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IBN BACCE vE IBN TUFEYL:
FELSEFE ENDULUS'TE

Burhan Koroglu*

Enduilts, Islam fetihlerinin Bat'da ulastigl en uzak nokta olarak aras-
tirmacilann ilgisini hep cekmistir. Bu ilgi sadece Endulusun cografi
konumundan otirt olmayip, Islam bilim, dtistnce ve siyasi tarihinde
ifa ettigi onemli fonksiyondan da kaynaklanmaktadir. Tarik b. Ziyad
kumandasindaki muisliman ordularnnin Enduliisa 711 yilinda fethinin
akabinde u¢ y1l icinde buitun Iber yanmadasimin ele gecirilmesiyle kurulan
Endulus Emevi Emirligi'nde ozellikle Endulus Emevi Emiri II. Hakem'’in
(slt. 961-967) bilimlere olan 6zel ilgisi sayesinde gelisen bilim ve felsefe
faaliyeti, daha sonraki donemde biraz yavaslasa da II. Hakem'in bilim ve
felsefe eserlerini Endilus’e tasima cabalan asil meyvelerini XI. ytizyilda
vermeye baslamistir.!

Bu verimli donemin bilim ve 6zellikle de felsefe acisindan ilk ve en
parlak sahsiyeti olarak Ibn Bacce’nin isminin 6n plana ¢ikugr gorilmek-
tedir. Doneminin sahitlerinin ve gintimiiz Islam felsefesi tarihcilerinin
ittifakla Endalis'tn ilk yetkin filozofu olarak kabul ettikleri Ibn Bacce,
o dénemde Murabitlar Devleti'nin yonetiminde bulunan Endulusan
kuzeyindeki Sarakusta sehrinde tahminen 470/1077 yihnda dunyaya
geldi. Ismi kaynaklarda Ibntis-Saig olarak da gecen ibn Bacce, Latin
kaynaklarinda Avempace olarak anilmaktadar.

“  Prof. Dr., T.C. Disisleri Bakanhigi burhankoroglu62@gmail.com
1 Makkari, Nefhu't-tib, VI, 309 vd.; Sa‘id el-Endelusi, Tabakatii’l-iimem, s. 162 vd.
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[bn Bacce'nin dgrencisi ve yakin arkadasi olan Ibnt’l-imam onun
eserlerine yazdig1 ekte, Ibn Bacce'nin Endulus'te kendi dénemine kadar
gelen bilim ve felsefe gelenegi icinde ilmi mahareti ve felsefi konulardaki
derin vukufiyeti ile ayn bir yere sahip oldugunu vurgulamaktadir. Ayni
sekilde Ibn Tufeyl de Hay b. Yakzdn risalesinin bas kisminda Endilus'te
felsefenin seyrini aciklarken Endilus’te kendi donemine kadar olan ilmi
gelismeleri ana hatlariyla tic doneme ayirmaktadir: i) Matematik bilimlere
tekabul eden te‘dalim ilimleri merhalesi; ii) Mantik ilmi merhalesi ve iii)
Felsefe (metafizik) merhalesi. Ibn Tufeyl bu siirecin zirvesini Ibn Bacce’nin
olusturdugunu vurgulamaktadir.?

[bn Tufeyl'in bahsettigi Endulis’teki tclu gelisim stireci, yukarida
isaret edildigi tizere, II. Hakem'in ilmi faaliyete verdigi onemli destekler
sonucunda baslamistir. Bu dénemde Islam dtnyasinin dogusundan mantik
eserleri de dahil olmak tizere cok sayida ilmi ve edebi eser buytik meblag-
lar odenerek getirtilmis ve Kurtuba sehri muazzam saray kuttiphanesiyle
cok onemli bir ilim ve kiltur merkezi haline gelmistir. Ikinci merhale
olarak adlandirilabilecek olan donemde ise Endultiste merkezi Emevi
otoritesinin zayiflamasi sonucu ortaya c¢ikan kucuk kralliklar (tavaifi’l-
multik) doneminde Kurtuba’dan tlkeye yayilan bilim adamlan ve ilm1
eserler sayesinde hicri 400 yili sonrasinda Endulustn ilim ve kaltar hayat
buyuk bir canliliga sahne olmustur. Bu donemde Mesleme b. Ahmed el-
Mecriti'nin (6. 398/1007) doguya giderek Ihvdn-1 Safa risalelerini Endiilus'e
getirdigi rivayet edilmektedir. Belki bu donemin en dikkat cekici sahsiyeti
olarak Ibn Hazm (6. 456/1064) zikredilmelidir. Ibn Hazm'n et-Takrib li-
hududi’l-mantik isimli eserinde mantik sahasinda Aristoteles mantiginin
bazi temel esaslarna ciddi itirazlar yoneltmis olmast mantigin Endulus’te
ne oranda tedaviilde oldugunun bir gostergesidir.’

Endulus emirliklerinin artan hiristiyan saldirilan karsisinda yardi-
mint talep ettikleri Kuzey Afrikamin giclu Murabitlar Devletimin huris-
tiyanlart hezimete ugrattigl Zelaka muharebesinin (479/1086) akabinde
Endulustn hakimiyetini ele gecirmesiyle yeni bir doneme girilmis, bu
donemde de bircok edip ve alim yetismistir. Murabitlar daha ¢ok dini
ilimleri gozetmis, buna karsilik felsefeye ve fukaha tarafindan hos gorul-
meyen astroloji ve astronomi gibi ilimlere fazla destek vermemis, hatta
2 Ibn Tufeyl, Hay b. Yakzan, s. 20.

3 Satid el-Endelust, Tabakatil-iimem, s. 117-118; Koroglu, “Ibn Bacce’nin Ahlak ve
Siyaset Dustincesi”, s. 47.
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zaman zaman bu ilimlerle ugrasanlan kovusturmaya tabi tutmuslardir.
Buna ragmen gerek Endults'teki felsefe ve bilim geleneginin saglamlig,
gerekse Ibn Bacce'nin zihinsel kapasitesi onun Islam diistnce tarihinin
en onemli dustince ekollerinden birisinin Endiiliisteki onctistt olmasini
saglamus, boylece Ibn Tufeyl'in sozinu ettigi tictinct merhale olan “felsefe”
(metafizik) merhalesi baslamistir. Ibn Bacce’nin hayat sertiveninin, onun
genel olarak buttn felsefesini, 6zelde ise toplum ve siyaset felsefesini dog-
rudan etkilemis olmasi sebebiyle, filozofun hayatinin konumuz acisindan
onem tastyan olaylarnmi zikretmek faydah olacakuir.

ibn Bacce

Hayati ve Eserleri

Ibn Bacce ilk genclik yillanm Sarakusta emirliginde cesitli ilim-
lerde 6grenim gorerek ve Murabitlar'n emirligi ele gecirmesi 6ncesinde
kisa bir sureyi Sarakusta Emiri Ibn Tifelvite vezirlik yaparak gecirdi.*
[bn Tifelvitin 6limit (509/1117) tzerine Isbiliye’'ye goc edip orada tup
tahsil etti. Daha sonra Girnata’ya gitmek tizere yola koyuldugunda Satibe
emiri tarafindan tutuklanip muhtemelen zindiklik tohmetiyle hapsedildi,
ancak Ibn Rusd’tn babasimin (veya dedesinin) tavassutuyla serbest bira-
kilabildi.” Bu olaym ardindan Ibn Bacce Fas’a gecip Murabit sarayinda
olumune kadar gecen yirmi yil boyunca Yahya b. Yasuf b. Tasfin’in
vezirligini yapt1.° Bu donemde bir taraftan Murabitlar Devletinin zevale
dogru gittigi problemli yillarda aktif siyasetle ugrasirken, diger taraftan
da icinde Tedbiru’l-mitevahhid adli risalesinin de bulundugu énemli
eserlerini telif etti. Baz1 kaynaklann bildirdigine gore 533/1139 senesin-
de, aralaninda siddetli diasmanlik bulunan meshur tip alimi Ebu’l-Ula
Ibn Zuhr tarafindan zehirlettirilerek olduruldi ve Fas'm Fez sehrinde
defnedildi. ibn Tufeyl’in ifadesiyle Ibn Bacce Endiiltiste bilimler, mantik
ve felsefe sahasinda kendinden oncekilerin hepsini asip cok daha saglam
ve dogru bir dustnce cizgisine ulassa da dunya isleriyle, daha dogrusu
siyasetle yakindan mesgul olmasi, onun ilmi birikimini tam olarak ortaya
ctkaramadan bu dunyadan go¢cmesine yol acmistir.”

X RN NN NN Y]

4 Feth b. Hakan, Kaldaidu'l-ikyan, 1V, 935- 936; ayrica bk. Masumi, “Avempace: The
Great Philosopher of Andalus”, s. 35.

5 Bu bilgiyi Afrikali Leon aktarmaktadir; bk. Ferrth, Ibn Bdcce ve'l- felsefetii’l-Magribiyye,
s. 24.

6 Ibnil-Kufti, Thbari’l-ulemd’, s. 265.

7 Ibn Tufeyl, Hay b. Yakzan, s. 21.
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Ibn Bacce déneminin gelenegine uygun olarak tabiat felsefesin-
den tibba, metafizikten siyaset duistincesine bircok alanda, hem serh ve
ta‘likat seklinde hem de telif felsefi eser tarzinda ¢ok sayida calismaya
imza atmustir. Zor anlasilir ve kapali bir usliba sahip olan Ibn Bacce,
bazi eserlerini tamamlama firsati bulamamis olsa da gortsleriyle hem
Ibn Tufeyl ve Ibn Risd gibi miisluman filozoflar hem de Tbn Meymun
(Maimonides) gibi yahudi filozoflar tizerinde etki uyandirmis, daha
sonrasinda ise Ibranice ve Latince terctimeleri araciligr ile Avrupa du-
stincesine de etki etmistir.

Ibn Bacce, fizik (Aristoteles’in Arap¢a’ya es-Semd‘u’t-tabi‘t olarak
cevrilen Fizika'sina yazdig serh ve kendi kaleme aldig fizik eserleri), tip
(cesitli tp risaleleri), botanik, astronomi, zooloji, mantik (telif mantik
eserleri ile Aristoteles ve Farabi'nin eserlerine yazdigi serhler) ve meta-
fizik alanlarinda pek ¢ok eser kaleme almis olsa da Tedbirii’l-miitevahhid
isimli toplum ve siyaset felsefesine dair eseriyle psikoloji ve epistemoloji
problemlerini ele aldig Kitabii'n-Nefs, Risdle fi ittisali’l-akl bi’l-insan ve

Risaletii’l-veda™, onun diistince dunyasini tespit etme noktasinda en cok
basvurulan calismalandir.

Felsefi Diistiincesi

Aristotelesci Messai gelenegin takipgisi olan ve basta mantik, fizik
ve metafizik olmak tizere felsefenin pek cok alaniyla yakindan ilgilenen
[bn Bacce'nin ayrt edici vasiflanindan biri, Murabitlar Devleti'nde uzun
stre vezirlik yapmasi sebebiyle devletin ¢cokiis sebeplerini ve buna bagh
toplumsal ve siyasal bozukluklan daha dikkatli ve yakindan tahlil etme
imkani bulmasi ve bunu da ahlak ve siyaset felsefesine dair eserlerine
nisbeten yansitmis olmasidir. Ibn Bacce, insan mutlulugunu nihai hedef
olarak goren Aristotelesci yaklasimi benimsese de bu meseleye diger
filozoflardan farkli ve daha gercekgi bir yaklasim getirmis ve insanin
mutlulugunun ancak toplum icinde ve ideal devlette saglanabilecegi
seklindeki daha ziyade Eflatun kaynakh klasik Islam siyaset dustncesi
paradigmasina, bu kabulu killiyen reddetmeksizin, alternatif bir yaklasim
gelistirmistir. Bu felsefi hedefin ancak insanin bilgi seviyesi ve dolay1-
styla ahlaki olgunluguna bagl oldugu ana fikrini takip eden Ibn Bacce,
insanin tabiatla ilgili bilgisinden baslayan bu strecin ahlaki ve metafizik
yetkinlik ile taclanmast gerektigini ileri sirmektedir ki eserlerini de bu
hedef cercevesinde telif ettigi anlasilmaktadir.
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1. Psikoloji ve Epistemoloji: ibn Bacce'nin felsefenin bircok
alaninda eser vermesine ragmen insan ve toplum konularina 6zel 6nem
verdigini yukarida vurgulamistik. Onun psikolojiye iliskin goruslerini
bircok kitabinda ortaya koydugundan bahsedebiliriz. Bununla birlikte
ozellikle Kitabti'n-Nefs adiyla bir psikoloji eseri yazmis olmast konuya
verdigi 6nemi ortaya koymaktadir. Ibn Bacce her ne kadar bu kitab
tamamlayamamis olsa da (Elimizde tek bir ntishasinin bulunmas: da
ayr bir talihsizliktir), mevcut haliyle bu eserde nefisle ilgili pek ¢ok
konuyu ayrintili bir sekilde ele aldig1 soylenebilir. O, bu meseleleri ele
alirken Aristoteles sistemine oldukca yakin bir bakis acisina sahiptir ve
yine Aristoteles gibi psikolojisini fizik tizerine insa etmektedir.

Ibn Bacce’ye gore psikoloji biitun ilimler arasinda 6zel bir one-
me sahiptir ve metafizik dista tutulacak olursa en onemli ilim oldugu
bile soylenebilir.® Bir anlamda buttin bilimler psikolojiye dayanmak
zorundadir, ¢cunku nefsin bilgisine sahip olmadan diger ilimlerin ilke-
lerini kavramak mimkun degildir. Iste teorik ve pratik bilimler icin
sahip oldugu bu gereklilikten dolay1 nefse dair bilgi, fizik ve matematik
bilimlerden daha 6nemli bir islev gormektedir. Son tahlilde nefse dair
bilginin, metafizik alan1 anlamak icin de énemli bir rolu vardir, cunku
psikoloji bilgisinin bizi ulastirdig1 akil kavrami hakkinda bilgi sahibi
olmaksizin, 11k Ilke'nin bilgisine gerektigi gibi ulasilamayacag kesindir.'®

Ruh ve nefis terimlerinin ayni olguya isaret eden es anlaml iki
ayn kelime oldugunu belirten Ibn Bacce,!! ruhun varhgimin apacik ve
onun varligina iliskin bilgilerimizin de a priori oldugunu vurgulayarak'
nefsin varligini ispat etme cabasina girmemektedir. Bununla birlikte o,
nefsin gayri maddi varligina isaret ederken, nefsi “cisim ve stretin bile-
simiyle meydana gelen canli cismin streti” seklinde tanimlamaktadir."
Aynu sekilde nefis bilesik olmadigi icin ne bolunebilirdir ne de maddidir.
Nefsin maddi olmamasi onun hareketli olmamasi sonucunu da dogur-
maktadir."* Tipki gemi kaptaninin, geminin streti oldugu halde gemiye

8 1bn Bacce, Kitdbii’n-Nefs, s. 30. Ayrica bk. Masumi, “Avempace the Great Philosopher
of Andalus”; s. 44-45.

9 Ibn Bacce, Kitdbii'n-Nefs, s. 29.

10 Ibn Bacce, Kitdbii'n-Nefs, s. 30.

11 Ibn Bacce, Tedbiri’l-miutevahhid, s. 55.

12 1bn Bacce, Kitabu’n-Nefs, s. 37.

13 Ibn Bacce, Kitdbii'n-nefs s. 37-38.

14 Tbn Bacce, Tedbirirl-mitevahhid, s. 55.
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dahil olmayist gibi, nefis de, bedenin yoneticisi olmasina ragmen ona
dahil degildir ve ondan ayn bir varliga sahiptir.””

CR)

Aristotelesten mulhem olarak nefsi “tabii organik cismin yetkinligi
seklinde tammlayan Ibn Bacce,'® bu tamimla nefsin, kitabinin basinda sinai
olarak tasnif ettigi, yapay, yani insan tarafindan yapilan mesela baston
gibi varliklardan ay, tabii bir varlik oldugunun altini ¢cizmekte; organik
olmasiyla da tas, toprak gibi inorganik maddi varhiklardan ayr, canhlik
tastyan bir varlik olmasi olgusuna isaret etmektedir. Canlilik ozelligi
tastyan varhklar bitki, hayvan ve insan olarak tige ayiran ibn Bacce, her
bir nefis seviyesinin kendi varlik duzeyinde kendi imkanlar icinde bir
tanimi oldugunu belirtmektedir.'” Bundan dolay1 o, farkli seviyelerdeki
canhlarin nefis kuvvetlerini dikkate alarak gelistirdigi nefis taniminda
besleyici nefsin beslenen organik cismin yetkinligini; duyumsayan nefsin,
duyum yetenegine sahip organik cismin yetkinligini; mutehayyilenin ise
hayal eden cismin yetkinligini sagladigini ileri strmektedir.'®

Nefsin tabii organik cismin yetkinligi seklindeki tanimindan hare-
ketle Ibn Bacce, nefsin kuvveden fiile ¢cikisinin, islevini gerceklestirmesi,
yani son yetkinligine ulasmasi durumunda soz konusu olabilecegini
belirtmektedir. Nefsin islevini gerceklestirmesi, bir muzisyenin muzigini
icra etmesine benzemektedir: Muzisyenin muzisyen olarak bulunmasi
onun ilk yetkinligi, muzigini icra etmesi ise son yetkinligidir. Bu sebeple
ilk yetkinligin bulunmasi, son yetkinligi gerceklestirmeye yonelik bir
yatkinlik oldugu anlamina gelmektedir; son yetkinlik ise bu yatkinhgin
gerceklesmesidir. Bu durumda nefsin yeni tanimi “tabil organik cismin
ilk yetkinligi” seklinde olacaktir."

[bn Bacce insan bilgisinin alanini belirleme baglaminda ¢ok énemli
bir ayinm yapmaktadir. Buna gore bilgi alanlan temelde “tabii imkan
alan1” ve “ilahi imkan alan1” olmak tizere ikiye ayrilir. Tabit imkan; duyu
idrakleri, akli istidlaller ve zihni soyutlamalar aracihigiyla “insani bilgi”yi
olusturmaktadir. 11ahi imkan ise peygamberlere ulasan vahiyden iba-
rettir.”® Bu iki bilgi ttrta arasindaki ayinm sadece kesin bilgiye varis
15 Ibn Bacce, Surtihdtii’s-Semdi’t-tabi, s. 206.

16 Ibn Bacce, Kitdbii'n-Nefs, s. 29.

17 Ibn Bacce, Kitdbii'n-Nefs, s. 39.

18 1bn Bacce, Kitabu’n-Nefs, s. 29. Ayrica bk. Aydinli, Ibn Bdcce’nin Insan Goriisit, s. 81.
19 Tbn Bacce, Kitdbii’n-Nefs, s. 101-102.

20 Tbn Bacce, Risdleti’l-veda‘, s. 141.
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yollariyla ilgili olup, mahiyet acisindan aralannda bir fark s6z konusu
degildir. Cunkd Ibn Bacce tabii bilginin yetkinlige dogru yikselisinin
son asamalarinda ilahi bir mtidahale oldugunu, dolayisiyla bu tur bilgi-
nin de ilahi bir rengi oldugunu, ilahi nitelikli nebevi bilgiye benzer bir
hal aldiginmi belirtmektedir. Bu ayinma gore insanin ilahi imkan alanina
bir muidahalesi s6z konusu olmadig: icin geriye erdemli insanin veya
filozofun en ytice gayesi olan faal akilla ittisal ve buna bagli olarak elde
edilecek tam mutluluga erismesini mumkun kilacak olan tabil imkan
alan1 kalmaktadir.

[bn Bacce insanin bu ytice hedefe ulasmast icin “ruhani saretlerin
(ruhi formlarn) mertebeleri” olarak isimlendirdigi bir dizi duyu, bilgi ve
idrak asamasin katetmesi gerektigini belirtmektedir. Burada Ibn Bacce'nin
“nefis” ile “ruh” arasinda bir fark gormedigini, nefsi cismin bir sureti
(formu) olarak kabul ettigini;*' nefis cismin streti ve hareket ettiricisi
olduguna gore, ruhant suretlerin de insani eyleme sevkeden tasavvurlar
ve dustnceler olarak anlasilmas gerektigini belirtmek gerekmektedir.**
Ibn Baccenin ruhant suretler arastirmasidaki hedefi de bu stretlerin
veya tasavvurlarin hangisinin veya hangilerinin insani ytice gayesine,
yani mutluluga ulasurabilecegidir. Bu gayeyle Ibn Bacce soz konusu
ruhani stretleri dort gruba ayirmaktadir: i) Semavi cisimlerin stretleri:
Bu gruptaki saretler maddi olmayip, tamamiyla ruhanidirler. [bn Bacce
bu grubu tabii imkan dairesinin disinda tutar, ctunku Yeni Eflatuncu
gelenek cercevesindeki Farabi-Ibn Sina eksenli Messai felsefenin onto-
lojisi ve epistemolojisinde ¢ok ¢énemli yeri olan bu semavi cisimler Ibn
Bacce’ye gore insan aklinin faaliyet alan1 disindadir ve dolayisiyla insani
bilginin olusmasinda herhangi bir etkileri yoktur.? ii) U nefis guctinde
mevcut bulunan anlamlar: Bu t¢ nefis kuvveti; ortak duyu (el-hissi’l-
miisterek, yani bes duyudan gelen verileri bir araya getiren giic), hayal
gucl ve hatirlama gucudur. Bunlar duyusal gucler olup madde ile dog-
rudan temas halindedirler. iii) Heytlani akledilirler (maddi akledilirler):
Bunlar maddelerinden zihni soyutlama yoluyla elde edilmis, 6zlerinde
ruhani olmayan, kulli mana ve kavramlardir (insan veya agac kavrami
gibi). iv) Faal akil ve mustefad akil: En ytksek akli soyutlamanin ger-
ceklestigi mertebede teorik akil esyanin hakikatiyle birebir ortusmeyi

X RN NN NN Y]

21 Ibn Bacce, Tedbirii’l-miutevahhid, s. 49.
22 Cabiri, Nahnii ve't-tiirds, s. 186-187.
23 Tbn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 50.
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gerceklestirebilir. Iste bu en st dereceden soyutlamay1 gerceklestirebilen
akil, “mustefad akil”dir. Bu aklin faaliyetini yonlendiren giice ise ibn
Bacce “faal akil” ismini vermektedir. Bunlar da ruhani nitelikte olup
maddilikten tamamen uzaktirlar.?*

[bn Bacce'nin filozofu, bilgi ve idrak mertebelerinde ytikselip
kendisine mutlak saadeti tattiracak olan faal akilla ittisal mertebesine
ulasmak icin duyu algilarinin verilerinden baslayip, mezkar t¢ nefis
gucunin kullanilmasi ve akli soyutlamalar aracihigiyla bir tur manevi
yukselisi gerceklestirmek zorundadir. Insan yukanda zikredilen soyutlama
mertebelerinden gecerek cismanilikten ruhanilige dogru ytikselir. Son
asama olan mustefad akil mertebesine ulasip faal akilla ittisal edince en
ytice nazari ve ahlaki erdemleri tatmis ve adeta ilahi bir kisilik kazanmis
olur.” Filozof ya da miitevahhidin bu gaye icin kullanacag yol ise sufi
musahede, ilahi feyz ve sudar gibi mistik yollar olmayip Ibn Baccenin
ifadesiyle “nazart ilimler”dir.

Yukaridaki ruhani stretler ssmflandirmasi insan dtistincesinin akli
tekamil seviyelerini gosterirken ayni zamanda insanlann da farkh idrak
seviyelerine gore simflandinlmasina imkan vermektedir. Ibn Bacce bu
gayeyle ti¢ akli derece tespit etmektedir: i) Cumhur (siradan insanlar) mer-
tebesi: Insani bilgi mertebelerinin en alt basamagi olarak kabul ettigi bu
mertebeyi “tabil mertebe” olarak da isimlendiren Ibn Bacce, bu mertebede
aklin objesi olan seyin ancak “maddi saretleri araciligiyla, onlardan, onlarla
ve onlar icin bilinebilir” oldugunu vurgulamaktadir. Bu mertebedekilerin
idraklerine konu olan esyanin zihinlerindeki karsiliklart bu esyalar ayni
ttrden olsa bile tam bir 6rtisme halinde degildir. Dolayisiyla bu mertebe-
dekilerin ayni konuyla ilgili olarak birbirlerinden farkl tasavvurlari olup
buna bagli olarak da bir akledilirler ve akillar cesitliligi soz konusudur.*

24 Ibn Bacce, Tedbirii'l-mitevahhid, s. 49-50. Ibn Bacce baska bir tasnifinde ruhani saretleri
ikiye ay1rip, birincisi olan “6zel ruhani stretler”in duyular ve nefis gticlerindeki anlam-
larla maddi akledilirleri ifade ettigini ve birtakim ahlaki erdemlerin kazanilmasina da
faydasi oldugunu, ikinci grup olan “genel ruhani suretler”in ise mustefad akil ve faal
akilla ittisal mertebesine tekabiil ettigini belirtir; bk. Tbn Bacce, Tedbiril-miitevahhid,
s. 76-77. Bu tasnifin en dikkat ¢ekici yonlerinden biri, Ibn Bacce'nin semavi cisimlerle
ilgili gordagu formlan insamin akli faaliyeti disinda tutmakla Farabi-ibn Sina eksenin-
deki Yeni Eflatuncu sudar doktrinini biitin sonugclanyla birlikte dislamis olmasidir.
Buna karsilik diger ruhani formlarn incelenmesinde o, Aristoteles psikolojisinin ve
mantgnin butin verilerini kullanmaktadir.

25 Ibn Bacce, Tedbirii’l-miutevahhid, s. 79.

26 Ibn Bacce, Risdletit’l-ittisali’l-akl bi'l-insdn, s. 163.
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ii) Nuzzdr: Bunlar tabil ve matematik bilimlerle ugrasan, ruhani saretleri
cisimlerin idrakleri olarak degil de kendinde varlig1 olan akledilirler ola-
rak idrak eden alimlerdir. Yine de nuzzadr ile cumhiir arasindaki fark 6ze
iliskin degildir, ctinku her iki grup da akledilirleri maddi ve 6zel ruhani
saretler aracihigiyla bilirler, dogrudan degil. iii) Su‘ada (mutlu insanlar):
Bunlar filozoflardir. Tabiat alimi maddi ve ruhani akledilirleri elde ettikten
sonra oOyle bir mertebeye ytikselir ki artik akledilirleri dogrudan idrak
eder, esyanin mahiyetini kavrar ve hatta bu merhalede akil, aklettigi
seyle ayni olur. Bu mertebede mustefad akil mertebesi idrak edilir ve faal
akilla ittisal saglamr, mutlak ve ebedi mutluluga erisilir. ibn Bacce’ye gore
insan ancak bu tg bilgi ve idrak mertebesini gecerse mutlak saadete ve
sonsuzluga ulasabilir. Birinci veya ikinci mertebelerden birinde kalmas,
uctnct mertebeye ¢ctkamamast durumunda insanin gercek saadeti elde
etmesi mumkun degildir.

2. Fiiller Teorisi: Ibn Bacce Tedbirii’l-miitevahhid risalesine tedbir
kavraminin tanimiyla baslar. Bu tanima gore “tedbir (yonetim), eylemlerin
belli bir maksada yonelik olarak tertibi (duzenlenmesi)”*” demektir. Bu
tamim bir anlamda risalenin ti¢c bolumiintin konularma tekabul etmekte-
dir. Birinci bolimde tedbir kavrami ve tedbirin ttrleri analiz edilir. Tkinci
bolumde genel olarak fiiller (eylemler) irdelenir. Uctinctt bolumde ise en
yuce hedef olan mutluluga goturen insan fiillerinin mahiyeti ve bu amaca
yonelik olarak duzenlenmesinin keyfiyeti ele alimr.

[bn Bacce’ye gore eylemin niteligi eylemi gerceklestiren varliklarin
tabiatlarina ve ttrlerine gore belirlenir. Bu turler icinde sirasiyla cansizlar,
bitkiler, hayvanlar ve en ustte de insan vardir. Cansiz varliklarn fiilleri
tasin dusmesi, atesin yukselmesi gibi esyanin tabiatiyla ilgili zorunlu
fiillerle temaytiz eder. Hayvanlar ise bir maddi varliga sahip olmalan se-
bebiyle cansiz varliklarla zorunlu fiillerde ortak olmakla birlikte hayvani
nefislerinden kaynaklanan icgudisel fiilleriyle onlardan aynhrlar. Insan
ise cansiz varliklar ve hayvanlann fiillerine ortak olmakla birlikte iradi
ve ihtiyari fiilleri meydana getiren akilla onlardan farklilasmaktadir. Buna
gore insani fiilin olctist secmeye dayali olmasidir, secmeyse ancak du-
stinceyle mumkiin olmaktadir. Bu sebeple Ibn Bacce “akli infialler” dedigi
ilhamlart ve korkuyla verilen tepkileri insani fiiller dairesinin disinda
tutar. Dolayisiyla iradi fiil, failinin yapip yapmamakta ozgur oldugu fiil
olarak belirlenebilir.

X RN NN NN Y]

27 1bn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 37.
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Hayvanin icgudusel fiilleriyse irade disinda gerceklestigi icin ahlaki
yarglya tabi olmaz. Buna karsilik insanin iradi fiilleri ahlaki mesuliyeti
gerektirir; cunka zanni de olsa yakini de olsa, dogru da olsa yanlis da
olsa bir dustinme ve fikir ytirutme ameliyesinin sonucudurlar. Ibn Bacce
buna bagh olarak daha 6nce Aristoteles tarafindan vazedilmis bir prensibi
ahlaki fiili belirlemek icin kullanir. Buna gore secme ¢zgurlugu ahlaki
fiilin prensibidir. Secme ise ancak akil ve dustincenin turanudur.® Aklin
hayvant istekleri kontrol edememesi durumu “vahsi hayvan ahlakina
sahip olanlar” diye isimlendirdigi bir grup icin s6z konusudur. Bu tur
insanlarda hayvani nefis, ndtik (dustnen) nefse galebe calar ve istekleri
daima dustinceye muhalefet eder. Ibn Bacce bu tir insanlan hayvanlardan
daha tehlikeli olarak kabul etmektedir, ¢cinkt bu tur insanlar hayvani
karakterli fiillerini gerceklestirmek icin akillanni kullanirlarken, hayvan
ise sadece tabiatinin gerektirdigini yapmaktadirlar. Bu tir insan hastalikl
bedene benzer; ona iyi gidalar verirseniz bu sadece onun hastahigin arttinr.*

Insan niizi'7 (sehevi isteklere yonelik yonelik) eylemlerini de insani
hayal gucti olan bir hayvanmus gibi yapmaktadir. Burada insan veya hayvan
kendinde olusan hayale istiyak duyar ve harekete gecer. Fakat eger hayvani
istegine bu fiilin yanls oldugunu ve yapilmamas: gerektigini diistiinerek
kars1 koyarsa bu karst koyus fiili “insani”
akil ve dustinceyle beraber insani eyleme yonelten diger bir unsurun da

hayal oldugu buradan anlasilmaktadir. Diger taraftan Ibn Bacce iradeli

olarak nitelendirilir. Dolayisiyla

fiilin ahlaki sorumlulugu gerektirdigini vurgularken, insanin zorunlu fi-
illerinden sorumlu olmadigini belirtmektedir. Ctinkt zorunlu harekette
insanin bir gayesi ve se¢cme sanst soz konusu degildir. Buna karsilik her
ne kadar insanin hayvani nefsinin fiili kendiliginden ve gayesiz ise de in-
san, iradesiyle bu fiili yapmaktan kacinabilir.*® Bu durum, insanin hayvant
isteklerine boyun egip egmemekte serbest oldugu ve dolayisiyla da bu tir
fiillerinden sorumlu oldugu anlamina gelmektedir.

[bn Bacce’ye gore akil tarafindan yonlendirilen her insan fiili belli
bir gayeyi hedeflemektedir. Her fiilin de bir kemal ve yetkinlik noktas: ve
gerceklestirmek istedigi bir hayir ve fayda vardir. Mesela tedbir-i menzilin
(ev idaresi) gayesi serveti korumak, dustincenin gayesi ise bilgidir. Hakiki
gayelilik ise tamamuiyla insani olan fiiller icin s6z konusu olabilir, ¢ctinku

28 Aristutalis, Kitabu’l-Ahldk ila Nikomahya, s. 215.
29 Ibn Bacce, Tedbirii’l-miutevahhid, s. 48.
30 Ibn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 48.
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tabii cisimlerin ve hayvanlarn hareketleri zorunlu nitelikte olan ve iradenin
miidahalesinin soz konusu olmadig; fiiller olup, gercek bir gayeye yonelik
degildirler. Sadece insan, fiillerini dustunce ve akletmeden kaynaklanan
bir iradeyle gerceklestirir. Ibn Bacce risalesinin basinda insan fiillerini
incelemesindeki hedefinin insanm mutluluga goturecek fiilleri kesfetmek
oldugunu belirtmisti. Bunun icin, daha 6nce insanin bilgi ve idrak sevi-
yelerini belirlemek amaciyla kullandigi ruhani stretler teorisini bu defa
insan fiillerini gayelerine gore simflandirmak icin kullanmaktadir. Boylece
ahlaki anlamda mutlulugu elde etmesine yarayacak olan akli kesfetmeyi
hedefleyen Ibn Bacce, aym zamanda bilgi teorisiyle ahlak dustincesi ara-
sinda da yakin bir iliski kurmus olmaktadir.

[bn Bacce insan icin ti¢ varlik mertebesi tespit eder: Cismanilik
(maddilik), ruhanilik ve aklilik. Ona gore insanin nihai gayesi olan mut-
lulugu gerceklestirmek icin ilk iki mertebede yetkinlige ulasip, ilgisini
son mertebeye yogunlastirmasi gerekmektedir. insan cismani fiilleriyle
maddi varhgini strdurur, ruhant fiilleriyle serefli bir konuma gelir, akli
fiilleriyle ise ilaht bir nitelik kazanir. Filozof icin birinci ve ikinci gruptaki
fiiller ikincil onemde olmakla birlikte tictinct gruptaki fiiller onun zati
fiilleridir.’! Insanin cismani varhgim kazanmaya yonelik fiiller icinde
yeme, icme, giyinme ve barinma sayilabilir. Bunlarin zorunlu olanlar
herkes icin ortak ise de yemek cesitlerinde ¢zenme, koku strme gibi
sadece zevk almaya yonelik fiiller tamamiyla cismani ve maddidir; bu
tar fiilleri gayesi haline getirenler de mutlak anlamda cismani insanlar
olup maddilikte asin gittikleri icin ruhani stretleri fark etmezler. Allah
katinda da yerilmis olan bu tur insanlarnn bir devlette hakim durum-
da olmalan o devletin fesadina yol acar. Ibn Bacce bu tir insanlarin
durumunun Kur'an'daki su ayetin ifadesine uygun duastuguni belirtir:
“Onlara kendisine ayetlerimizden verdigimiz ve fakat onlardan siyrilip
ctkan, o ytizden de seytanin takibine ugrayan ve sonunda azginlardan
olan kimsenin haberini oku” (el-A‘'raf 7/175). Eger bir insanin saglig
iyl ve uzuvlarn tam ise bu insan, cismani streti yetkin olanlardan kabul
edilir. Fakat sadece saglik ve aza tamlig kisiye seref ve kemal saglamaz.
Aksine bu tur insanlar dogal koleler olup hayvanlarla aralarinda bir fark
yoktur; bilakis hayvanlardan daha kottt durumdadirlar. Cankt hayvanlara
kendi basina hayatta kalabilme melekesi verilmistir. Buna karsilik bu
siniftaki insanlar kendilerini yonetecek ve yonlendirecek bir kimsenin
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31 ibn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 79.
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bulunmamasi durumunda yok olurlar. Ibn Bacce’ye gore bunlar sadece
guclerinden yararlanmak icin kullanilan katir ve develere benzerler.*

Gayesi 0zel ruhani saretlerin kemale eristirilmesi olan fiillerin
turleri ise hangi sturetlerin kemalini hedefliyorlarsa ona gore belirlenir.
Bunlardan ortak duyudaki ruhani saretlere yonelik fiiller ile hayal ve ha-
tirlama guictindeki ruhant sarete yonelik fiiller sayilabilir. Ortak duyuyla
ilgili olanlar insanlarn giyim, mesken ve yiyeceklerine 6zen gostermesidir.
[bn Bacce bunlardan zaruri olanlar yapanlan oviip bu tir fiilleri ilgileri-
nin merkezi haline getirenleri veya bunlarda seref ve soyluluk gorenleri
elestirir.*> Hayal gticinde var olan ruhani stretleri hedefleyen fiiller de
cesitli smiflara aynlirlar. Bunlardan bir tar infiali hedefleyenlere 6rnek
olarak harp disinda silah tasimak, krallann kendilerine bir el¢i geldigi
zaman karsisindakine korku verecek birtakim harp silahlan kusanmalan
sayllabilir. Bu smifa ayrica kars: tarafi etkilemeyi hedefleyen surat asma,
tebesstum, iyi davranma, sakalasma, giizel soz, atasozleri ve siir ezberleme,
ahlaki faziletlerden comertlik, gozu peklik ve ayrica gtizel seylere gipta etme
gibi faziletler dahil edilebilir. Bu tur fiiller muhatap tzerinde olumlu bir
etki birakir ve bunu da izzet duygusu gibi soylu duygular takip eder. Bu
fiillerin hedefi mutluluk degil haz almakur. Insanin bu faziletlerle ulastig:
mukemmellik de 6zel ruhani stretlerin kemalinden baska bir sey degildir.
Ibn Bacce bircok insamin hatirlama giictintin kemalini kendinde bir gaye
olarak gorduiklerini, ctinkt onu mutluluk sandiklarnn: belirtir.

Gayesi genel ruhani saretlerin kemali olan fiiller ise 6grenmeye ve
akil yaratmeye iliskin olanlardir. Bu stretler maddi suretlerle mutlak sa-
adeti elde etmeye calisan miitevahhidin gayesi olan mutlak ruhant stretler
arasinda yer alirlar. Bu son gruptaki insanlarin fiilleri fikr1 faziletleri icer-
mektedir. Fikri faziletler de kendi iclerinde pratik olanlar ve teorik olan-
lar olmak tizere ikiye ayrilirlar. Bunlardan teorik olanlar teorik ilimlerle
baglant1 icindedirler. Bu tur faziletlere sahip olanlart “kamil ruhanilik
mertebesindekiler” olarak isimlendiren ibn Bacce, bunlarmn halk icinde
cok az olduklarini vurgulamaktadir.**

3. Ahlak ve Siyaset: Ibn Bacce toplum ve siyaset felsefesine dair
meseleleri buytik oranda Tedbirii’l-miitevahhid adli risalesinde isler. Bu-
nun yaninda Risdletii’l-vedd®da da konuyla ilgili baz1 gortslerini bulmak
32 Ibn Bacce, Risdletil-vedd’, s. 134, 140.

33 Ibn Bacce, Tedbirii’l-miutevahhid, s. 63-64.
34 Tbn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 67-68.
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mumkiindir. Her ne kadar Ibn Bacce siyasal sistemlerle ilgili analizlerin-
de Eflatun ve Farabinin kavram ve teorilerini kullaniyorsa da kendisini
Eflatun’dan baslayip Ibn Rusd’e kadar selef ve haleflerinden ayiran sey,
ortaya attigl ve ¢cozimunu sunmaya calistigi problemdir: Kendisini bozuk
devletlerden birinde bulan insan, akli ve ahlaki yetkinlige ulasmak ve eger
mumkiinse erdemli devlet idealini gerceklestirmek icin ne yapmalidir? Ibn
Rusd’un Ibn Bacce'nin konuyu ele almadaki orijinal yaklasimin ciddiye
aldigini su sozlerinden anliyoruz:

Ibn Bacce bu beldede miitevahhidin (yalniz insan) kendi kendini yo-
netmesi icin bir metot planlamak istedi. Fakat muhtevasinin kavranma-
siin zorlugu disinda kitabini tamamlayamamis olmast ona bu imkan:
vermedi. Baska bir yerde kendisinin bu konudaki gayesini aciklayaca-
g1z, ctinkd kendisi bu konuyu boyle bir tarzda ele alan ilk kisidir.*

[bn Bacce'nin Tedbiriil-miitevahhid’e tedbir (yonetim) kavraminin
tahliliyle basladigimi yukanda belirtmistik. Tbn Bacce tedbir kavramini
ayrintih olarak tahlili sirasinda, farkl tedbir turlerini aciklarken Farabi'nin
Fusal munteze‘a adh risalesindeki kavram ve terimleri kullanmaktadir.
[bn Bacce’ye gore tedbir kelimesi Arap dilinde farkh anlamlarda kulla-
nilmaktadir. En meshur anlamu, “fiillerin belli bir gayeye yonelik olarak
duzenlenmesi”dir. Dolayisiyla miinferit bir eyleme, bir gayeyle yapilsa
bile tedbir denemez. Insanin, diizenlenmis cesitli eylemleri, belirli bir
gayeye yonelik olarak yapmasi gerekir ki bu fiiller tedbir olarak isimlen-
dirilsin. Tedbir bilkuvve yani hentz varlik alanina ¢itkmamis durumlar
veya bilfiil durumlar icin de kullanilmaktadir. Tedbirin bilkuvve duistunce
anlaminda kullanilisi daha yaygin olup sadece insana has bir eylemdir.
Hayvana miidebbir denmesiyse sadece benzetme icindir. Yine insan fiil-
lerinden olan kuva (kuvvet gerektiren isler) ve mihen (zanaatler) icin de
tedbir lafz1 kullanilmaktadir ve tedbirin kuva icin kullanimi mihene kiyasla
daha coktur. Mesela savasla ilgili duzenlemeler icin kuvad kullanihirken,
mihenden sayilan ayakkabicilik ve terzilik gibi zanaatlar icin tedbir kav-
ram1 pek kullanilmamaktadir. Tedbir kelimesinin 6z anlamu ise “sehir
yonetimi” ve “ev yonetimi” ile ilgilidir. Bu mana Ibn Bacce’ye gore tedbir
lafzinin kullanildigr en ast anlam duzeyidir.”® Bu baglamda o, tedbirin
dort cesidi oldugunu belirtmektedir:

35 Cabiri, Nahnii ve't-tiirds, s. 180 (S. Munk'un ibn Rusdun heytlani akilla ilgili bir
risalesinin Latince’ye terctimesinden yapug: iktibastan).
36 Tbn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 38.
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i) Allahin alemi tedbiri: Bu mutlak ve en serefli olan tedbir olup
Allah'in alemi yaratmasi icin kullanilir. Allah'in tedbiri diger ttrlerden
mahiyeti geregi farkhidir, cunku Allah ¢zt geregi yarattuigy seylerden
tamamuyla farklidir. Bu sebeple Ibn Bacce insani tedbirin alam disinda
kalan bu mutlak tedbiri incelemesine dahil etmemektedir.’”

i) Tedbiri’l-mudiin (sehir/devlet yonetimi): Tedbir lafzini insan icin
kullandigimiz zaman tam olarak kastedilen sey devlet yonetimidir (es-
siydseti’l-medeniyye). Ibn Bacce Eflatun’un konunun bu yénunu arastinp
dogrusunu yanhsini ortaya koydugunu, ayni konuyu yeniden ele almanin
anlam1 olmadigini ifade eder. Bu tavir Ibn Bacce'nin devlet yonetimiyle
ilgili olarak ortaya yeni bir sey koymak iddiasinda olmadigimin da bir
gostergesidir. Kendisi erdemli sehir, bozuk yonetim bicimleri ve bunlarin
ozellikleri gibi konularda ozetleyici bilgi vermekten ileri gitmemektedir.

iii) Tedbiru’l-menzil (ev yonetimi): Ibn Bacce tedbirin bu yoniine
de 6zel bir onem vermemektedir; zira o, evin devletin bir parcas: ol-
dugunu dustunmektedir ve erdemli ev ona gore ancak erdemli devlet
icinde mumkundur. Bozuk devletlerdeki ev ise eldeki altinc1 parmak
gibi tabiat disidir. Diger taraftan ev yonetiminin mukemmelligi kendi
basina bir hedef olmayip onunla kastedilen, devletin yetkinlesmesi ve
insanin tabii gayesidir. Bu sebeple de ev yonetimi insanin kendi kendini
yonetmesinin bir parcasidir.”

(iv) Tedbiru’l-miitevahhid (miitevahhidin, yalniz insanin, erdemli in-
sanin, filozofun kendini yonetimi): Ibn Bacce’nin ortaya attig1 ve erdemli
insanin bozuk devlette, devletin ve insanlarin butun kotultigune ragmen
nastl mutlu olabilecegi sorusuna cevap verebilecek olan tedbir seklidir.
Ibn Bacce, problemin ¢cozumu icin gelistirdigi projeyi sunmadan 6nce
problemi ortaya cikaran sartlar hakkinda yeterli malumatimiz olmasi
gerektigini dusunmektedir. Problem bozuk ve eksik devletlerin ve bu dev-
letlerde yasayan insanlarin durumlaryla ilgili oldugu icin, bu devletlerin
durumlarini elestirel bir yaklasimla ele almak, boylece bozuk devletten
kamil ve erdemli devlete intikal etmenin yollarmi da arastirmak gereklidir.

[bn Bacce'nin eksik devletlerle ilgili gorislerini cogunlukla Eflatun
ve Farabi’den devsirdigi ve bu devletlerin sistematik sekilde tasnifi, ozel-
likleri, birinin digerine nasil donusebilecegi gibi siyaset felsefesinin klasik
37 Ibn Bacce, Tedbirii’l-miutevahhid, s. 38-39.

38 ibn Bacce, Tedbirii'l-miitevahhid, s. 39-41.
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konularina ozel bir énem vermedigi, hatta bunu kendisinin hedefi aci-
sindan gereksiz bir ¢aba olarak telakki ettigi anlasiimaktadir. Bazan
bunlardan es-siyerii’l-erba‘a (dort yonetim tarzi) veya Farabi’den mulhem
oldugu anlasilan es-siyerii’l-hamse (bes yonetim tarzi) olarak bahsetmek-
tedir.”” Bu dort yonetim bicimi soyledir: i) el-Medineti’l-imamiyye, ii)
Medinetu’l-kerame, iii) el-Medinett’l-cema‘iyye, iv) Medineti't-tegallub.

[bn Bacce’nin konuyu ayrintilandirmamasi ve yazma nushadaki
bazi silik yerlerden dolay1 bu ifadelerin neye delalet ettigi ve Eflatun
ile Farabi'deki karsiliklar1 konusunda bir tartisma so6z konusudur.
Tedbirii’l-miitevahhid’in ilk tenkitli nesrini yapmis olan Asin Palacios
yazma nuishada silik olan kismi yorumlayarak “ikamiyye” (devamlilik)
olarak kaydetmis, fakat bu yorumunu destekleyecek yeterli argiiman
sunamanustir.” Macid Fahri ise tasidigl mana itibariyla dogrusunun
“imamiyye” olmasi gerektigini savunur ki ona gore bu kavram Farabinin
Tahsilis-sa‘ade’sinden mulhem olup basinda tek bir yonetici veya ima-
min bulundugu devlet anlamina gelmelidir.*' Ayn1 sekilde Rosenthal
de Ibn Bacce'nin bu kavrami Farabinin adi gecen eserindeki “imam”
kavramindan hareketle kullandigin1 savunmaktadir ki Ibn Rusd de
ayni kavrami kullanmaktadir.** Fakat eger bu yorumu dogru kabul
edersek buradaki “imamiyye devleti"ni erdemli devlet olarak kabul
etmek gerekecektir; zira Farabi Tahsiliis-sa‘dde’de imamin yonettigi
bir devletin erdemli devlet oldugunu; imam, filozof ve kanun koyucu
lafizlarnin ayni anlama geldigini belirtmektedir. Buna karsilik Tedbirii’l-
miitevahhid'in metninden anlasilan sey, Ibn Bacce'nin imamiyye devletine
diger yonetim sekillerinden daha olumlu bakmakla beraber erdemli
devletle tam bir mutabakati oldugunu dustunmedigi, bu ytizden de
imamiyye devletini bozuk devletler listesinden ¢ikarmadigidir. Diger
taraftan o, imamiyye devletini “nefis icin tabii bir durum” olarak nite-
lendirirken, erdemli devlete daha yakin bir konumda oldugunu ve belki
de erdemli devlete dontisme imkanini tasidigini kastediyor olmalidir.
Sonug olarak imamiyye devletinin baz1 ozellikleri yontnden ve 1slah
olma imkani acisindan erdemli devlete en yakin devlet sekli oldugunu
soylemek mumkundr.
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39 ibn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 43.

40 Palacios (ed.), El Regimen del solitario, s. 54.

41 Fahri (nst.), Resdilii Ibn Bdcce el-ilahiyye, s. 59.

42 Rosenthal, “The Place of Politics in the Philosophy of Ibn Bajja”, s. 49, dn. 5.
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Ikinci devlet seklinin ismi konusunda da yazma ntishadaki si-
linti yuzunden bir ihtilaf yasanmaktadir. Baz1 arastirmacilar bu ifadeyi
“medinett’]-kerame” olarak, digerleri ise “medineti’l-mal” olarak oku-
muslardir. “Medineti’l-kerame” olarak okuyan Fahri, Farabi'ye atifta
bulunarak bunun Arapca’ya “medinetit’'s-seref” olarak terctime edilen
Eflatun'un timokrasisine tekabul ettigini belirtmektedir. Maan Ziyade ise
yine Eflatun ve Farabt'ye atifla bunu “medinett’l-mal” seklinde okumay1
onermektedir.”

Ucuncii devlet sekli olan “el-medineti’l-cema‘iyye” kavramini
[bn Bacce, Eflatun ve Farabi’den 6dung almistir. Bu devlet, halkin yo-
netimi ele gecirdigi yonetim bicimi olup bunlarnn eylemleriyle zengin
cocuklarnin kotu eylemleri birbirine benzemektedir. Bu devlet sanki
bazilanmin aristokratik devlete tekabul ettigini iddia ettigi imamiyye
devletinin bozulmus seklidir. Sonuncu devlet sekli “medinetu’t-tegallub”
ise Farab’den miulhem olup Eflatun’un tiranhgina denk gelmektedir*

Ibn Bacce bozuk devletlerin cesitliligi ve coklugunu ahalisinin
goruslerindeki ihtilaflarin cokluguna baglar. Erdemli sehirdeki insanlar
ruhant stretlere tabiatlan geregi duskundurler. Dolayisiyla eylemleri
devletin kemaline yoneliktir. Fakat dort bozuk devlet ve bunlardan tu-
reyen devletlerde ise insanlar eylemlerini onlardan haz duymak gayesiyle
yaparlar. Bozuk devletlerin ahalisinin gorts ayriliklar, birbirleriyle saglikh
diyaloglannin olmamasi, birbirlerine ters hareket etmelerine, dolayisiyla
da catismalarina yol acar. Bu durumda anlasmazliklarini ¢ozmek icin
her zaman bir kadiya (hakime) ihtiyac duyarlar. Bu ytzden kadilik bu
tip devletlerde olmazsa olmaz mesleklerdendir. Ayni sekilde tip ilmi de
bu devletler icin zorunlu bir konumdadir. Zira bozuk devletlerin ahalisi
sthhatlerine dikkat etmez, zararh gidalar yer, icki icer, spor yapmaz, do-
lay1siyla kendilerinin sebep oldugu hastaliklan tedavi edecek bir tabibe
ihtiyac duyarlar. Ibn Bacce bu durumu soyle tespit ediyor: “Bu dort eksik
(bozuk) devletin en genel ozelliklerinden birisi de tabip ve kadilara surekli
ihtiyac duyulmasidir. Bir devlet erdemlilikten ne kadar uzaksa, burada
tabip ve kadilara o derece fazla ihtiyac ve itibar vardir.”*

Bazi bozuk devletlerde Ibn Bacce’nin “nabit” (ayrik otu) veya
“nevabit” (ayrik otlar) olarak isimlendirdigi birtakim insanlar ortaya
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43 Koroglu, “Ibn Bacce'nin Ahlak ve Siyaset Duisuncesi”, s. 59.
44 Farabi, es-Siydsetii’l-medeniyye, s. 94, 98; a.mlf., Fusal miintezea, s. 95.
45 Tbn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 41.
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cikarlar. Nabit ona gore “bozuk bir devlette yasayan, buna ragmen dogru
dustince sahibi olan sahis”tir. Kavram, ekili arazide digerlerinden farkl
olarak, kendi basina yetisen ayrik otu anlamindaki nabitten ilham alinarak
gelistirilmistir. Farabi daha once ayni ornegi es-Siydsetii'lI-medeniyye’de
tam tersine erdemli sehirde yasayip kanun disi davranan asalak sahislar
icin kullanmistir. Bunlarin gorisleri de eylemleri de toplum icin zararh
olup ortadan kaldinlmalar ona gore en iyi secenektir.” Goruldugu tuzere
[bn Bacce muhtemelen Farabi'den odunc aldigi bu kavrami tam zit bir
manada kullanmus, icinde yasadiklan bozuk devletin ahalisinden farkli
olduklan icin onlara “ayrik otu” demis ve bunlarin faziletli olmakla
digerlerinden aynldigini belirtmistir. O, bu insanlan stfilerin “garipler”
(guraba) dedigi sifa benzetir; ¢tinku onlar kendi vatanlannda da olsa-
lar, akran ve komsularinin arasinda da olsalar, fikirleri yuztnden yalniz
kalmislardir. Onlar yuce fikirleriyle adeta yeni vatanlara go¢ etmislerdir
ve bu yuzden de bu dunyada garip sayihrlar. ibn Bacce nevdbitin dogru
gorusleriyle bozuk devletlerdeki kokusma ve zaaf sebeplerini tespit et-
tigini, distunceleriyle ve hikmet kaynakli fiilleriyle de erdemli ve kamil
devletin olusmast icin gayret ettigini belirtir. Eflatun ve Farabi mitkemmel
devlet sisteminin ¢okus sebeplerini, erdemli devletin -zaman icinde-
karsiti olan bozuk devletlerden birine nasil donustugunt tahlil etmeye
calismuslardir. Ibn Bacce ise nevabitle ilgili yaklasimu aracihigiyla bozuk
devletlerden birinin erdemli devlete doniismesine katkida bulunabilecek
olan projesini sunmaktadir.*

Bozuk devletleri kesretle (cokluk) nitelendiren Ibn Bacce, bu devlet
ahalisinin durumlarinin hasta insanlara benzedigini, zararli maddelerden
sifa, iyi gidalardan zarar goren insanlar gibi olduklarini, sozlerinin yalan
oldugunu, cogu fiillerinin hatali olup insani olgunluga gottirmedigini
belirtmektedir. Buna karsilik erdemli devlette insanlarin goruslerinin
hepsi dogru olup eylemleri de mutlak olarak erdemlidir. Bu ytzden
erdemli sehrin insanlar tip ve kaza (hakimlik) ilmine ihtiya¢c duymaz-
lar. Cunku erdemli sehir ahalisi arasinda muhabbet (sevgi) yaygin olup,
bu yuzden aralarinda catisma olmaz. Diger bir ozellik de bu devlette
tabiplerin olmamasidir, zira ahalinin butun fiilleri dogru olup, zararh
gidalar yemezler, dolayisiyla da tedaviye ihtiyac duymazlar. Evet, belki
kink ¢ikik gibi sebepleri harici olarak gerceklesen bazi rahatsizliklarda

46 Farabi, es-Siydseti’l-medeniyye, s. 87-104.
47 1bn Bacce, Tedbiri’l-miitevahhid, s. 43.
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ve bedenin kendi basina iyilesmeyi basaramadig bazi durumlarda basit
bir takim mudahalelere ihtiya¢ olabilir. Fakat yine de bazi sithhatli be-
denlerin buyuk yaralarini kendi kendilerine iyilestirdikleri Ibn Bacce’ye
gore bilinen bir gercektir.*® Bu sebeple Ibn Bacce up ve kadilik ilmini
insani faal akilla ittisale gotiiren nazari ilimlerden kabul etmez; zira bu
ilimlerin gayesi bozuk devletteki ahalinin kotu fiillerinden dogan zarar-
larn bertaraf edilmesidir.

Ibn Baccenin erdemli sehrinde, bozuk devletlerde bulunan nevabit
de olmaz, ctinkt erdemli insan olmak aykir bir durum degildir. Buna
karsilik bozuk devletlerde nevabitin varhig: bilahare erdemli devlet hali-
ne gelmeleri icin tek sanslaridir. Erdemli sehrin ahalisi ruhani stretleri
tabii olarak ve kendisi icin isterlerken, bozuk devlet ahalisi sadece bu
stretlerin sagladigi lezzetleri isterler. Yani erdemli sehirdekilerin baslan-
gi¢ noktast bozuk sehirdekilerin gayesidir. Rosenthal’e gore bu, sadece
erdemli devlette yasayan insanin o devletin bir parcasi, yani vatandasi
oldugu anlamina gelmektedir.* Dolayisiyla erdemli devleti olusturacak
olanlar, ancak olumstizlesen akillariyla bilginin en ytiksek derecelerine
ulasip mutlak manada mutlu olan insanlardir.

Arastirmacilar Tbn Bacce’nin bilgiyle siyaset arasinda kurdugu
iliskiyi farkli sekillerde yorumlamiglardir. Cabiri’ye gore Ibn Bacce’nin
bilgi teorisindeki hedefi akli yetkinlik iken, siyaset teorisi ise devletin yet-
kinligini gerceklestirmeye yoneliktir. Bu hedefi daha iyi anlamak icin Ibn
Bacce'nin doneminde mevcut olan siyasal ve toplumsal sartlari incelemek
gereklidir. O donemde Murabitlar Devleti bedevi karakterli olusumunun
verdigi eyleme yonelik dinamizminin sagladigi potansiyeli sonuna kadar
tuketmis, yine bu bedevi karakterinden kaynaklanan dar dunya gortsleri
ve cokus donemlerinin bir karakteristigi olarak akli ilimlere karsi kat1 bir
tutum sergileyen fukahanin devlette etkin konumda olmasi sonucunda
dusunce faaliyeti cok azalmis, cehalet ve taklitcilik yonetime hakim
olmus durumdaydi. Baslangicta vurguladigimiz gibi, Ibn Bacce uzun
suren aktif siyaset hayatindaki tecrtubeleri ve derin hikmeti sayesinde bu
devlette dustince ve siyaset alaninda bir yenilesme ¢abasinin mtumkun
olmadigini fark etmis, bunun tzerine de Tedbiri’l-mitevahhid olarak
isimlendirdigi teorisini gelistirmistir. Bu teoriye gore tek tek fertler ideal
akli ve ahlaki yetkinlige ulasacaklar, daha sonra bunlar ortak distnce
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48 Ibn Bacce, Tedbirii’l-mutevahhid, s. 41-42.
49 Rosenthal, “The Place of Politics in the Philosophy of Ibn Bajja”, s. 35.
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seviyeleri dolayisiyla tek bir organ gibi davranip son tahlilde de ilim
devleti ruyasini gerceklestireceklerdir. Ibn Baccenin dustince dtizeyinde
gerceklestirmeyi hedefledigi bu rityay1, Ibn Bacce daha hayattayken Kuzey
Afrika’da kurulan Muvahhidler Devleti’'nin hakim hukimdarn Mehdi ibn
Tamert sahiplenip hayata da gecirmistir.”

Bazi aragtirmacilara gore ise Ibn Bacce'nin siyaset teorisi Farab'de
oldugu gibi filozofun metafiziginin ve bilgi teorisinin bir meyvesidir.
Buna bagli olarak Ibn Bacce'nin siyaset teorisindeki titopik yaklasiminin
sebebinin, kendisinin siyaset hayatinda ugradig: hayal kirikliklan ve kendi
doneminde Murabitlar Devletinde yasanan karisikliklar ve sikintilar ol-
dugu iddiasi ikna edici degildir. Filozofun felsefi egilimi ve teorik bilgiye
dayali metodu onu gercekligi inkara ve tarih disina cikmaya goturmus-
tar. Ibn Bacce'nin felsefi cizgisi deneysel olmayan, teorik ve teemmiuili
bir yonelimdir.”' Bu son yoruma katilmak mumkiin degildir, zira Ibn
Bacce'nin felsefesi akilc1 olmakla birlikte duyu verilerinin bilgilerimize
temel saglamak acisindan ne derece buytk énem tasidigl, daha onceki
bolumlerde ifade edilmisti. Diger taraftan Ibn Bacce'nin felsefesinin bi-
lim ve akil temelli karakterini gozden kacirarak onu gerceklikten uzak,
tamamen teemiili bir felsefe olarak nitelendirmek, bircok arastirmacinmin
yanilmasina sebep olan ytizeysel yaklasimin bir sonucudur.

Ashinda Ibn Bacce'nin erdemli devletin ve bozuk devletlerin 6zellik-
lerini ele alirken ozet bilgi vermesinin sadece kendi bilgi ve toplum felse-
fesini taclandiran Tedbirii’l-miitevahhid teorisine bir giris yapmak amacina
yonelik oldugu anlasiliyor. Yukarida da belirtildigi tzere, erdemli devlet
her yonden mukemmel olan, bozulmaya ugramast mumkuin olmayan bir
devlettir. Ibn Bacce, erdemli devletin bozuk devletlerden birine dontisme-
sine yol acabilecek bir dis hticum veya baska bir bozukluk ihtimalinden
soz etmez. Belki de kendisi erdemli devletin gerceklesmesini, titopik ve
cok zor olan bir hedef olarak kabul etmisti. Fakat ortada erdemli bir
devlet olmamasi durumunda nasil mutlu olunabilecegi sorusuna cevap
vermek tzere gelistirdigi teorinin son tahlilde farkl bir formda da olsa
bir erdemli devletin olusumuna imkan verebilecegini de ima etmekten
geri durmaz. Buna karsilik boyle bir olusum oncelikle miitevahhidin veya
miitevahhidlerin kendi sahsi hedeflerini gerceklestirmelerine baghdir. Peki,
bu proje nasil gerceklesecektir?

50 Cabiri, Nahnii ve't-tiirds, s. 208-209.
51 Ferrah, [bn Bdcce ve'l-felsefeti’l-Magribiyye, s. 39; Zey*tr, Fil-tecribeti’-sdlise, s. 250.
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Ibn Bacce miitevahhid kavramim tahlil ederken, miitevahhidin tek
bir kisi veya daha fazla sayida olabilecegini, bozuk devletlerden birin-
de yasadigini ve ahaliden duinya gorust, saglikli distinme ve hareket
bicimleriyle ayrildigini soyler. Miitevahhid icin 6nerdigi degisik isimler
arasinda miifred (tek kisi), su‘ada (mutlu insanlar), nevabit (ayrik otlarn),
gurabad (garipler, yabancilar) gibi isimler sayilabilir. Burada kullandig:
“garip” kelimesini soyle aciklar:

Onlar gariptirler, cinku kendi vatanlannda, akranlanyla ve komsula-
riyla beraber olsalar bile, fikirleriyle onlara yabancidirlar. Bu fikirleriyle
kendileri icin vatan olacak baska bilgi ve idrak mertebelerine yuksele-
rek zihinsel bir goc gerceklestirmislerdir.”

[nsanin en ytice hedefi olan faal akilla ittisal ve mutlak saadeti
toplum icinde ve toplumla beraber gerceklestirmesi onun icin en tabii
durumdur. Fakat miitevahhidle toplumdaki diger fertler arasindaki de-
rin gorts farkhiliklan sebebiyle onlarla bu hedefi gerceklestirmek icin
yardimlasabilmesi mtimkun olmadigina gore, an azindan kendi zati
mutlulugunu saglamak icin, tabii duruma muhalif de olsa bu hedefi
gerceklestirmek zorundadir.

[bn Bacce miitevahhid ile neyi kastettigini acikca tarif etmediginden
bu tespit icin bu kavrami kullandigi baglamlara bakmak zorunludur. ibn
Bacce'ye gore tevahhiidun iki vechesi vardir: “Akli tevahhud” ve “medeni
(toplumsal) tevahhtid”. Akli tevahhud teorik bilgi ve bilimler aracihgiyla
mumkundur: “Miitevahhidin 6zelligi nazari ilimlere yonelmis olmasidir.”
Bozuk devletlerin olumsuz sartlart bu yonelimi engelledigi icin miitevahhi-
din bu bozuk toplumdan eger varsa erdemli topluma hicret etmesi gerekir.
Bagka bir yerde de bazi devletlerde ilim ehlinin bulunmamasi dolayisiyla
miitevahhidin elinden geldigince toplumdan uzaklasmast, onlarla sadece
zorunlu islerinde temas kurmasi ve eger varsa ilmi faaliyetin yapildig: bas-
ka bir devlete hicret etmesi gerektigini vurgular. Halkin liks ve gosterise
garkoldugu cahil bir toplumda miitevahhidin bilincli bir tavirla o topluma
yabancilasmasi, kendi mutlulugu acisindan zorunludur.” Mutluluk ve
saghk insan icin tabil hallerdir, nasil ki insan saglikliyken sithhatini ko-
rumak, sthhatini kaybetmesi halindeyse tip sanatini kullanarak yeniden
kazanmak durumundaysa, mutlulugu kazanmak icin tedbiri uygulamak
52 Ibn Bacce, Tedbiriil-miitevahhid, s. 43.

53 Ibn Bacce, Tedbiriil-miitevahhid, s. 56, 90.
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veya kendinde mutluluga erismesini engelleyen arazlar varsa onlar izale
etmek durumundadir. Nasil ki insan saghkli durumunu korumak i¢in
hifzissthha ile ilgili tedbirleri almak durumundaysa, ayni sekilde erdemli
ve mutlu olan miitevahhidin de bu durumunu korumak icin tizerine diisen
fiilleri yapmasi gerekir. Bu ytuzden hifzissthha “bedenlerin tibb1” diye
isimlendirilirken, miitevahhidin eylemleri de “tbbtin-nufas” (ruhlarn
tibbi/ruhani tip) diye isimlendirilir.”*

[bn Bacce'nin bozuk toplumlarda mutlu olmak isteyen insanin
toplumdan i‘tizalini zorunlu gordugtni belirtmistik. Bazi yorumcular
[bn Bacce’nin bu tavrini, mutluluk i¢in toplumsal hayati zorunlu goren
anlayistan sapma olarak degerlendirirler. Diger bazilar nihai gayeye
ulasmada tasavvufi bir yol benimsedigini belirtirken, bazilan da ibn
Baccenin tavrni toplumsal gorevlere karsi kayitsizlik seklinde degerlen-
direrek siyasette mazur gortlemeyecek bir idealist asetizmi savundugunu
iddia ederler. Rosenthal’e gore Ibn Bacce i‘tizal dustincesinde ¢ok ileri
giderek miitevahhidin topluma karismasini ve kendi disindaki seylere
ihtimam gostermesini Eflatun ve Farabt'de oldugunun aksine bir gorev
ve sorumluluk olarak kabul etmemektedir.”

Oyle anlasihyor ki Tbn Bacce bazi insanlarin bu gorisa yanhs
anlayabileceklerini tahmin ediyordu. Bu tir muhtemel itirazlara o, soy-
le bir argiimanla cevap vermektedir: Insan tabiat geregi toplumsal bir
varliktir. Siyaset biliminde toplumdan uzaklasmanin tamamen kotu
oldugu da belirtilmistir. Fakat bu kotultik 6ztinde bir kotultuk olup bazi
durumlarda arazi olarak iyi olabilir. Bunu bir misalle aciklayacak olursak:
Ekmek ve et, tabiatlan bakimindan faydali yiyeceklerdir. Diger taraftan
ebt cehil karpuzu ve afyon oldurticii birer zehirdir. Fakat bedenin has-
talik gibi gayri tabil durumlarinda ozt geregi zararh olan bu zehirler
hastaya deva olurken et ve ekmek gibi ozt geregi faydal olan gidalar
ayni hastaya zarar verebilirler. Bedenle ilgili bu durum devlet bicimleri
icin de gecerlidir.”® Erdemli devlet de gidalardaki gibi genelde ve ozu
geregi iyi ve yararhidir. Fakat ortada sagliksiz bir durum varsa, yani filozof
erdemli devlet yerine bozuk bir devlette yastyorsa, asli gorevi olan devleti
yonetmeyi bir kenara birakin, topluma dogrudan yaymasi durumunda
54 Ibn Bacce, Tedbiriil-miitevahhid, s. 43-44.

55 Rosenthal, “The Place of Politics in the Philosophy of Ibn Bajja”, s. 39-40, 43-44, 55;
Zey'ur, Fi't-tecribetis-sdlise, s. 250.
56 Ibn Bacce, Tedbiriil-mutevahhid, s. 91.



454 ISLAM FELSEFESIi: TARIH VE PROBLEMLER

goruslerinin yanls degerlendirilmesinden dolayr hayati dahi tehlikeye
girecekse, bu durumda 6zt geregi yanlis olan i‘tizali benimseyen filozof,
bu tavrin arazi getirileri olan; toplumun kokusmuslugundan uzaklasma
ve muhtemel zararlarindan korunma gibi faydalar temin etmis olur.
Ashinda Ibn Bacce filozofun fasit toplumlarda gorevini yapamayacagim
belirtirken yalniz degildir. Aymi sekilde Eflatun, Farabi ve Ibn Rusd de
boyle dusunmektedir; hatta Farabi daha dramatik bir tavirla filozofun
fasit devlette yasayamamasi durumunda o devletten hicret etmesinin ya
da 6lmesinin daha iyi olacagim onermektedir.”” Dolayisiyla Tbn Bacce
acisindan toplum icinde kalmak sartiyla toplumdan zihni olarak i‘tizal
etme fikri daha gercekci gozukmektedir. Diger taraftan mezkar filozoflar
erdemli devletin yoklugu durumunda erdemli insanin da mutlu olma
sansmn yitirdigini distinurlerken, Ibn Baccenin erdemli insan icin ferdi
planda akli gelistirmeye, toplumsal planda da toplumla sinirh iliskiye
dayali bir plan koyarak mutlulugun saglanabilecegini iddia etmesi onun
pasifizmine degil iyimser gercekciligine isaret etmektedir.

Bu noktada Ibn Bacce'nin onerdigi i‘tizalin zihni ve teemmuli bir
i‘tizal olarak anlasilmasi gerektigine isaret etmek gerekmektedir. Yoksa
safilerin yapug: gibi uzlet araciligiyla hayal gucu arttirilarak mutlak ha-
kikatlere ulasilabilecegi fikrini Ibn Bacce kesinlikle reddetmektedir. Ibn
Bacce ytice gayeye ulasmak icin en énemli unsurun akli faaliyet oldugunu
vurgulamakla birlikte, bedensel ve ahlaki faziletleri kazanmanin da soyut
akli faaliyet icin gerekli olan maddi ve ruhi sartlan hazirlamas: gerektigini
belirtir. insan sirasiyla bedensel, ruhsal ve zihinsel fiilleri yaparak bozuk
devletteki ferdi akil mertebesinden kulli akil mertebesine ytikselir ve
belki de bu kulli akil sayesinde yetisen faziletli insanlarnn sayilan arttikca
bunlarn varligi erdemli devletin zuhuruna ¢nayak olur.

Sonug olarak Ibn Bacce, son derece gercekei bir tavirla bir taraf-
tan filozofun aktif siyaset araciligiyla toplumu dogrudan dontstirmeye
calismasinin tehlikelerini tespit ederken, daha dolaylh fakat son tahlilde
daha garantili bir metotla fitratlarinda fazilet ve dogru bilgiye istidat bu-
lunan insanlarin Tedbiri’l-miitevahhid adini verdigi mutekamil bir zihni
ve ahlaki terbiye programi sonucunda ulastiklan keyfiyete bagh olarak
toplumda belli bir kemiyete de ulasmalar idealini hedeflemistir. Boylece
toplumun daha saglikli bir sekilde donusturtlebileceginin ve bu derece
yuksek zihni ve ahlaki faziletlerle donanmis insanlarin, mutlu olmak icin
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erdemli devletin kurulmasini beklemeksizin kendi zati mutluluklarnm
gerceklestirmelerine firsat verilmesi gerektiginin altini ¢izmistir.

Ibn Tufeyl
Hayat1 ve Eserleri

Endulusteki felsefe geleneginin ibn Bacce’den sonraki en énemli
ismi olan Ebt Bekir Muhammed b. Abdilmelik b. Muhammed b. Muham-
med b. Tufeyl el-Kaysi (6. 581/1185), Endulustin giineyindeki Girnata
(Granada) sehrinin kuzeydogusundaki Vadias (bugtinki ismiyle Guadix)
kasabasinda yaklasik 499/1105te duinyaya geldi.” Genclik donemindeki
egitimiyle ilgili fazla bilgimiz yoksa da déneminin onemli kualtar mer-
kezlerinden Ishiliye (Sevilla) ve Kurtuba’'da (Cordoba) egitim gordugu
anlasiimaktadir. Kendi doneminin kaynaklarnin bildirdigine ve eserinden
edindigimiz izlenime gore, basta fikih olmak tizere din ilimlerini tahsil
etmis, ayrica tip ve felsefe okumustur. Felsefe alaninda okudugu eserler
arasinda [bn Bacce’ye ait olanlann 6nemli bir yer tuttugu anlasilmaktadir.™

lyi bir tabip ve cerrah olan Ibn Tufeyl meslegini Girnata’da icra et-
meye basladiginda bu alandaki sohreti sayesinde Girnata valisinin ve daha
sonra da o donemde Endulus'te hakim olmaya baslayan Muvahhidiler
Devletinin ilk halifesi Abdulmt'min el-Kumminin oglu, Septe ve Tan-
ca Valisi Ebu Said’in ilgisine mazhar olmus ve onlann sir katipligine
getirilmistir. Muvahhidi Halifesi Ebta Yakab Yasuf b. Abdilmi'min’in
sarayinda bashekim olarak gorevlendirilmesi Ibn Tufeyl'in hayatinda bir
dontim noktast teskil etmektedir. Felsefeye buiytk ilgi duyan halife, ibn
Tufeyl'i himayesine alarak ona huzurlu bir ¢calisma ortami sagladi. Kesin
olmamakla birlikte Ibn Tufeyl'in Muvahhidi sarayinda vezirlik yapug da
rivayet edilmektedir. Belki de Ibn Tufeyl'in vezirligini, Muvahhidi sosyal
diizeni icinde cok itibarli sayilan “talebe” sinifina yonelik hizmetlerle ilgili
bir tar kultir danismanhg seklinde anlamak daha dogru olacaktir.®

Kaynaklarda Ibn Tufeyl'in siir konusunda da kabiliyetli olduguna
dair rivayetler de vardir. Ibn Tufeylin tip alanindaki yetkinligini bu alan-
da urcize isimli uzun bir manzum eser yazarak gosterdigi ve Ibn Riisd
58 Kutluer, “Ibn Tufeyl”, s. 418-419; Gauthier, Ibn Thofail, s. 17.

59 Kutluer, “Ibn Tufeyl”, s. 419.

60 Bedevi, “Hay b. Yakzan li'bn Tufeyl”, s. 211-222; Goodman, Ibn Tufayl’s Hayy Ibn
Yaqzan, s. 4.
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ile el-Kulliyyat fi't-tibb isimli eseri hakkinda muzakerelerde bulundugu
bilinmektedir. Ote yandan ilim tarihcileri, Ibn Tufeyl'in astronomideki
yetismisliginin, tiptan daha ileri seviyede oldugu kanaatindedir. Bunun
sebebi, onun, Batlamyus'un astronomi teorisine yoneltilen elestirilerin
Endults'teki onctilerinden biri olmasidir. Ibn Bacce ile baslatilan ve Tbn
Tufeyl tarafindan formule edilmeye calisilan bu yeni “fiziki astronomi”
yaklasimi, Batlamyusun “matematiksel astronomi” modelinde Aristo-
teles fizigine uymayan unsurlar oldugunu ileri sirmekteydi. Buna gore
Batlamyus'un, alemin merkezini asil referans noktast almayan, geze-
genlerin hareketinin dayandinldig eksantrik yortungeler ve onlara bagh
episiklusler teorisi Aristoteles fizigine aykirtydi. Bundan dolay1 astronomi
teorisi Aristoteles fizigine uygun sekilde ve es merkezli (homocentric) tarz-
da yeniden insa edilmeliydi. Ibn Tufeyl'in bu yondeki fikirleri 6grencisi
Bitrtici (XI1. yuzyll) tarafindan gelistirilmis, Ibn Rusd ise Aristoteles’in
Metafizik'ine yazdigy Telhiste Batlamyus teorisini benimserken bundan
yaklasik on y1l sonra ayni eser icin kaleme aldigy Tefstru Ma ba‘det-tabi‘a’da
bu teoriyi reddetmis ve Aristotelesci astronomi reformunun ¢cogu Bitrtci
tarafindan da kabul edilen ilkelerini ortaya koymustur. Ibn Rusd’e gore
[bn Tufeyl, Batlamyus modeline kars yeni bir sistem gelistirmis; Bitrtici
de astronomi tizerine olan Kitabii-Hey’e isimli eserinin mukaddimesinde
[bn Tufeyl'in kendisine bu yeni sistemden soz ettigini, gok cisimlerinin
hareketlerini merkez disi yortiingeler ve episiklus modeline ihtiyac duy-
madan agikladigini belirtmistir. Ibn Riisd s6z konusu eserlerinde ibn
Tufeyl'in astronomi ile ilgili eserinden bahsetse de bu eser giinumitize
ulasmamustir.®!

Mubhtemelen siyast ve idari gorevleri dolayisiyla cok fazla eser ve-
remeyen Ibn Tufeyl'in Islam felsefesi gelenegine, asagida Hay b. Yakzdn
isimli eseri tizerinden ele alacagimiz felsefi sistemi kadar énemli bir katkist,
Halife Eba Ya'kub Yasuf'un kendisinden talep ettigi Aristoteles’in eserle-
rinin yeniden serh edilmesi ve daha anlasilir kilinmast gorevini, islerinin
yogunlugunu ve yasinm ileriligini bahane ederek Ibn Risd’e vermesidir. ibn
Tufeyl'in bu aracihigi Ibn Rusd’iin Aristoteles felsefesini derinligine analiz
etmesinin ve kendi felsefi sistemini kurmasinin yolunu acacak, bilahare
de Avrupa’da Ronesans’1 hazirlayacak bir dizi bilimsel ve felsefi gelismeye
cok onemli bir etkide bulunacakur.
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Felsefi Diisiincesi ve “Mesriki Hikmet” Algist

[bn Tufeyl'in felsefesini elimizdeki yegane felsefi eseri olan Hay b.
Yakzan isimli “felsefi hikaye”si aracihigy ile ele almak disinda bir imkana
sahip degiliz. Ibn Tufeyl bu eserinde sirasiyla evvela kendinden onceki
felsefe geleneklerine kisa bir sekilde degindikten sonra, bu gelenekleri
kendi “mesriki hikmet” anlayist acisindan degerlendirmekte ve daha sonra
bahsi gecen felsefi hikaye aracihg ile Ibn Sinanin daha onceleri es-Sifanin

girisinde sirlanm aciklayacagimi vaat ettigi
geldigini aciklayacagini vaat ederek bir felsefe tasavvuru ortaya koymaktadir.

mesriki hikmet”in ne anlama

Kitabin giris kisminda kendisine kadar olan donemde Endulus'teki
felsefi ve dusunsel gelismeleri degerlendiren Ibn Tufeyl, s6z konusu za-
man diliminde Ibn Bacce disinda kimsenin kayda deger bir gorus ortaya
koyamadigini belirterek, selefini Endiilus dusiince geleneginin ilk gercek
filozofu olarak anmakta, ancak dunyevi mesgaleler dolayisiyla kendi
sistemini tamamlamaya firsat bulamadigindan tztnta duydugunu ifade
etmektedir.” Ibn Tufeyl'in degerlendirmelerinden anlasildigina gore, o,
kendi “mesriki hikmet” ideali acisindan Aristoteles ve Farabinin eserlerini
ve Ibn Sina'nin es-Sifd adh kitabim yetersiz bulmakta ve Messai felsefenin
bu urtinlerine kiyasla kendi “mesriki hikmet”inin farkli bir amag ve yon-
teme sahip oldugunu ima etmektedir. Ahiret saadeti ve peygamberligin
mahiyetine dair gortslerinden dolayr Farabi'yi elestiren bn Tufeyl,” Ibn
Sina s6z konusu oldugunda ise onun, es-Sifanin girisindeki ifadelerinden
hareketle, biri es-Sifa’da ifade ettigi ve Messal felsefeyi merkeze aldig
zahiri felsefesinin, bir de el-Hikmetii'l-mesnkiyye ve el-Isarat ve’t-tenbihat
gibi eserlerinde ortaya koydugu batini ve hakiki felsefesinin bulundugunu
ileri siirmektedir. Iste Ibn Tufeyl’den eserini yazmasini isteyen dostunun,
ondan ortaya ¢ikarmasini istedigi sey de tam olarak Ibn Sina’nin Messai
olmayan gercek felsefesi, yani mesriki hikmetin sirlandir.®*

[bn Tufeyl'in Hay b. Yakzan'n girisindeki ifadelerinden anlasildigina
gore, mestiki felsefeyle kastettigi sey, nazari dustiincenin dtesinde manevi
tecrtubeyle ilgili olup nazar ehlinin teorik felsefesine karsihk miisdhede,

62 1bn Tufeyl, Hay b. Yakzan, s. 20.

63 Ibn Tufeyl, Hay b. Yakzdn, s. 23, 68; Hawi, “Ibn Tufeyl'in Farabi'nin Baz1 Gortslerini
Elestirisi”, s. 154.

64 Ibn Tufeyl'in Ibn Sina'min “mesriki hikmet” kavramina dair yorumlarn hakkinda ayrnn-
til bir degerlendirme icin bk. Gutas, “Ibn Tufeyl’e Gore Ibn Sinamin Mesriki Felsefe
Tasavvuru”, s. 82-84.
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zevk ve huzir ehlinin, butin boyutlanyla ifade edilmesi imkansiz olan
ruhi tecritbelerinin butinudar.® Ona gore selefi Ibn Bacce'nin, su‘ada
dedigi kisiler ilahi bilgi mertebesine ulasmis, fakat bunu nazari ilim
ve fikri arastirma yoluyla gerceklestirmistir. Dolayisiyla Ibn Bacce’nin
kullandig1 metot, saf felsefi bir metot olsa da sufilerin metotlarindan
farklidir.% Tbn Bacce gibi bu mertebeye teorik bilgi ile ulasmaya calisan
filozoflarin aksine bazi stfiler, soz konusu manevi mertebeye kendilerine
has stfi zevk metotlariyla ulasip o hali yasamuislar, fakat onlar da bu tecrii-
belerini bilimsel ifadelerle dile getirememisler ve kendilerini ancak bazi
sathiyelerle (“Kendimi tenzih ederim, sanim ne yticedir”, “Ben Hakkim”,
“Cubbemin altindaki Allah’tan baskasi degildir” gibi) ifade edebilmislerdir.
Sadece Gazzali bu hale vasil oldugunda ilimlerdeki uzmanlig ve marifetin
kendisine verdigi terbiye sayesinde boyle sozler sarfetmekten kurtulmus,
fakat anlatamayacag haller yasadigini belirtmekten geri durmamuistir.®’
[bn Tufeyl, Gazzali'nin en yiice mutluluga erdigini vurguladiktan sonra
onun Endiiliis’e ulasan tasavvufi karakterli el-Maksadii’l-esnd, Miskatii’l-
envdr ve el-Munkiz mine’d-dalal gibi eserlerini zikretmekte, fakat onun
da eserlerini farkli okuyucu kesimlerine gore yazdigi icin eserlerinin yer
yer celiskiler icerdigine de dikkat cekmektedir.®®

Ibn Tufeyl, Hay b. Yakzan ozelinde, felsefi gercegi once teorik aras-
tirma yontemiyle kavradigini, daha sonra muisahede yoluyla belli bir
manevi tecrtbeye ulastigini ileri surmektedir. Onun bu eserde yapmak
istedigi sey, “mesrnki hikmet”in sirlarin pesine dtisen okuyucusuna bir-
takim nazari bilgiler verip bunlara taklitci bir tarzda inanmasini istemek
degildir. O, okuyucusunu kendi yasadig: tecrubelerin sahasina cekerek
taklitten tahkike ulasurmak istemektedir. Ibn Sina'min Hay b. Yakzdn
ve Salaman ve Absal adli kissalarinin, amacina en uygun ifade tarzina
sahip oldugu inanciyla kendi eserini onlara dayandiran ibn Tufeylin
kendi Hay b. Yakzdnnin, Ibn Sina'min el-Isdrdtinda deginilen Salamadn
ve Absal kissasindaki sembolizmin ¢ozuimine odaklandigy varsayilabilir.
[bn Tufeyl’in, Ibn Sina ve Gazzali'nin eserlerinden hareket ederek bahs ve
nazar yontemiyle zevk ve miisahede tecrtubesinin bir sentezine ulasmay1
amacladigy anlasiimaktadir.
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1. Bilgi Teorisi: Ibn Tufeyl, eserin ikinci bolumtinde, insanin
duyulan aracihigiyla tabiattan elde ettigi bilgilerden baslayip metafizik
alemdeki ilahi varligin bilgisine kadar ytiikselme strecini, insan-tabiat ilis-
kisi cercevesinde temellendirmeye calismaktadir. Bu bolumde hikayenin
kahramani Hay, tabiatin bir parcasi olarak bes duyusu yoluyla basladig
tabiat1 idrak sturecinde tabii varlik alanindaki temel duizen ve isleyis
hakkinda dustinen, akilli bir canli olarak yeryuzundeki mevcudiyetini
anlamlandiran, gozlem alani otesindeki metafizik varlik fikrine varan ve
nihayet manevi tecrtibeler sayesinde birtakim metafizik bilgilere ulasan
ideal ozneyi temsil etmektedir. Hay'in arastirmact ve sorgulamaci ka-
rakterini 6n plana cikartan Ibn Tufeyl, hikayenin kahramanimin cevresi
ile iliskisinden ortaya cikan teorik ve pratik problemleri belli bir biling
duzeyinde ve adeta bir gelisim psikolojisi yaklasimiyla cozebildigini
gosteren bir yaklasim sergilemektedir. Farabi, Ibn Sina ve ibn Bacce'de
gordugumuz duyu, deney ve gozlem sonucunda olusan teorik bilgi bi-
rikimi, onu bir taraftan nazari olgunluga, diger taraftan da utanma duy-
gusuyla birlikte ahlaki olgunluga ulastinir. Bilimlerin kendi doneminde
ulastig1 seviyeyi tek bir insanin gozlem ve kesifleri tizerinden aktaran ve
bu bilimsel bilginin tizerine bina edilmis akil yturttmeyi mantiki ¢ika-
nm yoluyla olusturan Ibn Tufeyl, tabiattaki isleyis, butunltk, duzen ve
gayenin akledilir ve soyut gercekligine isaret eden kozmolojik delillere,
dolayisiyla da yaratict Tann fikrine ulasacaktir.”

[bn Tufeyl, insanin bu ortam ve sartlardaki entelektuel gelisimini
ele alirken kacinilmaz olarak insanhigin kat ettigi antropolojik gelisim
evrelerine de aufta bulunmaktadir. Nitekim Islam kilttirtinde zaman
zaman derece, asama ve katmanlan ifade etmek tizere kullanilan yedi
rakaminin sembolizmi Ibn Tufeyl tarafindan Hay'in gelisim asamalarni
belirtmek icin de kullanilmis, her asamanin yedi ve katlanyla ifade edilen
yaslarda kaydedildigi bir gelisim anlayisi ortaya konmustur. Yedi yasina
kadar suren ilk asama bedensel ve psikolojik gelisimin baslangic safha-
sidir. Yedi-yirmi bir yas arasi, pratik ihtiyaclann karsilanmasi icin ameli
akil sayesinde araclarm imal edildigi cagdir. Merak doneminin basladig
yirmi bir yasla birlikte insan ruhu varlik ve olusun sirlarni kesfe yonelir.
Fizikten metafizige gecis bu asamanin belirgin 6zelligidir. Daha sonraki
safhalarda tam bir aydinlanma ile bilgeligi yakalayabilen insan, en sonunda
gercek mutlulugun hakikatine erecegi manevi tecrtbelere ulasir.”
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[nsanin tabii cevresiyle girdigi etkilesim, fitraundaki bilme ve yap-
ma kapasitelerini asama asama gelistirmektedir. Bu epistemolojide gozlem
ve deney, fitratta var olan akil yurttme kapasitesini harekete gecirmekte,
dolayisiyla bilginin olusumu icin akil da devreye sokulmaktadir. Cunku
gozlem ve deney verilerini karsilastirma ve boylece hentiz gozlenmeyen
hakkinda bir teorik sonuca ulasma, her seyden once tiimevarim denilen
akil yartitme bicimine ihtiyac hissettirecektir. Taume varmak icin sonsuz
olcude deney ve gozlem yapilamayacagina gore zihni sicramada sezgi
de kacinilmaz olarak rol oynayacakur. Nihayet timel kavrama bir defa
ulasildiginda bu teorik bilginin tek tek olgulara uygulanmasi da tam-
dengelim yontemini gerektirecektir.”

2. Tann Tasavvuru: Hay'in cisimlerin mahiyetine yonelik ¢ikarim
ve akil yurutmeleri zamanla onun bu evreni tam bir butunlik i¢inde
kavramasini saglayinca, bu evreni bir yaratan oldugu dustncesi de
belirginlik kazanmis ve yirmi sekiz yasina geldiginde yaratan-yaratilan
iliskisini kesin bir sekilde kavramistir.” Bu noktada Ibn Tufeyl'in, Islam
dustncesinde duzen ve gaye delili olarak da ifade edilen, kozmostaki
duzen ve gaiyyetin hakim ve rahim olan bir Tanr'nin varligina delil
teskil ettigi seklindeki anlayis1 devam ettirdigi sdylenebilir.”™

Alemi Tanr'min yaratugl meselesi bir problem teskil etmemekle
birlikte, daha 6nce Farabi ve Ibn Sina tarafindan sunuldugu sekliyle
[slam dinyasinda ciddi bir felsefi meseleye kapi aralayan alemin kidemi
ve hudasu konusu Ibn Tufeyl'i de epeyce mesgul etmis gortinmektedir.
O, alemin kadim ya da hadis oldugu kabullerinin felsefi acidan bir cok
gucluk icerdigini ifade ettikten sonra, alemin Tann acisindan sonraliginin
zaman bakimindan degil zat bakimindan oldugunun altini ¢izmektedir.”
Alemi yaratan Tanrl, her tarlu varolusu onceledigi icin gercek anlam-
da kadim olan sadece O’dur. Bununla birlikte zaman alemin ontolojik
gercekligine bagl olarak tasavvur ediliyorsa, alemin zaman icinde bir
baslangict oldugunu ileri stirmek imkansizdir Ibn Tufeyl'in yaklasimi
esas itibaryla Farabi-ibn Sina cizgisine paralel bir yaklasim olarak dikkat
cekmektedir.”
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[bn Tufeyl'in Tanr-alem iliskisinde asil vurgulamak istedigi husus,
alemdeki buttn varliklarn Tanr'nin varhigina muhtag oldugu ve Tanri'nin
onlarin varhgmin illeti oldugudur. Diger taraftan Tanr oteki varliklara
muhtac olmadig1 gibi, varligimin bir sebebi de yoktur. Alemdeki varhklar
ise Tanr'nin sanatinin olaganustuluginu ve hikmetinin inceligini gos-
termektedir.”” Maddi varliklar silsilesinin sonsuza kadar gidemeyecegi
kabulit ile gayri maddi varlik olan Tanr’da son bulmasi, Ibn Tufeylin
Tanri'min varhgyla ilgili sundugu delillerden biridir. Buna ilaveten alemin
bu gayri maddi Yuce Ilke’den nasil meydana geldigi sorusuna cevap
verirken, zaman zaman Farabi ve Ibn Sinanin feyz ve sudir teorisini
andiran ifadeler, gtines 1s1g1inin strekli alem tizerinde 1s1masi ve butin
varliklar tizerine stirekli feyezan etmesi gibi benzetmeler kullanmasi Ibn
Tufeyl'in sudar teorisinden esinlendigini gostermektedir. Ayni sekilde
cismin var olabilmesi i¢cin maddenin muhtac oldugu suretlerin ancak
Tanr'min fiiliyle ortaya cikabilecegini soyleyen Ibn Tufeyl'in, yine gok
akillarmin kendileri altindaki akillara yansittig1 ve ay feleginin aklinda
son bulan stretler anlayisi da sudar teorisinden izler tasimaktadir. Ibn
Tufeyl ay feleginden dunyaya gelen yansimanin calkantil bir sudaki
yansima gibi olup, bu haliyle saretlerde bir cokluk oldugu izlenimini
verdigini, gercekte ise boyle bir cokluk olmadigini vurgulamaktadir.”™
[bn Tufeyl'in ay feleginin akh olan faal aklin verdigi suretlerin aslinda
bir oldugunu vurgulamasi, onun, Miskatii'l-envar isimli eserinde feyz
teorisiyle gercek varligin Tann oldugunu ve kozmik varolusun Onun
zatnin tecellilerinden ibaret bulundugunu ileri stiren Gazzali'den de
etkilendigini gostermektedir.”

3. Felsefe-Din Iliskisi: Hay b. Yakzan'in son bolumiinde Ibn Tufeyl,
kendinden 6nceki Islam filozoflarinin énemli bir kesimi gibi, felsefe-din
iliskisini ele alarak felsefenin ve dinin bireysel ve toplumsal boyutlarni
karsilastirmakta; filozof, peygamber, sufi kavramlarinin mahiyetlerini
incelemektedir.

Eserin basindan beri temel karakter olan ve en basit varliklardan
baslayarak Tanri'y1 bulmaya kadar giden stirecte, kendi kendine 6grenme
yolunda felsefi analizlerde bulunan ve mistik aydinlanmaya ermis bir safi/
filozof olan Haya ilaveten, Ibn Tufeyl eserin bu boltiimiinde din, toplum
77 ibn Tufeyl, Hay b. Yakzdn, s. 62-63, 65-66.

78 ibn Tufeyl, Hay b. Yakzan, s. 83-85.
79 Kutluer, “Ibn Tufeyl”, s. 422.
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ve felsefe iliskisini sembolize eden farkli karakterler eklemektedir. O,
Farabi'nin Kitabii'l-Mille ve Kitdabu’l-Hurtf isimli eserleri ve Ibn Bacce'nin
Tedbirii’l-mutevahhid isimli eserinden mulhem bir bicimde Hay'in disinda
uc temel karakteri hikayeye dahil etmektedir: i) Hay'in yalniz basina
yasadigl adaya gelen ve Hay'la arkadaslik eden Absal, kendi adasindaki
vahye dayal1 dini gelenegin irfani yonunu arastiran kisidir. ii) Hay'in 1sran
uzerine Hay ve Absal, Absal'in adasina gittiklerinde bu adada karsilarina
¢ikan Absal'in arkadasi Salaman ise, Absal'in dininin zahiri yontuna daha
anlamli bulan, dini huktmlerin te’vilinden uzak duran dindar prototipi
canlandirmaktadir. iii) Hay'in Absal ile birlikte tanisip gorustugu genis
dindar kitle ise yine dinin zahirini dikkate alan toplumsal kesimdir. ibn
Tufeyl, bu tiplemeler arasinda kurguladig1 diyaloglar vasitasiyla dinin
degisik kavranis boyut ve seviyelerini analiz etmektedir.

Ibn Tufeyl'in kurgusuna gore Hay, Absal'in adasinda tanistigy
Salaman ve diger dindarlara, ulastigi derin hakikatleri anlatmaya ca-
lisirken zorluklarla karsilasmis ve sonunda sahih dinin zahir ve baun
anlamlan oldugunu, toplumun cogunlugunun ancak zahir anlam ve
ibadetlerle yetinebilecegini, yaratilislannin daha fazlasina izin vermedigini
anlamistir. Hay dini kendi anladig1 bicimde insanlara anlatmakta sitkinti
cekince, dinin hem bireysel ve deruni aydinlanmay1 hem de toplumsal
kurtulusu sagladigy, fakat insanlarin tabiat ve kapasiteleri geregi dinden
farkli boyutlarda istifade edebildikleri gercegini kabul etmek durumunda
kalmistir.®

[bn Tufeyl'in anlatisinin en ¢nemli sonuclarndan biri, nazari bilgi
ile mistik bilgi arasinda bir celiski olmadig gibi, nazari ve mistik yolla
ulasilan metafizik gerceklerle dini 6greti arasinda da bir celiski olmadigidar.
Bu iki yontem ve bunlar ile din arasindaki fark, sadece soylem farkindan
ibarettir. Hay'in, ulastigi hakikatleri insanlarin geneline aktarmada sikinti
yasamasinin sebebi, aralarindaki yaratihis farkliigidir. Toplumun geneli
kendi gunliuk hayati icinde dini olabildigince anlamh yasamali, fakat
“mesriki hikmet”in sirlart ancak onu kavrayabilecek kapasitede olanlara
acilmahdir. Dolayisiyla toplumun cogunlugu icin iyi olan, dinin zahiri
kurallanna riayet edip bid‘atlerden yuz cevirmek, mutesabih ayetlerin
yorumunu ehline birakmaktir. Yetkin yaratilish insanlarn kaderi ise me-
tafizik gercekligi tecriibe etmek icin toplumsalliktan uzaklasmakur. Iste
bu ytzden hikayenin sonunda Hay ve Absal, kendi mukemmelliklerini
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tamamlayabilmek gayesiyle Salaman ve geri kalan halka veda edip kendi
adalarina geri donmeyi tercih etmislerdir.® Sonug olarak ibn Tufeyl’e
gore felsefi, tasavvufi ve kitlesel idrak duzeyleri farklilik arzetmekle
birlikte esas itibariyla din buttn bu seviyeler icin anlamh olan nebevi
bir ogretidir. Hay'in nazari ve tasavvufi bilgiyi kendinde birlestirmesi,
mesriki anlamda metafizikle dini 6greti arasinda tam bir uzlasma oldugu
sonucuna varmasl, kitlenin din anlayisini hikmete aykin bulmamasi, Ibn
Tufeyl'in buttinleyici perspektifinin bir sonucudur.®

Ibn Tufeyl'in din ve felsefe arasinda kurmaya calisug gayede
birlik ve metotta farkhlik yaklasimi genel hatlariyla halefi Ibn Rusd
tizerinde etkide bulunmustur, denilebilir. Ibn Rusd, ozellikle Faslii’l-
makal isimli eserinde din felsefe kardesligine 6zel vurgu yapmaktadir.
Bununla birlikte Ibn Tufeyl’in felsefeyi belli 6lcude mistik sezgilerle
destekleyen bir tiir Ibn Sina-Gazzali sentezi icinde ele alma cabas, Ibn
Rusd’tin akilel Messai tutumuyla uzlasabilir gorinmemektedir. Bununla
birlikte [bn Tufeyl'in asil etkisinin Bat dustincesinde kendini gosterdigi,
1671°de Edward Pococke (6. 1691) tarafindan Arapca aslindan Latince’ye
cevrilen Hay b. Yakzdan'in gerek Aydinlanma donemindeki dogal teoloji
tarismalarina gerekse Daniel de Foenun Robinson Crusoe’suna ilham
kaynag1 oldugu soylenebilir.®
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