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Calismanuzin amaci, diisiinceleri ile Ortagag’a damgasmi vuran Ibn Sina’nin giiniimiiz
diinyasinda anlamlandirilmaya ¢alisilan zihin konusu hakkindaki fikirlerini ortaya
¢ikarmaktir. Ibn Sina hem selefleri olan filozoflardan hem de inandig1 dinden etkilenerek bu
konuda kendine has bir diisiince sistemi olusturmay1 bagsarmustir.

Caligmamiz, giris ve iki ana bolimden olusmaktadir. Calismamizin giris kisminda, tezimizin
konusu, amaci, yontemi vb. temel bilgiler disinda, zihnin neligi, bir felsefe disiplini olarak
zihin felsefesi ve Ibn Sina’nin etkilendigi ya da o dénemde etkili olan filozoflarm zihin
felsefesindeki goriislerine deginilerek giris yapilmustir.

Birinci boliimde, Ibn Sina’nin diisiinceleri hakkinda genel bir bilgi verildikten sonra asil
konumuz olan zihin felsefesinin temel kavramlari, nefs ve nefsin giigleri, akil ve aklin
giigleri konular1 filozofun distinceleri ile agiklanmigtir.

Calismamizin ikinci boliimii, birinci boliimde verilen temel kavramlar tizerinden hareketle
zihnin islevi agiklanmugtir. Bu minvalde Ibn Sina’ya gore zihin ve zihnin yapisi, zihinde
bilginin olusum siireci, zihnin faal akilla ittisali ve bedenin 6liimiinden sonra zihnin durumu
ele aliarak degerlendirilmistir.

Calismanuz, sonu¢ kisminda Ibn Sina’min zihin felsefesinin degerlendirilmesi ile
sonuclandirilmisgtir.
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ABSTRACT

PHILOSOPHY OF MIND IN IBN SINA

Firdevs AKKURT

Department of Philosophy ve Religious Sciences
Social Sciences Institues Usak University, January 2019

Advisor: Assist Dr. Mahmut AVCI

The aim of our study is to expose the ideas of Ibn Sina, who has left his effects on the
Middle Ages with his thoughts, on the subject of mind which is still being dealt in order to
give meaning in today's world. Ibn Sina managed to develop a unique system on this subject
by being affected both his predecessor philosophers and his religion in which he believes.

Our study consists of introduction and two main sections. In the introduction part of our
study, apart from the main information such as the subject, the purpose, the method, etc. the
nature of the mind, philosophy of mind as a philosophy discipline and the philosophers from
whom Ibn Sina was affected or the philosophers who were influential in that period, were
told about their views on the philosophy of mind.

In the first chapter, after giving a general information about the mind-body relationship of
the philosophers from whom Ibn Sina was influenced, the powers of human soul, mind and
the powers of mind were explained.

In the second part of our study, the function of mind is explained by the basic concepts given
in the first chapter. In this respect, according to Ibn Sina, the structure of the mind and mind,
the process of formation of knowledge in the mind and the mind’s connection with active
mind, the ideas about the revival of lbn Sina in the after the death of the body were
evaluated.

Our study resulted in the evaluation of 1bn Sina's philosophy of mind in the conclusion part.

Keywords: Ibn Sina, Mind, Philosophy, Nephs, Mind, Soul, Body, Knowledge
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ONSOZ

‘Ibn Sina’da Zihin Felsefesi’ konulu tez ¢calismamiz giris ve iki ana béliimden
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diisiince tarihindeki seyrine yer verilmistir. Ibn Sina’nin zihin felsefesini aciklarken
kullandig1 baglica kavramlarin 6zelliklerinin yer aldigi birinci boliim, onun zihin
felsefesine zemin hazirlayan diisiinsel yapiyr anlayabilmek acisindan onemlidir.
Calismanmuzin ikinci boliimiinde, Ibn Sina’ya gére zihnin yapisi, zihinde bilginin
olusum siirecCi, zihnin faal akil ile ittisali ve bedenin 6liimiinden sonra zihnin durumu
ele alinmastir.
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GIRIS

Felsefenin; hikmet sevgisi, varliklar1 bilmek, Tanr’y1 bilmek® gibi bircok
tamimu vardir. Kindi’nin felsefe ile ilgili; “Felsefe, insanin kendisini bilmesidir.”?
ifadesi de olduk¢a manidardir. Bu tanimlar1 yapan, diisiinen ve evrene bir anlam
katan insandir. Insan olmadan tanimlar yapilamaz, diger varliklarda anlamimi
bulamaz.

Insanin beden ve ruh olarak iki yapidan olustugu bilinmektedir.® insan,
Kur’an-1 Kerim’de maddi yapisindan dolay1 insan lafzi ile anilirken, maddi yapiy1
anlamli kilmas1 yoniiyle de beser lafzi ile ele aliir. Kur’an-1 Kerim’de bu ifadelerin
anlatimina gore insan i¢in iki asamal1 bir gelisim s6z konusudur. Bu gelisimin ilk
asamast olan ‘beser’ insanin diger varliklarla bir oldugu, tamamen bedenini temsil
eden halidir. Bu durumda insanin akli melekesinden bahsedilemez. Bu asama ilk
insanin giinah islemeden 6nceki halidir.® isimlerin 6gretilmesi ve ilk giinah1 islemesi
insan olarak nitelendirilmeye baslanmistir.® Kendine ait bir bilince kavusan insan, bu
bilingle diger varliklar ile farkini ortaya koymak i¢in mahrem yerlerini ortmeye
baslamistir.” Anlasilan su ki insanoglu bu siiregten sonra iradesini kullanmakta ve
yaptig1 her seyden de sorumlu tutulmaktadir. insana beserlikten sonra biiyiik bir giic
verildigi asikar olup insanin bir olusum siirecinden gectigi goriilmektedir. Bu siireg,
Allah’in insana akil vermesinden sonra da yetkinlesme ve yetkinlesememesi olarak

devam etmektedir.

! Mehmet Bayraktar, islam Felsefesine Giris, (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaynlari, 2009), s.
21-22.

2 Aynu s. 22.

3 Kadir Ciigen, Melek Zafer, Adnan Esenyel, Varhik Felsefesi, (Ugiincii Bask1 Bursa: Ezgi Kitabevi,
Mart 2014), s. 48.

4 Saban Ali Diizgiin, “Insamin Yetkinligini Teolojik Olarak Temellendirme Imkam”, A.U.IF.D,
Say1:2, Cilt: XLVI, (Ankara: 2005), s. 13.

5Aynws. 13.

6 Aynu. s. 13.

" Aynu s. 13.



Felsefenin alt disiplinlerinden biri olan zihin felsefesi, zihnin ne oldugunu,
zihnin temel kavramlarin1i ve bu kavramlarin nasil isledigini, zihin ile beden
arasindaki problemleri incelemektedir.® Zihin felsefesi &zellikle zihin ile beden
arasinda nasil bir baglanti oldugunu sorgulamaktadir. Diistiniirler bu konu ile ilgili
teoriler olusturmus ise de tam bir ¢6ziim yolu bulunamamistir. C6ziim bulunamayisi
bu konunun giiniimiizde de problem olmaya devam ettigini gostermektedir.

Bir tez calismasi olarak, ‘Ifbn Sina’da Zihin Felsefesi’ni se¢memizin
gerekgesini su sekilde aciklayabiliriz: Ortacaga damgasini vuran bir Islam filozofu
olarak Ibn Sina ve felsefenin 6nemli bir arastirma konusu olan zihin ilgimizi
cezbetmistir. Bu sebeple ibn Sina’nin zihinle ilgili ¢alismalarinin giiniimiizde zihin
felsefesi tartismalarina yon verebilecek diisiinceler oldugunu ortaya c¢ikarmak ana
amactmizdir. Onun bu diisiincelerini ortaya koyarken selefleri Platon, hvan-1 Safa ve
Farabi’den etkilenmis oldugu ve bu gortislerle inandig1 dinin 6gretilerini eklektik bir
yap1 igerisinde sundugu goriilmektedir. Ibn Sina, zihin felsefesini acikliga
kavustururken zihin-beden temelli bir teoriye yaklagmis olsa da onun igin zihin
oncelikli olmustur.

Ibn Sina biitiin konular1 incelerken belirli bir metot takip etmis ve 0 metot
tizerinden konularimi agiklamaya calismistir. O biliyordu ki varliklart sistematik bir
sekilde gruplandirabilirse basarilt olurdu. Onun i¢in varliklar1 yaratilis1 ve 6zellikleri
itibari ile bir siralamaya tabi tutmus, konularini da bu siralama tizerinden anlatmaya
caligmustir.

‘Ibn Sina’da Zihin Felsefesi’ konulu tez calismamiz giris ve iki ana
boliimden olusmustur. Giris boliimiinde zihnin mahiyeti, zihin felsefesi ve zihin
felsefesinin diisiince tarihindeki seyrine yer verilmistir. Birinci boliimde Ibn Sina’nin
zihin felsefesini agiklarken kullandigi kavramlarin 6zellikleri yer almaktadir. Onun
zihin felsefesine zemin hazirlayan diistinsel yapiyr anlayabilmek agisindan birinci
boliim énemlidir. Calismamizin ikinci béliimiinde Ibn Sina’ya gére zihnin yapisi,
zihinde bilginin olusum siireci, zihnin faal akil ile ittisali ve bedenin Slimiinden

sonra zihnin durumu ele alinmaktadir.

8 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, (Besinci baski istanbul: Say Yayinlari, 2015), s. 466.



S6z konusu ¢alismamiz literatiir taramasi yontemi ile hazirlanmistir.
Calismamizda Ibn Sina’nin Tiirkgeye cevrilmis eserlerinin yam sira Ibn Sina
hakkinda yazilmis Tirkce eserler, makaleler, bildiriler, akademik calismalar ile

cesitli sozliikler ve internet ortamindan yararlanilmistir.



A. ZIHNIN MAHIYETI VE ZIHIN FELSEFESI

Zihin, Arapga ‘z-h-n’ kokiinden tiiremistir. Bellek, an, anlayis, kavrayis, biling
ve dimag gibi anlamlara gelmektedir.® Zihin, Ingilizcede ise ‘mind’ terimiyle
kullanilir. Mind teriminin, zihin, akil, ruh, idrak, dimag, suur, bellek, anlayis, anlak,
istek, nefes, fikir, hafiza ve diisiince gibi anlamlar1 vardir.?® Terim anlamlaridan su
sonuca varabiliriz ki; zihin, insanin his ve fiziksel hareketleri disindaki ruhsal siire¢
ve etkinliklerinin tiimiidiir.!*

Ingilizcede, bir insan icin ‘saglam iradeli, kalin kafali, kit akilli, geri zekali’t?
gibi deyimler kullanilirken ‘mind’ kelimesi kullanilir. Aymi sekilde ‘agik fikirli,
neseli, saf, iffetli, yiice goniillii, cahil, kotii diisiinceli’®® seklindeki deyimlerde de
‘mind’ s6zcligi kullanilir. Mind teriminin bu deyimlerde kullanilisina baktigimizda,
bilincinde olmak veya bir seyin farkinda olmak; dikkat etmek ya da kollamak; bir sey
hakkinda dikkat kesilmek gibi ortak anlamlara sahip oldugunu sdyleyebiliriz. Bu
ortak anlamlardaki 6zellik ise bilingtir. Biling, zihnin de ana unsurudur.'*

Zihin, fiziksel olmayan, yeryiiziindeki yasalardan ayr1 ve bagimsiz, agiklayici
bir yap1, varlik veya ilkedir.®® Aym zamanda insanm fikir ve hisleriyle ilgili
islevlerinin tiimii ve kisinin kendi i¢ gézlemine agik olan ve hareketlerine anlam
katan bir yapidir. O yiizden disaridan gozlemleyen bir kisi baskasinin zihninde olup
bitenleri gdzlemleme sans1 bulamaz, bu islev sahsa 6zeldir.!® Zihin, anlama,
kavrama, muhakeme, akil ylriitme ve Ogrenme gibi insana dogustan verilen

yeteneklerin tiimiine verilen addir.}” Diger bir goriise gore ise zihin, beynin sinir

sistemi ile iliskisinin bir tezahiiriidiir.*® Bu ise fiziksel bir tammlamay1 gerektirir.

® Orhan Hangerlioglu, Felsefe Ansiklopedisi Kavramlar ve Akimlar, (Ugiincii basim Istanbul:
Remzi Kitabevi, Aralik, 2000.) Cilt:7 , s. 370.

10 Necmettin Arikan, v.d. , Altin Sézliik, (istanbul: Altin Kitaplar Yaymevi, 2007), s. 377.

1 Hangerlioglu, On. ver. ,5.370.

23erome A. Shaffer, Zihin Felsefesi Acisindan Biling, Ruh ve Otesi, Ceviren: Turan Kog, (Istanbul:
iz Yayincilik, 1991), s. 17.

18 Aymi, s. 17

14 Aym, s. 17.

5> Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, (Istanbul: Paradigma Yaymcilik, Ekim, 2002), s. 1144,

16 Aym, s. 1144,

17 Habil Sentiirk, Egitim Psikolojisi, (istanbul:iz Yayincilik, 2018), s. 45.

18 Cevizci, On. ver. , 2002 , s. 1144.



Goriildugi tlizere zihinle ilgili yapilan tanimlar epeyce vardir. Yapi itibariyle
metafiziksel bir 6ge ve islevi bakimindan karmasik bir yapiya sahip oldugundan
zihnin filozoflar tarafindan degisik tanimlari yapilmistir. Ozellikle zihnin yapis
icinde bulunan ‘biling’ kavramina bir acgiklik getiremeyisleri giliniimiizde de
filozoflarin tartistif1 ve anlamlandirmaya calistig1 konulardandir. Leibniz bu konu ile
ilgili olarak “Beyni bir degirmen kadar biiyiitiip i¢inde dolasabilseydik yine de bilinci
bulamazdik.”*® ifadesini kullanarak bilincin gayri maddi bir yap1 da olduguna dikkat
ceker. Bazi filozoflar ise bilinci agiklayamadiklar i¢in boyle bir yapiyr gérmezlikten
gelir ve zihinle ilgili tanimlarda ona hi¢ yer vermezler. Burada bilincin tanimiyla
ilgili zorluk, zihnin kendi i¢ diinyasina bakmasini saglayan ve sadece zihne ait olan
bir yeti olmasiyla ilgilidir.?® Anlasilan su ki; biling, bireyin sahsina ait bir 6zellik
oldugu ve dgiincii sahislarin  gdzleminin disinda kaldigr icin bir agiklik
getirilememistir. Dolayisiyla bazi filozoflar i¢in zihin kavrami da agikliga
kavusmamustir denilebilir. Ciinkii zihnin iginde algi, diistinme, anlama, duygulanim,
hayal, irade, biling, bilingdisi, yonelim gibi durumlar vardir. Bu yiizden de zihnin,
zihinsel fonksiyonlarimizin tiimiinii iceren bir kavram oldugu soylenebilir.?! Ayni
zamanda zihin, psikolojik olay ve verileri agiklayabilmenin temel araglari olmasi
hasebiyle var olan zihinsel siire¢ ve fiillerin toplami; insan organizmasinin bilingli ve
bilingten yoksun zihinsel tecriibelerinin toplami olup organizmanin yasam
miicadelesi sirasinda ¢evresine verdigi bilingli tepkilerin dayanagi olan ruhsal
gercekligi ifade etmesi; basta algt ve vukuf olmak iizere bilingli diisiinme
siireglerinin toplamidir, denilebilir.??

Zihin, diisiince tarihinde iki temel bakis agisiyla ele alinmistir. Simdiye kadar
verdigimiz tanimlar metafiziki bakimdan yapilan tanimlardir. Ancak zihni, fiziksel
bakimdan da tamimlayanlar olmustur. Oncelikle fiziki tanimlarda belirgin olan y&n;

zihnin ya da zihinselligin, bir hareketi ‘zekice’, ‘hiinerli’, ‘maharetli’, ‘ustaca’ gibi*

19 Michio Kaku, Zihnin Gelecegi, Ceviren: Emre Kural, (Dordiincii bastm. Ankara: Odtii Yaymecilik,
Eyliil 2016), s. 48.

2 Dogan Ozlem, “Tarih, Bilim ve Biling”, Felsefe Tartismalan, Say1.25. , s. 18.

21 Seref Giinday, Zihin Felsefesi, (Birinci basim Bursa: Asa Kitabevi, 2003), s. 14.

22 Cevizci, 2002, On. ver. , s. 1144,

23 Gilbert Ryle, Zihin Felsefesi, Ceviren: Sara Celik, (istanbul: Afa Yaymlari, 1995), s. 22.



kisinin gozlemlenebilen davranislarini belirli bir sekilde nitelememizi saglayan
yatkinliklar olarak goze carpmasidir. Ya da bir insanin hareketlerinden yola
cikilarak, ‘zeki’, ‘akillr’, ‘dirayetli’, ‘basiretli’, ‘uyanik’, ‘dikkatli’, ‘mantikl’,
‘yontemli’, ‘niikteci’®* gibi kisilik o6zellikleri ile nitelendirilebilir ki bu da kisiyi
gercekten zihni yonden, zihinsel kapasite ve yetenekleri yoniinden analiz etmek
demektir. Genel anlamda zihinsel kapasite, yetenek ve yonelimler, 6zii bakimindan
karmasik yapilt yatkinliklardir ve bir biitiin olarak bireyin zihnini ya da zihinsel
yanini dile getirmis olurlar. Bir baska deyisle ‘zihin’ tiim bu karmasik yapili, cok
yonlii yatkiliklarm biitiinliigiinii anlatan dzet bir tanima®® ulasmis olmakla birlikte
fiziksel bir 6ge olan beyinle esdegerdir. Zihin, biyolojik sistemin yeterli bir
donanima ulastiktan sonra ortaya ¢ikan dzelligi seklinde de tanimlanabilir.?8

Tanimlarla ilgili esas tartisma, biling, diisiinme, i¢ gozlem, duygu, irade,
yonelim vb. kavramlarin ayr bir varlik kategorisi olarak zihnin metafizik yoniiyle mi
yoksa maddi bir varlik olarak beyin ile mi agiklanacagi problemidir.?’” O yiizden
zihin-beden arasindaki iliskilerle ilgili goriislere gegmeden dnce metafiziksel alan ile
fiziksel alani1 birbirinden ayirt etmemiz gerekir.

Bilgi alaninda {ic asama vardir. Bunlar ‘madde, hayat ve zihindir.’?®
Insanoglunun canl bir varlik olarak diger varliklardan farkliliklar1 vardir. Aym
zamanda ortak noktalar: da vardir. Her ne kadar insan hayatin1 anlamlandirmak i¢in
diinyasini diger varliklar iizerine kursa da, varliklar1 anlamlandirirken zihne ihtiyaci
vardir. Bu kadar maddi yapinin igerisinde zihnin maddi olmamasi gerekir.?° O halde
maddi olmayan bir zihin ile maddi olan varliklar arasinda iliskiyi kuran nedir? Bir
baska ifade ile eger bedenim zihnimden farkli bir sey ise bu iki ayr1 yapin iliskisini
nasil aciklayabiliriz. Bu anlamda zihnin {i¢ temel kabiliyetinden soz edilir. Bunlar

vukuf (bilme), teessiir (duyma) ve irade (isteme)dir. Her zihni olayin, bu yetilerin

2 Aym. s. 22.

% Aynu. s. 22.

26 Cevizci,2002, On. ver. , s. 1144,

27 Ahmet Eyin, “Qualia/i¢-nitelik tartismasi ve Feyeraband’in materyalizm savunmas1”, Felsefelogos,
Yil: 20 say1.60, Zihin Felsefesi, (2016 ), s. 147.

% Giinday, On. ver. , s. 9.

2 Ayn., s. 9.



%0 Mesela bir gok giiriiltiisii

caligmast ve etkilerinin sonucu oldugu bilinir.
duydugumuz zaman zihnin disinda bir olay meydana gelir. Bu gok giiriiltlisii ses
dalgalariyla havay titrestirir ve titresim kulak zarina ulasir. Titresen kulak zari, ilgili
veriyi, beynin belli bir merkezine iletir. Beyindeki bu ilgili yer uyarilmadan ‘sesi’
duymamiz miimkiin gozilkkmemektedir. Bu ana kadar olan olaylar zihinsel degildir.
Ancak sesin beyne ulagmasiyla fiziksel olan olay, zihinsel bir hal alir. Bu asamada
kisi olayin bilincine varir.3! Burada zihin ile beden arasinda bosluk meydana gelir.
Filozoflar, bu boslugu doldurabilmek i¢in bazi kuramlar giindeme getirmektedir.

En yaygm ve kabul géren kuramlarm basinda ‘Ikicilik’®? (diializm) gelir.
Diializme gore insan, somut beden ve somut olmayan ruhtan olusur. Insan1 olusturan
bu iki unsur kesinlikle birbirine indirgenemez. Bu kuramin en yaygin sekli
‘Kartezyen Diializm’dir. Savundugu goriis, zihinsel ve maddi olmak {izere iki
yapinin oldugu; bu iki yapinin insanin iki temel unsuru olmast agisindan birbirlerine
indirgenemeyecekleri ve dolayisiyla birbirlerinden ontolojik olarak bagimsiz
olduklarindan bunlar arasinda herhangi bir Ortlisimiin s6z konusu olamayacagi
seklinde o6zetlenebilir.*®

Insan somut bir beden ve somut olmayan ruhtan olusmustur. Bu iki yapi
birbirine indirgenemediginden dolay1r zihin-beden arasindaki iliskiye agiklik
getirilememistir. Konunun bu derece karigik olmasi pek ¢ok filozofun da dikkatini bu
yone ¢ekmistir. Bu yiizden de diializme karsi zit kuramlar gelistirmiglerdir. Zit

goriislerden birisi de ‘monizm’dir.3* Monistik kuramin en eskisi ve yaygmm ise

%0 Shaffer, On. ver. , s. 18.

31 Giinday, On. ver. , s. 10

2By teorinin dnciisii Descartes kabul edilir. Descartes’a gore insan, beden ve zihinden meydana gelir.
Zihin maddi olmayan bir cevherdir. Zihin kendi basina var olabilir ve baska hicbir unsura
indirgenemez. Zihin, uzayda yer kaplamaz. Beden 6lse bile zihin diinyada ya da bagka bir yerde var
olmaya devam eder. Fakat bir kimsenin zihinsel varligi ortadan kalkarsa maddi varlig1 devam edemez.
Boylece Descartes, ruhun ve bedenden ayri1 olmakla birlikte insanin 6ziiniin sadece diisiinen bir sey
oldugunu ortaya koyar. b.k. Descartes, Meditasyonlar, Ceviren: Ismet Birkan, (Uciincii basim.
Ankara: Bilgesu Yaymlari, 2014), s. 77.

3 M. Sait Regber, “Diializm, Swinburne ve Foster” , Islami Arastirmalar Dergisi, Cilt:13, Say1:2,
(2000), s. 203.

%Norman Malcolm, Descartes’tan Wittgenstein’a Zihin Problemleri, Ceviren: ilyas Altuner, (Igdur:
Entelekya yayinlari, , 2017), s. 59.



materyalizmdir.®® Materyalizm, zihinsel olduklarin1 sdyledigimiz durum ve
stireglerin, somut sistem olan beynin karmasik durum ve siireclerinden ibaret
oldugunu savunan goriistiir.3® Materyalizm, eger zihin diye bir sey varsa, bunun
indirgenemez bir gercek olan somut diinyanin icerisinde aciklanmasmi ister.’’
Materyalizm hakkinda cisim, enerji ve boslugun disinda higbir sey kabul etmedigi
sOylenebilir.*®

Davranis¢ilik (Behavourism)®, zihinsel kavramlarin edimlere, yapip etmelere
bagli olarak anlasilabilecegini savunur. Zihinle ilgili ctimlelerinde davranisla ilgili
ciimlelere gevrilebilir olmasida mantiksal bir analizdir.** Davraniscilik, zihinsel olay
ve siireglere yer vermeyip gdzlemlenebilen davranislara yer verir.*! Bu davranislarin
nedenleri aciklanirken doga bilimleri yontemlerinin  kullanilmasin1 ~ ister.*?
Davranisgilik materyalist bir bakis agisina sahiptir.

Baska bir kuram olan ‘Islevselcilik’®®, beyni sembollestirme merkezi olarak
goriir.* Zihnin asli 6zelliklerinden ziyade onu meydana ¢ikaran nedenler ve

kendisinin yol actigi sonuglar ile ilgilenir. Ya da ilgili zihin halinin duyumsal

3]lk ¢ag diisiiniirlerinde Demokritos materyalizmin temsilcisidir. Demokritos, atomlar disinda higbir
seyin var olmadigina, evrendeki her seyin, uzay icerisinde hareket ederken birbirleri ile etkilesime
girmelerinden baska bir sey olmadigini savunur. Hatta insanlarin en karmasik davranislari bile atomlar
arasindaki etkilesime indirgenebilirdi. b.k. Ahmet Arslan, Felsefeye Giris, (Yirmiii¢iincli basim.
Ankara: Adres Yayinlari, 2016), s. 140.

% paul M. Churchland, Madde ve Bilin¢, Ceviren: Saffet Murat Tura, (Birinci basim, Istanbul: Alfa
Yaynlari, Ocak 2012), s. 3.

87 Thomas Nagel, Zihin ve Evren, Ceviren: Ozge Caglar Aksoy, (Birinci basim, Istanbul: Jaguar
Kitap, Mart 2015), s. 45.

% Shaffer, On. ver. , s. 70.

%Bihevyorizmin (Davranis¢ilik) kurucusu, J.B. Watson olarak bilinir. Watson, Amerika’da 1878-
1958 yillar1 arasinda yasamis bir psikologdur. Watson, asiri monist materyalisttir. Ice bakisi ve ice
bakisla elde edildigi sdylenen ifadeleri kesinlikle reddeder. Yani, zihnin temel kavramlari olan
diistince, duygu ve inanig gibi kavramlar gercekte davranisa indirgenebilen kavramlardir. Ona gore
diisiince dedigimiz sey, aslinda bir basglangi¢ hareketidir. Duygular, igsel viicut halleridir. b.k.
Giinday, 2003, On. ver. , s. 60.

40 John R. Searle, Zihnin Yeniden Kesfi, Ceviren: Mubhittin Macit, (Istanbul: Litera Yaymcilik,
2014), s. 55.

41 Aynu. s. 56.

42 Cevizci, 2015, s. 111.

“3 Psikolojide Islevselcilik hareketinin ve pragmatizmin dnciisii William James’dir. 1842-1910 yillar1
arasinda yagsamis, ABD’li filozoftur. O diisiincenin nereden ve nasil ortaya ¢iktigindan ziyade o daha
¢ok sonuglari ile ilgilenmistir. B.k. Ahmet Cevizci, Felsefe Tarihi, (ikinci baski Istanbul: Say
Yayinlari, 2010), s. 1005-1006.

4 Giinday, On. ver. , s. 100.



uyaranlar ve baska zihin halleriyle olan iliskisidir. Ornegin, siddetli bir tokatin acis1
ya da atesin viicutta yaptig1 etkinin endise, kaygi ve benzeri bagka zihinsel hallerle
olan iliskisi iizerinden agiklanmasidir. Islevselcilik, zihinsellige somut bir agiklama
getirir. 4°

Son olarak Natiiralizm kuramina gére insan bir organizmadir ve iginde hi¢bir
immateryal unsur yoktur. Zihin dedigimiz sey aslinda beynimizin karisik bir sekilde
islemesinden baska bir sey degildir.*®

Ortaya konan biitlin teoriler zihnin neligini agiklamaya yonelik teorilerdir.
Ancak tanimlardan da anlasildig1 {izere zihnin ne oldugu hususunda kesin bir goriise
varilamamaktadir. Ama giliniimiizde hala en ¢ok {lizerinde durulan konulardan
birisidir. Ciinkii zihin ile ilgili bilinmeyenler, bilinenlerden ¢ok oldugu i¢in hala
insanlarin ilgisini cezbetmektedir. Ancak her ne kadar karsit teoriler olsa da bu
goriislerden ¢ikarilacak sonug: zihnin; algi, ruh, diisiince, hayal ve duygu gibi birgok
fonksiyona sahip karmasik bir yapida oldugu, kisaca zihnin, zihinsel alana dair ne
varsa hepsini kapsadig1 sdylenebilir.’

Acikliga kavusturmamiz gereken bir baska hususta akil, ruh ve zihin
kavramlarinin birbirleriyle olan iligkisidir. Cogu zaman akil ve zihin ayn1 manada
kullanilir. Ama incelendiginde goriilir ki zihin, akil fonksiyonunu da igine alan,
akildan daha ¢ok icerigi olan bir kavramdir. Akil, zihnin fonksiyonlarindan sadece
bir tanesidir. Anlasilan su ki; akil, zihne goére daha dar bir anlamda
kullanilmaktadir.*®

Zihin kavrami, felsefe diinyasina her ne kadar Descartes’le birlikte on yedinci
yiizyilda girmis gibi goziikse de Sokrates, Platon ve Aristoteles gibi diisiiniirlerin
kullandig1 ruh kavraminin, zihnin biitiin fonksiyonlarini da kaplayan daha genis bir
anlam yelpazesine sahip oldugu goriiliir. Tarihsel kaynaklar gostermektedir ki, ilkel

donemlerden itibaren biitlin kiiltiirlerde bir ruh anlayis1 vardir. Bu ruh anlayisi; o

% Cevizci, 2015, On. ver. , s. 241.

% Giinday, On. ver. ,s. 52.

47 Eyiip Sahin, “Farabi’de Zihin Felsefesi”, (Yayimlanmamis Doktora Tezi, Ankara Universitesi,
2003), s. 9.

8 Giinday, On. ver. , s. 14.
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toplumun dini, ahlaki, sanatsal ve bilimsel kabulleriyle siki bir bag igindedir.*
Ancak giinimiizde ruh kelimesi gegmiste oldugu gibi ¢ok yaygmn
kullanilmamaktadir. En 6nemli nedenlerinden biri bazi dini inanglarla siki sikiya
bagli goriilmesidir. Ciinkii bu inang¢ sistemlerinde Oldiikten sonra da Gliimsiiz olan
ruhun iyi ya da kotii bir yerde var olacagi inanci mevcuttur. Dini ¢agrisimlari ihtiva
eden ruh kelimesi biitiin inang sistemleri tarafindan kabul edilmedigi i¢in bu
kavramin kullanimindan kaginilmaktadir.® Bu anlamda 6liimsiizliigiin simgesi ve
insan1 diger canlilardan ayirmay1 saglayan ruh kelimesi tercih edilmemektedir.

Ruh kavrami, zihin kavramindan daha kapsamlidir. Platon, Aristoteles ve
onlar1 takip eden Farabi, Ibn Sina icin zihinsel faaliyetler, ruhun faaliyetleri olarak
goriilebilir.

Netice itibariyle modern dénemde Descartes’le birlikte felsefi alanda ruh
kavrami yerine, zihin kavrami kullamlmis olsa da ‘Ibn Sina’da Zihin® denildiginde,
bugiinkii zihin anlayisina paralel bir baglamla onun ruh anlayisi ele alinmig olacaktir.
Zihin ve zihin felsefesinin problem alani igerisinden hareket ederek, filozofun, zihin
felsefesini incelerken ele aldig: temel kavramlar tespit edildikten sonra asil mesele
ilerleyen boéliimlerde incelenecektir. Bu baglamda zihnin neligini anlattiktan sonra
genel olarak zihin felsefesinin problemlerinin neler oldugunu acgiklamak yerinde
olacaktir.

Bir varligin tanimi yapilirken onu diger varliklardan farkli kilan 6zellikler
verilmektedir. insan1 diger varliklardan farkli kilan ise; diisiinme, zihin, akil, ruh gibi
ozellikleridir.”! Insanin diger varliklardan farkliligin1 sdylerken ya da insan disindaki
varliklar1 tanimlarken zorlanmayiz ama 15, kendimizi ya da i¢ diinyamizi
anlamlandirmaya geldiginde insanoglu tam bir kaosun igerisinde kendini bulur.
Ciinkii insan, disaridaki varliklar1 gézlemleyebilmekte ve onlar hakkinda bir fikir
tiretebilmektedir. Ancak s6z konusu insanin i¢ diinyas1 oldugunda ve bagka insanlar

o i¢ diinyay1 incelemeye ya da gozlemlemeye kalkistiginda bu isin ¢ok kolay

49 Zeynep Cetin, “Zihnin Kokenleri: Mitolojiden Felsefeye Antik Yunan’da Ruhun Uniterlesmesi
Siireci” Felsefelogos, Yil: 20, say1:60, Zihin Felsefesi, (2016), s. 77.

50 Shaffer, On. ver. , s. 16.

51 Giinday, On. ver. , s. 13.
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olmadig1 ve bu isle ugrasanlarin ¢okda sanshi olmadig1 goriilmektedir. Iste zihin
felsefesi, insanlarin zihin hallerini ve zihinlerini konu alir.’? Zihne ve zihinsel
fonksiyonlara dair arastirmalarda bulunur.

Zihin felsefesinin ana konusu, onun 6ziiniin ve statiisliniin ne oldugu, bilingli
olmayan varliklarla nasil bir iliski i¢inde bulundugu problemidir. Ayn1 zamanda
zihni belirleyen temel 6zellikler olan duygu, diisiince, algi, duyum, haz ve elem gibi
kavramlar1 analiz eder.>®

Zihin felsefesinin en ¢ok problem iireten konularindan biri de evrende kag
cesit cevher vardir. Gergekte soylendigi gibi beden ve zihin diye iki ayr1 cevher var

midir?°*

Zihin felsefesi, metafizik bir 6genin maddi olandan 6zii itibariyle farkli
oldugunu savunan diializmden hareket eder. Kisaca, zihin felsefesi temelde somut ve
somut olmayan arasindaki nedensel iliskileri inceler.>®

Zihin felsefesinin diger disiplinlerle de iliskisi vardir. Zihin felsefesi; estetik
tecriibelerle sanat felsefesi, ahlaki duygularla ahlak felsefesi, duyu tecriibesiyle bilgi
teorisi, glidiiler ve kasitlarla hukuk felsefesi ve dini tecriibeyle din felsefesiyle ortak

noktalarda kesisir.>®

Ayn1 zamanda biligsel psikoloji, biligsel dilbilim, biligsel
sinirbilim ve yapay zeka gibi disiplinlerle de etkilesim halindedir.®’

Zihin felsefesinin en ¢ok ¢akistigi alanlardan biri olan metafizik ise maddi
diinya ile iliski halindeki zihni olaylarin nelikleri ile ilgili olup zihni olaylarin
metafiziksel hallerini konu edinirler.®

Zihin felsefesinin gézleme dayali bir bilim olan psikoloji ile nasil bir iligkisi
vardir? Zihin felsefesi, biling ve belirli mental olaylarla ilgili kavramlarin

¢oziimlenmesini ve bizzat bu kavramlarin kavramsal yonden incelenmesini konu

edinmistir.”® Psikoloji ise insanlarin davranislarinin gozlenmesine dayali, deneysel

52 Shaffer, On. ver. , s. 18.

58 Cevizci, ,2002, On. ver. , s. 1147.

5 Giinday, On. ver. , s. 16.

55 Cevizei, 2002, On. Ver. , s. 1147.

56 Shaffer, On. ver. , s. 22.

57 Zekiye Kutlusoy, “Giiniimiiziin zihin felsefesinin zorlu sorunu”, Felsefelogos, Yil: 20, say1:60,
Zihin Felsefesi, (2016), s. 71.

58 Shaffer, On. ver. , s. 23.

% Ayni s. 23.
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bir bilim dalidir.® O halde zihin felsefesi deneysel, bilimsel gozlemler yapan bir

disiplin olmayip zihinsel olaylarla ilgili kavramlar1 inceler.

8 Clifford T. Morgan, Psikolojiye Giris, Ceviren: Hiisnii Arici, Orhan Aydin vd. , (Onaltinci basim
Ankara: Meteksan Yayinevi, 2005), s. 6.
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B. ZIHIN FELSEFESININ DUSUNCE TARIHINDEKI SEYRI

Buraya kadar zihnin neligine, zihin felsefesinin ne olduguna ve ne ile
ilgilendigine deginilmistir. Konumuz agisindan zihin felsefesinin diisiince tarihindeki
seyrine de kisaca deginmek yerinde olacaktir. Zihin problemi, her ne kadar
Descartes’in sdylemiyle baslayan bir seriiven gibi goziikse de aslinda ¢ok eskilere
dayanan bir ge¢mise sahiptir. Ilk Cag diisiiniirleriyle birlikte zihin meselesi hep
tartisilmis ve merak edilen konulardan olmustur.

Diisiince tarihinde Platon’a kadar gotiirebilecegimiz ruh-beden problemi,
zihin felsefesinin en Onemli sorunu kabul edilir. Platon, ruhun Oliimsiizligi
diistincesiyle ikicilik olarak ifadelendirilen anlayisin tohumlarini, maddi olan ve
maddi olmayan ya da kutsal olan ve kutsal olmayan®® seyler arasindaki iliskiyle
atmlstlr.62

Platon’a gore ruhun, beden ve kutsal diinya ile ikili bir iliski i¢erisinde oldugu
sOylenebilir. Ona gore ruh, bedeni ile ilgili isleri yiiriittigii i¢in maddi diinya ile
eslesirken hem de geldigi kutsal diinyayla irtibatin1 kesmedigi i¢in manevi diinya ile
eslesir.%® Ruh, basit, boliinmeyen ve idealar alemiyle de baglantisin1 koparmayan bir
varliktir. Beden ise bilesik, boliinebilen bir nitelige sahip olup idealar aleminin
yansimasindan ibarettir. Gergek olan idealar Alemidir ve ruh onun bir pargasidir.®*

Aristoteles, Platon’dan farkli olarak ruhun, bedende bulunmasi gereken

65 0, ruh ve bedenin bir oldugu goriisiindedir.

zorunlu bir t6z oldugunu savunur.
Aristo ruhun tanimini balta 6rnegiyle agiklar. “Baltalik”, yani keskinlik balta i¢in

neyse ruh da beden igin odur.%® Ruh, bedenin bir islevidir ve beden, ruhtan ayri

61 Platon, bedenin, ruh igin bir hapishane oldugunu ve kétiiliige sevk ettigini belirtir. Bu anlamda da
beden kutsal olmayan, ruh ise kutsal olandir. b.k. Ernst Von Aster, Ernst Von Aster’in Ders Notlari,
Derleyen: Vural Okur, (Birinci basim Istanbul: Sentez Yayinlari, 2015), s. 157

62 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, (Onsekizinci basim Istanbul: Remzi Kitabevi, Eyliil 2008), s. 56.

8 John McCrone, Akildisthik Miti, Ceviren: Sen Siier Kaya, (Birinci basim Istanbul: Ad Yaymcilik,
Nisan 1997), s. 16.

6 Ahmet Arslan, Felsefeye Giris, (Yirmiiigiincii bastm Ankara: Adres Yaynlari, Subat 2016), s. 151.
6 Aristoteles, Ruh Uzerine, Ceviren: Zeki Ozcan, (Dérdiincii basim Ankara: Sentez Yayinlari, Subat
2014) ,s. 71.

 Ayn s. 73.
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diistiniilemez. Aristoteles ilgisini iginde yasadigimiz somut aleme yogunlastirarak,
gbzlem ve deney yoluyla kavramlara erismeye ¢aligir.®’

Aristoteles, temel problemlerden biri olan diinyadaki objelerin nasil temsil
edilecegi ile ilgili konuda, nesnelerin bilgisini duyumlama yetisi ile zihnimize
transfer edebilecegimizi savunur.®®

Plotinus’ta ise ruh, duyumdan aldig1 seyleri once analiz eder ardindan
birlestirir. Bu islemin (akil yiirlitme) tamami ruhta gergeklesir. Zeka ise islem goriip
tiiremis olan seyleri analiz ve birlestirme yani akil yiiriitme ile tekrar temasa eder ve
diistiniir.®°

Plotinus’a gore iki ruh vardir. Biri zeka digeri de zekadan gelen ruhtur. Zeka,
ruhu besler ama kendisininki kadar da yetkinlik vermez. Ruhu diisiindiigiinde onun
akli eylem halindedir ve bdyle de olmak zorundadir. Ama zekanin bdyle bir akil
yiirlitme zorunlulugu yoktur. Ciinkii diisiindiigii seye sahiptir, akil yiiriitmesine de
gerek yoktur.”® Plotinus, énce ruhun kendisini bilmesi gerektigini ve bu bilgisini
derinlestirdikten sonra baska seyleri bilmesi gerektigini savunur. Bunun aksini
diisiinmenin sagmalik oldugunu sdyler.”* Bu ciimlelerden anlasiimaktadir ki Plotinus,
bedenden 6nce ruha oncelik tanimaktadir.

Descartes, insanin beden ve ruh gibi iki farkli tézden meydana geldigini
savunur. Beden boliinebilir bilesik, ruh ise boliinemez, basit bir yapiya sahiptir. Ona
gore bedeninden bir kolunu veya ayagmi kaybettiginde viicudundan bir seyler
eksilebilir ama ruhunda asla bir eksiklik olmaz.”? Baslangicta tamamen ayr1 tozler
gibi goriilse de ortak noktalar1 vardir. Nitekim Descartes baslangicta beden ve ruhu

tamamen ayirsa da sonrasinda beyin ve zihnin nasil iletisime gegtigi hususunda

birtakim 6nerilerde bulunmustur.

67 Arslan, On. ver. , s. 159.

68 Aristoteles, On. ver. , s. 99.

8 Plotinus, Dokuzluklar, Ceviren: Zeki Ozcan, (Birinci basim Ankara: Birlesik Yayinevi, Haziran
2011), s. 52.

0 Aynu ,s. 20-21.

I Aynu s. 52.

72 Descartes, Meditasyonlar, Ceviren: Ismet Birkan, (Ugiincii basim Ankara: Bilgesu Yaymcilik
2014), s. 84.



15

Fakat Descartes diislincesinde, ruh ve bedenin ayr1 birer t6zii olmasina karsin
bu iki tdz simsikiya bagli ve bitisiktir. Descartes, insanin tiim dogasinin diislinmek
oldugunu soyler. Tiim dogasinin diisiinmek oldugunu sdyleyen bir filozofun da temel
olarak ruhu oOnceledigi apacgik goriilebilir. Descartes, insanin beden ve ruhtan
olustugunu ancak bir bedene sahip olan insanlarin, kendisi hakkinda diistinmeye
basladiginda uzamli, yer kaplayan ve diisiinmeyen bir seye sahip oldugunu ve bunun
da agik secik bilgisine sahip olusunun diigiince ile miimkiin oldugunu ifade eder.
Descartes ruhunun bilgisine diigiincesi ile ulagir. Onu oldugu sey yapanin ruh
oldugunu ve bedensiz de var olabilecegini diisiiniir.”®

Ruhu onceleyen ve temele alan, dagilip bozulacak olan bedenin, ruh igin
gecici oldugunu, aslolanin ruh oldugunu savunan goriise Farabi, ibn Sina gibi birgok
Islam filozofu da katilir.”*

Farabi, Aristoteles’in madde ve suret goriisiinii beden ve ruh i¢inde uygular.
Yalniz Farabi, beden ve ruhun ilk olusumlari i¢in madde ve suret teorisini giindeme
getirir.” Bu ilk olusumun ardindan onun teorisi Aristoteles’inkinden farklilik
gosterir. Bu teoriye gore beden ve ruh ilk olusum acisindan birbirlerine zorunludur.
Maddenin bilfiil var olabilmesi i¢in ruha, ruhun da var olabilmesi ig¢in bedene
ihtiyac1 vardir.”® Fakat ruh, beden ile varlik bulduktan sonra bedene ihtiya¢ duymaz.

" Insanmn olimi

Ancak bedenin var olabilmesi igin ruha ihtiyact vardir.’
geceklestikten sonra beden pargalanip yok olurken ruh, 6liimsiiz bir sekilde var
olmaya devam edebilmektedir. Farabi bu noktada soyle der: “Senin varligin iki
cevherdendir. Biri sekle, surete, nitelige sahip olarak hareket eder. Digeri ise, bu

sifatlarin hi¢hirisi kendi kendisiyle bulunmamast yéniiyle bir cevherdir. Sen iki

8 Aynw s. 77.

7 Sahin, On. ver. , s. 17.

7S Farabi, Ideal Devlet, Ceviren: Ahmet Arslan, (Ugiincii basim Istanbul: Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir
Yaynlari, 2016), s. 37. ; b.k. Senol Korkut, “Messai Gelenegin Kurucu Filozofu : Farabi” , islam
Felsefesi Tarihi 1, Editor: Bayram Ali Cetinkaya, (Birinci basim Ankara: Grafiker Yayinlari, 2012),
s. 146.

6 Farabi, On. ver. , s. 37. ; bk. Haydar Dolek, “Oliimsiizlik Problemi Agisindan Tehafiitler”,
F.U.IF.D. , Say:15, (2010), s. 200. ; Mehmet Aydin, “Farabi’nin Ruhun Oliimsiizliigiine Dair
Goriisii Ile Tlgili Baz1 Yanhs Anlamalar”, A.U.LF. L.LE.D., Sayr:5, Ankara, (1982), s. 125.

" Hilmi Ziya Ulken, Eski Yunan’dan Cagdas Diisiinceye Dogru islam Felsefesi Kaynaklar1 ve
Etkileri, (Altinci basim Istanbul: Dogu Bati Yayinlari, 2015), s. 83-84.
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dlemden miitesekkilsin. Bunlar da emir dlemi ve halk dlemidir. Ciinkii ruhun
Rabbi’'nin emrinden (isi), bedenin ise Rabbi nin halkindandir (varatmasi).”™ Farabi,
zihin felsefesinde ruh ile bedeni birbirine indirgememekle birlikte onlar iki ayri
cevher olarak gortir.

Farabi’nin zihin felsefesinde deginmemiz gereken bir baska husus ise ruh,
varhgini ilahi olanin tasmasiyla almaktadir.”® Bu acgidan bakildiginda Farabi
felsefesinde, ruh ve beden kiyaslandiginda ruhun nemi ¢ok daha fazladir.®

fhvan-1 Safa® bircok filozof gibi insamin ruh ve bedenden olustugunu
sdyleyerek diialist bir anlay1s sergiler.®? fhvan-1 Safa’ya gore nasil ki bir ev yaparken
bazi1 malzemelere ihtiya¢ duyar ve evi 0 malzemelerden yaparsak beden de topraktan
gelen, karanlik, agir, atil, degisken, bozulup dagilabilen, cansiz, hareketsiz, hissiz ve
Oll, cismani bir cevherden ve kan, balgam, sar1 ve kara safra olmak iizere dort
karisimdan meydana gelir.8® Beden belirli malzemelerden olussa da bu olusumdan
sonra Ozellikle insanin el, kol, ayak, duyu organlari v.b. organlarina canlilik verecek,
bu uzuvlan fiile gegirecek, onlarin iglevlerini miimkiin kilacak bir ruh/nefs
olmadik¢a bedenin bir cisimden farki kalmayacaktir. Bir devletteki yonetici, bir
ucaktaki pilot ne ise nefs de beden igin odur.®* Ruh ise bedenin tam tersi 6zelliklere
sahip kiilli ruhtan bir ciiz olup bozulup dagilmayan, bizzat diri, bilkuvve bilen, etkin
tabiata sahip egitilmeye yatkin ve yetenekli, bedenlerin belli bir siire igin
tamamlayicisi, zamani geldiginde ondan ayrilan, sonu seving ya da pigsmanlik olan

oliimsiiz bir cevherdir. Thvan “Sizi bos yere yarattigimizi ve sizin artik huzurumuza

8 Farabi, Fususu’l-Hikem, El-Samarat el- Marziya fi Ba’z er-Risalat el-Farabiyya icinde. Nesr.
Dieterici, Leiden ,1890, s. 81-82’den aktaran Eyiip Sahin, On. ver., s. 18.

" Hiimeyra Ozturan, Akil ve Ahlak Aritoteles ve Farabi’de Ahlakin Kaynag, (ikinci basim
Istanbul: Klasik Yaymevi, Nisan 2017), s. 39.

8 Sahin, On. ver. , s. 17.

8 jhvan-1 Safa yaklagik olarak X. Yiizyilda Basra’da yasamis bir aydinlar ve ansiklopedistler
toplulugudur. Bu toplulugun kimligi, faaliyetleri ve burada ele alinmayan diisiinceleri hakkinda genis
bilgi i¢in b.k. Enver Uysal, Thvan-1 Safa, TDV islam Ansiklopedisi, Cilt:22, (2000), s. 1-6.

8 jhvan-1 Safa Risaleleri, Ceviren: Abdullah Kahraman, Ali Durusoy, Metin Ozdemir v.d. (Birinci
basim, Istanbul: Ayrint1 Yaymlari, 2014.), Cilt:3, s. 150-151. ; b.k. Sahin Filiz, “Thvan-1 Safa’ya Gére
Insanin Biyolojik ve Psikolojik Yapisi”, Necmettin Erbakan Universitesi flahiyat Fakiiltesi
Dergisi, 2001. , s. 108; b.k. Haris Macic, “fhvan-1 Safa’da Zahir ve Batin” (Yayimlanmamis
Yiiksek Lisans Tezi, Konya Selguk Universitesi, 2011), s. 10.

8 Filiz, On. ver. , s. 108. ; b.k. Macic, On. ver. , s. 8.

8 Macic, On. ver. , s. 10.
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geri getirilmeyeceginizi mi sandimz? % gercegine isaret eden ayetini de
sdylediklerine delil olarak gostermektedir.®®

Burada Platon, Aristoteles, Plotinus, Ihvan-1 Safa ve Farabi gibi ibn Sina’nmn
diisiincelerini etkileyen ve ona kaynaklik eden diisiiniir ve gruplarin zihin hakkindaki
goriisleri genel olarak verilmistir. Gortilmektedir ki, filozoflar bu konu hakkinda

birbirlerinden etkilenerek degisik goriisler ortaya koymayi basarmislardi.

% Kur’an (Muwminun 23/115), Hazirlayanlar: Hayrettin Karaman, Mustafa Cagrici v.d., (Yedinci
basim Ankara: D.I.B. Yaynlari, 2017)
8 Filiz, On. ver. , s. 108.
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BIRINCi BOLUM
1.1. IBN SINA’NIN DUSUNCELERINE GENEL BAKIS

[bn Sina yaklasitk olarak 980-981 yilinda Ozbekistan’m Buhara
yakinlarindaki Efsene’de dogmustur. O her ne kadar Ismaili olarak gdsterilmek
istense de, O’nun Hanefi fakihlerinden dini egitimini almis olmasi Ismaili olabilecegi
gorlisiinii  zayiflatmaktadir. Diisliniirimiiz 1037 yilinda kulung hastaligina
yakalanarak elli yedi yasindayken ebediyete intikal etti. Kabri Hemedan’dadir.8’

Ibn Sina arastirdig: biitiin konular: sistemli bir sekilde ele almaktadir. Her ne
kadar kendinden onceki filozoflardan etkilenmis, sisteminde Orta Cag felsefesinin
izlerini tastyor olsa da bu filozoflarin diislincelerinin toplamindan farkli, 6zgiin bir
goriis ortaya ¢ikarmayi basarmistir.%® Aslinda filozofun basarisinin kaynagi inandig
din ile ugrastig1 felsefenin birbirine uyan kisimlarini en iyi sekilde harmanlayip bu
bilgileri sistematik bir sekilde dile getirmesinde saklidir. Ibn Sina’nin deney ve
gozleme yer vermedigi seklinde elestiriler yapilmis olsa da onun eserleri
incelendiginde deneycilik ve akilciligi boliinmez bir biitlin olarak ele aldig1 agik bir
sekilde goriilecektir.%

Ibn Sina, akil ve deneycilik ilkesinin birlesimini Ebu Bekir Zekeriya Razi ile
Farabi’nin sistemlerini kaynastirarak saglamistir.®® O arastirmalarinda deneyci-akilci
bir biitlinden (rasyonalizmden) baslayarak irrasyonalizme dogru yiikselise gecen bir
yapi igerisinde konularini agiklar.%

Ibn Sina; felsefeyi, mantik, fizik ve metafizik boliimleri altinda agikliga
kavusturur.> Ona gore felsefe, varligin biitiin alanimi kusatir. Varlik; manevi ise

metafizigin, maddi ise fizigin ve zihinsel ise mantigin konusudur.®?

8 Omer Mahir Alper, “Islam Felsefesinde ‘Altin Cag’in Baslangict: Ibn Sina ve Felsefesi”, Islam
Felsefe Tarihi 1, Editor: Bayram Ali Cetinkaya, ( Birinci basim Ankara: Grafiker Yayinlari, 2012), s.
179.

8 Aym. s. 198.

8 Ulken, On. ver. , s. 102.

% A. M. Goichon, ibn Sina Felsefesi ve Ortacag Avrupasindaki Etkileri, Ceviren: Ismail Yakit,
(ikinci basim Istanbul: Otiiken Yayinlari, 1993) , s. 13. : Miifit Selim Saruhan, “Ibn Sina’da Ahlaki
Coziim Uzerine”, Uluslararasi ibn Sina Sempozyumu Bidirileri I, (istanbul: I.B.B Kiiltiir A.S.
Yayinlari, Ekim, 2008.), s. 126.

°L Goichon, On. ver. , s. 13. ; Ulken, On. Ver. , s. 102.

% Goichon, On. ver. , s. 13.
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Orta Cag’da 6nemli sorunlardan birisi de “Mantigin bir bilim mi sanat mi1?”
oldugu sorusudur. Ibn Sina’ya gore mantik, insanlar igin bir aragtir ve onun, insanlari
dogruya yonlendiren isaretleri vermek gibi bir amaci vardir.® Ona gore mantik,
bilinen bilgilerden hareket ederek bilinmeyen bilgilerin elde edilmesini saglayan, bu
islem esnasinda da bilinmeyen bilgiye dogru gidilen siirecteki siralama ve yapilarin
cesitlerini dgreten ilim dalidir.®® Ona gore mantik, psikolojinin igerisindedir. O,
psikoloji temelleri lizerine kurulu olan diislince kurallarinin, psikolojinin igerisinden
¢ikartilmasi gerektigini diisiinmektedir.%® Ibn Sina, Farabi’nin yolunu izler ama onun
yolunu izlemesi mantiga yeni kiyas sekilleri getirmesine de engel olmamustir.%’

Ibn Sina her ne kadar mantik konusunda Farabiyi takip etse de fizik ve
metafizik konularinda ondan ayrilir.*® Ibn Sina’ya gore fizik bilimleri, insani
metafizik bilgiye ulastirmada araci bir rol iistlenir. Ayn1 zamanda O, fizik bilimlerini
metafizik bilgiye ulasmak i¢in atilmasi gereken ilk adim olarak goriir. Filozof, doga
bilimlerinde metafizik bilgi i¢in ilk adim olan fizikten baslayarak insana kadar
yiikselen bir siralama yapar. Ayni zamanda o, tiim cisimlerin madde ve sekilden
olustugunu, seklin madde ile hem birlikte hem de ayr1 oldugunu ifade eder. O yiizden
de tlirlere ayirir. Siralamada sekil maddeden, madde de arazdan oOnce gelir.
Mantiktaki dokuz kategoriye, fizigin araz demesi ikisi arasindaki iliskiyi bize
yansitir. Fizik, mantiga kategori ve sebep fikrini verirken mantik ise fizige metot ve
kiyas fikrini verir. Madde ve sekil konu itibari ile hem fizik hem mantik hem de
metafizik konularini ilgilendirir. Dogal tiimeller ismi ile fizikte, akli tlimeller ismi ile
metafizikte bahsi geger. Kendi oOzlerine goére cisimler, kendi yetkinlikleri ile
gerceklesirler.%

Ibn Sina, metafizigin 6ncelikli konusunun “var olmasi bakimmdan varhik” ya

da “mutlak varhik” oldugunu ifade eder.!® ibn Sina’ya gore varlik kavrami, insan

% Aymu s. 13.

9 Ulken, On. ver. , s. 103.

% Alper, On. ver. , s. 188.

9% Ulken, On. ver. , s. 103.

9 Goichon, On. ver. , s. 13.

% Ayni s. 13.

% {Jlken, On. ver. , s. 104-105.
100 Alper, On. ver. , s. 198.
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zihninde apagik bir sekilde vardir. Insan, varlik kavramini kendi elde etmemis, ona
hazir olarak faal akil tarafindan verilmistir. Onemli sorunlardan biri olan zihnimizin
disinda fizik alemde bu varliklar mevcut mudur? Ibn Sina baska diisiiniirlerin aksine
zihnin disinda varligin bulundugunu ve bunun hakkinda herhangi bir siiphenin
olmadigini ifade eder. Fizik diinyada var olan bu varliklari, zihnimize aktaran ise
duyu organlarimizdir ve bu bilgileri bize dogrudan vermektedir. Ancak bu agiklama,
her seyin fizik alemde var oldugunu ve biitiin varliklari duyu organlarimizla
kavrayacagimiz gibi bir anlama gelmemelidir. Ciinkii zihnimizde olup da fizik
alemde olmayan varliklar ya da kavramlar da vardir. O yiizden tiim varliklar1 duyu
organlarimizla kavrama sansimiz yoktur. O halde duyu organlarimizla kavradigimiz
gibi sadece zihnimizle kavradigimiz varliklar da mevcuttur.!®* Ona gére varlik, tim
konularin en geneli olup aslinda ispatlanmaya ihtiyaci yoktur. ibn Sina, metafizigin
konusu ve meselesi problemini ayrir. O, biitiin varliklarin sebebi olan Ilk’in, yani
Tanr’nin metafizigin konusu degil asil meselesi oldugunu soyler. Bu ylizden de
metafizik, Tanr1’nin bilgisine ulasmak yani Tanr1’nin hem varligin1 hem de sifatlarini
aciklamasi ile yetkinligine, hedefine ulasan bir disiplindir.1%?

Bu sebeple Ibn Sina; varligi, zorunlu ve miimkiin olarak ikiye ayirir.!%® ibn
Sina’nin kesin ¢izgilerle varlig1 ikiye ayirmasi ve incelemesindeki maksat Tanri’nin
varligin1 hem de diger varliklardan farkini ortaya koyarak aradaki farki géstermek ve
Tanrr’min bilgisine ulasmaktir. Bu minvalde Ibn Sina, Zorunlu varliga Tanri, diger
varliklara ise miimkiin varlik der. Zorunlu varlik bizzat saf iyi, miikemmeldir. O,
kotiilik ve milkemmelsizligin disinda saf akil, her seyi zat1 ile bilen, hakim, mutlak
comert, mutlak giizelliktir.!®* Zorunlu varlik, varolusunu baska bir seye borglu
olmayip varolusunu kendisinden alan bir varliktir.1°

Miimkiin varlik ise dogan, dlen ve varligin1 bagka bir seye borg¢lu olan yani

varlig1 bir nedene bagli olan, o neden olmadan kesinlikle varliga gelemeyen bir

101 Aynu. s. 199.

102 Aymu. s. 199.

103 Bayraktar, On.ver., s. 196. ; Ulken, On. Ver. , s. 112-113.
104 Bayraktar, On. ver. , s. 196.

105 Jlken, On. ver. , s. 112.
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seydir.’% Bu agiklama g¢ergevesinde diisiiniildiigii zaman Tanr’nin disindaki biitiin
varliklarin miimkiin varliklar oldugu goriiliir.%’

Ibn Sina, biitin varliklarin Tanr’’dan ortaya c¢ikisini, Tanri’nin esyayi
yaratmasini ‘sudur teorisi’ ile agiklar. Ona gore var olan her sey Tanri’’nin kendi
varligin1 bilmesinden ortaya c¢ikmistir. Buna gore aslinda Tanr1 akil, akil ve
makuldur.1® Ibn Sina’nin bu teori ile hedefi, biitiin kainat: hiyerarsik bir sisteme
dokmek, varliklari, varliklar arasindaki iliskiyi daha iyi anlayabilmek ve Tanri’nin
bilgisine ulasmaktir.!% Sudur teorisi, Tanri’nin kendini bilmesi ile baslar ve onun
ilmi tektir, O’nun tek bilgisinden de ‘Ilk Akil’ meydana gelir.!'® Zorunlu Varlik gibi
diisiinmeye baslayan Ik Akil, hem kendisini hem de Tanr1’y1 diisiinmeye baslar ve
sonucunda ikinci bir akil meydana gelir.!** Bu olay onuncu akla kadar sdyledigimiz
sekilde ¢ogalmaya devam eder. Simdiye kadarki akillar goksel akillar olup onlar
maddeden uzak, basit ve kotiilik dokunmayan bir yap icerisindedirler. Onuncu akil
olan faal akil ile birlikte yersel akillar var olmaya baslayacaktir. Bu son akil olan
faal akil’dan maden, bitki, hayvan ve en son olarak insan ag13a ¢ikar.!*2 Son akil olan
onuncu akila faal akil denilmesinin bir gerek¢esi de insana bilgi akisi
saglamasidir.!?

Bilfiil bir varlik Tanr ile baslayan olus seriiveni bilkuvve bir varlik olan
insanda son bulur. Olusun son bulmasi demek, Ilk varlik olan Tanri’yla sebebi
oldugu diger varliklar arasindaki olus iligkisinin bittigi anlamina gelmez. Bu iliski de
tiirlerin olus siireci son bulsa da genel manada olusun sona ermesi veya durmasi diye

bir durum s6z konusu olmayip bu olay siirekli, kesintisiz ve zorunlu olarak meydana

106 Ayni. s. 112.

107 Alper, On. ver., s. 200.

108 Hayri Kaplan, “islam Diisiiniirlerine gore Ruh ve Nefs” (Yayimlanmamus Yiiksek Lisans Tezi,
Ankara Universitesi,1995.), s. 26.

109 Alper, On. ver. s. 202.

110 Kaplan, On. ver. s. 26.

111 Kaplan, On. ver. s. 26. ; Alper, On. ver. s. 203.

112 flhan Kutluer, ibn Sina Ontolojisinde Zorunlu Varhk, (ikinci basim Istanbul: Iz Yaymcilik,
2013), 5. 64.

113 Kaplan, On. ver. s. 27. ; Alper, On. ver. s. 203.
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gelir. Bu nedenle de teoriye ismini veren sudur terimi sadece olusu ifade etmekle
kalmay1p onun siirekliligini de ifade eden bir kavramdur.!**

Sudur teorisine gore olusun Tanri’dan baslayarak gerceklestigini ifade
etmistik. Olus seriiveni kendi icerisinde bir siralamay1 da igermektedir. Ciinkii dogal
olarak varliklarin olusumu bir siralamay1 takip etmekte ve hepsi birbirinin nedeni
konumunda olmaktadir. Varlik konusunu da aciklarken bahsettigimiz {iizere
Tanr’dan itibaren olusan biitiin varliklar olusumlarinda birbirlerine baghidir. O
yiizden de Tanri’dan sonra meydana gelen her varlik ondan daha asagi mertebededir
ve mertebeler asag1 dogru siralanir.'®® Ayiistii alemin kendi igerisinde siralamasi, en
iist derecesi akildan baslayarak, goksel melekler ve semavi cisimlerdir. Ayalti
alemde siralama ise en alt kademesi olan madenden baslayarak bitki, hayvan ve
insandir.!'® Ayalt1 alemde en degerli varlik insan olup insanlarin en iistiinii ise nefsini
bilfiil akil olarak yetkinlestirmeyi basarmis ve ameli erdemleri elde etmis kisidir.
Peygamberler ise Tanri’nin kelamini isitmesi, melekleri 6zel bir surette gormesi ve
mucizeler gosterebilmesi ile kendini bilfiil yetkinlestiren insanlardan da iistiindiir.*!’

Ayalti alem, maddi bir yapi igerisinde oldugundan olus ve bozulus alemidir.
Yalniz bunu ayiistii alem i¢in sdyleme sansimiz yoktur. Ciinkii orada maddi bir
unsura rastlamayiz. Ibn Sina ayalti alemdeki olus ve bozulus icerisinde olan madde
ve suretin var edilmesini ibda terimi ile agiklar. Halk, ihdas ve tekvin kelimeleri ise
olus ve bozulus alemindeki dort unsurun birlesimiyle meydana gelen tiirlerin
fertlerinin olusumunu karsilayan kelimelerdir. Bu arada Ibn Sina’ya gore bozulus,
yok olmak anlamina gelmez, gelmedigi gibi mutlak yokluktan da bahsedilemez.
Fertler her ne kadar bozulusa ugrasa da kendi varliklarin tiirleriyle devam ettirirler.
Her ne kadar ayaltindaki var olmanin gerekgesi ayiistii alemdeki akillar gibi goziikse
de bu var olmanin asil sebebi Tanri’dir. Tanri, yetkin bilgisi ve inayeti ile alemi

olabilecek en giizel sekilde meydana getirmistir. Bunun dstiinde miikemmel olan

114 Alper, On. ver. s. 203.

115 Ayni. s. 204.

116 Kytluer, On. ver. s. 63. ; Alper, On. ver. s. 204.
17 Alper, On. ver. s. 204,
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baska bir alem diisiiniilemez.''® O halde bu kadar miitkemmel var edilen bir alemin
icerisinde olusan kétiiliikklerin yeri nedir?

Yasadigimiz diinyada iyilikler oldugu kadar kétiiliikler de vardir. Gegmiste
bunun 6rnekleri oldugu gibi gliniimiizde de hala yasanmaya devam etmektedir. Bunu
kimse inkar edemez. Bu baglamda da ge¢mis ve gliniimiiz olaylar1 diisiintildiigiinde,
‘Kotiligiin olmadigr daha iyi bir diinya olamaz m1? Kétiliigii var eden Tanr1 mi1?
Bu diinyada iyilik mi, kotiilik mi fazladir? Kotiilik hangi alemlerde mevcuttur?
Nefsi yonden kotiiliikk nasil gerceklesir? Maddelerdeki kétiiliikten dolayr o madde
terk edilmeli midir?” gibi sorulara Ibn Sina’nm diisiincesi iizerinden cevap
verilecektir.

Yasadigimiz alemin ve icindekilerin tesadiifi olustugunu ve bir ydnetimi
gerektirmedigini sdyleyemeyiz. Aksine ilk, var olacaklarm biitiin bilgisine sahip,
sahip oldugu bu bilgi ile miimkiin varliklar i¢cin miikemmel bir iyilik diizenini
akledip aklettigi seyin Ilk’ten en miikemmel diizeni yapacak vaziyette tasmasi
sonucu hiyerarsik bir sira ile ayiistii ve ayalti dlemi olusturmaktadir. Filozofa gore
buna inayet denir.!*® Tanri’nin iyilik ile akletmesi sonucunda olusan bu miikemmel
diizen igerisinde kotiiliik nereden ¢ikiyor? Bu konuyu iyi anlayabilmek i¢in ayiistii
ve ayalt1 alemde var olanlarin, bu diizen igerisinde nasil bir yapilar1 vardir, bunlar
o0grenmemiz gerekir.

Ayiistli alemin, maddi ilintisinin olmadigini, basit, boliinemez ve eksiklik
icermedigini sdylemistik. Maddi bir yapiya sahip olan ve eksiklik iceren yapilara
kotiiliik ilisirken, maddi yapiya sahip olmayanlara kotiiliik ilismez. Koétiilik madde
ile ilisir. O halde ayalti dlemdeki varliklar maddeden olustuklarina gore kotiiliik
burada goriiliir. Ayaltinda var olanlarin tiimii diger var olanlara gore eksiktir.'?

Ciinkii burada yokluktan sonra olusan biitiin var olan varliklarm bir nedeni vardir.*?

118 Aynu. s. 204.

119 fbn Sina, En-Necat, Ceviren: Kiibra Senel, (Birinci basim Istanbul: Kabalc1 Yayncilik, Nisan
2013.) s. 260. ; ibn Sina, Kitabii’s-Sifa Metafizik 11, Ceviren: Ekrem Demirli, Omer Tiirker,
(istanbul: Litera Yayincilik, 2013.) s. 159.

120 fbn Sina, En-Necat, s. 262. ; Metafizik 11, s. 162-163.

21 ibn Sina, Olus Bozulus, Ceviren: Muammer Iskenderoglu, (ikinci basim Istanbul: Litera
Yayncilik, 2013), s. 108.
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Her sey bir sebep sonug igerisinde gelisir. EI-Evvel’in disinda her var olan seyin
varhig1 baskasindandir.!?®> Var olan her sey nedenine dnceden bitisir. Nedeni baska
seye bagli olan her varlik, o olmadig1 takdirde yok olur ve tek kalirsa onun
varligindan s6z edilemez.'?® Biitiin varliklar bu anlamda eksiktir. Bu anlamda biz
kotiiliiglin ¢ikis noktasi olarak maddiligi ele alir ve bu agidan incelemeye baslarsak
konunun anlasilmas1 adina daha iyi olur. Mesela, atesin, evrenin yapisinda
bulundugu, insanlarin genel olarak faydalandigi ve bircok isini onunla yaptig
bilinmektedir. Atesin yetkinligini tamamlayabilmesi i¢in de yanici bir seylerin
olmas1 lazzim ki bir biitlinliikk olugsun. Ates yakicidir, bir de elbise olsun o da
yanicidir. Ikisinde de bu 6zelliklerin olmasi sarttir. Iki 6zellik birbirini tamamlayan
unsurlardir. Atesin iinlii birisinin elbisesini tutusturdugunu ve 6ldiigiinii farz edelim.
Ates bir insanin 6liimiine sebebiyet verdigi i¢in kotiiliiktiir ama bir kotiiliik oldu diye
atesin diger faydali seylerini terk etmek de daha fazla kotiiliik olur. Cilinkii orantisal
olarak atesin sagladigi iyilik daha fazla ise arada onun sebebiyet verdigi bir
kotiiliikten dolayr terk etmeyi gerektirmez. Ates kullanilmadigi zaman onun
yetkinligi olan maddenin yanic1 olma 6zelligi de ortadan kalkacak ve bu iki yokluk
diisiiniildiigiinde bundan daha kotii bir sey diisiiniilemez. Bu agiklamadan sonra
Allah’1in yarattig1 bu iyilik diizeninde bir tertibin olmas1 gerektigi ve bu tertiple
birlikte de zorunlu olarak kétiiliigiin maddeye ilistigini diisinmek gerekir.'?* Tyilige
olan ihtiyag, esyada kotiiliigli zorunlu kilmaktadir. Bu iki zit unsur birbirlerine galip
gelecek sekilde esyada bulunmasaydi, tiirler meydana gelmezdi.!®® Bu arada

belirtmek gerekir, kétiiliik tiirlere degil fertlere isabet eder.?®

122 {pn Sina, Isaretler ve Tembihler, Ceviren: Muhittin Macit, Ali Durusoy, Ekrem Demirli,
(istanbul: Litera Yayincilik,2013.), s. 127.

123 fpn Sina, isaretler ve Tembihler, s. 138.

124 Tbn Sina, En-Necat, s.263. ; Metafizik 1, s. 163-164.

125 Tbn Sina, Metafizik 11, s. 163.

126 [bn Sina, Metafizik 11, s. 163. ; En-Necat, s. 262.
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Genel itibari ile Ibn Sina’nin hemen hemen her konuda bir aciklamasi
olmustur. Konumuzu daha iyi anlatabilmek ve daha iyi anlasilabilmesini
saglayabilmek i¢in onun bazi goriislerine genel olarak deginildi.

Zihin, varliklar1 anlamlandirabilmek igin once tek tek pargalarina ayirir ve
sonrasinda bu pargalar arasinda bir bag kurarak ona anlam kazandirir. Bizde bu
béliimden baslayarak hem zihnimizin gergeklestirdigi islevi baz alarak hem de Ibn
Sina’nin da varliklarin daha iyi anlasilabilmesi adina gergeklestirdigi metottan
hareketle zihnin fonksiyonlart olan boliimleri tek tek ele alarak irdelemek,

sonrasinda da biitiinliige yani zihnin kendisine ulasmak istiyoruz.
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1.2. IBN SINA’YA GORE NEFS VE NEFSIN GUCLERI

Nefs, Arapga ‘n-f-s” kokiinden tiiretilmis olup ¢ogul hali ‘enfiis ve niifus’tur.
Kelime anlami, ruh, can, canli, beser, 6z, istek, istiha, kendi, ayn1 gibi anlamlara
gelmektedir.'?’ Tiirkce ‘can’ kelimesinin karsilig1 olarak kullanilan nefs, insanlarda
ve hayvanlarda yasamay1 saglayan ve oliimle viicuttan ayrilan madde dis1 varlik;
yasama, hayat; giic, dirilik; kisi, birey; insanin kendi varligi, 6zii gibi anlamlari ifade
eder.'? Kelime anlamlar1 gdsteriyor ki nefs, gdziimiizle goremedigimiz fizikotesi bir
kavram olsa da, 0 olmadan da fiziki giiclerin harekete gegmeyecegi ortadadir.

Nefs’le ilgili Kur’an-1 Kerim’de bize referans olusturabilecek bazi tanimlara
yer vermek, kavramin anlasilmasi adina bize katki saglamasi miimkiindiir. Kur’an-1
Kerim’de “Sonra onu tesviye edip (Sekil verip- diizenleyip) ona ‘ruh’undan
iifledi.”**® “Ona sekil verdigim ve ona ‘ruhumdan’ iifledigim zaman, siz, hemen onun

icin secdeye kapanin.”*®

ayetlerinde de nefsin, madde dis1 bir varlik oldugu ve
insanin 6zbenligini ifade ettigi goriillmektedir.

Islam Aalimleri arasinda meshur olmus ve sikca kullanilan “Nefsini bilen,
Rabbini bilir.”*3! s6zii de nefsin, cisim olamayacagim ortaya koyar. Nefs, bir cisim
olsa idi, 0 zaman herkesin 6zel bir bilgiyle Tanrisin1 bilmesi gerekirdi.’*? Agik¢a bu
s0z gosteriyor ki nefs, bir cisim degil, fizikotesi bir varolusa sahiptir.

Konu ¢ergevesinde ornekleri ¢cogaltmak miimkiinse de konumuzun sinirlari
acisindan ele aldigimiz filozofun goriislerine yer vermek isteriz. Ibn Sina nefsi:
“Insan, hayvan ve bitkilerin ortak oldugu ve yine insan ve semavi meleklerin de

2133

(varliklarin) ortak oldugu bir manaya gelen ortak bir isimdir. seklinde

tanimladiktan sonra, “Nefsin birinci manaya goére tanimi, tabii cismin bilkuvve hayat

127 Serdar Mutgali, Arapga-Tiirkge Sozliik, (istanbul: Dagarcik Yaymevi, 1995), s. 904.

128 Hatice Altintag, “ibn Sina’da Ruh- Beden Problemi” (Yayimlanmamis Yiiksek Lisans Tezi,
Istanbul Universitesi, 2004), s. 31-32.

129 Secde 32/9.

130 Hicr 15/29. ; Sad 38/72.

131 Serafettin Yaltkaya, ibn Sina Kitab1 Hayati, Risaleleri, Siirleri, Hazirlayan: ismail Dervisoglu,
Selma Giinaydin (Birinci basim Istanbul: Biiyiiyenay Yaymevi, Mart 2014), s. 186.

132 H. Omer Ozden, ibn Sina- Descartes Metafizigi, (ikinci basim Istanbul: Dergah Yayinlar1, Subat
2015), s. 82.

133 [bn Sina, Tammlar Kitabi, Ceviren: Aygiin Akyol, (Birinci bastm Ankara: Elis Yayinlari, Eyliil
2013), s. 30.
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sahibi olmaya yonelik kemalidir. Nefsin ikinci manaya gére tanimi, o cisim olmayan
bir cevherdir, o nutka/ diisiinmeye ait, yani bilfiil veya bilkuvve olan bir ilkeyi se¢me
voluyla onu hareket ettiren bir cismin kemalidir. Bilkuvve olan insani nefsin fashdir,

134 seklinde aciklamistir. Ibn

bilfiil olan da meleki nefsin fasli ya da hassasidir.
Sina’nin tanimlarindan nefsin, ayiistii ve ayalt1 varliklarda ortak bir yap1 oldugunu,
cismani bir varlik olmadigr ama maddi olan bedenin hem yasam kaynagi hem de
(6zellikle insanda) onu se¢imleriyle harekete gegiren bir sey oldugu anlasilir. Bunu,
kendi yazdigi beyitten bir 6rnekte gérmek miimkiindiir: “O giivercin ruhani, akli
dlemin merkezinin ‘mim’inden kopup bu hissi dlemin hubutunun (diisme, asagrya
inme) ‘ha’siyla bedende birlesince... Sakil’in ‘s’si ona yapisti. Ve onu yakalad: ve o,
bu yikik, dokiik ve asagi olan harabeler arasinda kaldy. "%

Ibn Sina, ilk Cag filozoflarindan Platon, Aristoteles, Plotinus gibi filozoflarin
goriislerini fikirlerine yansitirken Islam’la celismeyen fikirleri almis ve onlar
kendine gore sistematik bir hale getirmistir. O ylizden de nefsin kelime anlamlarinin
yaninda ilgili ayetleri vermenin yerinde olacagim diisiindiik. Ibn Sina, hem bu
ayetlerden yola ¢ikarak hem de Ilk Cag filozoflarnin goriislerini ele alarak insann,
madde olan ve madde olmayan iki yapidan olustugunu ifade eder. Ama aslolanin ise
maddi bir yapiya sahip olmayan nefs oldugunu belirtir.!3 Ibn Sina nefse, nefsten
kaynakli fiillere kiyasla ‘kuvvet’; diger varliklardan ayirt edilebilecek belirli bir cins
haline gelmesine kiyasla ‘kemal’ veya ‘suret’; iliskiye girdigi ve birlikte oldugu
maddeye kiyasla ‘cevher’ ismini verir.!3” Nefsin bu isimleri almasinin gerekcesinden
once nefsin varligmi agiklamak gerekir. Ciinkii ibn Sina’ya gore bir sey hakkindaki
bilgimiz iki sekilde olusur. Birincisi o seyin gergekten var olup olmadigim
ispatlamak, ikincisi ise bir seyin varligini ispatladiktan sonra ancak onun ne

olduguna dair bilgilerdir.**® Bu ikinci verdigi isimler nefsin daha ¢ok ne olduguna

dair isimlerdir.

134 Aynu. s. 30.

135 Yaltkaya, 2014, On. ver. , s. 41.

13 [bn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna iliskin On Delil, Ceviren: Fatih Toktas,
(Ikinci basim Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayincilik, Ekim 2015), s. 13.

137 Kaplan, On. ver. , s. 28.

138 Durusoy, On. ver. , s. 43.
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Nefs, bedeni harekete gecirmesi agisindan fiziksel, kendi kendine var olan bir
sey olmas1 bakimindan ise metafiziksel bir seydir.'*® Bu baglamda ibn Sina, ilk énce
nefsin varligini, bedeni harekete geciren fiziksel yoniiyle yani onun digindaki
varliklarm hareketlerinin gdzlemiyle kanitlamaya ¢alisir.!*° Biz bu diinyada ‘dogan,
bliyliyen, beslenen, istegine gore hareket eden ve lireyen cisimlerin’ varligina sahit
oluruz. O halde, bu varliklarin bu fiilleri yapabilmesi ne ile miimkiindiir diye
sordugumuzda, filozofa gére ‘nefs’ ile miimkiindiir.*** Ciinkii bu cisimlerin yaptiklari
hareketler cisim olmalarindan degil, cisim olmanin 6tesinde baska bir sey olan
‘nefs’ten kaynaklanmaktadir.’*?> Ancak gayri maddi bir yapida olan nefs, bedeni
harekete gecirebilmesi i¢in bedenin bazi organlar ile de temasa ge¢mesi lazim ki
nefs ile beden arasindaki irtibat saglansin. Ibn Sina’ya gére beden olusurken olusan
ilk organi1 kalp oldugu i¢in nefs ilk kalp ile iligki igerisine girer. Ciinkii biitiin bedene
kan pompalayan ve bu kan ile biitin bedenin hareketini saglayan, onun biiyiiyiip
geligsmesini saglayan kalptir. O ylizden de nefs ilk olarak kalp ile iletisime gecger. Her
ne kadar kalp, bedenin biiyiimesi ve beslenmesi i¢in karacigere kan pompalasa da,
karaciger de kalbe destek verir. Ama ne olursa olsun ibn Sina’ya gore nefs ile
bedenin iletisime gecmesini saglayan organ kalptir.!*® ilk basta, ibn Sina da
Aristoteles gibi rasyonel bir gozlemle nefsin varligm ‘fiilleri’ ac¢isindan
ispatlamistir. Ancak Aristoteles gibi Ibn Sina nefsi sadece rasyonel yonii ile ele
almamis irrasyonel yonii ile de ele almistir. Cisimden hareket etmeksizin nefsin
varhgina ulasan Ibn Sina sunlar sdylemistir: “Kendi nefsine don ve iyice diisiin!
Herhangi bir seyi iyice kavrayabilecek kadar saglikli iken, hatta saglikli olmadigin
baz: hallerde bile, acaba kendi varligindan habersiz olup nefsini ispat edemiyor
musun? Bence bu, (sadece) uyanik kimse icin boyle degildir, dahasi her ne kadar

kendilerinin temsili hafizalarinda sabit olmasa da uyuyan kigi bile uykusunda, sarhos

189 Hasan Ozalp, “Nefs-Mead Iliskisi Baglaminda Farabi ve Ibn Sina’nin Gériislerinin

Karsilastirilmas1 ”, Cumhuriyet Univ. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, s. 1.

140 Durusoy, On. ver. , s. 44,

141 Tbn Sina, En-Necat, s. 145-146. ; b.k. Robert Wisnovsky, ibn Sina Metafizigi, Ceviren: Ibrahim
Halil Uger, (Birinci basim Istanbul: Klasik Yayinlar1 , Aralik 2010), s. 156. ; Durusoy, On. ver. , s.
44,

142 Durusoy, On. ver. , s. 44,

143 Ayni. s. 106.
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da sarhoslugunda kendi kendisinin varligindan tamamen habersiz degildir.**

Ozellikle ‘Boslukta duran adam metaforu’**® ile nefsin; irrasyonel, yani fiziksel
olmayan yonii ile varligini ispatlamis olur. Bu metafora gore karanlik bir uzay
boslugunda bedenimizi diisiinelim. Bedenimizdeki biitiin organlar birbirine
degmeyecek sekilde o boslukta asili dursun. Bu boslukta duran bedenimizi
gormedigimizi hatta organlarimizin birbiri ile temasa ge¢cmedigini, riizgarin bile
esmeyip harekete neden olacak hicbir seyin olmadigini varsayalim. Bu durumda bile
bedenin disinda, bizim kendimizin farkinda oldugu bir sey olur. Filozofa gore,
bedenden ayri, farkinda oldugumuz o sey, nefsimizdir.!®® Ibn Sina, bedenin
fiillerinden hareketle ve herhangi bir hareket ya da araciya gerek duymadan nefsin
varligini iki sekilde kanitlamis olur.

Nefsin varligini kanitladiktan sonra onun ne oldugu sorusuna cevap verir. O,
varliktaki 6nem derecesine ve iglevine gore nefs ve bedene sirasiyla bilfiil-bilkuvve
ve madde-suret ismini verir. Bu baglamda her cisim, biri ‘gii¢’ digeri ‘fiil’ halinde
bulunan iki seyden olusur ve nefs, canli cismin bilfiil, bedenin ise bilkuvve dayanagi
olup aym sekilde madde, bedenin ve suretde, nefsin dayanagidir.}*’ Suretin
taniminda kendisinin basl basina bir sey oldugunu, suretsiz maddenin ya da bedenin
var olamayacagini ve kesinlikle surette, maddeden hicbir parganin bulunmadigini su
ciimlelerinde ifade eder: “Bir seyde o seyin kendisinden bir par¢a olmayan ama o
seyin varligi da onsuz kaim olmayan, oldugu iizere her bir var olandir.” Baska bir
tanimina gore ise: ‘Baska bir seyde var olan kendisinden bir par¢a gibi olmamakla
beraber o seyden ayri bir sekilde var olmasi da dogru olmayandir. Fakat kendisinde
var olan seyin varligi, kendisine has bir ozellik olarak bilfiildir.”**® Oncelik
acisindan bakildiginda, nefsin ilke olusu cismin ‘suret’i olmasindandir.**® fbn

Sina’nin nefs ve beden icin kullandig1 kelimeler ise bilfiil ve bilkuvve’dir. Zaman

144 Tbn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 107. ; bkz. Hidayet Peker, ibn Sina’m Epistemolojisi, (Tkinci
baski Bursa: Emin Yaylari, 2011), s. 21.

145 Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, (Dokuzuncu baski Istanbul: Klasik
Yayinlari, Kasim 2014), s. 295.

146 Aynu. s. 295.

17 Durusoy, On. ver. , s. 44,

148 fbn Sina, Tanimlar Kitabu, s. 32.

149 Durusoy, On. ver. , s. 44,
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bakimindan bilkuvve, bilfiilden 6ncedir. Fakat bu diisiince sonradan yaratilmis, olusu
bir nedene baglh tabii varliklar i¢in gegerlidir. Ancak ontolojik anlamda bilfiil,
bilkuvveden oOncedir. Bilkuvve’nin var olabilmesi bilfiil’e baglidir. Onun viicut
bulabilmesi, islevini yerine getirebilmesi i¢in kendini kuvveden fiile c¢ikaracak,
kendinde var olan bir cevhere ihtiyaci vardir. Bilfiilin taniminda bilkuvve
zikredilmezken, bilkuvve’nin taniminda bilfiil zikredilir. Bu da gosteriyor ki bilfiil
kendinde var oldugu igin Oncedir, bilkuvve’ye ihtiyact yoktur ve de bilkuvve
sonradan oldugu i¢in bilfiile ihtiyacit vardir. Nefs, bu durumda bilfiil, beden ise
bilkuvve’dir.®®® Daha acik bir sekilde ifade edecek olursak; nefs, ilerleyen
zamanlarda gerceklesecek olan fiillerin baslangig noktasidir.®! Aslinda nefs, geldigi
yer itibari ile ilk basta fiziki alemi konumlandirmasi ve anlayabilmesi i¢in ve de
fiillerini gerceklestirebilmesi i¢in bir yetkinlik siirecinden gecer. Bu yetkinlik
siirecinde bazi nefsler, bedeni alet olarak kullanirken bazilar1 da bedenin arzu ve
hevalarina uyarak kendisini unutma noktasina gelebilmektedir. O halde bu arzu ve
isteklerin, insan nefsinin islevlerini yerine getirme veya getirmeme hususunda nefsin
giiclerine bir zarar1 olur mu? Ozellikle insani nefsin giigleri islevini yerine
getirmediginde o6zelliklerinden higbir sey kaybetmez.!®? Ama verilen bu giicii
kullanmamis olur. Bunun i¢in su Ornek verilebilir. Nasil ki bir seyi kesmek ig¢in
yapilan balta kullanilmadan bodrumda duruyorsa ve yeri geldiginde o bizim isimizi
goriiyorsa, nefsimizde kullanilmasa bile hala ona verilen giiclerden higbirini
kaybetmis degildir.®® O dogmay1 bekleyen potansiyel bir giic olarak insanin
kendisini kullanmasini bekler. Sonraki konumuz zihinde bahsedilecegi iizere bazi
insanlarda Dbilgiye kavusabilme daha c¢abuk olabilirken bazilarinda bilgiye
kavusabilme daha yavas ya da hi¢ olamamaktadir. Bunun bu sekilde gerceklesmesi
ise tamamen insan nefsinin ne ile mesgul oldugu ile ilgilidir. Bu anlamda da bedene
uymadan bedeni alet olarak kullanan nefs, istedigi yetkinlik seviyesine geldikten

sonra kolayca bedenden siyrilabilmekte ve aslina doniis yapabilmektedir. Islam

150 Aynu. s. 92.

151 Wisnosky, On. ver. , s. 168.
152 Aynu. s. 168.

153 Aynu. s. 168.



31

alimlerinin sik¢a kullandigi “Nefsini bilen Rabbini bilir” sozii gergeklesmis olur.
Toparlanacak olursa nefs, bir seri fiilleri gerceklestirebilecek giiclerden olugmakta,
bu giicler bir makinenin diglileri gibi birbirlerini takip etmekte, isleyislerini diizenli
olarak siirdiirmektedir. Ornegimizi bir basamak daha ileri tasiyip genisletirsek, nasil
ki bir makinenin ¢alismasi i¢in 0 makinenin bir enerjiye ihtiyaci varsa bu giiglerin de
isleyislerini siirdiirebilmeleri i¢in nefse ihtiyact vardir. Biitiin giiclerin olusumunun
bilfiil nedeni ne dersek, o da, nefstir.

Nefsin neligini daha iyi kavramak agisindan Ibn Sina’min cevher ve araz
tanimlarina bakmakta yarar vardir. Onun nefsi, cevher mi, araz m1 kabul ettigi
yapmis oldugu tamimlamalarda goriilebilir. Ibn Sina’ya gére cevher: “Insan veya
beyazlik gibi var olan her bir seyin zati i¢in kullanilan ortak bir isimdir. Zatiyla var
olan her bir seye cevher denilir, ¢iinkii o, fiilen kaim olmasi i¢in varlikta kendisiyle
birlikte baska bir zata ihtiya¢ duymaz. Bu onlarin su séziintin manasidir: ‘Cevher
kendi zatiyla kaim olandir.” Araz ise: ‘Kendisiyle kaim olmayan, yani arazi olan, bir
viiklemle ¢ok seye yiiklenen tiimel miifret manaya araz denilir. Varligi baslangigta
olmayan her bir manaya araz denir.”** Bir seyin cevher olmasi, kendisinden &nce
var olmus hicbir seye muhtag olmadigi ya da higbir seyin onun nedeni
olamayacagidir. Daha dogrusu bu var olan sey kendinde var olmustur. Araz’in ise
var olabilmesi i¢in kendinden Onceki bir seye ihtiyaci vardir. Bu durumda filozofa
gore nefs cevherdir. O, bu baglamda nefsin, bedenden ayr1 fizikédtesi bir cevher olusu
ile ilgili baz1 deliller 6ne siirer.'> Konunun anlagilmasina katki saglamak igin simdi

bu delillere yer verecegiz.

1.2.1. Nefsin Cisim Olmadigina Dair Bazi Deliller

Delil-1: Bilindigi iizere insani1 diger canlilardan ayiran en Onemli 6zelligi
akhdir. Akil sayesinde tiimel kavramlar1 algilayabiliriz. Akil bu giiciinden dolay1
‘diistinen nefs’ diye adlandirilir. Bu 6zellik biitiin insanlarda mevcuttur. Filozofa

gore bu Ozelligimizle kiyasa ve 6grenime gerek kalmadan bazi bilgileri elde ederiz.

154 fbn Sina, Tanimlar Kitabu , s. 40-42.
155 Tbn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna iliskin On Delil, s. 13.
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Bu bilgiler bize dogustan verilmistir. Eger bu bilgiler bize verilmemis olsaydi sonu
gelmeyen kiyas ve 6grenimden ibaret bir islem gergeklesirdi. Boyle bir seyin olmasi
ise imkansizdir. Ciinkii sonucuna ulasamadigimiz bilgiler zinciri olur ve bununda
altindan kalkamazdik. ik asamada 6yle akledilirler vardir ki bunlar ‘tiimel bilgiler’
olup 6grenime ve kiyasa gerek yoktur. Mantik agisindan bakildiginda da ilk seferde
insan nefsinde bazi bilgiler olmali ki sonraki bilgilerin dayanagi olsun. Boylelikle
sebep sonug iligkisi ¢ergevesinde anlam dagarcigimiz genisler. Bu ilk anlamlarin da
bir yere yerlesmesi lazimdir, 6yle bir yere yerlesmeli ki kendinde var olan,
kendisinden 6nceki higbir seye muhtag olmayan bir yer olsun. Tiimel bilgiler cisim
olmadig1 icin yerlestigi yerin de cisim olmamasi gerekir. Bir de su agidan konu
degerlendirilebilir. Bu tiimel bilgilerden elde edilen ikincil anlamlar araz olmalari
sebebiyle bir cevhere ihtiya¢ duyarlar. Ikincil anlamlar icin cevher, tiimel bilgilerdir.
Ikincil anlamlar icin tiimel bilgi cevher ise onun yerlestigi yerin de cevher olmasi
gerekir. Yani araz olmalar1 sebebiyle bu ikincil anlamlar1 insanda tasiyan 6zel bir
yerin olmasi gerekir. O halde tiimel bilgi cevher ise tiimel bilgilerin de (hikmetin)
insanin 6ziinde yerlesmis oldugu yer, kendi zat1 ile kaim olan, cisim olmayan bir
cevher, nefstir.%

Delil-2: ibn Sina’ya gore her cisim tiimel bilgilerin yani hikmetin tastyicisi
olsaydi ki bu ona gore imkansizdir. Ciinkii her cisim hikmetin tasiyicisi olsa biitiin
diinyadaki cisimsel varliklar1 gozlemlememiz gerekirdi ki bu olay gozleme
aykindir.®® Mantik agisindan bakildiginda da goriiliir ki diinyadaki her cisim
sayisinca hikmet (bilgi) olacak ve biz insanoglu onlar1 toparlamaya ¢alisacaktik. Bu
insanin omri bahis alindiginda biitiin cisimlerin hikmetine ulasabilmesi ve onlara
sahip olabilmesi miimkiin degildir. Ancak insanin i¢ diinyasinda olmali ki insan
istediginde bunu giinyiiziine ¢ikarabilsin. Diigiiniiriimiize gore Allah, her insana giicti
nispetinde hikmete ulagsma imkan1 vermistir. Allah, bir kisim insana hikmet vermis,
digerlerine vermemis degildir. Ancak bunu bir kisim insan kullanir ve giin yiiziine

cikartir. Yoksa O’nun liitfundan sliphe duymak gerekirdi ki boyle bir seyin

156 {bn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna iliskin On Delil, s. 37-45.
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miimkiinati yoktur. Kendisinde bilme giiciinii kesfedip bunun {izerine yogunlasan
insanlarin kemale erdiklerini, bagska bir deyisle hikmetin tasiyicisi nefsin, bilgi
kapasitesi arttikga giiclendigi goriilmektedir. Aksi diistiniiliip hikmetin tasiyicis1 bir
cisim olsayd: tam tersi cismin zayifladigin1 goriirdiik. O halde insanin akletmesini
saglayan sey maddi yapida olmayan bir cevherdir.®

Delil-3: Algiladigimiz nefs, bir cisim olsayd: iki zitt1 i¢cinde bulundurmasi
imkansiz olurdu. Ciinkii bir cismin ayni anda i¢inde hem sogugu hem de sicagi
barindiramayacagi apagik ortadadir. Fizik yasalarina aykiridir. Ciinkii cisim iki zidd1
ayn1 anda icerisinde barindirsa bile o iki ziddan ya yeni bir sey c¢ikar, 6zii degisir ya
da ayni zamanda iki zit bulunmaz mutlaka birisi digerine baskin gelir ve o
hakimiyetini kurar. Nefsin ise ayn1 anda zitliklart i¢inde barindirma 6zelligi vardir.
Demek ki nefs, zitliklar1 ayn1 anda iginde barindirabiliyorsa cisim olmayan bir
cevherdir.?®® Ciinkii her sey zidd ile kaimdir.

Delil-4: Nefsi hikmetin tasiyicist bir cisim olarak goriirsek, bilgiyi kabul
etmede cismin etkin olan bir yap1 igerisinde olmasi gerekirdi. Halbuki herhangi bir
bilgiyi kabul eden cismin etkin olmadigi ortadadir. Bilginin ortaya c¢ikigina
baktigimizda akli siireclerde birtakim analiz ve sentez gibi islemler yapildig: ve yeni
bilgilerin ortaya ¢iktig1 goriilmektedir. Durum gosteriyor ki hikmetin, bilginin ortaya
cikisinda birtakim etkin islem gergeklesir. Cismin bilgiyi kabul etmede etkin
olamayacagini, edilgin bir vaziyette olacagini sdylemistik. O halde hikmetin
tastyicist olarak edilgin olan bir cisim olamaz. Ciinkii hikmet ortaya cikarken
birtakim islemler gerceklesir. Bunun icin de etkin olan, cisim olmayan bir sey
hikmetin tastyicisi olabilir ki, 0 da nefstir.°

Delil-5: Ibn Sina, nefsin bir cisim olmadigmi, cismin biiyiimesi ve yas
almasiyla birlikte yetkinliginin zayifladigini ama yas alma ile birlikte ise temyiz
giicliniin arttigin1 sdyler. Bunu sdylemesindeki maksat eger nefs de bir cisim olsa idi

cisim gibi biiylidiik¢e temyiz gliciiniin de azalmasi gerekirdi. Ama goriiliiyor ki insan
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yas aldikca temyiz gilicii de artmaktadir. Bu da yine gosteriyor ki nefs bir cisim
olamaz.*!

Delil-6: Insan belirli organlardan meydana gelir. Bu organlar insan viicudu
saglikli iken belirli bir ahenk ve uyum igerisinde gorevlerini yerine getirirler.
Kesinlikle islevlerini yerine getirirken birbirlerine mani olmazlar. Bunlarin disinda
insanin akletme, samimi niyette bulunma, bozucu giiclere kars1 koyma ve emrine
verilmis giicleri kullanma gibi kendisine 6zel yetenekleri vardir. Bu yeteneklerin
ortaya ¢ikmasini ve biitlin organlarinin belirli bir ahenk igerisinde g¢alismasini
saglayan bir seyin oldugu anlasilmaktadir. Bu saydigimiz fiillerin hepsi tek bir sey
tarafindan gerceklestirilir. Bu bir cisim olsayd: hepsini gergeklestirmesine imkan
yoktu. Anlasiliyor ki nefs cisim degildir.162

Delil-7: Cisimlerin birbirlerini etkileme ve birbirlerinden etkilenme yollar
birbirleriyle baglarini siirdiirdiikleri miiddetce aciktir. Aksini diislindiigiimiizde
cisimler birbirlerinden uzaklastiklar1 zaman birbirlerini etkileyemez ve birbirlerinden
etkilenemezler. Bu da gosteriyor ki insanin diisiinmesini saglayan sey baska bir
gligten geliyor. Biitiin organlar yerinde oldugu zaman dahi onlardan etkilenmeden
akledebilme, diistinme 6zelligi devam edebilmektedir. Yine bu da gosteriyor ki nefs,
bir cisim degildir.!%

Delil-8: U¢ boyutu olan, uzayda yer kaplayan sekiller ve bunlar1 kabul eden
varliklarin iligkileri sonucunda sonsuz sayida suret meydana gelir. Uzayda yer
kaplasin ya da kaplamasin bu varliklari insanin diisiinebilme yetisi vardir. Uzayda
akledilir olanlarin sayisi ne kadar ¢cok olursa insanin akletme giiciide o kadar artar.
Bunlar birbirleriyle iliskisi olmayan varliklar degildir. Varliklar sebep sonug
cercevesinde birbirleri ile baglantihidir. Ne kadar ¢ok varlik birbirine sebep sonug
igerisinde baglansa da, yeni bir suretin meydana gelmesine sebep olsa da ve bu

sonsuza kadar devam etse de yine de zihnin bunlarin hepsini akletme giicii vardir.
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Sonsuz akletme giicii ise kesinlikle boliinemez. Ama bu bir cisim ise boliinebilir. O
halde bir daha anliyoruz ki nefsimiz bir cisim degildir.*®*

Delil-9: Bilgilerini aldigimiz seyleri unutma durumu s6z konusu oldugunda,
hatirlama ancak bilgisini aldigimiz seyi gordiigiimiizde meydana gelir. Bir kere
hafiza onu depolamistir ve bu yer de cisimsel degildir. Ciinkii cisimlerin bilgileri iist
iste alma, idrak etme ve koruma gibi bir 6zelligi yoktur. Mesela duyu organlarinin
kendi zatlarinda herhangi bir bilgiyi alip saklama ve baska bilgileri de almas1 gibi bir
ozelligi yoktur. Ciinkii o duyulardan o bilgi ya da suret kalkmadik¢a digeri yer
almaz. Ust iiste birka¢ seyin bilgisi barinmaz ve unutulmus bir bilgiyi de hatirina
getiremez. Iste bu yiizden Ibn Sina, nefsin mesgul edilirken bile diisinmeye devam
etmesi, bir bilgiyi unuttugunda tekrar hatirina getirmesi ve pek ¢ok bilgiyi
hafizasinda depolama 0Ozelliklerinden dolayr o seyin cisim olamayacagi
goriisiindedir. Cisimlerin bu denli gelismis 6zellikleri olmadigi i¢in nefs, bir cisim
olamaz.*®

Nefsin gayri maddi bir yap: icerisinde oldugunu kanitlar ile agiklayan Ibn
Sina, nefs ile bedenin varolus siirecini de ele alarak nefsin ne oldugu ve nasil
meydana geldigi ile ilgili akla gelebilecek sorulara cevap vererek bu konuya agiklik

getirmektedir.

1.2.2. Nefs Ile Bedenin Varolus Siireci

‘Nefs’mi 6nce var oldu yoksa beden mi dnce var oldu?” sorusuna ibn Sina,
nefsin veya bedenin birbirlerine oncelik ya da sonralik olusturacak sekilde var
olmadiklarini ayni1 anda var olduklarini ifade eder. Bu diisiincesini hakli ¢ikarmak
icin ise su gerekgeleri bizlere sunar: Ibn Sina’ya gore insan nefsleri, tiir ve anlam
bakimindan birlesmistir. Nefs, bedenden Once var olduysa ya birden ¢ok zatinin
olmast gerekir ya da tek bir zatinin olmasi icabeder. Nefsin, birden ¢ok zatinin
olmasi ya da bir tek zatta bulunmasi ise imkansizdir. Ciinki nefs, katisiksiz saf bir

haldedir ve bu saf halin farkli zatlarda ¢ogalmasina, boliinmesine imkan yoktur. Bu

164 Aynu. s. 57.
165 Aynu. s. 61.



36

yiizden de nefsin ¢ogalmasi ya da bolinmesi gibi bir sey sdz konusu olamaz.
Nefslerin bedenleriyle bulusmadan 6nce sayica ¢ok olmalarindan da bahsedilemez.%®

Zatin sayica tek olmasina gelince, bu da zatin sayica ¢coklugu gibi gegerliligi
olmayan bir diisiincedir. Beden var olmadan 6nce tek bir nefsin varligini diistinecek
olursak bedenler var oldugunda nefsin paylasimi nasil olacaktir. Ciinkii iki beden var
oldugunda iki bedende iki nefsin var olmas1 gerekir. Bu durumda ise tek olan nefsin
iki bedende boliinmesi demektir ki bu da imkansizdir. Nefs, saf ve katisiksizdir. Bu
yiizden de tek bir zat iki bedende bulunamaz.'®’ Aksi diisiiniildiigiinde nefs igin bir
sahsilikten bahsedilemez.*®® Kisisellesme ilkesi eksik kalir.*6°

O halde nefs i¢in su denilebilir ki, her beden var oldugunda onun i¢in bir de
nefs var olur.!’® Beden, nefs igin bir alan ve alettir. Beden ile birlikte nefs de
olgunlagma siirecine girer. Beden bu olgunlagma siirecinde bir yerde durur iken nefs
olgunlagsmaya devam eder. Nefsin olgunlagsmasinda beden ana etmenlerden biridir.
Ciinkii beden, nefsin fiziki alemle irtibata ge¢mesini saglayan ve ardindan
fizikotesinin kapilarini aralayarak ona Yyetkinlik kazanma firsati veren bir yapidir.
Fitrat geregi her nefs yetkinligine ulagmak ister. Nefsin yetkinlesmesi, gii¢lerinin
farklilign disiintildiigiinde her varlikta farkli olur. Nitekim insan akilli bir varlik
oldugu i¢in verilen giigleri kullanip kullanmamasma gore de yetkinlik seviyesi
degisebilmektedir. Insan ilgisini bedeninin isteklerine yogunlastirdiginda
yetkinlesememekte, 0 bedenini alet olarak kullanip metafizik alemi anlamaya
yogunlastiginda ise yetkinlesmektedir.

Nefs, iginde barindirdigi giic, fiiller ya da yapisinda bulundugu cisimler
agisindan diisiiniildiigiinde karmasik bir yapiya sahiptir. Ibn Sina, nefsi bu karmasik
yapt igerisinde sistematize etmis, adim adim nefsin nasil bir yapi icerisinde oldugunu
bizlere anlatmustir. Simdiye kadar ki adimda Ibn Sina’nin yolunu takip ederek nefsin;

saf, basit, katisiksiz, boliinemez, cisimlere hayat veren ama cisim olmayan; ayni
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zamanda bitki, hayvan, insan ve semavi melekler gibi varliklarda bulunan bir sey
oldugunun tanimini verdik. Nefsin daha ¢ok ne oldugu iizerinde durduk. Bundan
sonra ise ayn: anda var olan beden ve nefsin yetkinlesme siirecinde hangi giicleri
kullandig1, nefsin yetkinlesirken beden ile hangi giicte ayrildig1 {izerinde
durulacaktir. Ibn Sina’nin nefsin gii¢lerini anlatist bize matruska bebekleri
hatirlatmaktadir. Ciinkli matrugska bebeklerin ilk kapagini agtiginizda iginden yine
bebek c¢ikar bu boyle devam eder. Biiyiikten kii¢iige dogru i¢ ice bebekler yer alir.
Ona matruska diyebilmemiz i¢in o bebegin i¢inde en kiigiigiinden en biiyiigiine kadar
biitiin bebeklerin i¢ ige barmmasi gereklidir. En bilyiik bebek diger biitiin bebekleri
kapsar. Matruskalik i¢indeki diger bebeklerin onda bulunmasindan ileri gelir. Yapilig
asamasinda i¢indeki bebeklerin mutlaka yapilmasi gerekir ki o bebegin yapilis amaci
gayesini bulsun. Nefsin yetkinligi agisindan da biitiin gii¢ler en asagidan bagslayarak
gorevlerini yapsimlar ki yaratilis gayelerini yerine getirebilsinler. Nefsin giicleri
acisindan disiindiigiimiizde matruska bebegin en biiyiigii konumundaki insani nefsin
giicleridir, hayvani ve bitkisel nefsin giiglerini siras1 ile kapsar. Simdi bu gii¢lerden

nefsin nebati giicleri ile yetkinlesme siirecinin ilk etkinligi anlatilacaktir.

1.2.3. Nefsin Nebati Giicleri

Bu gii¢c; dogma, biiylime ve beslenme gibi 6zellikleri yoniinden nefsin ilk
yetkinligidir.!"* Tabii bir cisimde zorunlu olarak bulunmasi gerekir. Aslinda cismin
inorganik varlik asamasindan organik varlik asamasina gectigi ilk derecesi bitkisel
nefstir.1’2 Bu gii¢, nefs ile bedenin ilk bulusma noktasidir. Nefsin bedenden énce var
olmadigint ayn1 anda vuku bulduklarin1 soylemistik. Bu biiylik bulusmadan sonra
canliin hayatin1 idame ettirebilmesi ig¢in bu 6zelliklere sahip olmasi1 gerekir.

Beslenme giicii, nefsin bedeni besleyen giiciidiir.!”® Besin, bedenin yapisina
benzeme 6zelligi olan bir cisimdir.!”® Bu anlamda besin, bedenin yapis1 igerisine

girdiginde cisim, onu kendi istedigi sekle doniistiirerek kendisine yararli hale

71 {bn Sina, En-Necat, s. 146.
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getirir.”® Beden, ‘kan, sevda, safra ve balgam’ gibi sivilardan olustugu i¢in kendisine
benzettigi yani sindirdigi besini ilk kan yolu ile alir.!’® Burada beslenme giiciine
sindirim gibi baz1 gii¢lerde yardimer olur.!’” Sindirimle birlikte bedende ¢oziiniip
eksilen seylerin miktar1 oraninda oraya bu besin aktarilir.!’® Ayn1 zamanda beden
icin fazla olan maddeler ayristirilir ve disar1 atihir.!’® Beslenme yetisi canlinin en
temel yetisi olup bu 6zelligi olmadig1 ya da islevini yerine getirmedigi takdirde canli
bozulmaya, coziilmeye baslayacagindan canlinin yasamini silirdiirmesine imkan
yoktur. Beslenme 6zelligi, canlinin bozulmasini, ¢dziiliip ayrilmasini engeller.’® O
halde beslenme giicii i¢cin sunu sOyleyebiliriz; beden, hayatta oldugu siirece gorevini
yapan, o gorevini yaptik¢a canlilarin hayatini idame ettiren, gorevini yapamaz hale
geldiginde ise canlilarin yok olmasina sebep olan Allah tarafindan canlilara verilen
bir giictiir. '8!

Biiyiime giiciinlin islevi beslenme giiclinden sonra baslar. Ciinkii beslenme
giicli yapi itibariyle kendisine benzeyen besini alip sindirdikten, kana ulastirdiktan
sonra isi biiylime yetkinligine birakir. Biiyiime yetkinligi hangi uzuv i¢in ne kadar
besin gerekiyorsa bunlar1 oraya gonderir.®2 Bir bakima bu gii¢ icin besin dagiticist
diyebiliriz. Bu dagitimin sonunda her bir organ, kendi yapisina uygun cisimle en, boy
ve derinlik bakimindan gelisir.!®® Biiyiimeden maksat cismin kilo almas1 degildir.'%*
Canliya bakildiginda goriiliir ki baz1 organlar daha hizli gelisip ve biiyiirken, bazilari
ise daha yavas gelisip kiiclik kalabilmektedir. Ciinkii inorganizma varlik tabanindan
organizma bir canliya doniisiirken bazi uzuvlar ¢ok biiylik, bazilar ise kiigiik

olmustur.’®® Haliyle zaman igerisinde bu bilyilk uzuvlarin kiigiilmesi, kiigiik
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uzuvlarin ise bilyiimesi gerekebilir.*®® Filozofa gore bu yeti bu miktarlar1 ayarlamasa,
calismasa ya da bu isi beslenme giicii yapsaydi, o zaman canlida dengesiz bir
bliylimenin ger¢eklestigini gormek miimkiin olur ortaya kotii goriiniimli bir canli
cikabilirdi.’®” Bu anlamda biiyiime yetisi besinleri paylastirip gerekli organlara
gondererek beslenme giicline yardim eder ve organlarin dengeli bir sekilde gelisimini
ayarlar. Iste her canlinin gelisimini saglayan bu gii¢, biiyiime giiciidiir.

Ibn Sina’ya gére bitkisel nefsin iiciincii ve son yetisi iireme giiciidiir. Bu yeti
kendinden 6nceki iki yetinin hizmetinin sonucunda ortaya ¢ikmaktadir.'® Beslenme
ve biiyiime giicii belirli bir olgunluga ulastiktan sonra canlinin kendine benzer bir
cismi iiretmek istemesi ve iiretmesi bu giiciin etkinligi sonucudur.’®® Bu asamada
biiyiime durur. Ureme giicii ise maddeye seyin suretini verir'® ve kendisine benzer
yeni bir canli meydana getirdikten sonra sona erer.!® Besin ise canli yasamim
yitirene kadar devam eder.?® Yeni gelen canli icin beslenme ve biiyiime giicii tekrar
devreye girer. Ta ki oda iliremek i¢in olgunlasincaya kadar, bu islemler bu sekilde
devir daim eder. Ibn Sina beslenme giiciinii ilke, {ireme giiciinii amag¢ ve biiyiime
giiciinii de bu iki gii¢ arasinda arag olarak goriir.!% Sunu sdyleyebiliriz ki bir canli
olus ve bozulus kanunlarina bagli oldugu icin beslenme ve biiylimesindeki amag
tremektir. Beslenme ve biiyiime tek bir birey i¢in gerekli iken iireme ise neslin
devamlilig1 igin gereklidir.!% Fitrat geregi biitiin canlilarda, cogalma, neslini devam
ettirme arzusu vardir. Yagamin devam etmesi i¢in tireme giictiniin olmas1 zorunludur.
Zira sonsuzluk ve devamlilik arzusunu tagima, canli varliklarda onu var eden varligin

birer yansimasi seklinde tezahiir etmistir, denilebilir.
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Nefsin nebati giiclerinin biitlin 6zellikleri incelendiginde goriilmektedir ki bu

giicler canlilarin uzayda bir yer kaplamasi icin verilen 6zelliklerdir. Bu 6zelliklerin

sayesinde canlilar evrende bir yer tutmakta ve ti¢ boyut kazanmaktadir.

1.2.4. Nefsin Hayvani Giigleri

Bitkisel nefste bulunan beslenme, biiylime ve {ireme kuvvelerinin hepsi
hayvani nefste de bulunur. Yalniz hayvani nefs bir kademe daha ilerleyerek bazi
kuvveleri de icinde barindirir. Bu durum hem bitkisel nefsi hem de hayvani nefsi
icinde barindirmasi agisindan birden fazla nefsin oldugu manasi tasimaz. Ciinkii her
ne kadar ‘nefs’ kelimesinin baginda hayvani-bitkisel diye iki ayr1 lafiz gegse de 6zii
acisindan baktigimizda basit, saf tek bir nefs vardir. Bu isimlerin degismesi sadece
kuvvelerinin artmasi agisindandir. Bu anlamda hayvani nefste, muharrike ve miidrike
olmak iizere iki kuvve daha bulunmaktadir. Muharrike, nefsin harekete ge¢mesini
saglayan ya da tesvik eden giictiir. Muharrike de gorevleri agisindan kendi arasinda
sevk edici ve etkin olmasi yoniinden ikiye ayrilir. Sevk edici giig, istek ya da arzu
yoniinden giiglerdir. Zihinde yapilmak istenen ya da yapilmak istenmeyen, kaginilan
seyler tahayyiil edildiginde hareket etme giiciinii ona yonlendirir. Bu giiciin de sehvet
ve Ofke olmak iizere iki boliimii vardir. Sehvet, zihinde hayal edilen seylerden
kendisini hazza eristirecek seylere hareketini saglayan giictiir. Ofke ise zihinde hayal
edilen ve kendisine zarar verebilecek seylerden uzak durmasimi saglayan daha
dogrusu onu uzak durmasi igin harekete gegiren giigtiir.!%

Etkin olmasi ac¢isindan gii¢ ise tamamen sinir sistemi ve adelelerde
gerceklesen bir durum olup adalelerin kasilmasi ve onlarmn hareketinden ibarettir.!%

Miidrike kuvvesi ise dis idrak giicii ve i¢ idrak giicli olmak iizere ikiye ayrilir.
Dis idrak giicli; gdrme, duyma, koku alma, tat alma ve dokunma duyularidir.!®” Bu
giicler, nefsin fiziki alem ile irtibatin1 saglamasi agisindan olduk¢a 6nemlidir. Zihni
aciklarken de deginecegimiz iizere fiziki alemdeki seyler bilesik yapida oldugu i¢in

nefs, bu bilesik yapida olan seyleri kendisine benzetmeye calisir. Ama bu benzetmeyi
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yapabilmesi i¢in duyu organlarina, bedene ihtiyaci vardir. Duyu organlar1 aldiklari
birtakim bilgileri i¢ idrak giiclerine iletir ve asil bundan sonra islemler baslar.

I¢ idrak giicleri, duyu organlarinin yardimu ile disaridaki cisimlerin bilgilerini
nefse aktarir ve nefste bir anlam diinyasi olusur. Bu manada i¢ idrak giigleri,
algilananlarin suretlerini idrak eden gii¢ ve algilananlarin anlamlarini idrak eden gii¢
olmak iizere iki boliime ayrilir. Bunlar, suretin idraki ve anlamm idrakidir.1%

Suretin idraki, batini nefs ve zahiri alg1 beraber idrak ederler. Ilk 6nce zahiri
alg1 idrak eder, algiladigi seyi batini nefse sevk eder. Koyunun kurtun seklini,
yapisini ve rengini idrak etmesidir.'®

Anlamin idraki, bu gili¢ zahiri algi olmaksizin nefsin kendi algiladigi seydir.
Bu, koyunun idrak etmeksizin kurttan korkmasi ve kagmasini gerektiren anlamdir.
Bu asamada kurtun ilk dnce sureti algilanir, surette yapilan islemlere gerek kalmadan
onun tehlikeli oldugu ve kaginilmasi gerektigi anlami ¢ikar.%

Fiil ile olan idrak ile fiil olmayan idrak vardir. Fiil ile olan idrakte, idrak
edilen suret ve anlamlarin analiz ve senteze tutuldugu andir. Ortak Ozellikler
birlestirilirken, farkli 6zellikler ayristirilir. 2! Fiille olmayan idrakte ise idrak edilecek
ya da edilmis olan suret ve anlam yoktur. O zaten kendiliginden zihinde vardir.?%?

Hayvanin i¢ idrak kuvvelerinden fantasya, ortak duyu giicii vardir.?%® Beynin
on boslugundaki ilk kisimda yer alir. Bu giic hazir oldugunda duyulurlar algilar.
Ortadan kayboldugunda ise algilama s6z konusu olamaz.?®* Duyu organlarindan

gelen suretlerin hepsini alir.?® Sonra beynin 6n kismin boslugunun sonunda yer alan

198 Aynu. s. 149,
19 Aynu. s. 150.
200 Ayn. s. 150.
201 Aynu. s. 150.

202 Aynu. s. 150.

203 Tbn Sina, En-Necat, s. 150. ; Isaretler ve Tembihler, s. 112. ; ibn Tufeyl-ibn Sina, Hayy ibn
Yakzan, Ceviren: Yusuf Ozkan Ozburun, Serkan Ozburun, Sehabettin Yal¢in, Orhan Diiz, Derya
Ors, (Altinc1 baski Istanbul: insan Yayinlari, 2011), s. 290.

204 bn Tufeyl- Ibn Sina, On. ver. , s. 290.

205 hn Sina, En-Necat, s. 150. ; isaretler ve Tembihler, s. 112.
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hayal ve musavvire giigleri vardir. Ortak duyu giiciiniin duyu organlarindan algiladigi
suretleri muhafaza eder. Algilananlar ortadan kaybolsa da orda kalr.?%

Hayvani nefste miitehayyile olarak adlandirilan bir kuvve daha vardir. insanin
giicii devreye girdiginde ise bu giice miifekkire denilir.?®’ Beyin kurtcugunun
yaninda, ortadaki boslukta yer alan bir kuvvedir. Bu kuvvenin o6zelligi zihnin
algiladigr seylerin ortak olan yanlarin1 birlestirmek, ayr1 olan yanlart ise

ayristirmaktir,2%®

Mesela Kuzu goziiyle annesinin bigimini algilar ama annesinin
dost oldugunu ve ondan kagmamasi gerektigi bilgisini ise ona miitehayyile giicii
saglar.?’® Burada 6zellikle durulmasi gereken ise kuzu igin annesi goziiniin 6niinde
iken bu anlam gegerlidir. Annesi goziiniin 6niinden kayboldugu andan itibaren onun
icin annesinin dost olmasi ve ondan kagmamas1 gerektigi anlami kalmaz. Anlasildigi
izere anlik bir olaydir.

Vehim kuvvesi ise beynin ortasindaki boslugun sonunda yer alir. Bu kuvvenin
gdrevi, tikel olarak var olan, algilanamayan anlamlar1 algilamaktir.?!® Vehim giicii,
miitehayyile giiciiniin yardimin1 alir. Duyudan gelen suretleri, anlamlar1 analiz ve
senteze tabi tutar. Vehim kuvvesi aslinda insani nefs ile hayvani nefs arasinda bir
koprii vazifesi goriir. Bu giicli, vehmin aracilifiyla aklin kullanmasi ile miifekkire
ismini aldigini, araci olmaksizin vehim kendisi kullandiginda ise miitehayyile ismini
aldigi belirtmistik.?!!

Hafiza ve hatirlama giicii beynin arka boslugunda yer alir. Vehim kuvvesinin
algiladig1 anlamlari saklar.?!?

Goriildiigii iizere Ibn Sina, hayvani nefsin i¢ idrak giiclerinin her birinin
beynin belirli bir kismi ile irtibati oldugunu ve sinir sistemi ile baglant:1 igerisinde

oldugunu ifade eder. Hatta denilebilir ki nefs, beyin ve sinir sistemi belirli bir uyum

206 fbn Sina, En-Necat, s. 150. ; isaretler ve Tembihler, s. 112. ; ibn Tufeyl- ibn Sina, On. ver. , s.
290.

207 Tbn Tufeyl- Ibn Sina, On. ver. , s. 290.

208 fbn Sina, En-Necat, s. 150. ; isaretler ve Tembihler, s. 112.

209 Tbn Tufeyl- ibn Sina, On. ver. , s. 290.

210 fpn Sina, En-Necat, s. 150. ; isaretler ve Tembihler, s. 112.

211 {pn Sina, isaretler ve Tembihler, s. 112.

212 Tpn Sina, En-Necat, s. 150. ; isaretler ve Tembihler, s. 112. ; ibn Tufeyl- ibn Sina, On. Ver. , s.
290.
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igerisindedir. Ama beyin ve sinir sisteminin komutunu veren, onlar1 diizenli bir
isleyise siiriikleyen ise nefstir.?!®> Hayvani nefsin giicleri bunlardir. Bitkisel nefsin,
hayvani nefste de oldugunu belirtmistik. Aslinda nefsin bu giicleri canlilarin
kademeli olarak ilerleyisini bize gdstermektedir. Nefsin, bitkisel gii¢leri daha ¢ok
fiziksel Ozelliklerini bize sunarken, hayvani giigleri ise hem fiziksel 6zellikleri hem
de nefsin metafiziksel &zelliklerinin kapisini bize aralamaktadir. Hayvani nefsin,
nefsin metafiziksel 6zelliklerinin kapisini araladigini séyliiyoruz fakat tam anlamiyla
metafizik diinyayr onun giigleriyle algiladigimizi séyleyemeyiz. Onun metafizik
diinyanin kapisini araladigini insani nefse alet olmasi bakimindan sdyleyebiliriz.
Hayvani nefsin giiclerinin beynin arka kismindan 6n kismina dogru siralandigini,
maddilik atfettigini ve nebati nefs gibi hayvani nefsin de fiziki alem ile sinirli oldugu
ifade  etmistik.”’* Beden yok oldugunda bu giiclerin  higbirisinden
bahsedilememektedir. Nebati ve hayvani nefs, maddi olduklari i¢in ancak iireyerek
bir nevi Olimsiiz olmaktadirlar. Ama bu gayri maddi bir Oliimsiizliik olarak
anlasilmasin. ibn Sina’ya gére gayri maddi 6liimsiizliik, nefsi cevher olan, insana has
olan bir dzelliktir.® Bundan sonra nefs igin yetkinligin son asamasi olan insani
giiclerin, ne oldugu, hangi islevleri yiiriittiigli ve gayri maddi 6limsiiz bir 6zellige

sahip olan cevher yap1 tizerinde durulacaktir.

1.2.5. Nefsin insani Giicleri

fbn Sina, nefsin insani giiclerine ‘natik nefs’ ismini verir.?!® Insani giiclerin
daha iyi anlasilabilmesi adina ‘natik nefs’ kavramini irdelemek yerinde olacaktir.
Ciinkii Ibn Sina’nin nefsin insani giiglerine bu ismi koymasinin mutlaka bir gerekgesi
vardir. Natik, Arapga bir kelime olup ‘n-t-k’ kokiinden tiiremistir. Acik bir sekilde
konusmak, sOylemek, demek ve telaffuz etmek anlamlarina gelir.217 Natik

kelimesinin anlamlarinin gerceklesebilmesi i¢in -bir insanin konusabilmesi, telaffuz

23 Bzden, On. ver. , s. 94.

214 Dimitri Gutas, bn Sina’mn Mirasi, Ceviren:.M. Ciineyt Kaya, (Ugiincii basim Istanbul: Klasik
Yayinlari, Aralik 2010), s. 150.

215 Aynu. s. 150.

216 [bn Sina, En-Necat, s. 151.

217 Mutgali, On. ver. ,s. 893.
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edebilmesi- Oncesinde insanda birtakim zihinsel islevlerin, disiinmenin olmasi
gerekmektedir. Bu baglamda ‘diizgiin diisinme’ ve ‘mantiksal diisiinme’?!8 gibi
anlamlara gelen mantik kelimesi de ‘n-t-k’ kokiinden tiiremistir.?’® Soyle bir
cikarimda bulunabiliriz: Natik nefs yapi itibari ile mantikli diisiinmeyi esas almak
zorundadir. Mantikli diisiinme ise bilinenlerden bilinmeyenlerin ¢ikarilmasi ve
sonucunun da tutarli olmasidir.??® Diisiinme ise akil yiiriitme ve akil yiiriitmeler
zinciri; akil yiiriitme ise hiikiimler arasinda bag kurarak bilinenlerden bilinmeyenleri
elde etmektir.??! Mantik ilminin bir takim kurallar1 oldugunu gorebiliyoruz. ileride
temas edecegimiz iizere aslinda mantik ilminin kurallar1 natik nefse potansiyel olarak
verilmistir. Bu kurallar1 kullanip yetkinlige ulagsmak ise tamamen insanin kendi
elindedir. Demek ki bu nefsin giiglerinde diger nefslerden ayri olarak nefsin diisiinen
yonii goriilecektir. Cilinkii buraya kadar olan kisimda natik nefsi diisiinme
olgunluguna hazirlayan asamalar s6z konusu idi.

Natik nefs, bitkisel nefsin, beslenme, biiyiime ve lireme giiciine kadar her tiirlii
giiciinden faydalanarak bedensel olarak belirli bir olgunluga erisir; hayvani nefs dig
idrak giiglerinin hepsini kullanirken, i¢ idrak gii¢lerinde ise vehim kuvvetinde
ayrilmak zorunda kalir. Bundan sonra tamamen maddeden, fiziksel 6gelerden
arinmis olarak, diisiinmesini saglayan kendine has 6zelligi sayesinde miifekkire giicii
ile yetkinlesme seriivenine devam eder. Natik nefs, her iki nefsi de kullanarak
(kullanarak diyorum g¢iinkii bu asamalarda daha ¢ok bu nefsler, natik nefs i¢in alet
olmak zorundadir. Aksi takdirde natik nefs, diger nefslerin héakimiyetine
girmektedir.) metafizik alemin kapisini aralamis durumdadir. Nefs, natik nefse kadar
canliya maddi ozellikler kazandiran ve kendisini bu diinyada koruma altina alan,
icgiidiisel 6zellikleri olan giiclerden faydalanmistir. Ancak bundan sonra gayrimaddi
bir nefs olan natik nefs, nefsin yetkinligini kazanabilmesi, metafizik alemin

bilgilerini alabilmesi i¢in ona gerekli donanimlar1 sunacaktir.

218 Dogan Ozlem, Mantik, (Dokuzuncu basim Istanbul: Inkilap Yaymevi, 2007), s. 27.

29 Bzlem, 2007, On. ver. , s. 27. ; Necati Oner, Klasik Mantik, (Sekizinci baski Ankara: Bilim
Yayincilik, 1998), s. 13.

220 Oper, On. ver. , s. 14.

221 Aynu. s. 15.
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Diisiinmek, konusmak, akil yiiriitmek ve hiikiimler arasinda bir baglanti
kurarak mantikli bir sonuca ulagsmak kavramin yapisi geregi metafizikseldir. Bu
islevler, insani nefsin cisim olmadigim1 ve cisimle varligini siirdiiren bir varlikta
olmadigmi gosteren ifadelerdir.??? Goriilmektedir ki Ibn Sina sadece insana has bir
olguyu bu nefsin ismi yapmustir. Ya da diyebiliriz ki insani nefsin bu asamadaki
yetkinliginden esinlenerek bu ismi koymustur.

Insani nefsin en belirgin bir baska ozelligi ise ‘Boslukta duran adam
metaforu’nda anlatildig1 iizere nefsin kendisinin bilincinde olmasidir.??® Aslinda
‘natik nefs’ ile kastedilen bir yerde de ‘kendisini ve bagkasini bilen nefs’tir,
denilebilir.??* Hatta insan kullandig1 ciimlelerde bile ‘dokundum, yaptim, iiziildiim ve
kestim’ gibi kelimeleri kullanirken, fiilleri yapan organini sdylemez ve ben yaptim
vb. ifadelerle ister istemez nefsin varligini bulmus olur.?® Bu da gosteriyor ki
kendinin farkinda olusu acisindan insani nefsin cevher olusu ona has bir 6zelliktir.??®
Bu o6zellik insana verilen yetkinligin bir sonucudur. Insana bdyle bir 6zelligin
verilmesi aslinda onun tek basina hayatin1 idame ettirememesinde de saklidir. Onun,
diger insanlara ihtiya¢ duyan, sosyal bir varlik olmasi1 boyle bir 6zelliginin olmasini
da gerektirmektedir. Ameli akilda da bahsedecegimiz {izere insanin zanaat, ciftcilik
v.b. isleri yapmaya muktedir bir kabiliyeti vardir. Bunlar1 yapabilmek icin ise bilime
ihtiyac1 vardir. Insanm bu bilgileri kazanabilmesi igin fiziki dgelerin iizerinden
baslayarak bu 6gelerin disinda fizikétesi bir sey tasarlayan, bilinenden bilinmeyeni
cikarabilen bir giiciiniin olmas1 gerekir.??” Sonug olarak Ibn Sina insani nefse niye
natik nefs dedigini, yukarida agikladiklarimiz1 destekler vaziyette kendisi bizzat bize
“Tiimel seyleri kavramak, bilgiye dayali ¢ikarsamalarla ve diisiinceden kaynaklanan
bir iradeyle pratik eylemleri gergeklestirmek ydniinden organik dogal cismin ilk

99228

yetkinligidir. seklinde izah eder. Ayni zamanda insani nefsin, amil (ameli) ve

222 Hayrani Altintas, 2008, On. ver. , s. 156.
223 purusoy, On. ver. , s. 51.

224 Aynu. s. 51.

225 Aynu. s. 62.

226 Aynu. s. 62.

227 (Jlken, On. ver. , s. 107.

228 peker, 2011, On. ver. , s. 51.
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alim (nazari) olmak iizere bedeni yoneten ve akleden iki giicii vardir.??° ibn Sina bu
iki giice akil der.?® Ama akletmesi yoniinden esas akil lim giictiir ve bu giiciin
heyulani akil, bilfiil akil, miistefad akil ve bilmeleke akil gibi degisik asamalari
vardir.?3! Bu konular siras1 ile aklin tanimi verildikten sonra detayli bir sekilde
anlatilacaktir. Ancak konu biitiinliigli agisindan bitkisel, hayvani ve insani nefsin bir

arada bulunusunu izah etmek yerinde olacaktir.

1.2.6. Nefsin Giiclerinin Birligi Hakkinda

Nefsin islemlerini yiiriitebilmesi i¢in her asamada giiglerinin oldugunu
belirtmistik. Aslinda nefsin gili¢lerinin ¢esitlerini verirken biz bu baglamda
soracagimiz sorulara cevap vermis olsak da ister istemez insanin aklina sunun gibi
sorular gelmektedir: Nefsin giigleri islevlerini yiiriitiirken koordineli bir sekilde mi
calisir? Yoksa hepsinin kendisine gore bir calisma plant m1 vardir? Nefsin
hareketlerinin bu diizenini neye bor¢luyuz? Nefsin var olan giicleri kendi catisi
altinda m1 toplanir veya tek bir ¢ati altinda toplanmayip her giiciin bireysel boyutta
calisip o ahengi bu sekilde mi yakaladigi, sorularinin cevabi bize bu konuyu
kavramamizda yardimci olacaktir.

Ibn Sina sordugumuz sorular iizerinden cevaplar vererek dogruyu bulmayi
saglar. Filozofa gore nefsin birgok giicti vardir. Ona gore bu glicler nefste
birlesmeyip her bir gii¢ kendi basmna caligsaydi, mesela algi ve o6fke, her biri
digerinden bagimsiz tek basina olsa idi, algiya gelen bir sey ya arzu ya da ofke
olurdu. Algi kuvvesinde ayr1 bir 6fke fiilinden ve 6fke kuvvesinde ise ayr1 bir fiilden
bahsedilecekti. Ya bu iki kuvve tek bir kuvvede toplanir ya da bu iki kuvve
birbirinden ayrilirlarsa artik bunlar i¢in bir birlesme s6z konusu olamaz. Bu giicler
birbirlerini mesgul ettikleri i¢in aralarinda bir etkilesim olur. Bu etkilesim oldugu
i¢in ya biri digerini degistirir ya da bu kuvveler tek bir kuvve catis1 altinda toplanip

bu kuvvenin ydnlendirdigi yere yonlenirler. Ona gelen her seyi de kabul ederler. i1k

229 bn Sina, En- Necat, s. 151. ; isaretler ve Tembihler, s. 112. ; ibn Tufeyl-ibn Sina, On. ver. , s.
318.

20 {bn Tufeyl-ibn Sina, On. ver. , s. 318.

231 Hayrani Altintas, 2008, On. ver. , s. 156. ; Miifit Selim Saruhan, “Ibn Sina’da Ahlaki Céziim
Uzerine”, Uluslarasi Ibn Sina Sempozyumu Bildiriler, Istanbul, 2008. , s. 126.
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teori imkansizdir. Clinkii her kuvvenin yapabilecegi kendine 6zgii bir fiili vardir. Her
fiil her kuvve i¢cin uygun degildir. Ofke kuvvetinin algilama fiilini gerceklestirmesi
beklenemez ve algi kuvvetinin de 6fkelenmesi beklenemez. Her kuvvenin kendine
gore yapacag bir fiil vardir.?*? Bu giicleri, bir makinenin dislilerinin orantili olarak
caligmasina benzetebiliriz. Her bir disli bir giice denktir. Disliler belirli bir ahenk ve
giicle birbirlerinin donmesini tetiklemektedir. Disliler bu vesileyle de makine hangi
ise yartyorsa o islemi gergeklestirmesine yardimci olmaktadir. Disliden biri kirilldig1
zaman makine islevini yerine getiremez. Nefsin giicleri de makinenin dislileri gibi
birbirinin devamini getiren gii¢lerdir. Bu climlelerden de anlasildig: iizere geriye bu
kuvvelerin tek bir ¢at1 altinda toplanmasi ve hepsinin tek bir ilkeye yonlendirilmesi
kalir.

Ibn Sina’ya gore bir kisi 6fke kuvvesinin algilanan suretten etkilenmedigini
fakat alginin, algilanan suretten etkilenmese bile 6fke kuvvesinin 6fkesinden
etkilenmesi gerektigini sdylerse imkansiz bir sey sdylemis olur. Ciinki 6tke kuvvesi
algt kuvvesinin kendisinden degil de algiladigi seyden etkilenmesi gerekir. Bu
minvalde Ofke kuvvesi algilanan seyden etkilenmesi agisindan bakildiginda da
algilayan olur. Ya da ondan etkilenir ama bu algilanan acisindan olmayabilir ve 6fke
bu algilanandan dolayr da olmayabilir. Ofkenin algilanandan otiirii oldugu farz
edildiginde bunun bir geliski oldugu goriilebilir.?

Ibn Sina, bizim bir seyi algiladiktan sonra 6fkelendigimizi sdyledigimizde
dogru bir ifade kullandigimiz1 kabul eder. Boylelikle algiladiktan sonra 6fkelenen tek
bir sey olur. Bu ofkelenen tek sey ya insanin bedeni olur ya da nefsi olur. Beden
acisindan diisilintildiigiinde insanin biitiin organlar1 m1 6fkelenir yoksa organlarin bir
kismimi 6fkelenir? Ona gore organlarin hepsinin 6fkelenmesi dogru olmaz. Yine
organlardan ikisinden birinin algilamas1 digerinin de Ofkelenmesi s6z konusu
degildir. Tek bir organin algilayip sonrada dfkelenmesi de mevzubahis olamaz.?%*
Ibn Sina’ya gore gercek su sdzlerinde oldugu gibi olabilir: “Biz algiladik ve sonra da

ofkelendik. Bunun anlami, bizden bir seyin algiladigi ve bir seyin de dfkelendigidir.

232 [pn Sina, En-Necat, s. 175.
233 Aynu. s. 175.
23 Aynu. s. 176.
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Ancak soyleyenin kastettigi sudur: Algiladik ve sonra da ofkelendik. Bu bizdeki iki
seyde degildir. Aksine algimin kendisine gétiirdiigii sey bu anlamdir. Ofkelenmek ona
iligsmistir. Bu soz ya bu anlam ile yanlistir, ya da gercek, algilayan ve ofkelenenin tek
bir sey olmasidir. Fakat bu soziin dogrulugu agiktir. Algiyr algilanana yonlendiren,
Ofkelenmesi ve bu mertebede olmasidir. Eger cisimse bu onun cisim olmasi
bakimindan degildir. O halde onun kuvve sahibi olmasi agisindan kendisinde bu iki
hususu bir araya getirmesi uygun olur. Bu kuvve tabi degildir, o halde o nefstir.”"**®

Filozofa gore bu iki kuvvenin bir araya getirilmesi hususunda ne bedenimizin
tiimii ne iki organimiz ne de tek bir organimiz denilebilir. Ona gore bir araya gelinen
tek bir yer kalmistir oras1 da nefsdir. Bu sadece bir ya da iki kuvve igin gegerli olan
bir sey degil, biitiin kuvvelerin bir araya geldigi bir yerdir ya da yonetildigi bir
yerdir, denilebilir. O zaman tersinden diisiiniildiigiinde su s6ylenilebilir: Herhangi bir
organin nefs ile baglantis1 olmadan ya da nefsin kuvveleri ile baglantis1 olmadan
yasamast ya da bedendeki organlarin bu diizenli isleyisi kurabilmesi miimkiin
gozilkmemektedir. Bedenin yasamasi ve bedendeki organlarin diizenli bir isleyis
icerisinde olmasi nefsten sonra olusan bir seydir. O halde nefs cevher olarak vardir
ve nefsin talimatlariyla bedenin yasamasi ve organlarin diizenli isleyisi s6z konusu
olmaktadir, denilebilir.23®

Nefsin neligi, nefsin gilicleri ve isleyisi, nefsin giiclerinin birligi gibi su ana
kadar ki anlattiklarimiz tezimizin temelini olusturan konulardi. Ciinkii insan, nefs ve
beden diye iki olgudan meydana gelir, nefs ve beden aymi anda var olur ve
yetkinlesebilmek i¢in belirli bir asamaya kadar beraber olmak zorundadir. Ikisinin de
birbirlerine ihtiyac1 vardir. Ama bedenin ayakta kalabilmesi i¢in nefse her daim
ihtiyac1 varken, nefsin belirli bir siireligine bedene ihtiyacit vardir. Nefsin belirli
stireligine dedigimiz yeri iste burasidir. Artik bundan sonra nefsin fiziki bir giice,
bedene ihtiyaci yoktur. Hatta bir miiddet sonra fiziksel 6geler ona yiik olmaya
baslayacaktir. Natik nefsde de bahsettigimiz iizere artik nefs i¢in fiziki gii¢clerin sona

erdigi metafizik giiclerin devreye girdigi bir donem baslamaktadir. Bu metafizik

235 Aynu. s. 176.
2% Aynu. s. 176.
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giicler sadece insana has olan diger varliklarda bulunmayan bir ozelliktir.
Yetkinlesme seriivenimizin olmazsa olmaz dedigimiz kismu hatta nefsin
yetkinlesmesi i¢in en can alici noktasi olan akil ve aklin gii¢lerine sirasi ile yer

verecegiz.



50

1.3. IBN SINA’YA GORE AKIL VE AKLIN GUCLERI

Akil, Arapca ‘a-k-I’ kokiinden tiiremistir. ‘Baglamak, zeka, kavrayis,
idrak’®’, “diisiinme, anlama, 6giit, salik verilen yol, kani, ruh bilimi, bellek’#® gibi
anlamlara gelmektedir. Aklin Tiirkge’deki karsiligi ise ‘us’ tur.?®® Us, kavramlar ya
da olaylar arasinda iligkiyi algilama ve kavrama yetisi olup onlar arasinda zorunlu
olarak bir baglant: kurma yetisidir.?*° Genel olarak akil; insanm, mantikli olarak
diisiinmesini saglayan, kavramlar ya da olaylar arasinda sebep sonu¢ gercevesinde
baginti kurmaya yarayan ve bunlari anlamaya calisan, siire¢ ve eylemlerin
tiimiidiir.2*! Yani tutarl1 ve ¢ikarimei olarak diisiinme yetisidir.?*?

Ibn Sina ise akil igin sunlar soyler: “Ceyitli manalar icin séylenen ortak bir
isimdir. Insanlardaki ilk fitratin saglikli olmasina akil denilir.” Ayrica o, halkin akil
ismini verdigi seyin su lic manaya geldigini soyler: “Akil, giizel ve ¢irkin seyleri ayirt
etmeyi saglayan bir kuvvettir. Yine tiimel hiikiimlerden insanin tecriibelerle elde
ettigi seye de akil denilir. Bu yiizden onun tamimi, amag¢ ve faydalarin kendisiyle
ctkarildigi onciiller olan zihinde toplanmis olan manalardir. ‘Hareketlerinde ve
stikiin hallerinde, soziinde ve seciminde insan icin oviilen bir durumdur.’ seklinde
baska bir anlamada gelmektedir.”**® Tbn Sina, halkin nezdindeki akil ismini
tanimladiktan sonra bir de filozoflarin goriislerine gore aklin sekiz manasinin
oldugunu ifade eder. Burada diger filozoflarin tanimina yer vermek Ibn Sina’nin
esinlendigi filozoflar1 daha yakindan gormek agisindan iyi olacaktir. Ciinkii gelecek
boliimlerde gorecegiz ki diger filozoflarm akla verdigi isimleri ya da tanimlari Ibn
Sina’nin  kendisi de kullanmuistir. Filozoflarin verdikleri sekiz manadan ilki
Farabi’nin Burhan kitabinda bahsettigi akil olup O bu eserinde akil ve ilim
kavramlarin1 ayirmistir. O’na gore akil, nefs i¢in fitratta ortaya ¢ikan tasavvur ve

tasdiklerdir. Bu baglamda akil, kavramlar arasinda bag kurmak ve onlar arasinda bir

237 Mutcali, On. ver. , s. 585-586.

238 Ayni. s. 585-586.

239 purusoy, On. ver. , s. 19.

240 Muammer Esen, Kur’an’da Akil-iman iliskisi, A.U.LF.D. , 52:2 , (2011), s. 87.
241 Ayn. s. 87.

242 Ayn. s. 87.

243 fbn Sina, Tanimlar Kitabu, s. 26-28.
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hiikiim vermektir. ilim ise sonradan kazanilir. Bir kism1 ise nefs kitabinda bahsedilen
akillar oldugunu soyler. Nazari ve ameli akildir. Nazari akil nefs i¢in tiimel seylerin
mahiyetini kavrayan bir giigtiir. Ameli akil ise bir ama¢ igin sevk kuvvetini,
tikellerden se¢meyi diledigi seye dogru harekete gegiren nefse ait bir kuvvettir.
Bunun yaninda nazari akildaki birgok kuvvete de akil denir. Heyulani akil, nefsin,
gayri maddi, metafizik dlemin bilgilerini almaya hazir olan bir giictidiir. Burhan
kitabinda isimlendirdigi seyi elde ederek fiile yakin bir kuvvet olmasi i¢in bu
kuvvetin olgunlasmasina meleke akil denir. Diger bir akil ise bilfiildir. Bir surette
veya akledilebilir bir surette, istediginde akledip, sureti bilfiil hale getirerek nefsin
olgunlagsmasidir. Miistefad akil ise disaridan elde edilmek suretiyle nefsde beliren
gayri maddi bir mahiyettir. Faal akil ise madde ve maddenin arazlari ile higbir iligigi
olmayan, basit, saf, boliinmeyen dolayisiyla soyutlanmaya da gereksinimi olmayan
bir mahiyet olup her var olanin da suretini veren bir cevherdir. Ayn1 zamanda o
heyulani akil gibi bazi akillar1 bilkuvvelikten bilfiillige ¢ikaran, nefsin
yetkinlesmesini saglayan bir cevherdir.?**

Ibn Sina’da filozoflar gibi akli, nazari ve ameli akil giicii seklinde ikiye ayirir.
Bu iki giice birden akil der. Akleden yonii nazari gii¢, bedeni yoneten yonii ise ameli
giiciidiir. Ama akletmesi acisindan asil olan nazari giictiir. Nazari giiclin islevlerini
yerine getirerek yetkinlesmesini saglayan heyulani akil, bilmeleke akil, bilfiil akil ve
miistefad akil gibi giicleri de vardir. Ibn Sina’nin da énem verdigi filozoflarin
tanimlarinda da gegen bir akil daha var ki bu da faal akildir. O saydigimiz akillarin
istiinde onlarin bilkuvvellikten bilfiillige ¢ikmasini saglayan cevherdir. Ciinkii
bilkuvve olan akillarda faal aklin ad1 gecer ama bilfiillerde onlarin adinin gegmesine

gerek yoktur. Simdi sirasi ile aklin giiglerini ve faal akli tanimlayacagiz.

244 bn Sina, Tammlar Kitabi, s. 28-30. ; Mustafa Yildiz, ‘Ibn Sina’da Kutsal Akil ve Peygamberlik
Iliskisi’ Erciyes Univ. Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi, Say1: 27. , (2009/2), s. 227-249
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1.3.1. Aklin Nazari Giicii

Nefsin, hem fizik alem ile hem de metafizik alem ile irtibata gectigini
belirtmistik. Nefsin, fizik alem ile irtibatin1 kolaylastiran bedendir. Bedeni harekete
geciren ise ameli giigtiir. Nazari giic bazen bedene ihtiya¢ duyar bazen de bedene
ihtiya¢ duymaz. Nazari giice, bir yere kadar bedenin yardimi gerekir, bir yerden
sonra bedene gerek duymaz. Her zaman bedenden yararlanmak zorunda degildir.
Hatta soyle denilebilir ki, nazari akil giicliniin 6zelligi de her zaman bedene ihtiyag
duymamasindan ve manevi bir giic olmasindan ileri gelir. Insam diger canlilardan
ayiran 6zelligi de bu manevi giictdiir, diyebiliriz.

Fiziki alemde madde arazlariyla birliktedir. Yani miirekkeptir. Nazari gii¢ bu
arazl1 maddeleri biitiin arazlarindan soyutlayarak tiimel suretlere ulasir.?*® Nazari gii¢
miicerred olanlar1 oldugu gibi kabul eder. Ciinkii kendisi gibi basit ve miicerrettir.
Fakat nazari giic miicerred olmayanlar1 ise birtakim islemlerden gegirdikten sonra
kabul eder.?*® Bu giiciin bir cisim olmadigimi ve cisimde bulunan bir sey olmadigini
belirtmistik. Bu sdyledigimiz biitiin islemleri de higbir cisme gerek duymadan kendi
ozii ile yapar.?*” Bu konu zihin boliimiinde teferruatli bir sekilde inceleneceginden
burada kisa bir sekilde bahsetmek yerinde olacaktir.

Ibn Sina’ya akil nazariyesindeki giicleri agiklamasinda kaynaklik eden
Kur’an-1 Kerim’deki Nur suresinin 35. ayetidir. “Allah, goklerin ve yerin nurudur.
O ’nun nurunun temsili, icinde lamba bulunan bir kandillik gibidir. O lamba kristal
bir fanus icindedir; o fanus da sanki inciye benzer bir yildiz gibidir ki, doguya da,
batiya da nispet edilemeyen miibarek bir agagtan, yani zeytinden (¢ikan yagdan)
tutusturulur. Onun yagi, neredeyse, kendisine ates degmese dahi 151k verir. Bu, nur
tstiine nurdur. Allah diledigi kimseyi nuruna eristirir. Allah insanlara iste boyle
temsiller getirir. Allah her seyi bilir.” Ibn Sina bu ayetle nazari giiciin mertebeleri
arasinda benzetmeler yaparak aklin nazari giiclinii ortaya koyar. Hatta bunu bir
siirinde de su sekilde dile getirir: “Insamin ruhu, kandil ve ilim onun aydinligi ve

ilahi hikmet de ondaki zeytinyag: gibidir. Bu yanar ve 151k sacarsa o zaman sana diri

245 fbn Sina, En-Necat, s. 152. ; Ozden, On. ver. , s. 95.
246 fbn Sina, En-Necat, s. 152. ; Ozden, On. ver. , s. 95.
247 9zden, On. ver. , s. 95.
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denilir. O zaman dirisin... Yanmaz ve karanlik kalirsa o zaman da sen 6lii
sayilirsin... "**® Bizde bu benzetmeler iizerinden Ibn Sina’nin ortaya koydugu bu
teoriyi aciklamaya calisacagiz. Ama oOncesinde her zamanki gibi konunun temelini
olusturan ve anlasilmasim1 saglayan billkuvvelik-bilfiillik kavramlarinin neler
oldugunu ortaya koymamiz gerekmektedir. Ciinkii Ibn Sina biitiin konularmi
aciklarken bu iki yeti iizerinden agiklamistir. Nihayetinde bu olaylarin olugmasi i¢in
altta yatan birtakim hazir giiclerin olugsmasi ya da aletlerin olmasi lazim ki fiil ortaya
cikabilsin. Mesela, bizim bir salata yapabilmemiz i¢in oncesinde gerekli donanima
sahip olmamiz gerekir. Domates, salatalik vb. malzemelerin yanisira onlari
kesebilmemiz igin bir de bigaga ihtiyacimiz vardir. Belki de en 6nemlisi bu salatay1
ortaya ¢ikarabilmemiz i¢in bizde bir aglik isteginin uyanmasi lazim ki biz bunu
ortaya ¢ikarabilelim. En onemlisi ¢iinkii bizde o istek olmazsa, buzdolabimizda
salata malzemeleri vb. hazir olsa da yapmayabiliriz. Ibn Sina bu donanimlarmn nasil
isledigini adim adim bize anlatmistir.

Nazari giiclin, tiimel suretleri kabul etmesi ya bilfiil ya da bilkuvve
halindedir.?*® Kuvve ise ii¢ ayr1 anlamda kullanilir. flkinde fiile ¢ikmis hicbir seyin
olmadig1 goriilir. O giic o kimsede vardir ama ortaya ¢ikmamistir. Mesela bir
¢ocugun yazi yazmaya olan yetisi gibidir. Cocugun boyle bir giicli vardir ama hig
yazi yazmamustir. Ikincisinde, ¢ocugun biiyiiyiip yazi yazmak i¢in ise yarayan seyleri
kalem, divit vb. seyleri bilmesidir. Ugiinciisiinde ise istedigi zaman bu giiciinii yani
yazma kabiliyetini alet yardimi ile yapmasi, ortaya ¢ikarmasidir. Ibn Sina bunlardan
birinci kuvveye mutlak veya heyulani kuvve, ikinciye miimkiin kuvve, ticlinciiye ise
yetkin kuvve ismini vermektedir.?>® Anlasildig1 iizere nazari giiciin asamalarindaki
ilk kuvveler diisiinme fiilini ortaya ¢ikarabilmek i¢in gerekli donanima sahip olurlar.
Ancak bu donanima sahip olduktan sonra ve istek gerceklestikten sonra en son
asamada fiil ortaya c¢ikar. Simdi sirast ile bu asamalar1 ve donanimlari nasil

kazandigimiz incelenecektir.

248 Yaltkaya, On. ver. , s. 56.
249 bn Sina, En-Necat, s. 152.
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Felsefi literatiirde madde ve maddesel bir varlik olan heyula, eski Yunancada
‘ahgap’ anlamma gelmektedir.”®! O, bir surete sahip olmayip, kendisinde olmayan
suretleri kabul etme ozelliginden dolayr ona ‘heyula’ denilmektedir.?>?
Tanimlarindan da anlasildig1 {izere bu giiclin her sureti almaya miisait bir yap1
icerisinde oldugu goriilmektedir. Bu yiizden de ibn Sina ayette de gectigi iizere bu
giice ‘kandil’ ismini vermektedir.?®® Ciinkii bildigimiz {izere ‘kandil’ bir aydinlatma
aracidir. Kandilin igerisinde sivi yag, fitil ve dis cephesinde de lamba yani fanusu
olmali ki islevini yerine getirebilsin. Kandil hazir bir vaziyette saydigimiz bu
malzemelerin doldurulmasi ve takilmasi i¢in beklemektedir. Bu malzemeler ilave
edilmedigi takdirde kandil, karanlik igerisinde kalir. O yiizden de kandil
aydinlatilmay1 bekleyen karanligi simgeler. Buradan anliyoruz ki, heyulani gii¢ biz
insanoglunda diisiincenin ve bilgi {iretiminin olusabilmesi i¢in ayarlanmis uygun bir
mekandir. Her insanda da var olan mutlak bir giictiir.?®* Bu minvalde nazari giic,
heyulani gii¢ ile birlikte soyut surete dogru yonlenir. Ancak yoneldigi seyin sadece
heyulasmi elde edebildigi igin suretini elde edememistir.?>® Yani fiil haline
gecememis, mutlak bilme yetenegidir, denilebilir.*® Bu yiizden de bu giice heyulani
akil denilmistir.?®" Baska bir deyisle, diisiince ve bilgi ile aydinlatilmay1 bekleyen
‘heyulani gii¢’ diyebiliriz.

Diisiincenin ya da bilginin elde edilebilmesi i¢in ilk akledilirlerin olmasi
gerekir. Ciinkii bilginin, disiinmenin “bilinenlerden bilinmeyenlerin elde
edilmesi”?® seklinde tanimimi yaparken goriiriiz ki, diisiinmenin gerceklesebilmesi

icin ilk akledilirin olmas1 lazzim ki bilinmeyenlere ulasabilelim. Bilinmeyenin
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bulunmasi igin ona dayanak, temel olusturabilecek bir sebep diyebilecegimiz
akledilire ihtiyact vardir. Yoksa aksi miimkiin degildir. Heyulani akilda soyut
suretlere ulasilamaz ama ilk akledilebilir olan seylerin heyulasi, bicimleri olusur.?*®
Faal akil, heyulani akil ile ittisale gegerek ilahi bir ilhamla ilk akledilirlerin bilgisini
alir.?®® Bu akledilirlerin heyulani akilda belirmesiyle bu gii¢c bilmeleke gii¢ vasfini
kazanir. Bu akledilirleri nefs, yaratilisi geregi kendiliginden bilir ve herhangi bir
kiyas ya da akil yiritme islemine de gerek duymaz. Bu akledilirlerin
dogruluklarinda da sliphe yoktur. Her nefs zorlanmadan bu Onermeleri kolayca
kavrayabilir.?®* ilk akledilirlerde akli bir gayret de yoktur.?5? Mesela ‘Biitiin par¢adan
biiyiiktiir.” ‘Ayni seye esit olan seylerin birbirlerine esit olmalari’ ‘Bir sey ayn
zamanda iki yerde bulunamaz ya da bir sey hem var, hem yok olamaz.’ gibi
orneklerde de gordiiglimiiz lizere akil, mantigin, 6zdeslik, celismezlik ve iciincii
halin imkansizlig1 gibi temel kurallarimi elde eder.?®® Akil yiiriitme islemlerinin
ogrenilmesiyle, bilmeleke akil, ikinci akledilirlere ulagir.?®* ibn Sina’ya gore bu yeti,
kisinin diisiinmeye basladigi noktadir. Bu yiizden de Ibn Sina az 6nce ‘kandil’
benzetmesinde bahsettigimiz iizere ona ‘fanus’ der. Ikinci asamada artik kandilin
fanusu takilir.

Bilmeleke akilda mantik ilmine dair her seyin dogal olarak bulundugunu ve
her nefsin bunu hicbir sek ve siipheye diismeden kabul ettigini belirtmistik. Aslinda
ilk akledilirlerin kazanilmasi, ikinci akledilirlerin kazanilmasi i¢in mantiksal ve
bilimsel bir zemin hazirlar.?®® Bununla ilgili Ibn Sina sunlar1 sdyler: “Bu anlamlar:
tasavvur eden yeti dogustan sahip oldugu yapisiyla duyudan akilsal suretleri alir.
Sureti alma, miitehayyile ve vehim yetisinin yardimiyla, musavvire ve hafiza
yetisindeki suretlerin aklin zatina sunulmasidir. Sonra onlart incelediginde goriirsiin

ki onlar birtakim suretlerde ortak iken bir kisuim suretlerde ayrilmislardir. Sonra
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bunlar arasindaki suretlerin bir kismumn zati, bir kisminin da arazsal oldugunu
gortirsiin. Suretlerdeki ortakliga gelince; insan ve esek ‘canli’ olarak tasavvur
edilmede ortaktir. Buna karsin diisiinen ve diisiinmeyen bakimindan birbirlerinden
ayridirlar. Zati olan suret her ikisinde de ‘canlilik’ iken; arazsal olani siyah ve beyaz
gibidir. O ikisini bu tarzda ele aldigimizda bu sekildeki zat; arazsal, ortak ve ozel
suretlerden yalnizca bir tane —tiimel-akilsal suret elde eder ve akilsal cinsleri,
tiirleri, ayrimlari, hassalart ve arazlari olustururuz. Sonra bu basit anlamlardan
tikel bilesimleri, onlardan da kiyassal bilesimleri olusturur ve faydali sonuglara
ulagzriz. 2% Bu akilda bir nevi depolanmis olan suretler vardir. Depoladig1 suretleri
de istedigi zaman akleder, aklettigini de akletme 6zelligi vardir. Iste bu duruma bilfiil
akil denir.?®” Bilfiil akil ise bu yetiyi kullanir ve faal akilla iletisime gecerek varligin
biitiin alanlarma dair bilgileri, mantik, fizik ve metafizik gibi bilgileri elde eder.?%® O
yiizden Ibn Sina, bu kuvveden yag: 1s1k verecek kutsal kuvve olarak bahseder.?®°
Bilfiil akil, bilmeleke akila nispetle bilfiil olsa da miistefad akila nispetle ise bilkuvve
halindedir.?"

Miuistefad akilda akledilecek suretler hazir olarak bulunur, bu suretleri inceler
ve fiil olarak akleder, fiil olarak aklettigini de akleder. 2’* Miistefad akil akledilirleri
kazanir. O yiizden miistefad akila kazamlmis akil da denir.?’2 Bu asamada insani tiir
ve hayvani cins tamamlanir.?”® Bu mertebede nefs, kendini bilir, kendini bildigini ve
baska seyleri bildigini de bilebilir.?’* Bu gii¢ ayette de belirtildigi iizere Ibn Sina’nin
da deyimiyle ‘nur istiine nurdur’. Bir baska deyisle, kandilimiz, heyulani giiciimiiz
diger biitiin donanimlarin1 da alarak (bilmeleke, bilfiil) yetkin konuma gelir ve atesle,

faal akilla aydinlanir.
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Bilfiil aklin ad1 her ne kadar bilfiil olsa da miistefad akildan 6nce oldugu ve
ona bir basamak teskil ettigi i¢in miistefad akila gore bilkuvvedir. O yilizden her ne
kadar miistefad akil ve bilfiil akil birbirine benziyor gibi goziikse de aralarinda fark
vardir. Bilfiil akilda akledilir suretler sakli haldedir ve istedigi zaman onlar diisiiniir.
Miistefad akilda ise akledilir suretler her daim fiil halinde hazir durumdadir. Bu
durumda nefs, metafizik alem ile irtibata ge¢mis olur.2”

Aklin nazari gili¢lerinin ortaya ¢ikarken belirli bir yere kadar bedene
ihtiyacinin oldugunu, bir yerden sonra bedene ihtiyact olmadigini belirtmistik.
Ozellikle metafizik alemin bilgisi elde edilmek istendiginde beden, nefse engel
olmaktadir. Diisiincenin olusumu asamasinin sonlarmma dogru beden, nazari gilice
engel olmaya baslar. Giiciiniin tamaminda bedene ihtiyag duyan ve bedenin
yoneticisi dedigimiz aklin ameli giicii, nasil bir gelisim seyreder. Isminden de
anlasildig: iizere aklin ameli giicii acaba insanin bedenini harekete geciren bir gii¢

mii bunlar1 inceleyecegiz.

1.3.2. Aklin Ameli Giicii

Ibn Sina’ya gore nazari akil, beden ve bedensel giiglere ihtiyag duymakla
birlikte, bu ihtiyag biitiin yonlerden siirekli degildir. Ancak ‘ameli akil’ eylemlerinin
tamaminda bedene ve bedensel giiclere ihtiya¢ duyar.”?’® Anlasildig1 iizere insan
fiillerinin bir kismin1 beden ile gercgeklestirirken bir kisminda ise bedene ihtiyag
duymamaktadir.?’” Ameli gii¢ insan bedenini hareket ettirdigi icin bedene ihtiyag
duymaktadir.?’® Nefsin, bedeni alet olarak kullandigi, fiziki alem ile irtibati
saglayabilmesi i¢in ona ihtiyaci oldugunu ifade etmistik. Anlasiliyor ki, ameli giig,
insani nefsin fiziki alem ile irtibatin1 saglayan giictiir.?’® Dolayisiyla ameli akil,
hayvani nefsin gii¢lerini kullanan, kullanmakla da kalmayip onlar1 ydneten bir
pozisyon igerisindedir. Yonetimde baskin olabilmesine oranla ise insan davranislar

sekil alabilmektedir. Anlasiliyor ki, ameli akil bedeni hareket ettirirken baska gii¢ler

215 zden, On. ver. , s. 97.
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ile de iliski igerisinde olmak zorundadir.?®® Onun bu giiclerle irtibat1 bedenin ii¢ tiirlii
fiili ortaya ¢ikarmasima vesile olur.?8! Bu davranislar ise ameli aklin diger giicler ile
irtibatina nispetle su iic sekilde gerceklesir: toplumsal davranislar, duygusal
davranislar ve ahlaki davranislardir.?%?

Insan, sosyal bir varlik oldugu i¢in kendi basina hayatin1 idame ettiremez. Bu
yiizden insanlarin bagkalarina ihtiyact vardir.?® Insanlarin bu diinyay1 kendilerine
daha konforlu hale getirebilmeleri icin isbirligine ihtiyaclar1 vardir.?8* Bunun iginde
dogal olarak is paylasimina giderler. Bunlarin basinda da cesitli sanatlar, ticaret ve
tarim-hayvancilik gelmektedir.?®® Yine bu durumda insanlarin birbirleri ile iletisim
saglayabilmeleri adina harflere birtakim anlamlar yiiklemeleri de bu isbirliginin bir
sonucudur.?® fste insanlarin bu davranislari gosterebilmeleri icin ameli giiciin,
hayvani giiclerden, miitehayyile ve vehim gii¢leriyle iligki igerisinde olmasi
gerekir.?8” Insanlar arasinda isbirligi oldugu gibi hayvanlar arasinda da isbirligi
vardir. Lakin hayvanlardaki igbirligi ilahi bir ilhamin sonucu iken insanlardaki ise
genellikle belirli bir diisiinme ve akletmenin sonucudur.?®

Tamamen insancil olan ve karsi tarafa duygular1 gostermeye ya da o an ki
etkilesimi anlatmaya yarayan davraniglarin ortaya ¢ikmasina hayvani arzu giicii ile
ameli nefsin irtibata gegmesi vesile olur.?® Insanm bir seye sevindiginde giilmesi,
liziildiiglinde aglamasi, ilging bir olay karsisinda hayrete diismesi ve yapmamasi
gereken bir davranis1 yaptiginda utanmasi gibi tamamen insanlara has olan
davranislar sergilemesi bu iki giiciin etkilesimi sayesindedir.?® insanlarin bir durum

karsisinda korkmasi ya da iimitli olmast da yine bunun igerisine girmektedir.
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Hayvanlar da korku duyarlar fakat insanlarin bu duygular1 yasamasi zaman isterken
hayvanlarinki anlik gelismektedir.?*

Ameli giiclin, bedeni harekete gecirdigini hatta onu alet olarak kullandiginm
sOylemistik. Ameli giig, bedeni hareket ettirir ve ameli giicin bedenden
etkilenmemek i¢in onu yonetmesi gerekir ama nefs bir kere bedene alistiktan sonra
bazen ameli giiclin bedeni yonetmesi gerekirken, tam tersi durumlarin oldugu
zamanlar da s6z konusu olabilmektedir. Bazi durumlarda bedene alisan nefs, onu
yonetmeyi birakip onun isteklerine boyun egmeye, ondan etkilenmeye baslar. Nefsin
bedenden etkilenmesi sonucu rezil bir ahlak ortaya c¢ikarken, nefsin bedenden
etkilenmemek i¢in bedeni yonetmesinde ise faziletli ahlak ortaya ¢ikmaktadir. Bu
durumlarm ortaya ¢ikmasi, ameli giiciin, nazari giic ile iliskisinden ortaya ¢ikar.?%2
Aklin ameli giicii, nazari giiciin koydugu kurallara uyarsa nefs bedeni yonetir faziletli
bir ahlak ortaya ¢ikar; ameli giig, nazari giiclin kurallarina uymadigi takdirde ise rezil
ahlak ortaya ¢ikmaktadir.?%

Su soylenebilir ki ameli giiciin, nazari gii¢ ile irtibatindan halkin yaygin olarak
bildigi ‘yalan ve zuliim kétiidiir’ gibi onciiller ortaya ¢ikar.®* Yalniz burada
tamamiyla bir bilgi s6z konusu olmayip ameli gii¢ fiilen bunlar1 ortaya ¢ikarmaya
yarayan bir olgudur.®®

Su ana kadar zihnin islevini anlamamiza yarayacak nefsin gii¢lerinden, nebati,
hayvani, insani giigleri genel gergevede degerlendirdik. Maddi ve gayri maddi
seylerden olusan canlinin bir yerde gelisimini izledik. Kuvve bakimindan az olan
nebati giiciin her asamada kuvvelerini ¢ogaltarak kendini yetkinlestirmesi ve
sonrasinda en yetkin gili¢c olan insani nefse ulagsmasi, serivenimizin en ug¢ noktasidir.
Her canlimin yaratilig itibart ile bir yetkinlesme istegi vardir. Bitki ve hayvanin
yetkinlestikleri son nokta maddi bir seviyede kaldigi i¢in onlar ancak kendilerini
treyerek, arkalarinda onlarin neslini siirdiirecek canlilar birakarak yetkinliklerini

devam ettirebilirler. Ancak insani nefsde durum bdyle degildir. Nebati ve hayvani
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nefsin giicleri kendisinde olmasina ragmen onun ayriyeten yiiklendigi ytikler, onu
ayr1 bir diinyaya siiriikkler. O diinya metafizik alemdir. Bitki ve hayvanin diinyasi,
fiziki bir alem ile siirli iken insanin, hem fizik hem de kocaman metafizik alemi
vardir. Bu minvalde gayri maddi 6liimsiiz olan insani nefsin nasil yetkinlestigini bu

asamadan sonra daha ayrintil1 bir sekilde inceleyecegiz.
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IKINCi BOLUM
2.1. IBN SINA’YA GORE ZIHIN VE ZIHNIN YAPISI

bn Sina zihni; nefsin, terimleri ve goriisleri kazanmaya hazir olan bir giicii
olarak goriir.?®® Bu maksatla da o, zihni islevlerinden hareketle anlatmaya calisir.
Ama bu konuya gecmeden once zihnin iglevini daha iyi anlayabilmemiz igin isleve
malzeme olan seyler hakkinda bilgi vermek yerinde olacaktir.

Zihnin islevine konu olan malzemeler bildigimiz iizere ‘fizik alem’ ve
‘metafizik alem’dir. Fiziki alemde zihin, birtakim aletlere bagvurarak islevini
gerceklestirirken, metafizik alemde ise higbir alete gereksinim yoktur. Ciinkii fiziki
alemde olan her sey bilesiktir.?%’ Fizik alem ii¢ boyutlu olup birtakim arazlari vardir.
Bu arazlar1 sayacak olursak bir nesne i¢in suret, madde ve maddenin arazlari
seklindedir.?®® Ama metafizik dlemde ise her sey basit olup arazlar1 mevcut degildir.
Sadece suretten ibarettir ve basit seylerin fizik alemde kendileri ile iliskilendirilecek
higbir maddi unsuru yoktur.?®® O zaman basit seylerin fiziki alem ile irtibat1 yoksa bu
basit seylerin bilgisine nasil ulasiyoruz? Ya da bizde fiziki alemin bilgisi nasil
olusuyor? Maddi seyler diinyadan aldigimiz sekliyle mi zihnimizde kalir? Zihin, hem
fiziki alem ile hem de metafizik alem ile irtibata gegebilir mi? Zihnin islevine
malzeme olan konularin farklilig1 insanin aklina bu tiir sorular1 getirmektedir.

Bu malzemelerden fiziki alemdeki nesnelerin 6zelliklerinden bahsedecek
olursak zihnin islevini anlamamiz daha da kolay olacaktir. Fiziki alemdeki nesneler,
mekan ve cisimden meydana gelmektedir.3® Bu diinyay1 anlamamiz1 saglayan sey
aslinda bizim de bir yoniimiizle bu o6zellikleri tasimamizdir. Diisiindiiglimiizde
goriiriiz ki, bizler de hem bilesik®® hem de basit®*? unsurlardan olusuruz. Basit
unsurumuz olan nefsimiz, kendi kendini kolaylikla bulabilmektedir. Kendini

bulabilmesi i¢in ise bilesik unsurlarindan, bedeninden arinmasi gerekmektedir. Nefs,
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bu diinya ile olan irtibatin1 bu diinyaya ait olan bedeniyle saglamaktadir. O, bedenini,
bu diinyay1 algilamak ve anlamak i¢in bir ara¢ olarak kullanmaktadir. Yine o, bu arag
sayesinde diinyadaki seyleri de kendisine benzetmekte ve ondan sonra anlamaktadir.
Ciinkii insanin varolus seriivenine baktigimizda goriiriiz ki, zihnin anayurdu
metafizik alemdir. Bir insan anayurdunu tanimaz mi? Tabi ki, var oldugu yeri tanir.
Ciinkii oras1 dogasinda, 6ziinde vardir. O, oradan gelirken yaninda birtakim arazlarla
gelmistir ama kendisinin ve arazlarin farkina vardigr andan itibaren 6z yurduna
donmesi kolaylasacaktir. Ibn Sina, bu konuyu: “Allah, nefsi éyle bir tabiatla
yvaratmis oyle bir yogurmustur ki, herhangi bir sey onu yaptigi isten alikoymadik¢a o,
bilgiyi talep eder ve ilimleri algilamaya ¢alisir. Tanriyt ve melekleri tanimaya ¢aba
gosterir. Onlarin kokenini bilmek, her birisinin birbirleriyle ve tiimiiniin yiice Tanri
ile bagini kavramak ister. Gayb dleminde ‘olacak olami’ da anlamakla ugrasir. %
seklinde izah eder.

Metafizik aleme geldigimizde ise bilesik bir nesneden bahsedemeyecegimiz
gibi zihnin buradaki seyleri, kendisi gibi basitlestirmesine gerek yoktur. Ciinkii
karsisinda kendisi gibi basit bir unsur oldugundan onu anlayabilmesi i¢in hi¢bir araca
gereksinimi de yoktur. Dogrudan zihin bu basit seyleri algilayabilir.3%*

Fiziki alemin nesnelerinin tasarimina ulagsmak i¢in ise bilesik unsurlari,
zihnin, birtakim islemlerden gegirmesi gerekir. Diinyadaki nesneler madde, madde
arazlar1 ve suretten meydana gelmistir. Zihin bu nesnelerin suretine erisebilmek i¢in
nesneyi, yine bu diinyanin bir elemant olan bedeninin yardimi ile bir nevi analiz ve
senteze tabi tutarak, asil olan genel-tiimel bir kavrama ulastirir.>® Bu genel-tiimel
kavram, diinyadaki nesnelerin hepsinin ortak 6zelliklerini yansitir ama bire bir tikel
nesnenin 6zellikleri degildir. Artik bu islemden sonra diinyadan algiladigimiz nesne
ile bizim igleme tabi tuttugumuz sey ayni1 olmamaktadir. Ciinkii bu islem nesnedeki
biitiin arazlar1 soyutlamaktan ibarettir.3®® Bu islevlerin gerceklesebilmesi igin Ibn

Sina, fiziki Aalemdeki nesnelerin yani bilesik unsurlarin basit unsurlara
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dontistiiriilebilmesi i¢in su dort asamanin olmasi gerektigini soyler: Bu dort asama
duyu idraki, hayali idrak, vehmi idrak ve akli idraktir. Bu dort basamakli islemin ilki
duyu idrakidir.%

Duyu idrakinde bes duyu ile nesnelerin fiziksel 6zellikleri duyumsanir. Bu
asamada duyu organlar1 nesneyi bulundugu haliyle boyu, rengi, bulundugu yer vb.
nitelik ve nicelikleri ile nefsin hayvani giiciinden olan beynin ilk 6n yuvaciginda
bulunan ortak duyuya bilgileri iletir3® Bu durumda duyular maddeye bagh
olmaktadir. Clinkii madde olmadig1 zaman zihindeki tasavvuru da belirmez. Burada
soyutlamadan bahsedemeyiz. Diyebiliriz ki zihin, diinyada boéyle bir seyin
varligindan haberdar oluyor. Mesela Ayse isminde birisinin karsimizda oldugunu
varsayalim. Ayse’nin fiziksel yapisi, rengi, boyu, kilosu, yapisi ve birtakim
ozelliklerini algilamaktayiz. Ayse’nin 6zellikleri asama asama idrak edilir. Su an i¢in
zihinde, Ayse kisisine ait insan kavrami heniiz ortaya ¢ikmamustir. Ik asamada duyu
idrakinde, bes duyu ile nesnelerin suretleri ve arazlart duyumsanir. Bu agsamada algi,
Ayse’nin suretini, madde ve maddenin arazlariyla ve tiim bu elemanlar arasinda bir
iliski olacak sekilde alir®® Bu iliski olmadigi takdirde zihinde bu islev
gerceklesmez.31® Nesne goziimiiziin 6niinden kayboldugu an onun zihnimizdeki
algis1 da kaybolur. Bu ylizden soyutlama isleminde belli bir asamaya gelinceye kadar
nesnelerin goziin oniinden kaybolmamasi gerekir.>!! Ciinkii burada nesnenin sureti,
maddeden tam olarak soyutlanamadig: gibi madde de eklentilerinden soyutlanabilmis
degildir. Bu durumda duyular, nesneyi ii¢ boyutuyla yani mekan ve cisim gibi
ozellikleriyle degerlendirmek zorundadir. Mesela Ayse, duyularla idrak edildiginde
Ayse’nin bulundugu yer, onun rengi, boyu ve diger o6zellikleri birbirleri arasinda
iliskilendirilerek zihne tasmir. Bu asamada ‘insanlik’ kavramindan bahsedilemez.
Ciinkii Ayse, eklentilerinden tamamen soyutlanmis degildir. Duyu idrakinin de
gerceklesebilmesi i¢in Ayse’nin duyularin idrak edebilecegi bir yerde olmas1 gerekir.

Ayse, duyu organlarinin alaninin disina ¢iktiginda Aysenin sahsi zihne tasinamaz.
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Hatta boyle bir sahsin varligindan bile s6z edilemez. Bunun nedeni, bu diizeydeki
zihinsel islevde hala suretin maddeye bagimli olmasi yatar. Bu durumda gdésteriyor ki
dort asamali soyutlama isleminde bu basamak en basit diizeydir. Cilinkii madde
kayboldugu an zihindeki her sey kaybolmaktadir.

Duyu idrakinde nesne oldugu gibi ortak duyuya aktarilmistir. Madde, duyu
algilarinin disina ¢iktiginda zihindeki biitiin niteliklerde zihinden ¢ikar. Hayali
idrakte soyutlama islevi baslamistir. Nesnenin zihne tasinan ozelliklerinden suret,
madde ve maddenin arazlarindan bu islemde ‘madde’ atilmistir.3'? Idrakte sadece
nesnenin sureti ve arazlar1 kalmistir.3'® Artik birinci asamada oldugu gibi nesne duyu
organlarinin oldugu ortamda olmak zorunda degildir. Kisinin zihninde Ayse artik
diinyadaki herhangi biri gibidir.3!* Ama zihinde varlig1 devam eder. Fiziki Alemdeki
Ayse figiirii ile zihindeki Ayse figiirii artik farklilasmaya baslamistir. Hayali idrak ile
ilgili su bilgileri de eklemek yerinde olacaktir. Hayal giicii ortak duyudan gelen
suretleri muhafaza eder.3'®

Hayali idrakteki islem neticesinde gerceklesen olayda nesnenin sureti ve
arazlarinin kaldigini ve tam bir soyutlama igleminin ger¢eklesmedigini sOylemistik.
Vehmi idrakte, nesnenin bir araz1 daha gider. Her ne kadar hedefe bu asamada da
ulasilamasa da, nesnenin basitlestirilmesi adina bir adim daha atilmistir. Buradaki
islemde nesne, arazlarindan temizlenmistir.3!® O halde zihin tamamen maddilikten
uzaklagmistir.

Beynin ortasinda bulunan vehim giicii, hayal giiciinde bulunan suretlerden
tikel anlamlar ¢ikarir.3!’ Zihnin bu asamada bazi yargilara hakim olmaya basladigimni
fakat yinede bir genellik atfetmedigini goriiriiz. lyi, kétii, uygun, uygun olmayan ve
tehlikeli, tehlikesiz gibi soyut kavramlar olusmustur.®'® Ama bu kavramlar &nce

hangi nesne ya da canli ile kazanilmis ise sadece onun iyi ya da kot olduguna
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hitkmedilebilir.3*® Aslinda burada bir nevi tecriibi bir olay vardir diyebiliriz. Buna
ornek olarak; bir insanin, kdpegi, sopa ile dovmesi ornek verilebilir. Dayak yiyen
kopek, sopay1 her gordiigiinde, sopadan kacacaktir. Sopa ortadan kalktiginda kopek
icin boyle bir anlam kalmaz. Sopa yemeyen bir kopek icin boyle bir anlamin
¢ikmasindan bahsetmek de miimkiin degildir. Ciinkii sopay1 yiyen kopegin hayalinde
sopanin sureti ile ac1 anlami 6zdeslesmis goziikmektedir.®® Bu baglamda kdpegin
vehminde, sopanin sureti ile anlami birlesmis goziikkmektedir. Burada vehmi giiciin,
suret ve anlamlar birlestirme ve ayirma ozelliginden,®?! birlestirme o6zelligini
gorebiliriz. Bu islemi yapan akil ise miifekkire, vehmin kendisi yapiyorsa
miitehayyile ismini alir.?> Bu asamada, bir tiimel yargi séz konusu degildir. Ibn
Sina, vehmi idrakin elde ettigi yargilarin tikel oldugunu ve tikel yargilarin
olugmasinin nedeni olarak da gecmiste yasanmis tikel tecriibeler olabilecegini ama
bunlarin bilimsel ve felsefi bir degerinin bulunmadigini ifade eder.

Vehmi idrakte, tecriibeden kazanilan tikel yargilar oldugu gibi dogustan gelen
ilhamlarda vardir.3?® Bebegin dogar dogmaz annesinin gdgsiinii emmek icin sarilmasi
ya da yeni dogan koyun yavrusunun hi¢ gormemis bile olsa kendine zarar verecek
olan kurttan sakinmasi gibi 6rnekler verilebilir.3%*

Vehmi idrak kendisinde olusan anlamlar1 ise hafiza ve hatirlama yetisine
gonderir. Vehmi giic ile hafiza ve hatirlama giicli arasindaki iligki, ortak duyu giicii
ile hayal ve musavvira gilicii arasindaki iliski gibidir. Duyudan gelen suretleri
algilayip muhafaza eden hayal gibi hafiza da vehimden gelen anlamlari muhafaza
eder. Bunlar1 6nceki boliimlerimizde anlatmistik. Fakat ilerleyen boliimde hafiza ve
hatirlama bdliimiinde lazim olacagi i¢in bu bilgileri tekrar hatirlamada fayda gordiik.

Son agama olan akli idrakte, basta kendisi gibi basit olan suretler bulunmakla
birlikte bir de zihnin fiziki dlemden aldig1 cisimleri kendisine benzettigi -birtakim

islevlerden gecirerek basitlestirdigi- suretler vardir. Zihinde, kendiliginden basit bir
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suret olarak var olanlara maddi olmak ilismez. Ama zihin, bu suretlere birtakim
islemlerde bulunursa bunlara maddilik ilisir. Sunu sdyleyebiliriz ki, bu son islemde
zihin, nesnenin biitiin arazlarindan kurtulmustur.3® S&yle dersek iyi olabilir: Zihin
nesnelerin konumu olan uzami, nesnenin altindan ¢ekip almistir. Nesneden nicelik,
nitelik, yer ve maddi konum aynistirilmistir. Artik zihin, nesneyi kendisine
benzetmistir. Sonra ise alinan suret ile benzer suretler i¢in ortak noktalar bulunur ve
bir sentez yapilarak hepsi i¢in uygun olan bir kavram se¢ilir. Ayse sokaktaki diger
insanlar gibidir. Burada onun kisisel 6zelliklerinin higbir degeri yoktur. Ayse artik
insan kavram altinda anilir.

Akli idrakte, aklin nazari giiciinden olan heyulani, bilmeleke, bilfiil ve
mistefad aklinda oldugunu tekrar hatirlatmakta fayda vardir. Nitekim ilerleyen
safhalarda konumuzu anlatmamiz adina bize yarar saglayacaktir. Clinkii insan bir
anlam diinyasi olustururken bu giiglerden faydalanir. Heyulani giicilin, sureti yoktur
fakat biitiin suretleri kabullenmeye yatkin bir yetiye sahiptir. Heyulani gii¢ faal akilla
ittisale girerek mantigin ilkelerini alir (ilk akledilirler) ve mantigin ilkelerini almasi
ile birlikte bu giic bilmeleke olur. Mantigin ilkelerinin kazanilmas: ile ikinci
akledilirlere bir zemin hazirlanir ve bilfiil akilda da mantik, fizik, metafizik,
matematik gibi ikinci akledilirler kazanilir. Son agsama olan miistefad akilda ise
zthnin bu ogrendigi akledilirlerle akil yiiriitmeye basladigi goriilebilir. Bunlar
tekrarliyoruz; ¢iinkii bunlar da zihnin bir islevidir. Nazari akil giiciinde detayli bir
sekilde anlattigimiz i¢in burada yiizeysel ifade ediyoruz. Ama ilerleyen boliimlerde
bu konulara tekrar deginilecektir.

Ibn Sina, zihnin kesin bir taniminin yapilamayacagini fakat onu islevlerinden
hareketle anlayabilecegimizi savunur. O, islevlerinden hareketle zihni dort agamada
anlatir. Ibn Sina’nin tamimlarina ve bize aktardigina gore zihin, fiziki Alemi kendisine
benzettikten sonra algilayan bir surettir. Zihin, basit bir suret oldugu i¢in anlayacagi
seylerin de basit olmasini ister. Basitlik saglanmadiginda zihinde anlamlar yarim
kalmakta ve tam olarak anlam verilememektedir. Benzetim isleminde, zihin kendisini

nasil Ki bedenden armdiriyor ve bu sekilde kendinin farkina vartyorsa, o fiziki
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alemdeki seyleri de madde ve arazlarindan arindirarak nesnenin suretinin farkina
varabilmektedir.

Buraya kadar anlatilan kisimda insanin fiziki ve metafizik alemdeki bilgilere
nasil ulastif1 ya da bunlar1 nasil elde ettigine dair bilgilere yer verilmistir. Hatta bu
bilgilere ulasirken zihnin, fiziki alemdeki nesneleri soyutladigin1 fakat metafizik
alemle ilgili ulagmak istedigi bilgileri ise bu tiir islemlere tabi tutmasina gerek
olmadig ifade edilmistir. O halde zihin bunlarin bilgisine ulastiktan sonra zihnin bu
bilgileri tutmasi ve tekrar hatirlamasi nasil olmaktadir? Diisiiniildiigiinde insanin
istedikten sonra her tiirlii bilgiye sahip oldugu, matematiksel hesabi yapilmaya
kalkigilsa altindan kalkilamayacak bir yapida oldugu kavranilabilir. O zaman bu
kadar bilgiye sahip olan insan, nasil olur da isine yaradiginda bu bilgileri hatirlar,
isine yaramadiginda da bir giin isine yarayacagi vakte kadar zihninde tutabilir? Bu
sorularin cevabini vermek zihnin islevini daha iyi anlayabilmek ya da zihni daha iyi
anlatabilmemiz adina faydali olacaktir. Bu islev, sadece insana has olan bir tutumdur.
Ciinkii hayvanlarda da hatirlamadan bahsedebiliriz ama insanlardaki gibi iradeli ya
da istekli bir hatirlama degildir. insaninki tamamen kendi istegine kalmis ya da isine
yarayilp yaramamasina bagli olarak bilginin giindeme getirilmesi veya getirilmemesi
olayidir. Hatirlanacak olay ya da saklanan bilgi zamana yayilmis bir yasanmigliktan
ortaya c¢iktigindan, insanlarin birtakim tecriibeleri de devreye girmektedir.
Hayvanlarda ise olaylar anlik yasandigi i¢in onlar i¢in bir tecriibe ya da istege bagh
bir hatirlamadan bahsedemeyiz. Hayvanlarin hatirlamas1 i¢in o olayr tekrar
yasamalar1 gerekmektedir yani o, anlik bir olaydir.

Hafiza ve hatirlama islevinde, giicler is birligi igerisindedir.’?® Is birligi
icerisinde olan bu giigler; hafiza ve hatirlama, vehim, hayal ve musavvira ve akil
giiciidiir. Simdi bu islevde hafiza ve hatirlama giicline yardimci olan giiclerin
gorevlerini hatirladiktan sonra asil konumuz hafiza ve hatirlama iglevine gececegiz.
Hayal ve musavvira giicti, ortak duyudan gelen suretleri alir ve onlar1 saklar. Vehim
giicii ise hayal ve musavvira giiciiniin aldig1 suretlerden, tikel manalar ¢ikartir.

Vehim giicii, tikel manalari, analiz ve senteze tabi tuttuktan sonra hafiza ve hatirlama

32 {bn Sina, isaretler ve Tembihler, s. 112.
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giiciine gonderir, hafiza da gerektiginde tekrar glindeme getirmek i¢in Once onu
muhafaza eder.®?” Tek bir organa sahip olan hafiza ve hatirlama giiciiniin iki ayr
islevi vardir. Az oncede belirtildigi iizere vehimden gelen anlamlari korumasiyla
hafiza, hifzettigi anlamlar1 yeri geldiginde tekrar giin yiiziine ¢ikarmasiyla ise
‘hatirlama’ ismini alir.3?® Hafiza giiciiniin bilgiye nasil sahip oldugunu ve sakladigim
ogrendigimize gore yeri geldiginde bu bilginin tekrar zihinde belirmesi, hatirlanmasi
nasil gerceklesmektedir?

Hatirlama islevi, vehim ve hayal gii¢lerinin yardimi ile gergeklesir.®?° Burada
birazdan bahsedecegimiz iizere bir nevi bilgi edinme siirecini tersine sarma s6z
konusudur. Hatirlanmak istenen bilgiyi almak {izere, vehim giicii, suretleri izliyor
konumuna gegebilmek i¢in miitehayyile giicliine yonelince, hayal ve musavvire
giiclindeki suretler, miitehayyile giiciine ulasir; bu aligveris sirasinda hatirlanmak
istenen manay1 iceren suret de vehim giiciine ulasmis olur.>* Bu alisveriste vehim
hatirlamak istedigi manayi ilk kez idrak ediyormus gibi ikinci kez tekrar idrak eder.
Vehim giicii ilk asamada bilgiyi elde edebilmek i¢in analiz yaparken, ikinci asamada
hafizadan gelen anlam ile hayalden gelen sureti benzerligine gore bir senteze tabi
tutar. Boylelikle hafiza giicii bu bilgiyi ikinci kez alir ama hafiza giiciliniin ikinci kez
bu bilgiye ulasmasi hatirlama seklinde olur.33! Su séylenilebilir ki, bilgi, vehim giicii
araciligiyla ilk elde edildiginde hafiza giiciine saklanir; ikinci kez yine bu bilgiye
ulagilmak istendiginde vehmin gayreti ile tekrar bu bilgiye ulagilir. Bilginin gittigi
yer yine hafiza giiciidiir. Boylelikle tekrar bilgi hatirlanmis olur. Netice itibari ile
bilginin saklandigr da bilginin tekrar giindeme geldigi yerde aynidir. Acaba
hatirlanmak istenen mana ve suretle ilgili olarak, hangisinden hareketle hatirlama
islemi gergeklesir? Ibn Sina’ya gore hatirlama tek basina manada ya da surette
gerceklesmez, hem mananin hem de suretin tekrar idrak edilmesi hatirlanacak seyi

332

tekrar giindeme getirir.>*? Ibn Sina, hatirlamanin gerceklesmesi i¢in manadan surete

327 peker, 2011, On. ver. , s. 47 ; Durusoy, On. ver. , s. 163.

328 peker, 2011, On. ver. , s. 47.

329 Tbn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 115. ; Durusoy, On. ver. , s. 164.
3% Durusoy, On. ver. , s. 164.
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dogru ya da suretten manaya dogru bir islevin olmas1 gerektigini belirtir. Genelde
manadan surete dogru bir islevin ger¢eklestigini bu minvalde de hafizada bulunan
manalarin birbirleri ile iligkileri degil de hayal giiciindeki suretlerin birbirleri ile olan
iliskisinde hatirlanmak istenen bilgi aranir. Bu sekilde mana ile suret arasindaki
iliskiyi bulmak ya da yeniden idrak edilerek hatirlama ise iki sekilde gergeklesir.3%
[Iki hafiza giiciindeki manalara doniilerek yapilan hatirlamadir. Hafizadaki
anlamlarla birlikte suretlerinin iligkisi de ortaya ¢ikar, bu vesile ile anlam ve suretler
hayal giiciindeki suretlere ulasirlar.®3* Mana ile suret arasindaki iliskinin unutuldugu
farz edildiginde, bu iliskiden dogan fiille beraber ona tat, sekil, renk ve benzeri
niteliklerin hangisi oldugunu bilip tekrar mana ile suret arasindaki iliskiyi tespit eder.
Yine bu mana ile hayal giiclindeki suret ile kurulan iliskiyi mana ile birlestirir ve
tekrar ikisi birden hafizalanmis olur.3®

Ikinci yolla hatirlamak ise tekrar dis duyulara donmek ile miimkiindiir. Tlk
asamada hatirlama gergeklesmezse, dis duyular cismin suretini tekrar idrak ederler.
Bu sekilde suret hayal giiciinde yer eder. Vehim giicii suretin icerdigi manay1 tekrar
elde etmis olur. Vehim vasitast ile de anlam tekrar hafiza da yerini alir.3%

Su ana kadar zihnin neligi, zihnin gii¢leri ve zihnin islevi hakkinda bilgiler
verildi. Bu verilen bilgiler 1s18inda, zihinde akil yiiritmenin, diisiincenin
olusabilmesi i¢in her tiirlii imkanin saglandigi goriildi. O halde Allah, insanlara ‘akli
yonden saglikli doganlara’, diisiinmeleri igin her tiirliit donanimi saglamistir. Geriye
insanoglunun bu donanimmi insanligin ve kendisinin faydasimna olacak sekilde
kullanmas1 kalmaktadir. Diisiinmemiz icin ayarlanan bu yapr igerisinde bilgi
diinyamiz nasil gelisecektir? Bu gelisen bilgi diinyas1 bizim ne isimize yarayacaktir?

gibi sorularin cevaplanmasi gerekmektedir.

333 Aynu. s. 164,
334 Aynu. s. 164,
335 Aynu. s. 165.
3% Aynu. s. 165.
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2.2. ZIHINDE BILGININ OLUSUM SURECI

Bizim disimizda olan varliklarin zihnimizde yer etmesi i¢in Soyutlama
islevine tabi tutuldugunu ifade etmistik. Bu soyutlama islevi duyu organlarimizla
baslayip i¢ idrak yetimiz olan miifekkirede son bulmaktadir. Disarida kendisini bize
tikel olarak sunan varlik, bu soyutlama islevinden sonra zihinde, onun biitiin
tirlerine hitap eden tiimel bir yapiya biiriinmektedir. Bu tiimel kavramin artik
disaridaki tikel varlik ile birebir ortiisme hali kalmamustir. Zihinde farkli bir yapida
yer eden tikel varlik, bilginin olusum siirecinde ilk niivelerini atmis olur. Bu
baglamda bilginin olusumunda temel olan tiimel kavramdan baslayarak bu siireci
anlatmak gerekir. Ciinkii ibn Sina bilgiyi kavram (tasavvur) ya da tasdik (6nerme)
olarak tanimlar.®*” Bilginin olusum siirecinde zihin, bilgileri kazanirken &nce
kavramlari elde eder sonra o kavramlar arasinda baglant: kurar.3%®

Kavram, genel varligin su veya bu oOzelligini tasimayan ve bir hiikiim
icermeyen®® ilk bilgimizdir.®*® Mesela insan kavrami icerisinde biitiin insanlar
vardir fakat insan kavrami Ayse’nin niteliklerini icermez.®*! Kavram, zihinde

%42 jnsanin mahiyetini nasil kavriyorsak diger kavramlarin

varligin ilk tasavvuru olup
mahiyetini de tanim ve ona benzer fonksiyona sahip olanlarla elde ederiz.3*® Zihinde
kavramlarin kendiliginden, basit, hi¢gbir soyutlamaya gerek duyulmayanlar1 oldugu
gibi soyutlama islevine tabi tutulanlar1 da vardir.®** Elde edilen bu kavramlar ile
aklin sentez islevi devreye girer ve 6nermeler kurulur.3*® Aslinda diisiindiigiimiizde
goriiriiz ki zihin, kavrami elde edinceye kadar varligi analiz ederken kavram elde

edildikten sonra kavramlar arasinda bir bag kurarak tekrar sentez islevine baslar.

337 ibn Sina, I1. Analitikler, s. 15. ; En-Necat, s. 11. ; isaretler ve Tembihler, s. 3.
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Onermeler kavramlardan sonra ulastigimiz bilgilerdir.*® Onerme, iki veya
ikiden fazla kavramla aralarinda bir bag kurularak yapilir.3*’ Onermenin olumlu ya
da olumsuz bir sonug icermesi gerekmektedir.®*® O halde 6nerme bir hiikiim, hiikiim
ise zihinsel bir islemdir.3*® Onermenin iki veya ikiden fazla kavram ile olustugu
ifade edildi. O halde bu kavramlarin arasinda nasil bir bag olusturulur? insan ve akil
kavramlarini ele alirsak, burada insan yiiklenen; akil, yiiklenilendir ve —dir eki de iki
kavram arasini baglar. ‘Insan akillidir.” bu gibi &nermeler dogru ya da yanls
olabilir.®°

Zihin bazi Onermelere, bilmeleke akil ile kendiliginden zorunlu olarak
ulasirken, miistefad akil ile ancak bir ¢aba sonucunda ulasabilir. Bilmeleke akilda
mantik ilminin ilkeleri olusurken, miistefad akilda mantik ilminin ilkelerinden
faydalanarak matematik, fizik ve metafizik gibi bilgiler kazanilir. Zihnimizin yaptig1
bir nevi soyutlama islemini tersine g¢evirerek genelden 6zele dogru bir yaklagimla
timel kavramin igerisinde barindirdigi varliklarin niteliklerini bulma ¢abasidir.
Tiimel-genel kavramlarin igerisinde bulunan varliklarin 6zel niteliklerini bulurken
ise mantik ilkelerinden ‘kiyas’a ihtiyacimiz vardir.

Kiyas oOnermelerden meydana gelir; bir 6nceki Onerme sonrakinin delili
konumundadir ve bu iki 6nermeden zorunlu bir sonug ¢ikar.®! Kiyasin ilkeleri de
onermelerde oldugu gibi tasdik edilir veya edilmezler.®? Ancak bilmeleke akilda
edindigimiz agik-segik Onermelerimiz kesinlik ifade eder. Bu onermeler ‘zorunlu
olarak’ tasdik edilmistir. Bu tlimel 6nermeler bilfiil bilinir konumda iken bundan
sonra gelecek tiimel dnermenin kapsayacagi ve tekil bir varligin 6zelligini tasima
fonksiyonu olan oOnermelerin bilkuvve konumda oldugunu biliriz fakat bilfiil
bilemeyiz. Mesela ‘Biitiin insanlar canlidir.” agik-se¢ik, bilfiil bir Onermedir.

Hindistan’da yasayan ‘Zeyd’ de canlidir.” bu Onermeyi bilkuvve olarak biliriz.

346 Kz, 2003, On. ver. s. 199.
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Ciinkii Zeyd’in yasayip yasamadigini1 ya da bdyle bir insan var m1 yok mu tecriibe
etmemiz gerekmektedir. Ama gitmesek de goérmesek de Biitiin insanlar canlidir.’
Oonermesinin altinda ‘Zeyd de canlidir.’ ifadesini kullanabiliriz fakat tasdik
edemeyiz. Bu 6nerme tecriibe ile bilindikten sonra {i¢iincli 6nerme zorunlu olarak
¢ikar. Zorunlu olarak ¢ikan Onermenin bilgisine ulasirken bunun ilkelerini ise biz
talep edebiliriz ya da etmeyiz.®® Ama sunu sdylemek gerekir ki bizim bu sonuca
ulagabilmemiz i¢in ilk bilginin hazir olmas1 gerekir.

Ibn Sina, ilk bilginin hazir olmasi gerektigi savim gegmis donem
filozoflarindan Menon ile Sokrates arasinda gegen tartismaya cevap vererek yanitlar.
Menon ile Sokrates arasinda sdyle bir tartisma geger: “ Sokrates ile tartisan Menon,
Sokrates’e goyle demistir: “Bir bilgiyi talep eden kimse, ya bildigini talep eder ya da
bilmedigini talep eder. Bildigini talep ediyorsa onun talebi anlamsizdir; bilmedigini
talep ediyorsa onu buldugunda nasil bilecektir? Bu kimse tipki tanimadig1 kagak bir
koleyi arayan kisi gibidir ki onu buldugunda onu taniyyamaz.”’Sokrates, Menon u
Nakzetmek i¢in ona geometrik bir seklin aciklamasini gostermeyi iistlenerek
bilinmeyen bir sey bilinmiyorken onun bilinenle nasil yakalanacagini
anlatmistir.”*>* Bu soruya o dénemin filozoflarindan Platon da cevap vermis ama
Ibn Sina bu cevaplarin bu soruyu karsilamasi i¢in yeterli olmadigim dile getirmistir.

Ibn Sina’ya gore biz bilmek istedigimiz seyi biitiin yonleriyle biliyorsak zaten
talep edecek bir sey olmaz; cilinkii onunla ilgili her seyi biliyoruzdur. Onu higbir
yonden bilmiyorsak da talep edemeyiz. Ciinkii bize o bilgiye gotiirecek, ulagmak
istedigimiz seyle ilgili bir emare belirmeli ki o bilgi ortaya ¢iksin. Dolayisiyla Ibn
Sina’ya gore talep edilen bilgi iki yonden bilinen, bir yonden de bilinmeyendir.
Talep ettigimiz bilgi, kavram ile bilfiil bilinenken, 6nermeyle bilkuvve bilinendir.
Bu &nermenin bilfiil bilinir olmamas1 6zel olmasindan kaynaklidir. Ozel olmayan
tiimel olan her sey de bilfiildir.

Onceden de bahsettigimiz iizere ilk bilgilere istegimiz olmadan ulasiriz.

Bununla birlikte biz bu genelin bilgisine sahip olmakla, onun kapsadigi biitiin

353 [bn Sina, I1. Analitikler, s. 47.
354 Aynu. s. 48.
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bilgileri bilkuvve bilir hale geliriz. Biz herhangi bir talebimiz olmadan dis idrak
giiclerimizle tikellerden bir kismimi algiladigimizda o bilgi bizde tasavvur halinde
bulunur. Birinci aklediliri elde ederiz. Talep etmek istedigimiz bilgiden 6nce ise onu
dogrulayabilecegimiz  ikinci aklediri elde ederiz. Bu iki akledilirleri
diisiindiigiimiizde zorunlu bir sonuca, tasdige ulasiriz. Bu bilgiyi ise Ibn Sina,
Menon’un 6rnek verdigi kayip kdle o6rnegi ile pekistirir. Kagak koleyi hi¢ gérmemis
olsak ve ‘Onu kapsayan kavramin diger biitiin kapsayicilar1 da bizim kagagimizdir.’
desek ve sonra da rastgele bir gérme sonucu ya da bir ¢aba, istek ile o kacagimizi
bulmak i¢in bize bir bilgi daha eklense ve biz bu biitiin isareti bir insanda bulsak
onun bizim kagak kolemiz oldugunu biliriz. Kacak kéleyi biz biitiin yonlerden
bilmiyorduk, aksi olsaydi talep edemezdik. O, bizim i¢in kavram hali ile bilinirken
bulundugu konum acisindan bilinmeyendir. Biz, onu bildiklerimizden degil
bilmediklerimizden 6tiirii talep ettik. Istedigimiz bilgiye ulastigimizda, bizim daha
once onun hakkinda bilmedigimiz bir yoniinii kesfetmis oluruz. Bu bilgi iki nedenin
bir araya gelmesiyle gergeklesmistir. Birinci neden, ona giden yol ve bu yolu
izlemektir. Ikinci neden ise dis idrak yetimizin onu algilamasidir. Elde etmek
istedigimiz bilgi ise bu iki nedenin bir araya gelmesiyle bilinir.>*®

Ibn Sina su analizi yaparak ‘kayip kdle’ drnegini iyice pekistirir ve daha iyi
anlasilmasi igin agiklar. Birinci akledilirimiz, bizde daha 6nce kendiliginden bulunan
bilgimiz, ‘Biitiin insanlar canlidir.” idi. ikinci akledilirimiz ise su anda gerceklesen
bir olaydir. Zeyd ile karsilasmamiz ve dis idrakle onun ‘Zeyd de insandir.’1
bilmemizdir. Sonug olarak ‘Zeyd de canlidir.” 6nermesi ¢ikar. Buradaki iki sebep,
bizi Zeyd’in canli oldugu bilgisine ulastirir. Aslinda biz 6nceden de bahsettigimiz
iizere, ‘Biitlin insanlar canhdir.” ifadesini bildigimiz andan itibaren -hangi iilkede
yasarsa yasasin- Zeyd, Ayse ve Thomas’in canli oldugunu bilkuvve biliriz. Bu
bilgiyi ancak biz duyu yoluyla elde ettikten sonra bilfiil konumuna getiririz. Aslinda
daha once bildigimiz bilgi, bilmek istedigimiz bilginin bilkuvvesi olur ve ilk bilgi

sonraki bilgi i¢in bir ipucudur. Bu iki bilgi neticesinde de istedigimiz bilgiye

355 [bn Sina, I1. Analitikler, s. 49-50.



74

ulasiriz.3*® Bu iki bilgi sonuca gidebilmemiz igin olduk¢a 6nemlidir. Birinci bilgi
olan kavram dogal olarak zihnimizde belirir ama ikinci bilgi ise belirli bir caba
sonucu elde edilir. O halde zihinsel bir islev olan, ikinci akledilirleri nasil elde
edebiliriz?

Ibn Sina’ya gére biz ikinci akledilir olan tasdikleri; bil-araz, tikel kiyas,
tiimevarim ve tecriibe ile dort sekilde elde ederiz. Bil-araz, bu asamada duyu ve
hayal giiciinden arindirilmis olan akledilirden tekil anlamlar elde eder. Akil, bu
anlamlarin bir kismini1 analize bir kismini ise senteze tabi tutar. Bundan sonra ise
aklin bir kisminda higbir sekilde olumsuz bir doniit alinmayacak olan hiikiimler elde
edilirken, bir kisminda ise akil delillere dayali olarak bir hiikiimde bulunur. Olumsuz
doniit alinmayacak olan bilgi -fitri bilgi- aklin, faal akil ile iliski kurmasiyla
gergeklesen bilgidir. Aklin delillere dayandigi kisma geldigimizde, akil orta terimi
bulmak i¢in c¢abalar. Orta terimi elde ettikten sonra aklin sonucu bulmasi ilk
akledilirlerin bulunmas1 gibi olur. Tikel kiyasda ise akilda cins hakkinda genel bir
yargt olusur ve akil, bu cinse ait tiiriin fertlerini tek tek idrak ederek biitiin cinsleri
kapsayacak sekilde bir kavram ortaya koyar. Akil, ortaya ¢ikan kavrami bu fertlerin
bulundugu tiire yiikler ve yeni bir akledilir elde etmis olur. Tecriibe ile olana gelince,
bunun sagladig: akledilir duyu kazanimlariyladir. Duyu yolu ile elde edilen tecriibi
bilgiler, tiimevarim yolu ile elde edilen bilgiler gibi degildir. Ciinkii timevarim yolu
ile kesin bir timel yargi olusturamazken, tecriibe yolu ile kesin bir tiimel yargi
olusur. Insanlar her seferinde miknatisin demiri gektigini, sakamonya bitkisinin
ishale sebebiyet verdigini tecriibe ediyorlarsa bu bilgi kesinlik arz eder. Bu yasanilan
tecriibe, siireklilik arz ettigi icin, akil bu yasanilan seyin varlik i¢in 6zsel olup, araz
olmadigina kanaat getirir. Bunlar; aklin, dis idrak giicleri araciligiyla tasdiklenmeye
acik bilgi elde etme yollaridir.®®” Bu elde ettigimiz bilgileri ise akil yiiriitmeye tabi

tutarak , kiyas yaparak, ilk akledilirleri elde ettigimiz gibi elde ederiz.

36 Aynu. s. 50.
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Zihinsel bir islev olan kiyasta bulunmasi gereken terimler vardir. Bunlar,
biiyiik terim, kiigiik terim ve orta terimdir.®®® Bu 6rnekte, biiyiik terim ‘canly’, kiigiik
terim ‘Zeyd’ ve orta terim ise ‘insan’dir. Orta terim olan ‘insan’in bulunmasi, sonucu
da beraberinde getirir. Bu da bize sunu gosteriyor ki diisiincenin belkemigi orta
terimdir. Ibn Sina’da tiim akledilir bilgilerin, kiyas ile elde edilen bilgilerin, orta
terimi bulmakla elde edilebilecegini sdyler.®® Orta terimi ise sezgi ve diisiinme yolu
ile iki sekilde bulabiliriz.3°

Diisiinme, zihnin hayal giiclinden yardim alarak yaptigr bir eylemdir. Bu
eylemle, bilinenden bilinmeyenin bilgisine gotiiren hatta  bilginin  kilidi
diyebilecegimiz orta terim istenir. Diisiince bazen sonuca ulagsmis bazen ise
ulasmamistir.>®? Sezgi ise zihnin bir anda orta terimi bulmasidir. Kiside orta terimi
bulma istek ve arzusu olsun, olmasin insanin zihninde orta terim anlik belirebilir.36?
Ibn Sina, sezgi ve diisiincede insanlarin derece derece olduklarini bildirmektedir.
Insanlardan bir kism1 diisiincenin hi¢ gelmedigi aptallar; bir kism1 biraz daha fazla
zekasi olanlar, bu insanlar diisiinmeden yararlanarak akledilirlere ulasabilirler. Bir
kism1 ise bundan daha yeteneklidir sezgi ile akledilirlere ulasabilir. Biitiin insanlarda
sezgi kabiliyeti birbirinin ayn1 degildir; bazen cogalabilir bazen de azalabilir.3%
Insanlardan bazilarmn faal akilla atesini tutusturacak kadar en iist seviyede ittisale
girmesi zihni destekler. Faal akil kendinde bulunan suretleri, sezgi seviyesi yiiksek
kisilerin zihnine ya hemen 0 anda ya da o ana yakin bir zamanda biitiin orta
terimlerin suretlerini kapsayacak bir sekilde resmeder. Bu niibiivvetin, insanlarin en

ist seviyesinde bulunanlarin 6zelligidir.3%4

38 Oner, On. ver. , s. 113.

39 fbn Sina, En-Necat, s. 154. ; Gutas, On. ver. , s. 116.

30 Gutas, On. ver. , s. 116.

31 fbn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 113.

%2 [hn Sina, isaretler ve Tembihler, s. 114. ; En-Necat, s. 154.
33 [bn Sina, isaretler ve Tembihler, s. 114. ; En-Necat, s. 154.
364 bn Sina, En-Necat, s. 155.
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2.3. ZIHNIN ‘FAAL AKIL’LA ITTISALI

Faal akli kelime anlami itibar1 ile tek tek ikiye ayirip incelersek; akil,
maddeden tamamen soyut, gayri maddi bir seydir. Onun soyutlanmaya ihtiyaci
yoktur. Ciinkii o yapisinda basit, boliinemez, saf, bilfiil ve cisim olmayan bir yapiya
sahiptir. Ayrica o, her var olanin da suretini veren bir cevherdir. Faal olmasi
acisindan degerlendirdigimizde ise o, kendisinden altta olan bilkuvve akillari
bilfiillige ¢ikartir.3%°

Fiziki alemdeki her seyin varolus ve yok olusu goksel meleklerin onuncusu
olan faal akil tarafindan gergeklestirilmektedir. Fiziki alemdeki her sey madde ve
suretten olusmustur. Iste bu minvalde maddenin suretini veren ‘faal akil’dir. O aym
zamanda fiziki alemde, baska yerde olmus, olmaya hazir her seyin bilgisine sahiptir.
O yiizden ‘faal akil’ bilkuvve degil her daim fiil halinde olan bir akildir.3®® Sayet
‘faal akil’ da bilfiil degil de bilkuvve olsaydi, bu bilkuvvelikten bilfiillige ge¢me
hususu sonsuza kadar devam ederdi. Bu anlamda da bir yerde artik bir seyin bilfiil
olmas1 gerekir. %%7 O bilfiil, ‘faal akil’dr.

Faal aklin faaliyetleri ilerleyen boéliimlerde daha detayli bir sekilde
incelendiginde goriilecektir ki ‘faal akil’, Cebrail adli melekle ayni iglevlere sahiptir.
O yiizden de faal aklin Cebrail olmas1 muhtemeldir.3® Ayni zamanda faal aklin din
dilinde korunmus levha, kutsal ruh, nakseden kalem, ates gibi isimleri de vardir.%®
Bu yiizden de ‘faal akil’ her seyin bilgisine sahip oldugu i¢in Ibn Sina onu giinese
benzetir. Yetkinlige ulasmak isteyen akli da goze benzetir. Her yer karanlik iken biz
biliriz ki, o karanlig1 aydinlatacak bir giines var ve hazirda bekliyor. Ayn1 zamanda o
giinesten gelen 1s1kla potansiyel olarak gormek i¢in hazir bir de goz var. Giinesten

gelen aydinlik ile goz, etrafindaki nesneleri fark etmeye baglar. ‘Faal akil' ile nazari

35 {bn Sina, Tammlar Kitabi, s. 29-30. ; Peker, 2011, On. ver. , s. 90. ; Aynur Kul, ‘ibn Sina’da
Ruh-Beden iligkisi ve Ruhun Oliimsiizliigii Problemi’ , (Yayimlanmamis Yiiksek Lisans Tezi,
Bursa Uludag Universitesi, 2011), s. 9.

36 Tbn Tufeyl, ibn Sina, On. ver. , s. 284.

37 [bn Sina, En-Necat, s. 178.

38 {bn Tufeyl- ibn Sina, On. ver. , s. 284.

369 peker, 2011, On. ver. , s. 89.
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akil arasindaki iliski de bu sekildedir. Belirli bir asamaya gelen nazari aklin, 0
asamadan sonra faal aklin 15181ma ihtiyac1 vardir.3"

‘Faal akil’ bilgiye ulagmak isteyene yol gosterir. Bunun aksi diisiiniilemez.
Istedigine yol gdstermesi, istemedigine yol gostermemesi miimkiin degildir. Bilgiye
ulagsmak, kisinin istegine ve gayret etmesine bagl bir olaydir. O halde ‘faal akil’ her
zaman herkese ulasir.®’' Az 6nce temas etti§imiz {izere faal aklin diger isminin
Cebrail olmasinin muhtemel oldugunu soyledik; ancak akla soyle bir soru gelebilir.
Madem ‘faal akil’ Cebrail, o zaman onunla ittisale gecen her insan peygamber
seviyesinde mi olur? Bu ilerleyen boliimlerde acikliga kavusturulacaktir.

ibn Sina’nin savundugu Sudur Teorisine gére Tanr1’dan sonra birbirlerinin
nedeni konumunda on bagimsiz akil vardir. Bir sonra gelen akil bir 6ncekinden daha
alt mertebededir. Bu biitiin mertebeler icin gegerlidir.>’? On bagimsiz aklin
sonuncusu olan ‘faal akil’ ise ayalti alemin nedeni konumundadir.®”® ‘Faal akil’
ayalt1 alemdeki cisimlere suretlerini verir. O, onlarin hem varlik bulmasin1 hem de
yok olmasini saglayan akildir.®”* Ayalt1 Alemdeki varliklar da hiyerarsi igerisinde var
olurlar. Bunlarin en bayagisindan en yiiksegine dogru siralanmasi ise madde, bitki,
hayvan ve insan seklindedir. Bu cisimlerin en kidemlisi ise insandir. Gergi insanin
bu kidemi elde edebilmesi icin de zihinsel bir caba igerisine girip kendisini
yetkinlestirmesi gerekmektedir.3” Insanlarin en kidemlisi ise niibiivvet mertebesinde
olanlardir.

Niiblivvet mertebesinde olan insanlarin 6zellikleri farklidir. Bu kisiler
Allah’in s6ziinii isitecek ve melekleri de gorebilecek kapasitededir. Onlar bu bilgileri
ayalt1 alemindeki higbir varliktan yardim almaksizin, dogrudan ‘faal akil’ ile iliskiye
girerek alirlar.3’® Her seyin bilgisine sahip olan faal aklin, insanlarin bilmedikleri

seyleri Ogrenmesini ve ilimlerin anlamlarini kavramasimi da sagladigini ifade

370 Tbn Sina, En- Necat, s. 178. ; ibn Tufeyl- ibn Sina, On. ver. , s. 284.

371 {bn Tufeyl- ibn Sina, On. ver. , s. 285.

372 Thn Sina, En-Necat, s. 273.

373 Tbn Sina, Metafizik, s. 151. ; Ibn Tufeyl-ibn Sina, On. ver. , s. 284. ; Peker, 2011, On. ver. , s. 88.
374 {bn Tufeyl- Ibn Sina, On. ver. , s. 284. ; Peker, 2011, On. ver. , s. 88

375 bn Sina, En-Necat, s. 274.

376 Aynu. s. 274,
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etmistik. Bu bilgiyi ‘faal akil’ hi¢ kimseden esirgemez.3’’ Niibiivvet mertebesinde
olanlarin bilgi konusunda higcbir ugras vermedigi goriilmektedir. Bu yetenek onlara
Allah tarafindan verilmistir.

Boyle bir yetenegin bazi insanlara verilmesinin ise bazi gerekceleri vardir.
Diger boliimlerimizde de bahsettigimiz iizere insanlarin tek basina hayatin1 idame
ettirememesi diger insanlara zarureti zorunlu kilar. Cilinkii insanlar bir igbirligi
icerisindedir. Hepsinin birbirine ihtiyaci vardir. Bu sosyal ag icerisinde ise insanlarin
arasinda adaletin saglanmasi gerekir. Burada insanlar1 kendi hallerine birakmak
gorlis ayriligina ve kutuplagsmalara sebebiyet verebilir. Clinkii birisi bir seyi kendi
lehine olarak gorebilirken birisi de aleyhine gorebilir. Bu goreceliligi ortadan
kaldirmak igin genel kurallarin gelmesi gerekir. Bunu da yine insanlarin arasindan
ancak mertebece yiiksek birisinin -Allah’in  kelamimi- insanlara iletmesi
gerekmektedir. O zaman insanlar arasinda diizen ve nizam olusur.3’®

Konumuz olmasa da niibiivvet mertebesinin niye gerekli oldugunu kisaca
verdik. Bu kisimdan sonra ise yetkinlesebilmek i¢in ugrasan insanlarin ‘faal akil’la
iligkisini verecegiz. Az dnce de sdyledigimiz gibi ‘faal akil’ kendisinde olan bilgileri
hi¢ kimseden esirgemez. Yeter ki o bilgi i¢in insan bir ¢aba sarf etsin. Iste bu
asamada zihnin, ‘faal akilla’ iliskisi tizerinde durulacaktir. Zihin siirekli ‘faal akil’la
iliski igerisinde olmak zorunda midir? Yoksa belli bir siireligine ‘faal akil’la
iletisime gecip, yetkinligine ulastiktan sonra ‘faal akil’la irtibati kesilmekte midir?
Bundan sonraki siirecte bunun gibi sorularin cevaplarini vermeye calisacagiz.

Aklin nazari giliciinde de bahsettigimiz iizere nazari gii¢ bilkuvve konumdadir.
Onun fiile ¢ikabilmesi i¢in faal akla ihtiyaci vardir. Aslinda 6nemli olan bir husus
var ki onun atlanmamasi gerekir. Oncelikli olarak nazari giiciin bilfiile ¢ikabilmesi
icin faal akla ihtiyac1 vardir ama 6ncesinde faal aklin yardim edebilmesi i¢in de faal
akil sayesinde belirli bir asamaya kadar getirilen insanin, bu bilgiyi elde etmek i¢in
bir istegi olmasi, ugras vermesi gerekmektedir. Daha dogrusu kendisine verilen

donanimi kullanip belirli bir asamaya gelmesi gerekir ki ondan sonra her seyin

377 {bn Tufeyl- ibn Sina, On. ver. , s. 284
378 [bn Sina, En- Necat, s. 278.
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bilgisine sahip olan ‘faal akil’da ona yardim etsin. Hatirlayacagimiz iizere bir temsil
ile Ibn Sina, bizlere nazari aklin giiclerini anlatirken, diisiinmeye baslamayan bir
kisinin kandilinin, karanlig1 temsil ettigini belirtmisti.

Zihnin islevlerinde insanin katetmesi gereken bir siirli asamanin oldugunu ve
bu asamalarda da insanin ister gayreti olsun, isterse olmasin faal aklin bilgi
konusunda nefsimize yardimci oldugu goriilmiistii. Gayretinin olmadigi hususlar
derken; hatirlarsak, natik gii¢, heyulani akildan bilmeleke akila ‘faal akil’ yardimi ile
gecer. Bu gecis ile insan, mantik ilkelerini -ilk akledilirleri- elde eder. Ilk
akledilirleri, insanlar bir ¢aba sarf etmeden elde ederler. Ciinkii higbir surete sahip
olmayan ve her sureti almaya meyilli heyulani akil, faal aklin aydinlatmasi ile ilk
akledilirleri elde eder ve bu vasfiyla da bilmelekelik 6zelligini kazanir. Insan nefsi,
bu bilgilere, faal akil olmasa idi, kendi basina ulasamazdi.

Natik nefsin, faal aklin yardimi ile mantigin ilkelerini elde etmesi ve metot
olarak da tiimevarimi kullanmasi, bu bilgilere kars1 bir giiven olusturur.®”® Natik nefs
bu bilgilere kendi ulassa idi bir giiven telkin etmezdi. Clink{i insan, bilgileri duyu
aracilif1 ile elde edecegi ve genelde de tecriibeye dayali olacagi igin bir siireklilik
atfetmezdi. Insanin bugiin tecriibe ettigi yarmn gecerliligini yitirebilir.®® Insana,
gegerliligini yitirmeyecek, her zaman sonraki bilgilerini olusturmada dayanak
olusturabilecek bilgiler gerekmektedir. Bunu verebilecek ise goksel akillardan olan
her seyin suretinin bilgisine sahip ve insanin da suretini veren ‘faal akil’dan bagkasi
olamaz. Faal aklin ayalt1 alemdeki her seyin bilgisine sahip olmasi ve natik nefs ile
faal aklin aynm 6zelliklere sahip nefsten var olmalar diisiiniildiigiinde faal akildan
natik nefse bir yardimin gelmesi gayet dogaldir. Bu ylizden de faal akil bilmeleke
akla siireklilik iceren ve gelecekte degisime ugramayan mantigin ilkelerini verir. ilk
bilgilerin, insanda mutlaka bulunmasi gerekir aksi takdirde bilginin talep edilmesi
imkansizlagir. Bunu bilginin olusum siirecinde de ifade etmistik. Bu anlamda da
insanda mutlaka bir bilinenin bulunmas: gerekir. Yoksa insan aradigi seye dair bir

emare belirtemiyorsa, kagak kole 6rneginde oldugu gibi insan, neye gére kime gore

379 Durusoy, On. ver. , s. 187.
380 Aynu. s. 187,
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o koleyi bulacaktir. O yiizden de mutlaka 6ncesinde kagak koleye dair genel bilginin
olmasi gerekir ki onun 6zel bilgisine ulasilabilsin.

Bu olay Ibn Sina yine bir temsil ile anlatir. Giinesi faal akla, diisiinceyi de
karanlikta kalan nesnelere ya da goze benzetir. Goziin gorebilmesi ve nesnelerin
gorililebilmesi i¢in 1s18a ihtiyact vardir. Ama biz biliriz ki 151k olmasa da bizim
aninda ortaya ¢ikabilecek gérme potansiyelimiz vardir. Ayni zamanda yine biliriz ki
0 nesneler oradadir. Nasil ki giines 15181 gormemizi ve nesneleri idrak etmemizi
saglarsa faal akil da bizde potansiyel olarak bekleyen bilgileri, 1s181yla aydinlatarak
anlamamizi saglar. Bilkuvve olan, ortaya ¢ikmayi bekleyen giiclerimiz onunla bilfiil
hale gelir. Faal aklin yapis1 geregi bilfiil olmadigini diisiinsek, o da bilkuvve olsaydi
sonu gelmeyen kuvve, fiil iligkisinden bahsetmemiz gerekebilirdi. Boyle bir
durumda ise saglikli bir bilgiden bahsedilemez. O yiizden faal aklin bilkuvve degil
bilfiil olmas1 gerekir. Giivenilir, bize sonraki bilgilerimiz i¢in temel olusturabilecek
ve nefsimizi bilkuvve durumdan bilfiil haline getirebilecek, bilfiil bir akla
ihtiyacimiz var. O da ‘faal akil’dir.38!

Meleklerin ve Tanri’nin bilgisine ulasmak isteyen nefs, ilk akledilirleri yani
mantigi ilkelerini edindikten sonra bilfiil aklin ‘faal akil’la iletisime gegmesi
sonucu miistefad akla ulasir ve ikinci akledilirleri elde eder. Goriilmektedir ki, zihin
nesneleri soyutlastirmaya baslamasindan itibaren ‘faal akil’la her daim iletisim
halindedir. Sudur teorisine gore Ilk’ten tasma ile baslayarak kademeli olarak
birbirlerinin nedeni olan varlik olusumunun bilgisi diisliniildiiglinde, insanin elde
etmesi gereken bir y1gin bilginin oldugu goriilmektedir. Nefsin yetkinlesebilmek igin
meleklerin ve Tanri’nin bilgisine, goriinenlerden baslayarak ulastigini varsayarsak
hayli katetmesi gereken yolu oldugu goriilebilir. Soyutlagtirma ile genel bir kavrama
ulasan nefs, bu genelin kapsadig: biitiin tikel cisimlerin manalarini anlamak ister.
Bunlarin manasina ermek igin ¢aba sarfeden nefs, yetkinlesme yolunda bir adim atar.
Ama insan daha ne kadar bilgiye sahip olmasi gerektigini bilmedigi igin bu

yetkinlesmenin oliinceye kadar bir sonu olmadigii bilmesi gerekmektedir. Sonug

381 [bn Sina, En- Necat, s. 177-178.
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olarak sunu soOyleyebiliriz ki, bir seyler 6grenmek isteyen insan her zaman ‘faal

akil’la iletisim halinde olacaktir.
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2.4. BEDENIN OLUMUNDEN SONRA ZIHNIN DURUMU

Me’ad kelimesi, Arap dilinde a-v-d kokiinden tliremistir. Bu kelime
bulundugu konumdan veya halden ayrilan seyin tekrar eski yerine ya da haline
donmesi anlamina gelmektedir. Bu kavram zamanla insanin ilk hali veya 6liimden
sonra gidecegi yer anlamina cevrilerek kullanilmustir. ilkel insan topluluklarindan en
geligmis topluluklara kadar kabul gormiis en yaygin inanis, insanlarin 6ldiikten sonra
gidecekleri yerin buradakinden tamamen farkli oldugudur. Bazi insanlar nefslerin
bedenlerden 6nce var oldugunu ve bu aleme goére ikinci konumdaki alemde
bulundugunu iddia ederler. Yine bu gruba gore nefslerin ikinci dleme doniisii, hazz
elde etmis olanlar i¢in degerli ve yiice olan bir cennet; hazzi elde edememis olanlar
icin ise korkung¢ olan bir yere yani cehenneme doniis seklindedir. Birgok insanin
inancina gore anne ve baba buraya o alemden gelmis, ikisinin birlesmesi ile oraya
geri donmek iizere insan neslinin ¢ogalmasi saglanmustir. Insanlarin, ahiret
konusundaki bu inanglarinin kaynagi, gecmis milletlere gelen peygamberlerin kutsal
metinlerinde bu konuyla ilgili ¢cok fazla delilin bulunmasidir. Kur’an-1 Kerim’de de
bu konu ile ilgili birgok kanit mevcuttur. Fecr suresi 27. ve 28. ayette “Ey i¢

’

huzuruna ermis olan nefs! Sen O’ndan hosnut O da senden olarak Rabbine don.’
ayetinden de anlasilacag iizere doniis ancak gelinen yer igin mevzu bahistir.3%
Anlagilan sudur ki insan gozlem yolu ile bedenin yok oldugunu gorebilir ama
bedenin yok olduktan sonra halinin ne olacag: ile ilgili tahmin yiiriitmesi oldukca
zordur. Insanlar bedenin yok olmasindan sonraki durum bilgilerini ilahi metinlerden
cikarmiglardir. Ancak bu metinlerde insanin bedeni anlamda ceza ya da 6diil almakta
oldugu, zihni anlamda bir 6diil ya da cezadan bahsedilmedigi goriilmektedir. Zihni
anlamda bir 6diil ve cezadan bahsedilmemesi ‘zihni 6diilii’ 6nceleyen filozoflara
kap1 aralamis ve bununla ilgili teoriler gelistirmislerdir. Bu baglamda Ibn Sina’ya
gore bedenin oliimiinden sonra zihnin durumunu agiklamadan 6nce filozof ‘nigin

zihinsel bir tecriibbeyi Oncelemektedir?” bunu gerekceleri ile anlamaya gayret

edecegiz.

%2 [bn Sina, “el- Adhaviyye fi’l- me’ad, Felsefe ve Oliim Otesi”, Hazirlayan: Mahmut Kaya, Felsefe
ve Oliim Otesi ibn Sina- Gazali- ibn Riisd- Fahreddin Razi (ikinci basim Istanbul: Klasik
Yaynlari, Agustos 2013), s. 4.
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Konumuzun baglarinda da belirttigimiz iizere insanin metafizik boyutu
anlamlandirabilmesi igin fiziksel boyuta ihtiyaci vardir. Insan soyut seyleri anlarken
somut seyler iizerinden kiyas yaparak amacina ulasir. Bu baglamda da ibn Sina
insanin bu oOzelligini bildigi ve insanlarin iizerinde bdyle bir anlatimin etkili
oldugunu sezdigi i¢in buna goére yorumlar getirir. Bu ylizden de ahiret ile ilgili dini
metinlerde bildirilen uyarilarin tiim insanlarin anlayabilecegi nitelikte tasarlanarak
hazirlanmis oldugunu ifade eder. Ona gore dinin amaci bir peygamber araciligi ile
tiim halk kitlelerine hitap etmektir. Dini metinlerde Tevhit inanc1 tesbihli bir anlatim
ile anlatilmistir. Tevhit inancina gore, tek olan Yaraticinin mekén ve zamandan
miinezzeh oldugu bilinmeli, O’nun esinin ve benzerinin bulunmayacaginin, O’na
“Suradadir.” denilmeyeceginin farkinda olunmasi gerekir. Bu oOzellikler, halka
dogrudan anlatilirsa, 6zellikle egitimsiz insanlar hemen direnise gecebilir ve inkar
yoluna sapabilirler. Tevrat’ta insanlara anlayacagi tesbihi bir anlatimla hitap etmistir.
Kur’an-1 Kerim’de ise Tevhitle ilgili ayetlerin bir kismi1 goériinen yoniiyle tesbihi, bir
kism1 da agiklamaya miisaade etmeden mutlak tenzihtir. Buna ragmen tesbihle ilgili
cok fazla hadis olsa da kelamcilar bu hadisleri inkar ederler.3®

Anlagildig lizere Kur’an-1 Kerim ve diger ilahi kitaplarda tesbihli anlatim s6z
konusudur. Ibn Sina’nin 6zellikle dikkatleri ¢ekmek istedigi husus ise itikat
konularinin en 6nemlisi olan Tevhit inanci bile insanlara tesbihli bir anlatim ile
anlatiliyorsa diger inang¢ konular1 neden boyle anlatilmasin? Bazilari, Araplarin “el,
yiiz, gelme, gitme” vb. ifadeleri mecazi ve diger anlatim sekilleri ile
anlatabileceklerini fakat bu kelimelerin kullanilisina gére mecaz olabilecegi gibi
gergek anlamina da tekabiil edebilecegini ifade ederler. Kelimeler, anlatima gore
mecazi ve gercek anlam alabilirler. Araplarin kelimeleri mecazi olarak anlattiklar
yerlerde mecazi ifadeler kullanilabilir ve yanlis anlasiimaya da vesile olmaz.3
Fakat “(...) buluttan gélgeler icinde (...)"%% ve “Onlar ancak kendilerine

meleklerin gelmesini veya Rabbinin gelmesini ya da Rabbinin bazi ayetlerinin

383 Aynu. s. 8.
384 Aynw s. 9.
385 Bakara, 2/210
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386 ayetlerine bakildiginda mecaz anlam ifade ettigi goriilmez.

gelmesini bekliyorlar.
Boyle anlamaya calisanlar ise yanlis inanca yol acarlar.3®’

“(...) Allahn eli onlarin ellerinin iizerindedir. %% ve “(...) Allah’in yaninda
asurt gitmemden dolayr (...) "*®ayetlerinden de anlasildig1 iizere mecaz anlam
gecerlidir. Arapcay1 iyi bilen birisi burada mecaz anlam oldugunu bilir. Bir 6nceki
ornekte ise gergcek anlatimin disina ¢ikilmadigini ve orada mecazi bir anlatimdan
bahsedilemeyecegini bilir.3%

Ibn Sina, tesbihi inkar eden kelamcilara hitaben sunlari sdyler: Kur’an-1
Kerim’de, Arap dili tesbihli anlattima uygun oldugu icin tesbihli bir anlatima yer
verilmisse, Ibranice yazilmis olan Tevrat neye gére bastan sona kadar tesbihli bir
anlatim ile anlatilmistir. Filozof, kelamcilardan Tevrat’in nigin tesbihli bir anlatim
ile anlatildiginin acgiklamasmi ister. Ibn Sina, kelamcilarin, “O Kitap tahrif
edilmistir.” diyerek kendilerinin agiklama sanslarinin olmadigini ifade eder. Filozofa
gore birbirinden uzak olan iilkelerde yayilmis olan ve miintesibi bulunan Yahudilik
ve Hristiyanlik dinlerinin kitaplarinin hepsinin tahrif edildiginin sdylenilemeyecegini
ifade eder. Genel olarak dinler, hitapta bulundugu halkin seviyesine gore
anlatimlarda bulunmakta, insanlar i¢in agik olmayan, anlasilmasi gii¢ olan konularda
ise tesbih ve temsil yolunu kullanmaktadir. Ibn Sina’ya gére bdyle bir anlatim
seklini benimsemese idi, dinlerin, halkin {izerinde etkisi olmaz ve arkasindan bu
kadar kitle gelmezdi. O yiizden Ibn Sina, ilahi metinde gegen ahiretin sadece beden
ile gergeklesmesi olaymi sorgular.®%

[lahi metinler, ahiret hayatim bedeni olarak degil de nefsani olarak insanlara
anlatsa idi, mecazi anlatim s6z konusu olmayabilir ve dinlerin, ahiret hayatina dair
korkutma ve miijdelemesi insanlar iizerinde etkili olmayabilirdi. Insanlarin
anlayabilecegi sekilde somut bir anlatim yani drnekler verilerek anlatilan bedeni bir

ceza ve odiillendirme, insanlar iizerinde daha etkili olmaktadir. Filozofa gore delil

36 En’am, 6/158

37 bn Sina, el-Adhaviyye fi’l-mead, s. 9.
388 Fetih, 48/10

389 Ziimer, 39/56

3% ibn Sina, el-Adhaviyye fi’l-mead, s. 10.
% {bn Sina, el-Adhaviyye fi’l-mead, s. 11.
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sunmak istediginiz sey goriinen bir sey degilse, bir seyin varligiyla gériinmeyen bir
seyin varligi delillendirilebilir mi? ibn Sina bu agiklamalarmi alim olma yolunda
ilerleyenler i¢in sOylemis oldugunu ve halka hitap etmedigini ifade etmistir. Bunu
sOylemesindeki gerek¢ce ise bazi dinsel konularin gercek anlatimi ile
anlatilamayacagini bilmesidir ve halkin, gercek anlatimi, yanlis anlayip dini inkara
kadar gétiirebilecek olmasidir.39

Dini metinlerde bazi konularin ni¢in insanlara somut ifadeler ile anlatildigin
ifade ettikten sonra ise filozofa gére insanin nigin bedenli hesaba ¢ekilemeyeceginin
akli ¢ikarmmlarini anlamamiz gerekmektedir. ibn Sina’ya gére insam olusturan tek
oge beden degildir. Bedenle birlikte nefs insan1 olusturan iki 6gedir. Ozellikle ona
gore bedende gergeklesen fiillerin kaynagi nefstir. Nefs olmadan, beden fiillerini
gergeklestiremez. Bunu delilleri ile dnceki boliimlerde agiklamistik. Su soylenilebilir
ki, tek basma beden olsa idi bedenin hareketleri gerceklesmezdi. Oliim olay
gerceklestiginde ise beden topraga karisir, baska bir seye doner ve insan ortadan
kalkardi. Ahirette tekrar insan diriltilecegi vakit, 0 maddeden yeniden insan
suretinde yaratilacak olsa, madde degisime ugradigi igin 6lmeden dnceki o eski insan
degil, bagka bir insan ortaya ¢ikar. Bunun i¢in Ibn Sina’ya gore cezay: da, 6diilii de
hak eden ferdin bedeni degil, nefsidir. O, topraga karigsmasi bakimindan degil insan
olmas1 agisindan o’dur. Bu acidan bakildiginda 6diillendirilen ya da cezalandirilanin,
Olmeden onceki iyilik ve kotiiliikleri yapan insan olmadigi, maddesinde ona ortak
olan bir insan oldugu ortaya ¢ikar. Madde tamamen degistigi i¢in dirilis, 1yilik ya da
kotiiliik yapanin ddiiliinii ve cezasini almasini saglamamaktadir. Bagka bir madde ya
da beden iyilik etmedigi halde o6diil almis, kotilik yapmayan da ceza ¢ekmis
olacaktir. Filozofa gore bu pencereden bakildiginda dirilisin sadece beden ile
olacagim savunmak en uzak gériislerden biridir.3%
Ibn Sina’ya gore bedeni dirilisin s6z konusu olmamasinin baska bir gerekgesi

fiziksel diinyada var olan maddelerin, dirilecek insanlarin bedenlerini

karsilamayacag1 diisiincesidir. Fiziksel diinyada, bedenin sagladigi hazzin gergek

392 Aynw. s. 11.
3% bn Sina, el-Adhaviyye fi’l-mead, s. 12.
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hazlar olmadigi, insan1 yaniltmaktan baska bir ise yaramadigi bilinirken nasil olur da
ahirette, gercek haz ya da mutluluk beden tarafindan saglanir. Beden, nefsi fiziksel
diinyada iken yanlis seylere meylettirirken, nefsin ahirette tekrar bedene donmesi de
nefs i¢in elemden baska bir sey degildir.3%

Bedenli bir dirilis s6z konusu ise nefs ayrildigi bedene mi geri doniis yapacak
yoksa farkli bir maddeye mi doniis yapacaktir? Farazi, kendi bedenine dondiigiinii
diisiinelim o zaman da soyle bir problem ile karsilasacagiz. Nefs 6lmeden onceki
bedenine mi yoksa 6liinceye kadarki bedeninin toplamindan olacak olan bedene mi
geri doniis yapacaktir.3® Alimler bu konu iizerinde degisik fikirler one siirmiisler ibn
Sina ise bu alimlerin sdylediklerini elestirerek onlarin séyledikleri sekilde bir bedenli
dirilmenin miimkiin olmadigini dile getirmistir.

Ibn Sina, nefsin &liim anindaki bedene tekrar geri donecegini sdyleyenlere
sOyle bir itirazda bulunur. Burnu, kulagi ve elleri kesilen bir sehidin diriltildigi anda
bu sekilde diriltilmesinin hem sehide hem de bagkalarina karsi ¢irkin bir goriinti
olusturacagini ifade eder. Bu da hos bir manzara degildir. Diger bir alternatif olan,
bir dmiir boyu kullandig1 bedenin biitiin pargalar1 dirilecekse o zaman bir bedende el,
bas, ciger ve kalbin aynen dirilmesi gerekir ki bdyle bir seyin olmasi1 da imkansizdir.
Ciinkii biyolojik olarak bilinir ki organlar birbirleri ile her daim etkilesim halinde
olur ve birbirleri sayesinde beslenmelerini gerceklestirirler. Bir bagka husus ise insan
eti ile beslenen insanlarin ahirette nasil dirilecekleri ya da onlarin yedikleri
insanlarm nasil dirilecegi hususundadir. Insan eti ile beslenen insanlarin bedenleri
baska insanlarin bedenlerinden olugsmaktadir. Bu durumda ya eti yenilen
dirilmeyecek ya da eti yiyenin bedeninin dirilmemesi gerekecektir. Bu agidan
bakildiginda da bedenli bir dirilmenin karisikliga yol acacag goriilmektedir.3%

Filozofa gore kelamcilar her ne kadar bedenli bir dirilmenin s6z konusu
oldugunu soyleseler de kendisine degisik sekillerde cevap da verseler bu sorunun

karmasikligindan kendilerini alikoyamayacaklarini iddia ederler. ibn Sina’ya gore

kelamcilar, ahiretteki dirilisin insanin omiir boyu siiregelen parcalariyla degil de

3% Ayni. s. 12.
3% Ayn s. 13.
3% Aynu. s. 14.
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degismeyen organlariyla dirilecek de deseler, yine de dirilme aninda bedenin nasil
olacag: ile ilgili bu karisikligin devam edecegini iddia eder. Insan eti yenilmesi
meselesinde ise kelamcilar asli parcalardan biri yenilmedi, iade edilmesine gerek
yoktur dese de hayati organlarin yenildigi diisiiniildiigiinde kelamcilarda burada yine
bir ¢eliskiye diisecek ve kendilerini ¢eliskinin igerisinde bulacaklardir. Onemi
acisindan bakildiginda her organin ya da uzvun kendine gore bir 6nemi olup bazisi
hayat1 saglarken, bazisi da bedenin diizenini saglar. O yiizden organlar1 ya da
uzuvlar1 bu 6nemsizdir ya da gereksizdir diye ayirmanin imkani yoktur. Yine Ibn
Sina’ya gore dirilisin bu topraktan olmasi ile bagka bir topraktan olmasi arasinda
fark yoktur. Bedeni anlamda dirilmeyi adaletin bir geregi olarak goérenler aslinda bu
sekilde diistinerek adaleti kendileri ortadan kaldirmis olmaktadirlar. Ciinkii onlara
gore nefs ile birlikte beden de diinyada ayni fiilleri islemis, 0 ylizden ceza gekerse de
odiil alirsa da adalet geregi ikisinin bunlari tatmasi gerektigini savunurlar. Filozofa
gore boyle bir karigikligi gordiikten sonra dirilisi savunmanin higbir yararinin ve
avantajinin olmadigini ifade eder.>®’

Ibn Sina, insanlarin bu diinyada var oldugu andan itibaren isledikleri
topraklarin 6lii cesetlerinden olustugunu, bu topraklarin {izerinde yetisen bitkilerden
insanlarin beslendiklerini ve bunun insan bedenine karistigini ifade eder. Dolayisiyla
da filozofun aklina ayri ve ayn1 dénemlerde yasamis insanlarin dirilisinin maddesel
bir ayirima tabi tutulmadan nasil miimkiin olacagiyla ilgili bir soru gelir.3® Filozof
bu sorusuna gelebilecek cevaplart da degerlendirir ve o sorulara su sekilde cevap
verir: Biri ¢ikip “O bedenin, 6lmeden onceki beden ile ayni olmasina gerek yoktur.
Nefs i¢in bir beden diriltilecektir, o da hangi topraktan, hangi havadan, atesten ve
sudan olursa fark etmez.” dediginde ona gére bu agiklama tenasiihii ifade eder.
Ciinki insan dldiikten sonra nefs, insana ait Onceki bedeni yitirmis, dirilirken ise nefs

onceden var olmayan bedene biirlinmiistiir. Tenasiihe inananlara gore nefsin

397 Aynu. s. 14-15.
3% Aynu. s. 15.
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yaratilirkenki bedenine verilmesi ruh gocii sayiliyorsa dirilme anindaki farkli bir
beden iginde yaratilis1 icin de tenasiih inanc1 mevzubahistir.3%

Ibn Sina, Kur’an-1 Kerim’de gecen ahiret hakkindaki goriis ve degerleri ortaya
cikarmak, bunun iizerinde durmak ister. Filozofa gore Islam dini, insan1 hem
kendisini iyilige hem de ¢evresindeki insanlar1 iyilige tesvik ederek onlar1 ameli
fiillere yonlendirir. Yonlendirirken ise insanlarin anlayabilecegi somut bir ifade ile
anlatir Ki insan tizerinde etkili olsun. Ciinkii insanlar somut ifadeler tizerinden empati
kurar ve olaylar1 gézlemleme sansit bulur. Basina gelecek olaylarin ne kadar iyi
oldugu ya da ne kadar kotii oldugu hususunda degerlendirme sanslar1 olabilir. Ama
diger tiirlii soyut ifadeler tizerinden anlatilmig olsa idi 0 zaman insanin empati kurma
sans1 olmaz ve insanlar1 anlamasi da giiclesirdi. Bu yiizden Ibn Sina da Kur’an-1
Kerim’deki &rnekler iizerinden bu olayr agiklamaya galisir. Ibn Sina’ya gére Kur’an-
1 Kerim’de tevhit, meleklerin varligi, ahiret gibi itikadi konular insanlarin
anlayabilecekleri nitelikte anlatilir. Mesela melekler sirf akli ve nefsani bir varlik
olmasina ragmen biitlin insanlarin kapasitesine hitap edecek sekilde, en giizel
tasvirlerle anlatilir. ibn Sina, bu diinya icerisinde insanlarin birbirleriyle olan
iliskilerini ve diizenlerini saglayabilmek, insanlar1 iyilige sevk edebilmek i¢in
ahirette onlar1 bekleyen 6diiliin, cennetin somut ifadelerle anlatildigini, yine insanlari
kotiiliikten vazgecirmek i¢in ise giinah ve cehennem azabini metafizik boyutu ile
degil tamamen insanlarin anlayabilecegi somut olaylar {izerinden anlatildigin1 ifade
eder. Mesela insanlarin ahiretteki mutlulugu, hoslandigi lezzet ve rahata ermeleri
olarak anlatilirken; ahiretteki mutsuzlugu ise somut seyler iizerinden lezzete ve
rahata erememesi seklinde anlatilmis olup tamamen insanlarin duyusal algilarina
hitap eden bir anlatim stilidir. Insanin ahirette &diillendirilmesini anlatan birkag
ornek vermek gerekirse; huriler, 6liimsiiz gengler, cani isteyince hemen orada
bulunan meyveler, ma’in kaynagindan dolmus kadehler, altlarindan akan bal, siit,

sarap ve tertemiz su nehirler; tahtlar, dosemesi ipek ve atlastan ¢adirlar, kubbeler

399 Aynu. s. 15.
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yeryiizii ve gokyilizii kadar genis olan cennet Vv.b seyler ile odiiller anlatilarak
tamamen insanin duyularina hitap edilmistir.**

Ibn Sina, bir insamin, baska insanlar1 bir seye &zendirerek o seyleri
yaptirmasinin ya da bir seyden korkutarak onlar1 yaptirmamasinin diinyada iken
miimkiin olmadigin1 ifade eder. Filozof, bunu yapabilecek ancak tek bir varligin
oldugunu, O varligin ise yiice Yaratict oldugunu dile getirir. Yukarida da ifade
ettigimiz gibi O, insanlar iyilige sevk etmek, kotiiliikkten sakindirmak igin iyileri ve
kotiileri ahirette nelerin bekledigini, insanlarin anlayacaklari, tahayyiil edecekleri
sekilde anlatmustir. Iyi olanlara hangi nimetlerin verilecegini az 6nce ifade etmistik.
Kotiilerin ise kizgin ates, dondurucu soguk, zebaniler, zincirler, kelepgeler, kuru
diken yemek, irinli sudan igmek, kafalarina demir tokmakla vurmak vb. olumsuz
durumlara maruz kalacak sekilde azap gorecekleri bildirilmistir.*%!

Din, insanlara bu sekilde bir anlatimda bulunmasa idi, insanlar anlatilan
seyleri tahayyiil edemedikleri icin Onemsemez, azap gormekten korkmazlardi.
Bedenen bir 6diil alma ve ceza gorme olay1 olmadigi takdirde de higbir seye aldirig
etmezlerdi. insanlar somut olaylar iizerinden olaylar1 kavrayabilmektedir. Cennet,
cehennem olayr da insanlara somut olaylar iizerinden anlatilmasa idi o zaman
insanhigin hali icler acisi olurdu. Insanlar arasinda ne adalet ne de diizen kalirdi. O
halde dini diizen i¢in dirilis olayini; hesabi, sevabi ve azab1 bu sekilde somut olarak,
beden iizerinden anlatmak gerekir ki insanlar {izerinde tesiri olsun.*%2

Odiil ve ceza nefsani olacaksa o zaman bedenin dirilmesine ne gerek vardir?
Nefsani 6diil alma ve ceza nasil olmaktadir? Insanlar bu 6diil ve ceza seklini nasil
anlayip da iyilige 6zenecek, kotiiliikten de sakinacaktir? Ibn Sina’ya gdre somut
olmayan bir sey soylendigi i¢in insanlarin zihninde ahiretle ilgili 6diil ve ceza
konusunda higbir sey belirmeyecektir. Anlatilan konu ile ilgili daha farkli bir tasvir
anlatilsaydi, zihinsel bir mesele oldugu i¢in insanlar sapitabilir, yollarindan

cikabilirlerdi. Insanlar belki ahirette melekler gibi olabileceklerini tahmin edebilirler.

Ancak gayr-i maddi bir varlik olan melekler hakkinda halkin goriisiine gore, onlar

4% Ibn Sina, el-Adhaviyye fi’l-mead, s. 16.
401 Aynu s. 17.
402 Aynu. s. 17.
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lezzet almaz ve rahattan yoksun, mutsuz varliklardir. Ciinkii onlarin bizler gibi
maharetleri yoktur. Onlar yemezler, icmezler, evlenmezler; gece giindiiz tesbih
ederler; sonra da yaptiklarmin karsiiginda bizler gibi sevap alamazlar.*®® Giinah
korkusuyla, melekler hakkinda bu sdylediklerinin tersine inansalar da onlar hakkinda
bunlan diisiiniirler. insanlar, somut olmayan seylerin lezzetinin ne oldugu hakkinda
asla fikir sahibi olamazlar. Insanlarm bir kism1 zihinsel lezzeti kabul ediyor olsa da
bir¢ok insanin zihninde boyle bir haz ve mutluluk yoktur.

Ibn Sina’min ‘Sudur Teorisi’ne gore de insan ayiistii alemin nefsinden gelmis,
ona bu diinyay1 insa etmesi ve anlayabilmesi icin bazi 6zellikler verilmistir.
Baglangicta bedene yabanci olan nefs zamanla bedene alismis, diinyaya nigin
gonderildigini unutmustur. Ilk bedenle bulustugu an bedenden kurtulmak ve
anayurduna dénmek isteyen nefs, anayurdunun giizelliklerini unuttuktan sonra sanal
olan alemin sanal mutluluklarina kendini kaptirmistir. Bu ylizden de bedenden
ayrilmak ona eza vermektedir. Kendisinin farkinda olan nefsler ise geldikleri yere,
anayurdu olan ayiistii aleme biran 6nce geri donmek isterler. Iste Ibn Sina bu teori
cercevesinde baktiginda, insanlarin ahirette zihni bir hal igerisinde olacagini
savunur. Konumuzun en zor yerlerinden biriside burasidir. Ciinkii hi¢bir insanin
ahireti tecriibe edip diinyada anlatma sans1 yoktur. Ozellikle de ahiretin zihinsel bir
tecriilbe olacagindan bahsetmek konunun anlatimini daha da zorlastirmaktadir. O
yiizden de Ibn Sina her ne kadar ahiretin zihinsel bir tecriibe oldugunu séylesede o
hali anlatirken yiizeysel bir sekilde anlatmak zorunda kalmistir. Bundan sonraki
asamada bedenin Olimiinden sonra zihnin durumu hangi halde olacak filozofun
verdigi sekliyle genel olarak anlatmaya galisacagiz.

Zihnin, bedeni terk ettikten sonra hangi halde olacagi ile ilgili degisik
diistinceler vardir. Bu konu hakkinda genelde dini kaynaklarda zihin {izerinde ¢ok
fazla durulmayip bedeni bir durumdan bahsedilse de filozoflar zihni anlamda insanin
nasil olacag: hususunda bir takim teoriler ortaya koymuslardir. Bu meyanda Ibn Sina,
ahiret konusundaki bilgimizin bir kisminin dinin aktardig: sekliyle oldugunu, bunun

ispatlanmasinin ise Peygamberin ve dinin emrettigi seylerin dogrulugunu
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kabullenerek gergeklestigini sdylemistir. Ayrica dinin ve peygamberin ahiretle ilgili
sOyledigi seylerin daha ¢ok insanin bedeninin dirilirkenki durumu ile ilgili kisimlar
oldugunu ifade eder.*** Filozofa gére niibiivvet ve dinin sdyledigi seylerde, insanin
bedeninin ahirette hangi durumda olacagi hakkinda daha fazla bilgi verilirken, zihnin
hangi durumda olacagi ile ilgili pek fazla bilgi bulunmamaktadir. Bu agidan da ibn
Sina, zihnin ahiretteki durumunu din bize bildirmese de akil ve burhan yolu ile idrak
edilebilecegini ve bunu niibiivvetinde onayladigini ifade eder. Akil yiiriitme ile
zihnin, ahirette mutlulugu veya bedbahtligi anlasilabilir. Bu durum tecriibi bir olay
oldugu i¢in su anki halimiz ile anlatabilmemiz ya da tasavvur edebilmemiz miimkiin
degildir. Nitekim Ibn Sina da zihnin ahiretteki durumunu insanin diinyada yetkinlesip
yetkinlesememesine bagli olarak vermeye c¢aligsmig, zihnin ahiretteki durumu
hakkinda detaya girememistir. Ibn Sina gibi diisiinen ve yillarmi bilimle gecirmis
filozoflarin da ahiretteki nihai hedefi bedensel bir mutluluktan ziyade zihinsel bir
mutluluktur. Onlara bedeni bir mutluluk verilse bile onlar buna aldiris etmez ve
zihinsel mutluluk olan ilk Gercek’e yakin olmak isterler.*%®

Insan nefsinin gayri maddi bir yapida oldugunu delilleri ile agiklamistik.
Filozofa gore gayri maddi yapida olan nefs, 6limsiizdiir, bozulmay1 kabul etmez.
Varliklarin varligi ya zorunlu ya miimkiindiir. Bir seyin varligt miimkiin ise
cevherinin olmasi ve olmamasi muhtemeldir ve bazen var olabilir bazen de yok
olabilir. Bu varligin bu iki ihtimali birden tagtmasinin imkam yoktur. Oyle durumlar
olabilir ki o varligin kesinlikle var olmasi veya yok olmas1 ya da her iki durumun
muhtemel olmasi s6z konusu olabilir. Bu iki muhtemel durumu tasiyanin, iki
durumda da var ve sabit olmasi gerekir, ¢linkii yok olan bir seyin var olmasinin
miimkiinati yoktur. O halde sunu anliyoruz ki her iki halde de bulunan ve sabit olan
sey madde, maddenin bilfiil var olmasini saglayan sey suret, bunlarin olmamasi hali

ise yokluktur. Buna gore gayri maddi olan sey asla yoklugu ve duraganligi kabul
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etmez. Yoklugu ve duraganligi kabul eden sey ya maddeden olusmustur ya da
maddede bulunmaktadir.*%®

Anliyoruz ki bedenin 6liimiinden sonra insan nefsi ve akli, yok olmay1 kabul
etmez, o varligin1 devam ettirir. Oliimsiiz olan nefsin kendisinin farkinda olmasi
gereklidir, kendini fark etmesiyle ya aci ya da mutluluk icerisinde kalacaktir.
Oyleyse nefs, ahiret hayatinda diinyada yetkinlesip yetkinlesmemesine bagl olarak
haz ya da elem igerisinde olacaktir. Haz igerisinde olan her birey, kendi varliginin
bilincinde ise halinden ya memnun ya da tizgiin olabilir. Haz igerisindeki nefs de ya
memnundur ya da itizglindiir. Sunu biliyoruz ki iizglin olma hali, hazzin ziddi
olduguna goére onun ilizgiin olma olasilig1 yoktur. Bu durumda olan nefs, bulundugu
durumdan memnundur. Memnun olmak, iyilik ve lezzet kabul edilir. O halde huzur
halindeki nefs, haz ve lezzet aliyordur.*%’

Bu durumda sonu¢ olarak sunu sdyleyebiliriz ki, ahirette, ac1 ¢eken ve haz
alan olmak {izere iki sekilde nefs bulunur. Siirekli ac1 ¢ekmek bir mutsuzluk, siirekli
olan lezzet ise mutluluk halidir. O zaman 6liimden sonra nefsin hali ya mutluluk ya
da mutsuzluk igerisinde olacaktir. Diisiiniiriimiize gére ahiret bu sekildedir.*%®

Nefs, bedenden ayrilmadan once yetkinliginin farkina varip onu elde
edemeden bedenden ayrildiginda ve bu yetkinligin bilfiil var oldugunu 6grendiginde
hemen ona dogru yonelir. Nefs, bedenden ayrilmadan 6nce bedeninin istekleriyle
mesgul oldugu i¢in kendinin farkina varamaz, kendini unutur. Mesela
hastalandigimizda, viicuttan ayrisan sey tedaviye olan ihtiyact unutturdugu igin hasta
tatlidan bile haz almayip onu arzu etmeyi bile aklina getirmez. Bu hastalik, hastanin
sehvetini, koti olan seylere meyletmesini saglamaktadir ve nefs gercek hazza
ulasamamasinin gerekgesi olan o eksikliklerden dolay1 biiyiik bir act igindedir. Aci,
atesin, tim olan seyleri ¢O6zmesi ve zemherinin kisinin mizacini degistirmesi
karsisinda dikkate alinmayan bir cezadir. Bu olay, duyuyu cevreleyen maddenin,

sicaklik ve sogukluk kendisine etki ettigi halde onlar1 hissetmemesi ve bu sebepten
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dolay1 da sikinti gekmeyen kimse gibidir. Bu hissi engelleyen kalktiginda ise her sey
apacik bir sekilde goziikiir ve kisi ac1 hissetmeye baslar.*%®

Farkina varilmadig: halde tath bir yiyecegin yenilip hazzina ulagilamamasi ve
bir uyusukluk halinin yasanmasi gibi, akli giicte ancak nefs, bedenden ayrildiginda
tam yetkinligine kavusabilir. Ayrilma yasandiginda farkindalik artar ve o hazzi bir
seferde hisseder. Bu hazzin, hayvani ve diger duyusal hazlarla kiyaslanmasi bile s6z
konusu olamaz. Ciinkii o her tiirlii hazdan daha {istiin ve serefli, hem de sadece salt
canli cevherlere 6zgii bir hazdir. Bundan 6tiirii de zihin i¢in bu en biiyiik mutluluk
digeri ise onun igin bedbahtlik halidir. Bu bedbahtlik hali ise yetkinlesememis, eksik
kalan insanlarin her birisinde ger¢eklesmeyecektir. Akli giic tam yetkinlesememis
bile olsa yetkinlesmek i¢in o giicli kendisinde hisseden ve ¢aba sarf edenler i¢in bu
haz gergeklesecektir. Bu durum ise nefsin 6zelliginin bilinenden, bilinmeyeni elde
ettiginde ve bilfiil yetkinlesmeyle her seyin neliginin farkina vardiginda, kendilerine
ispatlandigindadir. Ciinkii bu durumu fark etmesi diger giiclerde ve onun ilk
tabiatinda bulunmaz. Aksine bu giiclerin yetkinliklerine dair farkindaliklar1 bazi
nedenlerden sonra ortaya ¢ikar.*1°

Heyula gibi olan yalin, basit nefs ve kuvvelere gelince, bunlar kesinlikle
arzuyu elde edememis olanlardir. Nefste bu arzu sonradan ortaya c¢ikar, bazi seyleri
bilmenin orta terimi bulmak ile gergeklesebildigini nefsin kuvvetine ispatladiktan
sonra bu olay nefsin cevherine yansir. Bu olay olmadan bu gerceklesmez. Ciinkii bu
ve bunun gibi arzular bir goriise tabidirler. Bu goriis sonradan kazanilmis bir
goriistiir. Bu durumda olan kimseler soziinii ettigimiz gorisi elde ettikten sonra,
nefs, zorunlu olarak gereklilik arz eder. Nefs ile bedenin ayrilisindan sonra nefs,
beden ile yetkinlige ulasamamis ise bu nefs i¢in ebedi bir mutsuzluk i¢ine diigsmektir.
Ciinkii nefs, beden ile ancak ilmi yetileri kazanabilirdi fakat bedenden ayrildigi i¢in
bu s6z konusu olamaz. Mutsuzluk icerisinde kalan nefsler, yetkinligi kazanma

hususunda ya eksik ya da hakiki diisiincelere kars1 farkli diisiincelere sahip olan ve

409 fbn Sina, Metafizik, s. 174. ; En-Necat, s. 270.
40 fbn Sina, Metafizik, s. 174. ; En-Necat, s. 270.
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bu husustada inat¢1 ve inkarci olan kimselerdir. inkar edenler, yetkinligin tam tersi
bir yapr icerisine girdikleri i¢in durumlari en kotii halde olanlardir. !

Insan nefsinde mutsuzluk gerceklestiginde ve asildiginda, mutlulugun
istenilen smnir1 gegmek i¢in akledilir tasavvurlarin ne kadarinin gergeklesmesi
gerektigi konusunda tam bir Ol¢ii verilemeyip, yaklasik bir 6l¢ii verilebilir. Bu 6lgii
ise insanin bitisik olmayan ilkeleri hakiki bir tasavvurla tasavvur etmesi, onlart
kendisinde bulunan kanitlama yolu ile kanitlayip tasdik etmesidir. Sonsuz olan
tikellerin disinda tiimellerde gerceklesen hallere ait gayelerin bilinmesi, pargalarin
her birinin birbiriyle baglantisi, biitiiniin yapis1 ve Ilk ilke’den baslayarak en alttaki
varliklara kadar bunlarin nizaminin tasavvur edilmesidir. lyilik ve niteliginin
bilinmesi, her seyden 6nce olan zata iliskin hangi varliklarin ve birligin ona has
oldugunun bilinmesidir. ilk Ilkenin ¢ogalis ve degisme olmadan her seyi nasil
bilebildigini kavrayabilmek, var olanlarin O’na baglantisini, diizeninin nasil
oldugunun bilinmesidir.*> Bu gibi bilgiler insanin yetkinlesmesini saglayan
bilgilerdir. Yukarida da bahsettigimiz lizere bilgi konusunda yaklasik bir 06l¢ii
verilebilir. Bilgi ucu bucagi olmayan, sonsuz bir yelpazeye sahip bir alan oldugu igin
insan omrii boyunca 6grenmekle yiikiimliidiir.

Istek ve sevki elde edememis ahmak nefsler ise onlar, bayagi bedeni yapilari
elde edemeden bedenden ayrildiklarinda Allah’in rahmetinden bir genislige ve bir tiir
rahata ererler. Bu nefsler bahsettigimiz bayagi bedeni yapilar1 elde ederlerse ve
bundan baska da bu anlami yok edecek zit bir anlam yoksa 0 zaman bu yapinin
gereklerini biiyiik bir sevkle gerceklestirmek ister. Ancak bu nefs, beden ve bedenin
geregleri  kayboldugu andan itibaren aci duymaya baslar. Ciinkii kendini
yetkinlestirebilmek igin var olan aleti, bedeni kaybetmis ve bedene ilismesinin
yaratilisi ise kalmigtir.*1

Filozof, baz1 alimlerin bu konuda sdyledikleri ona gergek gibi goriindiigii i¢in
bu goriisleri de dile getirir. Soziinii ettigimiz nefsler, arinmis ve bu durumda olanlar

icin vuku bulacak olay hakkinda halka hitap edebilecek bir usulde inang ve tasavvur

41 fbn Sina, Metafizik, s. 175. ; En-Necat, s. 271.
412 fbn Sina, Metafizik, s. 175. ; En-Necat, s. 271.
413 fbn Sina, Metafizik, s. 178. ; En-Necat, s. 272.
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kendilerinde yer etmisken bedenden ayrilmis olabilirler. Bu nefslerin, bedenden
ayrildiktan sonra yetkinliklerini kazanabilmeleri i¢in onlar1 dogru yone ¢ekecek ve
mutlulugu elde edebilecek bir kemali ya da onlart mutsuzluga yonlendirecek bir
anlam olmayip tam tersi bu nefslerin biitiin nefsani yapilar1 asagr dogru yani
cisimlere dogru ¢ekilmis olabilir. Semavi maddelerden orada bulunan herhangi bir
nefsin fiiline konu olmalarini engelleyen bir durum da s6z konusu degildir. Ibn
Sina’nin soziinii ettigi bazi alimlerin fikri soyledir: Bazi nefsler, ahiretle ilgili
inandiklar seyleri tahayyiil ederler ve bu tahayyiil yetisini bu nefse veren ise semavi
nefslerdir. Diinyada bu nefsler, kabir, dirilis, ahiretle ilgili durumlar1 miisahade
ederler. Bayagi nefsler ise kendilerine diinyada nasil tasvir edildi ise ona gore
miisahade eder ve onunla mukayese ederler. Bu hayali suretler duyu ile idrak edilene
oranla zayif degildir. Tam tersi riiyada goriildiigii iizere etki ve saflik yoniinden daha
kuvvetlidir. Riiyada goriilen seyler belki de duyulur olan seylerden daha yiicedir.
Ahiretle ilgili olan, engellerin azlig1, nefsin soyut halde olmasi ve kabul edenin
saflig1 oraninda, uykudakinden daha kalicidir. Uykuda goriilen, uyaniklikta algilanan
suret ise nefste resmolmustur. Ancak bu ikisinden biri igten baglayip ona dogru
yonelirken, digeri de disaridan baslayip ice dogru yonelir. Nefste bu belirdiginde
orada goriilen sey artik idrak edilmistir. Hakikatte, ac1 ve elem veren sey duyusal
yani distan degil, nefste resmedilendir. Ne zaman nefste bir fiil resmedilirse digaridan
bir nedenden kaynaklanmamis olsa dahi, siiphesiz gercek neden bu nefste
resmolunan seydir. Disaridaki neden ise ilineksel sebep veya sebebin sebebidir. !4
Bayagi nefslere oranla bayagi mutluluk ve mutsuzluktur. Mukaddes olan
nefsler ise bu gibi durumlardan uzak ve yetkinlige bizzat kendisi ulasip hakiki
mutluluga, hazza dalarlar, kendilerine ait yurtlarina bakmaktan da uzaktirlar. Eger
nefs, yurduna uzak degil de onunla ilgili bir inan¢ veya ahlak kalsa idi, act duyar ve
bu nedenden dolay1 bu etkiden kurtuluncaya kadar yiice mertebeden uzak kalirdi.**

Ibn Sina, ahirette insanin zihnen mutlu veya mutsuz olacag: hakkinda genel

bilgi vermekle yetinmistir. Ciinkii ahiret tecriilbeye dayali bir hayat oldugu i¢in baska

414 [bn Sina, Metafizik, s. 178-179. ; En-Necat, s. 273.
415 fbn Sina, Metafizik, s. 179. ; En-Necat, s. 273.
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tiurlii agiklamasina da ihtimal yoktur. O yilizden de yetkinligini tamamlayanlarin
zihnen mutlu olacagimi yetkinligini tamamlamayanlarin ise mutsuz olacagini ifade

eder.
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SONUC

Felsefe alaninda yapilan ¢alismalar igerisinde zihin felsefesine ait caligsmalarin
nicelik bakimindan az oldugu goriilmektedir. Zira zihin felsefesi, filozoflarin
tizerinde ittifak etmekte zorlandiklar1 bir alandir. Bu zorluk tanimlarda kendini
gostermistir. Yapilan tanimlarda zihnin hem somut hem de soyut tarafi iizerinde
durulmus, fakat bir netlik saglanamamistir. Baz1 filozoflar, zihni maddi bir yap1
igerisinde goriip sadece bedene indirgerken, bazi filozoflar ise beden ve zihnin
birbirine indirgenemeyecegini iddia eder. Genelde diisiince tarihinde zihnin cisim
olmayan bir yap1 igerisinde oldugunu savunanlar, zihin ve bedenin birbirine
indirgenemeyecegi goriisii olan diializme daha yakin olurlar.

Zihin felsefesinin ibn Sina’nin goriisleri cergevesinde ele alindigi bu ¢alisma
da yukarida smirlart ¢izili cergeve iginde ele alinmistir. Filozofun goriisleri de
diializme yakindir. Her ne kadar diializm, beden ve ruhu birbirine indirgemese de
filozof i¢in ruh onceliklidir. Ibn Sina, zihnin disinda gercekte maddi bir varlik
oldugunu kabul eder. Yalniz bu maddiligin bir olug-bozulus halinde ve yok olmaya
mahkum bir yap1 igerisinde oldugunu ifade eder. Ona gére bozulmaya ugramayacak
tek bir yap1 vardir. O da ruhtur. O bu goriisleri olustururken bir taraftan Platon ve
Farabi’den etkilenmis bir taraftan da Islam dininin temel goriislerinden
yararlanmistir.

Ibn Sina’min goriislerini anlamak icin onun felsefesinin genel cercevesini
bilmek ve ozellikle varlik goriislerini temel almak tezimiz agisindan elzemdir. Ciinkii
Ibn Sina varliklar1 daha iyi anlatabilmek ve agiklifa kavusturabilmek icin varliklari
yaratilis bakimindan bir hiyerarsiye tabi tutmustur. O, kesin cizgilerle aylistii ve
ayaltt alemin Ozelliklerini belirtmistir. Filozofa goére iki alem arasinda farkliliklar
olsa da varliklarin yaratildig1 yer itibariyle ortak olduklari bir nokta vardir. O da
‘nefs’dir. Bu baglamda Ibn Sina biitiin varliklarin basit, saf, yok olmayan tek bir
nefsden meydana geldigini ifade eder. Bu varliklar tek bir nefsden var olsa da onlara
verilen giicler sebebi ile farklilik gosterirler. Filozof varliklara verilen bu 6zellikleri
en alt basamaktan baslayarak hiyerarsik bir sekilde anlatmistir. Bu vesileyle de

insanin, hem diger varliklarla ortak noktalarinin oldugunu ortaya koymus hem de
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diger varliklarin higbirinde olmayan bir 6zelligine dikkat ¢ekmistir. Bu ozellik,
insanin da diger varliklar da ortak oldugu 6zellikler gibi varligin fiziki alemde son
bulmasiyla son bulan bir 6zellik degildir. Insami diger varliklardan farkli kilan,
varligin fiziki alemde hayati son bulsa da, var olmaya devam eden bir 6zelliktir. O
ozellik zihindir. insan, zihin sayesinde hem kendinin hem de diger varliklarin farkina
varabilmektedir. Ona, bu 6zelliginden dolay1 bir takim sorumluluklar yiiklenmistir.
Insanin, sorumlulugunu yerine getirip getirmemesine bagl olarak da &diil ya da ceza
ile karsiligini bulacagi dini metinlerde bildirilmistir.

Ibn Sina’ya gore her varligin bu diinyaya gonderilis sebebi yetkinlesmektir.
Varliga verilen gii¢ nisbetinde yetkinlesme farklilik gosterir. Bitkisel ve hayvani
nefsin yetkinlesmesi, kendilerine verilen gii¢ nisbetinde diinyada bir yer kaplama ve
soylarin1 devam ettirme seklindedir, denilebilir. Bu varliklar i¢in gayri maddi bir
Olumsitizliikten bahsedilemez. Ancak natik nefs, hayvani ve bitkisel nefsin
ozelliklerini i¢cinde barindirsa da onlardan farkli bir 6zelligi vardir. O da zihnidir. O,
kendisine verilen zihni donanimi kullanip kullanmamasina bagli olarak
yetkinlesmekte veya yetkinlesememektedir. ibn Sina’ya gore gayri maddi yapida ve
Olimsiiz olan nefs, insan yetkinlesirse ahirette mutluluk icerisinde, haz alir bir
vaziyette kalacak; insan yetkinlesemedigi takdirde ise aci, elem alir bir vaziyet
icerisinde kalacaktir.

Ibn Sina da diger filozoflar gibi zihin igin kesin bir tanim ortaya
koyamamustir. Ancak 0, zihni islevlerinden hareketle anlatmaya ¢alismistir. Bizde bu
baglamda onun, zihin anlayisini islevlerinden hareketle anlatmaya ¢alistik.

Calismamizda gordiik ki, zihin, nefsin giiclerinden biridir. Insana,
yetkinlesebilmesi i¢in verilen bu gii¢, kendi igerisinde bir takim islevlerden ibarettir.
Zihindeki bu islevleri ‘kavram’lar olusturma ve ‘Gnerme’ler olusturma seklinde iki
kisma ayirabiliriz. Zihnin oncelikli islevi, fizik alemde tikel olarak bulunan
nesnelerden tiimel-genel bir anlama, kavrama ulasmaktir. Bu anlama ulasirken zihin,
nesneyi kendi yapisina ¢evirmektedir. Basit, saf, yok olmayan zihin; bilesik, karigik,

yok olan nesneyi arazlarindan soyutlayarak basit saf bir hale getirir. Bu soyutlama
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islevinden sonra zihin, genel-tiimel bir kavrama ulasir. Ibn Sina, bu islevi anlatirken
beynin belirli merkezlerini gostererek agiklamaktadir.

Zihnin ikinci islevi olan Onermeler olusturma ise iki veya ikiden fazla
kavramdan olusur. Bu islevde genel-tiimel olan kavramlarin ‘genel’ 6zelliklerinden
yola cikarak ‘dzel’ ozelliklerini bulma durumu séz konusudur. Ozel bilgilerin
bulunabilmesi i¢in insana oncesinde bir takim genel bilgilerin verilmesi icabeder.
Ciinkii giivenilir bir bilginin olusabilmesi i¢in bilgiye kaynaklik eden yerin saglam,
degismeyecek, ozellikle bilginin bizzat ¢iktigi yer olmalidir. Bu baglamda da Ibn
Sina ilk bilgilerin bize ayiistiinde bulunan ‘faal akil’ tarafindan verildigini iddia eder.
fbn Sina’ya gore bizim bir dzel bilgiye ulasabilmemiz i¢in elimizde iki énermenin
olmasi gerekmektedir. Birinci 6nerme insana ‘faal akil’ tarafindan verilmekte, ikinci
onerme ise insanin tamamen ¢abasmna birakilmaktadir. insan bu bilgiyi kazanmak
i¢in caba sarfederse burada da yine ‘faal akil’ insana yardim etmektedir. Insan bu iki
onermeyi kiyas ederek zorunlu olarak bir sonuca ulasabilmektedir. ibn Sina, zihnin
kavramlart olusturmasina beynin belirli merkezlerine atifta bulunarak agiklama
yaparken, zihnin bilgiyi olusturma safhasinda kesinlikle maddi bir unsura atifta
bulunmaz. Hatta denilebilir ki, insan bilgiyi olustururken ayiistii alemden yardim
almaktadir ve bilginin olusum siireci tamamen zihnin olusturdugu soyut bir islevdir.

Zihnin iglevleri gostermektedir ki, zihin kendi igerisinde bir dongilidedir.
Zihinde kavramlar olusurken varliklarin ‘6zel’ Ozelliklerinden hareketle varligin
‘genel’ Ozelliklerine ulasilirken, zihinde bilgiler olusurken ise varliklarin ‘genel’
Ozelliklerinden hareketle varliklarin ‘6zel” 6zelliklerine ulagilir.

Biz boyle bir ¢alisma ile Orta Cag’a damgasini vuran, doguda ve batida hala
eserleri ders kitabr olarak okutulan Ibn Sina’nin zihne, maddi ve gayri maddi bir
islev yiikledigini gostermek istedik. Bu minvalde zihnin, maddi unsur, beyinden
ibaret oldugunu goOstermek isteyenlerin cevaplamasi gereken Onemli bir soru
bulunmaktadir. Insanin bilgiyi olustururken ki temel kaynagi neresidir? Beyin diye
cevap veriyorsak, 0 zaman sOyle bir soru daha sorulmasi gerekir. Her kisiye 6zel olan
beynin saglam bir kaynakla bilgiye temel olusturmasi ne kadar saglikli olabilir?

Insanin gorgiisii, vizyonu degistikce bilginin kaynagi da degisecek midir? Ibn
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Sina’nin zihni ele alis1 bu gibi sorulari ortadan kaldirmaktadir. O, zihni ne tamamen
beyinle dzdeslestirmis ne de zihni beyin olmadan anlamaya ¢alismistir. Ibn Sina,
zihnin fiziki alemden aldig1 bilgileri kavrama doniistirmesinde beynin belirli bir
islevinin oldugunu ancak zihnin, kavramlardan Onermeler olusturmasi, bilgiye
ulagsmas1 asamasinda ise ayiistii alemden olan ‘faal akil’la islevini yiiriittiigiinii ifade
etmektedir. O, bu sekilde bir agiklama ile bilginin olusum siirecinde bilgiye saglam

bir dayanak noktasi olugturmay1 bagarmistir.
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