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iKiNCi BASKIYA ONSOZ

Marmara Universitesi lahiyat Fakiiltesi Vakfi Yaynlari ara-
sinda 1993 wvilinda birinci baskisi yayinlanmis olan elinizdeki bu
kitap; 1986-1992 yillari arasinda hazirlamig oldugumuz Ibn Sina
Felsefesinde Nefs, Akil ve Ruh adli doktora tezimizdir. Bu tezin
ilk baskis1 yapilirken adinin diginda fazla bir degisiklik yapilma-
mugtir. Girigin digindaki kitabin catisim olusturan dort bolim,
kitapta agik¢a zikredilmeyen dért temel soruyu cevaplamak tize-
re hazirlanmigtir. Buna gére birinci bélimde insanin ne oldugu,
ikinci bolimde nasil var oldugu, tglinci bolimde onun yete-
neklerinin ne veya neler oldugu, doérdiincti bélimde ise 6lim-
den sonra insanin sonunun ne olacag sorulan agiklanmaya
caliglmustir. {ste bu yiizden bu galismanin adini, kitabi yayinlar-
ken eski deyimlerimizle sdyleyecek olursak, isim-muisemma ilis-
kisinin uygun olmasini gézeterek Ibn Sina Felsefesinde Insan ve
Alemdeki Yeri olarak degistirmeyi uygun gorduk.

Kitabin bu ikinci baskisinda, ibn Sind’nin metinlerinde kul-
landig@i baz1 felsefe kavramlari, daha daha dogru oldugunu fark
ettiimiz yeni terimlerle kargilanmigtir. Ayrica bilimsel nesirleri
vapimis oldugu halde calhismamiz sirasinda ulasamayip, daha
sonra elde ettiimiz bazt kaynaklari veya daha sonra yeniden
bilimsel nesirleri yapilmis olan Adhaviyye fi'l-medd, Kitdbu'n-
Necit, el-Isardt ve’t-tenbihdt gibi kitaplarin yeni nesirlerini kulla-
narak calismamizi kaynaklar agisindan yeniden gézden gecirmis
olduk. Bunun vani sira sonraki incelemelerimizde Ibn Sind’va

aidiyetinden kuskulandigimiz birka¢ kaynad ikinci baskidan
cikardik.
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ilk baskida oldugu gibi, ikinci baskida da felsefe deyimleri-
nin 6zgiin durumlann: fazla degigtirmedik. Bir ¢agin felsefe de-
yimlerinin tiiminiin neredeyse kendi metinlerinde bulunmasi
bakimindan Ibn Sin&’nin Ortagag islam Felsefesindeki konumu,
ilkcag Yunan Felsefesinde Aristoteles’in konumu gibidir. Deyim-
lerin Arapga asillarim1 koruyarak bir olglide tilkemizde ortagag
islam felsefesi calismak isteyenlere yardimci olmayi diigiindiik.
Cunki Tirkler icin Ortagag (islam) Bilim ve Felsefesinin ozel bir
6nemi vardir. Zira her ne kadar bilim ve felsefe dili Arapga olsa
da onu vyaratan Farabi, ibn Sina, Beyr(ini ve benzeri énemli
simalar Tirklerdendir. iste gercek anlamda bu durumun bilin-
cinde olan Tirkiye Cumhuriyetinin kurucusu Mustafa Kemal
Atatirk, diinyada ve Tirkiye’'de bir ilk olmak tizere, iilkemizde
uluslar arasi Ibn Sina sempozyumu diizenletmistir. Burada sunu-
lan bildiriler ise Tirk Tarih Kurumunun bir nolu yayim olarak
1937 yilinda bastnlmugtir.

Bir biitiin olarak ibn Sina felsefesini sunmaya calighgimiz bu
kitabin birinci baskis1 Mithat Hoxha tarafindan Njeriu né filozo-
finé e Avicenés dhe Vendi i tij né gjithési, (Logos-A, 2006,
Shkup, Tirané) adiyla Armavutcaya gevrilmigtir.

Kuskusuz elinizdeki bu kitabin ikinci baskisinin yapilmasini,
ilk baskisinin okuyucularina borgluyum. Bu yiizden onlara igten-
likle tesekkiiri bir géniil borcu biliyorum. Ayrica yeni okuyucu-
lanmin yapic elestiri ve katkilarini bekliyorum. Son olarak beni,
ikinci baskiyi yapmaya yiireklendiren M.U. I.F. Vakfi miitevelli
heyeti tyelerine ve vakfin yayin iglerinde caligan gorevlilerine
ictenlikle tegsekkiirlerimi sunmak istiyorum.

Ali Durusoy
Baglarbagi, 2008



ONSOz

Bilinebilen tarihi boyunca ve hele felsefi yaklagimi ile insan-
lik kendi kendini konu edinmeye bagladi@i zamanlardan ber,
varlik dleminde onu belirleyen en mimeyyiz 6zellik olarak, kisa-
ca bizim nefs, akil ve rih kavramlariyla ifade edebilecegimiz
yoéniini gérmiis ve bunlardan herhangi biriyle ifade edilen
mananin mahiyeti, bedenle iligkisi, bedenden ayrldiktan sonraki
durumunu her zaman merak edegelmistir. Zaman zaman o, bu
merakini bir dinin 6dretisinde bir dogma olarak, bazen bir mito-
lojik sembol olarak ve bazen de felsefi yoneligleriyle tarhigmaya
konu yaparak tatmin etmeye cahsmustir. Ozellikle bu sonuncu
sekliyle bu konu felsefenin baglangiclarindan beri sistem sahibi
filozoflarin felsefelerinde gok onemli yer tutmustur. Nitekim
Eflatun ve Aristo felsefeleri bunun en bariz 6émegidir. Zira, do-
guda ve batida kendilerinden sonraki zamanlarda ortaya gikan
hemen her felsefi akima ¢ok derin etkiler yapan bu iki filozofun
sistemlerinde bu kavram &begi, onlarin metafizik, ahlak, siyaset
ve bilgi gorislerinin &deta temelini tegkil etmistir.

Hemen her din gibi, bu konuda da kendine 6zgu ogretileri,
kavramlan ve deyimleri olan Islam, tarihinin pek de geg sayila-
mayacak bir déneminde insanhgn amlan mirasi ile yiz yize
geldiginde, daha énce Hiristivan ildhiyatinda ve diislincesinde
gordigiimiiz gibi, bir ol¢lide kendisini s6z konusu felsefe akimla-
rinin kavramlan ile ifade etme geredini duymus ve boylece dini
ilimlerin yaninda bir bilim olarak felsefi diistince de islam din-
yasinda belirmeye baglamigtir. Béylece, degisik okullar halinde
kendisini ifade eden Islam felsefi diistincesinin en belirgin okulu,
islam Felsefesi denildiginde hemen ilk akla gelen Messailik ol-
mugtur. Ne var ki 6nceleri Kindi ve Farabi gibi simalarca temsil
edilen bu okul, onbirinci yiizyiin baslarindan itibaren ibn Sina
adwla adeta 6zdeglesmistir.
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Kendinden 6nceki sahsiyetleri gélgeleyerek, kendinden son-
rasini gerek kendisine yoéneltilen tenkitlerle, gerek taraftarlarinin
serh ve tefsirleri ile Islam diinyasinda ve Latinceye yapilan ter-
cimeleriyle Bat’’da modern zamanlara kadar etkisi hep hissedile
gelmis bulunan Ibn Sin&’nin nefs, akil ve rih konularindaki go-
riiglerinin ortaya konulmasi, bir bakima Islam Felsefesi’'nin bu
konulardaki goriiglerinin agikliga kavusmasi, bir yandan da mo-
dern psikoloji ile modemn psikoloji 6ncesi psikoloji arasindaki
baglanti, benzerlik ve farkliliklann gériilmesine yardimci olacak-
tir. Aym konuda yapilan galigmalarla birlikte boyle bir amact
gerceklestirmek umuduyla arastrma konusu yaptigimiz “/bn
Sind Felsefesinde Nefs, Akil ve Rih” adli bu incelememizde séz
konusu ¢aligmalardan farkh olarak filozofun sadece psikolojisini
degil, onun biitiin felsefi sistemini g6z oniinde bulundurarak ve
tamamen kendi eserlerine ve kavramlarina bagh kalarak diisii-
niriimizin konuyla ilgili goriglerini felsefesinin biitiinii icerisin-
de ortaya koymaya calistik.

Arastirmamiz girig ile dort boliimden olusmaktadir. Giriste
konunun ilerleyen béliimlerinde genisg olarak incelenecek kav-
ramlarin tanitimt ile gok kisa bir tarzda ibn Sina 6ncesi anlamla-
rini da belirtmeye calistik.

Birinci béliimde, filozofumuza gére nefsin varlig: ve méahiye-
ti ayrintih olarak tanihilmaya caligilds.

ikinci bolimde, inceledigimiz konunun, ¢aginin geregi ola-
rak metafizik ile olan irtibatin1 ve gesitli boyutlanm tesbite cahg-
tik.

Ugitincii bsliimde, nefsin giileri ve fiilleri, buna bagh olarak
gerektigi kadaryla bilgi, mantik ve irade ile iligkisi gosterilmeye
cahsildi.

Son béliimde, felsefede oldugu kadar islam dininde de cok
muhim yer tutan nefsin bedenden ayrildiktan sonraki durumuna
iligkin meseleler ortaya kondu.
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GIRIS






ibn Sina’nin “nefs, akil ve rih” hakkindaki dugtincelerini in-
celemeye baslamadan 6nce, bu kavramlarin s6zliikk anlamlarini
vermek, sonra konuyla ilgili eski Misir, Iran, Hint ve Grek dii-
siincesindeki goriisleri kisaca belirtmek ve ayrica ibn Sina éncesi
isiam diigtnirlerinin bu konudaki fikirlerini ana hatlariyla ser-
detmek; filozofumuzun, bir bakima insani mahiyeti ifade eden
bahis mevz( kavramlarla ilgili gériiglerinin daha iyi anlagilmasi-
na yardimc olacaktir. Ayrica sozii edilen cerceve dahilinde yapi-
lacak bir tavsif, konuyla ilgili distincelerin mahiyetini ve tarihi
seyrini gérmemize, Ibn Sind’nin konuya hangi yénleriyle farkli
balkglar getirdigini anlamamiza imkan saglayacaktir.

I. NEFS, AKIL VE RUH KAVRAMLARININ SOZLUK
ANLAMLARI

Her i kelime de Arapgadir. Cogulu “nifas ve enfiis” sek-
linde olan “nefs” kelimesinin anlami; “bir seyin tamami, hakika-
ti, zat, kinhii ve cevher’” demektir.'! Nefsin Tirkge karsiig
“tin”dir.? Fiilden yapilmig bir mastar isim olan “akl”in anlami;
“yasaklamak, engellemek, devenin ayagini baglamak, siginmak,
korunmak, tutmak ve tutmak istemek”tir.> Aklin Ttrkcedeki kar-
sithd “us”dur.! “Rah” ise gogulu “eryah” veya “ervah” olan “rih”

! ibn Manzir, Lisand’l-arab, VI, 233-236; Asim Efendi, Kamus Terciimesi,
11, 299; Cemil Saliba, el-Mu’'cem’l-felsefi, 11, 481.

Kaggarli Mahmiit, Divdni Lagat-it-Turk Dizini, 120; Turkge'de beden igin
de “ten” denir (age., 117); bu kelimenin Yunancast “psyche” (psiike}, La-
tincesi “anima”dr.

3 ibn Manzar, age., Xl, 458; Asim Ffendi, age., lll, 291-292; Ragb el-
isfahani, el-Miifredét fi garibi’l-Kur'én, 342.

Asim Efendi, age., Ill, 391; Grekgesi “logos”, Latincesi “ratio”dur.
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(r-y-h) kelimesinden yapilmigtir. Ayrica riih, “revh” kokiinden de
gelebilir. Her iki halde de kelime “havanin ve her seyin esintisi,
rizgann serinligi, Gstinlik, koku, seving, goénil rahathdi, din-
lenme ve diigiince” anlamlarindadir.’ Bu ¢ kelimeden birincisi
daha ¢ok “varlik”, diger ikisi ise “fiil” manasindadur.

I1. ESKIi MISIR, iRAN VE HiND DUSUNCELERI

Mezar taglari ve piramit metinlerinden edinilen bilgilere g6-
re Eski Misirhlar insan nefsinin 6liimsiizliigiine inanirlardi. On-
lani daha ¢ok insan nefsinin ne oldugu, nereden geldigi degil,
ne olaca@ ilgilendiriyordu. Bu itibarla, éliimden sonra insan
nefsinin bu diinyada yaptiklarina gére mutlu ya da mutsuz
olacagim kabul ettikleri icin ahlaki adalete (maat) son derece
6nem vermekteydiler. Zira “ba” adimi verdikleri insan nefsi,
ancak ahlaki arinma sayesinde mutlu olacak ve Tanri’nin kati-
na yiikselebilecekti.®

Eski iran dustincesinin kaynad olan Zend-Avesta’'va gére
Tann Ahuramazda (Hiirmiiz) ilk insam nirdan ve bundan da
insan tiriniin atasi olan ilk erkek ve disi (mashya ve moshyoi)
cifti yaratir. Bu ¢ift insanhdin baglangicidir. Ahuramazda bu iki

®  ibn Manzir, age., II, 454-459; Asim Efendi, age., 1, 472; D. B. Macdo-
nald, “The Development of the Idea of Spirit in Islam”, Moslem World, 22
(1966), I, 25-26. Grekgesi “pneume”, Latincesi “spiritus”tur.
6 E. W. F. Tomlin, Felasifeti’s-sark, 27, 48, 52, 55-56; mesela bir mezar
taginda su siiri okuyoruz:
“Ey hak ve adaletin Tanns:
Stphesiz huzurunda durmak igin geldim.
Kimseye zulmetmedim, fakiri ezmedim ey Efendim.
Higbir seyde kusiirum yok, tannlan kizdirmadim.
Kélenin efendisinden kétiliik gormesine
Hig kimsenin agliktan kivranmasina ve aglamasina
Hig kimseyi 6ldiirmedim, sebep degilim 6lmesine
Ben temizim, temiz ve tertemizim.” (E. W. F. Tomlin, age., 72); Ge-
orge A. Barton, “Soul” (Semitic and Egyptian) maddesi, E. R. E., Xl, 752-
753.
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insanin, 6gretmis oldugu dini kurallara gore yasamasini ister.
Ama ne vazik ki, giin gectikce ve nesiller gogaldik¢a insanlar
basglangictaki altin ¢agi ve dini kurallari unutmaya baglarlar.
Boaylece ilahi dzellikleri kotiltigin kaynagt olan Ehrimen’e (Ahri-
man) atfederler. O halde insanlar “urvan” adini verdikleri nefsle-
rinin 6limden sonra mutlu olmas! icin baslangigtaki altin caga
dénmeye ve dini kurallara uymaya ¢alismalidirlar. Ne var ki, A-
vesta'nin dgretisine gore cok az kisi ve din adami mutlak anlam-
da bu kurtulusu gergeklegtirebilecektir.”

En eski Hint distincesi Vedalar ve Vedalar'in yorumu olarak
kabul edilen Upanisadlar da bulunur.® Temeli, Brahman ve At-
man ayrimina ve Atman’in Brahmanla birlesme yolculuguna
dayanan Hint diisiincesinde Brahman; canli cansiz herseyde var
olan alemin nefsi, yani killi nefstir. “Ben hergeydeyim, hersey
Ben'dedir.” climlesinde ifade edildigi gibi, bir bakima insanin
“ben”i ile dlemin nefsi olan Brahman bir ve ayni olmaktadir.’
Hint distincesinde yaratilmamig, ezeli ve ebedi olan Brahman'a
ait ozellikler tagiyan Atman insanin nefsidir.® Atman’in Brah-
manla birlesmesi igin tutkulan demek olan “arjuna”yi 6ldiirmesi
gerekir." Insan nefsinin tutkularini éldiirmesi, iyi amel ve Brah-
manla birlesme anlamina gelen “karmayoga” ile miimkiinduir.*
Insan kendi beni iizerinde distinerek (teemmil) Brahmanla
birlesebilir. “Iste sen O’sun” ciimlesinde ifade edilen deneyimi
kendisinde gergeklestirebilir.” Brahmanla birlesmek anlamina
gelen bu deneyimi ise “nirvAna” denilen haldir. Bitiiniiyle ameli

? E. W. F. Tomlin, age., 154-156, 165; L. C. Casartelli, “soul” (Iranian)
maddesi, E. R. E., XI, 744.

®  E.W.F. Tomlin, age., 169-173, 176.

° Ali Zey'ar, el-Felseféti’l-Hindiyye, 137, 152-153, 129-130; bkz. E. W. F.
Tomlin, age., 184, 191-195.

0 Al Zey'ur, age., 78-79, 128-129, 153; E. W. F. Tomlin, age., 1184, 191-
195; J. N. Farquhar, “soul” (Hindu) maddesi, E. R. E., XI, 742.

" E.W.F. Tomlin, age., 191-197.

2 Ali Zey'tr, age., 78-79; E. W. F. Tomlin, age., 196-197.

B Ali Zey'tr, age., 121-122, 128-132, 152-154; E. W. F. Tomlin, age., 184.
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olana yénelen Hint distincesinde dirilise yer yoktur. “Karma”
anlayigtna gore, adaletin gerceklesmesi igin insan her tiirden
digtiince ve davramsinin kargthgini goérecektir. Boylece zorunlu
olarak, insan kendi kaderini kendisi belirlemektedir. Tenéstih
denilen “samsara” anlayigi ise bu kati kaderciligin sonucu ortaya
cikmaktadir. Bu anlayisa gore “karmayoga” ile yetkinleserek
diinya tutkularindan arinmamis olan nefsler, 6liimle birlikte bir
bagka bedene gegerler ki, onlarin bu dolagim: kendi yetkinlikle-
rini kazanincaya kadar siiriip gider."

I1I. GREK DUSUNCESI

Grek filozoflarinin nefs konusundaki gorigleri baslica li¢
kiimede incelenebilir.

(1) Insan nefsini “maddi bir cevher” olarak kabul edenler:
Bunlardan Thales insan nefsinin “su”®, Aneximenes “hava™®,
Herakleitus “ates”"’ oldugu gorusiindedir. Kezd Empedokles
insan nefsinin dort unsurun bilesiminden meydana geldigini,
nefsin dért unsurun “mizéac ve dheng1” oldugunu séyler.” Ayrica
daha sonra Empedokles’in; Orphikler'in ve Pythagorascilar'in
etkisinde kalarak tenasiih gériisiine meylettigi séylenmektedir."

insan nefsi ile Alem Nefsini veya Aklini bir ve aym kabul eden

14

Ali Zey'ir, age., 132-134; Samsara igin ayrica bkz., Kirgat Demirci, Hin-

duizmde Samsara Doktrini, s. 2.

5 Aristoteles, Metafizik, 1, 3., 983b; De Anima, 1, 1, 411a; fi'n-Nefs, I, 1,
405a; Walter Kranz, Antik Felsefe, 1, 34-35; Plutarkhos, el-Arc‘xU't-tabiiyye,
97, 156.

'® Aristoteles, Metafizik, 1, 3., 984a; De Anima, I, 1, 404b; fi'n-Nefs, 1, 1.,
405b; Walter Kranz, age., 44; Ernest Von Aster, Felsefe Tarihi Dersleri,
21.

" Aristoteles, Metafizik, I, 3, 984a; De Anima, 1, 1, 405a; fi'n-Nefs, I, 1,
405a; Walter Kranz, age., 85; Alfred Weber, Felsefe Tarihi, 18, 20; Karl
Vorlender, Felsefe Tarihi, [, 45; Emest Von Aster, age., 37-38.

' Aristoteles, Metafizik, IIl, 4, 1000b; De Anima, I, 1, 404b; Walter Kranz,
age., I, 158-159; Plutarkhos, age., 160-161.

¥ Walter Kranz, age., 1, 129-130, 138-139, 142.
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Anaxagoras’a gore insan nefsi son derece ince bir cisimdir.”’ De-
mokritus ise nefsin, nefes alip vermekle bedene giren yuvarlak
ve diiz atomlar oldugunu séyler. insanin birisi akill, digeri akilsiz
olmak tizere iki nefsi vardir. Ona gore 6lim nefsin yok olmasi
degil, atomlarin bedeni terk etmesidir.”

{(2) Nefsin bedenden ayr bir cevher oldugunu kabul eden-
ler: Bunlarin baginda Pythagorascilar ve Eflatin gelir. Pythago-
rascilara gére Alem Nefsinin bir pargas: olarak kabul ettikleri
insan nefsi olimsiizdiir. Nefs, bedende tutsaktir, onun 6liimle
bedenden kurtulmasi, felsefe, musiki ve geometri egitimi saye-
sinde ahlaki arinmasini gergeklestirmekle mumkindiir. Ahlaki
arinmasini gergeklestirip ilahi aleme yiikselmeyi hak etmemis
nefs, tenasiih géruglerinin geregi olarak basgka bir bedene geg-
mektedir.”? Ayni sekilde dini bir cemaat olan Orphikler de insan
nefsinin 6liimsiizliigiine ve tenasiih gbriisiine inanyorlardi. Bun-
lara gore tenasihten kurtulmanin yolu dini ibadetlerle miim-
kindiir.? Eflatin da Pythagoras ve Pythagorascilarin gériiglerini
benimseyerek insan nefsinin idealar aleminden bedene diugmiis
olan ilahi bir cevher oldugunu kabul eder. Ona gore nefs, hare-
ket ilkesi ve akla sahip olan bir cevherdir.** Beden karsisinda
belli bir Gstiinliigt bulunmakla birlikte yine de bedenden etkile-
nir.”® Eflatin insanda akleden, 6fkelenen ve isteyen olmak tizere

2 Aristoteles, De Anima, 1, 1, 404b; fi'n-Nefs, 1, 1, 405a; Emest Von Aster,
age., 57; Kamuran Birand, [k Cag Felsefesi Tarihi, 25-26; W. Kranz, age.,
II, 10-11, 3-4; Vorlender, age., I, 59; Plutarkhos, age., 99.

2 Aristoteles, age., 1., 403b, 404a; W. Kranz, age., 11, 35, 39-40; A. Weber,
age., 32; F. A. Lange, Materyalizmin Tarihi, 1, 14; Plutarkhos, age., 158-
159, 162, 172.

Z A Weber, age., 23-24; E. V. "Aster, age., 25-26; W. Kranz, age., I, 53,
174-175, 181; M. Hasan en-Nessar, Fikretii’l-Ulahiyye inde Eflatan, 66-
67, [on Sina, el-Adhaviyye fi’l-me’dd, 124-125.

2 A. Mifid Mansel, Ege ve Yunan Tarihi, 221-222; bkz. Aristoteles, fi'n-

Nefs, 1., 1, 410b.

Eflatin, Timaeus, 46d; F. Copleston, Plato, 110.

F. Copleston, age., 111.

24
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ti¢ nefsin bulundugunu soyler.”® Ona gére akleden nefs beyinde,
6fkelenen nefs kalbde, isteyen nefs de karacigerdedir.” Bu tig
nefsten akilli olan! 6limstiz, digerleri olimludiir.?® insanin idea-
lar &leminden gelen akilli nefsi, diger iki nefsi denetlemelidir.?*
Tenéasiih gorigini benimseyen Eflatin’a goére insanin gergek
zati ve Olumsiz olan akilll nefsi gesitli arinma asamalarindan
gectikten sonra Tann’'nin katina yiikselebilir.*® Bazilarina gére
insan sutirunun bitlinligind pargalayan insanda ti¢ ayr1 nefsin
bulundugu gériigiini Eflatin, Pythagoras’tan almigtir.”

(3) Ugiinciisii nefsi, maddi bir cevher olmamakla birlikte yi-
ne de maddede miindemig bir ilke olarak kabul eden Aristo’'nun
goraglidir. Nefsi tabiat bilimleri iginde inceleyen ve ilk kez bu
konuda miistakil olarak De Anima’y1 (Peri Psiike, Kitdbii'n-nefs)
yazan Aristo, onu; hayatin, beslenme, duyum (ihsas) ve diistince
{fikir) fiillerinin “ilke”si, bilkuvve ve canh tabii cismin “siret”i ve
“ilk yetkinligi” (entelechia, kemalii evvel) olarak tamimlar.* Aris-
to’'ya gore nefs, maddenin karsisinda bulunan siiret anlaminda
cevherdir. Cisim olmamakla birlikte cisimden ayri bir varlid
distinilemez.* Filozof Ui¢ gesit nefsin bulundugunu kabul eder.

(1) Nebéti nefs,
(2) Hayvani nefs,
(3) Natik nefs (insani nefs)*

% Eflatan, Devlet, IV., 436a-445¢; F. Copleston, age., 112-113.

¥ Eflatan, Timaeus, 69d-e, 70a-e, 71d.

%2 Eflatan, age., 69c, 41c-42e, 69b.

#  Eflatan, Phaidros, 246a vd.

% Eflattn, age., 249b; Phaidon, 70a-e, 71d-e; 72a; bkz. K. Vorlender, age.,
89; Mahmad Kasim, Fi'n-Nefs ve’l-aki! li felasifeti’l-Igrik ve’l-Islam, 24-28.

" Bke. F. Copleston, Plato, 112, 120-121; K. S. Guthrie, The Pythagorean
Sourcbook and Library, 32-34.

% Aristoteles, De Anima, 1L, 1, 412b, 2, 413b.

¥ Aristoteles, age., I1., 1, 412a, 2, 414a.

Aristoteles, age., IIl., 3, 429a; IIl., 7, 413a. Aristo insani nefs icin “nefsin

akill bélimii, Akile nefs, fikri nefs” terimlerini de kullanir.
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Keza Aristo nefsin giiglerini en sistemli sekilde inceleyen fi-
lozoftur. Ona gére biitiin canlilarda nebati veya besleyici nefs
bulunur. Beslenme gticti nefsin ilk ve en genel gliciidir. Bu gi-
clin isi, beslenmeyi ve iliremeyi saglamaktir.*® Hayvani nefs,
nebati nefsin bitiin giiglerine sahip olmakla birlikte, his, tahay-
yil, sevk ve hareket glgclerine de sahiptir. Hayvanlarda en agad
sevivede dokunma duyusu ve en st seviyede tahayyil glci
vardir, Ciinkii hayati énemi olan dokunma duyusu olmadan
hayvanlar yasayamaz. Dokunma duyusu, aghg: viyecegi, soguk-
luk-sicaklik, yaslik-kuruluk, sertlik-yumusaklik gibi cismin nitelik-
lerini duyumlar.* Dokunma duyusu ile birmis gibi degerlendiri-
len tad alma duyusu, dilde bulunmasi zorunlu olan islaklikla aci-
tath, buruk-eksi ve yanik gibi tatlari duyumlar.” Hayvanlara gore
koklama duyusu daha zayif olmasindan 6tiirti, insan yalnizca
haz ve elem veren kokulan duyar. Hava ve su ortaminda nefes
alip vermekle duyumlanan kokular, tatlara benzedikleri igin,
onlarin adini alirlar. Ancak tatma duyusu, koklama duyusundan
daha hasséastir. Kokular, hosa giden-tiksinilen, yanik ve yagl gibi
adlar alirlar.® Isitme duyusu sert cisimlerin birbirine carpmalar
sonucu ortaya cikan sesler ile insanlarin konusmalarindan orta-
ya ¢ikan anlamh sesleri isitir. Tiz ve pes olarak ikiye ayrilan ses-
ler hava ve su gibi ortamlar vasitasiyla isitme duyusuna gelirler.”
Gorme duyusu 1sikla aydinlanmig olan cisimlerin, hava ve su
gibi saydam ortamlar vasitasiyla, siyah, beyaz ve benzeri renkle-
rini goriir.®

Aristo duyumu (ihsas); duyu giiciiniin duyumlanandan bir
tiir etkilenmesi, onun niteligine birtinerek bilkuvve halden bilfiil
hale ¢ikmasi olarak tanimlar. O halde duyum, bir cesit hareket

% Aristoteles, age., IIl., 12, 434a; I1., 3, 4152, 416a, 416b.
% Aristoteles, age., II., 3, 414b; 10., 422b.

¥ Aristoteles, age., 11, 11, 423a; 8., 421a; 10, 422b.

*®  Aristoteles, age., IL, 8, 421a; 7, 419a; 9, 421a.

% Aristoteles, age., II., 7, 419b; 8, 420b, 10, 422b.

® Aristoteles, age., II., 7, 418a, 419a; 10, 422b.
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ve etkilenmeyle gergeklesir.* Duyu gugleri cismin niteliklerinin
yanisira onlarin azhni-goklugunu, varligini ve yoklugunu da
duyumlarlar.” Tekil olanlar1 hisseden duyu giigleri kendilerine
ait nitelikleri duyumlarken ¢ok az yanilirlar.® Ayrica duyumun
gerceklesmesi igin, cismin, duyu gliglerinin duyumlayabilecegi
bir alan icinde bulunmasi gerekir.* Duyu gtiglerinin “duyumla-
malari ve cismin stretlert” bu giiglerin organlarinda bir stire sakh
kalir.* Gugli uyancilar, duyu gtiglerinin organlarini bozabilecegi
gibi, canlinin 6lmesine de sebep olabilir. Kezd duyu giigleri,
siddetli uyaricilardan sonra, daha zayif olan uyaricilart duyumila-
yamazlar.® Duyular cisméani niteliklerin yanisira, onlarin hareket
edip etmediklerini, say1 ve miktarlarin1 da idrak ederler.”

Aristo, beg duyudan sonra, duyumlarin arasini birlegtiren, bun-
larin arasinda ortak bir tabiat gibi olan ve bu sar cisim aci, su be-
yaz cisim tatlidir hilkmiinii vermemizi saglayan "ortak duyu" (el-
hisstt’l-miigterek) adim verdigi altinci bir duyudan daha séz eder.®

Bes duyu ve ortak duyudan sonra tahayyul glicii gelir. Bir
gesit cisimsiz duyum (ihsas) olan tahayyil i¢in cismin, duyu
guciinin yaninda bulunmasi gerekmez. Gérme duyusunun ta-
hayytl edilen stretle ilgisi oldugu igin tahayyil giicti, adim 151k
anlamina gelen “phantasia”dan almgtir. Fiil halindeki duyum-
dan dogan tahayyiil, duyu ile diistince glicli arasinda yer alir.
Distinmekten farkh olmakla birlikte, tahayyulsiiz digtiniilemez.
Bu itibarla tahayyil glici dodru veya yanhs yargida bulunmamu-
21 sadlayan glictiir. Hayvani nefsin (i¢ glicli arasinda zorunlu bir
iliski goren Aristo’ya gore tahayyil icin duyu, digiinmek iginse

I Aristoteles, age., 1., 6, 418a; 11, 423b, 5, 416b.
2 Aristoteles, age., Ill., 4, 429b; 9, 421b.

43 Aristoteles, age., Il., 5, 417b; 111, 3, 427b, 428b.
#  Aristoteles, age., IIl., 3, 428a.

* Aristoteles, age., IIl., 1, 425b.

*®  Aristoteles, age., 1., 11, 424a; 111, 3, 429a.

7 Aristoteles, age., 11, 6, 418a.

“®  Aristoteles, age., lll,, 2, 426b; 1, 425b.
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tahayyiil gereklidir.” Aristo duyulara it tahayytil biitiin canlilar-
da vardir demekle zimnen insanlarin irddeli tahayviillerinin bu-
lundugunu belirtmis oluyor. Ayrica tahayyil gliciiniin korku ve
gtiven duymakla da iligkisi vardir. Bu ylizden insanin korkulan
veya glvenilen birseyi tahayyiil etmesi, onda korku ve giiven
halini meydana getirebilir.** Ezberleme ve hatirlama muhayyile-
nin ileri bir seviyesidir. Hatirlamak igin seyler arasinda “benzer-
lik, farkliik ve beraber bulunma” sartlarinin olmasi gerekir. Bu
ftibarla hatirlama bir ¢esit cagrnigimdir.” Aristo’nun soziini ettigi
gli¢ ve fiiller nefsin gelip-gegici ve degisken olan halleri, nefs ise
s6z konusu giig ve fiillerin ilkesidir.*

Aristo acikca “insani nefs”i veya “natik nefs”i zikretmez.
Ancak, akil i¢in “o, bozulmaz bir cevherdir. Bu itibarla nefs,
bedeni degisikliklerden etkilense bile, akil kendi varliginda be-
denden etkilenmez ve daha ¢ok ilahidir, yalniz insanlarda bulu-
nur. Akil ve nazari gii¢ bir organa sahip degil ve cisimden bas-
kadir. Bilkuvve olarak stretlerin yeri olan, onlara benzeyip onla-
r1 kabul eden nefsin akile ciiz'i aklettigi siretlerin aymis1 da de-
gildir. Her seyi akil diizeyinde bilen akil, basit olmalidir. Akil,
akledilecekleri (ma’kilat) fillen bilince kendi varhgni da bilir.
Cunki akil yoluyla bilinen hersey gibi, aklin kendisi de akil yo-
luyla bilinir. Ayrica “maddi olmayan herseyde bilen ve bilinen
(&kil ve ma’'kdl) birdir,”** demektedir.

Aristo’nun “akil ve nazari gii¢” hakkindaki bu agiklamalarini
dikkate alan ve kendisinden sonra gelen filozof ve aragtirmacilar,
onun bu glicle “insani nefs”i kasdettigi sonucuna varmiglardir.
Ayrica ¢odu kez akil ile natik nefs ayni anlamdadir demiglerdir.*

*  Aristoteles, age., IIL, 3, 427b; 428a-b, 429a.

% Aristoteles, age., Ill., 3, 427b; 11, 434a.

' E. Briéher, Felsefe Tarihi, 1, 186-187; F. Copleston, Aristoteles, 86; M. O.
Necati, el-idrakii’l-hissf inde fbn Sina, 204.

2 Aristoteles, De Anima, 1L, 2, 413b.

®  Aristoteles, age., L., 4, 408b; 11., 3, 413b; IIL., 3, 429a; 4, 429b, 430a.

% Bkz. ibn Sina, et-Ta’likét ‘alé havasi Kitdbi'n-nefs, 89; Eba Ride, Reséilii’l-
Kindi el-felsefiyye, 340; K. Vorlender, Felsefe Tarihi, I, 163-164; G. Sar-
ton, Tarihu’l-lim, 1II. ciiz, 310, dipnot 34.



28 Ibn Sin felsefesinde insan ve dlemdeki yeri

Aristo’ya gore akil giicli, burhani bilgi demek olan mahiyet-
leri idrak ederken duyular yalnizca mahiyetin bilinmesine yar-
dimct olan nitelikleri idrék ederler.® Akhin temel isi, diigiinmek,
yani 6nerme kurmaktir. Disinmek bir agidan hayali bilgiyi, bir
bagka acidan kesin bilgiyi icine alir. Bu glig¢, muhayyiledeki
stretlerin akledilmesini saglar. Akil giicti kavramlar: bilirken
yanilmaz, fakat kavramlarla yapilan énermelerde yanilabilir.
Dolayisiyla dogru ve yanhs hikmii 6nermeler igin gegerlidir.
Ayrica akil son derece soyut seyleri kavrayinca daha az soyut
olanlan ¢ok kolay kavrar.*

Aristo'nun idrak anlayisinda nefs, duyu giigleri ile birgeyi
hissederken, ayni zamanda o seyden haz veya elem duyar. Boy-
lece nefs idrak ettigi bu sey hakkinda bir hiikiim vererek ondan
uzaklagsmak veya ona yaklasmak ve onu elde etmek ister. Ona
gore haz-elem, iyi-kotl, glizel-girkin duyu giiglerinin fiili ile be-
raber bulunuyorsa bu degerlendirmelere konu olan seyi istemek
de duyu giiglerine aittir. Mahiyetleri ayr olsa bile irdde giicii ile
duyu giicii birbirinden ayrilmazlar. insan nefsindeki saretler
duyumun verini alirlar, insan bu saret hakkinda bir yargida bu-
lununca ona tekabiil eden seyi ister veya istemeyebilir. Ancak
insani eyleme gegiren bu bilgi tikel bir bilgidir. Hayvanin hareke-
ti bir amac igindir. Amag ise bilgi ve irdde ile birliktedir. O halde
eylemin ilkesi, “bilgi ve irdde”dir. Buna gore muharrik giig, irdde
(nuz@’) ve akildir. Sozkonusu amaci belirleyen bu akil, eyleme
ilke olmas: agisindan “ameli akil”dir. Cinki her irdde bir amag-
tan dogar, irddeye konu olan sey ise ameli aklin ilkesi, diigtinme
giictiniin sonu ve eylemin baslangicidir. Her seye ragmen irade
tahayytl ile birlikte bulunur. Ancak insana ait tahayytil, diistince
(reviyye) ile belirlenmistir. Insandan baska canlilarda tahayyiil
duyulara tabidir. Bu ytizden akli zayif olan insanlar, sirf duyula-
rina dayanan tahayytillerine gére davranirlar. Diglinceye dayal
tahayyil yalnizca insanlarda bulundugu igin istekler arasindaki
gatisma da onlarda bulunur.”

Aristoteles, De Anima, 1., 1, 402a; II1., 4, 429b.
Aristoteles, age., Ill., 3, 427b, 428b; 4, 429b; 6, 430b; 7, 431b.
%" Aristoteles, age., IIl, 3, 429a; 7, 431a; 9, 432b-433a; 10, 433b; 11, 434a.
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Aristo'ya gére akil gticii, akli bilgi kargisinda “gtig, meleke
ve fiil” halinde bulunabilir. Meleke hali, aklin giicten fiile ¢ikip
tekrar 6nceki haline dénmesidir.*® Ayrica Aristo, bizim onsuz ak-
ledemeyecedimiz mufarak, ezeli-ebedi ve daima akleden “faal
akil” dedigi bir akildan daha séz eder. iste s6zii edilen bu faal
aklin ne oldugu konusunda Aristo’dan sonra gelen dusiintrler
farkh goriigler ortaya koymusglardir. Kimisi, faal aklin nefsin ken-
disi, kimisi Tann ve kimisi de Tanr ile nefs arasinda bir varlik
oldugunu ileri siirmiiglerdir.® Ne var ki, Aristo’'nun tahayyiil
etmek, dusinmek ve akletmek arasinda zorunlu bir iligki gorme-
si; De Anima’daki faal aklin nefsin diginda bir varlik olarak yo-
rumlanmasini zorlagtirmaktadir. Keza Parva Naturalia (Kugtik
Tabiat) iginde bulunan makalelerindeki riiyaya dair goriisti ince-
lendiginde filozofun, insan nefsine herhangi fizik 6tesi bir kay-
naktan bilgi gelmesini imkansiz gérdiigu anlagilmaktadir.®

Aristoteles, age., II., 5, 417a-b.

Bkz. iskender el-Arfordisi, Makdle fi'l-akil, 34; Farabi, Risale fi’l-’Akil, 24-
27; ibn Sina, et-Ta'likdt ‘ald havési Kitabi'n-nefs, 91-93; Isbati’n-
niibiivvat, 52; ibn Rusd, Telhis Kitabi’n-nefs, 88-89; Mahmid Kasim, Na-
zariyetii’l-Marife inde Ibn Riigd, 5-7; I. Medkiir, fi'l-Felsefetil-Islamiyye, 1,
181; Miibahat Turker Kiiyel, “Jon Sinad’da al-Akli’'l-Faal'in Koékleri”, ibn
Sind Armagani, 669; Ebh Ride, Resdili’l-Kindi el-felsefiyye, 314-318,
339-340; Emile Briéher, Felsefe Tarihi, I, 188; A. Weber, Felsefe Tarihi,
74; F. Copleston, Aristoteles, 88-89; Mahmut Kaya, Islém Kaynaklan Igi-
dinda Aristoteles ve Felsefesi, 187-188.

Aristoteles riiya ve gaybi bilgi konusunda séyle demektedir: “Uyku duyu-
mun yoklugudur. Riiy4 ise uykuda bog kalarak daha gok islek hale gelen
mitehayyileden kaynaklanan bir sirettir. Bunun sebebi ise nesnelerin du-
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yu organlannda biraktklan duyu etkilerinin, nesnelerin yoklugu halinde
de bir siire sakh kalmasidir. Mesela giinege baktktan sonra gélgeye doniil-
se hicbir gey gérilmeden bir siire geger. Cunku giines 1ginlannin etkisi
gozde bir siire kalir. Uzunca bir zaman tek bir renge baktktan sonra bagka
cisimlere bakarsak onlan hep ayni renkteymis gibi hayal ederiz. Bazan da
bir yildirim ugultusundan sonra sagirlagir, agir bir kokunun arkasindan
otekileri fark edemeyiz. Agikgas! biitiin bunlar gosteriyor ki, duyumlar biz-
de bir kisim etkiler birakiyorlar. iste bu harici etkiler, bize muhayyilenin
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Faal akil konusunda oldugu gibi, Aristo’'va gbre nefsin

Olumlii olup olmadidt da tarismalidir. Kimi distintirler ona gére
nefs dlimlidir derken, kimisi de nefs dliimlii, fakat akil ebedidir
demektedir.®

Bir bakima Dogu Diisiince ve gelenekleriyle Grek Felsefe-

si’nin bir kangimi olan Hellenistik Felsefe iginde yer alan Stoaci
ve Yeni Eflatuncu nefs goriisiinii de Grek diistincesi iginde de-

6l

ezberleyip uygun zamanlarda ortaya koydugu ig etkileri anlamamiza yar-
dimar oluyorlar, bu konuda bir fikir veriyorlar. Oyle ise riiyalar; daha énce
gecen duyumlardir veya daha agik bir sdyleyigle muhayyilenin farkli bi-
cimlerde olugturdugu bu duyumlara ait zihni siretlerdir. Ne var ki bazan
uzvi ihsaslar da riiyanin olusumunu etkilerler. Mesela birisi baginnca veya
cok yakininda horoz étiince uyuyan riyasinda yildinm digtigini goriir.
Dilinin tstinden hissedilmeyen bir sey akitilmigsa riiyasinda bal veya leziz
bir sey yedigini gorir. Bedenine alev yaklagtinlinca riiyada yandiqini gé-
rir. Ruyalarin meydana gelmesini etkileyen sadece duyumlar degildir, in-
sann temayil ve beklentileri de riiyA gérmesine sebep olur. Sézgelimi
agik bir insan riyasinda sevgilisini, korkan birisi de korktuklanni gériir ve
ondan korunmaya ¢algir. Ashinda rilyalanmizda gordiiklerimizin ¢cogu ar-
zuladiklanmiz veya uzun siire diisiindigiimiiz seylerdir. Iste rilyanin se-
bepleri ve hakikat budur. Bazan bu sebeplerin bir kisrm riiyanin deger-
lendirilmesine imkan saglar. Mesela tabipler hastalann riiyalanni inceleye-
rek hastahdin teshis ve tedavisinde riiyalardan faydalanirlar. Duyumlar ve
riyay! gevreleyen nefsani durumlar bilinince niyanin yorumlanmasi
mumkiin olur. Mahir riiyd yorumculan riyalar arasindaki benzerlikleri,
riyayi goren insanin gevresiyle olan iligkilerini dikkate alip aragtinrlar. Bi-
tiin bunlar, riiyanin Allah’tan gelen bir vahiy oldugu seklindeki yaygin gé-
ragt kabullenmemizi hog géstermez, kabule cevaz vermez. Kaldi ki bu tiir
riya gorenlerin ¢ogunlugu siradan insanlar, aptal ve asabi kimselerdir.
Aladl, Allah’in bu insanlan se¢mesini ve onlara bilgi vermig olmasini kabul
edemez.” (. Medkir, Fi’l-Felsefeti’l-Islamiyye, 1, 92-95; aynica bkz., M. O.
Necati, el-idrakii’l-hissi inde fbn Sind, 136-138, 208). Oysa [bn Sina
riyalann (el-menédmat ve'l-inzérat), nefsin galismaksizin, dogdal olarak
Tann ile iletigime (ittisal) gegmis olmasinin delili sayar (bkz., fbn Sina, et-
Ta’likdt, 83).

ibn Sina, et-Ta'likdt ‘ala Havégi Kitabi'n-nefs, 94; E. V. Aster, age., 173;
A. Weber, age., 74; F. Copleston, Aristoteles, 87; G. Sarton, age., llI. ciiz,
199, dipnot: 25; Ebi Ride, age., 342.
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gerlendirebiliriz. Stoacihgmn kurucusu Zenon insan nefsini, Alem
Nefsinin bir pargas: olarak kabul eder. Her ikisi de cismanidir,
Onun alem nefsi dedigi sey, Herakleitus’un atesi gibidir. Oliimle
birlikte iyi nefsler Alem Nefsine katlacaklar, kétii nefslerse yok
olacaklardir.” Kezad Epikuros’a gére de insan nefsi tamamen
cismani bir seydir.”

Yeni Eflatunculuun kurucusu Plotinus’a gére en énce
“Bir” vardir. Birden Kiilli Akil, bundan Alem Nefsi demek olan
Killi Nefs feyezan eder. Bitin insan nefsleri bu Kiilli Nefste
miindemigtir. insani nefsler, Alem Nefsinden tagarak (feyz) ken-
dilerine uygun gelen bedene girerler. Bu durum Alem Nefsinin
biitiinliigiini bozmaz. Alem Nefsi, hem kendisinde hem de bii-
tiin insanlarda mevcuttur. Alem Nefsinin birer gériintiisii olan
insan nefsleri tek kaynaktan isitilen sesler gibidir. Plotinus’a gére
insan oliince iyi olan nefsler Kiilli Nefse katilir, kétiiler ise evren-
sel adaletin geregi, ahlaki arinmalarini gergeklestirinceye kadar
baska bedenleri dolasip dururlar. Béylece Plotinus tenasiihiin
zorunlu olduguna inanmaktadir.*

Bilindigi gibi, Grek diigiincesine ait nefs gériigleri, dogrudan
veya dolayh olarak Grekge felsefi metinlerin Arapgaya terciime-
siyle Islam dustindirlerinin konuyla ilgili gériiglerinde belli élgiide
etkili olmustur. S6z konusu etkinin nasil, ne sekilde ve nereye
kadar oldugunu gostermek bu caligmanin sinirlarini asan bir
durumdur. Fakat yine de sozedilen felsefi metinlerin, ézellikle
Aristo'nun De Anima’sinin etkisini belirtmek gerekir.®
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Bedia Akarsu, Ahlak Ogretileri, 1, 49, 51; bkz. Plutarkhos, el-Aréaii’t-tabi-
iyye, 107, 158-159, 162-164; E. V. Aster, age., 184-185; A. Weber, age.,
82-84; K. Vorlender, age., 1, 185; F. A. Lange, Materyalizmin Tarihi, I, 59.
F. A. Lange, age., I, 65; bkz. J. H. Randal ve J. J. Buchler, Felsefeye
Girig, 138.

% Bkz. Gassan Halid, Eflatin, 114-121, 127-139, 139-140, 173-174, 167-
169, 180-184; Zerrin Kurtoglu, Plotinos’un Agk Kurami, 49-116.

De Anima’'nin arapgaya cevirileri ve etkileri icin bkz. M. Kaya, Isldm Kay-
naklan Igiginda Aristoteles ve Felsefesi, 188-192.
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IV. iISLAM DUSUNCESI

Konuyla ilgili Islam diisiincesindeki goriigler, bu diistincede
mevcut olan kelam, tasavvuf ve felsefe ekollerine gore li¢ grupta
incelenebilir. Ayrica islam diisiincesinin dogusuna sebep olmast
agisindan oncelikle Kurdn ve Hadislerde gegen nefs, akil ve riih
kavramlarina temas etmek gereklidir.

A.Kur’an ve Hadislerde Nefs, Akil ve Riih

Kurdn'da gegen “nefs” kelimeleri iki kez Tann® igin kulla-
nilmas1 mistesnd hep insan ve insanlar i¢in kullanimaktadir.
“Nefs” veya “nefsler” ¢ogunlukla “ben, kendim, kendimiz, ken-

dileri, kendisi”® veya “kisi, kimse, kes”® gibi anlamlara gelmek-

tedir. Bazen nefsin, “insani mahiyet ve tirii"® ifade ettigi géri-
lir. Aynica Kurdn 'da verilen ahiretle ilgili tasvirler nefsin bekasi-
na igaret etmektedir. Fakat insan bedeninin, Kurdn’daki nefs
kavraminin muhtevasina dahil olup olmadig pek acik degildir.
Bu itibarla net olarak Kurdn’da nefs-beden ayrimindan sézet-
mek mimkin gorilmemektedir. Keza hadislerdeki nefs terimi de

“ben, kendim, kisi” anlamlarina gelmektedir.”

Kurdn'da “akil” hep fiil olarak “akletmek” seklinde gecer.
Akletmek, insanin en ust seviyede “bilme, anlama, digiinme”
filli olarak goriilmekte ve insanlar, Allah’in her gesitten ayetini
akletmeye cagrilmaktadir. Ayrica insanlarin nigin akletmedikleri
vadirganir ve aklettikleri zaman gercegi kavrayacaklan belirtilir.”

%  Kur'dn, 5/116; 6/12.

¢ Kur'dn, 4/179; 5/116; 7/205; 18/6; 26/3; 2/130; 4/110; 27/92; 47/38;
16/111; 17/25; 2/54; 4/29; 53/32; 66/6; 7/23; 3/69; 4/113; 6/123; 9/88,
111; 16/33; 41/53.

®  Kur'an, 2/48, 286, 281; 39/70; 29/15; 3/30; 13/42; 18/74; 10/100; 31/34.

% Kur'dn, 4/1; 7/189; 39/6; 16/72; 42/11; 30/21.

" Bkez. Buhéri, diyat, 6; kader, 9; Miislim, iman, 178; misafirin, 189; Miis-
ned, 1, 3; 11, 309, 175, 349.

™ Kur'an, 2/75, 44, 73; 3/188; 12/2; 67/10; 29/35; 16/12; 21/10 ve bagka
ayetler.
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Ayni sekilde hadislerde yer alan akil kelimesi de genellikle “bilgi
almak, 6grenmek, suilir etmek ve diyet vermek” anlamlarina
gelir.”

Kuran'da “rih” kelimesi “riih, riihu’l-kuds ve er-riih” sek-
linde ve daima tekil olarak geger. Kurdn’daki riGhun manevi bir
varlik oldugu anlasiimaktadir. Beden yaratilinca, kendisinden
bedene iiflenen ve “rhu’l-kuds”{in vahiy getiren melek oldugu
dikkate alininca, rih’un Tann ile insan arasinda “var olmak ve
bilmek” agisindan gerekli olan araci bir melek oldugu anlasil-
maktadir. Kurdn’daki rih kelimesi asla Tann ve insan yerine
gecmemektedir.” Bu itibarla M. Hamdi Yazir ve D. B. Macdo-
nald da Kurdn ayetlerinde gegen “rih”un insan nefsi veya beni
anlaminda olmadigini. belirtirler. Ayrica D. B. Macdonald,
Kurén'daki “rihu’l-kuds”tin arapgaya disardan girmig bir keli-
me oldugunu, Islam’dan énce arap siirinde mevcut olan rith
kelimesinin “manevi olan: spirit” anlaminda bile kullanilmadi-
gini belirtir.”

Hadislerde ise Kurdn’da gorilenden farkh olarak rih,
hem cogul sekliyle (ervah) gegmekte hem de insan igin kulla-
nilmaktadir. Bazen de riih kelimesi hadislerde Tanr'ya izafe
edilerek “rahu’l-lah, rihu’r-rahman” seklinde yeraldigi gorii-
lir. Insan nefsi anlamina gelen riihun vérid oldugu hadislerde
acik bir sekilde nefs-beden veya riih-beden ayrnminin varlid
goralmektedir.™

2 Bkz. Buhéri, hayz, 6; hacc, 83, 146; Muvattd, salat, 34; Eba Dévid,
hudid, 17; Neséi, kasame, 34, 38.

B Kur'an, 16/2; 42/52; 97/4; 7/54; 70/4; 78/83; 15/29; 38/72; 32/9; 19/18;

21/91; 66/12. ,

M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur'an Dili, IV, 3202-3203; D. B. Macdonald,

“The Development Of The Idea Of Spint In Islam” Moslem World, 22

{1966), 26, 28, 30.

Bkz. Buhdri, enbiya, 3, 47, ‘ttisam, 3, 8; megéazi, 8; tefsirii sare, 18; Miis-

lim, cennet, 75; sayd, 60; Misned, 1l, 84; Ill, 368.

74

75
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B.Kelam ve Tasavvufi Diisiincede Nefs, Akil ve Riih

Keldm ve Tasavvufi dugtincede, felsefede oldugu gibi, sis-
tematik bir nefs gériisinin varhgindan sézedilemez. Bizzat Ibn
Sind’nin da ifade ettigi tizere”, Mutezili ve Es”ari kelamcilan
insan nefsinin maddi bir cevher oldugu kanaatindedirler. Ayrica
kelamcilara gore nefs ile rih aymidir.” Nefs hakkinda bir gériisti-
nii tesbit edemedigimiz Matiiridi akil i¢in, onun seylerin hakikat-
lerini kavrayan, gtizeli-cirkini, yararli ve zararlyi ayirdeden, dini
kavrayan bir ilke ve asil oldugunu séyler.”

Tasavvufi diistincede nefs-beden ayrimindan ¢ok nefs-nih
ve bunlarnn fiili tezahtiri olan akil ve heva ayrmmin yapildig
gorilir. Bu duglince sisteminde nefsin mahiyeti ile degil, onun
terbiye edilmesi ile ilgilenilir. Nefs, kotiiliiklerin riih ise iviliklerin
kaynadidir. Allah vergisi olan akil éviiliirken, nefsin safli tutkulan
anlamina gelen “heva”ya uymak ise yerilir. Aslinda burada sézii
edilen rih ile nefs ayn cevherdir. Bu itibéarla rih terbiye edilmis
nefs, nefs ise terbiye edilmemis rihdur. Ahlaki agidan olgunlag-
ma derecelerine gore insan nefsi “emmaére, milhime, levwvame
ve mutmainne” adlarim alir. iman ve ahlak agisindan gerekli
olan akil ise sahip oldugu cesitli bilgilere gére “fitri, huccet ve
tecriibi akil” gibi kisimlara ayrilir.”

" ibn Sina, Fi Sirr'l-kader, 305; Risale fi Ma'rifeti’n-nefsi'n-natika ve ahvaliha,
183.

7 Bke. Ebl-Hasen el-Amird, el-Emed, 152; Ifan Abdulhamid, el-
Felsefetii’l-Islamiyye, 98-100; Ali Sami Nessar, Nes'etui’l-fikri’l-felsefi fi'l-
Istam, 1, 478, 499; Abdurrahman Bedevi, Mezéhibi'l-Islamiyyin, 1, 254-
255; 1. Medkir, fi'l-Felsefeti’l-Islamiyye, 1, 125-126; T. J. De Boer, “soul”
(Islam) maddesi, E. R. E., XI, 745; bkz. Kasim Turhan, Amiri ve Felsefesi,
150-151.

™ Matiiridi, Kitabii't-tevhid, 4, 10-11.

"  Bke. Haris el-Muhasibi, el-Akil ve fehmir'l-Kur'an, 201-209; Hakim Tir-
mizi, “Kitdb al-Agl Wa'l-Hawa", Sarkiyat Mecmuast, V (1964), 119 vd.;
Beyanii’l-fark, 74, 76, 80-81, 83, 96; Hucvir, Kesfii'l-mahcib, 309, 312-
313, 322-323; Abdulkerim Kuseyri, Kugeyri Risdlesi, 182-184; Ebu Serrac
Tasi, el-Lima’, 554-555.
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C. Islam Filozoflarinda Nefs, Akil ve Rih

Grekge felsefi metinlerin ve 6zellikle Aristo’nun De Anima’-
sinin arapga terciimesinden sonra kelamcilar ve stfilerin yanisira
filozoflar arasinda da nefs hakkinda daha kapsamli gonisler
ortaya konmustur. Konumuzu ilgilendirmesi bakimindan Ibn
Sina oncesi Islam filozoflarinin konuya iligkin gériiglerini 6zet
olarak aktarmanin yararl olacagini samyoruz. ilk Islam filozofu
olan Kindi’nin nefs goriisii uzlagtrmacidir. Filozof felsefi yazila-
rinda hem Aristo’cu® hem de Pythagoras ve Eflatincu nefs ta-
nimina yer verir.* Keza, Kindi'nin ahlak gérisiinin temelinde
Eflatin’cu nefs goriisiiniin oldugu séylenebilir.* Zaten Kindi’'nin
kendisi Eflatn ile Aristo’'nun nefs gériisii arasinda bir aykirilik
olmadig: kanaatindedir.®* Nefsin gligleri* ve akil konusunda,
Kindi temelde Aristo’ya bagh kalir.** Uzlagtirmaci nefs goriisiiniin
yanisira Kindi’'nin riiyanin tanimi, sebepleri ve yorumu konu-
sunda kendine 6zgti gorisgleri vardir.*

Ebl Bekir Zekeriya Razi ise Eflatiin’un tg parcali nefs gori-
stinli benimser gérilir. Eflatin’da oldugu gibi o da ahlak géri-
stinii nefs goériisti Uzerine bina eder. Aym sekilde o, nefse beden
kargisinda ustiin bir yer verir.¥’ Razi, insan nefsinin biri “akil”
digeri “heva” olmak Ulizere iki temel gliciinden stzeder. Nefsin
bu iki glcli birbirinin tamamen karsitidir. Nefsin sifli tutkular
demek olan heva karsisinda akla 6ncelik taniyan Réazi, her za-

¥ Kindi, Fi Hudadi'l-esya ve rusamiha, 165, 172-173.

8 Kindi, el-Kav! fi'n-Nefs, 273-280.

#  Bke. Kindi, Risdle fi'l-Hile li def'i'l-ahzén, 7, 11.

% Kindi, Kelém fi'n-Nefs, 281-282.

84 Kindi, Riséle fi Méhiyeti’n-nevim ve'r-rii’'ya, 229, 294-300.

¥ Kindi, Risale f’l-'Akil, 353-358; FT'|-Felsefeti’l-Ula, 155; aynca bkz. Macit
Fahri, Isiam Felsefesi Tarihi, 75; Eba Ride, Resailt’l-Kindi el-Felsefiyye,
346.

% Bk Kindi, Risdle fi Mahiyeti'n-nevim ve'r-rii’'va, 203, 294-300; 302-308;
Mahmut Kaya, Islam Kaynaklan Isiginda Aristoteles ve Felsefesi, 200-201.

% Raz, et-Tibbu'r-rahéni, 27-28, 39.
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man aklin tercih edilip, hevadan uzaklagilmasini ister.® Kisaca
R4zl de nefsin bedenden ayn bir cevher oldugunu ve élimden
sonra baki kaldigin1 kabul etmektedir.”

Bir aydinlar toplulugu tarafindan yazilmis olan ihvani Safa
risalelerindeki nefs goriisii, Kindi'de oldugu gibi, eklektiktir. Th-
vanu Safa, nefsin varligi, bedenden ayrn bir cevher oldugu ve
bedene metafizik alemden geldigi konusunda Eflatin’cu goéris-
leri benimserler.” Ayrica Plotinus'un “Bir, Akil ve Killi Nefs”
goriglini de kabul eden fhvani Safa, ciiz'i olan insan nefsinin
kiilli nefsin veya alem nefsinin bir glicii oldugunu séylemektedir-
ler. Insan nefsi, bedenden ayrildiktan sonra, ahlaki arnmasint
gerceklestirmigse kiilli nefse katilir, degilse cismani &lem icinde
kalir.”' Nefsin idrak giiclerinde Aristo’ya bagh kalan [hvéani Safa,
Aristo’dan farkli olarak nebevi nefsin diisiince gicliyle vahiy ve
ilham alabilecegini kabul eder.” Ayrica hvan'in nefsleri Eflatin
ve Aristo’dan farkh sekilde simiflandirdid@i goriiliir. Buna gére st
derecedeki alttakinin gliclerine sahip olacak sekilde nefsler, en
asadidaki nebati nefsten baglayarak en tstteki nebevi veya
namusi-meleki nefse kadar yiikselir.® Ayrica burada Eflat(in,
Aristo ve Plotinus’un nefs hakkindaki gorislerine bagh kalan
lhvan’in nefs gériisiinde bazi geligkiler goriildiigiini belirtmemiz
gerekir.

ibn Sin&’nin hocasi durumunda bulunan Farabi’nin nefs
goriisii, Kindi, Razi ve Thvani Safd’va gore daha sistematiktir.
Farabi’nin nefs goristi, metafizik goriisiiniin bir devam gibidir.

% Raz, age., 20-25.

% Raz, age., 95-96.

®  jhvani Safa, Resail, 1, 75, 235, 260; II, 18-19, 59, 379-380; II, 290; IV,
182, 184-185.

! Bke. ihvanii Safa, age., I, 350, 398, 226, 378; II, 130, 172, 179; IIi, 6-7;
39-46, 81, 241, 371, 392; IV, 184-185.

% Bke. ihvanii Safa, age., II, 13, 246.

% Bk ihvani Safa, age., I, 311-316, 319-320; I, 155-157; III, 141; nefsle-
rin bagka bir tasnifi icin bkz. age., IIl, 216-217.
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Keza, onun ahlak ve siyaset gorlisini de metafizik ve nefs
gortgtine dayandirdigi gérilir. Filozofun metafizik goriistinin
merkezinde kendi kendini bilen (Akil, Akil ve Ma’kdl) bir Tanr
vardir. Onun feyz anlayigina gére Tann’dan on akil, dokuz
felek sudir eder. Her felegin bir cismi, bir de nefsi vardir. iste
bu alem goéristi icinde insan nefsi, sudir basamaginin onuncu
sirasinda bulunan “Faal Akil’dan feyezan etmektedir. Fakat
insan nefsinden 6nce, goklerin de etkisiyle, ayalti aleminde
Faal Akil'dan basit cisimler, madenler, bitkiler ve hayvanlar
meydana gelmektedir.*

Ayalti aleminde nebéti ve hayvani nefslerden sonra meydana
gelen insan nefsinin bes temel giici vardir. Bunlardan gaziye
guci, beslenme, blyime ve (reme isini yapar. Hasse glicil, bes
duyu ve ortak duyu giiglerini igine alan bir gtigtiir. Hasseden son-
ra gelen mitehayyile giicii, diiginme, hayal kurma (tahayytil),
belleme, hatirlama ve duyularla akil glicti arasinda aracilik yapar.
Akil glici (el-kuvveti’n-natika) nefsin en st seviyedeki bilme
glictidiir. Bu giig, ahlak ve sanatla ilgili olan “ameli”, sirf bilmekle
ilgili olan “nazari” kisimlanna aynlir.® Ancak gergek anlamda
insani nefs olan akil gicii, baglangicta gii¢ halinde (bilkuvve) ve
varligi maddeye bagh bir yapida (hey’etiin ma) bulunmaktadir.®
Farabi'ye gore gug halindeki bu akil, hep fiil halinde ve mufarak
olan Faal Akl'in aydinlatmasiyla kendisinin bilmesine konu olan
(ma’kalat) seyleri bilerek bilfiil akil seviyesine cikar.” irade giicii
(el-kuvvetii’n-niizi’iyye) ise nefsin birgeyi isteyip istememesiyle

Farabi, Kitabii Arai ehli "l-medineti’l-fadila (Erdemli Toplumun Metafizigi),
40-41, 45-51, 53, 61-62, 68, 70-71, 75; Kitabii’s-Siyéasetii’l-Medeniyye,
31-34, 40-53.

% Farabi, age, 82-83, 87-89, 94, 103, 114-115; Kitdbii's-Siyasetii’l-
Medeniyye, 32-33; Fusdl al-Madani, 106-108, 128; Fustlin Mintezea’,
27-28, 50, 89.

% Farabi, age., 87, 89, 101.

" Farabi, age., 101-103; bkz. Kitdbi's-Siyasetii’'l-Medeniyye, 35-36; Fusil

al-Madani, 124-125; Fusiliin Miintezea’, 50.
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ilgili glicudiir. Filozofa gore nefsin istekleri bilmeye veya yapmaya
yoneliktir. Farabi, valnizca insana ait ve iyilige yonelen, kotiliik-
ten uzaklagan akli irddeye “ihtiyar” demektedir.”

Farabi, nefs gorligi iginde niibiivvet gorisiint de agiklamaya cal-
sir. Ona gore sadik riya (er-riiya’s-sadika), ilham ve vahyin kaynag,
yukarida sozii gegen ve bizzat kendisinin “Rahu’l-emin ve Rihu’l-kuds”
dedigi Faal Akil‘'dir. Filozofa gére insan nefsi, Faal Akl ile, birisi miite-
hayyile digeri nazari akil gicii seviyesinde olmak tizere iki gesit iligki
kurabilir. Duyular ile akil glicii veya baska deyigle ameli akil ile nazari
akil arasinda vasita olan miitehayyile giicii, miicerredin miisahhas,
migahhas olanin miicerred olarak idrdk edilmesinde nefse yardimcidir.
Bu gii¢ soyut varliklara tekabiil eden somut seyler tahayyiil edebilir (mu-
hakat). Farabi'nin anlayigina gbre bazi insanlann miitehayyile giict
uykuda ve bazen de uyanikken Fadl Akil'dan etkilenerek ciiz'llere it
bilgiler alabilir. Nazari akil giiciini diglayip mitehayyilenin dogrudan
Faal Akil'la iletisime gegerek (ittisal) elde edilen bu bilgileri, Farabi, “ni-
biivve, kehanet, menamat ve er-riiya’s-sadika” kavramlariyla ifade eder.
Ayni sekilde insan nefsi, nazari akil giicii ile de Faal Akil'la ittisal kurabi-
lir. Béylece nefs, nazari akil giiciiyle aldid: bilgileri miitehayyile giiciine,
bu gii¢ de ameli akil giiciine verir. Nazari akil giictiniin ittisaliyle kazani-
lan bilgi, filozofun “mistefad akil” kavramiyla ifade etmis oldugu
“vahyi” bilgidir. Farabi, vahyi bilgiye mazhar olan boyle bir insana cesitli
agllardan “hakim feylosof, miite’akkil, minzir, nebi ve muhbir” adlanni
verir. Aslinda bu kigi, erdemli toplumun ilk reisi olan peygamberden
bagkas: degildir. Ayrica Farabi, bedenin mizaci, duyular, sehvet ve 6fke
giiclerinin etkisinden dolayr miitehayyile giiciniin bu etkilere uygun
gelen tiirden siretler tahayyiil edebilecedini belirterek, vahyi bilginin
marazi bir hal olmadigini ifade etmek icin, bu bilgiyi alanin bedenen
sadlikli olmasi (mu’tedil mizac) gerektigine isaret etmektedir.”

*®  Farabi, age., 89-91, 104-107.

% Farabi, age., 108-116, 124-125; bkz. Kitabii’s-Sivasetii’l-Medeniyye, 79-
80, 32; Kitabu’l-Mille, 64; Hiiseyin Ali Mahfiz ve Cafer Al Yasin, Miiel-
lefata’l-Farabi, 211.
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Goruldagu lzere, bazi kimselerin iddia ettigi gibi, Farabf,
“niiblivveti ve vahyi bilgi”yi yalnizca “miitehayyile glici” ile
aciklamamakta ve filozofu peygamberden iistin gérmemekte,
aksine baz1 ozelliklerivle peygamberi filozoftan tstiin olarak
tavsif etmektedir. Su halde Farabi’nin metinleri s6z konusu iddi-
ay1 hakh ¢ikaracak bir yoruma miuisaid gérinmemektedir.

Farabi’'ye gére baglangicta bedende gii¢ halinde bulunan
nefsin bekasi, sonradan kazanilan bir durumdur. Ona gére mut-
lu olmakla var olmak veya ebedi oimak ayn1 anlama gelir. Mutlu
olmaksa, varlik bakimindan nefsin bedene gerek duymaksizin
mufarak olarak var olabilmesidir. Nefsin keméli demek olan bu
tir bir mufaraklik ise onun Faal Akil ile ittisal ederek bilkuvve
halinden bilfiil hale ge¢cmesi demektir. Ne var ki, tam bir mutlu-
luk ittisal sonucu kazanilan bilgilere gore davranarak nefsin
ameli akil giiciinii yetkinlestirmekle miimkiindiir. Iste Farabi’nin
bu anlayigina gére bedende iken nazari ve ameli akil glictinde
yetkinlesen nefsler 6limden sonra ebediyyen mutlu olurken,
ameli akil giicii bakimindan yetkinlesemeyenler sonsuza kadar
mutsuz olacaklar, her iki gii¢ bakimindan eksik olan nefsler ise
élimle birlikte yok olup gideceklerdir.'®

Gorildugi gibi ibn Sina éncesi nefs goriiglerinde nefsin var-
liginin isbatlanmasi ve mahiyetinin incelenmesi tizerinde durul-
mamakta, sulrun birligi ve bitinligine fazla 6nem verilme-
mekte; nefs daha ¢ok, ahlak-siyaset veya idrak goriisi agisindan
incelenmektedir.

1% Farabi, age., 103-107, 124-126, 135, 137-138, 142-146; Kitébii's-Siyase-
tii’l-Medeniyye, 55; Fusiliin Miintezea’, 86-87; Riséle fi’'l-’Akil, 31-32.






BIRINCI BOLUM
NEFSIN VARLIGI VE MAHIYETI






ibn Sina’ya gore “nefs” konusunda yapilmasi gereken ilk is,
oncelikle onun varliginin ispatlanmasidir.’ Bu durum, filozofun
belli bir yéntem anlayisindan kaynaklanmaktadir. Séyle ki, ona
gore bizim bir sey hakkindaki bilgimiz iki agidan olmaktadur.
Bunlardan birincisi (1) seyin “varl@” agisindan olan bilgimizdir.
Dolayisyla bu bilgi bir seyin varolup olmadiginin ispatlanmasidir
(tesbit). Bu durumda “varlik bilgisi”, (burhanii inne, nazartin
ileyhi bima hiive hiive, isbati’l-inniyye) bir sey hakkindaki “var
mudir?” sorusuna verilen cevaptir. Bir sey hakkindaki ikinci (2)
bilgimiz ise varligi isbatlanan seyin “ne olduguna dair” olan
bilgimizdir. Seyin ne oldugunu agiklayan bu bilgiler, onun mahi-
yetine ait bilgilerdir. Bunlar, bir seye “nedir, nedendir, nigindir,
hangi seydendir, nasildir?” seklinde yéneltilen sorularin cevapla-
ndur. Iste bunlarin her biri, seyin mahiyetine iliskin ve onun
mahiyetini “tavsif”’ etmeyi gerektiren sorulardir.?

Filozofumuzun bu yéntemi 1si3inda bizim 6ncelikle “nefsin
varli@i’m, sonra da “mahiyetin1” incelememiz gerekir. Clinki
ona gore bir sey hakkindaki ilk bilgilerimiz, seyin varhgna ait
bilgilerdir.’ Diigiintiritmiiziin s6z konusu yéntem anlayigina gére,
nefs hakkindaki bir inceleme ve aragtrma “varh@mnin isbat”
acisindan “metafizigin” (ilahiyyat), mahiyeti geregi zorunlu ola-
rak “cisimle belli bir iligkis1” olmast bakimindan “fizigin” konula-

fbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 5; Mebhas ani’l-kuvé’n-nefsaniyye, 150.

fbn Sina, es-Sifé, el-llahiyyat, I, 20, 198; el—i§6rdt ve't-tenbihét, 5, 7, 62,
Mebhas ani’l-kuvé’n-nefsaniyye, 150. Ibn Sina'nin felsefi metinlerinde ge-
nellikle mahiyet bilgisi igin “ilim”, varlik bilgisi igin “irffAn” ve bazen de her
ikisini bilmek anlaminda “akil” teriminin kullamldigi gérilir. Varhg: bil-
mek demek olan “isbat” fiili daima “varlik” anlamina gelen bir mef'dl alir.
Mabhiyeti bilmek demek olan “tavsif’ de daima var olan bir geyin niteligi
anlamina gelen bir mef'dl alir.

®  bn Sina, age,, 1, 20, 29-30.
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rina dahil olmaktadir. Daha agik bir séyleyisle nefsin varlig
(cevher) metafizigin, cisimle birlikte gergeklesen gtig ve fiilleri ise
fizigin konusuna girmektedir. Bu itibarla nefs hakkindaki arag-
trma, migstereken hem metafiziin hem de fizigin konusudur.*
ibn Sina, metafizigin konusuna giren nefsin varhdmni isbatlamay
ve onun gayri maddi bir cevher oldugunu acgiklamay; (1) dig
diinyadaki cisimlerin gézlemi (miisdhede) ve (2) nefsin kendi
varligina iliskin bilgisinin (gudr) incelenmesine dayandinr. Keza
0, (3) nefsin “hissi ve akli idrak”leri arasindaki farkliliga dayana-
rak bu konuda baz deliller ortaya koymaya cahsir. Simdi s6z
konusu edilen nefsin varligim isbatlama sekillerini daha ayrintih
olarak gbrmeye galigalim.

I. DIS GOZLEM YOLUYLA NEFSIN VARLIGININ
ISBATI

ibn Sina, ilkénce nefsin varhgni dis diinyadaki cisimlerin ba-
sit bir gozleminden ¢ikarmaya cahgir. Séyle ki, biz dig diinyada
“duyan, isteyen, istegine gore hareket eden, beslenen, biiyliyen
ve (reyen cisimler” goriyoruz. Ona gore gézledigimiz cisimlerin
bu o6zellikleri, onlarin cisim olmalarindan degil, cisim olmanin
otesinde bulunan bagka ilkelerdendir (mebadi’). Cisimlerde gori-
len s6z konusu fiillerin ilkesi (mebde’) “nefs”tir. Ancak bu ilkeye
nefs denmesi, varhd: agisindan degil, fiillerinden dolayidir. Béyle-
ce nefsin varhi@ “fiiller1” agisindan isbatlanmis oluyor. Nefsin var-
higimi isbatladiktan sonra, distintiriimiize gére, onun “ne oldu-
gu”nu (mahiyet) bilmek icin varh@im (zat) incelemek (tahkik) ge-
rekmektedir.® Filozofumuz nefsin varhgmin kamitimi nefs sahibi
cisimleri varlik agisindan inceleyerek yapmaya cahgir. Onun meta-
fizik diglincesine gére her cisim, biri “gl¢” digeri “fiil” halinde
bulunan iki seyden olusur. Bu goriis agisindan nefs, canh cismin
bilfiil, beden ise bilkuvve olan dayanagdir (mukavvim}. Bu du-

4 ibn Sina, es-Sifé, en-Nefs, 9-10, 212; Kitabii'l-Miibahasat, 175-176 (276).
ibn Sina, age., 5.
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rumun aksi diigiinilemez. Bagka bir soyleyigle canl cisim igin
s6zli edilen fiillerin “ilke”si olan nefs “s(iret”, beden ise “madde”
yerine gec¢mektedir. Zaten nefsin ilke olusu cismin “siiret”i olma-
sindandir.® Ancak ibn Sind’va gore nefsin siret olusu “maddi
stret” anlaminda degildir. Bu itibarla nefse degisik iglerinden
otari “gug (kuvve), stret ve yetkinlik (kemal)” denilebilir. Buna
gore nefse: a) Hissi ve akli slretleri idrak etmesi, ayrica fiil ve
infialde bulunmasi agisindan “gii¢”, b) bedenle beraber bulunarak
bitki ve hayvanlann fiilen var olmalarini saglamasi bakimindan
“stiret”, c) cismani cinsler iginde, varlik agisindan st ve alt basa-
makta bulunan tiirlerin olugmasini saglayip tiriin (nev’) yetkin-
lesmesine sebep olmasi yoniinden “yetkinlik” denilebilir.

Goriildugi iizere Ibn Sina, “maddi stret” ile “salt stret”in
yani kendinde slretin arasini ayirabilmek icin nefsi “stret” yerine
“yetkinlik”le tanimlamak egilimindedir. Keza ona gére madde ve
stiretten olusmus bir cismin “aynmi” (fasil) olan maddi stret yet-
kinlik olmakla birlikte bunun gibi olmayan yetkinlikler de vardir.
Bu durumda her maddi siiret bir yetkinliktir, ancak her yetkinlik
maddi bir siiret degildir. O halde varhg maddeye dayal olmayan
ve varlik agisindan maddeden ayri olan yetkinliklerin varlig@ di-
stintilebilir. Nefsin siret olugu bedene, yetkinlik olugu ise bedende
tezahtr eden fiillerin ilkesi olusuna géredir. Fiillerinden hareketle
varlid ispatlanan nefse “yetkinlik” denmesi, onun gercekligini
“sliret” ve “glic”’e gbre daha iyi dile getirir. Nefs icin soylenilen
“yetkinlik” kavrami, “sret” ve “gli¢” anlamini icermek ve beden-
den ayri olsun veyd olmasin her tir nefs i¢in séylenebilmekle
birlikte, filozofa gore, bize nefsin varligini ve mahiyetini tam ola-
rak agiklamaz. Bu itibarla nefsin “vetkinlik” olarak tanimlanma-
sindan onun cevher olup olmadid anlagilmaz. Nefsin varlig yet-
kinlik olarak agiklansa bile, yine onun varli@: ve mahiyeti bir me-
sele olarak kalmaya devam eder. Ancak nefs, ister cevher olsun

6

ibn Sina, age., 6; bkz. es-Sifd, es-Semaii’t-tabi'i (Fizik Felsefesi), 13-15; el-
flahiyyat, 1, 67, 71; el-Isardt ve't-tenbihat, 108, 109.
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ister araz veya varlid ister bedene baglh olsun isterse olmasin o,
yine bir “yetkinlik”tir. Filozofumuz en azindan insani nefsin varl-
ginin bedene dayah olmayan “stret” anlaminda bir “yetkinlik”
oldugu goérisindedir. Yetkinlik kendi iginde “ilk ve ikinci yetkin-
lik” (el-kemalii’l-evvel ve el-kemalii’s-sani) olmak tizere ikiye ayri-
lr. Burada “ilk yetkinlik” fiillerin ilkesi olmasi agisindan bizzat
nefsin kendi varh@ igin, “ikinci yetkinlik” ise nefsin fiilleri igin
kullaniimaktadir. Mesela insan tiiri icin insani nefs, ilk yetkinlik,
insanin duyma, diisiinme, bilme ve eylemde bulunma gibi fiilleri
ikinci yetkinlik olmaktadir. {lk yetkinlik olan nefs, fillen var olunca
onun belirledidi tiir varhda ¢ikar ve nefs ikinci yetkinlikleri gtig
halinde igerir. Bu izahlardan sonra filozof nefsi, “canh olmanin
gostergesi olacak fiilleri yapabilecek organa sahip tabii cismin ilk
yetkinligi” olarak tanimlar.’

Gorildugt tizere bn Sina, nefsin tauimini (hadd) bedene
gtre yapmakta ve onu tanima dahil etmektedir. Béylece nefsin,
hem varliginin ispatlanmasi hem de tanimi “izafilik” arz etmek-
tedir. Boéylesine varlig géreli olarak ispatlanan nefs icin “ilk yet-
kinlik” denmesi, muhtemelen onun “maddji siret” anlaminda bir
cevher olmadi@ izlenimini vermek icindir. Nefsi, maddi s(iretten
ayri diglnen filozofumuzun o6zellikle insan nefsi igin bazen
“insani stret” dedigi goriliir.® Keza diistinlinimiiz nefse, glig,
stiret ve ilk yetkinlik demesinin yani sira, ona, beden iizerindeki
cesitli etkinliklerinden otiiri “el-cevherti’l-mtibbire, mudebbire,
camia’, musarrifa, hafiza, miiellife, miirekkibe, mitkemmile” de
demektedir.’ Ancak nefse verilen biitiin bu adlar, kendi varlig
ve mahiyeti agisindan degil, beden ile olan iligkisi acisindan ve
bedene goredir.

! ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 6-10, 49; el-ilahiyyat, 1, 102; Mebhas ani’l-
kuvé’'n-nefsdniyye, 150-153; et-Ta’likét, 55.

8 ibn Sina, Hayy b. Yekzén, 331; el-Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 103-104; es-
Sifa, el-llahiyyat, 1, 215.

° fbn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 25-26, 207; Risale fi Ma'rifeti'n-nefsi'n-natika
ve ahvéliha, 186; el-i§drdt ve’t-tenbihét, 90, 91; et-Ta'likat, 64.
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A. Giig ve Fiillerine Gore Nefsin Tiirleri ve Tanimlan

ibn Sin4, nefsin cisimlerde gériilen fiillerinden hareketle var-
higini ispatladidi gibi, yine cisimlerde gozlenen gug ve fiillerini
dikkate alarak onun tirlerini tespit etmeye calisir Esas itibariyle
cisimlerdeki hareketler sulrlu ve sutirsuz olmak {izere ikiye ayri-
lir. Bagka deyigle hareketler ya zorunlu (teshiri) ya da iradidir.
Buna gore cismin hareketi:

(1) Zorunlu ve tek yonli ise bunun ilkesi “tabiat”,

(2) Zorunlu olmakla birlikte ¢ok yonli ise ilkesi “nebati
nefs”,

(3) Gok yonli olmakla birlikte hissi irddeye dayaniyorsa
ilkesi “hayvani nefs”,

(4) AKli iradeden kaynaklaniyor ise ilkesi “insani nefs”,

(5) Akli irAdeye dayanmakla birlikte hareket tek yonla ve
hep aynmi kalmakta ise ilkesi “feleki nefs’tir.10 Feleki nefse
(en-nefsii’l-felekiyye) ikinci bélumde temas edecegiz. Burada
filozofun gligleri ve fiilleri agisindan yapmig oldugu “nebati,
hayvani ve insani nefs” tanimlarini verecegiz.

(1) Nebati Nefs (en-nefsii’'n-nebatiyye): Beslenme, bii-
yiime ve lireme fiillerine sahip olan tabii organik cismin ilk
yetkinligidir.

(2) Hayvani Nefs {(en-nefsii’l-hayvaniyye): Tekilleri (ctiz’1-
leri) idrak etme ve irade ile eylemde bulunma acisindan tabil
organik cismin ilk yetkinligidir.

(3) insani Nefs (en-nefsii’l-insaniyye): Akli irddeye sahip
olmasi (el-ihtiyari’l-fikri), diistinceyle bilgi Giretmesi (el-istinbat
bi'r-re’yi) ve timel (klli) olan seyleri idrak etmesi agisindan
tabii organik cismin ilk yetkinligidir.

Diustintiriimiize goére nefsleri, yukaridaki gibi guglerine ve fi-
illerine gore degil de nitelikleriyle tarimlasaydik (resm) &nceki
nefsin sonrakinin tanimina dahil olmasi gerekirdi. EGer tanim

% jbn Sina, es-Sifd, es-Semaii't-tabi’’, 30; Kitabii'n-Necat, 193, 195; er-
Riséletii’l-’Argiyye, 27-28; Mebhas ani’l-kuvd’n-nefsdniyye, 150-153.
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geredi, tammda cins ve faslin bulunmasi gerekecek olursa,
nebati nefsin hayvani nefs icin, hayvani nefsin de insani nefs
icin cins kabul edilmesi daha dogru olurdu.™

B. Nefsin Tanimina Yapilabilecek itirazlar

fbn Sina, nefsin yukarnida yapilan genel tamimina iki sekilde
itiraz edilebilecegini séyler. Bunlardan biri, bizzat tanimin kendi-
sine, digeri ise tamimda kullanilan “nefs” deyimine yoéneliktir.

(1) Ibn Sind’ya gore bu tanimin feleki nefsleri igine almadig
soylenebilir ki, bu itiraz yerindedir. Ancak bilinmesi gerekir ki,
biitiin nefs tirlerini bir tek tamim iginde toplamak zordur. O hal-
de burada “ilk yetkinlik” olarak tanimlanan “nefs” cins anlamin-
daki nefstir. EGer tanimda gecen “hayat” kavramina “beslenme,
bliylime ve tireme” anlarmini yiklersek, o zaman “feleki nefs”
tanim digt kalir. “Hayat” kavramina “akletme” anlamin verirsek
o zaman da “nebati ve hayvani nefs” tanim disi kalir. Kald: ki
“insani nefs”in “akletmesi” baslangigta “glic” halinde (bilkuvve)
iken “feleki nefs”in akletmesi hep “fiil” halindedir (bilfiil). Bu
durumda bitki (nebét), hayvan, insan ve felek icin kullanilan
“nefs” deyimi ayni gercekligi ifade etmezler. Bu demektir ki,
ileride temas edilecedi lizere, nebati, hayvani, insani ve feleki
nefsler arasinda bir “derece” fark: degil, bir “méahiyet” farki var-
dir. Buna goére nebati nefsle feleki nefs arasinda “ad” benzerli-
ginden o6te bir benzerlik yoktur.

{(2) Bizzat “nefs” kavraminin kendisine yonelik bir itiraz ola-
bilir ve cisimlerden sadir olan fiillerin ilkesine (mebde’) “nefs”
yerine “hayat” denilebilir. Dastintirimiize gére bu ilkeye hayat
denilebilir, ancak unutulmamali ki, halkin (cumhir) “hayat”
kavramina yiikledigi anlamla “nefs” kavramina yiiklenen anlam
birbirinden farkhdir. Halk, hayat kavramiyla filozofun nefs kav-
ramina ylklemis oldugu “ilk yetkinlik” anlamin kasdetmez. Bu
itibarla distiniriimiizce énemli olan s6z konusu ilkeye ne ad

" jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 32; Kitabii'n-Necat, 319, 320.
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verildigi degil, o ilkeye verilen adla ne denmek istenildigidir.
Aragtirma konusu olan ilke igin kullamlan kavramin igeriginde
gorig birligine varildig: siirece ona “nefs” veya “hayat” denmesi
o kadar 6nemli degildir. Salt deyim tizerinde tartismak ve bu ilke
icin mutlaka “nefs” veya “hayat” denmesi lizerinde diretmek
anlamsizdir.”

C. Bir Bedende Bir Tek Nefs Vardir

Nefsin gigleri agisindan bakildigi zaman hayvani nefs
nebéat] nefsin, insani nefs de hayvani nefsin biitlin giiglerine
sahiptir. Ancak her (¢ nefsin glicleri dikkate alinarak hayvanda
biri nebati digeri hayvéani, insanda ise hayvani nefsin yanisira bir
de insani nefsin bulundugu sonucu ¢ikarilmamahdir. Hayvani
nefs icin kullanilan nebati glgler (el-kuva’n-nebétiyye) ve insani
nefs icin kullanllan nebati ve hayvani glgler (el-kuva’l-
hayvéaniyye) mecazi anlamdadir. Bu itibarla her bedende bir tek
nefs vardir. S6z konusu nefs kendine &it olan bedenin bilfiil da-
yanad (mukavvime) ve var kilicisidir (miicide). Ayrica nefs be-
raber bulundugu bedenin 6zel bir mizac ve yapiya (hey’et) sahip
olmasinin sebebidir. Clinki nefs bedenden ayrilinca (mufarakat)
beden sahip oldugu 6zel mizacim koruyamamakta ve mizaci
bozulmaktadir (fesad). Bu durumda nebéati, hayvani ve insani
olarak tasnif edilen “gli¢ ve fiiller”, birlikte var olduklan bedene
gore bir tek nefsin, bedenin uzuvlarinda tezahiir eden gtigleridir.
Eger nefs bir tek gévde (asil} gibi diigtiniilecek olursa, séz konu-
su glicler onun dallan (furi’) gibi olacaktir. Dallar bir tek gévde-
ye bagh oldugu gibi, giicler de bir tek nefse baghdir. Bu ftibarla
hayvanda, onun beslenip bliyiimesini saglayan bir nebati nefs,
duymasini, istemesini ve hareket etmesini saglayan bir de
hayvani nefs yoktur. Sézgelimi insanda tamamen manevi olan
tizlintii, keder, korku gibi nefsani haller, beslenmeye ve bedenin
blylimesine engel olabiliyor, hatta bedenin mizacini1 bozabiliyor
ve bunun tamamen tersi olan seving ile nese hali bedenin gelis-

" Ibn Sin4, eg-Sifa, en-Nefs, 9-12.
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mesini ve saghkh kalmasini saglayabiliyorsa bu durum bir be-
dende bir tek nefsin var oldugunu gosterir. Netice itibariyle her
bedende bir tek nefs vardir ve bu bir tek nefs, o bedeni her ttirlii
dis etkiye ve tehlikeye kargi koruyucudur (hafiza)."”

D. insani Nefs Bir Cevherdir

fbn Sina bir bedende bir tek nefs olmasina ve aralarinda de-
rece degil mahiyet farki bulunmasina ragmen, nebati, hayvani
ve insani nefslerden yalnizca insan nefsinin bir cevher oldugu
gortgitindedir. Gelecek boliimde insani nefsin varolusu vesilesiy-
le ayrica temas edilecedi gibi, her {i¢ tir nefsin bir “gli¢” veya
“cevher” olmasin belirleyen sey, bedenin “mizac”idir. Ona gore
nefslerin beraber bulunduklar: bedenler, nebéatiden insani bede-
ne dodgru bir “mu’tedil’lik derecesi gosterirler Burada en
“mu’tedil” olan ve semavi cisme benzeyen beden, insan bede-
nidir. Dolayisiyla yalnizca insan bedeni, Faal Akil‘dan (el-
cevhert’l-miidebbiru’l-mufarak) hayat veren (muhyi) ve ona
benzeyen bir cevheri kabul edebilir. Dider nebati ve hayvani
bedenler ise insan bedeni kadar mu'tedil mizach olamadiklan
icin Faal Akil'dan (el-cevherii’'l-mufarak) yalnizca “hayat veren
bir gli¢”t (el-kuvvetii’l-muhyiye) kabul edebilirler. Bu demektir
ki, bedenin mizacinin bozulmasiyla yalnizca insani nefs baki
kalmakta, oteki nefslerse yok olmaktadir. Netice itibariyle insani
nefs, asla bedenin tabiati olacak tarzda (‘ala sebili’l-intiba’ f1'l-
madde) ve maddi siiret anlaminda bir cevher degildir. Ne var ki
filozof insani nefsin cevher olusunu nefsin kendisinden degil,
bedenin yapisindan gikarmaktadir.™

Yukaridan beri gorildigl tzere dusinlrimiz “nefsin
varligini, birligini ve cevher” olusunu, onun bedenle olan
iligkisini degisik agilardan inceleyerek agiklamaya cahgti. Do-
layisiyla dogrudan dogruya nefsin kendi varh@mna degil de

¥ ibn Sina, age., 22-26, 48-49; el-Isarét ve't-tenbihdt, 90-91; et-Ta’likéat, 69.
" ibn Sina, age., 230, 196, 207; Kitabi’n-Necat, 388-392, 196; el-igarat
ve't-tenbihdt, 167; bkz., et-Ta'likat, 65, 107, 176.
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sanki ona perde arkasindan bakilmig gibi oldu. Netice
itibariyle nefs hakkinda yapilan biitiin agiklamalar miiphem
kald1 ve onun mahiyetini bize tam olarak agitklamadi. Acaba
aradaki perdeyi kaldirarak dogrudan dogruya nefsin kendi
varhgini gérmemiz mimkin degil mi? Ibn Sind'va gore,
nebati ve hayvani nefsleri bir yana birakirsak, insani nefs igin
bu durum miimkiindir. Simdi filozofun bu konudaki agikla-

malarina gegebiliriz.

Il iC GOZLEM YOLUYLA iNSANI NEFSIN
VARLIGININ iSBATI

A. Insani Nefs Kendini Bilebilir

ibn Sind’'va gore insani nefsin varhgim ispatlamanin en
glivenilir ve en kestirme yolu nefsin kendi varh@mni bilebilmesi
temeline dayanir. Ona gére bagkasini “akli idrak” seviyesinde
bilebilen her sey kendi varlidim1 da bu seviyede bilebilir. Bu
demektir ki bir seyin bagkasini akli idrék seviyesinde bilme
“imkani”nin zmninda kendi varligint da ayni seviyede “bilme
imkan1” mevcuttur. Bu durumda insan nefsi bagkasini aklet-
me gergekligine sahip oldugu igin kendi varligini akletmesi
vani bilmesi zorunludur (véacib). Ancak buradaki zorunluluk
nefsin varhgina degil, akletme fiiline ait bir zorunluluktur. Ne
var ki, insan nefsinin kendisini bilmesi zorunlu gériinmesine
ragmen o, kendisini biliyor oldugunun “bilinc”’inde yani
sutirunda olmayabilir. iste bu noktada insan nefsinin mutlak
anlamda kendisini bilmedigi séylenemez, belki kendisini bildi-
ginden habersiz (gafil) kaldigi séylenebilir. O halde insani
nefsin “kendisini biliyor oldugunun bilincine varabilmesi” igin,
kendisinin bu bilgiye sahip oldugu yoniinde gligli bir uyarici
(igarettin gsedide) ile uyarilmaya ve hatirlatlmaya (sebilii’t-
tenbih ve't-tezkir) ihtiyaci vardir. Ayrica nefsin uyarilarak ken-
di varh@nin bilincine varabilmesi icin kendisine bazi seyler
6gretilmeye ve hatalardan korunmasina ihtiyaci yoktur. Nef-
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sin kendi varh@inin bilincine dénmesine sebep olan “isaret”
ona herhangi yeni bir sey 6gretmis degildir, yalmizca onda
mevcut olan bu bilgiyve nefsi uyarmigtir.’®

B. insani Nefs Hicbir Sey Bilmezken Bile Kendisini
Bilir

Distiniirim{iz insani nefsin higbir sey bilmezken bile yine
de kendisini bilebilecedine inanmaktadir. O, bu durumu “uzay-
daki adam” benzetmesiyle agiklamaya ¢alisir. Ona gore, e@er bir
insan bir defada “akilli ve saglikh olarak boslukta yaratilmig olsa,
kendisine hava carpmasi olmasa, uzuvlar da birbirine temas
etmeyecek bigimde bulunsa, o da bu halde iken duyulan ile
hicbir sey hissetmese bile, yine de kendi varh@inin bilincindedir.
Yani nefs duyularla gelen bilgilerin kapali kaldigt bir ortamda
higbir sey bilmese bile, kendi kendisini bilebilir.' Diigtiniriimiize

®  ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 13, 226-227; el-isardt ve’t-tenbihat, 99-100;
Kitabi'l-Mibéhasédt, 126 (27), 145 (108), 220 (419-420); et-Ta’likédt, 79-
80, 107, 147, 148.

Ibn Sina’nin bu agiklamalanna temel olugturan metinlerini yararina ve
felsefi diigiincesindeki 6énemine binden burada vermek uygun olacaktir.
“Insan, kendisinden dolay1 kendisine “o” denilen ve kendi kendisinin de
“ben” dedigi “sey” hakkinda dugtinmeye [teemmiil] baglayinca kendisine
bunun kendi bedeni ve cesedi oldugu tahayyil olunur. Sonra disiinip
(tefekkiir) goriince bilir ki eli, ayadi, kaburga kemikleri ve bedeninin diger
zahir ciizleri bedeninden olmasalar bile, “igaret” olunan bu “ma’na” batl
olmamaktadir ve buradan bilir ki bedeninin bu cizleri kendisi demek olan
bu “ma’na”ya dahil degildir. Hatta beyin, kalb, karaciger ve benzeri gibi
temel uzuvlara vanncaya kadar bu bilgisini gétiiriir. Bu uzuvlardan pek
¢ogu bedenden aynldigi sirada onun kendisi demek olan bu hakikat
defaten ortadan kalkmaz (batl), kalb ve beyin baki kaldigi halde belki
azicik veya gokga bir siire sonra ortadan kalkar. Beyinden bir parca ayn-
linca muhtemneldir ki insandaki bu “ma’na” sabit kalir. Bu durumun varlik
agisindan kalb igin olmas: diginiilemez, fakat tahayyiil (tevehhiim) edile-
bilir. Giinki giiphesiz insan, kalbi oldugunu, nasil, nerede ve ne oldugunu
bilmeyebilirken {izerinde konugtugumuz varh@n (inniyye) mevcid oldu-
gunu bilir. Kalbi gérmeyip varligim inkar eden veya bedihi olarak degil de
isiterek kesinligini kabul eden ve onu mide zanneden birgok kimse vardir.
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Sonra kalpteki bir tek olan seyin aymi anda bilinip bilinmemesi veya kendi
hakikatina dahil olan bir ciiz'iinlin olmasi, hakikatina dahil olanla bunun
bilinmesi geri kalan kismin ise bilinmemesi dugtintlemez. $imdi apacik or-
taya ¢tkrmigtir ki bir biitiin olarak beden insandan alinan bu “ma’na”ya
dahil degildir. Sozi edilen bu “ma’na” bedenden ayn ve varlik agisindan
bedenin disginda kalmasina ragmen belki beden, bu ma’nanin mahalli,
mukavvimi veya meskeni olabilir. Ancak ne var ki, insan bedene aligmig
(ilfet), onu gokea hissetmis ve onunla birlikteligi (ittihad) kendisinin beden
oldugunu zannedecek kadar siddetlenmis ve bedenden aynlmak ona ¢ok
zor gelmistir. Nitekim bedenin digindaki aliskanhk kazandidn birgok seyden
ayrnimanin ona zor geldigi gibi. Gergek duruma gelince; insan veya insan
olarak dikkate alinan sey; insanin kendi kendisine “ben” diye igaret ettigi
“ma'na”dir. Oyle ise bu ma’na, onun gergek (hakiki) zahdir. insanin ken-
disinden kendisi olarak bildigi bu gey, zaruri olarak “nefs"tir. Gergek an-
lamda gerr ve hayir ise insanin “ben” dedi@i bu ma’'nada kendisine temel
bulur. Bedene gelen serr ve hayir ise gergek anlamda serr ve hayir degil-
dir, bunlar bu ma’'nanin bedenle olan beraberliginden dolay: bedene gel-
miglerdir. Gam, elem, ferah, behcet, sefkat, bu@z, sevgi, dostluk ve benze-
rinde oldugu gibi...” (el-Adhaviyye fi'l-me’ad, 127-129).

“...Bizden birisi {(veya bizim herbirimiz) sanki bir defada ve kamil
olarak fakat gozleri harici seylerin miigdhedesine kapah ve havanin sad-
melerini hisseimeyecek sekilde havada veya boglukta asih olarak, ayrica
uzuvlannin da birbirine dokunmayacak bigimde ayrk olarak yaratildigim
tahayyiil (tevehhtim) etsin (etmesi gerekir), sonra da kendi varhgni (zat)
isbatlayip isbatlayamadigini diiglinstin (teemmitil etsin)! (Gorecektir ki)
kendi varligini var olan bir gey olarak isbatlamada asla siipheye diigmeye-
cektir, oysa kendisinin var oldugunu isbatlarken beyin, kalb gibi ig ve (el,
ayak gibi) dig uzuvlarindan higbirisinin, harici seylerden higbirinin varhgint
isbat edemeyecektir. Dahas! kendi varligini (zat) da derinligi, eni ve boyu
olan bir varlik olarak isbatlamayacaktr. Eger o, bu halde iken el veya
herhangi bagka bir uzvu tahayytil etrnesi miimkiin olsa idi onu varliginin
(zat) bir pargas: ve varlid igin bir sart olarak tahayytil edemezdi. $imdi bi-
liyorsun ki varh isbéat ve kabul edilen (ikrar) varhig isbatlanamayip ikrar
edilemeyenden ayn ve bagkadir. Oyle ise varhid isbat edilen varhk, varh@n
isbatlanamayan cisim ve uzuvlardan ayr ve kendi kendisinin aynisi olmasi
anlaminda bir 6zellige sahiptir. Oyle ise isbét igini yapanin, nefsin varhg:-
nin cisimden baska ve ayn olduguna dair uyanlmaya (tenbih) yolu vardir,
zaten o kendisini (zat) bilmekte (arif) ve kendisinin daima sudrundadir
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(mstes'ir), eger kendisinden habersizse (zahil) dirtilmeye (uyanlmaya)
ihtiyaci vardir (o kadar).” (eg-Sifd, en-Nefs, 13).

“...E@er “ben” dedigim varlk (sey) bedenin biitiini olsaydi, beden-
den bir geyler eksilince, kendi varh@imizi1 varolan bir ey olarak guir ede-
mezdik. Oysa durum béyle degildir. El, ayak veya herhangi bir uzvumun
varh@ini bilmesem bile, stiphesiz “ben” yine “ben”imdir. Tersine bu uzuv-
lann bana tabi olan seyler oldugunu zannediyorum... Ve aynca kesinlikle
biliyorum ki bunlar gerekli hallerde kullandidim bana ait organlardir. Eger
bu gerekli haller olmasayd: onlara ihtiyacim olmazdi ve onlar olmasalar
da “ben” yine de “ben” olurdum... Eger insan bir defada gevresinden ay-
n olarak yaratisa, dig alemi gormese, ona dokunup ondan etkilenmese,
herhangi bir ses igitmese ve uzuvlanndan da higbirinin varhgini bilmesey-
di, biitiin bunlan bilmemekle birlikte, kendi varh@inin (inniyyet) var olan
bir sey oldugunu bilirdi. Oyle ise varhig bilinenle bilinmeyen bir ve aym
sey degildir. Gergekte bu organlar, siirekli bizimle beraber olmalarindan
dolay: bizim bir pargamiz haline déntigmiig olan elbiseler gibidir. Kendimi-
zi tahayyiil etmek istedigimiz zaman ¢iplak olarak diigiinemeyiz, aksine &r-
tinmig cisimler olarak diganiiriz. Bunun nedeni sirekdi giyinmeye aligik
olmamizdir. Ne var ki elbiselerimizi gikanp atma aligkanhgimiz oldugu
halde, uzuvlanmizi birakip onlardan ayrima aligkanhiimiz yoktur. Bu se-
bepten uzuvlarimizi varhgimizin birer pargasi (cliz’'ti) imig gibi zannetme-
miz, elbiselerimizi varh@imizin birer ciz'i zannetmemizden daha gtiglidur.
Her ne kadar benim kendi kendimi bilmem igin bir uzuv gerekiyorsa da
eder “ben” dedigimiz varlik, bedenin biitiinti degil de 6zel bir uzvu ise, o
zaman bu uzuv kesin bir gekilde benim ben oldugumu bilmemi saglayan
bir sey olur veya benim varhdm bu uzvun kendisi olmadigimi bilmig ol-
dugum bagka bir varhk olur. Sayet bu uzvun varligh -bu ézellikteki uzuv
kalb veya beyin olsun ya da birkag uzvun toplamindan olugsun- kendisin-
den dolay benligimin ve varhgimin guiirunda oldugum gey ise, o zaman
benim kendi varligima iligkin suGrumla (kendi varhgimi bilmemle) bu ge-
yin (uzuv) varh@na dair suGrumun (bu uzvun varligini bilmem) aym gudr,
aynt bilgi olmast gerekecektir. Gergek su ki bir gseyin aym1 anda hem
gudrunda olunmasi hem de olunmamasi distintilemez. Oysa vakia boyle
degildir, zira kalbimin ve beynimin var oldugunu ancak hissederek, isite-
rek ve deneyerek biliyorum. Yoksa (bu uzuvlann varhdni) kendi kendimi
bildigimden dolay: bilmiyorum. Oyle ise bu uzuvlar benim kendi varligimi
bilmeme sebep olan uzuvlar olamaz. Belki de gegici olarak (arizi) bu uzuv
ile ben benimdir. Ben, kendi kendimi biliyorum derken, buradaki “ben”le
“hissettim, aklettim ve yaptm” fiillerinin gerisindeki 6zne (fail) olan “ben”i
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kasdediyorum. Bu vasiflarin her birisi bir bagka seyde toplanmstir ki, igte
ben ona “ben” adini veriyorum. Bu arada birisi de kalkip “ben” dedigin
varhgin “nefs” oldugunu bilmiyorsun diyebilir. Buna karsi ben de derim
ki: Ben “ben”i (kendimi) daima “nefs” dedigim “ma’'nd”da biliyorum,
onun nefs adiyla adlandinldigini bilmeyebilirim de. Fakat “nefs”le ne de-
mek istedigimi anladiima gére, “nefs”in “o” oldugunu, hareket ve idrak
ettirici organlan kullanan varlik oldugunu anlarim. Sadece “nefs”in
“ma’nd”sim kavramadiim siirece onun “pefs” oldugunu bilmeyebilirim.
Kalbin ve beynin durumu ise béyle degildir, zira ben kalb ve beyni bil-
mem, ama onlann ifade ettigi anlami bilebiliim. Eder ben, “nefs”le bana
ait olan hareket ve idraklerimin kisacasi bitiin bunlann kendisine dayan-
digi, kendisinde son buldugu (minteha) seyi kasdettigimiz zaman bu da-
yanagin (miinteha) gergek anlamda ya benim kendim oldugunu veya be-
deni kullanan ben oldugumu bilirim. Bu durumda sanki ben, kendi birey-
sel varhgimla ilgili bilincimle, bedeni kullanan ve onunla beraber
{mukérin) bulunan varhgima ait bilincimi birbirinden ayiramiyorum (oyle
ise bedeni kullanan ve kendi kendinin bilincinde olan ben) ya cisimdir
(beden) veya degildir. Bence onun cisim olmasi gerekmez. Clinkii ben ke-
sinlikle kendi benligimi herhangi bir cisim gibi tahayyil edemiyorum, belki
de onun varhi@ini sadece cisimsiz olarak tahayyiil edebilirim. Onun (varh-
dim1) anlamig olmamla beraber cisméniligini anlayamadigim zaman, onun
(varhgni) cisim olmamasi agisindan anlamig olurum. Sonra her ne zaman
inceleyip bu fiillerin ilkesi olan varliga cismanilik 6zelligini verdiysem, hig-
bir gekilde bu seyin cisim olmasi miimkin olmadi. Bende onun ilk temes-
stliintin onun gérinttilere aykin bir sey oldugu, organlann beraberliginin
ve fiillerin onlardan sadir olmasim miigdhede etmenin beni yaniltrmig ol-
mast daha uygundur. Bu sebepten organlan varhgmin ciiz'leriymig gibi
zannediyorum, oysa bir geyde hata yapilinca onun hakkinda hiikiim ve-
rilmemesi gerekir. Bilakis hiikim akilca anlagilana verilir. Bu ilkenin
(mebde’) varhgint ve cisimden ayn oldugunu bilmek istedigim zaman
stiphesiz mutlak anlamda bilgisiz de degilim, belki onun varh@indan (kendi
varhgimdan) habersizimdir (géfil). Birgok kere bir geyi bilmenin tam yaki-
ninda iken ondan géfil bulunulabilir. Bu sebeple o bilinmezligin sininna
digebilir.” (es-Sifd, en-Nefs, 225-227).

“...Kendine (nefsine, varhgina) dén ve disiin! Herhangi bir seyi
kavrayabilecek kadar saglikh iken, hatta saglikh olmadigin baz: hallerde bi-
le, acaba kendi varligindan habersiz kalip, kendini isbat edemiyor musun?
Bence bu uyanik kimse igin béyledir. Dahasi uyuyan uyku hélinde, sarhog
sarhoglugunda bile kendi kendisinin varligindan tamamen habersiz degil-
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dir, her ne kadar kendi varliklarini bildiklerini hafizalarinda canlandirama-
salar (temesstil) bile! EGer sen varliginin akilli ve saghkli olarak yaratildigi-
ni1, bedenin ciizlerini géremedigini, dokunamayacagin kadar uzuvlannn
birbirinden ayn ve bir an igin ik bir havada asih oldugunu tahaywiil (te-
vehhiim) etsen her seyden habersiz kaldigin halde, varhginin kendi varh-
dinin (zat) siblitundan habersiz olmadigini gériirsiin. Boglukta asih oldu-
gun anda, ondan énce ve daha sonra, sen kendi varligini ne ile idrak
edebiliyorsun? Senin varligini idrak eden varlik (sey) nedir? Senin varligini
idrak eden sey, beg duyudan birisi mi? Yoksa aklin mi? Ve bes duyudan
ayn veya ona munasib diigen bir giig mii? Ne dersin? Eger aklin ve bes
duyundan bagka olan bir idrak giiciinle varhigim idrék ediyorsan, acaba
dolayl olarak mi? Yoksa dolaysiz olarak mi idrék ediyorsun? Oysa ben, o
vakit kendi varligini (zat) idrék etmen igin bir vasitaya gerek duyabilecegi-
ni zannetrniyorum. Kald: ki ortada bir vésita da yoktur. Oyle ise herhangi
bir vasita ve giice gerek kalmadan (dogrudan dogruya) kendi varligini
idrak edebilirsin. Zaten ortada bir vasita da yoktur. Geriye varhgim idrak
etmenin i¢ ve dig duyumlannla vasitasiz olarak gergeklesmis olmast kalir.
Oyle ise derinligine aragtnrsan anlar ve gériirsiin (6grenirsin). Senden
idrak edilen sey, goziiniin, derinden idrak ettigi sey midir? Hayir dedildir.
Gergek su ki, derini ¢ikarip atsan, kabugunu degistirsen bile, sen yine sen-
sindir (sen, sen olarak kalirsin). Yoksa senin varligin dokunarak idrak etti-
gin birgey mi? Bu da degil. Kaldi ki (0 dokunarak varhgini idrak ettiklerin)
dis uzuvlanndir. Hayrr, ginki bunlarin durumu daha once gegmigtir.
Mamafih ilk varsayimimizda duyumlanmizin fiillerinden habersizdik. Apa-
¢tk ortadadir ki, idrék ettigin varlik kalb ve beyin gibi herhangi bir uzvun
varh@n degildir. Nasil olabilir ki kalbin ve beynin varhgini ancak anatomi
ile bilebiliyorsun, ayrica idrék ettigin varligin bunlarin toplami da degildir.
Bu da kendini denemenle ve kendinle ilgili uyandan (tenbih) olmak ba-
kumindan apagik ortadadir. Oyle ise idrak etmis oldugun varlik; senin sen
olmanda zaruri olmayan ve varligini idrék ederken varhgmni idrék etmeye-
bildigin seylerden bagka olan bir varliktr. Bu durumda senin idrak ettigin
varlik (sey); hicbir agidan duyular ve benzeri yolla idrék ettigin varliklar-
dan degildir. Ancak ve ancak ben kendi varligimi, kendi fiillim véasitasiyla
isbatladim diyebilirsin. Oyle ise 0 zaman yukanda varsayilan konumda
iken, senin tesbit ettigin fiilin, hareketin ve benzeri seyin olmasi gerekir.
Oysa biz itibar ettigimiz mezkir konumda, seni bu nevi seylerin (fiil, hare-
ket v.b.) diginda kabul ettik. Genel duruma gére olana gelince, eger sen
kendi fiilini, mutlak bir fiil olarak isbat etmigsen, o zaman, bu fiilinle senin
varliginin aynist olan ve ¢zel olmayan, mutlak bir failin varhdmni isbat et-
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mig olman gerekir. Eger failin varhgin fiilinle isbat eder de kendi varligin,
faili, senin fiilin olmasi bakimindan kendi fiilinden bir cliz gibi isbat eder-
sen, o zaman fail, manaca varhg fiilden énce isbat edilen sey olur. Ve
failin isbat fiille beraber veya fiil sebebiyle isbat edilisinden daha az isbat
edilmis olamaz. Oyle ise senin varhgn, fiil olmadan failin varhgmn: (kendi
fiili olmadan kendi kendinin varhdini) isbat eden varliktir (gey).” (el-Isarat
ve't-tenbihdt, 89-90).

“,..Olgun insan (muhassil) varhgin: ve su anda varhgna iligkin sutru-
nu incelesin (imtihan etsin} ve kendine, uzuvlarina ve fiillerine ait suirunu
diisiinsiin (teemmiil etsin)! Varhgina (hiiviyyet) iligkin sutiru duyu ile mi-
dir? Yoksa istidlalle midir? Kendisi olarak kendisi olan varhk, biitin bu
uzuv ve fiillerinin toplami midir? Yoksa bunlarn toplamindan bagka bir
sey midir? Kendi varhg: (zat) olarak sutr edilen sey nasil olur da bunlarin
toplamu olabilir? Kald: ki kendi varliginin (inniyye) sutirunda olurken bu-
tiin uzuvlannin sudrunda olmayan birgok kimse vardir. Anatomi olma-
saydi ne kalb, ne beyin, ne temel bir uzuv ve ne de ona bagh olanlar bili-
nebilirdi. Fakat hig stiphesiz bitiin bunlan bilmeden 6nce insan kendi var-
liginin (inniyye) sutrunda olmaktadir. Aym gekilde sudr olunan varlik, be-
denin bitiiniinden hissedilmeyen bir gey ayrilsa, bu parga ayrilirken bile,
sulr olunan varlik olarak baki kalmaktadir. Mesela yarah bir uzvun (par-
mak ve kol gibi) kesilip diismesinde oldugu gibi, insan i¢in béyle bir du-
rum meydana gelebilir ve insan ne o, bedenden ayrilan uzvu hisseden ve
ne de bedenin tamamindaki dedismenin suGrunda olabilir. Oysa insan,
bedenin dedismeden énceki durumunda oldugdu gibi, kendi varliginin (zét)
kendi varlig olarak sutirunda olur. insanin biitiiniinden olup biitiinden
bagka olan seye gelince, i¢ veya dis uzuvlanindan birisi olabilir. $tiphesiz
anatomiden 6nce i¢ uzuvlardan higbirinin sutrunda olunmazken bile, var-
lik suiir edilmektedir (megii’run bih). Oyle ise kendinin suGrunda olan,
suiirunda olunmayandan bagkadir. Dig uzuv ise bazen yok olup degistigi
halde, birlik olarak suir edilen varhk yine gahsi bir birlik icerisinde sutir
edilmis olarak kalir. Sonra varligin sutruna ancak duyu ile ulagildig: soy-
lenebilir, oysa duyu sulr edilen varligin zahirine ulagir, karsilagsalar bile
saglikl olan i¢ uzuvlan hissedemez. Dogrusu mutlak anlamdaki “micerret
(selim) nefs” bedendeki uzuvlann hareketiyle hissedilmeyen nefstir. (Varli-
gin sudruna) fiillerden yapilan istidlalle ulagildigini séylemek nasil mim-
kiin olabilir? Bu sundan dolaydir, zra fiil mutlak olarak dikkate alinirsa,
muayyen olmayan bir failin varhgina delélet eder. Benim, senin fiilin gibi
belli bir kiginin fiili olarak dikkate alinirsa bu kisiye nisbet edilen gey, onun
muayyen fiilinden bir ciiz olur (ona nisbet edilen varlik, onun muayyen fii-
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linden bir ciiz olur, yani varhd: fiilinin bir pargasi gibi olur). Halbuki ciiz'an
sudry, killin suiirundan énce gelir. Oysa degerlendirmen dogru (itibarn
sedid) oldugu zaman sen kendi nefsinden biliyorsun ki burada sézii edilen
“varlik sutiru”nu kendi fiilinden veya halinden istidlal yoluyla kazanmig da
degilsin.” (Kitabii'l-Miibdhasdt, 207 (370)).

“...Uyanik bir kimsenin beg duyusuyla hissettigi stretlerde tasarrufta
bulundugu gibi, uyuyan bir kimse de hayélindeki stretler tizerinde tasar-
rufta bulunur. Hatta gogu zaman uyanik insanda oldugu gibi, akli-fikri ko-
nularda da tasarrufta bulunur. Uyuyan bu insan bu halde iken, uyanik ki-
side oldudu gibi, bu igleri yapanin kendisi oldugunun sutirundadir. Eger
bu insan uykudan uyandinisa ve uykuda yaptgt bu idrékler kendisine ha-
tirlatilsa, kendi varh@nin sutirunda oldugunu da hatirlar. Uykudan uyan-
dinlsa ve fakat uykudaki idrakleri kendisine hatrlatiimasa kendi varliginin
(zat) sutirunda oldugunu hatirlayamaz. Ancak bu durum uyuyan kimsenin
kendi varlidinin (zat) sutrunda olmadigim gostermez. Gergek su ki, varli-
din suiirunda olmay: hatirlamak, varli@in surunda olmaktan bagkadir.
Keza, bazen uyanik kimse de kendi varh@min sutrunda oldugunu hatrla-
yamaz. Ju halde insan kendine ait tecriibeleri hatirlamak igin hafizasinda
tutmayinca tecriibelerini hatirlayamadigindan dolayr kendi varhgindan
géfil olamaz...” (Kitdbii’l-Mtibéhasét, 210 (380)).

“...Daha 6nce gectigi gibi biz, biz oldugumuzun sutrunda olurken,
uyanikken gergek, uykuda mecazi olarak kendi sahsi uzuvlarimizin hey’eti
degigmis olsa bile, bariz olan uzuvlanmizin hey’etinin sutirunda olamayz.
Ovyle ise degismez ve bir biitiin olarak sudr olunan sey, uzuvlann hey’eti
olamaz. Keza kiilli olan bir gseyin hafizada korundugu gibi, korunan killi
bir durum (emir) da olamaz, zira burada suiira konu olan sey ciz'idir...
Bu da agik bir gekilde gosteriyor ki suiirunda olunan sey, uzuvlarn
hey'etinden (siiret) bagka bir seydir. Farzedelim ki biz uykuda iken uzuvla-
nmzin hey’eti tahayyiil edilmedikge kendi varhgimizin sutrunda olamiyo-
ruz, acaba bu énerme (kaziyye) sadece sulir ile tahayyiil arasindaki ben-
zerligi géstermiyor mu? Kaldi ki bir seyin sutru ile tahaywiiliinin beraber
(mukérin) olmasina bir engel de yoktur. Ayrica bu konuda ileri stiriilen
diiglinceyi ve 6nce ortaya konulan hitkmia nakzeden bir sey de yoktur...”
(Kitabii’l-Miibdhasat, 210 (381)).

“...Nefs bedende oldugu stirece kendi varliginin sutirunda olmakla
beraber bagkasinin sutirunda olmaktan héli kalamaz. Zira nefs kendi varli-
gint sudr ederken nebéati giiglerden herhangi birisini kullanmaktan hali
kalmaz ve kesinlikle onlardan suQrunu gekemez...” (Kitabii’l-Mubdahasdt,
172 (261)).
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“...Akhmz kendi varhgini (zat) daima akledemez, oysa nefsimiz kendi
varliginin (zat) daima sutrundadir. Eder nefs, bilfiil olarak kendi varhgin-
dan bagka bir seyi aklediyorsa, aklettigi stirece, daima aklediyor oldugu-
nun da suGrundadir...” (Kitdbi’l-Miibdhaséat, 126 (27); ayrica bkz. 145
(109), 221 (423), 184 (305)).

“...Birgey icin yaratilmig olan organ (beden) ancak onun kendine ait
bilkuvve olan birgeyi kazanmasi igin gereklidir. Oysa varligin (zat) kendi var-
Iiginin (z4t) sutirunda olmasi, asla bilkuvve dedil, aksine, o, kendi kendisinin
sutrunda olacak tarzda yaratilmistir (meftiiretiin aleyh). insanin varlig ken-
disinin gutirunda olan bir varliktir (zatiin sairetiin). O halde insan tabiat ge-
regi (bittab’) kendi varhg@inin sutrundadir ve bu sutr, galisma yoluyla kaza-
nilmig degildir (bi’l-kesb). Bu durumda kazanilmamus olan sufira organla va-
nlmig olamaz. Iste burada benim varligima (zat) iligkin sudr, nefse aittir ve
hérigten kazanilmig dedgildir. Sanki varlikla gudr birlikte varolmug (hasil) gibi-
dirler. Bu demektir ki, kendi varligimin sutirunda olmam bir organ araciig
ile degil, aksine kendi varligimin sutirunda olmam; kendi varhgim araciigiyla
ve kendimden dolayidir. Benim kendi varhgma iligkin olan bu guirum; hig-
bir sekilde bir sarta bagh ve herhangi bir vakitle sinirh degildir... Varligin
surunda olmak nefse it iken “varligimizin guGrunda olmanin” sulrunda
olmamz akla aittir, yani gutrun sudru akhn fiilidir. Su halde nefse ait olan
varh@inin sudrunda olmak bilfiil ve daimidir. Bilkuvve olan durum “suirun
sutirunda olmak™tir. EGer varligin gutirunun sutrunda olmak, bilfiil olsayd:
bu durum daimi olur ve aklin degerlendirmesi (ta’bir} gereksiz kalirdi. Benim
kendi varhgim idrék etmem benimle kaim olan bir durumdur. Benim igin bu
durum bagka bir seyi dile getirmis olmamdan dolay: hésil olmug degildir.
“Bunu ben yaptim” dedigim zaman ashinda kendi varligimi idrak etmis ol-
dugumu dile getirmekteyim, her ne kadar kendi varligimin sutrunda oldu-
gumdan habersiz olsam bile. Aksi takdirde éncelikle kendi varkgimi dile ge-
tirmemig olsaydim “bunu benim yapmig oldugumu” nereden ve nasil bilmig
olabilirdim? Oyle ise ben 6ncelikle kendi varigimi dile getirmekteyim, varh-
gimin fiilini ve varh@mla idrék ettiim bagka birseyi degil. Netice itibariyle
varhi@imiza iligkin sutrumuz, varhgimizin ta kendisidir. Bir geyi idrék ettigimiz
zaman, onu idrék edenin kendi varliimiz oldugunu bilmemekle birlikte, bu
idrakin igine varh@imiza ait suGrumuzda dahildir. Su halde guGrumuz 6nce-
likle varhgimiza &ittir, boyle olmasaydi harici bir seyi idrak ettigimizi nereden
bilebilirdik. Bu misal, bize, burhana gerek kalmaksizin, nefsin kendi varligi-
nin surunda oldugunun apagik géstergesidir. Varh@in sutirunda olmak; var-
ligin kendine &it yaratilistan (garizi) gelen bir 6zelliktir. Ki bu sulr bizzat var-
higin kendisidir. Bu demektir ki, bizim idrak ettigimiz varlk, idrék edenin
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kendisidir. Suidr eden varlikla sulr olunan varlik ayni varlik olduguna gére,
sulr edenin suir olunmamig olmast diistinlilemez. Séz konusu bu durum in-
sana ait bir ozelliktir. Bilakis biittin canlilar (hayvéanat) bu agtdan kendi var-
liklarimin gudirundadirlar.” (et-Ta'likét, 160-161).

“...Insan bazen kendi varh@inin sutrunda olmaktan habersiz (gafil)
kalabilir ve varh@nin suiruna varmasi igin uyanlmig olabilir. Ancak yine
de boyle bir durumda insan iki kez varhgmin sudrunda olmug olamaz.
Varligin sutirunda olmak tabii tarzda olur. Sutrun sutirunda olmaksa ka-
zanmak ve galigmakla olur.” (et-Ta’likét, 147).

“...Insani nefslerin kendi varlklanna &it sutirdan apaciktr. Bu sudr
caligmakla kazamlmaz, dolayisiyla yok iken meydana gelmis birgey degil-
dir... Ancak nefs bu durumdan habersiz olup uyarilma (tenbih) geregini du-
yabilir... Sutrun suiirunda olmaksa akil yéniindendir... Miicerred bir varlk
(zat) oldugu igin yalnizca insani nefsler kendi varliklarim akledebilir, hayvani
nefsler micerred varliklar olmadiklan igin varliklarini akledemezler. Clinki
bir geyin akledilmesi; maddeden tecrid edilmesi demektir, miicerred olma-
van gey ise akledilmis olmaz, tahayyil edilmis olur. Maddeden micerred
olug ise insani nefsin bekasina delildir. Ciinki o, hayvéani nefsler gibi, madde
ile kaim degildir, yani varligi maddeye dayanmaz...” (et-Ta’ltkdt, 79-80).

«_..Insani nefsler varliklannin sutrunda olacak bicimde yaratilmigtr
(matbd’a). O, bir kisim varliklarin sutirunda olabilir, bir kisminin da galiga-
rak suliruna varabilir. Tabil olarak sutirunda oldugu sey, onun igin daimi
ve bilfiil hasil olan geydir. Bu durumda nefsin kendi varhginin sutirunda
olmas! tabiat geregidir ve kendi varhdinin mukavvimindendir. Bu yiizden
onun kendi varliginin suirunda olmast hep bilfiil haldedir. Ne var ki, var-
h@in sudrunda olmanin suiirunda olmak ise calgip kazanmakla olur. iste
bu yiizden o, bazen kendi varh@nin suiirunda oldugunu bilmeyebilir
(géfil), ayn1 durum diger sutirunda olabilecedi seyler igin de gegerlidir. Su
halde hentiz sutirun suiirunda olmak onun igin kazanilmig degil, fakat ka-
zanilmasi gerekir...” (et-Ta’likét, 30).

Sutrun dogrudan olusuyla ilgili ayn ayn kitaplanna dayanilarak su-
nulan metinlerin ibn Sina felsefesi ve onun nefs goriigiindeki nemi tar-
tigmasiz apagik ortadadir. Ancak “uzaydaki adam” benzetmesi ve buna
bagh agiklamalann [bn Sina’ya 6zgiin olup olmamas: tartismalidir. Ne var
ki bu metinlerin ve onlann igerdigi diigiincelerin {bn Sina’ya 6zgiin geyler
olmadid: gorusiini savunanlann iddialan ve verdikleri referanslan inandi-
nc1 olmaktan gok uzaktir. Bu konudaki tarhigmalar igin bkz. I. Medkdr, Fi’l-
Felsefeti’l-Islamiyye, 1, 147-148; Fazlurrahman, Avicenna’s-Psychology,
10, dipnot-1.
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gore bu benzetme, nefsin kendi kendisini biliyor oldugunu gos-
termektedir. O, bu “ben”lik bilincini ¢oziimleyerek nefsin be-
denden ayn ve manevi bir cevher oldugunu agiklamaya calisir.

C. Benlik Bilincinin (guiir) Bilen, Bilgi ve Bilinen
Agisindan Ozellikleri

Dugtinlirtimiize gére nefsin kendi varligina iligkin bilincinin
belli bagh 6zelliklerini asagidaki sekilde &zetleyebiliriz.

(1) Insanmin kendi varhgina iliskin bilincine bedenin tamami
veya onun i¢ ya da dig uzuvlarindan higbirisi dahil degildir. insa-
nin dig uzuvlarindan birisi bedeninden ayrilsa bile o, yine de ken-
di varhi@inin bilincindedir. Aym gekilde kalb, beyin ve benzeri gibi
i¢ uzuvlarindan hicbirisi benlik bilincine konu degildir. insan hicbir
zaman kendisini bu i¢ uzuvlarindan birisi olarak bilmez. Bu ig
uzuvlarin nasil, ne sekilde ve bedenin neresinde oldugunu bilme-
digi halde kendi varliginin bilincinde olan pek¢ok insan vardir.

(2) Insan kendi varh@nin bilincine dis ve i¢ idrak giiclerin-
den yani duyu (his) giiclerinden higbirisiyle ulagmaz. insanin
“ben” (ene) dedigi varlik, ne gozle goriilen ne de elle dokunulan
bir varliktir. insani kendi varhginin bilincine gétiiren gug, “akil
guc”ldir. Bu itibarla insan nefsi, “akil yoluyla bilinen” (ma’kiil)
bir varliktir. O, kendi varhigini biliyor oldugunun bilincine vardig
zaman, yani bilfiil varhginin sutrunda iken “akil, akil ve
ma’kal”dir.

(3) i§te insanin kendi kendisine “ben” (ene) diye isaret ede-
rek bildigi bu “gerceklik” (ma’na) “nefs”tir. insan, “ben” dedigi
bu “gerceklige” “nefs” denildigini bilmese bile onun varligini ve
gercekligini (hakikat) bilir. Burada “nefs” adint alan “ben” insa-
nin “dokundum, gérdim, bildim, yaptm, ettim, tuttum, zil-
dim, sevindim” derken “...im” ekiyle varhgina isaret edilen
gergekliktir (ma’na).

(4) Insan her zaman; gerek uykuda gerekse bayginhk ve
sarhogluk hallerindeki gibi durumlarda olsun; kendi varhgni
biliyor oldugunu bilmese bile, o, yine de kendi varhiginin bilin-
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cindedir. Ctinkii birseyi bilmekle onu biliyor oldugunun bilincin-
de (sutir) olmak farkli seylerdir. Insanin kendi varh@mnin bilincin-
de oldugunun bilincinde olmamasi, kendi varhdnin bilincinde
(sutr) oldugunu inkar etmeyi gerektirmez. insan uyanikken ken-
di varliginin bilincinde oldugu gibi uyurken de kendisinin bilin-
cindedir. Ancak varhdnin bilincinde oldugunun bilincinde degil-
dir. EGer ona uyurken, gérmiis oldugu riiyalar hatirlatilsa riiya
gorenin kendisi oldugunu bilir ve kendi varliginin bilincine varr.
Sayet hatirlatlmazsa kendi varliginin bilincinde oldugunun bilin-
cine varamaz.

(5) Ancak insan kendi benliginin bilincine, fiillerinden yapi-
lan bir istidlalle olmaksizin akil giciliyle dogrudan dogruya var-
mig olmasina ve benlik bilincinin “ben”den hi¢ ayrlmamasina
ragmen, nefsin kendi varh@na yonelik bilinci ile bedenin varhigi-
na ve bedeni gliglere yani kendisinin bedeni glgleri kullaniyor
olmasina yonelik bilinci, nefste beraber bulundugu icin insan
bazen kendi “ben”inin bedenden ibaret oldugunu zanneder ve
kendisini bedenle 6zdeglestirir. Ne zaman ki kendi varhidnin
bilincine yénelir, kendi “ben”inin bedenden ayn bir varlik oldu-
gu bilincine varir. S6z konusu yanilginin kaynag: “ice” ve “digsa
doénik” diye ifade edebilecegimiz iki bilincin zorunlu olarak be-
raber bulunmasindan kaynaklandi@ soylenebilir. Gergekten bu
iki bilincin arasimi birbirinden ayirmak olduk¢a zordur. Ancak
insan kendi varliginin bilincine yénelerek “ben” diye isaret ettigi
seyin, hicbir gsekilde kendisine beden veya bedenin uzuvlan gibi
tahayyiil olunmadigini gériip onun varligini ve manevi bir cev-
her oldugunu isbatlayabilir."”

D. Nefsler iginde insan Nefsi Varhgmnn Bilincindedir

ibn Sin&’va gore kendi varliginin bilincinde olan yalnizca
insani nefstir. Insanin digindaki canlilarin hissi idrak giigleri var,
akli idrak giicleri yoktur. Bu yizden hayvanlar kendilerini du-

" Bke. 16. dipnot.
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yular seviyesinde, dolayl yoldan ve cisim olarak bilebilirler.
Bagka bir deyigle ona gore, insani nefslerdeki “akil glicii”ne
karsihik, hayvani nefslerin “vehim gticii” vardir. Bu itibarla belki
bir dereceye kadar biitin hayvanlarda mistereken bulunan
“muiphem ve bulanik bir sutr’dan (lea’lle hundke sutiren bi-
emrin miugterekin mine’l-ezlal) soz edilebilir. Her seye ragmen
en st derecede bulunan vehim gicti de dahil olmak (izere
hayvani nefsin idrak giiglerinin hepsi cisim ile gergeklesmekte
ve bu yizden de hayvanlar kendilerini cisim olarak tahayytil
etmektedirler.”® Bu demektir ki, hayvanlar i¢cin bedenden ayri
olarak “kendinde idrak” yani “suiir” s6z konusu olmadid: igin
hayvani nefslerin birer cevher oldugu séylenemez. O halde
filozofumuza gore bedende ve bedenle gergeklesen fiilleri agi-
sindan cevher olug yalnizca insani nefslere ait oldugu gibi, sudr
agisindan da cevherlilik yine onlara aittir. Netice itibariyle
sulirun yahut bilincin konusunun bedenden ayrn ve béliinmez
bir bitiinlik arz etmesi, agik bir sekilde insani nefslerin birer
cevher oldugunu gostermektedir.

E. Benlik Bilinci Acisindan insani Nefsin Tanim

Tanimlar konusuna 6zel ilgi gosteren diistiniiriimiize gore,
bir seyin gercek ve dogru bir tanimi (hadd), o seyin varhgini ve
mabhiyetini icermeli, ayrica onun gergekligini akla kavratabilme-
lidir.” Cisimler gibi, birlesik (miirekkeb) varliklarin tanims,
cismani seyin “cins” denilen “madde”si ile “fasil” denilen
“siret”ini icermelidir. Ancak insani nefs gibi, birlesik degil de
basit ve manevi olan, baska bir deyisle, varhid duyular ile degil
de akil giict ile kavranilan varliklarin tanimi ise onlara it bir
cins ve fasil s6z konusu olmadid icin varliklarina en yakin olan
ve kendilerinden hi¢ ayrnlmayan (zatl) bir niteligiyle (lazime)
yapilir. Onun bu niteliginden yani ézelliginden hareketle varhgi-

¥ |bn Sina, Kitabii'l-Miibdhasat, 199 (358), 204 (367), 209 (374); et-
Ta'likét, 79, 80, 82, 147.
¥ ibn Sina, el-Hudid, 232; el-isarat ve't-tenbihét, 5, 11-13
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nin gercekligi kavranilmaya cahsgilir. Diisiintirimiiz felsefi yazila-
rnnda genellikle bir gseyin cins ve fash ile yapilan tanimi igin
“hadd”, niteligi ile yapilan tamm i¢in “ta’rif” deyimlerini kul-
lanmaktadir.”® Filozofumuzun ¢odunlukla nefsin “varhgm ve
mahiyeti’ni bilmek igin ta’rifin kendisinden tiiretildigi “arefe”
fiilini kullanmas: da dikkati ¢eken bir husustur. Simdi bu durum-
da bedene gore “ilk yetkinlik” olarak tammlanan nefsin, beden
dikkate alinmaksizin kendi varhgndaki (zat) tanimi ancak onun
en belirgin ve varh@indan ayrilmaz 6zelligi ile miimkiin olacaktr.
Daha 6nce de goriildiigl tizere, insani nefsin en belirgin 6zelligi
kendi varhginin bilincinde olmasidir. Iste “nutuk” veya “akil”
deyimleriyle ifade edilen “bilme” fiilindan tiiretilerek insani nefs,
“natik nefs” (en-nefsii’n-natika) veya “akill nefs” (en-nefsii’l-
akile) olarak tammmlanmakta ve natik veya akilli nefsle, akli idrak
seviyesinde “kendisini ve bagkasini bilen nefs” kasdedilmektedir.
Bu durumda insan bizzat kendi nefsinin gergekligini kavrayarak
bitin insanlarin dahil oldugu insani mahiyeti kavramis olmak-
tadir.” Netice itibariyle ibn Sind'nin digtincesinde “insani natik
nefs, natik nefs, nutki nefs, natik gii¢, nutki glic...” gibi deyimler-
le kasdedilen sey, kendi varliginin bilincinde olan insani nefstir.

Burada sunu da belirtmeliyiz ki nefsin, temelde Aristo’ya
dayanan ve daha sonra gelen Aristo sarihleri ve filozoflarca tek-
rarlanan, bedendeki fiillerinden hareketle varhgmnin isbatlanmasi
ve “shret” anlaminda “ilk yetkinlik” olarak tanimlanmasini, di-
stinirimiiz, H. Corbin’in de belirttigi gibi,” eg-Sifd’nin Tabiiiy-
yat boliimiinde ve bir bakima es-Sifd’dakilerin aynen tekran
olan Kitdbi’'n-Necdt'ta incelemekte fakat daha sonra bu ispat
tarzindan ve nefse “stret” demekten vazgecmektedir. Ancak
diginirimuzin, Aristo’dan farkl olarak, ilk yetkinlikle kastetmisg
oldugu siret, “gayri maddi” ve varlik agisindan bedene bagh

®  [bn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, 1, 231-245, el-iklas, 108-109.

2 ibn Sina, age., |, 247; ‘Uyanu’l-hikme, 40; Kitébii’l-Miibdhasat, 195-196
(346), 222 (426); bkz., et-Ta'likat, 26, 137.

#Z  Henry Corbin, Islém Felsefesi Tarihi, 173.
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olmayan bir siirettir. Zaten filozofumuz codu kez bedene ait olan
maddi slret icin “mizac”, nefs icin de “temel veya kok” anlami-
na gelen “asil ve sunuh” deyimlerini kullanir.??

F. Benlik Bilincinin Mantik ve Metafizik A¢cidan Degeri

(1) Mantik Agisindan Degeri: Insani nefsin kendi varhgmna
iliskin bilincinde “bilen ve bilinen” (akil ile ma'kil) veya “6zne
ile yiiklem” arasinda bir vasita olmadid igin kazanilan bilgi “en
dogru” (sadik) ve “en kesin” (itikad) bir bilgidir. Dlglintiriim{ize
gore bizzat nefsin kendi kendisini bilmesiyle kazanilan bu benlik
bilinci tarzindaki bilgi, kazanilis agisindan “miigahede” (migahe-
dat) yoluyla kazanilan 6nermeler, kesinlik ve dogruluk agisindan
ise kesin bilgi ifade eden 6nermeler (mu’tekadéat) kiimesine
dahildir. Bu itibarla benlik bilinci insani nefsin bilebilecedi en
kesin ve en dogru biricik bilgidir. Digtniriimuzin deyimiyle
“insan nefsi ne zaman kendi varligini tasavvur etse hemen tasdik
vaki olur.”* Bu demektir ki benlik bilincinde kavram ve énerme
icicedir. O halde insanin, nefs denilen “ben”inde varlik ve bilgiyi
birbirinden ayirmak miimkiin gériinmemektedir. Onda varlik ve
bilgi neredeyse 6zdes gibidir. Buna gore:

“ben benim,

ben varim

ben beni biliyorum” 6nermeleri ayni gercekligi ve degeri
ihtiva eden 6nermeler olmaktadir.

(2) Metafizik Acidan Degeri: Ibn Sina’ya gére bir seyi bil-
mek onun gergekligini elde etmek demektir. Buna gore insani
nefs, kendisini bilirken kendine &it gercekligini de bilmektedir.
Burada onun bilgisine konu olan gergeklik, kendi varligindan
bagka bir sey olmadigina gére onun mahiyetinden ayri. olan bir
varligi yoktur. O halde insani nefsin varh@ ile méahiyeti birdir.

23

ibn Sina, el-Isarat ve't-tenbihat, 90-91; Kitabii'l-Miibahasat, 195-196
(346).
fbn Sina, el-fsarat ve't-tenbihat, 40-42; Kitabii’l-Miibahasat, 133 (51).
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Yani insani nefs varhg mahiyetinden mahiyeti de varligindan
ayr1 bir sey degildir. Filozofumuza gére bu durum kendi varhgtni
akli seviyede bilme gercekligine sahip olan bitin varliklar (cev-
herler} i¢in gecerlidir. Baska bir s6yleyisle mahiyeti ile varligi
ayni olan cevherler kendi kendilerini bilen cevherlerdir.*® Mahi-
yet ile varligin ayni olmasinin anlami sudur: Bir sey hakkindaki
bilgiden hemen sonra onun varh@mni tasdik etmek zorunlu gérii-
niiyorsa bu gseyde varlik ve mahiyet birdir. Yani bir seyin varligi
ile ilgili tasavvurun, tasdiki zorunlu kildi§i yerde varlik ve mahi-
yet ayrimindan s6z edilemez. Nitekim yukarnda goriildiigu tizere
insan nefsi ne zaman kendi varlidini tasavvur etse tasdik mey-
dana gelmektedir. Burada gorilen tasavvur ile tasdikin birbirin-
den ayriimazhid@ durumu mahiyet ile varhgmn birliginden ve
ayniliginden kaynaklanmaktadir.

Ancak, nefsin kendi kendisini bilmesine ve varlhid ile
mahiyeti ayn1 olmasina ragmen, onun kendisini bilmesi sonra-
dan (hadis) meydana gelen bir bilmedir. Distintirimiize gére
bilincin sonradan meydana gelmesi, bizzat kendisini bilen bir
varhk olan nefsin kendisinin de sonradan var olan bir varlik
olmasindan kaynaklanir. Bu demektir ki nefs yaratilmis, yani
kendi kendisinde miimkiin bir varliktir. Eger insani nefs, zo-
runlu (véacib) bir varlik olsaydi onun kendi varliina iligkin bi-
lincinin sonradan meydana gelmemesi aksine ezeli olmasi,
yani zaman bakimindan bir baslangicinin bulunmamasi gere-
kirdi. Keza benlik bilincinin bazen gii¢, bazen de fiil halinde
degil, hep fiil halinde olmasi gerekirdi. Oysa nefs bedenle be-
raber bulundugu stirece her zaman bilfiil kendi varligimin bilin-
cine varamiyor. O halde nefsin bilfiil var olmasi anlamina ge-
len zorunlulugu baskasina bagh yani sarth (vacib bigayrihi) bir
zorunluluktur.Simdi bu agiklamalardan bize gore iki &nemli
sonug ¢tkmaktadir.

% |bn Sina, Kitabii'l-Miibahasat, 133 (50-51), 221 (422); Resdiltin Hassa,
242.
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(1) Bunlardan birincisi, bilincin incelenmesinden varhgnin
mimkin oldugu anlagilan insani nefsin nasil varlik alanina ¢ikti-
g1 yani kendisinin disindaki bir sebepten dolay1 zorunlu varlik
oldugunun aragtinlmas1 gerektigi meselesidir. Biz bu meseleyi
ikinci bolimde diigtintirimiiziin metafizik gorigleri gergevesinde
kisaca incelemeye ve actklamaya calisacadiz.

(2) Bunlardan ikinci sonug ise filozofumuzun varliklar hak-
kindaki varlik-mahiyet ayrimi gérigiine ve buna bagh olarak
varliklarin vacib-mimkin seklinde ikiye ayrilmasi gerektigi fikri-
ne, sanki bizzat nefsin kendi varligina iligkin bilincinin incelen-
mesinden ulagh@ gériilmektedir. Bu durumda diisiiniiriimiiziin
metafizikle ilgili diistincelerini nefs gériisiinden hareketle ¢ikar-
digini soyleyebiliriz®* Su halde Ibn Sind’min nefsin varhg ve
mabhiyeti ile ilgili gorlisii, onun genel olarak varlikla ilgili diigtin-
celerinin baslangicini olugturmaktadir.

111. INSANi NEFSIN BEDENDEN AYRI BiR CEVHER
OLDUGUNA DAIR BAZI DELILLER

fbn Sina, insani nefsin bedenden ayr ve gayri maddi bir
cevher oldugunu isbatlamak igin, daha 6nce verilen isbat sekil-
lerini cesitli yonleriyle agiklayan ve destekleyen birtakim delil-
ler ortaya koyar. Genel olarak onun bu delillerinin temeli, in-
sanin ictiméai bir varlik olmasina ve daha ¢ok “akli idrak” ile
“hissi idrak” arasindaki farkin agiklanmasina ve akli idrakin
cisim olmayan bir cevherde gerceklestiginin gosterilmesine
dayanir.

% Varlk-mahiyet ayrimina bagli olarak varligi mimkiin ve zorunlu diye ikiye

ayirmanin ibn Sind’ya ézgiin bir goriis olup olmadig hususunda bkz. S.
H. Nasr, Three Moslim Sages, 26-27; Jean Jolivet, “The Development of
Philosophical Thought In Its Relationship With Istam Up To Avicenna”, Is-
lam, Philosophy and Science, 47; A. M. Goichon, fbn Sina Felsefesi ve
Ortagad Avrupasindaki Etkileri, 50; Mahmut Kaya, “Mahiyet ve Varhk
Konusunda ibn Riisd’iin [bn Sina’y: Elestirmes”, Ibn Sind Armagan, 454.
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A. insan ictimai Bir Varhiktir

ibn Sind’ya gére ictiméai bir varlik olan insanin toplum igin-
deki iligkilerini diizenlemesi, bilim, sanat ve ticari faaliyetlerde
bulunmasi, bedenen zayif olmasina ragmen olumsuz sartlan
kendi lehine gevirebilmesi ve gec¢mis nesillerin tecriibelerini
miras olarak devralmasi ve onlan gelistirmesi, onun akilli bir
varhk oldugunu gésterir. Akilli bir varlik olmasi ise nefsinin gayri
cismani bir cevher olduguna delildir. Ayrica diGer canlilarda
insanin akil giiciine dayal olarak yaptid faaliyetler yoktur.”

27

«

jbn Sina bu konuda géyle der: “...Insan bir kere varolunca varliginin de-
vamu igin toplumsal hayattan uzak kalamaz. Tek bagina hayatim duzenle-
yen (tanzim) ve tabiattaki kendine ait seylerle yetinen oteki canlilar gibi de
yagayamaz. Eger insan yalniz bagina ve tabiattaki ihtiyaglanyla yiizytize
kalsaydi heldk olur veya en azindan hayati son derece sikintilar iginde ge-
gerdi. Onun béyle bir varlik yapisina sahip olmasi, kendi faziletinden ve
éteki canlilanin eksikliklerinden yani kendisinde 6teki hayvanlarda mevcut
olmayan bir seyin (akil) bulunmasindan kaynaklanir. Ciinki insan tabiatta
dogal halde bulunan seylerden daha fazlasina ihtiyag duyar. Mesela
ma’mdl hale getirilmig yiyecek ve giyecekler gibi. Eger tabiatta dogal halde
bulunan yiyecek ve giyecekler belli bir islemden gegmeseydiler ve tabii
halde kalmis olsaydilar insanin onlan yiyebilmesi ve giyebilmesi mimkiin
olmaz ve béyle bir hayat tarzi da onun igin pek giizel olmazdi. Gergekten
insanin dogadaki geyleri yiyebilmesi, kullanabilmesi i¢in onlara belli bir se-
kil ve ézelligin verilmesine gerek duyulur. Hayvanlarin yiyeceginin dogal
halde olmas ise onlar icin daha uygundur. iste biitiin bu sebeplerden do-
lay1 insan en 6nce giftcilige ve diger sanatlara ihtiyag duyar. Diger taraftan
bir insan valniz basina kendi ihtivaclann kargilayamaz. insanin biitiin bu
ihtiyaclanm elde edibilmesi ancak isboliimii ile miimkiin olur. S6zgelimi bi-
ri finncilik yapar, 6teki kumag dokur, bir bagkasi uzaktan mal getirir, digeri
ise bu tagimaya kargihk olarak yanindaki maldan verir. Béylece insanlar
arasindaki isbslimii gergeklesmis olur. insanin toplumsal bir varlik olugunu
percinleyen ézelliklerinden birisi de onun konugan bir varlik olugudur. in-
san, toplumsal bir varlik olmasindan veya bundan daha énemli sebepler-
den dolay: sesle veya dogal bir isaretle génliinden gegenleri arkadaglarina
anlatmak zorunda kalir. insanin toplumsal iligkilerinde kullanmig oldugu bu
dil, begeri iligkilerde bulunma, ge¢misin mirasindan faydalanma, bilgi alig-
verigi, iletisim ve benzeri gibi toplu halde yagamanin gerektirdigi seylerin
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hepsi ilahi hidayet ve ilhamla olmaktadir. ilhamla da olsa insanda tabit ola-
rak iletigimi saglayacak bir giiciin bulunmasina gerek duyulur. insanin bu
ihtiyacim1 kargilayan en uygun sey sestir. Zira ses, bedeni yormadan ve zor-
lamadan bir ¢ok terkiblerin yapilabilecegi ve kelimelerin kurulabilecegi
harflere ayrilir. Ayrica sesler, isaretlerden daha iyi haber ve bilgi verir. Da-
has! isaretlerle haberlesmenin saglanabilmesi igin bazi 6zel davraniglara ge-
rek duyulur. Oyle ise insan nefsinin tabiatinda seslerden bilgi aligverisini
saglayacak kelimeler ve climleler yapma (terkib ve te’lif) 6zelligi vardir. Her
ne kadar diger hayvanlarin kendi aralarinda iletisimi saglayacak sesleri var-
sa da bunlar tabii olarak, bir kissm mikemmel ve mantikli (muhassal ve
mufassal) olmayan anlagma ve anlagmazliklan gésterirler. Oysa insanin se-
si vaz'i, yani yaratilistan ve dogaldir. Zira insanin amaglarn neredeyse son-
suzdur. Buna uygun olant ise bu amaglarin ve isteklerin ifade edilebilecegi
sonsuz sesleri gikarabilmesidir. insanin bilgi aligverigini gerekli kilan bu
zarlret, adalet 6l¢listinde alip vermeyi gerektiren ve diger zariretler; s6zge-
limi kurumlarin ihdas: ve sanatlarin ortaya konmasi, bulup cikarimast (is-
tinbati’s-sana’at) gibi zartretlerden kaynaklanir.

Ozellikle anlar ve kuslanin yuva yapmalannda goriildiigii gibi, insanin
digindaki canlilann sanatlan varsa da bu sanatlar “kiyas ve istinbat”la ka-
zanilan bir bilgiye dayanan sanat ve teknik faaliyetler degildir. Bunlar “il-
ham ve teshir” yoluyla kazanmlmigtir. Hayvanlann bu sanatlan farkhlagmaz
ve tirlerine aynlmaz. Bunlann bayiik bir gogunlugu hayvanlann kendi
hallerini diizenlemeleri igindir, yoksa tiirlerine ait bir zariiretten dolay1 de-
gildir. Insani sanatlann ise biiyiik bir kusrm kisisel zartretten kaynaklanir ve
bireyin kendi durumunu diizeltmesine yarar. insanlarn hayvanlardan ay-
rlan bazi 6zellikleri daha vardir. Mesela insan nadir olan seyleri idrak
edince sagirip hayrette kalarak giiler. Kendisine ac1 veren seyleri idrak etti-
gi zaman da bir sikinti ve darlik hissederek aglamaya baslar. Toplumun
faydasina olarak insanin bazi davraniglanni terketmesi, bu davraniglann
yapilmamas! gerektiginin kendisine 6gretilmesi, bunun igin de belli bir egi-
timden gegerek biyimesi, kisacas: insanin egitim sdyesinde toplumsal-
lagmasi onun en temel 6zelliklerinden birisidir. Béylece insan kigik yas-
tan ftibaren hangi davraniglarin yapilip yapilmayacagin duymaya ve 6g-
renmeye cahsir, bir siire sonra da onda bu bilgiler yerleserek onun tabiati-
nt olugturur. insanin yapmamas: ve kaginmas: gerekli olan bu davranslari,
“cirkin” (kabih), toplumsal hayatn geredi olarak yerine getirmesi ve yap-
mas! zar(ri olan davraniglan ise “guzel” (cemil) adint alir. Davraniglar bu
olgtiler icerisinde degerlendirilir. Toplumsallagma temeline dayanan bu tiir
davranislar insanin disindaki canlilarda yoktur. Diger hayvanlann yapmasi
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miimkiin olan davraniglardan vazgegmeleri, onlann bu konuyla ilgili kesin
bilgi ve diigiincelerinden kaynaklanmaz. Fakat hayvan nefsinin bagka bir
vapi (hey'et) ve 6zelligi vardir. Her hayvan tabiati geregi kendisine haz
(lezzet) veren geyin varh@in ve devamh haz vermesini tercih eder. Mesela
egitilmig bir arslanin sahibini ve kendi yavrusunu yememesi bundan dola-
yidir. Arslani gozeten ve doyuran sahis onun igin haz vericidir. Zira fayda
veren her sey; faydalanana gore tabii olarak haz verir. Oyle ise kesin bir
bilgiden (itikad) dolay: arslan sahibini pargalamaktan vazgecmis degildir,
aksine nefsinde mevcut olan bagka bir yapi (hey’et) ve 6zellikten dolay
vazge¢migtir. Bazen, yaratiistan (garizi) gelen bu ozellik “ilahi bir il-
ham”dan kaynaklanmis olabilir. Mesela kesin ve akli bir bilgi olmaksizin
her hayvanin yavrusunu sevmesi gibi. Yine sadece insan faydah ve haz
veren bir geyi hoga gitmeyen ve tiksinti verici bir seyin siretinde tahayyiil
edince ondan uzaklagir ve kaginir. Eger insan yapmamas: gerekli bir dav-
ranigta bulunur da bu davraniginin bagkas! tarafindan bilindiginin sudrun-
da olursa onda mahcibiyet denen “utanma” (haya) duygusu meydana
gelir.

Keza gelecekte zarar verebilecek bir seyin varolacagl zanniyla insanda
“korku” denen nefsani bir etkilenme (infidl) meydana gelebilir. Hayvan-
lardaki korku ise halihazirda ve o andadir, onlarin gelecekle ilgili bir endi-
geleri yoktur. Hayvanlarin ihtiyaten yapmig olduklan bazi geyler ise onla-
rin zamani ve zaman igerisinde meydana gelenleri sulr etmesinden degil,
tersine bir cesit ilhamdan kaynaklanir. Mesela karincanin yagmur yagar-
ken yuvasina hizla ve telag igerisinde yiyecek tagimasi, o anda yagmurun
vagmakta oldugunu tahayyiil etmesindendir. Aymi sekilde hayvanlarn
déviileceklerini tahayyil ederek kagmalan, tahayyiillerinin vurma ve
dévme aninda olmasindan dolayidir. insanin en temel 6zelliklerinden biri-
si de gelecekte yapmasi ve yapmamasi gerekli seyler hakkinda digtinmesi
(reviyye), durum degerlendirmesi yapmasidir. Boylece insan digiince ve
iradesinin kargihg: olarak dustince ve bilgisinin su veya bu vakitte yapip
yapmamasi gerektirdigi seyi isterse yapar, isterse yapmaz. Oysa insanin
disindaki hayvanlann gelecede ait hazirhklan, sonucu onlann tabiatina
uygun gelsin veya gelmesin bir tek tabiat tGzeredir, yani hep aynidir. Bi-
tiin bunlardan sonra insanin en bagta gelen ve en 6nemli 6zelliklerinden
birisi de maddeden tamamen miicerred akli, kiilli mahiyetleri tasavvur
etmesi ve bunlardan hareketle kavram (tasavvur) ve dnermeler (tasdik)
yaparak halihazirda bilinmeyenlerin bilgisine ulagmasidir.” (Ibn Sina, es-
Sifé, en-Nefs, 181-184; bkz. el-Mantik, el-Ibare, 2; el-ilahiyyat, 11, 441 vd.;
el-Isarét ve't-tenbihdt, 152; Isbatiu’n-niibtivvdt, 47).
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B.Hissi idrak Giigleri Cismani Bir Organla
Gergeklesirken Akli idrak Giicii Organsiz Gergeklesir

Uciincii béliimde ayrintih olarak incelenecegi tizere, ibn
Sind’va gore “idrak”, idrak giiciiniin {el-kuvveti’l-miidrike) her-
hangi bir tarzda idrak edilen seyin siretini almasidir. EGer idrak
edilen sey, maddi bir seyse idrdk glici bunun siretini tecrid
yoluyla alir. Ancak hissi idrak glgleri (el-kuva’l-midriketii’l-
hissiyye) denilen dis idrak giigleri yahut bes duyu, hayal gtici
{el-kuvvetii’l-hayaliyye) ve vehim glicii (el-kuvvetii’l-vehmiyye)
cismani bir organla idrak ettikleri igin “stret”i madde ve madde-
ye iliskin &zelliklerden (alaiku’l-madde) tam olarak tecrid ede-
mezler. Oysa akli idrak gilct (el-kuvvetit’l-midriketti’l-akliyye)
sevin slretini maddesinden her yoniyle tam olarak tecrid edip
idrak eder. Iste distintiriimiize gére akil gliciiniin bu idraki ona
sahip olan seyin gayri cismani bir cevher oldugunu gosterir. O
halde insani nefs, varlik agisindan bedenden ayri ve kendi basi-
na kaim olan bir cevherdir. Simdi kisaca hissi idrak giiclerinin
cismani bir organla idrék ettiklerini agiklamaya calisalim.

(1) Dis idrak glgleri veya bes duyu: Ona gore beg duyunun
cismani bir organla idrak ettigi apacik ortadadir. Ciinkii beg
duyu, slreti madde ve ona iligkin 6zellikleri olan “nitelik, nicelik,
yer ve durum”dan (keyf, kemm, eyn ve vaz’) tam olarak soyut-
layamaz. Bu demektir ki bes duyunun sdreti idrak edebilmesi
icin onun maddesiyle birlikte duyularin yaninda “hazir” bulun-
mas1 gerekir. Baska deyigle cismin idrék edilebilmesi i¢in beg
duyuya gére belli bir “mesafe”de bulunmasi gerekir. Hazir olup
olmamak veya belli bir mesafede bulunmak ise cisméani olan
seyler icin gegerlidir. Cisméani olmayan seyler igin hazir olmak
veya gayb olmak yahut uzak veya yakin olmak gibi bir durum
s6z konusu degildir. Su halde dis idrak gigleri yahut bes duyu
cisméni bir organla idrék etmektedirler.

(2) Hayal giicii: {bn Sina’va gére hayal giicii de cismani bir
organla idrak eder. Hayal giicliniin seyin slretini idrak edebilmesi
icin onun bes duyunun yaninda hazir bulunmasina gerek yoktur.
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Ancak boéyle olmakla birlikte hayal glicii seyin siiretini onun mad-
deye iligkin &zellikleri icerisinde idrak eder. Dolayisiyla seyin sreti
tam soyutlanmis olarak idrak edilmis sayimaz. Bu demektir ki
cismani s(ret, hayal gliiciniin orgam olan beyinde maddeye ilis-
kin &zelliklerle birlikte yer etmedikge (irtisdm) hayal giici onu
idrak edemez. Mesela herhangi bir insanin siretini hayal gici-
miizle idrak edebilmemiz igin, fillen bes duyu ile ayni anda idrak
etmemiz gerekmeksizin, onun siiretinin hayal glicliniin organinda,
bir seyin resminin bir cisim {izerinde bitiin boyutlariyla ve nitelik-
leriyle resmedilmesi gibi, resmolunmasi gerekir. Bir seyin siretinin
maddeye iliskin 6zellikleriyle birlikte kendisine benzer bir sekilde
resmedilmesi ise ancak bir cisim lizerinde miimkindir. Bu du-
rumda bir seyin resmini gekmeye benzeyen hayali idrék cisméani
bir organla gerceklesmektedir. Ayrica bu durum hayal giiciiniin
cismani bir organla idrak ettigini gésterir. Ibn Sina hayal giictiniin
cismani bir organla idrak ettigini agiklamak igin su misali verir.

A c B

Yukartdaki sekilde gortildiigi gibi, sag ve sol koselerine biti-
sik ve birbirine esit olan iki kiiglik karenin kendisine ilistidi blyik
bir kare seklin varhgini farzedelim. iste béyle bir kareyi biz iki
kanath bir gekil olarak tahayyil ederiz. Yani hayal giictindeki
sekille disardaki sekil tamamen birbirine benzemektedir. Ayni
blyikliikte ve birbirine benzeyen A ve B kareleri, hayal gicii-
mizde biri C karesinin saginda digeri solunda olmak tizere birbi-
rinden ayn olarak tahayytil edilir. Ona goére bu karelerin kare
olarak degil de kanath bir sekil olarak tahayyiil edilmesi, hayali
idrak glcliniin cismani bir organla idrak ettigini gosterir. Bu lg
karenin kanath bir sekil olarak tahayyiil edilmesi, ne bizzat seklin
kendisinden, ne onu tasiyan maddeden ve ne de akil glictiniin
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ona yiiklemis oldugu bir anlamdan (ma’nd) kaynaklanir, yalniz-
ca hayal glictinlin tabiatindan ileri gelir. Oysa akil glici A ve B
karelerini yalnizca bir tek kare sireti olarak idrak eder ki bu du-
rum onun cismani bir organla idrak etmedigini agikga gosterir.
Keza bir cismin slretinin bazen dis diinyada bulundugu halin-
den daha biiyiik veya daha kiigiik olarak tahayyiil edilmesi ve
aym sekilde dis diinyada bilfil var olmayan seylerin tahayyiil
edilmesi, hayal giiciiniin cismani bir organla idrak ettigini géste-
rir. Clinki buyukliik ve kigtikliik cismani seyler arasinda mevcut
olan bir nisbettir. Diger taraftan hayal glictinde oldugu gibi, akil
glicli olmayan, bir seyi tasavvur edemez. Yine ayni gekilde hayal
guici bir cisim uzerinde siyah ve beyaz rengi (stlste cakismig
olarak tahayyil edemez. Eder bu iki rengi Gstiiste orttismiis bi-
¢imde tahayyiil edebilmis olsaydik o zaman miumkiin ile
muhalin arasini ayiramazdik. Oysa akil giicti siyahlik ve beyazlig
bir tek 6nerme igerisinde ayni anda ikisini de tasavvur edebilir.
iste bu durum, hayal giicii icin cisméani bir organ gerektigini,
fakat akil gticii icin gerekmedigini gosterir.

(3) Vehim giici: Ibn Sind'va gore vehim giciiniin de
cismani bir organla idrék ettigi apagiktir. Clinkii vehim gicii beg
duyunun idrak ettigi siretler {izerinde tekil hiikiimler veren bir
guctiir. Idraki, cismani organla gerceklesen giiclere bagh olarak
idrak eden vehim gliclinin, ayni.gekilde cisméani bir organla
idrak ettigi aciktir. Oysa tiimel hitkkiimler veren akil glicli cismani
bir organla idrdk etmez. Bu durum nefsin bedenden ayn ve
bizatihi kaim bir cevher olmasindan ileri gelir.”®

C. Kiilli Kavramlar idrak Eden Cevher Cisim veya:
Cisimle Kaim bir Gii¢ Olamaz

fbn Sina, insanda killi kavramlar (es-suveru’l-akliyye, es-
suveru’l-ma’kale) idrak eden bir cevherin varliginda asla siiphe
olmadigim séyler. Ona goére bu kavramlari kabul eden ve onla-

28

jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 166-171; bkz. el-fsarat ve’t-tenbihdt, 98;
Kitabii’l-Miibahasat, 238 (493), 239 (497).
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ra “mahal” olan cevher asla cisim olamaz. EGer bu cevherin
cisim oldugu farzedilirse o zaman bu sey, cismin boélinmeyi
kabul etmeyen en kigciik birimi olan “nokta” veya bélinmeyi
kabul eden bir pargasidir. Noktanin kdlli kavramlar igin mahal
olmas: distiniilemez, ¢linkii o kendi basgina varolan bir sey
degildir ki killi kavramlar icin mahal olsun. Keza cismin béli-
nebilen kismi da béliinmesi miimkiin olmayan killi kavramlar
icin mahal olamaz Kiilli kavramim boéliinmesi s6z konusu olsa
bile, o ancak cins ve fasla béliinebilir, daha fazla boliinemez,
oysa cismin daha fazla bélinmesi distinulebilir. Sonra kald: ki
filozofumuzun burada soziint ettigi killi kavramlar kendilerin-
den 6nermelerin yapildidi en basit kavramlardir. Buna gére
insanda mevcut olan ve kiilli kavramlan idrdk eden nefs, cis-
min ne bdliinebilen ne de boliinemeyen kismidir, o gayri
cismani bir cevherdir.”

D. Akil Giicii Cisméani Bir Organla idrak Etmedigi
Gibi, Kiilli Kavramlar da Cismani Bir Organla
idrak Edilemez

fbn Sind’'va gére, idrak edilen killl kavram, madde ve
maddeye iliskin bltiin &zelliklerden (alaiki’l-madde) miicerred
olarak yalnizca onu kabul eden akil glictinde bulunur. Bu itibar-
la kalli kavramin akil giiciiniin diginda herhangi nesnel bir ger-
cekligi yoktur. Zaten onun miicerred olarak cisimde yeretmesi
(irtisdm) daginilemez. Kalli kavramin miicerred olarak cisimde
bulundugunu disiinmek, onun boliinebilecedi anlamina gelir ki
bunun imkansizigim daha 6nce séylemistik. EGer bu kavramin
yahut akli sQretin cisimde yerettigi diisiintliirse bu stret, akli
siret olamaz, bu ancak disardaki herhangi bir cisme ait hayali
bir sdret olabilir. Bu durumda “akli idrdk”, hayali ve vehmi
idraktan farkh olarak, cisimle hi¢bir miinasebeti bulunmayan ve

% Ibn Sina, age., 187-190; Mebhas ‘ani’l-kuvé’n-nefséniyye, 172-174; el-
Adhaviyye fi'l-me’dd, 132-135; el_-I'§c‘1rét ve't-tenbthdt, 97-98, 379-385;
Kitabi’l-Miibdhasdt, 130 (43).
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maddeden tamamen miicerred olan akli kiilli saretleri idrak
etmek, yani onlar kabul etmek olduguna gore akil gliciine sahip
olan nefs, gayri cismani bir cevherdir.*

E.Cisim Tanimlan idrak Edemez

ibn Sina, tanimlari (hadd) idrak eden seyin cisim olamaya-
cagm soyler. Clinki ona gére, kiilli kavramlarda oldugu gibi,
cins ve fasillardan olugan tanimlar da boéliinmez bir bitiinlik arz
ederler. Dolayisiyla bunlan idrdk eden akil gticii, cisimle kaim
bir gli¢ ve bu glice sahip olan sey, cismani bir cevher degildir. O
halde nefs, cismani bir cevher degildir.”

F. Bilkuvve Sonsuz Olan Kiilli Kavramlan Cismani Bir
Gii¢ idrak Edemez

Filozofa gore akil giicti, birer birer bilkuvve sonsuz sayidaki
killi kavramlan idrék edebilecegi i¢in cisméni bir giic degildir.
Oysa hayal glici igin ayni seyi diiginmek yanlstir. Akil giict,
hayal glictinii yonlendirmezse o, her zaman ve rastgele her seyi
tahayyiil edemez. Ciinkii akil giici etken (fail), hayal gici ise
edilgendir (minfail). Bu itibarla akil giictiniin sonsuz sayidaki
birgok seyi akletrnesi, onun kendine 62gii ve etkin olarak yaptiGi
bir dizi tecrid isleminden sonra miimkin olur. O halde akil glicii
cimani bir glc¢ degildir. Dolayisiyla bu giice sahip olan nefs de
cismant bir cevher olamaz.”

G. Hissi Idrak Giicleri Kendilerini idrak Edemezken
Akil Giicii Kendisini idrak Eder

Ibn Sin&’va gére akil giicii cismani bir organla idrak etme-
digi icin bu giice sahip olan insani nefs, kendi varligini bilir ve
varhi@int bilivor oldugunu da bilir. EGer akil glicii cisméani bir

% jbn Sina, age., 190-192; bkz. el-Adhaviyye fi’l-me’dd, 135-137.

¥ bn Sina, age., 192; bkz. el-Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 140-142; el-Isarét ve't-
tenbihét, 97.

% ibn Sina, age., 192; bkz. Mebhas ‘ani’l-kuvé’n-nefsdniyye, 175; el-
Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 132-133.
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organla idrak etmis olsaydi nefs kendi varhiginin bilincine va-
ramazdi. O halde inséni nefs “kendi varligin bildigine ve ken-
disini bildigini de bildigine” gére, onun bu bilgisi cisméani bir
organla gerceklesmemektedir. Ciinkii nefsin kendi kendini
bilmesi dogrudan dogruya meydana gelen bir bilmedir. Clink(
nefsin kendi sdreti, kendisine cismani bir organ vasitasiyla
ulagmamakta, “kendini ve bildigin1” bilmeye konu olan sey,
cisim veya cismani bir sey olarak gériinmemektedir. O halde
kendi varh@n cisméani bir organla idrdk etmeyen akil glicii,
cismani bir glg degildir. Dolayisiyla bu giice sahip ve kendisine
nefs denilen cevher cisim degildir. ibn Sind’ya gore nefsin ken-
disini bilmesi icin cisméani bir organa gerek duymayan insani
nefs, bir kere kendini bilmeyi 6grendikten sonra bedenin yok-
lugu onun varhdina zarar vermez.” Akil giiciiniin aksine, bes
duyu ve hayal giici hem kendilerini hem de organ ve fiillerini
hiss ve tahayylil edemezler. Nasil idrédk edebilsinler ki bizzat
gorme ve tahayyiil fiilinin kendisi gériiliip tahayyil edilebilecek
bir renk degil ki goriilip tahayyiil edilsin. O halde akil gliciine
sahip olan ve bu giigle kendi varligini idrak eden insani nefs
gayri cismani bir cevherdir.*

H.Duyular Idraklerinde Yorulurken Akil Giicii Yorulmaz

Diigtintirimiize gore akli idrak akil giiclinit yormazken hissi
ve hayali idrakler beg duyuyu ve hayal giicliinii yormakta, hatta
bazen gtiglii uyancilar bunlara ait organlarin mizacin1 bozmakta-
dir. Oysa akil glicii miicerred seyleri ne kadar ¢ok akledebilirse
daha az miicerred olanlari o kadar kolay akledebilir. Duyular ise
gliglii uyaricilarin akabinde zayif uyaricilari idrak edemezler. Akl
giiciiniin bazen yoruldugu séylenebilirse de Ibn Sina’va gére bu
durum, onun cismani bir organla idrak eden hayal gliciinii yani

% lbn Sina, age., 192-194; el-Adhaviyye fil-me’ad, 139; el-isarat ve't-
tenbihdt, 133-134

*  bn Sina, age., 194, 57; bkz. el-Isardt ve't-tenbihat, 133-134; Kitabi’'l-
Miibéahasét, 209 (375).
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mifekkire ile ayni gli¢ olan miitehayyile giiclinii kullanmasindan
kaynaklanir. O halde akil giiciiniin aklederken yorulmamas: ona
sahip olan nefsin gayri cisméani bir cevher oldugunu gosterir.®

I. insanin Bedeni Zayiflarken Akletmesi Giiclenir

ibn Sin&’ya gore kirk yagindan sonra insanin bes duyusu ve
i¢ idrak gticleri zayiflarken buna mukéabil akil giici daha ¢ok
yetkinlesir (kemaél). Bazi hastaliklardan dolayi nefsin, akil giicini
birakarak duyulara yoénelmesi onun cevherinin degistigini veya
akil giiciiniin zayifladigini géstermez. insan bedeni, kemalinden
sonra zayiflamaya ve ¢o6ziilmeye dogru giderken akletmenin
gliglenmesi ve daha da yetkinlesmesi bu giice sahip olan nefsin
gayri cismani bir cevher oldugunu goésterir.*

Goriildugii tizere fon Sind’nin nefsin gayri cismani bir cev-
her oldugunu isbatlamak igin ortaya koydugu bu deliller, daha
oncekiler gibi, tamamen tecrilbbeye dayanmaktadir. Simdi be-
denden ayr ve yaratimis bir cevher olan nefsin bedene nasil
geldigini veya nasil varoldugunu incelemeye gecebiliriz.

*  lbn Sina, age., 194-195; Mebhas ‘ani’l-kuvd’n-nefsdniyye, 174; el-
Adhaviyye fi ‘l-me’dd, 139-140; el-fsarat ve't-tenbihat, 133-134.

ibn Sina, age., 195-196; Gazzali Tehdfiitii’l-felésife ‘nin onsekizinci mese-
lesinde fbn Sina’nin bu delillerini elestirmektedir (Gazzali, Tehéftiti’l-
felasife, 238-259). Ancak Gazzali'nin ibn Sind’nin nefs goriisini biiyik
ol¢lide benimsedigi goriliir, bkz., Necip Taylan, Gazzéli'nin Dugtince Sis-
teminin Temelleri, 58-72.
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Genellikle felsefe tarihgileri tarafindan, bilim adami olmasi-
nin yanustra, bir varlik filozofu olarak bilinen Ibn Sina, metafizigi;
nazari ve ameli olmak tizere iki béliime ayirdig: felsefi ilimlerin
(el-ultmu’l-felsefiyye) nazari kismi iginde, fakat fizik ve matema-
tikten (el-ilmii’t-tabii’ ve'r-riyazl) sonra gelen bir bilim olarak
miiteala eder.!

Metafizik tabii varlik alanini inceleyen bilimlerden sonra gel-
se de, Aristo’da oldugu gibi, Ibn Sind’ca da ilk Felsefe (el-
felsefetii’l-Gla) olarak kabul edilir. Metafizik ya da ilk felsefe “var-
lik olarak varligi ve ozelliklerini” inceleyerek varh@in nihai (kus-
va) sebeplerinin ve Allah’in varh@nmin bilgisine yitkselmeyi amag-
ladid: icin Ibn Sina tarafindan “ilahi ilim (el-ilmir’l-ilahi)” diye de
adlandinlir.? Kisaca metafizik yapmadaki amac; varlik olarak
varlik ve degerlerini inceleyerek Tanrinin ve cisim olmayanlarin
(muférakét) varliklarini isbatlamak, biitiin var olanlarin Tann ile
olan iligkilerini, varlik ve olus acisindan incelemek, sonra da
insanin alemdeki yerini belirleyerek bu metafizik goriis (zerine
ahlak felsefesini temellendirmektir.’ Ayrica, filozof metafizikte
bunlart arastirirken tabil varliklarin farkli alanlarnni inceleyen
bilimlerin apagik ilkelerini ortaya koymaya galisir. Tabiat alimi
bir seyin nasil oldugunu incelerken, metafizikgi o seyin nigin 6yle
oldugunu anlamaya cahisarak, varliklarin en yiiksek gayelerini
kendisine konu edinir.* Varlik (kivim) ve tanim (hadd) bakimin-
dan cisim olmayan (mufarak) varliklarin ve Allah’m varhgini
ispatlamay1 bir sorun olarak ortaya koyan bu ilmin “fizikten

ibn Sina, es-Sifd, el-ilahiyyat, 1, 3-4; bkz; ‘Uvanu’l-hikme, 16-17.
ibn Sina, age. 1, 5, 6, 9, 13, 15, 23; bkz. Kitdbii'n-Necdt, 493-494.
ibn Sina, age. 1, 24-28.

ibn Sina, age., 1, 14, 15, 18, 20.
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sonrast” adini almast; fbn Sind’'ya gore varlik baluimindan olan
bir sonralk degil, fizik 6tesine dair bilgilerimizin, tabii varliklara
ait bilgilerimizden sonra gelmesinden dolayidir. Zir4 filizofa gére,
bu bilime metafizik (ma ba’det't-tabia’) adinin verilmesi varhk
acisindan bir éncelik ya da sonraliga gére olsaydi, bunun “méa
ba’det’t-tabia’ (fizikten sonrasi) yerine “ma kable’t-tabia’™ (fizik
oncesi) olmasi gerekirdi.®

Filozofun metafizik disiincelerini en aynntith bicimde ince-
ledigi eg-Sifa ‘rin el-llahiyyat bolimiine dayanilarak verilen bu
bilgilere gére metafizigin konusu goylece belirlenebilir:

(1) Varhk olarak varhk ve degerleri (el-mevcid bima hiive
mevcid ve levahikuhu).

(2) Tann ve cisim olmayan cevherlerin isbat1 (isbatii’l-ilah
min ciheti viicQdihi ve sifatihi ve’l-mufarakéat li’l-madde)

(3) Varolug ve varlik diizeni (sudiru’l-esya ve meratibii’l-
mevcidat)

(4) Ahlak (el-’ulimu’l-ameliyye)®

(5) Bilim felsefesi (mebadiii’l-’ulami’l-ciiz’iyye)

Béylece bir bilim olarak metafizigin mahiyeti, amaci ve konu-
sunu belirttikten sonra ibn Sina agisindan metafizik varlk alani
hakkinda bilgi edinmenin mimkin olup olmadigini, bagka bir
ifadeyle metafizik bilginin imkani ve yolunu aragtirmaya gegebiliriz.

1. METAFiziK BIiLGININ IMKANI

Sunu hemen belirtelim ki fbn Sin&’ya gore insanin metafizik
yapmast mimkinddr. Onun bizzat kendi varlik yapisi ona bu
imkani vermektedir. Kendi varh@nin bilincine varabilecek bir

®  IbnSin, age. 1, 21-22.
Filozofumuza goére insani nefsin yetkinligini kazanmasi ve bedenden
sonraki mutluluk i¢in hazirlanmasina metafizik biliminin katksi ve yaran,
diger bilimlere gére, dogrudan dogruya ve daha goktur (ibn Sina, es-Sifd,
el-lahiyyat, I, 17 vd.).
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zekaya ve beden saghdmna sahip olan her insan metafizik yapa-
bilir. Bir énceki béliimde gorildiigl (izere, insan yalnizca duyu-
larimizla idrak ettigimiz maddi bir varlik olmayip ayni zamanda
“natk nefs” denen ve onunla kendi varligin1 bilebilen akli bir
varhktir. iste ibn Sin&’ya gore insan igin metafizigi miimkin kilan
bu iki varlik yapisina sahip olmasi, yani maddi bir bedenle, gayri
maddi bir cevher olan nefsi natikadan meydana gelmis olmasi-
dir. Bu bakimdan nefsin varhdmnin isbatlanmasi ve mahiyetinin
bilinmesi, Ibn Sina felsefesinde metafizige giden yolun baginda
yer alir. Buna gore metafizik yapmak isteyen herkesin, kendi
nefsinin varligin1 ve méahiyetini bilmesi gerekir. Filozofun eg-Sifa,
Kitabii’'n-Necat, ‘Uytnu’l-hikme ve el-Isarat ve’t-tenbihdt gibi
sistemnatik eserlerinde nefs biliminin (ilmi’n-nefs) fizik bilimleriy-
le metafizik arasinda yer almasit ve incelenmesi de bunun igareti
sayiimalidir.

Nitekim filozof, Aristo'nun De Anima’sina (Kitabii'n-Nefs)
yazdidi talikatta nefsin varh@m ve mahiyetini bilmenin fizik ve
metafizikteki yararini anlatir. Buna goére nefs bilgisinin fizikteki
yarari, hars ve nesle ait durumlarn anlagilmasinda ve gogtn
(sema) nefsle hareket ettiginin bilinmesinde, metafizikteki yaran
ise maddeden ayn (el-mufarak li'l-madde) varliklarin bilgisine
yitkselme ve akli idrakin nasil oldugunu kavramada gériiliir.’
Nefs konusunda ilk yazlan kitablarindan sayilabilecek Mebhas
‘ani’l-kuvd’n-nefsaniyye’de filozof, daha acik bir sekilde “benlik”
bilgisinin metafizik bilgive giden yolun basinda bulundugunu
belirterek, evliyd ve hitkemanin nefsini bilenin Rabbini bilece-
ginde hemfikir olduklann ifade eder.

Ayrica Ibn Sind’va gore “onlar Allah’t unuttu, Allah da onla-
ra kendilerini (enflisehiim) unutturdu.” (Hasr, 19) ayetinde de
bu fikre isaret vardir. Zira ayette ifade edilen insanin Allah’s
unutmas! ile kendini unutmasi arasindaki iligki, kendini bilmesi

’ fbn Sin4, et-Ta’likdt ‘ald Havdgi Kitabi'n-nefs li-Aristitalis, 75.
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ile Allah’t bilmesi arasinda da gegerlidir.® Nitekim filozofumuza
gore Hz. Peygamber’'in “nefsini bilen Rabbini bilir” séziinde de
bu gercek belirtilmistir.’

8 ibn Sina, Mebhas ‘ani’l-kuvd’n-nefséniyye, 147-148.

Bu konuda ibn Sina govle der: “Gok Nefsleri (en-niifisu’s-semaviyye) ile
insani nefsler (en-nifasu’l-arziyye) arasinda varhk ve bilgi agisindan bir
benzerlik (tenasib) bulunmasaydi, ayrica buiyik alem ile kigiik dlem ara-
sinda bir mimaselet bulunmasaydi Tann'min (Bari) varlih bilinmez ve
gergek dini anlatan (es-sari’ el-hakk) nebi de nefsini bilen Rabbini bilir
demezdi” (Ibn Sina, ed-Du’a ve'z-zivére, 286). “Siiphesiz insanlar varhigin
sadece duyularla idrak edilen varliklar oldugunu, varhd duyularla idrak
edilemeyeni varsaymanin muhal oldugunu, cisim veya hallerinde oldugu
gibi, varhd@ varhigina it bir sebepten dolay1 bir yer veya konuma sahip
olmayanlann yani uzayda yer kaplamayanlarin asla ve kesinlikle varliktan
paylannin olmadiklanm vehmederler. Oysa duyularla idrak edilen varlik-
larin kendisini teemmiil etmek bile bu iddidnin gegersiz oldugunu gésterir.
Zira, insan kavraminda oldugu gibi, cisimlerin isim benzerligi bigiminde
olmaksizin, valnizca bir tek “méana”ya gore bir tek ad altinda toplandikla-
rim1 biliyoruz. Iste bu bir tek “mana”dan dolayidir ki Ahmet ve Mehmet'e
insan adi verilmektedir. Bu durumda Ahmet ve Mehmet'in sahip oldugu
bu bir tek “mana”y1 duyular idrak edebilirler veya edemezler. Sayet bu
mana duyulann idrak alanindan uzaksa, o zaman inceleme duyumlanabi-
len varliklann digina ¢kmig duyumlanamayan varliklar alanina gegmis
demektir. iste bu nokta cok ilgingtir. Eger bu “méana” duyularla idrak edi-
len bir sey ise o zaman giiphesiz bunun belli bir konumu, veri, niceligi ve
niteligi olmasi gerekir. Clinkii duyumlanabilen bir sey ancak bu gekilde his
ve tahayyiil edilebilir. Su bir gergek ki his ve tahayyiil edilen her sey, ko-
num, yer, nitelik, nicelik gibi hallerden birine sahiptir. Duyular ve miite-
hayvile ile idrak edilen seylerin durumu béyle olup s6z konusu “mana”da
cismin 6zelliklerinden higbirisine uymayinca -zird bu ma’'néa bu ézellikle-
rinden dolay: farklilik arzeden geylere verilmig bir ma’na degildir- o zaman
insan sahip oldugu bu bir tek hakikati, kisaca bitiin insanlarda bulunan
bu temel hakikat: (el-hakikati'l-asliyye) itibariyle duyularla idrak edileme-
ven ve sadece akilla idrak edilebilen bir varliktir. Bu durum kiilli olan her-
sey icin béyledir. Olabilir ki, insan, ancak uzuvlan, eli, ayadi, kast gézi ve
benzeri itibariyle insandir ve bu agidan duyumlanabilen bir varliktir deni-
lebilir. Ne var ki, s6z konusu olan veya olmayan biitiin temel uzuvlardaki
durum, varhk bakimindan insanin kendi varligindaki durum gibidir. Eger
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imdi ibn Sind’va gore insan nefsinin kendi varligni bilen
gucinin “akil glicii” oldugu bilindigine gore, bizi metafizik varl-
gin bilgisine ulagtiracak olanin da bu gtig, yani akil oldugu ken-
diliginden anlagilmaktadir. Ancak filozofun séziinii ettigi bu akil,
duyulara dayanarak ctiz’i hiikiimler veren “vehim gilicti"niin
karsih olan', bir dig sebep olmaksizin varhi@ ve yaratihs: geregi
mantgin ilkelerini (evveliyat) dogrudan kavrayabilen', hakk
dinle ¢atigmayan ve filozofumuzca “sarih, sahih, muhit, irfani”
gibi niteliklerle vasiflandinlan akildir.*

Goriildigii gibi fbn Sind’va gére metafizik yapmak mum-
kiindiir ve bu imkén insanin kendi varlik yapisinda sakhidir. Bu-
nunla birlikte insana verilmig olan bu imkan gili¢ halinden fiili
duruma ¢ikarmak onun kendi iradesine ve cehdine birakilmigtir.

varolan hersey, hissin ve vehmin idrék etmig olmast itibariyle varolmug ol-
saydi, yani varolan herseyi his ve vehim idrak etmig olsaydi, bunlann
kendilerinin de his ve vehimce ve dahasi gergek hakem olan aklin, vehim
tarafindan idrak edilmesi gerekirdi. Halbuki duyularla idrak edilen seylerle
iligkili oldugu halde agk, utanma, korku, 6fke, yigitlik, korkaklik ve benzeri
hallerin higbirisinin varhd@ duyularla idrék edilmemektedir. Ovyle ise varlk-
lan duyularla idrak edilemeyen ve duyularla idrak edilen seylerle de bir
iligkisi olmayanlar varsa onlar hakkindaki zannin nedir?” (el-Igardt ve't-
tenbihét, 104-105). Bu metnin yorumu igin bkz., Fahrettin Olguner, Ug
Tiirk-Islam Miitefekkiri ibn Sind-Fahreddin Razi-Nasireddin Tasi Diigiin-
cesinde Varolug, 25 vd.; Metafizigin imkam konusundaki benzer fikirler
icin bkz., Ibn Sina, el-Kasidetii'l-miizdevice fi'l-mantik, 3; Divéanti Ibn
Sing, 11; es-Sifa, el-ilahiyyat, I, 93. “Senin varhgn (zat) bedeninin gérii-
nen ve goriinmeyen uzuvlanndan bagkadir. igte bu.“ben”lik {ene) bilgisi
bize metafizigin kapisim (babii’l-gayb) aralayan o6nemli bir bilgidir
(burhaniin azim). Kim bu bilgiyi kendince gergeklestirir ve kendi nefsinde
gercek olarak tasavvur edebilirse siiphesiz o0, bagkasinin idrak edemedigini
(ma gaba) idrak eder.” “SQuphesiz nefsi bilmek (ma’rifet) Rabbi (teala)
bilmeye gotlirictdir (mirakkah).” (Risdle fi Ma’rifeti’'n-nefsi’n-ndtika ve
ahvéliha, 184, 182.).

ibn Sina, es-Sifd, et-tabilyyat, en-nefs, 148, 162; el-Kanin fi't-tibb, 1, 72.
ibn Sina, el-i§drét ve't-tenbihat, 40.

ibn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, 11, 377, 386, 418; el-Isardt ve't-tenbihdt, 89,
110; Risale fi'l-Ecrami’l-ulviyve, 34; Hayy b. Yekzan, 332.
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Baska ifadeyle insanda bulunan bilkuvve aklin, bilfiil hale gel-
mesiyle ancak metafizik bilgiye ulagilabilir. Bilfiil akil seviyesinde
nefs cisimden bagimsiz olarak kendisini kavramaya baslayinca
cisimden ayr bagka varliklan da diistinecek ve boylece insan
kendisini metafizigin karsisinda bulacaktir.

Il. VARLIK VE DEGERLERI

Duyularimizla karsimizda duran veya bize dokunan bir cis-
min renk, tat, koku, sogukluk, sicaklik, agirhk, hafiflik, sertlik,
yumugakhk gibi cesitli niteliklerini idrak edebiliyoruz. Sonra bu
niteliklere sahip olan cisim, duyulanmizin idrék alani digina ¢i-
kinca, zihnimizde onu belli bir nitelik, nicelik, yer ve durum igin-
de tahayyiil edebiliyoruz. Daha sonra cisimlere it olan ve di-
sardaki cisimle belli bir iligkisi bulunan bu hayali stretlerden
soyutlama (tecrid) yaparak killi kavramlar tegkil ediyoruz. Bu
kavramlari aklin kendisine 6zgu islevi icinde birlestirerek 6ner-
meler yapiyoruz. Akil, bitlin bu islemlerle de yetinmeyerek,
tegkil ettigi bu 6nermeleri dig gerceklie uygun olup olmamasi
bakimindan, dogru ya da yanlis olarak degerlendirmektedir.

Ayni sekilde idrak ve irdde ettigimiz seyleri idrak ve irade
guglerinin tabiatlarina uygun olup olmamasi bakimindan deger-
lendirir ve onlar hakkinda leziz-elim, iyi-k6tl, gilizel-¢irkin gibi
hiikiimler veririz.

Simdi, herseyden 6nce idrék ettigimiz ve hakkinda su ya da
bu sekilde hiikiimler verdigimiz bu geylerin ve hiikiimlerin kendi-
leri nedir? sorusu bizi butiin bunlan kugatan bir kavramla karsi
kargiya getirir ki bu, aklimizin en umumi kavrami olan “varlik”
kavramdir.

ibn Sina, kendisine gére, insan icin metafizigi mimkin ki-
lan “akil gticii”nt tahlil ederek onda ilk yer eden seyin “varlik,
sey ve zorunlu kavramlar” oldugunu tesbit eder. Filozofa gére
bunlar 6ylesine apagik kavramlardir ki, bagka kavramlari bilmek
icin onlardan daha agik kavramlara ihtiyag oldugu halde, bunla-
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n bilmek igin baska kavramlara ihtiyag yoktur. Bunlar, aklin
dogrudan kavradigi ve bagka kavramlarin kendileriyle bilinebil-
digi en umimi, en bedihi ve kusatici kavramlardir. Bununla
birlikte insanin, bunlarnn farkina varabilmesi igin “igaret ve
alamet”lerle “uyarniimaya” (tenbih) ihtiyaci vardir. Ancak bu
igaret ve alametler akilda bulunmayan birgeyi ona ogretiyor
degil, yalnizca birer uyarici (miinebbih) ve hatirlahcidirlar. Ibn
Sind’nin “sebilii’t-tenbih” adini verdigi bu uyarma yoluyla, uya-
nan akil, bu kavramlarn bagka hicbir bilgive ihtiva¢ duymadan
dogrudan kavrar.

Burada su hususun &zellikle vurgulanmasi gerekir. fbn
Sind’nin nefsin kendi varligina dair bilincine varmasinda anahtar
rolii oynayan “iséret, alamet, ve miinebbih” gibi kavramlar ile
“sebilli’t-tenbih” yontemine metafizikte de aym roli vermesi,
onun metafiziginin temelde nefs gériigtine dayandigim goster-
mektedir.

Digtinlirimiiz tarafindan, uyanima yoluyla da olsa aklin
dogrudan kavradig: varlik kavramina “sey, zariri, sabit, hasil ve
vahid” adlar da verilir.

Ne var ki varlhgin bu sekilde kavrangi, ibn Sind’ya gore
onun varhk olmasi balimindandir (nazartin ileyhi bima hiive
hiive). Oysa dusgtiniirtimiize gére birgeyin kavraniimasi, sadece
0 seyin, sey olmasi bakimindan degil, bunun yaninda onun
niteliklerinin de bilinmesiyle mimkiindiir (nazariin ila levahiki-
hi). Filozofumuzun varh@n “levahiki, arazlan, kisimlan” dedigi
ve dogru-yanlhs, iyi-kéti, giizel-girkin gibi bilgi, iyi ve giizellikle
ilgili degerlere kiyasla varlikla ilgili degerler diyebilecegimiz bu
niteliklerin incelenmesine gegmeden 6nce onun “varlik ve méhi-
yet” hakkindaki goriglerini agiklamak uygun olacaktir. Soyle ki
filozofumuza gore akhn wvarligin degerlerini bilmesi, ancak
“kiyas”la mimkiin olmaktadir. Birseyin akildaki varhdi ile seyin
kendi kendindeki varli@ farklidir. Onun akildaki gergeklidi,
mahiyeti {el-viicidu’l-hass), dis dinyadaki gercekligi (el-



88 ibn Sina felsefesinde insan ve alemdeki yeri

viicidu’l-isbati) ise varhgidir. Seyin akildaki varlig ile disardaki
varlig arasinda bir zorunluluk yoksa bu seyin méahiyeti ile varig
birbirinden ayndir. Eger seyin varliin1 kavrar kavramaz, varlig
hakkinda bizde bir stiphe belimiyorsa iste bu seyde varlik ve
mahiyet birdir. Bu demektir ki seyin akildaki varhd demek olan
mahiyeti, disardaki varhdm gerekli kiliyor. Filozofumuza gore
aklin varlik hakkindaki degerlendirmelerinin temeli varlik-
mahiyet ayrimina dayanmaktadir. Gonildigi uzere birgeyin
varliginin degeri, onun varhgi ile mahiyetinin ayn olup olmamasi
esasina baghdir.”

A.Vacip-Miimkiin

Filozofumuza gore akil, varlik olarak seyin varhgini dikkate
aldiginda, seyin varhd: kendisinden (bizatihi) ise bu varlik zorun-
lu varhiktir (vacibii’l-viicad bizétihi). Kendinden dolay1 zorunlu
olan seyin varliginin bir sebebi yoktur. Ciinka varhginin zorunlu-
lugu kendisinden olanin aynt anda bagkasiyla da zorunlu olmasi
mantik bakimindan ¢eligki tegkil eder. O halde zorunlu varlik
her agidan, yani mantik (hadd), matematik (aded) ve metafizik
acgidan bir, tek ve zorunlu olan varhktir.”® Varliginin zaman Gsta
olmasi ve onda zorunluluk (viiciib) ile varligin (viicid) aym ol-
masi anlaminda, zorunlu varlik en gercek (hakk) varhktr.® Bu
itibarla zorunlu varhi@n yoklugu asla distintilemez (muhal)."”

Keza akil, seyin varh@ini dikkate aldiginda, varligini zorun-
lu gérmiyor, ayni zamanda imkansiz da bulmuyorsa bu sey
miimkiin bir varliktir (miimkinii’l-viicGd bihasebi zatihi), yani
varhd@ imkan alanindadir (hayyizi’l-imkan). Varhd miimkiin

B |bn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, I, 29-34, 198; Kitabii'n-Necit, 494-496; ibn
Sind’nin On Sorusunun Kargiliklar, 111-112; Kitdbi'l-Mibéahasat, 160
(189); et-Ta'likat, 185-186.

" bn Sina, age. 1, 37-38; Kitdbii'n-Necat, 547-549; et-Ta’likdt, 131.

5 jbn Sina, age. 1, 43, 47; Kitabii'n-Necdt, 548-553; Uyinu’l-hikme, 58.

% ibn Sina, age. 1, 48.

7" ibn Sina, Kitdbii’n-Necét, 546-548.
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olan seyin varolabilmesi; onun varligim1 yokluguna tercih ede-
cek bir sebebi gerektirir. Bu demektir ki miimkiniin varh@ da
yoklugu da bir sebepledir."® Miimkiin varlik kendisine varlik
veren agisindan zorunlu olmadid siirece fiilen var olamaz. Bu
bakimdan o, bagkasiyla zorunlu varliktir (vacibii’l-viacid bigay-
rihi).”” Mimkiiniin varolmast i¢in ona bilfiil varlik veren birgey
olmasi gerekir. Ciinkii mimkiin olan hersey, kendi varlig: iti-
bariyle her zaman miimkiindir. Zorunluluk ona basgkasindan
gelir (&4niz olur). Miimkiiniin baskasiyla zorunlu olmast ise fiilen
var olmast demektir. Ciinkii o, zorunlu olmadig: igin kendili-
ginden gii¢ (kuvve) ve imkanin digina ¢ikamaz. Bu demektir ki
mumkiin varlik, bagkasina bagiml olarak gercek (hakk), fakat
kendiliginden gergek degildir (batl).*® Diigiintirimiize gére yok
iken var (hadis) olan hergeyin, varolusundan 6nce gelen bir
maddesi vardir. Cinkl varlik bakimindan sonradan olan her
sevin, varolmazdan 6nce kendi kendinde olabilir {miimkin)
olmast gerekir. Sayet o, kendiliginde mimteni’ olsaydi, o za-
man kesinlikle varolmasi séz konusu olmazdi? Bu itibarla
varh@ sonradan olan (hadis) her sey, varhgmnin olugundan
(hud(s) 6nce mimkindiir. S6zi edilen varhgmn imkani ise var
olan birseydir (ma’'na). Bu seyin (ma’'na) varliginin imkani ise
varolan seye goredir. O halde varh@n imkani, bir konuda
(mevz('’) bulunan, konuya disardan ilisen (‘ariz) birgeydir. Iste
burada filozofun s6zina ettigi varh@n imkéani, varolma gi-
cidir (kuvveti’l-viicd). Bir seyin varliginin imkanina daya-
nak olacak giicli tasiyan ise maddedir.” Filozof mimkiini
hicbir sekilde zorunlu (zar(ri) olmayan varhk diye tanimladik-
tan ve bunu bazen gti¢ halindeki (bilkuvve) varlik olarak zikret-

" Ibn Sina, eg-Sif4, el-llahiyyat, 1, 37-39, 181-183.

¥ ibn Sina, age. |, 3940; Kitabii'n-Necdt, 547-549; el-Isérat ve't-tenbihdt,
106; et-Ta'likét, 83.

®  ibn Sina, age. I, 47-48.

2 ibn Sina, age. |, 181.

% bn Sina, age. |, 183; Kitdbti'n-Necdt, 532-536; et-Ta’likat, 51.
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tikten sonra imkan ile hud(s arasindaki iligkiyi inceler ve
kelamcilarin zannettikleri gibi, viiclbu gerektiren, yani birgeyin
varlik alanina ¢ikisini gerektiren sebebin, gseyin hudisu dedil,
tersine onun imkéani oldugunu séyler. Yani birsey, hadis oldu-
gu icin mimkiin degil, miimkin oldugu icin hadis olmustur.
Bu demektir ki, onun var olma imkani, bilfiil varolmasindan
o6nce gelir. Boylece hadis olan herseyin imkani onun
hudasundan éncedir. Iste burada séz konusu olan imkan,
onun maddesidir.”

Bununla birlikte mumkinin bilfiil varlik kazanabilmesi,
kendisinden-degil bir bagka sebepledir. Baska deyigle miimkiin
kendi tiriinden olmayan, yani zorunlu olan bir sebeple varlik
sahnesine gikabilir. Bu demektir ki o, 6zt (zat) itibariyle mim-
kiin, bagkasindan dolay1 zorunludur. {lk bakista celisik gibi gorii-
nen bu durum Ibn Sin&’va gore gercekte bir celiski tegkil etmez.
Celisik olan, birseyin hem 6ziinden hem de bagkasindan dolay:
zorunlu olmasidir® Ancak muimkiiniin fillen varolmasi ondan
imkan vasfini kaldirmaz.® Bu bakimdan onun varh@ da yoklugu
da sebebinin varligina baghdir. O, kendi kendinde ne zorunlu ne
de miimtenidir, yalmzca mimkiindiir. O halde mimkinin va-
rolmasi, bagkasiyla zorunlu olmasi demektir.”

Miimteni’ kavrami varlik hakkinda bir degerlendirmeyi ifade
etmez. Varh@in wiicib ve imkandan bagka bir degere sahip ol-
madidini gosterir. Miimteni bir “sey” degil, yalnizca bir “selb”dir.
AKlin, varlik icin viiclb ve imkanin diginda bir hiikim vermesi-
nin imkansiz oldugunu gésterir.”’

% bn Sina, Kitabii'n-Necét, 522-536; el-lsrdt ve't-tenbihat, 114; et-Ta'likat,
84.

#  ibn Sina, Serhu Kitdbi Estilocya, 46; ‘Uytinu’l-hikme, 55-56; el-isarat ve’t-

tenbihdt, 117.

ibn Sina, er-Risdleti’l-'Arsiyye, 15-16.

Ibn Sina, el-isarat ve’t-tenbihat, 106.

7 ibn Sina, Kitdbii'n-Necét, 547-549; el-isardt ve’t-tenbihdt, 106; et-Ta’likét,
175-176.
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B.Cevher-'Araz

fbn Sina metafiziginde varlikla ilgili deger ifade eden bir
kavram ifti de cevher ve arazdir. Filozof, cevheri, varlik baki-
mindan bir konuya (mevz(i’) dayanmayan, bir konuda var ol-
mayan gey olarak tanimlar. Cevherler, arazlarin dayanagidir
{(mukavvim), fakat kendileri arazlara dayanmazlar. Ayrica cev-
herler varlik bakimindan arazlardan énce gelirler.”? Cisimlerin
duyulanmiz tarafindan idrak edilen biitiin 6zellikleri, nefsin cis-
me dayali olarak gerceklegen biitliin yetenekleri (istidad) araz-
dir.? idrak edilmeleri agisindan arazlar énce gelse de varolus
itibariyle 6ncelik cevherlere aittir.

Filozofumuz tarafindan cevherler “cisim ve cisim olmayan-
lar” olmak Uzere ikiye ayrilir. Cisim, madde ve siret gibi iki cev-
herin birlesmesinden olusur. “Madde” wve “siret” de birer
cisméni cevherdir. Buna mukabil “Nefs” ve “Akil” gayri cismani
cevherlerdir. Su kadar var ki, Nefs cisimle bir iligkiye girerken bu
durum Akil i¢in s6z konusu degildir.*

Cisim, fiil halindeki stret ile gii¢ halindeki maddenin birlesg-
mesinden olusan bir cevherdir. Cismin maddesi. sliretten ayr
bulunamaz bu bakimdan varhd@ ona dayanir.” Filozofumuza
gore madde ve siret birbirlerinin varlik sebebi olmamakla birlik-
te, sretin maddeden énce gelmesi ve maddenin siretle bilfiil var
olmasi agisindan yine de aralarinda bir cesit sebeplilik iligkisi
vardir. Bu itibarla siret ile madde arasinda bir ayrilmazhik (mla-
zemet) soz konusudur. Buradan hareketle filozof siret ile madde
arasindaki bu miilazemeti kuran, bagka deyisle sireti maddeye
giydiren cisimden ayn (mufarak) cevherlerin varligini zorunlu
gbérmektedir.” Filozofa gore cisim olmayan bu cevher, “asil se-

% bn Sina, es-Sifa, el-ilahiyyat, I, 58; ‘Uyinu'l-hikme, 58.

¥ jbn Sina, age. 1, 94, 111, 139, 142; bkz. Kitabii'n-Necat, 515-518.
¥ bn Sina, age. 1, 60, II, 407; Kitabii'n-Necat, 497-506.

" [bn Sina, age. 1, 67, 71-72, 79.

2 jbn Sina, age. I, 85-86; Kitabii'n-Necét, 512-514; et-Ta’likét, 31, 57.
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bep” olan “Akil” olmaldir. Gériildagi gibi, birbirinden ayr ola-
rak bulunmayan siret ve madde bir asil sebep tarafindan birlesti-
rilerek miigahhas héle gelmekte ve cisim olarak gériinmektedir.”

ibn Sin&’va gére duyularla idrak edilemeyen “mufarak cev-
herler”in varliklan ancak akilla kavranabilir. Varliklan geregi
ma’kidl olmalarindan dolayi, bagkalan onlann varliklarini bilsin
veya bilmesin, onlar kendi kendilerini bilirler. Bu cevherler, in-
san aklinin tecrid yoluyla miticerred kildigi cevherler olmayip,
kendiliklerinde miicerrettirler.* Mufarak ya da miicerred cevher-
lerin idraki, cisimlerde oldugu gibi, onlarnn siretlerinin duyula-
rnmiz tarafindan idrék edilmesiyle degil, onlarin méanevi etki-
lerinin (el-Asarii’l-muhékiyyat) dogrudan nefs tarafindan kavra-
nilmasiyla mimkiin olmaktadir.®

C. Bilfiil-Bilkuvve

fbn Sinad’nin metafizik érgisiinde aklin varlik hakkinda yap-
ti@1 degerlendirmelerden biri de bilfiil ve bilkuvve kavram ciftiyle
ifade edilir. Bu iki kavramla akil, varliktaki “6ncelik” ve “sonra-
lk* durumlarini kavrar.* Zaman iginde bulunan varlklarda bil-
kuvvelik, bilfiillikten dnce gelse bile, zaman stii varliklarda bilfi-
illigin mutlak ve tartiglmaz bir énceligi vardir. Bilkuvve olan
varlik her bakimdan sonradir ve kendisinden énce bilfiil varola-
nin bulunmas: gerekir. Ezeli ve ebedi olan Tannnin varhiginda
oldugu gibi, mutlak anlamda bilfiil varolanlar igin bilkuvvelik hig
gerekmez. Bu itibarla da bilfiil olanin gergekligi (hakikat) bilkuv-
ve olanin gergekliginden éncedir. Mantik bakimindan da bilfiil-
lik, bilkuvvelikten énce gelir. Buna gore bilkuvvenin tanimina

Ibn Sina, el-Isérat ve't-tenbihat, 73, 126.

ibn Sina, es-Sifa, el-ilahiyyat, I, 142. Mufarak cevherler icin bazen “mad-
desiz mahiyet” (‘Uyinu’l-hikme, 53, 48) ve kendi kendini bilmesi ve bilfiil
varolmasi anlaminda “salt stiret” de denilmektedir (es-Sifd, el-ilahiyyat, I,
282).

% ibn Sina, age. 1, 143-144, 153.

% bn Sina, age. |, 169.
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bilfiillik dahil edilirken, bilfiilliin taniminda bilkuvvelik zikredil-
mez. Ayrica bir bagka agidan bilfiillik kemal ve hayir, bilkuvvelik
serr ve eksiklik ifade eder.” Gértildiigt tizere bilfiillikle bilkuvve-
lik arasinda bulunan iligki viicip ile imkan arasindaki iligkiye
benzemektedir.

D.Ciiz-Kiill

Filozofumuzun metafizik anlayisinda aklin varlk hakkindaki
degerlendirmelerinden birisi de “ciiz” ve “kill” ile ifade edilir.
Ancak ona gére bu tiir bir degerlendirme varhdn bitiniine
degil, yalnizca cisméani varliklar alanina aittir. Disintrimiize
gore kiill; insan icin “nefs” ve “beden”, cisim igin “madde” ve
“stiret”in durumunda oldugu gibi, varligi farkl ilkelerin birlesme-
sinden olugsan seydir. Buna gére birseyin “kiill” olmasi, seyin iki
ayn ilkeye sahip olmasi demektir. Cliz ise varolani bolen sey-
dir.*® Mesela nefs ve beden, insanin birer ciiz'idir. Ciizler, kuil-
lin varh@ina dahil ve ayni zamanda onun varlik bakimindan
dayanag@idirlar (mukavvim). Bu agidan varhd kiill olan sey, cliz-
leriyle birlikte degerlendirilmelidir.* Ayrica metafizikteki “ctiz” ve
“kiill” ile mantiktaki “cliz’t” ve “kiilli"nin arasini ayirmak gerekir.
Bu itibarla ciiz’l ve kiilli kavramlarinin bir dis gercekligi olmayip,
bunlar yalnizca nefste vardir. Bir kavram akildaki varligi agisin-
dan ctiz'i iken aklin digindaki tiirdeg olan bircok seyi igine almasi
bakimindan kiilli olabilir. Metafizikteki kiill denilen birlegik (mu-
rekkeb) varlik, bilgiye konu olmasi agisindan ciiz'idir.*

E.Oncelik-Sonralik

ibn Sina metafiziginde varlik degeri ifade eden énemli kav-
ramlardan biri de “dncelik” (el-miitekaddim bizzat) ve “sonra-
lik”tir (el-miiteahhir bizzat). Tabii varliklarda zaman bakimindan

% ibn Sina, age. 1, 190-191.

*®  ibn Sina, age. I, 190-191.

¥ ibn Sina, age. 1, 212.

*  ibn Sina, age. 1, 195-196, 209, 211; ‘Uytanu’l-hikme, 36.
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bir éncelik ve sonralik oldugu gibi varlik agisindan da varolanlar
arasinda bir 6ncelik ve sonralik vardir. S6z gelimi varligi zorunlu
ve bilfiil olan, mimkiin ve bilkuvve olandan énce gelir. Keza
ayni durum sebep ile sebepli arasinda da gegerlidir.”

F. Sebep-Sebepli

Filozofumuzun metafizik diigiincesinde viicip ve imkandan
sonra varlik degeri gosteren diger 6nemli bir kavram cifti de
sebep ve sebeplidir (illet ve ma’ldl). Aristo’da oldugu gibi Ibn
Sina sebepleri “maddi, shri, gai ve fail” sebep olarak dérde ayi-
rir. Bunlardan bilkuvve olan maddi sebeplerle bilfiil olan sGri
sebep seyin varligina dahildir” ve bir bakima seyin maddi ve
shri sebebi, onun mahiyeti gibidir.” Fail sebep ise seyin tanim ve
varliginin diginda bulundugu halde seye varlik veren sebeptir.*
(Gai sebep, fail sebebin sebep olmasinin ya da fail sebebin varlik
vermesinin sebebidir.*

imdi gai sebebin ancak fail sebepte gerceklestigi, stri ve
maddi sebeplerin de seyin varhdina dahil oldugu, yani onun
mahiyetini tegkil ettigi, varhgin seye fail sebepten geldigi g6z
éniine ahnacak olursa esas itibariyle sebeplerin fail ve maddi
sebep olarak ikive aynldigi sdylenebilir. Buradaki maddeyi sirf
bir imkan olarak ele aldigimizda zorunlu varlikla miimkiin varlik
arasindaki iligkinin aym gekilde sebep ile sebepli varlik arasinda
da gegerli oldugu gériiliir.* Keza mimkin varlklar zincirinin
geriye dogru sonsuzca gitmeyip bizatihi zorunlu varlikta durmasi

* ibn Sina, age. I, 163-165; Kitabii'n-Necdt, 540-542; et-Ta’likat, 39, 92,
134.

2 bn Sina, age. Il, 257-258; ‘Uyanu’l-hikme, 53; er-Riséleti’l-’Arsiyye, 18.

ibn Sina, el—i§érc‘1t ve't-tenbihét, 105.

*  Ibn Sina, es-Sifd, el-llahiyyat, 11, 257-259; Kitabii'n-Necdt, 518-543; er-
Risaletii’l-’Arsiyye, 18; el-Isdrat ve't-tenbihat, 105.

% ibn Sing, age. I, 257; Kitdbii’n-Necét, 518-543; ‘Uytinu’l-hikme, 18; el-
Isérat ve't-tenbihat, 105-106; et-Ta’likdt, 128.

*®  jbn Sina, age. 1, 167, II, 269-270, 276-278, 373-381; el-igarat ve’t-
tenbihdt, 106-107, 113-114, 117-118.
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gibi, gerek gai-fail sebep olsun ve gerekse maddi ve siri sebep-
ler olsun geriye dogru sonsuzca gitmeyip, gergek anlamda fail
sebep olan bir ilk sebepte dururlar. Akil higbir sekilde sebepler
zincirinin sonsuzca gitmesini diisiinemez.”

iste, Ibn Sina’min akildaki varlik kavramini incelemesi sonu-
cu ulagh@ bu bizatihi zorunlu ve ilk sebep olan, aym zamanda
fiil halinde bulunan ve mutlak olarak bitin varliklardan énce
gelen varlik; Tanrndir. Dolayisiyla filozofa gore bizzat varligin
kendisini diglinmek (teemmiil), Tannnin varligini ve birligini
isbatlamaya yetmektedir ve ona gore felsefi cevrelerde varhk
delili olarak bilinen bu ispat sekli Tanrninin varlidinin ispat edil-
mesinde en serefli ve en glivenilir yoldur. Keza, ona gére bu
delile Kurdn’da “Hakk apacik oluncaya kadar, size ayetlerimizi
afakta ve nefislerinizde gosterecediz. Rabbinin her seye sahid
olmasi sana yetmez mi?” (Fussilet, 41/53) ayetinde gecen “nefs-
lerinizde” soziiyle isaret edilmektedir. Varhdin kendisinden Tan-
rinin birligine yikselmek “sidiklar”in yoludur. Bununla birlikte
ayetteki “afak” terimiyle ifade edilen dis diinyadaki seylerden de
onun varligina delil getirilebilirse de Ibn Sina bu isbat sekline
pek fazla deger vermez.® Boylece Ibn Sind’ya gére saf aklin
tahlili yahut tenkidi ile Tanrnnin varhg: isbat edilmis olur. Simdi
yapilmasi gereken O’nun tavsif edilmesidir.

III. TANRI'NIN TAVSiFi

{bn Sin&’nin Tanr’'v1 tavsif etmesi iki agidan incelenebilir:

A.Varh@ Acisindan Tanr’nin Tavsifi

Onun bu konudaki hareket noktasi, varhik-méahiyet ayrim
esasina dayanir. Tanri‘nin varliginda s6z konusu ayrim miimkin
olmadigi i¢in O, zorunlu varliktir (vacibi’'l-viicid). Tanrr'nin
zorunlu varlik olmast O’nun varh@ ile mahiyetinin bir ve aym

" ibn Sina, age. II, 327-328, 340-341; el-isarat ve’t-tenbihdt, 106.
*®  ion Sina, el-Isarat ve't-tenbihdt, 110; bkz., et-Ta'likat, 37, 162, 163.
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oldugu anlamina gelir. Mimkiin varliklar igin mahiyet ne ise
Tanr’'min varli@ igin de zorunluluk (viicGp) odur. Bu itibarla
Tanri'ya en layik olan sifat varliktir. Oysa mahiyeti ve varligi
birbirinden ayrn olan mimkiin varliklar igin “varlik” asla bir sifat
olamaz. Onlara varlik bagkasindan gelir.® O’nun varhgi ve
mahiyeti ayni, yani zorunlu varhk oldudu icin varliginin bir se-
bebi yoktur; aksine O, biitiin varliklarn ilk Sebebidir (el-"lletiy’l-
Glé). Biitiin varolanlarin ilkesi O’dur; varlik vermesi itibariyle flk
ilke (el-mebdeii’l-evvel), Fail Sebep (el-"illetii’l-faile) ve Fail Ilke-
dir (el-mebde’l-fail).

Varli@i mahiyetinden ayrn olmayan Tanr’nin asla bir cinsi
yoktur. Cinsi olmayinca fash da yoktur. Cinsi ve fash olmayinca
tanimlanamaz (hadd) ve varh@mna delil (burhan) getirilemez. Bu
yiizden O’nun varh@na “nedir” ve filline de “nigin” sorular
yoneltilemez. O’nun varhg ne madde ne de méanaca boliine-
mez. Bu itibarla varh@mnin bir benzeri (nidd), karsiti (zdd), ortagi
(serik) ve tirh (nev’) yoktur. O'nun varhgr ancak sarih ve irfani
akilla bilinebilir.*

Ayrica Tanr’'min varli mutlak fiil halinde oldugu i¢in mut-
lak kemal (el-kemalii’l-mahz) ve mutlak hayirdir (el-hayru’l-
mahz). Varlik yalnizca kendisine ait oldudu igin en tdmm olan
varliktir, Varligr ile mahiyeti ayni oldugu icin en gergek (hakk)
varliktir.” Tann’nin varliginin tavsifinde, varlik-mahiyet ayrimiru
devaml dikkate alan, Tanri hakkindaki biitiin nitelemeleri buna

*®  Jbn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, II, 343-346; el-isdrdt ve't-tenbihdt, 105-106,
108; er-Riséleti’l-'Argiyye, 16-20; ‘Uyinu’l-hikme, 57-58; et-Ta'likdt, 34,
61-62; bkz. Fadlou Sheadi, Metaphysics In Islamic Philosophy, 84

ibn Sina, age. 11, 367; el-Isarat ve’t-tenbihdt, 107, 109; er-Risaletii’l-'Arsiy-
ve, 19; Kitabii’l-Miibdhasat, 122 (3), 194 (339); el-ihlas, 108.

*  ibn Sina, age. 1, 347-350, 354; el-i§&rdt ve't-tenbihat, 108-109; er-
Risdletii’l-'Arsiyye, 22; ‘Uyinu’l-hikme, 58; el-Hudid, 239; “Allah kendin-
den baska ilah olmadigina sehadet eder” (Ali imran, 18) ayeti, Tanr’nin
kendi kendisi igin burhan olduguna delildir, bkz., et-Ta’likdt, 70, 187.

fbn Sina, age. 11, 356; er-Risdletii’l-’Arsiyye, 33.
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goére agiklayan filozofumuz, Tann igin cevher denilemeyecegini
sbyler. Zira cevherin tamiminda gegen “bir konuda (mevz{’)
bulunmamak” cevherin mahiyetini bildirmedigi gibi, bir zorunlu-
lugu ve bilfiil var olmayi da ifade etmez. Ayrica cevher olmak bir
tiir ve cins iginde bulunmawy: gerektirir. Tanrininsa cins ve tirii
olmadidina gére onun cevher olmasi da séz konusu degildir.*

B. Fiilleri Acisindan Tanr’nin Tavsifi

Filozofumuza gére mabhiyeti ile varlid bir ve ayni olan zorun-
lu varlik, bu 6zelliginden dolayi madde ve maddeye iliskin her
tirli nitelikten tamamen miinezzeh (mufarak) oldugu icin sirf
Alal'dir (el-Akli’l-Mahz). Zorunlu varhgin “Akil” olusu bizatihi ve
kendi varlidi geredi oldugu igin, O, Akildir. Bizatihi “Akil” ve
madde ve maddeye bagdh her tirli nitelikten miicerred bir “Akil”
olan Tanr’nin varligi kendisi tarafindan bilindigi icin “Ma’kdl”diir.
O halde bizéatihi zorunlu bir varlik olan Tann, ayni zamanda kendi
kendisini bilen, yani Akil, Akil ve Ma’kdl olan bir Tanrr'dur.

Dustintiriimiiziin, zorunlu ve kendi kendisini bilen bir varlik
olarak tavsif ettigi Tanr’'da “zorunluluk, bilen, bilinen ve bilgi”
ozelligi, varh@mnin birligini bozmaz ve varliginda bir ¢okluk gerek-
tirmez. Bu durum Tanr’'min bitin fiil ve sifatlan igin gegerlidir.
Filozof bu durumun insan nefsinde tecriibe edilebilecegini ifade
eder. Ona goére maddeyle belli bir iligkisi olan insan nefsinin
kendi kendisini bilen bir varlik olmasi, onda bilen, bilinen ve
bilgi agisindan, varliginin birligini ve bitinliigiini bozmamakta-
dir. i§te insanin kendi beninde tecriibe ettigi bu durum, Tan-
r’nin varli@ icin Oncelikle gegerlidir.* Tanr’'nin varhd ile sifatla-
rinin bir ve ayni oldugu konusundaki diisiinirimiiziin bu tarz
aciklamasi; daha 6nce temas ettigimiz nefs gortsi ile metafizik
gorlsi arasindaki iliskiyi bir kez daha teyit etmektedir.

% bn Sina, age. 1, 349, 367, el-Isarat ve't-tenbihét, 109; A Tract of Avicen-
na, 232; er-Riséle fi'l-Ecrami’l-’ulviyye, 31; et-Ta’likdt, 70, 186-187.

Ibn Sina, age. 1, 357-358, 370; el-isarat ve’t-tenbihdt, 106, 108; er-
Riséletii’l-’Arsiyye, 25; et-Ta'likat, 78, 159.
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Tanr’'nin kendi hakkindaki bilgisi filozofumuza gére, es-
yanin var olmast da oldugu igin, Tann kendi hakkindaki bu
bilgiyle biitlin esyay: da bilir. Bu demektir ki Tanr’’'nin bilgi-
sinin diginda kalan varhklar bulundugunu dustinmek, mantik
bakimindan Tanrn’'nin yaratmadigi varliklarin olabilecegini
distinmek demektir. O halde Tann esyay: var oldugu igin
degil, aksine O, kendi kendisini bildigi icin esya onun bu bil-
gisinin geregi olarak var olmaktadir. Béylece onun hem ken-
disi ve hem de bu bilgiye dahil olan esya hakkindaki bilgisi,
dogrudan dogruya akli bir bigimde, zamani1 ve mekani kusa-
ticn bir tarzdadir. Gériildigu gibi Tanr’'nin egyayr bilmesi,
diger bilen varhiklarda oldugu gibi, esyanin siiretlerinden ali-
nan bir bilgi degildir, aksine O’nun kendisini bilmesi egyanin
varlik sebebidir. Bu itibarla hicbir sey O’nun bilgisinin disinda
kalmaz. Nitekim digtinunimiize gore “Goéklerde ve yerde
zerre miktan higbir sey, O’'ndan gizli kalmaz” (Sebe’, 34/3)
ayeti de bu duruma igaret eder. Ne var ki hem Tanrr’'nin
kendisini bilmesi ve hem de bu bilgiye esyanin dahil olmasin
insan akh kavrayamaz, kavrayabilmesi i¢in “lutfu kariha”
gerekir.®

ibn Sina’va gore Tanri hayat, irdde, kudret ve cid sahibidir.
Ancak bu vasiflar O'nun kendisini bilmesinde miindemigtir.
Yukarida belirttiimiz gibi, O’nun bu bilgisi esyanin var olmasi-
nin sebebidir. Dolayisiyla s6z konusu vasiflar Tanri’'yva yarattid
seyler agisindan verilmis 6zelliklerdir. Bu vasiflarin hepsi Tan-
r’nin ilmiyle ayni anlama gelir.*

% bn Sina, age. 1l, 358-366; el-Isarédt ve’t-tenbihat, 136-137, 139-140; er-
Risdletir’l-'Arsiyye, 26, 30; ed-Dud’ ve'z-ziydre, 285; Kitdbui’l-Miibahasét,
184 (308); et-Ta'likdt, 13-15, 29, 48, 66, 103, 116, 123, 192, 121, 154,
155, 156.

% ibn Sina, age. 11, 366-367, 403, 415; el-Isarat ve't-tenbihat, 120, 140; er-
Risaletii’l-’Arsiyye, 24, 29, 30; ‘Uyinu’l-hikme, 58; Kitabii'l-Miibdhasdt,
333 (471, 472, 473); et-Ta'likét, 19, 52, 117.
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Mutlak kemal, cemal ve behanin doruunda olan Tann,
kendisini sever ve kendi varlid bu sevginin konusudur. Bu iti-
barla Tann, “Ask, Asik ve Ma’sak”tur. Mutlak kemal olan varh-
g1 bilmesinden dolay1 en biiyiik hazz (lezzet} aldid: igin “Mut-
lak Hayir"dir (el-hayru’l-mahz).”’

Varlig1 ve bilgisi ile yetkinligin (kemal), iyiligin (hayr) ve gii-
zelligin (behd) zirvesinde bulunan Tann her seyden mustagni
(gani) olup Melik ve Cevad‘dir. Zira varhg: ve fiili agisindan Tan-
r’nin hicbir seye ihtivact yok iken, O’'ndan bagka her seyin
O’na, zorunlu olarak ihtiyaci vardir. Cianki Tanri’dan bagka her
sey, varligini O'ndan almaktadir.*®

Her seyden miistagni ve cevad olan Tanri’'nin her seyi, ola-
bilecedi en glzel sekilde, yerli yerinde bilgisinin geregi olarak
yaratmasi O’nun indyetidir. Bu itibarla var olan her sey, O’nun
inayetinin eseridir.”

¥ ibn Sina, age. II, 363, 368-370; el-Isarat ve’t-tenbihat, 149-150; Fi’l-"Isk,
246-247, 262-265, 269.

%% jbn Sina, age. 1, 367, 296-297; el-fsarat ve't-tenbihat, 119-120; er-
Risédletii’l-’Arsiyye, 32-33, 22-23; et-Ta'likat, 106, 179.

% ibn Sina, age. I, 415; el-Isarat ve't-tenbihat, 120-121, 140; et-Ta'likat,
157, 159; Ibn Sina Tann’nin tam bir tavsifinin yapilamayacagini belirterek
bu konuda géyle der: “Her kim Tanrn'yt en mitkemmel bigimde tavsif et-
mek isterse, hig siiphesiz en zor ve imkansiz olani taleb etmis ve garesiz
kalmay1 istemistir. Cliinki O’nu vasfedenlerin giigleri O'nu évmeye yet-
mez, O’nun na’ti niinde dilleri yanar, O’nu tavsif edemeden kalemleri ki-
rilir. (O’nu tavsif etmek nasil miimkiin olur?). Zird émedgi yok ki, émek-
lendirilsin, benzeri yok ki, benzetilsin, bir nicelidi yok ki, 6lgtlsiin, bir nite-
ligi yok ki, nitelendirilsin. insanlar, O'nu bir beserin kerim, cevad, kadir
gibi alabilecegi vasiflann en istlinlyle tavsif etmeye kalksalar da, O, yine
besger giicuniin idrék edebilecedi ve insan bilgisinin ihata edebileceginin
otesindedir. Zira Allah bu sifatlann yaraticisi ve niteliklerin ibda’ edicisidir.
O’nu idrék etmekten &ciz kalmak, O’'nu idrak etrnektir, O'nu tavsif ede-
memek ve évememek O’na vuslattr. O'nun idrék edilmemesi gizli olma-
sindan degil, giizellidinin ve zuhdrunun gizli olmasina sebep olmasindan
ve idrak etmeye cahisanlarin miidrike guglerinin zayifigindan ve kusurun-
dandir.” (Hayy b. Yekzdn, 334).
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Simdi kendi kendini bilen, biitiin varliklarin ilkesi ve zorunlu
varlik olan Tanri’nin bilgisinden geylerin nasil meydana geldigini
incelemeye gegebiliriz.

IV. VAROLUS VE VARLIK DUZENi

Bir tek varliktan birgok varligin nasil meydana geldigi soru-
nu veya bagka deyigle Tann ile dlem arasindaki miinasebet me-
selesi, digtince tarihinde tizerinde en ¢ok tartigilan konulardan
birisidir. Distintiriimtiz bu meseleyi Farabi'yi izleyerek sudir ve
feyz nazariyesiyle aciklamaya calisir. Bu nazariyeye gore varolan
her sey, bir sekilde Tanr’'nin kendi varligina ait bilgisinden ¢ik-
maktadir. Bilindigi tizere, filozofumuzun tasvir ettigi Tann, kendi
kendisini bilen ve mahiyeti ile varligi aym olan anlaminda zorun-
lu bir varliktir. Bu demektir ki, Tanr’min hem varh@ hem de
bilgisi bir tektir. Oyle ise bu bir tek bilgiden bir tek varlik meyda-
na gelmelidir. Ancak disiinirimiize gore, Tanr’'nin bilgisinden
meydana gelen bu olus, ne O’'nun kendi bilgi, irdde ve rizasinin
diginda tabii bir yolladir (‘ala sebili't-tab’) ve ne de, insanda
oldugu gibi bir amaca yoneliktir (‘ala sebili’l-kasd) o; yalnizca
Tanr’'nin kendi hakkindaki bilgisinin gerektirdigi tarzdadir (‘ala
sebili’l-liizGm).*

A.Tanr’nin Bilgisinden ilk Var Olan Sey “Akil”dir

Tanr’nin bilgisinin gerektirdigi bu bir tek varlik sirf Akil‘dir.
Tanr’'dan ilk varolanin madde ve siiret olmas: distinllemez.
Zira madde ve siret, biri digeri olmadan tek basina varolama-
yan iki ayn seydir. Oysa Tanr’'nin birbirinden ayn iki bilgisi de-
gil, bir tek bilgisi vardir. Bu bilgi de O’nun kendi kendini bilme-
sidir. O halde bu bilgiye lazim gelen sey, bir acidan bilen varliga
benzemelidir. Iste bu yiizden Tanrr’dan ilk varolanin hicbir sekil-
de cisim veya cismani bir sey olmasi dlsintilemez. Dider taraf-

®  Ibn Sina, es-Sifa, el-ilahiyyat, II, 396-403; er-Risaletii’l-’Arsiyve, 40; el-
Isérét ve't-tenbihat, 118; et-Ta’likat, 54, 100, 102.
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tan madde ve slretten olugan cisim, baska seylerin meydana
gelebilmesi icin araci sebep olmaya da elverigli degildir. Clnku
dustiniirimiize gére, hergeyin dogrudan dogruya bir ¢upida
Tanrr’'dan varolmasi miimkiin degildir, esya belli bir sira ve di-
zen igerisinde varolmalidir. Bu agidan bakilinca da Tanr’dan ilk
varolanin bir tek akil olmasi gerekir.*

B.ilk Akil’dan Varliklarin Sudéru

Filozofumuza gére Tanr’'nin bilgisinden meydana gelen ilk
Akil‘da hem varlik hem de bilgi agisindan bir gokluk bulunmak-
tadrr. Ik Akil’daki bu ¢okluk, Tanr’dan degil, onun kendi varh-
gindan kaynaklanmaktadir. Ayrica ondaki s6z konusu bu ¢okluk
alemde varolan kesretin de sebebidir. Zaten diiglintiriimiize gore
her acidan bir tek olan Tanr’dan, alemde varolan bircok seyin
nasil varolduklarini agiklamanin bagkaca imkéani da yoktur.

imdi, Tanr’nin kendi varhgim bilmesinin gerektirdigi ilk
Akil, varlk agsindan kendiliginde mimkin, Tanr sebebiyle
vaciptir. Bilgi agisindan ise bu Akl'in birisi Tanrr’'ya, digeri kendi-
sine yonelik iki tir bilgisi vardir. Digliniirimiize gére Tanri’nin
bilgisinde oldugu gibi, bu ilk Akl'in da her gesit bilgisine bir tiir
varlik lazim gelmektedir. Buna gore:

(1) ik Akl'in Tanrr’'y1 bilmesinden ikinci bir Akil,

(2) Kendi varh@im, Tanri’'min varhi@i sebebiyle zorunlu bir
varlik oldugunu bilmesinden Ik Gégiin (el-felekii’l-aksa) Nefsi,

(3) Varhigmin kendiliginde mamkin bir varhk oldugunu
bilmesinden, sretini de miindemi¢ olacak bicimde, ilk Gégiin
maddesi meydana gelir. Bununla birlikte bu olus siireci ikinci
Akl‘in bilgisine de aymi seyler lazim gelecek bicimde sonsuzca
strlip gitmez. Bu tarzdaki olug stireci, bagta insani nefs olmak
lizere, kendisinden bu alemdeki canli-cansiz biitiin tiirlerin feye-
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ibn Sina, age. I, 404-405; bkz. er-Risdleti’l-’Arsiyve, 37; Risale fi
Ma’rifeti’n-nefsi'n-natka ve ahvaliha, 189; el-fsardt ve't-tenbihat, 129-
130; et-Ta’likét, 100.
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zan etti@i Faal Akil‘da son bulur. Ancak Faal Alkil'dan feyezan
eden turleri yahut siretleri yine ondan feyezan etmis olan mad-
denin farkh yetenekleri (istidad) belirler. Maddeyi, Faal Aki’dan
feyezan eden gesitli tiirlerin sretlerini alacak yetkinlige getiren
ise Gok Nefslerinin Gék Cisimlerini (el-ecramii’s-semaviyye, el-
ecsamii’s-sernaviyye) dairevi olarak gesitli yonlere dogru hareket
ettirmesinden ortaya cikan ve madde tlizerinde miiessir olan
etkileridir. Gék cisimlerinin Faal Akil'dan feyezan eden madde
tizerindeki etkisi sonucu bu Aki'dan hava, su, toprak, ates gibi
basit madenler, bitkiler, hayvanlar ve insanlar gibi miirekkeb
cisimlerin tiirlerini belirleyen siretleri feyezan eder. Boylece
insan bedeni ve nefsiyle birlikte varlik alanina ¢ikmig olur.®

C. Gk Akillan ve Gok Nefsleri Dindeki Meleklerdir

Diisiiniriimiiziin suddr nazariyesinde s6zinti ettigi Gok A-
killan (el-'Ukdlu’s-seméaviyye, el-felekiyye, el-miicerrede, el-mu-
faraka, el-fa’dle) ve Gok Nefsleri (el-enflisii’s-seméaviyye, el-fe-
lekiyye) dini dilde meleklerle ifade edilen rihani varliklardir.
Bunlardan Gék Akillar, cisimle higbir iligkive girmemelerinden
otirih Tann’ya daha yakin varliklardir ve bu itibarla “mukarreb
ve kerubiyy(n” olarak bilinen meleklerdir. Gok Nefsleri ise gok
cisimlerini hareket ettirip onlarla belli bir iliskive girdikleri igin
“amele ve miivekkel” melekler adini alirlar.”

ibn Sina, ilk Akil ile insani nefslerin kendisinden feyezan et-
tigi Gok Akillar’'nin en sonuncusu olan Faal Akil arasinda kag
tane Akil bulundugu veya bagka bir deyisgle dlemde ka¢ tane
Gé6giin meveut oldugu konusunda kesin bir goriis belirtmez. O,

©  ibn Sina, eg-Sifa, el-ilahiyyat, Il, 405-412; el-isarat ve't-tenbihdt, 130-132;
bkz. Risale fi Ma'rifeti'n-nefsi'n-natika ve ahvaliha, 189-190; et-Ta'likét,
101, 130, 131.

“  ibn Sina, age. ll, 445; ed-Du’é ve’z-ziyare, 284; Hayy b. Yekzdn, 233,
Fi'l-Isk, 261, 263-264; el-Isarat ve't-tenbihdt, 147-149; On Sorunun Kar-
sthklar, 107; seméavi dinlerdeki melekler konusunda daha genig bilgi igin
bkz., Ali Erbas, léhi Dinlerde Melek Inanci, (Basiimamig Doktora Tezi).
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bazen Goklerin hareketleri sayisinca ve ¢ok oldugunu®, bazen
dokuz Gogun bulundugunu®, bazen de Kurdn’daki yedi semay1
veya yedi sedad: (seb’ii's-sidad) dikkate alarak® yedi Gogin
mevcut oldugunu séyler. Oyle goriliyor ki, fbn Sind’va gore
6nemli olan Gok Akillari ve Nefslerinin sayist degil, aksine onla-
rin alem igindeki durumlarinin bilinmesidir.

D. Nefs ve Bedeniyle insanin Var Olusu

ibn Sind’nin hem nefs gériisiinde hem de metafiziginde
insan, nefs ve beden gibi, varhk bakimindan birbirinden
tamamen ayn iki cevherin birbiriyle iligkisinden meydana
gelmig bir varliktir. Daha 6nce de gérildagi (izere, insani
nefs, Faal Akil‘dan feyezin eden manevi bir cevher iken, be-
den Go&k cisimlerinin degisik hareketlerinin etkisi sonucu, in-
celigini insan aklinin kavrayamayacad bir sekilde® tabii un-
surlarin birlesmesiyle (mizac, tesviye) meydana gelmig cismani
bir cevherdir. O halde varlik agisindan nefs ile beden arasin-
daki iligki; beden, nefsin varhgnin maddi, sari, gai ve fail se-
bebi olacak sekilde bir sebeblilik iligkisi degildir. Buna gore
varlik bakimindan her iki cevherin aralarindaki iligki esit dere-
cededir. Bu demektir ki biri digerini var edecek sekilde arala-
rinda bir sebeblilik iliskisi yoktur. Ancak her ne kadar beden,
nefsi vareden fail sebep anlaminda bir sebep degilse de, o,
yine de bir agidan nefsin var olusunun (hudis) sebebidir.
Dusgtniirimize gore nefsle beden arasinda, kaynagini Tan-
r’dan alan zorunlu bir iligki vardir. Bu itibarla her ne zaman
nefs igin organ olabilecek bir bedenin mizac1 tamam olsa he-
men ona Faal Akil‘dan bir nefs feyezidn eder. Nefsi kabul
edebilecek hicbir beden bu kuralin diginda kalmaz. Bedenin

“  jbn Sing, age. 11, 401; el-i§érét ve't-tenbihdt, 126-127.

ibn Sina, Hayy b. Yekzdn, 329-330; Isbétti’n-niibiivvat, 53-54.

%  ibn Sina, Risdle fi'l-Kelam ‘alé’n-nefsi’n-nétika, 196; “A Tract of Avicen-
na”, Islamic Culture, IX, (1935), 233.

" Ibn Sina, Kitabii'n-Necdt, 318-319; en-Nas, 123.

&



104 Ibn Sina felsefesinde insan ve alemdeki yeri

belli bir mizagla nefsi kabul edebilecek bir seviyeye gelmesi,
nefsin var olusunun imkanidir. Ancak burada, var olusun
imkani ile varh@in imkani birbirine karnstiriilmamali ve bundan
nefsin bedenden énce var oldugu sonucu g¢ikariimamahdir.
ibn Sin&’ya gére bir seyin varhgnin imkani ile var olusunun
imkan: farkh seylerdir. Var olugun imkani, varliktaki imkani
ortadan kaldirmaz. Buna gére insani nefslerin ¢ogalmas: ve
ferdilesmesi ancak bedenlerle mimkindir. Onlarin bedenler-
den 6nce ferdi birer varlik olarak bulunmalari s6z konusu
degildir. Onlar ancak bedenle birlikte ferdi birer varlik olup,
daha sonra kendi zatlarinda ve bedenlerinde gergeklegen fiil-
leri bakimindan birbirinden ayri birer sahis haline gelirler.
Ona gdre biitiin insan bedenlerindeki nefsler, bir tek Kkulli
nefsin (en-nefsii’l-kiilliyye) yansimalar: da degildir. EGer boyle
olmus olsaydi bir tek nefse izafe edilen hallere biitiin insani
nefslerin katilmasi gerekirdi. Mesela herhangi bir nefsin bildigi
bir geyi digerlerinin de bilmesi gerekirdi ki oysa vakia bu du-
rumun aksini gostermektedir.

Filozofumuza gére varlik agisindan bedenle bir sebeplilik
iligkisine sahip olmayan insani nefs, bedenin mizacinin bo-
zulmasiyla (fesdd) bozulmaz ve ebediyen baki kalir. Ayrica
mizéci tegekkil eden her beden zorunlu olarak Faal Akil’dan
kendisiyle ilgilenecek bir nefsi hak ettigi icin, 6liimden sonra
nefsin bagka bir bedene girmesi anlamina gelen tenasih de
mimkin degildir. Clinki ona goére tenasiihii kabul etmek
alemde tesadif ve rastgeleligin (baht ve ittifak) bulundugu
anlamina gelir ki, filozofun metafizik anlayisinda béyle bir
disinceye yer yoktur. Béyle bir durum s6z konusu olsaydi
herkesin kendi beninin birliginin sudruna sahip oldugunu
soyleyen disiiniiriimiize gére insanda biri Faal Akil'dan, 6te-
ki, 6lmis insandan gelen iki ayr1 benlik sutiru bulunmas! ge-
rekirdi. Oysa her bir insanda bir tek benlik sutiru vardir. O
halde daginirimiize gére bedenle birlikte ferdilesen nefsler,
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bedenden sonra da ferdiliklerini korurlar.®® Ancak bazi aras-
tirmacilar, dagiinlirimiiztin el-Kasidetii’l-’ayniyye’sini dikkate
alarak, ibn Sind’nin es-Sifé ‘daki gérislerinden vazgectigini
ve nefsin, bedenden 6nce ferdi bir varlig bulundugu goérist-
ni kabul ettigini séylemektedirler.”® Oysa bize gére, Cemil
Saliba’nin da ifade ettigi gibi®, ibn Sind’min bu kasidedeki
gorusgleri ile eg-$ifd’daki gorlsleri arasinda bir geliski yok gi-
bidir. Cunkd bu kasidedeki distinceler sembolik bir dille
ifade edilmistir. lyice incelenirse gériilecektir ki distintrimi-
ziin bu kasidede Eflatuncu gériiglere yonelisi s6z konusu de-
gildir. Sonra kald: ki yanlhglikla Aristo’ya nisbet edilen Estloc-
va'nin gerhinde bile diglinirimiiz nefsin bedenden 6nce
ferdi bir varhda sahip olmadidini agik¢a belirtmektedir.”! Su
halde dugtintirimiiziin esas goériigii nefsin bedenden 6nce
ferdi bir varhg@ olmamasi yéniindedir. Zaten filozofumuzun
metafizik Ogretisinin yapisi geredi insani nefsin bedenden
énce “ferdi ve sahsi” bir varligi olsaydi, onun bedene gelme-
sinin bir hikmeti ve anlami olmazdi.” Ciinkii nefs, zorunlu
olarak bedenle yetkinlesecek bir 6zellikte yaratiimaktadir.
Disiiniirimtize goére, bedene nazaran daha ustiin bir varhk
olan nefsin nigin bedenle birlikte yaratldigi ve belli 6lgiide

®  ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 198-207; el-lahiyyat, I, 178-179; es-Semdii't-
tabii, 233; bkz. el-Adhaviyye fi I-me’dd, 122-126; el-Isarat ve’t-tenbihat,
149, et-Ta’likat, 29, 67, 112, 115; “insani nefsin bedene ihtiyag duymast;
varhginin imkaninin bedenle beraber olmasindan ve keza yetkinlesmesi-
nin bir kusmina bedenle ulagabilmesindendir. Eger nefs “hadis” olmasaydi
bedene ihtiyag duymayacakt...” Ibn Sina, et-Ta'likat, 176.

®  Bkz. Ibn Sina, La Kagidah D’Avicenne Sur L'Ame (el-Kaside f'n-nefs),
159-165; . Medkar, Fi'l-Felsefeti’l-Islamiyye, 1, 179; Macit Fahri, fslam
Felsefesi Tarihi, 123; J. C. Biirgel, “Beyrtni'nin Ma Li’l-Hind Adh Kita-
bindaki Platon’un Phaidon’undan Alintilarla ilgili Bir Kag Yeni Malzeme”,
Beyrini'ye Armagan, 144.

" Cemil Saliba, Min Eflatan ila ibn Sina, 107-109.

n ibn Sina, Serhu Kitabi Estlocya, 37 (a).

ibn Sina, el-isardt ve't-tenbihdt, 140-143.
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bedene muhtag oldugu seklindeki bir soru anlamsizdir. Zira
Ibn Sind’va gére, 6nemli olan sey, yapilmasi gereken seyleri
bilip buna gére davranmaktir.”

Nefs ve bedenin ayr birer cevher oldugunu kabul eden bii-
tiin distintirlerde oldugu gibi, ibn Sind’ya goére de beden, nefsin
bir organidir (alet). Digliniriimiize gére bedenin ik tegekkil
eden uzvu, kalbdir. Nefsin biitiin gii¢ ve fiilleri, kalb vasitasiyla
bedenin oteki organ ve uzuvlarinda ortaya gikar. Mesela nefsin
idrak ve hareket glicleri kalbden beyne, beyinden de sinirlere
yayilir, fakat merkez yine de kalbdir. Zira, ona gore, bir tek cev-
her olan nefsin bir tek uzuvla iligkiye gegmesi gerekir. Zaten nefs,
bir kere kalb ile iligkive girince beden, nefs sahibi olmus demek-
tir. Keza ayni durum beslenme ve biiyiime gligleri igin de geger-
lidir. Bu giglerin uzvu karaciger olmasina ragmen, bunlar kalb-
den karacigere feyezan ederler ve karacigerde gerceklesirler,
ancak karaciger ayni zamanda kalbi de besler.” Ibn Sina’ya gére

7 Nefsin bedenle beraber nigin yaratldigi seklindeki bir soruya cevap olarak
ibn Sina soyle diyor: “Bilinmeli ki, biz bu gibi metafizik konulann “nigin
béyle oldugunu” (burham limmi) bilemeyiz. Aksine mevcut durumlan dii-
gliniince (teemmdil), bizden 6nce varolanlann durumuna yiikselebiliriz.
Bildigimiz bir gercek var ki, insan nefsi yetkin (kdmil) ve varhginin yetkin-
lesmesinde, mufarak varliklar gibi, kendi kendine yeten bir varlik degildir.
Aksine insani nefse, bedenle beraberken meydana gelecek bazi durumlar
nedeniyle yetenek verilmig gibidir. Nefsi yetkinlegtirecek bu yetenegin (is-
ti'dad) élglisii konusunda kesin bir ey séyleyemeyiz. Belki bu, mufarakla-
n kavrayabilecek kadar olan bir yetenektir. Nefsin bedenden ayrildiktan
sonra bagka bir cisimle bu yetenegi kazanmasi durumuna gelince bu cis-
min bu beden olmast diigiiniilemez. Seméavi bir cisim olmasi konusunda
kesin birgey séylenemeyecedi gibi, bu durum imkénsiz da gorilemez. Ne
var ki, nefs bedenle beraberken semévi cismi kullanma &zelligini (hey’et)
ya kazanir veya kazanamaz. Ama kisaca biliyoruz ki insani nefslerin be-
denden ayrnldiktan sonra kendilerinin de bilemedigi bazi durumlan vardr.
Bu kazang yurdunda (daru’l-kesb) bize gerekli olan sey, ihtiyath davran-
mak ve yeteneklerimizin mimkiin gérdiigii seyleri taleb etmektir.”
(Kitabii'l-Miibéhasdt, 197-198 (352, 355).

™ Ton Sin4, es-Sifd, en-Nefs, 233-236.
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beden, “kan, balgam, safra ve sevda” denilen dért sivinin (hilt)
birlesmesinden (imtizac) olusur. Bu sivilar esas itibariyle besin-
lerden elde edilir. Nefsin gticleri i¢in gerekli olan bedenin uzuv-
lann veya organlar bu dért swinin karigiminin letafet ve
kesafetinden meydana gelir. En kati bicimdeki mezcinden ke-
mikler, ince mezcinden de rith meydana gelir. Filozofun nefsin
binegi tabir ettigi bu “riih”, son derece incedir ve nefsin giiglerini
bedenin her tarafina tagir. Nefsin fiillerinin miikemmel olabilmesi
icin buharnims: bir cisim olan rihun mizicinin mutedil olmasi
gerekir. Her bir giice ait rGhun mizact farklidir. Bu itibarla gergek
anlamda nefsin organ: olan rithu ibn Sina ti¢ kisma ayirr:

(1) Hayvani rih: Nefs, kalbde bulunan bu rihla bedene
canlihk verir.

(2) Nefsani riih: Beyin, omurilik ve sinirlerde bulunan bu
rihla nefsin idrak ve hareket giiglerinin fiilleri gerceklesir.

(3) Tabii rih: Karacigerde bulunan bu rihla, beslenme, bi-
yiime ve (ireme giiglerinin fiilleri gergeklesir.”

Gorildugi gibi, zorunlu olarak bedenle birlikte var olan
insani nefs, bedenle iligkisini cismin en ince bicimi olan rihla
gerceklestirmektedir. Ancak dastinirimiiz maddi bir cevher
olarak tanimladigi rih kavramini, bazen nefs icin de kullanmak-
tadir.”® Bu bakimdan bir karigiklida meydan vermemek igin bu
istisnal durumun bilinmesinde yarar vardir. Filozof, maddi cev-
her anlamindaki rihu daha ¢ok tipla ilgili yazilannda ve nefs-
beden iligkisini agiklama baglaminda kullanwr. imdi nefsin var
olusunu ve varlik agisindan bedenle olan iligkisini yani alemdeki
yerini inceledikten sonra onun var olmakla es zamanl olarak
sahip oldugu glglerini ve fiillerini incelemeye gegebiliriz.

" ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 232, 56; el-Kanan fi’t-tibb, 1, 13-19; 94-95, III,
3, 14-15; el-Urcaze fi't-ubb, 18 (107-111), 40 (418-419). Benzer bir tasnif
igin bkz. Kusta b. Lika, el-Fark beyne’n-nefs ve’r-rih, 98-100.

" Bk ibn Sina, er-Risdletii’l-'Arsiyye, 22; el-Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 104,
109, el-’Ala, 98, 102, fi Sim’s-saléat, 207, 210.
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Ancak bu konuya gecmeden énce Ibn Sind’nin diigtincesi-
nin neredeyse bitiniinde goériilenkavram ikilileri ya da “ikili
vap1”y1 ana gizgileriyle gostermemiz, felsefesinin daha agik ola-
rak anlagilmasina yardimci olacaktir. Simdi cesitli acilardan bu
ikili yapiy1 kisaca séyle siralayabiliriz:

1. Varlik-Mahiyet agisindan

a. Vacip varlik-Mimkin varlik

b. Sebep varlik-Sebepli varlik (illet-ma’ldl) vb.

2. Var olus agisindan

a. Ibda’ yoluyla var olanlar: Gok Akillar, Gék Nefsleri,
madde ve sirettir.

b. Sunu’ yoluyla var olan (bu kavram tekvin, ihdas ve
halk kavramlarini da igerir): Olus ve bozulusg aleminde yer
alan dért unsur, madenler, bitkiler, hayvanlar ve insanlardir.
Ashnda nefs ve bedenden olusan insan, nefsiyle birinci, be-
deniyle ikinci var olus cesidinde yer alir. (es-Sifa el-ilahiyyat,
I, 342-343, 374-376; el-isarat ve't-tenbihat, 115; er-
Risaletii’l-Arsiyye, 35-37; er-Risaletii’'n-Neyriziyye 34-35).

3. Varolusun bagka bir agisindan

a. Nuzdl (inig) yoluyla varolanlar: Gék Akillan ve Gok
Nefsleri, madde ve sirettir.

b. Terakki (yiikselig) yoluyla varolanlar: Maden, bitkiler,
hayvanlar ve insanlardir. Keza insanda her iki olug sekli birlik-
te gergeklesmektedir (el-Isarat ve’t-tenbihat, 133, 137,88; el-
ilas, 107).

4. Alemin boyutu acisindan

a. Alemin dikey (tal) boyutu: Gék Akillari

b. Alemin yatay (arz) boyutu: Gék Nefsleri, Gék Cisimle-
ri, Yeryiiziindeki Cisimler (el-Igardt ve't-tenbihat, 137, el-ihlas,
107). insan, nefs ve bedeniyle her iki boyutun kesistigi nokta-

AAAAAA

nesnel boyut s6z konusudur.



Nefsin varhgindan metafizige 109

5. Dini agidan alem

a. Emir Alemi: Tann, Gok Akillar, Gék Nefsleri ve insani
nefslerdir.

b. Halk Alemi: Tabii ve cismani varliklardir. (er-
Risaletii’'n-Neyriziyye 34-35; er-Risale fi’'l-Ecrami’'l-Ulviyye,
35; Risale fi's-saa’de, 2; er-Risaletli’l-Arsiyye, 37; el- Adha-
viyye fi ‘I-me’ad, 112, Fi Siri’s-Salat, 211).

6. Kendilerini bilmeleri acisindan varliklar

a. Kendilerini bilfiil bilen (akil-akil ve ma’kdl) varliklar:
Tann, Gok Akillan1 ve Gok Nefsleri

b. Kendilerini bilkuvve bilen varliklar: insani nefsler.

7. Insanin bilmesi agisindan

a. Akhn uyarimasi (tenbih) yoluyla bilinen varlklar
(ma'kalat): Madde, stret, insani nefsler, Gok Nefsleri, Gok
Akillart ve Tann

b. Bes duyu yoluyla (isaret) bilinenler (mahsisat): Cisim-
lerin varliklan ve nitelikleridir.

Akil yoluyla bilinenlerin “tarifi” yapilir ve bu bilgiye “ir-
fan”, duyularla bilinenlerin tanimi (hadd) yapilir ve bu bilgiye
“ilim” denir.

8. lyilik ve kotiiliikk agisindan alem

a. Iviligin bilfiil, kétuliigin bilkuvve bulundugu ayiistii
alemi: Gok Akillant, Gok Nefisleri ve Goék Cisimlerinin bulun-
dugu alemdir.

b. lyiligin ¢ogunlukta olmasina ragmen bilfiil az bir kéti-
lagin bulundugu ayalti alemi: Dort unsur, madenler, bitkiler,
hayvanlar ve insanlarin bulundugu alemdir. Ayustti alem igin
ahlakilik sézkonusu degil iken kotuligin bilfill bulundugu
ayalti dlemde insani nefsler i¢in ahlakilik s6z konusudur (bkz.,
Bolim V).






UCUNCU BOLUM
NEFSIN GUCLERI VE FilLLERi






Onceki béliimde gériildigii tizere bedenle beraber es za-
manh olarak varolan insan nefsi, bir takim giiclerle (kuva) do-
natilmis olarak varolur. Baska deyigle s6zkonusu giicler ona
yaratiligtan verilir. ibn Sina nefsin giiclerini fiillerinden hareket-
le tesbit etmeye cahgir. Disiinliriimiize gére nefsin sonsuz sa-
yida fiilleri olmakia birlikte glglerinin sayisi sinirhdir. Buna
gore gig (kuvve); nefsin belli tiirdeki fiillerinin “ilkesi” (mebde)
olarak tanimlanabilir.' Birinci bélimde agiklandidi (izere, bi-
tin bu glglerin dayanad nefsin kendisi oldugu i¢in nefs de
guctir. Nefsin fiili, glictin bilfiil hale ¢tkmasi, yani gérme glicli
icin gérme fiilinde oldugu gibi, giictin gérinir héle gelmesidir.
Her bedendeki nefsin gii¢ ve fiillerinin “siddeti ve zayifhd@”,
bedenin mizacina gore degisir. Bedenin mizacindan dolays
nefsin kazandigt bu 6zellik; onun yetenegidir (isti'"dad). Butlin
nefsler esit sayi ve tiirde giice séhip olmakla birlikte, bu gtigle-
rin fiil haline gegcme dereceleri anlamina gelen yetenekleri fark-
hdir. Bir glcilin tekrar tekrar fiile gikmasiyla, glicte meydana
gelen durum aligkanhiktir (meleke). Bir bakima aligkanlik giiciin
fiil haline cikarak eski haline donmesidir. Bir nefsi, diger nefs-
lerden ayiran bir gesit aliskanliklar bitlini ise yapisidir
(hey'et).

Dustintirimiize gore nefsin gli¢ ve fiileri 6ncelikle bedenle
gerceklestigi icin, bunlarin incelenmesi tabiat biliminin konusuna
girmektedir.

Nefsin glg ve fiilleriyle ilgili bu kisa aciklamadan sonra bu
gugleri ayrintth olarak incelemeye gegebiliriz.

! ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 27-30.
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I. NEFSiN NEBATi GUCLERI (el-kuva’n-nebatiyye)

A.Beslenme Giicii (el-kuvvetii’l-gaziye veya el-mugziyye)

Bu gli¢, nefsin bedeni besleyen giictidir. Besin ise dogasi
(tabiati), bedenin dodasina benzeyen cisimdir. Besinle beden-
den eksilen yerler doldurulur, ona daha ¢ok veya daha azi ekle-
nir. Beslenme gticii, bitkisel (nebati) giiclerin ilkidir. Ham olarak
alinan besin, hemen bedenin tabiatina doniismez, bu yiizden
oncelikle, beslenme giiciiniin yardimcisi olan sindirim gticti (el-
kuvvetli’l-h4zima) tarafindan eritilerek nitelik bakimindan bede-
nin tabiatina uygun hale getirilir. Bedenin kivamini teskil eden
“kan, sevda, safra ve balgam” gibi swvilar (hilt) besinden olustuk-
lan icin, sindirilen besin 6ncelikle kana karngir. Boylece besin
bedenin bitin uzuvlarna dagilir ve her uzvun kendine ait bes-
lenme giicii, o uzvun mizacina uygun gelen besini alir. O halde
beslenme glicii, bedenden eksilen maddelerin yerini besinlerle
dolduran, onun blyuyip gelismesine yardimci olan, sahis, baki
kaldigi siirece gorev yapan, o gorevini yaptikca canllar baki
kilan, devre dist kalinca canlilarin (nebat ve hayvan) yok olma-
sina sebep olan ilahi indyet tarafindan canlilara verilen bir glg
olarak tanimlanabilir.?

Digtintirimiize gére beslenme giiciine yardim eden bagka
gicler de vardir. Meseld karacigerde bulunan ve her uzvun
mizacina gore besini ayarlayan (el-kuvvetii'l-mugayyire), besin-
leri sindiren (el-kuvvetii’l-hdzima), yararh kisimlarini tutan (el-
kuvvetii’l-masika) ve ise yaramayan kisimlart disar1 atan (el-
kuvvetii’d-dafia) gligler bunlardandir. Keza besinlerin sindiril-
mesinde, bedenin tabii (garizi) sicakliginin ve besinlerde bulu-
nan yaglik, kuruluk, sicakhk ve sogukluk gibi niteliklerin de
etkisi vardir.®

z ibn Sina, age. 32-33, 45-47; bkz. ‘Uyinu’l-hikme, 35; Mebhas ani’l-
kuvé’'n-nefsaniyye, 156; el-Kanan fi't-tibb, 1, 67.

ibn Sina, age. 41; Mebhas ani’l-kuva'n-nefsaniyve, 157; el-Urciize fi't-
ubb, 19 (115); el-Kénin fi't-tibb, I, 68; el—i§a‘r&t ve't-tenbihét, 101;
Kitabii’l-Miibahasét, 136 (61), 224 (429).
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B.Biiyiime Giicii (el-kuvvetii’n-namiyye, el-mirbiyye,

el-miinmiyye)

Blyiime giicii, beslenme guciiniin biitiin uzuvlar igin uygun
héle getirdigi besinleri dengeli olarak bedenin gerekli yerlerine
dagitan giictiir. Her uzuv icin gerekli olan besinin ayarlanmasinm
bu gii¢ yapar. Clnkii bedenin ilk olusumunda baz uzuvlar ¢ok
blyiik, bazilan ise kigliktir. Ancak daha sonra biiyiik olanlarin
kigtilmesi, kiglklerin ise biiylimesi gerekir. Distintirimiize
gore, bu igi, beslenme glicti yapsaydi, ortaya uctlibe bir sey ¢i-
kard\. Iste bu sebepten biiytime giicii besinleri paylastirip gerekli
organlara géndererek beslenme gliciine yardim eder ve ona yol
gosterir. Boylece beslenme giicli, gorevi bedenin gelismesi ve
biliylimenin tamamlanmasi olan biiylime giiciniin denetiminde
besinleri bedenin gerekli uzuvlarina verir. Sigmanlamak demek
olmayan biyimenin yetkinlesmesi, bliyime glicline aittir. Bu
glic, tabii bir sekilde beden biiyiyiinceye kadar, besinleri bede-
nin biitiin boyutlarina dagitarak maddi biiyiimenin yetkinlesme-
sini gergeklegtirir. Gorildiga (izere biylime giicine sahsin cev-
herini tamamlamak icin gerek duyulur.*

C.Ureme Giicii (el-kuvvetii’l-miivellide)

Ureme giicii, beslenme ve biiyiime giiclerinin tabii bir so-
nucu olarak goriiliir. Bu giliclin baglica iki gérevi vardir: {1) To-
humu veya meniyi yaratmak, onlara tabiatini ve seklini vermek-
tir. Erkek ve diside tohum ve meniyi meydana getiren bu giice,
besinin mizacim1 meninin mizacina ¢evirdigi igin mugayyire glicti
(el-kuvvetii’l-mugayyire) de denir. Ureme giicii erkeklerde etkin
(fail), disilerde edilgin (miinfail) halde bulunur. iki cift birlegince
lireme isi meydana gelir. Meni ilk mizécini anne ve babadan alir.
(2) Ureme giigleri tarafindan meydana gelen meni tekrar bir
degisiklik gegirir. Bu asamada yaraticinin izni ve denetimiyle
kendisine ait clzleri, gugleri, niteligi, sekli, sertlik ve yapiskanlik

4

ibn Sina, age. 46-47; Mebhas ani’l-kuvd'n-nefsaniyve, 157, ‘Uytnu’l-
hikme, 35; el-Isardt ve’t-tenbihat, 101.
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gibi nitelikleri belirlenir. Bu agama, meninin tiire ait stretini al-
mas! ve sahsiyetinin tesekkil etmesi donemidir. Yaraticinin iz-
niyle meniye sdzkonusu ozellikleri veren glig, musavvire gu-
cldir (el-kuvvetii’l-musavvire). Béylece tireme giicli say1 ve tir
bakimindan, nefsin beraber bulundugu bedene benzeyen bagka
bir bedeni dogurur.®

Biylime giiclinden sonra gelen ve canliig (hayat) kabulle-
necek madde tizerinde etkin olan lireme glicli, 6ncelikle madde-
ye slret verir. Digtinlirimiize gére esas itibariyle beslenme ve
buyime gugleri yeni dodacak ferdin shretinin hasil olmast icin
gereklidir. Bu iki glicin amaci, tireme gticiniin etkinligine yone-
liktir. Bu durumda tireme gticii, beslenme ve biiyiime glglerinin
gai sebebi olarak éncelik hakkina s&hiptir.®

Beslenme giicii, besinler yoluyla; bliyiime giicii de yeni do-
gacak cisme, onceki cisme benzeyen boyutlar vererek lireme
gicline yardim eder. Bir kere cisim diinyaya geldikten sonra
lreme giicliniin isi sona erer. Yeniden beslenme ve bulytime
gugleri devreye girer. Biiyime gilicii gbrevini tamamlayip cisim
yetkinlesince, tohum ve meniyi tiretmek i¢in tireme giicl ortaya
cikar. Clnki dastinirimiize goére varolan hergseyde Tanri’dan
feyezan eden ebedi (baki) kalma istedi (sevk) vardir. Bu yiizden
Ureme giicii, canl tiriiniin bekas icin gereklidir. Beslenme giicii
bedenin maddesinin devamliligini saglarken iireme gticl, tiriin
(nev’) fertlerinin devamhli@ini saglar.” Filozofumuza goére evlilik
insan tirtiniin bekasini saglar ve yine ona gore tiirtin bekas: Al-
lah’in varhiginin delilidir.® Oyle gériiliyor ki diistiniirtimiiz ¢ogal-
may! yani iiremeyi varolusun devamhligi seklinde anhyor. Ote
yandan [bn Sind’nin metafizigindeki varolusun zorunlu olmast

s ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 47; el-Kénan fi't-tibb, 1, 68; el-Urcuze fi't-tibb,
18 (113-114); ‘Uyanu’l-hikme, 35; Kitabu’l-Mubéhasét, 193 (335); el-
Isérét ve't-tenbihat, 101.

¢ ibn Sina, Mebhas ani’l-kuvé’n-nefsaniyye, 157.

7 Ibn Sina, age. 47.

. ibn Sina, es-Sifa, el-ilahiyyat, II, 448.
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dikkate alinirsa, nefsin biiyime, beslenme ve lireme giiglerinin
kayna@in1 metafizikten alan tabii bir zorunluluk iginde caligtiklan-
nt soyleyebiliriz. Nitekim o, canlilarda ¢ogalmaya yonelik yarati-
listan (garizi) gelen bir sevginin (1gk) bulundugunu séyler. Clinki
ilahi indyet “hars” ve “nesl”’in bekasim ister. Ancak bedenin
maddesinin olug ve bozulug kanununa uyarak kararsiz olmasin-
dan dolayi, hars ve neslin fertlerle bekasi miimkiin olmayinca,
ilahi inayet, bunlarn tirlin korunmast yoluyla baki kalmas: igin
tiirtin her ferdine kendi benzerini dogurma arzusunu (sevk) verdi.
Bu yiizden, 6zellikle insanlarin cinsi birlesmeleri, sirf hissi haz
(lezzet) igin dedgil, tireme yoluyla kendi tiriiniin bekasini saglaya-
rak Tanr’'ya benzemek igindir. Zaten insan tiri, tirler iginde en
faziletli olanidir’ Ayrica dusiiniirimiiz cinsi birlesmedeki (cima)
lezzeti fertlerin ¢ogalarak tirlin bekadsina zemin hazrlayan bir
tesvik olarak degerlendirir, aksi halde kimse cinsi iligkive yaklas-
maz ve bu is insanlar i¢in biytiik bir yiik (kulfet) olurdu.™

Goriildigii iizere nefsin nebati giiclerinden en énce biiyii-
me, bir siire is gordiikten sonra lreme gugleri durur. Beslenme
gicl 6llinceye, yani nefs bedenden ayrilincaya kadar devam
eder."

I1. NEFSIN iDRAK GUCLERI (el-kuva’l-miidrike)

A.Hissi idrak Giigleri (el-kuva’l-miidriketii’l-hissiyye,
el-kuva’l-miidriketii’l-hayvaniyye, el-bedeniyye veya
el-kuva’l-hassase)

1. Bes Duyu veya Dig idrak Giigleri (el-havassii’l-hamse, el-
kuva’l-mudriketii’z-zahire)

a. Dokunma Duyusu (el-hissti’l-lemsiyye, el-kuvvetii’l-
lemsiyye)

° ibn Sina, Fi'l-’Igk, 253, 256.
' ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 237.
ibn Sina, el-lsarat ve't-tenbihdt, 101.
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Dokunma duyusu, canliyi canli yapan duyularin ilkidir. Na-
sil ki yeryliziindeki nefsler (en-nifisu’l-arziyye), diger gticlerini
kaybettiklerinde, beslenme giicii olmadan varliklarim stirdiire-
mezlerse hayvani nefsi olan her canli, diger duyularnni kaybetse
bile, dokunma duyusuz yagsayamaz. Ciinkli canlinin (hayvéan)
bedeni, oncelikle dokunmakla duyumlanabilen niteliklerden
tesekkiil ettigi ve bedenin mizéct bu niteliklerden olustugu igin
canli, dokunma duyusuz yasayamaz.” Iste bu yiizden ilahi
inayet canliya, bedenini zararli seylerden koruyabilmesi ve ken-
disine uygun ortami bulabilmesi icin ona dokunma duyusunu
vermigtir.”® Bu ylizden filozofumuza goére duyu (hiss) nefsin ilk
gozcisudir (talia’). Dolayisiyla nefsin ilk gézciisiiniin, bedenin
mizacim bozan ve koruyan seyleri gosteren duyu olmasi gerekir.
Ayrica onun, bedenin dogrudan varh@mnin étesinde ona yarar ve
zarar veren geyleri gésteren duyulardan once gelmesi icabeder.
Mesela tad alma duyusu, her ne kadar yiyeceklerle ilgili olarak
canlinin devamim saglayan seyleri gosterirse de, tad alma duyu-
su olmadan da canlinin hayatta kalmas: distniilebilir. Oteki
duyular, ¢cogunlukla bedene yararl besinlerin kazanilmasina ve
zararhlardan korunmasina yardimcidirlar. Biftin bunlara rag-
men dokunma duyusundan bagka hi¢bir duyu, bedeni saran
havanin dondurucu veya yakict olup olmadigini bilemezler.
Kuru ve sicak nitelikte olan besini istemek demek olan aclik ile,
soguk ve islak niteliktekini istemek olan susuzluk bedenin
mizacyla ilgilidir. Zaten bedenin gerceklidi de dokunma duyu-
sunca hissedilen bu niteliklere sahip olan cisimdir. Keza bedenin
mizacyla ilgili olarak aclik ve susuzlugu hisseden de dokunma
duyusudur. Aglik ve susuzlukla ilgili olarak tadlar, sadece besin-
leri glizellestiren seylerdir. Bu ylizden bir canl tatma duyusunu
kaybetse bile yasayabilir. O halde dokunma duyusu yerytizin-
deki her canli icin varligi zorunlu olan bir duyudur.

2 [bn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 58.
B3 jbn Sina, Mebhas ani’l-kuvd’n-nefsaniyye, 158.
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Dokunma duyusu ile hareket arasinda bir iliskinin varhgni
kabul eden filozofumuza gére dokunma duyusu bulunan her
canlinin iradde ve hareketi, irdde ve hareketi olanin da dokunma
duyusu vardir. Cinkii dokunma duyusunun sagladi@i yarar an-
cak hareket etmekle kazanilabilir. Mesela sedef ve istiridyeler gibi
béz1 hayvanlarin dokunma duyularinin oldugu, ama hareketleri-
nin bulunmadi@ zannedilmemelidir. Her ne kadar bunlarin yer
degistirme geklinde bir hareketleri yoksa bile, kendi biinyelerinde
genlesme ve gevseme tarzinda bir tiir irddi hareketleri vardir.*

Dokunma duyusunun organi, sinir &zelligi bulunan etler
veya et ve sinirlerdir. Bu duyu cismin niteliklerinde bir degisiklik
olmussa dokunmakla bu degisikligi hisseder. Dokunmayt duyan
valnizca sinirler degil, ger¢cek anlamda sinirler dokunmakla olu-
san duyumu ete iletirler. Bu yiizden sinirler dokunmakla duyum-
ladiklan nitelikleri aynt anda kabul eden ve gerekli merkezlere
ileten ozelliktedirler. ince sinir lifleriyle kusatilarak bedenin her
yanini sarmis olan deri, dokunmakla tabii nitelikleri duyumlar.
CGunki dokunma duyusu bedenin mizacim bozabilecek seyleri,
gozetleyip kollayan bir duyu oldugu igin bedenin biitiiniiniin
dokunmakla duyumlayan bir ézellikte olmast gerekir. Oteki du-
yulardan gelenler, uzaktan ve bedene dokunmaksizin gelirler.
Bu yiizden bu duyular igin bedende yalnizca birer uzvun bu-
lunmas: yeterlidir. Duyumladiklarindan bu uzuvlara bir zarar
gelecek olursa, nefs bu zaran bilir ve uzuvlan korur, zarar veren
cisimden bedeni uzaklagtirir. Yalnizca bedenin bir kismi duyum-
layic1 olsaydi, o zaman nefs saddece bu kisma gelen zararlarin
gudrunda olur, diger kisimlardaki zararin farkinda olmazdi.*

Dokunma duyusunun hissettigi baghca nitelikler; sicaklik-
sogukluk, yaslk-kuruluk,, dizlik-purtizlilik, agrhk-hafiflik ve
benzeridir. Bunlar dogrudan hissedilen niteliklerdir, ayrica sert-

¥ |bn Sina, eg-Sifd, en-Nefs, 58-59; el-Hayvan, 93; el-Kandn fi’t-tibb, 1, 3;
Mebhas ani’l-kuvé’n-nefséniyye, 158.
' Ibn Sina, age. 34, 61-62; el-Kanin fi't-tibb, 1, 53.
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lik-yumusaklik, yapigkanlik ve kayganlik gibi nitelikler bunlara
bagh olarak hissedilirler. Deride olusan yara, bere, cizik, ciban,
yanik, kemiklerdeki kirik, ¢ikik; damar, lif ve sinir kopukluklar
ttrlinden bedendeki yaralanmalar (teferriika’l-ittisal) ve bunlarin
ivilesip kaynasmasi (iltiyam) dokunma duyusunca hissedilir.
Kisaca bedenin mizacina aykir olan hersey, bedendeki degisme
ve tekrar eski duruma déniigenler dokunma duyusu tarafindan
hissedilir. Ancak bedendeki degisiklik olup bittikten ve duragan
hale geldikten sonra dokunma duyusu birsey hissedemez. Ciin-
ki duyumlamak; duyu giiciiniin bir cesit etkilenmesi, uyarilmasi
veya buna benzer birseydir. Bu durum ise ancak birgeyin kaybo-
lusu veya meydana gelisi sirasinda olur. Bu itibarla durgun ve
duragan durumlardan asla etkilenilmez. Bu durum hem mitedil
hem de bozuk mizaglar igin gecerlidir. Beden igin asil olan sag-
likli mizac yokolup, hasta mizag yerlesir ve asli mizacin yerine
gecerse dokunma duyusu hasta ve bozuk mizact duyumlaya-
maz. Meseld dokunma duyusu bu 6zelliginden dolay1 nébetli
sitmanin sicakhgindan daha siddetli olmasina ragmen, yiksek
atesli bir sitmanin ategini duyumlayamaz. Asli ve saghikh olan
mizac henliz tamamen kaybolmamis, bozuk ve sagliksiz mizac
da heniiz bedende iyice yerlesmemigse, dokunma duyusu bozuk
mizact duyumlayabilir.'®

Diger duyulardan ayri olarak dokunma duyusu bedene &it
haz (lezzet) ve elemi de duyumlar. Oteki duyular hissettikleri
seylerden dolayi elem ve lezzet duymazlar. Bir kissm duyular da
valnizca hissettikleri seyler araciigiyla lezzet ve elem duyarlar.
Mesela, gorme duyusu, renklerden lezzet ve elem duymaz; on-
lardan lezzet veya elemi hisseden nefstir. Kulak, yiiksek sesten,
g6z 1giktan etkilenir ve elem duyarsa, bu durum sesin isitilmesi,
151gin gorilmesinden duyulan bir elem degil, aksine ses ve 1513in
bu organlara dokunmasindan dolayi, dokunma duyusu tarafin-

' ibn Sina, age. 59-61; el-Kandn fi't-tibb, 1, 75-76, 107; 11, 26; IIl, 146-147,
180; bkz. Mebhas ani’l-kuvé’'n-nefséniyye, 163; ‘Uyinu’l-hikme, 36, 32;
el-Urctize fi't-tibb, 13 (29); Edvivei Kalbiye, 6; et-Ta'likét, 87.
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dan hissedilen bir elemdir. Bu itibarla goz ve kulakta dokunma
duyusunca hissedilen bir elem ve elemin kalkmasiyla yine ayni
duyuca hissedilen bir lezzet meydana gelir. Koku alma ve tad
alma duyularinin lezzet ve elem duymalan ise ancak kendi
mizaglarina uygun gelen veya gelmeyen niteliklere biiriinmekle
olur. Dokunma duyusu dokunmakla hissedilen niteliklerle lezzet
ve elem duymanin yanisira, bazen disardan etki eden herhangi
bir niteligin aracih@ olmaksizin ilk hissedilenle lezzet ve elem
duyabilir. Mesela bedenin herhangi bir yerinin yaralanmasi ve
yaranin iyilesmesi sirasinda hissedilen elem ve lezzet gibi."”

Dokunma duyusu dért veya daha fazla duyuyu igeren ve be-
denin tamamma yayilmis olan bir duyudur. Bu durumda bes
degil, sekiz duyudan sbz etmek gerekir. Bunlar: (1) sicaklik ve
soguklugu, (2) yaghk ve kurulugu, (3) sertlik ve yumusaklig, (4)
purtzlilik ve kayganhig veya agirhk ve hafifligi hisseden ve bu
karsit nitelikler arasinda hiikiim veren duyulardir. Ancak bu duyu-
lann hepsi esit olarak biitiin organlara yayildiklar igin bir tek giig
gibi zannedilmektedirler. Mesela tad alma duyusunun organt olan
dilin durumunda oldugu gibi, dokunma ve tad alma duyulan
bedenin biitiintine yayilsaydi, o zaman bunlar bir tek duyu gibi
kabul edileceklerdi. Ayrica dokunma duyusu iginde var oldugu
kabul edilen duyu giigleri icin 6zel bir organin olmasi da gerek-
mez. Hepsinin ortak bir organi olabilecegi gibi, bu organda bizim
hissedemedi@imiz, herbirinin payina diisen bir ayrim bulunabilir.

Dokunma duyusu dogrudan hisseden bir duyudur. Bu yiiz-
den hissedilen nitelikleri ona ileten, dogrudan dokunma duyu-
sunun kendi organidir. Hissedilen niteliklerin yeni birsey olarak
iletilebilmesi icin aracida bunlar bulunmamal ki aracinin yardi-
miyla duyumun gerceklesmesi icin aracidan etkilenme durumu
meydana gelsin. Cinkii etkilenme yeni bir durumdan dogar. iste
dokunma duyusuna &it organin durumu boyledir. Dokunma
duyusunun organi soduk ve sicak niteliklere sahip cisimlerden

7 ibn Sina, age. 61.
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meydana geldigi icin, dokunma duyusunun bu gibi nitelikleri
hissedebilmesi i¢in bedenin matedil mizach olmasi gerekir. Boy-
lelikle beden itidalin altina diisen veya tstiine gikan sogukluk-
sicaklik ve benzeri cismani nitelikleri hissedebilir. O halde do-
kunma duyusunun organi, en mitedil ve en duyarh organdr.
Dusgtintiriimiize gére insan, canlilar arasinda en mutedil mizach
ve dokunma duyusu en duyarl olamdir.”

b.Tad Alma Duyusu (el-kuvvetii’z-zevkiyye, el-hissti’z-zevkiyye)

Tad alma duyusu, dokunma duyusundan sonra yasamak
igin en zarGri olan duyulardan birisidir. Besinlere karsi istahi
agan ve onlan isteyerek segmemizi saglayan tad alma duyusu
dokunma duyusunda oldugu gibi, dogrudan temas ederek onla-
n tadar. Ancak sicak bir cisme dokunmakla sicakhigin hissedil-
mesinde oldugu gibi, yiyeceklere salt temaés, tad alma duyumu-
nu gergeklestirmez. Tadin duyumlanmasi, tatsiz olup ve tadi
kabul eden tiikriik bezinden yayilan tiikrik aracihigi ile mimkiin
olur. Dugtininimtize gore tiikriik bezinin salgiladig: tiikrik ne
kadar tatsiz olursa tad alma o denli saghkli olur. Safra hastalar
ve midesinde eksime olanlarin durumunda oldugu gibi, tikriik
bezine bir tad karigmigsa digardan gelen tadlarla bu tad karigarak
acl veya eksi hale dénisir. Tiikrigin gorevi konusunda bazi
ihtimallerden séz eden Ibn Sina’va gére, onun isi; tatmayi kolay-
lagtrmak ve tadilacak seyin niteligine buriinerek bir karigtm
meydana getirmek olmalidir. Ona gére tikrigin diginda, bagka
bir yolla tadlara ulagmak miimkiin olsaydi o yolla da tad alinabi-
lirdi. O halde yiyeceklerin tadlar: tiikriik bezinin yardimwyla eriyik
héle geldikten sonra dilin lizerinde yayilmig bulunan sinirler
tarafindan duyumlanir. Tad alma duyusunca hissedilen tadlar;
acy, tath, buruk, kekre, acimsi, eksi, yanik, tatsiz ve benzeridir."”

' Ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 61-63; el-Kaniin fi’t-tibb, 1, 71. Bugiinkii psiko-
lojinin de dokunma duyusunu dért ayn duyu olarak agiklamasi hakkinda
bkz. C. T. Morgan, Psikolojiye Giris, 247, 262-263.

jbn Sina, age. 64-65, 34; Mebhas ani'l-kuvé’n-nefsdniyye, 163; ‘Uyanu'l-
hikme, 36.
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c. Koku Alma Duyusu (el-kuvvetii’s-sgmmiyye, hissti’s-semm)

Diger canlilara gére insanin daha ¢ok koklama imkanlan
vardrr. Clnku o, ovalayarak pekcok gizli kokular agida ¢ika-
rabilir ve burnuna gekerek onlarn daha iyi koklayabilir. Ancak
insanin hayalinde kokularla ilgili cok az bir iz kalir. Filozofu-
muza gére neredeyse insan nefsinde kokularla ilgili resimler
yok denecek kadar zayiftir. Bu ylizden kokulara, insan tabia-
tina uygun gelip gelmemesine bakilarak, hog (tayyib) ve hos
olmayan (kerih) adlan verilir. Keza yiyeceklere de bagkaca bir
adlandirma ve 6zellik tasavvur edilmeksizin aym adlar verilir.
Bu itibarla kokularin adlar tadlardan alinarak yapilir. Mesela
eksi ve tath kokulu denildigi gibi. insana, bir kokunun her-
hangi bir viyecekle birlikte bulunmasi bir aliskanlk haline
gelmisse, o bu kokulan s6zi edilen yiyeceklerle birlikte bilir.
Disltiniiramiize gore belki de insanlarin kokularn almalari,
donuk g6zl canlilarin renkleri ve karaltilar1 gérmeleri gibidir.
insanlar, gozii zayif olan bir kimsenin uzaktaki bir seyi gérme-
si gibi, kokulan gercek olmayan bir hayal gibi idrak ederler.
Ancak insanlarin aksine, karinca gibi baz1 donuk gozli hay-
vanlarin bir cogunun koku alma duyulan son derece gigli-
dur. Ona gére, belki bu hayvanlarin koklamasi ve kokulari
burunlarina gekmesi bile gerekmez, kokular hava ile onlara
ulasir. Koklanan gey, buhar ve kokulu cisimden dolayi kokulu
héle gegen havadir. Buhar olsun, koku ile karisik hava olsun,
niflz eden ve ince parcalan olan hersey koklama organina
gelince koku alma duyusu onu hisseder. Her canlinin gérmek
icin gbzbebegini hareket ettirmesi gerekmedigi gibi, koklamak
icin kokuyu burnuna cekmesi gerekmez. Pekg¢ok hayvan bir
gayret sarfetmeden koklayabilir. Kokular, hava ve su gibi
kokusuz ortamlardan koku alma duyusuna ulagirlar. Kokularn
hisseden gli¢, beynin 6n kismindaki meme uglarina benzeyen
cikintilarda bulunur. Buharla karigtk olarak burna gekilen
koku beynin bu bolgesinde duyumlanir. Koku alma ve tad
almadaki amag, canlinin kendisine uygun besinleri taniya-
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bilmesidir. Canli koklama yoluyla besinleri daha iyi tanir. Bu
yizden koku alma duyusu, tad alma duyusunun bir cesit
destekgisidir.”®

d. Isitme Duyusu (el-kuvvetii’s-sem’iyye, el-hissii’s-sem’iyye)

Dislintiriimtiz isitme duyusunu agiklamadan &nce sesi
(savt), méahiyetini ve yankiyt (sada) aciklar. Ses; sekil veya siyah
ya da beyaz cisim gibi kendi bagina varolan ve varlig sabit kalan
birsey dedil, tag ve agag gibi sert cisimlerin birbirlerine hizla
garpmalari veya parcalanmalari sirasinda ortaya cikan birseydir.
S6zl edilen cisimlerin pargalanmasi ve carpmasi sirasinda su
veya havada bir hareket meydana gelir. Hava ve sudaki bu
hareket yavas yavas veya hemen olabilir. Bu itibarla sesin mey-
dana gelebilmesi icin hava veya suda glicli bir hareketin olmasi
gerekir. Ancak cisimlerdeki parcalanma ve carpma sesin kendisi
degil, valnizca sebebidir. Diislinlinimtiize gére ses, s6z konusu
hareketlere iligen bir arazdir. Buna gére hava veyé su dalgalan
kulaga ulaginca ses isitilir. Ona gére kulagin iginde disaridan
gelen hava ile teméasa gegerek titregebilen hava ile dolu bir bos-
luk vardir. I¢ kulakta bulunan ve hava ile dolu olan boglugun
arkas sesi igiten sinirlerle sarilmig bir duvar gibidir. Buna gore
sesin bir dig varh@ yok. O, isitme duyusunun titresen havayla
temasindan ortaya gikmaktadir. Daha dogrusu isitme organina
temas eden her sey sesi meydana getirir. Ancak ses etkisini
meydana getiren seyin mutlaka titresim 6zelligi olmalidir. Diisti-
nirimiiziin benzetmesiyle titregen cismin sesi ve isitme organin-
da meydana getirdidi etki, balin tad alma organinda yaptid: etki
gibidir. Her ne kadar ses, titresimin sonucu ortaya ciksa bile,
titresimle ses farkli seylerdir. Ses, valnizca isitme duyusunca
hissedilirken titresim bagka bir duyu tarafindan da duyumlanabi-
lir. Ayrica sesin igitilmesiyle birlikte hava titresimlerinin duyulma-
s1 gerekmez.

®  ibn Sina, age. 65-69, 34; Mebhas ani’l-kuvé’n-nefsdniyye, 158-159, 163;
‘Uytnu’l-hikme, 36; el-Kdnin fi't-tibb, 1, 54; 11, 4.
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Bitiin bu agiklamalara ragmen, sesin igitilmesiyle birlikte
geldigi yonu dikkate alan diisiiniinimiiz, sesin titresimden ayri,
ancak onun bir gesit 6zelligi gibi olan bilkuvve dig gercekliginin
bulundugunu kabul eder. isitme duyusunun yarar, uzaktaki
seylerin idrak edilmesi ve yararli ve zararl seylerin sesleriyle
taninmasinda gorilir. Ayrica Ibn Sind’va gére isitme duyusu,
dzellikle insan igin diger bazi duyulardan daha yararhdir. Yanki-
lar, sesi meydana getiren hava titregimlerinin sert bir yere carp-
masi sonucu olusur. Yanki sonucu kirllan hava titresimleri de
ayni sesi verir. Her 15131n bir yansimasi oldugu gibi muhtemelen
her sesin de bir yankisi vardir. Ancak kisa mesafelerde sesle
yankisi aymi anda isitilmig olabileceginden bu yanki isitilmeyebi-
lir. Keza kapali yerlerde sesin kendisi ve yankisi ayni anda isitil-
digi igin agik yerlerdekine gore ses daha giir olarak duyulur.
Havada s6z konusu olan titregim, havanin yer degistirmesi degil,
sudaki gibi miinavebeli bir dalgalanmadir. Isitilen sesler, kalin
(sakil) ve ince (hadd) olarak ikiye ayrilir.”!

e. Gorme Duyusu (el-kuvveti’l-basira, el-hissi’l-basariyye)

Gérmenin nasil oldugunu agiklamaya gecmeden Once
gérme duyusu ile alakali 1sik, 1510, yansiyan isin ve benzeri bazi
seylerin agiklanmasi gerekir. Nitekim diigiiniirimiiz gérme olayi
ile Isin biliminin (ilm{’l-menazir} birbiriyle iliskisinden dolay1
igikla ilgili konulan “ilmi’'n-nefs” iginde ve gérme duyusu fas-
linda inceler. Filozofumuza gére 151k (dav’), kendiliginden gori-
len ve iginlarin kaynadi olan ates ve giines gibi cisimlerdir. O
halde bunlardaki 151k kendi varhiklarindandir. Isin (nlr), sk
kaynagindan gelerek, cisimlerdeki beyaz, siyah, yesil ve benzeri
bilkuvve renkleri bilfiil hale cikaran seydir. Yanswan iginlar
(su’a) ise cisimlerin gérintilerini (sebah) gérme duyusuna ile-

21

ibn Sina, age. 70-76; Mebhas ani’l-kuvd’n-nefsaniyye, 159, 162-163;
‘Uyianu’l-hikme, 36. Ses duyumunun kulagin igindeki hava ile agiklanig
Cougno‘nun 1760'da kulaktaki siviy1 bulusuna kadar devam eder. Bhz.
Walther Kranz, Antik Felsefe, 1. 25, dipnot:14.
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ten 1ginlardir. Aslinda yansiyan isinlar da dolayh olarak 1sik kay-
nagindan gelen iginlardir. Isik kaynaginin digindaki cisimlerse,
kaynaktan gelen iginlarla aydinlanan (mistenir) yahut kati (gay-
r geffaf) ve saydam (seffaf) olmak Uzere ikiye ayrilir. Diigiini-
rimiize gore 15131 gegiren yahut ileten saydam cisimler renksiz,
saydam olmayan cisimler renklidir. Isik kaynad olan cisim, ar-
kasindaki cisimlerin gériilmesini engelledigi i¢in saydam olma-
yan cisimler sinifina girer. Saydam bir cisim olan hava, ne renkli
ve ne de karanhktir. Karanlik, sivah renk degil, goriilebilecek
cisimde iginlarin yoklugu demektir. O halde bizim gérdagiimiiz
cisimler, 151k kaynagmin kendisi ve bu kaynaktan gelen iginlarla
aydinlanmig cisimlerdir. Zaman zaman bilfiil ve bilkuvve olan
-saydam cisimler asla gériilmez.” Cisimlerde bulunan ve iginlarla
gorinir hale gelen renklerin bilfiil bir gercekligi vardir. Ancak
cisimlerdeki renkler igtk olmadig gibi, igik da bu renklerin orta-
ya cikmasi degildir. Boyle olmakla birlikte biz 1sinlar olmadan
renkleri fiillen goremeyiz.® ibn Sind’ya gore 1gtk kaynagindan
gelen 1sinlar, bir cisim degil, 151k kaynadinin bir niteligidir. Bu
nitelik saydam cisimlerden gegerek renkli cisimleri etkiler ve
onlarin bilfiil gériinmesini saglar. Saydam cisimler ne aydinlik
ve ne de karanlik olarak fakat isinlan ileterek renkli cisimlerin
fillen goriilmesine yardimer olur. O halde gérmenin gercekles-
mesi i¢in havanin bilfiil saydam, renklerin bilfil mevcut ve go-
ziin saglikli olmasi gerekir.® Gérme sirasinda saydam cisimlerde
bir degisiklik olmaz, onlar iginlan her zaman iletmeye hazirdir.?
Yalnizca saydam bir ortam olan hava isinlarla aydinlanmadid:
gibi, yoklugu ile de karanlik kalmaz. Ona gére havanin saydam
ve renksiz olusunu karanlik bir magara icinde, disardan igeriye

2 ibn Sina, age. 79-81; daha genig bilgi icin bkz. Aydin Sayili, “ibn Sina’da
Isik, Gérme ve Gokkusad”, [bn Sind Armagani, 212 vd.

B ibn Sina, age. 101.

#  ibn Sina, age. 83-84.

% ibn Sina, age. 108.

% ibn Sina, age. 82.
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sizan 1ginlan gozlemleyerek anlayabiliriz.”” Keza zifiri karanhk bir
gecede ¢ok uzaktaki yildizlann gériiliip, onlardan c¢ok daha
yakin olan elimiz ve benzeri seylerin gorilmemesi havanin
renksiz ve saydam oldugunu gésterir.”

ibn Sind'va gére, gérme srrasinda, gérme duyusu isinlarla
aydinlatilmig yahut rengi agiga ¢ikmig olan cismin siretine ben-
zeyen bir sireti, cisimden yansiyan isinlarin géze iletmesiyle
birlikte kabul eder. Bu durum bir bakima, dokunma ve tad alma
duyularinda oldugu gibi, yansiyan tsinlar vasitasiyla cismin stre-
tinin benzerine temas etmekle olmaktadir. Ancak gérmenin ola-
bilmesi i¢in cismin belli bir biiyiikliikte olmas: ve cisim ile g6z
arasinda muayyen bir mesafenin bulunmast gerekir.*® Ona gore
cismin s(retinin gdézdeki camsi tabakada (er-rutlibetii’l-celidiyye)
bulunmasi, herhangi bir cismin gériintisiiniin (sebah) aynaya
aksetmesi gibidir. Sayet aynanin nefsi ve gérme giicii olsaydi
kendisindeki sareti gorebilecekti.” Aydin Sayili'nin da ifade ettigi
gibi, ki ona gore bu benzetme Ibn Sind'va 6zgii bir bulustur,
gormek igin shretin gozde bulunmasi yeterli degil, ayrica bir
organ olarak goziin de duyarl olmasi gerekir.” Goérdigimiiz
sevin istedigimiz zaman tahayyiil edebilecegimiz tarzda hayali-
mizde kalmasi; gorme duyusunun cisimden, onun s(retine ben-
zer bir shreti kabul ettigini gostermektedir.*

Yukarida, gériilen cismin daha sonra istedigimiz zaman
slretini tahayyll edebildigimizi, bunun ise cisimden bir g6-
rintinin alindi@i anlamina geldigini séylemigtik. Bu demektir

#  [bn Sina, age. 80-81.

ibn Sina, “Yildizlarin Gece Goériiniip de Giindiiz Gérillmemesi Hakkinda-

ki Risalesi”, Biyiik Tiirk Filozofu ve Tip Ustadi Ibn Sind, 2; bkz. el-

Huddd, 251, 258; Aydin Sayih, agm. 217.

?  bn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 124-125, 55.

®¥  ibn Sina, Mebhas ani’l-kuva’'n-nefsaniyye, 161-162; bkz.'Uyinu’l-hikme,
36, 37.

3 Aydin Sayih, agm. 226-227.

% Ibn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 125.
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ki, gérme olay1 gérme gliciiniin uzvu olan gézdeki camsi ta-
bakada® sona ermemektedir. Bu itibarla gérme, filozofumuza
gore su sekilde gergeklesir: Goérme gliciiniin organi olan gézle
cisim karsi karstya gelince, éncelikle ve hemen cismin gérin-
tisti (sebah) gozdeki camsi tabakada yer eder. Ancak gérme
burada gerceklesmez, eder boyle olmasayd: bir tek cisim, iki
cisim olarak gortlardi. Ciankia her iki goziin camsi tabakasin-
da yahut retinasinda cismin gorintisi ayr ayr yer etmekte-
dir. Gozlerde bulunan gorinti, her iki gozden cikarak hag
biciminde birlesen sinirlerdeki tasiyici rih araciig: ile konik
(mahriti) bir tarzda sinirlerin birlestigi noktaya taginir. Rah
aracih@ ile bu noktaya konik olarak taginan iki gértintt, karsi-
lagarak belli bir islemden gegtikten sonra tasiyici rihta bir tek
gorintl haline déniisiir. Sonra bu slret, sinirlerdeki riih vasi-
tasiyla beynin 6n boglugunu dolduran riha kadar tasinir.
Gorme glclintin igi buraya kadardir. Bundan sonra streti,
daha sonra inceleyecegimiz ortak duyu (el-hissii’l-miisterek)
glicu alir. Ortak duyunun sireti almasi, gérme iginin tam ola-
rak gerceklegsmesidir. Keza ayni durum 6teki dig duyumlar igin
de gecerlidir. Ancak, her ne kadar goérme giici, ortak duyu-
dan feyezan etmis olsa bile, gérme gucti ile ortak duyu ayni
gigler degildir. Ortak duyu, gérme gicliniin yoéneticisidir
(mtidebbir). Cinku gérme glicii yalnizca goriir; dokunmaz,
tatmaz, koklamaz, isitmez oysa ortak duyu dokunur, tad ve
koku alir, igitir ve gériir.* Gérmede temel olan renkler siyah
ve beyazdir. Siyah ve yesil renk g6z igin yararli, beyaz ve san
renkler zararhdir.*

¥ ibn Sina, el-Kéanan fi't-tbb, 11, 108 vd.; ‘Uyianu’l-hikme, 36; gbziin ana-
tomisi igin bkz. el-Kéndn fi't-tibb, 1, 54-55; 1I, 108-110; krg. M. O. Necati,
el-Idrékii’l-hissf ‘inde Ibn Sing, 113; A. C. Crombie, “Ortacag Bilim Gele-
negi Uzerine ibn Sind’nin Etkisi”, Ibn Sind Armagans, 32.

¥ ibn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 132-133, 34.

% |bn Sina, Mebhas ani’l-kuva’n-nefsaniyye, 163; el-Urciize fi't-tibb, 22
(160-161).
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Ayrica gorme olay ile ilgili olarak aymi biiyiiklikteki iki ci-
simden uzakta olanin daha kuigiik, yakinda olaninsa uzaktakine
gore daha blylk goriilmesinin sebebini de arastiran filozofu-
muz bu konuyu soyle agiklar: Ona gére goriintiinlin lizerine
vansidigl gozdeki camsi tabaka bir ¢ukur ayna bicimindedir;
buradaki gérintii, gérme sinirlerinin bulundugu gérme tabaka-
sina iletilir. Camsi cismin karsisinda olmak, onun merkezinin
kargisinda bulunmak demektir. Dolayisiyla géziin karsisinda
bulunan cisimden gériintliyt ileten 1sinlar bu merkezde bir aci
yaparak toplanir, ancak bu aci cismin yakinliina gore buyiir,
uzakhigina gore kigtilir. Boylece yakindaki cismin goriintiistinii
ileten 1ginlar, uzaktakine nazaran daha biyik bir agt meydana
getirdikleri igin, yakindaki cisim uzaktakine oranla daha buiyiik
olarak gériliir.*

fbn Sina’nin gorilen siret ile tirlin (nevi’) slretini kanstir-
dig: soylenir” ki, buna katilmak miimkiin degildir. Clinkii diigii-
nirimiz gérme giclntin cisimden aldi@ seye “sebah”, biitiin
bes duyunun miigtereken cisimden aldigt ve ortak duyuda yer
eden seye “slret” demektedir. O halde i¢ idrak gliclerindeki
stiret, bir bakima duyu gtiglerinin idrak ettigi biitlin cisméani nite-
likleri ihtivd etmektedir. Ayrica s6z konusu tire ait sirete de,
daha sonra agiklanacagd tizere, aklin bu siiret tizerindeki gesitli
islemlerinden sonra ulastimaktadur.

Dis duyular yahut bes duyu, bunlan birlegtiren bir merkez
olan “ortak duyu”da son bulur. Ortak duyudan sonra i¢ idrak
gigleri (el-kuvd’l-mudriketii’l-batina) gelir. Simdi bu giiclerin
adlarim ve gorevlerini kisaca zikrettikten sonra bunlart daha
ayrintil bigimde incelemeye gegebiliriz.

(1) Ortak duyu (el-hissti’l-musterek): Bes duyunun birlestigi
merkez ve duyumun (ihsas) kendisinde gerceklestigi glgtiir. (2)

% Mehmet Dag, “Ibn Sin&’min Psikolojisi”, Ibn Sind Armagani, 352; Ibn

Sina, ‘Uyinu’l-hikme, 37-38; Aydin Sayilt, agm. 230-231.
¥ Aydin Sayili, agm. 219.
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Hayal ve musawvire glicti (el-kuvvetii’l-hayaliyye ve’l-musavvi-
re): Ortak duyunun idrék ettidi sireti koruyan gligtiir. (3) Miite-
hayyile ve miifekkire giicti (el-kuvvetii’l-miitehayyile ve’l-miifek-
kire): Vehim ve akil giiglerinin hakkinda hiikiim verip, degerlen-
dirme yapmas: icin hayal ve musavvire giiclerinde bulunan
stretleri vehme ve akla sunan guglerdir. (4) Vehim gticti (el-kuv-
vetii’l-vehmiyye): Miitehayyile giiciiniin, hayal giiciinden alarak
kendisine arzettidi sGretler hakkinda tekil hiikiimler (ma'né) ve-
ren gictiir. (5) Belleme ve hatirlama glictii (el-kuvveti’l-hafiza
ve’'z-zékire): Vehim glicinin verdigi tekil hikimleri (ma’na)
gerektigi zaman hatirlamak tizere saklayan gictiir.*® I¢ idrak giig-
lerini kisaca tanithiktan sonra, simdi her birini ayrintih olarak
incelemeye gecebiliriz. Ancak i¢ idrak gliglerini incelemeye geg-
meden 6nce, cismin beg duyunun hepsi tarafindan idrak edilen
ozelliklerinden s6z etmek yerinde olacaktir.

f. Cismin Bes Duyunun Hepsi Tarafindan Idrék Edilen
Ortak Nitelikleri (el-mahsusatii’l-mistereke)

Digtintirimiize gére her bir duyu giict cismin belli bir nite-
ligini idrak ederken aymi zamanda o cismin “buytkligini, ka-
clkligiing, konumunu, durumunu, sayisini, hareket edip etme-
digini, yakinligini ve uzakhigini” da idrak eder. ibn Sind’va gére
dig duyularn hepsi cismin bu niteliklerini idrak ederler, bu nite-
liklerin idraki icin bes duyunun diginda baska bir idrak giictiniin
varligina gerek yoktur. Bu nitelikler arasinda en acik olarak idrak
edileni sayillardir. Yani biz, dokundugumuz, tadip kokladigimiz
ve isitip gérdiigiimiiz cisimlerin aym zamanda kag tane oldugu-
nu da idrak ederiz. Ciinkii hissettigimiz renk, sogukluk-sicakhik
ve benzerinin resimleri hayalimizde sayisiz, sekilsiz, konumsuz ve
benzersiz bulunamaz.

Goérme guici, cismin hacmini, hareket edip etmedigini,
sekil, say1, konum ve benzerini renkler aracihi ile idrak eder.
Ayrica gérme duyusu hareket ve hareketsizligi bagka bir duyu

% ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 133-134.
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gucunin yardimiyla idrak edebilir. Dokunma duyusu s6z
konusu nitelikleri sertlik-yumusakhik araciidi ile arasira da
sicaklik ve sogukluk aracih@ ile idrdk eder. Tad alma duyusu
birgok yiyecedi tadarak tadilan yiyecegin miktarini, yiyecek-
lerde mevcut olan pek cok tadi bularak da viyeceklerin sayi-
sin1 idrdk eder. Cismin hareket edip etmedigini, dokunma
duyusunun yardimiyla ve ¢ok zayif olarak idrak eder. Koku
alma duyusu, koklanan cismin siretinin tahayytil ve temesstil
edilebilecek bigcimde, blyikligini, seklini ve hareket edip
etmedigini idrak edemez. Belki koklanan cismin sayisini
hayél edebilecek kadar idrak edebilir. Ancak, nefs, kokulan
bir anda kesintiye ugrayanin yok oldugu, kokusu devaml
olanin mevcut kaldig tarzinda bir gesit kiyas ve vehimle soz
konusu nitelikleri idrak edebilir. Isitme duyusu, sesini isittigi
cismin buylikliglini idrdk edemez. Ancak bu duyu, her za-
man gecerli olmamakla birlikte, nefse, blyuk sesler bliyik
cisimlerden gelir seklinde bir bilgi verebilir, oysa bircok kigtik
hacimli cisimlerde durum, bunun tam tersidir. isitme duyusu,
seslerini isittigi cisimlerin sayisini, seslerinin siirekli olup ol-
mamasina gore hareket edip etmediklerini idrak edebilir.
Ancak isitme duyusuna ait bu cesit idrakler, nefsin 6nceden
bildigi ve onda aligkanlik haline gelen idraklerdendir. Bazen
duran bir cisimden hareket halinde imis gibi ses isitilebilir.
Dolayisiyla isitme duyusunca elde edilen bu cgesit bilgilere
glivenilmez ve bu bilgiler bir zorunluluk ifade etmez. Belki
bunlar ¢odu zaman olabilen seylerdir. isitme duyusu, cismin
degil, valnizca sesin geklini isitir. Nefs, kiyas yoluyla ici bog
olan bir cisimden isitilen sesten hareketle, onun iginin bog
oldugu sonucuna varabilir.”

% bn Sina, age. 139-141; Mebhas ani’l-kuvd’n-nefsdniyve, 164-165. Ayrica
bes duyunun ilk idrakleri igin “tabii”, ikinciler igin “miikteseb” idrékler de-
nildigi konusunda bkz. E. Ribeau, Rihiyydt Dersleri, 151; Georges Fon-
segrive, Mebadii Felsefeden fimii’'n-nefs, 336.
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2. i¢ idrak Gigleri (el-kuva’l-midriketii’l-batina, el-

havassii’l-batina, el-megd’irii’l-batina)

a. Ortak Duyu Giicti (el-hissii’l-migterek)

Beynin 6n boslugundaki duyu sinirlerinin baslangig yerin-
deki riihda bulunan, dis ve i¢ duyulan birbirine baglayan ortak
duyu gticti; bes duyu tarafindan edinilen ihsaslarin toplandig bir
merkezdir.® O halde ger¢ek anlamda duyumun gergeklestigi yer
burasidir. Ibn Sina béyle bir duyunun var oldugunu kanitlamak
icin baz1 aciklamalar yapar. Sozgelimi biz, gokten diigen yagmur
damlalarint dogru ¢izgiler ve hizla dondiirilen bir cismi daire
gibi goririiz. Béyle bir duyumun edinilmesi ancak tekrar tekrar
gormekle miamkiindiir. Oysa dig duyulardan olan gérme duyusu
ayni anda bir seyi iki kere goremez, bir sey nasilsa onu 6ylece
idrak ederler. Duyulardan gelen s(ret, ortak duyuda yer eder (ir-
tisAm) ve sonra da silinir. Bu olayda ise shret, ortak duyudan
silinmeden dis duyu (gérme duyusu) onu ikinci konumunda
idrak eder. Bunun sonucu, ortak duyu gérme duyusunun idrak
ettigi streti hep ayni yerden geliyormus gibi idrak eder. Bu yiiz-
den insan hareket eden noktay: daire veya pes pese diigen dam-
lalan dogru bir ¢izgi gibi goriir. Digliniiriimiize gére gokten di-
sen yagmur damlasinin dogru bir ¢izgi, hizla dénen bir seyin
ucunun daire gibi gérilmesi, dis duyular ve musavvire gticiiyle
agiklanamaz. Ciinkii musavvire giicli, ortak duyudan gelenleri
hayal eder. Bu itibarla gérme duyusu calismasa bile onu her iki
durumda da tasavvur, yani hayal edebilir.*

Keza Ibn Sind’va gére, bizde dokunma duyusu ile gérme
duyusunu birlestiren, yani dokunulan cisimle goriilen cismi idrak
eden aym gli¢ olmasaydi, nesneler diinyasinda “bu, su degildir”
tarzinda bir ayirm yapamaz (temyiz) ve béyle bir hitkme vara-

“ ibn Sina, age. 35-36; 145; el-isarat ve't-tenbihat, 92-93; el-Kaniin fi’t-tibb,
1, 71; Fi Sim’s-Salat, 208.

ibn Sina, age. 36; 146; el-Isarat ve't-tenbihat, 92-93, 161; el-Keramat
ve'l-mu’cizét ve'l-e’dcib, 226.
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mazdik. Ona gore akil glicintin béyle bir aynmi yaptigi farzedil-
se bile, aklin hiikim verebilmesi igin hikmun iki unsurunu bir-
likte gormesi gerekir. Cinkt gériilen ve dokunulan cisim du-
yumlanabilir ve bu haliyle akla gelmig olmasi itibariyle, akil giicli
bu aynmi yapamaz, oysa biz bu aynmi yapiyoruz. Yani duyular-
la idrak edilenler arasinda “bu, su degildir” seklinde bir aynm
yapiyoruz. Oyle ise duyumlann, ayrimin yapildig: bir merkezde
toplanmalan gerekir. Duyumlarin, duyumlandiklan haliyle akil-
da toplanmalar mimkiin olmayinca, baska bir gligte bulunma-
lar1 gerekir. Ibn Sind'va gére akli olmayan ve yalnizca sehvet
gugleriyle hog olan geylere yénelen canlilarin hayal gliglerinde
“su slretteki sey, hos, glizeldir ve yenilebilir” bigiminde bir bilgi
bulunmasaydi, onlar bu gesit seyleri goriince bunlan yemeye
yonelmezlerdi. Benzer gekilde “su beyaz adam sarkicidir” tarzin-
da bir bilgimiz olmasaydi, sesini isitince sahsi varhgm tespit
edemezdik; bunun aksi de dogrudur. Keza tad ile renk arasinda
bir miinasebet gérmeseydik bu renkteki yemegin tadi sudur
diyemezdik. O halde hayvanlarin duyumlan ile idrak ettikleri
s(iretler bir tek merkezde toplanmasaydi onlarin hayatta kalma-
lar son derece zor olurdu. Clinki kokular ve ses onlara yiyecegi
gbstermese veya degnegin sireti; kagip uzaklasarak korunmasi
gereken elemi hatirlatmasaydi canlilarin yasamas: ¢ok gti¢ olur-
du. Buna gére canhda bes duyunun idrak ettigi stretleri topla-
yan bir gtictin bulunmasi gerekir.

Ayrica bes duyumuzla idrék etmedigimiz halde donen ci-
simleri tahayyiil etmemizden dolayi her seyi déntiyor olarak
gormemiz ortak duyuya ait bir organin bulundugunu gosterir.
Cunkii bag donmesi beyindeki buharin hareketinden ve oradaki
riha ariz olan dénmeden dolayidir. Bu yiizden dénen bir cismi
cokca disinmek (teemmiil) insanda bag dénmesini meydana
getirir. Yine bunun gibi, dig duyu organlan bozulmus ve gézini
yuman bir kimsenin géziyle gérmedigi seylerin gorintilerini
{sebah) hayal etmesi (teemmiil) yani gériyor gibi olmasi, disar-
dan gelmeyen sesleri isitmesi, ortak duyuda meydana gelen
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duyumlar (teemmiil) sebebiyledir. Uyuyan bir kimsenin gordiigii
hayaélleri ve goéziine mil ¢ekilmis birinin tahayyiil ettigi renkleri
aciklamak, ancak dis duyularin baglangi¢ yeri (mebde) olan bir
ic glictin varhdm kabul etmekle mimkindtr. Séyle ki, vehim
glict, i¢ idrak gliglerini denetim altina alinca, uyanik halde bile,
musawvire ve hayal gliciindeki siretleri ortak duyuya sunmaya
baglar; daha 6nceden duyumlanmis olan bu hissi siretler ortak
duyuda iyice yer edince (irtisam), bunlar miisdhede olunan
sretler, vani bes duyudan gelen siretler gibi olur. Buna goére,
slret ister bes duyudan ve ister bagka bir yoldan gelsin farket-
mez; ortak duyuda goriiniince (temesstil) miisdhede edilmig
olur. Seyin siretinin ortak duyuda bulunmasi miigahede edilme-
si i¢in yeterlidir. Clink{i gercek anlamda “hissi idrak”, bitiin dis
duyularin merkezi olan bu gtigte gergeklesir. Biitiin duyular, bu
gugten dokunma, tad alma, koku alma, isitme ve gérme duyusu
olarak dallara ayrilir. Her bir duyu kazandigint buraya getirir ki,
boéylece hissi shretleri saklayan musawvvire glicliniin de yardimiy-
la duyulara ait farkli tecriibeler bu giicte birlesir.” Gériildiigii
lizere, ortak duyu hissi idrakin gergeklesmesi igin, nereden gelir-
se gelsin (slretler bes duyudan veya hastalik ve mutehayyile
glclinin faél olusu gibi sebeplerle i¢ idrak gliglerinden gelebilir)
siretin kendisinde bulunmasi (irtisdm) zorunlu olan bir levha,
vani ekran gibidir. Iste bu ekrana stret, i¢ duyulardan yansidigi
zaman dig gergekligi olmayan cisimler gériiliip, sesler isitilebilir.*
Bu agiklamalardan sonra ortak duyunun gorevlerini séylece
siralayabiliriz:

(1) Bes duyunun her birisine ait hissi idraki gerceklestirmek,

(2) Bes duyunun idréklerini birlestirerek deney ve tecriibe-
nin olugmasini saglamak, duyular yararh hale getirmek,

2 bn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 145-147; bkz. Mebhas ani'l-kuva’n-nefsaniyye,
166; ‘Uyanu’l-hikme, 38; el-Isardt ve’t-tenbihdt, 92-93, 161; M. O. Necati,
el-idrakii’l-hissi ‘inde Ibn Sing, 156, 161, 166-171.

ibn Sina, el-Igdrat ve't-tenbihdt, 162; el-Keramat ve'l-mu’cizdt ve’l-e’dcib,
230.
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{3) Bes duyuyu kullanmaksizin hissi idrékleri gerceklestir-
mektir. Ileride incelenecedi tizere, ortak duyunun bu &zelligi;
riiya gorme, ilham veya vahiy almada daha ¢ok goriliir.

b. Hayél ve Musavvire Glicti (el-kuvvetii’l-haydliyye
ve’l-musavvire)

Beynin 6n boslugunun arka kismindaki rihta yer alan hayal
ve musavvire giicl, ortak duyunun bes duyudan aldid: ve idrak
ettigi sGretleri saklar. Bes duyunun idrak ettigi cisimler kaybolsa
bile, onlara ait hissi idrakler bu glicte sakh kalir. Duyularin ka-
zandid tecriibeler hayal ve musavvire gliciinde korundugu icin
herhangi bir seyin tekrar duyumlanmasina gerek kalmaz.” Ortak
duyunun duyum ve duyuma dayal hiikiimlerini koruyan hayal
ve musavvire glicli, ortak duyunun idraki sirasinda fiilen duyu-
ma katilarak ortak duyu ile birlikte hissi siireti tasavvur eder. Bu
itibarla ortak duyu 6nceden idrak edilmis hissi bir stretle simdi
idrak edilmekte olan bir siretin arastni birlestirerek duyulara
dayalt bir hitkim verir. Iste hayal ve musavvire giicii ile ortak
duyu glctnin bu 6zelliklerinden dolayi, daha 6nce beg duyu
tarafindan hissettigimiz bir niteligi su anda hissetmekte oldugu-
muz bir nitelikle birlestirebiliriz.*

Gorildigl gibi, ortak duyu ile hayal ve musavvire gigleri,
biri digeri olmaksizin ¢alisamayacak iki gig gibidir. Bu ylizden
distunurimize goére ortak duyunun idrak ettigi hissi sGretleri
saklamak, hayal ve musavvire ile mitehayyile gtiglerinin isidir.
Ancak ona gore hayal ile miitehayyile glgleri farkli giigler ol-
makla birlikte ortak duyu ile hayal giict bir tek gii¢ gibidir. ki
guc arasindaki ayirm duyum konusundadir. Hayéal ve musav-
vire glcinln isi, ortak duyudan aldiklan hissi stretleri koru-

*“  bn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 36, 148, 150; Mebhas ani’l-kuva’'n-nefsaniyye,
159; ‘Uyinu’l-hikme, 38; el-Keramét ve’l-mu’cizét ve’l-e’écib, 226; el-Ka-
nin fi't-ibb, 1, 71; el-isart ve't-tenbihdt, 92-93. Filozof bazen bu giice,
héfiza glci (el-kuvveti’l-hafiza) de der, bkz. Hayy b. Yekzdn, 332.

% ibn Sina, el-sarét ve’t-tenbihat, 92-93; es-Sifa, en-Nefs, 36.
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maktir, onlar hakkinda herhangi bir hitkiim vermek degildir.
Hayal ve musavvire giicli, olsa olsa sakladig hissi stretlerin
kimlerin ve nelerin s(retleri oldugunu idrak edebilir. Yani ken-
disinde bulunan siretlerin kime ve neye ait olduguna hitkme-
debilir. Oysa ortak duyu ile birlikte bes duyu bir bakima hissi
stretler hakkinda bir gesit hiikiim verebilir.* Hayal ve musavvi-
re guicl, hisst sretlerin en son duragidir. Hayal ve musavvire
giicl bir yéniyle ortak duyuya, bagka bir yéniiyle miitehayyile
ve miifekkire giiclerine bakar. Bu gti¢, ortak duyunun kendisi-
ne verdigi sretleri korur. Ancak hayal ve musavvire giicline
stretler, yalnizca ortak duyudan gelmez. Mitehayyile ve mii-
fekkire gigleri, farkhh amaclar icin, hayal ve musavvire gticlin-
deki hissi siretleri alarak, kendilerine 6zgl bir islemden gegirip
(terkib ve tafsil) hayal ve musawvvire giiciinde bulunmayan yeni
hissi stretler retirler. Iste hayal ve musawvire giicii, bu yeni
tretilmig ve bir bakima miifekkire giicl tarafindan soyutlanmig
olan sGretleri de korur. Ciinkii hayal ve musavvire gliciiniin isi,
kendisine gelen siretleri korumaktir; siretin dig veya ig idrak
guclerinden gelmesi bir sey degistirmez. Zaten miitehayyile ve
miifekkire gliclintin bir gesit tecridle (terkib ve tafsil, tahlil) tret-
tigi stret, bu haliyle ortak duyu yoluyla bes duyudan gelmis
olsaydi, hayal ve musavvire giicli bu sireti veya stretleri yine
de koruyacakt.

Disiintirimiize goére, hayal ve musavvire giiciine, i¢ idrak
gu¢lerinden gelen siret, mitehayyile ve mifekkire glglerinden
veya metafizik etkilerden (et-tegekkiilatii's-semaviyye) ileri gele-
bilir. Ancak bu durum, nefsin akil giictini kullanmadi@ sirada
olur. Iste 0 zaman hayal ve musavvire giiciinde bulunan (temes-
stil eden) ve i¢ idrak giiclerinden gelen bu siret, ortak duyuda
yer edebilir (irtisam). Bu yiizden hissi idrak, ortak duyuda ger-
geklestigi icin herhangi bir dig gercekligi ve sebebi bulunmayan
bir takim renkler, yani gortintiiler gériliir ve sesler isitilir.

46

fbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 147.



Nefsin giigleri ve fiilleri 137

fon Sina’ya gére yukarida sozii edilen tiirden hissi idraklerin
meydana gelmesi, akil giiciiniin durgunlugu veya vehim gticl-
nin bilgisizligi (gaflet) yahut nefsin, mitehayyile ve vehim gtigle-
rini denetlememesi sirasinda olur. Boyle bir durumda hayal ve
musavvire gicl ile miitehayyile gligleri kendi 6zel fiillerinde
gliglt bir konuma gecerler ve hayal ve musavvire giicli, mute-
hayyile giiciiniin verdigi stretleri, ortak duyudan gelen siretler
gibi, kabul (temessiil) eder. Ibn Sina bu tiir idraklerin meydana
gelis sebeplerini soyle agiklar. Ona gére, oncelikle bilinmeli ki
biitin giicler tek bir cevher olan nefse ait ve onun yardimcilari-
dir. Bu durumda nefs, herhangi bir giiciniin fiiliyle ilgilenirken,
oteki giiglerin dogru bir sekilde iglevlerini yerine getirmesini sag-
layamaz. Aslinda nefsin giigleri ve fiilleri agisindan gergekligi
(se’niyyeti) su demektir. O, i¢ ve dig idrédk glglerinin birisiyle
ilgilenirken digerinden habersiz kalir. Sehvani glice yonelince
gazabi gliclin, gazabi glice yonelince de sehvani giciin fiilleri
kmlr. Yani idrak giiglerine yoénelince muharrik giiglerin (el-
kuva’l-muharrike), muharrik giiclere yonelince de idrak giigleri-
nin fiilleri zayiflar. Iste bu baglamda nefs, gliglerinden herhangi
birisiyle ilgilenmiyor, yani kendisiyle giicleri arasinda bir bosluk
bulunuyorsa, o zaman glglerinden en iglek olami 6ne gecerek
nefsi kendisine ¢eker ve nefs o gicin fiiliyle ilgilenmeye baglar.
S6zl edilen sebeplerden dolayt nefs, en ¢ok islek olan glcl
tarafindan oyalaninca, belli bir bosgluk ge¢mesine ve giictin ¢ok
islek duruma gelmesine ragmen, o, akil veya vehim guci ile
haddi asan giiciinii denetim altina alarak, onu tabi fiiline dén-
diiriir. Ibn Sind’va gore bir veya birkag giiciin fiilini denetleye-
meme tiriinden nefste meydana gelen bu gibi durumlar, bir
“kazad”dan (&fet) kaynaklanabilir.” Meselad hayal ve musavvire
giiciinin orgam olan beynin én kismi bir kazdya ugrayinca o
zaman dis duyulara it tasavvurlar bozulur ve hayal ve musavvi-
re gicl dig gergekligi olmayan seylerin stretlerini tahayytl et-
meye baslar veya kendisine gelen hissi siretleri korumasi zorla-

47

ibn Sina, age. 151-153; bkz. Mebhas ani’l-kuvd’n-nefsaniyye, 166.
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sir.® Sé6z konusu durum, hastalik ve korku hallerinde oldugu
gibi, nefsi yetkinlesmekten (kemal) alikoyan bir “zaaf’tan, uyku-
da oldugu gibi “dinlenme”den veya bir glice, onu 6teki giigleri
kullanmaktan alkoyacak kadar “fazla 6nem vermesi’nden ola-
bilir.® Iste bu ve benzeri sebeplerden dolayi hayal ve musavvire
glicinde gergekten beg duyudan gelmeyen hissi siretler de bu-
lunabilir ve bunlar ortak duyuda yer edince gercekten duyumla-
niyormus gibi olurlar. Gériildigl tizere hayal ve musavvire gi-
ciiniin isi, nereden gelirse gelsin, hissi shretleri korumaktir. Bu
gug iglevi geregdi, ortak duyu giici ile miitehayyile ve mitifekkire
guigleri arasinda yer almaktadur.

¢. Haydl Kurma ve Dtigtinme Gilicti (el-kuvvetii’l-miitehayyile

ve’'l-miifekkire)

Beynin ortasindaki beyin kurtcugunun yaninda bulunan
rithta yer alan bu giig, hayal ve musavvire gticiindeki stretler ile
belleme ve hatirlama giiclinde (el-kuvvetii’l-hafiza ve’z-zakire)
bulunan anlamiar1 (ma’na) birbirleriyle birlestirir (terkib) ve ayirir
(tafsil). Ayrica bu glig, siret ile shreti, ména ile manay: ve méana
ile streti birbirleriyle birlestiren ve ayiran bir giigtir. Eder bu
birlestirme ve ayirma islemini yapan gticii, vehim giicii kullanir-
sa, buna “miitehayyile”, akil glicti kullanirsa, “miifekkire” denir.
Mufekkire glictinii, akil giicini incelerken gérece@imiz igin, bu-
rada valnizca mutehayyile giiciinii aciklayacagiz. Mutehayyile
gticti, birlegtirme ve ayirma yoluyla tiretmis oldugu yeni stretle-
rin bir dig gergekliginin olup olmadigina bakmaz.* Bir yoniiyle
hayal ve musavvire giicline, bir bagka yoniiyle de belleme ve
hatirlama glicline bakan miitehayyile giicii, stretlerden veya
manalardan baglayarak bu siret veya manalara, benzer yahut

“  ibn Sina, age. 148.

“  ibn Sina, age. 153; bkz. el-isarat ve't-tenbihdt, 161; el-Keramat ve’l-
mu’cizdt ve'l-e'écib, 230.

¥ ibn Sina, age. 36, 147; Mebhas ani’l-kuvé’n-nefséniyye, 166-167; el-Ka-
nan fit-ubb, 1, 71; ‘Uyanu’l-hikme, 38-39; el-Kerémét ve’l-mu’cizat ve'l-
e’dcib, 227-228; el-sardt ve't-tenbihat, 93.
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karsit yeni stiret ve manalar tretir durur.” Mesela bu giig, ucan
kanath bir insan veya ziimrtit bir dag tahayyiil edebilecedi gibi,
kurt ile kuzu arasinda bulunan diismanlik ve nefret yerine dost-
luk ve sevgiyi tahayyiil edebilir.*? Denilebilir ki, bu itibarla miite-
hayvile, nefsin en iglek olan gictdur.

Dustintirimiize gére miitehayyile gliciinti su ya da bu siret
ve manalara benzer veya karsit yeni siret ve méanélar Gretmeye
gotiiren sayilamayacak kadar cliz'i sebepler vardir. Ona gére
temel sebep sudur: Nefs, idrak ettigi manalar ile stretler arasin-
daki uyumu saglayinca, méanalardan ona en yakin ve uygun
gelen slretlere gecer. Siretten mana, manadan sirete gegis va
genel olarak bu yolla olur ya da nefs, ortak duyu veya vehim
gucinde manéa ile streti birlesgtirmek isteyince, bu durumu
méananin miisahede edilis zamanin yakinh@ belirler. Keza bu
durum siretten manaya gecmek icin de gecerlidir. Filozof miite-
hayyile giiciinii bu tirden faaliyetlere yénlendiren dort temel
sebep sayar: (1) Duyular, (2) vehim giicii, (3) akil glct ve (4)
metafizik kokenli bir etkidir (emrii’'n semavi). Duyulardan ve fizik
otesinden (seméavi) gelen sebeplerin sirekliligi, mutehayyile
gliciinii yeni siretler tiretmeye yonlendirir. Kisaca bu sebepler
(a) abgkanlik, (b) stret ve manéalann idrék ediliy zamanlarinin
birbirine yakinhidi, (c) metafizik kékenli etkiler ve (d) mitehayyile
gicini ilk kez yonlendiren sebebi, duyular ve akil giiciinden
ardarda gelerek destekleyen sebeplerdir. Bir bagka yerde bu
sebepler (a) nefsin idrak giigleri ve (b) bedenin maddi yapisi
{mizac) olarak ikiye ayrilir. Filozofumuza gére bitiin bunlara
ragmen mitehayyile gliciiniin islevini etkileyen mahiyetini anla-
yamadigimiz daha birgok ciiz'i sebepler vardir.*

jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 135; ‘Uyinu'l-hikme, 39; el-lsarat ve't-

tenbihdt, 164.

ibn Sina, el-Kanan fi't-ibb, 1, 71-72; el-Keramdt ve’l-mu’cizdt ve’l-e'écib,

228.

®  bn Sina, es-Sifé, en-Nefs, 155; el-isarat ve’t-tenbihdt, 164; bkz. ‘Uyanu’l-
hikme, 39; el-Kerdmét ve’l-mu’cizdt ve'l-e’acib, 228.
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Bu kadar iglek olan miitehayyile giicii, ancak duyular ve
akil glicti tarafindan denetim altina alinabilir.

(1) Nefs, dis duyulan kullaninca ortak duyu gticti ile hayal
ve musavvire gicli, miitehayyile giicline yardim edemezler;
dolayisiyla s6zkonusu iki gligle iligkisi kesilen miitehayyile glict
devre dis1 kalir. Ciinki dis duyularin yahut bes duyunun idraki-
ne ortak duyu gticii tamamen, hayal ve musavvire glicti de belli
olglide katilir. Boylece nefs, dig duyu gliglerini kullanirken muiite-
hayvile giictinii kullanarak hayali sretler tiretemez.

(2) Nefs, miitehayyile glictinu diiginme (temyiz ve fikir) fiil-
lerinde kullanarak, vyani disinme gilctni (el-kuvvetii’l-
miifekkire) galishrarak denetleyebilir. Bu da iki gekilde olur: (1)
Nefs, kendine ait dogru (sahih) bir ama¢ konusunda stretleri
nesneleriyle (‘ayn) birlegtirmek (terkib) ve ¢oziimlemek (tahlil)
icin mutehayyile guictinii denetleyerek ortak duyu giicti ile birlikte
kullanir. iste bu sirada miitehayyile giicii, tabiat: geregi kendine
6zgu igleri yapamaz. (2) Nefs, mitehayyile giiclinii, herhangi bir
distinme (fikir) fiilinde kullanmaksizin, dogrudan dig gergekligi
olmayan hayaller kurmaktan alikoyar. Onun dis gergekligi olma-
yan hayali siretlerini, anlamsiz ve sagma bularak islerligine son
verir; dolayisiyla mitehayyile glicii, gereksiz benzetmeler (tegbih
ve temsil) yapmaktan vazgecer.* Ayrica miitehayyile giicii, duyu-
lar ve akil giicii ile engellenmesinin yanisira, herhangi bir hasta-
liktan, orgam olan rihun ¢oéziilmesinden veya cok fazla hayal
kurmaktan zayiflar ve duragan héle gelir, yani bog kalir.*

Ancak, ne var ki, duyular, vehim veya akil giicli, her zaman
miitehayyile gliciinii denetleyemez. Bizzat nefsin kendisine ve
bedene it bazt durumlar, duyulan ve akil gictini diglayarak
miitehayyilenin gliclenmesine zemin hazrlarlar. Bu durumda
bag@imsiz hale gelen miitehayyile gticii, hayal ve musavvire giicii

*  ibn Sina, age. 153; el-i§ér&t ve't-tenbihédt, 162; el-Kerdmat ve’l-mu’cizat

ve'l-e’écib, 232.
ibn Sina, el-fsarét ve't-tenbihdt, 163.
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ile igbirligi yaparak daha da gtiglenir. Boylece hayal ve musavvi-
re glicli, miitehayyileden aldid giicle, kendinde bulunan stiretle-
ri ortak duyu gticline verir. O zaman dis gergekligi olmayan bu
stiretler ortak duyu giiciinde yer edince (irtisam) sanki dig ger-
geklikleri varmig gibi miisahede edilirler.

Cunku gerek hayal ve musavvire giici gibi i¢ duyulardan ve
gerekse dis duyulardan gelsin, idrak edilen sey; ortak duyu gii-
clinde bulunan (temessiil) seydir. Sddece ortak duyu gticiinde,
idrak edilenin dig ve i¢ duyulara nisbeti farklidir. Ger¢ek anlam-
da hissedilen ve miisahede edilen sey, ortak duyu giictinde bu-
lunan (temessiil) sey olunca i¢ duyulardan bu giice gelenlerin
durumu, dis duyulardan gelenlerinki gibi olur.

Ortak duyu ve miitehayyile gliclerinin s6zkonusu 6ézellikle-
rinden dolayi, mitehayyile giici son derece islek olan deli
(mecniin), korkak, zayif bedenli, uyuyan ve benzeri bazi kimse-
ler, gercekten saglikh durumlarinda gérdiikleri gibi, kargilarinda
duran bir takim goriintiiler goriip sesler isitirler. Ancak akil giici
bu gérintiilerden herhangi bir seyi yakalayip mitehayyile gicii-
ni uyararak denetleyince migahede edilen siretlerin kayboldu-
gu goralir.

Yukarida miitehayyile gliciiniin kendi basina kalarak iglek
duruma gelmesinin bizzat nefsin kendisinden ve bedenden kay-
naklandigini s6ylemistik. Iste nefsten ve bedenden kaynaklanan
bu durumlar kisaca sunlardir: (1) Bedene ait durumlarin ilki
uykudur, uyku sirasinda bes duyu calismaz ve dolayisiyla miite-
hayyile glicti, dig duyu gliglerince denetlenemez. (2} Besinlerin
sindirimi sirasinda nefs, bedenle ilgilenirken miitehayyile glicii
islek héle geger. (3) Akl gliciinii diisiinmekten (temyiz) alikoyan
ve bedeni zayiflatan hastaliklar sirasinda miitehayyile gict faal
héle gegerek (rettigi hayali siretleri ortak duyu glictine verir ve
bu suretler de boylece miisahede edilir hale gelir. (4) Nefsi zayif-
latan korku sirasinda, nefs olmayacak seyleri olabilir gortir. Ken-
di zayifhigindan veya bedene birseyler olacagindan dolay: biitii-
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niyle akil glictinii birakir ve boéylece akletmeyi ve akla gore
davranmay: birakmig gibi olur. (5) Kalb ve beyin gibi temel bir
uzvun hastalanmasi sirasinda nefs biitiintiyle ona yéneldigi igin
mitehayyile giciini denetleyemez. (6) Akil glici zayflar ve
sehvet gici (el-kuvvetii’l-sehvaniyye) glglenirse miitehayyile
glici onun isteklerine uygun gelen seylerin siretlerini tahayytil
etmeye baglar.*

Ancak miitehayyile giicii her zaman yukanda sayilan sebep-
lerden dolayi hayali stretler liretmez. Bazen fizik étesinden ge-
len etkilerden dolay1 da hayali stretler liretebilir. Ne var ki, dii-
sinlriimize gére, bu durumu bilmeyen “miilhid tabiatgt” filo-
zoflar vahyi, micizeyi, gozdegmesini (el-'ayn), gayba ait bilgiler
vermeyi (kehanet, ‘urafet) ve nefsin cisimlere etki etmesini (el-
vehm'l-’amil) kabul etmezler. Oysa bu filozoflar varligim gizle-
yemedikleri cisimlerde bulunan tabii giigleri, iyilegtirme ve hasta-
landirmayi, gazab, korku ve benzeri nefse ait halleri hayal etme-
dikleri gibi, hayal yoluyla bagkalarina da anlatamazlar.”” Sonra
kaldi ki hayatinda gaybe ait bilgi vermeyi (tesdmu’ ve ta’aruf)
tecriibe etmeyen hig kimse yoktur. Iste filozofa gore, biitiin bun-
lar ve miitehayyile gliciiniin yukarida anlatilan her tirlii etkiye
acik olma o6zelligi dikkate alindiginda, uykuda veya uyanikken
nefse fizik 6tesi alemden bilgi gelebilecedini gostermektedir. EGer
ortada fizik 6tesine agllmaya engel bir durum varsa, bu, beden
saghginin bozuklugundan veya miitehayyile ile hatirlama (te-
zekkiir) gliglerinin iyi galigmamasindan ileri gelebilir.*

O halde yaratiligtan bazi kimselerin mitehayyile gtigleri son
derece giiclii olabilir. Oyle ki bu kimselerin miitehayyile giiciint,
dig duyular denetleyemedigi gibi, hayal ve musawvire giicii de
ona karsi koyamaz, ayrica bu ézellikteki nefslerin bes duyu glicti-

% ibn Sina, eg-Sifd, en-Nefs, 153-154; el-igdr&t ve't-tenbihét, 162-163; el-
Keramat ve'l-mu’cizét ve'l-e’acib, 231-232.

% ibn Sina, er-Risdle fi’l-Ecrami’l-ulviyve, 36-37.

Tbn Sina, el-Igdrat ve't-tenbihat, 160.
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nii kullanmasi, onlarn akil giiciine yonelmesine engel olmaz. iste
bu 6zellikte yaratiimig olan kimseler, bagkalarinin riiyada gordiik-
lerini uyanikken gérebilirler. Keza bu dzellikteki kimseler riyala-
rinda da goérdiikleri gibi gergeklesen veya gerceklesecek seylerin
sembolleri (misal) ile gelecede (gayb) ait durumlan idrak edebilir-
ler. Uyanik iken gelecege veya fizik otesi aleme ait geyleri idrak
ederken, sozkonusu 6zellikte yaratilmig bazi kimseler kendilerin-
den gegip bayilabilecekleri gibi, ¢ogu zaman béyle olmayabilir
de. Codu kez riiyalaninda birseyi bulundugu hal tizere gorebile-
cekleri gibi, herhangi bir sebepten dolayr onun benzerini de
hayal edebilirler. Bazen bu kimselerin 6nlerinde bir gorinti beli-
rir ve bundan ezberlenip okunabilecek sozler isitirler. Ibn Sina’ya
gore miitehayyile glictiniin bu &zelligi, bu gtice ait “niblvvet”tir,
yahut nebinin miitehayyile giici bu oézelliktedir, denilebilir.”
Goriildagu Gzere nefsin fizik 6tesi Alemden bilgi almast, gok giiglii
bir konuma gecgerek duyular ve akil giicti ile mitehayyileyi de-
netlemesiyle miimkiindiir. Zaten nefs, giiclendik¢e duyulara olan
ilgisi azalir ve fizik 6tesi aleme yonelisi artar. Nihayet, ibn Sin&’va
gore nefs, kendisinden hognut olunan (murtaza) bir makama
gelip bu makédma uygun dismeyen davraniglardan kaginirsa
oteki alemden etkilenmeleri de artar. Duyulardan gelen ve diger
engeller iyice azalinca, bir an olsun nefs, mitehayvile glictinden
kurtularak metafizik aleme (‘alemii’l-kuds) yénelebilir. ste nefsin
fizik 6tesi aleme bir an olsun yonelisi sirasinda, oradan bir bilgi
(naks) gelerek nefste yereder (intikag). Bu bilgi nefsin kendisin-
den, yani akil giiclinden miitehayyile giictine, buradan da ortak
duyu giiciine gelip yereder (intikag). Boylece ortak duyu giiclin-
den sonra metafizik leme ait bir idrak gerceklesmis olur. Daha
once de belirttigimiz gibi, bu bilgilenme riyada veya duyulan
alikoyan ve miitehayyile giclnii zayiflatan bir hastalik sirasinda
da olabilir. Disgtintirimiize gore nefs, hem fizik hem de metafizik
alemden bilgi kazanabilecek ozelliktedir. Ancak bu bilginin gelig

*  ibn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 154; bkz. el-Isarat ve’t-tenbihat, 164.
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yolu farkhdir. Fizik aleme ait bilgiler duyulardan nefsin kendisi
demek olan akil giiciine dodru giderken, metafizik kékenli
idrakler 6nce bizzat nefsin kendisince yapilmakta, sonra miite-
hayyile ve ortak duyu giiciine dogru inmektedir.* Nitekim biz
riiyada birgey gériince 6nce akleder, sonra tahayyiil ederiz. Clin-
ki bu bilgilerin kaynag: olan Faal Akil, bilgiyi once.akil, sonra
miitehayyile guiclimiize feyezan eder, yeni birsey ogrenirken
dnce tahayyiil edip sonra aklettigimiz gibi.*

Bu durumda, dislntrimiize gére, riiyada veya uyanikken
herhangi bir sekilde fizik 6tesi dlemden yahut metafizik kaynakl
bilgi edinmeyen hi¢ kimse yoktur. Insan nefsine bir anda gelen
ilhamlarin (havatir) sebepleri, nefsin sutirunda olmadid: birtakim
manevi iletigimlerdir (ittisalat). Sozkonusu iletigimlerin sebebi
soyle dursun, insan nefsi bazen bizzat iletisimin bile sutirunda
olmayabilir. Iste bu manevi etkilenmenin basini, sonunu ve se-
beplerini bilemeyen nefs bu bilgileri (havatir) birakip, bagka
seylerin idrakine yonelir. Bazen nefse ariz olan sebeplerden do-
lay1 bu bilgiler sanki bir galinti gibi olup arasira ortaya cikan
kararsiz pariltilar (tecelliyat) ve goriintiiler gibi olur, ki nefs bun-
lan iyice belleyip (hifz) hatirlamaya (zikr) caligir. Cogunlukla
nefsin bu esnada yaptd is, mitehayyile glicini, kendisinin
sahip oldugu bilgilere uygun gelmeyen ve bu bilgilerle miinase-
beti bulunmayan tirden hayaller kurmaktan alikoymaktir. Ibn
Sind’va goére nefsin metafizik alemden edindigi bu bilgiler, onun
yetenek (istidad), aliskanlik (‘adet) ve huyuna (hulk) gére her
cinsten olabilir. Sézgelimi bunlar metafizik alana ait bilgiler
(ma’kdlat), gelecekte olabilecek seylerden uyanc bilgiler
(inzéarat), siirle ilgili ilhamlar (si’ir) ve baska seyler olabilir.

insan nefsi, mitehayyile giiciiniin de yardimyla fizik 6tesi
alemnden bilgi edinmekle birlikte, miitehayyile giici bazen tabiati
geregi akil gliciini (el-fikri’n-nutki) yaniltip sagirtabilir. Bu itibar-

®  ibn Sina, el-Igarat ve't-tenbihat, 162-163.
8 [bn Sina, Kitabii'l-Miibahasat, 233 (476).
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la nefs, mitehayyile gliciinli bir amaca yoénelik olarak herhangi
bir seyin stretini tahayytl etmek icin kullaninca o derhal konuy-
la ilgisi olmayan bagka bir strete, bundan da bir bagkasina gece-
rek, nefsin lizerinde durdugu ve tahayyiil etmesini istedigi s(iret-
le ilgisi olmayan bir dizi sireti tahayyil eder, yani bir dizi hayal
kurar. Mitehayyile gliciinun yaptidi bu isin sonucu olarak nefs,
ilk kez hangi seyin siiretinden, nereden ve neden ise basladigim
unutur. Iste bu baglamda nefs, mitehayyile giiciini geriye dog-
ru caligtirarak, filozofurmuzun deyimiyle “tahlil ve te’vil” yaparak
ilk kez ne lzerinde diisiindadani ve bilgisine konu olan §ey1
hatirlamaya (tezekkiir) galigir.

Bu durumda uyanikken veya riiyada insan nefsinin metafi-
zik alemden (alemi’l-melek(t) bilgi edinme imkani dogar ve
mitehayyile giiciinii de konuyla ilgisi olmayan hayaller kurmak-
tan alikoyarak denetlerse nefs, bu bilgileri iyice ezberleyebilir,
vani hafiza ve zékire giiciinde tutabilir. Iste o zaman nefs, bu
bilgiyi uyanikken almigsa “hatirlamaya” (tezekkiir), riiyada al-
migsa “yorumlamaya” (ta’bir), eger bu bilgi apacik bir vahiyse
“te’vil” etmeye gerek duymaz. Nefs, fizik 6tesi dlemden gordiik-
lerini iyice ezberleyememis ve miitehayyile giicii, nefsin gérdigi
geylere benzer veya karsit seyler tahayyil etrmigse nefsin 6te
alemden gelenleri tesbit etmesi, hayal ve musavvire gici ile
hatilama (miitezekkire) gilictiniin miitehayyile glictinden gelen-
leri tesbit etmesinden daha zayif olur. Meseld miitehayyile giicii
fizik oOtesi alemden goriilen miifred bir seye mirekkeb, miirek-
keb olana benzeyen miifred siretler tahayyiil edebilir. Béyle bir
konumda hatirlama giici (zikr) éte dlemden gelen bilgilerin yal-
nizca benzerlerini tesbit edebilir. Bu durum ise bilginin tiriine
gore “te’vil ve ta’bir’i kaginilmaz kilar. Bazen ise nefs, fizik Gtesi
alemden bag (re’s) veya baslangi¢ (mebde’) gibi bir sey goriir,
fakat miitehayyile glicti hemen araya girerek onun gérdiigi seyi
ivice gérmekten alikoyar ve goriilen seye benzeyen cesitli hayal-
ler kurmaya baglar. Ancak nefs, bu hayali stretlerden higbirisini
daha 6nce gordiiklerine benzetemez. Dolayisiyla ilk gordigi



146 Ibn Sina felsefesinde insan ve alemdeki yeri

seyin bas mi, baslangic mi1 oldugunu bir tirli hatirlayamaz.
Cunkl artik gériintii kesilmig ve metafizik alemle olan iletigim
(ittisal) kopmustur. Ibn sind’va gére bu cesit riyalarn ¢ok az
yorum konusu, gerikalam karisik riyélardir (adgasi ahlam).
Miitehayyile gtictinlin etkisi bulundugu halde, yorumlanmasi
zorunlu olan riiyalar da vardir. Ancak filozof bunlarin ne tir
riyélar oldugunu ag¢iklamaz.*

imdi, Ibn Sina’va gore nefsin fizik tesi dlemden aldig bilgi-
leri baslica dort dereceye ayirabiliriz.

Birinci derece: Uyanikken veya riiyada fizik 6tesinden nefse
gelen bilgi (eserti rihani) hayal ve belleme (zikr) giiciinde kalici
bir etki yapamayacak kadar az olur.

ikinci derece: Nefse metafizik alemden gelen bilgi, biraz da-
ha etkili olup mitehayyile giiciinti harekete gecirebilir. Ancak
miitehayyile glicii bagka suretler tahayyiil etmeye baglar, bu
yiizden 6te dlemden gelenleri agikga ortaya koyamaz. Bu arada
belleme ve hatirlama glicti (zikr) ise nefse gelen manalan dedil,
mitehayvyilenin trettigi benzer shretlerin manalarini ezberler.

Uctincti derece: Bu derece nefse, metafizik dlemden gelen
etkinin (eserni rihéni) éncekilere gore daha ¢ok gtiglii oldugu bir
derecedir. Boylece nefs bu manayi belleme giiciinde iyice ezber-
ler ve mananin streti de hayal giiciinde iyice yereder (irtisam).

Dérdincli derece: Nefsin metafizik alemden gelen bilgiye
fazlasiyla 6nem verip ilgi duydugu bir derecedir. Nefs, bu bilgi
ile 6yle bir ilgilenir ki, o, belleme gliclinde iyice yerlesir (irtisam)
ve miitehayyilenin tahayyiil ettigi bagka siretler ve bunlarin
icerdigi méanélar arasinda kaybolup gitmez.

Hangi derecede olursa olsun uyanikken veya riiyadda nef-
se metafizik dlemden gelen ve belleme (zikr) ve hayal gliclinde
yeretmig (irtisdm) olan bu bilgiler eger apacik bir ilham ve riyéa

®  bn Sind, es-Sifé, en-Nefs, 155-157; et-Ta’likat, 83. Bunlar muhtemelen
hastaliklarn teghisi i¢in yorumlanmasi gerekli riiyalar olabilir. Bkz. el-Ka-
ndn fi't-tibb, 11, 9; M. O. Necat, age. 213-214.
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ise “yorum” (ta'bir), vahiyse “te’vil’i gerekmez. Bu bilgilerin
kendileri kaybolmus, fakat belleme (héafiza) ve hayal guiciinde
bunlann benzerleri ve sonra gelen bilgiler kalmissa, o zaman
riyanin ta’bir, vahyin te'vili gerekir. Ancak ibn Sind’va gére
riiyanin yorumu, vahyin te’vili zamana ve riiyay1 géren, vahyi
alan kigilere gore degisir.*

Duslntirimize gore riiyanin yorumu bazen yine riyada
gortlebilir. Aslinda riiyada gériilen bu yorum bir gesit hatirla-
madir {tezekkiir). Sovleki miitehayyile gticli, aralarindaki
miindsebetten dolayi bazen bir seyin “asl”indan “benzer”ine
gecebilecegdi gibi, benzerinden aslina da gegebilir, yani bir geyin
kendisini tahayyiil edebilecedi gibi, ona benzeyen bir seyi de
tahayyil edebilir. Bu itibarla riiyanin riiyadda yorumlanmasi, bir
cesit hatirlamak demek olan miitehayyile giiciiniin seyin benzer
sretini asli, yani kendi sretine dondiirmesi demektir. Bazen de
miitehayyile giicli tahayyiil ettigi sGreti bagka bir kez daha ta-
hayvyiil eder ki nefs, kendisine birisinin hitap ettigini goértiyormus
gibi olur. Cogu kez de boyle olmayabilir ve nefs, fizik 6tesi alem-
le (alemi’l-melekiit) iletisime (ittisal) girmeksizin yorumlamak
istedidi seyi gergekten miigahede ediyormus gibi olur; oysa onun
miuisahede ettigi sey mitehayyile glicliniin geyin s(retine benzer
olarak tahayyiil ettigi strettir. iste bu durumda miifekkire giicii
bu sirete bakarak seyin asli siiretine gidebilir ve boylece nefs
riyanin dogru yorumuna ulagir. Bdzan dogru riiyalar, bagka bir
gliciin yardimi olmaksizin yalnizca miitehayyile giiciiniin etkisiy-
le gériilebilir. Mitehayyile gliciiniin yardimiyla riiyada goriilen
sevin bir ash varsa, yani goriilen stiret herhangi bir seyin benzeri
ise mutehayyile giicli onun aslim bulabilir ve asil da riyéanin
yorumu olur. Arasira miitehayyile glicii niyada gériilen seylerin
sliretlerine yapt@i benzetmelerle yetinmeyip onlarin benzerinin
benzerini de tahayyll edebilir. Béyle bir riiyayt yorumlayan

®  jbn Sina, el-Isarat ve't-tenbihat, 164-165; bkz. el-Keramat ve'l-mu’cizat
ve'l-e’écib, 233-234; Risale fi'l-Fi’il ve'l-infi’al ve aksamihiima, 5-6; Risale
fi'n-Nefs ve bekaiha ve meadiha, 118-119.
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kimsenin riiydnin yorumunun da yorumunu yapmas: gerekir.
Ancak bu cesit riiyalar ve yorumlan, her zaman gegerli bir kurala
bagl olan riiyalar ve yorumlardan degildir.

fbn Sind’ya gére riiyanin yorumunu yine riiyasinda goren-
lerin cogu, uyanikken digiincesi riyada gordugi seylerle mesgul
olan kimselerdir. Daha 6nce gordaga riyasim distinerek uyu-
yan kimselerin mutehayyile guigleri, tiretmis oldugu hayali stret-
lerden vazgecerek asli seyin siiretine geri déner, yani miitehayyi-
le giicii geriye dogru hayali shretler (reterek ik bastaki sGrete
ulagtlir ve boylece riyanin gergek yorumu yapilmis olur.

Béazilan yaratiliglart geregi nefsleri soylu (seref) ve gtigli
(kuvvet) olduklan icin mitehayyile ve hatirlama (miitezekkire)
guglerinin yardimiyla uyanikken bile, fizik 6tesi alemden bilgi
edinebilir. Ctinkii bu 6zellikteki kimselere dis duyularindan gelen
bilgiler, miitehayyile ve hatirlama (miitezekkire) giiclerinin fiilleri-
ni engellemez. Keza, akil glictinii (temyiz) kaybetmis baz1 kimse-
ler de aym gekilde fizik 6tesinden birtakim bilgiler alabilirler.
Cunki filozofumuza goére akil giici kaybolunca miitehayyile
glicti son derece glgcli bir konuma gelir ve bunun sonucunda
boyle kimseler uyanikken fizik &tesi dlemden gaybla ilgili béazi
bilgiler edinebilirler. Goriildiigii tizere nefsin fizik 6tesinden gelen
bilgileri (feyezan) alabilmesi igin iki bakimdan ig idrak glglerinin
yardimi gerekir. Birincisi oradan alinan ciiz’'i manalarin belleme
(zikr) ve hayal gliglerince tasavvur edilebilecek kadar korunabil-
mesi, ikincisi nefsin istedigi bigimde gerektiginde bu gtigleri kul-
lanabilmesi igindir. O halde nefsin fizik 6tesinden bilgi almasi
baglaminda biri nefs, fizik 6tesi dlem ve miitehayvile glicti, digeri
nefs ile miithayyile glicli arasinda olmak tizere iki gesit iliskiden
(miinasebet) soz edilebilir. Ibn Sin&’va gore valnizca dis duyular
ve akil giicli tarafindan denetlenen mitehayyile glicii bir ayna
gibidir. Mutehayyile giiclinii alikoyan, duyular veya akil giici
olsun farketmez; ayna gibi olan bu gli¢ ne tarafa yonelirse, daha
once kars! taraftan kendisinde yereden (irtisdm) gériintiiler yani
stretler silinir. Bu itibarla dis duyular veya akil gliciinden birisi
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mitehayyile gliclinii denetlemezse, az 6nce sozii edilen “nefs,
miutehayyile giicti ve fizik Gtesi dlem” arasindaki iki cesit iligki
gerceklesir ve miitehayyile gliclinde metafizik kokenli bilgiler
(mé&’'na) iceren stiretler ortaya ctkar.* iste nefsin ve miitehayyile
giciniin bu 6zelliginden dolay1 baygin, saralh ve basi dénen
kimselerin gelecekle ilgili verdigi haberler aynen vukd’ bulur.®

Digtintirimiize gore sirf akil glictinii kaybetmis kimseler de-
gil, baz1 6zel tabiatta yaratilmig kimseler de dis duyu guiglerini
sasirtip hayal guglerini durdurarak kendi istek ve gayretleriyle
metafizik kokenli bilgiler edinebilirler. Duyular ve hayal giicti
durdurularak metafizik dlemden bilgi alan miitehayyile giicline
gerekli imkan taninmig ve vehim glicti de ayni amaca yonelmigse
insana fizik 6tesi dlemden gaybit bilgi verilir (tahsis edilir). Mesela
Turkler gelecekle ilgili bir karar almak istedikleri zaman din
adamlarina (kahin) bagvururlar. Bu din adam: ise dilini disan
cikarip derin derin nefes alarak bir gesit bayginhk héaline geger ve
baz1 seyler soylemeye baglar. Bu sirada’ gevresindekiler onun
soylediklerini vazarlar ve gelecekle ilgili kararlarini (tedbir) bu
bilgilere (ma'rifet) gére verirler.* Gorildigu tizere soydasi Farabi
gibi, Ibn Sind’nin da metafizik kékenli bilginin nasil edinildigini
nefs gérusi icinde aciklamasi ve konuyla ilgili olarak Tirk gele-
neginden bir misal vermesi, ayrica bu meselenin diisiince tari-
hinde ilk kez Farabi tarafindan ele alinmas; her iki diigtintiri de
boyle bir goriise yonlendiren saikin, tevaris ettikleri Islamliktan
onceki Turk toplum gelenekleri olabilecegini diistindiirmektedir.

Keza ayni sekilde ibn Sina’ya gére donuk ve parlak seylere
bakarak géme giiciini sasitan, hayal glclini donduran ve
mitehayyile giiclinii adeta zorla harekete gegiren bazi kimseler
i¢ diistince (teermnmiil) yoluyla metafizik kékenli bilgiler edinebi-
lirler. Ancak bu gibi kimselerin ¢codu, ¢ocuklar ve aptal (biilh)
kimselerde oldugu gibi, dehgete diigebilecek yaratilista ve karma

#  [bn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 157-158.
®  ibn Sina, Risale fi'n-Nefs ve bekaiha ve meadiha, 121.
ibn Sina, el-[sdrat ve’t-tenbihdt, 165-166.
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kangik sozleri hemen kabul edebilecek Gzellikte olanlardir. Bu
tirden metafizik kokenli bilgileri edinmeye; karmakangik ko-
nusmaya dalmak, cin ¢arptigini vehmetmek, sasirtmak ve dehse-
te digiiren durumlarda bulunmak da yardim eder. Boyle bir
durumda vehim gticii ivice zayiflayinca ¢ok ge¢meden fizik tesi
dlemle iletisim gergeklesir. Fizik otesinden edinilen bu bilgi
bazen cinniden gelen bir hitdba veya gaibden bir sese benzer.
Béazen goézun 6nilinde bir belirti gibi belirir. Bazen de gaib olan
bir seyin streti tamamen miigahede edilebilir.”

ibn Sina, insan nefsi icin metafizik kokenli bilgi edinmenin
imkanini, ikinci bélimde (II. 3 ve 4) inceledigimiz metafizik go-
rugleri gercevesinde temellendirmeye caligir. Ona gére bu konu-
yu ayrintih olarak incelemek metafizigin (el-felsefetii’l-Gla) konu-
sudur. Ancak burada su durumun bilinmesi yeterlidir. Distini-
rimiize gbre gecmisi, su an1 ve gelecedi igine alacak bigimde
yeryliziinde olup-biten hersey tamamiyla Tann‘nin (Bari) bilgi-
sinde (ma’'nd, naksg) mevcuttur. Ayni sekilde bunlarin bilgisi, kalli
olarak Gok Akillar'nda (el-melaiketii’l-'akliyye, el-'ukalu’l-
mufaraka, el-’alemi’l-’akli) ve hem kiilli hem de ciiz’i bicimde
Goék Nefisleri‘nde (enfiisii’'l-melaiketi’s-semaviyye, el-enfiisii’s-
semaviyye, el-dlemii’'n-nefsani) bulunmaktadir. Ancak vyeryi-
ztindeki seylere it bilgilerin yahut buradaki seylerin Tanri, Gok
Akillar: ve Nefsleri tarafindan bilindigini anlamak yalnizca meta-
fizik (el-hikmetii'l-miite’aliye) biliminde derinlesmis (rasihiin)
olanlara mahsustur. Ote yandan insani nefslerin varlik agisindan
Gok Akillani ve Nefsleriyle olan iligkisi (miinasebet) cisimlerle
olan iliskisinden daha ileridir. Insani nefsin yaratiistan gelen 6zel
bir yetengi (istidad) ve yice varliklarla aralarindaki perdeyi kal-
dirma yoniinde bir gayreti varsa, onlar nefse yeryiiziine ait bilgi-
leri vermekten kaginmazlar. Onlar icin bir cimrilik s6zkonusu
degildir, yeter ki insan kendine ait yetenekleri gelistirsin.®

ibn Sina, age. 165-166; bkz. el-Kerdmét ve’l-mu’cizét ve’l-e’cib, 235;
Risale fI'l-Fi’il ve’l-infi’al ve aksamihiima, 7.
®  ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 158-159; el-sdrat ve’t-tenbihat, 160.
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fbn Sind’va gére riyalarn yahut miitehayyile giiciiniin
sretler tiretmesinin sebepleri yalnizca nefs lizerindeki fizik 6te-
sinden (semavi) gelen etkiler degildir. Bunun yanisira insan be-
deninin maddi yapisindan (mizéc) dolay (tabii sebep) ve bizzat
nefsin kendisinden otiira (iradi sebep) miitehiyyile giic stretler
tretebilir yani riya gorebilir.

Digiintinimiize gére riiya gérmenin maddi (tabii} sebebi,
musavvire ve mitehayyile giiglerini tagiyan riithu olusturan sivi-
lann (hilt, ahlat) mizacindan kaynaklanir. Mitehayyile giici
oncelikle bu riiha benzeyen stretler tahayyil eder. Keza miite-
hayyile glicii arasira bedendeki “elem ve araz’lara benzeyen
stretler uretebilir. Meseld bedendeki fazlalklan disart atan
(d&fia) glig, fazla meniyi bosaltacadi zaman mitehayyile gtic(,
insanin cinsel birlesme yapabilecegi bir seyin siretini tahayyul
edebilir. Ag bir kimsenin miitehayyile giicl, riiyada yiyecek sey-
leri, tuvalet ihtiyaci olaninki tuvaleti tahayyiil eder. Uyurken
herhangi bir uzvu Usliyen veya 1sinan bir kimsenin miitehayyile
glicli, riyada o uzvun atese konuldugunu veya soduk suyun
icine daldmildigini tahayyiil eder. ilginctir ki, fazla meniyi disar
atmak icin beden faaliyete gegince miitehayyile glici hayali
stretler tretebilir. Herhangi bir sebepten otiirii cinsi birlesmeye
uygun birgeyin slreti miitehayyile giiciinde ortaya cikinca, bu
durum, bedenin meniyi toplamasina ve cinsel organin uyanma-
sina sebep olabilir. Bazen bu durum meninin bosalmasina yani
cinsel tatminin gerceklesmesine sebep olabilir. Bu durum her
zaman bir arzu ve heyecan: icermemekle birlikte hem uykuda
hem de uyanikken meydana gelebilir. Ibn Sina, bedenin maddi
yapisinin  sebep oldugu bu cesit riyalara “kanigik rlyéalar”
(adgasti ahlam) der ve bunlarn metafizik kokenli riyélarda ol-
dugu gibi yorumlarnin (ta’bir) yapilmasi gerekmedigini ifade
eder. Ancak daha énce de temas edildigi uizere bu nevi riiyalar,
hastahklar teshis etmek (izere tipla ilgili yazilarinda inceler.

Idrak giiclerinden dolay: riiya gérmekse bizzat nefsin kendisi-
nin sebep oldugu riyalardandir. Meseld uyanikken nefsin niy-
yetinde (himmet) herhangi bir isi yapma dustincesi (tedbir) bulu-
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nabilir. Daha sonra insan uyuyunca riiydda miitehayyile gtici,
nefsin niyetinde bulunan seyin veya o seye benzeyenlerin siretle-
rini tahayyiil etmeye baglar. Ibn Sind’ya gore nefsin kendisinden
kaynaklanan bu tiir riyalar, nefsin uyanikken sahip oldugu di-
stincelerinin devamidir. Keza, ona gore insani nefsin Gok Nefsleri
ve Cisimleriyle aralarinda mevcut olan miinasebetten dolay1 Gok
Cisimlerinin etkisiyle de riiya gontilebilir. Ancak bu gesit riyélar,
gercek anlamda gelecekle ilgili bir uyarmay (inzar) ve metafizik
(gayb) aleme ait herhangi bir geyin bilgisini (s(iret) icermezler. Bu
ftibarla filozofumuz bu gesit riiyalar tizerinde fazla durmaz.

Digtintriimiize gére riiyanin dogru (sahih) olmas1 ve yoru-
munun (ta'bir) yapilabilmesi igin riyay1 géren kimsede bulunma-
st gereken bazi sartlar vardir. Ciinkii goriilen her riiya, dogru
riya olmadig: gibi, miitehayyile giciiniin riyada tahayyiil ettigi
her stiret de nefse fizik 6tesi (melekiit) alemden gelmis degildir.
Ayrica miitehayyile giictintin fizik 6tesi alemden gelen (feyezan
eden) stiretlere yaptigi benzetmelerin ¢ogu, kendine ¢ok yakin
seyler igin Urettigi hayallerden uzak kaldig: zaman olur. Bu itibar-
la riiyanin dogru olmasinin baglica sartlari sunlardr:

(1) Bedenin saghkli (mu’tedili’l-mizic) olmasi gerekir.
Riiyasi en dogru olan, beden saghig: en iyi olandir. Kuru mizaclh
beden aldidimi iyi korusa bile, iyi kabul edemez. Islak mizach
cabuk kabul eder, fakat cabuk terkeder, higbir sireti alip koru-
mamisg gibi olur. Sicak mizaclinin hareketleri karigik, soguk
mizacl ise aptaldir. O halde riyanin dogrulugu igin bedenin
sadliklt olmasi gerekir.

(2) Nefsin dogrulugu aliskanlik haline getirmesi ve miitehay-
yile guictinii gergek olmayan hayaller kurmaktan alikoymasi gere-
kir. Yalan séylemeye ve kéti disiincelere alsik olmak ve niyetin
kot olmast; miitehayyile giictina akhin diizeltemeyecegi derecede
gercek olmayan hayaller kurmaya yoneltir. Béylelerinin miitehay-
yile gliclerinin durumu, beden saghdi son derece bozulmug kimse-
lerin durumu gibidir. O halde nefsin olgun (kamil), sehvet ve kor-
kudan uzak, salih amelli ve ivi niyetli olmasi gerekir.
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(3) Dogru rityalarin sabaha karsi seher vaktinde goériilmesi
gerekir. Bu vakitte gériilen riya daha dogrudur. Ciinki bu va-
kitte nefse gelen bitiin ilhamlar (havatr) durur, gérintilerin
hareketleri sakinlesir, miitehayyile giicii bedenle ilgisini keser,
yvani bedenin mizicindan dolay1 hayali siretler tiretmez, fakat
musavvire ve belleme (hafiza) gugleriyle iliskisini glglendirir ve
boylece mitehayyilenin nefse yardimi daha glizel ve verimli
hale gelir. Zir4, nefse fizik 6tesinden gelen bilgiler konusunda
mitehayyile gicliniin yardimui gereklidir. Nefse fizik 6tesi alem-
den gelenlerin bizzat kendi siretleri veya benzerleri mitehayyile
guciinde en iyi bigimde seher vaktinde yereder (irtisam).

Digiintinimiiz yukaridaki sartlar altinda gérilen dogru
riyalar nibivvetin bir pargast ve goriilmesi emrolunmus bir
riya cesidi olarak degerlendirir. Bu itibarla dogru olmayan
riyalar, bir dis sebepten meydana gelseler ve bir gesit bilgi iger-
seler bile, sair, yalanci ve kotu kimselerin, sarhos, hasta, baygin,
beden saghd ve niyeti son derece bozuk olanlarin riiyalar co-
gunlukla kabul edilip yorumlanmaz. Ibn Sind’va gére dogru
riya ile fizik otesi dlemden edinilen bilgiler, 6ncelikle riiyay
goren kimsenin kendisini, sonra sirastyla yakinlanni, tlkesini ve
bolgesini (iklim) ilgilendirir. Bir gesit hatirlama (tezekkiir) olan
riyalarin pekcogu, riiyayl goren ve cevresinde ona yakin olan
kimseleri ilgilendirir, yani onlan baglayicidir.

fbn Sina’ya gére dogru riiyada edinilen bilgi, riyay gorenin
niyyeti (himmet) ile iligkilidir. Bu bakimdan kimin niyyeti metafi-
zik alana &it bilgiler (ma'kalat) edinmekse riiyasinda ona akil
yoluyla bilinen varhklar zahir olur. Kimin niyyeti toplumun di-
zeni (1slah) ve yaran (menfe’at) ise riyasinda ona toplumun
varanna olan seyler gosterilir (hidayet olunur). Cinki “ilahi
indyet”, toplumun yararina ve alemin imérina yonelik oldugu
icin adaletli ve glizel ahlakh yoneticilere gergek bilim adami ve
bilgelere, uyanikken ¢ézemedikleri bazi meselelerin ¢6ziim yolla-
n riyalannda gosterilir.*

®  |bn Sina, eg-Sifd, en-Nefs, 159-160; el-Kanan fi't-tibb, [, 119, 209;
Kitdbi'l-Miibéhasat, 238 (492); el-Vasiyye, 99; Niishati Ahd ahide linef-
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Filozofumuz riiyalan ve miitehayyile giictiniin riiya gérme-
deki etkinliklerini agikladiktan sonra riiyalarin gergeklestigi ortam
olan “uyku” hakkinda da baz aciklamalar yapar. Ona gore
uyaniklik (yakaza) nefsin dig duyulan ve zorunlu olmaksizin
(kasri) kendi istegi ile dig organlar1 hareket ettiren muharrik giict
kullanmasidir. Uyku ise s6zkonusu durumlarin yoklugu, yani
nefsin dis duyulardan i¢ duyulara yénelmesidir. Bu durumun
basglica sebepleri sunlardir:

(1) Birincisi yorgunluktur, yorgunluktan dolay: nefsin giigle-
rini tagiyan rGh ¢ozilir, zayiflar ve bedenin i¢ uzuvlarina dogru
gekilir. Bunun sonucu zorunlu olarak nefsani giigler bu riha
uyarak ice cekilirler. Nefsin giiglerini tasiyan rihun yorulmasi ise
bazen bedenin tabii hareketlerinden, bazen diistinceler (fikir) ve
korkudan dolay1 olabilir. Ona gére korku, bazen degil uyku,
olime bile sebep olabilir. Bazen asin derecedeki fikri faaliyetler
beynin mizacinin 1sinmasina ve bu nedenle uykuya sebep olur-
lar. Beyin 1sininca, bedenin diger uzuvlarindaki islakliklar oraya
toplanarak beyni doldururlar ve beynin sulanmas: sonucu da
uyku meydana gelir.

(2) ikincisi, bir ic uzuvda toplanan besinler (gida’) ve islak-
liklarin uyku meydana getirmesidir. Séyle ki, besinlerin iyice
sindirilmesi icin nefsin guglerini tasiyan rihun bedendeki tabii
(garizi) sicakhgin hepsiyle birlikte besinlerin sindirilmesiyle ilgi-
lenmesi gerekir. iste bu sirada dis duyular ve uzuvlar bos (4til)
kalir, sinirler sindirim bitinceye kadar kendisine giren buhar ve
besinlerle dolup kapanr veya agm islanmadan dolayi rithun
sinirlerdeki hareketi yavaslar ve zorlagir; dolayisiyla bu yiizden
uyku hali meydana gelir.

Uyku hélinin zidd1 olan uyaniklik ise mizacin kuruluk ve si-
cakh@ndan, yeterli dinlenme ve sindirimin sona erip rihun be-
dene yayllmasindan, nefsi i¢ duyulara yonelmekten altkoyup

sihi, 248; “A Unige Treatise On the Interpretation of Dreams”, Avicenna
Commemorative Volume, (1956), 286-287, 292-294.
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disa acllmaya ¢a@iran kot bir hal ve yakin zamanda olmus bir
seyin korkusundan veya ona olan 6fkeden (gazab) ve nefsin
bedene elem veren bir maddeyle miicadelesinden meydana
gelebilir. Diistiniiriimiize gére uyumak ile uyanik olmak arasinda
bir denge kurulmaldir. Clinkii uzun stire uyumak nefse, ¢ok az
uyumaksa duyulara, yani bedene zararlidir.™

fbn Sind’nin nefs goriisiinde miitehayyile giictiniin unutul-
mus seylerin hatirlanmasinda, daha sonra goriilecegi tizere,
hatirlama (mitezekkire) glicline yardim etmesi gibi, bagkaca
gorevleri de vardir. Keza, akil gliciiniin orta deyimleri (el-
haddii’l-evsat) bulmasindaki fikri sigramalar, yani hayali stretler
arasindaki karsilagtirmalar miitehayyile giicii ile yapilir.” Zéaten
akil giicii incelenirken goriilecedi gibi, ona bu yoniyle diisinme
gucii (el-kuvvetii’l-miifekkire) denir. Miitehayyile giicli dogruyla
yanhsin, gercek ile gercek olmayanin ve akli olanla hissi olanin
arasint ayirmasa bile, bazen bu giictin verdigi bilgiler (terkib)
icinde dogru ve gercek olanlan da bulunabilir. Bazi yonleriyle
miutehayyile glicti zararlh goérinse bile, nefsin onu tamamen
birakmasi ve onsuz en st derecedeki idrakleri dahi gercekles-
tirmesi mimkiin degildir. Bu gii¢, nefsin ortak duyu (el-hissi’l-
miisterek) tizerindeki gézciisii ve ciiz'i bilgilerden kulli bilgileri
yakalama konusunda nefsin casGsudur. Kisaca miitehayyile
glici, aklin sermayesi olan kulli kavramlar: ve mahiyetleri bul-
mada nefsin yardimcisidir.”

fbn Sina miitehayyile glictiniin tirettigi bilgilere (stret) man-
tik biliminde hayali (muhayyelat) énermeler (kazaya) der. Ona
gore insan nefsi bu énermelerden etkilenir ve bunlar dogruluk
derecelerine gére bedenin gevseme (bast) ve gerilemesine
(kabz) sebep olur. Mesela ac1 bir seye benzetilerek “bal acidir”
denildiginde insan nefsi ondan tiksinir ve uzaklasir. Cogu insan-

™ jbn Sina, age. 160-161; el-Urciize fi't-tibb, 67 (853).
B ibn Sina, Mebhas ani’l-kuvd’n-nefsaniyve, 159; el-Isardt ve’t-tenbihat, 162.
ibn Sina, Hayy b. Yekzén, 324-325.
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lar, mitehayyile giiciintin etkisiyle, nefsin bir zan ve bilgiye (re-
viyye) dayanmayan bu tutumundan dolay1 yapip yapmadiklari
seylere karst geri gekilme ve ileri atlma konumuna gegerler. Bu
6nermelerin hepsinin bir dis gergekliginin bulunmasi gerekmez.
Sagirtma veya ilging bir s6zden dolayi bu gesit bilgi ile nefsi ha-
rekete gecirmek, miitehayyile glicliniin Urettigi stretlerin giizel
gosterilip (istihsan) iyi dile getirilmesinden, dogruluk giicii ve
mesghur olmasindan ileri gelebilir.”

Keza insanin bilim ve sanat etkinliklerinde bulunmasi da
miitehayyile giicti ile mimkindiir. ibn Sin&’ya gére muhayyile
glic gigli olan, bilim ve sanat alanindaki ¢gahismalarinda daha
cok basarih olur. Bu agidan miitehayyile glicii neredeyse akil
gliciine benzer. Bu ytizden zafer ve basar kazanmak icin gesitli
mekanik yollar artaya koyanlara, giizellik, yetkinlik ve itidal
ehlinin basarilanina hayretle bakilir.” Bu gii¢, dig gercekligi
olmayan hissi stretler tahayyiil etmis olmasaydi ressamlar
(musavvirler) bilfiil dig gergekligi olmayan seylerin sretlerini
tasvir edemezlerdi.”” Ayrica disiiniiriimiize gére insanlarin
mesleklerindeki bagarilar, mitehayyile gliglerinin meslek alan-
larina giren nesnelerin siretlerini iyi tahayyil etmesine ve onla-
ra benzer yeni slretler (retmesine bagldir. Miitehayyilenin
stzkonusu alanda giiglenmesi ise ilgili nesnelerin dig duyular
yoluyla elde edilen siretlerinin hayal ve musavvire glclinde
iyice saklanmasina baghdir. Baz1 insanlar bu konuda tam bir
glice sahiptirler; mesela kagit (izerindeki cizili sekle bir kez
bakmakla onunla ilgili sorulann dodru sonuca ulasana kadar
¢oziimleyen uzman (hazik) mihendisler vardir. Keza misiki ile
ugrasanlarin sesler (nagme) ve asgilarin tadlar kargisindaki du-
rumlart da béyledir.”

?  jbn Sina, el-i§érét ve't-tenbihat, 45.

™ ibn Sina, Fi'l-'Isk, 255.

”  ibn Sina, Hayy b. Yekzdn, 331.

" [bn Sina, el-Kénan fi't-tbb, IlI, 284 (Roma baskisindan nakleden M. O.
Necati, age. 201); Kitabii’l-Miibahasat, 231 (467).
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d. Vehim Giict (el-kuvvetii’l-vehmiyye, el-miitevehhime)

Beynin tamaminda ve 6zellikle orta boslugundaki riihta bu-
lunan “vehim gilici” bes duyunun idrak etmis oldugu cismani
slretlerde mevcut olan, ancak bes duyuca idrdk edilmeyen
“cliz’i manalar”1 idrak eder. Vehim giciinin idrak ettigi bu
manalar; daha 6nce hi¢ gbrmedigi halde koyunun, kurdun sire-
tinden korkmasi ve ondan uzaklagmasinin zorunlu oldugu bigi-
minde idrak ettigi mana gibi, ya hicbir zaman duyular tarafindan
idrak edilmeyen manélardir veya balin renginin ac1 bir seye
benzetilmesinden dolayi, bal hakkinda aci hiitkminiin verilme-
sinde oldugu gibi; vehim giicii cisméni siretlerden bir méana
cikarirken bu mana dis duyularca idrak edilmemektedir. Mesela
bal 6rnedinde tadalma duyusu gercekten bali tadmig ve vehim
glicii de onun ac1 oldugu konusunda bir yargiya varmig degildir.
Disgintram{iziin sézina ettigi bu giig, aklh olan ve olmayan
butiin canhlarda mevcuttur.” ibn Sind’va gére vehim giiciiniin
varliginda asla kusku yoktur. Ciinkii bir vakia olarak biz, dig
duyularla idrék ettiimiz cismani shretlerden onlarla idrak edil-
meyen birtakim manalar ¢ikariyoruz, oysa bunlar tabiatlar gere-
gi duyularla idrak edilen seyler degiller veya en azindan bu
manalarin gikarimi sirasinda dis duyular onlan hissetmiyor. Kur-
dun stretinden koyunun idrak ettigi nefret, girkinlik ve diigman-
lik gibi, onu kurttan uzaklastiran ve sahibine dostca (minisce)
yaklagtran ménalar, tabiati geregi koyunun dis duyularnyla idrak
etmis oldugu manalar degildir. Duyularin higbirinin idrak ede-
medigi bu manalan idrak eden glg, nefsin (en-nefsii’l-
hayvaniyye) vehim gucldir. Keza sari renkli bir cismi gérdiiga-
miizde, her ne kadar tatmasak bile ondan “bal méana”sini gika-
ran vehim gicldir. Ancak, yine de vehim gilcinin cismani
stretten ¢itkardig bu manalar dis duyularca idrak edilebilecek
cinstendir. Siiphesiz bir gesit tecriibeyle ulaghdmiz ve vehim
guictince idrak edilen bu manalar konusunda ¢ogu kez yanihiriz.

77

ibn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 36-37; ‘Uylinu’l-hikme, 38; el-Kanin fi't-tibb, I,
72; el-Keramat ve'l-mu’cizat ve'l-e’acib, 227; el-lsarat ve’t-tenbihat, 92-93.
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Gonildiga gibi dis duyular cismin stretlerini, vehim glicii bu
siiretlerin igerdidi méanalan idrak eder. Bu itibarla dig duyularin
idrak ettigine “sret”, vehim glclnin idrak ettigine “mand”
denilir.” Hayal ve musavvire giliciinde bulunan stretlerden belli
manalar ¢ikarmak igin vehim glici miutehayyile glictini onlar
lizerinde islem (terkib ve tafsil) yapmak (izere kullanmis olma-

sindan Stirti, ona bazen miitehayyile giict de denilir.”

ibn Sind’ya gére vehim giicii, yukanda sézii edilen méanala-
ra -ki bunlar cismani stretlerin igerdigi “vararli-zararh” veya
“leziz-elim” gibi manalardir- “yaratilistan gelen bir sezgi” (el-
ilhdmi’l-garizi) ve “tecriibe”yle ulagir.

(1) Yaratihgtan gelen sezgiler {el-ilhamatii'l-gariziyye)

Ona gore bu tiir sezginin kayna@ bitin varhd kusatan
“ilahi indyet”tir (el-rahmetii’l-ilahiyye). Bebegin dodar dogmaz
annesinin memesine sarilmasi, biraz blytiyip ayaga kalkmaya
calisinca digsmek tzereyken bir yere tutunmaya galigmsi, goziine
¢Op ve benzeri birsey gelince ne yapacagini bilmeden ve onun
ne oldugunu anlamadan gézlerini kapamasi; ilahi ilhdmin onun
nefsinde var kildigi bir “garize”den dolayidir. Akli iradeye (ih-
tivar) dayanmayan bu tiir ilhamlar sanki nefsin tabiati (garize)
gibidir. Yaratiigtan gelen bu gesit sezgiler insanlarin digindaki
canlilarda da bulunur. Hayvanlardaki bu tiir i¢giidiilerin (el-
ilhamati'l-gariziyye) sebebi, nefsleri ile nefslerinin ilkeleri
{mebadi) arasinda mevcut olan miinasebetlerdir. Bunlar rastgele
ve arasira olan miinasebetler degil, aksine siirekli ve kesintiye
ugramayan “minasebetler’dir. Sdzkonusu icglidiilerin hepsi bu
miinasebetten kaynaklanir. ste, vehim giicii bu ilhamlarin yar-
dimwyla cismani siretlerin igerdigi yararh ve zararli manalan
idrak eder. Bu viizden, daha 6nce hi¢ gérmedigi ve kendisine
bir zaran dokunmadig: halde, her koyun kurttan korkar, kacar

®  Ibn Sina, age. 147-148; el-Kanan fi't-tbb, 1, 72.
”  lbn Sina, age. 37; el-Kanin f't-tbb, I, 72; bkz. Mebhas ani’l-kuva’n-
nefsaniyye, 159.
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ve kendisini korur. Onceden hicbir tecriibesi bulunmaksizin bii-
tiin canlilar arslandan, bitin zayf kuslar yirtici kuglardan kagar-
lar ve onlan cirkin bulurlar.

(2) Tecruibe

Vehim glicii, nefsin daha 6nce sahip oldugu tecriibeden
dolay1 cismani siretlerde mevcut olan “cliz’i manalar” idrak
edebilir. Hayvanlar, duyulanyla kendilerine lezzet veya elem
yahut yarar veya zarar veren bir cismin sQretiyle birlikte
(mukarin) bu méanalara sahip olmayan bagka bir cismin stre-
tini de idrak etmiglerse, bu her iki cismin streti “hayal ve mu-
savvire glicli"nde birlikte yereder (irtisam). Ayrica bu iki cis-
min sdretleri arasindaki “miinasebet” ve elem veya lezzet
yahut zarar veya yarar ihtiva eden cismani shretin bu manala-
n belleme ve hatirlama giclinde (hafiza ve zikir) korunur.
Bilahare vehim giiciiniin yarar veya zarari iceren cismin sire-
tiyle aralarinda “miinasebet” kurdugu diger cismin sureti, dis
duyularca idréak edilerek mitehayyile gliciiniin iglem yapmasi
icin zahir olunca mitehayyile glicli, musavvire giicti izerinde
etkinligini gostererek ikinci cismin siretiyle birlikte birinci cis-
min icerdidi zarar veya vyararli manalani da ortaya koyar.
Zaten mitehayyile gliclinin tabiati belleme (zikir) gliclinde
bulunan manalart ve hayal ve musavvire giiciindeki bu
manalarla séyle yahut béyle miinasebeti olan siretleri vehim
giiciine sunmaktir. Iste boyle bir konumda vehim giicii, o
anda dig duyulardan gelen ikinci cismin siretiyle birlikte; bu-
nun daha énce birinciyle birlikte idrak edilmesinden dolayi,
bu birinci cisim duyularla idrak edilmedidi halde; birinci cis-
min stretinin icerdigi manalan (varar-zarar) da idrak eder.
Vehim giiciiniin sézii edilen bu tiir manalan idrak etmesi, her
ne kadar su andaki bir tecriibeye dayanmasa bile, daha 6n-
ceki bir tecribeden kaynaklanmaktadir. Mesela kopeklerin
insanlarin elinde gordiigu tag, sopa ve benzerinden korkmala-
r1, vehim gtictiniin bu o6zelligindendir.
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Bu gii¢, bazen “benzetmeler” (tegbih) yoluyla da cisméani
stretler hakkinda cliz’i hiikiimler verebilir. Bitiin cisimleri igine
alacak bicimde killi ve zorunlu olmamasina ragmen, bir seyin,
vehim glictiniin idrak ettigi manay iceren siiretinin baz cisimlerde
bulunmasindan dolay1 vehim giicii bu siretin ménéasina yonelebi-
lecedi gibi, bu cismin slretinden uzaklasabilir de. Mesela vehim
gucii “benzetme” yoluyla ac1 bir seye benzeterek “bal acidir”
hitkmini verince (cliz’'i mana), akil glicii bu hiikkmii yalanlamazsa
nefs, vehim giiciinden etkilenir ve insan baldan tiksinir. insanin
digindaki canllarda da en biiyiik hiikiim giicii olan vehim glici-
niin verdidi bu gesit ciiz'l hiikiimler, dogru olup olmadid incelene-
rek verilmis hiikiimler degildir. Vehim giictiniin bu hiikmii yalnizca
miitehayyile giictiniin kendisine sundugu herhangi bir cisméani
strete dayanir. Bu fitibarla da ciiz'idir.* Kesin bilgi iermedigi icin
bézen “zénne giicii” de denilen ve hayvani fiillerin cogunun ken-
disinden sadir oldugu vehim giictiniin ciiz’i hiikimlerinin mantiki
bir ayrimt (fash) yoktur. Onun hukiimleri dig duyularin idrak ettigi
stretlere dayali (mukarin) tahayyiili hitkiimlerdir.”

fbn Sina, vehim gicinin ciz'i 6nermelerine “vehmiyyat”
der. Bu glictin gerekli gordiga onermeler dis duyulann idrak
ettigi cismani slretlere dayanir. Bu yiizden vehim glicti, hersey
boglukta (hald) sona erer veya doluluk (meld) sonsuzdur gibi
vanlis hitkiimler de verebilir. Keza bir cisim ayni anda iki yerde
vehmedilemez 6nermesinde oldugu gibi, bu gliciin bazen akilca
dogrulugu kabul edilen énermeleri de vardir. Ciinki akil giicii de
bir cismin ayni anda iki yerde varoldugunu akledemez. Filozo-
fumuza gore vehim giicliniin énermelerinin gercek olmadig akil
glicl tarafindan ortaya konulmus olsa bile, bunlarin etkileri kolay
kolay zihinden silinmez. Ik bakista vehim giiciiniin 6nermeleri ile
akil glicline ait bedihi 6nermeler arasindaki fark gbze carpmaz.
Duslintinimiize gére bu durum, nefsin yaratiisinin (fitra) aklin

®  [bn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 162-164; bkz. [sbatti'n-niibtivvat, 60.
81 ibn Sina, age, 148; Mebhas ani’l-kuva’n-nefsaniyye, 167.
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6nermelerini miigdhede ettidi gibi, vehim glicliniin énermelerini
de miigahede etmesinden kaynaklanir. Ona gore nefsin yaratihs-
tan (fitra) gelen oOzelligi sudur: Eger bir insan bir defada ve tek
basina yani toplum icinde olmaksizin, akil balig olarak ve higbir
metafizik bilgiye (re’'y) sahib olmadan, ayrica hi¢bir dine (mez-
heb) inanmamis ve siyaset bilimini de 6grenmemis olarak yara-
tildigim1 vehmetmis olsa, iste o zaman nefs, sadece dig duyulariy-
la idrék ettigi seyleri misahede etmis olur ve bilgisi cisimlerden
alinan hayali saretler seviyesinde kalrr. iste boyle bir konumdaki
insan nefsine dig duyularla idrak edilmeyen birseyin bilgisi sunu-
lursa, nefs bu bilginin gergekliinden ve bu bilgive konu olan
seyin varligindan stiphelenir ve bu andan itibaren insan nefsi igin
stiphelenmek mamkin hale gelir. Eger insan nefsi igin siiphe-
lenmek imkan alaninda olmasaydi insanin yaratiigi (fitrat) bu
duruma sehédet etmezdi. O halde hangi konuda olursa olsun
stiphelenmek, insan fitratinin gerektirdidi bir seydir. Ancak fitratin
gerektirdigi hersey dogru degil, aksine pek¢ogu yanlistir. Nefsin
yaratiiginin battind iginde valnizca akil glictinin fitrath dogru-
dur.® Iste bizzat. insan nefsinin yaratiigindan kaynaklanan bu
gli¢, insanin (nefs), siretini tahayyiil edemedigi seylerin var ola-
bilecegini imkansiz (mimteni’} gérmesine sebep olur.*

ibn Sina, vehim giiciiniin tabii varliklara benzeterek metafizik
varliklar konusunda yaptit kiyaslara “mugalata” denildigini ifade
eder.* Ona gore akil, vehim glicliniin kendisine yardim ettigi ve
karsi ¢ikmadig: 6nciillerden baslayip onun fitratinin gerektirmedigi
sonuglara varinca vehim giici kabul edilmesi gereken gercegi
(hakikat) kabulden kaginmaya baglar. Béylece metafizik konular-
da vehim giicinin fitratinin bozuklugu ve ona glivenilemeyecegi
anlagilmig olur. Bunun sebebi onun varolan herseyi, dis duyularla
idrak edilen seylerin siretinde tasavvur etmek istemesinden kay-

ibn Sina, Kitdbti’'n-Necat, 115-118.
¥ ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 148.
¥ lbn Sina, ‘Uyanu’l-hikme, 12; el-Isarét ve’t-tenbihdt, 43, 64-66.



162 Ibn Sina felsefesinde insan ve alemdeki yeri

naklanir. Ancak vehim glclintin fitrati geregi, hissi bilgilerinin
dogru olmast bakimindan cisimler ve 6zellikleri konusundaki hii-
kimleri gecerlidir. Bu itibarla bu alandaki bilgileri akilca kabul
edilen vehim giicii, bir bakima dis duyularla idrak edilen cisimler
konusunda akil giiciiniin bir organi gibidir. Fizik otesi seylerin
varligim kabule yanagsmayan vehim giicti, onlann varhgmi kabul
etse bile, onlar tabi’ cisimlere benzeterek tasavvur etmeye calisir.
Bu yéniiyle de vehim giicliniin fitratina giivenilemez.*® Bézen
“ucan boynuz” olarak sembolize edilen bu gli¢ mesela, eder Tan-
r’'nin varh@ini kabul etmis olsa bile, O'nu yildizlar felegi (felekii’l-
kevakib) gibi tabii veya putlar (sanem) gibi sun’i bir cisme benze-
tir. Tabiah geredi bu giig, nefsin beka, me’ad ve sevabini kabul
etmez. Alemin kendi basina varolan ve varligmin bir sebebi bu-
lunmayan bir “Miidebbir”i oldugunu inkar eder.* Ne var ki her
tirli metafizik bilgiye karsi ¢ikan vehim giicli, hersey bir tarafa
bizzat “kendi varligini ve fiillen"ni bile idrak edemez (temessiil,
tahayyiil). O halde vehim glicliniin metafizik konularda haddini
bilmesi gerekir. Ancak vehim giicliniin énermeleri duyulara da-
yandidi ve nefste ¢ok etkili oldugu icin akil giici tek basina vehim
guciiniin hakkindan gelemez. Bu itibarla vehim gtlictinlin etkinli-
gini (sohret) ancak gercek dinler ve felsefi bilimler (ed-diyanati’l-
hakikiyye ve’l-'ulimu’l-hikemiyye) kirabilir. Degilse akil giicd,
kendi basina vehim giiciiyle basa ¢ikamaz. Ibn Sind’va gére ve-
him gliclinii durduracak olan en giiglii silah dindir. Dinin koydu-
gu kurallar olmasaydi vehim giciniin 6nermeleri (vehmiyyat)
herkesce kabul edilen (meshir, meghirat) 6nermeler gibi olurdu.”

Diisiiniriimiz [bn Sin&’va gore, mantik ve metafizik alanin-
da glivenilmeyen vehim giiciine, aymi sekilde ahlak konusunda
da giivenilmez. Bu bakimdan vehim gliciiniin bilgilerine (veh-
miyyat, zanniyyat) ve arzularina (heva) itibar ederek ahlaki dav-

% |bn Sina, Kitabii'n-Necat, 115-118; el-i§érét ve't-tenbihat, 93; Kitabi'l-
Miibahasat, 158 (187).

% ibn Sina, Hayy b. Yekzén, 332.

8 ibn Sina, el-igarat ve't-tenbihat, 43.
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ranigta bulunmamak gerekir. Ona gore ancak hayvanlar vehim
gliglerine gore davranrlar, bu itibarla vehim glictine uyan insan-
lar da hayvanlar (behaim) seviyesinde goriiliir. Dolayisiyla ahlaki
agidan vehim glclniin arzularnna gére davranmak insani mut-
suzluga (helak) gotirtr. Bu yiizden insanin vehim glictinii degil,
akil giiciinii tercih etmesi gerekir.*® Her ne kadar vehim glicii ve
diger i¢ idrak giiglerinin akil giicii ile beraber (mukarin) olmasin-
dan dolayi vehim giiciiniin bilgileri mantiki yahut akli gibi gériin-
se bile, yine de bu giictin bilgileri (hiikiim) igglidiiden kaynakla-
nan bir tarzdadir (sebilli inbi’asiin ma). Zaten bu ytizden insan,
hayvanlardan ayn olarak renk, tat, koku ve sesleri kendi arala-
rinda birlestirerek yenilerini elde edebilir. Keza insan timit (reca)
ve temenni sahibi olabilir. Clink(i aklin {nutk) 1518 (ndr) i¢ idrak
gticlerini siirekli aydinlatmaktadir (feyezan). Nitekim miitehayyile
giiciinii, hayvanlarda yalnizca vehim giicii kullanirken, insanlar-
da hem bu giic hem de akil glicii kullanmaktadir. Ancak biitiin
bunlara ragmen vine de akil giictiniin bilgileriyle akli bir gori-
nim arzeden vehim glictiniin énermelerinin arasini ayirmada
dikkatli olmak gerekir.* Insani nefsin giigleri arasinda akil giicii-
niin tam kargisinda bulunan vehim giicii, baz filozof ve aragtir-
macilarin da ifade ettigi gibi®, ibn Sind’ya 6zgii bir bakistir.

e. Belleme ve Hatirlama Giicti (el-kuvvetii’l-héfiza ve’z-
zdkire, ez-zikr, el-miitezekkire)
Beynin arka boslugundaki rithta bulunan belleme ve hatir-
lama giicti (hafiza ve zakire), vehim giclinin idrék ettigi cliz'i
manalar gerektiginde hatirlamak tizere saklayan bir gughir.” Bu

#  ibn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 162; el-Kanan fi't-tibb, I, 72; isbatii’ n-ntbivvat,
56, 59; bkz. el-Isrdt ve’t-tenbihdt, 118; Fi Sir’s-Salat, 220-221.

¥ bn Sina, age, 162.

*®  Bkz ibn Riigd, el-Hdss ve'l-mahsis, 210; M. O. Necéti, age. 181; A. M.
Goichon, Tbn Sina Felsefesi ve Ortacag Avrupasindaki Etkileri, 106; F.
Rahmaén, Avicenna’s Psychology, 106.

' ibn Sina, eg-Sifd, en-Nefs, 37, 148-149; Mebhas ani'l-kuva'n-nefsaniyye,
159, 157; el-Kénidn fi't-tibb, 1, 72; ‘Uyinu’l-hikme, 38; el-Kerémét ve'l-
mu’cizdt ve'l-e’cib, 227; el-Igarét ve’t-tenbihdt, 92-94; Hayy b. Yekzdn, 332.
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glice, vehim glictinlin idrék ettii manalan saklayip korumasi
bakimindan belleme (héafiza) ve gerektigi zaman tekrar iade ettigi
icin hatirlama (miitezekkire) giicii denmektedir. Diiglintiriimiize
gére belleme ve hatirlama giictiniin, 6zellikle hatirlama islevi,
diger i¢ idrak gliglerine nisbetle biraz daha karmagiktir. Hatirla-
ma isi, vehim ve miitehayyile giiclerinin de yardimiyla gergekle-
sir. Bu itibarla hatilama su sekilde gerceklesir: Vehim gtic,
seylerin saretlerini sanki miisahede ediyormus gibi bir konuma
gecebilmesi icin mttehayyile gliciine yonelince bu giig, hayal ve
musawvire giciinde mevcut olan slretleri miitehayyile glicline
sunmaya (arz) basglar; iste bu sirada kaybolan ve hatirlanmak
istenen manay: iceren siret de vehim gtictine sunulmug olur.
Boylece vehim gtlicii sozkonusu slretin igerdigi manay ikinci
kez, daha 6nce dig duyulardan gelen stretin méanasim idrak
ettigi gibi, idrak eder. Keza ayni sekilde belleme glicii de bu
manayi ikinci kez beller (tesbit eder). i§te vehim glctiniin ikinci
kez idrak ettigi bu manay1 ayni sekilde belleme gtictnin ikinci
defa bellemesi hatirlamadir ve bu itibarla da belleme giicii, hatir-
lama giict olur. Gérildiga gibi hatirlama vehim gliciniin istegi
lizerine gerceklesmektedir. Ayrica hatirlama ne tek bagina méana
ne de siretle gergeklesmektedir. Ancak birisinden hareketle iki-
sinin birden yeniden idrak edilmesiyle “hatirlama” islemi gergek-
lesmektedir. Bu itibarla filozofumuza gore ¢ogu kez hatirlama,
“mana”dan baglayarak “siret’e dogru giden bir yolla mimkiin
olmaktadir. iste bu sekildeki bir hatrlamada belleme giiciinde
bulunan ve hatirlanmak istenen mananin diger manélarla olan
iligkileri (mtinasebet, nisbet) dedgil fakat hayal giiciindeki stretle
olan iligkisi aranir. Mana ile siret arasindaki iliskiyi bulmak
yahut yeniden idrak etmek demek olan bu sekildeki hatirlama
ise iki bigimde olur.

(1) Birincisi belleme (héafiza) gliciinde bulunan manalara
dénmekle olur. Bu hatirlamada man4, zorunlu olarak ihtiva edil-
digi saretle birlikte ortaya cikar ve bdylece onunla siiret arasin-
daki iligki (nisbet) ikinci kez hayal gucilindeki strete geri gelir.
Mesela, insan mananin, 6énceden bildigi stretle olan iligkisini (nis-
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bet) unutursa, o zaman bu miinasebetten kastedilen “fiil”i, dii-
stince (teemmiil) yoluyla bularak ona hangi tir tad, sekil, renk ve
benzeri niteligin uygun geldigini bilip, “ména ile siret” arasindaki
unutulmus olan iligkiyi tesbit eder. Sonra mana ile hayal giiclin-
deki stret arasinda iliski kurarak bulmug oldugu bu iliskiyi mana
ile birlegtirmis ve ikisini birden yeniden belleme gliciinde ezber-
lemis olur. Ciinkii burada sé6zii edilen ve mana ile sdret arasin-
daki iligkiyi bulmamiza yarayan “fiil” de mana cinsindendir. Bu
ftibarla o da belleme ve hatirlama giiciinde saklanur.

(2) Ikinci yolla manayi hatirlamak, tekrar dis duyulara
dénmekle olur. EGer birinci yolla ménéa ve stretin hatirlanmasi
zorlasirsa bu kez dis duyular cismin siretini yeniden idrak eder-
ler ve boylece siret, hayal giictinde iyice yer eder (irtisam). Boy-
lece vehim giicii, siretin icerdigi manay1 ikinci kez idrak eder ve
mana da belleme giiclinde iyice ezberlenir.”

Gorildugu lzere vehim glicti, baz fiillerinde dig duyulara
ve hatirlama (zikr) gliciine, hatirlama glicii ise hayal ve musavvi-
re gucline gerek duymaktadir. Dlsiintirimiize goére hatirlama
glicii (zikr) hem insanda hem de diger canlilarda mevcuttur.
ancak onun “tezekkiir” deyimiyle ifade ettigi “irddeli hatirlama”
valnizca insanlarda bulunmaktadir. ibn Sin&’va gére bunun
sebebi, insanin akilli bir varlik olmasidir. Ciinkii ge¢miste olan
birsey hakkinda istidlalde bulunmak, akil (nutkiyye) glicline
aittir. Gegmigle ilgili olan bu istidlali, akildan baska bir gii¢ ya-
parsa yine de bu gii¢ akilla aydinlanmig (miizeyyen) olan vehim
gucldir. Bu yizden insanin digindakiler baskas: tarafindan ha-
tirlatilirlarsa hatirlayabilirler, degilse hatirlayamazlar yahut hatir-
lamak istemezler. O halde hatirlama arz(i ve istedi (sevk ve ta-
leb) valnizca insanda bulunan bir 6zelliktir. Ona gére iradeli
hatirlama *(tezekkiir) ge¢mis zamanda nefste bulunan duruma
(emr) eklenen (muzaf) bir seydir. Bu itibarla irddeli hatirlama bir
acidan 6grenmeye (tealliim) yahut akil ytriitmeye benzemekle

2 ibn Sina, age. 149,
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birlikte, bagka bir agidan ondan aynl. Buna gore iradeli hatir-
lama dig ve i¢ idrak guiglerinin idrak ettidi seylerden bagka seyle-
re “gecmek”tir (intikal). Bu bakimdan bu cesit hatirlama, 6g-
renmeye benzer. Kezd 6drenme de bilinenden (ma’lim) bilin-
meyene (mechdl) bir sigramadir (intikal). Ancak irddeli hatirla-
ma, gec¢miste kazanilan bilginin bir benzerini gelecekte de elde
etmek istemektir. Ne var ki, bu nevi hatirlamada, hatirlanacak
olan seylere hatirlaticilardan gidig zorunlu degildir. Bu demektir
ki hatirlatici igéretler zorunlu olarak hatirlatmayi gerceklestirme-
yebilirler. iradeli olarak hatirlamak yahut hatirlatmak amaca en
vakin igaretler (isarat, alaméat) mevcut olunca gergeklesir ve an-
cak boyle bir durumda nefs hatirlanacak olan seyleri hatirlar.
Eder ortam uygun degilse, en yakin isaretin siret ve manasi
hatirlatici olsa bile, hatirlalmak isteneni hatirlatmak zorunlu
olarak gerceklesmez. Insanin hayal ve musavvire giictinde bulu-
nan herhangi bir kitabin siiretinden, o kitabi kendisine okutan
hocayi hatirlamasinda oldugu gibi, herkesin bu kitabin siretinin
manasini hatirlayarak onu kendisine okutan hocay1 hatirlamasi
gerekmez. O halde isaretle, hatirlatiimak istenen sey arasinda
zorunlu bir iligki yoktur. Oysa 6drenmede bu durumun aksine,
bilinenden bilinmeyenin bilgisine ulagmak zorunludur. Bilinen-
den bilinmeyene gegisi zorunlu kilan gey tanim (hadd) ve akil
yiritmedir (kiyas).

fon Sind'ya gore bazi kimselerin yeni birsey 6grenmesi, daha
once 6drenmis oldugunu hatirlamasindan daha kolay olur. Ciin-
ki bunlann varatiligi (tabi’at) bilinenden bilinmeyene gegisi zo-
runlu kilan seyleri almaya daha uygundur. Bazlarinin durumu
ise bunun tam tersidir. Keza, bazilarinin ezberlemesi (zikr) gticld,
hatirlamasi (tezekkiir) zayf olur. Ona gore bu fark bedenin
maddi yapisindan (mizac) kaynaklanir. Mesela ezberlemesi giigli
olanin beyni kuru mizachdir ve idrak ettiklerini kolayca ezberler.
Ayrica bu mizacdaki madde, miitehayyile giicliniin gereksiz
hayal kurmasina ve bu hayali stiretleri vehim gticline sunmasina
{arz) uygun dedgildir. Baz1 kimselerin durumu bunun tam tersidir.
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En iyi hatirlayanlar, igsaretleri en iyi kavrayan ve anlayanlardir.
Gergek anlamda igaretler duyularla idrak edilen seylerden idrak
edilemeyen ve kendilerinden bagka olan manalara gegisi saglar-
lar. O halde isaretler konusunda zeki olan bir kimsenin onlarin
gerisindeki méanay1 hatirlamasi (tezekkiir) hizhi olur. Bazdarinin
kavrayglan (fehm) gugli, fakat anladiklarimi ezberleyip hatirla-
malan (zikr) zayiftir. Bu itibarla neredeyse anlayip kavramak ile
ezberlemek birbirinin zidd: gibidir. Iyice anlayabilmek icin i idrak
gliglerince idrak edilen stretlerin giizelce yer edebilecegi (irtisam)
beynin maddesinin “islak mizac”li olmasi gerekir. Oysa bellemek
icin beynin mizacinin olabildigince kuru olmasi gerekir, ki boyle-
ce idrak edilen (temessiil) sey belleme glclinden kolayca silinip
gitmesin. Bu durumda kuru ve islak mizacin arasin birlestirmek
zordur; dolayisiyla bir insanda iki 6zelligin miikemmel olarak
birlegsmesi kolay degildir. Ona gore bir konuda hafiz olanlarin ve
ezber yapanlann ¢odu, hareketleri az olan, cesitli distince ve
niyetleri bulunmayanlardir. Ciinki gesitli diigiince ve niyetlere
sahip olanlar ve hareketli kimseler iyi ezber yapamazlar. Zira iyi
bir ezber yapabilmek igin beynin mizicinin uygun olmasiyla bir-
likte, nefsin baska seylerle ilgilenmeksizin ezberlenecek olan
“mana”ya tam bir azim ve kararla yénelmesi gerekir. Iste bu
ylizden 1slak mizach olmalarina ragmen ¢ocuklar biytiklere gore
daha iyi ezber yaparlar. Clinkii biiyiiklerin nefslerini ilgilendiren
gevlerle kugiklerin nefsleri ilgilenmez. Bu ytizden, basgka. seyler,
cocuklan ilgilendigi seylerden alikkoyamaz. Gengler ise kuru
mizéch olsalar bile, sicak kanli, ategli ve kimil kimil olmalarindan
dolay1, bir konuyu ezberlemeleri heniiz bul(ig cagina gelmemis
cocuklarmnki gibi degildir. Ote yandan mizaclarinin cok islak ol-
masindan otirt ileri derecedeki yaghlar 6nlerinde musahede
edip durduklan seyleri bile ezberleyip hatirlayamazlar.

Béazen nefs, “gazap, hiiziin, gam” ve benzeri “nefsani du-
rumlar” (el-avéarizii’'n-nefsaniyye) meydana getiren sebepleri
hatirlayinca (tezekkiir) bu durumlann daha 6nce nefste olustugu
siradaki haller, onda tekrar meydana gelir. Ge¢miste olmug bit-
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mis bir olay hakkinda gamlanip hiiziinlenmenin ve 6fkelenme-
nin (gazab) sebebi ise bu olaya sebep olan seyin sfiretinin
“hayél ve musavvire” giiclinde, manasinin ise “belleme ve hatir-
lama” gliclinde sakh kalmasidir. Bu durumda nefs, kendisini
ofkelendiren, hiiziinlendiren, gamlandiran olaylara sebep olan
seylerle karsilasinca onda gegmisteki etkilenmenin (infial) ayntsi
veya ona yakin bir sey meydana gelir. Keza, “eman ve reca”
gibi durumlar da nefse ayni etkiyi yaparlar. Digtiniiriimiize gére
“reca” ile “Umniyye” aym sey degildir. “Recd” ¢ogunlukla gele-
cekte olabilecek herhangi bir seyi veya bir durumu akli {(hiikim)
veyad vehmi (zann) olarak tahayyiil etmektir. “Umniyye” ise
gelecekte olacak olan seyden veya durumdan haz (lezzet) alaca-
gini tahayyil ve arzu etmektir. “Korku” (havf) birbirinin tam
kargiti olmak anlaminda “reca”nin ziddidir. O halde “reca” gele-
cede ait given duygusu olmalidir. Nitekim filozofumuzun “ka-
ramsarligi” (yeis) recanin yoklugu (adem) olarak tanimlamasi
bunu goéstermektedir.® Ofkenin (gazab) ileri bir derecesi olan
“kin (hikd) ve intikam” duygusu ise eza veren seyin s(retinin
hayal ve musavvire giiciinde, manasinin ise belleme ve hatirla-
ma guciinde iyice yer etmesinden (irtisAm) kaynaklanir. Ofke-
lenmeye sebep olan seyin slreti gelip gecici olup hayal gliciinde
iyice yer etmezse “kin” meydana gelmez. Ancak digtintiriimiize
gore biittin bu nefsani durumlar (el-avarizu’n-nefsaniyye) her ne
kadar belleme ve hatirlama giicii ile mitehayyile giiciiniin yar-
dimiyla meydana gelmis olsalar bile, bunlar vehim giiciine ait
durumlardir (ahkam).*

Filozofumuza goére yukaridan beri anlatilan ve beyinde ger-
geklesen i¢ idrék gtiglerinin hepsi aslinda bir tek gligtiir. Ancak
bu gligler degisik islevlerinden dolay: degisik adlar almaktadirlar.
Mesela bu bir tek olan gti¢, sdret ile manalan birbirleriyle ve
kendi aralarinda birlegtirerek (terkib) bir “hitkm”e ulasmak igin
calismas itibariyle bulundugu yer (mevz’) bakimindan vehim

*  bn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 164-166.
# ibn Sina, Edviyei Kalbiye, 9-15; es-Sifa, en-Nefs, 166.
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guicudir (el-kuvvetii’l-vehmiyye). Bunun yeri, siiret ve méanalara
kolayca ulagabilmesi i¢in beynin tam ortasidir. Aslinda vehim
glicii ayni zamanda bizzat miitehayyile ve hatirlama (miitezekki-
re) giglerinin kendisidir. Bu gii¢, 6zi bakimindan hikmedici
(hakime), fiil ve hareketleri agisindan “miitehayyile ve miitezek-
kire” glcleridir. Yani sGret ve manalar lzerindeki iglevinden
dolay1 miitehayyile, bu isin (terkib) sonucunun kendine dayan-
mast bakimindan miitezekkiredir. Méanalart saklayan belleme
(hafiza) giicli ise vehim giiciiniin deposudur (hizane). Stretler
ise “hayal ve musavvire” giiciinde saklanir. O halde vehim glicii
Ozii (zah) itibariyle hikim veren ve hayal kuran (hakime-
miitehayyile) bir gii¢, hareketleri itibariyle ise hayéal kuran ve
hatirlayan (miitehayyile-zakire) bir gii¢ de olabilir.”® Filozofun
hayvani giicler (el-kuva’l-hayvaniyye) deyimiyle ifade ettidi dis
ve i¢ idrak gigclerinin hepsi bedende gerceklesirler ve ancak fiile
ciktiklan kadanyla vardirlar. Bu demektir ki fiile glkmada bedene
bagh olan bu giigler, nefs bedenden ayrildiktan sonra yok ola-
caklardir (adem).* ileride gériilecedi iizere bizzat nefsin kendisiy-
le baki kalan guig ve fiil “akil gticti ve akletme fiil:"dir.

B. Akli idrak Giicleri (el-kuvvetii’n-nutkiyye, el-kuvvetii'n-
nefsi’'n-natika, el-kuvvetii’l-akile, el-kuva’l-insaniyye,
el-kuva’l-’akliyye)

Dustiniirimiiziin nefs gérigiinde kavram benzerligi dikkate
alinarak, hem bilme (&lime, nazari) hem de yapma, yani eylem-
de bulunma (amile, ameli) gliglerinin her ikisine birden “akil”
denmektedir. Ibn Sin&’nin valnizca insani nefse &it olan akil
gliciinii “nazari ve ameli” olarak ikiye ayirmasi nefsin manevi bir
cevher oldugu gériisiine dayanir. Bu anlayisa gore gayri maddi
bir cevher olan ve bedenle beraber bulunan insan nefsinin hem
fizik hem de metafizik alemle iligkisi vardir. Nefsin, fizik &tesi
dlemle (fevk-ulvi) olan iliskisinden “bilgiler” (‘ulim) dogar. An-

% bn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 150.
% ibn Sina, age. 178.
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cak onun bu bilgileri kazanmasy, ileride gorilecegi tizere, kendi-
sini metafizik kokenli etkilere agmasina ve oradan gelenleri ka-
bul etmesine baglidir. Nefsin fizik (taht, siifli) alemle olan iligki-
sinden “ahlak” dogar. Varlik agisindan boyle bir konuma sahip
olan nefsin fizik otesi alemle iligkilerini diizenleyen glicii “na-
zari”, fizik alemle iligkilerini diizenleyen (tanzim) gicl ise
“ameli” akil giicti adimi alir.”” Ton Sina, ne nazari akil ve ne de
ameli akil gicli nefsin kendisi degildir o bizatihi kdim olan bir
cevherdir demekle birlikte yine de kiilli hakikatleri {maani) bilen
nazari akil giicl ile nefsin kendisi demek olan “ben”ini bir ve
ayni kabul etmektedir.” Nazari akil glicii ile nefsin zAtimin bir ve
aym kabul edilmesi, bu giciin; bir dereceye kadar bedeni bir
organla gergeklesen diger glicleri kullansa bile; bizzat nefsin
kendi varliginda fiil haline gelmesinden ve gerceklesmesi igin
bedene gerek duymamasindandir.”

1. Nazari Akil Gici (el-’aklii’n-nazari)

Bilmeye (nazar) yonelik olan nazari akil glici nefsin ilk
guctdiir. Nefsin bilmekle ilgili bu fiili “akil”, bu fiili ortaya
koyan gii¢ ise “nazari akil” giiciidiir.'® Ibn Sind’ya gére tiimel
bilgilerin (es-suver(’l-kiilliyye el-miicerrede) kendisinde yer
ettigi nazari akil glicli, hissi idrak gliglerinden farkl olarak,
dogrudan (bizzat) nefsin kendi varlid@ igin gerekli olan bir
glctiir. Ancak nefsin kendi yetkinligini (kemal) kazanmasi ve
metafizik (fevk) alemin bilgisine yiikselebilmesi igin fizik ale-
me ait bilgilere, dolayisiyla bedene gerek duyulur. Nefsin
bizatihi sahip oldugu bu yetenek (isti'dad) nazari akildir.'™
insan nefsindeki akli varliklar1 (ma’kalat) bilerek yahut meta-
fizik yaparak kendi varh@mn yetkinlegtirme arzusu (gsevk) onun

" ibn Sina, age. 37-38; ‘Uyinu’l-hikme, 42.

% ibn Sina, Kitabi'l-Miibahasdt, 221 (423); es-Sifd, en-Nefs, 185.
*  bn Sina, eg-Sifd, en-Nefs, 185-186.

% jbn Sina, age. 185; Mebhas ani’l-kuva’n-nefsaniyye, 170.

1 ibn Sina, age. 39, 186.
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yaratihgindan (garizi) kaynaklanir.'® insanin (nefs), tamamen
soyut (miicerred) olan killi hakikatleri (ma’'na) kavramasi
(tasavvur) ve énermeler (tasdikat) yaparak bilinenlerden bi-
linmeyenlerin bilgisini ¢ikarmasi, onu diger canlilardan ayiran
en temel ozelligidir. O halde insani dider canlilardan ayiran
“akletme”, killi bilgive ulasmak ve killi konular {izerinde
calismaktir (tasarruf).'®

a. Idrékin Tarumi ve Varhk Agisindan Idréak Edenle Edilen
Arasindaki Iligki

Digintrimize gore “idrak” yahut “bilmek” hangi dere-
cede -hissi, hayali, vehmi, akli- olursa olsun, herhangi bir bigim
ve agidan idrak edilenin, yani bilmeye konu olan seyin
“siiret”ini almaktir. Sayet bilmeye konu olan “maddi” bir seyse
onun idrak edilmesi “sGret”inin bir cesit soyutlama (tecrid) ile
maddeden alinmasidir.'® Gériildiiga tizere “bilmek”le eg an-
laml olan “idrak” kavram, Ibn Sind’min nefs gérisiinde en
genel ve en ¢ok kullanilan kavramlardan biridir. Bu baglamda
akil igin sézkonusu olan idrak, ileride temas edilecegi tlizere,
nefsin kendi varliginda akli bilgiye konu olan (ma’kdlat) seyle-
rin shretini miicerred olarak almasi, yani onlarin siretinin mu-
cerred héle gelmesi demektir. O halde akli idrak, gseyin “stret”
veya “mahiyet” kavramlariyla ifade edilen “hakikat”inin nefsin
yaninda bulunmasi (temesstil) ile birlikte nefsin onu “miisahe-
de” etmesidir. Bu durumda nazari akil giici, seyin madde ve
maddeye iliskin 6zelliklerinden miicerret méahiyeti demek olan
hakikatini miisahede eden glictiir. Oyle ise akli idrak, seyin
stret, mahiyet ve hakikat kavramlaryla ifade edilen miicerred
hakikatini kavramaktir.'®

fbn Sina, fi'l-'Isk, 264; el-Isarét ve’t-tenbihat, 94.
Ibn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 184; bkz. Mebhas ani’l-kuva’n-nefsaniyye, 168.
104 i a A

Ibn Sing, age. 50.
ibn Sina, age. 212; el-i§érﬁt ve't-tenbihat, 91; ‘Uyinu’l-hikme, 42; el-
Keramat ve’l-mu'cizat ve’l-e’acib, 228; Kitabu’l-Mubéhasét, 124 (13), 183
(301), 126 (25), 183 (302), 217 (411), 222 (425).
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ibn Sina, varlik agisindan bilenle bilinen arasindaki iliskiyi
gayet acik bir sekilde ortaya koyar. Buna gore bir seye ait ha-
kikatin (mahiyet) akil gliciinde bulunmasi sonucu, bu sey idrak
dilmig olsa bile, varlik bakimindan bilenle bilinen sey, bir tek
varlik héline (ittihad) gelmis olmaz. Bu durumda bilenle bilinen
arasinda varlik agisindan bir degisiklik s6z konusu degildir. Bu
demektir ki gerek bilenin gerekse bilinenin varliinda bir artma
ve eksilme veya ikisinin birlegerek bir tek varlik olugturmalari
gibi bir durum yoktur. Bu itibarla nefsin kendi varhgim (zat)
bilmesi ile bagkasini bilmesi ayni bilgi degildir. Nefsin kendi
varligini kavramasi, onu “bilen, bilgi ve bilinen” (&kil, akil ve
ma’kul) kilar, fakat varlik bakimindan kendinden baska olan
akli siretleri (ma’kilat) kavramasi (tasavvur) ise ayni neticeyi
vermez. Insan nefsi baz1 durumlarda bilfiil kendi varhgim akil
seviyesinde bilse bile, bedenle beraber oldugu siirece kendi
varhdmina (cevher) iligkin bu bilgisi hep bilkuvve akil hélinde
kalacaktir. Bu da gosteriyor ki, nefsin varh@mn idrak (tasavvur)
ettigi sQretlerle (ma’kdlat) ayni olmasi imkansizdir. Zaten nefsin
varhgini, akil glica ile tasavvur ettigi seylerin siretleri olarak
agiklamak metafizik agidan imkansizdir.'® Filozofa gére nefsin
varhdi ile 6zdes olmayan ve idrak edilen harici seyin hakikati,
idrak edildigi zaman, bir dig varhk kazanmasi mumkin olan
pek ¢ok geometrik sekillerde oldugu gibi, bilfiil dig (harici) var-
lidi olmayan bir cesit hakikat (hakikatiin ma) olabilir. Veya
idrak edilen seyin hakikatinin benzeri, idrak edilen disarida
baki kaldigi halde, idrak olunana aykiri diigmeksizin, idrak
edenin varliginda (zat) bulunabilir (irtisam). idrak edilen haki-
katin varlik bakimindan durumu zikredilen iki sekilde olur."”
Buna gore nazari akil gictine idrak yoluyla gelen seylerin var-
liklan degil, mahiyetlerinin manalandir.'*

"% bn Sina, eg-Sifé, en-Nefs, 212-213; el-Isardt ve't-tenbihat, 135.

ibn Sina, el-Isdrat ve't-tenbihdt, 91; bkz. Kitabii’l-Miibdhasdt, 217 (411),
183 (302).

"% Ibn Sina, eg-Sifd, el-itahiyyat, I, 143-144.
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b. Idrakin (tecrid) Dereceleri

ibn Sina’va gére akli idrake konu olan stret miicerred
olabilir veya olmayabilir. Eger siret, kendi varligi geregi
(bizatihi) miicerredse, nazari akil glicii onu tecrid etme igle-
mine girigmeksizin, yani dogrudan dogruya idréak eder. Me-
sela nefsin kendi varligim ve kendisine benzeyenleri idrak
etmesi gibi. EGer idrake konu olan maddi bir siretse, akil
glcili onu madde ve maddeye iligkin 6zelliklerden tecrid ede-
rek idrak eder.® O halde Ibn Sin&’nin idrak géristinde
“maddi slret”in idréki igin vapilan “tecrid” islemi, sureti
“madde ve nitelik, nicelik, yer, durum” (keyf, kem, eyn, vaz’)
gibi “maddeye iligkin” (alaikii’l-madde, gavasin garibe) 6zel-
liklerinden cekip almaktir. Mesela “Insani stret ve mahiyet”
butin insanlarda mevcut olan ortak bir tabiattir. Bu insani
mahiyetin ¢ogalmasi madde sebebivledir. EGer Ahmet’in
insan olusu, insan olmasindan 6ttiri sadece ona ait bir 6zellik
olsaydi, o zaman Ali'nin insan olusundan s6z edilemezdi.
“Insan olus” (insaniyye) veya “insani mahiyet” maddeyle
beraber bulununca hissi idrak giicleri bu mahiyeti belli bir
nicelik, nitelik, yer ve konum iginde hissedebilir. O halde
insan olmanin tanimina (hadd) bu nitelikler katilmis olsayd,
buitin insanlarin s6z konusu nitelikler acisindan birbirine ben-
zemeleri gerekirdi. Oyle ise insani sirete ilisen bu nitelikler
ona maddeden dolay ilismektedirler, yoksa onun varhg bu
nitelikleri gerektirmez. Tecrid yoluyla insani mahiyet, bu nite-
likler arasindan ¢ekilip. alininca bu durum onun varhigim ve
gercekligini etkilemez. Ibn Sind’va gére herhangi bir seyin
mahiyetini tecrid etmenin “hissi, hayali, vehmi ve akli” (el-
hakimii’l-hissi, el-hakimi’'l-hayali, el-hakimi’l-vehmi, el-
hakimii’l-akli) olmak iizere dért derecesi vardir. idrak etmek,
bir gesit tecrid olduguna gore, bunlar ayni zamanda idrak
dereceleridir.

' jbn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 212, 39.
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(1) Hissi Idrak (el-idrakii’l-hissi, el-hakimii'l-hissf)

Drs idrék gugleri sreti madde ve maddeye iligkin 6zellikle-
riyle birlikte idrdk eder. Madde ve siiretin birlikte olmasi anlami-
na gelen cisimle duyu giigleri arasinda belli bir nisbetin olmasi
gerekir. Bu durum, cismin duyu gtiglerinin idrak edebilecegi bir
alan icinde bulunmasi demektir. Mesela kargimizda duran bir
kimseyi goriir ve miisdhede ederiz. Ancak bu kimse bizden uzak-
laginca onu tekrar géremeyiz ve sanki hi¢ gérmemis gibi oluruz.
Onu yeniden goérebilmemiz igin gdziimiiziin 6niine gelmesi ge-
rekir. Bu bakimdan dig duyular seviyesindeki idrakta bir tecrid
s6z konusu degildir.

(2) Hayali idrak (el-idraki’l-hayali, el-hakimi’l-hayali)

Miitehayyile glicti seyin siiretini maddesinden tecrid eder,
fakat maddeye iliskin 6zelliklerinden tecrid edemez. Seyin sire-
tinin hayal seviyesinde idrak edilebilmesi igin, onun dig duyula-
nn yaninda bulunmasina gerek yoktur. Ancak dig duyular vasi-
tasiyla cisimden alinan ve hayal gliciinde sakli bulunan siretin
yine de cisimle belli bir iligkisi vardir. Bu itibarla hayal gliclindeki
siret belli nitelik, nicelik, yer ve konumla birlikte bulunmaktadir.
Bu yiizden, mesela hayaldeki siret biitlin insan fertlerini igine
almaz, o yalnizca bir tek insana aittir. Dolayisiyla disarida streti
tahayyiil edilmeyen, fakat tahayyiil edilebilecek olan daha pek
cok insan vardir.

(3) Vehmi idrak (el-idraki’'l-vehmi, el-hakimu’l-vehmi)

Vehim giicliniin soyutlamasi énceki iki dereceye gore biraz
daha ileridir. Vehim giicli, kendiliginde maddi olmayan, fakat
madde ile birlikte ortaya gitkan (ariz) “iyi (hayr), kot (gerr), dost-
luk (muvafik) ve diagmanlk (muhalif)” gibi “méané”lan idrék
eder. Ancak vehim giliciiniin yaptid tecrid, dig duyular ve hayal
gliciine gore biraz daha “derin ve basit” olmasina ragmen, o
idrak ettigi sireti “maddeye iliskin 6zellikler”den tamamen tecrid
edemez. Bu itibarla da onun idrdk etmis oldugu maénélar
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“cliz’'?”dir. Bu demektir ki, vehim giiciniin idrék etmig oldugu
her bir mana, maddeye iligkin 6zelliklere sahip olan hayali bir
stretle birlikte bulunur. Yani vehim giicii genel anlamda iyiyi-
koétliyli yahut yararh ve zararliyi degil, siireti hayal glciinde bu-
lunan bir geyin iyi mi-kétli mi veyéa yararh mi-zararli mi oldugu-
nu idrak eder. Ancak bu manalar akil giclince de idrak edildigi
icin 6zu itibariyle maddi degildirler.

(4) Akl idrak (el-idrakii’l-akli, el-hakimii’l-akli)

Filozofa gore, daha once de temas edildigi gibi, akil gi-
cliniin idrakine konu olan stretler 6zii itibariyle (bizétihi) miicer-
ret yani maddi olmayan ve maddeyle birlikte bulunmayan siret-
lerse, akil giicii bunlan kolayca idrak eder. Bizatihi, madde ve
maddeye iliskin 6zelliklerden miicerred olan seylerin varlig ken-
dileri i¢in de akli idraka konudurlar (ma’kdl). Akil giicii bu ézel-
likteki bir seyi bilebilmek igin bir soyutlama iglemine girismez,
belki yalnizca onu (siret) “akletmeye yénelmek” icin bir hazirhk
yapabilir. EGer aklin idrakine konu olan siret, maddi veya mad-
de ile birlikte {mukarin) bulunuyorsa akil glicli, onu madde ve
maddeye iligkin 6zelliklerinden tamamen soyutlayarak idrak
eder. Boylece akil glicli dis duyulann idrék etmis oldugu sireti
belli bir islemden gegirerek akledilir (ma’kdl) hale getirir. Mesela
Ahmet’in hayal giclince idrak edilen stretinden akil giicii insani
mahiyeti (ma’'nd) tecrit yoluyla kavrayinca (tasavvur) o, “akil
seviyesinde idrak edilmis” (ma’kdl) olur.”® Gérildiigii gibi, akil
glici maddi stretleri ve maddeyle birlikte bulunanlan yani
cismani varlklan ancak “tecrid” dedigimiz bir islemden sonra
idrak edebilmektedir. O halde simdi tecrid igslemine biraz daha
acikhik getirmemiz yararh olacaktr.

Ibn Sin&’va gore soyutlama (tecrid) akil giiciiniin kendi yara-
tihg1 (garize) geregi yapt@ bir istir. Akil giici (nefs) bu igi, miite-
hayyile ve vehim giiglerinin de yardimiyla hayal ve musavvire
giciindeki “saretler” ile belleme (hafiza) ve hatirlama giiciinde

" jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 50-53; el-isardt ve't-tenbihdt, 91-92.
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bulunan “ménalar”1 kendi {izerine cekerek (arz) yapar. Gordldii-
gl gibi “soyutlama” isleminde i¢ idrak giiclerinin hepsi belli 6lgi-
de nefse yani akil glictine yardim etmektedir. Akil giicti “kiilli” bir
bilgive ulasmak icin “stretler ve manalar” {izerinde soyutlama
islemini yaparken (1) bunlarin kalici (zati, lazim) ve (2) gegici
(arazi, gayri lazim) ozellikleri ile (3) birbirine benzeyen ve (4)
benzemeyen yonlerini goz éntinde bulundurmak zorundadir. Akil
glici, soyutlama igleminde uyulmas:i gereken bu kurallari goz
éniine alarak “kiyas” yoluyla bu siiret ve maénalarnn birbirine
“benzeyen” yonlerinden “bir tek mana”, “benzemeyen” yonle-
rinden ise “bir cok mana”yi elde eder. Goriildigi tzere akil giicu
kendine 6zgi igleviyle bir cok manadan bir tek mana ve bir tek
manadan da bir cok ména gikarabilir. S6yle ki, hayal giictindeki
siretlerin icerdigi say1 bakimindan birbirinden ayr olan bir ¢ok
mana, tamm (hadd) agisindan ayni iseler akil giicii bunlardan bir
tek mana cikarir veya akil glicti bunlan “cins ve fasil’lara ayira-
rak bir tanim (hadd) altinda birlestirip (terkib) tanum agisindan bir
tek mana elde eder. Bagka deyigle akil giici kavram veya Oner-
meler yoluyla bir cok manaya ulagir. Manalarin ¢ogaltilmas ise
akil glictiniin bunun aksi yonde calismasiyla olur.

Dis duyular ortak duyu yoluyla hayal giictine, hayal giict
de miitehayyile gliciniin yardimiyla akil glicine herhangi bir
seyin siretini verince akil glici bu s(retten bir mana cikarir.
Sayet ayni tiirden ve say1 bakimindan bagka stretler akil giiciine
verilince artik akil giicii onlan tekrar bir degerlendirmeye tabi
tutmaz yani yeniden bir soyutlama igleminden gecirmez. Belki
saddece onu kendisine verilis agisindan dikkate alabilir. Bu de-
mektir ki akil glicii slretin anlamini bir kez soyut olarak, bir kez
de kendisine sunulusu ile birlikte alir. Mesela insan olarak Ahmet
ve Ali'nin shretlerinden alinan ména bir tektir. Ancak her ikisin-
de de ayni mananin mevcut olmasi, her ikisinin insan olmalariy-
la birlikte ortaya ¢tkan sahsi 6zelliklerinin birbirinin aynt oldugu
anlamina gelmez. Bu durumda varlik agisindan insan olmanin
manasi, disarida pek ¢ok olarak mevcut oldugu halde, Ahmet ve
Ali’'ye ait insanlik manés: bir tek varlikmig gibi goriinmektedir.
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Halbuki varlik agisindan dig diinyada Ahmet ve Ali’nin insanlik-
larinin igtirak edebilecekleri, Ahmet ve Ali'den bagimsiz “kendi
basina insanlik” (insaniyyet) diye bir sey yoktur. Bu demektir ki
akil giici (nefs), duyular yoluyla Ahmet ve Ali'nin stretinden ilk
once hangisi gelmisse ondan insanlik méanéasim ¢ikarir. Dolayi-
siyla daha sonra gelen, akil giicli igin bir sey ifdde etmez. Akil
giciinde yer eden (irtisam) mana ilk idrak edilenin hayali
stretinden alinmadir. Ciinki her iki siretten birinin énce idrék
edilmesi ve akil giclinde (nefs) ayni etkiyi yapmasi mamkin-
dar.'" Bu durumda filozofa gére “kiilli kavramlar”in bir dis ger-
cekligi mevcut degildir. Gérildiaga tizere “kalli”lik akil gliciniin
idrak ettigi m&nanin bir niteligidir.

fbn Sind’va gore akil giicii (en-nefsii'n-natika) hissi idrak
giiglerinin yardimiyla dort cesit bilgi elde eder. (1) Oncelikle
yukarida anlatilan soyutlama yoluyla hayali stretlerin méanéla-
rindan killi mifred manalari yani killi kavramlan gikarir. Bu
tecrid igleminden sonra akil giiciinde kavramanin yani kavrama
ulagmanin ilkeleri (mebéadiii’t-tasavvur} meydana gelir. Aslinda
bunlar, tecrid sirasinda akil glctiniin ridyet etmek zorunda oldu-
gu kurallardir. (2) Ikinci olarak akil gticii bu killi miifred kav-
ramlar arasinda olumlama (icab) veya olumsuzlamayla (selb)
miinasebetler kurarak yeni &nermeler teskil eder. Bu 6nermele-
rin bir kismi nefsin dogrudan kavrayabilecegi apacik (evvéliyyl'in
beyyiniin binefsihi) 6nermeler olur. Bir kisminin kavranmas: ise
orta deyimin (vasita) bulunmasina birakilir. (3) Ogﬂncﬁ olarak
nefs, bu tecrid sonucu “deneyle ilgili oncillen” (el-
mukaddematii’t-tecriibiyye) kazanir. Soyle ki, bu oénermeler,
ister olumlu (icab}, ister olumsuz (selb) ister bitisik sartli olumlu
veya sartsiz olumsuz, isterse ayrik sarth (‘inadd) olumlu veya
olumsuz olsun; nefs duyular yoluyla, herhangi bir yiiklemin
(mahmal) 6zneye (mevzd’) varhk bakimindan daima lazim gel-
digi sonucunu cikarabilir. Tesadiifi (ittifak) olmaksizin s6z konu-

" jon Sina, es-Sifd, en-Nefs, 197, 209-210; bkz. Mebhas ani'l-kuvéd’n-
nefsaniyye, 169-170; ‘Uyianu’l-hikme, 41-42; et-Ta’likét, 57, 64.
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su 6zne ile yiiklem arasinda bir iligkinin (nisbet) bulunduguna,
6znenin tabiatinin bu yiklemi gerektirdigine veya gerektirmedi-
gine kanaat (siik(in) getirebilir. Boylece bu énermeler filozofa
gore duyular (hiss) ve akildan (kiyas) kazanilmig kesin bilgiler
(itikdd) olur. (4) Dérdiincii olarak nefs, duyular vasitasiyla
“tevatiir derecesinden” dolayr dogrulugu kabul edilmesi gereken
(tasdik) bilgiler (ahbar) kazanir.'?

ibn Sin&’va gore nefs yahut akil giicii, duyular yoluyla yu-
kanda zikredilen bilgileri kazandiktan sonra, bunlan yeniden
idrak etmek i¢in duyulara ihtiyaci kalmaz. Bundan sonra o, ken-
di varligina (zat) doner. Eger hissi idrak giiglerinden birisi her-
hangi bir sebepten dolayi nefs i¢in engel olursa, onu kendine
6zgi iglevinden alikoyar; degilse nefs kavram ve dnermelerin ilk
ilkelerini (mebadii’'t-tasavvur ve't-tasdik) kazandiktan sonra hissi
idrak glglerine gerek duymaz. Ancak baz zaman ve durumlarda
akil giiciiniin (nefs) hissi idrak gliclerinden hayal ve mitehayyi-
leye dénerek ozellikle bunlar bir kez daha kullanma ihtiyaci
dogabilir. Bu durum (1) akil giiciiniin heniiz kazanmadid ilkeleri
(mebadi’) kazanmasi, (2) veya 6drenmek istenilen bir bilginin
{garaz) hayal ve mitehayyile giiglerinin yardimiyla kendisinde
iyice yer etmesi (temessiil) i¢in olabilir. Ancak akil gliciintin hissi
idrak giiglerine donmesi ilk baglarda olur, daha sonra ise gok az
olur. Filozofa gore insan nefsi yetkinlesip (kemal) glglenince
gercek anlamda kendine 6zgii fiilleriyle bagbasa kalrr. iste bu
seviyede nefsin hissi idrak glglerine yénelmesi onu kendine
6zgl iglevinden alikoyar. Ona gére nefsin bu durumu, belli bir
yere gitmek isteyen insanin binek ve aletlere ihtiyag duymasina
benzeyebilir. Binek ve aletlere olan ihtivag, amaca ulagtiktan
sonra binek ve aletlere ihtiyag kalmaz. Artik bunlar ihtiyag degil
kiilfet olmaya baglar. Hissi idrak gligleriyle nefsin durumu da
boyledir. Nefs baglangigta bu gliclere ihtiyag duyar, fakat kendi
Oziine ait yetkinligini kazandiktan sonra bu gtigler nefs igin kiilfet

"2 ibn Sina, eg-Sifa, en-Nefs, 197; bkz. Risdle fi'n-Nefs ve bekaiha ve
me’adiha, 87-88; el-i§érét ve't-tenbihat, 40-46.
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ve yetkinliginin gerektirdigi igleri yapmaya engel olmaya bas-
lar.'"® Bu agiklamalardan sonra akil giiciine ait idrakin hangi
yollarla gergeklestigini gérmeye cahigalim.

¢. Diistinme ve Sezgi (fikir ve hads)

ibn Sina’ya gére akil giiciiniin idrakina konu olan seyin bi-
linmesi dustinme veya sezgi yoluyla olur. Daha Once anlatilan
tecrit yani hissi idrak glglerinden gelen siret ve manalarin arasini
birlegtimnek (terkib) ve ayumak (tafsil) anlamina gelen diisiince,
miifekkire glcinin igidir. Miitehayyile ile ayn1 olan bu giig, akil
giicii tarafindan kullanilinca “miifekkire” adin almaktadir. iste bu
baglamda filozofa gore diisiinmek, akli bilgiye konu olan “orta
deyim” (el-haddii’l-evsat) ve benzerini bulmak igin galigmaktir.
Cunku akil giicti (nefs) bilinenden bilinmeyene ancak orta deyimi
bularak gidebilir. Bu itibarla insan bir seyi bilmek isteyince (ic-
ma’) zihninde hazir bulunan kavram ve énermelerden “ilmi, zan-
ni, vaz'i ve teslimi” denilen yeni énermeler olusturarak bilmek
istedidi seyin bilgisine ulasmak ister. Ne var ki “diiginmek” de-
mek olan bu “istek” her zaman gergeklesmeyebilir. O halde di-
sinmek bilmek degil, “orta deyimi” bulma istegidir. Bilmek an-
cak orta deyimi bulmakla miimkiindir. Her zaman sonug ver-
meyen dislince yoluyla orta deyimi bulmak igin ¢cok ¢ok calis-
mak gerekir. Bu durumda orta deyimi bulmak igin distincenin
gerekli, fakat yeterli olmadigt sdylenebilir. iste bu noktada ibn
Sina orta deyimi akil glictine nefsin diginda bulunan bir ilkenin
(mebadi) verdigini séyler.' Diiglinliriimiiziin séziini ettigi bu
ilke, ikinci boliimde gériildiigu Gzere, ayni zamanda nefsin varli-
gmnin da ilkesi olan Fa'al Akil'dir (el-akli’l-kiilli).'® Bilmek orta
deyimi bulmak olduguna ve bu da ancak Faal Aklin aydinlatma-
swyla (feyz) miimkiin olduguna gére, bitiin digtinmeler (efkér ve
teemmiilat) nefsi bu Akildan (el-cevherii’l-mufarak) gelecek 15131

113 - . A
Ibn Sina, age. 198.

" jbn Sina, el-sarat ve't-tenbihdt, 93-95, 1; Kitabdi'l-Miibahaséat, 199 (359),
231 (467).

"5 ibn Sina, Mebhas ani'l-kuva’n-nefsaniyye, 169.
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almaya hazirlayici (mu'’id) faaliyetlerdir.'’® Aslinda nefs, disiin-
meksizin de Faal Aklin feyzini {el-feyzii’l-ilahi) alarak orta terimle-
ri bulabilir. Ancak onun bedenle beraber bulunmasi Faal Aklin
feyzini almasi igin dustinmesini zorunlu kilmaktadir. Bu itibarla
nefsin Faal Akilla olan iletisimine (ittisal) engel, bizzat nefsin ken-
disi ve Faal Akil degildir. Bu engel nefsin bedenle beraber var
olmasindandir. ibn Sin&’'va gére nefs, bu engeli, ittisal icin Faal
Akla yalvarmak (tazarru’) anlamina gelen diglinmekle asabilir.
Eger nefs Faal Akilla iletisime (ittisal) gegemiyorsa, bu durum
onun bedenle birlikte bulunmasindan 6tliri kirlenmesinden ve
egitiminin (riyazat) azligindan ileri gelir. O halde nefs bir konuda
Faal Akilla ittisale gecebilmesi i¢cin o konu lzerinde ¢ok ¢ok di-
stinmesi gerekir. Onun bir konu lizerindeki distinmeleri ne kadar
cok olursa, o konuyla ilgili orta deyimleri (el-haddi’l-evsat) bul-
mas! da o kadar kolay olur. Buna gére distinme gici; bilme
glici, bilgiyi isteme giictidiir (el-kuvvetii't-talibe)."’

ibn Sin&’ya gére bilmenin bir diger yolu da sezgidir (hads).
Ona gore bilmeye konu olan seyi bilme ve 6grenme (‘itim ve te’-
allim) hususunda insanlarin yetenekleri (isti'dad) farklidir. Bazi-
larinin bir seyi kavrama (tasavvur) yetenegdi son derece gelismis-
tir. Ciinki bunlarin fiilen bilmeden 6nceki bilme (ta’alliim) yete-
nekleri (isti’dad) son derece giiglidiir. Filozofumuza gore stz
konusu olan insandaki bu gliglii bilme ve 6grenme yetenegi
sezgidir (hads). “Distinme”de oldudu gibi, sezgi de “orta deyi-
mi” (el-haddi’l-evsat) bulma isidir. Gértildiigu gibi, ona gore
sezgi bilinenden bilinmeyenin bilgisini ¢ikarmadir. Ancak sezgi
“dugtinmeksizin” (fikir ve teemmiil) orta deyimin bir anda
(def'aten) nefste (zihin) bulunmasidir (temessil). Orta deyimin
nefste bulunmasi, yani akil giicli tarafindan kavranmasi, diisiin-
meye girigmeden bilme istedinin (sevk ve taleb) hemen peginden
meydana gelebilecegi gibi, herhangi bir diistince (fikir) ve istek

" jbn Sina, eg-Sifd, en-Nefs, 208; el-sarat ve't-tenbihat, 97; Kitabii'l-

Mubahasat, 239 (499).
"7 fbn Sina, Kitabii’l-Miibahasat, 202 (364), 231 (467), 232 (468).
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(istivak) olmaksizin da orta deyim ve benzeri akil giicine (zihin)
gelebilir (temessiil). Ibn Sind’ya gére bilmek, diisiince yoluyla
Faal Akil ile iletigim kurarak (ittisal) ondan bilgi almak (feyz)
olduguna gore sezgi de, diisinmeksizin Faal Akil ile bir cesit
iletigim kurmak (ittisal) olmahdir."*® Diisiinlirimiize gére baz
kimselerin sezgi yetenegi, Faal Akl ile iletigim kurmas! icin fazla
bir ¢cabaya (tahric ve ta'lim) gerek kalmayacak kadar gulgludiir.
Onlarin yaratilistan gelen bu yetenegi, sanki sonradan kazanil-
mus ikinci bir yetenek gibidir. Sezgi igin gerekli olan yetenegdin en
ist basamaginda bulunan bu kimseler her seyi kendiliginden
biliyor gibidirler. Ona goére gii¢ halindeki aklin (el-aklii’l-
heyilani) yaratiigtan gelen bu yetenegine “kudsi akil” (el-akli’l-
kudst) denmesi gerekir. Herkese nasib olmayan en iist seviyede-
ki bu sezgi yetenedi “bilmeleke akil” (el-aklii bilmeleke) cinsin-
dendir. Aslinda Faal Akil demek olan “Kudsi Rh”un (er-rihu’l-
kudsiyye) bu bilgilerinin (ef'al) bir kismi, daha énce de temas
edildigi Gzere, nefsin kendi varliginda gigli bulunmas: ve be-
denle gerceklesen giiclerini (el-kuva'l-bedeniyye) denetim (is-
ti'la) altina almasi sebebiyle miitehayyile gliciine gelebilir (feyz).
Sonra miitehayyile giicii bunlan igitilen, gériilen ve dokunulan
hayali siiretler (misaller) olarak tahayytil eder (miihakat).

Distintirimize goére yukarida s6zii edilen akli sezgi
imkansiz goriilmemelidir. Clinkii ona gore akil gliciiniin, bilme-
sine konu olan seylere (ma’kilat) “kiyas”taki “orta deyim”i (el-
haddii’l-evsat) kazanarak ulagmig olmasi, “sezgi”nin (hads) ger-
¢ek oldugunu gésterir. O halde kiyastaki orta deyime béazen
sezgi ile ulagilir. Bu durumda sezgi, akil glictiniin (zihin) kendi
kendisinde orta deyimi bulma (istinbat) isidir. Ona gore nefsin
sezgi yeteneginin derecesi (gli¢) “zeka”dir. “Zihin” ise nefsi, bilgi
kazanmaya hazirlayan giiciidiir.'"® Buna gore “zihin” deyimiyle
akil glici aym anlama gelmektedir. Bilmeyi gerektiren “orta

Y8 ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 219; Risale fi'l-Kelam ‘ala’n-nefsi’n-natika,

196; el-Isirat ve't-tenbihat, 95; Kitabu'l-Miibdhasat, 231 (467).
ibn Sina, age. 219; Kitabti'n-Necdt, 169.

119



182 Ibn Sina felsefesinde insan ve alemdeki yeri

deyim” ise bir seyin varhd veya yoklugu sebebiyle bu boyledir
veva degildir seklinde énerme yaparak hiikkiim vermemizi sagla-
yvan acik bilgidir (ed-delili’l-mu’arref). Kisaca orta deyim 6ner-
menin igerdigi hilkkmiin sebebidir.’” Ger¢ek anlamda bilmeye
konu olan orta deyim bazen basgkasinin 6gretmesiyle de (ta’lim)
kazanilabilir. Ancak distintiriimiize gére incelendiginde goriile-
cektir ki, 6gretmenin ilkeleri de (mebaditi’t-ta’lim) en sonunda,
erbabinin istinbat ederek o6drenmek isteyenlere (miite’allim)
verdigi sezgilere dayanacaktir. Ona goére bu durumda her yeni
bilgi bir sezgiye dayanmaktadir. Su halde disiinlirimiize gore
herhangi bir egitim ve 6dretim siirecinden gegmeden insanin bir
gercekligi sezmesi ve kendi zihninde bir kiyas yaparak (‘akd)
sonucu bilmesi mimkiinddr.

Ancak sezgi yoluyla bilgi edinme konusunda hem nicelik
(kem) hem de nitelik (keyf) acisindan insanlar birbirinden farkh-
dirlar. Nicelik agisindan bazilarinin orta deyimleri sezgisi ¢ok
fazla olabilir. Nitelik agisindan ise bazi kimseler en kisa zamanda
sezgiyi gerceklestirirler. Filozofa gére sezgi konusunda bu tiirden
goriilen farkliliklar bir tanim altina alinamaz. Bu itibarla sezginin
ileri derecesi her gesit 6Grenme ve diiglinceden (te’alliim ve fikir)
mustagni kalma imkanina kadar yiikselebilir. O halde sezgi az
veya cok olabilir. Az olan taraf hicbir konuda sezgisi olmayan
kimseye kadar gidebilecegdi gibi sezgisi cok olanlarin da hemen
her konuda veya en azindan ¢odu konuda ve en kisa zamanda
sezgi sahibi olan kimseye kadar gitmesi gerekir. Bu durumda Ibn
Sind'ya goére, herhangi bir kimsenin nefsinin “segilmis” (miey-
yed) ve “ahlakh” olmas: (safa), ayrica Faal Akilla (el-mebadiii’l-
akliyvye) yliksek seviyede “iletigim” (ittisdl) kurmasindan 6tiri
sezgisel aydinlanmanin (isti’al) dorugunda bulunmast “miim-
kiin"dir. Béyle bir sezgive sahip olan kimsenin istedigi her an
ve hemen (defaten), “taklidi” olmaksizin, orta deyimleri iceren
bir sekilde (terkib) her konuda Faal Akildan bilgi almas: ve on-

" ibn Sina, Risdle fi'l-Kelam ‘ala’n-nefsi'n-nétika, 196; el-isarit ve't-

tenbihdt, 62-64.
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daki bu bilgilerin (suver) kendi nefsinde yer etmesi (irtisam)
“mumkin”dur. Filozofa gére bir konu hakkinda “sebebler” ve
“taklid” yoluyla kazamlan bilgi “yakini” bilgi degildir.”” Ona
gore bilginin “yakin” niteligini almasi orta deyimin nefste (zihin)
bulunup kavranmasiyla (temessil ve tasavvur) olur. Bu bilginin
nefste “aligkanhk” (meleke) halini almas: “miisdhede”dir. Bilgi-
nin misahede seviyesinde, bilenle bilinen yiiz yiize geldigi igin
araya bagkalari giremez. Miigdhedede orta deyim bulunmakla
birlikte ona gerek yok gibidir. Oysa yakini bilgide kismen miite-
hayvyile giiciiniin de yardimi gériiliir.”” fon Sind’ya gore burada
sozii edilen sezginin en ileri derecesi, niiblivvetin bir béliimi
(cliz’), belki de nebevi gliclerin en Gstiinidir. O, buna “kudsi
gi¢” (el-kuvvetii’l-kudsiyye) denilmesinin uygun olacagini belir-
tir. Sadece Tann elgilerine ait olan akil gictiniin bu seviyesine
sahip olan nefs i¢in bazen, o, “mukaddes rih” (rihin mukad-
des) ve “kudsi nefs gici” (el-kuvveti’n-nefsii’l-kudsiyye) ve
nefsin bu 6zelligine “kutlu kiinmighk” (takdis) da demektedir.
Keza filozofa gore “Neredeyse onun yadi ates dokunmasa bile
tutugacak, o, nur tstiine nurdur.” (Nar, 35) ayetindeki “tutus-
mak lizere olan yag ve ates” kelimeleriyle peygamberin kudsi
akil giicline ve Fa’al Akla igaret edilmektedir.”® “Sana bilmedigi-
ni 6gretti.” (Nisa, 113), “Béylece sana emrimizden bir “Rah”
vahyettik, oysa sen kitap ve imamn ne oldugunu bilmiyordun.”
(Sara, 52) ve “sana okuyacagiz, 6yle ise unutma!” (‘Ala, 16) ve
benzeri ayetlerde de immi olan nebinin nefsinin kutlu (kudsf)
kilindigina, herhangi bir egitim siirecinden gegmeden kendisine
Faal Akil demek olan Rih vasitasiyla Tanr ve alem hakkinda
bilgi verildigine isaret edilmektedir.'*

2l jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 219-220; Riséle fi'n-Nefs ve bekaiha ve me’adiha,
122-123; el-i§&r6t ve't-tenbihdt, 95; Kitdbii’l-Miibéhasat, 231 (476).

2 jbn Sina, Kitabii’l-Miibahasat, 123 (6), 217 (413).

2 ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, 94-95; Risale fi'l-Fiil ve’l-infial ve aksami-
hiima, 3-4.

' jbn Sina, Risale fi'I-Fiil ve’l-infial ve aksamihiima, 3-4; el-'Ala, 98.
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ibn Sina “hadsiyyat” terimiyle ifade ettigi sezgisel dnermele-
ri tecriibl d6nermeler (tecriibiyyat) sinifindan sayar. Bu énerme-
lerdeki hiitkmiin dayanag: (mebde’) akhn (nefs) gtigli sezgisidir.
Bu sezgi nefsteki kuskuyu giderir ve zihin de sezginin verdigi
hiikm( kabul eder. Bir kimsenin sezgi yoluyla kazanilan bilgiyi
kabul etmemesi, sezgi guictiniin gerekli gérdigiini iyi degerlen-
dirememekten veya sezginin verdidi bilgiyi tahkik edememekten
ileri gelebilir. Filozofa gore boéyle bir kimse bilmezlikten gelerek
sezgiyi kabul etmez. Mesela ayin degisik evrelerine bakarak he-
men 151G glinesten aldi@i sezgisine ulagmamiz gibi; iste bu
gercegi tahkik edemeyen bir kimse ayin 1s1§in1 giinesten aldigim
kabul etmez.'” Netice itibariyle akli seviyede bilmek, iki sey veya
olay arasindaki baglanti anlamina gelen orta deyimi bulmaktir.
Bu da disiinme veya sezgi yoluyla Faal Akilla ittisal sonucu
gergeklesmektedir. Bu itibarla digtince belli bir zaman iginde
meydana gelen sezgi olmaktadir. Simdi bilmenin insan nefsi
acisindan olan yoniini inceledikten sonra Faal Akl incelemeye
gecebiliriz.

d. Fadl Akil (el-’akli’l-fa’al)

fbn Sin&’vi akli bilgiyi edinme konusunda tek bagtna insan
nefsini yetersiz gérmeye ve nefsin disginda manevi bir varlik olan
Faal Akil dedigi bir cevherin varhgimi kabul etmeye goétiiren se-
bep, bizzat insani nefsin kendi varlik yapisidir. Ona gore simdi

ayrintih olarak inceleyecegimiz nefsin ti¢ 6zelligi, Faal Aklin var-
ligin1 gerektirmektedir.

(1) Filozofu, Faal Aklin varligina gétiren ilk sebep, nefsin
bilkuvve akleden (akil) bir cevher olmasidir. Ona gére insan
nefsinin varlik agisindan baslangicta gli¢ halinde iken sonradan
fiil halinde (bilfiil) bilen bir cevher oldugu apagtk bir gercektir.
Bu durumda genel bir kural olarak kuvveden fiile ¢cikan her se-
yin, onu bu hale g¢ikaran “bilfiil” bir sebebin bulunmasi gerekir.
Bu kural geredince insan nefsini akli bilgiler (ma'kdalat) konu-

3 ibn Sina, el-Isarét ve't-tenbihat, 41; Kitabii'n-Necdt, 169.
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sunda, ona akli bilgileri (es-suver(i’l-’akliyye) vererek kuvveden
fille cikaran bir sebep vardir. Iste bu sebep, nefsi gii¢ halinden
fiil haline ctkaran sebeptir. O halde bu sebep akli bilgilerin ilkele-
rine (mebadiu’s-suveri’l-micerredeti’l-'akliyye) sahip olan “fiil
halindeki akil” (el-'akli bilfiil) olmalidir. Filozof insani nefslerle
bu bilfiil akil arasindaki miinasebeti, Farabi’'de oldugu gibi, gor-
me duyusu ile glines isinlart arasindaki miindsebete benzetir.
Nasil giines, bizatihi géniiliir ve 1ginlanyla cisimleri goériniir hale
getirirse Faal Akil da kendisi bizatihi ve bagka seyler ise onun
aydinlatmasiyla (feyz) akil diizeyinde bilinir. Bu itibarla Ibn
Sind'va gore daha 6nce s6zi edilen soyutlama (tecrid) olay1 bu
Akl''n aydinlatmasiyla gergeklesir. Soyle ki, nazari akil glci
hayal ve musavvire giiclinde bulunan siretlere “muttali olup”
Faal AKl'in 1131 (ndr) bunlar tizerine dogunca (feyezéan) bu sret-
ler, madde ve maddeye iligkin 6zelliklerden siyrihp soyut (mu-
cerred) hale gelirler ve akilda (en-nefsii'n-natika) iyice yer eder-
ler (irtisam). Ona gére bu soyutlamadan hayal glctindeki sGret-
lerin aynen akil guiciine gectidi anlagiimamali ve bu hayali siret-
lerin bizzat kendilerinin sahip olduklari manay1 ortaya koydugu
soylenmemelidir.

Oysa akil giictintin bilgisine konu olan “méana” bizatihi mii-
cerred olan bir manadir. Bu demektir ki, filozofa gére hayal ve
musavvire guciinde bulunan siretler kendiliklerinden akil gticii-
ni kuvveden fiile gikarmaya veterli degildir. Buna gére Faal
Aklin aydinlatmasinin anlami, hayal ve musavvire giictindeki
sretlerin “matalaa”sinin nefsi, ondan gelecek miicerred manay
(feyezan) alacak bicimde hazirlamasidir. Faal Aklin aydinlatmasi
(feyezan) sonucu miicerred stretle nefs arasinda bir gesit iligki
dogunca akil giiciinde (en-nefsii’'n-natika) Faal Akil'dan, bir
bakima siretin “cinsine” benzeyen, bir baska bakimdan onun
cinsine benzemeyen bir sey meydana gelir. Nitekim isikla aydin-
lanmig cisimlerin gérme giliclinde meydana getirdigi etkiler bu-
tiintiyle cismin kendisinden kaynaklanmaz. Ayrica aydinlanma
sonucu cisimden duyulara gelen etki (eser), varlik agisindan
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cismin s(retinin aynisi degildir; aksine bu etkilenmeye acik olan
duyu gucilinde cismin siretine benzeyen bagka bir sey meydana
gelir. O halde filozofa gére “bilkuvve ma’kil siretler”, bizzat
hayali siretlerin kendisi degil, onlardan alinan ve bilfiil akledilir
(ma’kdl) olan geylerdir. Bir cismin slretinin duyumlanmasi ola-
yinda oldugu gibi, akil glicii (en-nefsti’n-natika) hayél gictindeki
stretlere muttali olup Faal Aklin aydinlatmasina (feyezén) kendi-
sini acinca (ittisal) hayali stretlerin icerdidi miicerret manay
idrak edebilir.””® Bu durumda Faal Akil, insan nefsine, “kiilli
manalar”1 idrak etmek demek olan soyutlama aligkanligin (me-
leketii’t-tecrid) kazandirmaktadir. Bilindigi (izere ibn Sin&’nin
metafiziginde bitin Gok Akillan (el-'ukilu’l-mufaraka) “faal”
ozellige sahiptirler; ancak “Faal Akil”la insan nefsine en yakin
olan Gék Akl kast edilmektedir. Onun “faal” sifatim almasi,
bizatihi maddeden ayrn olusu, insan nefslerini aydinlatarak
(igrak) kuvveden fiile gikarmasi ve hep “bilfiil” olmasindandir.’”’
Daha 6nce de akli sezgiyi (hads) agtklama vesilesiyle temas etti-
gimiz gibi, “Ates degmese de onun yad neredeyse aydinlata-
cak...” (Nar, 35) ayetinde “ates” (nér) terimiyle Kur'an’da varl-
gina isaret edilen Faal Akil, insan nefsini aydinlatarak (feyz) ona
metafizik yapmanin imkanini veren ve béylece onu Tanr'va
yaklagtiran bir cevherdir.'”

Filozofun bazen “nakseden kalem” (el-kalemii’'n-nakkas) ve
“korunmug levha” (el-levhu’l-mahfiiz) terimleriyle de dile getir-
digi bu Akil, “din”de, Allah’in kelamim Nebisine getiren “vahiy
meledi” ile ifade edilen varliktir.'”” Bu durumda diigiintiriimiiziin

128 jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 208-209; Kitdbti'n-Necat, 394-396; Risdle fi'n-
Nefs ve bekaihd ve me’adiha, 111-113; Mebhas ani’l-kuva’n-nefsaniyye,
176-177; ‘Uyiinu’l-hikme, 43; el-Kerdmét ve’l-mu’cizét ve'l-e’acib, 229.

77 Ibn Sin4, Kitabi’l-Mebde’ ve’l-me’ad, 98, 102; el-Hudad, 241.

bn Sina, el-Isarat ve’t-tenbihat, 94-95; Isbati’n-niibivvat, 52; Hayy b.

Yekzan, 335.

ibn Sina, er-Risdleti’l-’Argiyye, 30; el-Kerdmdt ve'l-mu’cizdt ve'l-e’écib,

229; Riséle fI'l-Kelam ‘ala’n--nefsi’n-natka, 197.
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anlayigina gore Faal Akil insan nefsinin hem “varlik”inin, ikinci
bolimde incelendigi tizere, hem de “bilme”sinin sebebidir. ibn
Sina’ya gore gergek bilgiyi kazanmanin Faal Akl ile iletigim (it-
tisal) kurma sonucu olacagint ileri siiren bu gértis, “dogululann”
(el-megrikiyyin) gorigadir. Bu goriise gére nefs, Faal Akilla
iletigim (ittisal) kurma aligkanhi@ini (meleke) kazanip bir engelle
kargilasmazsa, istedigi zaman kendisini onun igiina acabilir.
Cunki bu iletisimde Faal Akil agisindan bir cimrilik degil, aksine
bagka geylere yonelerek nefsin kendisini bu igtktan mahrum
etmesi s6z konusudur.'™ Diisiintiriimiiz gergek bilginin kaynagi
saydidi Faal Akl, bize soyle tavsif eder. O, sif Akil ve mahza
paktir (safa). Ona yakinlagtikga yakinlagma istegi (sevk) artar,
istek arttikca bu kez onunla beraber olma (ittihad) istegi artar.
Bu istegin kaynad onunla bizim ayni cinsten olmamiz ve aydin-
latmasinin 11@iyla (ndrun min feyzihi) kuvveden fiile, eksiklikten
kemale yiikselmek arzusudur. Isik (feyz) vermek ondan, almak
(ittisal) bizdendir. Bizi kuvveden fiile gikarmak ondan, tizerimiz-
deki etkisini kabullenmek bizdendir. Unsiyet ve tanitmak ondan,
vakinlik ve tamimak bizdendir. Onun adi “Hayy b. Yekzan dur.
Kendinden sonra gelen varliklarin ondan sudir etmesi anlamin-
da “Hayy”, kendi varhgini bagkasindan almis olmasi anlaminda
“Ibn Yekzan"dir. Onun igi, kendi varligint ve kendine varlign
biitiin bilgisini veren Tanr’'y1 (el-mebdeii’l-Gla) akletmektir."
fbn Sina’yi Faal Aklin varligina gétiiren birinci sebebi ve bu Akh
inceledikten sonra ikinci sebebe gegebiliriz.

(2) Ibn Sin&’ya gére Faal Aklin varligint gerektiren ikinci se-
bep, “mantgin apacik ilkeleri ve tiimevarimla (istikra) bilgi ka-
zanmanin durumu” ve bu bilginin dogruluguna iligkin “gtiven”in
{sika) olugmasidir. Ona gore insan nefsi kendiliginde ne manti-
gin ilkelerine (el-ma’kalati’l-Gla) ulagabilir ne de tiimevarnimla

ibn Sina, et-Ta'likét ‘ald Havési Kitabi'n-Nefs, 95; fbn Sind'nin “igrak,
megrik ve megnki hikmet” goriigti tzerindeki tartigmalann hiilasas: igin
bkz. Zeyneb Mahmud el-Hudeyri, fbn Sind ve Telémizihu’l-létin, 53-75.
Bl jbn Sina, Hayy b. Yekzan, 323-324.
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kazandigt bilgilerin her zaman gegerli olduguna giivenebilir. O
halde akil yiiriitmenin dayandid: ilkeleri insan nefsine veren Faal
Akildrr. Clinkii ona gére duyular ve deney yoluyla kazanilan
bilgiler zorunluluk igermez. Duslinmeye temel olugturan manti-
gin ilkeleri delil (burhan) ve deneye gerek kalmadan nefse Faal
Akildan gelir (feyezan eder). Tamm (hadd) ve kanit (kiyas) so-
nucu kazanilan kesin bilgi de (‘itikdd) bu Akl'in aydinlatmasiyla
(feyz) olur.*

(3) Filozofu Faal aklin varligina gétiiren Ugiinct sebep, akil
glictiniin bilgisine konu olan seylerin (el-ma’killat, es-suverii’l-ak-
liyye) bilindikten sonra nefste sakli kalmamasidir. Daha &nce
gorildigi tizere dis idrak giiglerince idrak edilen stret, hayal ve
musavvire glciinde sakh kalir. Nefs, duyular yoluyla onu idrak
etmekten vazgegince o, bu gligte korunur. Keza miitehayyile
guclniin tretmis oldudu siretler de burada korunur. Ancak di-
stinlrimtize gore siretin hayal ve musavvire gliclinde korunmasi
(hifz) onun idrak edildigi anlamina gelmez. Ciinki bir sireti idrak
etmekle, onu hayal ve musavvire glicinde korumak farkli seyler-
dir. idrak etmek, bir bakima stret hakkinda “hikiim” vermektir.
Bu itibarla akil (nefs) veya vehim giiclinden biri bu streti idrak
etmek isteyince onu hayal ve musavvire giiciinde hazir (hasil)
bulurlar. Akil ve vehim gtigleri sireti hayal ve musavvire gliclinde
bulamazlarsa onu daha énce anlatilan, irddeli hatirlama (tezek-
kiir) yoluyla veya dig idrak giigleriyle yeniden idrak ederek hayal
ve musawvire giiciine getirebilirler. Dustiniirimiize gére tahayyiil
edilen stretler, ikinci kez bu gekilde idrak edilmeseydi zorunlu
olarak her nefs, énce idrak edip sonra unuttugu (gaflet) siretin
bilkuvve veya bilfiil varolup olmadigt ve onu yeniden idrék edip
edemeyecedi konusunda siipheye digerdi. Bu durumda Ibn
Sind’ya gore cliz' stretlerin gerektiginde yeniden idréak edilmesi
icin bedende “hissi idrak gliglerinin” her birisine ait ¢zel bir organ

B2 ibn Sina, Mebhas ani’l-kuva’'n-nefsaniyye, 176-177; Kitabii'l-Mebde’ ve’l-
me’'ad, 99.
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yaratlmigtir. Bunlar arasinda hem siretleri hem de onlarnn
manalarini saklayan birer glig vardir. Bazen vehim glcl bunlan
6nceden idrék ettigi halde unutabilir. Ciink o, stiret ve manalar
koruyan degil, hiikiim veren bir glgtir. Bu glig, siret ve ménala-
n saklandiklan gicler icinde miite4la edebilecegdi gibi, bazen on-
lardan vazgegebilir. Ibn Sina, hissi idrak giiclerinin durumuna
kisaca temas ettikten sonra nazari akil glictine ve onun idrak
ettigi kavramlarin durumuyla ilgili agiklamalarina geger. Akil
gucinin bu kavramlan ikinci kez nasil idrék ettigini ve onlann
nerede saklandigimi incelemeye koyulur. Ona gére bu konuda tig
ihtimalden s6z edilebilir. Bu ihtimaller sunlardr:

(1) Bu akii bilgiler (el-ma’kdlat) bilfiil akil giiciinde (nefs) bu-
lunabilirler ki, o zaman akil giicii bunlan bilfiil bilmekte olur. Keza
bu bilgiler ikinci kez idrak edilmek lizere nefsin kendisinde veya
bedeni bir organda saklanmug olabilirler. Bir kere bu stretler (el-
ma’kiilat) bedenin herhangi bir yerinde korunmus olamazlar.
Clinki, ona gore ne bedenin yapisi buna uygundur ve ne de bu
bilgiler cismani yani konuma (vaz’) sahip bir seydir. Onlann be-
denle iligkileri dustintliince akli stiret olmaktan gikarlar.

(2) ikinci bir ihtimal olarak her akli stretin bizatihi harici bir
varlig bulundugu ve birer tiir olarak kendi bagina kaim oldugu
duistinilebilir. Yani her kiilli kavramin harici bir varhginin bu-
lundugu ve akil giicliniin (nefs) bazen onlara baktidi (nazar),
bézen onlardan yiiz cevirdigi disinilebilir. Bu ihtimale gore akil
glicii, stiretlere yonelince onlar akilda yer eder (temessiil), yiiz
cevirince silinirler. Bu durumda nefs ile akli stretler arasindaki
iligki, ayna ve aynaya gorintiisi akseden cisimler arasindaki
miinasebet gibi mekanik bir iligki olur. O zaman stretlerin idrak
edilmeleri demek olan nefste gériinmeleri, nefsin stretlere iligkin
nispetlerine gore degisir.

(3) Ibn Sind'min distndigi tglincti ihtimale gore “Faal
Akil” (el-mebdeii’l-fa’al) nefsin istegine ve caligmasina (taleb)
gore akli stretleri birer birer ona verir (feyezan). Nefs, ondan yiiz
gevirince bilgi alig verisi (feyezan) kesilir. Akli streti idrék etmek
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bu sekilde olunca idrak edilen bir stretin ikinci kez idrék edilme-
si i¢in her defasinda yeniden 6grenilmesi (te’allim) yani distin-
ce yoluyla ona yeniden ulagilmasi gerekmez.

Diistintiriimiize gére akli stretlerle nefs arasindaki iligki, zik-
redilen Uglincii ihtimale gére olmaktadir. Cuinkii akli stretin bilfiil
nefste bulunup da akil glictiniin onu idrak etmedigi séylenemez.
Ona gore akli siiretin bilinmesi demek, onun nefste bilfiil mevcut
olmast demektir. Bu stretler nefste veya bedende saklanmig
olamazlar. Onun nefste saklanmasi demek, nefsin onunla ilgi-
lenmesi ve onu idrak etmesi demektir. Oysa hayal ve musavvire
glici ile belleme ve hatirlama guctiniin durumu béyle degildir.
Bunlar kendilerinde bulunan siret ve manéalan sadece saklarlar,
onlarin idraki bagka giiglere aittir. Dolayisiyla hayél edilen (muta-
savver) “siret” ile hatirlanan “mé&na”min bir yerde bulunmasi
onlarin idrék edilmesi demek degildir. Nitekim dis idrak gligleri-
nin idrék ettigi sdretlerin cisimlerde veya cismani bir seyde bu-
lunmus olmasi onlarin cisim tarafindan idrék edildigi anlamina
gelmez. Tersine idrak etmek, idrak glciine sahip olmasi agisin-
dan, idrak edilen siretle bir gesit tabiatlanma 6zelligi bulunan
seye aittir. Dig idrék guglerinin idrak ettigi siretler ve ménalarmin
musawvire ve belleme giiclerinde saklanmasi tarzinda bir agikla-
ma akil giicti icin degil, idrak edilmesi icindir. Keza, bu siretler
varlik bakimindan da disanda bizétihi kaim seyler degildir.

Bu durumda Ibn Sind’'va gore “6drenme ve bilmek”
(te’alliim); disiincenin ilkelerini (el-akli’l-basit) kazanmak igin
Faal Akl (el-mebdeii’l-fa’al) ile tam bir iletigim (ittisal) kurma
yetenegini (isti'dad) istemek demektir. Bu ilkelerden diisiinme
(fikr) glct aracilig ile nefse akli stretler, dnermeler halinde (mu-
fassal) feyezan eder. O halde bilmenin gercegi sudur: Bilinmek
istenen suretle birlikte (ittisal) bulunan sey akla (bal) gelince,
nefse de Faal Akildan soyutlama yapma (kuvvetii’l-akli’l-miicer-
rid) ve pesinden 6nerme kurma (tafsil) glicii gelir (feyezan).
Nefs, bu iletisimden vazgeger ve Faal Akl'in feyzinden yiiz ¢evi-
rirse, eski haline déner, akli strette bilfiille yakin bilkuvve idrak
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edilmis bir sey olur. Ona goére akli sireti ilk kez bilmek goziin
iyilegtirilmesine (mualece) benzer. Nitekim g6z bir kez iyilestikten
sonra istedigi zaman gormek istedigi cisme bakar ve onu gérebi-
lir. Iste insan nefsi ile akli sretler arasndaki durum da béyledir.
Ancak bedenle beraber (mukarin) olduklar: siirece bir anda Faal
AKl'in aydinlatmasini (feyezan) gore-bilmeleri imkansizdir.

Yukarida yapilan aciklamalar 1giginda ibn Sina’va gore bir
kimsenin akli siretleri biliyor olmasinin (‘alimi{i’'l-ma’k(lat) an-
lamu, istedigi zaman onlart aklinda bulundurabilmesidir (hazir).
Bunun anlam akli streti tasavvur edebilmek icin isteyince Faal
akilla iletigim (ittisal) kurabilmektir. Bu durum akli stretin her
zaman akil giiciinde (zihin) bulundugu ve aklin onu kavradidt
(tasavvur) anlamina gelmez. Fakat akli stretin hi¢ bilinmeden
onceki durumu gibi de degildir. Ibn Sina'va gore “bilfiil akil”
nevinden olan iletisim (ittisal) kurma yetenegini kazanmak, nef-
sin istedigi zaman bilme gliciinii kazanmasi demektir, Nefs iste-
digi zaman Faal Akilla iletisim kurup ondan akli bilgiyi (es-stire-
ti’l-ma’kale) alabilirse (feyz) bu bilgi “miistefad akil”dir. Buna
gore nefsin kazanmig oldugu “iletisim kurma glicii” “bilfiil akil”,
bu 6zelligin nefs igin bir “yetkinlik” (kemal) olmast “miistefad
akil”dir. Ona gore nefsin hissi sdretleri tasavvur etmek i¢in hayal
ve musavvire gicline yonelmesi fizik dleme (esfel, el-canibi’l-
hissi) bakmasi (nazar) demektir. Akl stiretleri kavramasi ise me-
tafizik aleme (fevk, el-canibl’l-kudsi) bakmas: demektir. Ancak
nefsin Faal Akil ile tam bir ittisdli bedenden ayrldiktan sonra
miimkiindir. Iste o zaman nefs, ileride temas edilecegi iizere,
fizik 6tesi dlemdeki méanevi glzelligi (el-cemalii’l-akli) gorecek ve
ebedi hazz1 (el-lezzetii’l-sermedi) tadacaktir.”™

e. Akli [drékin Dereceleri

fbn Sind’va gére akil guci, akli sretleri idraki agisindan
“bilkuvve, bilmeleke, bilfiil ve mistefad” deyimleriyle ifade edi-
len li¢ dereceye sahiptir. Simdi bu dereceleri gérmeye calisalim.

' ibn Sina, eg-Sifa, en-Nefs, 216-219; bkz. el-Isirdt ve't-tenbihat, 94-97.
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(1) Akli idrakin ilk derecesi “bilkuvve akil” (el-aklu bilkuvve,
el-akli’l-maddi, el-akli’l-heyilani) seviyesidir. Bilkuvve akil,
nefsin mutlak bilme yetenegidir (isti'dad). Nefsin bu yetenegi
istisnasiz olarak insan tiriniin bitin fertlerinde mevcuttur.
Nefsteki bu yetenek Faal Akil ile iletigim kurmanin (ittisal) uzak
sebebidir. Bu itibarla bilkuvve akil, Faal Akil'dan etkilenen an-
laminda “miinfa’il akil”dir. Bu akla, her tiir akli sareti “bilebile-
cek” bir yetenek olmasindan 6tirti, maddenin her tir sireti
almaya yatkin (isti'dad) olusuna kiyasla, “maddi akil” da denilir.
Ancak buna “maddi akil” denmesinden bu akla sahip olan insan
nefsinin maddi bir cevher oldugu anlagiimamalidir. Kur’an’daki
“migkat” (Nar, 35) (lamba) deyimiyle kendisine isaret edilen bu
akil, fiil haline ¢ikmamug salt bilme yetenegidir.™*

(2) Akli idrakin ikinci derecesi “bilmeleke akil”dir (el-aklii
bilmeleke). Nefsin, varligin gesitli alanlarina ait bilgileri kaza-
nabilmesi icin gerekli olan “ilkeler”i (el-ma’kalati’l-ala, el-
mukaddemati’l-Gla,  el-arad’l-"ammiyye,  el-ma’kdlatu’l-
bedihiyye, bidayetii’l-’ukil, el-’ulimu’l-evveliyeti’l-gariziyye,
el-evveliyat, el-mukaddematii’l-evveliyye, el-mukaddematii’l-
fitrivye) kazanmasidir. Yani aklin tamim (hadd) yapabilmesi
ve akil yuritebilmesi (kiyas) icin mantigin ilkelerini 6grenme-
sidir. Bu itibarla bilmeleke akil, nefse “ikinci ma’kdller” (el-
ma’kilati’s-sevani) deyimiyle ifade edilen bilgileri kazandiran
bir “gli¢ ve yap1”dir (kuvve ve hey’et).” Bilmeleke akil gi-
ciyle nefsin kazandigi bu ilkeler, “biitin (kill) parcadan
(cuz’) buyikttr; bir seve esit olan iki gey birbirine esittir ve bir
sey ayni zamanda iki yerde bulunamaz yahut hem var hem

% jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 39, 186; Mebhas ani’l-kuvé’n-nefsaniyye, 168;
Risdle fi'l-Kelam ‘ala’n-nefsi’n-ndtika, 195; et-Ta'likét ‘alda Havési Kitabi'n-
nefs, 101; Kitabii’'n-Necdt, 394-396; ‘Uytinu’l-hikme, 42; el-lsarat ve't-
tenbihat, 94-97.

% jbn Sina, age. 39, 186; Risdle fi’l-Keldm ‘ala’n-nefsi’n-néttka, 195-196;
Mebhas ani’l-kuva’'n-nefsaniyye, 168; Kitdbii'n-Necdt, 168-169; el-i;;ér&t
ve't-tenbihét, 94-95; et-Ta'likét, 140.
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yok olamaz” énermeleriyle ifade edilen klasik mantigin “&z-
deslik, celismezlik ve tglincd halin imkansizh@” gibi temel
kurallardir.™

Nefs, bilmeleke akil seviyesinde kazandigi ve diiglinmeye
(hadd ve kiyas) ilke olan bu 6nermeleri, herhangi bir kiyas yap-
maksizin yaratilisi geregi kendiliginden bilir. Bunlarin dogrulugu
hakkinda bir glipheye diismeyecedi gibi, bagka tirli olacagini
sulrundan bile gegirmez. Nefs, yaratiigi (tabiat) geredi bu
6nermelerin dogruluk derecelerinin hep aym kaldigina kesin
gozuyle (i'tikad) bakar. Kiyas, deney ve tiimevarim yoluyla ka-
zanilmayan, aksine bu yollarla kazanilmig bilgilerin dogruluguna
glivenmemizi sadlayan bu 6nermeleri her nefs kolayca kavraya-
bilir (tasavvur). Bir dig sebep olmadan yaratiligi (garize) geregi
bu 6nermeleri kavrayan akil glicti, “sarih akil”dir. Akil gliciiniin
bunlarin tanimini (hadd) tasavvur etmesiyle yargida bulunmasi
(tasdik) es zamanhdir."”” Akil giictiniin bu derecesi; bazen filozo-
fun “firaset ilmi” de (ilmt’l-firase) dedigi; dogru ile yanlsin, ger-
cekle gercek olmayanin arasini ayirmada ve bilinenlerden bilin-
meyenlerin bilgisini ¢ikararak gercede (hakk) ulasmada nefse
yardimci olacak mantik ilminin kurallariyla donatilmig akildir.'*®
Dustiniirimiize gore bilkuvve akla kiyasla kendisine bazen “bil-
fiil akil” da denilen bilmeleke akil, 6grenme yagindaki cocugun
yazabilmesi igin kalem tutmasini ve hece harflerini 6grenmesine,
defter ve silgiyi tanmimasina benzer. Ona gore akil giictinin bil-
meleke derecesi ¢ok giigli ise buna “ates dokunmasa bile onun
vagdi (zeyt) neredeyse aydinlatacak, o aydinlik (nar) {istline ay-
dinhktir” (NGr, 35) ayetiyle igaret edilen “Kudsi gii¢” (el-
kuvvetii’l-kudsiyye) denir. Ayni ayetteki “ziicAce” deyimi ile

136

ibn Sina, age. 40; Kitdbii'n-Necit, 121-122; Risdle fi'l-Keldm ‘ala’n-

nefsi’n-nétika, 195; Mebhas ani’l-kuva’'n-nefsaniyye, 168.

"7 ibn Sina, age. 39; Kitdbii'n-Necat, 121-122, 168; Risale fi'l-Kelam ‘ala’n-
nefsi'n-natika, 195; Mebhas ani’l-kuva’'n-nefsaniyye, 168; Risale fi's-
Sa’ade, 13; el-Isarét ve’t-tenbihat, 40.

8 bn Sina, Hayy b. Yekzan, 324.
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sezginin (hads) biraz daha zayifina isaret edilir. Bilmeleke aklin
zayif hali, mezk(r ayetteki “zeytin agaci” ile igaret edilen ve ikin-
ci ma’killeri diistinceyle {fikir) kazandigini gosteren halidir. Bun-
larin her tig héli de (diisiince, zayif sezgi, glglu sezgi) akil gtic-
niin bilmeleke derecesidir.'”

(3) AKIi idrakin lglinch ve son asamas! “bilfiil ve mustefad
akil” derecesidir. Akli idrakin bu derecesinde nefs, bilmeleke akil
dedigimiz gercegi 6grenme giicliyle mantik, fizik ve metafizik ile
ilgili butin bilgileri (el-ma’kalati’s-sevani, el-ma’k{lati'l-
muktesebe) kazanir. Bu durumda “bilfiil akil”, Faal Akilla iletisim
kurarak (ittisal) varhdn bitin alanlarna dair bilgiyi nefse ka-
zandiran giictiir. Ittisal sonucu kazanilan bu bilgiler ve nefsin bu
bilgilerle kazanmis oldugu yetkinlik (kemal) “mistefad akil”dir
(el-akli’l-mistefad). Nefs, akil giicliniin bu seviyesinde hig degil-
se gayri maddi cevherleri (el-mufarakat} kavrayabilir, kendisini
bilir ve kendisini bildigini ve baska seyleri bildigini bilebilir. Iste-
digi zaman Faal Akilla iletisime gegerek akli siretleri (el-
ma’kalat) tasavvur edebilir. Disiiniiiimiize gére “bilfiil ve mus-
tefad akil” (el-akli bilfiil ve'l-miuistefad) akli idrakin en son asa-
masi oldugu igin, bu dereceye ulagmak nefs icin bir gayedir.
fnsani nefs, kendisini ve miicerred cevherleri kavrayabilecegi bir
seviye demek olan “bilfiil ve mitistefad akil” seviyesine yiikselin-
ce varh@in ilk ilkeleri {el-mebadiu’l-evveliyeti li’l-viicid kallihi)
olarak bilinen Gék Akillari ve Gok Nefslerine benzer.'* Goértil-
diigl Uzere akli idrékin belli derecelerini gosteren “bilkuvve,
bilmeleke ile bilfiil ve miistefad akil”lar bizatihi kaim olan glgler
dedil, tersine nefsin akli idrak giiciine iligkin hallerdir.'

¥ jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 39-40; Risale fi'l-Kelam ‘ala’n-nefsi'n-natka,
195; el-igdrét ve't-tenbihdt, 94-95.

0" bn Sina, age. 40; Risale fi'l-Kelam ‘ala’n-nefsi'n-natika, 195-196; Mebhas
ani’l-kuva’'n-nefsaniyye, 168-169; Kitabii'l-Mebde’' ve’l-me’dd, 99-100;
‘Uyanu’l-hikme, 43; el-isarat ve't-tenbihat, 94-96, 133; Kitabu’l-
Miibéahasat, 146 (111), 210 (379), 209 (378).

' ibn Sina, Kitabii’l-Miibahasat, 181 (294).
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Buna gore bilkuvve akil nefsin “bilebilme yetened”, bilme-
leke akil, hangi konuda olursa olsun nefsin bilebilmesi igin ge-
rekli olan “yontem ve donanimi” kazanmug hali, bilfiil ve mis-
tefad akil ise nefsin varh@n bitiin alanlanyla ilgili bilgileri di-
slince veya sezgi (hads) yoluyla, 6nceden sahip oldugu yéntem
ve donamimi kullanarak kazanmasidur.

f. Nefsin Akli Saretleri kavrama Bicimleri

ibn Sind’va gére nefs, akli sdretleri (ma’kdlat) tg sekilde
kavrar (tasavvur eder). (1) Filozofumuzun sdziini ettigi bu akli
tasavvurun ilki, akilda (nefs) fiilen mevcut olan énermeler yo-
luyla (mufassal ve munazzam) yapilan tasavvurlardandir. An-
cak bu gesit tasavvurlarda 6nermenin birinci ve ikinci deyimi
yahut 6zne ile yiklem arasindaki bag her zaman “zoruniu”
olmayabilir. Mesela, “her insan hayvandir” seklindeki énerme
“her hayvan insandir” seklinde degistirilince, nefs her iki halde
de 6nermenin birinci ve ikinci deyimlerini killi birer kavram
(ma’'na) olarak akil gliciinde tasavvur edebilir. Ona gére bu
sekildeki kavrama ve 6nerme kurma (tanzim, tafsil) bir baluma
hayal giiciinde gortilmiis olsa bile, bu durum onlarn isitilmig
olmas agisindandir, yoksa akledilmis olmas: acisindan degildir.
insan ve hayvan kavramlanm akil ve hayal giiclerinin idrak
etmesi birbirinden farklidir. Akli siretlerin bu gesit tasavvuruy,
onceden idrak edilmis kavramlarin gerektiginde kutudan gika-
rip birer birer kullanilmas: gibidir. Kez4, bu tasavvur, 6nerme
kurulunca (tertib, tafsil) mitkkemmel olan diglinceye ait (fikri)
bilgidir. (2) ikinci tiir tasavvur, akil glictiniin, bir ¢ok akli streti
ayni anda ve def’aten tasavvur edememesinden dolayi, nefsin
gerceklegtirmig oldugu bazi tasavvurlar birakarak bagka seyle-
rin tasavvuruna gegmesidir. Akil glictiniin 6nce idrak ettigi akli
siretleri (kavramlar) birakip daha yenilerinin idrakine yonelme-
leridir. Sonra bu ¢esit tasavvurda akil glicti 6nceden idrak ettigi
kavramlarn gerektiginde kullanmak tlizere bir yerde saklamakta-
dir. Bu tiir tasavvurla idrak edilenler (basit bilgi) 6nerme degil,
ancak ileride kurulacak énermelere (fikri bilgi) temel olustura-
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caklardir. Bu, diglinme yoluyla bilgi kazanmaya temel olan
bilgilerdir. O halde basit bilgisi (kavramlar1)) olmayanin fikri
(nefsani) bilgisi {6nermeleri) de olmaz. Ona gore bu bilgiler akil
gici, bilfiil akil seviyesine gikarak Faal Akl’a benzeyen nefslere
aittir. (3) AKIf sGretin iglinc tarz tasavvuru, insana bildigi veya
bilmek tizere oldugu bir sey sorulunca, cevabin akil gliclinde
(zihin) ortaya ¢ikmasi (hazir bulunmasi) sirasinda olugan tasav-
vurdur. Bu sirada insan, akil gliciinde 6énerme kurmaya (tafsil)
girismeden sorular cevaplandiriyor oldugunu da bilir. Béyle bir
tasavvurda sorularin cevaplarn yakinen bilindigi icin akil gi-
cinde énermelerin kurulmasiyla (tertib ve tafsil} onlarin sézli
olarak dile getirilmesi, aym anda gergeklesir. Ugiincii tarz ta-
savvurda, 6nceden idrak edilmig akli siiretler yeniden idrak
edilmekte, fillen ve yakini olarak akil giicii onlar bilmektedir.
Bu tasavvurda akil giiciinde dogan bilgileri bagkasina 6greten,
onlan ikinci kez yeniden kendisi de 6grenmis olmaktadir. Akli
shret, akil glictinde sézlu olarak kurulan (tafsil) bir 6énermeye
donitsmektedir.

ibn Sina, insani nefsin akil giiciiniin “akli stretlen” kag se-
kilde tasavvur ettiklerini agikladiktan sonra Tanri’nin (el-Aklia’l-
Mahz) ve Gok Akillan‘nin (el-mufarakatii’l-mahz) s6z konusu
stretleri nasil tasavvur ettiklerine de temas eder. Ona gore
Tann asla 6nermeler kurarak akletmez ve O’nun igin kavram
ve onerme tarzindaki bilgiden s6z edilemez. Aksine nefse gelen
{(feyz) bitiin bilgilerin (sGret) ilkesi (mebde’) O’dur. Keza, Gok
Akillar’nin seyleri akletmesi de boyledir. Bunlann bilmesi,
stretleri iceren bir bilgi dedil, aksine onlar yapan (fa’al) ve
varatan (hallak) bir bilgidir. Fakat Gok Nefsleri‘nin (en-nefsii’l-
leti Ii’l-alem) bilgisi (tasavvur) her agidan basit degil, 6nerme
tarzindaki (el-mirettebii’l-mufassal) bir bilgidir. Her akli idrak,
madde ve maddeye iligen arazlardan miicerred (mufarak) olan
stret ile bir gesit iligki (nisbetii'n-mé) olduguna gore, nefs streti
alan ve ondan etkilenen (miinfail) bir cevherdir. Nefsin s(reti
alip tasavvur etmesi onun bilfiil akil olmasi demektir. Akil ise
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fail ve yaratici ilke olan bir cevherdir. Bu durumda aklin bu
shretlerin ilkesi olmasi, onlar bilfiil bilen olmast demektir."> Su
halde Ibn Sind’va gore “cevheri, akil” olan bir seyin bilmesi
yaratmasi, “cevheri, nefs” olan bir seyin bilmesi ise verileni
kabul etmesidir.

g. Akli Idrékla Hissi Idrak Arasindaki Farklar

AKIi idrakle hissi idrak arasindaki farklar yahut herbirine ait
ozellikleri agadidaki sekilde siralayabiliriz.

(1) Akli idrakler hissi idraklerden daha umumidir. Hissi
idrak glgleri, idrak ettikleri seylerin hem varligini hem yoklugu-
nu idrak edebilirler. Bunlar idrak ettikleri seyin varhdni dogru-
dan (bizzat) ve bilfiil, yoklugunu dolayli olarak ve bilkuvve idrak
ederler. Mesela gérme glictiniin karanlgi, isitme guciiniin sesligi
idrak etmesi bilkuvve bir idraktir."® Ayrica duyular kendilerinin
“idrak ediyor olduklanni” idrak edemezler. “Idrak fiili” gériilecek
bir renk, isitilecek bir ses degildir ki idrak edilsin. Ancak akil gii-
cti kendi fiilini idrak edebilir.

(2) Idrak ettikleri seylerle aralanindaki iliski zorunlu olan hissi
idrak gugleri, idrak alanina giren her gesit uyaricidan etkilenirler.
Bu yiizden hissi idrak giigleri “edilgen”dir (miinfa’ile). Buna
mukabil akil giicli, akli shreti, istedidi zaman tecrid edip idrak
ettigi icin “etken”dir (fa’ile)."

(3) Hissi idrak gtigleri cisimleri, nasilsalar dylece yani dig go-
riinlgleriyle idrak ederler. Akil giicii kendine 6zgu iglemleri yo-
luyla (tecrid ve tafsil) onlarin 6ziine ait (zati) gergeklikleri idrak
eder.'

(4) Akil giclniin idraki “sabit ve killi” oldugu igin, onun
akli sireti (ma’kdl) idraki, hissi idrak gliglerinin hissi sdretleri
idrakindan daha gtiglidiir. Ciinkii akil glicti idrak ettigi sireti en

"2 ibn Sina, eg-Sifa, en-Nefs, 214-216; et-Ta'likat, 193-194.
8 ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 57.

ibn Sina, Mebhas ani'l-kuva’n-nefsaniyye, 170.

%5 jbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 209.
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derin temelinde idrak ederek bir bakima onunla birlesir (ittihad)
ve akli siretin kendisi (hiive hiive) olur. Oysa hissi idrak gligleri-
nin durumu béyle degildir.'*

{5) Ameli bir konuda bile olsa kesin bilgi (‘itikad) akil gicii-
ne it kulli durumlar (el-umiru’l-killiyye) igin gegerlidir. Mesela
evin nasil yapilacagini kiilli olarak bilen bir kimsenin bu bilgisin-
den, ilk anda herhangi 6zel bir evin yapimwyla ilgili ctiz'1 bilgiler
gikmaz (sudir). Evin yapimuyla ilgili igler birgok ctiz'i seyleri igine
alir. Ve onun yapimyla ilgili isler de ctiz’t bilgilerden (el-araii’l-
ciiz’iyye) dodar. Cunku killi bilgi bu haliyle herhangi 6zel bir
seye tahsis edilmig degildir.'"

(6) Alil giicii, kendinde “Oncelik ve sonralik” durumu bulu-
nan seyleri idrak ederken bununla birlikte “an” iginde zamanin
kendisini de idrak eder. Ancak akil gliciiniin 6énerme kurmasi
(terkib, kiyas) zaman iginde, sonucu (hadd) kavramas: (tasav-
vur) ise bir anda (def aten) olur.'*®

(7) Akil giici varh@n zirvesinde bulunan seyleri idrak et-
mekten aciz oldugu gibi, o, varligi son derece zayif olan hareket,
zaman, madde ve benzeri seyleri ¢cok zor kavrar. Keza akil gict
bilfiil mutlak yoklugu (‘adem) idrék edemez. Yokluk ancak idrak
dis1 kalmakla idrak edilebilir. Yokluk olarak yokluk ve kétiilikten
(serr) idrak edilen sey, vetkinligin (kemal) yoklugu ve bilkuvve
bir seydir. Akl gticii kotiligh idrak edebiliyorsa, kendisine bil-
kuvve olarak kotiiliik izéfe edildigi igin idrak edebiliyordur. O
halde ibn Sin&’ya gére bilkuvve hale sahip olmayan Gok akillar
“yokluk ve kétilugi” (‘adem ve serr) yokluk ve koétilik olarak
asla tasavvur edemezler. Kald: ki varlik agisindan mutlak kotilik
diye bir sey yoktur. Disiintinimiize gore akil giclniin varligin
en st derecesinde bulunan akli varliklan (ma’kdlat) tasavwur
etmekten éaciz kalmasi ve bazi ma’killeri maddeden tecrid konu-

M6 bn Sina, es-Sif4, el-ilahiyyat, I, 369.

" bn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 184; et-Ta'likét, 54.

ibn Sina, age. 210; Mebhas ani'l-kuva'n-nefsaniyye, 170; Kitdbui'l-
Miibéhasdt, 239 (497, 500).
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sunda zorlanmasi, ne bu seylerin varligindan ne de akil giciintin
yaradihgindan (garize) ileri gelir. Tersine bu durum nefsin be-
denle beraber (mukérin) bulunmasindan ve onunla ilgilenme-
sinden kaynaklanir. Ona goére nefs bir¢cok konuda bedene gerek
duydugu igin kendi yetkinliginden uzaklagir. Nefs, bedenden
aynlinca akli varliklari kavramasi ve bundan haz (lezzet) duyma-
st son derece agik olur. Ona gére bu konularda nefsin durumuy-
la ilgili yapilan aciklamalar, onun bedenle beraber bulunmasi
itibariyledir, yoksa kendiligindeki durumuna gore degildir.'*

h. Akl Giictintin Idrak Ettigi Kavram ve Onermelerin
Yapilan (hey’et)
ibn Sind'ya gére akil giiciiniin idrak ettigi énermeleri birbi-
rinden ayiran onlara ait bazi 6zellikler vardir. Onermelerin bu
ozellikleri (hey’et) ¢esitli agilardan onlar birbirinden ayirir. Kisa-
ca bunlar gunlardur.

(1) Onermelerin “ac1”s1 (cihet) bakimindan birini digerinden
ayiran 6zellikler. Bunlar 6nermenin bagina gelerek onun anla-
mini sinirlayan, 6zel anlamlar yiikleyen veya mevcut anlami
pekistiren “ancak, ancak ve ancak..., her ne zaman..., va...ya
da...” gibi sdzlerdir."®

(2} Varlik agisindan 6zne (mevz{d’) ile yiiklem (mahml)
arasindaki “bag”in durumuna goére onlari birbirinden ayiran
ozelliklerdir. Onermelerin “madde”si deyimiyle ifade edilen bu
bagin varh@ zorunlu olabilir veya olmayabilir. Oyle ise 6nerme-
lerin “madde”si deyimiyle ifade edilen s6zkonusu bagin varhg
“vacip, miimkiin veya miimteni’” olabilir.””'

(3) Onermelerin “nitelik” agisindan sahip oldugu ozellikler,
onlarin “dogru veya yanls” (sadik-kazib}, “olumlu” (micibe)
veya “olumsuz” (salibe) olmalandir. Gerek nazari gerekse ameli

¥ ibn Sina, es-Sif4, en-Nefs, 210-211.

ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, 21-22.

1 ibn Sina, age. I, 260-261; es-Sifd, en-Nefs, 185; ‘Uvtanu’l-hikme, 12;
imkanin 6zel durumlan igin bkz. el-Isardt ve’t-tenbihdt, 22-23.
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akil glctine ait olsun dogrulugu veya yanhghd kesin (i'tikad)
bilgilere “ard™” (rey’in ¢ogulu), dogrulugu veya yanhshd: kesin-
lesmemig bilgiler ise “zann”dir. Bilginin dogrulugu veya yanlishd
konusunda “vakin” ifade eden “I’tikad” deyiminin karsihigt
“sekk”dir.'*

(4) Onermelerin “nicelik” bakimindan edindikleri &zellikler
ise tiimel (kalli) veya tikel (ciiz'1) olmalandir.’®

i. Nazari Akil Giictiniin Idraki Agisindan el-Isarat ve't-
Tenbihdt'm Yazihs Tarzi

ibn Sina hayatinin sonlarinda yazmis oldugu ve felsefesinin
OzUnu iceren el-i§drdt ve't-tenbihdt mantik, fizik (tabilyyat) ve
metafizik (ilahiyyat) bolimlerinden olusmaktadir. Ayrica bu
kitabin mantik boliimi “yontem” diyebilecegimiz on “nehc”den,
fizik ve metafizik boliimii ise herbiri kendi iginde belli bir butiin-
lik olusturdugu igin “konu” olarak gevirebilecegimiz on “ne-
mat”tan meydana getirilmistir. el-fsdrdt ve’t-tenbihat'in &zellikle
fizik ve metafizik bolimlerinin paragraf baslarinda sik stk “igaret,
tenbih, vehim, vehim ve tenbih” deyimleri goriilir. Bu kitabin
icinde gecen “nehc ve nemat” deyimleri bir bakima anlagiimak-
tadir. Ancak paragraf baglarinda sik sik goriilen “isaret, tenbih,
vehim, vehim ve tenbih” ve benzeri deyimlerle diigtiniiriim{iziin
ne demek istedigi ve hangi kurala gére paragraf baglarina bu
deyimleri koydugu ivice anlagilmis degildir.'

Ancak biz daha énce birinci béliimde (I. 2) nefsin varligini
isbatlarken, onun “gligli bir igsaret’le (isaretii’n-sedide) uyaril-
mast yoluyla (ald sebili't-tenbih ve't-tezkir) kendi varliginin
sulruna varacagimi ve buradan kendisinin bedenden ayr bir

2 jbn Sina, age. I, 304; es-Sif4, en-Nefs, 185, 27; Kitabii'n-Necdt, 168-169.

¥ ibn Sina, age. |, 304.

% Bu konuda fbn Sind’'nin felsefesini aragtirmakla taninan ve el-Igérét ve't-
tenbihét's Fransizcaya geviren A. M. Goichon, 6zellikle kitabin adini ge-
virmede ¢ok zorlandigini her igaret ve tenbihin bilindigi farzedilen birer te-
orem igerdigini ve gogu kez bunlann muglak oldugunu séyler. A. M. Go-

ichon, Livres des Directives Et Remarques, 68, 70.
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cevher oldugunu bilebilecegini Ibn Sina acisindan ifade etmistik.
Kez4 ikinci boliimde (II. 2) akil glctinin (nefs) varh@ kavrama-
sin1 incelerken, bunun bir igaretle (alamet, miinebbih) akil glicii-
nin uyarimasi (tenbih) sonucu meydana geldigini agiklamigtik.
Ancak uyarilma (tenbih) sonucu gerek nefsin kendisini bilmesin-
de, gerekse akil gicliniin varli@ kavramasinda yeni bir bilgi
ogrenilmedigini, yalnizca nefste vaya akil gliciinde zaten mevcut
olan bilginin farkina vanldigini 6zellikle belirtmistik. Diger taraf-
tan Gglincl bolumde (1. 2. B.) akli idrak giiglerini incelerken
akil gliciintin idrakine konu olan iki tir akli stret bulundugunu,
bunlardan birinin bizatihi micerred ve dogrudan, digerinin akil
guclinin tecrid etmesiyle miicerred hale gelerek idrak edildigini
soylemistik. Ozellikle bizatihi miicerred olanin idraki icin akil
guclinlin sadece ona yonelmesinin yeterli oldugunu vurgulamis-
tik. Bizatihi miicerred slretlerin metafizik alana, digerlerinin ise
fizik alana ait olduklarini agiklamigtik.

Yukarida yapilan agiklamar isiginda el-fsdrat ve't-tenbihdt ‘in
“igaret, tenbih, vehim, vehim ve tenbih” baghklan altindaki pa-
ragraflar incelendigi zaman, “iséret” baghgini tasiyan paragrafla-
rin fizik dleme, “tenbih” bagh@ tagiyan paragraflarin ise metafizik
aleme ait bilgiler icerdigi goriliir. “Vehim” baghgini tasiyan pa-
ragraflar ise hangi varlik alanina ait olursa olsun, baskalarinca
dile getirilen yanlig bilgileri igerir. “Vehim” baghginin ¢ogunlukla
“vehim ve tenbih” seklinde gelmis olmasi, insanlarin en ¢ok
metafizik alan hakkinda yanls bilgi sahibi olduklarini ve bu du-
rumun onlarin bu alanda yetersiz olan vehim giiciine uyduklari-
n1 géstermektedir. insani nefsin kendi varligina iligkin sutiru ince-
lenirken goérildagi tizere, akil glictiniin metafizik alanin bilgileri-
ni edinmesi igin fizik alana ait bilgileri kazanmasi ve vehim gi-
cline uymamasi gerekir. Ciinki onun fizik alanla ilgili edindigi
bilgiler, onu metafizigin bilgisine gétiirecek uyanisi (tenbih) ger-
ceklestirecek birer “isaret’tirler (alaméat, minebbihat). Ancak
metafizik bilgiyi kazanmada “gerekli” olan isaretler alaninin bil-
gisi, metafizik bilgiyi kazandirmada “yeterli” degildirler. Bu du-
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rumda nefsin veya akil gliciiniin fizikten metafizie gecebilmesi
icin belli bir caba géstermesi gerekir. Ancak bu ¢aba hicbir za-
man akli bir tecrid olay1 degil, aksine metafizik dleme bir yénel-
me (nazar etme) gabasidir.

2. Ameli Akil Glcu (el-aklii’l-’ameli, el-kuvvetii’l-amile)

fbn Sind’nin nefs goriisiinde “ameli akil glici” kavram,
nefsin bedenle beraber bulunmus olmasinin gerektirdidi bir gtig
olarak, onun “bedende veya bedenle gerceklesen” biitiin glig ve
fiillerini i¢ine alan bir kavramdir. Bu itibarla daha 6nce gérdi-
gumiiz nefsin “nebati giglen”, idrak giglerinden “hissi idrak
gugleri” ve ileride gorecegimiz “nefsin muharrik glicleri”, ameli
akil gliciinlin muhtevasina dahildir. Ancak ameli akil giiciine
dahil olan s6zkonusu giiglere, insanin disindaki diger canhlar ve
béazilarina bitkiler de sahip olduklan igin filozofumuza uyarak bu
gugleri ayn baghk altinda incelemeyi tercih ettik. Ayrica bunlarin
yvani sira ameli akil gicliniin muhtevasina bilim, san’at ve
ahlakla ilgili giic ve fiiller de dahildir. iste bu bakimdan ameli
akil giiciine Ibn Sina ti¢ agidan bakilacagini belirtir.

(1) Nefsin irade giiciine (el-kuvvetii'n-nuziiyye) bagh olarak
onda olugan “utanma, kizarma, korkma, giilme, heyecanlanma
ve benzeri 6zellikler (hey’et) ve bunlarin sonucu insanin “etki”
(fiil) ve “tepki"de (infi’dl) bulunmas: gibi nefsani haller, ameli
aklin muhtevasina dahildir.

{2) Nefsin, miitehayyile ve vehim gliglerini kullanarak olug
ve bozulus (el-kainati’l-faside) alemindeki olaylarla ilgili (umr)
yasalan (tedabir) gikarmasi (istinbat), insana ait san’atlan ortaya
koymasi, yani ilmi kesifler yapmasi da ameli akil giictintin muh-
tevasina dahildir.

(3) Ugiincii ve en énemlisi nazari akil giictinden de yardim
alarak nefsin neyin (1) “yararh veya “zararll” (2) yahut “giizel
(cemil), ¢irkin (kabth) ve miibah” oldugunu (3) veya “iyi (hayir)-
kot (serr)” oldugunu belirlemesi de ameli akil glictiniin muh-
tevasi icindedir. Iste ameli akil giiciine it her tiirli eylemin,
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eylem olarak degerini ifade eden bu yargilarin temel ilkelerini
(el-mukaddematii’l-mahmide) ameli akil, nazari akil giicinden
alir. Bu yargilarin temel 6zelligi nefsin yapmasi gerekli olan “fiil-
ler’le ilgili olmasidir.” Simdi ameli aklin ahlakla ilgisi olan bu
yonini biraz daha acalim.

ibn Sind’ya gore ameli akil giiciiniin bilgi alan gelecekte
olmasi mimkin olan seylerle ilgilidir. Cinki zorunlu (vacip)
ve imkansiz (mimteni’) olam var veya yok etmek ya da
maézide olup biteni geri getirmek igin bilgi (reviyye) edinmeye
gerek yoktur. Ciinki sozkonusu seyler ameli akil glctiniin
viis’ati disindadir. Ameli akil glicii gelecekte olabilmesi miim-
kiin olan dogru (sahih) veya yanls (sakim) amaci gercekles-
tirmek igin bir gesit distince (teemmitil) ve kiyasla bilgi kazanir.
Onun bu ctiz’i bilgisine dayanarak nefs, bedenden dolay: orta-
va cikabilecek kotiiliiklerden (afet) korunur ve olaylarin akigim
yani bedenle olan miinasebetini kendi lehine gevirir. O halde
“ameli akil giici” nefsin bedenle kendisi arasindaki iligkiyi
(alaka) “dizenleme (tanzim) yetenegi”dir (isti'dad). Bedende
ve bedenle gergeklesen biitiin gi¢ ve fiiller ameli akil gi-
cinden dogarlar. Bu itibarla ameli akil giicli, s6z konusu be-
dene bagh giiglerin reisidir."* Bu durumda ameli akil giiciintin,
nazari akil giictinden aldi@1 deger yargilarina gore bedeni glig-
leri denetlemesi (tasallut) ve onlardan etkilenmemesi, aksine
onlan etkilemmesi gerekir. Ameli akil giicii, nazari akidan yar-
dim alir ve onun istedigini yaparsa, kendisinde bedeni gtigler-
den dolay1 bedene bagimhlik 6zelligi (hey’'etii’'n inkiyadiyye-
tiin) olugmaz ve bunun sonucunda nefs kot ahlak (el-
ahlaki’r-reziliyye) sahibi olmaz. Aksine onun bedeni gligleri
denetlemesi, kendisinde iyi ahlakin (el-ahlaki’l-faziliyye)
olugmasint saglar. Su durumda ameli akil giictiniin meyvesi
olan ahlak, manevi bir cevher olan nefsin fizik alemle (taht,
esfel) olan iligkisinden dogar. Gériildiigii lizere nefsin fizik

1% ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 37-38, 184-186; et-Ta'likat, 82.
% jbn Sina, age. 184-186.
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alemle iligkisini (aldka) diizenleyen ameli akil giciinilin isi be-
denin yénetimidir (siyaset).'” Filozof bedenin tabiatinin gerek-
tirdigi bir gli¢ ve fiilden dolay1 nefste olusan 6zelligi (hey’et)
goyle aciklar. Ona gore insan bir uzvu ile bir seyi hisseder,
tahayytil eder, ona gsehvet duyar veya gazablanirsa, bu giigler-
le yani bes duyu, miitehayyile, sehvet ve gazab glicleri ve on-
larin fiillerine konu olan sey arasindaki iligki (aléka) onun nef-
sinde bir yapi (hey’et) olarak yereder. Oyleki bu iligkinin tek-
rarlanmalan sonucu nefste bir cesit bagimlilik (iz’antin ma),
aligkanlik (adet) ve huy (hulk) meydana gelir ve bu durum
nefste aligkanliklarin (meleke) yerlestigi gibi yerlesir. Bazen de
nefsin bizzat kendisinden baslayarak kendisinde ortaya ¢ikan
akli bir yap1 (hey’etlin ma akliyyetiin) olusur. Ona gére bu
ozelligin etkisi 6nce nefsin bedeni glglerinde sonra da uzuv-
larda gorilir. Mesela insan Allah‘in varhgmnin (canib Allah)
sulruna varip O’'nun yuceligini (ceber(t) dustintince (fikr)
tiiyleri diken diken olur ve kendisinden geger. iste bu durum
nefste duyulardan kazanilan bir karakterin degil, nefsin kendi-
sini manevi etkilere agarak kendisinde tutkularina boyun eg-
meyen bir yapinin olugsacagini gosterir. Dislinlirimuze gore
nefste meydana gelen bu etkilenmeler (infi’alat) ve aliskanlk-
lar (melekéat) bazen ¢ok giiclii (akva) bazan de ¢ok zayif olabi-
lir. Sayet nefste olugsan bu 6zellikler aliskanliklar (adet) olugma-
saydi, yani sonradan kazanilmis olmasaydi, bazt kimseler diger
bazilarina gére daha gabuk kizmazlard:.'®

Dusglintiriimiize gére ameli akil, insanin akli irddesine gére
ciiz’i fiilleri igin gerekli ve maddesi “gtizel (cemil)-girkin (kabih)
ve miibah” olan 6nermeleri nazari akil gliciinden alir. Ona goére
bu énermeler sif mantiki dnermelerden farkhdir. Ameli akil
gucii herhangi bir delil (burhan) getirmeksizin bunlan kabul
eder. Bunlart mantiki olarak delillendirmek yani dogruluguna
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ibn Sina, age. 38; bkz. Mebhas ani’l-kuva'n-nefsaniyye, 170-171; el-isarat
ve 't-tenbihét, 94; ‘Uydanu’l-hikme, 42.

% ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, 91.
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burhén getirmek nazari akil gliciine aittir. Filozofumuz ameli
aklin davraniglarina temel olugturan “yalan girkindir (kabih) ve
zulmetmek cirkindir” gibi ahlaki 6nermeleri “zai’a, meghire, mu-
kaddematin  evveliyye, tecriibiyye, el-mukaddematii’l-
mahm(de, mesh(rat, makbdlat, mazninat, et-tecriibiyyati’l-
vahiyye” gibi vasiflarla nitelendirir.’” Gérildigi lzere ahlaki
6nermelerin baglayicth@, sirf mantiki bir zorunluluktan dolay
degil, glizel gortilmesinden, herkesce kabul edilmesinden ve
tecriibeye dayanmasindandir. Ameli akil agisindan diigtiniirii-
miiz yargilan, daha 6nce gordigimiz dort yargi (hiikiim) dere-
cesini degistirerek; “hissi, tahayyiili-vehmi, nazari ve ameli yarqi-
lar” seklinde tasnif eder. Dolayisiyla bir eylemi meydana getiren
irdde (el-kuvveti’l-icmaiyye) “vehim ve hayal giiclerini, ameli
akli, sehvet ve gazab:” igermektedir.'® Dustintirimiiziin burada
vermek istedigini soylce acabiliriz.

(1) Vehim ve hayal giicli eylemle ilgili cliz'1 bilgiyi belirler.

(2) Sehvet ve gazap gligleri vehim ile hayél giiciiniin belir-
ledigi seyi isteyip istememeyi belirler.

(3) Ameli akil giicii nazari akil giiciinden yardim alarak, gi-
zel-girkin, iyi-kotll, yararli-zararli olmasi bakimindan eylemin
degerini belirler.

(4) Batin bunlan kapsayan irdde glci (el-kuvvetii’l-
icméd’iyye) de kesin kararini vererek bedeni harekete gecirir veya
gecirmez.

Simdi ameli aklin davraniglarini belirleyen 6nermelerin du-
rumunu mantiki agidan biraz daha agiklamaya galisahm. Filo-
zofun “meghirat” dedigi bu 6nermelerin bir kismi herkesin
kabullenmesi (umimu’l-i’tiraf) itibariyle kabul edilmesi zorunlu
olan 6nermelerdir (evveliyat). Bir kismi ise temeli (umdesi)
sohrete dayanan ve bu itibarla da “meghira” vasfini alan bilgi-
lerdir (arad). Ibn Sind’va gore insan miicerred akh, vehmi ve
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ibn Sina, eg-Sifd, en-Nefs, 37, 185-186; el-i§dr&t ve't-tenbihét, 94.
160 i A
Ibn Sing, age. 185.
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A9y

hissiyle bagbasa kalmis olsaydi bu “meghiir” énermeleri kabul
etmezdi (i’tiraf). Keza ciiz’ilerle ilgili bilgilerinin ¢coklugu ve ve-
him glictiniin gigli zanm sebebiyle insan nefsi timevarm (is-
tikrd’) yontemiyle de bu ¢esitten bir hilkkme varamazdi. Yine
ona goére ayni sekilde insanin tabiatinda mevcut olan “acima,
utanma, dostluk, gurur” ve benzeri duygular da bu énermeleri
kabullenmeyi gerektirmezdi. Oyle ise insanin ahlaki deger ifade
eden 6nermeleri kabulii, onlara bagh kalmasi, “aklindan, veh-
minden veya hissinden” dolay1 degildir. Meseld “insanin malim
elinden almak ve yalan sdylemek girkindir” gibi hiikiimlerimi-
zin, sirf akli 6nermelerde oldugu gibi, akli bir 6énciile dayanmasi
gerekmez. Sozgelimi, her ne kadar din (ser’) engellemis olsa
bile, ¢cogu insanlar yaradilislarindaki (garize) acima (rikkat)
duygusundan hareketle hayvan kesmenin cirkin bir davranis
oldugunu vehmeder, ¢iinkii sirf akil (el-aklii’s-sazic) hayvanin
kesilmesini gerektirmez.

Cunki filozofumuza gore eger insan bir defada akilli ola-
rak ve ahlaki (edeb) bir kural duymadigimi, nefsani veya ahlaki
bir tepkide bulunmayarak yaratilmig oldugunu vehmetse bu
nevi ahlaki 6nermelerden higcbirisine ulasamaz, onlar1 bilme-
yebilir ve onlar kabul etmeyip ¢ekimser davranabilir (tavak-
kuf). Zird bu o6nermelerin durumu “batin (kill) pargadan
(ctiz’) blyliktir” 6nermesine benzemez. Bu itibarla “meghir”
denilen bu ahlaki 6nermeler bazen dogru (sadik) bazen yanls
(kazib) olabilir. Filozofa gére bunlarin dogrulugu, her ne kadar
akilca gilizel (mahmude) goriilse bile, mantidin ilkelerine (evve-
liyat) ve benzerine nisbet edilmesinden ve ilk akilca (el-aklu’l-
evvel) apacik olmasindan degil, “nazar ve fikir’le agiklanma-
sindandir. Ciinkii dogru (sadik) ile glizel (mahmid), yanls
(kazib) ile ¢irkin (seni’) farkl seylerdir. Nice cirkin seyler vardir
ki gergektir (hakk), nice glizel seyler de vardir ki yanlstir
(kazib).'™

81 ibn Sing, el-Isardt ve't-tenbihdt, 42-43; bkz. Kitdbii'n-Necat, 118-120.
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I1l. NEFSIN MUHARRIK GUCLERI
(el-kuva’l-muharrike)

Simdi burada, daha 6nce séziinu ettiimiz ve ameli aklin
muhtevéasina giren bilgi, irdde ve eylem arasindaki iligkileri ince-
lemeye caligalim. Ibn Sind’ya gére bilgi, irdde ve eylem arasin-
da, ileride goriilecedi tizere, zorunlu fakat yeterli olmayan bir
iligki vardir. Ona gére, hayvan bir seyi istemedigi (istivak) siire-
ce, sahip oldugu istedin ve istedidi seye ait tahayytliin sutirunda
olsun veya olmasin, bedenini hareket ettirerek elde etmek iste-
digi seve yonelmez. O halde hareketi doguran istek (sevk) idrak
gliclerinin hicbirine it degildir. Onlarin isi yalnizca idrak etmek
ve hiikiim vermektir. Bu durumda, bilmek, istemek demek de-
gildir. Yani dig idrak gicleri veya vehim giicii bir seyi idrak edip
hakkinda hiikiim verdikleri zaman o seyi istemeleri (istiyak) ge-
rekmez. Nitekim bircok insan ayni seyleri his ve tahayyiil edebil-
dikleri halde hepsi ayni seyi istemez. Onlarin istekleri birbirinden
farklidir. Bazen bir kiginin bile idrak ettikleri ile istedikleri arasin-
da farkliliklar gériilebilir. Mesela bir insan ag iken tahayyiil ettigi
bir yiyecegi istedidi (sevk) halde aym yiyecedi tok iken istemez.
Keza glizel ahlakli bir kimse hosa gitmeyen leziz yiyecekleri ta-
hayyl edince onu yemek istemez, fakat ayni seyi kot ahlakh
birisi yemek isteyebilir. {bn Sina’va gére bilgi ile irdde arasindaki
bu iliski yalnizca insanlar i¢in degil, biitiin canlilar icin gegerlidir.

fbn Sina hareket gictint (el-kuvvetii’l-muharrike) kendi
icinde hareket icin gerekli “irddeyi doGuran” (el-kuvveti’l-b&’ise)
ve “eylemi yapan” gi¢ (el-kuvvetii’l-fa’ile) olarak ikiye ayirir.
Keza hareket icin gerekli irddeyi doguran ve “el-kuvvetii’'n-nuzi-
iyyetii’s-sevkiyye” denilen gi¢ de irddenin eyleme sebep ola-
mayacak kadar zayif (el-irddetr’l-mimile) ve eyleme sebep ola-
cak kadar gticlii (el-irddetii’l-cazime) olmasina gore ikiye ayrilir.
Bunlardan birincisi “sevkiyye glici”dir (el-kuvvetii’s-sevkiyye)
ki isi, valnizca istemektir. [kincisi ise “nuzd’iyye veya icma'iyye
gici”dir (el-kuvvetii'n-nuzi’iyye veya el-kuvvetii’l-icma’iyye) ki
isi, istenilen sey hakkinda kesin irddeyi (icmd’) ortaya koyarak
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eylemi yapan gucin (el-kuvvetii’l-fd’ile) harekete geg¢mesini
sa@lamaktir. Keza sevkiyye deyimiyle ifade edilen “istek giici”
de “sehvéani ve gazabi gli¢”ler (el-kuvvetii’s-sehvaniyye ve el-
kuvvetii’l-gazabiyye) olarak ikiye ayrilir. Bunlardan “sehvani
gli¢” leziz ve yararl olarak tahayytil edilen seyleri isteyen, canli-
lart yahut insan nefsini onlara dogru yaklastirmak isteyen glictir.
“Gazabi yani 6fke glici” ise hayvana zarar ve elem veren seyleri
kovmak ve onlardan korunmak i¢in onlara karsi tistin gelmeyi
(galebe) ve bu yénde nefsin bedeni hareket ettirmesini isteyen
guctir. “Nuzi’iyye glici’nian kesin irddesini (icmd’) eyleme
doénustiiren “fail gli¢”, beyinden sinirler vasitasiyla kas ve kirigle-
re ulasan ve onlan kasarak veya gevseterek uzuvlarn ve bedeni
harekete gegiren giictiir.' Nefsin muharrik giiglerini su gekilde
maddelestirebiliriz.

el-Kuvvetir’'l-muharrike;

I. el-Kuvvetii’l-bd’ise (el-kuvvetli’n-nuziiyyetii’'s-sevkiyye)

II. el-Kuvvetii’l-f&’ile,

L. el-kuvvetii’l-b&’ise de,

1. el-kuvvetii’n-nuzi’iyye veya el-kuvvetii’l-icméa’iyye ve

2. el-kuvvetii’s-sevkiyye seklinde ikiye, el-kuvvetii’s-sev-
kiyye de

1. el-kuvvetii’s-sehvaniyye ve
2. el-kuvvetii’l-gazabiyye kisimlarina ayrilir.

Ancak distiniiriimiize gore fail giicti harekete geciren irade
her zaman sehvani glgten kaynaklanmaz. Bazi canlilarda bu
glicten kaynaklanmayan fakat hareket sebebi olan iradeler (in-
bi'asat) goriiliir. Mesela annenin yavrusuna iliskin meyli (niza’),
egitilmis bir hayvanin sahibine yonelik dostlugu (lfet), keza
hayvanlarin kafes ve baglardan kurtulma istegi (istiyak) bu cesit-
tendir. Filozofa gore bunlar, her ne kadar sehvéani gticiin istegi

2 ibn Sina, es-Sifa, en-Nefs, 33, 172-173; Mebhas ani'l-kuvad’n-nefsaniyye,
159-160; ‘Uyanu’l-hikme, 39; el-Kanan fi't-tibb, 1, 39, 72; el-Isardt ve't-
tenbihat, 101, 114-115, es-Sifa, el-ilahiyyat, 1, 174; et-Ta’likat, 82.
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olmasalar bile, hayal ve miitehayyile gliciine ait bir tlir istektir.
Cunki idrak gticleri, idraklerine konu olan geylerden haz (lezzet)
alirlar. Dolayisiyla idrék edilen sey kaybolunca bu durum onda
bir elem meydana getirir ve tabii olarak bu giigte, kaybolan seye
kars1 bir istek (igtivak) dogurur. Bunun sonucunda “nuzli’iyye
yahut icmé&’iyye glici” (el-kuvvetii’l-icm&’iyye) kesin iradesini
(icmd&’) ortaya koyarak fail gliciin, bedeni idrak edilen sey yoni-
ne dogru harekete gecirmesini saglar. Aynmi sekilde kesin irade
glicii demek olan icm&’iyye giicl, yalnizca hayéal ve miitehayyile
glctnun idrak ettigi seyler icin degil, nazari akil gliciiniin idrék
ettigi akli varliklar (ma’kilat) nevinden glizel (cemil) seyler igin
de kesin irddeyi (icm&’) ortaya koyarak akil glciiniin bunlara
yonelmesini saglar.

Filozofumuz “nuzl’iyye” ile sehvani ve gazabi giicli iceren
“sevkiyye” gicl arasindaki iligkiyi soyle agiklar. Leziz bir seye
karsi duyulan “siddetli istek” (sevk) sehvani glice, bu leziz seyi
elde etmek igin eyleme geciren ve eylemle birlikte bulunan “ke-
sin irdde” (icm&’) ise nuzl’iyye gliciine aittir. Keza korkulan seye
kars: tstiin gelme istegi gazabi glice, bu istedi (sevk) yerine geti-
ren kesin irdde nuzl’iyye glicline aittir. Ayni sekilde mitehayyile
guciinlin idrak ettigini istemek ona, onu tahayyil etmek igin
kesin iradeyi ortaya koymak nuzl’iyye glcline aittir. Filozofa
gore “icmé&’iyye glcl”, “sehvani ve gazabi” giiglere tabidir, bu
iki glictin istekleri (niz&’) siddetlenince bu gii¢ eylemin iginde
mevcut olan kesin irddeyi (icmd’) ortaya koyar. Bagka deyisle
onlarin isteklerine katilir. Ayrica bu (¢ giiciin vehim giicliyle de
iligkisi vardir. Bazen bunlar vehim giiciine, bazen de vehim giici
bunlara uyar. Cankii {bn Sind’va gére istek (sevk), istege konu
olan seyin vehim giclinde vehmedilmesinden yani tahayyil
edilmesinden sonra meydana gelir. Ancak vehim gliclince ta-
hayyiil edilen her sey istedin (sevk) dogmasina sebep olmayabi-
lir. Bazen ise bedenin tabiati bedeni elemlerin giderilmesi igin
vehim glciini yani bir bakima miitehiyyile glictinii tahayyul
etmeye zorlayabilir. Bu durum ise “sevkiyye, nuzQ'iyye ve fail”
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guglerin, vehim giictinii kendilerinin gerektirdigi bigimde yo6n-
lendirmeleri demektir. Nitekim ¢odu kez vehim giicii, tahayyl
ettigi sdretlere bu giigleri yonlendirir. Filozofumuza gore insanin
digindaki canlilarda (hayvan) idrak gligleri iginde vehim giici,
mubharrik gigler icinde sehvani ve gazabi gii¢ en etkin (sultan)
giiglerdir. fcm&’iyye ve fail ise bu giiclere tabidirler.

Dasiintirimiiz “korku, gam, hiiziin” ve benzeri nefsani
hallerin (avanz) idrék giiclerivle olan miisareketinden dolayi
“gazabi gig”ten kaynaklandigimi belirtir. Gazabi glctin akli
veya hayali bir tasavvura uymasindan “korku” meydana gelir,
bu gli¢ korkmazsa giiglenir. Gazabi giig¢ 6fkelendidi seyi kova-
maz veya 6fkelendigi seyin tekrar ortaya ¢ikmasindan korkarsa
bu glice keder (gamm) &nz olur. Keza nefse ariz olan seving
(ferah) hali de ustiin gelme {galebe) tiinlinden ve gazabi giliclin
amaglarindandir. Aym sekilde “behimi sehvani gii¢”e de (el-
kuvvetit’l-behimiyyetii’s-sehvaniyye) “hirs, nehm, sehvet ve
sebk” gibi bazi nefsani haller ariz olabilir. Bunlardan “hirs”
astr1 derecede mal ve miilk digkiinti olmaktir. “Nehm” ise gok
yeme tutkusu ve oburluktur. “Sehvet” kadinlarin erkeklere
karsi asir1 cinsi arzu duymasi, “sebk” ise erkegin kadinlara
karsi ileri derecede arzu duymasidir. “Sirtr, Gnsiyet” ve ben-
zeri haller idrak gliclerinin arazlarindandir, yani idrak gtiglerin-
den dogarlar.’®

Gortildiagii tizere nefsani bir hareket tg¢ temel ilkeye da-
yanmaktadir. Bunlar kisaca sunlardr.

{1) Hareketin uzak ilkesi olan bilgi, bu bilgi de ii¢ idrak gi-
ciinden dogar ve (i¢ amag (gaye) igerir. Hayali veya tahayyuli
bilgi amaci “abes”, vehmi bilgi amaci “zanni” ve akli (fikri) bilgi
amact “hakk™tir.

(2) Hareketin ikinci ilkesi s6zkonusu bilgilerden dogan irade
gugleridir (el-kuvvetl’'n-nuzQ'iyyetii’'s-sevkiyye yani sehvani,
gazabi ve icmati gligler).

2 ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 173-174.
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(3) Hareketin tgincl ve en yakin ilkesi, kaslarda ve sinir-
lerde mevcut olan ve hareketi yapan gugctiir (el-kuvvetii’l-faile).

Diisgtintriimiiz idrak gugleri ile irdde gligleri arasinda oldugu
gibi, irdde gligleri ile irddeye konu olan amag (gaye) arasinda da
bir iligkinin bulundugunu soyler. Ona goére buradaki “amacg”
(gaye) irade giiciiniin istedigi sey, vani s(reti, hayal kurma (mii-
tehayyile) veya diisiince (miifekkire) giiclinde yereden seydir.
Bazen idrak gtiglerindeki sdret nefsani hareketi sona erdiren
amacin kendisi olur. Mesela insan bazen bulundugu ortamdan
stkilir ve rahat edebilecegi bagka bir yeri hayal edip oraya git-
mek ister. Insan oraya varinca hareket durur ve orasi muharrik
gliclerin son buldudu ver olur. Bazen ise amag bizzat hareketle
gidilen yerin kendisi olmaz, ancak amaca o yere gitmekle ulagi-
lir. Dolayisiyla nefsin hareketi mekanda sona eren bir amag
degil, hareketle ulagilabilen veya hareketin cevresinde déniip
durdugu bir amagtir. Meseld insan bir arkadagiyla bulugmayi
hayal edip onunla bulusmak isteyince, bulusmalarinin miimkiin
oldugu vere gider. Iste bu olayda éncelikle hareketin kendisi
ama¢ degildir ancak amaca hareketsiz ulaglmamaktadir. Bu
durumda iradeye konu olan amag va bizzat hareketin kendisi ve
onun sona erdidi yer veya hareketin sonunda kazanilan bagka
bir seydir.

Bu durumda Ibn Sina’ya gére amaclar dogrudan (bizzat) ve
dolayll (bilaraz) olmak tizere ikiye ayrilmaktadir. Filozofumuz
dolayli amaci, dogrudan amacin gergeklesmesi igin gerekli goriir
ve bu amaci kendi iginde irddeyi doguran idrak giicline gére
bazi lusimlara ayinr. Buna gére harekete sebep olan irddenin
kaynagi mitehayyile glicii ise bu amag, “abes”tir. Aym sekilde
amaci “abes” olan bu fiil kendi icinde “ciizaf, tabii veya zar(ri
kasd ve adet” kistmlarina ayrilir. frade (sevk) valnizca hayal
gliciinden doguyorsa nefsin fiili “clizaf’tir. Hayal giiciinde orta-
va cikan irddeye, insanin nefes alip vermesinde ve hasta bir
kimsenin haraketinde oldugu gibi, bedenin mizac sebep olmug
ise nefsin bu fiiline “tabii veya zartri kasd” denir. Hayal giiciin-
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de ortaya gikmig olan irddeye nefsin daha 6nceden sahip oldugu
bir aligkanlik (meleke) sebep olmugsa onun bu filline “adet”
denir. Cinka “huy” (hulk) fiillerin tekrariyla nefste yerlesir ve
bunun sonucu olusan sey de “adet”tir."*

Ancak burada fiilin “abes” niteligini almas, fiillin “amacgsiz
ve batl” oldugu anlamina gelmez. Filozofa gore fiilin batil niteli-
gini almasi, hareketin sonunda irdde glcliniin (el-kuvveti’s-
sevkiyye) ulasmak istedigi amaca ulagamamasidir. Mesela bir
insanin arkadaswyla gériismek istedigi bir yere gidip de onunla
goriisernemesi, hareketi yapan gi¢ (el-kuvvetii’l-faile} degil,
fakat irade giicli agisindan amag gerceklesmedidi icin “batil bir
fiil"dir. Su halde nefsani bir filin amacina ulasamamas: yahut
amagsiz olmasi, hareketin ilkesi olan giice goredir, rastgele bir
seye gore degildir. Sozgelimi bir insanin sakalin1 kagimasi, amag-
siz yahut irdadeye dayanmayan bir fiil degildir. Bu fiilde hareketi
yapan bir gii¢ ve hayal giiciinden dogan bir irade (sevk) mev-
cuttur. Insanin sakalin1 kagimasi fiilinde akil giiciine it (fikri) bir
amag¢ olmasa bile yine de tahayyiili iradeye dayanan bir amag
vardir ve bu amag gergeklesmistir. Diislintiriimiize gére mutlaka
her nefsani fiilin temelinde mitehayyile giicinden dogdan ve
onunla beraber bulunan bir gesit irdde (sevk, taleb) mevcuttur.
Ancak ¢odu kez mitehayyile glici seviyesinde istenen amag
kahci olmadidi, yani gelip gegici oldugu i¢in nefs irddesinin, bag-
ka deyvigle istedigi seyin suirunda olamaz. Tahayyiil etmekle,
tahayyiil ettiginin suGrunda olmak arasinda zorunlu bir iligki
yoktur. Bir seyi tahayyiil edip istemekle bu tahayyiil ve istegin
sutrunda olmak farkh seylerdir. Her tahayyili bir sutr izlemis
olsaydi bunun sonsuzca gitmesi gerekirdi. O halde bir seyi ta-
hayytl etmek ve tahayyiil ettiginin sutirunda olmak ve bu sutru
belleme ve hatirlama (hafiza ve zikr) guclinde saklamak farkl
seylerdir. Bu demektir ki tahayyile ait suGrun yoklugu ve bu
sudrun hatirlama gliciinde saklanmamasi, nefsani fiilin temelin-

% ibn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, I, 174; 11, 284-287; el-Isarat ve’t-tenbihdt,
101, 103; et-Ta'likat, 83.
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deki tahayvyiili iradenin varlhigini inkér etmeyi gerektirmez. Ciin-
ki mitehayyile giiciinden dogan ciliz'i iradeleri hatirlama gii-
ciinde tutmak zordur. Tahaywiili irddenin gercek sebebini belir-
lemek zor oldugu igin de bu irddeyi gergeklestiren fiile “abes”
demek daha yerinde olmaktadir. Ama her hal ve durumda abes
fiil bir iradeden dogmayan ve bir amag ihtiva etmeyen fiil degil-
dir.** [bn Sina, “abes” denilen fiili ortaya koyan ve miitehayyile
giclinden dodan bu irddenin (gevk) sebebini “aligkanlik, sikict
bir hali terketme istedi ve hissi idrak gugleri ile muharrik glgleri-
nin fiillerini yenileme istegi” olarak actklar. Ona gore nefs, bu
sebepler sonucu meydana gelen fiil neticesinde bir “hazz” (lez-
zet) duyar. Ancak bu lezzet hayvanlara it oldugu ve akil glici
tarafindan yonlendirilmedigi igin abes fiil sonucunda ulagilan
amag, gergek bir iyilik (hayr) degil, zanni bir iyiliktir (el-hayru’l-
mazniine). Abes fiil sonucu ulagilan iyiligin zanni olugu, 6zi (zat)
itibariyle iyilik olmayigindandir. Bu iyilik bizzat ivilige (el-hayr
bizzat) gotiiren, ayrica bizzat iyilik i¢in gerekli fakat yeterli olma-
van arizi (bilaraz) iyiliktir. Ciinki gercek iyilige (el-hayru’l-hakiki)
ulagtiran fiili ortaya koyan irade, akil glicinden dogmaktadir. O
halde digtintirimiiziin deyimiyle muharrik giigler insanin digin-
daki canlilarda beden igin gerekirken, insanda bizzat nefsin ken-
disini (en-nefsii'n-natika) diizeltmek (isldh) igin gereklidir. Yani
insan iradesi en sonunda gergek ivilik demek olan metafizik bir
amaca dayanmalidir.'®

Bu durumda nefsin hareketine sebep olan iradeyi “hissi ve
akli” olmak tizere iki kisma ayirabiliriz. Buna gére hissi gergege
(ma’na) hisst irdde, akli gercege (el-ma’'nd’l-akli) akli irdde yo-
nelmektedir. Ancak akli bilgi kiilli bir bilgi ve bu bilgiden dogan
irdde ve amag da kiilli bir irdde ve amag oldugu igin, nefsi kiilli
amaca ulagtiran fiiller, ctiz’i fiiller yani hissi iradeyle ortaya ¢ikan
filler icinde mevcuttur. Bu itibarla hayvanlardan ayr olarak

' [bn Sina, age. Il, 287-288; el-Isarat ve't-tenbihat, 103; Uyanu'l-hikme, 51.
% fbn Sina, age. I, 288-289, 296, el-isardt ve't-tenbihat, 103; Mebhas ani’l-
kuva’'n-nefsaniyye, 160; et-Ta’likét, 63.
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insanlann ciiz'l iradeleri killi irddenin tahsis edilmig sekilleri ve
kulli bir amaci gergeklestirmeye yoneliktir. Kiilli amaci belirleyen
akli bilginin su ya da bu seye tahsis edilmesi vehim ve miitehay-
vile guglerinin yardimiyla olur. Tek bagina kiilli bilgi ve iradeden
bir eylem meydana gelemez. O halde kdilli bilginin kendi bagina
ve ciiz'llerde mevcut olmayan bir dis gergeklidi olmadig: gibi,
kiilli irAdenin de ciiz’i irddenin ihtiva etmedigi bir dis gercekligi
yoktur. Clnku insan fiilleri killi bilgilerden dedil, cliz'1 bilgilerden
dogar.'”

Bilgi, irdde ve eylem iligkisini inceledikten sonra irade gtigle-
rinin, bagka deyigle nefsin, beden ve cisimler {izerinde meydana
getirdikleri degisiklikleri incelemeye gegebiliriz. Diistiniriimiize
gore sehvani ve gazabi guglerin fiilleri ve bu gliclerden dolay:
nefse ilisen korku, keder ve hiiziin gibi haller (a’raz) bedenle
birlikte var olmalarindan dolay1 nefse ilisen arazlardir. Bir agidan
bu “fiil ve arazlar”in varh@ina beden sebep oldugu ve bedenle
birlikte hadis olduklan icin bunlar bedenin mizacim degistiriler.
Ona gére nefslerin gazabi ve sehvani guglerdeki yetenekleri,
bagka deyisle sehvet ve 6fke yetenekleri (isti'dad) bedenlerinin
mizaclarina baghdir. Iste bu yiizden bazi mizaclar gazab, bazilan
sehvet, diger bazilan ise korkakhk ve o6dleklik yetenegine (is-
ti'dad) sahiptir. Bu itibarla bir kisimlan yaratilistan seciyye sahi-
bidir ve ¢ok gabuk 6fkelenir. Bazilarinin durumu ise bunun tam
tersidir, sanki onlar korkutulmus ve trkttilmus gibidirler. Dola-
yisiyla cok cabuk korkar ve trkerler.

fbn Sina, bedenle birlikte bulunmasindan dolayi nefste or-
taya ¢ikan bu halleri (avarizu’'n-nefsaniyye) li¢ kisma ayirir. (1)
Birincisi “uyku, uyaniklik, hastalik, saglik” ve benzeri gibi énce-
likle, bedenin nefs sahibi olmasindan dolay, bedene é&it haller-
dir. Bunlar 6ncelikle bedene it ve bedenden kaynaklanan hal-
lerdir. Fakat bu hallerin bedendeki varligi bedenin nefsle bera-
ber var olmasindandir. (2) ikincisi “tahayyiil, sehvet, gazab” ve

7 bn Sina, el-Isarét ve't-tenbihat, 102-103; es-Sifd, en-Nefs, 184.
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benzeri gibi dncelikle bedenle birlikte bulunmasindan dolayi,
nefse ait olan hallerdir. Bu haller bedenin bir nefs sahibi olmasi
acisindan da bedene aittirler, ancak béyle olmalari, onlarin be-
den tarafindan yapildigi anlamina yahut bunlar bedene ait gtig-
ler oldugu anlamina gelmez. Keza “keder (gamm), iziinti
(hemm), hiizlin, zikir” gibi haller de salt bedenden dolayi bede-
ne ilisen seyler degildir. Ancak bunlar bedenle beraber
(mukarenet) olusu srrasinda nefse &riz olan hallerdir. Bunlar,
nefsin bedenle birlikte olmasindan dolay1 mevcut olmus olsalar
bile yine de nefsani hallerdir. (3) l¢linclisii vurma veya dévme-
den dolay1 bedenin “mizacinin de@ismesi” ve bunun sonucu
nefsin “elem” duymasinda oldugu gibi, esit seviyede beden ve
nefse ait olan hallerdir. Bedenin yaralanmas: (teferruka’l-ittisal)
ve mizacin degismesi, beden olarak bedene aittir. Bundan dola-
y1 ortaya ¢ikan elemin duyulmasi ise nefse it ve duyuda (his)
mevcuttur. Ancak elemin duyuda mevcut olmasi bedenden do-
layidir. Filozofa gore aclik ve cinsi sehvet duyumunun olugmasi
da bu gesittendir.

Distintinimiize gére “tahayyiil, korku, gam, gazab, sehvet”
ve benzeri 6ncelikle nefste daha sonra da bedende ortaya ¢ikan
etkilenmelerdir (infi’alat). Ancak “gazab ve gam” salt gazab ve
gam olarak bedene elem veren bir etkilenmeyi (infi’al) dogur-
mug olsalar bile, bunlar 6nceleri bedenin mizacim degistiren
yahut bedene elem veren etkilenmelerden degildir. Surasi da
bilinmeli ki gazab ve gam gibi nefsani haller sonucu, beden 1sisi-
nin yiikselmesi ve diigmesi gibi mizac dedgisiklikleri bizzat gazab
ve gammin kendisi degildir. Tersine bunlar gazab ve gamdan
sonra meydana gelen bedene &it hallerdir. Bunlar, bedenle be-
raber var olmasindan dolay1 nefse ait olan fakat kendilerini
mizéc degisiklidi gibi bedene éit infiallerin izledigi hallerdir. Keza
mutehayvyile glictiniin herhangi bir streti tahayytl etmesi tarzin-
daki “idrak” da oncelikle bedene ait bir etkilenme degildir, an-
cak bu hayali siretten dolay1 bedenin mizacinda islanma, mide-
de gaz (rih) olugmasi gibi bazi degisiklikler yani etkilenmeler



216 ibn Sina felsefesinde insan ve 4lemdeki yeri

meydana gelir; bu degisiklik herhangi cismani bir dig etkiden
dolay1 degildir. Goérildigii lizere burada nefsani bir infiali,
cismani baska deyisle manevi bir etkilenmeyi maddi bir etkilen-
me izlemektedir.

O halde filozofumuza goére herhangi cisméani bir etki ve tep-
ki (fiil ve infial) olmaksizin insan nefsi bedenin mizacinda degi-
siklikler meydana getirebilir. Béylece bir dis etki olmaksizin nefs,
bedenin 1sisinin yiikselmesine veya diismesine sebep olabilir.
Sozgelimi miitehayyile giicii bir streti tahayyiil eder ve siret
hayal ve musavvirede yani nefste iyice yerederse ¢ok gegmez
bedenin mizaci, buna uygun diisen bir siret veya niteligi kabul
eder. Ona gére insan nefsinin maddeyi etkilemesi, onun, cisim-
leri kaim kilan stretleri maddeye giydiren ve varligin ilkeleri olan
cevherler tiirinden bir cevher olmasindandir. Ancak nefsin
madde tizerinde degisiklik meydana getirmesi bu yéndeki yete-
nedini (isti'dad) iyice gelistimnesinden sonra miimkiin olur. Ne
var ki ¢cogu kez nefsin bu ve diger konulardaki yeteneklerini
belirleyen durum, bedenin mizacinin niteligidir. Cogu zaman
bedenin mizacinin nitelidi ise degismeyi gerceklestiren zit nitelik-
lerle degisir. Ancak maddeye, tiire ait stretleri giydiren varh@mn
s6z konusu ilkeleri aralarindaki kararlastinlmig belli bir miinase-
betten dolay: cismani bir fiil ve infial olmadan cisme maddi nite-
likleri de verebilir.

Filozofumuz hicbir siipheye yer vermeden nefsteki “stiret”in
maddede meydana gelen seyin ilkesi (mebde’) oldugunu belirtir.
Bu itibarla tabibin nefsindeki iyilestirme stireti (es-sreti’s-
sthhiyye) iyilestirme nevinden hastanin bedeninde meydana
gelen degisikligin ilkesidir (mebde’). Kezd marangozun nefsin-
deki divan siretinin durumu da béyledir. Ancak bu siretin ge-
rektirdigi seyi aletsiz ve aragsiz ortaya koymak miimkiin degildir.
Burada aletlere duyulan ihtiyag caresizlik ve zayifliktandir. Sim-
di, diyor disintiriimiiz, tabib ve marangozun durumu boyle
iken ivilestigini vehmeden hasta bir kimsenin durumu ile hasta-
landigin1 vehmeden saglam bir kimsenin durumunu sen diigiin!
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Distintirimiize gére ¢odu zaman vehim giiclinde, yani nefste
stiretin varhg iyice gliclenince, bundan bedenin maddesi etkile-
nerek hastalik veya saglik durumu meydana gelir. Bu durum
tabibin aletlerle yaptigi seylerden daha aciktir. Keza nefsle beden
arasindaki bu iligkiden dolayi insan bir gukur tizerine konulmus
bir kalas veya dahin {izerinden hizla gegmeye cesaret edemez ve
yavag vavas dikkat ederek gegmek ister. Cunku insan, nefsinde
dismenin sretini o denli giigli olarak tahayyiil eder ki bu stre-
te bedenin tabiati ve uzuvlarin giicti uymak zorunda kalir; onun
tabiat1 asla bu durumun ziddina uymaz.

fon Sina’ya gére biitiin bu tecriibeler gosteriyor ki stretler
nefste iyice yerlesip ve gerektirdikleri seyin var olmas: kesin bilgi
halini alinca madde bundan etkilenir ve bundan yeni bir sey
olusur (tekevviin). Bu bilgi, yani stret Gk Nefsi'nde (en-nefsii’l-
killiyye elleti li'l-Alem ve’s-semd) bulunursa bitiin varh@n (kall)
tabiatint etkiler; herhangi bir insan nefsinde (en-nefsti’'l-cliz’iyye)
bulunursa ciiz'i tabiati etkileyebilir. Ona gére kot gozla (el-'ay-
ni’l-’aine, el-isdbetii bi’l-'ayn, kuvvetii’l-’ayn) ve etkin vehimli
(el-vehmii’l-amile) kimselerin durumlannda oldugu gibi, ¢ogu
kez insan nefsi bagkalarinin bedenlerini de etkileyebilir.'® Filozo-
fumuz yaratihig itibariyle her nefsin bagka bir bedene etki edebi-
lecedini, ancak fiilen etki etmenin ¢ahgmakla kazanilacagini séy-
ler.”® Halk arasinda “géz degmesi” veya “nazar” olarak tabir
edilen insan nefsinin bakarak bir cismin mizacin etkileyip boz-
masi, nefsin nadir olan bir sey lizerindeki taacciibii ve hayretin-
den ileri gelir. Nefs bu &zelligi ile onun yokolmasina ve azalma-
sina sebep olur.'” Etkin vehim (el-vehmi’l-amil) ise miitehayyile
ve vehim glgcleri gliclti olan bazt kimselerin bu glicleri zayif olan
cocuk ve akl kit olan (bilh) bazi kimseleri etkilemeleridir. Bir

'®  lbn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 174-177; el-isart ve't-tenbihdt, 167 el-
Kerdm@t ve’l-mu’cizét ve'l-e’dcib, 237.

> bn Sina, Risdle fi'l-fiil ve’l-infial ve aksdmihimd, 8.

7 jbn Sina, el-i§drdt ve't-tenbihét, 168; el-Kerdmat ve'l-mu’cizit ve’l-e’acib,
238.



218 Ibn Sina felsefesinde insan ve alemdeki yeri

cesit telkinle onlann iradelerine hakim olmalandrr. Bagkalarinin
etkin vehminin tesirinde kalan kimseler, dis varhg olmayan bir
sevi sanki varmig gibi, var olani da yokmus gibi, ayn sekilde
hareket edeni hareketsiz, duran bir seyi de hareket ediyormug
gibi tahayyil ederler. Ancak bazi kimselerin vehim giicti yarati-
listan gliglii olabilecegi gibi, bazilar da belli bir egitim (riyazat)
ve Ogretim sonucu gliclenerek insan tabiatlanim iyi veya koétl
yone gevirecek seviyeye gelebilir."”

Bu durumda diistintirimiize gore insan nefsi gtiglii ve soylu
olup (kaviyyetiin serifetin) Gok Akillari‘na ve Nefsleri'ne (el-me-
badi') benzeyince bu alemdeki unsiri madde kendisine boyun
eder. Madde bu 6zellikteki bir nefsin tesirini kabul eder ve bu
nefsin tasavvur ettigi her sey maddede meydana gelir. Ciinkii
insan nefsi bedenin dogast degil (gayrii’l-muntabia’ fi'l-madde),
bedenden ayn bir cevherdir. Ancak nefsin bu yetenegini gelisti-
rememesi ilgisini (himmet) bedene yoneltmis olmasindandir.
Simdi insani nefsin varlik agisindan kendisi ile beden arasinda
mevcut olan bu iligki (ta’alluk) bedenin tabiatin1 degistirebiliyor-
sa gergekten cok gtiglii ve soylu, bedenin ilgisine iyice gémiiliip
kalmamig (ingimas) ve kendi tabakasinda yiice ve bu meleke-
sinde son derece giiglii olan bir nefs, bagka nefslere ait bedenleri
etkileyebilir. Demek ki insani nefs galisarak ve annarak (zeka)
manevi (miicerred) bir cevher haline gelir ve maddeye etki etme
yetenegini gelistirmis olur. Nitekim dislnirimtze gore Allah’in
iyi dostlarinin (evliyaullahu’l-ebrar) durumu béyledir. Muharrik
guglerinin yetenegini (isti'dad) bu seviyeye c¢ikarmig olan insan
nefsleri bagka kimseleri iyilestirebilir, kot ahlakli kimseleri
(esrar) hastalandirabilir, unsuri maddeleri degistirerek atesi top-
rak, topradi bagka bir sey yapabilir. Béyle bir nefs istedigi zaman
guclt iradesivle, kithk, veba, yagmur, vesillik, deprem, zelzele,
yildinmlar gibi tabii olaylari meydana getirebilir. Yirtici kuglan ve
hayvanlari kendisine itaat ettirebilir. Keza bu 6zellikteki bir nefs

"I jbn Sina, Risale fi'l-fiil ve’l-infial ve aksamiihiima, 6-10.
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kendi iradesiyle maddede istedigi degisikligi meydana getirebilir.
Maddenin bodyle bir nefsin etkisini kabul etmesi, kendisine zit
nitelige sahip bagka maddelerin yapacag: etkileri kabul etmesin-
den daha kolaydir. Iste biitiin bu ézellikler diigiintiriimiize gore
niibtivveti biiyiik olan (el-'azimii’n-niibiivve) Nebi'nin “hayvani
muharrik ve icmaiyye” glglerine (el-kuvad’l-hayvaniyyeti’l-mu-
harriketii’l-nuzi’iyye) Aittir."”* Filozof bir bagka yerde bunlan
“arif miitenezzih”in &zellikleri olarak zikreder. Ona gore yaratilig-
tan bu o6zellige sahip, hayirli, resid ve miizekki olan bir kimse
nebilerdense “mu’cize”, velilerdense “keramet” gosterebilir.
Yaradiligtan bu 6zellie sahip ve k6t ahlakli (serir) olan, ayrica
nefsinin bu 6zelligini kotl islerde kullanan bir kimse ise “kara
buyiicti”"diir (es-sahirii’l-habis). {bn Sind’va gére biitiin bu agik-
lamalar gosteriyor ki, ¢cok az gérilmiis olsa bile, herhangi bir
nefsin kendi iradesiyle baska nefslere, bedenlere ve maddeye
etki etmesini akil imkansiz gérmez, aksine akil bu durumun
“imk&n” alaninda bulundugunu gésterir.'”

ibn Sina’ya gére nefsin varli@ini, mahiyetini ve bedenle bir-
likte yok olmayip baki kaldi@ini, onun giiglerini ve fiillerini ince-
ledikten sonra, éliim sonrasi nefsin durumunun ne olacagmni ele
alabiliriz.

ibn Sina, es-Sifd, en-Nefs, 177-178; el-Isdrat ve’t-tenbihdt, 167-168; el-
Kerdmét ve’l-mu’cizét ve’l-e’acib, 237-238; et-Ta'likdt, 48.

fon Sina, el-Isarat ve't-tenbihdt, 167-169; el-Kerdmat ve’l-mu’cizét ve’l-
e’dcib, 238-239.
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DORDUNCU BOLUM
NEFSIiN OLUMDEN SONRAKI
DURUMU






ibn Sina’ya gore nefsin varlid ile mahiyetini ve nasil varhga
geldigini, gtigleri ve fiillerini inceledikten sonra, yine ona gére,
nefsin é6liimden sonraki durumunu incelemenin, filozofun nefs
konusundaki gériigiine bir bitinlik kazandiracad agiktir. Zira
daha énce ikinci bélimde nefsin varolusunu incelerken onun
6liimsiiz, yani bedenin bozulmaswyla (fesad) yok olmayan bir
cevher oldugunu ve onun igin baska bir bedene ge¢mek anla-
mina gelen tenasiihiin de miimkiin olmadigint gomiustik. Su
halde 8liimsiiz bir cevher olan nefsin, bedenden ayrildiktan (mu-
farakat) sonra ne olacagini, bu durumun onun igin iyi mi yoksa
kotii mii olacagini incelememiz ve bedenle beraber oldugu du-
rumunun Slim sonrasi durumuyla iligkisinin nasil oldugunu
anlamamiz gerekir.

I. ivi VE KOTO

Nefsin 6liimden sonraki durumuna gecmeden énce genel
olarak ibn Sina’nin iyi (hayr) ve kétii (serr) hakkindaki goriigleri-
ni ve bu gorislerin nefsin 6liimden sonraki durumu ile iligkisini
ve onun igin gergek manada iyi ve kétiintin ne oldugunu agikla-
mamiz gerekecektir. Digliniirimiiz bu konudaki gériglerini bir
agidan metafizik, bir bagka agidan nefs goriisii temelinde acikla-
maya calisir. Metafizik agidan bakildiginda filozofa gore varhik
basamaginin en Ustlinde bulunan Tanr’nin ve Gok Akillari‘nin
(el-’ilelt’l-’aliyye) asad basamakta bulunan varliklar (zerinde
herhangi bir amaci yoktur. Yani onlar asad basamaktaki varliklar
icin bir sey yapmazlar. Boyle olmakla birlikte ona gére alemde
kabul edilmemesi imkansiz olan bir diizen (nizdm) ve ahenk var-
dir. Daha énce zikredildigi tizere, adlemde olabilecek en giizel
sekildeki bu diizenin kaynag Tanr’'nin indyetidir (el-inayeti’l-ila-
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hiyye). Ilahi inayet ise Tann’nin varolusa sebep olan ve varolan-
lan kusatan bilgisidir. Nefs goriisii agisindan bakildiginda filozofa
gore “bilgisizlige (cehil), noksanhda, yaratilistan gelen kusurlara”,
herhangi bir sebepten dolayi bir gesit idrak demek olan “elem ve
liziintii"ye (gamm), “cirkin ahlaki fiiller ve ilkelerine, seyin zati
kemalinin eksikligine ve kendine ait 6zelliginin yoklugu’na serr
denilmektedir. Bitin bu kotiiltiklerin ortak 6zelligi bir gesit
idrakle birlikte bulunmalan yani nefsin idrakine konu olmalaridir.
Bu itibarla kotiliik (serr), ivilige karsit olan, onun ortaya ¢ikmasi-
na engel olan ve yoklugunu gerektiren bir sebeptir.

Ancak filozofa gére ivilige engel olan bu sebep, zarar gore-
nin idrék edemeyecegi kadar uzak olabilir. Mesela giines 1sinla-
ryla yetkinlesecek bir sey icin bulutlarin bunlara engel olmasi
gibi. Burada glines 1ginlarindan yararlanilamadig idrak edilmek-
te, fakat bulutlarin engel olusu idrak edilmemektedir. Bu tir
idréakte, idrék eden bir elem (eza) duymamakta ve zarar gérme-
mektedir. Ancak elem bagka bir agidan yapilan idrakte mevcut-
tur. Saghgin yoklugu demek olan hastalik halinin idrakinde ol-
dugu gibi, bazen zarar goren kimse kendisine elem (eza) vereni
idrak eder. Mesela atesin yakmasi olayinda insan nefsi hem
uzvun kaybolusunu hem de atesin varhigini idrak eder. Uzvun
yok olugunu idrék etmekle elem (eza) duyar, ama ategin kendi-
sini idrak etmekle elem duymaz. Su halde zarar verenin idrak
edilmesiyle ilgili bu ikinci idrak, esas itibariyle birisi “yokluk”
(adem), digeri “varlik”la (viictd) ilgili iki gesit idraki icermekte-
dir. Yanma olayina iyilik ve kétiliik agisindan bakildiginda var-
g idrak edilen ates, bizatihi degil, fakat yakmasindan dolay
vanan uzva gore kotidir. Ne var ki, bazen géziin gérmemesi
demek olan korlik olayinda gorildigu tzere, baskasina gére
degil de bizatihi serr olan durumlar da vardir. Daha sonra gorii-
lecegdi lizere bu tiir gerr yaratilisgtan gelen bir eksikliktir. Diistinu-
rimuz bu aciklamalardan sonra kétiligt, varhk (zat) bakimin-
dan “yokluk” (adem) olarak tanumlar. Ancak her yokluk kétiilik
degil, yalnizca seyin tabiatinin ve tirliniin gerektirdigi “gli¢ ve
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filller” demek olan “ikinci yetkinlikler”in (el-kemalati’s-saniyye)
yoklugu kotiliikttir. Mutlak yokluk olmadigina gére koétilik
“arizi”dir. Mutlak yoklugun (el-ademii’l-mahz} bir cesit varhd
olsaydi kotulik her seyi kusatirdi. Su halde mutlak yokluktan
kaynaklanan hicbir kétilik yoktur. “Arizi” olan “kétiluk” ise
seyin ikinci yetkinliginin yok edilmesi (i’dam) veya onun bilfiil
varolmasina engel olan seydir.

Filozofa gore “elem ve {iziintli” (gamm) gibi kotilik denilen
nefséni durumlar, méanélan varlikla ilgili seyler olduklan igin
yokluk degildirler. Bu nevi nefsani durumlardaki kétiiliik demek
olan yokluk, bunlann fiilen ortaya ¢ikmasiyla yetkinligini (kemnal)
kaybedene goredir. Mesela zulmetmek ve dini-ahlaki yetkinligin
yoklugu demek olan gayri mesr(i’ cinsi iligki (zina), bu fiillerin
kaynag: olan gazabi ve sehvani guglere gére dedil, bizzat nefsin
kendi yetkinligini ortadan kaldirdigt icin koétidiirler. Ona gore
gazabi ve sehvani giiclerin fiilleri, yapana (fail) gore yetkinlik ve
iyilik olurken, onlardan etkilenene (miinfa’il) gére kotii olmakta-
dir. Tabiati geredi zulmetmek ve tistiin gelme (galebe) gazabi
gug icin bir yetkinlik ve iyiliktir. Maglib ve mazlima gore zayif
olmak kotiliiktir., Daha sonra goriilecedi lizere gazabi giici
dengelemek nefsin (en-nefsii'n-natika) bizatihi yetkinligi ve iyili-
gi, dengeleyememek ise kotiliigidiir. leride incelenecedi tizere,
korliik olayinda oldugu gibi, yaratiistan gelen bedeni kotilik ise
yaratandan degil, maddeden kaynaklanir.'

Gortldagi tzere disitniirimiiz dlemde kotiligin bulun-
dugunu fakat “arizi ve izafi” oldugunu kabul etmektedir. Bu
durumda alemde aslolan iyiliktir. Ona gore dlemde mevcut olan
arizi kotiligiin kaynagi, tabiatinda bilkuvvelik ve yokluk (adem)
bulunan “madde”dir. Ancak madde bir kétiilik Tanrst degildir.
Cunkii ibn Sina metafiziginde Tanr'nin disindaki biitiin varliklar
miimkin varliklardir. Bu itibarla O’'nun digindaki her seyde ko-
tiliik bilkuvve olarak mevcuttur. Ne var ki kétiiliigin bilfiile ¢ik-

' ibn Sina, es-Sifd, el-llahiyyat, 11, 414416, 419-420.
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tig1 yer maddi ve maddeyle iliskisi bulunan varliklar alanidir. Iste
bu yiizden bazi dis sebeplerden dolayi maddede yani bedende
kotilik ortaya gikar ve onun bir 6zelligi (hey’et) haline gelirse,
bu durum nefs igin gerekli olan “iyilik yetenegine” (isti'dad)
engel olur. Mesela bedenin maddesine mizacini bozan bir sey
ariz olursa, madde bedenin mizaci igin gerekli kivami alamaz, bu
itibarla da bedenin yaratilisi kusurlu olarak tezahtir eder. Bu ise
beden icin bir eksiklik ve kotiliiktiir. Ancak bu nevi kétiligiin
Tann’dan kaynaklandidt zannedilmemelidir. Filozofa gére bede-
nin maddesine disardan gelen kétiiliik, meyvelerin olgunlagmasi
icin gerekli olan 1s13a yiiksek daglarin ve bulut kiimelerinin engel
olmasi gibi, bedeni yetkinliginden uzaklagtiric1 ve alikoyucu ola-
bilir veya yetkinlesmek tizere olan bitki ve meyveleri sogugun
dondurarak yeteneklerini bozmasi gibi, bedenin yetkinligine zit
ve onun yetkinligini eksilten bir sey olabilir. Su halde filozofu-
muza gore ivilikle beraber ve arizi olarak mevcut olan kotiligin
iki temel sebebi vardir. Bunlardan biri “yoklugu ve suret”i esit
derecede kabul etme 6zelligi olan madde, digeri ise fail sebeptir.
Ancak ona gore fail sebebin kotiiliik igin sebep olugsunu séyle
anlamak gerekir. Fail sebepten maddi seylerin varolusu ve mad-
denin varhgmin vacip varlik (vacibu’l-wiicid) gibi olmayip, hem
yoklugu hem de sireti esit bicimde kabul edici olarak yaratiimasi
zorunludur. Ayrica maddenin biitiin etkilere agik olup, faal gii¢-
lerin ise (el-kuvé’l-fadle) tabiatlan gereGi yapacaklan fiillerin
aksini yapmalar1 miimkiin olmayinca atesin yakma &zelligi bu-
lunmaksizin yaratilmasi diistiniilemez.” Netice itibariyle varlig
zorunlu ve &rizi olan kotilik, imkanin en yogun olarak bulun-
dugu maddeden kaynaklanmaktadir.

Ibn Sina koétilagin bilfill meveut olusuna gore varliklan iki

kisma ayinr. Bunlardan birincisi asil olarak her tiirli koétiiliik ve
fesattan uzak olan Gok Akillart (el-cevahirii’l-akliyye) ve Nefs-

2 ibn Sina, age. 11, 416-417, 420; fi'l-'Isk, 224; el-Feldk, 116; er-Risdletii’l-
‘Arsiyye, 39, el-fsardt ve't-tenbihat, 149; et-Ta'likdt, 21; bkz. Cemil Saliba,
“Nazariyyetii’l-hayr inde Ibn Sina”, el-Mehrecan li ibn Sing, 196.
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leri’nin bulundugu alandir. Ona gére varolugun (feyezan) ilkesi
(mebde’) olan Tann mutlak clid sahibi (el-cidu’l-mahz) olunca,
O’ndan kendilerinde hig kétiilik bulunmayan varliklarin feye-
zanm zorunlu olur. Kotiligin fillen mevcut olmadigi bu metafizik
varlkKlar alani, Tanr'nin “kaza” yoluyla yaratmis oldugu Ayiistii
alemdir. Kotuligtn bilfiil mevcut oldugu bolge ise Tanr’'nin
“kader” yoluyla yaratmig oldugu Ayalti lemidir (feleki tahte’l-
kamer). Bu bélgede bulunan varliklarin erdemli {(fazilet) olmalarn
ancak cisimlerin hareketlerinin ¢oklugu-cesitliligi ve buna bagl
olarak catigmalari (miisddeméat) sonunda kendilerine bir cesit
kotilik (serrtin ma) iligmekle miimkiindiir.’

Ote yandan ibn Sin&’va gore Ayalti alemdeki kotiliik, bi-
tiin fertleri kaplamis degil, o yalnizca belli zamanlarda baz sahis-
lara iligmistir. Boylece tiirler korunmusgtur. Ayalt alemdeki sahis-
lara iligen kotiiliik ise bizzat degil, arizi bir kotiliiktir. Bu dlemde
mevcut olan yokluk (adem) anlamindaki kétiliik, zorunlu veya
zorunluya yakin yararh bir seye goére ya da ¢ok az miimkiin olan
durumlara goéredir. Ona gére eder “gok az mimkiin” (nadir)
olan kotiliik fillen mevcut olsaydi bu “ikinci yetkinlikler’den
sonra gelen yetkinliklere ait olurdu ki bu, mimkin varligin ta-
biatinin gerektirdigi bir kotilik olmazdi. O, nadir olan bu kotii-
lagi gergek anlamda bir kétiluk olarak gérmez. Cinki bu, in-
sanin “felsefe ve miihendisligi” bilmemesinde oldugu gibi, bizzat
tirin tabiatinin gerektirdigi bir seyin yoklugu degildir. Belki
bunlan bilmemek, bizzat insan olarak degil ama toplum diizeni
agisindan yahut iyilije gotiiren yararl (menfa’at) bir ey olmast
agisindan bir kotiliiktir. Ona gore gergek kotiiliik, insani nefsin
gerektirdigi seyler demek olan “ikinci yetkinlikler”in yoklugudur.
Bu durumda sahislarda mevcut olan kétiiliik ¢ok azdir.* Ayalt
alemde siirekli (daimi) ve ¢ogunlukta olan (ekseri) durum, tabi-
atta istenilen iyiligin mevcut olmasi yoniindedir. Soyle ki, gogun-

®  ion Sina, el-lsdrdt ve't-tenbihdt, 140; es-Sifa, el-llahiyyat, II, 417, 439-
440; et-Tabilyyat, 116; el-Felak, 116; er-Risdletii’l-'Argiyye, 33.
*  Ibn Sina, es-Sifg, el-llahiyyat, 11, 417.
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luk agisindan bakilinca, bir tiire dahil olan sahislarin gogu atesin
yakmasindan korunmus durumdadir. Sireklilik agisindan baki-
Iinca birgok seyin varhdinin devami atesin varligina baghdir.
Atesin sebep oldugu éafetler cok az, yarar ise daha goktur. Bu
durumda digtiniinimiize goére varhdmn biitiniine gbre azinlikta
kalan kétiiliikten dolayi, cogunlukta (ekseri) olan iyiligi terket-
mek giizel bir sey degildir. Ona goére Tann bu tir kotiltkleri arizi
yahut dolayli olarak istemekle birlikte, esas itibariyle dncelikle
bunlardan dogacak iyilikleri istemektedir. Ctinkii k&tiligin var-
Iig1 zorunlu olunca ondan kaginilamazdi. Digtiniiriimiiz iyilik ve
kotilik agisindan bir sey hakkinda bes durumun vehmedilebile-
cedini ifade eder. Buna gore {a) mutlak olarak varliklar: iyi olan-
lar ki bunlar mevcuttur. (b) Mutlak olarak kétii olanlar ki bunla-
rin mevcidiyeti imkansizdir. (c ve d) lyilik ve kotilugiin esit
oldugu veya kotiliigin ¢ogunlukta oldugu varhiklar ki bunlarin
da mevcidiyeti yoktur.Canki azicik ivilik igin daha ¢ok olan
kotilugi yaratmak daha biyik bir kétuliktir. (e) lyiligin koti-
liikkten ¢ok oldugu varliklar ki bunlarin yaratilmas: gerekir. Ciin-
kii az bir kotiliikten dolayi ¢ok olan iviligi terketmek daha biytik
bir kétiliiktir. Bu durumlar dikkate alininca alemde kétiiliigiin
varhd: nadirdir.’

ibn Sina kotiligin az oldugunu bir bagka acidan soyle
-aciklar. Ona gére insanlarin pek ¢ogu metafizik agidan bilgisiz
(cahil), ahlaki acidan gazabi ve sehvani giiclerine uyarlar, dola-
yisiyla oteki dlemde kurtulan (selamet) ¢ok azdw, denilebilir.
Ona gore oncelikle bedeni mutluluk (es-sa’adeti’l-’Aciletii’l-
bedeniyye) acisindan bakilinca insanlar giizellik ve sihhati tam
olanlar, orta halli olanlar ve hastalar ve ¢irkinler olmak tizere tice
aynlir. Orta halli olanlarla tam sihhatli ve glizel olanlar toplanin-
ca beden agisindan koti olanlar azinlikta kalr. Filozofa gore
bedeni mutluluk i¢in gegerli olan bu karsilagtirma uhrevi mutlu-
luk (es-sa’adetir’l-uhreviyye) icin de gecerlidir. Burada da nefsler

5 ibr) Sina, es-Sifa, el-ilahiyyat, 1l, 420, 421; er-Risaleti’l-’Arsiyye, 39-40.
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lge ayrilir. Birinciler akli ve ahlaki faziletin (hulki) zirvesinde
olanlar, bunlar en mutlu (es-sa’adetii’l-kusva) nefslerdir. Ikinciler
metafizik (ma’kdlat) konuda tam bir bilgiye sahip olmayanlar,
bunlann da uhrevi mutluluktan paylar vardir. Ugtinciiler ise akli
ve hulki acidan olumsuz 6zellige sahip olanlardir (muskam ve
sakim) ki bunlarin uhrevi paylan “eza”dir. Filozofa gére her iki
ucta bulunanlarin saytsi cok az, ortadakiler ise gogunluktadir.
Bunlara mutlulugun zirvesinde olanlar da eklenince uhrevi agi-
dan kurtulanlar ¢ogunluktadir. O halde uhrevi bakimdan olan
kotiiliik de azdir. Kaldi ki fbn Sind’va gore uhrevi mutluluk tek
bir ¢esit degildir. Metafizik bilgi (ilim) ile kazanilani en degerli
olmakla birlikte, mutluluga, yalnizca metafizik bilgide yetkinles-
mekle ulagilmaz ancak ahlaki eksiklikler (hatd) de tamémen
uhrevi kurtulusun yolunu kapayici degildir. Ona gére ebedi mut-
suzlugun (el-heldkii’'s-sermedi) sebebi metafizik bilgisizliktir
(cehalet). Bu durumda olanlarin sayisi oldukca azdir. Ote alem-
deki sinirh azap ahlaki kusurdan (rezilet) dolayidir.Fakat yine de
bu azap ve kusurun belli bir sinir1 vardir. Bu durum ise ¢ok kisi-
de mevcuttur. Ebediyyen kurtulustan diglananlar metafizik bilgi-
ye sahip olmayan ve ahlaksiz olanlardir (ehli’l-cehl ve’l-
hataya).® Su halde bedeni agidan oldugu gibi, nefsani agidan da
kottlik azdr.

fbn Sina’ya gore izfi ve az olan kétiliiglin varlig zorunlu-
dur. Cunki bu az kéttlik, zorunlu olarak ivilige duyulan ihti-
yactan kaynaklanir. Maddi unsurlar arasinda bir zithk olmasa ve
cok olan unsur kendindeki tabii gliclerle az olan unsuru etkile-
meseydi bu alemdeki bitki, hayvan ve insan gibi degerli tlirler
meydana gelmezdi. Iste bu yiizden varligin bitiini icerisinde
ates, dig sebepler hasil olup soylu kisinin elbisesine dokununca
yakic bir 6zellikte yaratilmigtir. Bu demektir ki, esas itibariyle
ates insanlar1 yakmak, su bogmak icin degil, insanlarin yaran ve
alemin 1slahi icin yaratlmiglardir. Su halde ates, su ve benzeri

6 fbn Sina, el-fsardt ve't-tenbihdt, 141.
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geylerdeki iyiligin belli bir kétilikle birlikte bulunmas: veya
kotiliikten sonra iyiligin meydana gelmesi zorunludur. Bu du-
rumda az ve zorunlu olan bir kotiiliikten dolayt gogunlukta olan
iyiligi terketmek gerekmez. Ciinkii az bir kotiilik igin ¢ok iviligi
birakmak daha biyiik bir kétaliktir. Maddenin tabiatinin ge-
rektirebilecegi sey yok olunca iki yokluk bir yokluktan daha
buyiik bir kotilik olur. Iste bu yizden akill bir kimse elem
duymamak ve 6limden kurtulmak sartiyla elbisesinin yanmasi-
m tercth edebilir. Ibn Sind’va gére s6z konusu olan bir cesit
iyilik terk edilseydi atesin var olmasiyla meydana gelen kotalik-
ten daha biiyiik bir kétilik olurdu. Alemdeki iyilik diizeninin
varolusunu kusatic1 olarak bilen bir akil, mimkiin varlklarn
zorunlu olarak bu nevi kétiiliikle berdber varolmalari gerektigini
bilir. Akil, varh@in bu kisminin kétiliiksliz var olamayacagini
zorunlu goriir. O halde miamkiin varliklarin belli bir kisminda
kotiliigin feyezani zorunludur.”

Diglintrimiize gore varhktan kotilagin tamémen kaldi-
rilmasi alemin bagka bir bicimde yaratilmasini gerektirir ki bu
durum mimkiin degildir. Alemde iyilik ile kotiliik birlikte bu-
lunmasalardi alemin diizeni tamam olmazdi. Alemde sirf
“salah” olsaydi bu alem varolmaz bagka bir dlem varolurdu,
fakat yine de bu bagka alemde “fesad” varolacakti. Bu demek-
tir ki dlemde “fesad ve salah” yahut olus ve bozulug (kevn ve
fesad) igice ve birlikte varolup durmaktadirlar. DistinGriimtize
gore alemin bitlini iginde “bozulug”’un olmamasi daha biiyiik
bir kotiiliik olarak goriilmektedir. Bu durumda varligin feyezan
ettigi seyden kétiligiin feyezani zorunlu olmaktadir. Alemde az
bir kotiligiin zorunlu olmasina ve varliklarin imkan alaninda
bulunmasina ragmen alem mimkin olan en giizel bigimde
varatilmigtir. Sahip olabilecekleri yetkinliklerden kendilerine
verilmeyen hicbir sey kalmamigtir. Alemin su anda oldugundan

7

ibn Sina, eg-Sifa, el-llahiyyat, 11, 418; el-i§dr&t ve't-tenbihédt, 140; er-
Risaleti’l-’ Argiyye, 41.
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daha miikemmel olmasi miimkiin olsaydi o, yine de su andaki
alemden bagka bir alem olmazdi. Ayalh alemindeki biitiin var-
liklar yakan ve yanabilen, kaynayan ve kaynatabilen tarzinda
etki eden (fadl) ve etkilenen (miinfa’il) olarak yaratilmasaydi
yetkinlesmeleri miimkiin olmazdi. Atesin dindar (abid) bir kim-
senin uzvunu yakmasinda oldugu gibi, iki zit seydeki yarar
veren amact bézen bir kisim &fetlerin izlemesi kagimilmazdir.
Beden (madde) her tiirlii etkiye agitk ve birgok yénden yetkin
olmamakla birlikte nefs yine de kendi yetkinligini onunla ka-
zanmaktadir. Alemin diizeninin igleyisi zorunlu olarak bu sekil-
de olunca daimi, Gstiin ve ¢ogunlukta olan iyiligi, sahsi ve az
olan kétllik kargisinda terketmek daha buytik bir koétiilik ola-
cadi icin “ilahi hikmet”e (el-hikmeti’'l-ilahiyye} uygun diigmez-
di. Alemin bu sekilde yaratilmasi ve alemin belli bir kisminda
az bir kétligin zorunlu olmast hikmetten hali degildir. Clinki
kotiligl yaratan da varliklan iyilik olan seylerdir. Bu ytizden
iyiligin bittigi yerde kotilik ortaya cikar veya gizli kalr. Su
halde az bir katiliikten dolayi biitiin iyiligi terketmesi Tanri’'nin
comertligine yakigmaz. Clinkid zorunlu ve az olan kotilik ale-
min dizenine sebep olan bilgiye ilisen (lazim) bir seydir. Bu
durumda varliga az bir kotiliik lazim gelmigtir, cok ve biiyiik
olan iyilik karsisinda az bir kotiilige goz yummak daha biiytik
bir iyiliktir.® ‘
Biitiin bu izahlar gosteriyor ki iyilik dogrudan (bizzat), koti-
lik ise dolayh (bi'l-araz) olarak istenmis ve sanki bir bakima
onun varligina riza gosterilmis gibidir. Nitekim filozofumuza gére
“Allah stiphesiz her gey icin bir 6lcti (kader) kildi.” (Talak, 3)
ayeti de bu duruma isaret etmektedir.’ Nefice itibariyle Ibn
Sind'ya gére insan icin iki gesit kotilik vardir. Bunlardan biri
bedene dideri nefse ait kotiliktir. Nefse ait kotiliik de kendi

8 ibn Sina, age. II, 419-421; er-Risaleti’’l-’Argiyye, 37-38, 40; Fi Sin’l-
kader, 303; Fi'l-'Isk 255.

° fbn Sina, age. II, 421; el-Felak, 116; el-Isrdt ve't-tenbihat, 140-141; er-
Risaleti'l-'Arsiyye, 40, 42.
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icinde nazari (akide) ve ameli (hulki) akla &it olmak tizere ikiye
ayrihir. Ibn Sina esas itibariyle bedeni kotiiliigii gercek anlamda
bir kottlik olarak gérmez. Ona gore gergek iyilik ve kotiliik
bizzat nefsin éziiyle ilgili olan iyilik ve kotiliiktir. Clinki 6lim-
den sonra nefse ait olan iyilik ve kétiiliagiin karsih@ gérilecektir.
Ancak nefsin bedenle beraber olmasindan dolay: diisebilecegi
“akidevi ve ahlaki” hatalardan korunmasi ve yetkinlesmesi
miimkindiir. Nitekim {bn Sina’va gére “her sey ne icin yaratil-
migsa o sey ona kolay gelir” (Miislim, Kader, 1) hadisi bu duru-
ma igaret eder. insanin dikkatsizlginden dolay1 bedeninin hasta-
lanmasi gibi, nefsin 6liimden sonraki cezast da (ikab) kendi
hatéalarinin bir sonucudur (lazime). Nefsin yetkinlesecek bigimde
yaratilmasina ragmen béazi nefsler metafizik agidan bilgisiz kala-
bilir, ki ¢ok az bir nefs igin gecerli olan bu duruma “sunlar cen-
netlik, bunlar cehennemlikmis ben ne yapayim” (Miisned, V,
239) hadisi de isaret eder. Su halde nefsin Ayalti dlemde beden-
le birlikte var olmasi ve bedenden ayrilmasi kendi irddesi dahi-
linde degil, fakat 6limden sonrasi igin gerekli yetkinligi kazan-
mast ve yetkinligini kazanmamasi demek olan kotiilitkten uzak-
lagmasi kendi irddesi dahilindedir. Dolayisiyla nefs, irddesi dahi-
linde bulunan seyden sorumludur. Bu durumda bedenle
beraberken nazari ve ameli akil giiglerine &it yetkinlikleri kazan-
mug olan bir nefs icin, sonsuz mutluluga agilan bir kap1 demek
olan 6liimle bedenden ayrimasi, bir kétiilik degil, aksine kaza-
nilan yetkinliklerin karsihdnin alinmas: itibariyle bir iyiliktir. An-
cak olim, yetkinlesmemis nefsler icin bir kotiltktir ki, zaten
distinirimiize gére bunlarin sayisi ¢gok azdir.” Sonug olarak
nefsin bedenle berdber varolmasi varlik agisindan bir kétiliik
degildir, ancak kendi tabiatinin gerektirdigi ikinci yetkinlikleri
kazanamamasi bir kétiliiktiir. Nefs icin iyilik ve kétiligiin ne
oldugunu gérdiikten sonra, bunlarin bir bagka agidan izahi de-
mek olan haz (lezzet) ve elem gériigiinii inceleyebiliriz.

10

ibn Sina, age. I, 422; es-Seméti't-tabii, 40, 73, 76; el-Isrdt ve't-tenbihit,
140-142, 66, 157; bkz., et-Ta'likat, 47.



Nefsin 6limden sonraki durumu 233

II. HAZ VE ELEM

fyi ve kétiiyti idrak gicleriyle ilgili olarak agtklayan ibn Sina,
haz (lezzet) ve elemi de idrak gtiglerine bagh olarak agiklar. Bu
bakimdan filozofun haz ve elem gértigiinii kavrayabilmek ve bu
gorigiin nefsin 6limden sonraki durumuyla ilgisini anlayabilmek
icin nefsin idrak gugleri ve fiilleri konusundaki agiklamalarint
gozoniinde bulundurmak gerekir. Ona gore nefsin herbir idrak
gliciiniin, idrakina konu olan seyle kendi arasinda bir uygunluk
(miilaim, muvafik) veya uygunsuzluk mevcuttur. iste herbir idrak
glici kendi tabiatina uygun gelen seyin bilfiil idrakinden “haz”,
uygun gelmeyenin idrakinden “elem” duyar. Idrak giicii kendine
haz veren seyi idrék etmekle yetkinlesir, idrak edememekle eksi-
lir veya yetkinligini kaybeder. Ancak s6z konusu haz ve elem
idrakin bilfiil mevcut oldugu sirada duyulur. Bu durumda idrak
gicuniin bilfiil haz duymasi onun mutlulugu (saadet), elem
duymasi ise mutsuzlugudur (sekavet). Keza idrak giiciine haz
veren ve onu yetkinlestiren sey, onun igin “iyi” (hayr), ona elem
veren ve onu eksilten sey ise onun igin “koti”dir (serr)." Bu
durumda “uygunluk, haz, yetkinlik ve mutluluk” ile “uygunsuz-
luk, elem, eksiklik ve mutsuzluk” kavramlan, cesitli acilardan
“idrak gtici” ile onun idrakine “konu olan” (miidrek) sey ara-
sindaki iligkileri agiklayan kavramlardir.

Soézgelimi dig idrak giiglerinden dokunma duyusu igin yu-
mugak ve miitedil seyler, tad alma duyusu igin hog (tayyib)
yiyecekler, igitme duyusu icin giizel sesler, sehvani giig igin aglik
ve susuzlugun giderilmesi ve cinst iligkide bulunmak, gazabi gii¢
icin 8¢ almak ve istiin gelmek (galebe) veya 6fkelendedi sey-
den duydugu elem ve ezanin sudrunda olmak, i¢ idrak glgcle-
rinden vehim giicl i¢in Gmit (reca) etmek, belleme ve hatirlama
glict icin diger gliglere haz veren seyleri hatirlamak, mitehayyi-

"' ibn Sina, es-Sifd, el-ilahiyyat, I, 369-370, 424; el-Kéanan fi't-hbb, 1, 110;
el-Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 145-148; ‘Uyinu’l-hikme 59; el-isarat ve't-
tenbihdt, 145, 147, et-Ta'likét, 87.
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le guct igin sehvet glciinin istedigi glizel stretleri tahayyiil
etmek; bu glicler igin bir haz ve mutluluk kaynagidir. Ancak
bunlarin hepsi nefsin bedenle berdberken hissettigi hazlardir.
Dolayisiyla bu hazlart idrak eden gii¢ ve fiillerin varhd@ bedene
bagh oldugu gibi, bunlar1 hissetmek de bedene bagldir. Bu
itibarla bunlar hissi idrék giiglerine ait hissi hazlar, keza karsiti
olan elemler de hissi yani bedeni elemlerdir.” Bu demektir ki
nefs, bedenden ayrilinca bunlar onunla birlikte kalic1 olan haz
ve elemler degildir. ileride gériilecegi iizere gercek haz ve elem
akli idrak glictine ait olanidir. Simdilik sunu séyleyebiliriz ki,
nefsin (en-nefsii’'n-natika) akil gliciiniin nazari kismina haz ve-
ren sey “hakk”, ameli kismina haz veren ise “cemil”dir. Bu de-
mektir ki nefse 6zi itibariyle haz veren sey, metafizik bilgi
(hakk) ve giizel ahlaktir (cemil). O halde insan nefsi igin “iyi”
(hayr) metafizik bilgi ve giizel ahlaktir. Onun yetkinligi ise akil
gicinin idrakine konu olan seyi bilfil bilen olmasidir (el-
alimu’l-akli).” Bu durumda nefsin idrék giiglerinde oldugu gibi,
nefs i¢in séz konusu olan haz ve elemleri de, “hissi ve akli” ol-
mak (zere iki kisma ayirabiliriz.

Diigtintirimiiz akli idrék gliciine ait haz ve elemlerin varlig-
ni hissi haz ve elemlerden hareketle isbatlamaya galisir. Clinki
nefs, bedenle beraberken hissi haz ve elemlerin herhangi bir
cesidini her an tecriibe edebildigi halde aklileri tecriibe etmek
kolay olmamaktadir. Ancak bu durum akli hazlann varh@m
inkar etmeyi ve hazlarin yalnfzca hissi oldugunu vehmetmeyi
gerektirmez. Ona gore insan hissi hazlara bakarak Tanri‘nin ve
Gok Akillan‘nin haz duymadigini zannetmemelidir. Biz onlarin
duydugu hazzi duymayiz ancak kiyas yoluyla tahayyil ve
miisahede edebiliriz."* Diisliniiriimiize gore yalnizca hissi ve akli
hazlar arasinda bir ayinm yoktur, ayni gekilde hissi idrak gugle-

2 bn Sina, age. I, 423, 370; el-Adhaviyye fi ‘I-me’d, 145-147; ‘Uydnu’l-
hikme, 59; el-Isarét ve’t-tenbihat, 145, 147.

" bn Sina, el-igardt ve't-tenbihdt, 145; es-Sifd, el-llahiyyat, II, 369-370.

" bn Sina, es-Sifd, el-llahiyyat, II, 424-425; 369-370.
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rinin hazlan da kendi iginde farkliik arzeder. Ona gore i¢ idrak
glglerinin hazlar, dig idrék giiglerinin hazlarina nisbetle daha
degerli ve tercihe sayandir. Mesela soylu bir nefs (kerimii'n-nefs)
zor bir mesele lizerinde disiniirken kendisine gsehvéani hazlar
sunulsa onlan tercihe deger bulmaz. Filozofa gore ayni durum
siradan insanlar i¢in de gegerlidir. Bunlar {istiin gelme (galebe)
arzusundan veya utanma ve rezil olma korkusundan dolay: seh-
vani hazlan birakip yaralayici elem ve belalar tercih ederler. Bu
nevi durumlarin bir kismi; tabii olarak tercih edilmesi gerekene
karsilik tercih edilir veya tabii olarak mekrih goriilenlere karsi
ise sabredilir.” Bu durumda halkin (avam) hissi hazlarin en ts-
tiin, digerlerinin zayif oldugunu vehmetmeleri, gercek dig1 hayal-
lerdir. insana en ¢ok haz veren seyler, yiyecek ve icecekler ile
cinsi miinasebet degildir. Mesela tavla ve satrang oynayan biri-
sine viyecek icecekler ve cinsi iligki teklif edilse, vehim giictiniin
galebe arzusundan dolay: o, bunlan terkeder. Keza bazen saghkh
bir kimse hagmetli davranarak “iffet ve riyazet”i tercih eder,
yeme-igme ve cima gibi hissi hazlardan vazgecer. Su halde
hasmetli davranmak; bu hissi hazlardan daha biiyiik bir haz
vermektedir. Ayni gekilde nice kahramanlar, 6limden sonra bile
olsa “6viilme” hazzina ulagabilmek i¢in, kendilerini 6limu géze
alarak tehlikeye atarlar. Sanki onlar 6lmiigken bile bu hazza
kavusacak gibidirler. Bu durumda i¢ idrak giglerine ait hazlarin
dig idrak guglerininkinden daha Ustiin oldugu apaciktir. Bu hal
yalnizca insanlar igin degil, diger hayvanlar icin de gegerlidir.
Mesela egitilmis bir av kopedi, kendisi agken bile, avini yakala-
yinca onu yemeyip sahibine getirir. Keza siit emziren anne hay-
vanlar, kendi canlarnini yavrularina tercih edip, bazen onlan ko-
rumak i¢in canlarini bile tehlikeye atabilirler. Bizzat tecriibe edi-
len i¢ idrék glglerine ait hazlar dig idrak guglerinin hazlarina
nisbetle daha degerli bulunup tercih edildiklerine gore akli idrak
gliclerinin hazlan her ikisinden daha degerli ve tercih edilmeye
daha ¢ok layiktir. O halde filozofa gére yiyip igip, cima yapama-

5 ibn Sina, age. II, 427.
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yacagimiz bir durumda iken bizim icin ne tir bir mutluluk
(saadet) olur diyenin goriglini ciddiye almamak gerekir. Eger
hazlar yalnizca hissi olsaydi Tann ve Gok Akillan i¢in sevinme
(ibtihac) ve haz alma s6z konusu olmamaliydi. Oysa metafizik
varliklarin haz ve sevingleriyle digerleri arasinda bir kargilagtirma
bile yapilamaz.' Bu durumda biitiin haz ve elemler hissi degil-
dir, hissi idrak guiglerinin ulasamadi@ haz ve elemler de vardir.
Buna gore mutlulugun yalnizca “hissi hazlar ve diinyevi riyaset-
ler” oldugunu séylemek bir “zan”dan ibarettir.”

Gergek anlamda ivilik (hayr) ve kotuliik (serr) bizzat nefsin
kendisine ait oldugu gibi, gercek haz ve elem de yine nefsin
kendisine aittir. Sonra kald1 ki etkileri bedende gériilen “liziintii
(gamm), elem, behcet, sefkat, bugz, tilfet ve adet” gibi nefsant
haller de nefsle beraber bulunmasindan dolay! bedene ait iyvilik
ve kotiliklerdir. Aslinda nefs, varlik bakimindan bedenden ayr
bir cevher oldugu igin, ivilik ve kotiilik yalnizca nefse aittir. Bu
demektir ki bedeni olan haz ve elemleri hisseden de nefstir. O
halde bedensiz kalinca nefsin hicbir sekilde haz ve elem duyma-
yacad zannedilmemelidir. Ona goére nefsin, bedenden ayrilinca
birakmig oldugu hissi haz ve elemlerin durumu, bir insanin ar-
kadaginin duydugu haz ve elemleri kaybetmesi, onlara ilgi duy-
mamasi gibidir. S6z konusu haz ve elemler insanin kendisine
ulaghi@ zaman bizzat haz ve elem duyanin kendi nefsi oldugunu
bilir. Haz ve elem konusundaki bu gerceklik; nefsin 6limden
sonraki durumu (me’ad) igin de gegerlidir. Ancak ne var ki, nef-
sin, bedeni ¢okca idrék etmesi ve bu yiizden onu kendi varhd
(hiviyyet) olarak tahayyil etmesi, ona kendi varligini unuttur-
mus, boylece insan, kendini bagkasi, bagkasini da kendisi, bede-
ne ait iyilik ve kotiilukleri gercekten kendisine aitmig gibi zanne-
der hale gelmistir. Dahasi insan, bedeni yok iken iyilik ve koti-
likten yahut mutluluk (saaddet) ve mutsuzluktan (sekavet) uzak
kalacagini, bu durumlarin kendisi igin s6z konusu olmayacagini

' ibn Sina, el-isarét ve't-tenbihét, 144-155.
" ibn Sina, el-Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 145; Risale fi's-Sa’ade, 3.
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zanneder. Sanki onun bu zannina gére “mikafat” (sevab) ve
“ceza” (‘ikab) goren bizim nefsimiz degil de, el ve ayak gibi be-
deni uzuvlanmizdir. Diigiiniiriimtiize gore nefse ait bir “sevab ve
‘ikdb”1n olup olmayacagina iliskin bu “zan”, biitiin nefsleri sasir-
tip yaniltan bir durumdur.’®

Gorildigi tizere Ibn Sind’va gére gercek mutluluk ve mut-
suzluk, akli haz ve elemlerdir. Ancak bu durumun bilfiil ve tam
olarak gerceklesmesi, nefsin bedenden ayrilmasindan sonradir.
Bu durumu bedende iken tecriibe edememek; yoklugunu gerek-
tirmez. Filozof akli hazlarin tecriibe edilebilirligini, hissi lezzet-
lerden hareketle aciklamaya calisir. Her seyden once her haz
(lezzet), bir iyilik ve yetkinligi, ayrica idrak giich tarafindan idrak
edilmeyi igerir. Bu yiizden hazzi, bilfiil duyabilmenin sarti, idrak
glictiniin kendisi igin iyi olan: idrak etmesi ve onu idrak etmekte
oldugunun sutrunda olmasidir. Filozofumuzun deyimiyle “husul
ve sulr’un birlikte bulunmasidir. Ancak béazen duyumlanan
seyler, duyularda iyice yerlesince, yani haz veren duyum uzun
siire devam edince nefs, bu duyumdan meydana gelen (hasil
olan) hazzin suliruna varamayabilir. iste bu yiizden, son derece
saglikli olma hallerinde oldugu gibi, baz iyilik ve yetkinliklerin
haz vermedidi, bu durumlardan tath ve saire yiyeceklerinkine
benzer haz alinmadi@ zannedilmemelidir. Oysa uzun siire hasta
olan birisi yavag yavas sthhatine kavusurken biiyik bir haz du-
yar.” Bu demektir ki haz veyd elem duymakla, haz ve elem
duydugunun sudrunda olmak farkh seylerdir. O halde herhangi
bir idrak giicline ait haz ve elemin sudrunda olmamak, o gii¢
icin haz ve elemin olmadigi anlamina gelmez. Bu itibarla her-
hangi bir idrak glcliniin yetkinlesmesi (kemal) igin bilkuvveden
bilfiil duruma gikmasi, ancak kendi yetkinliginin neyin idrékinde
oldugunu ve kendisi i¢in neyin haz verici (leziz) oldugunu bilme-
siyle miimkiin olur. Aksi takdirde kendi yetkinligi hasil olmadik-
¢a idrak giici onun nasi oldugunu tasavvur edip ondan haz

"  bn Sina, age. 128-131; et-Ta'likat, 114.
¥ ibn Sina, el-Igérat ve’t-tenbihdt, 145-146.



238 Ibn Sina felsefesinde insan ve alemdeki yeri

duymanin suliruna varamaz. Hazzin suGiruna varimadik¢a da,
bagka deyisle haz veren seyin haz verici (leziz) oldugu yakinen
bilinmekle birlikte, bu haz fillen “tadilmamis”sa (zevk) idrak
guci ona kars: istek (sevk) duymayabilir. Mesela cinsel glct
zayif olan kimse (innin) cinsi iligkinin (cim&’) gercekten haz ver-
digini bildigi halde, bu hazz1 tadmadid: i¢in bu iliskiden dogan
hazza karsi arzu ve istek (istdh ve sevk) duymaz. Aslinda idrak
guciiniin kendisine haz veren seyi (milaim) idrak etmesi ve
yetkinlesmesi kolaydir, ancak bir engelden dolay: nefs, ondan
tiksinir ve onun ziddini tercih eder. Mesela bazi hasta kimselerin
hog (tayyib) yiyeceklerden tiksinip (istikrah) hos olmayan (kerih)
yiyeceklere karsi arzu duymasi gibi.”

Béazen de idrék giicti, bir engel s6z konusu olmaksizin haz
veren seyi idrak eder, fakat saglikli (salim) ve bos (farig) degilse
hazzin suirunda olmayabilir. Mesela midesi hasta olanin hog bir
viyecedi istememesi, “saghkh” olmamaya; doygun bir kimsenin
leziz bir yiyecegi yemek istememesi, “bosg olmamaya” bir &rnek-
tir. Her duruma it engel ortadan kalkinca haz ve sehvet duygu-
su geri gelir ve idrék glicli daha 6nce hosuna gitmeyen seyin
yoklugu ile bliyik bir elem duyar. Aslinda saglikli ve bog olma-
ma durumunda iyi olanin yoklugu degil, aksine onun iyi olarak
duyumlanmamast ve verdigi hazzin sutirunda olunmamasi s6z
konusudur.” Keza bazen korkan bir kimsenin durumunda oldu-
gu gibi, hosa gitmeyen bir durum olmaksizin haz veren seyden
(milaim) haz duyulmayabilir. Korkak kimse zaferi (galebe) ka-
zanip hazza ulastigi halde zaferinin suGrunda olup ondan haz
duyamaz. Bazen ise idrak giici, bir belaya mariz kaldigi igin
kendisine elem veren sey mevcut oldugu halde bu elemi duya-
maz. Fakat idrak gtici asli tabiatina (garizi) dontip engel de or-
tadan kalkinca biiyiik bir azap ve eza duyar. Mesela midelerinde

2 jbn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, 1, 424-425, 369; el-Isarat ve't-tenbihdt,
146; el-Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 150-151.

2 ibn Sina, el-isarat ve’t-tenbihat, 146.
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eksime olanlar iyilesinceye kadar yiyeceklerden haz duymazlar,
ivilestiklerinde ise bedenin mizacina ters disen durumlardan
uzaklagirlar. Keza his, duyarsiz ve hasta olunca atesin veya zem-
heri sogugunun verdigi elem duyulmayabilir, fakat uzuvlar iyile-
since buyik bir elem duyulur. Aym sekilde bazen bir gesit ele-
min (eza) varoldugu bilindigi halde belli bir seviyeye (mukasat)
ulasmadid@ icin ondan geregi gibi uzaklasilmaz. Uzun zaman
yuksek atesli hasta olan birinin sicak bir seyde mukayese yapa-
mamasi gibi. Hissi idrak gliglerine ait haz ve elemlerin bu duru-
mu gosteriyor ki varligi kesin olarak bilinmekle birlikte ne oldugu
tasavvur edilemeyen ve tadilamayan hazlann inkar edilmesi
gerekmez.”

Haz ve elem konusunda hissi idrakler igin s6z konusu olan
durumlar akli idrakler icin de gecerlidir. Buna gore akli idrak
guiglerinin kendileri i¢in haz veren seylere “istek” (sevk) duyma-
lart; ancak nefsin akli idrédk seviyesinde kendi yetkinliginin
(kemal) ne oldugunu bilmesi, bilinenlerden bilinmeyenlerin bil-
gisini kazanmas! ve kendisinin bilfiil yetkinlige ulasabilecek &zel-
likte oldugunu isbatlamasindan sonra meydana gelir. Ciinkl
nefs ilk yaratiigta bu bilgilere sdhip degildir. Bu ylizden idrak
guglerinin pek ¢ogu kendi yetkinligine iliskin sulira bazi sebep-
lerden sonra ulagir.Bu itibarla idradk giigleri kesin bir bilgi ile
kendi yetkinliklerine iliskin “isteq1” (sevk) kazanmadiklari siirece
yetkinlije konu olan (mevz{i’) bir madde gibidirler. Ciinki yet-
kinlesme istegi mutlaka sonradan kazanilir ve nefsin cevherinde
yereder (irtisdm). Ugi'mc(l bolimde gectigi Uzere istek (gevk)
bilgive (re'y) tabidir, oysa bilgi nefste dncelikle varolan bir sey
degil, sonradan kazanilan bir durumdur. O halde bilgi kazanilin-
ca, “istek” (sevk) zorunlu olarak nefse lazim gelir. Bu durumda
filozofumuza goére nefsin gergek anlamda kendi yetkinliginin ne
oldugunu bilmesini saglayacak bilmeleke aklin ilkeleri (evail)

Z  |bn Sina, eg-Sifa, el-llahiyyat, I, 425; el-Isarat ve't-tenbihdt, 146; el-

Adhaviyye fi’'l-me’dd, 149-150.
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nefs, bedenle beraberken kazanilabilir. Bedenle beraberken
bunlann kazanmamis olan nefsin, bedenden ayrildiktan sonra
onlan kazanmast miimkiin degildir. Ayrica bedenden ayrildiktan
sonra tekrar bedene dénmesi de miimkiin degildir.”

Gorildagu lizere bizzat nefsin kendi varhidi igin gerekli olan
akil glictine ait bu yetkinlik beden icin gerekli olan ve hissi idrak
giglerine ait olan yetkinliklerden daha tstiindiir. Bu demektir ki,
nefs hem kendisini hem de bedenini yetkinlestirme glicine
sahiptir, ancak bedene gére kendisini yetkinlestirmesi daha de-
gerli oldugu icin 6ncelikle kendisini yetkinlestirmesi gerekir. An-
cak bu durum, ileride gériilecedi lizere, nefsin bedenin yetkinli-
gini terk etmesi ve onunla ilgilenmemesi anlamina gelmez. Her
iki yetkinlige sebep olan “akli hazla hissi hazlar” arasindaki fark,
akli idrakle hissi idrak arasindaki fark gibidir. Bu itibarla bir seyin
idrak edilisi ne denli gergek olur ve onun kinhiine inilirse ve
idrak edilen ne kadar mitkemmel ve serefli olursa idrak giictiniin
onu sevmesi ve ondan haz almasi o kadar ¢ok olur. Akil gticii-
niin Tanr'y1 (el-Hakku’l-Evvel) ve Gok Akillari‘n1 idrakinden
aldigi hazzin nisbeti, sehvani glciin tath yiyeceklerden aldigi
hazzin nisbetine benzer. Ciinki akil guctiniin kendi yetkinligini
idraki “bilfiil, en tam, en fazil, en ¢ok, devaml, yetkinlie en
kolay ulasici, en mitkemmel, yakini, zardri, ebedi seving (stirr)
verici, kulli, siddetli ve gigli”dur. Akil giictiniin idrakine konu
olanlar “rGhani, rabbani, latif ve mukaddes”dir. Hissi idrak gtic-
lerinin idraki ise “dig goriiniise ait (zahiri), ciiz'i, kaybolucu ve
sayica az"dir. Bunlarin idrakine konu olan seyler “kirlilik, bilkuv-
velik, yokluk (adem) ve kesiflikle karisik” seylerdir.®* Iste bu du-
rumda disinirimiize gore akli idrakin sonucunda kazanilan
haz ve yetkinlik, hissi idrakle kazanilan haz ve yetkinliklerden
mukayese edilemeyecek kadar tstiindir. Ciinkii bu nevi bir haz
ve vetkinlik meleklere 6zgtidir. O halde meleklerle hayvanlarin

B [bnSina, age. II, 428-429.
#  [bn Sina, age. 11, 369, 424, 426; el-Adhaviyve fi ‘I-me’dd, 147-149;
““Uyanu’l-hikme, 59; Risdle fi’s-Sa’dde, 3; el-Isarat ve't-tenbihdt, 147.
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(behaim) ve yirtici kuglarin haz ve yetkinlikleri karsilagtinlamaz.
Kuskusuz akli bir cevher (siret) olan insani nefs, kendi cevherine
6zgu yetkinligini kazaninca meleklerden olacaktir. Bu durumda
bizim, her tirla hissi haz ve iyiligin tistinde olan akli haz ve iyi-
likleri tercih etmemiz gerekir. Clinkli azicik bir diisiince (teem-
miil, tezekkiir) ile akli hazzin daha degerli oldugu gériilecektir.”

Daha énce birinci ve tiglinci béliumlerde gorilduga tzere,
insani nefs, varlik agisindan bedenden ayr bir cevher olduguna
ve kendisini akil glictiyle idrak ettigine, bir bakima akil giiclinin
kendisi nefsle 6zdes olduguna gére onun bedenden ayrildiktan
sonraki haz ve elemi de akli olacaktir. Ibn Sina’ya gére basit ve
kendisinin bilincinde olan nefs, bedenle beraberken ne ise be-
denden ayrildiktan sonra da o olarak baki kalacaktir. O, bedenle
beraber bulundugu hélinden bagka bir hale donusmeyecektir.
Dustinuriimiize gére biz simdi ne isek, bedenden ayrildiktan
sonra da o olarak baki kalacagiz. Bu itibarla bedenden ayrilma-
miz, bizim disimizda olan giysilerimizden soyunmamiz (tecerriid)
gibi birsey olacaktir. O halde insani nefs, bedenden ayrildiktan
sonra idrak eden bir cevher olmasi itibariyle ya “dinlenme”
{musterih) halinde veya “elem” (miiteellim) ya da “haz duyar”
(miitelezziz) bir halde bulunacaktir. insani nefs, dinlenme halin-
de iken hiiziinlii (mahz{n) olamaz, valnizca sevingli (mugtabat)
olur. Seving hali ise haz veren (miitelezziz) bir haldir. Bu du-
rumda nefs, oliimden sonra 6teki dlemde ya “haz” veya “elem”
duymaktadir. Onun igin Gglinct bir durum s6z konusu degildir.
Buna goére nefsin 6limden sonra duyacad ebedi haz (el-
lezzetli’s-sermedi) onun mutlulugu (saddet), ebedi elem (el-
elemii’s-sermedi) ise mutsuzlugudur (gsekavet). Onun i¢in bagka
bir durum s6z konusu degildir, o, ya mutlu (sa’id) veya mutsuz
(sakiy) olacaktr. Filozofa gore “nefsin me’ad1” (me’adi’n-nefs)
kavramiyla anlatilmak istenen durum budur. Su halde 6liimden
sonraki (me’ad) “haz” veya “elem” yahut “mutluluk” veya

% ibn Sina, el-Adhaviyye fi I-me’dd, 149-150; es-Sifa, el-ilahiyyat, II, 369,
426.
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“mutsuzluk” bedene degil, yalnizca “nefse ait”tir.** Clinki nefs,
6limden sonra da kendi varliginin (zat) ve bir sahis olarak ken-
disine lazim gelen yapilann (hey’at) sutrundadir. Keza ona gore
nefsin 6limden sonraki varligina iligkin bu sudiru, bedenle ger-
ceklesen bir sutr degildir. Oyle ise onun yetkinlik veya eksikli-
ginden dolay1 6teki dlemde duyacad haz veya elem (eza) kendi
varhdi (zat) ile olacaktr.”

Nefsin akil giiciine it yetkinligin ne oldugu ileride agiklana-
caktir. Ancak sunu belirtelim ki, filozofumuza goére akil guici
kendi yetkinligini (kemal) kazandigy halde, nefs melek tabiath
{stret) olmasina ragmen, hala akli bir haz alamiyor ve ona kars:
bir arzu ve istek (istdh ve sevk) duymuyorsa, bu durum nefsin
sehvani, gazabi ve vehmi gibi bedende gerceklesen ve bedene
ilisen hazlara daha ¢ok ilgi duymasindan kaynaklanir. Nefsin akli
hazlar kargisinda bedenle beraberken sahip oldugu bu durum,
onun hissi hazlar karstsinda bedenin hasta oldugu zamanki du-
rumuna benzer. Bu yiizden o, bedenle beraberken kendisini
unuttugu icin akli hazlan tatmay saglayacak sebepler mevcut
olsa bile onu tadamaz.?® Ancak bu demek degildir ki, nefsin akli
hazza karst istek duymamasi (sevk) bizzat bedenin kendisinden
kaynaklanir. Aksine bu durum, agiklanacad: (izere, bedenle
beraber olmasindan dolay: nefsin kazanmis oldugu baz 6zellik-
lerden ileri gelir, yani bizzat nefsin kendisinden kaynaklanir.
Clinkii nefsin bedendeki durumu, maddi stretin maddedeki
durumu gibi degildir.”

Nefs, kendine ait yetkinlik ve mutlulugun ne oldugunu bildigi
halde, onu mutluluGuna karg istek duymaktan ve ona ulagmak
icin caligmaktan alikoyan sey, “sehvani ve gazabi glicler’den etki-
lenmesinden (infialat) dolay1 kazanmis oldugu kéti ahlaki 6zellik-

% ibn Sina, el-Adhaviyye fi ‘-me’ad, 126, 128-131, 143-144, 148-149.

7  ibn Sina, Kitabii'l-Miibahasat, 223 (427), 172 (258).

% ibn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, 11, 369, 426; el- Adhaviyye fi’l-me’ad, 149-150.
fbn Sina, el-igérét ve't-tenbthét, 147, el-Adhaviyye fi'l-me’ad, 151; et-
Ta'likat, 65.
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dir (el-hey’etii’i-iz’ani). Nefsin mutluluguna engel olan bu kotii
ozellik, onun igin en biyiik elem (eza) sebebidir. Yetkinligini ve
mutlulugunu bildigi halde bu kot 6zelligi birakmamig olan nefs,
jbn Sind’va gore, bedenden aynldiktan sonra sanki bedenle
beraber imis gibi olur. Bu yiizden nefs, buyiik bir elem duyar.
Ancak hissi hazlara agin ilgi duymak anlamina gelen bu 6&zellik
ebediyyen nefste kalic1 degildir. Bu durum nefsten bir stire sonra
silinir ve mutluluk gergeklesir. Goériildigl tizere bedendeki hasta-
liklarin hissi hazlara engel olmasi gibi, nefsin hissi hazlara takilip
kalmasi anlamina gelen bu kétii ahlaki yapi (hey’et) akli hazlann
duyulmamasina veya az duyulmasina sebeptir. Bu durumda
insani nefs, bedenle beraberken kendisi iin istenilen (ma’sik)
yetkinligin bilincine varmig (tenbih) fakat yetkinligini kazanmamig-
sa, bedenden aynildiktan sonra, bilmig oldugu akli hazlar miktarin-
ca, bedenle birlikte iken kazanmadi@ yetkinliginden otiirti, elem
duyar. Oysa nefs, tabiati geregdi kendi yetkinliginin ne oldugunu
bilfiil bilince ona istek duyar (sevk). Ne var ki, bedenle ilgilenmis
olmasi ona kendi yetkinligini ve varh@mni (zat) unutturmaktadir.
S6z konusu ahlaki eksikliginden dolayi, nefsin bedenden ayrldik-
tan sonra duyacad: bu elem, atesin yakmasina ve zemheri sogu-
gunun usiitmesine benzemeyen bir mutsuzluk ve ezadir (ukibet).
Basgka deyigle nefsin mutluluguna engel olan bu elem, cismani
atesin fevkinde olan “riihani elem atesi”dir. Diiglinliriimiize gére
nefs, bedenle beraberken kendi 6ziine ait eksiklikten dolay: bilfiil
elem duymuyorsa da, bedenden ayrildiktan sonra biiyiik belanin
(el-belati’'l-azim) farkina (gudr) varacaktr. Su halde nefs bedenle
beraberken kazanmig oldugu akli yetkinligin hazzini veya kaybetti-
gi akli yetkinligin elemini tam olarak hissedememektedir. Ancak
bedenden aynldiktan sonra ger¢ek mutluluk olan akli hazla, mut-
suzluk olan akli elem duyumlanabilecektir. Tekrar sdylemek gere-
kirse oliimden sonraki gegici elem, bedenle beraberken yetkinligi-
nin ne oldugunu bildidi halde onu kazanmayan nefslere aittir.*

% ibn Sina, es-Sifd, el-llahiyyat, 1I, 426-428; el-Adhaviyye fi I-me’ad, 151;
‘Uyinu’l-hikme, 59-60; el-lsardt ve't-tenbihat, 147-148.
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Disglintirim{ize goére nefsin, bedenle beraberken &limden
sonra tadilacak olan akli hazlart tadmast mutlak anlamda imkénsiz
degildir. Nefs, hissi hazlara iligkin ilgisini azalttigi ve metafizik alem
(&lemii’l-ceber(it) hakkindaki diigtincesini (teemmiil) yogunlagtir-
dia1 dl¢lide akli hazlardan bir parca tadabilir ve bunun sonucunda
kendisini o hazlart tamamlamaya yonelik bir istek (sevk) buriir.
Bunun sonucunda nefs, kendisinden geger (vecd) ve biiyik bir
seving duyar. Ancak bu durum, Allah’in hidayetiyle zevki hikmet
(el-hikmetii’z-zevkiyye) sahiplerine nasip olabilecek bir hazdir.
Nazari hikmet (el-hikmetii'l-bahsiyye) sahipleri ise yalnizca sozi
edilen akli hazzin gergekten var oldugunu bilebilirler.*

Netice itibariyle 6liimden sonra baki kalan insani nefs, ya
mutlu olacak veya mutsuz olacaktir. Onun bu mutlulugu, kendi
zat ile gergeklesen akli haz, mutsuzlugu ise akli elem duymasi-
dir. Ancak nefs, séz konusu olan bu elem ve hazzi bedenle
berdberken kazanir. Nefsin bedenle beraberken hazzt kazanmig
hali yetkinligi (kemal), kazanmamug hali ise eksikligidir (noksan).
Bu durumda nefs icin “yetkinlik” bedenle bareberken, “mutlu-
luk” ise bedenden ayrildiktan sonra s6z konusudur. Yani nefs,
bedenle birlikte iken “yetkin” (kamil), bedenden ayridiktan son-
ra “mutlu” (sa’id) olur.” Simdi bu agiklamalardan sonra nefsin
yetkinlik ve mutlulugunun ne oldugunu gérmeye ¢aligalim.

I11. NEFSIN YETKINLiK VE MUTLULUGU

Daha 6nce gectigi izere nefsin yetkinligi, bizzat nefsin kendi
varlid@ ile gerceklesen akil giictiniin yetkinligi yani bu giictin
bilkuvveden bilfiil hale ¢ikmasi demektir. Nefsin akil glicii “na-
zari ve ameli” olarak ikiye ayrildigina gére, bu glce ait yetkinligi
nazari ve ameli olarak iki kisimda inceleyebiliriz.

% ibn Sina, age. II, 426-427; el-Adhaviyye fi ‘l-me’ad, 150-151; el-isarat
ve't-tenbthéat, 147-149; Risale fi'l-Kelam ala’n-nefsi’'n-nahka, 199.

% bke. Ibn Sina, age. II, 370; el-Adhaviyye fi ‘-me’ad, 150-151; Kitabii’l-
Miibahasat, 172 (259).
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A. Nazari Akil Giiciiniin Yetkinligi

Nefsin, “bilme”ye iligkin bir glicii olan nazari akhin yetkinligi,
“bilfiil ve miistefad” akil (el-aklii bi’l-fiil ve’l-mistefad) seviyesine
¢tkmasidir. Onun bilfiil akil seviyesine ¢ikmasi ise bilgisine konu
olan seyleri (ma’k(lat) “en dogru, en gercek ve burhé&ni” bir
seviyede bilmesiyle (tasavvur) mimkiindir. Nazari akil glctiniin
bilgisine konu olan seyler ise bu tezin birinci ve ikinci bolumle-
rinde incelenen konulardir, yani metafizikle ilgili bilgilerdir. Bu
noktadan olarak nefsin bizzat kendisinden baglayarak, kendi
varligini ve mahiyetini, nasil var oldugunu, 6liimden sonra ne
olacagini, dlemin Tanr’dan nasil suddr ettigini, Gok Akillar’nin
ve Nefsleri'nin durumunu, alem igindeki kendi yerinin neresi
oldugunu, kendisinin mutluluk ve mutsuzlugunun ne oldugunu
akli seviyede bilmesidir. Kisacast varhi@in butiini hakkinda killi
bir tasavvura sahip olmasi bagka deyigle ilim ve irfan sahibi ol-
masidir. Dlgtinlirimiiz nazari akil glici agisindan metafizik bi-
lincin doruguna yiikselmis nefsleri “miteellih, miizekki, akli
alim, kamil, arif” ve benzeri sifatlarla tavsif eder.” Su halde na-
zari akhn yetkinligi nefsin kendine ait iyiligin ve mutlulugun ne
oldugunu bilmesidir. Nazari akil glicii metafizik bilgide derinles-
tikge olimden sonra gergeklesecek olan mutlu olma yetenegi
(isti'dad) artar. Nefsin fizik 6tesi dleme iliskin bilgisi ne kadar
giiclii olursa hissi hazlardan uzaklagmasi o kadar ¢ok olur. iste
nefste yer eden bu giiglii metafizik bilincin sonunda, onda
oliimden sonraki mutluluguna iligkin bir “istek ve ask” (sevk ve
1gk) dogar. Metafizik biling sonucu nefste meydana gelen bu
istek ve agk, onu hissi hazlara yénelmekten ve onlara oldugun-
dan fazla deger vermekten alikoyar.* Ciinkii gercek “agk” her-
hangi bir seyin varoldugunu (huzir) tasavvur etmekle nefste

% ibn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, I, 425-426, 429; Risale fi Ma'rifeti'n-
nefsi'n-natika, 190-191; Risale fi'l-Kelam ala’n-nefsi'n-natika, 196; el-
Adhaviyye fi ‘-me’dd, 148-149; ‘Uyinu’l-hikme, 59-60; el-Igardt ve’t-
tenbihdt, 147; f'l-'Isk, 261.

*  ion Sina, age. II, 429.
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meydana gelen seving (ibtihac) halidir. “Istek” (sevk) ise, hissi
stiretin hayal giiciinde yer etmesinde oldugu gibi, bir seyin sireti
nefste yer edince (temessiil) o seye duyulan agki sonuglandirma
isidir. Yani agka konu olan seyi elde etme istegidir. Metafizik
bilincin, nefsi ulvi seylere yéneltmesi bu ytizdendir. Filozofa gore
agk ve sevk duyulan seye ulaginca istek kaybolur ve mutluluk
(saa’det) denilen “seving” {behcet) gerceklesir. Bu demektir ki
nazari akil guiciiniin yetkinligi, kendi iradesiyle 6liimden sonra
gergeklesecek mutluluga iliskin “sevk ve agk”1 kazanmasidir.
Cunku ilahi indyetin geregi olarak butiin ins&ni nefslerde yetkin
ve mutlu olma istegi (irdde) bilkuvve mevcuttur. Bu durumda
Tanr’nin civarinda ebedi bir seving i¢inde olmak anlamina ge-
len ger¢ek mutluluga gétiiren nazari akil glclinin akli bilgisin-
den daha degerli bir bilgi ve bunun igin ¢alismaktan daha deger-
li bir galisma yoktur,*

ibn Sina, metafizik bilince ulasmada “ariflerin” bazi “ma-
kam” ve “derece”lerinin bulundugundan sézeder. Buna gbre
arifligin ilk derecesi “miirid”liktir. “Irade” metafizik bilgiyi (irfan)
kazanmanin ilk derecesidir. Burada sézii edilen “irade” varlg
derinligine bilmek isteyenin (mustabsir) burhani ve yakini bilgi
ile sarsilmasi veya nefsin “imani bir akid”le siikin bulmasidir.
Bu durum nefsin varh@n saglam bir temele (el-’urveti’l-vuska)
dayandirma (i'tilak) isteginden (sevk) kaynaklanir. Boylece arif
manevi aydinlanmanin (ittisal) rahathgina (revh) ulagmak igin
ilgisini (seyr) metafizik adleme (kuds) cevirir. Arif, metafizik bilin-
cin bu derecesinde bulundugu siirece “miirid”dir. Miridin meta-
fizik bilincini gelistirmesi igin “méanevi egitim”e (riyazet) ihtiyaci
vardir. Clinkld bu manevi egitime (¢ agidan ihtivag duyulur. (1)
Her sevi Tann (Hakk) icin istemek (tercth), dinden bagka olan
isteklerinden vazgegmek icin riyazet gerekir. Arifin bu durumu
gerceklestirmesine “gercek ziihd” yardimei olur. Cinki Faal
AKI‘in (kuds) hidayeti ile neyi tercih edecekleri konusunda derin-

% ibn Sina, el-Igaréat ve't-tenbihdt, 149-150; Risale fi’'s-Sa’ade, 2-4.
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lesenler gergek hazzi bililer ve onun semtine yénelirler. (2)
“Emmare nefs”in “mutmain nefs”e itdat etmesi igin de riyazet
gerekir. S6zii edilen bu “ithat” miitehayyile ve miitevehhime
gliglerini fizik oOtesi aleme (el-emrii’l-kudsi) uygun gelen
(minasib) vehimlere yoneltmek ve fizik dleme (el-emrii’s-stifli)
ait seylerle ilgili vehimlerden alikoymak icin gereklidir. Bu “itaat”
isine, diigtince (fikir) boyutu olan ibadetler, nefsin giiglerini ikna
eden ve manevi seyleri hayal etmeye yonlendiren “ilahi teren-
nimler”, yani dini masiki ve ahlakh (zeki) kimselerin yapmig
oldugu samimi, etkileyici ve dostca olan ve metafizik bilgileri
kabule (tasdik) gétiirticii sohbetler yardimcidir. (3) Nefsin (surr)
“metafizik bilincine” (tenebbiih) iligkin “duyarhiim” (latiflik)
geligtirmek igin riyazete ihtivac vardir. Bu ige ince bir distince
(el-fikni’l-latif) ve iffetli bir ask (el-’asku’l-afif) yardimcidir. Bu
agkta, ma’sikun ozelliklerine (semail) asik olmak vardir, bu agk-
ta asla sehvete yer yoktur.

Avrif, irade ve riyazeti ile belli bir dereceye yiikselince kendisi-
ne haz veren méanevi aydinlanmanin (n(ru’l-hakk) imkanlarini
kazanir. Bu aydinlanmalar (ndr) sanki aniden parlayan ve sonra
sénen goz kamastirict simgekler gibidir. Iste bu arasira ortaya ¢i-
kan aydinlanma imkéanlarina (firsat) “vakitler” denir. Her “va-
kit’te, birisi manevi aydinlanmayi yasama, dideri gecip giden
aydinlanmamin arkasindan tiziilme tarzinda iki “vecd” (yani ken-
dinden ge¢cme hali) mevcuttur. Arif, manevi egitimini (riyazet)
ilerlettikge manevi aydinlanmasi artar. Sonunda 6yle bir héle gelir
ki riyazet héaricinde bile “vecd” hélini yasamaya baslar. Goziyle
her neyi gorse, ondan &tesindeki dleme (canibii’l-kuds) gecerek o
alemle ilgili bir seyler hatirlayip (tezekkiir) kendisini vecd hali
biirtir (gavasi). Arif, en sonunda neredeyse Hakk‘i gériir hale
gelir. Belki bu derecede arifi ortiiler (gavasi) kaplar ve huztru
(sekinet} kagar. Huzliru ve itminam kagti@t igin Tanrn’ya (Celis)
iliskin bilinci (tenebbiih) artar, yani arif bilingli (miitenebbih) hale
gelir. Ancak riyazeti uzayinca, ondaki bu vecd hali, arifi itminénsiz
birakmaz ve iginde bulundugu karigik hallerden kurtulur. Daha
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sonra arif yaptidi riyazetler sayesinde “vakt’inin “sekine”ye déni-
secegdi bir dereceye ulasir. Ondaki gelip gecici haller, artik aligilmig
seyler olur. Arif icin azictk bir méanevi parilti, parlak bir yildiz, apa-
¢tk bir alev gibi olur ve kendisi igin kalici ve devamlt bir “metafizik
bilinglenme” (muaérefe) durumu meydana gelir. Arifin bu metafi-
zik bilinci, devaml yapilan bir sohbete benzer. Arif bu sohbetin
verdigi sevingten (behcet) faydalanir, bu sohbetten (muérefe) yliz
gevirince de tliziintii ve hisran iginde kalir. Belki riyazetin bu de-
recesinde Hakk’a ait baz1 gseyler arife zahir olur. Bu biling (muére-
fe) hizla kaybolunca Hakk'in zuhiru azalr. Sanki o, gaibken
hazir, yirirken mukim gibi olur. Bu derecede érifin metafizik
bilinci (muérefe) bazi zamanlarda kolaylasabilir. Sonra arif yavag
yavas istedigi zaman metafizik bilinci gerceklesebilecegdi bir dere-
ceye yiikselir. En sonunda éarif biitlin dereceleri katederek artik
metafizik bilincin olusmasi icin herhangi bir “mesiyet”e ihtiyac
duymayacag bir dereceye gelir. Oyle ki arif bir “degerlendirme”
('tibar) icin olmasa bile, ne zaman bir seyi miildhaza etse, onu
degil de onun gerisindeki seyi miilahaza eder hale gelir. Metafizik
bilincin bu derecesinde &rifin gercek olmayan alemden (alemii’z-
z(r) gercek aleme (&lemii’l-hakk) yikselmesi kolaylasir ve bu
durum arifte kararl (mustakarr) bir hale gelir. Onun bu halini
bilmeyenler ise cevresinde dontp dururlar.

Nihayet riyazet “vuslat”a (neyl) déntigiince arifin nefsi, yiizi
Tanr’'ya (Hakk) doniik olarak konulup parlatilmis bir ayna gibi
olur. Metafizik bilinglenmenin bu derecesinde arife en ylice
manevi hazlar (lezzet) feyezan eder. Hakk'in tesirinden dolay
onun nefsi ferahlar ve birisi Hakk’a digeri kendisine (nefsine)
iligkin iki bilgi (nazar) sahibi olur. O, bu iki bilgi arasinda bir siire
gidip geldikten sonra kendisinden gecer ve yalnizca manevi
alemi (canibit’l-kuds) “miildhaza” eder. Arif, kendini “miilaha-
za” etmis olsa bile, yalnizca miildhaza etmis olmasi itibariyle
mulahaza eder yani akleder, yoksa nefsinin zinetinden ve giizel-
liginden dolayi “muléhaza” etmis olmaz. Aydinlanmanin bu
derecesinde “Tanri’ya ulagma” (vustil) gerceklesir.
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Distintirimiize gore metafizik biling karsisinda nefsin, ilgi
duyulmamas: (tenezziih) gereken seylere yénelmesi bir “engel”
(sugdl) ve degersiz (siifli) seylere boyun egmeyi aliskanlik haline
getirmesi “acizlik”tir. Hakk igin olsa bile, sirf haz olarak bu ale-
min hazlaryla sevinmek (ibtihdc) ugsuz bucaksiz bir “¢ol”dir
(tih). Ancak ve ancak tamamen (bilkiilli) Hakk’'a yonelmek mut-
lulugu kazandiriaidir (hallas). Bu durumda “sadik bir miirid” igin
metafizik aydinlanmanin bagi “tefrik etmek, harekete gecmek,
terketmek, degersiz gormek ve Hakk’in biitiin sifatlaninda derin-
legsmek™tir. Bu bilincin sonu “Tann”‘ya (Ehad) “varmak” ve
sonra “durmak”tir (vukif). Ancak ariflerin metafizik bilgi demek
olan “irfani bilg1” karsisindaki durum ve tavirlari farkhidir. Mesela
bilgiyi (irfan) suf bilgi icin tercih edenler, kuskusuz ikinciye kail
olmusglar yani Tanrr’'ya degil bagka seye yonelmislerdir. Bu bilgi-
yi bulan her kim sanki onu bulamamus, irfanla ma’rifu bulmus
gibiyse, bu kimse “vusiil” denizine dalip gitmistir. Vus(l denizine
dalip gitmenin de sézle (makal) anlahlamayacak bircok derece-
leri vardir. Ona gore sz bu nevi metafizik tecriibeleri agiklaya-
maz, hayalden bagka makéal onu kesfedemez. Bunun ne oldu-
gunu o6drenmek isteyenler, dinleyen ve konusanlardan degil,
“irfani bilgi” konusunda “misahede”ye ulasanlardan olmaya
caligmahdir.*® Gorildiigi tzere filozofumuza goére nazari akil
glictinlin yetkinligi olan, éliimden sonraki “seving ve mutluluk”a
(behcet ve saadet) iliskin “ask ve sevk” bizzat nefsin kendisinde
gerceklesen tecriibeyle kazaniimaktadir.

B. Ameli Akil Giiciiniin Yetkinligi

ibn Sin&’nin nefs goriisiinde ameli akil giictiniin muhtevasi-
na nefsin bedenle gergeklesen gti¢ ve fiillerinin hepsinin dahil
oldugunu daha o6nce agiklamigtik. Ona gére nefs bedenle
beraber varoldugu igin “yaradilis” (cibillivet) geredi bedene

% ibn Sina, el-fgdrét ve't-tenbihdt, 153-156. Nefs yerine “str” deyiminin

kullanihg: icin bkz. ibn Sina, Risdle fi'l-Keldm ala’n-nefsi’n-natika, 195; ibn
Siné’nin Tib’dan Bir Urcizesi, 137 (4).
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kars: bir ilgisi (sevk) vardir.”” Yani nefs yaratihgi geregi zorunlu
olarak hissi hazlara ilgi duyar, o, bedenle beraber bulundugu
siirece akli hazlara engel olan gazabi ve sehvéani giiclerden kay-
naklanan hissi hazlardan tamamen vazgegmesi miimkiin degil-
dir. O halde, ileride aciklanacag: tizere, ameli akil gliciiniin yet-
kinligi hissi hazlan bir élglive koymak olmalidir. Daha énce de
soyledigimiz gibi, akli hazlara yani nefsin éliimden sonraki mut-
luluguna engel olan koti ahlaki yapiyi kuran bizzat bedenin
kendisi degildir. Beden, sehvani ve gazabi giiclerden olusan
6zelliklerin meydana gelmesine bir zemin hazirlayicidir (mu’idd).
Kot ahlaki yapinin kaynagi bizzat nefsin kendisidir. Bu itibéarla
nefsin, bedenin saghdm ihmal etmesi, yani hissi hazlan terket-
mesi gerekmez. Aksine beden ne kadar saglkli (mu’tedilii’l-
mizac) olursa nefsin nazari ve ameli akil guglerine iligkin yetkin-
liklerini kazanmas! da o kadar kolay olur. Beden saghig: arttikca
nefsin ahlakini giizellestirmesi (tehzib) kolaylasir, nazari aklin
ilahi feyzi alma yetenegi (ist'dad) artar. Keza nazarl ve ameli
erdemlere (fazilet) iligkin aliskanhklari (melekét) kazanma yete-
nedi de bedenin mu’tedil mizaciyla birlikte artar.*® Bu durumda
asl olan; nefsin, gazabi ve sehvéani glgcleri devre digi birakmasi
degil, onlan gerekli hallerde dengeli olarak kullanmasidir.*® Ciin-
ki Ibn Sin&’nin metafizigi agisindan bakildiginda varolusun bir
nevi stirekliligi demek olan “hars ve nesl”’in bekasi, nefsin gazabi
ve sehvani gliclerine aittir. Yani sehvani gticiin kendisine iligkin
hissi hazlara yonelmesi “beden ve neslin bekas1” ve gazabi gii-
clin hissi hazzi demek olan “secaat”: ise “erdemli toplumun (el-
medinetii’l-fazila) korunmasi, bekasi, iviliGi yaymak (emri bi’l-
ma'rif) ve kotiliga yasaklamak (nehyi ani’l-miinker)” icin
gereklidir.® Bu durumda ameli akil giiciiniin yetkinlidi, nefsin

¥ ibn Sina, es-Sifd, el-llahiyyat, II, 430.

% Ibn. Sina, Kitabii’l-Mtibahasat, 202-203 (365); Risale fi'l-Kelam ala’n-
nefsi'n-natika, 197.

¥ ibn Sina, es-Sifa, el-ilahiyyat, 11, 455; Riséle fi’s-Sa’dde, 19.

“ Ibn Sina, age. 1, 455; Fi’l-"Isk, 256; Fi Sirri’s-salét, 209.
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“ahlak” olarak tanimlanan “dengeli davranma aliskanhdi’m
(meleketii’t-tavassut) kazanmasidir, yoksa dengeli davranmanin
bizzat kendisi degildir. Ciinkii ahlaki olusturan “huy” (hulk),
diistinme ve isteme (fikir ve reviyye) olmaksizin nefsin bir takim
davraniglar sergileme aliskanh@dir. Diigtinlriimiize goére gazabi
ve sehvani gligler igin s6z konusu olan “denge aliskanlil” nefsin
kendisiyle gergeklesen nazari akil glicii (el-kuvvetii’'n-natika) ve
bedenle ger¢eklesen ameli akil giicii (el-kuva’l-hayvaniyye) ara-
sinda da mevcuttur. S6z konusu olan bu denge nefsin ameli akil
gucilinin, nazari akil giicliniin “emirlerine uyan bir yapiyi”i (el-
hey’etii’l-iz’4ni) kazanmasi ve nazari akil gliciiniin ameli akl
“denetleyen bir yapiya”e (el-hey’etii’l-isti’lai) sahip olmasidir.
Nefsin bu iki yapiya sahip olmasi, bir bakima onun her iki gig
agisindan yetkinligini ifade eder. Ibn Sina, nefsin her iki akil
glclnin “ifrat ve tefrit” aliskanhdinin bulundugunu belirtir. An-
cak nazarl ve ameli gligler icin s6z konusu olan ifrat ve tefrit
birbirinin tam tersidir. Ameli akil glicti icin mevcut olan ifrat ve
tefrit nefsin “bedenle gerceklesen gligler”i (el-kuva’l-bedeniyye)
icin s6z konusudur. Eder nefsin ameli glctinin muhtevasina
dahil olan giigler nefste “denetleyen bir yapiya” (el-hey’etii’l-
isti’lal) s&hip olursa nazari akil giiclinde (en-nefsii’'n-natika) bun-
lann isteklerine “boyun egen bir yap1” (el-hey’etii’l-iz’ani) mey-
dana gelir ve nefste hissi hazlardan etkilenme durumu (el-
eseri’l-infi’'all) ivice yereder. Boyle bir yapi nefsin, hissi hazlara
son derece fazla ilgi duymasini ve akli hazlardan yiiz cevirmesini
gerektirir ki bu durum ameli akil giiciiniin noksanlig demektir.*
Cunkii nefsin bedenle olan iligkisini diizenlemesi gereken ameli
akil gict, gorevini tam olarak yapamamustir. Oysa bu gticlin
nefsle beden arasindaki iliskide “dengeyi saglamasi ve bu alis-
kanh@” {meleketii’t-tavassut) kazanmas: gerekirdi. Dugtintri-
mize gore “denge aliskanhidl” (meleketii’'t-tavassut), nefsin yara-
tihsi (cibillet) izere baki kalmasiyla birlikte, kendisini hissi hazla-

" bn Sina, age. II, 429-430; Kitdbu'l-Mebde’ ve’l-me’dd, 110; bkz. Mustafa
Cadgricy, Islam Diisiincesinde Ahlak, 97-105, (ibn Sina bolimii).
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ra bagimh kilan yapilardan (el-hey’etii’l-inkiyadiyye) uzak tut-
masi (tenzih) ve hissi hazlara karsi olan ilgisini denetleyebilme
yapisini (el-hey’eti’l-isti’lal ve’t-tenezziih) kazanmasidir. Nefsin
hissi hazlarla kendisi arasindaki iligkiyi dengelemesi demek olan
“tenzih”, nefsin cevherine aykir bir sey degildir. Ancak nefs, bu
denge melekesi (meleketii’t-tenzih) ile kendi alemine yonelebilir.
Bu itibarla ger¢cek anlamda “dengeli olan” (mutavassit, miinez-
zih) iki agn ugtan (ifrat ve tefrit) aym anda uzak kalabilendir.
Yani hissl hazlara kargi ne tamamen ilgisiz kalmak ne de asin
derecede onlara ilgi duymak gerekir, tersine bunlara karst olan
ilgiyi dengeleyerek bunlardan etkilenmemek gerekir. Iste bu
bakimdan nefs, ameli akil giictine iligkin erdemi (fazilet) ancak
“dengeli davranma aliskanligl” (meleketii’t-tenzih) ile kazanabi-
lir. Ibn Sina’nin digtincesinde “tavassut, tenzih ve adalet” kav-
ramlar1 aym anlama gelen ve dengeli davranmay: ifade eden
kavramlardir. Bu durumda nefsin gazabi ve sehvani gliglerden
dogan olumsuz yapilardan uzak durmast ve o6liimden sonraki
mutlulugunu kazanmas: ancak “adalet’le mimkiindir. Su halde
“mutavassit”ta oldugu gibi “mu’tedil” kimse de, kendi cevherini,
her iki tabiattan bos kalmig olarak, ifrat ve tefritten uzak tutan,
bu asin uglan kendisinden atan (selb) kimsedir. Filozofumuza
gore insanlarin dini bakimdan “adalet”le emrolunmalarinin se-
bebi nefsin Oteki alemdeki mutlulugu igindir. Gorildaga tzere
nefsin nazari akil gictintin yetkinligi (kemal) “Hakk”, ameli akil
glictiniin yetkinligi ise “adalet ve hayir"dir. Bu durumda nefsin
dengeli davranma aligkanhgn: (meleketii't-tavassut) ve hissi
hazlarini denetleme vapisimi (el-hey’etii’l-isti’lai) kazanmasi;
onun mutluluga engel olan kétii yapilardan “armma’s1 (zeka’)
ve oliimle birlikte bedenden tertemiz ayrilmasi igin gereklidir.*

Keza filozofumuza gore nefsin, ameli aklin yetkinligi demek
olan “dengeli davranma aliskanligi”’ni kazanmasi; insanin kendi-
si ve yasadidl toplum dizeni icin zorunludur. Clinki s6z konusu

#  ibn Sina, eg-Sifa, el-llahiyyat, II, 430, 454; el-Urciize fi't-tibb, 11 (9); el-
Adhaviyye fi I-me’ad, 151-152; Kitabu’l-Mebde’ ve’l-me’ad, 100.
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dengenin disina g¢tkmak anlamina gelen ameli akil giicliniin
muhtevasina giren “sehvani ve gazabi giicler’in “ifrat” hal,
bizzat insanin kendisi (sahis), “tefrit” hali ise toplum icin zararl-
dir. Ancak distniirimizce surasi ivi bilinmeli ki, ameli akhn
yetkinligi demek olan “denge” valnizca ameli akil giciine aittir.
Bu itibarla nazari akil glici i¢in “denge” sz konusu degildir;
aksine bu giclin “ifrat” hali nefsin nazari akil giictine iligkin yet-
kinligi bakimindan istenen bir durumdur. Bu demektir ki baz
aragtirmacilarin zannettikleri gibi “denge”, nazari akil glicu ile
ameli akil glici arasinda olan bir durum degil, aksine ameli akil
glclinin muhtevasina giren “sehvani, gazabi ve tedbiri, yani ic
idrak gugleri”nin fiilleri arasinda s6z konusudur. Ameli aklin bu
guiglerin fiilleri arasindaki dengeyi saglamasi, nefsin, ameli akil
guciine iliskin “erdem”i (fazilet), saglayamamasi ise “erdemsizli-
§1"dir (rezilet). Bunun anlami nefsin, ameli akil glicli bakimindan
nazari akil giicine boyun egen bir yapw {(el-hey’eti’l-iz’ani),
nazari akil giici bakimindan da ameli akil giicini denetleyen
bir yapiy (el-hey'etii’l-isti’lal) kazanmasidir. Iste bu durum nef-
sin, nazari ve ameli akil glicleri agisindan erdemi, tersi ise er-
demsizligidir. Su halde ameli akil gliciiniin, nazari akil giicliniin
emirlerine uyarak “dengeli davranma aligkanhigi’ni kazanmasi
“erdem”dir, yoksa bizzat dengeli davranma fiilinin kendisi degil-
dir. Ibn Sina, ameli akil giiciiniin erdemini (fazilet) kendi icinde
uge ayurir.

(1) Sehvani giiciin erdemi olan “iffet”; “cima&’, yeme-i¢me,
giyinme ve rahatlik” gibi dig duyulara ve vehim giictine ait haz-
larda dengeli davranma ahigkanligint kazanmakir.

(2) Gazabi gicin erdemi olan “secaat” ise “korku, ofke,
gam, unf, kin, hased, cimrilik” gibi nefsani hallerde dengeli ka-
labilme aligkanligint kazanmaktir.

(3) Yoénetmekle (tedbiri) ilgili, yahut i¢ idrak gliglerinin er-
demi olan “hikmet”, hangi konumda olursa olsun insanin kendisi
ile bagkalan arasindaki iliskilerde dengeli davranma aligkanhgmi
kazanmakttir. Yani bu nevi iligkilerde her tlirli hileye bagvurmak
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ve biitlin iligkileri kendi lehine gevirmek anlaminda “uyaniklik”
(cerbeze) ve agik gozlilik yapmaya kalkigmamak veya bunun
tam tersi olan diinya iglerinde beceriksizlik ve aptallik (belahat)
yvapmamaktir. Kisacasi insanin diinya iglerinde yararina ve zara-
rina olan seyi bilmesi ve bagkasina zarar vermemesidir. Iste bu ti¢
erdemin (iffet, secaat, hikmet) toplam: “adalet”tir. Baz1 kimselerin
soyledigi gibi “adalet” dordiincii bir erdem (fazilet) degildir, ayr-
ca yukarida sozi edilen “hikmet”, nazari akil giicline ait bir er-
dem degildir. O halde 6liimden sonraki mutluluk i¢in gerekli olan
ameli akil giictine iligkin yetkinlik, nefsin, “adalet” erdemeni ka-
zanmasidir. Ciinkii nefsin tam olarak mutlu olabilmesi igin yal-
nizca nazari akil giiciiniin yetkinligi yeterli degildir.® Dugtintri-
miizce nefsin yaratihgtan gazabi ve sehvani glglere sahip olmasi,
onun metafizik dleme yiikselmesini saglamaktadir. Nefs, bu iki
guice iligkin erdemleri kazanarak Gok Akillari‘na ve Nefsleri'ne
benzeyip, onlara yaklasabilir. insani nefs, sehvani giiciin sagma-
g1 gazabi glicin mukédvemetiyle dizginleyerek ve gazabi glicu
sehvani glicle yatistirarak her iki giicten hem bu diinya hem de
oliimden sonrast igin yararlanabilir,”

ibn Sina, ameli akil giiciiniin yetkinligine iligkin aciklama-
lardan sonra bir noktaya dikkati ¢ekerek, diinya iglerini zekice ve
akillica diizenlemek, kendisi, ailesi ve toplumuna é&it igleri yo-
netme ve diizenlemede, kisaca beseri iliskilerde “dengeli olmak”
anlamina gelen ve yonetimle (tedbiri) ilgili i¢ idrak guiglerinin
erdemi olan “hikmet” ile felsefenin bir bolimi olan “ameli hik-
met”i birbirine kanstirmamak gerektigine isaret eder. Disiiniip
tasinmaksizin (bila reviyye) ifrét ile tefrit arasindaki dengeli fiille-
rin kendisinden sadir oldugu ve ahlaki bir erdem olan “ameli
hikmet”, “nazari ve ameli” olarak iki kisma ayrilan felsefenin bir
dali olan “ameli hikmet”ten bagkadir. Aliskanliga (meleke) iligkin

®  ibn Sina, age. ll, 455; Kitabu’l-Mebde’ ve’l-me’dd, 96, 109; Mebhas ani’l-
kuvad'n-nefsaniyye, 170-171; Risale fi Ma'rifeti’n-nefsi'n-natka, 190,
Risale fi's-Sa’ade, 19.

*“  ibn Sina, Hayy b. Yekzan, 326; Risale fi’s-Sa’ade, 19.
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bir erdem (fazilet) olan “ameli hikmet”, felsefenin bir dah olma-
dig: gibi, ameli felsefenin kendisi de ahlak degil, belki ahlakin
ilmidir. Su halde ti¢ ahlaki erdemden birisi olan ameli akil guci-
ne iligkin hikmet, ameli felsefeden aynidir. Ciinkii bizzat davrani-
sin kendisi anlamindaki ameli akil giiciine iligkin ahlaktan hicbir
sey, bir bilim olarak bizzat felsefenin kendisi veya bir bolimu
degildir. Bir aligkanlik ve erdem olarak degil, fakat felsefenin
(hikmet) bir bélimi olarak ahlak ilmi, (el-hikmetii’l-ameliyye),
nefsin arinmasi (tezkiye) icin erdemleri (fazail) ve onlan kazan-
ma yollarini, korunmasi icin de erdemsizlikleri (rezail) ve onlar-
dan korunmanin yollarinm bilmektir.*

fbn Sin&'nin nefs gériistinde, ameli akil giiciiniin yetkinligi
olan “dengeli davranma aligkanli@”m (meleketii't-tenzih veya
et-tavassut) kazanmak, nefsin kendi &lemine, yéni 6limden
sonraki mutlulugun gerceklesecegi aleme kolayca yonelebilmesi
icin gerekli olduguna ve nazari akil giicline iliskin yetkinligin de
bu mutluluga yoénelik “ask ve sevk”in nefste iyice yeretmesi ol-
duguna gére ahlaki fiilin “degeri”, nefse 6liimden sonraki mutlu-
luguna iligkin bilincini unutturmayan, aksine onun mutluluga
yonelik agk ve sevkini arttiran 6zellige sahip olmasidir. Bu de-
mektir ki ahlaki bir davranisin “iffet, secaat ve hikmet” gibi bir
vasfi almasi, bu davramgin, nefsin metafizik bilincine olumlu
katki yapip yapmamasina baghdir. Iste bu noktada ibn Sina’nin
felsefi sisteminde onun ahlak gorisi metafizik goristine dayanir
yahut metafizik gorigiiniin bir neticesidir. Su halde ahlaki dav-
raniglar metafizik bilincin muhéafazas: igin gerekli veya bagka
deyigle ameli akil giiciine ait olan ahlaki erdemler, nazari akil
guicline it olan metafizik bilincin bir yansimasidir. Nitekim du-
stiniinim{iziin metafizik bilincin zirvesinde olan arifin ahlaki 6zel-
liklerini agiklamasinda bu durum agikga gérilmektedir. Ona
gore arif, gliler yiizlii, mitebessim ve miitevazidir. Biyiikleri
sayar, kictikleri sever, soylulara elini uzattid: gibi, siradan kimse-

*  jbn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, II, 455; Risdle fi's-Sa’dde, 19; Kitabii’l-
Miibéhasat, 234-236 (484); ‘Uyianu’l-hikme, 16.
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lere de yardim eder. Nasil giiler yiizlii olmasin ki o, Tanrt (Hakk)
ile sevinir (ferdh) ve herseyi ve herkesi sever. Gergek su ki o
herseyde Tanrr’'yi goriir. Nasil herkese esit sekilde davranmasin?
Gunki onun nazannda herkes birdir. Zira rahmet ehli, batl ile
de ilgilenir. Arif, tecessiis ve tahassiisle ugrasmaz, miinker olan
seyleri musahede ederken gazabla yanip tutusmaz. Cilinki o,
merhametle dolup tasmaktadir. Dogrusu o, kadere Allah’in sim
ile bakar. Mar(fu emrederken yumusgaklik dolu bir 6giitle emre-
der, ayiplayip azarlayarak emretmez. Mar(flan ¢okca yapinca
bazen onu ehlinden gizler. Arif, bahadirdir. Nasil olmasin ki o,
artik 6lim korkusunu agmistir. Comerttir. Nasil olmasin ki bahlh
sevmeyi birakmigtir. Suglulan ¢ok ¢ok bagislayandir. Nasil olma-
sin ki, onlart yaralamayacak kadar olgun bir insandir. Kinleri
unutmustur. Nasil olmasin ki, onun zikri Hakk'la mesgtldir. ibn
Sind'ya gore kendisine gelen manevi bilgilerden (varid) 6tiri
arif, yalmzca kendisini baglayan baz tavir ve davraniglar sergiler.
O, bu davranislarini kendine gelen bilgilere gére yapar. Bazen
de bu bilginin etkisiyle kendinden geger ve hukiken sorumlu
olmaz. Degisik zaman ve mekanlarda degisik tavirlar sergiler.
Ancak onun bu durumu herkesi baglayici bir din (seriat) gibi
dikkate alinmamalidrr. Iste bu durumda géfil kimseler arifin bu
hallerine guliip gegerler, akilh (muhassil) kimseler ise ibret alir-
lar.* Gorildigu tizere disiiniriimiize gore nefsin metafizik bilin-
ci arttik¢a o, ahlaki agidan hangi davranigin glizel (cemil), hangi-
sinin ¢irkin (kabih) olacagini bilebilmektedir.

Digtintirimiiz nefsin yetkinlifi demek olan erdemini ka-
zanmasinin alem gorigiyle de ilgili oldugunu ifdde eder. Buna
gore insani nefs, bedenle beraberken nazari ve ameli akil glicle-
rine iligkin yetkinligini kazanip bedenini de mutedil mizach kilin-
ca GOk Nefslerine (es-seb’i’s-sidad) benzer. Bu o6zellije sahip
olan nefs, 6liimle bedenden aynldiktan sonra ise Gék Akillar’'na
(el-’ukdli’l-miicerrede) benzeyecektir. Canku 6liimle birlikte
kendisine biitiin akli hakikatler agilacaktir. Su halde nefsin be-

% Ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihdt, 156-157.
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denle beraberken nazari ve ameli akil giicii agisindan iginde
bulundudu vetkinlesme stireci, 6liimle bedenden ayrldiktan
sonra “akli bir cevher” olmak i¢in hazirlanma ve galisma siireci-
dir. Bu durumda nefsin yetkinligi ameli akil agisindan Goék Nefs-
leri'ne, nazari akil glici agisindan Gok Akillari'na benzemesi
demektir. Ciinkii, bilindigi iizere Ibn Sin&d’nin alem goriisiinde
Gok Nefsleri, Gok cisimlerini akli bir irade (sevk) ile dairevi ola-
rak, kendi varlik sebepleri olan Gék Akillari’'na benzemek ama-
ciyla ebedi olarak hareket ettirirler. Buna gore nefsin ameli akil
giiciiniin beden {izerindeki tasarrufu demek olan ahlaki davra-
niglar, kendisinin varlik sebebi olan Faal Akl‘a benzemesinin bir
gostergesi olacak gekilde olmahdir. Yani ahlaki davranislardaki
amagc, metafizik bir gayeye yonelik olmaldir. Iste bu itibarla
filozofumuza gore insani nefsler (en-niifisu’l-beseriyye) glicleri
(takat) yettigi nisbette akli varhiklar (ma’kdlat) tasavwur ederek
ve ahlaki agidan adil davranarak Tanri'yva benzeyip ona yaklas-
maya calgirlar. Kezd Gok Nefsleri de (en-niifisu’l-melekiyye)
akli varlklan (ma’kalat) tasavvur edip “olus ve bozulus”un
(kevn ve fesad) devamini {beka) saglamak icin Gok cisimlerini
hareket ettirerek Tanri’'ya benzemeye caligirlar. Clnki Tann,
hem Goék Nefsleri, hem de insani nefsler igin “Mutlak Hayir ve
Ma'stk”tur (el-hayru’l-mahz, el-ma’siku’l-mahz). Ancak insani
nefsler nazari ve ameli akil giicii igin iyi olan fiillerini yalnizca
gaye agisindan Tanri'ya benzeyerek yapabilirler, yoksa bu fiille-
rin ilkeleri agisindan Tanri'va benzeyemezler. Su halde insani
nefsler ancak “akil ve adil” olmayi gaye edinerek Tanri’'ya ben-
zeyebilirler. Ayrica Tann da (el-Melikii'l-A’zam) onlann kendisi-
ne benzemeye cahgmalarindan hoglanir. Ciinkii ne kadar ¢ok
O’na benzemeye ¢aligsalar, mitkemmel bir sekilde O’'na benze-
meleri imkéansizdir. Bu durumda nefsin yetkinligi demek olan
kemali ve fazileti; “akil ve adil” olmak stretiyle Tanr’'ya benze-
yerek O’'nun hognutlugunu kazanmaya gahgmaktir. Diistintiri-
miiz ameli akil agisindan yetkin olan nefsleri “salih, fazil, adil,
miinezzih ve miitenezzih” gibi sifatlarla vasiflandirir. Her iki giig
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acisindan yetkinligini kazanmis olan nefsleri ise “alim salih fazil,
akil adil, kdmil munezzih ve arif mitenezzih” gibi sifatlarla tavsif
eder.Nefsin 6teki alemndeki mutluluguna yonelik olarak bu
alemdeki calisma ve yasamasini ise “erdemli yasama” (es-
siretii’l-fazila) bicimi olarak niteler.” Netice itibariyle bedenden
aynldiktan sonra baki kalan insani nefs, bedenle birlikte iken
yetkinlesip yetkinlesmemesine yahut erdemli olup olmamasina
gore mutlu veyd mutsuz olacaktir. Onun igin bunlann diginda
bagka bir durum séz konusu degildir. Bir bakima insani nefs,
nazari ve ameli akil gliglerinin icaplarint yerine getirerek veya
getiremeyerek oliimden sonraki kaderini kendisi belirlemektedir.
Dustintriimiiziin nefs gorigiinden anlagildigina gére nefsin be-
denle birlikte varolmasi ve bedenden ayrilmasi kendi irddesinde
degil, fakat erdemli ve mutlu olmasi kendi irddesindedir. Zaten
onun igin gerekli olan da onun bu dinyada erdemli (kamil,
fazil), 6teki diinyada mutlu (sa’id) olmasidir.

IV. YETKINLiK VE MUTLULUK BAKIMINDAN
NEFSLERIN TASNiFi

Bilindigi tizere ibn Sind’va gore gergek mutluluk, nefsin
6limden sonra gerceklegsecek olan ve ebedi olan akli hazlara
ulagmasidir. Bu diinyadaki kemal ve fazilet ise, nefsin nazari akil
glici agisindan akli hazlara iliskin “ask ve sevk”ini arttirmasi ve
ameli akil glcl agisindan hissi hazlara iligkin isteklerini denge-
lemesi ve olciilii tutmasi anlaminda adil olmasidir. iste bu iki
glice &it yetkinlik ve bu yetkinligin sonucu gerceklesen mutluluk
agisindan insani nefsler aym seviyede degildirler. Bu itibarla
disinirimiiz nefsleri, yetkinlik ve mutluluk agisindan beg sinifa
ayirir.

“  [bn Sina, Riséle fi’-Keldm ala’n-nefsi’n-natika, 198; A Tract Of Avicenna,
233; es-Sifa, el-lahiyyat, I, 373-392, 401; el-lsrét ve't-tenbihat, 121,
123-124, 101-102; FY'l-'Isk, 263-264, 267-269; Risdle fi's-Sa’dde, 21;
bkz., et-Ta'likat, 63.
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A. Nazari ve Ameli Akil Giiciiniin Her ikisinde Yetkin
Olan Nefsler

Daha 6nce de gectigi lizere, nazari ve ameli akil gliglerine
iliskin tam yetkinliklerini kazanmis olan bu nefslere “mukaddes
nefsler” (el-enfiisti’l-mukaddese), “insani rabb” (rabbiin insa-
niyylin), “gercek melik” (el-meliki’l-hakiki), “kémil miinezzih
ve arif miitenezzih” nefsler denilmektedir. ibn Sina bu nefslerin
kendi yetkinliklerine erdiklerini'(ittisél) ve hissi hazlara yonel-
mekten tamamen vazgectiklerini soyler. Eder bu nefslerde
6limden sonra nazari (i’tikadi) ve ameli (hulki) akla iligkin fizik
(stifli) aleme yonelik en kigiik bir aligkanlik (eser) kalsa bundan
dolay1 elem (ez&) duyup. en yiice mutluluga (derecetii’l-illiyyin)
yiikselemezler. Bu sinifa giren nefslerin icinde en erdemlisi nebi
olmaya yetkin (musta’id) olan “nebevi nefsler’dir. Nefsin ne-
bevi 6zelliklerine sahip “akil fazil” bir insan, yeryiiztiniin hakimi
(sultan) ve Allah’in yeryiiziindeki halifesidir. Diigiintiriimiize
gore boyle bir kisi, “neredeyse” Allah’tan sonra kendisine tap-
makta bir sakinca olmayan “rabbani bir insan”dir. Keza bu
insan “akli ve ahlaki tam” (asilii’l-akil ve ve serifi’l-ahlak) ol-
dugu igin bu diinyada yonetici (halife) olma hakkina sahiptir.*
Bunlar fizik 6tesi dlemden etkilenen (miinfail) ve fizik dleme
etki eden (fail) nefsler olarak insanlarin en faziletlisi ve nefsani
gliclerin en miilkemmeline sahip olmalarindan 6tirii “gergek
melik’tirler. Iste, “ilim, hikmet ve salih amel” ile yetkinlesmis
olan bu nefsler, 6limle birlikte bedenden ayriinca, miknatis
daginin toplu igneyi gekmesi gibi, fizik 6tesi dleme (el-envéari’l-
ilahiyye, envaru'l-melaike, el-mele’ii’l-a’1a) gekilirler. O &lem-
den kendisine “itmindn ve sekinet” gelerek (feyezan) “Ey
mutmain nefs, birbirinizden hognut olarak Rabbine doén ve
boéylece kullarim arasina ve cennetime gir!” (Fecr, 27-30) deni-
lir.*® Keza bunlar Kur’dn’da “sabikiin ve mukarrebiin” (Vakia,

®  ibn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, II, 432, 435, 455, 451.
*  Ibn Sina, Risale fi'n-Nefs ve bekaiha ve me’adiha, 125-126.
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10-11-12) olarak nitelenen ve vyine Kur’dn’da “sidreti’l-
mintehd” (Necm, 14) deyimiyle ifade edilen yere kadar yiikse-
len nefslerdir.”

Nebevi nefslerde oldudu gibi, gerek yaratihstan (fitri) gerek-
se kazanarak olsun nazari ve ameli akil giiglerinde yetkinlesip
6llimden sonra tam ve ebedi mutluluga (es-sa’adetii’l-mutlaka
ve es-sa’adetti’l-ebediyye) yikselmis olan “ké&mil miinezzih”
nefsler, Faal Akl’a benzedikleri igin, Gok Nefsleri (el-enfiisii’s-se-
maviyye) gibi bu aleme etki ederler. Iste bu yiizden duisiintiri-
miize gére bu ozellikteki nefs sahibi kimselerin kabirleri ziyaret
edilip, onlardan iyilik ve mutluluga ulagsmak, kétiliik ve mutsuz-
luktan uzaklagmak tlizere yardim istenebilir (istindad) ve bu
istekler igin onlarin kabirleri yaninda dua edilebilir.” Ciinkii “arif
miitenezzih” olan bu nefsler, éltimle birlikte, bedende iken ken-
dilerini mutluluktan alikoyan her seyi tam olarak birakmislar ve
gercek mutluluk alemine (alemi’l-kuds ve’s-sa’ade)} ulagip en
yuce yetkinlik ve en bliyik hazzi bulmuglardir. Ancak bu nefsler
bedenle berdberken akli hazlara agsk ve sevk duyarak (asika ve
mustaka) en Ust seviyede gercek mutluluga imrenir (el-gibtatii’l-
ulya) hale gelirler ve bu sevk sonucu olan agktan uhrevi hayatta
kurtulurlar. Kisacasi bunlar karsilarinda imrendikleri ger¢ek mut-
luluga bir an 6nce kavugmak igin hasretle yanip tutusan nefsler-
dir. Keza arif miitenezzih olan bu nefsler, bedenle beraberken
bile Tanr’'min 151G (ndru’l-Hakk) almak igin distincesini (fikir)
fizik otesi aleme (cebertu’l-kuds) ceviren nefslerdir. Ciinki bun-
lara gore gercek “zitihd”, nefsi (sr) Tanr’dan (Hakk) alikoyan
her seyden uzaklagmak (tenezziih) ve O’'ndan bagka her seyi
degersiz bulmaktir. Keza gercek ibadet ise fizik dlemden (cani-
bl’l-quriir) metafizik aleme (canibii’l-hakk) yoénelebilmek icin
nefsin, miitehayyile ve miitevehhime gtigleri ile kendi dustince-

®  ibn Sina, Risale fi Ma'rifeti’n-nefsi'n-natka, 186-188, 190-191; Risale fi's-
Sa’ade, 17.

*  fbn Sina, ed-Du’a ve'z-ziyére, 286-287; bkz. el-Adhaviyye fii'l-me’ad,
152.
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sine (himmet) iligkin bir cesit riyazattir. ibadet ve zithd sonucu
arf icin Hakk tecelli edince nefs (sirr) Hakk’a aykin bir duruma
diismeyecek sekilde kurtulmusg (seldmet) olur. Bu ¢alismasi so-
nucu nefs (sir) manevi igikla (surik) dolar, nefs arinir ve bu
durum onda bir abgkanlik (meleke) haline gelir. Bu aliskanhik
sayesinde éarifin nefsi (sirr), her istediginde diistinmeksizin (te-
fekkiir) Hakk'in 1g1@ina muttali olur ve artik o tamémen manevi
hayata (stlki’l-kuds) katilmis olur. Bunlar bedenle birlikte iken
bile beden elbisesini ¢ikarip atmig (tecerriid) gibi olurlar. Gergek
mutluluk demek olan akli hazz, Tanri'y1 akli olarak mugahede
etmek oldugundan éarif, Tanr’y1 (el-hakku’l-evvel) Tanr oldugu
icin ister, O’'nu bilmeye (irffan) bagka bir bilgiyi tercih etmez.
ibadete en layik Tann oldugu igin o, yalnizca O’na ibadet eder.
Clnki ibadet Tanm'yva en degerli bicimde bagdlamistir. Bu
ftibarla, arif, O’na cennet sevgisi (ragbet) ve cehennem korkusu
(rehbet) icin tapmaz. Arif, yaratilisi geregi yalnizca O’na tapilma-
s1 gerektigini bildigi i¢in tapar.*” Netice itibariyle nefsin, 6liimden
sonra bedensiz olarak kendi benligi ile Tanr’'yi migsahede ede-
bilmesi ve gergek mutluluga kavusabilmesi igin bedenle birlikte
iken tam olarak nazari ve ameli akil gliglerine iliskin yetkinligini
kazanmasi gerekmektedir.

B. Nazari Akil Giiciinde Yetkin, Ameli Akil Giiciinde
Eksik Olan Nefsler

“Kamil gayru miinezzih” olan bu nefsler, nazari akil glicii
bakimindan gergek mutluluklarinin ne oldugunu bildikleri halde,
bu mutlulugda iligkin agk ve sevki tam olarak kazanmak anlamina
gelen hissi hazlara iliskin isteklerinden tamamen arinmamiglar-
drr. Iste bu itibarla ameli akil acisindan bu nefslerde hissi hazlara
iliskin tutkular demek olan kéti bir yap {el-hey'etii’l-bedeniyye,
el-hey’etii'r-rezile) olusmustur. Bu kot yapi ise bu nefslerle
gercek mutluluk arasinda bir engeldir. Her ne kadar hissi hazlara
yonelik olan bu kot yapi, nefsin éziiyle ilgili olmasa da, nefs

2 bn Sina, el-fsarat ve't-tenbihat, 148-152.
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bedenden ayrildiktan sonra onda bir siire kalr. Nefs, bu kétii
yapinin sudrunda olarak, dliimden sonra hissi hazlara ilgi duyar
ve bu itibarla sanki o, bedenden hi¢ ayrnlmamig gibi olur ve
bedenden ayrilir ayrnlmaz gergek mutluluguna kavusamaz. Hissi
hazlan istedikce elem (ezd) duyar ve bu elem ona ameli akil
glcil agisindan iligen bir ceza (‘ukibet) olur. Ancak bu elem ve
ceza nazari akil glicti agisindan olmadidi icin nefsteki hissi hazla-
ra yonelik tutkulan ifade eden kot yap bir stire sonra silinir ve
nefs gergek mutluluga kavugur. Nefsin bir siire elem duyup mut-
luluga ulasamadigi hal, “berzah” hélidir. Dislntrimiize gore
“fasik mi’min ebediyyen azapta kalic1 degildir” ve “biyik gi-
nah sahibi mii’'min ebediyyen azapta degildir” seklindeki “stinni
goéris” de bu duruma igaret eder.” Netice itibariyle ameli akil
gucl agisindan olan mutsuzluk ebedi degildir. Bu bakimdan o,
en sonunda ebedi mutluluga kavusacaktr.

C. Nazari Akil Giiciinde Tam Yetkin Olamayip Ameli
Akil Giiciinde Yetkin Olan Nefsler

fon Sina’ya gore bunlar, olimden sonraki gercek mutlulu-
gun hissi hazlarda olduguna inanan nefslerdir. Bunlar, filozofu-
muzun “abid ve zahid” terimleriyle ifade ettidi kimselerin nefsle-
ridir. Bu nefslerin bedenle beraberken hissi hazlardan vazgegme-
leri ve ameli akil agisindan yetkinlesmeleri, 6teki alemdeki hissi
hazlara iliskin inanglarindan dolayidir. Bunlarin kétaliklerden
vazgecmeleri ve ibadetleri; cennet sevgisi ve cehennem korku-
sundandrr, bizzat Tanri’'nin rizés: i¢in degildir. Ctinkii bunlar akli
hazlan tadip, Tanri'y1 akli olarak miisdhede etme sevincini hig
vasayamamuglardir. Bu itibarla hep hissi hazlarin beklentisi icin-
dedirler. Ancak onlarin bu davraniglar1 Tann tarafindan hog go-
rilmis ve badiglanmigtir. Bu nefsler, 6liimden sonra “muhteme-
len” kendilerine vaadedilen hissi hazlar1 bir siire Gok Cisimleri

*®  ibn Sina, es-Sifa, el-ilahiyyat, 11, 430-431; el-Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 152-
153; Kitdbu'l-Mebde’ ve’l-me’ad, 112-113; Riséle fi Ma'rifeti’n-nefsi'n-
natika, 191; Risale fi's-Sa'ade, 17; el-Isarat ve't-tenbihat, 147-150.
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(el-mevaddii’s-semaviyye, el-ecramii’s-semaviyye) araciligi ile
tadacaklar ve en sonunda Tanr’'yi akli olarak miigdhede etmek
demek olan gercek mutluluga ve akli hazlara ulagacaklardir.
Herhaliikarda bunlar igin elem duymak s6z konusu degildir.*

D. Nazari Akil Giiciinde Yetkinlesme imkam1 Olmayan
Nefsler

Diglinlirimiize gére nazarl akil gliclinde yetkinlesme
imkan: olmayan bu nefsler, yaratilisi geredi kavrayigi (fetanet) kit
olan “bllh” kimseler ile ¢cocuklarin (sibyan) veya kavrayig yet-
kinligine sahip oldugu halde 6limden sonra kendisine ait bir
mutlulugun veya mutsuzlugun oldugu akhina gelmeyen ve ken-
disine bu konuda herhangi bir bilgi de ulasmayan nefslerdir.
Eger bu 6zellige sahip olan nefsler, hissi hazlara yonelik olan
kot bir ahlaki yapi (el-hey’etii’r-redie) kazanmadan bedenden
aynimglarsa, Allah’in rahmetiyle gercek mutluluga kavusacak-
lardir. Clnkii bunlar bedenin yoklugundan dolay1 kendilerine
elem verecek bir yapiya sahip degillerdir. Sayet bu nefsler, hissi
hazlara ilgi duyan kétt bir ahlaki yap ile bedenden aynlmiglarsa
bundan dolay: belli bir elem duyup ebediyyen mutsuz kalacak-
lardir. Clinki artik onlarin hissi hazlarini gergeklestirecekleri bir
bedenleri yoktur. Ayrica onlarin ameli akil giictine iligkin eksik-
liklerini giderecek nazari akil guglerine it bir yetkinlikleri yani
gercek mutluluga iliskin bir agk ve sevkleri de yoktur.®

E.Nazari ve Ameli Akil Giiciiniin Her ikisinde Yetkin
Olmayan Nefsler

Filozofumuza gére bu nefsler, her iki akil glictinde de yet-
kinlesme yetenekle-rine (isti'dad) sahip olduklan halde, bilingli
olarak yetkinlesmeyen ve yetkin-lesmekten uzaklasan nefslerdir.
Bunlar Tanr’dan gelen metafizik bilgiyi (lema’) inkar edip on-

*  ibn Sina, age. Il, 431-432; Risale fi Ma'rifeti’n-nefsi'n-natika, 187-191; el-
Isarét ve't-tenbihdt, 151-153; Kitabii'l-Miibdhasat, 197 (352, 355).

% ibn Sina, age. II, 431; el-Adhaviyye fi ‘-me’dd, 153-154; Risdle fi’s-
Sa’dde, 16-17; el-Isardt ve't-tenbihat, 147-149.
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dan yiz geviren ve yanlis metafizik bilgilere (el-arai’l-faside)
saplanip kalan Tann tamimaz nefslerdir. Bu nefsler, bedenden
ayrildiktan sonra ¢ok pisman olacaklar, fakat bu pismanlik onla-
ra yarar vermeyecektir. Ciinkit yetkinliklerini kazanabilmeleri
icin artik herhangi bir bedene sahip degillerdir. iste bu itibarla
bu nefsler, bedenden aynldiktan sonra ebediyyen mutsuz (el-
elernii’s-sermedi) kalacaklardir.®

V. iISLAM DiNi VE NEFSIN OLUMDEN SONRAKI
DURUMU

Gorildugi izere ibn Sind’ya gore oliimden sonra kavusu-
lacak olan gercek mutluluk nefsin bedensiz olarak akli hazlari
tatmasidir. Ayrica duistinirimiiz 6limden sonra nefsin Gok
Cisimleri vasitasiyla hissi seyleri tahayyiil edebilecegi ve boylece
hissi hazlara ulasacagim “mimkiin” gérmektedir. Burada filozo-
fun énemle {izerinde durdugu nokta hissi hazlann “maddi bir
cisim” vasitasi olmadan tadilamayacagin ve bu cismin de 6liim-
le terketmis oldugu bedene benzer bir cisim olmayacagidir. An-
cak diigtinlirimiiz, nefsin éliimden sonraki hissi hazlan tadabil-
mesi i¢in Gok Cisimleriyle nasil bir iligki kurulacaginin mahiyeti
lizerinde fazla durmaz. O, bu iliskinin de “gegici” olacagini ve
nefsin en sonunda cisimsiz olarak akli hazlari tatmak demek olan
mutluluga viikselecedi goriisiindedir. Keza oliimden sonraki
mutlulugun varligin1 kabul etmeyen ve bunun igin galismayan
nefsler de kendilerinden hissi hazlarin tutkusu silinmedigi ve bu
hazlara yeniden kavusma imkéanlan da tamémen ortadan kalkti-
g icin ebediyyen hissi hazlara ulagmak arzusuyla yanip tutusa-
caklardir. Bu durum onlar igin ebedi azap olacaktir. Oysa Islam
dini élimden sonraki mutluluk ve mutsuzlugun yahut haz ve
elemin “hissi” yani “cismani” olacagn bildirmektedir. Miisli-

56

ibn Sina, es-Sifa, el-llahiyyat, [I, 429; Risdle fi Ma'rifeti’n-nefsi’n-néttka,
188; el-Adhaviyye fi ‘-me’dd, 153; Risdle fi’s-Sa’dde, 16-17; el-Isarit ve't-
tenbihdt, 148.
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man bir filozof olan Ibn Sin&’nin Islam’dan habersiz oldugu séy-
lenemeyecegine gore, onun dinin nefsin dliimden sonraki du-
rumuna iligkin haberlerini nasil yorumladigini, genel olarak
“din” ve 6zel olarak “Islam dini” konusundaki goriisleri cerceve-
sinde, kisaca incelemeye calisalim. Her seyden 6nce sunu belir-
telim ki Ibn Sina nefsin cevher oldugunu isbatlayarak oliimden
sonraki mutlulugun yalnizca nefse ait oldugunu agiklamay1 Tan-
n’'nin (el-Melik(i’l-A’'la) hosnutluunu umarak yaptigini ifade
etmektedir.” Bu demektir ki Ibn Sind mutlulugun akli yani
nefsani oldugu gérisiinii ortaya koyarken Islam’in bu konudaki
Ogretilerini bilmekteydi. Bu kisa agiklamadan sonra konumuz
agisindan filozofumuzun din konusundaki gériiglerine gegebiliriz.

Diistintinimiiziin din konusundaki géruslerini iki agidan ele
aldigin1 gérmekteyiz. Bunlardan birincisi dini bilginin “imkan1 ve
gerekliligi”, ikincisi ise bu bilginin “muhtevasi ve dile getirilis
bicimi”dir. Filozofumuza gére, bir bakima “niibiivvetin isbatr”
(isbati’n-nibilivvet) da demek olan dini bilginin “imkani”na
nefsin giicleri ve fiillerini incelerken temas etmis ve ona gore
varatilistan segilmis bir nefsin vahyi bilgiyi almasinin mimkin
oldugunu aciklamigtik. Boylece bu bilgive yéni dine duyulan
ihtiyaca gelince, diiglinliriimiize gére dinin varlig toplum igin
“zarari”dir. Ciinki ibn Sin&’va gore insanin tek bagina yagamast
neredeyse imkansiz veya ¢ok zordur. Yani o tek bagina biittin
ihtiyaglarim karsilayamaz ve bu itibarla biitiin insanlar, aralarin-
da isbélimi yaparak ihtivaclarini karsilayabilmek igin toplu
halde yasamak zorundadirfar. iste toplum igin zorunlu olarak
dine duyulan ihtiyag, toplumun fertleri arasindaki isbdlimiintn
kurallarin1 diizenlemede ve toplum diizeninin bekasinda kendi-
sini gosterir. Ancak fertler arasindaki isbéliiminin diizenli olma-
st ve toplumun bekasi “adalet”le miimkiindiir. Adaleti gercekles-
tirecek kurallan (siinen) ortaya koymak ise vahyi bilgive mazhar

olan “nebi’nin isidir. Yoksa toplumun her ferdi, lehine olanin

" ibn Sina, Riséle fi's-Sa’dde, 4-5.
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adalet, aleyhine olan durumun zuliim oldugunu iddia eder. Bu
itibarla toplumun diizenini isteyen ve bunun ne ile mumkin
olacagini bilen “ilahi inayet” iclerinden segilmis bir insana vahiy
melegdi (er-rihu’l-kuds) vasitasiyla vahyt bilgiyi verir.®

ibn Sinad’nin dine bakis agismin ikinci yoniing, dini bilginin
muhtevasi ve onun dile getirilisine iliskin gorisleri teskil eder.
Dustintiriimiize gore dinin biri metafizik, digeri ahlak olmak
tizere iki temel muhtevas: vardir. S6z konusu bu muhtevanin
topluma anlatim bigimi ise kismen sembolik bir dil iledir.

Digliintirimiiziin anlayigina gore dinin metafizik yonini,
Tanr’nin varligina, O’'nun alemle olan iligkisine ve nefsin 6liim-
den sonraki durumuna (me’ad) dair bilgiler olugturur. Buna gore
Nebi, kendi toplumuna “Bir, Kadir ve her seyi Bilen bir Yarati-
c1”’nin varoldugunu, O'nun emir ve yasaklarina uyulmasi gerek-
tigini, bunlara uyanin (itaat) 6limden sonra mutlu (said), uyma-
yanlarinsa mutsuz (saki) olacagim bildirir. Toplum ise Nebi’nin
kendilerine 6grettigi seylere uymayt kabul eder. Ancak onlarin
¢ok az1 gergek bir tenzih ve tevhidin méhiyetini kavrayabilir. Bu
demektir ki Nebi topluma neyi bildirmisse toplum onu harfiyyen
kabul eder. Bu itibarla onlardan Tanm’yi akli olarak tasavvur
etmelerini isternek, zihinlerini kanstirir. Belki boyle bir istek onla-
n anlamsiz metafizik tartismalarin igine ¢ekerek toplum islerini
ihmale ve Tanr’nin varhdm inkadr etmeye kadar gotiirebilir.
Bunun sonucunda onlar toplumun dizenini sarsacak yanlig
inanglara saplanirlar ve Tann’'ya (vacibi’l-viicid) yaragmayan
gortglere sahip olabilirler. Bilindigi tizere gergek bir “tevhid”;
nicelik, nitelik, konum, durum, yer ve dedismenin 6tesinde (mu-
kaddes) bulunan bir Yaratici’'nin (sani’) varhdni kabul etmek,
O’nun bir tek varlik olduguna, tiir bakimindan benzeri bulun-
madigina, varliginin maddi ve méanevi a¢idan béliinemedigine,
alemin ne icinde ne de diginda olarak dustintlemedigine ve
varh@ina iste suradadir diye isaret edilemedigine inanmaktr.

% ibn Sina, es-Sifé, el-llahiyyat, II, 441-443; el-Isarat ve’t-tenbihat, 152.



Nefsin 6liimden sonraki durumu 267

Yani Tanr’nin varhdina iliskin gercek bir inang bu sekilde olma-
ltdir. Ancak ne var ki, toplumdan, bu sekilde tavsif edilen bir
Tanr’'nin varhiina inanmalar istenince, onlar goris birligi ile,
olmayan bir gseyin varligina inanmaya gagrildiklarini séylerler.
Kisacast Nebi'nin 6gretmis oldugu din, toplumun, Tanr’nin
varh@ini, birligini, sifatlarini, hikmet ve adaletini, O'nun her tirla
eksiklikten uzak oldugunu, meleklerin varligini, ilahi sebebliligi,
vahyi bilginin kaynagmin Tann oldugunu kabul etmelerini ister.
Keza din, melekleri, Tanr’'nin tavsifinde oldugu gibi, toplumun
hoslanacad! ve tahayyiil edebilecedi en giizel sirette tasvir eder.
Yalnizca filozoflarin kavrayabilecekleri Tanri'va ibadet eden ve
onu tesbih eden riihani semavi varliklar ve sirf akli hakikatler
(ma’na) olarak degil.”

Diistintiriimiiz, dinin; Tanr’nin varli§ina iliskin verdigi bilgi-
lerde oldugu gibi, topluma, nefsin éliimden sonraki durumuna
dair bilgileri de onlann anlayabilecedi “misaller’le anlatmasi ve
tasvir etmesi gerektigini séyler. Onlara bu konudaki gercek biraz
kapall olarak anlatiir. Meseld Nebi, 6limden sonraki gergek
mutluluga iséret ederek “Tanri’nin salih kullan icin higbir kulagin
isitmedigi, higbir géziin gbrmedigi, hicbir kalbin hatinna getir-
medigi sevler hazirladigini” (Musned, 1l, 313) séyler. Kisaca
Nebi, nefsin éliimden sonra biiyiik bir hazla veya btiyik bir
azabla karsilagacagini yani insanlarin bu diinyada yaptiklari iyilik
ve kotiliklerin Tanrt katinda karsih@ini goreceklerini bildirir.
Ancak filozofa gore, Nebi'nin, 6limden sonraki mutlulugun
veya mutsuzlugun hissi oldugu tarzindaki toplumun zannim (ve-
him) bir anda kaldirmasi mimkin degildir. Iste bu yizden
Nebiler, sevabla iyilige tegvik ve ‘ikabla kétiiliikten sakindirabil-
mek icin, uhrevi mutluluk veyad mutsuzlugun hissi haz ve elem-
lerle gerceklesecegini soylemek zorundadirlar. Ibn Sina’va gére
dinin bu anlatim yolunu se¢medeki amaci, insani nefsleri vehim

¥ ibn Sina, es-Sifd, el-ilahiyyat, 11, 443; el-Adhaviyye fi ‘I-me’dd, 97-98,
110-111.
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giiciiniin etkisinden kurtarmaktir (tenzih). Clnki vehim giicq,
olimden sonraki alemde beden yani cisim olmazsa nefsin kendi
benligi (ayn) ile bir “sevab ve ‘ikab” gémmeyecedini, dolayistyla
hissi bir haz ve elem s6z konusu olmayinca hangi seyleri yap-
maktan kacinilp kaginilmayacagi gerektiginin bilinemeyecegini
zanneder. Toplumun bu 6zelliginden otiri, dinin 6ncelikle
sevabin karsih@ olan mutlulugu onlann anlayabilecegdi bicimde
tasvir ederek onlari sevabla mijdeleyip iyilik yapmaya yonlen-
dirmesi ve ‘ikabla korkutarak kétiiliiklerden sakindirmasi gerekir.
Ancak bu durum, toplumun anlayabilecedi bi¢cimde uhrevi haz
ve elemlerin hissi olarak anlatilmasiyla mimkindiir. Iste bu
ylzden Kur’dn'da ivilik yapmaya tesvik edici uhrevi hazlar, “iri
gozlii, tomurcuk memeli hiriler, icinde bal, siit ve sarap irmakla-
rn akan cennetler, atlas ve ipekten yataklar” bigiminde tasvir
edildigi uzere “hissi”dirler, yani cismanidirler. Ancak Kur’'dn'da
bu apacik olan hissi hazlarin yanisira cennette “korku ve hiizniin
olmayacagini ve sevincin (ferah)” devamh olaca@t seklinde nis-
beten nefsani hazlara iséret eden ayetler de vardir. Ayrica cen-
netliklerin “Tanr’y1 ziyaret edecekleri ve Tanr ile onlar arasin-
daki ortiintin kalkacadi”na dair tevatiir derecesinde dini bir hi-
kiim vardir. Bu demektir ki din her ne kadar 6liimden sonraki
mutlulugu veya mutsuzlugu hissi haz veya elemlerle anlatirken
bile, “zzmnen” o6teki alemdeki gergcek haz ve elemin ve buna
bagh olarak gercek mutluluk veyd mutsuzlugun “akli” yani
nefsani olduguna isaret etmektedir. Ancak gercek béyle olmakla
birlikte Ibn Sind’va gore yine de Tanr’nin bu diinyada ivilik ve
kotilik yapanlara Kur'dn'da tasvir edilen hazlan vermeyi vaa-
detmesi, bu hazlarin onlarin hayél edebilecekleri sekilde anlatil-
masi, iviler bu hazlar1 alirken, kétlilerin zebanilerce atege atilip
yakilacagini, devamh yanmalan icin derilerinin yenilenip dura-
cagini ve zemheri sogugunda tstiyeceklerini bildimmesi gerekir.®

®  ibn Sina, age. lI, 443; el-Isardt ve't-tenbihit, 152; el-Adhaviyye fi’l-me’ad,

130, 131, 107-112.
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Bu durumda dinin; Tanr’'min viiceliini ve biyiklagini
(celal ve azamet) celil ve azim olan seylere benzeterek aydinlat-
masinda oldugu gibi; topluma metafizik gerceklikleri “sembolik”
(rumiiz, remzi, misal, emsal, temsil, tesbth ve mecaz) yolla an-
latmasi gerekir. Filozofa gére bu durum bitiin dinler icin gegerli
olan bir kuraldir. Bu ylizden Kur’dn’daki tevhidle ilgili ayetlerin
¢ogu “tesbihi”dir. Ancak Kur’dn’da bu duruma agik olarak igaret
edilmez. Akli olarak izah edilmesi gereken tevhidle ilgili ayetler
zaten izah edilmistir. Bu itibarla Tanrn’'nin tevhidiyle ilgili ayetle-
rin bir kismi apagik “tegbih”, bir kismi ise yorumu gerekmeyecek
kadar “mutlak tenzih” tarzindadir. Imdi disiiniriimize gore
Kuran'da “tesbihi” ayetler sayilamayacak kadar cok olmasina
ragmen “mead”in “beden”le oldugunu séyleyenler bu durumu
kabul etmek istemezler. “Tevhid”le ilgili dyetler “tegbih1” icerdik-
lerine gore acaba nefsin meadina iliskin diger metafizik (i'tikadi)
konularda ne demeli? Ote yandan dinler, metafizik gerceklikleri
toplumun anlayabilecedi “tesbih ve temsil” yoluyla anlatmamig
olsaydi dinin onlar igin higbir yarari olmazdi. Yéani din, onlar igin
bir anlam tagimazdi. Su halde dinin harfiyyen ifade edilisi (zahi-
ri) nefsant mutlulugun olup olmadig konusunda bir delil (huc-
cet) olarak gosterilemez. Bu demektir ki nefsani mutluluk konu-
sunda ayetlerin zahirl anlatim bigimi bir delil olarak ele alinirsa
aynt durum Tanri’'y1 tavsif eden “tegbihi” ayetler icin de gecerli
olmalidir. Oysa Tanr’'nin tavsifine iligkin tegbihi ayetleri ifade
edildigi bicimiyle anlamak mimkin degildir. Ancak ne var ki
kavrayigi kit olan kimselerin nefsani (rihani) durumlan “temsil-
ler” yoluyla anlamasi miimkiindiir. Bu itibarla 6liimden sonraki
mutluluk veya mutsuzluk “nefsani” olmakla birlikte topluma,
gercek “sevab ve ‘ikab” cismani seylerle “temessiil ve tahayyil”
ettirilerek anlatilmasaydi, onlar kesinlikle ne ivilik yaparlar ne de
kot seylerden sakinirlardi. Séyet din, bedenlerin dirilecegini
soylemeseydi toplum kesinlikle ne iyilik yapmaya ne de kotii-
likten sakinmaya yénelik bir caba gosterirdi. iste bu yiizden
bedeni azabin varhgini séylemek, iyilige tesvik, kotilikten sa-
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lkindirmak igin gtizel bir yoldur. Ciinkii sabit olan yani bedenle
beraberken tecriibe edilen azablarla korkutmak, ¢ogu kimseler
tizerinde daha etkili ve yararlidir. Su halde dini siyasetin gere-
gince topluma, nefsin o6liimden sonraki durumunun (meéd,
‘tk&b, hesab ve sevab) onlarin anlayabilecegi “tesbih ve temsil-
ler’le anlatiimast “zorunlu”dur. Distiniirtimiize gére bu konuda
en degerli ve en miikernmel din ise Hz. Muhammed'in getirdigi
“Islam” dinidir. Bu yiizden Islam, insanlik icin en son din olma-
ya layiktir. Nitekim “ben glizel ahlaki tamamlamak (izere génde-
rildim” (Muvatta’, Hisnii'l-hulk, 8) hadisi bu duruma iséret et-
mektedir. Filozofa gére islam’in en degerli yonii ise “mead”
konusunda verdigi bilgilerdir. Islam dininde meadla ilgili konular
oyle bir ifade ile ifade edilmis ve anlatilmustir ki artik onun verdi-
gi bilgilere bir seyler eklemek miimkiin degildir.* Bu itibarla
distiniirimtize gére 6liimden sonra (ba’s) nefse beden agisin-
dan ilisecek olan iyilik ve kothlikleri, mutluluk ve mutsuzlugu
Hz. Muhammed’in getirdigi din (seri’at) enine boyuna agiklamis-
tir. Bu bakimdan akla diisen onun verdigi haberleri kabul et-
mektir. Ancak biz, vehim gliciiniin anlayamadigi, yalnizca akil
giiciniin “burhan ve kiyas” yoluyla varligini isbatlayabilecegi
nefsani olan mutluluk ve mutsuzlugu aciklayabiliriz. Nitekim
nefsani olan bu durumu “niiblivvet” de kabul eder (tasdik).
Bedeni mutluluk dinde yeterince agiklanmasina ragmen, Tan-
r‘'va (el-hakku’l-evvel) yakin olmak demek olan nefsani mutlu-
luk bedeni mutluluktan yani akli mutluluk hissi mutluluktan da-
ha astiindir. Bu ylzden ilahiyatg filozoflar (el-hiikkemaii’l-
ilahiyyin) daha ¢ok akli mutlulugu kazanmauy tercih ederler.”

' bn Sina, es-Sifg, el-llahiyyat, I, 443; el-sarét ve’t-tenbihdt, 142, 152; el-
Adhaviyye fi ‘I-me’ad, 97-98, 103, 109-113.

®  ibn Sina, age. II, 423; bkz.; Mehmet Aydin, filozofumuzun bu konudaki
gorusglerini tutarh kabul etmez. Onun hem miminleri hem de filozoflari
memnun etmeye galistidini ve bu yiizden Gazzali’'nin elegtirisinin hakl

oldugunu séyler. Ona gére ibn Sind’nin bu tutumu bilgi sosyolojisi ag-
sindan olduk¢a 6nemlidir. O, bu duruma “fikirlerin dile getirilmesinde



Nefsin 6liimden sonraki durumu 271

Daha 6nce de “nazari akil glici"nde tam yetkin olmayan
nefslerin 6liimden sonraki durumu incelenirken gérildigi tize-
re, disiintinimiiz hem bedeni hem de nefsani mutlulugun ola-
cagini disiiniyor. Ancak bedeni olani gegici, nefsani olani ise
nihal mutluluktur. Diger taraftan akil, 6limden sonraki gegici
olan cismani mutlulugu “mimkiin” gérmekle birlikte nefsin ci-
simle olan iligkisinin mahiyetini kavrayamamaktadir. Kald1 ki
cismani bile olsa s6z konusu hissi hazlar1 duyacak olan yine de
nefsin kendisidir. Netice itibariyle diigtintirimiiziin agiklamalari-
na gore felsefenin ispatlamasi gereken ve gergek olan mutluluk
veya mutsuzluk “nefsani” olanidir. Dinin anlatrmig oldugu bedeni
mutlulugu kabul etmek ve onu kazanmak igin ¢calismak da insani
en. sonunda nefsani mutluluga gottrecektir. Bu demektir ki
ebedi olan nefsani mutluluktur. Su halde kimi nefsler, bedenle
beraberken nefsani olan ebedi mutlulugu kazanirlar ve 6liimden
sonra hemen ona kavusurlar, kimileri de cismani mutlulugu
kazandig! i¢in bir stire cennette kaldiktan sonra nefsani mutlulu-
ga kavusurlar.

Dinin ikinci 6nemli muhtevas: ahlaktir. S6yle ki dini geti-
ren Nebi'nin toplum icin koymus oldudu yasalarin (siinen) ve
onlarda olusan Tanr’'nin varhd ve nefsin 6liimden sonraki
durumuna iligkin metafizik bilincin “canli ve nesiller boyu kali-
c” olabilmesi icin bir siyaset (tedbir) giitmesi gerekir. Iste bu
yiizden Nebi, toplumun dini bilincini canh tutmak icin “onlarin
yapmas! gereken bazi “fiil ve ameller”i yasa olarak koymalidir.
iste bu fiiller, fertlerin zihinlerine, onlarda daha &énce bulunan
Tann ve meada iligkin bilgiyi hatirlatici (mitezekkir, miinebbih)
olmalidirlar. Bu durum ise telaffuz edilen kelimeler, hayalde
mevcut olan niyetler, bu ibadetleri yapmanin Allah’a yakinlasti-
ric1 oldugu ve ivilik yapan kimselerin 6liimden sonra miikafat
gorecedi insanlara soylenmekle miimkin olur. Vasiflar sayilan

tedbirlilik” demektedir. Ayrntl bilgi icin bkz.,, Mehmet Aydin, Ibn
Sinéd’min Mutluluk Anlayigi, 446-448.
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bu fiiller dinen farz kilinmis olan ibadetlerdir. Her ne olursa
olsun, bu ibadetlerin en biyiik vasfi dini bilinci “uyandiric1”
(miinebbihat) olmalaridir. Dini bilinci canl kilan ve nefsi ona
kargi uyandiran bu seyler (miinebbihat), “namaz, orug, hacc ve
cihad” gibi ibadetlerdir. Bu ibadetler nefse, Allah’1, melekleri ve
kendisinin 6limden sonraki durumunu hatirlatirlar. Bunlar
icinde dini bilinci en fazla canli tutani “namaz”dir. Ciinkl na-
maz giintin belli vakitlerinde, bedeni bir temizlik ve nefsani bir
hus®’ gibi birtakim 6n hazirliklardan sonra yapilmasi gerekir ki,
bu durum nefste Allah ve meéad bilincinin iyice yeretmesini
saglar. Su halde namaz, ebedi mutlulugu istemek lzere insani
nefsin, Gok Nefsleri'ne benzemesi ve bu itibarla Tanr’nin
huzirunda daimi olarak ibadet héalinde bulunmaktir. Kisaca
ibadetin 6zii Tanr’yi (vacibi’l-viicid) bilmekse, namaz, nefsin
Tanr’'ya yalvarmasi (manacéat) ve O’nu akli olarak migahede
etmesidir. Bu durumda toplumdaki dini biling ve onlarin dini
kurallara uymalan ancak ibadetlerle “canh ve kalic1” olmakta
ve nesiller gegtik¢e unutulmamaktadir.®

ibadetlerin bir diger yaran da dinin en énemli amaci olan
insanin davraniglarini (el-a’'mali’l-cliz’iyye) olgunlastirmada go-
riiliir. {badetleriyle dini bilincini koruyan insan, ayni zamanda
kendisi, ailesi ve toplum icin en iyi davraniglan sergileyebilir.
Boylece dini ibadetler nefsi, kotii ahlaki davraniglardan uzak
tutarak (tenezzith) onun 6limden sonraki mutlulugunu (es-
saadeti’l-uhreviyye) kazanmasini saglarlar. Clinki tam bir mut-
luluk nefsi, kotli ahlaki yapilardan (el-hey’etii’l-bedeniyye) arin-
dirmakla (tenzih) mimkiin olur. Nefsin k6t davraniglardan uzak
durmasi, ahlaki ahgkanliklarla (melekat) kazarmilir. Bu iyi ahlaki
aligkanliklar ise nefsi, hissi hazlardan alikoyan 6zellikteki fiillerle
ve ona kendi benini (ma’den) hatirlatmakla miimkin olur. Bun-
lar arasinda nefsi, nazari ve ameli agidan yetkinlestiren ve ona

®  ibn Sina, es-Sifa, el-ilahiyyat, II, 443-445; Fi Sim’s-salat, 212-213, 217,
el-Isarat ve't-tenbihat, 152; Risdle fi’s-Sa’dde, 20.
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6limden sonra en ¢ok yarar saglayan fiil, “namaz” ibadetidir.
Nitekim “dogrusu namaz fahsadan ve miinkerden alikoyar. Al-
lah’1 zikretmek ne kadar buyuktir! Ve Allah yaptiklarinizi bilir”
(Ankebt, 45) ayeti bu duruma iséaret eder. Su halde nefsin din,
yahut metafizik bilinciyle ahlaki artnmasi (tenzih) birbirine siki
sekilde baglidir. Bu itibarla nefs, kendi varhigina (zat) ne kadar
cok donerse, bedeni durumlardan etkilenmesi o kadar az olur.
Ancak nefse kendi varligini hatirlatan ve bu konuda ona var-
dimci olan fiiller, insan fitratinin aligtk olmadigi yorucu fiillerdir.
Bu bakimdan ibadetlerin de belli bir kiilfetle yapilabilecek tiirden
olmasi gerekir. Boylece ibadetler bedenle gerceklesen nefsani
gligleri (el-kuva’l-bedeniyye ve’l-hayvaniyye) yorup nefsin gev-
seklik ve tembellik iradesini kirarlar, onun iradesini riyazete yon-
lendirip hissi hazlardan (el-lezzatii'l-behimiyye) vazge¢mesini
saglarlar.

iste dini biling ve ibadetlerin nefsin mutluluguna saglacig:
katkidan dolayi, o istesin veyé istemesin, ona, Allah’1 ve melek-
leri zikretmesi, kendi mutlulugunun ne oldugunu bilmesi ve
ibadet ozelligine sahip fill ve hareketleri yapmas: farz kilind.
Cunku bu fiiller sadyesinde nefste iyi ahlaki yapi (el-hey’etii’l-
isti’lal) iyice verlesir ve o, bedeni durumlardan etkilenmez.
Nefste bu yap: iyice yerlestikten sonra, onun yapmis oldugu
bedeni fiiller, bir aligkanlik {meleke) ve yap1 olarak nefsi etkile-
mez, yani onun mutluluguna engel olmaz. lyi ahlaki yaplyl\ ka-
zanmis olan nefsler, isterse hep bu bedeni fiilleri yapmis ve her
bakimdan onlara bagh kalmis olsalar bile. Nitekim “iyi davranis-
lar (hasenat) kot davraniglan (seyyiat) siler” (Had, 114) ayeti
de iyi ahlaki aliskanhd kazanmanin yararina isaret eder. Su
halde insan devaml ibadet etse ve ibadet 6zelligine sahip igleri
yapsa Tanr’'ya (Hakk) yonelme ve diinyadan (batl) yiiz gevirme
aliskanhgini ve mutlulugu kazanmaya iligkin gicli bir yetenegi
(isti'dad) elde eder. Kisaca ibadetlerin yarari, dini bilinci canh
tutup, nefsin kétii ahlaki aligkanhiklarina kars: bir kale ve kalkan
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vazifesi gorerek onun Allah’a yaklasmasini ve mutlu olmasini
saglamaktir.®

Netice itibariyle diigliniirimiize gére amaglart nefsin mutlu-
lugu olan felsefe (hikmet) ile Tann, niiblivvet ve meéada iligkin
bilgileri iceren ilahi bir din bagka bir deyisle sarih bir akil ile
sahih bir seriat arasinda asla bir celiski yoktur.® Ancak din, top-
luma metafizige iligkin gercekleri anlatabilmek igin “rumiz”la
anlatim yolunu sectiginden Nebiler‘in séylediklerinde bir anlam-
szlik bulundugu zannedilebilir. Bu itibarla metafizik¢i filozofun
(el-feylestfu’l-evvel) gbrevi gergedi 6grenmek isteyen siphecile-
re {el-mistersidii’l-miitehayyirin) burhan yoluyla bu rumdzlarin
manalarin acgiklamaktir.* Kaldi ki nefsin yetkinligini ve mutlulu-
gunu amaglayan felsefe (hikmet) hem nazari hem de ameli kis-
mina ait ilkelerini “tenbih yoluyla” ilahi dinlerden alir ve metafi-
zik ve ahlak hakkindaki bitiin agiklamalarini bu ilkeler tizerine
bina eder.” O halde dustinirimiiziin anlayigina gére din, felse-
feden 6nce gelmekte ve felsefenin ona karsi cephe almasi dedgil,
aksine ona yardimi s6z konusudur.

*  ibn Sina, el-Adhaviyye fi ‘-me’ad, 109-110, 151-152; es-Sifd, el-ilahiyyat,
1I, 445-446; Fi Sim’s-salat, 218; Risale fi's-Sa’'ade, 20; Hayy b. Yekzin,
332; bkz. el-fsardt ve't-tenbihdt, 152.

% ibn Sina, er-Risdle fi'l-Ecrami'l-’Ulviyye, 34; el-’Ala, 103.

% bn Sina, es-Sif4, el-ilahiyyat, 1, 48-54.

% ibn Sina, ‘Uyanu’l-hikme, 16-17.
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Tibbi metinlerde rihun;nefsle beden arasindaki iliskiyi sag-
layan maddi bir cevher olarak tamimlanmas: istisna edilirse,
arastirma konusu yaptgimiz nefs, akil ve riih kavramlarinin her
tici de ibn Sina ve 6ncesinde insani mahiyeti, cesitli agilardan
aciklayan birer kavram olarak gériilmektedir. insan diizeyinde
nefs veya rih insanin; ben’ini, akil onun bilme gliciinu ifade
ederken, Ibn Sina ve 6ncesi ¢aglarn metafiziginde nefs ve akil,
Tanri'nin yaninda birer metafizik ilke olarak kabul edilmektedir.

fbn Sin&’nin; nefs goriistinii, tecrilbeden hareketle temellen-
dirmeye calistigi gorilir. O, oncelikle nefsin varligini, onun ice ve
digsa donlik bilgisinden haraketle ispatlayarak buradan metafizige
gecer. Cunku o, nefsin varligini ispatlarken, nefsin bedenle birlik-
te varoldugu, bilincin hadis ve buna bagl olarak varliginin miim-
kiin oldugu gibi metafizik agidan énemli bazi temel kavramlan
elde eder. Kezd metafiziginin temelini olusturacak varlik-mahiyet
ile vicip-imkan aynmina da nefsin varligini ispatlarken ulaghd
gonilir. Filozof s6z konusu kavramlarin da ¢éziimiyle nefsin
varligindan Tann’nin varlidina yoénelerek biittin alemin O’ndan
nasil var oldugunu ve nefsin hangi varlik mertebesinde bulund-
gunu, bagka deyigle insanin alemdeki yerini, nefsin bekasim ve
tenastihtin imkansizhdini, nefsin varlik agisindan bedenle olan
iligkisini, Tann ile nefs arasinda bulunun Gok Akillann ve Gok
Nefsleriyle miindsebetini varlik ve bilgi agisindan bunlarla ne gibi
iliskisinin bulundugunu agiklamaya calisir.

Nefsin giigleri ve fiillerini metafizik gorigtiyle baglantili ola-
rak agiklayan Ibn Sina, insani nefs icin vahyi, ilhami, mucize ve
kerameti miimkin géren bir gorlig ortaya koymaya ¢alisir. Onun
bu ve benzeri konulardaki goérisinin nefse iliskin butin
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imkanlan aciklayacak bir yelpazeye sahip oldugu gorilir. Once-
likle bilgi, irdde ve eylem iligkileri lizerinde fazlasiyla durarak
cisimlerdeki hareketlerin en sonunda irdde sahibi bir ilkeye da-
yandigini agiklamaya galisir.

Nefsin 6liimden sonraki durumuna da biiyilk énem veren
filozof, onun éliimden sonraki kaderini bu diinyada kendisinin
belirledigi gériisiini  agtklamaya calismaktadir. Kisaca Ibn
Sind’nin nefse iligkin akla gelebilecek bitiin sorulara agikhik ge-
tirmeye calistid1 goriliiyor. Bu itibarla onun nefs gértigii kendin-
den 6nceki digtintirlere kiyasla tam bir biitiinlik arzetmektedir.
Bu bakimdan onun nefs goérisii, felsefesinin merkezini tegkil
eder. Dolayisiyla onun felsefesini dogru anlamanin yolu nefs
goriigtiniin dogru anlagilmasina baglidir.

Bu agidan bakildiginda filozofun mantik, bilgi, metafizik ve
ahlék anlayisinin nefs goérisiiyle g¢ok siki bir iligkisinin oldugu
gor(lir. Dastniinin nefs gérigtinde eserleri boyunca bir degigik-
lik gériilmez. Ancak es-Sifd’daki nibuvvetle ilgili kisimlan, el-
Isarat ve’t-tenbihat'n ilahiyat kisminda inceledigi gérlir. Bu
itibarla fbn Sind’nin biri mesgai digeri israki olan iki yoniinin
bulundugdu séylenemez. O, nefs ve buna bagh goriiglerinde 6m-
riiniin basindan sonuna kadar tutarh kalmustir.

Ayrica Ibn Sina’'nin nefs gériistiyle ilgili bazi kavramlarin
muhtevasinda [slami etkilerin ve benzerliklerin bulundugu gé-
riulmektedir. Mesela akil ve vehim giictine iliskin agiklamalarda,
nefsin varh@mna iliskin ameli ve nazari iyilik ve kotiliiglin iman
ve ahlaki iyilik ve kotiliige benzemesinde, keza arif miitenezzi-
hin mii’min saliha tekabiil etmesinde s6z konusu etkiler ve be-
zerlikler agikga gériilmektedir. Su halde Ibn Sin&’nin insan gérii-
sti demek olan nefs gériisii, bir bakima Islam’in nefs goriistidar.
Dini bir muhteva arzetmesiyle onun nefs nazariyesi kendisinden
sonra gerek Islam, gerek Hiristivan diinyasinda yiizyillarca etkili
olmustur. Cianka Eflatun ve Aristo’'nun miiphem biraktigi bircok
noktalar1 agikliga kavusturmus ve daha sistemli bir nefs gortigi
ortaya koymugtur.
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biilh, 217, 263

Biiyiime giicii, 115

cihil, 228

cdmia’, 46

camsi tabaka, 127, 128, 129
canib Allah, 204
cinibii'l-gurir, 260
canibii'l-hakk, 260
canibii'l-kuds, 247, 248
ceberir, 204
ceberfitu'l-kuds, 260
cehilet, 229

cehennem korkusu, 262
cehil, 224

Celis, 247

cemil, 202, 204, 234, 256
cennet sevgisi, 262
cerbeze, 254

Cevad, 99

cevher, 91, 97

cezd, 237, 262

cibillet, 251

cibilliyet, 249

cihad, 272

cihet, 199

cimi, 117

cima’, 238

cins ve fasil, 176

cins, 48, 63

cinsi gehvert, 215

cisim, 23, 93

Cisim, 91

cisman{ ates, 243

cismani siret, 72
cismint slretler, 157, 159, 160
cismin goriintiisii, 128
cid, 98

cumbhfir, 48

ciiz, 93

ciizaf, 211

ciiz'? bilgi, 214

ciiz'? bilgiler, 198

ciiz'? irdde, 214

ciiz'l mini, 160
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ciiz'f minilar, 148, 157, 159, 163

ciiz'? tabiat, 217
ciiz', 93, 175, 240
gagngim, 27
gelismezlik, 193

. ¢irkin, 202, 204, 206, 256

¢ol, 249

d1§ duyular, 158

diimi, 227

delil, 204

deney, 188

deneyle ilgili énciiller, 177
denge aligkanlig, 251
denge, 253

dengeli davranma aligkanligs, 251,

252
derece, 246
derecetii'l-illiyyin, 259
dikey (tdl), 108
din, 206, 267, 269
din, 265
dinf bilinc, 271
dinf biling, 272, 273
dinf ibidetler, 23, 272
dini kurallar, 21
din? misik?, 247
dini siyéset, 270
dinin metafizik yénii, 266
dinlenme, 241
dogru riiyd, 152
dogru yorum, 147
dogru, 152, 199, 206
dogrudan amac, 211
dogulular, 187
dokunma duyusu, 119

Dokunma duyusu, 25, 118, 121,

131
dolayls amac, 211
dostluk, 174
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dui, 260

durmak, 249

duyu giicii, 28

duyu giigleri, 26

duyu, 118, 215

duyular, 197

duyum, 25

duyumlamak, 120

diinyevi riyésetler, 236

diigmanlik, 174

diisiince, 184, 203, 247

diisiinme giicii, 140, 155

diigiinme, 179

Diisiinme, 28

diigiinmek, 179

diizen, 223

ebed? elem, 241

ebedi haz, 241

ed-delilii'l-mu'arref, 182

ed-diyanatii'l-hakikiyye ve'l-
‘ulimu'l-hikemiyye, 162

edeb, 206

edilgen, 197

efkar ve teemmiilat, 179

Ehad, 249

ehlii'l-cehl ve'l-hatdyi, 229

ekseri, 227

eksiklik, 93

el- kuva'l-miidriketii'z-zihire, 117

el- kuvvetii'n-nefsi'n-nitika, 169

el-Tlleria'l- 013, 96

el-‘aklii bilfiil, 185

el-"aklivl-fa'al, 184

el-‘aklii'l-kiilli, 184

el-‘aklii'n-nazart, 170

el-‘dlemii'l-‘aklt, 150

el-‘agku'l-afif, 247

el-‘ayn, 142

el-‘aynii'l-‘dine, 217

el-‘azimii'n-niibiivve, 219

el-‘ilelii'l-"4liyye, 223

el-‘illetii'l-file, 96

el-‘ukélu’'l-mufiraka, 150, 186

el-'Ukiilu's-semaviyye, el-felekiyye,
el-miicerrede, el-mufaraka, el-
fa'ile, 102

el-‘ukilii'l-miicerrede, 256

el-‘ulimu'l-ameliyye, 82

el-‘ulGmu'l-evveliyetii'l-gariziyye,

192

el-‘urvetii'l-vuska, 246
el-Isarit ve'r- Tenbihir, 200
el-Is4ric ve't-tenbihir, 201
el-a‘mali'l-ciiz'lyye, 272
el-ademii'l-mahz, 225
el-ahlakii'l-faziliyye, 203
el-ahlikii'r-reziliyye, 203
el-aklu bilkuvve, 192
el-aklu'l-evvel, 206
el-aklii bilfiil ve'l-miistefad, 194
el-aklii bi'l-fiil ve'l-miistefad, 245
el-aklii bilmeleke, 192
el-aklii'l-'amelf, 202
el-aklii'l-basit, 190
el-aklii'l-hey{lani, 181, 192
el-aklii'l-kudsi, 181
el-aklii'l-kiilli, 179
el-aklii'l-maddi, 192
el-Aklii'l-Mahz, 97, 196
el-aklii'l-miistefadd, 194
el-aklii's-sizic, 206
el-dlemii'n-nefsint, 150
el-ilimii'l-aklf, 234
el-drdii'l-‘4mmiyye, 192
el-ardii'l-ciiz'iyye, 198
el-ardii'l-faside, 264
el-dsirii'l-muhdkiyyic, 92
el-avinzii'n-nefsiniyye, 167
el-beliii'l-azim, 243
el-cinibii'l-kudst, 191
el-cemilii'l-aklt, 191
el-cevahirii'l-akliyye, 226
el-cevherii'l-mufirak, 179
el-cevherii'l-miibbire, 46
el-cevherii'l-miidebbiru'l-mufirak,
50
el-cidu'l-mahz, 227
el-ecrimii's-semdviyye, 102, 263
el-ecsimii's-semdviyye, 102
el-elemii's-sermedi, 241, 264
elem, 120
elem, 28, 155, 159, 215, 224, 225,
233, 236, 237, 238, 243, 262
el-emrii'l-kudst, 247
el-emrii's-siiflf, 247
el-enfiisii'l-mukaddese, 259
el-enfiisii's-semdviyye, 150, 260
el-enfiisii's-semaviyye, el-felekiyye,
102
el-envirii'l-ildhiyye, 259
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el-eserii'l-infi‘4l1, 251
el-evveliyit, 192
el-felekii'l-aksa, 101
el-felsefetii'l-ila, 81, 150
el-feylesiifu'l-evvel, 274
el-feyzii'l-ildht, 180
el-fikrit'l-latif, 247
el-fikrii'n-nuckt, 144
el-gibtacii'l-ulyd, 260
el-haddii'l-evsat, 155, 179, 180,
181
el-haddii'l-evsat, 180
el-hakimii'l-akli, 175
el-hakimii'l-hayili, 174
el-hdkimii'l-hisst, 174
el-hakimii'l-vehm?1, 174
el-Hakku'l-Evvel, 240
el-hakku'l-evvel, 261, 270
el-havissii'l-bitina, 132
el-hayr bizzic, 213
el-hayru'l-hakiki, 213
el-hayru'l-mahz, 96, 99, 257
el-hayru'l-mazniine, 213
el-heldkii's-sermedi, 229
el-hey'etii'l-bedeniyye, 261, 272
el-hey’etii'l-inkiyadiyye, 252
el-hey’etii'l-isti‘laf ve't-tenezziih,
252
el-hey’etii'l-isti'lat, 251, 253, 273
el-hey'etii'l-iz'dni, 243, 251, 253
el-hey’etii'r-redie, 263
el-hey’etii't-rezile, 261
el-hikmetii'l-ameliyye, 255
el-hikmetii'l-bahsiyye, 244
el-hikmetii'l-ildhiyye, 231
el-hikmetii'l-miite'iliye, 150
el-hikmetii'z-zevkiyye, 244
el-hissii'l-basariyye, 125
el-hissii'l-lemsiyye, 117
el-hissii'l-miiscerek, 26, 128, 129,
132,155
el-hissii's-sem'iyye, 124
el-hissii'z- zevkiyye, 122
el-hitkemaii'l-ilahiyytdn, 270
el-idrakii'l-aklt, 175
el-idrakii'l-hayali, 174
el-idrakii'l-hisst, 174
el-idrakii'l-vehmi, 174
el-ihtiyarii'l-fikef, 47
el-ilhdmdtii'l-gariziyye, 158
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el-ilbdmitii'l-gariziyye, 158
el-ilmii'l-ilhi, 81
el-indyetii'l-ilahiyye, 224
el-iridetii'l-cizime, 207
el-irddetii'l-miimile, 207
el-isibetii bi'l-‘ayn, 217
el-istinbat bi'r-re'yi, 47
el-kiindtii'l-faside, 202
el-kalemii'n-nakkag, 186
el-kemildrii's-saniyye, 225
el-kemilii'l-evvel, 46
el-kemilii'l-mahz, 96
el-kemailii's-sani, 46
el-kuva'l- insiniyye, 169
el-kuva'l-'akliyye, 169
el-kuva'l-bedeniyye, 181, 251
el-kuva'l-faile, 226
el-kuvi'l-hassise, 117
el-kuvi'l-hayviniyye, 49, 169, 251
el-kuvi'l-hayvaniyyetii'l-
mubharriketii'l-nuzi‘iyye, 219
el-kuva'l-mubharrike, 137, 207
el-kuva'l-miidriketii'l-bitina, 129,
132
el-kuvi'l-miidriketii'l-hayviniyye,
117
el-kuva'l-miidriketii'l-hissiyye, 71,
117
el-kuvi'n-nebitiyye, 49
el-kuvvetii'd-difia, 114
el-kuvvetii'l-akile, 169
el-kuvvetii'l-dmile, 202
el-kuvvetii'l-bé‘ise, 207
el-kuvvetii'l-basira, 125
el-kuvvetii'l-behimiyyetii's-
sehvaniyye, 210
el-kuvvetii'l-fa‘ile, 207
el-kuvvetii'l-faile, 211, 212
el-kuvvetii'l-gazabiyye, 208
el-kuvvetii'l-gaziye, 114
el-kuvvetii'l-hifiza ve'z-zikire, 130,
163
el-kuvvetii'l-hayaliyye ve'l-
musavvire, 135
el-kuvvetii'l-hayaliyye ve'l-
musavvire, 130
el-kuvvetii'l-hayiliyye, 71
el-kuvvetii'l-hdzima), 114
el-kuvvetii'l-hdzima, 114
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el-kuvvetii'l-icmi‘iyye, 205, 207,
209
el-kuvvetii'l-icmaiyye, 205
el-kuvvetii'l-kudsiyye, 183, 193
el-kuvvetii'l-lemsiyye, 117
el-kuvvetii'l-misika, 114
el-kuvvetii'l-mugayyire, 114, 115
el-kuvvetii'l-muharrike, 207
el-kuvvetii'l-muhyiye, 50
el-kuvvetii'l-musavvire, 116
el-kuvvetii'l-miidrike, 71
el-kuvvetii'l-miidriketii'l-akliyye,
71
el-kuvvetii'l-miifekkire, 140, 155
el-kuvvetii'l-miitehayyile ve'l-
miifekkire, 138
el-kuvvetii'l-miitehayyile ve'l-
miifekkire, 130
el-kuvverii'l-miivellide, 115
el-kuvvetii'l-sehviniyye, 142
el-kuvvetii'l-vehmiyye, 71, 130,
157,169
el-kuvvetii'n-nimiyye, 115
el-kuvvetii'n-niuka, 37, 251
el-kuvvetii'n-nefsii'l-kudsiyye, 183
el-kavvetii'n-nutkiyye, 169
el-kuvvetii'n-nuzl'iyye, 207
el-kuvvetii'n-nuzdiyye, 202
el-kuvvetii'n-nuzdiyyetii's-sevkiyye,
207
el-kuvvetii'n-niizli'iyye, 37
el-kuvvetii's-sem'iyye, 124
el-kuvvetii's-simmiyye,, 123
el-kuvvetii's-sehviniyye, 208
el-kuvvetii's-sevkiyye, 207, 212
el-kuvvetii't-tilibe, 180
el-kuvvetii'z-zevkiyye, 122
elleme ve hatirlama giicii, 159
el-levhu'l-mahfiiz, 186
el-lezzetii'l-sermedi, 191
" el-lezzetii's-sermedi, 241
el-ma'kiilic, 188, 189, 194
el-ma‘kalacu'l-bedihiyye, 192
el-ma‘kilatii'l-miikcesebe, 194
el-ma'kiilatii'l-613, 187, 192
el-ma‘kalatii's-sevant, 192, 194
el-ma‘né'l-akli, 213
el-ma‘stiku'l-mahz, 257
el-mahsisatii'l-miistereke, 130
el-mebadi’, 218

el-mebidiu'l-evveliyetii li'l-viicid
kiillihi, 194
el-mebadiii'l-akliyye, 182
el-mebdeii'l-evvel, 96
el-mebdeii'l-fa'dl, 189, 190
el-mebdeii'l-fiil, 96
el-mebdeii’'l-iila, 187
el-medinetii'l-fizila, 250
el-meliiketii'l-‘akliyye, 150
el-mele’ii'l-a'l3, 259
el-Melikii'l-A'l4, 265
el-Melikii'l-A‘z4m, 257
el-melikii'l-haktki, 259
el-mesd'irii'l-batina, 132
el-megrikiyyGin, 187
el-meviddii's-semiviyye, 263
el-mufirak li'l-madde, 83
el-mufirakit, 194
el-mufarakitii'l-mahz, 196
el-mugziyye, 114
el-mukaddematii'l-evveliyye, 192
el-mukaddemitii'l-ficriyye, 192
el-mukaddemaitii'l-mahmide, 203,
205
el-mukaddemirii'l-il4, 192
el-mukaddemitii't-tecriibiyye, 177
el-miimkiinii'l-viicid, 88
el-miinmiyye, 115
el-miirbiyye, 115
el-miirettebii'l-mufassal, 196
el-miistersidii'l-miitehayyiriin, 274
el-miiteahhir bizzit, 93
el-miitekaddim bizzit, 93
el-miicevehhime, 157
el-rahmetii'l-ildhiyye, 158
el-ulimu'l-felsefiyye, 81
el-umdru'l-kiilliyye, 198
el-vicibii'l-viicdd bigayrihi, 89
el-vicibii'l-viiclid bizitihi, 88
el-vehmii'l-‘Amil, 142
el-vehmii'l-dmil, 217
el-vehmii'l-imile, 217
el-viicidu'l-hass, 87
el-viiclidu'l-isbati, 88
emin, 168
Emir Alemi, 109
Emmare nefs, 247
emmire, 34
emrii bi'l-ma‘rif, 250
emtii'n semdvf, 139
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emsil, 269
ene, 61
enfiisi-afakt, 108
enfiisii'l-meldiketi's-semaviyye, 150
engel, 249
en-nefsii'l-dkile, 64
en-nefsii'l-ciiz'lyye, 217
en-nefsii'l-felekiyye, 47
en-nefsii'l-hayviniyye, 47, 157
en-nefsii'l-insdniyye, 47
en-nefsii'l-kiilliyye elleti li'l-dlem
ve's-sema, 217
en-nefsii'l-kiilliyye, 104
en-nefsii'l-lett li'l-dlem, 196
en-nefsii'n-nitika, 177, 185, 186,
213, 225, 234, 251
en-nefsii'n-nebitiyye, 47
en-niifisu'l-arziyye, 118
en-niifiisu'l-beseriyye, 257
en-niifisu'l-melekiyye, 257
enviru'l-meliike, 259
erdem, 227, 254, 255
erdemli toplum, 250
erdemli yagama, 258
er-rith, 33
er-rithu'l-kuds, 266
er-riithu'l-kudsiyye, 181
er-rutiibetii'l-celidiyye, 127
er-rityd's-sidika, 38
eserii rihani, 146
esfel, 191
es-sa‘adetii'l-"dciletii'l-bedeniyye,
228
es-sa‘ddetii'l-ebediyye, 260
es-sa‘adetii'l-kusvi, 229
es-sa‘ddetii'l-mutlaka, 260
es-sa‘adetii'l-uhreviyye, 228
es-saddetii'l-uhreviyye, 272
es-sihirii'l-habis, 219
es-seb'ii's-gidid, 256
es-siretii'l-fizila, 258
es-siiretii'l-ma‘kile, 191
es-siiretii's-sthhiyye, 216
es-suveru'l-akliyye, 73
es-suveru'l-ma‘kiile, 73
es-suverii'l-‘akliyye, 185
es-suverii'l-akliyye, 188
es-suverii'l-kiilliyye el-miicerrede,
170
esydnin varlik sebebi, 98
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esydnin varolmasi, 98

etken, 197

etki, 202

et-tavassut, 255

et-tecriibiyyatii'l-vahiyye, 205

et-tesekkiildtii's-semiviyye, 136

eviil, 239

evliydulidhu'l-ebrir, 218

evveliyit, 85, 205, 206

evveliyyiin beyyiniin binefsihi, 177

eylem, 207

ez, 224, 229, 242, 243, 259, 262

ezber, 167

Ezberleme, 27

ez-zikr, el-miitezekkire, 163

firsat, 247

fitrar, 160, 161

fierd, 34, 260

fi‘ile, 197

faal akil, 29

Fail Akil, 37, 38,102, 103, 184

Fail Akil, 39

Faal Akil, 50, 144, 181, 183, 184,
186, 189, 190

Faal Akl, 179, 246, 257

fail, 231

fiil giig, 208

Fiil sebep, 226

fail sebep, 95

fail, 197

farig, 238

fastk mii'min, 262

fasil, 63

fasl, 48

fazil, 257

faziil, 255

fazilet, 227, 250, 252, 253, 254,
255

fehm, 167

felek? nefs, 47, 48

felekii tahte'l-kamer, 227

felekii'l-kevakib, 162

felsefe, 227, 274

felseft bilimler, 162

ferah, 210

ferdi ve sahsi, 105

ferdilik, 105

fesid ve saldh, 230

fesid, 49, 104

fetinet, 263
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fevk), 170

fevk, 169

fevk, 191

feyezén, 102, 103, 106, 116, 128,
144, 148, 152, 163, 185, 188,
189, 191, 227, 230, 259

feyz, 100, 179, 181, 185, 187, 188,
191, 196

fiil, 29, 44, 48, 165, 202, 216

fikir, 247

fikrt bilgi, 195

firdset ilmi, 193

furd’, 49

gifil, 51

G4t sebep, 94

gam, 167, 210, 215

gamm, 215, 236

garize, 158, 193, 199, 206

garizi, 117

garizi, 171, 238

gavigi, 247

gavdsiin garibe, 173

gayb, 152

giye, 211

gayn seffif, 126

gayri lizim, 176

gayrii'l-muntabia’ fi'l-madde, 218

gazab, 155, 168, 215

gazabi giic, 137

gazabf giig, 210

gazap, 167

giziye giicd, 37

gergek dinler, 162

gercek haz ve elem, 236

gergek iyilik, 213

gergek melik, 259

gergek mutluluk, 243

gergek zithd, 246

Gok Akillari, 102, 150, 186, 194,
196, 218, 223, 226, 234, 236,
240, 254

Gok Akillary', 256

Gok Cisimlert, 102, 152, 262

Gok Nefisleri, 150

Gok Nefsleri, 102, 152, 194, 196,
256, 257, 260

gorme duyusu, 125, 127, 130, 132

Gobrme duyusu, 25

gorme giicii, 127, 128

gorme, 128

goriintii, 125, 129

g6z degmesi, 217

gozdegmesi, 142

giig, 29, 44, 45, 48, 113

giiglii bir igdret, 200

giilme, 202

giiven, 27, 187

giizel ahldk, 234

giizel, 202, 256

giizel, 204

hikd, 168

hile, 107, 114, 151

hugs, 210

hacc, 272

hadd, 46, 63, 64, 75, 81, 96, 109,
166, 188, 192,193, 198

hadis, 66, 89

hads, 181

hadsiyyir, 184

héifiza ve zikir, 159

hafiza, 46, 50

hakikat, 171

hakikat, 61, 161

hakim feylosof, 38

hakk, 88, 89, 96, 206, 210, 234

Hakk, 95, 246, 247, 248, 252, 256,
260, 273

hala, 160

halife, 259

Halk Alemi, 109

halk, 108

hars ve nesl, 83, 250

hasil, 87

Hisse giicii, 37

hasta, 216

hastalik, 214, 217

hatirlama giicii, 164, 165

hatirlama, 27, 145, 164

hatirlatilmak, 166

hatirlatmak, 166

hati, 229

hava, 22, 102

havissii'l-hams, 117

havitir), 144

haviur, 144, 153

hayir, 93, 202, 252

hayil giicit, 71, 75, 76, 135

Hayil ve musavvire giicii, 130

hay4l ve musavvire giicii, 135, 136,
137, 140, 156, 159, 188
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hay4l ve musavvire, 169

hayil, 249

Hayali idrak, 174

hayalf bilgi, 28

hayali idrak, 72

hayili strec, 177

hayili stiretler, 140, 161, 181, 185

hayat, 48

hayit, 98, 116

hayr, 174, 213, 233, 234

hayvéni nefs, 47

hayvini giicler, 169

Hayvint nefs, 24

hayvini nefs, 49, 63

hayvinf nefsi, 118

Hayvinf rh, 107

hayvanlar, 163

Hayy b. Yekzin, 187

haz, 28, 233, 237

helik, 163

hemm, 215

hesab, 270

hevi, 34, 35, 162

hey’at, 242

hey’et), 199

hey’et, 49, 202, 204, 226, 243

hey’etii'n inkiyadiyyetiin, 203

hey’etiin ma akliyyetiin, 204

heyecanlanma, 202

hey'et, 113

hikmet, 253, 254, 274

himmet, 151, 153, 218, 261

his, 215

hiss, 118,178

Hisst Idrak, 174

hissi haz, 234, 241

hissi hazlar, 236, 242

hissi idrdk giigleri, 173, 188, 197,
202

hissi idrak, 136

Hisst idrik, 197

hisst idrdkler, 135

hissi irdde, 213

hissi lezzetler, 237

hisst sfiret, 135

hisst sfiretler, 134, 136, 138, 156

hissii's-semm, 123

huccet, 34

hudiis, 103

hudis, 89, 90

hulk, 144, 204, 212, 251
hulki), 229

hulki, 232, 259

husiil ve guilr, 237
hust’, 272

huy, 204, 212, 251
huyu, 144

hiive hiive, 43, 87, 198 -
hitviyyet, 236 -

hiiziin, 167, 210, 215
ibda’, 108

Idrak giicii, 233

idrak, 173, 188

fkinci Akl, 101

113hi indyet, 224

ik Akil, 101

1k Felsefe, 81

i1k Gogiin maddesi, 101
Insan, 171

Insani nefs, 194

Insént nefs, 31, 254

Insént stiret ve mahiyet, 173

Irade giicii, 37
Irade, 246
Islam, 270
Istek, 246

Isitme duyusu, 25, 125, 131

islih, 213

151k, 125

15k, 117

Isin, 125

i'tibar, 248

i'tikdd, 193, 200
i'tikidi, 259, 269
ibadet, 260

ibadet, 273

ibadetler, 247, 271, 273
ibtihdc, 236, 246, 249
icab, 177

icmi’, 179, 207, 209
icmi‘iyye glicii, 209

i¢ idrak, 168

iggudii, 163
iggudiiler, 158

idrik giicii, 71, 238

idrék, 71, 141, 171, 190, 224

iffet, 253

ifrdt ve tefrft, 251
ifrac, 253

ihdas, 108

295



296 Ibn Sina felsefesinde insan ve alemdeki yeri

ihsis, 25, 129, 132

ihtiyir, 38, 158

ikab, 232, 237, 270

ikilemn, 108

ikinci ma‘killer, 192

ikinci yetkinlikler, 225, 227

ilaht bir din, 274

ilahi dinler, 274

ilahf ilim, 81

ilahi indyec, 114, 117, 118, 153,
158, 266

ilahf terenniimler, 247

ilahiyatq filozoflar, 270

iletisim, 180, 182

ilham, 36, 146

ilhim, 38

ilhamlar, 144

ilim ve irfin, 245

ilim, 109, 229

ilk sebep, 95

ilk yetkinligi, 24

ilk yetkinlik, 46, 48, 64

ilke, 24, 45, 113,179

ilkeler, 44, 192

illet, 94

illet-ma‘léil, 108

ilmii'l-firise, 193

ilmii'n-nefs, 83, 125

iltiyam, 120

tminf bir akid, 246

imkén, 51, 90, 94, 219, 230

imtizic, 107

indyet, 99

inbi‘asit, 208

infidl, 202

infi‘alat, 204, 215

infiil, 216

infidlat, 242

ingimas, 218

innin, 238

insan nefsi, 20, 36

insan nefsi, 23

insan, 83, 93, 102, 103, 108, 150

insini mahiyet, 64, 175

insanf niuk nefs, 64

insant nefs, 101

insin? nefs, 27, 46, 47, 48, 50, 51,
62, 64,65,71,75,103, 152,
218, 241, 243, 244, 256, 258

insdni nefs, 37

insant nefsler, 150

insini Rabb, 259

insin{ stiret, 46

intikam, 168

intikis, 143

inzir, 152

inzirdt, 144

irdde giicii, 28, 205

irdde, 232

irdde, 28, 98, 119, 205, 207, 212

irAdeli hatirlama, 165, 188

irddeli cahayyiil, 27

irdd1, 47

irffan, 109

irfin, 246, 249

irfani bilgi, 249

irfint, 85

irtisim, 72, 74, 132, 134, 136, 141,
146, 159, 167

isbitii'l-inniyye, 43

isbatii'n-niibiivvet, 265

ist'dad, 250

istek giicii, 208

istek, 239

isti‘dad, 113, 170, 180, 190, 192,
203, 214, 216, 226, 245, 263,
273

isti'la, 181

istidad, 144

istidad, 91, 102, 150

istikri, 187

istikrd’, 206

istikrdh, 238

istimdad, 260

istinbat, 181, 202

isarit, 166

igdret, 52, 83, 87, 109, 166, 200

isaretler, 166, 167

igiretiin sedide, 51

1saretii'n-gedide, 200

israk, 186

istdh, 238

isti‘dl, 182

istiyak, 207, 209

itdat, 247

ftikid, 178

itikid, 188, 198

itikad, 65

ittifak, 177

ittihad, 172, 187
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iteihad, 198

iteisil, 146, 147, 180, 181, 182,
186, 187, 190, 194, 246, 259

ittisal, 184

ittisalae, 144

iyi ahlik, 203

iyi niyet, 152

iyi, 174, 202, 218, 233, 234

iyilik, 230, 231, 269

iz'inlin mi, 204

kivim, 81

kiyis, 166, 176, 178, 181, 188,
192, 198, 234, 270

kizarma, 202

kabith, 202, 204, 256

kabir, 260

kabz, 155

kader, 22, 227, 231

kihin, 149

kalb, 106

Kimil gayru miinezzih, 261

kamil miinezzih, 258, 259

kamil, 152, 244, 245

kan, 114

kan,, 107

kanaat, 178

karigik riyilar, 146, 151

kara biiyiicii, 219

karaciger, 106

karamsarlig1, 168

Karma, 22

karmayoga, 21, 22

kavram ve 6nermelerin ilk ilkeleri,
178

kavram, 196

kavrama, 195

kaza, 137, 227

kézib, 199, 206

keder, 49, 210, 215

kehinet, 38, 142

kemil, 45, 77, 93, 191, 194, 198,
237, 239, 242, 244, 252

kemilii evvel, 24

kerimet, 219

kerih, 123, 238

kerimii'n-nefs, 235

kesifet, 107

kesiflik, 240

kesin bilgi, 188

kesin bilgi, 65, 198, 217
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kesin bilgiler, 178

kesin iride, 207, 209

kevn ve fesid, 230, 257

kin, 168

kinci yetkinlik, 46

koklama duyusu, 25

koku alma duyusu, 123

Koku alma duyusu, 131

konum, 130

korkma, 202

Korku, 168

korku, 27, 49, 154, 210

korunmug levha, 186

kok, 65

kétii ahlak, 203

kotii karakter, 243

kotii, 174, 202, 218, 233

kotiilitk Tanrnisi, 225

koriilitk, 198, 224, 225, 227, 230,
231, 269

kudret, 98

kuds), 246

kuds, 246

kudst akul giicii, 183

kudst akil, 181

kudsi giig, 183

Kudst giig, 193

kudst nefs giicii, 183

Kudsi Rih, 181

kudst, 183

kusvi, 81

kutlu, 183

kuvi, 113

kuvve, 113

kuvvetii'l-‘ayn, 217

kuvvetii'l-akli'l-miicerrid, 190

kuvvetii'l-viicid, 89

kiilfet, 117

kiill, 93, 217

Kiilli Akil, 31

kiillf bilgi, 198, 214

kiill? irdde, 214

kiilli kavram, 74

killf kavramlar, 73, 177

kiillt ménilar, 186

kiilli miifred manilar, 177

kiillf nefs, 21, 104

Kiillt Nefs, 31, 36

kiilli, 93, 176, 177

lacif, 240
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lazim, 176

lizime, 63, 232

I-canibii'l-hissf, 191

lema’, 263

letdfet, 107

levahik, 87

levvime, 34

leziz, 237

lezzet, 117, 120, 159, 199, 209,
213, 237, 248

liicfu kariha, 98

mi ba‘'det't-tabia’, 82

ma kable't-tabia’, 82

ma'den, 272

ma‘kdl, 61, 92, 175, 186, 197

Ma'kil, 97

ma‘kdldc, 27, 37, 109, 144, 153,
170,171,172, 181, 184, 195,
198, 209, 229, 245, 257

ma'l{il, 94

ma'ni, 61, 73, 89, 130, 138, 150,
195, 213, 267

ma'rifet, 149

ma'stk, 243

madde, 45, 63, 89, 91, 93, 94, 100,
216, 217, 225, 231

maddf akil, 192

maddf sebep, 94

madd? siiret, 45, 46, 50, 173, 242

mihiyet, 43, 44, 66, 96, 171, 172

mahmtide, 206

mahmiil, 177, 199

mabhsiisit, 109

mahziin, 241

makal, 249

makam, 246

makbilit, 205

mini, 138

mini, 146, 157, 158, 159, 164,
176, 185,190

mani, 157

mini, 176

mandlar, 139, 176

manevi egitim, 246

manevi etkiler, 92

manevi giizellig, 191

minevi iletisimler, 144

mantgin ilkeleri, 187

marangoz, 216

Mariif, 256

mashya, 20

mazninit, 205

me'dd, 236, 241, 266

me'adii'n-nefs, 241

meid, 270, 274

mebidi, 179

mebadi’, 44

mebidiu's-suveri'l-miicerredeti'l-
‘akliyye, 185

mebidiii'l-‘ulimi'l-ciiz’iyye, 82

mebadiii't-ta‘lim, 182

mebadiii't-tasavvur ve't-tasdik, 178

mebidiii't-tasavvur, 177

mebde, 113, 134

mebde’, 44, 196, 216, 227

meciz, 269

mel4, 160

melek, 33, 242

melekat, 204, 250, 272

meleke, 29, 113, 183, 187, 204,
212, 254, 261, 273

meleketii't-tavassut, 251, 252

meleketii't-tecrid, 186

meleketii't-tenzth, 252, 255

melekler, 102, 240

melekit, 152

Melik, 99

menimit, 38

menfa‘at, 227

meslek, 156

meshur, 156

meghir, 162

meshirit, 162, 205

meshiire, 205

megiyet, 248

metafizige giden yolu, 83

metafizik aydinlanma, 249

Metafizik bilgi, 229

metafizik bilgi, 83, 234, 263

metafizik bilgisizlik, 229

metafizik bilinc, 245, 255

metafizik bilinglenme, 248

metafizik, 82, 86, 161, 162, 228,
274

metafizikgi filozof, 274

mevzii', 89, 91, 97,177, 199

mezheb, 161

misal, 143, 269

migkat, 192

mizic ve dheng, 22
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mizic, 50, 65, 76, 103, 114, 120, mutlak kotiilitk, 198

139, 151, 166, 214, 226 mutlak yoklug, 198
mizécy, 113 mutlu, 241, 244
moshyoi, 20 mucluluk, 236, 241, 243, 244, 246
mu‘cize, 219 mutmain nefs, 247, 259
mu'tedil mizic, 38 mutsuz, 241
mu'tedil, 50, 252 mutsuzluk, 236, 242
mu'tedilii'l-mizic, 152, 250 muvifik, 233
mu'‘tekadit, 65 miibih, 202, 204
muirefe, 248 miidebbir, 128
miicibe, 199 Miidebbir, 162
miicide, 49 miidebbire, 46
miicize, 142 miiellife, 46
muférak cevherler, 92 miieyyed, 182
mufirak, 81, 91, 97 miifekkire giicii, 136
mufirakat, 49 miifekkire giicii, 147
mufirakit, 81 miifekkire, 136, 138,179
mufassal ve munazzam, 195 miifred, 145
mugtabit, 241 miihdkit, 181
mugilata, 161 miikifat, 237
mugayyite giicii, 115 miikemmile, 46
muhikit, 38 miildhaza, 248
mubhassil, 256 miildim, 233, 238
mubhayyelét, 155 miildzemet, 91
mubhayyile giicti, 156 miilhime, 34
muhbir, 38 Miimkiin varlik, 89
mubhfc, 85 miimkiin, 199
muhyf?), 50 miimteni, 90
mukaddemaitiin evveliyye, 205 miimteni‘, 89, 199, 203
mukaddes nefsler, 259 miindcit, 272
mukaddes rh, 183 miinebbih, 87, 201, 271
mukaddes, 240, 266 miinebbihat, 201, 272
mukirenet, 215 miinezzih, 252, 257
mukirin, 199 miinfa'il akil, 192
mukarreb ve kerubiyyiin, 102 miinfa‘il, 231
mukarrebiin, 259 miinfa‘ile, 197
mukasat, 239 miinfail, 196
mukavvim, 44, 91, 93 miinker, 256
mukavvime, 49 miinzir, 38
murtazi, 143 miiphem ve bulanik bir suiir, 63
musarrifa, 46 miirekkeb, 63, 93, 145
musavvire giicii, 116, 132 miirekkibe, 46
miistki, 156 miirid, 246
muskim ve sakim, 229 miisidemit, 227
mustabsir, 246 miistefdd akil, 38, 191, 194
mustakarr, 248 miistenir, 126
mutavassit, 252 miisterth, 241
miitedil mizic, 122, 256 miisdhede, 65, 134, 141, 171, 183,
Mutlak Hayir, 99 234, 249

Mutlak kemil, 99 miitilaa, 185
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miite‘akkil, 38

miite‘allim, 182

miiceellih, 245

miiceellim, 241

Miitehayyile giicii, 174

miitehayyile giicii, 37, 38, 77, 138,
140, 141, 148, 155, 158, 216

Miitehayyile ve miifekkire giici,
130

miitehayyile, 135

miitelezziz, 241

miitenebbih, 247

miitenezzih, 257

miitezekkir, 271

miicezekkire, 155

miizekkt, 219, 245

nadir, 228

naks, 143, 150

nakseden kalem, 186

namaz, 272, 273

namiisi-melek? nefs, 36

nitik gii¢, 64

natik nefs, 64, 83

Nitk nefs, 24

nitiknefs, 27

nazar, 170, 202, 217

nazarf, 169, 232

nazarf akil, 170, 203

nazari akil giicii, 170, 171, 173,
185, 251

Nazarf akl giicii, 38

nazari akil giiciiniin yetkinligi, 252

nazarf aklin yetkinligi, 245

nazari giig, 27

Nazari hikmet, 244

nebiti giigler, 202

nebitt nefs, 36, 47, 49

Nebiti nefs, 24

nebevt nefs, 36

nebevt nefsler, 259

nebi, 38, 143

Nebi,, 267

Nebiler, 274

nefs, 19, 23, 24, 25, 27, 28, 29, 30,
31, 32, 33, 34, 35, 36, 37, 38,
39, 43, 44, 46, 48, 49, 61, 74,
75,77, 86, 93, 103, 108, 137,
169,172,177, 180, 199, 214,
218, 231, 234, 236, 239, 240,
241, 244, 273

Nefs, 34, 106

nefsini durumlar, 167, 225

nefsdnf fiil, 212

nefsini giicler, 154

nefsanf haller, 49, 236

niir, 125

nefsani mutluluk, 269, 271

Nefsanf riih, 107

nefsin me'ad1, 241

nefsin muharrik giicleri, 202

nefsin varlify, 43, 44

nefsin vatligini, 44

nefsin varolugu, 103

nefsin varolugunun imkéani, 104

nefsin yetkinligi, 257

nefsini bilen, 84

nehc, 200

nehm, 210

nehyii ani'l-miinker, 250

nemat, 200

nev', 96

neyl, 248

nidd, 96

nirvina, 21

niyyet, 151

nizdm, 223

n-nefsii'n-niuka, 64

nsan nefsi, 22

niir, 20, 163, 185, 247

niiru'l-hakk, 247

ndru'l-Hakk, 260

nutkf gii¢, 64

nutk? nefs, 64

nutuk, 64

nuzi', 28

Nuzil, 108

niibiivve, 38

niibiivvet, 143, 219, 274

niibiivvetin isbit1, 265

olumlama, 177

olumlu, 199

olumsuz, 199

olumsuzlama, 177

Olug ve bozulug, 108

olug ve bozulus, 257

olug, 100

organ, 106

orta terim, 155, 177,179, 181,
182, 184

orta terimi, 180
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ortak duyu giicii, 132
Ortak Duyu Giicii, 132
Ortak duyu, 129

ortak duyu, 26, 128, 134, 135, 138,

155
orug, 272
ofke giicii, 208
ofke, 155
6grenme, 166, 190
6grenmede, 166
6liim, 23, 30, 232, 241
dncelik, 92, 93, 198
Snerme, 195, 196, 198
onermelerin, 199
ozdeslik, 193
dzne, 177, 195, 199
oznel-nesnel, 108
phantasia, 26
rabbint, 240
rabbiin insdniyyiin, 259
ragbet, 261
risihfin, 150
re’y, 161, 239
rec3, 163, 168, 233
Reci, 168
rehbet, 261
remzi, 269
resm, 47
resid, 219
reviyye, 28, 156, 203
reziil, 255
rezilet, 229, 253
riydzac, 180, 218
riydzet, 246
Rih, 19,183
rith, 20, 33, 34, 107, 128, 132,
135, 138, 140, 151, 154, 157,
163
rihini elem atesi, 243
riihini semivi, 267
rthdn{ varliklar, 102
rihani, 240, 269
Rihu'l-emin, 38
rihu'l-kuds, 33
Rahu'l-kuds, 38
ridhu'l-lah, 33
rihu'r-rahman, 33
rthiin mukaddes, 183
rumiiz, 269
riya, 143, 146, 151, 153

sibyén, 263
siddiklar, 95

sief Akal, 100

sief akil, 206

sirr, 247, 260

sa‘ld, 241, 244
saa‘det, 246

saidet, 233, 236, 241
sabikdn, 259

sabit ve kiilli, 197
sabit, 87

sadik bir miirid, 249
sidik riiyd, 38

sidik, 65, 199, 206
safd, 182

safri, 107, 114
saglik, 214, 217
saglikli, 238

saglam, 216

sahih bir seriat, 274
sahih, 85, 152, 203
said, 266

sakim, 203

silibe, 199

silih amel, 152, 259
salih, 257

silim, 238

salt siiret, 45
samsara, 22

sdni‘, 266

sarth akil, 193

sarth bir akil, 274
sarih ve icfant akil, 96
sarih, 85

say1, 130

saydam, 126
seb'ii's-gidad, 103
sebep, 94

sebepli, 94

sebilii inbi‘dsiin mi, 163
sebilii't-tenbih ve't-tezkir, 51
sebilii't-tenbth, 87
sekinet, 247, 259
selimet, 228, 261
selb, 90, 177, 252
semi, 83

semivi, 139, 151
sembolik bir dil, 105
semboller, 143

Ses, 124
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sevib, 237, 270

sevdd, 107, 114

seving, 49, 210, 246

sevinme, 236

sevinmek, 249

seyr, 246

Sezgi, 179

sezgi, 180, 181

sidretii'l-miinteha, 260

sika, 187

sindirim giicii, 114

siyiset, 204, 271

sonralik, 92, 93, 198

soyutlama, 171, 175, 185

spiric, 33

su, 102

sudiir, 100

sultan, 259

Sunu’, 108

sunuh, 65

siire, 132

siiret ve mina, 190

sliret), 241

sliret, 24, 28, 45, 63,71, 91, 93,
100,116,127, 128, 129, 134,
138, 152,158,164, 171, 188,
190, 196, 216, 242

sdretler, 175

stirf sebeb, 94

siifli, 170, 249, 259

siikin, 178

siilfikii'l-kuds, 261

siinen, 265, 271

siinni goriis, 262

Siirfir, 210

sahis, 104

sahis, 114

saki, 266

sakiy, 241

sebah, 125, 127,128, 129, 133

sebk, 210

secdat, 250, 253

seffaf, 126

sefkat, 236

sehvént giic, 137

sehvant giig, 208

sehvini hazlar, 235

sehvet, 210

sekavet, 233, 236, 241

sekil, 130

sekk, 200

semiil, 247

seni’, 206

ser', 206

seri‘at, 270

seriat, 256

serifi'l-ahlak, 259

serik, 96

serr, 93, 174, 198, 202, 224, 233

serriin ma, 227

sevk ve 15k, 245

sevk), 244, 250

sevk, 117, 187, 207, 209, 212, 238,
239, 242, 243, 246, 257

sey, 86, 87, 90

si'ir, 144

siddetli istek, 209

sugl, 249

surtik, 261

sudir; 44, 51, 61, 62, 63, 144, 212,
242, 243

siiphelenmek, 161

ta‘alliim, 180

ta'bir, 145, 147, 151, 152

ta'lim, 182

ta'cif, 64

tabiat, 47

tabib, 216

tabif giigler, 229

Tabit rh, 107

Tad alma duyusu, 131

tad alma duyusu, 25, 118, 122, 124

tafsil, 136, 138, 179, 195

tahassiis, 256

tahayyiil giicii, 25, 26

tahlil ve te'vil, 145

tahlil, 136, 140

tahric ve ta'lim, 181

taht, 170

taklid, 183

taklidi, 182

tamim, 109, 166, 176

Tanr tanimaz nefsler, 264

Tann, 95, 97, 150, 196, 234, 236,
246, 256, 257, 270, 274

Tanr1'nin bilgisi, 98

tanzim, 195

tarif, 109

tasavvur, 195

tasdik, 193
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tavakkuf, 206

tavassut, 252

tavsif, 43

tayyib, 123

tayyib, 238

tazarru‘, 180

te‘alliim, 190

te'vil, 145, 147

tea‘alliim, 180

tealliim, 165

tecelliydt, 144

tecerriid, 241

tecessiis, 256

tecrid ve tafsil, 197

tecrid, 71, 75, 92, 171, 173, 175,
185

tecrit, 179

Tecriibe, 159

tecriibf akil, 34

tecriibi 6nermeler, 184

tecriibiyyat, 184

tecriibiyye, 205

tedbir, 149

tedbir, 151, 271

teemmiil, 21, 95, 133, 134, 149,
165, 203, 241, 244

teferruka'l-ittisil, 219

teferriika'l-ittisal, 120

tefric, 253

tehzib, 250

tekvin, 108

temnel, 65

temenni, 163

temessiil, 141, 246

temst], 269

temyiz ve fikir, 140

temyfz, 132

Tenisiih, 22

tendsiih, 22, 23, 31, 104

tenbih yolu, 274

tenbih, 87, 109, 200, 201, 243

tenebbiih, 247

tenezziih, 249, 260, 272

tenzth ve tevhid, 266

tenzih, 252, 272

tepki, 202

Terakki, 108

terkib ve tafsil, 136, 158

terkib, 136, 138, 140, 176, 179,
198
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tertib ve tafsil, 196

tesadiif, 104

Tesadiift, 177

tesimu’ ve ta‘druf, 142
tesbit, 43

teshiri, 47

tesviye, 103

tesbth ve temsil, 140

tesbth, 160, 269

tevatiir, 178

tezekkiir, 145, 165, 188, 241, 247
tezkiye, 255

tih, 249

tin, 19

toplum diizeni, 227, 252
toplum, 265

toplumun bekisi, 265
toprak, 102

tiimel bilgiler, 170
tiimevarim, 187, 206
Tiirkler, 149

ucan boynuz, 162

uhrevi mutluluk, 228, 229, 267
ukiiber, 243, 262

ultim, 169

ulvi, 169, 246
ummii'l-i'ticaf, 205

unsur, 229

urifet, 142

urvin, 21

us, 19

utanma, 202

uyaniklik, 214

uygunluk, 233

uyku, 141, 154, 214
uzaydaki adam, 52

iigiincii hilin imkansizlig1, 193
iilfet, 236

imic, 163, 233

iinsiyet, 210

Ureme giicii, 115

iireme giicii, 116

iiziineii, 49, 215, 224, 225, 236
vitib bigayrihi, 66

vicib, 66

vicib-miimkiin, 67
vicibu'l-viicid, 226
vicibii'l-viicid, 95, 266, 272
vécip, 199, 203

vahid, 87
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vahiy melegi, 186

vahiy, 36, 147

vahy, 38, 142

vahyi bilgi, 38

vahyi, 38

vakit, 247

vakitler, 247

var olma imkam, 90

virid, 256

varligin degerleri, 87

varligin imkéni, 89, 104

varliginin isbatlanmasi, 43

varliginin isbitlanmasi, 43

vaclik bilgisi, 43

varlik ve bilgi, 65

varlik ve mahiyet, 87

varlik, 66, 81, 86, 224

varlik-midhiyet, 67

varmak, 249

varolma giicii, 89

varolus, 224

varolusun imkim, 104

visita, 177

vecd, 244, 247

Vehim giici, 130

vehim giicii, 150

vehim giicii, 158

vehim giicii, 63, 71, 73, 134, 157,
159, 161, 163, 169, 175, 189,
209, 217, 218, 268

vehim giiciiniin fitrati, 161

vehim ve tenbth, 200

vehim, 200

Vehmf idrik, 174

vehmiyyit, 160, 162

vukiif, 249

vuslat, 248

vusiil, 248, 249

viicib, 88, 90

viicid, 88, 224

viiclp, 96

yildizlar felegi, 162

yakaza, 154

yakin, 200

yakini, 183

yanlis, 199, 206

yapma, 169

yarar, 159

yararlt, 202
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Ortacag felsefesinin zirve ismi Ibn Sina gelistirdigi "nefs" kuraminda
insan1 iki boyutu acisindan kavramaya galisir. Metaﬁzik aglsmdan
nefs, semavi bir ilkeden gelip insan bedenine iligerek ona "benligini"
kazandiran manevi bir cevherdir. Ibn Sina 6zellikle insanin akli
idrakleri konusunda, nefsin bu semavi-metafizik ilkeyle irtibatin
acik olarak ortaya koyar.

Diger yandan nefs, "tabii organik cismin ilk kemali" olarak insan
tireme, hareket, diisiinme ve bilme islevleri bu metafizik cevhere
ait giiclerin bedeni yonetmesiyle gerceklesir.

Prof. Dr. Ali Durusoy bu ¢alismasinda filozofun ortaya koydugu
nefs teorisinde insani nasil tanimladigini; psikolojik, epistemolojik
ve eskatolojik boyutlariyla onun alemdeki konumunu nasil
tasarladigini inceliyor. Yazar, Ibn Sina' nin 6zgiin eserlerini titiz
bir sekilde ve disiplinli bir aragtirmayla inceleyerek Islam ve
Ortacag Felsefesi calismalarina 6nemli bir katki sagliyor.

SBN 978-975-548-215-6

7897557482156

=

927705
BAB 9




	5 - 0003_1L
	5 - 0003_2R
	5 - 0004_1L
	5 - 0004_2R
	5 - 0005_1L
	5 - 0005_2R
	5 - 0006_1L
	5 - 0006_2R
	5 - 0007_1L
	5 - 0007_2R
	5 - 0008_1L
	5 - 0008_2R
	5 - 0009_1L
	5 - 0009_2R
	5 - 0010_1L
	5 - 0010_2R
	5 - 0011_1L
	5 - 0011_2R
	5 - 0012_1L
	5 - 0012_2R
	5 - 0013_1L
	5 - 0013_2R
	5 - 0014_1L
	5 - 0014_2R
	5 - 0015_1L
	5 - 0015_2R
	5 - 0016_1L
	5 - 0016_2R
	5 - 0017_1L
	5 - 0017_2R
	5 - 0018_1L
	5 - 0018_2R
	5 - 0019_1L
	5 - 0019_2R
	5 - 0020_1L
	5 - 0020_2R
	5 - 0021_1L
	5 - 0021_2R
	5 - 0022_1L
	5 - 0022_2R
	5 - 0023_1L
	5 - 0023_2R
	5 - 0024_1L
	5 - 0024_2R
	5 - 0025_1L
	5 - 0025_2R
	5 - 0026_1L
	5 - 0026_2R
	5 - 0027_1L
	5 - 0027_2R
	5 - 0028_1L
	5 - 0028_2R
	5 - 0029_1L
	5 - 0029_2R
	5 - 0030_1L
	5 - 0030_2R
	5 - 0031_1L
	5 - 0031_2R
	5 - 0032_1L
	5 - 0032_2R
	5 - 0033_1L
	5 - 0033_2R
	5 - 0034_1L
	5 - 0034_2R
	5 - 0035_1L
	5 - 0035_2R
	5 - 0036_1L
	5 - 0036_2R
	5 - 0037_1L
	5 - 0037_2R
	5 - 0038_1L
	5 - 0038_2R
	5 - 0039_1L
	5 - 0039_2R
	5 - 0040_1L
	5 - 0040_2R
	5 - 0041_1L
	5 - 0041_2R
	5 - 0042_1L
	5 - 0042_2R
	5 - 0043_1L
	5 - 0043_2R
	5 - 0044_1L
	5 - 0044_2R
	5 - 0045_1L
	5 - 0045_2R
	5 - 0046_1L
	5 - 0046_2R
	5 - 0047_1L
	5 - 0047_2R
	5 - 0048_1L
	5 - 0048_2R
	5 - 0049_1L
	5 - 0049_2R
	5 - 0050_1L
	5 - 0050_2R
	5 - 0051_1L
	5 - 0051_2R
	5 - 0052_1L
	5 - 0052_2R
	5 - 0053_1L
	5 - 0053_2R
	5 - 0054_1L
	5 - 0054_2R
	5 - 0055_1L
	5 - 0055_2R
	5 - 0056_1L
	5 - 0056_2R
	5 - 0057_1L
	5 - 0057_2R
	5 - 0058_1L
	5 - 0058_2R
	5 - 0059_1L
	5 - 0059_2R
	5 - 0060_1L
	5 - 0060_2R
	5 - 0061_1L
	5 - 0061_2R
	5 - 0062_1L
	5 - 0062_2R
	5 - 0063_1L
	5 - 0063_2R
	5 - 0064_1L
	5 - 0064_2R
	5 - 0065_1L
	5 - 0065_2R
	5 - 0066_1L
	5 - 0066_2R
	5 - 0067_1L
	5 - 0067_2R
	5 - 0068_1L
	5 - 0068_2R
	5 - 0069_1L
	5 - 0069_2R
	5 - 0070_1L
	5 - 0070_2R
	5 - 0071_1L
	5 - 0071_2R
	5 - 0072_1L
	5 - 0072_2R
	5 - 0073_1L
	5 - 0073_2R
	5 - 0074_1L
	5 - 0074_2R
	5 - 0075_1L
	5 - 0075_2R
	5 - 0076_1L
	5 - 0076_2R
	5 - 0077_1L
	5 - 0077_2R
	5 - 0078_1L
	5 - 0078_2R
	5 - 0079_1L
	5 - 0079_2R
	5 - 0080_1L
	5 - 0080_2R
	5 - 0081_1L
	5 - 0081_2R
	5 - 0082_1L
	5 - 0082_2R
	5 - 0083_1L
	5 - 0083_2R
	5 - 0084_1L
	5 - 0084_2R
	5 - 0085_1L
	5 - 0085_2R
	5 - 0086_1L
	5 - 0086_2R
	5 - 0087_1L
	5 - 0087_2R
	5 - 0088_1L
	5 - 0088_2R
	5 - 0089_1L
	5 - 0089_2R
	5 - 0090_1L
	5 - 0090_2R
	5 - 0091_1L
	5 - 0091_2R
	5 - 0092_1L
	5 - 0092_2R
	5 - 0093_1L
	5 - 0093_2R
	5 - 0094_1L
	5 - 0094_2R
	5 - 0095_1L
	5 - 0095_2R
	5 - 0096_1L
	5 - 0096_2R
	5 - 0097_1L
	5 - 0097_2R
	5 - 0098_1L
	5 - 0098_2R
	5 - 0099_1L
	5 - 0099_2R
	5 - 0100_1L
	5 - 0100_2R
	5 - 0101_1L
	5 - 0101_2R
	5 - 0102_1L
	5 - 0102_2R
	5 - 0103_1L
	5 - 0103_2R
	5 - 0104_1L
	5 - 0104_2R
	5 - 0105_1L
	5 - 0105_2R
	5 - 0106_1L
	5 - 0106_2R
	5 - 0107_1L
	5 - 0107_2R
	5 - 0108_1L
	5 - 0108_2R
	5 - 0109_1L
	5 - 0109_2R
	5 - 0110_1L
	5 - 0110_2R
	5 - 0111_1L
	5 - 0111_2R
	5 - 0112_1L
	5 - 0112_2R
	5 - 0113_1L
	5 - 0113_2R
	5 - 0114_1L
	5 - 0114_2R
	5 - 0115_1L
	5 - 0115_2R
	5 - 0116_1L
	5 - 0116_2R
	5 - 0117_1L
	5 - 0117_2R
	5 - 0118_1L
	5 - 0118_2R
	5 - 0119_1L
	5 - 0119_2R
	5 - 0120_1L
	5 - 0120_2R
	5 - 0121_1L
	5 - 0121_2R
	5 - 0122_1L
	5 - 0122_2R
	5 - 0123_1L
	5 - 0123_2R
	5 - 0124_1L
	5 - 0124_2R
	5 - 0125_1L
	5 - 0125_2R
	5 - 0126_1L
	5 - 0126_2R
	5 - 0127_1L
	5 - 0127_2R
	5 - 0128_1L
	5 - 0128_2R
	5 - 0129_1L
	5 - 0129_2R
	5 - 0130_1L
	5 - 0130_2R
	5 - 0131_1L
	5 - 0131_2R
	5 - 0132_1L
	5 - 0132_2R
	5 - 0133_1L
	5 - 0133_2R
	5 - 0134_1L
	5 - 0134_2R
	5 - 0135_1L
	5 - 0135_2R
	5 - 0136_1L
	5 - 0136_2R
	5 - 0137_1L
	5 - 0137_2R
	5 - 0138_1L
	5 - 0138_2R
	5 - 0139_1L
	5 - 0139_2R
	5 - 0140_1L
	5 - 0140_2R
	5 - 0141_1L
	5 - 0141_2R
	5 - 0142_1L
	5 - 0142_2R
	5 - 0143_1L
	5 - 0143_2R
	5 - 0144_1L
	5 - 0144_2R
	5 - 0145_1L
	5 - 0145_2R
	5 - 0146_1L
	5 - 0146_2R
	5 - 0147_1L
	5 - 0147_2R
	5 - 0148_1L
	5 - 0148_2R
	5 - 0149_1L
	5 - 0149_2R
	5 - 0150_1L
	5 - 0150_2R
	5 - 0151_1L
	5 - 0151_2R
	5 - 0152_1L
	5 - 0152_2R
	5 - 0153_1L
	5 - 0153_2R
	5 - 0154_1L
	5 - 0154_2R
	5 - 0155_1L
	5 - 0155_2R



