilerine has diisiinceleri olustugu
i¢in onlara filozof demek daha uygun olacaktir. Risaletii’l-Veda adli eserinde 6grencisi
[bn el-imam’mn ifadesi ile Endiiliis’te ilk defa Ibn Bacce ile nitelikli eserler verilmistir.
Bu noktada Ibn Bacce’nin ¢agdasi olan ama daha cok dil felsefesi ile ilgili eserler
verdiginden pek fazla ismi amilmayan Batalyevsi’yi de zikretmek gereklidir. Ibn
Bacce’nin dil konusunda Batalyevsi ile tartismaya girdigi ve aralarinda gegen bir mesele
nedeniyle Batalyevsi’nin Ibn Bacce’yi dénemin idarecilerine sikdyet ettigi de kayitlar
arasindadir.?

Ogretmenleri hakkinda net bilgimiz olmasa da 6grencilerden bazilar1 sunlardir:
Ebu’l Hasan El-Cudi, ishak b. Samun el Yahudi el Kurtubi, Ebu Amr el-Himari, Ebu Amr
Osman b. Ali b. Osman el-Ensari, El Vezir Ebul Hasan Ali b. Abdul Aziz el-imam.
Sonuncu dgrencinin Ibn Bacce’nin eserlerini saklayip kopyalamasi nedeniyle 6zel bir
onemi vardir. EI-Emir el-Muktedir b. Had (438/74-1046/81) Sarakusta’nin
yoneticilerindendir, matematik¢i ayn1 zamanda felsefeci olup Ibn Bacce nin ¢agdasidir.®

Ibn Bacce’nin ¢agdasi olan bir diger 6nemli isim de Malik b. Vuheyb’dir. Ancak
Malik b. Vuheyb giderek artan felsefe karsitligi ve kendisi ile ilgili bir takim diinyevi
hirslar nedeniyle felsefeyi biraktigini geride mantikla ilgili birka¢ yazi disinda bir sey
birakmadigindan anliyoruz.3* Kimi kaynaklar da Malik b. Vuheyb’in Kabalac1 6gretiyle
ilgilendiginden bahsetmektedir.®®

Ibn Bacce icin ©Onemli olan bir bagka isim ise &grencileri arasinda

zikredebilecegimiz Ibn Hasdai’dir. Ibn Hasdai de Ibn Bacce gibi ¢ok yonlii bir alimdir.

80zdemir, a.g.t, 13.

81ibnu’l-imam, el-Miilhak, Resailu Ibn Bacce el-Ilahiye icerisinde, ed. Macid Fahri, 175-176.; Shams C.
Inati, Routlegde Encyclopedia of Philosophy, Ed. Edward Craig, (Londra:1998), 4: 606.; Endiiliis felsefi
hareketini kabaca iki kusak altinda degerlendirmektedir. Ancak kronolojik degerlendirme bize daha kolay
anlasilir geldigi icin bunu kullanmay1 uygun gordiik. “11. Y.y. sonu 12. Y.y. bas1 Arap-Ispanyol diisiiniirleri
iki kusaga ayiracak olursak ibn Bacce ile ikinci kusagin basladigim sdyleyebiliriz. Birinci kusak diisiiniirler
daha ¢ok antik Yunan felsefesi ve mantiginin 6grenimi ile karakterize olmusken ibn Bacce ile temel felsefi
eserlere hakimiyet saglanmistir.” Her iki degerlendirme de nitelikli felsefi eserlerin verilmesi ve Endiiliis’te
felsefenin baslangici konusunda Ibn Bécce’yi isaret etmektedir. Ancak Batalyevsi’nin eserlerinin azlig1
onun geri planda kalmasina sebep olmustur. Bu bakimdan kronolojik olarak Batalyevsi’yi de Ibn Bacce’nin
cagdas1 olarak degerlendirip literatiire yaptigi onemli katki vurgulanmalidir. Bk. Cengiz Cuhadar,
“Magrib/Endiiliis’te Felsefe-1”, Islam Felsefesi iginde, ed. Ismail Erdogan, Enver Demirpolat, (Istanbul:
Lisans Yay., 2018), 248.

8fsmail Erdogan “Ibn Riisd'iin Fikirlerinde Batalyevsi'nin Etkisi The Effect of Batalyawsi on the Opinion
of ibn Rushd” (Sivas:2009), 1:14.

8 eaman, a.g.e. 174.

8Masumi, a.g.e., 39.

8Bk., Dunlop D.M., Philosophical Predecessor and Contemporaries of Ibn Bécce, The Islamic Quarterly,
(Londra:1995), 1I: 102., Cev. Bayram Tamtiirk, “Ibn Bacce’nin Felsefi Onciileri ve Cagdaslar1”, sy. 45,
(Necmettin Erbakan Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi: 2018), 161-180.
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flgi alanlar1 arasinda astronomi de bulunmaktadir. Kahire’de bir gozlemevinde gorev
aldig1 bilinmektedir. Ibn Ebi Useybia; ibn Bacce ile Ibn Hasdai’nin dostlugunu bildirir
ve Kahire’den siirekli onunla mektuplastigini aktarir.®

Yusuf b. Ahmed b. Hasdai ve Ibn Bacce’nin Endiiliis felsefesinin baslangicinda
edindikleri entelektiiel egitimden dolayr 11. yiizy1l sonlarindaki Saragusta devri, Ibn
Meymun’un Ibn Bacce’nin ¢aligmalarmi iyi taniyor olmasindan kaynakli, Aristocu
felsefe etrafindaki Endiilislii fizikci-filozoflarin yaratti§i etkinin bir sonucu olarak
goriilebilir.8’

Yahudi filozof ibn Meymun (1138-1204) Ibn Bacce’nin felsefesine
ogrencilerinden biri araciligiyla vakif olmustur. Ama bu 6grencinin hangisi oldugu
konusunda kesin bilgimiz bulunmamaktadir.

Endiiliis bir toplumda felsefeye olan ilginin ve tesvigin arttiginda ya da tersi
oldugunda neler yaganabilecegine dair pek ¢ok 6rnek vermektedir. II. Hakem’in vefatinin
ardindan yerine gegen oglu II. Hisam (965-1033), babasinin aksine bilim ve felsefeye
cephe almistir. Babasi tarafindan kurulan kiitiiphanedeki kitaplarin ¢ogu Dogu’daki
casuslar vasitasiyla toplandi ve birgogu bilhassa mantik ve astronomiyle ilgili olanlar
kadim ilme kars1 bir halk ayaklanmasi sirasinda Halife Hisam'in emriyle yakild:.®®

Hisam’in bu emrinden sonra felsefe ile ugrasanlar zindik ve sapkin derecesine
geldi. Bundan sonra felsefe ilimleri Beni Umeyye devleti yikilip Muliik-u Tavaif ortaya
¢ikana kadar Endiiliis'te yer bulamad.*

Emevi tarihinde 1031 yilindan baslaylp 1090 yilina kadar siiren bu doneme
“Mulik-u Tavaif’ doénemi adi verilmektedir.®® Bu donem felsefi diisiincenin hor
goriilmesinin cezasinin tekrar ona yonelmekten baskasi olmadigini gostermektedir.
Mulik-u Tavaif doneminde ozellikle Saragusta 11. yilizyilda genis bir edebi, ilmi ve
felsefl faaliyetle meshur idi. Tefsir hadis, dil gibi konularda yapilan teliflerinin yaninda
matematik, fizik ve astronomi alaninda da eserler veriliyordu. Tabi bunlarin neticesinde,

tekrar felsefeyle mesguliyet de ortaya cikt1.%? Bu ¢agda felsefe alaninda bazi isimler

®Dunlop, a.g.e., 111.

8"Miquel Forcada, “Ibn Bajja on Medicine and Medical Experience”, Arabic Science and Philosophy,
(Cambridge Yay., 2011) sy. 21, 1: 121.

8 eaman, a.g.e., 174.

8Goodman, a.g.e., 294.

OAbdulkadir Belalem, Cedeliyetiil Insani Ve’s Siyaseti ve't Tarihi fi’l Felsefeti Ibn Bdcce, (Urdiin:
Alemii’1-Kiitiibi’1-Hadis, 2013), 25.

*\Vural, a.g.e., 236.

%2Belalem, a.g.e., 25.
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parladi. Bunlar Aristoteles’in mantikla ilgili kitabina serh yazan Abdurrahman bin Ismaili
ve “Hammar” olarak meshur olan ve “es-Seceretu’l Hikmet/Hikmet Agaci®®” adl felsefe
ilimlerine giris mahiyetinde bir risale yazan Ebu Osman Sait b. Fethiindur.%*

fbn Bacce’nin felsefi ¢alismalar ile attig1 bu tohum Murabitlarin ¢okiisii ve
Muvahhitlerin kurulusundan sonra meyvesini verdi. Muvahhitler hareketinin kurucusu
fbn Tumert (1080-1130) bir ilahiyat¢1 idi, filozof degildi, fakat ilahiyatin felsefi
bigimlerinden yana idi.%

Ibn Bacce, dini cemaatler olarak temeyyiiz etmis Murabitlar devletinde
yasamistir. “Ribat” kelimesi de zaten insanlarin dini maksatla ya da ibadet kastiyla veya
dini ilimlerin 6grenilmesi i¢in inzivaya ¢ekildikleri mekan anlamina gelmektedir. Bunun
icin murabitlar devleti Yusuf b. Tasfin (6. 530/1110) tarafindan dini egilimli olarak tesis
edildi. Dolayisiyla, Yusuf b. Tasfin fukahaya 6zel bir 6nem verdi. Boylece Maliki
fakihlerin yoneldigi dini cemaat fikri ortaya ¢1kt1.%® Bu dénemde felsefe ve bilim dnceki
donemlere gore sessizlik donemini yagamasina ragmen Batalyevsi gibi 6nemli filozoflar
da yetismistir.%” Dinin felsefeyle uyumunu dile getirerek cemaatin akli hareket etmesinin
miimkiin olmadigin1 ortaya koymak amaciyla, ibn Bacce Tedbiru l-Miitevahhid adl
eserini, Ibn Tufeyl Hayy b. Yakzan’1 yazarak bireyin ve birey aklinin giiciine isaret etmis,
Ibn Riisd de Fasl'ul Makal’1 kaleme alarak felsefeye karsi takimilan olumsuz tutumu
diizeltmeye calismislardir. Islam felsefesinin ibn Bacce ile birlikte, Aristoteles lehine
renk degistirmeye basladigim gérmekteyiz.%

Bu c¢abalara ragmen sistematik anlamda bir felsefe egitiminin devletin
politikalarindan ve toplumun kabuliinden uzak kaldigin1 sdylememiz miimkiindiir. Genel
anlamda felsefe bireysel mahiyette kalmistir.%® Felsefenin Endiiliis'te kamusallasamay1p
bireysel seviyede kalmasinin nedenlerini su basliklar altinda siralayabiliriz:

a) Emevi hakimiyeti nedeniyle felsefeye ve felsefi kitaplarin terciimesine

oncelikli ilimler géziiyle bakilmamasi.

b) Ulkede siirekli var olan siyasi ¢alkantilar.

%Y azmasi giiniimiize ulasmamustir.

%Favi, a.g.e., 136.; Ayrica; Tabakat’'ul Umem, (Beyrut: 1912), 68.

%W Montgomery Watt, Pierre Cachia, Endiiliis Tarihi, Terc. Cumhur Ersin Adigiizel ve Piyas Siikiirov,
(istanbul: Kiire Yay., 2015), 144-145.

%Belalem, a.g.e, 41.

Vural, a.g.e, 236

%Yasar Aydinli, /bn Bdcce nin Insan Gériigii, (Istanbul: MUIF. Yay., 1997), 14.

%Favi, a.g.e., 138.
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¢) Endilis’tin kii¢iik devletgiliklere boliinmiis olmasi devletlerin birimlerinin
birbiri ile alakasinin az olmasi gibi nedenlerle ortaya c¢ikan kabile
asabiyetinden dolay: tek bir kiiltiirel goriis altinda birlesme cabalar1.!®

Endiiliis te gelecek vaat ederek kurulan islam devletlerinin uzun soluklu olamama
nedenlerinden biri de sonraki gelen devlet adamlarinin kendisi de bir devlet adami olan
Ibn Bacce gibi felsefeyi ve akli diisiinceyi onceler karakterde olmayip Afro-Arap
kiiltiirtinii devam ettirme 1srar1 oldugunu kabul etmek gerekir. Bu nedenle taassup
felsefenin aksine akli zayiflatmis felsefeye karsi tepki, Dogu’da oldugundan fazla
olmustur.

Aktaracagimiz su ornek sdylediklerimizi destekler mahiyettedir. Fatimi vezir
Efdal tarafindan Kahire’de bir rasathane kurulmasi planlandi. El-Efdal’in 1121°de
oldiigiinde halefi 1125’e kadar énemli bir rol oynayan Ispanyol bilim adami, Me mun el-
Bataihi, gokbilimciler, Misir halki ve yabancilarla birlikte ise koyuldu. O y1l Me’mun
halifenin hosnutsuzluguna ugradi ve gorevden alindi. Kendisine yoneltilen suglar
arasinda rasathanenin yapimi oldugu ve kendi adini1 vermesinin (el-Memuni), hilafete
talip oldugunun kanit1 oldugu iddia edildi. Halk rasathanenin Zuhal (saturn) ile sohbet
etmek ve gelecekten haber vermek icin insa edildigini ya da sihir amach yapildigini
sOyledi. Vezir tutuklaninca halife isi devam ettirmedi ve oranin yikilmasini emretti,
malzemeler devletin depolarina kaldirildi. Calisanlar ve uzmanlar kagt1.1%

Ibn Bacce nin akla dayanan goriisleri dindaslari tarafindan hiisnii kabul gérmeyip
tekfire maruz kalsa da Endiiliis devleti gibi Iber yarimadasima hapsolmayip Ibn Tufeyl,
Ibn Riisd gibi Messai gelenegin temsilcileri ile birlikte Avrupa’ya yayilarak Rnesans’in
olusumunda Oncii rol oynamistir. Bagdat ile Endiiliis arasinda bir koprii vazifesi géren bu
alimler ayn1 zamanda felsefe ve mantik gibi ilimlerin Avrupa’ya taginmasina vesile
olmuslardir. Antik Yunani islam felsefecileri {izerinden okuyan bilim insanlari karanlik
caglar1 kapatip bilimin 151311 yeniden aydimlatmak i¢in Avrupalilara tutmuslardir. Ibn
Bacce’nin 6zellikle Aristoteles’in hareket teorisinin yerine Batlamyus’u tercih etmesi
Bat1 felsefe ve kozmolojisini derinden etkileyerek aydinlanma hareketine 6n ayak

olmustur. Bu baglamda bilimleri, sanati, edebiyati ve felsefeyi 6n plana ¢ikaran Endiiliis

10fbrahim Feyyumi, /bn Bdcce ve Felsefetu’l Igtirab, (Beyrut: 1988), 25.
101 Dunlop, a.g.e., 111.
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uygarligt kimi yerde “Endiiliis Mucizesi” diye anilir ve Avrupa Ronesans’inin ve
aydinlanmasinin kaynaklaridan biri olarak gosterilir.1%?

Endiiliis’ten bilim ve felsefenin batiya gecisi terciime faaliyetleri ve Miisliiman
medreselerinde egitim alan Batili din adamlar1 iizerinden iki sekilde gergeklesmistir. En
parlak evresinde olan Islam diisiincesi ile uyanismin ilk yillarmi yasayan Bati akl
arasindaki “asilama” islemi iki merkezde olmustur. Bunlarm ilki Ispanya &zellikle
Tuleytula sehri digeri ise Sicilya ve Giiney Italya’dir.!% Ispanya ve Sicilya’daki birgok
Ingiliz ve Alman, burada Arapga’y1 dgrenerek, Islam kiiltir ve medeniyetinin diger
iilkelere tasinmas1 hareketine katilmislardir.1%

Tuleytula bagpiskoposu Raimundus Miisliimanlarin Beytu’l-Hikme’sinden
esinlenerek ona benzer bir kurumu Tuleytula’da kurarak, Miisliimanlarin felsefe ve tabii
ilimlere dair eserlerini Latinceye terciime ettirmistir.}% Raimundus’un yerine gegen
Rodrigo Jimenes de Rada ayni geviri faaliyetlerine devam etmistir.}% Boylelikle
Raimundus’un bagpiskoposlugunda (1125) baslayan ceviri faaliyetleri halefinin de
cabalariyla yiliz yili askin bir siire devam etmis gibi gériinmektedir. Terciime edilen
kitaplar Fransa’nin i¢lerinde Chartres’da bulunan okullara ulastirilmakta Hristiyanlarin
istifadesine sunulmaktadir.!’” Terciime edilen bu eserler sayesinde batililar hem Antik
Yunan diisiincesinden hem de Islam Felsefesinden haberdar olmuslardir. Islam
filozoflarinin diislinceleri Aquinolu Thomas ve Albertus Magnus gibi diisiiniirleri
etkilemis Tbn Riisd’iin goriisleri ise kilise bagnazligmin kirilmasinda rol almugtir.1%8

Miisliimanlarin medreseleri, Hiristiyan ve diger dinlere mensup dgrenciler igin
egitim gormek istenilen kurumlar olmuslardir. Ornegin II. Sylvester adiyla papalik
koltuguna oturan Aurillacli Gerbert (938-1005) ve Bat1 felsefesinin 6nemli isimleri,
Adelart of Bart (6.1130) ve Roger Bacon (1214-1294) egitimini buralardan almislardir.%®

Bu noktada ibn Bacce tam anlamuyla siyasi ve kiiltiirel bir devrim ve gegis siirecinde

102 7eki Tez, Islam 'in Bati Cephesi, (Istanbul: Hayy Kitap, 2014), 74.

1983 Abdurrahman Bedevi, Bati Diisiincesinin Olusumunda Islam’in Rolii, Terc: Muharrem Tan, (Istanbul:
2012), 7; Mevliit Uyanik, “Islam Diinyasinda Bilgi Ve Bilim Tasavvurunun Yeniden Insas1: -Fuat Sezgin
Merkezli Bir inceleme-* Isldm Bilim Tarihi Ve Felsefesi, (Istanbul: Divan yay., 2019), 357.

1%4Enver Demirpolat, “Islam Felsefesinin Bat1 Diisiincesine Etkisi”, Selguk Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisii Dergisi, (2003), 9: 436.

vuyral, a.g.e., 237.

1%Hasan Ozalp, Islam Felsefesinin Batiya Yansimalari, Arapcadan Latinceye, Islam Felsefesi Tarihi
Icinde, ed. Bayram Ali Cetinkaya, (Ankara: Grafiker Yay., 2012), 258.

O7\vural, a.g.e, 237.

1987eki Tez, a.g.e., 74.

1990 iitfi Seyban, Endiiliiste Miisliman Hristiyan Iliskileri, (Istanbul: iz Yay., 2003), 82’den akt., Mehmet
Vural, a.g.e., 237.
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yasad1.1?® Dogal olarak da bu siire¢ onun felsefesine yansimistir. Ancak Ibn Bacce, tiim
bu olanlarin ortasinda kendine has diisiinme tarz1 ile temeyyiiz etmeyi bilmistir. ibn
Bacce’nin yetistigi fikir ortamini bu sekilde 6zetledikten sonra onun tarzini ve eserlerini
incelemeye gecebiliriz.
2.1. IBN BACCE’NIN HAYATI VE ESERLERI

Asil ad1 EbG Bekr Muhammed b. Yahya b. Es-Saig b. Bacce et-Tiicibi el-Endeliisi

11 {bn Bacce isminin kokeni tam

es-Sarakusti’dir. Batida Avempace olarak da bilinir.
olarak bilinmemektedir, ancak Ibn’us-Saig kelimesinin Arap¢ada kuyumcunun oglu
anlamina geldigi bilinmektedir. Bu nesebi isaretin onun soylu bir aile olan Tucibilere
mensup olduguna dair iddialar1 destekledigini sdyleyebiliriz. Hayatiyla ilgili bilgilerimiz
stirhdir. Ispanya’nmin Sarakusta sehrinde H.470-475/M.1077-1082 yillari arasinda
dogdugu biliniyor. Fas’ta 533/1138’de 6ldiigii bilinmektedir.1*2

Ibn Tifelvit olarak meshur olan Murabit Devleti Emiri Ebubekir b. Ibrahim el-
Sahravi onu vezir olarak atadi. Ancak Emir, Saragusta’nin sabik yoneticisi Imadu’d
Devle b. Hiid’a el¢i olarak gonderdigi ilk dnemli gérevde basarisiz olmasi nedeniyle O’nu
hapse attirdi. 1. Alfonso’nun 513/1118°de sehri ele gecirmesinden dnce Belensiya’ya
kactr.'®® Aymi yil Isbiliye’de sonra Girnata’da goriiyoruz.'* Burada oldugu siirecte
Girnata valisi Ebu Bekr b. Ibrahim’e vezirlik yapmustir.}*® Sonra kuzeybat1 Afrika’daki
Satiba’ya gitti. Ibn Bacce burada sapkinlik iddiasiyla tutukland:. Ibn Riisd’i{in babas1 veya
dedesi -ki kendisi bir kadidir- onun serbest birakilmasi i¢in devreye girdi. Serbest kalinca
Murabitlarin yoneticisi Ebu Bekr Yahya Yusuf b. Tasfin ile bulustu ve onun begenisini
kazand1.}® Yusuf b. Tasfin zindiklik iddiasiyla filozofumuzu ikinci kez hapse attirmis ve

sonra cikartip tekrar vezir olarak tayin etmistir.!!” Ikinci vezareti ise olduk¢a uzun

1OMuhammed Abid el- Cabiri, Naknii ve t-tiirds: Kird'e mu ‘dsira fi tirdsine 'I-felseff (Beyrut: Dariilbeyza,
1982), 208. Tiirkgesi; Felsefi Mirasimiz ve Biz, trc. A. Said Aykut, (istanbul: Kitabevi Yay., 2003).
11%ulie Scott, Poul Starkey, “ibn Bajja”, Encylopedia of Arabic, (London:1998), 317.; Sholomo Pines,
DSB, c.1, (Newyork:1981), 408.

ibn Eb(i Usaybia, Ebii'l-Abbas Muvaffakuddin Ahmed b. Kasim, Uyunii'l-enba’ fi tabakati'l-
etibbal Ebii'l-Abbas Muvaffakuddin Ahmed b. Kdsim Ibn Ebii Usaybia; thk. Nizar Riza, (Beyrut: Daru
Mektebeti’l-Hayat), 515.; Olivier Leaman, The Biographical Encylopedia of Islamic Philosophy,
(London:2015), 173.

13Muhammed Misbaki, Ziyad Hiiseyin Misti, Musiati I'lami’l Ulemai ve’l Udebai Arabi’l Miislimin,
(Beyrut:2005), 3: 23.

H4Kemal Yazici, A. Gattas., Ibn Bdcce, (Liibnan: A'lamu'l-Felsefeti'l-Arabiyye, 1990), 651.

15M. Saghir Mastimi, “fbn Bdcce” (MLF: Beyrut), 12: 103.

118 eaman, a.g.e., 174.

WGeorge Zinati, Mulahazatu Havle Hayatuhu Ibn Bdcce Miiellafatihi ve Mecmuatihi ve Makalatuhu,
Ebhas i¢inde, (Beyrut:1979), 28.
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stirmiistiir. Bu da 6mriiniin son demlerine denk gelmektedir. Daha sonra kendi istegi ile

vezirligi birakip ilme ve diisiinceye donmiistiir.!*®

119 ye Kur’an hafiz1 idi. Ayn1 zamanda Ibn

Ibn Bacce, dil konusunda uzman
Bacce nin bir nesep bilgini oldugunu da belirtmeliyiz.*?® Goodman, onun astronomi
bilgini oldugunu kendisine ait bir rasathane islettigini de belirtir.}?! Messai gelenegin
klasik rengi olan miizik ile ilgilenme 6zelligi ibn Bacce’de de mevcuttu, kendisi ud galar
idi.*?? Tbn Bacce’ nin Hiristiyan ve Dogu ezgilerini birlestirerek kendine has bir musiki
tarz1 oldugu besteler yaptigr ve Endiiliis'te Ali b. Hudi, Ebu Hasan Ali b. Hamarati
isminde bestekar iki 6grenci yetistirdigi kayda gecmistir.}?® Ayrica Luth (lavta) adl1 baska
bir miizik aleti ¢aldig1 da belirtilmistir.>* O ayn1 zamanda bir sair olup yazdig1 pek ¢ok
siiri Ibranice'ye cevrilmistir.'?®

Ibn Bacce’nin Ibn Tifelvit’in zaferlerini dven ve 6liim tehditleri aldig1 zamanlarda
yazmis oldugu siirlere rastliyoruz. Yine onun siirle ilgili yetenegi gramer alimi Ebu’l
Kasim tarafindan su dizelerle ifade edilmistir.'?®

“O konustugunda kimse galip gelemedi,

Ibn Bacce’den 6ncekiler ancak ona dgrenci olabilirdi.”*?’

Ibn Bacce nin sosyal bilimlerdeki basaris1 kadar pozitif bilimlerde de énemli bir
yeri vardir. Batida Farabi'den sonra fen bilimlerinde onun gibi yetkin birisi olmadiginin,
Aristoteles’in ifadelerini anlamasindaki giizellikten dolay: di¢iincii imam/muallim-i salis
olarak nitelendiginin de altin1 ¢izmek gerekmektedir. Onunla iliskilendirilen bir diger

iddia da Kadi Ebu Velid Muhammed b. Riisd’iin de onun Ogrencileri arasinda

olmasidir.'?® Ancak tarihsel tutarlilik agisindan bu pek muhtemel goziikmemektedir.

18Makkari, Nefh ‘ut-Tib, thk Dr. Hasan Abbas, (Beyrut: Daru’s-Sadr, 1978), 28.

19Abdullah b. Hasan El-Abbadi, “el-Fikru’l Iictimai Inde Tbn Bacce”, Mecelletu Camiatu Melik Suud i¢inde,
sy. 7, (Riyad:1995), 549.

1207eyneb Afifi, [bn Bdcce ve Arauhu’l Felsefiyyeti, (Kahire: Mektebi Sekafe Ed-Diniyye, 2009), 21.
21Goodman, Lenn E., “Ibn Bacce” (Islam Felsefesi Tarihi iginde), ¢ev. Samil Ogal - Hasan Tuncay
Basoglu, (Istanbul: Agilimkitap Yay., 2011), 1: 343.

22[bn Ebi Useybia, Uyunu’l Enba, 515; ibn Ebi Useybia onu felsefi ilimlerde allame olarak tanimlamustir.
fbn Fadlullah Umari, Telif Fuad Sezgin, Mesaliku’l Ebsar fi Memaliki’l Emsar, (Franfurt:1988), 140.
1ZAbdulaziz b. Abdulcelil, Ma lemetu’l Magribiyye Mulhak, (Rabat:2008), 1: 36.

24Henry Corbin, History of Islamic Philosophy, (London:1993), 231.; Tiirkcesi, Islam Felsefesi Tarihi,
Cev. Hiiseyin Hatemi, (Istanbul: Iletisim yay. 2017), 1: 397.

125Bk., Fatih Toktas, Ibn Bacce ve Siir, DEUIFD, sy. XLIIII (2016), ss 53-99.

126A, R. Nyill, Hispano-Arabic Poetry and its Relations With The OIld Prouvencal Troubadours,
(Baltimore:1946), 253.

127A, R. Nyill, a.g.e., 254.

128Baz) tarihgilerin Tbn Riisd’ii (520/95-1126/98) de onun dgrencileri Arasinda zikretmeleri dogum ve §liim
tarihleri goz oniine alindiginda ¢ok gercekci gériinmemektedir. Su halde ibn Riisd’iin, Ibn Bacce’nin
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Fen bilimleri baglaminda o botanik ilmi ile de ilgilenmistir. Botanik konusunda
bitkilerin medikal 6zelliklerini konu alan “Kitabe 't-Tagribeteyn” ve bitkilerin fizyolojik
ozelliklerini konu alan “Kitabu n-Nebat” olmak iizere iki kitap yazdi.1?°

Burada Endiiliis’te felsefe ile ilgilenenler i¢in yapilan 6zellikle Ibn Bacce
hakkinda da tekrar edilen Yahudi kokenli olma iddiast ile ilgili kisa bir bilgilendirme
yapmak yerinde olacaktir. “Endiiliis gezginlerinden Leo Africanus (1485-1554) orijinal
ad1 Hasan b. Muhammed el-Fasi ibn Bacce’nin Yahudi bir aileye mensup oldugunu iddia
etmistir.”*% Olivier Leaman’in da ifade ettigi gibi elimizde bunu destekleyecek herhangi
bir kanit bulunmamaktadir. Bu iddia ona yonelik ithamlar1 desteklemek ve halk nazarinda
olumsuz yargiy1 pekistirmek i¢in yapilan kampanyanin bir parcasi olarak gorilebilir.

Messai gelenegin Bati’daki en 6nemli temsilcisi olarak ibn Bacce de ¢ogu felsefe
talibinin yasadigi anlasilamamaya dayali zindiklik yaftasina maruz kalmistir. Fatih b.
Hakan, ibn Bacce’nin gokcisimleri ile ilgili fikirlerinde sapkinhiga diistiigiinii ve Allah’1
inkar ettigini sdylemistir.*¥! Soylentilere gore meshur Ibn Zuhr’un (Avenzoar) verdigi
zehirli bir meyve'® ile hekimlik/tabiplik yeteneklerini kiskanan bir takim fizikgiler
tarafindan zehirlenmistir.’®® Ve maalesef son nefesini de bu olumsuz nitelemeler
nedeniyle kurulan cahilane bir tuzak nedeniyle vermistir.®** ibn Ebi Useybia’ya gore
ogrencisi Ibnu’l-Imam; Ibn Bacce’nin kabrini Fas’ta fakih Ebu Bekir ibn Arabi’nin

yakininda gérdiigiinii bildirmektedir.3®

derslerine katilmis olmasi, ancak Onun, 12 veya daha kii¢ciik bir yas araliginda oldugu zamana denk
gelmektedir. ibn Ebi Useybia, a.g.e., 516.; Leaman, a.g.e., 174.

129]lias Fernini, “Ibn Bajjah”, A Bibliography of Scholars in Medieval Islam, (Abudabi:1998), 25.

130 eaman, a.g.e., 173.

181Feth Tbni Hakan, Kald idu'l- ‘Tkydn, nsr. Hasan Yusuf, (Amman:1989), 4: 931.; Muhammed Abdullah
Inan, Asr’'ul Murabitin ve’l Muvahhidin Fi’l Magrib ve’l Endiiliis, (Kahire:1964), 470.; Asil ad1; Ebi Nasr
el-Feth b. Muhammed b. Ubeydillah b. Hikan b. Abdillah el-Kaysi el-Isbili (6. 529/1135 [?])

132| giden, E.J. Brill, The Encyclopedia of Islam, (1971), 3:728.

1333adek Viladimir, Dictionary Of Oriental Literatures, Ed. Jiri Becka, (Londra:1991), llI: 77; Kemal
Yazici, A. Guttas, I’lamu Felsefetil Arabiyyeti, (Liibnan:1990), 653.

1%8hams C. Inati, “Ibn Bajja”, Routledge Encylopedia of Philosophy, say: 4. Ed. Edward Craig, (London:
1998), 605; Ahbar’ul Hukema’da el-Kifti onun medikal yeteneklerinin kiskanildigi igin 6ldiirtildiigiinii
ifade eder.; Oliver Leaman, The Biographical Encyclopedia of Islamic Philosophy, (London: 2015), 175;
Ibn Bacce nin Al-Maarri ve Al-Tevhidi gibiler tarafindan sapkinlikla suglanmis ve suikastin altinda da bu
nedenin oldugunu ifade etmislerdir. Muhtemelen muhalifler onun kat1 rasyonalizmini saptirnuslardir.; flias
Fernini, A Bibliography of Scholars In Medieval Islam, (Abu Dabi: 1998), 25; Medikal yeteneklerinin
kiskanan fizikgiler tarafindan &ldiiriildiigiine dair.; Kemal Yazici, A. Gattas, I’lamul Felsefeti’l Arabiyyeti,
(Liibnan: 1990), 651; Leiden, E. J. Brill, The Encyclopedia Of Islam, Vol lll., (1971), 728; Meshur ibn
Zuhr’un (Avenzoar) verdigi zehirli bir meyve nedeniyle &lmiistiir.; Muhammed Abdullah Inan, Asrul
Murabitin vel Muvahhidin fil Magrib vel Endiiliis, (Kahire:1964), 470.

1%5[bn Ebh Usaybia, Uyunii'l-enba’, 516.
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Ibn Bacce, bir Ortagag filozofunun arastirmaya deger gordiigii biitiin konular:
inceledi ve metafizikten miizige, canlilarin anatomisinden insan nefsine kadar pek g¢ok
konuda eser kaleme aldi. Klasik kaynaklar igerisinde ona ait eserlerin listesini veren iki
kaynak bulunmaktadir. ibn Ebsi Usaybia nin Uyunu I-Enba digeri ise filozofun en énemli
eserlerinin yazmalarini ihtiva eden Oxford Bodleian Kiitiiphanesi’ndeki el yazmasidir.
Bu yazmadaki listenin Ibnii’n-Nadr tarafindan yapildigi sanilmaktadir. Ibn Eba
Usaybia’nin listesinde yirmi yedi, digerinde yirmi eserin adi yer alir. Onemli 6l¢iide
birbirine benzeyen bu iki listedeki eserlerin ¢ogu giiniimiize ulasmustir.**® Bunlardan
calismamizda sikc¢a atifta bulunduklarimiz sunlardir:

1. Tedbiru’l-miitevahhid®’

2. Risaletii’l-veda®®®
3. Kitabii’n-nefs.?®
4. Ittisalii’l-akl bi’l-insan4°
5. EI-Vukuf ale’l-akli’l-faal. 14
6. Fi’l-Gayeti’l-insaniyye.*?

Ibn Bacce’nin eserlerinin tam olarak yazildiklar1 zamani bilmedigimiz i¢in onun
fikri gelisim asamalarini da tam olarak kestirememekteyiz. Ancak, Cemalettin Alevi’ye
gore yapmis oldugu ¢alismalarin geneli incelendiginde Ibn Bacce’nin fikir diinyasini su
i¢c boliimde inceleyebiliriz.

“Matematik-mantik merhalesi, doga ilimleri merhalesi, Baccevi merhale (ibn
Bacce’nin kendi 6zgiin fikirlerinin oldugu asama). Hendese ilmi, musiki, astronomi ve

mantiga dair yazdigi eserler bazi istisnalarla birinci merhaleyi, Aristoteles’in tabiat

186y asar Aydinl, “Ibn Bacce”, D4, 19: 352.

18"M4cid Fahri, Resdilii Ibn Bdcce el-Iléhiyye igerisinde (Beyrut: 1968), 37-97; Tarik Ma‘n Ziyade, Kitdbii
Tedbiri’I-Miitevahhid, (Beyrut: 1978). Tiirkgesi: Mevliit Uyamk, Aygiin Akyol, Islam Felsefesinde
“Bireysel Yonetim” ve “Bireysel Ahlak Tasavvuru, Tedbiru’l-Miitevvahhit Bireysel Yonetim Okumalari,
(Ankara: Elis Yay, 2017).

1%8Asin Palacios, La Carta de Adios de Avempace, (Madrid: 1943), 1-87)., Macid Fahri, Resdilii Ibn Bdcce
el-flahiyye igerisinde, (Beyrut: 1968, s. 113-143)., Tiirkgesi; Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe
Metinleri i¢inde, (Istanbul: Klasik Yay., 2003).

1¥Muhammed Saghir Hasan el-Ma‘simi, Kitabu n-Nefs, (Dimask: 1379/1960), Ingilizcesi, /Imu n-Nefs,
(Karachi: 1961).

140M4cid Fahri, Resdilii Ibn Bdcce el-Ilahiyye igerisinde (Beyrut: 1968), 107-109.

4Muhammed Saghir Hasan el-Ma‘stimi, (Journal of Asiatic Society of Pakistan, V, Dacca: 1960),
Fransizcasi, T. Druart, Bulletin de Philosophie Médievale, XXII (Leuven: 1980), 75-77.

192Omer Ferruh, “Ibn Bacce ve’l-felsefetii’l-Magribiyye” el-Fikrii'l-Arabi : fi menheci’l-bekalorya el-
Liibnaniyye, (Beyrut : Darii'l-Ilm li'l-Melayin, 1966/1386), 48-51.; Macid Fahri, Resdilii Ibn Bdcce el-
Iléhiyye iginde, (Beyrut: 1968), 97-104.; Ingilizcesi, Muhammed Sagir Hasan el-Ma‘siimi, Journal of
Asiatic Society of Pakistan, (1957).; Fransizcasi; Druart, Bulletin de Philosophie Médievale, (Leuven:
1981), XX111:59-64.
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ilimleri ile ilgili eserlerine yaptig1 serhler ve bu ilimlerle ilgili yazdig: risaleler ikinci
merhaleyi, son asamayi ise ozellikle Tedbiru’l-Miitevahhid, Risaletu’l-Veda, Risaletu I
[ttisal ve bu tarzda yazilan eserler olusturmaktadir.*®” Bu alntidan Kitabu n-Nefs’in
ikinci asamada tabiat ilimleri lizerine yazilmis bir eser oldugunu sdyleyebiliriz.

Ayrica bunlar disinda Bedevi’ye gore ibn Bacce’ye ait Fi’l-Miiteharrik ve Fi’l-
Fahs an Guvveti Nuzuiyyeti isimli iki risale ve bunlara yazdigi notlar1 igeren Fi '/-Vahdeti
ve’l-Vahid, Fi’[-Guvveti Nuzuiyyeti isimli risaleler de dahil olmak tizere, toplam dort adet
risale de Ozbekistan’in Taskent kentinde bulunmaktadir.4

Eserleri ile ilgili daha genis bilgi icin Aydinli’nin “Bir Ibn Bdcce Bibliyografyasi”
isimli ¢alismast 6onemli olup bu kadar ile yetinerek ¢alismamizin ana ¢izgisinde devam
etmek istiyoruz.*> Bununla birlikte Ibn Bacce’yi daha iyi anlamak adina onun felsefesine
etki eden baslica kaynaklar1 da ele almak yerinde olacaktir.
2.2. IBN BACCE’NIN FELSEFESINE ETKi EDEN KAYNAKLAR

Felsefe birikimsel/kiimiilatif karakteri olan bir bilim dalidir. islam’da Messai
anlamda felsefi gelenegin ilk temsilcisi olan Kindi’ye gore felsefede 6nceki filozoflardan
intikal eden “birikim” son derece onemlidir.'*® Onlar bu hakikate cok kafa yorarak, emek
harcayarak ulagsmislardir. Onlarin ¢aba harcayarak ulastiklari hakikatleri kiictimseyip
onemsememek tutarli degildir ve bilim adina kayiptir. Felsefi hakikatler evrenseldir.
Onlan iretildigi cografyaya ya da iireten kisiye bakarak reddetmek, hem bilimin
evrenselligine ters diisecek hem de onlar1 yeniden kesif icin uzun cabalar
gerektirecektir.'*” Kindi felsefenin eklektik bir karakterde olmasinin normal oldugunu
bize ger¢egi biiylik Olclide getirenler bir yana, onu azicik ulastiranlara da siikiir
borcumuzun biiyiik oldugunu ifade etmistir.}4

Bu gelenegi takiben ¢ok yonlii bir diisiiniir olan Ibn Bacce’de Platon, Plotinus,

Iskenderiyeli Afrodisyas, Batlamyus, Hipokrat, Calinyus’tan Gazzali’ye kadar izler

143Cemaleddin Alevi, Resailu Felsefiyyeti Ebi Bekr b. Bacce, (Beyrut:1983), 17.

144Abdurrahman Bedevi, Resailu Cedidetun li Ibn Bdcce, ed-Dirasetu’l-Islamiyyeti, (Misir:1970), 17.
Ayrica baska risalelerle birlikte filozofun risalelerinin bulundugu liste igin bkz; Dr. Muhammed isa Salihi,
Mu’cemu’l Samil Li Turasi’l Arabiyyi’l Matbua, (Kahire:1992), 124.; Muhammed Lutfi Cuma, Tdrihu
felasifeti'l-Isiam fi'l-Megrik ve'l-Magrib., (y.y. : el-Mektebetii'l-Ilmiyye, t.y.), 95.

145y asar Aydinl, “Bir Ibn Bacce Bibliyografisi”, Uludag [lahiyat Dergisi, Sy. 4, (1992), ss 383-396.
46Mevliit Uyanik, Kindi'ye Gore Alemin Mahiyeti, Islam Felsefesi Tesekkiil Donemi I¢inde, Aygiin Akyol
ile Birlikte, (Ankara: Elis Yaymlari, 2017), 51.

147Uysal Enver, Iik Islam Filozofu Kindi, Islam Felsefesi Tarihi iginde, ed. Bayram Ali Cetinkaya, (Ankara:
Grafiker Yay, 2012), 1: 106.

Y8Kindi, Ilk Felsefe Uzerine, Cev: Mahmut Kaya, Kindi Felsefi Risaleler i¢inde, (Istanbul: Klasik Yay,
2013), 128.
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goriiyoruz.1*® O Aristoteles’in metinlerini okumustu, Platon’un eserlerinin bazisina
vakift1 ve Iskenderiyeli Afrodisyas gibi baz1 sarihlere ve Farabi’nin Endiiliis’e ulasan
eserlerine onem vermistir.®®® Bu bakimdan Ibn Bacce; Platon’un Cumhuriyet,
Aristoteles’in Ahlak, His ve Mahsus, Farabi’nin Siyasetu’'I-Medeniye ve Risaletu’l-AKI
adl1 eserlerinden oldukga etkilenmis, kitaplarinda zaman zaman zikretmistir.>!

Aristoteles’it merkeze almasi bakimindan “O, Platon'un idealar ogretisi ile
Plotinus'un sudur kuramma kars1 mesafelidir.” Ibn Bacce, Messai gelenek ve Yeni
Platonculuk’tan beslenmistir ama sudur Ogretisine mesafeli durarak Aristoteles’in
epistemoloji ve psikolojisinden hareketle kendi tasavvurunu olusturmustur.

Felsefesinin merkezine aldig1 Aristoteles’in dzellikle Fizik Kitabi ve Ruh Uzerine
adl1 eserleri Ibn Bacce iizerinde nemli bir etkiye sahiptir. Ibn Bacce’nin doga ilimlerine
olan merakini da yine bu eserler baglaminda ele almak gereklidir. ibn Bacce’nin
felsefesinde Aristoteles’in ereksellik diigiincesinin etkisini de gormekteyiz. Tipki
Avristoteles gibi Ibn Bacce’ye gore de doga bos/batil bir is yapmaz ve varlikta bosa giden
bir sey yoktur. Her varlik ya kendi disinda bir seyin varligi i¢in ya da kendine 6zgii bir
yetkinligi kazanmak icin var olur.!® Aristoteles’in hareket teorisine dair yaptigi
yorumlar1 ve orijinal katkilar1 ¢alismamizin /bn Bdcce 'nin Bati Felsefesine Etkisine dair
boliimde ele alacagimizdan bu boliimde bu kadari ile yetinecegiz.

Siyaset felsefesi acisindan degerlendirilirse, ilk kez Platon tarafindan dile getirilen
filozofun toplumsal siyasal yasamdaki konumu ile ilgili bir sorunu felsefesinin merkezine
yerlestirmekle Yeni Platoncu gelenege baglh kaldigi sdylenebilir.*>*

Leiden, Ibn Baccenin “ilahi formlar’la ilgili goriislerinde Iskenderiyeli
Afrodisyas’in eserlerinden esinlendigini -ki 0 zaman Miisliman disiiniirlerin oldukga
fazla okuduklar1 bir filozoftur- iddia ederek Neoplatonik bir karakteri oldugunu ifade

etmistir.'® Yine Ibn Bacce’nin Risaletii’I-Ittisal’de ve Tedbiru’l-Miitevahhid te ruhun

19Muhammed Misbahi, Musiati llami’l Ulemai ve’l Udebai Arabi’l Miislimin, (Beyrut:2005), 24.
10Cemalettin Alevi, a.g.e., 17.

151Apdullah b. Hasan el-Abbadi, “Ibn Bacce”, Mecelletu Camiatu Melik Suud, icinde, 561.

1%2Uyanik Mevliit, Islam Felsefesinde Bireysel Yonetim ve Bireysel Ahlak Sorunu, Tedbiru’l-Miitevahhid
I¢inde, (Ankara: Elis Yay., 2017), 149.

1531bn Bacce, Kitabu'n-Nefs, p 92., Mustafa Yildiz, “Yalmzligin Felsefesi: Ibn Bacce’de Filozofun
Yabancilagmasi Sorunu”, Felsefe Diinyasi, Sy. 55/1, (2012), 105.

1%4y1ldiz; a.g.e., 122-123.

15 eiden, a.g.e., 728.
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Tanr1 ile ittisalinin miimkiin oldugunu diislindiigline dair sdylemlerinin de Yeni Platoncu
felsefeye dayandig iddia edilmektedir.>®

Ibn Bacce’nin Messal gelenekten en dnemli referanst Farabi’dir. ibn Bacce,
Messai Gelenegi takiben felsefesine ilk olarak tamimla baslamaktadir. Oncelikle
kavramlari ele alip sonra mantik ilmine gegerek saglikli diistinmenin ortaya konulmasina
calismigtir. Bu manada Farabi’nin Aristoteles mantigini esas alan eserine talik
yazmlstlr.157

Ibn Bacce’nin mutlu filozof fikrinin Farabi iizerinden Sokrates’e kadar uzanan bir
diisiince oldugunu sdylersek abartmis olmayiz. Ibn Bacce bu siireci irdeledikten sonra
kendi 6zglin katkisint yapmustir. Hocasinin hazin sonuna sahit olan Aristoteles
siyasi/politik soylemlerini biraz daha iist perdeden ifade ederek daha entelektiiel bir tavir
almistir. “Farabi’nin Platonu’nuna gore ise Sokrates, adalet ve erdem kavramini tahlil
edecek kapasiteye sahipti, ama buna sevgiyi de eklemesine ragmen, gengleri ve kitleyi
bi¢cimlendiremedigi igin kotii bir kaderin kurbani oldu. Sokrates’in yontemi Kitle
bicimlendirmeye yeterli degildi; zira insanlarin zihniyetini ve 6grenme kapasitelerini
hesaba katmiyordu. Siiphesiz gercegi ve gerceklikleri felsefe tahsil etmeyenlere verirken,
filozoflarla muhatap olundugundan farkl bir yol izleme mecburiyeti s6z konusudur.”*®

Kemal Yazici, Ibn Bacce nin miitevahhid fikrinin Farabi’nin eserlerinde yazdig1
sekilde Platon’un hayatindan esinlendigi iddiasindadir.®® Platon Devlet adli eserinde;
filozofu kendisini anlamayan toplumdan firtinaya yakalanip da toz, yagmur siginagindan
kendini korumaya ¢alisan kimse gibi temiz kalmaya ¢alisan birisi olarak tanitir. Filozof
toplum i¢inde azgin hayvanlar arasinda olup da onlarla isbirligi yapmaya ¢alisan birisi
gibidir. Tek basina bunu basarmasi da olanaksiz olduguna gére bu ortamda kimsenin isine
karismadan temiz kalmaya calismak en makul olanidir.*®® Ancak O, Farabi ve Platon’dan
bu felsefik yagantinin zorunlu olarak erdemli bir toplumda olmasi gerektigini reddederek
ayrilmaktadir. ibn Bacce, genel anlamda bu ekolii takiben toplum ve devletle iliskilerin
mesafeli olmasi gerektigini diisiinmiis ve eserlerini bu dogrultuda yazmis fakat

uygulamada bunlara pek sadik kalamamustir. Ote yandan Farabi ile Ibn Bacce arasinda

%6Julie Scott, Paul Starkey, Encyclopedia of Arabico, (Londra:1998), 1: 317.

1571bn Bacce, Tealiku Ibn Bicce Ala Mantiki’l Fardbi, Thk. Macid Fahri, (Beyrut:1994).

1%8Steven Harvey, “Ibn Bacce: Bireyin Kendi Kaderini Tayin Hakki”, g¢ev. Selahattin Ayaz, Islam
Felsefesinde Siyasi Diisiincenin Gelisimi i¢inde, ed. Charles E. Butterworth, (Istanbul: Pinar Yay., 1999),
172.

19K emal Yazici, A. Guttas, a.g.e., 656.

160pJaton, Devlet, 496 bd, 208-209, Aygiin Akyol, Kitlelerin Tahakkiimiine Karst Bireysel Yonetim, 206.

43



ozellikle “Miitevahhid” kavrami cercevesinde olan farklilagmalar1 da g¢aligmamizin
ilerleyen boliimlerinde ortaya koymaya ¢alisacagiz.

Ibn Bacce’ nin yazilarinda Farabi ile ortak olan nokta ise insanim tabiatin1 akilla
belirlemesi ve gayesinin uhrevi mutluluk olmasi, yonetimin amacinin bu gayeyi elde
etmeye calismak olmasidir.'®® Akli kullanarak aydinlanma fikri ile ilgili pek ¢ok
kaynaktan bahsedilmektedir. Bunlardan birisi de i¢lerinde pek ¢ok diisiiniiriin bulundugu
ve ansiklopedik bir eser kaleme olan Thvan-1 Safa 12 toplulugudur. Bu fikir, Thvan-1
Safa’nin doktrinlerinde temel ilke mesabesinde olup sik¢a zikrettikleri bir durum idi. Ote
yandan Ibn Riisd, Kitabu n-Nefs'te akli mutluluga ulasmakla ilgili bu ¢abanin ibn
Bacce’nin iizerinde ¢ok¢a durdugu zihnini olduk¢a mesgul eden bir fikri mesgale
oldugunu belirtmistir.1%3

Biraz daha acacak olursak; akli 6nceleyen aydinlanma anlayisi, Ibn Bacce, ibn
Riisd ve Ibn Meymun gibi filozoflarin olusturdugu cok giiclii bir felsefi gelenegin ana
temasini olugturmaktadir. Onlar ayn1 zamanda Bati’da 17. yy. kritikleri siiresince o
zamana kadar bilinmeyen Platon ve Aristoteles okumasini sagladilar. Platon ve
Aristoteles elestirilerinin Farabi’nin bu filozoflarla ilgili soyleminde katkis1 oldugu genel
kabuldiir. Arapca eserler veren bu filozoflarin basaris1 ve Kklasik Islam felsefesinin en
giizel sekilde temsili bireyi merkeze almas1 bakimindan takdir edilmelidir.'®*

Bu bakimdan ibn Bacce, felsefe tarihinde felsefi diisiincenin yoniinii bireye
ceviren Sokrates, Ibn Tufeyl, Spinoza, Nietzsche, Sartre ve Camus gibi filozoflar arasinda
zgiin bir yere sahiptir.!®® Felsefi tavrim bu diisiince {izerine bina eden diisiiniir bireyin
ontik yapisini net bir sekilde ortaya koymayr amaclamistir. Tikelden tiimele giden bu

yolculuk oOncelikle insanin nefsini ve giiglerini net bir sekilde anlamay1r ve

BIAbdullah b. Hasan el-Abbadi, Mecelletu Camiatu Melik Suud, 561.

162«Bir grup diisiiniiriin ortak adi olan Ihvan-1 Safa, “arinmus kardesler” veya “génlii temiz kardesler”
anlamina gelir. Islam’mn dordiincii yiizyilinda (dokuz yiizlerin sonu, binli yillarin basi) Basra’da ortaya
cikmakla birlikte Bagdat’ta da bir kollart bulunur. Ortak diisiince ve dayanigsma iginde, 52 fasikiilden
(risale) olusan bir eser yazarlar... Aklin rehberliginde, kalbi arindirmaya ve insani yiikseltmeye gayret
ederler. Din ile felsefenin, bilim ile ahlakin i¢ baglarla biitiinlesmesi, insanligin gelisme imkanini yaratir.
Ihvan-1 Safa bu inancla, Sokrates’ten beri var olan gelenege benzer sekilde, arinma yoluyla olgunlasmaya
yonelerek, “insan-1 kiilli”nin pesine diiser. Yetkin insana ulagmak i¢in olgunlagmak ve ahlaken giizellesmek
gerekir. Bu arzu, onlar1, “insan1 ne olduguna degil ne olabilecegine” yani yaratict potansiyeline dair bir
anlayisa gétiiriir.”, Burhan Sonmez, Ihvdn-1 Safd Risaleleri, (Istanbul: Ayrint1 Yay., 2012), 1: 7.

163K emal Yazici, A. Gattas, a.g.e., 657.

1®4Terence J. Kleven, Melanges, De’l Universite Saint-Joseph Al’Farabi’s Introduction to Five Rational
Arts, (Fransa:2013), 192.

15Y1ldiz, a.g.m, 122-123.
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anlamlandirmay1 amaglamaktadir. Bireyi daha iyi anlamlandirmak adina Ibn Bacce’nin

insan nefsi ile ilgili goriislerinin tahliline gegebiliriz.

2.3. NEFSIN BILINMESI VE NEFS KAVRAMLARININ
DEGERLENDIRILMESI

Nefs ile ilgili ¢aligma yapmak isteyenler; aragtirma alaninin soyutlugu ve
tartisilacak meselelerin zorlugu ile miicadele etmenin yaninda, gelecek cetin elestirilere
kars1 metinlerini de 6zenle se¢gmek zorundadir. Ibn Bacce ¢ogu diisiiniiriin uzak durdugu
bu konu hakkinda miistakil eser yazan filozoflardan birisidir. Ibn Bacce’ye gére bu
durum, ayn1 zamanda ilk ¢ag filozoflarinin ruh meselesinden kaginmalar1 nedeniyle, bu
goriisiin ihmal edilme sebeplerinden biridir.!®® Buna ragmen filozofumuz nefsin ve
giiclerinin bilinmesi ve Ozellikle metafizik ilmine geg¢is baglaminda bundan
faydalanilmasina oldukc¢a 6nem vermistir.

Islam diisiiniirleri nefs ile ilgili bilgilerini Kur’an ve Hadislerde gegen
aciklamalarin yaninda tercimeler yoluyla kadim Yunan birikimine de vakif olarak elde
etmislerdir. Elde ettikleri bu bilgileri Islam akidesini de dikkate alarak yorumlayip fizik
ve metafizik arasindaki baglantiy1 kurmaya ¢abalamislardir. Netice itibar ile felsefenin
bu zor konusunda kendi 6zgiin diisiincelerini olusturmuslardir. Once Messai gelenegin bu
konudaki gériislerini ele alip daha sonra Ibn Béacce’nin bu cercevede sekillenen nefs
anlayisini tahlil edecegiz.

2.3.1. Messai Gelenekte Nefsin Bilinmesi ve Nefs Kavram
Islam felsefesinde filozoflarin diisiince bicimini anlamak i¢in en onemli

hususlardan birisi de nefs anlayislaridir. Islam filozoflar1 sistemlerini kurarken Tanri,
Akil ve Nefs kavramlarin1 merkeze almiglar ve bunlari biitiinciil bir ¢erceve igerisinde
degerlendirmeye 6zen gostermislerdir.

“Helenistik donem felsefe ve bilim gelenegini devralan Misliimanlar Platon’un
ruh hakkindaki goriislerini igeren Phaidon, Timaios ve Politeia gibi h.3/m.9. yiizyilda
Arapga’ya gevrilen diyaloglart yaninda Aristoteles’in psikolojiye dair De Anima’sin
Kitabii 'n-Nefs adiyla, Parva Naturalia baslig: altinda toplanan psikoloji alanindaki diger
kisa yazilarini da el-His ve 'l-Mahsiis diye anilan terciimeleri vasitasiyla tanimiglardi. Bu
sahada belirleyici olmus terciime eserler arasinda, Aristoteles’in sanilan Esuliicya

(Theologia) adli eserle Calinds’un Stoaci bir yaklagimla kaleme aldigi, Arapga’da F7

1%6fbn Bacce, Kitabun-Nefs, p 39.
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Enne Kuva n-nefs Tevabi Li-Mizdci’l-Beden'®’ adiyla bilinen eseri, sézde Plutarkhos’a
ait olup Arapca’da el-Ardii t-tabiiyye'®® olarak taninan eserin ruhla ilgili boliimleri ve

Iskender Afrodisi’ye ait De Intellectu®®®

zikredilmelidir. Bunlarin yani sira Siiryani
miitercim ve bilginlerden Kustd b. Lika’nin kaleme aldigi ve Platon, Aristoteles,
Teofrastos, Calinis’un ruh hakkindaki goriislerini derledigi Risdle fi’l-fark beyne 'n-nefs
ve r-riih'’®, Ishak b. Huneyn’e nisbet edilen Kitabii'n-Nefs'’!, gibi eserler de Islam felsefe
geleneginde psikoloji disiplininin gelismesine bir 6l¢iide katkida bulunmustur.”*"?

Nefs kavrami, Islam filozoflarmin tamami tarafindan 6nemsenmis metafizik
ilimlere girilmeden once bu konu ele alinmistir. Bunu ilk islam filozofu Kindi’den
baslayarak diger tiim filozoflarda gdzlemleyebiliyoruz. Kindi’nin Nefs Uzerine baslikl
bir risale kaleme almasi sdzlerimizi desteklemektedir.!” Ibn Bacce’nin Kindi’nin
calismalarin1 bildigine dair elimizde bir kanit bulunmamaktadir; ancak Farabi’yi
eserlerinde zikrettigini biliyoruz.1”* Messai gelenegi bir biitiin olarak diisiindiigiimiiz igin
felsefi goriislerinin geldigi gelenegin Oncii ismi olmasi bakimindan Kindi’nin bu
konudaki goriislerini belirtmek gerekmektedir.

Kindi; Fi’l-kavl fi 'n-Nefs ve Keldm fi'n-Nefs adli risdlelerinde nefsi, giiglerini ve
Oliimden sonraki durumunu, nefsi arindirmanin yollarin1 arastirmistir. Bundan bagka
onun Risdle fi'l-Hile li-Def'i'l-Ahzdn isimli risalesi insanin kendi giiglerinin farkina varip
onlar1 etkin bir sekilde kullandiginda pek ¢ok sorunu ¢dzebilecegini anlatmaktadir.!”™
Kindi’nin bu galismalar1 Aristoteles’ten ¢ok Platon’un yaklasimini yansitmaktadir.1’

Kindi; nefsi bir yetkinlik olarak goriip giines 151gmin giinesten gelmesi gibi onun
cevherinin de Yiice Yaraticidan geldigini ifade etmektedir.!’” Bu ac¢idan nefsin ilahi

yoniine yaptig1 vurgunun altini ¢izmemiz gerekmektedir. Ibn Bacce de nefsin bu yoniine

167Nsr., Abdurrahman Bedevi, (Beyrut: 1981).

18 Aristoteles’in Fi’'n-Nefs i ile birlikte, (Kahire: 1954).

189 Arapgast. Fi'l-Akl, (Beyrut: 1956).

10_yis Cheikho, Risale Fi’l Fark Beyne'r Ruh Ve'n Nefs, (Beyrut:1911), Cev., Ibrahim Halil Uger, “Nefs
ve Ruh Arasindaki Fark Hakkinda”, M.U. flahiyat Fakiiltesi Dergisi, sy. 36, (2009/1), ss. 195-208.

1INgr. Ahmed Fuad el-Ehvani, Telhisii Kitabi 'n-Nefs ile birlikte, (Kahire: 1950).

172{]han Kutluer, “Ilmu’n-Nefs”, Dia, c. 22: 150.

13K indi, “Nefs Uzerine”, Felsefi Risaleler, met. ve ¢ev.: Mahmut Kaya, Klasik Yay., (istanbul: 2014),
244,

Fevzi Ammar Atiye, el-Marifetu ve’s Siyasetu inde Ibn Bdcce, (Bingazi: 2000), 63.

5Kindi, Felsefi Risdleler, Tiirkgesi; Mahmut KAYA, Kindi Felsefi Risaleler, (Istanbul: Klasik Yay.,
2014), 127-152.; Elif Akyol, Uziintiiyii Yenmenin Careleri Kindi Merkezli Bir Inceleme, (Ankara:
Arastirma Yay.,2015).

76{lhan Kutluer, a.g.m., 150.

"Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, iclal Arslan, Islam Felsefesi Tanimlar Sézligii, (Ankara: Elis Yayinlari,
2016); “Kindi’de Nefs” md., 285, Ayrica bkz; Kindi, Felsefi Risaleler, Cev: Mahmut Kaya,(istanbul:
Klasik Yayinlari, 2014), 111.
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onem vermistir. Zira Ibn Baicce’yi kat1 rasyonalist olarak itham edilmekten kurtaran da
bu noktaya yapmis oldugu vurgudur.’®

Kindi sonras1 Islam Messai diisiincesinden farkli goriisleriyle dikkat ¢eken tabiatci
filozof Ebu Bekir Razi de nefsi, bes ezeli ilkenin en 6nemli iki aktif ilkesinden birisi
olarak degerlendirmistir. ibn Bacce’nin fikri ve felsefi diisiince sistemine etki eden
Messai diislince sistemi nefsi, kozmolojik, ontolojik ve etik agidan temel ilke kabul
etmisler ve sistemlerini nefs kavrami iizerinden kurgulamislardir.t’®

fbn Bacce’nin pek ¢ok konuda etkilendigi hatta ona nispetle Muallam-i Salis
olarak tanimlanmasina sebep olan filozof Farabi’dir. Nefsle ilgili goriislerinden
baslayarak toplum felsefesine ¢ikarimlarindan, ilimleri siniflandirmasina dair goriiglerine
varincaya kadar benzerlikler gorebiliriz.

Farabi; nefsin bilinmesini ve ona dair bilgileri tabiat ilimleri arasinda
saymaktadir. Ilimleri siralarken ise fizik, metafizik, siyaset olarak asagidan yukari
kolaydan zora dogru bir siralamay tercih etmistir.'® Ibn Bacce ise tersine bir siralama
ile metafizikten baslayarak fizik ve matematik olarak asag1 dogru inmektedir.'8!

Farabi; nefsin beslenme, duyu, tahayyiil gibi giiclerinin aklin baskanliginda belli
bir gayeye yonelik olarak hareket etmesi gerektigini belirtmistir. Bedenin ontolojik
devami nefsin giicleri vasitasiyla saglanmaktadir. Ve bu gii¢ler belirli bir hedefe yonelik
olarak tertip edilmelidir. Bu en yiice gaye ise mutlulugun kazanilmasidir.'®2 Ona gore
birey bir takim nazari ve ahlaki erdemler yoluyla felsefeyi bir yontem olarak kullanip
mutlulugu kazanmak igin ¢aba sarf etmelidir.®®

Farabi’ye gore Ui¢ cesit nefs vardir. Birincisi nefsi fazila, erdemli fiillerle
muvazzaf olup bedenin yok olmasiyla yok olmayacak olan nefs; ikincisi nefsi cahile;
yetkinlesmesini tamamlayamadigi ve giicleri i¢in maddeye gereksinim duydugundan
madde ile birlikte yok olacak olan nefs ve nefsi mardiyye de miirsitlerin ve muallimlerin

sOziine kulak asmadig i¢cin heyllani olarak kalip maddeden ayrilmadig: i¢in ikincisi ile

18Bkz; Aydimli, Yasar; Ibn Bacce 'nin Insan Gériigii, 208-209.

179 Epu Bekir er-Razi, “Kitabu’l-Ilmi’l-{1ahi’den Alintilar”, Felsefi Risaleler i¢cinde, met. ve ¢ev.: Mahmut
Kaya, TYEKB. Yay., (istanbul: 2016), 282, 284; Aygiin Akyol, "Ebu Bekir Razi ve Felsefi Diisiince
Sistemi", Islami Arastirmalar Dergisi, 2019, 30/1, 50, 51.

180Farabi, Ihsau’l Ulum Ilimlerin Sayimi, Telif ve Terciime; Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, Ilimlerin Sayimu,
(Ankara: Elis Yay., 2017), 154., Cev. Ahmet Ates, (Istanbul: Meb. Yay. 1990), 120.

181{bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, 29.

182Farabi, Medinetii’l Fazila, Cev. Ahmet Arslan, (Ankara: Vadi yay., 2004), 67-69.

183Farabl, Mutlulugun Kazanilmast, Cev. Ahmet Arslan, (Ankara: Vadi Yay., 1999), 91.; Fusulu'l Medeni,
Cev. Hanifi Ozcan, (Izmir: Istiklal Matbaasi, 1987), 31.
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ayn1 kaderi paylasacaktir. Bu konuda Messai gelenekte; yetkinlesemeyen nefisler

ebediyen yok olacaktir ifadesi ile en net sdylem Farabi’ye aittir.%* F

arabi eskatolojik
olarak nefsi ele aldiginda, kendini yetkinlestiren ruhun oOlimsiizliiglinii de ifade
etmektedir.'® Ona gore “Miistefat akil diizeyine yiikselen ve ahlaki erdemlerle de
bezenmis bulunanlarin, yani nazari ve ameli hikmete sahip olanlarin nefisleri ebediyen
mutlu olacaktir.”188

Nefs problemini biitiin boyutlariyla arastirip Islam diinyasinda miistakil bir ilmi

187 olsa da Ibn Sina, es-

disiplin halinde temellendirenin ibn Sina olduguna dair iddialar
Sifd 'min Doga Bilimleri kisminda Kitdbii 'n-Nefs adi altinda bir baslhik agmistir. 8 Filozof,
tabii alemin inorganik mertebesindeki madenlerin incelenmesinden organik
mertebesindeki bitki, hayvan ve insana gecerken nefsin bilgisinin araya girmesinin’®®
uygun oldugunu diisiinmekte; nebati nefsin beslenme, biiylime, tireme giigleri, hayvani
nefsin duyu giigleri, beyinde gerceklesen psikolojik giicler ve nihayet insani nefse has
akil giicii miustakil ve miisterek bir teorik model i¢inde psikolojinin konusunu
olusturmaktadir.*®® ibn Sina biitiin ilimlerin tek bir faydada ortaklik giittiigiinii onun da
uhrevi mutlulugu kazanmak icin insan nefsinin bilfiil yetkinliginin saglanmas1 oldugunu
sdylemistir.’®! Son tahlilde Ibn Sina nefsi; “hayvan ve bitkilerin ortak oldugu ve yine
insanla semavi meleklerinde ortak oldugu bir manaya delalet eden ortak bir isim"!%
olarak ifade etmektedir. ibn Bacce’ nin nefsin varligina dair kanitinin Ibn Sina’nin “ugan

adam” alegorisi ile benzerlik tagidigin da gérmekteyiz. 1%

184Farabi, es-Siyaset-iil-Medeniye, (Beyrut:1986), 83.; Ayrica Bk., Zeyneb Afifi, A.g.e, 219; Aygiin Akyol,
“Farabi ve Ibn Sina’ya gére Mead Meselesi”, Hitit Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, c. 9, say1: 18,
(2010/2), 132.

%Bayram Tamtiirk, “Farabi’nin Mutluluk Anlayis1”, (Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi, Gazi Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2006), 63.

186Farabi, Medinetii’l Fazila, 140, Fusiisii'I- medeni, ¢ev. Hanifi Ozcan, (Istanbul: IFAV Yayinlari, 2005),
63.

187{lhan Kutluer, a.g.m., 150.

188Ahmet Kamil Cihan, “Ibn Sina’nin es-Sifa Adli Eseri”, Erciyes U. Sos. Bil. Ens. Dergisi, sy. 7., (1996),
191.

189y11diz, a.g.m., 106.’da ibn Bacce’nin bu gériisiinii gelistirmesine ve Ibn Tufeyl’e etkisine dair; “Bu
goriisiiyle Ibn Bacce Ibn Sina’nin sisteminde doga bilimi(Tabiiyyat) ile metafizik (ilahiyyat) arasina sikigip
kalmig olan ve bagimsiz olarak ele alinmayan nefs ilmini {istiin ve bagimsiz bir konuma getirir. Onun bu
konudaki gériisleri kendinden sonra dzellikle Tbn Tufeyl’in de ¢ikis noktasi olacaktir. Nitekim Ibn Tufeyl
Hayy’1n kisiliginde insanin kendine iliskin bilgisinin tiim diger bilimlere giris oldugunu ve bu bilginin tiim
diger bilimlerde stirekli kullanildigini géstermeye calisir.

10f]han Kutluer, a.g.m.,150.

1ibn Sina, Metafizik, Cev. Ekrem Demirli, Omer Tiirker, (Istanbul: Litera Yay., 2014), 31.

192jbn Sina, a.g.e, 285.

198Fevzi Ammar, a.g.e., 43.
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Endiiliis felsefe diinyasinda Ihvan-1 Safi’nin  eserlerinin  okundugunu
calismamizin basinda belirtmistik. Zaman zaman geleneksel ¢izgiden ayrigan goriisleri
ile ihvan-1 Safa nefs ile ilgili calismalar1 daha kapsamli bir sekilde ele alarak “Nefsaniyyat
[lmi” ad1 altinda Teoloji ve Metafizik ilimlerinin (Ulimu’l ilahiye) iigiinciisii olarak
gormektedir. Adindan da anlagilacagi {lizere bu ilim sadece insan nefsini konu
edinmemekte onun disinda nefis sahibi bagka bir takim varliklarin da nefislerini konu
edinmektedir. Nefsaniyyat ilmi; kusatici felekten yeryiiziiniin merkezine kadar mevcut
dogal ve goksel (felek?) cisimlere niifuz eden ruhlar1 ve nefisleri, onlarin felekleri idrak
edislerinin, yildizlar1 harekete gecirmelerinin, bitkilerin ve hayvanlarin biylyiip
gelismesine vesile olmalarinin, hayvanlarin bedenlerine girmelerinin ve 6ldiikten sonra
yeniden dirilmelerinin mahiyetini bilmeyi de i¢ine almaktadir.'®*

Ihvan-1 Safda Messai gelenekten farkli olarak tiimel olanla alakasi bakimindan
nefsi, Faal Aklin suretlerinden bir suret olarak gérmektedir.!®® Insan iki cevherden olusan
ciiz’i bir varliktir. Bu cevherlerden beden cismant, nefs ise ruhani olanidir.'% Thvan-1 Safa
nefsin varlik derecesindeki yerini “Aklin asagisinda, tabiatin iizerindedir”’*®’ diyerek ifade
etmektedir. Thvan-1 Safi’ya gore Tanri’nin yoktan yarattig1 ilk sey akildir (Kiilli Faal
Akil), akildan nefs (Kiilli Nefs) sudur etmistir, ondan da tabiat meydana gelmistir.'%

[hvan-1 Safd’ya gore bilgi nefsin gidasidir. Kuvve halindeki faziletler bu gidalar
yoluyla fiil haline ¢ikarilirsa nefiste yetkinlesmis olacaktir. Nefs gercek mutluluga ancak
bedenden kurtulduktan sonra ulasacaktir. Thvan-1 Safa bunu bir asama ileri gotiirerek bu
ameliyenin nefsin bilfiil melek olmas1 amacina y&nelik oldugunu sdylemistir.'®® Nefsin
insanin maddeye doniik yonii aklin ise ruhani aleme doniikk yoni oldugu Yeni
Platonculugun klasik anlayisidir.

[hvéan-1 Safa risalelerinde beden hapishanesindeki insan nefsinin bu karanlik, elem
verici, algaltic1 ve eksik durumundan 6liimle kurtulabilecegine isaret edilir. Insan bedeni

ruh icin asla uygun bir konak degildir. Ruh ulvi alemdeki meleklerin vasiflariyla ezeli

1%ihvan-1 Safa, Felsefi Risaleler, (Istanbul: Ayrint1 Yay., 2012), 2: 184.

195Uyanik, Akyol, Arslan, Islam Felsefesi Tanimlar Sozliigii, “Thvan-1 Safa’da Nefs” md., 285.

19%Thvan-1 Safa, a.g.e., 3: 36.

Y7Thvan-1 Safa, a.g.e., 1: 180.

198Thvan-1 Safa, a.g.e., 2: 123. Benzer bir agiklama Usiliicya da gegmektedir. Plotinus’a gore akil insanin
ilahi olana bakan yoniinii nefs ise dogaya bakan yoniinii belirtmektedir. Isaguci’ye yazarin yaptig1 makalede
Tanr1, akil nefs, tabiat seklinde bir siralama goze carpmaktadir. Tabi burada vurgu sudur teorisine
yapilmakta olup Ibn Bacce suduru merkeze almadigindan kendince farkli yorumlarda bulunmustur. Bk.,
Plotinus, Usiliicyd, Cev. Cahid Senel, Estliicyd ve Yeni Platoncu Felsefe iginde, (Ankara: Tiiba Yay.,
2017), 38.

199jhvan-1 Safa, a.g.e., 3: 37.
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oldugu yerini 6zlemekte ve bu cisimler aleminde tekrar o ulvi aleme gecis icin
beklemektedir. Yetkinlige ulasamayan ruhlar bu diinyada bir inorganik cisim, bitki,
hayvan ya da bir insanla birlesebilirler. Burada ruh diinya bedenini bir vasita olarak
kullanarak ahireti kazanmak i¢in ¢alisir. Olgunlasmis ruhlar semavata ylikselirken
olgunlasamayanlar, bedenlerinin karanliginda hapsolmaya devam ederler.?%

Bu bakimdan Ihvan-1 Safa risalelerinde tenasiih agik bir sekilde yer almamissa da
cesitli simge ve isaretlerle tenasiih fikri islenmistir. Onlar bu konudaki diisiincelerinde
Pyhtagorasgilardan etkilenmis ve onlarin goriislerine benzer agiklamalarda
bulunmuslardir.?%!

Islam felsefesinde nefs kelimesini tanimlama konusunda énemli bir filozof da ibn
Hazm’dir. Ruh ve nefs kavramlarina ayr1 anlamlar yiiklemesi acisindan
degerlendirilmelidir. Ona gore; ruh Allah Teala tarafindan Ademoglundan olanlar igin
kullanilmaz. O ruh ismini; melek, Kur'an ve benzeri gibilere verir. Ciinkii Ademoglundaki
ruh i¢in, mutlulukla sona erene kadar ruh diyemeyiz. Ovgiiyii hak etmemistir. Onun ruh
olarak isimlendirilmesi bir Ovgiidiir. Eger saadet ehlinden olmazsa o, nefs diye
isimlendirilir.?°> Son tahlilde filozof, nefsin belirli siireclerden gecerek yetkinlesip
ovgliyli hak eder dereceye yiikselmesini ruh kelimesi ile tarif etmektedir.

Goriildigi gibi nefsin bilinmesi kendine ait metodu ve ana basliklar1 olan bir bilim
olarak ele alinmaktan ziyade ona ait bilgiler ve gii¢lerinin etkin olarak kullanilmasindan
bahsedilmistir. Felsefe, hikmetlerin hikmeti olup sanatlarin en {istiiniidiir. Ciinkii felsefe,
insanin kendini bilmesini saglayan bilgi/leri verir. Bu anlamda islam filozoflar1 felsefe ve
hikmet denildiginde, “kendini bilen insan Rabbini bilir, giicii yettigince onun fiillerine
benzer davraniglarda bulunur” ifadesini merkeze alir. Ciinkii nefsini felsefe ile disipline
eden kisi, akli, ruhi ve ahlaki etkinliklerde bulunur, olgun/kamil biri haline gelir. Onemli
olan insan nefsinin arindirilmasidir.

Bu agiklamalar 15181da Ibn Bacce nin Messai gelenegi takiben konuya tanimla
basladigimi sdyleyebiliriz. Uzerinde konusulacak, fikir yiiriitiilecek seyi tanimlayarak

mantik ilkeleri ¢er¢evesinde farkli yonlerden yaklagsmaktadir.

20fhvan-1 Safa, a.g.e.,3: 37, 1V: 112.; Eyiip Bekiryazici, “Bazi Islam Filozoflarinda Tenasiih Nazariyesine
Yaklagimlar” Marife, 2008:1, 209.

21Eyiip Bekiryazici, a.g.m., 209.

202Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, Sema Bolat, Filozof Kindi'ye Reddiye,(Ankara: Elis Yayinlari, 2015),
124-125.
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2.3.2. Ibn Bacce’de Nefsin Bilinmesi
Ibn Bacce’nin nefsin bilinmesinden kast1 tikel durumlar1 net bir sekilde ortaya

koymak istemesidir. Tikel durumlar1 géz ard1 edip bu konuda metafiziksel agiklamalarda
bulunmak da tutarl gériinmemektedir. Kitabu 'n-Nefs de anladigimiz kadariyla Ibn Bacce
ne tikeli ne de tlimeli ihmal etmektedir. Tedbiru’I-Miitevahhid’de tikel durumlar tizerinde
0zel olarak bilgi verirken Kitabu 'n-Nefs de duyu organlarindan gelen verilere dair yogun
tartigmalara girer.?%

Aristoteles’ten hareketle insanin bu diinyadaki en biiyiik amac1 teorik mutlulugu
elde etmek suretiyle mutlu olmaktir. Nasil ki dogadaki ereksellik insanin erekselligine
dogru yiikseliyorsa benzer bigimde tiim bilimsel aragtirmalar da insanin bu en yiiksek
yetisini ve bu yetiye bagl olarak onun en yiliksek amacin1 anlamak ve agiklamak igin
kullantlir.2%

Ibn Bacce, [lmu 'n-Nefs terimini nefsin bilinmesi olarak ele almis eserine onunla
ilgili edinilen bilgilerin degerini belirterek baslamistir. Ibn Bacce flmu n-Nefs’in,
amacinin yaninda konusunun yiiceliginin de ayr1 bir 6nem arz ettigini belirtmektedir.
Konusu ontolojik olarak ilahi olana en yakin olan nefs oldugundan onun bilinmesi de
degerli olmaktadir. Ona gore bu ilimde ifade edilen sozler agik ve net; ayni zamanda ilmin
kendisi de giivenilir oldugu i¢in kiymet derecesi yiiksektir. Nefsin bilinmesi bu iki ilkeyi
de kendisinde toplamis olmas1 nedeniyle en serefli bilgi olmaya layiktir.?%

Ibn Bacce nefse dair bilgileri, metafizik ilminin baglangici olarak gormesi
bakimindan en 6n siraya getirmistir. Bu 6ncelik biitlin ilimlerin nefsin bilgisine bagimli
olmasindan kaynaklanmaktadir. Bu nedenle nefsin bilgisine vakif olmadan diger ilimlere

vakif olmak miimkiin degildir. S6zgelimi nefs ile ilgili bilgiler fizik ilimleri i¢in anahtar

203(J]kemizde son zamanlarda bu konu iizerinde 6nemle duran ¢alismalardan birisi ibn Haldun Universitesi
bilinyesinde iiniversitenin rektorii Prof. Dr. Recep Sentiirk ve Psikoloji Boliim Bagkani Prof. Dr. Medaim
Yanik tarafindan gergeklestirildi. Alti hafta boyunca “/lmi Nefs ve Modern Psikoloji Diyalogu” basghgiyla
yiiriitiilen program; insanin Allah’1t tanimasindaki surin kendini tanimasindan gectigini konu ediniyor.
Ayrica Yanik’a gore “Ask gibi modern psikolojinin &zellikle {izerinde durdugu bazi 6nemli konular sadece
insanin biyolojik yoniinii ele alarak bakildiginda yanlis anlasilmalara sebep olmaktadir. Modern
psikolojinin goriislerine gore duygunun, sevginin ve korkunun kdkeni beyindedir. Bu yiizden asik olan
birisinin beyni de degismektedir. Sentiirk ise askin, insanin biyolojisini etkileyen ¢ok agir bir ruh hali
oldugunu ve geleneksel ilmi nefs anlayigsinda derhal kurtulmak gereken bir hastalik oldugunu ifade etmistir.
Askin ozellikle II. Diinya Savasi sonrast Hollywood tarafindan kutsanan ve yiiceltilen aska, bizim
gelenegimizde agk-1 himari yani biyolojik ask, cinsel agk deniliyor. Onun yerine esref-i mahlik olan insani,
Allah’1n yeryliziindeki halifesi olarak goren ve vazifelerini yerine getirebilecegi akli devre dis1 birakmayan,
cinsellik pesinde kogsmayan, hayvanlarla ayn1 seviyeye indirmeyen daha {ist agk anlayis1 6n goriilityor. Hem
Allah’a hem insana kars1 bdyle bir ask anlayisinin varligi daha saglikli goriiliiyor” demektedir. “Tlmi Nefs
ve Modern Psikoloji Diyalogu”, A¢itk Medeniyet Gazetesi, (Y1l:1, Say1 5, Mart 2018), 16.

204y1ldiz, a.g.m., 106.

2%51bn Bacce, Kitdbiin-Nefs, thk.: Muhammed Sagir Hasan el-Ma’sumi, (Beyrut: Darii Sadir, 1992), p 19.
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vazifesi gormektedir. Fizik ilimlerini tahsil etmek i¢in tahlil yetenegi olduk¢a dnemlidir.
Bu yetenege sahip olmayanlar elde ettigi verileri birlestirip bir sonuca ulagamaz bu
yetenegin kazanilmasi da nefs ile ilgili bilgileri tahsil etmekle miimkiin olur.?%®

Ibn Bacce, bir kimsenin hem kendini hem baskalarini1 tanimasinin nefsin bilgisini
elde etmekle miimkiin olabilecegini ifade etmektedir. Bir kisinin kendi nefs halinin
bilgisine giivenmezken baskasinin bilgisine giivenmeyecegi de genel bir kabuldiir.?%” Bu
yilizden nefsin bilgisi ayn1 zamanda i¢inde insan eylemlerinin epistemik temellerini de
barindirmaktadir. Bireysel tedbirin temelinde nefsin bilgisi yatmaktadir. Ayni1 zamanda
toplumun sekillendirilmesini hedefleyen siyaset ilmine gelince nefsin dogas1 bilinmeden
toplumun sekillendirilmesi de miimkiin olmaz. Siyasal tedbirde nefsin bilgisi, tek tek
bireylerin nefsinin bilgisine sahip olmak suretiyle bireylerden miitesekkil toplumun da
ilgi ve ihtiyaclarinin  belirlenerek ayni gayeye yonlendirme hususunda
kullanilabilmektedir.?%®

Ibn Bacce, toplumun déniisiimiinii birey iizerinden yapmakta kararlidir. Bunun
arac1 ise nefsin bilinmesi olup genel anlamda metodu felsefi yontemdir. ibn Bacce,
Sokrates, Platon, Aristoteles ve Yeni Platoncu kanaldan beslenerek felsefesini, erdem
esittir bilgi anlayis1 lizerine kurmustur. Bu nedenle bilgi 6gretilen aktarilan bir sey
oldugundan erdem de 6gretilip aktarilabilir. Toplumun degisim ve doniisiimii de saglikl
bir egitim anlayisindan ge¢mektedir. Bu egitim malumat yigmak anlaminda ezberci metot
olmay1p insana aklinin farkina vardirmay1 amaglamaktadir. Sokratik gelenegin insanda
gomiilii olan hakikate vurgu yapmasi ve bunu dogurtma yontemi ile ortaya ¢ikarmasi bu
teoride tekrar beden bulmustur. Ayrica insanlar farkli farkli yeteneklere sahip
olduklarindan anlayislar1 da farkli olacaktir. Bu yiizden her biri i¢in bu farkindalik degisik
sekillerde olusturularak bireysellik de goz dniinde bulundurulmalidir, 2%°

Ibn Bacce metafizigin anlagilmasinda kendi imkanlari ile bu ilimler silsilesini
ikmal edemeyecek olanlar icin irfani/gnostik bilgi olarak adlandirabilecegimiz ilahi bir
yardimdan da bahsetmektedir. “Fiziki imkén ilimle anlasilir ve insan kendi giicliyle onu

anlayabilir metafizik (ilahi) imkan tiiriine gelince o, ancak Allah'in yardimu ile anlagilir.

2%61bn Bacce, Kitabiin-Nefs, p 19.

271bn Bacce, Kitabiin-Nefs, p 17.

2%81bn Bacce, Kitabiin-Nefs, p 34.

20Farabi, flimlerin Sayim, Terc., Uyanik, Akyol, (Ankara: Elis Yay. 2017), Onséz, 7.’de Uyanik ve Akyol
Hitit Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi’ndeki felsefe egitiminin “yapigdziim” odakli felsefi okumalarla
saglandigini ifade etmektedir.
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Allah'in Resiil ve Nebiler gondermesinin amaci o metafizik imkanlardan biz insanlari
haberdar etmektir.”?1°

Ibn Bacce’ nin buradan hareketle bunun bireysel bir tecriibe oldugunu bilimsel bir
alt yap1 kurulamayacagini ifade ettigini de belirtmemiz gerekmektedir. Bu durumun
insanlarin ¢ok azinda bulunmasi nedeniyle bir ilim olarak kabul edilse bile bilim olarak
degerlendirmenin miimkiin olmadigin ifade etmistir.?*!

Boylelikle birey salt tikele takilmadan psikolojiyle metafizik irtibat1 saglamak,
suretiyle ruhbilime ve netice itibari ile mutluluga ulagsmis olacaktir. Bu irtibat ise akil
yoluyla Faal akilla baglant1 kurarak saglanmaktadir. Bu yakinlik ancak ilimle saglanir.
[lim, Allah’a yaklastirirken cehalet ise ilahi olandan uzaklastirir. Bu durumu konu
edinmesi ve yontemlerini arastirmasit nedeniyle metafizik ilmi en serefli ilim olarak
goriilmiistiir. Bu ilimle varilabilecek en yiiksek mertebe ise insanin kendini
tanimasi/tasavvur mertebesidir. Bu ameliye neticesinde insana potansiyel olarak verilmis
akil da imkan ve degerine kavusmus olacaktir.?*2

Ibn Bacce ilk ilkelerin bilgisine ancak nefs ilminin istifade ettigi ilim olan felsefe
ile ulagilabilecegini belirtmektedir. Ibn Bacce’nin bilgi tanimi aslinda ontolojik bir
yetkinlige dayanmaktadir. {1k ilkelerin bilgisi en yiice ve en yetkin bilgidir. Ciinkii diger
tiirler ile iliskisi bakimindan en iist siradadir. Zati bir bilgidir. Ikinci sirada ise bu bilgilere
eklemlenen genel zati sifatlarin bilgisi gelmekte olup bu bilgi tiiriinii de istiareye/metafora
dayali genel zati niteliklerin bilgisi takip eder.?®

Insana ait bilgide bu baglamda ele alinmaktadir. Insanin duygu ve diisiince
diinyasin1 anlamlandirabilmek ve onu yetkinlestirebilmek i¢in de onu olusturan unsurlar
ve giicler hakkinda bilgi sahibi olmak gerekmektedir.?'* Bu anlamda Ibn Bacce’nin nefsin
ve gii¢lerinin bilgisine sahip olmak suretiyle bedeni etkin bir sekilde kullanarak eylemleri
diizenlemeyi savunan goriisiiniin modern psikolojiye daha yakin oldugunu ve gilinlimiiz
insaninin hayatin1 kolaylastirmada islevsel oldugunu soyleyebiliriz. ibn Bécce’nin
varliktan hareketle yaptig1 nefs tanimina ve ardindan nefsin giiclerine dair diislincesine

gecerek meseleyi daha net bir sekilde tartismaya acalim.

207bn Bacce, Risaletiil Veda, 432.

Uibn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 33.
22[pn Bacce, Risaletii’I-Veda, 432.

2131bn Bacce, Kitdbiin-Nefs, p 20.

2141bn Bacce, Kitdbiin-Nefs, p 35.
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2.3.3. Messai Gelenek ve ibn Bacce’de Nefsin Mahiyeti
Nefs, kelime olarak, ruh, 6ziin bir pargasi, hayatiyet, canlilik, sahis, hareket ettiren

ilke anlamlarinda kullanilmistir. Terim olarak ise, kendisinde bulundugu seye, hayat, his,
hareket ve irade veren latif bir cevher olarak ifade edilir.?® Kur’ani ifade ile Meryem
(a.s.)’a gonderilen Cebrail (a.s.) i¢cin?® ve Allah katindan gonderilen ilim anlaminda
kalplere génderilen yakini ilim ve sezgi?!’ anlaminda kullanini da vardir.

Ibn Bacce nefsi; besleyici kuvvet, ortak duyu ve hayal eden organik cisim olarak
ayr1 ayr1 tamimlar. Nefsin, nefsi tamamlayan beslenme, natika gibi giicler i¢in de
sOylendigini de ifade ederek nefsin giiglerini ve belli 6zelliklerini tarif ederek sonuca
ulagsmaya caligmistir. Nefs bedenin milkemmelligi olmasi bakiminda suret olarak tarif
edilmistir.

Ibn Bacce’nin eserlerinde suret; ruh, sekil, gii¢, anlam, kavram gibi birkac
anlamda kullanilmistir.?!® Suretlerin hepsi cisimlerde olan miikemmelliklerdir. Salt
mitkemmellik olmakla kalmayip, melekelerde oldugu gibi onlarda yerlesmis
miitkemmelliklerdir. Miikemmellik bu asamaya geldiginde istikmal/kemale erme diye
adlandirilir.?®

Nefsin tanimlamasinda kendisinin ait oldugu cins bilinmedigi veya acik olmadigi
i¢in bolme yontemi de kullanilamaz.??® Nefsin belirli 6n kabullere dayali, kanitlamaya
gerek duyulmayan, aksiyomatik tanimlarinin olmadig1 ancak tanimlardan ¢ikarsandigini
belirtmektedir.??

Ayrica Arap dilinde ruh hakkinda sdylenilenler nefs hakkinda da sdylenmis olup,
filozoflarin zaman zaman bunu ortak kullandiklarini bu nedenle nefsin ortak bir séylem
oldugunu belirtmistir.??? “O halde ruhla ilgili sdylenenlerin tiimiinii tek bir tanimda
mutabakata varmak miimkiin degildir."??® Yine nefs ile ilgili tasavvurlarin ¢ok fazla olusu

da onu tanimlamada burhan ydnteminin kullanilmamasina neden olmaktadir.?%*

251bn Manzur, Lisdnu’-Arap, Daru’s-Sadr, (Beyrut: 1990), 6: 233-240; Ciircani, Kitdbu 't-Ta rifdt, 206;
Siileyman Uludag, “Nefis”, [4, ISAM., (Istanbul: 2006), 32: 526; Omer Tiirker, “Nefis”, [4, ISAM.,
Istanbul 2006, 32: 529-531; Hiiseyin Atay, “Nefis”, 4.U.LF. Dergisi., 37: 3; Aygiin Akyol, “Farabi ve ibn
Sina’ya gére Mead Meselesi”, Hitit Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 9:18, 2010/2, 127.

216K ur’an-1 Kerim, Sura 42/42.

2A7Uyanik, Akyol, Arslan, a.g.e., “Ibn Hazm’da Ruh” md., 304.

218Masumi, The Great, 43.

219Tbn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 8.

201bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 32.

21bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 27.

221 Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, p 24; Kitabu 'n-Nefs, p 25.

2231bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 38.

2241bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 33.
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Ibn Bacce “ruh dogal ve organize olmus, hayat bulmus, organlar1 olan, canli
cismin, ilk entelekia’sidir*?%® diyen Aristoteles’i takiben; “Nefs dogal yiice bir cisim i¢in
miikemmeliyettir” demektedir. 22

Aristoteles bunun tersinin miimkiin olmadigin1 6zellikle belirtmektedir. Yani
beden ruhun entelekiasi olamaz. Zaten entelekia da her bedende bulunmaz. Bitkilerde
bulunan ruh, hayvanlarda olandan, hayvanlarda olan ise insanlarda olandan asagi bir
konumdadir. Baz1 duyu giiclerinde bahsettigimiz yetkinlik de anlam olarak bedende
bulunan yetkinlikten farklidir. Aristoteles eger gorme ruh olsaydi onun maddesi goz
olurdu diyerek bunu bir érnekle ifade etmeye calismigtir.??’

“Bu bakimdan suret onda ilk ve sondur. Miihendis geometri ile ugrastiginda son
tahlilde miihendis olarak isimlendirilir. Geometri ile ugrastiginda yetkinligin son
asamasindadir. Nefs onun ilk yetkinligidir. Bu nedenle o (nefis) dogal yiice bir cisim i¢in
ilk miikemmeliyettir.”??® Cismin ontolojik olarak var olmasi nefs ile baslamaktadir.
Beden bu yetkinlige sahip olunca onun i¢in artik vardir diyebiliriz. Ne zaman bu
yetkinligi uygun bir sekilde kullanabilirse son yetkinligi de elde etmis olacaktir.

Aristoteles ruhun bu yetkinligi elde ettigi yetilere sahip olma noktasinda bir
siralama yapmustir. Ornegin bitkiler ruhun yetilerinden sadece beslenmeye sahipken,
diisiinemeyen canlilar bunun disinda duyum, arzu ve hayal yetilerine de sahiptirler.??®
Cogu canl1 bu yetilerle yasayabilir diisiinme yetisi ise ¢ok azina mahsustur.?3

Ibn Bacce, nefsin iki anlami oldugunu ifade eder. Bunlar da istikmal/yetkinlik ve
cisim ve alet seklindedir, filozof bu tamimlarda bir teskik/miiphemlik oldugunu
belirmistir. Ibn Bacce nefsi “Tabii organik cismin ilk yetkinligi” olarak tanimlar.
Miikemmellikler aslinda tek tek nefsin gii¢lerinin miikemmelligidir. S6z gelimi besleyici
organik nefsin yetkinligi, besleyicidir. Duyusal olan duyusal yiice cismin
miitkemmeliyetidir. Duyusal organik cismin yetkinligi, duyusaldir. Tahayyiili organik
cismin yetkinligi de tahayyiilidir. Natik nefse gelince, biitiin bunlarda goriilen bir

ortaklik/istirak vardir, bir tiir biitiin bu gii¢lerin belirip birlesmesidir.?%!

257ristoteles, Ruh Uzerine, Cev. Zeki Ozcan, (Ankara: Sentez Yay., 2014), 71., Yunanca’da entelekheia,
en = iginde, telos = erek, ékhein = sahip olmak; Aristoteles'de “Kendisini goriiniislerinde gergeklestiren 6z,
0zdege bigim veren, olanag1 gergeklige ceviren etkin ilke” olarak tanimlanmustir.

261bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 15.

22 Aristoteles, a.g.e., 82.

281bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 15.

28 Aristoteles, a.g.e., 83.

20 Aristoteles, a.g.e., 86.

21ibn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 16.
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Ibn Bacce, canli varliklarin tamaminda nefs oldugunu diisiinmektedir. Ancak
nefsin kuvvetleri bakimindan bir hiyerarsi oldugunu ve insan haricinde diger varliklarda
bu hiyerarsinin iist basamaklarinin eksik oldugunu vurgulamaktadir.?®? insanda bilkuvve
var olan bu basamaklarin bilfiil kullanilmadiginda ise diger canlilardan farki olmadigin
hatta iradesi ile bunlar1 kullanmayip atil birakmasi nedeniyle onlardan daha asagi
mertebelere diisebilecegini ifade etmistir. Ibn Bacce bu siralama ile ilgili bazen duyu
giiciinii bazen beslenme giiciinii 6ne alsa da genel kanisi canli cismin varligmin ikamesi
i¢in beslenme giicii ile baslamas1 gerektigidir. Daha sonra duyu giicii gelir. Ibn Bacce ana
karnindaki ceninin bu bakimdan sadece beslenme giiciine sahip olmasi nedeniyle bitkiden
farkt olmadigin1 savunur. Her bir asama tekamiil ettikten sonra tahayyiil gilicii ortaya
cikar. Bu tekamiil bedenin fiziksel olgunlasmasi ile dogru orantilidir. Ancak solucan ve
sinek gibi hayvanlarda oldugu gibi baz1 hayvan tiirleri tahayyiil giiciine sahip degillerdir.
En son ise Natik gii¢ ortaya cikar.?®® Aym sekilde Avristoteles bu ilme oncelikle
gi1dai/besleyici nefsi arastirmakla baslamigtir. 234

Ibn Bacce besleyici kuvveti nefs olarak goriir. Besleyici kuvvetin esas islevi
cevherde degisim meydan getirmektir. Bu nedenle en temel kuvvetleri ise biiyiime ve
iremedir. Bu nefis organ vasitasiyla harekete gecer. Degisim cevherde gerceklesir.
Beslenme ise cevherdeki bir hareketlenme neticesinde ortaya ¢ikar. Fakat bu noktada bazi
canlilarda farkli durumlarin bulunmasinin modern anlamda tekamiile isaret ettiginin altini
cizmek gerekmektedir. Deniz silingerinin hayvan mi bitki mi oldugu hususundaki
tartigmalara vurgu yaparak tabiatta bir orta tiir olusmadan bir cinsten miikemmel bir cinse
gecisi bulamayacagimizi belirtir. 1138 yilinda vefat eden ve yaratici bir Tanr1 fikrinden
asla vazge¢cmemis olan filozofumuzun bu konudaki orijinal yaklasimi énemlidir.?3®

Bu noktada nefsin cisimle alakasi ile ilgili bir parantez agmak yerinde olacaktir.
Ibn Bacce, nefsin Platon’un agikladigi {izere cevher kategorisinin altinda yer almasi
gerektigini belirtir. Bu kabul edildiginde nefsi bir cisim olarak diisiinmek imkansizdir. Bu
nedenle nefs “kendiliginden hareketli bir sey” olarak tanimlanmistir. Burada sey terimi

“mevcud/var olan” anlamina gelmektedir.?*®

2321bn Bacce, Kitabiin-Nefs, p 41.

2331bn Bacce, Kitabiin-Nefs, p 42. 44,

241bn Bacce, Kitabiin-Nefs, p 45.

2%1bn Bacce, Kitdbiin-Nefs, p 60-61. Daha miikemmel bir canliya gegisin canlilhigin sebebi olan Kiilli
Ruh’un ara tiirlerden daha st varliklara sigramasi ile oldugunu savunanlarla ilgili goriisler igin; Bk.
Mehmet Bayrakdar, islamda Evrimci Yaratilis Teorisi, (Ankara: Kitabiyat Yay., 2001), 127.

23%]bn Bacce, Kitdbiin-Nefs, p 40.
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Bu noktada filozoflarimizin, “cevher” tanimlarina da kisaca deginmek istiyoruz.
Farabi, “cevher”i tanimlarken “bir konuda bulunmayan sey” ifadesini kullanir. Cevher de
ya mutlak olarak cevher, ya da bir seye ait cevherdir.?®’

Farabi’ye gore, insandaki nefis cevheri, olgunlastiginda bilfiil akla doniisecektir.
Ona gore, natik nefis, beden 6lse de varligin1 devam ettiren bir “cevher”dir. Bir cevher
olmasi sebebiyle, kendi 6ziiyle kaim olup, kendisinde bozulmay1 kabul edecek bir kuvvet
yoktur.?*® Bu nedenle kendisinde bir terkip barindirmaz. O’na gore, her ne anlamda olursa
olsun, kendisinde terkip ve birlesme barindiran sey, varlik bakimindan eksiktir. Bu agidan
kendisinde terkip bulunan sey, varligmin devami i¢in kendisini olusturan olusturucu
unsurlara muhtagtir.?3®

Ibn Sina ise cevheri, yine Farabi gibi “bir konuda bulunmayan mevcut” seklinde
tammlamustir. Cevherlerin de cisim veya cismin pargasi olabilecegini ifade eden ibn Sina,
cismin de siiret ve hey@ilanin bilesiminden miirekkep oldugunu ifade eder. Ancak Ibn
Sina, natik nefsi, heylla ve stiretten ayirmaktadir. Natik nefsi, ayrik olan ve cismin parcasi
olmayan seklinde tanimlayan filozofumuz, nefsin beden {izerinde tasarrufunun
olmasindan hareketle aralarinda bir iliskiden bahsedilebilecegini ifade eder. Bedenle
hicbir iliskisi olmadiginda akil olarak nitelenecegini belirtmistir. Natik nefsin gayri
cismani cevher olarak nitelenmesi onun bizatihi akil olmastyla ilgilidir.24
Ibn Sina nefsin ruhani bir cevher olusuna ve bu nedenle degisim kabul etmeyisine

vurgu yapmistir. Beden siirekli bir olus ve bozulus i¢indedir. Ama nefs i¢in bu s6z konusu

B7Farabi, Kitdbu 'I-Hurif, ¢ev.: Omer Tiirker, (Istanbul: Litera Yay., 2008), 40, 44, 45; Cevher kavraminin
kullanimyla ilgili olarak daha detayli bilgi i¢in bk. IThan Kutluer, “Cevher”, I4, ISAM., 1993, 7: 450-455;
Mevliit Uyanik, “Islam Felsefesinin Tesekkiil Dénemi Varlik Anlayisinda Birinci ve Ikinci Cevher
Kavrami”, Gazi Universitesi Corum Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2002/1, 1: 1, 132-159.

23%8Nefsin Farabi tarafindan cevher olarak nitelenmesi konusunda bk. Farabi, Uyunu 'I-Mesdil, thk.: Muhittin
Hatib-Abdu’l-Fettah Geylan, Kahire 1910, 16, 17, 18; Ta likdt, 10; “Mufarik Varliklarin Ispati Hakkinda
Risale”, Cumhuriyet Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, gev.: Nuri Adigiizel, (Sivas: 1998), 2: 96;
Dedvayi Kalbiye, tahk.: yok, Dairetii’s-Mearifi’l-Usmaniyeti’l-Mekaine, 1346, 10; “Risale fi Me’ani’l-
AKI”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri icinde, ¢ev.: Mahmut Kaya, (Istanbul: Klasik Yay., 2003),
135.;Farabi, “cevher”i tanimlarken “bir konuda bulunmayan sey” ifadesini kullanir. Cevher de ya mutlak
olarak cevher, ya da bir seye ait cevherdir. Farabi’nin cevher konusundaki goriisleri igin bk. Farabi,
Kitabu’l-Huriif, ¢ev.: Omer Tiirker, Litera Yay., (Istanbul: 2008), 40, 44, 45; Cevher kavraminin
kullanimuyla ilgili olarak daha detayl bilgi i¢in bk. ilhan Kutluer, “Cevher” mad., /4, TDV. Yay., (istanbul:
1993),7: 450-455; Mevliit Uyanik, “Islam Felsefesinin Tesekkiil Dénemi Varlik Anlayisinda Birinci ve
Ikinci Cevher Kavrami”, Gazi Universitesi Corum Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2002/1, 1/1, 132-159; Aygiin
Akyol, “Farabi ve Ibn Sina’ya gore Mead Meselesi”, Hitit Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2010/2,
9/18: 127, 128.

29Farabi, Fususu’l-Medeni, 65; Aygiin Akyol, “Farabi ve Ibn Sina’ya gore Mead Meselesi”, 128.

240ibn Sina, Metafizik |/Kitabu s-Sifd, 53, 56; Mantiga Giris/Kitabu s-Sifd, cev.: Omer Tiirker, (Istanbul:
Litera Yay.,2006), 55; Isaretler ve Tembihler, 109; Necat, s. 203; Bu konuda bk. Mehmet Dag, Ibn Sind 'nin
Psikolojisi, 337, 338.
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degildir. Nefsin basindan sonuna kadar devamlilik géstermesi onun sonsuzluguna delil
gosterilmistir. Tiimel suret boliinme kabul etmez. Dolayisiyla insanda hulul edecegi
mekan da boliinme kabul etmeyen bir nitelikte olmas1 gerekir. Bu nedenle boliinme kabul
etmeyen suret ancak nefiste bulunabilir. Buradan da varilmak istenen bu devamlilik
yoniiyle akli suretlerin makami olusudur. Akli suretler ittisal i¢in aractir ve nefsi faal
akilla ittisal suretiyle ebedilige ulastirirlar.?4!

Filozoflarimizin nefis ve cevher tanimlarina degindikten sonra, natik nefsin
durumunu biraz daha analiz ederek, iki énemli hususa dikkat ¢ekmek istiyoruz. Ilki,
Farabi ve Ibn Sind’ya gére, cevher olarak nitelenen natik nefislerin bir kismi, yetkinligine
ulagmakla birlikte, yetkinligine ulagsamayan natik nefisler ise, azaba maruz kalmaktadir.
Ikincisi ise, Farabi’ye gore, yetkinligine ulasamayan nefislerin bir kismini olusturan cahil
sehir halkinin nefisleri ise ebediyen yok olmaktadir. Buradaki ifadelere gore, cevher
olarak nitelenen nefsin bir kisminin azaba ugramasi ve yok olmasi s6z konusu
edilmektedir. Ozellikle Farabi’ye mahsus goriis, bizce filozofumuzun cevher tanimiyla
ortismemektedir.?4?

Farabi ve Ibn Sina, insani nefsin varliginm bedenin 6liimiinden sonra da devam
ettigini  benimsemislerdir.?*®> Bu, natik nefsin gayri cismani bir cevher olarak
goriilmesinin bir sonucudur. Bu nedenle kisinin bedenine ait ilgileri ve ona yonelik
istekleri filozoflarimiz tarafindan hakir goriilmiistiir.>** Burada ifade ettiklerimiz, biiyiik
oranda Yeni Platonculugun islam felsefesindeki etkisini de gdstermektedir. Zira Yeni
Platonculukta da nefs iistiin goriilmekte; beden ve onun ilgileri ise, nefsi gitmek istedigi
yerden alikoyan bir sey olarak ifade edilmektedir.?*°
Farabi ve Ibn Sin4, akledilir sdiretlerin konusu oldugu i¢in natik/diisiinen nefsi bir

cevher olarak kabul ederler. Natik nefsin en 6nemli 6zelligi, madde ile baglantist

kesildiginde bilfiil akil olma potansiyelidir. Zaten natik nefse cevher niteligini atfetme

21ibn Sina, Ahvdlu'n Nefs, Cev. Ismail Hanoglu, Klasik Psikolojinin Temel Ilkeleri ve Problemleri,
(Ankara: Elis Yay., 2019), 154-155.

242Farabi ve Ibn Sina’nin Mead konusundaki fikirleri ve bu konudaki tartigmalar icin bk. Farabi, Kitabu
Ardi Ehli’l-Medineti’|-Fdzila, tahk.: Alber Nasri Nadir, Daru’l-Magrik Yay., (Beyrut: 1991), 143; Richard
Walzer, age, 280, 281; Mehmed S. Aydin, “Farabi’nin Ruhun Oliimsiizliigiine Dair Gériisii ile lgili Bazi
Yanlis Anlamalar”, 34, 35; Mehmet Bayrakdar, “fbn Sina’nin Cevher Kavraminin Sorunlar1”, 29; Aygiin
Akyol, “Farabi ve Ibn Sina’ya gore Mead Meselesi”, Hitit Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2010/2,
9/18, 129, 130.

243Farabi, Medinetii’l-Fazila, 135, 137; Uyunu’l-Mesail, 17; Tbn Sina, Nefs/Kitdabu ’s-Sifd, 224.

244Farabi, Medinetii'I-Fazila, 135; Tbn Sina, Necdt, 223; Metafizik II/Kitdbu ’s-Sifd, cev.: Ekrem Demirli-
Omer Tiirker, (Istanbul: Litera Yay., 2005), 177.

245BK. Plotinus, Enneadlar-Segmeler, gev.: Zeki Ozcan, (Bursa: Asa Kitabevi, 1996), 145, 146, 147;
Mehmet Bayraktar, Islam Felsefesine Girig, 53.
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nedeni de onun “akil” olma potansiyelidir. Esasinda filozoflarimiz, nefis ile ilgili
aciklamalarinda bitki ve hayvan nefislerini de detayli bir sekilde incelemislerdir. Ancak
bitki ve hayvan nefisleri, natik nefis gibi akledilir stretleri barindirmadigi i¢in “cevher”
olarak kabul gormezler.?*°

Ibn Bacce, Platon’dan nefsi cevher kategorisinin altinda degerlendirmek
gerektigine dair bir aktarimda bulunarak nefsi bir alet araciligr ile hareket eden suret
olarak gormektedir.?*’ Varliga dair tanimina madde suret iliskisini ortaya koyarak
baslamaktadir. Ona gore var olmanin ve hareketin sebebi madde ve suret arasindaki
degisim ve doniisiimden kaynaklanmaktadir. insani bilgisi ve eylemleri de yine bu iligki
baglaminda belirttigi Ruhani ve Akl suretleri kavramasi ol¢iistinde sekillenmektedir.

Ibn Bacce’ye gore cisimler dogal ve yapay olmak iizere iki gesittir. Yapay
cisimler, iradi bir eylem sonucu ortaya ¢ikar. Bunlar gevremizde rahatga gorebilecegimiz
masa, sandalye gibi seylerdir. Dogal cisimler ise tas, hurma, at gibi olanlardir. Bunlarin
her ikisi de olus ve bozulusa tabidir.?*® fbn Bacce, Aristoteles’i takiben biitiin yapay
cisimlerin madde ve suretten olustugunu ve bir ilk hareket ettiricisi/suret vereni oldugunu
belirtir.24° Suretin verilmesi hareket ettiriciyle alakasina goredir.

Ibn Bacce, hareket ettiriciye nispeti agisindan sureti ikiye ayirir. Her iki suret de
dogal cismin kemali/yetkinlesmesidir. Hareket edenle hareket ettirenin bizzat birbirine
karigsmadig suret; tabiat olarak ifade edilir. Bu, bir alet olmaksizin hareket eder ama bir
biitiin olarak hareket ettirilir. Ikincisi de; aletler vasitasiyla hareket eden suret olan,
nefstir.2%

Ibn Bacce, ilke olarak maddenin suretten ayr1 olamayacagim ifade etmektedir.
Kimi zaman suretin maddeden ayr1 olmasi gibi bir durum ortaya ¢ikiyor olsa da bu
miimkiin degildir. Béyle durumlarda da yine suret baska bir madde ile irtibatli olarak
bulunmaktadir.?*! Ornegin suyun maddesi buharlastiginda buharin sureti ile iliskili olarak
var olur. Buharin sureti belli bir formda ger¢eklesmez ama suyun maddesi ile irtibathdir.

Boyle bir durumda olan yani bir heytlaya sahip olmaksizin bir maddeye sahip olabilen

26Farabi, Uyunu’l-Mesdil, 16, 17, 18; Ta’likat, 10; Muférik Varliklarin Ispati Hakkinda Risale, 96; Tbn
Sina, Isaretler ve Tembihler, ¢ev.: Ali Durusoy-Muhittin Macit-Ekrem Demirli, (Istanbul: Litera Yay.,
2005), 160, 161; Mehmet Bayrakdar, Islam Felsefesine Giris, (Ankara: TDV. Yay., 1999),182.

247fbn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, pn. 40.

281bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 1.

241bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 4.

20ibn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 14.

%1ibn Bacce, Kitabu'n Nefs, p 83.
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surete heytlani suret denilmektedir. Bu suret kendi kendine var olamaz tabiat1 geregi bir
konuda var olur.?*2

Benzer bir goriis ibn Bacce’nin oldukca etkilendigi Farabi kanalindan da
gelmektedir. Farabi suretin cismani cevherde onun big¢imi oldugunu belirtmektedir.
Suretin varliginin madde ile olup suretleri alabilecek nitelikte oldugunu ifade etmistir.
Suretlerin 6zleri yoniinden varlig1 olmayip onlar var olmak i¢in bir konuya muhtagtirlar.
Konular1 ise maddedir. Bu nedenle ilk madde, suretten soyutlanmis bir sekilde bulunamaz
diyerek Ibn Bacce ile ayn1 goriisii paylasmustir. Bu durum ayn1 zamanda Aristoteles’in de
ifade ettigi dogada bos/batil bir seyin olmayacag sdziinde ifadesini bulmaktadir.?®3

Suret ortaya ¢iktiginda hareket ortaya c¢ikmaktadir. Bu hareketin sebebi olan
hareket ettirici yakin veya uzak olabilir.?®* Ancak burada sdyle bir soru sormak
gerekmektedir. Bilfiil birbirinden farkli olan iki sey nasil bi’l-kuvve olarak tek bir sey
olabilir? Ozellikle hareket gibi dnemli bir meselede birbirinden ontolojik olarak ayr1 olan
iki varlik nasil olupta tek bir biitiinmiis gibi olmaktadir??%°

Birbirinden farkli iki seyin baglantisi nefs ve bedende oldugu gibi varlik alaninda
miimkiindiir. Bu, birlesim/terkib ya da karisim anlaminda degildir. Bu baglant1 heyulanin
baglantisi tliriinden bir baglanti da degildir. Ciinkii heyulanin baglantis1 mekansal bir
baglantidir. Mekansal baglant1 ise bir cismin diger bir cisimle zati olarak ittisalidir. Bu
bakimdan nefsin bedenin hareketine sebep olacak ittisali, ar1zi bir ittisaldir.?>®

Nefsin bedenle ittisali nefs agisindan bir zorunluluk barindirmamaktadir. Varlig
baskas1 i¢in olanin ittisali zorunludur. Nefsin varlig1 bagkasi i¢in olmadigindan bedenin
ona ittisali ancak bir zorunluluk olarak ifade edilebilir.>

Nefsin bedenle iliskisini madde suret baglaminda degerlendiren 6nemli bir
diisiiniir ibn Bacce’nin eserlerinde zaman zaman atifta bulundugu Yeni Platonculugun
onemli ismi Plotinus’tur. Aristoteles’in teolojisine dair kaleme aldig1 Usiliicyd adl
eserinde bu konu {izerinde 6nemle durmustur. Nefsi yukaridan asagi inis sirasina gore

Tanr1 ve akildan sonra heyula, tabiat ve olusun iizerinde olarak gormiistiir.?®

221bn Bacce, Kitabu 'n Nefs, p 84.

23Farabi, Es-Siyasetii’| Medeniyye, Cev. Mehmet S. Aydin, Abdulkadir Sener, M. Rami Ayas, (Istanbul:
Biiyiiyen Ay Yay., 2017), 43.

241bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 88.

25Tbn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 90.

261bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 93.

7ibn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 94.

258p|otinus, Usilicyd, Cev. Cahid Senel, Estlficya ve Yeni Platoncu Felsefe iginde, (Ankara: Tiiba Yay.,
2017), 38.
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Ibn Bacce, Plotinus’un yaptig1 bu siralamay1 net bir sekilde isimlendirmemistir.
Ancak O, varlik hiyerarsisi i¢inde akledilirlerin varligimin hissedilenlerden daha iistiin
oldugunu, Platon, Aristoteles ve Messail filozoflarin ¢ogu tarafindan bu sekilde

259 Farabi ise kendileri cisim olmadiklar1 gibi cisimde de

aciklandigmi belirtmistir.
bulunmayan ilk sebep, ikinci derecede sebepler ve faal akildan sonra cisimde bulunupta
kendileri cisim olmayan suret, madde ve nefsi birlikte zikretmistir.?®® Plotinus nefsin
bedende bulunusunu degisik sekillerde anlatmaya calismistir. Eger nefs, suyun bardakta
bulunmasi gibi bir tarzda bedende bulunuyorsa bu takdirde bedenle kaplanmis olmasi
gerekecektir. Bundan baska parga biitiin iliskisi seklinde bir baglanti da muhaldir. Bir
yandan da nefsin bedenin suretine benzetilmesini de mantikli bulmamaktadir. Zira bu
durum suretin tamamen ortadan kaybolmasi i¢in bedenin de yok olmasini gerektirdigi
icin tutarli gelmemektedir. Cilinkii nefs ¢ogu zaman beden daha saglam ve
bozulmamisken ondan ayrilabilmektedir.?

Bu birlikteligi varliksal agidan diisiiniirsek bedenin, suretin varligi ile var oldugu
gercegi daha mantikli gelmektedir. ibn Bacce, Aristoteles merkezli olarak bdyle
diisiinmektedir. Avristoteles’e gore madde salt suretin varligi icin vardir.?%? Suret
maddeden ayrildiginda varlikta sona ermis olacagindan her ikisinin bir arada varligi
saglandiginda ancak varliktan soz edebiliriz. Nitekim Plotinus bu gergegi g6z ardi
etmemistir. Bedendeki canliligin nefs yoluyla degil de ondaki kan vb. seylerle oldugunu
savunanlara siddetle karsi ¢ikarak bu seylerin beden i¢in hey(la mertebesinde oldugunu
sayet nefs bu karisimlarla beden cevherini donatmasaydr uzun siire canli kalamazdi, bu
unsurlar yok oldugunda nefs kendisiyle bedeni donatacak bir unsur bulamaz ve canli oliir.
Canlidaki maddiligin sebebi bu karisimlardir, nefs ise bedenin fail sebebidir.263

Plotinus nefsin yilice alemden asagi aleme distiigiinli, ancak bu diislislin
asagilanma anlaminda bir diislis olmay1p yiice yaraticinin kuvveti ve fiillerinin goriilmesi
i¢cin oldugunu asagi alem iginse iistteki yiice olan seyden gelenlerin etkilerini kabul etmesi
icin gerekli oldugunu iddia etmistir.?%* Plotinus nefsin bu aleme diisse bile yukar1 alemle

baginin devam ettigini onun o alemde tamamen yok olmadan bu éalemde varligim

29Tbn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 96.
260Farabi, Es-Siyasetii'| Medeniyye, 37.
261p|otinus, Usiliicyd, 50-52.

%2]bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 96-97.
263p|otinus, Usiiliicyd, 140.
264p|otinus, Usiiliicyd, 226.
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siirdiirebildigini iddia etmektedir.?®® Burada Plotinus, Platon’a ait idealar &gretisini
devam ettirir goziikmektedir. O, bu diinyadaki seylerin baska bir diinyanin yansimasi
oldugunu asil gergekligin 6teki alemde oldugunu belirtmistir. Duyu aleminin tamami ona
gore oteki alemin suret ve heykelidir.2%®

Yukarida ifade ettiklerimiz sdyle bir soruyu da beraberinde getirmektedir. Eger
diger alemle irtibatimiz devam ediyorsa neden o alemi duyumsayamiyoruz? Plotinus
bunun sebebinin duyusal dlemin bize baskin gelmesi oldugunu ve eger bu alemin tlizerine
cikip bayagi arzular1 terk edebilirsek akli dlemi ve nefsin oradan bize gonderdiklerini
duyumsama imkanimizin oldugunu séylemektedir.?®’

Plotinus’un nefs ile ilgili goriislerine ibn Bicce acisindan yaptigimiz
degerlendirmeye son noktayr koymadan 6nce nefsin ulvi alemle irtibatin1 saglayan ve
Messai gelenegin c¢okca zikrettigi Faal akil ve fonksiyonlarina dair bir boliim agmak
konuyu daha iyi ortaya koyabilmek adina 6nem arz etmektedir.

Farab1’ye gore faal aklin rolii ¢ok 6nemlidir. O diislinen canliy1 koruyup gozetir
ve insan i¢in erisilmesi gereken olgunluk mertebelerinin en yliksegine, yani yiice

mutluluga (es-saadetu’l-kusva) ulastirir.?%®

Messai gelenegin semavi cisimlerin nefs
sahibi olduguna dair genel rengi Farabi’de de tezahiir etmistir. Yalniz onlarin nefisleri tiir
bakimindan diger canlilarinkinden farklidir. Cevherleri bakimindan ise tektirler. Canlida
oldugu gibi onlarin nefisleri devri hareketlerin sebepleridir. Bizim nefislerimiz ise 6nce
giic/kuvve halinde olup sonra fiil haline gelirler. Bu durumda onlar akledilirleri bilmeye
elverisli yatkinliklardir. Akledilirler onlar tarafindan kavranir ve nefsimiz o zaman bilfiil
hale gelir.?%®

Farabi, Ibn Bacce’ye benzer sekilde nefsin, faal akil araciligi ile makulleri ona
kazandirarak daha onceden diisiiniir olmadiklar1 halde onu diisiiniir hale ve heytilani
diizeyden ilahi bir varlik haline getirdigini belirtmektedir.?’°

Plotinus’ta ise nefs, akli dleme ihtiya¢ duymaz. Fakat bu alemde gerekli olan
giiciin onda uyanmasi ile ve o dlemdeki gordiigii seyleri hatirlamasi ile 6grenir.?’* Bu

konuda Ibn Bacce, Kitabu n-Nefs te “Eger atesten ayr1 bir ates ideas1 olsaydi bu takdirde

285Plotinus, Usiliicyd, 232.

266p|otinus, Usiliicyd, 240.

%67P|otinus, Usiliicyd, 232.

268Farabi, Es-Siyasetii'| Medeniyye, 38.
209Farabi, Es-Siyasetii’l Medeniyye, 40.
210F4rabi, a.g.e., 43.

21p|otinus, Usiiliicyd, 260-262.
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ates ideasinin insan1 yakmasi icap ederdi.” Diyerek; tiimellerin varlikta ickin oldugunu
sOylemis, boylece yukarida ifade ettigimiz idealist akimdan ayrilmistir.

Son olarak nefsin mertebesini tayin noktasinda Plotinus’un ortaya attigi
epistemolojik temelli bir ayrim ile bu hususa dair agiklamalar1 bitirmeyi diisiiniiyoruz.
Plotinus’a gore aklmn yonii yukari, nefsin yonii asag dleme déniiktiir.?’? ibn Bacce de
zaman zaman ayni anlamda kullanilan ruh ve nefs kelimeleri i¢in buna benzer bir ayrim
yapmistir. Buna gore ruhani kullanim nefsin hareket ettirici cevherlere olan nispeti
bakimindan ona verilen bir isimdir. Nefs isimlendirmesi ise onun agagi aleme nispetinden
dolay1 verilmistir.?"

Ibn Bacce cevherlerin yaratilisina en uygun olanin faal akil oldugunu ve hareket
ettirici cevherlerin de semavi/miistetir/dairevi cisimler i¢in oldugunu diisiinmektedir.?’*

Ibn Bacce, heytilay: sekilsiz ilk asil olarak ifade etmistir.?’® Bu tarifte hey{ilani
suretler maddeye nispetleri agisindan degerlendirilmektedir. Duyularla elde ettigimiz
idraklerimiz heytlanidir. Ve ezeli degillerdir.?’® Plotinus’a gore duyular sadece tikelleri
bilebildigi i¢in akla sarilmak gerekmektedir. Ciinkii akil onciiller araciligr ile kiyas
yaparak tiimellerin bilgisine ulasabilir. Sokrates ve Hipokrat’tan hareketle tiimelin bilgisi
en yiice bilgidir.?”’

Ibn Bacce’ye gore akledilirler mutlak ruhani olarak tarif ettigi faal akla nispet
edilir. Ibn Bacce bunlar1 genel ruhani olarak isimlendirir. Bunlarin disinda kalan ortak
duyuda bulunanlara ise 6zel ruhaniler adin1 vermektedir.?’®

Farabi’de benzer sekilde Ibn Bacce’nin ruhani suretler olarak belirttigi diisiinme
giiciinde kendini gosteren akledilirlerin resminin/sanem maddelerin suretten en uzak
olan1 ve hemen hemen maddeden bagimsiz olduklarmi sdylemistir.?’® Insandaki
akilsallarin amacinin ise insan ruhunun varlik bakimindan kendisine dayanacagi bir
maddeye gereksinim duymayacagi bir miikemmellik derecesine ulagsmasinda kullanilmak

tizere kendisine verilmis olduklarini belirtmektedir. Bu durum en yiice mutluluk

durumudur. Cilinkii insan cisim dis1 ve maddeden bagimsiz varliklar grubuna déhil olur

212P|otinus, Usiliicyd, 146.

2"31bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 25.

2"bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, p 25; el-Vukuf ale’l Akli’l Faal, 108.
2"5Ton Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 26.

2151bn Bacce, Tedbiru’'I-Miitevahhid, p 138.

21"plotinus, Usiilicyd, 276.

281bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, p 26.

2I9F4rabi, Es-Siyasetii’I-Medeniyye, 44.
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ve ebediyen bu mertebede kalir ancak hala faal akildan asagidadir.®® Bu ontolojik
mertebeye ulagsmak i¢in insan ayn1 zamanda iyi fiilleri kendinde adet haline getirmelidir.
Eskiler bu mertebeye erismis insana ilahi insan adin1 vermektedir.?8! Farabi’ye gore bu
insanin derecesi, eski filozoflarin goriislerine gore sehirlere hizmet eden bir devlet adami
olmaktan daha yiiksek olmalidir. Hatta onun gercek sultan olarak biitiin sehirleri
yonetmesi lazimdir.?®? Ancak bu onlarin hey(lani varlik olma ve suret olma tabiatlarini
degistirmez. Yani hala maddede bulunma yoniiyle tamamen maddeden miinezzeh
nefislerden farklidirlar. Varlik mertebesi olarak maddeye yakindirlar. Fakat nefsin
diisiinen kismi olgunlasip bilfiil akil olunca maddeden ayr1 varliklara benzerler. Bu
yetkinlik derece olarak kendinden yukartyr bilmek degil kendinden asagiyr bilmekle
olmaktadir.?8

Ibn Bacce, nefsin insanda bulunan akil aracilig ile faal akildan da yardim almak
suretiyle elde etmeye c¢alistigi bu ruhani suretleri nispetlerine gore kategorize etmistir.
Genel ruhanilerin tek bir nispeti vardir o da akleden insandir. Ozel ruhanilerin ise 6zel ve
genel olmak iizere iki nispeti vardir.?84 Ozel nispet duyulur olana nispet edilendir. Genel
nispet idrak edilen duyuya yapilan nispettir. Uhud Dagi’'n1 gérmeyen kimseye Uhud
Dagr’nin anlatildiginmi diistinelim. Onun 6zel nispeti Uhud Dagi’n1 gérmedigi halde onu
gormiis gibi olmasidir. Genel nispeti ise anlatan kimseye olan nispetidir. Insanlarm idrak
ettigi suretlerde bu bakimdan derece derecedir. En alt derecesi ortak duyuda sonra
tahayyiil sonra da tezekkiir giiclinde olan suretlerdir. En yiice ve en miikkemmel olan natik
kuvvettedir. Ortak duyu, tahayyiil ve tezekkiir giicinde olan suretler cismanidir.
Cismanilik bu siralamada en fazla olandan en aza olana dogrudur. Natik kuvvetin

suretinde asla cismanilik yoktur. Dolayisiyla onlarla sahis arasindaki 6zel nispetin

280Farabi, Mabddi Ard Ehl EI-Medine el-Fazila, Cev. Ahmet Arslan, (Ankara: Vadi yay., 2004), 80.
21Farabi, Fusul 'ul-Medeni, Cev. Hanifi Ozcan, (Izmir: D.E.U. Yay., 1987), 32.

282F4rabi, a.g.e., 33.

283Farabi, Es-Siyasetii’I-Medeniyye, 49.

284Maddeden zihni soyutlama yoluyla elde edilen ve dzleri bakimindan ruhani olmayan bu kiilli mana ve
kavramlari Tbn Bacce baska bir yerde Heyulani Akledilirler olarak ayr1 bir baslik altinda degerlendirmistir.
Bu bakimdan Heyulani Akledilirler ile Genel Ruhani Suretlerin aymi seyi ifade ettiklerini sdyleyebiliriz.
bn Bécce bu ayrima bir de Ozel Ruhani Suretleri eklemektedir. Bunlar diginda kalan ve ortak duyuda var
olan suretleri Ozel Ruhani Suretler olarak isimlendirmistir. Bunlar duyusal gii¢ler olup madde ile temas
halindedir. Ruhani Suretlerle Heyulani Akledilirler arasinda orta bir yerdedir. Ibn Bacce aym sekilde
Tedbiru’l-Miitevahhid’de nefsin ortak duyu, hayal ve hatirlama giiciinde bulunan bu anlamlar igin ayr1 bir
baslik agmustir ancak biz daha iyi anlasilmast i¢in bu sekilde siniflandirmay1 uygun buluyoruz. Bk., ibn
Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 56.
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tamami ortadan kalkar. Onlarda cismilik ortadan kalktiginda salt ruhanilik ortaya ¢ikar
ve onda genel nispet disinda bir sey kalmaz, bu nispette onun sahsina aittir.?°

Ozel ruhani suretler dérde ayrilir birincisi duyular ikincisi ise tabiattir. Tabiattan
dolay1 susayan kisi suyun, acikan kisi de yemegin ruhani suretini kendinde bulur. Asgk,
{iziintii gibi tabiat mecrasinda seyreden seylerde durum bu sekildedir. Ugiinciisii fikirdir
ve fikir ve goriisle istinbat edilen ruhani suret gibidir. Dordiinciisii fail/etkin akildir. Bu
sinifa ilhamlar ve riiyalar girer. Bir de arazla ruhani suretin bildirilmesi vardir. Bu da
tezekkiir yoluyla olur. Bu nedenle duyuya nispet edilir.?®® Ata binen birisini goriip daha
sonra o kisinin atin1 gériip sahsinin hatirlanmasi duyu yoluyla elde edilmis daha sonra
arazla hatirlanmis ruhani suretlere bir 6rnek olarak verilebilir.?8’

Her ruhani suret i¢cinde bulundugu bedeni hareket ettirebilir. En parlak olan
suretiyle en asagilik olan1 en parlak hale; en asagilik olan da suretiyle en parlak olani en
asagilik hale getirebilir. Ornegin komik siirler okuyan bir sairin sozleri biiyiik bir devlet
adamini rahatliga ve giilmeye sevk ederken; halifenin somurtkan tavri eglence dolu bir
insan1 somurtkan ve asik suratli olmaya yoneltebilir.%®

Farabi, insana faal akildan gelen bu ilk ilkeleri ve ilk bilgileri kullanmaya
baslamasini iradi anlamda iyilik olarak tarif etmektedir. Insan bunlar vasitasiyla
mutlulugu bilir, arzu giiciiyle onu ister, ameli gilicle onu elde etmek i¢in gerekeni yapmayi
diisiiniir ve arzu giiciinlin araclarin1 kullanarak diisiince giicii tarafindan ortaya konmus
fiilleri gergeklestirir. Bu sirada ondaki duyum ve hayal gii¢leri mutlulugu kazanmasinda
gerekli fiillere dogru atilmasinda diislince giicline yardimci olur ve insan ona boyun
egerse her sey biitiiniiyle iyi olur.?®

Ibn Bécce benzer sekilde duyularla elde edilen verilerin insanin potansiyelini
yiiceltmeye yarayabilecegini insanin kendisini yetkinlestirme konusunda aceleci
davranmazsa bu sefer tersi olup insanin behimi nefsinin etkisi ile 6zel ruhanileri kendinde
kaybetmeye baslayacagini sdylemektedir. Bunun neticesinde varligini ve diislincesini
cisimsel suretler kaplamaya baslayip giderek hayvanlasacagii belirtmektedir.?%°

Farabi, bu konuda daha kotiimser bir tavir almaktadir. Nefs olarak hasta olanlarin

hayal gii¢leri bozuldugunda kotii aligkanliklardan zevk alacaklarini sdylemektedir. Daha

25Tbn Bacce, Tedbiru’'I-Miitevahhid, p 27-28.
261bn Bacce, Tedbiru’'I-Miitevahhid, p 121.
%71bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 123.
2881bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, p 137.
289Farabi, Es-Siyasetii'l| Medeniyye, 86.
20ibn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, p 134.
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kotiisii yaptiklari yanlislarin farkina varmayarak onlar1 dogru davranis zannetmektedirler.
Hatta birisi kendilerini uyaracak olsa dinlemezler. Bunlarin nefisleri maddi diizeyde kalir.
Maddeden bagimsiz bir yetkinlik kazanamadiklar1 i¢in madde yok olunca onlar da yok
olurlar.?®! Diisiince diinyalarinda yasamis olduklar1 bu karmasa dogal olarak onlarin
eylemlerini de olumsuz etkileyecektir. Burada birtakim psikolojik rahatsizliklarin hayal
giiciiniin bozulmasi ile basladigina dair dayanaklar gormekteyiz. Bu baglangicin gelisip
yayilmak suretiyle etkisini artirmasi da bir baska sonug olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Ibn Bacce, ruhani suretlerin bireyin kendini hareket ettirmesinin yaninda baska
bireyleri hareket ettirmesini de buradan hareketle aciklamaktadir. Kendi yetkinligini
tamamlayamamis bireyin daha baskin bireylere ve onlar1 yonlendirecegi suretlere algisi
daha da artacaktir. Bunun i¢in ilim ehli ile bir arada olundugunda, bilimsel diisiinceye
yogunlasacak ve netice olarak birey ruhani suretlerin giidiimiine girecektir. Daha asag1
ortamlarda bulunmak insanin cismani suretlerin {izerinde durmasina ve hayvani bir tavir
almasina neden olacaktir.?%? Son tahlilde insanim karakterinin olusum ve gelisiminde en
cok bir arada bulundugu kisilerin ortalamasi esas olacaktir.

Nefsin yetkinlesme siirecinde nasil bir tavir alinmasi gerektigi, yetkinlestirilmesi
gereken giiclerin neler oldugu Ibn BAicce tarafindan belirtilmistir. Bahsi gecen giicler
etkin bir sekilde kullanilirsa nefsin yetkinlesmesi de saglanmis olacaktir.

2.3.4. ibn Bacce’de Nefsin Giicleri
Ibn Bacce’nin eserlerinde ruh ya da nefs farkli bagliklar altinda ele alinmistir.

Kendisi de bir tabip olan Ibn Bacce, tibbi agidan ele aldiginda iig tiir ruh oldugunu ifade
etmistir: Tabii ruh, hisseden ruh, muharrik/hareket ettirici ruh. Tabii olanla besleyici olan
kast edilir. Ciinkii tip alaninda galisanlar tabiati beslenen nefs iizerine bina ederler.?%

Ibn Bacce nefsi tabii ruh/bitkisel nefs, hisseden/algilayan ruh, muharrik/hareket
ettirici ruh olmak ftizere ii¢ ana baglik altinda incelemektedir. Tabii ruhun giicii besleyici
giictiir bunu da biiylime ve iireme giicleri saglar. Hisseden nefsin giicleri ise duyu/algi
giicleri, ortak duyu ve tahayyiil giiciidiir. Muharrik nefsin giicii ise diistinme giicii/natik
nefstir.

Bu nedenle “nefsin ilk yetkinligi cismin varligim1 devam ettirmeye yonelik

beslenme ve bunun tamamlanmasiyla biiyiime ve iiremedir.”?% “Nefs sahibi bedenin

21Farabi, Es-Siyasetii I-Medeniyye, 97.
2921bn Bacce, Tedbiru’|-Miitevahhid, p 137.
293{pn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 56.
291bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 42.
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varlig1 hayattir, her nefisli beden diridir.”?®® “Bir cismin varliginin anlami onun nefsinin
bulunmasidir. Onun eylemde bulunup bulunmamasi uyuyanin durumu gibidir. Bu onun
bilkuvve oldugunu gosterir... Onun sureti ise beslenme kuvvetidir.” “Bunun ilk aleti
nefstir. Onun da ilk aleti dogustan gelen sicakliktir.”?%

Bitkisel nefs embriyonik yasamdir. Beslenme ve biliylimeye yarar. Bitkisel ruhtan
his, hareket ve arzu giicii gelisir. His giicii (sensation) dis ya da i¢ duyular, hayal ve hafiza
giiciinii kazanir.?®’ Bedenin potansiyelinde olan bu giicler yetkinleserek nefsi de
yetkinlestirirler.

Ibn Bacce, bu noktada Aristocu gelenegi devam ettirerek cismin ontolojik
devaminin temel Oncelik oldugunu diistinmektedir. “Biitiin canli varliklarin en temel
yetisi beslenmedir. Diger yetiler olmasa da beslenme yetisi varliginit devam ettirir. Ancak
beslenme yetisi olmadiginda diger yetiler devam edemez. Bunun 6rnegi bitkilerdir. Diger
yetileri olmadig1 halde yasamaya devam ederler.”?%® Bu nedenle insan icin diger yetileri
olmayip, sadece beslenme yetisi devam ettiginde bitkisel hayatta nitelemesi yapilir. Nefs
bu durumda iken de varliktaki hareketin kaynagi ve sebebidir. Ancak bitkinin hareketi
beslenme giicii temelinde biyolojik olarak meydana gelen zorunlu bir harekettir. Sair
nesnelerin hareketi distan gelen bir zorunluluktan meydana gelir.?%

Sunu net bir sekilde ifade etmek gerekmektedir ki Ibn Bacce olgusal anlamda;
beden olmadan nefsin olmasimin miimkiin olmadigin1 séylemektedir. Aristoteles’ten
hareketle nefsin beden olmadan kendi bagina bir hareket yapmasinin miimkiin olmadigin
bdyle bir seyin olmasinin nefsin boliinmesi anlamina geldigini bunun da nefs agisindan
muhal oldugunu sdylemektedir.3°

Ikinci bir husus ise nefsin viicutta bir yeri olup olmadigma dair tartismadir. Ibn
Bacce’ye gore; “Nefs zorunlu olarak kalpte veya ona uygun bir yerdedir.”3"! “Sair azalar
ya onu korur ya da onun sebebiyle hareket ederler.”®*? ibn Bacce’nin Kitabu’l
Hayevan’da belirttigi bu ifade aslinda nefsin nasil olupta fiziki bir mekanda

bulunabilecegine dair bir ¢eliski gibi gériinmesine ragmen aslinda boyle degildir. Nefsin

bedenle irtibat noktasi kalptir. Bedenin hareket emrini dogustan gelen garizi sicaklik

2%5Tbn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 28.
2%1bn Bacce, Kitabu’I-Hayevan, 103.
297Shams, C. Inati, a.g.e., 606.

28 Aristoteles, a.g.e., 78.

29K 6roglu, a.g.e., 526.

30fbn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 28.
3ibn Bacce, Kitabu’I-Hayevan, 104.
32[bn Bacce, Kitabu’I-Hayevan, 104.
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araciligiyla kalp tizerinden vermektedir. Bu durum ayni zamanda kalp ile birlikte
mekansal bir birlikteligi de ifade etmemektedir. Bu sdylemlerden nefsin fiziki bir yapisi
oldugu fikrine kapilmamalidir. Ancak metafizik yapidaki nefs fiziki yapidaki bedenin
hareket sebebidir.

Bu siiregte nefsin devamliligs ilkesi ibn Bacce igin hem olgusal alemde hem de
eskatolojik olarak biiyiik 6nem arz etmektedir. S6zgelimi insan farkli hallerde bulunsa da
gene insandir. Insanda tek bir nefs oldugunu, ancak onun arazlarmin ceninden, ¢ocukluk
ve yashiliga kadar degistigini ifade etmektedir.®®® “Rahimde cenin halindeyken, sonra
cocuklugunda, gengliginde ve yasliliginda ayn1 insandir.”®%* Maddi agidan baktigimizda
durum bu sekildedir. Ancak hislerimizin alani disinda baktigimizda durum farklilik arz
etmektedir. Bu insanin elinin kesildigini farz edelim geriye kalan gene ayni insandir.
Nefsin tek olmasi bakimindan parcalanmasi miimkiin olmayip misliyet olarak ayni
kisiden bahsetmekteyiz. Dolayisiyla nefs, bedenin ve biitiin organlarin hareket sebebidir
ancak onlardan herhangi birinin eksilmesi, nefste bir eksiklige yol agmaz. Ayn1 sekilde
“Bir marangoz eline bir cetvel veya keserden birini aldiginda da farkli marangoz
degildir.” “Eger miimkiin olsa da bir insana fazladan bir organ ekleyebilseydik yine ayni
insan olurdu.”®® insanin farkli zamanlarda farkli durumlarda olmasi onun niteligini
degistirmez. Insan her durumda ayni insandir. Ya da ona sonradan eklenen baska bir
nitelik onun 6ziinii degistirmez. Ilk muharrik (yani nefs), ister dissiz yasl adam gibi bazi
araglar1 kaybedip yerine yenilerini bulmasin, isterse yetiskinlik disleri ¢ikan ¢ocuk gibi
yenilerini bulsun, ayni1 sey olarak kalir.3%

Ibn Bacce, bu ifade ile ayn1 zamanda tenasiihe kars1 oldugunu gostermektedir.
Zira nefsin insandan farkli ama onunla iligki halinde oldugunu ve ondan ayr
diisiiniilemeyecegini vurgulamak istemektedir. “Bu nedenle ilk muharrik baskasinin
hareketine sebebiyet verse de kendi niteliginden bir sey kaybetmez. Ayniyeti devam
eder.”®” fbn Bacce’nin burada kast ettigi bu diinyadaki nefs beden iliskisi olup;
eskatolojik acidan bu devamliligin bedenle mi bedensiz mi oldugunu kesin bir dille

belirtmemistir. Ancak nefsin ayniyetinin devamina dayandirarak bagka bedenlere

38Hana Fahri, Halil el Cerri, a.g.e., 350.

3%bn Bacce, Risale Ittisalu Akl-1 bi’l Insan, Ed. Macit Fahri, Resailu Ibn Bacce el-ilahiye i¢inde, (Beyrut:
1991), 157.

305{bn Bacce, Risale Ittisalu Akl-1 bi’l Insan, 157.

3%8Goodman, a.g.e., 304.

307{bn Bacce, Risale Ittisalu Aki-1 bi’l Insan, 157.
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gecemeyecegini ima etmektedir. “Bu nedenle tenasiihiin miimkiin olmadigini1 ifade
etmektedir.”3%

Platon ve Aristoteles nefsin tek bir cevher ve surette oldugunu diisinmektedir.3%°
Bunlara ek olarak ibn Bacce ve Aristoteles’in ruhun bedenle birlikteyken hareketinin
bedene bagimli oldugu konusunda ayni fikirde olduklarmi sdyleyebiliriz. Ibn Bacce
nefsin ilk hareket ettirici olmas1 6zelliginden bedenin hareketinin miisebbibi oldugu ve
bunu baska bedende yerine getirmesinin miimkiin olmadigin1 sdylemektedir. Su halde
nefsin baska bir bedene girmesi hareket ilkesi agisindan da ontolojik agidan da miimkiin
goziikmemektedir. Burada Ibn Bacce duyusal alanla akledilebilir alan arasinda bir ayrim
yapmaktadir. Duyusal alandaki birlik, akledilebilir alandaki birlikten farklidir. Akledilir
alanda farz edilebilir seylerin duyusal alanin kurallarina tabi olmayacaginin altini
cizmektedir.

Ibn Bacce Risaletu '-/ttisal ‘de®'° nefsin cismani aletleri de kullandigimi séylemisti
ama burada buna farkli bir yorum getirerek aslinda bedende cismani aletleri kullananin
nefs olmayip akil oldugu vurgusunu yapmaktadir. “Insanda nefsin kuvvetleri ortaktir ve
bu kuvvetler ona hastir. Eger nefsin zorunlu olarak alet kullanim1 gerekiyorsa bu alet de
zorunlu olarak aslinda hayvanda olmayan, ama insanda bulunan bir tiirii ise olur. Ancak
nefs aslen cismani alet kullanmaz; o nefs degildir bilakis akildir. Yani insanda cismani
aletleri kullanan akildir, nefs degildir. Eger boyle olmus olsaydi o da nefsin
kuvvetlerinden bir kuvvet ve bir nefs olmus olacakti.”3*

Ibn Bacce, spermdeki sureti ortaya ¢ikaranin onun tiiriinde bulunan akli kuvvet
oldugunu soylemektedir. Sureti ortaya ¢ikaran spermdeki akli kuvvet, tiiriin biitiin
ozelliklerini muhafaza etmektedir. Tiiriin 6zelliklerini tagiyan sperm, ayni tiirden bireyleri
cikarmaktadir. Tiirlerin g¢esitli olusu ve bir tiirtin bagka bir tiire doniismesinin miimkiin
olmadigini sdylemektedir. Tiirden ancak kendi tiiriinden bir varlik gelmektedir.®'? Burada

kast edilen akil, insanin irade etme fiilini sagladigi, bizim anladigimiz anlamdaki akildan

308{bn Bacce, Risale Ittisalu Aki-1 bi’l Insan, 158.

S09Afifi, a.g.e., 202.

3107bn Bacce, Risale Ittisalu AKl-1 bi’l Insan, 158., Bu bakimdan “Insandaki ilk hareket ettirici biri cismani
biri ruhani iki alet kullanmaktadir. Cismani olan yapay ve dogal olmak {izere iki tilirliidiir. Yapay olanlar el,
ayak gibidir. Dogal olanlar ise nem, safra gibileridir. “Dogal olanlarda 6ncelik sonralik vardir. En 6nde
geleni dogustan gelen sicakliktir.” S6zgelimi elimizi hareket ettirmek istedigimizde iggiidiisel sicaklik kani,
kan kaslar1, kasta elleri harekete gecirmektedir.

$1ibn Bacce, Telhis Kitab el-Hayevan li Ibn Bacce el-Endeliisi, Ed. M. Saghir Masumi, Mecelle Mecma
el-Ilmi el-Hindi iginde, (Aligark: 1979), 4: 83.

$2[bn Bacce, Telhisu Kitabu’I-Hayevan, 7.
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farklidir. Spermde insanin genetik kodlarinin, kalitsal 6zelliklerinin baska bir bedene
taginmast bir nevi akil olarak ifade edilmistir.

fbn Bacce, varligin ontolojik kimliginin dzel olusunu bu sekilde belirledikten
sonra onunla birlikte yetkinlesen nefsin bireyselligini de muhafaza etmeye biiylik 6nem
vermistir. Ibn Bacce, nefsin ferdiyetinin ortadan kalkmasina dair siipheyi ilk muharrikin
en yiiksek iyiyi arayan Natik nefs oldugu seklindeki Yeni Platon’cu fikirle agmaya
calismistir.>'® Goodman; kendi ferdiliklerini muhafaza eden ruhani varliklar arasinda bir
ittihadin imkanindan bahsetmektedir; ancak biz bu kavramin ittisal oldugunu daha 6nce
belirtmistik. Platon’un eger nefisler sonsuzsa sayilar1 degismeyecek ve siirekli
yaratilmayacak ve yok edilmeyecek seklindeki akil yiiriitmesinin sonucunun tenasiihe
vardigini fark ederek nefsin ferdiligini savunmustur.3!*

ibn Bacce, Risaletu’l Ittisal’de akillarin aritmetik olarak bir olmasinin ayni
zamanda simdiye kadar yasamis ve gogiip gitmis insanlarin timiiniin bir olmasi gibi bir
sonu¢ doguracagini sdyleyerek konuyu bir miknatis 6rnegi ile agiklar. Bir miknatisi
balmumuna sarip demir nesnelere dogru hareket ettirdigimizde bu demir pargaciklarinin
miknatisla birlikte hareket ettigini goriiriiz. Burada tiim hareket eden nesneler, bir
geminin kaptaninin, gemiyi ve tayfalari hareket ettirmesinde oldugu gibi aritmetik olarak
bir olacaktir.3*® Buradaki aritmetik birlik, nesnelerin 6znelligini ortadan kaldirmayan bir
niteliktedir. Ancak hareket agisindan bir birliktelik s6z konusudur. Nefs hareket ettirdigi
sey/ler/i onlarla ontolojik olarak birlesmeden de hareket ettirebilir. Onlarin hareketinin
sebebidir fakat onlardan mertebe olarak farkli bir konumdadir.

Ibn Bécce, ferdi insanin kimligini, onu ferdilestirecek herhangi bir maddeye sahip
olmadig1 zamanda dahi muhafaza etmeyi amaglamaktadir. Nefs, cisimsiz kalsa da Faal
Akilla ittisali sayesinde tiim diger nefislerle miittehiddir. Ayni sekilde faal aklin kendisi
ile de miittehiddir. Diger nefislerin ve faal aklin aynis1 degildir ama onlarin gayrisi da
degildir.31

Messai diistincede bu durum nefsin “cevher” olarak kabul edilmesi fikrinden
cikmustir. Farabi ve Ibn Sina akledilir stiretlerin konusu oldugu icin natik nefsi bir cevher
olarak kabul ederler. Natik nefsin en 6nemli 6zelligi, madde ile baglantis1 kesildiginde

bilfiil akil olma potansiyelidir. Zaten natik nefse cevher niteligini atfetme nedeni de onun

313Goodman, a.g.e., 306.

3l4Goodman, a.g.e., 305., Tiirkgesi 355.

3151bn Bacce, Risaletu’l Ittisal, 161.

3181bn Bacce, el-Vukuf ale’l Akli’l Faal, 109.; Goodman, a.g.e., 304.
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“akil” olma potansiyelidir. Esasinda filozoflarimiz, nefis ile ilgili agiklamalarinda bitki
ve hayvan nefislerini de detayli bir sekilde incelemislerdir. Ancak bitki ve hayvan
nefisleri, natik nefis gibi akledilir stretleri barindirmadigi i¢in “cevher” olarak kabul
gormezler.3Y’

Farabi’nin bu goOriisii bir takim tartigmalara yol a¢mistir. Bedenlerinden
ayrildiktan sonra nefislerin ferdiyetlerini yitirip yitirmedikleri konusunda, filozofun
bedeninden ayrilan, yetkinligini elde eden nefislerin tek bir nefiste birlestigini (ittisal)
savundugu iddia edilmistir. Farabi, bu diinyada yetkinligini elde eden nefislerin
ferdiyetlerini kaybetmeyeceklerini, bunlarin tek bir nefis gibi olmalarinin, onlarin
hepsinin kendi yetkinliklerini elde etmelerinin neticesi oldugunu savunur.3!8

Mutlulugu elde etmis nefislerin bireysel varliklarini koruduklarini, mutluluga
ulasamayan cahil sehirdeki nefislerin ise varliklarin1 koruyamadiklarini goériiyoruz.
Ancak sunu da belirtmemizde fayda var. Bir takim natik nefislerin yok olmasi
diistintilebiliyorsa, nefislerin varliklarin1 korumama gibi bir sorun ortaya ¢ikmaktadir.
Farabi’'nin belirttiklerine gore, saadete ulasan nefisler bireysel varliklarini koruyarak bir
birliktelik olusturmaktadir, ancak cahil sehre ait nefisler, cevher olma niteliklerine aykiri
bir sekilde yok olmaktadirlar.3!°

Ibn Sina Messai bir diisiiniir olarak Farabi’nin aksine, bedenin bozulusuyla, insana
ait tiim nefislerin bozulmayacagini savunur. Nefis bedenine ait bir takim istekleri
nedeniyle maddeye arzu duyar. Bu arzu, onun bir takim akli hazlar1 elde etmesini ve akli
olana yonelmesini engeller. Bu engelleme neticesinde maddeye kendini kaptirmig olan
nefis bedenin bozulmasi ile birlikte biiyiik bir sikintiya diiser. Zira bedeni de bozuldugu
icin artik onun bu maddi hazlar1 elde etme imkan1 da ortadan kalkmistir. ibn Sina, ahirette
mutlulugun ise, ilimde yetkinlesmek suretiyle kazanilabilecegini, mutsuzlugun temel
nedeninin ise, cehalet oldugunu savunur. Nefsinin yetkinliklerini bilmeyen ve bunlara
erisemeyen insan bedenin yok olmasiyla birlikte bu imkan ortadan kalkmistir.32°

Ibn Sina’ya gore her bedenin bir nefsi vardir. Bu nefislerin de miistakil birer
varliklar1 vardir. Burada bedenle var olan nefis beden bozulup yok olunca bedenle
bozulmuyor olusu bir geliski gibi goriinse de ibn Sina’nin bu konudaki yaklasimlarinda

daha 6ncede ifade ettigimiz lizere, nefsin bir cevher olarak ifade edilmesi belirleyicidir.

SAkyol, Medd, 131; Farabi, Uyunu’l-Mesdil, 16, 17, 18.
318Akyol, Medd, 134; Farabi, el-Medinetii’I-Féazila, 137.
$19Akyol, Medd, 134.

320{pn Sina, Metafizik LI/Kitdbu ’s-Sifd, 177.; Akyol, Medd, 135.

71



Nefsin bedenden ayrilist sonrasi durumunu temelde Farabi’ye yakin bir sekilde ele
almistir. 32!

Bu elestiriler 1s18inda baktigimizda Ibn Bacce’nin konuyu biraz daha
netlestirdigini sdyleyebiliriz. ibn Bacce, insan nefsinin Faal Akil’dan ontolojik olarak
farkli oldugunu vurgulamistir. O, insan nefsinin diger kimselerin nefsinden ve Faal
Akildan tiir olarak ve madde suret iliskisi bakimindan farkli oldugunu, bu nedenle bunlar
arasindaki iliskinin birbirlerine bitisme veya yapisma gibi bir sey oldugunu, birbiri iginde
kaybolma, birbirine doniisme anlamina gelmeyecegini belirtmektedir.3?? ibn Bacce, kiilli
akilla ittisalin, sonsuzluk anlamina gelecegini, ancak bunun yukarida da izah ettigimiz
lizere ruh gdcii olamayacagini belirtmektedir.32

Faal akilda birlesmis nefisler ayni zamanda bir akil birligi saglamislardir.
Dolayisiyla ayni kazanimlara sahip insanlarin ruhlar1 da aynmi yetkinlige sahiptir. Gegmis
ve gelecekte bu tarz bir aynilesmeyi elde etmis insanlar birbirlerine ruhen ve aklen
benzedikleri i¢in birdirler. Miistefad/kazanilmis akla sahip mutlu insanlarin akillarinin
birligi, ruhlarinin birligi anlamina gelir. Bu ifadeden aklin tekliginden, bireyselligin
ortadan kalkmasmi ve faal aklin bagrinda oOliimsliz ve ilahi olarak bireysellikten
uzaklagsmay1 ¢ikarmak mantikli durmamaktadir. Bu ilahi derecede insan, cisimsel
bagintilardan, duyu ve hayal giiciinden tamamen soyutlanmaktadir ancak bu teklesme
bireyselligi kaybetmeden saglanmaktadir. Bu bir yok olus olmayip sair nispetlerden
kurtulan insanin sadece ilahi olanla baglantisinin devam ettigi bir mertebedir ve bu
mertebede benzer yetkinliklere sahip insanlarin bir arada oldugu bir yiikselistir.3%*

Nefs-beden iliskisini, nefsin yetkinligine vurgu yaparak aciklama sekli, Islam
felsefesinde nefsle ilgili yorumlamalardaki ana egilimi gosterir. Bu sadece Farabi ve ibn
Sina ile sinirl bir durum degildir. Bu anlayis, islam’daki nefs anlayisiyla da desteklenerek
Platoncu ve Yeni Platoncu etki tasiyan felsefi ekollerde kendisini gostermektedir.®?®

Ibn Bacce, ruhun akil aracilig1 ile yetkinlesmesini savunmaya devam edip, onun

akillardan bir akil olacagim soyleyerek,3?® Aristoteles ise “Ruhun hareketi idrak

$2Lakyol, Medd, 138.

3221bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 119, 121.

3B Afifi, a.g.e., 222.

34lyas Ozdemir bu yiikselisi bireyselligin ortadan kayboldugu bir yiikselis olarak degerlendirmektedir.
Ona gore bireysel bir Oliimsiizlilkten ziyade kollektif bir sonsuzluk diislincesi savunulmaktadir. Bk.
Ozdemir, a.g.t., 64.

$5Akyol, Medd, 131.

3%6{bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 102.
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etmektir.”®?" diyerek ruhun her iki alemdeki durumunun idrakinin derecesine gore
belirlenecegini ifade etmektedir.

Idrak ve hareket arasindaki bu iliski, insanin sorumlulugunu da ortaya
cikarmaktadir. Muharrik ruh, hareket ettirici olmasi sebebiyle insan irade ve sorumluluk
sahibi olur. irade ve sorumluluk, insan ruhunun ilahi yniinii saglamasinda ya da en asagi
konuma diismesinde etkin bir role sahiptir3?®® “Nefs olma cihetinden degil,
muharrik/harekete gegirici nefs olmasi yoniinden ruh, nefse sorumluluk verir.”*?° Bu
hareketin baslangici ise besleyici giic eliyle olmaktadir.

Ibn Bacce, besleyici kuvvet gibi giicleri ruhun giigleri olarak kabul etmistir. Tek
basina gii¢ olan ve hayvani arzulara meyilli olan bu giigler aklin rehberliginde insani bir
nitelik kazanirlarsa nefs olmaktan kurtulup yiice bir nitelik olan ruh adinmi alirlar. Bu
giicleri aklin rehberliginde diizene koyarak, ilim olarak felsefe ve yontem olarak tercihen
burhan miimkiin degilse baslangi¢ itibariyle hatabi deliller kullanarak “ruhun
sagaltilmas1” yapilir. Bu insanin dogasinin da yatkin oldugu bir durumdur. “Insanlar en
degerli olandan haz almak isterler felsefe de ilimlerin en degerlisi ve en ylicesidir. Bizleri
ilme felsefeye tahrik eden giic bu hazdan baskas:1 degildir.”®° Buna bilgisel
anlamda/epistemik/entelektiialist yetkinlesme de diyebiliriz. Bu yetkinlesme siirecine
nefsin kuvvetlerini tarif etmek konunun anlasilmasi i¢in gereklidir.

2.3.4.1.Besleyici Gii¢
Beslenme giicli, viicudun hareketini baglatan giictiir. Besin yoluyla olus ve

bozulusu baslatir. Tlk yetkinligi potansiyel olarak var olmasi, son yetkinligi ise varliginimn
hareketli olmasidir.®®! Bu nedenle i¢giidiisel sicaklik, bu nefsin aletidir. Besleyici nefs,
oncelikle icgiidiisel sicaklig1 harekete gegirir.3%?

Aristoteles’e gore dogustan gelen sicaklik, bitkisel ruh ile besin arasinda bir
aracidir. Elin diimeni ¢evirmesi gibi hayati sicaklik da besini sindirmek i¢in kimildatir.
Diimeni el vasitasiyla g¢evirenin kaptan olmasi gibi hareketsiz besini de sicaklik

vasitasiyla hareket ettiren nebati nefstir.33

327 Aristoteles, a.g.e., 44.

38kyol, Kitlelerin Tahakkiimiine Karsi Bireysel Yonetim -Tedbiru'l-Miitevahhid Merkezli Bir Inceleme-,
Tedbiru'l-Miitevahhid iginde, (Ankara: Elis Yay., 2017), 187.

329Tbn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 56.

30Tbn Bacce, Risaletii’l-Veda, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri i¢inde, Cev: Mahmut Kaya,
(fstanbul: Klasik yay., 2003), 429.

331ibn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 59, 62.

3%2]bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 70.

3BAristoteles, a.g.e., 93-94.
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Her fani varlik, evrenin bir pargasi olarak durmasindan dolay1 belirli bir islevi
yerine getirmek zorunda oldugundan besleyici giiciin, iki amac1 vardir: Bliylime ve iireme
giicii. Bu gii¢ sadece viicudun bakimi i¢in gerekli maddeleri degil, ayn1 zamanda viicudun
gelismesi ve bilyiimesi i¢in kullanilan bir fazlalik da saglar.®** Dolayisiyla, bu kuvvet
uygun maddede etkili oldugunda ve onu olusturdugunda, bu tiir onda aynen ortaya cikar.
Maddi cisimler devamini bu sekilde saglamaktadir. Besleyici gii¢ cisimde bulunan bir
kuvvet oldugu i¢in heytilanidir.3*®

Besleyici gii¢ hareketin ilkesi olmasi bakimindan ii¢ giice suret olur onlara hareket
verir:

1. Hayalde olan arzu giicli: Bununla dostluk, agk gibi duygulara
yOnelir, evlat yetistirme bununla olur.

2. Nefste orta olan arzu giicii: Bununla gida, giysiler gibi seyler
arzulanir. Bu ikisi hayvanlarda ortaktir.

3. Ugiinciisii ise diisiinme giicii ile hissedilen arzudur: Bu giigler
egitim 6gretim olur. Bu sadece insana hastir.”%%

Besleyici gii¢, insan tabiati elverdigi siirece yukarida saydigimiz seylere arzu
duyar. Bedeni, beslenmeden kaynakli potansiyelini korudugu siirece bedeni arzulara,
bunlar1 kaybettiginden buna benzer ayn1 kaynaktan gelen diger arzulara yonelir. Bu goriis
Ibn Bécce’nin 6zgiin bir katkis1 olarak degerlendirilebilir. Ciinkii insan eylemlerinin
temeline besleyici giicten kaynaklanan bedeni arzular ve bunlarin tiirevlerini koyan
anlayislar sadece fiziki alana sikigip kalmistir. Oysa Ibn Bacce besleyici giicii nefsin
temel giicli varsayip ona nispet ederek bu fiillere ilahi bir boyut kazandirmistir. Boylelikle
fizikten metafizige maddeden manaya agilan bir epistemik kap1 birakilmstir.

Besleyici Nefs, kendisinde bulunan bu arzu giicliniin siirekliligini ve kaliciligini
ister. Ancak yashlik, tembellik, hastalik ya da kusur gibi bedenin zayifladigir durumlarda
bir takim ¢atismalar yasar.

Bu arzuya haz denilir ve arzunun yoklugu miskinlik, sakatlik, sikint1 ve benzeridir.
Hareketlilik etkin oldugunda lezzete, sakin oldugunda eziyete tabi olur.>¥” Bu arzulara

ulagsmada besleyici nefs dogayir kullanir, bunun i¢in dogasi onunla birlikte hareket

334Masumi, a.g.e., 44.

335Tbn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 76.

3%ibn Bacce, Fi’l Fahs Ani’l Guvvetin-Niiziiiyyeti, (Misir: Ed-Dirasetu’l Islamiyyeti, 1970), Resailun
Cedidetun li Ibn Bdcce iginde, Ed. Abdurrahman Bedevi, 35.

337{bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, 112.
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etmediginde ac1 ve tembellikten mustarip olur. Doga basit degildir ve bu yiizden tek bir
hal tizere devam etmez, hayvanin dinlenme ihtiyaci tabiatinin geregidir ve siirekli
rahatliktan huzursuzluk hissedilmesi besleyici nefsten dolayidir. Sonsuzluktan yoksun
olmasima ragmen, besleyici nefsin, sonsuzluga gii¢lii bir arzusu vardir. Bu nedenle
besleyici nefs var oldugu miiddetge hayali suretleri arzu eder. Ancak bu suret gegicidir ve
ebedi degildir. Dolayisiyla besleyici nefs, onu temsil eden sonsuzlugu
gergeklestiremez. 3%

Insan bu hayali suretler vasitasiyla zaman zaman olmayani talep edebilir. Ancak
bu suretlerin harekete gecirici bir 6zelligi yoktur. Olgusal anlamda da insan duyuda
meydana gelen bu suretlerin bizdekilerle uyumlu olmasini ister. Gergekligi olmadiginda
bizi ifsat eden seylerden uzak dururuz. Netice itibari ile bize faydasi olmadiginda da bu
suretlerden kacariz.3%°

Ibn Bacce besleyici nefsin insan dogasi ile uyumu iizerinde énemle durmustur.
Tabiata uygun olmasi normaldir. Bir insanin asir1 bir sekilde yemek yiyip viicudunu
sikintiya sokmasi ise tabiata aykiri1 bir durum olacagindan dogru bulunmamistir. Bu
bakimdan tabiata uygunluk haz verirken her iki yonde de asiriya kacilmasi eziyete
sebebiyet vermektedir.34°

Maddi hazlarin sonu olmadigindan, nefsin kaygisi toplanmamis olani toplamak,
elde edilmemis olan1 elde etmektir. Bu ve buna benzer gecici hevesleri hatirlamadiklar
icin aklt olmayan hayvanlar bu tiirden acilardan mustarip olmaz. Onlarin besleyici
nefslerinde hirs yoktur. Bu tiir hayvanlar sadece dogal cisimlerde meydana gelen yaslilik
gibi dogal afetlerden etkilenirler.3*!

Insanda beslenme giiciiniin harekete gegirerek yasami devam ettirdigi giicler,
duyulardir. Insan bu giiclerden elde ettigi verilerle hareket eder hayatii sekillendirir. Bu

giiclerin hareket tarzlarini ve onlara etki eden kuvvetleri ele alarak devam edelim.

2.3.4.2.Duyu/Alg: Giicii
Ibn Bacce’ye gore insanin bilgisel olarak yetkinlesmesi duyular aracilig: ile elde

ettigi bilgiler ile baslar, duyular maddi suretleri algilar. Ibn Bécce, maddi suretleri

akledilebilir ve hissedilebilir olarak ikiye aymrmaktadir.*? Duyularla ilgili alan

3%¥Masumi, a.g.e, 47.

33%1bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, 106.
30ibn Bacce, a.g.e, 112.

341Masumi, a.g.e., 48.

2{bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 100.
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hissedilebilir alandir. Fiziksel algilama ise “idrak” ve “tahayyiil etme” olmak {izere iki
tiirliidiir. Idrak duyu organlar tarafindan yerine getirilen bedenin bir yetenegidir.3*®

Idrak, dogas1 geregi kendisi i¢in veri temin ettigi tahayyiil giiciinden 6nce gelir.
Algilanmamis olanin hayal edilmesi miimkiin degildir, bu nedenle hi¢ gérmedigimiz bir
rengi hayal etmek miimkiin degildir. Duyu, cisme bagl ilk algidir. Algiladigimiz
cisimlerden veriler biriktiririz, hayal giicli de bu verileri birlestirerek yeni bir sey lretir.
Duyu, genel olarak algilanandan elde edilen, nefsani miikemmellik ile baglantili bir
cismin giiciidiir. Bu nedenle duyunun hayal giiciiniin nesnesi, algilananin hayal edilen
olmas gerekir.3#

Nefsin duyu/algr giicii, tahayyiil ve diisiinme giicleri ile beraber ¢alismaktadir.
Duyu giicii ile elde edilen veriler tahayyiil giicline sunulmakta ve tahayyiil giicli de bu
verileri anlamlandirmaktadir. “Varlikta diisiinme giicli zorunlu olarak nefsin diger
giiclerden Once gelir ve diger gli¢ler bu en iistiin gii¢ i¢in vardir dolayisiyla hayal giicii
diisiinme giicii icin vardir.”3%

Bu sdylediklerimizden duyularin sonradan var oldugu agiktir. Her sonradan olan
da var olmadan 6nce potansiyel haldedir.®*® Buradan hareketle Duyu/Alg, etkin/bilfiil
veya potansiyel/bil-kuvvedir diyebiliriz. Alg1 giicii, canli cisimde bulunan bir nefstir. Bu
giice sahip cisim canlidir, canlandiricidir. Bu nedenle onu degistirmek i¢in bir hareket
ettirici gereklidir ve bu hareket ettirici algilayan, hareket eden algi organidir.®*’

Alg1 organi, sureti algilamaya baglar, suretin hareketi ve algilanmasi ayn1 anda
meydana gelir ve nefs miikemmellige eristiginde suretin kabulii tamamlanir, madde ve
suret bundan dolay1 tek bir biitiin haline gelir. Fakat suret maddeden ayrildiginda, o
aslinda maddeden soyutlanmistir ancak maddenin i¢inde oldugu haliyle ayni degildir ve
bu sadece o zihinde oldugu zaman miimkiindiir. Algilama bu nedenle gegcicidir.3*® Gorme,
isitme, koklama, dokunma, tat alma bedenin dis duyu organlaridir. Ibn Bacce bunlara ek
olarak bu gegici algilart siirekli hale getiren, sentezleyen giice ise ortak duyu/hiss-i
miisterek adin1 vermistir.

Bes duyu/his, igitme, koku, tat ve dokunma bir tek duyunun, yani ortak duyunun,

bes bolimiidiir. Ortak duyu bedenin bir pargasi olarak gorev yapar ve bu sayede de

3431bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 128.

3441bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 77.

35Tbn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 106.

3461bn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 134.

347ibn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 143.

381bn Bacce, Kitabu n-Nefs, Duyu Béliimii, p 58.
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nesnelerin suretleri algilanabilir hale gelir. Bu gii¢ algilananin durumlarinin degisimi
tizerine yargida bulunur ve onun degisik durumlarini algilar ve 6rnegin bir elmanin her
parcaciginin tat, koku, renk, sicaklik veya sogukluga sahip oldugunu kavrar, bunlarin her
birinin digerinden farkli olduguna dair hiikiim verir. Ciinkii bu gii¢ duyularin kavrama
yetenegini miimkiin kilan duyu izlenimlerini muhafaza eder. Ortak duyu tiim bedenin
miikemmelligidir ve bundan dolay1 da nefs olarak adlandirilir. 34°

Ortak duyudan ve diger duyu giiglerinden elde edilen algilarin anlamlari ise hayal
giicii ile kavranir. Bu giig, nefsin giiclerinden biri degildir.*>*° Bu gii¢ sadece insana has
olmayip hayvanlarda da bulunmaktadir. Hatta hayvanlarda bulunan en yiice giictiir.
Hayvanlarin hareketleri de bu gii¢ cercevesinde sekillenmektedir.>®

“Bu gii¢ tarafindan elde edilenler i¢cin dogrulama da yalanlama da yapilabilir fakat
¢ogu durumda yalanlanir, bu gii¢ dogal olarak dogru oldugunda duyunun onu kavradigi
durum iizere olan seyi, zorunlu olarak kavrar. Bu giiclin algiladig1 seylerin algi nesneleri
olmadigi aciktir, bu gii¢ fasid/yok olmus algi nesnelerini kavrar ve yine algi nesnesini zati
olarak kavramasi miimkiin degildir, ancak duyu 6ncelikle onu kavradiktan sonra sadece
ar1zi olarak idrak eder.”%2

Insanda var olan tahayyiil giicii aslinda duyularin algiladig1 seylerin izlenimlerinin
bulundugu giictiir, bu sayede onlar, duyu organlarinda kaybolduktan sonra da tahayyiil
giiciinde duyularin izlenimleri mevcut olur. Ornegin, insan, evinin ve belirtilen diger algi
nesnelerin tasvirini onda fark eder. Tahayyiil giiciinin bu islevi, uyanikken de
uykudayken de gergeklesir. Bu gii¢c ayn1 zamanda dogru olsun yanlis olsun daha 6nce hig
algilanmamis hayali nesnelerin suretlerini birlestirir. Bazen o bir sahsa ait olmayan ve
birden fazla kimse i¢in uygun olan bir seyi hayal eder ve birlestirir. Bu gii¢ yoluyla elde
edilenler bir takim erdemlere haiz bazi insanlarda dogru olarak ortaya gikabilir. >

Ibn Bacce bu noktada nebevi bilgiyi ve erdemli insanlarin saggoriisiinii paranteze
alarak onlara ayr1 bir dnem vermektedir. Nefsani yetkinlesmesini saglamis, bedeni
tesirlerin etkisinden uzak kalabildikleri ve akli melekelerini etkin bir sekilde kullanarak
sebep sonug iliskisine vakif olduklart icin tahayyiil giiclinii de etkin bir sekilde

kullanabilirler. Bu sekilde diizenledikleri diisiince diinyalar1 onlara farkli bir diistinsel

391bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, Ortak Duyu Boliimii, paragraf 3.

%0Tbn Bacce, Kitabu n-Nefs, Tahayyiil Boliimii, p 1.

$1ibn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, Tahayyiil Béliimii, p 6, p 13.

%2[bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, Tahayyiil Bélimii, p 7.

353bn Bacce, Kitabu n-Nefs, Tahayyiil Béliimii, p 7.; Tedbiru’I-Miitevahhid, 48.

77



mertebe kazandirmaktadir. Ancak bireysel bir rengi oldugu i¢in bunu ilim olarak
nitelendirmek pek miimkiin goriinmemektedir.

2.3.4.3. Diisiinme Giicii/Natik Nefs
bn Bacce, diisiinme giiciiniin insanin bir potansiyeli oldugunu belirtmistir. Ayni

zamanda O, insanda 6grenmenin; duyulara dayali verilerin akil tarafindan islenmesi
neticesinde oldugunu diisiinmektedir. Eger insanda bir takim 6nsel bilgiler bulunuyor
olsayd1, dgrenme dedigimiz siire¢ bu bilgileri hatirlamadan ibaret olacaktir. Ornegin
agirhigi algilayabilen birisi onu algilayamayan kimseye gore daha kesin bir bilgiye
sahiptir. Eger her ikisi de duyu verilerinden 6nce agirligin bilgisine sahip olmus olsaydi
bu takdirde egitim ve dgrenimin bir anlami kalmayacaktir. 3>

[limlerin duyular ya da tealliim yoluyla elde ediliyor olmasi da bu giiciin siirekli
potansiyel halde bulunmasini zorlastiran bir durumdur. Bu nedenle diisiince giicii bazen
potansiyel bazen etkin/bilfiil haldedir.3®

Diisiinme, ibn Bacce’ye gore “Insanin nefsinde dogan seye benzeyen bir baskasini
kavradig1 giictiir.” Konusanin nefsinde beliren bu anlamlar1 derlemek suretiyle onlari
hatirlatan bazi sozciikleri ifade etmektir.?*® Bu nedenle filozoflar bu giice konusmak
anlamina gelen “Natik Nefs” adin1 vermislerdir. Bizim burada izah etmeye calisacagimiz
bu sdylemin nesnesi olan iste bu giigtiir.%*’

Bu gii¢c ibn Bacce’ye gore diger hayvanlarda olup da insanda olmayan giiclere
karsilik olarak verilmis olup ayni zamanda insanin yaratic1 yoniinii de ifade etmektedir.
Hayvanlarin kendini korumasi i¢in verilen bir takim gii¢lerin insan i¢in eksiklik ve kusur
anlamlarina geldigini insanin yaratilisinda itidal oldugu ic¢in bu gilicler yerine ona
hayvanlardan iistiin olarak diisiinme giicii verildigini sdylemektedir.>®

Diisiinme giicii ile tahayyiil giicliniin elde ettigi verileri ve bu bilgi nesneleri ile
olan iligkilerini ayirmak gerekmektedir. Potansiyel olarak var olan bu bilgi nesneleri,
insan zihninde dis diinyadaki karsiliklarindan dolayr tanindiklari ve onlar sayesinde
bilindiklerinden bilgi olarak ifade edilirler. Ancak tahayyiil giicii taratindan algilandiklar1

Olciide kabul edildiklerinde, onlar akledilirler olarak ifade edilirler; fakat onlar1 potansiyel

%41bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, Diisiince Boliimii, p 2.
35Tbn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, Diisiince Boliimii, p 3.
36{bn Bacce, Kitabu n-Nefs, Diisiince Boliimii, p 4.
37ibn Bacce, Kitabu n-Nefs, Diisiince Boliimii, p 6.
38bn Bacce, Telhisu Kitabu’l-Hayvan, 83.
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durumdan aktif hale getiren ve onlar1 tamamlayan diisiinme giicliniin algiladig1 dlgiide
kabul edildikleri zaman, onlar “diisiince” olarak ifade edilirler.3>®

[bn Bacce’nin kastettigi bu anlamlar tiimel ve tikellerdir. Daha &nce ifade
ettigimiz gibi tikelleri kavrayan giicler duyu ve hayal gii¢leridir. Tiimelleri kavrayan gii¢
diisiinme giiciidiir ve bunu elde etmis kimse diisiinen olarak isimlendirilir.3¢°

Ibn Bacce aklin, nefsin giiglerini kullanarak tikelleri kavramaya basladigimi, bu
asamay1 gectikten sonra tikellerin maddelere bagimli olmadan da elde edilmesi
gerektigini 0grenmeye bagladigini soyler. Ortak duyu algilanan seylerin etkilerinin
algilanan kayboldugunda devam etmesini saglar. Ciinkii bu giiclin islevi, duyularla
onlarin i¢lerinde bulunan alg1 nesnelerinin etkilerini birbirine baglamaktir.!

Diisiinme neticesinde elde edilen bilginin en alt seviyesi, sanatlarin uygulamalar1
yoluyla, daha yiiksek bir asama spekiilatif bilgi en yiiksek mertebe de gercegin bizatihi
kavranmasidir.®®? Ibn Bacce’nin Tedbiru’l Miitevahhid’de belirttigi iizere bu en son
miikemmellik agsamasina eylemlerin iradi olarak diizenlendigi bir yasam tarzi ile behimi
davranislardan uzak kalarak da ulasilabilir.%63

Boylelikle tikellerin bilgisine sahip olan akil, bunu biraz daha ilerleterek
sebeplerin bilgisine de vakif olmus olur. Olgular diinyasindaki iligkilerin sebeplerini
kavrayarak ilkine gore daha tiimel bilgilere ulasmis olacaktir. Ayn1 zamanda pozitif
bilimlerin son merhalesine gelerek hakikatin bilgisi olarak tarif edebilecegimiz metafizik
bilginin kapilarini da aralamis, madde mana irtibatin1 da saglamaya baglamis olacaktir.

Ugiincii olarak tahayyiil boliimiiniin akil olmadigm ancak bir sekilde evrensel
diisiinceyi algiladigini fark eder.®%* Tahayyiil giicii hissedilenlerin anlamlarini idrak eden
giictiir. Bu noktada insan akli sahip oldugu malumatlarla birlikte sentez asamasina gegmis
sebep sonug iliskisine vakif olmustur. Son tahlilde akil giicii yetkinleserek tikelden ¢ikmis
oldugu yolun sonunda sebep sonug iliskisi i¢cinde tiimelin bilgisine hazir hale gelmistir.

Insan, bu suretleri idraki neticesinde akletmeye baslar, irade ve sorumlulugu
ortaya ¢ikaran da insandaki bu akletme faaliyeti, yani tefekkiir/dlistinme kuvvetidir.
Insan, konusamayan diger canlilarla duyu, tahayyiil, hatirlama ve behimi nefisler

cer¢evesinde ele alinacak fiiller ¢ergevesinde ortaktir. Bu tiirlerin hepsinden diisiince

$9Masumi, a.g.e., 51.

30Tbn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 8., 34.

%1ibn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 198; Masumi, a.g.e., 25.
32| eaman, a.g.e.,119.

363{bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 39.

%4bn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 203; Masumi, a.g.e., 25.
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giicliyle ayrilir. Diigtince giicii sadece insanda bulunur. Dolayisiyla onda hatirlama yetisi
vardir, baskalarinda yoktur. Hatirlama yetisi onun geg¢miste yaptigir eylemlerle, daha
sonra yapacagi eylemler arasinda iligkiler kurmasini, kiyas yapmasini ve bu elde
ettiklerinin neticesinde kararlar almasin1 saglamaktadir. Iste bu noktada insanda irade ve
secim ortaya ¢ikmaktadir.3%® Bu sebeple “Ihtiyari hareket insana hastir. O da diisiince
giiciinden olusur ve onunla yanlis ve dogru insana nispet edilir.”%®

Nefs konusu, Islam filozoflar tarafindan insanin kemal mertebeye ulasmasi icin
en onemli unsur olarak goriilmiistiir. Bu nedenle nefsin 1slah1 ve hikmete yonelmesi i¢in
kisinin akletme melekesini de kullanarak bu alemdeki konumunu kavramasi
gerekmektedir. Islam filozoflar1 nefsi bilmenin kisiyi hikmeti bilmeye gotiirecegini, eger
bunu kavrayamaz ise, maddi alemle sinirl kalarak gergeklikleri géremeyecegini ifade
etmislerdir. Bu nedenle nefis ve 1slah1 konusu Islam ahlak felsefesinin en temel
tartismalari arasinda yer alir.¢’

Burada nefsin mutlulugunu saglayan en Onemli husus, yetkinligin elde
edilmesiyle yakindan ilgilidir. Yetkinlik, akli olana yaklasmak, maddi olanla fiziksel
varlif1 devam ettirecek kadari ile yetinmek suretiyle miimkiin olmaktadir. Goriildiigii
lizere nefsin sadece insana canlilik ve hayat vermenin yaninda onun kemal mertebeye
ulasmasii da temin etmektedir. Bu noktada nefs ve kozmoloji iligkisini incelemek

gerekmektedir.

2.3.5. Islam Felsefesinde Nefs ve Kozmolojik Rolii
Nefs kavrami, Islam felsefesinde kozmolojik bir rol de iistlenmistir. Bunu

ozellikle filozoflarin sudur nazariyesinde gézlemliyoruz. Nefsin insanin kemal mertebeye
ulagsmasinda, bu diinyayr anlamlandirmasinda ve felsefi diisiincedeki konumunu
anlamlandirmada sudur ve nefs iligkisine de deginmek gerekir.

Bu noktada dncelikle ortaya konulmasi gereken Zorunlu Varlik kavraminin anlam
dairesinin belirginlestirilmesidir. Filozoflarin Zorunlu Varligin birligine dair sdylemi,
O’nun disindaki higcbir seyin Zorunlu Varlik olmayacagi esasina dayanmaktadir. Bu

nedenle her sey zorunlulugunu ya dogrudan ya da dolayli olarak ondan alir. Tiim bu

35Tbn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 49., Akyol, Kitlelerin Tahakkiimiine Karsi Bireysel Yonetim -
Tedbiru'l-Miitevahhid Merkezli Bir Inceleme-, 188.

36Tbn Bacce, Fi’l Miiteharrik, Resailun Cedidetun li Ibn Bacce iginde, Ed. Abdurrahman Bedevi, (Misir:
Eddirasetu’l Islamiyyeti, 1970), 26.

%7Farabi, Uyunu’l-Mesdil, s. 16, 17, 18; a.g. mlf., Ta likat, Dairetii’s-Mearifi’l-Usméniyeti’l-Mekaine,
1346, 10; a.g. mif., Mufdrik Varlikiarin fspatl Hakkinda Risale, 96; Tbn Sina, Isaretler ve Tembihler, 109,
160, 161; a.g. mlf., Metafizik |/Kitdbu’s-Sifd, 53, 56; a.g. mlf., Mantiga Giris, 55; a.g. mif., Necdt, 203;
Aygiin Akyol, “Farabi ve Ibn Sina’ya Gore Mead Meselesi”, 127.

80



sebeplerle Zorunlu Varlik “ilk” kavramiyla ifade edilmistir. Burada ifade edilen ilk ve bir
olmadan kasut, tiim varligin ondan var olmasidir. ilk seyleri bir defada bilir, fakat bu bilgi,
onun cevherinde bir ¢ogalmaya veya zatinin hakikatinde seylerin suretleriyle
suretlenmeye neden olmaz. Aksine seylerin suretleri, Ilk’ten akledilir olarak tasar. Ik,
akil olmaya onun akil olmasindan tasan bu suretlerden daha layiktir. O zatin1 akleder ve
her seyin ilkesidir ki bu nedenle her seyi kendi zatindan akleder. T1k’in iyiligi akledisidir.
[lk, aklettiginde varlik ortaya ¢ikar, daha dogrusu sudur/fezeyan eder, yani tasar.3%

Sudur ve feyz terimleri ile ifade edilen bu tasma, i1k Mevcut’tan baskasinin hasil
olmasi ve varliginin baska varliga tagsmasi ve baskasinin onun varlig1r nedeniyle ortaya
¢ikmasidir. Bu siireg, kismen duyularla algilanabilir, bazi yonleri burhan ile bilinir ancak
gergeklesmesinde insanin bir iradesi yoktur. Ve tekrar biiyiik bir diizenlilik iginde Ilk
Varliga dogru yiikselir. Bu hikmet sahibi olmaktir, yani biitiin varliklarin varligina sebep
olan seyleri Ve onlarin yakin sebeplerinin, uzak sebeplerin bilgisini elde etmektir.36°

Akil ve nefisler, Zorunlu Varliktan feyz/sudur eder ve kendi mertebelerine gore
siralanir. Burada bir zorunluluk var (mis) gibi gériinse de, bu bilfiil Akil, Akil ve Ma’kul
olan, 6znesi ve nesnesi bir olan Allah’1n zatin1 diistinmesiyle 6teki varliklarin ondan sudur
etmesidir. Dolayisiyla her seyin varligi O’ndandir. Biitiin varliklar, bulundugu mertebeye
gore ondan payini alarak hasil olur. Once bunlarin en miikkemmeli, sonra biraz daha eksigi
meydana gelir. Bu siire¢ tam bir higlige varincaya kadar devam eder, burada da mevcutlar
viicuttan kalkmis olur.®"

Sudurun sistematigine bakildiginda tek ve varligi zorunlu olan Allah’tan ilk sudur
eden sey say1 olarak birdir; o da “flk Akil’dir. Tkinci viicud da denir, cisimlenmemis ve
maddesiz bir cevherdir. Ik akildir, ama “¢ok” arizi olarak bununla baslar. Bu Allah’in
disinda bir arizilik olmasi hasebiyle 6nemlidir. Hiiviyete iliskin olan bu arizilik ile varlik
arasindaki ayrim1 Farabi burada temin eder.

Allah disindaki biitiin varliklar hiiviyeti agisindan fiilen miimkiinii’l-vucud
kategorisinde degerlendirilir. “Ilk Akil” da ezelidir, ilk varliga gore varligi zorunlu
oldugu i¢in diger bir akli; kendi zatina gore ise miimkiin olmasi hasebiyle diger bir nefs

ve bir felek sudur eder.

387]k’den varligin sudur siireci i¢i n bkz. Ibn Sina, Kitdbu s-Sifa/Metafizik II, 88, 108, 146; a.g. mlf.,
Isaretler ve Tembihler, 156, 157; a.g. mif., Kitabu's-Sifa/Fizik 1, 127, 128.

369Farabi, Fusulii’I-Medeni, 43; a.g. mif., el-Medinetu’l-Fazila, 17-18.

370Farabi, Uyunu’l-Mesail, 87-88; a.g. mlf., el-Medinetu ’I-Fazila 20-21.
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Buradaki ¢okluk, ilk akildaki gibidir. ikinci akildan iigiincii akil ve en yiiksek
semanin (gok) altinda baska ikinci sema meydana gelir. Bundan dordiincii akil ve Ziihal
kiiresi hasil olur. Dordiincii akildan besinci akil ve Miisteri kiiresi, bundan da altinci akil
ve Merih kiiresi hasil olur. Altinci akildan yedinci akil ve Sems (Giines) kiiresi hasil olur.
Bundan sekizinci akil ve Ziihre kiiresi, buradan da dokuzuncu akil ve Utarid kiiresi hasil
olur. Daha sonra onuncu akil ve Ay (Kamer) kiiresi hasil olur.3"!

Bununla semavi cisimler sona erer, bunlar tabiatlar1 icab1 devri hareketle donerler.
Bu sistem miikemmelden nakis olana dogru devam eder ve Ay alt1 alemini kontrol eden
dokuzuncu akil, onuncu akl1 ¢ikarir. Bu, Faal akildir. Bir yoniiyle yeryiiziindeki nefslerin
(canlilarin), diger yoniiyle, feleklerin araciligiyla, dort unsurun (su, hava, ates ve toprak)
var oluslarinin sebebidir.3"

Ibn Bécce’nin eserlerinde Zorunlu Varlik tabirine rastlamiyoruz. Ancak basta da
belirttigimiz gibi ismen zikredilmese de her seyin zorunlulugunu ya dogrudan ya da
dolayl1 olarak ondan alidig1 bir ilk hareket ettiriciyi ispatlamaya calistigini sdyleyebiliriz.
Faal Akil ile ilgili kaleme aldig1 “el-Vukuf ale’l Akli’l Faal” adl1 eseri bu konuda bizlere
onemli bilgiler vermektedir. Ilk hareket ettiricinin varhigina nefsten ve madde suret
iliskisinden baglayarak varmaktadir.

Nefis cismin suretidir ifadesi ile bir seyi ne ise o sey yapan kast edilmektedir.
Masa sureti aslinda bir odunu masa yapan suret olup sureti olmazsa odun olarak kalacak
olmasi gibi nefis de bir canliy1 insan yapan onun insan olarak anilmasina sebep olan onun
davraniglarina, hayatina sekil veren suretidir. Bu suret cismi olusturan iki parcadan
birisidir. Cismin bir parcas1 oldugundan cismani surettir.3"

Biitiin varliklar bu sekilde madde ve suretten miitesekkildir. Insana varliklardaki
tiimel anlamlar1 gikaracak giicii verecek olan ise nefistir. Insan nefsini ve giiglerini bilmek
suretiyle varliktaki bu anlamlar1 soyutlayinca bu kavramlarin tasiyicisi olmasi nedeniyle
kavramlarla aym tiimel karaktere sahip akli bir varliga ulasmis olacaktir. Iste Ibn

Bacce’nin “Diisiincede ilk olan eylemde en son gelir veya diisiincede en son olan eylemde

ilk olarak gerceklesir.”3"* Sozilyle kast ettigi burasidir. insan maddi nedenleri harekete

S7IFarabi, Uyunu’l-Mesail, 88, a.g. mIf., el-Medinetu’l-Fazila, 21-24.

872Farabi, Uyunu’I-Mesail, 88, 89; a.g. mif., el-Medinetu 'I-Fazila, .21-24; Tbn Sina, Kitdbu s-Sifa/Metafizik
11,147.

3731bn Bacce, el-Vukuf ale’l Akli’l Faal, 107; Kéroglu, a.g.m., 72-73.

3741bn Bacce, el-Vukuf ale’l Akli’l Faal, 107.
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gecirmek suretiyle fail konumdadir. Aklindaki tiimel kavram varlik kazanir ve onu
gayesine gotiiriir.3"

Olus ve bozulusa tabi nesneler sureti kabul ederler. Madde ile birlesip onu bir
cisim yapan suret ise onun pargas1 olmayip olus sebebidir. ibn Bacce buradan maddi ve
cisimsel olmayan bir suretten onun miisebbibi maddi ve cisimsel olmayan bir varliga
yiikselmektedir.

Bu, Aristoteles’in De Anima’sinin Faal Akl ile 6zdeslesir. “Vahibu’s-Suver”,
“Ruhu’l-Kuds” denen bu aklin nesnesi askin varolus olan kesintisiz bir zikirdir. Bu ay
alt1 ve ay iistii/semavi alemi birlestirir. Burada onuncu akildan ilk akil’a oradan Tanri’ya
olan siirekli bir arzu vardir.3"®

Giliniimiiz kozmolojisi agisindan on akil, nefs ve felekler teorisi bilimsel
bulunmayabilir, ama her diisiince kendi baglaminda anlamli ve tutarli olarak
degerlendirilmesi gerektigi unutulmamahdir. Ornegin o dénemde Batlamyus’un yer
merkezli kozmolojisinin (Ptolemaic) hakim oldugu, evrenin Diinya ¢evresinde devamli
donen gok kiireleri dizisi olarak degerlendirildigi unutulmamalidir. (Saturn, Jiipiter,
Mars, Gilines, venus, Merkiirii ve Ay) Bunlarin harekete ge¢mesi, Aristoteles’te oldugu
gibi, Kendisi Hareket Etmeyen Ilk Hareket Ettirici kavramina ihtiyaci ortaya
cikarmugtir.3’’

Yeni Platoncu sudur anlayist ise alem hakkinda “dini” bir model saglar. Tanr1 ilk
aklin var olusunun ebediyyen sudur eden sebebi ile 6zdeslestirilebilir ki, bu da kendi
sirasinda diger akillarin sudurunu gerektirir. Maksat ilahi formu insanlara anlatilabilecek
bir sistem olusturmak olunca, buna bir de Aristoteles ve Yeni Platoncu etkinin Ismaili
yorumunu kattigini diisiindiiglimiiz zaman Farabi’nin ni¢in sudur ile dini hakikatlerin akil
ile izahina ¢alistig1 donemi acisindan son derece makul oldugu sdylenebilir.3'8

Goriildugii tizere On Akil teorisi kozmolojiktir, ama nefsin aklin rehberliginde
olgunlagmasini ve Faal akil ile ittisalini saglayan bir siireci ifade etmesi, en 6nemlisi de
Islam felsefe geleneginde birgok tartismanin yasandigi bir donemde Faal akil ile
niibiivvetin imkanini ve esyanin varolusunu teminat altina almakla kalmaz, ayn1 zamanda

peygamberden sonra erdemli bir yonetim i¢in filozoflarin ayn1 kaynaga tefekkiir/taakkul

375Tbn Bacce, el-Vukuf ale’l Akli’l Faal, 108; Kéroglu, a.g.m., 67.

378Fahri, a.g.e., 96-97; Tbrahim Medkur, Farabi, 2, 75-76; Hilmi Ziya, a.g.e., 183.

$7Deborah L.Black, Al-Farabi, History of Islamic Pholosophy, 1, 189.

378 eaman, a.g.e, 122-123; ibrahim Medkur, Farabi” 75-76; Ozellikle “Alemin kidemi” meselesini
Avristoteles’den “yaratilis” anlayisim ise Islami 6gretiden alarak aralarimi uzlastirmaya calismasi agisindan
sudur teorisi 6nemlidir. Hanna el-Fahuri ve Halil el-Ciir, a.g.e, 11: 97, 113, 119-120.
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ile ulasma imkanin oldugunu gostermeye ¢aligmaktadir. Ayrica Faal Akil, insan aklini
aydmnlatir ve bu aydinlanma sonucunda, Allah hakkindaki hakikatler ve diger ruhani
varliklar makul/anlagilacak konuma gelir. Bu hususlarin  Vahiy tarafindan
desteklenmesiyle, kisi tam anlamiyla hakim, filozof ve akil erbabindan olur. Vahiy,
kisinin miitehayyile kuvvetine tasinca artik bu kisi insanlar1 uyarict peygamberdir.3’®
Peygamberlik kurumu sona erdigine gore, tarihin belirli zaman ve mekaninda indirilmis
ilkeleri, farkl1 zaman ve mekanlarda yasanilan sorunlara ¢oziim iiretmek i¢in yorumlamak
isteyen, bu anlamda fizik ve metafizik irtibati teminine ¢alisan bilge kisiler i¢in de faal
akil son derece onemlidir. Bu peygamberlerin varislerinin alimler olmasini géstermesi
acisindan ayrica incelenmelidir.>®

2.3.6. Ibn Bacce’de Nefs Eylem iliskisi
Ibn Bacce insanin nihai gayesine (mutluluk) ulasmasi igin insan ruhunun

gelisimine dayali bir ameliyeyi tasarlayan énemli Islam filozoflarindan biridir. Nihai
mutluluga ulasmada bireyden baslayarak, bu siirecin ilk basamaginin ruhun
yetkinlestirilmesi oldugunu savunan ilk kisi olmasi yoniiyle orijinaldir.3®! Onceki
filozoflarin bu konudaki fikirlerini degerlendirmenin daha biitiinciil bir bakis agisi
oldugunu diisiinerek teoriyi Aristoteles’ten itibaren Messai gelenegi igine alacak sekilde
ele almak istiyoruz.

Tartismamiz1 Aristoteles’ten hareketle metafizik karakterli bir cevherin nasil
olupta fizik karakterde olan bedene hareket verdigi, fizik metafizik irtibatinin nasil
oldugu/olustugu, sorusuyla baglatmak istiyoruz.

Bu bakimdan ilk ele alacagimiz filozof Ibn Bacce’nin de eserlerinde atifta
bulundugu Aristoteles olacaktir. Aristoteles ruhun nasil hareket ettigini 6zellikle bedene
olan bagimliligini ifade ederken Demokritos’un ruhun kendiliginden hareket ettigi
iddiasin1 mantikli bulmaz. Bu s6ylemin bir geminin i¢indeki tayfalarin hareket etmesinin
ve onlarin hareketlerinin nedenlerinin kendiliginden oldugunu séylemek gibi bir mantik

hatas igerdigini diisiiniir. Aristoteles’e gore ilk hareket ettiricinin, bir hareket ettiricisi

S19Farabi, Medinetu’l-Fazila, 45, 50, 85, 86, Tiirkgesi, 68-87, Deborah L.Black, Al-Farabi, History of
Islamic Pholosophy, I, 186-187.; krs. Mehmet Aydin, “Farabi’nin Ruhun 6liimsiizliigiine Dair Goriisii ile
Bazi Yanls Anlamalar”, A.U.LF. Islami ilimler Dergisi, say1.5, (Ankara: 1982), 122-123.

380Mevliit Uyanik, “Bir Sistem Felsefesi Olusturma Siirecinde “Faal Akil”mn Islevselligi ve Onemi”
Functionality and Significance of Actvie Intellect in the Process of Making a Philisophic System " The
Second Dituria International Conference with the theme Contemporary Trends in Philosphical System. (10-
12 July: 2016) Skopje, Macedonia; Uyanik, Akyol, Islam Felsefesinin Tegekkiil Dénemi, Elis Yay, (Ankara:
2017), 163 vd.

81Shams, a.g.e., 606. Sahms’a gore Ibn Bacce, insanin nihai gayesine (mutluluk) ulasmasi igin insan
ruhunun gelisimine dayali bir ameliyeyi tasarlayan ilk kisidir.
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olmamalidir. Bu bakimdan ruhun hareketi geminin i¢indeki tayfanin hareketi gibi bir
hareket olup bu hareket kendinden kaynaklanmaz. Eger ruhtaki hareket kendisinden
kaynaklansaydi ruhun zaman zaman bedenden uzaklasip tekrar geri gelmesi miimkiin
olurdu. Bundan da o6len bir canlinin eger ruh isterse yeniden dirilmesi anlami
cikacaktir, 382

Oyleyse nefsin bedenle iliskisi ilintisel/arazi mi yoksa 6zsel/zati midir? Sorusunun
cevaplanmasi gerekmektedir. Aristoteles’e gore bir seyin “0zli/ouisa/essentia”, o seyi ne
ise o sey yapan Ozelliktir. Bir seyin kendisi ile tanimlandig1 6ziidiir. Bir nesnenin degisim
gecirmesi, o nesnenin kimi niteliklerinin degismesi olarak goriiliirse eger degisen bir
nitelik bu nesnenin 6zdesligini, yani oldugu nesne olmasini etkilemiyorsa nitelik nesne
igin ilintisel/arazidir. Ote yandan eger bir niteligin degismesi nesneyi baska bir seye
dontistiirliyorsa bu nitelik nesne i¢in 6zsel/zatidir. Bir masanin rengini degistirmek onun
masa olmasini degistirmezken onun yanip kiil haline gelmesi onun geride kalaninin artik
masa olmadigin1 gosterir.>® Buradan hareketle nefs i¢in beden arizidir, beden icin ise
nefs hareketinin ve yasaminin kaynagi olmasi bakimindan zatidir. Ancak bedeni
degisimlerin nefsi etkilemesi ve ask, {liziintii gibi konularda oldugu gibi nefisteki
degisimlerin bedenin hayatiyetini etkilemesi gercegi de her iki varlik yapisinin birbiri ile
sitki sikiya bagli oldugunu, birini digerinden ayr1 diislinemeyece8imizi ortaya
cikarmaktadir.

Bu noktada sorulmasi gereken sorulardan biri de nefsin bedeni hareket
ettirmesinin bedenle birlikte mi yoksa ondan ayr1 mi oldugu sorusudur. Buna Ibn
Bacce’nin verdigi cevap bir benzetmeden yola ¢ikarak soyledir. Nefsin bedene gore
durumu kaptanin gemiye olan konumu gibidir. Kaptan tayfalar1 vasitasiyla gemiyi
hareket ettirir. Fakat “Gemi hareket etti.” denilir. Hareket ettirenin kaptan oldugu
sOylenmez. Kaptan geminin i¢indedir ama ondan bir parca degildir. Nefs de bedeni
hareket ettirir nefs ¢ikip gittiginde bedenin hareketi sona erer.3%*

Aristoteles, bu benzetme konusunda net bir sey sdylemeyip boyle oldugunu tam
olarak bilemeyecegini ifade etmektedir. Gemi kaptaninin gemiden ayr1 fonksiyonlari
olmas1 gibi ruhun da bedenden ayr1 fonksiyonlarinin olup olmadig1 konusunda tam bir

karar verememistir.38°

382 Aristoteles, Metafizik, Cev: Y. Gurur Sev, (Istanbul: Pinha Yay., 2015), 121.
33 Aristoteles, a.g.e., 38.

3841bn Bacce, Fi’'l Miiteharrik, 27.

35 Aristoteles, a.g.e., 75.
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Ibn Bacce, cisimleri de hareket ettiricisi disinda olan sinai/yapay ve kendinde olan
tabii/dogal olmak iizere ikiye ayirmaktadir. Sinai/yapay cisimlerde ise durum biraz farkl
olup hareket ettirici disardandir. Sinai/yapay cisimlerde hareket ettirici hareket edene
arazla bitisiktir. Tabii cismin yetkinligini ise dogal suret olarak adlandirmaktadir. Tabii
cismin hareketine sebep olan seyde tabii cismin kemali olan surettir. Tabii cisimde
hareket ettirici tamamindadir. Tabii cisim bir hareket eden ve bir hareket ettiriciden
olusur. Ancak hareket ettirenle hareket eden bizatihi birbirine karismaz. Bir alet
olmaksizin hareket eder ama bu bir biitiin olarak hareket ettirilir. Buna tabiat denir. Bu
suretin ikinci tiirii ise tabii cismin kemali olup aletler vasitasiyla hareket eden suret olan
nefistir.3%

Insandaki hareketin sebebinin nefs oldugu ortaya ¢iktifma goére bunun nasil
oldugunu ortaya koymak gerekmektedir. ibn Bacce’ye gore insanda baslica kuvvetler;
his/duyum, ardindan tahayyiil, sonra nutk/akletmedir. Bunlardan her birinin bir nefse ve
nefsani kuvvete sahip oldugu sdylenilir ki bunlarin hepsi natik/akletme giicii i¢indir.>®’
Nefs bedenin duyularini kullanir, bunlardan elde ettigi verileri degerlendirmek icin en
onemli melekesi ise diisiinme giicii ve dolayisiyla akildir. Duyu verilerinden elde
ettikleriyle davraniglarimi yonlendirmek i¢in, herhangi bir konuda bedeni harekete
gecirmek i¢in nefs akli kullanir. Burada 6nemli bir kavram daha karsimiza ¢ikmaktadir.
Akil kavraminin ve nefs akil iligkisinin felsefi arka planini netlestirmek adina Messai
gelenegi ele almamiz uygun olacaktir.

Islam felsefesinde ilk Messai filozof olan Kindi'ye gére "varhigin hakikatini
kavrayan basit cevhere aki1l"*® denilir. Bu manada aklin biitiin tanimlarini igeren 6zellikle
hakikati kavramadaki roliine atif yapan bir akil anlayisindan bahsedebiliriz.

Farabi akli, natik kuvvet olarak da tarif ederek kendisi ile insanin diisiindiigii
meleke olarak adlandirmustir. Insanm diisiincesi onunla meydana gelir, ilim ve sanati
onunla elde eder. Ote yandan akli nazari/teorik ve ameli/pratik akil olarak ikiye
ayirmaktadir. 38

Farabi insana 6zgii nazari akil i¢in ayn1 zamanda ruh kelimesini de kullanmigtir.
Aslinda bir takim erdemli ameliyeler neticesinde yetkinlesen nefsin artik fiilleri i¢in cisim

olan bir aleti ya da bedenin herhangi bir melekesini kullanmaya gereksinim

3%6Tbn Bacce, Kitabu 'n-Nefs, p 10.

387Ibn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 109.

88Uyanik, Akyol, Arslan, Islam Felsefesi Tanimlar Sozliigii, “Akil” md., 28 29.
39Uyanik, Akyol, Arslan, a.g.e., “Akil” md., 29.

86



duymayacagimi soylemektedir. O his ve tahayyiile muhta¢ olmadan onun ilk sebep
hakkindaki tasavvuru daha miikemmel olur zira akil bir analoji ve misal yoluyla O’nu
tasavvur etmeye ihtiya¢c duymaksizin ilk sebebin mahiyetini yakalar.3

Nefsi natika Ibn Sina icin de oldukca 6nemli bir kavramdir. Ibn Sina, insanin
hayvanlar sinifina dahil bir varlik oldugunu, onun akil ya da nefsi natika denilen kendine
has bir nefsinin olmasimnin diger hayvanlardan ayiran en 6nemli 6zelligi oldugunu ifade
etmistir. Bu nefiste en bariz ve ilk goze c¢arpan oOzellik ise konugma ve diisiinme
yetenegidir.3%

Nefsi natika, Ibn Sind’ya gore baslangicinda akledilirlerin suretlerinden aridir.
Yani bu giigte dogustan getirilmis bilgiler bulunmaz. Bu itibarla da heytlani akil olarak
isimlendirilir. Sonra kendisinden ilk akledilirlerin suretleri ortaya ¢ikar. Bu ilk akledilir
suretler ise kiyas, 6§renme ve kazanim sonucunda olmaksizin gergeklesmis anlamlardir.
Iste bu ilk akledilirlere ait suretler, akillarin baslangici, genel kapsayic1 goriisler, ilk ve
fitrata ait bilgiler diye isimlendirilir. Biitliniin par¢asindan biiyiik olmas1 tek bir cismin
ayn1 zamanda iki fakli mekanda olamayacagi gibi ilk bilgiler sayesinde bu gii¢ analiz/telif
ve sentez/terkip yoluyla veya sezgi vasitasiyla akledilirlerin kendisinde olan seyi bilmeye
calisir. Bu elde edis aracisiz sezgi diyebilecegimiz hads/akli sezgi yoluyla olabilir. Bu
yolla insan herhangi bir fikir ve diisiinme siireci yagsamaksizin orta terimi elde edebilir.
Boyle bir bilgisel kazanim bazen akledilirleri elde etmeye yonelik istek ve sevkin
akabinde gerceklesir ki bu akli kullanma neticesinde elde edilmistir ve akla daha yakin
olup ilham olarak da isimlendirilebilir. Sanat¢1 ve bilim adamlarmin ¢abalarinin ve
tecriibelerinin sonucu bu durum bariz olarak gériilebilir.3%2

Durum boyle olunca s6z konusu kuvvet her ne zaman ihtiya¢ duyulursa
akledilirleri elde etmek i¢in varolugsal hazir bulunuslugu saglayan bir meleke/yetenektir.
Buna bilfiil akil da diyebiliriz. Ibn Sina’ya gére bu durum nefsteki giigte gergeklesirse

buna kazanilmis/miistefad akil deriz.3%3

390Farabi, Fusul 'ul Medeni, Cev. Hanifi Ozcan, (Izmir: D.E.U. Yay., 1987), 64 65.

311bn Sina, [saretler ve Tembihler, 112; a.g. mif., Nefs/Kitdbu s-Sifd, 14, 15, 29, 223, 224; a.g. mif., Necit,
197, 223, 225; a.g. mif., Kitabu ' I-Hudiid/Tanimlar Kitabi, ed. Mevliit Uyanik, met. ve gev.: Aygiin Akyol,
Iclal Arslan, (Elis Yay., Ankara: 2013), 30-32; a.g. mlIf., “Hudud”, Tis’a Resdil iginde, I. Basim, Cevaib
Matbaasi, Istanbul 1298, 56; Metafizik I/Kitabu’s-Sifd, ¢ev.: Ekrem Demirli-Omer Tiirker, (Litera Yay.,
Istanbul: 2004), 53, 56; a.g. mlf., “Uyunu’I-Hikme”, 116; Aygiin Akyol, “Fardbi ve Ibn Sind ya Goére Medd
Meselesi”, 127, 128.

392{bn Sind, Ahvdlu'n Nefs, 166.

3%[bn Sina, a.g.e., 166.
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Ibn Sina bu nefis sayesinde insanin diger varliklardan iistiin olarak akletme ve
ayirt etme giicline sahip oldugunu diisliniir. Bu nedenle eylemlerini en giizel sekilde
gerceklestirme giicline maliktir. Akletme ve ayirt etme gii¢leri insani listiin mertebelere,
1yi aligkanliklara, giizel ahlaka ulastirir. Bu sayede iyi ile kotiiyt, bilgi ile bilgisizligi,
yaratici ile yaratilan arasindaki farki, yoneten ve yonetilen arasindaki ustiinliigii kavrar.
Bu giigler insanm1 6zgiir ve sorumlu kilar, nefsi kemal mertebeye ulagtiginda varligin
anlamin1 da icsellestirerek bilir.3%

Bu noktada vurgulamamiz gereken durum bunun ilmi bir faaliyet, bir ¢aba sonucu
ulagilan nesnel bir sonu¢ oldugudur. Bu durum O6gretilip, 6grenilebilecek bir karaktere
sahiptir.

Bir de kalbe daha yakin olan ve biraz 6nce de sdyledigimiz gibi aracisiz olarak
gerceklesen tiirli vardir ki bu da ahlaki erdemlerin ve ser’i gorevlerin yerine getirilmesi
ile ortaya ¢ikan irfan dedigimiz haldir. Dogustan kendisine bahsedilen dogru tabiati bu
ameliyeler sayesinde bozulmadigi igin veya bunlar sayesinde tekrar eski haline dondiigii
icin nefs, esyanin suretleri kendisinde meydana gelen parlak bir ayna gibi olur. Bu teorik
felsefeye ait ilimlerle ilgilenmek bu anlamda akli suretlerin elde edilmesine yardim ettigi
gibi pratik felsefe dedigimiz ahlaki ilkeleri uygulamak da bunun ger¢eklesmesine
yardimcr olur. Bu eylemsel armmmanin nasil oldugu ahlak kitaplarinda belirtilmistir.
Bunun yaninda bir de ser’i gorevlere ve bedensel, mali ve bunlardan meydana gelen
ibadetlere dayali siinnetlere devam ederek de eylemsel arinma gergeklesmektedir.3%

Ibn Bacce buna ilaveten sahsi ortak duyuda olmayan, herhangi bir seye de delalet
etmeyen natik gii¢ vasitasiyla faal akil yoniinden ger¢eklesen bir yetiden bahseder. Bu bir
tiir aracisiz aydinlanma/sezgi olarak da tarif edilebilir. Sadik riiyalarda, ifade edilen
kehanetlerde durum boyledir.>%

Ibn Sina insan aklini tiimelleri kavrayan yetenek olarak ifade ederken her insanda
potansiyel olarak bulunan maddenin iliskili oldugu seylerden soyut olup, heytlani akl

kuvve halinden fiil haline ¢ikarip aydinlatan bir cevher olan faal akildan da

bahsetmektedir.3°’

3%bn Sina, “Aile Siyasetine Dair Risale/er-Risale fi’s-Siyaseti’l-Menziliyye”, Sosyo-Kiiltiirel Degisme
Siirecinde Tiirk Ailesi, Proje Yirttiictisii: Hakki Dursun Yildiz, (Ankara: T.C. Bagbakanlik Aile Arastirma
Kurumu Yay., 1992), 906.

3%ibn Sina, a.g.e., 167.

3%ibn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, p 31.

397Uyanik, Akyol, Arslan, a.g.e., “Akil” md., 30.
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Ibn Bacce ise faal akli, mutlak ruhani olarak nitelendirir. Genel ruhaniler olarak
isimlendirdigi akledilirleri ona nispet eder.3%

2.3.6.1. Nefsin Insan Eylemleri ile iligkisi
Ibn Bacce'nin felsefesinin temel konusu tahsilu’s-saade, yani insan ve insan

mutlulugudur. insan, ziibde-i Alem olarak géren filozof, tabii, hayvani ve akli boyutlarina
vurgu yapar, akil sahibi olmasi nedeniyle o biriciktir, mikro kozmostur. Hayvani boyutu
ile dogrudan fiziksel evren ile irtibatlidir ve bu anlamda bir hiirriyeti yoktur, duygularinin
etkisi altinda kalmasi da dogaldir. Ama akli boyutu ile hiirdiir, ¢iinkii eylemlerini belirler,
onu insan kilan bu eylemleridir. Bu ¢ergevede Aristoteles’ten etkilenir ama ondan farkli
olarak bn Bécce psikolojisinin her safhasinda diisiinme yetisine yonelik vurgular yapar.

Ibn Bacce ruhani suretlerin insanin hareketinin kaynagi oldugunu belirtmistir.
Insan akli burada irade ile birlikte belirleyici bir rol iistlenmektedir. Insanin eylemleri
insan akli-nefs-ruhani/akledilebilir suretler arasindaki iliskinin bir tirtiniidiir. Bu eylemler
insanin diisiinsel gelisimine gore farklilik arz eder. Insanin biyolojik yapist ile beraber
zihni de gelistikce eylemleri de daha fazla insani karaktere biiriintir.

Ahlak agisindan en énemli yonii diisiince ile ilgilenen insan nefsidir. Insanda
baslangicta bi’l-kuvve, bir potansiyel olarak bulunan diisiinme yetisi ¢esitli asamalardan
olusan bir bilme stireci igerisinde fiili hale gelir. Bu siireg, siirekli bir tekamiil halinde
olup nihai amag “en yiiksek iyi” nin bilgisine ulasmaktir. Insan teorik aklmi
miitkemmellestirdigi zaman bunu gergeklestirir, yani en sonunda tamamen kendine yeter
duruma gelip biitiiniiyle soyut bir varlifa doniisebilir. Nihai amaca ulastiginda ki bu
cevhere ait basit akillar1 kavradigi anlamina gelir, bu durumda bu akillardan biri olur ve
bu onun salt ilahi oldugunu dogrular. Faal akil ile ittisal ile ger¢ceklesen bu doniismede,
zihin tabiatiistii ile birlesir, bu suret ile akledilir (makul) dlemin bir ciizii haline gelir. ibn
Bacce’nin "ruhanilesme" dedigi bu olsa gerektir. Yani “insanin duyusal algidan baslayip
nihal diizeyde miistefad akli elde edisine kadar yiikselen entelektiiel gelisimini, ¢esitli
bilme ve kavrama duraklarindan gegen bir manevi yiikselis olarak tasvir etmektedir.””3%°
Gortildiigii gibi akli melekelerini yetkinlestiren insan sebep sonug iliskisine daha genis
bir bakis acis1 ile vakif olmakta belki de basvurdugu sebeplerin nihai neticelerini bile

kestirebilme potansiyelini kullanmaktadir.

3%81bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 25-26.

391bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 21; a.g. mif., Kitab 'un Nefs, 28,29, 62; a.g. mlf., “Fi’l-Miiteharrik”,
22, 23: Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, 266, 267, a.g. mlf., Islam ahlak Teorileri, 132, Aydinli, “Ibn Bacce”
mad., 349, 350; Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, Islam Ahlak Felsefesi, 176, 177.
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Bu goriise gore insanin biyolojik, akli ve ahlaki gelisim evrelerine gore eylemleri
de sekillenmektedir. ibn Bécce, insan hayatim1 onlardan her birinin fiilleri ve onlara
ulagmak istedikleri gayeleri ve asamalar1 birbiri ile yakindan iligkili ii¢ ana doneme ya da
merhaleye ayirir.

a) Nebati asama: Bu donem insanin rahimde can buldugu asamadan bireyin
hareketlerinin bedeninin arzularina yonelmesinden kaynaklandigi zamana kadar
siirer. “Insan bitkiye benzer halde bulunabilir. Bu rahimde oldugu zamandir. Bu
varliginin basinda bitkinin fiilleri gibidir.”*°® Bu asamadaki fiiller Nefsi Gariziye
(i¢giidiisel nefs)in yonlendirmesiyle olur. Fiiller kusurludur. Hareketleri iradi
olmay1p bitkilerde oldugu gibi ontolojik bir zorunluluga dayanr.

b) Hayvani Asama: Insanin dogumundan sonra akli temyizine kadar siiren ve siit
cocugu olarak tarif edebilecegimiz zaman aralig1 ise bir ileri agamadir. “Cenin
karmdan ¢iktiginda konugsmayan hayvana benzer bu sefer de mekanda hareket
eder. Bu durumda ruhani suretler ortak duyuda sonra hayal giiciinde belirir.
Ruhani suretler ondaki ilk hareket ettiricidir.”*?* Insanin bu asamadaki fiilleri
konusamayan hayvanin fiilleri gibidir. Behimi nefs hakimdir. Dogal olarak fiilleri
de behimi olana tabidir.

Yukarida saydigimiz asamalar daha cok fiziksel gelisim ile alakalidir. Bu gelisim
normal sartlarda birbiri arkasina silirmektedir. Ancak kimi insanlar fiziki gelisim
asamalarini bir iist basamaga yiikseltmis olsalar bile zihinsel ve eylemsel olarak en alt
merhaledeki fiilleri sergileyebilirler. Hatta eylemlerin birbirleriyle i¢ ice oldugu durumlar
da olabilir. S6zgelimi bir eylem hem insani hem behimi karakterde olabilir. Hatta bazi
behimi eylemler hayvanda olmayan diisiinme giicii dahil edilerek tasarlanip islenirse
bunlar hayvani eylemlerin 6tesinde bir konumda da olabilirler. Bu saydiklarimizdan yola
cikarak Ibn Bacce; insanin fiillerini kabaca behimi, insani, hem behimi hem insani fiiller
olarak ayirmistir. Simdi bu eylemleri agiklayarak aralarindaki benzerlik ve farklar
belirtelim.

Bir kisim eylemler aslen insani olup arizi olarak behimidir. Yeme, i¢cme, cinsellik
gibi insan ve hayvanin ortak oldugu bazi eylemlerde eylemin mutedil olmasina bakilir.
Eger insan dogasina uygun, oburluga varmaksizin makul bir sekilde yerse, karni rahat

eder. Istahina dikkat ederse, bu durumun insani eylem oldugu hususunda ittifak vardir.

4007 Bacce, Risale Ittisalu Akl-1 bi’l Insan, 159.
40lfbn Bacce, Risale Ittisalu Akl-1 bi’l Insan, 159.
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Ibn Bacce hayvani hareketlerin gayri iradi ve cismani hareketler oldugunu iddia
etmektedir. “Hayvanin organlar1 hareket etti§i zaman bu ya hayvanin onu hareket
ettirmesiyle ya da herhangi bir hareket ettirici olmadan refleks ile olur ¢ilinkii onun
hareketi cismanidir. Onun hareketi kendi iradesiyle degildir. Bagka bir seyin istegi ile
olur.” Bu istek ise “varliklar1 hareket ettiren hayal giicii, irade, istek, arzu giicleridir.
Bunlarin hepsi akil ve istiha yetisine indirgenebilir.” Buradan behimi eylemin salt nefsani
etkilenimlerle olugsmakta oldugu sonucunu ¢ikarabiliriz.

Aristoteles’e gore bu tiir eylemler arzu giiciiniin etkisinde ger¢eklesir; “bir insan
duyum, hayal giicii ve diisiinme yoluyla sahip oldugu amaci gerceklestirmeye kalktigi
zaman, arzu ettigi seyi hemen yapar. Bu noktada arzunun gerceklestirilmesi, akil
yiiriitmenin ve diisiinmenin yerini alir. Istahim “igmek istiyorum” der, duyum veya hayal
giiclim ya da diislincem “bu icecek” der ve ben de hemen icerim. Hayvanlar iste bu sekilde
hareket etmeye ve eylemde bulunmaya yoneltilirler. Hareketin son ya da dolayimsiz
nedeni arzudur ve arzu duyum, hayal giicii ve diisiinceden sonra ortaya cikar.”*%

Bazen de aklin hayvani arzular1 kontrol edememesi durumu ‘“vahsi hayvan
ahlakina sahip olanlar” diye isimlendirdigi bir grup icin séz konusu olabilir. ibn Bacce
bu tiir insanlar1 hayvanlardan daha tehlikeli kabul etmektedir, ¢ilinkii bu tiir insanlar
hayvani karakterli fiillerini gergeklestirmek i¢in aklini kullanirken, hayvan ise sadece
tabiatinin geregini yapmaktadir. Bu tiir insan hastalikli bedene benzer; ona iyi gidalar
verirseniz bu sadece onun hastaligini artirir. %

Aristoteles bu tiir davraniglarda insan akli yerine hayal giictiniin etkili oldugunu
belirtir. O’na gore hayal (phantasia) adini 1siktan (phaos) alir. Ciinkii 1s1ksiz gérmek
miimkiin degildir. Hayallerin siirekli olusumundan ve bunlarin algilarla benzerliginden
dolay1 hayvanlar bunlarin etkisiyle pek ¢ok fiil gergeklestirir. Bunda akillarinin olmamasi
da biiyiik bir etkendir. Insanin akl1 bazen tutku, hastaliklar ve uyku tarafindan karartildig
icin hayallerin etkisiyle davranir.*%

Farabi’de benzer bir sekilde nefisleri hastalanan bazi insanlarin iyi fiileri koti,
kotii fiilleri iyi zannettigini ifade etmistir.*®® Ona gore nefsin nazari ve fikri kisimlaria

ayr1 ayrt denk gelen birer fazilet vardir. Nazari kismin fazileti teorik akil, ilim ve

hikmettir. Fikri kismin fazileti ise pratik akil, ameli hikmet, zihin ve fikir

402Aristoteles, Ruh Uzerine, 161.

“%{bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 48; Koéroglu, a.g.e., 527.
404Aristoteles, Ruh Uzerine, 161.

405Farabi, Fusul 'ul Medeni, 45.
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406 fnsan kendine verilmis olan ameli hikmet olarak ifade

miikkemmelligidir.
edebilecegimiz aklini etkili bir sekilde kullan/a/maz ise arzu ve tahayyiil giiclinlin pesine
diiserek onlarin ve dolayisiyla bedeninin esiri olur. Bu onda yerleserek belli bir siire sonra
huy haline gelip zaten bozulmus olan goriisiiniin tahayyiil ettirdigi yanlis seyleri dogru
zannetmeye baslar.*?

Ibn Bacce bu durumu behimi nefsin, natik nefisle catismasi olarak ifade
etmektedir. Ve bu eylem aslinda olagan dis1 bir durumdur. Normal seyrinde behimi nefs,
natik nefsi dinler ancak bu gibi durumlarda insan 6fkesinin en u¢ noktasina ulasir, o
zaman ahlak bakimindan yabani hayvana benzer. Bu tiir insanlarda hayvani nefs, natik
(diistinen) nefse galebe calar ve sehveti daima diisiinceye muhalefet eder. Sonug olarak
behimi nefs, natik nefse galip gelir. “Bu durumda o, behimi kétiiliigiin ondan daha iyi
oldugu bir insan haline gelir. Onun i¢in sdylenecek en giizel s6z behimidir/hayvanidir.
Bununla birlikte bu eylemin gerceklesmesinde behimi diirtiilerle birlikte insani diirtiiler
de vardir. Bu nedenle onun fikri, kétiiliige, ilave kotiiliikler de katar.4%®

Insan arzularinin emrinde hareket ederse bu tip fiiller kaginilmaz olmaktadir. Eger
akil tarafindan bu eylemler sekillendirilmezse insan hep bu mertebede kalabilir. ibn
Bécce’nin teorisi arzularinin emrinde olan canlinin bir takim fikri ve ahlaki erdemleri
kademeli olarak isleyerek kendini gelistirmesinden ibarettir. Bu erdemleri
i¢sellestirdiginde bu nihai asama olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Zira bir eylemi kendi
vicdan1 disinda bagka bir takim itkilerden ¢ekindigi icin isleyen kimse de erdemli
sayllamaz. Esas “insandan ihsana” yiikselmis kimse herhangi bir dis etken olmadan
sadece kendi basma iken bile kendi menfaatine aykir1 dahi olsa iyi/dogru davranisi
islemekten geri durmayan kisidir. Yasaminin her aninda kendi onu gérmese de Tanrinin
yapip ettigi her seyi gordiigii bilinciyle hareket eden miikemmel insandir.

¢) Insani Asama: Insanda diisiincenin ve fikri amellerin ortaya ¢ikisiyla baslar. Natik
kuvvet fiillere ve diisiinceye hakim olur. Ve genel anlamda insan olur.*%®

Insanoglunun gelisiminin bilgisel donamimla birlikte dogrusal bir siiregte

oldugunu ortaya koymaktadir. Insan bu fiilleri islerken aklim kullanmay1 da

yerine getirmektedir. Aslinda aklin1 kullandig1 6l¢iide fiilleri isleme stireci de ileri

406Farabi, a.g.e., 41.

407Farabi, a.g.e., 47.

408{hn Bacce, Tedbiru’'I-Miitevahhid, 52.

49Abdullah Abdiilgani Ganim, er-Ruvvadii'l-miislimun, (Iskenderiye: el-Mektebii'l-Camii el-Hadis, 1990),
1: 460.
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gitmektedir. Insanm akli olgunlugu oraninda fiilleri de insani bir nitelik

kazanmaktadir. Nihai asama ise bu fiilleri gercekten insani olmasi yoOniiyle

herhangi bir dis gii¢ tarafindan domine edilmeden teori-pratik uyumu saglanmis
insanin i¢inden gelerek kendi ilkeleri dogrultusunda islemekte oldugudur. Artik
insaniistii ilahi boyutu olan yiice bir varlik haline gelecektir.

Insani eylemler behimiyetten uzak, diisiinsel karakterdeki eylemlerdir. Bu
eylemlere insan, nefsinin ve aklinin ¢abasi ile yonelir. Nefs ayn1 zamanda cismi tahrik
ettigi eylemin belirleyicisidir. Daha yiiksek ve ulvi eylemlere ise aklin yonlendirmesi ile
meyletmektedir. Insanin iradesiyle yaptig1 her sey iradi bir eylemdir. Insani eylem de
iradeyle yapilan bir eylemdir. Bu iradenin de mutlaka diigiinceden kaynaklanmasi
gerekmektedir. Hem behimi hem insani olarak tarif ettigimiz eylemlerde de iradeye bagh
secimin olmasi sarttir. “Insan tasla vurarak kirmak ve sopayla yaralamak gibi eylemleri
behimi nefsin etkisinde kalarak yapar. Ciinki o bir yaralamadir. Bu fiillerin hepsi
behimidir. Bagkasina zarar vermeksizin veya o kirmay1 gerektiren bir diisiince sonunda
kirarsa iste bu insani bir fiildir.”*!°

“Ibn Bacce buna benzer olarak daha dnce Aristoteles*'! tarafindan vaz edilmis bir
prensibi ahlaki fiili belirlemek i¢in kullanir. Buna gore se¢me 6zgiirliigii ahlaki fiilin
prensibidir. Segme ise ancak akil ve diisiince iiriiniidiir.”**2

“Bu bakimdan Islam ahlak felsefesinde davranisin ahlakiligi belirlenirken iradeye
dayali ve kasith yapilmis olmasi {izerinde 1srarla durulur.”**® Zira kendi haline
birakildiginda ya da aklin hilkkmiinden uzaklastiginda behimiyet agir basip eylemler o
noktada belirginlesmektedir. Akil noksanlig1 ya da ¢ocukluk/ bunaklik/ sarhosluk gibi
potansiyelin az kullanildigi ya da kullanilmadigt durumlarda bu tir davranislar
gozlemlenebilir. Nefsin akli ve ahlaki erdemlerle yetkinleserek sagaltilmasi neticesinde
insan nefsinin behimiyetten kurtularak ulviyette yiikselmesi ile asagi olan nefsi,
yetkinlestirerek ruh haline ¢ikarmaktan bahsedebiliriz.

Bu siirecin Messai gelenekteki karsiligi da biliyiik 6nem arz etmektedir. Burada
yine c¢ikis noktamiz Farabi olacaktir. O, iyi ahlakin da kotii ahlakin da sonradan

kazanildigim sdylemektedir. Insan iradesiyle kendisinde olan iyi ya da kotii ahlaki tersine

47bn Bacce, Tedbiru I-Miitevahhid, 50.

4 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, Cev. Saffet Babiir, (Ankara: Bilgesu Yay., 2007), 215.

42K $roglu, a.g.e, 526.

#3Ayeiin Akyol, “Islam Ahlak Felsefesi Birey ve Ozgiirliik Merkezli Bir inceleme 7, Kutatgu Bilig Felsefe
ve Bilim Arastirmalart Ahlak Felsefesi/Etik Ozel Sayisi, sy. 36, (Aralik 2017), 92.
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cevirebilir. Bunun yolu da bir davranis1 uzun siire ve sik sik tekrarlayarak yapmaktir.44

Farabil kotlii ahlakli davraniglart da ortayr bulamamaktan kaynakli asiriya kagmaktan
dolay1 nefsani bir hastalik olarak telakki eder. Bunun tedavisinin ise tekrar orta yolu
bulmak oldugunun altin1 ¢izmektedir.*'® ibn Bacce de insanin yeme i¢me eyleminde
oldugu gibi eylemlerinde itidalli davranirsa arizi bile olsa o eylemlerin insani oldugunu
kabul etmisgtir.*1

Farabi bedenin nefs i¢in, nefsin ise son mitkkemmellik yani erdem olan mutluluk
icin oldugunu belirtir. O halde nefs, hikmet ve fazilet icindir. Hi¢bir insan dogustan
itibaren miikemmellige haiz olarak yaratilmis degildir. Bu durumda insanin kemale
ulagsmast ve miikemmel bir yapiya sahip olmasi i¢in nefsin bu konudaki konumunu
incelemek gerekir. insan bedeni icin saglik ve hastaliktan bahsedebildigimiz gibi nefis
icin de saglik ve hastaliktan bahsedebiliriz. Nefsin sagligi, nefisten devamli iyi seyler ve
giizel fiiller yaptiran durumlarin sadir olmasidir. Hastaligi ise, nefisten devamli
kotiiliikler, koti igler ve ¢irkin fiiller yaptiran durumlarin ortaya ¢ikmasidir. Farabi,
insanin kendisiyle iyi seyler ve giizel fiiller yaptigi durumlarin faziletler olarak
nitelenecegini belirtir. Bunun z1dd1 olan kétiiliikler ve ¢irkin fiiller ise, nefis i¢in algaklik,
noksanlik ve asagilik durumlar olarak nitelenir.*!’

Farabi faziletleri ahlaki ve akli olmak tizere iki kisimda inceler. Faziletlerin ortaya
ciktig1 yer ise, nefstir. Akli faziletleri hikmet, akil, akillilik, zeka, anlayis miikemmelligi
gibi faziletler olusturur. Ahlaki faziletleri ise, iffet, secaat, comertlik ve adalet gibi arzuyla
ilgili faziletler olarak zikreder. Ahlaki faziletler belirli bir mizagtan dogan fiillerin belli
bir zamanda defalarca tekrarlanmasi ve aligkanlik haline gelmesiyle nefse yerlesen
durumlar olarak tanimlanir. Eger bu fiiller 1y1 iseler nefiste meydana gelen sey bir fazilet,
kotii iseler, bir asagilanma olarak ifade edilir.*8

Ibn Bacce ruhani suretlere yonelik bir takim eylemlerden bahsetmektedir.
Bunlardan kemal hakkinda olanlardan ilki fikri erdemler, ilimler ve akildir. Bunlardan
kast edilende mesveretin dogrulugu ve hiikiim ¢ikarma gibi seylerdir. Ikincisi yigitlik,
comertlik, giizel davranis, naziklik, sevgi, emanet gibi sekli faziletlerdir. Ugiinciisii ise

kolaylik, gayrette ifrat ve gurur gibi zanna dayali erdemlerdir. Bu eylemlerden ruhani

“Farabi, Tenbih Ala Sebili’s Saade, Cev. Hanifi Ozcan, (Istanbul: IFAV Yay., 2017), 150.
415Farabi, a.g.e., 156.

“161bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 16.

ATFarabi, Fususu’l-Medeni, 27.

48Farabi, Fususu’l-Medeni, 31.
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suretin kemali kast edilmektedir. Bunun disinda bir amag i¢in yapilmasi ya zorlama ile
ya da bilmeyerek olur.*°

Farabi faziletlerin ve reziletlerin insanda belirlenmesi konusunda, tabii olarak
biitlin sanatlara miitemayil birinin var olmasinin zor oldugu gibi ahlaki ve akli biitlin
faziletlere ya da reziletlere, tabii olarak hazir bulunmasinin da zor oldugunu ifade eder.
Ancak bu iki durum imkansiz da goriilmez. Genel olarak insanlar belli sanatlara
miitemayil olarak dogarlar. Ancak insanlarin fazilet ya da reziletleri nefsine yerlestirip
bunlar adet haline gelirse, bunlar ister iyi ister kotii olsun nefisten kaldirilmasi zor olur.
Bir zamanda biitiin faziletlere dogustan meyyal olan bir kisi var olur ve ondan faziletler
adet haline gelirse, bu insan, iistiin nitelikli bir insan olur. Bunun ziddi1 olan kétii fiillere
meyyal ve kétiiliigii benimseyen insanin var olmas1 da miimkiindiir.*?°

Ibn Bacce bu tiir kimselerin cismaniligin galip geldigi kimseler oldugunu bu
nedenle diinyaya meyli olduklarini onu elde etmek icin de her seyi yaptiklarini belirtir.
Oyle ki bu kimseler ruhani suretlere ait olan fiileri gdzden kagirdiklarini akillarma bile
getirmezler. Onlara yonelmezler, istiyak duymazlar.*?!

Ibn Baccenin eylemleri bu sekilde siniflandirmasi insanin ruhani suretlerle
iligkisinden kaynaklanmaktadir. Eylemlerini diisiinme ve irade ile bu suretlere gore
sekillendiren insanlar onun goziinde daha sereflidir. Yapilan eylemlerde ruhani suretlerin
agirligr azaldikga eylemlerin kalitesi ve sayginligl da asagiya dogru inmektedir. Ruhani
suretlere yonelik eylemleri gergeklestirmeyi isteyen ama cismani eylemlerden irtibatini
koparamadigi icin bunun gergeklestiremeyen insan ona gére asagiliktir.4??

Faziletler veya reziletler, onlarin zidd1 konulmak suretiyle adet ile tamamen yok
edilebilirler veya degistirilebilirler. Bazilar1 zayiflatilabilir, azaltilabilir. Bazilari izerinde
ise degisiklik yapilmas1 miimkiin olmayabilir. insan devamli olarak fiillerinin ziddin
yaptiginda, direnerek, o fiillerden nefsini alikoyarak o fiillere kars1 gelebilir. Ancak
Farabi, faziletli kisi ile kendisini kotiiliiklerden alikoyan kisi arasinda fark oldugunu
belirtir. Kendisini kotiiliik yapmamak icin frenleyen kisi, iyi isler yapmakla birlikte, koti

fiilleri de sever, dolayisiyla arzusuyla carpisir. O, iyi fiilleri yapar ancak onlar1 yaparken

497bn Bacce, Tedbiru’l Miitevahhid, 68.
420Farabi, Fususu’l-Medeni, 32, 33.

“2fpn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, 62.
42{pn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, T7.
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eziyet ¢eker. Faziletli kisi ise, fiilinde, durumunun ve arzusunun kendisini tesvik ettigi
seye uyar ve ac1 cekerek degil, bilakis zevk alarak, severek, isteyerek iyi isler yapar.*?

Burada nefsin orta/mutedil bir durumu benimsemesi esastir. Farabi’ye gore, iyi
olan fiiller, biri asir1, digeri eksik oldugu i¢in her ikisi de kétii olan iki asir1 u¢ arasindaki
orta ve mutedil fiillerdir. Faziletler de bunlar gibidir. Ciinkii onlar, biri ¢ok asir1 digeri
cok eksik oldugu icin her ikisi de asagi olan diger iki durum arasinda nefsin orta durum
ve melekeleridir. Yeme igcmede 6lg¢iiliiliik, birisi cok asir1 olan oburluk, digeri ¢ok eksik
olan lezzet hissinin yoklugu arasinda orta; comertlik, cimrilik ve savurganlik arasinda
orta, cesaret, atilganlik ile korkaklik arasinda orta; niikte, alay, oyun ile arsizlik,
durgunluk arasinda orta bir niteliktir. Nezaket, gurur, 6viinme ve kendini begenme ile
kendini algaltma arasinda orta; yumusak huyluluk, asir1 6fke ve insanin bir seye hig
kizmama durumu arasinda orta; haya, utanmazlikla, sikilganlik ve saskinlik arasinda orta;
dostluk, asik suratlilik ve dalkavukluk arasinda orta olarak nitelenir.*?*

Farabi orta ve mutedil kelimelerin de iki anlamda kullanildigini belirtir. Bunlardan
birincisi kendi zatiyla ortadir, ikincisi ise, baskasina kiyasla ortadir. Fiillerde ve ahlakta
kullanilan orta ise, bagkasina kiyasla ortadir. Clinkii fiillerin kemiyet ve keyfiyetleri
zaman ve yere gore degisiklik gosterebilmektedir. Farabi bunu 6fkeyle orneklendirir.
Ofkede mutedil, 6fkelenen kisinin durumuna, 6fkeye sebep olan seye ilgili zaman ve yere
goredir. Her fiilde orta, fiilin sartlarina gore takdir edilendir.*?®

Ibn Sina’nin insana ait nefsin bu diinyada irade ve sorumluluk cergevesinde ortaya
koydugu davranislariin nasil karsilig1 olacagi noktasinda elestirilmistir. Ancak ibn Sina,
meseleyle ilgili fikirlerini ortaya koyarken ihtiyatli ifadeler kullanmaya 6zen gostermistir.
Diisiiniiriimiiz, bizim bu konudaki bilgilerimizin bir kisminin dinden aktarilanlar yoluyla
bilinebilecegini, bir kismimin ise, akil ve burhani kiyas yoluyla bilinebilecegini ifade
etmektedir. Bu konuda dinin getirdiklerinin kanitlanmasinin ancak dinin ve peygamberin
haberini dogrulamakla miimkiin olacagini belirtir. Buradan da anlasilacag iizere, Ibn
Sina, kendisinin ifade ettigi goriislerin konunun akil ve burhani kiyasa dayali olarak
aciklanabilecek boliimiinii kapsadigini savunur. Ibn Sina insanlarin en iistiiniiniin, nefsini

bilfiil akil olarak yetkinlestirmis ve ameli erdemler olan ahlaklar1 elde eden kimse

423Farabi, Fususu’l-Medeni, 31, 33.
424Farabi, Fususu’l-Medeni, 34, 35.
425Farabi, Fususu’l-Medeni, 35, 36.
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oldugunu belirtir. Onlarin en Ustilinii ise, peygamberlik mertebesine istidatli kimseler
oldugunu belirtir.%°

Ibn Bacce bu tiir kimseleri cismani fiilleri hakir gdren erdemli insanlar olarak
gormektedir. Onlar konumu ruhani suretleri giizellestirmek olan a¢ ve agikta kalmaya
sabretmek gibi eylemleri, zor isleri yiliklenirler. Ayni zamanda egitim, 6gretim ve ilimlere
devamlilikta Ibn Bacce tarafindan bu zor islerden gériiliir ve bunlari iistlenenler dviiliir.*?’

Ibn Sina’ya gore, nefsi arindirmak, onu, mutluluk sebeplerine aykir1 bedensel
aliskanliklardan uzaklastirir. Bu arindirma ahlak ve melekeler vasitasiyla meydana gelir.
Ahlak ve melekeler ise nefsi, bedenden ve duyudan yiiz ¢evirme, ona siirekli kaynagini
hatirlatmaya yonelten fiillerle kazanilir. Nefis, zatina ¢okca donerse, artik bedensel
hallerden etkilenmez. Ona zatin1 hatirlatan ve bu konuda kendisine yardim eden sey,
alisageldikleri seylerin disinda olup yorucu ve hatta zorlanmaya daha yakin fiillerdir.
Ciinkii onlar bedeni ve hayvani gii¢leri yorar, nefsin sadece rahati isteme, tembellik,
giicliige katlanamama, hararetin sondiiriilmesi ve hayvani hazlar gibi maksatlar ugruna
calismay1 isteyip, kendisini egitmekten kaginmasini engeller. Bu hareketler sayesinde
nefis, istese de istemese de Allah’1, melekleri ve mutluluk alemini hatirlamak icin
calismak zorunda kalir. Bu sayede nefiste, bedenden ve etkilerden sikilma ortaya ¢ikar ve
bedene hakim olma istidat: yerlesir. Artik nefis bedenden etkilenmez. ibn Sini Allah’in
“iyilikler kétiiliikleri giderir” buyurmas1*?® nedeniyle, yetkin olan nefsin bedensel
fiillerden etkilenmeyecegini belirtir. Bu nedenle nefis bedenden ayrildiktan sonra
mutluluga ulasmak icin saglam bir istidat elde etmis olur.*?°

Insanin kemal mertebeye ulasmasi, bu mertebenin ve erdemin {istiinliigii fikrine,
diisiiniip tasinmasina, aklina ve iradesine havale edilmistir. Mutlulugun ve mutsuzlugun
tamligin ve eksikligin anahtar1 onun becerisine verilmistir. Eger insan maslahata uygun
olarak irade yoluyla, dogru hareket ederse, asamal1 olarak ilimlere, marifetlere, edeplere
ve erdemlere dogru yonelir. Dogasinda kok salmis, yetkinlige ulagsma arzusu onu, ilahi

nur iizerinde parlayincaya kadar, dogru yol ve 6viilmeye deger bir maksatla mertebeden

“%6{bn Sina’nin burada ifade etmis oldugu, bedenin dirilisiyle ilgili olarak din tarafindan ifade edilenlerin
ancak peygamberin haberini dogrulamakla olacagina dair ifadeler, bedensel dirilisi inkar olarak
yorumlanan bir takim ifadeleriyle birlikte degerlendirilmis ve filozofumuz bir takim elestirilere maruz
kalmistir. Bu konuda bk. Ibn Sina, Metafizik II/Kitabu’s-Sifa, 169, 181; Mehmet Aydin, “Ibn Sina’min
Mutluluk (es-Sa’ade) Anlayis1”, 57, 58; Ali Durusoy, /bn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, (IFAV.
Yay., Istanbul: 1993), 198; Aygiin Akyol, “Farabi ve Ibn Sina’ya Goére Mead Meselesi”, 134.

427{bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 78.

428K ur’an-1 Kerim, 11/Hud/14.

429bn Sina, Metafizik 1I/Kitabu ’s-Sifd, 193, 194.
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mertebeye, ufuktan utka gotiirecektir. Eger o asli mertebede durup kalmayi tercih ederse,
doganin kendisi onu alt iist edip tersine ¢evirme yoluyla daha asagi bir duruma
yoneltecektir. Boylece ona hastalarin dogasinda olan bayagi sehvetler gibi bozuk bir arzu
ve koti bir egilim eklenecek, glinbegiin eksik olacak, diisiis ve eksiklik baskin gelecektir.
O yiikseklikten diisen bir tag gibi, en kisa zamanda en diisiik derece ve en asag1 mertebeye
gelir ki bu makam onun mahvolmasidir.**°

Insan tabiati icabiyla bu iki tabiata da istidatli oldugundan, dgretmenlere,
davetgilere, egitimcilere, rehberlere ihtiya¢ duyar ki onlardan bazilan liitufla, bazilar
sertlikle onu mutsuzluk ve hiisrana ugramaktan engellerler. Insanlarmn yiiziinii, ugruna
caba ve 0zen gostermenin gerekli oldugu ebedi mutluluk tarafina dondiiriirler ki, buna
hakikat ve erdem kazanma yolunda génliin hareketi olmaksizin ulasilamaz.*3!

Bu nedenle olsa gerek, hikmet yolunda usul ve yol gdsteren dgreticiler cok 6nemli
bir konumdadir. Ogretici ve dgrenci sevgisi Allah sevgisi ve ana baba sevgisi arasinda bir
sevgi olarak ifade edilir. Burada baba ¢ocugun duyulur sebebi, yani yakin sebebi olarak
kisiye maddi varligini kazandirandir. Ogreticiler ise, nefisleri yetistirirler, kisiye ilmi
disiplin, karakter ve ahlaki durus kazandirirlar. Islam felsefesinde daha ¢ok irfani
gelenegin kullandigr bu anlayisa gore Faal Akil, 6zellikle beseri ruhlar1 idare etmesi,
onlara ilim vermek siretiyle yetkinlige eristirmesi; insanin kiilli ruhtan aracisiz bilgi
edinmesi yoniiyle 6gretmen dgrenci iliskisine benzetilmektedir.**?

Bu anlamda ebedi mutluluga yonelmesi ve hikmet ilimlerini elde etmeye
caligmas1 Ogreticisinin sayesindedir. Bu tlir sevgi, birinci tiir sevginin yani Allah
sevgisinin altinda, ana baba sevgisinin ise, iistlinde goriilmiistiir. Bu nedenle de 6gretici,
cismani bir efendi ve ruhani bir baba olarak kabul edilir, onun mertebesi ise, tazim
bakimindan {1k Neden’in altinda, beseri babalar mertebesinin ise, iistiinde kabul edilir.
Tusi, 6gretici ve dgrenci sevgisiyle ilgili olarak Iskender’den bir hikdye aktarir. Buna
gore, Iskender’e “baban1 m1 daha ¢ok seviyorsun yoksa dgreticini mi?” seklinde bir soru

yoneltilir. Iskender hocasini daha ¢ok sevdigini ifade eder. Bunu da “¢iinkii babam fani

hayatimin sebebi, 6greticimse, baki hayatimin sebebidir” seklinde agiklar. Gorildigi

43077, Ahlak-1 Nasiwri, 43; Aygiin Akyol, “Ahlak-1 Nasiri’de Ahlak ve Siyaset Tliskisi”, 14.

#31T0si, Ahlak-1 Nasiri, 43, 44; Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, Islam Ahlak Felsefesi, 254, 255.

432{smail Erdogan, “Islam Diisiincesinde “Kamil Tabiat/T1bau’t-Tamm” Fikri”, Tasavvuf: Ilmi ve Akademik
Arastirma Dergisi, yil: 7, 2006, 17: 147.

98



lizere insanin nefsinin kemal mertebeye ulasmasina vesile olmak Islam filozoflarina gére

ahlaki faziletlerin en tstiintidiir.*33

UCUNCU BOLUM
IBN BACCE’NIN BiLGi TEORISi
3.1.NEFSIN FAAL AKILLA iTTiSALI
Ibn Bécce insanin yetkinlesme siirecinde; egitim, 6grenim ve kesin bilgi bagini

oldukca 6nemsemektedir. Ayn1 zamanda bu bilginin pratige aktarimini, miikkemmellige

ve agkinliga giden bir yol olarak goriip psikoloji ve etik diisiincesindeki temel bakis

433T0si, Ahlak-1 Nasiri, 258, 259; Aygiin Akyol, “Ahlak-1 Nasiri’de Ahlak ve Siyaset Iliskisi”, 15.
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acisini buna gore olusturmustur. Bu baglamda akilci diisiince ile insan arasindaki iligskiye
vurgu yapmaktadir.*3*

Ibn Bacce’nin birey aklina yaptigi vurgu bazi noktalardan elestiriler almistir.
Oliver Leaman, Ibn Bacce’nin yalmz insanin mutlulugu {izerinde yogunlasip toplumun
diger kesimlerinin ideal bir devlette mutlu olacagimi sdylemek digsinda bir sey
sOylemedigini ifade ederek; bireysel mutluluga daha fazla énem verdigini toplumsal
mutluluk saglanmadan bunun anlamsiz olacagini ifade etmeye ¢aligmustir.**®

Ibn Bacce’nin bu konuda hakli sayilacak gerekgeleri vardir. Belki de bunlarin en
basinda Messai gelenegin bu konu iizerinde fazlaca durmasidir. Ote yandan toplumu
tamamen goz ard1 ettigini de sdyleyemeyiz, ibn Bicce’nin yapmaya ¢alistig1 sey bireyden
baslayarak topluma yonelmek olarak diisiiniilebilir. Bu yonelim sudur merkezli yukaridan
asag1 degil de Ibn Bacce nin Miitevahhid iizerinden kurguladig: bireyden baslayan ve
ilahi olana yiikselmeye calisan bir yapidadir. Leaman’in ifade ettigi toplumun diger
kesimleri ise miitevahhidin fikirlerini anlamayanlar olup bunlarin gayeleri de zaten
mutluluk olmayip cismani zevklerdir.4%

Ayn1 gelenekten gelen Farabi, birey devlet iliskisi ile ilgili sorunu sudur teorisi
kapsaminda tiimdengelimsel bir metotla yetkin devlet bagkani araciligiyla, devlet
diizeninin yetkinlestirilmesi suretiyle ¢ozmeye calisir. Erdemli devletteki bu belirlenim
Tanr1’dan faal akla sudur eden hakikatin, faal akil aracilig1 ile erdemli devletin bagkanina
ondanda akil ve miitehayyile yetisiyle tiim insanliga yayilmasi seklinde gerceklesir.**’

Ibn Bacce’nin diisiincesi ise 6zellikle erdemsiz devletler ile ilgilenmeyip insanin
dogal amacina odaklanmasidir. Ona gore insanin dogal amaci disindaki tiim durumlar
¢ogul oldugu i¢in ilintiseldir. Asil 6z ise tektir ve bilinmesi gereken de budur. Bu nedenle
miitevahhidin temel amaci faal aklin feyzini bekleyen degil, bireyi onunla birlestirmeye
yonelten bir kilavuz olarak tasarlamigtir.4%

Messai gelenekte 6zellikle Farabi’nin toplumun biitiin kesimlerini kapsayan bir
mutluluk anlayisina sahip oldugunu sdyleyebiliriz. Siyasi tecriibesinden hareketle bireyin
mutlulugunu temin etmenin toplumsal mutluluga gétiirecegini gérmiistiir. Bu bakimdan

bireysel mutluluk tabii bir yol olarak felsefeyi kullanmak suretiyle elde edilebilecegi gibi

43*Miquel Forcada, Ibn Bacce on Tasawwur and Tasdig, (Cambridge: Arabic Science and Philosophy,
2014), 24: 122.

435L_eaman, /bn Bdcce on Society and Philosophy, 112.

4%1bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 106, 138 vd.

4TFarabi, Medinetu’l Fazila, 124-125.

48Y1ldiz, Endiiliiste Din Felsefe Siyaset Iliskisi, 57.
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bunu yapamayanlar i¢in de farkli metotlar, yontemler sunuldugu i¢in tamamen imkansiz
degildir. Ibn Bacce nin bu konudaki goriisleri modern anlamda birey anlayist agisindan
olduk¢a ozeldir. Ozellikle Tedbiru’l-Miitevahhid’te ortaya konulan birey giiniimiiz
insanina rol model olma imkanina sahiptir.

Ibn Bacce’nin felsefe tasavvurunda mutluluk “en yiice ilimdir”. Bu yiizden o,
ebedi mutluluktur. En yiice ilim akil yoluyla elde edilen ve miikemmel mutluluga
ulagmay1 miimkiin kilan “nazari/diisiinsel ilimdir.” Bu nedenle mutlulugun manasi1 akli
mutluluktur ve bunun yaninda akli kullanmaktir. Bu nedenle ibn Bacce 6zenle akla davet
etmektedir.**®

Akil, Ibn Bacce’de 6nem derecesi bakimindan ilk siradadir. Dogru bilgi akilla
olur, mutluluga akilla erisilir, ahlak akila baglidir, 6grenilenleri akil dogrular. Varligin en
altininin bilgisinden en {ist derecedeki varligin bilgisine varincaya kadar akilla bilinir.
Akil mutasavviflarin iddia ettiginin aksine disardan herhangi bir giic olmaksizin kendi
potansiyeli ile 6grenebilir.*° Messai gelenegin dnemli temsilcisi Farabi’de bu bilgi Faal
akildan bir feyz yoluyla iner.*** Oysa ibn Bacce’de bu dgrenme yukaridan asagiya inis
anlamindan ziyade insanin bu potansiyeli kullanarak yukariya yiikselmesi anlamina
gelmektedir. Insanin kendinde ickin bulunan potansiyelinin farkina varip onu etkin bir
sekilde kullanmasinin sonucu olarak en ylice gayeye erismesidir.

Ibn Bacce, sudur teorisini elestirmemis ancak varlik bakimindan teklik ve
devamlilik icermesini kabul etmeyen bir tarzda yaklasarak bir ¢6ziim Onerisi sunmustur.
Ibn Bacce’nin sudur anlayisindan akillarin birligine oradan da gelmis gecmis tiim
insanlarin tek bir akla sahip olmasi gibi bir mantiga varacagim diislindiigii i¢in
kullanmadigmi sdyleyebiliriz. Ibn Bacce’nin bilgisel yetkinlesmesinde Faal aklin
yukaridan asagiya etkin olmadig1 insandan baglayan ve onun bireysel ¢abasi ile yliriiyen
bir durum s6z konusudur. Bu ¢abanin nihayeti farkli bir ontolojik mertebe ile sonuglanir
boyle insanlar akillardan bir akil oluverirler. Ontolojik a¢idan kanitlanip
kanitlanmayacagi bir tartisma konusu olmakla birlikte tikelden tiimele uzanmasi

acisindan kabul edilebilir goriinmektedir.*42

433Abdulkadir Belalem, Cedeliyetiil Insani Ve's Sivaseti ve't Tarihi fi’l Felsefeti Ibn Bdcce, (Urdiin: 2013),
170.

“0fbn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 68; Ferruh, a.g.e., 347.

41Farabl, Medinetu’l-Fazila, 125; Afifi, a.g.e., 345.

“21bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 102, Tiirkgesi 104, a.g. mlIf., Kitab 'un-Nefs, 28, 29, 62; ittisal el-AkI,
165-167.
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Insan ilk olarak, farkli makamlariyla ruhani surete sahiptir, sonra onunla akledilir
ile ittisal eder; ardindan o, bu akledilir ile nihai akilla ittisal eder. Dolayisiyla ruhani
suretten itibaren yukariya ¢ikma/irtika yiikselmeye/su'tid benzer.* ibn Bacce, insanlarin
bilgisel yetkinliklerine gore bir takim dereceleri oldugunu diisiinmektedir. Ibn Bacce nin
yaptig1 bu simiflandirma aslinda Aristoteles’ten miilhem bilginin degeri ile ilgidir.
Aristoteles, timel bilginin en kesin bilgi oldugunu ifade etmistir. Tek tek bireylerin
bilgisinden ibaret olan tikelin bilgisini ise yetersiz bulmaktadir. Ona goére tiimelin
bilgisinin bu kadar degerli olmasinin nedeni i¢inde sebep sonug iliskisini barindirmasidir.
Bu yiizden bu bilgiye sahip olanlar “bilge” olarak nitelendirilir. Tikelin bilgisine sahip
olanlar ve onunla eyleyenler ya ruh sahibi olmayan varliklar misali i¢giidiisel otomatik
davraniglar sergilerler; atesin yakmasi gibi, ya da salt deneysel/tecriibi bilgiye sahip
olmus kimselerin davranislar1 gibi herhangi bir gayeyi barindirmadan yapilan (iradi de
olsa) davraniglarda bulunurlar. Bu iki davranigin etik ve diisiinsel bir degeri yoktur. Oysa
kavram bilgisine dayanip sebep sonug iligkisini barindiran tiimelin bilgisine sahip
olanlarin bilgisi onun kavramina sahip olduklar1 ve nedenlerini bildikleri i¢in en degerli
olandir.**

Bu bakimdan; Ibn Bicce’ye gore anlama dereceleri ii¢ tanedir. /lki cumhurun
mertebesidir. Onlar maddi suretlerle bagintili olarak aklederler. Ancak onlarla, onlardan
dolay1 ve onlar i¢in bilirler. Biitiin zanaat ilimleri bu tiir bilgi olarak kabul edilir. kincisi
nazari ilimdir. Bu tabiat ilimlerinin zirvesidir. Cumhur 6nce konulara bakar sonra konular
i¢in akledilirlere bakar. Ugiinciisii ise bunlardan daha iistiin bir bilme mertebesi olan
suedanin derecesidir.**®

“Cumbhurun hali magarada onlar1 giinesin aydinlatmadigi kimseler gibidir. Onlar
renkleri ancak karanliktaki goriintiileriyle goriirler. Biri magaraya girdiginde renkleri
karanlikta goriir. Bu nedenle magara halki i¢in renklerden soyut bir 151k yoktur. Bu
nedenle onlarda akil yoktur ve onu da hissetmezler.”**® Bunlar ayn1 zamanda cismani
mertebededirler. Fiilleri se¢gme ve iradeye dayanmadigi igin baskasinin hizmetinde olan
insanlardir.**” “Ancak niizzar magaranin ¢ikisina dogru ilerleyince 151k renklerden soyut

bir sekilde parlar ve onlar biitiin renklerin 6ziinii goriirler.””*48

“3tbn Bacce, Risaletu’I-Ittisal, p 28.

44 Aaristoteles, Metafizik, 15.

“5Tbn Bacce, Ittisal, 167; Hanna el-Cerri, Tarihu’l Felsefeti’l Arabiyye, (Beyrut: 1993), 2: 353.
446{bn Bacce, I1tisal, 168.

#"Muhammed Misbahi, a.g.e., 25.

448[bn Bacce, I1tisal, 168.
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Nazari ilim erbabi olan niizzar, dogal olarak dnce akledilirlere bakar ama maddi
suretlerle birlikte akledilirlere bakar. Heyilani suretlerle ruhani suretleri de bilirler ancak
onlarin ilmi suyun iizerinde giinesi gorenler gibidir. Gergegin kendisi degil ancak
hayalidir. Fakat Sueda’nin durumu cumhurun gordigii renkler gibi degildir; onlarin
gordiikleri benzerlikte ve yakinlikta daha tstiindiir.” Sueda esyanin hakikatini kavramig
olduklarindan ger¢ek mutluluga erisenlere denilir.**® Bu suretler maddeden soyutlanmis
olanlardir. Yani genel anlamda ifade edecek olursak tiimellerin kendileridir.*>

Bu yiikselis sonunda insan kendisi aracilifiyla suretin heyulaya baglandig
iliskiden (izafet) kurtulmus oldugundan o birdir ve ¢ogalmaz. Bu tarz bir entelektiiel
bakis/nazar, insanin nihai hayati ve biricik en yiice mutlulugudur (es-saadetii’l-kusva).
Bu durumda o, bu muazzam manzaraya sahit olur. Bir seyi diisiindiigiinde/nazar ettiginde
ve o seyi aklettiginde, o seyin anlamini elde etmis olur ve onu heyulasindan soyutlar.*!

Felsefecilere gelince ya seylerdeki/esyadaki ameliye/isleyis iizerine felsefe
yaparlar ve onlar bu yolla, tip ve marangozlukta oldugu gibi, onlarin isleyislerini
ogrenirler ya da esyadaki nazariye/fikir iizerine felsefe yaparlar.4®2

Insan en yiice gayeye bahsettigimiz “Tabii yol”u kullanarak, felsefi ve ilmi
hayatini bu gayeye yonelik olarak tanzim etmek suretiyle ulasabilir.*>®

“Bu, natik gii¢ vasitasiyla Faal Akil yoniinden gergeklesir. Ozellikle gelecege dair
islerde bu yeti etkindir. Sadik riiya ve baz1 dngoriilerde bu boyledir. Bu insanin hiir iradesi
ile ger¢eklesmez ve onun varhiginda bu séze dahil olan bir etki de yoktur.”*** Bu
ifadelerden filozofu, sufi ile ayn1 kategoride degerlendiriyor gibi goriinmektedir. Ancak
bilginin gelis asamalarina gore her ikisini kesin bir sekilde ayirmaktadir. Bir bagka agidan

ise bu bilginin her kim olursa olsun bilimsel cabalarla bir noktaya yogunlastiginda o

kimseye ugrastig1 konuda bilgisel yollarin kolaylasacagini sdyleyerek ilahi bir inayetten

491bn Bacce, lttisal, 167, 169; Cerri, a.g.e., 353.

#0ibn Bacce, fttisal, 169, Cumhur, niizzar ve suedanin bilgisi ile ilgili benzer bir agiklamada ibn Riisd
tarafindan tekrar edilmektedir; Bkz.,ibn Riisd, Kitabu 'n-Nefs Li Ebi Velid Ibn Riisd, Nst., Ahmed Fuad el-
Ehvani, Felsefetii’l Islamiyyeti iginde, ed. Fuat Sezgin, Frankfurt:1999, 52-53; ittisalin biri asagidan yukari
digeri yukaridan asagiya olmak iizere iki yonii vardir. Asagidan yukariya dogru duyulardan baslar, sonra
heyulani suretler, hayali suretler, sonra akli suretler olarak gider. Sonuncu elde edilince akil akledilirleri
elde etmis olur ve buna ittisal denilir. Bu yol her insanin basarabilecegi bir yoldur. Yukaridan asagiya inzal
seklinde olan ise ilahi bir armagandir ve her insan i¢in bu miimkiin degildir. Akledilirler insan aklina ilahi
bir armagan olarak iner. Bu sadece sueda i¢in miimkiindir.

“1Tbn Bacce, Risaletu’l Ittisal, p 29.

452fbn Bacce, Risaletu’l Ittisal, p 25.

“3ibn Bacce, Risaletu’l Veda, 121, Tiirkgesi, 430; Muhammed Misbahi, Ziyad Hiiseyin Misri, Musiati
[’lami’l Ulemai ve’l Udebai Arabi’l Miislimin, (Beyrut:2005), 3: 25.

“41bn Bacce, Tedbiru I-Miitevahhid, 59; Mastmi, a.g.e, 23.
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bahsetmistir. Ancak bunu bir ilim olarak nitelemez, ¢iinkii bilim tanimi bugiinkii bilim
tanimina ¢ok yakindir. Ayni sartlar altinda ayni sonuglar1 veren seyler bilimdir, bunlar
degisken oldugu icin bilgidir ama ilim degildir. Sezgi sahibi kisi dogru/ger¢ek durumlar
icinde yetistigi i¢cin onun fitratt bozulmaya ugramamistir. Dogustan potansiyelinde olan
mantik ilkeleri akamete ugramadigi i¢in hakikat zitt1 ile birlikte bile olsa o bunu ayirt
eder. O bu bilgiyi, fikir ya da kiyas yoluyla olmaksizin ayirt eder dolayisiyla onun yanlis
tarafta olmas1 miimkiin degildir. Bu bilgiler dogrudan sahibinde salt tasdik olarak ortaya
cikar, bu ilahi bir mevhibe/ liituftur.**°

Ibn Bacce’nin insan ruhu ve onun bilissel siiregleri ile ilgili kendi kurgusunu
kavramsallastirmasinda Farabi ve ibn Sina’dan farkl1 yonleri oldugu kesindir. Bu noktada
Masimi, Ibn Bacce’nin farkli bir bakis acisi ile "insan bilincinin" "tanrmm liitfu"
oldugunu sdyleyerek kendisine hayranlik duydugu Farabi diisiincesinden ayrildigini iddia
etmektedir. Bize gore ilahi lituf konusu; Farabi’nin Faal Akil’dan insanin bilincine
aktigi1 iddia ettigi diisiince ile aym anlama gelmektedir. Bu Ibn Bacce’nin
epistemolojisinde kendisi ifade etmese de “irfani” bilgi olarak tanimlayabilecegimiz
erdemli insanlara has kilman bir tiir bilgidir. Oysa “felsefi” bilgiyi Ibn Bicce’nin bundan
ayr1 bir konuma yerlestirdigini diisiinmekteyiz. insanlarm kavrama dereceleri farkli
farklidir. Kendi ilmi cabalar1 ve akil ylriitme ameliyeleri sonucu hakikate ulasan
filozoflar olabilecegi gibi erdemli yasantilari ile bunlari elde edebilenler de olacaktir.*>®

Birtakim erdemleri tecriibe ve giizel ahlak ile saglamis kisilerin bu kiilli bilgiden
bir alt derecede nasiplenecegine dair ifadeleri de sezgisel bilginin dnemine verdigi degeri
gostermekte kati rasyonalist ve elitist tutumdan uzak kalmaktadir. “Evrende neler
olacagini bildirmeyi istediginde, ilk olarak bilgi meleklere, meleklerden insanlarin aklina
tasar ve bu bilgi insan tarafindan sahip oldugu kapasiteye uygun olarak algilanir. Salih
insanlarin edindigi kalbi bilgi riiya yoluyla veya baska bir sekilde aklin kesfetmesi
yoluyla olabilir.”*’

Ibn Bacce insanin diisiinme yoluyla elde edemeyecegi bir takim gergekliklerin
Allah tarafindan seriatla tamamlandigini belirtmektedir. Boylece nebevi bilgiyi ayri bir
kategoride degerlendirip insanin kendi miiktesebi ile ulasabilecekleri arasinda

zikretmeyerek onun mahremiyetini muhafaza etmistir. Ayn1 zamanda seriatin

4551bn Bacce, Tedbiru I-Miitevahhid, 59.

456{bn Bacce, Tedbiru I-Miitevahhid, 33, 59, 104, 106; Risaletii’l-Ittisal, p 24-25; Mas(imi, Ibn Bajjah on
Prophecy, 23.

4"Maslimi, a.g.e., 26.
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evrenselligini ve farkli anlayis tarzlarina hitap etmedeki basarisini da tasdiklemis
olmaktadir. Boylelikle teorik, pratik erdemleri nebevi bilgiye, salt pratik erdemleri iyi
ahlakli kimselere, teorik erdemleri ise filozoflara hasrederek, akil yoluyla elde edilen
bilgilerin pratige aktarilmasini ve sonucunda ulasilacak olan daimi mutlulugu insanlarin
bilgi ve anlama seviyelerine gore siniflandirmigtir.*8

Ibn Bacce ilahi bilginin ya da dinin insanin dogal yolla kazandig1 bilgiye destek
mahiyetinde oldugunu ileri siirer. Dolayisiyla din insanin bireysel ve toplumsal agidan
yetkinlesmesi i¢in ve en istlin mutluluga ulagsmasi i¢in gerekli bir kosul degil,
tamamlayici bir etkendir.*>®

Insan nefsi Tanr1’dan gelen bir cevher olup potansiyeldir, yetkinlesmesi saglanirsa
Faal Akil araciligiyla geldigi kaynaga ittisal edebilir. Bizim {izerinde durmak istedigimiz;
akli yetiyi nefsin gii¢lerini kullanarak gelistirmek suretiyle elde edilecek ve her asamasi
da Faal Akil araciligiyla test edilecek olan bilgidir. Peygamberi bilgi kapist kapanmis
olup insani kesbin bu konuda miimkiin olmadigini ifade ettik, ikinci tiir bilgi edinme de
diinyada ¢ok az insana nasip olduguna gdre bizim diinyevi ve uhrevi saadetimizin temini
bu son bilgi tiiriine olan ilgimiz 6l¢iisiinde olacaktir. Bu ¢aba zaten ilahi emre verilen
insani bir cevap niteliginde olacaktir.

Ibn Bacce nin ittisal fikri, Aristoteles gibi Tanr1’y1 bilme hedefine ulasmanin en
iyi yolunun, Tanrmin yaptigi sekilde, her seyi onlarin kiilli misalleri yoluyla anlamak
suretiyle bilmek oldugu yoniindedir.*®® Benzer sekilde; Aristoteles bir seyi gercekten
bilmenin onu tiimel olarak ve maddi baglantilarindan soyut bir sekilde bilmek oldugunu
soylemektedir.*®! Bu bilme kapasitesi ise sadece insana hastir.

Tiimellerin bilgisi ile ilgili ilging bir iddia da Galen’in hayvanlarin i¢giidiisel
olarak yaptig1 bazi eylemlerin akildan ¢ikan eylemler gibi degerlendirilip bunlarin tiimel
bilgiler olduguna dair iddiasidir. Halbuki tiimellerin yeri akildir. Ibn Bacce, Galen’in
hayvanlarin sahip oldugu miitahayyile kuvvetinin onlarin sahip olmadig akil kuvvetiyle
ifade edilmesini kabul etmez. Onun hayvanlarin tiimelleri idrak edebildigine dair
iddiasin1 elestirir ve der ki; “hayvanlar tiimeli tikel olarak idrak ettikleri i¢in zzimmi olarak

idrak ederler. Ancak insan timelleri tikellerden bagimsiz bir sekilde idrak edebilir.

“8fbn Bacce, Risaletii’I-Ittisal, p 20.

49Y1ldiz, a.g.m., 109.

40Goodman, “/bn Bdcce” 351.

41 Ahmet Arslan, Aristo, Ilkgag Felsefesi Tarihi, (Istanbul: Bilgi Unv. Yay., 2014), 87.
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Tiimelin bu sekilde idraki ise ancak “akil” ile miimkiindiir.”*®? Tiimelleri idrak edenin
akil oldugu kesinlestigine gore tiimellerin ne oldugu, zihin disinda gergekliklerinin olup
olmadig1, algilanmalarinin nasil olduguna dair tartismalara gegebiliriz.

Ibn Bacce’nin kiilli kavramlara bakis agisinin olduk¢a yanlis anlasildigini
diisiinmekteyiz. Bazi felsefeciler Ibn Bacce’nin kiillilerin zihin disinda gergekliklerinin
olmadig iddia ettigini diigiinmektedir. Onlara gore kiilli bir insan kavrami vardir ancak
bu tek tek fertler i¢in kullandigimizda anlam kazanir bu nedenle kiilli olarak bir insan
kavrami olmasinin miimkiin degildir.*®® Ote yandan da Ibn Bacce’nin Risaletu 'l Ittisal’de
“Platon’un kiillilerin gercek varliklarinin zihin disinda oldugu iddiasina karsi eger boyle
bir sey olsayd1 ates kavraminin bizi yakmasi gerekirdi” sdylemi ile Platon’dan ayrildigin
iddia etmektedirler.*6*

Ayni sekilde Ozdemir’de bazi yabanci yazarlar gibi; Ibn Bacce “Akledilir, higbir
sekilde ne bir maddenin formudur ne de tahayyiiliin imajlarinda oldugu gibi, bir cismin
ruhani formudur. (...) Fakat ondan ziyade akledilirler, maddesi araci olan ruhani formlar,
yani tahayyiiliin imajlar1 olan formlardir. (...) Her ne olursa olsun akledilirler, cisimle
bitisik degildir.”*®® Diyerek saf akledilirlerin Platon’un inandigmin aksine, kendinde
seyler olarak degil “duyulara ilisen” duyulur formlar gibi “zihne ilisen” ve zihin disinda
bir varlig1 olmayan, maddeden soyutlanmis anlamlar ve dzler olarak yorumlar.4%

Aslinda bu tartisma agik bir sekilde Platon’un ortaya attigi kavram realizmi ile
buna kars1 ortagag boyunca kilisenin goriislerini yipratarak ortadan kaldirmak igin
savunulan nominalizm arasindaki tartismanin farkli bir tiirevidir.*®” Ibn Béacce’nin ilk
hissedilir suretlerin akilda bilfiil bulunmasi ve bu suretlerin faal akilda da olacagina dair
gorlisiiniin benzerinin Platon’un goriisiine benzer bir goriis olmas1 nedeniyle onda Platon
etkisini goriiyoruz.*® Ancak Platon’un tiimellerin nesnelerden once de varliklarinin

olabilecegine dair sdyleminden ayrilarak tiimellerin varlikta ickin olduguna dair Aristocu

42ibn Bacce, el Vukuf ale’Akli-1 Faal, (Resd il’ii Ibn Bdcce el-iléhiyye iginde), thk. Macid Fahri, Daru’n-
Nehar li’n-Nesr, 2. Baski, (Beyrut: 1991). 108-109; Kéroglu, a.g.m., 70; Goodman, “Ibn Bdcce”, islam
Felsefesi Tarihi, ed. S.H. Nasr-Oliver Leaman, (Istanbul: A¢ilim Kitap, 2007), 1: 348; ibn Bacce, Tedbiru’I-
Miitevahhid, p 125’te Galen’in insanlarin susadiklarinda bizatihi suya istiyak duymayip tiimel anlamda o
tiirden seylere istek duymasindan yola ¢ikarak hayvanlarin tiirleri idrak ettigini zannettigini soyler.

483 Afifi, a.g.e., 325.

464Tbn Bacce, Risaletii’l Ittisal, p 35; Afifi, a.g.e., 326.

465]bn Bacce, Ittisal el Akl, 160.

468Goodman, “Ibn Bdcce”, 351; Ozdemir, a.g.t., 72.

467 Nominalizm ve kavram realizmi ile ilgili tartisma igin bk., Mevliit Uyanik, “Islam Felsefesinin Tesekkiil
Dénemi Varlik Anlayisinda Birinci ve Ikinci Cevher Kavrami”, 159; Ismail Erdogan, “Platon’un Idelerine
Bazi Islam Diisiiniirlerince Yapilan Atif ve Degerlendirmeler”, Bilimname, 4: 33-47

48Muhammed Ali Ebu Reyyan, Tarihu’l Fikri’l Felsefi fi’l Islam, (y.e.y., :1986), 557.
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gerceklik tasarimii savunmustur.*®® Bu manada kavrameci realizm dairesi iginde kalir
ancak asil 6nemli olanin isimlendirmeler degil de tiimel kavramlar oldugunu savunmaya
devam eder. Bu bakimdan kavramlar ne nesnelerden 6nce ne de nesnelerden sonra vardir
diyen nominalistlerden de kesin olarak ayrilir. Onun diisiincesinde madde suretten higbir
sekilde ayrilmaz. Ancak baska bir madde ile irtibatli olursa doniismek suretiyle ayrilir.*"

Tiimel anlamlar dogal nesnelerde gergeklik kazanmaktadir. Ornegin tiimel masa
kavramini diisiinelim. Bir marangoz bir masa yaptiginda aklindaki tiimel masa kavrami
cercevesinde bu kavram gerceklik bulmus olacaktir.

Bu tiimel anlam nesnelerin suretiyle biiyiik dl¢iide drtiisen bir icerige sahiptir. Ibn
Bacce bu kavrami dogal nesnelerden ayirip nefiste akli bir kavram haline getirmektedir.
Ancak tiimel anlam bu seviyede kavramsal cisimsellikten arindirilmis olmakla birlikte
heniiz miistakil bir varlik haline gelmemistir. Nihayetinde Ibn Bacce kavramlarla ayni
oze sahip akli bir varhiga ulasarak cisimde olmayan akli bir varlig1 ispat etmektedir.*’*

Bu yiikselisin sonunda maddeye dahil olup onu var etmeden once onlar1 idrak
etme Ozelligine sahip olan Faal Akil varliktaki bi¢imsel, gai ve suri sebepleri harekete
gecirir. Bu nedenle Faal akla ayn1 zamanda fail akil da denilebilir.*’?> Bu varlik maddi
olmayacagina gore akli olmalidir. Dolayisiyla suret once bir anlam olarak akli bir varlikta
olmalidir ve daha sonra bu akli varlik onu maddeyle birlestirerek cismi meydana
getirmektedir.*"

Akledilirlerin diinyanin varliklarindan biri olmasi seklinde kullanilan bu formiil,
dogrudan Férabi’den almmistir. Farabi akil maddeden soyutlanmis formlara sahip
oldugunda ve bu formlara “doniistiiglinde” artik hicbir gsekilde maddede olmayan
formlara sahip olan Faal Akil’a benzeyecegini kabul etmektedir. Ciinkii asla maddede
olmayan kazanilmis akil diizeyinde elde edilen soyutlamayla, yeni bir “ontolojik statii”
elde edilir. Bu sekilde onlar diinyani varliklarindan biri olmustur.*’* Bu siireci mantiki
bir yoldan ispatlamistir. Insandaki suretin akletme ameliyesi sonucu Faal Akil’la

birlestigini ve akillardan bir akil oldugunu ortaya koymustur.

48%Tbn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 153.

4Tbn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 83; Tedbiru 'I-Miitevahhid, p 151.

4MBurhan Kéroglu, “Ibn Bacce’nin Akli Varliga Dair Delillerinin Tahlili”, Kutadgu Bilig Felsefe Bilim
Arastrmalart Dergisi, sy. 16, (Ekim: 2009), 73.

42Muhammed Ali Ebu Reyyan, Tarihu’l Fikri’l Felsefi fi’l Islam, 557.

473Burhan Koéroglu, /bn Bécce 'nin Akli Varliga Dair Delillerinin Tahlili, 68.

440zdemir, a.g.t., 67. 209. Dipnot.
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“Idrak eden akila A diyelim. Bunun idraki de B olsun. Bu durumda B, zorunlu
olarak A’dan baska olacaktir. Fakat B de idrak etmektedir. Bu nedenle B’nin idrakine C
diyelim. O takdirde C de B’den baska olacaktir. Ancak C de idrak etmektedir. Oyleyse
C’nin idrakine de D diyelim. Bu durumda D de C’den farkli olacaktir. Bu siire¢ boyle
devam eder ve zorunlu olarak ya kendisi idrak edemeyen bir idrake ulasiriz ya da bir
baska gii¢ vasitasiyla degil de kendiliginden idrak eden bir idrake ulasiriz ve bu durumda
idrak eden ile idrak tek bir sey olur... Geriye, idrak edenin idrakin ta kendisi olmasi
disinda sikk1 kalmaktadir. Agiktir ki bu, bir maddede bulunmayan surettir.”4"®

Eger bir varlik birden fazla idraki gergek bir bolinme olmadan
gerceklestirebiliyorsa o varlik bir yandan gercek bir birlige sahiptir; diger yandan s6z
konusu idrakleri kendiliginden yapmaktadir. Bu durum ise o varliin cisim ve cisimsel
olmamasini gerektirir. Ciinkii bir cisimden birden fazla idrak fiili, her biri digerinin ayn1
olacak sekilde herhangi bir ger¢ek boliinme olmadan ¢ikamaz. Cisimsel bir varlik neyse
o olmasinin diginda kalan biitiin etkilerini yine cisimsel olan araglarla ger¢eklestirir. Bu
baglamda insan akli, hem baska seyleri idrak etmekte hem de idrak ettigini idrak
etmektedir. Bu idraklerde iki duruma dikkat etmek gerekmektedir. Birincisi aklin her iki
idraki de herhangi bir ara¢ kullanmadan kendiliginden yapmis olmasidir. Ikincisi ise idrak
ettigi seylerin tamammn tiimel, diger deyisle akli olmasidir. ikinci durum, tiimel
anlamlarin belirli bir takim tikellerle tahakkukundan tamamen farkli olarak bir akilda akli
olarak varlik kazanmasidir. Birinci durum, cisimsel seylerin temel ozelligi olan
boliinmeye aykiriligi bildirmekte ve boliinmeyi kabul etmeyen bir varlik tasavvurunu
zorunlu kilmaktadir. Ikinci durum ise bu varligm, akli varliklari kavrayabilmesi ve
onlarin farkina varabilmesi i¢in kendisinin de akil olmasini gerektirmektedir.*®

Idrak eden ve idrak etmenin tek bir sey haline geldigi varlik, gercekte salt akil
olan ve maddeye taalluk ettigi icin nefis adin1 alan insan nefsi, cisim olan bedene
yerlesmemistir, ancak onun ilk yetkinligi olan bir surettir. Nefsin suret olarak
adlandirilmas1 —akli bir varlik olmasi nedeniyle- insan disindaki diger cisimsel
mevcutlarda oldugu gibi nesnenin cisimsel varligint olusturan bir pargasi olmasini

gerektirmemektedir.*’’

475Tbn Bacce, El-Vukuf ale’l Akli’l Faal, 108; Burhan Kéroglu, a.g.m., 71.
418K 6roglu, a.g.m., 71.
4K 6roglu, a.g.m., 72.
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Insani idrak tiirlerinin en miikemmeli oldugu icin diisiinme giiciiniin, en yiice
gayesi hikmet/felsefedir. Ibn Bacce insanin fiillerinin gayesini bir takim lezzetleri elde
etmek olarak gérmektedir. ibn Bacce’ye gore bu fiiller de derece derecedir. Bu bakimdan
insanin nihai gayesi en yiiksek derece olan ilahi olanin bilgisinin lezzetine erismek olmali
ve fiillerini de bu dogrultuda diizenlemelidir.*"®

Saglikli bir birey eylemini gerceklestirirken bunu, fikir ve dogruluk adina yaparsa,
behimi nefse itibar etmez, bu durumda behimi nefsin insanin eylemi tizerinde hicbir etkisi
olmaz. Bu tiir eylemleri ibn Bacce, ilahi eylem olarak tasvir eder. Ibn Bacce bu noktada
ahlaki degerler alanimizla ilgili olarak yeni bir kavramsallagtirmaya gider. Buna gore
insan eylemlerini gergeklestirirken natik nefsi, behimi nefsi ile ¢catismaz ve bu noktada
bir uyum gergeklesirse buradan sekli erdemler ortaya ¢ikar. Bu anlamda behimi nefsin
tesekkiilii sekli faziletlere ulasmasiyla temayiiz eder.*®

Insan akli bu asamada tiimel akildan tasanlara vakif olarak hakikatin bilgisini elde
edebilmektedir. Bu maksada ulagtiginda insan daimilik yahut gayri maddilik haline
yiikselebilir. Yalniz bu "Ruhani insan" ger¢cekten mutludur. "Cismani insan" ise onlarin
Otesinde herhangi bir sey istemeyecek kadar maddi lezzetlere dalmistir. Bu “Ruhani
Insan” felsefe, hikmet idealine ulastiginda ve nazari ve ahlaki en yiiksek erdemleri
tattiginda O gergekten ilahi bir kisilik kazanir ve makul cevherler sinifina iltihak eder.*®
“Biitiin akli eylemleri de zat1 i¢in yapar. Insan; cismani olmakla varliktir, ruhanilikle en
sereflidir, aklilikle de erdemli bir ilahidir.”*8! Bu nedenle ibn Bacce'ye “/bn Bdcce el
Ilahiyye” denilir. Bu Farabi ve Ibn Sina'nin savunmus oldugu gibi, insanin nihai gayesidir.
Ve bunun alameti Faal Akilla birlesmektedir. ibn Bacce ve Ibn Riisd’e gore de bu
ittisaldir.*8?

Farab1’ye gore insan, alemde bulunan tabii ilkelerin, insanin kendisini elde etmek

i¢in var edilmis oldugu tabii miikemmellige ulasmasinda yeterli olmadigin1 anlar. insanin

478 Ahmet Favi, “Ibn Bacce ve Felsefetuhu”, Havlivatu Kiilliyatu Daru’l Ulum, 153.

47%1bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, p 21.

4801bn Bacce, Tedbiru 'I-Miitevahhid, 102,

“8bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 102, Bu konuda 6nemli bir bolimleme de Kasani tarafindan
yapilmigtir. Kasani insan1 ii¢ grupta degerlendirir. Akli insan olus ve bozulusa tabi olmayip ebedi ve
degismeyen insandir. Dini terminolojide Ruhu’l Kuds mertebesindedir. Olus ve bozulusa tabi olan ise
cismani insandir, bu ikisi arasinda ise ruhani insan araci konumdadir. Ayrica insan tliriiniin sahibinin Ruhu’l
Kuds oldugunu nefsi natikanin ise Allah’in halifesi oldugunu belirtmektedir. Bk., Ismail Erdogan, “Israki
Diisiincede Tiirlerin Efendileri Meselesi”, Dini Arastirmalar, 23: 137.

“2ibn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 102; Macid Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, Cev: Kasim Turhan,
(istanbul: Birlesik Yayncilik, 2000), 329.

109



bu mitkemmellige dogru gitmesine yardimci olacak bazi akilsallar ve zihinsel ilkelere
ihtiyac1 oldugu ortadadir.*®3

Insan kendisini hakiki anlamda bir t6z kilan nihai miikemmellige ancak bu
ilkelerin yardimiyla ¢aba sarf ettiginde ulasabilir. Farabi bu miikemmellige ancak baska
birgok insanin yardimiyla ulagilabilecegini her insanin tabiatinda siginak arama, kendi
tiriinden olan digerleri ile bir arada oturma 6zelliginin oldugunu belirtmistir. Bu ayni
zamanda insanin neden toplumsal ve siyasal canli olarak tanimlandigin1 da
aciklamaktadir. Farabi’ye gore bunu saglayan ilim insan ilmi ve siyasettir.3

Farabi’ye gore kanun koyucu istiin fikri erdemi sayesinde iradi akilsallarin en
yiikksek mutlulugu elde etmesini saglayacak bir tarzda bilfiil varliga getirilmesi igin
gerekli olan sartlar1 kesfetme kabiliyetine sahip olan kisidir.*®® Bu bakimdan devleti
yonetecek kisi 6ncelikle bunu saglikli bir sekilde yiiriitebilmek i¢in fikri erdemlere sahip
olmali ve bunu halka nasil anlatacagini bilmelidir. Bunu bilfiil yerine getirecek olan sanat
ise ilimlerin en istiinii olarak gordiigii felsefedir. Devleti yonetecek kisi teorik ve pratik
yetkinligi elde etmis yani nazari erdemlere sahip olan ve bunu baska insanlara aktararak
popiilerlestirebilecek biri olmalidir. Bu nedenle bu kisi filozoftan baskas degildir.*®

Insan bu yetkinligi elde edince tabii ¢abalarindan, nefsinden ve kuvvetlerinden,
acilardan kurtulur. Aristoteles’in dedigi gibi “daimi seving ve mutlulukla huzur” bulur.
Bunun anlami ebediliktir. Ibn Bacce’ye gore ebedilik zamana tabi olmayan manevi
ebediliktir. Kiilli ilim mertebesine erismis filozoflar bdyledir. Ve onlar hep birden
ebedidir. Aralarinda zaman farki da olsa onlar birbirleriyle bulusmusturlar.*8’

Boylelikle Ibn Bacce, ebediligi gokten yere indirmis beseri bilgiyi de yerden goge
yiikseltmistir. Onun nazarinda ebedilik ariflerin marifetinin ebediligidir. Bunun anlami
ilahi olanla bulusmadir. Felsefeciler arasindan zaman farki olsa da kendilerine verilen bu
ilahi bulusma yoluyla birbirleriyle baglantilarinin olmasi bu nedenledir. Bu kiilli ilim
yoluyla gerceklesir. Bu da felsefedir. Nefsani yetkinlikleri tamamlamak suretiyle aym

bilgi kaynagi olan Faal Akil ile ittisal ettigi i¢in epistemik bir birliktelik s6z konusudur.

Ayn1 zamanda felsefe sayesinde sahip olduklar1 sebep sonug iligkisini kavramadaki

43Farabi, Tahsilu’s Saade, Cev. Ahmet Arslan, (Ankara:Vadi Yay., 1999), 63.

44Farabi, a.g.e., 64.

4SFarabi, a.g.e., 91.

486Farabi, a.g.e., 62.

48"Muhammed Abid el-Cabiri, Nahnii ve t-tiirds: Kird e mu ‘dsira fi tiirdsine I-felsefi, (Beyrut: Dariilbeyza,
1982), 208.
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iistiinliikleri de belirli sebeplerin ortaya ¢ikaracagi zorunlu sonuglari tahmin etmelerine
yaradigindan onlar1 diger insanlardan iistiin bir konuma yiikseltmektedir.

3.2. TEDBIR, MUTEVAHHIT VE NEVABIT KAVRAMLARININ
BiLGIi FELSEFESi BAGLAMINDA ELE ALINMASI
Simdiye kadar nefsin yetkinlesmesinin epistemolojik siirecini ifade etmeye

calistik. Bu siirecin etik ve sosyolojik yonlerini de ele almak konu biitiinliigii acisindan
oldukca gereklidir. Nefsin faal akilla ittisalinin pratik yonii ve bunun yayginlastirilmasi
tedbir ve miitevahhid kavramlar1 ¢ercevesinde degerlendirilmistir. insanin zihinsel ve
ahlaki gelisim ve donilisiim asamalarinin nasil olmasi gerektigine dair bir yontem/plan
sunulmustur. Simdi sirasiyla bu kavramlarin ne anlama geldigini ve insanin doniisiim
stirecini inceleyelim.

Tedbir; hedeflenen amaca yonelik fiillerin tertibine, diizenlenmesine isaret eder.
Dolayisiyla dilciler; bir gayeye yonelik olarak yapilan her eylemi tedbir olarak kabul
etmezler. Ancak bu fiilin birden fazla oldugunu ve onun bir diizen tlizere ortaya ¢iktigini
diisiiniiyorsa ancak o zaman bunu tedbir olarak isimlendirir. Tedbirde 6nemli olan bir
fiilin diizenli ve tekrarli yapilryor olmasidir.*®

Ibn Bacce tarafindan tercih edilen tedbir kavraminda iceriden disariya dogru
gelisen bir diisiinsel faaliyetin izlerini gézlemliyoruz. Onun i¢in tedbir lafzinin anlam
dairesine bir defaya mahsus olarak yapilan eylemler girmez. Bu eylemler disaridan
kazanilan eylemler degil, kisinin belli bir diigiince ve olgunluk seviyesine geldikten sonra
akletme ameliyesinin tercihlerinde belirleyici olmasiyla baslayan bir durumdur.*8®

Ibn Bacce, tedbir sekillerini tedbiri gerceklestirene ve tedbirin konusuna gore en
serefli olandan asagiya dogru siralamistir. Bu siralamanin zirvesinde seref bakimindan en
yiice noktada Ilahi Tedbir vardir. Diger tedbir cesitleriyle uzaktan yakindan alakasi
olmayip bu, bambagka bir tedbirdir. Diger tedbirlerde dlemin miikemmelligi bizatihi
hedeflenen olmayip sehrin mitkemmelligi veya insanin dogasi itibariyle milkemmellige
ulasmasi kastedilmektedir.*®® Bu nedenle insani ve ilahi tedbirin arasi1 kesin bir ¢izgi ile
ayrilmistir. Gelistirilmesi ve diizenlenmesi hedeflenen, esas iizerinde durulacak olan
insan1 ve toplumu milkkemmellestirmeyi hedefleyen tedbirdir.

Mutlak/ilahi tedbir disindaki tedbir metotlarin1 kullanarak Allah’in tabiatta davet

ettigi ve dogru tedbir yoluyla ona ulasabilecegimiz kanunlarin basinda din gelir; bu tedbir

488hn Bacce, Tedbiru 'I-Miitevahhid, 39.
®Akyol, Kitlelerin Tahakkiimiine Karst Bireysel Yonetim, 197.
49fbn Bacce, Tedbir ul Miitevahhid, 40, 43.
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yonteminde, insan imani konular1 kabulii ve Tanri ile alakasi bakimindan degerlenir.
Ahlak insanin nefsini yola getirmesi suretiyle onun erdemli davraniglarda bulunmasina
ve olgunlasmasina vesile olur. Boylelikle yetkinlesen insan siyaset araciligi ile toplum
Odevlerini yonlendirir. Tedbir bir bagka agidan ise diisiincenin diizenlenmesi olarak ifade
edebilecegimiz fikri tedbir; ahlak ve kendi i¢inde tedbiru’l menzil, tedbiru’l miidiin olarak
ayrilan siyaset olmak iizere fiillerin tedbiri olarak da ayrilabilir.*®! Ibn Bacce diisiince
baglaminda gerceklesen tedbiri, bil-kuvve tedbir olarak tanimlamakta ve onun sadece
insana has bir meziyet oldugunu belirtmektedir.4%

Bunlarin disinda 6zel anlamlarda kullanildiginda tedbir; sehirlerin/yonetimlerin
diizenlenmesini ifade eder. Bu baglamda tedbir gerektiren islerin en sereflisi tedbiru’l
miidiin/devlet yonetimi ve tedbiru’l menzil/ev ydnetimidir.”**®* Menzilden kasit bizatihi
ev olup o, sehrin bir parcasidir. Aile erdemli yonetimin bir parcast olmasi nedeniyle en
iistiin varligin parcasi olarak aciklanir. Parga 1slah olursa biitiinde 1slah olur. Aksi olursa
Ibn Bacce’nin soziinde agtkca belirttigi gibi kusurlu sehirlerde ev de hasta ve inhirafa
ugramistir. Clinkii erdemli evlere zit olan durumlar ailenin helakine ve yok olmasina yol
acar. Bu nedenle tedbiru’l menzil, yonetim sanatinin bir parcasidir.*%*

Ibn Bacce medinetii’l fazila/erdemli yonetimi muhtemelen tedbirin tam olarak
gerceklesmis oldugu bir yer olarak gordiigiinden orada erdemsiz fiillerin olmayacagini
sOylemektedir. Oranin halki hekimlik ve hakimlik sanatina ihtiya¢ duymaz. Yine erdemli
yonetimde eylemlerin tamami dogrudur, bu onun temel ve zorunlu niteligidir. Bu nedenle
onun halki zararli gidalar1 tiiketmez. Dolayisiyla hizli ve ¢cok yemekten kaynaklanan
bogulmaya ve buna benzer ama bunun disindaki seylerin tedavi bilgisine ihtiyag
duymazlar. Alkoliklik gibi insan1 ve toplumu helak eden koétii aliskanliklarin tedavisine
de ihtiyag duymazlar, ciinkii burada boyle diizensiz bir durum yoktur.*%

Erdemli sehirde olas1 yanligliklar bizatihi olarak goriilmeyip arizi sikintilar olarak
goriilmektedir. Oradaki eylemlerin erdemli olacagi 6n kabulii nedeniyle, olas1 aksakliklar
ancak zehirli bir yilanin soktugu kisinin, o uzvunun kesilmesi gibi goriiniiste kotii olsa da
bu eylem arizi olarak o kisinin faydasina olacak durumlar olarak goriiliir. Sehir her ne

zaman erdemli/kamil olmaktan uzaklasirsa bu sefer yukarida anlattiklarimizin tersi

4M\Muhammed Ibrahim Feyyumi, “Ibn Bacce”, Mecelletii’l Ezher, sy. 1. (Kahire:1982), 54: 892-893.
492bn Bacce, Tedbiru 'I-Miitevahhid, 39.

4%{bn Bacce, Tedbiru’'I-Miitevahhid, 40.

“9“bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 41-42; Tbrahim Feyyumi, Mecelletii’I-Ezher, sy. 1, 54: 892.
4%5ipbn Bacce, Tedbiru 'I-Miitevahhid, 44.
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durumlar yasanir. Basit/erdemsiz dort sehir ahalisinden olan kisi tabibin ve hakimin
yoklugunu hisseder ve onlara daha fazla ihtiya¢ duyar. Erdemsiz sehirlerde filozoflar
yerine hakim ve tabipler daha fazla ragbet goriir ve bu meslekler en gézde meslekler
olarak telakki edilir.4%

Ibn Bacce, Farabi’nin “erdemli devlet” fikrine bir muhalefet serhi diismiistiir.
Farabi erdemli devlette erdemsiz insanlarin yani ayrik otlarinin varligint miimkiin gérerek
bozulmasina kap1 aralamis goriinmektedir. Tek ciimleyle erdemli devletin 6zelligi orada
aldatici hi¢bir goriisiin bulunmamasidir. Eger olsaydi o da hastalanmis ve bozulmus olur.
Bu bakimdan Farab1’nin erdemli devleti
Ibn Bacce’ye gore tam anlamryla yetkin degildir.*” Ibn Bacce, Farabi’de gérmiis oldugu
bu kavramsal ¢eliskiyi bu sekilde asmaya ¢aligmustir.

Bozuk devletlerde Ibn Bacce nin “Nabit” (ayrik otu) veya “Nevabit” (Ayrik otlarr)
olarak isimlendirdigi bazi insanlar ortaya cikarlar. Nabit ona gore “bozuk devlette
yasayan, buna ragmen dogru diisiince sahibi olan sahis” tir. Kavram, ekili arazide
digerlerinden farkli olarak, kendi basina yetisen ayrik otu anlamindaki “Nabit”ten ilham
aliarak gelistirilmistir. Bunlarin goriisleri ¢ogalip yayginlastiginda bu isimlendirme
onlar i¢in uygun olur. Bu isim dzellikle onlar i¢in kullanilir. Ister dogru ister yanlis olsun,
sehir halkinin goriisleri disindaki fikirleri benimsedikleri bu isimlendirme genel anlamda
kullanilir. 4%

Farabi daha once ayni 6rnegi es-Siyasetii’| Medeniyye 'de tam tersine erdemli bir
sehirde yasaylp kanun dis1 davranan asalak sahislar i¢in kullanmistir. Farabi
erdemli/faziletli yonetim iginde nevabit (tiirediler) olarak nitelendirdikleri kisileri birkag
sinif altindan inceler: Bunlar mutluluga ileten islere sarilirlar ama burada amag¢ mutluluk
degildir, seref, yoneticilik, zenginlik gibi hususlar1 hedeflerler. Bunlara firsatcilar
“mutanakkisun” denir. Bazilar1 da cahil sehirlerin amaglarindan birine yonelirler, ama
erdemli yonetimin yasalar1 ve dini onlar1 bu faaliyetten alikoyar. Dolayisiyla onlar, yasa
koyucunun sézlerine ve onun buyruklarini igeren ifadelere basvururlar, arzularina gore
yorumlarlar. Bu tiir insanlara tahrif edenler anlaminda “el-muharrifa” denilir. Bazilar1 da
bilerek yanlis yorumlamaya gitmekte, fakat yasa koyucuyu yanlis anlayip, onun

ifadelerini eksik degerlendirdikleri i¢in sehrin yasalarini yasa koyucunun giittiigii

4%{bn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, 44.
47Y1ldiz, a.g.m., 121.
4%ibn Bacce, Tedbiru 'I-Miitevahhid, 46.
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amactan farkli bir bigimde anlamaktadirlar. Bu bakimdan onlarin isleri Reisu’l Evvel’in
amaci1 disinda olur, boylece onlar farkina varmadan saparlar. Bunlara dinden ¢ikanlar “el-
Marika” denilir... Erdemli sehrin yoneticisinin gorevi bu nevabiti izlemek, mesgul etmek
onlarin her tiiriinli tedavi edecek 6zel yontemler kullanmaktir. Bu da onlar1 sehirden
kovmak, cezalandirmak, hapsetmek veya zor islerde calistirmakla olur.*%

Goriildiigii iizere Ibn Bacce muhtemelen Farabi’den &diing aldig1 bu kavrami tam
z1t bir manada kullanmuis, i¢inde yasadiklari bozuk devletin ahalisinden farkli olduklari
igin onlara “ayrik otu/nevabit” demis bunlarin faziletli olmakla digerlerinden ayrildigini
belirtmistir. O, bu insanlari, sufilerin “garipler” (gureba) dedigi sinifa benzetir; ¢linkii
onlar kendi vatanlarinda da, akran ve komsularinin arasinda da olsalar, fikirleri yiiziinden
yalniz kalmiglardir. Onlar yiice fikirleriyle adeta yeni vatanlara gé¢ etmisler ve bu yiizden
de bu diinyada garip sayilirlar. ibn Bacce, nevabit’in dogru goriisleriyle bozuk
devletlerdeki kokusma ve zaaf sebeplerini tespit ettigini, disiinceleriyle ve hikmet
kaynakli fiilleriyle erdemli ve kamil devletin zaman i¢inde karsit1 olan bozuk devletlerden
birine nasil doniistiigiinii tahlil etmeye calismistir. ibn Bacce ise nevabitle ilgili yaklagimi
araciligityla bozuk devletlerden birinin erdemli devlete donlismesine katkida
bulunabilecek olan projesini sunmaktadir. Farabi’de olumsuz anlamda kullanilan nevabit
kelimesi ibn Bacce’de olumlu bir anlam almaktadir.>®

“Erdemsiz sehirde erdemli eylemleri gergeklestiren veya dogru bilgiyi 6grenen
kisi bulunmaz.”®® ibn Bacce’nin ifadelerinden hareket ederek sdyleyecek olursak,
nevabit erdemli sehirde erdemsiz insan olarak belirirse, orasi bozulur; erdemsiz bir
sehirde erdemli bir insan olarak belirirse oranin dogru bir diizene kavusmasina vesile
olabilir.

Bir sehrin erdemli ya da erdemsiz olusu sehrin ahalisinin akli melekelerini
kullanip kullanmamas1 sonucu meydana gelir. Erdemli sehirdekilerin baglangi¢ noktast,
bozuk sehirdekilerin gayesidir. Erdemli sehrin ahalisi ruhani suretleri tabii olarak ve
kendisi i¢in arzu ederlerken, bozuk devlet ahalisi sadece bu suretlerin sagladig: lezzetleri
isterler. Bu sadece erdemli devlette yasayan insanin o devletin bir parcasi yani vatandasi

oldugu anlamina gelmektedir.%%2

4%Ebu Nasr el Farabi, es-Siyasetii'| Medeniyye veya Mebadiul Mevcudat, gev. M. S. Aydin, A. Sener, M.R.
Ayas, (Istanbul: Bilyiiyen Ay Yay., 2012), 122. Ayrica; Uyanik, Akyol, Tedbir, 172°de 77. Dipnot.

50fbn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, p 13; Koéroglu, Ibn Bacce, 533.

S01ibn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 45.

S02Rosenthal, a.g.m., 55.
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Platon ve Ibn Tufeyl tarafindan ifade edilen filozof temsilleri arasindaki tiim
benzerliklere ragmen Ibn Bacce tarafindan ortaya konulan miitevahhid kavraminda
onemli bir fark gdze carpar. Bu fark ise Platon ve ibn Tufeyl’in felsefe ile ugrasan,
erdemleri edinmis filozofu pasif ve ice doniik bir yapiya sahipken, ibn Bacce tarafindan
zikredilen miitevahhidin pasif olmayip cahil sehrin aydinlanmasinda tohum olabilecek
aktif bir tutuma sahip olmasidir. Bu nedenle de toplum igerisinde yalniz olmasi onun
oradan ayrilmasii degil aksine bulundugu ortama miidahalesi olarak okunabilir. Eger
ayrilma gerceklesecekse bu noktada yapilmasi gerekenler ortaya konulduktan sonra bu
gergeklestirilmelidir. Bu anlamda Ibn Béacce’nin Miitavahhit kavrami yalnizca cahil
toplum tarafindan anlasilamayan insana vurgu yapmakla kalmaz ayni zamanda bu
durumdaki kisinin nasil bir tutum ve davranis sergileyecegini, yanlisliklara karsi nasil bir
tutum i¢inde olacagini sdylemis olur. Bu nedenle 6zellikle bireysel tutum ve davranislarin
belirlenmesi konusunda bizlere rehberlik eder.>%

Ibn Bacce'nin siyaset ve ahlak felsefesindeki 6zgiinliigii bu sorunu merkeze
almasidir! Oyle bir tutum ve tavir gelistirilmeli ki, hem mevcut olumsuzluklara kars
olunmali, onlara katki da bulunmamali, hem de mutluluk ilkesinden taviz verilmemeli,
bu durumda neler yapilacak, ne gibi tedbirler/yonetimsel tutumlar gelistirilecektir?

Ibn Bacce’nin bu noktada olumsuz ve erdemsiz ortamlarda erdemini korumayi
biricik hedef olarak géren insani miitevahhid olarak isimlendirmesini biraz daha agmak
gerekir. Bunun kelime anlami yalniz demektir ama kisi hiidayr nabit olan "miifred",
"said/mutlu” olan birisidir. Insanm diger canlilarla ortak ve belirgin olan vasfi olan
maddilige, ge¢ici hazlara kars1 duyarl olup, teorik aklinin asamalarini gergeklestirip en
yiiksek 1yiye ulasmay1 hedeflemek i¢in bilingli bir ige ¢ekilistir. Dolayisiyla bu yalnizlik,
toplumdan soyutlanarak bir kdse de inzivaya ¢ekilmek degildir. Miitevahhidin bu tutumu,
Yasar Aydimnli’nin ifadesiyle, “sadece kendi yetkinligini hesaba katan bencil bir davranis
olmayip bunda, filozof¢a yasama normlarinin uygulanabilir olacagi gelecekteki erdemli
yonetimin kurulusunu amaglayan bir ¢aba”dir.>®* Bu bir nevi yanlisa evet demeyenlerin
stirekli dogrudan yana olduklar1 i¢in dokuz kdyden kovulmasiyla onuncu koyliin iyice

kalabaliklagmas1 anlamina da gelir.

S3Mevliit Uyanik, Islam Felsefesinde “Bireysel Y. onetim” ve “Bireysel Ahlak Tasavvuru, 207.
S%4ibn Bacce, Tedbiru I-Miitevahhid, 5-15; Aydinl, Ibn Bédcce nin Insan Goriisii, 280, 281; a.g. mlf., “Ibn
Bacce” mad., 352.
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Goriildiigii iizere ibn Bacce’ye gore kalabaliklar iginde ice doniip, tefekkiir ve
teemmiilde yani derinlemesine diisiinerek dis diinyanin olumsuzluklarindan kendini
soyutlayan ve bu anlamda yalnizlagsmay1 bagaran (miitevahhid) yani kavga ve catismadan
uzak durararak duru bir zihne sahip olabilen kisinin tavr1 ve tutumu, ayni zamanda
ev/menzil ve toplum/medine/devlet ile ilgilidir. Ona gore, eger biz bireysel, toplumsal
acidan diizenli bir hayat yasamak istiyorsak, sevgi’yi dncelemeliyiz. Bunu yapabilirsek
ne hakime ne de hekime ihtiya¢ duyulacaktir. Zira her sey itidal lizere olacaktir. Kavga
ve catisma yoktur ki hakime ihtiya¢ duyulsun. Yemek, igmek ve diger bedensel
ihtiyaglarda itidallik olacagi i¢in hekime de ihtiya¢ duyulmaz. Amag “tahsilu’s-saade”
yani mutlulugu elde etmekse, bu durumda mutluluga engel olacak seylerin Oncelikle
bilinip ortadan kaldirilmas1 gerekir.5%

Bu da oncelikle bireysel olur, koruyucu onlemleri (nefsin tibb1) almakla baglanir.
Sonra ev, sonra da yonetim, insanlar arasindaki mutlulugu engel olacak hususlar1 ortadan
kaldirmasiyla olabilir. Goriildigi tizere “tedbir” ¢ok yonliidiir. Erdemli bir insanin,
mevecut karmasanin disinda durarak kendini gergeklestirmesi, aslinda erdemli
sehir/yonetimin ilk asamasidir.>%

Iste tam bu noktada ibn Bacce’nin farklilig: ortaya cikar: sdyle ki: Siyasi ve
erdemli bir toplumun gerektigi hususunda Farabi ve diger filozoflarla hem fikir oldugu
halde, Ibn Béicce’nin gerekgesi onlardan farklidir. Insanin siyasi topluluga katilma
zorunlulugunun sebebi hayatin ihtiyaclarini karsilamak ve adalet iginde yagamak degildir;
farkl1 karakterdeki insanlarin bir devlet altinda toplanmasinin sebebi fikri mikemmelligi
elde etmektir.>®” Eger bu tedbirlerine ragmen mutlulugu elde edemez veya koruyamazsa,
0 takdirde bulundugu ortamdan hicret etmeli, bu imkani1 saglayacak bagska mekanlara
gitmelidir.>%® Ciinkii hicret, ruhi, fikri, ahlaki bir inkilaba vesile olur.5%

Tedbir meselesinde bir de “tedbir olmazsa ne olur’u da diisiinmek gerekir. Bunun
bir kag vahim sonucu ortaya ¢ikacaktir. En basta geleni toplumun yalanlar1 gercek gibi
goérmesi dolayisiyla bireyin kitle tahakkiimii ile bunun normal karsilamasidir. Abdera

halki gibi siirekli yalanci ruhani suretlerin pesinde kosan gliruhun zamanla sanat ve

%5Tbn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, 79,80, 81; Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, 267; Mevliit Uyanik, Aygiin
Akyol, Islam Ahlak Felsefesi, 177.

S08E|-Cabiri, a.g.e., 468-469; 480.

5071bn Bacce, Risaletii’l-Veda, 37°den alintilayan Rosenthal, age, 237; Mevliit Uyanik, Islam Felsefesinde
“Bireysel Yonetim” ve “Bireysel Ahlak Tasavvuru, 170.

08K ur’an-1 Kerim, Ankebut suresi, 29/56.

S9Ali Seriati, Her Hicret Bir Inkilaptir, gev.: Hasan Elmas, (Istanbul: Thtar Yay., 1991), 19-20; Mevliit
Uyanik, Aygiin Akyol, Islam Ahlak Felsefesi, 177, 178.
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estetikten uzaklagmalar1 neticesinde bu seyleri sanat zannetmeleri bunun en tipik
ornegidir. Diislinsel yetenekleri dumura ugramis bireylerden miitesekkil kitlenin -Ki
herhangi bir akilsal bag olamadan yapilan niceliksel birlesmenin adi olsa olsa kitle olur-
din, felsefe gibi akla hitap eden yiiceliklere karsi tavrinin da sayisal belirlemelerden ibaret
olmasi sonucunu dogurur. Bu siire¢ dinin, sanatin materyalist ilgilere kurban edilmesi ile
sonuglanacaktir. Bu noktada kitle tahakkiimiine alternatif olarak verilen bir ¢6ziim Onerisi
de giintibirlik dogrular etrafinda donen kitlenin tahakkiimiinden kurtarilmaya calisilan
bireyin bu sefer baska bir otoritenin sahsi ¢ikarlarina hizmet etmeye yonelten politik
diizenin bir parcast olmasidir. Aydin kimse i¢in daha aci bir sonug¢ ise karamsarlik
neticesinde, aydinin kendi zihni/elestirel/ ve hatta ontolojik varligini sonlandirmasidir.>*

Ibn Bacce’nin tedbir yoluyla yapmak istedigi aslinda derin bir sistem elestirisidir.
Toplum tarafindan sekillendirmeye direnen insanin gene insanlar tarafindan
Olusturulmus, gayesi temelde politik olan ama yeri gelince sistemin devami igin
dini/ahlaki/toplumsal degerleri kullanmaktan bile ¢ekinmeyen itaat kiiltiiriine agik bir
baskaldiri, toplumun siradanlastirict tavrina bir karsi gelmedir. Filozof bu olumsuz gidise
kendi degerlerinden 6diin vermeden olumlu bir katki yapmalidir ve bu da Ibn Bacce’ye
gore tedbir yoluyladir.

Ibn Bécce’nin miitevahhid terimini hicbir sekilde ¢ogul kullanmadigina dikkat
cekmek gerekmektedir. Onemli olan nokta miitevahhidin sayica tek veya ¢ok olmasimin
bir 6nemi olmadigidir. Miitevahhid sayica birden fazla olsa bile eger toplum onlarin
gorislerine katilmiyor ise onlarin Kalabaliklar iginde hepsi yalnizdir, yabancidir. Onlarin
icin 6nemli olan daima halk i¢inde ama Hak ile beraber olmaktir.>!!

Ibn Bacce, Risaletii’l Veda’da miitevahhidin tekil kullanilmasinin ondaki evrensel
tek bir akildan dolay1 oldugunu belirtmektedir. “Miitevahhid tektir diger insanlar ise
coktur. Clinkii miistefad akil her yonden birdir ve maddeden uzak bir amag oldugu icin
dogadaki ya da hayvani nefsin tiirlii davranmislarindaki zitlik ve ¢okluk ona ilismez. O
siirekli olarak tektir ve salt haz, seving, deger ve iistiinliik i¢inde tek bir gelenektir.”*2

Insan, yalin tézsel akillar1 diisiinmek suretiyle en yiiksek amacina ulastiginda bu
akillardan biri olur ve onun hakkinda ilahi nitelemesi yapilir. “Yine bu diizeye erigmis

insanlar arasindaki tek fark sadece fiziksel goriintisleridir. Onlarin tlimiiniin akillar1 birdir.

510Christoph Martin Wieland, Abderalilar, Cev: Vural Ulkii, (Istanbul: Bilge Kiiltiir Sanat Yay., 2017), 36-
41.

S1Yi1ldiz, a.g.m., 101.

S21bn Bacce, Risaletiil Veda, 141., Yildiz, a.g.m., 114.
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Iste var olanlara bu akilla bakmak, el-hayatiil Hira demek olan en yiiksek mutluluktur.”!3

Ibn Bacce el-hayatii’l Hira kavramm kullanmakla Hz. Muhammed’in vahiy almaya
baslamadan evvel hiradaki inzivasma gonderme yaptig1 diisiiniilebilir.>'* Bu baglamda
miitevahhid kendi Hira’sinda Faal Akilla birlesmenin yolunu arayan kimsedir diyebiliriz.

Cabiri’ye gére Ibn Bacce’nin miitevahhid diye ifade ettigi sahis Mehdi b.
Tiimert’den bagkas1 degildir. Mehdi b. Tlimert tabiat1 ve esyay1 tek tek siniflandirmanin
ne demek oldugunu bilmek anlamina gelen “tedbir’in nasil olacagini bilen birisi idi. Ve
bunlar1 birlestirmek suretiyle Muvahbhitler Devleti ad1 altinda siyasi ve askeri bir topluluk
tesis etmistir. Onun Onderligindeki bu devletin temel felsefesi ise cehalet, taklit, fikri
bagnazlik ve akil tutulmasinin her tiirliisii ile savagsmak olarak belirlemistir.>*

Murabitlar devleti zamaninda Bati’'nin ve Endiiliis’in de sahit oldugu gibi
sehirleri siyasi olarak tesis ettiler. Ilk olarak devlet destekli bir monarsi olusturdular.
Fakat basarisiz oldular. Cilinkii devleti ilmen saglamlastirmak geregini diistinemediler.
Cok calisma az diistinmeyi ilke edindiler oysaki bu ameliye sonunda diisiinmeye
calismaktan daha cok ihtiyaclar1 oldugunu 6grenmis oldular.>

Bir bagka agidan ise miitevahhid Aristoteles’in gokyiiziindeki adaminin
yeryliziine inmis seklidir. Bireysel yetkinligini tamamlamak suretiyle bir insanin varlig
miimkiindiir. Bunlar her ne kadar yerden bitme ayriksi otlar olarak nitelendiriliyor olsalar
da erdem devleti idealini gergeklestirecek olanlar da bunlardir. Bu satir Ibn Bacce’de bir
defa yer almaktadir bagka tekrar1 da yoktur.>’

“Ibn Bacce, Aristoteles gibi, pratik bilgeligi degersiz ve konu dig1 olarak
gormemekte, ¢linkii siyasal alanda bdyle bir bilgelik formunun olumlu olarak is
gorecegini kabul etmektedir... Tbn Bacce, Avristoteles ve diger siyaset filozoflarindan
farkli olarak, siyasal alanin diizenlenmesine yonelik herhangi bir ilgi gostermemekte ve
yukarida belirttigimiz gibi, sadece miitevahhidin 6zsel mutlulugunu saglamay1
hedeflemektedirler. Bu nedenle tiim diger pratik yetiler gibi, pratik bilgelik de, onun bakis
acisinda, yalnizca belirli bir amag i¢in bir hizmetci olarak dikkate degerdir. Buna karsilik

miitevahhidin esas erdemi, fikri/teorik erdemlerde saklidir.”%*®

13Tbn Bacce, Ittisal el Akl, 165-167.

S14Mustafa Yildiz, Endiiliis’te Felsefe Din Siyaset Iliskisi, (Istanbul: Otiiken Yay., 2016), 88.
515Muhammed Ali El-Cabiri, a.g.e., 208.

516Muhammed Ali El-Cabiri, a.g.e., 208.

S17Steven Harvey, “Ibn Bacce: Bireyin Kendi Kaderini Tayin Hakki”, ¢ev. Selahattin Ayaz, Islam
Felsefesinde Siyasi Diisiincenin Gelisimi iginde, ed. Charles E. Butterworth, (Istanbul: Pinar Yay., 1999),
177.

518(0zdemir, a.g.t, 121.
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Bu noktada onun miistakil ve 6zgiin bir alim olmasi, erdemsiz/kusurlu dort
devlette Nevabit dediklerinin hakimler ve hekimler oldugunu sdylemesinde yatar. Gergek
mutlulugu elde edenler bu devletlerde varliklarini siirdiirebildikleri derecede miinzevi bir
mutlulugu yasarlar. Buradan hareketle ibn Bacce’nin, Farabi’den ziyade Platon’u
onceledigini sdylemek miimkiindiir. Malum oldugu iizere, Platon’da erdemli toplum ne
hekime ne hakime ihtiya¢ duyandir. Ibn Bacce’nin Platon ve Aristoteles’i okudugu ve
ilham aldig1 Farabi’den farkli kavramsallastirmalar yaparak, hakim ve hekimlerin kusurlu
bir toplumun nevabiti olarak niteler. Fakat Platon’un ¢ogunlugun goriislerini sorgulayan
ve onlarin yanlishklarina evet demeyen nevabiti, Platon’un dedigi gibi siyasi
yiikiimliiliikler almaz m1? Yoksa ibn Bacce’nin durumunda oldugu gibi meveut durumu
aktif siyasetle ve tepeden tiimdengelimsel bir sekilde degistirme olasiliginin olmamasi
durumunda tiimevarimla halk i¢inde kalarak apolitik/pasif durumda temel ilkelerini
koruyarak bireysel degisim ve donilisiimiin diger insanlara etki etmesini mi Onermek
midir?°°

Bu noktada iki soru giindeme gelmektedir. Birinci miitevahhidin her ne gerekce
ile olursa olsun kendini toplumdan uzaklastirmast insani agidan dogal bir sey midir? Faal
akilla ittisal ile nihai mutlulugu ve erdemlilik halini hedefleyen bir insanin kendisiyle,
tabiatla ve diger insanlarla yabancilagmasi tutarli midir?

Ibn Bacce’nin erdemli insanmn/filozofun fikri tekdmiilii igin toplumdan
uzaklagsmas1 gerektigine dair formiilii konuyla ilgili ¢alisan aragtirmacilar tarafindan
oldukga farkli algilanmistir. Bazi yorumcular Ibn Bicce’nin bozuk toplumlarda mutlu
olmak isteyen insanin toplumdan itizalini zorunlu gordiigline dair tavrint mutluluk i¢in
toplumsal hayati zorunlu géren anlayistan bir sapma olarak degerlendirirler.

Kimileri ise nihai gayeye ulagsmada tasavvufi bir yol benimsedigini belirtirken;
bazilar1 da Ibn Baccenin tavrini toplumsal gorevlere karsi kayitsizlik olarak
degerlendirerek siyasette mazur goriillmeyecek bir idealist asetizmi savundugunu iddia
ederler.®®

“Cumhuriyetin semada kurulan modelinde teskil edilen ideal devletten ziyade
yeryliziindeki kurulu devletlerle mesgul oldugumuz i¢in, durumun gergekei bir tahkiki
bizi insanin ilahi ruhunu kurtarmak igin ideal standardi pratikte bir kenara birakmaya

zorlar. Bu da ancak inziva yoluyla, kusurlu toplumun koétilik ve pisliklerinin

1%Uyanik, a.g.m., 165-166.
520K groglu, Ibn Bdcce, 537.
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bulagmasindan sakinmak suretiyle yapilabilir. Inziva hayati insanin, devletin sosyal
hayatin1 tlimiiyle paylasan siyasi bir canli oldugu iddiasiyla ¢elisir” diyen Rosenthal
inzivay1 apolitik ve asosyal bir tavir olarak goriir.>?*

Rosenthal’e gore ibn Bacce, i’tizal diisiincesinde ¢ok ileri giderek miitevahhidin
topluma karigsmasini ve kendi digindaki seylere ihtimam gdstermesini Platon ve Farabi’de
oldugunun aksine bir gorev ve sorumluluk kabul etmemektedir. Bu tutum kendi disindaki
gelismelere kayitsizlik olarak goriilmektedir.>??

Ibn Bacce’nin miitevahhid kurami, felsefe ve siyaset arasinda sik1 bir bag kuran,
bu dogrultuda insani varligin nihai amacinin yalnizca toplumda elde edilebilir oldugu
varsayimindan hareket eden klasik siyaset felsefesiyle uyusmamakta, bu noktada
Platoncu ve Aristocu antik gelenekle ve Islam siyaset felsefesi gelenegiyle ¢elismektedir.
Rosenthal agisindan apolitik, bireyci/mistik bir sapma olan bu kuram, klasik ¢izgiden
ayrilmay1 da temsil etmektedir.>?3

Abbes ise, daha radikal bir sekilde, Ibn Bacce'nin Rosenthalci pozisyondan
okunmasima itiraz etmektedir. Abbes'e gore Rosenthal’in miitevahhid figiiriinii,
bireyci/mistik bir sapma olarak gérmesi, Ibn Bacce nin sufi mistisizmine yonelik sert
elestirileriyle ¢elismekte; miitevahhidin yonetiminin insanin siyasal bir varlik olmasiyla
uyusmadigini iddia etmesi, ibn Bacce'nin agik bir sekilde insanin siyasal bir varlik
oldugunu beyan eden ifadesiyle uyusmamakta ve nihayetinde onun miitevahhidin
mutluluguna yogun ilgisi nedeniyle siyasetten feragat ettigini sdylemesi, Ibn Bacce’nin
"dogru yonetim" (et-tedbir es-sadik) arastirmasinin dnemini ortadan kaldirmaktadir.>?

Feyyimi ise filozofun bu tavrim1 “igtirab” ve “ittisal” kelimeleri ile izah
etmektedir. O, “igtirab” ve “ittisal” kelimelerinin birbiri ile alakali iki farkli kelime
oldugunu sdylemektedir.>?® Yalmzlasma/gurbet ruhani bir nitelikte olup uzlet fiziksel bir
renge sahiptir. Yalnizlagma ruhi tekdmiilii saglama imkanini barindirirken uzlette ise fikri
arzularin akla ve bedene galip gelme riski vardir. Bu nedenle yalnizlasma icin uzlette
oldugu gibi sehri terk etme, mekani degistirme gibi bir zorunluluk yoktur. Boylelikle

insan ailesine ve topluma kars1 gérevlerini aksatmadan kendini toplumun rezilliklerinden

S2Erwin 1. J. Rosenthal, “Ibn Bacce’nin Felsefesinde Siyasetin Yeri”, Derleme: Isldm ’da Siyaset
Diisiincesi iginde, ¢ev. Kazim Giilegyiiz, (Istanbul: 1995), 281.

522Rosenthal, The Place Of Politic, 39-40,43-44, 55.

52Rosenthal, a.g.e., 187-211.

524Makram Abbes, “Gouvernement de soi et gouvernement de sautreschez Avempace”, Studia Islamica No.
100/101, ( Paris: Maisonneuve&Larose, 2005), 117-119.’den Akt. Ozdemir, a.g.t., 7.

S25Feyyumi, fbn Bacce ve Felsefetu’l Igtirab, (Beyrut: Dirasetu’l Arabiyyeti ve’l Islamiyyeti, 1988), 57.
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uzaklastirabilir. Son tahlilde ibn Bacce’de bahsedilen geri ¢ekilme “uzlet” anlamindan
ziyade “gurbet” anlamina daha yakin gibi goriinmektedir.

Benzer bir kullanim sufi terminolojide de bulunmaktadir. “Sufiler ii¢ tirli
gurbetten bahsetmektedir. Birinci derecede vatandan gurbet, ikinci derece halin gurbeti,
ticlince derece gonliin gurbetidir. “Bu derecelerin karsiliklari su sekildedir: birinci derece
bedeni gurbet, ikinci derece fiiller ve hal ile gurbet {iglincli derece gonliin gurbetidir.
Ahireti talep ettigi i¢in diinyadan uzaklasmaktir.”®?® Sufilerin takip ettigi yontem de
hemen hemen ayni olmasina ragmen Ibn Bacce onlar1 ydntem bakimindan sik sik
elestirmektedir.

Henry Corbin garip kelimesinin eski irfan/gnose’dan geldigini, once Sii

39

Imamlarin sdzlerinde gegtikten sonra Suhreverdi’nin “Gurbeti Garbiyye Kissas:”’nda
baslica terim olmakta ve Ibn Bacce’nin bu fikirlerinin Islam’da, felsefenin irfandan
giicliikle ayrilabildigini gdsterdigini belirtmektedir.°?’ Bu bakimdan her iki gelenegin
benzer niteliklerde olabileceginde siiphe yoktur ama Ibn Bacce’nin tarafinin felsefe
oldugunu net bir sekilde belirtmek gerekmektedir. Bu acidan garibin yapacagi is
diisiincelerini  diizenlemektir. Dogru diistinmeyi Ogrenip eylemlerini o c¢ercevede
sekillendiren insan vasitasiz bilgiye erisecektir. Bu eylemini de toplum icinde kalarak
ancak zihinsel olarak onlardan uzaklasmak suretiyle yapacaktir. Bu nedenle Ibn
Béacce’nin tavrinin toplumdan tam bir uzaklasma oldugunu soyleyemeyiz. Buna
dayanarak da mutlulugun toplumdan ayr1 elde edilmesi sosyal bir varlik olan insan
tanimina da aykiridir. Zaten siirecin tamamini géz Oniine alirsak miitevahhidin egitim
yoluyla kendini gelistirmesini de toplumdan ayri1 diisiinemeyiz. Mesele 6grendiklerini
topluma nasil aktaracagi ve toplumun gelisiminde kullanip kullanamayacagi noktasinda
diiglimlenmektedir. Miitevahhidin bunu nasil yapacagi agik bir sekilde ifade edilmekten
ziyade bu sivil itaatsiz tavrin toplumun dikkatini ¢ekerek onun da olumlu yonde
evrilmesine sebep olacagini genel komposizyondan ¢ikarmak miimkiindiir. Bize gére bu
kuram; buglinkii anlamda bireyi ortaya koyan siirecin baglangici olarak
degerlendirilmelidir.

Ibn Bacce insanmn kendini gergeklestirmesi ve mutlu olmas1 icin bedensel ve

maddesel araclara gereksinimi olmadigi yoniindeki Yeni-Platoncu anlayisi siirdiirdiigi

526Feyyumi, a.g.e., 60.
S2"Henry Corbin, “Ibn Bajjah (Avempace) of Saragossa”, History of Islamic Philosophy, (London:1993),
231. Tiirkgesi, Islam Felsefesi Tarihi, Cev. Hiiseyin Hatemi, (Istanbul: Iletisim yay. 2017), 1: 402.
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iddia edilse de durum tam olarak bdyle degildir. Mutluluk diizeyinde insan tiim bedensel,
duyusal ve imgesel iliskilerden kurtulup salt akli bir var olusa kavusur. Boylece insan salt
diisiiniiliir nesneleri kavrayarak ve Faal Akilla birleserek kendisi de salt akil haline
gelir.>® Ancak bu bir yiikselis neticesinde elde edilir. Bu yiikselisi de maddeden soyut
bir sekilde degerlendirmek miimkiin degildir. ibn Bacce bu ayaklar1 yere basmayan,
somut bir baslangic1 olmayan yiikselisleri nedeniyle sufileri de elestirmistir. Buradaki
yiikselisin Yeni Platoncu bir yukaridan inis mahiyetinde degil de Aristocu bir tarzda aklin
kademeli olarak yetkinlesmesi seklinde oldugunu belirtmek gerekmektedir.

“Messai ve Israki filozoflarimizin bu &gretilerinde Aristoteles’in  ruhun
oliimsiizliigii, akil ve ahlak anlayislar1 dnemli oranda etkili olmus gibidir. insan, ruh ve
bedenden olusuyor, ruh salt form olup amactir, beden ise aractir, ruh bedene hareket
yetenegi verir ve onu belli bir amaca yonlendirir. Iste bu eylem ruhun nebati, hayvani ve
insani/akli seklindeki ii¢ isleve gore olur. Hangisi baskin gelirse insanda ona gore bir
kisilik kazanir. Eger en belirgin 6zelligi olan akil (nous) ile donanirsa, Tanr1’ya yaklasir.
Duyularina hakim olursa hayvani yonden uzaklasir, akliyla Tanri’ya yaklasanlar ahlaki
varlik haline gelir. Bu en yiice iyiliktir, mutluluk budur.””®?°

Ibn Bacce diisiincesinin ¢ok yonlii oldugunu hatirlatmak 6nemlidir. Onun
diistincelerini belli bir kaliba sigdirmaya ¢alisarak s6zgelimi onun felsefesinin merkezine
“metafizik degil, insan1 kademeli olarak yetkinlestiren etigi”*** koymak filozofu sadece
bir yoniiyle ele almak demektir. Halbuki Ibn Bacce saydig1 biitiin bu erdemleri ile birlikte
bir insan figiirli tasarlamistir.

Ibn Bacce’nin bireyci kuramini felsefi bir misyondan hareket ederek siyasete alet
olmaktansa, filozofu toplumdan ayirmay: tercih etmesi bakimindan "felsefi siyaset"
olarak adlandirmak®?! ibn Bacce’deki tedbirin de siyaset kuramlarindan farkli anlama
geldigi gercegini goz ardi etmektir. Ciinkii ibn Bacce agik bir sekilde bireyin tedbiri ile
siyasetin arasmni a¢gmis olup ikisini farkli bashklar altinda degerlendirmistir. Bu
degerlendirme devlet adamlig: tecriibesinden kaynakli siyasetin aksakliklarindan sonra

varilmis bir sonugtur.

528Y1ldiz, a.g.e., 111°de tamamen Yeni Platoncu bir tavirdan bahsetmektedir.

*®Uyanik, “Islam Felsefesinde “Bireysel Yonetim” ve “Bireysel Ahlak” Tasavvuru”, 173,

5300zdemir, a.g.t., 6’dan Akt. Dipnot. Genequand’ a gére onun diisiincesinin merkezinde daha ziyade etik
vardir.

S31Bk., M. A. Cabiri, Felsefi Mirasumiz ve Biz, gev. Said (Istanbul: Aykut, Kitabevi, 2000), 220-221;
Ozdemir, a.g.t., 7 Akt., Dipnot. 20.
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Burada soyutlama ilmi ve ahlaki agidan mevcut durumdaki yanlislara evet
dememek ve uzak durmaktir, topluma mesafeli bir tavir almak, siyaset felsefesinde
insanin zoonpolitikon (el-medeni bi-tab’a) olarak tanimlanmasina da aykirilik teskil
etmemektedir.>%?

Tedbir ve miitevahhid kavramlar ile ilgili ilging bir tespit de Henry Corbin
tarafindan yapilmaktadir. Corbin, Ibn Bacce’nin bir tiir kelime oyunu ile bunun
iistesinden geldigini iddia etmektedir. Latince ifadesi ile (Solitaries, Solidaires)
teklesenler, desteklesenleri meydana getirebilirler.*® Bizim anladigimiz manada da uzlet
apolitik bir tavir degil tam tersine ironik bir sekilde uzlete ¢ekilmek kendi ile ayni fikirde
olan pek ¢cok miinzevinin birleserek protest bir tavir altinda yardimlagmasina yol agmasini
ifade etmektedir.

Ibn Bacce nin dnerdigi itizalin zihni ve teemmiili bir itizal olarak anlasilmasi;
sufilerin yaptig1 gibi uzlet aracilifi ile hayal giiciinii artirarak mutlak hakikatlere
ulasilabilecegi fikrinin Ibn Bicce tarafindan kesinlikle reddedildiginin belirtilmesi
gerekmektedir. Ibn Bacce en yiice gayeye ulasmak icin en dnemli unsurun akli faaliyet
oldugunu vurgulamakla birlikte, bedensel ve ahlaki fazilet kazanmanin da soyut akli
faaliyet i¢in gerekli olan maddi ve ruhi sartlar1 hazirlamasi gerektigini belirtir. Insan
sirastyla bedensel, ruhsal ve zihinsel fiilleri yaparak bozuk devletteki ferdi akil
mertebesinden kiilli akil mertebesine ylikselir. Belki de bu kiilli akil sayesinde yetisen
faziletli insanlarin sayisi arttikga bunlarin varligi erdemli devletin zuhuruna 6n ayak
olacaktir.53*

Ibn Bacce’ nin kavramlar1 kullanma noktasinda gésterdigi 6zen tedbir ve siyaset
terimlerinde 6ne ¢ikmaktadir. Filozof tarafindan bu iki terim bariz bir ¢izgi ile ayrilmis
iki farkli anlamlarda kullanilmistir. ibn Bacce siyaset kavrami yerine tedbir lafzini tercih
eder. Farabi siyaset kavramini kullanmaktadir. Siyaset kavrami bir sekil verme faaliyetini
yansitmaktadir. At taliminde seyisin atin kendi istedigi konuma gelmesine yardimci
olmasi gibidir. Bu bakimdan Farabi toplumsal alanin ideal olana gore sekillendirilmesini
merkeze alarak degerlendirmede bulunur.>*®

Ibn Bacce’nin tedbir kavrami bireyi merkeze alip herhangi bir toplumsal

sekillendirmeyi oncelemedigi icin bireysel hak ve 6zgiirliik merkezlidir diyebiliriz. Ve

5%2Uyanik, “Islam Felsefesinde “Bireysel Yonetim” ve “Bireysel Ahlak” Tasavvuru”, 165-166.
3Corhin, a.g.e., 233.

%K droglu, a.g.m., 538.

S5 Akyol, Kitlelerin Tahakkiimiine Karsi Bireysel Yonetim, 196.
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onun yonteminin idarenin sinirlandirmalarinin  sekillendirdigi bireyi Ozgiirlestirme
noktasinda daha islevsel oldugunu ifade edebiliriz. ibn Bacce’nin uzlet anlayisi
toplumdan tamamen uzaklagsmak anlaminda tecrit olmayip temel ihtiyaclar karsilayacak
kadar toplumla hem hal olup, ancak fikri diizeyde kirlenmeyi engellemek amaciyla
diisiinsel anlamda kendi i¢ diinyasina yogunlasmak olarak anlayabiliriz.>%

Ibn Bacce, iki tiir uzletten bahsetmektedir. Birincisi kendi tabiatini bozmamak ve
toplumun kétiiliiklerine bulasmamak adina bir “zaruret” s6z konusu ise tavsiye ettigi tam
bir uzlettir. Digeri ise bozuk toplumlarda yasamak zorunda kalan hemen her erdemli
insanin basina gelebilecek tiirde olan aslinda toplum iginde olup ta zihnen toplumdan
uzaklagma diyebilecegimiz “nakis uzlettir. Her iki halde de miitevahhid nazari ilimle
mesgul olup ayni zamanda O6grendikleri ahlaki ve nazari erdemleri halka agiklamak
durumundadir. Bu onun sosyal bir varlik oldugu gerceginin goz ard1 etmemektir.5%’

Ibn Bacce, ferdin ahlaki kemalinin ger¢eklesmesi icin devletin gerekliligini itiraf
etmekle birlikte filozofun kemali igin bdyle bir zaruret gérmemektedir.>*® Bu nedenle
miitevahhid’in erdemsiz sehirden hicreti yerine kendi i¢inde uzlete ¢ekilmesini ya da ilim
ve marifet ehli ile sohbeti gerekli goriir. Sehirde olmasalar da alimlere ruhi bir hicreti
istemektedir.

Fikirlerinde garip olanlar toplumsal hayata katildiklarinda fiilleri davranislari
baska bir mertebeye gelerek halktan biri gibi olurlar. Bu erdemli devlette yasayan filozof
i¢in olumlu bir durumdur. Boylelikle tek tek erdemli olan bireyler iste, fikirde, itikatta
birlik olurlar. Tek bir isi yapiyormus gibi tek bir inanci savunuyor gibi olurlar ve
nihayetinde mutluluklari daim olur. Bu noktaya kadar Ibn Bécce’nin Farabi’nin
gorislerini destekler mahiyette veya Farabi’nin goriisleri onunla ayn1 meyandadir. Ancak
Ibn Bacce bunu bir kademe ileri gotiirerek erdemsiz toplumda yasamak zorunda kalan
filozofun eger halkin arasina karisacak olursa zihninin bayagilasacagini, fiillerinin
erdemsizlesecegini kisacasi sahip olduklari kazanimlar1 kaybederek halkin arasinda
siradanlasacagini ifade etmektedir. Bu durumda filozof bulundugu toplumdan kendini

ayirarak bir nevi uzlete cekilmelidir.%%

S6Feyyumi, Mecelletii’l Ezher, sy., 54., (Kahire:1982), 1: 891.

537{bn Bacce, Tedbiru’l Miitevahhid, 118.

58Muhammed Misbahi, Mevsuati lamu’l Ulemaive’l Udebai’l Arabi’l Miislimin, (Beyrut: 2005), 25.
539Feyyumi, Ibn Bdcce ve Felsefetu’l Igtirab, (Beyrut:1988), 30; Kutatgu Bilig’de akil ve goniil birbirini
dengeleyen iki dnemli unsur olarak ele alinmaktadir. Siyasetten/yonetimden 6zellikle uzak durulmasinin
istenmesi bu dengenin ydnetimde iken tutturulamayarak eylemlerin ve dogal olarak fikirlerin bozulmasina
neden olacag belirtilmistir. Bk. Aygiin Akyol, Kutatgu Biligde Ahlak ve Siyaset, 60-62; Goniil kavramina
Islam diisiince tarihinde farkli anlamlar yiikleyenler de olmustur. Bunlardan biri de Erdebili’dir. Onun
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Ibn Bacce erdemsiz topluma filozofun nasil uyum saglayacagn konusunda
Farabi’de oldugu gibi erdemsiz sehirden go¢ etmek yerine kendi iginde uzleti tavsiye
etmistir. Erdemsiz sehri, hicret yerine uzlet yoluyla 1slaha ¢abalamayn teklif etmistir. Ibn
Bacce erdemsiz toplumda yasayan filozofun hem kendi aydinlanmasini hem toplumun
aydinlanmasini birlikte yapabilmesinin miimkiin olmadigi goriilmektedir. Bu nedenle
filozof kendi aydinlanmasi i¢in toplumun aydinlanmasini 6telemek zorunda kalacaktir.
Insanin toplumu tamamen reddetmesi intihar anlamina gelmektedir. Bu nedenle filozof
erdemli insanin kendi i¢ aydinlanmasin1 6nermektedir. Uzlet insanin kendi i¢ine yaptigi
cekilmedir. Toplumsal iligkilerini asgariye c¢ekip daha ¢ok ilmi ve kiiltiirel gelisimine
odaklanmalidir. Bu ayrilik Allah’tan veya ilahi alemden olmayip toplumsal rutinden
uzaklagsmadir. Kademeli olarak ruhu armdirip ilahi olana hazir hale getirmektir Ibn
Bacce’nin metafizik anlayisin1 Leiden ve Brill, “Panfizik” olarak tarif etmektedir. Bu
stire¢ gitgide maddenin azaldig1 ruhani suretler hiyerarsisi araciligi ile miistefad akil, Faal
akla ulasir. Bu maddeden yoksunluk biitiin insanlar i¢in aynidir. Bunun yollarindan
birinin de kisinin dini duygular ile 6n plana ¢ikmaya ugrasmak yerine ahlak temizligi ve
degerlere uygun hareket etmekle miimkiin olacagini ifade etmektedir.>*

Insanin yetkinlesmesi beslenme, duyumsama, imgeleme gibi edilgin yetilerle
degil de ancak etkin bir yeti ile saglanabilecektir. Bu nedenle ona dogru yonelmek ve o
yetinin tekamiiliine cabalamak insanin dogasinda vardir. Ibn Bicce insanin tiirsel
ayrimin1 Ozgiir iradeye ve akla baglamakta olup bdylelikle insanin sadece dogal
siirliliklart degil ayn1 zamanda toplumsal kaliplarinda Otesine gecebilecegine isaret
etmektedir. Bu baglamda miitevahhidin toplumdan ayrilarak kendi i¢ine yonelmesi dogal
olarakta miimkiindiir.>**

Bu bakimdan toplumdan ayrilan insan yabancilagmaya da diigmemektedir.
Kendisi de bir vezir olan Ibn Bacce nin devletin iist kademesinde olmasinin da devletteki
kusurlar1 giderecek gerekli tadilatlarin yapilamayacagin1 gostermesi agisindan da
onemlidir. Ibn Bacce agisindan durum tam bir ironidir. Aym zamanda dénemin
yoneticilerinin erdemli “gibi” davrandiklarini, hakiki yoneticilere sadece isim benzerligi

bulundugunu sdyleyerek 6z elestiri de yapmaktadir. O halde Allah’1 arayan kisi ne

iizerinde durdugu iki 6nemli nokta goniil kavramina yiiklenilen anlam ile gonliin tercimanlig meselesidir.
Tanr’nin kendisine akittig1 varidatlar1 aktarmasi bakimindan gonliin terciimanligi fikri de Erdebili’nin
ozgiin sayilabilecek goriislerindendir. Bk., smail Erdogan, “Seyh Safiyuddin Erdebili’ye Gére Ruh Beden
[liskisinde Hayvani Ruhun Yeri”, Firat Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, (2010), 15:15.

0L eiden, E.J. Brill, “Ibn Badja”, The Encyclopedia of Islam, Vol 111. (1971), 728.

%41Y1ldiz, a.g.m., 105.
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yapmalidir? Bu kétiimser tutumdan kurtaracak hangi tedbirleri almalidir? Onu miistakil
ve Ozgiin bir filozof yapan ise tikelde/birey tiimeli yakalama gayretidir. Onun yaptigi
aslinda bireyin ruhunun sagaltilmas1 (tibbu’r-ruhani)dir. Ruhun felsefe ile sagaltilarak
dinginlige (ataraksia) ulagsma halidir. Ruh sagliginin korunmasi mutluluk icin sarttir.
Onemli olan bireyin dogru ydnetimi (et-Tedbiru’s-sadik) bulmasidir. Ciinkii efdalii’t-
tedbir ile miitevahhid bireysel mutlulugunu (es-sa’adet ez-zatiyye) elde edecektir.>*?

Messai gelenek ve Ibn Bacce, toplumu insan viicuduna benzetmektedir. insani
hayvandan yola ¢ikarak inceleyip onu ayiran hassanin diisiinme yetisi olduguna vurgu
yapmaktadirlar. Bu yetenek de insana verilen ilahi bir armagan gibidir. Insana diisen
kendine verilen bu melekeyi etkin bir sekilde kullanarak Tanrty1 bulup onun ilim denizine
ittisal etmesidir. Ibn Bacce’nin ¢ikis noktasi tam burasidir. Insanim ontik yapis1 kendine
hatirlatilarak bir recete sunulmaktadir. Insanin kendi gii¢lerinin farkina vararak once
kendini sonra toplumu sekillendirmesi istenmektedir.

“Kisacasi, mutluluk erdeme uygun olan ruhun etkinligidir. Bu biitiin hayati kapsar
ve akil ile agiriliklardan uzak, orta yol ya da “dogru orta” bulacak bir saggorii ile miimkiin
olur. Bu etik erdemler dedigimiz ve orta yolun bulunmasiyla elde edilen secaat/necdet,
iffet, adalet insanin 6z yapisi ile ilgilidir ve aligkanlikla kazanilir. Ama hikmet,
diisiincelerin diislincesi olan Tanri’ya ulasmak, teorik aklin iyi ve giizele uygun
davraniglar ve uzun siiren bir irade egitimi ile miimkiin olur. Buna dianoetik erdemler
denilir. Bunlarin i¢inde en {istiin olan erdem, kisinin kendi i¢ diinyas1 i¢inde kapali olarak
isleyen bilgeliktir, sophia budur.”®*® Dolayisiyla erdemli devleti olusturacak olanlar,
ancak Oliimsiizlesen akillariyla bilginin en yiiksek derecelerine ulagip mutlak manada
mutlu olan insanlardir.>**

Ibn Bécce nin bireye yiikledigi bu gorevi Farabi sehrin reisine yiikler ve reisin
yaptigini siyaset, bireyin yaptigini felsefe olarak degerlendirir. Farabi’de sehrin reisinin
amaci, insanlarda onlar1 belli bir gayeye yoneltecek olan diisiinme yetenegini
uyandirmaktir. Sehrin yoneticisi bagsarabildigi 6l¢lide tebaasinda bu giicii uyandirmaya

caligir. Kabiliyet bakimindan bunun kismen miimkiin olup olmamasina gére daha asagi

521bn Kayyim el-Cevzi, Et-Tibbu r-Rithdni, Ruhun Sagaltimi, Cev: Mevliit Uyanik, Aygiin Akyol, Sema
Bolat, (Ankara: Elis Yay., 2019), 22-27; Uyanik, a.g.m.,150-152.

$3Uyanik, a.g.m., 173.

4K droglu, a.g.m., 534.
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gorevlere verilerek toplumun tamaminin ayn1 gayeye yonelmesi temin edilmeye
calisilir 3%

Nazari ilimlerle ispat edilmis olan seyler, ¢ogunlugun ruhunda meydana getirilip
degisik misallerle onlarin tasdik etmeleri saglanirsa ameli seyler cogunlugun ruhunda
hasil olup baska bir sey yapmalarina engel olacak bir tarzda onlarin ruhlarina hakim olur
aligkanlik haline gelince ise ger¢eklesmis olur. Bu seyler ¢cogunlugun ruhunda tahayyiil
ettirme ve ikna etme yoluyla meydana gelir. Kendi ruhunda ise bu isin geregeklesmesine
bir ameliye anlaminda felsefe denilir.>*®

Insanlar1 bilgi seviyelerine gore siniflandirirken Ibn Bacce, Yunan felsefesinden
ozellikle Pisagordan etkilenmis goriinmektedir. Ancak Ibn Bacce Islami gelenegi
onceleyerek irfani bilgi ve nebevi bilginin mahremiyetini muhafaza etmek adina bu
siniflamaya bir katkida bulunmustur. Bu anlayisin islam felsefesindeki yorumu biitiin
insanlarin anlama kapasiteleri bakimindan esit oldugu, ancak takva sahiplerinin daha
faziletli olduklar1 seklinde goriilmektedir.>*’

“Allah’a itaat eden ve onun razi olacagi fiilleri isleyenlere bu akil isabet eder ve
onun i¢in ellerinde onlar1 hidayete eristiren bir nur olur. Ona isyan eden ve razi
olmayacagi ameller isleyen ondan mahrum kalir ve cehaletin karanliklar1 onu kaplar. Bu
mertebeye diisiince yoluyla idrak suretiyle ulasilmaz. Bu akla sahip olan bedenden
ayrilinca nebiler, siddiklar, sehitler ve salihlerle birlikte Allah’1 tesbih ve takdis eden bir
nur olarak kalir.”%48

Ibn Bacce’nin epistemolojisi kavramlarmn dogru bir sekilde tanimlanmasina
dayanir. Kavramlar1 tanimlamada goreceli bir anlayis1 kabul etmez. Ibn Bacce diisiinme
giicinii saghkli bir sekilde kullanmayip 6zellikle kavramlari tanimlama noktasinda
yanliga diisenleri de elestirmistir. Buna gore bir kavme goére kamil olan bir bagkasina gore
noksan olan bir seyden s6z edemeyiz. “Bu durumda ilim bu insanlarin yaninda atil
kalmustir. Biri iki gbren aciyi tath hisseden hasta gibidir. Hasta nefislerde boyle kemali
noksan, noksami kemal goriirler. Onlar iyilesene kadar tathyr tathh olarak

algilayabilmelerinin bir yolu yoktur. Yine hasta nefisler iyilesene kadar iyiyi iyi olarak

goremezler. Ve yine agiktir ki hasta tatliyr ac1 olarak algiladigi i¢in onun aci oldugu

545Farabi, Fusul 'ul Medeni, 52.

S46Farabi, Tahsilu’s Saade, Cev. Ahmet Arslan, (Ankara:Vadi Yay., 1999), 93-94.
$7Feyyumi, Ibn Bacce ve Felsefetii’l Igtirab, 95.

8bn Bacce, a.g.e., 162.
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hiikmiine varir. Onlardan onu aci olarak algilayanlarin bazisi buna ragmen onun tath
oldugunu 6grenir ve bu onun icin afettir.”>4

Yanlis bilgiye dayanan sanilarla hareket eden insan ve toplumlar yanlista 1srar
eder hale gelir. Hatta yanlis1 dogru zannetmeye ve bunu 6grenip 68retmeye baslar ki bu
biiyiik bir yikimdir. Eylemlerin temeline dogru bilgiyi koyan Ibn Bacce dogru davranis
icin dogru bilginin énemine vurgu yapmustr.>>°

Bu siireci belli bir kesime has kilmayan Ibn Bacce, Yunan Islam hatt1 boyunca bu
birlesimi her canlinin yapabilecegi konusunda 1srarcidir. Ciinkii insanin dogasi
diisiinmektir. insan Faal akilda bulunan (ickin olan) tiimelleri muhakeme yoluyla
kavradig1 zaman dogasin1 gerceklestirmis olacaktir.>!

3.3. ERDEMSIiZ TOPLUMU ERDEMLI TOPLUMA DONUSTURMEDE

FILOZOFUN ROLU

Ibn Bacce, Aziz Agustinus’un sehri, Thvan-1 Safd ve digerlerinin {itopyalar1 gibi
hayali sehirler, semavi iilkeler istememektedir. Aksine o kendilerine mutlak akil verilmis,
canli, insanlar1 yasayan bir diinya sehri istemektedir.>®2

Saglikli bir sehir ve toplumun tesisi i¢in 6zellikle erdemli bireyin toplum iginde
olmas1 bir zorunluluktur. Bu acidan Ibn Bicce’nin toplum icinde kalmak sartiyla
toplumdan zihni olarak itizal etme fikri daha gercekg¢i gibi goriinmektedir. Diger taraftan
Platon, Farabi, Ibn Riisd gibi filozoflar erdemli devletin yoklugu durumunda erdemli
insanin da mutlu olma sansini yitirdigini diisiiniirken, ibn Bacce’nin erdemli insan igin
ferdi planda akli gelistirmeye, toplumsal planda da toplumla sinirl iligkiye dayali bir plan
koyarak mutlulugun saglanabilecegini iddia etmesi onun pasifizmine degil iyimser
gercekeiligine isaret etmektedir.>®

Calkantili siretinden ve yazdigi eserlerin kronolojisinden yola ¢ikarak Ibn
Bacce’nin, toplumun doniistiiriilmesinde genis halk kitlelerinin egitilmesi ve entelektiiel
olarak belli bir seviyeye getirilmesinin uzun siirecegini ve pek ¢ok aksakliklara da gebe
oldugunu &ngériip filozofun mutlulugu iizerinde yogunlastigini sdyleyebiliriz.>** Biz bu

yogunlagmanin elitist bir tavir olmaktan ziyade bir zaman kazanma oldugunu

59Tbn Bacce, Fil Fahs an Guvveti Nuziiiyyeti, (Misir: Eddirasetu’l Islamiyyeti: 1970 Resailun Cedidetun li
Ibn Bacce iginde, Ed. Abdurranman Bedevi), 45.

50Tbn Bacce, Fil Fahs an Guvveti Nuziiiyyeti, 46.

551Shams, a.g.m., 606.

552Abdullah b. Hasan el-Abbadi, “Tbn Bacce”, Mecelletii Camiatu Melik Suud iginde, 7: 561.

58K $roglu, a.g.m., 538.

554eaman, Ibn Bacce on Society, 112.
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diisiiniiyoruz. Zira son tahlilde din biitiin insanligin diinyada refah ahrette felahini
hedeflemektedir. Felsefenin amaci da diinyada mutlulugu elde etmek oldugu igin kismen
bir amag birligi vardir, din simgelerle felsefe kavramlarla ayn1 amaci ifade etmek
noktasinda birlesmektedir. Messai gelenekte sik¢a temas edildigi lizere mensuplarinin
mutlulugu elde ettigi evrensel diizeyde bir diinya devleti anlayisi nihai hedef olarak her
zaman Oniimiizde durmaktadir. Ama bunun kisa yolu da olabildigince fazla bireyi
egiterek toplumun epistemik olarak “mayalanmasini” saglamaktir. Her biri farkl
mekanlarda bulunan bu iyi huylu hiicreler tireyip ¢ogalarak evrensel mutluluga da katkida
bulunacaktir.

Ibn Bacce’de teorik ve akli bilgi, temel bilgidir. Bu temel bilgiye uygun hareket
etmek “iyi”dir, uygun hareket etmemek kotiidiir. Goriildiigii lizere, gesitli erdemler
oldugu tasavvuru sadece bir goriiniistiir, aslinda tek bir erdem vardir. O da “iyi”nin
bilgisine sahip olmaktir. Ustelik buna sahip olmak yetmez, bilgiyi erdem ve yasanti
durumuna getirmekte gereklidir.>®

Ibn Bacce, erdemli insanim/miitevahhid’in erdemsiz insanlarla birlikte olmasinin
onun dogasinda cismilik olusturacagi oysa miitevahhid’in dogasinda cismilikle karisik
ruhanilik olmamasi gerektigini belirtmistir. Bilakis onun ilim ehli ile arkadas olmasi
gerekir. Bu nedenle Miitevahhid’in bazi hayat tarzlarinda yasayan biitiin insanlardan
miimkiin oldugunca uzak durmasi gerekir. Zaruri isler ve zorunluluk geregi disinda onlara
asla karismamalidir.>*® Ayrica ilim ve marifet ehli ile goriis alis verisinde bulunmak da
alternatif bir ¢6ziim Onerisi olarak teklif edilmistir. O fasik sehirde bile olsa filozofun
“vatan-1 ulema” olan kendi igine bir hicrete tesvik etmistir. Boylece ibn Bacce nin
erdemli fiillerle saglam fikirleri olan fertlerin/nevabit erdemsiz toplumu erdemli topluma
doniistiirmesinin imkanim kabul ettigini diisiiniiyoruz.>®’

Ibn Bicce, miitevahhidin davranislarinin bozulmamas: icin kendinden asag:
olanlarla bir arada bulunmamasini istemekte fakat erdemli davraniglarin bagkalarina
gecisini, ruhani suretlerin bagka ruhlar1 hareket ettirebileceginden hareketle
kurgulamaktadir.>*®

Bireysel anlamda elde edilen bu iyiligin, toplumsal hale getirilmesi i¢in de

insanlarin  yardimlagsmast ve dayamismasi gerekmektedir. Toplumsal ahlak

S5Mevliit Uyanik, Islam Felsefesinde “Bireysel Yonetim” ve “Bireysel Ahlak” Tasavvuru, 146.
56{bn Bacce, Tedbiru’l Miitevahhid, 118.

%"Muhammed Misbaki, Musiati ilami’l Ulemai ve’l Udebai, (Beyrut:2005), 25.

58{bn Bacce, Tedbiru’l Miitevahhid, 118
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diyebilecegimiz bu diisiincenin gergeklesmesi ise devlet ile miimkiindiir. Zira kendisiyle
barigik insanlarin bir araya gelerek aile kurmalari yeterli olmaz, bireysel ve ev
yonetiminde tespit edilen diizenli is boliimii ve ortakligin/yoldashigin aynmi sekilde
toplumda devam etmesi gerekir. Ihtiyaclarin ve yeteneklerin ¢esitliligi, karsilikli
yardimlasma ve dayanismayi ortaya g¢ikarmaktadir. Bunun geregi olan is bolimii
sayesinde medeni hayat miimkiin olur. Medeni bir hayatin siirdiiriilebilmesi igin
insanlarin kotii yonlerini ortaya ¢ikaran gii¢, makam elde etme hirsi ve sehvetlerin kontrol
altinda tutulmasi, ancak sivil bir otorite veya yonetim (siyaset/tedbir) ile olur.>*®

Bu noktada idare ile ilgili iki durum karsimiza ¢ikmaktadir. Birincisi idare ile
birey arasinda yasanabilmesi miimkiin kirilmalarda bireyin tavrinin nasil olacagi ikincisi
ise canli bir varlik olarak tasarladigimiz toplumun zamanla degismesi halinde mevcut
kiiltiirlin yeniden yorumlanmasinin nasil yapilacagi konusudur.

Sunu kesin olarak belirtmek gerekir ki Islam diisiincesinde muhalif goriisler ve
miitevahhid fikirler direnis kiiltiirii medeniyetin olusumuna katki saglayan en 6nemli
saiklerden olmustur. Muhalefet fikri aslinda zamana kars1 yenilenmenin ve anakronizm
riskinden uzak kalmanin da odak noktasmi olusturmaktadir.>®® Muhalefete izin
verilmemis olmas1, muhalif goriilen kesimlerin/kisilerin Ibn Bacce nin zehirlenerek yok
edilmesinde oldugu gibi ortadan kaldirilmis olmasi iiziicii realitelerden olsa da bundan
vazgegmek miimkiin degildir. Bu nedenle temel metinlerimizi buradan hareketle
okumalar yapan ve buna uygun yasayan bir karakterden yola ¢ikarak hazirlamak tutarli
bir tutum olacaktir.

Idarenin kirilmalarina karsin hukuksuzlugu ve haksizlig1 gidermeyi hedefleyip bir
sistem degisikligi talebi bulunmayan sivil itaatsizlik de bireyin takinabilecegi en akilci
tutum olarak karsimizda durmaktadir.’®? Ibn Bacce’nin toplumun bir bilge/filozof
tarafindan onaylanmas1 miimkiin olmayan dayatmalar1 karsisinda kotiiniin iyisini segmek
zorunda kalmak yerine iiclincii bir ihtimali arama yolu olarak tanimlayabilecegimiz
miitevahhid kurami pasiflik ve iitopik bir tavir olmayip aslinda iyimser ve politik bir
tutumdur.56?

Sonug olarak Ibn Bacce oldukga gercekgi bir tavirla bir taraftan filozofun bozuk

toplumda aktif siyaset araciligiyla toplumu dogrudan doniistiirmeye calismasinin

S9Mevlut Uyanik, “Tiirk Felsefesi: Imkan ve Ufku”, 147.

SOMevliit Uyanik, Sivil ltaatsizlik Eylemleri ve Dini Degerler, (Elis Yay: Ankara, 2010), 141-184.
%1Uyanik, a.g.e., 141-184.

%62Mevliit Uyanik, Tedbiru’l Miitevahhid, 159.
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tehlikelerini tespit ederken, daha dolayli fakat son tahlilde daha garantili bir metotla
onceden fitratlarinda fazilet ve bilgiye istidat bulunan insanlarin Tedbiru’l-Miitevahhid
adin verdigi miitekamil bir zihni ve ahlaki terbiye programi sonucunda ulastiklari biligsel
yeterlilik yaninda toplumda belli bir sayiya da ulasmalariyla birlikte toplumun da daha
saglikl bir sekilde dontistiiriilebilecegini diger taraftan bu derece yiiksek zihni ve ahlaki
faziletlerle donanmis insanlarin, mutlu olmak i¢in erdemli devletin kurulmasin
beklemeksizin kendi zati mutluluklarini gergeklestirmelerine firsat verilmesi gerektiginin

altin1 ¢izmistir.>®3

3K roglu, a.g.m., 538.
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DORDUNCU BOLUM
IBN BACCE’NIN ELESTIRI VE ETKILERI

Ibn Bacce nefs anlayisinda siyasete kadar pek ¢ok filozofa ilham vermistir. Ancak
kendisi onlar kadar 6n plan ¢ikmamistir. Bu boliimde Islam felsefesinde ozellikle
tasavvufi bilgiye yaptig1 elestiriler ve Ibn Bacce nin miitevahhid fikrinden aldig1 ilhamla
yazdig1 Hayy b. Yakzan roman: ile Bati’da olduk¢a tanman Ibn Tufeyl iizerindeki
etkinlerini ele alacagiz. Son olarak bu goriislerden etkilenen Bat1 filozoflarina deginerek
boliimii bitirecegiz.

4.1.iIBN BACCE’NIN GAZZALI’YE YONELIiK ELESTIiRiLERi

Islam tasavvuf tarihinin, felsefe tarihi ile alakasi olduk¢a sikidir. Tasavvufi
tecriibenin, akli yahut felsefi tecriibeden farkli oldugu, bazen de ona zit oldugu iddia
edilir. Bu bakimdan Ibn Béicce’nin diisiincesi ile Gazzali’nin sufi goriisleri arasinda
benzer bir iliski olmakla beraber onlarin zaman zaman ters diismiis olmalar1 da dogaldir.

[bn Bacce’nin Ibni Riisd’iin de etkisiyle; Ispanya'daki felsefe akimina,
Gazzali’nin anlayisina tamamen karsit bir yon verdigini soylemek, dogru olacaktir. Ibn
Bacce eserlerinde Gazzali’de oldugu gibi miinzevi, garip gibi tasavvufi terimler
kullanilmis ancak onlara yiikledigi anlamlar Gazzéli'yle taban tabana zit anlamlardir.
Corbin’in de ifade ettigi gibi ayn1 manevi ve ruhani insan tipi s6z konusudur. Fakat bu tip
ortak amacin algilanma bigiminin farklilastig1 bireylerde gerceklesmektedir. Nitekim
sonug olarak bu amaca ulastirabilecek yollarin se¢cimi de farkli olmaktadir. Bu yollardan
biri, Ispanya'da Ibn Messere’nin yoludur ki bu Ibn Arabi tarafindan izlenecektir, digeri
ibn Bacce’nin yolu olup ibn Riisd de bu yolu sececektir.%%*

Siiphesiz Ibn Bacce, bilgisel agidan ne tasavvufu ne dini zati olarak inkar etmis,
ancak tasavvufun bilgi edinme yollarin1 elestirmistir. Felsefeyi tasavvufa nazaran
oncelemis, toplumu doniistiirmek i¢in akli temel alarak yeniden insa etmeye ¢alismistir.
Bazi diistiniirler; insanin fikri ve felsefl gelisiminin bireysel olarak ikmalini hedefleyen
bu ¢abay1 “felsefi tasavvuf’ olarak nitelendirmistir.®® Bu tanimi biraz daha agarsak
karsimiza felsefeyle yogrulmus ve hikmet olarak isimlendirilen bir mistizm ¢ikmaktadir.

Messai gelenekte boyle faaliyetler olmustur ancak Ibn Bacce’nin durumu bundan biraz

S64Corhin, a.g.e., 397.
S5 Abdulkadir Belalem, Cedeliyetiil Insani Ve's Siyaseti ve't Tarihi fi’l Felsefeti Ibn Bdcce, (Urdiin: 2013),
50.
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farklilik arz etmektedir.>®® Bu noktada Ibn Bacce’nin nebevi ve irfani bilgiyi ayr1 kefeye
koymasi sanki tasavvufu felsefi olarak yeniden diizenleme ¢abasi olarak goriilmiistiir.
Ancak Ibn Bacce’nin genel olarak tasavvuf ile irtibatlandirilmasinin zor oldugunu, onun
bireysel anlamda elde edilen bilgiyi kabul ettigini ama sistemini evrensel bilgi {izerine
kurdugunu net olarak sdylemeliyiz.

Macid Fahri ise ibn Bacce ve ibn Tufeyl gibi bazi filozoflarin felsefi
cikarimlarinin mantiki ve kaginilmaz bir sekilde akil yiiriitme ameliyesinin nihal sonucu
olarak Israki bir anlayisla tasavvufi tecriibe fikrine ulastiklarmi iddia etmistir.>®” Ancak
ne felsefenin tasavvufa doniismesi fikrini ne de ikisinin tek bir ad altinda birlestirilmesini
kabul etmek tutarl gdriinmemektedir. Zira ibn Bacce’nin basindan beri 6zelde Gazzali'yi
genelde sufileri elestirdigi nokta akli ve hisleri dikkate almadan iradi olmayan tavirlarin
insani bile olmayacag: fikridir. Bunu felsefenin tasavvufa doniismesi olarak tanimlamak
yerine hakikate giden yollardan bir yol olarak goriip kisinin bilgi birikimi ve donanimina
gore kulland1g1 metotlardan felsefe ya da tasavvufu segmesi, tasavvufun se¢ilmesi halinde
ise onun hakiki bir tasavvuf olarak tarif edilmesinin daha miimkiin oldugu goriisiindeyiz.
Ibn Bacce’ye gore yaygin olarak bilinen felsefeden uzak bir sekilde yiiriiten tasavvuf
gercek manada tasavvuf degildir. Entelektiiel altyapisi saglam insan iginse felsefe, hala
bir segenek olarak varligin1 devam ettirmekte olup klasik literatiirde birincisini aracisiz
aydinlanma/irfan sonra geleni de ilim/amel, teori/pratik uyumu nazari/ameli felsefe
olarak degerlendirmek daha uygun olacaktir.

Ibn Bécce, insanin nihai gayesinin ilahi olan1 miisahededen elde edilen zevk hali
olduguna dayanan sufi ogretiyi reddeder.®®® Sufi ameliyeler icin “Adgasu Ahlam”
(belirsiz riiyalar) tabirini kullanmas1 onlar1 rasyonel bir temelden yoksun gérmesinden
kaynaklanmaktadir.%%® Sufileri elestirdigi yonlerden birisi ise, akli olmayan davranist,
insani kabul etmemesinden kaynakhidir. Insamin iradi olarak yaptigi eylemler
aklidir/insanidir. Nihayetinde elde edecegi sey de akli bir hazdir. AKli zevkler, bedeni
zevklere gore daha yiice ve tercihe sayandir. Insanin dogasi geregi akil oldugu

diistiniiliirse, onun nihai amaci da akli olan1 elde etmektir. Burada kendisi, haz kelimesini

66Mevliit Uyanik Tiirk Felsefesinin olusumunda gerceklesmis olan buna benzer bir ¢abayr “akil ve hissi
birlestirerek ruha ve zihne tesir eden bu ¢abay1 hikmet olarak isimlendirir. Su halde Islam, bir din oldugu
kadar bir felsefe, bir felsefe oldugu kadar bir metafiziktir.” Mevliit Uyanik, “Tiirk Felsefesi Imkan ve
Ufku”, 138.

67"Macid Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, 19.

68Shams, a.g.e., 607.

59 eaman, The Biographical Encyclopedia of Islamic Philosophy, 175.
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dahi kullanmamigtir. Ciinkii haz, bedeni bir lezzettir, akla degil duygulara dayanir, bir
yoniiyle, hayvani bir itki ile agiga c¢ikar, iradeye dayanmaz. Bu sekilde elde edilen
hazlarin sonu ve tatmini de yoktur. Bu nedenle akli/iradi olani tercih etmistir. Farabi’den
hareketle fiillerde “erdemli orta” terimini hatirlamamiz gerekmektedir. Bedenin asir1
isteklerini akil yoluyla orta mertebeye ¢cekmek insani ve ahlaki davranisin ortaya ¢ikma
sebebidir.>"

Messai gelenekte insanin nihal gayesi; her iki alemde mutlulugu elde etmektir.
Ibn Bacce mutluluga erismede ilim olmaksizin sadece sufi tecriibelerin yetersiz
kalacagim ifade ederek, bir yontem elestirisi yapmaktadir. Halihazirda Ibn Bacce’nin
olusturmak istedigi yetkin insan tipi anlayan, elestiren ve sorgulayan bir karakterde
epistemik gelisimini tamamlamis bir yapidadir. Bu siiregte kullanilan en o6nemli
enstriiman ilahi bir kaynaga dayanan akildir. Akil, ilahi yonii nedeniyle gegici olan
suretlere degil onu ebediyete ulastiracak olanlara yonelir. Oysa bu enstriimani devreden
cikaran sufiler bilgiye konu olmasi gereken nesneyi belirlerken hataya diismislerdir. Bu
nedenle yalanci ruhani suretleri gergekmis gibi gérmektedirler. Heyulani suretler, nefsin
maddi ve arzuya dayali yoniinii harekete gegirirken, ruhani suretler nefsin ilahi olana
yonelmesine yaramaktadir. Siirekli maddi hazlar pesinde kosan nefsin ilahi olana
ulagmas1 da miimkiin olmayacak bu cercevede yanlis sekillendirilmis bir diislince
diinyasindan sadir olan eylemler de insani olmaktan ¢ok uzak olacaktir. insanin biri ilahi
olanla dikey digeri toplumla yatay baglantis1 oldugunu diisiiniirsek bireysel
yetkinlegsmesini  uzlette gegirdigi slirede zan ve hiss1 edinimler yoluyla
tamamlayabilecegini kabul etsek bile bunun yatay yoniinii ikmal etmesi, toplumun
gidisatina etki etmesinin imkan tartismaya konu olmaktan bile uzak olacaktir. Yasanan
tecriibenin ifade edilememesi herhangi bir sistematiginin olmamasi da tikel bir nitelik
arzetmekte oldugundan; onu bireysel yasantidan oteye geciremeyektir. Bunun igin
evrensel mutluluga ulastirmasi da imkansiz goriinmektedir.>’*

Ibn Bécce Risaletu’l Veda’da bir takim hazlardan bahseder ve kendisini ilme
tesvik eden seyin de bir ¢esit haz duygusu oldugunu sdyler. Ancak bu haz ulvi bir hazdir.
Mal biriktirme, makam, mevki elde etme gibi cismani hazlardan aridir.>? Daha sonra

Gazzali’nin “el-Munkiz” isimli kitabinda yazdiklarin1 zikrederek onun akil alemini

570Farabi, Et-Tenbih, 156.

5"1{bn Bécce, Tedbiru’l Miitevahhid, p 38; Feyyumi, Ibn Bdcce ve Felsefetu’l fgtirab, 31; Ferruh, El Fikru’l
Arabi, 347.

572[bn Bacce, Risaletu’l Veda, 121, Tiirkgesi 430.
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miisahede gayesinin haz almak oldugunu ve inzivaya ¢ekildiginde duyduklari ilahi seyleri
hazza bagladigim soyler.®”® Ancak ibn Bacce, ilimden elde edilen hazzin bundan farkl
oldugunu gercegin varligindan ayrilmayan bir kar oldugunu savunmustur.>’*

Insanin toplumsal bir varlik olusu kisiliginin gelisiminde 6nemli bir rol
oynamaktadir. Egitim, epistemik yetkinlik ve karakter gelisiminin 6nemli bir kismi
aslinda yasanilan c¢evreden elde edilir. Gazzali bireyi toplumdan ayirarak uzlete
cagirmakta ve gaybi meseleler konusunda zihnin uyanisini ziithd hayatinda
gormektedir.>”® Zithd hayati Ibn Bacce’nin uzak durdugu hatta elestirdigi bir yasam
tarzidir. Ziihd hayatinda insan1 yiice ilimlere ulastiracak olan ilmi elde etmek miimkiin
goriinmemektedir. Messai gelenekte Kindi merkezli ifade edecek olursak ilim kiimiilatif
bir karakterdedir, tealliim siireci gerektiren bir yolu vardir dolayisiyla bir insanin uzlet
yoluyla ona ulasabilmesi diisiiniilemez. Uzlet hayatinin en 6nemli agmazlarindan birisi
de insani yiice ilimlere ulagtiracak olan akli kullanmak yerine zann1 kullaniyor olmasidir.
Ibn Bacce’ye gore sufi es-Saadetii’l Kusva’yi idrak etmenin dgrenmeksizin olabilecegini
bilakis adanmakla ve mutlak olanin zikredilmesinden bir an bile hali olmaksizin
gerceklesecegini iddia etmistir. Ciinkil o bunu yaptiginda diisiinme, hatirlama ve duyum
yetilerini bir araya getirir ve bunu miimkiin kilar. Bunlarin tamami zandir. Onlarin
zannettikleri fiil tabiatin diginda bir durumdur. Ve yiice ilimlere zan ile ulagilamaz onun
yiice zat1 ile ilgili konular ancak akil ile anlagilabilir.>"

Ibn Bacce’ye gore bir seyi bilmek demek o seyin hakikatini bilmek demektir. Bu
nedenle ibn Bacce sufilerin tedbir, irade ve akil yerine zan, his ve zikir yoluyla elde
ettikleri ile saadeti kusvaya erisme iddialarinin tutarsiz oldugunu belirtmektedir. Ruhani
suretlere yliklemlenenlerde yakini bilginin ortaya c¢iktigini, haberler ve onlarin
tevatiirii/yayginlagmasinin, arizi olarak ortaya ¢ikabildigini ifade etmektedir. Ancak bu
durum, diisiinme yetisinin hatirlama yetisi ile bir araya gelmesiyle olur. Bu nedenle
onunla duyum/his birlesmezse esyanin varlikta oldugu gibi sureti ortaya ¢ikmaz. Bu
nedenle tam olarak idrak edilemez. Bunun 6rnegi Misir'da Nil’in mevcut olmasidir.
Ancak onu gérmeyen kimseye goére Misir’in Ruhani sureti ve Nil'in var olmasi, ortak

duyumdadir. Nitekim onun varlig1 yok gibidir. Cilinkii ortak duyum, diger iki yeti ile bir

53Gazzali, EI-Munkizu min ed-Daldl, Terc. Ali Kaya, (Istanbul: Semerkand Yay., 2011), 151.

5741bn Bacce, Risaletu’l Veda, 122.

5Gazzali, EI-Munkizu min ed-Daldl, 138,144,

S6ibn Bacce, Tedbiru’l Miitevahhid, p 38; Kemal Yazici, A. Gattas, “Ibn Bacce”, I’lamu’l Felsefetil
Arabiyyeti, (Libnan: 1990), 653.
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araya gelmemistir. Insanda onlar bir araya gelirse onda Fustat sehri ve ona ait Nil'in
varlig1 olusur. Nitekim o varlikta mevcut gibidir. Onun varliginda oldugu gibi ruhani
suretleri gozlemler.>”’

Sufiler duyu, tahayytil ve hatirlama yetilerine dayanan verilerin insanin en yiice
gayesi oldugu zehabma kapilmiglardir. Oysa insanin akli ile elde ettikleri deger
bakimindan en yiice mertebededir. Bu acidan onlar yanlis yeteneklerle yanlis suretleri
birlestirdikleri ya da eslestirdikleri igin; iginden ¢ikamayacaklari durumlara diistiiler.
Bunlar aklin amagladigi ruhani suretlerden ¢ok uzaktir. Bu geliskiyi kendileri de
anlamlandiramadiklar igin “ifade edemedigim seyler” oldu demislerdir. Ibn Bacce’ye
gore sant olan bu seylere inanan sufiler hem kendileri yanilmakta hem de baskalarinin
yanilmasina sebep olmaktadirlar.>’®

Insan dogru tedbir ile diisiincelerini diizenlemezse sahte/yalanlayan ruhani
suretleri insanin uzun siire bir koknar isini kullanarak yiiziinii siyahlastirmasi bundan
dolay1 da onun renginin kara zannedilmesi gibi gercekmis zanneder.>’® ibn Bacce’ye gore
sufilerin durumu burada anlatilandan farkli olmayip gergegi algilamaktan uzaktir. Gergek
diye iddia ettikleri kendi sanilarindan 6teye gecemeyen tikel yaklasimlardan ibarettir.

4.2.iBN BACCE’NIN iSLAM FILOZOFLARINA VE BATI FELSEFESINE

ETKILERI

Ibn BAcce’nin temsil ettigi ve bilyiik oranda temellerini attig1 Endiiliis’teki felsefe
geleneginden etkilenen ilk isimler cografi acidan ona yakin olan Ibn Riisd ve Ibn
Tufeyl’dir. Ibn Riisd, ibn Tufeyl iizerinden; Avrupa’li diisiiniirler de Ibn Riisd kanali ile
Aristoteles’1 ve eserlerini daha rafine bir sekilde okuma imkanina erismislerdir.

Bat1 aydinlanmasinin temelinde Ibn Tufeyl’in, Kartezyanizm’in kaynaginda ise
Ibn Riisd’iin etkisini gérmek miimkiindiir. Ibn Sina ve Ibn Riisd’{in fikir ve etkileri Bat:
rasyonalizminin temellerini atarken®®® aradaki bosluk Ibn Bacce tarafindan
doldurulmustur. ibn Bacce sayesinde Aristoteles’in eserlerini ve onlara yaptig1 serhleri
iyi bir sekilde taniyan Islam diinyas, daha sonra ise Bat1 felsefesi kAmil manada felsefe
talim etmis oldular. Bu bakimdan Ibn Bacce’nin Aristoteles felsefesine elestiri ve

yorumlarini da 6zgiin birer katki olarak kabul etmek gerekir.

5""fbn Bacce, Tedbiru’l Miitevahhid, 63. p 39.

58Gazzali, EI-Munkizu min ed-Daldl, 149.

57%bn Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, 64. p41.

S80Enver Demirpolat, Islam Felsefesinin Bati Diisiincesine Etkisi, 438.
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Ibn Bacce’nin etkilerine Ibn Tufeyl’i sona alarak zaman zaman hayat cizgileri de
bir araya gelen ibn Riisd ile baslamamiz dogru olacaktir. Ibn Bacce nin, ibni Riisd'e en
biiyiikk katkis1 belki de onun, Aristoteles’i yeni bir anlayisla yorumlama g¢abasinin
arkasinda yatan yeni bir sistem anlayisinin ibn Tufeyl iizerinden Ibn Riisd’de buldugu
yansimadir. Ibn Bicce’nin metinlerine baktigimizda kaynak otorite almak agisindan bu
metinlerin esas unsurunu Aristoteles’in  Olusturdugunu goriiriiz. Fakat buradaki
Avristoteles, Dogu Islam diinyasinda filozoflarin tanidig1 Aristoteles’ten belli oranda farkls
idi. Bu, Aristoteles Esulucia 'nin kendisine nispet edilmesinden otiirii Yeni Platon'cu bir
renk alan Aristoteles degil de Sema Et-tabii, el-His ve’l Mahsus, Kitabu’l-Hayevan,
Kitabu 'n-Nefs ve Metafizigin Aristoteles’i idi. Buradan hareketle Ibn Bacce nin Bati’da,
Aristo’nun felsefi goriislerinin gergcek anlamda ortaya ¢ikmasina yardimer oldugunu da
soyleyebiliriz.%8!

Ibn Riigd'iin de vurguladigi iizere, ibn Bacce’nin Aristoteles’e yaptig1 bazi serhler
ve talikler Aristoteles ruhuna 6nceki biitiin sehr ve taliklerden daha yakindir. Denebilir ki
o baz1 serhlerde Ibn Riisd’ii de gegmistir. Mesela Ibn Bacce’nin, Aristoteles’in hareket
konusundaki teorilerine yaptigi tefsirleri bazi aragtirmacilar, Galileo'nun hareket teorisine
benzer bulurlar.®® ibn Bacce hareket konusunda, Aristoteles karsiti bir teori ileri
siirmesine ragmen Ibn Riisd, ona kars1 Aristoteles’i savunmustur. Bu tartismalar, Ortacag
boyunca Galileo'ya kadar devam etmistir.%%

Firlatilan nesnenin hizin1 onu harekete geciren kuvvet ile ona karsi koyan direng
arasindaki farka esitlemistir. Oysa Aristoteles, hiz1 harekete gegiren kuvvetle dogru direng
ile ters orantil1 olarak kabul etmisti. Aqunias ve Scotus tarafindan savunulan bu goriis ibn
Riisd ve Albertus Magnus tarafindan reddedildi. Ancak Galileo bu goriisii Aristocu
goriise yonelik ilk tenkidinde kulland1.%8

Ibn Bacce'nin fizik teorisi ile ilgilenen bir bagka diisiiniir de Thomas Aqunias’tir.
Bu teori Duns Scouts gibi Bati’l1 diisiintirlerin ¢ogunu etkiledigi hareketin esas zamani

ile alakalidir. Aristoculara gore, vakum olaymda oldugu gibi ortamda herhangi bir direng

yoksa hareket edenin hizi sonsuz olmalidir. Yani ortamdan dirence sebep olan havay1

81K 6roglu, a.g.e., 539.

582K 6roglu, a.g.e., 539.

583poul Lettinck, “Tbn Bagga as a Commantator of a Aristotle”, Perpectives Arabes et Medievales sur La
Tradition Scientifique et Philosophique Grecque, (Paris: 1997), 486; E. A. Moody, “Galileo and
Avempace” Journal of the History of ideas, (1952), 163-193, 375-422 den akt.

84 Ernest Moody, “Galileo and Avempace the Dynamics of the Learning Tower Experiment”, Journal Of
the History of Ideas, (1951), 12: 163-93, 375-422."den akt; Lenn E. Goodman, 295.
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cikarirsak hareketin devami sdzkonusu olur bu nedenle hareket sonsuz olur fikri
savunulmaktadir. Ibn Bécce bu iddiay1 ¢iiriitiir; o direncin olmadigi ortamda seyler,
hareket edenle hareket ettiricinin iliskisine bagli olan bir hizda hareket edecektir; hiz
sonludur ve ortamin direncine gore azalir.5® Diyerek her halikarda hareket eden nesnenin
da kiitlesinin dirence ve yorgunluga sebebiyet vererek uzun bir siire sonunda da olsa
harekete son verecegini savunmaktadir.

Astronomide bu goriisiin yansimasi Ibn Bacce’nin, Aristocu fizik goriisii ile
uyumlu olan dairesel teoriyi reddedip Aristocu fizik anlayisini1 kabul etmeyerek, yerine
Batlamyus’¢u fizik anlayisini koyma egiliminde olanlarin 6nciisii olmasi seklinde ortaya
cikmistir. Yine Ibn Bacce kiitle cekimi olarak tarif edilebilecek olan dinamik diizlemsel
diisiis teorisinin ilk yorumcusudur.>®® Hareket ile ilgili olarak M= F1-F2 formiiliinde
M:Hareket, F1: Hareket edenin giicii, F2: Hareket edenin kiitlesi olarak diisiiniirsek
formiil igeriginde bulunmayan Ibn Bicce’nin terminolojisinde “yorgunluk/direng” olarak
ifade edilen hareketin siiresi ile dogrudan alakali bir degisken de vardir. ibn Bacce
kendine kadar bu sekilde gelen formiile bdyle orijinal bir katki yapmistir. Bu durumda
cok az bir kiitle agirlig1 bile olsa yorgunluk/diren¢ nedeniyle hareket ortadan kalkacaktir.
Daha 6nceden iddia edilenin aksine hareketin sonsuzlugu diye bir sey de s6z konusu
olmayacaktir. %8’

Ibn Bacce, hareketin madde ve zamandan farkli varligi olmadigini diisiinen
Philoponus’u reddetmistir. Onun Aristocu bir ¢izgide vermis oldugu maddenin hareket
potansiyelinin her tiirliisiinii barindirdigini bu nedenle verilen 6rneklerin konuyu anlamak
ve aciklamak agisindan dogru 6rnekler olmadigini savunmustur.>®®

Ibn Bacce’nin harekete etki eden siirtinme, hava gibi dis etkenlerin varligma
vurgu yapmasinin sebebi hareketin sonsuzlugunu ¢iirlitmektir. Aristocu anlayis hareketin
baslangicini ilk hareket ettiriciye baglayarak bitisini sonsuza gotiirmiis bir defa hareket
potansiyeli ilk hareket ettirici tarafindan verilen maddenin artik o potansiyeli siirekli
tasiyacagma dair yorumun hareketinin zayiflamasi ve baska dis etkenlerce ortadan

kaldirilmasina neden olacagini bununda onun, sonlu oldugu neticesini doguracagini iddia

etmistir. Bu noktada alemin sonlu oldugu ama baslangicinin Tanri’nin atil oldugu

58lias Fernini, A Bibliography of Scholars in Medieval Islam, (Abu Dabi: el-Mecmaii’s-Sekafi, 1998), 26.
586lias Fernini, a.g.e., 27.

587Sholomo Pines, a.g.e., 409; Ayrica Zeki Tez, Islamin Bati Cephesi, (Istanbul: Hay Kitap, 2014), 68.
8poul Lettinck, Perspective Arabes, 487.’de Philoponus hareketin baslangici ve sonu oldugunu
kanitlamak icin Aristoteles’i elestirerek bulutlarin yiikseldiginde aslinda potansiyeli olmayan yagmur
damlalarinin hareket ettigini ifade eder. ibn Bacce 6rnegi mantiksiz bulur.

138



hareketin olmadig1 bir boslugun olmadan gerceklestigini temellendirmesi agisindan
tutarlidir. Son tahlilde hareket maddeye digsaridan gelen ve zamanla aktif halden
potansiyele doniisen bir karakterdedir. Yine aktif olmasi, varligini devam ettirmesi igin
bir baska kuvvete ihtiya¢ duyan bir yapidadir. Maddeye ickin kendi i¢inde bir kuvvet
barindiran bir yapisinin olmadig fikrine varmaya ¢aligmistir.

Ibn Bacce’nin Yeni Platoncu karakteri yergekimini ruhi bir kuvvet olarak ele
almasinda 6nemli rol oynamistir. Hatta bazi diistiniirle bunun “ semalar ile ay-alt1 alem
arasindaki ayriligr ortadan kaldirdigini iddia etmektedir.” Bunu Galileo’nun yaptig1 gibi
semavi olarak arzilestirerek degil, tiim tabii hadiselerde rithani tesirleri bulmak suretiyle
yapt1. Bu yaklasim Ibn Tufeyl, Maimonides ve digerlerince de benimsendi.*®®

Simdiye kadar yapilan elestirilere cevap verecek olursak; Ibn Tufeyl ve takiben
Rosenthal gibi Batr’l1 diisiiniirler insan aklina cok énem verdigi icin Ibn Bacce’yi asir1
rasyonalist olmakla suclamiglardir. Daha ileri gidenler ruhsal suretlerle irtibat
neticesinde; akillarin birligi meselesinde bireysellik ortadan kalktigi gerekgesiyle
elestirmigler, farkli bir ontolojik varlik tarzina donlisme ve beraberinde getirdigi
sikintilar1 dile getirmislerdir. Bunlardan birincisi nefsin 6liimsiizltigi ki bu Farabi basta
olmak {izere Messai gelenekte de vardir, ikincisi ise ittisal meselesinin tutarliliidir. Ittisal
konusunda da sufiler gibi ittihadi savunmadigi icin tutarli kabul edilebilir. Ittisal
neticesinde varilacak mertebe Tanri’dan farkli olup bir yoniiyle sudurdaki akillara atfen
onlardan biri olma imkanmi barindirmaktadir. Bu nedenle bu elestiri de gegerliligini
yitirmektedir.

Ibn Bacce’den dogrudan etkilenenler arasinda Yahudi filozoflar1 da gérmekteyiz.
Ibn Bacce nin ¢agdast olan Judah Halevi (Yahuda Halevi) Sholomo Pines’in gosterdigine
gore “Book Of Khazar” isimli eserinde ibn Bacce nin Risaletu’l Ittisal isimli eserine sik
sik referans vermekte ve Ibn Bacce’nin Tanr1 ve evrenle ilgili goriislerini aktarmaktadur.
Ibn Bacce’ye en ¢ok saygi duyan filozof ise Ibn Meymun idi. Kendisi, ibn Bacce’yi
“biitiin goriisleri dogru ve tutarl olan biiyiik bir filozof” olarak tanimlamakta ve 6nemli
bir Aristoteles sarihi olarak gormektedir.’®® Ibn Meymun’un da kabul ettigi fikirler

Thomas Aqunias tarafindan teoloji anlayisinda kullanmistir.5%

%9Goodman, a.g.e., 295.

S0K 6roglu, a.g.e., 540.

%Miquel Cruz Hernandez, “Islamic Thought in the iberian Peninsula”, The Legacy Of Muslim Spain, ed.
E.J. Brill, Leiden, (Newyork: 1992), 788.
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Ibn Bacce’nin etkileri giiniimiiz Ispanya’sinda halen devam etmektedir. O, felsefi
bilimlerde, sistematik bir metotla calismasi nedeniyle Ispanyol bilim diinyasinin
olusmasinda 6nemli bir role sahiptir.5% Ispanyol filozof Miguel Asin Palacios (1871-
1944) tarafindan filozofun yazma eserleri Ispanyolca’ya cevrilmistir.’® Ozellikle
Kitabu 'n-Nefs ve Tedbiru’l-Miitevahhid gibi bilindik eserleri yabanci okurlar tarafindan
giiniimiizde de ilgi ile okunmaktadir. Bu boliimii Ibn Tufeyl’e etkilerini de devam
ettirerek calismamizin sonug boliimiine gegecegiz.

4.2.1. ibn Bacce’nin ibn Tufeyl’e Etkisi Baglaminda Miitevahhid Anlayisi
Bati’daki sohreti ibn Bacce’yi de gececek olan ibn Tufeyl dzellikle Hayy b.

Yakzan adli romaninda Ibn Bacce’den oldukca etkilenmis gériinmektedir. O’nun eserinin
tam ad1 “Esrar’ul-Hikmeti’l-Mesrikiyye”dir. Tiirkgesi “Dogu Hikmetinin Swlari”
anlamina gelmektedir. Isimlendirmeden yola cikarak eseri; Messal gelenegin insan
tasavvurunun viicut bulmus sekli olarak degerlendirebiliriz.5%

Ibn Tufeyl, ibn Bacce’ye benzer sekilde canliligin ilkesi anlaminda kullandig
nefs kavramina Ruhani Suret adin1 vermektedir. Tabiattaki varliklarin farkli derecelerde
bu ruhani suretleri kabul etmesi anlayismin yine Ibn Bacce’ye benzer sekilde ibn
Tufeyl’de de ele alindigin1 gériiyoruz.>®

Ibn Tufeyl bilgisel olarak derinlesmeden yasanilan sufi tecriibelerin sahiplerinin
dinin zahirine aykir1 iddialar (satahat) sarf etmesine neden olabilecegini belirtmistir.
Ancak Ibn Tufeyl’e gére Ebu Hamid Gazzali bilimlerdeki yetkinligi sayesinde kendini
bu sozlerden korumay1 bagarmistir. Yine de Gazzali’nin yasadigi tecriibeyi tam olarak
dile getiremedigi noktasinda ibn Bacce ile ayni fikirleri paylasmaktadir.>%

Ibn Tufeyl, ibn Bacce’nin eserlerinde diisiinme ve akil yoluyla elde edilen bir
takim durumlar oldugunu belirtir. Bu durumlar ilahi durumlar olarak ifade eder. Ona
gore Ibn Bacce bu makamlara ulasmistir. Ancak kendisinin anlatacagi, yolunu
gosterecedi derecenin Ibn Bacce’nin ulastig1 tecriibenin ¢ok iizerinde oldugunu belirtir.
Ikisinin ulastig1 bilginin ayn1 oldugunu ancak kendi gdsterdiginin gdzle gormek oldugunu

otekinin ise dolayl1 bir edinim oldugunu s6ylemektedir.>®’

2]lias Fernini, a.g.e., 25.

5% eaman, a.g.e., 175.

5%bn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, Osmanlica ¢ev.: Babanzade Resit, haz.: N. Ahmet Ozalp, (Istanbul: Yapi
Kredi Yay., 1985), Onsoz.

5%ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, Cev: Babanzade Resid, (Istanbul: Etkilesim yay., 2006), 14, 30.

5%ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 64, ibn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 38.

%7[bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 64.
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Ibn Tufeyl bu fikrini Ibn Sind’ya dayandirmaktadir. Bu durumu ifade edecek
kavramlarin da sufilerde olmadigini belirtmektedir. Ibn Sina bunu vuslat olarak ifade
etmektedir. Kisi riyazet yoluyla kendini egiterek, ahlakini aritarak dyle bir noktaya gelir
ki bir ayna misali Tanr1 onun benliginde gériiniir olur. iste bu gercek anlamda bir
vuslat(birlesme)tir. Ibn Tufeyl bu durumun ibn Bacce nin akil ve kiyas yoluyla elde ettigi
durumdan farkli oldugunu daha ¢ok sufi tecriibeye yakin oldugunun altmni ¢izer.>%®

Ibn Tufeyl; akil ve kiyas yoluyla kendi kendilerine hakikati arayanlar ile ibn
Bacce’nin iddiasina gore bir takim ahlaki arinmalar sonucunda ilahi liitufa/mevhibeye
ulagsmig kimselerin elde ettigi bilginin farkin1 bir benzetme ile anlatir. Bilgisini akil
yiirlitmeler yoluyla kazanan kisi dogustan biitlin azalar1 tamam olup gozleri kor olan birisi
gibidir. O yasadig1 sehrin caddelerini, sokaklarini bilir. Ancak sonradan gozleri acilirsa
kentte bulunan her seyi, yapilari, insanlar1 gérmezlik déoneminde elde ettigi bilgilere,
tanimlara uygun bulur. Eski bilgilerine aykir1 bir sey yoktur. Fakat boylesi bilgi dncekine
gore daha agiktir ikinci bir husus ise bu bilgi nedeniyle onun biiyiik bir haz aliyor
olmasidir.5%

Ibn Tufeyl, ibn Bacce’nin bu bilgi tiiriiniin tahayyiil giiciine 6zgii oldugu
gerekcesiyle ayipladigini ve bunun nedenini ise degisik gerekgeler gosterip
aciklamadigin1 séylemektedir.®%

Ibn Bacce’nin bilgi edinme konusunda herhangi bir bilgisel alt yapiya
dayanmayan sufi tecriibeyi elestirdigini daha onceden ifade etmistik. Ancak yukarida
bahsedilen durum sufi tecriibeden ayr1 olarak selim fitrati bozulmamis bir takim ahlaki
erdemler ve dini vecibeleri yerine getirmek suretiyle temiz kalmis insanlara Tanr1’nin bir
litfudur. Eserlerinin genel kompozisyonundan ¢ikardigimiz kadariyla sufi tecriibeden
farkli olarak daha ¢ok irfani diyebilecegimiz bir bilgi ve aydinlanma tiiriidiir. Felsefi bilgi
ise bunlara ilaveten {iiincii bir bilgi gesitidir. Ibn Bacce’nin elestirdigi bilgi tiiriiniin
inziva, halvet gibi teknik terimleri iceren bir siire¢ olarak tanimladigini, ilahi mevhibe

verilen insanlar i¢in bu terimden bahsetmedigini ve onlarin toplumla i¢ i¢e bir yagam

5%81bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 65., Ibn Sina, El-Isdrdt ve’t Tenbihdt, Cev:Mubhittin Macit, Ali Durusoy,
Ekrem Demirli, (Istanbul : Litera Yay, 2015), 75; flhan Kutluer, “Makdmatii'I-Arifin: Ibn Sind Felsefesinde
Mistik Terminoloji Sorunu”, Uluslararas1 Ibn Sina Sempozyumu, Ekim: 2008, 50°de Vuslat’1 ittihad degil
ittisal olarak tarif eder.

59[bn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, 66.

07bn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, 67.
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stirdiiklerini ifade edebiliriz. Bu anlamda inzivanin ise behimi nefsin galip gelmesi gibi
bir risk tasidig1 noktasinda uyarmaktadir.5%

bn Tufeyl’in insanin ontolojik yapisiyla ilgili fikirlerinin ibn Bacce ve Aristoteles
ile benzerlikler tasidigin1 gérmekteyiz. Hayy b. Yakzan’in kendisini koruyan ceylanin
6liimden sonra ondaki canliligin sebebinin biitiin viicuduna yayilmis olan, viicuda hareket
veren ve viicutta somut olarak bulunmayan bir sey olarak tanimladig1 nefs; Ibn Bacce’nin
tanimi ile Ortiismektedir. Her iki filozof doganin bos/batil bir sey yaratmayacagini
sOyleyerek Aristoteles ile aymi fikirde olduklarimi gostermektedir. Yine Hayy b.
Yakzan’m akil yiiriitme yoluyla nefs konusunda vardig: sonug, Ibn Bacce’ nin dogadaki
fizik kurallarindan hareketle metafizik karakterli bir sey olan nefsi tanimlamasina benzer
niteliktedir.®%2

Hayy b. Yakzan’in sahsinda gerceklesen insan nefsinin kuvvetlerinin farkina
vararak ruhu yetkinlestirmek suretiyle ebedilige kavusma fikri, Ibn Bacce nin Kitabu n-
Nefs’te bahsettigi teorinin gerceklige biiriinmiis seklidir.?®® Hayy b. Yakzan nefsin
giiclerini etkin olarak kullanmak suretiyle eylemlerini de bu dlciide insanilestirerek
ruhunu yetkinlestirenlerin ebedi mutlulugu elde edeceklerini bunu beceremeyerek salt
cismani hazlara esir olanlarin ruhlar1 bedenlerini terk edince ya ebedi mutsuzluk gibi kot
bir sonla cezalandirilacak ya da cezalarimi ¢ektikten sonra zorunlu varligi miisahede
imkanina kavusacaklardir. Ibn Tufeyl bu neticeye sadece insana has kilinmis tefekkiir
giiciiyle erisilebilecegi noktasinda Ibn Bacce’yi takip ediyor goriinmektedir.5%*

Ibn Tufeyl’in kullandig1 teorik ilim ve bahs terimleri Ibn Bacce’de Niizzar igin
kullanilmistir. Tbn Bécce bilissel yetkinlik bakimindan daha yiiksek bir diizeyden de
bahsetmektedir. Dolayisiyla hem Ibn Bacce hem de ibn Tufeyl, natikanin, teorik bilginin
otesinde bir bilgi formu oldugunu kabul etmekle birlikte, onun tanimlanmasi konusunda
farklilagirlar. Ibn Tufeyl’e gore, ibn Bacce teorik ilim ve fikri arastirma diizeyini gegmeye
muvaffak olamamistir. Bu anlamda Ibn Tufeyl, Ibn Bacce’yi, duyulur iistiiniin dogrudan
bilgisinin yol agtigi hazlara sahip olmamakla ve fikri arastirma diizeyinde kalmakla

suclar.5%

8911bn Bacce, Tedbiru I-Miitevahhid, p 135.

892]bn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, 91; ibn Bacce, Kitabu n-Nefs, p 65.

693{bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 124.

6%4ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 125; ibn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 77.
85[bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 69; Ozdemir, a.g.t., 82.
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Ote yandan ibn Tufeyl, Farabi’nin nefsin bedenden ayrilis1 sonras1 bir kisim
nefislerin yok olmamasi meselesinde kafa karisikligi iginde oldugunu, nefs konusunda,
yetkinligini elde eden, azaba ugrayan ve yok olan seklindeki tasnifinin ¢eliskili oldugunu
savunur. Farabi’nin nefsin 6liimsiizliigiinli bizzat nefsin kendisinden kaynaklanan bir
durum olarak gormedigini, sonradan elde edilen bir durum olarak ifade ettigini
goriiyoruz.®%

ibn Tufeyl, Ibn Bacce’nin Tedbiru I-Miitevahhid’de dile getirdigi®®’ insani ve
behimi/hayvani eylemleri Hayy b. Yakzan’in diliyle tekrar eder. Ibn Tufeyl de behimi
eylemleri insanin bedeninin devami i¢in gerekli goriir ancak Zorunlu varligr miisahede
etmede yardimc1 olamayacaklarini ifade eder. Bu iki eyleme ek olarak Ibn Tufeyl insan
nefsinin gok cisimlerine benzerliginin gerektirdigi bir takim eylemlerden de bahseder.
Ancak bu eylemleri, cismanilik barindirdigi, ona yonelenlerin kendi zatlarmna ilgi ve
egilimlerinin tam anlamiyla son bulmadig: gibi gerekcelerle eksik bulur.®®® Bu bakimdan
insan eylemlerinin amacinin Zorunlu varhiga giicii Ol¢lisiinde benzemek oldugunu
savunarak Messai gelenegin genel sdylemini devam ettirmektedir.®%®

Ibn Tufeyl’in dykiisiinde iki onemli karakterden biri olan Absal’m Hayy b.
Yakzan’in yasadigi adaya gelmesi hikayenin kurgusunu baska bir boyuta tagimistir. Ser’i
metinleri zahirine gore degerlendirip 6tesinde gegmeyi dogru bulmayan Salaman ve bu
metinlerde anlatilanlarin sembolik oldugunu, 6tesinde bir takim anlamlar barindirdigini
diisiinen Absal dykiide gecen iki 6nemli karakterdir. Ibn Bacce nin miitevahhidinin ete
kemige biiriinmiis halini ufak tefek farkliliklarla Absal’a benzetmenin miimkiindiir. ibn
Bacce’nin  Tedbiru’l-Miitevahhid’de yasadigi toplumun zihinsel evrenine uyum
saglayamayan filozofun o toplumdan hicretini mazur ve makbul gérmesini Absal fiilen
gerceklestirmis, anlagamadigi literal okumacilardan uzaklagmis, kendi fikir diinyasinm
gelistirmek igin arizi bir inzivaya ¢ekilmisgtir.5°

Fikirleri yilizinden toplumla ters diisen, sadece bedeni istekleri ve gelistirmeyi
hedefledigi diisiince kuvveti ile bas basa kalan Miitevahhid/Hayy b. Yakzan/Absal

diinyevi hazlar olarak nitelendirebilecegimiz bedenin devamini saglayan yeme, icme gibi

696By konudaki degerlendirmeler igin bk. Ibn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, Osmanlica ¢ev.: Babanzade Resit,
haz.: N. Ahmet Ozalp, (istanbul: Insan Yay., 1985), 38; Sami S. Hawi, “Ibn Tiifeyl’in Farabi’nin Bazi
Gériislerini Elestirisi”, cev.: Atilla Arkan, Sakarya Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2002, say1: 5,
150.

871bn Bacce, Tedbiru I-Miitevahhid, p 94.

8%8bn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, 130.

8fbn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, 131.

61Tbn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, 149; ibn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 138.
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istekleri asgari diizeyde tutmaktadirlar. Ellerinde daha fazlasina erisme imkéani oldugu
halde nefislerinin isteklerini iradeleri ile sinirlandirmaktadirlar. Bunlar1 yok saymak,
bastirmak ya da diisman gormek gibi bir durum soz konusu degildir. Bu riyaziye
sonucunda varilan hedef ise hakikatin farkli vegheleri olacaktir.%!! Inzivanin yogunlugu
ise Absal’da daha fazladir. Ciinkii “Absal tam bir yalnizlik i¢inde kalmak kararinda
idi.”612

Ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan ve Absal’in arasini uzlastirirken Absal’in seriatin
ilkeleri ile ulastigt makama kendi diisiinsel yeteneklerini gelistirmek suretiyle ulasan
Hayy b. Yakzan’i daha iistiin bir yere oturtur.’!® Hatta Absal’in miiminlerin dinin
metinleri zahiri anlamalarindan kaynakli bir takim ameli ¢eliskilerini gidermek i¢in Hayy
b. Yakzan’in ortaya koydugu gerceklere yapistigini kesin bir dille ifade eder.5* Akil
yoluyla ulasilan gerceklik seviyesinin seriatin getirdigini tasdikler nitelikte oldugunu
belirtir.5%°

Ibn Bacce’nin ¢dzmeye ¢alistigt Messai gelenegin de iizerinde durdugu seriatin
anlasilmasinda sembolik anlamlarin kullanilmasi farkli anlama tiirlerine farkli sekillerde
hitap edilmesine vurgu yapilmasmi Ibn Tufeyl de devam ettirmistir. Hayy b. Yakzan
biitiin insanlar1 Ustlin yaradilish, ince kavrayish ve kalp gozii acik olarak gormenin
yanilgrya neden olacagini belirtmistir.%°

Miitevahhidin topluma dogrudan miidahalesini mantikli bulmayan Ibn Bacce onu
toplumdan uzaklastirip yeteneklerini gelistirdikten sonra tekrar topluma dondiirmiis ama
yasadig1 stirecle ilgili topluma bir agiklama yapmamus, onlar1 bu seriivene davet etme gibi
bir ise kalkismamistir. Bunun yerine farkl diislinen, erdemli bir hayat yasayan filozofun
toplumda bulunmasinin ve yaygin kiiltiire uymayisinin bir tepki uyandiracagini 6ne
cikarmaya calismustir. Ibn Tufeyl de filozofun/miitevahhidin topluma dogrudan

miidahalesinin anlagilamamakla sonuc¢lanacagini Orneklemis Hayy b. Yakzan’i

611fbn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, 149.

612[bn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, 150.

613S0on dénem Osmanli diisiiniirlerinden Ali Suavi, Hayy i boyle bir inanca ulasmasini “tabii din” (diyanet-
i tabi’iye)’in kesfi olarak adlandirir. BK., Ismail Erdogan, “Ali Suavi’nin “Salaman Ve Absal” Hikayeleri
fle Tlgili Yazis1 Uzerine Bir Degerlendirme”, The Journal of Academic Social Science Studies, (February
2013), 6:2, 1444; Batidaki diisiiniirlere “Dogal Insan” fikrini asilayan Ibn Tufeyl ayn1 zamanda Leibniz’in
de Ovgiisiinli kazanarak natiiralist ve ampirik yaklasimlarin dogmasina etki etmistir. Enver Demirpolat,
“Islam Felsefesinin Bat1 Diisiincesine Etkisi”, Islam Felsefesi iginde, 501.

614ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 153.

615[bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 154.

616]bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 154; ibn Bacce, Tedbiru’I-Miitevahhid, p 33.
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bildiklerini anlatmak iizere tekrar topluma géndermistir.%'’ Ancak netice ibn Bacce’yi
hakli ¢ikarmistir. Toplumun zeka ve kavrayis yoniinden en seckin ziimresi bile felsefi
gercekleri kabullenmekte isteksiz olmus hatta bazilar1 bunlar ifade edildigi icin
ofkelenmistir.®*® Hayy b. Yakzan da son tahlilde insanlarin kavrama derecelerinin farkli
oldugunu kabul etmek zorunda kalip felsefi meselelerin ehil olmayanlara agilmamasini
tasdiklercesine sevgili arkadasi Absal ile adaya geri donmiistiir.’® Bu bakimdan Ibn
Bacce’nin yaklasiminin catismadan uzak duran bir sivil itaatsizlik oldugunu Ibn Tufeyl’in
ise bunu vurgulamak istercesine basarisiz bir siyasi deneyimi Oykiilendirdigini
sOyleyebiliriz.

Son tahlilde Ibn Bacce’nin teorik alt yapisim hazirladigi ibn Tufeyl’in
Oykiilendirdigi sahis akli ve ahlaki erdemlerle donanmis baskasini kendi yasam tarzina
uydurmaya caligmak yerine kendi nefsani gii¢lerine odaklanmis giinlimiiz insanina rol

model olabilecek 6zgiin bir aydin projesidir.

617ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 155.
618[bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 156.
61%Ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, 158.
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SONUC

Tarihte “Endiiliis Mucizesi” olarak bilinen aydinlanma faaliyeti bir toplumda
felsefe ve bilime verilen degerin o toplumun gelecegini nasil belirledigini gostermesi
acisindan Onemli bir semboldiir. Yarimadanin fethi ile beraber bolgeye yerlesen
Miisliimanlar yepyeni bir medeniyet insa ettiler. Felsefi ve bilimsel gelismeler zamanla
diinyaca linlii olacak sehirlerin imarmdan tutun da birkag yiizyil sonra diinyanin kaderini
degistirecek olan Ronesans’in olusumuna kadar pek ¢ok sonucu ortaya ¢ikarmistir.

Islam kiiltiiriiniin etkisini Bati’ya tasiyan Avrupali Miisliimanlar, bu medeniyete
oldukgca 6zgiin katkilar yaptilar. Diinya tarihine katkilar1 ise Islam diisiincesinde Messai
Gelenek olarak ifade edebilecegimiz akilct damari, Ibn Bacce iizerinden yeniden
canlandirmalart olmustur. Bireysel bir aydinlanmay1 6ngdren bu damar, Bat1 felsefesinin
ana temasini olusturan bireysellikten oldukea farklilik arz etmektedir. Ozellikle nebevi
bilgiye 6zel bir 6nem vermis mahremiyetini muhafaza etmistir, irfani/gnostik bilgiyi
kabul edip 6nemini vurgulamasi bize gore asiri/kati rasyonalizmi esneten bir tavirdir.
Insandan Tanr1’ya yiikselen bu faaliyet sudur teorisinde oldugu gibi yukaridan asagiya
dogru degil de Faal Akilla her asamasinin test edildigi bir bireysel/6znel ylikselistir.

Bu siirecte insan kendi potansiyelini kullanarak elde ettigi bilgileri tasnif
etmelidir. Ibn Bacce insanin bilgi objelerini tikel/heytilani tiimel/ruhani suretler olarak
ayirmakta ve esas 6grenilmesi gerekenin tlimelin bilgisi oldugunu ve bunun da teorik
yetkinlik anlamina geldigini belirtmistir. Teorik yetkinligini elde edebilmis insan haliyle
diger insanlarla bir takim ¢atismalar yagayabilir. Olas1 kirilmalarda bilge insanin tavri ise
tartigmalidir. ibn Bacce bu durumda insanin kendi igine bir uzleti tavsiye ederek kendini
yetkinlestirmeye devam etmesini netice itibari ile bu tavrin disarida olumlu izdiistimleri
olacagini sOylemistir. Bu kisisel tavir aslinda toplum ve idare iizerinde oldukca rahatsiz
edici mesajlar veren bir tiir sivil itaatsizliktir.

Peygamberin Hira magarasinda toplumdan uzaklagarak derin diisiincelere dalmasi
ve neticesinde peygamberlik gérevinin verilmesinden sonra bir daha asla magaraya geri
donmeyerek Omriinlin sonuna kadar toplum i¢inde yasamis olmasi bu konuda
verilebilecek temel referanstir. Kendi yetkinligini saglayan insanin toplum iginde kalarak
onu mayalandirmasi toplumun iyiye ve giizele evirilmesine vesile olacaktir.

Toplumdan uzaklasma/uzlet dedigimiz durumda ise insani iliskilerin

zayiflatilarak toplumdan kopmanin neticesinde insanin davramiglarinin kabalagsarak

146



toplumsal varlik olarak tarif edilen insanin toplumsal vasfini yitirmesine sebebiyet
vermektedir. Oysa toplum iginde insani iligkiler g¢ercevesinde kalinarak bireysel
yetkinlesme teorik olarak saglanirsa davramislar da o nispette erdemli olacaktir ve
toplumun degisim ve déniisiimii noktasinda rol model olunacaktir. itizali hedef edinenin
davraniglar1 giderek kabalagmak suretiyle insani olmaktan uzaklagsmaya baslayacagindan
toplum da catisma ve kamplagmalara sahne olarak i¢ karigikliklar, savas gibi istenmeyen
durumlarin ortaya ¢ikmasina sebebiyet verecektir.

Cok giincel bir mesele oldugu i¢in 6zel olarak isledigimiz sufi tavir ve bilgi
edinme siireglerinin tutarliligi gozden gegcirilmelidir. Yukarida saydigimiz olumsuz
durumlarin baslangi¢c sebeplerinden birisinin de bu yanlis yaklagimlar oldugunu
diisiinerek yeniden ele alinmasimin bir zorunluluk oldugunu belirtmek istiyorum. ibn
Bacce’nin sufileri elestirisindeki dnemli noktalardan birisi de onlarin insanin ontolojik
yapisin1 anlamamis olmalaridir. Insan akil, nefs ve bedenden olusmaktadir. Sufiler bu
ticlemede akli devre dis1 birakmaktadir. Dolayisiyla insanin nefs ve beden arasinda bir
tercih yapmas: istenmektedir. Insanin akli ve iradesi goz ardi edilerek bedeninin
arzulariyla savasip yenmesi gerektigi fikrine kapilmislardir. Oysa ibn Bacce bu arzularin
insanin ilahi yoniiniin gelisimi i¢in gerekli oldugunu onlar1 bastirmak yerine itidal yoluyla
kontrol altina alinarak aklin emrine verilmek suretiyle insan bir biitiin olarak
degerlendirilip Farabi’nin Siyasetii’| Medeniyye’de agikga belirttigi gibi biitlin pargalarin
birlikte ¢alisarak en yilice mutlulugu elde etmeye ugrasmasi gerektigini savunmustur.
Bedeni i¢in gerekli bir takim isteklere diismanca bakmak ya bedenin telefine ya da insanin
icinden asla ¢ikamayacagi, firsat bulunca gayri mesru ve sapkin bir sekilde patlak verecek
olan ruhsal ¢eliski ve bunalimlara sebebiyet verecektir. Tamamen serbest birakilmasi
gerektigine dair gorilis ise insanin hazlarinin esiri olan bir hayvan misali daha kotiisii
diistinme giiciiniin yardimiyla tasarlayarak yaptig1 hatalar nedeniyle hayvanlardan daha
asagilik bir mertebeye diismesine sebep olacagini kabul etmektedir.

Ibn Bacce insanin ontik yapisini iyi bir sekilde tahlil ettikten sonra onun varlik
hiyerarsisi i¢inde diisiince ve eylemlerinin niteligine gore daha yukar1 veya asagi bir
seviyeye inebilecegine dair goriisii oldukea 6zgiindiir. islam diisiincesinin amac1 insanin
dogustan getirdigi biitiin duygularii/potansiyelini birbiri ile bagdastirarak kamil insan
olarak tarif edebilecegimiz noktaya ulastirmak ve bu yetkinligi 6nce aile sonra toplum ve
en son olarak da biitiin diinyada hakim kilmaktir. Bu serencami bireyde ve ailede tedbir

ile toplumda siyaset, devlette adalet, diinyada sulh ile kurgulamistir. Goriiliiyor ki Ibn
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Bacce sirasiyla diinyada savas/kargasa, toplumda zuliim, ailede ve bireyde cehalet olarak
beliren bozulmus yapiy1 diizeltmeyi amag¢ edinmektedir. Bunun i¢in de elinde insan ve
potansiyelinden bagka bir sey yoktur. Sunulan bu regete her ¢agda uygulanabilir olup tek
tek bireylerin toplum ve devlet ile sorunlarini gidermede idarenin emri altinda olanlar1
yetistirip vatandas haline getirmesinde basvurabilecegi sistematik bir egitim planidir.

Platon’un magara benzetmesinden yola ¢ikacak olursak Ibn Bacce’de, Platon’da
oldugu gibi filozofun toplumu doniistiirme gorevi bulunmamaktadir. Farabi, Reisu’l
Evvel’in sahsinda bu gdrevin olmasi gerektigini diisiinmektedir. Ibn Bacce topluma
dogrudan miidahaleyi pek mantikli bulmamaktadir. Sokratik yontem geregi bir at gibi
goriilen toplumu siyaset araciligi ile yola getirmeye ugrasmak hem seyise hem ata zor
geleceginden at sinegi gibi kiiglik 1siriklarla yonlendirmek yillarini zindanda geciren bir
filozof i¢in daha tercih edilebilir goriinmektedir. Suga ortaklik etmeyip var olan yanliga
evet demedigimiz gibi is son haddine geldiginde ise hicret etmeyi 6nermektedir. Ancak
bu gé¢ toplumsal degisimin temel kodlarimi etkileyecek bir sekilde olmalidir. Filozof
yapacaklarini1 yaptiktan sonra toplumdan uzaklasmali bu ayrilis yanlis fikirleri gézden
gecirmek anlaminda bir ders niteliginde olmalidir.

Ibn Bacce insan nefsinden baslayan tedbir anlayisi ile bizlere bunun nasil
yapilacaginin bir 6rnegini sunmaktadir. Modern diinyanin insani kiskaca aldig1 pek ¢ok
dayatmasina karsin yapilabilecek ilk sey; saglam karakterli ve erdemli bireyler insa etmek
olacaktir. Bu sekilde insa edilemeyen bireyler kalabaligin tahakkiimiinii kabul edecek,
dogru ya da yanlig olmasina bakmaksizin onlara itaat edecektir. Kendi yeteneklerinin
farkina varan birey dini ve sosyal alanda edilgen bir nesne konumunda olmayacaktir.
Cogunlugun dayatmasini reddedip kendi 6zgiir diisiincesini ortaya koymakta istekli
olacaktir. Onun bu diisiince ve iradeye dayali tutumu toplumun degisim ve doniisiimiiniin
de mayas1 olup erdemli bir toplumun olugmasma katki saglayacaktir. Bireyini insa
edebilmis toplumun bilimsel ve felsefi ilerlemesi kacinilmazdir ¢iinkii elestirel diisiince
ve akli ¢ikarimlar talep eden bireylerin orani arttik¢a geri kalmis toplumlarda ilerlemenin
Oniine engel olarak ¢ikan liyakatsizlik, yolsuzluk, adam kayirma gibi olumsuz davraniglar
yer bulamayarak toplumsal kiiltiirii olusturacaklardir. Neticede bu toplumsal kiiltiirle
yogrulmus devlette erdemli olacak ya da olmak zorunda kalacak bu da diinyanin diger
toplumsal yapilarinin 6rnek almasiyla evrensel bir hal alacaktir.

Ibn Bacce’nin epistemik yetkinligin pratige aktarilmasina dayanan teorisi iitopya

diizeyinde kalmayan, olduk¢a gergek¢i, birey temelli bir sosyal dirilis Onerisidir.
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Felsefeyi Anadolu’da yeniden yurtlandirmak agisindan bu ¢alisma okuyucuya erdemsiz
toplumu erdemli topluma doniistiirme noktasinda kendi 6ziine donerek kendinde gizli
hakikati ortaya c¢ikarip islevsel hale getirme noktasinda yeni bir ¢oziim Onerisi
sunmaktadir. Islam ahlak anlayis1 icinde toplumu anarsizme diismeden doniistiiriip
erdemli toplum yapmanin, bireyin 6z hakikatini ortaya ¢ikarmasiyla miimkiin olacagini
Ongodren bir “yapi¢oziim” Onerisidir.

Gelecegimizin teminati olan ¢ocuklarimizin egitimi de bu manada cagin
gereklerine uygun bir bakis acisiyla giincellenmelidir. Dil, diisiince, mantik kurgusu
cergevesinde felsefe egitimi erken yaslarda pedagojik bir sekilde miifredata dahil
edilmelidir. Bu sagladiginda toplumun felsefe ile edindigi akli bilgi ve erdemli bir yasanti
ile saglanacak irfani bilgi olarak ifade edebilecegimiz bir kalbi bakis agisi ile dinin temel
kaynaklarina, hurafe ve uydurmalardan uzak bir tarzda erisme imkanina sahip olmasinin
miimkiin olup olmadigi tartismaya agilacaktir.

Birey, aile ve toplum iliskisinde i¢inde yasadigimiz sehirlerin ingasi da insan
bilincinin olusturulmasinda son derece dnemlidir. Yasam alanlarinda yapilmasina karar
verilen en ufak bir degisiklikte bile bireyin yalnizlagsmasina neden olabilecek, onu
toplumdan soyutlayacak yapilardan uzak durulmalidir. Yalnizca giivenlik, barinma ve
maddiyat merkezli tesis edilen yasam alanlar1 yerine bireyin sanatsal ve felsefi olarak
kendini ifade edebilecegi ortamlar diisiince diinyamizin gelisip serpilmesine yardimci
olacaktir.

Islam diisiincesinde &zellikle ibn Bacce’de toplumsal sorunlara énleyici tedbir
almak oOnceliktir. Sorun ortaya ciktiginda beraberinde bir magdur, bir de suglu
cikarmaktadir. Bu durumda verilecek ceza ne derece acimasiz olursa olsun magdurun
sikintisini telafi etmeyebilecektir. Ancak soruna gidilen yollar 1slah edilirse Onleyici
tedbirler yoluyla magdur diye bir sey ortaya ¢ikmayacaktir. Erdemsiz toplumlarda sorun
ortaya ¢iktiktan sonra ¢oziime gidildigi i¢in hakim ve hekim/doktor 6nemlidir.

Ote yandan jeopolitik konum olarak Endiiliis ile Tiirkiye arasinda sasirtic1 bir
benzerlik bulunmaktadir. Giineyinde itaat kiiltiirii ile kuzeyindeki sinirsiz 6zgiirliik alani
arasinda her ikisinden uzak daha insani anlayis ile kendi kiiltiiriinii olusturabilmeyi
basarabilmis Endiiliis; Avrupa ile Dogu milletleri arasinda bir koprii vazifesi goren
Tiirkiye ile benzer nitelikler tagimaktadir. Burada benzememesini istedigimiz durum bir
gercegi yliziimiize vurmaktadir. Cilinkii bu muhtesem medeniyeti yikan ne giineyindeki

akrabalar1 ne de kuzeyindeki isevi gelenek olmustur. Bu yikimin sorumlusu tamamen
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kendi i¢lerinde yetigen ve tarihsici bir yontemle belirli bir zamanda bir soruna ¢6ziim igin
tiretilen yerel fetvalar1 evrensel diye sunarak tabulastiran, akli islevsiz gostermeye galisan
hukukgular ve tekfir dilini kullanan kelamcilardir.

Felsefe de tasavvuf da insanda bir varlik bilinci olusturmaya ¢alismaktadir. Bu
ahlak kurgusu da bulunmaktadir. Her ikisi de bunu gerceklestirdigi surette tanimlarinin
altin1 doldurmaktadir. Bu acidan felsefe gerek kullandigi yontem gerek kavramlari
nedeniyle yerel 6l¢ekte belirli bir ¢evrede kalma ihtimalinden uzak evrensellesmeye daha
elverisli bir karakterdedir. Tiim insanligin kullanimina ve katkisina da uygundur. Ayni
kaynaklardan ilham alan ayn1 diisiinme yontemini kullanan fikirler belli bir ¢cevreye has
olarak kaldig1 zaman tasavvuf bu sayilanlar evrensellestigi Olgiide felsefe nitelemesi
uygun diismektedir. I¢inde yetistigimiz gelenegi daha iyi anlamak, anlamlandirmak ve
ona evrensel bir nitelik kazandirmak istiyorsak bunu zaman ve gelenek iistii bir
yaklagimla basarabiliriz. Yoksa yerelde sikisip kendi kendini tekrar etme yanlisina
diseriz.  Hizla degisen diinyaya ayak uyduramadigimiz gibi zamanla
giincelleyemedigimiz gelenegimizi de tiiketme tehlikesine diiseriz.

Ahlaksizlik ve tagkinlikta zirve yapmis yogun bir ahlaki ¢okiintii iginde olan, isin
en acis1 bunun farkinda olmayan ve bunu normal sayan bir toplumda yasamak zorunda
kalan teorik, pratik veya irfani bir aydinlanma ile kendini ger¢eklestirmis bir aydinin
cesitli catismalar yasadigi ortadadir. Bu olumsuz durumdan ¢ikis yolunun politikanin
celigkiyi normal goren girdabinda kaybolma ya da kitlenin tahakkiimiiniin esiri olmaktan
baska secenegi olmadigini diisiinenlere verilecek bir cevap niteliginde onuncu kéyii
giderek kalabaliklastirmak temelde apolitik goriinen bir tavri sivil itaatsizlik kodlartyla
stradist bir politik tavir anlamina getirmektir.

Burada tanimlanan aydin portresini "erdemli bir hayat hevesi ile tutarl yasamaya
calisan ve bu yiizden de yanlisa evet demeyen herkes" olarak genellestirebiliriz. Bu eserde
siiziilen menba Ibn Bacce olsa da aym zamanda Nurettin Topgu gibi isyan ahlakini
aksiyon felsefesiyle Tiirkiye’ye tanitan alimlerdir.

Bu kaygilar bertaraf etme diislincesiyle hazirladigimiz calismayi bir ¢6ziim
Onerisi olarak sunduk. Bin yillardir yurt edindigimiz cografyada yeni bir felsefi uyanisin
ise ancak akilci, ¢cogulcu, bilimsel ve toplum tarafindan kabul edilebilir bir nitelikte
olmasindan yanayiz. Son tahlilde tiim diinyanin yasadigi buhranin agilmasiin Tiirkiye

merkezli bir Tiirk aydinlanmasi ile olmasi en biiyiik hayalimizdir.
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