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Felsefe Diinyast, 2008/2, Say, 48

IBN SINA’NIN ‘DUSUNEN NEFSI VE DURUMLARINI TANIMA’
ADLI RISALESININ CEVIRI VE INCELEMES;]

Hasan AKKANAT"

A- CEVIRI ' :

DUSUNEN NEFSi VE DURUMLARINI TANIMA'

t1]

Rahim ve Rahman olan Allah’in adiyla

Kendisinden [bir sey] umani kapisindan ¢evirmeyen; galigam, tarafindan mahrum
etmeyen; Celaline ait nurlan miigahede kaynaklarina varmaktan alikoyan seyi ve perde-
yi ariflerden kaldiran; kendisine kavugmak i¢in can atanlarin, ayrihk yamacindan bu-
lugma zirvesine kadar eksik ya da tamamen ¢ikmasina engel olmayan Allah’a hamdol-
sun. Tevhit menzilinde bakisip duran gozlere seyri sunulan Sur-1 Celaliyi miigahededen
dolay: en samimi bir sahadetle, benzersiz, tek olan Allah’tan bagka ilah olmadigina
sahitlik ederim. Swrlarin kolyelerini temiz rublarin boyunlarina gegiren Hz, Muham-
med’in de O'nun kulu ve elgisi olduguna sahitlik ederim. Allah ona ve hayirly ailesine
salat ve selam eylesin.

- [
Bu, psikoloji izerine yazdigim bir risaledir. Onu ii¢ béliim olarak diizenledim:
Birinci boliim: Nefs cevherinin beden cevherinden farkli oldugunun ortaya konmasi,

* Dr. Ar. Gér., Gukurova Universitesi lahiyat Fakiiltesi Islam Felsefesi Anabilim Dali.

'Ibn Sina’nmin bu risalesi, Ahmet el-Ehvani'nin 1952'de tahkik ettifi Ahvalu'n-Nefs’'in igerisinden segilerek
almmugtir. (Ahmet el-Ehvani, Ahvalu'n-Nefs, Risale fi Ma'rifeti'n-Nefsi'n-Nattka ve Ahvdlibd, 1952, s.
181-192)) Orta Cag kozmolojileri ile ilgili bir arastirma yaparken okuma imkam buldugum risalenin nere-
deyse ‘Ibn Sina digiincesine giris’ niteliginde bir igerai vardi. Bu kiigiiciik eserin mantik digindaki diger
eserleriyle metot, igerik ve amag bakimundan farksiz oldufunu gbrilnce onu gevirmeye karar verdim. Risa-
lede kapah kalmg kimi kenular: 8zellikle $ifd ve [sdrdr’tan tasidigam bilgilerle inceleme bolimiinde agma-
ya galigtrm. Ceviride énemli gbrd(iglim yerlerin bagina Romen rakamlan koydum, incelememde de bu yer-
leri aym rakamlar altinda yorumlamaya ¢alistim.

Bu eserin, fbn Sina diisiincesini tammada ve gergevesini saptamada énemli ipuclan verdigini stylemistim.
Bunlar su gekilde siralayabiliniz:

Birincisi, [br Sina’min bu risalesi ilkin onun el-Mebde ve'l-Medd'de diisindifi, Sifd'da dillendirdigi ve
nihayet el-Igdrds ve't-Tenbihdr ta bir biitiin olarak ortaya koydugu felsefesinin dzetidir.

Ikincisi, Tbn Sina, f@rdf'in ‘Ariflerin Makamlan® bashifn alundaki dokuzuncu namatinda, sadece nefsler |
aras1 karstlikl bilisim ve iletisime dayali olarak ileri siirdiifi epistemolojiyi bu risalesinde onamaktadir.
Béyle bir anlays, aslinda realizmi temel alan Megsai karakeerli diisiincelerde pek de rastlanmayacak bir
durumdur. Buna kargin fbn Sina, bu tiir epistemolojiyi getirip, din felsefesinin imkan olarak beliflemektedir.
Ugiineiisii, bu risalenin en belirgin ve en 8nemli dzelligi, Ibn Sina’nin felsefe ve din uzlagiminda gsterdigi
hassasiyettir. Oyle ki, bu risale neredeyse kendisine yoneltilen suglamalara bir cevap niteligindedir. Glinkd
nefsin iyi ve kitii olmasinin kriterleri, bedenden aynidiktan sonra yoneldigi akli ve nefsi yerleskeleri, bu
yerleskelere miitekabil gruplanmalan agisindan Ibn Sinacr tezlere, Gazali, Sehristani, F. Razi ve Urmevi’nin
yaptigs gibi din referansh itirazlar ileri siiriitebilir. Oyle goriiniiyor ki, Ibn Sina, gerek dénemindeki gerekse
gelecekteki olasi din referansh itirazlara karst kendi tezini yine din referansh tezlerle desteklemeyi diigiin-
miistiir,
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Tkinei baliim: Nefsin, bedenin yok clmasindan sonra da varligmin siirmesi,

Ugtincii boliim: Bedenden ayrilmasindan sonra nefsin mutluluk ve mutsuzluktaki de-
receleri hakkindadir,

Ayrica bu risaleye bir de sonsoz ekledim ki, orada akil alemi, nefs dlemi ve cisim
slemi oimak iizere iic dlemi; yine bu risaleyi inceleyen kimse yaratilanlarin biitiin cins-
lerini ve bir kistm tiirlerini kavrasin diye Hakk Tedld katindan inig diizenine gbre Ik
Hakk'tan baslayarak daha uzak varolanlarin (mevcidat) derecelerine kadar varhk diize-
nini anlattim. ‘

Problemlerin en énemlisini igeren bu risale sana [dogruyu] gosterecektir. O problem
ise insamn kendi pefsini ve [g6ge] yiikselmesinden sonra da kendi sonunu bilmesidir.
Yine Hakk s6zciisiiniin “Nefsini tantyan Rabbini de tamr’? soziiyle belirttigi gibi nefsi
tanimak (ma ‘rifer)’, Rabb Teald’y1 tammamn bir &n basamagidir. Eger bu hadiste nefs
ile onun bir cisim oldugu kastedilmis olsaydr, herkes Rabbini tanird1 —ki burada O’nun
taninma ydniinii kastediyorum. Qysa durum dyle degildir. '

iste bu risale, siradan insanlarin hatta gogu bilginin bile habersiz oldugu nefs &lemi
konusunda seni gizli sirlara iletecektir. Bu sebeple Allah’in elgisine ruhun gercekligi
soruldugunda ona séyle vahyolunmugtur: .

“Sana ruhu soruyorlar. De-ki: Ruh, Rabbimin isidir {emr).”

Sonra nefs ve ruhun gercekligi konusunda goBu insana uyari olsun diye pesi sira
soyle buyurdu:

“Size [bu konuda] pek az bilgi verildi.

Iste bu uyari, bu makalenin yararlarina yonelik 9z bir igarettir. $imdi béllimlerde
zikredilenleri Allah’in basar ve hidayetiyle inceleyelim.

(I11]

BIiRINCI BOLUM: NEFS CEVHERININ BEDEN CEVHERINDEN

FARKLI OLMASININ KANITLANMASI

Deriz ki: Nefsten maksat, herkesin ‘ben’ soziiyle igaret ettigi seydir. Bilginler bu
sozle isaret edilen seyin gzlemlenen-duyumsanan beden mi yoksa bagka bir sey mi
oldugu konusunda goriis ayriligina dismisglerdir.

Birincisine gelince; insanlarin bilyiik cogunlugu ile birgok kelamer, insanin bu beden
oldugunu varsaymiglardir. Onlarin hepsi ‘ben’ stziiyle ona isaret etmektedirler. Bu,

»d

* Aclind, Kegfir'l-Hafd, Beyrut 1988, ¢. II, 5. 262 (Hadis no: 2532).

* Marifeti, ‘tamma’ olarak gevirmemizin nedeni, bilgi dncesindeki tasavvuri ve grgil olanin taninmas i¢in-
dir. Giériip-tanima ifadesindeki tamma sSzciigli, tam da mantiktaki marifete denk gelmektedir. Omegin bize
ilging bir nesne gosterildiginde, yle bir seyl taniyip tanimachdrmuz sorulur. Bilip bilmedigimiz sorusu ona
racidir. Ya da hig gérmedigimiz bir yerden gegip gitsek, ‘goriip tamdik geldik" deriz. Gorlip tanwan gey
hakkinda bilgimiz yoktur; onun sadece {asavvuruna ama gzellikle ismine sahibizdir. O halde bizim o nesne-
yi bildigimiz sSylenemez. O nesneyi bilmemiz igin mahiyetine sahip clmamiz gerekir. Mahiyetine sahip
oldugumuzda ise, o, kavramsal bilgiye diiniigmiig, epistemolojik olarak ‘tanuma’dan ‘tammi’a terfi etmistir.
Tamma, dedigimiz gibi, tasavvura verilen isimdir. Bilgi ise o cevherin, bizim tasavvurumuzdan baSimsiz
tiimel neligidir.

4 Kor'an, Tsra 85; Kimi kaynaklarda bilginin azhiina degil, bilginin verildigi kimselerin azligina vurgu vardir.
ibn Sina, fsalenin akisinda sanki bilgi verilenlerin azlifim ima ettirmektedir,
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ileride aciklayacagimiz gibi yanhis bir varsayimdir.

Onun duyumsanan bedenden bagka bir sey oldugunu séyleyenler de kendi aralaninda
anlasamarus, bir kism §8yle sGylemigtir:

“Q, cisim ya da cisimsel bir sey degil, [beden denen] o kaliba akan ve ona can veren
ruhani bir cevherdir. Bilgi ve tamimalan (ma‘rife) elde etmek lizere ona yetiler (dler)
verilmistir ki, onlarla cevherini yetkinlestirip, Rabbini taniyrp, O’nunla ilgili malumatla-
nn hakikatlerini bilebilsin. Dolayisiyla O’nun huzuruna geri déniis i¢in bunlarla hazirhk
yapsin ve sonsuz mutluluga sahip meleklerden birisi olsun.”

iste bu, ilahi filozoflarla rabbani bilginlerin gdriigii olup bu konuda bir gurup riyazet
erbab ve miikésefeciler de onlarla goriis birligi igerisindedirler. Onlar bedenlerinden
ayrilip da ilahi nurlarla birlestikleri zaman kendi nefs cevherlerine tamk olmuglardir. Bu
goriigiin dogruluguyla ilgili olarak —inceleme ve akil yiirlitme bakimindan- burhanlan-
miz vardir.

Birinci Burhan: Ey aklini kullanan kimse! lyice diisiin ki, bagindan gegenleri yete-
rince hatirlayabilecegin kadar biitlin yasarmn boyunca var olan sey, bugiinkii kendinde
bulunan ‘sen’sin. O halde ‘sen’, siiphesiz ki, siirekli olarak degigmeden duruyorsun.
Oysa bedenin ve organlarin durmadan degigmekte, giinden giine ¢bziilmekte ve azalip
gitmektedir. Bu nedenle insanin, bedeninden ¢oziiliip gidenin yerine geri konacak besi-
ne ihtiyaci vardir. Beden, sicak ve yastir. Nasil ki bir cevhere siirekli olarak ates verildi-
ginde ondan bir ey kalmayana dek yok olup gidiyorsa, sicak da yasa etki ettifi zaman
cevher tamamen bitene kadar ¢éziilmektedir. Bu nedenle eger insana kisa siirelifine
besin verilmezse bedeninin dortte birine yakim azalr ve kaybolur. Nefsin, yirmi sene
boyunca bedeninin higbir parcasinm oldugu gibi kalmadifim bilir. Oysa sen, bu sire
boyunca, hatta biitiin émriin boyunca dziinin (zaf) degiymeden kaldigim bilirsin. O
halde senin 6ziin, o beden ile onun'ig ve dis organlarindan farklidir.

Iste bu, bize, gaybin kapsim agan bityiik bir burhandir. Ciinkdi nefs cevheri, duyu ve
zihinlerce (evhdm) idrak edilemez. Kim ki bu burham kullanms, onu kendi nefsinde
gercekten tasavvur etmigse, bilinemeyen bagka seyleri de mutlaka akletmisgtir.

ikinci Burhan: Bu burhan, insan herhangi bir konuda siipheye diigtiigiinde, 6zliniin,
‘ben bunu yapmistun’ veya ‘ben sunu yapmistim® diyecek sekilde [o olay1] hatirlamasi-
dir. Bu gibi hallerde insan, bedeninin biitiin organlarindan habersiz kalir. Bilfiil bilinen
bir sey ise kendisinden habersiz kalinan seyden bagkadir. O halde insanin &zii, bedenin-
den bagkadir. ‘

Ugiincii Burhan: Bu burhan da insanin “filan eyi gozlerimle algilar algilamaz onu .
arzuladim veya ondan rahatsiz oldum’ demesi; ayni gekilde ‘elimle aldim, ayagimla
yiiriidiim, dilimle konugtum, kulagimla duydum’ ve ‘sunu diisiindiim, ondan siiphelen-
dim, onu hayal ettim’ diye soylemesidir. $u halde zorunlu olarak biliyoruz ki, insanda
bu algilart bir araya toplayan ve bu fiilleri bir araya toplayan birlestirici bir sey vardr.
Yine zorunlu olarak biliyoruz ki, bedenin organlaridan higbirisi o algtlan ve fiilleri bir
araya getiremez. Ciinkii kulakla goriilmez, gozle isitilmez, elle yiiriinmez, ayakla da
alinmaz. insanda biitiin algilari ve ilahi fiilleri birlestiren bir sey vardir. O halde kendi-
sine ‘ben’ diye isaret edilen insan, bedenin biitiin organlarindan farklidir. Zira o, bede-
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nin gerisindeki bir seydir.

Aynica soyle deriz: Kendisi insann kimligi (hiviyet) olan ve gdvdeden farkh clan
s6z konusu geyin, ne cisim ne de cisimsel olmasi miimkiin degildir; ciinkii dyle olsaydt,
o da beden gibi ¢oziilen, eriyen, olug ve bozulusa agik bir sey olur, yagarmnin bagindan
sonuna kadar degismeden kalmazdi. O halde o, tekil ruhani cevherdir. Ayrica o, hissedi-
len bedeni, bedenin yatkinhig nedeniyle dolduran nurdur ki bu da insani mizagtir. Iste
bu anlama lahi Kitap’ta Allah’1n su sdziiyle isaret edilmistir:

“Onu sekillendirip, ruhumdan iifledigimde...™

Sekillendirme (fesviye), digiinen nefsin bedene ilisebilmesi i¢in, bedeni insani
mizdca gore hazirlamakur. O’nun “rechumdan” ifadesi de cisim ya da cisimsel bir sey
degil, ruhani bir cevher oldugu icin diigiinen nefsin [Allah’in] kendisine izafesidir,

Bu baliimde anlatmak istediklerimiz bunlardir.

iKINCI BOLUM: BEDENIN YOK OLMASINDAN SONRA NEFSIN

VARLIGININ DEVAM ETMES]

Bil ki, gercekte insan olan cevher, éliimle birlikie yok olmaz ve bedenden ayrildik-
tan sonra da bozuimaz. Aksine Yaraticisi Tedld’mn siirekli varolmasina bagl olarak
insanin varhigs siirekli olur. Bu, onun cevherinin beden cevherinden daha gli¢lii olma-
sindan dolayidir. Clinkii o, bu bedeni hareket ettiren, onu yoneten ve onun iistiinde yetki
sahibi olandir. Beden ondan ayrik olup ona tabidir. Dolayisiyla bedenlerden ayrilmast
onun varhfina zarar vermez; zira beden de Gliimden sonra varhg! siiren bir varolandir.
O halde ayrilik, nefsin varhina ama asil Snemlisi o varhgin devamina zarar vermez.
Ciinkit nefs, cevher kategorisine dahildir. Oysa onun bedenle birlesmesi gorelilik kate-
sorisine girer. Gorelilik, ilintilerin en zayifidir; ¢linkii onun varlig1 kendi Hznesine bagh
olarak ortaya gikmayip bagka bir seye ihtiyag duyar ki, o da izafe olunandir (muzaf
ileyh). O halde kendi kendine ayakta duran cevher, kendisine gereksinim duyan ilintile-
rin en zayifinin gegersiz (batl) olmasiyla nasil olur da gecersiz olur? Bu, bir seye sahip
olan kimsenin o gey iizerinde yetki sahibi olmast gibidir. Bu sey gegersiz kaldifinda,
onun gegersizligiyle sahibi de gegersiz kalmaz. Bu nedenle insan uyudugunda duyum ve
algilar (idrékat) ondan kalkar. Bir 6li gibi onlardan soyutlanir. Nitekim Allah Resulii-
niin (s.a.v.) “Uyku, 8liimiin kardesidir”® buyurdugu gibi, uyuyan beden, bir bakima
sliiniin durumuna benzer. Ayrica insan uykusundayken kimi seyler goriir ve onlari isitir.
{Istelik sadik riiyalarda, uyanikken kendisi igin olanakli olmayacak sekildeki bilinme-
yeni (gayb) idrak eder. Iste bu, nefs cevherinin bedene muhtag olmadifinin kesin bir
burhamdir. Hatta o, bedenle birlestifinde zayiflar, onun islevini kaybetmesiyle de giic-
lenir. Beden &ldiigii ve harap oldugu zaman nefs cevheri beden cinsinden kurtulur, Bilgi,
hikmet ve iyi islerle (amel-i salih) yetkinlestigi zaman da —bir ignenin miknatistan olu-
san biiyiik bir dag tarafindan gekilmesi [gibi]- ilahi nurlara, meleklerin nurlarina ve

5ad 72.
& Acliini, Kesfir'l-Haf, ¢. 11, s. 329 (Hadis no: 2868).
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mele-i a‘léya’ ¢ekilir, huzurla dolar. Huzur, onun i¢in kagimlmaz olmustur. Nihayet
mele-i a‘ladan su gekilde cagrilir:

“Ey huzura ermis nefis! Sen O’ndan, O da sen memnun olmug ekilde Rabbine dén.
Katil kullarsmin arasina ve gir cennetime.”

(IV]

UCUNCU BOLUM: BEDENDEN AYRILMASINDAN SONRA NEFSLERIN
MUTLULUK VE MUTSUZLUKTAKI DERECELER{

Bil ki, insani nefs, su ii¢ kismin diginda degildir:

[a] Ya bilgi ve eylemde (amel) vetkinlesir [b] ya her ikisinde de yetersiz kalir [¢] ya
da birisinde yetkinlesir digerinde de eksik kalir. Ugiincii kisim da ikiye ayrilir: Ya bilgi-
de yetkinlesir eylemde eksik kalr ya da tersi olur. O halde ilk bSliimleme uyarinca
nefslerin kistmlan, tipki Kur’an’da gegtigi iizere ligtiir:

“Sizler {ic simf olursunuz. [I] Ashab-1 yemin ki, onlar ne ashab-1 yemindir ama! [II]
Ashab-1 simal ki, onlar ne ashab-1 simaldir!””® Sonra séyle buyurdu:

“[1II] Onciiler (sébikiin) ki, onlar da ne énciidiir ama! Iste onlardir Allah’in yakin
dostlar1.”"° '

Biz deriz ki:

Bilgi ve eylemde yetkinlesenlere gelince; onlar dnciilerdir. Onlarin Naim Cennet’te
en yiiksek dereceleri vardir. Ug lemden akillar dlemine girerler. Onlar, asad cisimler
ile yiiksek dereceli felek nefisleriyle birlesmekten uzakuirlar. Iste bunlar en yiiksek dere-
cede bulunan dnciilerdir.

Ashabir'l-yemin ise orta derecededir; degfisim aleminden yikselip feleklerin
nefslerine bitisir ve unsurlar dleminin pisliinden temizlenirler. Peygamberin (a.s.),
Rabbinden nakiederek “Iyi kullarima hicbir gdziin gormedigi, higbir kulagin duymadig,
hi¢gbir insamn aklina gelmeyecegi seyleri hazirladim™!! buyurdugu gibi, Allah-u Tea-
18’mn goklerde, harika gdzlii hurilerden, envai cesit lezzetli yiyeceklerden ve biitiin
nitelendirmelerin agiklama ve anlatmada yetersiz kaldigi kus sakimalarindan yarattigi
Naim Cennet’e tanik olurlar, Iste bu, orta konumlu insanlarin derecesidir.

En yiiksek dereceye ¢ikma bagarisina hazir olana kadar durumlarina siire tamnmasi,
kendilerine taninan siirelerin [basarili] gegmesinden sonra da gergek tatlara dalmalar ve
onciilere ulagmalan uzak bir ihtimal degildir. Iste bunlar da ashab-1 gimaldir. Onlar en
diisiik dereceye inerler, dogal karanliklar denizinde batarlar, unsursal cirmlerin dibine
diigerler, cehennemde sikintilarla kargilagirlar. Onlar “Orada [yok olmak igin] yalvarir-

~

el-Meleu’l-a‘la, Ibn Sina’mn igerigini Enneade’la birlestirdigi Kur'an kavramidir. Enneade’da Nous
ruhanidir ve tekil cevherlerin meaddeki temasa yerleskeleridir. Ibn Sina’min da —yetkin tekil nefslerin yer-
leskeleri olan- ayrik akillan el-melew’l-a‘l3 olarak tasarladify gorillmekiedir. Giinkii yetkin olanlann katila-
cafl yer, kozmik akitlardir. Akillar ise fbn Sina kozmosunda birer melektir. Zaten o da mele-i a'lay, ilzhi
nurlar olan meleklerin nurlanna atfetmektedir.

8 Fecr 29-30.

® Vakia 7-9.

" vakia 10-11.

' Buhad, el-Cémi‘u’s-Sahih, “Bed'ii’l-Halk”, 8; Miislim, el-Cdmi ‘u’s-Sahih, “Cennet”, 2.
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lar.'? Kendilerine: Bu giin bir kez degil, hadi, defalarca yalvarin bakalim! [denilir.]”"?

Jste bu, beseri ruhlann, cisimlerden aynldiktan ve ahirete gog ettikten sonraki du-
rumlarinmn agiklanmastdir. O durumlarin dogrulugu konusunda ilahi vahiy ile felsefi
(hikemf) goriigler, agikladiZimz gibi, goriis birligi icerisindedirler.

RISALENIN SONSOZU

Al Alemi, nefs dlemi ve cisim alemi seklindeki ii¢ dlem ile Hakk Teald katin-
dan inis diizenine gore, O’ndan baglayarak daha uzak varolanlarm derecelerine
kadar varlik diizeninin anlatilmas.

Deriz ki:

Hakk Tedld’mn ilk yarattigi sey ruhénf bir cevherdir ki, o, cisimde ve maddede
varolmayan saf nurdur, 6ziinii ve Yaraticr Tedld'y1 idrak edendir, saf akildir. Bunun
dogrulugu konusunda biitiin ilahi filozoflar ve peygamberler (a.s.) uzlasmiglardir. Tipks
peygamberin (a.s) buyurdugu gibi: “Allah’in yaratuds ilk sey akildir. Sonra ona ‘gel’
dedi, o da geldi. ‘Git’ dedi, o da gitti. Ardindan ‘izzetim ve celalim iizerine yemin ede-
rim ki, senden daha izzetlisini yaratmadim. Seninle verir seninle alirim, seni édiillendirir
seni cezalandirirm’ dedi.”

Su halde deriz ki, bu aklin ti¢ akletme sekli vardir:

Birincisi: O, Yaratict’s1 Tedld’y1 akleder.

ikincisi: Oziiniin, Evvel Teild ile zorunlu oldugunu akleder.

Uglinciisii; Kendisinin de &zii bakimindan miimkiin oldugunu akleder.

Bir kandilin diger bir kandilden olusmast gibi, yaraticisim akletmekle [ilk akildan]
baska bir akil meydana gelmistir. O da diger bir akil cevheridir.

Kendi §ziiniin (zaf) Evvel’den stiirid zorunlu olmasin akletmesiyle bir nefs meydana
gelmistir ki, o da akil gibi ruhani bir cevherdir; ancak [varhk] diizeninde aklin altinda
bulunur.

Kendi &ziiniin, 6zii bakimimdan miimkiin oldugunu akletmesiyle cisimsel bir cevher
olan en uzak felek meydana gelmistir. O, din dilindeki arstir. O nefs, bu cisme bitigir.
Nefsimizin bedenimizi hareket ettirmesi gibi, o nefs de en uzak felegin hareket ettirici
titmel nefsidir. Bu hareket, arzulayier bir harekettir. Feleksel tiimel nefs, ask ve arzu ile
ilk akla dogru o hareketle hareket eder. O [ilk akil], ik yaratilandir. Dolayisiyla ilk akil,
en uzak felegin akl ve o felegin kendisine boyun egdigi sey olur. Sonra ikinci akildan
da bir akil, bir nefs ve cisim meydana gelir. Szkonusu cisim, ikinci felek olup sabit
yildizlar felegidir. O, din dilindeki kiirsidir. [kinci nefs de bu felege bitigir.

Boylece onuncu akla ulagana dek her birinden bir akl, bir nefs ve bir cisim meydana
gelir. Sonra onuncu akildan da unsursal dlem meydana gelir. Unsurlar dorttiir: Su, ates,
hava ve toprak, Bunlardan da iig iiriin meydana gelir: Madenler, bitkiler ve hayvanlar.
Hayvanlarin en yetkini olan insan, nefsi bakimindan meleklere benzer. Onlara bilgi ve

12 Furkan 13.
2 Furkan 14.
Y {hnii'l-Cevazd, Kitdbu'l-Mevzii‘dt, tah: Abdurrahman Mubammed Osman, Kahire 1993, ¢. L s. 74.
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eylemde benzediginde ise sonsuzca varolarak kalmasi miimkiindiir, Ay sekilde yirtiel
ve evcil hayvanlarin ahlakiyla ahlaklanip, “hevasina uyup, isinde hep agrihga kagug™"
zaman, o [hayvanlarin] diinyadaki en al¢cagi olur. Ahlakta ifrat ve tefrit uglarindan sak:-
nir, o ikisi arasindaki bir orta yolda bulunursa, cinsel glicte sehvet diiskiinii ya da istek-
siz degil iffetli olur. Ciinkii iffet, cinselligin (sefver) orta halidir. Yine c¢ilgin ya da kor-
kak desgil, sinir giicii bakumindan cesaretli olur, Dolayisiyla cesaret, ¢ilginhk ile korkak-
hgin orta halidir. Ayn sekilde insanin giinliik hayatta da bir hikmeti vardir ki, o, kendisi
ile bagkalari arasindaki glizel yonetimdir. Bu, insanin ya kendi 6zel ev halki agisindan
bir yénetim olup kari-koca, doguran-dogan ve efendi-kéle ‘arasinda ortaya gikar ya da —
-siyasette bir mevkisi varsa- gehir halki agisindan sosyal ve siyasi konularda ortaya cikar,
Bu hikmet de bénliik ve sahtekérhk {durumtari] olmaksizin, kisinin kendisi ile baskas:
arasindaki yonetimde aginhiga gitmemesidir. Iste bu hikmet, hakikatleri bilmek olan
Steki hikmetten bagkadir; clinkii o [teorik] hikmet ne zaman agirilifa gitse daha giizel
- olmustur. Oysa bu hikmetin ifratla olmas1 gerekmesz, ‘aksi takdirde sahtekérhik olur
tefritle olmasi da gerekmez, aksi takdirde bdnliik clur.

Bu ii¢ karakter (mizac), yani iffet, cesaret ve hikmet, adalet olarak isimlendirilir.
Adalet o ii¢tiniin toplanudir. Kim bu erdemlerle vasiflanir ve seylerin hakikatlerini bil-
mek olan teorik felsefeyle (el-hikmetu’n-nazariyye) de filozof (hakim) olursa, bilgi ve
eylemde yetkin olur ve haklarinda su sekilde soylenilenlerden olur:

“Onciiler ki, onlar ne dnciidiir ama! Iste onlardir Naim Cennet’teki Allah’in yakin
dostlart,”®

“QOyleyse nefsin, sayesinde o mutlulugu* tadacag@l ve bdylece anilan dnciilere katila-
caf1 kadarniyla teorik hikmeti artik daha da daraltilamayacak bir tammla sinrlamak
olanakh midir?” diye sorarsan ben de derim ki:

Bu sinirlama [agaZ@idaki] tespitle (fakrir} olanaklidir. Dolayistyla deriz ki:

Vicibu’l-Viichid Tedld nin varhigim, yiice sifatlarini, yetkin niteliklerini ve [bagkas:-
na] benzemekten uzak oldugunu bilmek gerekir. O'nun yaratilanlara verilen inayeti,
varolanlara dair bilgisinin genigligi, biitiin gii¢ yetirilenler dzerindeki glictiniin (kudrer)
bilyiikliigii tasavvur edilir. Ayrica varhgimn kendisinden baslayarak akilsal cevherlere,
sonra feleksel ruhini nefslere, sonra da maden, bitki ve hayvan olan basit ve bilesik
unsursal cisimlere ulagtifi bilinir. Ayrica insani nefsin cevheri, sifatlari, cisim ya da
cisimsel olmach1; onun, bedenin harap olmasindan sonra &diillendirilmis ya da ceza-
landinlmug sekilde varliginin siirdiigi tasavvur edilir.

Bilginin ayrintt ve dzet seklindeki bu kadar:, insanin onu 6grendiginde, durumunu
acikladigimz mutlulukla —yetkin 6nciilerin mutlulugunu demek istiyorum- mutlu ola-
ca1 kadaridir. Onun bilgi ve eyleminden eksilen sey kadar da konumundan ve Allah-u
Tedld’ya yakinhi@indan eksilme olur.

Konumlari, bilgi ve eylem agisindan yetkinlesmis olanlarin derecelermden diisiik

13 Kehf, 28.
16 Vakia 10-12.
* Onciilerin mutluludu.
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olanlar orta konumlu olanlardir. Bunlar ya bilgide yetersiz kalip' sadece eylemde yet-
kinlesmis olanlardir ya da tersi durumda olanlardir.

[Sadece bilgide yetkinlesmis] olanlar, diinya hayatinda yaptiklar1 yerilmis fiillerden
otiirii o karanlik yaplar kendilerinden kaldlnlana nirani yap1 yavag yavag verilene,
dolayisiyla anilik (kuds) ve temizlik {taharet)’ ® slemine ulasip dnciilere kattlana dek o
ytce (ulvi) dlemden engellenenlerdir.

1ki orta konumiu kisimdan, bilgide yetersiz kalip sadece eylemde yetkinlesenler ise
~iyi igler yapan, Allah’a ve ahiret giiniine inanan, emrettikleri ve yasakladiklan seylerde
nebilere uyan ama bilgilerin gerekliklerini anlamada art1 dzellikleri olmayan, o gergek-
liklerin sirlarini, ilahi sirlar, ilahi vahiyleri (tenzfldt) ve onlarin yorumunu anlayama-
yan- [Allah’1] tenzih eden geriat ehlidir®™. Bedenlerinden kurtulduklarinda nefsleri, fe-
leklerin nefslerine gekilir. O kimseler goklere ¢ikarak kendilerine diinyada anlatilan
seref ve konum bakimindan en yiiksek derecedekl cennet niteliklerinin tamamina tamk
olurlar, Orada ince ve kalin ipekler glyerler ! Giimiis bilezik takarlar. 2 Orada tahtlarina
kurulurlar ve ne [yakici] giines ne de dondurucu soguk goriirler. 2 Ama onlarin durumu-
nun akilsal dleme ve ildhi yaratima (sun‘) yiikselmeyle sonuglanmasi uzak bir olasilik
degildir. Dolayistyla onlar, herhangi bir ifadenin agiklamada yetersiz kaldif, s6ziin
bittigi ve hig bir halin denk diigmedigi gercek tatlarla tatlanirlar.

Bu makama ulasip da kendi nefslerinden ve onlarin gergek durumlarindan habersiz
cogu insanin goziiniin gormedigi bu sirlan ortaya cikardifimiza gore, [kendilerine] yol
gbstericiler arayanlara bu kadar sunumla (isttbsdr) yetinelim.

Allah bizi ve sizi hidayete ermislerden eylesin. Muhammed Efendimize, ailesine ve
temiz kimselere saldt ve selam eylesin. Diigiinen nefs konusundaki bu bilyiik risale Al-
Iah’1n bahgettigi basariyla, O'nun ihsam: ve keremiyle bitmigtir.

B.INCELEME

1- Tamima ve Bilgi

Tamma (marifet), felsefe ve tasavvufta konu bakimindan farkhilik arz etmekle birlik-
te nihat hedefte birlesirler. Tasavvufia, varlhifin irfan1 olan tanimaya apacgik bilgi anlami
yiiklenmistir. Bu apagiklik, elbette Megsai mantifina gore, timevarimla edinilen bilgi-

7 bn Sina, bu kisilerin biisbiitiin bilgisiz olduklanim degil, yetkin derecede bilgili olmadiklanm ima etmekie-
dir.

® Onciilerin, yani yetkin nefsierin meaddeki yerleri, ayrk kozmik alablardrr. O akillar sief akil olmalarindan
otiirit, maddeyle, yani kétiilik ve pisliklerle bilesik degildirler.

' Arapca metin, bu gurubun ‘bilgide yetkinlesenler’ oldufiunu soyliiyor ancak pargamn akiginda tam tersi
oldugu goriiliir. Bu nedenle geviride metni degil konteksi temel aldim.

2 {bp Sina’min kastettifi seriatin bu glinkii Tiirkge'de kullandifimnz anlamuyla elbette farkliliklart vardir.
Buradaki en #nemli farki, Ibn Sina’nin seriata hukuksal agidan baktgidir, Clinkli o zaman bir tane hukuk
vardir. [ste 1bn Sina, kurallara stk sikiya bagl olanlan $erat ehli olarak goriyor. Elestirdifi nokia ise tdbi
olunan kurallar anlamak ve yorumlamak igin gaba gosterilmemesidir.

3 Kehf 31; Duhan 53;

 Insan 21.

* Insan 13.
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nin Fe‘kil cevherin tamkliginda, tecriibi olarak lfesin bilgiye doéniismesinden miilhem
olabnhr ancak fanimayr, aragtirmamda, felsefedeki anlamiyla simirh tutuyorum.

islam felsefesinde, epistemik anlamda iki tiir kazanum vardir: Tanima ve bilgi. Ta-
nima, tek sozle; bilgi (‘ilm) ise bir kag sézle veya layasla yapildigt igin tanima ile bilgi
arasinda mahiyet farki bulunur. Bilgi kendi icerisinde ikiye ayrihr: Kavramsal bilgi ve
tasdiksel bilgi.”* Kavramsal bilgi, tammin (hadd); tasdiksel bilgi de kesin kiyasin, yani
burhanin verdigidir. Bu ikinci tiir bilgi, Messai mantginda kesin bilgiyi olusturur.

Tanima, bilgiden, duyusal olmas1,” basit/tekil olmast®® ve asil &nemlisi, kiyasi temel
alirsak kanitianmamu§ olmasi bakimindan ayrilir. Duyudan aldifimz idrak, kavram
olarak kendi bagina tektir, tabif olarak ndtrdir, yani beraberinde olumlama ve olumsuz-
lama bulunmadiZindan herhangi bir yargt yoktur. [ste bu kavramn, Srnedin ‘insan’ gibi
bir s6z ile belirtilen adin duyusal tasavvuru tanuma®’ olmaktadir, Ibn Sina, Manniga
Giris kitabinda, egya igin stylenen bir takim isimler bulundugunu, bunlarn bir kisminin
mahiyete, bir kismmnin ise rnahiyéte degil arazsal ozellikiere igaret ettifini belirtir.”®
Ebu’l-Berekit ise tanimayt Ibn Sinac1 anlama raci kilarak onun zAati ve arazi olduBunu
ilave etmektedir.”? Ciinkii duyu ile biz, aralarinda mutiak bagintisizlik bulunan tekil
fertleri algilar sonra onlarin algisal formlarina birer isim veririz. Iste bu isimler biitiin
filozoflar agisindan tammadir. Eger sdzkonusu isimlerin neliklerini, yani mahiyetlerini
ogrenmek istersek bu kez kavramsal bilgi olan tanim teorisinin islem alanina girmis
oluruz.

Pekald, bu kavraru nasil bilebiliriz? Acaba bu kavram algilarken bizde tnceden bir
bilgi var mudir? Tanumadan bilgiye nasil gegis yaptyoruz?

Es-Seyhu’r-Rels Burhan’da soyle sdyliiyor:

“{nsanlar, kendilerine bir isim séylendiginde [a] onu bir sekilde anlarlar; [b] eger o
dili biliyorlarsa bu isme isaret eden seyi de bilirler. iste tammu da ancak mantik sanattn-
dan anlayan kisi bilir. Dolayistyla stzkonusu iki durumdan birincisi tanima (ma’rifet)
iken, ikincisi bilgidir.”*

Tamma, goriilldugi gibi, ibn Sina agisindan, duyulardan gelip onerme ve kiyas sek-
linde bir bilgi belirtmeyen, tekil séz kaliplaridir. Bu kahplar, siradan isimier olabilir.
Eger bu isimlerin, Gazall gibi sbylendiginde tanimanin, bilgisine ulagmak istiyorsak
tamym bilmek zorundayiz.>! Burhanf bilgiye ulasmak istiyorsak, aslinda tabil tiimel olan

¥ {bn Sina, Sifd: Mantga Giris, ev: Omer Tiker, tse. 2006, 5. 10-11; Sifu: Burhdn, gev: Omer Tiicker, Ist.
2006, s. 1.

B {bn Sina, Sifa: Burhdn, 5. 9.

2 utbiiddin er-Razf et-Tahtani, Levami ‘u’l-Esrér fi Serh-i Metdli's'l-Envar, {st. 1303, 5. 17.

27 Marifet sozciigiinii Tiirkge deki tamma s6zctigi ile karstlamam, dogrudan duyusal olam vargulamak igindir.
Tarum, zihinsel bir faaliyet iken; tanuma, daha ¢ok gorgil olana igaret etmekiedir. Bu nedenle, mantiksal
anlamda, marifet yerine tamma s¢zciigiint yegliyorum.

* {bn Sina, Sifa: Mantifa Girig, s. 41.

» Ebu'l-Berekat el-Bagdadi, Kitabue'lI-Mu teber: Mannk, 5. 54.

3 thn Sina, Sifa: Burhdn, s. 19. (Bu eserlerin sadece Arapga metinlerinden faydalandim; geviriler kendime
aittir).

M £y Himid el-Gazali, Diigiinmede Dogri Yontem (Mihakkii*n-Nazar), gev: Ahmet Kayacik, ist. 2002, 5. 62.
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bu isimlerin mahiyetini bilmemiz gerekir, ¢iinkii burhanda orta terimin mahiyetini belir-
leyen z&tf yiiklemleri bilemezsek, deSismeyen zati bilgiyi elde etme imkanimiz yoktur. 32

Bununla birlikte famima, hayali, bilgi &ncesi olusan bos suretler de degildir. Bilis sii-
recinde, tasdikin tecriibi olarak test edilmesinde tanunamn Gnemli bir etken cldugunu
gbriiyoruz. Timevarimla olusan tiimel anlamlarin duyuya dayah tecriibeyle olusmas:
tamma sayesinde olur. Bizde fanima olusmazdan Once bir bilgi vardir ve tanmmadan
sonra da bir bilgi olusur. Bu iki bilgi, kavramsal bilgidir, ancak ranima ile birlikte ikin-
cisi ferdi cevhere basvurularak test edilmigtir. A. A. Konuk, tasavvuftaki durumun da
aymi oldugunu sdyliiyor. Ona gore, tanuma “sdylenemeyen ve yazilamayan vicdani sey-
dir. Ama tantmanin ncillii (mukaddem) ilmdir,™> '

ibn Sina, tantmarmn epistemolojideki islevini Burhan’da agikea ortaya koyuyor:

“Bizim, Hindistan’daki Zeyd'in canli (hayevan) olup olmadigndan haberimiz (arafe)
yoktur. Biitiin insanlarin canli oldugunu bildigimizden dolay1 [Zeyd’in canli oldufunu
da] simdilik bilkuvve olarak biliriz (arafe), bilfiil olarak degil. Clinkii bizde bu bilgiyi
bilkuvveden bilfiile ¢ikaracak derecede diger bir ya da iki bilginin daha olmasina gerek-
sinim vardir. Yani, Zeyd’in varoldugunu ve bir de Zeyd'in insan olarak varoldugunu
bilmemiz gerekir. Herhangi bir yonelim ve &grenim olmadan bizde duyuyla [Hindis-
tan’daki Zeyd’in] ‘varolan’ ve ‘insan’ olmasi seklinde bir ranrma (ma’rifet) olugtuZunda,
bu ikisiyle yine bizde kiyassiz meydana gelmis bir bilgi -bizzat figiincii bir bilgi olustu-
ran- bilesimde (6nerme) bir araya geldiginde Zeyd’in canli oldugunu biliriz. Iste, bir
fanima ve bir bilgi birleserek bizde [art] bilgiyi olusturuyor. Bunlardan tanima, algidan
gelen, bilgi ise akildan olandir. Yine fanuna su an ortaya ¢ikmusken, bilgi ondan Snce
vardir.”*

Ibn Sina tamimayr, sadece lafzi baglamda kalmak {izere bilgiyle anlamdas kullanabi-
liyor. Onun risalesine ‘Diigiinen Nefsi ve Durumlarimi Tamma' bagh§imi vermesi, bu
acidan ele almabilecegi gibi, okuyucu agisindan da disiiniilebilir. Samyorum ki, o, nefsi
ve durumlarim anlatirken, okuyucunun bu konunun hakikatini dosdogru sekilde ilk kez
bilecedini ima etmektedir. Yani o, ayanda algi objesi olmadigi igin zihinde bir isim
olarak bulunan nefs kavramnin hakikatini tamm ve burhanlar esliginde ortaya koyacak;
yetenekleri ve biligim firsatlan olmadiindan felekf nefslerle irtibat kuramayan, dolay:-
siyla iginde nefsin durumlarinin da bulundugu kutsi sirlan bilemeyenlere rehberlik ede-
cektir.

¥ Tanim mantikta mahiyeti bildirer stzdiir, Tabil tiimel olan tériin zat, bu zatin kurucu yiiklemleriyle
belirler. Tanimla birlikte mahiyetin bilgisi ortaya gikar. Bu bilgi, zata ait iki yiiklemin (cins ve aynm) bir
araya gelerek mahiyete zati yiiklemlerle isaret etmesinden dolay: gergek kavramsal bilgi olur, ibn Sina, ta-
aun temel amacimn, $eyin mahiyetine lafizla delalet etmek oldugunun alti gizer, Ciinkii bu, degismeyen
zatin bilgisini, kavramsal *bilgi’yi (‘ilm) vermektedir. Omegin ‘insan, diigiinen canhdir’ Snermesinde, tabii
tlimel olan insan tiiriinéin mahiyeti, zatin yiiklemleri olan ‘diiginen” ve ‘canli’dan olugmug bir bilegiktir.
Aynlmayan bile olsa biitiin arazsal yliklemieri ortadan kaldirdifitrz zaman, séz konusu insan olduju siire-
ce bu mahiyet oldugu gibi kalir. Bu mahiyetin taalluk ettigi zatin bilgisi, Messail paradigmanin iki bilgi 1i-
riinden birisi olan kavramsal bilgiye tekabiil eder,

B Ahmed Avni Konuk, Tedbirde-1 flahiyye Dibacesi (Tedbirat-1 llahiyye iginde), gev: M. Tahralt, {st. 2001, 5. 20.

™ Ibn Sina, Sifa: Burfun, 5. 23.
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Ik varlik distnda biitiin varolantarin sahip oldugu gibi, nefsin de bir mahiyeti vardir.
Ancak Burhan Kitabr'nda belirtildigi gibi, onun mahiyeti, tamm teorisini bilmeyenler
agisindan mechul kahr. Mahiyeti belirlemenin insaniistii bir ¢aba olduZu endisesiyle
gekinerek yazdigr™ Risale fi'l-Hudid da, nefsin, alunda bir taraftan insan, hayvan ve
bitkinin ortakitk kurdugu, diger taraftan da insan, melek ve géksel varliklarin ortaklik
kurdugu isim olduunu belirtiyor. Birinci anlama gdre tanimlarsak nefsin mahiyeti,
“hayat sahibi, organlt dogal cismin bilkuvve yetkinligidir."* ikinciye gore, mahiyeti,
“cisimsiz bir cevher olup diisiinceyle, yani bilkuvve ya da bilfiil akilla hiir iradeye bagli
olarak hareket eden cismin yetkinligidir.”*’ Buradaki ‘bilkuvve’ insani nefsin ayrimi,
‘bilfiil’ de meleksel nefsin ayrimi veya hassasidir. Buna gre insanim birisi yersellere
digeri de giiksellere bakan iki y8ni ortaya cikmakta, bunlardan birincisi birkisel ve
hayvansal nefsle ortaklig1, digeri de géksel nefslerle ortakligh simgelemektedir.

Demek ki nefsin izaff iki tamm oldugu ortaya gikmaktadir. Ama aslinda bize gére,
birincisi nefsin, ikincisi ise aklin tanumdhr. Stz konusu ikili tutum, Ibn Sina’mn nefs ile
akl ilke olarak ayirmasina karsin teori ve pratikte cogu kez aynilegtirmesinden kaynak-
lanmaktadir. Cevher, diigiiniirimiiz agisindan, eger cismin pargasi olmayan ayrik bir
cevherse ya cisimleri devindirme gibi onlar iizerinde bir tasarrufu vardir, ki bu nefstir;
ya da biitiin yonlerden maddeden uzak bir cevherdir, ki bu da akildir.*® fighiyarta, fe-
leksel nefsleri incelerken onlanin da tipki Aayvansal nefsler gibi maddeden tamamen
soyut olmadiklarmi ileri siirer.”” Bu savi, ashnda, Nefs Kitabi'nda ileri stirdiigii “pratik
akul, biitiin fiillerinde bedene ve bedensel giiglere muhtacken teorik akil da siirekli ve
biitiin yonlerden olmasa bile bedene ve bedensel giiglere bir sekilde muhtagtir™* yi-
niindeki saviyla ortiigmektedir. O, burada bilginin olusum siirecini ve eylemin digavu-
rumunu kastettigi icin nefsin taniminda bedeni kullanmak zorunda kalmaktadir.*! Buna
karsin Risale fi’l-Hudiid'da, tgii glindelik sekizi de bilimsel kullanimi belirten akil ta-
mmlarina rastliyoruz. Bilimsel olanlardan ilki, kendisine gelen suretle aklin doniistime
uframasina binaen, tamamen soyut tasavvur ve tasdik anlamlardir. Bu antamlarla aklin
teorik ve pratik olarak ikiye ayrildiini, tiimel mahiyetleri kabul edenin teorik, bilinen
(ma’lim) ya da dofru sanilan (mazniin) bir amag icin, istenilen tikellere dogru istek
gliclinii-hareket ettiren ilkenin de pratik akil oldugunu biliyoruz.** Yine teorik aklin, her
biri birer akil olan ve sirf soyut suretlerle akletme isini géren dort kuvvesi vardir. Kalan
diger akil da faal akillardir.® Boylece sirf soyut anlamlar, teorik ve pratik akil, dért

% Ibn Sina, Kitdbu'I-Hudid, t2h: A.M. Goichon, (Mémorial Avicenne VI iginde), Kahire 1963, s. 1.
Bpe.,s 14,

i Ay
% Ibn Sina, Sifa: Metajizik II, s. 56.
¥ Ae., s 130,

“ bn Sina, $ifa: Nefs, tah: G, Anawati, S. Zayed, 1975, s. 185.

1 lbn Sina, “Risale fi'n-Nefsi ve Bekdiha ve Me Gdika”, Ahvélu'n-Nefs icerisinde, tah: A.F. ei-Ehvani, ist,
1952, 5. 52, '

* 1bn Sina, Risale fi'l-Hudid, s. 12.

2 Ae., s 12-13; (ibn Sina, metinde faal akillar terimini kuHanmaktadir; ancak bu, sadece bilinen faal akil
degil, tamanu bilfiil olan aynk semavi akillardir.) Jlahiyat'ta insan akli ile ilgili s8yle soyliyor: “Siiphesiz
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teorik akil ve faal akil oclmak iizere sekiz akil vardir. Bu akillarin tamam maddeden
soyut akillardir. Biitiin Islam diigiincesinde oldugu gibi, Ibn Sina’ya gére de akil, nefsin
insani yetisidir, akleden nefstir. O halde nasil oluyor da, mahiyeti birbirinden farkh iki
cevheri birbirinin yerine kullanarak maddeden sirf soyut olmasi gereken akla, madde
fizerinde tasarrufu olan nefs ismini verebiliyoruz? ibn Sina durumun farkindadur, bu
nedenle yukanidaki isimlendirmenin siuf kavramsal olduunu, aklin ayrik, nefsin ise
ayrik olmadigint™ séyleyecek ama (diisiinen) nefse aklm biitiin anlamlarini yiiklemeye
de son vermeyecektir.* Buna gére diigiinen (rdrk) nefsin anlaru da bir taraftan nefs ile
aklin birlesimini diger taraftan teorik ve pratik akil anlamlarim igine alacak sekilde, “bir
goriise dayall ¢ikanimla ve fikri segimle olugan fiilleri yapmak ve tiimel seyleri idrak
etmek bakimindan organli tabif cismin ilk yet.kinligi”46 olacaktir. '

II- Varhk Hiyerarsisi, Nefsler Teorist ve Gnosis

Yukarida belirttigimiz gibi, Ibn Sina, bu risaleyi nefs ve nefsin bedenden ayriima-
sindan sonraki durumlan hakkinda bilgisi olmayanlar igin kaleme almaktadir. Nitekim
‘nefsini tantyan (arafe) Rabbini tamr’ hadisindeki fanemalarin igaret ettigi isimleri de
bilgi kiimelerine ddniigmemis ndtr kavramlar olarak anliyor. Buradaki rehberlik kavramu,
tam da Tann’mn biraktip yerden, yani heniiz nitr durumunda bulunan nefs isminden
ctkarak onun tamm ve burhanla elde edilen kesin bilgisine dogru y&nelen epistemolojik
yolculugun imasidir. Mademki nefs konusunda az bilgi verildi, onu ortaya gikarmak da
bir tiir iist-bilgin olan arif-filozofun gorevidir. Nefsin ortaya ¢ikan bilgisi ise, difer -
taraftan, Tanr’y: tanmmamn (ma’rifetullah) temel ilkelerini saptamasi ve burhanin 6n-
ciillerini hazirlamas1 bakimindan kesin olmalidir. ‘

Diisiiniiriimiiz, nefs dleminin insanf bilige kapall olmadifini, buna kargin pek ¢ok ki-
sinin bu sirlart bilemedigini ileri siirerken, dyle goriiniiyor ki, &zel epistemik durumlar-
dan stz ediyor. Ciinkii Tanrisal bilginin tagmasina bagl olarak, evren dtesi bagka bir
yapilagmanin ortaya ¢ikmast s6z konusu degildir,”’ Demek ki, s6ziinii ettigi i¢ Alem,
sudirla birlikte ilk akildan faal akla kadar tagan goksel akillar, giksel nefsler ve gksel
kiitlelerden bagkas1 degildir. Gergekte Farabi’de ikili olan hiyerarsiyi, fbn Sina, done-
min Plotinus gikish yar1 Ismaill kozmoloji 6fretilerinin sekillendirdigi evren tasavvu-

orada aynk, basit akallar vardi. Insanlarn bedenlerine bagli olarak sonradan meydana gelmislerdir. (...}
Tek tiir olmakla birlikte ¢ok olduklari igin ik Illet’ten sadir olmamuglar, glinkii [ezeli olmayip] sonradan
varolmuglardir. Dolayisiyla onlar, Ik"in vasttali olarak maliilleri olurlar.” (Sifa: flahiyat If, 5. 153.)

* lbn Sina, Sifa: flahiyat IT, s. 152.

5 Ak, tamiminda yersel nefsler cinsine mi yoksa goksel akillar cinsine mi tabi olacak? Plotinus, yersel
nefsleri son hilpdstasis olan Psakhénin cesitli taayyiinleri olarak gérityorde. Ibn Sina, insani nefslerin ve
akillarin sonradan yaratdifing benimser; dolayisiyla onlar ezeli olan gksel akillardan degildirler, Ama
onlarin bir akil olmalani bakimindan tam da akillar cinsine dahil olmatan gerekir, O halde enlar bir tarafian
[natik] nefs, diger taraftan akil olmahidir. Temel ¢atigks burasidir.

* {bn Sina, Sifa: Nefs, s. 32; Risale fi'n-Nefsi ve Bekdiha ve Me ‘adiha, s. 56-57.

“? Sudilr, Tannsal bilginin soyut ve somut varliklar seklinde ontik bir alan yaratmasindan baska bir sey olma-
digina gore, Yeni Platoncu ontoloji bir bakima Tanm bilgisinin sirlannmin gistergesidir. Bu sim, tekil id-
rakler agisindandr. Glinkii onlarn algilamas: sinichdir, Bu sinn Ste tarafi ise gayb alamdir ancak idraki
agisindan tarhgmasiz saf ontik gergekligi haizdir.
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runda kozmik {iclemeye doniigtiiriir. Bu, tpki unsurlar alemindeki insant akul, nefs ve
madde l¢lemesinin ay dstii dlemde ayniyla mevcut oldugu antropomorfik temelli yakla-
stmdir. Cabiri bu iclemeyi Isméililik tizerinden goksel tannlar edinen Harran
Sabitlerine, oradan da Plotinus’un Hiristiyan yorumlarina dayandiriyor.”® Bu konuda
Ibn Sina’ya en yakin ve en iinlii kaynagin, Ismailf imam ve daileri kozmik akillar sek-
linde diiglinen Kirmani'nin Réhatu’'I-Ak’1 oldugunu gorilyoruz. Ancak cevirisini yapti-
gimiz elinizdeki risale, Plotinus digindaki ikincil referanslardan bagimsiz olarak
Kur'an’da zikredilen iiclii insan grubunun meaddeki verleskelerine karsihk gelmesi
bakumindan iiglii yapimn bir zorunluluk oldugunu ima etmektedir. Bununla birlikte
bizim ilgilendigimiz yén, Tbn Sina’mn 4lem ve insan arasindaki kurdugu’ ontolojik ve
epistemolojik baginttnin niteligidir,

Ibn Sina diisiincesinde, varlik hiyerarsisi, {i¢ tiir bilimin ontik sahadaki objesi olan,
ilk varliktan baglayarak insanda son bulan, mahiyetge birbirinden farkl: iig tiir varligin
uzanumlaridir. Bu varhik hiyerarsisi, fIk’ten baslayarak, kozmik iiclemeye gore akilsal-
meleksel®, nefissel-meleksel™ ve gbksel-cirmsel cevherlere dogru, en yiiceden en dii-
siige ilerler. Iik’ten tagan ilk sey, ilk akildur. Itk cevher mademki akil, dyleyse akletme
zelligi olmahdir. Onun akietmesi de yine bir iigleme seklinde taayyiin edecektir:

I-Yaraticry1 akleder. '

II- Oziiniin, Yaratic1 ile zorunlu oldugunu akleder.

III- Kendisinin 6zii bakimindan miimkiin oldugunu akleder.

Ik akildan, yukandaki birinci akletmeyle ikinci akil meydana gelir'. ikinci
akletmeyle varlik hiyerarsisinde aklin altinda bulunan ve yine akil gibi ruhani cevher
olan feleksel nefs meydana gelir. Uclincii akletmeyle de diinyaya en uzak felek olan
Zodyak meydana gelir. En biiyiik kiire olan Zodyak’'in digbiikeyi evrenin epistemik ve
ontik siindir. Iste, Ibn Sina, evreni gepecevre saran en biiyitk kiirenin digbiikeyini, din
dilince Tanri’min istiva ettifi arg olarak goriiyor. Nasil ki nefslerimiz bedenlerimizi
hareket ettiriyor, o felegi hareket ettiren de Zodyak'in evrensel, tiimel nefsidir. Ciinkii
gbksel varliklar da Ilkgag antropik diisiincesinden miithem cisim, nefs ve akildan miite-
sekkildir.*® Zodyak'in altinda bulunan sabit yildizlar kiiresi ise ikinei akhin akletmesiyle
olugacakur. Ibn Sina, bunun da din dilindeki kiirs? oldugunu sdyliiyor. Aslinda bir insan
modeli olan kozmik yapilagma, her kiirenin bir akli, bir nefsi ve bir cismi olmasiyla faal
akla kadar uzaniyor.

Gokselden yersele yénelik mezkir ilerleme, ilkesi Ik olan tagmanin nedenleyici

“ M. “Abid el-Chbirt, Felseff Mirasmuz ve Biz, ¢ev: Burhan Kéroglu, Ist. 2000, s. 138 vd.

** Al olarak isimlendirilen soyut ruhsal melekler. (fbn Sina, Sifa, flahiyat H, 5.180).

* Nefs olarak isimlendirilen ruhsal melekler. (A.y.).

*Ibn Sina, Jsdirdt, 5. 158; Sifa: flahiyat If, s. 154; El-Mebde'’ ve'l-Me‘éd, tah: Abdullah Nuréni, Tahran 1984,
5. T4; Ayr. bkz: Hayrani Aluntas, /bn Sina Metafizigi, Ank. 1992, s, 79 vd,

%2 1bn Sina, Jsdrdt, . 194
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aktidir. Nitekim ayni ilke basit unsurlara, unsurlardan bilesik maddeye,53 oradan yersel
iiclemeyle birlikie madde ve nefsten bilesik birki, hayvan ve insana kadar tagar.”* Ancak
buradaki nedenleyici aktin yonii goksellerdeki gibi diisiik olana degil, maddi dort un-
surdan soyut akla dogru olur. Bu aktin sonucunda insanda da madde, nefs ve akil bile-
simi olur. Dilgiinen nefse gelindiginde akilsal cevherlerin siralamasi son bulur, Bu akil,
bedenden ayrldiktan sonra teorik ve pratik yetkinliine gore goksellerdeki akil, nefs
veya cirme dahil olacakur, :

Goriilityor ki, ibn Sina, unsurlar dlemindeki akil, nefs ve madde iiglemesinden, ileri-
de ele alacagimiz ikili zihin felsefesi, ikili bilgi metafizigi ve ti¢lii ahlak metafizigine
gecis yapmaktadir, Bu metafizigin sonuglanindan hareketle kozmik cevherleri dikey
yedi katman ve yatay ii¢ grup seklinde yerlestirerek onlari insana ait gaye illetinin illeti
yapar. Bu kozmik hiyerarsi, ontik alani olusturan varhksal tagmamn zorunlu bir sonucu
iken asagidan yukariya yiikselis, epistemik alam olusturan teorik ve pratik hikmetin
grenim ve uygulamasiyla miimkiin olmaktadur. '

Pekild, buraya kadar anlatig@imiz kuts? dlemin gergekligi nedir ve bilgisine nasi] ula-
silabilir? Mademki o &lem bir nesne olarak duyu organlarimiza konu olamiyor, duyu
organlarimiza konu olamadig: igin ortak duyuya gelemiyor, ortak duyuya gelemedigi
igin hayal yetisi iizerinden akla gegemiyor ve dolayisiyla rasyonel ¢ikarimlarda buluna-
miyoruz, o halde farkli bir epistemik yol denememiz gerekmektedir. Kutsi alem var
olup duyumlamast yoksa, onun idraki yolunda muhtemel bir ¢6ziim, en azindan duyu
organlarinin atlanmasim Snerecektir. ibn Sina da bu diislinceyi gdz éniinde bulundurdu-
gu icindir ki, kendisinden once daha ¢ok Plotinus’un ve Harran Sabiilerinin spiritiialist
kozmolojilerinde goriilebilecegimiz bir tiir gnostisizme yiineliyor.56 Onlarda oldugu gibi
dissiiniiriimiiz de feleki nefslerin diinyevi nefslere tikel algilar seklinde kimi tesirlerde
bulunduklarin: diisiintiyor. Giinkii felegin cisminin ve suretinin yetkinligi olan gtksel
nefs, vehim veya hayal giicleri sayesinde tikelleri-idrak giiciine sahiptir”’ ve tikel hare-
keti sayesinde bu bilgileri yersel nefslere nakseder. Gergekte gayb dlemi konusundaki
bilgi énermelerini iceren bu nakslar, Ibn Sina’nin bilgi metafizigine yerlestirdigi miidri-
ke, yani arif-filozof"" tarafindan alimir. Bilginler, gayb: salt bilme yetenegine sahip de-
gildir; ancak bir takim sartlara uyduklari takdirde bu bilgiyi edinirler ve ‘arif’ ismine
layik olurlar:

53« Jnsursal alemin heyulasinin son akildan meydana gelmesi zorunludur. Tabi ki bu, g8ksel cirmlerin bir tiir
yardirmyla olur. (...) Suretler de bu akildan tagar ve heyulalanna gire farklilasir. Onlann farkhlasma ilkesi,
gdksel cirmlerden bagkas: defitdir.” (dbn Sina, fsdrdr, s. 158-159)

* thn Sina, Sifa: Hahiyat I, s. 25; lahiyat 11, s. 151, 180; Daha genis bilgi igin bkz: ilhan Kutluer, fslam'm
Klasik Caginda Felsefe Tasavvirn, ist. 1996, 5. 159 vd.

55 {bn Sina, fsdrdt, s. 160. . }

5 By, {ikir, Ariasto'da kismen kapalidir; ancak daha gok Plotinus’un ii¢ Afipdstasinndan biri olan Psiakhé'nin
duyulur alem iizerindeki edimlerine dayanir. Giinkii Psfikhé’nin evrensel olan ytind, kiillii, tiimii, evreni sar-
difn igin, tekil cevherler o ruhun tayyiinlerinden bagka bir sey degildirler. Dolayisiyla nefsler aras biligim
imkan1 olduk¢a normaldir.

5 {bn Sina, Sife, Hakivar 7, s, 130-131, 152, 182-183; fgdrdr, s. 194,

% jon Sina, fsdrdt, 5. 193
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“Arif gaipten haber verir. (...) Tecriibe ve kiyas mutabiktir ki, insan nefsi uykuday-
ken gaibe bir sekilde nail olur. (...} Bunun uyamklik halinde olmasinda da bir sakmca
yoktur. (...) Tecriibeye gelince, kargihkii iletisim (fesdmu’) ve biligim (te‘druf), [gaibe
erigimi] dogrulamaktadir ve biitiin insanlar o erigimi dogrulamay: kendilerine ilham
eden tecriibe ile onu kendi nefslerinde tecriibe etmislerdir. Tek istisna, birinin mizacinin
bozuk olmast ve hayal ile hatirlama giiglerinin uykuda olmasidir. Kiyasa gelince, onu da
gelecek uyarilardan gikariver. (...) Yetenegine ve engelin® kalkmastna gbére senin nef-
sin igin de bu (kursf) dlemin nakgiyla nakselma durumu vardir. Bunu zaten dZrenmistin.
Artik gaipten bir takim seylerin kendi nefsinde de nak§o]abllecegm1 sakin ola yadsima-
yasin ha!*%

Gaybin algilanmasi ve bilgisel énermelere doniisiimii, aym zamanda Ibn Sina dii-
siincesinin, tekil cevherleri algilamaya ve suretlerini akletmeye dayali Megsai paradig-
madan Mesriki Hikmet'e yonelik doniigiimiiniin de gnostik hikayesini igerir. Ciinkii
sadece birisi olmasa bile bilgi eksikligi demek olan bes duyunun ve nesneler diinyasinin
gormezden gelinerek gaybin idraki lehindeki nefsler aras: biligim imkani, biitiin bilgile-
rin ayrik faal aklin ittisaline bagl oldugu Aphrodisiasli Alexander yorumlu Messat
paradigmanin dokusuna oldukga aykindir, Bu paradigmaya gore, duyulardan edinilmig
algifarin deposu konumundaki ortak duyuda belirmeyen hicbir sey, suursal bir isleme
tabi tutulamaz. Ibn Sina, bu aykirhg yumugatmak iizere, feleksel nefslerden insani
vehim, hayal ve hatirlama giiclerine gelen bilgisel suretlerin ortak duyuya yonlendirile-
cefini, upki gdzlemle edinilmis suretlere doniigecegini sdyleyecektir.®! Ciinkii ortak
duyu, kendisine dig suretleri naksedebildigi gibi hayal ve vehim giiciinde dolastp duran
suretleri de naksedebilir. Oraya gelen suret, objektif soyutlamalara maruz kalarak akli
surete dniigebilme imkanina sahip olacaktir:

“Ortak duyu, naks levhasidir ki, naks gelip ona yerlesince, gézlem (mugdhede) hiik-
miinde olur. Duyusal naksedici [yani duyu objesi] duyudan kalkabilir ama orun sureti
ortak duyuda saglam bir sekilde kalir. Dolayisiyla nakis, [onu kendisine] vehmeden
olmaksizin gézlemlenen hiikmiinde kalur. (...) Dolayisiyla suret, ortak duyunun levhasi-
na bir kere resmoldugunda (...) isterse duyulurdan olmasin gézlem hiikmiinde olur.
Ortak duyudaki suretlerin naksedilmesi [disaridan oldugu gibi] bir i¢ sebepten ya da ic

57 Sézkonusu engeller, nefse ait yetilerin birbirini kargihkh ¢ekmelerinden kaynaklamr. Omegin fke giicii
artarsa sehvet giicit kaybolur ya da i¢ duyu isini yaparken dis duyu ile iligkisi ortadan kalkabilir, (sardr, s.
194).

* Jbn Sina, fsdrat, s. 193-194; Tusi’nin agiklamasi goyledir: “Uykuda gaibe muttali olmaya gelince; buna
tecriibe ve kiyas de!alet eder. Tecriibe iki geyle sabittir: Birincisi, zikredilen ittilanun baskas: icin hasil olma-
st itibartyla —ki o kargihkl iletisimdir. Ikincisi, zikredilen ittilanin gzlemleyenin kendisi i¢in de hasil olma-
st itibanyla -ki o da karsslikli biligimdir. Uykusal ittiladan mani kilan seyier: a) Mizag bozuklugu, b) Ta-
hayyiil ve tezekkiir bozuklugu, (...) Insanm uyku ve uyamiklik halinde gaibe ittilasiin imkamina delalet
eden kiyas iki Onciil tizerine mebnidir, a) Olusan kelin sureti, tikeller olugmazdan evvel yiice ilkede res-
medilmis idi. b) Insan nefsinin resmetmesi ise nefste resmedilen seyle olur.” (Nasiruddin et-Tdsi, Serfiu i
Iséirdr, [el-igarat ve't-Tenbihat iginde] tah; Sulcyman Diinya, Mektebetii’l-Iskenderiyye, c. IV s, 120-121).

& bn Sina, f5aray, s. 195 vd.
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sebepte bulunan etkin bir sebepten de olur. Ortak duyu, tahayyiil ve vehim madeninde
dolagtp duran suretleri kendisine nakseder.”63

Goriiliiyor ki, Ibn Sina, bir taraftan gnosisi elde etmek tzere tiim gnostik akelan ha-
rekete gegirir, diger taraftan da gnosisin objesini, kendisinde duyulur suretlerin toplan-
digr ortak duyuyla iliskilendirerek realizme gecis yapmaya galigir. Boylece gaipten
aldig1 bilgileri, rnegin Anka Kusu gibi algisi ortak duyuda bulunmayan, dolayistyla
ayanda karsihif1 olmayan sirf zihinsel tasavvurlardan ve Platoncu idealardan ayirt eder.

Buraya kadar szkonusu bilginin imkanr ve kismen de niteligi iizerinde durduk. Peki
ama nefsler arasi bilisiminin niteligi nedir? insan nefsi feleki nefislerle nasil irtibata
geciyor ve boylece bilgi akigi nasil meydana geliyor? Bilgi akis1 siirekli midir?

Aristo’da oldugu gibi ibn Sina’ya gore de feleki nefslerle olan iletisimin uykuda ve
uyamkiik durumunda olabilecegini belirtmistik. Kisi uyamk oldugu vakit, ig duyuiar dig
duyulara dogru zorla gekilebilir, béylece akil, nefsteki yetilerini kullanamaz duruma
gelir.64 Ama filozof uykudayken, duyusal engeller azahr, nefs de hayal giiciiniin enge-
linden kurtulur ve kutst dleme ybnelme firsatlan elde eder. “Iste” diyor es-§eyhu'r-Reis:

~ “Ona gaipten bir nakss {tikel suret] naksedilir. O nakis, tahayylil 4lemine [yani hayal
yelisi sinirlarina] geger ve nihayet oradan da ortak duyuda (el-hussu’l-musterek) nakso-
lur. Bu durum uyku halinde ya da duyuyu islevinden alikoyan ve hayal giiciinii yoran
bir hastalik durumunda belirir.”®

Eger nefsin cevheri kendisini bu gekilde ¢eken seylere uzanabilecek denli giicli ise
ayn1 biligim uyamkken de meydana gelir. Bu durum ise ayr ayrt iki yeti, hatirlama (zikr)
ve hayal kurma (mutehayyile) yetisi kanaliyla gergeklesir.

Birincisine gre, engeller kalkip firsatlar elverdiginde, kutsi lemden bir bilgi formu
gelip hatirlama giictine yerlegir. Kimi kez o eser tylesine belirgin olur ki, hayal yetisi,
diigiinen nefsin de yardimiyla, ortak duyuyu zorla cekerek kendisindeki bu bilgi formu-
nu ona aktarir. Oyle ki, o form, ortak duyu levhasinda goriiliir ve isitilir olur.%®

ikincisinin hayal kurma gliciiyle oldugunu stylemistik. Hayal gici, “kendisine ge-
len algisal veya kangimsal (mizdcf) yapilarnn tamamim kopya edici (...} olarak; bir
seyden o geyin benzerine ya da kisaca herhangi sebeple o seyle ilgili olana hizhica gegis
yapabilme 6zelliginde yaratilmugtir.” 7 Buna ilave olarak, unuiulmus seyleri kendisi
sayesinde hatirladigimiz ve orta terimlerin sonuca gotiren fikir gegiglerinde kullandi3:-
- muz yeti de hayaldir.ﬁs Ornegin, “Biitiin insanlar sldmlidiir” Onermesindeki ‘insan’ orta
teriminden hareketle, herhangi bir kiyas kullanmadan Ali’nin 8liimld, diisiinen, canli,
giilen vs. oldugu sonucuna hizhca gotiiren bu yetidir. Ibn Sina’mn bu yetiyi feleksel
nefslerle iligkiye sokmasinin iki nedeni vardir: Birincisi ulvi alemden gelen bilgi formu-

® Ae.,s 195

¥ Ac.,s. 194,196,

® Ae.,s. 197.

 {hn Sina, Jsdrdr 198; Sifa: flahiyat 1, s. 183.

“ jbn Sina, fdrar, s. 198.

& Siihreverdl el-Maktdl de ileride aym yetiyi kullanarak lbn Sinaci bilgi metafiziginin gayba agtifn kapiyi
sonuna kadar aralayacakur, (Bkz: Heyakili'n-Ndr, gev: Saffet Yetkin, M.E.B. yay., Ank. 1988, 5. 32.)
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nu korumasi; ikincisi de onu koruyamasa bile hizl1 gegisi sayesinde o formu kisa siirede
anlayabilmesi igindir:

“Iste [ulvi cirmlerin nefslerinden] gelen her sey, bu yetiyi stz konusu fikir gecisine
zotlar ve onu zabt-u rabt altina alir. Bu zabt ise ya nefsin direng gbsterme giicii ya da
ondaki [hayalde] naksedilmig suretin pek parlak olmasindan dolayidir. Oyle ki o naksin
kabulii apacik, [zihindeki] izi de yerlegiktir. (...) Onun hayali, duyununki kadar giiclii bir
goriintii olur. Gerek uykudayken gerekse uyamkken nefse gelen ruhsal etki kimi kez
zayif olabilir. Bu nedenle o, hayal ve hatirlama giiciinii hareket ettiremedigi gibi, orada
bir izi de kalmaz. Kimi kez de daha giiclii olabilir ve hayali harekete gecirir, Bununla
birlikte hayal, kendini gecise (intikal) verir ve sarihlikten uzaklagir. Dolayisiyla hatirla-
ma glicl de o eseri tutamaz. Tuttugu ise hayalin gegisleri ve kopyaladiklaridir. Gelen
eser kimi kez de gergekten pek giiclii otur ve nefs onu alirken ¢ok soukkanl olur. Boy-
lece suret hayalde apagik resmedilir ve nefs de o suretle soyut (ma’niyy) olur; hatirlama
giiciinde oldukga kalicr olarak resmedilir ve gecislerle karnigmaz. Béyle bir durum sana
uyamk iken [sahip oldugun] dogrudan disiincelerinde de olabilir. Bu durumda disiincen,
hatirlama giiclinde de tutulabilir veya buradan -o konuyu sana unutturacak- tahayyiilt
seylere de gecis yapabilir.”® :

O form unutuldugu takdirde, onu hatirJamak icin nefs bu kez o formun ziddiyla ¢é-
ziimlemeye gider. Bunu yapacak olan da hayal giiciidiir. Mademki bu yeti, bir seyin
benzerine, zittina ya da eklentilerine hizli gecis 6zelligine sahiptir, 0 halde elde kalan
veriden diferine, ondan da étekine gecis yaparak naksa ulagmay1 dener. Bu ise bir tiir
¢ozitmleme (tahlfil) ve yorumlama (te’vil) ile gergeklegir.”

ibn Sina, hatirlama yetisinde meydana geten naksi bu kez din felsefesi agisindan in-
celer. Kabul ettigi spiritiialist kozmolojide feleksel nefisler ayn1 zamanda birer feleksel
- melek oldugu igin, ulvi 4lemden, Tusi’ye gére 4‘yan-1 sabiteden,” hatirlama giictine
aktarilan bilginin gergekligi ve dogrulugu konusunda herhangi siiphe belirmez. Bu tiir
edinim bizi yine bagka iigleme ile kars: karsiya getirir:

“Uyku ve uyamklik halinde, hatirlama giiciinde yerlesik olarak tutulan, iginde bir
soziin (kelam) bulundugu eser ya [a] ilhamdir ya [b] agik vahiydir ya da [¢] ¢Sziimlen-
mesine (fa ‘bir) veya yorumlanmasina (te'vil) gerek duyulmayan riiyadir. Kendisi kay-
bolup da kopyalari ve izleri kalan eserin ise o ikisine [te’vil ve ta'bire] ihtiyaci vardir.
Bu ise kigilere, zamana ve adetlere gore degisiklik arz eder. Vahy yorumlanmaya (re'vil),
riiya ¢oziimlenmeye (ta ‘bir) muhtagtir.””

Nefsin goksellerle iligkisi, Ibn Sina diigiincesinde ikinci bir episternolojiyi ortaya
koymaktadir. Bu bilis siirecinde duyusal bir kazamm yoktur. Qysa tekil cevherlerin
algilanmasi, Aristocu rasyonalizmin nihat kaynagi idi. ibn Sina boyle bir itiraza kars
nefsin yetilerine gelen géksel bilgi formlarinin ortak duyuya indigini ve orada algisal bir
forma doniigtiigiinii ileri siiriiyor, Onun bu bilgi formlarina objektif formlar aramasi,

 lbn Sina, fsdrdr, s. 198-199,

™ Ae., s 199,

" Nasiruddin et-Tust, Serfue'l-Igarat IV, s, 121,
™ Jbon Sina, sdrd, s. 199-200
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dini bilgide teistik realizme yoneldigini gostermektedir. ikinci bir nokta, diisiiniiriimi-
ziin, donemin tenzil ve te’vil ayrimuna felsefl bir bakis agisi kazandirarak teolojik
hermendtigin kapilarim aralamasidir. Bunu da gaipten gelen agik ilham, vahy ve riiya-
min unsurlar dlemindeki yegane objesi olan hatirlama giictindeki eserleri temel alarak
yapmaktadir. Bu eserler, sozkonusu yetide hatirlanacak gekilde kaldiklan siirece her-
hangi te’vil veya ta‘bire gerek kalmayacaktir. Eger hatirlama giiciinde bu eserin kendisi
kaybolup izi kaliyorsa, bu durumda te’vil ve ta’bir gerekli olmaktadir.

Oyle goriiniiyor ki, {bn Sina, haurlama giiciindeki bulunan gnosisin agkin objesi ile
Tus?nin ifade ettifi dyan-i sabiteyi degil, evrenin mebde ve mead bilegkesini olusturan
agkin kozmik yapiyr kastetmekiedir. Ciinkii nefsin kazandifn bilgi, belirli varliklarin
bilgisidir. Biligimle [ta‘aruf] elde edilen o bilginin objesini tamamiyla sabit tzler olarak
gdrmek Tanrisal bilgiyi bilmek anlamina gelebilir, :

ilkten tasan ontik aktmn, mahiyetler, yani dzler araciligiyla diigey olarak siirekli ag-
ug varlik alam, ontolojik cevherler alany, bilis agisindan bakildiginda bu kez de rea-
lizmle ulagilabilen reel varhiklar alammni olugturmaktadir. ilk’in ya da O’na yakm olan
cevherlerin bilgisine ulagmanin yolu, igte bu ontolojik alam geriye dogru tersten
katetmeye baglidir. Béyle bir yolculuk ise o varlik alamnin 6zlerini elde ederek ilerle-
yen dikey epistemik yolculuktur, esfardir, Bu yolculukta meleksel nefsler, bir kismini
kendilerinin de biliyor oldukiar1 bu askin objeyi algilamalari konusunda insanf nefslere
yardimer olmaktadirlar. Yalmz sozkonusu algilama siirekli degildir. Aigilama bitip
sadece suretinin kalmast durumunda, o suretler (tantma ve bilgiler) yazinsal, sbzsel ya
da zihinsel olarak sabit kalmakla birlikte insantn anlamlandirmasina baglh olarak yo-
rumsal farklihiklar meydana gelecektir.

iste, diigiiniiriimiiz, kutst aleme ait bilginin neligini ve insan bilincine yansima siire-
cini bu sekilde incelemigtir. Karsihkl iletigim olanaklarim ve iletisimle neyin elde edil-
digini bildigine gore kendisi de bir arif-filozof olmaktadir. Ciinkii risaleden anladifimi-
za gore, kutsi alemle ilgili sirlara vakif olmus, feleksel nefislerden aldifi bilgiye bagl
olarak nefsin bedenden sonraki durumlarint agiklamistir.

III- Nefsin Varhgma Yénelik Kamtlamalar

Kanit (ispaf), geyin varolup olmadiina yonelik kiyasl yargidir. {bn Sina oncelikle
nefsin varhgn kamtlamahdir ki, onun bedenden ayrilmasindan sonraki durumlarin
" inceleyebilsin,

Nefsin tanimini daha énceden vermistik. Cevirisini yaptigimiz risalede, nefs, betimi
ile tarif edilmektedir. Bu betim, nefsin bedene yerlesen ruhani bir cevher cldugunu,
tanima ve bilgileri elde etmek tizere kimi yetilere sahip oldugunu, bu yetileriyle teorik
ve pratik olarak cevherini yetkinlegtirmesi gerektiZini belirtmektedir. Burada teorik
bilginin gayesinin Allah’y tanima (ma ‘rifetuliah) oldugunu, pratik bilginin amacimn da
geri doniig hazirligt oldugunu, her iki bilimin insan igin temel gayesinin ise sonsuz mut-
luk oldugunu ifade ediyor. Bu durumda insan, yani yersel akil, goksel akillara ulagarak
orada bir akilsal-melek olacakur.

ibn Sina, kesin kanitlara ge¢mezden dnce, nefsin varhgim tasdik etmek iizere filo-
soflara ve mutasavviflara referansta bulunur. Bunlar arasinda riyazet erbabi ile
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miikagefeciler de bulunmaktadir. Ashinda bu son iki isim, arifin iki ayn vasfidir. Riyazet
bir tiir nefs egitimidir. Arif de vehim ve hayal giiclerini egitir ki, bu sayede o giicler
Hakk katina yonlendirilir ve gizli sirlara (es-sirru’l-bann) ulagir. Bir siire sonra bu giig-
lerde herhangi bir yersel direng kalmaz, kutsiyete yiikselis aliskanlik haline déner.”

Riyazet {i¢ amag igerir. “Birincisi, Hakk disindaki seyleri agk yolundan atmakter.
Ikincisi, emredici nefsi (nefs-i emmdre) huzurlu nefse {nefs-i mutma’inne) boyun eg-
dirmektir. Nihayet hayal ve vehim giileri, algak (sufff) alemle iliskili diistincelerden
vazgeemis sekilde kutsal dlemle iligkili diigiincelere gekilir. Ugiinciisii ise uyanihs igin
sii latiflegtirmektir.”™* .

Ibn Sina, miiridin nefs egitimiyle (riyazer) Hakkin nurnnu kazanacagim, dolayisiyla
mutluluk verén sirlara ulagacagini ileri siirer. Diigiiniiriimiiz, unsurlar 4leminden kaika-
rak nefs terb?yési sayesinde kimi dereceleri gegtikten sonra Bir’in katina, Sirru’]-Esrir’a
ulagmanin, kisaca miiteal hikmetin olanaklarim sunar. Iste bu yolculuklar (esfdr), cisim-
sel yoleuluklar degil, nefsin diisiincede bedeni birakarak kutsi dleme y6neldigi, orada
Hakk’in nuruna tamklik ettifi yolculuklardir. Ibn Sina, nefsin varligim kamtlamak iizere
her ne kadar kutst dleme yapilan yolculuklarda yolculuk yapanin ruhént olmas: gerekti-
ginden yola ¢ikarak bir kamt gelistirmeye kalksa da bunun kesin bilgi olamayacaginin
farkindadir, Bu nedenle asagida inceleyecegimiz iic burhan sunar.

Ibn ‘Sina’nin sundugu birinci burhan, degisenin ve degismeyenin varlifi iizerine al-
gisal ve tecriibi Snermelerden kurulmustur. Benim deZigen bir viicudum var. Algilarim
ve uzun siireli tecriibelerim gosteriyor ki bedenim siirekli olarak degisiyor. Cocukiukta-
ki kiigiiciik beden de yetigkinlikteki biiyiik ciisse de bana aittir. Bu degigkenlik, kesin bir
olgudur, tersi ¢eligkidir. Digiiniiriimiiz bu noktada kesin &nciilii buluyor. Mademki
bijyle bir olgunun varhgi yadsmamaz, o halde benim viicudumla birlikte degismeyen,
onunla aym ilkelere sahip olmayan, kisaca yukaridaki olguyu saptayan bir sabitem ol-
mali. Clinkii o sabite sayesinde degiskenligin farkinda oluyorum. Sabitenin farkindahg
ise kendindendir.” Eger viicutla birlikte o sabite de degisken olsaydi, bundan yirmi sene
onceki fizigimin bana ait olmadigim ileri siirerdim. Igte viicudum siirekli olarak degigti-
gi halde, yirmi seneden beridir oldugu gibi kalan o sabite, nefsten baskas: degildir.

Ibn Sina bu burhana ok deger verir, ¢iinkii ona gore nefsin kendisi, duyu ve zihin-
lerce algilanamaz. Bu durumda onun varligini ortaya koyan bir kamt gerekmektedir, ki
sozkonusu burhan, nefsin varlifim akli kesinlige tasimaktadir. O, nefsin varligini, daha
once styledigimiz gibi, gnostik unsurlara baglarken bu kez rasyonel ¢ikanimlarla kanit-
lar.,

ikinci burhan, kisinin bir konuda slipheye diistiifiinde, ya da bir konuda itham edil-
diginde, dnceden bagindan gegen o olayi zihninde canlandirip tekrar yasamas: dnciiliine
bagh olarak igsel tecribeye dayali bir kamtlamadir. Diigiiniiriimiize gore “algilayict
giicler aletlerini asla algilayamazlar, algiladiklarinin da farkinda olmazlar. Ciinkii aletle-

3 1bn Sina, fsdrdr, 5. 183,
" A, s 185,
¥ Ae., s 107,
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rini ve algilanm algilayacak [diger bir] aletleri yoktur. Fiilleri de ancak aletleriyle
olur.”™ Evet, duyu organlan simdi duyumlamadig: halde halde kisi &nceki tikel olgu ve
olaylar1 tekrar tecriibe etmis, yasadig1 bu tecriibeyi ifade etmistir. Bu ifadelerin su an dis
diinyada objeleri yoktur, ki zaten bir algtlama clmamugtir. Béyle bir bilgi gercekdigt
unsurlar barindirsa bile varlig kesindir. Mademki bu bilgi, bilfiil biliniyor, o halde
kendisinden habersiz kalinan bedensel yetilerden farkl: olmalidir. ibn Sina, igsel tecrii-
benin verilerini zihinsel varlik kategorisine dahil eder, zihinsel objenin var oldugu ke-
sinliginden de onun ilkesine yénelir. Bu ilke, igsel tecriibe esnasinda kendilerini kul-
lanmadigim duyu organlari olmadigina gére ondan farkli bir ilke olmahdir. O halde o,
nefstir. Farabi’nin ontolojik delilde kullandig: akil yiirtitmeyi diistiniirimiiz de zihinsel
varlik alaminda dener. I¢sel tecriibede edindigi bilgi objesinin varhim tartigmasiz kabul
eder, bilfiil bilinen o objenin varlifindan, bu varligin ilkesi olan bir bagka varhiga, nefse
gegls yapar.

Ugiincii burhan, epistemolojik bir agilimda sunulmugtur. Algsal yetiler zihne digari-
dan veriler tasir. Bu veriler bir ses, bir goriintii veya his olabilir. Eger bu verileri topla-
yarak birlegtirip-ayristiran bir bagka yeti olmasayds, bizim yargida bulunmamiz imkan-
siz olurdu. Ciinkil g6z ne duyar ne tadar; sadece goriir. O ayrica fiilinden de habersiz-
dir.”” Siirekli olarak yapud: tek sey gormektir. Biz bir nesneyi goriir, onu tadanz. 1ki
sozciikten birleserek ‘seker tathdir’ 6nermesini sadece bir tane duyusal yetinin vermesi
miimkiin degildir. Iste bu iki ayr alg1 yetisinin verilerini birlegtiren sey, o yetilerden
farkh olmalidir. O da nefstir, '

ibn Sina, ii¢ kaniunda da, kiyasa uygun olarak, bilinenlerden bilinmeyenlere gecis
yapar, burhanin yapisina uygun olarak da orta terimi belirleyip sonuca yonelir. Filozo-
fumuz igin kendisinden yola ¢ikabilecegi saglam temel bulmak, kesin bilgi i¢in yeterli-
dir. Nitekim birinci burhanda degismezlik; ikincide, farkindahk; Ugiinciide ise bilgi,
diistiniiriimiiziin ¢ikis noktasidir. Bunlar, varhfint ispatlamaya calistifinuz seyin algila-
rimuza ve aklimiza konu olan yiiklemleridir. Bu yiiklemler seyin zati ya da arazsal yiik-
lemlerini olusturabilirier. fbn Sina da bu yiiklemlerden yola gikarak onlarin $znesine,
vyani ilkesine y&meliyor.

IV- Bedenden Ayrilmasindan Sonra Nefslerin Durummn

Nefsin varligi burhanlarla kamtlandigina, mahiyeti tanimla belirlendigine ve kutsl
sirlara erigme imkani tespit edildigine gore, edinilecek tek bilgi nefsin dte diinyadaki
durumlandir. Ama 6te diinyanm mahiyeti nedir? Nefsin o alemdeki konumu nedir?
Yerlesecedi ruhani yerleskelerin mahiyetleri nedir? Bu yerleskelerde siirekli olarak mi

kalacaklardir? $imdi bu sorularin yamtlarini bulmaya gahgalim. '
' Akal, teorik ve pratik olarak ikiye aynildifina gore onun iirettifi bilgilerin de teorik
ve pratik olarak ikiye aynlmasi dogaldir. Teorik bilimlerdeki amag, gergegi bilmek iken,
pratik bilimlerdeki amag, iyiyi bilmektir.”® Bununla birlikte gercegi ve iyiyi bilmek

" A, s. 161,
MAe.,s 108,
™ thn Sina, Sifa: Mannga Girig, s. 7.
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burhanla olur.

Gergegi bilmenin biricik araci oldugu igin burhan da teorik felsefe (el-hikmetu’n-
nazariyye) igerisinde incelenir ve hikmet olarak isimlendirilir. Onu bilimsel aragtirma-
larda kullanan kimse de filozof (hakim) olur. Bu teorik felsefeyle ilgiliydi. Ote yandan
Platon’dan Aristo’ya ve kimi degisiklerle Islam diigiincesine gegen erdemler de pratik
aklin objesidir. Bunlar, ileride Fahreddin Razi ve okulu ile Islam diisiincesine, Ibn Riisd
ve Riigdgiiliik iizerinden de Latin Bat’ya gecerek Thomas Aquinas’la birlikte Katolik
Kilisesi’nde bir akide olarak beliren, iki ug arast ‘orta hal’ teorisindeki rasyonel erdem-
lerdir. Iffet, kahramanlik ve giizel yonetimin figline birden adalet ismi verilmektedir.
Adalet de en dnemli pratik hikmete (el-hikmernu'l- ‘ameliyye) tekabiil etmektedir. Insan-
lara diigen, burhan hikmeti sayesinde teorik ve pratik hikmetleri 8grenerek nefslerini
yetkinlestirmeleridir,

Ikili bilgi met.':tﬁziginden79 ii¢lii ahlak metafizigine gecis yapan Ibn Sina, bilgi ve ey-
lem dzdeslifine dayanan Sokratesci diislinceyi kabul etmez. Yetkinlesme, dolayisiyla
mutluluk, bilginin ancak icsellesmesiyle ortaya gikar. Nefs, séizkonusu teorik ve pratik
hikmeti 6Zrenecek, bu ikili hikmet vasitasiyla hem teorik hem de pratik olarak yetkinle-
secektir.

Biitiin ihtimalleri hesaba kattgiumiz zaman nefslerin dahil olduklan kategorilere gre
ticlii ahlak metafizigiyle karsilasiyoruz:

a) Her iki hikmetle yetkinlesen nefsler.

b) Sadece birisiyle yetkinlesip digerini ihmal eden nefsler.

¢) Ikisiyle de yetkinlesmemis olan nefsler.

Bayle bir tigleme Ibn Sina diigiincesinde iki baglantiy1 da ortaya gikanr, Birincisi, bu
ficlemenin, elinizdeki risalenin son b&limiinde gectigi gibi, Kur'an’daki bir figlemeyi
izlemesidir. Ikincisi ve asil ¢nemlisi, ahlaki iiglemenin, ilk tagmadan sonra kozmik
liglemeyle olusarak liimle birlikte nefslerin de mahalli olacak akil, nefs ve géksel ci-
simlerle tekabiiliyet esasina gore diizenlendigidir. Evet, ibn Sina ahireti yine kainat
igerisinde gbrmektedir. Nefs cevherinin bedenden kurtulduktan sonra yerlestigi ver,
zikrettigimiz gibi kozmik cevherlerdir. Iste bu iiglii yapiya uygun olarak insanlar, yet-
kinlegmeleri bakimindan, tipki Kur’an’da da belirtildigi gibi, iiclii gruba ayriliyor:

a) Her iki hikmetle yetkinlegenler, din dilindeki dnciileri olusturr. Bu grup, her iki
hikmetle yetkinleserek mutlu olmug, huzura ermistir.

b) Sadece birisiyle yetkinlesenler, din dilindeki ‘ashab-1 yemin’i olugturur. Yar yet-
kin olan bu grup da kendi iginde ikiye ayrilir: b1) Sadece teorik hikmetle veya b2) sade-
ce pratik hikmetle yetkinlegenler.

¢} Her ikisini de ihmal edenler ‘ashab-1 slmal’1 olusturur. Ibn Sina bu iiglemeyi
Isérarta sdyle agikliyor:

“Beseri nefisler diinya hayatinda yiice bir mutluluga ulagtiklarinda, onlarin en yiice

* Bilgi, bilindigi gibi, nitelik kategorisi altindaki ‘hal’ igerisinde degerlendirilen ve mahiyeti orada saptanma-
ya ¢ahsilan bir konudur. Kategorilerde incelenmesi, onun bir araz olmasindan dolayidir, Kategoriler ise bir
mantik konusu olmakla birlikte iginde bilginin de bulundugu pek gok problemi Ibn Sina tarafindan Metafi-
zik'te tartigilmugtir. Bkz: Sifa: Metafizik 1, s. 126,
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durumlan, ‘arzunun ilgisinden kurtulamayan arzulu bir asik olmak’ olur. Ama 8biir
diinyada bundan kurtulabilirler. Bu nefisleri ise derecelerine gore yiice (rubiibiyye) ve
alcak kutuplar arasinda gidip gelen [diger] beseri nefisler izler. Sonra onlari, bitkiik
boyunéaan icin higbir derecelemesi olmayan, talihsiz tabiat alemine batip kalmsg nefisler
izler.”

Temelde teorik ve pratik akil ayrimina raci olan bu farkhlagma, yukarida sundugu-
muz iigleme tizerinden ii¢li kozmik cevherlere kadar uzamr. i1k tasan cevherler bu kez
mead noktasim olusturur. Buna gére birinci grup, kozmik meleksel akillara gececek,
orada bir melek olarak sonsuz nimet ve mutluluklara vlagacaklardir. .

Ikinci gurup, meleksel nefslere gegecektir. Sadece teorik hikmetle yetkinlesmis olan
nefsler, “diinya hayatinda yaptiklar1 yerilmis fiillerden otiiri o karanhk yapilar kendile-
rinden kaldirilana, nirdni yap: yavag yavag verilene, dolayisiyla arilik ve temizlik éle-
mine ulagip énciilere katilana dek o yiice (u/vi) dlemden engellenenlerdir.” Buna karsin
pratik hikmetle yetkinlegmis olan nefsler ise “~iyi isler yapan, Allah’a ve ahiret giiniine
inanan, emrettikleri ve yasakladiklari seylerde nebilere uyan ama bilgilerin gerceklikle-
rini anlamada herhangi arti 6zellikieri olmayan, o gergekliklerin silartny, ilahi sirlar,
ilahi vahiyleri (tenzfldf) ve onlann yorumunu anlayamayan- [Allah’1] tenzih eden seriat
ehlidir. Bedenlerinden kurtulduklarinda nefsleri, feleklerin nefslerine gekilir. O kimseler
giklere gikarak kendilerine diinyada anlatilan geref ve konum bakimindan en yiiksek
derecedeki cennet niteliklerinin tamamina tanik olurlar. Orada ince ve kalin ipekler
giyerler. Giimiis bilezik takarlar. Orada tahtlarma kurulurlar ve ne yakici giines ne de
dondurucu sofuk goriirler.” Tkinci gruba dahil olan iki topluluk da bir siire sonra birinci
gruba terfi edeceklerdir.

Ugiineii grup ise, Ibn Sina’nin ifadesiyle, unsurlar alemine, tabiat alemindeki diisiik

derecelere kadar inerler. Biiyikk sikintilarla karg: karsiya gelirler. Oyle ki, yok olmak:

igin yalvarirlar. Ancak kendilerine taninan stirenin bagarili olarak gegmesini miiteakip
éncii denilen ve meleksel akillarda birer melege doniigen birinci gruba dahil olmak
iizere oraya terfi ederler. Buradan anliyoruz ki, Ibn Sina’ya goére yetkin olmayan
nefslerin goksel cirmler ve unsursal alemde siirekli kalmasi s6z konusu degildir.®' Bu-
nunla birlikte diigiiniiriimiiziin gozden kagirdi bir nokta vardir. O-da her iki bilgi ile de

yetkin olamayan nefslerin bedenden aynldiktan sonra yerlestikleri mahalleridir. Nefs,

denildi ki, tamminda bedene muhtagtir, bedene bagli clarak sonradan yaranhr82 ve sade-
ce bir bedene ,girebilir.33 Oysa Ibn Sina yetkin olmayan nefslerin unsursal cirmlere dii-
secegini sdylemektedir. Buna gore su an aramizda yetkinlesmek tizere kendilerine ikinci
kez siire taninan bedensiz nefslerin varolmasi gerekir. Ama yetkinlesmek bedenle olu-
yordu. Mademki &yle degil, o halde sliimle birlikte biitiin nefslerin toplandigy bir tek
mahallin olmast gerekir ki bunun Ibn Sina agisindan miimkiin olamayacagim gordiik.
ibn Sina diisiincesinde varlik bakimindan en yetkin varlik Tanr’dir. Onu da goksel

% fbn Sina, fsdrds, s. 180.

#ae,s 170,

% {bn Sina, Risale fi'n-Nefsi ve Bekdiha ve Meddiha,s. 96-97.
B Ae, s 106,
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akillar, goksel nefsler ve giksel cisimler izler. Diigliniriimiiz yetkinlesmis nefsi ilk
varlifa en yakin olan akillara dahil ediyor ve onu ruhani bir melek yapiyor, ¢iinkii bu
nefsler kendisini “la ta*ayyiin” mertebesinden miigahede simrina getiren el-Evvel’i
apacik temasa ederck mutluluklarin ve hazlarn en biiyiiZiine sonsuzca sahip olacaklar-
dir.

Sonug

fIk’ten baslayarak feleksel akiilar, feleksel nefsler ve feleksel cirmlere, onuncu akil-
dan unsurlara, madenlere, bitkilere, hayvanlara ve insanlara ulasan varlik hiyerargisi,
varolmak bakimindan varhfin meselesiydi. Diigiinen nefsin teorik ve pratik clarak ay-
rilmas: psikolojinin, buna uygun olarak bilimlerin de teorik ve pratik olarak ikiye ayril-
masi da epistemolojinin konusuydu. Bu bilimlerle yetkinlesmek ahlakin, yetkinlesmeye
uygun olarak gtiksel cevherlere ulasmasi da din felsefesinin bir sorunu oluyor, Demek
ki, islam felsefesinde hikmet, insana bir taraftan evreni ve evren 6tesini anlamlandirma-
da ontolojik, psikolojik, epistemolojik ve etik cevaplar verebilmekte, diger taraftan onu
evrendeki varolug amacina uygun fiillere yonlendirebilmektedir. O, insamn evrenle
yatay, kutsi dlemle dikey iligkiye girmesi konusunda teorik ve pratik pek ¢ok biligsel
imkan nefste olanakli giirebilmektedir. Iste bu imkanlar kullanmasi durumunda ise -
nefse her iki diinyada da sonsuz mutluluklara sahip olma garantisi verilmektedir.

ABSRACT

THE TRANSLATION AND EXAMINATION OF AVICENNA’S TREATISE
ENTITLED ‘TO KNOW HUMAN INTELLECT AND ITS CONDITIONS’

This article T translated and studied belongs to Avicenna and has three important
points for the Medieval philosophies: a) It is a summary of Avicenna philosophy, and b)
a treatise on reconciling philosophy and religion, and c¢) it offers the possibilities of
gnostic knowledge. And I studied this treatise by comparing it to al-Shifé and al-Ishérét
in the article.
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