
iBN TOLUN CAMii 

ibn Tolun camii 'nin plan ı 

diğer mihrap ise iyi korunmamış olmakla 
beraber Sultan Laçin'den söz eden kita
besiyle 1296'da ele alındığı anlaşılmak
tadır. 

Camide yer alan ahşap minber Sultan 
Laçin zamanında yenilenmiş olup devri
nin en güzel örneklerinden biridir. Geo
metrik ajurlu korkuluk kısmı üstte bir, 
altta iki sıra bitkisel süslemeli bordürle 
sınırlanmıştır. Minberin yan aynaları ta
mamen kapalı olup sekiz kollu yı ldızlar

dan gelişen geometrik kompozisyona sa
hiptir. Yüzeyde oluşan her bir geometrik 
şekil girift bitkisel, özellikle de rumili ve 
palmetli desenlerle dolgulanmıştır. Sivri 
kemerli kapı açıklığı üzerinde bitkisel dol
gu lu bir süsleme vardır. İki satırlık bir ki
tabe üzerinde uçları pal m et şeklinde so
nuçlanan mukarnaslı bir tepelik yer al
maktadır. Dört ahşap direğe oturan köşk 
kısmı , kapı üzerindeki gibi uçları palmet 
şeklinde sonuçlanan mukarnaslı bir tepe
liğe sahip olup üstte ince uzun kasnaklı , 

armudl şekilli bir kubbecikle son bulmak
tadır. Mihrap ekseninde mihraba paralel 
ikinci sıra payelerin arasında geç dönem
de ilave edilmiş, dört mermer sütun üze
rine oturtu lan ahşap bir müezzin mah
fili görülmektedir. Camide bulunan orUi
nal kapı kanatlarında Samerra üslubun
da eğri kesim tekniğiyle yapılmış süsle
meler vardır. 

İbn Tolun Camii'nin minaresi, dış avlu
nun kuzeyinde mihrap ekseninden hafif
çe sola kaymış olarak yer alır. Taşla inşa 

edilmiş olan minare bu malzemesiyle tuğ
la yapıdan farklıdır. Geniş kare kaide üze
rinde yükselen minarenin merdivenleri 
dıştan dolanmaktadır. Memlük dönemi-
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ne ait üst kısmı ise "mebhare" (buhurdan) 
denilen türde silindirik gövdeli ve dilimli 
kubbecikle örtülüdür. Samerra'daki dış
tan merdivenli minarelere benzeyen ve 
bu haliyle or[jinal olan minare bir köprü 
ile camiye bağlanmaktadır. Bu köprü ve 
minare cephelerindeki kemerler Endülüs 
tarzındadır. Bunlar muhtemelen Sultan 
Laçin tarafından yaptırılan tamir s ı rasın

da ele alınmıştır. Sultan Laçin İslam fık
hındaki dört mezhebin eğitimini , hatta 
tıp eğitimini de camiye sokmuştu. Ayrıca 
bir sıbyan mektebiyle bir sebil yaptırmış
sa da bunlar günümüze ulaşmamıştır. 

İbn Tolun Camii'nin tezyinatı , Bizans ha
kimiyetinden kalan tesirierin yanı sıra Sa
merra üslubunun etkilerini de kuwetli 
bir şekilde gösterir. Orijinal olarak teşhis 
edilen pencere şebekeleri Şam'da Eme
viyye Camii'ndeki şebekelere benzemek
tedir. Bunlarda görülen daire esaslı geo
metrik şemalar geç klasik Bizans gelene
ğinin tipik şemalarıdır. Avlu etrafındaki 
kemerlerde yer alan çok çeşitli tasarım
lar, Samerra üs!Gbunda bitkisel dolgula
ra sahip olmalarına rağmen Bizans gele
neğine de bağlanır. Kemerleri çevreleyen 
alçı şeritlerin de ahşap kapılarda görülen 
ve Samerra üslubu olarak bilinen eğri ke
sim tekniğinde süslemeleri vardır. 

lbn Tolun camii'nin avlu revaklarına ait bir kemerdeki t as 
süslemeler 
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Iii DORIS BEHRENS- A BOUSEIF 

İBN TUFEYL 
( ~.:_ı.! l) 

Ebu Bekr Muhammed b. Abdilmelik 
b. Muhammed b. Muhammed 

b. Tufeyl el-Kaysi 
(ö. 581/1185) 

Endülüslü filozof ve hekim. 
_j 

Gırnata'nın (Granada) yaklaş ı k SO km. 
kuzeydoğusundaki Vadlaş (Guadix) kasa
basında dünyaya geldi. Doğum tarihi ke
sin olarak bilinmemekle birlikte VI. (XII.) 
yüzyılın ilk on yılı içinde doğduğu söylene
bÜir. Le6nGauthier, 499 (1105) dolayların
da dünyaya gelmiş olabileceğini ileri sür
mektedir (lbn Thofai'l, s. 17). Araplar'ın 
Kays kabilesine mensup olduğu için Kayc 
si n is besiyle anıldı. Latin dünyasında Ebu 
Bekir künyesinden dolayı Albubacer şekc 

linde tanınır. Gençlik ve tahsil dönemiyle 
ilgili olarak kaynaklarda bilgi yoktur. O de". 
vir Endülüs'ünün iki önemli ilim merkezi 
olan İşbiliye (Sevilla) ve Kurtuba (Cordoba) 
şehirlerinden birinde veya her ikisinde öğ
renim görmüş olabilir. Talebesi Bitrucl'nin 
hoçasını kadı olarak anınasından (Bede
vl. s. 212) ve Lisanüddin İbnü'l-f:latlb'in 
or\ u filozof ve tabip olmanın yanı sira fa
kih diye tavsi(~tiıiesind€m ( el-if:ı~Ja, ı ı, 
4 79) anlaşıldığınci göre başta fıkıh olmak 
üzere din ilimlerini öğrenmiş, ayrıca tıp 
ve felsefe okumuştur. Felsefe alanında 
okuduğu eserler arasında İbn Bacce'ye ait 
olanların önemli bir yer tuttuğu anlaşıl

maktadır. İbn Tufeyl'in biyografisi hakkın
da en geniş bilgiyi aktaran Abdülvahid .eı
Merraküşl. her ne kadar onun İbn Bacce'-



den ve daha başka fe lsefecilerden ders 
aldığını ifade ederse de (el-Mu'cib, lll, 
3 ı ı ) kendisi bu filozofla hiç karşılaşma
diğını bi l dirmiştir (f:/ay b. Yaiq:an, s. 21 ). 

İyi bir tab ip ve cerrah olarak yetişen İbn 
Tufeyl ( İ bn EbO Zer'. s. 207) mesleğini Gır
nata'da icra etmeye başladı. Bu alandaki 
şöhreti sayesinde Gırnata valisinin , daha 
sonra da ilk Muvahhidl halifesi Abdülmü'
min ei-Kumml'nin oğlu Septe (Ceuta) ve 
Tanca (Tangier) Valisi Ebu Said'in ilgisine 
mazhar oldu ve onların sır katipliğine ge
tirildi. Muvahhidl Halifesi Ebu Ya'küb Yu
suf b. Abdülmü'min'in sarayında başhe
kim olarak görevlendirilmesi İbn Tufeyl'in 
hayatında bir dönüm noktası teşkil eder. 
Felsefeye büyük ilgi duyan halife İbn Tu
feyl'i himayesine alarak ona huzurlu bir 
çalışma ortamı sağladı. Bu özel ilg inin 
oluşmasında Ebu Ya'küb'un filozofla aynı 
kabileye mensubiyeti de rol oynamış ola
bilir. İbn Ebu Zer' ve Ahmed b. Muham
med ei-Makkarl, İbn Tufeyl'in vezir oldu
ğunu da kaydetmektedirler. Ancak BitrO
cl'nin böyle bir bilgi aktarmadığı ve Ebu 
Ya'küb'un bilinen vezirleri arasında İbn 
Tufeyl'in adının geçmediği dikkate alına

rak bu rivayetler kuşkuyla karşılanmıştır 

(Bedevl, ı. 212). Merraküşl de onu Ebu Ya'
küb'un vezirleri arasında saymadığı gibi 
herhangi bir şekilde vezirliğinden de bah
setmem iştir. Bu durumda İbn Tufeyl'in 
vezirliğini, Muvahhidl sosyal düzeni için
de çok itibarlı sayılan "talebe" (araştırma
cı al imler) sınıfına yönelik hizmetlerle il
gili bir tür kültür danışmanlığ ı şekli nde 

anlamak gerekir (Goodman, lbn Tu{ayl's 
Hayy lbn Yaqzan, s. 4). Halife Ebu Ya'
küb'un felsefi meselelere olan nüfuzu ile 
İbn Tufeyl'in Arap asıllı okumuşların oluş
turduğu "talebetü 'l-hadar" arasındaki 
öncü konumunu belirten bir rivayeti, İbn 
Rüşd'ün ağzından onun öğrencisi Ebu Be
kir Bündüd b. Yahya ei-Kurtubl aktarmış
tır. Buna göre saraya çağrılan İbn Rüşd 
halifenin yanında yaln ızca İbn Tufeyl'in bu
lunduğunu görür. İbn Tufeyl, İbn Rüşd' ü 
halifeye tanıtır. Ardından halife İbn Tufeyl 
ile derin bir felsefi tartışmaya girer. Bir 
ara İbn Rüşd de tartışmaya katı lıp bilgisini 
ispatlama imkanı bulur. Yine İbn Rüşd'ün 
öğrencisinin aktardığına göre, halifenin 
İbn Tufeyl'e Aristo küll iyatına açıklama
lar yazılmasından söz etmesi üzerine ken
disinin böyle bir iş için fazlayaşlı olduğunu 
söyleyen İbn Tufeyl bu görevin İbn Rüşd'e 
verilmesini sağ lamıştı r (Abdülvahid el
Merraküşl, lll, 314-315). 

İbn Tufeyl'in şiir sanatındaki kabiliyeti 
de onun tabiplik ve vezirlik konumuyla za-

man zaman irtibatlı olmuştur. Ebu Ya'
küb, otoritesini kabule yanaşmayan Kaf
sa şehrini fethettiği sırada (576/ 1180) ma
iyetinde İ bn Tufeyl de vardı. Zaferden son
ra ülkenin her yanına gönderilen fetihna
meye İbn Tufeyl'in yazd ı ğı bir kaside de 
eklenmişti (İbnü'l-Hatlb, ll , 479-480). Bu 
kasidenin yazılışından on yıl önce de Ebu 
Ya'küb, hıristiyanlara karşı topyekün ci
had çağrısında bulunurken çoğu nl uğu 

Kays kabilesine mensup Araplar ' ın ordu
ya katılmasını temin etmek üzere İbn Tu
feyl'den bir kaside yazmasını istemiş, filo
zof da bu isteği yerine getirmişti (İbn Sa
hibüssa lat, s. 323-328; İbn İz8rl, s. 63, 114-
115) İbn Tufeyl, İslam tıp literatüründe 
kendi türünün en uzun manzum eserini 
(urcüze) kaleme almıştır (a ş. bk.) . 

Onun, ilmi şahsiyetinin önemli bir un
surunu oluşturan tıp a lanında saray baş
t abibi olarak ortaya koyduğu başarının 
yanı sıra tıbbın teorik meseleleriyle ilgili 
incelemelerin i de aralıksız sürdürdüğü 
anlaşılmaktadı r. Nitekim İ bn Rüşd ile fi
lozofun el-Külliyyfıt fi't-tıb adlı eseri et
rafında müzakerelerde bulunduğu kay
dedilmektedir (İbn EbO Usaybia, s. 533). 
Öte yandan ilim tarihçileri, İbn Tufeyl'in 
astronomideki yetişmişliğinin tıptan da
ha ileride olduğu kanaatindedir. Bunun 
sebebi, Batlamyus astronomi teorisine 
yöneltilen eleşti rilerin Endülüs'teki öncü
lerinden biri olmasıdır. İbn Bacce ile baş
latılan ve İbn Tufeyl tarafından formüle 
edilmeye çalışılan bu yeni "fiziki astrono
mi" yaklaşımı , Batlamyus'un "matematik 
astronomi" modelinde Aristo fiziğine uy
mayan unsurlar olduğunu ileri sürmek
teydi. Buna göre Batlamyus'un, alemin 
m erkezini asıl referans noktası almayan, 
gezegenlerin hareketinin dayandın l dığı 

eksantrik yörüngeler ve onlara bağlı epi
siklüsler teorisi Aristo fiziğ i ne aykırıydı. 

Bundan dolayı astronomi teorisi Aristo 
fiziğine uygun şekilde ve eş merkezli (ho
mocentric) tarzda yeniden inşa edilmeliy
di. İbn Tufeyl'in bu yöndeki fikirleri öğ
rencisi Bitrücl tarafından geliştirilm i ş. 

İbn Rüşd ise Aristo'nun Metafiziko'sına 
yazdığı Tell.].iş'te Batlamyus teorisini be
n imserken bundan yaklaşık on yı l sonra 
aynı eser için kaleme aldığı Tefsiru Md 
ba'de't-tabi'a'da bu teoriyi reddetmiş 
ve Aristocu astronomi reformunun çoğu 
Bitrücl tarafından da kabul edilen ilkele
r ini ortaya koymuştur (Vernet-Samsô, 1, 
226-227) İbn Rüşd'e göre İbn Tufeyl, Bat
lamyus modeline karşı yeni bir sistem 
geliştirmiş , Bitrücl de astronomi üzerine 
olan eserinin (Kitabü 'l-Hey'e) mukaddi-

iBN TUFEYL 

m esinde ibn Tufeyl'in kendisine bu yeni 
sistemden söz etti ğini, gök cisimlerinin 
hareketlerini merkez d ı ş ı yörüngeler ve 
episiklüs modeline ihtiyaç duymadan açık
lad ı ğ ını belirtmiştir (Bedevl , ı, 2 14) 

İbn Tufeyl'in ilgi alanının gen işliğine bir 
başka örnek de Hz. Osman mushafının 

Kurtuba'ya intikalinin hikayesini seeil i bir 
üslupla kaleme almış olmasıdır. Makkarl, 
İ bn Tufeyl'in torununun oğl u olan Vezir 
Ebu Zekeriyya Yahya'nın elindeki bir me
tinden bu mushafın Emevl geleneğ inde

ki hikayesini aktarm ışt ı r (Nefhu't-tfb, 1, 
607-615) Ancak İbn Tufeyl' in ilmi şahsi
yetinin en önemli unsurunu filozoflu ğu 

oluşturur. Nitekim Merraküşl de her şey

den önce onun bir müslüman filozof olu
şuna. felsefi çalışmalarının yöneldiği alan 
ve fiki rlere temas et mektedir ( el-Mu' cib, 
ı ıı . 311-312) İb n Tufeyl, Ebu Ya'küb Yu
suf 'un SSO (1184) yılındaki ölümü üzeri
ne yerine geçen oğlu Ebu Yusuf el-Man
sur tarafından da himaye edildi ve Ebu 
Ya'küb'un ölümünden bir yı l sonra Mera
keş'te vefat etti. 

Felsefe Anlayışı. İbn Tufeyl'in kendisin
den önceki İslam felsef esi geleneğ i hak
kındaki değerlendirmeleri , onun bu gele
nekteki konumunu ve dol ayısıyla felsefe 
anlayı şını ortaya koymaktad ır. "Meşriki 

hikmet"in sırların ı açıklamak üzere kale
me aldığı eser, İbn Sina ve Gazzall'nin yaz
dıklarını karşılaştırmak ve bunlara İbn 
Bacce'den eklemeler yapmak suretiyle or
taya çıkmıştır. Eldeki yegane felsefi eseri 
olan Hay b . YaJ;e~dn 'dan anlaşıldığı kada
rıyl a İbn Tufeyl'in felsefe tasaw uru meş
riki hikmet kavramı etrafında şekillen
mişti r. İlk önce İbn Sina tarafından kulla
nılan bu tabir filozofun fikri serüveninin 
bir aşamasında kendi felsefesine , dolayı
sıyla bağlı bulunduğu felsefe geleneğine 

verdiği isimden ibarettir. Kendisi de ljay 
b. Yalr?- fın adlı eserindeki asıl hedefin in 
İbn Sina' nın sözünü ettiğ i meşriki hik
metin sırlarını açıklamak olduğunu ifade 
eder. İbn Tufeyl'in meşriki hikmet t abirin
den İbn Sina'nın kastettiğinden farklı bir 
felsefe anlayışı çıkardığ ı göz önüne alınır
sa (aş. bk.) bu konuda onu İbn Sina 'nın 
basit bir takipçisi olarak değerlendirme
rnek gerekir. 

İbn Tufeyl, kendi tasawurundaki meş
riki hikmet ideali açısından Arist o ve Fa
rabl'nin eserlerini ve İbn Sina' nın Kitfı
bü 'ş-Şiffı ' adlı kitabını yet ersiz bulmak
tad ı r (f:lay b. Ya i):?an, s. 20). Öyle anlaşı
lıyo r ki filozof, bu literatürO tek tip bi r 
Aristoculuk geleneğin i n tezahürü olarak 
değerlendirmekte , halbuki Meşşal f el-

4~9 



iBN TUFEYL 

sefe anlayışı ile meşrikl hikmetin farklı 
amaçlar taşıdığına işaret etmektedir. İbn 
1\.ıfeyl'e göre Fikabl'nin Endülüs'e ulaşan 
eserlerinin çoğu mantık konusundadır; 
felsefeye dair olanları da şüphelerle do
ludur. Mesela Farabl. ruhun ölümsüzlüğü 
meselesiyle ilgili olarak Kitabü '1-Mille 
adlı eserinde cahil ruhların ölümden son
ra varlığını ebediyen sürdüreceğini ileri 
sürerken es-Siyasetü'l-medeniyye'de 
yalnızca yetkln ve erdemli ruhların bakl 
kalacağını , diğerlerinin yok olup gidece
ğini iddia etmiştir. Yine Farabl. Aristo'nun 
Kitabü '1-Al]lal{ına yazdığı şerh te beşeri 
saadetin yalnızca bu dünyada söz konusu 
olduğunu ileri sürmüş, bunun dışındaki 
görüşleri hezeyandan ibaret saymıştır. 
Ancak İbn Tufeyl'in bu tesbit ve tenkıtle
rinde bazı hatalar bulunduğu görülmek
tedir. Nitekım söz konusu problem, Fara
bi'nin Kitdbü'l-Mille'sinde değil Ara'ü 
ehli'l-m e dineti'l-fazıla'sında ele alın
maktadır; es-Siyasetü '1-medeniyye 'de 
ise bununla çelişen hiçbir bölüm yoktur. 
Farabi'nin günümüze ulaşmayan Kitd
bü'l-AJ].la]f şerhinde yer aldığı ileri sürü
len cü m Jelerin ise dünya ve ahiret saade
ti konusundaki fikirleri bilinen bu filozofa 
nisbeti mümkün görünmemektedir. İbn 
Tufeyl'in Farabi'ye yönelttiği bir başka 
eleştiri de nübüwet hakkındadır. Filozof 
burada Farabi'nin nübüweti hayal gü
cüne indirgediğini. dolayısıyla hayalin bir 
fonksiyonundan ibaret saydığım ileri sür
mekle birlikte bu eleştiriyi de isabetli gör
mek mümkün değildir. Buna karşılık İbn 
1\.ıfeyl , yetkinleşmemiş ruhların meadı ile 
ilgili meselede Farabi ile hemen hemen 
aynı görüşleri paylaşmaktadır ( a.g.e., s. 
68) . 

Filozofun İbn Sina'yı değerlendirişine 
gelince ona göre İbn Sina iki farklı felsefi 
çizgi takıp etmiştir. Birinci çizgide İbn SI
na Aristo'yu yorumlamış. temel konular
da onunla uzlaşmış ve bu tavrını Kita
bü 'ş-Şifa'da ortaya koymuştur. İkinci çiz
gide ise İbn Sina'nın özgün felsefi tavrını 
yansıtan "el-felsefetü'l-meşrikıyye" hak
kındaki eserinde belirginleşmiştir. İbn Tu
feyl'in iddiasına göre bizzat İbn Sina. Ki
tabü'ş-Şita'ın girişinde felsefi gerçeğin 
Meşşal tarzda yazılmış eserindekinden 
farklı olduğunu, bu gerçeği meşrikl felse
feye dair olan eserinde ortaya koyduğu
nu söylemiş. Kitabü'ş-Şita'ın bir zahiri, 
bir de batını bulunduğu, zahirde takılıp 
kalanların yetkinliğe ulaşamayacağını ima 
etmiştir(a.g. e., s. 22) Ancak İbn Tufeyl'in 
iddiasının aksine eş-Şita'ın girişindeki 
ifadede (s. ı O). Meşşallik'ten farklı bir 
meşrikl felsefenin bulunduğu ileri sürü!-
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m ediği gibi eserin zahir ve batınının oldu
ğundan da söz edilmemiştir. Buna rağ
men anılan pasajdan tam tersi bir anlam 
çıkaran İbn Tufeyl, bu tavrıyla herhalde 
kendi anlayışını İbn Sina'nın el-İşarat 
ve 't-tenbihat ve ljay b. Ya]f?-an adlı 
eserlerinden çıkardığı yeni anlamlarla 
pekiştirrnek istemiştir. Nitekim onun el
İşarat ve 't -tenbihat'tan alıntı yapmış 
olması (f:lay b. Yak?an, s. 17-18; krş. Fa
rab!, el-İşarat, lll-IV, 828-830 , 833-835) ve 
eserindeki kahramanların isimlerini el
İşarat ve't-tenbihat ( Selaman ü ebsal 
hikayesi için krş . el-işarat, ııı-ıv. 791-792) 

ve ljay b. Ya]f?-an'dan alması (krş . f:lay 
b. Yak?an, s. 22) bu eserleri ineelediğini 
göstermektedir (Gutas. XXXIV 119941. s. 
222-241 ). İbn Tufeyl'in el-İşarat ve't-ten
bihat'tan yaptığı alıntı arifin arınma yo
luyla aydınlanışını, Hakk'a giderek yaklaş
masını . sonuçta Hakk'a tutulmuş bir ay
na haline gelişini, Hakk'ı görmekten ve 
kendi "ben"inden geçmekten doğan de
rin hazları tadışını ve vüsGiün gerçekleş
mesini anlatmaktadır. Dolayısıyla İbn Tu
feyl'in meşrikl felsefeden anladığı şey, na
zari düşüncenin ötesinde manevi tecrü
beyle ilgili olup nazar ehlinin teorik felse
fesine karşılıkmüşahede, zevk ve huzur 
ashabının bütün boyutlarıyla ifade edil
mesi imkansız olan ruhi tecrübelerin bü
tünüdür (f:/ay b. Yak?an, s. 19-20) . 

İbn Tufeyl, ilk büyük Endülüslü filozof 
İbn Bacce'yi ve bu coğrafyada yaygın bir 
etkiye sahip olan Gazzall'yi de bu görüş 
açısından değerlendirmektedir. Filozofa 
göre İbn Bacce'nin ittisalden söz eden 
eserinde (İttişalü 'l-'akl bi 'l-insan) belirti
len metafizik bilgi seviyesi tamamen na
zari çabayla ulaşılan bir seviyedir. Hiç şüp
hesiz kendisi bu seviyeye ulaşmıştır; an
cak meşrikl hikmet bağlamında sözü edi
len durum bu seviyenin çok üzerindedir 
(f:lay b. Yak?an, s. ı 7) İbn Bacce'nin bu 
risalesi dışında başta Kitdbü'n-Nefs ve 
Tedbirü'l-müteval;l;id olmak üzere man
tık ve metafiziğe dair öteki eserlerini de 
ineelediğini belirten filozof, selefini Endü
lüs düşünce geleneğinin ilk gerçek fılo
zofu olarak anmakta, bu büyük filozofun 
sistemini tamamlamaya fırsat bulama
masından üzüntü duymaktadır (a.g.e., s. 
2 ı) . İbn Bacce gibi teorik bilgi seviyesin
de kalan filozofların aksine bazı süfiler 
(mese la Bayezld-i Bistaml. Hallac-ı Man
sur) söz konusu manevi mertebeye ulaşıp 
o hali yaşamışlar. fakat onlar da bu tecrü
belerini ilmi uzmanlıkla dengeleyemedik
leri için, "Kendimi tenzih ederim, şanım 
neyücedir"; "Ben Hakkım"; "Cübbemin 
altındaki Allah'tan başkası değildir" şek-

linde ifadeler kullan mışlardır. Sadece Gaz
zall. bu hale vasıl olduğunda ilimlerdeki 
uzmanlığı ve marifetin kendisine verdiği 
terbiye sayesinde böyle sözler sarfetmek
ten kurtulmuş, fakat anlatamayacağı hal
ler yaşadığını da belirtmiştir (a.g.e., s. 
16). Gazzall'nin en yüce mutluluğa erdiği, 
o soylu ve kutsl mertebelere ulaştığı ko
nusunda İbn Tufeyl'in en küçük bir şüp
hesi yoktur. Bu sebeple onun Endülüs'e 
ulaşan el-Ma]fşadü'l-esna, Cevahirü'l
Kur 'an, Mişkatü'l-envar, el-Mün]fı~ 
mine'c;l-c;lalal, Mizanü'l- 'am el ve Teha
fütü'l-felasife adlı eserleri İbn Tufeyl için 
tam bir ilgi odağı olmuştur. Ancak İbn 
Tufeyl, Gazzall'nin eserlerine yönelik de
ğerlendirmelerinde eleştiriyi de elden bı
rakmamıştır. Ona göre Gazzal1. eserlerini 
farklı okuyucu kesimlerine göre yazmış 
olduğundan bunlar arasında yer yer çe
lişkiler bulunmaktadır (a.g.e. , s. 22-24; bu 
iddiaların eleştirisi için bk. Sami S. Hawi, 
lslamic f'laturalism and Mysticism, s . 62-
63) . 

İbn Tufeyl felsefi gerçeği önce teorik 
araştırma yöntemiyle kavramış, daha son
ra müşahede yoluyla belli bir manevi tec
rübeye ulaşmıştır. Onun ljay b. Ya]f?-an'
da yapmak istediği şey. bu sırların peşi
ne düşen okuyucusuna birtakım nazari 
bilgiler verip bunlara taklitçi bir tarzda 
inanmasını isternek değildir. Filozof. oku
yucusunu kendi yaşadığı tecrübeler ala
nına çekmek ve böylece taklitten tahkike 
ulaştırmak istemektedir. İbn Sina'nın lj ay 
b. Ya]f?-an ve Selaman ü Ebsal adlı kıs
salarının. amacına en uygun ifade tarzına 
sahip olduğu inancıyla kendi eserini onla
ra dayandırmak istemiştir (f:lay b. Yak
?an, s. 24-25). Böylece onun eserinin. İbn 
Sina'nın el-İşarat'ında geçen Selaman ve 
Ebsal kıssasındaki sembolizmin çözümü
ne hasredildiği düşünülebilir. İbn Tufeyl, 
İbn Sina ve Gazzall'nin eserlerinden ha
reket ederek bahis ve nazar yöntemiyle 
zevk ve müşahede tecrübesinin bir sen
tezine ulaşmayı amaçlamıştır. Bu yakla
şım , daha sonra Şehabeddin es-Sühre
verdl'nin (Maktül) ljikmetü '1-işra]f adlı 
eserinde sistemleştirilecektir. 

Bilgi Teorisi. İbn Thfeyl'in epistemolo
jisinde bilginin imkanı insan ve tabiat 
ilişkisinden hareketle temellendirilmiş
tir. ljay b. Ya]f?-an'daki Hay tipi, esasen 
fiziki varlığıyla tabiatın bir parçası olmak
la birlikte algılama ve bilme imkanlarıyla 
tabiatı müşahede eden, tabii varlık ala
nındaki temel düzen ve işleyiş hakkında 
düşünen, akıllı bir canlı olarak yeryüzün
deki mevcudiyetini anlamlandıran. göz
lem alanı ötesindeki metafizik varlık fık-



rine varan ve nihayet manevi tecrübeler 
sayesinde birtakım metafizik bilgilere 
ulaşan ideal özneyi temsil eder. Tabii var
lık alanı ise kendisine şuurlu bir bilme et
kinliğiyle yönelebilen bu özneye, dayandı
ğı düzen ve sürdürdüğü işleyişin fizik ve 
metafizikyasaları hakkında bilgi sağlayan 
antotojik imkan dır. İnsanın bilgi imkanı ve 
yeteneklerine gelince ondaki idrakin ilke
si nefistir. İbn Tufeyl'in nefis ve onun bilgi 
yeteneklerine dair fikirleri İbn Sina'nın 
görüşleriyle büyük bir benzerlik taşımak
tadır. Filozofun eserindeki kahraman da
ima kendi varlığı ile tabii çevresi hakkın

da sorular soran. araştırmacı ruha sahip 
bir tiptir. Hay, tabiatta münasebetinden 
dolayı ortaya çıkan teorik ve pratik her 
problemi tamamen şuurlu bir etkinlikle 
çözmeye çalışırken gelişme psikolojisi çer
çevesinde açıklanabilecek aşamalar kay
deder. Duyular. gözlem ve deneyle akıl. 
Hayy'in teorik gelişiminde vazgeçilmez 
rolleri olan bilgi vasıtalarıdır. Duyutarla al
gılanan varlık ve olguların süreklilik arze
den özellikleri gözlem ve deney yoluyla 
adım adım keşfedilir. Bu arada pratik 
aklın icapları olan teknik bilgiye ve hatta 
-Hay'de utanma duygusunun gelişmesi 
olgusunda olduğu gibi- ahlaki bilince ula
şılır. Tabiatın bağrında hayatını devam 
ettirebilmek için çeşitli aletler yapma ça
ba sının yanında varlığı anlamtandırma 
gayreti içine giren Hay mantık! çıkarım 
yoluyla tabiattaki işleyiş. bütünlük. dü
zen ve gayenin akledilir ve soyut gerçek
liğine . bütün bu kozmotojik delillerle de 
yaratıcı Tanrı fikrine ulaşacaktır. 

İbn Tufeyl, sosyokültürel yönden her
hangi bir şartlandırmaya maruz kalma
dan tamamıyla el değmemiş tabii çevrede 
her şeyi kendi kendine öğrenen bir kahra
manı kurgulamak suretiyle düşünce sis
temini fıtrat kavramına dayandırmak is
temiştir. Ancak İbn Tufeyl, insanın bu or
tam ve şartlardaki entelektüel gelişimini 
ele alırken kaçınılmaz olarak insanlığın 
katettiği antropolojik gelişim evrelerine 
de atıfta bulunmaktadır. Nitekim İslam 
kültüründe zaman zaman derece. aşama 
ve katmanları ifade etmek üzere kullanı
lan yedi rakamının sembolizmi İbn Tu
feyl tarafından Hayy'in gelişim aşamala
rını belirtmek için de kullanılmış. her aşa
manın yedi ve katlarıyla ifade edilen yaş
larda kaydedildiği bir gelişim anlayışı or
taya konmuştur. Yedi yaşına kadar süren 
ilk aşama bedensel ve psikolojik gelişimin 
başlangıç safhasıdır. Yedi -yirmi bir yaş 
arası . pratik ihtiyaçların karşılanması için 
arneli aklın sayesinde araçların imal edil
diği çağ dır. Merak döneminin başladığı 

yirmi biryaşta birlikte insan ruhu varlık 
ve oluşun sırlarını keşfe yönelir. Fizikten 
metafiziğe geçiş bu aşamanın belirgin 
özelliğidir. Daha sonraki safhalarda tam 
bir aydınlanma ile bilgeliği yakalayabilen 
insan. en sonunda gerçek mutluluğun 
hakikatine ereceği manevi tecrübelere 
ulaşır (Goodman, lbn Tu{ayl 's Hayy lbn 
Yaqzan , s. 8-12) . İnsanın tabii çevresiyle 
girdiği etkileşim. fıtratındaki bilme ve 
yapma kapasitelerini aşama aşama geliş
tirir. Bu epistemolojide gözlem ve deney. 
fıtratta var olan akıl yürütme kapasitesini 
harekete geçirmekte. dolayısıyla bilginin 
oluşumu için akıl da devreye sokulmak
tadır. Çünkü gözlem ve deney verilerini 
karşılaştırma ve böylece henüz gözlen
meyen hakkında bir teorik sonuca ulaş
ma. her şeyden önce türnevarım denilen 
akıl yürütme biçimine ihtiyaç hissettire
cektir. Tüme varmak için sonsuz ölçüde 
deney ve gözlem yapılamayacağına göre 
olması gereken zihnl sıçramada sezgi de 
kaçınılmaz olarak rol oynayacaktır. Niha
yet bir defa tümel kavrama ulaşıldığında 
bu teorik bilginin tek tek olgulara uygu
lanması da tümdengetim yöntemini ge
rektirecektir (Sami S. Hawi. lslamic /'iat
uralism and Mysticism, s. 157-171 ). 

Bilginin değeri problemini İbn Tufeyl 
basit olarak felsefi ve tasawufi bilgi ara
sındaki kesinlik farkına dayandırır. Buna 
göre manevi müşahedeyle yahut tadarak 
ve yaşanarak elde edilen bilgi gözlem. de
ney ve akli çıkarım la kazanılan nazari bil
giden kesinlik derecesi bakımından daha 
üstündür. Fakat bu aynı konudaki nazari 
bilginin yanlış olduğu anlamına gelmez. 
Teorik yöntemle elde edilen fizik ve me
tafiziğe dair bilgiyle tasawufi müşahede 
yoluyla ulaşılan bilgi birbiriyle çelişmez. 
ancak aralarında apaçıklık ve manevi haz 
farkı mevcuttur ( fjay b. Yalqan, s. ı 8-19) . 
Bu ayırım. geleneksel İslam düşüncesin
deki teorik kesinlikle (ilme'l-yakin) görerek 
ulaşılan kesinlik (ayne'l-yakin) arasındaki 
derece farkını hatırlatmaktadır. Bu su
retle İbn Tufeyl. teorik ve mistik bilgiyi 
epistemolojisinin kurucu öğeleri olarak 
bütünleştirmiş olmaktadır. Zira deney ve 
akıl. fizik alemden metafiziğe teorik ge
çişler yaparak konusunu kavrarken tasav
vufi tecrübeye de imkan hazırlar. Şu hal
de araştırınacıya meşriki hikmetin epis
temolojik amacına götüren yolu deney 
ve akıl aralamaktadır. Bu epistemolojide 
felsefi yöntemle tasawufi yöntemin bir 
çatışması değil birlikteliği söz konusudur. 
Fakat yine de teorik bilgiden velayet mer
tebesine ulaşanlar bunu Allah'ın kendi
lerine bahşettiği bir güçle başarabilirler 
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(a.g.e., s. 19). Böylece İbn Tufeyl tasawuf
taki hakim kaderci anlayışı da paylaşmış 
bulunmaktadır. 

Tabiat Felsefesi. İbn Tufeyl'in tabiat 
felsefesi organizmacı bir evren görüşüne 
dayandırılmıştır. Evreni oluşturan canlı ve 
cansız varlık mertebeleri. belli bir organik 
birlik ve bütünlük içinde evren denilen 
organizmayı oluşturur. Mertebeler can
sız varlıklardan canlı organizmalara doğru 
yükseldikçe Aristo fiziğindeki suret kav
ramını canlılık ilkesi olan nefis karşılar 
(a.g.e. , s. 51-52). Bitkiler için "nebat! ne
fis". hayvanlar için "hayvani nefıs " deni
len bu suretler. düşünme ve bilmenin il
kesi sayılan zat (insa ni nefis. a kıl) olarak 
insanı diğer canlılardan ayırır ( a.g.e., s. 
66, 72). 

İbn Tufeyt. geleneksel anlayışa uyarak 
insan bedeninde olduğu gibi alemde de 
görünüşteki çokluğun ötesin.de bir birlik 
bulunduğunu düşünür. Farklılıklar göz 
önüne alındığında bütün tabii varlık ala
nının şuursuz bir çokluk. ortak nitelikler 
ön plana çıkarıldığında ise tabiatın tam 
bir birlik sergilediğ i anlaşılabilir ( a.g. e., 
s. 45-46) . Tabiattaki cansız nesneler. bit
kiler ve hayvaniara ait ortak niteliklerin 
ilkesi olan suretler aynı zamanda onların 
türleridir. Bir türe mensup olmak bakı
mından bu türe ait bütün fertler ortak 
fiil ve niteliklere iştirak eder ve bu an
lamda birdir. 

Oluş ve bozuluşa maruz kalmamakla 
birlikte gök cisimleri de gözlenebilen yön
leriyle cismanl nitelikler arzeder. Ancak 
onların hareketi oluş ve bozuluş alemin
deki varlıkların doğrusal hareketinden 
farklı ve mükemmel olarak dairevldir; on
ların unsur yapısı dünyadakilere göre da
ha parlak, şeffaf. bozulmaz ve saftır. İbn 
Tufeyt. gök cisimlerinin Tanrı'yı bilen gayri 
cismanl zatlara yani akıllara sahip varlık

lar olduğu konusunda da geleneksel an
layışı sürdürür (a.g.e., s. 70-77) . 

Nebat!, hayvani ve insani seviyede can
lılığın ilkesi olan nefis. aynı zamanda can
lılar aleminin organik birliğini de sağlayan 
ilkedir. inorganik varlıkların ortak cismanl 
niteliklere sahip olmak sebebiyle arzettiği 
birliğe karşılık organik gelişme seviyeleri
ne göre tabii ve hayatı fonksiyonları fark
hiaşıp mükemmelleşen canlı organizma
lar tabiattaki birliğe nefis ilkesi sayesin
de iştirak ederler. Söz konusu organik ge
lişme seviyelerindeki farklılıklar İbn Tu
feyl'in de benimsediği Aristocu hilomor
fist teoriyle ilgilidir. Buna göre dört unsur 
seviyesinde madde tek bir suretle birleş
tiği için unsurlar en basit cisimleri oluştu-
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rur. Maddenin birleştiği suretler arttık
ça tabii varlık mertebelerindeki organik 
karmaşıklık seviyesi de artar. Bu da tabii 
fonksiyonların farklılaşması ve mükem
melleşmesi sonucunu doğurur (a.g.e., s. 
5 2, 70-7 ı ) . Hayatiyetİn oluşması ise orga
nik cismin belli bir denge ve itidale ulaş
masıyla mümkün olabilir. İbn Tufeyl'in, 
canlılığın ilkesi olarak aynı anlamda kul
landığ ı nefis yahut ruhani su ret Tanrı'dan 
gelmekte olup güneş ışınlarının yayılma
sı gibi ilahi varlık mertebesinden sürekli 
olarak f eyezan etmektedir. Buna karşılık 
tabii varlık alanındaki imkan ve istidatlar 
farklı olduğu için bunlardan kimi nefsi ka
bul eder, kimi de edemez. Nefsi en yüksek 
seviyede kabul eden organik cisim insana 
ait olanıdır (a.g.e., s. 30). 

İbn Tufeyl'in tabiat felsefesinde insa
nın oluşumu problemi önemli bir yer tut
maktadır. Hay b. Yakzan'ın adadaki mev
cudiyetini açıklamak üzere ortaya atılan 
ilk teori. biyoloji tarihindeki "kendiliğin
den oluşum" (generatio spontanea) teorisini 
hatırlatmaktadır. Hayy'in tamamen mu
tedil coğrafi şartlarda mayalanmış ça
murdan oluşumu. bir taraftan Hz. Adem'in 
topraktan yaratılışı gibi dini bir açıkla 

mayı telmih ederken diğer taraftan arz
da hayatın nasıl başladığıyla ilgili olarak 
öne sürülen bilimsel teorilerle bir ölçüde 
karşılaştırılabilir unsurlar taşımaktadır. 

Metafizik. Hay örneğinde olduğu gibi 
tabiatın empirik ve teorik yöntemle ince
lenmesi , insan aklını tabiatın ötesi hak
kında düşünmeye ve bilgi edinmeye sev
kettiği için İbn 1\.ıfeyl'in felsefesinde canlı 
bir organizmaya benzetilen kozmos. ba
sit unsurlardan en dış feleğe kadar kendi 
varlık sebebine işaret eden verilerle dolu 
kabul edilmiştir. Kendi kendine öğrenen 
bir filozof (philosophus autodidactus) şeklin
de kurgulanmış olan Hayy'in tabiat bilgi
sinden Tanrı fikrine ulaşmış olması. İbn 
Tufeyl'in sağlıklı işleyen insan aklı için me
tafizik bilgiyi bizatihi tabiatın var oluş 
şekli sayesinde mümkün gördüğünü or
taya koymaktadır. Böylece Cahiz'e nisbet 
edilen ed-DeJQ'il ve'l-i'tibô.r 'ale'l-l].al]f 
ve't-tedbir, yahut ondan istifadeyle ya
zılmış olan ve Gazzali'ye nisbet edilen el
Ijikme li-mal].W.]fatillô.h adlı eserlerde 
kozmostaki düzen ve gaiyyetin hakim ve 
rahim olan bir Tanrı'ya delil teşkil ettiği 
şeklindeki klasik İslami düşünüşün İbn 
Tufeyl'de de devam ettiği görülmektedir 
(filozofun teleolojik düşüncelerini stoacı 
"pronoia" [inayetj kavramıyla irtibatlan
dıran bir yaklaşım için bk. Gutas, XXXIV 
[19941. s. 235). 
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Hay. evreni "bir tek şahıs gibi" tam bir 
organik bütünlük olarak kavradığında 
onun hür bir yapıp yaratana muhtaç ol
duğunun da farkına varmıştır (fjay b. 

Yak?an, s. 60). Kendisi için bundan sonra
ki mesele. cismani saniuluğunu Öklidyen 
bir yaklaşımla ispatladığı evrenin (a.g.e., 
s. 57-58; krş. Kind!, s. 201-203) kadim mi 
yoksa hadis mi olduğunu tesbit etmektir. 
Kozmik var oluşunun bir başlangıca sahip 
olup olmadığı probleminin İbn Tufeyl'i bir 
hayli meşgul ettiği anlaşılmaktadır. Filo
zof. alemin kadim yahut hadis olduğu ka
bullerinden her ikisinin de felsefi güçlük
ler içerdiğini Kant'ın antinomilerini hatır
latır tarzda (Bahtiyar Hüseyin Sıddlki, ll, 
ı 5 3- ı 54) ortaya koyduktan sonra gele
neksel felsefi anlayışa uyarak alemin za
man bakımından değil zat bakımından 
Allah'tan sonra olduğunu ifade etmekte
dir (fjay b. Yak?an, s. 60-63). Çünkü za
man alemin antolajik gerçekliğine bağımlı 
olarak tasawur ediliyorsa alemin zaman 
içinde bir başlangıcının olduğu ileri sürü
lemez. Kıdem esasen antolajik bir kav
ramdır ve ancak zat bakımından düşünü

lebilir. Bu anlamda Allah bütün aleme te
kaddüm ettiği için gerçek anlamda sade
ce Allah kadimdir. Farabi - İbn Sina gele
neğine ait bu fikrin İbn Tufeyl tarafından 
da tercih edildiği ve dolayısıyla filozofun 
bu problemle ilgili olarak içine düştüğü 
tereddütleri aştığ ı anlaşılmaktadır (Sami 
S. Hawi, Jslamic Naturalism and Mysti

cism, s. 227-230). 

İ bn Tufeyl'e göre alemin ister hadis is
terse kadim olduğu kabul edilsin her iki 
durum da zorunlu olarak Tanrı'nın varlığı 
fikrine götürmektedir. Zira cismanl ale
min hudOsü için kendisicisim olmayan 
bir failin kabulü zorunludur (fjay b. Yak
?tin, S. 61 ); alemin kadim olduğu kabul 
edildiğinde ise bundan alemdeki hareke
tin de kadim olduğu sonucu çıkacaktır. 

Kendisini hareketsizliğin öneelemediği ve 
başlangıcı bulunmayan ezeli bir hareket 
olgusu . mecburen cismanl olmayan bir 
hareket ettiricinin kabulünü gerektirir. 
Sonuç olarak bütün varlıklar Tanrı'nın 
varlığına muhtaç olup Tanrı onların ille
tidir. Halbuki Tanrı öteki varlıklara muh
taç olmadığı gibi varlığının bir sebebi de 
yoktur. O zorunlu varlıktır. İbn Tufeyl'e 
göre en küçüğünden en büyüğüne kadar 
bütün mevcOdat kemalin zirvesinde bu
lunan h ür bir yaratıcının eseridir ve her 
biri O'nun sanatının olağan üstülüğünü. 
hikmetinin nüfuzunu ve ilminin inceliğini 
göstermektedir (a.g.e., s. 62-63, 65-66). 
Dolayısıyla İbn Tufeyl'in Tanrı'yı cisim ol-

maktan yahut cismanl niteliklere sahip 
bulunmaktan münezzeh görmesi. onun 
Tanrı'nın varlığını ispata yönelik delille
rinin esasını oluşturmaktadır. Tanrı 'nın. 

varlığını cismanllikten yahut noksanlık
tan tenzih anlamına gelen sel bi sıfatları
nın yanı sıra ilim. kudret ve hikmet gibi 
sübOti sıfatları da vardır. Ancak O'nun sü
bOtl sıfatları konusunda da tenzihçi bir 
yaklaşıma sahip olmak, bu sıfatları cisma
ni niteliklere benzetmernek gerekmek
tedir (a.g .e., s. 79-80). 

Alemin varlığa gelişini. İbn Tufeyl Fara
bi'nin ortaya attığı feyiz yahut sudOr te
orisinin terimleriyle açıklama eğiliminde

dir. Mesela Allah'ın "emr"inden olan ruh. 
tıpkı güneş ışığının evren üzerinde sürek
li ışıması gibi bütün varlıklar üzerine sü
rekli olarak feyezan eden bir cevherdir. 
Aynı şekilde cismin var olabilmesi için 
maddenin muhtaç olduğu sOretler de 
ancak Tanrı'nın fiiliyle ortaya çıkabilir. Kı

saca topyekün alem. Tanrı'nın zaman dışı 
varlık verme fiiliyle mevcudiyet kazanmış. 
başka bir deyişle bir fail-i muhtardan sa
dır olmuştur. İbn Tufeyl'in feyiz teorisi. 
filozofun felek akılları bahsini bir "ayna
lar sistemi" benzetmesiyle ele alışında 
daha da belirginleşmektedir. Ay feleğinin 
altında oluş ve bozuluş alemi yer aldığı 
için son kozmik akıl bazı özelliklere sa
hiptir. "Bu zatın yetmiş bin yüzü. her yü
zünde yetmiş bin ağzı ve her ağzında yet
miş bin dili vardır. Bütün bu dilleriyle ger
çek birin zatını tesbih ve takdis etmek
te ve sürekli olarak O'nu ululamaktadır" 

(a.g.e., s. 85; aynı ifade için krş. Gazzall, 
Mişkatü'l-envar, s. 10). Bütün gökakılları 
kendi ilkesinden yansıyan sOreti kendi
sinden aşağıdakine yansıtmakta ve bu 
yansıyış ay feleğinin aklında son bulmak
tadır. Ancak ay feleğinden dünyaya gelen 
yansıma çalkantılı bir su daki yansıma gibi 
olup bu haliyle sOretierde bir çokluk oldu
ğu izlenimini vermektedir. gerçekte ise 
böyle bir çokluk söz konusu değildir (fjay 

b. Yak?tin, s. 83-85) Herhalde İbn Tufeyl. 
Farabi'nin sistemindeki ay feleğin in aklı 

olan faal aklın oluş ve bozuluş alemine yö
nelik sOretler verme fonksiyonunu ima 
etmekte, fakat sOretierin hem kaynağı 
hem de gerçekliği bakımından bir olduğu 
fikrini telkin etmektedir. Gazzall'nin Miş
kô.tü'l-envô.r 'ından da yararlandığı anla
şılan İbn Tufeyl, feyiz teorisiyle gerçek var
lığın Tanrı olduğunu ve kozmik var oluşun 
O'nun zatının tecellilerinden ibaret bulun
duğunu ileri sürmektedir (a.g.e., s. 81). 

İbn Tufeyl'e göre cismani olmayan cev
herleri kavrayabildiğine göre insandaki 



n atık nefsin de manevi bir cevher olması 
gerekir. Metafizik bir cevher olarak insan 
nefsinin aslı faal akıldır. Nefsin meadı 
ise bir yönüyle ölümsüz! ük, diğer yönüyle 
mutluluk problemiyle ilgilidir. Gayri cis
manl bir cevher oluşu sebebiyle insan nef
si bozuluşa uğramaz, beden ise ölümle 
birlikte dağılıp çözülecektir. İnsan nefsin
de bilkuwe mevcut bulunan idrak güçleri 
bilgilend i ği oranda nesnesine iştiyak du
yar; Tanrı'nın varlığını idrak ile yetkin ha

le gelip manevi bir cevher olarak ontelo
jik realitesini kazanınca ölümsüzlüğü ha
keder. Tanrı'yı ve metafizik gerçekliği ta
nımamak yüzünden manevi cevherliliğini 
kazanamamış olan nefisler ise ölüm ola

yının ardından herhangi bir şevk yahut 
elem duyamayacaktır. Şu halde onların 
başına gelecek olan akıbet hayvanların 
başına gelenle aynıdır. Tabii olarak Tan
rı'yı tanımayan ve O'na iştiyak duymayan 
hayvanların akıbeti ise tamamen yok ol
mak yahut yokluk benzeri bir duruma 
düşmektir. Tanrı'yı tanıdığı halde O'ndan 
yüz çevirip tutkularının esiri olan nefisler 
Tanrı'yı müşahededen mahrum kalacak 
ve dünyada iken Tanrı bilgisinden uzaklığı 
nisbetinde uzun sürecek elemlere d uçar 
olacaklardır. Tanrı'yı tanıyıp O'ndan yüz 
çevirmeyen nefislerin meadı ise O'nu mü
şahede etmekten doğan sonsuz haz ve se
vinçlerin idrakl şeklinde olacaktır (a.g.e., 
S. 66-69) 

Din Felsefesi. Ijay b. YaJq:ôn'ın son 
bölümünde gerçek anlamda bir din felse
fesi tahlili yer almaktadır. Bu tahlilde te
mel felsefi hakikatleri e sa hi h bir di nin yay
gın kabul görmüş hakikatleri arasında bir 
mukayeseye gidilmekte ve bu hakikatie
rin rasyonel, mistik ve sosyal kavranış bi
çimleri değerlendirilmektedir. Hikayede 
Hay, kendi kendine öğrenen bir filozof ve 

manevi aydınlanmaya ermiş bir sufi ola
rak adaya sonradan gelen Ebsal vasıtasıy
la. vahye dayalı bir din in toplumsal varlık 
alanında kururnlaşması olgusuyla tanışa
caktır. Ebsal de geldiği adadaki din gele
neğinin batıni yönünü, manevi anlamla
rını araştırma ve yorumlama eğiliminde 
olan bir kişidir. Aynı adadan arkadaş ve 
dindaşı olan Selaman ise bağlı bulunduğu 
dinin zahiri yönünü anlamlı bulan. dini 
hükümlerinmanevi anlamlar açısından 
te'viline uzak duran dindar tipini temsil 
eder. Dinin zahirine bağlı geniş kitle de 
Selaman'ın temsil ettiği din anlayışının 
toplumsal görünümünü ifade etmekte
dir. Söz konusu tiplerneler arasında hika-

yenin son bölümü boyunca gerçekleşen 
diyaloglar, dinin farklı kavranışları arasın
daki uzlaşma ve çatışma noktalarını gös
terirken İbn Tufeyl'in din felsefesini orta
ya koymaktadır. 

Vahye dayalı sahih din bir yönüyle bi
reysel aydınlanmaya. diğer yönüyle top
lumsal kurtuluşa imkan veren nebevl bir 
öğretidir. Bu sebeple dini n sahih metinle
rinde hem kurtuluşun yalnızlıkta. toplu
mun genel gidişinden uzaklaşmakta oldu
ğunu telkin eden, hem de insanlarla bir 
arada bulunma ve toplumsallığın zorunlu 
olduğunu vurgulayan değer ölçüleri yer 
alır. Hikayede Ebsal birinci ölçüyü , Sela
man da ikinci ölçüyü temsil eder. Fakat 
her ikisi de dinine son derece bağlı, bir
birlerine saygılı ve arkadaştırlar. 

İbn Tufeyl'in dini metinlerio dili hakkın
daki görüşüyle dinin zahiri 1 batıni boyut
ları hakkındaki görüşü birbirini tamam
lamaktadır. Filozofa göre din. bütün bir 
ontolojik hakikati hayal gücünün kavraya
bileceği somut benzetmeler halinde ifade 
eden bir dil kullanmakta ve böylece geniş 
kitlelere hitap etmesi mümkün olmakta
dır. Ancak bu sembolik anlatım lar, temel 
metafizik gerçekleri mistik vizyon (müşa
hede) yoluyla kavrayan bilgeler için birer 
benzetmeden ibarettir. Manevi aydınlan
ma benzeyenle benzetilen arasındaki ayı
rımı ortaya çıkarırken bu ikisi arasındaki 
ilişkiyi de belirlemekte ve böylece dini lfa
delerin neye delalet ettiği anlaşılmış ol
maktadır. Nitekim hikayede Ebsal. Hayy'in 
anlattıklarının dindeki benzetmelere da
yalı lfadelerin hakiki delaletini ortaya koy
duğunu belli birte'vil mantığıyla anlamış. 
Hay da Ebsal'in dini öğreti hakkında an
lattıklarını onaylamıştır. Ebsaı. Hayy'in AI
lah'ın velilerinden olduğuna kanaat geti
rirken Hay da dini öğretide kendisinin 
ulaştığı makamda iken müşahede ettiği 
gerçekiere aykırı hiçbir şey bulunmadığı
nı anlamıştır (a.g.e., s. 92-93). 

Filozofun sisteminde, nazari bilgiyle 
mistik bilgi arasında bir çelişki olmadığı 

gibi nazari ve mistik yolla ulaşılan meta
fizik gerçeklerle dini öğreti arasında da 
bir çelişki yoktur. Ancak nazari bilgiyle 
mistik bilgi arasında olduğu gibi meşriki 
felsefe ile sahih din arasında da söylem 
farkı vardır. İbn Tufeyl, toplumsal var oluş 
biçiminin dinin söylem ve sınırlarını be
lirlediği inancındadır. Her ne kadar Hay, 
Ebsal'in aktardığı dini öğretideki benzet
meye dayalı söylemi ve oldukça dünyevl 
görünen kuralların mevcudiyetini yadır-
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gamışsa da onu böyle düşünmeye iten se
bep, bütün insanların kendisi gibi üstün 
fıtrat sahibi olduğunu sanmasıdır ( a.g.e., 
s. 94). Bununla İbn Tufeyl'in din felsefesi 
açısından vurgulamak istediği ana fiki r 
herkesin yüksek yaratılışa. derin sezgi ka
pasitesine ve araştırmacı ruha sahip ol
madığı bir toplumda dini hitabın bilinen 
üslup ve muhtevanın hikmete uygun ol
duğudur. Bundan dolayı filozof, meşriki 
felsefenin sırlarından belli bir dine bağlı 
kitleyi haberdar etmenin boşuna bir ça
ba olduğu düşüncesindedir. Çünkü kitle, 
çoğunluk itibariyle noksan fıtratlı ve dün
yevl alakaları yoğun insanlardan oluşur. 
Bu sebeple İbn Tufeyl, kitle için iyi olanın 
dinin zahiri kurallarına riayet edip bid'at
Iardan yüz çevirmek, ilk nesillerin yolunu 
takip etmek, hakikatini anlayamadığı mü
teşabih ayetlere öylece iman edip bunlar 
üzerinde spekülasyona gitmemek oldu
ğu düşüncesindedir. Yetkin yaratılışlı in
sanların kaderi ise gerçek bir metafiziği 
tecrübe etmek için toplumsallıktan uzak
laşmaktır. Nitekim Hay ve Ebsal. kendi 
serüvenlerini yaşamak için Selaman ve 
arkadaşlarına veda edip kendi adalarına 
döneceklerdir. Sonuç olarak filozofa göre 
felsefi, tasawufi ve kitlesel id rak düzey
leri farklılık arzetmekle birlikte esas itiba
riyle din bütün bu seviyeler için anlamlı 
olan nebevl bir öğreti dir. Hayy'in nazari ve 
tasawufi bilgiyi kendinde birleştirmesi, 
meşriki anlamda metafizikle dini öğreti 
arasında tam bir uzlaşma olduğu sonu
cuna varması. kitlenin din anlayışını hik
mete aykırı bulmaması İbn Tufeyl'in bü
tünleyici perspektifinin bir sonucudur. 

Eserleri. 1./fay b. Ya.(qan*. İbn Tu
feyl'in sistemini oluşturan ana fikirlerio 
yer aldığı en önemli eseridir. Birçok Doğu 
ve Batı diline çevrilmiş olup Leon Gauthier 

(Cezayir ı 900). Cemll Sallba- Kamil Ayad 
( Dımaşk 1 935), Ahmed Emin (Kahire ı 952) 
ve Albert Nasrl Nadir (Beyrut ı 986) tara
fından neşredilmiştir. z. Urcuze fi't- tıb. 
Arap şiirindeki recez vezniyle yazılmış bir 
tıp kitabıdır. Bilinen tek nüshası Fas'ta Ka
raviyyln Üniversitesi Kütüphanesi'ndedir 
(nr. 2 ı 58). 7700 beyitten oluşan eser has
talıklar, sebepleri ve tedavi yollarından 
bahseden yedi bölüme ayrılmıştır. Eserin 
yazma nüshası ilim alemine Mahmud el
Hac Kasım Muhammed tarafından tanı
tılmıştır (bk bibl) 3. [\aşide. Muvahhi
dl Sultanı Ebu Ya'küb Yusuf'un Araplar'ı 
cihada teşvik etmek amacıyla filozoftan 
yazmasını istediği manzumedir. Kırk dört 
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beyitten oluşan eser, İbn Sahibüssalat'ın 
el-Men bi'l-imame adlı kitabında yer 
almakta olup (s . 325-328) Emilio Garda 
G6mez tarafından ispanyolca'ya tercüme 
edilmiştir ("Una qasida inedita de Ibn 
Tufayl", Revista dellnstituto Egipcio de 
Estudios lslamicos, Madrid I 953, I, 2 I -28) . 

İbn Rüşd, Aristo'nun Meteorologica 
adlı eserine yazdığı telhiste İbn Tufeyl'in 
astronomiye dair bir makale telif ettiğini 
aktarmıştır (Gauthier, s. 26). Ayrıca İbn 
Ebu Usaybia, İbn Rüşd'ün eserleri arasın
da Mürdca'dt ve meba]Jiş beyne Ebi 
Bekir İbn Tufeyl ve beyne İbn Rüşd ii 
resmihi li'd-deva' ii kitdbihi'l-mevsCım 
bi'l-Külliyyat adlı bir eseri zikretmekte 
olup ('Uyünü'l-enba', s. 533) bu durum. 
İbn Rüşd'ün el-Külliyyat fi't-tıbb'ı etra
fında İbn Tufeyl ile yazıştığını düşündür
mektedir (Gauthier, s. 25). Merraküşi de 
İbn 1\.ıfeyl'in Risale fi'n -nefs adlı bir ese
rinin müellif hattı nüshasını gördüğü
nü zikretmektedir ( el-Mu'cib, lll , 3 ı 2; b k. 
Conrad. XVI/I 1 I 9951. s. 4-5, dipnot 6). 

Etkileri. Merraküşi'nin belirttiği gibi 
( el-Mu'cib, lll , 3 ı 2) felsefi tavrını hikmet
le dini uzlaştırma şeklinde belirlemiş olan 
İbn Tufeyl'in, aynı ana fikre dayalı olarak 
Faşlü '1-ma~al ii ma beyne '1-]Jikme 
ve'ş-şeri'a mine'l-ittişal adlı bir eser 
yazmış olan İbn Rüşd'ü belli ölçüde etki
lediği düşünülebilir. Mesela te'vili gereken 
müteşabih ayetleri yorumlama yetkisinin 
entelektüel zümrenin elinde olması ge
rektiği, sıradan dindar için en iyi seçene
ğin Selefin yolunu takip etmek olduğu 
gibi fikirlerde her iki filozof birleşmiştir. 
Ancak İbn Tufeyl'in tasawufi tecrübeyle 
zirveye ulaşan İbn Sinacı - Gazzalici bir 
epistemoloji ve feyiz nazariyesine dayalı 
bir kozmoloji ile meşriki hikmetin sırları 
hakkındaki açıklamalarının Aristoculuğu 

ihya etmeyi kendine görev bilen İbn Rüşd 
tarafından kabul edilmesi mümkün de
ğildir. 

İbn Tufeyl'in İslam Ortaçağı'ndaki doğ
rudan etkisi İbnü'n-Nefis'in er-Risaletü'l
kdmiliyye fi's-sireti'n-nebeviyye adlı 
eserinde görülmektedir. Bu eserin temel 
kurgusu Ijay b. Ya~.:,::dn'dan alınmadır; 
ancak hikayenin kahramanı olan Kamil. 
adadaki kendi kendine öğrenme sürecin
de yalnızca bir filozof olmakla kalmaz, bir 
din alimi de olur. İbnü'n-Nefis'in bu eser
de vurgulamak istediği fikir, İslam dini
ne ait ilkelerin saf akılla öngörülebilecek 
kadar akla ve hikmete uygun olduğu ve 
İslam tarihinin akılla öngörülebilir belli 
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tarihi yasalara uygun olarak gerçekleşti
ğidir. Böylece Ijay b. Ya~.:,::dn'daki hik
met-din uzlaşması fikrine doğru İbnü'n
Nefis'in eserinde daha ileri bir adım attı
rılmış olmaktadır. 

İbn Rüşd gibi İbn Tufeyl'in de asıl önem
li etkisi Batı düşüncesine olmuştur. Bu 
etki, Ijay b. Ya~:,::an'ın Moise de N arban
ne tarafından 1349 yılında İbranice'ye ter
cüme ve şerh edilmesiyle başlar (Hayoun, 
LVIII ji988J, s. 25-98). Eserin XV. yüzyılda 
Pico Della Mirandola tarafından İbranice 
tercümeye dayanarak Latince tercüme
si de yapılmış. bunu Pococke'un 1671'de 
Philosophus Autodidactus adıyla Arap
ça aslından yaptığı Latince çeviri takip et
miştir. Eserin çeşitli Batı dillerine çevril
mesiyle de Ijay b. Ya~:,::an Batı felsefe 
dünyasında yaygın bir şöhrete sahip ol
muştur. Mesela Pococke'un Latince ter
cümesinden Het Leeven van-Hai Ebn 
Yokdhan (Amsterdam 1672) adıyla Hol
landa diline yapılan tercümenin ilk baskı
sında mütercim adı zikredilmezken ikinci 
baskısında (Rotterdam ı 70 ı) mütercim 
adı olarak S. D. B. harfleri konmuştu. 
Daha sonra W. Meijer adlı Hallandalı bir 
araştırmacı, bu harflerin filozof Benedict 
de Spinoza'nın adındaki baş harflerin 
tersten okunuşu olduğunu ileri sürmüş
tür. W. Meüer'in hareket noktası, Spinoza'
nın kendi felsefesini kurarken islam felse
fesinden de yararianmış olması idi (Keklik, 
s. 141-142). Leibnitz de Pococke'un anılan 
tercümesinden etkilenerek ibn Tufeyl'in 
teolojik fikirlerinin üstün bir seviyeye sa
hip olduğunu söylemiştir (İA, V/2, s. 83 ı). 
Eserin, Kuakerler olarak tanınan ve Tan
rı'nın kilise kurumuna ihtiyaç olmaksızın 
doğrudan manevi tecrübeyle kavranabi
leceğini öne süren hıristiyan dini cemaa
tini de etkilediği anlaşılmaktadır. Nitekim 
bu cemaatten George Kieth 1674'te eseri 
ingilizce'ye çevirmiştir. Ijay b. Ya~.:,::dn'
daki fıtri aklın mutlak hakikate ulaşabile
ceği şeklindeki ana fikir Batı'da öylesine 
etkili olmuştur ki Simon Ockley, The Im
provement of Human Reason (London 
ı 708) adıyla yayımladığı Ijay b. Ya~
.:,::dn'ın ingilizce tercümesi için yazdığı gi
rişte böyle bir fikri n yaygınlaşmasından 
duyduğu tedirginliği dile getirmiştir. Ijay 
b. Ya~.:,::dn'ın İspanyol yazarı Gracian Bal
tasar'ın el-Criticon adlı eserine etkisi de 
Batı ilim dünyasında tartışılmış . ayrıca 

Daniel de Foe'ya Robinson Crusoe adlı 
romanında ilham kaynağı olduğu ortaya 
konmuştur (Bahtiyar Hüseyin Sıddlki, ll , 
ı 58- ı 60). Eserin bu romana etkisi, Hasan 

Mahmud Abbas'ın Ijay b. Ya~:,::an ve 
RCıbinsCın KrCızCı adlı eserinde (Beyrut 
ı 983) etraflı biçimde incelenmiştir. Bun
ların yanı sıra İbn Tufeyl'in John Locke. 
David Hume, Voltaire ve Jean Jacques 
Rousseau gibi Aydınlanma çağı filozof
larını da etkilemiş olabileceği ileri sürül
müştür (Bayrakdar, s. 295-296). 
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~ İLHAN KUTLUER 

r 
İBN TÜMERT 

ı 

(..::.ı..rı~..:r.l) 

Ebu Abdiilah Muhammed b. Abdillah 
b. Tumert el-Berberl es-Susi 

(ö. 524/ 1 130) 

Muvahhidler Devleti'nin kurucusu, 

L 
dini ve siyasi lider. 

.J 

471 (1078) veya 474 (1081) yılında 
Fas' ın Anti Atlas dağlarındaki Sus'ta doğ
du. Hem anne hem baba tarafından Mas
mü de Berberlleri'ne mensuptur. Buna 
rağmen sonraları onu halkın gözünde yü
celtmek ve devlet kurma çabalarını des
teklemek amacıyla öğrenci leri tarafından 

nesebinin Hz. Peygamber'e ulaştığı iddia 
ediidiyse de ortaya kesin kanıtlar konula
mamıştır (Abdülmecld en-Neccar, s. 24-
30). Hayatının yaklaşık ilk otuz yılı hakkın
da bilgi bulunmamaktadır. İbn HaldGn'a 
göre öğrenme konusunda son derece 
hırslı idi; devam ettiği camilerde çok mik
tarda mum yakıp okuduğu için Serberi
ce "EsafG" (ı ş ık) lakabıyla anılmış ve em
sali arasında temayüz etmiştir (el-' i b er, 

VI, 465) . Mağrib'de Murabıtlar Devleti dö
neminde kötüye giden durum, ahlaki ve 
içtimal çöküş . Kur'an ve hadisten uzak
laşma , Al l ah 'ı insan şeklinde tasawur 
eden Mücessime akldesinin hakimiyeti 
İbn Tümert'in ilk gençlik yıllarında dikka
tini çekmiş ve toplumun mutlaka ıslah 
edilmesi gerektiği hususunda kesin bir 
karara varmasına yol açmıştı. Düşünce
lerini gerçekleştirmek için bilgisini geliş
tirmek ve İslam dünyasının durumunu 
yakından görmekamacıyla499 (1106) yı
lında Kurtuba'ya (Cordoba) gitti. Burada 
kaldığı bir yıl içinde Kurtuba Kadısı Ebu 
Abdullah Muhammed b. Ali b. Hamdin'in 
derslerine devam etti. Daha sonra Doğu 
İslam dünyasına gitmek için Tunus'un 
Mehdiye şehrine ulaştı ve bir süre Ebu 
Abdullah el-Mazer'i'nin ilim meclislerine 

devam etti. Mehdiye'den İskenderiye'ye 
geçen İbn TGmert. İbn Ebu Rendeka et
TurtGşl ile buluştu ve ondan bilhassa Ma
lik'ifıkhına dair bilgiler aldı . Ardından Bağ

dat'a gitti ; Kiya el-Herras'i'den usul, ha
dis, fıkıh , kelam ve hilaf ilmi. Şafii alimi 
Ebu Bekir Muhammed b. Ahmed eş-Şa
şl'den fıkıh ve fıkıh usulü, Mübarek b. Ab
dülcebbar'dan hadis tahsil etti; Ebu Ab
dullah Muhammed b. Mansur el-Hadra
m'i'den imam Malik' in el-Muvatta ' adlı 
eserini okudu. Onun Bağdat'ta Gazzall ile 
buluşup öğrencisi olduğu, Kurtuba Kadı

sı İbn Hamdin'in tahrikiyle İJ:ıya'ü 'ulU
mi'd-din'in Murabıtlar' ın hakim olduğu 
beldelerde resmen yakıldığını kendisine 
haber verdiği ve Murabıtlar' ı ortadan kal
dırmak için ondan manevi destek istedi
ği hemen hemen bütün kaynaklarda zik
redilmekteyse de bu rivayetler güvenilir 
görülmemektedir. Zira Gazzal'i'nin 499 
(1105-1106) yılında Nlşabur Nizarniye 
Medresesi'ndeki derslerine başladığı ve 
bir daha Bağdat'a dönmediği belirtilmek
tedir (Abdülmedd en-Neccar, s. 73-83). 

Nitekim İbnü ' I-Eslr ile İbn Haldün da söz 
konusu görüşmenin gerçekleşmediğini 
kaydetmektedir (el-Kamil, X, 569; el-' iber, 

VI, 226). 

Emir bi'l-ma'rGf nehiy ani'l-münker ko
nusu üzerinde ısrarla duran ve karşılaştı
ğı kişilerle bu hususu tartışan İbn TGmert, 
hac görevini de ifa ettiği on yıllık bir seya
hatten sonra 51 O ( 1116) veya 511 yılında 
İskenderiye'den Mağrib 'e döndü. Yolcu
luk esnasında çevresindeki insanların di
ni emir ve yasaklara uymasını sağlamak 
amacıyla gösterdiği çabalar zaman zaman 
huzursuzluğa sebep olmuşsa da ilim ve 
takvası birçok kimse üzerinde müsbet te
sirler meydana getirmiştir. Ancak Trab
lusgarp'ta Mağrib fukahasını eleştirme

si , ayrıca düşüncelerini yaymaya çalışma
sı onun sürgün edilmesine yol açtı. Bu 
arada bazı kimselerin İ b n TGmert'i be
nimsedikleri ve onun davasına katıldık
ları da görülmektedir. Muhtemelen Tu
nus yolculuğu esnasında kendisiyle tanı

şıp ona bağlanan, Beyzak lakabıyla anılan 
Ebu Bekir b. Ali es-Sanhaci bunlardan bi
ridir. Aziz b. Mansur zamanında Bicaye'ye 
(Bougie) giden İbn TGmert, burada görü
len bazı adetlerin İslam'a uymadığını ve 
değiştirilmesi gerektiğini ısrarla savun
du. Bir komplo ile kendisinin öldürülmek 
istendiğini öğrenince Bicaye'den ayrılarak 
M eliale'ye gitti. Bu şehirde ilk öğrencisi ve 
daha sonra halefi durumuna gelecek 
olan Abdülmü'min el-Küml ile tanıştı . İbn 

iBNTÜMERT 

Tümert ' in saygın kişiliğiyle Abdülmü'
min 'in idari ve askeri zekasının birleşme
si Muvahhidln hareketine temel teşkil et
miştir. 

İbn Tümert' in mücadeleleri devamlı 
sürgünle neticeleniyordu. Öğrencileri ve 
mensupları ile birlikte Mağrib'e doğru yola 
çıkınca Venşerls'te kendilerine Beşir laka
bıyla anılan Abdullah b. Muhsin el-Ven
şerlsl katıldı ; Tilimsan ve Em lll'den sonra 
Fas'a ulaştılar. İbn Tümert. Fas şehrinde 
usülü'd-dln üzerine Eş' ari mezhebine gö
re ders vermeye başladı. Burada öğren
cileri kendisine "Sus fakihi" lakabını ver
diler. Fakat aynı günlerde fakihlerle mü
nazarada bulunan İbn Tümert akli ilim
ler alanında onlara üstünlük sağlayınca 
fakihler valiye başvurdular ve kendisini 
şehirden uzaklaştırdılar. İbn TGmert. Mu
rabıtlar'ın merkezi Merakeş'e gitti ; bura
da da Eş' ari düşüncesini yaymaya ve kö
tü gördüğü husustarla mücadele etmeye 
başladı . Ancak sert hareketleri Emir Ali 
b. Yusuf b. Taşfın ile arasının açılmasına 
sebep oldu ve Ağmat'a sürüldü. Ağmat'
tan kendi kabilesinin yaşadığı bölgeye 
ulaşıp bir süre kaldıktan sonra 11nmellel 
şehrin e gitti. O zamana kadar bir lider ya
hut siyasi otoriteye karşı bir isyancı gibi 
görülmeyip sadece dini görevlerini yerine 
getiren bir insan olarak kabul edilen İbn 
Tümert'in hayatında yeni bir devre baş
lamış oldu. Tinmellel'de emir bi 'l-ma'rGf 
nehiy ani'l -münker faaliyetlerine devam 
etti ; Ali b. Yusuf b. Taşfin'in Merakeş'e 

dönme davetini reddederek Murabıtlar'a 
karşı açık bir isyan hareketi başlattı. Bu
rada fikirlerini benimseyen Hezerce ka
bilesinin reisi İsmail ide'in şahsında kuv
vetli bir destek buldu. Giderek düşünce
leri benimsendi ve civardaki kabileter in 
Murabıtlar'a karşı duyduğu hoşnutsuzluk 

onun çok sayıda gücün lideri olmasını 
sa ğladı. Bu s ıra da kendini mehdi ilan 
etmeyi planlayan İbn TGmert. 5 15'te 
(1121 ) İcilliz 'deki Garülmukaddes adlı bir 
mağaraya çekildi ve Mağrib'de mehdinin 
ortaya çıkmasının çokyakın olduğunu yay
maya başladı. Aynı yıl mehdlliğini ilan et
ti; öğrencisi Abdülmü'min ve yanındaki 
dokuz kişi onun mehdi olduğunu. hayat
ları boyunca kendisine sadık kalacakları
nı bildirdi. "el-Mehdiyyü'l-ma'lGm. el-ima
mü'l-ma'sGm. kaimü'z-zaman , el-kaim 
bi'l-hak, el-kaim biemrillah. ed-dal ila se
blli'l-hak" gibi unvanıarta anılmaya başla
yan İbn Tümert mensuplarından bir ağa
cın altında biat aldı. Allah ' ı cisim olarak 
kabul edip yaratılmışlara benzettikleri , 
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