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Mucizenin AKilci Temellendirilmesi: ibn Sina’da Niibiivvet ve Nedensellik Teorisi

Rationalizing Miracle: Prophethood and Causality in Avicenna

Ozet

ibn Sina’min mucize kavrami hakkindaki goriislerini inceleyecegimiz makalemizin temel amaci, onun tiim bir
felsefi sistemini illiyet teorisi lizerine kurmus olmasina ragmen, doga kanunlarinin ve sebepliligin ihlal edilerek,
Tanr’'nin tarihe sebepler istii bir sekilde dogrudan miidahalesi demek olan mucizeye nasil yer a¢tifin1 ve bunu
yaparken hangi argiimanlara dayandigini géstermektir. Bu baglamda yazimizin birinci kisminda ibn Sind’nin Tanri
evren iliskisini nasil tanimladigini, Tanri ve ondan sadir olan akillar baglaminda ele aldik. Zira illiyet teorisi yaklasimini

dogru temellendirmedikce ibn Sin&’nin mucizeye bakis acisini1 tam olarak kavramak miimkiin degildir.

Mucize kavramy, islam felsefesi, kelam ve din felsefesinde énemli bir tartisma bashklarindan biridir. Szliik
anlamiyla “gili¢ yetirememek”ten tiireyen mucize, peygamberlerin dogruluk iddialarini kanitlamak i¢in Tanri'nin izni ve
destegiyle ile gerceklestirdikleri olaganiistii olaylar olarak tamimlanir. ibn Sind’ya gére mucize, doga yasalarinin
goriiniirde ihlaliyle sinirli degildir; ayn1 zamanda nebilerin bilgiyi dogrudan Faal Akil araciligiyla almasi ve bu bilgiyi
insanlara iletmesi de mucizeye dahildir. ibn Sina’nin Tanr1 ve evren tasavvuru, sudir anlayisiyla sekillenir; Tanrr’'dan
ilk énce akil ve ardindan diger akillar tasar, nihayetinde ay alti Alem olusur. insan akli, ameli ve nazari yénleriyle Faal
Akil’dan etkilenir; bu etkilesim, peygamberlerin hakikati dogrudan kavramasini miimkiin kilar. Mucizeler, hakikatin
dogrudan iletilmesi, gelecege dair gaybi bilgilerin aktarilmasi ve fiziksel giiclerle olaganiistii olaylarin gergeklestirilmesi
olmak tizere ii¢c baslik altinda ele alinir. ibn Sina, peygamberlerin toplumda hem bireysel iman rehberligi hem de
toplumsal dilizenin saglanmasi gorevine sahip oldugunu belirtir. Vahyin dili, halkin anlayabilecegi sembollerle
yapilandirilmistir; mucizeler de bu baglamda, halkin imanini pekistirme amaciyla gergeklestirilir. ibn Sind’nin
determinist ve sebeplilik anlayisi cercevesinde mucizeler, mantiksal bir ¢eliski olusturmadan, Tanri’'min fizik dleme
miidahalesinin rasyonel zemini olarak degerlendirilebilir. Sonug olarak, mucizeler hem epistemolojik hem de toplumsal

islevleriyle peygamberligin ayrilmaz bir pargasi olarak goriilmektedir.

Anahtar kelimeler: islam felsefesi, mucize, niibiivvet, Faal Akil, sebep-sonug iliskisi, vahiy.

Abstract

The concept of miracle is a significant topic in Islamic philosophy, kalam, and the philosophy of religion.
Etymologically derived from the root meaning “inability”, the term miracle refers to extraordinary events performed by
prophets to validate their claims of truthfulness. According to Avicenna, a miracle is not limited to the violation of
natural laws, it also manifests in prophets receiving knowledge directly from the Active Intellect (Faal Akal) and
conveying this knowledge to people. Avicenna’s conception of God and the universe is shaped by the theory of
emanation (sudir), from God first emanates the first intellect, followed by successive intellects, ultimately leading to
the formation of the sublunary world. Human intellect with its practical (amali) and speculative (nazari) faculties is
influenced by the Active Intellect, which enables prophets to grasp the truth directly. Miracles are classified into three
types: direct transmission of truth, foreknowledge of the unseen, and extraordinary events affecting the physical world.
Avicenna emphasizes that prophets have dual responsibilities: guiding individuals spiritually and maintaining societal

order. The language of revelation is structured with symbols comprehensible to the people, and miracles reinforce faith
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in this context. Within Avicenna’s deterministic and causal framework, miracles are rationally justified as divine
interventions in the physical world. Consequently, miracles are inseparable components of prophethood, serving both

epistemological and social functions.

Structured Abstract

The concept of miracle occupies a central place in Islamic philosophy, kalam, and the broader discipline
of the philosophy of religion. As a term derived from the root meaning “inability” or “incapacity,” a miracle signifies an
extraordinary event that surpasses the ordinary capacities of human beings and serves to affirm the truthfulness and
divine authorization of a prophet. While traditional theological discussions frequently focus on the suspension or
violation of natural laws, Avicenna offers a more nuanced and philosophically sophisticated account of miracles. For
him, miracles are not limited to dramatic physical occurrences; their essence lies in the unique epistemic and ontological

status of prophetic knowledge and action.

Avicenna’s explanation of miracles is inseparable from his metaphysical framework, particularly the theory of
emanation (sudir) and the hierarchical ontology of intellects that structure the universe. According to this theory, all
existence proceeds from God, the Necessary Being (wajib al-wujid), through a cascading order of intellects. From the
Necessary Being emanates the first intellect, which gives rise to the second intellect, and so on, until the chain reaches
the Active Intellect (al-‘aql al-fa“al), the final intellect responsible for governing the sublunary world. This hierarchical
emanation does not imply temporal sequence but rather an ontological dependence, whereby each level derives its

existence and causal efficacy from the one preceding it.

Within this emanative structure, human beings possess two complementary faculties: the practical intellect
(“aql ‘amali), which guides ethical action, and the speculative intellect (‘aql nazari), which seeks universal truths. While
ordinary individuals struggle to actualize their speculative intellect, prophets exhibit an extraordinary degree of
intellectual perfection. According to Avicenna, prophets maintain an unparalleled connection to the Active Intellect,
receiving immaterial intelligibles directly without the need for discursive reasoning or sensory mediation. This
reception of knowledge is itself a miraculous phenomenon, for it reflects a level of cognitive refinement unattainable

through natural means.

Avicenna classifies miracles into three principal types. The first is the direct transmission of truth: prophets
receive abstract universal knowledge directly from the Active Intellect and communicate it to others in accessible,
symbolic, or pedagogically appropriate forms. This type of miracle is epistemic in nature, rooted in the prophet’s
exceptional intellectual capacity. The second type involves foreknowledge of hidden or future events. Since the Active
Intellect comprehends all potentialities and their causal conditions, prophets can access information inaccessible to
ordinary human cognition. Finally, the third type concerns extraordinary interventions in the physical world -acts such
as healing, controlling natural phenomena, or performing actions that appear to defy ordinary causal patterns. For
Avicenna, however, even these seemingly supernatural events do not imply a rupture in the natural order; instead, they

represent a higher mastery of the causal structure through the prophet’s perfected soul.

Central to Avicenna’s treatment of miracles is his understanding of prophethood as a dual responsibility.
Prophets are not merely individuals who transmit metaphysical truths, they also function as legislators, educators, and
social leaders. Their mission is twofold: to guide individuals toward intellectual and spiritual perfection, and to ensure
the stability and moral cohesion of society. Consequently, the language of revelation is tailored to the needs of the
community. Because not all people are equipped to grasp immaterial truths in their pure, abstract form, prophets

employ symbols, parables, and narratives that translate metaphysical realities into forms that resonate with the public.
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Miracles play a crucial role in this communicative process: they reinforce the credibility of prophetic claims and inspire

confidence in the divine origin of the message.

A key feature of Avicenna’s theory is his commitment to a deterministic and causally structured universe.
Nature operates according to intelligible laws, and every event unfolds within a network of necessary and possible
causes. Within this context, miracles are not violations of natural order. Instead, they reflect the intervention of a
perfected soul whose powers operate at a higher causal level. The prophet’s soul, being more closely aligned with the
Active Intellect, possesses an intensified ability to influence material reality. Thus, miracles are rationally justified as
extraordinary but natural extensions of the cosmic order, rather than interruptions or suspensions of it. Divine will
manifests through the higher causal capacities of the prophet, and this manifestation is entirely compatible with

Avicenna’s metaphysical system.

Ultimately, miracles in Avicenna’s thought are inseparable from the institution of prophethood. They serve
both as epistemological evidence demonstrating the prophet’s privileged access to higher knowledge, and as social
instruments that strengthen moral order and communal cohesion. By grounding miracles in a coherent philosophical
and causal framework, Avicenna transforms them from isolated supernatural events into integral components of his
rational theology. In doing so, he offers an account that harmonizes divine intervention with the intelligibility of nature

and provides a compelling interpretation of the nature and function of prophetic authority.

Keywords: islamic philosophy, miracle, prophethood, Active Intellect, causality, revelation.

Giris

Mucize kelimesi, sozliikte “bir seye giic yetirememek” anlamindaki acz kokiinden tiireyen
“miiciz’in (aciz birakan) isim seklidir (Bulut, 2020). Teist dinlerin hepsinde var olan mucize
olgusu, peygamberlik iddiasinda bulunan kimsenin bu iddiasim1 ispat dogrultusunda
gerceklestirdigine inanilan harikuldde (esi goriilmemis, olaganiistii) seylerdir (et-Taftazani,
2019). Islam felsefesi ve kelam ilminin yani sira, din felsefesinde de sik¢a tartisilan kavramlardan
biri olan bu kavrama yiiklenen anlam, kisinin Tanr1 ve evren tasavvurunun tam bir yansimasi
olmasi hasebiyle 6énem kazanir. Nitekim deizmin, teizmin, ateizmin mucizeye bakis aclar1 ve hatta

kendini deist, teist ya da ornegin agnostik olarak tamimlayan kisilerin mucizeye dair gorisleri

birbirinden farkllik arz edebilir.

Mucize asil olarak, doga yasalarinin, belli bir zaman ve mekana miinhasiran iptal
edilmesidir. Bu noktada Islam diisiince tarihi perspektifinden bakilacak olursa; 6zellikle Tanr1
evren kurgusunda Tanri’'nin kudretini merkeze alan miitekellimler, onun diledigini diledigi
sekilde yapmaya kadir oldugunu, isterse kendi koymus oldugu fizik kurallarini kaldirabilecegini
ifade ederlerken beri tarafta karsimiza ¢ikan soru “Tanr1 kendi koydugu yasalara uymayabilir mi?”
sorusudur. Bu soruya olumsuz cevap veren diisiiniirler ise Tanri’nin hakim olmasi hasebiyle, her
yaptigi isi olmasi gereken en miikemmel haliyle yaptigini vurgulayarak, Tanri’'nin kendi koydugu
kanunlar1 bizzat kendisinin ihlal etmesinin muhal olacagin savunurlar. Bu iki zit goriis arasinda

ticiincii bir yolu bize Islam filozoflar1 gésterecektir. Onlara gére mucize, yine Tanri’nin koymus
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oldugu kurallara uygun bir cercevede gerceklesir. Bu filozoflardan biri olan Ibn Sind’nin “kural
dis1” olmanin da aslinda “kurala uygun” oldugunu ispat etme gayretini dogru anlayabilmemiz

onun evren ve Tanr1 kurgusunu ¢éziimlemekle miimkiin olacaktir.

Islam felsefesinde Messai gelenek ki 6zelde Farabi ve Ibn Sind’y1 kastetmekteyiz,
niiblivveti kdinatin varligindan bagimsiz olarak agiklayamaz. Onlarin kozmoloji kurgusu nazari
itibare alinacak olursa varlik diizeni zaten Tanri'dan feyezan (sudiir) etmektedir ve niibiivvet
doktrinleri bu varlik diizenine epistemik bir zaruretle baghdir. Bu teori, metafizik bir diizlemde
ve kisinin psikolojik istitdatim1 kapsayan ¢ok katmanl bir yapiya sahiptir. Bu bahiste 6zellikle
tahayytl kuvvesinin etkinligi, Faal Akilla ittisalin ger¢eklesmesi ve fizik yasalarinin seyrine iliskin
detayl bir teori karsimiza ¢ikar. Burada calibi dikkat olan Ibn Sin&’nin mucizeyi bir imtiyaz olarak
degil bilakis insan tiirliniin epistemik yetkinlige ulasabilmesinde kag¢inilmaz bir imkan ve

sosyolojik dlizenin tesisinde temel bir ilke olarak ele almasidir.

Burada en az mucize kadar insan tiirii agisindan fiziki sartlar dahilinde gerceklesmesi
imkansiz olarak tanimlanan peygamberlik statiisiinii ele almak gerekmektedir. Insanin, icinden
¢ikmasinin imkansiz olarak goriildiigli uzay-zaman diizleminde ontolojik olarak kendinden farkli
olan bir boyuttan bilgi alabilmesi en az mucize kadar “dogaiistii”diir. Ozellikle Es’ari kelamina gore
“Peygamberlerin Tanr1 tarafindan secilmesi” ve secilen Peygamber tarafindan Tanrr’'nin 6zel
izniyle “adetullah bozularak” yani “dogatistii bir olay” olarak mucize gerceklesmektedir. Kelamci
perspektifte tipki peygamberlik gibi mucize de tabiat kanunlarimn askiya ahinmasidir. Oysa ibn
Sina ic¢in niiblivvet bir yasayla gerceklesmektedir ve mucize ise bir askiya alis degil, tabiatin
derQinundaki nedensellik zincirinin olagan lstii bir nefsi etkiyle yeniden diizenlenmesidir. Bu
yaklasim sayesinde Ibn Sind mucizeyi tekrar doga ici bir agiklamaya tabi kilarak Gazzali gibi

kelamcilarin tam karsisinda konumlanmis olur.

Bu makalenin temel problemi, ibn Sin&’nin niibiivvet ve mucize teorisini sudir metafizigi
baglaminda biitiinciil bir yaklasimla ele almaktir. Literatiirde bu alanda yapilmis pek ¢ok degerli
calisma olmakla birlikte bu arastirmalarin biyiik bir béliimiinde konu psikolojik (tahayyiil, kutsi
akil), epistemolojik (vahiy bilgisi) yahut siyasi (toplum diizeni) yoniiyle ele alinmistir. Buna
mukabil niiblivvetin ve mucizenin sudir teorisi baglamindaimkani ve mucizenin illiyet yasalarina
baghhg ve Ibn Sind’min argiimaninin mantiksal boyutunu disiplinler arasi bir biitiinliikle
inceleyen calismalar simirhidir. Ayrica mevcut literatiirde ibn Sind’nin mucizeyi doga yasalarinin
ihlali olarak degil, nebevi nefsin olaganiistii yogunlasmis giictiyle ger¢eklesen bir nedensel siire¢
olarak yorumlamasinin, nedensellik ilkeleri ve Farabici akil anlayisiyla iliskisi gerektigi kadar

detayl bicimde analiz edilmemistir. Bu makale, iste bu boslugu doldurmay1 hedeflemektedir.

Calismanin yontemi, Messal metafizigin kavramsal ¢éziimlemesiyle modern felsefenin

arglimantatif yontemini bir araya getirerek i¢ tutarlihga ve kavramsal agikliga 6énem veren bir
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yaklasima dayanmaktadir. Bu baglamda ibn Sind’nin niibiivvet goriisii formel mantik yapisi
cercevesinde cozlimlenerek sudiir teorisinin epistemik gereklilikleri ele alinacak, mucizenin
tabiat icindeki yeri nedensellik baglaminda Ibn Sina felsefesindeki konumu tespit edilecektir.
Boylece niiblivvet ve mucize meselesi, yalnizca tarihsel bir doktrin olarak degil, felsefi bir problem

alani olarak ortaya konacaktir.

Bu makalenin iddiasi sudur: ibn Sina’nin niibiivvet teorisi sudiir teorisinin zorunlu bir
uzantisidir ve onun mucize anlayisi tutarl bir nedensellik ilkesine baghdir. Niiblivvetin kozmik,
epistemik ve sosyolojik boyutu bulunmaktadir ve mucize, doganin 6zsel nedenselliginin

peygamberin ulastigi yiiksek nefs tarafindan olaganiistii bir sekilde yonlendirilmesidir.

Bu calismanin sinirlari sunlardir: 1-Konu sadece ibn Sina’min sistemine odaklanmaktadir.
2-Mucize konusunda Isarat, Necat ve Sifa metinleri temel ahnmustir. 3-Dilbilimsel vahiy
tartismalar1 disarida birakilmistir. Bu sinirhliklar, makalenin yogun felsefl analizini merkeze

almay ve tartismay1 ibn Sina’min kendi doktrinsel gergevesi icinde tutmay1 amaglamaktadir.
1. ibn Sind’da Tann-Evren Kurgusu

ibn Sina’da fizik ve metafizik alanlarin birbirinden kesin cizgilerle ayrilmadigi, bilakis
onun ontolojik biitiinliigii saglayan kozmoloji tasavvurunda bu alanlarin i¢ ice gectigi goriiliir. Bu
nedenle ibn Sina felsefesinin kapsaml bicimde kavranabilmesi, sudiir nazariyesine dayah kozmik
diizenin dogru anlasilmasina baghdir. Sudir doktrini s6z konusu oldugunda akla gelen ilk
referans Yeni-Eflatuncu gelenektir; zira Ibn Sind’nin kozmolojik kurgusu, Aristotelesci nedensellik
ilkeleriyle uyumlu olmakla birlikte, 6zellikle “birden ancak bir ¢ikar” prensibi etrafinda sekillenen
Plotinuscu metafizikten 6nemli 6lciide beslenir. Nitekim bu kabul, zorunlu varlik olarak Bir’in
mutlak sadeligi nedeniyle yalmzca tek bir ilkeyi (ilk akli) ortaya koyabilecegini; buna baglh olarak
kozmik ¢oklugun da ancak bu ilk ilke lizerinden miimkiin hale gelebilecegini ifade etmesi

bakimindan Ibn Sina metafiziginde merkezi bir konumdadir (Kilig, 2021, s. 153).

Plotinus’'un kurguladigi evren tasavvurunda tiim varh@n kaynagi olan Bir higbir sey
aramamasi, hicbir seye sahip olmamasi ve higbir seye ihtiyac duymamasi hasebiyle yetkindir ve
bu yetkinligi nedeniyle bolluktur. O’'nun sonsuz comert olmasi O’'ndan seylerin meydana
gelmesine sebebiyet verir. Bir, mutlak sadeligi, her tiirli bilesik yapidan, ¢ogulluktan, zihinsel
tasniften ve hatta kavramsal belirlenimden askinligi nedeniyle, kendisinden sonra gelen
varliklarin tasidigl hicbir niteligi kendi zatinda bulundurmaz; bu yiizden O'nda ne ¢oklugu
miimkiin kilan bir ayrim ne de ontik bir ¢ogalma imkani mevcuttur. Boylelikle Bir'in kendi
disindaki varliklara kaynaklik etmesi, onun mahiyetinde bir ¢ogulluk barindirmasindan degil,
bizatihi birliginin zorunlu bir tasmasi olarak anlasilmalidir. Plotinus, Bir'den ilk tasan varligin ki

Yeni-Platoncu diisiincede bu ¢cogu kez “Ilk Akil” olarak ifade edilir, artik “basit olmayan” bir
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mahiyete sahip bulundugunu vurgulayarak coklugun gercek kaynagini bu ikinci mertebeye
yerlestirir. Ciinkl Bir’den sonra gelen bu ilk varlik hem Bir’e yonelerek zorunlu varlik boyutunu
alir, hem de kendi ontik yapisina dénerek imkan boyutunu kazanir; boylelikle onda iki yonliiliik
ortaya cikar. Iste cogullugun baslangici tam da bu iki yénliiliikte belirir: Bir'e yonelis birlik ilkesini,
kendine yonelis ise coklugu miimkiin kilan farklilasma ilkesini tiretir. Bu nedenle Bir yalnizca bir
“ilke” olarak tek bir etki ortaya koyarken, ondan sudiir eden ilk varlik kendi ontolojik konumunun
geregi olarak cogullugu zorunlu bicimde iiretir. Zira basit olmayan her sey, kendi mahiyetinin
sinirlar olgilisiinde etkide bulunur; atesin isitmasi yahut karin sogutmasi gibi, varliklar da
kendilerinden tasan gii¢leri dogrultusunda yeni varliklar meydana getirirler. Dolayisiyla cokluk,
Bir'in i¢sel bir 6zelliginden degil, Bir’den ¢ikan ilk varligin hem birlige hem imkana agik cift yonlii
yapisindan kaynaklanir (Plotinus, 1996, s. 39). Plotinuscu kozmolojide Tanr1 ile evren arasindaki
baglantiy1 saglayan “nousa” Hristiyanlik cephesinde Kutsal Ruh’a karsiik gelecektir, islam
filozoflar1 acisindan ise Faal Aklin Cebrail olarak yorumlanmasi, icinde bulunulan dénemin
bilimsel dogrular1 géz 6niinde bulunduruldugunda yadirganmamalidir (Akkanat, 2016, s. 228).
Varlik alemi, bu zorunlu tasmanin mertebeler halinde ger¢eklesmesiyle olusur. Varhk
mertebeleri, yukaridan asagiya dogru su diizen icindedir: ilk Akil, nefisler, feleki varliklar ve en

sonunda maddi formlar.

Yeni-Eflatunculugun izlerini gérdiigiimiiz ibn Sina felsefesi tam anlamiyla nefs ve zihin
felsefesidir (Gutas, 2010, s.169). Onun ontolojik sisteminde varlik yatay bir diizlemde var olmamis
bilakis hiyerarsik bir tertibe gore sekillenmistir. Bu mertebeler zorunluluktan imkana dogru
siralanan ontolojik bir zinciri olustururken zincirin ilk halkasi Vacibu’l-Viicud olan Tanr1r'dir. Bu
skalada her varlik kendinden bir 6nceki varligin bilgi ve varlik bakimindan golgesi konumunda
bulunur. Tann disindaki her bir varlik, kendisinden bir iist varligin malild, Tanr1 dahil tiim
varliklar ise kendisinden sadir olan varhigin illeti olarak belirlenir. Evren bu nedensellik baglariyla
varlik kazanmistir ve bu evrenin ilk nedeni Tanrr'dir. Gerek zorunlu ve gerek miimkiin tim
mevcudatin kendine has 6zellikleri oldugunu belirten ibn Sina varlig zati geregi zorunlu olan
Tanr1’nin, var olmak icin herhangi bir illete dayanmadigini ifade eder. O ne goreli, ne degisken, ne
cok, ne de kendine 6zgii varhginda her hangi bir seye ortaktir (ibn Sina, 20144, s. 106). Hig¢ bir
gayeye dayanmayan Ilk ilke, tasmanin kendisinden baska bir sey degildir ve o da cémertliktir (ibn
Sing, 2017). Comertligi, gerekeni karsiliksiz olarak vermek seklinde tanimlayan filozof, bu kiilli
diizenin ezeli ilimde uygun oldugu sekilde tam bir intizamla suddr ettigini ve bu tasmanin bir
inayet oldugunu belirtir (Ibn Sin4, 20144, s.518). Tanr1’y1 “IIk” kelimesiyle tanimlayan Ibn Sind’ya
gore Tanri, akil, akil ve makuldiir. Tanri seyleri bir defada bilir, fakat bu bilgi onun cevherinde bir
cogalmaya veya zatinin hakikatinde seylerin suretleriyle suretlenmeye neden olmaz. Aksine ibn

Stna’ya gore seylerin suretleri, [Ik’ten akledilir olarak tasar. O, zatin1 akleder ve bu aklediste kendi
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zatinda her seyi akleder (ibn Sina, 2017). Boylece filozof Tanr1’da digsal bir cogalmanin olmadigim

ifade etmis olur.

ibn Sind’ya gore Tanr1’mn varhik bakimindan mutlak anlamda zorunlu olmasi, zatina i¢ckin
olan en temel niteliktir. Bu zorunluluk, herhangi bir amag veya ihtiyactan kaynaklanmaksizin,
tabiatinin geregi olarak biitiin varlik alanina tasan bir feyiz veya sudr hareketi dogurur (ibn Sina,
2017). Soz konusu ilahi feyiz, Tanri’'nin ezell ve degismez mahiyetinden zorunlu bir sekilde “ilk
malil”iin ortaya ¢ikmasiyla baslar. Bu ilk maldl, yani Ik Akil, kendi ézii itibariyla miimkiin bir
varlik olmakla birlikte, ilk ilke’ye (el-Evvel) olan zorunlu baghhg nedeniyle viiciid bakimindan
zorunlu hale gelmis bir varhktir. ilk Akil, kendi varlik diizeni icinde {i¢ farkl nazar yoniine sahiptir:
Tanrr'yr diisiinmesi, kendisinin miimkiin olusunu disiinmesi ve kendi zorunluluk vasfinm
diisiinmesi. Bu tU¢ farklh idrak yont, sudir siirecinde ¢oklugun ortaya ¢ikmasimin metafizik
temelini olusturur. ilk Akil'in Tanr1’y1 akletmesi sonucunda ondan ikinci bir akil sudr eder; kendi
miimkiin yoniini akletmesiyle felek nefsi, kendi zorunlu yoniinii akletmesiyle ise felegin cismi
meydana gelir. Béylece ontolojik diizen icinde ¢okluk, ik Akil'in idrak yapisindan kaynaklanan
zorunlu bir sonug olarak belirir. Sud{r stireci, ayni yapisal ilke uyarinca, ikinci akildan ticiinciiye,
oradan dordiincliye dogru hiyerarsik bir tertip icinde devam eder. Bu zincirleme sudir, nihayet
Ay Felegine tekabiil eden onuncu akla ulasincaya kadar siirer. Béylece Ibn Sin4, Alemin kozmolojik
diizenini Tanri’dan zorunlu olarak tasan feyzin ¢okluk tiretme bicimiyle aciklarken, hem metafizik
bir zorunluluk ilkesini hem de kozmolojik bir diizen anlayisim sistematik bir cergevede

temellendirmis olur (Ibn Sina, 2017). Filozof bu gériisiinii su sekilde ifade etmektedir:

Varlik, [IK'in katindan basladigina gére, sonra gelen her sey Ilk’ten daha agag mertebede
bulunur ve dereceleri asag1 dogru siralanir: Bunlarin ilki, akillar denilen soyut-ruhani meleklerin
derecesi, sonra nefsler denilen ruhani meleklerin mertebeleri ki, bunlar is yapan meleklerdir
(amele). Sonra goksel cisimlerin mertebeleri gelir ki sonuncuya ulasinca bunlarin bir kismi
digerlerinden daha tstiindiir. Bunlardan sonra olus ve bozulusa ugrayan suretlere konu olan
maddenin varhigl baslar. Boylelikle onlardaki ilk varhk, sonra gelenlerden mertebe bakimindan
daha bayagi ve diisiik olur. En bayagi olan, maddenin, sonra unsurlarin, sonra bilesik-donuklarin,

sonra bitkilerin bulundugudur. En degerlisi ise insandir. Ondan sonra hayvanlar, sonra bitkiler

gelir (ibn Sina, 2014c, s. 364).

Pasajda gorildigu tizere filozof sudir diizeninin en altinda bulunan insani ay alt1 dlemin
en istiin varligi olarak konumlandirmistir. Insan bilgiye ulasma bakimindan bilkuvve durumda
oldugundan bilfiil hale gegebilmesi ancak ara bir ilke ile miimkiindiir ki bu ilke Ay Felegi olan son
felektir ve “Faal Akil” olarak adlandinlmistir (Ibn Sina, 20144, s. 242). Faal Akil ayn1 zamanda
Vahibii’s-Siiver olarak adlandirilmaktadir. Goksel cisimler, ay alti alemdeki cisimlere tesir

etmektedirler. Onlarin nefislerinin bu alemin nefislerinde de etkileri vardir (Ibn Sina, 2017).
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Tanri’'nin evrenle olan iligkisi ise O’'nun maliilleri olan akillar vasitasiyla gerceklesmektedir. Bu
iliskideki en 6nemli rol ise Faal Akil'indir. Yerytiziindeki cisimler, istidath hale gelince Vahibii's-
Siiver tarafindan suret kazanirlar (ibn Sina, 2017). Boylece ay alt1 Aleminde ¢okluk, olus, bozulus
baslamis olur. Faal Akil, ibn Sind’ya gére, hem suretlerin maddeden ayrilmasini miimkiin kilan
varlik ilkesi, hem de nazari aklin bilfiil idrakini gerceklestiren epistemik fonksiyon olmasi

hasebiyle sudiir ve niibtlivvet teorisinin anahtar noktasidir.
1.1. Nefs ve Aklin Hiyerarsik Mertebeleri

ibn Sind’nin nefs mertebeleri tasnifi, niibiivvetin imkanim temellendiren epistemolojik
cercevenin onemli bir unsurudur. Feleki kuvvelerin etkisiyle ay alti alemde ortaya c¢ikan ilk nefs
tiirii bitkisel nefstir. Ureme, beslenme ve biiyiime islevlerine sahip olan bu nefs, tabif cismin ilk
yetkinligi olarak tanimlanir. Bunun ardindan gelen hayvani nefs ise bitkisel nefsin yetilerini
muhafaza etmekle birlikte, idrak (mudrike) ve hareket (muharrike) kabiliyetine de sahiptir.
Filozofa gore hayvani nefs, tahayyiil yetisi sayesinde bir arzu veya korku ortaya ciktiginda
yonelme ya da kacinma davranislan sergiler. Miidrike kuvvesi ise duyular aracihigiyla edinilen
suretleri idrak ederek 6znenin bir fiilde bulunup bulunmamasim belirleyen temel bilissel
mekanizmay1 olusturur (ibn Sina, 2013, s.145 vd.). Ayrica hayvani nefste miitehayyile (insani
nefste miifekkire olarak adlandirilmaktadir), vehim ve hafiza kuvveleri de mevcuttur (ibn Sinj,

2013, s. 146).

Insan nefsini ise “Natik Nefs” olarak tanimlayan filozof bu nefsin 4mil ve alim olmak iizere
ve ortak adi akil olan iki temel giice sahip oldugunu belirtir. Amil gii¢, insan bedenini harekete
gecirmektedir. ibn Sina bu giiciin hayvani nefste bulunan miitehayyile ve miitevehhime gibi
kuvvelere yenilmemesi, bilakis onlar1 yonetmesi gerektigini ifade eder. Aksi takdirde rezil bir
ahlak ortaya cikacaktir (Ibn Sina, 2013, s. 151). Insan nefsindeki diger kuvve ise “nazari kuvve”dir.
Filozof bu kuvveyi aciklarken nefsin adeta iki yonii oldugunu, bedene dogru olan yoniintin
bedenin tabiatimin gerektirdigi cinsten etkilenimleri kabule uygun oldugunu, yiice ilkelere dogru

olan cihetinin ise ulvi alana y6nelik olarak orada olanlari siirekli kabul ettigini ve bu alanin etkisi
altinda oldugunu belirtir (ibn Sin4, 2013, s. 152).

Niibiivvet bahsinin temel dinamikleri, ibn Sind’min epistemolojisinde nefs-i natikanin
nazaril kuvvetiyle aciklik kazanir. Bu kuvvetin ilk mertebesi heytlani akildir. Bu asama, insan
tlriniin her bir ferdinde dogustan mevcut olup herhangi bir bilgi yahut suretin fiilen bulunmadigi,
sadece soyut hakikatleri kabul etmeye yonelik potansiyel bir istidaata sahip olunan asamay ifade
eder (Ibn Sin4, 2013, 5.152).

Insanin ilk makulleri idrak etmesiyle, ikinci mertebe olan meleke halindeki akil ortaya

¢ikar. Buasamainsanin “biitiiniin par¢adan biiytiik oldugu” ilkesi gibi, ilk makulleri idrak etmesiyle
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kazanilir. insan zihni bu ilk hakikatleri kavramaya basladiginda, onda artik sabit bir yetkinlik hali
olusur ve akil, soyut dnciiller iizerinde diisiinmeye hazir bir melekeye doniisiir. Bu asama,
edinilmis bir bilginin artik dissal bir uyaranla her defasinda yeniden firetilmesine gerek
kalmaksizin akilda hazir bulunmasi bakimindan kritik bir noktadir. Bu asamada dikkat edilmesi
gereken diger bir dnemli husus, meleke halindeki aklin faal aklin hey(lani akla bitismesiyle
miimkiin oldugudur (Akkanat, 2016). Yani meleke hali, insan aklinin faal akil ile gergeklestirdigi

epistemolojik temasin ilk somut sonucudur.

Nazari aklin bir sonraki mertebesi olan bilfiil akil, insanin sadece makulleri idrak
etmesiyle simirli kalmayip, bununla beraber kendi aklettigini de akletmesiyle gerceklesir. Faal
Akil’dan alinan suretleri miitalaa etmek ve bu suretleri fiilen diisiinme siirecine dahil etmekle akil
etkin bir hal kazanir (Ibn Sin4, 2013). Bu asamada artik makul suretler digsal bir etkiye ihtiyac

duymaksizin zihinde hazir bulunur ve diisiinme kesintisiz bir nitelige erisir.

Nazari kuvvenin ulastigl en yiiksek mertebe Miistefad Akil'dir. Bu asama akledilmis
suretlerin zihinde siirekli olarak hazir halde bulundugu ve bilkuvve aklin tamamen bilfiil akla
doniistigli asamadir. Filozof Miistefaid Aklin, makul suretleri her an kendisinde hazir
bulundurdugunu, onlar1 diledigi anda isleme tabi tutabilme ve Faal Akil’dan gelen feyzi siirekli
olarak kabul edebilme yetkinligine sahip oldugunu belirtir (ibn Sina, 1952, s. 66 vd.; ibn Sina,
2013, s. 153). Bu diizende nazari aklin gelisim siireci, potansiyel bir kabiliyetten fiili ve siirekli bir
bilissel yetkinlige dogru ilerleyen bir hiyerarsi seklindedir. Konuyu biraz daha agmamiz gerekirse
Faal Akilla ittisale girmek suretiyle onun feyzini almak insana bilfiil akledilir diisiince
kazandirarak insanin “tam kuvve” mertebesine ulasmasin saglar ve bu asamada nefs tam bir
diisiince dagarcigina sahiptir onlari diledigi zaman diisiinebilir. Miistefad Akil boyutu ise bu tam
kuvveye sahip olundugu andaki bilfiil insan disiincesidir. Bu asamada artik insan gayri cismani
alemin mensuplarina benzer ve ki sudiir teorisinde Faal Aklin {istlenmis oldugu vazife sayesinde
niiblivvetin metafizik temeli de saglanmis olmaktadir. Clinkii peygamber, Faal Akil ile dogrudan
ve kesintisiz bir ittisale sahiptir; bu ittisal, bilginin peygamberde dogrudan yani herhangi bir

istidlale ihtiyac duymadan zuhur etmesini saglar.

Gii¢lii bir istitdata sahip olan insanlarda zuhur eden bu bilissel durum “sezgi” olarak
isimlendirilmektedir. Bu yetkinlige sahip olan kimseler bir bilgi elde edinirken ne bir egitim ve
Ogretime ne de herhangi bir tecriibi siirece ihtiya¢ duyarlar. Bu éyle derin bir idrak seviyesidir ki,
kisi s6z konusu bilgiyi kendi bilincinde sanki 6teden beri biliyormus gibi ickin bir asinalikla hazir
bulur. Filozof, bir insan i¢in ulasilabilecek en yiiksek akli seviye olan bu idrak yetisini “Kutsi Akil”
olarak isimlendirmektedir. Kutsi Aklin mertebesi insanlarin pek ¢ogu icin kolaylikla ulasilabilecek
bir mertebe degildir; yalnizca istitiat bakimindan miistesna 6zelliklere sahip olan sahislar bu

seviyeye erisebilir. Bu sekilde ulasilan bilgi, Faal Akil’dan dogrudan bir tasmayla edinilmektedir;
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Boylece kisi fiziksel melekelerinden kurtulabilir (Davidson, 2020, s. 126). Bu siirecte elde edilen
manevi ve soyut muhteva 6nce miitehayyile kuvvesine yonelir ve miitehayyile bu tist diizey bilgiyi
kendi imkanlar1 dogrultusunda dilsel formlara doniistirmek suretiyle bilinen kelime ve
ctimlelerle ifade edilebilir hale getirir. Bu sekilde metafizik bir kaynaktan dogrudan elde edilmis

olan bilgi, insan idrakinde kavramlabilir ve aktarilabilir bir form kazanmis olur. (ibn Sin4, 2013,
s. 154).

Ibn Sin&'nin metafizik sisteminde her bir mertebe, kendisinden sonraki mertebenin
gerceklesmesi icin zorunlu bir basamak tegkil eder. Heytilani akil melekeye; meleke bilfiil akla;
bilfiil akil ise Miistefad Akla zemin hazirlamaktadir. Bu yapida, en yiiksek bilissel olgunluk
seviyesine ulasan insan aklinin Faal Akil ile tam bir ittisal kurabilmesi miimkiin durumdadir ki
filozofun niibiivvet goriisiiniin epistemolojik temeli tam da bu ittisal iliskisinde ortaya ¢ikar. Insan
aklinda bir yeti olarak bulunan (bi’l-kuvve) melek tabiati, Faal Akil’dan alacagi 1sima suretiyle
suretleri maddelerinden ayirabilir (Henry Corbin, 2010). Ameli akil, kendi bedenine yonelik
davramslara meyillidir. Hayvandaki vehim ve hayal giicline benzetilebilir. Bu giicler sayesinde
kendi yararina veya zararina olacak seyleri bilir. Boylece huylar beden gliciine baglanir. Nazari
akil ise ameli akla yon verir. Amell akil ancak onun sayesinde dogruyu yanlistan ayirarak karar

verebilir (Hilmi Ziya Ulken, 1967).

ibn Sin&’nin epistemoloji temelli metafiziginde bilkuvve halde bulunan insan aklinin bilfiil
hale gecisi, kendi kendine gerceklesebilecek bir siirec degildir. Clinkii bilkuvve hdlde olmak, bir
seyin hentiz yetkinlige ulasmamasi demektir ve bu ulasim ancak fiil halinde bulunan bir fail ilke
araciligiyla gerceklesebilir. Dolayisiyla kiside bir bilginin olusabilmesi i¢in Faal Aklin bu ilhami
gereklidir. Aklin durumlarindan biri olan Akl-1 Kudsl de Faal Akilla mahrem olabilme haline

tekabiil eder. Bu mahremiyette en yiice mertebe niibiivvetin ruh halidir (Henry Corbin, 2010).
1.2. Nefs ve Aklin Mertebeleri Cercevesinde Niibiivvetin imkam

ibn Sina’min niibiivvet anlayisim agiklamadan énce belirtmek gerekir ki “Peygamberlik”
doktrinini felsefe tarihinde ilk kez ele alan Miisliiman filozoflar olmuslardir (Shaheen, 2010). ibn
Sind peygamberligin imk&nini1 ispat ederken, temelini Aristoteles’te bulacagimiz sebeplilik
ilkesine siki sikiya baghdir. Ona gore hem mantiksal hem de varolussal anlamda her illet
maliiliinden iistindir. Bu ilke, ontolojik olarak diger insanlardan daha {ist konumda bulunan
peygamberlerin, sosyal statii olarak da daha tistiin olmasi ve peygamberlerin toplumu yoneten

konumda bulunmasi gerektigini ifade eder.

Sebepler arasinda mevcut bulunan hiyerarsik yapi, tikel 6zlerin (enniyyat) ontolojik
statiilerine gore belirlenir. Bu baglamda tikel 6zlerden bazilari bizzat kendi baslarina kaimdir; bir

kisminin varligi ise ancak baska bir 6z sayesinde devam edebilir. Dogrudan kendi basina kaim
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olan 6zler, elbette baskasiyla kaim olanlara gore daha yiiksek mertebede bulunurlar. Kendi basina
var olanlarin arasinda, maddeden bagimsiz bicimler ve 6zler ile maddede bulunan bicimler
arasinda bir ayrim s6z konusudur; bunlardan maddeden bagimsiz olanlarin daha iist mertebede

bulundugu aciktir.

ibn Sind’min tartismay1 ozellikle odakladigi alan maddede bulunan bigimlerdir. Bu
minvalde maddi bicimler yahut cisimler, gelisme ve biiyiime yetisine sahip olanlar ile bu yetiden
yoksun olanlar seklinde taksime tabi tutulur; gelisip biiyliyen varliklar ontolojik ve yetisel
bakimdan daha yiliksek bir konumdadir. Biiylime yetisine sahip varliklar arasindaki
derecelendirmede ise canlilik 6lgiitii devreye girer; canl olanlar, bi¢cim ile madde arasindaki
iliskiyi daha yiiksek bir organizasyon diizeyinde kurabildigi icin cansiz varliklara gore daha

miukemmeldirler.

Canl varliklar icerisinde ise akil sahibi olanlar, akildan yoksun olanlardan {istiin kabul
edilir. Akil sahibi varliklar arasinda ise akl fiil haline ¢cikarma melekesine sahip olanlarla, bu
melekeye sahip olmayanlar ayirt edilir ve meleke halinde bulunan akl fiile ¢ikarabilenler daha
yiiksek bir mertebede yer alir. Tim bu derecelendirmelerin ardindan, akli faaliyeti fiile
¢ikaranlarin da bir araci vasitasiyla bunu gergeklestirenler ile herhangi bir araciya ihtiyag
duymaksizin gerceklestirenler seklinde ikiye ayrilmasi gerekir; elbette ki burada da aracisiz

olarak akli faaliyette bulunabilenler daha iistiindiir.

Iste bu ulasilmis olan en yiiksek mertebe, Ibn Sina’nin ifadesiyle peygamberlik (niibiivvet)
makamina tekabiil eder. AKli yetkinlik en ileri diizeyi gerceklestigi ve akli idrak aracisiz bir
bicimde hakikate intikal edebilir hale geldigi icin peygamberlik, maddi bicimler alaninda
ulasilabilecek en ulvi noktadir. Ontolojik hiyerarsinin temel ilkesi mucibince, her tstiin varlik
kendisinden asagida bulunan biitiin mertebelere hitkmedici ve diizenleyici bir konumda bulunur.
Bu nedenle peygamber de ontolojik ve yetisel agidan kendisinin altinda bulunan biitiin varhk
tlirleri tizerinde hakim, yonlendirici ve dogal bir 6nderlik makamina sahiptir. Bu sekilde niibiivvet,
insan tiirti icinde en yetkin formu, varlik diizeni icinde ise maddi varolus alaninin doruk noktasini
ifade eden bir konumdur (ibn Sina, 2004). Peygamberlik bilincinin bir peygamberin ayirt edici
6zelligi olmasinin yani sira yiiklenmis oldugu sorumlulukla, peygamberlerin ahlaki ve manevi bir
O0gretmen olarak sosyal kotiiliiklerden bahsetmek ve toplumu 1slah etmek yiikiimliiliikleri vardir
(Shaheen, 2010).

Acik¢a ortaya konulmaldir ki filozofa gore niiblivvet dogatistii bir olay degil akll bir
glictiir, son derece yogun bir sezgiye sahip olan nebinin hi¢ kimseden bir sey 6grenmeksizin Faal
Akilla dogrudan ve yogun irtibati sayesinde bilgiye ulasmasidir ancak bu ¢ok ender bir durumdur
(ibn Sina, 1952). ibn Sina’da aniden meydana gelen bu aydinlanma, bir nevi kivilcimlanma ve Faal

Aklin gecmis, gelecek ve simdinin bilgisini peygamberin nefsine gondermesiyle olur. Siradan bir
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zihin yukarida bahsedilmis olan akil mertebelerine elde ettigi verileri isleyerek ulasirken,
peygamberlerin akh saf halde bulunmakta ve bilgi edinmek icin bu stirecleri tamamlamak
zorunlulugu tasimamaktadir (Rahman, 2017, s. 34). Dolayisiyla Gutas'in ifadeleriyle bu bilgi
sekliyle akli bilgi arasinda bulunan en temel fark, normal bir insan zihninde diisiinme fiilinin iradi
bir sekilde gerceklesmesi, buna mukabil peygamberlerin yiice dlemle olan bu irtibatinin gayriiradi
olmasidir. Kisi uyku halindeyken ya da baska bir seyle mesgulken bu bilgiye muhatap olabilir
(Gutas, 2010, s. 163).

ibn Sind’mn niibiivvet teorisinde dikkat ceken meselelerden biri, siradan insan akh ile
peygamberin akli arasindaki sezgisel farkin kaynagidir. “Eger akli meleke gelistirilip insan akli
tedricl olarak miikemmellestirilebilir bir yapida ise, o halde teorik olarak her insanin yeterli
yetkinlige ulastiginda vahiy benzeri bir bilgiye erisebilmesi miimkiin miidiir?” sorusu 6nem arz
eder. ibn Sina’mn sistemi bu ihtimali biitiiniiyle dishyor gériinmese de, peygamberlik makamim
siradan aklin sinirlarinin 6tesinde konumlandirarak bu sorunu belirli bir dl¢lide bertaraf etmistir.
Nitekim filozof, olagan akli bilin¢ diizeyinin Faal Akil tarafindan stirekli olarak iiretilen hakikatleri
ancak kisim kisim, tedricen ve biiyiik 6lciide soyutlama siiregleri aracilifiyla kavrayabildigini;
buna karsilik peygamberlerin idrakinin, Faal Aklin etkisine sadece alict konumda degil; bilakis
Faal Akilla bir tiir 6zdeslesme yahut tam bir ittisal konumunda bulundugunu belirtir. Fazlur
Rahman’'in yorumuna gére Ibn Sina, peygamberin epistemik kemaliyetini, Faal Aklin tiimel
hakikatlerini aracisiz, kesintisiz ve biitiinliiklii bir bicimde temasa edebilme kapasitesiyle agiklar
(Rahman, 2017). Bu kapasite, bilgi edinme siire¢lerinin zorunlu aracilarindan olan akli soyutlama,
tiimdengelim ya da kiyas gibi asamalara ihtiyagc duymadan gerceklesir. Dolayisiyla Ibn Sind’da
peygamber ile siradan akil arasinda niceliksel bir yetkinlik farkindan ziyade niteliksel bir
epistemik kopus s6z konusudur. Bu kopus, zihnin Faal Akilla kurdugu iliski diizeyinin farkindan
kaynaklanir. Siradan akil Faal Akil’dan yalmzca “is1ik” alarak, bu 15181 kendi idrak kapasitesi
olciisiinde islerken; peygamber akli bu i1s181n kaynagiyla dogrudan temas halinde hakikati kendi
biitiinliigl icinde kavrar. Boylece filozof, epistemik yapiy1 esnetmeksizin niibiivvetin ontolojik ve

bilissel ayricaligini koruyacak sekilde teorisini tamamlamaya calisir.

ibn Sin&’nin metinleri dikkatle incelendiginde, onun niibiivvet kurumunu agiklamak icin
tutarli, rasyonel ve biitiinciil bir cerceve kurma amaci tasidigl goriilecektir. Bu cercevenin

merkezinde yer alan li¢ temel iddia sunlardir:

e Peygamber sahip oldugu akli melekesinin olaganiisti miikemmelligi sayesinde Faal
Akil'dan aracisiz bir sekilde ilham alabilir, yani insan aklinin normal sartlarda tedrici olarak

eristigi hakikatlere dogrudan ve biitiinliikli bir kavrayisla ulasir;
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¢ Elde edilen bu akli ilham, peygamberin fevkalade giiclii ve saf hayal giicii araciligiyla
duyulur bir formabiirtinerek “vahiy” seklinde tecriibe edilir, dolayisiyla soyut manevi gerceklikler
duyusal-isitsel bir dil icinde temsil edilir;

e Peygamberler ve yiiksek dereceli veliler tarafindan ortaya konan mucizeler, kerametler
ve diger olaganiistii fiiller, insan nefsinin hem kozmik diizenle hem de maddi evrenle kurabildigi

derin iliskilerin bir sonucu olarak ac¢iklanabilir (Morris, 1992, s. 172).

Bu ii¢ unsur bir araya getirildiginde, ibn Sind’nin niibiivveti makul ve felsefi bir zeminde
temellendirmeye calistifi vuzuha c¢ikar. Onun amaci, peygamberligi sirf dini bir dogma olarak
degil; insan nefsinin mertebelerini, kozmik akillar hiyerarsisiyle kurdugu derin irtibati ve hayal
giliciiniin ontolojik islevini de dikkate alan kapsamli bir psikometafizik model icerisinde
serimlemektir. Boylece niiblivvet, kozmolojinin zorunlu bir unsuru ve ayni zamanda siyasi-
toplumsal diizeni miimkiin kilan bir hakikat kaynag: olarak konumlandirilir. Bu biitiinliik, ibn
Sind’'nin peygamberlik kurumunu yalnizca teolojik bir mesele degil, ayn1 zamanda epistemik,
ontolojik ve medent bir zorunluluk olarak gordiigiinii agik¢a ortaya koyar. Ibn Sina’min metafizik
sisteminde peygamberlik, fert ve toplumun varligini devam ettirebilmesi i¢in ilahi inayetin zaruri
bir sonucudur (Alper, 2018, s. 214).

ibn Sina insanlarin en faziletlisinin nefsini bilfiil akil olarak yetkinlestiren ve bununla
beraber ameli faziletleri de gerceklestiren kisi olarak tanimlar. Bu konumdaki insanlarin en
iistiinii niibiivvet mertebesinde bulunan kimselerdir. Peygamberler Tanri’nin kelamini isiterek
kendi gorebilecekleri surete biiriinmiis olan melekleri gorebilirler. Isitilen vahyin kaynagi
yeryiiziinde bulunan herhangi bir canli degildir (Ibn Sina, 2013, s. 274). Filozof, Tanr1’nin kelam
sifatini ele alirken vahiy ve niibiivvet meselesine deginir. Faal Aklin diger bir ifadeyle el-Kalemu’n-
Nakkas’in araciligiyla Tanrisal bilgi peygamberin kalbine akar ki bu akan Tanri'nin kelamidir ve
ilka edilen bu bilgiler tipki parlak bir aynaya bakan kisinin kendi suretini acikca gérmesi gibi
peygamberin zihnine naksolur (Ibn Sin4, 2000a). Tann tarafindan olaganiistii bir hayal giiciiyle
donatilmis olan peygamberler vahiy suretiyle ulasmis olduklar1 manevi hakikat ve kavramlari

maddi imge ve sembollere doniistiirebilirler (Shaheen, 2010).

ibn Sina, vahyi bir “akis” olarak tanimlamakta ve bu akisin gerceklesmesini saglayan
aracinin melek oldugunu belirtmektedir. Bu baglamda risalet, peygambere ulasan ve “vahiy” ad1
verilen ilahi tasmadan alinan bilginin niteligiyle belirlenir (Ibn Sina, 2004). Bu séylem rastlantisal
veya daginik bir icerik tasimaz; bilakis diinyanin hem ilmi hem de siyasi bakimdan 1slahini
hedefleyen biitiinliiklii bir diizenleme ilkesine dayanir. Dolayisiyla vahyin amaci sadece metafizik
hakikatlerin insanlara ulastirilmasi degil, aynm1 zamanda toplumsal diizenin saglanmasi, insan

fiillerinin yonlendirilmesi ve bdylece ahlaki-siyasal ortamin iyilestirilmesidir.
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Peygamber (res(l), bu ilahi feyzden aldig1 icerigi, insan idrakine uygun bir anlatim
formuna doniistiirmekle mesuldiir. Bu déntisiim yalnizca bir aktarma degil; bilakis peygamberin
imajinal, akll ve dilsel yetilerinin miikemmel isleyisiyle vahyin icerdigi tiimel hakikatlerin,
toplumun anlayabilecegi sembolik, mecazi veya ser‘i diizenlemeler haline getirilmesidir. Filozof,
peygamberin kullandig1 anlatim tarzinin, ¢ift yonlii bir 1slah faaliyeti oldugunu belirtir: Duyulur
diinyanin diizeni siyaset araciligiyla, diisliniliir diinyanin diizeni ise ilim araciligiyla
gerceklestirilir. Boylece peygamber, hem toplumlarin pratik yagamini normatif bir cergeve icinde

diizenlerken, hem de insan zihnini teorik hakikate yonelten dgretiler sunar (ibn Sina, 2004).

Dolayisiyla peygamberin, yasanan diinyada bireyi ve toplumu ilgilendiren iki temel gorevi
vardir ki bunlar; toplumsal yasamin diizeninin saglanmasi ve bireysel yasamda kisinin imani
anlamda zihin berrakligina ulastinlmasidir. Ancak bu noktada ibn Sind peygamberlerin ilmi
anlamda herkese ayni hitapta bulunamayacagim belirtmektedir. Peygamberin rasyonel bir
soylemle, itikadi meseleleri halka aciklamaya ve onlarin imanlarini akli bir temele dayandirmaya
calismalarinin beyhude bir ugras oldugunu savunur (ibn Sina, 2004). Hatta béyle bir caba
amacinin aksine hizmet eder. Zira tevhid ve tenzihin hakikatinin akledilebilmesi halkin zihni
kapasitesin oldukca iistiindedir (Ibn Sina, 2017). Bu nedenle tevhid, ahiret gibi temel itikadi
meseleleri halkin seviyesine uygun, anlasilir bir dil ve sembollerle izah etmesi gerekir (ibn Sina,
2017). Ancak felsefi donanima ve bunu yapabilme istitdatina sahip olan kisilerin bu sembolleri

c6zmeye calismasi gerekir (ibn Sina, 2017).

ibn Sina sosyal dokunun dayamsma ile kurulmas: gerektigini diisiiniir. Toplumdaki her
bireyin bir vazifesi vardir. Sehir sisteminin diizgiin isleyebilmesi icin her fert gorevini yerine
getirmelidir. Toplumsal diizen ancak bu sekilde saglanir. ibn Sina bu goriisiinii su sekilde ifade

eder:

Simdi deriz ki; bilindigi gibi insan, zorunlu ihtiyaglarinda kendisine yardim edecek bir
ortak olmadan isini yliriitmeyi iistlenen yalniz bir bireyken gec¢imini iyi yapamamakla diger
canhlardan ayrilir. O, bagka bir hem cinsi ile yeterli hale gelmesi gerektigi gibi hemcinsinin de
onunla ve benzeriyle hale gelmesi gerekir. Boylece birisi digeri i¢cin bugday tiretir, 6teki beriki icin
ekmek yapar, birisi digeri icin diker. Oteki beriki i¢in igne iiretir. Bdylece bir araya geldiklerinde
isleri yeterli hale gelir. Insanlarin sehir ve toplumlar olusturmak zorunda kalmalarinin nedeni
budur. Sehrini sehir sartlar1 dogrultusunda kurmada dirayetli davranmayip hemcinsleriyle
birlikte sadece bir topluluk olusturmayla yetinen kimseler, insanlara uzaktan benzeyen ve
insanlarin yetkinliklerinden yoksun bir cins olduklart izlenimi verirler. Bununla beraber,

béylelerinin bir arada yasamasi ve sehirlere benzemesi gerekir (ibn Sin3, 2017, s. 411).

Ve iste bu diizeni saglayacak yasa koyucu ve yénetici de peygamberlerdir (ibn Sina, 2017,

s. 624). Bu satirlarin benzerlerini Necat'ta da ifade eden ibn Sina, toplumsal diizen igin
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peygamberlere inen kutsal ruh ve vahiy sayesinde kanunlarin koyulmasi gerektigini ve
belirlenmis olan emirlere uyanlarin mutluluk veren bir meada ulasacaklarim bildirir (ibn Sin3,
2013, s. 279). Boylece peygamberlerin ayni zamanda devlet adami kimlikleri de bulunmaktadir
denilebilir (Shaheen, 2010, s. 4).

ibn Sina'nin sudr teorisinin énemli sonucu, niibiivvetin ontolojik zorunlulugu ile siyasal
zorunluluk arasinda olusan irtibattir. Sudir doktrini, varlik alanindaki her unsurun, kendinden
bir alt mertebede bulunan unsuru etkileyerek belirli bir kozmik hiyerarsinin teleolojik bir ilkeye
gore islemesi esasina dayanmaktadir. Bu teleolojik yapi icinde insan toplumunun ana hedefi
adaletin tesisi, toplumsal diizenin korunmasi ve hikmete dayall bir yonetim modelinin islerlik
kazandirilmasidir. Ibn Sind’ya gére s6z konusu amaa fiilen gerceklestirebilecek yegane Kisi, Faal
Aki'dan dogrudan bilgi alabilme yetisine haiz olan ve bu miicerret bilgiyi toplumun idrak
seviyesine uygun sembolik, temsili ve tesrii bir dile doniistiirebilen nebilerdir. Bu noktada sudir
zincirinin gerektirdigi kozmik diizen, insan toplumunda ancak peygamberin getirdigi seriat
vasitasiyla kurumsallasabilecegi i¢in niiblivvet, epistemik bir ayricalik olmaktan ziyade siyasi
diizenin mecburi bir ilkesidir. Zira nebiler gibi cok kiiciik bir azinlik haricinde insanligin biiytiik bir
kisminin, Faal Akil'dan gelen hakikatleri dogrudan kavrayacak entelektiiel yetkinlige sahip

olmalar1 miimkiin degildir.
2. Mucizenin Epistemolojik ve Ontolojik Temelleri

Semavi dinlerde Tanri, sadece adlemin yaraticisi olmaktan ibaret degildir; yam sira
yarattig1 diizenle stirekli irtibat halinde; bireyin ve toplumun hayatin1 dogrudan etkileyen fiillerde
bulunan etkin bir varlik olarak konumlandirilir. Bu anlayista Tanri, alemi yarattiktan sonra kendi
haline birakmaz; bilakis dua, ibadet, ahlaki eylem ve toplumsal stirecler gibi alanlarda siirekli
olarak insan hayatinin akisina miidahil olur. Bu sayede Tanm ile diinya arasindaki iliski hem
ontolojik (yaratma ve devam ettirme) hem de teleolojik (hidayet verme, yonlendirme ve

hitkmetme) diizlemlerde devamlilik arz eder.

Teizmin bu yaklasimi, 6zellikle deizmin Tanr1 tasavvuruyla mukayese edildiginde belirgin
bir karsitlik icerir. Deist anlayista Tanrl, evreni baslangicta yaratarak evrenin diizenini kusursuz
isleyen fizik yasalariyla donatmistir; bu sebeple Tanri’'nin diinyaya miidahalesine artik ihtiyag
yoktur. Diinya, Tanrr’'nin baslangicta var etmis oldugu kendi i¢ dinamikleri ve dogal yasalarn
cercevesinde islemeye devam eder. Deizmde Tanri, yaratma fiilinden sonra pasif bir roldedir ve
bu nedenle dua, mucize veya 6zel ilahi yonlendirme gibi kavramlar anlamin yitirir. Buna mukabil
teist gelenek, yaratmay1 Tanri'nin diinya ile iliskisini baslatan fakat tamamlanmamis siiregen bir
fiil olarak gortir. Teizme gore Tanri, yaratmis oldugu alemi muhafaza ederek (hifz) ayni zamanda
diizenli bicimde destekler (ta’yid). Ayrica ilahl irade tarihsel siire¢ icinde dualara karsilik verme,

ahlaki emirler bildirme, peygamberler gonderme ve kozmik diizeni yonlendirme gibi cesitli
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fiillerde bulunur. Bu Tanr1 tasavvurunda diinyadaki her sey, dogrudan ilahi yaratisin bir iiriinii ve
ayni zamanda ilahi iradenin siirekli gozetimi ve miidahalesi altindadir. Nitekim Batak'in da
vurguladigl lizere teizm icin Tanri, hem yaratict hem de yaratilmis diizenin siirdiiriiciisii ve etkin

yoneticisidir (Batak, 2009, s. 34).

Bu baglamda Ibn Sin4’nin mucize teorisi, Tanr1’mn diinya ile iliskisinin siirekliligini kabul
eden teist bakis acisiyla uyumluluk arz eder. Ancak dogrudan ilahi iradenin miidahalesi ile degil,
kozmik diizenin isleyisinde yer alan akli-varliksal hiyerarsinin olaganiistii bir sekilde tezahiirtine
dayanir. Dolayisiyla mucize, tabiat diizeninin tamamen askiya alinmasi olarak tanimlanmamakta,
insan nefsinin olagantistii bir sekilde yetkinlesmesi sonucu Faal Akil ile kurdugu istisnal iliskinin
bir sonucu olarak yorumlanmaktadir. Bu cihetiyle ibn Sina’min mucize yorumu, semavi dinlerde
karsilasilan ilahi miidahale fikrini tamamen reddetmeksizin, onu kozmik diizenin ilkeleriyle

uyumlu héle getiren rasyonel bir ¢erceve icinde bicimlenir.

ibn Sina, Risdletii’l-Fiil ve’l-Infial adl1 eserinde evrende gerceklesmekte olan biitiin olus ve
bozulmalari, yani etkide bulunma ve etkilenme tiirlerini dort temel kategoriye ayirir. Bu taksim,
hem doga felsefesinin hem de psikoloji ve metafizigin temel ilkeleriyle tutarlihk gosterir. Bu etki
tiirlerinden ilki, nefsani olanin nefsani olan tizerindeki etkisidir. Bu kategori, maddeden bagimsiz
varlik diizenine ait olup akillarin birbirleri tizerindeki tesirini kapsamaktadir. Nitekim daha 6nce
belirtildigi tizere insan akli iizerinde Faal Aklin tesiri yahut insan nefsinin belirli soyut hakikatleri
idrak ederken karsilastig1 askin etki, bu kategorinin tipik érnekleridir (ibn Sina, 2000b, s. 623).
Bu baglamda belirtilmelidir ki ibn Sin4’nin vahyi ve ilhami bu simif altinda degerlendirmektedir.
Clinkii vahiy alma stirecinde nefs maddeden bagimsiz bir kaynagin yani Faal Aklin dogrudan etkisi

altindadir.

Metafizik diizenin fiziksel evrene yansimasi ikinci tiir etkilenim olarak tanimlanir ki bu
nefsani olanin cismani olan lizerindeki etkisidir. Doért unsurun olusmasina, bunlarin cesitli
oranlarda birleserek hayvansal, bitkisel ve madeni varliklar1 meydana getirmesine Faal Aklin
sagladigi katki, bu tiirden bir etkidir. Ay alt1 aleme suret vererek diinya tizerindeki maddi ¢coklugu
miimkiin kilan gii¢, tam da bu nefsani-cismani etki kategorisinin bir tezahiiriidiir (Ibn Sin4, 2000b,

5. 624).

Cismani olanin nefsani olan tizerindeki etkisi ticiinct tir etkidir. Bu etki seklinde duyusal
nesneler insan nefsinde psikolojik ve duygusal yonelimleri uyandirir. ibn Sind’nin misaliyle, giizel
bir varligl géren insanda ortaya ¢ikan sevgi, cazibe ya da yonelme istegi, cismani bir varhgin
dogrudan nefs iizerinde olusturdugu tesirdir (Ibn Sina, 2000b, s. 624). Bu tarz etkilenimler, insan
psikolojik olarak duyusal uyaricilara agikligini ve nefsin maddi diinyayla olan iliskisini gostermesi

bakimindan 6nemlidir.
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Cismani olanin cismani olana etkisi dordiincti ve son etki tiiriidiir. Bu tiir etkilenimler
fiziksel siirecler diizeyinde vuku bulur ve maddi varliklarin birbirlerine dogal tesirlerini ifade
eder. Bu kategoriye O6rnek olarak suyun buhara doéniismesi, atesin 1s1 yaymasi ya da unsurlar
arasindaki fiziksel etkilesimler gosterilebilir (Ibn Sina, 2000b, s. 624). Bu sinif ayn1 zamanda dogal

nedenselligin en temel ve herkes tarafindan gézlemlenebilir seklidir.

Bu dort etkilesim biciminden 6zellikle ilk iki kategori yani nefsani olanin nefsani olana ve
nefsani olanin cismani olana etkisi, ibn Sind’min mucize anlayisim1 dayandirdig) temel iki siniftir.
Gorildugi tizere filozof mucizeyi, peygamber nefsinin olaganiistii istitdati sayesinde Faal Akil’dan
alisilmigin 6tesinde bir tesir almasi seklinde kurgulamaktadir. Bu ¢ercevede ibn Sina mucizeleri
iic temel baslik altinda ele alir. Bunlarin ilki, yetkin istitaat sahibi bir kisiye yani peygambere
herhangi bir 6grenme, egitim siireci ya da asamal akli isleyis siirecleri olmaksizin hakikatin
bilgisini dogrudan elde etme imkaninin verilmesidir. Bu imkéan, Faal Aklin hakikati peygamberin
zihnine aracisiz olarak “akitmasi” ile gerceklesir. Bu siireg, peygamberlik makamimn epistemik
konumunu ve peygamber idrakinin diger idraklerden niteliksel olarak ayrildig1 noktay1 vuzuha
kavusturur. insanin olagan bilgi edinme siirecinde dis duyular aracihgiyla algiladig sekiller, ic
duyular tarafindan islenerek elde edilen formlar heyilani akil tarafindan soyutlamaya elverisli
hale getirilir ve son asamada Faal Akil bu suretleri aktiiellestirerek bilgi haline doniistiiriir. Yani
insan zihninin bilgi edinmesi tedricl ve aracil bir siire¢te gerceklesir. Oysa peygamber bundan
niteliksel olarak farkl bir duruma tabiidir. O, dis duyularin araciligina ihtiya¢ duymaksizin, “batini
duyular” vesilesiyle esyanin hakikatine niifuz eder. Boylece peygamber, bilgi edinmek icin duyusal
tecriibenin onciiliigiine muhtag degildir; bilakis duyusal tecriibe, zaten onun dogrudan elde ettigi
bilginin sonradan teyit edildigi bir alan haline gelir. Bu nedenle ibn Sina, peygamberlerin “6nce
bildigini, sonra gérdiigiinii” séyler (Ibn Sina, 2004, s. 57). Bu ifade, peygamber idrakinin Faal
Akilla aracisiz ittisal konumunda olduguna isaret eder ve mucize, Tanr’'nin tabiati askiya
almasindan ziyade, peygamber nefsinin kozmik akil diizeniyle olaganiistii uyumu sayesinde

ortaya cikan, fakat yine de metafizik hiyerarsinin i¢sel ilkeleriyle tutarh bir olay olarak anlasilir.

Mucizenin bu ilk tiiriinde dissal veya i¢sel herhangi bir duyum olmaksizin, Faal Akil'dan
peygambere dogrudan bir yol gézlemlenmektedir (Ibn Sin4, 2000). Yeterli donanim ve kapasitesi
olan kisinin Faal Akil tarafindan, sanki atesin kibriti tutusturmasi gibi, bir anda ilimle donatilmasi
s6z konusudur (Ibn Sina, 2000b). Béylece o, Allah'in diledigi kadarnyla, insani gii¢ 6l¢iisiinde
hakiki ilahi, meleklerinin tabakalarini, yaratiklarinin diger siniflarini, mebde ve meadin keyfiyeti
gibi hususlan bilir. Ibn Sina bu konuda su ayeti érnek olarak gostermektedir: "Iste béylece sana

da emrimizle Kur'an"1 vahyettik (es-Suara, 26/52)"(Ibn Sin4, 2000b).

ibn Sind mucizenin ikinci tiiriinii, peygambere dogrudan verilen ve risalet gérevinin bir

pargasi olarak insanlarin uyarilmasinda yahut miijdelemesinde etkin olan bir tiir gayb bilgisi
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olarak agiklar. Bu tiir mucizeler, peygamber nefsinin tahayyiil (miitehayyile) giiciiniin olaganiistii
yetkinligi sayesinde ger¢eklesmektedir. Peygamber bu kapasitesi sayesinde, dogrudan sahit
olmadigl gecmiste vuku bulmus olaylarin bilgisine, heniiz gerceklesmemis gelecek hadiselerin
haberine ve insanlar tarafindan duyularla kavranilmasi miimkiin olmayan gaybi hakikatlere
ulasabilir. ibn Sind’'nin felsefesinde bu durum, peygamberlerin tahayyiil giiciiniin hem zamansal
sinirlar1 agsan bir temsil yetenegine sahip olmasi hem de Faal Aklin bilgisini, zaman-mekan

sartlarina bagh olmaksizin alabilecek 6l¢tlide yetkinlesmesiyle izah edilir.

Peygamber bu tiir bilgileri icinde bulundugu topluma aktardiginda, bunlar
peygamberligin dogrulugunu tasdik eden deliller ve toplumun ahlaki ve dini yonelislerini
diizenleyen ikaz ve miijdeler 6zelligi tasir. Ibn Sin3, bu cesit mucizelere érnek olarak Kur’an’da
gecen cesitli ayetleri gosterir. Ornegin, “Iste bunlar sana vahyettigimiz gayb haberlerindendir” (el-
H{d, 11/49) ayeti, gecmiste yasanmis ancak peygamberin dogrudan bilmesinin miimkiin olmadigi
olaylarin vahiy araciligiyla bildirildigine isaret eder. Keza “Bir kisim peygamberleri daha 6nce
sana anlattik, bir kismini ise sana anlatmadik” (en-Nis3, 4/164) ayeti tarihsel bilgi alaninin vahiy
yoluyla genisletildigini ifade eder. “Rumlar, en yakin bir bolgede yenilgiye ugradilar; halbuki onlar
bu yenilgilerinden sonra birkag y1l icinde galip geleceklerdir” (er-Riim, 30/2-4) ayeti ise gelecek
hakkinda verilen kesin bir haberin gerceklesmesi bakimindan mucizeye bir 6rnek olarak
degerlendirilir. S6zii edilen bu cesit haller bazen uykuda gerceklesir ve buna "riiya" denir.
Peygamberler de ise bu durum, hem uyku, hem de uyaniklik hallerinde meydana gelebilir (ibn
Sina, 2000b). Tecriibe ve kiyas, uyku halinde gayb bilgisine ulasmayla esdegerdir. Bu erisim
ozellikle peygamberlerde uyanikken de gerceklesebilir. insanlar bu sekilde kendilerine ulastirilan
gaybi haberlerin gercekligini daha sonrasinda bizzat yasayarak tecriibe edebilirler, ilhama agik

olan kisiler ise bu tiir bilgilere tecriibeye gerek olmaksizin ulasabilmektedirler (Ibn Sin4, 2014b).

Mucizenin t¢iincii tiirti, Ibn Sind'nin tabiriyle, peygamber nefsinin cismani varlklar
iizerinde dogrudan etki edebilecek giicli ve yetkinligi kazanmis olmasiyla alakalidir. Esasen
“mucize” kavramindan bahsedildiginde ilk akla gelen tanimda bu tiirii yani insanin bizzat ve
aninda miisahede ettigi, fizik yasalarinin ilgasiyla gerceklesen ve insanda hayret ve korku
uyandiran hadiseleri kapsamaktadir. Bu mertebede peygamber nefsi, siradan insan nefsinin ¢ok
istiinde bir kudrete sahip oldugu icin, fiziksel siireclerde alisilmis diizeni asan birtakim
hadiselerin meydana gelmesine aracihk eder. ibn Sind’nin dért etkilenim sisteminde bu tiir
mucize, nefsani olanin cismani olana etkisi kapsamina girer. S6z konusu etki, peygamber nefsinin
gliclii tasarrufu sayesinde deprem, tufan, yildirim, atesin niteligini degistirme yahut Hz. Musa’'nin
asasinin yilana doniismesi gibi, fiziki yasalarla agiklanmasi gii¢ hadiselerin ortaya ¢ikmasi imkan
dahilindedir. Bu olaylarin kaynagini filozof, peygamber nefsinin fevkalade arinmis, giiclenmis ve

boylece nefsin, maddi unsurlar1 harekete gecirebilecek, onlar1 donistiirebilecek veya
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yonlendirebilecek bir kudrete ulasmis olmas seklinde izah eder (ibn Sina, 2000b). Baz1 nefisler
kendi bedenlerini etkileyebilecek giice sahip olabilirler ancak bu etkileme dogrudan maddi bir
sebeple degil, tipki yiiksekte yiiriiyen bir kisinin yiiriidiigii dar yolu disiindiigiinde ayaginin
kaymasi gibi (ki aym1 dar yol yerde olsa yiiriirken endiselenmez ve ayagi kaymaz) farkli bir
bicimde olur. Nefs, bir cisim olan bedeni etkiledigi gibi baska cisimleri de etkileyebilir. Hatta 6yle
ki bu tarz nefisler adeta alemin nefsi gibidirler ve her seye etki edebilirler. Béylece filozof bu

goriisityle keramet ve mucizeye kap1 aralamaktadir (ibn Sina, 2014b).

ibn Sin4, bazen insamn normal bir konumdayken bir isi yapmak iizere kendinde ¢ok yogun
bir kuvvet bulabilecegini ancak daha sonrasinda aymi isi tekrar yapmak istese muvaffak
olamayabilecegini ifade eder. Insan béylesi durumlarda giiciiniin zirvesine ulagir ancak o isi
gerceklestirdikten sonra kendisinde bir halsizlik hisseder. Tipki bdylesi durumlarda oldugu gibi,
Mistefad Akla ulasmis kisilerin kendi kapasitelerini asan fiiller gerceklestirmeleri filozof icin
imkansiz degildir (Ibn Sina, 2014b). Gériildiigii iizere ibn Sina, peygamberlerin cisimler iizerinde
gerceklestirdigi mucizeyi de nefsin ulastig1 bir kudret olarak ele almak suretiyle, mucizeleri akli
bir zeminde aciklama yoluna gitmistir. Ancak bu yorum, ¢agdas anlamda mucizelerin fizik yasalari
dahilinde izah edilmesine degil, mucizenin olusum siirecinin yasaya tabi oldugu kabuliine

dayanmaktadir.

Bu asamada dikkat ¢ekici olan bir diger husus da ibn Sind'nin sadece fizik yasalarini asan
olaylar1 degil, ayni1 zamanda vahyin kendisini ve vahyin igerdigi belirli bilgi tiirlerini de mucize
kavrami i¢ine dahil etmesidir. Nitekim mucizenin ilk iki tiirtinde goriildiigi lizere, filozof mucize
kavramini sadece “doga kanunlarinin askiya alinmas1” seklindeki dar bir anlama sikistirmaz;
aksine, peygamber nefsinin Faal Akilla gerceklestirdigi olagantisti iliskiyi goéz Ontlinde
bulundurarak, mucizeyi epistemik, psikolojik ve ontolojik boyutlar1 da olan ¢ok katmanl bir
kavram olarak isler. Dolayisiyla Ibn Sin&’nin mucize kavramina yiikledigi anlam, klasik manada
sadece doga yasalarini asan harikulade olaylara indirgenemeyecek kadar genistir. Mucize, onun
sisteminde, peygamber nefsinin Faal Akil ile kurdugu istisnal irtibatla ortaya ¢ikan her tiirden
olaganiistii bilgi, idrak ve eylemi de kapsayan ¢ok boyutlu bir olgudur. ibn Sind bu biitiinciil

yaklasimin bir sonucunda vahyi de mucize kapsamina dahil etmistir.
Sonug

Peygamberlere gelen vahyin, halkin idrak seviyesine uygun sembolik ve temsili bir dil
yapisina biirtindii§iine deginmistik. Bu sembolik dil; Faal Akil'dan gelen saf hakikatin, siradan
insanlarin anlayabilecegi bir forma doéntstiriilmeden teblig edildiginde, toplumda karsilik
bulamayacag i¢in vahyin mahiyetiyle alakali mecburi bir 6zelliktir. Bu durum peygamberligin
epistemik boyutunu ve onun sosyo-politik islevini belirleyen énemli bir ilkedir. Ibn Sind’ya gére

peygamber, hakikatin bilgisine dogrudan ulasabilen ve bu bilgiyi halkin kavrayis ufkuna uygun bir
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iislupla aktarma konusunda da benzersiz bir melekeye sahip olan kisidir. Dolayisiyla vahyin
“sembollerle bezeli” dili, epistemik bir zorunluluk oldugu kadar toplumsal diizenin tesisi i¢in de

gereklidir.

Bu baglamda Ibn Sind’min mucize anlayisi ile vahyin sembolik yapisi arasinda dikkate
deger bir uyum mevcuttur. Peygamberin duyulur diinyaya yonelik olaganiistii fiilleri, yani
mucizeler, siradan insanlar icin metafizik hakikatin goriiniir bir tezahtriidiir. Halk, vahyin
icerigini kavramada zorluk yasayabilir; ancak dogrudan sahit olduklar1 olaganiistii fiiller, onlar:
hakikate yonlendiren gili¢lii bir motivasyon konumundadir. Baska bir ifadeyle mucize,
peygamberin hem tevhidi inanci pekistirme hem de niibiivvet iddiasin1 temellendirme gorevini

yerine getirmede tamamlayici bir unsurdur.

Mucize kavrami modern determinist paradigma agisindan ele alindiginda, sebeplilik
ilkesine bu denli bagh bir filozofun mucize olgusunu kabul etmesi sasirtici gelebilir. Ancak ibn
Sind’'nin nedensellik anlayisiyla biitiinsel bir sekilde ordiigi akil-nefs mertebelerine iceriden
bakildiginda, onun mucizeye kapi aralayan bir sistem kurmadigy, bilakis mucizeyi de sebep-sonug
iligkileri ag1 icine dahil ederek rasyonel zeminde ilerlemeye calistig1 goriiliir. Ona gore evrende
nedensellikten bagimsiz herhangi bir olayin vuku bulmasi s6z konusu degildir; fakat onun
felsefesinde nedenselligin yalnizca fiziksel unsurlar arasindaki iliskilere indirgenmesi de miimkiin
degildir. Nefsin cismani varliklar iizerinde gerceklestirebildigi tesirler, Faal Aklin maddeye suret
vermesi ya da tahayyil giliciiniin bazi durumlarda dis diinyay1 etkilemesi gibi iliskiler de
nedenselligin birer boyutudur. Bu kapsamda mucize, fiziksel doganin alisildik diizenini askiya
alan bir “istisna” olarak degil, bilakis daha yiiksek mertebede isleyen sebep iligkilerinin bir
tezahiiri olarak anlasilmalidir. Peygamberlerin yapmis olduklar1 mucizeler, beser i¢in imkansiz
goriilebilir ancak onlar icin durum béyle degildir (Erdogan, 1996, 5.440). Bu cihetiyle Ibn STn&d’nin
mucize agiklamasi, Aristotelesci nedensellik cer¢evesini asmaz ancak onu genisleterek metafizik

boyutu da iceren kapsamli bir fenomenolojiye doniisiir.

ibn Sind’min mucize konusundaki bu yaklasimi aym zamanda Tanri’'nin diinyaya
miidahalesini biitliniiyle reddeden deist anlayistan da bariz bir bicimde ayrilir. Ona gére Tanr,
evreni sadece yaratmakla kalmaz, aym zamanda varlik diizenini stirdiiriir, destekler ve biitiin
varliklarin nihai nedeni olarak ontolojik diizenin siirekligini saglar. Bu sistemde mucize, Tanr1’nin
hikmetine aykir bir miidahale degil, bilakis yaratilmislar arasinda hiyerarsik olarak en yetkin
istitdata sahip olan peygamber nefsi vesilesiyle gerceklesen olaganiistii bir tecellidir. Baska bir
tabirle mucize, Tanr’’'min dogaya “sonradan ekledigi” bir islem degil, doganin varlik dokusunda
zaten bulunan daha st diizey bir nedensellik tabakasinin islerlik kazanmasidir. Nitekim

peygamberlik kurumunun kendisi de 6ziinde metafizik bir istidat oldugu icin mucize onun

ayrilmaz bir pargasidir.
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Sonug olarak Ibn Sina’min mucize teorisi, epistemolojik ve ontolojik boyutuyla dikkatle
incelendiginde tutarlilik arz etmektedir. Mucizeyi sebeplilik yasasina dahil etmesi, onun diistince
evreninde rasyonalite ile metafizigin birbirinden ayrilmaz iki unsur oldugunun en acik ispatidir.
Vahyin sembolik dili ile mucizenin duyulur diinyadaki etkisi arasinda kurdugu kuvvetli bag,
niiblivvet kurumunun hem insan aklimin sinirlarini asan hem de toplumsal diizenin tesisini
hedefleyen ¢ok katmanh bir yapi oldugunu gosterir. Boylece filozof, hem vahyin epistemik
ayricaligini hem de mucizenin rasyonel tutarliligini savunan biitiinciil bir niiblivvet anlayisi

sergilemis olur.
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