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ONSOZ

islam Diinyasi'min dogusu ile batist arasinda képrii vazifesi gdren
diisiiniirlerinden biri olan Ibn Bécce’nin akli gelisimi esas alan saadet felsefesi, ilk
olarak Aristoteles felsefesinden ikinci olarak da Platon ve Farabi kanaliyla gelen
sosyal ve siyasal diizen idesinin bireysel temeli iizerinden hareket etmektedir. Tbn
Bacce, bireysel yetkinligi, insanin akli gelisim safhalarmi tamamlayip cokluktan
birlige, kendine yeterlik seviyesine yani hakikate ulagsmasina baglamakta ve toplumsal
saadetin de ancak bu yetkinlige ulasmis insanlar eliyle kurulabilecegini iddia
etmektedir. Erdemli devlet teorisine katkisi, insani gelisimi esas alan teorisi ile olan
filozof, bireyden topluma erdem ve saadetin sebebi olarak akletmeyi goriir.

Ibn Bacce felsefesinde akli yetkinligin rasyonel ve metafizik baglantilarinin
mahiyetini ve hem bireysel hem de toplumsal agidan karsiligini “ittisal” nazariyesi
baglaminda ele alacagimiz bu calismamizda filozofun sundugu ¢dziim Onerisinin
imkani tartigilacaktir.

Arastirma konusunun belirlenmesinde kendisinin agtig1 kapidan girildigi i¢in
oncelikle filozofun Tedbiru’l-miitevahhid, Ittisalii’l-akl bi’l-insan, Kitabi’'n-Nefs ve
Risaletli’l-veda adli eserleri ve bu eserlerde belirlenen kuramsal gergeve esas
alinacaktir. Bu eserlerin ana tezi olan akli gelisim ve saadet teorisi igerisinde yer alan
tevahhid, faal ve miistefad akil, ittisal, saadet, ullhiyet gibi kavramlar etrafinda
sekillenecek tartismalarin Messai ve Israki gelenekteki karsiliklar1 ve farklari da goz

ontinde bulundurulacaktir.

Calismamiz boyunca desteklerini esirgemeyen kiymetli danigmanim Prof. Dr.
fsmail Tas’a, boliim hocalarim Prof. Dr. Tahir Ulug¢’a, Dr. Ogr. Uyesi Mehmet
Harmanci’ya, lisans donemimden itibaren manevi destegini lizerimden hi¢ eksik
etmeyen, hem bir hoca hem de bir dost olarak hayatimda kalici izler birakan kiymetli
iistadim Prof. Dr. Fatma Asiye Senat’a ve fedakarliklarini tavsif etmekte yetersiz

kalacagim kiymetli aileme siikranlarimi sunarim.

Esra KODAL
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GIRIS
I. ibn BAcce’nin Hayati

Tam ismi Eba Bekr Muhammed b. Yahya b. es-Saig b. Bacce et-Tiicibi el-
Endeliisi es-Sarakusti’dir.! Ibn Saig ismi ile de bilinen Ibn Bacce, Bati literatiiriinde
Avempace olarak taninmaktadir. Endiilis’tin Sarakusta (Zaragoza) sehrinde, h. 5/m.
11. ylizyilin sonlarinda dogdugu tahmin edilmektedir. O dénemde Sarakusta’nin
yoneticiligini yapan Arap asilli Thcibilere mensuptur. Ailesi ve egitim hayatina dair

cok fazla bilgiye ulagilamamustir.?

ibn Bacce’nin geleneksel ilim tahsiline isaret eden bir rivayet olarak kabul
edilirse hafizhgma® ve Girnata’da (Granada) bulundugu sirada on iki ilim sahasinda
iddia sahibi olduguna dair nakiller mevcuttur.* Yine Ebu Cafer Yusuf el-Hasdai’ye
yazdig1 mektuptan anlasildig1 kadart ile ilmi yetkinligi ile dikkat ¢eken filozofun, ilk
olarak miizik, astronomi ve mantikla ugrastig1 daha sonra ise tabiat ilimlerine gectigi
anlasilmaktadir.’ Bu bilgiye ilaveten, Montada, Cemaleddin el-Alevi’den nakille, ibn
Bacce’nin eserlerini li¢ asamaya ayirir: Birinci asamada musiki, astronomi ve mantiga
dair eserleri; ikinci asamada tabiat felsefesine dair kitaplari ve son asamada onun
diistincesini en iyi sekilde temsil eden Tedbiru’l-mitevahhid, Risaleti’l-ittisali’l-akl
bi’l-insan ve Risaleti’l-veda adl kitaplari yer alir.® Arkadas1 ve 6grencisi Ebu'l Hasan
Ibnii'l imam'a yazdig1 bir mektupta Abdurrahman b. Seyyid el-Miihendis'ten geometri
okuyan iki kisiden biri oldugunu ve onun goriislerine birtakim ilavelerde bulundugunu

belirtmesi disinda hocalar1 hakkinda da kaynaklarda bilgi yoktur.”

! Ibn Ebd Usaybia, ‘Uyanu’l enba’ fi tabakati’l-enbba’, nsr. Nizar Riza, Daru mektebetii’l-
hayat, Beyrut, ty., s. 515.

2 Muhammed Sagir Hasan el-Ma’sumi, “ibn Bacce”, Islam Diisiincesi Tarihi, ¢ev. ilhan
Kutluer, ed. M. M. Serif, Insan Yaynlari, istanbul, 2014, c. 2, s. 641.

3 {bn Ebi Usaybia, a.g.e., s. 515.

4 Makkari, Nefhu’t-tib min gusni’l-endeldisi’r-ratib, nsr. ihsan Abbas, Daru’s-sadir, Beyrut,
1968, 111, s. 373.

5 Bkz. Yasar Aydinl, Ibn Bdcce 'nin Insan Goriigii (Doktora Tezi), Uludag Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii, 1992, s. 16.

% J. P. Montada, “Endiiliis’te Felsefe: ibn Bacce ve ibn Tufeyl”, Islam Felsefesine Giris, ed. P.
Adamson, R. C. Taylor, ¢ev. M. Ciineyt Kaya, 2008, s. 173.

7 Aydmli, a.g.e.,s. 17.



Ibn Bacce, felsefi alanda oldugu gibi tip, siir ve miizik alanlarinda da dénemin
otoritesi olarak goriilmiistiir. Tbn Bacce’nin, cogu kaside, gazel, muvassaha, medih,
hiciv, resd ve nesir tiiriinde yazilmis birgok siiri giiniimiize ulasmistir. Basta, kendisini
ateizmle itham eden Feth b. Hakan olmak iizere®, birgok tabakat yazari onun
entelektiiel derinligine dikkat cekmis, Ibn Haldun ise musiki ve siirdeki ustaligimi dile

getirmistir.’

Ibn Bacce’nin dgrencilerinin baginda, bazi risalelerini kendisine hitaben
yazdig1, yakin dostu Ebu’l Hasen Ali b. Abdiilaziz b. el-imam yer almaktadir.'® ibn
Bacce’nin eserleri ibnii’l Imam’m yapmus oldugu istinsahla giiniimiize ulagnustir.'!
Ayn1 zamanda Tbnu’l Tmam, Tbn Bécce’nin eserlerini toplamis ve bu derlemenin giris
kisminda da hem donemin felsefi gelisimine ve hem de hocasina dair 6nemli bilgiler
aktarmistir.'? Ibn Ebi Useybia’nin grencisi olarak zikrettigi ikinci bir isim de Ibn
Riisd’diir."* Yine dgrencileri arasinda oldugu iddia edilse de Ibn Tufeyl, kendisi ile

karsilasmadiklarini ifade etmistir.'*

Sarakusta’nin Murabutlar tarafindan almip ibn Tifelvit’in (6. 1117) vali tayin
edilmesinden sonra Tbn Bacce’nin hayatinda vezirlik donemi baslar.'® Tbn Tifelvit’in
oliimiinden veya sehrin Hristiyanlar tarafindan istila edilmesinden sonra ise, Ibn Bacce
buradan ayrilir. Satibe’de (Jevita) bulundugu esnada Ebd Ishak Ibrahim b. Yusuf b.

Tasfin tarafindan muhtemelen zindiklik ithamu ile hapse atilir.'® Rivayetlere gore, Ibn

8 Feth b. Hakan el-Kaysi, Kala’idu’l-‘ikyan ve mehasinu’l-*a’yan, Mektebetii’I-menar, Urdiin,
1989, ss. 931-932.

 Aydmli, “Ibn Bacce”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), Tiirkiye Diyanet
Vakfi (TDV) Yayinlari, Ankara, 1999, c. 19, s. 349; ibn Haldun, Mukaddime, ¢ev. Siileyman Uludag,
9. bs., Dergah Yaynlari, istanbul, 2013, c. 2, 5.1068. Ayrica bkz. Fatih Toktas, “Ibn Bacce ve Siir”,
Dokuz Eyliil Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi (DEUIFD), 2016, c. 43, s. 67.

19 Tbn Ebd Usaybia, a.g.e., s. 516.

"' Bkz. Yasar Aydinli, /bn Bécce nin Insan Gériisii, s. 17.

12 Bkz. ibnu’l Imam, “Miilhak”, Resd’ilii Ibn Bdcce el-ilahiyye, nsr. Macid Fahri, 2. bs.,
Daru’n-nehar, Beyrut, 1991, ss. 175-180.

'3 Tbn Ebd Usaybia, a.g.e., s. 516.

14 fbn Tufeyl, “Hayy ibn Yakzan”, Hayy I[bn Yakzdn, ibn Tufeyl-ibn Sina, 10. bs., insan
Yayinlari, Istanbul, 2015, s. 16.

'S [bn Hakan, a.g.e., ss. 935-936.

16 Abdiilhak Adnan Adivar, “ibn Bécce”, Islam Ansiklopedisi (I4), Milli Egitim Bakanlig1
Yayinlari, istanbul, 1968, c. 5/2, s. 704.



Riigd’{in babasinin girisimleri ile hapis hayati sona eren filozof!’, bu kez de Magrib'e
giderek saraya intisap eder ve yirmi yil kadar Yahya b. Yusuf b. Tasfin'in vezirligini

yapar.'8

Tabakat kitaplarinda kendisi ile ilgili verilen bilgilere ve arkadagi Ibnu’l
Imam’a yazdigi mektubunda gegen ifadelerine bakilirsa, mesakkatli bir hayatmin
oldugu anlagilan Ibn Bacce, genellikle dinsizlikle itham edilmis, muhalifler edinmis,
tehdit ve suikastlara maruz kalmistir. Filozofun 534/1139 yilinda Fas’ta zehirlenerek

oldiiriildiigii iddia edilmistir. '°

11. ibn Bacce’ye Kadar Felsefi Hareketler

Tabakat kitaplari incelendigi zaman felsefenin Bati Islam diinyasia girisinin
hicri 3. yiizyil ortalarna tekabiil ettigi?® ve ilk olarak Ismaili felsefe ile irtibatl bir

cizgide seyrettigi goriiliir.?!

Rivayetlere gore, Magrip’te 6zellikle de Kayravan’da, felsefe ve tibbi tanitan
ilk sahis Ishak b. Tmran adinda Bagdat asill1 bir tabiptir. (6. 279 h.)?* Onun gériisleri
hakkinda bir bilgiye ulagilamamistir ama dgrencisi olan Eb{i Yakub Ishak b. Siileyman
el-Israili’nin (8. 320 h.) eserlerine bakildig1 takdirde®® ana temanin feyz felsefesi
tizerine kuruldugu goze garpar. Endiisliis’te ise, antik bilimleri 6gretmekle sohret

bulan Kurtubali bilgin Ebi Ubeyde Miislim b. Ahmed el-Belensi (6. 295 h.)** ve

17 Bkz. Omer Ferruh, Ibn Bacce ve'l-felsefetii’l-Magribiyye, Mektebetii’l-meymene, Beyrut,
1945, s. 24.

18 [bnii’l Kafti, /hbaru'l-*ulema’ bi-ahbari'l-hukema’, Daru'l-kiitiibi'l-ilmiyye, Beyrut, 2005, s.
299.

19 Tbnii’l Kifti, a.g.e., 5. 299; ibn Hallikan, Vefeyati’l a’yan ve enbau ebnai’z- zaman, Daru’s-
sadir, Beyrut, 1978, 1V, s. 431; Ibn Ebl Usaybia, a.g.e., s. 516; Makkari, a.g.e., IV, ss. 12-13; Tbn Bacce,
“Risaletii’l-veda”, Resa’ilii [bn Bdcce el-ilahiyye, ngr. Macid Fahri, 2. bs., Daru’n-nehar, Beyrut, 1991,
s. 113.

20 Said el-Endeliisi, Tabakati’l-imem/Milletlerin Bilim Tarihi, gev. Ramazan Sesen, Tiirkiye
Yazma Eserler Kurumu Baskanligt Yayinlari, Istanbul, 2014, s. 171.

2l Mehmet Ozdemir, “Endiiliis”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), Tiirkiye
Diyanet Vakﬁ (TDV) Yayinlari, Ankara, 1995, c. 11, ss. 221-222.

2 fbn Ciilciil, Tabakatl’l-enbbd ve’l-hukema, thk. Fuad Seyyid, Mektebetii’l-miisenna,
Bagdat, ty. ss. 84-87.

2 Ibn Ciilciil, a.g.e,. ss. 87-88.

24 Said el-Endeliisi, a.g.e., s. 170.



nihayet Endiiliis Batini felsefesinin kurucusu olarak kabul edilen ve bolgede
kendisinden sonra da devam edecek bir ekol birakan Muhammed b. Abdullah b.
Meserre el-Batini el-Cebeli (6. 319 h.) karsimiza gikar. Ibn Meserre gizgisinden ise
Ismail b. Abdullah er-Ruayni, Ebu’l Abbas es-Sinhaci Ibnii’l Arif (6. 536 h.), ibn Arabi
(6. 638 h.) ve Tbn Seb’in (6. 669 h.) gibi iinlii isimler devam eder.?

Endiiliis Yahudi Felsefesi’nin inlii filozofu Ibn Cebirol de (6. 463 h.) ibn
Bécce’den 6nce felsef bir sistem kurmusg ve bu minvalde eserler telif etmistir. Onun
felsefi goriisleri de Endiiliislii Ibn Meserre ekoliinde bilinen sekliyle biiyiik dlgiide
Yeni Eflatunculuga ve sudir teorisine dayanir. 2 Ulken, Ibn Cebirol’iin Islam
alemince mechul kaldigini ve bu yiizden Tbn Bacce’ nin Endiiliis’te ilk filozof telakki
edildigini, bunun sebebinin de onun eserini Arap¢a yazmasina ragmen, takibat

yiiziinden eserin Ibranice ve Latince terciimelerinin yayilmasi oldugunu sdyler.?’

Ugiincii yiizyildan dordiincii yiizyila kadar devam eden bu dénemin genel
karakteristigi ilmi hareketliligin daha ¢ok bireysel c¢aba ve yodnlendirmelerle
saglanmasidir. Felsefenin Dogu’dan Bati’ya tasinmasi da ayni sekilde, ilk olarak
Endiiliislii taliplerin Bagdat, Basra, Dimesk (Sam) ve Misir’a giderek temel Tslami

ilimlerin yani sira mantik ve felsefi ilimleri dgrenmesi ile miimkiin olmugtur.?

Dérdiincii ylizyildan itibaren Emevi Emiri I1. Hakem’den aldig: siyasi destekle
ivme kazanan ve biiyiik bir gelisme kaydeden ilim ve kiiltiir hayat: i¢in yeni bir
donemin kapilart agilir. Bu donemde iilkede tam anlamiyla bir ilim seferberligi
baglatilir, alimler desteklenir, Misir, Bagdat gibi bircok Dogu boélgesinden temel
eserler getirtilir ve Kurtuba sehri tinlii saray kiitiiphanesi ile birlikte ¢ok dnemli bir
ilim ve kiiltiir merkezi haline gelir.?’ Kiigiik kralliklar (Tavaifii’l Miilik) déneminde

ise (400 h.) devlet destegi zirveye ulasir ve Kurtuba’dan yayilan ilmi ve kiiltiirel

25 Muhammed Abid el-Cabird, Felsefi Mirasimiz ve Biz, gev. A. Said Aykut, Kitabevi, Istanbul,
2003, ss. 181-186.

26 Sahban Halifit, “Ibn Cebirol”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), Tiirkiye
Diyanet Vakfi (TDV) Yayinlari, Ankara, 1999, c. 19, s. 386.

27 Hilmi Ziya Ulken, “Endiiliis Mektebi, ibn Bacce”, Islam Diisiincesi, Tiirk Diisiincesi
Arastirmalarma Girig, 2. bs., Ulken Yayimlari, Istanbul, 1995, s. 227.

28 el-Endeliisi, a.g.e., ss. 170-173.

2 el-Endeliisi, a.g.e., s. 172.



birikim, Endiiliis’iin diger sehirlerinde de biiyiik bir hareketlilige neden olur. Thvan-1
Safa risalelerini Endiiliis’e getiren Mesleme b. Ahmed el-Mecritl ve bolgenin din
algisma bilyiik etki eden ve mantik alanindaki katkilari ile de bilinen ibn Hazm ise bu

doneme damgasini vuran isimlerdir.*°

4/10. ytuzyiln sonunda Endiiliis’te felsefe ve mantik ilimleri ve bu ilimlerle
ugrasan insanlar tecrit edilmeye baslandigi i¢in, 11-12.yy’a kadar bu ilimlere ragbet
olmaz. 3! Dolayisiyla daha ¢ok bireysel ve ice doniik devam eden felsefi bilimler de

Muvahhidi Devleti’ne kadar ciddi bir gelisim gdsterememistir.

Aydinli, felsefenin Endiiliis’e ge¢ girisine ilk sebep olarak siyasal tutumun
istikrarsizhigini, ikinci olarak da baski unsuruna doniisen ulemay: zikreder ve
felsefenin Endiiliis’te cogu zaman himayeye muhtag bir disiplin olarak gelisimini
stirdiirdiigiinii belirtir. Ulemanin ve halkin antipatisi, bu ilimlerle ugrasanlar i¢in kiifiir
ve ilhat ithamlarina, kitaplarin yakilip yok edilmesine, hapis ve oldiiriilme gibi
cezalandirmalara kadar varabilmistir. Ama bununla beraber, ibn Bacce, ibn Tufeyl ve

Ibn Riisd gibi diinyaca iinlii filozoflar da aym Endiiliis’te yetismistir.*?

III. Yasadig Donemin Genel Ozellikleri

fbn Bacce’nin felsefesine gegmeden once bu alt yapiyr olusturan temel
dinamikleri ve i¢inde yasadigi donemin sosyopolitik 6zelliklerini kisaca gozden

gecirmek, onun felsefesini daha iyi anlamamiza yardimci olacaktir.

3 Burhan Kéroglu, Ibn Bacce”, Dogu’dan Bati’ya Diisiincenin Seriiveni, ed. Bayram Ali
Cetinkaya, Insan Yayinlari, Istanbul, 2017, c. 12, s. 520.

3 Muhammed Sagir Hasan el-Ma’stmi, “ibn Bacce”, ¢ev. ilhan Kutluer, /slam Diisiincesi
Tarihi, ed. M. Muhammed Serif, 2. bs., insan Yayinlari, istanbul, 2014, c. 1, s. 643.

2 Mustafa Yildiz, Endiiliis te Felsefe, Din ve Sivaset Iligkisi, Otiiken Nesriyat, Istanbul, 2016,
s. 37.

3 Yasar Aydinl, [bn Bdcce nin Insan Goriisii, s. 3.



a. Siyasi Acidan Dénem incelemesi

On birinci yiizyilin sonlarina dogru, Tbn Béacce’nin dogdugu zaman dilimi,
Kiigtik Kralliklar (Miiliku’t Tavaif) (1031-1090) donemine sahitlik ediyordu. Bu
donemde Endiiliis'te, kralliklar arasinda baslayan savaslar ve bunun neticesi olarak
bolgenin istikrarsizlagarak dis tehditlere acik hale gelmesi yasanan siyasi olaylarin en
onemlisi olarak karsimiza ¢ikar. Bu durum hemen arkasindan Hristiyan kralliklarinin
Reconquista (yeniden fetih) hareketini baslatmalarina zemin teskil etmis ve tehlike
Miisliman cephede ancak Tuleytula diistiikten sonra fark edilebilmistir. Bunun
tizerine bazi emirler ve ulema Kuzey Afrika'da hiikiim siiren Murabitlardan yardim
talep etmis ve Murabit ordusunun art arda kazandig1 zaferlerden sonra, bolgeden alinan
destekle Endiiliis, Murabitlar Devleti’nin (1056-1147) sinirlarina dahil edilmistir.
Hristiyanlara kars1 biiyiik bir zafer elde ederek Endiiliis’{i kurtaran ve burada yaklasik
altmis sene hiikiim siiren bu hanedan, bir siire sonra tekrar ortaya ¢ikan i¢ karigikliklara

kars1 ise dogru bir siyaset izleyemedi.>*

fbn Béacce’nin de bir dénem vezirlik yaparak icinde bulundugu Murabitlar
(1056-1147), devraldig: ilim ve kiiltiir mirasina dair destegini daha ¢ok dini ilimler
sahasinda gosterdi. Bu doénemde, kadilik miiessesi en iist diizeyde yetkilendirilmis,
devlet iglerinin ve ilmi faaliyetlerin seyrini Maliki fakihleri belirlemis, dolayist ile
kelam, felsefe, mantik, astronomi gibi ilimlere karsi olumsuz bir tutum igerisine
girilmistir. Ozellikle Ali b. Yusuf doneminde yetkileri daha da artirilan fukaha bu
ilimleri engellemek igin tiirlii yollara bagvurabilmistir. Ornegin, verilen fetvalar
neticesinde, GazzAli’nin fhyd i ‘uliimi’d-din adli eseri veya Ibn Hazm’1n eserleri gibi
bazi kelam ve felsefe kitaplar1 yasaklanmis ve yakilmustir. Eserlerin akibeti bu sekilde
iken, eser sahipleri zindiklikla itham edilmis, kinanmis veya striilmiislerdir. Her seye
ragmen bu donemde, kokli gelenegin de etkisi ile yine her alanda biiyiik alimler

yetismeye devam etmistir.>

3 Mehmet Ozdemir, a.g.e., s. 215.

3% Adnan Adigiizel, el-Mehdi Muhammed Ibn Tumert ve Muhavvidler Devleti’nin Kurulusu
(Yiiksek Lisans Tezi), Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Ankara, 1998, ss. 32, 54; Mehmet
Ozdemir, “Murabutlar”, Tirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), Tiirkiye Diyanet Vakfi (TDV)
Yayinlari, Ankara, 2006, c. 31, s. 154.



Endiiliis’te Messai gelenegin baslaticisi olarak goriilen Tbn Bacce de eserlerini
bdyle bir buhran doneminde ortaya koymustur. Ayrica yavas yavas ¢okiise giden bir
devletle, muhalif bir ses olarak yiikselen Muvahhidlerin devletlesme siirecini
gozlemleyerek felsefesine imkan arayan filozof, gecisin bilingli veya bilingsiz

mimarlarindan biri olacaktir.

Hakimiyeti Murabitlarin elinden alan ve 6nceki yonetime muhalif bir anlay1s
iizerinden kurarak bolgede yeni bir donemin baslaticist olan Muvahhidler ise (1130-
1269), tarih sahnesine ilk olarak, Murabitlar’in din anlayiglarini 1slah etme amaci
giiden bir hareket olarak ¢iktilar. Hareketin kurucusu Ibn Ttimert, Maliki fakihlerin
taklit¢i ve dar kalipli diisiince sistemlerini elestirmis, her alanda taklidi birakip, Kur’an

36 Hareketin resmen bir devlet

ve Siinnet’e doniisii temel alan bir yol izlemistir.
hiiviyeti kazanmasi ise (524 / 1130), onun vefat1 sonrasinda Abdiilmii’'min el-Kam1

tarafindan gergeklestirilmistir.*’

Muvahhidler doneminde, kiraat, tefsir, hadis gibi alanlara oldugu gibi kelam,
felsefe, tip, kimya, edebiyat, tasavvuf gibi alanlara da devlet destegi saglanmis ve ilmi
ve kiiltiirel alandaki gelismelerin onii agilmistir.® Bu destegi Cabird, kiiltiirel bir
devrim olarak okur ve bu devrimin temel sloganinin da her alanda “taklidi terk etmek
ve asillara donmek” oldugunu hatirlatir. Magrip’te geligsen felsefe ekoliiniin asillari
yeniden okumas ise, Aristo felsefesinin yeniden okunmasi anlamima gelmektedir.>
Dolayist ile bu hareketlilik felsefe ¢aligmalarina da yansir. Buna doneminin sultani
Mansur Yakup b. Yusuf’un (6. 595 h) ilim faaliyetlerine fazlasiyla 6nem vermesi ve
ibn Tufeyl ve Ibn Riisd gibi filozoflart himayesine almasi drnek gdsterilebilir.*’
Sultan, ibn Riisd’e Aristo’nun eserlerini serh etme gorevini vererek tarihi bir siirecin
baslamasina sebep olmustur. Bilindigi gibi, Ibn Bicce nin gabalari ile baslayip Ibn

Riisd’le zirveye oturan Endiiliis Felsefe Okulu’nun ve Aristo’nun bilim temelli olarak

% Mehmet Ozdemir, “Muvahhidler”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA),
Tiirkiye Diyanet Vakfi (TDV) Yayinlari, Ankara, 2006, c. 31, s. 411.

37 Ozdemir, “Muvahhidler”, a.g.e., s. 410.

38 Adigiizel, a.g.e., s. 20.

¥ el-Cabird, a.g.e., s. 233.

40 Ozdemir, “Muvahhidler”, s. 411.



yeniden okunmasi faaliyetinin etkileri, Avrupa Ronesans’ina ve Avrupa bilim

anlayisina etki etmistir.*!

b. ilmi Gelismeler Yoniiyle Donem incelemesi

Dogu’daki ilmf gelismelerin ilk olarak seyahatlerle takip edildigini, daha sonra
eserlerin hem bireysel hem de devlet destegi ile bolgeye kazandirilarak Dogu Bati
arasinda siki bir bagin olusturuldugunu daha 6nce ifade etmistik. Bu bag sayesinde
Dogu’daki var olan birikimin alinip, bdlgenin kendine has &zellikleri ile birlikte
yeniden {iretilip aktarilmasi, ilmi ve kiiltiirel agidan pek ¢ok gelismeyi beraberinde
getirmistir. Ozellikle bu yoniiyle diisiiniildiigiinde Bati [slam Diinyas1, sonrasinda hem

Dogu’ya hem de Avrupa’ya etki edebilecek bir diizeye ulasmistir.*?

Bu gelismelerin seyri, her zaman ayni hizda ve ayni sekilde olmasa da Endiiliis
her zaman miimbit bir arazi gibi {irlin vermeye devam etmistir. Ancak rivayetlere
bakildig1 takdirde bu sanildig1 kadar kolay olmamistir. Endiiliis verimli oldugu kadar,
bir o kadar da engellerin oldugu bir diinyadir. Devlet destegi, yonetimin anlayisina
gore farklihk arz edebildigi igin, gelismeler de bu degisiklige ¢ogu zaman ayak
uydurmakta zorlanmistir. Ozellikle bu dalgalanmanim olusmasina sebep olan ana
faktorlerden biri olarak, Malikilik mezhebinin hakim anlayis ve tarzi gosterilebilir.
Tabandan tavana yansiyan bu anlayis siyasi destekle birlikte zamanla bir baski
unsuruna doniismiis ve sadece felsefl alanda degil, pek ¢ok ilmi ve kiiltiirel sahada

engelleyici bir rol Gistlenmistir. **

ve Ozellikle Murabitlar doneminde egemen kiiltiir ve siyasetin belirleyicileri olan

4 Burhan Kéroglu, “Ibn Bacce’nin Ahlak ve Siyaset Diisiincesi”, Divdn Disiplinler Arast
Caligmalar Dergisi, 1996/1, s. 48.

4 Bkz. Philip K. Hitti, Siyasal ve Kiiltiirel Islam Tarihi, gev. Salih Tug, Bogazi¢i Yayinlari,
istanbul, 1980, c. 3, ss. 920-922; Hilmi Ziya Ulken, “Descartes Oncesi Felsefi Etki”, ¢ev. M. Alper
Tugsuz, Islam Diigiincesi Tarihi, ed. M. Muhammed Serif, 2.bs., insan Yaymnlari, istanbul, 2014, c. 2,
ss. 707-711.

4 Muhammed Abid el-Cabird, Arap-Islam Aklinin Olusumu, gev. I. Akbaba, Kitabevi, 3. bs.,
istanbul, 1997, ss. 443-444.



Malikilik, Endiiliis’te iki buguk asir boyunca hiikiim stirmiistiir. Garaudy, Malikiligin
bu yapisinin 6nemli noktalarma dikkat c¢eker ve sosyal ve manevi buhranin
sebeplerinden birini, bu yapinin mantigini ortaya koyarak agiklamaya calisir. Bu bakis
acisinin da devlete ve topluma yansiyan aksi, kati bir muhafazakarlik seklinde
olmustur. Bu zihniyetle miicadele eden Ibn Hazm’in cabalarmin meyvesi ise
Muvahhidler olacaktir.** Watt ise, Murabitlar hakkindaki iddialara temkinli
yaklagsmakla birlikte, donemin belirgin O6zelliklerinden biri olarak Endiiliisli
Miisliimanlarin ilk kez Murabitlar doneminde dinlerinin ve Misliiman toplumlarinin
ayirt ediciligini fark ettiklerini ve diger toplumlardan ayrismaya basladiklarini
zikreder. Bunun bir neticesi olarak bu ayrigma, sekiiler egilimli goriilen her unsuru

dislamay1 beraberinde getirir.*

Felsefe alanindaki gelismelere baktifimizda ise bu dalgalanmalardan ciddi
manada etkilenen ama yine de siirekliligini kaybetmeyen bir tablo ile karsilariz.
Bilindigi gibi, Eski Yunan’dan Islam diinyasina terciimeler yoluyla gecen felsefe, ileri
ki asamalarda dini-kiiltiirel havzanin birikimini de biinyesine katarak yeni mecrasinda
akigina devam etmistir. Bati Islam diinyas1, Dogu’nun elde ettigi zenginlige daha geg
ulagmakla birlikte, bolgenin kendine &zgii yapisindan kismen de olsa uzakta kaldig:
i¢in, felsefeyi kendi i¢ dinamikleri ile birlikte biinyesine dahil edebilmistir.*® Boer,
Dogu kiiltiiriiniin buraya yepyeni bir anlayis tarzi ile intikal ettigine, iki bolgenin en
parlak donemlerinin arasinda bir yiizy1l olduguna dikkat ¢eker. Bu yiizden Bati Islam
medeniyeti Dogu’ya nazaran daha geng, daha mabhallidir ama nazariyelerin
¢oklugunun sonug c¢ikarma giiciinii zayiflatmas: gerceginden hareketle buradaki
cesitliligin az olmasi daha ¢ok eser verilmesi sonucunu dogurmustur. Ayrica Malikilik
disindaki itikddi mezheplerin bile tam olarak bilinmemesi ve kelami tartigmalara
girilmemesi, burada ilmi ve felsefi yonden farkli bir gelisim ¢izgisi takip ettirmistir.*’

Bu duruma dair ipuglarini Ibn Bacce’nin halefi olan [bn Tufeyl’in ifadelerinden de

# Roger Garaudy, “Ibn Bacce”, Endiiliis 'te Islam, Diisiincenin Bagskenti Kurtuba, gev. Cemal
Aydin, 3. bs., Tiirk Edebiyat1 Vakfi Yaynlar, Istanbul, 2016, ss. 113-114.

4 W. Montgomery Watt, Pierre Cachia, Endilis Tarihi, ¢ev. C. E. Adigiizel, Q. Siikiirov, 4.
bs., Kiire Yayinlari, istanbul, 2015, ss. 106-107.

46 el-Cabiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, s. 258.

47T, J. Boer, Islam’da Felsefe Tarihi, ¢ev. Yasar Kutluay, Balkanoglu Matbaacilik, istanbul,
1960, s. 123.
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¢ikarabiliyoruz. Ibn Tufeyl, (6. 581 h.) Hayy b. Yakzan adli iinlii eserinin giris
kisminda, Endiiliis’teki bilim ve felsefenin gelisimine dair bir izahatta bulunur.
Endiilis’te mantik ve felsefenin yayginlagmasindan once, keskin zekali kimselerin
Omiirlerini matematik bilimleri ile tiikettiklerini, bu bilimlerde yiiksek bir diizeye
gelseler de iistiine baska bir sey eklemeye gii¢c yetiremediklerini, sonraki neslin de
mantikla ugrastigini ve hakikate biraz daha yaklastigini fakat hi¢ kimsenin fbn Bacce
kadar saglam ve orijinal fikirli olamadigini ifade eder. Yalniz onun da diinya
mesgalesine kapilip eserlerini tamamlayamadigim ekler. Buna ragmen Ibn Bacce nin
cagdaslarindan herhangi birinin telifine rastlamadiklarini, kendi ¢agdaslarinin bile

heniiz arastirma seviyesinde olduklari i¢in mitkemmel eser ¢ikaramadigim kaydeder.*®

Burada Ibn Tufeyl sadece burhana dayali felsefenin gelisiminden bahseder ama
daha 6nce degindigimiz gibi, Ibn Bacce’den ¢ok once, ozellikle bn Meserre ve
6grencileri tarafindan temsil edilen Yeni Platoncu felsefeyi temsil eden bir ekoliin
varhig1 da s6z konusudur. Koéroglu’na gére onun bu tavri, Ibn Bécce ile ivme kazanan
ve daha sonra Ibn Riisd’le beraber mitkkemmel formuna ulasan bilim temelli, akilct,
dinle felsefe arasinda saglikli bir iliski kurmayi hedefleyen zihniyetin bir tiir
yansimasidir.** Cabiri’ye gore ise, [bn Tufeyl’i susturan faktdr siyasidir. Ciinkii o
zaman ki Ibn Meserre cemiyeti Sii Ismaili ideolojinin yayilmasi igin ugras vermekte
ve donem donem yonetimle rekabete girmektedir. Ayrica Endiiliis’te kurulu biitiin
yonetimlerin en tehlikeli rakibi Abbasiler oldugu igin Ibn Tufeyl de var olan genel

suskunluga dahil olmustur.*°

ibn Tufeyl’in kendi dénemine kadar olan ilmi gelismelere tekrar donecek
olursak, bu merhaleler siras1 ile matematikle ilgili ilimler, mantik ilmi ve nihayet
felsefe olarak verilmektedir. Cebir, astronomi ve tip gibi kadim ilimlerde bu
merhalelerle birlikte geliserek devam etmistir. flk iki ilmi saha, ciddi manada bir tepki
ile karsilasmamustir, ¢linkii tarafsizdir. S6z konusu kavgada taraf olan tabiat ve
metafizik bilimleri ise egemen kiiltiire kars1 gelmek ve akil-nakil dengesizligi

anlamma geldigi igin eser ve egitim verme konusunda donem donem engellere

8 {bn Tufeyl, a.g.e., ss. 15-16.
49 Burhan Koéroglu, “Ibn Bacce’nin Ahlak ve Siyaset Diisiincesi”, s. 46.
30 el-Cabird, a.g.e., s. 189.
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takilacaktir. Dolayisi ile bu siralama tamamen dogal bir gelisim seyri anlamina

gelmez.>!

Endiiltis’te diger ilmi alanlar gibi, felsefe de Dogu’nun bir uzantisi olarak kabul
edilir. O da ilk olarak Dogu’dan gelmis, fakat zaman iginde Ozerk bir hayatiyet
kazanmustir. Felsefe Endiiliis’te ilk olarak Farabi ve Tbn Sina’nin adimlarini izlemis,
fakat kisa siirede birbirinden oldukga farkli iki yol gelismistir. Bir tarafta Endiilusliiler,
Farabi’nin Aristoteles’in diislincesinin gelistirilmesine yonelik projesini siirdiirmiisler
ve bu siire¢ Ibn Bacce’den baslanus, ibn Riisd ile zirvesine ulasmistir. Diger yandan
da 6zellikle Ibn Arabi gibi bazi filozoflar sifi ¢izgiden devam etmis ve bu alanda
biiyiik bir etki alan1 olusturmuslardir.> Messai ¢izgi, baslaticis1 Ibn Bacce’den itibaren
Dogu’nun akil-nakil veya din-felsefe tartigmalarina girmekten ziyade, dinin ve
felsefenin gayeleri ayni, yontemleri farkl iki ayr1 alan oldugunu vurgulayarak yoluna
devam etmistir.> Israki ¢izginin paradigmasi ise, ana hatlari ile dini felsefe ve feyz
teorisi lizerine insa edilmistir. Tabi, burada yapilan kategorilerin zaman zaman

birbirleri arasinda gegisken bir 6zellik gosterip gostermedigi ayrica tartisilabilir.

IV.  ibn Bécce Felsefesi

Bati’da Islam felsefesi geleneginin Messai ayagmi temsil eden ve ayni
zamanda temel ilgi alanlari ile kendine has bir istikAmet kazandiran Tbn Bacce nin
felsefesi, bilime dayali karakteri ile Aristo felsefesine dayanir. Filozof, hem Aristo’nun
bazi eserlerine yaptigi serhlerle, hem de kendi 6zgiin ¢aligmalari ile felsefe diinyasinda
adindan sikca soz ettirir. Yukarida gegtigi gibi Ibn Tufeyl, ibn Bacce nin Endiiliis’te o
doneme kadar ki en biiyiik filozof oldugunu sdyler.* Tbnii’l Imdm’a gore ise, Tbn
Bicce, Aristoteles’i Tbn Sina ve Gazali’den daha iyi anlamis ve yorumlamistir.>’
Bununla birlikte o, Messai gelenegin sadece bir takipgisi veya yorumcusu olmakla

yetinmemis, yeri geldiginde bu gelenege ozgii katkilarini da sunmayi ihmal

Sl el-Cabird, a.g.e., s. 188.
2 Montada, a.g.e., s. 171.
33 el-Cabiri, a.g.e., s. 205.
3 Ibn Tufeyl, a.g.e., s. 16.
35 {bn’ul imam, a.g.e., s. 177.
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etmemistir. Bunlardan biri olarak Aristo’nun hareket teorisine karst kendi teorisini

olusturmasi gosterilebilir.>®

fbn Bacce evren tasavvurunu da ayni sekilde Aristo kozmolojisi iizerine kurar.
Batlamyus (Ptolemeus) sistemini elestirerek, daha sonrasinda fbn Tufeyl ve bn
Riisd’tin takipgisi oldugu bir yol agar. Yine bu yoldan yiiriiyen tinlii astronom el-
BitrGci tarafindan yeni bir astronomi sistemi kurulur. Bu sistem sadece Aristo
kozmolojisi ile uyumlu bir yap1 arz etmekle kalmaz, Batlamyus’un kullandig: tedvir
felekleri nazariyesini reddederek Mesriki feyz felsefesinden de ayri bir yol ¢izmis

olur.”’

Felsefe ve mantik sahasinda ise daha ¢ok Farabi’nin eserlerinden hareket eder.
Hatta ogrencisi Ibnu’l Imam’a gore Ibn Béacce, Aristo’yu anlamada onun
kilavuzluguna basvurur.® Platon’a ilgisi ile de dikkat ¢eken filozofun muhtemelen bu
baglantis1 yine Farabi yoluyla kurulmustur.*® Yine de o, felsefi arastirma metodunda
ondan farkli bir yol takip ederek aklin mensei hakkindaki konulara el atar.®® Genel
olarak Messai bir ¢izgide seyreder ve sudur dgretisine muhaliftir ama Yeni Eflatuncu

fikirler de felsefesinde goze garpar.

Ibn Bacce, felsefesinin merkezine insani yerlestirir. Insanin  kendini
kesfedebilmesinin ve saadete ulagabilmesinin imkanii arar. Tnsan kiigiik evrendir ve
evrenin tiim 6zelliklerini tizerinde tasir. Evrene siki sikiya bagl insani farklr kilan tek
yonii akilli olmasidir. Insanin saadeti, aklini kullanmasinda yatar. Akli gelisimi ise onu
faal akla tasir ve saadete ulastirir.®' Dolayisi ile insan psikolojisi iizerine egilir. Nefs
anlayis1 tabif ilimler dahilinde gelisir ve en yetkin diizeyde metafizik ve rasyonel bir

boyut igerir. %2

% Lenn E. Goodman, “ibn Bacce”, Islam Diisiince Tarihi/Islam Felsefesi Tarihi, ed. S. Hiiseyin
Nasr-Oliver Leaman, ¢ev. S. Ogal-H. T. Basoglu, A¢ilim Kitap, Istanbul, 2007, c. 1, s. 349.

57 el-Cabiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, s. 192.

3% fbnu’l Imam, a.g.e., s. 177.

3 Aydnly, Ibn Bécce 'nin Insan Gériigii, s. 4.

%0 Ma’stimi, a.g.e., s. 647.

o1 ibn Bacce, “Ittisalii’l-akl bi’l-insdn”, Resd’ilii [bn Bdcce el-ilahiyye, thk. Macid Fahri, 2. bs.,
Daru’n-nehar, Beyrut, 1991, s. 166; Hasan Ozalp, “Endiiliis’te Akli Diisiince/ibn Bacce”, Islam
Felsefesi Tarihi, ed. B. Ali Cetinkaya, Grafiker Yayinlari, Ankara, 2012, c. 2, s. 116.

2 Aydinls, ibn Bacce, s. 350.
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Ibn Bécce’ye gore bilgi, siije ile obje arasinda bir bagint1 olup, akli bir idrak
faaliyetidir. Insan idraki duyusal, hayali ve akli asamalar1 Kkatettikten sonra
ruhanilegme siirecine girer ve miistefad (kazanilmis) akil diizeyine ulagir. Buradan da
anlasildig: gibi filozof, insanin duyusal algidan baslayip nihai diizeyde miistefad akli

elde edisine kadar yiikselen entelektiiel gelisimini, manevi bir yiikselis olarak goriir.®

Ibn Bacce insanin eylemlerinin hayvani veya insani ilgilere gére olustugunu
kaydeder. Insani temayiiliin temel 6zelligi akla yani iradeye dayanmasidir. fradi se¢im
yapabilme yetisi, onu hiir ve sorumlu bir varlik yapar. Hayvani fiillerin temelinde ise
nefsani etkilenimler vardir ve insan ancak iradesi ile bu duygulari kontrol altina

alabilir.®

bn Bécce nin siyaset diisiincesi ise Platon ve Farabi ile uyumluluk arz eder.
Erdemli toplum diistincesine, erdemli insanin gelisimini inceleyerek katkida bulunur.
Erdemli toplumun temeline “sevgi”yi yerlestirir.%> Tedbiru’l mitevahhid adli {inlii
eserinde siyaset felsefesinin ¢atisini kurar. Erdemli olmayan toplumda erdemli insanin
nasil yasayacagii tartisir.®® Nihai tahlilde saadete bu diinyada ulagilabilecegini iddia

eder ve bunun yollarmi izah eder.®’

Cabiri, Tbn Bacce’nin ilmi ¢alismalarindan ziyade, bu ¢alismalarn genel
seyrine ve mantigina dikkat ¢eker. Onun dikkate sayan yoniiniin, dncelikle, dogunun
kiiltiirel baglarindan yani bir yandan keldm ilminin, diger yandan mesriki kalibin
gnostik temellerinden azade bir felsefe olusturmasi oldugunu sdyler. Bu sayede onun,
akil-nakil, din-felsefe uzlagimi problematiginden ve dinin felsefeye, felsefenin de dine
dahil edilmesinde bilimin kullanilmast yanlisindan kurtulmus olduguna deginir.
Boéylece bilim anlayisini tekrar Aristo ile bulusturur. Bu sebeptendir ki, Tbn Bacce’nin

dogudaki filozoflarin Esllucya ve benzeri metinlerle fonksiyonellestirdigi Aristo’yu

% Aydmli, a.g.e., s. 350.

% jbn Bacce, “Tedbiru’l-miitevahhid”, Resa’ilii [bn Bdcce el-ilahiyye, thk. Macid Fahri, 2. bs.,
Daéru’n-Nehar, Beyrut, 1991, ss. 46-48.

% {bn Bacce, a.g.e., s. 41.

% [bn Bacce, a.g.e., s. 43.

67 [bn Bacce, Jttisalii’l-akl bi’l-insan, s. 166.
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degil, “bilim adam1” Aristoyu temel aldigini1 ve felsefesinde bilimsel, laik bir tutum

benimsedigine dikkat geker.®®

8 ¢l-Cabird, Felsefi Mirasimiz ve Biz, s. 191.
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BIiRINCi BOLUM

1.1. insamn Bilkuvve imkéin Dairesi

Ibn Bacce’nin eserlerine baktigimizda bireyden baslayan felsefesi ve ¢oziim
Onerilerinin, insanin mahiyet ve niteligine iliskin konularla desteklenmis oldugunu
goriiriiz. Ibn Bacce, “tek/yalniz insan”a (miitevahhide) insamin hikayesini tekrar
anlatma ihtiyaci duyar. Onun bastan sona var olus ¢izgisini keskinlestirir ve zorlu
yolculuguna hazirlar. Tbn Bacce’nin tiim cabasi, sanki sadece bu insana yoneliktir.
Ciinkii tek insan, biitiin insanlig1 icinde tasiyan ve sadece kendi varligmin kemale
ulagsmasinda degil aym1 zamanda evrenin kemalinde de zevalinde de etkin rol
iistlenecek kisidir. Oyle ki, insan kemaline eristigi an, evrenin gayesi tamamlanmig
olacaktir. Teklik, bu yiizden niceliksel anlamda bir teklikten daha ziyade, niteliksel bir

teklige atiftir. Tmkan dairelerinin de ona gore bu agidan fark ettirilmesi icap eder.

Filozof, oncelikle insanin imkan dairelerini tabii (cismani), hayvani ve akli
boyut olarak iige ayirir ve onun bir taraftan kendi i¢ diizenini diger taraftan da kemal
asamalarini bu sekilde, varlik kademeleri tizerinden agiklamaya galisir. Baslangigta bir
potansiyel olarak bulunan diisinme yetisinin, insanin anlama ve bilme siireci
icerisinde edimsellesecegine ve bu yolla saadete erecegine isaret eder. Bu saadete nasil

erisilebilecegini agiklamak i¢in de insan ruhunun gelisimini izler.®

1.1.1. insanmn Tabii Boyutu:

fbn Bécce, insanin varlik kademeleri iizerinden devam eden gelisim ¢izgisini,
bagli oldugu tabiat yasalart ile birlikte inceler. Bu bakimdan onun tabiat felsefesine en

onemli katkilarindan birinin hareket teorisi olmasi tesadiifi degildir.

% Ahmet Cevizci, “Ibn Bacce”, Felsefe Tarihi, 6. bs., Say Yayinlari, Istanbul, 2015, s. 277.
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bn Bacce, Aristoteles’ten miilhem, her seyin bir baska sey tarafindan hareket
ettirildigi iddiasini ele alir. Bunun akabinde ise ondan farkli bir dinamik teorisi ortaya
koyar ve bagka bir giice katilabilen veya ona direng gostererek karsi koyabilen
mekanik giiclerden bahseder. Yine iistadindan ayrilarak, ortamin tabii hareketler igin
zorunlu bir sart olmadigina, sadece direng hizmi etkileyebilecegine deginir.”® Bir
nesnenin hizini, harekete geciren kuvvetle dogru, ona karsi koyan kuvvetle ters orantili
gbren Aristoteles’in aksine Ibn Bicce hizi, harekete gegiren kuvvetle ona karsi koyan
direng arasindaki farka esitlemis olur. Aquinas ve Scotus tarafindan savunulan bu
goriis, Tbn Riisd ve Albert Magnus tarafindan reddedilir ama Galileo, bu teoriyi

Aristocu goriise yonelik ilk tenkidinde kullanmugtir.”!

fbn Bacce devamli hareket halinde olan varligin iki kutbuna yani madde ve
stiret metafizigine dikkat gekerek hareketin temel bilesenlerini agiklamaya calisir.
Buna gore, varlik zincirini ve aralarindaki hiyerarsik yapiy1 belirleyen temel oge
strettir ve maddenin siiretle birlesmesiyle “cisim”ler meydana gelir.”? “Tabiat”, cansiz
tabii varhigim, “nefs” ise canli varligin suretine denir.”> Tabiat, dért unsurdan ibaret
olan basit cisimlerden sonra, daha kompleks bir yapiya sahip olan madeni varliklarda
son bulur ve son buldugu noktadan canlilar aleminin ilk basamagi olan bitkisel nefse
ittisal eder. Boylece inorganik varlik alani, element kdkeni itibari ile organik varlik
alanina ¢esitli oranlarda dahil olmus olur. Organik varlik alani da bitkisel ve hayvani

olmak iizere bir hiyerarsik diizene sahiptir. ™

Alemi disaridan herhangi bir seye ihtiya¢ duymayan canli bir varliga benzeten
filozof, bu sekilde her varligin bir digeri ile ittisal halinde oldugunu ve kendine 6zgii
bir gayeye dogru hareket ettigini belirtir. Buna gore, alemde bos yere var olmus higbir
sey yoktur ve gayelilik tizere kurulmus olan bu varlik diizeni, birligin bir neticesi
olarak ortaya cikar.”> Bu birlik, metafizik alemle ittisal halinde kurulmustur, tabii

lemde devam eder ve tekrar metafizik aleme ittisil eder. Bundan dolayidir ki, ibn

70 Montada, a.g.e., s. 176-177.

! Lenn E. Goodman, “ibn Bacce”, Islam Diisiince Tarihi/lslam Felsefesi Tarihi, s. 349.

72 ibn Bacce, Kitabi’n-Nefs, thk. M. S. Hasan el-Ma’simi, Mecma’ul-liigati’l-Arabiyye,
Dimesk, 1960, s. 62.

73 {bn Bacce, a.g.€., ss. 28, 38.

7 Aydnly, Ibn Bécce nin Insan Gériigii, ss. 35-37; ibn Bacce, a.g.€., s. 42.

75 ibn Bacce, a.g.e., s. 28.
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Bacce nin hareket teorisi, esasinda anlamini tabiat felsefesini metafizige baglayan bir
koprii vazifesi olmasi yonil ile kazanir. Fi’l Miteharrik (Hareket Eden Hakkinda) adli

76 lkesinden hareketle ezeli hareketin

eserinde, “her miiteharrikin bir muharriki vardir
kaynagi olan Ilk Hareket Ettirici’yi ispatlar ve ara hareket ettiricilerden biri olarak da
‘nefs’i sayar. Insan nefsinin ise irade gosterebilmesi nedeniyle segmeye dayali bir
hareket 6zelligine sahip oldugunu vurgular. Bu se¢cim de daima bir gayeye matuf
olarak hareket eder ki, bu da insan i¢in islerin en {istiinii olan iyinin elde edilmesidir.”’
Neticede bu teorinin pratik sonucu, muharrik ve miiteharrik olma yoniiyle varligin
canliliga dogru bir hareket ve anlam kazanmasi; kuvveden fiile gecis anlamina gelen

bu hareketin de varligin kemalini gerekli kilmasi seklinde ortaya gikar.

1.1.2. insanin Psikolojik Boyutu

bn Bacce, felsefi sistemini “insan” 1 merkeze alarak kurdugu igin psikolojiye
(Ilmii’n-nefs) 6zel bir 6nem atfetmektedir. Filozof, bu konu ile alakal Kitabi’n-nefs
adiyla bir eser kaleme almus, diger eserlerinde de incelemelerine devam etmistir. Ona
gore, “Ilk Ilke’yi konu alan ilmin (Mmetafizik) disinda, biitiin ilim dallar arasinda en
Gstlin olan ilim, nefs ilmidir.” Bundan dolayi, biitiin ilim dallarinin bu ilimle
desteklenmesi gerekir. Hatta en son ilim olan metafizik i¢in de nefs bilgisine sahip
olmak gerekir. Ciinkii nefsin ve aklin bilgisine ulagsmadan diger ilimlerin ilkelerini
kavramak miimkiin degildir.”® Ibn Bacce, psikolojik incelemelerini Aristoteles’te
oldugu gibi fizik temelinde ele alir. Insani nefsin son noktasi ise rasyonel ve

metafiziksel bir karaktere biiriiniir.”

Varligin kemali, cisimle siretin ittisali ile baslar. Stret, cismin kemalidir.
Dolayist ile nefs de besleyici, hissedici ve akledici olmak bakimindan canli tabil

cismin ilk kemalidir.®

7 ibn Bacce, a.g.e., s. 25.

7 fbn Bécce, “Fi’l Miiteharrik”, /bn Bdcce’'nin “Fi’l Miiteharrik” Isimli Risalesi, Yasar
Aydinli, Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, c. 11, S. 1, 2002, ss. 22-23.

78 fbn Bacce, Kitabii’n-Nefs, ss. 29-30.

7 Aydnly, Ibn Bécce nin Insan Gériigii, s. 49.

80 Ma’simi, a.g.e., s. 648; ibn Bacce, a.g.e., ss. 28, 38.
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Canli varliklar1 bitki, hayvan ve insan olarak iice ayiran filozof, bu varlik
tiirlerinin bir digerindeki miindemi¢ 6zelliginden bahseder. Buna gore elementer yapi
ile birlikte beslenme, lireme ve bilyiime Ozellikleri bitkisel nefste, bitkisel nefsin
ozellikleri, duyum ve hareketlilik 6zelligi ile birlikte hayvani nefste, biitiin bu nefs

tiirleri ise diisiinme yetenegi ile birlikte insani nefste toplamr.®!

Nefsin beslenme, hissetme, hayal ve akletme gibi fonksiyonlarina baktigimizda
bu yapinin da kemal iizere kurulu oldugunu fark ederiz. Besleyici nefs, nefsin ilk ve
en basit yetkinligidir. Duyumlayan nefs, duyum yetenegine sahip organik cismin
yetkinligidir. Hayal eden organik cismin ilk yetkinligi olarak tanimlanan hayal giicii
(mitehayyile) ise, diisinme (natika) giiciinde kemale erer ve bdylece insani diger

canlilardan ayiran dzelligi devreye girmis olur.®?

Insani tabiattaki diger varliklardan ayiran natika yetisi, diisiinebilme (tefekkiir)

8 Yani insanmn

ve iradil tercihlerde bulunabilme (ihtiyar) ozelliklerine sahiptir.
zorunluluga dayali bir yonii olmakla birlikte, se¢im hiirriyetine sahip oldugu ikinci bir
imkan alani daha vardir. Garaudy bu goriistin, ruhla beden arasinda Eflatuncu bir
dualizmi igermedigine dikkat geker. Ibn Bacce’ye gdre hayvani ruh, 6zii itibariyle akli
ruha zit degil; ona tabidir. Bu yiizden, onun, her diizeyi bu sekilde birbiri ile

biitiinlestirerek ele almasi, genel olarak biitiin meselelere yaklagim tarzi olarak goze

carpar. 3

Nefs, bedene canlilik emarelerini kazandiran hareketsiz ilk muharriktir. Nefsin
hareket ilkesi ancak aletin/bedenin araciligi ile gergeklesir.®® Bir gemi yolculari igin
ne anlama geliyorsa, beden de, bir siireye kadar, nefs igin ayn1 anlama gelmektedir.
“(lyiligin) elde edilmesi durumunda, beden (insanin) kendisi ile baskalarim hareket
ettirdigi bir alet olur ve muharrik olarak var olmasinin diginda, onun ézel varliginda

hi¢hir payi bulunmaz.”’%°

81 fbn Bacce, Tedbiru’l-mitevahhid, s. 45.

82 fbn Bacce, Kitabii’n-Nefs, s. 29; ibn Bacce, Tedbiru’l-mitevahhid, s. 45.

83 {bn Bacce, a.g.e., s. 46.

8 Garaudy, a.g.e., s. 121; ibn Bacce, a.g.e, s. 47.

85 fbn Bacce, “Riséletii’l-veda”, Resd’ilii Ibn Bdcce el-ilahiyye, thk. Macid Fahri, 2. bs.,
Daru’n-Nehar, Beyrut, 1991, s. 115; ibn Bacce, Fi’l-Miteharrik, ss. 22-23.

8¢ jbn Bacce, a.g.e., ss. 23-24; Aydmnl, [bn Bdcce nin Insan Goriisii, s. 56.
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1.1.3. insanin Metafizik Boyutu

Ruh ve nefs terimlerini es anlamli terimler olarak kullandigini sdyleyen Ibn
Bacce®’ besleyici ve duyusal yoniiniin yanisira akli yetinin de ilkesi olmasi yoniiyle
insani nefsi, bir yan fizige diger yan1 metafizige dayanan bir potansiyel olarak goriir.
Potansiyel yatkinliklarin kullanilarak son yetkinlige ulagsma anlamina gelen nefsin
kuvveden fiile ¢ikist ile ilgili de miizisyen Ornegini verir. Bir miizisyenin miizik
yatkinligina sahip olmasi ilk yetkinligi, miizik icra etmesi ise son yetkinligidir.*® Buna
gore akil, insani nefsin biitiin yatkinliklarini, nihai yetkinlige tasimada yegéane aragtir.
Bu siireg, streti maddeden ayirabilme yoniiyle duyusal, hayali ve akli idrak kanallari
ile olusan bir soyutlama hiyerarsisi® iginde cereyan eder ve bu hiyerarsinin son

basamaginda akil objesi ile 6zdesleserck ruhanilesir.”®

Ibn Bacce (bilginin) imkanim tabii ve ilahi olmak iizere ikiye ayirir. Tabii
imkan, ilimle idrak edilebilen ve gaba ile elde edilen (bilgi) alanidir. Tlahi (metafizik)
imkan ise ilahi yardimla idrak edilen, insanlarin ilahi imkéanlardan rasul ve nebiler
araciligi ile haberdar edildigi alandir. “Sdm: yiice olan, insanlara olan en biiyiik
lutfunu, ilimle tamamlamak istemistir. Bu yiizden seriatlar, insanlart ilme tesvik
etmigtir, bizim dinimizde de buna deldlet eden (ayetler) bulunmaktadir.” °* Dikkat
edilirse filozofa gore tabii ve ilahi bilgi, birbirini tamamlayan iki clizdiir. Bu iki bilgi
tiirli arasindaki fark, mahiyet agisindan degil, sadece yakini bilgiyi elde etme tiirii ile
ilgilidir. Ciinkii Ton Bacce, tabii bilginin de nihayetini ilahi bir miidahele ile birlestirir
ve hem akla hem de ma’kule ilahi bir nitelik yiikler.’? Fakat tabii bilgi yolu, digerinden
farkli olarak insani bir ¢abayr gerekli kilar. Akli kemalin kazanilmasi, bir bicagin
keskinlestirilmesine benzer.?® “Insan, rasyonel gelisimini saglayarak gelip gegicilikten

ezelilige, ¢okluktan birlige ve 1stiraptan ebedi mutluluk durumuna yiikselebilir. Ve

87 fbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 49.

88 ibn Bécce, Kitabi’n-Nefs, ss. 101-102.

% ibn Bacce, /ttisali’l-akl bi’l-insan, ss. 169-170; Deborah L. Black, “Psikoloji: Insan ve
Nefs”, Islam Felsefesine Giris, ed. P. Adamson ve R. C. Taylor, gev. Ciineyt Kaya, Kiire Yayinlari,
istanbul, 2008, ss. 343-344.

% jbn Bacce, a.g.e., s. 166.

91 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, s. 141.

92 Koroglu, Ibn Bdcce, s. 524.

% ibn Bacce, a.g.e., s. 137.
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yetkinligi kazanan insan, bu noktadan itibaren ne bedensel varligina ne de maddi bir
destege ihtiyac duyar. Artik o ilahi bir kimlik kazanir ve kendi kendine yeter duruma

gelir. n94

fbn Bacce, maddi olan seyleri bagintilarindan soyutlayarak, maddi olmayanlar
da olduklari gibi kavrayabilme ve tiimel kavramlara ulasabilme kabiliyetine sahip olan
ndtika (diigiinme) yetisinin®® katetmesi gereken ruhani stretleri 6zel ve genel olmak
iizere ikiye ayirir. Ozel ruhani stretler, akil 6ncesi idrak yetilerinde bulunan maddi
ma’kulleri, genel ruhani siretler de faal akilla miistefad akla ve onlara nispet edilen
maddesinden soyutlanmis tiim akledilenlere tekabiil eder.’® Daha sonra buna cismani
saretleri dahil eder. Buna gore, cismaniyetle hayatin idimesi saglanir. Ozel ruhaniyet
faziletli davranislari, maddi basar1 ve giizel ahlaki kapsar.”” Genel ruhaniyetle ise
insani nefsin ulagabilecegi en son sinira, yani akli kemalin zirvesine ulasilir. Filozofun
kendi ifadesi ile, “Insan cismaniyet ile varolur, ruhaniyet ile seref kazanir ve akliyetle

erdemli ve ilahi olur.”*®

bn Bacce, ruhani (akli) siretleri dort kategoride inceler ve bilgi kuramim
bunlarin tizerine inga eder. Ruhani stretlerden ilki semavi cisimlerdir. Filozof, sudar
teorisinde 6nemli bir yere sahip olan bu konuya madde ile herhangi bir iligkisi

olmadig1 ve anlatmak istedikleri ile alikas1 olmadig1 gerekgesi ile yer vermez.”’

Tkinci sirada faal (etkin) akil ve miistefad (kazanilmis) akil kavramlari yer alir.
Varliklari maddilikten tamamen uzak olan bu akillar en yiiksek mertebede
gergeklesecek olan ittisalin iki tarafini olusturur. Akli soyutlamayi tam anlamiyla
gergeklestirerek kiilli hakikate erigebilen akla mustefad aki/, bu aklin kendisi ile ittisal
ederek yetkinligi kazandigi giice ise Faal Aki/ denir. Bu akillar, ““...tamamen gayr-i

maddidir, ¢iinkii hicbir zaman madde ile iliskileri bulunmaz. Onlarin madde ile iliskisi,

9 Aydinli, /bn Bécce nin Insan Gériisii, s. 104; ibn Bacce, Risileti’l-veda, s. 139; ibn Bacce,
Tedbiru’l-mitevahhid, s. 79.

% [bn Bacce, Kitab(i’n-Nefs, ss. 148-149.

9 fbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, ss. 75-76.

%7 {bn Bacce, a.g.e., s. 76.

% [bn Bacce, a.g.e., s. 79; el-Cabiri, a.g.e., s. 202.

9 fbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, ss. 49-50.
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mustefad aklin heyllani kavramlarin tamamlayicisi, Faal Akl’in da maddi ma’kullerin

faili olmasindan kaynaklanmaktadir. 1%

Ugiincii sirada hey@lani ma’kuller (maddi akledilirler) vardir. Bunlar zihni
soyutlama ile maddelerinden ayrilarak olusturulmus genel, soyut kavramlardir. Bu

simftakilerin varhg maddeye bagl oldugundan, salt kavram olamazlar.'*!

Dérdiincii sirada ise duyu yoluyla idrak edilen kavramlarin yer aldigi nefsi giice
ait anlamlar olarak da bilinen ortak duyu, hayal ve hatirlama giicleri yer alir. Bu

yetiler, maddi akledilirlerle ruhani stretler arasinda yer alirlar. 1%
Tbn Bécce nin ifadeleri ile genel tabloyu 6zetlemek yerinde olacaktir:

“...Bizim burada mutlak rihani seklinde ifade ettigimiz, Faal Akil ve onunla
iligkisi bulunan akli kavramlardir (ma’kulat). Bu akli kavramlara ben, “genel
kavramlar”, onun altindaki ortak duyulara ise “ozel kavramlar” adimi veriyorum.

Neden dzel ve genel adlarin verdigimi anlatacagim.

Genel kavramlar, bir tek ozel iliskiye sahiptir. O da kendisini idrak eden
insanla olan iliskidir. Ozel kavramlar ise, biri ozel, digeri genel olmak iizere iki iligki
iginde bulunmaktadir. Kavramin duyulur nesne ile iliskisi ozel, algilayan duyu giicii
ile iliskisi ise genel sayilir. Mesela Uhud Dagi’mi daha énce hi¢ gormemis olan birinin
Uhud Dagi'm (hayalinde tasarlaywp) algilamast ozel kavram (ruhani siret) sayilir.
Uhud’u yerinde gorerek ve gostererek “Bu Uhud’dur.” dememizle, onu hayalde
tasarlayp algiladiktan sonra ortak duyudaki kavramsal varligina dayanarak (Bu
Uhud’dur.) dememiz arasinda fark yoktur. Cok sayidaki insanin teker teker Uhud’u
gormeleri durumunda ise, genel iliski soz konusudur. ...(Nesnelerin) ortak duyudaki
varligi, kavramsalligin en alt diizeyindedir. Sonra hayal (tahayyiil) giiciindeki variigi,
ardindan hatirlama (zikr) giiciindeki varligi gelir. Diisiinme giiciindeki varligi ise en
uist ve en milkemmel diizeydedir. Ilk ii¢ kavramin hepsi, cismani kavramlardir. Ancak

ortak duyudaki cisimlik, hatirlama giiciindekinden daha ¢oktur. Diisiinme giiciindeki

1003.g.e., 5. 50.
" ag.e.,s. 50.
102.3.g.e., ss. 49-50.
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suretlerde asla cisimlik soz konusu olmadigindan, diisiinme giicii ile nesne (sahis)
arasindaki butin ozel iliski ortadan kalkmustir. Zira 6zel iliskinin bulundugu yerde
cisimlik vardwr ve cisimlik oldugu i¢in ozel iliski bulunmaktadir. Cisimlik kalkinca salt
kavram haline déniisiir, (bu diizeyde) kavram igin sadece genel iliski séz konusudur

ki, o da kavramin delalet ettigi nesnelerdir.**

13 a.g.e., ss. 50-51; ibn Bacce, “Tedbiru’l-Miitevahhid”, Islam Filozoflarmdan Felsefe
Metinleri, gev. Mahmut Kaya, Klasik Yayinlari, Istanbul, 9. bs., 2014, ss. 421-422.
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iKiNCi BOLUM

2.1. insann Bilfiil imkén Dairesi: Akil Etkinlikleri
2.1.1. Teorik AKkli Etkinlik: Eylemin Bilgisi

Ruhéni siretlerden de anlagilacagt gibi, insanin akil varligi haline gelmesi,
duyusal algilamalardan, tamamen soyut akledilirlerin elde edilmesine kadar devam
eden siireg igerisinde, stiretlerin idrak edilmesi ile miimkiin olur. Idrak, genel anlam1
ile asamali bir sekilde objenin algilanabilir yoniiniin soyutlanmasidir ve idrak edilen
stiretin, streti oldugu seyden uzakligina gore, duyusal, hayali ve akli olmak iizere ii¢
asamaya ayrilir. Maddi algilamalar ilk iki seviyede olusur ve tikel soyutlamalari
kapsar. Akli idrakin konusu ise tiimellerdir ve bu yeti, ya maddeden bagimsiz ya da
maddi bagintilarindan tamamen soyutlanmis stretleri algilamak s@reti ile islemini
gerceklestirir.'™ Dolayist ile bu simuflama dogal olarak insanlarin hem idrak

kapasitelerine hem de asamalarina isaret eden ii¢ seviye olarak karsimiza ¢ikar.'%

Aristoteles’ten ilham almarak aktarilagelen akil cesitleri bilindigi gibi
bilkuvve, bilfiil, miistefad ve Faal Akil olmak iizere dort kisimda incelenmistir.
Potansiyel bir akli yetiye karsilik gelen bilkuvve akil, diisinme eylemi ile birlikte
bilfiil akla dontsir ve bilfiill akil maddelere ait suretleri soyut kavramlar
(ma’kuller/akledilirler) olarak idrak etmeye baslar. Bilfiil akil, bir noktadan itibaren
hem ma’kulat1 (akledilirleri) maddelerinden bagimsiz ve tam olarak hem de maddesiz
stiretleri idrak etmeye baglamasi ile miistefad akil diizeyine ulagmig olur. Buna gore,
miistefad akil bilfiil aklin sdareti, bilfiil akil da miistefad aklin maddesi olarak
konumlanmustir. Akil miistefad akil diizeyinde, madde ve srete iligskin varliklarin son
sinirina ulasmis olur. Akil i¢in bu noktadan sonrasi Faal Akil mertebesidir. Faal Akil,

stiretleri soyutlayan degil, stretlerin bilfiil olarak kendisinde bulundugu ve maddeye

"% Aydinli, a.g.e., ss. 107-108; ibn Bacce, Kitabii’n-Nefs, s. 79.
195 Tbn Bacce, [ttisali’l-akl bi’l-insan, ss. 163-164, 167.
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intikallerinin kendisi ile gergeklestigi akildir. Gz i¢in giines ne anlama geliyorsa, akil
i¢in de Faal Akil o anlama gelmektedir.'%

Faal Akil, Aristoteles’in takipgilerine gore, biitiin akledilirlerin fail nedenidir
yani kendisi olmadan maddi aklin diisinme islevini yerine getirmesi miimkiin
olmayan, 6limsiiz ve ebedi akildir. Aristoteles’in sarihleri, daha sonra onu ay altini
yoneten semavi akillarin sonuncusu ile 6zdeslestirmislerdir.'%’

Akillar bahsi, Aristoteles’ten sonra filozoflar arasinda seklen korunmussa da
ozellikle mistefad akil diizeyinden itibaren mahiyete yonelik tartismalara konu
olmustur. Tartisma noktalarina bir sonraki bélimde kisaca temas edilecektir. ilk
olarak, Tbn Béacce’ye gore akli gelisim sathalarini idrak diizeylerine ve simiflarma gére

inceleyelim.

2.1.1.1. Heyilani Akil Diizeyi: Cumhur

Buna gore en alt mertebede siradan insanlarin (cumhur) seviyesi olan maddi
akil (el-akl el-heyQlani) yer alir. Bu akla tabil mertebe de denir. Bu seviyede akli
objeler ancak maddi stretleri araciligiyla bilinebilir'® ve sadece duyumsanan
yonlerinden ibaret olarak gorilir. Akledilirler olarak zihinde kiilli varliklar
olugmadig i¢in i¢in bu diizeye sahip insanlar arasinda akillar gesitliligi/coklugu s6z
konusudur. Mesela “at” ma’kulii kisilerin zihninde kendi idrak ve tecriibelerine gore
olusur. Dolayist ile her insanin at ma’kulii bir digerinden farkli olmak durumundadir.
Yine bu diizeyde ma’kuller ancak bagintilari ile anlasilabildigi i¢in baginti ortadan
kalktig1 anda kendisi de ortadan kalkacaktir. Ayrica pratik sanatlarin tamami bu yolla

elde edilir.'®

106 Farabi, “Aklin Anlamlart”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, gev. Mahmut Kaya,
Klasik Yayinlari, istanbul, 9. bs., 2014, ss. 130-136; ibn Bacce, a.g.e. ss. 167-168.

107 Bkz. Kamil Sarttas, Iskender Afrodisi ve Felsefesi, Giimiishane Universitesi Yaynlar,
Giimiishane, 2012, s. 186; Lenn E. Goodman, a.g.e., ss. 351-352.

198 Tbn Bacce, a.g.e., s. 167.

199 fbn Bacce, a.g.e., ss. 163-164.
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2.1.1.2. Teorik AKkil Diizeyi: Niizzar

Teorik akil diizeyi, matematik ve tabiat bilimlerinin yer aldigi, tabii kavrayisin
zirvesi olarak metafizik dncesi teorik bilgi alanini olusturur. Bu mertebede bulunanlara
teorik diiginenler (nizzar) adi verilir. Teorik diisenenler, varliklarin sadece somut
bagintilart ile degil, soyutlanabilir ma’kuller olarak da var oldugunu bilirler. Yani
siradan insanlar ma’kulleri dogrudan duyularla baglantili olarak bilebilirken, teorik
diisiinenler, ma’kulleri ruhani stretler aracilif1 ile de kavrayabilir. Buna ragmen,
birinci diizeyle aralarinda kayda deger bir fark yoktur. Ciinkii her iki diizeyde de
akledilirler, maddi bagintilar1 sebebiyle bilinebilir. S6z gelimi,*“teorik diisiinenler
ma’kulleri tipki giinesin sudaki gorintisu gibi gorurlerken, siradan insanlar igin bu
durum giinesin aksinin aksini gormek gibidir. Tipki giinesin sudaki yansimasinin
aynadaki aksini gérmek gibi... Cumhur iste o aynadaki 15181 goriir.”’''° Bu agamadan
sonra ise, bilim insani i¢in ma’kullere maddi veya ruhani yonlerinden dolay: degil,
“alemin varliklarmdan biri” olarak nazar edecegi diizeye ulagmak kalr. Tki diizey
arasindaki konumu itibari ile onun mutlu insanlar mertebesine yiikselmesi de diismesi

de miimkiindiir.'!!

2.1.1.3. Miistefad Akil Diizeyi: Sueda

Ukiincii ve son mertebe de ise, miistefad (kazanilmis) akil diizeyine ulasmus
mutlu insanlar (suedd) yer alir. Bu akli diizey, faal akilla kurdugu ittisal sayesinde,
esyay! hakikatleri lizere gorebilme, streti maddeye baglayan izafetten bagimsiz
diistinebilme ve akil ma’kul 6zdesligini kurabilme yetkinligine sahiptir. Akil ma’kul
0zdesligi, ma’kullerin biitiin harici bagintilarindan soyutlanarak aklilesmesi veya
akilla aynilesmesidir. Bu diizeyde ¢okluk biter, ‘bir’lik saglanir. “...Bu aklin fiili, kendi
cevheri olur ve arfik onda bozulma ve yok olma imkén: ortadan kalkar . Onda
muharrik ile miiteharrik ayni olur. ... ve (akil) kendine donerek sayisal bakimdan bir

olur.” "2 Ciinkii bu durumdaki “mustefad akil, maddeden tamamen uzak oldugu ve

10 1bn Bacce, a.g.e., s. 167.
1 ibn Bacce, a.g.e., s. 165.
112 [bn Bacce, a.g.e., s. 166.
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tabiatta var olan ¢elisikligi barindirmadig i¢in o her bakimdan birdir. O ne hayvani
nefs gibi geliskili davramglara sahiptir ne de ¢okluk barindiran maddi ma’kulleri
akleden natika gibi ¢elisiklik goriir. O, ebedi olarak birdir ve salt haz, ferahlik,

guizellik ve seving igindedir.” '3

Insan bu akla yaklastigi oranda Allah’a yaklasmis olur. Bu da ancak ilimle
miimkiin olur. flim Allah’a yaklastirir, cehalet ise ondan uzaklastirir. Nihayet insan
biitiin ilimlerin en yiicesi en derin ilmi (el-z/m "il-aks&) elde etmenin yani kendi ifadesi
ile mertebelerin en yiicesi olan, insanin kendi 6ziinii tasavvur ettigi makama yani aklin
tasavvur makamia ulagsmis olmanin saadetine erer.'' Bu son gayeyi elde ettikten

116

sonra da, Allah’m hosnutlugunu kazanarak''> ilahi bir varlik haline gelir''® ve ebedi

olarak var olur.''7 Oyle ki, bu insan, artik var olmak igin baska higbir seye ihtiyaci

kalmaz.''®

Ayrica bu mertebe evrensel anlamda akillarin birliginin saglandig diizeydir.'!
Ya da diger bir deyisle, biitiin akillar bu seviyede “bir” olur. “Iste bu cepheden bakas,
oteki yasamin (el-hayat’iil-ahira) ta kendisidir. Tevahhide ulasmuis insan igin en yiice

mutluluk budur ve bu sayede o yiice manzaraya sahit olunur".'2°

Ibn Bacce, bu ii¢ akli diizeyi Platon’un magara metaforundan destek alarak da
aciklamistir. Buna gore, akledilirler konusunda cumhur bir magaranin iginden disariya
bakanlara benzer. Onlar giinesi dogrudan goremedikleri i¢in, karanlikta sekilleri ve
renkleri gormeye calisirlar. Iste magaradakiler igin nasil giinesin mevcudiyeti yoksa,
cumhur i¢in de aklin bir mevcudiyeti yoktur. Teorik diisiinebilenler ise, magaradan
cikip renkleri ve miicerret 15181 gorebilenlerdir. Gergek mutlulugu elde edenler ise,

giinesle aynilesenlerdir. '?!

113 {pn Bécce, Risaletii’l-veda, s. 141.
4age.,s. 142,

Sage.,s. 141.

%a.g.e.,s. 139.

7a.g.e.,s. 141.

8a.g.e.,s. 139.

19 {bn Bécce, Jtisali’l-akl bi’l-insan, s. 170.
20a.g.e.,s. 166.

2l'a.g.e., ss. 167-169.
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Buradan da anlagilacag: iizere, Tbn Bacce’nin dikkat cektigi akli gelisim
sathalari, insanin ulasabilecegi agsamalart gostermesi bakimindan Onemlidir.
Mutlulugun elde edilmesi yolunda bu asamalari katetmek zaruridir. Bu yiizden Ibn

Bacce akla alternatif yollar 6neren mistik yapilari Gazzali’nin kisiliginde elestirir. '??

2.1.2. Pratik Akli Etkinlik: Bilginin Eylemi

2.1.2.1. AKli Birlik: Erdemli Toplumun Niivesi: Miitevahhid/Tek insan

Ibn Bacce’nin saadeti merkeze alan felsefesinin ana hatlari ile akli etkinlik
tizerine kurulu bir yap1 arz ettigini 6nceki boliimde agiklamaya calistik. Bu bakis agisi
dogal olarak onun hem teorik hem de pratik felsefeye dair ¢aligmalarina yansimis ve
felsefesinin ruhunu olusturmustur diyebiliriz. O bu diistincesinin ¢ikis noktasi olarak,
bize yine ilham kaynagi Aristoteles’i ve onun Nikomakhos’a Etik kitabinin onuncu
boliimiinii referans gosterir.'”® Aristoteles bu bdliimde akli gelisimi igin ¢abalayan
kisileri 6vmekte ve ancak bu yolda yiiriiyenlerin saadete erecegine dikkat cekmektedir.
Dolayist ile olgun insanin sadece beseri dogast ile yetinmemesi ve ebediligi veya ilahi
hayati elde etmek, saadete ulagsmak igin giicii yettigince ¢alismasini tavsiye
etmektedir.!>* Buraya kadar ilgimizi ¢eken bir durum yoktur, zira Ibn Bécce’nin
Aristoteles’le ortak bir paradigmay1 paylastii rahatlikla anlasilabilecek bir durumdur.
Burada sorulmasi gereken, bu paradigmanin Ibn Bécce’deki karsiligi veya
yansimasinin ne oldugudur. Yahut da Ibn Bacce’nin felsefesinde ayn1 paradigmayi
tekrardan Gteye geciren ve ona orijinalligini teslim eden faktorii nerede arayabiliriz?
Kanaatimize gore Tbn Bacce’yi 6zel kilan ilk sebep, onun, Aristoteles’in bu tavsiyesini,
miitevahhid teorisi ile, sosyopolitik acidan ¢okiise siiriiklenen bir toplumun erdemli
insanlar1 igin bir kurtulus recetesine doniistirmesidir, diyebiliriz. Ikinci bir katki

olarak da, toplumun saadet temeli lizerine insasinin ancak akli gelisimi esas alan bir

122 {bn Bécce, Risaleti’l-veda, s. 121; Ibn Bacce, Jttisali’l-akl bi’l-insan, s. 171; ibn Bécce,
Tedbiru’l-mitevahhid, s. 55.

123 {bn Bécce, Risaleti’l-veda, s. 142.

124 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, ¢ev. Furkan Akderin, Say Yaynlari, istanbul, 2014, ss.
226-229.
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yol benimsendigi takdirde gergeklesecegini ve toplumun doniisiimii i¢in bireyden
basglanmasi gerektigine dikkat cekmesi gosterilebilir. Daha acik ifade ile bu tavsiye,
ibn Bacce’nin felsefesinde tekrar sistemlesmis ve dogal olarak onun zamanina ve
sartlarina uygun bir beden bularak, evrenselliginden de 6diin vermeden bir bakima
somutlagmistir. Tbn Bacce’nin katkisi tam da burada, yani hal-i hazirda beliren
ihtiyacin evrensel damarlarini tespit ederek ¢oziim aramasinda ortaya c¢ikmaktadir.
Kendi ifadesi ile, Aristoteles ve Farabi gibi filozoflarin kisaca deginmekle yetindigi
bir meseleyi o, inceleme konusu yapmis ve ayni konular iizerinde durmak yerine
ihtiyag olarak gordiigii kismi tamamlamaya calismustir.'?> Buradan da anlagildigina
gore, bir filozof i¢in kisaca deginmenin yeterli oldugu bir konu, bir baska filozof i¢in
hayati bir 6nem arz edebilmektedir ve Ibn Bicce’de kendisi igin hayati 5Snem arz eden
kalan parcanm teorik alt yapisii kurarak biitiinliigii saglayacaktir. iste burada
karsimiza felsefenin ortak degerleri ile birlikte var olan bir psikososyal alt yapinin, bir
ihtiyacin varligi ¢ikar ki, bu bize hayatin icinden, canli bir disiplinle muhatap
oldugumuzu fark ettirir. Diger bir taraftan da bu, bize felsefenin zaman iginde
kazandig1 ve kazanacagi bitinliik ve evrensellik imkanmi da agiklayacak bir
durumdur. Belki de felsefeyi, dzel kilan sebeplerden biri de burada yani iki kutuplu ve

kendi 6ziimiizle baglantili yapisinda yatmaktadir.

Ibn Bacce’ye gore, akli tekamiil, insani yetkinligin son sinirmna ulasmasinda
bireye rehberlik edecek ve onu ebediyete tasiyacak yegane yoldur. Bu yiizden bu
noktaya gelmek igin yogun bir hazirlik ve gaba igerisine girilmesi sarttir. Miitevahhid
teorisi de, hakikat arayisi i¢erisindeki miitevahhidin bu yolculuguna rehberlik etmek

i¢in ortaya koyulmustur. 2

“(Maddi ilgileri mimkin mertebe goz ardi etmek), Ustiin, yiice ve ruhani bir
tabiatin geregidir. ... ve felsefi mizag igin zaruridir. Boyle degilse (o) cismani ve sahte
filozoftur. Eger kisinin nihai menzili kemal ise, o, bu yolu izlemelidir. Cismaniligi
ruhanilige tercih eden kisi, nihai amaci idrak edemeyecektir. Oyle ise, cismani

olmayan kisi mutludur ve mutlu kigi salt ruhanidir. Bu (insanin), ruhani eylemleri, surf

125 ibn Bacce, a.g.e.,s. 114.
126 fbn Bacce, Tedbiru’l-mitevahhid, s. 43.
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ruhaniliginden dolayr yapmasa da, butiin akli eylemleri akli/iginden dolay: yapmast
gerekir. Insan, cismaniyeti ile varlik kazanir, ruhaniyeti ile yikselir ve akliligi ile ilahi

erdeme ulagir.

Hikmet sahibi, zaruri olarak erdemlidir, ilahidir. Onun her eylemi, eylemlerin
en Ustinddir. O, her tabakaya en giizel hallerinde istirak eder, en giizel ve en dogru
tavirla onlardan ayrilir. ...Nihai menziline ulasip, boliinmez cevheri akillar akletmek
suretiyle en Ustlin dereceye ulastiginda, o da artik bu akillardan biri haline gelir ve
artik kendisi igin salt ilahi oldugunu dogrular. Bu safhada fani hisler ve yiksek ruhani
ozellikler ondan kalkar. Aruik o, bolinme kabul etmez ilahilik vasfina layik olur. Butin

bunlar mitevahhid iin erdemli sehir olmadan gerceklesir.” %’

bn Bacce’nin ifadelerinden de anlasilacag: iizere miitevahhid, kamil olmayan
bir toplumda yasayan kamil insandir. Miitevahhid herhangi bir insan teki degil, bu
yonii ile tek insandir. Tek insan da, dogal olarak yalnizlasacak bir insandir.
Aydinli’dan yardim alarak soylersek, miitevahhid, insanin gelip gecici zevklerin amag
edinildigi bir toplumda maddi olana sirt ¢evirip manevilige yonelen ve hayatini bu
dogrultuda yonlendiren bir ¢abay1 ve i¢inde bulundugu toplum tarafindan diglanan,
fakat gercegi temsil eden bir diisiincenin zorunlu yalnizhigini ifade eder. Fakat Ibn

Bacce bu yalnizlikta gelecekteki erdemli devletin gekirdegini gériir. 128

Bu yalnizhigin tabiat1 olsa gerek, filozof, miitevahhid kavramini higbir yerde
¢ogul olarak kullanmaz. Clinkii miitevahhidin sayica bir veya ¢ok olmasinin bir dnemi
yoktur. Ayni yerde pek ¢ok miitevahhid de yasasa, onlar bir taraftan toplumlari onlari
anlamadig stirece tekligin yalnizhigini, diger taraftan da kendi aralarinda -birbirlerini
tanimasalar bile- tekligin birligini zorunlu olarak tecriibe edeceklerdir. Ona gore,
stfilerin “garip” derken kasdettikleri bu kisilerdir. Ciinkii onlar her ne kadar
yurtlarinda, komsulari, arkadaslari arasinda olsalar da gortisleri sebebiyle gariptir ve
otekilestirilmistir. Bu nedenle onlar fikirleri ile, kendilerine vatan olacak mertebelere

ulagmislardir.'?

127 bn Bacce, a.g.e., ss. 78-79.
128 Aydinl, a.g.e., s. 206; ibn Bacce, a.g.e., s. 43.
129 [bn Bacce, a.g.€. s. 43.
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Macid Fahri ise, miitevahhidi sosyal veya siyasal agidan bakildiginda
yalnizlasmus, akli agidan bakildiginda ise Faal Akil’la ittisale ulagsmay1 amaglayan kisi
olarak agiklar.'*® Bu hedefe ulasmak da miigahede, miikasefe gibi mistik yollarla degil,
ancak akli gelisimle miimkiindiir. O halde “¢zel anlami ile miitevahhid, nazari ilimlere
yonelen kigidir”."3' Eger bu imkéan onun sehrinde mevcut degilse miitevahhide diisen,
sadece cismaniligi degil, cismanilikle karismis bir ruhaniligi amaglayanlardan bile
uzak durmak, yalnizca ilim erbabi ile dostluk kurmak, aksi durumda zaruri durumlar
hari¢, miimkiin mertebe insanlardan uzak durmak ya da bu ilimlerin oldugu yere hicret
etmektir.'>? Diger bir ifade ile, toplumdan uzaklasma (i’tizal), eger yetkin bir toplumda
yasamiyorsa miitevahhid igin bir zorunluluktur.'*® Bu yaklasim, “bireyin insanlk
oziinii korumak ve kendi dogasimin gerektirdigi en yiiksek amaca ulasmak igin, yine
kendi dogasinin bir yoniinden feragat etmesi” anlamma gelir.'>* Corbin’in ifadesi ile,
madde ile alakasini kesen insanin, tek, garip (solitaire) stretleri idrake baglamasinin
ve bu kiilli iligkide kaybolmasinin gayesi ile benzer bir teklesmedir bu durum. Bu
sekilde miitevahhidin idraki, diisiincelerin diisiincelerini, mahiyetlerin mahiyetini ve

de kendi 6ziinii kavrayacak yani akil varligina déniisecek diizeye ulagir.'®

Bu inceleme, fbn Bacce nin {inlii eseri olan Tedbiru’l-mitevahhid kitabinda yer
alir. Kitap, tedbirin tanimi ve tiirleri ile baslar. Tedbir, eylemlerin belli bir maksada
yonelik olarak diizenlenmesi anlamina gelmektedir. Bu tanima goére, herhangi bir
gayeyi amaclasa da bir defaya mahsus olan fiiller i¢in bu terim kullanilmaz. Bu
kapsama girmesi i¢in birden fazla eylemin bir gayeye matuf olarak tertip edilmis
olmasi gerekir. Tedbir kavrami, sadece fiili durumlar i¢in degil, bilkuvve olarak

diisince asamasma da delalet eder. Ayrica kavram 6zel anlamda ev ve devlet

130 Macid Fahri, “Mukaddime”, Resd’ilii [bn Bdcce el-ilahiyye, 2. bs., Daru’n-nehar, Beyrut,
1991, s. 31.

Blage., s 91.

32a.g.e., s. 90.

133 ag.e.,s. 80.

13 Mustafa Yildiz, "Yalnizligin Felsefesi: ibn Bacce'de Filozofun Yabancilasma Sorunu”,
Felsefe Diinyasi, Sayt: 55,2012/1,s. 118.

135 Henry Corbin, Islam Felsefesi Tarihi, ¢ev. H. Hatemi, iletisim Yaynlari, istanbul, c. 1, s.
402-403.
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yonetimleri i¢in de kullanilir. Tbn Bacce, ilahi tedbiri ise, konu ile alakas1 olmadigi igin

sadece ismen zikretmekle yetinir. '3

Eserinin adi olan Tedbiru’l-mitevahhid ise, erdemsiz bir devlette yasayan
erdemli insanin kendisini yonetme sanatidir. Tbn Bacce, bu duruma maruz kalmis
erdemli bir insanin akli tekamiiline devam edebilmesi ve hedefine ulasabilmesi igin
bir yol haritasi belirler. Bunu yaparken de 6nce problemin nedenlerini aragtirmakla ise
baglar ve erdemsiz devletlerin 6zelliklerini inceler. 37 Diger boliimlerde ise insan

fiilerini ve bu fiillerin yoneldigi rithani stretlere dikkatlerimizi geker. '3

fbn Bacce miitevahhidin yénetiminde insanin davranis kaliplarini ve bunlarin
ahlaki degerlerini ele alarak bir anlamda miitevahhidin benlik algisin1 sekillendirir.
Anlagilan o ki filozof, oncelikle insanin ruh koklerinden baslayarak miitevahhidin
kendini tanimasma yardimci olmayi, daha sonra rdhi koklerini zihin diinyasina
baglayarak gayesini belirlemeyi amaglamaktadir. Sonu¢ olarak, miitevahhidin

gayesine matuf bir ahlaki biling ve eylemlilik ortaya koymasina yardimer1 olacaktir.

Filozof, Tedbiru’l-miitevahhid’in ikinci boliimii olan Insani Fiiller bolimiinde
insan1 diger varlik tiirlerinden ayiran, ona irade ve se¢me hiirriyeti kazandiran akla
tekrar vurgu yapar ve insani fiille hayvani fiili karsilastirir. Buna gore, insani diger
tiirlerden ayiran sey se¢cme (ihtiyar) 6zgiirligiine sahip olmasidir. Bu nedenle tercihe
dayal1 her eylem insani fiil olma 6zelligi tasir. Insanm fiileri, insanilik ve hayvanilik
noktasinda yer degistirebilir . Fiillerin sadece etkilenimler araciligi ile ortaya ¢ikmasi
onu hayvani yaparken, akil siizgecinden ge¢mesi insani yapar.'** Yani insani her
eylemin 6ncesinde, o eylemin gayesinin bilinci (varligin kemal hali/entelekya) yer alir.
Bu bilincin 6nceden var olusu her eyleme rehberlik eder, eylemin seviyesini ve

hedefledigi seye gore onun manevi degerini belirlemeye imkan verir.'4’

Hayvani ruhun akli ruha uymasi tabiat1 geregi olmasina ragmen, hayvani ruhu

akli ruhuna galebe ¢alanlar, hayvani tabiatinin pesinde kosmakta ve arzu ve hevalari

136 {bn Bécce, a.g.e., ss. 37-39.

137 Aydinl, /bn Bdcce, s. 352; ibn Bacce, a.g.e., s. 43.
138 bn Bacce, a.g.e., ss. 45-96.

13 Tbn Bacce, a.g.e., s. 46.

140 Garaudy, a.g.e., s. 125
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akillart ile siirekli ¢atisma yasamaktadir. Hatta bu insanlar hayvanlardan bile daha
tehlikelidirler. Ciinkii tabiatinin geregini yapan hayvanlardan farkli olarak bu insanlar,
hayvani fiillerini gergeklestirmek igin akillarini kullamirlar. Bu yiizden onlarin
muhakemeleri kendileri i¢in ilave bir kotiiliik anlamina gelir. Bu durum, hastalikli bir

bedene verilen gidanin onun hastaligim artirmasi gibidir. '#!

Buradan da anlasilacag tizere, istisnasiz her insan, varolanin dogasi geregi bir
gayeye yonelir ve o yonde yetkinlesmeye caligir.'*? Her hangi bir gayeye yonelme
arzusu insanhigin ortak paydasidir. Farklilik sadece gayenin tiirii ve seviyesinde ortaya
cikar. Insanlarm ulagmaya calistigi yetkinlik tiirleri ise onlarm nefsi diizeyleri ile
birebir iliskilidir. Bu bakimdan insan eylemleri de cismani, 6zel ve genel ruhani fiiller

olmak iizere iige ayrilir,'*3

Cismani eylem tir(, maddi varligin idamesini saglayan fiilleri igerir. Bu
fiillerin zorunlu olanlari, biitiin insanlar igin ortaktir.'** Fakat sadece maddi zevkleri
ve yetkinlikleri ile yetinen “salt cismani” insanlar, ruhani stretlere ilgi gostermezler'#®
ve bu yiizden en alt seviyedeki insani diizeyi olustururlar.'*® Bu insanlar mutlulugu
cismani ilgilerde ararlar ama gergekte “mutlu olan higbir cismani yoktur.”!*” Onlar
insanlik serefini kesintiye ugratanlardir.'*® ibn Bécce bu tiir insanlar1 uyuyan ve
riiyasinda mevcut olmayan seyleri kendine ait goren bir insana benzetir. Harici seylerle
oviinen kimse de, gergekte sahip olmadigr seyler i¢in sevinip tiziilmektedir. O aslinda
sahte bir diisiin icinde yasamaktadir.*® Allah katinda da yerilmis bu insanlar sayet
yonetici olurlarsa millet giiciinii kaybeder.!® Gergekte ise bu insanlar yaratilistan

koledirler ve kendilerini yonetecek ve yonlendirecek birileri olmadigi takdirde yok

14! bn Bacce, a.g.e., s. 48.

142 Tbn Bacce, Kitabi’n-Nefs, s. 24.

43 a.g.e., s. 92; ibn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 75.
“ag.e.,s. 62.

% age.,s. 77.

46 ag.e.,s. 68.

“Ta.g.e.,s. 79.

48 a.g.e.,s. 62.

149 fbn Bacce, Risaleti’l-veda, ss. 135-136.

150 jbn Bécce, Tedbiru’l-miitevahhid, ss. 62-63.
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olurlar. Bunlar sadece gii¢lerinden yararlanmak i¢in kullanilan yiikk hayvanlarina

benzerler .1!

Ozel (bireysel) ruhani suretlere ait yetkinlikleri amaglayan fiiller ise, farkli
sekillerde karsimiza g¢ikabilir. Bunlar genel olarak bireysel basart ve ruhi tatmin
saglamak amaciyla ortak duyu, miitehayyile veya hafizaya yonelik eylemleri i¢erir. Bu
grupta karsi tarafi etkilemeye, maddi goriinimii ile ilgi cekmeye calisan veya devamli
hazza yonelen insanlar yer aldig1 gibi, hitabet, sairlik, miizisyenlik, kiiltiir ve sanata
yonelik ¢aligmalar gibi ilgiler de yer alir. Ayrica sadece (maddi) yetkinligi amaglayan
fikri ve ahlaki faziletler de bu gruba dahildir. Ona gore -bedeni veya akli olsun- bu
yondeki yetkinlikler, sadece haz verdigi i¢in tercih edilir ve insanlarin ¢ogu biitiin

bunlar1 saadet zannederler. !>

Ayrica sadece yetkinligi amaglayan fikri, ahlaki faziletler de bu gruba dahildir.
fbn Bacce, ahlaki faziletleri hayvani yéniin yetkinligi olarak gériir ve her ne kadar tabii
insanlik diizeyini asmak anlamina da gelse, biitiin bu faziletlerin kisiyi hizmetgi
karakterinden kurtarmaya yetmeyecegini ifade eder. Ona gore, sadece ahlaki
faziletlerle yetinmek bir kisinin sadece aletlerinin veya uzuvlarinin varligr ile yahut
bineginin giizelligi ve semizligi ile yetinmesi gibidir. Ciinkii yalnizca bu faziletlerle
elde edilen yetkinlik, onun ulagmasi gereken tabii yetkinligi ile bir degildir ve gercek
mutluluga da gotiirmez. '3 Beden saghgi yerinde olanlar, bagkalarma kéle olmak
tizere yaratilmigken, ahlaki faziletlere sahip insanlar da yalnizca toplumun yararina
calisan ariflerdir.’>* Aydinl’ya gore bu erdemlerin bu grupta zikredilmesinin sebebi
olarak, bu ilgilerin insani son gaye i¢in degil, sirf kendileri ve elde edilecek hazlar
icin tercih edilmesi gosterilebilir. Ahlaki faziletler olsa olsa son gayenin bilinip elde
edilmesinde bir basamak veya hazirlik olusturabilirler ki, bu da onlarin ancak goreli

bir degere sahip oldugunu gosterir.'>® Yahut da biitiin bu sayilanlarin aragsal deger

15! {bn Bécce, Risaletii’l-veda, ss. 134-135, 140; Aydnli, a.g.e., ss. 165-166.
152 jbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, ss. 63-65, 92.

153 {bn Bécce, Risaleti’l-veda, s. 127-128, 140.

4a.g.e.,s. 136.

155 Aydmli, a.g.e., ss. 167, 177.
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tagimalar1 ve bu aracin amag haline getirilip sadece bunlarla yetinildigi takdirde

olumsuz sonu¢ doguracagina da isaret edilmis olabilir.

Genel ruhani yetkinlikleri amaglayan fiiller ise fikri erdemleri igerir. Fikri
erdemler hem teorik hem de pratik uygulamalari kapsar. Pratik uygulamalar, bedenin
ve zihnin kullanilmasint gerektiren mesleklere, kabiliyetlere ve sanata dayanan
islerdir. Ibn Bécce, teorik erdemleri de insanin tabii yetkinlik tiiriinii izah ederek
aciklar. Teorik erdemlerle elde edilecek yetkinlik, basli bagina bir amagtir ve herhangi

bir seye hizmet amaci tagimaz. '3

fbn Bacce nin inceledigi konulara baktigimiz zaman insanin kemalini saadetle
Ozdeslestirirken, gelisim asamalarint da hazla iligskilendirdigini goriiriiz. Hazzin ahlak
felsefesindeki yeri ile de aldkali olan bu durum, Ibn Bacce’de de fazlasi ile 6n plana
¢ikar ve arastirma konularindan biri olarak eserlerinde yer bulur. Onun en fazla sorun

ettigi kisim da hazzin gaye olup olamayacagi meselesidir.

Hazlarin siiflanis1 da dogal olarak yine tabii, rlihani ve akli mertebelerin
konumlart ile uyumludur. Buna gore, akli etkinliklerden elde edilenlerin disinda higbir
haz siirekli degildir ¢linkii degisken ve zitt1 ile kdimdir. Daimi haz sadece miistefad
akil diizeyinde mevcuttur.'>’ Buna ragmen haz higbir sekilde gaye olamaz, ancak gaye
ile beraber ortaya ¢ikan bir kazangtir. Tbn Bécce, en yiice gayenin haz oldugunu

sdylemesinden dolayr da Gazali’yi elestirmistir. !>

2.1.2.2. Hakikat Birligi: Sueda/Bilenlerin Birligi

Daha énce belirttigimiz gibi, Ibn Bacce miitevahhidin akli aleminde yasadig
teklesmesini ilahi birlige baglayarak bir anlamda onu hakikatle biitiinlestirmektedir.
Hatirlanacak olursa, buraya kadar bu siireg, ilk maddeden baslayan hiyerarsik bir

diizenle, insani diizeyin son noktasina kadar birbirinde miindemig bir eklenme/ittisal

156 1bn Bacce, a.g.e., ss. 136-137.
57a.g.e., ss. 130-131.
% a.g.e., ss. 123-124.
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tizere devam etmektedir. Akil da bu gelisim asamalarindan payini alarak, duyusal ve
ruhani giiglerin ittisali ile desteklenmis ve en son asamada maddeden bagimsizligini
ilan ederek ilahi alemle ittisalini gergeklestirecektir. Dolayisi ile varlign butiin
hareketini bir gaye, her gayeyi de bir ittisal/birlesme ile bulusturan bu sistematik yapi,
¢oklugun birlige tevdi etmesi zorunluluguna dayandigr icin kendi icinde Faal Akilla
ittisali neticesinde birlige ulasan akli aymi usulle kendi disindaki akillarla da

birlestirerek yoluna devam etmek durumundadir.

Bu cergevede Ibn Bacce’nin Jttisdl iil-akl bi’l-insan isimli eserinde akil ve
ma’kullerin durumunu her insanda bir olup olmadigmi tartistigina sahit oluyoruz.

Buna gore, tartisma noktasi sudur:

“Bu akil, sayet her insanda (sayisal olarak) bir ise, su anda yasayan insanlarla
gegmisteki insanlarin da bir olmast gerekir ki, bu garip ve imkansizdir. Eger su anda
yasayan ve gegmiste yasamig biitiin insanlar sayisal agidan bir degilse, akilda sayica

ayni degildir.”” >

Ardindan, ma’kullerde ayni tartismaya dahil edilir ve ihtimaller siralanir:

“Eger ma’kulleri (sayisal olarak) bir kabul edersek bu, tenasiihe inananlarin
goriistine benzer bir goriis olacaktir. Bu durumda, tistiin yaratilis bir anlam ifade
etmeyecektir. Ma’kul her insamin tabii mecrasina uygun olarak bulunsa idi, bu
durumda da 6grenim niteliksel olarak degil ancak nicelik olarak fayda saglardi. Eger
ma’kullerin bir oldugunu kabul etmezsek benzer imké@nsizliklar ortaya ¢ikacaktir.
Mesela bende olan ma’kulle, sendeki ma’kuliin baska bir ma’kulii daha olacak ve bu

durum, sonsuz bir sekilde devam edecektir. Buna da imkan yoktur.” 160

Bu durumda Ibn Bacce, akli diizeyin ve hakikatin birligini nasil izah edecektir?

Filozof, bu tartismaya miknatis {izerinden bir 6rnek vererek devam eder.
Miknatis, balmumu veya zift gibi herhangi bir cisimle kaplandigi takdirde de ayni

devinim 6zelligini vermeye devam eder. Yalnizca etkisi duruma gore farklilik arz

%% Tbn Bacce, [ttisalii’1-akl bi’l-insan, s. 161.
160 {bn Bécce, a.g.e., ss. 162-163.
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eder.'® Bu ornege gore, akillarin cesitliligine yol acan ve ma’kullerin kavranig
bi¢imlerini farklilagtiran neden kendilerinde degil kavrayis diizeylerinde aranmalidir.
AKli diizeylerin ma’kullerle kurduklar iliski bi¢imi, tekligi ve coklugu ortaya ¢ikaran
belirleyici bir faktordiir. S6z gelimi, ilk iki diizeyin ma’kulleri anlama sekli bireyseldir
ve tek bir yolla yani sadece maddi bagintilardan hareketle olusur. Bu yiizden bu durum,
birden fazla aklin ortaya ¢ikmasina sebep olur. Oysa asli olarak insan akli, maddeden
uzak oldugu icin zithga ve ¢okluga degil, teklige uygun bir yapidadir. Fakat behimi
nefs, elem ve haz gibi zittiyla kaim etkilesimlere agik oldugundan, diisiinme giicinde
¢oklugun ve zithgin olusmasina neden olur. Miistefad (kazanilmis) aklin ise, birden
fazla ma’kulleri diisiinmek durumunda kalan natik gii¢ gibi, ¢eliskiye diigme ihtimali
yoktur. Ciinkii stretin maddi baglantilarindan tamamen kurtuldugu i¢in o, daima tektir

ve gogalmayacaktir, '%?

Aklin ma’kuliiyle 6zdeslestigi miistefad akil seviyesinde, akil kendi i¢inde bir
birlige ulastig1 gibi, kendi disindaki akillarla da bir olur. Ibn Bacce onlarm arasindaki
farki su ornekle izah eder. Bir asker, zirhli, migferli savas kiyafetlerini ¢ikarip farkli
bir kiyafet giydiginde dis goriiniisii degistigi i¢in tanimak da zorlansak da kendisi yine
ayni kisidir. Buna gore, nihai diizeydeki suedanin arasindaki fark da ancak bu kadardir.
Bu durum sadece ayni zaman diliminde yasayanlar i¢in degil, ne zaman yasamis
olurlarsa olsunlar, biitiin kazanilmig akillar i¢in gegerlidir. Onlar birdir ve bu, diger
tevahhiid gesitlerine gore en miikemmel tevahhiiddiir.'®® Bu nevi bir birlik ise ancak

nazari ilimle miimkiindir. "%

2.1.2.3. Toplumsal Birlik: Erdemli/Kémil Toplum

fbn Bécce nin siyasi diisiinceleri Platon ve Farabi’den hareketle sekillenmistir.
Fakat o, gerektigi zaman ayni sistemi farkli agilardan degerlendirebilmis veya ayni

zeminden hareketle ayri bir yol haritasi da ¢gikarabilmistir. Bunlardan en dikkat ¢ekeni

la.g.e.,s. 161.

12 a.g.e., ss. 164-166.

163 a.g.e., ss. 170-171.

164 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, s. 143.
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de, kamil insanin gerektiginde siyasetten uzaklasabilecegini iddia ettigi miitevahhid
teorisidir. Bu ylizden onun bu iddias1 koklii bir siyaset gelenegine muhalefet ettigi

gerekgesi ile elestirilmistir.'®

fbn Bacce, daha once degindigimiz gibi, kendi ifadesi ile Platon veya diger
filozoflarin kisaca deginip gectigi bir meseleyi masaya yatirmakla ise baglar. Ibn
Bacce’nin temel sorusu sudur: Sorunlu bir devlette/toplumda yasamak durumunda
kalan hikmet sahibi bir insanin mutlulugunu temin edecek yetkinlesmeyi saglamasi
veya bu hali devam ettirebilmesi i¢in ne yapmasi, nasil 6nlemler almasi gerekir?
Anlagilan o ki, Platoncu gelenek igerisinde genel olarak toplumu merkeze alarak
sorulan bu sorular, Tbn Bacce’de fert diizeyinde ele alinmaktadir. Siyaset felsefesinin
diger konular1 ise, miitevahhidin yénetimi ile ilgisi oraninda devreye girer.'*® Filozof,
ideal devlet teorisinden daha ¢ok, devletin ideal olmama durumunda karsilasilacak
muhtemel sorunlari ile ilgilenir ve bu sorunlar1 daha gok bireyin hak ve sorumluluklari

baglaminda tartisir.

bn Bécce’ye gore insan, tabiat geregi medeni bir varliktir. Siyaset (medeni)
ilminde tabii olarak toplumdan kopmak tamamu ile kotidiir. Arizi durumlarda iyidir.
Ornegin, ekmek ve et dogal bir gidadir ve faydalidir. Afyon ve ebu cehil karpuzu ise
oldiirticii birer zehirdirler. Fakat hastalik gibi durumlarda, tabiati geregi zararli olan bu
zehirler hastaya deva olurken, dogal gidalar ona zarar verebilir. Bedenle ilgili bu
durum, toplumsal seyir i¢in de gecerlidir. Yani saglik bedenin dogal durumudur ve
teklik anlamina gelir. Cokluk ise bu dogalligin disina ¢ikmaktir. Ayn1 sekilde erdemli
yonetim de insan i¢in dogal bir durumdur ve o da diger yonetimlere nazaran birligi

temsil eder. Diger yonetimler ise cokluktur ve dogal degildir.'®”

Filozof kendisinden dnceki gelenege uyarak toplumlari ve yonetim bigimlerini
genel olarak erdemlilik (el-Medinetii’l Fazila) '*® ve kemalat (el-Medinetii’l

Kamile)'®? kavramlari {izerinden degerlendirmeye tabi tutar. Bu degerlendirme, onlari

195 Erwin L. J. Rosenthal, Ortagag da Islam Siyaset Diisiincesi, gev. A. Caksu, iz Yaymcilik,
istanbul, 1996, ss. 232-233.

166 Aydimli, a.g.e., s. 186.

167 {bn Bécce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 91.

% a.g.e.,s. 41.

199a.g.e., ss. 43-44.
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yeniden tanimlamak ic¢in degil, miitevahhid insanin yasam kosullarini belirlemek
amaghdir. Ciinkii dogal olarak insani gelisimin seyri, sosyopolitik yapmnin actig
imkanlar oraninda olacaktir. Bu imkan saglanmadigi takdirde ise, insani gelisim

oncelenmek zorundadir.

bn Bacce’ye gore, erdemli toplumun temel dinamigi sevgidir. Bu nedenle bu
toplumda ¢atigma ortaya ¢ikmaz. Boyle bir toplumda doktorlara ve hakimlere ihtiyag
yoktur. Hakimlere ihtiya¢ yoktur, ¢linkii bu insanlarin aralarinda ihtilaf ¢ikmaz.
Doktorlara da saglikli beslenme ve yasam kurallarma dikkat edildigi i¢in ihtiyag
yoktur. Ornegin, bu toplum zararli gidalari tiiketmez, spora devam eder. Hizli ve ¢ok
yemekten veya alkol kullanimindan kaynaklanan olumsuz durumlara rastlanmaz.
Harici yaralanmalarda veya buna benzer durumlarda miidahele konusunda halk
yeterlidir. Filozofa gore, “Kamil toplum, éyle bir yerdir ki her insana istidatl oldugu
sey verilmistir. Oradaki biitiin goriis ve diisiinceler dogrudur. Yalan yanls bilgilere
yer yoktur. Orada yapilan isler, mutlak erdemli islerdir. Bunlarin haricinde yapilan
her eylem, erdemli bile olsa mevcudun ifsadina yoneliktir. Yalan/yanlis olanin tabiati
belirsizdir, ...ashni bilmek miimkiin olmaz. Hatali eylemin ise, baska bir amaca
yoneltmesi miimkiindiir. ... Bu sozler, bizatihi insani kemale ulastirma gibi bir hedef

tasimaz. Bu sozlerde cehalet ve kétiiliik vardir.”'°

ibn Bacce, erdemli toplumun yonetimini “reis”e verir. Ona gore reis (baskan),
toplumun gidisatin1 kendi koydugu amaclar dogrultusunda yonlendirerek toplumsal
diizeni saglayan kisidir. Bu yiizden, yonetici ile yonetilenler arasindaki iliski, hoca ile
ogrenci arasindaki iliski gibidir. Bu sayede devletin kemali, bireysel ve toplumsal
kemali teminat altina alir. Diger yoneticiler ise at binicisine benzetilir. Bu yoneticiler
dizginleri tutarak kendi amaglarini gerceklestirmeye ve kontrolii saglamaya caligirlar
fakat onlar tam anlam ile iktidara sahip degildir.!” Filozof, devlet yonetimi ile cok da
ilgilenmese de yine de devletin mahiyeti ile vatandaslarinin arasindaki sik1 baglantiya

dikkat ceker. Fakat Farabi’den farkli olarak filozof hiikiimdar ve onun ydnetimi

a.g.e., ss. 41-43.
171 {bn Bacce, Risaleti’l-veda, ss. 131-132.
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tizerinden degil, insan olarak filozofun ferdi yonetimi baglaminda bu iliskiyi ele alir.

Ciinkii insanin ve devletin kemali arasinda karsilikli bir etkilesim vardir. '7?

fbn Bacce, erdemli devletin haricindeki yonetim sekillerini, Platon ve
Farabi’den hareketle!” dorde ayirarak sadece ismen zikreder. Bunlar Imdmiyye®,
Medinet’ll Kerrame* (veya Medinetl’l Mal/Timokrasi veya Oligarsi), el-Medinet’ul
Cem@’iyye (Demokrasi) ve Medineti’t Tegallib (Tiraniik) adi verilen
yonetimlerdir.'”* Bu toplumlar erdemli toplumun aksine tabiatin biitiinliigiine aykiri
olarak sekillendikleri i¢in, burada bas gdsteren ¢atigmalar yargi mercilerinin,
hastaliklar ise tibbi miidahelelerin artmasina sebep olur.!”> “Cunki bir toplum
yetkinlikten ne kadar uzak olursa, orada bu ikisine duyulan ihtiyag o kadar biiytk olur
ve bu iki simifa ait insanlar mertebece Ustiin kabul edilir.””*® Ayrica erdemli sehrin
ahalisi ortak duyu, tahayyiil ve hatirlama giiclerinden olusan ruhani suretleri tabii
olarak ve kendisi i¢in arzu ederlerken, kusurlu devlet ahalisi sadece bu suretlerin
sagladigi hazza taliptirler. Yani erdemli sehirdekilerin baslangic noktasi, bozuk

sehirdekilerin gayesidir.!”’

Erdemsiz devletler biitiin bu olumsuz tablo iginde, Tbn Bacce’nin nabit (ayrik
otu) adini verdigi insanlara da ev sahipligi yapabilir. Nabit ona gore yozlasmis
toplumlarda, dogru goriisleri ile inandiklar1 dogrultuda yasamaya caligan insanlardir.*

Nabit, sozliikte ekili arazide kendiliginden yetisen ayrik otu anlamina gelir.!”® Aslinda

72 Erwin 1. Rosenthal, “ibn Bécce'nin Felsefesi'nde Siyasetin Yeri”, Islam'da Siyaset
Diigiincesi, gev. K. Giilegyiiz, Insan Yayinlari, Istanbul, 1995, s. 266, 272.

173 Eflatun, Devlet, ¢ev. Erhan Bayram, Beyan Yaynlari, Istanbul, 2008, ss.339-380; Farabi,
a.g.e., ss. 94-112; Farabi, Ideal Devlet, gev. Ahmet Arslan, Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yayinlar1,
istanbul, 2016, ss. 111-115.

* Yazma niishadaki ilgili kisim silinmis oldugu i¢in, Rosenthal bu kelimeyi “imamiyye” olarak,
Palacios ise “Ikamiyye” olarak okumustur. Ayrica Imamiyye, eserde hem olumlu hem de olumsuz
anlamda kullanildigi i¢in yazarin kasti tartisilmustir. Rosenthal, a.g.e., ss. 279-280. Ayrica bkz. Aydinli,
Ibn Bécce nin Insan Gériigii, ss. 190-191; Koroglu, Dogu’dan Bati’ya Diisiincenin Seriiveni, s. 532.

* Yazma niishadaki ilgili kisim silinmis oldugu igin, bu kelime “Medinetii’l Mal” seklinde de
okunmustur. Ayrica bu yonetim seklini Rosenthal “Timokrasi”, Palacios ise “Oligarsi” olarak
yorumlamustir. Bkz. Koroglu, /bn Bdcce 'nin Ahldk ve Siyaset Diisiincesi, s. 59; Rosenthal, a.g.e., s. 279.

174 bn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 74.

175 a.g.e., ss. 43-44.

6 a.g.e.,s. 41.

177 Koroglu, a.g.e., s. 534; ibn Bacce, a.g.e., s. 62.

* Ibn Bacce nabit, miifred, guraba, sueda ve mitevahhid terimlerini aym kisiler igin kullanir.

178 {bn Bacce, a.g.e., s. 42.
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Ibn Bacce bu kavrami Farabi’den almistir ama her ikisinin nabitten kastettigi kisiler
farklidir. Ciinkii Farabi’ye gore nevabit (ayrik otlari), erdemli toplumda yasayan
erdemsiz sahsiyetlerdir.!” Buna gdre her iki tanim, toplum iginde aykiri gdriisleri

temsil etmeleri agisindan ortak bir paydada birlesirler.

Ibn Bécce nevabiti erdemli ve kdmil toplumun ortaya ¢ikma sebebi olarak
gortir. Yetkin devlet sisteminin ¢okiis sebeplerini ve zaman ig¢inde bozuk devletlere
nasil doniistiigiinii tahlil etmeye ¢alisan Platon ve Farabi’nin aksine Ibn Bacce nevabit
tizerinden bozuk devletlerin erdemli devlete doniismesine katkida bulunacak projesini
sunar. '8 Buna gére filozof, ferdin kemal ve saadetini, toplumun yetkinligi ve saadeti

ile birebir iliskilendirir.'®’

Nevabit, erdemli toplumlarda kesinlikle bulunmaz ¢iinkii onun tekligi veya
aykiri durusu bir bozukluk ve erdemsizligin isaretidir.'®? Diger taraftan erdemsiz
toplumlarin cesitliligi, erdemli insanlarin bulunmasina da zemin olusturabilir. Bu
yiizden ferdi boyutta saadete ulasmak, yetkin olsun veya olmasin, her toplum i¢inde

mumkiindiir.

Goriildiigii gibi, Ibn Bacce nabiti insanlk i¢in bir umut 15131 olarak goriir.
Bilindigi gibi o, bu 1518 daimiyeti i¢in bir dizi tavsiyede bulunarak, erdemsiz
toplumda yasama yollarini tarif eder. Dolayisi ile Ibn Bacce erdemli insan igin higbir
zaman Umitsiz ve karamsar bir tablo ¢izmez hatta onunla ilgili beklentilerine ve
koruma arzusuna bakilirsa, son derece diri bir hayale sahip oldugu bile séylenebilir.
Ustatlarindan Platon, erdemli insana “ya 6liim ya da yetkinlikten mahrumiyet”, Farabi
ise, “ya hicret ya da 6lim” seceneklerini sunarken, Ibn Bécce’nin nabit (veya
miitevahhid) i¢in tavsiyesi, “ya hicret ya da itizal” olur.'®’ Hatta daha 6nce

belirttigimiz gibi o, bu durumu bir firsat olarak goriip, nabitin varliginda gelecegin

179 Farabi, es-Siyasetl'l Medeniyye veya Mebadi’tl Mevcldat, gev. M. S. Aydin. A. Sener ve
R. Ayas, Biiyiiyen Ay Yaynlari, Istanbul, 2012, s. 113.

180 K 6roglu, ibn Bacce™, a.g.e., s. 534.

181 {bn Bacce, a.g.e., s. 43.

2a.g.e.,s. 43.

183 Aydili, a.g.e., ss. 208-209.
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yetkin toplumunu goriir. Dolayist ile akli birlige erisen nevabitin varligi, erdemli,

yetkin toplumun birligini saglayacak yegane etken olarak sunulmaktadir. '8

184 bn Bacce, a.g.e., s. 46.
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UCUNCU BOLUM

3.1. AKkli Gelisimin Metafizik Baglantilar1 ve Pratik Sonuclar1 A¢isindan

Incelenmesi

Diisiincelerin dayandigi temel noktalarm belirlenmesi kadar, bu diisiincelere
kars1 yaklagim tarzlarinin ve mevcut miiktesebatin ne oranda, ne sekilde ve nigin
kullanildiginin tespit edilmesi de 6nemlidir. Ciinkii bilindigi iizere tarihe mal olmus
diislince sistemleri, arkasindan gelen diisiinceleri ne derece etkilerse etkilesin, biitiini
ile tarihsel olmaktan ve pargalanmaktan kurtulamayacagi igin farkli bir sisteme
evirilebilir. Daha agik bir ifade ile, ayrisma noktalar1 yeni bir formiille birlestirilebilir
ve yeni bir biitiinlin olusmasina imkan verebilir. Yahut da temel disiincelerin hareket
noktalar1 ve kavramlari farkli bir sistematige malzeme temin edebilir. Bu durumla ilgili

diistince tarihinde pek ¢ok 6rnek goriilebilir, goriilmeye de devam edecektir.

ibn Bacce’nin felsefesinin hangi felsefi goriisleri esas aldigim daha énceki
bolimlerde ifade etmeye calistik. Dikkate alinmasi gereken bir baska husus da
filozofun kendi nazariyelerinin tam olarak anlasilmasi igin, hareket noktasi olarak

sectigi nazariyelere yaklagim tarzinin goz 6ntinde bulundurulmasidir.

bn Bécce’nin eserlerine baktigimizda selefleri ile iliskisinin gesitli sekillerde
gelistigini gorebiliyoruz. Hatirlanacak olursa, onun ¢izgisinin ana damarini Aristoteles
olustururken, Platon, daha ¢ok ona siyaset diisiincesinde eslik etmisti. Dikkat ¢eken
hususlardan biri de Farabi’den alintilar yapan filozofun, bu kadar ortak paydaya
ragmen Ibn Sina’dan bahsetmemesidir. Bu kadar keskin bir ayirim bu noktada
degerlendirilebilir ve muhtemelen Ibn Sina’y1 Farabi’den ayiran 6zellikler iizerinden
fbn Bacce’nin diisiince hudutlari kestirilebilir. Fakat filozof igin bunun o kadar da
kolay olmadigini sdylememiz gerekir. Ornek olarak, filozofun aklin metafizik
boyutuna temas ederken, Yeni Platoncu kuramlardan veya sudir teorisinin
argiimanlarindan yararlanmakta ¢ekinmedigini goriiyoruz. Ama diger taraftan, sudar

nazariyesine karsi mesafeli bir yaklagim sergiledigine de taniklik ediyoruz. Mesela
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ruhani sdretleri incelerken, semavi akillari maddelerden biri olarak zikreden ibn
Bécce, agiklama kisminda bu suretleri insani bilginin olusumunda herhangi bir etkiye
sahip olmadig1 diisiincesi ile konuya dahil etmeyecegini sdyler.'®® Eserin diger

boliimlerinde ise kozmik cisimleri ruhani stretlere dahil etmez.

Goze carpan ikinci bir husus ise pek ¢ok filozofta da gordiigiimiiz tizere onun,
filozoflarin eserlerinde gecen kavramlari aynen almasi ama farkli bir anlamda

kullanmasidir. Nevabit, guraba gibi kelimeler bu duruma 6rnek gosterilebilir, 136

Diger taraftan kullanilan ortak kavramlarin, filozoflarin diisiince diinyalarina
gore nasil sekillendigini en agik bigimi ile gorecegimiz veriler de mevcuttur
oniimiizde. [ttisdl, ittihad, itizal, miistefad akil, Faal Akil, ebedilik, haz, saadet gibi
kavramlarin ve bu kavramlar etrafinda sekillenen konularm hem ibn Béacce’de, hem
Aristo, Farabi gibi onun seleflerinde hem de Tbn Tufeyl ve Tbn Riisd gibi haleflerinde
nasil bir degisim/doniisiim yasadigina bakmak bize pek ¢ok konuda ipucu vermektedir.
Bu seyir, oncelikle inceleme konumuz olan ibn Bécce’nin kendine 6zgii diisiince
seyrini belirlerken, diger taraftan genel haritadaki konumunu ve islevini ortaya
¢itkarmamiza yardimet olacaktir. Ayrica bu tiir bir inceleme, Dogu’dan Bati’ya felsefi
miiktesebatin gecirdigi evreleri, fizik ve metafizik diinyanin algilanig bigimlerindeki
gelisim, degisim ve doniisiimleri, eski ve yeni etkilesim noktalarinin tespitine dair

elimize pek ¢ok veri sunacak yeterliktedir.

3.1.1. ittisal Diisiincesinin ibn Bacce’den Once ve Sonra Gelisim Seyri:

Aklin insan nefsinden bagimsiz bir varlik olarak kategorilendirilmesi,
fonksiyonel yapist ile alakali pek ¢ok soruyu bereberinde getirdi. Bu minvalde aklin
mabhiyeti, ma’kullerle iligkisi ve akletmenin nasil gerceklestigi ile ilgili meseleler antik

donemlerden itibaren pek cok filozofun giindemini olusturdu. Akli idrakin duyusal

185 fbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 50.
186a.g.e., 43.
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idrak tiirlerinden farkl: sekillenisi ise, metafizik kokeni ve Tanrt ile iliskisi baglaminda
tartisilmasina zemin hazirladi.

Bu tartigma konularindan biri olan aklin ma’kullerini idrak edis yolu olarak
kabul edilen akil ma’kul 6zdesligi ise, tesekkiilii agisindan birbirinden farkli birlik
nazariyeleri i¢in bir kalkis noktast oldu.'$” Tnsani nefiste pasif bir yeti olarak bulunan
aklin, soyut kavramlara ulasarak nasil kendiliginden bilgi trettigi konusu, 6zellikle
Messai filozoflari bir hayli ugrastirmis ve Faal Akil adini verdikleri bir baglant1 noktasi
ile bu 6zdesligin kurucu unsurunu belirlemislerdir.

Tlk defa Aristoteles’te karsilastigimiz bir gii¢ ve istidat olarak tanimlanan pasif
akilla (el-aklii'l miinfail) ona bu aktiviteyi veren aktif aklin (el-aklii'l fa’al) etkilesimine
dair yapilan agiklamalar, miiellifin kastinin tam olarak anlasilamayisi sebebi ile
miiphem kalmis ve ihtilaflara neden olmustur. Ancak onun sisteminde kesin olan,
daima bir ilk hareket ettiricinin olmasi ve bu hareket ettiricinin bilkuvve varliktan nce
bilfiil olmasi gerektigidir. Buradan hareketle “Bilkuvve bir varliktan bilfiil bir varlik
her zaman ancak bir baska bilfiil bir varlik sayesinde ¢ikar.” diyen filozofa gore,
bilkuvve aklin harekete gegmesi igin bilfiil olan bir fail nedene ihtiyag zorunludur.'®®

Diger taraftan filozof, akli duyularin aksine, kendine has cisimsel bir organ
olmayan ayr1 (mufarik) bir cevher olarak kabul etmistir. Aklin konulari da sadece ctiz’i
duyumlar degil, ayn1 zamanda dis diinyada potansiyel olarak bulunan akledilirlerdir.
Bu ylizden nefste, madde ve formuna benzer bir etken sebebin olmas1 zorunludur. Bu
sebep, kendisinde akledilirlerin varoldugu, renkleri ortaya ¢ikaran 151k mesabesindeki
akildir. Ona gore bu etkin akil, cisimden ayr1 bir halde olup, maddeye karigmamus,
mutlak fiil halinde olan akildir.'®

Buraya kadar hemfikir olan Aristoteles¢i yorumcular, bu zorunluk arasindaki
iligkinin tam olarak nasil kurulduguna ve fail ilkenin askinlik boyutuna dair bir
uzlasmaya varamamislardir. Ozellikle Aristoteles’in Faal Akil’dan séz ederken onun

daima diisinme halinde oldugu, tek basina dlimsiiz ve ebedi olan bir akil oldugu

187 Tahir Ulug, “Akleden ve Akledilenin Birligi Nazariyesinin Ibn Sind Ekseninde
Degerlendirilmesi”, Selcuk Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, Sayi: 27, 2009, s. 66.

188 Aristoteles, Metafizik, cev. Ahmet Arslan, 5. bs., Sosyal Yaynlar, istanbul, 2014, c. 9.
Kitap, 1049b:20-25, s. 408.

18 Muhammed Abid el-Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 3. bs., Kitabevi, Istanbul,
2001, s. 514.
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seklindeki ifadeleri dikkate alinarak mahiyet bakimindan Faal AkI’1t Tanri olarak
yorumlayanlar oldugu gibi, bu teze karsi gikan filozoflar da olmustur.'*

Akil hakkinda yazdigi makalesi ile'! Islam filozoflar iizerinde biiyiik etki
uyandiran Afrodisi’ye gore, Aristoteles De Anima adli eserinde Faal Akl’1, ferdi idrak
gibi gosterse de Eudemian Ethics’de onun ilk muharrik olarak gergekte bir ilah
oldugunu ileri siirmiistiir. Bu nedenle kendisi de, Tanr1’y1 flk Akil disinda Faal Akil
olarak isimlendirmis ve Faal AkI’1 insan nefsinin bir yetisi veya ciizii olarak degil, ona
huldl eden (immanently) ilahi bir cevher olarak yorumlamistir.'”> Ancak Afrodisi’nin
Aristoteles kozmolojisine ekledigi, ay stii alemle ay alti dlem arasindaki boslugu
kapatmaya dayanan ilahi gii¢ (theias dunemaos) teorisinde ilahiligi, bir var kilma
olarak degil, ezelilik ve hareket vererek bilfiil hale getirme anlaminda kullanmasi ve
onu bir yonii ile tanrilardan (semavi cisimlerden) gelen bir gii¢ diger yonii ile de
tabiatin harmonik bir tertip dahilinde diizenli hareketlere sahip olma giicii olarak

193 ittisal halindeki aklin da hem igkin hem de askin bir baglilig:

tanimlamasindan
icerdigi anlasilabilir.

Aristo'nun diger bir sarihi olan Themistius, Afrodisi’nin bu gériiglerinin Messai
yaklagim tarzina uygun olmadigini, Aristo'nun tasnifindeki her iki aklin da insani
nefsin bir fonksiyonu ve madde-siret iliskisi i¢inde birbirini harekete geciren,
Oltimsiiz, birer manevi cevher olduklarini ifade etmistir. Dolayistyla, bu aklin ilahi
olduguna dair goriis ona gore temelden yoksundur.'**

Islam felsefesinde ise Dogu’da Farabi ve Ibn Sina ile Bat’da Ibn Riisd’e ait iki
farkl1 yaklasim s6z konusudur. Ibn Bicce nin konumu ise bize gore, bu iki yaklasimin

arasinda, bir doniim noktasina tekabul eder.

19 Siileyman Hayri Bolay, “Akil”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), Tiirkiye
Diyanet Vakfi (TDV) Yayinlari, Ankara, 1989, c. 2, ss. 239-240.

191 [skender Afridisi, “Makaletii’l-iskender el-Afrdisi fi’l-akl ala ra’yi Aristitalis”, ¢ev. Ishak
b. Huneyn, Suriih ald Aristd mefkQdetiin fi’l YOnaniyye, ed. Abdurrahman Bedevi, Daru’l-Mesrik,
Beyrut, 1971.

192 Goodman, a.g.e., s. 351; Saritas, a.g.e., ss. 124-125; Afradisi, a.g.m., s. 34.

193 Tbrahim Halil Uger, “Antik-Helenistik Birikimin Islam Diinyasina Intikali: Aristotelesgi
Felsefenin Ug Biiyiik Déniisiim Evresi”, Islam Felsefesi, Tarih ve Problemler, ed. M. Ciineyt Kaya, 5.
bs., isam Yaynlari, istanbul, 2017, ss. 47-48.

19 Mahmut Kaya, “Peripatetik Felsefede insan Aklimin Fa'al Akilla Olan iliskisi ve Ibn
Riisd'in Probleme Farkli Yaklasimi”, Istanbul Universitesi Felsefe Arkivi Dergisi, 29, 2012,
http://dergipark.gov.tr/iufad/issue/1308/15434, (19.05.2018), s. 23.
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Faal Akil’la ittisal meselesini ilk defa bir doktrin olarak gelistiren Farabi, sudir
teorisine dayanan akillar kozmolojisindeki ay feleginin Faal Akil oldugunu sdyler ve
bu akli, “sOret verici” (vahibl’s suver) olarak hem maddi &lemdeki diizen ve
degisimin hem de akli formlarin ilkesi olarak nitelendirir. Filozof ayn1 zamanda Faal
AkIl’m, vahiy melegi olarak bilinen Cebrail oldugunu iddia etmis ve dini ve felsefi
bilgiyi ayni kaynaga baglayarak mevcut nazariyeye farkli bir boyut kazandirmistir.
Miistefad akil diizeyine ulasmis bilge kisilerin ve ideal devlet yoneticisinin (filozof-
peygamber), ontik bir varlikla ittisal ederek hakikate ulasmis ilahi kisilikler olmasi
hem niibiivvet hem de siyaset teorisi agisindan ayrica tartisma konusu olmustur. '%°

Bu birlesmenin mahiyetinin anlagilmasi agisindan Farabi’nin ittisalden tam
olarak ne kastettigini bilmek dnemlidir. Filozof, her ne kadar ittisal yerine, ittihad ve
huldl terimlerini kullansa da kastini en iyi ifade eden terim ittisal olmustur. Ciinkii
Farabi ittisal ile, ne mistik anlamda bir yok olmay1 (fend), ne ferdiyetin ortadan
kalkmas1 anlaminda bir olmay1 (ittihdd) ne de mutlak anlamda bir ayniligi (hultl)
kastetmistir. Ona gore Faal Akil’la ittisal, temas kurma, yakinlik igerisine girme
(mukarabe), benzer olma (sebth) ve boylelikle tanrisallasma anlamindadir. Farabi,
insani aklm, O6lim Oncesinde veya sonrasinda higbir sekilde Faal Akil’la
aynilesmeyecegini diisiinmektedir.'®

Ibn Sina’da, aym sekli ile seleflerinden aldigi akillar nazariyesini gelistirmek
sureti ile devam ettirir. Ona gére bilmenin, diisiinmek (fikr) ve sezgi (hads) olmak
tizere iki yolu vardir. Diisiinmek (fikr), akli bilginin konusunu olusturan, iki sey veya
olay arasindaki baglanti anlamina gelen orta deyime (el-haddii’l evsat) giderek
bilinenden bilinmeyene ulagmaya caligmaktir. Sezgi (hads) ise, kavrama (tasavvur)
giicii son derece gelismis olan insanlarin bilme seklidir. Diisiinmede oldugu gibi, sezgi
de orta deyimi bulma, bilinenden bilinmeyeni ¢ikarma isidir ama sezgi ile bilgiye
erisim, diisiinme ve ¢abaya gerek kalmadan, nefs de hazir bulmak sureti ile gergeklesir.

Fakat her iki yolda da bilgiye Faal Akil’la ittisal ederek ulagtlir.'’

195 [lhan Kutluer, “ittisal”, Tiirkive Divanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), Tiirkiye Diyanet
Vakfi (TDV) Yayinlari, Ankara, 2001, c. 33, s. 485.

19 Yagar Aydinli, “Farabi ve Bagdat Messai Okulu”, Islam Felsefesi, Tarih ve Problemler, ed.
M. Ciineyt Kaya, 5. bs., isam Yayinlar1, Istanbul, 2017, ss. 167-168; Macid Fahri, islam Ahlak Teorileri,
cev. M. Iskenderoglu-Atilla Arkan, Litera Yayincilik, istanbul, 2004, s. 120.

197 Ali Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, 3. bs., M.U. ilahiyat Fakiiltesi
Yayinlar1 (IFAV), istanbul, 2012, ss. 179-184.
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Boylece Tbn Sina, nazari giicii belirleyen akli kuvvetlerin nihai seviyesi olan
miistefad akil diizeyinin {izerine bir akli kuvvet daha ekler. Kutsi Akil adin1 verdigi bu
diizey, esyay1 sezgi yolu ile vasitasiz bilme halidir ve biitiin akil derecelerinden daha
{istiin bir konumdadir. Ibn Sini, peygamberlik miiessesesini, insan aklinin
ulagabilecegi en yiiksek mertebe olarak tarif ettigi kutsi akla dayandirmis ve vahyi de
bu aklin Faal Akil’la kurdugu ittisali olarak agiklamustir. '°® Sezgi giiciiniin insanlarda
farkl1 seviyelerde bulunabilecegini ve onlarin da bu yolla bilgi elde edebileceklerini
ifade eden filozofa gore yine de bu insanlarin, en giiclii nefse ve kutsi akli sayesinde
en yiiksek sezgi giicline sahip olan peygamberlerin seviyesine erisemeyeceklerini
belirtmistir.'*’

Filozof ayrica akillar ve ittisdl nazariyesini Nur Saresi 35. ayeti ile
destekleyerek agiklamaya calisir. Ibn Sina, “Allah goklerin ve yerin nurudur. Onun
nuru, i¢inde stk bulunan bir kandil yuvasi gibidir (miskdt). O 151k, bir cam i¢indedir,
cam ise sanki inci gibi parlayan bir yildizdwr. Bu (is1k), ne yalniz doguda ne de yalniz
batida bulunan bereketli zeytin agacindan yakilir. Ates degmese bile, neredeyse yagin
kendisi aydinlatacak! Nur iistiine nurdur. Allah diledigini nuruna kavusturur. Allah
insanlara ibret alict misaller verir. O, her seyi bilendir.” ayetini akil nazariyesine bir
temel olarak kabul edip, yorumlamistir. Ona gore, kandil yuvasi (miskat), heytlani
akla; cam (ziicace), bilmeleke akla; zeytin agaci, bilginin diisiince yolu ile meydana
gelmesine; zeytinyag1 hads yani sezgi yolu ile meydana gelise; lamba (misbah), bilfiil
akla; lambadaki 151k (nur), miistefad akla; ondaki ates (nar) ise Faal Akl’a tekabiil eder.
Makullerin zihinde bilfiil miisahedesini ise, nur @istiine nur ifadesi karsilar.?%°

Bu arada, Tbn Sina’da Farabi gibi nefsle Faal Akil arasinda kurulan iligki

bigiminin bir ittihad degil, ittisal olduguna* dikkat ¢eker. Filozof, ittisal yerine ittihad

198 H. Omer Ozden, Ibn Sind- Descartes Metafizigi, 3. bs., Dergah Yaynlari, Istanbul, 2018, s.
108.

19 Omer Mahir Alper, Islam Felsefesinde Akil-Vahiy/Felsefe-Din Iliskisi: Kindi, Farabi, Ibn
Sina Ornegi, Ayisig1 Kitaplari, Istanbul, 2000, ss. 194-195.

200 zden, a.g.e., ss. 109-110.

* “Ittisal” teriminin sozlitk anlanu, temas halinde olmak, baglant: kurmak, iliskili olmak, yan
yana gelmek, siirekli olmak, varmak, ulagmak, birlesmek olarak verilirken, “ittihad” terimi, bir olma,
¢ok sayidaki cisimlerin birlesmesinden meydana gelen sayisal olarak tek bir cisim haline doniisme
anlamia gelir. ittisal aym zamanda Astronomi’de yildizlarin birbirleri ile bitismesini, Mantik’ta ise,
sartl iki onermenin terimleri arasindaki bagi ifade eder. Ittihddda, ittisalden farkli olarak, cisimler bir
araya geldiklerinde tek bir 6ze doniisiirler. Bkz. Eyiip Sahin, “Ibn Sina’da Bedensiz Kalan Ruhlarin
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terimini kullanan Plotinus’un talebesi Porphyrius ve takipgilerine karsi ¢ikar ve Faal
Akil’la kurulan iligkinin neden ittithad olamayacagimmi su sekilde temellendirir.
Miistefad aklin ittihadi, onun Faal Akil’da erimesi anlamina gelir ki, bu durumda ya
miistefad aklin akledilirler diinyasini tamamen idrak etmesi ya da Faal Akl’m her
miistefad akilda ayr1 ayri ortaya ¢ikip, nihayetinde bolinmesi gerekecektir. Halbuki,
ne insan akli biitiintiyle her seyi bilen bir varlik mertebesine ulagabilmekte ne de Faal
Akl béliinmeyi kabul etmektedir. O halde Faal Akil’la ittisali sirasinda miistefad aklin
ferdiyetini yitirdigini diisiinmek anlamsizdir. 2!

Ibn Sina Porphyrius’a atfettigi aklin makullerine doniistiigii seklindeki yorumu
da reddeder. Filozof, bilme fiilinde 6znenin nesnesine doniistiigiinii, kavrayanin
nesnenin formunu almasimi inkar etmez ama nefsin tam anlami ile stretlere
dontistiigiinii kabul etmez. Clinkii eger o, bir sireti alir ve ona donisiirse diger bir
stireti kabul edemeyecek ve birisinin varligi digerinin yoklugunu gerektirecektir. Ayni
zamanda Tbn Sina, stiretleri bir anda ve tiimiiyle kabul edemeyeceginden dolay1 insan
nefsinin bedende bulundugu miiddet¢e kabul ettigi stretlere mutlak bir sekilde
déniigemeyecegini de iddia eder. Siradan insan nefsinin, ancak bedenden ve onun
arizlarindan kurtuldugunda Faal Akil’la mitkemmel bir iletisim kurmasi miimkiin olur.
Buna gore, Tbn Sina bilissel siiregte insan nefsin ayrik akillarla, nihai nokta da Tanr1
ile 6zdeslesmesini imkan dahilinde gormemektedir. 202

Ibn Bécce’nin haleflerinden Ibn Tufeyl, felsefi birikimini takdir ettigi Ibn
Bacce’nin ittisal goriisiine katilmaz ve Tbn Sina’nin ve ehl-i zevk’in (mutasavviflarin)
miisahede anlayislarmin dogru oldugunu kabul eder. Filozof, “Ibn Sdig 'in (Ibn Bdcce)
isaret ettigi bu makam, ilm-i nazari ve soyut akil yiiriitme vasitasiyla elde edilir.
Kendisinin o makama yiikseldigi konusunda tereddiidiimiiz yoktur. Fakat oradan
yukariya ¢ikamamistir. Bizim isaret ettigimiz makam ise, Ebii Bekir’in (Ibn Bdcce)
¢tkabildigi seviyenin ¢ok iistiindedir. Her ikisinde de bilgi birdir; fakat gozle gérmek
baska, kitap sayfalarindan ogrenmek baskadir.” diyerek Ibn Bacce’nin ulastigi

seviyeyi bir nevi teorik diizeye indirir. Onun (ve ehl-i nazarin) felsef diigiinme ve

Ferdiyetlerinin Korunup Korunmadigina Dair Problem Uzerine”, Felsefe Diinyast, Sayi: 50, 2009/2, ss.
194-199.

201 Eyiip Sahin, a.g.e., ss. 194-199; Goodman, a.g.e., s. 352.

202 Fazlur Rahman, Islam ’da Niibiivvet: Felsefe ve Ehl-i Stinnet, cev, O. Ali Yildirim ve M. Ata
Az, Adres Yayinlari, Ankara, 2017, ss. 17-19, 30.
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deliller ¢ikarma (istidlal) yoluyla elde ettikleri bilgiyi anadan dogma amalarin korliik
doneminde edindikleri bilgiye, ehl-i zevkin (mutasavviflarin) ulastiklar bilgiyi ise
ama kisinin gozlerinin acildiktan sonra kazandigi bilgiye benzetir. “Tatmadigin
yemigin tadindan bahsetme” diyerek elestirdigi filozofun aksine o, Ibn Sina’da ve
Gazali’de oldugu gibi Allah’1 arayanlar icin meleke derecesine gelen ilahi hallerin
miisahedesini ve zevkini, beser aklinin mahiyetini kavrayamayacagi gerekgesi ile
yaziya dokmenin miimkiin olmadigin1 sdyler ve bu hali kavramak isteyenleri bizzat
gormeye davet eder.?

Ibn Riisd’e geldigimizde ise, onun bazi farkliliklara sahip olsa da genel olarak
fbn Bacce’nin akli ittisAl nazariyesini esas aldigini ve gelistirdigini goriiriiz. Filozof,
bununla birlikte alisilageldigi iizere kendi ¢izgisini Aristoteles’ten hareketle olusturur
ama bunu yaparken Aristotelesci iki farkli yaklasimdan herhangi birine dahil olmak
istemez. Afrodisi ve takipgilerinin heytlani akli nefsin diger giicleri gibi maddi
nitelikte ve dogumla birlikte ortaya cikan sirf bir istidat, Faal Akl’1 da maddilikten
uzak bir metafizik ilke ve ilahi bir t6z olarak gordiigiinii, Themistius ve takipgilerinin
ise heytlani akilla Faal Akl’1 bir kabul ederek her ikisinin de tamamen ayrik ve gayr-
i maddi oldugunu ileri siirdiiglinii hatirlatir ve her iki yaklagimin ancak uzlastirildig
takdirde dogru bir sonuca ulasilabilecegini belirtir. Buna gére, Tbn Riisd icin gerek
ontolojik gerekse de epistemolojik baglamda tek bir akil vardir ve bu akil maddi olanla
gayr-i maddi olanin terkibine dayanir.?*

Bu terkibe gore, “... Faal Akil, kuvve halindeki akledilirleri fiil haline
doniistiiren akildir. Bu aklin iki iglevi varduwr. Birincisi, onun ayrik (mufarik) olusu ile
ilgili olup, ayrik akillarin 6zlerini olduklari gibi akletmeleri ve onlarda akledenle
akledilenin her yonden tek bir sey olmast gibi, onun kendi éziinii akletmesidir. Tkincisi
de heyiilani akilda bulunan akledilirleri akletmesidir. Bununla, onlart kuvveden fiile
¢tkarmasin Kastediyorum. Iste bu anlamda Faal Akil, insanla bitisiktir ve adeta onun
sQreti (yahut yetkinligi) gibidir. Dolayist ile insan dilediginde onu kullanabilir yani
akledebilir.”” diyen filozof i¢in meleke halindeki aklin Faal Akil’la ittisali, duyusal

203 fbn Tufeyl, a.g.c., ss. 11-16. )

204 Siileyman Donmez, [bn Riisd’de Heyulani Aklin Birligi: 13. Yiizyil Latin Ibn Riisdciiliigii
Cergevesinde Bir Yanlis Anlamanin Diizeltilmesi, https://www.academia.edu/10831889, (17.05.2018),
ss. 6-7.
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algilamalarda oldugu gibi, soyut kavramlarin idrak edilmesine dayanan®®
epistemolojik bir igleyisten ibarettir. Ama bu akil miimkiin akildan daha istiin bir
konumda yer aldig1 igin insan, hayati boyunca kendini gergeklestirdigi 6l¢iide Faal
Akl seviyesine ulasabilecektir.?%®

Ibn Riisd, Faal AkI’1 teorik diizeye dahil ettigi i¢in Tbn Bacce’den farkli olarak
akli diizeyleri iki kategoride inceler. Ciinkii Faal Akil, yetkinlige ulagsmis suedanin
aklindan baska bir anlama tekabiil etmez ve Tbn Bacce’nin bu konudaki gériisiinii
elestirir. Faal Akl’in feyezan ederek insan akli ile temasa gecen bir ontik akil olduguna
inanip onunla ittisal edebilmek i¢in kendini toplumdan soyutlamay1 veya Eflatun’un
anlayisinda oldugu gibi yaslilik donemini beklemeyi goze alanlar filozofa gére yanilgi
icerisindedir. Bu yaklasima sahip olan Farabi’nin sonrasinda bunun kocakar1 masali
oldugunu itiraf ettigini, ayn1 fikre sahip olan Ibn Bacce’nin yalmz insanin tedbirine
dair yazdiklarinin ise eksik ve anlagilmaz oldugunu soyler. Ciinkii insanin, inzivada
bile insan olusundan kaynaklanan zorunlu ihtiyaglarindan kurtulmas: miimkiin
degildir. Diger taraftan ona gore, kendisinin heytlani akla olan nispeti, fiil halindeki
duyulur suretin gii¢ halindeki duyuya olan nispetine benzeyen bir aklin (Faal Akil),
harigte var olup olmadig1 hicbir sekilde ispatlanamayacagi i¢in onunla ilgili iddialar
da burhani olmaktan uzaktir. 2°7

Ayrica insanin yetkinliginin ancak nazari bilgi ile miimkiin olacagini ifade
eden Ibn Riisd, bu nedenle gerek Allah’in gerekse de esyanin bilgisine (marifet)
ulagmayi, nefsi arindirmaya ve ilhama (ilkd) baglayan sufilere katilmadigini, nefis
tezkiyesinin insanin yetkinlesmesi siirecinde faydali hatta gerekli oldugunu inkar
edemeyecegini ama nazari yetkinligin ve bilgi edinmenin yeter sartt ve yolu
olamayacagini kaydeder.2%® Ciinkii, “... varligini kabul etsek bile bu yol, insani olmas:
itibari ile biitiin insanlart siimuliine alan bir yol degildir. Eger insanlar igin kast
olunan yol bu olsaydi, nazar ve diisiinme yolu batil olur, bu yolun insanlarda mevcut

olmast abes ve manasiz kalirdi. Halbuki Kur’an bastan sona kadar, nazar, itibar ve

205 Tbn Riisd, “Fa’al Akil Cisimle igige Bulunan Heytlani Akil ile ittisAl Eder mi?”, gev.
Hiiseyin Sarioglu, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, ed. Mahmut Kaya, Klasik Yaymnlari,
istanbul, 9. bs., 2014, ss. 497-499.

206 Ahmed Fuad el-Ehvani, “ibn Riisd”, ¢ev. ilhan Kutluer, Islam Diisiincesi Tarihi, ed. Mian
Muhammed Serif, 2. bs., insan Yaynlari, Istanbul, 2014, 1, s. 698.

207 Hiiseyin Sarioglu, [bn Riisd Felsefesi, 3. bs., Klasik Yayinlari, istanbul, 2012, ss. 129-131.

208 Sarioglu, a.g.e., s.131.
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istidlale davet etmekte, nazar yollari hakkinda diisiinceleri uyarmakta ve harekete

gegirmektedir.””2%

3.1.2. ibn Bacce Felsefesinde ittisal Nazariyesi:

Onceki boliimde gordiigiimiiz gibi, Ibn Bacce nazariyelerinin merkezine daima
saadeti yerlestirmis ve saadeti de daima akli kemal ile 6zdeslestirmis bir filozoftur.
Yine hatirlanacagi tizere, Tedbiru’l-mitevahhid adli eserinde, bilge kisinin sahsinda
vurgulanan saadet arayis1 daima amagtir yani zirvedir. Bu yonii ile onun 1srarla yegane
yol olarak dikkat cektigi akli gelisim de aslinda bu amaci gergeklestirecek bir
vasitadan, bir giizergahtan fazlasi degildir. Ama diger taraftan bu vasita hayati bir

oneme sahiptir.

Varligin biitiin gelisim asamalarinda oldugu gibi, saadetin basladigi noktada da
bir ittisal s6z konusudur. Ciinkii varlik kategorileri arasinda bir sigrama olmasi ihtimali
yoktur. Yetkinlesme i¢in tedrici bir ilerlemenin kosulu olarak varlik bir {ist konumuna
tabiri caizse ittisil bag ile baglanarak ulasir.?'® flk olarak madde ve siretle baglayan
stire¢ kuvve-fiil/muharrik-miiteharrik doktrinine uygun olarak varligin son sinirina
kadar ayni1 diizenle gelisim gosterir.?!' Bu diizen icerisinde varlik, ayn1 sekilde bir
onceki bir sonrakinin maddesi, bir sonraki de bir 6ncekinin sureti konumunda oldugu
bir hiyerarsi ile yetkinlige dogru ilerler.?'?> Ayni zamanda daha 6nceki agsamalarda
ortaya ¢ikan yetkinlik, bir gayeye ulagsmanin verdigi hazzi beraberinde getirirken, zirve
noktasinda yer alan salt haz, yetkinligini sonsuz saadette bulacaktir.?'> Son noktadaki
bu birlesme, ayn1 zamanda fizik alemi metafizik dleme baglayan bir kdprii vazifesi
gorecek?!* ve kopriiniin sonu insan igin bagimsizlik, teklik, ebedilik ve ilahilik®!®

anlamina gelecektir.?'®

209 fbn Riisd, “el-Kesf an Minhaci’l-Edille”, Felsefe-Din Iliskileri, haz. Siileyman Uludag, 10.
bs, Dergah Yaynlari, istanbul, 2017, ss. 156-157.

210 jbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 95.

211 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, s. 115.

212 Bkz. Aydinl, a.g.e., ss. 122, 39.

213 {bn Bacce, a.g.e., s. 141.

214 {bn Bacce, a.g.e., s. 130.

215 fbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 79.

216 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, s. 141.
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fbn Bacce, Riséletii’l-vedd, Kitabii’n-Nefs gibi eserlerini Tedbiru’l-
mitevahhid’de miisahhaslastirmig ve zirve olarak addettigi ittisil konusunu ise
Ittisali’l-akl bi’l-insan?t’ adli eserinde incelemeye devam etmistir. Tedbiru’l-
miitevahhid’de insani fiiller ve ruhani suretler basliklar: altinda tasavvur diizeylerini
inceleyen yazar, Ittisal’de miistefad akil diizeyine kadar gegirilecek evreleri ve birligin
gerceklestigi son asamayi ele alir. Fakat diger eserlerinde oldugu gibi bu eseri de bir
noktadan sonra miiphemlik sorunundan kurtulamamistir. Bu durumu yazarin kendisi
de teyit etmis ve eserin sonunda eksiklikleri en kisa zamanda giderecegini sdylemis
ama muhtemelen soziinii yerine getirememistir.>'® Daha sonra ise, kendisinden dvgii
ile sz eden sclefleri Ibn Tufeyl ve Ibn Riisd’de eserlerdeki sorunlara dikkat
cekecektir.?!” Yine de Tbrani ve Latin diinyanin eserle tanismasinda Ibn Riisd’iin Telhfs

ve De Anima’ya yazdig: biiyiik serhteki degerlendirmelerinin pay1 biiyiik olmugtur.?2

ibn Bacce, hatirlanacag iizere, gelenege uygun olarak ittisali miistefad aklin
Faal Akil’la birlesmesi olarak goriir. Bu asamada aklin tam anlami ile ma’kulata
ulagmas1 hatta akil ma’kul 6zdesligi gerceklesir.??! Filozof ayrica, (bilfiil) akilla Faal
aklin fonksiyonlarini, yine seleflerinde oldugu gibi, gdz ve giines drnekleri iizerinden

izah eder. Buna gore (bilfiil) akil , insana; Fail akil da (bilfiil) akla yol gdsterir.???

Filozofa gore insanin makullerle kurdugu ittisal (bilmek), onu Faal Akil’la
kuracagl ittisale tagir. Fakat her ittisal dogal olarak akli diizeylere uygun gergeklegir.??*
Buna yonelik olarak o, daha 6nce inceledigimiz tizere Platon’un magara metaforundan

yararlanarak bir cevap iiretir.??*

217 Eserin ilk nesrini Asin Palacios (1946), sonrasinda El-Ehvéani ve Macid Fahri yapmistir.

Fransizcaya Lagardére, Ingilizceye ise Takeshita tarafindan gevirilmistir. Bkz. Yasar Aydinli, “Bir ibn
Bacce Bibliyografyasi”, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, Y1l:4, c. 4, Sayr:4, 1992, s. 385;
Abdurrahman Bedevi, Resd’ilii’|-felsefiyyetii lil-Kindi ve’|-Farabi ve Ibn Bacce ve Ibn Adiyy, Daru’l-
Endlus, 1983, ss. 130-131.

218 fbn Bacce, ibn Bacce, /ttisalii’l-akl bi’l-insan, s. 173.

219 fbn Tufeyl, “Hayy Ibn Yakzan”, Hayy ibn Yakzan/Ruhun Uyanist, ibn Tufeyl-ibn Sina, cev.
Y. O. Ozburun v.dgr., 10. bs., Insan Yaynlari, Istanbul, 2015, ss. 15-16; Ayrica bkz. Aydnli, /bn
Bdcce 'nin Insan Goriisii, ss. 151-152.

220 Yagar Aydinly, “ittisali’l-Akl bi’l-insan”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA),
Tiirkiye Diyanet Vakfi (TDV) Yayinlari, Ankara, 2001, c. 33, s. 486.

221 jbn Bacce, Risaletii’l-veda, ss. 130-131.

222 fbn Bécce, a.g.€., s. 168.

223 [bn Bacce, a.g.€., ss. 164-165.

224 jbn Bacce, a.g.€., ss. 168-169.
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Ma’kullerle ittisalin, Faal Akil ile ittisdlden farki olus ve bozulusa tabi

olmasidir. Tbn Bacce bu konuda soyle der:

“Kategoriler’de agiklandigi iizere, bagintili (izafet) olmalari bakimindan
ma’kuller, bagintilarinin ortadan kalkmasi ile yok olurlar. Ciinkii ma’kulle bagintisi
(muzaf ile muzafun ileyh), birlikte var olurlar. (Ornek olarak) ¢ocugu olan kisi,
babadir. Bu kisi, ¢ocugu oldiigii zaman artik baba olmaz. Bir insanda, ma’kuliin
bulundugu sahislar yok olsa bile, yine de onda, onlarin ruhani suretleri var olmaya
devam eder. Bu durumda (ma’kul), bu ruhani sretlere muzaf olur, onlarla birlikte ve
onlarda akledilir. Bu sQretlerin insanda yok oldugunu farz etsek ki bu unutma ile olur,
bu durumda unutan insamn, o ma’kulle ittisali miimkiin olmaz. Ciinkii insanin
ma’kulle ittisali, ancak ruhani slret araciligi ile olur. Bu ruhani sQret ise, diger
yerlerde agiklandigi gibi, duyudan olusur. ... Swradan insanlarin hepsi, kiillileri bu

yolla bilir. Ciinkii bu, ilk yoldur.”??®

Cumhurun bilme tarzi tizerinden gelistirilen teorik bilgi diizeyinin, noksan
makullerden olusan teorik bilimler alanini olusturmasi da bundan dolayidir. Filozofun
belirttigi gibi, “onlarin makullerle ittisali de ayni (ilK) yolla olmaktadir. Onlar, ancak
tasavvur giicii ile birbirlerine iistiinliik saglarlar.”*® Tabiat bilgini, bu asamayi
katedebilirse, artik makullere heyilani veya ruhani olmalar1 yoni ile degil, dlemin
varliklarindan biri olarak bakacaktir. Ancak bu noktadan itibaren aklin son diizeye

ittisali miimkiin olacaktir.??’

“Jnsanda ilk olarak, mertebelerine gére ruhani siret olusur. Ardindan,
ma’kulle ittisal gergeklesir. Daha sonra da o, bu ma’kulle son akla ittisal eder. Ruhani
sQretten itibaren baslayan bu ilerleme (el-irtikd), bir bakima yiikselise (es-suld)

benzer.”?8

Gergek mutluluga erenlerin (suedd) bulundugu miistefad akil diizeyinde ise,

esyanin hakikati ile tam bir ortiisme gerceklesir. Ma’kullerin biitiin bagintilarindan

225 fbn Bacce, Ittisalii’l-akl bi’l-insan, ss. 163-164.
20 3.9.e., . 164.
27a.g.e.,s. 165.
28a.g.e.,s. 165.
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soyutlandigi bu diizeyde, akil-ma’kul 6zdesligi saglanmis olur. Filozof bu 6zdesligi

sOyle aciklar.

“Ma’kulii ile aynilesen akla gelince, onun konusu olacak bir ruhani sQreti
yoktur. Bu durumda, akildan anlasilan seyle ma’ kulden anlasilan ayni seydir. O tektir,
cokluk barindirmaz. O, sOreti maddeye baglayan izafetten kurtulmustur. Iste bu
cepheden bakis, oteki yasamin (el-hayat’ll-ahira) ta kendisidir. Tevahhiide ulagmis
insan i¢in en yice mutluluk budur ve bu sayede o yiice manzaraya sahit olunur. Bir
seyi diisiinmek ve onu aklin objesi haline getirmek, o seyin anlamimn diisiinen de
olusmasi ve maddesinden soyutlanmasidir. Akletmek istedigimiz anlamin baska bir
anlami olmadigina gore, bu aklin fiili onun cevheri olur ve (artik) onun olus ve
bozulusa ugrama ihtimali yoktur. Onda muharrik ile miiteharrik ayni olur. Iskender’in
“Ruhani Slretler Hakkinda” adli kitabinda sdyledigi gibi, (akil) kendi iizerine doner

ve sayisal olarak bir olur. %%

Dikkat edilirse, saadet mertebesinde insani diizeyde, Oncesine gore ciddi
degisiklikler meydana gelir ve bu iki yasam bigimi, salt ilahilik ve ahiret hayat
ifadeleri ile birbirinden keskin bir sekilde ayrilir. Bu doniisiimii dikkate deger kilan bir
bagka husus da, biitin bunlarin 6limden 6nce ger¢eklesmesidir. Bu konuyu ele
almadan 6nce miistefad derecesine ulasan aklin 6zelliklerini diger eserlerinden de

derleyerek tekrar hatirlayalim.

Faal Akil’la ittisalini gerceklestirmis akil, bu asamadan sonra artik hicbir seye
ihtiya¢ duymayacaktir. Tabiata ariz olan hayvani nefs ve natikada goriilen ¢okluk ve
celisiklik ondan kalkmistir. Gayr-i maddi oldugu icin, ebedi olarak birdir.23° Muharrik
de, muteharrik de odur. Bu aklin fiili kendi cevheridir ve onda bozulma ve yok olma
ihtimali bulunmaz.?®' Maddi ma’kullerle iliskisi, onlarin tamamlayicis: olmasi
yonityledir.?*> Bu diizey, aklin tasavvur edildigi metafizik (el-Ilmii’l-Aksa) diizeydir.

3

Bu (diizeyde) unutma olmaz, aki-ma’kul birligi saglanir®3? ve kendine doniis

2% a.g.e.,s. 166.

20a.g.e., ss. 140-141.

Blag.e.,s. 166.

232 fbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 50.
233 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, ss. 130-131.
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gerceklesir.2** Nihayetinde bu akil artik, yiice amaca ve saadete ulagmis, basit, cevheri

alallardan biri olmus ve basit ve salt ila/i bir varlik olma payesine erigmistir.?*®

Ayrica bu diizey, daha oOnce gectigi lizere, akillar birliginin saglandigi

diizeydir. Buna gére, gelmis gegmis biitiin miistefad akillar nicelik olarak birdir.?*®

Filozofun insana bigtigi bu konum, dogal olarak insan algis1 ve sundugu insan
modelini gostermesi bakimindan o6nemlidir. Fakat karsimiza onun anlagilmasi
noktasinda bazi sorunlar ¢ikar. Kullandigi kelimeler, ge¢gmis miiktesebattan 6zenle
se¢ilmis ve kullanilmis olsa da, kastini tam olarak ele verecek yapida degildir. Buna
gore ittisal, birlik, ilahilik, ahirez hayati, aklin ric’ati, saadet, cevheri akil diizeyi, aklin
tasavvuru, kevn ve fesad ¢emberinden kurtulus, aki/-ma’kul birligi ve ebedilik gibi
filozof tarafindan yogun bigimde kullanilan kavramlarin neye tekabiil ettigini tam
anlami ile kestirmek pek miimkiin gériinmemektedir. Bu durumda paradigma 6ncesine
ve sonrasina bakmak yerinde olabilir. Ama her ne kadar ayni miiktesebattan
yararlanilmis olsa da, ortak tasavvurat ve kavramlarmn farkli bakis agilarma dayanak
olarak kullanilabildigini g6z oniinde bulundurdugumuz takdirde, onlart sadece bir

gelenegin devami olarak gdrmemiz miimkiin olmayacaktir.

Bu duruma dair verilebilecek ornekleri, filozofun bizzat kendi eserlerinden
hareketle siralayabiliriz. Onun, sudiir teorisinin kavram semasint ve felsefi orgiisiinii
kullandigr halde, felsefi sistemini diglamasi, Messai gelenegi uygun gordiigii yerlerde
Yeni Eflatuncu ve Israki yaklasimlarla desteklemesi, Aristo, Platon, Afrodisi ve
Farabi’yi kendine hareket noktasi olarak segerken, Ibn Sind’yi higbir sekilde
zikretmemesi daha 6nce kismen bahsettigimiz noktalardi. Bunlara ek olarak verilecek
orneklerden biri de onun, Gazzali’ye ve onun sahsinda sufilere karsi sergiledigi
yaklasimdir. 7 Bu yaklasim, iki diisiincenin genel olarak benzerlik kurulabilecek

yonleri oldugunu inkar etmeden sergilense de merkezi noktadaki taban tabana zit bir

234 fbn Bacce, [ttisalii’l-akl bi’l-insan, s. 166.

235 fbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 79.

236 fbn Bacce, Jttisalii’l-akl bi’l-insan, ss. 170-171,

27 a.g.e., ss. 171-172; Ayrica bkz. ibn Bacce, Tedbiru’l-mitevahhid, ss. 55-56; ibn Bacce,
Risaletli’l-veda, ss. 121-122, 124.
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farkliligr vurgulamayi esas alir. Oyle ise nedir bu farklilik? Filozofun paradigmasinin

ne oldugunu, biraz da ne olmadig iizerinden anlamaya caligalim.

fbn Bacce’nin temel tezinin akli ittisil oldugunu hatirlarsak, stfilerden
ayrildigt noktayr tahmin etmekte zorlanmayiz. Sifilerin, aklin hakikate
ulagtiramayacagina dair diistinceleri, filozof i¢in dogruluk degeri tasimaz. Ona gore,
“... Sifiler, ogrenim gérmeden, sadece her seyden arimp, Mutlak’t her an anarak
(zikr) en yiice mutluluga ulasacaklarint zannederler. Boyle yaptiklar: zaman, ii¢ yeti
(his, tahayyiil ve hafiza) birlesir ve (istedikleri) miimkiin olur . Oysa bunlarin tamami
zandan ibarettir. Zanna dayall fiil de, insan fitratina (tab’) aykiri bir durumdur.
Onlarn (gergek) sandigi bu gaye, gercek olsa ve miitevahhid’in gayesi durumunda
bulunsa, o bizzat olarak degil, araz olarak idrak edilir. (Bu gaye bu sekilde olsaydi)
sehirler/yonetimler ve insanmin en yiice kismi olan akil iglevsiz kalir ve varligr gecersiz
olurdu. Bununla birlikte biitiin ogretiler ve teorik hikmeti olusturan ii¢ ilim iptal
olurdu. Sadece bu da degil. Nahiv ve benzerleri gibi zanna dayali sanatlar da iptal

olurdu.

Bu yénden, ruhani suretlere dayamildigi takdirde zati olarak yakin meydana
gelir. Bu gibi haberler ve yaygin kanaatler ise arazi olarak ortaya ¢ikmigtir. Ama
(gercekte) bu durum diigiinme (fikr) ve hatirlama (zdkire) yetilerinin birlesmesi ile
olmustur. Bu nedenle, duyum da onlara birlesmezse, var oldugu iizere seyin sreti

ortaya ¢ikmaz %8

Gorildigi gibi filozof, saadetin imkanini bu kez de sifilerin yanilgilart
iizerinden netlestirmektedir. Ona gore, onlarin gercek saaddet zannettigi hal, nihai
hedefleri haline gelmistir. Aslinda bu halde iken onlarin bazi tecriibeler yasadifi
dogrudur. Bu igtima sonrasinda, dehset verici goriiniimde veya giizellikte suretler
goriiniir hale gelebilir. Hatta bu yiizden onlar, birbirlerine “Allah seni cem etsin.”
seklinde duada bulunurlar. Halbuki onlarda olusan bu ruhani suretler, mutlak ruhani

suretlerdeki eksiklik nedeniyle ortaya gikmustir.?*°

238 [bn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, ss. 55-56.
2% a.g.e., ss. 55-56.
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Ibn Bacce, bu durumu bir de Gazali gibi kilit rol oynayan bir isim iizerinden
orneklendirir. O, Gazali’nin kendi tecriibelerini anlattig1 el- Munkiz adl eserinde, itizal
halinde iken, ilahi hallere sahid oldugunu ve muazzam hazlar yasadigini®*°, ruhani
cevherleri ve idrak nesnelerini gordiigiinii, miisahede ettigi seylerin biiyiiklugiini ise

241 Bu hallerin

“Anlatamayacagim durumlar oldu.” seklinde ifade ettigini hatirlatir
tamamini zan olarak degerlendiren filozofa gore o, hakikatin hayali ile avunmakta ve
hem yanilmakta hem de yamltmaktadir. Ayrica Gazali’nin, akil alemini miisahede
etmeyi ve insanin o alemde olaganiistii seyleri goriip onlardan haz almasini baslica
amag olarak gosterdigini iddia ederek®*?> hazzin gaye olamayacaginm altmi gizer.
Clinkii haz bir etkilenmedir (infidl), etkilenme degisimdir ve her degisim
béliinebilirdir. Bu da ancak bedenimizde bulunan bir durumdur.?* flim sahiplerindeki
haz ise, onun bir ismi yoktur ama o, bilenin, bildigini hatirladik¢a duydugu daimi

hazdir ve bu (haz) elemi 6ncelemez. Ne var ki, ilim haz elde etmek i¢in talep edilmez.

Bilakis o, hakikatin varlig1 ile elde edilen bir kazangtir (ribh).?*

Goriildiigii gibi Tbn Bacce, ittisdlin cercevesini ana hatlari ile bu sekilde
¢izmektedir ve bu hatlari, ona dahil olan ve olmayan yonleri ile birlikte, eserlerinde
tekrar tekrar vurgulayarak belirginlestirir. Fakat biitiin hakikate ulasma iddialar1 gibi,
onun iddias1 da miiphemlik sorununu asamaz. Ne var ki, Ibn Bacce’nin iddiasmimn
digerlerine nazaran daha realist ve rasyonel bir kurguya dayanmasi, onu anlama

¢abamiza daha fazla imkan tanimalidir.

3.1.3. Ay Alt1 Alemden Ay Ustii Aleme AKli ittisalin imkani:

Islam felsefesi tarihinde, her ne kadar saadetin mahiyeti ve ona ulagma yollari
hususunda farkl: bakis agilari ve farkl yol tarifleri devreye girse de merkezde yer alan
bu konu ozellikle birbirini gerektiren iki temel nitelik iizerine bina edilmistir.

Bunlardan birincisi, saadetin baska bir sey i¢in degil, bizzat kendisinden dolay1 tercih

240 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, s. 121.

241 fbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 55; Risaletii’l-veda, s. 121.
#2a0.e.,s. 121.

ag.e.,s. 122.

24 ag.e.,s. 123.
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edilmesi, ikincisi ise sadece saadetin kendi kendine yeterli ve basit olusudur. Bu bakis
acisina gore, ilim basta olmak iizere erdemler de dahil biitiin iyiler, bir baska seyin
araci olabilmekte ama saadet asla bir vasita haline getirilememektedir. Bu itibarla bir
gayeye veya yetkinlige ulagmanimn yahut da bir iyiyi tercih etmenin temelinde,
insandaki mutlu olma arzusu yatmaktadir ve saadet Farabi’nin tarifi ile en son insani
yetkinliktir.24®

bn Bacce’ye dénecek olursak, yetkinligi dolayisiyla saadeti biitiiniiyle akli
gelisim sartina baglamasi ve alternatif yollara imkan tanimamasi onun teorik bilgiyi
saadete ulagsmadaki yegane vasita olarak gordiigii anlamina gelmektedir. Ciinkii ona
gore insan, sadece akil vasitasi ile kendine yeterlik ilkesini gergeklestirebilir. Hatta
Oyle bir diizeye erisir ki Tanr’nin mutlak yeterliligine benzer bir yeterlilik durumuna
yiikselir. Ne varliginda baskalarma gereksinim duyar ne de bilmesinde... ilahi bir
varlik olarak yiice alemin akillarmdan birisi haline gelir. 40

Bu noktada filozofun saadeti insani ¢abaya ve akli kullanmaya baglamasi
bakimindan insanlara genel gecer bir yol tarif ettigi soylenebilir. Bu tarife gore insanin
yetkinlik diizeylerini katetmesi ancak onda var olani ortaya ¢ikarmasi ve kendini
gergeklestirmesi ile miimkiin olur. Saadet bu anlamda filozofa gore sirf bir bagis, bir
odiil degildir; bir 6diili hak etmektir. Buraya kadar sorun yoktur. Fakat acaba bu 6diilii
herkes elde edebilecek midir? Baska bir deyisle, yetkinlesmenin zor bir siireci ve
bireysel yetkinligi gerektirmesi, saadetin de miistesna insanlara mahsus istisna bir
durum oldugunu gostermez mi? Bu durumda mesela erdemli sehir halki nasil mutlu
olacaktir, mutlulara tabi olarak mi?

Meseleye bu agidan yaklasalim.

Oncelikle Tbn Bacce nin ifadelerinden insani diizeylere bakisinin ¢ok kati ve
tavizsiz olmadigini hatirlamamiz gerekir. Onun tarif ettigi bu diizeyler ayn1 zamanda
akli gelisim safhalarin1 da karsilamaktadir. Dolayisiyla diizeyler arasinda bir
geciskenlik s6z konusudur, diyebiliriz. Oyle ki filozof en diisiik seviye olan hayvani
derekede bile insanin kotli amagli da olsa aklint kullandigindan bahseder ve insanin

istedigi takdirde iggiidiisel ve gayesiz olarak meydana gelen hayvani nefsine ait

245 Hasan Hiiseyin Bircan, Islam Felsefesinde Mutluluk (Doktora Tezi), Marmara Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii, Istanbul, 2001, s. 30-33, 42.
246 Aydinl, a.g.e., s. 136; ibn Bacce, Risalet’{il-veda, ss. 139-140.
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fiillerinden iradesini kullanarak kaginabilecegini hatirlatir.”*’ Yine diisiik, asagilik
kimseleri (hasis) veya salt cismani insanlari, ruhani shretlere yonelik eylemleri
gerceklestirmeyi  isteyen ama cismani eylemleri birakamadigi igin bunu
gerceklestiremeyen kisi olarak tarif eder.”*® Bu ornekler gogaltilabilir. Buradan
anlasiliyor ki filozof normal gelisimini tamamlayan her insani iradi ilerlemeye miisait
gormektedir.

Ancak, ameli boyutta ilerleme bir noktaya kadar anlasilabilirse de teorik
ilerlemenin hem kapasite hem de imkanlar oraninda ger¢eklesecegi muhakkaktir. Bu
durumda kapasitesi ve imkanlart sinirli olan insanlar saadetten ne oranda
nasiplenecektir veya nasiplenecek midir?

Filozofun, nihai saadeti en yiice, ger¢cek saadet (es-saadetii’l-kusva) olarak
nitelendirmesi ve gegici hazlardan siirekli, salt hazza dogru olusturdugu hiyerarsik
diizen bu hususla alakali da bir asamali yapinin varligini ortaya koyar. O, dncelikle
haz tiirlerini tabii ve ruhani hazlar olarak iki ana baglik altinda toplar, daha sonra da
ruhani hazlart duyusal, hayali ve akli hazlar olmak {izere ii¢ kisimda inceler.
Bunlardan sadece akli hazlarda siirekliligin oldugunu, diger hazlarin gegici ve zitt1 ile
kaim oldugunu belirtir. Siirekli hazzin saglandigi tek diizey ise ona gore sadece

miistefad akil diizeyidir 24

ve teorik ilimlerden elde edilenin diginda higbir haz siirekli
degildir®>® Bu yiizden bu cismani hazlarin saadet oldugu zannedilir.?*!

Anlasildig1 kadariyla filozofa gore siirekli haz, saadete dahildir ama saadetle
esdeger degildir. Ciinkii ona gore nihai kertede ulasilacak haz bile gaye olamazken®32,
saadet Ozl geregi istenilen bir gayedir. Her iki halin birbiri ile iliskisi, “Mutlu
gercekten mutlu oldugu ve mutluluga yarasan isler yaptigi zaman stirekli bir haz
icindedir ve ilahi lutuflara mazhar olur.””?* ifadelerinden anlasilabilir. “Ciinkii her
haz daima baska bir seyin golgesi gibidir, o seyin elde edilmesiyle birlikte, kar
kabilinden (ribh) haz da elde edilmis olur.”?>*

247 Tedbiru’l-mitevahhid, s. 48.

28 a.g.e.,s. 68.

249 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, ss. 129-130.

20 ag.e.,s. 120.

21 jbn Bacce, Tedbiru’l-miitevahhid, s. 65.

252 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, ss. 121-124; Tedbiru’l-miitevahhid, s. 55.

253 [bn Bacce, “Veda Risalesi”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, gev. Mahmut Kaya,
Klasik Yayinlari, Istanbul, 9. bs., 2014, s. 430.

234 jbn Bécce, a.g.e., s. 431.
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Bircan’in ifadeleri ile sdyleyecek olursak, Farabi ve Ibn Sina basta olmak {izere
fslam filozoflarmin ekserisi, bu tiir bir saadetin tam anlamiyla 6liimden sonra
yasanaca@ini belirtir. Ozellikle ittisal nazariyesi iizerinde durmus bu iki filozofa gére
saadetin en yiiksek derecesi, diinyada Faal Akil’la ittisal, 6teki hayatta ise mufarik
varliklar alemine katilmaktir. Bunun i¢in, insanin diinyada miistefad akil seviyesine
¢ikmast zorunludur. Onlara gore, ¢cok az sayidaki insanin ulasabilecegi Faal Akil’la
ittisal derecesi dahil diinyadaki mutluluk eksiktir. Yetkinligini elde etmis her insan, en
yiice saadete ancak oteki hayatta tam olarak ulasabilir. Zira yetkinlik, nefs bedenden
ayrilincaya kadar siiren bir durumdur.?>

fbn Bacce’ye geldigimizde ise, onun akil-ma’kul 6zdesliginin saglandig
miistefad akil diizeyini oteki yasam (el-hayat’l-ahira) olarak nitelendirdigini goriirtiz.
O akli birligin kuruldugu bu asamayi, tevahhiide ulagsmis insanin en yiice saadete
ulastigi ve ebediligi elde ettigi makam olarak kabul eder.?*® Filozofun bu ifadeleri
yoruma agiktir ve dini gelenege uygunlugu acisindan tartisilmistir. Onun 6zellikle
ahiret hayatindan kasti, ne Rosenthal’in dedigi gibi Islam dis1 bir ahiret anlayisini ne
de insanin “son hayat” merhalesi oldugu ydniinde yapilan yorumlari1>>7 destekleyecek
acikliktadir. Fakat bu ifadenin iki hususta net oldugunu soyleyebiliriz. ilk olarak, ona
gore bu merhalenin insan i¢in onceki hayatiyla sonraki hayatini birbirinden keskin
cizgilerle ayiran bir doniim noktasi oldugu, ikinci olarak da bu degisimin bedenli
olarak diinya hayatinda yasandig1 hususunda siiphemiz yoktur.

Yine onun miistefad aklin ya da suedanin ebedi olduguna yonelik goriisii ile
Farabi’nin sadece gergek saadeti elde edenlerin 6limsiizligii/ebediligi yakalayacagina
dair goriisii arasinda bir benzerlik kurulabilir. Clinki ebedilik vurgusunun bos yere
yapilmadigini diisiiniiyoruz.

Su halde bu bilgiler, gergek saadeti ulasilabilecek en son smir olarak
gorebilmemize ve buna da ancak biiyiik bir ¢aba ve 6zveri igerisine giren insanlarin

ulagabilecegini anlamamiza izin vermektedir.

25 Bircan, a.g.e., s. 72.

256 fbn Bacce, Jttisalii’l-akl bi’l-insan, s. 166.

257 Bkz. Rosenthal, “ibn Bécce: Ferdiyet¢i Sapma”, Ortacag’da Islam Sivaset Diigiincesi
icinde, s. 239; Aydinli, a.g.e., s. 136.
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fbn Bacce’nin nazariyesini etraflica agiklamamasma ek olarak gegmis
miiktesebattan sadece kendisine lazim olan kisimlarr almakla yetinmesi, onu tam
anlamiyla anlamamiza engel teskil etmektedir. Fakat sorumuz ¢ergevesinde, kastina
dair anladigimiz kadarini su sekilde 6zetleyebiliriz:

Bireysel yetkinligini tamamlamis ve erdemli toplumun niivesi olan miitevahhid
insan, diger insanlardan farkli olarak daha yasarken metafizik dleme gecis yapabilmis,
saadetin ebediligini ve hakikatin biitiinliiglinii diinya hayatinda miisahede edebilmis
insandir. Kiilli gergeklige ulasarak akli birligi ve zaman ve mekandan siyrilip akillar
birligini saglayabilmis bir varlik olarak bu insan, iki diinya arasinda koprii vazifesi
gorebilecek konumu elde etmis ve bu yiizden topluma liderlik etme hakkini
kazanmistir. Miitevahhid, erdemli topluma onderlik ettiginde her insanin akli
gelisimini ve istidati Olgiisiinde konumlandirilmasint saglayarak onlarin, dogru
kurulmus bir toplum mekanizmasi igerisinde birbirlerini tamamlamalarini saglar ki
siradan insanlar mutlulugu ancak bu sayede yakalayabilirler. Miitevahhid ise, toplum
icinde bile olsa teklesmenin zirvesindedir. Tiimelligi yakalayabilmis, akli sinirlarini
kirabilmis yasayan bir insan olarak o, ay alt1 ve ay {istii aleme erigim saglayabilmekte
ve her ikisine dair tasarrufta bulunabilmektedir.

Dikkat ¢ekmek istedigimiz bir bagka husus da filozofun Faal Akil’la ittisali
teorik gelisim sartina baglamasi ve alternatif yollara imkén taniyip tanimadigi
meselesidir. Tbn Bacce’nin en net oldugu hususlardan biri, ittisile ulagmak icin akli
tekamiiliin sart oldugunu diisinmesidir. Fakat acaba teorik diizey saadete ulagmak igin
yeter sart midir? Tam bu noktada gozden kagirilmamasi gereken birka¢ durum vardir.

Hatirlanacak olursa, filozof insani diizeyleri iige ayirmaktadir ve teorik bilim
diizeyini siradan insanlarla miistefad akil diizeyinin arasinda gormektedir. Ikinci
asama olan bu diizey her ne kadar tasavvur giicii ile ilk seviyeden ayrilsa da maddeye
bagimlilik yoniiyle ondan farkli degildir. Bu asamadan sonra, insan ne zaman varliklari
anlama ve algilama bi¢imini degistirecek seviyeye gelirse, o zaman varlikta
ulagabildigi kadarmin aslinda alemin sadece bir pargast oldugunu fark edecek ve
biitiinciil yaklagimi yakalama imkanini elde edecektir.?® Iste bu noktadan sonra sadece

maddesi ile kaim ma’kuller degil, maddeden bagimsiz ma’kulleri de kavramanin

238 fbn Bacce, [ttisalii’l-akl bi’l-insan, s. 165.
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imkan1 dogacaktir. Yani bir nevi metafizik alemi bilmekten 6te miisahede edebilecek
glic ve yetiye erisecektir. Bu da akli gelisim ile birlikte bir dizi planli bir yasam tarzi
gelistirmeyle miimkiin olabilecektir. Filozofun insani diizeyleri siradan ve teorik
olmak iizere ikiye ayirarak inceleyen Ibn Riisd’den farki da burada olsa gerektir.
Diger taraftan, filozofun sufileri elestirisi hatirlanacak olursa, o ii¢ konuda
onlardan ayriliyordu. Bunlardan birincisi sufilerin bilginin teorik degil, sadece
Allah’tan gelen bir ilkd oldugunu iddia etmeleri, ikincisi vehimlerinin hakikat
oldugunu zannetmeleri ve son olarak da nihai diizeyde elde edilecek hazzi gaye olarak
gormeleriydi.?>® Aslinda miitevahhid teorisi basta olmak iizere genel olarak eserlerine
bakilacak olursa, pek ¢ok hususta filozofun sufilerin yaklasimi ile benzer bir yaklagim
sergiledigi goriiliir. Aydinli’nin da kaydettigi gibi, onun miitevahhidin tasvirinde, sufi

260 nihai diizeydeki durumlari ifade etmede dilin

terminoloji ile baglanti kurmasi
yetersiz kaldigimi diisiinmesi®®! ve ilahi katkiy1 (bagis/mevhibe) inkar etmemesi hatta
nadiren de olsa ilahi bagisin kisiler iizerinde vahiy, ilham veya sezgi seklinde tezahiir

262 ortak yanlardan bir kagidir.?%3 Bu durumda bn Bécce’nin

edebilecegine inanmasi
elestirdigi asil husus, sufilerin insanlar arasinda nadiren vuku bulan ilham, sezgi gibi
halleri herkes igin gegerli gérerek, bu mevhibelere ulasma yolunda akli gelisimi hige
saylp, sadece dua ve zikirle yetinerek pasif bir bekleyise girmeleri, vehim ve
hayallerini nihai gaye zannetmeleri ve bu yolu da insanlara yegane yol olarak takdim
etmeleridir. Halbuki ona gore, yakine ulasmanin ana yolu akli gelisim {izerine
kuruludur ve diger yollar zati olarak insan fitratina uygun degildir. 24

Basa donecek olursak, Ibn Bacce, bilgiyi saadete ulasmada birincil, ana vasita
olarak gormekte, fakat bunun yaninda istisnai durumlari da kabul etmekte ve nihai
diizeyde ulasilacak hakikati bilmekten oteye yerlestirmektedir. Yani o, bilginin
hakikate doniistiigii, hakikatle 6zdesligin kuruldugu bir asamadan bahsetmektedir. Bu
da tam olarak burhani bilgiden, metafizik bilgiye gecis anlamimma gelmektedir.

Metafizik/ilahi bilgiye ulagsma hedefi, bu noktada bu iki yaklagimda ortak, yol tarifleri

259 fbn Bacce, Risaletii’l-veda, ss. 121-124; Tedbiru’l-miitevahhid, s. 55.

20a.g.e.,s. 43.

261 jbn Bacce, Risaletii’l-veda, ss. 121, 141; ibn Bécce, fttisali’l-akl bi’l-insan, s. 171.

262 Tedbiru’l-miitevahhid, ss. 52-53, 70.

203 Aydinli, a.g.e., s. 144.

264 Ibn Bacce, Tedbiru’l-mitevahhid, s. 55; ibn Bacce, Risaletii’l-veda, ss. 121, 141; ibn Bacce,
Ittisali’l-akl bi’l-insan, s. 171.
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farklidir. Ciinkii hakikate ulasmada Tbn Bacce nin nazara (teori) ayirdigi payeyi, sufi

cenah marifete vermektedir.

3.1.4. Ay Ustii Alemden Ay Alt1 Aleme AKli ittisalin imkani:

Miisliman filozoflar, Aristo metafizigi ve Plotin’in Bir (Tanr1) metafizigi
olmak tizere iki tip metafizikle karsilastilar. Bir’e giden yol, daha ¢ok mistik bir
mahiyet tagirken, Varlik’a gideni mantiki idi. Islam filozoflari, 6zellikle Farabi ve Ibn
Sina, bu iki kategoriyi birbiri i¢inde eritmistir.®> Ciinkii onlara gére, Tanr1’y1 bilmek,
varlig1 bilmeyle 6zdestir ve bu bilgi, miicmel olarak biitiin varligin nizaminin bilgisini
igermektedir.?%® Boylece Tanri bilgisi, varligin epistemolojik ve ontolojik olmak iizere
iki farkli anlam katmani tizerinde merkezi bir rol teskil etmistir.

Oyle goriiniiyor ki, varligin dogasini anlama gabasina giren filozoflarm akidevi
hususlarin da varligin bir yoniine tekabiil etmesi gerektigine olan inanglari felsefi
arayis ve yaklagimlarina yansimis ve birinden digerine yol aranmistir. Ornegin bir
filozofun “gayb”n varligina iman etmis olmasi, ona metafizigin “ilm-i ilahi” boyutunu
fark ettirirken, metafizik arastirmalari da gaybin anlasilandan ¢ok &te, derin diinyasini
ortaya c¢ikarmistir ve bu durum her iki tarafin da kacinilmaz olarak birbiri ile
agtklanmasi sonucunu dogurmustur. Bu gegisken yap1, kimi zaman her iki tarafin daha
iyi anlasilmasina katkida bulunurken, kimi zaman da birbirine zarar verdigi noktasinda
elestirilmistir. >’

Ittisal nazariyesini bir de bu agidan, yani filozofun varolus smirlarmni anlama
cabasinin dini ve felsefi kokleri veya daha 6zelde gayb inancina ve metafizik ilmine
tekabiiliyeti izerinden anlamaya ¢alisalim.

Insan aklmmn maddi algilayis diizeyine veya hissi/duyusal fonksiyona

indirgenemeyeceginin ne felsefi ne de inang yoniiyle miimkiin oldugunu fark edis, tist

265 Ehvani, a.g.e., s. 703.

200 Omer Tiirker, /bn Sind Felsefesinde Metafizik Bilginin Imkdni Sorunu, isam Yayimnlari,
istanbul, 2010, s. 251.

267 Ornek olarak bkz. Eba Hamid el-Gazzali, Tehdfiitii’l Feldsife/Filozoflarin Tutarsizligt, gev.
Mahmut Kaya ve Hiiseyin Sarioglu, Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanligi Yayinlari, istanbul,
2014.
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sinir ve onun oOtesi ile ilgili sorulari da beraberinde getirmistir. Eger akil duyulardan
daha fazlastysa sinirlart nereye kadar ulagabilir ve bilinenden bilinmeyene gegebilen
bu yeti, goriinenle gériinmeyen arasinda da bir baglant1 kurabilir mi sorularma kapi
aralanmistir. Bununla birlikte soru ve sorunlar1 gayba/metafizige kadar uzanan insanin
hem kendisi hem de dlem tizerindeki tasarruf yetkisinin gerek aki/ varligi gerekse de
halife olmasi baglaminda sinirlar1 yoklanmustir. Biitiin bu arayislarin asil sebebi ise
kevn ve fesdd aleminin cokluga, pargalilifa, degisime ve bozulmaya mahk(m
yapisindan kurtulup, birlige, degismezlige, biitiinliige ve ebedilige ulasma istiyakindan
ibarettir.

Gorgilin’tin belirttigi gibi, algiy1 sadece duyu verileri ile sinirlamayip, aklin da
kendi alaninda bir idrak yetisine sahip oldugu tezi veya bagka bir deyisle,
duyularimizla algiladigimiz seylerin arasinda varsaydigimiz iliskilerin duyular
tarafindan degil de akil tarafindan algilandiginin bilinmesi, duyulari agsan alanin yani
gayb alaninin aslinda akilla bilinebilecegini gostermektedir. Diger taraftan varligi ile
bilgisini birbirinden ayirt etmenin ¢ok da kolay olmadig: tiimellerle (kiilliler) ilgili
sorun da onu bir gayb meselesi olarak miizakere konusu yapmistir.?®® Bu
miizakerelerin temel sorusu kiillilere ulagsmanin imkanina yoneliktir. Yani basit
sekliyle kiilliler mi akildan biiytiktiir, akil mu kiillilerden sorusuna cevap aranmustir.

Ibn Sina metafiziginden destek alarak sdylersek, burhani veya tikel olandan
metafizik bir tiimellige (kiillilige) ulasabilmek, pargaliliktan biitiine, cokluktan birlige
gecmeyi ifade eder. Ciinkii metafizik timellik biitiin ilimleri i¢erdiginden, metafizikg¢i
filozofun, biitiin seylerin hakikatlerini sonuglari ile birlikte idrak edebilmesini saglar.
Bu seviyede elde edilen bilginin ana karakteri, seyleri pargalarindan hareketle degil,
metafizik illetinden alarak bilmesi yani insanin seylerin ma’kullerini seylerin
kendisinden degil, onlarin metafizik illetinden alarak ‘bir’ haline gelmesidir. Su halde
aksi miimkiin olmayan gergek bilgi, bilenin “zatiyla yetindigi” ve zatin1 bilmenin,

seyleri bilmesi anlamina gelecegi tanrisal bilgidir. Bu bilgi, tecerriit etmis nefsin Faal

P

268 Yazar burada, hakkinda konusmanin miimkiin olmadig “mutlak gayb™1 kastetmemektedir.
Kastettigi “itibari gayb”dir. Yani sadece, bir veya birden fazla cihetten, kendisi ile irtibat
kuramadiklarimizin gayb alanina dahil oldugunu soyler. Bkz. Tahsin Gorgiin, “Felsefede Gayb-Duyu
Otesi Varlik Uzerine”, Kur’an’t Anlamanmin Fikri Arkaplam: Varlik Bilgi Insan, Kuramer Yaymlari,
istanbul, 2017, ss. 16-18.
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Akil’dan dogrudan aldig bilgidir.?®® Nefsin 6zelden genele ve tikelden tiimele gegisini
ifade eden bu durum, duyularin hazirlayici yardiminin ardindan Faal Akil’dan gelen
feyiz sayesinde gergeklesir. Ciinkii insanin ben idrakinden biitiin mevcutlari kusatacak
bir varlik tasavvuruna ulagmasiin veya metafizik bilginin garantisi Faal Akil’dir.>”

bn Bacce’nin kiillilere ulagmaktan kast1, adin zikretme geregi duymadigi Tbn
Sina metafizigi ile uyumlu gérinmektedir. Peki, ondan ayrildigi taraf neresidir?
Filozofun nazariyesine dahil olmayan, farkli olan kisimlari fbn Sina’nin nazariyesi ile
karsilagtirarak bulmaya calisalim.

Her iki filozofun arasindaki en 6nemli iki farktan biri, [bn Bacce nin kiillilere
ulasmay1 yani Faal Akil’la ittisali bu diinyada miimkiin goriirken, Tbn Sind’nin tam
anlamiyla ittisali/soyutlanmay1 dliimden sonraya birakmasidir.>”! Hatirlanacag {izere
Ibn Bécce’ye gore, nihai diizeye ulagmis insanin 6teki diinyast 6liimiiyle degil, Faal
Akil’la ittisaliyle basliyordu.?’? Ibn Sina’ya gore ise diinyadaki soyutlanma, metafizik
bilginin sonucu olabilir ama tam anlamiyla timelligin garantisi olamaz. Miitehayyile
giicii gelismis bir insanin yasayacagi olaganiistii bir halin veya bir arifin bu diinyada
erisecegi birligin bile varligin tiimel olarak idraki olarak goriilemeyecegini belirtir.
Mesela ona gore gelecekten haber verme, gelecekte gerceklesecek biitiin oluslarin
bilgisine sahip olundugunu gostermedigi gibi, bu olaylar da timelligin tam anlamiyla
idrak edildigi anlamina gelmez.?”

ibn Sina’nin Ibn Béacce’den diger bir farki da soyutlanmanin nasil gergeklestigi
hususunda ortaya gikar. Tiirker’in kaydettigi iizere, [bn Sind’ya gdre genel felsefi
diisince, nazar ve istidlal yontemini kullanarak yani bilimsel arastirma yaparak
esyanin ma’kullerine ulasilacagini ve ma’kuller alindigi 6l¢tide nefsin soyutlasacagini
varsayar. Genis anlamiyla ahlaki pratikler ise, ancak bu aragtirmaya eklemlendigi
olciide bu siirece katki saglar. Fakat insanligin tecriibesi ve mizag farkliliklari, Tbn
Sina’ya soyutlanmanin sadece belirli bir yontemin ve o yontemi temsil eden ziimrenin
tekelinde olmadigmi gostermistir. Hatta Tbn Sind daha da ileri giderek bilimsel

arastirmanin soyutlanmayi bu diinyada olabilecek 6lgiide dahi gergeklestiremedigi

269 Tiirker, a.g.e., ss. 236-237.

0 ag.e.,s. 172.

2" Durusoy, a.g.e., s. 191.

272 jbn Bacce, lttisali’l-akl bi’l insan, s. 166.
273 Tiirker, a.g.e., s. 254.
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sonucuna varmistir.?’* Tbn Bacce ise daha once belirtildigi {izere, nadiren de olsa
insanin dogrudan bilgiye ulagmasini imkdn dahilinde gérmesine ragmen, ittisalin
yegane vasitasi olarak burhani gelisimi zikreder.

Bu iki farkli bakis agisinin, teori ve pratikteki yansimalarmim ¢ok farkli
olacagina siiphe yoktur. Bu yiizden bu teorilerin hayata geri doniisii meselesi bize gore
ayrica bir arastirma konusu olacak kadar mithimdir. Yani, ittisal diisiincesinin nasil
gerceklestigi meselesi ile birlikte, ittisalin sonrasinin da miizakereye dahil olmasi onun
daha iyi anlagilmasina katki saglayacaktir. Ciinkii bizim kiillilere nasil ulagtigimiz
veya tekilin tiimele nasil dondiigii meseleleri kadar, tiimelin tekile nasil donecegi
meselesi de ¢oziilmesi gereken bir problem olarak karsimizda durmaktadir.

Goriildiigii gibi Ibn Sina tam soyutlanmay: 6liimden sonraya birakir ama fbn
Bacce salt ilahi kisisini yasatmaya kararlidir. Bu tiir bir yaklagim tarzina, sorulacak
sorular bellidir. Tbn Bacce’nin &teki diinyas1 bu diinyada nasil tezahiir edecektir?
fttisalin gelecegi, insana ve topluma yansimasi nasil olacaktir? Akli gelisimin nihai
noktasini, teorik/bilimsel gelismeye dahil etmek, teorik diizeyde kalmak anlamina
gelir. Bu durumda daha fazlasi ne olabilir? Kendini bilmek, kendine riicu etmek ve
zatiyla kaim olmak/yetinmek, kendinde ve dlemdeki ilahi kokeni kavramak ve biitiin
mevcutlar1 kusatacak bir varlik tasavvuruna ulagsmaksa eger, bu kusatici hal, ahlaki
boyut bir kenara hem teorik hem de pratik a¢idan nasil sekillenecektir?

Zihni gelisimini tamamlayamayip ebediligi kaybeden siradan insanlarin
(cumhur), insanlarin ¢ogunu temsil ettigini gbz Oniinde bulundurursak, gercek
anlamda ebedilige ve mutluluga erismek akil varligi olmasi yoniiyle insan igin
erigilmesi neredeyse imkansiz, arizi bir durum olmayacak midir? Bu seviyenin sadece
¢ok az insana mahsus olmasi, bu durumun hayatla iliskisi kopuk, bireysel ve zihni
kalacag1 anlamina gelmez mi? En basitinden bu sayede bireysel ve toplumsal manada
bir birlik ve biitiinliik saglanacagini farz etsek, bu, 6liimli ilahi kisilikler araciligi ile
ve yine gecici olarak tesis edilecek anlamina gelmeyecek midir?

Sorular bir de tersinden soralim. Eger kiillilere ulagsmak, sanildiginin aksine
insant/insanlig1 kevn ve fesad dongiisiinden kurtarmayacaksa, o zaman ne olacaktir ve

nasil olacaktir? Akli birligin saglanmasi halinde bile, insanin fizik ve metafizik

274 Tiirker, a.g.e., s. 246.
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alemdeki tasarruf yetkisi siirl kalacak, birlik hali sadece zihni kalacaksa, iistiin
insanlarin yasayacagi bu durum/bu mutluluk hali ay alt1 alem i¢in ne ifade edecektir?
Su hélde akli veya herhangi bir anlamda nihai yetkinligin ahlaki yetkinlikten farki
kalacak midir?

Arastirmamiza sorularimizla birlikte devam edelim.

ibn Bécce’nin kastini, bu kez de kendisinden sonraki bir filozofun, halefi ibn
Riisd’tin akil nazariyesine basvurarak anlamaya calisalim. Cilinkii her ne kadar farkli
diisiinceleri de olsa ibn Riisd, ibn Bacce’den ¢ok etkilenmis ve onun iddialarini bir iist
seviyeye ¢ikarmis bir filozoftur.

Filozof, Ibn Bacce’nin goriislerini su sekilde ozetliyor: “Ibn Bdcce nin
bildirdigine gore tabiat ilmine sahip olan, heyiilani kaynakli kavramlari idrak ettikten
sonra bir basamak yiikselir ve madde asilli olmayan akledilirlere bakar. Bunlar, ayrik
suretlerdir. Yani hem akildirlar hem de kesinlikle bozulmayacak sekilde ma’kuldirler.
Ctinkii bunlarin ziimresinden olup akledilir bir sey, hi¢bir objeye dayanmaz. Bunlarin
objelerinin olmast imké@nsizdir. Ibn Bdcce nin, etkin akilla iliski kurmanin imkdanm
hususunda takip eztigi yol budur. O bu iliskinin var olabilmesi igin soziinii ettigimiz
vontemi onerirdi. Ebubekir ibn Bdcce 'nin takip ettigi yol, dosdogru bir yoldur ve yine
kesin kamita dayali yol ancak bu yoldur.”*™

Ibn Riisd, Tbn Bacce’yi sadece takdir etmekle yetinmemis, ittisal nazariyesini
kendi goriisii ekseninde gelistirmeye devam etmistir. Hatta ¢ok daha net bir sekilde
Faal Akl’mm ontik bir varlik degil, aklin bir pargasi oldugunu iddia etmistir.
Gordiigiimiiz iizere, kendisi ile ayni1 yolu izledigi Ibn Bacce’nin eserlerinde Faal Akil
bu kadar belirgin vasfedilmemistir. Hatta Tbn Riisd, bu durumu Ibn Bacce’nin
istikrarsiz tarafi olarak gormiistiir. Ona gore Ittisalii’l-akl bi’l-insan’da nihai diizeyin
tamamen tabii oldugu vurgulanirken, Risaleti’l-veda’da bunun daha ¢ok tanrisal bir
bagis olduguna isaret edilmistir.?’®

Faal Ak’ kozmik bir varlik mi1 yoksa aklin kendisi mi oldugu tartismasinin
da varlik, bilgi ve deger alanlarinin her tigline dokunan bir mesele oldugu agiktir.

Anlastlan o ki, bu keskin ayirim Tbn Sina ve Ibn Bacce’den daha ziyade, Tbn Sina, bn

*73 el-Cabiri, Felsefi Mirasumiz ve Biz, s. 216.
276 Aydmli, [bn Bdcce nin Insan Gériisii, ss. 151-152.
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Riisd ikilisinde tebariiz etmistir. Ciinkii Tbn Riisd, Faal Akl’1 insanin akli yetkinligi
olarak gormekle, sadece seleflerinin bu konudaki goriislerini reddetmekle kalmamus,
Faal Akl’'m bir parcast oldugu sudir/feyz teorisine de itibar etmeyerek?®”” ittisal
nazariyesini kokiinden degistirmistir. Ona gére Farabi ve Ibn Sina’nin kozmoloji ve
metafiziklerinin ¢ikis noktasi olan sudiircu 6greti Aristo’nun Ggretisine tamamen
muhaliftir. Onlar sudiir nazariyesini Aristo’ya nispet ederek onun ogretisini tahrif
etmislerdir. Ibn Sind ayrica Es’arilerin imkan metafizigini zimnen kabul ettigi ve
sebeplilik bagini inkar ettigi i¢cin de hataya diismiistiir. Clinkii cevheri suretlerin Faal
Akil’dan sudiru ile ilgili goriisiinde Tbn Sina, agikca dlemdeki biitiin gercek etkinligi
bu askin faile isnat ederek, maddenin tabii hadiselerde oynadigi rolii inkar etmis ve
onu tamamen pasif ve ikinci derece bir duruma diisiirmiistiir.?’®

Cabiri’nin belirttigi iizere, ibn Bacce’nin ortaya koyup Ibn Riisd tarafindan
gelistirilen ittisal meselesinin, dogu filozoflarinin ve bazi mutasavviflarin bahsettigi
ittisal ile alakasi yoktur. Hatta ona gore Ibn Riisd, Tbn Sind’nin varhiklari vacip,
miimkiin ve zatiyla miimkiin, gayriyla vacip olarak ayirdig: ticlii taksimini ve genel
olarak mesriki felsefesini, Tehafiit’te belirttigi lizere, semavi cisimleri ilah kabul eden
mesrik ehlinin mezhebine dayandirmistir.?’® Bir diger eserinde dikkat gektigi gibi bu
felsefe, Hermetik teolojinin Yiice flah diisiincesinin felsefi alana aktarilmasini
saglamistir. Yeni Eflatuncu akimmn kurucusu Numenius’un da {i¢ prensip olarak
agtkladig1 diislinceye gore, bir yanda her seyden miinezzeh bir akil olan yiice ilah, onun
tam karsisinda her tiirlii eksikligin ve kotiiligiin kaynag: hatta kendisi olan madde, bu
ikisinin arasinda da yaratict ve fail ilah vardir. Bu ilah bazen yiice ilaha bazen de
maddeye yonelen akildir. Maddeye yoneldiginde dlemi yaratmakta ve onu ¢ekip
cevirmektedir. Ik (yiice) ilahla fail ilah arasindaki iligki, bahge sahipleriyle bahgeye
agaclar diken bahg¢ivanin arasindaki iliski gibidir. Fail ilah, alemi siirekli gozetmesi
sebebiyle sanki alemin ruhu hatta alemin kendisi gibi goriinmektedir. Buna gore fail
ilahla alem, ilk ilah karsisinda bir biitiin olusturmaktadir. Insan nefsi ise, bu diisiinceye

gore yiice ilahtan sadir olan ilahi bir tomurcuktur. Ona gore bir¢ok Dogu inanci ile

277 Sari0glu, a.g.e., ss. 179-183.

28 Macid Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, gev. Kasim Turhan, iklim Yayinlar1, Istanbul, 1992, ss.
256-258.

279 ¢l-Cabird, a.g.e., ss. 280-282.
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baglantili olan Numenius’un bu goriisiinii Plotinus, Yunan tarzinda sunmustur. Yani
irfan (gnose) iddiastyla degil, akil yiiriitme (burhan) vasitasiyla takdim etmistir. 2%
Cabiri’ye gore [bn Riisd’iin dikkat ¢ektigi yer burasidir ve onun felsefesinin, putperest
karakterli mesrik ehlinin (Harran Sébilerinin) inanglariyla irtibath feyz nazariyesi ile
alakas1 yoktur.?8!

Ibn Riisd’iin ittisal goriisiine tam tersinden bakan Corbin’e gore ise, Ibn Riisd,
“Birden ancak bir sadir olur.” ilkesini ilga etmis ve gereksiz saymistir. Ona gore bu
durum, bireyin evrenle iliskisinin kesilmesi anlamina gelmektedir. Oysa Ibn Sina
ogretisinde Faal Akil, Ruhu’l Kuds (Vahiy melegi) ile 6zdeslestirilerek bu iliski
kurulmustu. Ama ona gore, “bu iligki bir kez kesilince artik yeryiiziinde bir araci
kalmaksizin manevi bireysellik ézerkligini insana saglayan bu iligkinin yok olusu
dolayisiyla kilisenin niifuzu ve giicii, Hayy Ibn Yakzan' kisisel kural ve élciitiiniin
yerini alacakzir. Temelinde bireysel hidayet ve irsada yonelik olan din 6l¢iitii ve kural
artik ozgiirliigii ifade edecek yerde ozgiirliik karsiti olacaktir. Ciinkii artik bu 6l¢iit ve
kural, bireysel olmaktan ¢ikmis, toplumsallastirilmistir. Bu sebeple de dini olma
niteligini yitirmis, tek tanriciliktan tekgilige (monism) doniismiistiir. Llahi bedenlenme,
Tanr1 temsilcisinin yeryiiziinde goriinmesi (incarnation divine) diisiincesinin yerini ise,
toplumsal orgiitiin  gii¢clenmesi, somutlasmast ve bireye egemen olmast almistir
(incarnation sociale). ... Bu durumda Ibn Riisd ile birlikte bir seyin bitmis oldugunu ve
bunun artik Islam’da yasayamayacak, varligini Islam ¢evresinde siirdiiremeyecek bir
sey oldugunu soylemek miimkiindiir. Fakat bu sey Avrupa diisiincesini
yonlendirecektir.”282

Ibn Bacce’nin ve Tbn Riisd’iin Aristotelesgi cizgide 1srar ederek ve sudir
teorisinden miimkiin mertebe uzak durmak suretiyle olusturdugu nazariyelerinin
Cabiri’nin ve Corbin’in dikkat ¢ektigi hususlarla birlikte diisiiniildiigiinde nasil keskin
bir yol ayrimina tekabiil ettigini anlamak zor degil. Fakat bu nazariyelerin varacagi
noktalarin sadece bu degerlendirmelerle sinirli olamayacagi da tahmin edilebilir. Islam
diistince tarihinde bu iki bakis agisina dayanan diisiince sistemleri lizerinden yapilacak

bir arastirma bu noktada bize bazi ipuglar1 verebilir.

280 e]-Cabird, Arap-Islam Aklinin Olusumu, ss. 195-196, 202.
281 el-Cabird, Felsefi Mirasimiz ve Biz, s. 282.
282 Corbin, a.g.e., ss. 423-432.
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Tartigmalardan da anlasilacagi gibi, Islam felsefesinde genis yer bulan akil
nazariyelerinin mihenk tasi olarak gorebilecegimiz ittisal teorisi, din, felsefe, hayat
{iggeninin her noktasinda varligini hissettirecek kadar Snemli bir mevzudur. bn Bacce
bu noktada madalyonun diger yiiziinii savunan kisidir. Bu nedenle onun nazariyesi,
Dogu akil nazariyesinin ilk doniisiim ayagi, sonrasinda da Ibn Riisd’le kivamini bulan
diisincenin kaynagi olarak gortiliir.

Bu gerceve dahilinde Tbn Bacce’nin savundugu akli gelisim nazariyesinin tiirii
ve ayirt edici nitelikleri, bir taraftan kendisinden 6nceki miiktesebattan aldiklari ve terk
ettikleri, diger taraftan da kendisinden sonrakilere biraktiklar1 ve onlardan ayrildig
yonleri ile, ozellikle de ittisal goriisii baglaminda fizik ve metafizik boyutu tespit

edilerek netlestirilmeye ¢alisiimigtir.
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SONUC

Bu arastirmada, Endiiliis’te Messaf gelenegin ilk temsilcisi olarak kabul edilen Tbn
Bacce nin saadet felsefesinde merkezi bir rol oynayan akli gelisim teorisinin bireysel
ve toplumsal imkani incelenmistir. Ayrica akli gelisimin rasyonel ve metafizik boyutu

dikkate alinarak, kastolunan teorik etkinligin mahiyeti ve yeterliligi tartisilmistir.

Arastirma kapsaminda ilk olarak Ibn Bacce’nin hayati ve felsefi ¢izgisi, yasadig

donemin genel yapisi ile birlikte ele alinmistir.

Birinci bolimde insani gelisimin beseri koklerine temas edilmis ve tabii,
psikolojik ve metafizik baglantilari ile evrene siki sikiya bagli insanin bilkuvve imkan

dairesinin biitiinliigiine dikkat ¢ekilmistir.

Ikinci bolimde, bir akil varligi olarak insanin katedecegi akli asamalar ve
ulasacag: saadet mertebesinin 6zellikleri incelenmistir. Insanm eylemden bilgiye ve
bilgiden eyleme gecisini saglayan ve metafizik baglantisini kuran akil etkinliklerinin
nihai zirvesi olan akil ve hakikat birligi, filozofun {inlii miitevahhid teorisi baglaminda

ele alinmustir.

Son bdliimde ise, akli tekamiil teorisinin Ibn Bacce’den dnceki ve sonraki gelisim
seyri takip edilmis ve var olan miiktesebattan ne oranda yararlanildig tespit edilmeye
calisilmistir. Ayrica, filozofun felsefesinin ayirt edici vasiflarinin 6zellikle “ittisal”
goriisinde  One ¢iktigi  varsayildigi icin, arastirma bu gergeve dahilinde
derinlestirilmistir. IttisAl diisiincesinin diger goriislerle birlikte ele alinmasi ve
karsilastirilmasi ise, filozofun Islam diisiince tarihindeki konumunu ve nazariyenin

zaman i¢inde gecirdigi degisim ve doniisiimleri ortaya ¢ikarma amaci tagimaktadir.

Aragtirmamiz sonucunda gdriilmiistiir ki, Ibn Bacce, Aristoteles felsefesini dne
¢ikararak, sadece akli merkeze alan bir ¢6ziim Onerisi sunmaktadir. Bu minvalde o
hem insanin hem de toplumun kemalatinin baslangic noktasi olarak devleti degil,
bireyi esas almis ve miitevahhid teorisinden de anlasilacag: iizere saadetin tepeden

inme degil, tamamen bireysel ¢abayla miimkiin olabilecegini vurgulamistir. Bireyin
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saadetini onun akli tekdmiiliinii saglamas1 sartina baglayan filozof, akli devre dist

birakan biitiin dini ve felsefi yaklasimlar: da kesin bir dille reddetmistir.

Filozofun saadete erismis bireyi, ayn1 zamanda erdemli toplumun olusumunda
etkin rol oynayacak kisidir ve ancak onun sayesinde gergek saadete ulasamayan insan
topluluklarinin saadetin gerektirdigi sekilde yagsamalart miimkiin olacaktir. Bu noktada
onun felsefesinde saadetin aslinda bireysel manada bir karsiligi olduguna, bu halin
birey agisindan asagidan yukariya elde edilen bir kazanimken, toplumsal agidan
yukaridan asagiya kazandirilmaya galisilan bir olgu olarak goriildigiine dair

tespitlerimiz olmustur.

Ibn Bacce’nin erdemli devlet olmadigi takdirde olusacak durumu goz 6niinde
bulundurarak, erdemli insanin akli tekamiliinii her ne sartta olursa olsun devam
ettirmesi gerektigini 1srarla vurgulamasi ve bu kisileri erdemli devletin niivesi olarak
gormesi, onun sadece bireysellik iizerinden devam eden bir yaklasim tarzi
belirlemedigine isarettir. Fakat doneminin sartlarindan etkilendigi belli olan
diistiniirtin, devlet felsefesine oranla daha kisa vadeli ve tek ¢are olarak goriinen bir
¢ozliim yoluna odaklandig1 da asikardir. Onun akli gelisim teorisi, siyasi ¢okiisiin ve
toplumsal buhranin biitiin agirhigmi bir devlet yoneticisi olarak gozlemleyen bir
filozofun gergekgi bir yaklagimla ¢6ziim iiretme gabasina da isaret eder. Bu bir bakima
rasyonel ¢oziim iiretme egilimin nedenini de agiklayacak bir durumdur. flahi
mertebeyi nazari gelismeye baglayarak diinya ile ahiret saadetini bir goren, hatta
ahireti diinyada baslatan diisiincesinin de anlasilabilir sebeplere dayandigi agiktir.

Ama yine de bu durumu tek sebep olarak gostermek dogru bir yaklasim olmayacaktir.

bn Bacce’nin Faal Akil’la ittisal teorisi de pek ¢ok acidan degerlendirilebilir.
Nihai diizeye ulasmis ve uluhiyet alemine dahil olmus insanin, bireysel ve toplumsal
acidan karsiligi filozofun felsefesinde ¢ok agik belirtilmemistir. Bu noktada
nazariyenin, 6teki dlemini diinyada miisahede eden insanin karsilik gelecegi modelin
diisince tarihimizdeki algilanis bigimleri iizerinden arastirmasi ayrica yapilabilir.
Fakat, saadetin ve kurtulusun ¢itasinin yiiksekliginin de bu ve buna benzer bakis agilari
icinde dikkat ¢ektigini soylemek yerinde olacaktir. Buna gore akli gelisim ve saadet

bugiiniin diinyasinda anlagilanin ¢ok 6tesindedir.
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