TURKIYE
DIYANET
VAKFI

IBN SINA

ibn Sind’nin anit mezari - Hemedan / iran

etkisi s6z konusudur. Ancak ibn Sin4, ba-
basinin evinde ismaililer'in felsefi goriig-
lerini dinledigini kaydetmekle birlikte, ba-
basinin ve kardesinin ismaili dailere ica-
bet ettigini ifade ederken kendisinin bu
distnceleri benimsemedigini sdylemek-
tedir (ibn Eb{ Usaybia, s. 437). Ayrica ho-
calari arasinda Hanefi fakihi ismail ez-Z4&-
hid'in bulunmasi da onun dini egitimini
Sii veya ismaili cevreden almadigini gés-
termektedir. ibn Sina'nin felsefi sistemi-
ne ve bu sistem icerisinde kullandigi kut-
si glic, imam, arif, suddr ve feyezan gibi
kavramlara gelince, iddia edildiginin ak-
sine bu kavramlar onun sisteminde Sii-
ler'in, bilhassa Ismaililer’in kullandigi an-
lamiyla kullanilmamaktadir. Ayrica disu-
nirin felsefesinde vasiyet, ismet, takiy-
ye, on iki imam gibi telakkiler de yer al-
mamaktadir. Bu bakimdan onun $ia’ya
mensup oldugu veya Sii disinceleri cer-
cevesinde felsefesini kurdugu yolundaki
aciklamalar gercek digi gérinmektedir.
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@l OMER MAHIR ALPER

Felsefesi. 1. Islam Diisiincesindeki Ye-
ri ve Metodu. Ibn Sin4, islam felsefesi ge-
leneginin Farabi okulu i¢inde yer alan
en bliytik dusiinirdir. Bu gelenegin en
6nemli 6zelligi dinin toplum icin vazge-
cilmez ilahi bir kurum oldugu fikridir ve
bu fikir bir bakima her iki filozofun felse-
fesinin 6zii gibidir. Aslinda islam toplu-
munda Kindi’nin kurdugu felsefeyi gelis-
tirip kurumlastiran bu iki filozoftur. Da-
ha dogrusu kelamdan felsefeye gecisi
saglayan Kindi, onu terminoloji, metot
ve problemleriyle sistemlestiren Farabi,
kendi dénemine kadar gelen bu birikimi
yeni bastan isleyerek zengin bir killiyat
halinde toplayip degerlendiren ibn Sina
olmustur. Nitekim Farébi'ye mantik ala-
nindaki basarisindan dolay! “Muallim-i
Sani”, ibn Sin&'ya da felsefe ve diger ilim-
leri sistematik ve didaktik bir kivama ge-
tirdidi icin “es-seyh{'r-reis” unvani veril-
mistir. Dolayisiyla XI. yiizyildan sonra is-
lam dunyasinda “felasife” denilince énce-
likle akla Farabi ve ibn Sina gelmektedir
(ibn Riisd, s. 36). Ancak ibn Sina, Farabi
kadar Eflatun ve Aristo sistemine bagl
degildir. Ayrica ibn Sin bir felsefe tarih-
cisi, tabip ve ilim tarihgisi olmasi bakimin-
dan da Faréabi'den farkl bir konuma sa-
hiptir. el-Kanun fi't-tib ve es-Sifd@’ gibi
hem degderi hem hacmi bakimindan bi-
yuk eserleri bunun agik delilleridir. Filo-
zof bu eserlerinde bir konuyu ele alirken
Aristo’'nun kendinden &énceki filozoflar
hakkinda uyguladigi metodu takip ede-
rek 6nce o konuda ortaya konmus olan
gorusleri sunar, yer yer elestirir, sonra da
kendi gériisiinii acgiklar. Bdylece ibn Si-
na, [slam bilim ve diigiince tarihinde ilk
defa felsefe ve ilimlerin ansiklopedisini
viicuda getirdigi gibi ayni zamanda ne-
sir, nazim ve hikaye tarzinda felsefi eser-
ler kaleme alan sanatkar-filozoftur. Aris-
to gibi ibn Sina da eserlerini kendi déne-
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mindeki bilimler siniflamasina uygun ola-
rak kaleme alir. Bunlar en genis cerceve-
de mantik, tabiiyyat, riyaziyyat ve ilahiy-
yat konularint icerir. Ancak kitaplarini de-
gisik tarzda ve hacimde kaleme almis ol-
masina ve ilk dénemlerde yazdigi bir iki
serhte “el-hikmeti'l-megrikiyye” tabiri-
ni kullanmasina bakarak ibn Sina'nin iki
farkli felsefesinin bulundugu yolundaki
tartismalara katiimak mimkin degildir
(bk. Gutas, s. 125 vd.).

Yazilarinda, ele aldidi ilim dalinin kendi
muhtevasi icinde kalmaya biiyiik 6nem
veren ibn Sin4, felsefenin biit(in disiplin-
lerinde yazmakla birlikte kendisi daha
cok mantik, tabiiyyat ve ilahiyyat konu-
larinda felsefeye katkida bulundugunu
soyler (es-Sifé’ el-Mantik: el-Medhal, s.
10). Onun bilim ve felsefeyle ilgili yazila-
rinda kullandigi kavramsallastirma sis-
temi ¢cogunlukla cift yénlidir. Bundan
dolayl herhangi bir kavram veya terimin
onun felsefesinde ¢ok defa bir karsiti var-
dir. Arapga bilim ve felsefe dili olarak ibn
Sina'nin eserlerinde zirveye ulasmis, fel-
sefl ve ilmi eserler onun tasnifiyle mu-
kemmel bir diizeye kavusarak sonraki
nesiller i¢in érnek tegkil etmistir. Her ne
kadar ibn Sina’nin felsefe tasnifi ana ciz-
gileriyle Aristo’dan beri slregelen man-
tik, tabiiyyat, riyaziyyat ve ilahiyyat (me-
tafizik) veya mantik, tabiat ve metafizik
seklindeki bilimler siniflamast icinde go-
rulse de igerik olarak mutlak bir otorite-
ye bagli kalmayip gerektiginde -mesela
Farabi icin yaptidt gibi (el-Miibahasat, s.
375 [1162])- 6ncekilerin bagarilarini belir-
terek onlardan saygiyla s6z eder, fakat
gerektigi zaman da cesaretle elestirir. Bi-
limler siniflamasina gore yazdigt buyuk,
orta ve Kki¢iik hacimli biitiin eserlerinde
ibn Sina salt akilla basladigi felsefeyi nii-
blvvetle taclandirir. Hemen bitin fel-
sefl eserlerinde dinin fert ve toplumun
mutlulugu i¢in gerekKliligini ve tabiiligini,
karmagik kanitlara bagvurmaksizin akici
bir Gslipla agiklamaya caligir. Hatta ibn
Sina ilahiyyatinin butlniyle zimni olarak
nibivvetin imkan ve gerekliligini kanit-
lamaya yénelik oldugu séylenebilir. Ozel-
likle bu konuya ayirdigi Isbatii'n-niibiiv-
vat adli eseri bir yana yalnizca eg-Sifa’ ile
el-Isardt ve't-tenbihdt'in ilahiyyata dair
bélimleri bile yukaridaki tesbitin dog-
rulugunu géstermeye yeter. Ote yandan
ibn Sin&’nin biitlin felsefi sistemini, din-
le felsefeyi uzlastirmaya yénelik bir caba
olarak gérenler varsa da bu yaklasim, onu
yanlis degerlendirip konumuna uygun
dismeyen bir yere yerlestirmek olur. Ak-
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sine ibn Sina, biitlin felsefi eserlerinde
olgu yargilart ile (dogru -yanlis) deger yar-
gilarini (iyi-koéti) birbirinden ayirmaya,
birinciyi felsefenin ve bilimin alanina, di-
gerini de dinin alanina birakmak gerek-
tidini, nihayet metafizigin ikisi arasinda
képri gérevini Ustlendigini gdstermeye
calismustir.

2. Bilgi Nazarivesi ve Mantik. ibn Sina
bilgi problemini mantik ve psikoloji (ne-
fis) konulariyla birlikte ele alir. Ancak ge-
nellikle nefisle ilgili yazilarinda bilme su-
recini, mantikta ise bilgiyi bi¢im (sdret)
ve icerik (madde) bakimindan inceler. En
temel 6zelligi bilmek, istemek ve yap-
mak olan insanin her cesit bilgiye ulasa-
bilecegini séyleyen ibn Sina, bilmenin zih-
nin soyutlama yapmasiyla basladigini be-
lirterek bunu idrak terimiyle ifade eder
(es-Sifa’ en-Nefs, s. 52, 53, 312). Burada
s6zl edilen bilgiye konu olan nesnenin
gercekKligini zihne tasiyan, onun gercek-
ligine iliskin her turlu 6zelligi iceren, ki-
saca zihinde nesneyi temsil eden siret
yani méana ve kavramdir. Diger bir ifadey-
le bilme, zihnin soyutlama yoluyla nesne-
nin sdretini alip bilgiye donistirmesin-
den ibarettir. Su halde soyutluk durumu-
na gobre zihinde iki ¢esit bilmeden s6z et-
mek gerekir; eger bilgiye konu olan sey
somut bir varlik ise cesitli soyutlama de-
recelerinden gegerek zihinde olusur ve o
seyin bilgisine ulasilmis olur; fiziki varlik-
larin bilgisi bu sekilde elde edilir. Bilgiye
konu olan maénevi ve metafizik bir sey
ise o zaman soyutlama islemine gerek
duyulmayacagt icin o seyin bilgisi dogru-
dan kazanilan bir bilgi olacaktir. Bu tir
metafizik bilgiye ulagsmast icin zihnin uya-
ric1 bir igsaretle ona ybénelmesi yeterlidir.
Dolayisiyla bu alanla ilgili kavramlarimiz
icerikli kavramlardir; bu sebeple manti-
gin bu alanin bilgisiyle bir iligkisi yoktur;
cinkld mantik ancak duyular yoluyla ve
soyutlama ile kazanilan nesnel dinyaya
iliskin bilgilerle ilgilenir. Su halde nesnel
dinyanin verileri cesitli asamalardan ge-
cerek zihnimize ulagmakta, zihin kendi-
ne has faaliyetlerle onu yeni islemlerden
gecirmekte ve sonug olarak bir kavram
(tasavvur) veya bir yargi (tasdik) elde et-
mektedir. Bu sonuclara ulagtiran isleme
distinme (fikir) denilmektedir (a.g.e., s.
197; el-Isarat, s. 2).

Bir bilme olayinda énce duyu araclarty-
la nesnenin fiziki, kimyevi ve biyolojik ni-
telikleri duyumlanir; ardindan bu nitelik-
ler ortak duyuda birlestirilerek duyularla
kazanilan tikel bir yargiya ulasiimis olur.
Asil duyum bu sirecte gerceklesmekte-
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dir. Meseld, “Bu beyaz olan tathdir” gibi
bir yargi bu diizeyde duyularla elde edi-
len ilk yargidir. ikinci asamada bu tikel
algilarin saretleri hayal veya tasarlama
gliclinde (musavvire) saklanir. istendigi
zaman bunlarin kime ve neye ait oldugu
bilinir. ibn Sind'ya gére bu bilgi hayali
idrak diizeyinde bir bilgidir (es-Sifa’ en-
Nefs, s. 35-36; el-Isarat, s. 92-93). Filozof,
hayal ve tasarlama giiciindeki tikel siret-
ler Gizerinde zihnin {g¢ tir islem yaptigini
belirtir. ilki, miitehayyilenin -dig gergekli-
de uygun dissiin veya dismesin- bu si-
retleri birbiriyle birlestirerek veya ayira-
rak yeni tikel slretler iretmesidir; ikinci
islemde, bu ferdi sQretler tizerinde du-
rup diisinmeden yizeysel olarak verilen
tikel yargilari s6z konusudur. ibn Sind'ya
gore bunlar kismen sezgisel bir dzellik
tasiyan yargilardir (vehmiyyét). Bu yargi-
larin ilmi ve felsefi acidan hicbir degeri
yoktur. Bunlarin kaynagi icgudiiler veya
gecmiste yasanan tikel deneylerdir. Bu
ayni zamanda insan digindaki canlilarin
ulasabilecegi en (st bilgi diizeyidir. in-
sanin bu bilgi seviyesine takilip kalmasi
onun oteki canlilarla ayni dizeyde olma-
s1 demektir. Ancak yine de bu bilgi insa-
nin glindelik hayatinda yararl ve vazge-
cilmez olan bilgidir. ibn Sin&'nin “méana”
adini verdigi, onun psikolojisinde 6nemli
yer tutan bu yargilar gerektiginde hatir-
lanmak Uzere bellekte saklanir (es-Sifa’
en-Nefs, s. 36-37, 148).

Gercek bilgiyi olusturan dustince yar-
gilarina gelince, bunlar da yine bes duyu
ile kazaniimis olup hayal ve tasarlama gi-
ctinde sakli bulunan tikel saretler Gzerin-
de gergeklesir. Bu merhalede disiinme
glict (mufekkire), s6z konusu tikel slret-
lerin icerdigi 6zelliklerin kalict ve gegici,
birbirine benzeyen ve benzemeyen yon-
lerini dikkate alarak hayali sretten tire
ait slrete, baska bir deyisle tikel anlam-
dan genel anlama gegerek kavram bilgi-
sine (tasavvur) yukselir. Mantikta bir ta-
nim iglemi olan tasavvur nicelik, nitelik,
yer ve durum gibi 6zelliklerinden soyut-
lanmis bir sdrettir. Bu ézel ve belirli bir
nesnenin degil bilmeye konu olan tirun
bitlin fertlerini kaplayan, bu fertlerin de-
gismez temel ézelliklerini iceren tama-
men soyut ve genel bir sdrettir. Cesitli
sahislarin isimlerinden insana ait sdre-
tin elde edilmesi gibi. Diisiince bir defa
tire ait sQretlere ulaginca artik ona mal-
zeme olusturan hayali tikel siretlere ih-
tiyaci kalmaz (a.g.e., s. 50-53, 197-198,
209-210). Duyu ve disiince birligiyle ka-
zanilan bu bilgi, nesnelerin mahiyetine
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iliskin bir bilgi olup bunun mantiktaki
karsilig1 diisiincenin tanimlama yoluyla
kazandigi bilgidir. Bu kavramlar yuklem
olarak dusiiniildiginde onlarin genel ve
6zel, kalici veya gecici olusu géz 6nine
alinarak mantiktaki bes timel kavram
(cins, nevi, fasil, hassa, araz) ortaya ¢ikar;
bu timeller yardimiyla da bir seyin tani-
mini yapmak mimkiin olur. EGer bu ti-
mellerin sayisi sonsuz olsaydi esya ve
olaylari tanimlamak ve dolayisiyla bil-
mek muimkiin olmazdi. Yine gézlem, de-
ney ve disiince yoluyla sadece nesnelerin
ne oldugu bilinmez, nesneler arasi iligki-
lerin ve olaylarin bilgisi de kazanilir. Tu-
mevarim ve érnekleme yoluyla yargilara
(tasdikat) ulasilir, bunlardan hareketle de
kanitlama islemleri yapilir. “Yagmur ya-
garsa yollar i1slanir”; “Bir say1 ya cifttir ya
tektir” gibi yargilar bu tiirdendir. ibn Sina,
gbzlem ve deneye dayall bu bilgi edinme
siirecinde duyularin yanilmayacagt, ya-
nilginin gézlem ve deney verilerini yanlis
yorumlayan zihne ait oldugu dislince-
sindedir. Bu baglamda ibn Sin&’ya gére
disinmek bilmek degil bilgiyi istemek-
tir. Ancak diisiinme islemi her zaman in-
sani bilgiye ulastirmayabilir. Disiinmenin
dogru sonug vermesi icin onun ilkelerini
bilmek ve bilgi imkanlarini yerinde kul-
lanmak gerekir (a.g.e., s. 208; el-lsarat, s.
95; el-Miibahasat, s. 207, 235-238).

ibn Sin&'ya gére bilgi sadece diisiincey-
le elde edilmez; bu konuda daha énem-
li ve kestirme yol sezgidir. Bu bakimdan
filozofun sezgiye disiinceden de fazla
6nem verdigi sdylenebilir. Cinku konu
iyice incelenirse bilgi degeri tastyan éner-
melerin bu husustaki kabiliyeti gelismis
Kisilerin sezgilerine dayandigi gordilir. ibn
Sin&'ya gore distince ve sezgi ézlinde
birdir. Diistince bir zaman stirecinde ger-
ceklesen sezgi, sezgi de bilginin &deta za-
mansiz olarak bir anda kazanilmasidir.
Ancak sezgi bazan insanin iradesi disinda
gerceklestigi halde diistince daima ira-
deli bir faaliyettir (es-Sifa’ en-Nefs, s. 219
vd.; el-lsarat, s. 95-96).

Ote yandan Farabi gibi ibn Sina da bil-
ginin kazanilmasi icin birer bilgi vasitasi
olarak yalniz duyularin veya diistincenin
yeterli olmadigini séyler. Diisiincenin ilke-
lerinin yani mantigin deneyden alindigi
sdylenemeyecegi gibi dogustan geldidi
de savunulamaz. Eger 6yle olsaydi man-
tikla ulasilan bilgiler ilk bastan bilinirdi,
halbuki bunlar ancak deneyle birlikte ve
belli bir siirecten sonra elde edilir. Su hal-
de dogustan gelen yeteneklerin ve dene-
yin yaninda bir bilgi vasitasi veya ilkesi da-
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ha bulunmaktadir. Pasif olan bilme giic-
nu kuvveden fiile ¢ikaran bu ilke ontik bir
varlik olan faal akildir (es-Sifa’ en-Nefs, s.
216-219; el-Isarat, s. 95; Mebhas ‘ani’l-
kuva’n-nefsaniyye, s. 167-168). Buna go-
re tam ve dogru bilgi, gézlem ve deneyle
elde edilen veriler Uizerinde diisiinmekle
ve bu cabanin sonucunda faal aklin ay-
dinlatmastyla (israk) gergeklesir. Bu du-
rumda ibn Sin&’ya gére diisiinme zihni
faal aklin etkisine hazirlamadan baska
bir sey degildir. E§er diistinme faaliyeti
sonunda bilgi kazanilamazsa bu durum
faal akildan degil pasif olan aklin onunla
iliski (ittisal) kurmadaki kusurundan kay-
naklanir. ibn Sina da Aristo’dan beri sii-
regelen bir anlayisla, rasyonal bilginin
kaynagini irrasyonal bir gii¢ olan faal ak-
la baglamakla sezgicilige (israk) kapi ag-
maktadir. Fakat bunun mistik degil ras-
yonel sezgi oldugu unutulmamalidir.

Psikolojik akillar teorisinde her ne ka-
dar ibn Sina Messat gelenegine bagh ise
oldukga farklidir. Ona gére insanin sahip
oldugu bilme yetenegi kuvve halinde akil,
bu yetenekle dustncenin ilkelerinin ka-
zanilmas! meleke halinde akil, bu ilkele-
re dayanarak gozlem ve deneyle nesnel
diinyanin bilgilerinin kazaniimasi fiil ha-
linde akil, faal aklin etkisiyle zihnin bu
asamalardan gecerek mikemmellik di-
zeyine ulasmasi mustefad akil adini alir.
Ancak Ustun yeteneklere sahip olan pey-
gamberlerin mazhar olduklari vasitasiz
bilgi onlarin kutsi akli tarafindan algila-
nir. Fakat genel anlamda bilme nazarf akil
guclnun bir iglevidir (es-Sifa’ en-Nefs, s.
39-40, 185-186, 219-220; el-Isarat, s. 94-
95; Kitabt’'l-Hidaye, s. 293; Mebhas ani’l-
kuva’n-nefsaniyye, s. 168).

Her ne kadar kendinden énceki filozof
ve mantikc¢ilar Aristo'nun Organon'u
uzerinde cesitli calismalar yapmislarsa
da onun butin bolimlerini tek bir metin
icinde inceleyen ibn Sina'dir. Filozofun
mantikla ilgili calismalari, kendisinden
sonra Organon’un cevirisini ve lzerine
yapilan ¢aligmalari -ibn Rugd istisna edi-
lirse- neredeyse unutturmus, sonugta
ibn Sina'dan sonraki mantik calismala-
rinda onun metinleri esas alinmigtir
(Recher, s. 175-178, 346-356). Ancak ibn
Sina, Isdgiici’yi el-Medhal adiyla man-
tiga dahil etmek suretiyle ilk defa Orga-
non'da yer alan bolim sayisi dokuza ¢ik-
mus ve o tarihten itibaren fsagiici, Or-
ganon’un asli bir unsuru gibi telakki
edilmigtir.
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ibn Sina’ya gére mantik tutarh diistin-
menin kanun ve kurallarini 6greten bir
disiplindir; kisaca dustincenin bilimidir.
Dastinmek bir kavram veya bir yargi el-
de etme ¢abasi olup bu da tanimlama ve-
ya kanitlama yoluyla yapilir. Mantik, ta-
nimlama ve kanitlamanin kurallarint in-
celeyen ve 6greten bir ilimdir; ayrica éte-
ki ilimler icin de bir arag ve giris mahiye-
tindedir. Peygamberler harig ilm1 aras-
tirma yapmak isteyen hicbir kimse man-
tiktan mistagni kalamaz (es-Sifé’ el-Man-
ttk: el-Medhal, s. 9 vd.; el-[sarat, s. 1-2;
en-Necat, s. 7-8).

Farabi gibi ibn Sina da mantik incele-
melerine dil konusuyla baslar. Dille di-
stnceyi karistirmamak gerektigi uyari-
sinda bulunan filozof dilin konusunun
kelimeler, mantigin konusunun kavram-
lar oldugunu hatirlatir. Bir lafzin iclem
ve kaplaminin bulunmasi gdsterdigi se-
yin mahiyetini belirler; yapilan bu islem
tanimlamadir. Boylece lafzin zihindeki
nesnenin gercekligini goésteren anlami
kavram (tasavvur), anlamin dildeki ifadesi
tanim (had) olur. Zihindeki anlam tanim-
lanan seyin mahiyetidir ve tanimlama sa-
yesinde mahiyetin gerektirdikleri de zih-
ne intikal eder. Su halde tanimlamak bir
seyi kavratmak icin onun ne oldugunu
gb6stermektir; bu da ancak tanimlananin
kurucu 6gelerinin bitln olarak zihinde
hazir bulunmastyla olur. Béylece ibn Sina
tanim yoluyla mantiga mahiyeti sokmus-
tur. Bir seyin tanimi onun iclem ve kap-
lamuyla, diger bir ifadeyle o seyin fasli ve
cinsiyle yapilir (el-/sarat, s. 1-15). Dolay1-
styla tanim nesnel seyler icin mimkun-
dir. Farabi'den beri mantik problemleri
kavram ve dnerme mantigi olarak bagl-
ca iki bélimde ele alinmustir. ibn Sina'-
nin bu konudaki basarisi, her iki bélime
iliskin meseleleri olanca ayrintilariyla ve
kendi kultir dinyasindan verdigi érnek-
lerle gelistirip zenginlestirmesi ve bir
metodoloji olarak onu sisteminin buts-
ni icinde basartyla kullanmasindadir. Bu
arada 6nermeler mantigmin ifade ettigi
bilgilerin glivenilirlik derecesini de begs sa-
nat cercevesinde degerlendirmistir. Ay-
rica ona goére kiyas denilen tiimdengeli-
min verdigi sonug bicimsel olarak zorun-
ludur; buna karsilik istikra denilen time-
varimda sonug¢ daima ihtimallidir, ¢tn-
ki tam bir timevarim yapmak neredey-
se imkansizdir; bununla birlikte bilimsel
arastirmalarda sik¢a bagvurulan bir yon-
temdir. Ozelden ézele dodru giden kanit-
lama yénteminde ise (temsil) sonucun ke-
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sinligi daima zayif bir ihtimaldir (a.g.e.,
S. 46-47).

ibn Sina gelenegi devam ettirmek iize-
re bir ilimler tasnifi de yapmistir. Buna
gobre dusuncenin bicimlerini inceleyen
mantikla kesintili ve kesintisiz niceliksel
iliskileri (say1 ve sekil) inceleyen mate-
matik ilimler (ilmi’'l-aded ve ilm{'l-hendese)
konusu sadece zihinde bulunan ilimler-
dir. Masiki ile astronomi bu iki ilmin dal-
laridir. Konusu zihin disinda bulunan ve
degismeyi inceleyen tabiat ilimleridir.
Varligi varlik olarak ele alip onun 6zellik-
lerini inceleyen ilim ilahiyyat veya meta-
fiziktir. ibn Sina ahlak, siyaset ve hukuk
gibi disiplinleri metafizigin tamamlayici-
st olarak gérur. Aristo'nun nazarf ilimler-
ameli ilimler ayirimini da benimseyen ibn
Siné mantik, tabliyyat, riyaziyyat ve ila-
hiyyati nazarf ilimler, ahlék ve siyaseti de
ameli ilimler iginde zikreder. ilimleri ga-
yeleri acisindan da ele alan filozof nazari
bilginin gayesinin hakikat, ameli bilginin
gayesinin iyilik oldugunu séyler (es-Sifa’
el-Mantik: el-Medhal, s. 9-16; el-Isarat, s.
145). Farabi'nin aksine {bn Sin&'nin ilim-
ler tasnifinde kelam ve fikih gibi dini ilim-
lere yer vermemesi dikkat cekicidir. ibn
Sin&’'nin bilginin yalnizca bigimine degil
icerigine de 6nem vermesi (mesela tanim-
larin, dnermelerin ve kiyaslarin dogruluk
degerine gore tasnifi, bilimleri konulari-
na gore siniflamasi), Aristo ve Farabi'nin
mantidi gibi onun mantiginin da icerikli
bir mantik oldugunu géstermektedir. Do-
layistyla bilginin formunu, muhtevasini
ve konusunu ayri yerlerde incelemek bil-
gi ve ilim hakkinda tam bir tasavvur ver-
meyeceginden ibn Sind mantiginda bilgi
nazariyesi, bilim felsefesi ve mantik bir-
likte ele alinmustir.

3. Tabiat Felsefesi. Messal gelenegin-
de oldugdu gibi ibn Sina da tabiat felsefe-
sini “es-Semau’'t-tabii” genel baslidi altin-
da ve tabiatla ilgili yazilarinda inceler. Bu
durumda tabiat ilminin konusu siirekli
degisime ugrayan cisimler diinyasidir (es-
Sifé’ et-Tabi‘iyyat: es-Sema’i’t-tabi i, s.
7vd.). Genel olarak degismeyi “kuvveden
fiile ¢cikis” seklinde tanimlayan ve degis-
menin cesitli sekilleri (izerinde duran ibn
Siné evrendeki olus ve bozulus sirecinin
bir degisen, bir de dedismeyen iki 6geyi
gerektirdigini belirtir. Cismi olusturan bu
iki 6genin dedismeyi tastyan kismi mad-
de, degisen ve tirl belirleyen kismi ise
sUrettir. Burada sozi edilen sret, cis-
min duyularla algilanan niteliklerinin top-
lami veya boyutlart degil cismin uzamli
olusunu ve niteliklere sahip bulunusunu
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gerektiren ilkedir. Olus ve bozulus mad-
de lizerinde mlnavebeli olarak tirsel
stretlerin yer degistirmesidir. Birbirinin
varlik sebebi olmamakla birlikte slret ve
maddeden biri olmadan digeri var olamaz
(a.g.e.,s. 17vd; el-sarat, s. 74 vd.).

ibn Sina, cesitli yerlerde maddeden
formlarin veya mabhiyetlerin ilkesi olarak
soz ederse de ferdi varli§in yegéne ilke-
sinin Tanri oldugunu belirtir. Buna gére
Tanri varlik veren ilk sebep (illet), madde
ise cokluga ait nitelikleri harici olarak te-
min eden ikinci derecede sebeptir. Ote
yandan Aristo'nun da kabul ettigi gibi
yalnizca madde ve siretle tursel degis-
me agitklanamaz; ayrica bu dedismenin
bir fail sebebi, bir de bu dedismeyi belli
bir amaca yénlendiren gai sebebi olmasi
gerekir. Cisimlerin yaslik, kuruluk, sicak-
lik-sogukluk gibi temel nitelikleri ise bu
tirsel degismenin hazirlayici sebepleri-
dir. Cisimler basit ve birlesik olarak ikiye
ayrilir. Basit cisimler yani hava, su, ates
ve topraktan her biri dort temel nitelik-
ten birini temsil eder; bu nitelikler ani-
lan unsurlarin belii éictlerde karisarak
birlesik cisimierin olugsmasini saglar. Bir-
lesik cisimlerin tabiat veya karakterleri-
ni belirleyen sey, bu unsurlardan birinin
veya birkacinin o cisimde baskin olarak
ortaya ¢ikmasidir. Basit cisimlerin tabiat-
lari onlar icin tabii bir yeri gerektirir. Bu-
na gore birlesik cismin yerini ondaki bas-
kin unsur belirler.

Tabii cisimlerin hareketi “tabii yer” kav-
ramiyla aciklanir; bunu belirleyen de ci-
simlerin tabiatinda var olan meyildir. Aris-
to felsefesinde bulunmayan meyil anla-
yisina ilk defa Yahya en-Nahvi'de rastlan-
makla birlikte daha sonra ibn Sina tara-
findan gelistirilerek hareket nazariyesinin
d6nemli bir unsuru haline gelmistir. Buna
gobre cisimlerde tabii yerlerine dogru iki
cesit meyil vardir. Birincisi cisme distan
yapilan etki sonucu olusan kasri meyil-
dir, buna “kasri hareket” de denilir. Bu-
nun karsiti olan cismin kendi tabii yerine
yonelmesini saglayan harekete “tabii me-
yil” denir. Suphesiz bu hareket belli bir
stire, belli bir yol ve hiz i¢inde gergeklesir.
Burada hareketin 6l¢tisiini veren sey za-
mandir. ibn Sin&'ya gére ayni yoldaki ve
ayni buyuklukteki iki cismin hareketleri-
nin hizli veya yavas olmasi zamanin varl-
gini gosterir. GOk cisimlerinin devri ha-
reketlerinin aksine, olus ve bozulus ale-
mindeki varliklarin hareketi duiz (¢izgi bo-
yu) harekettir; tabii cisimlerin yapisinda
diiz hareket etme egilimi vardir.
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Birlesik cisimlerin hareket ilkesi de ya
tabiat veya nefistir. ibn Sin, ilk¢ag ve Or-
tacag felsefelerindeki genel telakkiyi yan-
sitarak gokkrelerinin hareketini sagla-
yan ilkenin nefis oldugunu belirtir. Gk
cisimleri gézlemlendigi zaman onlarin
vaz'l ve dairevi hareket ettigi, dolayisiyla
tabii cisimlerdeki diiz hareket etme egi-
limine karsilik onlarda dairevi hareket et-
me egilimi goralir. Gék cisimlerinin ke-
sintisiz strip giden bu hareketleri tabi-
atla degil ancak akli bilgi ve akli iradeye
sahip bir ilke ile aciklanabilir ki o da ma-
nevi bir cevher olan nefistir. Nefsin g6k
cisimleriyle olan bagintisi insan nefsinin
bedenle olan iligkisi gibidir. Gok nefisleri-
nin akli bilgisinin konusu, en basta ilk var-
lik olmak Gzere kendi var olus sebepleri
olan ve cisimle hi¢bir iliskisi bulunmayan
gbk akillaridir. Bu bilgi sonucu, semavi
nefislerde gok akillari gibi olma arzusu
ortaya ¢ikar. Fakat varlik bakimindan on-
lar gibi olamayacaklar icin gok cisimleri-
ni hareket ettirerek akillara benzemeye
caligirlar. ibn Sin&'ya gére bu hareket et-
tirme ayni zamanda semavi nefislerin
ibadet seklidir (es-Sifa’ el-ilahiyyat, s.
382 vd.). Sonug olarak hareketleri esasta
ilkelerine gdre tabii ve iradeli olarak ikiye
ayirmak gerekir. Hayvan, insan ve gok ci-
simlerinin hareketleri iradeli, dért unsur,
madenler ve bitkilerin hareketleri ise ta-
biidir. Dért unsurdan gok cisimlerine ka-
dar cisimlerin toplamina alem denir. ibn
Sina’'ya gére alem sonludur, alemde bos-
luk yoktur. Hareketin icinde gergekles-
tigi mekan bogluk demek degildir; me-
kan, kusatan cisimle kusatilan cismin te-
mas ettigi zihni bir alan olup dis diinya-
da bosluk mevcut degildir (el-isarat, s. 81,
128-129; ‘Uyani’l-hikme, s. 23 vd.).

4. Psikoloji. ibn Sina, Aristo gelenegi-
ne uyarak psikolojiye tabiat felsefesi icin-
de yer vermekle birlikte nefsin bagim-
siz ve gergek bir varlik (cevher) oldugu ve
6l0msiizIiga gibi nefisle ilgili bazt 6nem-
li goriisleriyle ondan ayrilir. ibn Sina da
Aristo gibi nefsi “tabii organik cismin ilk
yetkinligi” seklinde tarif eder (es-Sifa’
en-Nefs, s. 10); fakat Eflatun ve Yeni Ef-
latunculuk'tan gelen ruh telakkisine dair
literatlire de sahip oldugu icin yukarida-
ki tanima ragmen Aristo'nun ruhu bede-
nin bir fonksiyonu gibi gésteren anlayisi-
na iltifat etmez; aksine nefse gercek var-
lik taniyan, hatta organik varliklardaki bu-
tiin biyolajik, fizyolojik ve psikolojik olus-
larla gdk cisimlerinin hareketini de nefis-
lerin islevi olarak gosteren bir nefis-be-
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den veya nefis-cisim dlalizmini tercih
etmistir.

Olus ve bozulus aleminde birbirinden
ayri Uc tdr nefsin varligr yonindeki gele-
neksel gériis ibn Sina tarafindan da ka-
bul edilip gelistirilmistir. Tabiata en ya-
kin olani nebati nefistir. Nebati nefis bit-
kilerde gorilen beslenme, biylime ve
tremenin ilkesidir. Hayvani nefis, s6z ko-
nusu fiillerin yani sira hayvanlarda goru-
len duyusal idrak ve iradenin de ilkesidir.
insan nefsi ise bitki ve hayvan nefsinin sa-
hip oldugu bitin gig ve fiillerden baska
akli idrak ve irade gticiine sahiptir. Nefis
ayni zamanda bedene de yetkinlik kazan-
dirir. Nitekim duyu organlart nefis sa-
yesinde anlamli iglev gérebilmektedir
(a.g.e,s. 25-26, 32, 207).

Ote yandan nefsin tiirlerini de onu ta-
siyan cismin mizaci belirlemektedir. Mi-
zacin mQtedillik derecesi nefsin gesitli ol-
masini sadlar. Bu bakimdan bitkilerden
insana dogru artan bir muatedillik s6z ko-
nusudur. En ihmli mizaca insan bedeni
sahip oldugu icin sadece insan bagimsiz
cevher olma 6zelligine sahiptir. Ayrica
mizacin matedilligi nefsin fiillerini tam
olarak yerine getirmesi icin de gerekli-
dir. ibn Sin, insani nefsin bedenden ayri
bir cevher olusu, nefsin bedende yer tut-
masinin slretin maddede yer tutmasina
benzemedigi, dolayisiyla onun bedenden
ayrildiktan sonra da 6limsiz olarak var-
ligint devam ettiren bir cevher oldugu,
insanin gercek varliginin ve benliginin ne-
fisten ibaret bulundugu yénindeki fikir-
leri ve bu konuda ortaya koydugu deliller-
le duglince tarihinde 6nemli bir yere sa-
hip olmugtur. Nefsin kendi kendisini bi-
len, dolayisiyla bedenden bagimsiz bir
cevher olusuna iligkin aciklamalart dik-
katle incelendiginde ibn Sin&'nin psikolo-
Jjiyi basta bilgi nazariyesi, mantik, meta-
fizik olmak tizere ahlék ve din felsefesiy-
le de iligkilendirdigi gérulecektir. Bu se-
beple onun felsefesinde nefis nazariyesi
genel felsefesi icinde merkezi bir 6neme
sahiptir.

ibn Sina nefsin bedenle birlikte var ol-
dugunu sdylemekle Eflatun’dan, nefsin
6limsizligini ve bedenden bagimsiz
bir cevher oldugunu aciklamakla da Aris-
to'dan ayrilmistir. ibn Sina'nin, nefsin
cevherligine iliskin kanitlarinin temelini
hissi-hayali idrak ile akli idrak arasindaki
ayirim olusturur. Hissi-hayali idrakler sa-
dece bedenle ve bedende gerceklesirken
soyut varliklarin, olgularin ve kavramla-
rin idraki i¢in bedensel bir uzva gerek du-
yulmaz; bunlar insanin gercek beni de-
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mek olan nefsin kendisinde idrak edilir.
AKIi idraki gerceklestiren bu cevher (ne-
fis) kendi kendisini bilir ve ayrica kendi
bildigini de bilir. Diislince tarihinde ilk de-
fa Ibn Sina, nefsin kendini bilmesi olgu-
sunu boslukta u¢an adam benzetmesiy-
le ispatlamaya calisir. Buna gore bogluk-
ta dogmus, bedeni tamamen dis etkile-
re Karsl izole edilmis, herhangi bir seyi,
hatta kendi bedeninin ve organlarinin
dahi varligii bilmeyen, kisaca diinyada-
ki hicbir seyi idrak edemeyen, bu saretle
asla duyu algisina sahip bulunmayan bir
insan tasavvur edilecek olursa bu insan
kendi varligini bilir. Su halde nefis beden-
den bagimsiz bir varlik olup beden ve or-
ganlar onun bir elbisesi gibidir. Tipki bir
kimsenin giydidi elbiseye alisarak onu vi-
cudunun bir parcas! zannetmesi gibi be-
denin de insanin kendi benliginden ayri
disunilemeyen bir parcasi oldugu zan-
nedilir. Halbuki bu sadece aliskanliktan
kaynaklanan bir yanilgidir. Blitlin bunlar
insanin bilgi, irade ve eylemlerinin ilke-
si, dolayisiyla bir nevi insanin asli tabiati
olan nefsin bedenle birlikte bulunsa da
mabhiyet olarak ondan ayri, yalin, 6lim-
sUz bir cevher oldugunu gdstermektedir
(es-Sifa’ en-Nefs, s. 13, 225; Risédle Adha-
viyyefi emri’l-me‘ad, s. 127 vd; el-Isarat,
s. 89 vd.; el-Miibahasat, s. 56, 58). Felsefe
tarihcileri ruhun varhigini onun kendisini
bilmesi, kendi varliinin bilincinde olma-
siyla kanrtlayan ibn Sina’nin bu delili ile
Descartes’in, “Dustintiyorum, o halde va-
rim” ciimlesinde ifadesini bulan delili ara-
sindaki benzerlige dikkat cekmislerdir (iki
delilin mukayesesi i¢in bk. Fazlurrahman,
Avicenna’s Psychology, s. 106-108).

5. Metafizik. ibn Sin& metafizik icin ilk
(el-ilmt'l-ilahi), ilahiyyat, askin hikmet (el-
hikmetii'l-mitedliye), hikmet, son amacin
ilmi (ilmQ'l-gaye), tabiat dtesinin ilmi (ilmi
ma ba'de’t-tabia, ilmi ma kable't-tabia), me-
tafizikgi icin de “el-feylesifi’l-evvel” de-
yimlerini kullanir (es-Sifa’ el-llahiyyat, s.
28, 48-54; el-Isarat,s. 1, 62, 66, 160). Me-
tafizigin konusu genel anlamiyla varlik,
varlik olarak varligin genel 6zellikleridir.
Bu disiplin icinde Tanr, akil, nefis gibi so-
yut varliklar, olus ve varlik diizeni gibi
konular incelenir. Metafizik, varligin bel-
li alanlarini inceleyen ilimlere ilkelerini
verir ve béylece bu bilimlerin kendilerini
metafizidin yerine koymalari 6nlenmis
olur. Nitekim ibn Sina, mantik ve mate-
matigin kavramlarini soyut ve kendi ba-
sina var olan gercekliklermis gibi di-
slinen Pisagorcular’la Eflatun’u elestirir
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(es-Sifa’ el-llahiyyat, s. 310-316). Ayni se-
kilde Aristo tarafindan Tanrr'nin ilk mu-
harrik olarak nitelendirilip fizikteki hare-
ket yoluyla kanrtlanmasini da yadirgar
(Serhu Kitabi Harfi’l-lam, s. 23). Su halde
metafizik, bir bakima ilmin metafizikleg-
mesini énlemek icin onlara kendi konu-
larmnin ilkelerini verir. Mesela tabiat ilmi,
cismin madde ve sdretten olustugu sek-
lindeki ilk bilgiyi ve ilk ilkeyi metafizikten
alir. Buna gére metafizigin konusu genel
anlamda varlik olarak varlik ve onun ni-
telikleri, 6zel anlamda da tabiat 6tesi var-
liktur.

ibn Sin&’ya gére gayri cismani varlikla-
rin mevcudiyetinin en acik delili Kisinin
kendi benine ve varlidina iligkin bilgisidir.
Cunki Kisi kendi beninin ne oldugunu in-
celediginde bunun duyularla gérip do-
kundugu bedeni degil akil yoluyla kavra-
nan, gayri maddi bir varlik oldugunu an-
layacaktir. Kisinin kendi benine iliskin bu
bilgi dogrudan metafizige acilan ilk ve
6nemli kapidir (Mebhas ‘ani’l-kuva’n-nef-
saniyye, s. 148).
nin insan aklinin ulasabilecegdi en genel
ve acik secik kavram oldugunu, bu sebep-
le onun taniminin yapilamayacagni ifa-
de eder. Bu hususta kanit veya tarif diye
ortaya konacak bilgiler sadece varlik hak-
kinda zihni uyarma iglemi olup bilinme-
yen bir seyi kanrtlama, bildirme veya gos-
terme degildir. Su halde varliga ve genel
olarak metafizik alanina iligkin bilgi, man-
tiki kanrtlara dayali ve dolayl bir bilgi de-
gil dogrudan dogruya akil yoluyla (sarih
irfani akil) bilinen bilgidir (el-isarat, s. 110);
yine bu salt formel bir bilgi degil ayni za-
manda igerigi olan bir bilgidir; diger bir
ifadeyle metafizik kavramlar mantigin
kavramlari gibi birer sdretten ibaret ol-
mayip iceridi ve fiili gercekligi olan kav-
ramlardir (a.g.e., s. 104-105; ayrica bk. 43
vd.). Su veya bu seyin varlidi soyut olarak
kavram dizeyinde zihinde kavrandigi za-
man acaba hemen o anda onun zihnin
disinda gercekten var olup olmadidt ko-
nusunda bir sey sdylenebilir mi? Yani bu
tasavvuru bir tasdik takip edebilir mi’?
Ne olursa olsun herhangi bir sey tasav-
vur edildiginde onun zihin disindaki var-
l1g1 konusunda kusku duyulacagt agik-
tir. ibn Sina'ya gére tasavvur edilen seye
iliskin bu kusku, onun ne oldugu ile var
oldugunun ayri ayri seyler olmasindan
kaynaklanmaktadir; diger bir ifadeyle
varlikla mahiyet farkli seylerdir. Dolayi-
siyla varlik 6ze, mahiyete sonradan katil-
mig bir araz niteligindedir. Bu demektir
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ki akil karsisinda varligi ve yoklugu birbi-
rine esit olan bir sey mimkiin varliktir.
Ancak bu varlik-mahiyet ayirimi sadece
muimkin varliklar icin gegerlidir. Manevi
ve ruhani varliklarda bu ayirim s6z konu-
su degildir. Su halde Allah’in mahiyeti ay-
ni1 zamanda varligi demektir. Bu sebeple
akil onun yoklugunu asla tasavvur ede-
mez; ¢linkl varligt ve mahiyeti ayni oldu-
gu icin O'nun hakkinda sorulan “nedir?”
sorusunun karsilidi “vardir” olacaktir.
Mahiyet ve varligi birbirinden ayri1 olan
mumkun varliklar. O'nun sayesinde var-
lik alanina ¢ikar. Ancak onlarmn bu zorun-
lu varlik sebebiyle var olmast, hicbir za-
man kendilerinden imkan &zelligini orta-
dan kaldirmaz. Buna gére ibn Sina meta-
fizi§inin temeli varlik-mahiyet ayirimina
dayanmaktadir. Zihindeki bir seyin tasav-
vurunun incelenmesinden ¢ikan bu ayiri-
ma goére varlik mimkun ve vacip olarak
ikiye ayrilir ve bu ayirim sari degil fiili ger-
cekligi olan bir ayirimdir. Ancak bilfiil ger-
cek olan mumkun varlik kendisi bakimin-
dan mimkiin, onun gergek sebebi olan
zorunlu varlik bakimimdan vaciptir (a.g.e.,
s. 22-30).

Zihindeki varlik kavramina ve insanin
kendi benligine iliskin bilginin ¢6ziimlen-
mesiyle insan, butldn varligin ve olusun
kendisiyle aciklanacagdi ilk ilkeye (el-meb-
det’l-evvel) ve ilk sebebe (el-illetii’l-Gl4)
yiikselmis olur. Ayrica séz konusu her iki
bilgi tarzindan ilk ilkenin iki temel 6zelli-
ginin bulundugu goérilir. Bunlardan biri,
O’nun varhdi ile mahiyetinin 6zdeglidi an-
laminda vacip varlik olmasi, digeri de
ezelden beri hep kendi kendisini bilfiil bil-
mesi anlaminda akil- akil ve makul olma-
sidir. Kisaca bu ilke yani vacibi'l-viicad,
asla yoklugu dusiiniilemeyen ve hep ken-
di kendini bilen bir varliktir (a.g.e., s. 108-
110). O’'nun varhgi ve mahiyeti ayri olma-
did1 icin cinsi, fash, tird, esi, benzeri ve
orta@i da yoktur; dolayistyla ne varliginin
tanimi yapilabilir ne de varlidina burhan
getirilebilir; ¢iinkii ibn Sin&'nin ontolojik
deliline gére O’'nun varligi apaciktir ve
bundan dolay! O her seyin burhanidir.
O’'nu kendi disindaki varliklarla acikla-
mak mimkun degildir; aksine diger bu-
tin varliklar O'nunla agiklanabilir. O biri-
cik, en yetkin, en giizel varlik ve tek ger-
cektir. Bu bakimdan bagkasi O'nu sevsin
veya sevmesin O kendi kendini sever;
bundan dolay! da O agk, asik ve masuk-
tur. Yine hay, kadir ve miurid olup bu
nitelikleri kendi kendisini bilmesinin so-
nucudur.

ibn Sina, Ehl-i stinnet kelamcilarini ta-
kip ederek Allah'in irade, sem’, basar, ilim,
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hayat, kelam, tekvin, halk gibi sifatlari-
nin bulundugunu kabul eder. Fakat bi-
tin bu sifatlar O'nun varliginda bir cok-
lugu gerektirmedidi gibi varligini tam ola-
rak tanittigi da séylenemez. Ayrica 0'nun
bilmesi ayni zamanda yaratmasi demek
oldugu icin hicbir sey bilgisinin disinda
kalmaz. ibn Sin4, Allah-alem iliskisinin
zaman disi oldugunu belirtir; mesela
O’nun varhgr kadimdir derken kastedilen
sey zamanda kidem degil varlik agisin-
dan kidemdir. Allah, kendi varlidi icin bas-
ka hicbir varliga gerek duymayan, yarat-
masinda en kiclk bir amac tasimayan,
yarattiklarindan hicbir seyi esirgemeden
her varlik tirind en yetkin bicimde ya-
ratan, bundan dolay! da kelimenin tam
anlamiyla melik, gani ve cémerttir. Bu
nitelikleriyle O butin varliklarin ilk ve ger-
cek yaratici sebebidir (es-Sifa’ el-llahiy-
yat, s. 347-370; el-Isarat,s. 108-110; 119
vd.; ‘dyand’l-hikme, s. 58; er-Risaleti’l-
‘Arsiyye, s. 22 vd.). Béylece Allah varligin
bir ve tek ilkesidir. Bu ilkeden diger var-
liklarin nasil ortaya ¢iktigi sorusuna ge-
lince, sudarcu filozoflar gibi ibn Sina’-
ya gore de Allah’in ilim sifat: son derece
dénemli olup biitiin varliklar O’nun bilgi-
sinden dogmustur. Su halde olus ne ta-
bii bir stirectir ne de Tanri'nin amacidir;
olus, yalnizca O'nun kKendisini bilmesinin
zorunlu bir sonucu olarak gerceklesmek-
tedir. Ancak bu durum, olusun ilk varli-
din irade ve rizasinin disinda oldugu an-
lamina gelmez.

Allah’in varligi ve mahiyeti ayni oldugu
ve kendisinde hi¢bir sekilde ¢okluk bu-
lunmadidi, her yénden bir ve tek hakikat
oldugu icin bilgisinin konusu da bir tek-
tir yani kendi zatidir; olus sirecini basla-
tan da O’nun kendini bilmesidir. 0’'nun
kendi varligi hakkindaki bu bilgisi bir tek
varhigi gerekli kilar; O'nun bilgisinin ge-
rektirdigi bu ilk yaratiimis varlik kendisi
gibi bir olan akildir. Bu, Farabi'nin sudr
teorisindeki on kozmolojik akildan ilki olan
akildir. ibn Sina, Farabi'nin suddr teorisi-
ni aynen tekrar eder.

Sudir surecindeki akillarin hepsi aktif
olmakla birlikte ay alt1 alem denilen diin-
ya Uizerinde etkili olan sadece son akil ol-
dugu icin bu kozmolojik varliga faal akil
denilmektedir. Hatta ibn Sin&'nin felsefi
metinlerinde faal akil bu sonuncu aklin
dzel ismi gibidir. Bunun faal olarak anili-
sinin daha 6zel bir sebebi de insanlarla
olan iligkisidir; ¢unku filozofun felsefe-
sinde bu akil hem insan varlginin hem
de bilgisinin sebebidir. Ayrica ibn Sina,
olus ve bozulus dleminde tirlerin ortaya
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cikmasini faal aklin maddeye tesir etme-
siyle aciklar. Bu siirecte énce doért unsur,
ardindan bunlarin temel nitelikleri ve bu
niteliklerin katkisiyla olusan birlegimler
sonucu sirasityla maden, bitki ve hayvan
tirleri ortaya cikar. Dért unsurun terkibi
en yetkin diizeyine insan bedeninde ula-
sir. Faal akildan insani nefis hadis olur.
Bdylece bilfiil akil bir varlikla (ilk kozmo-
lojik akil) baslayan olus siireci bilkuvve
akil bir varlikla (natik nefis, insan) son bul-
mus olur. Beden olugur olusmaz ona faal
akildan bir insan nefsi gelir. Béylece ibn
Siné her insanin kendine has bir nefse sa-
hip oldugunu disinmekte ve Eflatun’un
ileri sirdigu tenasuh (nefsin bedenden
bedene dolasmasi) gérisini agikca red-
detmektedir. Semavi akillar, nefisler ve
semavi cisimler ferdi olarak baki kalirken
olus ve bozulug aleminde fertlerin degil
tirlerin bekasi sz konusudur. ilk varlik-
la sebebi oldugu diger varliklar arasinda-
ki olus iligkisi surekli, kesintisiz ve zorun-
ludur. Olusun sona ermesi veya durmasi
diye bir durum s6z konusu degildir. Bu
olus nazariyesi icin kullanilan suddr ve
feyezan terimleri sadece olusu degil ay-
ni zamanda onun sirekliligini de ifade
eder.

ibn Sina, ilk varligin kendisini bilmesi
sonucu basta ilk akil, diger akil ve nefis-
ler olmak tizere gk cisimlerinin, olus ve
bozulus alemiyle madde ve slretin var
edilmesini “ibd&" terimiyle, olus ve bozu-
lus alemindeki doért unsurun birlesimiyle
buradaki tirlerin fertlerinin olusmasini
da “halk”, “ihdas” ve “tekvin” kelimeleriy-
le anlatir. Bozulus yok olmak demek de-
gildir, ¢clinki filozofa gére mutlak yokluk
mevcut degildir. Fertler kendi varlikla-
rini tirleriyle strdurtrler. Olugun ilkesi
olan izafi yokluk, tire ait sGretin bir mad-
deyi terkederken ortaya ciktigr diistini-
len yokluktur. Bu anlayisa gore insanda
iki olus sekli birlesmekte, onun bedeni
halk-tekvin- ihdas yoluyla olusu, nefsi de
ibda’ yoluyla olusu temsil etmektedir. Bir
defa var olduktan sonra fertlerinin ayni
zamanda turler olarak degismeden kal-
digi aleme ay Ustl alem, olus siireci i¢in-
de fertlerin bir siire sonra bozulup ttrle-
rin baki kaldigi aleme ay alt1 alem denil-
mektedir. Yine ay st alemdeki akillar,
ayni zamanda belli bir acidan var olusun
sebebi gorilmekle birlikte ay ustl ve ay
alti alemdeki butun oluslarin gercek se-
bebi ilk varliktir. Farabi'nin aksine ibn Si-
na, semavi akillarin ve nefislerinin sayisi
konusunda bir sey séylemez. Hay b. Yak-
zan ve et-Tayr gibi bazi risalelerinde bel-

IBN SINA

li bir sayiyi (yedi ve sekiz gibi) ima etse de
ona gore asil 6nemli olan olusun ilkesi,
nasil basladig! ve nerede ve kimde ke-
male erdigidir. {Ik varligin zati gibi yetkin
olan bilgisinin ve inayetinin sonucu ola-
rak alem olabilecek en mikkemmel bigim-
de var olmustur. Bundan daha mikem-
mel bir alemin olmasi, dolayisiyla olusun
baska tuirlli aciklanmasi distinilemez (es-
Sifa’ en-Nefs, s. 198-207, 232-336; es-Sifa’
el-llahiyyat, s. 395-412, 415; el-Isarat, 111-
132; Hay b. Yakzan, s. 329-330; et-Ta“likat,
s. 54,100, 102; er-Risaletii’-“Arsiyye, s. 22-
40).

6. Ahlak Felsefesi. Ibn Sina, bir iki kii-
¢clik risélesi disinda ahlaka dair mustakil
bir eser yazmamigtir. Bununla birlikte
ahlék felsefesiyle ilgili distncelerini ge-
nis o6lclide ilahiyyat cercevesinde ele alir.
Risdle fi'l-‘ahd gibi risélelerinde bazi ah-
l&k kavramlarini tanimlamasi bu énemli
problemin Kii¢clk bir ayrintisi sayilmali-
dir. Ahlak felsefesinin baslica konulari
lezzet-elem, irade- ihtiyar, fazilet-rezi-
let, saadet-sekavet, hayir-ser gibi kav-
ram ciftleri acisindan degerlendirilen in-
san davraniglaridir. insanin neleri ve ni-
cin yapmasi gerektigini aciklayan bu kav-
ramlarin tanimlanmasi tabiat felsefesin-
deki nefis gorusi ve metafizik mesele-
leriyle yakindan baglantilidir. Bu sebeple
ibn Sina’nin psikoloji ve ontolojiyle ilgili
dusinceleri bilinmeden ahlak felsefesi
anlagilamaz. Ote yandan ahlak felsefesi,
ahlaki kavramlarin icerigi yéninden din
felsefesiyle de yakindan iliskilidir. Meta-
fizigin kavramlari gibi ahlaki kavramlarin
icerigini tesbit ve tayinde akil tek basina
yeterli dedildir; sadece tecriibe ve man-
tikla bu kavramlarin icerigi belirlenemez
(el-Isarat, s. 42-49; en-Necat, s. 115-118).
Su halde ibn Sin&’ya gére ahlak felsefesi
ahlaki bilginin yalnizca bicimini verir, ice-
rik sdz konusu olunca vahye dayali bir di-
nin varlig: gereklidir.

ibn Sina, insan davraniglarini dlcen ve
deger yargilarini ifade eden ahlak felse-
fesinin temel kavramlarini gayeci bir ba-
kis acisindan incelemeye caligir ve bu se-
beple ahlak felsefesini metafizikle iliskili
ve onun tamamlayicisi olarak gérur. Ah-
18k ilkelerini metafizikten alir ve dolayi-
siyla metafizikten sonra gelir (es-Sifa’ en-
Nefs, s. 37-38, 184-186; et-Talikat, s. 82).
Onun ahlak felsefesini daha iyi anlayabil-
mek igin, “Insan hangi davranisi nicin sec-
melidir ve bunu nasil gerceklestirebilir?”
seklindeki temel sorunun bu felsefedeki
cevaplarini aramak gerekir. igerikle ilgili
olan ilk sorunun karsiligi dinde mevcut-
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tur. Bu davranisi gerceklestirecek arac-
larin bilgisini ilim, nicin gerekli oldugu-
nun bilgisini de metafizik verir. Su halde
tabiatt inceleyen bilimin insan mutlulu-
guna katkis1 metafizik (méarifetullah) gibi
dogrudan degil dolayldir (es-Sifa’ el-lla-
hiyyat, s. 17-18; el-Ala, s. 101).

Filozofun ahlak felsefesindeki ¢ift ku-
tuplu kavramlarin en énemlilerinin ha-
yir-ser oldugu séylenebilir. ibn Sina ser-
rin varligint ve acik olarak bilindigini ka-
bul eder. Ser hayra nisbetle cok az olsa da
varligi zorunludur. Clnku salt iyi olan va-
cibi'l-viicGdun disindaki mimkiin varlik-
larin imkan niteligi, aynt zamanda onla-
rin eksik varlikiar olusunun da sebebidir.
Eksiklik bir cesit kotullk olduguna gére
kotilik icermeyen bir alem tasavvuru
imkansizdir. Kétalligin fiilen géraldagu
yer olus ve bozulus alemi olup bu da olus
ve bozulusun kendisinde gerceklestigi
maddenin her cesit tire ait sareti alma-
ya cok yatkin ve karsit niteliklerin birbi-
rinden etkilenmeye acik olmasidir. Bu
ylizden bazan madde, almast gereken st-
reti tam olarak alamadigi i¢in tirdn bu
ferdi kendi tabiatina has yetkinligi de ka-
zanamaz ve bdylece ontolojik yapida ser
meydana gelmis olur. Bir bitkinin almasi
gereken glnes isinlarini alamamasi, iyi
beslenmemis bir annenin sagliksiz do-
gum yapmasi, insanin suda bogulmasi,
atesin yakmasi gibi ser sayilan fiiller béy-
ledir. Ancak bu gibi tabii olaylarin hic¢biri-
nin amaci insana kotllik yapmak degil-
dir. Ayrica bu nevi kétilukler, ne bir ti-
riin bittn fertlerini veya onlarin cogunu
kapsayacak kadar yaygindir ne de siirekli
ve kalicidir; dolayistyla da bu ¢ok az kotii-
lik genel varlik planinda fazla etkinlige
sahip degildir. Bu kétiltklerin olmamast
icin yaraticinin varligt yokluga cevirmesi
daha buyik bir kétulik olurdu. Sonug ola-
rak alemde aslolan iyiliktir, ser arizidir.
Her sey ilahi kaza ve kader planinda ger-
ceklesmektedir. Ay tsti alemin ay alti ale-
me etkisi kaza, bu etkinin ay alti alemde
gorilmesi kaderdir (es-Sifa’ et-Tabi‘iyyat:
es-Sem&’ii’t-tabi‘l, s. 40, 73; es-Sifa’ el-ila-
hiyyat, s. 414-440; el-Isarat, 140-143; er-
Risaletii’l“Arsiyye, s. 33-42; el-Felak, s.
116, 120).

ibn Sin&'ya gére kotiiliik mutlak degil
izafidir ve bir cesit yokluk sayilmalidir; bu
yoklugun sebebi maddenin her cesit si-
rete blrinme 6zelligidir. Ancak filozof,
maddi diinyanin bir parcasi olan insanin
karsilastigr kotallkleri (hastalik, sakatlik
vb.) gercek anlamda kétulik olarak gor-
mez. Clnkl bu tur kétdliklerin bir kismi
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tedaviyle giderilebilir, giderilmese bile bu
kotalik yalnizca bu alemle sinirhidir ve
bedene hastir. Halbuki gercek kotilik,
bedenle olani degil bedenden ayrildiktan
sonra da varlidini siirdtirecek olan nefis-
le ilgili olanidir. Ahlék felsefesinin konu-
suna giren kotuluk de insanin gercek var-
1g1 demek olan nefse iligkin kétaliktar.
Ancak buradan bedenin dislandidi ve hor-
landigi gibi bir sonu¢ ¢ikariimamalidir.
Cunku nefis kendi yetkinligini bedeni kul-
lanarak gerc¢eklestirebilir.

Nefse iliskin olan iyilik ve kétiligi ibn
Sina nefsin idraklerini inceleyerek tanim-
lamaya ve kanrtlamaya caligir. Buna gére
nefsin cesitli kanallarla algiladig: seyler
arasinda bir uyum veya uyumsuzluk bu-
lunur; yine nefsin bu idrake iliskin bir su-
uru vardir. idrak giicii nefsin tabiatina uy-
gun geleni idrak edince bundan haz du-
yar, aksini idrak edince de elem hisseder.
Dolayisiyla bir seyin idrakini zaruri olarak
bir haz veya elem takip eder. Ancak nef-
sin bir seye dair idraki aliskanlik haline
gelince artik bu idrakin sonucu olan haz
veya elem hissedilmez hale gelebilir. Her-
hangi bir idrak gtictine ve dolayisiyla ru-
ha haz veren gey onun icin hayir, elem ve-
ren sey ise serdir. Ruha haz veren her sey
yararli, elem veren zararlidir. Ayrica idrak
glctniin kendine uygun geleni fiilen id-
rak etmesi ve bu idrakin bilincinde olma-
st onun yetkinligi, aksi onun eksikligidir.
Bu durumda kétaluk idrakle ilgili olup
izafidir ve bir ¢esit yokluktur. Dolayisiyla
mutlak anlamda kétilik yoktur. ibn Si-
na'ya gore eger mutlak kotilik séz ko-
nusu olsayd: kotulik butin varligi kaplar,
yani butidn varlik yok olurdu (es-Sifa’ el-
llahiyyat, s. 414-422; Risale Adhaviyye
flemri’l-me‘ad, s. 145 vd.; el-Isarat, s. 144-
150; Riséale fi’l-edviyeti’l-kalbiyye, s. 227-
229).

ibn Sin&, duyu idraklerinden akli idrak-
lere kadar butin idrak gtclerince algila-
nan nesnelerin durumlarint inceleyerek
ahlak felsefesini ilgilendiren iyilik ve ko-
tllagi tanimlamaya calisir. Bu duyu id-
raklerini takip eden haz ve elemlerie bir-
likte nefiste biri kendine haz veren sey-
leri elde etmeye, digeri ona elem veren
seylerden kurtulmaya yonelik iki temel
irade ve guc ortaya cikar. Bunlardan bi-
rincisi istek (sehvet), digeri 6fke glicidir
(es-Sifa’ en-Nefs, s. 33, 172-173; Mebhas
‘ani’l-kuva’n-nefsaniyye, s. 159-160; el-
Kanan fi't-tib, 1, 39; el-Isarat, s. 101 vd.).
Su halde insanin davraniglari istek veya
6fke glctnden kaynaklanmakta, diger
bir ifadeyle ahlaki davranig bu iki giciin
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yonlendirilmesiyle ortaya ¢ikmaktadir.
ibn Sin&'ya gére, gerek bu iki giicti ge-
rekse ahlaki fiillerin icerigini belirleyen
sey sadece duyu algilari ve onlari takip
eden haz ve elemler olmamalidir. Clinki
duyu algilart tikel ve sinirhidir. Bu durum-
da gercek anlamda iyi ve kotlyu belirle-
mek, varligt butiin yénleriyle idrak eden
aklin isidir. Akil, ahlakKi fiilin belirleyicisi
oldugu zaman ameli akil adini alir. fyinin
belirlenmesi sadece duyu idrak ve hazla-
rina birakilirsa bu gercek anlamdaki iyi
degil gercek oldugu sanilan iyi olur; zan
ve vehimlere gére davranmak ise sonug-
ta insant mutluluga gétirmez. Buna kar-
silik yalnizca nazari aklin aydinlatict reh-
berliginde Kulli bir irade olarak islev gé-
ren amell akilla belirlenmis fiillerle alda-
tict olmayan gercek mutluluga ulasilabi-
lir. Sonug olarak nazari aklin aydinlatici
rehberligi sayesinde nefis bedenle birlik-
te iken kazandig: her sey fazilet, beden-
den ayrildiktan sonra kavustugu durum
ise saadettir. Su halde bir miisliman di-
stiniir olarak ibn Sin&, ruhun kemalini ve
dolayisiyla hayatin gayesini 6limden son-
ra gerceklesecek olan mutluluk icin insa-
nin kendisini hazirlamasinda gérmekte-
dir (Risale Adhaviyye ft emri’l-me‘ad, s.
143 vd.; el-lsarat, s. 144 vd.; el-A%l4, s. 101).
Eder insan, akli idraki ve bu idrakin ge-
rektirdidi fiilleri ve gayeleri birakip sade-
ce duyu idraklerine ve bunlari takip eden
hazlara kendini kaptirirsa kazanacagi
seyler erdemsizlik, élimden sonra karsi-
lacagt durum ise mutsuzluk olacaktir. An-
cak ibn Sin4, duyu idrakleri ve hazlari kar-
sisindaki tavrini koyu bir zahidlik nok-
tasina kadar da gétirmez. Cinki nefis
bedenle beraber oldugu stirece haz ve
elemlerden butiinlyle vazge¢cmek in-
sanin fitratina aykiridir. Bu durumda in-
sanin ahlaki hayati ve gayesi icin en dog-
ru tutum, Kendisini ve gercek mutlulu-
dgunu unutmamak icin aslinda birbirine
zit olan istek ve 6fke gulerini akil saye-
sinde birbirine kargi kullanarak bunlarin
asiriliklarini 6nlemesidir. Aslinda yarati-
lis gayesi yoninden bakildiginda istek ve
ofke glclerinin iyi ve yararl oldugu gé-
raldr. Canki olus ve bozulus aleminde
fertlerin degil tirlerin sirekliligi esas
olup ilahi indyet sehvet glclind Greme
ve beslenme yoluyla ferdin ve neslin de-
vami, 6fkeyi de savunma yoluyla Kisinin
ve toplumun kKorunmasi i¢in gerekli kil-
mistir (Fi Surri’s-salat, s. 209). Buna gére
Aristocu bir anlayisla sehvet giictintin iki
asir1 u¢ arasindaki dengesi iffet, 6fke gu-
cinin dengesi yigitlik, kisinin her turla
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psikolojik yatkinlidi ile sosyal iliskilerinde
kurdugu denge de hikmet kelimeleriyle
anlatilir. Burada ahlaki bir kavram olan
hikmetle nazari ilimlerin genel adi olan,
ayrica felsefe anlaminda da kullanilan
hikmeti birbirine karistirmamak gerekir
(el-Miibahasat, s. 189-192 [568-578]). Hik-
met, iffet ve secaatle bunlara bagl bi-
tan erdemlerin ortak yani, bunlarin ifrat
ve tefrit seklindeki iki agiriligin ortasi (iti-
dal) olmasidir. Bu dengeyi ifade eden ve
ayrica ameli aklin yetkinligini dile geti-
ren kavram adalettir. Adalet, nefsin his-
si taleplerini belli bir dengede tutmakla
kazanilan temel fazilettir (es-Sifa’> el-ila-
hiyyat, s. 455; Hay b. Yakzan, s. 326; Ri-
sale Adhaviyye fi emri’l-me‘ad, s. 151).

Biitiin misliman diigiiniirler gibi ibn
Sina da ahlékin gayesinin mutluluk oldu-
gunu ve bunun da en yiiksek derecede
6limden sonra gerceklesebilecegini du-
stinmekle birlikte mutluluga ulasabilmek
icin her seyden 6nce nazari aklin yetkin-
leserek bagsta ilk varlik (Tanr1) olmak Gize-
re var olanlari bitin ydnleriyle olabildi-
gince kavrayip bilmesi gerektigini ifade
eder. Bu bilgi arttikca itk varligr bilfiil id-
rak istegi de (ask) artacakiir. ilk varhiga
kavusmaya yonelik bu yogun istek, naza-
ri aklin yetkinligi olup aynt zamanda in-
sanin en ylksek mutlulugudur (es-Sifa’
el-llahiyyat, s. 425-429; ‘Uyanii’l-hikme,
s. 59-60; Risale Adhaviyye ft emri’l-me-
‘ad,s. 144, 148 vd.; el-Isarat, s. 147 vd.; Fi
Sirri’s-salat, s. 211-212). Ahlaki acidan
son noktada insanin amaci bu diinyada
erdemli, 6blr alemde mutlu olmaktir. Er-
dem belli éictide bedenle ilgili iken mut-
luluk yalnizca nefse hastir. Ctinki 6lGm-
sliz olan yalnizca nefistir. Onun beden-
le beraber iken kazandiklarinin karsilig
olan sevap-ikab veya saadet-sekavet ile
karsilasmasi bedenden ayrilir ayrilmaz
baslayan bir olgudur.

Nazari ve ameli akil bakimindan yetkin-
lesip mutlu olmalarina gére insani nefis-
leri ibn Sina kendine has bir tasnife tabi
tutar: a) Nazari ve ameli akilda tam yet-
kinlige ermis olan arif - mitenezzihin nef-
si 6limden sonra mutluluk ve sevincin
zirvesindedir. b) Nazari akilda birinciler
kadar olmamakla birlikte ameli akilda
tam yetkinlesmis olan zahid ve abidler
de mutlu ve sevinclidir. ¢) Nazari akilda
yetkin olduklari halde ameli aklin gere-
dini yerine getirmeyenler duyu hazlarina
tutkularindan dolayi bir slire mutsuz ka-
lacaklar, fakat bu hazlarin etkisi silindik-
ten sonra mutluluga yiikseleceklerdir. d)
Nazari akilda yetkinlesme imkéani bula-
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mamis akil hastalari ile cocuklar vb. ne-
fisler ise eger duyu hazlari tutku haline
gelmemigse ilahi indyetin ve rahmetin
yardimiyla mutluluga ereceklerdir. Bu
hazlar tutku haline gelmisse bunlar, ibn
Sina'nin cismani atesten daha etkili ol-
dugunu sodyledigi ruhani ates elemini
duyacaklardir. e) imkanlari oldugu halde
nazari akilda yetkinlik kazanmayanlar,
maddi hazlara dalip gidenler élimden
sonra bu lezzetlerin arzusuyla yanip tu-
tusacaklar ve hicbir zaman bu lezzetle-
re kavusma imkani bulamayacaklart icin
ebediyen bunlarin hasretini cekerek mut-
suz olacaklardir. ibn Sin&'ya gére metafi-
zik varhigi (méakul dlem) kabul etmeyen
bu tip nefislerin sayisi ¢ok azdir. Dolay1-
siyla insanlarin buylk cogunlugu er geg
mutlu olacaktir. Su halde insan turd igin
s6z konusu olan gercek kétulugin bilfiil
gerceklesme nisbeti de ¢ok azdir (el-isa-
rat,s. 141-143, 148).

ibn Sina, muhtemelen Ehl-i siinnet
akidesine ters digsmemek icin nefsin
6limden sonra bir ¢esit bedenle birlikte
hagrolmasini imkansiz gérmemekle bir-
likte uhrevi mutluluk veya mutsuziugu
sadece nefsin duyup yasayacadini ileri
strer. Akil yalniz nefse iliskin mutluluk
veya mutsuzlugu kanrtlayabilir, bedene
iliskin olant konusunda insan ancak dinin
soylediklerini kabul etmekle yetinebilir.
ibn Sind'ya gére aslinda ahiretle ilgili pek
¢ok konu insana kapalidir (es-Sifa’ el-ila-
hiyyat, s. 423 vd.; el-Miibahasat, s. 203
[606]).

Filozof, 6limle birlikte nefsin bilincin-
de bedene ve maddi hazlara iliskin higbir
sey kalmayacagi kanaatindedir. Cinku
en kicik bir kirinti bile 6limden sonra
onun mutlulugunun seviyesini distre-
cektir. Nefsin amaci bedenle beraberken
bile salt dislince (mufarik varlik) haline
gelmeye ¢alismak olmalidir. Bu durum
bedenle beraberken fiilen mimkun olma-
makla birlikte bedenden sonra hemen
gerceklesebilir. Ancak buradan, nefsin
erdem ve mutluluguna bedenin engel
oldugu gibi bir sonug ¢ikarilmamalidir.
Beden, nefsin ebedi mutlulugu kazana-
bilmesi icin bir alet degeri tasirsa da bu
aletin saglikli olmasi gerekKlidir. Fakat yal-
nizca beden sagligi da mutluluk icin ye-
terli sayllmaz (Risale Adhaviyye ftemri’l-
me‘ad, s. 148—151;el»i§érét, s. 148-150).
ibn Sind'nin ahlak felsefesi, varligin me-
tafizik tasavvurunun zorunlu kildigt bir
durum olarak tutkularin dengelenmesi
temeline dayali bir erdem ve mutluluk
ahlakidir.

iBN SINA

7. Din Felsefesi. ibn Sina'nin din felse-
fesiyle ilgili distinceleri insanlik icin di-
nin gerekli olup olmad:di, vahyin imkani
ve mahiyeti, vahiy dilinin yapisi gibi ko-
nular etrafinda yogunlasir. Dinin gerekli-
ligini siyasi ve hukuki acidan ele alan filo-
zof, insanin tek basina yasamasi duru-
munda bitilin ihtiyaclarini karsilamasi-
nin imkansiz oldugunu, bu sebeple top-
luluk icinde yasamak mecburiyetinde bu-
lundugunu hatirlatarak birlikte yasayan
insanlarin temel ihtiyaclarint karsilama-
lari, kamu dizenini ve i¢ barisi saglama-
lart gerektigini, bunun da ancak is boli-
miuyle basarilabilecedini belirtir. Devlet-
ler ve toplumlar da bu gercekten dog-
mustur. Toplumsal iligkilerin ve is béli-
munin saghkl yiriyebilmesi icin her-
kesin samimiyetle benimseyip uyacagi
baslica yasalarin ve kurallarin ortaya ko-
nulmus bulunmasi gerekir. ibn Sin&’ya
gore bu dizenin dayanagdi olan temel 6l-
culeri belirleme isi bittnuyle toplumun
kendisine birakilirsa o zaman herkes ken-
di yararina olanin adalete uygun, zarari-
na olanin ise adalete aykiri ve zulim ol-
dugunu ileri sirecektir. Boylece ortak
ahlaki ve hukuki normlarda bir anlagsma
bulunamayacadt icin kamu dizeni strekli
sarstlacak ve toplum Kkalici bir barisa ula-
samayacaktir. Bundan dolay: ilahi ina-
yetle toplum icinden bir kisi peygamber
olarak goérevlendirilmisg, ona ferdi ve icti-
mai hayati diizenleme yéniinde gerekli
bilgi verilmigstir. Cinku ilahi indyet fert
ve toplumun iyiligini, kamu dizeninin
gerceklesmesini, kamu diizeni de nubuv-
vetin varligini gerekli kilar (es-Sifa’ el-ila-
hiyyat, s. 441-443; Risale Adhaviyyefi
emri’'l-me‘ad, s. 110; Risaletii’l-“Aras, s.
398; el-lsarat, s. 152; Kitab(i'l-Hidaye, s.
298-299). ibn Sina'ya gére nefsin bilgi
edinme gticlerine sahip olmasi vahyin im-
kanmni gosterir. Ayrica peygamberin nef-
si yaratilistan teyit edilmis olup onun akil
guct de sezginin en Ust dizeyinde bulu-
nan kutsi akil seviyesindedir. Bu Kisinin
yaratilistan getirdigi bilgi yetenekleri si-
radan insanin yeteneklerinin ¢ok Ustin-
dedir. Hicbir egitim ve 6gretime gerek
kalmadan vahiy yoluyla ona varlik, hukuk
ve ahlaka dair temel bilgiler verilir. Bu
bilgi 6nce onun nazari aklina, oradan mu-
tehayyile ve ortak duyusuna geger; bdy-
lece soyut ve tlimel olan bilgi somut hale
gelir; sonucta bu akli kavramlar, isitilip
ezberlenen sesler ve gorillp algilanan
goérintiler durumuna dénlsur (es-Sifa’
en-Nefs, s. 154, 219-220; el-sarat, s. 161-
167). Boyle bir gérevi Ustlenen insan nef-
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si, Allah tarafindan gérevlendirildigini ka-
nitlamak lizere muhayyilesinde tasavvur
ettigi tikel olaylari birer macize olarak
nesnelerde gerceklestirebilir. Cinki onun
nefsi maddeyi etkileme gliciine sahiptir.
Aslinda bu durum tabiat kanunlarina da
aykiri degildir. Zira ibn Sin&’ya gére Al-
lah’in velileri olan iyi kullar cisim Uzerin-
de bazi etkiler gosterebilir. Peygamber-
lerin gdsterdigi macizeler, onlarin pey-
gamberliklerini toplum nezdinde kanit-
lamalarini ve getirdikleri 6gretiyi benim-
setmeyi saglamalarini amaclar ( es-Sif&’
en-Nefs, s. 177-178; el-Isarat, s. 167-169;
Ta‘likat, s. 48; el-Keramat ve’l-mu‘cizat
ve'l-e‘actb, s. 237-238).

Ote yandan ibn Sind'ya gére Kur'an'da
iman, ibadet, hukuk ve ahlaka dair esas-
lar acik bir dille anlatiimakla birlikte on-
toloji hakkindaki bazi bilgilerle Allah ve
ahiret hayatiyla ilgili bilgilerin blyuk bir
kismi sembollerle, tesbih ve misallerle
ifade edilmistir. Halkin ulvi hakikatle-
ri kavrayabilmesi igin bu gerekKlidir. Ciin-
kil ne halk bu bilgilerin mahiyetini tam
olarak anlayacak diizeydedir ne de onlarin
kullandigi giindelik dil bu bilgileri anlat-
maya yeterlidir. Ancak kavrayis diizeyleri
yuksek olanlar, te'vil yoluyla bu remzi di-
lin gerisindeki asil gercekligi kavrayabi-
lir. EGer bdyle bir remzi dil kullaniimazsa
siradan insanlar, metafizik gerceklikleri
kavrayamadiklari icin reddetmek duru-
munda Kalirlar; mesela tamamen soyut
kavramlarla (tenzih yolu) anlatilirsa Allah’mn
varligini kabulde gii¢lik cekerler. Bu du-
rumda da dinden beklenen amac gercek-
lesmis olmaz.

Ayni sekilde bir din s6z konusu ise bazi
ibadetlerin de olmasi gerekir. Clinki iba-
detler, bir yandan dindarin bilincinde di-
ni 6gretiyi ve Allah tasavvurunu canli tu-
tarak onu kétuliklerden alikoyup iyilikle-
re yoneltirken &te yandan dinf 6gretinin
devamliligini saglar. Ayrica ibadetler ba-
zi ruhi ve bedeni hazirliklari gerektirme-
si sayesinde insanin irade ve azmini hem
gUclendirir hem de belli bir dizene ko-
yar. Ibadetlerin 6ziind, géniilden Allah’a
inanip baglanma ve her an o suurla ya-
sama (marifetullah -zikrullah) olusturur.
Cunkl insandaki Allah bilinci ne kadar
koKl olursa dinin sundugu degerlerin
yasanmasi da o kadar miikemmel olacak-
tir (es-Sifa’ el-llahiyyat, s. 443-446; es-Si-
fa&’ en-Nefs, s. 155-157; Risale Adhaviyye
fi emri’l-me‘ad, s. 102-103, 110-114, 130-
131; Risaletii’l-“Arts, s. 398; Fi Sirri’s-sa-
lat, s. 218; Hay b. Yakzan, s. 332).

ibn Sin&'nin din felsefesi onun metafi-
zidi ve ahlak felsefesiyle yakindan ilgili-
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dir. Ote yandan birer formel kaliptan iba-
ret olan ahlaki kavramlara icerik kazan-
dirma zorunlulugu, maddi haz ve elem-
lerle veya deneme-sinama yoluyla iyi ve
kotiyl belirlemenin imkansizligi, ayrica
insanin mutlulugu icin vazgecilmez de-
der tasiyan soyut metafizik gerceklerin
her seviyedeki insana anlatiimasi mec-
buriyetinden dogan dil sorunu gibi hu-
suslar dikkate alindiginda, sirf insan akl
ve manevi melekeleri agisindan bakildi-
ginda anlastlabilir, yasanabilir hakiki bir
dinin varhgi zorunlu olmaktadir. Diger bir
ifadeyle Ibn Sina'ya gére hic kimse akil
adina dini bilginin imkansiz ve gereksiz
oldugunu ileri siremez. Nitekim vahyin
15101 olmadan iyi ve kdtl sorunu ¢ozile-
mez; ¢inki insan iyi ve k6t sorunu kar-
sisinda salt akil diizeyinde kalamaz, ob-
Jjektif distinemez ve objektif davrana-
maz. Bu degerlere iliskin durumlarda
duygular da harekete gecip insani sub-
jektif yargilar vermeye ve hareket et-
meye zorlar. insani tutkular konusunda
uyararak onlara kapilmaktan koruma ve
akla gére davranmaya yoneltmede dinin
varligt gerekli olup onun yerini baska bir
sey tutamaz (el-Isarat, s. 42-43; en-Necat,
s. 115-118). Diger taraftan akil, bazt me-
tafizik gerceklikleri bir 6lctide anlayabil-
se dahi dil sorunu yiiziinden bu gercgek-
likler toplumun biylk bir kesimine an-
latilamaz, onlarla paylasilamaz. Bu se-
beple olmali ki ibn Sin&, metafizikle ilgili
yazilarinda akli kavramlarla dini kavram-
lar1 yan yana kullanarak felsefi kavram-
larin dindeki karsiliklarini géstermeye
calisir. Bazan da dustincesinin ulastigi so-
nuclart bir ayet ve hadisin belli bir kismi-
na veya kelimesine géndermeler yaparak
destekler (mesela bk. es-Sifa> el-llahiy-
yat, s. 445-446; Mebhas ‘ani’l-kuva’n-nef-
saniyye, s. 147-148; Risaletii’l-‘Arus, s.
398; el-fsarat, 110; ‘Uyanii’l-hikme, s. 17).
Meselad metafizikteki vacip varlik Allah
Teala olarak geger; imkaninin karsihigi
“Ufal” (ibrahim kissast), faal aklin karsili-
g1 “er-rihu’l-emin”, “cibril”, “en-nama-
sl’l-ekber” veya “levh-i mahfaz”dur. Nef-
sin bilgisinden Tanri'nin varliginin bilgisi-
ne yiikselmek (Mebhas ‘ani “l-kuva’n-nef-
saniyye, s. 147-148) “ayetlerin enfiste
gosterilmesi” (Fussilet 41/53) diye de ifa-
de edilir. Gok akillart mukarreb melekler,
gok nefisleri hamele ve mivekkel melek-
lerdir. ibn Sina olusun derecelerini de
ibda’, sun’, halk ve tekvin seklindeki dini
terimlerle ifade eder (el-fsarat,s. 111 vd.;
el-A%la, s. 96). Kur'an'daki tesviyeyi mizag
vermekle aciklar (el-A‘l4, s. 96; en-Nas, s.

ANSIKLOPEDISI 20. CILT

123); ameli ve nazari akilda kemalie er-
migleri “Allah’in velileri olan iyiler” diye
adlandtrir; vacibi’'l-viicdi bilmeyi (irfan)
ibadet sayar; akil dizeyindeki bilme ye-
teneklerini nur yetiyle aciklar.

Felsefi kavramlarla dini kavramlari yan
yana kullanan Ibn Sina A'l4, Ihlas, Nas ve
Felak gibi bazi sirelerle bir kisim ayetle-
rin tefsirini de yaparak kendi metafizik
gorusleriyle dinin remzi dilini cdzmenin
ilging 6rneklerini vermistir (meselé bk.
Stumme’steva ile’s-sem&’ ve hiye duhan,
s. 91-93). Bu tefsir calismalarinda filozof,
hem muhtemelen felsefi tefsir deneme-
lerinin ilk érneklerini ortaya koyarken
hem de bu sdrelerin metafizik ve ahlak
felsefesini kusatan yénlerine dikkat cek-
mistir (el-fhlas, s. 111). Mesela A'la sire-
si tefsirinde ilahi kitaplarin esasta ilahiy-
yat, nibiivvet ve mead bilgisini ihtiva
ettigini, insan mutlulugunun bu ¢ ko-
nunun bilinmesiyle hasil olacagini sdyler-
ken (el-Ala, s. 103) ihlas siresinin tefsi-
rinde (s. 113) butlin metafiziklerin ulas-
t1d1 en son sonuglarin bu ayetlerde miin-
demic oldugunu, dolayisiyla hi¢bir meta-
fizigin bu slreyi asamayacagdini géster-
meye calismaktadir. Yine din dilinin agik
olarak ele alindig! Risdle Adhaviyye fi
emri’'l-me‘ad’da (s. 109 vd.) meéada dair
bilgiler verme konusunda en mitkemmel
ve en (stin dinin Islamiyet oldugunu,
onun bu konuda hicbir seyi eksik birak-
madigin! acikca belirtir. Dinin felsefeyle
olan iligkisini belirleme konusunda ibn
Sina bir adim daha ileri giderek nazari ve
ameli felsefenin ilkelerinin isaret yoluyla
da olsa dinden alindigini séyler (“Uyanii’l-
hikme, s. 16-17).
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[“ﬂ—['.‘J ALi Durusoy

Tip. Biiylk bir filozof oldugu kadar tn-
1it bir hekim olan ibn Sin4, bu alandaki
eserleriyle Islam diinyasiyla birlikte Av-
rupa tip gelenegini de derinden etkile-
mistir. Onun Bati'daki etkisinin XVII. ylz-
yila kadar surdiigu ve eski Yunan tip oto-
riteleri olan Hipokrat ile Galen'in s6h-
retini gélgede biraktigi kabul edilmek-
tedir (Carra de Vaux, s. 131 vd.; Ullmann,
s. 152-156). Nitekim 6luminden yuz-
yil sonra, bir tip saheseri olarak bilinen
el-Kdniin fi't-t1b adli eserinin Ispan-
ya'da Latince’ye tercime edilip XIII. yiiz-
yildan itibaren Avrupa Universiteleri
tip fakiltelerinde ders kitabi olarak oku-
tulmasi ve XVII. yiizyilda Vallodolid Uni-
versitesi'nde bir Ibn Sina (Avicenna) kiirsi-
stndn ihdas edilmesi bunu géstermek-
tedir. Ayrica el-Kantn fi't-tibb’in Latin-
ce bir negrinde (Pavia 1510) yer alan ka-
pak resmi, onun tip ilmindeki otoritesi-
nin nasil degerlendirildiginin bir géster-
gesidir; zira resim ibn Sin&'yi ortada bir
tahtta, Hipokrat ve Galen'i de onun iki
yaninda otururken tasvir etmektedir. [s-
lam diinyasinda kendisinden sonra ge-
len ibnir'n-Nefis ve Haci Pasa gibi ms-
liman tabipler hakkinda “devrin ibn Si-
na’st” tabirinin kullanilmis olmasi, bu oto-
ritenin islam diinyasinda da devam etti-
gini gdstermektedir. ibn Sina’dan bir asir
sonra kaleme aldigi Cehar Makale adli
eserinde Nizami-i ArQzi el-Kanin fi't-
t1ib hakkinda sunlari yazmistir: “Eger
Bukrat (Hipokrat) ve CalinQs (Galen) sag
olsalardi bu kitabin éniinde secde etme-
leri gerekirdi” (Tip flmi ve Meshur Hekim-
lerin Mahareti, s. 17).

Ebu’'l-Kasim ez-Zehravi, Birani, Bima-
ristan-1 Adudi hekimlerinden Eb{’l-Fe-
rec ibnii't-Tayyib ve Ali b. Isa el-Kehhal
gibi tip adamlarmin ¢agdasi olan ibn Si-
na'nin tip egitimi hakkinda, talebesi Ebl
Ubeyd el-Clzcani'ye yazdirdigi hayat hi-
kayesinde bazi bilgiler yer almaktadir.
Buna gore, evde aldigi 6zel derslerle 6n-
ce matematik ve astronomi égrenen ibn
Sind daha sonra tip kitaplarini okumaya
yonelmig, kisa sire icinde bu alanda te-
mayiiz edecek bir birikime sahip olmus-
tur. Belli bir teorik 6grenimden sonra
hastalari tedavi etmeye baslayan ibn Si-
na geng yasta klinik tecribesini de gelis-
tirmistir (ibni'l-Kifti, s. 413-414; ibn Eb(
Usaybia, II, 2-3). Hayat hikéyesinde belir-
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tilmemekle birlikte ibn Sind’nin tip ilmin-
deki hocalarinin Ebi Sehl isa b. Yahya el-
Mesihi ile Buhara'da Samaniler'in saray
hekimi Eb( Mans(r Hasan b. Nih el-Kum-
ri oldugu tahmin edilmektedir (Ullmann,
s. 147, 151). Onun bir hekim olarak s6h-
rete kavugmasi, Samani Hikimdari Nah
b. Mansir’'u tedavi etmesiyle gercekies-
mistir. Bitin hekimlerin aciz kalmast
lizerine saraya Ibn Sina davet edilmis ve
tedavinin sonucundan memnun kalan
hikimdar kendisine saray kittiphane-
sinden istifade etme izni vermigtir.

ibn Sina, Samaniler'den sonra Harizm
Emiri Ali b. Me'mdn’un sarayinda calis-
mugtir. Ardindan Curcén’a giderek orada
Ebl Muhammed es-Sirazi'nin himaye-
sinde uygun bir ¢alisma ortami bulmus
ve el-Kanitn fi't-t1bb’in birinci kitabini
kaleme almustir. Clircan’dan Rey’e gecip
Blveyhi Emiri Mecdiiddevle'yi yakalan-
digi melankoliden kurtardiktan sonra bu
hanedanin Rey, isfahan ve Hemedan'da-
ki saraylarinda hekimlik yapmisg, bu do-
nemde el-Kantin fi’'t-t1bb’t tamamlar-
ken tibba dair baska eserler de yazmis-
tir (ibn Eb( Usaybia, Il, 2-9; Kraus, s. 1882-
1883). Daha sonra da Biiveyhi Hiilkiimda-
r1 Semsiddevle’yi tedavi ettigi icin vezir-
lige getirilmigtir.

ibn Sin&'nin tibba dair yazdi§: diger ki-
taplar hem genel hem de 6zel konulara

Ibn Sind’yi tibbin esas gévdesi, Hipokrat'l sag, Calinds’u da
sol kolu olarak gésteren XVII. yuzyil sonuna ait “Habit de
Medecine” adll resim




