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GIRIS

ISLAM DUSUNCESINDE METAFIiZIK

Insan, tabiati geregi, daima gergegin arayicist olarak gortiinmistiir
ve gorinecektir. Clinki onun yaratilisginda, belki de yaratilis gayesinde,
bu merak, bu arayis veya bir bagka deyisle, en giizele, en iyi olana su-
samighk bulunmaktadir. Onun disiince hayatinda, daima, duyularla
algilanan duyularla algilanamaz olani, goériinen goériinmeyeni, gizli ola-
n1, gercek de ideal olani istemis, gerektirmigtir. Béylece insan, bu kav-
ramlardan en kolay olanda kendini asla yeterli gérmemis; her yeni bu-
lus, bilis ve gorliisten sonra bunun da gerisinde daha yeni bir geyler,
hala gizli kalan hususlar bulundugunu distinmistir. Bu sekildedir ki,
insanlik, felsefe dedigimiz ve gergek olanin, ideal olanin, en giizel ola-
nin, gizli olanin arayisi demek olan bilimi ortaya ¢ikarmistir. Eski ¢ag-
lardan beri devam eden bu arayis ve diisiiniis, hala devam etmekte ve
devam edecektir; yani insanhk felsefe yapmaktan asla geri kalmaya-
yac aktir.

Eskiden felsefe butin bilimleri i¢ine aliyordu; diger bilimleri ondan
ayirmak veya ayri disinmek mimkin degildi. Onun igin eski ¢ag fi-
lozoflarinin bir cogu sadece felsefe ile degil, onun yaninda matematik,
mantik, tabiat, fizik, musiki, tib vs. gibi bilimlerde de s6z sahibi idiler.
Daha sonra ilimler felsefeden ayrilarak kendi alanlarim ve bu alanda ge-
gerli olan prensip ve kanunlar: belirlediler. Boylece felsefeye artik ihtiyag
kalmadig1 inancina yoneldiler. Ancak i¢inde bulundugumuz atom c¢ag
da bize gostermektedir ki, hemen butin ilimler, bu derece ilerlemis ol-
malarina karsilik, gerilerinde hala bir bilinmez, hala gizli kalan bir yan
birakmiglardir ve bizzat kendileri bu arayisin igerisindedirler. Aya kadar
ulasan insanoglu, onun 6tesindeki gezegenlerin gizliligini ortaya ¢ikarma
istek ve hazirligi igerisindedir. En son teknolojik gelismeler, bunlarin
6tesinde yeni seyler bulundugu inancinda daima en iyisini, en glzelini,
daha dogrusu gizli ve ideal olani arayis i¢inde bulunmaktadir. Her yeni



gelisme, bu arayis1 kamgilamakta, insanlig1 yent bir arayisin i¢ine ¢ek-
mektedir. Insanda bu arayis olmasaydi uygarhiklarin gelismesi miim-
kiin olmazdi. Iste bu arayis, felsefenin asil konusu, onun bir bagka yén-
den ortaya ¢ikarilmasi demek degil midir? Esasen diger bilimler maddi
sebepleri ortaya c¢ikardiklari halde maneviyata ait olanlar1 kesfetme-
miglerdir. Bu, Ozel bir alandir, felsefedir veya metafiziktir. Diiniin filo-
zofunu ilgilendiren bu konu, bugiiniin bilgini de ilgilendirmektedir. Bu
nedenledir ki, modern fizik ilmi maddenin 6tesine gitmektedir. Atmos-
ferde bir siyah noktada kaybolan galeksileri merak etmekte, bu siyah
noktanin 6tesinde neler bulundugunu digtinmektedir. Bu eter, bu ev-
ren, bu siyah nokta ve buradan g¢ikan galaksilerin bulunduklar1 yer,
onu daima mesgul etmektedir. Acaba bu siyah nokta bir zaman tiineli
midir? Boylece dusltnerek felsefe yapmakta, metafizik yapmaktadir.
Maddi olandan ¢ikip manevi bir alana yonelmektedir. Cagimiz fizik bil-
ginlerinin pek ¢ogu da ilahi bir kaynaga dayandirmadan bazi olaylar
aciklamanin zor oldugunu itiraf etmektedirler. Boylece filozof ve bilgin
bir konuda birlesmektedirler: Metafizik (Ilahiyat).

Bu kisa giristen sonra Islam Diigiincesinde! metafizik anlayisa
bir géz atmak faydali olacaktir. Uzerinde yagadifimiz dinyay1 ve
kainat1 fizik-metafizik veya ilmi-felsefi olarak siniflandirabilir, deger-
lendirebiliriz. Bunlardan birincisi, duyularla algilanabilenin, gériinenin,
gercegin adi, ikincisi hissi olmayanin, gizli olanin, idealin adidir. 1ste
bizim konumuz bu ikincisi, hissi olmayanin ilmi yani metafiziktir. Bu
kelime ile ontoloji arasindaki ilgi aciktir; her ikisinin tanimi ayni konu-
lar1 kapsar ve soyle denir: Ontoloji veya varlik bilimi veyahut genel
metafizik?. Ilim olarak ortaya c¢ikigindan beri metafizigin hem taraftar-
larn1 hem dc karsi olanlar1 olmustur. Sézgelimi Viyana ekolu karsi ¢ik-
mig ve Hobhes onu "bos ve karanlik" bir aragtirma olarak degerlendir-
migtir.

Metafizik kelimesi, Aristo'nun fizikten sonra yazdig1 kitabin adi-
dir. Batida ancak Ibn Riisd'im yazdarmdan sonra kullandmistir ki,
orada bir ilmi ifade eder. Miislimanlar bu yunanca terimi 6grenmisler,
hatta arapcalastirmislardir. Tam ifade edememis olsalar bile onu kendi

1 Ulken bu diisiincenin lifkim karakteri "sekilsiz, hareketsiz, degismez, mutlak bir siikkun
icerisindeki ezeli an (an-1 daim) fikridir, bu biitiin gekiller ve degismelerin iistiinde ayni kalan ve
kendinden sekiller ve degismelerin dogdugu ezeli adlemdir" der. (islam Diisiincesi, istanbul 1946,
s. 7.) Ancak, biz, bu karakterin Islam diisiincesinin biitiiniine maledilemiyecegini yalmz felsefi

diisiinceye hasredilebileceg1 kanaatindeyiz.

2 Bkz. Laland (Andre), Vocabulaire T£ehnique et Criiique de la philosohie, 7. bas., Paris
1956.
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dillerine ¢evirmiglerdir: Ma dan ct-Tabia (fizik 6tesinde), Ma fevk et-
Tabia (fizik ustiinde), Ma ba'd et-Tabia (fizikten sonra) ve Ma kabi et-
Tabia (fizik 6ncesi) olarak; fakat bu deyimler bugin kullanilmamaktadar.
el-Felsefe el-Ul4, Ildhiyat ve el-Ilm el-IIahi terimleri daba ¢ok kullanil-
migtir.

Tipki latin ve yunan metafizikleri gibi, kendiue 6zgi promlemleri
ve bunlar1 ¢ézme sekilleri olan bir Islam Metafizigi vardir. Bu metafizik
zat'la vicud ve vacib'le minikiin'in ayriliginda israr eder. On akil
teorisini genigge inceler ve buna semavi alemi ve cihan sumul sistemini
dayanak yapar. Teorik incelemelere ulagsmak i¢in Kur an verilerinden
hareket eder. O, Eflatun'a, Aristo'ya, stoalilara ve yenieflatunculuga
ait elemanlar1 blnyesinde bulundurur3; fakat onlar1 6zel bir doktrin
biciminde kendine ait kiiar. Bagkalarindan aldigi seyler onun o6zelligini
ortadan kaldirmaz. IslAm metafizigi, dogmatik ve manevi bir metafi-
ziktir: temelde inang, tepede akil hakimdir. Onun Allah"'1 akillarin ak-
lidir. On akil ise sirf manevi varhiklardir. Hatta denilebilir ki o, idealist-
tir. Disiincenin coskunlugu, ylkselmesi ve 6zlemi manasinda idealist-
tir. I1k Varlik Islam metafizigine gore, diisiincelerin diigtincesi, fikir-
lerin fikridir. Diger varhklar bu diglincenin yayilmasi ve bu fikrin
goriinigleridir,

Islam distince sisteminde, Mutezile, Maturidi, Eg'ari ve dérdiinci
olarak da filozoflarin metafiziginden s6z edilebilir. Bu arada lermn
Mevakifi konular1 delilleriyle, sergileyerek bunlarin yazarlarini da
belirten 6énemli bir Islam Metafizigi eseridir.

Islam metafizigi Aristo'nun metafizigine oranla daha mutudik ve
daha sistematiktir. O, parcalarin ictenlikle kendisine baglandigi bir
BIR meydana getirir. Ilmin prensiplerini ihmal etmeksizin, 6zellikle,
ilahi seylerin bilgisine kendini verir. Hatta Ca/zali biie kelamin konusunu
belirtmek i¢in, sanki metafizigin konusunu belirtiyormus gibi, "o, var-
ik olmasi1 yoniinden varliktir" dert.

Islam felsefe okulu, basit olmayan varligin problemini agiklamak
icin, dogus (sudir) teorisini, benimser. Saf akil ve mutlak diigiince olan
misliman filozoflarin Allah'i, zaman zaman alemle iligkisi olmayan

3 Gibb, aristocu ve eflatuncu fikirlerle Islam diisiincesinin akBlestigi diisiincesindedir
(bk. La Stmcture de la Pensle Religicuse de 1'Mani, fran, cer. X, Ajin, Paris 1950, s. 38).

4 Madkour (I,), La Metaphiysique en Terre d'Islam, Melange (7), icinde, Kahire 1962-63,
s. 24. Bunun icindir ki miisliiman filozoflar yunan hikmetini muhafaza edenler olarak nitelendiril-
mektedir (bk. Thillet (P.), Sagesse Gteque et PhiJosophie Musulniane, Les Mardis, icinde, Kahire
1958, s. 58-72.



bir Allah olarak degerlendirilmektedir. Bununla birlikte 0, buyik
Yaratici ve bitiin varhiklarin kaynagidir. Misliman filozoflar duyular-
la algdanan alemi, bir seri yayilma ile akilla kavranan aleme baglar
ve Allah'1 bitin kainatla birlestirirler. Allah'tan ilk akil yaydir; ve bu
ilk akildan ikinci ve devamla onuncu akd olan Faal Akil'a kadar
akillar meydana ¢ikar. Illi dokuz akim gége ait 4lemi isgal etmesine
karsilik Faal A kil ayalti alemi yonetir. Bu akildan elemanlar ve mad-
de sudur eder. Béylece gorilir ki, dogus teorisi (sudlr nazariyesi) akle-
dilir (makulat) ve maddi varliklarla (mahsusat) ilgilenir. Bu teori hem
kutsal ve hem de kutsaldigimi aymi zamanda kapsar. BIR ile bir-
lesik (miirekkep) arasinda bir iligki kurar.

Islam metafizigi, Islam inanclari igerisinde dogmustur. Cesitli uy-
garliklarla karsilagsan ve digiince alaninda genisleyen Isldm toplumun-
da o6nce kelam tartigmalari bagladi. Bu tartigmalarin konusunu Allah'in
cevheri veya 6z0 ve nitelikleri meydana getiriyordu. Allah'in sifatlar:
konusu 6yle yaygin hale, geldi ki, bu konuda diisiincelerini sergdeyen
her gurup, Allah'a, kendderine gore, bir "suret (bi¢gim)" verdiler. O'nun
ellerinin oldugunu, viicuda sahip bulundugunu ve taht (kirsi) tzerinde
oturdugunu soylediler. Hatta miisebbihe, hasa, Allah't insanlastirdi.

Bunlardan bir bolimi Allah'a "selbi (olumsuzlukla ilgili) ve "subuti"
(asli) nitelikler verdiler. Bunu slinni misliimanlar, 6zellikle es'ariler sa-
vundular. Mutezde subuti sifatlar1 Allah'in birligi yoniinden tevU etti.

Bu konuyla ilgdenenlerin bir amaci da Allah'in kainatla olan dis-
kisi idi. Bunu ac¢iklamak igin ugrastilar. Dokuzuncu yiizydda mutezili
el-Allaf bu diskiyi atomik bir doktirinle ac¢iklamaya c¢alisti.. Allaf ve
Es'ari'min kabul ettikleri atomizm doktirinin amaci, Aristo'nun deri
stirdigii madde-hareket doktirinini ortadan kaldirmakti. Onlara gore,
Allah durmadan atomlar1 yaratmaktadir. Bu doktirinin kabtiliinde
Islam inamgim aklilestirmek ve vahyi akilla uzlagtirma gayreti vardur.

Béylece BIR ve c¢okluk konusunda cesitli sorunlar ortaya cikti.
Varlik-yokluk, iyi-k6ti, cevher (6z)-araz, nefs, viicud, sebeplilik teorisi
vd. bu tartigmalarin ve diigslincelerin konusunu meydana getirdi.

Iste bu sekildeki diigiincelerle 9. yiizyilda Islam felsefesi dogdu.
BIR sorununu ¢ézmek icin, fdozoflar Aristonun hareketsiz "ilk hareket
ettiricr'si Uzerine egildiler. Onlar i¢in Allah, kendinde zorunlu bir var-
liktir ve her geyin kaynagidir. Varbginda ve 6ziinde Bir'dir. Bunun igin-
dir ki O'nun varlig1 ve 6zi birbirinden ayrdamazlar. Bir ve basit olarak
6zinlin diginda bir niteligi yoktur. O, akil, akil ve ma'kul'dur; agk,
asitk ve ma'suk'tur.
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Cokluk (kesret) meselesinde filozoflar yenieflatuncu dogus teori-
sini ileri stirdiler; ayni teori Allah'la 4alem iligkisi i¢in de gecerli sayildi
ve aciklamalar bu yonde yapildi.

Metafizik konulariyla, filozoflarla beraber bazi mutasavviflar da
ilgilendiler. Bunlardan, ayni etkiler altinda kalmis olan israk sisteminin
kurucusu Suhreverdi (6. 1191) ye gore, Allah Nuru'l-Envar'dir ve bi-
tin varhiklarin kaynagidir. Isik yayilmasi gibi, varbklar O'ndan yayilir
ve biutin kozmolojik ve antropolojik gelismeler gerceklesir?.

Ibn Sab'in'e gére, Allah agkin bir varliktir ve alemi yoneten akillar
O'ndan yayilir. Faal akil ayalti alemini yonetir.

Aristo'ya gore, varlhigi varlik olarak, esyanin cevherini, ilk ve son
nedenlerini inceleyen bir ilim olan metafizikle, o6zellikle misliman fi-
lozoflar ligdendiler. S6z gelimi,

Kindi, Fi Felsefeti'l-Ula'da, bunun en guzel ilim oldugunu soyler;
ciinkt Ik Gergek ve Ilk Sebeb'in ilmi en yiksek ilimdir. En buyik se-
bebin ilmi sonucun ilminden ustindur.

Farabi (6. 950) Aristo metafizigini inceledi; lizerine yorumlar yap-
t1, onun acik ve anlasihir olmadigim da séyledi. Ikinci muallim dinvanim
aldi. Fi Agradi'l-Hakim'de bu konuda agiklamalar verdi. Ona gore, bu
ilim o6zel ilimleri asan killi bir ilimdir.

Ibn Sina (6. 1037) biraz ilerde daha acik olarak gorecegimiz gibi,
Aristo metafizigiyle ugrasti. Es-Sifa', en-Necat, Isarat bu konuyla d-
giii eserlerdir. Onun metafizigi her seyden 6nce aristocudur; fakat Islam
inancina getirilmistir. Metafiziginin konusu, varlik olarak varlik, En
Ustiin Varlik'tir. Metafizigi dahiyater metafizik ve metafizik¢i dahiyat-
tir,

Ibn Riisd (6. 1192), metafizigi, Aristo'nun anladigi gibi, anlar ve
onu 6ylece yorumlar. Onun metafizigi, a) cinslerinde ve tirlerinde du-
yularla algilanan varliklarin bdgisini, b) diinlerin dkelerini, ¢) aynlmis
maddelerin ve bunlarin prensiplerinin bilgisini kapsar.

Kelamcilar ve Mutezile de metafizigin tesirinde kaldilar. Allaf
(6. 870), Nazzam (6. 865), Es'ari (6. 93/5) bu konuda 6nemli eserler verdi-
ler. Kelamcdarin en énemli amaclarindan biri, dlemi yaratan Allah'in
varligini 1sbatlamak yolunda maddenin yaratdmis oldugunu gostermek
idi. Cunkl onlar soyle diyorlardi: Olagan (mimkiin) ve sonradan mey-

5 Cubukc¢u (T. Agah), telam Diisiincesi Hakkinda Arastirmalar, Ankara 1972, ss. 125 vd..



dana gelmis olan bir sey kendisini yaratan bir "muhdis"e muhtactir;
yaratilmis her sey bir yaratana muhtactir. Ibn Sina buna alemle Allah
arasindaki iligskinin, meydana getirmek olmayip imkéanla ilgili oldugunu
suyliyerek cevap verir.

Gazzali, Makasidu'l-Felasife'sinde varlik etrafinda dénen metafi-
zik bir bilgi sergisi yapar. Varlhigi, cevher, araz olarak inceler; sebep,
sonug, sonsuz, vacib, mimkin konular1 arasindadir. Tehafit'de filozof-
lara hicumla kendini bir ¢esit filozof ve metafizik¢i olarak takdim eder.
Bir metafizik¢i olarak da David Hume'dan o6nce sebepldik kanununun
olumsuzlugunu goésterir.

Fahreddin Razi (6. 1209) metafizikle ilgili 6nemli bir eser sahibi-
dir; el-Mebahis el-Mesrikiyye, varlik lizerine yazilan bu eserde "vacib
ve mimkin" incelenir.

Taftazani (6. 3132) ve Ici (6, 1335) Raziyi izleyerek onu taklid et-
tiler.

Filozoflar tarafindan cesitli sekillerde adlandinlan metafizik, Ibn
Haldun tarafindan Ma vera et-Tabia ve Ma ba'd et-Tabia olarak kul-
lanildi%; ancak tbn Haldun felsefenin faydasiz oldugunu ileri stirdii.

6 Mukaddime, ¢ev. Z.K. Ugan, istanbul 1970, C, 2, s, 605; G. 3, s. 106.



BIRINCi BOLUM

IBN SINA'NIN
HAYATI VE ESERLERI



A- IBN SINA'NIN HAYATI:

Ibn Sina'min hayat: hakkinda bildiklerimiz, onun sadik 6grenci-
lerinden Ebu Ubeyd el-Ciizcani tarafindan bize aktarilmis bilgi-
lerdir. Bu kigi tarafindan kaleme alinmis 6zge¢miste, Ibn Sina hayatini
kendisi anlatir. Ozellikle bu hayat hikayesinden yararlanmak suretiyle,
onun hayatini anlatmaya calisacagiz. Kaynak kitap sahipleri el-Kifti,
Ibn Ebi Useybia, Beyhaki, Ibn Hallikan, Ibn el-Ibri hep bu hayat hi-
hikayesini verirler!.

Ebu Ali el-Hiiseyiu ibn Abdullah ibn Hasan ibn Ali Ibn Sina hicri
370 sefer ayinda (Agustos 980) Horasan'in biylk kenti Belh yakininda
bir kéy olan Hermisan'in yakinindaki Afgsana'da dogdu?. Babasi1 Belh
sehrindendir. Nuh b. Mansur'un saltanati1 sirasinda Buhara'ya gelmis-
tir. Idari iglerle ugrasmis ve Buhara'ya baghh Hermisan kdyiiniin yéne-
ticisi olmugtur3. Bu kéyin yakininda Afsana diye bir kéy vardir, Ibn
Sina'nin annesi ve babasi burada evlenmigler, burada oturmusglar ve
Ibn Sina burada dogmustur. Daha sonra Buhara'ya taginmiglardir. Ibn
Sina orada Kur'an-1 Kerim'i ve edebiyat1 6grenmistir. Kendi acgiklama-
larina goére, on yasinda Kur'an-1 Kerim'i ezberlemis ve ¢ok biyik zevk
alacak gekilde edebiyati incelemistir. Babasi ismaili olup bu o6greti
konusundaki sorulara en iyi cevap verenlerdendi. ibn Sina, babasi, aga-
beyi ve diger kimselerin ismadi anlayisa gére anlatilan nefis ve akilla
ilgili konugmalarini1 dinler. Babas1 onu, hind aritmetigini 6grenmesi igin,
bir attarin yanma verirt. Daha sonra Ibn Sina Buhara'ya gelen ve fel-

1 ibn Sina'min hayati i¢in bkz. ibn Ebi Useybia, Uyiami'l-Enba fi Tahakati'l-Etibbd,
C. 2, Beyrut 1957, ss. 3-29; ibn Hallikan, Vefayatu'l-Ayan, ¢ev. Kodoslu Mehmet, istanbul
1280 H., s. 192 vd.; Kifti, ihbaru'l-Ulem& bi Ahbari'l-Hiikema, Misir tarihsiz, Beyhaki, Tetimme
Sivan el-Hikme, Lahor 1351 H.; ibn el-lbri, Tarihu Muhtasari'd-Diived, Beyrut 1980, ss. 325-
330; Bk. Goriis, Unesco, yay. Ekim 1980, s. 12 vd.

2 De Vaux (Carra), Avicenne, Paris 1900, s. 131 vd., ve diger kaynaklar.

3 ibu Hallikan, Vefayat, 9. 192.

4 Uaeybia, s. 3; Munk (S.), ibn Sina, Disctionnaire des Sciences Philosopliicpies, icinde

niak., Paris 1885, C. 1, s. 752.



sefi konularda s6z sahibi olan Ebu Abdullah el-Natili'nin 6grencisi olur.
Daha o6nce ismail el-Zahid'in hukuk derslerine devam eden ibn Sina
bu konulan ¢ok iyi 6grenir. el-Natili'nin yaninda "lzagocya"y1 oku-
maya baslayan ibn Sina, bu kitabin konulariyla ilgili hususlarda ho-
casii sasirtan ac¢iklamalarda bulunur. El-Natili, ona hayran kalir ve
babasina ibn Sina'y1 ilimle ugrastirmasini salik verir. El-Natili'nin ya-
ninda mantik ilminin genel konularini 6grenen tbn Sina, hocasinin bu
ilmin incelikleri konusunda hi¢ bir sey bilmedigini séyler?. Daha sonra
mantik kitaplarini kendisi okuyan ibn Sina bunun ustas1 olur, Oklid'in
kitaplarini da okuyan Seyhu'r-Reis, bir ka¢ sekli inceledikten son-
ra kitabin geri kalan problemlerini kendisi ¢6zer. Bundan sonra Bat-
lamyus'un el-Mecesti adli kitabini incelemeye gecen Ibu Sina'ya
bocasi bir ka¢ figiir gosterdikten sonra, kitabi kendisinin okumasim
ibn Sina'ya séyler; Ibn Sina konulari en giizel sekilde c¢ézer ve in-
celiklerini bulurS.

el-Natili'min Karkanc'a hareketinden sonra fizik \e matematik
kitaplarini yorumlariyla birlikte inceleyen Ilin Sina i¢in ilimlerin kapisi
acilmistar.

Tip ilmini 6grenmek isteyen ibn Sina, bu konuyla ilgili kitaplari
zevkle okur. Tib onun i¢in zor bir ilim degildir. Cok kisa zamanda bu
daldaki diger kimseleri geger; 6yle ki en iyi doktorlar bile bu ilini ondan
6grenmeye baslarlar’. Cesitli hastalar: tedavi eden Ibn Sina, pratikde
yapilmayan tedaviler konusunda en genis goriis acilarina sahip olmus-
tur. Tibla birlikte isldam Hukuku ve onun etrafindaki problemleri de in-
celemeyle devam eden Ibu Sina, bu siralarda on alti yasindadar.

Bir buguk yil miiddetle kendini mantik ve felsefeye veren Ibn
Sina, bu zaman zarfinda geceleri hi¢ uyuinamistir. Giindiizleri ise sadece
incelemelerle ugrasan ibn Sina, 6grendiklerini figlemis ve bir siiflama
yapmigtir. Mantikla ilgili bir konuda zor duruma diistigi ve bir care
bulamadigi zaman camiye gitmis ve Allah'a dua ederek kendisine bu
problemin ¢éziimini ilhan1 etmesini istemistir. Aksamlari evde lam-
basinin altinda okumaya devam eden ibn Sina, kendisini uyku bastir-
dig1 zaman bir seyler igmek suretiyle, galismalarina devam etmigstir.
Uyudugu zamanlarda bile, problemleri diisinde goéren Ibn Sina, bu
problemlerin ¢6ziiminin de diigsiinde gergeklestigini soéyler.

5 Useybia, s. 4.
6 Cubukc¢u, Islam Diisiiniirleri, Ankara 1977, s. 28 vd..
7 Bunun ic¢in Ibn Sina, batida "Prince des Medecins" olarak tanimir. Bkz, Encyclopedie

Internationale, FOCUS, C. I, Paris 1957, 9. 304.

10



insan gictu oraninda, biitiin ilimlerin tistadi oluncaya kadar oku-
yan, Ogrenen ibn Sina, sonralar1 hakb olarak "Seyhu'r-Reis" olarak
cagrilmistir.

Mantik, fizik ve matematikde listad olan ibn Sina, metafizige yo6-
nelmigtir. Arapca tercimelerinden Aristo'nun Metafizik adli kitabini
kirk kere okumus, ancak hi¢ bir sey anlamamastir. Kitabi anlamanin
mimkin olmadigina karar verip ondan timidini kesmistir. Bir giin 6gle-
den sonra, kitapcilar carsisinda gezerken bir satici kendisine bir kitap
satmak ister ve onu ibn Sina'ya uzatir. Metafizikle ilgili bir seyin bu
kitapta bulunmadigina inanan Ibn Sina, onu satin almak istemez. Fa-
kat satic1 paraya c¢ok ihtiyaci oldugunu ve ucuza burkacagini soyler.
Kitab1 boylece satin alan ibn Sina, onun Farabi'nin "Fi Agrad Kita-
bu ma ba'd et-Tabia" (Aristo'nun) Metafizik Kitabinin Konusu Hak-
kinda oldugunu gorir. Acele eve gidip okuyarak inceler; daha once
kirk kere okudugu halde anhiyamadign Metafizigi bu eserle anlar ve
Allah'a stukir icin bol bol sadaka verir.

O siralarda Buhara'min sultani olan Nuh b. Mansur bir hastaliga
tutulmustur. Ibn Sina saraya cagirtilir ve sultam tedavi etmesi istenir.
Sultani iyilestiren ibn Sina, onun hizmetine girerek saray kiitiibhane-
sindeki kitaplari inceler. Felsefe ile dgili kitaplar: teker teker okuyarak
bdgisini artirir. Onsekiz yasinda butin ilimleri adeta ezberleyerek bi-
tirirs.

Ebu'l-Huseyin el-Artdi adinda bir komsusu ondan biitin ilimleri
Ozetleyen bir kitap yazmasini istemis, o da "el-HikmetiT-Artdiyye"
adh bir eser yazmistir. Yirmibir yasinda yazdigr bu eserde, matematik
disinda biitin ilinden sergdedigini séyler®. Yine Ebu Bekir el-Berki
adh bir komsusu ic¢in, "el-Hasd ve'l-Mahsal" adh eseri kaleme almistir.
Ayni kisi ahlak konusunda bir kitap istemis, ibn Sina bu kere, onun i¢in,
"el-Birr ve"l-ism" adli bir kitap daha yazmistir. Ibn Sina bu kitabin
yalniz onda oldugunu séyleri®.

Karkanc'a gitmek tzere Buhara'y1r terkeden ibn Sina, orada felse-
feyi seven Ebu'l-Huseyin el-Sahli'yle beraber c¢alisir. Nesa, Baverd,
Tus, Sikkan, Semnikan ve Cacerm'e seyahatlar yapan ibn Sina, daha
sonra Sultan Kabus'un yanma Curcan'a gider. Kabus'un hapsedil m esin -
den sonra Duhistan'a gider, sonra tekrar Curcan'a doner. Orada sadik

8 Ibn Hallikan, Vefayat, s. 193, ve diger kaynaklar,

9 Useybia, C. 2, s, 18
10 A.g.e., s. 18.
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6grencisi Ebu Ubeyd el-Ciizcani kendisine baglandi. Bunun tzerine

Ibn Sina su misralan yazar:

"Buytik bir kimse oldugum zaman, artik bi¢ bir tlke bana uygun
gelmiyor,

Degerim yiikseldigi zaman, artik alici bulamiyorum"!1.

Buraya kadar anlattiklarimiz Ibn Sinamnin kendi kaleminden ¢ik-
migtir, Diger bélimini 6glencisi el-Ciizcani tamamlamigtir. Buna gore,
Curcan'da Ebu Muhammed el-Sirazi adinda felsefeyi seven biri Ibn
Sina i¢in, kendi evinin yaninda, bir ev satin abr ve filozofumuz orada
oturur. Ibn Sina burada el-Sirazi icin "el-Mebde' ve'l-Mead" ve "el-
Ersadu'l-Killiye" adb kitaplar: yazdi. el-KantGn'un baslangici1 ve diger
eserlerden bir bélimi burada kaleme alinda.

Ibn Sina oradan, Mecd ed-Devle'nin hanimi ve ogluna hizmette
bulunmak tzere Rey'e geldi. Mecd ed-Devle melankoliye tutulmustu,
onu tedavi etti. Sems ed-Devle'nin yanina gidinceye kadar orada kaldi.
Zorunlu nedenlerle Kazvin ve Hamedan'a giden Ibn Sina, Kadbana-
veyh'in hizmetine girdi. Bu sirada Sems ed-Devle bir karin agrisina
yakalandi, hemen Ibn Sina'yi ¢agirdilar. O da sultam tedavi edip iyi-
lestirdi. Kendisine vezirlik teklif edilince Ibn Sina bunu kabul etti.
Bir miiddet sonra ordu Ibn Sina'ya isyan etti. Evine hiicum ederek onu
hapsaneye goétiurdiiler, evinde ne varsa yagma edip o6ldurilmesini iste-
diler. Sultan bunu redderek Ibn Sina'y: siirmekle yetindi. Bu sirada
Ibn Sina kacarak kirk gin Ebu Said ibn Dakdik'un evinde gizlendi.
Sultan yeniden hastalanmisti. Ibn Sina'yi cagirdilar. Sultan ondan éziir
diledi ve onu tekrar vezir olarak atadi. Iste hayatinin bu déneminde
iinlii es-Sifa'sin1 yazmaya basladi. Sultan élince Ibn Sina, Ala ed-Dev-
le'ye mektup yazarak hizmetine girmek istedigini bildirdi. Bunu haber
alan yeni sultan Tac el-Miilk onu bir kaleye hapsettirdi. Ibn Sina orada
yazdig1 bir siirde soyle diyordu: Jryg~/! j 11 Jfy IALT OUIL J~O

"Gordugun gibi hapse girisim gergek,
Fakat ondan c¢ikacagim ¢ok gsupheli"!2,

Dort ay kaldig1 hapiste, Hayy b. Yakzan, Hidayat ve Kulun¢ adh
eserlerini yazdi. Daha sonra hapisten kurtulan Ibn Sina isfehan'a gitti.
Ala ed-Devle kendisine ¢ok iltifat etti. Orada es-Sifa' y1 tamamladi.

11 Useybia, Uyan, C. 3, s. 16.
12 Useybia, Uyan, C. 3, s. 9; Bir basta kitas1 i¢in bk. Bilmen (0. Ndsuhi), Biiyiik Tefsir
Tarihi, Ankara 1960, a. 232 vd,
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Sonra en-Necat'r yazdi. Sultanla birlikte Hemedan'a gitti; orada fars-
ca "Danignarae-i Alai" adb kitabim yazdi. "Lisanu'l-Arab"!3 adindaki
eseri musvedde olarak kaldi.

Ogrencisi Ciizcani, Ibn Sina'min her konuda konuda kuvvetli oldu-
gunu soylerl4. Bazi tutkular1 vardi. Kulun¢ hastahgina tutuldu. Ken-
disine ginde sekiz kere igne yapiyordul5. Agirn sekilde kendini tedavi
etti; fakat gene de zayif diasti. Hastalik onu iyice sarinca tedaviyi bi-
rakti ve goyle dedi: "II-UII A obll j (G7; JH WtSd1 j.
(Bedenimi evirip ceviren tedbirh kigi, artik kendine bir geyler yapmak-
tan acizdir, simdi ila¢ da bir ise yaramaz)"16.

Béylece bir kag¢ giin kalan Ibn Sina, 58 yasinda hicri 428, ramazanin
cuma gunia (1037 Haziran-Temmuz) Hemedan'da 6ldi.

Onuu hayati incelenirken goruliir ki, bir ilim adami i¢in kisa deni-
lebilecek hayatinda, Ibn Sina, hapiste, at iistiinde, vezirlik yaparken,
gece ve gundiiz, her zaman okumus, yazmis ve tartismalarda bulun-
mustur!?.

Ibn Sina'min tiirkligil® konusundaki tartismalara girmeden sunu
sOylemek istiyoruz ki, inislimanlar eski kulturlerle hristiyanlardan
daha ¢ok ilgilenmigler ve Farabi, Biruni gibi buyuk alimler yetistir-
miglerdir??.

B- IBN SINA'NIN ESERLERI:

Ibn Sina'min eserleri hakkinda cesitli kaynaklar, birbirinden farkb
sayilar vermektedir. Ancak, bu konuda yapilan iki ¢cahsmamn en dogru
bilgileri verdigi bir gercektir. Bunlardan birincisi Yahya Mehdavi'nin

13 Useybia bunun on cilt oldugunu yazar, bk. C. 3, s. "7; Kifti, s. 223.

14 Useybia, Uyan, C. 3, s. 12; Kifti, s. 225; Remzi Neccar, Felsefetii'l-Arabiyye, Abete't
Tarih, Beyrut 1979, s. 162 vd..

15 Useybia, Uytu, C. 3, a. 13; Kifti, s. 225.

16 A.g.e., s. 226.

17 Bk. Goichon (A.M.), L'iinite de la Pensee Avicennimne, Archives Intelleetuels, Histori-
queet Scientificue 31 (1952), s. 290 vd.; Cubukc¢u, Makaleler, Ankara 1967, s. 124.

18 Bu konuda S. Giinaltuy'm "Biiyik Tirk Filozof ve Tib Ustadi ibn Sina" ic¢indeki
(istanbul 1937), Ibn Sina, Milliyeti, Hayati, Kiiltiri” adli makalesine, S. Unver'in ibn Sina
adli eserine, A. Saydi'nm Was tbn Sina an Iraman or a Turk? (Isis, 81-1939, s. 8-24) adh ma-
kalelerine ve Bursali M. Tahir'in "Tiirklerin Ulim ve Fiinuna Hizmetleri, (Istanbul 1327, s. 36),
adli kitabina basvurulabilir,

19 Bartbotd (W), islam Medeniyeti Tarihi, ¢ev. F, Kopriilii, Ankara 1963, s. 51 vd..
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"Fihrist" (Tahran 1954) adh eseri, digeri Mikdat Yal¢m'in Ibn. Sina'min
Tiirkiye'deki eserlerini esas alarak hazirladigi "Miiellefatu Ibn Sina el-
Mahtutat fi Turkiye" (Kahire 1973) adh eserdir.

Biz bu iki arastirmayi esas olarak ele alip Ibn Sinamin eserlerini
onlara gore siralayacagiz. Bununla birlikte, bu konuda daha Once ya-
pilmis olup behrttigimiz arastirmalara isik tuttugu bir gercek olan bib-
liyografya ve kaynaklari da belirtmeden gecemiyecegiz.

Ibn Hallikan, Kifti, Useybia20 ve diger kaynaklar, Ibn Sina'min
eserlerini belirtiyorlar; fakat tam olarak degil. Ancak bu kaynaklar
onun olan eserleri kuvvetlendiriyorlar. O. Ergin, ibn Sina'nin eserleri-
nin 241 oldugunu?!, Gardet ve Anawati 27622, S. Nefisi 456, Brokelmann,
O, Ergin'in bibliyografyasin1 esas alarak 241 oldugunu bildirir.

Katip Celebi, Ibn Sina'min irili ufakli 57 eserini kaydeder2s. Sifa'-
nin sadece mantik bslimi hakkinda bilgi veren2* Katip Celebi'nin Isa-
rat?5, Necat2? ve Kanun fi1't-Tib konusundaki aciklama ve yorumlari
yeterli bilgi tasir. Zeyl'inde bunlara ek olarak ti¢ eser daha vardir.

De Yaux, Avicenne adli eserinde onun kitaplarim siralarken hangi
kiitiphanelerde bulundugunu da kaydeder??,

Simdi onun oldugu kesinlikle belh olan eserlerini alfabetik sirayla
belirtelim:

1- el-Alatu'r-Rasadiye.

2- ibtalu Ahkami'n-Nucim.

3- Isbatu'n-Nubuvve,

4- Ecvibetu's-Seyhu'r-Reis Ebi Ali Ibn Sina ila Ebi Said ibn
Ebi'l-Hayr.

5- el-Ecvibetu an Mesail Ebi Reyhan el-Biruni.

6- el-Ecvibetu ani'l-Mesaib'l-Agere.

7- el-Ecvibetu ani'l-Mesaili'l-Agere. (Iki ayri risale).

20 Bkz. a.g.e.

21 Bkz. ilgili mak. Biiyik Tiiik, i¢inde.

22 Miiellefatu Ibn Sina, Kahire 1950, s. 14; La Pensee Hetigieuse d'Avicenne, Paris 1951,
s. 21.

23 Necat iki kere kaydedilmigtir: en-Neeat (C. 2, s. 1929) ve Kitabu'n-Necat (C. 2, s. 1446).

21 Kesfu'z-Znnnn, C. 2, s. 1055,

25 Kesfu'z-Zunun, C. 1, s. 94,

26 Kesfu'z-Zunun, C. 2, B. 1929.

27 a.g.e., s. 145 vd..
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8-
9.

el-Ecvibetu ani'l-Mesadi'l-Aseriniyye.

el-Ecvibetu am'l-Mesail.

10- el-Ecvibetu anil-Mesaili'l-Hikemiyye.
11- el-Ecvibetu ani'l-Mesail.

12-
13-
14-
15-
16-
17-
18-
19-
20-
21-
22-
23-
24-
25-

26-

Ihtdafu'n-Nas fi Emri'n-Nefs ve Emri'l-Akl.

el-Ahlak.

el-Edviyetu'l-Kalbiyye.

Urcuzetu
Urcuzetu
Urcuzetu
Urcuzetu
Urcuzetu
Urcuzetu
Urcuzetu
Urcuzetu
el-Erzak.

fi't-T1ib.

fi't-Tib (fI Hifzu's-Sihha).
fi't-Tib (fi Usalu'l-Erbaa).
fi't-Tesrih.

fi Vasaya Ubukrat (Hipokrit).

fi Micerrebat.
fi Vasaya.
fi Ilmi'l-Mantik.

Esbabu'l-AsariT-Ulviyye.
Esbabu Hudusi'l-HuraGf.
Esbabu'r-Rad ve'l-Berk.

27- el-Isarat ve't-Tenbihat (Mantik, Tabiat, ve I1abiyat olmak tize-
re ii¢ béliimden meydana gelen bu eser Ibn Sina'min en énemli eserlerin-

dendir. Eser A.M. Goichon tarafindan fransizcaya cevrilmigtir: Livre
des Directives et Remarques, Paris 1951. J. Forget kendisinin yayin-
ladig1 bir baskinin 119-137 sahifelerini 1894 de Revue Neoscolastique'de
fransizca c¢eviri halinde vermistir.

28-
29-
30-
31-
32-
33-

34- Intifau amma Nusibe deyhi min Muaradati'l-Kur'an.

el-Isaretu ila Ilmi'l-Mantik.

Es'ar ve Kasaid.
el-Adhaviyye fi'l-Mead.
el-Agdiyye ve'l-Edviyye.
Aksamu'l-Ulimi'l-Akliyye.

Emru' Mesturi's-Sunna.

35- Kitabu'l-Insaf: Kitabm ilk bolimi G, Vajda tarafmdan "Les
Notes d'Avicenne sur la Theologie de Aristote" adi altinda fransizcaya
cevrdmistir; Revue Thomiste, 1951.

15



36- Infisahu's-Suveri'l-Mevcudeti. M. fi.)

37- Envau'l-Kazaya. (fi Zabt..}

38- Izdhu Berahin Mistenbata.

39- el-Bah (Tibbi mesele). (R. fi..)

40- el-Birru ve'l-ism. (K.)

41- el-Behcetu fi'l-Mantik.

42- Beyanu Zevati'l-Cihet.

43- Tahsilu's-Saade Ta'rifu bi'l-Huceci'l-Agsere. (M. fi..)

44- Tedbirli Silani'l-Meni.

45- Tedbiru'l-Musafirin. (R. f.i.)

46- Tedbiru Menzili'l-Asker.

47- Ta'biru'r-Ruya.

48- Taakkubu'l-Mevzii'l-Cedeli. (M. fi..)

49- Talikat?2s,

50- Tefsiru ba'zi Suveri'l-Kur'an (Iblas, Felak, Nas, Ala surele-
rinin ve bir ayetin tefsirleri).

51- el-Cumanetu'l-Ilahiyye fi't-Tevhid (Kasidetu'n-Nuniye).

52- el-Cumelu niineT-Edilleti'l-Muhakkikati 1i Bekai'n-Nefsi'n-Na-
tika.

53- Cevheru'l-Ecrami's-Semaviyye. (R. fi..)

54- Risale fi'l-Hass1 alel-Istigal bi'z-Zikr.

55- Risale fi'l-Hads.

56- Risale fi Haddi'l-Cism.

57- Risale fi'l-Huddd (A.M. Goichon frnasizcaya c¢evirdi: Livres
des Definitions, Kahire 1963).

58- el-Hadis, (fi.)

59- el-Huzn ve Esbabuha. (R. f.)

60- Risale fi Hifzi's-Sihha.

61- Hakaiku Ilmi't-Tevhid.

62- el-Hikmetu'l-Arudiyye. (K.)

63- el-Hikmetu'l-Mesrikiyye. (K.)

28 Asil adi Kitabu'l-Levahik olan bu eser, 6grencisi Behmenyar tarafindan Tabkat adi
altinda toplanmistir (bk. Malimud e!-Hudeyri, Deux Opuscules D'Avicenne Traduits eun Latin,

MIDEO, iginde, 1955 (2), s. 343 vd,,).
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64- el-Hukumetu fi Huceci'l-Misebbitine li'l-Mead1 Mebdeen Za-
maniyyen.

65- Hayy b. Yakzan (Fransizca gevirisi Henry Corbin tarafindan
yapildi: Le Recit de Hayy ibn Yakzan, Tahran 1952,1954; A.M. Goichon
ikinci bir fransizca cevirisini yapti; Le Recit de Hayy ibn Yakzan, Paris

DDB 1959).
66- Hasbu'l-Beden. (M. fi..)
67- Hataun men Kale enne'l-Kemiyyete Cevherun. (R. fi..)

68- Hataun men Kale enne'l-Kemiyyete Cevherun ve men Kale
enne Sey'en huve Cevherun ve Arazun mean. (R. fi..)

69- Hutbe.

70- el-Hutbetu't-Tevhidiyye.

71- Hutbe fi'l-Hamr.

72- Danigsname-i Alai (Bu eser mantik, ilm-i berin, ilm-i zirin, ilm-i
tabii, hendese (Oklid geometrisi), hey'et (astronomi), aritmetik ve mu-
siki kitaplarim kapsar).

73- Diustur Tibbi.

74- Dua (fi.)).

75- Defu'l-Madari'l-Kiilliyyeti ani'l-Ebdani'l-Ilnsaniyyeti bi Te-
dariki Envai Hatai't-Tedbir. (K. fi..)

76- er-Reddu ala Kitabi Ebi'l-Ferec ibni't-Tayyib. (R. fi..)

77- er-Reddu ala Makaletii's-Seyh Ebi'l-Ferec ibn Ebi Said el-
Yemani.

78- Risale ila Ulemai Bagdad Yes'eluhum el-lnsafe beynehu ve
beyne Racilun Hemedani yeddei'l-Hikmete.

79- er-Rekea.

80- ez-Zaviye. (R. fi.))

81- es-Sekencebine. (R. fi..)

82- es-Siyase. (R. fi..)

83- Siyasetu'l-Beden ve Fadadu's-Sarab ve Menafiuhu ve Madaru-
hu (K.)

84- eg-Sifa' (ibn Sina'min bu eseri Mantik. Tabiat, Matematik ve
Ilahiyat kitaplarimi ihtiva eder ve onun felsefi sisteminin meyvesidir.
Bu eserin ilahiyat kisminin birinci cddi (Bes Makale) G.C. Anawati
tarafindan fransizcaya cevrilmistir: La Metaphysicpie du Shifa', Paris
1979.
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Kitabu'n-Nefs bolimi "Psychologie d'ibn Sina" adi altinda Ian
Bakos tarafindan fransizcaya cevrilmistir. Prag 1955.

Sifa'nin latince gevirisi 1508 de Venedik'te "De Anima et Plidophic
Prima" adi de yapdmastir.

Psikolojisinin yeni bir latince gevirisi S. Van Riet tarafindan yapil-
migtir; "Avicenna Latinus, Liber De Anima, IV-V Louvain-Leyden,
1968.

1907 de Max Horten almancaya cevirdi. Sifa'min kimi boéliimleri
"La Metafisica De Avicena (1949)" i¢cinde Miguel Cruz Hernandez tara-
findan ispanyolcaya cevrildi. Bazi bolimlerini de Goichon fransizcaya
¢evirdi.

Nefs bolimi de ingilizceye F. Rahman tarafindan cevrilmistir:
Avicenna's De Anima, Oxford 1952.

85- Risale fi's-Salat.

86- es-Sanatu da Imam Ebi Abdullah el-Berki. (R. fi..)

87- et-Tibu (R. fi,,)

88- et-Tayr. (R.)

89- el-Arus. (R.)

90- Risale fil-Isk (A. Ates tarafindan Istanbul'da 1953 yilinda
tirkcgeye, F. Mehren tarafindan, "Traites Mystiques d'Avicenne" adiyla
Leyden'de fransizcaya cevrilmistir).

91- Illetu Kiyami'l-Arz1 fi Hayyiziha (R. fi..)

92- el-Ahd.

93- Uytnu'l-Hikme (Mantik, Tabiat ve Ilahiyat olmak tizere iic
b6lim).

94- el-Fark beyne'l-HarareteT-Gariziyyete ve'l-Karibete. (R. fi.)

95- el-Fasd. (R. fi.)

96- Faslun Tibbiyyetun Miustefadetun min Meclisi'n-Nazar li's-
Seyb Ebi Ali Sina.

97- Feyzu'l-114hi.

98- Kanun fi't-Tib (12. yizyilda Gerard Crerome tarafindan latin-
ceye cevrildi. Daha sonra Mdano 1473, Padov 1476, Venedik 1482, 1591,
1708 baskilar1 yapildi. P. De Koning bazi bélumlerini "Trois Traites
d'Anatomie Arabe" adi altinda, (Leyden 1896) fransizcaya cevirdi.
Bazi boluimlerinin gevirisi ayri ayri1 gene latince olarak Venedik 1453,

1520-22, 1562, 1582, 1564, 1608, Lyon, 1498,. 1523, Paris 1532, 1555,
Bonn 1560 da yapildi.
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99- Kasidetu'l-Ayniyye.

100- Kaza' ve'l-Kader. (fi.)

101- el-Kulunc.

102- Kelamu's-Seyh fi'l-Mevaiz.

103- Kelimatu's-Seyhi'r-Reis.

104- Lisanu'l-Arab.

105- el-Mubahasat. (K.)

106- el-Mebde' vel'-Mead. (K.)

107- el-Mecahsu's-Seb'a beyne's-Seyh ve' 1-Amiri.
108- Muhtasaru'l-Evsat fi'l-Mantik.

109- Mes'elctani.

110- Mesailu Huneyn

111- Mefatihu'l-Hazain fi'l-Mantik

112- Mekadiru's-Sarab mine'l-Edviyeti'l-Miufredeti,
113- el-Melaiketu, (R. fi..)

114- el-Mantiku'l-Muciz.

115- el-Mucizu'l-S agir fi'l-Mantik.

116- el-Mucizetu fi Usuli'l-Mantik. (R.)

117- el-Nabz. (M. fi.)

118- en-Necat (Mantik, Tabiat, Riyaziyat ve Ilahiyat olmak
luzere dort bolimden meydana gelen bu eser, Sifa'nm bir 6zeti olarak
kabul edilir. Riyaziyat boéliminde aritmetik, geometri, astronomi ve
musiki bilimleri bulunmaktadir. Kitabin Ilahiyat béliimii Nemetallah
Careme tarafindan latinceye c¢evrilmigtir: Metaphysices Compendium,
Roma 1926. Mantik bélimini P. Vattier fransizcaya cevirmigtir: La
Logique du fils de Sina, Communement appele Avicenne, Paris 1658.

119- Nasaihu'l-Hukemai li'l-iskender.

120- en-Nefs ala Seneti'l-lIhtisar. (K. fi..)

121- en-Nefs ala Tariti'd-Delil ve'l-Burhan. (R. fi..)
122- en-Nefsu'n-Natika. (R. fil'-Kelam ala...)

123- en-Nefs. (fi..)

124- Makale fi'n-Nefs (Almanca cevirisi S. Landauer tarafindan
yapddi, 1876. Latince ceviri ise 1546 da Venedik'te Andreas Alpagus
tarafmdan verildi. Ingilizce cevirisi de E.A. Van Dyck tarafindan "A
Compendium on the Soul" adi altinda, (Verona) 1906 da yapildi.
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125- en-Nuketu fi'l-Mantik.

126- en-Nirencat. (R.)

127- en-Neruziyyetu fi Maani'l-Hurufi'l-Heeaiyyeti. (r.)
128- el-Virdu'l-Azam.

129- el-Vas'atu. (R. fi.))

130- el-Hidaya. (K.)

131- el-Hindiba. (R. fi..)

Mchdavi bu eserlere ek olarak Ibn Sina'ya ait oldugu siipheli olan
111 eser daha kaydeder2®. M. Yalcin bir incelemesinde Ibn Sina'ya ait
oldugu kabul edilen ve Tiurkiye'de bulunan eserlerin sayisin1 127, ona
ait oldugu siipheli olan ve gene Tiurkiye'de bulunan eser sayisini da 102
olarak belirtirs30,

Anawati 276 eser adi verir3l.

29 bk. Fihrist, Tahran 1333/1934, ss. 259-304.
30 bk. Miiellefatu Ibn Sina el-Mahtutatu fi Tiirkiya, Misir 1973.
31 bk. Etiide de Philosophie Musuhnane, Paris 1974, ss. 237-262.
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iKINCi BOLUM

IBN SINA'DA METAFIZIK



A- IBN SINA'NIN METAFIZIK DUSUNCE SISTEMI:

Konuya bu sistemin genel karakterini gostererek girmek gerekir.
Ibn Sina felsefesi, esas itibariyle bilimlerin genel bir sistemi gseklinde
ortaya cikmistir. Bu acidan dustniilirse onun doktrininin digsa doniik
ve igcedonlik aciklamalar1 arasindaki fark daha iyi anlagilir. Onun eg-
Sifa'sim1, Hikmetu'l-Mesrikiyyesini! ve Isardtim bu acidan degerlen-
dirmek gerekir. Nitekim eserleri sistematik organizasyona dogru yuk-
selen bir gelisme goéstererek yukarda belirttigimiz iki egilim arasindaki
uzlasmay1 ortaya koyar.

Ibn Sina Sina felsefesinde, Kur'an-1 Kerim verderinde yeniefla-
tunculugun rahatca hareket edebilecegi dogal bir metafizik alani bulun-
maktadir. Bu ylzdendir ki. o, Kur'an-1 Kerim'in Allah'1 de felsefecderin
veya dusuntrlerin tanrisimi birlestirmeyi gaye edinmistir. Bu, onu diger
yenieflatunculardan ayiran bir o6zelliktir-.

Onun felsefesini Aristo ve Eflatun kavramlarindan ayiran énemli
bir nokta da, Ilk Varhk'm diigsiinmeyen Diisiince degd, aksine kendisini
diistinen salt Diisiince, sadece hakim bir Iyilik ve Giizellik degd,
fakat aym zamanda Ilk Agk ve sadece gaye sebebi (gai dlet) degd,
Timel Neden (Kiilli Sebep) oldugudur.

Ibn Sina, bir taraftan, 1slami diisiincelerin, diger taraftan, yunan
kiltirinin verdigi fikirlerle sistemini gelistirirken zaman zaman ta-
savvufa yonelmigtir. Onun "Askin Mahiyeti Hakkinda" risalesi boyle-
dir3. Sadece bu risalede degil, diger eserlerinde de bu o6zellik goralur.
Sistemi zaman zaman eklektizm karakteri gosterir.

Biitiin yenieflatuneu filozoflarda oldugu gibi, Ibn Sina sisteminde
de Zorunlu Varlik ve olabilir varlik (Vacip ve miimkiin) felsefesinin te-
melini meydana getirir. Metafizik sisteminin en ¢nemli noktasi1 budur.
Saliba, Ibn Sina'min sadece keldmcdara yaranmak i¢in bu kavramlar

1 tbn Sina'min kendisinin de acikladig: gibi. bu eserle diger metafizik eserler arasinda Ibn
Sina'y1 Aristo ve diger mesailerle kars: karsiya getirecek énemli bir diisiince ayrihig1 yoktur. ibn
Sina gercekten, filozoflar: ikiye ayirir: Dogulular, batililar. Dogulular Bagdadb megsai filozoflar,
batililar Afrodisli Iskender, Temistus ve digerleri. Kitabu'l-insaf bunlar arasindaki cekismeleri,
belirtir, (bkz. yazma niisha Ayasofya, 2403; ayrica bkz. Bedevi (A.), Histoire de la Philosophier
en islam, Paris 1972, C. 2, s. 609.

2 Bkz. Mesnard (P.), Le Millenaire d'Avicenne, AIED, icinde, 1953 (XI), s. 52; ayrica bk.
Gardet (L.), La Pensle, ss. 31-43.

3 Bkz. A. Ates yay. Istanbul 19S3.

4 Aciklamal1 bilgi icin bk. Muhammed Atif iraki, Servetu'l-Akl ti Fel-
sefeti'l-Arabiyye, Misir 1976, s. 173 vd..
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diisiindiigiint soyliiyorsa da buna katilmak miimkiin degildir. Ibn Sina
kavramlara ait sekilleri, dig diinyanin verileriyle devaml karsilastirarak
diistincesini gliclendirmis ve ona esneklik kazandirmigtir?.

Mantik'da Aristo'ya sadiké Ibn Sina, metafizikte de ona bagh kal-
mak ister ve aciklamalarim bu disgilince etrafinda toplar. Bu aiistoculugu,
yenieflatuncu cerceve icinde ortaya koyar?. Aristomun su ilkesi, Ibn
Sina'da aynen vardir: "Gii¢ halindeki hi¢ bir varlik, eylem halinde olan
diger bir varligin etkisi olmadan eylem haline gecemez". (en-Necat,
Tabiat, 2. mak. 2. fasl.).

Ibn Sina gercek sistemini Hikmetu'l-Mesrikiyye'de acikladigin:
soylemektedir. Onun sisteminde, yukarda belirttigimiz gibi, felsefi
bilgilerle islami bilgiler ayni zamanda birlesir, uyusmaya c¢alisirlar.
Dinyanin o6ncesiz (kadim) oldugu diisiincesini ona veren veya onun bu
disiincedeki hareket noktasi, Kur'an olmayip, Aristo ve Eflatun'a ait
kozmogoni metafizigin oitaya koydugu sonuclardir. Bu acidan onun
sisteminde egzistansiyel bir determinizm gérmek mimkindars. Bu
goriniimiinden dolayidir ki Ibn Sina'min sistemi, ortacag felsefesinin
butiin karakterini tasir”.

Ibn Sina'min dier bir orijinalligi, bilgi teorisinde bulunur. Killi
butin kavramlar "zat" adi verilen zihni bir gercege karsilik olarak go-
rintrler. Bu "zat" kendisini niteleyen 6zel hususiyetlerle butin diger
esyadan ayrilir. Her genel distnce Killi'dir, tipki mantigin bilgilerle
ilgilendigi gibi, oda 06zlin ayiwrimlihg varlhiklarin bélinmesini gerekti-
rirlo0,

Ibn Sina'nm felsefi goriislerinde, ¢ogu zaman Aristo'nun diisiin-
celerinin etkisi agik¢a goriilmesine ragmen, bir ka¢ nokta hari¢ -ki bun-
larda tenkitlere hedef olmustur- Islamiyetle ilgili goriislerinde, o, kimi
kere akdci, kimi kere de mistik bir havaya buriinir. Halbuki ondan son-
ra gelen Ibu Riisd'de islamiyetle ilgili diisiinceler daha belirgin olarak
bulunur!!. Sézgelimi Ahiret hayat1 konusunda, belki bir gin akli acik-
lama bulunmasi1 timidiyle onlara dokunmamay:1 6gitler.

Islam felsefi diisiincesini ve tasavvufu iranhlastirma gayreti icinde
olan H. Corbin, Ibn Sina'min eski Iran dinlerinin konularim kapsayan bir

5 Mesnard, a.g.e., s. 50.

6 Madkur (ibrahim), Organon d'Aristote dans ie Monde Arabe, Paris 1969, s. 100 vd.,
7 Bk. BriShier (E.), La Philosophie du Moyen Age. Paris 1937, s. 212.

8 Gardet, Pensee, sa. 38, 47.

9 Sunar (Cavit), islam Felsefesi Dersleri, Ankara 1967, s. 84,

10 La Grande Encylopedie Larousse, Paris 1972, C. 3, s. 1348.
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felsefe meydana getirmek istedigini, ancak bunu kendinden sonra gelen
Stihreverdi'nin bagsardigini soéyliyerek!? onun ismaili diistncelerle ilis-
kisini ortaya koymaya caligir ve daha sonraki gortslere kap1 acar. Cka-
hine de Ibn Sina diisiincelerinde sii unsurlar bulundugu kanaatindadir!s.

Sonu¢ olarak diyebiliriz ki, Aristo felsefesi ve dogu gortisu ile dol-
durulmus eflatuncu idealizmin karisimi karakterini veren Islam felse-
fesinin!+ ayn1 gériintimiini, Ibn Sina'da tasimaktadir.

Ancak, Ibn Sina her gseyden once bir miislimandir. Onun aldig
dini egitim, felsefi egitiminden oncedir. Hatta felsefi bir meseleyi ¢oze-
medigi zamanlar camiye giderek Allah'in kendisini bu konuda aydinlat-
mas1 i¢in dua ettigi kaynaklarda kaydedilmektedir. Gene onun disin-
celerinin esasinda din ile felsefe arasinda bir uzlagsma veya uyum vardiT.
Ger¢i onun dislincelerinde dini gercekler i¢in akla yatan bir aciklama
bulamadiginda kendini tasavvufa vermekten alikoyamadigi bilinen bir
konudur!5. Metafizikte, onun sisteminin messailikten igrakilige gectigi
konusu gerceklik kazaniris.

Bununla birlikte, Ibn Sinamin sisteminde miiphemlik oldugunu
ve bazi konularda onun tam olmadigimi sdyleyen M. Horten'e zaman
zaman katilmamak miimkiin degildirl?. Ibn Sina'min diisiinen Allah"
hemen hemen fiziki bir zorunluluk geregi, hiir olmaksizin hareket et-
mektedir; halbuki Kur'an'm Allah't simirsiz bir irade ile hareket eder.
Iste bu ve benzeri noktalar bizi béyle bir diisiinceye yoneltmektedir.

B- IBN SINA'DA METAFIZIK ILMI:

Daha énce de belirttigimiz gibi, Ibn Sina'min metafizigini incelerken
onun en onemli eserlerine bagvurarak bu konuyu aydinlatmaya calisa-
cagiz. Cok iyi bilinir ki, bu konuda onun en o¢nemli eseri eg-Sifa'dir.

11 Mel)ren. Gtude sur la Philosophie d'Averreos, Museon 1888, icinde, s. 616; Krs. Tehafiit

et-Tehdfiit, Kahire, tarihsiz, s. 139.

12 Bkii. Histoire de la la Philosophie Islamique, Paris 1961, s. 360 ve En islam Iranien,
C. 2, Paris 1971; ayrica bkz. Anav.-ati (G.C.), La Metaphysiijue du Shifa', Paris 1978, s. 47; Etiide
de Philosophie Musulmane, Paris 1974, s. 98.

13 Krs, Ontologie et Theologie ehei Avicenne, Paris 1962, s. 79.

14 Masse (Henri), Ulam. Paris tarihsiz, s. 167.

15 Mehren, Etiide sur la Philosophie d'Averroes, s. 139; Madkur, La Metaphysiqtie du Shifa,
MiDEO, iginde, Kahire 1959, s. 1; Gardet, Pensee, s. 29.

16 Bkz. Sunar, Islam'da Felsefe ve Farabi, C. 2, Ankara 1972, s. 7; farlik Hakkinda Ana
Diigiinceler, Ankara 1977, s. 173.

17 Bkz, Felsefe, mad. t.A..
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Daha sonra sirasiyla Kitabu'l-Isarat ve't-Tenbih4t ve en-Necat gelir.
Sifa' da ise bizi daha cok ilgilendiren ilahiyat bélumudur. Mantik, tabiat
daha sonra ve ikinci planda gelirler. Mantik konulari veya "Ma'kulat"!8
bizi ilgilendirirse de bu konuda 6nemli bir kaynak meydana getirmezler.

Ibn Sina metafizigi, tipk1 Farabi gibi, cogunlukla Aristo metafizi-
gine dayanir. Ancak Ibn Sina'min metafizigi Aristo metafiziginden daha
metodik, bu konudaki deyim ve terimleri daha ac¢ik ve amaci daha belir-
gindir. Ustelik Ibn Sina Aristo'nun diistincelerinden etkilenmis olmasina
ragmen sadece onun goérisleriyle yetinmez, bir ¢ok diger diisiincelerle
birlikte onun diistincelerine ters diisen konulara da yer verir. Temelde
daima islami bir baza dayanmak ister ve pek cok islami konular:i inceler.

Her bilimin kendine has bir konusu vardir. Ilahi ilmin konusu da
varlik olmasi itibariyle varliktir. Béyle bir inceleme pek tabii ve hatta
zorunlu olarak sebepleri, sebeplerin sebeplerini, prensiplerin prensip-
lerini. ayr1 cevherleri icine alir. Bu sebepledir ki, bu konu konularin en
soylusudur; bu konuyu icine alan ilim de ilimlerin en soylusudur. Ibn
Sina'min belirtigi gibi, butin ilimler ona dayanir, gerceklik ve glclerini
ondan alirlar!®.

Iste bu ilme ILK FELSEFE ad: verilir; ¢iinki bu ilim, varhkta
ve evrensellikle ilk olanin ilmidir. O, hikmet2° olarak da adlandirilir.
Cinkla o, bilginin en glzel konusunun en giizel ilmidir. O, en soylu
ilimdir, ¢iinkii s6z konusu olan Yaratici ve ondan sonra gelen sebep-
lerdir. "I14hi" dim olarak da adlandirilan bu dim, ontolojik olarak
AUah'in bilinmesinin ilmi oldugundan bu adi alir.

Nihayet bu dim, metafizik (Ma ba'd et-Tabia) olarak da adlan-
dinlir. Fakat Ibn Sina bu ilme 6zeUikle "Ilahiyat" adim verir. Bunda
bir anlam genislizi sezdir. Béylece Ibn Sina kelama ait bazi konulan
da icine alan bu genislikle karsi oldugu bir konuyu belirtmek ister. Bu
durumda, "tevliid" ilmi felsefecderle kelamcilar arasinda ortak, fakat

18 Bkz. Madkur, Le Traile dts categories du Shifa, MIiDEO, icinde 5 (1958), Misir 1958, s.
253. Onun merafizik diigiincelerini belirlerken 56 kiitiiphanede 1500 e varan yazma eserden bu
diigiinceleri ¢ikarmak hayli zaman alan ve c¢ok uzun bir ¢alisma oldugundan, biz bu konularin
islendigi ana kaynaklan esas almayi uygun bulduk.

19 Bkz. es-Sifd', ilahiyat, C. 1, ss. 4, 6, 17, 18 vd.

20 ibn Sina i¢in, hikmet, nazar sanatidir; onunla insan nefsi sereflenir, olgunlasir ve en
sonunda dhiret mutluluguna ulasir (Aksamu'l-Ulimi'l-Akliyye, Misir 1238 H, s. 227); o, hikmeti
ayn1 zamanda "insan nefisinin, takati oraninda, esyanin teorik gerceklerini diisiinme ve kabul
etmesidir" seklinde de tanimlar ve onu béliimlere ayirir (bk«. Uydnu'l-Hikme, Bedevi yay. Ka-

hire 1954, s. 16; ayrica bkz. TMUet, Sagesse Gregue, ss. 69-70).
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degisik acilardan goérilip incelenen bir konu haline gelmektedir. Bu y6n-
den onun metafizigi, ildhiyat¢1 bir metafizik ve metafizik bir ilahiyat-
tir2l,

ibn Sina'min metafizigi, ilk felsefe olarak adlandirmasi Aristo'dan
milhemdir, Onun, soylu bilim, ger¢cek varligin ilmi olmas1 da ayni kay-
nak sebebiyledir??. Ibn Sina, bash basina bir Allah ve madde kabul
eden Aristo'nun bu ikiligini kaldirarak, Farabi gibi, yenieflatuncu su-
dir teorisinden hareketle Allah ile madde arasina akillar zincirini ko-
yar.

ibn Sina'min metafizik konusunda Aristo'nun diistincelerinin etki-
lerinde kaldigr gercektir. Esasen bunu, Farabi'nin serhinin araciligiyla
gerceklestigini  soyliyerek kendisi bildirmektedir2s.

Farabi ildhiyat¢ca ve yenieflatuncu bir filozoftur. Bununla birlikte
onda aristocu elemanlar, yenieflatuncu etkilere oranla daha ¢ok 6nemli-
dir. O, oneelikle insanin Allah ile olan iligkisi meselesi ile mesgul olur.
Halbuki ibn Sina'min kisiligi daha bagkadir. Ciinkii o, hekim ve tabiat
bilginidir. Bu ylzden Aristocu elemanlar onda agir basar. Eflatun ile
Aristo arasindaki ayriliga Farabi ile Ibn Sina arasinda raslanmir?4. Ibn
Sina'nmin metafizigi yenieflatuncu bir gorinim arzeder. Bazi konularda
Aristo ve Eflatuu'u kaynak olarak gosterdigini, onlar1 takibettigini acik-
Uyorsa da2?5 onlarda olmayan dusiinceleri de sergiler. Acaba bunlan
yenieflatunculuktan mi1 almistir? Soézgelimi nefsin sahip oldugu bir ye-
tenekle peygamberlige kadar yukselebilecegi konusu bunlardan biri-
dir2e,

Bununla birlikte, onun metafizigi Aristo ve Eflatun metafiziginden
din ile felsefenin birlestirilmesi veya uzlastirilmasi1 sekliyle ayrilir2?.
Onun metafizigi 6zellikle Allah ve semavi cisimlerin bilgisinin timiudir;

21 Madkur, La Metaphysique en Terre D'islam, s. 27;

22 Krs. Aristo, MetafUik, T, 2, 1004 a, S. 182; Birand (Kamuran), ilk(;ag Felsefesi, 2. bas.,
Ankara 1964, s. 68; Weber (Alfred), Felsefe Tarihi, ¢cev. V. Eialp, istanbul 1949, s. 69; Snuar,
hlam'da Felsefe te Farabi, s. 8; Felsefe Dersleri, s. 97.

23 Bkz. es-Sifa', ilahiyat, Kahire 1960, C. 1, ss. 3-4 ve 54; Gardet, Pensee, s. 19; Goichon,
L'Unite de la Pensee Avicennienne, Archives Intellectuels, icinde, 1952, s. 292, La Personalite
d'Avicenne, IBLA icinde, (1952), ss. 59, 268; Massignon, La Philosophie Orientale d'Ibn Sina,
Misceiiaea, 1ginde, Kahire 1954, s. 1.

24 Von Aster (Ernest), Felsefe Tarihi Dersleri, ¢cev, M. Gokberk, istanbul 1943, s. 245.

25 Krs. Ibn Sina, es-Sifd’, el-Medhal, Kahire 1952, 3. 11.

26 Gilson (Etienue), Le Thomisme, Paris 1947, s, 130 vd.; Izmirli ismail Hakki, tbn Sina
Felsefesi, Biiyiik., i¢inde, s, 13.

27 Bkz. Bahnam (G.P.) , Yendbi'u'l-Ma'rifet inde Ibn Sina, RAAD 33/1958, s. 227.
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sebeplilik doktrini ve dogus teorisi, bu iki konu etrafinda sekillenir.
Her seyin tepesinde, salt varlik, gercek ve iyilik olan "Vacibu'l-Vii-
cud" vardir. O'ndan sudir eden bir fikir dinyasidir. Bu dinya gig
ve bagimhiliklar1 olmayan saf akillar serisidir. Bu saf akillar, Ilk Var-
Iik'a dogru yonelmis olup onu taklit etmeye ugrasmaktadirlar. Onlarin
altinda nefisler diinyas1 bulunur. Maddi sekillerin en tstin seklini temsil
eden bu gok varhiklari, feleklerin cisimlerini ve onlar aracdigiyla yer
unsurlarin1 yonetirler.

Kendisinden bu varliklarin yayildign Allahi, Ibn Sina, bu adiyla
degil, felsefi ismiyle adlandirir: BIR, ILK, VACIBU'L-VUCUD,
ILK ILLET, ILK HAKIKAT wvd.>?"

Ibn Sina'ya gére, teoTik ilim ii¢ béliimii kapsar: Tabiat, Matematik,
Metafizik. Tabiatin konusu hareket ve durma halinde bulunan varlhk-
lardir; bunlara kendi 6zlerinden gelen arazlar da eklenebilir. Matematigin
konusu 6zl itibariyle duyularla algilanan fakat maddesi olmayan bir
niceliktir2®. Halbuki metafizik, 6zii ve tanimina goére, maddeden ayr
seyleri inceler. Bu ilimde varligin dk sebepleri ve prensiplerin prensibi
(Allah) de incelenir, Ibn Sina'min bu tarifi hemen hemen ayni sekilde
Aristo da vardir3?. Metafizik veya ilk Felsefe salt hikmet" tir. Ama
onun konusu nedir? Acaba bu konu Allah midir? Bu ilmin konusu Allah
degildir. Cunki her ilmin konusu, o ilimde var kabul edilen bir seydir;
halbuki AUah'm varligi metafizik icinde bii konu gibi kabul edilemez;
fakat onun ic¢inde aranabilirdi. J$, arastirma iki yéonden incelenebilir:
Birincisi O'nun varligi acisindan, ikincisi O'nun sifatlari agisindan.
Gercgek olan su ki, Allah'in bir cismi yoktur, maddeden ve akledilir sekil-
lerden aridir. Tabiatin konusu hareket ve durgunluga tabi cisim, mate-
matigin konusu da soyut oOlgiilerdir; tipki Aristo'da oldugu tizere32
metafizigin konusu da, varlik olmasi itibariyle varlik ve zaruri olarak
onunla beraber olanlardir. Oyle ise varhigin tiirleri, arazlar, teklik ve
¢oklugu, gii¢ ve eylemi, cuz'li ve killiligi, zarureti ve wiimkunluga gibi
seyler metafizigin konusunu olustururlar3s.

Metafizik, konu olarak varligi incelemesi, kesin anlamda varliktan
s6z etmesi, varlik olmas: itibariyle varliktan bahsetmesi sebebiyle Il4-
biyat'tir. Fakat o, hangi 6l¢iide varlik olduklarini belirlemek i¢in. bitiin

28 De Vuax, Avicenne, s. 241.

29 Sifa', Hahiyat, C. 1, s, 4; Anawati, La Metaphysique, s. 289/13.

30 La Metaphyaique, A, 2, 982 a, s. 12.

31 Sifa\ Ilahiyat, C. 1, s. 6.

32 La Metaphysique, T, 1, s. iTi.

33 Sif&ilahiyat, C. 1, s. 5; Uyiin, s. 47;ayrica bk, Chahine, a.g.e., s. 38.
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varliklar: incele1. Varlik olmasi itibariyle varlik, her gseyde ortak varlik
olarak kavranildigina goére, butun varliklar bir ve ayni ilmin konusu
olur.

ibn Sina igin, felsefenin gayesi, insanin yapmaya gilicii oldugu o6l-
¢ude butlin esyanin gercegini anlamaktir. Aristo'da benzer bir tari-
finde felsefeyi gercegin bilgisi olarak tanimlar34. Bir bagka tarifde
ise felsefe (hikmet) egyanin tasavvuru ve taninmasiyla insani nefsin
olgunluguna erigsmesi, insanin elindeki glicler oraninda pratik gercek-
lerin dogrulanmasidir3s. Metafizik, "Ma ba'd et-Tabia" veya "el-
lim el-114hi" tabiattan tamamen ayri1 olanin ilmidir. Hayat1 her seyi
kaplayan varligin ne oldugunu bize gosteren ilimdir36. Metafizigin var-
ik olmasi itibariyle varlik ilmi oldugu diisincesinden hareket eden ibn
Sina, varbk kavraminin derin bir analizini yapar ve konuya oyle girer.
Bunun icinde normal bir insanin vaTi:k konusundaki distncelerini de
alarak bunlari tenkid eder ve bu kavramin 6zline inmeye c¢aligir3?.

1- Varhk ilnii Olarak Metafizik ve Varlk:

ibn Sina igin Varhk, varlik adindan bagka bir seyle agiklanamaz;
¢inki o, her aciklamanin ilk prensibidir. 0 halde aciklanamaz, belki
onun sekli nefiste meydana gelir3®. Varhikla "bir (vahid)" arasindaki
iligkileri bebrliyeiek varhigr ac¢iklamak isteyen ibn Sina, bunu da yeterli
gormeyerek bu kere "varlik" la mahiyet arasindaki ayriligi ortaya ko-
yarak varligi aciklamak ister3?.

Ona gore varhik, mahiyeti olan seyler i¢in bir arazdir, yani bu
seyler varliklarim1 sonradan kazanmiglardir. Varligin taniminda onu
meydana getiren nitelikler daima disarda tutulur. Fakat 6z, varhktan
ayr1 ise bu takdirde 6ziin varlign nasil aciklanmir? Oz, salt yokluk degil-
dir; karsiti olan varolusa karsi koyma anlaminda fakat distaki imkéanin-
da varligi alincaya kadar onun yokulugu vardir4?. Onun i¢in 6zUn var-
g1 ve yoklugu konusunda kesin c¢izgilerle agiklama yapilamaz.

34 La Metaphysicue, x, 1, 993 b, s. 108.

35 Bkz. Uyiin, s. 16; Gardet, Pensee, s, 30; Atay, (Hiiseyin), Islém Felsefesinin Dogusuna
Dair, t.F. der., C. XIV, Ankara 1967, s. 185 vd..

36 Sifa, ilahiyat, C. 2, s. 287.

37 Bkz. IgarSt, Ma ba'd et-Tabia, Kahire 1943, s. 17; Goichon, Litre, s. 351; Bedevi (Ab-
durrahman), Histoire de la Fhilasophie en islam, Paris 1972, s. 616.

33 Necat, iladiiyat, s. 200; Chahine, Ontologie, s. 41.

39 Krs. Bedevi, Histoire, s. 616.

40 Bkz. Necat, ilahiyat, s. 213; Goichon, Distinction, s. 141.
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Ibn Sina'da kendisiyle ilk anda kavranan, her seyde ortak olan
varliktir4l., Esasen o, varlik adindan bagska bir adla yorumlanamaz,
¢unki her yorumun ilk ilkesidir, biz onu aciklayanlayiz; fakat kavrami
zihinde aracisiz olarak vardir. O, cevher ve arazlara boélinebilir!2,
Akd hissi verilerle yiikselerek bir soyuttan bir baska soyuta c¢ikabildigi
kadar c¢iksin, yine de varligin karsisinda bulunur; iste bunun, ic¢in o,
her tiurli yorumun ilk kaidesidir.

Ibn Sina'ya gére, herhangi bir seye bir kalite vermek, onun, yani
stjenin ifade ettigi méana ile bu kalitenin ayni olmasi demek degildir,
mesela insan iki ayaklidir demekle insan kavraminin iki ayakli kavra-
miyla ayni oldugu demek degildir. Aksine insan iki ayaklidir ve iki sifat:
da tasir demektir. Uggen bir kavramdir, bu kavrama sekil vasfi veriri-
lirse yani geklin ticgenin yiklemi olmasi halinde ticgenin tabiati ile seklin
tabiati ayni olmaz43. Zata benzemeyen her sifat, ya zati meydana ge-
tiren kurucu bir sifattir veya zatin zorunlu sonucu olan bir o6zelliktir,
veyahutta bir arazdir44. Birincisi tarife yarayan sifattir, onsuz egyanin
bilinmesi imkansizdir; yani bu esyanin kavramim meydana getiren 6zel-
liktir. Bu, iicgene gére, sekildir; insana gére de bedendir. Ikincisi ondan
bir parca olmaksizin zata refakat eden 6zelliktir4®, Ucgenin i¢ acgdar
toplam1 180° dir, gibi. Uclincisii, araz olarak, genclik, ihtiyarhk gibi
ozelliktir.

Zatla zorunlu sifat arasinda, butiinle parcalar1 arasindaki fark var-
dir. Bir sey bir¢ok kurucu ve zorunlu sifatlara sahip olabilir. O oldugu
seydir; fakat bir tek sifat degildir; ama bu sifatlarin toplamidir. Boylece
insan, canlilig1 itibariyle, sadece hayvan oldugu i¢in insan degil, fakat
konusan hayvan oldugu icin insandir46. Insan kavrami insanin zatini
meydana getiren bitiin nitelikleri kapsar. O halde insanin tarifi cins
ve farklar vasitasiyla belirlenebilen nitelikleri gostermelidir,

Ancak miirekkep seyler tanimlanabilir, basit olanlar degil; ¢inki
basitlerin tam olmayan bir tarifleri vardir. Allah mutlak olarak basit
oldugundan tarifi yapilamaz. Sadece O'nu digerlerinden ayiran tasviri
yapilir. Eger "Vacibu'l-Yiicud"un tarifi yoksa O'nun hi¢ bir cinsi,

41 Ayni eser, s. 3; Sifa', ilahiyat, C. 2, s. 291; Necat, ilahiyat, s. 199 vd..

42 Ayiu eser, s. 200; ayrica, bkz. Gilson, Avicenne et le Point de Depart de Duns Scot, ADMA,
icinde, 1926/8, s. 110 vd.

43 Isarat, s, 5.

44 Aym eser, s. 7-9; Bedevi, a.g.e., s. 616.

45 Igarat, Tabiat, s. 7.

46 1Vecal, Mantik, s. 10.
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fasli ve birlesigi olmadigi i¢indir4?. Allah hi¢ bir tarife girmez., clinki
tarifler zat1 meydana getiren ozelliklerle yapilir, yoksa varbg: verenlerle
degildir. Allali varligin meydana gelmesine sebep olandir; 6yle ise tarife
girmez. Bu acgidan zatin (6ziin) sartlari varolusun sartlariyla ayni degil-
dir.

Ibn Sina'ya gore, tarif ancak sentezle kazanmilabilir. Eger felsefeciier
bir seyin tarifini ariyorlarsa, o seyin 6ziinden ayr1 a¢ik bir diisiince sahibi
olmak istiyorlardir4s. Mevcut olmayanin gercek bir tarifi yoktur. Ayrim
ve tasvir 6z temsil icin yeterli degillerdir. Dikkat edilirse ibn Sina
nominal tarifi kabul etmektedir. Béylece tanim bize esyanin zatini
(6zinll) tam temsil eden bir diisiince vermektedir.

Mumkin kavramlara karsilik olan esyanin varligi sadece mimkin-
diir49. Bunun icin, Ibn Sina'ya gére, tarifi, tamimlananin varhgim asla
ihtiva etmez. Onun i¢in tiggen tarif edilebilir, aym zamanda varhigindan
stiphe edilebilir?®. Bunun i¢in varbk, zatin kendisini meydana getiren
elamanlardan biri degildir; sadece zorunlu bir niteligidir. Yani zorunlu
bir arazidir. Gilson, Ibn Sina'min bu sekildeki dugiincesini hatab bul-
maktadir?'.

Ancak biz, Ibn Sinamin bu sekildeki diisiincelerinden hareketle
onun "zat ve viicud" arasindaki ayriligr belirleyen disiincelerine ve sis-
temine girmek istiyoruz.

Dilbilgisi kurallarina goére, "Zat" zu'nun digisidir ve sahip olan de-
mektir. Filozoflarda bu kelime "o" méanasini abr, yani kisi, zaman za-

man bu kelime "nefs" ve "ayn" ile anlamdas olarak kullanilmigtir:
bi'z-zat, bi nefsihi, bi ayuihi gibi. Felsefe lisanin en ¢ok kullanilan "bi
zatihi" dir. Bu kehme c¢ogunlukla, Vacibu'l-Vicud'un varhgindan
soz edilirken kullandmigtir. Soézgelimi Ibn Sina sgbyle der: "Vacib
bi zatihi" ve "mimkun bi zatihi"52. Viicud ise "vece de"kékiinden
gelmektedir; bulmak, zengin olmak méanéalarina gelmektedir®3. ibn Sina
felsefesinde kisi (zat) kelimesini ifade eden on anlamdas kelime vardir:
Bunlar, zat, sey'iyye, mahiyet, hakikat, suret, ayn, huviyet,
enniye, tab' ve tabiat'dir®4. Ona goére, bir seyin "zat"i, niteliklerin-

47 Sifa\ 1ilahiyat, C. 2, s. 348.

48 Necat, t a. 124.

49 Saliha, ttude, s. 82.

50 isdrdt, s. 140.

51 L'&tre et I'Essence, Pari» 1972, a. 69.

52 Necat, Ilahiyat, e, 273; Sifd’, ilahiyat, ss. 355, 373, 376, vd..

53 Bkz. Atay, Fdardbi ve ibn Sina'de Yaratma, Ankara 1974, 6, 81.

54 Goichon, Distinction, s. 48.
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den birinin sebebi olabibr, fakat bu, seyin varbgi zati yiliziinden ortaya
cikmis degildir; ¢unki her sebep varolmadan 6nce varbkta sonucundan
once gelir. Zat sadece basit bir varolma imkanini ihtiva eder. Varlikta
olma halinin sebebini zatin digsinda aramak gerekir.

Bir seyin varligi, 6ziinde bu seyin prensibine sahip degildir. Bu seyin
prensibi 6ziintin disindadir. Aristo'daki 6z ve varligin mantiki ayriligi,
ibn Sina'da ontolojik karakter alir. Oz ve varlik ayrimi Ibn Sina'dan
once Farabi'de de vardir. Zat (6z) varlik degildir ve onun anlayis1 i¢cinde
kabul edilem&z, Ibn Sina bunu séyle aciklar: Eger insanin zati varhgim
kapsasaydi zatinin kavrami varliginin da kavrami olacakti. Eger insa-
nmin varligl, onun bedeni ve hayvani tabiatiyla benzesiyor veya uyusu-
yorsa bu, insanin kendi tabiatim bilmesi ve ondan giliphe etmemesi se-
bebiyledir. Biz ancak dogru ve tam bir idrak elde edinceye kadar es-
yadan slUphe ederiz.

Boylece varligin gerceklestirici bir niteligi olmadigi ortaya ¢ikmak-
tadir, o, sadece katkin bir arazdir. Bu aciklamalarin hepsi ontolojik diizen
icinde olusan degerlendirmelerdir; ¢inki varligi 6zt olmayan ve 6zinin
kendisini meydana getiren bir elemani olmayan her sey, varbgi 6ziinden
ayr1 olmayan bir varliga dayanmaktadir?s.

Varlifin sebepleri, 6ziin sebeplerinin aynisi degildir. Insan kav-
raminin dis dinyada ve diisincede varolmasi olayi, insanin 6zinden
(zatindan) tamamen mistakil bir haldir; ¢iinkGi eger varolus, veya vii-
cud 6zt meydana getiren bir 6zellik olsaydi insan akilda varolamazdi.
Ustelik 6ziin dig varhigindan siiphe etmemiz, varhigin 6ziin kurucu bir
sifat1 olmadigini ortaya koymaktadir.

Zat ve vicud'un ayrdigi konusunda goérislerini kisaca belirtti-
gimiz Ibn Sina, varhigin nefsin sezgisiyle kavramlabilecegine inanir.
Disardan bir duyum olmaksizin ve diisinmeksizin nefs no oldugunu
bdebilir ve varliginin suuruna varabilir. Bunun i¢in "uc¢an adam"
misalini verir®: "Basindan itibaren 6zinin gériunts ve akil yoéninden
tam ve saglam yaratildigim disiinsen; bedenin organ ve sekil yoniinden
tam olsun; parcalari goriinmemis vc organlari hi¢ bir yere dokunmamis
fakat ayr1 ayri1 olsun ve havada, boslukta bir anda asili dursun? Sen
onu varhigindan baska her seyden habersiz bulursun"s?. Béylece Ibn

55 Isdrdt, Hahiyat, s. 32 vd.. ayrica bk, Keklik (Nihal), Sadreddin Konevi'nin Felsefesinde
Allah-Kainat ve Insan, Istanbul 1967, s. 117.

56 Kitabun-Nefs (De Anima), F. Rahman yay. Oxford 1959, ss. 16, 255.

57 igardt, Tabiat, a. 306
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Sina. dikkatli bir insanin kendi varliginin farkinda olacagim, batta
uyuyanin uykusunda, sarhosun sarhoslulugunda, zihainde kendi varl-
ginin farkinda olmasa bile, kendinden (varligindan) uzaklasmayacagim
bildirmek ister.

Sifa'da okudufumuz "ucan adam" misali, Isarat'da yeniden ele
abnarak varlik onunla aciklanmaktadir. Bu ucan adam misalinde kav-
ranan, varolan bir cevherdir. Oyle ise ibn Sina'da iik prensip olan sey,
hissi deney degil, fakat sezgiyle gerceklesen bir kavrayistir. Ucan adam-
dan su sonug¢ cikartilabilir: Insan organsiz olarak bulunabilir, bununla
birlikte, varliginin suurundadir. Organlardan soyutlanmig olarak devam
eden ve varbgmi strdiiren bir cevher vardir’®. Uc¢an adam'da varolug
distincesi®®, zihnin kendi 6z nesnesi karsisindaki bir sezgisi seklinde
ortaya cikmaktadar.

Seyhu'i-Reis'in  digtincelerinde varlik, baska bir seyin araciligina
ihtiya¢ olmaksizin bizzat kendisiyle nefiste sekillenmektedir. Her seyin
kendisiyle o oldugu bir tabiati vardir ve varhk yokluga oranla daha iyi
bilinir; ciinkii yolduk varlikla bilinmektedir? Ibn Sinamin bu diisiin-
cesi yaninda F. Razi, var ile yok arasinda bir vasita kabul etmez$°,
Ibn Sina'da olmakla var olmak arasinda bir ayirim, gérmez, yokluk da
pozitif bir ac¢iklamanin objesi olamaz. Ayni zamanda yokluk varliga
gecemez; eger gecseydi onunla ona benzeyen arasinda bir ayrilik olurdu,
ouun yerinde bir baskasi bulunurdu. Eger bu bir baskasi ona benziyor-
sa da o degildir; ¢linki o, var olan ve kaybolan degildir, yokluk halinde
o kendisi degildi. Var olmayau yeniden var olsaydi o, daha 6nce kendi-
leriyle beraber oldugu ozelliklerle bu yeni olani1 meydana getirmis ola-
cakti; bu ozellikler arasinda onun zamani da vardir. Onun zamaninin
varhga dondigi soOylenemez; ¢unki var olmayan geri déonmeyecektir.
Zira geri donen (mu'dd) ikinci bir zamanda bulunan demektirfl. Eger
varhk geicek ise bu onun devamli oldugunu ifade eder ve o, kendiyle
var (kayyam) ise bu da kendini taniyor biliyor demektir.

Ibn Sina'ya gire, duyularla algilanan nesnelere anlamlari olan bir
ad verilir; s6z gelirni insan adi, bu ad Zeyd'e veya Anir'a bir mana ile
uygulanabilir. Bu mana da, bunlardan biri eger duyularla algilaniyorsa

58 Aguiler (E. Gaiindo), VHomme Volant d'Avicennc et le Cagito de Descarles. IBLA, icinde, -

1958, s. 83; Saliba, Tarihu Felsefe, 1973, s. 222.
59 Bkz. Ulken, Felsefe Dersleri, Ankara 1972, a. 114.
60 Muhassal, cev. H. Atay, Ankara 1978, s. 65

61 Sifa, ilahiyat, Tahran bas. s. 291 vd.
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ya o'dur (yani o anlamdir) veya degildir. Eger duyularimizla algilan-
miyorsa, bu duyularla algilanabilir (mahsus) degildir; bu hal sasirticidir.
Eger duyularla algilanabilir ise bu takdirde siiphesiz bir durumu (vaz'),
bir yeri ve belirli bir 6l¢tisii vardir. Eger boyle degilse, kavlanmaya ve
distinmeye elverigli olmayan sey, nasil belirli bir nesne olabilir? Ciinki
duyularla algilanan ve digtiniilen her nesne, bu hallerden biriyle 6zel-
lesir; eger boyle ise "duyularla algilanan (mahsus)", bu halde olmayan
bir seye uygun gelmez. Cinkd bu halde bir ¢ok farkli varliklara bu ad
sOylenemez: demek ki bir gercegi (cevheri) olmasi veya Kkisilerin ¢ok-
1ngumm bir fark: olmayan cevheri olmasi itibariyle insan hissedilir degil,
fakat akledilirdir. Bu butin kiulliler i¢in de aynidiré2.

Varhklar cesitli zatlara sahiptirler, biri insan, biri at, bir digeri
tastir veya agactir. Bunlardan hi¢ biri kendiliklerinden var degddir.
Oyle ise onlarin zatlari, varliklari icinde degildir; varhiklar1 digardan
verilmektediré3. Halbuki gercek varlik, baglangici olmaksizin varligini
hi¢ kimseden almaz; onun varligi kendindendir; fakat zatinin bir par-
casi da degildir. Oyle ise zat1 aym1 zamanda varhigidir. Bu tir bir varhk,
varhigr zati olan "Vacib (Zorunlu)" varliktir. Halbuki varhklarini ondan
almakla kendilerine digsardan bir varlik alan olabilirlerin (mumkiin-
lerin) ¢oklugu, benzetme yoluyla varliklar olarak adlandirilir; fakat bu,
asla onun sahip oldugu varbk degildir. Miimkiiniin varliginin kendinden
olmamasi, 6z ve varhik arasinda ayrilik bulundugunu varsaydirir. Fa-
rabi ve Ibn Sina'min diisiince sistemleri bu diisiinceden kaynaklanmak-
tadir. Biraz degisik bir sekilde, Ibn Sina'dan sonra M, b. Meymun'da
ortaya ¢ikacak olan bu ayrilik, Ibn Sina felsefesinin ana problemidir.

Béylece Ibn Sina diisiincesinde, yaratilmis varhiklarda "zat ve
vicud" ayriligi ortaya cikmaktadir. Goichon béyle bir diisiinceden
otiri Yaratici'nin varbg ile yaratiklarin varliginin benzesmesinin or-
taya ciktigim ileri strertt. Gergekten Ibn Sina'ya gére, varlik digerleri
gibi bir nitelik degddir. Bu konuda onun goriigsleri séyledir: bir seyin
mahiyetinin onun niteliklerinden bir niteligin sebebi olmasi ve bir has-
sanin 6zel farkliligi gibi bu nitelige ait bir niteligin de bir baska niteligin
sebebi olmasi miumkiindiiré®. Sasirma giillmenin sebebi oldugu gibi, bir
araz da baska bir arazin sebebi olabilir. Bununla birlikte, varlik olan bir
nitelik, varlik olmayan bir mahiyet sebebiyle veya bir bagka nitelik

62 Isar&l, Ma ba'd et-Tabia, s. 18 vd,
63 Bk. Goichon, VUnite, s. 295,

64 KJS. a.g.e., 6. 295.

65 Igdiat, ma ba'd et-Tabia, s. 55.
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sebebiyle varlik kurallarina uygun olarak sadece egyaya ait olamaz;
¢inki sebep varbkta oncedir, fakat hi¢ bir sey varliktan Once var
degildires.

Burada varlikla diger nitelikler arasindaki fark sudur: diger nitelikler
mahiyet sebebiyle vardir ve mahiyet de varlik sebebiyle vardir. Boylece
ibn Sina varhk niteligini ayirmaktadir; bu niteligin ortaya c¢ikigt mahi-
yetten o6tiridir. Ondan etkinin gelebilmesi i¢in, mahiyetin varolmasi
gerekir; fakat mahiyet, varlik niteligi esyada var olmadan yoktur. Bu
yizden, varlik niteligi, mahiyetin diger nitelikleri sebebiyle var degil-
dir; ¢linki bu takdirde mahiyet ve varlik (viicud) niteligi, varolmadan
o6nce varolurlar ki, bu imkéansizdiré?,

Bu konuda, Ibn Sina metafizigine hikim olan iki ayri1 kutup gérii-
lir: a) Varolusgu bir teklikcilik ve b) vaeib-mimkiin arasindaki ayrilik.
Ibn Sina'ya gére varlik, zorunlu (vacib) ve olabilir (mimkiin) den daha
geneldir. Varlik yéniinden varlik incelenirse onu "vacib" ve "mim-
kin" diye ayirmamiz gerekmez. Ona gére mantiki bir gekilde bir varol-
ma hali (halu'l-viicud) vardir. Boylece varolus mautiki bir ¢ergevede ele
alinmaktadir. Mimkin varhikta, 6z (zat) varliktan ayridir; ¢inki o,
varligi baskasindan almaktadir. Fakat "ni.imkin"in 6z varlhigi, el-
Evvel'in kendisi hakkinda sahip oldugu disiincede bulunan baza sa-
hiptir ve o, varhigin1 yoktan (ex nibilo) degil, fakat zorunlu bir gekilde
gelisen dogustan (sudirdan) alir6s.

Ibn Sina'min, Aristonun Teoloji'sinden aldig1 bu varolus teke¢iligi,
bir'den cokluga geciste yenieflatuncu agiklamalarin izlerini tagir. Ibn
Sina daima vacible mimkini birbirinden ayirmak istegini tasir, iste
onun butiin metafizik analizinin kaynaginda bu ikili agiklamalar bu-
lunur.

Ibn Sina'ya gére, her seyin bir gercegi (hakikati) vardir. Bu da
onun "mabiyyeti"dir. Ayni sekilde, her seyin kendine o6zgi gergegi
onun varligindan ayridir. Eger bir seyin gercgegi, soyutlanmig olarak veya
nefiste veyahutta bu ikisini kapsamina alan mutlak bir durumda vardir
denilirse burada "elde edilmis ve anlagilmis bir anlam" vardir. Fakat
eger bu seyin gergegi sunun gergegidir dendirse bu, bir "gereksiz tek-
rar" olur. Eger bu seyin gergegi bir seydir, denilirse, bu gene bdinmeyeni
aciklamayan bir dogrulama olur? Bunun gercgegi varolan bir gergektir,

66 Ayni eser, s. 56.

67 Aym eser, s. 56.

68 Bkz. Gardet, En ['Honneur du Miilenaire d'Avicenne, Revue Thomiete, i¢inde, Paria
1951, s. 336.
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demek de az yarar saglar, Fakat eger "A mn gercegi Lir seydir, ve B nin
gercegi bagka bir seydir" denilirse, bu ifade dogrudur; ¢iinkii insan nef-
sinde onun ilk geyden farkh, 6zel bir baska sey oldugunu anlar. Bu,
tipki "A nmin gergegi bir ger¢ektir ve B nin gergegi de bir baska gercek-
tir" gibidir. Bu dolayisiyla soéyleyis (idmar) ve birlegtirme (iktiran)
disinda hi¢ bir sonu¢ bulunamaz®.

Béylece varlik kavrami, Ibu Sina sisteminin temeliui olusturur.
Ibn Sina i¢in varlik sézii, bagka bir séziin i¢ine gircmiyecek kadar genis
mana tasir’. Varhigin birligi konusunda yaptigi agiklamalarla, o, "akil-
isti birlik" ile sayisal birlik"i birbirine karistirmaz esasen o
metafizikle matematigi ayirir, ancak, "bir"in ¢ok baska bir anlamda
metafizigin konusu oldugunu kabul eder. Ilimler siniflamasinda da ma-
tematigi, metafizikle tabiatin arasmna kor; c¢iinkii matematik mutlak
olarak maddeden ayr1 olmayan fakat soyut olan varkklarla ilgilenir?.

Diigtincesinde, varligi, ya dis diinyada (ayan'da) veya zihinde
(fi'l-enfiis) yahut da mutlak varlik olarak tice ayiran Ibn Siua, bu konuda
insan "ben"ini baglangi¢ noktasi olarak ele alir,

Deseartes "'beu"e diisiince araciligiyla, Kierkegard giinah endi-
gsesiyle, Heidegger 6luim korkusuyla7 ulasirken Ibn Sina vasitasiz
olarak ulasmaktadir’™, Atay, I. Mehdevi'nin Ibn Sina'min varhk hak-
kindaki, 6zellikle "eniyye" (ruh) konusundaki gériigleri ile .J.P. Sart-
re'in goriisleri arasinda benzerlik buldugunu kaydetmektedir. Bati di-
stince diinyasina bir hayli etki yapmis olan "Seyhu'r-Reis"in dusiince-
lerinin dolayli da olsa ¢agimiz filozoflarina tesir etmis olmasi tabii kar-
sitlanmalidir; en azindan bir benzerlik olmasi normaldir?.

Ibn Sina'min varhk konusundaki digiincelerini, Atay en ince ayrin-
tilarina kadar, terminolojisiyle birlikte acgiklamigtir’. Bu sebeple biz
bu konuyu tekrarlamak istemiyoruz, okuyucuyu adi gecen makaleye
gondermekle yetiniyoruz.

69 Sifa’, ilahiyal, C. 1, s. 32.

70 Mubahasdt, Aristo 111de'l-Arab, icinde, s, 160; ayuea bk. Atay, Ibn Sina'min Varlik¢ihg,
basiliyor, s. 2 vd.

71 Goicbon, Distinction, s. 10.

72 Kis. Akarsu (Bedia), Cagdaj Felsefe, istanbul 1979, s. 115.

73 Krs. ayni eser, ss. 127, 128 vd.

74 Atay, Ibn Sina'da Varlikeiltk-, s. 27,

75 Krs. Atay, aym mak. s. 25; J.P, Sartre, L'€(re et le Neant, Paris 1943, s, 16 vd,
76 Atay, adi gecen mak.
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2- Metafizigin Boliimleri:

Ibn Sina metafizigi béliimlere ayirmaktadir. Bu ayirim? pek tabil
olarak ilgilenilen konular itibariyle olmaktadir. Zorunlu olarak bélinen
bu ilmin pargalarindan birisi, en Ustiin sebepleri (esbabu'l-kusva)
inceler’8; bu sebepler, varbg: acisindan nedenli (malal) her varbgin
sebebidir. Tkincisi, yalniz "mitekemmim" ve "miiteharrik" olmasi
itibariyle degil, nedenli (malul) olmasi1 itibariyle, nedenb her wvarligin
kendisinden yayildig: Ilk Sebeb'i inceleyen béliimdiir. Hareket ve nicelik
yoninden inceleme yapilsaydi bu fizik ve matematigin konusuna girer,
metafizigin alanindan c¢ikardi; bunun ic¢in sadece illetli olmasi1 ve ilk
sebepten bu sekilde yayilmis olmalari itibariyle bu bélimde incelenirler.
Diger bir bélim de, varolanin (mevcud) arazlarindan s6z eden bélum-
dir; yani varhigin tekligi, ¢oklugu, hareket, gli¢, 6ncelik ve sonrahk gibi
hallerini inceleyen bélimdir, Bir diger b6liim ise, ctizi ilimlerin prensip-
lerini (mebadiu'l-ulimi'l-cliziyye) ele almaktadir. Bu prensipler,
ya konu ve bolimlerinin kavranilmasi gibi mefhumidirler veya konu
vardir gibi hikmidirler?9.

Metafizigin yerinin neresi oldugu konusunda bir soruya Ibn Sina,
bu yerin tabiat ve matematikten sonra oldugunu séyler. O, fizikten son-
radir; ¢linki metafizikte kabul edilmis pek ¢ok problem tabiatta ince-
lenip acildiga kavusturulmustur. Bunlar olus (kevn), bozulus (fesad),
degisme, yer, zaman, her hareketin bir hareket ettiriciyle baglilig1 ve bi-
tin hareket edenler "Muhariku'l-EvveT'e c¢ikarlar, gibi sorunlar-
dir.

Metafizik matematikten sonra ogrenilmelidir; c¢lnkii metafizigin
en yluksek amaci (el-garaz el-aksd), Yaratici Hakim'in (ma'rifetu
tedbiri'l-Bari), meleklerin ve siniflarinin, tabakalarinin, feleklerin
dizenlerindeki tertibin bilgisidir. Ona ancak astronomi, astronomiye
de ancak aritmetik ve geometri Ue erigilebilirs0,

77 Metafizigin bes bolimii vardir: 1- Genel manalarin bilgisinin nazari, hiiviyye, vahdet,
kesret, vifak, hilaf, tezad, kuvve, fiil ,illet ve malul gibi. 2- Mebdelerin asillar1 konusunda nazar,
tabiat ve matematik gibi. " 3- Ilk Gergek'in isbat1 ve bilgisi ve diger hususlar hakkinda nazar.
4- i1k ruhani cevherlerin isbat1 konusunda nazar. 5- Semavi ve arzi cisimlerin cevherlerini biime
konusunda nazar (diisiitnme). Onun ikinci derecedeki konulari vahyin inisi, mead ve digerleridir
(Bkz, Aksamul'Ulinii'l-Akliyye, s. 237-238),

78 Kijts. Aristo, La Metaphysique, A, 2, 983 a, e. 19; Sifd’, ilahiyat, C. 1, s. 8.

79 Ayn1 eser, ss. 14-15,

80 Sifa', ilahiyat, C. 1, s. 19,
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Matematik ve fizigin yaninda, musiki, matematigin kii¢iik bolim-
leri, ahlak, politika ve diger bazi bilgiler, metafizik i¢in zorunlu degil-
seler de, yararl ilimlerdirs!.

Ibn Sina i¢in, eger prensipler, ilmi, amacina uygun olaiak, bir dog-
ruluga goétiiriiyorsa prensip olarak kabul edilebilirler. Metafizikteki pren-
sipler de onun amacina uygun olarak diisiinceyi varliga ulastirirlar. Bu
acidan fizik ve matematik metafizige yardimeci ilimlerdir ve prensip-
leriyle ona hizmet ederlers2.

Ibn Sina'ya goére, metafizikte "Mebdeii'l-Evvel"in isbat1 yapihr.
Burada takip edilen metod, endiksiyon yolu olmayip bir baska yoldur.
Endiksiyon yolunda hissi nesnelerden hareket edilirken, bu yolda
zaruri olarak varolanlarin prensibini zaruri olaiak kendinde bulun-
duran ve bu prensibe degisen ve g¢ogalan olmayi1 imkansiz kilan Allah
1sbatlayan kulli onciiller kullanilir. Bu 6ncillerle Allah'in her seyin pren-
sibi (mebde') oldugu ve her seyin bir dizene gore zorunlu olarak O'ndan
geldigi akli olarak gosterilirss.

Bu tiir diisiincelerden hareket eden Ibn Sina i¢in, metafizik, nedenli
varlik olmasi itibariyle "malul mevcud"un sebeplerini, varligin araz-
larim, ctiz'i ilimlerin prensiplerini inceleyen bir ilimdir. Bu disipbn i¢inde
incelenen varligin istenilen sey olmasi sebebiyle "matlub" bir ilimdir
ve "ilk felsefe (Felsefetii'l-Ula) olarak adlandirilir$4, Daha once de
belirtildigi gibi, bu ilim ayni zamanda "hikmet"tir: bu hikmet en soylu,
en istiin bilginin konusunun en istiin ilmidir. Ilimlerin en tstinidir;
yaul yakin bilinenlerin en istiini olan Allah'in ve O'ndan sonra gelen
sebeplerin ilmidir. O aymi zaman da kullinin bilgisidir$5. Allah'in bil-
gisi oldugu icin "Ilmu'l-I11ahi" diye de adlandirilirsé. Bir baska ifade ile
maddeden ayr1 olan varliklarin ilmidir. Eger bu ilimde maddeden 6nce
olan varliklar da inceleniyorsa bu, onlarin varolus yéninden maddeye
ihtiyaclar1 olmadiklar: i¢indirs?.

Ibn Sina'ya gore, metafizigin dialektik .sofizm ve difer bazi ilim-
lerle ortak yonleri bulunabilirss,

81 Ayni eser. s. 19.

82 Ayn1 eser, s. 20.

83 Sifa', ilahiyat, C. 1, s. 21.

84 Ayni eser, s. 15.

85 Ayni eser, s. 16; Ecrdamut'l-Ulviyye, Tis'u Resiil, icinde, Misir 1907, s, 41,

86 Necat, ilahiyat, s. 198; Sifa', ilahiyat, C. 1, s. 8 tbn Haldun bunlar1 reddederek "nakP'e
uyulmas:1 gerektigini séyler (Krs. Mukaddime, cev. Z.K. TJgan, 2. bas. Istanbul 1970, s. 605).

87 Sifa, ilahiyat, C. 1, s. 15.

88 Ayni eser, s. 16.
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3- Metafizik Nigin Tabiattan Once Ye Sonradir?

Metafizige "Ma ba'd et-Tabia" ((+uJ Jusu) denibnesinin sebep-
lerini Ibn Sina séyler aciklar: Tabiat, hareket ve siikunun baslangic
veya prensibi olan giic degildir: fakat maddeden meydana gelmis egya-
nin timi, bu esyadaki kuvvet, gig¢ ve arazlardirs®. Tabiat sahip oldugu
ozellik ve arazlariyla hissi cisimdir. Ma ba'd et-Tabia'nin maéanasi
bize goéredir. Varhigr gérdigimiz, onu disindigimiiz ve hallerini bil-
digimiz andan itibaren bu tabil varlig19° miisdhede ediyoruz. Metafizigin
konusunu meydana getiren varliklar, miisahede ettigimiz bu tabii var-
liklarin Gtesinde oldugu i¢in, o, "tabiattan sonra'"dair.

Ona "Ma kabl et-Tabia" denilmesine gelince, genel olarak bu ilim-
de incelenen varliklar, 6z itibariyle, tabiattan 6nce olduklar: i¢in bu ad
verilmektedir9?.

Bu diniil faydalarini belirtirken, fayda nedir ve tiirleri nelerdir gibi
konularda aciklama yapan Ibn Sina, bu yararin, ciiz'i ilimlerin prensip-
leriyle ilgili gerceklik oldugunu ifade eder. Prensip olmasalar bile, 6zel
ilimlerde ortak olan esyanin mahiyetini ortaya cikarmak da bu ilmin
faydalar1 arasmndadir. Oyle ise metafizigin faydasi, sefin yardimecisina,
hizmet edilenin hizmet edene yaptigi yarardir; c¢iunki bu ilmin diger
ilimlerle iligkisi, kendindeki varbklarin diger ilimlerdeki varliklarla oran-
tis1 seklindedir ve bu esyanin varolus prensibidir92.

4- Metafizigin Konusu Nedir?

Ibn Sina diisiincesinde "nazari hikmet"in bir béliimii olan me-
tafizigin® konusu dogrudan dogruya Allah degildir. Ancak O, metafi-
zikte aranmaktadir®4. Eger bu dusiince kabul edilmeyecek olursa ya
Allah'in varliginin, bu ilimin i¢inde oldugu ve bir bagskasinda da aran-
dig1 kabul edilecek veya bu ilimde oldugu ve diger bir bagkasinda aran-
madigr kabul edilecektir9s.

Her iki varsayim da yanligtir; ¢iinki birincide O, yani Allah'in var-
1181, bir bagka ilimde arandamaz; zira diger ilimler ya ahlaktir, ya poli-

89 Kis. Risalefi'l-Hadiid, Tis'u Resail, icinde, Misir 19U8, a. 86.

90 Esyanin ontoiojik diizeni, Ibn Sina ifadesiyle, sbyledir: 1- Kategoriler, 2- Muliey-
yelat ve mevhumat, 3- Mahsusat. Bizden yiikselis aksinedir; yani 3, 2, 1 dir.

91 .Sifa', ilaliiyat, C. 1, ss. 21-22.

92 Ayni eser, s. 18.

93 ibn Sina icin, metafizigin konular cesitlilik gésterir (Bkz, AksaTrtu'l'UlUTni'l-Akliyyc).

94 Sifa', ilahiyat, C. 1, s. 6.

95 Ayni eser, s, 7.
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tika, ya fizik% veya matematik veyaliutta mantiktir. Bu boélmenin
disinda felsefi ilimlerde bir bagka ilim yoktur. Boéyle olunca Allah'in
\ allig1 bunlardan birinde aranamaz ve onlara yerlestirilemez. Esasen
bu mimkiin de degildir; yani ilimlerde aranan sey, Allah'in varliginin
delili olamaz. Bir ilimin 6ziine veya varligina gére onun konusunu mey-
dana getiren sey, bu ilimde aranamaz; ve butin varolanlarin prensibi
olan, boyle 6zel bir ilimde incelenemez. Ikincisinde, hi¢ bir ilimde ara-
namayacak olanin bir bagka ilimde aranmamis olmasi da mimkin degil-
dir. Bu ya kendiliginden (bizatihi) acik olacak veya onu delillerle gos-
termekten (bi'n-nazar) Umid kesdecektir (me'yusan),. Simdi O, kendi-
liginden ortada degildir ve O nu delillendirmekten de tmidsiz degiliz.
Gercekten delille gosterilebilir, kaldi ki kendini gostermekten timid
kestigimiz bir seyin varligini nasil kabul edebiliriz®’? Geriye O'nun ancak
bu ilimde (Ilahiyat) aranabilecegi kalir.

Daha once de gorildigii gibi, Ibn Sina "el-Felsefetii'l-Ula" adim
verdigi metafiziginin liangi bélumi i¢inde oldugunu arastirmakla ise
baglar. Buradan hareketle felsefi ilimleri teorik ve ilmi olarak ikiye ayi-
Tir. Bu acidan metafizik "hikmet" adimi alir. Metafizik nosyonlar s6z
konusu olunca onlardan "maani'l-hikmiyye" olarak bahseder9s.

Ibn Sina'yra gére, varhklar iki cesittir: 1™ Onlarin varhklar istek
ve eylemimize baglh degildir; bu teorik ilim (hikmetii'n-nazariyye)'in
konusudur, 2- Onlarin varliklari bizim istegimize baghdir ve pratik il-
min konusudur. Teorik felsefe fiilde bulunmayan bir gercegin, pratik
felsefe ise fiil de olan bir gercegin bilgisidir".

Metafizik, bilinen en soylularin en soylu ilmidir. O, en gergek ve en
acik olandir. Her seyin ilk sebeplerinin ilmidir JS3 JjVl ~ AVIJ (M)100.
O halde Ibn Sina'ya gore, metafizigin t¢ ana karakteri vardir: En soylu,
en gercek ve en acik. Ilimlerin en iistiinii (efdali) metafiziktir; ¢iinkii o,
dogru ve gercektir, s6z gotirmez bir ilimdir. Diger ilimlerde, daha fis-
tin ilimlerden alinmis 6nermelere bagsvurma zorunlulugu oldugu halde
metafizikte bu gelenek gecerli degildir, ihtiya¢ yoktur; tistelik diger ilim-
lerin konular1 metafizikle ugrasanlar tarafindan onlara aktarilmaktadar.

96 Allah'in varhig: fizikte iirunamazsa bile, mademki O, "el-Muliarriku't-Evvel" dir, o
halde hareket agisindan varligi s6ylenebilir. Ciinkii fizigin konusu harekete maruz kalan cisim-
dir.

97 Sifa. tlahiyat. C. 1. ss. 6-7 vd.: ayrica bkz, Saliba. Tarihu Felsefeti'l-Arabiyye, Beyrut
1973, s. 217 vdd.

98 Sifa', ilahiyat, C. 1, s. 3.

99 Ayni eser, s. ayrica bk2. Abduh el-Hulu, tbn Sina, Beyrut 1974, s, 13.

100 Ayni1 eser, s. 5,
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Onun konusu da ustindir; ¢inkii onun i¢inde Allah ve sifatlari tanin-
makta, O'na yakin melekler, peygamberler ve kitaplar incelenmektedir.
Bilinmektedir ki, en tstin ilmin dstinligi, ouun konusunun en ustin
olmasindan, delillerinin dogru ve gercekliginden ve onun sonucundan,
amacindan ve meyvelerinden kaynaklanir!ol,

Metafizigin konusu, her seyde ortak ve varhk olmasi itibariyle
varliktir (Jj*-3,7* D.»- Jj*r 7+ Cunki onun konusu mahiyete
sahip butin varolanlari kucaklayan genel bir konudur. Bu ilmin aras-
tirma alam, sartsiz varolmas:1 itibariyle varbkla beraber bulunan sey-
lerdir!92, Bunlar varhk i¢in, 6z, nicelik ve nitelik gibi baz1 seylerdir; an-
cak bunlar mahiyete zihinde gelen seylerdir; halbuki varlik, mahiyeti
ile herhangi bir seye bagl degildir; onun zihinde bir sekli yoktur03,

Béylece Ibn Sina metafizigin konusuna baslarken esya ve varlik-
tan hareket etmektedir; bunlar ilk kavramlardir. Varlik (viicud) séziine
layik olan varligin zati1 oldugunu ve daha sonra onun arazlarinin olaca-
gim kaydeden Ibn Sina, bu diisiincesiyle ortacag filozoflarinin pek co-
guna oOzellikle Duns Scot'a tesir etmigtirl04,

Ibn Sina metafizigin konusunu belirlemek i¢in, bu ilime bagh olan
bir konuyu incelemekle igse baslar. Hentiz Allah'in var olup olmadigini
bilinmiyor. Gergekte bu bilgi, ne dogustan ve ne de kendiliginden agik
bir bilgidir, ne de kazanilmasindan umid kesilecek bilgidir!®5. Konu,
tanimak icin Allah'in varhigim géstermektir. Béyle oluuca Ibn Riisd'iin
dediklerinin aksine fizik¢i bu konuda bir delil ileri siiremez. Oyle ise
metafizikci bunu 1sbatlayacaktir. Ancak burada bir tezat ortaya
¢ikmaktadir, yani, bir konu kendini 6zel bir alana yerlestirmekle ytu-
kimli olsa bile, bir ilim i¢in konu olarak verilemez, o halde Allah"
metafizigin konusu olarak ayirmak g¢eligkilidir. Varlik diigtincesi konu-
sunda da aynidir. Varligin bir tir olmayip deneyusti (transandantal)
oldugu agikg¢a bilinmektedir. 0 halde ona, bu tiirde siralanan her geyde
bulunabilecek bir 6z (zat) verilemez. Bu iiusus ne varlik i¢in, ne de se-
mavi tirler i¢cin gecerli degildir. Oyle ise varolan seylerden her biri bu
tiirler adi altinda siralanir. Her ne kadar tirtnin bir zat1 yoksa da her
seyinn bir zati1 vardirl06,

101 Ayni eser, s. 6,

102 Aym eser, E. 13; ayrica bkz. Avicenna e Avicennismo, Euciclopedia Filozofica, icinde,
Firenze 1967.

103 Bkz Sifa', s. 13 vd.

104 Bkz. Gilson, Avlcenne et le Poiut, s. 110.
105 Sifa', ilahiyat, C. 1, s. 6 vd.

106 Bkz. Gilson, Avicenne et le Poinl, s, 96.
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Allah'in  varhiginmin  arastirilmas1 iki acgidan gerceklegtirilebilir:
O'nun varhigi yoninden ve niteligi yéninden. Eger O'nun varliginin
arastirilmasi, bu ilimde yapiliyorsa O'nun bu ilimin konusu olmasi
imkansizdir; ciinkii metafizik bu konunun varligini belirtecek muayyen
bir ilim degildir. Bununla birlikte, ibn Sina'ya gore, O'nun varliginin
arastirmas1 ancak bu ilimde gerceklegtirilebilir. Bu ilim, maddeden ayri
ozleri (mufarakat) inceler. Allah'in cismi yoktur ve bir varhigin kuv-
veti de degildir; fakat O, maddeden ayr1 kendisinde hareket karisimi
bulunmayan bir varhktir. Oyle ise O'ndan séz eden incelemenin bu ilime
ait olmasi gerekir. O halde metafizik Allah'in varligini isbatlar ve O'nun
niteliklerini inceler0"'.

Metafizigin konusu, en yuksek sebepler (el-esbab el-kusva) de ola-
maz; hatta onlar mutlak sebep olmalar1 itibariyle bu konu igine gir-
mezlerl%8, Boylece ibn Sina "sebep olmalari itibariyle" diyerek bunu
ozellestirmektedir; ¢tinki kiilli ve cuiz'i, glug ve fiil, varolmalar: itibariyle
varolan seylerdeki temel arazlardir. Eger sebeplerin durumu, sebep ol-
malar1 itibariyle degil de, varolmalar: itibariyle incelenecek olursa bu
takdirde inceleme mutlak varolusa yonelecektir ve bu durumda konu,
sebepler degil, varolus olacaktir. Cunki bu ilim, killi ve ciz'i, gug¢ ve
fiil, imkéan ve viicubiyet gibi sebeplere, sebep olmalari itibariyle, 6zgu
olmayan, araz olan kavramlar: inceler'®®. Buna ragmen en yiksek se-
bepleri inceleyen bundan baska bir ilim de yoktur!1o,

C- IBN SINA'NIN BATIYA TESIRI:

Yunan digtincesi tizerinde calisan ve onun bati digiincesine gegme-
sini saglayanlarin miuslimanlar oldugu bir gercektir. Miusliman ilim
adamlar1 biitiin ortacag ve dolayisiyla yakingag Avrupa'sina genis tesir
etmiglerdir. Bu konuda I.A. Cubukc¢u'nun aciklamalari yeterli nitelik-
tedirt'.

Bat1 dustincesine buyuk 6lgiide tesir etmis, hatta bir akim meyda-
na getirmis olanlardan biri de siiphesiz Ibn Sina'dir. O, batida Aristo'-
nun bir devami ve onu en iyi yorumlayan olarak degerlendirilir. Bu yuz-
den onun bati diinyasindaki tesiri hissedilir sekilde derin olmustur!!2,

107 Sifa\ ilahiyat, a. 7.

108 Ayni yer.

109 Ayni eser, s. 8.

110 Krs. Ati[iv, ali. hitroduction Historique a une Nauvelle Traduclion de la Metaphysique
d'Avicenne, MIDEO icinde 1977, s. 174,

111 Bkz. Islam Diisiiniirleri, ss. 142-152.

312 Bkz. Gilson, La Philosophie du Moyen Age, Paris 1976, s. 266.



Esasen Gilson gibi, Anawati de bu tesiri bitin detaylariyla ortaya koy-
mustur!’3. Tbn Sina'nin tesir ettiklerinden biri, Paris evegi Guillaume
d'Auvergne (1180-1249) dir. Bu kisi Aristo'yu ancak ibn Sina aracih-
giyla tamyabilmistir''4. Musa b. Meymun'a istadhk yapan Ibn Sina,
boéylece Guillaume d'Auvergne'e de ustadlik yapmastir. Ancak kozmo-
lojideki bazi1 noktalarda ibn Sina'dan ayrdir. ibn Sinaci Augustinciligin
cn basta gelenlerinden Boger Bacon, ibn Sina'yl en iyi taniyanlardan
biridiil15, Bacon, diinyanin yaratilisi konusunda, yaratdisin bir araci
ile olusu ve cehennem azabinin devambbgim inkar etmis olmasi konu-
larinda Ibn Sina'yi tenkid eder!6. ibn Sina'y: iistad gibi kabul eden St.
Thomas, ve Gilber de La Porre onun tesir etmis oldugu fdozoflardir.

Aristo bilgi meselesinde yalniz akdla dgilenmez, fakat onun imanla
digkisiyle de mesgul olur. Eger bu konu Ibn Riisd acismdan diisiiniiliirse
imanla akil arasinda uyugsma asla mumkin degddir. Halbuki ibn Sina
icin, mevcut hatalar1 kaldirdiktan sonra bu uyusma miimkiin olur.

Iste bu doktirini yorumlama ve uygun hale getirme konusundaki
ibn Sina duslnceleri, St. Augustin'e buytk o6l¢lide tesir etmistir.
Bu yiizden St. Augustin'i ve onun yolundan gidenleri incelerken ibn
Sina'y1 bilmek gerekir'l?. ibn Sina'min diisince yapisi veya doktrini
St. Augustin diigiincesine oldukc¢a yakindir. Bu yakinlik, 6zellikle Tbn
Sina'nin Vacib ve miumkiin ile Augistin'in "meydana getirilmis ve yok-
olahilir"i arasinda gorulur. Varbklarin oluglari her ikisinde de hemen
hemen ayni aciklama ile belirtilir!1s,

Bu bilgiler 1s1ginda, soyle bir soru akla gelebilir. Acaba bir latin
ibn Sinaciligi var midir? Gilson bunun olmayacagini, ¢linki bir hristiyan
icin, ibn Risgdcli olmanin ibn Sinaci olmadan daha kolay oldugunu ileri
stirer. Ona gore Ibn Riisd her tirli dini tesirden uzaktir; halbuki Ibn
Sina 6yle degildir'Ibn Sina peygamberin soylediklerinin kargiti bir
husus 6gretmek istemez. Ibn Riigd"iin aristocu oldugu kadar ibn Sina
dini bilgilere sadik kalir ve tek bir Allah'in bulundugunu géstermek

113 Bkx, Introduction a la Metaphysique d'avicenne, M1DEO 1977, icinde, B. 222, Intro-
duction a la Theologie Musulmane, Paris 1970, s. 261, La Metaphysique du Shifa, s. 56.

114 Ayn1 eserler; Saliba, Glude sur la Metaphysique d'Avicenne, s. 27; Gilson, La Philosop-
hie, s. 418.

115 Anawati, Introduction a la Metaphysique d'Avicenne, s. 236; Saliba, Etiide, s. 27.

116 Anawati, a.g.e., s. 236.

117 Bk. Gilson, Pourguoi Sl. Thomas a Critique St. Augustin, AHLM, i¢inde, 1867, a. 8.

118 Bk. Qnadri <G.), La Philosophie Arabe, Paris 1960, s. 98.

119 Gilson, Y a-t-il un Auieennisme Latin?, Avicenne En Occident An Moyen Age, AHDL-
MA i¢inde, 1970, s. 116.
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isteT120, Ancak bu niyetine ragmen, ¢ogu zaman Aristo ve eflatunculu-
gun etkisinde kalarak aciklamalar yapar. Bu tesirden kendini bir tirli
kurtaramaz. Bu sebepledir ki, pek ¢ok konuda onun diistincelerinde
Aristo'nun izleri acik¢a goriliir. Her ne kadar Gilson Ibn Sina'min tesi-
rini az ve anlagdmaz bulmakta ise de!2!, Goichon, tipki Ulken gibil22
onun bat1 disiincesine olan tesirini kabul edip aciklar323,

Miusliman filozoflar ortagag avrupasina oyle tesir etmiglerdir ki,
bu tesir zaman zaman qfir acmistir. Tipki Ibn Risd'in actigi qgir
(Averroisme) gibi, belki de ondan 6nce olmasi1 sebebiyle daha kuvvetli
olan Ibn Sina etkisinin (Avicennisme) meydana getirdigi akim bunlar-
dan birisidir. Bu tesiri bir ¢ok yo6nleriyle batinin eserlerinde goérmek
kolaydir'2®. Nitekim Duns Scot ancak Ibn Sina sayesinde temel goriis-
lerini gelistirmis ve derinlestirebilmistir'?s. Onun aciklamalarim Ibn
Sina metinleri olmaksizin anlamak zordur. Onun i¢in Duns Scot oku-
nurken Ibn Sina kitaplarina gerek vardir!26. Skolastik latin diinyasi
iizerinde derin tesirler birakan Ibn Sinal2’ kendisinin eserlerini latin-
ceye ¢eviren Dominicus Gundissaliuus lzerinde de derin izler birakmaig-
tir.

Nihayet Descartes''n "cogito" sunda, Leibniz'in "inayet teori-
si" nde onun tesirlerini sezmek, en azindan benzerlik gérmek mim-
kiindia.

Islam, felsefesine damgasini vuran yegane filozof Ibn Sina'dir. Bu-
nun i¢indir ki, E. Renan "Islam felsefesinin en tam ve en acik ifadesini
ancak Ibn Sina'da gérilebilir" der!2s.

120 Aym eser, s. 118.

121 Krs. Pourquoi St. Tkomas, s. 1.

122 Fardbi ve Ibn Sina'min Garp Ortagag Diisiincesi tizerinde Tesirine Dair Yeni Bazi Aiii-
nakagalar, 1.F. Der., say1 1-1V, Ankara 1957-1959, s. 27; ayrica bk. Islam Felsefe Ve Itikadyim
Carba Tesiri, 1.F. Der. 1962, s. 11.

123 Influence d'Avicenne En Occident, iBLA icinde, 1951, say1 56, s. 373 vd: ayrica bk.
Nogales (Salvador G.), Ibni Sina Nasil Avicenne oldu? Goérus, icinde 1980.,

124 Bkz. Gardet, La Pensee, s. 17.

125 Gilson, Avicenne Et Le Point, s. 141.

126 Aym eser, s. 148.

127 Gilson, Les Sources Greco-Latin De l'Augustinisme Avicennisant, AHFLMA icinde,
1929, s, 39.

128 Averreos et Averroisme, Oenvres Complete, icinde, Paris 1949, s. 88.
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D- IBN SINA'YA YAPILAN TENKITLER:

Bat1 distince sistemine bu denli tesir eden Ibn Sina, Aristo veya
yunan felsefesini getirmek suretiyle islam akide ve diisiincesine kars:
¢ikt1g1 ve onu bozdugu ileri striillerek pek ¢ok miisliman alim tarafin-
dan tenkit edilmis hatta kiifiirle su¢lanmigtir. Fakat onu o6zellikle sug-
layan, bunun i¢in 6zel kitap yazan meshur Gazzali'dir. Bu karg1 c¢ikis
sadece ona degil, aym1 zamanda filozoflara karsidir. Ancak Makasi-
du'l-Felasife'de eugok adi gegen-6zellikle ruhlarin hasri konusunda-
Ibn Sina'dir. Gazzalimin filozoflarin disiincelerini daha ¢ok Tebafiit'iin-
de ¢irutmeye caligtigi bir gercektir!29, Gazzali filozoflarin matematik
ve mantik ilimlerini kullanarak ve bu ilimlerin goriintisteki kesinlik-
lerinden yararlanarak genig halk kitlelerinin aklini ¢eldiklerini ve meyda-
na gelmis olan karisikligin miusliman filozoflar arasinda en buytkleri
olan Farabi ve Ibn Sina gibi filozoflarin yorumlariyla daha da arttigim
séyler130. Gazzali Farabi ve Ibn Sina'ya kars: cikarak gercekte Aristo'ya
karsi ¢ikar. Aslinda, Ibn Sina da Aristo'yu her konuda aynen kabul
etmez; hatta baz geyleri-s6zgelimi renkler konusunda-méanasiz bulur!sl,
Yenieflatuncu prensip "Bir'den ancak bir g¢ikar {ex uno unum fit)",
Ibn Sina icin gecerli bile olsa Gazzall i¢in gegerli degildir. Bu husus fi-
lozoflarca dogrulanmis; fakat isbatlanamamigtir.

Gazzali mitekelhmler ile filozoflar arasinda ti¢ noktada siirtiisme
ve tartisma oldugunu sdéyler. Bunlar imanin aslina bagh olan diinyanin
oncesiz olugu, Allah'in killileri bilip ctlizileri bilmedigi ve cesedlerin hagri
meselesidir. Gazzali'yi gore, felsefeciierin bu konudaki agiklamalar1 an-
lasilmaz ve yetersiz hatta yanligtir.

Ibn Sina'da, maddedeki yetenekleri yildizlar meydana getirir ve
bu yddizlarm hareketleri vardir. Maddedeki bu yetenekler, sebeplerine
zorunlu olarak baglanmis sonuglardir. Gazzali Ibn Sina'min metafizin-
deki bu tir determinizm anlayigina karsi ¢ikar; Ibn Sina'min Allahi-
nin!32 sadece adda yaratict oldugunu belirtir. "Eger O, zorunluluk ise
yaratici1 degildir; zorunlu olanin istegi ve ozglrligi yoktur" diyerek

129 Bunlardan birinin yazari olan Hocazade'nin, eserini "tefelsiif ehline karsi olarak hak
ve yakin ehlini yiliceltmek iizere" kaleme aldig1 bilinmektedir (Bk. Aralan (Ahmet), Kemalpasa-
sade'nin Tehdfiit el-Felasife Hagiyesiy ARASTIRMA 1972 i¢inde, s. 35). Esasen Gazzali de Teha-
fiit'iinii bu amacla kaleme almistir; yani Farabi ve Ibiu1 Sina'nin goriislerinin tutarsizhigini gos-
termek istemistir, ayrica bk. Cubukcu, Islam. Diisiiniirleri, s. 39

130 Mehren, ttude sur la Philosophie, s. 623; Tehafiit, s. 2.

131 Saliba, ttude, s. 20.

132 Biitiin filozoflarin Allah anlayisi1 buna dahildir.
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ibn Sina'y1 tenkid eder!33. Gazzall tbn Sina'y1 diger eserleriyle birlikte
el-Munkiz Mine'd-Dalalinda da ii¢ noktada suclarken. Ibn Teymiye
de diger filozoflarla birlikte ibn Sina'y1 peygamberlik meselesinde ve
ozellikle peygamberin soézleri konusunda tenkid eder!34.

ibn Sina daba sonralari ¢ok siddetli tenkitlere ve suglamalara ma-
ruz kalmistir; bunlardan biri olan Ebu Omer Takiyyeddin Sebrezuri ta-
rafindan alim degil, fakat seytan olarak nitelendirilmektedir!3s.

ibn Sina'ya yapilan tenkitler ozellikle iki guruptan gelir:

1- Delillerden ¢ok dini ve deruni deneylere diigkiin mutasavvif-
viflardan,

2- Felsefeye giivenmeyen ve bor goéren bazi kelamcilardan. Birin-
cilere gére, ibn Sina akla ¢ok 6nem verir ve onun akilciligi insani Al-
lah'a gotiurecek yerde, Allah'la iusan arasina perde ceker. Hakim Se-
nai (6. 1150) beseri bir sistemin i¢ginde emekleyen zavalli ibn Sina i¢in
Allah'tan merhamet diler. Cami (6. 1442) ibn Sina'y1 siddetle tenkit
eder; onun igarat'inm kigiyi kifre, alem anlayisinin da mutsuzluga
gotirdigini soyler. Gene Cami'ye goére, ibn Sina'min es-Sifa' s1 has-
talik, en-Necat't da kolelik kaynagidir.

ibn Arabi ile bir parca sigmak bulmus olsa bile, Ozellikle Gazzali'-
den sonra felsefenin yerinmis oldugu bilinen bir ger¢ektir. Yukarda soy-
lediklerimize ibn Haldun (6. 1405), Makrizi <6. 141), Suyuti (6. 1505)136,
Tagkopriliizade (6. 1554)W, ibn Salah (1245), ibn Seb'in (0. 1269)-
in yelmeleri eklenebilir. Hatta meslektas1 ibn Riisd, onu tenkit edenler
arasmdadar.

Kendisim yerenlere ve suglayanlara hayatta iken cevaplar veren!3$
ibn Sina'min, 6grencileri ve kendinden sonra eserlerinden yararlanmak
suretiyle ekoliinii devam ettirenleri olmustur. ibn Bacce (6. 1138), ibn-
Tufeyl (6. 1185), ibn Tumlas (6. 1233) gibi onun ekoliinden filozoflar
yaninda Milel ve'n-Nihal'ind© Ibn Sina'ya uzun bir yer veren Sehris-
tani (6. 1153) ve Mebahisu'l-Mesrikiyye'sinde ondan ¢ok yararlanan Fah-

133 Bkz. Quadri, La Phihsophie, s. 127; Sunar, Islém Felsefesi Dersleri, s. 105.

134 Bkz. Takyeddin Ahmed ibn Teymiye, Madricu'UVusil ila Marifet enne Usile'd-Din
ve Furdahu had Beyyeneha er-Resul, Kahire 1318 H., fran. cev. H. Laoust, Kahire 1939, ss. 56
vd.; Cubukcu-Cagatay, Islam Mezhepleri Tarihi, Ankara 1976, s. 223 vd.

135 Bkz. Fetava ibn Salah.

136  Tabakdtu'l-Mufessirin.

137 Miftahu's-Saade.

138 Bu konu i¢in bkz. Unver (Siiheyl), Ibn Sina, istanbul 1955, s. 95.
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reddin Razi (6. 1210) gibi bilginler yardir. Ici (6. 1355). Ciircani (6. 1413),
Taftazani (6. 1389) gibi kelamecilar tarafindan da sik sik nakledilmis-
tir”.

Nasiruddin Tusi (0. 1273) Isarat ve't-Tenbihath, Kutbuddin Sirazi
(6. 1311) Kanun fi't-Tib"1 gserhetmislerdir.

Sii aleminde Siibreverdi, Mubammed Bakir Damad ve Molla Sadra

Sirazi gibi Ibn Sina'ya siki sikiya bagli olanlarin bulundugunu séylemek
de yerinde olar.

189 Bk, Taftazani, Makéasidu't-Talibin; Anawatl, Ititroduction ti la Metaphysique, s. 200.
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III. BOLUM

METAFIZIK KAVRAMLAR



A- VACIB VE MUMKUN:

1- Zorunlu Varlhk (Vaeibu'l-Viicud):

Ibn Sina diisiince sisteminde her varhk, éziine oranla ya "vacib"
dir veya degildir. Bu degerlendirmede varlik, diger bir varlik géz Oniinde
tutulmadan ele alinmistir. Eger bir varlik icin, varolma 6zelligi zorunlu
bir nitelik ise, o varlik gercek bir varhktir; yani o, kendi 6ziiyle vacibdir.
Varolmak i¢in disardan herhangi bir seye ihtiyaci yoktur, varlhigr ken-
disiyle kaimdir!. Eger varlik mevcut, fakat varligi zorunlu (vacib) degilse,
bu takdirde mimkiun varhiktir. Herhangi bir seyin varolabilmesi i¢in
bir sebep yoksa imkéansiz (miimteni')dir2,

Ibn Sinamin bu tiir diisiinceleri, varolusta "imkan" kavraminin
bulundugunu ortaya koy*maktadir. Ona gére, "mimkin" varhk, var-
olabilen ve varolamayan olarak ikiye ayrilird3. Ancak, baska biriyle
varhigr zorunlu (vacib bi gayrihi) ve gene bagka biriyle imkansiz
(mumteni' bi gayrihi) olmak fikri imkan diistincesini ortadan kaldair-
maktadir. Eger bir varligin varolabilmesi i¢in, bir sebep gerekliligi varsa
o sey, bu sebeple zorunlu (vacib bi gayrihi) olur. Varolmasi veya var-
olmamas1 hi¢ bir sart veya sebebe bagh degdse, bu varlik i¢cin "imkan'
s6z konusudur. Bu durumda o, 6zu itibariyle, zorunlu (vacib) olmadigi,
gibi, imkansiz da degildirt. Ibn Sina Necat'da bu noktay1 soyle aciklar:
"Mimkiin kendinde hi¢ bir sekilde zorunlulugun olmadigi, yani ne var-
olusunda ve ne de yokolusunda zorunlulugun bulundugu seydir"s.
Boylece her varlik, 6ziiyle "zorunlu (vacib)" veya 6ziine, gore "olabilir
(mimkun)" olarak iki kategori i¢inde bulunmaktadir®.

Varolusa bir sebeple gecen biitiin varliklar (ma'lulat), daima ken-
dderinin meydana gelmesini gerceklestiren bu sebeple diskdidirler; her-
hangi bir yénden ona baglhliklar: vardir. Alemde, varhklar:1 bir sebeple
gerceklesen varliklarin meydana getirdigi sdsile, "Vacibu'l-Vieud"da
son bulur. Yani bu varhiklar, baglangiclarim O'ndan alirlar?’. Cunki O,
varolugsunda sebebi olmayan, fakat varolan diger biitiin varliklarin se-
bebi olan Varhk'tir.

1 IsaréL Ma ba'd et-Tabia, 8. 36.

2 tgsdrdt, ayit1 yer.

3 Bt. Goichon, Distinclion, s. 160

4 Igardat, Ma ba'd et-Tabia, s. 37; ayrica bk, Anawati, Utude de la Phitosophie Musulniane
s. 103

5 Necat, s, 224.

6 igdrdl. Ma ba'd et-Tabia, 9. 37.

7 Ay eser, s. 51; K1 s. Aristo, La Metaphysique, 8, 1050 b; Kel aracilar Allah'a nebej) adim

vermek yerine Fail adim vermeyi yegliyorlardi.
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Varhigin ozellikleri konusunda verdigimiz bu ¢ok kisa agiklamadan
sonra. Zorunlu Varlik veya Vaeibu'l-Viicud'u agiklamaya c¢aligalim.
Vacibu'l-Viicud. kendi varkgiyla diger varlhiklardan ayrilan varhktir.
Ibn Sina sisteminde. O'nun varbgi, bu tir bir tanimla belirlenmektedir;
¢inki O, Vacibu'l-Vicud'dur; yani varlhigi zorunlu olandir8. O'ndan
bagka Vacibu'l-Vicud yoktur. Eger bir varligin ortaya ¢ikmasi, Vaci-
bu'l-Viicud olma niteligiyle gerceklesmiyor da bir baska seyle gercek-
lesiyorsa, bu takdirde o, varligi vacib olan degil, fakat malal varhk-
tir. Eger bir varhigin varolusunda, Vacibu'l-Viicud'dan onu takibeder
sekilde s6z ediliyorsa, s6zl edilen malil varligin varligi, kendinden baska
bir mahiyetin sonucu olmaktadir; bu ise gerceklesmesi imkansiz, tezatl
bir durumdur. Eger bir varbgin ortaya cikmasi durumu, bir arazsa bu
takdirde sézii edilen hal dis bir sebebe baglanmaktadir. Ibn Sina icin
varbgin kendisiyle belirlendigi bu sey, varolusun bir arazi gibi, varbga
disardan geliyorsa, varlik bir sebeple gerceklesmektedir ve bu sey
"mimkin" varhktir®.

Goriliyor ki ibn Sina mimkin varbgin durumunu acgikbyarak,
Vacip Varligin birligini ortaya koymaya c¢alismaktadir. Bundan da an-
lagildigr gibi, iki varhik arasinda bir fark vardir. Bu, mahiyet-varhk
ayirimidir. Ibn Sina bu ayirimla vacib-mimkiin ayirimina yiikselir.
Bunu ortaya koymak i¢in, varlhiklar mahiyet ve ozlerine, "inniyet"
lerine gore ele alinmakta, bu ayirimin gerceklesebdecegi bir temel mey-
dana getirilmektedir. Ancak eger varlikta, mahiyet ve varhk birbirin-
den ayrdmaz niteliklerse bu varbgin mahiyeti varliginin aynisidir; artik
onnun mahiyetinden s6z edilmez, "6z" tnden s6z edilir. Bu varlik. Va-
cibu'l-Vicud'dur. Boéylece, Vacibu'l-Viicud, 6zUntin tamim itibariyle
"Bir"dir, bir ¢ok kisiyi kapsayan bir nevi degildir 01 IA* (G S-**-

jij s Jt JIajVo i) 1 j il <Gii it t-—i-b j i)l j

Bu diigtincesiyle Ibn Sina, Vacibu'l-Viicub konusunda aym deger-
lendirmeyi yapan Falireddin Razi'ye kaynak olmaktadiril.

Vacibu'l-Viicud, 6ziiyle 6ziinii ve 6ziinin prensibi oldugu her geyi
kapsar, O, varlik kazanmig, dogus ve dagilisa maruz butin varhklarin
once tiirlerinde ve turlerinin araciligiyla da kisiliklerinde onlarin prensi-
bidir, Salt "hiiviyyeti" Oziline aittir!2.

8 Necat, s. 227; ayrica bk. Goichon, Distinction, s. 353.

9 isdrdt, Ma Ba'd et-Tabia, s. 58.

10 Aym eser, s. 6i; Aristo diisiincesitide de insanin birliginden ayrilmadig: gibi, Bir de var-
liktan ayrilmaz ve Bir varligin disinda hi¢ bir sey degildir (in Metapkysique, T, 2, s, 180).

11 Goichon, Distinction, s. 123.

12 Necat. s. 244.
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Varolus alaninda bulunan varhldar ikiye ayrilir: a) zatinda vacip
varligi olmayanlar; bunlarin varolmalari imkéansiz degildir, aksi tak-
dirde varolus alaninda olmazlar, b) zatinda mecburi olarak varolma
itibar edilenler!3. Oyle ise Vacip Varlik'in éziinde bir sebebi yoktur.
Varbg1 mumkiin olaninsa sebebi vardir.

ibn Sina metafiziginde vacib'in bes nitebgi vardir: 1- Sebebi yok-
tur, 2- Her yonden vaciptir, 3- Esiti yoktur, 4- Basittir, 5- Gergekliginde
ortag1 yoktur. Bunlara paralel olarak, baghligi, arazi, sekli, maddesi,
tird, cinsi, lanirai. faili ve sonu da yoktur. Vacib, varbgindaki gergegi,
hi¢ bir sekilde, bir baskasiyla paylagsmaz; bu acidan izafi, degisen ve
¢ok gibi nitelikler onun varliginda bulunmaz!4.

Agagidaki agiklamalardan da anlasdacagi gibi, Ibn Sina meseleyi
hep varhik planinda inceler. Bu acidan Vacib'in sebebi yoktur; eger
olsaydi O'nun varligi bu sebeple meydana gelmis olacakti. Halbuki 6ztn-
de bir bagka seyle varolanin varbgi, mecburi olamaz ve kendisiyle var-
olamaz. Eger Vacibu'l-Viieud'un bir sebebi olsaydi, varligi kendisiyle

vacip olmazdi. Oyle ise "Vacibu'l-Viicud"un sebebi yoktur?5,

Farabi ve diger messai fdozoflarda oldugu gibi, Ibn Sina diisiin-
cesinde de, Vacib'in -6zl y6ninden- baskasi i¢in vacib olmasi mim-
kiin degildir. Bir seyin hem 6zl yoniinden "Vacibu'l-Vicud", hem de
bagkas1 yontinden vacib olmasi mimkiin degildir. Eger bir seyin varlig:
varsayillmazsa, bu takdirde, "Vacibu'l-Viicud"Iugu kalmaz ve o6zl
yoninden vacibligi olmaz. Baskasiyla vacibu'l-viicud olan her geyin,
0zU yonunden de viicud bulmasi mimkindir. Cinki varbg: bagkasiyla
"vacib" olan her seyin varliginin vacib olusu, bir geye oranla ve ek
olarak baghdir. Oz yoniinden varlig1 imkansiz olan her sey, ne kendisiyle
ne bagkasiyla varolur!é.

13 Sifa', ilahiyat, C. 1, s. 37.

14 Ayni eser, s. 37 vd.; F. Razi Vacibu'l-Viicud'un 6zelliginin on okluguna ve bunlarin
oziiyle ilgili oldugunu kaydeder (Krs. Muhassal, Atay yay. s. 63 vdd,).

15 Sifa', ilahiyat, C. I, s. 38, C. 2, s. 402; Goichon, Distinction, s. 158; ayrica bk. Mustafa
Galib, Ibn Sina, Beyrut 1979, s. 42 vd; Gazzal, ibn Sina ve diger filozoflarin Allah'tan "Vaci-
bu'l-Viicud" olarak bahsetmelerini elestirir, ve iki vacibu'l-viicud bulundugunu varsayiminin
hatali olduguna ciinkii Vacibu'l-Viicud séziiyle sadece sebepler zincirinin kesilmesi i¢in varhi-
ginin bir sebebi olmayan, sebepsiz olugsunda bir sebebi olmayan gseyin katsedildigini s6yler, "Se-
bebi olmayan bir seyin malil olmasi ya bir sebepledir veya degildir" seklindeki bir diisiinceyi de
hatali bulur. Ciinkii ona gére, "sebebi yoktur" sozii sirf selbtir, selbin bir sebebi olmaz (Krs.
Kiiyel (M, Tiirker), U¢ Tehdfiit Bakumindan Felsefe ve Din, Ankara 1956, s. 118), Ibn Sina On
Sorunun Karsiliklarini Beyruni Igin mi Yazmistir? BEYRTJNI'YE ARMAGAN icinde, Ankara
1974, s. 95; Gazzali, Tehdfiit, s. 116.

16 Necat, ilahiyat, s. 255 wvd.
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Varhig:1 baskasiyla zaruri (vacib bi gayribi) olan her seyin varligi,
6zii yéninden "mimkian" dir; bunun aksi de olabihr. Ozi itibariyle
varhk kazanan her sey, ya zorunlu olarak vardir veya bu zorunlu-
lugun disindadir. Varhgi zorunlu degiise sonradan varhik kazanabilir;
bu halde "mimkin" varlik olur. Mimkiin olan her geyin vaibgi, ya
6zi yontunden gerceklesir veya bir sebepten otiirti gergeklesir. Oz yéniin-
den olursa, o6zunun varligi zorunludur!”’. Eger bir sebepten dolayi var
ise varhg sebebin varhigiyla zorunlu (vacib) olur ve ancak onunla ger-
ceklesebilir. Oyle ise 6z yéninden miimkin olan her sey, baskasimin
varhigr araciligiyla vacip olur!s.

Goriilityor ki; Tbn Sina sisteminde varhiklarin kaderine hakim olan
zoruululuk'tur. Aristo diisiincesinden kaynaklanan bu goéris, kelamedar
tarafindan haklh olarak tenkit edilir.

ibn Siua Vacib Varlik Allah'in niteliklerini felsefi acidan ortaya
koyar ve degerlendirmelerde bulunur. Bu gorislerinde zaman zaman
kelamcilarla birlegir. Kelamcilarm gorislerinde her tirli noksan nite-
liklerden uzak olan Allah, ibn Sina sisteminde de mecburi olarak mii-
kemmeldir. Simdi onun bu konudaki goériislerine bakalim.

Sifa ve Necat' da yazdiklarina gore, 6ziiyle vacib olan bir varligin
varhigi, bir bagkasiyla vacip olamaz. Esasen bir sey hem o6ziiyle ve hem
de bir bagkasiyla vacip varhk olma imkéanina sahip bulunamaz. Eger
gercekten, varligns mecburi olarak bir baskasindan gelse, bu bir bagkasi
olmaksizin onuu varolabilmesi mumkin degildir. Mademki bu seyiu
varolmasi, bagkas1 olmaksizin mimkiin degildir, o halde varbgimn 6ziiy-
le vacip olmasi imkéansizdir. Oziiyle vacip olsa varlig1 gerceklesir ve var
olusunda bir bagkasinin fiili s6z konusu olmaz. Bundan aulagdmaktadir
ki, varolusunda bir baskasindan etkilenen geyin, 6zlyle vacib bir varhg:
yokturld,

Varhgi vacib olau bir varligin esiti bir baska varhk bulundugu fikri
kabul edilemez20. Iki Vacib Varlik'in bulundugu kabul edilse onlardan
biriniu 6zl, digeri géz 6nine alinmaksizin degerlendirilirse, bu vacib var-
hk ya kendisiyle vacibdir veya degildir. Eger kendisiyle vacib ise, ya
ikincisiyle degerlendirilmesinden dolay:1 bir mecburiyeti olmasi gerekir, o

17 Bkz. Goichon, Distinction, s. 158 vd; Gilson, Vitre et L'Essence, Paris 1972, s. 71.
18 Necat, ilaliiyat, s. 226.

19 Sifa', ilahiyat, C, 1, s, 38; Goichon, Distinction, s. 159-175.

20 Aym eser, s, 39
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zamail hem 6zliyle ve hem de bir bagkasiyla vacib olarak varolacak
tir, bu olamaz; veya varliginin baskasindan gelen bir mecburiyeti
yoktur2l,

Ibn Sina diigiincesinde, birbirine esit iki vacib varhigin varhg ka-
bul edilmedigi gibi, varlikta esit iki varhk kabul edilse bile bunlardan
birinin vacib digerinin gayri vacib olmasi mimkin degildir. Birbir-
lerinin destegiyle varolsalar bile vaciblikleri kabul edilemez; 6ziiyle
degil B ile varhg1 vacib olan A, ve 6ziiyle degil A ile varligi vacib olan
B, kendileriyle degil, baskasiyla vacib varliklardir. Gercekte vacib var-
ik bunlardan uzak, kendisiyle kaim, tek ve olgun bir varhktir?2

"Vacib" kendisiyle varolan ve kendi 6ziiniin sebebi olan varhktir.
"Mimkin" varhk, baskasiyla vacibdir ve bu niteligi tagimasi itibariyle
olus ve dagiliga ugrar23. Vacibu'l-Viicud olan Allah, bu niteligi tasima-
dig1 i¢in en olgun varliktir.

Ibn Sina'ya gére, her varhk kisiligindeki iyiligi, derece ve konu-
muna goére aldigi halde, Vacib Varhk varligini, olgunlugunu, buytkli-
glini ve azametini kendinden alir ve hi¢ bir sey ona karigmaz. Vacib
Varhk'in digindaki varliklar, iki durumda bulunurlar: Ya gii¢ halinde-
dirler veya ketidilerine ruh ve hareket veren kaynaga oranla fiil halin-
dedirler; veyahut olus seviyesinde, fiil hali onlara baskasi tarafindan
verilir. Fiil hali hi¢ bir iligki ve goériiniis altinda onlara ait degildir; an-
cak onlarda fiil hali varmis gibi degerlendirilirler. Varliklar1 mumkiin
oldugu i¢in fiil halinde bir varliga sahip olamazlar. Bu halde onlarda var
oldugu kabul edilen ve onlara disardan katilan sey imkandir; bu, gig
halinde olmanin degisik bir gérinimidir. Fakat bu imkan bir bagka-
sinin zorunluluguna baghdir. Bir geyin kendi 6zii bakimindan mimkiin
fakat bir baskasinin olusu yoéniinden de vacib olmasi geligkili degildir.
Halbuki ILK (el-Evvel) éziiyle vacib oldugundan, séylenilenler O'nun
icin gegerli degildir24.

Eflatunculuk iizerine bina edilen bu gérisler, Ibn Sinamin bu ekole
baghhgini acik¢a gostermektedir?. Onun felsefesinde "Vacibu'l-Vii-

s. 118.

22 Necat, s. 226; Risahtii'l-Argiyye, Haydarabad 1355 H., s. 307, Isdrdt, Ma ba'd et-Tabia,
s, 29; Ayrica bkz. Mehren, La Philosophie d'Avicenne, MUSEON 1882, icinde, s. 506.

23 Necat, s. 227; Chain, Ontologie, s. 76; Aristo'da da varlik, zorunla ve olabilir olarak ikiye
ayrilir (Krs. La [Ueitiphyjigue, E, 4, s, 343).

24 Necat, s. 226-227; Serh Kitab tiolocya, Aristo inde'l-Arab, I¢ginde, Bedevi yay. Kahire
1947, a. 46.
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eud*', dislncenin ytikselebildigi en son noktadir. O, bir bagka sekilde
daha fazla tanimlanip belirtilemez; fakat baska kelimelerle ifade edile-
bilir,

Seyhu'r-Reis'e goére, Vacib Varliklin kendinden varolusu, 6zl ve
zarureti vardir; yani bunlar 6ziine digardan gelen ekler degildir.
Tipk: kendinden sonraki Fahrcddin Razi'deki gibi26, 6zt bakimindan
gerekli olan her yonden vacibdir??.

Ibn Sina bununla, varligin, Vacib Varlik'in éziiniin ménasina gir-
digini belirtmektedir. Buradaki varlik, yalniz zihinde bulunan varliga
benzer bir varlik olmaylp yalin ménasinda butin varhklarim ILK
PRENSIP'i (Mebdetil-Evvel) olan varhktir; ¢iinkii bu varhgin par-
calan yoktur ve O'nun 6ziudir. "O'nun 6zii, O'nun inniyesidir" sézii de
bunu ifade eder,

Ibn Sina diigiincesinde Allah'in varhig duyulardan uzaktir. Bu
konuda onun goriigleri soyledir: Vacib Varhik bir viicud olamaz ve bir
vicuda baglh bulunamaz. Varligi hissedilir bir cisme bagli olan (veya
onunla ilgili olan) her sey, bu cisimle vacib olup zatiyla vacib degildir2s.
Her hissi varlik, nicelikte sayisal bélinme ile ve gekilde de manevi bo-
linme ile ¢okluk (miitekesser) tur. Ustelik hissi her varliktan, cinsiyeti
itibariyle, kendi tiiriinden veya bir baska tiirden, baska bir varlik bu-
lunur. Oyle ise duyularla ilgili bir varlik ve ondan meydana gelmis bir
biitiin nedenli (maldl) dir29.

Ibn Sina metafiziginde Vacibu'l-Viicud birlegsik olmadig1 gibi, par-
calanamaz da. Eger Vacib Varlik'in 6zi iki seyin birlesimi veya toplan-
mis bircok seyden meydana gelmis olsa O, bu seylerle vacib olur. Bu
gseylerden biri veya her biri ayri ayr1 Vacib Varlik'tau énce varolurlar
ve Vacib Vailik'i meyrdana getirirlerso. Béylece Ibn Sina'ya gore, bun-
lardan hi¢ biri Vacib Varlik olamaz, Vacib Varlik'in birlesik olmas1 ha-
linde kendini meydana getiren fakat kendi varlhiginin diginda bir mabhi-
yeti olur ki bu O'nun gerekliliginin zittidir. Halbuki Allah, "Vacibu'l-

25 Vajda (G.), Notes d'Avicenne sur la Theologie d'Aristote, Revue Thomiste, icinde, 1951,
s. 364.

26 Muhassal, ss, 61, 65.

27 Uyunu'l-Hikme, Bedevi yay., s. 55: ayrica bk. Gardet, Quclques Aspects de la Pensee
Avicennienne, dans ses Rapporls avec rOrtho-doiie Musulmane, Revue Thomiste, I¢inde 47
(1939), s. 537 vd.

28 Bedensel araz kendinde "olabilir", baskasiyla zorunludur.

29 Isardt, Ma ba'd et-Tabia, ss. 68-69.

30 isdrdt. Ma ba'd et-Tabia, s. 65.
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Viicud" olmasi itibariyle kemalin en yiiksek noktasindadir ve kendini
meydana getiren pargalar1 yoktur. Bu sebeple de O, ne diuslincede ve
ne de nicelikte boélintr3!.

tbn Sina sisteminde, "Vacibu'l-Vicud" nicel bir mana degil,
fakat kesin ifadesinde "BIR"dir. O'ndan diisiince, diisiinen ve dusi-
nilen olarak soz edilirken kastedilen, varbgmin maddeden ve maddeye
bagh o6zelliklerden tecrid edilmis oldugudur. Cunkt O, Kadir olup her
seye varhk verendir32. "Vacib Varhk 6zinde tektir ve hi¢ bir yoénden
¢oklugu kabul etmez33", demek O'nda bulunan "levazim"m sebeplen-
mis olduklarin1 ve asla O'mun 6ziiuii veya parcalarini meydana getir-
meyeceklerini belirtmektir. Bu disiince Aristo'nun goértsiiyle benzerlik
arzeder?t. Ibn Sina'ya gére, "ILK"in "inniyye" sinden baska mahiyeti
yoktur ( sss1 jf < so'yss. "Inniyye" ve varlik, mahiyet
icin arizidir ve butiin mimkin varliklarin mahiyetleri digsardan gelmek-
tedir. "ILK" in mahiyeti, cinsi ve tiirii yoktur; ¢iinkii mahiyeti olma-
yanin cinsi, farki, tarifi ve sebebi yoktur36.

Ibn Sina alemde miimkiin varhiklarda bulunan niteliklerin vacib
varlikta bulunmadiklarini géstermek suretiyle O'nun tekligini ve bir-
ligini isbatlamaktadir. O'nun tekligi ve birhgi her yondendir; ¢lunki
O, her yonden (inin cemii'l-cihat) varligi1 vacib olandir. Bu sebepledir ki,
Vacib Varbk'ta 6z veya zat, varhktir ve O'nun mahiyeti yoktur. Mim-
kin varhk Vacib Varhk'a muhalefet eder. Mimkiin yani varolmasi veya
olmamas1 imkan dahilinde bulunan varligini, bagkasindan aldig1 igin,
ozu ile gercek varhg avridir.

Ibn Sina diisiincesinde, mimkiin varhk, gercekligini Allah'in hiir
iradesiyle yoktan (ex nihilo) degil, fakat "Vacibu'l-Viicud" dan ¢ikan
bir zaruret sonucunda kazanmaktadir. Onun meydana gelmesinde ege-
men unsur, bu mecburivettii. Bu hususu biraz ac¢iklamak gerekir: Mim-
kiin olma hali, oncelikle varlhiga degil, varlign meydana getiren temel
6geye, mahiyete ve cevhere aittir. Clinkti Vacib Varlik'tan bagka, varolan
her varlikta, onun durumunu agiklayan ¢ eleman biduruz: a) Varhk
olmasi itibariyle varligi, b) Mahiyyetinin ve simirli 6ziiniin varliglr olmasi
itibariyle varligi, c) Bu nitelikle olagan (muhdes) olmasi. Varligi bu tir

31 Ayn1 eser, s. 65; Goichon, Distinction. s. 169.
32 Necat, ilahiyat, ss. 250-251.

33 Sifa’, 1lahiyat, C. 2, s. 402 vd.

34 Rrs. La Metapliysique, Z, 17, 1040.

35 Sifa', ilahiyat, C. 2, s. 344.

36 Ayni eser, ss. 347-348; bk. Necat, 11aliiyat, s. 230.

57



ifadelerle aciklanan varlik, sonradan olan bir varhktir, fakat vacib bir
varlik degildir3”. Bu sebepledir ki, Ibn Sina diisiincesinde, Allah'in 6z
ve varhigi aym seydir.

2- Mimkiin Varhk

ibn Sina'min en olgun varlik olarak tamittigr "Vacibu'l-Vicud"u
daha iyi anlayabilmek, O'nun "kemal" sahibi oldugunu daha iyi agik-
layabilmek i¢in, miimkin varligin mahiyetini yakindan bilmek gerekir.
Boylece "vacib - mimkin" aywrimi biitin ayrintilariyla ortaya ci-
kacak. Allah'in varhigi ve nitelikleri daha iyi anlasilacaktir.

Ibn Sina'min metafizik diisiincelerinde, varlif1 zorunlu olan ILK'in
disindaki diger varliklar, mimkin varhiklardir. Mahiyeti ile varhigi bir
araya gelerek, "fiilen dig diinyada varolan" diye tanimlanan varligin
\ arligr ve mahiyeti birbirinden ayridir; var veya yok olarak diusinil-
mesi imkan dahilindedii. Bu tir varliklarin hem mahiyetleri hem de
varbklar1 vardir. Bu ikisinin birlesmesi ile meydana gelen varlhiklara
"mimkin" varlik denir. Oyle ise mahiyeti olan her geyin bir sebebi
vardir3. Yani "inniyye"si olmayip mahiyeti olan her sey malual
dar3?. Sebebi olan bir varligin da imkandan baska bir seyi yoktur, var-
olabilmek i¢in kendisine varlhik veren muhtactir4. Bundan anlagilmak-
tadir ki, varligi baskasiyla vacib olan her gsey. miimkiin'diir ve onun
fiil halinde olmasi diistiniilemez4!.

Ibn Sina Vacib ve mimkiini zit niteliklerine bagvurarak acikla-
mak egilimindedir. Buna goére, "vacib" varligin zaruri olmasina karsi-
ik, "mimkiun" varlik ne varliginda ve ne yoklugunda kendinde bir
zarureti yoktur42. Varhk gercekten varolan vaibk i¢in denir ve ne za-
man "varhik vardir" denilirse onun varolma niteligi vardir demektir.
Imkan paylasan bir varhk, asla kendisiyle varolamaz; ¢iinkii mimkiin
olmas: itibariyle, varlig1 yoklugundan iyi olmus olamaz*3. Ibn Sina her

37 Serhu Kitab izofocya, 3. 61.

38 Sifa, tlahiyat, C. 2, s. 347; Kis. Razi, Muhassal, 3. 54.

39 Sifa', ilahiyat, C. 2, B. 346; Razi'de miimkiiniin alt1 6zelligi vardir (bk, Muhassal, s, 67).

40 Sifa', ilahiyat, C. 2, 8, 263; Isardt, Ma ba'd et-Tabia, s. 448.

41 /Vecat, ilahiyat, s. 226; Renan da ibn Sina'min bu ayirimi kelamcilara hos goriinmek
icin yaptig1 ve taviz verdigi diigiincesindedir (Averreos, s. 101).

42 Necat. tlahiyat, s. 225, Mantik, s. 21; ayrica bk. Goichon, Distinction, s. 152. ibn Si-
na'ya gore, vucib kelimesi ile zaruri kelimesinin ifadesi arasinda bir ayirim vardir. Zarurinin va-
cibe oranla daha genis bir anlami vardir. Vacib varolus zorunlulugunu gésterirken, zaruri var-
olmak veya olmamak zorunlulugunu gésterir.

43 tjar&t. Ma ba'd et-Tabia, ss. 40, 141.
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varligin 6ziine gore, kendinde varolusa sahip olmasi veya olmamasi
gerektigini kabul eder. Varbgin kendisi i¢in vacib oldugu varlik, gercek
varhktir ve "kayyum" olarak nitelendirilir, 6yle ise her varhk, 6ziine
oranla, ya vacib veya miumkiundir44. Goriliyor ki miimkin varhk bazi
sartlara bagh olarak gerceklesmektedir. Bu diisincelerden hareketle
diyebiliriz ki, mimkin, 6zi varhgindan ayri olan, Vacib ise 6zl varli-
gimin aym olandir. Béylece mimkiin ve vacib zihnimizin kavramlar:
degil, fakat gercek kavramlardir4s.

Ibn Sina metafizik kavramlar konusunda, bunu kendisine aydinla-

tan Farabi gibi distinir. Buna goére, Vacib Varhk, bulunmasi zaruri
olandir, varolmamasi1 distunilemez. Mimkin varhk ise varhg: ve yok-
lugu dustnildiginde c¢eligskiye dusilmeyen varliktir. Vacib Varbk'in
varliginin zaruri olmasina karsihik, mimkiin varligin varlhigi varlhiginda
ve yoklugunda her hangi bir yonden degildir J*
% sig " J <V @t i <5 SJj Jill = JJT NSCI1 j J_yrj>\
Ibn Sina mimkiiniin bir sebebe ihtiyaci oldugu ve bu sebebin de zaruri
oldugu kanaatindedir4’”. Yukarda belirtildigi gibi, 6zu itibariyle varhg:
mimkin olanin, varliginda ve yoklugunda, bir sebebe ihtiyaci vardir.
Cunki eger o sey varsa yarhigr bir baskasi araciligiyla gerceklesmistir.
Eger onun meydana gelmesine sebep olan bir sebep yoksa, yokluk var-
ligindan ayr1 olarak ortaya cikar. Bu iki halden biri ya bir araciyla veya
aracisiz olarak o varlikta tezahiir eder. Bir bagkasi araciligiyla ise sebep
olan, o bir bagkasidi1; eger bir bagkas:1 araciligiyla degilse, 6nce varolma-
ytp sonra varolan, kendinden baska bir seyle 6zellestirilmistir. Yani bir
bagkasiyla varhk kazanmigtir4s.

Bu ifadeleriyle Ibn Sina, her iki halde de miimkiiniin bir sebebe
ihtiyacini gostermek istemektedir. Burada s6z konusu olan varhigin se-
bebidir; boéylece bir sebebin varhgi veya yoklugu problemi ortaya cik-
maktadir4®. Bu gekilde bir mesele s6z konusu olunca, Vacib Varbk'in

44 Ayni eser, s. 140 vd.
45 Saliba, Utiide, s.

96; Goichon, Distinction, s, 164. ibn Sina'ya goére, mimkiinler iki tiir-
lidir: Bir boluimii zorunludur; yani onlar olmamaya muktedir degildirler; basit cevherler, ayni
akillar, nefsler ve semavi varliklar gibi. Digerleri basit miimkiinlerdir: ataly: Aleminin varliklar.
Esasen ibn Sina diisiincesinde varhk ii¢ tiirliidiir: a) miimkiin varhklar, b) ézii itibariyle miim-
kiin ve kendisi disinda bir sebebe nisbetle zaruri variiklar, ¢) vacib varlik (Bkz. Cubukcu, islam
Diigingglovie sy, 3tdniyat, ss. 224-225.

47 Isdardt, Ma ba'd et-Tabia, s. 117.
48 Si/o*, Ilahiyat, C. 1, s. 38, Uyunu'l-Hikme, Bedevi yay., s. 55.
49 Sifa', ilahiyat, C, 1, s. 39.
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sebebi olmamab ve her miimkiiniin de bir sebebi bulunmalidir, Imkan
mahiyetin varbgini veya yoklugunu gerektirmediginden, miimkiniin
varbgi, 6zi disinda bir bagka sebepten gelmekte ve varolabilmek icin,
onu var eden bir sebebin varligina mecburi olarak ihtiyaci bulunmak-
tadir. Yoklugu da ayni sarta baglidir. Her iki halde de miimkiin imkan
alaninin digina ¢ikamaz; ¢inki 6z itibariyle mimkiindir ve mimkiin
olarak daima "mimkiun" durumda vardirs0,

Bu aciklamanin 15181 altinda, her mimkin varbgin varligi, 6ziine
veya bir sebebe gore ortaya ¢ikmaktadir. Bunun i¢in kendinde mimkiin
olup varlig1 ve sebebi es zamanli olan her varlik, baskasi ile zaruridir®*.

Eger Ibn Sina "bir sey olabilirdir" diyorsa, bu sey, bir kere vardur,
demektir; ikinci kere varolamaz. O ancak devam eder ve yok olur; ¢iin-
kit varolus gecici bir mana tasir. Mimkiunin varligr ve yoklugu varsa-
yimindan gecici iki veri bulundugu anlasilir, ancak bunu mantiksal ku-
rulusuna gore degerlendirmek gerekir.

Daha o6nce miimkintn vacib de olabilecegini bebitmistik. Acaba
bu hangi sartlar altmda ve hangi iligkiler iceiisinde gerceklesmektedir?

Il

Ibn Sina'min ifadelerine gére, varbg1 "miimkin" olan, sebebiyle ve ona
kiyasla vacib hale gelir. Eger vacib degilse, sebebin varolusu sirasinda
ve ona oranla aym sekilde "mimkiin" olur. Oyle ise Ibn Sina'ya gore,
mimkin, sebebine oranla vacib ise vardir. Onun i¢in "mumkin,
vacib, ve imkansiz" kavramlar: son derece basittirler; adeta tanim-
lanamaz durumdadirlar. Onlar1 tanimlamak istedigimiz her defa bir
digerinden yararlanmak zorunda kaliriz ve béylece kisir déngiiye di-
serizs2,

Gercekte "miumkin", "imkansiz" a karsidir; ancak filozoflar ve
Ibn Sina onu "vacib"e karsi kullanmaktalar.

3- Vacib Varlik'mm Nitelikleri:

Vacib ve mimkini ana hatlariyla boylece belirledikten soura,
simdi de Ibn Sina diigiincesinde, Vacib Varlik'in nitelikleri nelerdir ve
felsefi acidan nasil degerlendiriliyor géormege calisalim. Bilindigi gibi,
Islam digiincesinde, ilk kez miisliman fdozoflar Allah'tan Vacibu'l-
Viicud, Bir, Ilk Prensip olarak séz etmislerdir.

50 Ayn1 eser, s. 47; M. Latifi, Tarihli Felsefe, Tunus tarihsiz, s. 59 vd.

51 Necat, s. 232, Risaletii'l-Argiyye, Haydarabad 1355 H., s. 2.
52 Sifa, ilahiyat, C. 1, s. 35.
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Allah'in ilk niteligini meydana getiren ve ancak onunla O'dur de-
digimiz varhgindan bagka, Allah'in kendilerinden yoksun oldugunu ka-
bul edemeyecegimiz nitelikleri, olumsuz (selbi) veya 6ziinde hi¢ bir c¢ok-
luk meydana getirmeyen iligki nitelikleridir33. Bu ac¢idan, eger Vacib
Varhk bir cevherdir, denirse bu, olumlu 6nerme ile olumsuz onermeden
baska bir sey degildir; bununla Allah'in cevher oldugunu soylerken,
araz olmadigr da ifade edilir, yani Vacib Varhk bir mevzuda degildir.
Vacib Varlik bir'dir, denilince, O'nun c¢okluk olmadig1 gibi, sayiyla
veya kavramla bolinebilir olmadig1 da bildirilmek istenir; ¢iinkiic O'nun
birligi, varligiyla dolayisiyla 6zlyle aym seydir. Eger séylenilen c¢eligkili
gibi goziikmekte ise bu, sadece kullandigimiz dilin eksikligindendir. Dd
her dugsiinceyi ifadeye yeterli olmadigindan, dahi tabiati tarif konusunda
hataya diismekteyiz. Oyle ise Vacib Varbk'a verecegimiz nitelikler,
olumsuz (selbi) niteliklerdir. Vacib Varlik'in 6ziiniin disinda tarifi yok-
tur. Vacib Varhik 6ztayle akil, akil, ma'kul'dur, dedigimiz zaman O'nun
her tiirlii maddeden ve maddeye baglh her seyden ari oldugunu bddirmek
istiyoruz. O, Ilk Prensip'dir dedigimiz zaman O'nun &lemle ve kiil-
liyle iligkisi oldugunu goéstermek isteriz. O'nun saf iydik oldugunu ifade
ettigimiz zaman gilicten ve noksanliktan etkilendigini inkar etmek is-
teriz>4¢. Vacib Varhk olgundur, demek O'nun knsurhi oldugunu inkéar
etmek demektir. O'nun her geye gilicinin yettigini séylemek, O'mun
O0ziinden butin glgsiizlikleri ¢ikarip atmak demektir35. Sonu¢ olarak,
olumlu nitelikleri ortaya koymak, 6ziine gore olumsuz nitelikleri formiil-
lestirmektir.

Islam diisiince sisteminde teorisyenler, Allah'in &ziine en yakin
nitebk olarak O'mun, kudretini, bdgisini, hayat salubi oldugunu, isitti-
gini, gordigiuni, konustugunu, varettigini ve iradesini goriirler. Fakat
Ibn Sina, bunlarin hi¢ birinden etkilenmeyerek, O'nu sadece "kendi
oziiyle gerekli" olarak kabul eder. Ibn Sina her ne kadar Allah'm
irade niteligine 6nem vermekteyse de metafizik konularda yeterli degil-
dir. Diger taraftan, Allah'a inan¢ konusunda, mutezde akim yeterli ol-
dugunu kabul ederken?6, Es'ari bunun akilla kavranabilecegi gibi ayet-

53 Ayni eser, C. 2, 9. 368; ayrica bk. Mebren, La Philosophie d'Avicenne, s. 198; Quadri,
La Philosophie Arabe, s. 97.

54 Sifa', ilahiyat, C. 2, s. 368; Ecvibe an Agere Mesdil, ibn Sina Risaleleri, icinde, iilken
yay. Istanbul 1953, s. 76. Allah'in nitelikleri konusunda Ibn Sina'nin diisiinceleri hemen hemen
Faiabi'nin diigiinceleriyle aynidir (bk. Kuyel (M, Turker), Aristoiales ve Far&bi'nin Varlik ve
Diigiince (jéretileri, Ankara 1959, ss. 83-85).

55 Bu tiir ifadelerde mutezilenin etkisi kendini géstermektedir.

"6 Cubukc¢u, Allahtn Varliginin Delilleri, Ankara 1978. 3. bas, s. 10.
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lerle de sabit oldugunu bu yizden inanmak gerektigini bildirir57. Ma-
turidiler Allah'in niteliklerini Kur'an'da belirtildigi vechile kabul eder-
ler, fakat bu niteliklerin ne Allah'a es, ne de O'nun 6ziinden ayn ol-
mayacagina inamirlar®. Fakat Ibn Sina'min Allah, kendi kendisiyle
gerekli filozoflarin Allah'idir. Yaptig: bir ¢ok sire ve ayet yorumlara
ragmen Ibn Sina, dinin tezinden cok felsefenin, bir baska ifade ile, Aris-
to'nun ve Eflatun'un etkisinde kalir’®. Onun anlayisinda Allah elbette
her tirli imkindan en istin derecede uzaktir®. Imkan maddenin ta-
biatinda olduguna goére, O, her tirli madde ve maddeye bagh seyin
disindadirs. Oyle ise O'nda gii¢ halinde hi¢ bir sey yokturs2.

a) Basittir:

Her turla gii¢ ve maddeden uzak olan Allah elbette basittir®s.
Cinki O'nun 6z cesitli parcalardan meydana gelmis birlesik varhk
degildir. Zira bir parcanin 6zii, ne diger bir parcanin 6zii, ne de parca-
lardan meydana gelen bitinin 6zudur. Fakat her parca, 6zi itibariyle
butiinden o6ncedir. Parcalarin biutinden ayri1 disinileme dikleri gibi,
varbklan da birbirine baghdir. Yarlik sebebi, butinin varolusundan
once parcalarin varhgini zaruri kilar. Boylece birlesik varligin kendi-
siyle vacib olmayacagi ortaya c¢ikartt. Oyle ise Vacib Varhk birlegik
degil basittir. Bu "basit" niteligini Ibn Sina Aristo'dan almis kendin-
den sonra Duns Scot kullanmigtir6s.

Gercgegin sadece kendisine ait oldugu ve biitiin varhklarin kendi-
sinden yayilip ¢iktigr Vacib Varhk, tektir. O'nun iki olmasi imkan-
s1z olduga gibi, benzerinin elmas1 da sa¢gmadir. Sadece kendine ait kigi-
liginde O tamdir. O'nun kendisini daha olgun ve daha iyi yapacak bir
baska elemana ihtiyaci yoktur. Biitiin varhiklarin tstiinde olmasi iti-
bariyle 6ziiniin cinsi, tirtd ve sekli, bu sebeple de tarifi yokturé®, O'nun

57 Ayn1 eser, s. 10.

58 Ayni eser, s. 10.

59 Bkz, Chahine, Ontolo'ie, s. 83.

60 Sifa\ ilahiyat, C. s. 343 vd.

61 Igdrdt, Ma ba'd et-Tabia, s, 29, Siféd’, Hahiyat, C. 2, s. 402.

62 Ayni eser, s. 403.

63 Plotin'de de Bir basittir (Bk. Les Enntodes, Paris 1857, C. 3, s, 64); ayrin1 bk. Remzi
Neccar, Felsefetii'l-Arabiyye, Beyrut 1979, s, 135.

64 Necat, ilahiyat, ss. 370-371 wvd.

65 Krs. La Metaphysique, A, 7, s. 678; Ibn Sina'min Allah'1 bu sekilde nitelendirmesini de
elestiren Gazzali, "Evvelin hakikati ve Mahiyeti vardir, bu hakikatin viicudu mahiyete muzaf-
hr" der (bk. Kiiyel, U; Tehdfiit, s. 146).

66 Uyunu'l-Hikme, Ankara 19S3, s, 51; Sifdilahiyat, C. 1, s. 43.
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benzeri ve ziddi olmadigr gibi, 6zii de kendinden bagka bir seye bagb
degildir®?’. Yacib Varlik olmasi ve 6zl itibariyle her yonden gerekb-
diré8, Onun basit olmasi viicudunun olmadiginin deldidir. Vicud, tarifi
itibariyle pargalara boélunebilir, halbuki Vacib Varlhik bélinemez; eger
bé6liinebilseydi, bir terkib olsaydi, Vacib Varhk olmazdi.

Gazzali, Ibn Sina'min "Allah'da terkip muhaldir" séziintin delil-
siz oldugunu soéylerken, ibn Risd dogru olarak kabul eder®?.

O halde ibn Sina'ya gore, Vacib Varhk ne maddede, ne bir viicu-
dun maddesi, ne sekli, ne cismi bir sekil, ne akledilir bir seklin akledilir
bir maddesi, ne de akledilir bir maddenin akleddir bir geklidir?0. Vacib
Varlik'in varbgi, O'nun bir olugunun zaruri bir sonucudur. Zaruri olarak
varolugunun birligi, O'nun kesin olan "Vicub"undan deri gelir. Cink:
kendisiyle zaruri olan bir tek varhik vardir’! ve ancak O, varliklarin
Ik sebebi ve ilk Prensibi olabilir.

Allah hakkinda ibn Sina'min bu dusiinceleri, onun metafiziginin
monist bir karakter tasidigimi gostermektedir.

Vacib Varhk'in birligini ibn Sina soéyle agiklar: Biri digerinden
ayr1 iki vacip varhgm varbgi kabul eddsc A nm B de vacib, B nin de
A ile vacib oldugu veya birbirleriyle vacib olduklari kabul edilemez;
¢inkii onlardan her biii digeriyle vacib oldugu icin ikisi de mimkiin
olacaktir. Oyle ise ancak bir tek Vacib Varlik'in varhig: kabul edilebilir?2.

Boylece ibn Sina vacib'de mutlak bir BIR gorur. Bu Bir, yenief-
latuneularin Bir'i gibi, maddenin ustiinde saf eylem, kendisine olagan
herhangi bir seyin karismadigi, kendinde ancak kendisi i¢in prensip ve
gaye olan bii- Bir'dir. O'nda arizi bir nitelik yoktur, basitligi mutlaktir?3.

"Vacihu'l-Viicud'un basitbgi konusundaki hu tur ifadeleriyle ibn
Sina, O'nun mahiyetinde hi¢ bir birlesimin bulunmadigim géstermek is-
ter. Cunki ona goére, varlik bir seyin mahiyeti olmadig1 gibi, mahiyetin
bir parcas1 da degddir; varhk ancak varhgindan baska mahiyeti olan
seylere gelir.

67 Goichon, Dislinction, 9, 173

68 Necat, ilahiyat, s. 228.

69 Bk. Kiiyel, U¢ Tehdfiit, s. 119.

70 Necat, ilahiyat, ss. 228 vd.

71 Bk. Goichon, Distinction, s. 176.

72 Necat, ilahiyat, s. 370 vd,, Uyunu'l-Hikme, s. 55; ayrica bk. Saliba, Tarihu Felsefe
el-Arabiyye, Beyrut 1973, s, 224.

73 Krs. Plotin, Les Enneades, C. 3, s. 64; Ulken, tbn Sina'min Din Felsefesi, 1.F. Der,
1952, s. 83.
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b) Cismi, yoktur:

Ibn Sina'ya gére, Vacib Varbk, cisim olmadig1 gibi, cisme ait bir
sey de degildir; fakat O, maddeden ayri, yasayan bir varhktir’4. Biz
zorunlu olarak biliyoruz ki, insan gerceginde, insani kigilerin ortak bir
yani vardir. Bu ortak yan, insanin belirli sekli, belirli 6l¢tisii veya belirli
ozelligidir veya bunlardan hi¢ birisi degildir. Birinci durumda, kigiler
arasinda Oze ait cesitli niteliklerin ortak olmamasi gerekir; ¢linki ozel
her sey, kendisini bagkasindan ayirir. Ikinci durumda ise, insan mefhu-
munda bu ortak 6l¢ii yoktur, o sadece kendisidir; onun i¢in sekil, 6l¢l
ve 6zelhk mevcut degildir; fakat o, akilla bilinen bir seydir. Ibn Sina
"duyularla algilanamayan gey, akilla da algilanamaz" iddiasinin Vacib
Varbk'in duyularla algilanamayan bir prensibinin bulundugunu dog-
ruladigini soyler?. Ciinkii her miicerret varhk, kendisiyle varoldugu
Oze ait bir gercege gore hakikattir ve hissi bir tarifi kabul etmez.

Bir gsey mahiyetine ve gercegine itibarla sebepli olabildigi gibi, var-
Liginda da sebepli olabilir. Ibn Sina bu konuda ii¢genin durumunu misal
olarak verir ve der ki: "licgenin gercgegi, yizey ve onu sekillendiren c¢iz-
giye baghdir. Yiizey ve c¢izgi licgenin hakikatini tasimalar1 itibariyle
lUcgeni meydana getirirler; boylece bu ikisi maddi ve sekli sebeplerdir.
Fakat o varlhig itibariyle ytizey ve ¢izgiye degil, bir baska sebebe baglh-
dir, Ancak bu sebeb, onun tic¢genligini meydana getiren ve tarifinden
cikan bir sebep degil, fakat o, miiessir sebep (fail illet) veya gaye
sebebi yani miiessir sebebin miiessirken sebebi olan sebeptir?. Ibn Sina
buradan hareketle ILK SEBEP'e kadar varir.

¢) Cinsi ve tirii yoktur:

Ibn Sina metafiziginde, Vacib Varbk ne bir cevher? cinsine ve
ne de varhk cinsine ait degddir. Ona gore, Ilk (el-Evvel) ile cevher ara-
sinda bir iligki kurmak hatalidir’8. Cins gibi varhiklara veya kisilere veri-
len kategorik bir durum, hi¢ bir sekilde Vacib Varhk'a vertiemez. Cin-
kit O, bu hiikkmiin beraberinde bulundugu bir mahiyete sahip degildir.

74 Isdardai, Ma ba'd et-Tabia, s. 19, Sifé% Hahiyat, C. 2, s. 402; ayrica bk. Chahine, Onto-
logie, s. 90.

75 igarat, Ma ba'd ct-Tabia, s. 22.

76 Aym eser, s. 22.

77 Aristo, cevheri, "kelimenin ilk ve esas anlaminda, ne bir siijeden oldugu ve ne de bir
siijede oldugu kesinlikle sdylenemiyen" olarak tanimlar (Krs. La Metaphysique, A, 8, s. 273).

78 igarat, Ma ba'd et-Tabia, s. 72.

79 Aym eser, s. 74; bk. Goichon, Distinction, s. 177; Gazzall bu fikri Makasid'da aynen

kullanmaktadir.
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Bunun i¢in, Mahiyet Vacib Varbk'in digindaki biitiin varliklarda bu-
bulunur?. ibn Sina sisteminde, Vacib Varbk'in mahiyetle ortak hig¢ bir
yani yoktur. Cinkidi mahiyet varolma imkanini varsaydirir. Varbga
gelince, o, mahiyet degilidir; ne de mahiyetin parcasidirso.

Oyle ise, Vacib Varbk hi¢ bir geyle, cinse ve tiire ait bir méana pay-
lasmaz; yani O'nun fasla, araza ait bir mana ile ayrilmaya, 6zellesmeye
ihtiyaci yoktur. Aksine o, 6ziiyle ayrilmaktadir. Bu a¢idan, O'nun 6zi-
nin tanimi (haddi) yoktur8l. Onun igin cins ve fasl da bulunmaz8?,
HeT yonden tamdir.

d) Diigiince, diigtinen, distniilendir (akil, akil, ma'kul:)

Allah'in  kendini bildiginden ve akil, &kil, ma'kul oldugundan
s6z eden ibn Sina, bu tir ifadeleriyle, O'nun her turli tammi astigim
soyleyerek, ilimle ilgili konularda her tiirli tarifden uzak oldugunu séy-
leyen Eflatun teorisinin kargsisinda bulunur. Aristo i¢in en ustiin isteni-
len, en Ustiin makule esdir83. ibn Sina i¢cin de ma'kul, tecrid edilmig
mahiyeti bir seyle elde edilen, akil herhangi bir seye ait tecrid edilmis
bir nitelige sahip olandir. Aristo en ylksek akhn kendisini distndi-
ginu soOyler, ¢unki o, en glzel olandir, disincesi diisiincelerin digin-
cesidir®4. ibn Sina'da tekrar ele aliuan bu goruse gore, Allah akil, akil
ve ma'kuldur. Onun varhigi her turli madde ve arazdan soyutlanmig

olarak vardirss.

ibn Sina diisiincesinde soyut bir mahiyete sahip olan akil, BIR'in
de mutlak akil oldugunu go6sterirse. BIiR, kendinde akd ve ILK
SEBEP olmas1 sebebiyle, kendilerine varlik vermek suretiyle sebebi
oldugu butiun seyleri biiir; yani Vacib Varhk 6ziini ve her seyi bilirs7.
O'nun gergegi devamli olup degismez, akledilir bir gercektir; 6zl ve
varligi da aym sekildedir. Kendisiyle varolan ve akledilir olan ILK

BiR, her tiirlii maddeden ve zatina katilmis olma o6zelligini veren her
1

80 igdrdt, Ma ba'd et-Tabia, s. 70.

81 Necat, l1ahiyat, s. 229, Sifa’, ilahiyat, C. 2, s. 402 vd. Gazzali bunu elestirerek zayiftir
der (bk. Kiiyel, Ug¢ Tehdfiit, s. 132).

82 i;drdt. Ma ba'd et-Tabia, ss. 71-77; bk. Goichon, Distinction, B. 128; Necat, ilahiyat,
s. 228 vdd,

83 Bkz. La Metaphysique, A, 7, 1072 a, b.

84 Ayni eser, A, 9, 1074 b, s. 701.

85 Necat, ilahiyat, ss. 243-244.

86 Ayn1 eser, s. 244.

87 Serhu Harfi I-Lam, Aristo inde'l-arab i¢inde, s, 31, Mubahasdt, aym eser icinde, ss,

122. 239.
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seyden uzaktirss. O, saf akildir, ¢inki O, saf fiil olmasi itibariyle biitiin
yonlerden maddeden tecrid edilmistir®®. Ayni zamanda 6z i¢in dugsi-
niilebilen (makl) dir. Zira saf akil olmaya engel olan maddedir. Oyle
ise O, ter tirli madde ve madde ile ilgili her iligkiden uzaktir. Mademki
O, 6zl itibariyle dusglince ve kendisiyle diisiiniilmiigdir, o halde hem di-
since hem diisinen hem de dislnilendir yani akil, akil ve ma'kul
dur®. Ancak bunlar O'nun 6ziinde hi¢ bir ¢okluk meydana getirmezler.
Bu durumda, Vacib Varhk, hem akil, hem akleden ve hem de kendisinin
aklediliginin nesnesi olmaktadir. Aklin kendisinden bagkasim digsiinmesi
mecburi degildir; fakat O'nun miccrred Ozi akil'dir. Oyle ise Vacib
Varhk'in diisinen ve diisincenin nesnesi olmasi, O'nun 6zlinde bir iki»
Hk meydana getirmez9!.

Vacib Varhk zatiyla bilendir, zati, esyaya bulunduklar1 diizen i¢in-
de varhk veiir. Blutlin esyaya varhk veren 6zi, kendi tarafindan bihnir.
Oyle ise biitiin seyler O'na kendi éziiyle tanimr demektir. Ancak bu egya
O'nun kendderi hakkindaki bdgisinin sebebi olacak sekilde gergekles-
mez, fakat aksine O'mun bdgisi, varolan egyanin sebebidir. Tipki mi-
marin evin sekli konusundaki bilgisi gibi, mimarin bilgisinde bulunan
evin sekb, dis gercekte, mimarin bilgisinin sebebi olan evin seklinin hil-
gisidir92,

e) Bilgisi tamdur;

Dugtintlebdirler (ma'kulat) umumi bir sekilde, onlari sonsuz
olarak dustnen ilahi miudrikede bulunurlar; ¢liinki diisince, disiinen
ve disuniilen, Allah'ta tek ve ayni seydir. O, mutlak akildir, 6zii mad-
deden ayridir. Bir gseyin diisiiniilemez olmasinin sebebi maddede veya
maddeyle dgib seylerde olmaktir; ¢unki sekle ait varhk duyularla alg-
lanan varliktir. Vacib Varhk kesin olarak dustntlebilir'dir. 6yle ise
maddeden ve madde de ilgib her seyden uzak bir varbga sahip her sey
distinebdir (ma'kal) dird.

88 tfdarat, Ma ba'd et-Tabia, s, 78,
89 Sifa", ilahiyat, C. 2, s. 356, Necat, s, 243; Krs. Aristo, La Metaphysique, s. A, 7, s. 672

90 Necat, s. 243; Sehristani, el-Milel ve'n-Nihal, Misir 1910, G. s. De Vaux, Avicenne,
Paris 1900, s. 259.

91 Necat, s. 243; Mehren, La Philosophie d'Avicenne, s. 198.
92 Ifarat, Ma ba'd et-Talia, s. 78; Bedevi, Histoire, s. 639; Goichon, Distinction, 8, 357.

93 Sifa', tlahiyat, C. 2, s. 348, Necat, s. 343; Plotin diisiincesinde de Tanr1 akil ve rria'ktil-
dur (Krs. Les Enneades, C. 2, 239, 246 vd, C. 3, s. 67.
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Aristo diisiincesinde oldugu gibi, Ibn Sina diisiincesinde de Allah
Vacib Varlik olarak salt diisincedir; ancak Aristo'nun aksine Allah din-
yadan tamamen habersiz degildir. Kendini bilir, sonra genel bir sekilde
diinyay1 bilir; yani 6z olarak disuntlebilen hei1 seyi bilir.

I1ahi varoluslara sahip varlhklar disinda diigiinilehil en!erin hepsi
Faal Akil'da bulunurlar. Faal Akil fiil halinde diigiinen bir cevherdir.
Dusgstintilebilen sekilleri kapsayan bu akil, fiil halinde vardir ve nefsimiz

onunla birlesebildigi takdirde digtiniilebilenleri (ma'kulat) ondan
ahrd<»,

Ibn Sina Vacib Varlik'in kendi éziinii ve her seyde varolan iyilik
diizenini bildigini kabul eder?3. O'nun bildigi bu diizen, O'ndan yayilir,
olur ve varolur. Kuskusuz raslant1 ve diizensizligin distniillemeyecegi
ilahi bir yaratilis vardir. Bu yaratilista bir gaye vardir, fakat bu gaye
ILK'in gayesi degildir*®. jd Je Jyil .slj* iISd - JIN Jj1 Jaw)
Bu dizen ve gaye sudur teorisi'nde, etkih anlamlarinda go6-
zikir. Gayesi bizim gayemizden ¢ok ustiin, saf iyilik (hayr) ve en ol-
gun Varlik olan ILK, éziini 6ziyle bilir. Aym1 zamanda kendinden
sudur eden her seyi bilir; ¢iinki O, varolan her geyin sebebidir??. O'nun
bilgisi her geyi kaplar. Oziinii 6ziiyle tanimasi sebebiyle, kendinde
"distnilen (ma'kal)"dir. Egya varbgmai, bilgisi aktif ve o6zden olan
bu B1 B'den alir. Allah Vacib Varhk olarak, kulli akil diye adlandirdan
ilk malul'u de bilir. Bu ma'lil sirasinda kendinden sonra gelenin se-
bebidir. Allah, ilk birinci ma'liilden sonra gelen biitin seyleri, bilmen
asama sirasi icinde olmalar1 sebebiyle tanir, bilir. Kendine muhtag biitin
mimkiinlerin bilgisi de bu marifete dahildir.

Allah igin bir seyi disiinmek, bu seyi yaratmak demektir; ve O'nun
distindigi her sey mevcuttur?®. Vacibu'l-Viicud'un diiglincesinin nes-
nesi varolan bir seydir. Ayni zamanda bir baghlhg ve gercegi vardir.
I1ahi iradede varolan akleddir sekiller, insan diisiincesi gibi, ona disar-
dan gelmezler; aksine ilahi akdda dogarlar ve Vacib Varhk'in onlar
distinmesiyle gerceklesirler9d.

Burada hemen su konuya aciklik getirmek yerinde olur. Mademki
Vacib Varhk saf akddir, esyayr mutlak olarak ve killl bir sekilde di-
sinmektedir, bundan, sonug olarak, ctz'i seyleri de diisindigi hususu

94 Isarat, Ma ba'd et-Tabia, s. 129,

95 Necat, flahiyat, s. 249.

96 Ayn1 eser, ss. 240, 243.

97 Isar&t, Ma ba'd et-Tabia, s. 201; ayrica bk, Neccar, Felsefetii'l Arabiyye, s. 136.

98 igdrdt. Ma ba'd et-Tabia, s. 201.
99 Ayni eser, s. 201.
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cik amlabilir mi? Ik anda bu tiir bir soruya oluwisuz cevap verilir. Ger-
cekten de ibn Sina'ya gore, eger Allah sonsuz ve degismez ise cliz'l sey-
leri dugiinemez. Allah'in cGz'l seyleri disindugini soéylemek O'nun
tabiatinda degisikligi kabul etmektir; dolayisiyla da 6ziinde bir eksik-
lik kabul edilmig olur. O'nun olgun olmas1 i¢in, hareketsiz olmas1 lazim-
dir, hareketsiz olmasi icin de diinyay: bilmemesi gerekir. Ancak bu tir
bir akil yirtiten ibn Sina'min bu digiincesinin yamnda, Kur'an-1 Kerim
Allah'in her seyin bilgisine sahip oldugunu bildirmektedir.

Filozoflar Vacib Varbk'in yalniz kendi 6ziinii bildigini ve kendisini
bilmekten o6turii ortaya c¢ikan bilgisinin 6zinin ayni oldugunu soyli-
yerek O'nun yalniz kendisini bildigini séylemek isterler. Bu tiir dislince
Allah'ta bir- ¢okluk meydana getirmemek i¢indir. Onlara gore, eger
Allah kendini ve kendinden baska bir seyi de bilirse O'nda farkk iki
bilgi olur. Onun i¢in yalniz kendini bilmesi ve 6ziinde meydana c¢ikacak
coklugun yokedilmesi gerekir. Diger taraftan, Islamiyet icin, diinyay:
bilmeyen Allah inanci kabul edilemez. Kesin bir sekdde bilgisi (ilmi)
olmadan Kadir Allah inanci nasil kabul edilebilir? Allah'in sadece
kiillileri bildigini, fakat fazla bir sey bilmedigini kabul etmek, Islam
inancinin aksine bir gey soylemektir. Ama eger Vacib Varbk olarak
Allah'm her seyi bildigi soylenirse Allah birlesik ve eksikli olacaktir.
Oyle ise bu iki goriigii uzlagtiran bir uyum hali bulmak gerekir. Iste
burada felsefe ile dini uzlastirma gayereti ortaya cikar ve Ibn Sina bu-
nun icin caba gdésterir. Sonucta, Ibn Sina sistemi veya diisiincesi bu uz-
lagsmay1 soOyle formillestirir: Zorunlu Varlik (Vacibu'l-Vicud) kiullileri
bildigi gibi, ciiz'leri kiilli bir sekilde bilirl00. Felsefi diigiincelerini Is-
lam'la uzlastirma ve Islam inancina aykiri bir sey séylememe gayretinde
olan miisliman bir fdozofta bagska nasil bir distnce olabilirdi?

Gazzali Tehafiit'iinde, Ibn Sinamin zayif olan bu diisiincesini ter-
kettigini ve Allah'in diinyay1 bilmedigini kabul ettigini sdyler!0l,

Ibn Sina sisteminde, ciiz'i seyler, sebepleriyle mecburi kdindiklarin-
dan killiler gibi bilinirler. Onlar bi1 prensibe baglidirlar ve onunla 6zel-
lesirler!02, Gardet, bu tiir bir aciklama ile, Ibn Sinamin ilahi bilgi teorisi

100 Sifé\ ilahiyat, C. 2, s. 359; Ulken bu séziin Farabi'ye ait olup ibn Sina'nin bunu séy-
lemedigini ve Allah'in ciizileri bilecegini kabul ettigini, fakat kendisine gére, bir tevil yaptigini

ifade eder (Bk. fin Sina'min Din Felsefesi, s. 87; Krs. Necat, s- 249).
101 T eh af iit, s.

102 isdrdt, Ma ba'd et-Tabia. s. 203; bk. Goichon, Distinction, s, 270.

68



ile Kur'an -velilerini uzlastirma gayretinde basarisizhiga ugradigr ka-
naatindadir®® Goichon da ayni diigiinceyi paylagirl04,

Yukardaki diigiinceden hareket eden Ibn Sina'ya gore, ciiz'l giines
tutulmasinin (kisGf) meydana geligsi, kimi kere ciiz'i sebeplerin teker
teker bir araya gelmeleri sayesinde bilinir'%, Bu, onun zamana ait id-
rakinden ayri bir seydir ki, akil bundan onun simdi veya sonra olacagini
bilir. Ibn Sina'ya gére, giines tutulmasinin ne zaman olacagim bilmek
idraki ile onun meydana gelisi anindaki idraki ayr1 seylerdir. Bir kimse
glines tutulmasinin ne zaman, nerede olacagini bilir; ancak onun hak-
kindaki ilk idrak onun 6nce veya sonra olusundan!® ¢nce belli, sabit
bir geydir!o7,

Bu ac¢iklamalardan sonra, tekrar ciliz'li seylerin kiilli bdgisine ge-
lebm. Bu sunu ifade eder: Sebeplerin bilgisi sonucun bilgisini de kapsar;
prensibi bilen timevarimla sonucu da bilir. Bunun igin, Vacib Varhk
her seyin sebebi ve prensibi olan 6ziinii, buna baglh olarak da mecburi
olarak 6ziinden tasan her seyi bilir. Boylece Allah cuz'ileri killilere is-
tiraki sebebiyle bilirl®8; yani ctuz'ileri kiillilerin bir parcgasi olmalar:
itibariyle bilir. Diger yonden, ilahi akd, insanin aksine, esyay1 bir defada
bilir; bu bilgi ge¢ici bir bilgi olmayip zaman ve sture diginda, akilustii,
askin bir bilgidir1o9,

Ibn Sinamm bu disiincelerini reddeden Gazzali, bunun seriati
kokiinden sokmek oldugunu soyler. Sozgelimi giines tutulmasini goérenin
durumunda oldugu gibi, "zaman iginde gecen safhalanyla bilmez, sade-
ce genel olarak tutulmay: biiir, aym sekilde kisi olan insam degil, fakat
killl insani bilir" seklindeki distncelerin hatali oldugunu soyliyerek,
buna dayah olarak da Allah'in hangi kulunun gtnahkar, hangi kulu-
nun nebi oldugunu bilemiyecegi ortaya cikar, deri10,

"Allah clz'ileri bilirse degisme gerekir, oysa ki Allah'da degisme
muhaldir" iddiasina Gazzali, Razl gibill!l, degisikligin bilgide degil, o
nesnede oldugunu, nesneleri bilmenin veya degisikligi bilmenin, degis-

103 Krs. Quelques Aspects, s, 574.

104 Krs. Livre, s. 454 [t,

105 Ve akit, sebepleri ve idrakini kiillileri bildigi gibi bilir.

106 ibn Sina bu misali Sifd' ve Necat'ta da verir.

107 Isardt, Ma ba'd et-Tabia, s. 203.

108 Saliba, étude, s. 121; ayrica bk, Atay, Fardabi ve Ibn Sina'da Yaratma. Ankara 1974,

109 Sifa', ilahiyat, C. 2, s. 424 vd.; Igdrdl, Ma ba'd et-Tabia, s. 205.

110 Kiyel 17;3 Tehdfiit, s. 202; Krs. Gazzali, Tehdfiit, ss. 152, 164.
111 Bkz, Muhassal, s., Mebahis, s. 169.
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meyi gerektirmedigini soyler. Cesitli seyleri bilmenin bilgide farklilik
gerektirecegi iddiasina Gazzali, o zaman Allah'in kullileri de bilememesi
gerekirdi; cinka kulliler de birbirinden ayrimhdir, diyerek cevap-

verirllz,

Aristo'ya gore, Allah alemin merkezi olup, bilmeden gérmeden
bir ask esasina, yani iyi ve guzel cazibesiyle yonetir. ibn Sina, bunu
Farabi gibi, Allah alemin turlerini, killi kanunlarini, killileri bilir, yok-
sa ayri ayri, zaman olarak bilmez sekline cevirmigtir.

M. Horten, Aristo'nun yukardaki diistincesini felsefe digi bir ila-
hilik gorisi (deisme) olarak kabul eder ve miusliman filozoflarin bunu

degistirdiklerini soyler!!s.
t

Allah'in egya hakkindaki idraki, 6zluyle 6zlinde olmaktadir. Bu,
esya icin, kavramak ve kavranmis olmak konusunda, en glizel sekildir.
Cunka ilahi cevher hem alim hem de malumdur. Allah'in bu idrakini
akli cevherlerin O'nu kavrayig:1 izler. Bu idrak, O'nun tarafmdan veril-
mis bir "israk" sayesinde gerceklegirll4.

Vacib Varhk Allah'in bilgisi, kendisine hal, ge¢mis ve gelecek gi-
recek sekilde zamana ait bir bilgi degildir. Aksine ciiz'l seyler hakkindaki
bilgisi zaman ve slrenin Ustiinde kutsal bir goriinlige sahiptir!l5. Her
seye ragmen, O'nun her geyi bilmesi gerekir; ¢linki O'nmunla birlikte
bulunan her sey, bir araciyla veya aracisiz (ibda'ile) kaderiyle O'nun
ilk yargisina ulagir. Kader ona mecburi olarak gelir; ¢inki mecburi
olmayan varolamaz!1°, ibn Sina'min bu diisiincesi onun sistemindeki
determinizmi acikc¢a ortaya koymaktadir.

ibn Sina dugstincesinde, Allah hem bilgin (4lim) hem de hayat sahi-
bi (Ilayy) dir!l?. Béylece onun sistemi Allah'da ilim ve hayati birleg-
tirmigtir. O, bilen ve yasayandir. Bu y6nden Allah'a nisbet edilebilecek
tek bilgi, kulli bir bilgidir. O, Allah olarak degisikligi kabul etmez; clz-
ileri ctz'l ve degisen olarak bilmez, fakat onlar1 killi olarak biuir. Al-
lah'in 6ztinde, bilgisi ile bilgisinin nesnesi arasinda bir ayribk séz konu-
su degildir. O, kendini bilmesi, BIR olmas1 ve cisimden soyutlanmig

112 Kuyel, Ug¢ Tehdfiit, ss. 202-203; Cubukcu, Gazali ve Kelam Felsefesi uAkra 1970,
. 14, Gazsali ve Siiphecilik, Ankara 1964.S. 66.

113 Bk. Felsefe, mad. LA.

114 Krs. Goichon Distinction, s. 311; Israk, mad. LA,

115 Isarat, Ma ba'd et-Tabia, s. 205.

116 Ayn1 eser, s. 205; Sifa’, tlahiyat, C. 2, ss. 439-440, Necat, s. 302.

117 Ayn1 eser, s. 250.
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bulunmas1 itibariyle "ALIM" ve saf gercektir. O'nun gercekligi her
zaman "hazir" ve "nazir" dir, aciktir, gizli degildir!!8. Bitiin var-
liklarin O'ndan ¢iktigin1 séylemek, O'nda bir ¢oklugun bulundugu an-
lamina gelmedigi gibi, O, akil, ma'lcul demek de O'nda ¢oklugun bulun-
dugu ménasina gelmez. O, degismez bir gekilde bitin varhiklar: bilir;
¢linki her geyin prensibi ve gercegi O'dur!!?. O, "Hayy"dir, fiillerinde
bir kasd, meyil ve benzeri bir seye muhta¢ degildir; igitir ve gorur!20,
hi¢ bir seye muhtac degil, her sey O'na muhtactir. Ozii itibariyle ILK'tir
ve Ozunde birlesik degildir. O, ayni zamanda SON dur; ¢iinki butin
varliklar O'na doéner. O'ndan baska her sey, O'nun filidir. O, zamana
baglhh degildiri2l,

Messal sistemin en éude gelen salisiveti Ibn Sina'da Allah, éncesiz
olup "S anil"dir, "Kadir"dir; O'nun i¢in fazla bir nitelik yoktur, farkh
nitelikler tasimasi da mumkiin degildir. Eger Adah'in 6zt bu nitelik-
lerin bir sonucu olsaydi, bu parcalarin biitiint i¢inde olurdu; 6zt var-
ligim sturdirse de nitelikleri araz olsaydi, bu niteliklerinin ve 6ziintin bas-
ka bir sebebi olur, "Vacib", alict (mahal) durumuna dtgerdi; halbuki
disardan bir sey alan vacip olamaz!?2,

Ibn Sina sisteminde, Allah'in bilgisiyle iradesinin birligi vardur,
Vacibu'l-Viicud olarak iradesi bilgisinden farkli bir yapiya sahip degil-
dir ve O'nun bilgisi denilince iradesinden ayr1 bir sey anlasilmaz!23,
Mademki filozofumuzun sisteminde Allak'in diinya ile daimi bir iligkisi
vardir, o halde O'nun bilgisi, iradesi ve egya arasinda bir miinasebet
bulunmaktadir. Ancak bdgi esyanmin varligini ifade etmez. Eger boyle
olsaydi "madum"un bilgisine sahip olunamazdi. Bir gey bir kere bilin-
mis ve bir kere de bilinmemis olursa bu bdenin zihninde bir degisiklik
oldugunu gosterir. Halbuki Vacib Varlik'in bilgisinde degisiklik olmasi
imkansizdir!24, Degigiklik kabul edilse O, esyayi bu gin var, yarin yok
olarak bilir ki bu sagmadir. Onun i¢in Allah ciiz'ileri killi ve degismez
bir sekilde bilir.

Yukarda Gazzali tarafindan tenkid edilen Ibn Sinamin bu diisiin
cesi, Razi tarafindan da kabul gérmez. Razi, Allah'in her sonradan olan
nesneden 6nce oldugunu, sonra onunla beraber bulundugunu ve ondan

118 Aym eser, s. 250.

119 Risaletii'l-Argiyye,, s. 8, Sifa', ilahiyat, C. 2, s. 357.
120 Risalelii'l-Argiyye, s. 11.

121 liistilctul- Arsiyye, s. 13.

122 Ek. Bedevi, Histoire, s. 634.

123 Necat, ilahiyat, s. 250, Sifd’, ilahiyat, C. 2, s. 367.
124 isardt, Ma ba'd et-Tabia, s. 205.
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sonra da "B aki" kaldigini ifade ederek "izafetlerdeki degisikligin zatta
bir degisiklik gerektirmedigini, Allah'in biiineni bdmesi, bilgisi ile bu
bilinen arasinda bir izafettir, bilinen degisince yalniz o izafet de-
gisir" derl25,

Ibn Sina bu ildhi bilginin kesiu ve sonsuz oldugunu bildirii. Oyle
ILK olan Allah'in egyayr varolusuna gére bilmesi varsayilamaz; c¢iinki
Allah'in esyay1 varolusuna gore bilmesi onlari énceden bilmedigi sonu-
cuna goOtirir, eger onlari bilmezken valoluslariyla bilseydi bilgisinde
degisiklik olacakti ki bu, imkansizdir. Allah'in bilgisi varliklardan elde
edilmis olmayip éziindendir. O, ILK olaiak en olgun ve en alimdir ve
bu itibarla da gergek bilgiye sahiptir. O, tam, glgli ve hig bir eksikligi
olmayandir. Insanlarin bilgisi degistigi halde Omun ilahi bilgisi degis-
mez. Bilgi O'nda sadece iradedir ve her geyde bulunan iyilik diizeni
O'nun 6ziinden kaynaklamaktadir!20,

Her seye ragmen, Ibn Sina, Allah'in ilminden hi¢ bir seyin kag-
mayacagini bddirir: "O, egyay1 killi olarak bilir; bununla birlikte O'n-
dan gahsi seyler, hatta zerreler sald1 kalamaz, bilgisinin disinda olamaz";
bu ifadesi bir ayetle birlegir: JT Je tj, JT JJU; Ld Ar'y o di)
127(_jA ¥l §V § CII—T Jtoi. i, 1djo J. t_I>i dvi  j

f) Sevgi, Seven, ve Sevilendir (Ask, Asik ve Ma'suk):

Ibn Sina metafiziginde, "Alim, Kadir ve Hayy" olau Vacib Varbk
Allah, aym1 zamanda "ask, dsik ve ma'stk" tur; hem sever hem sevilir;
O, saf parlakliga ve glizellige sahiptir. Hi¢ bir glizellik O'nun gizelhgini
gecemez. O, ayn1 zamanda saf akil ve her turli noksanliklardan soyut-
lanmig saf iyiliktir. Akil, gercek ve iyilik, yaratikta en ylksek olgunlugu
ve en Ustiin glzelligi ortaya c¢ikarir? Varhigin giizelligi, olmas1 gerektigi
gibi olmaktir. Oyle ise salt varliga ve salt zorunluluga sahip'2® Vacib
Varlik'in gilizelligi hakkinda insani soézlerle ne denilebilirt29?

Gergek glizellik, istenilen ve sevilen olma, tabiati iyilik olan Al-
lah'a aittir. Varlikta olgunluk ve iyilik ne kadar buyik ve kuvvetli
olursa iyilik nesnesi o derece istenir ve sevilir. Allah en yiiksek olgunluk

125 Muhassal, s. 169; ayrica bk. Hammude Garabi, ibn Sina beyne'd-Diri ve'l-Felsefe,
Misir tarihsiz, s. 101 vd.

326 Talikat, s. 100 vd.

327 Necat, ilahiyat, s. 247; Sifa, ilahiyat, C, 2, s. 359; Kur'an-1 Kerim, Sebc, 3.

128 Onun sisteminde Allah, "fa il-i muhtar" (istedigini yapmakta serbest) degil,
"fail-i m ucib (gerekeni yapan)" dir. Krs. Aristo, Metaphysique, A, 7, 1072 b. s, 680.

129 Sifa', ilahiyat, C. 2, ss. 363-370,
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ve en Ustlin glizellik sahibi olmasi, 6zini digsliinmesi ve sevmesi sebebiyle
ayni zamanda en yluksek derecede sevilendir. O'ndan tasip yayilan var-
liklar da, derecelerine goére, bir 6l¢iide olgunluk ve giizellik vardir. Oyle
ise varhiklar da ilahi sevginin nesnesidirler. Her sey Allah'a yonelir ve
O'na dogru hareket eder; ¢inki O, gayelerin gayesi, ask ve gevkin nes-
nesidir!30. Bu ask, bilgisiyle tek ve ayni1 olan vacib varligin istegi ve
hayatinin gerekli bir sonucudur. Allah'in bilgisi kendisini diisinmek
degilse nedir?s1,?

Ozii itibariyle seven, sevilmis, iyi ve hos olan Allah giizelligi ve
ihtigamiyla her geyin ustiindedir!32. O, saf iyilik olup mevcut sevginin
nesnesidir!®3, Aristo i¢in, "ilk Muharrik", varligr zaruri bir varhk-
tir; varbg1 zaruri olmasi itibariyle Iyilik'tir!34. Ibn Sina metafiziginde
de benzer bil goriisle, Allah, Vacib Varhk olarak daima en olgun ve en
giizeldir; diustinen duslntlen, seven ve sevilendir. O, her tirli noksan-
liklardan uzak bir olgunluga ve giizellife sahiptir; kendisi saf Iyilik ve
olgunluk oldugu i¢in O'ndan tagip yayilan her gey de iyilik ve olgun-
luktur?3s. Yaratilmis her varlik, dogustan, salt iyinin agskiyla bezenmis-
tir. Mutlak, kendi asiklarinda yani varliklarda ortaya c¢ikar. Bu ortaya
cikig farkli derecelerde gerceklesir. Bunun icin diinyanin yaratiliginin
veya varolan her varlifin tasip yayilmasimin prensibi ask'tir. Iste bu
prensiple her sey zaruret kanununa gore Allah'tan ¢ikar ve gene O'na
déneriss,

Ibn Sinamin "Vacib, Bir, Saf Akil ve Ask" olarak niteledigi
Allah, St. Thomas felsefesinde de vardir. O da Ibn Sina'min Allah1i bu
sekilde nitelendirmesini hos karsilamigtir!s7,

Ibn Sina sisteminde, Allah Ilk Prensip olarak her tirli iligki
yoninden salt vacib varbktir; bu yénden de eksiksiz (mikemmel)dir.
dahi olgunluk O'nun gerekldigini bir sonucudur. Bilim, irdde ve diger
nitelikler, tabiati oldugu andan itibaren 6ziinde bulunurlar. O, sadece
her yonden eksiksiz degil, ayn1 zamanda en yiksek olgunlugun da is-

130 Necat, ilahiyat, s, 246; Aristo diisiincesinde de her sey Tanri'ya ulagsmak ister (bk.
Birand (K,), ilk¢cag Felsefesi, Ankara 1964, s. 76.

131 Sifa', tlahiyat, C. 2, ss. 368-369.

132 Necat, s. 254; Isﬁrdt, Ma ba'd et-Tabia, s. 221; Sifd', tlahiyat, s. 369.

133 O'nun giiicellik ve degeri vardir (Sifa’, tlahiyat, C. 2, s. 368).

131 Krs. La Melaphysigue, A, 7, 1072, b. s. 680.

135 Necat, tlahiyat, a. 254.

136 Metren, Vites Theosohiques d'Avicenne, MUSEON i¢inde, 1981, s. 602.

137 Gilson, Pourquoi St. Thomas, s. 36.
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tindedir. Nitelikleri varligin1 meydana getiren Ozellikler degiidir; eger
béyle olursa, o kadar Allah kabul etmeye zorlaniriz. Ibn Sina bu nite-
likleri ilahi zata nisbetle arazlar olarak kabul eder!3®; bunlarin sonsuz-
lugu Allah'in birligine hi¢ bir zarar vermez. Béylece tiahi zat ¢okluk ve
degisiklikten kurtulur.

2) Saf iyiliktir:

Allah'in 6ziini distinmesinden akledilir sekiller ortaya c¢ikar. Bu
olus O'nun oéziyle zorunludur. "Hayr" veya "Iyi" Allah'in éziinden,
akledilir seklinin sonucu ve tabiati geregi, belli akli diizene gore diinya
lzerine tasar, Yacib Yarlik olmasi itibariyle Allah'in diizen hakkinda
bilgisi vardir ve bundan 6tiirGi iyinin sekilleri dinyaya yayilir!39, Cin-
ki Allah yaratiklarini sever; O, saf akla sahiptir, 6nce 6zint sonra ya-
ratiklar1 sever.

Ibn Sina metafiziginde, 11k Prensip olan Allah, zorunlulugu ve
olgunlugu sebebiyle saf iyihktir (hayr mabz). Acaba iyilik nedir? Bu
soruya Ibn Sinamin cevabi, iyilifin 6zce istenilen sey oldugudur. Iyi
aym zamanda kendi olgunlugu geregince varligini tamamlamak isteyen
her varbgin istegidir. Ozii olmayan ve eksiklige bagll olan kétiilige
karsilik, iyilik varliga baghdir. Varolus bir iyilik ve varolus olgunlugu
varhigin iyiligidir4°. Her varlik kendisiyle iyi oldugu o6zel bir olgunluga
sahiptir; bu iyilik ona Allah'tan gelir. Bu alemdeki esya 6zi itibariyle
miimkiin, bir bagka yénle de vacibdir. Oyle ise mimkiin, 6ziiyle iyilik
olmadig1 i¢cin onda buldugumuz iyilik bu yoéniine aittir? Bu durumda,
zarurete bagli olan iyilik, esyanm cevherinin ash degddir; aksine ona
ayr1 bir prensipden gelmektedir. Mumkiin varbk, eksik ve kotidiir;
c¢inki o, 6zluyle yokluga ortaktir.

Biraz once belirttigimiz gibi, mesgsailigin en seckin temsUcisi olan
Ibn Sina'ya gére, Allah saf iyilik'tir!4!; bu iyilik olma hah, éziinden
kaynaklanmaktadir'42. Iyi genel olarak, her seyi isteyendir, kendisi
de her geyin istedigi varhktir veya varolma alamnda varbgin olgun-
lugudur!43. Yokluk (adem), yokluk olmasi itibariyle, istenilen bir sey
degildir; varhik, saf iyilik veya saf olgunluktur!4¢. Iyilik (hayr), her

138 Bk. Sifa', Hulliyat, C. 2, s. 35S vdd.

139 Necat, ilahiyat, s. 229.

140 Ayni eser, s, 229.

141 Krs. Aristo, La Metaphysique, A, 10, 1075 a, s. 706.

142 Seliristani, el-Milel ve'n-Nihal, Misic 3910, s. 1103

143 Necat, ilahiyat, s. 229.
144 Sifa’, ilahiyat, C. 2, s. 335 vd,; aynca bk. Saliba, Tarihti Felsefe, s, 226.
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seyin, Oziinde istedigi ve varligimi onunla tamamladig1 seydir. Bu du-
rumda varhik, iyilik; varhigin olgunlugu, olgunlugun varligidir. Allah
her varliga varligin1 verendir; onun icin kotiluk ve eksiklikten 6zgiir,
saf iyiliktir45. O, yaratilistan 6nce, hikmet'i her seyi kaplayan, bir-
birine zit elemanlar1 bir araya getirip insana farkli 6zelhkleri veren ka-
derlerimizin hakimidir!4é,

Sifa' ve onun 6zeti olarak bilinen Necat'da Allah'in nitelikleri ko-
nusunda verilen bilgilere gére, "Vacibu'l-Vicud" olarak adlandiri-
lan Allah, saf gercek (el-11ak el-Mahz)dir. O'nun zatindan bagka da-
ha gergek bir sey yoktur; O'ndan baska hi¢ bir varlik, O'nun varligina
ve O'ndan istiin bir varhiga sahip degildir. ILK BIR olarak vacibligi
yalniz kendisine mahsus bir gerekliliktir, halbuki diger varliklar gercek-
liklerini O'ndan alirlar. Her sey yokolma konusudur, yalniz O'nun zati
bunun digindadir'4?. Gergegi "tam anlamiyla varhiga sahip olduguna
inanilan seyedir" diye tamimlayan Ibn Sina, bu konuda Aristo de bir-
legirt4s,

h) Zengindir:

Saf iyilik ve saf gercek olan Adah, Ibn Sina'min felsefi sisteminde,
ayni zamanda ger¢ek milk sahibi (Melik)dir, O, salt anlamda hi¢ bir
seye muhta¢ olmayip her seyin 6zudir; ¢iinki her sey O'ndan gelmekte
ve O'mun emrinde bulunmaktadir!4®. Gergek zengin ve Hakim olan
Allah, ihtiyaglari insanlara bagislar, ihsan eder. O'nun niceligi, niteligi
yoktur, zaman ve sire O'nun i¢in s6z konusu degildir; bir kapsami ve
kapsayam dustiniilemez.

Vacibu'l-Viicud diye nitelendirden Allah, &éyle zengindir ki, her-
hangi bir gaye ve istek s6z konusu olmaksizin, faydalarin kendinden
tagmasina izin verir ( JiljU )150,

0O, mevki itibariyle asagida olan herhangi bir seyi gaye edinmez.
Vacibu'l-Viicud olarak en yuksek (el-Alé) olan Allah, kendisi i¢cin gaye
rolii oynayabilecek asagi bir seyin arastirmasinda da degddiri5l. O,
hareket ve iradenin ustiindedir; ¢linki hareketli olan olgunluk arar!s2,

145 Sifa’, Hahiyat, C. s, s. 356; Uyunu'l—liikme, s. 58; Necat, s. 229.

146 RisaUtii'l-Kader, Traite Mystique d'Abu Ali al-Hasain. b. Abdullah b. Sina ou Avicenne,
Mehren yay. Leyden 1899, s. 2.

147 SifS\ ilahiyat, C. 2, s. 355 vd.; Necat, ilahiyat, s. 229; Sehriatahi, Milel, s. 1106.

148 Krs. La Metaphysique, C, 1, 933, s. 110.

149 Isardat, Ma ba'd et-Tabia, 3. 151.

150 Ayni eser, s. 153; Krs. Cubukg¢u, Arastirmalar, s. 127.

151 Isardt, Ma ba'd et-Tabia, s. 154; Necat, ilahiyat, s. 273.

152 tgarat. Ma ba'd et-Tabia, s. 156.
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tbi1 Sina bu sekilde bir ifade ile Yaratici'min tabiati geregi iradesiz
hareket ettigini ima ederek hiir yaraticiligini safdisi etmekte ve Aristo
tesirinden gelen bir digilince sergiiemektedirl?s.

Allah"1 ze.ugin olarak nitelendirdigine gére, Ibn Sina i¢in zenginhgin
sartlar1 nelerdir? Ona gore zengin, disardan gelecek ii¢ seye baghhg
bulunmayandir: 1- Oziinde, 2- Oziinii gerceklestiren konularda, 3- Ol-
gunluguna iligkin konularda. Cunki 6ziini tamamlamak veya mevcut
hahni gerceklestirmek ic¢in, sekil, giizellik v.s, gibi konularda disardan
bir seye muhta¢ olan her sey, kazanmak ihtiyacinda ve fakirdir.

Béylece, Ilk Prensip olarak nitelendirilen Allah'in fiilinde ga-
yenin olmadigi duslincesi daha iyi anlasilmaktadir. Stnni inanisa uyan
bu goériis, Ibn Sina'da sik sik raslaaan bir yorum degildir!s4.

Filozofumuzun sisteminde, Allah zenginligine paralel olarak c6-
merttiri55, Cinkt her gseye varhk veren O'dur. O'nun bu comertligi
karsiliksiz bir eylemdir; varhk verdigi seylerden bir sey istemez.

4- Allah'in Varhgmin Delilleri:

Ibn Sina diigtincesi, Allah'in Vacibu'l-Vicud olusu konusunda
kelamecilarin gériisiine ¢ok yakindir, Ibn Sina'ya gére Allah sebeplerin
sebebi ve Ilk Etken (el-Fail el-Evvel) dir!s6. Kelamcdar icin de
bundan farld: bir sey degildir. Ibn Sina icin sebeplerin sebebi olan Allah
ayn1 zamanda sonlarin da sonudur.

Ibn Sina'min Allah'in varligi konusunda yararlandif1 bir delil gaye
sebebi (gail illet)dir. Tabiatta bir sonluluk goériiyoruz, her geyin bir
sonu var; hareket eden her sey bir sona, bir gayeye dogru gidiyor!57,
Eger gayeye ait sebep varsa zorunlu olarak sonludur; ¢iinkii gaye sebebi
her seyin kendisince varoldugu sebebdir!®®. Sonsuza kadar bir gayenin
baska bir gaye i¢in varoldugu hipotezinin imkansizligim ileri siiren Ibn
Sina, varliklarin, olgunluklarinin prensibi olan bir son sebepte durmak
gerektigini soyler; boylece son gaye Allah'a ulasir.

Esyamn gekli sebebi de sonludur; ciinkta fiil halindeki bir seyde
varolan kii¢ik parcalar yalmiz sonlu olabilirler. Bu tek ve aym seyin

153 Krs. Aym eser, s. 156.

154 Krs. Aym eser, s. 148; Goichon, Livre, s. 361/1.
155 Sifa, Ilahiyat, C. 2, s. 327.

156 Sifa, 1lahiyat, C. 2, s. 342.

157 Aym eser, s. 285.

158 Ayni eser, ss. 340-341.
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en giizel sekli sadece "bir" olabilir. Bu sekildeki diisiincelerle Ibn Sina,
iyi ve olgunun tabiati iizerine akilyiiriiterek bir Ilk Prensip'in varlifinda
karar kilar159,

Ibn Sina Allah'in varh@ konusunda, ilk hareket ettiriciden de
yararlanir!é®, Onun sistemi iginde sik sik tekrar edilen bir hususa gore,
hareket eden her seyin hareketinin sebebi olan bir hareket ettirici var-
dir. Béylece sonsuza kadar gidilemeyeceginden bir Ilk Hareket Ettiri-
cinin kabuli zorunludur.

Yokluk (adem) varlhiga ancak bir sebeple gecebilir ve varliga ge-
¢en her sey icin varolus imkéani varligindan 6nce gelir. Mademki hareket
varlikta yeniden ortaya cikan bir seydir, o halde onun zorunlu olarak,
kendini yokluktan varliga geciren bir sebebi olmalidir. Hareket kendisiy-
le vacib degildir, aksine digsardan bir seyle zorunludur; onun 6zi sadece
mumkiindir. Iste bu ilk prensip, ilk hareket ettirici Vacib Varhk olan
Allah'tirt6r,

Ibn Sina sisteminde. Allah'in varbgi pesin olarak kabul edilmis-
tir. Vacibu'l-Viicud, Ilk Sebep veya Ilk Prensip olarak adlan-
dirdigi Allah, vacib ve mumkin isbatlamalarinda onceden vardir.

Buna gore, miumkiin vacibe karsidir. Miimkin olabilir veya olma-
yabilir olandir. Vacip varolamaz oiamayandir; onun varolmamasi di-
stiniilemez, diisinilmesi halinde celigkiye dustilir; halbuki olabilir veya
mimkiin varolmasi veya varolmamasi disinildigi zaman celigkiye
distilmeyendir; onun varolmasinda veya olmamasinda bir zorunluluk
yoktur; ¢lnki o, olabilir'dir. Vacib'in varliginda zorunluluk vardiri®2.
Mumkiin varhk, kendinden zorunlu olmadigr i¢in "mimkin"dir ve
yokluktan varhiga gecebilmek i¢in bir sebebe muhtac¢tir. Bu ilk sebep
Vacib Varhk'tir. Vacib Varlik olarak Allah'in sebebi yoktur; halbuki
belirtildigi gibi, mimkiin, varhgmi baskasindan aldigindan dolayi bir
sebebe baglidir. Fakat mimkiin varligin sebepleri, gene miimkin sebep-
ler olamaz. Oyle ise varligini bagkasindan almayan vacib bir varlikta
durmak gerekir. Bu Allah'tir163,

159 Ayni eser, a. 341.

160 Ayni eser, ss. 373, 390.

161 Ayni eser, s. 340.

162 Necat, ilahiyat, ss. 244-245.

163 Ayni eser, s. 245; Sifa', ilahiyat, C. 1, s. 37 vd. Ibn Sina "miimkiin-vacib" konusunda
oldugu gibi, Allah'in varligi konusunda da Farabi'den yararlanmistir (Bkz. Cubukcu, Allahin
Varligimin Delilleri, s, 31 vd.)
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Bu, Ibn Sina'min sisteminin &zelligidir; c¢iinki ona gére Allah'in
tarifi ve sebebi olmadigi i¢in delili de yoktur, fakat O, alemin timinin
delilidir.

Bu tiirlii bir usulle Ibn Sina, Allah'in varlifinin ispatlanmasi ko-
nusunda kendinden sonra gelen monist mutasavviflarin 6ncisi ve
habercisi olur. Bu tekg¢i felsefe onda Mantikul-Mesrikiyye ile baslayan
dogu felsefesinin bir gériintimidiré4. Ibn Sinamin Allah''n varlifinin
ispatlanmasi hususundaki disiinceleri, kendinden sonra, hristiyan din-
yasinda St. Thomas'a kaynakhik etmigtirl6s.

Allah'in varhig konusunda, Ibn Sina'min ileri siirdiigii delillerden
birisi de tuliyet (kozalite) delilidir. Bu delil, vacib ile mimkun ay-
rim1 hususundaki delilden ¢ok farkli degildir. Esasen bunun bdyle ol-
mas1 da ¢ok normaldir. Cinkid Vacib Varhik Allah, sebeplerin sebebi
konusunda en son sebeptir.

Hi¢ bir "mimkin" varhk, kendisinin sebebi olamaz. Béyle bir
varbgin, hem kendisinin varbgmin sebebi ve hem de 6zl ile mimkiin
oldugu kabul eddse, bu takdirde, sebep sonuc¢tan 6nce oldugu icin, kendi
6z varligmin fail sebebi olmas1 gerekecektir. Bu durumda, mimkiin var-
hk kendisinden énce varolacak ki, hu ¢eligiktir'és. Oyle ise biitiin miim-
kiinlerin sebebi Allah'tir.

Bu goriise gore. bir seyin yok iken varolmas: i¢in bir sebebe ihti-
yag¢ vardir. Herhangi bir sey varoldugu ve varlig i¢in bir sebeb olmadigi
zaman, o sey kendi kendine yeterh olarak varolur. Bu hal, ancak Vacib
Varhk olan Allah i¢in s6z konusudur. Bu bakimdan miimkiin varlik-
larin kendilerinin sebebi olmalar1 s6z konusu olamayacagindan onlarin
sebebi Allah'tir.

O halde, mademki her olabilir (mimkin) malaldiir, sebebin sebebi
konusundaki zincirleme sonsuza kadar gidemez; sebepler bir daire de
meydana getiremezler. Oyle ise sebebi olmayan bir sebebde durmak
gerekir. Bu sebeb, daha o¢nce de belirtddigi gibi, sadece Allah'tir167.

Allah'in varliginin delilini, varolma disilincesinin ¢oziimlenmesiyle
kazanacag gerceklik konusunda Ibn Sina, sezgici bir yol tutar. Ciinki
Isarat'da bu konuya baslarken "iyice diisiin (teemmel)” terimini kul-

164 Massignon (L.), Recueil de Textes Inedits, Paris 1929, s. 187.
165 Bkz. Gilson, Le Tkomisme, s. 115.

166 Necat, ilahiyat, s. 236.

167 Bkz. aym eser, s. 264 vd.; i§drdt, Ma ba'd et-Tabia, s, 50.
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lamr: Ilk'in varligini, birligini ve maddeden soyutlanmis
oldugunu belirlemek i¢in, aciklamamizin disiincemizi var-
Iiktan baska bir gseye yoneltmeye nasil ihtiyaci olmadigini
bir disin olAdl jn ~ Iys j 4 U L > il CtS Jjli)

J tj, jLsel J1 jotf jlj i j ~ J ij"

"Teemmiil" kelimesi rasyonalist olmaktan ¢ok sezgicidir. Ibn Sina
Allah'in mevcudiyetini, varliginin diginda bir bagka seyle isbatlamaya
yonelmemektedir. Her ne kadar yarattiklari Allah'in varligi i¢in bir
delil meydana getirseler de Ibn Sina bunlara bagvurmaz. Yalnmz varliktan
hareket, ona gore, en saglam ve en serefli olandir'6® JjjJIj jl ~Uli» ~SJ

Eger varhigin durumu goéz oOnline alinirsa, varhk, varlik olmas:
itibariyle, Allah'i i1sbatlar ve bundan sonra 0, kendisi, varlikta kendin-
den sonra gelenlere taniklik eder'70. Ibn Sina burada Kui'an-1 Keiim'-
den bir ayeti model olarak goésterir: "Gercegi anlamalarina kadar varli-
gimizin belgelerini onlara hem dis diinyada ve hem de kendi iclerinde
gosterecegiz"!’l. Ibn Sina bu kaidenin halk i¢in oldugunu séyliyerek
ayetin devamim getirir: "Rabbinin her seye tanik olmasi yetmez mi?"
"Bu da siddiklar i¢in kaidedir" diy erek bunun Allah tarafindan O'nun-
la yonlendirilmis bir taniklik oldugunu fakat O'nun Ustiine olmadigim
sOylert72,

Ibn Sina'min daha énce hep duyulur nesnelere bagvurusu yamnda,
bu sezgisel dugiince nereden kaynaklanmaktadir? Acaba mistik karak-
ter tasiyan "Hikmeti'l-Mesrikiyye"sinden mi? Bu konuyu bir bagka
arastirmaya birakiyoruz.

B- DOGUS TEORISI (SUDUR):

Ibn Sinamin dogus teorisine onun metafizik anlayisim diistinerek
girmek gerekir. Bu teori, ilerde de goriilecegi gibi, Allah't Vacibu'l-Vii-
cud olarak anlayisinin bir sonucudur. Temelini de illiyet kanunu
meydana getirir. Her seyin kuvveden fiile ¢ikmasina imkan veren budur.
11ahi olan kendinden, miimkiin olanda baskasindan dolay: vacibdir.
Oyle ise yukarda behrttigimiz sekilde Allah Vacibu'l-Viicud olaiak ilk
plana gelmektedir. Onun i¢in bu teoriye buradan baslamak gerekir.

168 Ayn1 eser, s. 79.

169 Aym eser, s. 79; ayrica bkz. Goichon, Litre, s. 371/1.

170 IsaTat, Ma ba d et-Tabia, s. 79.

171 Fnssilet (41), 53; Goichon ayni ayetin Farabi tarafindan da kullanildigim kaydeder

(Krs. DistinclUm, s. 336).
172 Isdardl, Ma ba'd et-Tabia, s. 79.
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Islam dinine gére, Allah kainati yoktan yaratmistir. Bu durumda
yaratilis yoktan varliga gecistir. Biitiin Islam alimleri buradan hareket
etmiglerdir. Kelamcdar Allah'in varligini bu ac¢idan isbatlamaya calis-
miglardir. Allah hiir bii iradeye sahiptir. Istedigi zaman istedigi seyi
vareder. Fiillerinde asla hi¢ bir zorunluluk yoktur. Guzel adlara (es-
mau'l-husna) sahip, herseyin hikmii ve kaderi elinde, Kadir bir
Allah'tir. Yaratdis yoninde de hi¢ bir yukumlilik ve gereklilige bagh
degildir, ¢iinki O, "Halik" ve "Badi"dir. O, herseyden haberdardir,
O'nun bilgisi icinde olmaksizin bir yaprak bile yere dismez. O, gorin-
meyenin (gayb) sahibidir.

Iste Islam dininin bu tiir 63retisi karsisinda, ortaya Aristo ve Eflatun
etkisinde kalmig felsefe ¢ikiyordu. Clnki felsefe ve felsefeciler en buytik
ustadl? olarak Aristo'yu kabul ediyorlardi; ¢ogunlukla onun diistnce-
lerini kabul ediyorlardi, béylece islami &gretiyle catisiyorlardi. Cunki
Aristo'nun temsil ettigi yunan felsefesi kainatin ezeli oldugunu soyler.
Misliman fiozoflar bu iki 6gretiden birini se¢mek zorunda idiler. Ya
Islam Ogretisinin belirttigi sekilde kéainatin yoktan varedildigini kabul
edecekler veya Aristo 6gretisi dogrultusunda onun ezeh oldugunu soy-
leyeceklerdi, Ama misliman distintirler bunlardan hi¢ birisini kabul
etmeyip ikisini uzlagtirmayr denediler. Ozellikle Ibn Sina bu konuda
biyik caba gosterdi ve felsefe ile din arasinda araci veya uzlastirici bir
teori kabul etti. Bununla birlikte, o, IslAm inancina en c¢ok saygil olan-
dir'74, Ancak bu teori pek ¢ok kimse tarafindan reddedddi. Ozellikle
Gazzali bu teoriyi anlagilmaz olarak niteledi.

Ibn Sina hakkinda diisiiniilenleri daha énce kaydettik tekrarlami-
yoruz.

Biraz sonra soéyleyeceklerimize 1si1k tutacak mahiyette olup ya-
ratic1 Ue yaratik arasindaki iligkiyi belirten Ibn Sina diisiincesini gére-
lim. Ona gore, fdozof olmayanlar yaratigin yalmiz varhigi almak igin
Yaratici'ya ihtiyaci oldugunu distntrler. Bunlar edilgenin (meful)
etkene (fail) baghhg konusunda, edilgeni edilgen (olay, sonug) ve et-
keni de yapan kisi anlaminda dustntrler. Bu cesit bir ag¢iklama ile edil-
gen, kendisine varhk verilmis olup bir sanatkarin eseridir ve yapilmis
oldugunu ifade eder; etken de varhk verdi, meydana getirdi (sanaa)
ve yapti anlamindadir. Bu su demege gelir: varlik bir seye, o sey ol-
madan o6nce bir baska seyden gelmistir.

173 Muallim-i evvel

174 Bkz. Gardet, l'Islam, Pariu 1970, a. 227.
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Ibn Sina'ya gére. bazi kere, bir varhgm varhik bulduktan sonra
faile ihtiyaci olmadigi ve failin, yok olabilecegi ileri strulir. Buna gore,
gore, yapilmis nesne kalir. Kimileri eger Yaratici (Bari) nin yoklugu
kabul edilseydi onun yoklugu alemin varligini yoketmeyecekti, derler.
Gercekte alemin varolmak i¢in Yaratici'ya ihtiyaci vardi; yani onu
varhiga gecirdi J' fjui ,> ), boylece fail oldul7s.

Hatta denilir ki, eger alemin, Yaratici'ya, varolmasi yoniinden
ihtiyaci1 olsa idi, her varlik kendisini vareden bii baska seye (mucid)
muhta¢ olacak ve boylece sonsuza kadar gidecekti. Bunun c¢elismeli
bir durum meydana getirecegi aciktir.

Ibn Sina bu konuda neye inanmak gerektigini séyliyerek, yapti, mey-
dana getirdi, varhk veidi ve zorunlu Ivildi (*-l j J*1) deyimlerinin
anlamlanin acgiklar. Bu aciklamada nesneye arizi olarak giren sey ele
alinmaz. Buna gore, bir sey varolmadigi (madum) ve sonra belirli bir
sey sebebiyle yokluktan sonra varoldugu zaman, biz o seyi edilgen
(mef'ul) olarak adlandiririz. Bu anda birinin digerine maledildigine dik-
kat etmelidir. Bu ister ayni esitlikte, ister daha genel, ister daha o6zel
olsun; yani onun i¢in bir fazlahga ihtiya¢ bulunsa bile meful daima fail'e
muhtag¢dir. Ona, bu gey sebebiyle yokluktan soma varolan denir; bu
varhik disardan bir hareketle, bir eylemle, bir aletle, tabiatla, dogma
sayesinde veya benzer bir seyle gerceklesir. ibn Sina edilgenin bu faz-
laliklariyla ilgilenmez, onun ilgilendigi Fail'dir!76,

Ibn Sinamin bu Fail Allah filozoflarin Allah1dir. Fakat Ibn Sina,
Eflatun'un ilgisiz "Bir" kavramini asla kabul etmez. Cunki EflatunMa
"Bir" diisiinmeyen saf diisiincedir. Fakat denilebilir ki, Ibn Sina Aristo'-
nun Tanri inancina yaklagsmistir. Cinka Allah"1 ifade eden "Vacibu'l-
Viicud" terimi onun diigiincesini karaterize eder. Diger taraftan, gene
onun kullandigi "el-Ewel" ifadesi bir anlamda dogusun kaynagi
Allah belirterek Eflatuncu Bir'i hatirlatir. Ancak Ibn Sinamin "Ilk
Varlik" olarak nitelendirdigi Allah, distiinmeyen dislince degil, fakat
kendini diigiinen salt Dusgtince'dir!’?. O, aymi zaman da sadece Guzellik
ve Iyilik degil, fakat 11k Agk'tir!78. Sadece son sebep degil, fakat ayni
zaman da kiilli sebepdir. Béylece Eflatun "Iyi"sinin tcli bir gériini-
mine sahid olmaktayiz: Aristo'nun salt Eylem'i, Eflatun'un Bir'i ve

175 Isdardat, Ma ba'd et-Tabia, s. 85; Necat, Hahiyat, a. 213,
176 Aym eser, s. 89.

177 Necat, ilahiyat, s, 243 wvd.

178 Ayni eser, s. 245.
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Kur'an'a sadik kalan Ibn Sinamin biitiin yaratiklarin sebebi Allah an-
layisi. Her ne olursa olsun, yaratihs konusunda, Ibn Sina'min teorisinde
yenieflatunculuk egemendir.

Ibn Sina bir yonden alemin ezeli oldugunu séylerken!?, diger yén-
den onun mimkiin oldugunu kabul eder. Onun anlayigina goére, alem
Allah'la birlikte daima vardi. Bir yonden Allah'in alemden 6nce olmaya-
cagl, diger yonden de O'nun alemden 6nce oldugu kanaatmdadir. Boy-
lece ilk bakista Ibn Sinamin diisiincelerinde bir celiski ortaya ¢ikmak-
tadir, Eger alem Allah'la birlikte varsa o6ncesiz, Allah ona oranla bir
oncelige sahipse miimkin veya yaratilmis (muhdes)tir. Ancak Ibn
Sina, bu celiskiyi séylece ortadan kaldirmak ister: ona goére, Allah, alem-
den zaman itibariyle degil, fakat, tipki sebebin sonucundan 6nce oldu-
gu gibi, 6z (zat) ve sira o6nceligi itibariyle 6ncedir. Kitabu'l-Insaf'da
sOyle der: "Fiilin dogusu Hakku'l-Evvel'den itibaren, salt baslangica
oranla zamansiz bir oOncelik gorintimiindedir. Yalniz eskiler sebeblilik
iligkilerini aciklamak istedikleri ve o6ncelikten s6zetmek zorunda kal-
diklar1 zaman, konusma sekilleri, yanhs olarak, ILK'in fiilinin gegici
ve onceliginin de gecici oncelik oldugu izlenimini vermektedir. Bu, yan-
ligtir, hatalidir"!80, Oyle ise O'nun énceligi devamli bir oénceliktir.

Allah'da bir degisiklik veya bir yenilik olmasini, O'nun gerekliligi
yoniinden, mimkiin gérmeyen Ibn Sina, alemin yaratilmis (mulides)
olmasini da uygun goérmez. Alemin yaratilmis oldugunu savunanlara,
Allah'in onu yarattigi andan daha onceki bir zamanda, onu ni¢in yalat-
madigim sorar. Ibn Sina, Allah'in belirli bir zamanda Alemi yaratma
konusunda gii¢gstiz oldugu varsaydabilir mi ? veya O'nmun en olgun olma
halini bir baska anda kazandigini ve boylece alemi yarattigir kabul edi-
lebilir mi, diye sorar. Oncesiz olamin tabiatinda hi¢ bir degisildik mey-
dana getirmeden, ondan yaratdmis (muhdes) bir gsey ¢ikarmak miim-
kiin degildir. Alemin varhigi, varolan varligindan 6nce mimkin idi,
iste bu imkan oncesizdir; ¢inki zamanda baslangigsizdir. Her yaratil-
mig, miumkiin olarak ele alindig1 zaman, varolma imkéani varolustan
once gelir. Bu konudaki gercek sudur: varlik bir nitelik olmasi ve ken-
disiyle varligini1 strdiire memesiyle, oncesiz bir sekilde, maddeye bagh
bulunmaktadirisl,

1. INAYET VE FEYZ

.....

uygun disen gerekli zaman dahil, bir tertip i¢inde, biitiin ayrintilariyla

179 Ciibukcu, Idilin Digiiniirleri, e, 32, islam Diigiincesi Hakkinda Arastirmalar, 3. 54.
180 Serhu Kitab izolocya, s. 47; Vajda, Notes tVAricr.nne., s. 365.
181 Sifa’, ilahiyat, C. 2, s. 171; Necat, Hahiyat, s. 219.
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ve akledilir bir sekilde O'ndan tasar!®? *Uii J  j Je (ikil i iNy)
(Mrfa Bu, Ibn Sina disiincesindeki "inayet"tir. Oua gore, yiik-
sek sebepler (akdlar) insan veya diinyaya youelik bir gayeyle calismaz-
lar, bu husus Allah i¢in oldugu kadar ayr1 akillar icin de gecgerlidir. Fakat
diinya sistemi icinde, hayvanlar ve bitkilerde goriinen olaganiistii diizene
dikkat etmek gerekir; bu diizen bir raslanli sonucu gerceklesemez, fa-
kat belli bir dizenlemeyi (tedbir ma) isaret eder!83. Daha sonra bu dize-
nin nasil gerceklestigini arastiran ibn Sina, "inayet"in bir tarifini
verir: "BIR olan Allah, éziiyle (bi zatihi) iyilik sistemi icinde &lemin
varolusunu bilir; goyle ki, O, 6ziiyle, bu alemde gergeklesen olgunlugun
(kemalin) ve 1iyiligin (hayrin) sebebidir ve iyiligin bu sekilde gercekles-
mesinden memnundur. Allah iyilik diizenini, imkanin en glizel yona
altinda distiniir ve O'nun disiincesinden, en giizel disinis sekline uyguu
olarak, bir diizen ve iydik yaydir. Bu yayilis, diizende sonucglanacak
en giizel sekilde olur ( vj»-jil "Ut U jJ AU Jjvl Oij LLul ji)

JiT-UI j>J\ Je 4J LAIJJI  alSAI' ~  Jtflij j;ij <V jJJ1  (Uy
4=jI\ Je lje-j L. UUGQ 4A»jL <t j jLAi Je jAl AU»  Jind
IM&UI *y, iM ac”l pUnl J1 *tid fl > UlkJ 4Iu Md =LY

Boylece "inayet"' ontolojik gereklibk haline gelmekte ve iyilik
diizeninin olusmasiyla karigsmaktadir. Goraldiga gibi, "inayet" Allah'in
kendisini bilmesinden ileri gelmektedir. Bu bilgi, gerceklesebliecek en
giizel sekle dayanmaktadir. Allah kendisini diigtinerek diinyayi, ola-
bden en giizel sekle gore, yaratir. Ibn Sina "olabilen en giizel gekil de
1srar eder. Bu simirlama, diinyanin olagan, mimkiin ve maddeyle bir-
lesmis olmasindan gelmektedir ve bu yiizden alem salt anlamda olgun
olamaz.

Isarat'da ise bu olusumu séyle tanimlar; "Inayet" Allah'in bil-
gisinin killiyi ve vacibi tam kavramasidir; td ki en glizel sekle gore
varolma seklinde kiilli O na dayansin. Ayni sekilde, Allah bunu mec-
buri olarak kendinden ve kendisinin inayet hakkinda sahip oldugu id-
raktan geldigini de bilir. Oyle ise varlik, Allah kendisine bir niyet ve
istek asdamaksizm, en giizel sekle gore, gerceklesen bilinene karsdiktir.
Bu durumda, Allah'in kullinin varolugsunu diizenlemek i¢in kendi dav-
ranigl konusunda sahip oldugu bilgi, killide iyiligin (hayrin), "feyezan"
m kaynagidir!8s,

182 tgarat, Ma lia'd et-Tabia. s. 158; bk. De Boer. Fey:, mad, LA.; Abdiilhak (A.), Farabi,
mad. 1.A.

183 Bkz. Bedevi, Histoire, s. 656; Sifd\ ilahiyat, C. 2, s. '114

184 Ayin eser, s. 415; Necat, ilahiyat, s. 284; Goichon, Distinction, E. 292.
185 i;drdl, Ma ba'd et-Tabia, ss. 205-206, £1an. cev. s. 458.
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Ancak "inayet"in bu sekilde anlasdmis olmasi, varliklarin ya-
ratmiginda oldugu kadar, alemin dizeninde de mecburiyeti kapsamakta
olup hiir istegi ortadan kaldirmaktadir. Béylece, bu anlayista, Allah'in
¢izdigi bir plan, niyet ve istegiyle takdir ettigi bir olus yoktur. Onun
icin, bu fiil, adeta, en gilizel mimkiinin digilincesi ve ilahi bir zaruret-
ti 186,  Varhklarin yaratihsi ve diizeni konusunda Allah adeta ken-
disini gene kendisinin distince sekline baglamaktadar.

Gériislerini bu tiir prensiplere dayandiran Ibn Sina, dogus teorisinde
"Bir'den yalniz bir ¢ikar" prensibinden hareket ederi®?. Allah. Vacib
Varlik olarak, kesinbkle Bir'dir; c¢inki o6zliniin, kendisi disinda, bir
baska seyle hi¢. bir ortak yani yoktur. Yukarida belirttigimiz prensip
geregi, kesinlikle Bir olan Allah yalmz bir, tek ve basit bir varhk yara-
tabilir. Fakat alemde varolan coklugu nasil aciklamak gerekir? Madem-
ki tek ve basit bir sebep, sadece bir sonu¢ meydana getirebilir, birlige
¢okluk sokmadan ve dolayisiyla Allah'in tabiatinda bir degisiklik yap-
madan O'ndan yayilan esyay1 nasil acgiklayacagiz? Bu konuda Ibn Sina,
matematik! diglince seklinde bir ¢okluk ortaya kor. Bunu gerceklegtir-
mek ic¢in ilk sebeplenmisi (malal evvel) distinir. Kendisi de bir olan
ilk maltl, "Birden bir c¢ikar" ilkesince BIR olan Allah'tan dogmak-
tadir. Boylece iki "bir" ortaya c¢ikar; biri sebepsiz, digeri sebepli bir.
Bu durumda, bir tir iligski ¢oklugu elde edilir. Bu iligskinin tabiatini, bil-
gi, Vacib ve mimkiin kavramlar: bebrlemektedir. Ilk maldl kendini ve
Ilk Varbg: bilir; bu, bir ikilik meydana getirir, Ustehk ilk malal ken-
disiyle mimkiin, Allah'la Vacib olarak kendini bilir. Béylece bir tig-
lilik ortaya cikar!®®, Bu da coklugun meydana c¢ikmasina yeterlidir.
Cokluga bir baglangic verme konusunda ilk malaliin rolii goriliyorsa
da, semavi varliklarin ve nefislerin nasil meydana geldikleri hususunda
ilk malGlin bilgisinin ¢esitli yonleri acik¢a goriilmemektedir. Gazzali
bunu anlagilmaz olarak kabul eder.

Béylece daha asagida da belirtecegimiz gibi, ILK PRENSIP olan
Allah'tan bu birinci maldl olan akilla birlikte dokuz akil ve felekleri tiirer.
Allah'tan once ilk akil veya killi akil ¢ikar, bu ¢ikis, Allah'tan dogrudan
dogruya aracisiz olan tek cikigtir. Ilk aklin ¢ikisi, Nur olan ilahi "cev-
her"den gelen 1s1ldama cesididir. Ik akil veya "el-Miibde el-evvel"

186 Bkz. Ulken, Ibn Sina'min Din Felsefesi, 1.F. Der. 1955, s. 84; Bedevi, Histoire, s. 658;
Plotin diisiincesinde, Tanri'nin diisiinmesi ve bu yiizden diinyay1 yaratmasi gerektigi i¢in diinya
yaratilmady; ¢iinkii o, zorunlu idi (Krs. Les Enneades, C. 3, s. 65 vd).

187 Krs. Plotin, a.g.e., s. 65 vd.
188 Isdardt, Ma ba'd et-Tabia, s. 190; bk. Corbin (Henry), Avicenne et le Recit Visionnaire,
Tabran 1954, s. 66; Mehren, Etiide sur la Philosohie d'Averreos, s. 8 vd.
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Allah'tan yayilan gilice ortaklik eder, fakat vatligini bagkasindan almis
olmasi sebebiyle Allah'tan ayrildigi bir husus vardir ki, bu da imkan
icinde olmadir. O halde onda bir birlegim vardir®®. Igte bu birlesim alem-
deki coklugun kaynagidir.

Ibn Sina'min dogus teorisinde ikinci prensip olarak su konu géze
carpar: Ayrilmis cevherlerde diisiinmek yaratmak demektir. I1ahi ira-
dede diisiince esyadan 6nce gelir. Cliinkii ayr1 cevherler bi1 geyi disiin-
digi andan itibaren, bu sey, disinilmis olduktan sonra varoluri9,
Uciincii bir diger prensip, onun sisteminin merkezini veya eksenini mey-
dana getirir: "kendi 6ziiyle Vacib olmayan, kendisiyle mimkiin ve ken-
dinden bagka biriyle Vacibdn-". Varlhigi Vacib olan bir tek varhk ol-

duguna goére, ondan baska butin varliklar, mimkiin varliga sahiptir-
ler19!,

Ibn Sina sisteminde, alem, ilk sebep ve sebeplerin sebebi olan Al-
lah'tan yayilir'92, Ancak bu olusta Allah i¢in bir gaye s6z konusu degil-
dir. Clinki en yiiksek bir varlik asagida olami kendine gaye edinmez;
0O, 6zu itibariyle F ail'dir?9s. Alemin yaratiligl ve Oncesizligi, tez ve an-
titez olarak, dogusun varsayimi olabilecek bir sentez meydana getirirler.
Yukarda, alemde varolan c¢oklugun nasil acgiklanabilecegini konusunda
Ibn Sina'min ilk maldli ortaya koydugunu séylemistik!9. Bu akil veya
ilk malal, Bir'den yalniz bir ¢ikar"195 kaidesi geregince, Allah'tan yaydan
tek varhiktir. Iste Allah'tan ¢ikan bu varhik maddi bir sekil degil, akli
sekildir196,

Fahreddin Razi, Ibn Sina ve diger filozoflarin dogus teorilerine

kars1 c¢ikar ve bu "Bir'den bir ¢ikar" disiincesinin batd oldugunu soy-
lert".

Ibn Sina sisteminde kaydedden bu kaide geregince, kesinlikle bir
olan Allah'tan, Ibn Sina terimiyle Vacibu'l-Viicud'dan, bu ilk ve

189 Bkz. Gardet, Pmsee, s. 50.

190 Bk. Sunar, Islam Felsefesi Dersleri, ss. 97-98: Hammuda, Ibn Sina bey ne'd-Din ve'l-
Felsefe, s. 130,

191 Necat, ilahiyat, s. 225; Sifa', ilahiyat, C. 2, ss. 37-38.

192 Ayni eser, C. 2, ss. 402-403, 415; Necat, ilahiyat, a. 274.

193 Isdrat, Ma ba'd et-Tabia, s. 147.

194 ibn Sina'dan sonra gelen Thomas dAquin de ayni1 yoldan gider (bk. Gilson, Le Thomis-
me, s. 215). Dalia sonra ibn Riisd bu ilkeyi atarak Allah'in egyay:1 biutiin ¢okluguyla dogrudan
yarattigin1 soyler (Bk. Horten, Felsefe, mad. LA.}.

195 i§&rdt, Ma ba'd et-Tabia, s. 119.

196 Sifa', ilahiyat, C. 2, s. 405; bk. Sehristani, Milel, C. 2, s, 1089.

197 Bkz. Mebaliis, s. 198 vd,
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tek akil yayilir®, gu aklin Yarliga Allah'in kendi 6ztni disiinmesiyle
gerceklegir!". Alemdeki ¢oklugu aciklamak ancak bununla aydinliga
kavusur. Artik varliklar, bir derecelenme icinde, Allah'tan tasarak
( aliiju -ut ) yavas yavas ortaya cikarlar. Ancak hepsi birden
degil; ¢iinki O, mutlak birdir ve O'ndan ancak bir yani ilk aki ¢ika-
bilir200, Diger varliklar, bu ilk akil ve ondan sonrakilerden ileri gelirler.

Gilson'un da belirttigi gibi20!, Ibn Sina diisiincesinde, bir yénden
esyayl Allah yaratirken, diger yonden de O'ndau yayilanlar kendinden
sonra varolanlarin yaratilisinda rol oynamaklalar, Bunun ic¢indir ki,
Allah tarafindan yaratilmig ilk ayri cevher kendinden sonraki felegin

cevherini ve nefsini yaratir.

Ik akil 6ziiyle miimkiin ve Allah'a oranla Vacibdir. Bu akil, yara-
tilmig ve birlesik olarak, kendini fiil halinde diisindigi an, oudau bir
nefs ve en uzak (aksa) felegin sekli cikai. Kendini gii¢ halinde dusiin-
digi zaman, bu felegin cismi meydana gelir; sebebi olan Allahhr dugiin-
diigii zaman da ondan ikinei bir "ayr1 akil" ¢ikar202. Tlk akim kendini
digsiinmesinden -ki bu iki yoénladiir- yani ilk akil 6ziinii Vacib Varlik
Allah'la "zorunlu" olarak ve kendinde de "mimkun" olarak diisin-
mesinden, ikili bir goriiniis ortaya c¢ikar203. Onun, 6zinid Ilk Sebep
Allah'la Vacib olarak diisinmesinden felegin nefsi ve 6ziinii kendinde
kendisiyle miumkin olarak diisinmesinden de felegin cismi c¢ikar204,
Iste bu iki farkh bilgi, zaruretin bu iki yéniiyle coklugun kaynagi-
dir2°5. Oyle ise bu ilk akd, disindigi seyle vardir; ¢iinkii onun varhig:
distindigi bu seye baglidir; yani onun cevherine baglidir ve bu akil
kendinden sonra gelecek bir bagska seyin prensibidir. Bu dusiincede, 6n-
celik veya sonralik yoktur, yani akil daha sonra disiinecegi sebebi i¢in
o6nce kendini digiinmez. O kendi sebebini diisirken kendisini de varhk
olarak disiinir. Onun Allah'' disiinmesi kendi 6z hareketi degildir,
fakat onda sebepsiz ve zorunlu olarak beliren Allah'tir; yani Allah akla
tecelli ettigi zaman akil onu dusunil' ve kendisi de diigtinuliir,

198 Sifa', ilahiyat, C. 2, E. 404; Kis. Plotin, Les Enneadcs, C. X, s. 149.

199 Krs, Aristo, La Metaphysique, AA, 9, a. 701.

200 Krs. Plutin, a.g.e,, C. 3 s. 65 vd.

201 Krs, Le Thomisme, s. 177,

202 Isardat, Ma ha'd ct-Tabia, s. 192; Sifa', ilahiyat, C. 2, ss. 277-27B,

203 Blsz. Vajda, Notes, a. 370.

204 Sifa', ilahiyat, C. 9, 2. 402 vdd,

205 tsdrdt, Ma ba'd et-Tabia, ss. 119, 121, 191; Necal, ilahiyat, ss. 276-277; aynca bkz.
Corbin, La I'hitasaphic lslamique des Origines & la Morl d'Jucrrcos, Ilistoire (le la Plilosophie,

icinde, C. 1, Paris 1969, s. 1048; Hisloire de la Vhilosophie Islamigue, s, 239,
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Oyle ise ilk akim varhg iki cephelidir: kendisiyle miimkiin bir var-
Lz, Vacibul-Viicud'la mecburi olan bir diger varhg. Ilk aklin bu
iki yonli varligi, alemdeki c¢oklugun sebebidir.

Belirttigimiz bu Ugli disiinme olayindan ti¢ cesit varhk ortaya
¢ikar: 1- ikinci akil, 2~ Go6gin sekh olan nefsi, 3- Smrli g6gin
varhigi, ki bu da maddesidir, ikinci akildan, ayni sekilde diisinmeden
uUctinetu akil, g6gin nefsi ve maddesi ortaya c¢ikar. Bu hal, boylece ay
felegine kadar devam eder, yani "faal akl"a kadar200,

ALLAH . vAciBU'L _ vicuD
ik
Akil
\\Q Feleﬁm Nefsi
2, Akl - ‘ Qe e s e O ik sema
' o
> 4
3, Akl 2 e O Sabit yidizlar kires
b, Akl . ._.__,>© O Zihal Kkiresi
! O oy
5. Akl - ‘ ---------------- O Migteri kiresi
o
; » "
6. Akil e ‘ e i 3 :Q Merih kUresi
7. Akil ‘ oo o O Gines kuresi
N "
>
8. Akl @ . ----------------- Zihre kiresi
. O
9. Akl ‘ ----------------- O Utarit kuresi
v . "
Faal "
Akl e S N Ay kiresi
,.’/'l,,. N\ 3
Kv':" ,,l,"ﬁﬁ'} \\\\\\ insan Madde
Fesat N/G/fls(er\\\\\\ hayvan e
Alem /i "‘1\\ w5 bitki Sekil
SO Uy Ay N N s Leansiz warlkar
& a3l \ A ~

206 Sifa’, tlahiyat, C. 2, ss. 401-405; Necat, tlahiyat, s. 275 vd. Feleklerin sayis1 konusun-
da bkz. Aristo, La Metaphysique, A, 8, 1073 b.
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Ancak, akillarin diger bir akildan c¢ikmalari, "faal akil" da son
bulur; yani "sud ur" adi gecen akildadurur. Cinka sonsuza kadar de-
vam edemez. Acaba Vacib Varlik Allah'tan tagsan "feyz" neden bu
onuncu akilda duruyor? Dogusun (sudirun) burada birdenbire dur-
masinin méanasini anlamadan ve bunun sebeplerini bilmeden bu bilgi
yeterli bulunursa, ibu Sina'nin sisteminde bizi sasirtan bir kesiklikle
kargilagsiriz ve diger akdlara benzeyen onuncu aklin neden bir bagka
akil ¢ikarmadigini anlayamayiz. Acaba bu akil diger akillardan farkl
bir akd midir? O da, digerleri gibi, Vacib Vailik't disinmiyor mu?
Kendini Vacib Varlik'la zorunlu, fakat kendisiyle mimkin olarak kav-
ramiyor mu? Eger duslniliyorsa gene tugli bir varlik grubu ortaya
¢ikmayacak mi1207?

tbn Sina'nin sisteminde, prensip olarak, her akdda bulunan ¢okluk-
tan, varliklarin ¢oklugu meydana gelmektedir. Gercekten de her akil,
kendileriyle cokluga sahip oldugu farkli {i¢ yone malik bulunmaktadir.
Kigiligi g6z oniine alindig1 takdirde, akil, bir yénden, kendisiyle ken-
dinde mumkiin, bir bagka yonden de, kendinden baska bir seyle, yani
Vacib VaThik Allah'la vacibdir. Eger Allahh diisiiniirse onun bu diisiin-
cesinden bir akil ve oger kendi 6ziini duslntrse iki sey ortaya cikar:
O0zlinin \acib yoninden goégun nefsi ve gene 06ziinin miumkin yonin-
den gogin cismi ¢ikar. Bu diistnce iligkisi, "faal akl"a kadar olan bi-
tin akdiarda ayni sekilde vardir ve ayni sonucu vermektedir. Bunun
icin, akil ve nefis farkli olduklar1 halde benzer yonleri de vardir. Cokluk,
aklin kendinde bulunan c¢okluktan kaynaklanmaktadir; aksi halde
"bir'den sadece bir ¢ikar208, Her akilda bulunan ilki digiinmeden var-
likta bir ¢okluk bulundugu sonucu cikardirsa da, her aklin, sonsuza
kadar devam edecek bir g¢okluga sahip oldugunu kabul etmek gerekli
degildir. Oyle ise her aklin sahip oldugu niteliklerin kendinde bulun-
madig1, dolayisiyla kendinden, baska bir aklin ¢ikmayacagi bir akla
ulagilmalidir29®. Birinci akildan g¢ikan ¢okluk, sadcce cins itibariyle bir
¢okluktur?10; ciinka ilk akd, kendinden cikan akillar sayisina esit bir
¢ok yone sahip bulunmaktadir. Olus ve dagilis (kevn ve fesad) dun-
yasina ait nefisle» dogrudau dogruya oudan yayilmamakta, fakat on-
dan daha asagida bulunan, yaratilista adigecen diinyanm elemanlarini
yoneten bir akddan cikmaktadir. Faal akl'in Allah'tan aldig1 akildan
-yani O'nu akletmesinden- insana ait akil ve onun disiinmesinden mad-

207 Bkz. Gardet, Pensee, S. 52; Salilia, ttude, 3, 132.
208 Bk. Sehristani, Milel, C. 2. s. 1120.

209 Saliba, Gtude, s. 132.

210 Sifa'. ilahiyat, ss. 402-403; Necat, ilahiyat, s. 278.
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de ile maddeye bagb esya olusmaktadir3!!, Bu son akil gége ait hareket-
lerin yardimiyla, ayalti diinyasinin sekillerinin i¢inde bulundugu, yani
icinde yasadigimiz alemi meydana getirir2!2,

Bundan bagka, son akil, alici nitelikteki maddenin sekillerini fiil
halinde kendinde bulundurul. Bu aciklamalardan anlasilmaktadir ki,
bu akil diger akillardan farkli bir tabiata sahiptir ve dogus, dlemin artik
bir bagka akla ihtiyaci kalmadigi anda son bulur. Bu anda, son akil
olan "faal akil" béliinip cogalabilen akli cevherleri kapsar2!3. Buraya
kadar soylediklerimiz, dogusun sonsuza kadar devam edemeyecegi
konusunda Ibn Sina'min ileri siirdiigi delillerdir. Her akilda bulunan
¢okluk, ondan yayilan varliklarin c¢okluklarinin sebebidir. Bu c¢okluk,
mecburi olarak her akilda bulunmadigindan, dogus elemanlarinin bo-
zulup dagilmalarini yoneten bir akil ve onun diinyasinin ontolojik dere-
celenmesinde son bulur2!4. Dogus (sudlr)un son bulabilmesi i¢in, bu
son aklin ne birinci prensibi (Mebdetu'l-Evvel) ve ne de kendinden
onceki akillan bilmesi gerekir. Béyle bir varsayim kabul edileme-
yeceginden Ibn Sina, akillarin tiir yoninden aynm olmadiklarini soyler2!5.
Ayr1 akillar, g6ge ait cisimler ve onlarin hareket ettiricderi, ve akidarm
sayilar1 ¢ok?216, cinsleri ve tabiatlari ayri1 ayridir?l?. Fakat, mademki dii-
sinme, dolayisiyla da yaratma fiili biitiin akillara ait bir O6zettiktir:
Nasil oluyorda son akil olan "faal akil", kendinden sonra bir bagka
akli meydana getirmiyor? Ibn Sina sisteminde, bu soruya inandirict
bir cevap bulmak kolay degddir. O bunu &alemin sonlu olduguna bag-
lamak ister ve bu yolda ac¢iklamalar yapar; bu konuda yukarda belirt-
tigimiz delilleri ileri sturer. Ancak kisir dongi icine diismekten kendini
kurtaramaz. Halbuki bu son akil, tasan bir akildir218,

Ibn Sina bunlar aciklamak ve ortaya attidi bu sistemi savunmak,
bu suietle onun gercekligini géstermek i¢in, bir ¢cok aciklamalar yapar.
Bu acidan onun dugilinceleri degerlendirdirse eger "faal akil"219 akle-

211 Bkz. Vajda. Un Champion de ("Avicennisme, Revue Thomist, icinde, 1948 (37); Theolo-
gie el Philosophie, Paris 1943, s. 505 vd.

212 Sifa', ilahiyat, C. 2, s. 410.

213 Ayn1 eser, s. 410.

214 Ayni eser, s. 400 vd.; Necat, tlahiyat, s. 278.

215 Ayni eser, s. 276; Sifa’, ilﬁhiyat, C. 2, s. 407.

216 Krs. Aristo, ha Metaphysique, A, 8, 1073 b.

217 Uarat, Ma ba'd et-Tabia, ss. 185-186.

218 Sifa', tlahiyat, C. 2, s. 401.

219 De Boer, Goéklerin nefislerinin Allah'a yakin meleklerle bir tutuldugu ve Faal Aklin
da Cebrailin adi oldugu kanisindadir (bk. Akil, mad. t A.)
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dilir bir sey diistniirse kendisini disiinmeden onun varligimi gerekli
kilmaktadir; onuu icin onda akledilirler bulunmaktadir. Nefsimizde
bulunan ma'kul sekiller ve maddede bulunan hissi sekiller "faal akil"
adi verilen bu ayr1 cevherden yayilip cikarlar. Allah'in goriintisiinden
(tecelli) uzanan bir gorinti ile nefisler, insani akillar, d6ért unsur ve
dinyaya ait her turli sekiller ortaya ¢ikar. Akillarinin dogusunun son
halkasi olan bu akil, gercek dogusu ma'kul alemden insan aklina ak-
taracak olan akildir ve gercegin aydinlanmasinda, insan akl ile iligki
noktas1 olan, onu gili¢ halinden fiil haline gecirecek olan akildir220, Fakat
"faal akil" kendinde varolan ma'kiilleri diisinmezse ondan hi¢ bir
seklin ¢ikmayacagi aciktir22l.. Burada Ibn Sina sisteminin eflatuncu
realizmden ka¢mak isteyen dinamik bir y6nini goérmekteyiz. Bu, akil-
larin tabiatlarinda bulunan durgun karakteri, diisiinceden cikarip atan
dinamik bir yonin goruntistdur.

Cisimler maddeleri itibariyle benzer; fakat sekilleri itibariyle fark-
lidirlar222,

Bu "faal akil" adeta bir kiilli dagitici rolinii oynamaktadir.
Cunki ana hazirlayic1 semavi akildir. Sézgelimi insan disiincesinde ayni
sey olugur. Once bir fikir diiginmeyen bir nefis, bu fikir hakkinda ancak
glii¢ halinde akla sahiptir, onu diisinmeye bagladig1 andan itibaren fiil
halinde bilgili olur. Nefsin, bu sekilde, gii¢c halinden fiil haline ge¢cmesi
icinn bu fikre fiil halinde sahip olan ve onu nefse veren bir sebebin bu-
lunmasi gerekir. Bu sebep, ancak akli sekillere sahip ve bize onlari vere-
bilecek "semavi akil" olabilir. Bu aklin bizim aklimizla iligkisi, gilinesin
goziimlzle olan iligkisi gibidir. Tipki aklin kendiliginden ma'kul oldugu
gibi, giines de kendiliginden goriiniir ve gilines, karanlikta olmalari iti-
bariyle, gii¢c halinde gorilebilir olan esyay1 15181 ile bize fiil halinde go6-
rinir kilar: "faal akil"da, kendisi tarafindan aydinlatilmadan once,
gliic halinde ma'kul halde olan diisiinceleri bize fiil halinde ma'kuller
kilar223,

Elemanlar diinyasinin maddesi, son akil "faal akil" dan sonra
meydana gelmektedir. Bu aklin ustinde, bulunan diger cisimlerin ona
vardim etmeleri miumkindir, bunun i¢in bir engel bulunmamaktadir;
fakat "faal akil"da olmayan sekillerin ortaya cikmalarimi saglamak
icin, bu yardim da yeterli degildir224,

220 Necat, ilahiyat, 9. 273; tsirdi, Ma ba'd et-Tabia, 9. 192.

221 Necat, ilahiyat, s. 2»0.

222 Ayni eser, 9. 2B1; Necat, ilahiyat,

223 Bkz. Gilson, Pourqoui, s, 41,
224 igSrat, Ma ba'd et-Tabia, 9. 192,
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Semavi cisimlerin varhik vermeksizin madde tzerine tesir edebile-
cekleri bihnmektedir?25. Ancak cisimler baska cisimlerin maddelerinin
sebebi olamazlar; sonra aym cinsten ve tirden pek ¢ok varligin kendi
bireyselligini belirleyecek bir sebebe ihtiyaci vardir226, Maddedeki kiy-
metlerine ve hazirlanmiglarina gore cesitlenen sekiller de "faal akil"dan
tasip yaydarlar j JgXJ1  dkh LA1 J1 Ul)
Sozgelimi su, ya su seklini veya sicaklik derecesine goére hava seklini
alir. Bu ¢esitlenmede semavi cisimlerden baska, rol oynayan bir prensip
yoktur. Semavi cisimlerin merkez ve cevrelerine yakinlikla ilgili olarak
gelisen bu c¢esitlilikle, nebati, hayvani ve konusan (natik) nefis de
faal akildan dogarlar22s <y >, NJ\ , LUyl Ayall Adtla 1L* j)

U JJ AU jid'd AKkli cevherlerin varhik diizeni, konusan nefisde
(en-Nefs en-Natika) durur. Konusan nefsin beden organlariyla ve
onu faal akla yaklastiran yliksek akiglarla (ifa zat) olgunluk kazanmaya
ihtiyaci vardir229. Boylece daha ilerde de goriilecegi gibi, natik nefis
ancak bedenle birlesmesi halinde olgunluk kazanmaktadir.

Eger varliklar birbirinden, ozellik olarak, sekilleriyle ve sayisal
olarak maddeleriyle ayriliniyorlarsa ne ile ayriliyorlar? Cinka sekil ve
madde, olus ve dagihis (kevn ve fesad) alemine ancak faal akil adi
verilen ayri cevherden yaydmaktadir; 6yle ki, sekil, semavi feleklerin,
tabiatlar1 geregi, birbirinden ayrilmalarindan meydana gelmektedir.
Cunki onlarin nitelikleri birbirine benzer olmadig1 gibi, farkli hareketleri
ve nefisleri vardirz30. Oyle ise her akd kendinden agagida olandan farkl,
ustiin  dastnulebilirleri  bulundurur demektir. Boylece Allah'da bu-
lunan dustntlebilir (ma'kul) veya daha uygun bir deyimle, aklanmn
benzeri olan diistnilebilir, ontolojik diizenin tepesinde ve bu hiyerarsi
icerisinde, butun diger distntlebilirlerden listiin durumda bulunmak-
tadir. Onun icindir ki, Ibn Sina felsefesinde, sekiller, diigtiniilebilir bir
sekilde ayri cevherlerde ve varolma modeline gore 6nceden bulunmak-
tadir. Mademki Allah biitiin vailiklarin Ilk Sebebi ve Ilk Prensibi'dir,
Oyle ise ilahi dugstntlebilir diger bitin disunitlebilirlerin sebebidir.

225 Necat, Ilahiyat, e. 281.

226 Bkz. Coiclion, Distinction, a. 460.

227 Necat, ilahiyat, a. 281; Sifd’, ilahiyat, C. 2, a. 410 vdd; ayrica bkz. tsdrdt, Ma ba'd
et-Tabia, s. 201.

228 tgardat, Ma ba'd et-Tabia, s. 192.

229 Krs. Plotin, a.g.e., a. C. 2, s. 243.

230 Go6giin eanhi oldugu sorununda, Gazzali, miimkiin olsa bile, filozoflarin bunu bilmeye-
ceklerini eger boyle olsayd: bunu peygamberlerin bildirmesi gerektigini, bu yiuzden filozoflarin
diigiincelerimin kamdan 6teye gegemeyecegini ifade eder (bkz. Kiiyel, Ug Tekdfiit, s. 324 vd.;
Tehéfih, s. 174).

91



Allah alem hakkinda sadece genel bir bilgiye sahip olmayip ayni za-
manda ciizl olaylar1 sonuclar1 itibariyle ve kendisini bilmesi itibariyle
bilir23l, Bu durumda, tamamen distntlebilir olan dahi zatin bilgisi,
genel bdgiyi de kapsar; dolayisiyla clzi olaylarin bilgisi de onun ic¢inde
bulunmaktadir. Ciinkii herhangi bir gekilde ciizi olaylarin bilgisine
sahip olunamiyorsa genel bir bdgiye sahip olunamaz. Bu acidan, ibn
Sina dislincesine gore. tipki gayenin sebebde veya sonucun prensipte
varoldugu gibi, ilahi bilgide de ma'kul olanlar vardir. Bu sebepledir Kki.
ibn Sina dogus teorisinde veya varliklarin yayilisinda yaratici olan
yaratiklarin?3? varhigimi kabul eder, bu dogus ve yaratis mecburi bir
olustur233, Dogusun butin doénemlerinde mutlak zaruret hakimdir, ¢iin-
kit her sey zaruriden ileri gelmektedir. Bu zaruri (vacib) BIR'dir.
Nasil ki nicclikler (zamanla degil fakat tabiatlanyJa yani mutlak ma-
nada) BiR'e dénmek zorundadirlar2ss, tipki onun gibi bu B1R do za-
ruri olmasi sebebiyle (zamanla degil fakat tabiati ile, yani mutlak ma-
nada) nicelikler haline gelmek zorundadir.

Boylece dk ayr1 akil, ikinci bir aldi ve birinci gégiin nefsini ve cis-

mini Uretir ly - y 7~ 17w ZJu*Ljt Bl i Aae J o))
uth j FAVI o fi" JIUL I illi jje dJUT)  wjli- Uyrd
215 M* (rr f>.v J1

Ayni gekilde, yaratici akilda bulunan ve diger akillarin ¢ikmasina
elverigli bir ¢oklugun sebep oldugu yaydma de ikinci akil {i¢inci akh
c¢ikarir?236, Bu akd-yaydma-yaratmasi1 dinyamizi idare eden "faal
akla" kadar devam eder ve onda son bulur. O artik ilk sebebi diigin-
medigi icin kendinden sonra akd dogusu durur. Ancak bu son, Ibn Sina'-
nin mistik varolus anlayisinin 6zelligini ortadan kaldirir. Eger ilk sebebi
bilmemiz asla mimkin degilse, bizi "faal akil"la birlestirecek olan
nedir ? Cinki onun sisteminde akd cesitli gecitleri astiktan sonra ilahi
guzellik ve iyiligi goriip ondan zevk alabdir237. Oyle ise faal akhn Vacib
Varhk'lt tanimamasi olamaz. Eger y ayibs-dogus sonsuza kadar gitmiyor-

231 Necat, ilahiyat, s. 248; bk. Tusi, Serhu isdrdt, Misir 1290, s. 432; i§drdt, Ma ba'd et-
Tabia, s. 201.

232 Aym akil cevherleri gibi.

233 Bk. Saliba, timde, s. 136.

234 Sifa', ilahiyat, C. 2, s. 373; ayrica bk. Quadri, La Philogophie Arabe, a. 99.

235 Isarat, Ma ba'd et-Tabia, s. 192.

236 ibn Sina'ya gore nefislerin benzedigi varliklar cesitli oldugu icin akillar da c¢oktur
(i§drdt, Ma ba'd et-Tabia, s. 371).

237 Krs. Ayn1 eser, Tabiat, s. 387 vd; ayrica bk. Mehren, Trailes Mpystigues d'Avicenne,
e. 65.
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sa bu, Vacib Varlik olan AHah'in tabiatinda bulunmalidir. Ege1 Allah
distince, disiinen ve duslnilen olmasi itibariyle sonsuza kadar bir do-
gus kapsamiyorsa bu konuda sbéylenecek olan nedir? Mademki Adali'da
glic halinde, potansiyel olarak hi¢ bir sey yoksa ve kapsadigindan bagka
bir sey de ¢ikaramiyorsa durum nasd agiklanacaktir? Vacib Varhk Al-
lah'a oranla ilk akim mumkinligi varbgindan 6nce degddir238. Diger
yonden bir ve ayni sebeb, ancak bir ve aym sonucu meydana getirebilir.
Bu acidan, bir tek ve ayni Allah ancak bir tek ve ayni dinyay1 yarata-
bilir. Akillarin sayilan konusunda Ibn Sinamin aciklamalari, onlarin

saydamim herkesce kabul edilmis oldugu ve sonlu olduklar1 yoninde-
dir239,

Dogus teorisi yalniz ayn cevherlerin zorunlu bir sonucu olmayip
o, ayni zamanda bir dustnis ve akil seklidir240. Bu acidan yaklasdirsa
daha uzaga giderek dogusun istege bagli bir fiil oldugu soéylenebilir mi?
Gergektende Ibn Sina, kudinin kendisinden tasip yayilmasindan Vacib
Varlik olan Allah'in memnun oldugunu séyler24! OLi-i JJ'J'J)
(e JOI "O'nun o6zlnde kiudinin kendinden tagip yaydmasma
engel olan hi¢ bir sey yoktur"242, O'nun 6zl, olgunlugunun ve biyik-
ligtnin kendisinden iyinin tasmasiyla meydana geldigini bilir. 0, ayni
zamanda, bunun kendisine hos gelen gereklerinden (levazim) biri oldu-
gunu da bilir. Her 6z kendinden tasip yaydan her seyi bilir ve kendinden
tagan geyde kendini gériir. Oyle ise Allah kendinden tasan bu alemde
kendini gorir243,

Ibn Sina bu tiir bir anlayigla aristocu diisiinceler ve yenieflatuneu
kavramlar arasinda dalgalanmaktadir.

Ibn Sina'ya gore, Allah'in diizeni yaratma konusunda fiilinin bir
gayesi yoktur, fakat O, o6ziiyle Fail 'dir. O'ndan 6nce ve O'nunla bir
sey yoktur, Fiil'i i¢gin de bir gaye yoktur. O, her seyin varliginin ama-
cidir244,

Boylece Ibn Sina kelamcilarm Allah'in 4lemi yaratmasi konusun-
daki "yararb olma" duslincesini kabul etmez. Ona gore, kendinden bir
baska sey olmasiyla gilizellige sahip olan bir sey, bu seyin olmamasiyla
daha uygun ve daha layiktir (evla ve elyak).

238 Necat, ilahiyat, s. 278.

239 Isardt, Ma ba'd et-Tabia, s. 185-186; ayrica bk. Saliba 1We, s. 107

240 Bka. Necat, ilahiyat, s. 274.

241 Aym eser, s. 274 vd. Ayn1 diisiince Plotin'de vardr (Krs. a.g.e., C. 1, s. 149).

242 Necat, ilahiyat, s. 274.

243 Aym eser, s. 274; Bk, Goichon, Distinction, s. 218.
244 Bk. Igdardt, Ma ba'd et-Tabia, ss. 151-152.
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Ik akil ikinci aklin prensibi olup ber tiirlii madde ve madde ile ilgili
konulardan uzaktir. Bunun i¢in de onun niaddi bir sonucu ve gayesi
yoktur. Oyle ise ilk akil, hi¢ bir madede bulunmayan bir sekildir24s.
Eger o, maddi bir sekd olsaydi ancak maddesiyle varolabilirdi; bu du-
lumda da asla kabul edilmeyecek bir sekiide madde "seklin" yaraticisi
olurdu246. Bu sebeple ilk aklin maddeye dayali bir duiumu olmadig:
gorulmektedir. Bu tiur bir 6zellik suduruu devamini saglamaktadar.

2- Goklerin Hareketi:

Her aklin bir nefsi ve bir de cismi yani g6gu vardir. Bu sonuncusu
bir hareket i¢cindedir. Acaba bunun hareketini saglayan nedir? Mademki
felekler hareket ediyorlar, onlari harekete geciren nedir? Eger akillar,
kendilerine karsilik olan semavi varlhiklarin -¢inki bu varliklar on-
lardan cikiyor- hareketlerinin uzak sebepleri olsalar, yakin sebep ol-
malar1 s6z konusu olmaz. Onun i¢in akil kendisini diigindiga anda, fe-
legin varhigindan lazla ve araci olarak hizmet edecek nefsi meydana ge-
tirmek zorundadir. Nefs, miimkiin bir varbk olarak aklin kendisini
digslinmesinden ortaya cikmis dustntlebilir (ma'kul) nesne olur247.
Bununla birlikte, meydana geldigi ilk halde olgunlugunu bulamaz. O
halde denilebilir ki, nefs, cevherinin meydana ¢ikmasi ve bu olusu iz-
leyen olgunluk halinde tamamen digtnitlebilir (ma'kul) degildir. Bun-
dan dolayr kendinde hentiiz gerceklesmemis olan olgunluk prensibine
onu istek ve agk ulastirir. Iste bu olgunluga erismek icin, nefs, cismi
(felegi) harekete gecirir; ¢linki cisim nefse baglidir. Bu sebeple, yani
bu hareketi agiklamak ic¢in, varliklar hiyerarsisinde onun varligi gerek-
lidir24s.

Bu dustinceden, her felegin dogrudan hareket ettiricisinin bir ust
akil tarafindan meydana getirilmis nefs oldugu anlasilmaktadir
249, Jj J5* Mj o A~ll 4> i) Ibn Sina bu konuyu
1sbatlamak i¢in feleklerin hareketlerinin tabii veya zorla yapilmis ha-
reketler olmadiklarini, fakat ulasilmak istenen bir gaye oldugunu soyli-
yerek konuya girer. Ancak, sadece semavi cismin nefsi veya sekb hic
bir sebepldigi gerceklestiremez. Semavi cisimlerden biri digerinin sebebi
degildir. Cisimler gekilleriyle (bi suverihi) hareket ederler; varolan gekil-

245 Sifa, Tlahiyat, C. 2, s. 405.

246 Necat, tlahiyat, s. 275,

247 Igardat, Ma ba'd et-Taiab, 6. 182.

248 Bkz. Gardet, Pensee, s. 55.

249 Sifa', tlahiyat, C, 2, s. 381; Necat, ilahiyat, s. 257; Krs, Tusi, Serhu tsdardt, s. 399;
ayrica bk. igdrat, Ma ba'd et-Tabia, s. 160. vd.
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ler de cisimleriyle hareket ederler. Bu hareketlerin meydana geligleri
konusunda, tbn Sina'nin diisiincesi sudur: hareketler, cisimleri olgunluga
gotliiren seylerden kendisinde hareketin bulundugu bir baska sey ara-
ligiyla cikarlar2?50. Diger yonden ibn Sina, semanin bu hareketinin itaat
sonucu gerceklestigi kanaatindedir. Bu sebeple de, "seméa Allah'a itaat
eden bir hayvandir ( “je 41 b\> 'TfJ1 6] )"der25l, Semanin Al-
lah'a itaati dolayisiyla bu hareket, istekli bir harekettir.

Yukarda semédnin hareketinin tabii olmadigimi séylemistik. Ibn
Sina'nin delillerine goére, tabii hareket dogru ¢izgi meydana getiren bir
harekettir ve tabil olmayan bir andan tabii olan bir ana gecistir. Hig
bir cisim kendi tabiatiyla hareket etmez; ¢linki cisimlerde tabii olan,
cisimden ayrilamaz. Halbuki hareket, cismin tabiatindan ayrilabilir ol-
dugundan bir tabiatin sonucu olamaz?252.

Feleklerin hareketlerinin geklini belirtmeden 6nce onun kayna-
gimin nereden geldigini aciklamak yararh olacaktir. Bu kaynak, semavi
nefse yonelen ve devamli tahrikler veren akli ayr1 bir prensiptir
(Jill ssuiit *igau )- Bu tahrikler nefsin egilimleri yonindedir253,

Bir ¢ok noktada oldugu gibi, Ibn Sina bu konuda da Aristo'ya
bagvurur ve digiincelerini i1sbatlamak i¢in onun tanikligini sergiler254.

Feleklerin hareketlerinin sekline gelince, Ibn Sina bu konuda Plotin
gibi disuntr; onlarin hareketleri dairevi ve sonsuzdur2’5. Feleklerin
daireli hareketlerinde, kendilerinden asagida olanlari hedef alan bir
gaye yoktur; fakat yiiksek bir sey icin hareket ederler256. Bunun i¢indir
ki, bu hareketler tabii hareket degildir; eger boyle olsaydi tabii olmayan
bir halden tabii bir hale gecisten ibaret olurdu ve sonucta da takibedilen
gayeye ulaginca durdu.

Diger taraftan, feleklerin hareketleri zorunluluk sonucu gerceklesen
bir hareket degildir; ayni sekilde bir tabii halden tabu olmayan bir hale
gecis degildir. Zorunlu hareket tabu hareketin aynisidir; ikisi de dogru

250 Ayni eser, s. 189. Farabi'deki ayn1 diisiince i¢cin bkz. Kiiyel, (M. Tirker), Aristoteles
»e Fardbi'nin Varlik ve Diisiince Ogretileri, Ankara 1959, s. 97.

251 Necat, ilahiyat, s. 257.

252 Ayn1 eser, Tabiat, s. 109.

253 tgdrdt, Ma ba'd et-Tabia, s. 183; Felek olus ve dagilisa ugramayan semavi basit bir
cisimdir ve merkezin iistiinde hareket eder {Risale fi'l-Hudid, s. 89).

254 tsdrdt, Ma ba'd et-Tabia, B. 184.

255 Kr§. Les Enneades, C. 1, s. 158,

266 tsdrdt, Ma ba'd et-Tabia, s, 175; Plotin disiincesiyle aynilesen bu fikir icinbk. a.g.e.,
C. 1, s. 150, 158.
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Lir yon takibederler ancak yonleri zittir. Mademki feleklerin hareketleri
tabii ve zorunlu degillerdir; 6ylo ise bunlarin hareketleri bir istek so-
nunda meydana cikan harekettir. Bu istek, olgunluga (kemaéale) ulasmak
arzusudur.

Yukarda belirttigimiz gibi, felegin bir yakin hareket -ettiricisi
(el-muharrik el-garib) vardir ve bu, nefstir257. Ayni sekilde onun bir
bir de uzak hareket ettiricisi vardir, o da akildir258. Egor felegin yakin
hareket ettiricisinin akd oldugu kabul eddirse onun tabiatinda degisik-
lik kabul edilmis olacagindan Ibn Sina i¢in bu diisiince gecerli degildir.
Cunkii ona gore, akil alaninda olan, degismez; ma'kul olan da degisiklige
ugramaz?3, Aksine nefs, kendinde, kavram ve istekleri yenile1; o, ha-
yvalle bezenmistir, yani 6zel olami ve degisikligi algilar, O. bir sekildir,
semanin cisminin olgunlugudur. Halbuki akil, degisiklige ugramaz;
¢unki maddeden tecrid cddmistir. Nefsin maddeyle iliskisi vardir- bu
yluzden degigir ve degistirir; o, nefsimizin bizde oldugu gibi, felegin cis-
minde de bulunur. Bu ylizden ibn Sina'ya gore, akillarin sayisi1 hare-
ketlerin sayisina egittir260,

Nic¢in nefsin felegi hareket ettirdigi ve her felegin bir akil etrafin-
da déndiigi varsayiminin ne yarari olduu sorulabdir. Ibn Sina buna
sOyle cevap verir: nefs felegi hareket ettiriyorsa bu, "iyiligi aradigi"
i¢cindir. O halde, nefsin, felegi hareket ettirmesi ahlaki bir sebebe dayan-
maktadir. Bu sebeple, her felek i¢in, hareketi belirleyen ve nefsin ona
dogru yoneldigi gaye olan bir akil vardir. Sonug¢ ve gaye iyiliktir, en
¢ok istenilen geydir. Bu durumda, nefs iyilige ulagsmak i¢in viicudunu
ona dogru hareket ettirmekten baska bir sey yapamaz26l. Ancak bu
iyilige ulagsmak asla mumkiin degildir; onun i¢in, "iyi (hayr)" hare-
ketin smmdir. Ona ulagsmak ve benzemek i¢in nefs hareket eder ama
asla ulasamaz. Akilsa felegi nefsin araciligiyla hareket ettirir.

Ibn Sina sisteminde, felegin hareketi, alda bir olgunluk saglamak
icin degildir; ¢unki akil ontolojik hiyerarsi icinde kendisinden ustte
olandan baska bir gsey alamaz202. Gaye veya sonu¢ olgunlugunu (kema-

257 Sehristani, Milel, C. 2, s. 1120.

258 IsarSt, Ma ba'd et-Tabia, s, 160.

259 Sifa', ilahiyat, C. 2, ss. 282-283; JVecoi, ilahiyat, ss. 259, 262.

260 Ayni eser, s. 273.

261 Bkz. hardt, Ma ba'd et-Tabia, ss. 452-456; Necat, s, 170; Risale fi'l-Hudiid, e, 91; Ibni
Sina bu acgiklamalariyla sanki, " yi her seyin kendisine dogru uzandig: seydir" diyen Plotin'
yorumlamaktadir (Krs. tes Ennlades, C. 2, s. 21).

262 Necat, ilahiyat, ss. 263, 267.
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lini) sebebi olan seyin fiilinden abr ve onu artirmak i¢in sebebin istiine
dénemez; ¢linkii sonucun olgunlugu daima sebebin olgunlugundan aga-
grdadir.

Bu acidan, tbn Sina metafiziginde, nefs, felege verdigi hareketle263
onu akildan yaydan olgunlugu almaya hazirlar. Felegi hareket ettirmek
suretiyle nefsin aradigi olgunluk kendisindedir. Bu olgunluk, her varhigin
isteyip aradigi olgunluktur. Varliklar Allah'a benzemeyi ister; bu da
O'nu diigiinmektir; ancak onu istemeden o diigiiniilemez. Oyle ise felegin
hareketinin prensibi, oOncesiz kemalinde, kendini dustindikten sonra
Gercek Hakim'e benzeme istegidir264,

Tipki Eflatun metafiziginde oldugu gibi, Ibn Sina metafiziginde
de, ilahi yaratdigta, gerekli olan bir tiir agk vardir. Bu, kendi prensibine
ulagsmak isteyen varhgin agkidir. Nefisteki bu ontolojik ask degerlendir-
mesiyle Ibn Sina, tasavvufi bir plana yénelmektedir. Onun siteminde,
semavi her cevher sonsuz bir kuvvet tarafindan hareket ettirilir. Bu
cevherlerin hareketlerinin son hareket ettiricisi onlarin disinda bulunur.
Her felegin akli, 6ziiyle Vacibu'l-Viicud olan Allah't distiniir; Allah'in
glicinden ve sonsuz nurundan kendi kuvvetini sonsuz kilan bir gsey akd
uzerine akar durur26S. Durum boyle olunca, felegin nefsi sadece "a}Ti
akl"ma (aklu'l-mufarik) degd, fakat Allah'tan aklina yaydan seye
de benzemeyi ister. Her akil, Allah'tan kendisine gelen ve 6ze ait olan
bir imkana ve gene disardan gelen bir zarurete sahiptir. Akd digar-
dan sahip oldugu zarurette iyiliktir (hayirdir) ve Allah'tan kendisine
dokiilen iydikle zaruridir266,

Ibn Sina'min Necat'da yaptig1 agiklamalara gore, bir yandan Allah'a,
diger yonden de O'ndan 1s1k alan akla benzemek i¢in yonlendirilen felek-
lerin hareketleri, aymi 06zelligi tasimazlar. Birbirinden hiz ve yo6n itiba-
riyle farkhdirlar267’. Her felegin yoneldigi prensip de hepsii¢in ayni1 degi-
dir. Ciinki her felek kendi aklina sahiptir. Ibn Sina sisteminde, akillarin
bulundugu semavi alemde, her felegin ve aklin Allah'a uzakligi da de-
gismektedir268, Ancak, feleklerin hareketleri bazi noktalarda farkl ise-
ler de bazi noktalarda birlesirler. Gergek su ki, Ibn Sina diigiincesine
gore, butin feleklerin bir tek sebebi vardir ve felekler onunla hareket-

263 Bk. isdrdt, Ma ba'd et-Tabia, s. 449.

264 Necat, ilahiyat, 9. 263; Sifa', ilahiyat, s. 397 vd; Kis. Plotin, a.g.e., C. 1, s. 164
265 Necat, lilahiyat, as. 263-264.

266 Ayni eser, 6. 264.

267 Ayni eser, 8. 267.

268 Ayni eser, ayni yer.
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lerinde ortak ozelliklere sahiptirler: Diizen, sonsuzluk ve dairevi olma
gibi. Bu ilk sebep, ilk muharriktir. Cinki hareketler sonsuza kadar gi-
demezler, hareket etmeyen bir I1k Muharrik'te durmak gerekir26®.

Yukarda bebrttigimiz diizen, Ilk Prensip'ten yaydan "Iyi
(hayr)"den kaynaklanmaktadir. ibn Sina diizeni onunla ac¢iklamak-
tadir. En biiyitk Iyi'ye benzeme istegi, mecburi olarak varlklarin ol-
gunlugunu korur. Esasen Ibn Sina'ya gére iyi, feleklerin hareketlerini
gerceklestiren nefislerin istegiyle ortaya cikar. Iyi'ye olan sevgi, biyiik
ve ¢ok oldugu oranda feleklerin hareketi siddetli olur. Bunun icin, Ilk
Prensip'e en yakin olan ilk felegin hareketi, en buytuk hiza sahip ha-
rekettir2’0. Ibn Sina, bu konuda, kendinden onceki filozoflarin su gé-
ristine karsidir: "Bu hareketlerde nefislerin faydasi, sadece mutlak
iyi'ye benzemektir, kendilerinin 6zel hiz ve yoénleriyle diinyamiz i¢inde
bir iyilik bulundururlar"2’l. Ibn Sina, buna, "gége ait hic bir hareketin
dinyamazla ilgili herhangi bir gayesi yoktur" diyerek itiraz eder. Ciinkd,
eger dinyamizin nesneleri goklerdeki hareketlerin gayesi olsaydi, gaye
vasitadan Ustin oldugu i¢in, adi gecen esya goklerden ustiin olurdu.
Bu durumu tezadh bulan Ibn Sina, feleklerin hareketlerinde diinyaya
ait bir gaye kabul etmez.

Buraya kadar séylediklerimizden, Ibn Sina'min metafizik diizenin-
de (yani alemde) bir derecelenme ve siralanmanin oldugu agikc¢a gorii-
lir. Bu derecelenmede, varliklar en asagr seviyede olan soyluluktan
bashyarak en tustiin olana dogru hareket ederler. En sondaki varhk,
Vacib varlik Allah'la kaynasir. Ontolojik derecelenmede varbk, i¢inde
bulundugu hiyerarsiye goére kemal kazanmir. Hi¢ bir sebep, kendisinden
sonu¢ olarak cikan bir gayeye sahip olamaz; iste bunun i¢in gége ait
hareketlerin diinyamazla ilgili gayeleri yoktur. S6z gelimi sekil, semavi
feleklerden ¢ikmaz; fakat o, 6zii her seyden asil ve Ustiin bir prensipten
kaynaklanir. Bu yiice prensipten her tiiriin diisiinceye ait maddi sekli
akip gelir. Feleklerin hareketleri, maddeye ancak alici olabilecek bir
ozellik verir. Bu konuda Ibn Sinamin kullandi1 benzetmeyi aynen ve-
relim: doktor sanatiyla saghgin seklini meydana getirmez; o, ancak,
bedeni saghg kabul etmeye elverigli bir durum icin hazirlar??2. Ibn Sina
icin, saghgin seklini meydana getiren doktor degil, fakat "vahibu's-

269 Necat, ilahiyat, s. 266 vd.
270 Aym eser, aym yer.

271 Bk, Plotin, a.g.e,, s, 165.

272 Bk. Necat, Ilahiyat, s. 268.
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suver" adi verilen tstin prensiptir. Bu acidan degerlendirilince, doktor
yalnizca hastanin yararina ¢alismaz, maddeyi sekli almaya hazirlayarak
kainat diizeni i¢inde islem yapar27s.

"BIB" den tasip yayilan, akillari, nefsleri ve bu nefslerle iyiye
benzeme istegi icinde hareket ettirilen gokleri olan, maddi dinyasini
"faal akil"la gerceklestiren bu alemin varlik yoninden niteligi nedir?
Allah'a oranla nasil degerlendirilmektedir?

Ibn Sina, Sifa'da24 4lemin varolmadan énce miimkiin oldugunu
soyler. Ona gore, "hadis" in varolusunun imkéni, varolusundan once
vuku bulmustur. Béylece Ibn Sina maddede kendiliginden bulunan
"imkan"la onun oncesizligini gostermek ister. Maddeden ayrdmayan
imkanin o6ncesizligi kabul edilirse maddenin de ezeliligini kabul etmek
mecburi olur. Ibn Sinamin bu ve diger bazi gériislerini tenkid eden Gaz-
zall, imkanin zihnimizin basit bir goriisii oldugunu ve o6zellikle olabile-
cek hi¢ bir gercek varhg gerektirmedigini soyler2s. Ustelik "Vacib"
ve "ezeli" kelimeleri arasindaki fark tartigilabilir bir konudur. Oncesiz
nasil kendisiyle mimkin olacaktir? Eger bir mecburiyet degilse de-
vamli imkan nedir?

Ibn Sina icin, sonsuz olanlarda "imkA&n" mecburiyettir. Sonsuz
imkanin disiiniilebiiecegini séyleyen Eflatun, bu konuda da Ibn Sina'ya
kaynak olur. Felsefi acidan degerlendirildigi takdirde, diger filozoflar
gibi, Ibn Sina icin de, alemin yaratilisi gercekte ilahi cevherde olabilir
ve gii¢ halinde varolan her seyin sadece bir degisikligidir. Iste bu mana-
da alem ezeli olmaktadir276, Fakat insan disincesi i¢in, Allah'ta salt
ménada birbirine zit iki distinceyi (sézgelimi varlik ve yokluk) birleg-
tirmek imkansiz olduguna goére bunlar nasil acgiklanabilir? Bu soru ce-
vapsiz kalir.

Mademki alem "miimkiin"diir, 6yle ise Ibn Sina diisiincesi geregi,
"hadis (sonradan olan)"tir. Bu konuda Ibn Sina, keldmecilann etkisin-
dedir. Her ne kadar "bir "vacib" varsaymak alemde varolan imkéanin
mecburiyetidir, aksine alemin "hadis" olmasindan dolay:r degildir"
diyorsa da bu tesirden kendini kurtaramamistir2’?. Tipk: Ibn Sina'min

273 Ayni eser, s. 271.

274 Sifa', ilahiyat, C. 1, ss. 181-184.

275 Tehafiit, s. 49 vdd.

276 Bk. Mehren, Etiide sur la Philosophie d'Averroes, s. 613 vd.; Neccar, Felsefetii'l-Arabiy-
ye, s. 140; Galib, ibn Sina, s. 45.

277 Krs, Necat, Hahiyat, s. 213.

99



"miumkiniin bir sebebi olmalidir, sebebi olmasi onun "hadis" oldugu-
nun isaretidir" disincesinin keldmcilarin da dasiincesi oldugu gibi.
Ibn Sina da kelam.eilar gibi, Alemin varolusunun miimkiin oldugunu ka-
bul eder; arada sadece kullanilan kelimeler fark: vardir. Alem miimkiin
bir varhiktir, varolusun kendisine Ilk Sebep tarafindan verildigi olagan
bir varhk; ancak o, "Vacibu'l-Vicud" olan Allah'la zaruridir.
Esasen bu diisiincesinden 6tiirdi, Ibn Riisd onu keldmcilarin fikrini ka-
bul etmekle sucglar27s.

Bir yonden alemi 6ncesiz (kadim) kabul edip diger yonden onun
mimkiin oldugunu séylemekle Ibn Sina, Gazzali'nin tenkidlerine hedef
olmustur. Gazzali'nin tenkidlerini eserinde ¢ok giizel inceleyen Kiyel'in
soylediklerini burada tekrarda yarar gormiyor ve okuyucuyu oraya
gondermekle yetiniyoruz27. Yaratilis diizenindeki zorunluluk, imkén
gibi diisiincelerle yunan kozmogonisinin tesirinde olan Ibn Sina28® za-
man zaman bundan kurtulmak ve islami dusilincelerle alemin varolu-
sunu aciklamak isterse de birincisi daima kuvvetlidir.

Hem alemin niteligini iyice anlamak, hem de yaratibsi aydinhga
kavusturmak icin, Ibn Sina'min bu konuda kullandig1 terminolojiyi bil-
mek geiekir. Onun bu konuda kullandig1 kelimeler, dusgiincelerini daha
iyi ortaya koyacaktir. Boylece varligin Allah'tan "sudar" yoluyla ma,
yoksa yaratilma ile mi ortaya ciktigini daha iyi anlayacagiz.

3- Dogus Terminolojisi:

Ibn Sina metafiziginde, vailiklarin Ilk Varlik (el-Vuciid el-Ewel)'-
tan yayilip tagsmalar1 bir "feyz" veya bir "inbias"tir. Eger yaratilis
Allah'ta aktif bir sekilde ele alinirsa mecburiyet formiliine goére boy-
ledir. Eger yaratilis pasif bir bicimde ele alinirsa, yani varbkta gercek-
lesmesi ve mecburiyet teriminde ele alinirsa tercibb olarak "ibda" ve
"halk" kebmeleri ile ifade edilir. Ibn Sina'ya gére, "ibda" iki kavramin
adidir. Birincisi bir seyin, herhangi bir sey ve araci olmaksizin gercek-
lestirilmesidir, Ikincisi aract olmaksizin varh@ini sebepden alan sey-
dir28l, Bu ac¢idan, zamana sigmayan sonsuz bir sekilde ele abnirsa ya-
ratilmig varligin mutlak baslangicim en iyi ifade eden ibda' olabdir.

278 Bit. Saliba, ftude, s. 106; Renan, dlemin ezeliligi konusunda Aristo ve ibn Sina'min
goriiglerini bir hata olarak kabul eder (bk. Averroes, s. 183).

279 Bk. U¢ Tebafit Bakimindan Felsefe ve Din Miinasebeti, s. 210.

280 Bk. Brehier, La Philosophie du Moyen Age, s. 213; Gokberk, (Macit), Felsefenin Evrimi,
istanbul 1979, s. 29; Gardet, La Pensee, s. 191.

2B1 Kitabu'l-Huddad, s. 101; Krs. Seyyid Serif Ciircani, Ta'rifat, istanbul 1300, ». 3.
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Burada hicbir sey yaratdmis varhktan once degudir; higcbir seyin bu
varliga onceligi yoktur; hatta yoklugun bile. Bu varbk Ilk Varlik'tan
ne almigsa kendinde o vardir. &£u li-ii-lj jsLUt 1y.j*- JjVt» iba-
resinde aym méanadadir?82, Varhklarm Ilk Yarlhik'tan ileri geldik-
leri kabul edidigi zaman bu prosessiis "inbias" adim alr; Ilk
Vailik'm varliklara olan iligkisi degerlendirilirse bu gelisme ibda'
adim abr28i, Bu degerlendirmenin 1siginda, ibda' varligin aracisiz
olarak figkirmasin1 ifade etmektedir2s4.

Zaman zaman "suddr" ve "halk" kehmelerini de kullanan Ibn
Sina, bu terimlere aym mAanAy: verir?®5. Tbn Sina "halk" kelimesinin
mimkin iki manasini ayiwrir. Bunlardan biri, en genis bir anlamda,
Kur'an-1 Keiim'in kullandigi "halk" ifadesidir. Halk once, ne olursa
olsun, varbk kazandirmay: ifade eder; digeri, daha 6zel manada ne
olursa olsun, madde ve sekilden fiile ulasan bir varliga varhk kazandair-
may1 ifade eder286.

Burada dikkatimizi ¢eken 6zel bir durum, Ibn Sina'min yaratilisin
-ki bu sonsuz manevi varliklari da kapsar- salt baglangicina koydugu
igsarettir. Yoklugun olagan varliga higbir onceligi yoktur. Varliklarin
oluglar1 ibda' veya halk ile tanimlanabilir. Fakat varliklarin cesitlilik-
lerine veya onlarin sebepsiz Ilk sebeble287 olan ibskilerinin cesitliliginde
gore, Ibn Sina dort terimden faydalanir:

Birinci olarak, madde, alet ve zaman aracdigi olmaksizin oncesiz
(ezell) bir yaratilis s6z konusu oldugu zaman kullanilan ibda'nm 6zel
anlami, O M AJ } ' u t
oLk Ja*jz* 288, Halbuki zamana . ait bir yoklugun (ademin)
kendisinin Oniine gec¢tigi sey, maddenin kendisine gerekmedigi bir sey
olamaz; boylece yoklugun kendisinden 6nce oldugu sey, zaman ve madde
ile de 6ntine gecilen olur. Oyle ise ibd4' ve sun' birbirinin karsitidir;
¢inkii sun' yaratmak degd sekillendirmektir. Ancak Allah'tan bahse-

ddince yaratma anlami verir. Bu aciklamalara goére, ibda', derecelen-

282 Isarat, ma ba'd et-Tabia, a. 192; ayrica bk. M. Fahri, Tarihu'l-Felsefeti'l-islamiye,
Beyrut 1979, a. 201.

283 Serh Kitab izolocya, s. 60-63 vd.; Gardet, La Pensee, s. 62; En L'Honueur, s. 345.

284 Serh K. Izolocya, s. 62.

285 Vajda, Gloses sur La TMologie, Becvue Thomiste 1951, s. 384; Bedevi, Histoire, s.
649.

286 Tisu' Resail, s. 102.

287 Krs, Aristo, Metaphysiqne, E, 4, s. 343.

288 Isarat, Ma ba'd et-Tabia*, 4. na. s. 115-116; ayrica bk. Abdulkerim et-Taraki, Mu'ce-
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mecle. Tekvin ve Ihdas'tan iistindiir?s®. Tekvin maddi bir varolma
ister, ihdas da zamana ait bir varolma, Ibda', Ilk Sebeb'e bu ikisinden
daha yakin olmasi sebebiyle, mertebede onlardan daha yiiksektir.

O halde ibda' 6ncelikle digtintilebilir (ma'kul) salt nesnelerin olus-
larina, akillara, nefislere, kendilerine kargilik olan akillardan dogrudan
¢ikmig feleklerin viicudlarma ve nihayet zamana ve harekete uygun
diiger290,

Halk etme nin 6zel méanast maddeden olusan varliklara uygun
diser, bunun i¢in madde ve gekil ister, bu, ayalt1 dinyasinin bozulabilir
maddesi oldugu gibi, géklerin bozulmaz maddesi de olur. Ote yandan,
ayalt1 dinyas1 bitininde baslangici oldugu kabul edilmis oldugundan
sonu da olacaktir. Ayalti dleminin i¢cinde bulundurdugu varliklar, olus-
turulmus ve dagilabilir olarak, son akil olan Faal Akl'in yaptig1 fiille
varolusa gecerler. Bu méanada, sekil ve eylemin birlesimindeki iligki y6-
ninde "halk etme" ile aciklanabdecek, yokolabilir varliklarin meydana
geligleri, Ibn Sina terminolojisinde daha 6zel ve daha acik olarak tek-
vin'le tanimlanmaktadir29t.

Eger mimkin varliklarin olusumu, onlarin 6ziindeki zorunsuz olma
hali ve ugradiklar1 degisikliklerin olaganligi tizerinde konusuluyorsa
Ibn Sina'ca kullamlan kelime ihdas'dir. Bu keliine bir baslangic oldu-
guna isaret eder292. Ancak Ibn Sinamin Risale fi Hudadi'l-Esya adb
eserinde belirttigi gibi2?3, bu baslangic ya gecici veya sonsuz olabilir294,
Mumkun bir varlik, sonsuz bile olsa, Vacibu'l-Vicud olmadig1 icin
sonsuzluga kadar "sonradan meydana getirilmis (muhdes)"tir. Ihdas
fiili, baslangi¢ ve sonu olan varliklar i¢in kullanilmigtir; yani tekvin'e
maruz kalmis varlklar icin. Bu bilgilerin 1181 altinda Ibn Sina'min ya-
ratilis konusundaki teriminolojisini sgoyle sekillendirebiliriz:

IThdas: Olagan vathklarin olusumunu ifade eder.
Iibda': Edebi varliklarin aracisiz meydana getiriligleri.
Halk: Aracih veya aracisiz maddi varliklarin meydana getiriligleri.

Tekvin: Dagilabilir varliklarin bi1 araciyla meydana getiriligleri
(daha 6zel anlamda).

mu l-Felsefe, Tunus 1977.
289 igarat, ayni yer.
290 Bk. Goichon, Distinction, s. 252; Gardet, La Penscge, B. 63.
291 Goielion, Distiuction, s, 252, 253.
292 Bk. Lisanu'l-Arab, C. s, 2. 131; Ciircani, Ta'rifat, e. 6.
293 Bk. s. 102.
294 Bk. Goichoti, Distinction, s. 255.
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Goriliyor ki, Ibn Sina'min metafizik sisteminde "miimkin" "va*
cib"e, gi¢ Mutlak Varlhik'a baghdir. Bu baghlik iligkisiyle biitin yara-
tilis teorisinin gayesi ortaya ¢ikmaktadir. Onun sisteminde iki egilim
karsilasmakta ve uzlasmayi denemektedir. Bir yénden ibn Sina Islam
dininin inang¢ sistemiyle kendine yol vermeye caksmaktadir. Akilisti,
askin bir Allah'a imam var. Bu Allah aymi zamanda Yaratici'dir; oyle
bir Yaratici ki, yeri, gégii ve onlarin kapladig: her seyi yoktan yaratir295,
Diger yonden entellektiiel egitiminde ve felsefi diistincelerinde, yunan
felsefesinden gelen, tam bir bitiinliige sahip, her varolusun tek prensibi
olan fakat mutlak anlamda yaratici niteligi olmaksizin tek prensip olan
bit Varbk'a dayanmir. Ibn Sina zihin icin yeterli bir gekilde "Véacibu'l-
Vicud"un varhigini gosteren akilytiritmeyi takib eder; fakat Goichon
onun bazi noktalarda anlasilmasi zor ifadeler kullandigini hatta hatalar
bile yaptigin1 kaydeder29.

Kendisinden varlifin yayilip tasmas: (feyezan) icin atilan Ilk Var-
lik deyimi, 6zel bir kullams olarak, Aristo'ya atfedilen Isolocya'yl hatir-
latmaktadir. Cunkiu orada "her sey ondandir ve her sey yalnmiz ondan
figskirir" denilmektedir29?. Buraya kadar kisaca soylediklerimiz, yara-
tis konusunda Ibn Sinamin Kur'an ve felsefeyi birlestirme denemesi
gibidir. Gergekten de Allah'in akiliisti askinhg, dogus teorisiyle, var-
liklarin tasmasiyla ziddi s6ylenmis oluyor. Buna iyilikle gelistirilmis
yaratma mecburiyeti tezi, daha asagidakilerin yaratdisinda mumkiin-
leri hazirlayan bazi ustin varliklarin oynadiklari araci roli, sadece
baglangi¢ olarak degil, fakat devamli bir yaratma mecburiyeti eklene-
bilir. Bunlar Ibn Sina'min biitiin eserlerinde gériiliir. Onun igin Ibn Si-
na'min goziinde, yaratilig, bir haraket noktasindan miumkiin varliklar
zincirine varan bir mecburiyetle ortaya ¢ikmaktadar. Alemin yaratilisi
boylece determinist yayihci bir nomizme dogru gider. Bunun icin, belirt-
tigimiz bu hususa bagh olarak, Ibn Sina'min halkinin Kur'an-1 Ke-
rim'iu halk'iyla ortak yoni sadece adi olarak goziikmektedir.

Ilk Sebep, Vacib Varhk'tir. Fakat O, bagkalarina oranla veya 6zii-
nin tabiati olarak vacib degildir, her yontiiyle vacibdir (min cemTi
cihetihi). Yaratilmig varliklara oranla Yaratici olma durumu veya 6ziine
gore Yaratici olma sekli Ibn Sina i¢in mecburidir. Bu, miimkiin varligin
temeldeki bagimhliginin 6ninde gelen her seyden sonu¢ olarak c¢ikan

295 Bu tiir yaratilistan scizeden ayetler sunlardir: A'raf (7), 52; Yunus (10), 3; Hud (11),
9; Furkau (35), 60; Secde (32), 3; Fussilet (41), B-11; Kaf (50), 37; Hadid (57), 4; ibrahim (14),
22; Nahl (16), 3: Ankebut (29), 43; Rum (30), 7; Ziiraer (39), 7; Ahkaf (46), 3; Faltr (35), 17.

296 Bkz. Distinetion, s. 201.

297 Krs, Metnphyaique A, 2, s, 645.
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bir durumdur. Bunun gecerliligi ne sekilde olursa olsun, Ibn Sina i¢in,
kaidenin su oldugu anlasilmaktadir: Her seyin prensibi Vacib bir zattir.
Fakat Vacib Vailik kendisinden itibaren varolan her seyi mecburi kil-
maktadir.

Seyhu'r-Beis'e gére yaratilig, Vacib Varlik'in mutlak latfunun so-
nuclarinda biri olarak karsimiza c¢ikmaktadir. Eger yaratilis bir "la-
zim"sa litufla zaruri olarak beraber olur. Sonu¢ 6zden akip tasan
bir karakterdir; ¢iinki lituf yalmiz varlikla gerceklesmektedir. Eger Ilk

"

Prensip varliksa aym zamanda latuftur. "Lazim"' yani ltituftan dékiilen
karakter, bununla 6zden tagmaktadir. 11k Prensib'in gereklileri (levAzim)
arasinda bulunan yaratibg O'nun "hiiviyyet"tinden tasar (el- faiza an

buviyetihi). Huviyyet ise varolan miiceTred zattir.

Baz1 kere Ibn Sina Vacib Yarlikh "menba'" olarak da adlandirir.
Bu konuda kullanilan diger bir kelime de "teeelli"dir. Kur'an'da Leyi
suresinin ikinci ayetinde "ve'm-nehari iza tecelld" olarak ve el-A'raf
suresinin 143. Aayetinde "felemma tecella rabbehu" seklinde ge¢cmek-
tedir. Felsefede bambasgka bir manadadir. Tecelli Vacib Varbk'in 1s1l-
damagidir. Bu 1sddama varolan ve onu gérmek icin degisen yaratiklar
uzerine degd fakat onu bilmeden alan ve bu 1sildama ile varolan biitiin
yaratiklar i¢in vardir. Mutlak iydik zati itibariyle tecellisinin verilmis
olmasini istemekte ve esyanin vailigi onun tecelbsi de varolmaktadir29s.
Boylece tecelb ile feyz'in ayni méanaya geldigini goriyoruz.

Varligin kaynagina uygulanan Ibn Sina terminolojisi, Sunar'm da
belirttigi gibi??®, monist bir egilime sahiptir. Yaratils konusunda Ibn
Sina'nin sarfettigi buyiik ¢aba, Bir ve Tek olan Variik'a ¢okluk sokmak-
sizin boyle bir yaratdigi aciklamaktir. O bunu felsefede béyle goriiyor
ve boyle vermek istiyor. Fakat bu istek, birlik'le ¢okluk arasinda bir
uyusma yapmak icin yeterii olamiyor. Bir tir pantezim olarak goériinen
dogus teorisi, Islami bilgilerle messailik arasinda dalgalanmakta ve bir
fantazi olmaktan Oteye gecememektedir.

C- MADDE VE SEKIL:

Alemin Allah'tan nasil tasip yayildigim ve olustugunu gordikten
sonra, en son akil, faal aklin diinyamiza nasd sekd verdigini, olus ve
dagihis (kevn ve fesad) diinyasinin temelini meydana getiren madde ve
seklin oluslarim, ne olduklarini ve aralarindaki minasebetlerin neler

298 Bkz. Kisale fi Mahiycti'l-Isk ,cev. A. Ates, istanbul 1953, 9. 25 vd.
299 Bk. tslam'da Felsefe ve Farabi, s. 9.
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oldugunu gérmek, ibn Sina kosmogonisini daba iyl anlamamiza yardim
edecektir. Cinki ibn Sina disilincesine gore, lizerinde yasadigimiz diinya
faal akd tarafindan yonetilmekte ve biitin oluglar ancak onunla ger-
ceklesmektedir. Simdi ibn Sina'min madde ve sekii konusundaki goris-
lerini incelemeye c¢absalim.

ibn Sina diistncesinde cismi her cevher madde ve sekilden meyda-
na gelir ve bu ikisinden herbiri, digeri olmaksizin fiil halinde varolamaz.
Cunki varhk, onlarin birlesmelerinden meydana gelen bir Urindir.
Madde yalniz bir hazirlik, kendine verilecek olani almaya hazir bir ye-
tenek ve bir glic halinde bulunmadir; halbuki sekil bir gerceklesme ve
bn- ful halinde bulunmadir-°0. O halde Ibn Sina'min bu tiir ifadesinden
maddenin sgekilsiz varolmadig:r anlasilmaktadir. Mecburi olarak ikisi
birden mevcuttur. Sekilden aii, bagimsiz cismi bir madde distinmek,
bizi gercek varolus diinyasinin disina cikarir3?l, Bununla birlikte madde
ve seklin birbirlerine ilgtieri, izafi bir bag degildir; bu, su demektir:
Biz bunlardan birini, ancak digerine basvurmakla anlayabiliriz, Ibn
Sina, "bircok cismi sekilleri kavradigimiza goére, bunlardan bir béliimi-
nin maddesi oldugunu belirtmek bizim i¢in zordur"302 diyerek biitiin se-
killerin daima maddi olmalarinin disiniilmeeyecegini belirtmek iste-
mektedir. Esasen ona goie madde de iligkisi olmayan bir¢cok "ayri sekil-
ler" vardir3o3, Maddi sekil varolus sirasinda cismi maddeden Oncedir ve
ancak sekilleri verici (valiibu's-suver) ona varolusu verince cismi madde
varliga gecer304,

Yukarda belirttigimiz noktada, Ibn Sina, Aristo'dan ayrilmaktadir.
Cunku Aristo, sonsuz alemdeki degisikligi agiklamak i¢in madde ve se-
kdden sbzederken3%s, Ibn Sina ayni elemanlardan yaratihs: (hilkat)-Kur-
an-1 Kerim verilerine gére- ag¢iklamak icin yararlanir. Varolus hah her-
seyden 6nce maddenin kendine uygun diisen sekille birlesmesi durumu-
dur; yokolus ise bunlarin ayriligindan ibarettir.

Filozofumuzun diistncelerinde sekiller Faal Akil'da sonsuz ola-
rak vardir. Faal Akil sekilleri verdigi zaman bir "olus (kevn)" ve bun-

300 Sifa, ilahiyat, C. 1, s. 74.
301 A.g.e., s. 77.

302 A.g.e., s. 80.

303 A.g.e., 99. 37-88.

304 A.g.e., s. 89.

305 Krs, La M£taplhiysique, Z, 3, 1029 a; Z, 10, 1034 b; madde ve sekil ayiram Aristo'da
mantik onermesi iken (krs, M6taphysique, H, 1042 a, 454) ibn Sina'da biu ikisinin ayirimi
metafizik bir olaydir (bk. Giirkan (Kaitm), Ebu Ali ibn Sina, Istanbul 1954, s. 11,).
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iar1 aldig1 zaman bir "dagihs (fesad)" vardir3%6, Boylece Aristo diisiince-
sinde mevcut madde karanhigindan c¢ikip sonsuza kadar devam eden
elemanlar ve bunlarla birlikte bir madde buluyoruz. Yani "Faal Akil"
Ilahi Hikmet'in gereklerine gore, elemanlara istenilen seki vermek-
mektedir. Bu tiir bir yaratilis diisiincesiyle Ibn Sina, felsefe ile imani
birlestirmek c¢abasi i¢indedir. Esasen bu konu hemen hemen bitiin or-
tacag filozoflarinda bulunan bir husustur. Ancak Ibn Sina, béyle bir
egilimine, yani yaratilisi bile Kui'an verilerine goére aciklamasina rag-
men, pek ¢cok kimsece doyurucu bulunmamigtir. Bu ylizden de tcnkidlere
hedef olmustur. Ciinkii onlarca, Ibn Sinamin acikladig1 bu tiir éncesiz
bir yaratilig, Y aratici nin faaliyetlerine hi¢ yer vermeyen mutlak hayali
bir yaratilis olma tehlikesini ortaya c¢ikarabilecek niteliktedir. Bundan
bagska maddi seklin bu sekilde ortaya konusu, ferdiyet prensibi mesele-
sini ortaya cikarmaktadir. Bu mesele ise oldukc¢a skolastiktir. Acaba
varliklarin ferdiyetlerinin temeli madde midir, sekil midir? Bu konuda
Ibn Sina, kendisinden sonra Duns Scot'un yaptigi gibi daha cok sekle
yonelir; Saint Thonias ise maddeden yanadir30?,

Imkanin bir gii¢ oldugunu kabul eden Ibn Sina, bu diisiinceden ha-
reketle maddenin de gi¢ oldugunu sdylemektedir. Cliinki ona goére, im-
kan, onu kendinde tasiyan bir siijede, kendinde pozitif olma karakterini
gizleyen madde de bulunabilir3®8, Her nc; kadar madde varolus sirasinda,
cevher, sekil ve varliktan sonra doérdiinci sirada bulunmakta ve bu yuz-
den gercek siije degilse de bir imkan tasimaktadir3®®. Ancak su bir gercek
ki, varbk kendisinin sebepleri olan madde ve sekilden meydana gelmek-
tedir. Cunki Sifa'mn verdigi bilgilere gore, sekil maddenin gerekli bir
denegi (araz)dii310. Sebebin sonuctan once oldugunu kabul eden Ibn
Sina, sebep olarak maddenin de varliktan once gelmesi gerektigini ifade
eder. Ona gore, sekil de varolusta, bir éncelige sahiptir. Onun bu 6n-
celigi maddeye oranla disinulmelidir. Gercekten ikisinden herbiri, di-
geri i¢cin varolan iki gseyin bulunmasi miumkin degddir; ¢inki bu iki
seyden herbiri, varolusta, digerine oranla bir oncelige sahip olmak
zorundadir. Yani bagimhihik tek taraflidir. Onun igin madde ve sekil
bagimhlikta ve ayni zamanda olusta esit derecede degildirler; fakat seklin
olug ve dagihgta belli bir 6nceligi vardir3!!. Seklin bu Onceligi, sebep ve

306 Sifa, ilahiyat, C. 2, s. 4X0-414.

307 Madkour, La Métaphysique du Shifa, s. 292.

308 Snliba, Ehide, s. 67.

309 Necat, s. 208.

310 Bk. C. I, s. 12; Ibn Sina, Hayy b. Yakzai'da maddeyi garb sinin, sekli de dogu sinin
olarak sembolize eder (bk. Misir 1952, s. 19).
311 Bkz. Sifa, ilahiyat, C. I, s. 80-82; Isarat, ma ba'd et-Tabi'a, s. 81-84.
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zat onceligidir. Sifa ve Isaratin bildirdiklerine gére madde disardan bir
sebeple (faal akil) vardir, Bu acidan degerlendirildigi zaman sebep yok
olursa ma'lil da yok olur. Ibn Sina sebebin sebeblenmise tesirini, anah-
tarl elin haraketine benzetir. Ma'lil yokolursa sebep yokolmaz3!2, Bunun
icin seklin maddeye oranla bir oOnceligi vardir3is,

Yukarda maddenin varliktan 6nce gelmesi gerektigini soylemistik;
ancak bu ifade maddenin, viicudun varolus sebebi oldugu méanéasinda
anlagilmamahdir. Madde varligin (viicudun) varolus sebebi olmayip,
sadece varolusu kabul eden yerdir. Buna Ibn Sinamin ileri siirdiigii de-
lil, madde tie varhigin kisiligini meydana getiren sekille maddenin var-
olusudur. 0 halde ontolojik derecelenmede madde, sadece sekilden degil.,
ayn1 zamanda varhktan da asagidadir. Madde ancak sekille vardir ve
sekilden ayrilamaz314.

ibn Sina maddenin sekilden ayri1 olamayacagini ve kendinde fiil
hahnde varolamayacagini belirtmektedir3!5. Cuinkii maddeyi giincelles-
tiren gekildir. Bu dugstince ile ibn Sina yenieflatuncu fikirlere yaklas-
maktadir.

Acaba madde ile seklin arasindaki ibgkinin tabiati nasildir? Varhk
acisindan madde izafi birsey olmayip seklin basit bir baglantisidir3!®.
Maddenin sekille baglantisi, ibn Sina diisiincesinde, iliski kategorisine
girmez; ¢inki maddesiz bir sekil diisinebilecegimiz gibi, sekilsiz bir
madde de dusunulebiliriz.

CismAni maddenin ancak sekille varoldugunu belirten Ibn Sina, aym
sekilde maddi seklin de ayri olarak varolamayacagini, bu yluzden de
aralarinda bir iliski baginin (alakatu'l-muzaf) olmadigi kanaatin-
dedir. Ona goére, madde ve gekil, 6nemli bir iligki bag1 olmaksizin, bir-
birinden bagimsiz olarak vardirlar; onlar1 karakterize eden tek sey
birarada bulunmalaridir3!’. Ancak onlarin arasinda karsilikli ibgkilerin
bulundugu inkar edilemez318. Onlarin bu iligkileri, sebeple (illet) malul
iligkisi gibidir. Biri illet digeri illetlenmistir3®. Yani sekil, iligkiyle
maddeye ait degildir.

312 A.g.e., s. 89.

313 Aym eser, s. 92. igarat varolus diisiincesinde cismin yiizeyden yiizeyin cizgiden ve
cizginin noktadan 6nce oldugunu bildirir (s. 109).

314 Necat, ss. 204-206; R. fi'l-Hudad, 9. 58; Isarat, Tabiat, s. 59.

315 Ayni eser, s. 203; Sifa, tlahiyat, C. I, ss. 87-88.

316 Sifa, ilahiyat, C. 1, s. BO vd.

317 Aym eser, s. 81.

318 Ayn1 eser, s. 82.
319 Ayni eser, s. 63, 87; ayrica bk. Atay, ibn Sina'min Varhkcihgi (basiliyor), s. 87.
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tbn Sina distncesinde madde seklin sebebi olamaz; ¢linki o, sadece
sekli kabul etme giiciine sahiptir320 ve alici olmanin ustiine cikamaz. O,
kendini su veya bu sekilde almaya hazirlayan bir yetenege sahiptir.
Madde varolma olayinda kendine yeterli degildir; ancak sekille varolur32!,
Burada sunu hemeu belirtelim ki, maddeleri olabilecekleri sekle hazir-
layan semavi feleklerin ¢esitli hareketleridir. Bu sekli onlara veren de
faal akil'dir. ibn Sina felsefesinin gekil agisindan karakteristik yoénu
bu "hazir olma hali"dir. Madde konusunda, biraz ileride agiklanacag:
gibi, onun bu gekli almaya tamamen uygun oldugu an, bir sekli almaya
hazirlandig1 goristi vardir. O halde geklin meydana geliginin aciklan-
masinda, Ibn Sina felsefesinde ii¢ eleman rol oynamaktadir: madde,
maddeyi hazirlayici ve bu madde hazir olunca ona sekli veren akil (yani
faal akd)322.

Yukarda soylediklerimizi biraz acalim. Biz suyun maddesinden bir
heykel yapamayiz; fakat o heykeli ancak tunctan veya benzeri bir mad-
den yapariz. Iste maddeye verilmis bulunan bu "alicilik" niteligi,
onun seklin sebebi olmasina sebep olur; ¢lnki alan sey aldig1 seyin
sebebi olamaz323. "Gii¢ halinde olan asla fiil halinde olanin sebebi ola-
maz324" prensibinden hareket eden dusiince tarzinda madde seklin se-
bebi olamaz. Ustelik, eger madde seklin sebebi olsaydi, cevheriyle daha
once olugsunu sekle borg¢lu olacakti; ancak daha o6nce belirttigimiz gibi,
madde yaratilis diizeninde, kendinden o6nce gelen sekilden o6nce degil-
dir. Bundan sonug olarak su ¢ikartilabilir: Madde seklin sebebi olamaz325.

Ibn Sina maddenin, "digardan bir tabiatla fiil haline gelmedikee,
kendisiyle fiil halinde oldugu bir "hakikati" ve gl¢ halinde oldugu
bir bagka "hakikati" yoktur" diyerek maddenin kendinde (fi nefsihi)
ve agirliginin 6zl itibariyle gii¢c oldugunu ve ona digsardan gelen tabiatin
sekil oldugunu soéyler326,

Fakat eger madde seklin sebebi degilse onun sonucu olacak midir?
Aym gekilde sekil maddenin sebebi olarak kabul edilebilir mi? Ibn Sina
bu konuda, maddeden ayrilmayan sekil ile bir baska sekle yerini verebil-

320 Rrs. Plotin, Les Emicades. s. 195.

321 A.g.e., C. II, ss. 404-405; C. I, a. 83; Isarat, Tabiat, s. 81.

322 Bks. Gilson, Pourquoi.., s. 39 vd.

323 Sifa, ilahiyat, C. I, B, 85; Necat, s. 207. Bunun i¢inde ki, ibn Sina bir eserinde, mad-
deyi "kemali kabut eden mevzu" olarak tanimlamaktadir (Fi'l-Hudad, s. 84).

324 Sifa, Ilahiyat, C. I, 3. 84.

325 A.g.e., s. 67, 68, 83; Uyunti'l-Hikme, a. 48 vd.

326 Sifa, ilahiyat, C. I, s. 68; isarat, Tabiat, s. 64.
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mek icin maddeden ayrdan sekil arasina bir ayrilik kor327. Ibn Sina'ya
gore, varsayim ayrilmayan sekil hakkinda gecerlidir, yani sekil madde-
nin sebebi olabilir. Halbuki maddeden ayrdan sekii, yani maddeyi bir
baska sekle yer vermek icin birakan sekil asla kendi 6ziiyle maddenin
sebebi olamaz. Cunki bu halde, eger sekil maddenin sebebi olsaydi bu
madde seklin kaybolusundan sonra kaybolacakti ve yeni veriien sekli
tasiyacak olan bir ikinci madde ile yer degistirecekti. Fakat bu imkan-
sizdir. Maddenin sebebi sekil olmayip, belki sekille beraber bir baska
seydir3?2®.

Iste bunun icin, Ibn Riisd, Ibn Sinamin ayr bir fail kabul ettigini
séylityordus2®. Gercekte, Ibn Sina diisiincesinde maddenin varhigi ona
sekil veren sebebin varligindan ileii gelmektedir33?., Eger var olan sekil
kaybolursa maddenin varligi, "sekillerin bagislayicisinin sanhh adim
tasiyan ve kaybolan sekle yeni bir gekil ikdme eden ilk sebebin varli-
giyla saglanmaktadir. "Varlikta sekil maddeden once gelir" formulina
bu sekilde anlamalidir. Madde sekli meydana getirmemektedir; ¢inki
o, seklin sebebi degddir33t.

Ibni Sina'min bu sekildeki diisiincesi, arazlarin devamli olarak ya-
ratildigini, onlarin ancak etki eden (muessir) sebebin her zaman mevcut
aksiyonu ile varliklarim stirdurdiklerini kabul eden kelamecilarin di-
stincesinden uzak degildir. Bununla birlikte kelamcilarda arazlarin ken-
dilerinden siireleri olmadig1 halde, Ibn Sina diisiincesinde, sekiller, an-
cak maddedeki yeni uygunluk, maddeyi Allah tarafindan verilmis yeni
sekli almaya hazirladig1 sirada kaybolurlar. Clinkii kelamedar i¢in olsun,
Ibn Sina icin olsun, gercekte Allah miiessir sebep olarak kalir3s2.

Sekillerdeki farklilik, feleklerin kendi aralarindaki hiz ve aralikla
birbirlerinden farkli olmalarindan ileri gelmektedir. Halbuki madde-
deki benzerlik feleklerin dairevi hareketlerinde uyusmalarindan ileri
gelmektedir. Buna gore, felekler arasindaki durumlarin ayrimindan sekil
ve onlarin benzerliginden madde ileri gelmektedir. Gergekte sekiller,
ftleki hareketler yardimiyla, sekilleri meydana getiren son aklin din-

327 A.g.e., a. 84 vd.

328 A.g.e., s. 89.

329 Saliba, fitude, s. 70.

330 Krs. De Boer, Madde, mad. i.A.

331 Isarat, Tabiat, s. 70.

332 Bkz. Necat, s. 281; Sifa, Ilahiyat, C. 2, s. 410 vd.

333 Aristo ise, gercegin ne maddeye, ne de sekle ait olmadigini, ancak ikisinin ona katkilar:
oldugunu ve gercegin yalniz ontann birlesiminde oldugunu soyler (bk Hamelin (P), Le Systeme

d'Aristote, Paris 1920, s. 403).
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yamiz Uzerindeki eyleminden ileri gelmektedir. Boéylece madde varol-
dugu andan itibaren sekli almak i¢in genel bir uygunluga veya elveris-
ldige sahiptir. Fakat bu genel elverislilik, maddenin nasd olup da bir
baska sekli degil de, kendinde bulunan sekli benimsedigini aciklamak
icin yeterli degildir. Ustelik maddenin, kendinde semavi varliklarin te-
sirinden meydana gelen 6zel bir elverigliligi kazanmaya hususi bir sekdde
hazirlanmis olmasi1 gerekir33s.

Boylece, sekil kevn ve fesad aleminde olup, diinyamizi yoneten,
semavi dizenin en son akli, faal altd olan ayri bir cevherin madde tuze-
rine etkisinden ileri gelmektedir.

Bu acgiklamalardan kolayca anlagilmaktadir ki, seklin esasa ait
ozelligi "ilahi olmak"tir (gercekle dolu ve olgunlugun kaynagi)334. Basit
bir misal vermek i¢in denilebilir ki, suyu 1sittigimiz zaman onun mad-
desinde atesinkine benzer sicaklhigin seklini alacak bir elveriglilik (ye-
tenek) meydana getiriyoruz. Isitmaya sonuna kadar devam ettigimiz
takdirde atesin geklini soguk seklin yerine koyuyoruz. Atesin seklinin
suda meydana gelmesi i¢in, bu suyun maddesinin daha 6nceden bir sekli
almaya hazirlanmis olmas1 gerekir3s3s,

ibn Sina sisteminde, sekilsiz bir madde durmusuz olur33é. Eger
madde alic1 bir cevherse, kendinde birlesme olmaksizin veya sekil bu-
lunmaksizin kendisi bir 6l¢ii veya bir boyut olamaz337’. Bundan anla-
silmaktadir ki, Ibn Sina'ya gére, madde zatinda degil, fakat varolmasin*
sekle ihtiyaci vardir. Ne zaman madde fiil halinde varsa, iste o zaman
sekille beraberdir. Bu disilinceler altinda maddenin sekdden tecrid edil-
mesinin imkansiz oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Onun i¢in ilk madde var-
olusta sekilden once gelmez; c¢liinki o sekli alicidir ve béyle olmasi iti-
bariyle de mimkindiir33s.

Sonug olarak diyebdiriz ki, Ibu Sina, varlhiklari, varlifa en ¢ok layik
olanlardan baglayarak incelemektedir. Onun disincesinde maddenin
bir cesit yetersizligi vardir ve bir baska yerden sekil araciligiyla olgun-
luk (kemal) almaktadir. Kendiliginden varligim siirdiiren cevherler ara-
sinda seklin, kendine deger saglayan bir yeri varken madde gili¢ halin-

334 Boylece fizikte, en miihim yeri isgal eden, madde, metafizikte ise gekil olmaktadir.
Bunlar metafizikte cismi teskil eden unsurlardir. Madde edilgen (munfail), sekil etken (fail) un-
surdur (bk. De Boer, Madde).

335 Bk. Necat, ss. 101, 282,

336 tsdrdt, Tabiat, BS 54, 97; Necal, s. 203.

337 A.g.e., s. 205.

338 Krs. Sifa, ilahiyat, C. I, ss. 72, 77; igarat, Tabiat, s. 24.
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deki cevherliligi kabul edenler arasinda sayilmaktadir. Yetersizlik ha-
linde bulunan madde varkga erisememekten endigelidir. Madde, adeta,
varolmak i¢in sekle dogru egilimlidir; onda mutlak yokluk bulunma-
makla birbkte "géreb yokluk (izafi adem)" vardir.

Ibn Sina'ya gore sekiller faal aklin yayilmalaridir; bize sezgiyle
inmekteler veya bizimle faal akkn birlesmesine yardim etmekteler.

Bu bilgilerden anlasildig1 gibi, madde kavrami konusunda ibn Sina
yenieflatuncu fikirlerin tesirindedir.

D- ILLIYET NAZARIYESI (NEDENSELLIK)

Ibn Sina iléhiyat konusunda buytk titizlik gésterir; daha 6nce de
belirttigimiz gibi bu konu en guzel ve en mikemmel olanin ilmidir.
Ilahiyat konular1 icinde de sebepler konusuna biiyiik yer verir. Onu
bir diizen ve aciklikla sergiler. Bu konuda Aristo'ya oldukg¢a baglidir;
fakat Aristo'dan farkli yeni seyler soyledigi de gercektir. MuaUim-i
Evvel'de bulunanlar hemen hemen aynen onda da bulunur. Fakat belki
daha gilizel gekilde analiz edilmis ve gelistirilmis olarak sergilenir. Bu
konunun islenis sekli, Ibn Sina'min sisteminin amacina en uygun sekilde
geligir.

Islam Felsefesinde Sebep ve Illet kelimeleri birbirinin anlam-
das1 (miiteradif) olarak kullanilmistir; ancak Ibn Sina bunlardan co-
gunlukla ikincisinden faydalanir. Onun digsiincesinde olusun ve varola-
nin sebebi ilk ve son sebep olan Allah'tir. Sebep ve sonucun (gaye) hem-
zaman oldugunu kabul eden Ibn Sina icin olgun bir sebep hicbir zaman
sonug¢cuz veya gayesiz olamaz. Bunun ig¢indir ki zaman bakimindan
degil fakat olgunluk (kemal) bakimindan ve sira yoniinden Allah alem-
den 6nce gelir. Allah alemi diigiinlir, ayn1 anda alem var olur. Onun Al-
lah'in diigtincesi ile hemzaman bulunan olusu, hicbir engelle karsilag-
maz; ne belirli bir siire kabul eder, ne kesilmeye ugrar. Ancak daha oénce
de belirttigimiz gibi kelamcilar i¢in, Allah alemi yaratma konusunda
hiir iradeye sahiptir.

Her seyden &énce, Ibn Sina, sebebi nasil anliyor veya tamimliyor
bilinmesi gerekir. Ibn Sina felsefi tarifleri siraladigi Risale fi'l-Hudad
adli eserinde sebebi (illet) s6yle belirtir:" Sebep bir varhgm fiil halindeki
varhigim kendisinden aldigi, bir bagska varhgm viicudunun zatidir, ve
ve sebep varligimi, fiil halindeki bu varhktan almaz. >j oli JT ILI

dili Jjj-j A Jj-J Jnujl; HA Jj>-j I LA i il ji.loli

339 Fi'l-Hudid, s. 100.
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Sebepli (maldl) ise bu tanimdan da anlagilacag: gibi, "fiil halindeki
varligi bir bagkasindan gelen zattir.340, Ujs-JSs J.*1; U i) alj jTJji.il

Bu tarifden anlasilmaktadir ki ibn Sina ontolojisinde malal varlh-
gin viicudu sebebe (illet) baglidir3t!. Diger yonden Ibn Sina'ya gore, a)
sebep (illet) ve sebepli (maldl) hemzamandir, "illetin" kaybolusuyla
"malal" da kaybolui, b) sebep sebepliden daha yiksek ve Onemli bir
yer iggal eder, c¢) ilk sebep ve hersey icin varligi zorunlu olan Allah mut-
lak olarak basittir, d) Allah'tan baska her varhikta bir mahiyet ve bir
vaithk (vicud) ayrihg: vardir, e) bir seyin mahiyetinin ilk sebebi madde
ve sekil (suret), ayni seyin varhiginin ilk sebebi fail sebep ve gayedir, f)
son gaye, fail sebebi belirler ve boylece o, fail sebebin de fail sebebidir342.

Oyle ise fiil halinde olan sebep, sebebin varligindan ortaya ¢ikmaz343
ve sebep varliga sebepliden daha o6nce layiktir. Sebeplinin varligi se-
bebin varligina baghdir, sebep yoksa sebepli de yoktur344. Malil, sebebin
sebebi olamaz, aksine varlikta sebep oncedir ve malile varlik verir345,
ibn Sina bu konuda Aristo'nun etkisi tidedir34°.

Gene Aristo'nun etkisinde kalaiak sebeplerin ¢esitleri konusunda,
Necat ve Sifa'da verdigi bdgilere gore, dort cesit sebep (illet) vardir:
Maddi, sekli, fail ve gayesel (gai)?47.Ibn Sina bu sekilde adlandirdig1 se-
bepleri Uyunu'l-Hikme'de bir baska bi¢imde sergiler: Ma filii (onda):
maddi; ma bihi (onunla): sekli; ma minhu (ondan): fail; ma lehu (onun
igin): gaid4s,

Bu tir bir ayirinmin yaninda, sebepleri, bizzat seyin sebebi, araz,
yakin sebep, uzak sebep, seyin varliginin sebebi ve geyin varliginin de-
vaminin sebebi olarak da siniflandiran34® ibn Sina, bu tir bir ayirimiy-
la da Aristo'nun teshindedir35°.

340 Ayn1 eser, 100.

341 Bk. Isarat, Ma ba'd et-Tabia, s. 110,

342 Bk. De Bper, Sebep, LA.

343 Hudud, B. 100.

344 Necat, s. 222.

345 Igarat, Tabiat, s. 89 vd; Necat, s. 222.

346 Krs. M6tapliyaique, A, 2, 10136, 1014, a.

347 Necat, s. 83, 236, 252; Sifd, iidhiyat, s. 257; krs. Alfred Weber, Felsefe Tarihi, ¢ev. V.
Eraip, Istanbul 1949, 3. 62.

348 Bedevi yay., 9. 52.

349 Bk. Sehristani, Milel, C. 2, s. 1900; aynca bk, Atay, Farabi isr. Ibn Sina'ya gore Yarat-
ma, Ankara 1974, s. 94.

350 Krs. Aristo, s. 57 M&£taphysique, A, 2, 1014 a.
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Es-Sifa'da verdigi aciklamalara goére, maddi sebep, esyanin gilig
halindeki kurucu kismidir; sekli sebep gii¢ halindeki parca; fail sebep,
esyanin varligini meydana getiren; gal sebep de, kendisi sebebiyle varlik
kazanilan fakat kendinden ayri olan gayedir35l. Bu sebepler ancak dort
tane olabilirler; ¢linki sebep ya malal varligin yapisinda vardir veya
yoktur. Eger bu sebep varligin yapisinda varsa, o gic¢ halindeki varhg:
gerceklestirendir ki maddedir; veya o, varlig: fiil halinde gerceklestiren-
dir, yani sekildir. Eger bundan ayr1 olarak sebep varhigin yapisinda degil
de digardan bir sebepser ya bu sebep sebebiyle degisiklik meydana gel-
mektedir; bu takdirde o gayeye ait sebeptir. Veya sebep oldugu varhgin
6ziinde bulunmaksizin gene onun varhiginda rol oynar, bu takdirde de
fail sebeptir. Ibn Sina sebeplerin sayisimi bese c¢ikarmanmin mimkiin
olabilecegini ancak mevzu' ile suret ayni seyi veieceginden bunun bir geyi
iki defa tekrar etmek oldugunu soyler352. Sifa'da mevzu' yerine "kabil"
terimini kullanan3% Ibn Sina daha sonra bu konudaki aciklamalar: verir.

Bu aciklamalara gore:

1- Maddi Sebep (el-illet el-unsuriyye):

Bu herhangi birgeyi alabilme yetenegidir; tipki yaziy1 almaya ye-
tenekli tahta, karyola olmaya yetenekli aga¢ veya c¢ogalmaya elverigli
sayilar gibi354, Tek bir ctumle ile ifade edilmek istenirse, madde, oldugu
gibi yani madde olmasi itibariyle, basit bir terkib olup sekli ona disar-
dan gelir; ¢inki o, madde (unsur) olmas: itibariyle sadece kabul eden
niteliini tagir3’s. Ibn Sina diisiincesinde madde gii¢ halindedir3s6; ful
haline ge¢mek icin, kendisine ait gsekle oranla basit oldugu zaman yer
(mevzu?!) olarak adlandirdir. Ibn Sina, maddenin birlesik olmas1 halinde
unsur olarak adlandirilacagini soyleyerek ona kategorik bir ¢ehre ver-
meye cakgir3s,

2- Sekli Sebep (el-illet el-suveriyye):

Ibn Sina'min anlayisinda bu sebep (el-illet el-suveriyye), bir seyin
heyetinin bir béliimudir; sey onunla olusur ve onunla fiil halinde bu-

351 Uyhnu'l-Hikme, Bedevi yay., B. 52.

352 Krs, Ilahiyat s. 57.

353 Krs. Ilahiyat, s. 257.

354 Sifa, ilahiyat, C. 2, 0. 278-279.

355 Ayn1 eser, s. 281.

356 Aristo'dan aktarilan hu goriis icin bk. Bolay (S.H.), Aristo Metafizigi ile Gassali Meta-
fiziginin Karsilagtirilmasi, Ankara 1976, s. 42.

357 Ayni eser, s. 280.
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lunur. Sifa'da verdigi bdgilere gore, sekil diye is gérebden her seye de-
nir338, Yani sekil kelimesi ayr1 cevherlere uygulanir. Ayrica, sekil deni-
lince kastedilen, maddeyi belirten ve onu tamamlayan geydir. Bu sekil
hareketin ve farkl arazlarin kaynagidir3s9. Ibn Sina sekb farkli 6zellik-
ler, cins, tir hakkinda da kullanilabilecegini séylemektedir. Onun bu
tar bilgileri Aristo'dan kaynaklanmaktadir.

Mana yoniinden, fiilen yapilabilen her seye sekil adi vertebilecegini
sdyleyen Ibn Sina'ya gore, ayr1 cevhere de bu méanada sekil adi verilebilir.
Cunki o, bir maddenin fiden varolmas: halinin seklidir. Ancak bu durum-
da akli cevherler ile araza sekil (suret) denemez3®. Sekli sebep bir mad-
deyi olgunlastiran seydir. Bu ac¢idan degerlendirildigi takdirde biutiine
parcalarin sekli denilenilmektedir.

Ibn Sinamin bu konudaki aciklamalarina gére, sanat, yapdan bir
seyin icindeki seklidir. Bina, zatinda hareketin bir tir seklidir. Saghigin
selametin sekli oldugu gibi, ilacin tarifi de sifalandirmamn geklidir30l,
Ibn Sinamin "sekil, farkl 6zellikler, cins, tir hakkinda da kullanilir"
soziinii bu degerlendirmeler 1s1ginda anlamabdar.

3- Fail Sehep (el-illet el-failiyve):

Bu sebep, bagka bir varligin kendisinin saglayamadig1 viicudu ona
veren sebeptir. O varligin ortaya c¢ikmasi bu kaynakla (fail sebeple)
gerceklesir. Ibn Sina diisiincesinde Fail sebebin daima fiil halinde ol-
mas1 gerekmez; aksine onunla herhangi birgey fiil halinde varolur362.
Fail olusu itibariyle sebepliyi (maldl ve mefulu) ortaya c¢ikarabilir.

Egyanin sadece varlik kazanabilmek i¢in fail sebebe muhtac¢ oldugu
ve bu varligr kazandiktan sonra ondan ayrdabdeceginin diistiniilebile-
cegini ifade eden Ibn Shia, bu durumda fad sebebin roliiniin varhg: or-
ortaya ¢ikarmak oldugunu soéyler. Béylece failin, sebepli (malul) nes-
neden o6nce oldugu anlasilmaktadir. Hi¢bir sey onun bu nesneye beraber
olmasim gerektirmez. Bu tir bir gériis Ibn Sinaicin tutarh olamaz.
Cunki varolus ya kendiliginden gerceklesir; bu halde disardan bir sebebe
muhta¢ degddir; veya varolus varligi alan nesnenin cevherinden ayri-
dir; bu halde de ancak onu meydana getiren sebep sayesinde varolup,
hayatta kalabilir363.

358 Aym eser, s. 282,

359 A.g.e., s. 258 vd-282; ayrica bk. Atay, Farabi ve Ibn Sina'da..,, s. 96.
360 Sifd, ilahiyat, C, 2, s. 282.

361 A.g.e., s. 282.

362 Aym eser, s, 259,

363 Aym eser, s. 261-262.
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Biitiin bu aciklamalardan anlasilmaktadir ki, Ibn Sina (finaliteye)
yer vermekteyse de fiziki alanda sebeplilik (causalite) ilkelerine bag-
Idar.

Ibn Sina'min kozalite anlayisinda fail sebep (fad illet) sonucundan
ayridir; zaman i¢inde ondan oOnce gelir. Bunun gibi, etken ve edilgen
(fail ve meful) zaman icinde sonuc¢tan 6nce gelirler. Fail sonu¢tan daha
ustiin ve daha asildir; ¢inki fail ona varligr verendir ve veren alana
gore daha asildir. Birisi ebedi olarak alica (mustefid) digeri (fail) veren
(miifid)dir. Ayrica Ibn Sina failin bazan seklin bazan da maddenin se-
bebi oldugunu soéyler.

4- Gaye-Sebeb (el-illet el-gaiyye):

Ibn Sina, metafiziginde, gayeyi séyle tamimlar; "Gaye kendisi
vicud olmayip, fakat vicudun onun i¢in oldugu seydir"304, Bu tarif
sonucu, gaye sebebinin diger sebeplerden hem once hem sonra oldugu
anlasdmaktadir. Aslmda onun gerceklesmesi bir seyin varlik kazan-
masindan sonra olur; ancak o, gerceklesme eyleminin baglamasindan 6nce
de vardir; ¢iinkl olus bu gaye i¢in baglamistir. O halde gaye olusun biti-
siyle ortaya ciktigindan olusun veya hareketin devam ettigi strece ger-
ceklesmez365. Sozgelimi insan bir yeri 6zler, bulundugu yerden c¢ikar ve
oraya yonelir. Haraketi 6zledigi yere varinca sona erer. Onu isteklen-
diren, 6zleten, adalelerini harekete geciren kuvvetin ulastig1 yer, 6zledigi
yer yani gayesidir. Veya bir insan arkadasimi hatirlar, 6zlem duyar,
onunla karsilagabilecegi bir yere hareket eder ve haraketi o yerde son
bulur. Ancak burada 6zleme giicu ile hareket gilicinin gayesi ayni de-
gildir; fakat 6zleyen bu gayeyi takibetmektedir ve bunun sonunda ar-
kadag1 ile bulusmaktadir. Bunlardan anlagilmaktadir ki organlardaki
hareket ettirici kuvvet olan gaye, ilk glictur3¢?. Yukaridaki aciklamalar-
dan anlasilacag1 gibi, Ibn Sina diisiincesinde, gaye bir sebeptir, olusan
bir seye sebep olan failin sebebidir, bu da seklin ortaya ¢ikmasinin se-
bebidir, bu son sebep de birlesik olanin ortaya c¢ikmasinin sebebidir.
Tipki sifa i¢in c¢alisan doktorun durumunda oldugu gibi: Doktor sifa
icin calisir; sifanin sekli nefiste tibbi bir sanattir. Iste bu sanat doktorun
iradesini ¢calismaya sevkeder ve sonunda sifa meydana cikar367,

Ibn Sina gayenin fail disinda da olusabilecegini ifade etmektedir.
Kazanilan bir zaferin bagkalarinda meydana getirdigi seving¢ ve bir bas-

364 Sifd, Hahiyat, C. 2, s. 233; Necat, s. 213 vd.

365 Sifd, ilahiyat, C. 2, s. 283; Necat, a. 213 vd.

366 Sifa, ilahiyat, C. 2, s. 281; Necat, 9. 213.

367 Aym yer; Ayrica bkz. Kitab en-Nefs.
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kasma zevk vermek i¢in yapilan bir hareketin meydana getirdigi sonug
bu tirdendir. Bilinen gayelerden biri baskalarinin yaptig: gibi yapmak-
tir; bu balde siddeth bir arzunun nesnesi olmasi itibariyle taklit misab
bir gaye ve taklit kendisi de bir gayedir363.

Sifa ve Necat'in verdigi bilgilerden anlagilmaktadir ki, ibn Sina
kozalitesinde gaye sebebi diger sebepleri de belirler; bu sebep hem man-
tiki hem de ontolojik olarak onlardan o6nce gelir, o, sebeplerin sebebi-
dir369, Esasen ibn Sina, aciklamalariyla diger sebepleri gaye sebebine
yoneltmektedir37’0, Bu tir bir yorumlama ile sebepleri maddi sekle yo-
nelten Aristo'dan ayribr. Aristo'ya gore fail sadece bir sekle gére hareket
eder ve haraket ettirici yalmiz gaye edindigi bir sekle gore harekete ge-
cer3’l, ibn Sina'min Aristo'dan daha fazla finaliteye dayanmasi tabiidir;
¢inki onun bitin diinyasi gayelerin gayesi ilk Yaratiei'ya teslim olur.
Finaliteden bahsetmek rastlantilari inkar etmek demek degildir; ¢iinki
Ibn Sina icin raslanti, belirsiz saklanmis bir gayedir32.

ibn Sina sisteminde, bu goériisin bir sonucu, yaratilmis alemde,
bitinuyle, gayesiz yaratilmis, bosuna bir sey yoktur; aksine onda her-
sey bir diizen icinde haraket eder ve ebedi bir hikmete gore gercekles-
tirilmiglerdir3?3. Bu ifade Ali Imran suresinin 191. ayetiyle aynilegir.

ibn Sina, distncelerindeki finalite geregi, her harakette 6zlem du-
yulan bir nesne oldugunu kabul eder; ona goére iste bu nesne haraketin
gayesidir. Eger hareket o nesne i¢in yapiliyorsa, séziu edden gaye
hareketin bitisinden sonra ortaya cikacaktir. Bunun icin Ibn Sina,
"hareket, sevk ve hayalin birlestigi bir son, iradi bir gayedir" der; ona
gore bu, gaye degilse abestir374,

"Seyhu'r-Reis"in dugiincesinde, eger hayal 6zlem baslangici ise
bogsuna bir ugragi olur. Teneffiis etme gibi, tabiatla birlikte bir hayal
ise bu fide, tabii veya zaruri kasit denir. Bu hayal yaratilistan veya nef-
sani bir yeti ise buna adet veya abgskanlik denir; ¢iinkii yraratma fiiderin
kullanmlmasiyla ortaya c¢ikar. Bu diisiincelerden hareket eden Ibn Sina
yaratma'min da bir adet oldugunu ifade eder37s.

368 Sifd, Ilahiyat, C. 2, 3. 283.

369 Aym eser, s. 292.

370 Krs. Ayni eser, s. 2094 vd.

371 Krs. Metaphysique, A. s. 30.

372 Krs. Sifa, ilahiyat, C. 2, s. 284 vd.
373 Ayn1 eser, s, 289 vd.

371 Sifé, ilahiyat, C. 2, s. 286.

375 Aym eser, s, 287.
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Sifa'daki bdgder goézoniine alimirsa, gercek sebepler sonucglariyla
birlikte bulunurlar, halbuki sonuclarindan o6nce gelen sebepler arizi
sebeplerdir. Sebepler sonludurlar, yani onlar, baskasinin kendine asla
sebep olmadigi, bizzat kendisiyle sebeplerin sebebi olanda son bulur-
lar"se.

Boylece ilk sebep diisiincesine vararak Allah'' sebeplerin sebebi
kabul eden Ibn Sina, en olgun sebebin, varlik veren ve bu varhigi koru-
yandir diyerek ibda'yi buradan aciklamaya yonelir. Cinki onun di-
stiincesinde, ibda' mutlak yokluktan (leys) sonra varolustur (eys)377.
Ibda'ya bir baska anlam daha veren Ibn sina, bunun en acik bir mana
oldugunu séyler. Buna gore Ibda' éngérillen maddesiz yoktan (ex nihi-
lo) var etmedir; en yiiksek sekli ise aracisiz olmasi ve Ilk Sebep den
dogrudan sudurudur3?s,

Béylece Ibn Sina, felsefi terminolojisine bir aciklik kazandirmak-
tadir. Bu dort sebep, dogrudan karigsmasalar bile genel manada ilimlerin
prensibleridir. Dordi fizigin temellerini, maddi ve sekli, birlikte ma-
tematik ilimlerin temelini meydana getirirler. Fail sebeple gaye se-
bebi de metafizigin dayanaklarini meydana getirirler3?,

E- ALLAH VE ALEM:

ibn Sina'min bu konudaki fikirlerini anlamak icin, dogus (sudur)
teorisini goz Oniine getirmek yerinde olur. Bu teoriye gore, Allah her
varligin kaynagidir. Bitin varhiklar varliklarini O'ndan alir. Varhigin
kaynagi oldugu icin, bitin varhklarin ilk sebebidir. Kisaca, alemde
varolan her sey O'ndan tasip yayilir (feyezan eder). Oyle ise, Allah'in
kendisinden tagip yayilan bu varliklaila, veya alemde iligkisi nasildir?

376 Boylece Allah "Miisebbibu'l-Esbab" olmaktadir.

377 Sifé, Ilahiyat, C. 2, s. 265; bunu Ibn Sina'min "muhdes" anlayis1 ile daha ¢ok belirle-
yebiliriz. Ona goére, muhdes adi Sileys"den sonra "eys" olan hergeye verilirse, zaman itibariyle
sonraligl yoksa da her malial mutlak olmamakla beraber muhdes olur. Mulidesin sarti, kendisin-
den o6nce bir zamanin bulunmasidir. Bu muhdese gelince, s6zii edilen zaman ibtal olur; dolayi-
siyla muhdesin sonraligi ve Onceligi beraber olamaz. Her malil da muhdes olmaz. Ancak maldliin
mevcudiyetinden 6nce bir zaman varsa, bu, bir hareket degisikligidir. Muhdes, mana itibariyle,
mutlak bir "leys"de1n sonra varolur; veya mutlak olmayan "leys"den sonra varolur. Eger vii-
cudu mutlak bir Ieysten sonra ise onun suduru bir sebepden otiiriidiir ve bu sudur ibda'dir. Bu
en iyisidir; ¢iinkii adem mutlakliktan kurtarilmis, ona varlik zorla kabul ettirilmigtir. Mutlak
bir yokluktan bir varlik ortaya ¢ikamaz; bu varlik maddi olmasa bile vardir (Si/a, Ilahiyat, C.
2, s, 266 wvd.

378 Sifé', Ilahiyat, C. 2, s. 287.

379 Ayni1 eser, s, 327 vd..
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Mademki varliklar, Vacib Varlik"lan. bir zaruret sonucu tagip ya-
yibyorlar, acaba bu zaruretin tabiattaki roli nedir? Acaba alem
oniine gecilmez bir zaruretle mi yénetiliyor? Yoksa, Ibn Sina sis-
teminden c¢ikartiUbilinecek bir sonuca gore, alemde hakim olan tabiat
kanunlari lizumu mudur? Eger bir zaruret soézkonusu ise Allah,
Aristo'da oldugu gibi, artik alemi kendi haline mi birakmigtir? Alemde
gerceklesen olaylarda O'mun 10li nedir? Bu tir sorulara cevap vermek
iciu her gseyden once Allah'in ve alemin niteliklerinden hareket etmek
gerekir. Daha once belirttiimiz gibi, Ibn Sinamin felsefi sisteminde,
Allah, Vatib Yarlik (Vacibu'l-Viicud) ve alem miimkiin'diir. Oyleyse
bu iligki "Véacib"le "mimkin" arasinda olacaktir. Bununla birlikte
alemin mimkin olusu 6ncesiz (kadim) olusuna baglidir. Cinka akillarin
Bir'den dogusu bir anda olmamistir. Gene Ibn Sina'ya gére Vacib Varbk
akillarin varolusundan once zamanda yalniz olarak var degildir. Bunun
i¢indir ki, ibn Sina, Vacib Varlhigin aleme goére o6nceligini, 6z (zat) yo-
den bir oncelik olarak degerlendirir. Tipki sebebin sonuca onceligi gibi,
Allah 4lemden oncedir. Bu bilgilerin 1s131 altinda Ibn Sina sisteminde
oncesiz (ezell) olanla vacib olan ayrdmakta, ancak "mimkiun" ve "ezeli"
deyimleri birlesmektedir. Fakat alemin miumkin ve o6ziiyle (zatiyla)
olagan olmasi, ibn Sinanmin olagani egyanin temeli yaptigr anlamina
gelmez. Ancak su bir gercek ki, buraya kadar inceledigimiz Ibn Sina
diiglince sistemi bizi boyle bir hipotezin varhigina ulastirabilecek nitelik
tasimaktadir.

Miumkiin un cesitli manalar1 oldugu hatirlanmali ve burada ortak
bir manada kullanildigi gézden kacirilmamalidir; yani méanéasinda zo-
runlulugu da kapsadigi unutulmamalidir. Gergekten de ibn Sina di-
stincesinde alem, hem mimkiin hem véaeibdir: O, miumkiindir, c¢inki
kendiliginden var degildir; Vacibdir, c¢linkGi 6ncesizdir (kadimdir) ve
Allah tarafindan zaruri olarak vardir. Kelamcdar Allah'la &alem ara-
sindaki iligkiyi, sadece yaratma ve varolus acisindan ele aldiklar1 halde380,
Ibn Sina iligki séziinii bu sekilde ele almaz. 0, varolus iliskisi oldugu
kadar, ayni zamanda zaruret iligkisidir,

Ibn Sina diisiincesi yakindan incelenirse, bu sistem icinde, esyanin
temeline raslantiyr yerlestiren bir olaganligin yerine, tabiat dizeninde
giveni Vaclb Varlik'a veien bir determinizmin bulundugu gériliir,
Sifa'daki goriisler bunun acik misalleridir. Bu gériislerde Ibn Sina, ger-
¢ek bir mecburiyetin varhigindan agik¢a soézetmektedir. Ona goére,

380 Bk, Razi, Muhassal, 9. 116.
381 Sifda, Tabiat, (Tahrali bas.), s. 31.
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"eger fenomenler raslanti1 sonucu meydana geliyorsa ni¢in incir ve zeytin
veren bir agac¢ gérmiyoruz ?"38I, Tirler ayr1 ayri vardirlar; fakat aym ga-
yeye yonelmiglerdir. Alemde sadece bir determinizm degil, ayn1 zamanda
finalizm (gayecilik) de vardir. Bu finalizm, akillarin ve diger varhklarin
Bii'den duzenli bir sekilde tasip yayilmalarindan acgik¢ca anlagilmak-
tadir3s2. Her seyin tabiatinda bir gaye vardir. Ibn Sina tabiatta gayenin
eksik oldugunu gordigimiiz her zaman bu eksikligi sanatla tamamla-
digimiz kanaatmdadir. Bu, tipki doktorun, tabiatin gayesine yo6nel-
mesine engel olan hastaligin sebebini ortadan kaldirarak saghgin seklini
vermesi gibidir. Bu engel ortadan kalktigi ve tabiatin amacina yoénel-
mesine engel olan bir araz kalmadigi zaman, beden kendisinin iyiligi
olan sagligina yeniden kavusur.

Diger taraftan, sebepler teorisi i¢inde gayenin aym zamanda bir
sebep oldugunu biliyoruz. Bu yonden gaye, prensip ve iyi oldugundan
diger sebeplerden énee gelir382 iL'T JgV J-iJ'oUc jya Ul JUI illi j
Bununla beraber gayenin tarifinden onun sonraligi ortaya cikar.
Bu halde gayenin 6ncelifi zaman diizeninde degildir, Ibn Sina, bunun
icin, "vacib" varligi zaman disinda birakir. Cinka sebep ancak gaye
ile giic halinden fiil haline gecer; zira her seyde ilk fail ve ilk hareket ettiri-
ci (muharriku'l-evvel) gayedir.384¢ Uad! j» 'j13T j Jjtfl dJ>1 j J yAl >U! 6l j
Gaye, cisimlerin birlesik olan sekillerin varoluslarinda bulunan olsun
sebebidir3ss . Aristo'da oldugu gibi3e6, Ibn Sina'da da mecburiyeti ortaya
c¢ikaran sekil veya gayedir. Mecburiyetin ayiistii alemin tstindeki cisim-
lerde oldugunu séyleyen Aristo'nun aksine, Ibn Sina. "mutlak zaruretin"
yalniz "Vacibu'l-Viicud"da bulundugunu, onun digindakilerin bir garta
baglhh yani goreli (izafi) zaruret tasidiklarim soéyler. Mutlak za-
ruret dairevi bir olusum bulundugu yerde vardir. Mesela ni¢in bulut
vardir? Cinkiu buharlagsma vardir. Nigin buharlasma vardir? Cunki
toprak 1slak iken gines onu 1sitmigtir. Ni¢in toprak islakti? Ciinki yag-
mur yagdi. Nigin yagmur yagdi? Ciunkiu bulut, vardi. Boylece dairevi
bir olugsumun varbgi goérilmektedir. Burada mutlak zaruret var-
dir387, Ancak en giizel sekilde bir dairevi olusa sahip olmayiz. Bu ancak
fail sebep ve sebeplerinin "bir" oldugu yerde en giizeldir. Oyle ise tabiat-
ta goérdigumiiz dairevi olus, yukarda oldugu gibi, tir itibariyle baslangic

382 Mehren, La Philosophie, s. 107,
383 Necat, ilahiyat, s. 212.

381 Ayni eser, s, 212.

385 Ayna eser, s, 213.

386 La Metaphysique, A. 2, 10.

337 Necat, s. 85,
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ve bitisindeki terim ayni olan bir olustur. Suyun sebebi olan bulutlar,
kesinlikle ondan c¢ikan seylerle ayni degildir; sadece ayni tirdendir.
Gercek mutlak zaruret A Dbi¢ciminde ifade edilmis tahlili zaruret-
tir. Tabiatta hicbir sey, bize, zaruretin bu sekilde bir tahlili sekli
altinda goziikmez. Aksine esyayir kendilerine Allah tarafindan veril-
mis olan sekil aracdigiyla zaruri olanlara katilmig olarak gériiyoruz;
bu sekil onlarin tip ve tirleridir. Ancak esyanmin bu sekilde zaruriye
katilmasiyla ortaya c¢ikan bu o6zel benzerlik bile gercek zarureti sag-
lamaktan uzaktir. Cunku turler, kendi 6z zatlariyla varliga sahip ol-
mamiglardir. Oyle ise Vacib Varlik olmasaydi zaruret olmayacakt.
Fakat hemen belirtmek yerinde olur ki, Vacib Varlik varolamaz
olamaz, ¢inkii O'nun sonsuz ve zaruri varlig1 tabiat diizeninin en iyi
garantisidir. Bu ifadelerden anlasilmaktadir ki, Ibn Sina sisteminde,
tabiat kanunlarinin olaganligr yoktur. Séz gelimi, faal akil maddeyi se-
killendirir ve varolugsuna uygun zorunlu seklini verir, ¢liinkii madde,
kendisi §eklin sebebi de%ildir38®,

Eserlerinden 6zetlenen bu aciklamalarla, Ibn Sina belirli bir deter-
minizm ortaya koymustur. Onun diisiincelerinin, bu 6zelbgiyle, ne derece
Aristo tesirinde kaldigi1 acik¢a gorilmektedir. Varhiklarin dogusunun
sadece Allah'in bilgisiyle degil, fakat Allah'in bilgisinden farkli olmayan,
hatta aym olan iradesiyle gerceklestigi ortaya cikmaktadir. Ilk akal,
Vacib Varligin kendi zatmi diigsiinmesinin zaruri bir sonucu olarak
ortaya ¢cikmaktadir. Oyle ise sonug, miimkiin ve olagan olamaz; sebebine
oranla o, daima vacibdir3®®. Ibn Sina sisteminde goriilen olaganlk, as-
linda mutlak determinizmden bagka birsey degildir. Ibn Sina i¢in alemin
mimkin olmasi, tabiatta olaganhigin siirmesi demektir. Alem o6zlne
oranla miimkiin, sebebine oranla daima vacibdir, Ibn Sina gerekli hal-
lerde kclamcdarm gorusini kabul etmektedir. Buna gore varlikta
"imkan" sézkonusu olunca, Kur'an'in Ilk Sebeb'e verdigi giicii kabul et-
mek mumkiin olur. Aksine varlik ve alemin, 6zleriyle zorunlu olduklari
kabul edilince, bir bagka gercek i¢cinde onlarin varliklarinin sebebini ara-
mak kolay olmaktadir. Ibn Sina diisiincesinde alemin imkani, hicbir
sekilde egyada olaganligr kapsamaz.

Daha 6nce goriildiigi gibi, Ibn Sina metafiziginde Allah, miimkiin
olan her olgunlugun sahibidir; aynm1 zamanda zaruri olarak akla sahip
bulunmaktadir. Akil, ayni1 zamanda, zatlariyla mimkin olan ve dugsi-
nillebilen (ma'kul) varliklarda da bulunur. Ustelik Vacib Varlik saf

388 Sifé, Ilahiyat, C. I, s. 83.
389 Necat, s. 276.
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distincedir. O halde Yaeih Varlhikin bilgisi de vardir. Bu goérislerin
sonucunda ortaya ¢ikan sudur: Vacib varlk, sadece mutlak birlik, I1k
Sebep degil; fakat ayni zamanda her tirli bilginin prensibidir.

Ibn Sina her aklin yaratici bir giicii oldugu kanaatindadir. Béylece,
idem, adeta, sebepler coklugunun bir sonucu olarak ortaya cikmakta-
dir390. Gergekte, Ibn Sinamin bu konuda yaptig1 agiklamalar, BIR'in
bagrinda c¢oklugun ve basit olanda birlesigin nasil meydana geldigini
aciklamak icindirs9l. Ilk Akil, kendinde mevcut yaratici giice, sadece
gene kendinde varolan sekli ve ilahi sey geregince sahip bulunmaktadir.
S6z gelimi onun digtince fiili Allah'in disiincesinin bir sonucudur. Ken-
disi de ilk akil olarak Ilk Sebep'in bir sonucudur; o, kendi 6ziine nisbetle
"mimkin", Vacib Varlik'a nisbetle vacib dir. Ilk Aklin imkéan:
varhigindan 6nce degddir; kendi mecburiyetine baghdir. Ciinki sonug,
sadece kendine nisbetle miimkiin veya olagandir. Ustelik ilk akil Vacib
Varhk diisiinmekle bir baska akil yaratir ve yalmz, Imkan éziinde
bulunan distinme fuliyle nefsi ¢gitkarir. O halde akillar, 6zlerinde bulunan
Vacib Varlik'in varligiyla ve onun nurunun faaliyeti (etkisiyle) altinda
yaratict olabilmektedirler. Eger Ibn Sina sisteminde, alemin varolusu
icin, olaganligin varligi kabul edilirse, onlarin sadece tg¢ yonli bir disiin-
me eylemi ile U¢ tiir yaratik meydana getirmeleri konusunda alalarinda
bulunan uygunluk nasil agiklanacaktir ? Olaganlik mevcut olsayd: her a-
kil farkli varliklar meydana getirmez miydi? Halbuki bir zaruretin
sonucu hepsi ayni sekilde diisiinmekte3??2 ve ayni varliklara kaynaklik
etmektedirler. Oyle ise akillar, yaraticilikta istege bagl olmayip, bir tiir
sinirlilikla hareket etmektedirler.

Allah'in zatinda dahi bir akil vardir. Eger O, her tiirli olgunluga
sahipse, zaruri olarak akla da sahip olmalidir. Bu yodnden o saf di-
stiincedir; ve bdgisi vardir. Saf akil, saf diisiince olmasi ve bilgiye sahip
bulunmasindan 6tirii, O, hergeyin Ilk Prensibidir?93. Allahin bdgisi ko-
nusunda O'nun disiince, disinen ve distniilen (akil, akil ve ma'kal)
oldugunu hatirlamaliyiz. Ancak bu, O'nun basit olmadigin1 kesinlikle
gostermez. Vacib Varlhik en giizel sekilde zatini bilir ve zatini bilmek
suretiyle tabiatin fenomenlerini de bilir. Ancak Allah'in 4lem hakkindaki
bu bilgisi, O'nun zatinda, bir sezgi sonucu meydana gelmis degildir; eger

390 Bkz. Goichon, Distinction, sa. 283-284.

391 Krs. Aym eser, s. 231.

392 Faal akil hari¢c. Gurdel, tbn Sina'da, islainiyetteki meleklerle ilahiyattaki akillar,
nefisler ve felekleri birlestirme temayiilii oldugunu kaydeder (bk. La Connaissanee Supreme de

Dieu (Ma'rifetullah) Selon Aviceime, IBLA (1951) icinde, s. 56.
393 Necat, ss, 249-250.
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0 Oyle olsaydi ilali akil arizi olacak ve Allah Vacib Varhk olmayacakt1394,
Onun i¢indir ki Vacib Varhk, esyayr zatimin diginda gérmez; aksine
egyay', kendisinde diigiincenin nesneden oOnce geldigi, zatinda gorir.

Vacib Varbk'in esyayr bir sezgi sonucu bilmedigi konusundan,
yani Allah'in alem hakkindan sahip oldugu bdginin sebebinin esya ol-
madigindan hareket edilirse, su diistiince sekli ortaya cikar: Bir sey hak-
kinda bilgi sahibi olmak igin Vacib Varbk'in zatinin disinda bagka bir
seye bakmaga ihtiyaci olmadig1 aciktir; ¢iinkii O, kendisini varolan her-
seyin prensibi olarak bilir395. Ibn Sina "Vacib Varhk, en giizel varliklarin
prensibi ve varolan ve kaybolan seylerin 6z prensibidir" der. a”Af j

j LAua) i»Ul lu. j*j <i WO jaL Aila*» Jind Jreve
Bu dusgtincelerden (396). 17Uilx Jii it*yjj Vjl «nl
anlasilmaktadir ki, Vacib Varhk, once tiirleri, sonra da tilirler arasinda
kisileri bilmektedir.

Bu bilgilerden Vacib Varbk'in .ciizi seyleri kendilerinde degil, fakat
zatinda bildigi sonucunu cikartabiliriz. Ibn Sina, bu tiir bir disiince
ile ilahi zatta olabilecek her tiirli noksanligi ortadan kaldirmayi gaye
edinmistir. Ancak ortaya gOyle bir durum cikmaktadir: Allah ciizderi
bilmeden ve adeta kisileri bilmeden nasil olgun (kémil) olacaktir? Bu
nasil halledilecektir? Allah cilizileri zatini bilmek suretiyle tanimak-
tadir; ¢linki cinsin genigligi, icinde kisileri kapsadigr gibi, ayni sekilde,
kigi, cinsini méanéasinda kapsamaktadir. Yani tir, bir manéada, kiside
bulunmaktadir3??. Ve Allah, tiurt tanimak suretiyle kigiyi de bilmekte-
dir. Bununla birlikte Vacib Varlik, maddeleri, arazlar1 olmasi, zamanda
ve belli bir yerde bulunmalar: sebebiyle ciiz'l seyderi bilemez. Ibn Sina
benzer bilginin "ilim" degil, sezgi olacagimi soyder. «jjU. ~L* cdjjl jlj

J; U~ J AJAj ibb  %jitjie- j  oll

Ancak Ibn Sina Vacib Varhk'a noksanlik getirecek seyleri O'ndan
uzaklastirirken bazi seyleri de O'nun bdgisinden c¢ikarmaktadir. Bunun
icin Allah'in alem hakkindaki bilgisi kiilli bir bdgidir. Iste bunun i¢in
ibn Sina tenkid edildi, hatta kifiurle sug¢landi399.

Bu konuda, Ibn Sina, giines tutulmasimi (kiisf) belirtir. Belirli bir
glines tutulmasi hakkinda, bdgi sahibi olmak ic¢in, bu olayr meydana

394 A.g.e,, as. 246-247; Sif,a, Ilahiyat,. s. 357.
395 Necat, s, 246.

396 Aym eser, s. 246,

397 Aym yer.

398 Necat, ss. 246-247 vd.

399 Tahdfiit, s.
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getiren prensibleli genel olarak bilmek yeterlidir. Madem ki Vacib
Varlik sebepleri ve onlarin uygunluklarini biliyor, sonu¢larini da bilir400,
y1 tpbiL Sjjjj> LELijik* j LJU-VI Jj

Ibn Sina, bir yénden, Allah'in adlem konusunda kiilli bilgiye sahip
oldugunu soéylerken, diger yonden "yeide ve gokte hi¢ bir zerrenin Al-
lah'tan gizli kalmiyacagim" soyleyerek, daha o6nce belirttigimiz gibi
ayetle birlesir <t 222t dii Ad J J S t> £ ! <r*r\ Ji
JoNle) A te@sm xg

Boylece o pek ¢ok konularda oldugu gibi bu konuda da, Aristocu,
yenieflatuncu ve islami disiinceler arasinda dalgalanir durur; baslan-
gicta aldig: islami egitimin disinda birsey soylememek isterken, daha son-
ra edindigi felsefi egitimin etkisi altinda aristocu diigsiinceler sergilemek-
ten de kendini alikoyamaz.

F- NEFS TEORISI:*

Ibn Sinamin bu konudaki diigiinceleri, hem fizige hem de metafi-
zige baghdir. Cinka o, Kanun fi't-Tib gibi eserlerinde tecriibi bir nefs
psikolojisi, Necat, Isarat, Sifa ve nefsle ilgili diger risalelerinde rasyona-
list bir nefs psikolojsii, Hayy b. Yakzan, Makamatu'l-Arifin ve Risa-
leti'l-Tayr adh eserlerinde de mistik bir psikoloji yapar. Yani onun
nefs teorisi fizikle metafizik arasinda adeta bir koépri goérevini gorir,.
Bu acidan degerlendirildigi takdirde de onun teorisi emprik ve sistematik
bir karakter tagir402,

Ibn Sina, nefs konusundaki diisiincelerinde Aristo'ya tamamen sa-
dik kalmaz, aksine Plotin'in dugiincelerine yaklasir; zaman zaman,
ozellikle nefsin cevherliligi konusunda orijinal goriisler sergiler4os.

400 Necat, s». 247-248; Sifa, ilahiyat, C. 2, s. 320.

401 Necat, s, 247; Sifa, ilahiyat, C. 2, s. 359; Kur'an-1 Kerim, Yunus (10), 61.

* ibn Sina, nefsle ruhu birbirinden siyirir. Ona goére, ruh, bedeni ve nefsi kuvvetlerin ilk
binegi olup ruhani ve laitf bir cisimdir (Bkz. Kilabu'n-Nefs, Aviccmia'a De Anima, F. Rahman
yayini, s. 263), Ancak, Aristo'nun etkisinde kalarak yapilmis bu ayirim yaninda, ibn Sina, zaman
zaman, nefs kuvvetlerini ruha verip yaptig1 ayirim ortadan kaldirir. Buna gére, ibn Sina'min
degerlendirmelerinde ruh, bazan gérme idrakinin yeri (bkz. s. 144, 276 vs.), bazan psiko-fizik
kuvvetlerin ilk binegi (bkz. s. 263), bazan da diisiinen ruhtur (bkz. s. 268). Bu sebepledir ki, biz
bu konuya baslik olarak, onun en ¢ok kullandig1 kelimeyi ve kitabina verdigi adi esas almay:
uygun bulduk. Bununla birlikte, Kur'ail-j Kerim'de de zaman zaman nefs ve ruh kelimelerinin
kullamldigiria dikkat c¢ekmek isteriz.

402 Bu konuda bkz. Goichon, Dislinction, s. 131; Chahine, Ontologie, s. 96 vd; Anawati,
Hisloire de la Philosophie Musulmane, s. 105 vd; Ulken, Ibn Sina Ruhiyati, Biyiuk Tirk Fey-
lesofu, iginde, s. 16; Sunar, Istém Felsefesi Dersleri, as. 91-94.

403 Bkz. Saliba, Min Eflatun ila Ibn Sina. Sam 1937, s. 106; Ulken, Ibn Sina Risaleleri,
istanbul 1953, a. 10; Calverley (E.E.), Nefs, mad. I.A.
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Ibn Sina sisteminde nefs sézii, kendisi i¢in nefs denilen seyin cev-
herine delalet eder404. Risale fi'l-Hudud'da insan, hayvan ve bitkinin
ortak oldugu bir manay: ifade ettigini, bu yluzden bir ¢ok anlamlar1 ol-
dugunu soéyler40s,

Tabiatta, insanlarin, hayvanlarin ve bitkilerin buyuduklerini, ge-
ligtiklerini, Urediklerini goriyoruz. Bu saydiklarimizda ortaya ¢ikan hal-
lerin bir istek i¢inde gerceklestiklerini bilmekteyiz. Butin bu haller, fiil
ve olaylarin sebebi olan bir prensiple gerceklesmektedir. Nefs iste bu
prensiptir4%s. Ibn Sina diisiincesinde, canlhilarin gerceklestirdikleri fiillerin,
operasyonlarin varligi nefsin varhigina birer isdrettir. Bu yiizden Ibn
Sina, nefsi bir kuvvet olarak goriir.

Cesedi canlandiran bir prensip olan nefs, Ibn Sina'min bir kasidesinde
yazdigina gore40?, yiiksek bir dlemden bedene dusmiigtiir4os
(A" 3> Aoty £HVI FM j» iil ¢ t) Ancak burada séz konasu
diisise ugrayan insani nefstir. Bu nefs icin bedenle birlesme adeta kafese
girmek gibi bir seydir. Nefs bedenle olan egilimlerinden dolay1 en yuksek
noktasina ylukselememektedir ve gereken ilerlemeyi gerceklestirememek-
tedir4%9. Ona yiikselme firsatin1 veren, geldigi en tstiin aleme yiiksel-
mesini saglayan olimdir. Olimle bedenden ve onu bu alemde tutan
egtiimlerden kurtulmaktadir40,

Ibn Sina diisiincesinde, tipki Aristo4!l ve Eflatun icin oldugu gibi,
nefs bedenin hareket ettirici kuvvetidir. Ayni1 gsekilde, gokler de istekli
bir hareketle belli bir gayeye yonelik olarak hareket etmektedir; bu da
onlarin nefsi sayesinde gerceklesmektedir. Oyle ise, biraz énce belirttigi-
gimiz gibi, nefs, insan hayvan, bitki ve meleklerde ortak bir addir4!2.

404 Talikat, a. 75.

405 Aym eser, s. 81.

406 Kitabu'n-Nefs (Avicenna's De Anima, F. Raliman yay.), s. 4; igarit, Tabiat, s. 316 vd.

407 Kaside fi'n-Nefs, Journal Asitaque, icinde 1899, C. XIV, s. 157; S. Unver Kifti'nin M.
b. Abdiisselam tarafindan gerhedildigini soyledigi (Tarihu'l-Hiikema. lL.aibzig 1903, s. 290) bu
kaside ile Ebussuud Efendi'nin Kaside-i jN'uniyye-i Huhiye'si arasinda benzerlik bulundugunu
soylemektedir (bk. ibn Sina, Istanbul 1955, s. 116).

408 O, sana yiiksek bir yerden dustii, kiil rengi, iffet ve anlasilmazlik dolu bir giiversin".
(Krs. Plolin, a.g.e., C. 2, s. 436).

409 Bk. Raci inayet, ibn Sina, Beyrut 1976, s. 39.

410 ibn Sinamin ruh hakkinda yazdig: kasideyi ve fikirlerini, tsmaili yaratihs kavrami y6-
niinden yorumlayarak, onu adeta bu tiir fikirlerin bir temsilcisi gibi gosterme egilimlerinin eksik
olmadigim belirtmemiz gerekmektedir (Krs, Habib Feki, Les Idees Religieuaes et Philosophitjties
de rhmailisme Fatimide, Tunus 1978, s. 24).

411 De l'/ime, Fransizca cev. J. Trieot, Paris 1947, II, 1, 412 b.

412 Risale fi'l-HudUd, s. 81.
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Ibn Sina nefsi, bir manada, tabii cismin olgunlugu#!3 olarak deZerlen-
dirirken diger bir manada da, bedeni istekle harekete geciren cevher
olarak nitelendirir4!4,

Boylece ortaya nefsin varligr ve cevherliligi konusu c¢ikmaktadir.
Bu konuda Ibn Sina, tipk: Aristo gibi415, nefsin ne oldugunu arastirmakla
ise baslar. Nefs sahsi bir sey midir, cevher midir, nicebk midir, nitelik
midir?

1- Nefs Bir Cevherdir:

Siiphesiz Ibn Sina i¢in, nefs manevi bir cevherdir4!6. Onun varhig
konusunda ise, tabii, psikolojik, zamani (devam etme-istimrar), delilleri
ile "ben" ve "ucan adam" debilerini ileri stirer. Eger bedenin diisini-
lebilirlerde (makulat) goériinmesi miimkiin degdse ve gériinmiiyorsa Ibn
Sina'ya gore, bu, onun akli bir cevher olmayisindadir. Béyle bir hal,
insan nefsinin cismin disinda, bolinmeyen bir cevher oldugunu goés-
termektedir4l?.

Maddeden ayri bu cevherin, distinilebden fenomenleri algilama
ozedigi vardir418, ve seklin dizenindedir. Clinki o, kendisinde bulundugu
beden icin, hareketin prensibidir, kuralidir. Bir bagka tarifle, nefs, di-
zenledigi, gelistirdigi, besleyip hareket ettirdigi bedeninin olgunlugu-
dur4®. Zaman zaman Aristo'dan faildi diisiinceler sergdeyen Ibn Sina,
bu noktada onunla aym fikirdedir420.

Yukarda Ibn Sina tarafindan yapilan tarifte nefs, yaptigi, isle ta-
nmimlanmakta olup, bulundugu veya oldugu halde tanimlanmam aktadir.
Nefsin bedenin olgunlugu oldugunu séylemek, onun hayvandan bir hay-
van, insandan bir insan yapan bir kural oldugunu séylemektir. Fakat

413 Aristo i¢cin Krg. Chevalier (J.), Histoire de la Pensee, Paris 1955, s, 352.

414 Risale fi'l-Hudiid, s. 81; ayrica bk. De Dillon (Emile), Trois Traites d'Avicenne, Le
MUSEON i¢inde, s. 303.

4-15 Krsg. De Vfime, fran. ¢ev. J. Tricot, Paris 1947, I, 1, s. 402 a, b.

416 f§drdt, Ma ba'd et-Tabia, ss. 310-313; Ancak Gazaali, bu noktada ibn Sina'y: elestiir
(Bkz. Kiiyel, U¢ Tehafiit, s. 102 vd).

417 f§drdt, Ma ba'd et-Tabia, ss. 387; Mesai! an Ahvali'r-Ruh, ibn Sina Risaleleri, icinde,
istanbul 1953, s. 68.

418 Necat, ilahiyat, ss. 158, 174.

419 Uyunu'l-Hikme, Ulken yay, s. 13 vd; Risalefi'l-Hudud, s. 81; Sifa', Tabiat, Kitabu'n-
Nels (Avicenna's), s. 5-9; Ahvdlu'n- Nefs, Kahire 1952, s. 55; Risalefi EmH'l-Mead, Misir 1949,
s. 90; ayrica bk. Arnaldez (Roger), Un Precedent Avicennen du Cogito Cartesien, Annales Isla-
mologiques, icinde, Kahire 1972, C. XI, s. 347.

420 Krs. De VAme, 11, 1, 412 b.
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tu kural kendinde nedir? Eger cevherse ne cesit bir cevherdir? Nefsin
varlig1 ve cevheildigi konusunda arastirilacak konular bunlardir. Ona
sadece nefs demek yeterli degildir. Onun manevi bir cevher oldugunu
isbatlama hususunda, ibn Sina sunlar1 s6ylemektedir: Farkh iki sey daima
farkh iki tarife tekabiil eder, 6yleyse ayrica dustnilen ayridir. Varsayim
bu sekilde konuldugu takdirde, nefsin tabiati meselesi, onun bedenden
ayr1 olarak taninip, taninmadigi ve bedenin varolup olmadigini bilme-
den Once onun varoldugunu isbatlamaya baglamaktadir. Eger durum
varsayim dogrultusunda ise, o takdirde nefs, bedenden gercekten ayri-
dir ve manevi bir cevherdir4?!. ibn Sina'min bu konuda tuttugu yol,
once insanin manevi cevherini isbatlamak ve sonu¢ olarakta onun bu
manevi tarafinin bedenden ayri1 oldugunu goéstermektir422, Cinkii onun
cisme ait veya cisimde olmasi miimkin degildir; akli bir sekil olmasi
itibariyle onun ic¢in bir yer yoktur423,

Ibn Sinamin nefsin varlifi ve cevherlilizgi konusunda kullandig
"u¢an adam" misali ise soOyledir: "Aramizdan birinin Allah tarafin-
dan, dogusundan itibaren, olgun yasta yaratilmis oldugunu varsayalim.
Onun yuzi dis dinyadan hi¢ bir sey gérmeyecek sekilde perdeli olsun.
Toprak tizerinde yer degistirmesin, fakat havada, daha dogrusu boslukta
bulunsun. Bu havanin kendisine yapacagi basinci duymamasi i¢in, or-
ganlar1 hi¢ bir yere dokunmasin ve ona hi¢ bir duyu vermemesi i¢in ayril-
mis olsun. Boyle bir insan gercekten varoldugunu anlayacaktir; bunun-
la birlikte, ne dis organlarinin, ne de i¢ organlarinin, ne beyninin, ne de
kendinde bulunan hayati unsurlarin varoldugunu séyliyemeyecektir.
Bu konuda hi¢ bir sey séyleyemez. Bununla beraber, genigligi, uzunlugu
ve derinligi olmayan bir varhk olarak#?4 varoldugunu anlayabilecektir.
Hatta bu anda onun i¢in bir el veya herhangi bir organ hayal etmenin
mimkiin oldugunu varsaysak, o, bunun kendi organlarindan biri ol-
dugunu idrak edemeyecektir. Oyle ise, varhg isbatlanan, ayni anda
varhigr 1sbatlanmayandan farklidir. Bundan dolayi, insanin kendisi

421 Necat, ilahiyat, 3. 184; Nefsin hir-ligi ve cevherliligi konusu, Descartes ve daha iince,
Aristo ve Eflatun tarafindan incelenmistir (Ayrintili bilgi icin bkz. Macid Fafiri, Tarihu Felsefe
el-lslamiyye, s. 212.

422 Bk. Aguilar, a.g.e., s, 284 vd.

423 Risale fi EmrVI-Mead, s, 101; Necat, Tabiat, s. 177,

424 Deseartes'a gore de, nefs, ne genigligi ve boyutlara ve ne de maddenin diger ozellikleri-
ne sahip olmayan bir tabiata maliktir (Le Foyer) (H. Dreyfus), Traite de Philosophie Generale,
Paris 1965, s. 278). ibn Sina diisiinceleriyle Descartes diisiincelerinin ayniligi acgiktir, (ibn
Sina'dan hayli sonra, onun diigiinceleriyle, insani nefsin varligini, cevherliligini ve o6lumsiiz-
lugiini gostermek isteyen Descartes, 18., 19., ve 20. yiizyilin dinsiz materyalizminin babasi

olarak degerlendirilir. Bkz, Tresmoutant (Claud), Les Problemes de VAthfisine, Paris 1972,s.71.
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olarak varligini isbatladigi bu sey, bu insainn organlarinin olup olmada-
gin1 bilmeksizin gene onun tarafindan taninabilir4?5. Bu insan, nefs-
nin bedeninden farkli oldugunu ortaya koyma halindedir. Daha acik
bir ifade ile, onun nefsini algilamasi ve varoldugunu bdmesi i¢in bir
bedene ihtiyaci yoktur426

Béylece Ibn Sina, insanin veya insani nefsin, kendini viicud gibi
bir alet aracdigiyla degil, fakat kendisiyle, dogrudan dogruya tanidigim
belirtmektedir. Bunun i¢in ileri stirdiga delil sudur: eger nefs kendim
bir alet araciligiyla tanisaydi, bu aleti tanimayacak, fakat sadece onunla
taniyacakti. Oyle ise o, kendini bilir ve bildigini bilir42?. Bu diigiinceden
hareketle Ibn Sina, varhigin sezgisel idrakiyle insan ruhunun varhgim
1sbatlamaktadir. Israt'ta da bu konuya temas eden Ibn Sina, "ucan
adam" misalini tekrar ederek, dikkatli bin insanin kendi varliginin
farkinda olacagini, hatta uyuyanin uykusunda, sarhosun sarhoglugunda,
zihninde kendi varlhiginin farkinda degilse bile, kendinden uzaklasma-
digin1 soyler42s,

Nefsin cevherliligi konusu, Ibn Sina'dan sonra, Descartes'da, onun-
kinden daha sistematik olarak aynen ortayca ¢ikar. Descartes, Ibn Sina'-
nin eserlerini dogrudan okumamis olsa bile, ondan tevaris eden diisiin-
celeri, kendi kiiltirint hazirlayanlar aracdigiyla aldigr bir gercektir.
Bu konuda Descartes'in ifadeleri géyledir: "Sonra ne oldugumu inceden
inceye gozden gecirdim, ve hicbir bedenim olmadigini, ne bulundugum
bir diinya, »e de bir yer bulunmadigini farz edebidigim halde; bundan
Otirl, kendimin var olmadigimi farz edemeyecegim" . . . diyerek nefsin
veya ruhun bedenden ayri bir cevher olusunu sgéyle bitirir: " = Oyle
ki bu ben, yani, kendisi ile ne isem o oldugum ruh, bedenden tamamiyle
farklidir, hatta bilinmesi onu bilmekten daha kolaydir, ve beden var
olmadigi halde bile, ne ise, o olmaktan geri kalmaz"429.

425 Necat, Tabiat, s. 178 vd.

426 Sifa', Tabiat, Kitabu'n-Nefs (Avicerma's De Amma), ss, 16, 255; Bu diigiincenin kay-
naklar1 konusunda bk. Gilson, Introduction a I'Gtitde de St, Augustin, Paris 1930, s. 57 vd).

427 Necat, Tabiat, s. 179 vdd; bk. Gilson, Les Sources, s. 46; Bunun ontolojik delil olarak
kullanilmas1 kontumda bk. Dag (Mehmet), Ontolojik Delil ve Cikmazlari, 1.F. Der. XXIII,
1978, s. 291.

428 i§&rdt, Tabiat, ss. 305-306; Tusi, Serhu isdrﬁt, s. 121; ayrica bk. Bedevi, Histoire, s.
671.

429 Metod Userine Konusma, cev. M. Karasan, Aukara 1962, ss. 41-42; Krs. Dicours de la
Methode, IV. M. OEUVHES dc DESCARTES icinde, Le Club Francais du Livre yay. Paris
1964, C. 1, s. 430.
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Bu konudaki karsilagtirmayr hir baska incelemcye birakarak Ibn
Sina'mn "u¢an adam"indan c¢ikartdmabilecek sonucu goézden gecire-
lim. "u¢an adam" da, varolus dusiincesi4?0, zihnin kendi 6z objesi
kargisindaki bir sezgisi olarak goériinmektedir; ancak bu sezgi hangi ma-
nadadir? Varlhigin zihin yoluyla gerceklesen dogrudan idraki midir?
Bu, Ibn Sina i¢in, imkéansiz degildir; ¢iinki nefs bedenin seklidir, bedene
girmis ayr1 bir sekil. Bu yuzden onun tarafindan idraki mumkindir
ve bu varligin kavranmisinin aracisidir43!. "Uc¢an adam" dislincesi,
Ibn Sina'min zihnindeki gercek bir siipheden degil, fakat bir cevherin
varligindan kaynaklanmaktadn#32. Insan organsiz olarak bulunabilir,
bununla birlikte varligin1 anlar. Organlardan, duyudan soyutlanmig
olarak devam eden ve varliginmi1 siirdiiren bu cevher nefstir.

2- Nefs ile Beden Miinasebeti:

a- Nefs bedenle birlikte varolur:

Cevherler kategorisine giren nefs433, bedenden 6nce midir, sonra
midir, ona oranla durumu nedir ? Bu tiir sorulara Ibn Sina'min verdigi
cevaplar 6z olarak soyledir; Nefs, bedenin iyiligi icin, ¢zellikle yaratil-
migtir; kendisiyle birlesecegi beden yaratdmadan once var degildir ve
sahsi varligi yoktur. Cinki boyle bir halde onun kisisellesme ilkesi eksik
olur. Nefs, sultanhgi ve aleti olacak olan bedeni maddenin var olmaya
bagladig1r andan itibaren nefis adiyla varolmaya baglar. Yani onun var-
l1ig1 bedenledir ve varligr (hudusu) cisimle ilgili degudir; fakat o bir cev-
herdir, cevherse cisim olmayan bir sekildir ol Ijul ~Ui t> bJ~j -tsj

(134) v—=r jf*J it I 6P Ji wt AN Juk A g Cc <w@"

Nefs yaratilisinin baslangicindan itibaren, kendisini bedeniyle mesg-
gul olmaya, yonetmeye ve her tirli ihtiya¢larim karsdamaya yonelten
ve bir cesit egilim olan tabil bir sevgi duymaya baslar. Iste bu sevgiyle
bedene katdir435 ve ona has bir nefis haline gelir436. Biz, tabiatlarim
tamamen bilemedigimiz bu iligki ve sevginin ancak sonuclarini gorebi-
liriz4".

430 Bkz. Ulken, Genel Felsefe Dersleri, s. 60.

431 Bk. Goichon, La Philosophie de 1'fitre, IBLA i¢inde 1952, s. 52 vd,

432 Ayrintili bilgi i¢in bk. Aguiler, a,g.e,, s, 289 vdd.

133 Sifa, ilahiyat, C. 2. s. 286.

434 Necat, s. 192; ayrica bk. Ahvalu'n-Nefs, s. 96; Calverley, Nefs, rnad. 1.A.

435 Bu katma eylemi, faal akil tarafindan gerc¢eklestirilmektedir (Necat, s. 193 vd.).

436 Risale fi Medd, ss. 90, 95.

437 Necat, s. 184.
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Ibn Sina'ya gore, bedenle birlesmesinden énce varhgindan séz edil-
meyen nefs438, beden olmadig1 gibi, bedenin mizacinda da degildir.
Idrak ettirici, hareket ettiiici, koruyucu gibi, mizaca ait kuvvetler ne-
fisten bagka seylerdir. Nefs viicudu ve vicudun parcalarini kullanan bir
cevherdir43®. Beden de nefs i¢in sekli ve olgunluga ait bir sebep degd-
dir440, Bedende elemanlann ahenkli bir birlesmesi sonucu bir denge
meydana c¢ikar. Elemanlar arasindaki uyum ve oranin olgunlugu olgi-
siinde, nefs varliklar arasinda derece yoniinden yiikselir. Nefs, insanda
az c¢ok farkli gliclerle kendini gosteren ve bedende meydana gelen gerekli
yetdere gére ortaya cikan cevheri bir sekildir. Bunun icin Ibn Sina nefsi
glinesle (kimi kere ates, kimi kere de 1s1ik ve alevle) karsilastirir44!. Nefsin
bedendeki li¢ ayr1 gorinimia ise semavi cevherlerin etkisiyle olmak-
tadir. Nebati, hayvani ve insani nitelikleri alan nefiste bir yiikselis s6z
konusudur. Bu yukselis en yiliksek olgunlugu kazanmak icin nefsin daha
¢ok yumusamasiyla gerceklesmektedir. Nefs yumusayip yogunlugunu
kaybederek hogluk kazanmakta ve boéylece ylikselmektedir442,

Bedenin gecicibgini ve nefsin siirekliligini kabul eden Ibn Sina séyle
der, "Ey akil bu gin kendini digiin, nefsin biitiin 6mrince var; hatta
sen gecen olaylari hatirlarsin, Oyle ise sen sabitsin (miistemir); bunda
stiiphe yok; fakat bedenin parcalar: sabit degil, daima degismekte. Eger
insandan kisa bir zaman ic¢in gida ¢ekilir, azaltdirsa bedenin parcalari
eksibr. Nefsini diisiin, onda bir eksdme olmaz"443.

b- Nefs Bedenin Olgunlugudur :

Ibn Sina, bir manada, nefsi, giic halindeki hayat, tabii cisim halin-
de olgunlagtiran sey olarak degerlendirirken444, ikinci bir manada ise,
nefsi, soyut bir cevher, fiil veya gili¢ halindeki akii bir prensibe gore ken-
diliginden (bi'l-ihtisar) aldig1 bir cesedin veya bedenin olgunlugu olarak
niteler. Her iki halde de, o, olgunluktur. Tipk: Aristo gibi, nefsi bir ol-
gunluk olarak deZerlendiren Ibn Sina icin, bu miicerred cevher, giic

438 Ayn1 eser, s. 300.

439 f§&rdt, Tabiat, s. 812 vd.; Ahvélii'n-Nefs, s. 95.

440 Necat, s. 186.

441 Ayni eser, s. 192.

442 Aym eser, s. 158; Sifd', Tabiat, Tahran bas. s. 258.

443 Risale fi Ma'rifeli'n-Nefs en-Nalika ve Ahvédluha, Alivalu'n-Nefs, icinde. Kahire 1952,
s. 187.

444 Aristo felsefesinde "enteleehie" bkz. Bolay (S.H.), Aristo Metafizigi ile Gazali Metafi-

ziginin Karsilagtirilmasy, s. 85 vd.
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halinde olan (bi'l-kuvve) insani nefsin kendine has faikidir veyahutta
kiilli nefsin 6zelligidir. O halde nefs bir viicudun olgunlugu veya olgun-
lugunun en kusursuz noktaya ulagsmasidir445,

Daha o6nce de belirtildigi gibi, Ibn Sina icin cevher simifina girip
bedenin sekli olan446 ve insanda nefs diye adlandirilan bir tek 6z vardir.
Bu tek 6z, insanin ortaya koydugu eylemleri gerceklestiren bir ¢ok kuv-
vetlere sahip bulunmaktadir44’”. Bu kuvvetler birbirine yardimeci ol-
duklar: gibi, biri digerinin fiilini takib eder. Ancak s6z geb'mi 6fke i¢in,
duymak gerekir; bizde duymak i¢in bir yeti ve 6fke i¢in ayri bir yeti
oldugu dustuntliurse, bu yetilerden ikincisinin birincisini de kapsadigini
kabul etmek zorunda kaliriz; yani ayni gii¢, hem 6fkede, hem de duygu-
da bulunacaktir. Bu imkansizdir; ¢inki bir giicin eylemi her seye veri-
rilebilir, fakat asla bir bagka giice verilemez44. Bu tiir bir diisindcden
hareket eden Ibn Sina, bir giiciin sadece kendi eylemini tamamlayabile-
cegini ve butun gilclerin gerisinde, onlarin prensibi olan bir tek seyin
bulundugunu ve onun, bedenin aksine devamli oldugunu kabul etmek
gerektigini ifade eder44. Ona gore, iste bu soyut 6z, duygu ve 6fke yeti-
sine sahiptir. Mademki her gliciin gerisinde bu tek 6z veya cevher vardir;
oyle ise bu cevher nedir? Insanin bedeni onu meydana getirdigine gore,
acaba o butun fiillerin prensibi olabdir mi? Bunun olamayacagi acik-
tir; bu durumda, insanda 6fkeyi duyan ve idrak eden bir kuvvet, bir
giic vardir; bu nefistir, fakat beden degil450.

3- Nefs Cesitleri veya Degerleri:

Ibn Sina doktrininin en belirgin karakteri, degerlendirilis sekli
ne olursa olsun, nefis diisiincesini sekil digilincesinden ayir masidir.
Ibn Sina sisteminde, yasayan bir varlikta nefislerin ¢oklugu imkansiz-
dir45!. Onun goriislerinde nefs, kendinden pek ¢ok yetinin yayildig1 tek
prensiptir ve bu yetiler bedende degil, fakat ancak nefiste birlegebilir-
ler. Oyle ise nebati nitelikle hayvani niteligi birbirinden ayr1 olarak goz

445 Necat, Tabiat, B. 189 vdd,; Sifd’, Tabiat, 6. kitap, 1. rnak. 1. Bl.; Krs. Vajda (George),
Notes d'Avicenne sur la Teologie d'Aristote, Revue Tliomiste, icnde, 1951, s.
Serhu Kitap Izolocya, s. 37; ayrica Krs. Aristo, De Anima, fran, cev, J. Tieot, Paria 1947, ss.
67-69.

446 Necat, s. 189; Krs. Aristo, De I'Ame, s. 67; Saliba, Miti Eflatun ila Ibn Sina, s. 108.

447 Necat, s. 189.

448 Ayni eser, s. 190.

449 Ayn1 eser, s. 190.

450 Ay eser, s. 191; Risale ffs-Saade, Haydarabad 1353 H., s. 12.

451 Necat, s. 183.
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oniline getirmelidir; esasen onlar nebati ve hayvani de ayr1 ayri bulus-
maktadirlar; ancak bulunduklar: nefiste birlesmis haldedirler. Aralarin-
daki iliskiyi anlamak i¢in 6nce basit nitelikleri, sicakla sogugu, kuruluk-
la yaghg carpistiran ana ceh'skiyi gz o6ninde bulundurmak gerekir.
Celigkiler uzun zaman devam ettigi taktirde varligi meydana getirecek
O0geler hayat sahibi olamazlar. Bu basglangictaki c¢ehgkililik azaldikca
unsurlar arasinda uyum ve ahenk artar ve karisimlari semavi vicutlarin
yapilarina yaklasir; bu andan itibaren cisim bu viicutlari yoneten ayri
cevherlerden canlandirici bir nitelik alir ki, bu nebati nefisrit. Eger
miza¢ daha c¢ok saflasirsa unsur hayvani bir nefis abr; daha da saflags-
mas1 halinde sekilleri dagitan ayri cevherle (faal akiila) birlesmeye ye-
yetenekli insani nefis abr452, Bu bilgderden anlasildigi gibi, nefsin ¢esit-
lenmesi veya derecelenmesi, unsurlar arasindaki uyum ve ahenge bagh
olarak ortaya ¢cikmaktadir; bu konuda 6nemli roli faal akil ve diger se-
mavi varliklar oynar.

Béylece Ibn Sina sisteminde nefsin iice ayrildigimi gériiyoruz:
A) Nebati nefis, B) Hayvam nefs, C) Insani nefs.

a) Nebati Nefs:

Bu nefs, dogan, bliylyen ve beslenen tabii bir bedende bulunur452;
kendine has hareketlerle bedeni korur ve onun devamiu saglar. Bu
nefsin besin maddesini 6ziimleme yetenegi vardir4’4. Bu hareket ve
yeteneklere ragmen bu nefs, secimsiz ve bilgisiz fonksiyon gorir453;
ancak nebati olgunlagsma icin gerekli yeteneklere sahiptir; bunlar su
kuvvetlerdir: beslenme kuvveti (el-kuvve el-tegazziye), biiyime kuv-
veti (el-kuvve el-tenmiye) ve lUreme kuvveti (el-kuvve el-tevelliide)456,
Ibn Sina'min bir baska ifadesiyle "el-kuvve el-gaziye", "el-kuve
el-tenmiye" ve "el-kuvve el-nitvellide"dir457.

452 Risdle fi ma'rifeti'n-Nefs, s. 158; Ayrica bk. Goichon, Livres des Oireuvtives et Remar-
gues, s. 29. Bu tez Ibn Sina'dan sonra biiyiik Albert ve Dominicua Gundissalinus'da devam ede-
cektir (Bk. Goilson, Les Sources, s. 47).

453 Necat, s. 3 58; Sifa', Tabiat, Kitabu'n-INefs (Avicenna's De Animo), F. Rahman yay.,
Oxford 3959, 9, 39; AhuSlu'n-Nefs, s. 57 vd.; ayrica bk. Giinalluy (Semsettin), Fehefe-i ﬁld,
istanbul, 3341 H., s. 307

454 Igarat, Tabiat, s. 443,

455 Necat, Tabiat, s. 100,

456 Igarat. Tabiat, ss. 443-444; ayrica bk. jisfan Mahiyeti Hakkinda Risale, cev. A. Ates,
istanbul 1953, s. 5, arapca metin, 3. bl, s. 10.

457 Necat, Tabiat, s. 158; bkz, Munk (S.), tbn Sina, Dictionnaire des Science Phifosophi-
tpies, i¢inde, Paris 1885, C. 1, s. 254.
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Ibn Sina nebati nefsin bu giiclerinde, fonksiyon yoniinden bir tiir
ask bulur; nefs bu duygu icinde hareket eder. Bu a¢idan nebati nefse
ait ¢ tir agk vardir: Biri besin alici giice ait olup besinin alinmasi sira-
sindaki "sevk" giiciiniin prensibidir. Ikincisi, yetistiren giice ait olup,
besin alinacak yer etrafinda kendine uygunu elde etmek ic¢in varolan
sevk giiciniin prensibidir. Uclinciisit de dogurucu giice ait olup kendine
benzeyenin hazirlanmasi i¢in varolan sevkin prensibidir45s.

Oyle ise nebati nefse ait hareketler, viicudun korunmasi ve devami
icin olan hareketler ve besin maddesinin sec¢imi ile tamamlanan eylem-
lerdir9; ¢iinkii Ibn Sina'ya gére, nebati nefs organik cismin iireme,
gelisme ve beslenme yoninden ilk olgunlugudur ( JIfltjt Alei ApidI

160 ( jyij -djxi L JT jJ* Jjv1

b) Hayvani Nefs :

Hayvam nefse gelince, o, Ibn Sina tarafindan organik cismin, idrak
ve eylem yoninden, ilk olgunlugu olarak degerlendirilir V'jA"
(461) (-.jijVL, iiy%j oLijil ilj-o A JT Jjit  Jir g
Boy-lece bu nefs, istekli hareket etmekte vc clizi nesneleri kavra-
maktadir. Bu nefsin hareket ettirici (muharrik) ve kavrayici (mid-
rike) gucleri vardir462, Hareket ettirici glic sayesinde bedene aksiyon
kazandirir; itici ve ¢aligtiric1 diger iki gli¢ yardimiyla da onu y 6netir463.
Hareket ettirici yetinin iki yardimecisi1 daha bulunmaktadir: a) zevk elde
etmek amaciyla yonelmen seylere dogru hareket ettiren "el-kuvve el-ge-

m

heviyye"464, b) yararsiz olan seyleri geri cevirme yetisi olan "'el-kuvve

el-gadabiyye"465,

458 Risale fi MahiyetVI-Igk, s. 10, tirkce cev., s, 5.

459 isardt, Tabiat, s. 444; Cubukcu. Islam Diigiiniirleri, s. 31: Krs. Aristo, FDe l'Ame,
ss. 80-81.

460 Necat, Tabiat, s. 158; Sifd', Tabiat, Kitabu'n-Nefs (Avicenna's De De Anima), F.
Rahman yay., s. 39, Eger tiir sekliyle 6ziinde olgunluk bulmugsa ona ilk olgunluk, niteliginde
olgunluk bulmussa ona ikinci olgunluk denir. S6zgelimi, demirin kili¢ sekli ilk olgunlugu, kilicin
kesmesi ise ikinci olgunlugudur (Giinaltay, Felsefeci Utd, s. 311).

461 Necat, s. 158; Sifd', Tabiat, K. en-Nefs (Avicenna's), ss. 39-40.

462 Krs, el-Kuva eUinsaniyye ve Idrakuha, Misn 1328 H., s. 216; Goichon bu eserin ibn
Sina'ya degil, FarabiV'ye ait oldugunu sé6z ileri siirer (Bkz. Livre, s. 318).

463 K. en-Nefs, s. 41; Krs. Aristo, De Vfime, ss. 80. 86; Keklik (Nihat), Felsefe, istanbul
1978, s. 239.

464 Krs. Isarat, Tabiat, s. 446.

465 Necat, Tabiat, s. 158; Sifdé. Tabiat, K. Nefs (Avicenna's), s. 39-40
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Auncak biz, daha ¢ok, bu nefsin kavrama (idrak) giicii tizerinde dur-
mak istiyoruz. Gergek su ki, hayvani nefs varligim siirdirmek igin,
disarinin etkilerini kendisine aktaran duyumlara ihtiya¢ duymaktadir.
Bunun i¢indir ki, onun bu duyumlari alabilecek bir giice sahip olmasi
gerekmektedir, thn Sina iste bu nefiste gorevlerinin sayisi sekize varan
glcler aracdigiyla ylriiten bir yetiyi (hayvani idrak) bebrler; bu, dis
duyum diyebilecegimiz "el-lis ez-zahir" ve insanin iginde bulunan "el-
havés el-batmiyye"dir466, Ilm Sina i¢in besduyu ve diger ii¢ duyumun
meydana getirdigi gii¢ler i¢ginde en 6nemlisi dokunma duyusudur; ¢inki
ondan yoksun higbir canh yoktur. Bu duyu olmazsa hayvani nefis de
olmaz467. Hayvani nefsin ige ait yetileiine (el-havas el-batiniyye) gelince;
onlar da birinciler kadar 6nemlidir468. Bunlardan bir bélimi duyularin
sekillerini, bir bélimi de duyularin anlamlarin kavrarsss. I¢ yetilerle
biz, hissedilir gerceklerin imajlarin1 ve gene bu gergeklerin kavramlarim
idrak ederiz. Duyularimizin verilerini 6greneiek egyanin yoklugunda
da onlar1 zihnimizde saklariz. Imajlarin idiaki ile bunlarin kavramil-
mast arasindaki ayirim sudur: Imajlar énce duyularla kavranir sonra
hayvani nefsin i¢ yetileriyle idrak edilir; halbuki manalar yalniz nefisle
kavranir.

Umumi méanéada idrak, insan ve hayvanda ortak bir husustur, Ibn
Sina'ya goére insani idrak, kiginin hayvani tarafini meydana getiren bir
gigtir. Ona gore, dogru bir hat c¢izerek diigen su damlasi ve hizla do-
nerek bir yay g¢izen noktanin goériinimleri hep duygusal olarak yani
gozle goriilerek gerceklesir, ama hayal veya hatirlama ile degil470. Gozde
sadece karsida bulunanin resmi sekillenir; bu ya daire ya nokta veya
cizgidir. O halde, 6nce, kendisinde karsida bulunanin sekillendigi bir
kuvvet vaidir. Insanda, goristen o6nce, bakisin kendisine hissi sezgiye
benzer bir geyler ulastirdigi bir yeti vardir ve duyularin veriieri onda
toplanir ve bu verileri kavrar. Ayni gekilde, hissi gekiller kaybolduktan
sonra onlar1 kendisinde saklayan bir kuvvet daha vardir, Ortak duygu
(misteiek his) ve hayal4’ adi verilen bu iki yeti de bir zevkin gu zevk-
ten ayri olduguna karar verilebilirt’2. "Miisterek his"den ortaya c¢ikan
eylem farkli duyularla algilanan maddenin, yoklugundaki maddi sekil-

466 Necat, as. 158-160; Sifd, Tabiat, K. Nefs (Avicenna's), s. 41.

467 Ayni eser, s. 160; Sifd, Tabiat, K. Nefs, s. 42 vd.

468 Uyftnn'l-Hikme, Bedevi yay., s. 38: Sifd, Tabiat, K. Nefs (Avicenna's), s. 43.
469 Necat, s. 162; Sifd, Tabiat, K. Nefs, ss. 43-44.

470 Krs. Sifda, Tabiat, K, en-Nefs, 1. 58; Aristo, De I’Ame, s. 111. 3.

471 Tis' Risdil, s. 64; Necat, s. 163.

472 Isarat, Tabiat, s. 347.
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leri yerinde tutar. Duyu idrak i¢in mutlaka zorunludur, Idrak, siije i¢in.
organda olugsma sayesinde, sekil olugmasidir. ibn Sina i¢in bir sey iki
defa yani bir kere organla, bi1 kere de beyinle idrak edilmez; hatta bir
zevki onun hayaliyle karigtiramayiz. Konusan (natik) olsun veya ol-
masin hayvanlar ciizi duyulabilirlerin clizi manalarin1 kavrarlar47s.
Bu méanada duygu disi ve duvu organlariyla nakledilmemiglerdir: tipk:
koyunun kurtta duygu dis1 bir disiince kavradigr gibi. ko¢ da koyunda
duygu dis1 bir kavrami, 6zel bir sekilde kavrar. Imajlarda bu rolii oy-
nayan diigiinceye ait bir yeti bulunmaktadir4’4. Insanda ve hayvanda
bu digtinceleri saklayan yeti "hifz"dir. Bu yetilerden her birinin 6zel
maddi bir organi ve ona ait 6zel bir adi vardir. Ortak duygunun {mis-
terek his) yeri (organi) ruh olup duyarhlik sinirinin kaynag1 tizerinde
yayilmigtir; 6zellikle beynin (dimagin) 6én kismmdadirt7>. Misterek his
farkli duyularin verileri arasinda bir birlik saglar; altinci his degildir,
fakat karar veren yetilerin birincisidir; ath da Aristo'dan gelmekte-
dir#’6. Ibn Sina'min "musavvere" ve "hayal" olarak iki sekilde ad-
landirdig1 ikinci yetinin organi ruh olup 6n boslukta (batmi'l-mukad-
dem) bulunur4??.

Organm1 beynin tamami olan Ug¢linci bir yeti "vehm"dir. Bu, bir
dérdiinci yeti tarafmdan yardim gorir; duyulardan elde edilmis sekiller
arasinda en yakin olanlarini pargalamak ve birlestirmekle goievlidir.
Bu yeti, aynm1 zamanda sekillerle diisiinceleri birlestiren yetidir; bunuu
idrak kuvveti yok fakat se¢im kuvveti vardir. Bu yeti, kendisini akil
kullandig1r zaman "el-kuvvetti'l-mifekkire" ve vehm tarafindan
kullanmildiginda da "miutehayyile" olarak adlandirilir4’®. "Hafiza"
veya "z akire" adli diger bir yeti ise ruhun yayildigi bogslukta bulunur4.

¢- Insani ISefs:

Bu nefs, dislinceye ait eylemleri akletmesi ve genel igleri idraki
yoniinden bedenin ilk olgunlugudur#®. Ibn Sina diisiincesinde insani
nefs, daha o6nce belirtildigi gibi, cisim olmadigi gibi cisimle varlhigini
siirdiiren bir varlik da degildir. Bir bagka ifade ile insani nefs maddeye

473 Krs. Necat, s». 162 vd.

474 Isarat, Tabiat., s. 351.

475 Ay eser, s. 353.

476 De l'Jme, ILI, 1, 2.

477 Bk. Isardt, Tabiat, s. 355.

478 Bkz. ayni eser, ss. 356-357; Krs. Aristo, De l'[ime, II1, 3.

479 isﬁrdt, Tabiat, s. 358; Necat, s. 163; ayrica bk. Qadri, La Philosophie Arabe, s. 117.
48U Necat, Tabiat, s. 158; Sifa, Tabiat, K. cn -Nefs (Avicenna's de Anima), s. 40.
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girmis cismi bir kuvvet olmadig1 gibi, duyularla gosterilebilir bir cisim
de degildir. Ancak 6ziinde maddeden soyutlanmig, fakat hareketlerinde
maddeyle yakinlagmis bir cevherdir.

Bu nefs ayni zamanda "natik" nefs olarak da adlandirilir. ibn
Sina onun iki kuvveti oldugunu séyler: a) bilici kuvvet (el-kuvvetu'l-
alinie), b) yapici kuvvet (ei-kuvvetu'l-amile)4S!, ibn Sina bu ikisine
ortak ad olarak "akil" der. Esas akil "el-kuvvetu'l-alime"dir ve
Ibn Sina sisteminde "el-aklu'l-lieyulani, el-akl bi*1-fiil, el-ak-
lu'l-intstefad" veya "el-akl bi'l-meleke" adlariyla cesitlenir.

Her yastan insanda varolan natik nefs482 i¢in cn belirgin 6zellik,
akli yetenegidir483. O, ne cisim ve ne de cisimde bir kuvvet oldugundan
aletle degil, oziiyle akleder (JBV <di> Ji>u Oili)#%4. Bedene oranla
bu nefsin yonetmek ve akletmek gibi iki eylemi bulundugunu soyleyen
Ibn Sina, bu ikisinin birararaya gelmedikleri hususunda 1srar eder*s5.

Natik nefsin, bedeni, yonetmek icin kullandign kuvvete "ameli
akil" adi verilir486. Bu akil, se¢ilmis amaclara ulagmak i¢in yapilmis
insani eylemler arasinda gerekli oOnciilleri, ilk piensipleri, 6rf ve adet-
lerle tecriibenin meyvesi yaygin diisiinceleri bular. Bu konuda ona teorik
akil yardime1 olur4d?. Nefsin yetileri arasinda cevherini fiil halinde akil
haline getiren bir yeti daha vardir, Iste bu iki yetiden birincisini diigii-
nulebilirlere (maktlat) dogru ceviren bir kuvvet daha bulunmaktadir.
Bazilarinca "aklu'l-heyulani” olarak adlandirilan bu kuvvet Ibn
Sina dustincesinde, Kur'an verilerine dayanan dini-felsefi bir ¢ehre ka-
zanarak "miskat (oyuk, baca)" olarak goriiniir48. Ibn Sina onu fel-
sefi bir manada yorumlar489;, "miskat" mecazi manada maddi akli tem-
sil etmektedir; bu aklin "mistefad" akilla, miskat ve 1s181n aralarin-
da sahip oldugu iligki gibi baglantis1 vardii49°.

Bu yetiyi, kendisinde ilk bilgilerin meydana gelisinde nefste ortaya
c¢ikan bir bagka yeti izler. Bununla nefs ikinci bilgileri kazanmaya hazir-

481 Ayni eser, s. 45.

482 Risale fi's-Saade, Misir 1354, s. 5.

483 Serh Kitab Isolocya, s, 39.

484 Ahvdlu'n-Nefs, s, 90.

485 Ayn1 eser, e, 94.

486 Bk. el-Kuva el-Insauiyye ve Idriitkuho, s. 216.

487 Igsardl, Tabiat, s! 361.

488 Ayn1 eser, s. 369.

489 Bkz. Sifd, Tabiat, K. en-Nefs (Avieenna's), s. 49; Coichon, Distinction, s. 322.

490 Bkz. Kur'au-1 Kerim, Nur (24), 35; krs. Nur mad. tA. Gazzali'nin Miskatu'l-Envar'da

ibn Sina'dan esinlendigi bir gercektir.

135



lamr. Bu, fiil halindeki akla ¢ok yaklasmis ve ileri derecede gelismis mad-
di akildir. Eger bu, disiinceye oranla, zayifsa, zeytin agaci olan fikirler,
eger kuvvetli ise, yag olan akl sezgiyle (hads ile) gergeklesir. O zaman
bu yeti "bi'i-meleke akil" olarak adlandirilir ki, o da camdir49l.
Ibn Sina diisiincesinde, bu yeti soylu ve olgundur ve onun yag1 daima
yanmaktadir492,

Ibn Sina'ya gore Ayetteki yer ve gok herseyi gésterir. Miskat"
lieyulani ve insani akla isaret eder. Cinki "migkat" iyi aydinlanmak
icin duvara daha yakindir; duvara yakin olan, daha ¢ok yansir ve daha
¢ok 1s1k verir. Fiil halindeki aklin 1s18a benzedigi gibi, aklh alan da aynen
15181 alan cisme benzer, yani 15181 gec¢irene; 15181 en iyi geciren havadir
ve en iyi atmosfer de migkat'tir. Oyle ise baca, 1sikla bacanin sahip
oldugu iligkilere sahip olan maddi aklh ima eder; ¢inki 11k (nur), 1sik
gecerici i¢in bir olgunluk (kemal)tur ve onu gili¢ halinden fiil haline ge-
cirir, Kazanilmig (miustefad) akd, maddi akim karsisinda, onunla, lam-
ba ile bacanin sahip oldugu iligkiler icindedir493.

Ibn Sina bu nefse daha sonra fiil halinde bir yeti ve olgunlugun
geldigini s6yler. Ona ulasan bu olgunluk (keméal), ona fiil halinde verilen
digtiucelerden94 ve zihinde onlar1 temsil edeu bir sezgiden ibarettir49s
ki, bu "nurun ald nur"dur. Seyhu'r-Reis'e gore, digsardan , faal akildan
gelen distunulebilirin nuru, disiinme yetisi olan nurun {zerindedir.
Disiinme yetisi giic halinden fiil haline ge¢ince bir kemal sahibi olur.
Kazanilmig diisiinceyi istedigi zaman ortaya c¢ikarma fiili, bu yetiye ait-
tir. Ibn Sina bunu lamba olarak niteler, yani faal akil tarafindan yakil-
maktadir4%6. Bu kemal veya olgunluk, "mustefad akil", buyetide
fiill halinde akil olarak adlandirihr4®’. Ciinkii Ibn Sina diisiincesinde,
dustnulebilirler (makulat) faal akildan kazanilmaktadir4?®, ve maddi
akddan kazanilmig (mustefad) akil derecesine gec¢tigi zaman insan nef-

491 Krt-, Isbatu'n-Nubnvve, Tis' Resdil i¢inde, s. 125.

492 Bk. tgdrdt, Tabiat, 8. 371; tsbatu'n-Nubiivve, s. 125.

493 isbatu'n-Nubiivve, ss, 125-126; ayrica bk. Goiclion, Dislinction, s. 328.

494 Bkz. Meliren, Vues Theosophiques, s. 600.

495 Bk. Necat, ss. 166-167.

496 Ciinkii insanla kisilik kazanmasindan 6tiirii biiyiik bir temizlige kavusan nefis akli
prensiplerle birleserek faal akildan ilham ahr (Necat, s. 167). Bu birlesme organlarin herhangi
bir araciligi olmaksizin kendisiyle gerceklesir (/jarni, s. 359) krs. Plotin, Les Enndades, C, 2, s.
4717.

497 Riték fi'l-Hudud, s. 80.

49B Faal Akil yardim etmezse nefs diisiinme giiciinii kullanamamaktadir (Necat, s. 192;

tsarat. Ma ba'd et-Tabia, ss. 3B7, 396.)
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sinde ortaya g¢ikar499. Cunki gii¢ halinden fiil haline gegen, bir bagkasi
tarafindan isletilmektedir. Makulat1 kazanan insani akillarin Faal Akil-
la ihgkileri, sezgiyle renkleri kavradiklari zaman hayvanlarin gilinege
bakiglarimin iligkisi gibidb. Oyle ise Ibn Sina diisiincesinde meleke ha-
lindeki aklh fiil haline, "heyulam akli" da meleke haline ¢ikaran Faal
Akil yani "nur"dursoo0,

Ibn Sina diigiincesinde, gii¢c halindeki bir zekadan fiil halinde bir
zeka yapan Faal Ak, kendisi de bir tir zeka olup ancak kendisiyle
goriilebilen glines gibidir. Yani giines gii¢ halinde goériilebilir olan sey-
leri 1siklariyla fiil halinde gorilebihr olan yapar?°:,

Ibn Sinamin Isarat'da verdigi bilgilere gore, iste bdyle bir anda,
yvani konusan nefsin faal akilla birlesme yetisini kazandigi zaman or-
ganlarin kayb1 ona bir zarar vermez; ¢iinki o, kendini kendisiyle tanir,
bir aletle degil?o2. Ustelik duyu organlarimin zayiflamasina karsilik
akil yetisi saglam kalir, geligir, bliytir503, Ibn Sina, bu diigiincenin sahibi
olarak, Aristo ve diger filozoflarin aklin bir gseyi disindigi an nesne
haline geldigi fikrini reddeder®®4, O. nefsin kendisiyle idrak?%5 fiilini
gerceklestirdigi inancindadir. Bunu ispatlamak i¢in 6nce su sorular
sorar: "Daha 6nce ve sonra oldugu gibi, su anda kendini ne ile kavriyor-
sun? Sendeki kavrayan sey nedir? Bu idrak eden seyi, sezgi ile idrak
eden bes duyu organindan biri olarak mi1 gériiyorsun, yoksa aklin olarak
m1 veya duygu organlarindan baska veya onlara benzer bir sey olarak
m1 idrak ediyorsun? Eger bu akhnsa ve duyulardan baska bir meleke
ise acaba dogrudan mi yoksa dolayl olarak mi kavriyorsun ?" ibn Sina,
bu sorulara, insanin bir yetenek ve araciya gerek kalmaksizin kendini
idrak ettigini sOylerek cevap verir506, Insanin kendisi hakkindaki hil-

499 Bk. Goichon, ISevolution Philosophique d'Avicenne, Livre ic¢inde, s. 36

500 Bk. f§érdt, Tabiat, s. 377. Bu iki akil ile nefs bir yonden akil alemiyle diger yonden de
duyum alemiyle iligski halindedir (R. Fi's-Soade, s. 18). ibn Sina diisiincesinde, esyanin gii¢ ha-
linden fiil haline ge¢mesinde faal aklin roli olduk¢a énemlidir (jVeeffld, s. 192). ibn Sina, Faal
Akl'in bir zeka oldugunu séylerken "Faal Akil'siz hi¢bir gsey diisiinmez" diyen Aristo'nun (De
L'Ame, 111, 5, 430 a, 25) etkisindedir. Béylece Faal Akil, gii¢c halinde bir zeka olan herseyin ne-
denidir. Bu sey, ancak onunla fiil haline gecer (Necat, s. 192-193; Goichon, Disiinction, s. 309).

501 Necat, s. 193.

502 igarat, Ma ba'd et-Tabia, s. 195; krs, 3. namat, ss. 310-312; Risalefi'l-Mead, s, 105.

503 Bkz. fsdrtit, Ma ba'd et-Tabia, s. 195 vd,; Necat, s. 185 vd.; Sifd, ilahiyat, C. 2, s. 423
vd,; Metren, La Philosophie d'Avicenne, s. 510.

50 i fsdrdt, Ma ba'd et-Tabia, s. 196; ayrica bk. Chahine, Ontologie, s. 103.

505 Idrak cesitleri konusunda bkz. Necat, s, 171; fsdrdt, Tabiat, namat, s. 338; Sifd, Ta-
biat, K. en-Nefs (Avicenna's), s. 58 vd.

506 Aym eser, s. 3US8.
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gisiniin objesi, kendi 6z benligidir. Bunun uef'sle ilgisi kisilik iligkisidir.
Onuu i¢indir ki Tbn Sina'da nefs, hareketlerin ve idraklerin prensibidirs07.
Nefsin kendisi hakkindaki bu dogrudan bilgisi, ibn Sina, felsefi siste-
teminin 6zelligidir; ¢iinkii nefs cevheri bir sekildir ve ayun (mufarik)
akli gckiller diinyasina aittir. Bu konuda Gardet'nin disiincesini be-
nimsiyor. Goichon'un vicudun sekli olduguna dair fikrini ise kabuledi-
lebilir gérmiiyoruzi'®.

d — Oliimden Sonra Nefs (Mead):

Soylenegeldigi gibi, nefs sonsuzluk i¢in yaratilmigtir. Kendisinde
iyi, gercek ve giizelin karigtigi, bagimsiz ve manevi bir mikrokozm da
gelismek amacindadir. Diinyadaki hayatimizda, gelecek durum hakkinda
sadece bir 6nsezimiz var; bu o6nsezi huylarin (yaratdiglann) cesitliligine
gore az veya ¢ok siddetli bir istek meydana getirir. Bu istek bizim hazir-
ik deiecemize baglidir. Bu hazirlik sadece nefsin en yiiksek yetenek-
lerinin geligsip olgunlagsmasiyla tamamlanir. Duyular bu konuda ilk baz
saglayan yeteneklerdir. Bu diinyada, yalniz bedenden ayrilig1 sirasinda
sonsuzluga erismek arzusuna kanacak olan nefs i¢in, o isteg§i meydana
¢ikarma hususunda hangi hazirlik derecesinin gerekli oldugunu tesbit
etmek son derece zordur?9,

Nefs, bu diinyada gercegi bulmak i¢in sezgisel ve agik nosyonlar
seklinde manevi gekilleri idrak etmeli ve onlarin hakikatinden emin
olmalidir. Ayni1 sekilde aleme ait hareketler olmalar1 sebebiyle diinya
olaylarinin kevni sebeblerini de anlamig olmalidir. Kainat nizami ezeli
ve tek bir varliktan en asagiya kadar bu anlayis i¢inde degerlendirilme-
lidir. Nefs, ilahi feyz tabiatimin ve Oziiniin idrakinde olarak, bu birligin
ne sekilde boliinmekte oldugunu, gergeklesen degisiklige bagh olarak na-
s1l ¢okluk haline geldigini anlamalidir. Aymi gekilde, bu diinyadaki ¢ok-
luk ve degisikligin ezeli Bir'e baghh oldugu suurunda olmalidir. Bu,
nefsin ahiret mutluluguna erigebilmek i¢in bu diinyada tamamlanmasi
gereken hazirliktir. Bu hazirlik, nefiste sonsuz bir istek meydana getir-
melidir. Esasen nefsin ilk kaynaginda ve yaratiksindaki aktif bir kabi-

307 Pine» (S.), La Coneeplion de la Conscieiice de Soi Chez Avicenne, AHDLMA, i¢inde,
1954, C. 29, s. 29

508 Krs. Gardet, Quelques Aspects de la Pensee Avicennienne, s. 696; Goichon, Livre des
Direclives el Iiemarques, s, 308/1.

509 Bkz. Aivalu'n-Necfs, s. 98. 123 vd.
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liyet, bu hazirhg gerceklestirecek karakterdedir. Béylece hazirlanmig
bir nefs. bedenden ayrildig1 andan itibaren ebedi mutlulugun zevkine
ulagirs10,

Nefsin ahiret hayati hakkinda bu sekilde degerlendirmelerde bu-
lunan Ibn Sina, onun, bedenin §liimiinden sonra 6lmedigini ve yok ol-
madigim1 soyler. Nefs sonucun sebebe bagliligir gibi bir baghlikla bedene
bagh degildir5ll. Bunun i¢in o, asla yok olmaz512, Idldd1 6l I ab Ui

Ibn Sina sisteminde, diisinme ve arastirma ile varliklarin ger-
cegini anlayan insan cevherinin 6limsiiz olmasi gerekir; ¢unki diisini-
lebilen (makul) maddi olanda degil, aksine akli olan bir cevherde yerlege-
bilir’13. Ibn Sina, nefsin éliimden sonraki halleri konusundaki bdgilere
baz1 sorular1 ortaya koyarak girer. Ona gore hergeyden énce sunlari bd-
mek gerekir: 1- Nereden geliyoruz? 2- Nigin geldik? 3 Doénltsumiz
nereyedir? 4— Durumumuz ne olacak? Bu tiir sorulara Mecmuatu'r-
Resad'de’'4 ilging cevaplar veren ve aciklamalar yapan Ibn Sina, Me-
ad'm (4hiret) degerlendirmesini o6zellikle yapar515. Mead kelimesi,
Kur'ainn-1 Kerim'de 28. (Kasas) suresinin 85. ayetinde bir defa kullanil-
maktadir: "Kur an a uymay1 sana farz kdan Allah, seni dénecegin yere
déndiirecektir". Ibn Sina 89. surenin (Feth) 27 ve 28. Ayetlerine daya-
narak Mead"r dogrular. Bu konuda varolusun nasil gerceklestigini, en
asil cevherden baglayip maddeye uasd geldigini, en kii¢iikten en soylu
olana, "natik" nefs i ve kazanilmig (miistefad) akla kadar c¢iktigini
anlatarak sunlar ekler: "Mademki akli sekiller i¢in belli bir ye1 (mevzu)
olan "natik" (konugsan) nefis, kendisiyle varoldugu bir cisimde (beden-
de) sekillennds degddir, fakat bu bedenle bir alete sahiptir, o hale bedeni
kendisi i¢in bir alet olmaktan cikaran ve cisimle olan digkisini kaybet-
tiren 6lumin gerceklestirdigi degisiklik nefsin cevherine bir zarar vermez;
aksine viicudun mebdei (varligin prensibi) olan sonsuz cevherler sayesin-
de baki kabi''s16,

510 Bkz. Isdrdl, Ma ba'd et-Tabia, s. 195 vd.; Necat, s. 185 vd.; Sifa, ilahiyat, C. 2, s. 423
vd.; Mehren, La Philosophie d'Avicenne, s. 510,

511 Necat. s. 185. ibn Sina'nin bu diisiincesinden etkilenen Musa b. Meyimin da ayni fikir-
dedir (bkz, Deldletiil-Héairin, Atay, yay, Ank. 1974, s. 96-97).

512 Aym eser, s. 189.

513 igarat, Ma ba'd et-Tabia, s. 401.

514 Mecmuatu'r-Resail, Kahire 1328 H.. ss. 250-255.

515 Bkz. Igsdrdt, Ma ba'd et-Tabia, s. 195; Necat, ss. 299-303; Ahvatu'n-Nefs, ss. 114-116;
Sifa, Ilahiyat, C. 2, s. 423 vd.

516 isdrdt, Ma ba'd et-Tabia, s, 95; ayrica bk. Tabiat, s. 305 vd.
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Nefs bedenden ayrddiktan sonra, beden canli bir varlik olma nite-
ligini yitirir ve ceset haline gelir; bedende nefsin yerini cansizlik alir.
Bir baska ifade ile, beden, nefsin kendisini terketmesinden sonra tiir
degistirir; canli varkklara ait bir tiir olmaktan ¢ikar. Bu halde beden,
nefs ile sahip oldugu maddi 6zellikleri tasir durumda degil, fakat beden
olarak tabiatmdaki elemanlar: tagimaktadir. Oyle ise nefs bagka bir ge-
kil tarafindan meydana getirilmis bir siijenin aiazi degildir517.

ibn Sina dustincesinde, bedenle birlikte bulundugu sirada egilimleri
ile kirlenmeyen nefisler kolayca goge ylkselir®!8. Dugtiniilebilir (makul)
stislere sahip olmak isteyen nefis, Gstiin cevherlerle karsilagsmakt an zevk
alir; ¢linki nese, guizellik ve gercek ihtisam onlara aittir. Boylece akil
alemine donen nefis, orada kiilli vicudun naksimi alir. Artik baska bir
naksa ihtiyaci yoktur. Bu diinyada bulunan hicbir seyle mesgul olmaz519
ve bu diinyada sahip oldugu glicten daha tstiin bir glice sahip olur.

Nefislerin bedenden ayrildiktan sonra diinyada yapamadiklari te-
mizligi akil aleminde yapip yapamayacaklar: konusunda, Ibn Sina tered-
dit eder. Necat'ta, fazla agiklama vermeksizin, bunun olabilecegini s6y-
lerken520, Isarat'ta siiphe icindedir’?!, belki de bu, olabilir der. Eger
nefisler diinyada iken semavi haller ve nefislerle iligki i¢cinde bulunabil-
migler ve cesitli vasitalarla bir seyler alabilmislerse bu temizlik gercek-
lesebibr.

Béylece Ibn Sina'min, yenieflatuncu bir aciklama verirken, bunu
Islam dininin ceza ve miikafat konusundaki aciklamalarimin objektif
bir gercegi olarak kabul ettigini gérmekteyiz. Burada ayrica insani
nefislerin semavi nefislerle dogrudan iligkilerinin bulundugu goérilmek-
tedir. Semavi nefisler, addeta insani nefislerin temizlenmelerini {slen-
miglerdir.

Ibn Sina "Mead'in sekli konusunda ¢ gurubun bulundugunu sdy-
ler.

a) Mead'in sadece beden i¢in oldugumi savunanlar.

b) Mead'in sadece nefs i¢in oldugunu savunanlar.

¢) Mead'in nefis ve beden i¢in oldugunu savunanlar’?2, Bu durum-
da Ibn Sina a ve b giklarinin batil oldugunu, bunlara ek olarak tenasiih

517 Necat, s. 185; ayrica hk. Gilson, Les Sources, s. 50.

518 Krs. Plotin, Les Enneades, C. 2, s. 486.

519 Serh Kitab tzologya. s. 47.

520 Ayn1i eser, e. 182.

521 Ayn1 eser, s. 196.

522 Risale Edhaviyyetu fi Emri'l-Mead, Mair 1939, s. 36.

140



yoluyla nefs i¢in olmasinin da batil oldugunu, 6yle ise Mead'in beden ve
nefs i¢in oldugunu kabul eder523. Clinki onun i¢in peygamberlerin diliyle
gelen din ve seriatlar herkese hitabeder v Dy 6l -1

524 («LTjjrl L.Ali. "UVI 0-1s2' ~ Js Vr Ja ~a
Bunun yanmda, kimi istiare ve tesbihlerin halk i¢in oldugunu belirtir;
filozoflar1 disarda birakan bir ifade ile "seriatlarin, halkin anladigi bir
dille geldiklerini, halkin anlamadiklarim da tegbih ve istiarelerle zihin-
lere soktuklarim" soyler ( U 1j1ttl ssarg ~1ags1 6l 4f 1 y jta*

525(*J1 J i L Y DILI JF OLFJIJ .J ~1J <U£JDL JL VULIJI- I

Béylece Ibn Sina, ahiretin beden ve nefis i¢in olacag kanaatmda-
dir. O, bu konuda Fahreddin Razi'nin aksine diiginiir ve madumun (yok
olanin) tekrai varohnayacagma ileri stirer; ¢inkii madum, hakkinda var-
higu soylendigi ilk seydir®26. Ciinkii, eger yok yeniden varolursa onunla
ona benzeyen arasmda faik olmalidir . Bununla birlikte, bir benzerlik
varsa ve eger benzeri, madum olduguna gore, o degdse ve yokluk habnde
bu digerinden bagka bir gey idiyse, o halde madum belirtddigi sekilde
varolacaktir. Ayrica eger madum geri gelirse dontigiinde, onceden on-
larla oldugu gibi, biitiin 6zellikleriyle geri gelmehdir. Onun bu 6zellikleri
arasinda zamani da vardir. Eger zaman varliga geri dénerse madum
geri donmis olmayacak, ¢iinkli bu "geri gelen" ikinci zamanda varolan-
dir. Eger madumun kendisiyle birlikte yok olanlarla geri gelmesi mim-
kiin olsaydi, bxi halde zaman ya simdi varolmayan varolusun gercegine
sahip bir sey ya da varolanin bir arazla uyusmasi olacaktir. Bu anda bir
zaman ve bu zamana benzer bir diger zaman olmayacaktir. Oyleyse
déntis olamayacaktirs27,

Gazzah bu iddialar: reddederek bedenlerin hasrini savunur528. Ibn
el-Cevzi de aym dugiincede Ibn Sina ve onunla aym goristeki diger fi-
lozoflar: elestiril-529,

523 Necat, Ilahiyat, Misir 1357. s. 291.

524 "Seriat durumuna gelince, burada bir tek kanunun oldugu bilinmelidir: seriat ve Al-
lah katindan gelen dinler peygamber lisaniyla gelirler ve herkese hitap ederler" (Risale Adha-
viyyefi emri'l-Medad, s. 44). Ancak, ibn Sina, halka nazaran iistiin seviyede olan filozoflarin bun-
dan miistagni olduklar1 kanisindadir.

525 "Bundan anlasilan, seriatlarin, halkin anlayacag: sekilde, herkes i¢in geldigi, anlasil-
mas1 zor olan yerlerin de tegbih ve istiarelerle anlasilir kilinarak onlarin zihin seviyelerine yak-
lagtirilmis oldugudur. Eger seriatlar béyle olmasayd: bir fayda temin etmezlerdi" (Ayn1 eser,
s, 50): ayrica bk. Macid Fahri, Tarihli Felsefe el-lslamiyye, Beyrut 1979, s. 192.

526 Sifa, Ilahiyat, C. 1, s. 36.

527 Aym eser, s. 36.

528 Bkz. Kiiyel, U¢ Tehdfiit, ss. 109-110; Bedevi, ibn Sina'nin bazi eserlerinde sozgelimi
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Ancak biitiin ifadelerine ragmen, Ibn Sina Meadd'm beden ve nefis-
le beraber olacagina inanir. Iste bu konuda en-Necat'ta bulunan ciim-
leleri:

"Ser'an tekrar dirilme vardir. Bunun isbati seriat yoluyla ve Pey-
gamberin bu konuda getirdigi haberleri tasdikle olur. Baas zamaninda
ruh bedenle birlikte olacaktir. Seriatin peygamber vasitasiyla bildirdigi
mutluluk veya mutsuzluk bedene goéredir. Bu husus akd ve burhanla
anlasilir. Peygamber bunu tasdik etmistir. Nefisler i¢in gerceklesecek
olan mutluluk veya mutsuzluk kiyas yoluyla anlasilabilir. Ruh nasil
mutlu veya mutsuz olur diisiinemeyiz. Ancak Ilahiyat¢r hakimler ruhun
mutlulugunun bedeninkinden daha fazla oldugu soylerler; hatta onlar
bedenin mutluluguna 6nem vermigler. Bedenin mutlululugunu kabul
ederlerse de onun mutlulugu ruhun mutlulugu kadar ustiin degildir
derler. Ruhun mutlulugu Hakku'l-Evvele ulasmaktir"530,

Isbatu'n-Nubiivve'de, eismani hasri kabul etligini, bazilarinda da inkar ettigini séyler (bk,

Histoire de La Philosophie. s. 660.

529 Ebi'l-Ferec Abdurrahman ibn el-Cevzi el-K.uresi tl-Bagdadi, Telhis Iblis, Sam tarih-
siz, s. 47 vd.
530 Necat, ilahiyat, Misir 1351, s. 291.
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SONUC

Bizzat kendi metinlerinden parcalar vererek analiz etmeye calig-
tigimiz Ibn Sina metafizigi, anlasddigr gibi, aristocu, yenieflatuncu ve
islami diistincelerin bir sentezi mahiyetindedir. Aristo metafiziginde bu-
bulunan konulari aynen inceleyen Ibn Sina, problemlere islami gériis
acisindan bakar; ancak yenieflatuncu diisiincelerin de karigmasiyla or-
taya yeni bir goris cikar. Bu cergeve icerisinde, ti¢ tir fikir uzlagsmay:
denerler. Bazi konularda bii uyusma seziirse de bir ¢cok konuda kendi
0z niteliklerini muhafaza ederler. Kendinden 6ncekilere oranla daha acik,
daha kuvvetli ve daha metodik olan Ibn Sina sistemi, bu yiizden pek
¢ok kimse yaninda kabul gérmez.

Felsefi acidan degerlendirddigi takdirde, onun sisteminin, o6zellikle
0z ve varlik (zat ve viicut) ayirnminda, buyik basari kazandig: bir ger-
¢ektir. Onun bati1 diinyasinda agtig1 ¢igir ve yaptigi etld bunun agik bir
misalidir. Bati1 dislincesi onun sayesinde Aristo dlsilincesini anlaya-
bilmig ve ilerleme kaydedebilmistir.

Oz ve varlik ayirimindan hareketle, vacib miimkiin ayirimina yik-
selen Ibn Sinamin bu konudaki fikirleri, tatmin edici olup daha sonra-
kilere temel teskil edecek niteliktedir. Varlik konusundaki disiinceleri
onun kadar sistematik olmasa bile Descartes diigsiincesine kaynak ola-
bilecek mahiyettedir.

Allah'in nitelikleri konusunda verdigi bugiler, yukarda belirttigimiz
ucli karakteri aynen tasir. Bir yonden iyiligi biitiin aleme yaydan ve
varligin kaynag1 olan Eflatun Iyi'si, diger yonden varlik olarak kendin-
de ve dugstincelerinde Aristo'dan gelen bir mecburiyet tasiyan Allah ve
nihayet bir ¢ok Islami nitelilderiyle Islam'in Allah'.

Allah'in nitelikleri, 4lemin varolusu ve nefsin 6liimden sonraki hal-
leri konusunda verilen bilgiler, Ibn Sina'min felsefi sisteminin mistik bir
karakter tasidigi izlenimini vermektedir. Onun dogus teorisi, bir cesit
anjeolojiyi karsimiza cikarir; ¢iinkii bu teori kozmolojiyi ortaya koydu-
gu gibi, antropolojiyi de meydana getirir.
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Ibn Sina 4leminde ontolojik olagan olmayip aksine zaruret var-
dir. Onda Aristo'nun t¢ sekli bulunur: mimkin, vacib ve imkéansiz.
Bu bakimdan onun yaratibs disiincesi bu zaruret halinin ortaya koy-
dugu bir Grindir. Ezelibk disiincesinde istemli bir etkililik s6z konusu
degddir; belki s6z konusu olan iladhi bir mecburiyettir. Bu yénden, yara-
tibs, kendi kendini diisiinmesi itibariyle ilahi dusiincenin fiilinden iba-
rettir. Bu acidan, varolus diizeninde de fikri y6nelis mecburi olarak de-
terminist ve sudurcu bir tektanriciliga dogru gider. Edindigi gibi, bu mec-
buriyet veya determinizm, Plotin'den ve Aristo'ya atfediien Teoloji'-
den kaynaklanmaktadar.

Varliklar:, vaikga en ¢ok layik olandan baslayarak inceleyen Ibn
Sina sisteminde, ozellikle dogus teorisinde, bir fantazi gorulir.

Biitiin metafizik sisteminde bir yonden aldigi islami kultar dogrul-
tusunda aciklamalar vermek isterken, diger yénden sonradan aldigi ve
birincisini bastiran felsefi kultiir, bilhassa kirk kere okudugu halde an-
layamadigi, ancak Farabi'nin serhiyle niifuz edebildigi Aristo metafizigi
agir basar.

Onun disiincesinde gercek sebepler sonuglariyla beraber bulunmak-
ta olup sonludurlar. Ciinki onlar Allah'ta son bulurlar. Alemde bir gaye
hiikkiim stirmektedir. Gayelerin gayesi Yaratici'ya yonelen bir gaye.
Onun i¢in Ibn Sina sisteminde, finaliteden séz etmek raslantdar: inkar
etmek degildir: ¢unki 1-aslanti belirsiz saklanmis bir gayedir. Yaratil-
mis alemde butintiiyle, bosuna, gayesiz yaratilmis hi¢ bir sey yoktur;
aksine her sey, Ibn Sina'min Iyilik Diizeni adim verdigi bir tertip icin-
dedir.

Kendiliginden varhigim strdiiren cevherler arasinda seklin 6zel bir
yeri vardir; halbuki madde, giic halindeki cevherliligi kabul edenler
arasinda saydmaktadir. Cinkii madde, yetersizlik hali i¢indedir.

Ibn Sina'min nefs hakkinda verdigi bilgiler, Aristo'nun gériislerine
uygundur. Ancak nefsin veya ruhun varligi ve cevherliligi hususunda
gosterdigi deliller, verdigi bilgiler ortacag dusilincesini agsarak, yenicaga
151k tutar mahiyettedir. Varlik Ibn Sina i¢in en énemli konu oldugun-
dan, varbg: ilk belirleyen nefs lizerinde hayli durmustur.

Insan icin kisa denilebilecek émriinde durmadan, yilmadan calis-
mig, pek ¢ok eser meydana getirmigtir.
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