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ONSOZ

Bilinebilen tarihi boyunca ve hele felsefi yaklasimi ile insanlik kendi kendini
konu edinmeye basladift zamanlardan beri, varhk aleminde onu belirleyen en
miimeyyiz o6zellik olarak, kisaca bizim nefs, akil ve rih kavramlanyla ifadde
edebilecegimiz ybniinii gdrmiis ve bunlardan herhangi biriyle ifade edilen manimin
mahiyeti, bedenle iliskisi, bedenden aynldiktan sonraki durumunu her zaman merak
edegelmistir. Zaman zaman o, bu merakim bir dinin 6gretisinde bir dogma olarak,
bazen bir mitolojik sembol olarak ve bazen de felsefi yoneligleriyle spekiilasyona
konu yaparak tatmin etmeye cahsmistir. Ozellikle bu sonuncu sekliyle bu konu
felsefenin baslangiclanindan beri sistem sahibi filozoflann felsefelerinde cok énemli
yer tutmustur. Nitekim Eflatun ve Aristo felsefeleri bunun en béariz 6megidir. Zira,
doguda ve batida kendilerinden sonraki zamanlarda ortaya ¢ikan hemen her felsefi
ekole cok derin etkiler yapan bu iki filozofun sistemlerinde bu kavram obegi,
onlann metafizik, ahlak, siyaset ve bilgi gériislerinin adeta temelini teskil etmistir.

Hemen her din gibi, bu konuda da kendine 6zgii 6gretileri, kavramlan ve
terminolojisi olan Islam, tarihinin pek de geg sayilamayacak bir déneminde
insanlifin amilan mirasi ile yiizylize geldiginde, daha 6nce Huiristiyan ildhiyatinda ve
diisiincesinde gordiigiimiiz gibi, bir dlclide kendisini s6z konusu kiiltiirlerin
terminolojisi ile ifade etme geregini duymus ve boylece dini ilimlerin yaminda bir
disiplin olarak felsefi diisiince de Islam diinyasinda belirmeye baslamistir. Boylece,
degisik okullar halinde kendisini ifade eden Islam felsefi diisiincesinin en belirgin
okulu, Islam Felsefesi denildiginde hemen ilk akla gelen Messailik olmustur. Ne
var ki 6nceleri Kindi ve Fardbi gibi simalarca temsil edilen bu okul, onbirinci
yiizyilin baslarindan itibren Ibn Sin4 adiyla deta 6zdeslegmistir.

Kendinden 6nceki sahsiyetleri golgeleyerek, kendinden sonrasini gerek
kendisine yoneltilen tenkitlerle, gerek taraftarlannin serh ve tefsirleri ile Islim
diinyasinda ve Latince’ye yapilan terciimeleriyle Bati’'da modern zamanlara kadar
etkisi hep hissedilegelmis bulunan Ibn Sind’nin nefs, akil ve rith konularindaki
goriislerinin ortaya konulmasi, bir bakima Islam Felsefesi'nin bu konulardaki
goriislerinin agikhiga kavusmasi, bir yandan da modemn psikoloji ile modemn
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psikoloji 6ncesi psikoloji arasindaki irtibat, benzerlik ve farkhliklann goriilmesine
yardimcr olacaktir. Aym konuda yapilan ¢aligmalarla birlikte bdyle bir amact
gerceklestirmek umuduyla aragtirma konusu yaptigimiz “Ibn Sind Felsefesinde
NEFS, AKIL ve RUH” adh bu incelememizde s6z konusu ¢ahsmalardan farkh
olarak filozofun sadece psikolojisini degil, onun biitiin felsefi sistemini g6z Oniinde
bulundurarak ve tamamen kendi eserlerine ve kavramlanna bagli kalarak
diisiiniiriimiiziin konuyla ilgili goriislerini felsefesinin biitiinli icerisinde ortaya
koymaya cahstik.

Aragtirmamiz giris ile dort boliimden olugsmaktadir. Girigte konunun ilerleyen
boliimlerinde genis olarak incelenecek kavramlarin tamitimi ile ¢ok kisa bir tarzda
Ibn Sin4 éncesi anlamlanm da belirtmeye ¢alistik.

Birinci boliimde, filozofumuza goére nefsin varligi ve mahiyeti analitik olarak
tamtilmaya cahsildi.

Ikinci béliimde, inceledigimiz konunun, caginin geregi olarak metafizik ile
olan irtibatim1 ve gegsitli boyutlanim tesbite gahstik.

Uciincii bbliimde, nefsin giicleri ve fiilleri, buna bagl olarak gerektigi
kadanyla bilgi, mantik ve irdde ile iliskisi g6sterilmeye ¢alisildi.

Son béliimde, felsefede oldugu kadar Islam dininde de ¢ok miihim yer tutan
nefsin bedenden aynldiktan sonraki durumuna iliskin meseleler ortaya kondu.

Bu arastirmamn viicut bulmasinda, basta tez yoneticim Dog. Dr. Mustafa
TAHRALLI, tez konusunun belirlenmesinde fikri yardimlanm esirgemeyen Dog. Dr.
Mahmut KAYA, klasik metinleri kavramamda uyanc delaletleriyle biiyiik yardimim
gordiigim Prof. Dr. Bekir TOPALOGLU ve gerek tenkitleri gerek kiymetli
kiitiiphanesiyle unputulmaz yardimlanin1 gordiigiim Dog. Dr. Bekir KARLIGA’ya
siikran duygulanim belirtmek isterim.

Ayrica ¢ahsmalanm siiresince yonlendirici tartiymalanyla konunun
sekillenmesinde emegi gecen Dog. Dr. Necip TAYLAN, Yrd. Do¢. Dr. Kasim
TURHAN, Dr. Ilhan KUTLUER ve calismanin maddi formunu kazanmasinda
gayretlerini esirgemeyen Dr. Veysel UYSAL ile Din Psikolojisi Arastirma Gorevlisi
Ali Ulvi MEHMEDOGLUna tesekkiir borglu oldugumu ifade etmek isterim.

Ali DURUSOY
Haziran 1992
ISTANBUL
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Ibn Sin&’mn «nefs, akil ve rih» hakkindaki diisiincelerini incelemeye
baglamadan 6nce, bu kavramlarin sézliik anlamlann1 vermek, sonra da konuyla
ilgili eski Misir, Iran, Hind ve Grek diisiincesindeki goriisleri kisaca belirtmek ve
aynca Ibn Sind 6ncesi Islam diisiiniirlerinin bu konudaki fikirlerini anahatlanyla
serdetmek; filozofumuzun, bir bakima insdni mahiyeti ifade eden bahsmevzi
kavramlarla ilgili gbriiglerinin daha iyi anlagilmasina yardimc: olacaktir. Ayrica
s6zil edilen gergeve dahilinde yapilacak bir tavsif, konuyla ilgili diisiincelerin
mahiyetini ve tarihi seyrini gormemize, Ibn Sind’mn konuya hangi ybnleriyle farkh
bakislar getirdigini anlamamiza imkén saglayacaktir.

A. NEFS, AKIL VE RUH KAVRAMLARININ SOzZLUK
ANLAMLARI

Her ii¢ kelime de arapcadir. Cogulu «niifiis ve enfiis» seklinde olan «nefs»
kelimesinin anlami; «bir seyin tamam, hakikati, zati, kiinhii ve cevheri» demektir.!
Nefsin Tiirkce karsilign «tin»dir.2 Fiilden yapilmig bir masdar isim olan «akl»1n
anlami; «yasaklamak, engellemek, devenin ayagini baglamak, sifinmak,
korunmak, tutmak ve tutmak istemek»tir.3 Akhn Tiirkge’deki karsihifi «us»dur.4
«Rih» ise ¢ogulu «erydh» veyd «ervdh» olan «rik» (r-y-h) kelimesinden
yapilmistir. Aynica rith, «revh» kékiinden de gelebilir. Her iki halde de kelime
«havamn ve her seyin esintisi, riizginn serinligi, Gistiinliik, koku, seving, goniil
rahathifs, dinlenme ve diigiince» anlamlanindadir.’ Bu ti¢ kelimeden birincisi daha
¢ok «varhik», diger ikisi ise «fiil» manasindadir.

1. ibn Manzéir, Ziséni7-arab, V1, 233-236; Asim Efendi, Kimiis Tercimesi, 11, 299;
Cemil Salibd, e/-Mu ‘cemii/-felsef5 11, 481.

2. Kesgarh Mahmiit, D¥vidnd Ligar-it-Tirk Dizini, 120; Tiirkge’de beden i¢in de «ten»
denir (£ge 117); bu kelimenin Yunancas: «psyche» (psiike), Latincesi «anima»dar.

3, fbn Manzlr, age. X1, 458; Asim Efendi, age. IIl, 291-292; Ragib el-Isfahani, e
Misfrediir 17 garitr 7. Kurin 342,

4, Asum Efendi, age. 111, 391; Grekgesi «logos», Latincesi «rationdur.

5 ibn Manzir, gge. I, 454-459; Asim Efendi, sge. I, 472; D. B. Macdonald, "The
Development of the Idea of Spurit in Islam™, Moslem Warld, 22 (1966), 1, 25-26.

Grekoesi «pneume», Latincesi «spiritus»tur.
2



B. ESKI MISIR, iRAN VE HIND DUSUNCELERI

Mezar taglan ve piramit metinlerinden edinilen bilgilere gore Eski Misirhlar
insan nefsinin Olimsiizliigline inanirlardi. Onlan daha ¢ok insan nefsinin ne
oldugu, nereden geldigi degil, ne olacag ilgilendiriyordu. Bu itibérla, 6liimden
sonra insan nefsinin bu diinyada yaptiklanina gore mutlu ya da mutsuz olacagim
kabul ettikleri icin ahlaki adilete (maat) son derece 6nem vermekteydiler. Zird «bi»
adin1 verdikleri insan nefsi, ancak ahlaki annma siyesinde mutlu olacak ve
Tanr’min katina yiikselebilecekti.6

- Eski Iran diisiincesinin kaynag: olan Zend.Avestiya gre Tann Ahuramazda
(Hiirmiiz) ilk insam nfirdan ve bundan da insan tiiriin{in atas: olan ilk erkek ve disi
(mashya ve moshyoi) ¢ifti yaratir. Bu ¢ift insanhgin baslangicidir. Ahuramazda bu
iki insanin, dgretmis oldugu dini kurallara gore yasamasini ister. Ama ne yazik ki,
glin gectikce ve nesiller cogaldikca insanlar baglangictaki altin cagy ve dini kurallan
unutmaya baslarlar. Boylece ilahi 6zellikleri kotiiliiglin kaynag olan Ehrimen’e
(Ahriman) atfederler. O halde insanlar «urvan» adim verdikleri nefslerinin 6liimden
sonra mutlu olmasi icin baslangictaki altin caga donmeye ve dini kurallara uymaya
caliymahidirlar. Ne var ki, Avessnin 6gretisine gdre ¢ok az kisi ve din adamm
mutlak anlamda bu kurtulugu gerceklestirebilecektir.’

En eski Hind diiglincesi Vedz/ar ve Vedz/ahn yorumu olarak kabul edilen

Lpanisad/ar da bulunur.® Temeli, Brahman ve Atman aynmina ve Atman’in
Brahmanla birlesme yolculuguna dayanan Hind diisiincesinde Brahman; canh
cansiz herseyde var olan dlemin nefsi, yani kiilli nefstir. «Ben herseydeyim, hersey
Ben’dedir.» climlesinde ifade edildigi gibi, bir bakima insamn «ben»i ile dlemin
nefsi olan Brahman bir ve aym olmaktadir.? Hind dii§iincesinde yaratilmams, ezeli
ve ebedi olan Brahman’a &it zellikler tasiyan Atman insanin nefsidir.!® Atman’in
Brahmanla birlesmesi icin tutkulan demek olan «arjuna»y: 6ldiirmesi gerekir.1!
Insan nefsinin tutkulanm éldiirmesi, amel ve Brahmanla birlesme anlamina gelen
«karmayoga» ile miimkiindiir.!2 Insan kendi beni Gizerinde diisiinerek (teemmiil)
Brahmanla birlegebilir. «Iste sen O’sun» ciimlesinde ifade edilen tecriibeyi

6.EW.F. Tomlin, Feldsifetis-sark, 27, 48, 52, 55-56, 72; George A. Barton, ”Soul”
(Semitic and Egyptian) maddesi, £ & £, X1, 752-753.

7. E. W. F. Tomlin, g¢e. 154-156, 165; L. C. Casartelli, "soul” (Iranian) maddesi, £ &
E, X1, 744.

8, E. W. F. Tomlin, age. 169-173, 176.

9. Ali Zey‘tr, el-Felsefini7.Hindiyye, 137, 152-153, 129-130; bkz. E. W. F. Tomlin, age.
184, 191-195.

10 ALi Zey‘tr, gge. 78-79, 128-129, 153; E. W. F. Tomlin, aze 1184, 191-195; J. N.
Farquhar, “soul” (Hindu) maddesi, £, R £,X1, 742.

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

12, Ali Zey‘tr, 4ge. 78-79; E. W. F. Tomlin, age. 196-197.



kendisinde gergeklestirebilir.!3 Brahmanla birlesmek anlamina gelen bu tecriibe ise
«nirvina» denilen haldir. Biitiiniiyle ameli olana yonelen Hind diisiincesinde
dirilise yer yoktur. «Karma» anlayisina gére, adéletin gerceklesmesi i¢in insan her
tirden diisiince ve davramsimin karsihifim gérecektir. BSylece zorunlu olarak,
insan kendi kaderini kendisi belirlemektedir. Tenisiih denilen «samsara» anlayi§i
ise bu kat: kaderciligin sonucu ortaya ¢ikmaktadir. Bu anlayisa gore «karmayoga»
ile yetkinlegerek diinya tutkulanndan annmams olan nefsler, 6liimle birlikte bir
baska bedene gegerler ki, onlarin bu dolagimi kendi yetkinliklerini kazanincaya
kadar siiriip gider.4

C. GREK DUSUNCESI

Grek filozoflanmn nefs konusundaki goriisleri baslica ii¢ grupta incelenebilir.

(1) Insan nefsini «maddi bir cevher» olarak kabul edenler: Bunlardan Thales
insan nefsinin «su»15, Aneximenes «hava»!6, Herakleitus «ateg»!? oldugu
goriisiindedir. Keza Empedokles insan nefsinin dort unsurun bilesiminden
meydana geldigini, nefsin dort unsurun «mizic ve dhengi» oldugunu sdyler.18
Ayrnca daha sonra Empedokles’in; Orphiklerin ve Pythagorascilarn etkisinde
kalarak tenasiih goriigline meylettigi sSylenmektedir.!? Insan pefsi ile alem nefsini
veya akhni bir ve aym kabul eden Anaxagoras’a gbre insan nefsi son derece ince
bir cisimdir.2° Demokritus ise nefsin, nefes ahp vermekle bedene giren yuvarlak
ve diiz atomlar oldugunu sSyler. Insanin birisi akilh, digeri akilsiz olmak {izere iki
nefsi vardir. Ona gore Olim nefsin yok olmasi degil, atomlanin bedeni
terketmesidir.21

(2) Nefsin bedenden ayn bir cevher oldugunu kabul edenler: Bunlarin
basinda Pythagorascilar ve Eflatin gelir. Pythagorascilara gore alem rihunun bir

13| Ali Zeyttr, gge. 121-122, 128-132, 152-154; E. W. F. Tomlin, gze. 184.

14 Ali Zey“tir, g2 132-134.

15, Aristoteles, Merafizik 1, 3., 983b; De Anima 1, 1, 411a; fn-Nefs 1, 1, 405a; Walter
Kranz, Antik Felsefe,1, 34-35; Plutarchos, el-Ariit-rabijyye, 97, 156,

16, Aristoteles, Merafizik 1, 3., 984a; De Anima 1, 1, 404b; f-Nefs 1, 1., 405b; Walter
Kranz, gee. 44; Ernest Von Aster, Felsefe Tarihr Derslers 21,

17, Aristoteles, Metafizik 1, 3, 984a; De Anima 1, 1, 405a; fa-Nefs 1, 1, 405a; Walter
Kranz, gge 85; Alfred Weber, Ffelsefe Tariki 18, 20; Karl Vorlender, Felsefe Tarif 1,
45; Ernest Von Aster, gge. 37-38.

18, Aristoteles, Mevafizik, 111, 4, 1000b; De Anima 1, 1, 404b; Walter Kranz, sge. I, 158-
159; Plutarchos, gge. 160-161.

19 Walter Kranz, gge. 1, 129-130, 138-139, 142.

20, Aristoteles, D¢ Anims 1, 1, 404b; fFa-Nef3 1, 1, 405a; Ernest Von Aster, gee 57;
Kémuran Birand, /# (g Felsefesi Taribi, 25-26; W. Kranz, age. II, 10-11, 3-4;
Vorlender, g2e 1, 59; Plutarchos, gee.99.

2] Aristoteles, gge I., 403b, 404a; W. Kranz, gee. II, 35, 39-40; A. Weber, age. 32; F.
A. Lange, Materyalizmin Tariki 1, 14; Plutarchos, gee 158-159, 162, 172.
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parcasi olarak kabul ettikleri insan rGhu oliimsiizdiir. Rih, bedende tutsaktir, onun
6liimle bedenden kurtulmasi, felsefe, musiki ve geometri egitimi sayesinde riihi
aninmasima (purifacation) gerceklestirmekle miimkiindiir. Rdhi annmasini
gerceklestirip ilahi aleme yiikselmeyi haketmemis rith, tenasith goriislerinin geregi
olarak bagka bir bedene gecmektedir.22 Aym sekilde dini bir cemaat olan Orphikler
de insan rithunun Sliimsiizliigiine ve tehésiih goriisiine inamyorlardi. Bunlara gére
tendsiihten kurtulmamn yolu dini ibadetlerle miimkiindiir.23 Eflatin da Pythagoras
ve Pythagorascilann gériislerini benimseyerek insan rihunun idealar dleminden
bedene diigmiis olan ilahi bir cevher oldugunu kabul eder. Ona gore rith, hareket
ilkesi ve akla sahip olan bir cevherdir.24 Beden karyisinda belli bir iistiinliigii
bulunmakla birlikte yine de bedenden etkilenir.25 Eflatiin insanda akleden,
Ofkelenen ve isteyen olmak iizere li¢ rihun bulundugunu sdyler.26 Ona gore
akleden rith beyinde, 6fkelenen rith kalbde, isteyen rith da karacigerdedir.?’ Bu iig
rihdan akill: olam 6kiimsiiz, digerleri 6liimliidiir.28 Insamin idealar dleminden gelen
akilh riihu, diger iki ribu denetlemelidir.29 Tenéasiin goriigiinii benimseyen
Eflatin’a gore insanin gergek zat1 ve Oliimsiiz olan akilli rihu ¢esitli annma
asamalanndan gegtikten sonra Tanr’nin katina yiikselebilir.3¢ Bazilarina gore
insan sulrunun biitiinliigiinii parcalayan insanda ii¢ ayn rihun bulundugu
goriigiinii Eflatin, Pythagoras'tan almigtir.3!

(3) iigiinciisii nefsi, maddi bir cevher olmamakla birlikte yine de maddede
miindemig bir ilke olarak kabul eden Aristo’nun goriisiidiir. Nefsi tabiat bilimleri
icinde inceleyen ve ilk kez bu konuda miistakil olarak De Animay: ( Pers Psike,
Kitibiin-nef8 yazan Aristo, onu; hayatin, beslenme, duyum (ihsis) ve diigiince
(fikir) fiillerinin «ilke»si, bilkuvve ve canli tabii cismin «shret»i ve «ilk yetkinligi»
(entelechia, kemalii evvel) olarak tamimlar.32 Aristo’ya gére nefs, maddenin
karsisinda bulunan siiret anlaminda cevherdir. Cisim olmamakla birlikte cisimden
ayn bir varhg diigiiniilemez.33 Filozof ii¢ ¢esit nefsin bulunduunu kabul eder.

22 A. Weber, g2e.23-24; E. V. Aster, age 25-26; W. Kranz, gge 1, 53, 174-175, 181;
M. Hasin en-Nessir, Fikreti/-Ulibiyye lade Eflétin, 66-67; ibn Sina, Risile
Adbavivye ff emrr I-me 6d,91.

23, A. Miifid Mansel, Zze ve Yunan Taribi, 221-222; bkz. Aristoteles, £iz-Nefs, L., 1,
410b.

24, Eflatin, ZZmaseus,46d; F. Copleston, Plio, 110.

25, F. Copleston, 4ge 111.

26, Eflatiin, Dev/et IV., 436a-445¢; F. Copleston, gge.112-113.

27 Efiattn, Zimseus 69d-e, 70a-e, 71d.

28 Eflatin, gge 69c, 41c-42, 69b.

29 Eflatin, Pbardros, 2468 vd.

30 Efiatin, gee 249b; Phasdon, T0a-e, T1d-e; 72a; bkz. K. Vorlender, gze.89; Mahmad
Kisim, fin-Nefs vel-akil i felésifeti 7-Igrik ve7-Isléim, 24-28.

31, Bkz. F. Copleston, Plezo, 112, 120-121; K. S. Guthrie, 7%e Prthagorean Sourchook
and Library, 32-34.

32, Aristoteles, De Anima, 11, 1, 412b, 2, 413b.

33, Aristoteles, gge 11, 1, 412a, 2, 414a,



(1) Nebéti nefs,

(2) Hayvani nefs,

(3) Natik nefs (insini nefs)34

Keza Aristo nefsin giiclerini en sistemli sekilde inceleyen filozoftur. Ona gore
biitiin canlilarda nebati veya besleyici nefs bulunur. Beslenme giicii nefsin ilk ve en
genel giiciidiir. Bu giiciin isi, beslenmeyi ve liremeyi saglamaktir.35 Hayvani nefs,
nebéti nefsin biitiin giiclerine sihip olmakla birlikte, his, tabayyiil, sevk ve hareket
giiclerine de sahiptir. Hayvanlarda en asagi seviyede dokunma duyusu ve en iist
seviyede tahayyiil giicii vardir. Ciinkii hayati 6nemi olan dokunma duyusu
olmadan hayvanlar yasayamaz. Dokunma duyusu, aglif1 yiyecegi, sogukluk-
sicakhk, yaslik-kuruluk, sertlik-yumusaklik gibi cismin niteliklerini duyumlar.36
Dokunma duyusu ile birmis gibi degerlendirilen tadma duyusu, dilde bulunmasi
zorunlu olan islaklikla aci-tatls, buruk-eksi ve yanik gibi tadlani duyumlar.37
Hayvanlara gore koklama duyusu daha zay:f olmasindan 6tiirii, insan yalmzca haz
ve elem veren kokulan duyar. Hava ve su ortaminda nefes alip vermekle
duyumlanan kokular, tadlara benzedikleri icin, onlann adimi alirlar. Ancak tadma
duyusu, koklama duyusundan daha hassastir. Kokular, hosa giden-tiksinilen,
yamk ve yagh gibi adlar alirlar.38 Isitme duyusu sert cisimlerin birbirine carpmalani
sonucu ortaya ¢ikan ve insanlarin konusmalanndan ortaya ¢ikan anlamli sesleri
isitir. Tiz ve pes olarak ikiye ayrilan sesler hava ve su gibi ortamlar vasitasiyla
isitme duyusuna gelirler.3? G6rme duyusu 151kla aydinlanmig olan cisimlerin, hava
ve su gibi saydam ortamlar vasitasiyla, siyah, beyaz ve benzeri renklerini goriir.40

Aristo duyumu (ihsas); duyu giiciiniin duyumlapandan bir tiir etkilenmesi,
onun niteligine biiriinerek bilkuvve halden bilfiil hale cikmasi olarak tamimlar. O
halde duyum, bir gesit hareket ve etkilenmeyle gergeklesir.4! Duyu giicleri cismin
niteliklerinin yanisira onlann azhigini-coklugunu, varligim ve yoklugunu da
duyumlarlar.4? Ciiz’i olanlar: hisseden duyu giicleri kendilerine it nitelikleri
duyumlarken ¢ok az yanilirlar.43 Ayrica duyumun gerceklesmesi icin, cismin,
duyum giiclerinin duyumlayabilecegi bir alan icinde bulunmas: gerekir.* Duyu
giiclerinin «duyumlamalan ve cismin siiretleri» bu giiclerin organlannda bir siire

34 Aristoteles, gge. 1., 3, 429a; II1., 7, 413a. Aristo inséni nefs i¢in «nefsin akilli
boliimii, akile nefs, fikri nefs» terimlerini kullanr.

35, Aristoteles, gge ITL, 12, 434a; I1., 3, 415a, 4164, 416b.

36_ Aristoteles, age.I1., 3, 414b; 10., 422b.

37 Aristoteles, gee 11, 11, 423a; 8., 421a; 10, 422b.

38 Aristoteles, gee IL., 8, 421a; 7, 419a; 9, 421a.

39, Aristoteles, age I, 7, 419b; 8, 420b, 10, 422b.

40 Aristoteles, age I1., 7, 418a, 419a; 10, 422b.

41 Aristoteles, 4¢e. 1., 6, 418a; 11, 423b, 5, 416b.

42 Aristoteles, gge NN, 4, 429b; 9, 421b.

43, Aristoteles, 4ge I1., 5, 417b; I1L., 3, 427b, 428b.

44 Aristoteles, gee II1., 3, 428a.



sakls kahr.45 Giicli uyaricilar, duyu giiclerinin organlanim bozabilecegi gibi,
canlinin 6lmesine de sebep olabilir. Keza duyu gii¢leri, siddetli uyancilardan sonra,
daha zayif olan uyancilani duyumlayamazlar.4¢6 Duyular cisméini niteliklerin
yamsira, onlarin hareket edip etmediklerini, sayr ve miktarlanmi da idrak ederler.4’

Aristo, bes duyudan sonra, duyumlann arasim birlegtiren, bunlann arasinda
ortak bir tabiat gibi olan ve bu san cisim act, su beyaz cisim tathdir hiikmiinii
vermemizi saglayan ortak duyu (el-hissii’l-miisterek) adin1 verdigi altinci bir
duyudan daha s6z eder.48

Bes duyu ve ortak duyudan sonra tahayyiil giicii gelir. Bir gesit cisimsiz
duyum (ihsés) olan tahayyiil icin cismin, duyu giiciiniin yaninda bulunmasi
gerekmez. Gorme duyusunun tahayyiil edilen sretle ilgisi oldugu icin tahayyiil
giicli, adim 151k anlamina gelen «phantasia»dan almagtir. Fiil halindeki duyumdan
dogan tahayyiil, duyu ile diislince giicii arasinda yer alir. Diigiinmekten farkh
olmakla birlikte, tahayyiilsiiz diisiiniilemez. Bu itibarla tahayyiil giicii dogru veya
yanhs yargida bulunmamizi saglayan giictiir. Hayvani nefsin ii¢ giicii arasinda
zorunlu bir iliski gbren Aristo’ya gére tahayyiil icin duyu, diisiinmek icinse
tahayyiil gereklidir.4® Aristo duyulara &it tahayyiil biitiin canhlarda vardir demekle
zimnen insanlann iradeli tabayyiillerinin bulundugunu belirtmis oluyor. Ayrica
tahayyiil giicliniin korku ve giiven duymakla da iliskisi vardir. Bu yiizden insanin
korkulan veyé giivenilen birseyi tahayyiil etmesi, onda korku ve giiven halini
meydana getirebilir.5 Ezberleme ve hatirlama muhayyilenin ileri bir seviyesidir.
Hatirlamak igin seyler arasinda «benzerlik, farklilik ve beraber bulunma» sartlaninin
olmas: gerekir. Bu itibdrla hatirlama bir cesit cagnsimdir.5! Aristo’nun sdziinii
ettigi giic ve fiiller nefsin gelip-gecici ve degisken olan halleri, nefs ise sézkopusu
giic ve fiillerin ilkesidir.52

Aristo agikca «inséni nefs»i veya «natik nefs»i zikretmez. Ancak, akil igin «o,
bozulmaz bir cevherdir. Bu itibarla nefs bedeni degisikliklerden etkilense bile, akil
kendi varhiginda bedenden etkilenmez ve daha ¢ok ilahidir, yalmz insanlarda
bulunur. Akil ve nazari gii¢ bir organa sahip degil ve cisimden bagkadir. Bilkuvve
olarak siiretlerin yeri olan, onlara benzeyip onlan kabul eden nefsin akile ciiz'ii
aklettigi stiretlerin ayms1 da degildir. Herseyi akil diizeyinde bilen akil basit
olmahdir. Akil, akledilecekleri (ma‘kilat) fiilen bilince kendi varhgini da bilir.

45, Aristoteles, age IIL., 1, 425b.

46, Aristoteles, age IL., 11, 424a; I11., 3, 429a.

47, Aristoteles, age.I1., 6, 418a.

48 Aristoteles, age I11., 2, 426b; 1, 425b.

49 Aristoteles, age II1., 3, 427b; 428a-b, 429a.

50, Aristoteles, age I1I., 3, 427b; 11, 434a.

51, E. Briéher, Felsefe Tariti1, 186-187; F. Copleston, Aristote/es, 86; M.O.Necati, e/-
JdrikirT.bissi inde 1B Sind, 204.

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



Ciinkii akil yoluyla bilinen hersey gibi, aklin kendisi de akil yoluyla bilinir. Aynca
«maddi olmayan herseyde bilen ve bilinen (&kil ve ma‘kiil) birdir,»>3 demektedir.

Aristo’nun «akil ve nazari giic» hakkindaki bu agiklamalanim dikkate alan ve
kendisinden sonra gelen filozof ve arastirmacilar, onun bu gii¢le «insani nefs»i
kasdettigi sonucuna varmiglardir. Ayrica ¢ogu kez akil ile ndtik nefs ayni
anlamdadir demislerdir.54

Aristo’ya gére akil giicii, burhini bilgi demek olan mahiyetleri idrék ederken
duyular yalmzca méahiyetin bilinmesine yardimci olan nitelikleri idrak ederler.55
Aklin temel isi, diislinmek, yini 6nerme kurmaktir. Diisiinmek bir agidan hayali
bilgiyi, bir bagka acidan kesin bilgiyi icine alir. Bu gii¢, mubayyiledeki siiretlerin
akledilmesini saglar. Akil giicii kavramlan bilirken yamlmaz, fakat kavramlarla
yapilan 6nermelerde yamlabilir. Dolayisiyla dogru ve yanhs hitkmii 6nermeler igin
gecerlidir. Aynca akil son derece soyut seyleri kavrayinca daha az soyut olanlan
cok kolay kavrar.56

Aristo’nun idrak anlayisinda nefs, duyu giicleri ile birgeyi hissederken, aym
zamanda o jeyden haz veya elem duyar. Boylece nefs idrak ettigi bu sey hakkinda
bir hiikiim vererek ondan uzaklasmak veya ona yaklasmak ve onu elde etmek ister.
Ona goére haz-elem, iyi-kotii, giizel-¢irkin duyu giiclerinin fiili ile beraber
bulunuyorsa bu degerlendirmelere konu olan seyi istemek de duyu gii¢lerine &ittir.
Mahiyetleri ayn olsa bile irdde giicii ile duyu giicii birbirinden aynlmazlar. insan
nefsindeki siretler duyumun yerini alirlar, insan bu siiret hakkinda bir yargida
bulununca ona tekabiil eden seyi ister veya istemeyebilir. Ancak insam eyleme
geciren bu bilgi ciiz’i bir bilgidir. Hayvanin hareketi bir amag icindir. Amag ise
bilgi ve irdde ile birliktedir. O halde eylemin ilkesi, «bilgi ve irdde»dir. Buna gére
muharrik gii¢ irdde (nuzii‘) ve akildir. S6zkonusu amac: belirleyen bu akil, eyleme
ilke olmasi agisindan «ameli akil»dir. Ciinki her irdde bir amactan dogar, iradeye
konu olan sey ise ameli akhn ilkesi, diisiinme giiciiniin sonu ve eylemin
baslangicidir. Herseye ragmen irdde tahayyiil ile birlikte bulunur. Ancak insana ait
tahayyiil, diisiince (reviyye) ile belirlenmistir. Insandan baska canhlarda tahayyiil
duyulara tabidir. Bu yiizden akli zayif olan insanlar, sirf duyularina dayanan
tahayyiillerine gbre davranirlar. Diisiinceye dayah tahayyiil yalmzca insanlarda
bulundugu igin istekler arasindaki catisma da onlarda bulunur.57

Aristo’ya gore akil giicii, akli bilgi karsisinda «gii¢, meleke ve fiil» halinde
bulunabilir. Meleke hali, akhin giigten fiile ¢ikip tekrar dnceki hdline dénmesidir.58

53, Aristoteles, gee 1., 4, 408b; I1., 3, 413b; 111, 3, 429a; 4, 429b, 430a.

54, Bkz. fbn Sind, er-7a/ikér ‘alé havési Kitsbi'n-nef5, 89; Ebl Ride, Resdi/i1-Kindy el-
felselfyye, 340; K. Vorlender, Felsefe Tarihi, 1, 163-164; G. Sarton, Zdribul-Iim, 1.
ciiz, 310, dipnot 34,

55, Aristoteles, Je Anima, 1., 1, 402a; I1L., 4, 429b.

56, Aristoteles, gee I11., 3, 427b, 428b; 4, 429b; 6, 430b; 7, 431b.

57, Aristoteles, gge II1., 3, 429a; 7, 431a; 9, 432b-433a; 10, 433b; 11, 434a.

58, Aristoteles, gze.11., 5, 417a-b.



Aynica Aristo, bizim onsuz akledemeyecegimiz mufarak, ezeli-ebedi ve daima
akleden «faal akil» dedigi bir akildan daha sézeder. Iste sézii edilen bu faal aklin ne
oldugu konusunda Aristo’dan sonra gelen diisiiniirler farkli gériisler ortaya
koymuslardir. Kimisi, faal akhin nefsin kendisi, kimisi Tann ve kimisi de Tann ile
pefs arasinda bir varlik oldugunu ileri siirmiislerdir.5? Ne var ki, Aristo’nun
tahayyiil etmek, diisinmek ve akletmek arasinda zorunlu bir iligki gérmesi; De
Animzdaki faal akhin nefsin diginda bir varlik olarak yorumlanmasim
zorlastirmaktadir. KezA Parva Naturalia (Kigcik Tabiat/)icinde bulunan makéle-
lerindeki riiydya dair goriisii incelendiginde filozofun, insan nefsine herhangi fizik
6tesi bir kaynaktan bilgi gelmesini imkéns1z gordiigii anlagilmaktadir.60

Faal akil konusunda oldugu gibi, Aristo’ya gore nefsin 6liimlii olup olmadig
da tartismahdir. Kimi diisiiniirler ona gore nefs 6liimliidiir derken, kimisi de nefs
olimli, fakat akil ebedidir demektedir.5!

Bir bakima dogu kiiltiirleriyle Grek Felsefesi'nin bir kangimi olan Hellenistik
Felsefe iginde yer alan stoaci ve Yeni Eflatuncu nefs goriisiinii de Grek diistincesi
iginde degerlendirebiliriz. Stoacihfin kurucusu Zenon insan nefsini, dlem nefsinin
bir parcasi olarak kabul eder. Her ikisi de cismanidir. Onun &lem nefsi dedigi sey,
Herakleitus’un atesi gibidir. Oliimle birlikte iyi nefsler alem nefsine katilacaklar,
kot nefslerse yok olacaklardir.6?2 Keza Epikuros’a gore de insan nefsi tamamen
cisméni bir seydir.63

Yeni Eflatunculugun kurucusu Plotinus’a gére en 6nce «Bim» vardir. Birden
Kiilli Akil, bundan alem nefsi demek olan Kiilli Nefs feyezin eder. Biitiin insan
nefsleri bu Kiilli nefste miindemictir. Insini nefsler, Alem Nefsinden tasarak (feyz)
kendilerine uygun gelen bedene girerler. Bu durum Alem Nefsinin biitiinligiinii
bozmaz. Alem Nefsi, hem kendisinde hem de biitiin insanlarda mevcuttur. Alem
Nefsinin birer gorintiisii olan insan nefsleri tek kaynaktan isitilen sesler gibidir.
Plotinus’a gore insan &liince iyi olan nefsler Kiilli Nefse katihr, kétiiler ise evrensel

39, Bkz. Iskender el-Arfordisi, Makdle £i7-2ka, 34; Faribi, Riséle i1 ‘Akd] 24-27; Ton
Sina, er-7Jalikdr ‘alé bavisi Kitdbr'n-nefs, 91-93; Iicbé'm"b-nﬁbiwa‘t,.SZ; Ibn Riigd,
Telhis Kitibiiz-nefs 88-89; Mahmild Kasim, Nazaryeril-Marife inde Ibn Risd)5-7; 1.
Medkiir, f7-Felseferil-Islémiyye 1, 181; Miibahat Tiirker Kiiyel, “Tbn Siné'da al-Aklii'l-
Faal''n Kokleri”, /br Sind Armagani, 669; Ebt Ride, Resdi/i’-Kind? el-felsefipye, 314-
318, 339-340; Emile Briéher, Felsefe Tarif; 1, 188; A. Weber, Felsefe Tarifi, 74; F.
Copleston, Aristoteles, 88-89; Mahmut Kaya, /s/im Kaynaklar: Is1finda Aristoteles ve
Felsefes;; 187-188.

60 Bkz. . Medkir, f7-Felsefer?-Islémiyye,1, 92-95; M. O. Neciti, el./dniki 7-hissi inde
12 Sing, 136-138, 208,

61, fbn Sina, er-7a fikdr ali Havisi Kitdbiln-nefs, 94; E. V. Aster, age. 173; A. Webser,
gge. 74; F. Copleston, Aristoteles, 87; G. Sarton, gge. IIL ciiz, 199, dipnot: 25; Ebi
Ride, gge. 342.

62 Bedia Akarsu, AbLiF Osretileri,1, 49, 51; bkz. Plutorchos, el-Ardiit-tabiiyye, 107,
158-159, 162-164; E. V. Aster, s¢2c 184-185; A. Weber, age 82-84; K. Vorlender, gee
1, 185; F. A. Lange, Materyalizmin Taribil, 59.

63.F. A. Lange, age1, 65; bkz. J. H. Randal ve J. J. Buchler, Felsefeye Girds, 138.



adiletin geregi, ahlaki annmalarim gerceklestirinceye kadar bagka bedenleri dolasip
dururlar. Béylece Plotinus tenasiihiin zorunlu olduguna inanmaktadir.t4

Bilindigi gibi, Grek diisiincesine ait nefs goriisleri, dogrudan veya dolayh
olarak grekce felsefi metinlerin arapgaya terciimesiyle Islam diisiiniirlerinin konuyla
ilgili goriiglerinde belli 6l¢giide etkili olmustur. S6zkonusu etkinin nasil, ne sekilde
ve nereye kadar oldugunu goéstermek bu calismamin simrlarim asan bir durumdur.
Fakat yine de sbzedilen felsefi metinlerin, 6zellikle Aristo'nun Je Animasimin
etkisini belirtmek gerekir.65

D-ISLAM DUSUNCESI

Konuyla ilgili Isldm diisiincesindeki gbriisler, bu diisiincede mevcut olan
kelam, tasavvuf ve felsefe ekollerine gore ii¢ grupta incelenebilir. Aynca Islam
diislincesinin dogusuna sebep olmasi agisindan &ncelikle Kurin ve Hadislerde
gecen nefs, akil ve rith kavramlanna temas etmek gereklidir.

1. Kur’dan ve Hadislerde Nefs, Akil ve Rih

Kurinda gecen «nefs» kelimeleri iki kez Tann® i¢in kullanilmasi miistesna
hep insan ve insanlar igin kullanilmaktadir. «Nefs» veya «nefsler» gogunlukla
«ben, kendim, kendimiz, kendileri, kendisi»®7 veya «kisi, kimse, kes»68 gibi
anlamlara gelmektedir. Bazen de «insini mahiyet ve tiirii»? ifade ettigi goriliir.
Aynca Kur’ada verilen ahiretle ilgili tasvirler nefsin bekésina igiret etmektedir.
Fakat insan bedeninin, AuzrZndaki nefs kavraminin muhtevasina dahil olup
olmadif1 pek acik degildir. Bu itibérla net olarak Kurinda nefs-beden aynmindan
s6zetmek mimkiin gériilmemektedir. Keza hadislerdeki nefs terimi de «ben,
kendim, kisi» anlamlarina gelmektedir.”0

Kuridda «akil» hep fiil olarak «akletmek» seklinde geger. Akletmek,
insanin en {ist seviyede «bilme, anlama, diisiinme» fiili olarak goriilmekte ve
insanlar, Allah’in her gesitten ayetini akletmeye ¢agnlmaktadir. Aynca insanlarn
nicin akletmedikleri yadirganir ve aklettikleri zaman gergegi kavrayacaklan

64 Bkz. Gassan Halid, £itin, 114-121, 127-139, 139-140, 173-174, 167-169, 180-184.

65, De Animdnin arapgaya cevirileri ve etkileri igin bkz. M. Kaya, Jolim Kaymaklars
Jsémds Aristoteles ve Felsefesi 188-192.

66, Kurin 5/116; 6/12.

67, Kurin, 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; 1/23; 3/69; 4/113; 6/123; 9/88, 111; 16/33; 41/53.

68, Kuria 2/48, 286, 281; 39/70; 29/15; 3/30; 13/42; 18/74; 10/100; 31/34.

69, Kurin, 4/1; 7/189; 39/6; 16/72; 42/11; 30/21.

70, Bkz. Bubs , diyat, 6; kader, 9; MiZs/im, imén, 178; misdfirin, 189; Miksned 1, 3; 11,

309, 175, 349.
10



belirtilir.”! Aym sekilde hadislerde yer alan akil kelimesi de genellikle «bilgi almak,
Ogrenmek, suiir etmek ve diyet vermek» anlamlanna gelir.”2

KurZpda «rith» kelimesi «rih, rithu’l-kuds ve er-riih» seklinde ve ddima
tekil olarak gecer. AurZadaki rihun méanevi bir varlik oldugu anlasilmaktadir.
Beden yaratilinca, kendisinden bedene iiflenen ve «rihu’l-kuds»iin vahiy getiren
melek oldugu dikkate ahninca, riih’un Tann ile insan arasinda «var olmak ve
bilmek» agisindan arac1 bir melek oldugu anlasgilmaktadir. Kurzadaki rith kelimesi
asla Tann ve insan yerine gegcmemektedir.”3 Bu itibirla M. Hamdi Yazir ve D. B.
Macdonald da KurZnayetlerinde gecen «rith»un insan nefsi veya beni anlaminda
olmadigim belirtirler. Ayrica D. B. Macdonald, KuzrZsdaki «rihu’l-kuds»iin
arapcaya digardan girmis bir kelime oldugunu, islam’dan énce arap siirinde mevcut
olan rith kelimesinin «spirit» anlaminda bile kullamlmadigim belirtir.’4

Hadislerde ise KurZnda gorillenden farkh olarak rih, hem ¢ogul sekliyle
(ervdh) gegmekte hem de insan igin kullanilmaktadir. Bazen de rith kelimesi
hadislerde Tanr’ya izife edilerek «rithu’l-lah, rihu’r-rahméin» seklinde yeraldig:
goriiliir. Insan nefsi anlamina gelen rihun varid oldugu hadislerde acik bir sekilde
nefs-beden veya rith-beden aynmimn varlig goriilmektedir.”s

2. Keldm ve Tasavvufi Diisincede Nefs, Akil ve Rih

Keldm ve Tasavvufi diigiincede, felsefede oldugu gibi, sistematik bir nefs
goriisiiniin varhgindan sbzedilemez. Bizzat Ibn Sind’min da ifade ettigi tizere’s,
Mutezili ve Eg*“arl keldmcilan insan nefsinin maddi bir cevher oldugu
kanaatindedirler. Aynca keldmcilara gére nefs ile rith aymdir.”” Nefs hakkinda bir
goriisiinii tesbit edemedigimiz Matiiridi akil icin, onun seylerin hakikatlerini
kavrayan, giizeli-cirkini, yararh ve zararliyr ayirdeden, dini kavrayan bir ilke ve asil
oldugunu séyler.78

Tasavvufi diislincede nefs-beden aynmindan ¢ok nefs-rih ve bunlann fiili
tezahiirli olan akil ve hevéd ayrniminin yapildig gorisliir. Bu diisiince sisteminde

71, Kurin, 2/75, 44, 73; 3/188; 12/2; 67/10; 29/35; 16/12; 21/10 ve baska yetler.

72, Bkz. Bubéri hayz, 6; hacc, 83, 146; Muvarré,salat, 34; Ebo Déviidhuddd, 17; Ness,
kasime, 34, 38.

73, Kuridn, 16/2; 42/52; 97/4; 7/54; 70/4; 78/83; 15/29; 38/72; 32/9; 19/18; 21/91;
66/12.

74, M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kurin Dik, IV, 3202-3203; D. B. Macdonald, "The
Development Of The 1dea Of Spirit In Islam” Moslem World, 22 (1966), 26, 28, 30.
75, Bkz. Bubiri enbiya, 3, 47, “itisam, 3, 8; megdzi, 8; tefsirii siire, 18; Mils/iz, cennet,

75; sayd, 60; MiZsmed, 11, 84; 111, 368.

76, tbn Sina, A7 SurrZ-Aader, 305; Riséle fiMa ‘rifetin-nefs/n-nétka ve abviliba, 183,

77 Bkz. Ebi’l-Hasen el-Amiri, e/-Emed, 152; irfan Abdulhamid, e/-Felsefeni7.lskimiyye,
98-100; Ali Sami Negsér, NeserdZ Likri]-felsef7 1 [skim, 1, 478, 499; Abdurrahman
Bedevi, Mezikibi7-Is/émiyyin 1, 254-255; 1. Medkir, £7-FelsefetiT-Iémiyye 1, 125-
126; T. J. De Boer, "soul” (Islam) maddesi, £ R E, X1, 745; bkz. Kasim Turhan,
Amiri ve Felsefesi, 150-151.

78 Matiiridi, Kiedbii?-tevhid 4, 10-11.
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nefsin mahiyeti ile degil, onun terbiye edilmesi ile ilgilenilir. Nefs, kétiiliiklerin roh
ise iyiliklerin kaynagidir. Allah vergisi olan akil 6viiliirken, nefsin siifli tutkulan
anlamina gelen «heva»ya uymak ise yerilir. Ashinda burada sbzii edilen riih ile nefs
aymi cevherdir. Bu itibarla rih terbiye edilmis nefs, nefs ise terbiye edilmemis
rihdur. Ahlaki acidan olgunlasma derecelerine gbre insan nefsi «emmaére,
miilhime, levvime ve mutmainne» adlarim ahr. iman ve ahlak acisindan gerekli
olan akil ise sahip oldugu gesitli bilgilere gére «fitri, huccet ve tecriibi akil» gibi
kissmlara aynlir.”®

3. Islam Filozoflarinda Nefs, Akil ve Rah

Grekge felsefi metinlerin ve 6zellikle Aristo’nun Je Apimisinin arapga
terclimesinden sonra keldmcilar ve sifilerin yanisira filozoflar arasinda da nefs
hakkinda daha kapsamli gériigler ortaya konmustur. Konumuzu ilgilendirmesi
bakimindan Ibn Sind éncesi Islam filozoflanmn konuya iliskin gériislerini 6zet
olarak aktarmanin yararh olacagini1 samyoruz.

fik islam filozofu olan Kindi'nin nefs goriisii eklektiktir. Filozof felsefi
yazilannda hem Aristo’cu8? hem de Pythagoras ve Eflatincu nefs tammina yer
verir.8! Keza, Kindi’'nin ahlak gériiiiniin temelinde de Eflatlin’cu nefs goriisiiniin
oldugu sdylenebilir.82 Zaten Kindi’nin kendisi de Eflatdn ile Aristo’nun nefs
goriisii arasinda bir aykinhk olmadig: kanaatindedir.®3 Nefsin giicleri® ve akil
konusunda, Kindi temelde Aristo’ya bagh kalir.85 Eklektik nefs goriigliniin
yanisira Kindi’nin riiydnin tanimi, sebepleri ve yorumu konusunda kendine 6zgii
goriisleri vardir.8

Ebh Bekir Zekeriya Rézi ise Eflatin’un G¢ parcali nefs gbriisiinii benimser
goriliir. Eflatin’da oldugu gibi o da ahlak goriisiinii nefs goriisii lizerine bind eder.
Ayni sekilde o, nefse beden kargisinda iistiin bir yer verir.87 R4z, insan nefsinin
biri «akil» digeri «heva» olmak iizere iki temel giiclinden s6zeder. Nefsin bu iki
giicli birbirinin tamamen karsitdir. Nefsin siifli tutkulan demek olan heva
kargisinda akla oncelik taniyan Réizi, her zaman akhn tercih edilip, hevadan

79, Bkz. Haris el-Mubhasibi, e/ Ak ve fehmiiy.Kurka, 201-209; Hakim Tirmizi, "Kitab
al-Aql Wa'l-Hawa”, Sardiyart Mecorasi, N (1964), 119 vd.; Bepini-fark, 74, 76, 80-
81, 83, 96; Hucviri, Kes/F7-mabciib, 309, 312-313, 322-323; Abdulkerim Kugeyri,
Kuseyri Risiless, 182-184; Ebfi Serrac Tési, e/-Lima’, 554-555.

80, Kindi, /7 HudiidiT-esya ve rusémikié, 165, 172-173.

81, Kindi, e/-Kav/ fn-Nefs, 273-280.

82 Bkz. Kindi, Risile f77-Hile ki defi1-akzén, T, 11.

83, Kindi, Kelém fn-Nefs,281-282.

84 Kindi, Risile ff Mahiveti-nevim ver-riyé,229, 294-300.

85, Kindi, Risile £77- Akl 353-358; Fil-Felsefeti7-Ul4, 155; aynca bkz. Macit Fahri,
Islim Felsefesi Tariki,75; Ebo Ride, Resdilil-Kinds el-Felsefiyye, 346.

86, Bkz. Kindi, Riséle 5 Mikiyetin-nevim ver-rivé, 203, 294-300; 302-308; Mahmut
Kaya, Js/im Kaynaklar: [siginds Aristoteles ve Felsefess, 200-201.

87, Razi, er-Tibbui-rikini,27-28, 39.
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uzaklasilmasim ister.88 Kisaca Razi de nefsin bedenden ayn bir cevher oldugunu
ve Oliimden sonra baki kaldigim kabul etmektedir.8?

Bir aydinlar toplulugu tarafindan yazilmis olan fhvanii Safa risalelerindeki
nefs goriisi, Kindi’de oldugu gibi, eklektiktir. Thvanii Safa, nefsin varhi,
bedenden ayn bir cevher oldugu ve bedene metafizik dlemden geldigi konusunda
Eflatin’cu gériisleri benimserler.9° Ayrica Plotinus’un «Bir, Akil ve Kiilli Nefs»
goriisiinii de kabul eden Ihvénii Safa, ciiz'i olan insan nefsinin kiilli nefsin veya
alem nefsinin bir giici oldugunu sdylemektedirler. Insan nefsi, bedenden
aynldiktan sonra, ahlaki annmasim gergeklestirmigse kiilli nefse katilir, degilse
cismani alem iginde kahr.9! Nefsin idrik giiclerinde Aristo’ya bagh kalan Thvénii
Safa, Aristo’dan farkli olarak nebevi nefsin diisiince giiciiyle vahiy ve ilham
alabilecegini kabul eder.92 Aynica Ihvan'm nefsleri Eflatin ve Aristo'dan farkli
sekilde simflandirdifn goriiliir. Buna gére iist derecedeki alttakinin giiclerine sahip
olacak sekilde nefsler, en agsagidaki nebati nefsten baglayarak en ilistteki nebevi
veya namisi-meleki nefse kadar yiikselir.?> Ayrica burada Eflatin, Aristo ve
Plotinus'un nefs hakkindaki goriiglerine bagh kalan Thvan’in nefs gériisiinde baz1
celiskiler goriildiigiinii belirtmemiz gerekir.

Ibn Sina’nin hocas: durumunda bulunan Farabi'nin nefs gdriisii, Kindi, R4zl
ve Thvéanii Safd’ya gdre daha sistematiktir. Farabi'nin nefs goriisl, metafizik
gorlistiniin bir devami gibidir. Keza, onun ahlak ve siyaset goriisiini de metafizik
ve nefs gorisine dayandirdig goriiliir. Filozofun metafizik gériigiiniin merkezinde
kendi kendini bilen (Akil, Akil ve Ma‘kil) bir Tann vardir. Onun feyz anlaysina
gore Tanr’'dan on akil, dokuz felek sudiir eder. Her felegin bir cismi, bir de nefsi
vardr, Iste bu dlem gbriisii icinde insan nefsi, sudir basamagimin onuncu sirasinda
bulunan «Fail Akil»dan feyezin etmektedir. Fakat insan nefsinden dnce goklerin
de etkisiyle ayalt: aleminde Fail Akil’dan basit cisimler, madenler, bitkiler ve
hayvanlar meydana gelmektedir.%4

Ayalti dleminde nebéti ve hayvani nefslerden sonra meydana gelen insan
nefsinin bey temel giicli vardir. Bunlardan géziye giicii, beslenme, bilyiime ve
iireme isini yapar. Hasse giicii, bes duyu ve ortak duyu giiclerini igine alan bir
giictiir. Hasseden sonra gelen miitehayyile giicli, dilsiinme, hayal kurma
(tahayyiil), belleme, hatirlama ve duyularla akil giicii arasinda aracilik yapar. Akil

88 Razi, aee 20-25.

89 Razi, gee 95-96.

90, ihvanii Safa, Resdi] 1, 75, 235, 260; I, 18-19, 59, 379-380; IT1, 290; IV, 182, 184-
185.

91, Bkz. ihvénii Safa, age 1, 350, 398, 226, 378; II, 130, 172, 179; 11, 6-7; 39-46, 81,
241, 371, 392; IV, 184-185.

92 Bkz. thvanii Safa, age I1, 13, 246.

93, Bkz. thvénii Safa, age. I, 311-316, 319-320; H, 155-157; III, 141; nefslerin baska bir
tasnifi icin bkz. gge I, 216-217.

94, Farabi, Kinibi Ardi eblil-medineti1-fidia, 40-41, 45-51, 53, 61-62, 68, 70-71, 75;
Kitdbir's-Siydsetii -.Medeniyye, 31-34, 40-53,
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giicti (el-kuvvetii’n-natika) nefsin en iist seviyedeki bilme giiciidiir. Bu gii¢, ahlak
ve sanatla ilgili olan «ameli», sirf bilmekle ilgili olan «nazari» kisimlarina ayrihir.95
Ancak gercek anlamda insini nefs olan akil giicli, baslangigta gii¢ halinde
(bilkuvve) ve varliis maddeye bagli bir karakter (hey’etiin mi) olarak
bulunmaktadir.? Farabi’ye gore giic halindeki bu akil, hep fiil halinde ve mufarak
olan Faal AkI'n aydinlatmasiyla kendisinin bilmesine konu olan (ma‘kfilat) seyleri
bilerek bilfiil akil seviyesine gikar.%” Irdde giicii (el-kuvvetii’n-niizii‘iyye) ise
nefsin birseyi isteyip istememesiyle ilgili giiciidiir. Filozofa gére nefsin istekleri
bilmeye veya yapmaya yoneliktir. Farabi, yalnizca insana it ve iyilige yonelen,
kotiiliikten uzaklagan akli irddeye «ihtiyAn» demektedir.98

Farabi, nefs goriisii i¢inde niiblivvet goriisiinii de agiklamaya ¢alizir. Ona
gore sadik riiya (er-riiyd’s-sidika) itlhAm ve vahyin kaynag, yukanda sézii gecen
ve bizzét kendisinin «riithu'l-emin ve rihv’l-kuds» dedigi Fadl Akil'dwr. Filozofa
gore insan nefsi, Fadl Akil ile birisi miitehayyile diferi nazari akil giicii seviyesinde
olmak iizere iki gesit iliski kurabilir. Duyular ile akil giicii veya baska deyisle ameli
akil ile nazari akil arasinda vasita olan miitehayyile giicii, miicerredin miisahhas,
miisahhas olanin miicerred olarak idrik edilmesinde nefse yardimcidir. Bu giic
soyut varhiklara tekabiil eden somut seyler tahayyiil edebilir (muhakat). Farabi'nin
anlayisina gore baz: insanlann miitehayyile giicii uykuda ve bazen de uyanikken
Faal Akil'dan etkilenerek ciiz’ilere &it bilgiler alabilir. Nazari akil giiciinii dislayip
miitehayyilenin dogrudan Fail Akil'la iletisime gegerek (ittisal) elde edilen bu
bilgileri, Farabi, «niiblivve, kehdnet, mendmat ve er-riiyd’s-sadika» kavramlanyla
ifade eder. Aym sekilde insan nefsi, nazari akil giicii ile de Faal Akil'la ittisal
kurabilir. Boylece nefs, nazari akil giiciiyle aldig bilgileri miitehayyile gliciine, bu
giic de ameli akil glicline verir. Nazari akil giicliniin ittisaliyle kazanilan bilgi,
filozofun «miistefad akil» kavramiyla ifade etmis oldugu «vahyi» bilgidir. Farabi,
vahyi bilgiye mazhar olan bdyle bir insana cesitli acilardan «hakim feylosof,
miite‘akkil, miinzir nebl ve muhbir» adlanm verir. Ashnda bu kisi, erdemli
toplumun ilk reisi olan peygamberden bagkasi degildir. Aynca Farabi, bedenin
mizéci, duyular, sehvet ve 6fke giiclerinin etkisinden dolayr miitehayyile giiciiniin
bu etkilere uygun gelen tiirden siiretler tahayyiil edebilecegini belirterek, vahyi
bilginin marazi bir hil olmadifim ifade etmek i¢in, bu bilgiyi alanin bedenen
saglikli olmasi (mu‘tedil mizic) gerektigine igaret etmektedir.?® Goriildiigi iizere,
bazi kimselerin iddia ettigi gibi, Farabi, «niiblivveti ve vahyi bilgi»yi yalnizca

95, Farabi, gge. 82-83, 87-89, 94, 103, 114-115; Kisbi's-SiydsetiT-Medenjyye, 32-33;
Fusii] al-Madani,106-108, 128; Fusi/ita Mintezea,27-28, 50, 89.

96, Farabi, gee. 87, 89, 101.

97 Farabi, gge. 101-103; bkz. Aiibi's-Siyhsenil-Medeniyye, 35-36; Fusi/ al-Madani,
124-125; Fusiiliin Mintezea’ 50.

98 Farabi, 4ge 89-91, 104-107.

99, Farabi, gge. 108-116; bkz. Kitdbis-Siydseril-Medeniyye, 719-80, 32; Kitébil-Mille,

64; Hiiseyin Ali Mahfiiz ve Cafer Al Yasin, Miellefdri7-Firdbi, 211.
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«miitehayyile giicii» ile ac¢iklamamakta ve filozofu peygamberden iistiin
gormemekte, aksine bazi 6zellikleriyle peygamber filozoftan iistiin olarak tavsif
etmektedir. Su halde Farabi’nin metinleri s6z konusu iddiay: hakh ¢ikaracak bir
yoruma miisaid gériinmemektedir.

Fardbi'ye gore baslangicta bedende gii¢ halinde bulunan nefsin bekési,
sonradan kazamlan bir durumdur. Ona g6re mutlu olmakla var olmak veya ebedi
olmak aym anlama gelir. Mutlu olmaksa, varlik bakimindan nefsin bedene gerek
duymaksizin muférak olarak var olabilmesidir. Nefsin kemali demek olan bu tiir bir
mufaraklik ise onun Fail Akil ile ittisal ederek bilkuvve halinden bilfiil hile
gecmesi demektir. Ne var ki, tam bir mutluluk ittisal sonucu kazamlan bilgilere
gbre davranarak nefsin ameli akil giiciinii yetkinlestirmekle miimkiindiir. Iste
Farabi’nin bu anlayisina gore bedende iken nazari ve ameli akil giiclinde
yetkinlesen nefsler 6liimden sonra ebediyyen mutlu kalacaklar, ameli akil giicii
bakimindan yetkinlesemeyenler sonsuza kadar mutsuz olacaklar, her iki gii¢
bakimindan eksik olan nefsler 6liimle birlikte yok olup gideceklerdir.1%0

Gorildigi gibi Ibn Sind oncesi nefs goriislerinde nefsin varhgnin
isbatlanmasi ve mahiyetinin incelenmesi {izerinde durulmamakta, suirun birligi ve
biitiinliigiine fazla 6nem verilmemektedir. Daha ¢ok nefs, ahlak-siyaset veya idrak
goriisii acisindan incelenmektedir.

100 Farabi, sge 103-107, 124-126, 135, 137-138, 142-146; Kitébd's-Siydsetv /-
Medeniyye,55; Fusilin Mintezes’, 86-87.
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BiRiINCI BOLUM

IBN SINA’YA GORE
NEFSIN VARLIGI VE MAHIYETI



Ibn Sind’ya gére «nefs» konusunda yapilmas: gereken ilk is, éncelikle onun
varhginin isbatlanmasidir.! Bu durum, filozofun belli bir yéntem anlayisindan
kaynaklanmaktadir. S6yle ki, ona gore bizim bir sey hakkindaki bilgimiz iki acidan
olmaktadir. Bunlardan birincisi (1) seyin «varhgi» acisindan olan bilgimizdir.
Dolaysiyla bu bilgi bir seyin varolup olmadiginin isbatlanmasidir (tesbit). Bu
durumda «varlik bilgisi», (burhénii inne, nazartin ileyhi bima hiive hiive, isbatii’l-
inniyye) bir sey hakkindaki «var midir?» sorusuna verilen cevaptir. Bir sey
hakkindaki ikinci (2) bilgimiz ise varhig isbatlanan seyin «ne olduguna diir olan
bilgimizdir. Seyin ne oldugunu agiklayan bu bilgiler, onun maéahiyetine &it
bilgilerdir. Bunlar, bir seye «nedir, nedendir, nicindir, hangi seydendir, nasildir?»
seklinde yoneltilen sorulann cevaplandir. Iste bunlann her biri, seyin mahiyetine
iliskin ve onun méahiyetini «tavsif» etmeyi gerektiren sorulardir.2

1 bn Sind, es-Si73 en-Nefs, 5, Mebhas aniT-kuvéh-nefidniyye,150.

2 ibn Sind, es-Si4 el-1lahiyyat, I, 20, 198; el/sirdr ve r-tenbitidt 1, 485-488, 154-155,
175; Mebhas ani’l-kuvé n-nefsénjyye, 150. Ibn Sind'mn felsefi metinlerinde genellikle
miahiyet bilgisi i¢cin «ilim», varlik bilgisi i¢in «irfin» ve bazen de her ikisini bilmek
anlaminda «akil» teriminin kullamildigi gdriiliir. Varligy bilmek demek olan «isbat»
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Filozofumuzun bu yontemi 151§inda bizim Oncelikle «nefsin varligi»ni, sonra
da «mahiyetini» incelememiz gerekir. Ciinkii ona gore bir sey hakkindaki ilk
bilgilerimiz, seyin varhgna it bilgilerdir.3 Dislinlirimiiziin s6z konusu ydntem
anlayisina gére, nefs hakkindaki bir inceleme ve arastirma «varhginin
isbatlanmasi» agisindan «metafizigin» (ilahiyyat), mahiyeti geregi zorunhu olarak
«cisimle belli bir iligkisi» olmas: bakimindan «fizigin» konulanna dahil olmaktadir.
Daha acik bir s6yleyisle nefsin varlifn (cevher) metafizigin, cisimle birlikte
gerceklesen giic ve fiilleri ise fizigin konusuna girmektedir. Bu itibarla nefs
hakkindaki arastirma miistercken hem metafizigin hem de fizigin konusudur.4 ibn
Sind, Metafizigin konusuna giren nefsin varhigini isbatlamayt ve onun gayri maddi
bir cevher oldugunu agiklamay: (1) dis diinyadaki cisimlerin gézlemi (miigahede)
ve (2) pefsin kendi varhgina iligkin bilgisinin (sufir) incelenmesine dayandinr.
Keza (3) nefsin «hissi ve akli idrak»leri arasindaki farklihga dayanarak bu konuda
bazi deliller ortaya koymaya ¢ahisir. Simdi s6z konusu edilen nefsin varligim
isbatlama sekillerini daha ayrintili olarak gbrmeye cahisalim.

I. 1. DI§ GOZLEM YOLUYLA NEFSIN VARLIGININ
ISBATLANMASI

Ibn Sina, ilkénce nefsin varhfim dis diinyadaki cisimlerin basit bir
gozleminden gikarmaya ¢ahisir. Soyle ki, biz dis diinyada «duyan, isteyen, istegine
gore hareket eden, beslenen, bilyiiyen ve {ireyen cisimler» gbriiyoruz. Ona gore
gozledigimiz cisimlerin bu 6zellikleri, onlarnn cisim olmalarindan degil, cisim
olmalannin dtesinde bulunan baska ilkelerdendir (mebadi’). Cisimlerde goriilen
s6z konusu fiillerin ilkesi (mebde’) «nefs»tir. Ancak bu ilkeye nefs denmesi,
varhg agisindan degil, fiillerinden dolayidir. Boylece nefsin varhf «fiilleri»
agisindan isbatlanmis oluyor. Nefsin varhgni isbatladiktan sonra, diigliniirniimiize
gbre, onun «ne oldugu»nu (méahiyet) bilmek icin varhigini (z4t) incelemek (tahkik)
gerekmektedir.5 Filozofumuz nefsin varhfmn analizini nefs sahibi cisimleri varhik
acgisindan inceleyerek yapmaya ¢ahsir. Onun metafizik diigiincesine gore her cisim,
biri «gii¢» digeri «fiil» halinde bulunan iki seyden olusur. Bu goriis acisindan
nefs, canli cismin bilfiil, beden ise bilkuvve olan dayanagidir (mukavvim). Bu
durumun aksi disiiniilemez. Baska bir sGyleyisle canh cisim i¢in s6zii edilen
fiillerin «ilke»si olan nefs «siiret» beden ise «madde» yerine gegmektedir. Ziten

fiili daima «varlik» anlamina gelen bir mefdl alir. Mahiyeti bilmek demek olan
«tavsif» de daima var olan bir seyin niteligi anlamina gelen bir mef’Gl alir.

3_ ibn Sina, gee 1, 20, 29-30.

4. fon Sind, es-Sif% en-Nefs, 9-10, 212; KitdbiI-Mibéhassr, 175-176 (276).

5. ibn Sina, age. 5.
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nefsin ilke olusu cismin «sliret»i olmasindandir.6 Ancak ibn Sin&'ya gore nefsin
stiret olusu «maddi siret» anlaminda degildir. Bu itibarla nefse degisik islerinden
otiirii «gii¢ (kuvve), siiret ve yetkinlik (kemal)» denilebilir. Buna gore nefse: a)
Hissi ve akli siiretleri idrak etmesi, aynca fiil ve infialde bulunmas: acisindan
«gii¢», b) bedenle beraber bulunarak bitki ve hayvanlann fiilen var olmalarini
saglamasi bakimindan «siiret», ¢) cisméani cinsler icinde, varlik agisindan iist ve alt
basamakta bulunan tiirlerin olusmasim saglayip tiiriin (nev*) yetkinlesmesine sebep
olmas: ydniinden «yetkinlik» denilebilir.

Goriildiigii iizere Ibn Sina, «maddi siiret» ile «salt siret»in yani kendinde
sliretin arasim1 ayirabilmek igin nefsi «siret» yerine «yetkinlik»le tanimlamak
egilimindedir. Kezd ona gbre madde ve siiretten olusmus bir cismin «ayrnimi»
(fasil) olan maddi siiret de yetkinlik olmakla birlikte bunun gibi olmayan
yetkinlikler de vardir. Bu durumda her maddi siiret bir yetkinliktir, ancak her
yetkinlik maddi bir sfiret degildir. O halde varlifi maddeye dayali olmayan ve
varhik agisindan maddeden ayn olan yetkinliklerin varlig: da diisiiniilebilir. Nefsin
stiret olusu bedene, yetkinlik olusu ise bedende tezahiir eden fiillerin ilkesi oluguna
goredir. Fiillerinden hareketle varhig isbatlanan nefse «yetkinlik» denmesi, onun
gergekligini «siiret» ve «gilic»e gore daha iyi dile getirir. Nefs igin sdylenilen
«yetkinlik» kavrami «sliret» ve «gii¢» anlamim: icermek ve bedenden ayn olsun
veya olmasin her tiir nefs i¢in sdylenebilmekle birlikte, filozofa goére, bize nefsin
varhigim ve méahiyetini tam olarak agiklamaz. Bu utibarla nefsin «yetkinlik» olarak
tamimlanmasindan onun cevher olup olmadif anlagilmaz. Nefsin varhg yetkinlik
olarak aciklansa bile, yine de onun varlif1 ve mahiyeti bir mesele olarak kalmaya
devam eder. Ancak nefs ister cevher olsun ister araz veya varlig; ister bedene bagh
olsun isterse olmasin o, yine de bir «yetkinlik»tir. Filozofumuz en azindan inséni
nefsin varligimn bedepe dayali olmayan «siiret» anlaminda bir «yetkinlik» oldugu
gorislindedir. Yetkinlik kendi icinde «ilk ve ikinci yetkinlik» (el-kemalii'l-evvel ve
el-kemalii’s-sdni) olmak iizere ikiye aynlir. Burada «ilk yetkinlik» fiillerin ilkesi
olmas: agisindan bizzat nefsin kendi varhg; icin, «ikinci yetkinlik» ise nefsin fiilleri
icin kullanilmaktadir. Meseld insan tiiri icin insani nefs, ilk yetkinlik, insanmin
duyma, diisinme, bilme ve eylemde bulunma gibi fiilleri ikinci yetkinlik
olmaktadir. Ilk yetkinlik olan nefs, fiilen var olunca onun belirledigi tiir varliga
cikar ve nefs ikinci yetkinlikleri gii¢ halinde igerir. Bu izahlardan sonra filozof
nefsi, «canli olmamn gostergesi olacak fiilleri yapabilecek organa sdhip tabii cismin
ilk yetkinligi» olarak tammlar.”

Gorildiigii iizere Ibn Sina, nefsin tanmimini (hadd) bedene gore yapmakta ve
onu tanima dahil etmektedir. Boylece nefsin, hem varhginin isbatlanmasi hem de
tamm «izafilik» arzetmektedir. Boylesine varhig: géreli olarak isbatlanan nefs igin

6. ibn Sin, gee.6; bkz. e5-SifF es-Simai't-tabi'i, 13-15; el-lahiyyat, 1, 67, 71; eldsérir
ve r-tenbihit, 111, 48.
7. ibn Sind, es5-Si/4, en-Nefs, 6-10, 49; el-iléhiyyét, 1, 102; Mebkas ani7-kuvdn-
nefsinjyye, 150-153.
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«ilk yetkinlik» denmesi, muhtemelen onun «maddi siiret» anlaminda bir cevher
olmadig1 izlenimini vermek icindir. Nefsi, maddi sliretten ayn diisiinen
filozofumuzun 6zellikle insan nefsi i¢in «insani siiret» dedigi de goriiliir.® Keza
diigiiniirimiiz nefse, gii¢ sliret ve ilk yetkinlik demesinin yamsira, ona beden
iizerindeki gesitli etkinliklerinden 6tiirii «el-cevherii’l-miibbire, miidebbire, cAmia’‘,
musarrifa, hifiza, miiellife, miirekkibe, miikemmile» de demektedir.? Ancak nefse
verilen biitlin bu adlar, kendi varhf ve mahiyeti agtsindan degil, bedenle onun
iliskisi agisindan ve bedene géredir.

a. Giig ve Fiillerine Gore Nefsin Tirleri ve Tanimlan

Ibn Sina, nefsin cisimlerde gériilen fiillerinden hareketle varligni isbatladig
gibi, yine cisimlerde gézlenen gii¢ ve fiillerini dikkate alarak onun tiirlerini tesbit
etmeye gahsir Esas itibariyle cisimlerdeki hareketler sutirlu ve suiirsuz olmak fizere
ikiye aynlir. Baska deyisle hareketler ya zorunlu (teshiri) ya da irddidir. Buna gbre
cismin hareketi:

(1) Zorunlu ve tek yonlii ise bunun ilkesi «tabiat»,

(2) Zorunlu olmakla birlikte cok yonlii ise ilkesi «nebati nefs»,

(3) Cok yonlii olmakla birlikte hissi irddeye dayantyorsa ilkesi «hayvani
nefs»,

(4) AKli irddeden kaynaklamyor ise ilkesi «insani nefs»,

(5) AKli irddeye dayanmakla birlikte hareket tek yonlii ve hep aym kalmakta
ise ilkesi «feleki nefs»tir.10 Feleki nefse (en-nefsii’l-felekiyye) ikinci boliimde
temas edecegiz. Burada filozofun giicleri ve fiilleri agisindan yapmus oldugu
«nebati, hayvani ve insini nefs» tammmlanm verecegiz.

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

(2) Hayvani Nefs (en-nefsii'l-hayvaniyye): Ciiz’ileri idrak etme ve irade ile
eylemde bulunma agisindan tabif organik cismin ilk yetkinligidir.

(3) Insani Nefs (en-nefsii’l-insdniyye): Akli irddeye sahip olmasi (el-
ihtiyarii’l-fikri), diigiinceyle bilgi tiretmesi (el-istinbét bi’r-re’yi) ve kiilli olan
seyleri idrak etmesi agisindan tabii organik cismin ilk yetkinligidir.

Diisiiniiriimiize gore nefsleri, yukandaki gibi giiclerine ve fiillerine gore degil
de nitelikleriyle tanimlasaydik (resm) 6nceki nefsin sonrakinin tanymina dahil
olmas: gerekirdi. Eger tanim geregi, tamimda cins ve fashn bulunmas: gerekecek

8. 1bn Sina, Hayy b. Yekzdn, 331; Riséleti Adbsviyye ff emril-me'éd, 51-52; es-Sifé,
el-liahiyyat, 1, 215.

9. ibn Sina, es-Si/E en-Nefs, 25-26, 207; Riséle £7 Ma ‘rifeti n-nefan-nétka ve abvilita,
186; el-lsirir ve¥-rtenbikis 11, 325-333.

10 jbn Sind, g5 513 es-Simai't-tabi‘i’, 30; Kidbarn-Necdt, 137; er-RisiletFT- Arsiype,

27-28; Meblias ani’l-kuvd h-nefSiniyye, 150-153.
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olursa, nebéati nefsin hayvani nefs i¢in, hayvani nefsin de insani nefs igin cins
kabul edilmesi daha dogru olurdu.!!

b. Nefsin Tanimina Yapilabilecek Itirazlar

fbn Sina, nefsin yukanda yapilan genel tamimina iki sekilde itiraz
edilebilecegini sdyler. Bunlardan biri, bizzat tammin kendisine, digeri ise tanimda
kullamlan «nefs» kavramina yoneliktir.

(1) ibn Sin&’ya gore bu tammun feleki nefsleri icine almadig s6ylenebilir ki,
bu itiraz yerindedir. Ancak bilinmesi gerekir ki, biitiin nefs tiirlerini bir tek tanim
icinde toplamak zordur. O halde burada «ilk yetkinlik» olarak tammlanan «nefs»
cins anlamindaki nefstir. Eger tammda gegen «hayat» kavramina «beslenme,
bilylime ve iireme» anlamim yiiklersek, o zaman «feleki nefs» tamm dig: kahr.
«Hayat» kavramina «akletme» anlammm verirsek o zaman da «nebéti ve hayvani
nefs» tamm digi kahir. Kaldi ki «insdni nefs»in «akletmesi» baslangigta «gii¢»
halinde (bilkuvve) iken «feleki nefs»in akletmesi hep «fiil» halindedir (bilfiil). Bu
durumda nebéat, hayvan, insan ve felek icin kullamilan «nefs» kavram aym
gercekligi ifade etmezler. Bu demektir ki, ileride temas edilecegi iizere, nebati,
hayvani, insani ve feleki nefsler arasinda bir «derece» farki degil, bir «mahiyet»
farky vardir. Buna gére nebati nefsle feleki nefs arasinda «ad» benzerliginden 6te
bir benzerlik yoktur.

(2) Bizzat «nefs» kavramimin kendisine yonelik bir itiraz olabilir ve
cisimlerden sadir olan fiillerin ilkesine (mebde’) «nefs» yerine «hayat» denilebilir.
Diisliniirimiize gére bu ilkeye hayat denilebilir, ancak unutulmamah ki, halkin
(cumhir) «hayat» kavramina yiikledigi anlamla «nefs» kavramina yiiklenen anlam
birbirinden farkhdir. Halk, hayat kavramiyla filozofun nefs kavramina yiiklemis
oldugu «ilk yetkinlik» anlamim kasdetmez. Bu itibirla diiglinliriimiizce Snemli olan
s6z konusu ilkeye ne ad verildigi degil, o ilkeye verilen adla ne denmek
istenildigidir. Bahsmevzi olan ilke i¢in kullanilan kavramin muhvtevasinda goriis
birligine vanldigs siirece ona «nefs» veya «hayat» denmesi o kadar Snemli degildir.
Salt kavram iizerinde tartigmak ve bu ilke i¢in mutlaka «nefs» veyd «hayat»
denmesi lizerinde diretmek anlamsizchr.12

c. Bir Bedende Bir Tek Nefs Vardir

Nefsin giigleri agisindan bakildif1 zaman hayvani nefs nebati nefsin, insani
nefs de hayvani nefsin biitiin giiclerine sahiptir. Ancak her ii¢ nefsin gii¢leri
dikkate alinarak hayvanda biri nebiti digeri bayvéni,insanda ise hayvdni nefsin
yamsira bir de inséni nefsin bulundugu sonucu ¢ikanlmamahdir. Hayvani nefs icin
kullanilan nebati giigler (el-kuva'n-nebatiyye) ve insini nefs icin kullamlan nebati
ve hayvani giicler (el-kuvad’l-hayvaniyye) mecédzi anlamdadir. Bu itibarla her

11 {bn Sind, es-Si7% en-Nefs, 32; Kitibira-Necds, 197.

12, {bn Sind, es-577% en-Nefs, 9-12.
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bedende bir tek nefs vardir. S6z konusu nefs kendine ait olan bedenin bilfiil
dayanag (mukavvime) ve var kilicisidir (miicide). Aynca nefs beraber bulundugu
bedenin 6zel bir mizic ve karaktere (hey’et) sahip olmasimin sebebidir. Ciinkii nefs
bedenden aynlinca (muférakat) beden sahip oldugu 6zel mizicim koruyamamakta
ve mizac1 bozulmaktadir (fesdd). Bu durumda nebéti, hayvani ve insani olarak
tasnif edilen «gii¢ ve fiiller», birlikte var olduklan bedene gore bir tek nefsin,
bedenin uzuvlarinda tezihiir eden giicleridir. Eger nefs bir tek govde (asil) gibi
diistiniilecek olursa, s6z konusu giicler onun dallan (furd‘) gibi olacaktir. Dallar
bir tek gévdeye bagh oldugu gibi, giicler de bir tek nefse baghdir. Bu itibarla
hayvanda, onun beslenip biiylimesini saglayan bir nebati nefs, duymasim,
istemesini ve hareket etmesini saglayan bir de hayvani nefs yoktur. S6zgelimi
insanda tamamen manevi olan iiziintii, keder, korku gibi nefsani haller,
beslenmeye ve bedenin bilyiimesine engel olabiliyor, hatta bedenin mizicini
bozabiliyor ve bunun tamamen tersi olan seving ile nese hali bedenin gelismesini ve
saglhikli kalmasimi saglayabiliyorsa bu durum bir bedende bir tek nefsin var
oldugunu gosterir. Netice itibariyle her bedende bir tek nefs vardir ve bu bir tek
nefs o bedeni her tiirli dig etkiye ve tehlikeye kars: koruyucudur (bafiza).!3

d. Insani Nefs Bir Cevherdir

Tbn Siné bir bedende bir tek nefs olmasina ve aralannda derece degil mahiyet
fark: bulunmasina ragmen, nebiti, hayvani ve insini nefslerden yalmzca insan
nefsinin bir cevher oldugu gériisiindedir. Gelecek béliimde insini nefsin varolusu
vesilesiyle aynica temas edilecegi gibi, her li¢ tiir nefsin bir «gii¢c» veya «cevher»
olmasim1 belirleyen sey, bedenin «mizic»1dir. Ona gore nefslerin beraber
bulunduklan bedenler, nebitiden insini bedene dogru bir «mu‘tedil»lik derecesi
gosterirler Burada en «mu‘tedil» olan ve semavi cisme benzeyen beden, insan
bedenidir.Dolayisiyla yalmizca insan bedeni, Faal Akil'dan (el-cevherii’l-
miidebbiru’l-mufarak) hayat veren (muhyi) ve onabenzeyen bir cevheri kabul
edebilir. Diger nebati ve hayvani bedenler ise insan bedeni kadar mu‘tedil mizach
olamadiklan icin Faal Akil'dan (el-cevherii’l-mufarak) yalmzca «hayat veren bir
glic»ii (el-kuvvetii'l-muhyiye) kabul edebilirler. Bu demektir ki, bedenin mizicinmn
bozulmasiyla yalnizca insini nefs baki kalmakta, 6teki nefslerse yok olmaktadir.
Netice itibariyle inséni nefs, asla bedenin tabiati olacak tarzda (‘ala sebili’l-intiba*
fi'l-madde) ve maddi siiret anlaminda bir cevher degildir. Ne var ki filozof insini
nefsin cevher olusunu nefsin kendisinden degil, bedenin yapisindan
¢ikarmaktadir.}4

Yukandan beri goriildiigii lizere diigiinliriimiiz «nefsin varhgim, birligini ve
cevher» olusunu, onun bedenle olan iliskisini degisik a¢ilardan inceleyerek

13 tbn Sind, gge 22-26, 48-49; e/.Jsérit vet-tenbitdys I, 325-332.
14, ibn Sind, gee 230, 196, 207; Kitibih-Necdr, 229-230, 196; el-Jsinit ve¥-tenbilidl,

11V, 893.
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aciklamaya ¢alisti. Dolayistyla dogrudan dogruya nefsin kendi varhigina degil de
sanki ona perde arkasindan bakilmis gibi oldu. Netice itibariyle nefs hakkinda
yapilan biitiin agiklamalar miiphem kaldi ve onun mahiyetini bize tam olarak
aciklamady. acaba aradaki perdeyi kaldirarak dogrudan dogruya nefsin kendi
varhgim gbrmemiz miimkiin degil mi? Ibn Sind’ya gbre, nebéti ve hayvéani nefsleri
bir yana birakirsak, insini pefs i¢in bu durum mimkiindiir. Simdi filozofun bu
konudaki aciklamalanina gegebiliriz.

1. 2. IC GOZLEM YOLUYLA INSANI NEFSIN VARLIGININ
ISBATLANMASI

a. Insani Nefs Kendini Bilebilir

Ibn Sind’ya gore insAni nefsin varligim isbatlamanin en giivenilir ve en
kestirme yolu nefsin kendi varliim bilebilmesi temeline dayanmir. Ona gore
bagkasini «akli idrak» seviyesinde bilebilen hersey kendi varhgm da bu seviyede
bilebilir. Bu demektir ki bir seyin baskasini akli idrdk seviyesinde bilme
«imkan»mn zimminda kendi varh§im da aym seviyede «bilme imkim» mevcuttur.
Bu durumda insan nefsi bagkasin1 akletme gergekligine sahip oldugu icin kendi
varhgini akletmesi yani bilmesi zorunludur (vacib). Ancak buradaki zorunluluk
nefsin varlifina degil, akletme fiiline Ait bir zorunluluktur. Ne var ki, insan
nefsinin kendisini bilmesi zorunlu gériinmesine ragmen o, kendisini biliyor
oldugunun «bilincrinde yani sufirunda olmayabilir. Iste bu noktada insan nefsinin
mutlak anlamda kendisini bilmedigi sdylenemez, belki kendisini bildiginden
habersiz (gafil) kaldig sdylenebilir. O halde insdni nefsin «kendisini biliyor
oldugunun bilincine varabilmesi» icin, kendisinin bu bilgiye sahip oldugu y6niinde
giiclii bir uyanc (isdretiin sedide) ile uyanilmaya ve hatirlatilmaya (sebilii’t-tenbih
ve’t-tezkir) ihtiyaci vardir. Aynca nefsin uyanlarak kendi varhginin bilincine
varabilmesi i¢in kendisine bazi seyler 6gretilmeye ve hatilardan korunmasina
ihtiyac1 yoktur. Nefsin kendi varhiginin bilincine donmesine sebep olan «igdret»
ona herhangi yeni bir gey 6§retmis degildir, yalmzca onda mevcut olan bu bilgiye
pefsi uyarmgtir.15

b. Insini Nefs Hicbir Sey Bilmezken Bile Kendisini Bilir

Diisiiniirimiiz ins&ni nefsin higbir sey bilmezken bile yine de kendisini
bilebilecegine inanmaktadir. O, bu durumu «zaydaki adam» benzetmesiyle
aciklamaya cahsir. Ona gore, eger bir insan bir defada «akilh ve saghkh olarak
boslukta yaratilmis olsa, kendisine hava ¢arpmasi olmasa, uzuvlar da birbirine
temas etmeyecek bigimde bulunsa, o da bu halde ikin duyulan ile higbir sey

15, {bn Sind, es-Si7%, en-Nefs, 13, 226-227; ef./sirdt ve¥-renbikir 11, 390-394, 399, 404-
405; Kitsbirl-Mikihasér, 126 (27), 145 (108), 220 (419-420).
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hissetmese bile, yine de kendi varhgnin bilincindedir. Yani nefs duyularla gelen
bilgilerin kapali kaldigi bir ortamda higbir sey bilmese bile, kendi kendisini
bilebilir.!6 Diisiiniiriimiize gére bu benzetme, nefsin kendi kendisini biliyor

16, ve 17, jbn Sind’nimn bu agiklamalarina temel olusturan metinlerini yararna ve felsefi
diisiincesindeki 6nemine binéen burada vermek uygun olacaktir. «Insan, kendisinden
dolay1 kendisine «o» denilen ve kendi kendisinin de «ben» dedifi «sey» hakkinda
diigiinmeye [teemmiil] baslayinca kendisine bunun kendi bedeni ve cesedi oldugu
tahayyiil olunur. Sonra diigiiniip (tefekkiir) goriince bilir ki eli, ayag, kaburga
kemikleri ve bedeninin diger zahir ciizleri bedeninden olmasalar bile, «iséret» olunan
bu «ma‘nd» batil olmamaktadir ve buradan bilir ki bedeninin bu ciizleri kendisi demek
olan bu «ma‘nfirya dahil degildir. Hatta beyin, kalb, karaciger ve benzeri gibi temel
uzuvlara vanncaya kadar bu bilgisini gétiiriir. Bu uzuvlardan pek ¢ofu bedenden
aynldifx sirada onun kendisi demek olan bu hakikat def’aten ortadan kalkmaz (banl),
kalb ve beyin biki kaldifn halde belki azicik veya ¢okga bir siire sonra ortadan kalkar.
Beyinden bir par¢a ayrilinca muhtemeldir ki insandaki bu «ma‘né» sdbit kalir. Bu
durumun varlik agisindan kalb icin olmas: diigiiniilemez, fakat tahayyiil (tevehhiim)
edilebilir, Ciinkii sliphesiz insan, kalbi oldufunu, nasil, nerede ve ne olduunu
bilmeyebilirken fizerinde konustufumuz varhgin (inniyye) mevcid oldugunu bilir.
Kalbi gormeyip varlifami inkér eden veyé bedihi olarak degil de isiterek kesinligini
kabul eden ve onu mide zanneden bircok kimse vardir. Sonra kalpteki bir tek olan
seyin aym anda bilinip bilinmemesi veya kendi hakikatina dahil olan bir ciiz’linilin
olmasi, hakikatina dahil olanla bunun bilinmesi geri kalan kismin ise bilinmemesi
diiginiilemez. S$imdi apagik ortaya gikmgtir ki bir biitiin olarak beden insandan alinan
bu «ma‘né»ya dahil degildir. S5zii edilen bu «ma‘né» bedenden ayn ve varlik agisindan
bedenin disinda kalmasina ragmen belki beden, bu ma‘némin mahalli, mukavvimi veyé
meskeni olabilir. Ancak ne var ki, insan bedene aligms (iilfet), onu ¢cokga hissetmis ve
onunla birlikteligi (ittihdd) kendisinin beden oldufunu zannedecek kadar siddetlenmis
ve bedenden aynlmak ona ¢ok zor gelmistir. Nitekim bedenin digndaki aligkanhik
kazandify birgok seyden ayrilmamn ona zor geldigi gibi. Gergek duruma gelince; insan
veya insan olarak dikkate alinan sey; insamin kendi kendisine «ben» diye isaret ettigi
«ma‘né»dir. Oyle ise bu ma‘né, onun gergek (hakiki) zatidir. Insanin kendisinden
kendisi olarak bildigi bu sey, zaruri olarak «nefs»tir. Gergek anlamda serr ve hayir ise
insanin «ben» dedifi bu ma‘nada kendisine temel bulur. Bedene gelen serr ve hayir ise
gergek anlamda serr ve hayir degildir, bunlar bu ma‘nénin bedenle olan beraberliginden
dolay: bedene gelmislerdir. Gam, elem, ferah, behcet, sefkat, bugz, sevgi, dostluk ve
benzerinde oldugu gibi ... » ( Risdle Adhaviyye £ emriT-me ‘4d,94-95)

«...Bizden birisi (vey# bizim herbirimiz) sanki bir defada ve kimil olarak fakat
gozleri brici seylerin miigihedesine kapali ve havanin sadmelerini hissetmeyecek
sekilde havada veya boslukta asili olarak, aynca vzuvlannm da birbirine dokunmayacak
bigimde aynik olarak yaratildifim tahayyiil (tevehhiim) etsin (etmesi gerekir), sonra da
kendi varhifim (zét) isbatlayip isbatlayamadifimi diigfinsiin (teemmiil etsin)!
(Gorecektir ki) kendi varhifim1 var olan bir sey olarak isbatlamada asla siipheye
diismeyecektir, oysa kendisinin var oldugunu isbatlarken beyin, kalb gibi i¢ ve (el,
ayak gibi) dis uzuvlanndan higbirisinin, harici seylerden hicbirinin varhgmi isbat
edemeyecektir. Dahasi kendi varlifim (z4t) da derinliji, eni ve boyu olan bir varlik
olarak isbatlamayacaktir. E§er o, bu halde iken el veyd herhangi baska bir uzvu
tahayyiil etmesi miimkiin olsa idi onu varliginm (zat) bir cliz’i ve varlif icin bir gart
olarak tahayyiil edemezdi. Simdi biliyorsun ki varh# isbat ve kabul edilen (ikrér)
varlif1 isbatlanamayip ikrér edilemeyenden ayn ve bagkadir. Oyle ise varhifn isbét
edilen varhk, varlig: isbatlanamayan cisim ve uzuvlardan ayn ve kendi kendisinin
aynis1 olmas1 anlaminda bir zellife sahiptir. Oyle ise isbat isini yapanimn, nefsin
varhifinin cisimden bagka ve ayn olduguna dair uyarilmaya (tenbih) yolu vardsr, zaten
o kendisini (z&t) bilmekte (&rif) ve kendisinin daima sufirundadir (miistes‘ir), eger
kendisinden habersizse (zéhil) diirtiilmeye (uyanlmaya) ihtiyaci vardir (o kadar).» (es-
Si1% en-Nefs, 13).
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«...Eger «ben» dedigim varlik (sey) bedenin biitiinti olsaydi, bedenden bir seyler
eksilince, kendi varhifamiz1 varolan bir sey olarak sulir edemezdik. Oysa durum byle
degildir. El, ayak veya herhangi bir uzviomun varhgim bilmesem bile, sliphesiz «ben»
yine «ben»imdir. Tersine bu uzuvlann bana tabi olan seyler oldugunu zannediyorum...
Ve ayrica kesinlikle biliyorum ki bunlar gerekli hallerde kullandifim bana it
organlardir. Efer bu gerekli haller olmasaydi onlara ihtiyacim olmazd: ve onlar
olmasalar da «ben» yine de «ben» olurdum... Eger insan bir defada gevresinden ayn
olarak yaratilsa, dis dlemi gérmese, ona dokunup ondan etkilenmese, herhangi bir ses
isitmese ve nzuvlanndan da higbirinin varhfini bilmeseydi, biitiin bunlan bilmemekle
birlikte, kendi varhfimn (inniyyet) var olan bir sey oldugunu bilirdi. Oyle ise varhgh
bilinenle bilinmeyen bir ve aym sey degildir. Gergekte bu organlar, siirekli bizimle
beraber olmalarindan dolay: bizim bir pargamiz hiline diiniigmiis olan elbiseler gibidir.
Kendimizi tahayyiil etmek istedifimiz zaman ¢iplak olarak diigiinemeyiz, aksine
ortiinmils cisimler olarak disiiniirliz. Bunun nedeni siirekli giyinmeye ahgsik
olmamizdir. Ne var ki elbiselerimizi gikarip atma alhigkanlifimiz oldugu halde,
uzuvlanmz birakip onlardan ayriima aligkanhfimz yoktur. Bu sebepten uzuvlanmzi
varligimizin birer ciiz’ii imis gibi zannetmemiz, elbiselerimizi varhifimizin birer ciiz’li
zannetmemizden daha giicliidiir. Her ne kadar benim kendi kendimi bilmem igin bir
uzuv gerekiyorsa da eger «ben» dedigimiz varlik, bedenin biitiin{i degil de 6zel bir uzvu
ise, 0 zaman bu uzuv kesin bir gekilde benim ben olduumu bilmemi saflayan bir sey
olur veya benim varhifim bu vzvun kendisi olmadifim bilmis oldufum baska bir
varhk olur. Sayet bu nzvun varhg -bu dzellikteki vzuv kalb veya beyin olsum ya da
birka¢ uzvun toplamindan olugsun- kendisinden dolay: benlifimin ve varhimin
sufirunda oldufum sey ise, o zaman benim kendi varhfima iligkin sutrumla (kendi
varhfxym bilmemle) bu seyin (uzuv) varhna dair sufrumun (bu uzvun varhgim
bilmem) aym suiir, aym bilgi olmas: gerekecektir. Gercek su ki bir seyin aym anda
hem sulirunda olunmas: hem de olunmamas: diigiinfilemez. Oysa vakia boyle degildir,
zira kalbimin ve beynimin var oldegunu ancak hissederek, isiterek ve deneyerek
biliyorum. Yoksa (bu uzuvlarnn varlifim) kendi kendimi bildigimden dolay
bilmiyorum. (yle ise bu vzuvlar benim kendi varlifimi bilmeme sebep olan uzuvlar
olamaz. Belki de gegici olarak (&rizi) bu uzuv ile ben benimdir. Ben, kendi kendimi
biliyorum derken, buradaki «ben»le «hissettim, aklettim ve yaptim» fiillerinin
gerisindeki 8zne (fiil) olan «ben»i kasdediyorum. Bu vasiflanin her birisi bir bagka
seyde toplanmgtir ki, iste ben ona «ben» adim veriyorum. Bu arada birisi de kalkip
«ben» dedigin varhifin «nefs» oldugunu bilmiyorsun diyebilir, Buna kars: ben de derim
ki: Ben «ben»i (kendimi) daima «nefs» dedigim «ma‘né»da biliyorum, onun nefs adiyla
adlandmldifim bilmeyebilirim de. Fakat «nefs»le ne demek istedigimi anladifima
gore, «nefs»in «o» oldugunu, hareket ve idrék ettirici organlar1 kullanan varlik
oldufunu anlanm. Sadece «nefs»in «ma‘né»sini kavramadifim siirece onun «nefs»
oldugunu bilmeyebilirim. Kalbin ve beynin durumu ise bdyle degildir, zira ben kalb ve
beyni bilmem, ama onlann ifade ettiji anlam bilebilirim. Efer ben, «nefs»le bana ait
olan hareket ve idréklerimin kisacas: biitiin bunlarin kendisine dayandif, kendisinde
son buldugu (miintehf) seyi kasdettigimiz zaman bu dayanagin (miintebd) gercek
anlamda ya benim kendim oldufunu veyé bedeni kullanan ben oldugumu bilirim. Bu
durumda sanki ben, kendi bireysel varhgimla ilgili bilincimle, bedeni kullanan ve
onunla beraber (mukérin) bulunan varhgima ait bilincimi birbirinden ayyramiyorum
(8yle ise bedeni kullanan ve kendi kendinin bilincinde olan ben) ya cisimdir (beden)
veyé degildir. Bence onun cisim olmas: gerekmez. Ciinkii ben kesinlikle kendi
benligimi herhangi bir cisim gibi tahayytil edemiyorum, belki de onun varhgim sadece
cisimsiz olarak tahayyiil edebilirim. Onun (varlifimi) anlamis olmamla beraber
cisméniligini anlayamadifim zaman, opun (varhifini) cisim olmamas: acisindan
anlarmg olurum. Sonra her ne zaman inceleyip bu fiillerin ilkesi olan varhga
cisminilik &zelligini verdiysem. hi¢bir sekilde bu seyin cisim olmas: miimkiin
olmadi. Bende onun ilk temessiiliiniin onun gdriintiilere aykin bir sey oldugu,
organlann beraberlifinin ve fiillerin onlardan sadir olmasim miisihede etmenin beni
yamltmns olmas: daha uygundur. Bu sebepten organlan varlifimn ciiz'leriymis gibi
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zannediyorum, oysa bir seyde hata yapilinca onun hakkinda hiikkiim verilmemesi
gerekir. Bilakis hiikiim akilca anlasilana verilir. Bu ilkenin (mebde’) varhigim ve
cisimden ayn oldugunu bilmek istedifim zaman sliphesiz mutlak anlamda bilgisiz de
degilim, belki onun varhigindan (kendi varhiimdan) habersizimdir (gafil). Birgok kere
bir seyi bilmenin tam yakininda iken ondan géafil bulunulabilir. Bu sebeple o
bilinmezligin simnna diigebilir.» ( e5-Si7% en-Nefs, 225-227).

«...Kendine (nefsine, varlifina) dén ve diigiin! Herhangi bir seyi kavrayabilecek
kadar saglikh iken, hatta saghklt olmadifin baz: hallerde bile, acaba kendi varhifindan
habersiz kalip, kendini isbit edemiyor musun? Bence bu uyanik kimse i¢in béyledir.
Dahasi uyuyan uyku hélinde, sarhos sarhoglugunda bile kendi kendisinin varhfindan
tamamen habersiz degildir, her ne kadar kendi varliklarimu bildiklerini hifizalarinda
canlandiramasalar (temessiil) bile! Eger sen varlifimin akilli ve saghkli olarak
yaratildifin, bedenin ciizlerini géremedigini, dokunamayacafin kadar uzuvlarimn
birbirinden ayn ve bir an igin 1lik bir havada asili oldvgunu tahayyiil (tevehhiim) etsen
her seyden habersiz kaldifin halde, varliginin kendi varhfinin (z4t) siibitundan habersiz
olmadifin1 gbriirsiin. Boglukta asili oldufun anda, ondan Snce ve daha sonra, sen kendi
varhgim ne ile idrak edebilivorsun? Senin varhin idrik eden varhk (sey) nedir? Senin
varlifim idrdk eden sey, bes duyudan birisi mi? Yoksa akhn m? Ve bes duyudan ayn
veyé ona miindsib diisen bir giic mii? Ne dersin? Eger akhn ve bes duyundan baska
olan bir idrék giciinle varlifim idrak ediyorsan, acaba dolayh olarak m1? Yoksa
dolaysiz olarak mu idrik ediyorsun? Oysa ben, o vakit kendi varhijin (z4t) idrék etmen
i¢in bir vasitaya gerek duyabilecegini zannetmiyorum. Kald: ki ortada bir vasita da
yoktur. Oyle ise herhangi bir vasita ve giice gerek kalmadan (dogrudan dogruya) kendi
varhfin idrik edebilirsin, Zaten ortada bir vasita da yoktur. Geriye varhfim idrak
etmenin ig ve dis duyumlarinla vésitasiz olarak gerceklesmig olmasi kalir. Oyle ise
derinligine arastirirsan anlar ve goriirsiin (Sgrenirsin), Senden idrik edilen sey,
g6ziliniin, derinden idrak ettifi sey midir? Hayir degildir. Gergek su ki, derini gakanp
atsan, kabugunu degistirsen bile, sen yine sensindir (sen, sen olarak kalirsin). Yoksa
senin varhgin dokunarak idrik ettigin birsey mi? Bu da degil. Kald: ki (o dokunarak
varhgim idrék ettiklerin) dis uzuvlanndir. Hayyr, ¢linkii bunlanin durumu daha dnce
gegmigtir. Mamafih ilk varsayimimizda duyumlarimizin fiillerinden habersizdik.
Apagik ortadadyr ki, idrék ettifin varlik kalb ve beyin gibi herhangi bir uzvim varhg
degildir. Nasii olabilir ki kalbin ve beynin varlifini ancak anatomi ile bilebiliyorsun,
ayrca idrék ettifin varlifin bunlann toplam: da degildir. Bu da kendini denemenle ve
kendinle ilgili uyaridan (tenbih) olmak bakimindan apacik ortadadir. Oyle ise idrak
etmis oldufun varlik; senin sen olmanda zaruri olmayan ve varhifm idrék ederken
varhifim idrak etmeyebildigin gseylerden baska olan bir varhiktir. Bu durumda senin
idrak ettifin varhik (sey); hicbir acidan duyular ve benzeri yolla idrak ettifin
varliklardan degildir. Ancak ve ancak ben kendi varhifimi, kendi fiilim vésitasiyla
isbétladim diyebilirsin. Oyle ise 0 zaman yukanda varsayilan konumda iken, senin
tesbit ettifin fiilin, hareketin ve benzeri seyin olmas: gerekir. Oysa biz itibar ettifimiz
mezkiir konumda, seni bu nevi seylerin (fiil, hareket v.b.) disinda kabul ettik. Genel
duruma gore olana gelince, efer sen kendi fiilini, mutlak bir fiil olarak isbét etmissen,
o zaman, bu fiilinle senin varh§inin aynis1 olan ve $zel olmayan, mutlak bir failin
varhfim isbdt etmiy olman gerekir. Efer failin varhfim fiilinle isbét eder de kendi
varhgni, faili, senin fiilin olmas1 bakimindan kendi fiilinden bir ciiz gibi isbét
edersen, o zaman fail, manfica varh§: fiillden Snce isbét edilen sey olur. Ve failin isbit
fiille beraber veya fiil sebebiyle isbét edilisinden daha az isbét edilmis olamaz. Oyle ise
senin varhpm, fiil olmadan failin varhfm (kendi fiili olmadan kendi kendinin
varhgim) isbat eden varhktir (sey).» ( el-Jsdrir vet-tenbitidr I, 319-324).

«...Olgun insan (mubassil) varlifini ve su anda varhgina iligkin sufirunu incelesin
(imtihén etsin) ve kendine, uzuvlanna ve fiillerine &it sulinunu diistnsiin (teemmiil
etsin)! Varhigina (hiiviyyet) iliskin sutru duyu ile midir? Yoksa istidlalle midir?
Kendisi olarak kendisi olan varlik, biitiin bu uzuv ve fiillerinin toplam madir? Yoksa
bunlann toplamindan baska bir ey midir? Kendi varh@ (zat) olarak suiir edilen sey
nasil ohur da bunlann toplam olabilir? Kald: ki kendi varhgimn (inniyye) sufirunda
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olurken biitiin uzuvlarinin suirunda olmayan birgok kimse vardir. Anatomi olmasaydi
ne kalb, ne beyin, ne temel bir uzuv ve ne de ona bagh olanlar bilinebilirdi. Fakat hi¢
sliphesiz biitiin bunlar1 bilmeden 6nce insan kendi varhgmn (inniyye) sufirunda
olmaktadir. Ayni sekilde suiir olunan varhk, bedenin biitiniinden hissedilmeyen bir sey
aynilsa, bu parca ayrilirken bile, sufir olunan varlik olarak baki kalmaktadir. Meseld
yarah bir uzvun (parmak ve kol gibi) kesilip diismesinde oldugu gibi, insan i¢in boyle
bir durum meydana gelebilir ve insan ne o, bedenden ayrilan uzvu hisseden ve ne de
bedenin tamamindaki degismenin sulirunda olabilir. Oysa insan, bedenin defismeden
onceki durumunda oldugu gibi, kendi varhiginm (z4t) kendi varh# olarak sutirunda
olur. Insamn biitiinlinden olup biitiinden bagka olan geve gelince, i¢c veyd dis
uzuvlanindan birisi olabilir. Siiphesiz anatomiden Snce i¢ wzuvlardan hicbirinin
sufirunda olunmazken bile, varlik sufir edilmektedir (megii‘run bih). Oyle ise kendinin
sufirunda olan, sufirunda olunmayandan baskadir. Dig uzuv ise bazen yok olup degistigi
halde, birlik olarak suiir edilen varhik yine gahsi bir birlik icerisinde suir edilmis olarak
kalir. Sonra varhifin suliruna ancak duyu ile vlasildif: sSylenebilir, oysa duyu sufr
edilen varhfin zahirine ulagir, karplagsalar bile saglikh olan i¢ uzuvlan hissedemez.
Dogrusu mutlak anlamdaki «miicerret (selim) nefs» bedendeki uzuvlarin hareketiyle
hissedilmeyen nefstir. (Varhiin sufiruna) fiillerden yapilan istidlalle ulasildigimi
sOylemek nasil miimkiin olabilir? Bu sundan dolayidir, zira fiil mutiak olarak dikkate
alimirsa, muayyen olmayan bir fiilin varhifina delélet eder. Benim, senin fiilin gibi
belli bir kiginin fiili olarak dikkate alimirsa bu kisiye nisbet edilen sey, onun muayyen
fiilinden bir ciiz olur (ona nisbet edilen varhk, onun muayyen fiilinden bir ciiz olur,
yani varh§ fiilinin bir pargas: gibi olur). Halbuki ciiz’iin gufiru, kiilliin sufirundan
Snce gelir. Oysa degerlendirmen dogru (itibdnn sedid) oldufu zaman sen kendi
nefsinden biliyorsun ki burada sbz@ edilen «varlik suira»nu kendi fiilinden va halinden
istidlal yoluyla kazanmms da degilsin.» ( Kiedbr 7-Mizbdhasst, 207 (370)).

«...Uyanik bir kimsenin bes duyusuyla hissettii siiretlerde tasarrufta bulundugu
gibi, uyuyan bir kimse de haydlindeki siiretler Gzerinde tasarrufta bulunur. Hatta cogu
zaman uyamk insanda oldugu gibi, akli-fikri konularda da tasarrufta bulunur. Uyuyan
bu insan bu halde iken, uyamk kiside oldugu gibi, bu isleri yapanin kendisi oldufunun
sufirundadir. Eger bu insan uykudan uyandinilsa ve uykuda yaptifi bu idrékler kendisine
hatirlatlsa, kendi varhfinm sutirunda oldugunu da hatirlar. Uykudan uyandinlsa ve
fakat uykudaki idrakleri kendisine hatirlatilmasa kendi varhfmn (zat) sufirunda
olduunu hatirlayamaz. Ancak bu durum uyuyan kimsenin kendi varhfinin (zéat)
sufirunda olmadifini gSstermez. Gergek su ki, varhfin sufirunda olmay: hatirlamak,
varh§in sufirunda olmaktan bagkadir. Keza, bazen uyamk kimse de kendi varhfmin
suiirunda oldugunu hatirlayamaz. Su halde insan kendine ait tecriibeleri hatirlamak igin
hafizasinda tutmayinca tecriibelerini hatirlayamadigindan dolay: kendi varlifindan gafil
olamaz ... » ( KGzsbi7-Mibékasir, 210 (380)).

«...Daha Once gectigi gibi biz, biz oldufumuzun swirunda olurken, uyanikken
gergek, uykuda mecézi olarak kendi sahsi nzuvlanmizin hey’eti degismis olsa bile,
bériz olan uzuvlarmizin hey’etinin sufirunda olamayiz. Oyle ise degigmez ve bir biitiin
olarak guiir olunan gey, uzuvlarin hey’eti olamaz. Kez4a kiilli olan bir geyin hafizada
korundugu gibi, korunan kiilli bir durum (emir) da olamaz, zira burada guiira konu olan
sey ciiz'idir... Bu da agik bir sekilde gdsteriyor ki sufirunda olunan gey, uzuvlarin
hey‘etinden (sfiret) bagka bir seydir., Farzedelim ki biz uykuda iken uzuvlanmizm
hey‘eti tahayyiil edilmedikge kendi varhfimizin gufrunda olarmyoruz, acaba bu énerme
(kaziyye) sadece gufir ile tahayyil arasindaki benzerligi gostermiyor mu? Kalds ki bir
seyin suiru ile tahayyiiliiniin beraber (mukérin) olmasina bir engel de yoktur. Ayrica
bu konuda ileri siiriilen diiglinceyi ve Snce ortaya konulan hiikkmii nakzeden bir gey de
yoktur ... » ( Kitgbii 1-Mizbé, 210(381)).

«...Nefs bedende oldugu siirece kendi varlifinin sulirunda olmakla beraber
bagkasinin suiirunda olmaktan hali kalamaz. Zira nefs kendi varligini sufir ederken
nebati giiclerden herhangi birisini kullanmaktan héli kalmaz ve kesinlikle onlardan
suirunu gekemez ... » ( Kitdbi7-Mithihasér, 172 (261)).
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oldugunu gostermektedir. O, bu «ben»lik bilincini analiz ederek nefsin bedenden
ayn ve manevi bir cevher oldugunu agiklamaya calisir.

c. Benlik Bilincinin (suiir) Bilen, Bilgi ve Bilinen Ac¢isindan
Ozellikleri

Diisiiniiriimiize gére nefsin «kendi varhifina iliskin bilincinin belli bash
ozelliklerini agagidaki sekilde 6zetleyebiliriz.

(1) Insanin kendi varhgina iliskin bilincine bedenin tamami veya onun ig ya
da dis uzuvlanindan hicbirisi dahil degildir. Insamin dis uzuvlanndan birisi
bedeninden aynilsa bile o, yine de kendi varh§imn bilincindedir. Aym sekilde kalb,
beyin ve benzeri gibi i¢ uzuvlanindan hicbirisi benlik bilincine konu degildir. fnsan
higcbir zaman kendisini bu i¢ uzuvlanndan birisi olarak bilmez. Bu i¢ uzuvlarnn
nasil, ne sekilde ve bedenin neresinde oldugunu bilmedigi halde kendi varhiginin
bilincinde olan pekcok insan vardir.

(2) Insan kendi varhgimmn bilincine dig ve i¢ idrak giiclerinden yani duyu (his)
giiclerinden higbirisiyle ulasmaz. Insanin «ben» (ene) dedigi varlik, ne gozle
goriilen ne de elle dokunulan bir varliktir. Insan1 kendi varhgmnin bilincine gotiiren
gilic, «akil giic»iidiir. Bu itibarla insan nefsi, «akil yoluyla bilinen» (ma‘kal) bir
varhktir. O, kendi varhgm biliyor oldugunun bilincine vardift zaman, yani bilfiil
varhgimn sulirunda iken «akil, dkil ve ma‘kél»diir.

(3) Iste insamn kendi kendisine «ben» (ene) diye iséret ederek bildigi bu
«gerceklik» (ma‘nd) «nefs»tir. Insan, «ben» dedigi bu «gergeklige» «nefs»
denildigini bilmese bile onun varhiHim ve gercekligini (hakikat) bilir. Burada
«nefs» adim alan «ben» insanin «dokundum, gérdiim, bildim, yaptim, ettim,
tuttum, iiziildiim, sevindim» derken «...im» ekiyle varhgina isaret edilen
gercekliktir (ma‘ni).

(4) Insan her zaman; gerek uykuda gerekse bayginlik ve sarhosluk
hallerindeki gibi durumlarda olsun; kendi varhifni biliyor oldugunu bilmese bile,
o, yine de kendi varhifinin bilincindedir. Ciinkii birseyi bilmekle onu biliyor
oldugunun bilincinde (sufir) olmak farkli seylerdir. Insanin kendi varhginin
bilincinde oldugunun bilincinde olmamasi, kendi varhgmn bilincinde (sufr)
oldugunu inkAr etmeyi gerektirmez. Insan uyanikken kendi varhgmn bilincinde
oldugu gibi uyurken de kendisinin bilincindedir. Ancak varhifinin bilincinde

«...Aklimiz kendi varhfim (zit) daima akledemez, oysa nefsimiz kendi varhfinin
(z4t) daima sufirundadir. Eger nefs, bilfiil olarak kendi varhfindan baska bir seyi
aklediyorsa, aklettifi siirece, daima aklediyor oldugunun da gutrundadir... » ( A7e#bi7-
Mibdhasir 126 (27); aynica bkz. 145 (109), 221 (423), 184 (305)).

Sufirun dogrodan oluguyla ilgili ayn ayn kitaplarma dayanilarak sunulan metinlerin
fbn Sina felsefesi ve onun nefs goriigiindeki Gnemi tartigmasiz apagik ortadadir. Ancak
«uzaydaki adam» benzetmesi ve buna bagl agiklamalann fbn Sind’ya 6zgiin olup
olmamas: tartismaladir. Ne var ki bu metinlerin ve onlann icerdigi diisiincelerin fbn
Sind’ya 62giin seyler olmadi griisiinii savunanlarin iddialan ve verdikleri referanslan
inandiric1 olmaktan ¢ok uzaktir. Bu konudaki tartigmalar igin bkz. I. Medkir, &7-
FelsefetrT-lslimiyye, 1, 147-148; Fazlurrahmén, 4 wviceans 5-Psychology, 10, dipnot-1.
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oldugunun bilincinde degildir. Eger ona uyurken, gérmiis oldugu riiyalar
hatirlatilsa rilya gorenin kendisi oldugunu bilir ve kendi varhgmn bilincine vanr.
Sayet hatirlatilmazsa kendi varhgmnin bilincinde oldugunun bilincine varamaz.

(5) Ancak insan kendi benliginin bilincine, fiillerinden yapilan bir istidlalle
olmaksizin akil giiciiyle dogrudan dogruya varms olmasina ve benlik bilincinin
«ben»den hi¢ ayrilmamasina ragmen, nefsin kendi varlifina yonelik bilinci ile
bedenin varh§ina ve bedeni gii¢lere yani kendisinin bedeni giicleri kullaniyor
olmasina yonelik bilinci, nefste beraber bulundugu icin insan bazen kendi
«ben»inin bedenden ibaret oldugunu zanneder ve kendisini bedenle 6zdeslestirir.
Ne zaman ki kendi varhgimin bilincine y6nelir, kendi «ben»inin bedenden ayn bir
varhk oldugu bilincine vanr. S6zkonusu yamlgimn kaynag «ige» ve «disa doniik»
diye ifade edebilecegimiz iki bilincin zorunlu olarak beraber bulunmasindan
kaynaklandifs sdylenebilir. Gergekten bu iki bilincin arasini birbirinden ayirmak
olduk¢a zordur. Ancak insan kendi varliinin bilincine yonelerek «ben» diye isaret
ettigi seyin, hicbir sekilde kendisine beden veya bedenin uzuvlan gibi tahayyiil
olunmadifim goriip opun varhgini ve manevi bir cevher oldugunu isbatlayabilir.!?

d. Nefsler Iginde Insan Nefsi Varliginin Bilincindedir

Ibn Sind’ya gore kendi varhgnin bilincinde olan yalmzca insani nefstir.
Insamin disindaki canhlann hissi idrik giicleri var, akli idrak giicleri yoktur. Bu
yiizden hayvanlar kendilerini duyular seviyesinde, dolayh yoldan ve cisim olarak
bilebilirler. Baska bir deyisle ona gére, insini nefslerdeki «akil giicii»ne karsilik,
hayvéni nefslerin «vehim giicii» vardir. Bu itibarla belki bir dereceye kadar biitiin
hayvanlarda miistereken bulupan «miiphem ve bulamk bir suir»dan séz edilebilir.
Her seye ragmen en iist derecede bulunan vehim giicli de dahil olmak iizere
hayvani nefsin idrak giiclerinin hepsi cisim ile gergeklesmekte ve bu yiizden de
hayvanlar kendilerini cisim olarak tahayyiil etmektedirler.!® Bu demektir ki,
hayvanlar i¢in bedenden ayn olarak «kendinde idrik» yani «sulin» s&z konusu
olmadif icin hayvani nefslerin birer cevher oldugu sdylenemez. O halde
filozofumuza godre bedende ve bedenle gergeklesen fiilleri agisindan cevher olug
valnizca insani nefslere ait oldugu gibi, sulir acisindan da cevherlilik yine onlara
aittir, Netice itibariyle suiirun ydhut bilincin konusunun bedenden ayn ve
boliinmez bir biitiinliik arzetmesi, acik bir sekilde insdni nefslerin birer cevher
oldugunu gostermektedir.

¢. Benlik Bilinci Aqisindan Insani Nefsin Tanimi
Tanimlar konusuna 6zel ilgi gdsteren diisiinirimiize gore, bir seyin gercek
ve dogru bir tamim: (hadd), o seyin varlifini ve mahiyetini icermeli, aynca onun

17 Bkz. 16. dipnot (s. 22).

18, fon Sind, Aieibi7-Mibikasiz, 199 (308), 204 (367), 209 (374).
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gercekligini akla kavratabilmelidir.!® Cisimler gibi, birlesik (miirekkeb) varhiklann
tanimi, cismani seyin «cins» denilen «madde»si ile «fasil» denilen «sliret»ini
icermelidir. Ancak insini nefs gibi, birlesik degil de basit ve méanevi olan, bagka
bir deyisle, varligi duyular ile degil de akil giicii ile kavranilan varliklann tammai ise
onlara it bir cins ve fasil s6z konusu olmadig: igin varliklanna en yakin olan ve
kendilerinden hi¢ aynilmayan (zati) bir niteligiyle (I&zime) yapilir. Onun bu
niteliinden yani 6zelliinden hareketle varhinin gercekligi kavranilmaya cahsilir.
Diisliniiriimiiz felsefi yazilarinda genellikle bir seyin cins ve fash ile yapilan tamm
icin «hadd», niteligi ile yapilan tammi icin «ta‘rif» terimlerini kullanmaktadir.20
Filozofumuzun ¢ofunlukla nefsin «varhifini ve méahiyetinni bilmek icin ta‘rifin
kendisinden tiiretildigi «arefe» fiilini kullanmasi da dikkati ¢eken bir husustur.
Simdi bu durumda bedene gore «ilk yetkinlik» olarak tamm!lanan nefsin, beden
dikkate alinmaksizin kendi varhfindaki (zét) tanimi ancak onun en belirgin ve
varhgindan aynlmaz 6zelligi ile miimkiin olacaktir. Daha 6nce de goriildiigii Gizere,
insni nefsin en belirgin ézelligi kendi varhgimn bilincinde olmasidir. Iste «nutuk»
veyd «akil» terimleriyle ifad edilen «bilme» fiilindan tiiretilerek insani nefs, «natik
nefs» (en-pefsi’n-ndtika) veyad «akilli nefs» (en-nefsii’l-dkile) olarak
tammlanmakta ve natik veya akilli nefsle, akli idrdk seviyesinde «kendisini ve
bagkasini bilen nefs» kasdedilmektedir. Bu durumda insan bizzit kendi nefsinin
gercekligini kavrayarak biitiin insanlann dahil oldugu insdni mahiyeti kavramis
olmaktadir.2! Netice itibariyle Ibn Sin&’nmin diisiincesinde «insini natik nefs», natik
nefs, nutki nefs, natik giic, nutki giic...» gibi terimlerle kasdedilen sey, kendi
varligimn bilincinde olan insni nefstir.

Burada sunu da belirtmeliyiz ki nefsin, temelde Aristo’ya dayanan ve daha
sonra gelen Aristo sarihleri ve filozoflarca da tekrarlanan, bedendeki fiillerinden
hareketle varhgmn isbatlanmasi ve «siiret» anlaminda «ilk yetkinlik» olarak
tanimlanmasini, diisiiniirlimiiz, H. Corbin’in de belirttigi gibi,2? &5-57Znin
Tabiiiyyat bélimiinde ve bir bakima es-S7/Fdakilerin aynen tekran olan K745 -
Necitta incelenmekte fakat daha sonra bu isbat tarzindan ve nefse «siiret»
demekten vazgegmektedir. Ancak diisiiniiriimiiziin, Aristo’dan farkl olarak, ilk
yetkinlikle kasdetmis oldugu siiret, «gayri maddi» ve varlik acisindan bedene bagh
olmayan bir siirettir. Zaten filozofumuz ¢ogu kez bedene it olan maddi siiret icin
«mizAc», nefs icin de «temel veyd kok» anlamina gelen «asil ve sunuh» terimlerini
kullamr.23

19, {bn Sina, el-Hudid,232 vd.; Mantkul-mesakiyyia, 40-41, 44, 51, 54; el-lsirit vet-
tenbibdy 1, 155, 204-206.

20, fbn Sind, gs-5i/, el-Nahiyyar, 1, 231-245; Mantiku7-Mesrkiyyin, 21-22, el-Ibls,
108-109.

21 ibn Sina, age.1, 247; UyitouT-bikme, 40; KitsbiT-Mobihasét, 195-196 (346), 222
(426).

22 Henry Corbin, Js/tim Felsefesi Tariti,173.

23, fbn Sina, el-fsdrdt ve v-tenbitds 11, 329-332; Kirdbil-Mobéhasét, 195-196 (346).
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f. Benlik Bilincinin Mantik ve Metafizik Acisindan Degeri

(1) Mantik Agisindan Degeri: Insini nefsin kendi varligina iliskin bilincinde
«bilen ve bilinen» (akil ile ma‘kil) veya «bzne ile yiikklem» arasinda bir vasita
olmadig;: icin kazamlan bilgi «en dogru» (sddik) ve «en kesin» (itikad) bir bilgidir.
Diisiiniiriimiize g6re bizzat nefsin kendi kendisini bilmesiyle kazamlan bu benlik
bilinci tarzindaki bilgi, kazanihis agisindan «miisahede» (miisahedat) yoluyla
kazamlan 6nermeler, kesinlik ve dogruluk agisindan ise kesin bilgi ifade eden
onermeler (mu‘tekadit) grubu dahildir. Bu itibarla benlik bilinci insdni nefsin
bilebilecegi en kesin ve en dogru biricik bilgidir. Diisiiniiriimiiziin deyimiyle
«insan nefsi ne zaman kendi varh§im tasavvur etse hemen tasdik vaki olur.»24 Bu
demektir ki benlik bilincinde kavram ve 6nerme icicedir. O halde insanin, nefs
denilen «ben»inde varhik ve bilgiyi birbirinden ayirmak miimkiin
gorinmemektedir. Onda varhk ve bilgi neredeyse 6zdes gibidir. Buna gore:

«ben benim N

ben vanim

ben beni biliyorum» Onermeleri aynmi gercekligi ve degeri ihtiva eden
Onermeler olmaktadir.

(2) Metafizik Aqidan Degeri: Ibn Sind'ya gére bir seyi bilmek onun
gercekligini elde etmek demektir. Buna gore insani nefs, kendisini bilirken kendine
ait gergekligini de bilmektedir. Burada onun bilgisine konu olan gerceklik, kendi
varligindan baska bir sey olmadigina gére onun mahiyetinden ayn olan bir varhg
yoktur. O halde inséni nefsin varhg ile mahiyeti birdir. Yani ins&ni nefs varhig
mahiyetinden mahiyeti de varliindan ayn bir sey degildir. Filozofumuza gore bu
durum kendi varhigin: akli seviyede bilme gercekligine sahip olan biitiin varliklar
(cevherler) i¢in gegerlidir. Bagka bir séyleyisle mahiyeti ile varhg ayn1 olan
cevherler kendi kendilerini bilen cevherlerdir.25 Mahiyet ile varhgin aym olmasimn
anlarm sudur: Bir sey hakkindaki bilgiden hemen sonra onun varhigini tasdik etmek
zorunlu goriiniiyorsa bu seyde varlik ve mahiyet birdir. Yani bir seyin varligs ile
ilgili tasavvurun tasdiki zorunlu kildig yerde varhk ve mahiyet aynmindan s6z
edilemez. Nitekim yukanda gériildiigii {izere insan nefsi ne zaman kendi varhgim
tasavvur etse tasdik meydana gelmektedir. Burada goriilen tasavvur ile tasdikin
birbirinden aynlmazhgi durumu maéhiyet ile varhfin birliginden ve ayniliginden
kaynaklanmaktadir.

Ancak, nefsin kendi kendisini bilmesine ve varhg: ile mahiyeti ayni olmasina
ragmen, onun kendisini bilmesi sonradan (hadis) meydana gelen bir bilmedir.
Diisliniirtimiize gore bilincin sonradan meydana gelmesi, bizzat kendisini bilen bir
varhk olan nefsin kendisinin de sonradan var olan bir varhk olmasindan
kaynaklamir. Bu demektir ki nefs yaratilmig, yani kendi kendisinde miimkiin bir

24 b Sind, ef-sirdr vet-tenbikdr 1, 342-346; KitdbiT-Mubihasit 133 (51).

25. ibn Sind, Kirsba7-Mibékasir, 133 (50-51), 221 (422); Resdilin Hissa, 242.
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varhktir. Eger insani nefs, zorunlu (vacib) bir varlik olsaydi onun kendi varhigina
iligkin bilincinin sonradan meydana gelmemesi aksine ezeli olmasi, yani zaman
bakimindan bir baslangicimn bulunmamas gerekirdi. Keza benlik bilincinin bazen
giic, bazen de fiil halinde degil, hep fiil halinde olmas1 gerekirdi. Oysa nefs
bedenle beraber bulundugu siirece her zaman bilfiil kendi varhiginin bilincine
varamiyor. O halde nefsin bilfiil var olmasi anlamina gelen zorunlulugu bagkasina
bagl yani sarth (vacib bigayrihi) bir zorunluluktur.§imdi bu agiklamalardan bize
gore iki 6nemli sonug cikmaktadir.

(1) Bunlardan birincisi, bilincin incelenmesinden varh§mn miimkiin oldugu
anlagilan insani nefsin nasil varhk alanina ¢iktift vani kendisinin disindaki bir
sebepten dolay: zorunlu varlik oldugunun arastinlmas: gerektigi meselesidir. Biz
bu meseleyi ikinci béliimde diisiiniiriimiiziin metafizik gériisleri cercevesinde
kisaca incelemeye ve agiklamaya ¢ahisacafnz.

(2) Bunlardan ikinci sonug ise filozofumuzun varhklar hakkindaki varlik-
mahiyet aynm goriisiine ve buna bagh olarak varhiklann vacib-miimkiin seklinde
ikiye aynilmas: gerektigi fikrine, sanki bizzat nefsin kendi varlifina iliskin
bilincinin analizinden ulastif1 goriilmektedir. Bu durumda diisiiniirimiiziin
metafizikle ilgili diisiincelerini nefs goériisinden hareketle ¢ikardigini
sSyleyebiliriz.26 Su halde Ibn Sin&’nin nefsin varlig ve mahiyeti ile ilgili goriisi,
onun genel olarak varhkla ilgili diisiincelerinin baglangicini olugturmaktadr.

I. 3. INSANI NEFSiN BEDENDEN AYRI BiR CEVHER
OLDUGUNA DAIR BAZI DELILLER

Ibn Sina, insan? nefsin bedenden ayn ve gayn maddi bir cevher oldugunu
isbatlamak i¢in, daha &nce verilen isbat sekillerini gesitli yonleriyle aciklayan ve
destekleyen birtakim deliller ortaya koyar. Genel olarak onun bu delillerinin temeli,
insanin ictimai bir varlik olmasina ve daha ¢ok «akli idrak» ile «hissi idrak»
arasindaki farkin agiklamasina ve akli idrdkin cisim olmayan bir cevherde
gerceklestiginin gosterilmesine dayamr,

a. Insan Ictimai Bir Varliktir

Ibn Sind'ya gbre ictimai bir varlik olan insamin toplum igindeki iligkilerini
diizenlemesi, bilim, sanat ve ticari faaliyetlerde bulunmasi, bedenen zay:f olmasina
ragmen olumsuz sartlarn1 kendi lehine cevirebilmesi ve ge¢mis nesillerin

26, Varhk-méhiyet ayrimina bagh olarak varlifi mimkiin ve zorunlu diye ikiye
aywrmanin Ibn Sind’ya 6zgiin bir gorlis olup olmadif hususunda bkz. S. H. Nasr,
Three Moslim Sages, 26-27; Jean Jolivet, «The Development of Philosophical
Thought In Its Relationship With Islam Up To Avicenna», /slam, Phifosoply and
Science, 47, A. M. Goichon, Jbrz Sind Felsefesi veOrtagag Avrupasindaki Etlileri, 50;
Mahmut Kaya, «Mahiyet ve Varhk Konusunda Ibn Riisd’tin fbn Sind'yr Elestirmesi»,
1bn Siné Armagani, 454.
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tecriibelerini miras olarak devralmasi ve onlan gelistirmesi, onun akilh bir varhik
oldugunu gosterir. Akilh bir varlik olmasi ise nefsinin gayri cisméni bir cevher
olduguna delildir. Aynca diger canhlarda insamn akil giiciine dayal: olarak yaptig1
faaliyetler yoktur.2’

27, {bn Sina bu konuda sdyle der: «... nsan bir kere varolunca varlifinin devam igin
toplumsal hayattan uzak kalamaz. Tek bagina hayatim diizenleyen (tanzim) ve
tabiattaki kendine ait seylerle yetinen Steki canhlar gibi de yasayamaz. Eger insan
yalniz bagina ve tabiattaki ihtiyaclanyla yiizylize kalsayd: heldk olur veya en azindan
hayat: son derece sikintilar iginde gecerdi. Onun bdyle bir varlik yapisina sahip olmasi,
kendi faziletinden ve Steki canhlarm eksikliklerinden yani kendisinde 6teki hayvanlarda
mevcut olmayan bir seyin (akil) bulunmasindan kaynaklamir. Oysa insan tabiatta dogal
halde bulunan seylerden daha fazlasina ihtiya¢ duyar. Mesela ma‘mil hale getirilmis
yiyecek ve givecekler gibi. Eger tabiatta dogal halde bulunan yiyecek ve giyecekler
belli bir islemden, firetim agamasindan gecmeseydiler ve tabii halde kalmy olsaydilar
insamn onlar: yiyebilmesi ve giyebilmesi miimkiin olmaz ve onun bu sekildeki hayat
tarzi da pek giizel olmazdi. Gergekten insanin dogadaki seyleri yiyebilmesi,
kullanabilmesi i¢in onlara belli bir sekil ve 6zelligin verilmesine gerek duyulur. Oteki
hayvanlann yiyecegi ise kendi dofasinda vardur. Iste biitlin bu sebeplerden dolay: insan
en nce giftcilife ve diger sanatlara ihtiyag duyar. Dier taraftan bir insan yalniz bagina
kendi ibtiyaglarim kargilayamaz. insamn biitiin bu ihtiyaglarim elde edibilmesi ancak
isbolimii ile miimkiin olur. S5zgelimi birisi firncilik yapar, 6teki kumas dokur, bir
baskas: uzaktan mal getirir, diferi ise bu tagimaya karsilik olarak yanindaki maldan
verir. Boylece insanlar arasindaki igbSliim{i gerceklesmis olur. Insamin toplumsal bir
varhk olugunu perginleyen 5zelliklerinden birisi de onun konusan bir varlik olugudur.
Insan, toplumsal bir varlik olmasindan veya bundan daha Snemli sebeplerden dolay:
sesle veya dogal bir igaretle gonliinden gegenleri arkadaslarina anlatir, Insamin
toplumsal iligkilerinde kullanmig oldugu bu dil, begeri iligkilerde buhmma, gegmisin
mirasindan faydalanma, bilgi aligverisi, iletisim ve benzeri toplu halde yagamamn
gerektirdigi seylerin hepsi ildht hidéyet ve ilhamla olmaktadir. [thamla da olsa insanda
tabii olarak iletisimi saglayacak bir giiciin bulunmasma gerek duyulur. Insamn bu
ihtivacim1 kargilayan en uygun sey sestir. Zira ses, bedeni yormadan ve zorlamadan bir
¢ok terkiblerin yapabilecegi ve kelimelerin kurulabilecegi harflere ayrihr. Ama ne var
ki sesler, isaretlerden daha iyi haber ve bilgi verir. Ayrica isaretlerle haberlesmenin
saglanabilmesi i¢in bazi 6zel davramslara gerek 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 aralannda iletigimi
saglayacak sesleri varsa da bunlar tabii olarak, bir kissm miikemmel ve mantikli
(mubassal ve mufassal) olmayan anlasma ve anlagmazhk]ar gosterirler. Oysa insanin
sesi vaz'i, yani yaratiligtan ve dogaldir. Zira insamin amaglan neredeyse sonsuzdur.
Miimkiin olan: ise bu amaglarin ve isteklerin sonsuz seslerle ifade edilebilmesidir.
Insan igin bilgi aligverigini gerekli kilan bu zarfiret, adalet Slgiisiinde alip vermeyi
gerektiren ve diger zariiretler; kurumlarin ihdés: ve sanatlann ortaya konmas:, bulup
cikanimas; (istinbéti’s-sana*at) gibi zar(retlerden dolayidur,

Ozellikle anlar ve kuglanin yuva yapmalannda goriildiigii gibi, insamin disindaki
canhlann sanatlan varsa da bu sanatlar «kiyas ve istinbdt»la kazemlan bir bilgiye
dayanan sanat ve teknik faaliyetler degildir. Bunlar «ilbam ve teshir» yoluyla
kazamlmgtir. Hayvanlann bu sanatlan farkhlasmaz ve tiirlerine aynimaz. Bunlarin
biiyiik bir cofunlugu hayvanlarin kendi hallerini diizenlemeleri igindir, yoksa tiirlerine
ait bir zariiretten dolay degildir. Insinf sanatlann ise bilyiik bir kisrm kigisel zariiretten
kaynaklamr ve sahsin kendi halini diizeltmesine yarar. Insanlanin hayvanlardan aynlan
bazi Szellikleri daha vardir. Mesela insan nidir olan seyleri idrék edince sagirip hayrette
kalarak giiler. Kendisine ac1 veren geyleri idrék ettii zaman da bir sikintt ve darlik
hissederek aglamaya baglar, Toplumun faydasina olarak insanin baz: davramglarim
terketmesi, bu davramglarin yapilmamas: gerektifinin kendisine 8gretilmesi, bunun
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b. Hissi Idrak Giigleri Cismani Bir Organla Gergeklesirken Akli
Idrak Giici Organsiz Gergeklesir
Ugiincii boliimde aynntih olarak incelenecegi iizere, Ibn Sind’ya gore
«idrék», idrak giiciiniin (el-kuvvetii’l-miidrike) herhangi bir tarzda idrak edilen
seyin siiretini almasidir. Eger idrik edilen sey, maddi birgseyse idrak giici bunun
stiretini tecrid yoluyla alir. Ancak hissi idrak giicleri (el-kuva’l-miidriketii’l-
hissiyye) denilen dig idrik giicleri yahut bes duyu, hayal giicii (el-kuvvetii'l-
hayiliyye) ve vehim giicii (el-kuvvetii’l-vehmiyye) cisméni bir organla idrak

icin de belli bir epitimden gegerek bilyiimesi, kisacas1 insanin egitim sfyesinde
sosyallesmesi onun en temel 6zelliklerinden birisidir. Boylece insan kiigiik yastan
itibdren hangi davramslann yapilip yapilmayacagm duymaya ve Sgrenmeye ¢ahisir, bir
siire sonra da onda bu bilgiler yerlegserek omum tabiatimi olugturur. Insanin yapmamast
ve kaginmas: gerekli olan bu davramslan, «cirkin» (kabih), toplumsal hayatin geregi
olarak yerine getirmesi ve yapmas: zariiri olan davramglar ise «giizel» (cemil) adim
alir. Davranslar bu Slciiler igerisinde degerlendirilir. Sosyallesme temeline dayanan bu
tir davraniglar insanin digindaki canhlarda yoktur. Dier hayvanlarm yapmasi miimkiin
olan davramiglardan vazgegmeleri onlarin bu konuyla ilgili kesin bir bilgi ve
diisiincelerinden kaynaklanmaz. Fakat hayvan nefsinin bagka bir karakter (hey’et) ve
6zelligi vardir. Her hayvan tabiati geregi kendisine haz (lezzet) veren geyin varhigim ve
devamli haz vermesini tercih eder. Mesela egitilmis bir arslanin sahibini ve kendi
yavrusunu yememesi bundan dolayidir. Arslam 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 sihibini parcalamaktan vazgegmis degildir,
aksine nefsinde mevcut olan bagka bir karakter (hey’et) ve &zellikten dolayr
vazgecmistir. Bizen, yaratiigtan (garizi) gelen bu &zellik «ilahi bir itham»dan
kaynaklanmis olabilir. Mesela kesin ve akli bir bilgi olmaksizin her hayvanin
yavrusunu sevmesi gibi. Yine sadece insan faydal: ve haz veren bir seyi hosa gitmeyen
ve tiksinti verici bir seyin stiretinde tahayyiil edince ondan uzaklagir ve kagimir. Eger
insan yapmamas; gerekli bir davramsta bulunur da bu davramsimn bagkas: tarafindan
bilindiginin suiirunda olursa onda mahciibiyet denen «utanma» (haya) duygusu
meydeana gelir.

Keza gelecekte zarar verebilecek bir seyin varolacaf: zanmyla insanda «korku»
denen nefséni bir etkilenme (infidl) meydana gelebilir. Hayvanlardaki korku ise
halihazirda ve o andadir, onlann gelecekle ilgili bir endiseleri yoktur. Hayvanlarn
ihtiyaten yapmis olduklan bazi geyler ise onlarin zamam ve zaman igerisinde meydana
gelenleri sufir etmesinden degil, tersine onlann bu ihtiyati davramglan bir gesit
ilhamdan kaynaklamir, Mesela kanincanin yagmur yagarken yuvasina hizla ve telag
icerisinde yiyecek tagimasi, o anda yagmurun yagmakta oldufunu tahayyiil
etmesindendir. Ayni gekilde hayvanlanin dévilleceklerini tahayyiil ederek kagmalan,
tahayyiillerinin vurma ve dévme aminda olmasindan dolayidir. Insamin en temel
6zelliklerinden birisi de gelecekte yapmasi ve yapmamas: gerekli seyler hakkinda
diislinmesi (reviyye) durum degerlendirmesi yapmasidir. BSylece insan diisiince ve
irAdesinin kargihif1 olarak diigiince ve bilgisinin su veya bu vakitte yapip yapmamast
gerektirdifi seyi isterse yapar, isterse yapmaz. Oysa insanin digindaki hayvanlarin
gelecege ait hazirliklan, sonucu onlarn tabiatina uygun gelsin veya gelmesin bir tek
tabiat {izeredir, yani hep aymdir. Biitiin bunlardan sonra insanin en basta gelen ve en
Snemli 8zelliklerinden birisi de maddeden tamamen miicerred akli, kiilli mahiyetleri
tasavvur etmesi ve bunlardan hareketle kavram (tasavvur) ve Snermeler (tasdik) yaparak
halihazirda bilinmeyenlerin bilgisine ulagsmasidir.» (Ibn Sind, s-,5/% en-Nefs, 181-
184; bkz. el-Mantik, el-Tbére, 2; el-ilahiyyat, I, 441 vd.; eltsdrdr vet-tenbibér TII-IV,
802-803; Jshétyz-nibivviy, 85).
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ettikleri icin «siiret»i madde ve maddeye iliskin 6zelliklerden (aldiku’l-madde) tam
olarak tecrid edemezler. Oysa akli idrdk giicii (el-kuvvetii'l-miidriketii’l-akliyye)
seyin siiretini maddesinden her yoniiyle tam olarak tecrid edip idrak eder. Iste
diisliniiriimiize g6re akil giiciiniin bu idraki ona sahip olan seyin gayri cisméani bir
cevher oldugunu gosterir. O halde insani nefs, varlik agisindan bedenden ayn ve
kendi basina kdim olan bir cevherdir. Simdi kisaca hissi idrék giiglerinin cismani
bir organla idrik ettiklerini aciklamaya ¢ahsalim.

(1) Das idrik giigleri veya bes duyu: Ona gore bes duyunun cisméni bir
organla idrék ettigi apacik ortadadir. Clinki beg duyu, streti madde ve ona iliskin
ozellikleri olan «nitelik, nicelik, yer ve durum»dan (keyf, kemm, eyn ve vaz‘) tam
olarak soyutlayamaz. Bu demektir ki bes duyunun siireti idridk edebilmesi i¢in
onun maddesiyle birlikte duyulann yaninda «hazir» bulunmas: gerekir. Bagka
deyisle cismin idrék edilebilmesi icin bes duyuya goére belli bir «mesaferde
bulunmas: gerekir. Hazir olup olmamak veya belli bir mesafede bulunmak ise
cismani olan seyler icin gecerlidir. Cismani olmayan seyler icin hazir olmak veya
gayb olmak yahut uzak veya yakin olmak gibi bir durum s6z konusu degildir. Su
halde dis idrék giicleri yahut bes duyu cisméni bir organla idrék etmektedirier.

(2) Hayal giicii: Ibn Sind’ya gore hayal giicii de cismani bir organla idrak
eder. Hayal giiciiniin seyin sliretini idrak edebilmesi i¢in onun bes duyunun
yanminda hazir bulunmasina gerek yoktur. Ancak boyle olmakla birlikte hayal giicii
seyin sGretini onun maddeye iliskin 6zellikleri igerisinde idrak eder. Dolaysiyla
seyin siireti tam soyutlanmag olarak idrak edilmis sayilmaz. Bu demektir ki cismani
shiret, hayal giicliniin orgam olan beyinde maddeye iliskin 6zelliklerle birlikte yer
etmedikge (irtisim) hayal giicii onu idrik edemez. Mesela herhangi bir insanin
siiretini hayal giiciimiizle idrak edebilmemiz icin, fiilen bes duyu ile aym anda idrak
etmemiz gerekmeksizin, onun siretinin hayal giiciiniin organinda, bir seyin
resminin bir cisim iizerinde biitiin boyutlariyla ve nitelikleriyle resmedilmesi gibi,
resmolunmasi gerekir. Bir seyin sGretinin maddeye iliskin 6zellikleriyle birlikte
kendisine benzer bir sekilde resmedilmesi ise ancak bir cisim iizerinde
miimkiindiir. Bu durumda bir seyin resmini ¢ekmeye benzeyen hayali idrak
cismani bir organla gergeklesmektedir. Ayrica bu durum hayal giicliniin cismani bir
organla idrak ettigini gosterir. Ibn Sina hayal giiciiniin cismani bir organla idrak
ettiini aciklamak icin su misali verir.

A C B

Yukandaki sekilde goriildiigii gibi, sag ve sol kdselerine bitisik ve birbirine
esit olan iki kiigik karenin kendisine iligtigi biiyiik bir kare seklin varligim
farzedelim. Iste bSyle bir kareyi biz iki kanatl: bir sekil olarak tahayyiil ederiz. Yani
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hayal giiclindeki gekille digardaki sekil tamamen birbirine benzemektedir. Aym
biiyiikliikte ve birbirine benzeyen A ve B kareleri, hayal giiciimiizde biri C
karesinin saginda digeri solunda olmak iizere birbirinden ayn olarak tahayyiil
edilir. Ona goére bu karelerin kare olarak degil de kanath bir sekil olarak tahayyiil
edilmesi, hayali idrék giiciiniin cisméni bir organla idrak ettigini gésterir. Bu ii¢
karenin kanatl bir sekil olarak tahayyiil edilmesi, ne bizzat seklin kendisinden, ne
onu tasiyan maddeden ve ne de akil giiciiniin ona yiiklemis oldugu bir anlamdan
(ma‘ni) kaynaklanir, yalmzca hayal giiciiniin tabiatindan ileri gelir. Oysa akil giicii
A ve B karelerini yalmzca bir tek kare sireti olarak idrdk eder ki bu durum onun
cisméni bir organla idrak etmedigini agikca gosterir. Keza bir cismin siiretinin
bazen dig diinyada bulundugu halinden daha biiyiik veya daha kiiciik olarak
tahayyiil edilmesi ve aym sekilde dig diinyada bilfiil var olmayan seylerin tahayyiil
edilmesi, hayal giicliniin cismani bir organla idrdk ettigini gdsterir. Ciinkii
biiyiikliik ve kiiciikliik cisméani seyler arasinda mevcut olan bir nisbettir. Diger
taraftan hayal giiciinde oldugu gibi, akil giicli olmayan, bir seyi tasavvur edemez.
Yine aym sekilde hayal giicii bir cisim iizerinde siyah ve beyaz rengi iistiiste
cakismis olarak tahayyiil edemez. Eger bu iki rengi iistiiste Ortiismiis bicimde
tahayyiil edebilmis olsaydik o zaman miimkiin ile muhilin arasim ayramazdik.
Oysa akil giicii siyahlik ve beyazhg bir tek 6nerme igerisinde aym anda ikisini de
tasavvur edebilir. Iste bu durum, hayal giicii icin cisméani bir organ gerektigini,
fakat akil giicii i¢in gerekmedigini gbsterir.

(3) Vehim giici: Ibn Sind’ya gére vehim giiciiniin de cisméni bir organla
idrak ettigi apagiktir. Ciinkii vehim giicii bes duyunun idrék ettigi siretler iizerinde
ciiz’i hitkiimler veren bir glictiir. Idriki, cismani organla gerceklesen giiclere bagh
olarak idrdk eden vehim giiciiniin, ayn1 sekilde cisméani bir organla idrék ettigi
agiktir. Oysa kiilli hiikiimler veren akil giicii cismani bir organla idrdk etmez. Bu
durum nefsin bedenden ayn ve bizatihi kdim bir cevher olmasindan ileri gelir.28

c. Killli Kavramlan {drak Eden Cevher Cisim veya Cisimle
Kéim bir Giig Olamaz

Ibn Sin4, insanda kiilli kavramlan (es-suverul-akliyye, es-suveru’l-ma‘kile)
idrak eden bir cevherin varlifinda asla siiphe olmadigim1 sdyler. Ona gére bu
kavramlan kabul eden ve onlara «nahal» olan cevher asla cisim olamaz. Eger bu
cevherin cisim oldugu farzedilirse o zaman bu sey, cismin bdliinmeyi kabul
etmeyen en kiiglik birimi olan «nokta» veya béliinmeyi kabul eden bir pargasidir.
Noktamn kiilli kavramlar i¢in mahal olmas: diisliniilemez, ¢iinkii o kendi bagina
varolan bir sey degildir ki kiilli kavramlar i¢cin mahal olsun. Keza cismin
boliinebilen kismi da b6liinmesi miimkiin olmayan kiilli kavramlar icin mahal
olamaz.Kiilli kavramin boliinmesi sz konusu olsa bile, o ancak cins ve fasla

28 bn Sind, es-Si73 en-Nefs, 166-171; bkz. el.lsdrir velt-renbitidy 11, 386-387; Kirdbi?-
Mibéhasir, 238 (493), 239 (497).
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boliinebilir, daha fazla boliinemez, oysa cismin daha fazla béliinmesi
diisiiniilebilir. Sonra kald1 ki filozofumuzun burada s6ziinii ettigi kiilli kavramlar
kendilerinden Gnermelerin yapildigi en basit kavramlardir. Buna gore insanda
mevcut olan ve kiilli kavramlan idrik eden nefs, cismin ne boliinebilen ne de
boliinemeyen kismidir, o gayn cisméani bir cevherdir.2?

d. Akil Giicii Cismani Bir Organla Idrak Etmedigi Gibi, Kiilli
Kavramlar da Cisméani Bir Organla Idrik dilemez

Ibn Sind’ya gbre, idrak edilen kiilli kavram, madde ve maddeye iliskin biitiin
ozelliklerinden (alaikii’l-madde) miicerred olarak yalnizca onu kabul eden akil
giiciinde bulunur. Bu itibarla kiilli kavramin akil giiciiniin diginda herhangi nesnel
bir gercekligi yoktur. Zaten onun miicerred olarak cisimde yeretmesi (irtisdm)
diistiniilemez. Kiilli kavrammn miicerred olarak cisimde bulundugunu diisiinmek,
onun boliinebilecegi anlamina gelir ki bunun imkansizhgini daha 6nce sGylemistik.
Eger bu kavramin yahut akli siiretin cisimde yerettigi diisiiniiliirse bu siret, akli
siiret olamaz, bu ancak disardaki herhangi bir cisme ait hayali bir siiret olabilir. Bu
durumda «akli idrak», hayali ve vehmi idrdktan farkli olarak, cisimle hicbir
miinasebeti bulunmayan ve maddeden tamamen mticerred olan akli kiilli séiretleri
idrak etmek, yani onlan kabul etmek olduguna gore akil giicline sahip olan nefs,
gayri cismani bir cevherdir.30

e. Cisim Tanimlar Idrak Edemez

Ibn Sind, tamimlar (hadd) idrik eden seyin cisim olamayacagimi sdyler.
Clinkii ona gore, kiilli kavramlarda oldugu gibi, cins ve fasillardan olusan tamimlar
da boliinmez bir biitiinliik arzederler. Dolayisiyla bunlan idrak eden akil giicii,
cisimle kaim bir gii¢ ve bu giice sahip olan sey cismani bir cevher degildir. O halde
pefs, cismani bir cevher degildir.3!

f. Bilkuvve Sonsuz Olan Kiilli Kavramlari Cisméani Bir Gii¢
Idrik Edemez

Filozofa gore akil giicii, birer birer bilkuvve sonsuz sayidaki kiilli kavramlan
idrak edebilecegi i¢in cismani bir giic degildir. Oysa hayal giicii i¢in aym: seyi
diisiinmek yanhgstir. Akil giicii, hayal giiciinii yonlendirmezse o, her zaman ve
rastgele her seyi tahayyiil edemez. Ciinkii akil giicii etken (fail), hayal giicii ise
edilgendir (miinfail). Bu itibarla akil giiciiniin sonsuz sayidaki bircok seyi
akletmesi, onun kendine 6zgii ve etkin olarak yaptig: bir dizi tecrid isleminden

29, ibn Sind, age. 187-190; Mebhas ‘ani7-kuvéi-nefséniyye, 112-114; Risélets
Adkaviyye f7 emril-me ‘4d, 99-101; el-Isdrét vet-tenbibsr, 11, 379-385; Kirdbi7-
Miibikasir, 130 (43).

30, fbn Sind, a2e.190-192; bkz. Risi/erd Adbaviyye [ emril-me 4d,102-103.

31, fbn Sina, aee. 192; bkz. Riséleri Adbaviyye £ emril-me %d, 107-108; el.Jsirdt ve?-

tenbibdr 11, 379-383.
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sonra miimkiin olur. O halde akil giicii cimani bir gii¢ degildir. Dolayisiyla bu giice
sahip olan nefs de cisméani bir cevher olamaz.3?

g. Hissi Idrak Giigleri Kendilerini Idrak Edemezken Akil Giicii
Kendisini Idrak Eder

bn Sind’ya gére akil giicii cismani bir organla idrak etmedigi icin bu giice
sahip olan insani nefs, kendi varhgini bilir ve varligim biliyor oldugunu da bilir.
Eger akil giicii cisméini bir organla idrdk etmis olsayd: nefs kendi varliginin
bilincine varamazdi. O halde insini nefs «kendi varhgni bildigine ve kendisini
bildigini de bildigine» goére, onun bu bilgisi cismini bir organla
gergceklesmemektedir. Ciinkii nefsin kendi kendini bilmesi dogrudan dogruya
meydana gelen bir bilmedir. Clinkii nefsin kendi sGreti, kendisine cismani bir
organ vasitastyla ulagsmamakta, «kendini ve bildigini» bilmeye konu olan sey,
cisim veya cismani bir sey olarak gorinmemektedir. O halde kendi varlifim
cismani bir organla idrak etmeyen akil giicii, cismani bir gii¢ degildir. Dolayisiyla
bu giice sahip ve kendisine nefs denilen cevher cisim degildir. fbn Sind’ya gére
nefsin kendisini bilmesi i¢in cisméni bir organa gerek duymayan insini nefs, bir
kere kendini bilmeyi ogrendikten sonra bedenin yoklugu onun varligina zarar
vermez.3? Akil giicliniin aksine, bes duyu ve hayal giicii hem kendilerini hem de
organ ve fiillerini hiss ve tahayyiil edemezler. Nasil idrak edebilsinler ki bizzat
gorme ve tahayyiil fiilinin kendisi gbriiliip tahayyiil edilebilecek bir renk degil ki
goriiliip tahayyiil edilsin. O halde akil giiciine sahip olan ve bu giicle kendi
varhgini idrék eden insani nefs gayri cisméani bir cevherdir.34

h. Duyular Idriklerinde Yorulurken Akil Giicii Yorulmaz

Diisiintiriimiize gbre akli idrak akil gliciinii yormazken hissi ve hayali idrakler
bes duyuyu ve hayal giiclinii yormakta, hatta bazen giiclii uyanicilar bunlara ait
organlann mizicini bozmaktadir. Oysa akil giicli miicerred seyleri ne kadar ¢ok
akledebilirse daha az miicerred olanlan o kadar kolay akledebilir. Duyular ise giiclii
uyancilanin akabinde zayif uyanalan idrik edemezler. Akil giiciiniin bazen
yoruldugu sSylenebilirse de Tbn Sind’ya gore bu durum, onun cisméni bir organla
idrak eden hayal giiciinii yani miifekkire ile aym gli¢ olan miitehayyile giiclinii
kullanmasindan kaynaklanir. O halde akil giiciiniin aklederken yorulmamasi ona
sahip olan nefsin gayri cisméni bir cevher oldugunu gosterir.35

32 {on Sind, gge. 192; bke. Meblas ‘aniT-duvdn-nefsiniyye, 115; Risélets Adbaviyye fF
emy7I-me '$d, 98-99.

33, 1bn Sind, sge. 192-194; Risiletd Adbaviyye ff emril-me'éd, 105; el-lsérdt vet-
renbikér 1M, 253-261, 244.

34, Ibn Sind, gee.194, 57; bkz. ellsérir vet-tenbibds W, 251-252; Kitdbil-Mibihasst,
209 (375).

35, fbn Sina, &ee. 194-195; Mebhas ‘ani’l-kuvé h-nefséniyye, 114, Risiletd Adbaviyye f7

emriY-me '$d,105-107; el-[sérit vet-tenbihér, 111, 244-246, 249-250.
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1. Insanin Bedeni Zayiflarken Akletmesi Giiglenir

Ibn Sin&’ya gore kirk yasindan sonra insanin beg duyusu ve i¢ idrak giicleri
zayiflarken bupa mukabil akil giici daha ¢ok yetkinlesir (kemal). Baz1
hastaliklardan dolay: nefsin, akil giiciinli birakarak duyulara yénelmesi onun
cevherinin degistigini veya akil giiciiniin zay1fladigin: gostermez. Insan bedeni,
keméalinden sonra zayiflamaya ve ¢6ziilmeye dogru giderken akletmenin
giiclenmesi ve daha de yetkinlesmesi bu giice sahip olan nefsin gayri cismani bir
cevher oldugunu gésterir.36

Gériildiigii tizere Ibn Sind’nin nefsin gayri cismani bir cevher oldugunu
isbatlamak i¢in ortaya koydugu bu deliller, daha 6ncekiler gibi, tamamen tecriibeye
dayanmaktadir. Simdi bedenden ayn ve yaratilmig bir cevher olan nefsin bedene
nasi] geldigini veya nasil varoldugunu incelemeye gegebiliriz.

36, fbn Sind, gge. 195-196.
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IKINCi BOLUM

NEFSIN VARLIGINDAN METAFIZIGE



Genellikle felsefe tarihcileri tarafindan, bilim adami olmasinin yanisira, bir
varlik filozofu olarak bilinen Ibn Sina, metafizigi; nazari ve ameli olmak iizere iki
bolime ayirdig felsefi ilimlerin (el-ulimu’l-felsefiyye) nazari kismi icinde, fakat
fizik ve matematikten (el-ilmii’t-tabii® ve’r-riyazi) sonra gelen bir bilim olarak
miitedla eder.!

Metafizik tabii varlik alanini inceleyen bilimlerden sonra gelse de, Aristo’da
oldugu gibi, Ibn Sind’ca da {1k Felsefe (el-felsefetii'l-1a) olarak kabul edilir.
Metafizik ya da ilk felsefe «varhik olarak varlifi ve 6zelliklerini» inceleyerek
varhgin nihai (kusva) sebeplerinin ve Allah’in varh@mn bilgisine yiikselmeyi
amacladign icin Ibn Sinad tarafindan «ildhi ilim (el-ilmi’l-ilahi)» diye de
adlandinhr.2 Kisaca metafizik yapmadaki amag; varhk olarak varlik ve degerlerini
inceleyerek Tannnin ve cisim olmayanlann (mufarakat) varhklarini isbatlamak,
biitlin var olanlann Tann ile olan iliskilerini, varlik ve olus acisindan incelemek,
sonra da insamn &lemdeki yerini belirleyerek bu metafizik goriis {izerine ahlak
felsefesini temellendirmektir.3 Aynca, filozof metafizikte bunlar arastinrken tabii
varhiklarin farkli alanlarim inceleyen bilimlerin apacik ilkelerini ortaya koymaya
cahisir. Tabiat alimi bir seyin nasil oldugunu incelerken, metafizik¢i o seyin nigin
Oyle oldugunu anlamaya ¢ahsarak, varliklarin en yiiksek gayelerini kendisine konu
edinir.4 Varlik (kivim) ve tamm (hadd) bakimindan cisim olmayan (muférak)
varliklann ve Allah’in varhifim ispatlamay: bir problem olarak ortaya koyan bu
ilmin «fizikten sonrasi» adim almas); {bn Sind’ya gore varlik bakimindan olan bir
sonralik degil, fizik otesine dair bilgilerimizin, tabii varliklara ait bilgilerimizden
sonra gelmesinden dolayrdir. Ziré filizofa gére, bu bilime metafizik (ma ba‘det’t-
tabia‘) adinin verilmesi varlik agisindan bir éncelik ya da sonralifa gore olsaydi,

) fbn Sina, es- 5, el-lahiyyat, I, 3-4; bkz. er-Risile £7 Aksémil- ‘ulimi?- aklyye, 12;
UyidauT-bikme 16-17.

2 fbn Siné, gge 1, 5,6,9,13,15,23; bkz. Kitébiin-Necsr, 235.

3. fbn Sind, gee I, 24-28.

4. ibn Sind, age., 1, 14, 15, 18, 20.
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bunun «mé ba‘det’t-tabia‘» (fizikten sonrasi) yerine «mé kable't-tabia‘» (fizik
Oncesi) olmas: gerekirdi.>

Filozofun metafizik diisiincelerini en aynintihi bicimde inceledigi e5-57/2nn
el-1lahiyyat bsliimiine dayanilarak verilen bu bilgilere gore metafizigin konusu
soylece belirlenebilir:

(1) Varlik olarak varlik ve degerleri (el-mevciid bima hiive mevciid ve
levahikuhu).

(2) Tann ve cisim olmayan cevherlerin isbati (isbatii’l-ilah min ciheti viicGdihi
ve sifatihi ve’l-mufarakat 1i’l-madde)

(3) Varolus ve varlik diizeni (sudiiru’l-egya ve meratibii'l-mevcidit)

(4) Ahlak (el-‘vlimu’l-ameliyye)®

(5) Bilim felsefesi (mebadiii’l- ‘ulimi’l-cliz’iyye)

Béylece bir bilim olarak metafizigin méahiyeti, amac1 ve konusunu belirttikten
sonra [bn Sina acisindan metafizik varlik alam hakkinda bilgi edinmenin miimkiin
olup olmadigini, bagka bir ifadeyle metafizik bilginin imkim ve yolunu aragtirmaya
gecebiliriz.

II. 1. METAFiZiK BILGININ iMKANI

Sunu hemen belirtelim ki Ibn Sind’ya gbre insamn metafizik yapmasi
miimkiindir. Onun bizzAt kendi varhk yapisi ona bu imkini vermektedir. Kendi
varhigimin bilincine varabilecek bir zekdya ve beden saghgina sahip olan her insan
metafizik yapabilir. Bir onceki bolimde gorildiigi Gzere, insan yalnizca
duyulanimizla idrék ettigimiz maddi bir varlik olmayip aynt zamanda «natik nefs»
denen ve onunla kendi varligim bilebilen akli bir varliktir. Iste Ibn Sind’ya gore
insan i¢in metafizigi miimkiin kilan bu iki varlik yapisina sahip olmasi, yani maddi
bir bedenle, gayri maddi bir cevher olan nefsi ndtikadan meydana gelmis olmasidir.
Bu bakimdan nefsin varlifimn isbatlanmasi ve mahiyetinin bilinmesi, Ibn Sina
felsefesinde metafizige giden yolun baginda yer ahr. Buna gore metafizik yapmak
isteyen herkesin, kendi nefsinin varhifim ve mahiyetini bilmesi gerekir. Filozofun
es-Sif3, Kitibi'n-Necdl, ‘Uydnu’l-bikme ve el-Isdrit ver-tenbibérgibi sistematik
eserlerinde nefs biliminin (ilmii'n-nefs) fizik bilimleriyle metafizik arasinda yer
almasi ve incelenmesi de bunun isdreti sayilmahdir.

Nitekim filozof, Aristo’nun De Anima$ina (Kitdbii’'n-Nefs) yazdig: talikatta
nefsin varlifini ve mahiyetini bilmenin fizik ve metafizikteki yarann: anlatir. Buna
gore nefs bilgisinin fizikteki yaran, hars ve nesle ait durumlann anlagilmasinda ve
gogiin (semi) nefsle hareket ettiginin bilinmesinde, metafizikteki yaran ise

5, fbn Sing, gee 1, 21-22.
6, Filozofumuza gdre inséni nefsin yetkinlifini kazanmas) ve bedenden sonraki mutluluk
icin hazirlanmasmna metafizik biliminin katkis: ve yarar, diger bilimlere gére, dogrudan

dogruya ve daha coktur (ibn Sind, es-Si7%, el-flahiyyat, I, 17 vd.).
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maddeden ayn (el-muférak li’l-madde) varliklann bilgisine yiikselme ve akli
idrakin nasil oldugunu kavramada goriiliir.” Nefs konusunda ilk yazilan
kitablarindan sayilabilecek Meblas ani’-kuvd n-nefsiniyyéde filozof, daha agik
bir sekilde «benlik» bilgisinin metafizik bilgiye giden yolun basinda bulundugunu
belirterek, evliyd ve hiikemimn nefsini bilenin Rabbini bileceginde hemfikir
olduklanim ifade eder.

Aynca Tbn Sind’ya gére «onlar Allah1 unuttu, Allah da onlara kendilerini
(enfiisehiim) unutturdu.» (Hasr, 19) dyetinde de bu fikre isiret vardir. Ziré dyette
ifade edilen insanin Allah’t unutmasi ile kendini unutmas) arasindaki iligki, kendini
bilmesi ile Allah’ bilmesi arasinda da gegerlidir.® Nitekim filozofumuza gére Hz.
Peygamber'in «nefsini bilen Rabbini bilir» séziinde de bu gergek belirtilmigtir.?

Imdi ibn Sind’ya gére insan nefsinin kendi varligin1 bilen giiciiniin «akil
glicii» oldugu bilindigine gére, bizi metafizik varhn bilgisine ulastiracak olamn da
bu gii¢, yani akil oldugu kendiliginden anlasilmaktadir. Ancak filozofun s6ziinii
ettigi bu akil, duyulara dayanarak ciiz’i hiikiimler veren «vehim giicii»niin karsiti
olan!?, bir dig sebep olmaksizin varlhigi ve yaratilisi geregi mantigin ilkelerini
(evveliyat) dogrudan kavrayabilen!l, hakk dinle catigmayan ve filozofumuzca
«sarih, sahih, muhit, irfani» gibi niteliklerle vasiflandinlan akildir.}2

Goériildiigii gibi Ibn Sind’ya gore metafizik yapmak miimkiindiir ve bu imkén
insamin kendi varlik yapisinda saklidir. Bununla birlikte insana verilmis olan bu
imkam giic halinden fiili duruma ¢ikarmak onun kendi irddesine ve cehdine
birakilmustir. Baska ifadeyle insanda bulunan bilkuvve akhn, bilfiil hale gelmesiyle
ancak metafizik bilgiye ulasilabilir. Bilfiil akil seviyesinde nefs cisimden bagimsiz
olarak kendisini kavramaya baglayinca cisimden ayn bagka varhklan da diisiinecek
ve boylece insan kendisini metafizigin kargisinda bulacaktir,

I1. 2. VARLIK VE DEGERLERI

Duyulanimizla karsimizda duran veya bize dokunan bir cismin renk, tat,
koku, sogukluk, sicakhk, agirhk, hafiflik, sertlik, yumusakhk gibi gesitli
niteliklerini idrdk edebiliyoruz. Sonra bu niteliklere sahip olan cisim, duyulanmizin
idrak alam disina cikinca, zihnimizde onu belli bir nitelik, nicelik, yer ve durum

7, Ton Sind, er-Tu Zikdr ‘ali Havés Kitdbin-nels li-Aristérilis, 75.

8. Ton Sind, Mebbas ‘ani7-kuvsr-nefsinivye 147-148.

9. ibn Sina, ed-Du ‘s ve-zjyire, 286; benzer fikirler icin bkz. e/-Kasiderr-mizdevice f77-
mantik,3; Divénii [bn Sind, 11; el-lsérit vet-tenbibér I, 71-11; es-Sif% el-Ilahiyyat, 1,
93; Risdle 1 Mz ‘rifeli n-nefsin-nitika ve abhviliba 182, 184.

10 ibn Sind, es-Sif%, et-tabilyyat, en-nefs, 148, 162; e/ Kdnin f1-trbb,1, 72.

Y, fbn Sind, e/-Jedrit ver-renbibér 1, 344.

12 {bn Sing, es-Si/3 el-Nlahiyyat, I1, 377, 386, 418; el-Jsirdr vet-tenbikdr 1, 320, 111, 53;
Riséle fiT-Ecrdmi?l-Ulviyye, 34; Risdle f7 Aksdmil-‘uldmil- ‘akliyye, 18; Hayy b.

Yekzdn, 332.
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icinde tahayyiil edebiliyoruz. Daha sonra cisimlere &it olan ve digardaki cisimle belli
bir iliskisi bulunan bu hayali siiretlerden soyutlama (tecrid) yaparak kiilli kavramlar
teskil ediyoruz. Bu kavramlan aklin kendisine 6zgii islevi iginde birlestirerek
Snermeler yapiyoruz. Akil, biitiin bu islemlerle de yetinmeyerek, teskil ettigi bu
onermeleri dis gerceklige uygun olup olmamasi bakimindan, dogru ya da yanhs
olarak degerlendirmektedir.

Aym sekilde idrik ve irdde ettiimiz seyleri idrak ve irdde giiclerinin
tabiatlanna uygun olup olmamas: bakimindan degerlendirir ve onlar hakkinda leziz-
elim, iyi-kétii, giizel-cirkin gibi hiikiimler veririz.

Simdi, herseyden 6nce idrik ettigimiz ve hakkinda su ya da bu sekilde
hiikiimler verdigimiz bu seylerin ve hiikiimlerin kendileri nedir? sorusu bizi biitiin
bunlan kusatan bir kavramla kars: karsiya getirir ki bu, akhmizin en umumi
kavramu olan «varhk» kavramidir.

ibn Sina, kendisine gore, insan icin metafizigi miimkiin kilan «akil giicii»nii
tahlil ederek onda ilk yer eden seyin «varlik, sey ve zorunlu kavramlar» oldugunu
tesbit eder. Filozofa gore bunlar dylesine apacik kavramlardir ki, bagka kavramlan
bilmek i¢in onlardan daha agik kavramlara ihtiyag oldugu halde, bunlan bilmek i¢in
baska kavramlara ihtiya¢ yoktur. Bunlari, aklin dogrudan kavradigi ve baska
kavramlann kendileriyle bilinebildigi en umiimi, en bedihi ve kusatici kavramlardur.
Bununla birlikte insanin, bunlann farkina varabilmesi i¢in «iséret ve alamet»lerle
«uyarilmaya» (tenbih) ihtiyaci vardir. Ancak bu isdret ve aldmetler akilda
bulunmayan birseyi ona dgretiyor degil, yalmzca birer uyanici (miinebbih) ve
hatirlaticidirlar. Ibn Sind’mn «sebili’t-tenbih» adm verdigi bu uyarma yoluyla,
uyanan akil, bu kavramlan baska hicbir bilgiye ihtiya¢ duymadan dogrudan kavrar.

Burada su hususun 8zellikle vurgulanmasi gerekir. Ibn Sind’nin nefsin kendi
varhfina dair bilincine varmasinda anahtar rolii oynayan «isaret, alamet, ve
miinebbih» gibi kavramlar ile «sebilii’t-tenbih» yontemine metafizikte de aym roli
vermesi, onun metafiziginin temelde nefs goriisiine dayandigim gostermektedir.

Diisiiniiniimiiz tarafindan, uyanlma yoluyla da olsa aklin dogrudan kavradig
varlik kavramina «sey, zarliri, sabit, hasil ve vahid» adlan da verilir.

Ne var ki varhfin bu sekilde kavramsi, Ibn Sin#’va gére onun varlik olmasi
bakimindandir (nazariin ileyhi bima hiive hiive). Oysa diisiiniirlimiize gore birgeyin
kavranilmasi, sadece o geyin, sey olmasi bakimindan degil, bunun yaminda onun
niteliklerinin de bilinmesiyle miimkiindiir (nazariin ila levahikihi). Filozofumuzun
varhgin «livahiki, arazlan, kisimlan» dedigi bu netileklere biz, dogru-yanls, iyi-
kotii, giizel-cirkin gibi epistemolojik, etik ve estetik degerlere kiyasla ontolojik
degerler diyebilecegimiz bu niteliklerin incelenmesine gegmeden 6nce onun «varlk
ve mahiyet» hakkindaki gorislerini agiklamak uygun olacaktir. Soyle ki
filozofumuza gore akhin varhgin degerlerini bilmesi, ancak «kiyas»la miimkiin
olmaktadir. Birgeyin akildaki varhg ile seyin kendi kendindeki varhg farkhidir.
Onun akildaki gercekligi, mahiyeti (el-viicGdu’l-hiss), dis diinyadaki gergekligi (el-
viichdu’l-isbati) ise varhgidir. Seyin akildaki varhg: ile disardaki varlify arasinda
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bir zorunluluk yoksa bu seyin mahiyeti ile varligi birbirinden aynidir. Eger seyin
varhgim kavrar kavramaz, varhif hakkinda bizde bir siiphe belirmiyorsa iste bu
seyde varlik ve mahiyet birdir. Bu demektir ki seyin akildaki varlig: demek olan
mahiyeti, disardaki varligin1 gerekli kiliyor. Filozofumuza gére aklin varlik
bakkindaki degerlendirmelerinin temeli varlik-mahiyet aynmina dayanmaktadir.
Goriildiigii tizere birseyin varligimin degeri, onun varhigi ile mahiyetinin ayn olup
olmamasi esasina baghdir. 13

a. Vacip-Miimkiin

Filozofumuza gore akil, varhk olarak seyin varhgim dikkate aldiginda, seyin
varhg kendisinden (bizatihi) ise bu varlik zorunlu varhiktir (el-vacibii’l-viicid
bizétihi). Kendinden dolayr zorunlu olan seyin varh@nin bir sebebi yoktur. Ciinkii
varhginin zorunlulugu kendisinden olamn aymi anda baskasiyla da zorunlu olmasi
mantik bakimindan geligki teskil eder.!4 O halde zorunlu varhk her agidan, yani
mantik (hadd), matematik (aded) ve metafizik acidan bir, tek ve zorunlu olan
varhktir.!5 Varlifanin zaman iistii olmasi ve onda zorunluluk (viiciib) ile varhgin
(viicid) ayni olmas: anlaminda, zorunlu varlik en gergek (hakk) varhktir.16 Bu
itibarla zorunlu varhgin yoklugu asla diisiintilemez (muhél).1?

Keza akil, seyin varhgini dikkate aldiginda, varhgini zorunlu gormiiyor, aym
zamanda imkénsiz da bulmuyorsa bu sey miimkin bir varhktir (el-miimkiinii'l-
viiciid), yani varhg imkén alamindadir (bayyizii'l-imkén). Varlig: miimkiin olan
seyin varolabilmesi; opun varhgim yokluguna tercih edecek bir sebebi gerektirir.
Bu demektir ki miimkiiniin varhig da yoklugu da bir sebepledir.!® Miimkiin varhik
kendisine varlik veren agisindan zorunlu olmadig: siirece fiilen var olamaz. Bu
bakimdan o, bagkasiyla zorunlu varliktir (el-vacibii’l-viicdd bigayrihi).!?
Miimkiiniin varolmasi i¢in ona bilfiil varlik veren birsey olmas: gerekir. Ciinkii
miimkiin olan hergey, kendi varh itibariyle her zaman miimkiindiir. Zorunluluk
ona bagkasindan gelir (4nz olur). Miimkiiniin bagkasiyla zorunlu olmas: ise fiilen
var olmasi demektir. Ciinkii o, zorunlu olmadig igin kendiliginden gii¢ (kuvve) ve
imkdmn digina ¢ikamaz. Bu demektir ki miimkiin varlik, bagkasina bagimh olarak
gercek (hakk), fakat kendiliginden gergek degildir (batil).20 Diigiiniiriimiize gore
yok iken var (hadis) olan herseyin, varolugsundan 6nce gelen bir maddesi vardir.
Ciinkii varhk bakimindan sonradan olan her seyin, varolmazdan énce kendi

13, fbn Sina, es-Si, el-Tahiyyat, X, 29-34, 198; Aitibin-Necdy 236; Jbn Sindnn On
Sorusunun Karsiliklars, 111-112; Kitdbi I-Mibkikasiz, 160 (189).

14, ibn Sind, gge 1, 37-38; Kitshin-Necdt, 262.

15, Ton Sind, age 1, 43, 47; Kitdbin-Necdy, 263-264; UyiiouT-bitme,S8.

16, fbn Sina, age.1, 48.

17, 1bn Sind, Kinsbin-Necdt, 261-262.

18 ibn Sina, es-5i/4 el-Nahiyyat, 1, 37-39, 181-183.

19, fon Sina, age 1, 39-40; Kitsbirn-Necds, 262; el-Jsirdt ve¥-tenbitiés 1Nl 19.

20 ibn Sina, age. 1, 47-48.
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kendinde olabilir (miimkiin) olmas: gerekir. Sayet o, kendiliginde miimteni*
olsaydi, o zaman kesinlikle varolmasi séz konusu olmazdi.2! Bu itibarla varhg
sonradan olan (hddis) her sey, varhigimin olusundan (hudis) 6nce miimkiindiir.
Sézii edilen varhigmn imkani ise var olan birseydir (ma‘ni). Bu seyin (ma‘nd)
varhiginin imkdm ise varolan seye goredir. O halde varhgin imkani, bir konuda
(mevzi*) bulunan, konuya disardan ilisen (‘4riz) birseydir. Iste burada filozofun
s6ziinti ettigi varlifin imkém, varolma giiciidiir (kuvvetii’l-viicid). Bir seyin
varhigimin imk4nina dayanak olacak giicii tagiyan ise maddedir.22 Filozof miimkiinii
hicbir sekilde zorunlu (zariiri) olmayan varhk diye tammladiktan ve bunu bizen gii¢
halindeki (bilkuvve) varlik olarak zikrettikten sonra imkén ile hudiis arasindaki
iligkiyi inceler ve keldmcilann zannettikleri gibi, viicibu gerektiren, yani birgseyin
varlik alamna ¢tkisim gerektiren sebebin, seyin hudisu degil, tersine onun imkam
oldugunu soyler. Yani birsey, hadis oldugu icin miimkiin degil, miimkiin oldugu
icin hadis olmustur. Bu demektir ki, onun var olma imkéni, bilfiil varolmasindan
once gelir. Boylece hadis olan herseyin imkdm onun hudisundan 6ncedir. Iste
burada s6z konusu olan imkan, onun maddesidir.23

Bununla birlikte miimkiiniin bilfiil varlik kazanabilmesi, kendisinden degil bir
baska sebepledir. Baska deyisle miimkiin kendi tlirlinden olmayan, yani zorunlu
olan bir sebeple varlik sahnesine ¢ikabilir. Bu demektir ki o, 6zii (zat) itibariyle
miimkiin, baskasindan dolay: zorunludur. Ik bakista celisik gibi goriinen bu
durum Ibn Sin#’ya gére gercekte bir celiski tegkil etmez. Celisik olan, birseyin hem
6ziinden hem de basgkasindan dolay: zorunlu olmasidir.24 Ancak miimkiiniin fiilen
varolmasi ondan imkan vasfim kaldirmaz.25 Bu bakimdan onun varhg da yoklugu
da sebebinin varlifina baghdir. O, kendi kendinde ne zorunlu ne de miimtenidir,
yalnizca miimkiindiir. O halde miimkiiniin varolmasi, bagkasiyla zorunlu olmasi
demektir.26

Miimteni‘ kavrami varlik hakkinda bir degerlendirmeyi ifade etmez. Varhgin
viiclib ve imkandan bagka bir degere sahip olmadigim gosterir. Miimteni bir «sey»
degil, yalmzca bir «selb»dir. Aklin, varlik i¢in viiciib ve imkdnmin disinda bir
hiikiim vermesinin imkénsiz oldugunu gésterir.2’

21 bn Sind, age 1, 181.

22 ibn Sind, gge.1, 183; Kidbin-Nechr, 255-256.

23, {bn Sina, Kizébin-Necdr, 249-256; el-lsirdt ve t-renbiféy 111, 84.

24 {on Sind, Serbw Kitébi Estlocys, 46; ‘Uydnu’l-bikme, 55-56; el-fsirdt ve't-tenbifat,
111, 113.

25 fbn Sina, er-Risdleti?. ‘Arsiyye, 15-16.

26 ibn Sina, e/-dsirdt vet-tenbitidr 1L, 19.

27 ibn Sina, Kitébin-Necht, 262; el-Isirdt vet-renbibias 11, 19.
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b. Cevher-‘Araz

Ibn Sina metafiziginde ontolojik deger ifade eden bir kavram cifti de cevher
ve arazdir. Filozof, cevheri, varlik bakimindan bir konuya (mevzi*) dayanmayan,
bir konuda var olmayan sey olarak tamimlar. Cevherler, arazlann dayanagidir
(mukavvim), fakat kendileri arazlara dayanmazlar. Aynca cevherler varlik
bakimindan arazlardan dnce gelirler.28 Cisimlerin duyulanmiz tarafindan idrak
edilen biitiin 6zellikleri, nefsin cisme dayal1 olarak gerceklesen biitiin yetenekleri
(istidad) arazdir.29 Idrak edilmeleri agisindan arazlar once gelse de varolug
itibariyle 6ncelik cevherlere Aittir.

Filozofumuz tarafindan cevherler «cisim ve cisim olmayanlar» olmak iizere
ikiye aynlir. Cisim, madde ve siiret gibi iki cevherin birlesmesinden olugur.
«Madde» ve «sfiret» de birer cismani cevherdir. Buna mukabil «Nefs» ve «Akil»
gayri cismani cevherlerdir. Su kadar var ki, Nefs cisimle bir iligkiye girerken bu
durum Akil icin s6z konusu degildir.30

Cisim, fiil halindeki siiret ile gii¢ halindeki maddenin birlesmesinden olugan
bir cevherdir. Cismin maddesi siiretten ayn bulunamaz bu bakimdan varlig: ona
dayamir.3! Filozofumuza gdre madde ve sfiret birbirlerinin varlik sebebi olmamakla
birlikte, sliretin maddeden 6nce gelmesi ve maddenin siiretle bilfiil var olmasi
agisindan yine de aralaninda bir gesit sebeplilik iligkisi vardir. Bu itibarla siiret ile
madde arasinda bir aynlmazhk (miilizemet) s6z konusudur. Buradan hareketle
filozof siiret ile madde arasindaki bu miildzemeti kuran, bagka deyisle sreti
maddeye giydiren cisimden ayri (mufarak) cevherlerin varliim zorunlu
gormektedir.32 Filozofa gore cisim olmayan bu cevher, «asil sebep» olan «Akil»
olmahdir. Gorildiigi gibi, birbirinden ayn olarak bulunmayan siiret ve madde bir
- as1l sebep tarafindan birlestirilerek miisahhas hile gelmekte ve cisim olarak
goriinmektedir.33

Ibn Sin#’ya gore duyularla idrik edilemeyen «mufarak cevherler»in varhiklar
ancak akilla kavranabilir. Varhklan geregi ma‘kill olmalanndan dolayi, baskalan
onlanin varliklarim bilsin veya bilmesin, onlar kendi kendilerini bilirler. Bu
cevherler, insan aklimn tecrid yoluyla miicerred kildig: cevherler olmayip,
kendiliklerinde miicerrettirler.34 Mufarak ya da miicerred cevherlerin idriki,
cisimlerde oldugu gibi, onlann siiretlerinin duyulanimz tarafindan idrak edilmesiyle

28 1bn Sina, es-Si/3 el-Nahiyyat, 1, 58; UyidowV-bikme, 58.

29 bn Sind, gee I, 94, 111, 139, 142; bkz. Kizdbin-Necdt, 246-247.

30, {bn Sina, age 1, 60, I1, 407; Kitibin-Necht, 237-242.

31 fbn Sing, gee 1, 67, 71-72, 79.

32, Tbn Sina, gee.1, 85-86; Kitébin-Necdr, 244.

33 Ibn Sina, e/-lsérdr ve r-renbitér 11, 190-191; 111, 183-184.

34 {bn Sina, es-Sif%, el-llahiyyat, 1, 142. Mufarak cevherler igin bizen «maddesiz
méhiyet» ( ‘Uydnu?-bikme, 53, 48) ve kendi kendini bilmesi ve bilfiil varolmas:

anlarmnda «salt siiret» de denilmektedir ( es-,S7/%, el-Ilahiyyat, I1, 282).
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degil, onlann méanevi etkilerinin (el-asarir’l-muhakiyyat) dogrudan nefs tarafindan
kavranilmasiyla miimkiin olmaktadir.35

c. Bilfiil-Bilkuvve

Ibn Sind’nin metafizik sisteminde aklin varlik hakkinda yaptig:
degerlendirmelerden biri de bilfiil ve bilkuvve kavram ciftiyle ifade edilir. Bu iki
kavramla akil, varliktaki «&ncelik» ve «sonrahk» durumlarnim kavrar.3¢ Zaman
icinde bulunan varliklarda bilkuvvelik, bilfiillikten 6nce gelse bile, zaman istii
varhklarda bilfiilligin mutlak ve tartisilmaz bir dnceligi vardir. Bilkuvve olan varhk
her bakimdan sonradir ve kendisinden 6nce bilfiil varolanin bulunmas: gerekir.
Ezeli ve ebedi olan Tanrninin varhginda oldugu gibi, mutlak anlamda bilfiil
varolanlar igin bilkuvvelik hi¢ gerekmez. Bu itibarla da bilfiil olanin gergekligi
(hakikat) bilkuvve olanin gergekliginden 6ncedir. Mantik bakimindan da bilfiillik,
bilkuvvelikten 6nce gelir. Buna gore bilkuvvenin tanimina bilfiillik dahil edilirken,
bilfiilligin taniminda bilkuvvelik zikredilmez. Aynca bir baska acidan bilfiillik
kemal ve hayir, bilkuvvelik serr ve eksiklik ifade eder.37 Goriildiigii lizere
bilfiillikle bilkuvvelik arasinda bulunan iligki viicip ile imkén arasindaki iligkiye
benzemektedir.

d. Ciiz-Kill

Filozofumuzun metafizik anlayisinda aklin varlik hakkindaki
degerlendirmelerinden birisi de «ciiz» ve «Kkiill» ile ifade edilir. Ancak ona gore bu
tiir bir degerlendirme varhigin biitiiniine degil, yalmzca cisméni varhiklar alanina
aittir. Diistinliriimiize g6re kiill; insan i¢in «nefs» ve «beden», cisim icin «madde»
ve «sliret»in durumunda oldugu gibi, varlif farkl ilkelerin birlesmesinden olusan
seydir. Buna gore birseyin «kiill» olmasi, seyin iki ayn ilkeye sahip olmasi
demektir. Ciiz ise varolan: bélen seydir.38 Mesela nefs ve beden, insanin birer
cliz’idiir. Ciizler, kiilliin varlifina dahil ve aym zamanda onun varlik bakimindan
dayanagidirlar (mukavvim). Bu aqdan varhg kiill olan sey, ciizleriyle birlikte
degerlendirilmelidir.39 Aynca metafizikteki «ciiz» ve «kiill» ile mantiktaki «ciiz’i»
ve «kiilli»nin arasim ayirmak gerekir. Bu itibarla ciiz’i ve kiilli kavramlarinin bir
dis gergekligi olmayip, bunlar yalnizca nefste vardir. Bir kavram akildaki varhigi
agisindan ciiz’l iken aklin digindaki tiirdes olan birgok seyi icine almas: bakimindan
kiilli olabilir. Metafizikteki kiill denilen birlesik (miirekkeb) varlik, bilgiye konu
olmas: agisindan ciiz’idir.40

35 {bn Sing, gee.1, 143-144, 153.
36, fbn Sing, gze 1, 169.

37, fbn Siné, gee I, 190-191.

38 ibn Sind, e 1, 190-191.

39, ibn Sing, gee 1, 212

40 {bn Sina, gee I, 195-196, 209, 211; “UpidnuT-hikme, 36.
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e. Oncelik-Sonrahik

Ibn Sina metafiziginde varlik degeri ifade eden 6nemli kavramlardan biri de
«bncelik» (el-miitekaddim bizzat) ve «sonralik»tir (el-miiteahhir bizzat). Tabii
varliklarda zaman bakimindan bir éncelik ve sonralik oldugu gibi varlik agisindan
da varolanlar arasinda bir 6ncelik ve sonralik vardir. S6z gelimi varh zorunlu ve
bilfiil olan, miimkiin ve bilkuvve olandan &nce gelir. Kezi aym1 durum sebep ile
sebepli arasinda da gecerlidir.4!

f. Sebep-Sebepli

Filozofumuzun metafizik diisiincesinde viicip ve imkandan sonra varlik
degeri gosteren diger 6nemli bir kavram cifti de sebep ve sebeplidir (illet ve
ma‘lal). Aristo’da oldugu gibi Ibn Sina sebepleri «maddi, siri, gai ve fail» sebep
olarak dorde ayinr. Bunlardan bilkuvve olan maddi sebeplerle bilfiil olan siri
sebep seyin varhfina dahildir®? ve bir bakima seyin maddi ve siiri sebebi, onun
mahiyeti gibidir.43 Fail sebep ise seyin tanim ve varhimn disinda bulundugu halde
seye varlik veren sebeptir.44 Gai sebep, féil sebebin sebep olmasinin ya da fail
sebebin varlik vermesinin sebebidir.4>

Imdi gai sebebin ancak fail sebepte gerceklestigi, siri ve maddi sebeplerin de
seyin varhgina dahil oldugu, yani onun mahiyetini teskil ettigi, varhgn seye fail
sebepten geldigi gbz Oniine alinacak olursa esas itibariyle sebeplerin fail ve maddi
sebep olarak ikiye aynldig séylenebilir. Buradaki maddeyi sirf bir imkén olarak ele
aldigamizda zorunlu varhikla miimkiin varlik arasindaki iliskinin aym sekilde sebep
ile sebepli varhk arasinda da gecerli oldugu goriliir.46 Keza mimkiin varliklar
zincirinin geriye dogru sonsuzca gitmeyip bizitihi zorunlu varlikta durmasi gibi,
gerek géi-fail sebep olsun ve gerekse maddi ve siri sebepler olsun geriye dogru
sonsuzca gitmeyip, gergek anlamda fail sebep olan bir ilk sebepte dururlar. Akil
higbir gekilde sebepler zincirinin sonsuzca gitmesini diisiinemez.47

Iste, Ibn Sin&d'nin akildaki varhik kavramimi incelemesi sonucu ulastifn bu
bizatihi zorunlu ve ilk sebep olan, ayn1 zamanda fiil hilinde bulunan ve mutlak
olarak biitiin varliklardan 6nce gelen varhk; Tanndir. Dolayisiyla filozofa gére
bizzat varligin kendisini diisiinmek (teemmiil), Tanninin varhifim ve birligini
isbatlamaya yetmektedir ve ona gére felsefi cevrelerde ontolojik delil olarak bilinen

41 fbn Sina, age I, 163-165; Kidbin-Necds, 257-259.

42 fbn Sind, age I, 257-258; “UydavT.kikme,S3; er-RisiletF?- Arsiyye,18.

43, Tbn Sind, e/fsinit vet-renbibiz 1, 13.

44, ibn Sind, es-Si75 el-llahiyyat, 11, 257-259; Kisdbin-Necds, 248-259; er-Risiletil-
‘Arsiyye, 18; el-lsdrir vet-renbitidr, 1M1, 13-15.

45, bn Sind, gee 11, 257; Kitibin-Necdt, 248-259; ‘Uyinu-hikme, 8; el-Jsirdt vet-
tenbikéy, 11, 16-18.

46, ibn Sina, gee 1, 167, I, 269-270, 276-278, 373-381; e/-lsirit vet-tenbitdt, I, 70,
78, 23-27, 21, 93, 113.

47 fon Sind, gee 11, 327-328, 340-341; el-Jsdrndr vet-renbitdr, 11, 18.
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bu isbat sekli Tanrimin varliginin isbat edilmesinde en serefli ve en giivenilir
yoldur. Keza, ona gore bu delile Kuran'da «Hakk apagik oluncaya kadar, size
ayetlerimizi afakta ve nefislerinizde gosterecegiz. Rabbinin her seye sahid olmasi
sana yetmez mi?» (Fussilet, 41/53) dyetinde gecen «nefslerinizde» séziiyle isaret
edilmektedir. Varhgin kendisinden Tannimn birligine yiikselmek «siddiklar»1n
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.*8 BSylece ibn Sind’ya gore saf akhn tahlili yahut tenkidi ile
Tanrimin varh@ isbat edilmis olur. S$imdi yapilmasi gereken O’nun tavsif
edilmesidir.

II. 3. TANRDI'NIN TAVSiFi
Ibn Sina'min Tanr’y: tavsif etmesi iki agidan incelenebilir:

a. Varlig1 Agisindan Tanri’nin Tavsifi

Onun bu konudaki hareket noktasi, varlik-mahiyet ayrimi esasina dayanir.
Tanr’nin varh@inda s6z konusu aynm miimkiin olmadig i¢in O, zorunlu varliktir
(vacibii'l-viicdd). Tanr’nin zorunlu varlik olmas1 O’nun varhg ile mahiyetinin bir
ve aym: oldugu anlamina gelir.4® Miimkiin varliklar i¢cin méhiyet ne ise Tanr’’min
varhigl icin de zorunluluk (viiclip) odur. Bu itibarla Tanrr’ya en layik olan sifat
varliktir. Oysa mahiyeti ve varhig birbirinden ayn olan miimkiin varliklar icin
«varhik» asla bir sifat olamaz. Onlara varlik bagkasindan gelir.5° O’nun varhig ve
mahiyeti ayni, yani zorunlu varlik oldugu icin varhginin bir sebebi yoktur; aksine
0, biitiin varliklarm ilk sebebidir (el-*Illeti’l-Ula). Biitiin varolanlann ilkesi O’dur;
varlik vermesi itibariyle ilk ilke (el-mebdeii'l-evvel), fail sebep (el-‘illetii’l-faile) ve
fail ilkedir (el-mebdeii’l-fail).

Varhg: mahiyetinden ayr1 olmayan Tanri’'min asla bir cinsi yoktur. Cinsi
olmayinca fasli da yoktur. Cinsi ve fash olmayinca tanmimlanamaz (hadd) ve
varhgina delil (burhdn) getirilemez. Bu yiizden Q’nun varhgna «nedir» ve fiiline
de «ni¢in» sorulan yoneltilemez. O’nun varlifi ne madde ne de ménaca boliinemez.
Bu itibarla varhgmn bir benzeri (nidd), karsit1 (zadd), ortag: (serik) ve tiirii (nev*)
yoktur. O'nun varhg ancak sarih ve irfani akilla bilinebilir.5!

48 fbn Sind, e/-lsdrdt vet-renbitir, 1, 54-55.

49, ibn Sina, es-5i73, el-Tlahiyyat, I, 343-346; e/-[sdrdt vet-feabitdr, 1, 15-20, 36-41,
44, er-Risdletd]- ‘Arsiyye, 16-20; ‘Uydnul-hikme, 57-58; bkz. Fadlou Sheadi,
Metsphysics In Islamic Philosophy, 84

30_ 1bn Sind, gge I1, 367; ef.fsirir vet-tenbitids, TNV, 30-34, 52; er-Risdletd7- ‘Arsivye,19;
Kitgbi 1-Miibikasir, 122 (3), 194 (339); el-lblis 108.

51, Ton Sind, gee I1, 347-350, 354; el.Jsérdt vet-teabitiét 11, 45,49, 50, 53; er-Riséletil-

‘Arsivye, 22, ‘UydnuT-hikme, S8, Mantiku]-megilayyin 44, el-Hudid,239.
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Aynca Tanr’min varhg: mutlak fiil halinde oldugu icin mutlak kemal (el-
kemalii'l-mahz) ve mutlak hayirdir (el-hayru’l-mahz). Varlik yalmzca kendisine ait
oldugu i¢in en tamm olan varhiktir. Varlig ile mahiyeti aym oldugu icin en gergek
(bakk) varliktir.52 Tanr’nin varhgimin tavsifinde, varlik-méahiyet ayrimimi devamli
dikkate alan, Tann hakkindaki biitiin nitelemeleri buna gére agiklayan filozofumuz,
Tann igin cevher denilemeyecegini séyler. Zira cevherin tamminda gecen «bir
konuda (mevzi‘) bulunmamak» cevherin méahiyetini bildirmedigi gibi, bir
zorunlulugu ve bilfiil var olmay: da ifade etmez. Aynica cevher olmak bir tiir ve
cins icinde bulunmay gerektirir. Tannininsa cins ve tiirii olmadigina gbre onun
cevher olmasi da s6z konusu degildir.53

b. Fiilleri A¢isindan Tanri’nin Tavsifi

Filozofumuza gére méhiyeti ile varlig: bir ve aym olan zorunlu varhk, bu
6zelliginden dolayr madde ve maddeye iliskin her tiirlii nitelikten tamamen
miinezzeh (mufarak) oldugu icin sirf Akil'dir (el-Akli'l-Mahz). Zorunlu varh@in
«Akil» olusu bizatihi ve kendi varh@ geregi oldugu icin, O, Akildir. Bizatihi
«Akil» ve madde ve maddeye bagh her tiirlii nitelikten miicerred bir «Akil» olan
Tanr’min varlifs kendisi tarafindan bilindigi icin «Ma‘kil»diir. O halde bizatihi
zorunlu bir varlik olan Tann, aym zamanda kendi kendisini bilen, yani Akil, Akil
ve Ma‘kil olan bir Tanrr'dur.

Diisiiniiriimiiziin, zorunlu ve kendi kendisini bilen bir varlik olarak tavsif
ettigi Tann’da «zorunluluk, bilen, bilinen ve bilgi» 6zelligi, varhgimn birligini
bozmaz ve varhginda bir ¢okluk gerektirmez. Bu durum Tanr’mn biitiin fiil ve
sifatlan igin gegerlidir. Filozof bu durumun insan nefsinde tecriibe edilebilecegini
ifade eder. Ona gore maddeyle belli bir iliskisi olan insan nefsinin kendi kendisini
bilen bir varlik olmasi, onda bilen, bilinen ve bilgi agisindan, varhnm birligini ve
biitiinliigiinii bozmamaktadir. Iste insanin kendi beninde tecriibe ettigi bu durum,
Tanr’min varhg icin 6ncelikle gegerlidir.> Tanrr'nin varhig ile sifatlaninin bir ve
aym oldugu konusundaki diigiinirimiiziin bu tarz aciklamasi; daha 6nce temas
ettigimiz nefs goriisii ile metafizik goriisii arasindaki iliskiyi bir kez daha teyid
etmektedir.

Tanr’min kendi hakkindaki bilgisi filozofumuza gére, esyAmn varolmas: da
oldugu i¢in, Tann kendi hakkindaki bu bilgiyle biitiin esydy: da bilir. Bu demektir
ki Tanr’mn bilgisinin disinda kalan varliklar bulundugunu diisiinmek, mantik
bakimindan Tanr’'min yaratmadif varhklann olabilecegini diisinmek demektir. O
halde Tann esydy: varoldugu icin degil, aksine O, kendi kendisini bildigi icin esya
onun bu bilgisinin geregi olarak varolmaktadir. Béylece onun hem kendisi ve hem

52, {bn Sing, age 11, 356; erRisileri?. ‘Arsiyye, 33.

53, ibn Sina, age. 11, 349, 367; el-Jsdrdir ver-renbitdt, 111, 51-52; A Tract of Avicenna,
232; er-Risile fi1-Ferdmi?l. ‘ulviyye, 31.

54 Tbn Sind, age. 11, 357-358, 370; elledrit ver-tenbitdr, 111, 19, 53; er-Riséleti]-

‘Arsiyye, 25.
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de bu bilgiye dihil olan esya hakkindaki bilgisi, dogrudan dogruya akli bir
bicimde, zamam ve mekam kusatici bir tarzdadir. Goriildiigii gibi Tanr’min esyay1
bilmesi, diger bilen varliklarda oldugu gibi, esyamn siiretlerinden alinan bir bilgi
degildir, aksine O’nun kendisini bilmesi esydmn varlik sebebidir. Bu itibarla higbir
sey O’nun bilgisinin disinda kalmaz. Nitekim diiglipiiiimiize gére «Gdéklerde ve
yerde zerre miktan hicbir sey, O’ndan gizli kalmaz» (Sebe’, 34/3) ayeti de bu
duruma igéret eder. Ne var ki hem Tanr’nin kendisini bilmesi ve hem de bu bilgiye
esyanmin dahil olmasini insan akh kavrayamaz, kavrayabilmesi icin «liitfu kariha»
gerekir.5s

ibn Sind’ya gore Tann hayat, irade, kudret ve ciid sahibidir. Ancak bu
vasiflar O’nun kendisini bilmesinde miindemigtir. Yukanda belirttigimiz gibi,
O’nun bu bilgisi esyadnin varolmasinin sebebidir. Dolayisiyla s6z konusu vasiflar
Tanr’ya yarattifin seyler acisindan verilmis 6zelliklerdir. Bu vasiflann bepsi
Tanr’'mn ilmiyle aym1 anlama gelir.56

Mutlak kemal, cemal ve behinin dorugunda olan Tann, kendisini sever ve
kendi varhg bu sevginin konusudur. Bu itibarla Tanr, «Ask, Asik ve Ma‘sik»tur.
Mutlak kemal olan varlifim bilmesinden dolay: en biiyiik hazz (lezzet) aldig icin
«Mutlak Hayir»dir (el-hayru’l-mahz).57

Varhif ve bilgisi ile yetkinligin (kemal), iyiligin (hayr) ve giizelligin (beha)
zirvesinde bulunan Tann her seyden mustagni (gani) olup Melik ve Cevad'dir. Zird
varhig ve fiili acisindan Tanr’min higbir seye ihtiyaci yok iken, O’ndan baska
herseyin O’na, zorunlu olarak ihtiyaci vardir. Ciinkii Tanr’dan baska hersey,
varhgim O’ndan almaktadir.58

Her seyden miistagni ve cevad olan Tanr’nin her seyi, olabilecegi en giizel
sekilde, yerli yerinde bilgisinin geregi olarak yaratmasi O’nun indyetidir. Bu
itibarla varolan her sey, O’nun indyetinin eseridir.5?

Simdi kendi kendini bilen, biitin varhklarin ilkesi ve zorunlu varlik olan
Tanm’nin bilgisinden seylerin nasil meydana geldigini incelemeye gegebiliriz.

55, 1bn Sina, age I, 358-366; el fsirir vet-renbitdr, 111, 275-280, 295-297; er-Risileti?-
“Arsiyye 26, 30; ed-Dud* ve’r-ziyire, 285; Kitébi1-Mibikasir, 184 (308).

56, ibn Sind, sge II, 366-367, 403, 415; el-fsérdr vet-tenbibdr, 111, 298, 131-132; er-
Risdletr?- ‘Arsiype, 24, 29, 30; UpiinuT-bikme, 58; Kitdbi1-Mibéhasir, 333 (471,

472, 473).
57, 1bn Sina, age 11, 363, 368-370; elJsdrdr vet-tenbitit, 1111V, 784; FiT. sk, 246-247,
262-265, 269.

58, ibn Sina, gee 11, 367, 296-297; ef-lsirdt ver-tenbitdt 111, 118-121, 124-129; er-
Riséleniy. Arsiyye, 32-33, 22-23.
59_ibn Sina, sge 11, 415; el.fsirdr ver-renbitisr, 111, 298, 131-132.
52



I1. 4. VAROLUS VE VARLIK DUZENI

Bir tek varliktan bircok varhiiin nasil meydana geldigi problemi veya bagka
deyisle Tann ile dlem arasindaki miinisebet meselesi, diisiince tarihinde iizerinde
en ¢ok tartisilan konulardan birisidir. Diisiiniirimiiz bu meseleyi Farabi'yi
izleyerek sudiir ve feyz nazariyesiyle agiklamaya cahisir. Bu nazariyeye gore
varolan her sey, bir sekilde Tanr’nin kendi varligina ait bilgisinden ¢ikmaktadir.
Bilindigi iizere, filozofumuzun tasvir ettii Tann, kendi kendisini bilen ve mahiyeti
ile varlis aym olan anlaminda zorunlu bir varliktir. Bu demektir ki, Tanr’nin hem
varhg: hem de bilgisi bir tektir. Oyle ise bu bir tek bilgiden bir tek varlik meydana
gelmelidir. Ancak diisiiniirimiize gére, Tanr’'mn bilgisinden meydana gelen bu
olug, ne O’'nun kendi bilgi, irdde ve nzésimn disinda tabii bir yolladir (‘alé sebili’t-
tab‘) ve ne de, insanda oldugu gibi bir amaca ydneliktir (‘ala sebili'l-kasd) o;
yalmzca Tanr’'mn kendi hakkindaki bilgisinin gerektirdigi tarzdadir (‘ala sebili’l- .
liizGm).60

a. Tanr’nin Bilgisinden i1k Var Olan Sey «Akil»dir

Tanr’nmin bilgisinin gerektirdigi bu bir tek varhk sirf Akil'dir. Tanr’dan ilk
varolanin madde ve siiret olmas: diigliniilemez. Zird madde ve siret, biri digeri
olmadan tek basina varolamayan iki ayri seydir. Oysa Tanr’nin birbirinden ayn iki
bilgisi degil, bir tek bilgisi vardir. Bu bilgi de O’nun kendi kendini bilmesidir. O
halde bu bilgiye lazim gelen sey, bir agidan bilen varhga benzemelidir. Iste bu
yiizden Tanr’dan ilk varolamn hicbir sekilde cisim veya cismani bir ey olmasi
diisiiniilemez. Diger taraftan madde ve sliretten olusan cisim, baska seylerin
meydana gelebilmesi icin araci sebep olmaya da elverigli degildir. Ciinkii
diisiiniiriimiize gore, hergeyin dogrudan dogruya bir ¢irpida Tanrr’'dan varolmasi
miimkiin degildir, esya belli bir sira ve diizen igerisinde varolmahdir. Bu agidan
bakilinca da Tanri’dan ilk varolanin bir tek akil olmasi gerekir.5!

b. I1k Akil’dan Varliklann Sudéru

Filozofumuza gbre Tanm’mn bilgisinden meydana gelen i1k Akil’"da hem
varlik hem de bilgi agisindan bir cokluk bulunmaktadir. Ik Akil’daki bu ¢okluk,
Tanrr’dan degil, onun kendi varhfindan kaynaklanmaktadir. Aynca ondaki s6z
konusu bu ¢okluk alemde varolan kesretin de sebebidir. Zaten diisiiniirimiize gére
her agxdan bir tek olan Tanri’dan, dlemde varolan birgok seyin nasil varolduklarim
aciklamanin bagkaca imkin1 da yoktur,

60_ fbn Sind, es-S$77/% el-ilahiyyat, I1, 396-403; er-Risé/etii7- ‘Arsiyye, 40; el-[sérit ver-
tenbitidy, 11, 116.
61 fbn Sind, gee I, 404-405; bkz. erRisileti?- ‘Arsiyye,37; Risile [f Ma ‘rifet/n-nefsin-
nétika ve abvilibé, 189, el-fsirdt vet-tenbikét, 111, 212-216.
53



Imdi, Tanr’nin kendi varhgini- bilmesinin gerektirdigi i1k Akil, varlik
acisindan kendiliginde miimkiin, Tann sebebiyle vaciptir. Bilgi acisindan ise bu
AXP'n birisi Tann’ya, digeri kendisine yonelik iki tiir bilgisi vardir. Diisiiniiriimiize
gore Tanr’nin bilgisinde oldugu gibi, bu ilk Ak'in da her gesit bilgisine bir tiir
varhik lazim gelmektedir. Buna gore:

(1) Ik AkP1n Tanr’y: bilmesinden ikinci bir Akil,

(2) Kendi varhgm, Tann’mn varh@ sebebiyle zorunlu bir varhik oldugunu
bilmesinden ilk gogiin (el-felekii’l-aksa) Nefsi,

(3) Varhgimn kendiliginde miimkiin bir varlik oldugunu bilmesinden, siretini
de miindemig olacak bigimde, ik Gogiin maddesi meydana gelir. Bununla birlikte
bu olus sfireci fkinci AkI’in bilgisine de ayn: seyler lazim gelecek bigimde sonsuzca
stiriip gitmez. Bu tarzdaki olus siireci, bagta insani nefs olmak iizere, kendisinden
bu dlemdeki canh-cansiz biitiin tiirlerin feyezAn ettigi Fadl Akil'da son bulur. Ancak
Faidl Akil'dan feyezan eden tiirleri yahut siiretleri yine ondan feyezan etmis olan
maddenin farkl: yetenekleri (istidad) belirler. Maddeyi, Fail Akil'dan feyezin eden
cesitli tiirlerin sliretlerini alacak yetkinlige getiren ise Gok Nefs'lerinin Gék
Cisimlerini (el-ecrdmii’s-seméaviyye, el-ecsimii’s-semaviyye) dairevi olarak ¢esitli
yonlere dogru hareket ettirmesinden ortaya ¢ikan ve madde iizerinde miiessir olan
etkileridir. Gok cisimlerinin Fail Akil'dan feyezin eden madde lizerindeki etkisi
sonucu bu Akil'dan hava, su, toprak, ates gibi basit madenler, bitkiler, hayvanlar
ve insanlar gibi miirekkeb cisimlerin tiirlerini belirleyen siretleri feyezin eder.
Boéylece insan bedeni ve nefsiyle birlikte varlik alanina ¢ikms olur,52

c. Gok Akillar ve G5k Nefsleri Dindeki Meleklerdir

Diiglintiriimiiziin sudiir nazariyesinde séziinii ettigi Gok Akillan (el-Ukilu’s-
seméviyye, el-felekiyye, el-miicerrede, el-mufaraka, el-fa‘ale) ve Gok Nefsleri (el-
enfiisli’s-seméviyye, el-felekiyye) dini dilde meleklerle ifade edilen rihidni
varliklardir. Bunlardan G6k Akillan, cisimle hicbir iligkiye girmemelerinden 6tiirii
Tanr’ya daha yakin varhklardir ve bu itibarla «mukarreb ve kerribiyyin» olarak
bilinen meleklerdir. G6k Nefsleri ise gok cisimlerini hareket ettirip onlarda belli bir
iligkiye girdikleri icin «amele ve miivekkel» melekler adimi alirlar.63

Ibn Sina, Ik Akil ile insani nefslerin kendisinden feyezan ettigi Gok
Alillar’min en sonuncusu olan Fail Akil arasinda kag tane Akil bulundugu veya
baska bir deyisle alemde ka¢ tane G6giin mevcut oldugu konusunda kesin bir
goriis belirtmez. O, bazen Goklerin hareketler sayisinca ve ¢ok oldugunu®4, bazen
dokuz Gogiin bulundugunu®’, bazen de Kuran’daki yedi semay: veya yedi sedads

62, fbn Sind, es-5i% el-ilahiyyat, I, 405-412; ef.Jsdrdt vet-renbibds, 111, 219-238; bkz.
Risile ff Ma sifeti -nefsi-nétika ve akvélitd, 189-190.

63, 1on Sind, gee 11, 445; ed.Du'F velr-ziyire, 284; Hayy b, Yekzdn, 233; FiTlsk, 261,
263-264; el-sdrit vet-renbikit, N1-IV, 764-765, 785; On Sorunun Karsthklar, 107.

64, Ton Sind, gge I1, 401; e/-Jsirdt vet-renbitds, 11, 185.

65. Tbn Sina, Hapy b. Yekzdin, 329-330; Jsbdrdn-nibivvés,53-54.
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(seb‘i’s-gidad) dikkate alaraks® yedi Gogiin mevcut oldugunu sdyler. Oyle
goriiliiyor ki, Ibn Sind’ya gore Snemli olan Gok Akillan ve Nefslerinin sayist
degil, aksine onlann alem igindeki durumlannin bilinmesidir.

d. Nefs ve Bedeniyle insanin Var Olusu

Ibn Sina'min hem nefs goriisiinde hem de metafiziginde insan, nefs ve beden
gibi, varhik bakimindan birbirinden tamamen ayn iki cevherin birbiriyle iligkisinden
meydana gelmis bir varhktir. Daha &nce de gériildiigi Gizere, insini nefs, Fail
Akil'dan feyezin eden manevi bir cevher iken, beden Gok cisimlerinin degisik
hareketlerinin etkisi sonucu, inceligini insan aklimin kavrayamayacag bir sekildet’
tabii unsurlann birlesmesiyle (mizic, tesviye) meydana gelmis cisméni bir
cevherdir. O halde varlik acisindan nefs ile beden arasindaki iligki; beden, nefsin
varhgimn maddi, siiri, gii ve fail sebebi olacak sekilde bir sebeblilik iligkisi
degildir. Buna gore varhk bakimindan her iki cevherin aralanndaki iligki esit
derecededir. Bu demektir ki biri digerini var edecek sekilde aralannda bir sebeblilik
iligkisi yoktur. Ancak her ne kadar beden nefsi vareden fail sebep anlaminda bir
sebep degilse de, o, yine de bir acidan nefsin varolusunun (hudis) sebebidir.
Diisiiniiriimiize gore nefsle beden arasinda, kaynagim Tanri’dan alan zorunlu bir
iligki vardir. Bu jtibarla her ne zaman nefs igin organ olabilecek bir bedenin mizic1
tamam olsa hemen ona Fail Akil'dan bir nefs feyezan eder. Nefsi kabul edebilecek
hicbir beden bu kuralin disinda kalmaz. Bedenin belli bir mizacla nefsi kabul
edebilecek bir seviyeye gelmesi, nefsin varolusunun imkanidir. Ancak burada,
varolusun imkan: ile varhin imkan: birbirine kangtinlmamah ve bundan nefsin
bedenden 6nce varoldugu sonucu ¢ikanlmamalidir. Ibn Sind’ya gore bir seyin
varhfnin imkdn1 ile varolusunun imkéani farkh seylerdir. Varolusun imkéni,
varhktaki imkidm ortadan kaldirmaz. Buna gdre insani nefslerin ¢cogalmas: ve
ferdilesmesi ancak bedenlerle miimkiindiir. Onlann bedenlerden 6nce ferdi birer
varlik olarak bulunmalan séz konusu degildir. Onlar ancak bedenle birlikte ferdi
birer varhk olup, daha sonra kendi zAtlarinda ve bedenlerinde gerceklesen fiilleri
bakimindan birbirinden ayn birer sdlus haline gelirler. Opa gére biitiin insan
bedenlerindeki nefsler, bir tek kiilli nefsin {en-nefsii’l-kiilliyye) yansimalan da
degildir. Eger bdyle olmusg olsayd: bir tek nefse izife edilen hallere biitlin insini
nefslerin katilmas: gerekirdi. Mesela herhangi bir nefsin bildigi bir seyi digerlerinin
de bilmesi gerekirdi ki oysa vikia bu durumun aksini géstermektedir.

Filozofumuza gore varhk acisindan bedenle bir sebeblilik iligkisine sahip
olmayan insdni nefs, bedenin mizdcimn bozulmasiyla (fesdd) bozulmaz ve
ebediyyen baki kalir. Ayrica mizic: tegekkiil eden her beden zorunlu olarak Fail
AkiPdan kendisiyle ilgilenecek bir nefsi hakettigi icin, 6liimden sonra nefsin bagka

66 {bn Sina, Riséle fi7.Kelim ‘alé'n-nefsin-nétka 196; "A Tract of Avicenna”, /s/amic
Culture TX, (1935), 233.
67, fbn Sind, Kitibin-Necdt, 196; en-Nds, 123.
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bir bedene girmesi anlamina gelen tenasith de miimkiin degildir. Ciinkii ona gore
tendsiihii kabul etmek alemde tesadiif ve rastgeleligin (baht ve ittifak) bulundugu
anlamina gelir ki, filozofun metafizik anlayisinda b6yle bir diisiinceye yer yoktur.
Boyle bir durum s6z konusu olsaydi herkesin kendi beninin birliginin suiruna
sahip oldugunu sdyleyen diisiiniirimiize gére insanda biri Fail Akil’dan, 6teki,
Olmiis insandan gelen iki ayn benlik suiru bulunmas: gerekirdi. Oysa her bir
insanda bir tek benlik sufiru vardir. O halde diisiiniirimiize gore bedenle birlikte
ferdilesen nefsler, bedenden sonra da ferdiliklerini korurlar.® Ancak bazi
arastirmacilar, diistiniirimiiziin e/ Kasideri7- ‘ayniyyésini dikkate alarak, ibn
ind'nin es-,S7/2daki goriislerinden vazgectigini ve nefsin, bedenden 6nce ferdi bir
varhg bulundugu goriigiinii kabul ettifini séylemektedirler.6? Oysa bize gore,
Cemil Saliba’mn da ifade ettigi gibi’%, ibn Sind’nin bu kasidedeki goriigleri ile es-
S7/Zdaki goriigleri arasinda bir geliski yok gibidir. Ciinkéi bu kasidedeki
diisiinceler sembolik bir dille ifade edilmistir. fyice incelenirse gbriilecektir ki
diisiinlirtimiiziin bu kasidede Eflatuncu goriislere yonelisi s6z konusu degildir.
Sonra kald1 ki yanhghikla Aristo’'ya nisbet edilen Esd/ocyanin serhinde bile
ditsiiniirimiiz nefsin bedenden 6nce ferdi bir varhga sahip olmadigim agikca
belirtmektedir.”! Su halde diigiiniiriimiiziin esas g6riisii nefsin bedenden dnce ferdi
bir varlifs olmamasi yoniindedir. Zaten filozofumuzun metafizik sisteminin yapisi
geregi insani nefsin bedenden 6nce «ferdi ve sahsi» bir varlifn olsaydi, onun
bedene gelmesinin bir hikmeti ve anlam1 olmazdi.72. Ciinkii nefs, zorunlu olarak
bedenle yetkinlesecek bir 6zellikte yaratilmaktadir. Diiliniiriimiize gbre, bedene
nazaran daha iistiin bir varhik olan nefsin nigin bedenle birlikte yaratildig ve belli
dlgiide bedene muhtag oldugu seklindeki bir soru anlamsizdir. Zira Ibn Sind’ya
gbre, Snemli olan sey, yapilmas: gereken seyleri bilip buna gore davranmaktir.”3
Nefs ve bedenin ayn birer cevher oldugunu kabul eden biitiin diisiiniirlerde
oldugu gibi, Ibn Sind’ya gire de beden, nefsin bir orgamdir (alet). Diistiniiriimiize
gore bedenin ilk tesekkiil eden uzvu, kalbdir. Nefsin biitiin gii¢ ve fiilleri, kalb
vasitasiyla bedenin 6teki organ ve vzuvlannda ortaya cikar. Mesela nefsin idrak ve
hareket giicleri kalbden beyne, beyinden de sinirlere yayilir, fakat merkez yine de
kalbdir. Zir8, ona gore, bir tek cevher olan nefsin bir tek uzuvla iliskiye gecmesi
gerekir. Zaten nefs, bir kere kalb ile iliskiye girince beden nefs sahibi olmug
demektir. Keza aym1 durum beslenme ve biiyiime giicleri icin de gegerlidir. Bu

68, jbn Sina, e5-Si% en-Nefs, 198-207; el-liahiyyét, I, 178-179; es-Seméiit-tabii, 233;
bkz. Risdletii Adkaviyye ff emurs I-me ‘4d 90-91; el-lsdrét ve ¥-renbikds, T1-IV, 779-780.

9. Bkz. ibn Sind, Las Kagideh D:Avicenne Sur L’Ame (el-Kaside fin-nefs), 159-165; 1.
Medkir, 7 -Felseferi?-Islimiyye, 1, 179; Macit Fahri, Js/am Felsefess Taribi, 123; ).
C. Biirgel, "Beyriini’nin Ma Li’l-Hind Adl: Kitabindaki Platon’un Phaidon’undan
Alntilarla {1gili Bir Kag Yeni Malzeme”, Beyrin/ye Armagan, 144.

70, Cemil Saliba, Miz Eflitin [1é Jon Sind, 107-109.

7 fon Sina, Sertw Kitébs Esilocys, 37 (a).

72, fon Sind, ef./sirit vet-tenbitir, 111, 316-317.

73, Ton Sina, Kirsbo7-Mibéhasit 197 (352, 355).
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giiclerin uzvu karaciger olmasina ragmen, bunlar kalbden karacigere feyezin
ederler ve karacigerde gerceklesirler, ancak karaciger aym1 zamanda kalbi de
besler.’* Ibn Sind’ya gére beden, «kan, balgam, safrd ve sevda» denilen dért
sivimn (hilt) birlesmesinden (imtizic) olusur. Bu sivilar esas itibariyle besinlerden
elde edilir. Nefsin giicleri icin gerekli olan bedenin uzuvlan veya organlar bu dért
stvimn kansimimn letifet ve kesafetinden meydana gelir. En kat1 bicimdeki
mezcinden kemikler, ince mezcinden de rith meydana gelir. Filozofun nefsin binegi
tabir ettigi bu «rith», son derece incedir ve nefsin gii¢lerini bedenin her tarafina
tasir. Nefsin fiillerinin miilkemmel olabilmesi igin buharimsi bir cisim olan rihun
mizacimn mutedil olmas: gerekir. Her bir giice it rihun mizéc: farkhdir. Bu
itibarla gercek anlamda nefsin organ: olan rihu Tbn Sina {i¢ kisma ayinr:

(1) Hayvani rith: Nefs, kalbde bulunan bu rithla bedene canhlik verir.

(2) Nefsani rih: Beyin, omurilik ve sinirlerde bulunan bu rithla nefsin idrdk
ve hareket giiclerinin fiilleri gerceklesir.

(3) Tabii rith: Karacigerde bulunan bu rithla, beslenme, biiyiime ve iireme
giiclerinin fiilleri gergeklesir.”s

Géoriildiigili gibi, zorunlu olarak bedenle birlikte varolan insini nefs, bedenle
iligkisini cismin en ince bi¢imi olan rihla gerceklestirmektedir. Ancak
diisliniirlimiiz maddi bir cevher olarak tanimladig rih kavramini, bazen nefs igin
de kullanmaktadir.’¢ Bu bakimdan bir kansikha meydan vermemek icin bu
istisndi durumun bilinmesinde yarar vardir. Filozof, maddi cevher anlamindaki
rihu daha ¢ok tipla ilgili yazilaninda ve nefs-beden iliskisini aciklama baglaminda
kullamir. Imdi nefsin varolusunu ve varhk acisindan bedenle olan iliskisini yani
alemdeki yerini inceledikten sonra onun varolmakla es zamanh olarak sahip oldugu
giiclerini ve fiillerini incelemeye gecebiliriz.

74, 1bn Sina, &5-Si/5 en-Nefs, 233-236.

75, fon Sina, es-Sif% en-Nefs, 232, 56; el-KZndn [7r-6:56,1, 13-19; 94-95, I11, 3, 14-15;
el-Urciize 716154 18 (107-111), 40 (418-419). Benzer bir tasnif icin bkz. Kusta b.
Liké, e/-Fark beynen-pefs ver-nik,98-100.

76. Bkz. {bn Sind, er-RisdletiT- ‘Arsiyye, 22; Risilerd Adbaviyye f7 emril-me d, 52, 58;
el-‘A75 98, 102, 5 Surr’s-salit, 207, 210.
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UCUNCU BOLUM

NEFSIiN GUCLERI VE FiiLLERI



Onceki boliimde goriildiigii iizere bedenle berdber eg zamanh olarak varolan
insan nefsi, bir takim giiglerle (kuva) donatilmis olarak varolur. Baska deyisle
sézkonusu gii¢ler ona yaratihstan verilir. Ibn Sina nefsin giiclerini fiillerinden
hareketle tesbit etmeye gahsir. Diisiiniiriimiize gére nefsin sonsuz sayida fiilleri
olmakla birlikte giiclerinin sayis1 simrhdir. Buna gore gii¢ (kuvve); nefsin belli
tiirdeki fiillerinin «ilkesi» (mebde) olarak tamimlanabilir.! Birinci boliimde
aciklandif iizere, biitiin bu giiclerin dayanag: nefsin kendisi oldugu igin nefs de
glictiir. Nefsin fiili, giiciin bilfiil hile ¢ikmasi, yani gérme giicii icin gorme fiilinde
oldugu gibi, giiclin g6riiniir hale gelmesidir. Her bedendeki nefsin gii¢ ve
fiillerinin «siddeti ve zayiflii», bedenin mizécina gore degisir. Bedenin
mizicindan dolay: nefsin kazandifn bu 6zellik; onun yetenegidir (isti*dad). Biitiin
nefsler esit say1 ve tiirde glice sdhip olmakla birlikte, bu giiclerin fiil hiline gegme
dereceleri anlamina gelen yetenekleri farkhidir. Bir giiciin tekrar tekrar fiile
cikmasiyla, giicte meydana gelen durum ahigkanliktir (meleke). Bir bakima
aligkanhik giiciin fiil haline ¢ikarak eski haline donmesidir. Bir nefsi, diger
nefslerden ayiran bir gesit ahiskanhklar biitiinii ise karakterdir (hey’et).

Diisiiniiriimiize gére nefsin gii¢ ve fiileri 6ncelikle bedenle gerceklestigi icin,
bunlann incelenmesi tabiat biliminin konusuna girmektedir.

Nefsin gii¢ ve fiilleriyle ilgili bu kisa agiklamadan sonra bu giigleri aynntili
olarak incelemeye gecebiliriz.

IT1. 1. NEFSiN NEBATI GUCLERI (el-kuva’n-nebitiyye)

a. Beslenme Giicii (el-kuvvetii’l-giziye veya el-mugziyye)

Bu giic, nefsin bedeni besleyen giiciidiir. Besin ise tabiati, bedenin tabiatina
benzeyen cisimdir. Besinle bedenden eksilen yerler doldurulur, ona daha ¢ok veya
daha az1 eklenir. Beslenme giicii, nebati giiglerin ilkidir. Ham olarak alinan besin,
hemen bedenin tabiatina doniigmez, bu yiizden 6ncelikle, beslenme giiciiniin
yardimcist olan sindirim giicii (el-kuvvetii’l-hdzima) tarafindan eritilerek nitelik
bakimindan bedenin tabiatina uygun hale gelir. Bedenin kivAmini teskil eden «kan,
sevda, safrd ve balgam» gibi sivilar (hilt) besinden olustuklan icin, sindirilen besin

1. Tbn Sina, es-Si/%, en-Nefs, 27-30.
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oncelikle kana kangir. Boylece besin bedenin biitiin uzuvlanna dagilir ve her uzvun
kendine ait beslenme giicii, o uzvun mizicina uygun gelen besini alir. O halde
beslenme giicii, bedenden eksilen maddelerin yerini besinlerle dolduran, onun
biiyliyiip gelismesine yardimci olan, sahis baki kaldig siirece gérev yapan, o
gbrevini yaptikca canhlan baki kilan, devre dis1 kalinca canlilarin (nebét ve hayvan)
yok olmasina sebep olan ilahi infyet tarafindan canlilara verilen bir gii¢ olarak
tammlanabilir.?

Diisliniiriimiize g6re beslenme giiciine yardim eden baska giicler de vardir.
Mesela karacigerde bulunan ve her uzvun mizicina gore besini ayarlayan (el-
kuvvetii'l-mugayyire), besinleri sindiren (el-kuvvetii’l-hdzima), yararh kisimlann
tutan (el-kuvvetii’l-méisika) ve ise yaramayan kisimlan disan atan (el-kuvvetii’d-
difia) giicler bunlardandir. Keza besinlerin sindirilmesinde, bedenin tabii (garizi)
sicakliginin ve besinlerde bulunan yaghk, kuruluk, sicaklik ve sogukluk gibi
niteliklerin de etkisi vardir.3

b. Biyime Giicii (el-kuvveti’n-ndmiyye, el-miirbiyye, el-

miinmiyye)

Biiyiime giicii, beslenme giiciiniin biitiin uzuvlar i¢in uygun hile getirdigi
besinleri dengeli olarak bedenin gerekli yerlerine dagitan giictiir. Her uzuv igin
gerekli olan besinin ayarlanmasim bu gii¢ yapar. Ciinkii bedenin ilk olusumunda
baz1 uzuvlar ¢ok biiyiik, bazilan ise kiigiiktiir. Ancak daha sonra biiyiik olanlarin
kiiciilmesi, kiiciklerin ise biiylimesi gerekir. Diislinliriimiize goére, bu isi,
beslenme giicii yapsaydi, ortaya uciibe bir sey ¢ikards. Iste bu sebepten bityiime
glicli besinleri paylastinp gerekli organlara géndererek beslenme giiciine yardim
eder ve ona yol gosterir. Boylece beslenme giicli, gorevi bedenin gelismesi ve
biiylimenin tamamlanmas: olan biiyiime giicliniin denetiminde besinleri bedenin
gerekli uzuvlanna verir. Sismanlamak demek olmayan biiyiimenin yetkinlesmesi,
biiyiime giiciine &ittir. Bu gii¢, tabii bir gekilde beden biiyiiyiinceye kadar, besinleri
bedenin biitin boyutlanna dagitarak maddi biiylimenin yetkinlesmesini
gerceklestirir. Goriildiigii iizere biiylime giiciine sahsin cevherini tamamlamak igin
gerek duyulur.4

c. Ureme Gicii (el-kuvveti’l-miivellide)
Ureme giicii, beslenme ve biiyiime giiclerinin tabii bir sonucu olarak goriiliir.
Bu giiciin bashca iki gorevi vardir: (1) Tohumu veya meniyi yaratmak, onlara

2, fbn Sina, age. 32-33, 45-47; bkz. ‘UydnuZ-bikme, 35; Mebhas anrl-kuvén-
nefsdnryye, 156; el-Kénin 71-055,1, 67.

3, fbn Sina, gge. A1; Mebhas anil-kuvd n-nefSdnivye, 157; el-Urcdze f1-ubb, 19 (115);
el-Kéniin £1-b8,1, 68; el-lsirdr vet-tenbiliér 11, 409; Kitibi1-Mikihasis, 136 (61),
224 (429).

4, ibp Sind, gge 46-47;, Mebhas anil-kuvd n-nefséniyye, 157; ‘Uydnul-bikme, 35; el-
Jsdrdt ve r-tenbitiir, 11, 409-410.
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tabiatini ve seklini vermektir. Erkek ve diside tohum ve meniyi meydana getiren bu
giice, besinin mizdcim1 meninin mizicina ¢evirdigi icin mugayyire giicii (el-
kuvvetii'l-mugayyire) de denir. Ureme giicii erkeklerde etkin (fail), disilerde
edilgin (miinfail) halde bulunur. iki ¢ift birlesince {ireme isi meydana gelir. Meni
ilk mizAcim anne ve babadan alir. (2) Ureme giicleri tarafindan meydana gelen
meni tekrar bir degisiklik gecirir. Bu asamada yaraticinin izni ve denetimiyle
kendisine 4it ciizleri, gii¢leri, niteligi, sekli, sertlik ve yapiskanhk gibi nitelikleri
belirlenir. Bu agama meninin tiire 4it siretini almasi ve sahsiyetinin tesekkiil etmesi
donemidir. Yaraticimn izniyle meniye s6zkonusu 6zellikleri veren gii¢, musavvire
giciidiir (el-kuvvetii’l-musavvire). Boylece iireme giicii say: ve tiir bakimindan,
nefsin berdber bulundugu bedene benzeyen bagka bir bedeni dogurur.’

Biiyiime giiciinden sonra gelen ve canlilig: (hayat) kabullenecek madde
izerinde etkin olan iireme giicii, 6ncelikle maddeye siiret verir. Diigiiniiriimiize
gore esas itibariyle beslenme ve biiyiime giicleri yeni dogacak ferdin siiretinin hésil
olmasi i¢in gereklidir, Bu iki giiclin amaci, ireme giiciiniin etkinligine yoneliktir.
Bu durumda iireme giicii, beslenme ve biiyiime gii¢lerinin gai sebebi olarak dncelik
hakkina sahiptir.6

Beslenme giicii, besinler yoluyla; biiyiime giicii de yeni dogacak cisme,
onceki cisme benzeyen boyutlar vererek iireme giicline yardim eder. Bir kere cisim
diinyaya geldikten sonra iireme giiciiniin isi sona erer. Yeniden beslenme ve
bilytime giicleri devreye girer. Biiyiime giicii gorevini tamamlayip cisim
yetkinlesince, tohum ve meniyi iiretmek icin iireme giicii ortaya ¢ikar. Ciinkii
diisiiniiriimiize gbre varolan herseyde Tanr’dan feyezin eden ebedi (baki) kalma
istegi (sevk) vardir. Bu yiizden lireme giicii, canh tiiriiniin bekas: icin gereklidir.
Beslenme giicii bedenin maddesinin devamhligini saglarken ilireme giici tiiriin
(nev*) fertlerinin devamhh@im saglar.” Filozofumuza gére evlilik insan tiiriiniin
bekasini saglar ve yine ona gore tiiriin bekas1 Allah’in varhgimn delilidir.8 Oyle
goriiliyor ki diigliniiriimiiz cogalmay: yani liremeyi varolusun devamhhg: seklinde
anhyor. Ote yandan Ibn Sind’mn metafizigindeki varolusun zorunlu olmas: dikkate
ahmrsa, nefsin bilylime, beslenme ve lireme giiclerinin kaynagim metafizikten alan
tabii bir zorunluluk iginde gahstiklanni sdyleyebiliriz. Nitekim o, canhlarda
¢ogalmaya yoOnelik yaratihistan (garizi) gelen bir sevginin (15k) bulundugunu
soyler. Ciinkii ilahi indyet «hars» ve «nesl»in bekdsim ister. Ancak bedenin
maddesinin olug ve bozulug kanununa uyarak kararsiz olmasindan dolay, hars ve
neslin fertlerle bekas) miimkiin olmayinca, ilahi indyet, bunlann tiiriin korunmasi
yoluyla baki kalmasi igin tiiriin her ferdine kendi benzerini dogurma arzusunu

5. ibn Sind, es-5i/% en-Nefs, 47; e/-Kdmin 716651, 68; el-Urcize ft-t155, 18 (113-
114);, “Uytinu I-bikme, 35; Kitibi 1-Mibdkasdr, 193 (335); el-lsirst ve ¥-tenbikds 11,
410.

6_{bn Sind, Mebhas anil-kuvé n-nefsdaiyye, 157.

7. fbn Sina, aee. 47.

8. fbn Sind, es-Si/% el-llahiyyat, I1, 448.
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(sevk) verdi. Bu yiizden, 6zellikle insanlann cinsi birlesmeleri, sirf hissi haz
(lezzet) icin degil, ireme yoluyla kendi tiiriiniin bekdsini saglayarak Tann’ya
benzemek icindir. Ziten insan tiirii, tiirler icinde en faziletli olamdir.? Aynica
dilsliniiriimiiz cinsi birlesmedeki (cima) lezzeti fertlerin ¢ogalarak tiiriin bekasina
zemin hazirlayan bir tesvik olarak degerlendirir, aksi halde kimse cinsi iligkiye
yaklasmaz ve bu is insanlar igin biiyiik bir yiik (kiilfet) olurdu.10

Goriildiigii izere nefsin nebéiti giiclerinden en 6nce biiylime, bir siire is
gordiikten sonra iireme giigleri durur. Beslenme giicli 6liinceye, yani nefs
bedenden aynhncaya kadar devam eder.1!

II1. 2. NEFSiN IDRAK GUCLERI (el-kuva’l-miidrike)

A. HISSI IDRAK GUCLERI (el-kuva’l-miidriketii’l-hissiyye
veyé el-kuvéd’l-miidriketid’l-hayvéaniyye veya el-bedeniyye
veyéa el-kuva’l-hassise)

1.Bes Duyu veya Dis Idrak Giigleri (havassii’l-hams, el-kuva’l-
miidriketi’z-zahire)

a.Dokunma Duyusu (el-hissii’l-lemsiyye, el-kuvvetid’l-
lemsiyye)

Dokunma duyusu, canliyi1 canhh yapan duyulann ilkidir. Nasil ki
yeryiiziindeki nefsler (en-niifisu’l-arziyye), diger giiclerini kaybettiklerinde,
beslenme giicli olmadan varliklanm siirdiiremezlerse hayvéni nefsi olan her canh,
diger duyulanim kaybetse bile, dokunma duyusuz yasayamaz. Cilinkii canlinin
(hayvén) bedeni, dncelikle dokunmakla duyumlanabilen niteliklerden tesekkiil
ettigi ve bedenin mizici bu niteliklerden olustugu icin canli, dokunma duyusuz
yasayamaz.!2 Iste bu yiizden ilahi indyet canlya, bedenini zararh seylerden
koruyabilmesi ve kendisine uygun ortam bulabilmesi i¢in ona dokunma duyusunu
vermistir.!3 Bu yiizden filozofumuza gore duyu (hiss) nefsin ilk gozciisiidiir
(talia‘). Dolaysiyla nefsin ilk gézciisiiniin, bedenin mizicin1 bozan ve koruyan
seyleri gosteren duyu olmasi gerekir. Aynca onun bedenin dogrudan varhginin
Otesinde ona yarar ve zarar veren seyleri gbsteren duyulardan 6nce gelmesi
icabeder. Mesela tad alma duyusu, her ne kadar yiyeceklerle ilgili olarak canhinin
devamim saglayan seyleri gosterirse de, tad alma duyusu olmadan da canhnin

9. ibn Sind, /77 sk, 253, 256.

10, fbn Sina, e55i7% en-Nefs, 237.

11 fon Sin, e/.fudnit vet-tenbités 11, 410411.
12 {pn Sini, es-S77Z en-Nefs, 58.

13 ibn Sina, Mebhas aniT-kuvéh-nefséniyye, 158.
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hayatta kalmas diisiiniilebilir. Oteki duyular, cogunlukla bedene yararh besinlerin
kazamlImasina ve zararhlardan korunmasina yardimcidirlar. Biitiin bunlara ragmen
dokunma duyusundan bagka hicbir duyu, bedeni saran havanin dondurucu veya
yakici olup olmadigini bilemezler. Kuru ve sicak nitelikte olan besini istemek
demek olan achk ile, soguk ve 1slak niteliktekini istemek olan susnzluk bedenin
mizAciyla ilgilidir. Zaten bedenin gercekligi de dokunma duyusunca hissedilen bu
niteliklere sahip olan cisimdir. Keza bedenin mizéciyla ilgili olarak achk ve
susuzlugu hisseden de dokunma duyusudur. Achik ve susuzlukla ilgili olarak
tadlar, sddece besinleri giizellestiren seylerdir. Bu yiizden bir canh tatma duyusunu
kaybetse bile yasayabilir. O halde dokunma duyusu yeryiiziindeki her canl1 i¢in
varhigt zorunlu olan bir duyudur.

Dokunma duyusu ile hareket arasinda bir iliskinin varlifini kabul eden
filozofumuza gore dokunma duyusu bulunan her canlimn irdde ve hareketi, irdde
ve hareketi olanin da dokunma duyusu vardir. Ciinkii dokunma duyusunun
sagladif1 yarar ancak hareket etmekle kazamlabilir. Mesela sedef ve istiridyeler gibi
bizi hayvanlann dokunma duyulanmn oldugu, ama hareketlerinin bulunmadigi
zannedilmemelidir. Her ne kadar bunlann yer degistirme seklinde bir hareketleri
yoksa bile, kendi biinyelerinde genlesme ve gevseme tarzinda bir tiir irddi
hareketleri vardir. 14

Dokunma duyusunun organi, sinir 6zelligi bulunan etler veyi et ve
sinirlerdir. Bu duyu cismin niteliklerinde bir degisiklik olmugsa dokunmakla bu
degisikligi hisseder. Dokunmay: duyan yalmizca sinirler degil, gercek anlamda
sinirler dokunmakla olusan duyumu ete iletirler. Bu yiizden sinirler dokunmakla
duyumladiklan nitelikleri aym anda kabul eden ve gerekli merkezlere ileten
ozelliktedirler. Ince sinir lifleriyle kusatilarak bedenin her yamm sarmis olan deri,
dokunmakla tabii nitelikleri duyumlar. Cilinkii dokunma duyusu bedenin mizacim
bozabilecek seyleri, gézetleyip kollayan bir duyu oldugu icin bedenin biitiinlinlin
dokunmakla duyumlayan bir 6zellikte olmas: gerekir. Oteki duyulardan gelenler,
uzaktan ve bedene dokunmaksizin gelirler. Bu yiizden bu duyular i¢in bedende
yalnizca birer uzvun bulunmas: yeterlidir. Duyumladiklanndan bu uzuvlara bir
zarar gelecek olursa, nefs bu zaran bilir ve uzuvlan korur, zarar veren cisimden
bedeni uzaklastinr. Yalnizca bedenin bir kismi duyumlayici olsaydi, o zaman nefs
sadece bu kisma gelen zararlann suiirunda olur, diger kisimlardaki zarann farkinda
olmazd.!S

Dokunma duyusunun hissettigi bashca nitelikler; sicakhk-sogukluk, yaglk-
kuruluk, diizlik-piiriizliiliik, agirhk-hafiflik ve benzeridir. Bunlar dogrudan
hissedilen niteliklerdir, ayrica sertlik-yumusakhk, yapiskanhk ve kayganhk gibi
nitelikler bunlara bagl olarak hissedilirler. Deride olusan yara, bere, ¢izik, ¢ciban,

14 {bn Sind, e5-5i/%, en-Nefs, 58-59; e/-Hapvin, 93; el-Kénmin Fr-6bh 1, 3; Mebhas
a’ -kuvd -nelidniyye 158.

15 ibn Sina, gge. 34, 61-62; e/-Kdmin £1-1641, 53.
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yamk, kemiklerdeki kink, ¢ikik; damar, Iif ve sinir kopukluklan tiriinden
bedendeki yaralanmalar (teferriika’l-ittisal) ve bunlann iyilesip kaynasmasi
(iltiyAm) dokunma duyusunca hissedilir. Kisaca bedenin mizicina aykin olan
hergey, bedendeki degisme ve tekrar eski duruma déniisenler dokunma duyusu
tarafindan hissedilir. Ancak bedendeki degisiklik olup bittikten ve duragan hale
geldikten sonra dokunma duyusu birgey hissedemez. Ciinkii duyumlamak; duyu
gliciiniin bir gesit etkilenmesi, uyanlmasi veya buna benzer birseydir. Bu durum
ise ancak birseyin kaybolusu veyd meydana gelisi sirasinda olur. Bu itibarla
durgun ve duragan durumlardan asla etkilenilmez. Bu durum hem mitedil hem de
bozuk miziglar icin gecerlidir. Beden igin asil olan saghkli mizi¢ yokolup, hasta
mizi¢ yerlesir ve asli mizicin yerine gecerse dokunma duyusu hasta ve bozuk
mizaci duyumlayamaz. Meseld dokunma duyusu bu 6zelliginden dolay: nébetli
sitmammn sicaklifindan daba siddetli olmasina ragmen, yiiksek atesli bir sitmanin
atesini duyumlayamaz. Asli ve saghkli olan mizi¢ heniiz tamamen kaybolmamus,
bozuk ve saghksiz mizig da heniiz bedende iyice yerlesmemisse, dokunma duyusu
bozuk mizic: duyumlayabilir.16

Diger duyulardan ayn olarak dokunma duyusu bedene &it haz (lezzet) ve
elemi de duyumlar. Oteki duyular hissettikleri seylerden dolayi elem ve lezzet
duymazlar. Bir kisim duyular da yalmizca hissettikleri seyler aracihgiyla lezzet ve
elem duyarlar. Meseld, gérme duyusu, renklerden lezzet ve elem duymaz; onlardan
lezzet veya elemi hisseden nefstir. Kulak, yiiksek sesten, goz isiktan etkilenir ve
elem duyarsa, bu durum sesin isitilmesi, 11§1n gériilmesinden duyulan bir elem
degil, aksine ses ve 151810 bu organlara dokunmasindan dolay1, dokunma duyusu
tarafindan hissedilen bir elemdir. Bu itibarla gz ve kulakta dokunma duyusunca
hissedilen bir elem ve elemin kalkmasiyla yine ayni duyuca hissedilen bir lezzet
meydana gelir. Koku alma ve tad alma duyulannin lezzet ve elem duymalan ise
ancak kendi mizi¢lanna uygun gelen veyé gelmeyen niteliklere biiriinmekle olur.
Dokunma duyusu dokunmakla hissedilen niteliklerle lezzet ve elem duymanin
yanisira, bizen disardan etki eden herhangi bir niteligin araciligt olmaksizin ilk
hissedilenle lezzet ve elem duyabilir. Meseld bedenin herhangi bir yerinin
yaralanmasi ve yaranin iyilesmesi sirasinda hissedilen elem ve lezzet gibi.17

Dokunma duyusu dort veya daha fazla duyuyu iceren ve bedenin tamamina
yayilmis olan bir duyudur. Bu durumda bes degil, sekiz duyudan s6z etmek
gerekir. Bunlar: (1) sicakhik ve soguklugu, (2) yashk ve kurulugu, (3) sertlik ve
yumusakligi, (4) piiriizliiliik ve kayganhg: veya agirhk ve hafifligi hisseden ve bu
karsit nitelikler arasinda hiikiim veren duyulardir. Ancak bu duyulann hepsi esit
olarak biitiin organlara yayildiklan igin bir tek gii¢ gibi zannedilmektedirler. Mesela
tad alma duyusunun organi olan dilin durumunda oldugu gibi, dokunma ve tad

16_ fbn Sinf, gge 59-61; el Kimin Ft-ubh 1, 75-76, 107; 11, 26; 111, 146-147, 180; bkz.
Meblas anr’]-kuvé n-nefsdniyye, 163; ‘Upiinul-hikme, 36, 32, el-Urcidze f71-t065, 13
(29);, Edvives Kalbiye,6.

17, fbn Sina, gee. 61.
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alma duyulan bedenin biitiiniine yayilsaydi, o zaman bunlar bir tek duyu gibi kabul
edileceklerdi. Aynica dokunma duyusu iginde var oldugu kabul edilen duyu giicleri
icin 6zel bir organin olmas: da gerekmez. Hepsinin ortak bir organ: olabilecegi
gibi, bu organda bizim hissedemedigimiz, herbirinin payina diisen bir ayrnnm
bulunabilir.

Dokunma duyusu dogrudan hisseden bir duyudur. Bu yiizden hissedilen
nitelikleri ona ileten, dogrudan dokunma duyusunun kendi orgamdir. Hissedilen
niteliklerin yeni birgey olarak iletilebilmesi i¢in aracida bunlar bulunmamal ki
aracimn yardimiyla duyumun gerceklesmesi igin aracidan etkilenme durumu
meydana gelsin. Ciinkii etkilenme yeni bir durumdan dogar. Iste dokunma
duyusuna &it organin durumu bdyledir. Dokunma duyusunun organ: soguk ve
sicak niteliklere sahip cisimlerden meydana geldigi icin, dokunma duyusunun bu
gibi nitelikleri hissedebilmesi i¢in bedenin muitedil mizicli olmas1 gerekir.
Boylelikle beden itiddlin altina diisen veya istiine ¢ikan sofukluk-sicaklik ve
benzeri cismani nitelikleri hissedebilir. O halde dokunma duyusunun orgam, en
mbtedil ve en duyarh organdir. Diigiiniiriimiize gore insan, canhlar arasinda en
mitedil mizich ve dokunma duyusu en duyarh olamdir.}8

b. Tad Alma Duyusu (el-kuvvetli’z-zevkiyye, el-hissii’z-

zevkiyye)

Tad alma duyusu, dokunma duyusundan sonra yasamak igin en zariri olan
duyulardan birisidir. Besinlere karg1 istah1 agan ve onlan isteyerek segmemezi
saglayan tad alma duyusu dokunma duyusunda oldugu gibi, dogrudan temas
ederek onlan tadar. Ancak sicak bir cisme dokunmakla sicakhigin hissedilmesinde
oldugu gibi, yiyeceklere salt temés, tad alma duyumunu gerceklestirmez. Tadin
duyumlanmasi, tatsiz olup ve tadi kabul eden tiikriik bezinden yayilan tiikriik
aracihg ile miimkiin olur. Diisiiniiriimiize gore tikrik bezinin salgladig tiikkriik ne
kadar tatsiz olursa tad alma o denli saghkli olur. Safra hastalan ve midesinde
eksime olanlann durumunda oldugu gibi, tiikriik bezine bir tad kangmuigsa disardan
gelen tadlarla bu tad kangsarak aci veya eksi hale doniisiir. Tikriiglin gorevi
konusunda biz: ihtimallerden sézeden ibn Sind’ya goére, onun isi; tatmay
kolaylagtirmak ve tadilacak seyin niteligine biiriinerek bir kansim meydana
getirmek olmalidir. Ona gore tikriigiin diginda, basgka bir yolla tadlara ulagmak
miimkiin olsayd: o yolla da tad alinabilirdi. O halde yiyeceklerin tadlan tiikriik
bezinin yardimiyla eriyik hile geldikten sonra dilin tizerinde yayilmis bulunan
sinirler tarafindan duyumlamir. Tad alma duyusunca hissedilen tadlar; ac, tath,
buruk, kekre, acimsi, eksi, yanik, tatsiz ve benzeridir. 19

18 ibn Sind, es- 7% en-Nefs, 61-63; e/ Kdnin £71-0b5 1, 71. Buginkil psikolojinin de
dokunma duyusunu dért aym duyu olarak agiklamasi hakkinda bkz. C. T. Morgan,
Psikolojiye Girgs, 247, 262-263.

19 {bn Sina, gge. 64-65, 34; Mebhas anil-kuvsn-nefsdniyye, 163; ‘Uyidnul-hikme, 36.
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c. Koku Alma Duyusu (el-kuvvetii’s-sdmmiyye, hissii’s-semm)

Diger canlilara gére insanin daha ¢ok koklama imkénlan vardir. Ciinkii o,
ovalayarak pekcok gizli kokulan agiga ¢ikarabilir ve burnuna ¢ekerek onlan daha
iyi koklayabilir. Ancak insamin hayalinde kokularla ilgili ¢ok az bir iz kalir.
Filozofumuza gére neredeyse insan nefsinde kokularla ilgili resimler yok denecek
kadar zayiftir. Bu yiizden kokulara, insan tabiatina uygun gelip gelmemesine
bakilarak, hos (tayyib) ve hos olmayan (kerih) adlan verilir. Keza yiyeceklere de
bagkaca bir adlandirma ve 6zellik tasavvur edilmeksizin aym adlar verilir. Bu
itibarla kokulanin adlan tadlardan alinarak yapilir. Mesela eksi ve tath kokulu
denildigi gibi. Insana, bir kokunun herhangi bir yiyecekle birlikte bulunmasi bir
aligkanlik héline gelmisse, o bu kokulan s6zii edilen yiyeceklerle birlikte bilir.
Diisiiniiriimiize gére belki de insanlanin kokulan almalari, donuk gozlii canlilann
renkleri ve karaltilan gdrmeleri gibidir. Insanlar, gozii zayif olan bir kimsenin
uzaktaki bir seyi gormesi gibi, kokulan gercek olmayan bir hayal gibi idrak
ederler. Ancak insanlarin aksine, kaninca gibi baz: kat1 gézlii hayvanlann bir
¢ogunun koku alma duyulan son derece giigliidiir. Ona gore, belki bu hayvanlarin
koklamas: ve kokular burunlanna ¢ekmesi bile gerekmez, kokular bava ile onlara
ulagir. Koklanan sey, buhar ve kokulu cisimden dolay: kokulu hale gegen havadar.
Buhar olsun, koku ile kansik hava olsun, niifiiz eden ve ince pargalan olan hersey
koklama orgamna gelince koku alma duyusu onu hisseder. Her canhmn gérmek
icin gozbebegini hareket ettirmesi gerekmedigi gibi, koklamak i¢in kokuyu
burnuna ¢ekmesi gerekmez. Pekgok hayvan bir gayret sarfetmeden koklayabilir.
Kokular, hava ve su gibi kokusuz ortamlardan koku alma duyusuna ulasirlar.
Kokulan hisseden gii¢, beynin 6n kismindaki meme uglanna benzeyen ¢ikintilarda
bulunur. Buharla kangtk olarak burna ¢ekilen koku beynin bu bélgesinde
duyumlanir, Koku alma ve tad almadaki amag, canlinin kendisine uygun besinleri
taniyabilmesidir. Canli koklama yoluyla besinleri daha iyi tanir. Bu yiizden koku
alma duyusu, tad alma duyusunun bir ¢esit destek¢isidir.2?

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

Diisiiniiriimiiz igitme duyusunu agiklamadan 6nce sesi (savt), mahiyetini ve
yankiy1 (sada) agiklar. Ses; sekil veya siyah ya da beyaz cisim gibi kendi basina
varolan ve varlig: sabit kalan birsey degil, tas ve agag gibi sert cisimlerin
birbirlerine mzla garpmalan veya parcalanmalan sirasinda ortaya ¢ikan birseydir.
Sézii edilen cisimlerin parcalanmasi ve carpmas: sirasinda su veya havada bir
hareket meydana gelir. Hava ve sudaki bu hareket yavag yavas veyd hemen
olabilir. Bu itibarla sesin meydana gelebilmesi i¢in hava veya suda giiglii bir
hareketin olmas: gerekir. Ancak cisimlerdeki pargalanma ve carpma sesin kendisi
degil, yalmzca sebebidir. Diisliniiriimiize gére ses, sdzkonusu hareketlere iligen bir

20, 1bn Sina, gee. 65-69, 34; Mebhas anil-kuvé'n-nefsinjyye, 158-159, 163; Uyinu?-
bikme, 36; el-Kéniin f7r-0b4 1, 54; 11, 4.
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arazdir. Buna gore hava veya su dalgalan kulaga ulasinca ses isitilir. Ona gore
kulagin iginde disandan gelen hava ile temésa gecerek titresebilen hava ile dolu bir
bosluk vardir. I¢ kulakta bulunan ve hava ile dolu olan boslugun arkas: sesi isiten
sinirlerle sanlmis bir duvar gibidir. Buna gore sesin bir dis varlig yok. O, isitme
duyusunun titresen havayla teméasindan ortaya ¢ikmaktadir. Daha dogrusu isitme
organina temas eden hersey sesi meydana getirir. Ancak ses etkisini meydana
getiren seyin mutlaka titresim 6zelligi olmahdir. Diigiinliriimiiziin benzetmesiyle
titresen cismin sesi ve isitme orgaminda meydana getirdigi etki, balin tad alma
orgaminda yaptify etki gibidir. Her ne kadar ses, titresimin sonucu ortaya ¢iksa
bile, titresimle ses farkh seylerdir. Ses, yalmzca isitme duyusunca hissedilirken
titresim baska bir duyu tarafindan da duyumlanabilir. Ayrica sesin igitilmesiyle
birlikte hava titresimlerinin duyulmas; gerekmez.

Biitin bu aciklamalara ragmen, sesin isitilmesiyle birlikte geldigi yoni
dikkate alan diigiinlirimiiz, sesin titresimden ayn, ancak onun bir gesit karakteri
gibi olan bilkuvve dis gergekliginin bulundugunu kabul eder. Isitme duyusunun
yaran, uzaktaki seylerin idrak edilmesi ve yararl ve zararh seylerin sesleriyle
taninmasinda griiliir. Aynca Ibn Sind’ya gore isitme duyusu, &zellikle insan igin
diger bdz1 duyulardan daha yararhdir. Yankilar, sesi meydana getiren hava
titresimlerinin sert bir yere carpmasi sonucu olusur. Yanki sonucu kinlan hava
titresimleri de aym sesi verir. Her 1518in bir yansimasi oldugu gibi muhtemelen her
sesin de bir yankis: vardir. Ancak kisa meséfelerde sesle yankisi ayn1 anda isitilmis
olabileceginden bu yanki isitilmeyebilir. Keza kapali yerlerde sesin kendisi ve
yankis: aym1 anda isitildigi icin agik yerlerdekine gore ses daha giir olarak duyulur.
Havada s6z konusu olan titresim, havanin yer degistirmesi degil, sudaki gibi
miindvebeli bir dalgalanmadur. Isitilen sesler, kalin (sakil) ve ince (hadd) olarak
ikiye aynlir.21

e. Gérme Duyusu (el-kuvvetii’l-bisira, el-hissii’l-basariyye)

GoOrmenin nasil oldugunu agiklamaya ge¢cmeden Once gdrme duyusu ile
aldkali 151k, 1510, yansiyan isin ve benzeri bizi seylerin agiklanmas: gerekir.
Nitekim diistiniirlimiiz gérme olay ile optik biliminin birbiriyle iliskisinden dolay1
misikla ilgili konulan «dlmii’n-nefs» iginde ve gbérme duyusu fashnda inceler.
Filozofumuza gore 151k (dav*), kendiliginden goriilen ve 1sinlann kaynag olan ates
ve giines gibi cisimlerdir. O halde bunlardaki 151k kendi varhklanndandir. Isin
(ntir), 11k kaynagindan gelerek, cisimlerdeki beyaz, siyah, yesil ve benzeri
bilkuvve renkleri bilfiil hdle ¢gikaran seydir. Yansiyan isinlar (su‘a) ise cisimlerin
goriintiilerini (sebah) gérme duyusuna ileten isinlardir. Ashnda yansiyan iginlar da
dolayl olarak 151k kaynagindan gelen iginlardir. Isik kaynaginmin disindaki

21 by Sind, gge. 70-76; Mebhas ani7-kuvén-nefsdniyye, 159, 162-163; “Uyinu?-
Likme, 36. Ses duyumunun kulagin icindeki hava ile agiklams1 Cotugno’nun 1760°da
kulaktaki siviy: bulusuna kadar devam eder. Bkz. Walther Kranz, Anzi Felsefe1l. 25,
dipnot: 14,
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cisimlerse, kaynaktan gelen iginlarla aydinlanan (miistenir) yahut kati (gayn seffaf)
ve saydam (seffaf) olmak iizere ikiye aynlir. Dilgiiniiriimiize goére 15181 gegiren
yahut ileten saydam cisimler renksiz, saydam olmayan cisimler renklidir. Isik
kaynag: olan cisim, arkasindaki cisimlerin gériilmesini engelledigi icin saydam
olmayan cisimler sinifina girer. Saydam bir cisim olan hava, ne renkli ve ne de
karanhktir. Karanlik, siyah renk degil, goriilebilecek cisimde 1ginlarin yoklugu
demektir. O halde bizim gordiigiimiiz cisimler, 151k kaynaginin kendisi ve bu
kaynaktan gelen isinlarla aydinlanmis cisimlerdir. Zaman zaman bilfiil ve bilkuvve
olan saydam cisimler asld goriilmez.22 Cisimlerde bulunan ve isinlarla goriiniir
héle gelen renklerin bilfiil bir gercekligi vardir. Ancak cisimlerdeki renkler i1k
olmadif gibi, 151k da bu renklerin ortaya ¢ikmasi degildir. Boyle olmakla birlikte
biz 1sinlar olmadan renkleri fiilen géremeyiz.23 Ibn Sind'ya gore 151k kaynagindan
gelen 1ginlar, bir cisim degil, 151k kaynagimin bir niteligidir.2¢ Bu npitelik saydam
cisimlerden gegerek renkli cisimleri etkiler ve onlann bilfiil goriinmesini saglar.
Saydam cisimler ne aydinhk ve ne de karanlik olarak fakat 1ginlan ileterek renkli
cisimlerin fiilen goriilmesine yardima: olur. O halde gérmenin gerceklesmesi i¢in
havamn bilfiil saydam, renklerin bilfiil mevcut ve gbziin saglikli olmasi gerekir.25
Gorme sirasinda saydam cisimlerde bir degisiklik olmaz, onlar 1s1nlan her zaman
iletmeye hazirdir.26 Yalnizca saydam bir ortam olan hava iginlarla aydinlanmadiga
gibi, yoklugu ile de karanlik kalmaz. Ona g6re havamin saydam ve renksiz olusunu
karanhik bir magara icinde, disardan iceriye sizan isinlan gézlemleyerek
anlayabiliriz.2” Keza zifiri karanhk bir gecede ¢ok uzaktaki yildizlann goniliip,
onlardan ¢ok daha yakin olan elimiz ve benzeri seylerin goriilmemesi havanin
renksiz ve saydam oldugunu gésterir.28

Ibn Sind’ya gbre, gorme sirasinda, gérme duyusu iginlarla aydinlatilomg
yéhut rengi agifa ¢itkmis olan cismin siretine benzeyen bir siireti, cisimden
yansiyan 1sinlann géze iletmesiyle birlikte kabul eder. Bu durum bir bakima,
dokunma ve tad alma duyulannda oldugu gibi, yansiyan iginlar vasitasiyla cismin
siiretinin benzerine temés etmekle olmaktadir. Ancak gérmenin olabilmesi i¢in
cismin belli bir biyiikliikte olmas: ve cisim ile gz arasinda muayyen bir mesafenin
bulunmas: gerekir.2? Ona gére cismin siiretinin gézdeki cams: tabakada (er-
rutdbetii’l-celidiyye) bulunmas1, herhangi bir cismin gériintiisiiniin (sebah) aynaya

22 fon Sind, sge. 79-81; daha genis bilgi icin bkz. Aydin Sayils, "[bn Sind'da Isik,
Gorme ve Gokkusag”, /b Sind Armagan;, 212 vd.

23 fbn Sind, gee 101.

24 fbn Sind, gee. 83-84.

25, fbn Sina, gge 108.

26, ibn Sina, gee. 82.

27 ibn Sind, ge. 80-81.

28, ibn Sind, "Yildizlann Gece Gorilniip de Giindiiz Goriilmemesi Hakkindaki Risélesi”,
Biyik Tirk Filozofy ve Inp Ustadr lbn Sind, 2; bkz. el-Huddd, 251, 258; Aydin
Sayih, gem.217.

29 ibn Sind, es-Si/% en-Nefs, 124-125, 55.
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aksetmesi gibidir. Sayet aynanin nefsi ve gérme giicii olsaydi kendisindeki siireti
gorebilecekti.30 Aydin Sayil’mn da ifade ettigi gibi, ki, ona gore bu benzetme Ibn
Sind’ya 6zgi bir bulustur, gérmek icin siiretin gbézde bulunmasi yeterli degil,
ayrica bir organ olarak goziin de duyarh olmas: gerekir.3! Gordiigiimiiz seyin
istedigimiz zaman tahayyiil edebilecegimiz tarzda hayalimizde kalmasi; gbrme
duyusunun cisimden, onun siiretine benzer bir siireti kabul ettigini
gostermektedir.32

Yukanda, goriilen cismin daha sonra istedigimiz zaman siiretini tahayyiil
edebildigimizi, bunun ise cisimden bir goriintiiniin alindif anlamina geldigini
sOylemistik. Bu demektir ki, gérme olay1 gérme giicliniin uzvu olan gézdeki camsi
tabakada3? sona ermemektedir. Bu itibarla gérme, filozofumuza gore su sekilde
gerceklesir: Goérme giicliniin orgam olan gozle cisim karsi karsiya gelince,
Oncelikle ve hemen cismin goriintiisii (sebah) gozdeki camsi tabakada yer eder.
Ancak gérme burada gergeklesmez, eger boyle olmasayd ber tek cisim, iki cisim
olarak goriiliirdii. Clinkii her iki géziin cams: tabakasinda yahut retinasinda cismin
goriintlisi ayr1 ayn yer etmektedir. Gozlerde bulunan gériintii, her iki gézden
cikarak hag biciminde birlesen sinirlerdeki tagiyrc1 rith aracihis ile konik (mahriiti)
bir tarzda sinirlerin birlestigi noktaya tasinir. Rih aracihig: ile bu noktaya konik
olarak taginan iki goriintii, kargilasarak belli bir islemden gegtikten sonra tastyic
rahta bir tek goriintii hiline déniisiir. Sonra bu siiret, sinirlerdeki rih vasitasiyla
beynin 6n boslugunu dolduran riha kadar tasimr. Gérme giicliniin isi buraya
kadardir. Bundan sonra sfireti, daha sonra inceleyecegimiz ortak duyu (el-hissii’l-
miisterek) giicii ahr. Ortak duyunun siireti almasi, gérme isinin tam olarak
gerceklesmesidir. Keza ayn1 durum &teki dis duyumlar icin de gegerlidir. Ancak,
ber ne kadar gorme giicii, ortak duyudan feyezin etmis olsa bile, gorme giicti ile
ortak duyu aym gilicler degildir. Ortak duyu, gérme giiciinlin yéneticisidir
(miidebbir). Ciinkii gérme giicii yalnizca gériir; dokunmaz, tatmaz, koklamaz,
isitmez; oysa ortak duyu dokunur, tad ve koku alir, igitir ve goriir.34 G6rmede
temel olan renkler siyah ve beyazdir. Siyah ve yesil renk goz icin yararli, beyaz ve
san renkler zararhdir.35

Aynca gérme olay: ile ilgili olarak ayn: biiyiikliikteki iki cisimden uzakta
olanin daha kiiciik, yakinda olaminsa uzaktakine gore daha bilyiik goriilmesinin
sebebini de aragtiran filozofumuz bu konuyu séyle agiklar: Ona gore goriintiiniin

30, Ybn Sind, Mebbas aniT-kuvén-nefsduiyye, 161-162; bkz. ‘UydauT-kikme, 36, 37.

31, Aydin Sayil, ez 226-227.

32, ibn Sina, es-Si/%, en-Nefs, 125.

33, ibn Sind, e/-Kdnin fr-065 10, 108 vd.; ‘Uyinu?-bikme 36; goziin anatomisi igin
bkz. el-Kiniin f71-1bb,1, 54-55; 11, 108-110; krs. M. O. Necéti, el-ldrikii/-bissi ‘inde
JBn S7né, 113; A. C. Crombie, "Ortacag Bilim Gelenegi Uzerine fbn Sin&’mn Etkisi”,
1B Sind Armagani, 32.

34 ibn Sind, e5-Si/% en-Nefs, 132133, 34,

35, fon Sina, Mebhas anil-kuvéh-nefsinjyye, 163; el-Urcize f71-t1bb,22 (160-161).
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tizerine yansidif1 gozdeki camsi tabaka bir cukur ayna bicimindedir; buradaki
goriintii, grme sinirlerinin bulundugu gérme tabakasina iletilir. Cams1 cismin
karsisinda olmak, onun merkezinin karsisinda bulunmak demektir. Dolayisiyla
goziin karsisinda bulunan cisimden goriintiiyii ileten 151nlar bu merkezde bir ag
yaparak toplanmir, ancak bu a¢i cismin yakinhifina gore bilyiir, uzakhgina gore
kiiciiliir. Béylece yakindaki cismin gbriintiisiinii ileten 1s1nlar, uzaktakine nazaran
daha biyiik bir a1 meydana getirdikleri igin, yakindaki cisim uzaktakine oranla
daha biiyiik olarak goriiliir,36

Ibn Sin&d’'mn goriilen sbretle tiiriin siretini kanstirdif séylenir?” ki, buna
katilmak miimkiin degildir. Ciinkii diiglinirlimiiz grme giicliniin cisimden aldig
seye «gebahy, biitiin bes duyunun miistereken cisimden aldifx ve ortak duyuda yer
eden seye «siret» demektedir. O halde i¢ idrék giiglerindeki siiret, bir bakima duyu
giiclerinin idrak ettigi biitiin cisméni nitelikleri ihtiva etmektedir. Aynca s6z konusu
tiire it siirete de, daha sonra agiklanacag tizere, aklin bu siiret lizerindeki gesitli
islemlerinden sonra ulasiimaktadir.

Dis duyular yahut bes duyu, bunlan birlestiren bir merkez olan «ortak
duyu»da son bulur. Ortak duyudan sonra i¢ idrak giigleri (el-kuva’l-miidriketii’l-
batina) gelir. Simdi bu giiglerin adlanm ve gérevlerini kisaca zikrettikten sonra
bunlan daha aynntih bicimde incelemeye gegebiliriz.

(1) Ortak duyu (el-hissii’l-miisterek): Bes duyunun birlestigi ve duyumun
(ihsés) kendisinde gerceklestigi giictiir. (2) Hayil ve musavvire giicii (el-
kuvvetii’l-hayaliyye ve’l-musavvire): Ortak duyunun idrék ettigi siireti koruyan
giictiir. (3) Miitehayyile ve Miifekkire giicii (el-kuvvetii’l-miitehayyile ve'l-
miifekkire): Vehim ve akil giiglerinin hakkinda hikiim verip, degerlendirme
yapmasi i¢in hayal ve musavvire giiclerinde bulunan siiretleri vehme ve akla sunan
giiglerdir. (4) Vehim giicii (el-kuvvetii'l-vehmiyye): Miitehayyile giiciinlin, hayal
gliclinden alarak kendisine arzettigi sretler hakkinda ciiz’i hikkimler (ma‘na) veren
giictiir. (5) Belleme ve hatirlama giicii (el-kuvvetii'l-hafiza ve’z-zikire): Vehim
giiciinlin verdigi ciiz’ hiikiimleri (ma‘na) gerekti§i zaman hatirlamak iizere
saklayan giictiir.3® I¢ idrak giiclerini kisaca tamttiktan sonra, simdi her birini
aynntili olarak incelemeye gegebiliriz. Ancak i¢ idrdk giiclerini incelemeye
gegmeden Once, cismin bes duyunun hepsi tarafindan idrak edilen 6zelliklerinden
soz etmek yerinde olacaktir.

36, Mehmet Dag, "ibn Sin&’mn Psikolojisi®, /dz Siné Armagan:, 352; ibn Sina,
‘Uyiinu I-bikme 37-38; Aydin Sayih, gem. 230-231.
37, Aydin Sayilt, gg. 219.

38 ibn Sind, e5-Si/% en-Nefs, 133-134.
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f. Bes Duyu Tarafindan Idrak Edilen Cismin Ortak Nitelikleri
(el-mahsisati’l-miistereke)

Diisiintiriimiize gore her bir duyu giicii cismin belli bir niteligini idrak
ederken ayn1 zamanda o cismin «biiyiikliigiinii, kiiciikliigiinii, konumunu,
durumunu, sayisini, hareket edip etmedigini, yakinhfini ve uzakligini» da idrak
eder. Tbn Sind’ya gore dig duyulann hepsi cismin bu niteliklerini idrak ederler, bu
niteliklerin idréki icin bes duyunun disinda bagka bir idrék giiciiniin varhigina gerek
yoktur. Bu nitelikler arasinda en agik olarak idrak edileni sayilardir. Yani biz,
dokundugumuz, tadip kokladigimiz ve isitip gérdiigiimiiz cisimlerin aym: zamanda
kag tane oldugunu da idrak ederiz. Ciinkii hissettigimiz renk, sogukluk-sicakhik ve
benzerinin resimleri hayalimizde sayisiz, sekilsiz, konumsuz ve benzersiz
bulunamaz.

Gorme giicii, cismin hacmini, hareket edip etmedigini, sekil, say1, konum ve
benzerini renkler aracilif1 ile idrak eder. Aynca gérme duyusu hareket ve
hareketsizligi bagka bir duyu giiciiniin yardimiyla idrék edebilir. Dokunma duyusu
s6z konusu nitelikleri sertlik-yumusaklik aracilif1 ile arasira da sicaklik ve
sogukluk aracihg: ile idrék eder. Tad alma duyusu birgok yiyecegi tadarak tadilan
yiyecegin miktanm, yiyeceklerde mevcut olan pek ¢ok tad: bularak da yiyeceklerin
sayisim1 idrak eder. Cismin hareket edip etmedigini, dokunma duyusunun
yardimiyla ve ¢ok zayif olarak idrdk eder. Koku alma duyusu, koklanan cismin
sliretinin tahayyiil ve temessiil edilebilecek bi¢imde, biiyiikliigiinii, seklini ve
hareket edip etmedigini idrak edemez. Belki koklanan cismin sayisin1 hayal
edebilecek kadar idrak edebilir. Ancak, nefs, kokulan bir anda kesintiye ngrayanin
yok oldugu, kokusu devamh olanin mevcut kaldig tarzinda bir gesit kiyés ve
vehimle s6z konusu pitelikleri idrik edebilir. Isitme duyusu, sesini isittigi cismin
bijyiikliigiinii idrak edemez. Ancak bu duyu, her zaman gegerli olmamakla birlikte,
nefse, biiyiik sesler biiyiik cisimlerden gelir seklinde bir bilgi verebilir, oysa bircok
kiigiik hacimli cisimlerde durum, bunun tam tersidir. Isitme duyusu, seslerini
isittigi cisimlerin sayisini, seslerinin siirekli olup olmamasina gore hareket edip
etmediklerini idrak edebilir. Ancak igitme duyusuna it bu ¢esit idrikler, nefsin
onceden bildigi ve onda aligkanlik hiline gelen idraklerdendir. Bdzen duran bir
cisimden hareket halinde imis gibi ses isitilebilir. Dolayisiyla isitme duyusunca elde
edilen bu cesit bilgilere giivenilmez ve bu bilgiler bir zorunluluk ifade etmez. Belki
bunlar ¢ogu zaman olabilen seylerdir. Isitme duyusu, cismin degil, yalnizca sesin
seklini isitir. Nefs, kiyas yoluyla ici bos olan bir cisimden isitilen sesten hareketle,
onun i¢inin bos oldugu sonucuna varabilir.39

39 fbn Sina, gge.139-141; Mebhas ani'7-kuvad n-nefsdmyye, 164-165. Aynca bes duyunun
ilk idrékleri i¢in «tabii», ikinciler i¢in «miikteseb» idrakler denildigi konusunda bkz. E.
Ribean, Rakiyysr Dersleri,151; Georges Fonsegrive, Mehddir Felsefeden limiin-nefs,

336.
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2. i¢ idrak Giicleri (el-kuva’l-miidriketi’l-batina, el-havissii’l-
bétina, el-mesa‘iri’l-batina)

a.0Ortak Duyu Giicii (el-hissii’l-miisterek)

Beynin 6n boslugundaki duyu sinirlerinin baglangi¢ yerindeki rihda bulunan,
dis ve i¢ duyulan birbirine baglayan ortak duyu giicii; bes duyu tarafindan edinilen
ihsaslarin toplandig1 bir merkezdir.4® O halde gercek anlamda duyumun
gerceklestigi yer burasidir. Ibn Sina bdyle bir duyunun varoldugunu kanitlamak
icin baz1 agiklamalar yapar. S6zgelimi biz g6kten diigen yagmur damlalanini dogru
cizgiler, hizla dondiiriilen bir cismi daire gibi goriiriiz. Béyle bir duyumun
edinilmesi ancak tekrar tekrar gormekle miimkiindiir. Oysa dis duyulardan olan
gbérme duyusu aym anda birgeyi iki kere goremez, birsey nasilsa onu dylece idrak
ederler. Duyulardan gelen sfiret ortak duyuda yer eder (irtisim) ve sonra da silinir.
Bu olayda ise siiret, ortak duyudan silinmeden dig duyu (gérme duyusu) onu ikinci
konumunda idrdk eder. Bunun sonucu, ortak duyu gérme duyusunun idrik ettigi
siireti hep ayn:i yerden geliyormus gibi idrak eder. Bu yiizden insan hareket eden
noktay: diire veya pespese diisen damlalar1 dogru bir ¢izgi gibi goriir.
Diisiinlirimiize gére g6kten diisen yagmur damlasimin dogru bir ¢izgi, hizla dénen
bir seyin ucunun daire gibi goriilmesi, dis duyular ve musavvire giiciiyle
acgiklanamaz. Ciinkii musavvire giicii, ortak duyudan gelenleri hayal eder. Bu
itibarla gorme duyusu caligmasa bile onu her iki durumda da tasavvur, yani hayal
edebilir. 1

Keza Ibn Sin&’ya gore, bizde dokunma duyusu ile gérme duyusunu

‘birlestiren, yani dokunulan cisimle gériilen cismi idrak eden aym gii¢ olmasayd,
nesneler diinyasinda «bu, su degildir» tarzinda bir ayinm yapamaz (temyiz) ve
bdyle bir hilkme varamazdik. Ona gére akil giiciiniin béyle bir aynmi yaptif
farzedilse bile, aklin hiikkiim verebilmesi i¢in hiikkmiin iki unsurunu birlikte gérmesi
gerekir. Cilinki goriilen ve dokunulan cisim duyumlanabilir ve bu héliyle akla
gelmis olmasi itibariyle, akil giicii bu aynmi yapamaz, oysa biz bu ayrnim
yapiyoruz. Yani duyularla idrak edilenler arasinda «bu, su degildir» seklinde bir
aynm yapiyoruz. Oyle ise duyumlann, ayrimin yapildigs bir merkezde toplanmalari
gerekir. Duyumlann, duyumlandiklan héiliyle akilda toplanmalan miimkiin
olmayinca, baska bir giicte bulunmalar gerekir. Ibn Sind’ya gére akh olmayan ve
yalmzca schvet giicleriyle hos olan seylere yonelen canhlarin hayal giiclerinde «su
stiretteki sey, hos, giizeldir ve yenilebilir» biciminde bir bilgi bulunmasaydi, onlar
bu ¢esit seyleri goriince bunlan yemeye yonelmezlerdi. Benzer sekilde «su beyaz

40, fbn Sina, sge. 35-36; 145; ellsénir ver-renbitis 11, 355; el-Kinin fi-6651, 11; /7

Sirrr s-Salgt, 208,
41 fbn Sind, gee. 36; 146; el-Jsirit ver-tenbikés, I, 350-351; HI-1V, 870; e/-Kerdmst
vel-mu ‘cizal vel-e ‘Gcil 226.
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tesbit edemezdik; bunun aksi de dogrudur. Keza tad ile renk arasinda bir
miinasebet gormeseydik bu renkteki yemegin tad1 sudur diyemezdik. O halde
hayvanlann duyumlan ile idrak ettikleri siiretler bir tek merkezde toplanmasaydi
onlann hayatta kalmalan son derece zor olurdu. Ciinkii kokular ve ses onlara
yiyecegi gbstermese, degnegin sireti, kagip uzaklasmasi ve korunmasi gereken
elemi hatirlatmasaydi canhlann yagsamas; ¢ok gii¢ olurdu. Buna gore canhida bes
duyunun idrak ettigi siretleri toplayan bir giiciin bulunmasi gerekir.

Aynca bes duyumuzla idrak etmedigimiz halde dénen cisimleri tahayyiil
etinemizden dolay: heryeyi doniiyor olarak gormemiz ortak duyuya ait bir organin
bulundugunu gosterir. Ciinkii bas dSnmesi beyindeki bubann hareketinden ve
oradaki ritha dnz olan donmeden dolayidir. Bu yiizden dénen bir cismi ¢okca
diisiinmek (teemmiil) insanda bas donmesini meydana getirir. Yine bunun gibi, dis
duyu organlan bozulmus ve gbéziini yuman bir kimsenin goziiyle gérmedigi
seylerin goriintiilerini (sebah) hayal etmesi (teemmiil) yani gbriiyor gibi olmas:,
disardan gelmeyen sesleri isitmesi, ortak duyuda meydana gelen duyumlar
(teemmiil) sebebiyledir. Uyuyan bir kimsenin gérdiigii hayalleri ve goziine mil
¢ekilmis birinin tahayyiil ettii renkleri agiklamak, ancak dig duyulann baglangic
yeri (mebde) olan bir i¢ giiciin varhgim kabul etmekle miimkiindiir. Séyle ki,
vehim giicil i¢ idrak gliclerini denetim altina alinca, uyamk halde bile, musavvire ve
hayal giiciindeki siretleri ortak duyuya sunmaya baslar; daha 6nceden
duyumlanmis olan bu hissi sfiretler ortak duyuda iyice yer edince (irtisim), bunlar
miisahede olunan siiretler, yani bey duyudan gelen siiretler gibi olur. Buna gore,
stiret ister bes duyudan ve ister bagka bir yoldan gelsin farketmez; ortak duyuda
goriiniince (temessiil) miisdhede edilmis olur. Seyin siiretinin ortak duyuda
bulunmasi miigdhede edilmesi icin yeterlidir. Ciinkii gercek anlamda «hissi idrak»,
biitiin dis duyulann merkezi olan bu giicte gergeklesir. Biitiin duyular, bu gligten
dokunma, tad alma, koku alma, isitme ve gérme duyusu olarak dallara aynhir. Her
bir duyu kazandigim buraya getirir ki, boylece hissi siiretleri saklayan musavvire
giiciintin de yardimiyla duyulara ait farkh tecriibeler bu giigte birlegir.42 Goriildiigi
lizere, ortak duyu, hissi idrikin gerceklesmesi icin, nereden gelirse gelsin (sfiretler
bes duyudan veya hastalik ve miitehayyile giiciiniin fail olusu gibi sebeplerle i¢
idrdk giiclerinden gelebilir) siiretin kendisinde bulunmasi (irtisim) zorunlu olan bir
levha, yani ekran gibidir. Ite bu ekrana siret, i¢c duyulardan yansidigi zaman dig
gercekligi olmayan cisimler goriiliip, sesler isitilebilir.43 Bu acaklamalardan sonra
ortak duyunun gorevlerini 6ylece siralayabiliriz:

(1) Beg duyunun her birisine &it hissi idraki gerceklestirmek,

42, Yon Sind, es-SifF, en-Nefs, 145-147; bkz. Mebhas ani¥.kuvén-nefséniyye, 166;
‘UydnuT-kikme 38; el-Jsérét ver-tenbibét 11, 352; 11-IV, 870; M. O. Neciti, e/-
Ldréki 1-bissi’ ‘inde fbn Sind, 156, 161, 166-171.

43 Tbn Sind, e/-fsdrdr ve-tenbitdr, -1V, 871-872; e/-Kerdmét vel-mu ‘cizét vel-e ‘Gcit
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