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ONSOZ

Felsefe “Kim oldugumuz?” ve “Nig¢in var oldugumuz?” gibi temel sorulara
cevaplar lireten; insanin kendini ve evreni anlama g¢abalarina 11k tutan bir ilimdir.
Sorgulamak ve sorgulama karsiliginda elde edilecek bilginin, insanin benligine katacagi
degerin bir yansimasi olarak da paha bigilmez bir ilimdir. Miislimanlarin fetihleri
neticesinde karsilastiklar1 cografyalarda siyasal, sosyal, kiiltiirel, ekonomik nedenlerle
felsefeyle muhatap olduklarmi gérmekteyiz. Bu muhatabiyetin Islim medeniyetindeki
gelisimi neticesinde mantik, matematik, fizik, metafizik, ahlak ve siyaset alanlarindaki
eserler Arapcaya tercime edilmistir. Boylece felsefe Miisliimanlarin hakikat arayisinda
yerini almustir. Miisliiman cografyada tezahiir eden felsefenin yani Islam felsefesinin
derin bir alan oldugunun farkindayiz. Bu alanin énemli bir pargasi olan Islim ahlak
felsefesine farkli bir bakis acis1 sunmasi diisiincesiyle Isldm Felsefesinde Ahldk ve
Kategoriler lizerine bu ¢alismay1 yapmay1 gaye edindik.

Calismamizda Islam ahlak felsefesinin temel konular1 olan ahlakin
temellendirilmesi, ahldka konu olan problemler ve ahlak kuramlarina deginmeyi gerekli
gordiik. Nitekim tezimizin iddiasin1 gergeklestirmek icin ahlaka dair alt yapiy1 sunmak
okuyuculara meselenin anlasilmasi konusunda yardimci olacaktir. Calismanin giris
boliimiinde arastirmanin amaci ve Onemi, aragtirmanin yodntemi, problem alani ve
aragtirmanin literatiirdeki yeri hakkinda bilgi verdik. Buna gore tezimizi su sekilde
boliimlendirmeye karar verdik:

Birinci béliimde ahlak ve mantik iligkisinin anlagilmasi i¢in kavramlarin izahini
gerekli gordiik. Ahlak ve mantik kavramlarini etimolojik olarak agiklayarak, Kindi, Ebu
Bekir Zekeriya er-Razi, Farabi, Ibn Miskeveyh, Ibn Sind, Gazzali, Nasiruddin Tiisi gibi

filozoflarin ahlak tanimlarini eserlerini baz alarak agikladik. Ayn1 zamanda filozoflarin



mantiga dair incelemelerini de eserlerini baz alarak agiklamaya calistik. Felsefi ahlakin
temellendirilmesi i¢in felsefi gelisim ve akabinde felsefi ahlaka gegisi, Islam felsefesinin
Grek kaynaklarina deginerek agikladik. Felsefe tarihi igerisinde ahldka kaynak olarak
secilen bazi basliklar belirledik. Ahlakin problem alanindan bahsederek, ahlakin iligkili
oldugu diger ilimlerden bahsettik. Burada 6zellikle mantik ve ahlak iligkisine vurgu
yaptik. Ikinci béliimde felsefe tarihinde kategorilerin olusum seyrinden bahsederek
mantik bilmek ve kategorileri anlamak i¢in gereken kavramlar1 agikladik. Kategorilerin
etimolojisini verip, kategorileri sistemlestiren Aristoteles’in onlu siniflamasina uygun
olarak cevher, nicelik, nitelik, gorelik, zaman, mekan, konum, sahip olma, etki ve edilgi
kavramlarmni detayli bir sekilde agikladik. Ugiincii boliimde ise kategoriler ile ahldk
felsefesi arasindaki bag1 Ahldk-1 Nasiri eserini baz alarak tespit etmeye calistik. Ahlak
felsefesi acisindan kategorilerin dnemine degindik.

Bugiine kadar islam Felsefesi alaninda okudugum pek ¢ok eserin alan1 anlama ve
sorgulama noktasinda bana kattig1 bilgisel degerin, yapilan bu ¢alisma vasitasiyla islam
felsefesi alani ile ilgilenen diger insanlara da bir deger katmasini, alanin ihtiyaglarini
karsilamasini ve ileri okumalara firsat verebilmesini temenni ediyorum.

Lisansiistii egitimimin her asamasindaki destegi icin kendisine miitesekkir
oldugum, ilmi paylasimlar1 ile alana yakinlhigimi koruyarak oOzverili bir g¢alisma
olusturabilmem i¢in her tiirlii imkani sunan ilm1 ve hilm1 sahsi ile 6rnek teskil eden sayin
danismanim Prof. Dr. Miifit Selim SARUHAN’a, ¢aligmami 6zenle yiiriitebilme imkan
tanimasi, samimiyeti, sabri ve c¢alismamin konusunu tespit etmede rehberligi ile
calismami basarili bir sekilde ytiriitebilmem i¢in sagladigi motivasyon i¢in minnettarim.
Ayrica lisans ve lisansiistii egitimim boyunca ilminden c¢okca istifade ettigim, hayata
genis bir perspektifle bakabilmek i¢in aklimizi her daim kullanmamizi salik veren sayin
Prof. Dr. Ibrahim MARAS’a ve tez izleme komitesinde bulunan, ¢alismanin igerik ve

diizen olarak tashih edilebilmesini saglayan Dog¢. Dr. Rabiye CETIN’e katkilarindan
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dolay1 tesekkiir ederim. Ayrica tez jiirisinde bulunan Prof. Dr. Cevdet KILIC ve Dog. Dr.
Ufuk BIRCAN’a goriis ve dnerilerini paylastiklari i¢in tesekkiir ederim. Yine lisansiistii
egitimim sirasinda derslerinden istifade ettigim saygideger hocalarim Prof. Dr. Hayrani
ALTINTAS’a, Prof. Dr. Fehrullah TERKAN’a, Prof. Dr. Giirbiiz DENiZ’e ve neden-
sonug iliskisi kurgulama konusunda 6gretici rehberligi i¢in Dog. Dr. Eyiip SAHIN’e
tesekkiirii bir borg bilirim.

Halihazirda biinyesinde c¢alistigim kurum olarak Bilecik Seyh Edebali
Universitesi Rektorliigiine, Islami Ilimler Fakiiltesi Dekanligina, Felsefe ve Din Bilimleri
Boliim Baskanligina; lisans ve lisansiistii egitimimi tamamladigim Ankara Universitesi
Rektorliigiine, Egitim Bilimleri Fakiiltesine, ilahiyat Fakiiltesine ve Sosyal Bilimler
Enstitiistine akademik ¢aligmalarimi yiiriitebilme imkani1 tanidiklari i¢in tesekkiir ederim.

Okumaya olan ilgimin her daim destekgisi olan anneme ve babama; tiim egitim
hayatim boyunca desteklerini yiirekten hissettigim, bilgiyi sevmeye ve ona ulagsmada
tesvik edici olmalar1 sebebiyle ilk felsefe dgretmenlerime, Suzan Atmaca ve Emine
Gogsu Akpinar’a rehberlikleri i¢in miitesekkir oldugumu belirtmek isterim. Ayrica
motivasyonumu artirma ve c¢alismaya tesvik konusunda desteklerini her zaman
hissettigim dostlarim Zeynep Coban ve Hakan Coban ile Asuman Yiiksel ve Esat Erdem
Yiiksel’e; tesvik edici sozleri ve dualari ile destegini esirgemeyen Ars. Gor. Rabia Gokge
Aydin’a tesekkiirii bir borg bilirim.

En biiyiik destek¢im birlikte yol aldigim sevgili esim Mustafa Uguz’a, egitimimin
her asamasinda verdigi destek, tavsiye ve takdir i¢in minnettarim. Ayrica sevgisi ve sabri
ile bereket kaynagi olan kizzim Bagak’a ahlakta yetkinlesmesi duasiyla siikranlarimi
sunuyorum.

Ayse GOGSU UGUZ
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GIRIS

Insanin varlik silsilesi icindeki konumunu bulmaya ¢alismas1 onun zihni anlamda
hayata tutunabilmesi icin bir zarurettir. Bunun i¢in insan Oncelikle Tanr1 ile olan
iliskisinde konumunu tespit etmeli, ardindan kendisini diger varliklardan ayiran en temel
ozelliginin yani akil sahibi bir varlik olusunun farkinda olarak hakikate ulagmak igin
cabalamalidir. Bu ¢aba diger varliklara dair bilgiye ulagsmay1 da gerekli kilmaktadir.

Bir varligin maddi, siri ve gal sebebine dair bir seyler 6grendigimizde o varligin
cinsini, tiiriinii ve tiir bilgisine miindemig olarak faslini1 da 6grenmis oluruz. Yani maddj,
formel ve gai sebepler ile varligin tarifine ulasmis oluruz. Nitekim tarif edilene ait gergek,
tarifin i¢inde mevcuttur. Gergeklikleri mevcut olan varliklardan hareketle -sebeplilik
ilkesi kapsaminda- I/k Sebebe ulasilir. Tiim varliklarin bilgisinin kendisinde haiz oldugu
Ilk Sebep, her gercegin sebebidir. Ik Sebep hakkindaki bilgiye /lk felsefe adin1 veren
Kindi, ilk felsefeye ait bilginin, felsefenin geriye kalan tiim disiplinlerini kusattigi
diistincesindedir. Metafizige, tevhide ve ahlaka dair bilgiler; yararli olan1 elde etmemizi
saglayan ve zararlidan kaginmamizi tembihleyen bilgilerin hepsi felsefenin kapsamina
girer.! Bu kapsamda dinin, ahlakin ve felsefenin temellendirdigi bir ilim olarak Zsldm
Ahlak Felsefesinin ele aldig1 temel konular tezimizin problem alanini olusturacaktir.

Ahlak kavramiyla iligkili bir ¢aligma yiiriittiiglimiiz i¢cin onun felsefeyle olan
iligkisi kaginilmaz olacaktir. Ahlak, tikel olaylar tizerinden ger¢eklesir. Bu nedenle ahlaka
konu olan durumlarin benzer ahlaki durumlarla kiyaslanabilmesi ve ortak bir

degerlendirmeye tabi tutulabilmesi i¢in olaylarin tiimel olarak konumlandirilmasi gerekir.

! Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine (Kitab fi’l-felsefeti’1-(13)”, ¢ev. Mahmut Kaya, Isldm
Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 7-10.

1



Tiimel hakkindaki bilgiyi ve degerlendirmeyi sunacak olan ilim felsefe oldugu i¢in ahlaka
dair meseleleri felsefeden bagimsiz olarak konusmamiz miimkiin gdériinmemektedir.
Felsefeye konu olan tartigmalar1 bariz bir alana sigdirmak da neredeyse imkansizdir.
Dolayistyla ahlak ile ilgili mevzular mantik, metafizik ve epistemoloji gibi dallarla da
irtibatli olacaktir.? Felsefe, insanin giicli 6lgiisiinde yaraticinin fiillerine benzemesi?
seklinde tanimlandigina gore insanin yaratilis gayesini gerceklestirebilmesine imkan
tantyan bir ilim olarak da, ahlakin felsefeye pratik anlamda faydasi olacaktir. Dogru bilgi
izerine insa edilmis dogru davranislar1 edinmeyi hedefleyen bir alan olan ahlakin, dogru
diistinmeyi 0greten bir ilim olarak mantigin temel kavramlarindan biri olan kategoriler
iizerinden okunmasi da felsefe-ahlak-mantik ilimlerinin birbirleriyle olan irtibatini

gorebilmekten gegmektedir.

1. Arastirmanin Amaci ve Onemi

Felsefenin 6nemli bir alan1 olan ahlak diisiincesine dair yapilan tiim ¢alismalarin,
hayatin pratik alanina dokunan bir tarafi olacaktir. Nitekim filozoflar ilimleri

siniflandirirken ahlak alanini pratik bir alan olarak siyaset ilmiyle birlikte anmaktadir.*

2 Yunus Cengiz, “Ahlak Ilmi ve Diger Ilimlerle iliskisi”, Islam Ahlak Esaslar: ve
Felsefesi, ed. Demirkol, Murat (Ankara: BILAY, 2018), 26-27; Jon Nuttall, Ahldk
Uzerine Tartismalar Etige Giris, ¢ev. Abdullah Yilmaz (Istanbul: Ayrint1 Yaymlari,
2011), 12.

3 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine (Kitab fi’l-felsefeti’l-1a)”, 7.

4 Filozoflar tarafindan ilimler nazari/teorik ve ameli/pratik olarak ikiye ayrilir.
Farabi, her ilmin bilgiye muhtag¢ oldugunu belirtir. Nazar{ ilimlerde bilgi yiice gaye olarak

secilirken, ameli ilimlerde bilmekle yetinmeyip fiiliyata gecmek Onemlidir. Ameli



Pratigi olan her alanin teorik zemini olmak zorundadir.’> Ahlak felsefesi de ahlakin teorik

alanini temsil ettigine gore saglam bir ahlak felsefesi temellendirmesi ile pratikte yararl

ilimlerde insan, o ilmi fiile ¢ikarabilecek 6l¢iide bilgiye haiz olmalidir ve her ilme yetecek
olglide bilgiyi aramak ise yalnizca tasavvurda miimkiindiir. Medeni ilimler ve ameli
felsefe hakkinda irade, segme ve adet 6zelligi ile incelenme s6z konusudur. Farabi’yi
takiben Ibn Sina da ilimleri diinyaya dair fiillerin ve ahirete dair iimit etmenin igerildigi
ilimler olarak ameli/pratik; ruhun suret kazanmasi ve ahirete dair mutluluk i¢in seylerin
varliklar1 hakkinda bilgi veren ilimler olarak nazari/teorik olmak iizere ikiye ayirir. ibn
Sina, ahlaki, insanin kendisiyle ilgili, kendi kendini yonetme ilmi olarak ameli ilimler
arasinda sayarak siyaset ve ev yonetimi ile birlikte ele alir. bk. Farabi, Kitabu l-Burhan:
Burhan kitabi, gev. Omer Tiirker - Omer Mahir Alper (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu Bagskanlig1, 2014), 130-132; Ibn Sina, Danisndme-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, ed.
Giirbiiz Deniz, ¢ev. Murat Demirkol (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Baskanligi, 2013), 132-134.

> Kinalizade Ali Celebi, Ahldk-1 Aldi adli eserinde felsefeyi, insanin bilgi ve amel
bakimindan nefste yetkinlesmesi seklinde tanimlarken onu, teorik ve pratik olmak {izere
ikiye ayirarak mutlak felsefenin pratik ve teorik felsefeyi kapsadigini ifade etmektedir.
Kinalizade, ahlak, ev ve devlet yonetimi olarak {i¢ kistmdan olusan ilimleri pratik felsefe
kapsaminda degerlendirerek yilice mutlulugu bu alanin tahsiline dayandirmaktadir. Ancak
pratik felsefenin gayesi icin teorik felsefenin gerekliligini de vurgulamaktadir. O, pratik
felsefenin gayesini, insan nefsinin, teorik felsefe sayesinde bilgisizlikten siyrilip dogru
bilgiler ile donatilmasi sonrasinda pratik felsefenin tahsili ile iyilikleri ve kotiiliikleri
ayrintilartyla bilmek, ilmin gereklerine goére davranmak, ilim ve amelde yetkinleserek

giizel huylar edinmek, kisacasi erdemli bir hayat siirmek sonucunda ahirette yaratictya



bir ilim sunulabilir. Bu diisiinceyle calismamiz, Islam ahlak felsefesinin temel ilke ve
degerlerini konu edinen bagliklar altinda kategorilerin irdelenmesi ve yine filozoflarin ele
aldiklar1 temel ahlak problemleri olan nefis ve nefsin giicleri, fazilet ve reziletler,
mutluluk, hazlar, irade ve hiirriyet, hayir ve ser, iizlintii ve 6liim korkusu gibi konularin
Islam ahlak felsefesinin ilk eserlerinden biri olan Ahldk-1 Nasiri’ye yansidigi sekli ile
kategoriler lizerinden incelenmesi amacini tagimaktadir. Calismamizin 6nemi ise ahlaki
meselelerin pratik hayata yansimasi icin yapilacak degerlendirmelere 1g1k tutmasidir.
Ahlakin teorik kisminin her insanin zihninde dogru kodlarla yer etmiyor olusu,
ahlakin fiili zeminde gerceklesmesinin Onilinde engel teskil etmektedir. Bu sebeple
analitik bir ahlak felsefesi ¢caligmasi ortaya koymak, bireysel ve toplumsal olarak ahlaki
gelisimin gergeklesmesine imkan taniyacaktir. Ahlakin temellendirilmesi, ahlaka konu
olan fiillerin gergeklesme sebeplerini ortaya koydugu i¢in 6nemlidir. Ayrica, ahlakin nasil
temellendirildiginin  bilinmesi, ahlak {izerine konusan bircok insanin ahlak
metinlerini/ahlak algilarin1 anlamak ve onlarin gerekcelendirmelerini tahlil etmek
acisindan da gereklidir. Ornegin Islam ahlakini sadece dini bir temellendirme ile sunan
bir anlayisin hitap ettigi kitle sinirlt olacak ve ahlaka dair verilecek drnekler hususiyetle
nakil baglaminda kalacaktir. Dinamik bir alan olarak ahlakin Islim diisiincesindeki

terkibini belirli bir alana sigdirmak kimi zaman ahlak iizerine felsefe yapmanin da 6niine

yakin olmak, ¢okc¢a sevap kazanmak ve yiice mutluluklar ile kimsenin duyumsayamadigi
yiiksek mertebelere ulagmak olarak bildirmektedir. Kinalizade, insanin mutlulugunun iki
yolunu, teorik felsefe vasitasiyla kazanilan dogru bilgi ve inanca sahip olmak ve pratik
felsefenin tahsili ile ilmin gerektirdigi sekilde davranarak giizel huylarla iyiliklerin tercih
edilip kotiiliklerden sakinmak oldugunu ifade ederek mutluluk icin gereken teorik
zeminin gerekliligini vurgular. Kinalizade Ali Celebi, Ahlak-1 Alai, gev. Murat Demirkol

(Ankara: Fecr Yayinlari, 2016), 39-47.



gececektir. Burada elestiri olarak “Nakil akla engel midir?” tartigmalar1 akla gelebilir.
Tahlil edildiginde goriilecektir ki akli bir zeminde ahlak temellendirmesinin destekgisi
her zaman naklin ilk kaynagidir. Ancak ahlakin, felsefi boyuttan yoksun olarak yalnizca
nakle bagli kalinarak temellendirilmesi durumunda, bu goriisii benimseyenler tarafindan
ahlaka aklin kaynakliginin se¢ilmesi kabul edilmemekte ve din dis1 bir temellendirmenin
dine aykirilik olarak nitelendirildigi yorumlarina sebep olmaktadir. Buradaki ¢ekincenin
temeli, aslinda dinin/Islam dininin insanin yasantisinda nasil yer ettigi ve sahip olunan
algmin insanin davraniglarma nasil tesir ettiidir. Algilarin, inanglarin her zaman
destekgisinin [lk Sebep oldugu, nihai gayenin mutluluk oldugu ve bu dl¢iide yasamak
gerektigi bilgisini veren felsefedir. Felsefenin en kuvvetli argiimani akli kullanmaktir.
Akl nefs psikolojisi ile agiklayan Islam filozoflarnin isaret ettigi nokta her zaman,

insanin yetkinlesmesinde destegi yaraticidan aldig: fikridir.

¢ Platon’dan hareketle Islam filozoflar, nefsi bitkisel, hayvani ve natik olmak
iizere lige ayirmaktadir. Filozoflar, insanin davranislarini diizenleyen ve onu diger
varliklardan ayiran nefsin ndtik nefs oldugunu ifade etmislerdir. Natik nefs, insanin duyu
ve tahayyiilden olusan istegini, diisiiniip tasinma ile ihtiyara ¢eviren akilsal diistinmenin
merkezidir. Bu nefs sayesinde insan ilimleri elde eder. Ona ilimleri elde etmesinde
yardimct kuvvet ise faal akildir. Faal akil, ay alti alem ile ay iistii alemi birbirine
baglayan; heytlani akli kuvveden fiile ¢ikaran, her var olanin mahiyeti olan akildir.
Insana verilen aklin bilkuvve halden bilfiil hale gegisi faal akil ile miimkiindiir. Giinesin
gérmeye nispeti ne ise faal akilda insanin milkkemmellesme gayesinde Oyle etkindir.
Gozdeki bilkuvve gérme yetisi ile nesnenin bilkuvve goriinebilir olusunun, gilinesten
gelen 1s1kla bilfiil gérme ve bilfiil goriiliir olma 6zelligine sahip olmasi gibi faal akil ile

bilkuvve akil, bilfiil akil yetisi kazanir ve bilkuvve akledilirler bilfiil akledilir haline gelir.



Ahlaka konu olacak sekilde nasil konusuldugu, ne yendigi, hangi ayakkabinin
giyilecegi gibi giindelik fiilleri belirlerken bir Sl¢iit olarak insanin kendisine rehber
edindigi sey, algisinin miisebbibidir. insan bir pastay1 kendi evinde, igerigini bilerek, orug
olunan zamanlar disinda gibi kategorik durumlar1 gozeterek tiiketir. Nasil, nerede, ne
zaman gibi sorular zihinde olusturulmadan pasta yeme iginin tarif edilemeyisi gibi, ahlak
felsefesinin de pratik alani zihinde dogru yerlestirilmeden yani kategoriler olmadan
islevsel olarak kullanilamaz. Bu minvalde ahlak felsefesini ahlak-insan-fiil-kurallar-ol¢ii
iliskisine dair bir sorgulama ile mantik ilminden yararlanarak olusturmamiz bir gereklilik
arz etti. Ozellikle insanin yaptiklarmin 6l¢iilmesi anlaminda kategorilerden istifade ettik.

Arasgtirmanin tasarimini su sekilde olusturduk: Birinci boliimde o6zellikle
calisgmamizin basat konularindan biri olarak kategorilerin mantik alaninda inceleniyor
olusunun nitelenmesi gayesi ile boliim baglig1 olarak ahlak ve mantik iligkisini segtik.
Felsefe tarihinde ahlaki Islam Felsefesi ile iliskili olacak sekilde sunduk. Ahlak felsefesi

icerigi ahlakin felsefe alaninda nasil tanimlandigi, ahlakin kaynaklari, ahlak felsefesinin

Faal akil, akletme giicline tesir edince insan nefsinde ilk makuller olusmaya baslar.
Nitekim faal aklin, Ik Sebepten sudur eden akillar silsilesinin onuncu akli olarak ay alt:
aleme suret veren akil olmasi, insanin kemal siirecinin ilahi bir yon ile desteklendiginin
kanitidir. bk. Platon, Timaios, ¢ev. Furkan Akderin (Istanbul: Say Yaynlari, 2015), 88-
90 (70-72); Ebu Nasr el-Farabi, Ideal Devlet: El-Medinetii’l Fadila, cev. Ahmet Arslan
(Ankara: Divan Kitap, 2013), 85-87; Ibn Sina, Tammlar Kitabi-Kitabu’I-Hudiid, cev.
Aygiin Akyol - Iclal Arslan (Ankara: Elis Yaymlari, 2013), 30; Ibn Sina, En-Necdt:
Felsefenin Temel Konulari, ¢ev. Kiibra Senel (Istanbul: Kabalc1 Yayincilik, 2013), 177-
178; Farabi, el-Medinetii’l Fazila Kitdbu Mebddii Ardi ehli’l Medineti’I-Fazila: Erdemli
Sehir Halkimin Gériiglerinin Ilkeleri, ¢ev. Yasar Aydinh (istanbul: Litera Yayncilik,

2023), 162-164.



temel meseleleri ve ahlakin diger ilimlerle iliskisi lizerine bilgiler icerdigi igin
basliklandirmalar1 bu kapsamda tercih ettik. Ikinci boliimde ise felsefe tarihinde
kategorilerin sistemlesmesini saglayan Aristoteles’i takiben kategorileri, cevher ve araz
olarak onlu yiiklem sinifi olarak sunduk. Uciincii boliimde ise “Kategoriler ve Ahlak”
bashg altinda kategorilerin ahlak ile iliskisini tespit ettik. Ibn Miskeveyh’in ve cesitli
filozoflarin goriislerini igermesi bakimindan Nasiruddin T0si’nin Ahldk-1 Nasiri adl
eserinde kategorileri tespit ettik. Nitekim eser, felsefi ahlakin ilk 6rnegi olan Tehzibu'l-

Ahlak eserinin ev idaresi ve devlet yonetimi ile genisletilmis halini igermektedir.

2. Arastirmanin Yontemi ve Problem Alam

Islam felsefesinin objektif, deskriptif, fenomenolojik ve tasnif edici yontemleri ile
kaynaklar oncelikle birincil eserlerden en uygun sekilde toplanarak konunun smirlarinin
dikkatli bir sekilde ¢izilmesine gayret edildi. Daha sonra ana kaynaklar {izerinden yapilan
ikincil caligmalara, giincel degerlendirmelere, yliksek lisans ve doktora tezlerine gerekli
goriilen yerlerde bagvuruldu. Elde edilen veriler deskriptif metoda uygun olarak
diizenlendi. Islam ahlak eserleri ve kategoriler iliskisi sunulurken fenomenolojik ve
kronolojik bir tasnife tabi tutuldu. Islam felsefesinin karsilastirmali metodu 1s131nda
filozoflarin c¢alisma alanimizla ilgili diisiinceleri, kavramlara yiikledikleri anlamlar,
benzerliklerin ve farkliliklarin ortaya konulmasi yontemi ile sunuldu. Farkli bagliklar
altinda daha once degindigimiz bazi degerlendirmeler ve tespitler, konunun baglami
kapsaminda yeniden sunularak konu biitlinliigli korundu.

Ahlak felsefesi alaninda ¢alisma yapan diisiiniirlerin bir kism1 ahldk kelimesine
karsilik olarak etik kelimesini tercih etmektedir. Modern Tiirk¢ceye Fransizca éthique

kelimesinden gecen etik kavraminin Tiirkge sozliiklere giris tarihi olarak 1983 yili
7



verilmektedir. Ancak bu kelimenin harf inkilab1 dncesinde gesitli eserlerde ahlak-etik
ayrimi gozetilmeden geviriye sadik kalmak maksadi ile kullanildigi goriilmektedir.” Etik
kelimesinin akademik olarak kullanimina, 1960 yilinda Hiiseyin Batuhan’in Etik
Onermelerin Céoziimii® adli makalesinde rastlanilmaktadir. Ancak calismanim igerigi
incelendiginde bir ahlak ve etik ayrimindan s6z edilmeden genel olarak ahlak kavramina
karsilik bir etik kullanim1 goriilmektedir.” Etik kelimesinin sozliiklere girisinden itibaren
baz1 akademik cevreler etik kelimesini kullanmaya baslamis ve 6zellikle ahlakin tore,
etigin ahlak felsefesi ile karsilandig: bir iiretimle ahlakin felsefl niteligi etik kelimesine
taginmaya calisilmistir. Bu konuda belirgin bir ¢alisma olarak 1971 yilinda ilk baskisi
yapilan loanna Kuguradi’nin Insan ve Degerleri adli ¢alismasinda ahlik kavramma
yalnizca Kant’in ahldk metafizigi baglamindaki alintilarda rastlanilmakta ve ahlak
kelimesine mukabil tiim kullanimlar i¢in etik kelimesi tercih edilmektedir.!® 1977°de

Kuguradi Efik'' eserini sunmakta, 1988’de Uludag Konusmalar: adli eserinde ahlak

7 Fevzi Karademir, “Ahlak ve Etik Gostergelerinin Tiirkgedeki Sozlik Bilimsel
Seriiveni”, Hikmet-Akademik Edebiyat Dergisi 9 (31 Ekim 2018), 17.

8 Hiiseyin Batuhan, “Etik Onermelerin Coziimii”, Felsefe Arkivi 5/1 (1960), 56-
73.

° Hiimeyra Ozturan, “Etik ile Ahldk Arasinda: Tiirkce Ahlak Felsefesi
Literatiiriine Dair Etik Kavrami Kullanimi1 Uzerinden Bir Degerlendirme”, Tiirkiye
Arastirmalart Literatiir Dergisi 17 (01 Mayis 2011), 173.

10 joanna Kuguradi, fnsan ve Degerleri (Deger Problemi) (Istanbul: Yank1
Yayinlari, 1971), 26,88,115-117.

"' Kuguradi Etik eserinde etik ile ahlaki ayiran diisiincesini sunmaktadir. O, etik

iligkiler ile toplumsal iliskiler arasinda gerceklik diizeyinde fark gozetmektedir.



kavramu ile etik kavramini ayirdigini!? agikga belirtmektedir. Kuguradi’yi takiben Harun
Tepe, ahlak-etik ayrimina degindigi calismasi i¢in Etik ve Metaetik isimlendirmesini
secerek ahlak kelimesinin etikten ayrildigini ifade etmektedir. Tepe, ahlakin iyi veya koti
olarak nitelendirilerek degerlendirilmesinin gdreceli olmasi sebebiyle ahlakin belirli bir
topluluk i¢in oldugunu belirterek ahlak i¢in se¢ilen ama¢ dogrultusunda felsefe yapmanin
yapip etmelere 6l¢iit saglama ¢abasi olmasi ve {ist bir ahlak elde etmenin eninde sonunda
eyleme dair bir dlgiite dayandig1 gerekgesi ile yeniden bir eylem belirlemeye geri doniisii
ifade ettigini bu sebeple de ahlak ile etigin birbirinden ayrildigini disiiniir. Ciinkii ona
gore eylem ahlakin, eylem tiirii ise etigin alanidir. Etik, dogru ve kesin bilgi igerdigi i¢in
goreceli degildir ve kisilerin eylemleri ile iligkili olarak eylemin bilgisini edinme ¢abasi1'?
olarak degerlendirilir.!* Kuguradi ve Tepe’nin etik kullanimina dair tercihi ahlaki
yalnizca davranis boyutuna indirgeyerek, ahlakin teorik kisminin etik kelimesine

taginmasi ile onun evrensel olan kisminin ahlak kelimesinden siyrilarak ele alinmasina ve

Toplumsal iliski, istemeye bagl bir islevde olgusal bir gerceklige sahip iken; etik iliski,
olaylarin akisinda devamli yasanan ve var olan, tarihsel gerceklige sahip iliskidir.
Kuguradi, etik iliskideki sahislarin o iligkiye bagli kalmadan da var olduklarin1 ancak
toplumsal iligkilerdeki var olmanin o iligskiye bagli olarak ortaya ¢iktigini diisiliniir. bk.
foanna Kucuradi, Etik (Ankara: Tiirkiye Felsefe Kurumu, 2006), 7-8.

12 foanna Kuguradi, Uludag Konusmalari: Ozgiirliik, Ahlak, Kiiltiir Kavramlar:
(Ankara: Tiirkiye Felsefe Kurumu, 1994), 20-31.

13 Harun Tepe, Etik ve Metaetik: 20. Yiizyil Etiginde Normatiflik Tartismast
(Ankara: Tirkiye Felsefe Kurumu, 1992), 4-8.

14 Ahlak ve etik kavraminin Tiirkgede kullanimi tizerine daha detayli incelemeler
icin bk. Karademir, “Ahlak ve Etik Gostergelerinin Tiirkgedeki Sozlik Bilimsel
Seriiveni”, 1-32; Ozturan, “Etik ile Ahlak Arasinda”, 167-204.
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ahlakin fitrl 6zelliginden uzaklastirilmasina neden olmaktadir. Ancak tarihi siirecler ve
caligmalar degerlendirildiginde hem giindelik hayatta hem de akademik alanda ahlak
kelimesinin tercih edildigi; birincil anlamda yaratilistan gelen huylar, ikincil anlamda
orfi kurallar biitiinii seklinde bir anlama tekabiil ettigi goriilmektedir.!®> Ayrica ilk Tiirkge
ahlak felsefesi eserinin Ahldk-1 Ala’i olarak isimlendirilmesi ahlakin, felsefl igerigi
kapsayan bir kelime oldugunu gostermektedir.

Ahlak kelimesinin kokenine ve igerdigi anlama dair incelemelerimiz ahlak
kelimesini tercih etmemizin nedenidir. Ayni1 zamanda kavramin incelenmesine dair
bilgilerin,'¢ tercihimizin bir zorunluluk olarak kavramin hak ettigi karsiligin ahlak
kelimesinin kullanim1 oldugu sonucuna ulastirmasi sebebiyle de ¢aligmamiz da “ahlak”
kelimesini kullandik. Ayrica galismamizda ahlak kavramia karsilik olarak Ingilizce
ethics'” kelimesinin kullanimmm1 uygun bulduk. Burada refere ettigimiz Islam

diisiincesindeki ¢esitli ahlak diisiincelerinden farkli olarak “felsefi olan ahlak”

15 Karademir, “Ahlak ve Etik Gostergelerinin Tirkgedeki Sozlikk Bilimsel
Seriiveni”, 19,24.

16 bk. “Ahlak: Terim ve Igerik”

17" Ahlak kelimesine karsilik olarak Ingilizce de moral, morality ve ethics
kullanimlar1 mevcuttur. Moral kelimesinin kokeni Latincede tabiat, mizag, karakter
anlamlarina gelen mores kelimesinden gelmektedir. Ahlakin Ingilizcede moral seklinde
kullanimin da tercih edildigi goriilmektedir. Ancak Latince ahlak kavrami moralis
kelimesi ile ifade edilirken, Latinceden Ingilizceye ethics olarak g¢evrilmektedir. bk.
Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozligii (Istanbul: Paradigma
Yaymcilik, 2004), “éthos (0o¢/ £00c)”, 120; Milicent Inglis Thomas vd. (ed.) (London:
Cassell and Company, 1941), “moralis”, 159.
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kavramidir. Calismamizda ahlak kavramina karsilik olarak ingilizce ethics!'® kelimesinin
kullanimini uygun bulduk. Burada refere ettigimiz Islam diisiincesindeki ¢esitli ahlak
diisiincelerinden farkli olarak “felsefi olan ahlak™ kavramidir.

Kavramsal agiklamalara yer verilen “ahlak: terim ve icerik, mantik: terim ve
icerik, kategoriler: terim ve icerik” bagliklar1 altinda isaret edilen kavramlari, Yunanca ve
Arapca kelime kokleri ile sunduk. Calismamizda tercih ettigimiz atif sistemi sosyal
bilimler ilahiyat alaninda giiniimiizde ¢okca tercih edilen “Isnad 2. Edisyon Dipnotlu”
sistemdir. Mevcut kisaltmalari da bu sisteme uygun olarak sunduk. Ayrica Tiirkge ¢evirisi
bulunmayan eserlere yapilan atiflarda ¢evirinin tarafimizdan yapildigini ifade etmek i¢in
“ceviren Ayse GOGSU UGUZ” ifadesinin kisaltmasi olarak “gev. A.G.U” seklinde bir
kullanimzt tercih ettik. Ayrica Yunan ve Roma kaynaklari igeriklerinin web sayfasi olarak
belirtilmesi durumunda, mevcut web sayfasinda boliim ve paragraf alintis1 verilmis ise
bu belirlenimin gosterilmesi i¢in bolim ve paragraflar da parantez i¢i kullanim ile
gosterildi.

Ahlak ve mantik diizleminde kategorileri Isldm ahlak felsefesindeki islevi ile
yansitmaya gayret ettigimiz bu ¢alismanin anlasilabilmesi icin tespit edilen bazi sorular
sOyledir:

e Ahlak nedir? Mantik nedir?

e Neden ahlak felsefesi yapilir?

18 Ahlak kelimesine karsilik olarak Ingilizce de moral, morality ve ethics
kullanimlar1 mevcuttur. Moral kelimesinin kokeni Latincede tabiat, mizag, karakter
anlamlarina gelen mores kelimesinden gelmektedir. Ahlakin Ingilizcede moral seklinde
kullanimin da tercih edildigi goriilmektedir. Ancak Latince ahlak kavrami moralis
kelimesi ile ifade edilirken, Latinceden Ingilizceye ethics olarak g¢evrilmektedir. bk.
Peters, “éthos (0o¢/ £00¢)”, 120; Thomas vd., “moralis”, 159.
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e Mantik ve ahlak arasinda bir uygunluk var midir?

e Mantigi referans alarak ¢calismamizin amaci nedir?

e Kategoriler neden 6nemlidir?

e Kategoriler islam Ahlak Felsefesinin temel meseleleri degerlendirilirken
nasil ele alinacaktir?

e Kategorilerin Islam ahlak felsefesindeki islevi nedir?

e Kategoriler, iyinin kotiiniin nasil belirlenecegi, erdemler, ozgiirliik,
mutluluk gibi tartismalarda nasil rol oynar?

e Islam ahlak eserlerini neden kategorilere konu edindik?

Yukarida belirtilen sorular ¢alismamizin muhtelif kisimlarinda karsilik bulacaktir.

3. Arastirmanin Literatiirdeki Yeri

Kategoriler kimi zaman mantigin, kimi zaman metafizigin konusu olarak belli bir
alana hasredilerek siniflandirilir. Felsefeyle iligkili konularin tamamen smirini1 ¢izmek
yerine ilimlerin birbiriyle olan irtibatindan yararlanmak adina ¢aligmamizi ahlak ve
mantik iligkisi baglaminda sunmay tercih ettik. Kategorileri sistemli bir sekilde ilk defa
ele alan filozof olarak Aristoteles’ten baslayarak Islam filozoflarinin on kategoriye

yiikledikleri anlamlara dair goriislerine yer verdik.

Harun Kuslu, Islam Mantik Tarihi adli galismanm sunus kisminda belli bash
konularda filozoflarin mantikla ilgili diisiincelerini bir araya getiren ¢aligmalarin sayica

az oldugunu belirtmektedir. Mantik ve felsefe baglaminda ¢alisma yapanlarin bu alanlara
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ait tarihi siireci gosterecek yayinlara olan ihtiyacinin gerekliliginden bahsetmektedir.!
Bu degerlendirme kapsaminda “Islim Felsefesinde Ahlak ve Kategoriler” adh
calismamizin literatiire ihtiya¢ duyulan katkiy1 saglayacagi kanaatindeyiz. Nitekim ahlak
ve mantik baglaminda Islam ahlak eserlerinde kategorilerin incelendigi ve kategorilerin
ahlaki kuramlara temel olusturdugu iddiasina sahip olan spesifik bir ¢calismaya su ana

kadar rastlamadik.

Calismamizda kategorileri sistemli bir sekilde ele alan ilk filozof olarak
Aristoteles’in Metafizik, Kategoriler adli kitaplan ile Nikomakhos’a Etik adli kitab1
incelenmistir. Ebheri’nin Isdgiici, Farabi’nin onu takibi ile Kitdbu I-Hiruf: Harfler
Kitabi, Kitabu'l-Makildt ve Kitabu'l-Hatabe: Kategoriler ve Retorik, Kitabu'l-Burhan,
et-Tavtia, Kitabu Isdgiici, el-Fusilii'l-Hamse, Ihsd"il-Uliim:Ilimlerin Sayimi, es-
Siyasetii’l-Medeniyye, Kitabii’l-Mille, Fusulii'l-Medeni, Tenbih ‘Ala Sebili’s-Sa’dde,
Tahsilu’s-Sadde; Ibn Sina’min Kategoriler:Mekiildt, Mantiga Giris: Medhal, Kitabu's-
Sifd, Metafizik I, Kitabu's-Sifa, Metafizik II, Ddnisndme-i Alai: Aldi Hikmet Kitabi,
Isaretler ve Tembihler: el-Isardt ve't-Tenbihdt, Felsefenin Temel Konulari: en-Necit,
Ikinci Analitikler: Burhan, 1bn Miskeveyh’in Tertibu’s-Sa ‘dddt ve Mendzilu’l-Ulim:
Mutluluk ve Felsefe, Tehzibu’l-Ahldk adl1 eserleri, Nasiruddin Tusi’nin Ahldk-1 Nasiri adli
eseri gibi pek cok temel eserden faydalanilmistir. Bunun disinda kaynak¢imizda da
goriilecegi iizere Islam filozoflarinin temel eserlerine dair pek ¢ok kitaptan birincil
kaynak olarak yararlanilmistir. Ahlak, mantik ve kategoriler ile ilgili makale, tez, bilimsel
toplantt metinleri, ansiklopedi maddesi ve sozlikten ikincil kaynak olarak

faydalanilmistir.

19 Harun Kuslu, “Sunus”, Isldm Mantik Tarihi, mlf. Tony Street (Istanbul: Klasik
Yayinlari, 2016), 5.
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Calismanmuzin literatiirdeki yerini tespit edebilmek icin daha 6nce Islam felsefesi
alaninda kategoriler lizerine yapilan caligmalar1 inceledik. Ancak alanda kategoriler
iizerine yapilan caligmalarin smirli sayida oldugunu gordiik. Ayrica ahldk ve mantik
iliskisi kapsaminda kategoriler incelemesine dair herhangi bir ¢aligmaya rastlamadik.
Kategoriler iizerine yapilan c¢aligmalar ise yiiksek lisans ve doktora tezlerinden
olusmaktadir. Aristoteles ve Farabi'de Kategoriler adl1 yiiksek lisans tezinde Ismat
Bayramli, Aristoteles ve Farabi’nin kategorilere dair goriislerini, Farab1’yi takip ederek
cevher ve araz ayrimma giderek iki ayr1 béliimde detayli bir sekilde sunmustur.2’ /bn
Riisd Felsefesinde Kategoriler isimli Salih Yalin’a ait yiiksek lisans tezinden tiretilmis bir
caligma mevcuttur. Bu ¢alismada yazar, kategorilere 6n kosul olarak tanimlamasi gereken
bazi temel kavramlara yer verdikten sonra, kategorilerin neler oldugunu ibn Riisd’iin
Telhisu Kitabi’l-Makiilat adl1 eserini temel alarak sundugunu agiklamistir.?! /bn Sind’da
Kategoriler ve Kaynaklar: adli doktora tezinde Harun Takei, kategorilerin mantiktaki
onemine deginerek, Ibn Sina’nin kategorilerine kaynaklik eden Aristoteles ve sarihleri ile
Farabi’den bahsetmistir.?? Farabi ve Siihreverdi’de Kategorilerin Karsilastirmali Analizi
adli yiiksek lisans tezinde Taha Siirmeli, Farabi’nin ve Siihreverdi’nin kategorileri

tanimlayiglari1 ayr1 boliimlerde inceledikten sonra, son bdliimde iki filozofun

20 Ismat Bayraml, Aristoteles ve Farabi'de Kategoriler (Bursa: Uludag
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans, 2016).

21 Salih Yalm, /bn Riisd Felsefesinde Kategoriler (Kayseri: Kimlik Yayinlari,
2017).

22 Harun Takci, Ibn Sind’da Kategoriler ve Kaynaklar: (Istanbul: Marmara

Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora, 2018).
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kategorilere dair goriislerinin karsilastirmasini  sunmustur.?® Kategoriler Sorunu:
Immanuel Kant ve Charles Sanders Peirce Felsefeleri Ekseninde adli doktora tezinde
Hatice Kirmaci, diisliniiliir alem ile disiiniilir olmayan alem arasindaki baglantiyi
saglayan esas kavram olarak kategorileri ele alarak, bahsi gecen iki filozofun kategorilere
dair diisiincelerinin kiyaslanmasi seklinde bir ¢alisma ortaya koymustur.?* Aristoteles ile
Farabi’nin Mekan Anlayislarinin Incelenmesi adli yiiksek lisans tezinde Elife Kilig, araz
kategorisinde yer alan yer kavramina iligskin bilgiler sunmaktadir. Tezde Aristoteles
oncesi mekan, Aristoteles ve Farabi’de mekan kavramlarinin tanimlanmasi ve iki
filozofun goriislerinin karsilagtirmalari sunulmustur. 2

Caligmamizda ahlak alanina kategorik yaklagimlar ile bakmak tizerine bir teoriyi
olusturuyor olmamiz en dogru ve en kesin sonuca ulagsmak gayesi tasimamakla birlikte
kategorilerin ahlakta en uygun olan1 se¢cme iddiasina atif yaparak, ahlakin nesnellik
icerisinde degisebilirliginin ifadelerini tanitmaktir. Ahlak dinamik bir alan oldugu i¢in
keskin sonuclar ¢ikarmak ve bu sonuglarin tiim kosullarda gegerli oldugu fikrini
savunmak yerine; ¢alismamiz ile gayemiz, alanin ihtiyaclarina, problemlerine farkli bir
yaklagim sunarak kategoriler hakkinda sorulara cevaplar iiretebilmek ve ¢aligmamizin
iddiasin1 mantik kurallar1 c¢ergevesinde temellendirerek saglikli bir felsefi igerik

sunabilmektir.

23 Taha Siirmeli, Farabi ve Siihreverdi’de Kategorilerin Karsilastirmali Analizi
(Erzurum: Atatiirk Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans, 2018).

24 Hatice Kirmaci, Kategoriler Sorunu: Immanuel Kant ve Charles Sanders Peirce
Felsefeleri Ekseninde (Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora,
2021).

25 Elife Kilig, Aristoteles ile Fardbi'nin Mekdn Anlayislarinin Incelenmesi
(Istanbul: Istanbul Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans, 2011).
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BIiRINCi BOLUM

AHLAK ve MANTIK ILiSKiSi

“Islam felsefesinde ahlak ve kategoriler”in incelenmesi hem bir ahlik hem de bir
mantik arastirmasinin igerildigini gostermektedir. Ahlak, diislince tarihinde g¢esitli
kaynaklarla (keldm, tasavvuf, din vb.) baglantili olarak ele alinmistir. islam felsefesi
alaninda ise ahlak, felsefenin Ol¢iitleri dogrultusunda ifade edilen bir kavramdir. Yani
ahlakin kavramsal boyutundan eylemsel boyutuna dogru gecisin akil c¢ercevesinde
problematize edilerek ele alinmasidir. Kategoriler ise Aristoteles’ten siiregelen bir sekilde
mantigin ilk konusu olarak incelenmistir. Ahlak ve kategoriler arasindaki iliski, ahlakin
ve mantigin konusu olmasi sebebiyle “ahlak ve mantik” kavramlarinin incelenmesi ve iki
ilim arasindaki baglantinin ortaya ¢ikarilmasi neticesinde agiklanabilir hale gelmektedir.
Bu sebeple ahlak kavrami baz alinarak felsefi diisiincede ahlakin yerinin aragtirilmasi ve
genel felsefe tarihi icerisinde nasil temellendirildigi tizerinde durulmasi gerekir. Ahlak
felsefesinin ne oldugu ve neleri igerdigi bahsi hem ahlakin hem de ahlakin diger ilimlerle

iligkisi kapsaminda mantigin incelenmesini igererek konuya aciklik getirecektir.

1. 1. Ahlak Felsefesi ve Icerigi

Ahlak felsefesi, ahlakin ne oldugu, ahlaki ifadelerin kapsami, ahlaki
yiikiimliiliklerin varligi, ahlaki eylemin dogasi, ahldkin Ol¢iitiiniin ne oldugu gibi
sorularla ilgilenen bir alandir. Ahlaka diger yaklasimlardan daha sorgulayici bir bakis
sunan ahlak felsefesi, ahlakin felsefi dlciitlerle incelenmesini igceren bir disiplindir. Ahlak
felsefesinin gerekliligi ise onun yararindan anlagilir. Ibn Sina ahlak felsefesi 6grenmenin
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yararini “(...) faziletleri ve ruhun bu faziletlerle arinmasi i¢in elde edilme yollarini
ogrenmek, ayrica kotiiliikleri ve ruha bu kétiiliikklerin bulagsmamasi i¢in onlardan korunma

yollarin1 6grenmektir.”2

seklinde agiklamaktadir. Ahlak felsefesi, insanin iyi bir hayat
yasamasini miimkiin kilan ve ona bu yolda nasil davranmasi gerektiginin ilkelerini ve
uygulamalarin1 sunan bir alandir. Felsefenin teorik ve pratik olarak ayrildig: klasik
diistincede, ahlak felsefesi pratik felsefenin bir kismidir. Teorik felsefe ise pratik
felsefenin ilkeleri ve uygulanmasinda etkilidir.?’

Ahlak felsefesi, insanin once kendini sorgulamasi ve kendini tanimasinin
ardindan, onu var eden varlikla kurdugu iligkiye binaen sahip oldugu bilgiler ve elde ettigi
yeni bilgiler ile yasamin ne oldugunun sorgulanmasi ve nasil yagsanmasi gerektigini
arastiran bir alandir. Ahlak diisiincesi insanin varligryla 6zdestir. Yani ahlak bir g¢esit
varlik sorgulamasi ve ayni zamanda bu varligin kendisi ve g¢evresi ile kurdugu bilgi
baginin da bir gdstergesidir. Ahlak diisiinceleri farklt medeniyetlerde muhtelif sekillerde
var olmustur. Ancak tarihi akista felsefenin ortaya cikisinin Grek diinyasina tekabiil
etmesi nedeniyle ahlakin sistematik olarak felsefi bir bigcimde nitelenmesi, Antik Yunan
diinyasma atfedilmistir. isldim medeniyetinin hiikiim siirdiigii cografyalarda siyasal,
sosyal, ekonomik vb. sebeplerle kiiltlirleraras1 etkilesimin gergeklesmesi neticesinde
Grek mirasindan haberdar olunmustur. Felsefi eserlerin glinlimiize ulagsmasi ve sistematik
bir kurgu ile inceleme baslatmalar1 sebebi ile Hint, Misir, Iran gibi medeniyetlerin
caligmalarindan ¢ok Grek diisiincesi etkin olarak 6ne ¢ikmistir. Nitekim bir seyin ilk defa
ele aliniyor olusu degil, o seyin mahiyetini yansitacak bir yontem ile ele alintyor olusu o

seyi gercek anlamda bilim, ilim veya felsefe yapar. Bu baglamda islam diinyasinin Grek

26 {bn Sina, “Uytnu’l-Hikme”, ¢ev. Alparslan Agikgeng - M. Hayri Kirbasoglu,
Risaleler (Ankara: Kitabiyat, 2004), 93.
27 bn Sina, “Uytinu’l-Hikme”, 93.
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diinyas! ile karsilasmas neticesinde ahlak iizerine yapilan felsefe Isldm ahlik felsefesi
adin1 almugtir. Islam dininin 6zii olan tevhit inanc1 geregi, Yaratictya kars1 duyulan saygi
cercevesinde gelisen itaat etme ile gorev bilincinin gelisimi; hesap verme duygusu ile
denetimin i¢ benlikte gelismesi ve irade terbiyesi; insanin kendisine, ailesine,
akrabalarina, komsularina, yasadig1 cevreye, sahip oldugu vatana, canliya, tabiata karsi
sorumluluk bilinci ile gelisen deger ve ylikiimliiliikleri; iyiligin hem bir diinya kazanci
hem de ahiret adina bir kazang oldugu; insanin tiim diinyevi makamlardan siyrilarak
fazilet sahiplerinin yticeltilerek takvaca {istlin gosterilmesi ve ahirette ddiillendirilmesi
gibi diisiince, deger ve amellerin Islam’da var olmasi, ahlakin felsefi birikim ile
mezcedilmesini kolaylastirmistir. Islam dininin ahlak goriisiiniin, felsefi goriiden 6nce de
var olmasi nedeni ile ahlakin felsefe ile isimlendirilisini terciimeler ile karsilasmaya
dayandirmak miimkiin iken, Islam ahlak diisiincesinin baglangicim felsefe hareketlerine
dayandirmak dogru bir yaklasim olmaz. Ahlakin islam diisiincesinde felsefi bir nitelik
ile incelenmesi, din anlayiglarinin ve sahislarin keyfi tercihlerinin tizerinde evrensel bir
ahlak diisiincesinin varligina isaret ederek, Kur’an ve siinnet ¢izgisinde insani esas alan,
onu erdemli bir varlik haline doniistiirerek toplumsal huzuru saglama maksadi ile varlik,
bilgi ve alem etkilesiminin iyi ve mutluluk kavramlari temelinde incelenmesini igeren bir
Islam ahlak felsefesine doniismiistiir.

Giincel olarak ahlak felsefesi ise analitik ahldak, normatif ahlak ve uygulamall
ahldk olarak farkli baslhiklar altinda incelenir. Klasik donemde deger olgudan ayri
olmadigi i¢in “Tanr1 vardir” 6nermesinden hareketle “O halde ona itaat etmeliyiz” gibi
bir O6nermeye gecis kabul ediliyorken; modern donemde “-dir,-dir” ile sonlanan

3

climlelerden “-meli,-mali” gibi ciimlelere nasil gegildigi sorgulanmaya baglamigtir.?®

28 Ahmet Cevizci, Etik-Ahlak Felsefesi (Istanbul: Say Yaynlari, 2021), 36-37.
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Yani ahlak felsefesi agisindan modern donem ile klasik donemi ayiran olgu-deger
catigmasinin varligidir.

Gilinlimiiz ahlak felsefesi incelemelerinin ¢ogunda, ahlak felsefesinin, ahlakin
teorik kismina atif ile kullanildig1 goriiliir. Ancak hem klasik hem de modern donem ahlak
diislintirlerinin  ahlakin teorik olarak sunuldugu tezlerinde ahlak arastirmalarini,
muhakkak pratik yon ile incelemek zorunda olduklar1 goriiliir. Clinkii ahlak bagli basina
bir huy, melekedir. Hareket iceren bu kavramin ilkeleri ile uygulamalar1 incelenmeden
ahlak tizerine felsefe yapilmasi miimkiin goriinmemektedir. Nitekim Aristoteles,
Sokrates’in bilmeye verdigi degeri kutsamakla birlikte, erdemi bilmeyi yeterli gérmez,
erdemi uygulamak gerektigini ifade eder.?® Sokrates’in erdemleri konusabilmesi
davraniglarin incelenmesi ile baglantilidir. Ancak davranmanin anlamini veren, onu tertip
eden ise insanin teorik ciheti yani aklidir. Teorik akil, pratik akla hizmet ederek pratik
aklin uygulamaya ge¢mesini kolaylastirmakta ve neticede ortaya ¢ikan pratik aklin
uygulamalarim yine teorik akil kontrol etmektedir. Insanin varlik sahasina ¢ikisinin nefs-
beden ile tanimlandig1 klasik teorinin sundugu tezden hareketle, ahlakin teorik yoniiniin,
pratik yoniinden ayr1 olmadigr®’; teorik ve pratik ahlakin gelisli gidisli bir etki igerisinde
oldugu, bunlarin tamamina ahlak felsefesi denmesinin daha uygun oldugu kanaatindeyiz.

Analitik ahlak, ahlakin teorik kisminin incelenerek ¢oziimleyici bir tarzda

problemlerin irdelenmesini ve ahlakin daha ¢ok metafizik, epistemolojik ve psikolojik bir

2 Aristoteles, Nikomakhos 'a Etik, gev. Saffet Babiir (Ankara: BilgeSu Yayincilik,
2015), 31 (2. 1103b 25).

30 Farabi’de mutluluk nazari, fikri, ahlaki ve ameli olmak iizere dort erdem ile
ifade edilir ve tiim erdemler birbirini destekler mahiyette ele alinir. Detayli inceleme i¢in
bk. Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi, cev. Ahmet Arslan (Istanbul: Tiirkiye Is Bankasi
Kiiltlir Yayinlari, 2021), 27-31.

19



bakistan gecirilmesini kapsayan bir alandir. Ahlaki bilginin olusumu ve nasil elde
edildigi, ahlaki yargilarin ve degerlerin kaynaginin ne oldugu, iyi ile dogrunun, kotii ile
yanligin ahlaki veya ahlak dis1 olarak neleri kapsadigi, ahlakin kisilerle mi var oldugu
yoksa kisilerden bagimsiz bir ahlaki ger¢eklige mi sahip oldugu, ahlaki hareketin
sebebinin ne oldugu gibi sorularin problem edinildigi ahlakin teorik temellerini i¢eren bir
alt disiplindir.

Analitik ahlak goriisiinde ahlaki gergeklik meselesi 6nem kazanir. Ahlaki
gerceklik (realizm), ahlaki dogalcilar ve ahlaki gayri dogalcilar tarafindan ele alinir.
Ahlakin bir gergeklik olarak vazedildigi goriise gore insandan bagimsiz bir ahlak igerigi
vardir. Yani iyi veya kotii insanmn onu bilmesinden bagimsiz olarak ortadadir. Insan
ahlakin verili oldugu bu goriiste onu kesfetme ve edinme gorevine sahiptir. Ahlaki
gercekligi benimsemeyenler (anti-realistler) ise ahlaka dair yargilarin bir gergeklik
icermedigi veya kendilerine 6zgii oldugu i¢in bilinemeyecegi goriisiinii tasirlar. Ahlaki
onermelerin var oldugunu ama dogrulanamayacagini belirten biligselciler ile ahlaki
ifadeleri 6nermeler olarak kabul etmeyip “Yalan sdylemek kotiidiir.” gibi bir nermenin
dogru veya yanlis olarak nitelendirilemeyecegi goriisiinde olan gayri bilisselciler ahlaki
realizm fikrini benimserler. Moore’un ahlaki realizmi, Ross’un deontolojik sezgiciligi,
Schelik’in dogalc1 goriisii, Dewey’in Bilimci diisiincesi, Ayer’in duygucu ahlaki ve
Stevenson’un analitik ahlaki analitik ahlak altinda siniflandirilabilecek ahlak
goriisleridir.®! Analitik ahlak distinceleri bilisselci, deneyci, akilci, sezgici, éznelci,
evrenselci, goreceli, nihilist, kuskucu, gergekg¢i seklinde siralanmaktadir.

G. E. Moore, birgok filozofun insan davraniglarinda neyin iyi neyin koti
oldugunun davranis ve uygulama boyutunda sorgulanmasini ahldk aragtirmalari i¢in

yeterli buldugunu ifade eder. Ancak Moore, pratik felsefenin ahlakin tiimiinii kapsadigi

31 Cevizcei, Etik-Ahlak Felsefesi, 183-247.
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diistincesini kabul etmez. Ahlak iyi davranisin ne oldugu ile ilgilenir ancak bir davranigin
iyi olarak anlagilmasi i¢in onu kotii davranistan ayiran bir “iyi” tanimina ihtiyag¢ vardir.
Dolayistyla ahlak icin iyinin ne oldugunun anlagilmasi davranigin nitelenmesinde esas
kosuldur. Ahlak bu sebeple bir uygulama degil analitik ahlak olmalidir. Moore igin ahlak
milyonlarca davranis ihtimallerinin oldugu diinyada bir seyin iyi ya da kotii olduguna dair
kesin bir cevap verme egilimi veya kisisel tavsiye ve 6giit isi degildir. Ahlakin temel
kavramu iyidir. Iyi anlasiimadikg¢a ahlaki bilgi sistemi kurulamaz. Nitekim ahlakin temel
amact, herhangi bir seyin iyi oldugunu diisiinmek icin dogru nedenler sunmaktir. Iyinin
ne oldugu yanitlanmadik¢a da bu tiir nedenler sunulamaz. Ancak iyinin sorgulanmasi
onun sozliiksel anlamda degil iyinin temsil ettigi nesne veya fikrin dogasina uygun olarak
tanimlanmasidir. Moore iyinin istenen sey ve haz olarak tanimlanmasinin bir tiir dayatma
icerdigi ve bunun kabul edilemez oldugunu ifade eder. Ona gore iyi tanimlanmaz ve iyi
hakkindaki dnermeler sentetik veya analitik degildir; iyi basit bir kavramdur. Tyi karmasik
kavramlar gibi parcalara indirgenerek anlatilmaya miisait degildir. Iyi tanim1 kendinden
olugan ve daha fazla tanimlama giiciiniin sona erdigi basit tiirden kavramdir.3? Moore ayni
zamanda iyinin tanimlanmaz olusunu sdylemesinin hata yapmamak i¢in oldugunu ve
iyinin “Zeka iyidir.” seklinde bir sifat olarak tanimlanabilecegini ancak iyinin kendisinin
tanimmin yapilamayacagini ifade eder.’> Moore’un ahlak ile ilgili gortislerine yer

verilmesinin esas sebebi analitik ahlak felsefesi incelemesini baglatmis olmasidir. Modern

32 Moore’un iyi tanimi basit bir kavram olarak, ibn Sina’da varolan, sey ve zorunlu
kavramlarina dair incelemeyi ¢agristirmaktadir. Ibn Sind, Kitdbu's-Sifa, Metafizik, ed.
Muhittin Macit, ¢ev. Ekrem Demirli - Omer Tiirker (istanbul: Litera Yayincilik, 2013),
1/27-28.

33 G.E Moore, Principia Ethica, ed. Thomas Baldwin (Cambridge: Cambridge
University Press, 1993), 54-61.
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donemde ahlak sahasinda somut olaylarin arka planinin arastirildigi bir alan olarak ahlak
felsefesinin kuramsallik ve genellik kazandig1 zaman dilimi olarak yirminci yiizyilin son
ceyregi isaret edilir* Analitik ahlak diisiincesine yonelmenin sebebi tarihi siirecin
getirdigi degisikliklerin (siyasi otoritelerin belirledigi yasalarin sorgulanabilir olusu) ve
her an yaganmakta olan ahlaki olaylar1 belirli sinirlamalar i¢ine hapsetmek yerine ahlakin
ihtimaller igerisindeki gercekligine vurgu yaparak canliligini devam ettirmesi i¢in ona
deger atfetme fikridir.

Normatif ahldk ise ahlakin belirlenen kurallar ¢ergevesinde incelenmesini i¢eren,
kisinin eylemlerinin iyi veya kotii seklinde degerlendirilmesinin Olgiitlerini arastiran
analitik ahlak ile uygulamali ahlak arasinda bir konuma sahip olan alandir. Normatif
ahlak, analitik ahldka gore daha somut iken uygulamali ahlaka gore daha soyuttur. Genel
gecer ahlak normlarini felsefenin tartisma konusu haline getirerek; dogru ve yanlist
belirleyen ilkelerin olusturulmasi ve onlarin savunulmasini igerir. Bireysel ve toplumsal
anlamda ahlak i¢in belirlenen 6l¢iitlerin gdzetilmesini ve bunlarin rehberliginde 6devlerin
gerceklestirilmesini temel alir. Normatif ahlak, teleolojik, deontolojik ve erdem etigi
olmak tizere gruplandirilir. Teleolojik®®> kuramlara gore ahlaki eylemin iyi veya koti

olarak nitelendirilebilmesi i¢in davranisin sonucunda tasidigi degere bakilir.

34 Cevizcei, Etik-Ahlak Felsefesi, 22.

35 Teleoloji kavrami Grek diinyasinda télos (téAog) kelimesinden tiiremistir.
Tamamlanma, son, amag gibi anlamlara gelir. Eylemlerin ahldk alaninda sonuca doniik
olarak degerlendirildigini ifade etmek i¢in kullanilan kavram, iyinin amag edinildigini de
gostermektedir. bk. Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:
Paradigma Yayincilik, 2004), “télos (t1ér0g)”, 369.
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Deontolojik*® kuramlar ise eylemin insana yiikledigi anlam ile ilgilenir. Yani eylemin
kendisini baz alarak sonucuna gore degerlendirilmesini dogru bulmaz. Bir eylemin
neticesi 1yi olarak degerlendirilse dahi eylem, eylemin istenme ilkesine uygun degil ise
onun ahlakiliginden s6z edilmez. Erdem etigi ise, deontolojik ve teleolojik ahlak
goriislerinin karsit1 veya alternatifi olarak ele alinan®’, insanin uzun vadede mutlulugunu
amaclayan bu sebeple iyi kavramini sorgulayarak, kisa siireli hazlar yerine iyiyi
yerlestiren, insanin hem kendi karakteri hem de baskalar1 adina fayda saglayacak adalet,
iffet, cesaret, bilgelik erdemlerinin kazanilmasini1 amaglayan bir ahlak arastirmasidir.

Uygulamali ahlak, eylemlerin dogrudan kendisi ile ilgilenen bir alandir. Cesitli
eylemlerin iyi veya kotii olarak degerlendirilmesi sonucunda diger eylemlerden ayristigi
sekli ile uygulanip uygulanamayacagini tartisir. Giindemde olan ahlak tartigmalarini
merkeze alarak degerlendirmelerde bulunan somut bir ahlak alanidir. Kisaca normatif
ahlakin sundugu oneriler ile ahlakin dogrudan uygulanmasi konu edilir.

Insan tabiat ile irtibatini, bilmek, etmek ve yaratmak fillerini kapsayan teorik,
pratik ve sanat felsefesi igerigi ile kurar. Buna bagli olarak teorikte ahlakin nedenselligi,
pratikte ahlakin uygulanma hiirriyeti ve yaratmada ahlakin gayesi arasindaki etkilenmeler
sonucunda ortaya ¢ikan pratik felsefenin bir kismini ifade eden sey olarak ahlaktan s6z

edilebilir.>® Bu nedenle de ahlakin teorik zeminini, pratik zemininden ayri tutarak felsefi

36 Deontoloji kavrami Grek diinyasinda deon (8¢ov) kelimesinden tiiremistir.
Gerekli sey, gereklilik, mecburiyet, ihtiya¢ gibi anlamlara gelir. Eylemlerin gerekliligi
yani yiikiimliiliiglinii ifade etmek icin kullanilan kavram, eylemin degerini, eylemin bir
yiikiimliiliik olarak istenmesine baglamak icin secilmistir. bk. Giiler Celgin (istanbul:
Kabalci Yaymevi, 2011), “deon (6éov)”, 143.

37 Cevizci, Etik-Ahlak Felsefesi, 133.

38 Hilmi Ziya Ulken, Ahldk (Istanbul: Ulken Yayinlari, 2001), 11.
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bir ahlak meali ¢ikarilamaz. Dolayistyla bir ahlak felsefesi ingasindan s6z edebilmek i¢in
ahlak felsefesinin li¢ alanin1 birbirinden ayirmamalidir. Nitekim ahlak insanin neyi talep
edecegi, ne yapacagi, neyi sececegi gibi sorularin toplamini konu edinir.

Ahlak ve mantik baglaminda kategoriler konusunun islam ahlak felsefesine
yansimasinin ele alinacagi caligmanin girizgahi olarak ahldk kavramina ve ahlak
felsefesinin kapsamina giren temel meselelere bu bdliimde yer verilecektir. Ayrica
caligmanin ana konusu olan kategorilerin mantik ilminin konusu olmasi sebebiyle mantik
kavramimin ahlak ilmi ile irtibati da sunulacaktir. Felsefenin ilintili oldugu alanlar
birbirinden keskin ¢izgilerle ayirmak miimkiin gériinmedigi gibi ahlakin da iligkili oldugu
ilimlerden bagimsiz degerlendirilmesi dogru bir yaklagim olmayacaktir. Bu sebeple ahlak
ve mantik kavramlar1 etimolojik olarak tanimlanarak ahlak-mantik iligkisi iki ilmin

birbirine faydasi cihetinde incelenecektir.

Her kavram kokenini aldig1 ve yiikselise gectigi medeniyetin izlerini tagir. Ahlak
ve mantik kavramlar1 da felsefi agidan incelendiginde koklerinin Antik Yunan’a
dayandigi tespit edilecektir. Bu agidan kavramlarin Yunanca karsiliklarina ¢aligmada yer
verilecektir. Ayrica Islam felsefesi alaninda bahsedilen kavram ahlak olunca isaret edilen
dil de Arapga olacaktir. Kavramlarin Yunanca ve Arapga olarak etimolojik kokleri ile

incelenmesi ise onlara yliklenen anlamlarin idrak edilebilmesi agisindan énemlidir.

Ahlakin felsefe diizlemine tasindigi zemini agiklamasi gercegi ile Islam
felsefesinin kaynaklarindan biri olarak Grek diisiincesinde ahlakin nasil tanimlandigina
yer vermek bir gereklilik arz eder. Sokrates, Platon ve Aristoteles’e uzanan ahlak
diistincesi ve bu filozoflarla baglantili olarak ilerleyen donemlerde ahlakin nasil
temellendirildigi incelenmelidir. Nitekim Islam felsefesi koklerini aldig1 yerli ve yabanci
kaynaklar ile bugiine uzanan dinamik bir alan olarak ge¢misin felsefl bakisi ile bugiiniin
felsefi sorularma cevap verebilme ozelligi tasir. Islam filozoflarinin ahlaka dair

yorumlarinin sunulmasinin ardindan, modern doneme uzanan ve belirli basliklar altinda
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incelenen ahlakin kaynaklari mevzusuna gecis yapilacaktir. Ahlak felsefesinin temel

meseleleri de Islam felsefesi kapsaminda sunularak incelenecektir.

Ahlakin genel olarak tanimi ve izlenimi verildikten sonra mantik ile iligkisine
deginmek icin diger ilimlerle de irtibatindan bahsedilerek 6zel olarak ahlak mantik iligkisi
vurgulanacaktir. Ahlak ve mantik arasinda kurulacak bag dogrunun o6l¢iit alinmasi
temelinde incelenecektir. Islim filozoflarinin ahlak ve mantik arasinda kurduklar1 bag
hem metafizigin hem epistemolojinin agiklamalari ile anlamlandirilabilen bir mesele olan

“sudur” teorisinden istifade edilerek anlamlandirilabilir.

1. 1. 1. Ahlak: Terim ve i¢erik

Ahlak kavraminin Yunanca karsiligi icin éthikos (§0ucdc) ve éthos (00g)*
kelimeleri kullanilir. Ethos (100o¢/£00¢) karakter, alisilmis yasam tarzi, adet anlamina
gelir. ‘Ethos’un ¢ogulu olarak éthea insanlarm yerlesip oturduklar1 magaralar, ugrak

yerleri, ikametgahlar; aligildik ugrak yeri; adetler, gérenekler anlamimdadir.*

39 Glossarium Greeco-Arabicum: A lexicon of the mediceval Arabic translations
from the Greek, “nowdc” (Erisim 20 Kasim 2022); Glossarium Greeco-Arabicum: A
lexicon of the mediceval Arabic translations from the Greek, “f10o¢” (Erisim 20 Kasim

2022).
40 Peters, “éthos (R00o¢/ €00c)”, 120.
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Herakleitos’un éthos kelimesini insanin daimonu (Saipwv)*! olarak tanimladig
goriiliir. Daimon kelimesine, Tanr1 ile kahraman arasindaki bir yerde dogaiistii bir sey;
ilahi varlik, insanlara karakterleri dagitan gibi anlamlar verildigi goriiliir. Kelimenin kokii
olarak dai6 (Saiw) bolmek, dagitmak; parlamak gibi anlamlara gelmektedir.*? Daimon
kelimesinin analizi, ahlak kavramma verilen karsiigin teyidi igin 6nemlidir. Ozellikle
“Ethos anthropd daimén” ciimlesine mealen “Insanin ahlak karakteri onun yazgisidir.”*
ifadesinin incelenmesi; ahldk kavramini takdir etme; nasip, kismet** gibi anlamlara
yonlendirmistir. Ayrica daimon kelimesinin dogatlistii bir gii¢ ile baglantili olarak
sunulmasi, ahlakin kaynaginin insan {istli bir giice yani Tanr1’ya dayandigi fikrini akla
getirmektedir. Ancak kelimeye verilen takdir etme anlaminin, insanin kaderinin veya
ahlakinin  degistirilemeyecegi anlamini icermedigi agiktir. Nitekim Sokrates’in
Savunmasi adli eserde gegen “Sorgulanmayan hayat yasanmaya degmez.”* ifadesi
Herakleitos un bahsettigi yazgiyr/kaderi insanin kendi ¢abasiyla degistirebilecegine isaret

etmektedir.*®

41 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozligii (Istanbul: Paradigma

Yayincilik, 2004), “daimon (daipwv)”, 61.
42 Peters, “daimén (daipmv)”, 60-61.

B “Yhoc avOpdmew daiuwv” bk. Herakleitos, Fragmanlar, ¢ev. Cengiz Cakmak

(Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, 2005), 274 (119).
4 Ahmet Inam, “Candaki Logos”, Bilim ve Utopya (Erisim 21 Kasim 2022).

4 Anexetastos bios ou biotos anthrépoi’ (dveEétactog Plog 00 Prwtog avOpdhme)

bk. Plato, “Apology”, Perseus Digital Library (Erisim 21 Kasim 2022), (38a).
46 Inam, “Candaki Logos”.
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Arapgada ise ahlak kavrami el-ahlak (3>aY)) kelimesi ile ifade edilmektedir. el-
ahlak (3>aY)), ha-le-ka (& -Jd -¢) kokiinden hulk (&12) kelimesinin ¢oguludur. Ha-le-ka
kokiinden tiireyen el- halk (&) oranlamak, olgiimlemek; bir nesneyi yumusatip diimdiiz
etmek; agacin budaklarin1 gidermek; bir nesneden bir nesneyi peyda etmek; bir nesneyi
emsalsiz yaratmak anlamlarinda kullanilmaktadir. El-huluk (&3) huy, tabiat ve seciye
anlamindadir. El-hulk ve el- halk kelimelerinin ikisi i¢in de insan nefsinde hasil olan

meleke ile fiillerin ondan teklifsiz ve talepsiz olarak sudiir etmesi anlam verilir. Ancak

hulk ile basiret ile idrak; halk ile basar ile idrak kastedilir.*’

Ragib el-isfahani de ahlik anlamina gelen huluk kelimesinin ashinin el- halk
oldugunu soyler. Huluk kalp gdziiyle idrak edilebilen seyler; halk gozle idrak edilebilen
seyler i¢in kullanilir. Huluk kavrami, insanin davranislarim1 kontrol eden bir bigim
anlamini da tasir. Huluk, h-1-k kokiiyle baglantili olarak bir seyi devamli yapmayi, bir
seye uyum saglamayi ifade eder. Ayni zamanda huluk kavraminin, insan nefsinde var
olan genel yap1 ve bu yapidan kaynaklanan fiilin kendiliginden ortaya ¢ikisina tekabiil
ettigi de belirtilir. *8

Genel anlamda sozliiklerde ahlak, Arapca hulk kelimesi ile karsilanmakta bir

insanda dogustan gelen yaratilis 6zelligi; huy; tabiat anlamlarinda kullanilmaktadir.*’

47 Miitercim Asim Efendi, el-Okydniisu’l-Basit fi Tercemeti’l-Kamiisi’I-Mubhit:
Kamiisu’l-Muhit Terciimesi, ed. Mustafa Ko¢ (PDF: Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler

Kurumu Bagkanligi Yayinlari, 2013), “hlk”, 4/4/3968,3970.

48 Ragib el-Isfahani, Erdemli Yol: ez-Zeri’a Ila Mekdrim’s-Seri’a, thk. Ebu’l-

Yezid el-Acemi, ¢ev. Muharrem Tan (Istanbul: Iz Yayincilik, 2015), 98.

4 Yasar Cagbayir, Arap Asilli Tiirk Alfabesiyle Yazilmis Tiirkgenin Soz Varligt:

Otiiken Osmanli Tiirkcesi Sozligii (1stanbul: Otiiken Nesriyat, 2017), 50.
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Kisaca ahlék, insan nefsinin huy ve eylemlerinden meydana gelen iyi, kotii, giizel ve

¢irkin olan seylerden bahseden ilim olarak tanimlanir.>°

Kavramlara yiiklenen anlamlar onlarin igerigine dair 6n bilgiler sunmaktadir.
Kavramlarin etimolojik olarak incelenmesi de arastirilan sey ile ilgili kisinin zihninde
ardil bilgilere dair bir sezi olusturur. Nitekim insanda bilgiyi edinme siirecinin
baslangicinda kavramlar yer alir. insan énce kavramlara dogru anlamlari yiikler, ardindan
tanimlar ve kiyaslar ile bilgileri degerlendirir ve yeni bilgiler tiretmek i¢in aklinin teorik
ve pratik yonlerini isleme alir ve arastirdigi alana hakim olmak ig¢in c¢aligir. Ahlak
kavraminin etimolojisinin incelenmesinden hareketle bir ahlak diisiincesi olusturabilmek
de icerigini ilk tanimlamalara bor¢ludur. Bu agidan g¢alismanin merkezi kavraminin
icerikle uyumlu olacak sekilde tercih edilmesi hem var olan diislinceleri sunabilme hem

de yeni bir ahlak diisiincesi olusturma acisindan olduk¢a 6nemlidir.

Ahlak ve etik kavramlarinin kullanimi ile ilgili degisik tercihler s6z konusudur.
Islam ahlak diisiincesi alaninda yapilan ¢alismalarda ahlak kelimesinin kullanimmin
yaygin oldugu, genel felsefe icerisinde ise giincel meselelere iligkin olarak ya da herhangi

bir meslegin ahlaki baglaminda etik kelimesinin kullanildigi gortilmektedir.®! Etik

30 Kinalizdde Ali Celebi, Ahldk-1 Alat, 85.

31 Kilig, ahlak ile etik kavramlarini “dis diinyada bir olgu olarak var olan ve deger
yargilart ve kurallar1 olarak olgular diinyasina yansiyan ahlakin bilme konusu
yapilmasina etik, eylem konusu yapilmasma ise ahldk denmektedir.” seklinde
tanimlamaktadir. Etik kelimesinin uygulamali alanda ortaya ¢ikisinin incelenmesini
uygulamali etik olarak adlandiran Kilig 6zellikle “6tenazi, kiirtaj, 6lme hakki, organ
bagisi, organ ticareti, yapay zeka, teknoloji, gen bilimi, nanoteknoloji, ndroloji” gibi

konularin ahlak alaninda incelenmesinde tercih edilen kavramin etik oldugunu ve
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kavramini tercih edenler’? ise genellikle bu kavrami ahlakin teorik kismi olarak
tanimlayip ahlak felsefesine karsilik olarak kullanirlar. Onlara gore etik evrensel olani,
ahlak ise yerel olan1 temsil eder. Ahlak kelimesi ile kastettikleri daha ¢ok bir 6rfiin, adetin

uygulanigi veya pratik kismidir. >3

Ahlak kelimesinin kokeni ve igerdigi anlam ile ahlak felsefesini karsilayacak bir
kelime olmasi ve onun Islam filozoflarinin da tercih ettigi bir secim olmasi sebebiyle,
Islam felsefesi alaninda ortaya konulan bu ¢aligma i¢in uygun bir kavram olacag:
kanaatiyle etik kelimesi yerine ahlaki tercih ettik. Ahlak kavrammni, Islam filozoflarinin

yaratilis ile ilgili bir hal>* olarak tanimladiklar1 ve ahlaki, kisinin diisiinme melekeleri ile

teknolojinin etkisi ile ¢evre ve mesleklere dair incelemelerde de yine etik kelimesinin
tercih edildigini agiklamaktadir. bk. Cevdet Kilig, “Islam Ahlaki A¢isindan Modern
Uygulamali Etik”, Isldm Ahldk Esaslart ve Felsefesi El Kitab1 (Ankara: Grafiker
Yayinlari, 2013), 395-396.

>2 Etik kelimesinin kullanimina dair bilgiler i¢in bk. “2. Arastirmanin Yontemi ve

Problem Alanm”

>3 Ahmet Cevizci, Felsefeye Giris (Ankara: Nobel Akademik Yayincilik, 2017),

130.

54 Ahlakin felsefi boyutu ile incelendigi Islam filozoflarinin eserlerinde ahlakin
tanimlanisinda Galenci bir tercihte bulunduklari goriiliir. Galen, ahlaki “Ahlak, reviyye
ve ihtiyar olmaksizin nefsin eylemlerini yapmaya/gerceklestirmeye davet eden bir nefsin
bir halidir.” seklinde tanimlamaktadir. (¢ev. A.G.U) Galen’in ahlak tanimi i¢in bk.
Galen’e Galen (Calinds), “Muhtasar min Kitabi’l-Ahlak”, Dirdsdt ve Nusiis fi’l-Felsefe
ve’l-Ulum inde’l-Arab, nsr. Abdurrahman Bedevi (Beyrut: el-Miiessesetii’l-Arabiyye
li’d-Dirasat ve’n-Nesr, 1981), 190.
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baglantili olarak agikladiklari gériiliir. Kindi Nefis Uzerine adli eserinde Aristoteles,
Platon ve diger filozoflardan istifade ederek agikladigi nefs taniminda, nefsin natik
kisminin, sehvet ve otke giiclerine galip gelerek diisiinme ve ayirt etme melekesi ile
varligin hakikatine dair bilgiyi sunacagmi, bdylece Yaraticinin adaleti, iyiligi ve
giizelliginin bilinir hale gelecegini ifade eder. Kindi, kisinin erdemleri tercih etmesinin,
yaraticiya giicii yettigi 6l¢lide benzemesi ile ilgili oldugunu vurgulayarak, ahlak ile natik
nefis arasinda iliski kurar.®> Fardbi de Fusilii’l-Medeni’de nefsin bes melekesini
aciklayarak natik nefsin, fiillerdeki giizelligi ve cirkinligi ayirt ettigini; akli ve ahlaki
erdemlerin kazanildig1 meleke olarak bir yoniiyle nazari bir yoniiyle ameli bir meleke
oldugunu ifade eder. Ona gore, insan bir erdem ve erdemsizlige sahip olarak yaratilmis
degildir ancak erdem veya erdemsizlige dogru hazir kilinmistir. Insan, fitraten tasidig: bu
hazir kilmmishik sayesinde aksi yone cezbedilmeyip natik nefsin kontroliinde kaldig:
siirece ahlaki fiile dogru hareket eder. Bu hareketin erdem olarak nitelendirilebilmesi i¢in
siklikla yapilmasi ve aligkanlik haline gelmesi, artik hareketin nefste yerlestigini ve
neticede bir erdem olarak adlandirilabilecegini gosterir. °® Boylece Farabi’de ahlakin
yaratilistan gelen bir yeti olarak insanin cabasina baglandigi anlasilmaktadir. Ibn

Miskeveyh ise ahlaki, “Ahlak, nefsin disiiniip tasimmadan kendi fiillerini ortaya

55 Kindi, “Nefis Uzerine: Eba Yasuf Ya’kaib b. Ishak el-Kindi’nin Aristo, Eflatun
ve Diger Filozoflarin Kitaplarindan Ozetledigi Nefis Uzerine Risélesi”, cev. Mahmut
Kaya, Kindi:Felsefi Risdleler (Istanbul: Klasik Yaynlari, 2014), 246.

°6 Farabi, “Siyaset Felsefesine Dair Goriisler (Fusili’l-Medeni)”, ¢ev. Hanifi
Ozcan, Fardbi’nin Iki Eseri (Istanbul: Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi
Yayinlari, 2017), 52-53; Ebu Nasr el-Farabi, Fusiliin Miintezea: Secilmis Fasillar, ¢ev.
Yasar Aydinl (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2022), 26-32.
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koymasini saglayan durumdur.” 37 seklinde tanimlar. Ibn Sina da Ahvdlu n-Nefs’te natik
nefsin amile (eyleyen) ve alime (bilen) gii¢lerini aciklarken eyleyen giiciin, diisiiniip
taginan insana Ozgii tikel fiillerde bedeni hareket ettirme ilkesi oldugunu; bu giiclin
bedene hakimiyeti ile kisinin kotii huylar yerine erdemlere sahip olacagini ifade ederek
hem “Yalan kotiidiir” gibi onciillerin olusmasinda hem de ahlaki fiiller noktasindaki
etkisini agiklar. Nefsin yiice ilkelere doniik kisminin da bu giic ile iligkili olarak ilimlerin
ortaya ¢ikmasindaki etkisini, ahlakin hem bir ilim olarak hem bir huy olarak natik nefsin
eyleyen ve bilen giicii ile ilgili oldugunu ifade eder.’® Nasiruddin Tasi, Ahlak-1 Nasiri’de
makulleri algilama, ayirt etme ve reviyye giiglerine sahip olan natik nefsin, kisinin
fiillerindeki 1yi-kdtii ve giizel-¢irkin ayriminin insanin iradesindeki tasarrufu sagladiging;
insanin yaratilisindan meyli oldugu erdeme doniik tarafin bu kuvve ile irade ve ¢aligma
neticesinde kazanildigini; diger canlilarda bulunmayip insana mutlulugu kazandiran bir
yeti oldugunu ifade ederek ahlaki, hem Yaraticinin insan nefsine yerlestirdigi bir yonelim
hem de insanin kendi iradesiyle elde ettigi bir hal olarak nefsin natik kismu ile agiklar.>
Nitekim ahlak, insan nefsinin gii¢clerinden akil giiciiniin, erdemler ile donatilip 6tke ve
istek giiclerinin esiri olmaktan ¢ikarilmasi ve diisiinme melekesinin rehberliginde

olgunlagan bir hal olarak destegini ildhi olandan alan bir yetidir. Ahlakin, insanin hem

57 Ibn Miskeveyh, Ahldk Egitimi:Tehzibii’l-Ahldk, ¢ev. Abdulkadir Sener vd.
(Istanbul: Biiyiiyenay Yayinlari, 2017), 51.

58 ibn Sina, Kitdbii’s-Sifa: Nefs, ¢ev. Mehmet Zahit Tiryaki (Ankara: Tiirkiye
Bilimler Akademisi, 2021), 112-114; Eba Ali Ibn Sina, Ahvdlu n-Nefs: Klasik
Psikolojinin Temel Ilkeleri ve Problemleri, ¢ev. ismail Hanoglu (Ankara: Elis Yayinlari,
2019), 30-32.

59 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Naswri, ed. Tahir Ozakkas, ¢ev. Anar Gafarov - Zaur
Stikiirov (Litera Yayincilik, 2007), 46.
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yaratilisina hem de diinya hayat1 sonrasinda bir hayatin var oldugu diisiincesine atif yapan
bir kavram olmasi ve felsefenin gayesi ile Ortiismesi nedeniyle kavramin anlamina

miiteradif olarak kullanilmasi bir gerekliliktir.

1. 1. 2. islam Filozoflarinda Ahlak

Islam filozoflarinin eserlerinde belirttikleri ahlak tanimlarina sirastyla yer vermek
ahlak kavramina verilen anlamlart karsilastirma imkanin1 doguracaktir. Ahlak
tanimlarindan yola ¢ikmak ayni zamanda ahlak ilminin temel meselelerine gecis yapmaya
da firsat verecektir. Felsefenin kapsamindaki ilimlerin, teorik ve pratik olarak bir biitiin
olarak ele alinmasi gerektigi kanaatiyle, baslik altinda zikredilecek her filozofun ahlak
iizerine yazilmig miistakil bir eseri mevcut olmasa da filozoflarin felsefi eserlerindeki

ahlaka dair ifadeleri de bu baslik altinda degerlendirmeye tabi tutulacaktir.

[lk islam filozofu Kindi ile baslayan Islam felsefesinde ahlakin tanimlanacagi bu
boliimde incelenen filozoflarin ahlaka dair goriislerini ele aldig1 kaynaklar bellidir.
Filozoflardan Ebu Bekir Zekeriya er-Razi, Ibn Miskeveyh ve ibn Sina’nimn, Galen’in el-

Mubhtasar min Kitabi’l-Ahlak adl1 eserinden hareketle kendi ekleme ve ¢ikarimlariyla bir
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ahlak tanimi yaptiklar1 goriiliir.® Farabi ise daha ¢ok Aristotelesgi bir vurgu ile®! ahlak

tanimlamas1 yapmaktadir.®?> Islam filozoflarinin ahlak tamimlarinda esinlendikleri

60 Mahmut Kaya, “Ebi Bekir er-Razi’nin Hayati, Eserleri ve Felsefesi”, Felsefe
Risaleleri (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanligi, 2016), 23; Hiimeyra
Ozturan, Ethostan Ahldka: Antik Yunan Literatiiriiniin Islam Diinyasina Intikali ve

Alimlanisi (Istanbul: Klasik Yayinlar, 2020), 117-126.

o1 Aristoteles, ruhta gergeklesen etkilenim, olanak ve huydan birine dahil olarak
erdemden bahseder. Etkilenim, haz ve acinin insam1 yonelttigi istek, korku gibi
duygulardir. Bunlardan etkilenmeye sebep olan aciyabilmeyi, Ofkelenebilmeyi
duyumsamay1 saglayan duygu ise imkandir. Huy ise etkilenimin iyi veya kotii olmasidir.
Bir seye kars1 duyulan 6fkenin agiriligr veya fazlaligi huydur. Fazlaca 6fkelenmek veya
az Ofkelenmek kotii iken durumun gerektirdigi diizeyde Ofkelenmek iyi olarak
nitelendirilir. Bu sekilde ortaya cikan huy ise erdem olarak degerlendirilir. insanmn
ofkelenme davranisini nasil gerceklestirdigi ve onun tercih edilmesi ile erdem ortaya
ciktig1 i¢in erdemin bir etkilenim ve imkan olmadig1 ortaya ¢ikar. Dolayisiyla erdem bir
imkan ve etkilenim degil huydur. bk. Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, ¢ev. Furkan

Akderin (Ankara: Say Yayinlari, 2014), 46-47 (2. 1105b).

62 Farabi, medeni felsefenin ahlak ve siyasetten olustugunu belirterek, ahlakin iyi
(glizel) fiiller ve iyi fiillerin kaynagi olan huylarin ve onlar1 elde etmeye yonelik giiciin
kazanildig1 ve giizel seylerin insanda meleke haline geldigi sanat oldugunu ifade eder.
Siyaset ise ahlakin toplumda kazanilmasi, korunmasi ve siirekliligine iligkin bilgiyi igeren
sanattir. bk. Ebu Nasr el-Farabi, “Et-Tenbih Ala Sebili’s-Seade: Mutluluk Yoluna
Yonlendirme”, ¢ev. Yasar Aydinl, Mantiga Giris Risaleleri:et-Tavtia, el-Fusiilii’l-

Hamse, Kitabu Isagiici (Istanbul: Litera Yayncilik, 2021), 134.
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noktalar Antik Yunan’dan olsa da yerli kaynaklar1 yani Kur’an ve siinneti temel alarak
ahlak diisiincelerini olusturduklar1 bilinmektedir. Ayn1 zamanda Islam filozoflarinin
felsefl ahlak calismalarinin bir sonucu olarak ortaya ¢ikan ahlak teorilerinin, sonraki
donemlerde Isldm kaynaklarinin yeniden yorumlanmasina da katkis1 oldugunu belirtmek

gerekir.

Islam filozoflarindan Kindi, Ebu Bekir Zekeriya er-Razi, Farabi, Ibn Miskeveyh,
Ibn Sind, Gazzadli, Nasiruddin Tisi gibi filozoflarm gesitli eserlerinden, ahlaka dair
goriisleri incelenerek, ahlak felsefesi icerigine dair fragmanlar sunulacaktir. Filozoflar
arasinda felsefe ¢aligmalart ile kendinden sonraki filozoflar1 en ¢ok etkileyen Farabi ve
Ibn Sina olmustur. Onlar1 takiben diger filozoflarin felsefe kaynaklarindan haberdar olup
kendi felsefi kurgularin1 sunmaya calistiklar1 eserlerinden takip edilebilmektedir.
Aristoteles’in metafizik kurgusunu onun eserlerinden okuyarak sunma isini basari ile
yerine getirmesi ve Islim medeniyetinin degerleri gergevesinde yorumlama kabiliyeti
sebebi ile Farabi ikinci 6gretmen olarak anilmigtir. Onun mantik kurgusu ile ahlak ve
siyaseti birlestirme diisiincesi, IslAm dininin akidelerinin gdzetilmesi ile yaratmanin
yorumlanmasini igerir. O hem Platon’un siyaseti filozof kral®® ve nefsin giigleri ile
sundugu Devlet adl1 eserinden hem de Aristoteles’in Nikomakhos’a Etik’te kurguladigi

mutluluk temelli erdemler ahlakindan®* yararlanmigtir.

63 Platon’a gore siyasi gii¢ ve felsefi zekanin birliginin temsili olan bir filozof kral
fikri olmadik¢a devlet ve insan i¢in sikintilar son bulmayacak ve teoride hazirlanan
anayasa da uygulanamayacaktir. bk. Plato, “Republic”, ¢cev. Paul Shorey, Perseus Digital
Library (01 Temmuz 2023), (5. 473¢c-473d).

4 Aristoteles eserin tamaminda erdemler temelli bir anlayis benimsemektedir.

Erdemleri diisiince ve karakter erdemleri olarak ele aldigi ikinci kitapta, diislince
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1. 1. 2. 1. Kind?’de Ahlak

Ilk Islam filozofu Kindi’nin ahlak iizerine yazdigi Risdle fi’l-ahldk (Ahldk
Risalesi), Risdle fi t-tenbih ale’l-fezdil (Erdemleri Elde Etme Uzerine Tavsiyeler), Risdle
fi teshili siibiili’I-fezdil (Erdemleri Elde Etme Yollarinin Kolaylastirilmas: Uzerine)” adl
risalelerin varligindan s6z edilmektedir. Ancak bu eserlerden sadece Risale fi’l-hile li-
def’i’l-ahzan (Uziintiiyii Yenmenin Careleri) adl risale giiniimiize ulasmistir.®> Kindi’nin
Risale fi’l-hile li-def’i’l-ahzdn adl1 eseri, erdemli bir insanin bir {iziintiiyle karsilastiginda
nasil hareket etmesi gerektigi {izerine tavsiyeler igermektedir. Uziintiiyii yenmenin giizel
aligkanliklar edinmek ve basa gelen her hali goniil hosnutlugu ile karsilamak oldugu ifade
edilir. Kindi, aligkanliklarin ahlak iizerindeki etkisine deginerek duyusal haz ve elemlerin

kisinin tabiatindan degil kisinin adet ve aligkanliklarindan kaynaklandigini ifade eder.

erdemlerinin egitim ile karakter erdemlerinin ise aligkanlik ile kazanildigini belirtir.
Erdemler dogaya aykir1 veya dogal olarak kazanilmaz. Dogal olan seyler yapilarindan
farkli seylere dogru evrilemezler. Bu nedenle onlarin alisgkanlikla kazanilmasindan s6z
edilemez. Ornegin tasin diisme yoniiniin yukar1 dogru cevrilmesi miimkiin degildir.
Dolayistyla erdemler dogal olarak insanda bulunmaz. Ancak insan erdemleri elde
edebilecek bir yapiya sahiptir. Gitar ¢calma isinin aligkanlikla kazanilmasi gibi adalet,
olciiliiliik, yigitlik gibi erdemler de adil, Ol¢iilii ve cesur davrana davrana kazanilir.
Sehirde yasa yapicinin amaci da bu erdemlerin kazanilmasi ve iyi yonde gelistirilmesidir.
bk. Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 41-42 (2. 1103b).

65 Mahmut Kaya, “Kindi ve Felsefesi”, Kindi Felsefi Risdleler (Istanbul: Klasik
Yayinlari, 2014), 51.
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Buna gore {iziintii arizi bir haldir. Risalede, iiziintiiyle basa ¢ikabilmenin yolunun,
yaraticinin insana bahsettigi kendine yetebilme hali ve aklin insana verdigi ahlaki
direncin birlikteligi ile gercek olmayan aleme dair talepleri sonlandirmak ve nefsi

cezbeden seylerden uzak durmak oldugu vurgulanir.5¢

Kindi felsefenin tanimini verirken bir ahlak diislincesi sunmaktadir. Kitab fi'l-
felsefeti'l-ila (Ilk Felsefe Uzerine) ve Risdle fi’l-hudid ve r-rusiim (Tarifler Uzerine) adl
risalelerinde felsefe “Insanin giicii l¢iisiinde varligin hakikatini bilmesi”®’ ve “insanin

2968

giicli yettigi oOlciide yiice Allah’in fiillerine benzemesi”®® seklinde tanimlanmaktadir.

Etkisi bakimindan incelenen felsefe ise “oliimii tercih etmek™® seklinde tanimlanmustir.
Olimdiir. Bununla bedenin isteklerindeki Ol¢iisiizliglin giderilmesi ve arzularin
oldiirtilmesi kastedilir. Kindi felsefeye dair tanimlari ile insanin tam anlamiyla erdemli
olmasin1 ve kendinden onceki filozoflarin da lezzetleri kotli olarak gordiigiinii ifade
ederek insanin arzularii 6ldiirmesini kastettigini agiklar.”® Belirtilen risalelerdeki felsefe

tanimlariin ahlak kavramina atifla bir biitiinliik arz ettigi goriilmektedir.

66 Kindi, “Uziintiiyii Yenmenin Careleri (Risale fi’l-hile li-def’i’l-ahzan)”, cev.
Mahmut Kaya, Islim Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari,
2014), 51-66.

67 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine (Kitab fi’l-felsefeti’l-0la)”, 7.

8 Kindi, “Tarifler Uzerine”, ¢ev. Mahmut Kaya, Kindi: Felsefi Risdleler
(Istanbul: Klasik Yayinlar1, 2014), 184.

69 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 184.

70 Platon, ahlak alaninda Islim filozoflarmin yararlandig: bir kaynak olarak

Kindi’nin ifadesindeki lezzeti kotii olarak gorenlerdendir. Platon, ruhun kisimlarma
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Kindi erdemleri iki asir1 ucun ortasinda olacak sekilde itidal, normal karakter
olarak tanimlamaktadir. Normalin digina ¢ikan davranislar rezilettir. Yigitlik bir erdem
ise ekseriyeti saldirganlik, ekalliyeti korkakliktir. Iffet ise tutku olarak yeme-igme
tutkusu, cinsellik tutkusu, kiskanglik doguracak deger verme tutkusudur. Iffetin asagida
kalma hali ise tembellik gibi duygulardir. Tiim erdemlerin normal olma hali olan itidal,
adl kelimesinden tiiremistir. Dolayisiyla adalet kavramu ile ilgilidir. Kindi, adaleti irade
olarak gorilir ve nefsin ortaya koydugu davraniglarin baskalar1 iizerindeki yansimasi
olarak tanimlar.”! Kindi de ahlak, insanin sagduyulu olmasini, zihninin iki ugtan
korunarak ortada karar kilmasin1 ve adaleti yalniz kisinin kendisinde degil baskalarinda
da gostermesi gerektigini salik veren, bireyselden toplumsala donen bir anlayistir.

Kindi’nin erdemleri esas alan, insan1 kotii hallerden uzak tutan, ahiret alemi ile baglantil,

karsilik iki at ve bir araba metaforu kullanir. Buna gore giizel olan at, 6l¢iilii ve saygindir,
arabacinin soziinii dinler. Ko6tii olan at ise dl¢iisiiz ve diiriist degildir ve arabaciya devamli
sikintilar ¢ikarir. Devamli haz pesinde gitmek icin hareket eder. Arabaci kotiiliigiin
engellenmesi i¢in vardir. Kotli olan at, arabaciy1 ve diger at1 kotiiye, gereksiz islere
cekmeye ugrasir. Ancak araba/ci burada iradeyi ve insanin kotiiyii temyiz giicii ile ayirt
etmesini temsil ederek nefsin sehvet giiciinii haz pesinde kogsmaktan ve istedigini hemen
yapmaktan alikoyar. Nefsin hazdan alikonulmasi, nefsin sehvet tarafini temsil eden at1
kizdirir, kiifrettirir, onu aci, utang ve sagkinlik icerisinde birakir. Ancak arabacinin ona
sert miidahaleleri ile nefs kontrol altina alinir. Yani nefsin hazlara siiriiklenmeye olan
meylinin durdurulabilecegi, aklin nefsin 6l¢iistizliigiinii dizginleyecek bir gii¢ olarak
bulundugu anlatilir. bk. Platon, Phaidros, gev. Furkan Akderin (Istanbul: Say Yayinlari,
2017), 62-64 (253-254); Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, cev. Mahmut Kaya, Kindi:Felsefi
Risaleler (Istanbul: Klasik Yaynlari, 2014), 184.
1 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 188.
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nefsin akil giiclinlin duyusal giicii kontrolii altina alarak insani yiice bir varliga, gergek
vatana, en yiice mutluluga ulastiran bir ahlak tanimlamast sundugu onun eserlerinden

tespit edilebilmektedir.

1. 1. 2. 2. Ebu Bekir Zekeriya er-Razi’de Ahlak

Kindi’nin ahlaki liziintiiyle basa ¢ikma seklinde ele almis oldugu ahlak anlayisinin
ardindan Kindi’ye nazaran daha kapsamli bir ahlak diislincesinin takip edilebilecegi
filozof Ebu Bekir Zekeriya er-Razi’dir. Razi’nin ahlak iizerine diisiincelerini ifade ettigi
onemli eserlerinden biri et-Tibbu r-rithani (Ruh Saghgi) adl eseridir. Kitabii’s-Sireti’l-
felsefiyye (Filozofca Yasama) ve Makdle fi emarati’l-ikbal ve’d-devle (Ikbal ve Devlete
Kavusmanin Belirtileri Uzerine) adl1 eserlerinde de ahlakla ilgili agiklamalar1 mevcuttur.
Ebu Bekir Zekeriya er-Razi et-Tibbu r-rithani adli eserinde aklin 6viilmesi, hevanin
siirlandirilmasi, nefsin sebep oldugu bazi durumlarin tespiti, kontrolii ve giderilmesi,
kisinin kendini tanimasi ve hatalarinin farkinda olmasi, filozof¢a yasama ve 6liim korkusu
gibi temel meseleleri ahlakin diizeltilmesi amaciyla ele almaktadir. Razi, her konuda akli

kriter secerek, bilgi ve adalet temelli bir ahlak anlayis1 sunmustur. 7>

Razi’ye gore insanda biri bedeni biri rithi olmak iizere iki hastalik vardir. Et-
tibbu’r-rithdni kavrami ile r0ihi hastaliklardan korunmay1 amaglayan tedbirler ile nefsin

ahlakinin diizeltilmesi kastedilir. Razi, insanin ancak irade melekesi ve diisiiniip

2 EbG Bekir Razi, Ruh Saghgi: et-Tibbu r-rithdni, ¢ev. Hiiseyin Karaman
(Istanbul: Iz Yaymecilik, 2021), 57,69,76; Miifit Selim Saruhan, Islam Filozoflar: ile
Ruhsal Tip (Ankara: Fecr Yayinlari, 2021), 60.
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tagindiktan sonra eylemde bulunma yetenegi ile kotii hasletlerden kurtulabilecegini ifade
etmektedir.”® R4zi, Galen’in hevanin temel sorun olarak goriildiigii ahlak anlayigiin

benzerini sunarak, ahlakin diizeltilmesi meselesine odaklanarak felsefesini ortaya koyar.

Rézi, akla uyarak bir metot izledigini ve hevanin bastirilarak insanin dogasi geregi
istekte bulunmasina muhalefet edilmesi ve nefsin bu duruma asamali olarak aligtirilmasi
gerektigini ancak bu sekilde ahlakin diizeltilmesi amacina ulasilabilecegini diistiniir. O,
insanin heva konusunda bir hayvandan {istlin olmas1 nasilsa, filozofun da avamdan dyle
iistiin oldugu goriisii ile heva ile miicadeleyi kendine siar edinmenin kisiyi faziletli
kilacagi ve kemale erdirecegini ifade eder. R4zi’nin insanlarin farkli tabiatlara sahip
olduklart i¢in akil ile hevalarin1 denetlemelerinin de derece derece oldugu diisiincesi,

egitim ve 6gretimle bu denetimin miimkiin oldugu fikrini sunmaktadir.’

Insan isteklerine ulagmak icin bedenin gerekliliklerini onu asiriliktan ve yoksun
birakmadan uzak bir sekilde yerine getirmelidir. Razi, felsefi bilgiye ulagsma gayesi giiden
kisinin tiim filozoflardan faydalanmak icin bedenini unutacak bir sekilde ¢alismasi ile
ayni gayeyi gliden kiginin ¢alisma esnasinda azicik zorlukla karsilaginca hevasina ve eski
haline geri donmesini elestirerek ikisinin de hedeflenen amaca ulagsmada basarisiz
olacagim diigiiniir.”> Ancak amaglar i¢in diisiince ve endisede dengeli olan kisinin
kazanim elde edecegi vurgulanarak insanin hevalari konusunda dengeyi gézetme fikri ile

ahlakinin tertibinin saglanabilecegi hatirlatilir.

Galen’in insanin hatalarin1 bilmeye ve diismandan faydalanmaya dair

eserlerindeki diisiincelerini 6zetledigini ifade eden Rézi, insanin kendisini bilmesi i¢in

3 Eb( Bekir Razi, Ruh saghg, 59,71.
4 Eb( Bekir Razi, Ruh sagligi, 59-60.
75 Eb( Bekir Razi, Ruh saghgi, 103-104.
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cevresinin onun hakkindaki elestirilerini dikkate almasinin, insanda yeniden ortaya

cikabilecek kotii 6zelliklerin denetlenmesinde 6nemli oldugunu diistiniir.”®

Razi, Kindi gibi iiziintilyii giderme meselesini ele alir. Uziintiiniin ve sevilen bir
kisinin kaybinin giderilmesi i¢in olug-bozulus aleminde bulunuldugunun hatirlanmasi ve
bu aleme tabi olan her seyin buradaki yasalarin gerektirdigi sekilde var oldugu bilincinin
taginmasi gerektigini hatirlatir. Bir seye hi¢ sahip olamama iiziintiisii ile sahip olunan bir
seyin kaybedilmesi durumunda duyulacak iiziintiinin durumu bir degildir. ilkinin
iizlintlislinilin siddeti hi¢bir sey iken, ikincisinin lizlintlislinilin siddeti fazladir. Bu sebeple
Rézi, insanin sahip olamayacag: seyler i¢in iiziilmesinin anlamsiz oldugunu diisiiniir.
Nitekim insan sahipken fark etmedigi hazzi, sahip oldugu seyi kaybettiginde siddetli bir
elem ile hisseder. Insanin bir sey var iken onunla gegirdigi siireyi bir kazang olarak
goérmesi ve musibetlerin ardindan yoniinii, hayatin1 devam ettirmeye dondiirmesi tavsiye
edilir. Razi’nin tavsiyeleri, bedenin isteklerini yerine getirmenin bedeni canli tutarak
aklin hizmetine kosulmasi ve bu alemde bilgi edinmenin bir gerekliligi oldugu diisiincesi
ile haz ve elem konusunda orta yolu tutma ve ihtiyath davranma seklinde aklin

rehberliginde bir ahlak goriisii benimsendigini gosterir.”’

Filozof¢ca yasamadan bahsettigi eserinde Ebu Bekir Zekeriya er-Razi, erdem
kavramini, her konuda muhta¢ olunan ile yetinmek veya zevk alinan bir seyin eleme
doniismeyecek olmasi seklinde agiklarken’® aslinda erdemi, orta yolu tutmak olarak

betimlemektedir. Miiellifin insanin psikolojik ve fizyolojik aliskanliklar edinmesinin,

76 Eb( Bekir Razi, Ruh saghgi, 73-74.

"7 Eb( Bekir Razi, Ruh saghgi, 106-112.

8 EbQ Bekir er-Razi, “Filozof¢a Yasama (Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye)”, cev.
Mahmut Kaya, Islim Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari,
2014), 74.
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onun i¢in zor olan seyleri kolay hale getirdigine dair yorumu da ahlakin taniminda verilen
aliskanlik ifadesine vurgu yapmaktadir. Ayrica filozofun eserinde gegen “on giin goz
agrisi gekme pahasina bir tabak yas hurma yemek™”® 6rnegi ile, kisinin yapip etmelerinin
sonuglarini gozeterek hareket etmesi gerektigi, yani lezzetler ugruna uzun vadede eleme
ducar olmay1 degil dl¢iilii olmay1 tercih etmesi gerektigi anlatilmaktadir. Bu eserde kalici
olan ile gegici olan arasinda bir tercih acisindan insanin, hevadan uzak bir hayati tercih
edisinin onun faydasina olacagi agiklamasi mevcuttur. Eserde, hazzin kontrol edilmesinin
gerekliliginden bahsedilerek 6nemli olanin 6l¢iiliiliik ilkesine uygun bir sekilde en az aci
ile insanin faydasina olan seyin seg¢ilmesi seklinde bir 6lciit belirlenir. Hayvanlarin asiri
sekilde calistirilmasinin aklin ve adaletin Olgiisiine aykiri oldugu belirtilir. Ancak
diismandan kagan insanin atin1 ¢atlatincaya kadar kosturmasmin adaletin bir geregi
oldugu degerlendirmesinde bulunulur.®® Ebu Bekir Zekeriya er-Razi’nin hayvanlarin
yorulmasina dair sundugu mukayese, onun kategorik durumlara gore faydaci bir ahlak
anlayisin1 benimsedigi fikrini akla getirmektedir. Ahlaki yiikiimliilikler konusunda
sosyal ve psikolojik yapinin gozetilmesi gerektigine dair goriisii de psikoloji, sosyoloji ve
ahlak arasinda bir bag kurdugunu goéstermektedir.

Ebu Bekir Zekeriya er-Razi, Makdle fi emarati’l-ikbal ve’d-devle adl1 eserinde,
baskan olacak kiside bulunmasi gereken ahlaki erdemlerden s6z eder. Eserde, bagskanin
karmagik durumlar karsisinda temkinli ve sogukkanli davranmasi, zor kosullarda dahi
adaletten vazgegmemesi ile kin ve kiskancliktan uzak durarak yasamini siirdiirmesinin,
onu etrafindaki insanlar nezdinde degerli kildig1 ve bu erdemleri tasidigi i¢in devlet

baskanligina layik oldugu, ayrica ilahi bir gii¢ tarafindan desteklendigi goriislerine yer

72 Eb( Bekir er-Razi, “Filozof¢a Yasama (Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye)”, 76.
80 Eb( Bekir er-Razi, “Filozof¢a Yasama (Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye)”, 73-82.
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verilir.3! R4zi’nin bagkana dair yorumlari ahlaka siyaset ile baglantili bir tanim atfettigini
gostermektedir.

Razi, et-Tibbu’r-rihani’de ahlaki davranislarin 6lgiitii olarak iradeyi, ahlakin
diizeltilmesi noktasinda hevadan kurtulma olarak gordiigiinii bu sebeple eserini akil ile
baslatmanin ve aklin esaslarina uyarak devam ettirmenin, aklin degeri agisindan da
onemli oldugunu beyan etmistir.®? Razi, ahlaka negatif alandan bakarak ¢oziim getirmeye
calisir. Hekim olusu sebebiyle hastaliklar1 tedavi etme temayiil ve becerisini, hastaliga
sebep olan sey iizerine yogunlastirmasinin, zihnini bir seyi diizeltme, tedavi etme seklinde
kategorilendirmeye yonlendirmesinin, ahldka bakisini etkiledigi ve onun heva merkezli
bir ruh sagaltimi igin ¢aligtigin1 gosterir. Ebu Bekir Zekeriya er-Rézi’nin eserlerindeki
konu ile ilgili pasajlarindan ¢ikan tanim, ahlakin, akil-heva dengesi ile psikolojik ve
sosyolojik durumlar1 gézeten; aklin ve adaletin Olciisiinde bir nefis terbiyesi oldugu

degerlendirmesidir.

1. 1. 2. 3. Farabi’de Ahlak

Ebu Bekir Zekeriya er-Razi’nin ardindan ahlaki, siyaset ve mantik cergevesinde
ele alan filozof Farabi’dir. Farabi’nin Kitdbii Mebddii Ardi ehli’l-medineti’l-fazila
(Erdemli Sehir Halkinin Gériislerinin Ilkeleri), es-Siyasetii’l-Medeniyye / Mebddi iil-

Mevcidat (Mevcutlarin Ilkeleri), Kitdbii Tahsilu’s-Sadde (Mutlulugun Kazanilmasu),

81 Ebli Bekir er-Razi, “Ikbal ve Devlete Kavusmanin Belirtileri Uzerine (Makale
fi emarati’l-ikbal ve’d-devle)”, cev. Mahmut Kaya, Islim Filozoflarindan Felsefe
Metinleri (Istanbul: Klasik Yaynlar1, 2014), 101-103.

82 Ebx Bekir Razi, Ruh saghgt, 59.
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Tenbih ‘Ald Sebili’s-Sa’ade (Mutluluk Yoluna Yéneltme), Fusiliin Miintezea (Se¢ilmig
Fasular)®® adli eserleri ahlak ile ilgili ele alinan temel eserlerdendir. Farabi’nin
Platon’dan derledigi diisiiniilen 6zlii ciimlelerden olusan Addbu’l-Mulitkiyye ve’l-
Ahléku’I-Ihtiyariyye (Siyaset Ahlaki) adli eseri de filozofun ahlak anlayisina dair kayitlar
elde edilebilecegi diisiincesiyle ahlak ile ilgili eserleri arasinda degerlendirilebilir. Ayni
zamanda Thsd 1i’l- ‘ulim (Ilimlerin Sayimi) adl eserin incelenmesi, filozofun ilimleri
smiflandirirken ahlak ilmini ele alma seklinin tespit edilmesine yardimci olacaktir. Ayrica
Farabi’nin ahlak-siyaset iliskisi tizerine degerlendirmeleri i¢in Kitabii’l-Mille (Din
Uzerine) adli eserden de faydalanmak miimkiindiir.

Ahlakin insanda aradig1 davranig driintiilerine dair Farabi’nin izlenimleri ve onun
insanin nihai gayesine dair degerlendirmelerine bakarak Farabi’nin ahlak felsefesi daha
iyi anlagilabilir. Farabi insanin yasamini toplumdan bagimsiz bir sekilde
siirdiiremeyecegini 6ngordiigii icin insanin ahlaki edinimlerini de toplumdan bagimsiz bir
sekilde kazanamayacagi kanaatindedir. Bu sebeple filozofun eserlerinde ahlaki her zaman
siyaset ile birlikte ele aldigi goriiliir. Ona gore siyaset, iraddi yetiler, toplumsal
uygulamalar, mutlulugun tanimlanmasi, hakiki mutlulugun tespiti ve sehirlerdeki erdemli
yasam sekilleri ile erdemli yasay1s i¢in gerekli huylarin kazandirilmasi ve denetlenmesi

seklinde hususlar1 igeren bir ilimdir.®* Farébi, ahlakin hayata gegirilmesinin ancak

8 Daha oOnceki nesirlerde Fususii’l-Medeni olarak isimlendirilen bu eser,
Diyarbakir yazma niishasi esas alinarak olusturulmus ve c¢evirmenin arastirmasi
sonucunda Fusiiliin Miintezea ismi ile kayitlarda gectigi agiklanmistir. bk. Yasar Aydinli,
“Onséz”, Fusiiliin Miintezea: Segilmis Fasullar (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2022), 11-
13.

84 Ebu Nasr el-Farabi, Ilimlerin Sayimi, ¢ev. Mevliit Uyanik - Aygiin Akyol
(Ankara: Elis Yaylari, 2017), 164.
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erdemleri uygulayacak bir yap1 ile miimkiin oldugunu belirterek siyaset tanimi igerisinde

bir ahlak tanimlamasi da sunmaktadir.

Farabi, Kitabii’l-Mille’de erdemli dini (el-milletii’l-fadila) teorik ve pratik

yoniiyle felsefenin altinda siniflandirir. Dinin pratiklerinin tiimelleri pratik felsefede;
dinin teorik kisimlarinin ispatlari ise teorik felsefede karsilik bulur. Buna gore erdemli
dinin olusumunu saglayan hiikiimdarlik ve erdemli kanunlar ile erdemli dinin amaci olan
hakiki mutluluk felsefe altinda incelenir.®®> Pratik felsefe olarak ilm-i medeni/siyaset
mutlulugun arasgtirilmasini igerir. Mutluluk ise kendisi i¢in istenen ve bagka bir sey i¢in
asla istenmeyip her seyin kendisi icin istendigi seydir. O halde ahldkin amaci olan
mutlulugun ne oldugunun bilinmesi de siyaset kapsaminda fiiller, yasama sekilleri, huy

ve mizaglar ve iradi melekelerin arastirilmasi ile bulunur. 8¢

“[a]Mutlulugun tarifini -yani hakiki mutlulugun ne oldugunu ve mutluluk
oldugu zannedilen seyin ne oldugunu- ve sehirlerde ve uluslarda bulunma 6zelligine
sahip olan fiillerin, yasayis bigimlerinin, huylarin, seciyelerin ve tiimel iradi
melekelerin sayimmi kapsayan ve bunlarin erdemli olanim1 erdemsiz olanindan
ayiran bir parca; [b]sehirlerin halkina erdemli fiil ve melekeleri yerlestirip
diizenlemeyi saglayan fiillerle kendilerine yerlestirilmis olan seylerin onlarda

siirekliligini/korunmasin: saglayan fiillerin tarifini kapsayan parca.”®’

85 Farabi, Kitdbii’l-Mille: Din Uzerine, ¢ev. Yasar Aydinlh (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2021), 16,26.

8 Aristoteles, iyilik ve mutlulugun ne oldugunu sorgularken ii¢ tiir yasamdan soz
eder: haz yasami, siyaset yasami ve teorik yasam. Farabi de benzer sekilde mutluluk
zannedilen seylerin neler oldugunu siralayarak onlarin iyilikler oldugunu ifade eder. bk.
Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 23-25 (2. 1095-1096); Farabi, Kitabii’l-Mille, 38.

87 Farabi, Kitabii'l-Mille, 52.
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Farabi felsefenin kisimlarindan biri olarak ilm-i medeninin iki par¢adan olustugunu
anlattif1 pasajda, mutlulugun kazanilmasi konusunda siyasetin gerekliligine agiklik
getirmektedir. Mutlulugun hem teorik hem de pratik bilgelik ile kazaniminin miimkiin
oldugu gercegi ile Farabi ahlakin erdemli bir yonetim ile tamamlanabilecegi diistincesine
sahiptir.

Farabi, Tenbih ‘Ald Sebili’s-Sa’dde adli eserinde felsefenin medeni kismi olarak
ahlak ve siyaseti ele alir. Ahlakin insanin iyi fiilleri ile ilgili ve bu huylardan olusan
erdemlere dair oldugunu agikladiktan sonra, bu huy ve erdemlerin kazandirilmasi,

korunmasi ve devam ettirilmesi hususunda siyasetin devreye girdigini ifade eder.®®

“Insan, varligmin baslangicindan itibaren kendisinde dogustan bulunan bu
“kuvvet™i, kendi cabasiyla elde edemez. Fakat diger durum ancak insanin onu
kendisinin elde etmesiyle meydana gelir. Bu durum iki kisma ayrilir: birisi, “ayirt-
etme”nin ya sadece iyi (ceyyid), ya da sadece kotii (redi) olmasina vasita olandir.
Digeri ise, fiillerin ve nefse ariz olan seylerin ya sadece iyi (cemil), ya da sadece
kotii (kabih) olmasina vasita olandir. Birincisi, yani “ayirt-etme”nin iyi veya kotil
olmasina vasita olan iki kisma ayrilir: birisi iyi “ayirt-etme”nin gergeklesmesini
saglar ve o “zihin giicii” (kuvve ez-zihn) diye adlandirilir. Digeri kotii “ayirt-etme”ye
vasita olur ve ona “zihin zay1flig1” (da’f ez-zihn) ve aptallik ad: verilir. Ikincisine,
yani fiillerin ve nefse ariz olan seylerin ya iyi, ya da kotli olmasina vasita olana da
ahlak (hulk) ad verilir. Insandan iyi fiillerin ve nefse ariz olan seylerin meydana
gelmesine vasita olan ahlak iyi ahlaktir. insandan kétii fiillerin meydana gelmesine

sebep olan ahlak kotii ahlaktir.”%”

88 Farabi, “Et-Tenbih Al Sebili’s-Seade”, 134.

89 Farabi, “Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih *Ala Sebili’s-Sa’ade)”, ¢ev.
Hanifi Ozcan, Fardabi’'nin Iki Eseri (Istanbul: Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Vakfi Yaymlari, 2017), 149.

45



Farabi’nin ahlak tanimindan, onun nefsi esas alarak ayirt etme giicline verilen
Oonemin, insanin iyi veya kétii bir fiili se¢meyi de barindirdigi anlasilir. Filozofa gére ahlak
felsefenin alaninda oldugu i¢in onun baska ilimlerle aciklanmasi miimkiin olmaz. Bu
sebeple Farabi’nin ahlak diisiincesinde, ahlaki felsefi bir bakisla degerlendiren®
Aristoteles’in etkisi goriiliir. Aristoteles, ahlakin tanimlanmasini erdemler ¢ergcevesinde
aciklarken etkilenimlerin iyi veya kotii oldugu sey olarak Auy kavramini kullanir. Farabi
ise taniminda dogrudan ahlak kavramini segmektedir. Aristoteles’te huylar, olanaklarin
(haz ve acitya neden olan duygular) etkilenimlerle (haz ve acmin pesinden olusan
duygular) ger¢eklesmesini igerir. Erdemler ise huylar olarak ne dogal ne de dogaya aykiri
olarak kazanilmaz, 6nce onlara sahip olunur sonra kullanilir. Aristoteles, erdemleri
diigiince erdemleri ve karakter erdemleri olarak betimlerken Farabi de benzer bir sekilde
ahlaki faziletler ve akli faziletler ayrimi yapar. Akli olan, akleden kismin erdemleri olarak
hikmet, zeka, kavrayis, akilliliktir. Ahlaki olan, arzu eden kismin erdemleri olarak
oOlciiliiliik, cesaret, comertlik ve adalettir. Bu erdemler aliskanliklara tabidir. Nitekim
Farabi’de erdem, aliskanlik ile nefste yerlesen ve ondan fiillerin aynen sudur ettigi
yerlesik heyete verilen isimdir. Insanin tamlig1 da kendisinde yerlesik hale gelecek olan

erdem ve erdemsizliklere gére belirlenir.”! Erdemler insana verili olarak sunulmaz. Insan

0 Farabi ahlak ile ilgili agiklamalarinda kimi zaman tip analojileri kullansa da
onun ahlaki inceleyen kisim olarak ilm-i felsefe/politika/siyaseti esas aldig1 goriiliir. Ona
gore, insanin fiillerinde ortanin elde edildigi sanat siyasettir. Farabi’den sonra gelen
filozoflarda Galen’in etkisi goriilmesine ragmen Farabi, ahlakin tip ilminin agiklamalar
yerine felsefeye, siydsete konu edinildigi fikri ile Aristoteles¢i ve Platoncu bakisi tercih
etmektedir. Farabi, Fusiliin Miintezea, 48.

1 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2015, 29-30,35 (2. 1103a 15-30, 1105b 20-30);
Farabi, Fusuliin Miintezea, 28-32.
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tabiatinda bir erdeme yonelik meyil olsa dahi onu kazanarak elde etmedik¢e erdemli

say1lmaz ve insanin yetkinliginden s6z edilemez.

Farabi, siyaset ahlakina dair eserinde erdemler, kotii hallerden uzak olma, aklin
rehberligi, nefsin giiglerinin gereken diizeyde olmasi gerektigi,”> devletin yiikseliginin
ahlak ile iliskilendirilmesi®*® gibi 6zIii s6zleri barindiran ifadeleri ile yine bilgi felsefesi,

siyaset ve ahlak arasinda ilgi kurmaktadir.

Farabi felsefesinin odak noktast mutluluktur. Bahsedilen mutluluk ise insanin
diisiinme giiciiyle kavradig1, aklin arzular1 denetledigi bilingli bir mutluluktur. Iradi iyilik
halinin ortaya ¢ikisi ile mutluluk arasindaki iliskiyi insanin sahip oldugu giicler ile
aciklayan Farabi, faal akildan alinan ilk bilgiler ile mutlulugun bilinecegini; arzu, hayal
ve duyum giiclerinin destegiyle diisiinme giiciiniin harekete gececegini ve iyi fiillerin
ortaya ¢ikacagini ifade etmektedir.®* Nitekim Farabi’nin metafizik anlayisinda hakim
olan faal akil ile ittisal diisiincesi, insanin mutlulugu icin gerekli sartlar1 hazirlar. Insan
ancak akli faziletleri elde ederse o zaman ahlakin insandan bekledigi iyi davraniglar neset
etmeye baslar. Bu durumda “en yiice mutluluk™a®® (es-sa ‘adetii’l-kusvad) ulasmak akli ve

ahlaki olgunluk ile miimkiin olur.

92 Farabi, Adabu’l-Mulitkiyye ve’l-Ahldku’I-Thtiyariyye/Sivaset Ahlaki, gev.
Kevser Ozgelik (Istanbul: insan Yayinlari, 2020), 16,19,24-28,30,42, 49,63,65,106.

9 Farabi, Adabu’l-Muliikiyye  ve’l-Ahldku’I-Thtiyariyye/Sivaset — Ahlaka,
11,14,16,21,23,26, 32, 62,148.

%4 EbQ Nasr el-Farabi, Es-Siydsetii’'I-Medeniyye veya Mebddi iil-Mevcidat, gev.
Mehmet S. Aydin vd. (Istanbul: Biiyiiyenay Yayinlari, 2012), 79-80.

95 Farabi, Es-Siydsetii’'I-Medeniyye, 83.
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Farabi iradi kotiiliikkten bahsederken mutlulugun bilincine varabilmeyi, i¢ ve dis
idrak gii¢leri ile diisiinme giicliniin mutluluk i¢in ¢alismasina baglamaktadir. Ancak bazi
insanlar yaratilislar1 geregi ilk diisiiniiliirleri alma yatkinligma sahip degildir.’® Insan
yetkinligi elde etmek ve mutlulugu kazanmak i¢in bir¢ok seye muhtac bir yaratilis ile
diinyaya geldigi i¢in, i¢inde bulundugu toplumdaki diger insanlarla etkilesim sonucunda
ancak eksikliklerini giderebilir.’” O halde her bir insanin diger bir insana olan muhtagligi
neticesinde erdemli bir toplum, erdemli bir insan olma gayretinden s6z edilebilir. Yine
Farabi’nin felsefe taniminda yer alan “insanin giicii 6l¢iisiinde Yaratici’ya benzemesi™®
ifadesinde gegen benzeme ile insanin ayirt edebilme giiciine ve onun 6zgiirliigline; giicti
olciisiinde ibaresi ile kendi Ol¢iisiinde sinanacagi ve kisilerin yeteneklerinin farkliligina
isaret edilmektedir.”” Bu dogrultuda insanin tiim varliklarin erdemlerini ve yetkinliklerini
kendisinden aldig1 “Ilk Varlik”1 bilmek i¢in toplumsal bir destek ile ¢aba sarf etmesi
sonucu ahlak olugmaktadir.

Ahlak, Farabi disiincesinde epistemolojik baglamdan ayrilmayan bir isleyis ile
incelenir. Kisi hangi hakikatin bilgisini elde edip onu davraniga dokebilecegini ancak
saglam bir epistemolojik bakis ile tespit edebilir. Bu anlamda ilimlerin siniflandirilip

nazari ve ameli olarak ayrilmasi filozofun sisteminde bir gerekliliktir. Din ile felsefeyi

hakikat ve hakikatin uygulanisinda ayni istikamette géren Farabi dinin insandan bekledigi

% Farabi, Es-Siydsetii’'I-Medeniyye, 80.

97 Farabi, Ideal Devlet, 97.

98 Farabi, “Felsefe Ogrenmeden Once Bilinmesi Gereken Konular (Risale fima
yenbagien yukaddemekabse te‘alliimi’l-felsefe)”, ¢ev. Mahmut Kaya, Isldm
Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 113.

99 Miifit Selim Saruhan, Islam Messai Felsefesinde Filozof (Istanbul: Divan Kitap,
2017), 104.
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iyi, giizel davraniglar1 ortaya ¢ikaracak akilsal zeminin felsefe tarafindan saglandigini ve
bu baglamda erdemli sehir yapilagmasmin insanin ferdi ahlakinin, toplumsal alanda
olusabilecegi fikri ile orijinal bir ahlak diisiincesi sunmaktadir.

Islam diisiincesinde ahlak genellikle ahiret alemine Stelenen bir gerceklik olarak
vazedilmektedir. Ahlak felsefesi ise hayatin iginde toplumsal olarak var olmasi1 gereken
pratik bir alan olarak ahlaki sunmaktadir. Fardbi’nin ahlaka verdigi 6nem ahlakin
yasanabilir bir gerceklik olarak bu diinya hayatinda yer etmesidir. Farabi’nin ahlaka
bakiginin yakin hedefi egitim ve iyi davranislar, uzak hedefi ise en yiice mutluluktur.!®
Farabi’ye gore insanin varolus amaci mutluluk, ona ulagmanin araci ise toplumdur.
Ahlak, toplumun pargasi olarak bireye davraniglarinda bir 6l¢ii sunarken, siyaset ayni
olgliyii toplum diizeyinde gergeklestirmenin yollarmi arar.!°! Farabi’nin el-Medinetii’I-
fazila adli eserinin mevcudiyeti bunun bir gostergesidir. Insan erdemli bir sehir ve
yonetici ile tedbirli davranabilir ve haz ve elemlere kapilmayarak bu diinyada da saadeti
yasayabilir. O halde Farabi’nin sisteminde en yiice mutluluga ulasmak i¢in insanin hissi
lezzet ve hazlar fark ettigi ve bu sayede akli hazlar1 kesfettigi ilk mekan diinya, esas

mekan ise ahiret hayatidir.!%? Clinkii insan bu diinyanin gerekliligi olarak ona verilen

100 Farabi, Es-Siydsetii’I-Medeniyye, 82-84; Farabi, “Felsefe Ogrenmeden Once
Bilinmesi Gereken Konular”, 114; Mevliit Uyanik - Aygiin Akyol, Islam Ahlak Felsefesi
(Ankara: Elis Yaymlari, 2018), 141.

101 Farabi, Es-Siyasetii'I-Medeniyye, 75; Yasar Aydinl, Fardbi (Ankara: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yaylari, 2019), 141.

192 Erdem i¢in gereken orta teorisi i¢in bk. Farabi, “Mutluluk Yoluna Yoneltme
(Tenbih ’Ala Sebili’s-Sa’ade)”, 152-161; Ibrahim Maras, “Mutluluk”, Islam Ahldk
Esaslart ve Felsefesi, ed. Miifit Selim Saruhan (Ankara: Grafiker Yaynlari, 2013), 251-
252.
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giicler cergevesinde bilfiil harekete gecer ve hem bedenini hem ruhunu gereken diizeyde
ahlakli kilabilmek i¢in her fiilin ortasin1 bulmaya calisir. Bedenli yaratilma ve bedenin
ihtiyaclaria dengeli bir karsilik verilmesi ile insan iradesi sinanir. Sinanma yeri olarak

diinya ise gercek mutluluga gecis alemidir.

1. 1. 2. 4. ibn Miskeveyh’te Ahlak

Farabi’nin felsefe ile dini birlestirerek amaglar biitiinliigli icerisinde mutlulugun
merkez se¢ildigi, insan1 ve yasadig1 ¢cevreyi tertip etme ilmi olarak gordiigii ahlaktan ve
ahlakin yasanmasinin saglayicist olan erdemli yonetim diisiincesinden sonra, ahlaki
biitiiniiyle miistakil bir eserde ele alarak inceleyen ilk filozof Ibn Miskeveyh’tir. ibn
Miskeveyh agirlikli olarak ahlak alaninda c¢aligmalar yapan bir filozoftur. Pek cok
diisiiniiriin kaynak edindigi Tehzibii 'l-ahlak (Ahlak Egitimi) adli eseri ahlak alanindaki en
onemli calismasidir. Tertibu’s-sa‘dddt ve menazilu’l- ‘uliim (Mutluluk Mertebelerinin
Diizenlenmesi ve Ilimlerin Menzilleri/Mutluluk ve Felsefe), el-Fevzii'l-asgar (Kiigiik
Basari), Risdle fi’l-lezzdt ve’l-alam (Lezzet ve Elem Uzerine) ve el-Hikmetii’l-hdlide
(Ezeli Hikmet) adli eserleri de filozofun ahlak diislincesini yansitan eserlerindendir.

Ibn Miskeveyh, el-Hikmetii’I-hdlide adl1 eserinde farkli kiiltiirlerden ortak ilkeler
ve faziletler (ilim, hilm, iffet ve adalet) sunmaktadir. Filozof, ezeli hikmetin, kiiltiirlerin
ve dinlerin iizerinde oldugu, iyi amellerin korunmas: ve miikafatlandirilmas: amaciyla

Hint, iran, Yunan ve Arap kiiltiirlerinin'®® ahlaka dair hikmetlerini arz etmektedir. ibn

103 Ebi Ali Ahmed b. Muhammed Miskeveyh, el-Hikmetii’l-Halide: Cavidan-i
Hired, thk. Abdurrahman Bedevi (Kahire: Mektebetii’n-Nahda el-Misriyye, 1952), 6.
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Miskeveyh’in el-Hikmetii’l-hdlide'** ile amaci, her milletten ve her tiirden bilgelerin
ahlaka dair goriislerini sunarak ahlakin evrensel olduguna dikkat ¢ekmektir.!%5 Ibn
Miskeveyh, ahlak ile ilgili olarak insana tavsiyelerde bulunur. Filozof, alim, ilim ve iyilik
arayan oldugu icin onlarin davraniglarini takip etmek, hevaya uymamak, hakki gozetmek,
ataletten uzak olmak, ilimleri 6grenip onlardan faydalanmak, kitaplar1 inceleyerek gecmis

bilgelerin, peygamberlerin, biitiin milletlerin ve dinlerin ahlakini bilmeyi, insan i¢in

104 «el-Hikmetii’l-halide” kavraminin “philosophia perennis” seklinde ifade
edilisine ilk defa Augustini Steuchi’de rastlanir. Augustini Steuchi’de philosophia
perennis, philosophia priscorium’un yeniden adlandirilmasidir. Steuchi, bilgeligin aslen
ilahi kokenli oldugunu, Tanri’nin Adem’e verdigi bu kutsal bilgiyi insanlarin zamanla
unuttugunu ve prisca theologiada (kadim teoloji) kaldigini iddia eder. Insanlik tarihinin
baslangicindan beri var olan gergek din ya da felsefede amag, kutsal bilgiye ulagmaktir.
Bu hakikate ¢esitli geleneklerdeki tarihsel ifadeler ya da entelektiiel sezgi ve felsefl
tefekkiirle ulasilabilir. Burada kastedilen kadim bilgeligin, -ger¢ekten Plethon, Ficino ve
Steuchi’deki sekli ile anlagilirsa- gelenek fikriyle iliskili oldugu ve hatta philosophianin
sadece teorik degil pratik bir yonii oldugu da anlasilir. Gelenek ile ifade edilmek istenen
ise insanlik boyunca gelen vahyin aktarilmasi ve yenilenmesidir. Ayn1 zamanda gelenek
ile farkli kutsal formlarda bir olan hakikatin, benzersiz bir i¢ hakikati de ima ettigi
diistintiliir. Philosophia perennis baslangictan beri var olan hem yatay hem dikey
yenilenmeyi igeren bir bilgelik (sophia) olarak anlasilirsa her iki anlamda da gelenek,
philosophia perennis ile yakindan iligkilidir. Ezell hikmet ile herhangi bir din ya da
gelenek degil hepsinin hakikati kastedilir. Augustini Steuchi, De Perenni Philosophia,
libri decem (PDF: Paris, 1578), 3,41 (L.I. A-IL.VIL. C); Seyyed Hossein Nasr, Knowledge
and The Sacred (New York: State University of New York Press, 1989), 69-71.

195 Ebl Ali Ahmed b. Muhammed Miskeveyh, el-Hikmetii'I-Halide, 25.
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gerekli goriir.!% Eserde, erdemli yoneticinin elinin altindakileri kontrol etmemesi
durumunda iyinin ihmal edilip kotiilerin cesaretlendirilecegi ve gilizel seylerin
kaybolacag1 anlatilarak ahlakin teminatinin erdemli bir yoneticinin idaresinde oldugu
ifade edilir.!?’

Ibn Miskeveyh’in merkezi kavram olarak “hikmetii’l-hilide™yi sectigi ahlak
diistincesi, Farabi’nin erdemli din ile felsefeyi hakikat noktasinda birlestirdigi, erdemli
bir yonetim ve yonetici ile idealize ettigi ahlakina benzer bir sunumdur. Farabi, “Sanatin
parcalarini olusturan biitiin tiimelleri kapsamli olarak bilmeye iliskin gii¢; sonra, sanatina

»108 glarak

iliskin fiilleri tek tek sahislara uzun siire uygulamasiyla ortaya c¢ikan gii¢
tanimlanan bu iki gii¢ sayesinde fiillerin kolaylikla yapilmas1 halinin erdemli yonetici i¢in
gerceklesmesi durumunda, onun kabiliyetinden s6z edilebilecegini ifade eder. Bu durum

erdemli yoneticinin -tikel degil- her sehir, ulus ve her bir kisiye gore sartlar olusturma

glicii olarak “pratik bilgelik/taakkul”!?® olarak isimlendirilir. Erdemli yonetici, o sehrin

196 Eb Ali Ahmed b. Muhammed Miskeveyh, el-Hikmetii'I-Halide, 48.

197 Ebh Ali Ahmed b. Muhammed Miskeveyh, el-Hikmetii'I-Halide, 74.

198 Farabi, Kitabii’'l-Mille, 50.

109 Aristoteles diistincesinde fronesis (ppovnoig) kavrami, ahlakin pratik kismi ile
ilgili bir huy oldugu i¢in siyaset ile de iligkilendirilir. Nitekim siyaset, pratik akil ile ilgili

bir huydur. Farabi de fronesise tekabiil eden pratik bilgelik/taakkul kavrami (dip. 108),

Aristoteles’e benzer sekilde uygulamaya doniik bir gii¢ olarak ahlak-siyaset baglaminda
ele alinir. Aristoteles fronesisi su sekilde ifade etmektedir. “Bu nedenle, sagduyunun (akli
basindalik/fronesis/prudence), insana dair iyi olan seylerle ilgili eylemlerle ilgilenen,
hakikate ulasan bir huy olmasi zorunludur.” c¢ev. A.G.U. Boylece Aristoteles’in

diisiincesinde  sagduyu/ihtiyat/aklt  basindalik seklinde terclime edilen fronesis
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insanlarinin fiillerine gore tecriibe ederek kazandigi temsil giicliniin kategorize edildigi
(nicelik, nitelik, zaman vb.) kuvvetini, o toplumun ihtiyaglart dogrultusunda
sekillendirdigi 6l¢iide o toplumda ahlakin giizelliginden bahsedilir. Nitekim cahil yasama
seklinin erdemli yasama sekline doniismesi, erdemli bir yonetici ile miimkiindiir.!!
Erdemli yneticinin kuvveti ile toplumsal ahlakin giizelliginden bahseden Farabi gibi Ibn
Miskeveyh de el-Hikmetii’l-halide’de ¢atigmalarin olmadigi bilgelerin ortak hakikati
cercevesinde bir ortak ahlak fikrinin varligini ortaya koyma gayesi glitmektedir.

Ibn Miskeveyh’in ahlak diisiincesine, Kur’an-1 Kerim ve akil temelli ahlak
anlayisi ile erdemler teorisini baz alan Yunan ahlak felsefesi kaynaklik etmektedir.
Filozof, eserlerinde acik bir sekilde Sokrates, Platon, Aristoteles, Pisagor, gibi filozoflarin
goriislerine yer vermektedir. Onlarin degerlendirmelerine kendi degerlendirmelerini

ekleyerek!!'! en dogru sonucu ¢ikarmaya ¢alistigini belirtmektedir. Filozof, ilim ile amelin

kavramimin gegctigi ciimlede, erdemlere doniik bir pratikligi icerdigi gortliir. Pasajin
tamami i¢in bk. Aristotle, The Nicomachean Ethics, ed. Jeffrey Henderson, ¢ev. H.
Rackham (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1934), 336-337 (VL. 1140b 20,
11410 25).

110 Faréabi, Kitabii'l-Mille, 46,50.

T Tbn Miskeveyh “Ahlak, nefsin diisiiniip tasinmadan kendi fiillerini ortaya
koymasini saglayan durumdur.” seklinde ahlaki tanimlamaktadir. Filozofun tanimi,
Galen’in ahlak tanimina benzemektedir. Ancak Galen’in tanimindaki “ihtiyar
olmaksizin” ifadesi, ahldkin bilingli bir tercih olmaktan ¢ikmasi gibi bir anlama
doniismektedir. Bu sebeple Ibn Miskeveyh tarafindan Galen’in ifadesi yerine “diisiinme
olmaksizin ifadesi eklenmistir. Ayrica filozof eserinde Galen’in mizagtan kaynaklanan

ve egitimle kazanilan hal olarak ahlaka dair iki goriisii de reddettigini ifade eder. Galen’e
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birbirine eslik ettigi; ziihde dayali tasavvufi ahlak yerine sosyal yasantiya dayali bir ahlak
anlayisini benimsemektedir.

Ibn Miskeveyh, Tehzibii'l-ahldk adl eserinde ahlakin hem mizaca dayali bir yonii
hem de aligkanliklar ve egitim ile kazanilan bir yonii oldugunu belirterek; insanin ahlaki
kabul edebilecek bir yaratilis ile diinyaya geldigini ve ahlakin egitim ve nasihatlerle
degisebilecegini ifade etmektedir. Kisinin mizacen sahip oldugu ahlaki hallerin fark
edilerek dinin hukuk kurallari ile diizeltilmesinin ve yliceltilmesinin miimkiin oldugunu
diisiinmektedir. Ibn Miskeveyh’in ahlak anlayisinda ahlaki tecriibe 6nemli bir yer
tutmaktadir. Ona gore ahlak sosyal alanda kendini gosterecek olan erdemlerin
kazanilmasi ile miimkiin olur. Yalniz basina yasayan insan i¢in erdemlerden soz
edilemez. Insan iyilikleri ve onlara ait melekeleri tek basina yiiklenecek giicte olmadigi
icin toplumsal yardimlagsma gereklidir. Boylece ortak mutluluktan séz edilebilir.
Mutluluk ise insanin erdemli fiilleri ile ortaya ¢ikmaktadir. Tiim erdemli filleri kapsayan
adalet erdeminin baska seyler i¢in veya iistiin amag i¢in kazanilmasi neticesinde iyilikler
ortaya ¢ikacaktir. lyiliklerin kimisi cevherde, kimisi nicelikte ve diger kategorilerde
bulunur. Erdemler ile kategoriler arasinda iliski Ibn Miskeveyh’e gore araz olmayan ilk
iyilik cevher olarak nitelendirdigi Tanrr’dir. Iyiliklerin en {istiinii olarak nitelendirdigi
mutluluk ile istiin hikmet baglantihdir, '

Ibn Miskeveyh’in felsefesinde hakiki bilgiye dair cabalarm hepsi insanin yiice bir
ahlak edinmesi icindir. Ahlak anlayisinda bedensel, akli ve en yiice mutluluk seklinde

ticlii siniflama vardir. Insan oncelikle bedenin hazlarimi terk edecek ardindan akilsal

gore ahlaken yaratilistan iyi olanlar veya kotii olanlar vardir ve onlar kotiilesmez veya

iyilesmezler. Orta olanlar ise kiminle arkadaslik ederse onun ahlakina biiriiniir. bk. Galen

(Calinds), “Muhtasar min Kitabi’l-Ahlak”, 190; ibn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, 51-53.
112 1bn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, 32,47,51,52,99,100,113,129.
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tekamiil gerceklesecek ve felsefe ile siyaset sayesinde en yiice mutluluga ulasacaktir. ibn
Miskeveyh iyilik ve mutluluk arasinda fark gézetmektedir. Mutluluk herkes tarafindan
yonelinen amag, iyilik ise mutluluk icin gerceklestirilen tiim cabalardir. Mutluluk
iyiliklerin en {Ustiiniidiir. Filozof, Aristoteles’e gore mutluluga ulagsmanin sartlarimi:
bedensel saglik ile uyumlu mizaca sahip olmak; zenginlikleri ile iyilikler yapmak;
faziletleri ile lin salarak saygi duyulan biri olmak; islerini basar1 ile tamamlamak;
mantikl1, 1yi goriislii, inangli, dogru davranan ve giizel 6giitler veren kisi olmak seklinde
aciklamaktadir. Kiside bu bes hal mevcut ise o kisi i¢cin tam mutlu, degil ise kismen mutlu
degerlendirmesi yapilir. Insan duyulur olan seylerin oldugu alemde bedenini iyilikle imar
eder; ardindan akli sayesinde kemale erisir ve ruhi yoniiyle de ulvi alemde kalir. insan,
sonsuz hikmete ulasma gayesiyle bedenini ve ruhunu yararli olan isler ile mesgul ederse
o zaman tam mutluluga ulagir.!'?

Ibn Miskeveyh insanin miikemmellesmesi siirecini ilim ve amel seklinde ikiye
ayirir. ilim suret hitkkmiinde, amel ise madde hiikmiindedir. Ikisi de birbiri igin gereklidir.
[limde dogru diisiinceler ile tespit edilmis goriisler ve bu goriislerin fiiliyata dokiilmesi
ile kazanilmis bir ahlaki miikemmellik s6z konusudur. insanin miikkemmellige erismesi
icin onun biitlin varliklarin tanimlarini bilmesi gerekir. Tanimlar bilinirse 6zlerden dolay1
araz ve hassalar da bilinir. Tanimlar ile sahip oldugu ilmi insan giicli dl¢iistinde taksim
eder ve fiillerini birbiri ile catismayacak sekilde diizenleyerek Tanr1’nin nizamina uyarsa
kiictik alem iken tam bir alem olur. Boylece mutluluga erismis olur.!'

ibn Miskeveyh’in Tertibu’s-sa‘ddadt ve mendzilu’l- ‘uliim adli eseri mutlulugun
tanimi, nasil kazanilacagi, insanlar i¢in ortak bir mutluluk olup olmadigi, mutlu olmak

icin tahsil edilmesi gereken ilimler gibi temel sorularin cevaplarini icermektedir. Zanaat

113 fbn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, 100-106.
114 fbn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, 60-62.
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ile tabiat arasinda benzerlikten hareketle iyilik kavrami tanimlanir. Nasil ki zanaat i¢in
gereken aletin bir yetkinligi ve onunla ulasti1 bir amaci var ve bu amag dogrultusunda
ortaya bir {irlin ¢ikiyorsa, insanin tabiatt da bunun gibidir. Nitekim her sey kendine has
bir yetkinlik ve gaye tasir. Bir seyin kendine has yetkinligi ise onun iyiligidir. Olus-
bozulus alemindeki en ylice varlik olarak insanin tabiati da nazari ve ameli iki yon
barindirir. Bu yonlerin hizmeti ile yakin ve uzak olmak iizere iki tiir yetkinlik gerceklesir.
Diisiinme ve ayirt etme ile fiilde bulunma ve fiilleri aklin gerektirdigi sekilde diizenleme
yakin yetkinlik iken, en yiice mutluluga ulagmak uzak yetkinliktir. Mecazi, hakiki ve
zanni olmak {izere iic mutluluk vardir. Hayvanlarla benzer nefs 6zelliklerine binaen
gerceklesen mutluluklar ‘haz’dir ve mutluluk sanilip insanlarin pesinden gittigi seydir.
Ortak mutluluk, insanlarin diisiinme, ayirt etme ve akil ile orta yolu tutarak elde ettikleri
seydir. Her insan kendi imkanlar1 dogrultusunda hususi mutluluk yasar. Fiilde miisterek
olunsa da ilim sahipleri ve mesleklerine gore bir kategorilendirme ile elde edilen
mutlulugun farklilagmasi s6z konusudur. Zengin vermesine, fakir sabrina gére mutluluk
kazanir. Uzman bir doktorun ilmi dolayisiyla elde ettigi mutluluk ile isinin ehli bir
biirokratin elde ettigi mutluluk farkli olacaktir. Doktorun ve biirokratin mesleklerine bagl
olarak 6zel mutlulugu kazanmalari, bir insan olmak bakimindan ortak mutlulugu
kazanmalarina baglidir. Yani bir doktorun insanlik adina bir erdemsizligi varsa onun
ilminin erdemine bakilmaz.''> Eserde, ortak mutlulugun hususi mutlulugun oniinde
konumlandirilmasi, ahlakin bireysel olarak icra edilmesinin muhakkak sosyal alanla

birlesecek bir sekilde tahakkuk etmesi gerektigini gostermektedir.

115 [bn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe: Mutluluk Mertebelerinin Diizenlenmesi
[ve Ilimlerin Menzilleri] (Tertibu’s-Sa‘dddt ve Mendzilu’l-‘Ulim), ¢ev. Hiimeyra
Ozturan (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2019), 48-57.
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Ibn Miskeveyh mutlulugu, Aristoteles’in iyinin tek olmadig1 goriisiine paralel bir
anlatim ile ¢esitlendirmistir. Eger mutluluk ¢esitli olmayip tek olsaydi, bir kisiye 6zgii
olurdu ve hakiki mutluluk bir tek ona hasredilirdi. Bu durumda gaye yoklugu sebebiyle
insan ¢coklugu anlamsiz olurdu. Insan ¢oklugu ve onlara dair konularin ¢oklugu ile orantili
olarak mutluluk ¢esitliliginden s6z edilir. Yatay ve dikey olarak, yetkinlik ve gaye ile
ilgili olmayan mutluluklar vardir. Higbirinin digerinin parcasi olmadigi mutluluklar
yataydir. Biri digerinin {istiinde veya altinda olacak sekilde, ata binmenin savagmak igin,
savagmanin hiikiimdarlik i¢in, hiikiimdarligin yasama sanati i¢in olmasi gibi insanlari
siniflarma goére mutlu eden seyler, dikey mutluluklardir. ibn Miskeveyh, insanlarin
gayelerindeki ¢okluk sebebiyle farkli seyleri mutluluk olarak gordiiklerini ancak gergek
mutlulugun, elde edilince iiziintiiye doniismeyen, sabit bir sey oldugunu ifade eder.!'® ibn
Miskeveyh’in mutluluk ve insanin amaci arasinda kurdugu bagin, insanin varliginin
sebebi olarak gosterilmesi, varolusun metafiziksel bir kanit1 olarak ahlakin se¢ildigini
gosterir. Ayn1 zamanda mutlulugun dikeyde ve yatayda orneklendirilmesi, yetkinlesme
ile elde edilen mutluluk anlayisi ile beraber degerlendirildiginde, varlik siirecinin dikeyde
yansimasinin da bir ifadesi oldugu goriiliir.

Ibn Miskeveyh Aristoteles’in nefis, beden ve beden disinda bedeni kusatan olmak
tizere mutluluga dair Giglii tasnifini aktarir.!'” Nefsin mutlulugu, ilim ve marifetler ve
bunlarin sonunda hikmet ile ifade bulan esas mutluluk, nefse 6zgii kilinan ve kendisi i¢in
istenen bir mutluluktur. Nefsin mutlulugu disindakiler sans eseri elde edilebilir, ancak
nefse has kilinan mutluluk kemal ile ilgilidir. Bu sebeple calismaya ve gayrete muhtagtir.

Diger mutluluklar en yiice mutluluga hizmet ederler. Diisiinme ve ayirt etme ile elde

116 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, 2014, 25 (1. 1096); Ibn Miskeveyh, Mutluluk
ve Felsefe, 48-60.
17 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 223-230 (10. 1176-1179).
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edilen, asama agsama bir tekamiile karsilik olarak yiice mutluluktan bahsedilir. Boyle bir
mutlulukta yanilginin, hatanin, yok olusun, bozulusun olmadig bir goriis ile degisimin
s0z konusu olmadig1 seyler miisahede edilir ve insan tekamiil yolcugunun giivenligi
icinde doygunluk ve seving yasar. Ortak mutluluk, iyi ile kotiiyli ayirt etmeye yarayan
fitrl bir giic olarak tanimlanir. Insan bu giic ile kendisinde olmayan giizel ahlak1 edinir.
Ibn Miskeveyh, hikmetlerin tahsili ile ona ulasildiginda iyiligin ortaya ¢ikacagimni ifade
eder. Yani insanin ahlak amaci olarak se¢ilen mutluluk nazari ve ameli hikmetin tahsilini
gerekli gortir. Bu ilimlerin 6grenilmesinde Aristoteles’in ilimleri tertibini takip etmenin
insanin hatadan emin olmasina ve mutluluk yolunda nasil bir metot izleyecegine karar
vermesine yardimci olacagini sdyleyerek mantik ile ahlaki birlegtirir.!'

Ibn Miskeveyh el-Fevzii'l-asgar adl risalesinde de insanm yiikselisi ile hakikat
arasinda kurdugu bagi anlatmakta ve ahlakin edinimi i¢in gerekli olan metafizik
agiklamalar1 aklin tekAmiilii cer¢evesinde sunmaktadir.!!”

Ibn Miskeveyh, Risdle fi’l-lezzdat ve’l-dlam adli eserinde lezzet ve yetkinlik
arasindaki iliskiyi aktararak “Mutlak Iyi” olarak Allah’a duyulan askin en miikemmel
lezzet oldugunu agiklamaktadir. Lezzetler yetkinliklerdir. Yetkinlik yoksa lezzet yoktur.
Biitiin yetkinlikler de iyi oldugu i¢in, o zaman mutlak lezzet, ebedi lezzet de Allah’tir.
Insanm akli ve idraki onu Allah’a yoneltir. Allah’a duydugu aski onu gergek lezzet

olmayan seylerle oyalanmaktan alikoyar. insan hakiki olmayan lezzetlerden uzak

118 Tbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 60-76.
119 fbn Miskeveyh, “Kiigiik Basar1 (el-Fevzii’l-asgar)”, cev. Mahmut Kaya, Isldm
Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 253-260.
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durdugunda hakiki mutluluk onun igin gerceklesecektir.!?® ibn Miskeveyh, yetkinlik,
lezzet, ask ve mutluluk arasinda kurdugu baglanti1 ile ahlaki tecriibede haz-elem

dengesinin 6nemini vurgulamaktadir.

1. 1. 2. 5. ibn Sina’da Ahlak

Messai felsefenin onemli isimlerinden biri olan Ibn Sini, kendinden &nceki
filozoflarin goriislerini ve Grek kaynaklarini iyi okumus ve bunlan felsefi baglamda
Islam dini ile bagdastirarak yeni felsefi fikirleri sunmustur. Bu sebeple ona hem yenilikgi
hem de iyi bir sentezci filozof degerlendirmesi yapilabilir. ibn Sina’nin felsefi goriisii,
her alan1 kusatacak bir metafizik kurguya sahiptir. Bu sebeple onun ahlak iizerine hacimli
bir eseri olmasa da her kitabinda ahlaki, metafizik kurgu iginde sundugu gériiliir. Ibn
Sina’ni, el-Ilahiydt (Metafizik), en-Necdt (Felsefenin Temel Konular), el-Isdrat ve't-
Tenbihat (Isaretler ve Tembihler), Ahvilu 'n-Nefs (Nefsin Halleri), Risdle fi’s-se ‘dde ve’l-
huceci’l-‘agere (Mutluluk ve Insan Nefsinin Cevher Olduguna Iliskin On Delil), EI-
Kasidetii’l-ayniyyetii 'r-rithiyye fi'n-nefs (Ruh Kasidesi)” gibi eserlerinden ahlaka dair

goriisleri tespit edilebilir. Ayrica Risdle fi ‘ilmi’l-Ahldk (Ahldk [Imi Risalesi)'*'ve Risdle

120 bn Miskeveyh, “Lezzet ve Elem Uzerine (Risale fi’l-lezzat ve’l-41am)”, gev.
Mahmut Kaya, Islim Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari,
2014), 262-263.

12U Risdle fi ‘ilmi’l-ahldk ile Risdle fi’l-Birr ve’l-Ism adli risalelerin birbirini
tamamlayan tek bir risale oldugu seklinde goriisler oldugu gibi ayr iki makale oldugunu
diisiinenler de vardir. Ancak Toktas, Risdle fi’l-Birr ve’l-ism’in birinci alt bolimii ile

Risale fi’l- ahlak’in ortasindan son kisma kadar devam eden metnin kiigiik degisiklikler
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fi’l-Birr ve’l-ism’in (lyilik ve Giinah Risalesi) '** adl ¢alismalan ile et-Ta ‘likdt onun
ahlak hakkindaki diisiincelerinin tespit edilmesine yardime1 olacaktir.

Ibn Sind’nin calismalarinin basat konusu nefstir. ibn Sind nefs teorisini
olustururken epistemolojik, ontolojik ve eskatolojik olarak da insani tanimlamaktadir.
Insanin ¢ok y&nlii incelenmesi onun ahlaki yapisinin da bilinmesi neticesini
dogurmaktadir. Bu baglamda Ibn Sina, nefs-beden iliskisi iizerinden bir mutluluk
degerlendirmesinde bulunurken ahlak tanimina yer vermektedir. Ona gore diisiinme giicii
arttikca insan bu dleme bakan bedeni yoniinden uzaklasarak mutlulugu elde etmeye daha
cok yaklasir. Boylece diger alemle iligkisi pekisir ve oradakine karst aski artar. Bunun
gerceklesmesi i¢in nefsin pratik yetkinligini ifa etmesi gerekir. Yani insanin “Askin
Varlik”a donebilmesi i¢in kisinin giizel ahlakli olmas sarttir. ibn Sina’nin ortada olma
hali olarak belirttigi tavassut hem nazari hem de hayvani giicler ile birlikte bulunan ifrat
ve tefritin olumsuzlandig1 bir melekedir. Bu meleke sayesinde insanin bedeni giizel fiiller
isleyerek riihi kismina hizmet eder. Ibn Sina’da ahlak, iyi veya kétii fiillerin birkac kez
islenmesi ile degil, fiillerin aliskanlik haline gelecek sekilde ¢oke¢a tekrar edilmesi ile

kazanilir. Ahlak, oncesinde fikri bir diislinme evresi gerektirmeden bazi fiillerin insan

disinda ayn1 oldugunu tespit etmistir. Bu sebeple B. Karliga’nin Risdle fi’l-Birr ve’l-ism
risalesinin Risdle fi’l-ahlak’in devami oldugu iddiasina katilmaktadir. Karsilagtirma i¢in
bk. Fatih Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale Fi ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, Dokuz Eyliil Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 43 (Haziran 2016), 16-17;
Giirbiiz Deniz, “Ibn Sina’nin Ahlaka Ait Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-Ism)”, Diyanet IImi
Dergi 50/1 (Mart 2014), 229-244.

122 Tbn Sina, Kitdbu’l-Birr ve’l-Ism (lyilik ve Giinah Kitabi) adli eserinden
bahsetmektedir. bk. Ibn Sina, Kitabu s-Sifd, Metafizik II, ed. Muhittin Macit, cev. Ekrem
Demirli - Omer Tiirker (Istanbul: Litera Yayincilik, 2013), 2/184.
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nefsinden kolaylikla zuhur etmesine imkan taniyan bir melekedir. Filozofun aligkanliktan

s6z etmesi ahlakin kazamildigi fikrini benimsedigini gdstermektedir. Ayrica ibn Sina,

9123

“diistinen kisinin basireti arttikca, mutluluga istidadi da artar. soziiyle igtenlikle

yapilan giizel davranislarin verdigi mutluluk ve bu davraniglart yaparken duyulan sevinci,
kiginin ahlaki erdemleri kazandigmin bir isareti olarak gordiigiinii ifade etmektedir. 24
Ibn Sina, Risdle fi ‘ilmi’l-Ahldk adl eserinin girisinde kemale ermek isteyen
insana ne yapmasi gerektigini bildirir. Insanin nefsinin arindirilmasi ile en faziletli
yasanttya ulasacagi ve kamil insan olarak diinya ve ahiret mutluluguna hazir hale
gelecegini ifade eder. Filozofa gore bunun yolu insanin teorik diisiinme becerisinde

yetkinlesmesi ile pratik giiciin erdemlere doniik gayretindedir.

“Nefsinin durumuna &zen gosteren, faziletlerin neler oldugunu tanimayi
seven, nefsini arindirmak i¢in onun bu faziletlerle nasil donanacagini arzu eden;
[ayrica] reziletlerin nelerden ibaret oldugunu ve nefsini bunlardan temizlemek igin
onu nasil koruyacagimi bilmek isteyen ve en faziletli hayati segen kimse, kamil insan
olmanin hakkini yerine getirmis ve bdylece diinya ve dhiret mutluluguna hazirlanmis
olur. Imdi, bu kimsenin yapmasi gereken sey, ilimlerin Sayimi kitaplarinda belirtilen
her ilmi tahsil ederek teorik diisiinme giiclinii olgunlastirmasi; ayrica, temeli iffet,
cesaret, hikmet ve her faziletin kendisiyle bir sekilde iligkili bulunan adaletten ibaret
faziletlerle de eyleme yonelik giiclinii gelistirmesi ve bunlarin karsiti olan

reziletlerden de kaginmasidir.”!?>

123 bn Sina, Kitabu s-Sifd, Metafizik II, 2/176.

124 Tbn Sina, Kitabu s-Sifd, Metafizik II, 2/176.

125 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale F1 ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 46.
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Ibn Sina, {i¢lii nefs teorisine gore ayirt etme/temyiz, 6fke ve arzu giicleri ile
baglantili olarak erdemleri tanimlamaktadir. Temel erdemler olarak iffet arzu; cesaret
ofke; hikmet ayirt etme giiciine baglidir. Eserde, diger erdemlerin tek tek ele alinarak
hangi gii¢lerle iliskili oldugu ve bunlarin zitlar1 agiklandiktan sonra erdemli olmanin ifrat
ve tefritten kaginarak ortada olmak oldugu ifade edilir. Filozofa gore en biiyiik
erdemsizlik cehalettir.!2°

Ibn Sina, her insanin dogustan iyi veya kotii olan1 yapabilecek kuvve ile diinyaya
geldigini ifade eder. Dolayisiyla ahlak kazanilarak elde edilir. Ancak kazanilmis bir
ahlakin ediniminden ve diizeltilmesinden sz edilebilir. Ahlak edinme veya ahlakin
diizeltilmesi aligkanlik ile miimkiindiir. Aligkanlik, istenen seyin elde edilmesi veya o
seyden uzak durulmasi i¢in o sey veya o seyin zitt1 i¢in sik sik tekrar edilmesini ve uzun
zaman ayrilmasini igerir. Ibn Sina, nefsin arindirilarak erdemlerle kisinin giizel bir ahlak
edinmesinin ve kiginin var olan ahlakin1 degistirmesinin aliskanlik sayesinde olacagini
soyleyerek, aslinda ahlaka aliskanlik anlamini perginlemektedir. Ibn Sina, bir davranisin
devamli surette yapilmasi ile aklin o davranisa dogru cezbedildigini boylece giizel veya
k&tii ahlakin neset ettigini gostermektedir. '27 O halde, Ibn Sina’nin ahlak tanim, ifrat ve
tefritten uzak bir sekilde nefsin 6ziine uygun olarak bedenin isteklerine boyun egmeden,
stirekli olarak erdemli davranislarin tekrarlanmasi ve akil sayesinde yetkinlige ulagsmak
seklinde agiklanabilir.

Ibn Sina, orta yolu izlemenin iyi oldugunu, giizel ahlikin bu sekilde elde

edildigini, kotii ahlakin ise asirilik ve eksiklikte goriildiigiinii ifade eder. Ancak giizel

126 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale F1 ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 46-49.

127 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale F1 ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 49-50.
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ahlak kazanildiktan sonra kaybedilebilecegi i¢in onun korunmasi gerekir. Bu tipki saglik
gibidir. Saglik i¢in ¢abalayan kisi nasil sagligini elde etmek icin ¢abaladi ise onu korumak
icin de caba sarf etmelidir. Bunun yolu ise viicut i¢in gerekenlerde dengeli olmaktir.
Yazin gereken sicaklik ile kisin gereken sicakligin bir olmayisi gibi davranislarda icinde
bulundugu kategoriye gore dengede olmayi ifade eder. Davranigi kimin, hangi maksatla

ve nerede eylediginin bilgisi ile kisinin davraniginin tertibi miimkiin olur. 28

Bilmeliyiz ki, insan nefsinin [zihninin] islevi sadece kavramlar algilamakla
[bilgi tiretmekle] sinirli degildir; bedenle birlikte gergeklestirecegi baska fiiller de
vardir. Mutluluk o fiiller sayesinde elde edilir. Bu davraniglar adaletten yani itidalden
once gelir. Zira adaletin [itidalin] anlami, nefsin hoslandig1 ve hoslanmadigi,
ofkelendigi ve ofkelenmedigi, hayat1 yonettigi ve yonetmedigi gibi birbirine zit

ahlaki durumlarda orta yolu izlemesidir.'?’

Ibn Sina orta hali, erdemlerin {istiinii olarak nitelenen adalette goriir. Bu sebeple
itidalin saglanmas1 ve mutlulugun elde edilmesi i¢in nefsin akil giicii bedeni yonetmelidir.
Boylece nefs etkin kilinarak, beden edilgin hale doniistiiriiliir. Cilinkii mutluluk, nefsin
islevini yerine getirmesi yani nefsin teorik ve pratik uyumu ile kazanilir. Ahlak, nefsin
akil giicine baghdir. “Nefsin mutlulugu kendinde gergeklesen yetkinliktedir ki, bu da
onun bilgin ve akilli olmasiyla ilgilidir.”!3° Nefs, sahip oldugu 6zii geregi akla yakin

etkinliklerde bulunmak ister. Nefsin bedenden ahlakli olmaya dair bekledigi tutum ise

128 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale F1 ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 50.

129 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale F1 ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 51.

130 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale Fi ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 51.
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etki ve edilgi kategorisi ile kisinin orta hali bulmasidir. Bazen beden nefsi, bazen nefs
bedeni kullanir. Dolayisiyla etki-edilgi iliskisinin yoneten kavrami nefs olmalidir. Nefs
bedene hakim olursa etkin, beden karsisinda zayif kalirsa edilgin olarak vasiflandirilir.
Nefsin 6nceden bedenin istekleri dogrultusundaki seylerden uzak kalmasi zor iken nefsin

13

etkin olmasi ile bu hal kolay hale gelir. “(...) insanin mutlulugu ancak nefsin ameli

[pratikle ilgili] yOniinlin 1slahiyla tamamlanir. Bu ise iki zit ahlaki egilimin ortasini

131 fbn Sina’ya gore, insan kemali arzulamali, bunun igin de ay alti

bulmakla gergeklesir.
alem ile ay istii alemin baglantisin1 diisiiniip tasarlamali ve nefsinin giiglerini dengeli
kullanmalidir. Ciinkii nefsin arzu ve 6tke giicleri, nefsin natik kismi karsisinda giiglenirse
nefsin akil giicii onlara boyun eger. Ibn Sina’ya gore dengeli davranma melekesi ile nefsin
beden ile ilgisinin azalmasi miimkiin olur ve nefs asli yapisii korur. '*2

Ibn Sina, Risdle fi’l-Birr ve’l-Ism adli eserinde iyi ahlak igin dengeli fiillerin
meydana gelisi ile onlarin devamliliginin esas olusunu, beden i¢in gereken sagligin
kazanilmasi ve korunmasi 6rnegi ile agiklar. Buna gore sagligin durumu, bedenin itidal
tizere olmasina baghdir. Fiillerin durumu da ayn sekilde itidale dayanir. Fiiller zaman,
mekan, kimden hangi amacla ve nerede ortaya ciktig1 gibi kategorilerin gozetilmesi
cercevesinde degerlendirilir. Tbn Sina, fiillerde itidalden uzaklasma durumunda insanin
kategorik hususlar1 degerlendirerek fiilin kaydigi yonden itidale c¢ekilmesi i¢in onun

ekalliyet veya ekseriyet yoniine dogru dengelenmesini ve bu durumun siirdiiriilmesini

tembih eder.!’*Bu kismuin Risdle fi ‘ilmi’l-ahldk risalesinde aym sekilde igerildigi

131 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale F1 ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 52.

132 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale F1 ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 51-52.

133 Deniz, “Ibn Sina’nin Ahlaka Ait Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-Ism)”, 233.
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goriiliir.'>* ibn Sina nefsin bedenin etkisinden uzak tutulmasi i¢in daima Allah’m,
meleklerin ve ahiretin hatirda tutulmasini 6nerir. Allah inanci olmayanin isledigi fiillere
karsilik, haz almasi ve sevap kazanmasi belirli iken, bir de inanarak giizel fiiller
isleyenlerin durumu nasil olur? diyerek mukayese ile inanan kimsenin mutlulugunun daha
ylice olacagini ifade eder.!?>

Iyilikler ile kazanilan giizel ahlak, dua ve zikir ile desteklenirse ilahi feyzden
nasiplenmek miimkiin olur. Dua edilen sey, giizel olan seyin tasavvurunu sagladigi i¢in o
seye dogru meyil artar. Dua, zikir, sadaka gibi fiillerin tamami, insanin tasavvurunu
kuvvetlendirdigi i¢cin onun ilahi olana yonelimini artirarak insani, ger¢ek mutluluga sevk
edecek fiillerin tercih edilmesi veya mutlulugu engelleyici fiillerin terk edilmesi
hususunda kudretlendirir. ibn Sin4, “O, kendini asan, meseleye dogrudan miidahale edip

2136

tasavvuru uygulamaya geciren bir melekeye sahiptir.”’~° ifadesi ile insan nefsinin dua ve

tiirevleri ile mesgul olmasinin tasavvurun Otesinde insanin eyleme gegmesine vesile

oldugunu vurgulamaktadir.!3’

“Faziletleri iki sinifta miitalaa eder. Nutki ve hulki. Nutki olanlar, bedenin
ve aklin (natik) faziletleridir. Bu sebeple; hikmet, akil, feraset, zeka, giizel anlayis
gibi 6zelliklere sahiptir. Hulki olanlar ise; kazanma ve kabiliyetin sonuglaridir. iffet,
comertlik, secaat ve adalet gibi (6zellikler hulki olanlarin sonucudur). (...) Aym

sekilde reziletler de (iki) kisma ayrilir. Hulki rezilet ve faziletler, huydan nes’et eden

134 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale F1 ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 50.

135 Deniz, “Ibn Sind’nin Ahlaka Ait Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-Ism)”, 234-235.

136 Deniz, “Ibn Sina’nin Ahlaka Ait Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-Ism)”, 237.

137 Deniz, “Ibn Sind’nin Ahlaka Ait Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-Ism)”, 236-237.
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fiillerin tekrariyla koklesirler. Eger bu fiiller iyi ise, fazilet, ser iseler rezilet meydana

gelir 2138

Ibn Sina, erdemleri ve erdemsizlikleri ikili smiflama ile ele alir.'3° Ona gére, nefsin
ve bedenin sahip oldugu giicler ile insanin bu gii¢leri kazandig1 akli ve ahlaki erdemler
mevcuttur. Dolayistyla ahlak insan i¢in dogustan verilmis bir sey degil bir kazanimdir.
Bir erdeme yoOnelik eylem, insanin tabiatini o erdeme yoneltip, o erdemin gerektirdigi fiili
cokca tekrar etmesi ile insanda huy halini alir. Insanin erdeme yénelik ¢aba ile eylemde
bulunmasi onun dogustan gelen istidadina yonelik bir eylemde bulunmasindan daha
iistiindiir. Ahlakin bir aligkanlik ve kazanim olarak agiklanmasi, kiginin 6zgiir iradesine
isaret etmekte ve onun i¢in bu diinya hayatindan sonraki hayatin varligina dair bir anlam
icermektedir.

Ibn Sina’nin el-Kasidetii’l-ayniyyetii 'r-rihiyye fi'n-nefs adli eserinde insanin
kemali neticesinde elde edecegi mutluluktan soz edilir. ibn Sin, ruhun bedenle iliskisine
deginirken ruhun bu diinyada kemale ermesinin miimkiin olmadigini; insanin ebedi

mutlulugu tadabilmesi i¢in ahiret hayatinda ulasacagi en yiice mutlulugun onu diger

138 Deniz, “Ibn Sina’nin Ahlaka Ait Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-Ism)”, 239.

139 fbn Sind’nmn, Risale fi’l Birr ve’l-Ism eserinde gecen nefs, erdem ve
erdemsizlikler, aligkanliklar ile ilgili ahldka dair agiklamalarinin, Farabi’nin Fusiliin
Miintezea adl eseri ile oldukg¢a benzestigi goriilecektir. Ibn Sina’dan verilen alintida (bk.
dip. 138), ahlaki ve akli faziletlere dair agiklamalari iceren faslin, Fusiliin Miintezea 8.
ve 9. Fasildan alindig1 tespit edilebilir. Ayrica Farabi’nin erdemler ve ahlakin kazanimi
ile ilgili diisiincelerinin kaynaklari arasinda sayilan Aristoteles’in, Farabi iizerinden Ibn
Sind tarafindan da kullanildigr goriilecektir. Karsilagtirma ic¢in bk. Aristoteles,
Nikomakhos’a Etik, 2015, 29-30,35 (2. 1103a 15-30, 1105b 20-30); Farabi, Fusuliin
Miintezea, 28-42.
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canlilardan farkli kilan 6zelligi oldugunu vurgulamaktadir.'*® Ibn Sind en-Necdt ve
Metafizik kitabinda soyledigi sozleri tekrarlayarak, ger¢ek mutlulugun nefsin ameli
kisminin 1slah edilmesiyle kazanilacagini vurgulamaktadir. Ahlak kitaplarinda gectigi
iizere ahlak, ortada olan fiillerin gergeklestirilmesi ile degil natik gii¢ ve hayvani gii¢
arasinda ortada olma melekesinin kazanilmasi ile elde edilmektedir.'#! Nitekim mutluluk,
kisinin cisme, maddeye, bedene bagli hallerden tecrit edilmis bir halde nefsini
arindirmasidir. Nefsin arinmasini saglayan ahlak ve melekelerdir. Ahlak ve melekeler ise
nefsi bedenden uzaklastirip kaynagina dondiirecek fiillerin islenmesi ile kazanilir. Nefsin
bedenin yorucu hallerini gormesi zatin1 hatirlamasi ile olur. Bdylece nefsin bedene

hakimiyeti miimkiin olur. Bedensel fiiller nefse gelse dahi nefis onlara boyun egmez. '

Ibn Sina, Kitabii’s-Sifa:Nefs adli eserinde nefsi oldukca detayli bir sekilde ele
almaktadir. Nefsin durumunun bedenden Once bilinmesinin, bedenin hallerinin
bilinmesini kolaylastirdig1 diisiincesiyle hareket etmektedir. Fizik, matematik ve
metafizigi ele aldiktan sonra ahlak ilminden bahsedecegini dile getirmektedir.'** Tbn

Sind’nin ahlak: psikolojiden hareketle tahlil ettigi gortilmektedir.

“Nefsin ulastig1 en biiyiik seref ve en yilice mutluluk, kendisinin ve biitiin varligin
masuku (sevgilisi) ile arasindaki aracilarin ortadan kalkmis olmasidir. Varligin
hareketi ve siikunu O’na kavusmak igindir; varligini korumasi da O’na olan
askindandir. O, kendisine asik olunan; salt gergek, sirf iyilik, kendisi i¢in sevilen,

bizatihi Hak olan ve diisiiniilendir. Nefsin ulasabilecegi bu seving ve hazza denk

140 fbn Sina, “Ruh Kasidesi (el-Kasidetii’l-ayniyyetii’r-rithiyye fi’n-nefs)”, Isldm
Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 334.

141 Tbn Sina, En-Necdt: Felsefenin Temel Konulari, 271.

192 Tbn Sina, Kitabu s-Sifd, Metafizik II, 2/193.

143 Tbn Sina, Kitabii’s-Sifd: Nefs, 56.
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nasil bir haz ve seving olabilir ki?! Ya da bagka hangi nimet ve saltanat bu nimet ve
saltanat gibi olabilir?! O halde akilli biri i¢in bu mertebeyi elde etmeye ¢alismak ve
elde ettigini korumaya ¢aba gostermekten daha 6nemli ne olabilir? Bu risalenin

girisinde serlevha olarak zikrettigimiz bizatihi istenen mutluluktan ve onun zitt1

hallerden sakiip kaginmaktan daha oncelikli ne olabilir ki?(...)”!44

Ahlakli olmanin mutluluga ulasma ile iliskisini, “Ilk Varhik”a doniik aska
baglamak, ahlakin metafiziksel olarak ifade edilmesidir. ibn Sina, ahlaki ele alirken
aslinda onun insanin var olusundan beri gelen fitri bir egilim oldugunu, bedenden de 6nce,
onu var kilan cevher olarak nefs-i natikanin iyi ahlaka doniik oldugunu, insanin iyi fiiller
ile ay Ustii alemi idrak edebilir hale gelecegini, bunun i¢in devamli iyiliklerin artirilmasi
ve korunmasi gerektigini tembihleyerek aliskanlik ve tedbir ile insanin “Hakiki Agk”!#®
cihetine yonelmesi gerektigini ifade eder. Ibn Sina, Risdle fi Méhiyeti’l-Isk’ta “varligim
kemal ile ilgisi, kemali ile birlesmis ve ona yapigmis bulundukca tabiatinda bulunan bir

146 seklindeki agiklamasi ile ahldkin insanin varhigindan ve

ask ve bir temaytl iledir.
tekamiil slirecinden gayri ele almamayacagmi ve insanin ilahi cihete dogru ask ile
cezbedildigini anlatmaktadir. Bu durumda ahlak, metafiziksel, epistemolojik ve

eskatolojik bir igerik ile insandan arf olamayan en yiice gayenin ilmi olarak tanimlanmay1

hak eder.

144 Tbn-i Sina, Mutluluk ve Insan Nefsinin Cevher Olduguna Iliskin On Delil, gev.
Fatih Toktas (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 2019), 87.

145 1bn Sina, Isaretler ve Tembihler: el-Isdrdt ve't-Tenbihat, ¢ev. Muhittin Macit
vd. (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2013), 180.

146 Tbn Sina, Ask Risdlesi, gev. Ahmet Atas (Istanbul: Kirkambar Kitapligi, 2002),
54.
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Yine Ibn Sina Risdle fi’s-se ‘dde ve’l-huceci’l- ‘asere adli eserinde ahlak bahsini
metafizik bahsi ile insanin psikolojisi, epistemolojisi, eskatolojisiyle birlikte ele alarak
biitiinciil bir bakis sergilemektedir. Insanin bir cevher oldugu diisiincesine on delil
getirmekte ve mutlulugu tanimlamaktadir. Mutluluk en erdemli gayedir ve ona giden
yollar iyiliklerden gecer. Hazlar ile mutluluk karigtirllmamalidir. Cilinkii hazzin ¢irkinligi,
etkisinin ¢abuk ge¢mesi, ardindan gelen usanma hali, bir sonraki tatmini arzu ettirmesi
ve hazzin ilahi akis1 engellemesi gibi seylere sebep olur. Boylece hazzin sanal mutluluk
oldugu ve diinyevi isteklere olan baghlik terk edilmedik¢e mutluluga erisilemeyecegi
anlasilir. Insanin ¢aba sarf edecegi iki tiir mutluluk, bizatihi kendisi i¢in istenen mutluluk
ve ona ulastiran kurallardan (es-siinne) ibarettir. Bunlarin disindaki seyler sanal

mutluluktur.'4’

“Kemal dururken kisinin eksiklige riza gostermesi ne kadar algaltici bir
anlayistir!... Ciinkii bir engel olmadik¢a her canlinin temel 6zelligi, kendi tiiriine ait
kemalin zirvesine yiikselmektir. Oyleyse aranan mutlulugun duyular aleminde tam
olarak elde edilmemesi [esyanin tabiatina] uygun bir durumdur. Ciinkii nefis,
kurtulmak i¢in en istiin yetenekle donatilmamistir ki en degerli gayesini
gerceklestirebilsin. O halde aranan mutluluk bu diinyadan bagka bir alemde

olacaktir,”148

Ibn Sin4, nefs-i natikay1, bozulusa ugramayan dolayisiyla yok olmayan, hazlari terk
eden ve hazlardan daha kiymetlilerine esas yurdu ahirette ulasacak olan nefs olarak
tanimlar. insanin kemali de sahip oldugu bu nefsin gerektirdigi tamligi bulmak ve

eksikliklere tamah etmemektir. Ciinkii Ibn Sind’ya gore mutluluga ulastirmayan hallere

147 fbn-i Sina, On Delil, 25-31.
148 Tbn-i Sina, On Delil, 33-35.
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kapilan kisi esirdir, bunlardan uzak durabilen kisi ise dzgiirdiir.'*> Bylece Ibn Sina’nin

ahlakin amacina ulasabilme konusunda insanin 6zgiir iradesine verdigi 6nem ortaya ¢ikar.

Ibn Sind’ya gore, hikmetin mahali cisim degildir ve o sadece birilerine dzgii
degildir. 11ahi feyz, yaraticin Litfu ile herkes icindir. Caba gosteren herkes onun
litfundan faydalanarak akistan nasibini alir.'’>°’Aymi sekilde ahlaki bilgi de insanin
¢abasina baglidir ve bu ¢aba ahlakin kazanildiginin delilidir. Ibn Sin4, ahlak risalelerinde
bahsettigi yaslanma Ornegini yeniden sunarak yaslanma ile insanin nefs-i natikasinin
degil bedeninin zayifladigt; nefsin bir cevher olarak temyiz giiclinii devam ettirdigi,
dolayisiyla ahlakin kazanilmasinda bilginin tagiyicisinin cisim degil nefs oldugu ve esas
talep edilmesi gereken seyin de cismani degil akli haller oldugu sonucuna varir. ibn Sina
altinci delilde ise beden ve nefsin giicii agisindan bir karsilagtirma yapar ve nefsin cismani
olmadigini delillendirir. Bedenin tabii hali ile kemali olan sagligini bulma durumunda,
organlarin birbirleriyle uyum igerisinde olduklar1 goriiliir ve higbiri digerinin islevini
yerine getirmesini engellemez. Insanin akletme, kars1 koyma veya iistiin gelme tiiriinden
insana 0zgl kilinan fiillerin giiclerini yerine getirmesini saglayan ise beden gibi bir cisim
degil, cevher olan nefstir.'*! Bu durumda ahlakin uygulanmasinda en giiglii ayrimin yani
iyi ile kotiinlin ayirt edilmesi ile bir tercihte bulunma veya bir seyden sakinmanin giicii

olan temyizin atfedildigi kismin nefs oldugu anlagilir.

Ibn Sind, dokuzuncu delil de bilgiyle nefs arasinda iliski kurarak bilginin yerinin

cisim olmadigini ifade eder. Bilgi cismani olsaydi tekrar hatirlandiginda farkl bir igerik

152

ile karsilanirdi.’>* Oysa hatirlanan bilgi ile yeniden ilk defa o bilgiyi olusturan seyler

149 Ibn-i Sina, On Delil, 33-35.
150 Tbn-i Sina, On Delil, 45-47.
151 {bn-i Sina, On Delil, 51-55.
152 1bn-i Sina, On Delil, 58-59.
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degil, unutuldugu sekli ile bilgi akilda kalir. Matematik denklemleri ¢6zebilen bir kisinin
onceki yillarda 6grendigi bir formiilii unutmasi ile ¢ézemedigi problem i¢in gereken
bilgiyi yeniden hatirladiginda, kisi o bilgi ile problemi ¢ézer. Ancak kisinin denklemi
cozmek i¢in yeniden matematigin basit islemlerini 6grendigi diizeye gitmesine gerek

yoktur.!> Yani bilgi tecriibe edildi ise onun ¢agrilmasi artik kolaydir. Bu cihetten ahlaki

153 Klasik dénem teorileri diisiiniildiiglinde bilginin kaybolmamasinin, pratik akil
ile iligkili olarak tecriibe edilmesi ile ilgili oldugu aciktir. Pratik akil sayesinde insan
unuttugu bir bilgiyi ilk kez 6grenir gibi degil 6grendigi hali ile hatirlamaktadir. Ancak
giiniimiiziin yaygin hastaliklarindan biri olan demansin, bilginin hatirlanmasi noktasinda
bir tiir yeniden bilgi inga etme siirecini baslattig1 goriilmektedir. Bu anlamda pratik akil
yetisinin beynin hangi bdlgesinde bir baski ya da hasara neden oldugunun incelenmesi ile
bilgiyi yeniden insa ettirme siirecine girmeden ortaya ¢ikarmak miimkiin olabilir mi?
Nitekim pratik akil ameli felsefede ahlak ve siyaset ile anilan bir giigtiir. Beyinde bir ¢esit
baski veya hasarin sebebi olarak insanin bu alanda yasadigi sikintilarin onun sistemini
bozdugu iddia edilebilir mi? Yine erdemli bir toplum insasinin, pratik aklin yetisi tizerine
etkisi biyolojik olarak gériilebilir mi? Ibn Sind hatirlama giiciiniin, beynin arka
boslugunda bulundugunu ifade eder. Karmasik bir yapiya sahip olan beyin, tam olarak
kesfedilmemis iken klasik donem tabiplerinin felsefl bakis agilar1 ile birlesmis bir tez
ortaya atilabilir mi veya bilginin yeniden getirilmesi noktasinda bu tezin tibba bir katkisi
olur mu? (Demans 6grenme, bellek, uyum, ifadede gerileme ile kisilik gibi mental
durumlarin bozulmasi ile seyreden, sosyal ¢evreyle tiim iligkileri etkileyen, merkezi sinir
sisteminin yap1 veya fonksiyon olarak ndronlarinin ilerleyici bir sekilde kaybedilmesini
iceren bir hastaliktir.) Ibn Sina’nin ifadesi ve ayrica demansin tanimi i¢in bk. ibn Sina,
En-Necdat: Felsefenin Temel Konulari, 150; Pinar Tosun Tasar, “Demanstan Korunma”,
Ege Tip Dergisi 54/Ek Say1 (2015), 51-53.
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tecriibelerin de tipki bu Ornekteki gibi yeniden ortaya c¢ikisi yeni bir insa siirecini
gerektirmez. Nefs onu pratik akli ile kavramistir. Ayrica, ibn Sina, cevherin riihaniligi
sebebiyle hafizadaki bilgi formlarinin hastalik durumu olsa dahi silinmedigini ifade
etmektedir.!>* Bu durum ise bilgi temelli ahlak anlayisinda, ahlaki tutumlarin, fiillerin bir
miiddet kaybedilmesi, unutulmasi séz konusu olsa dahi yeniden ortaya ¢ikabilecegini
gdstermektedir. Insan nefsi neyin esiri olursa olsun fitri bir dzellik olarak onda var olan

ahlaki olana meyletme istidadini tagimaktadir.

Ahlakin ahiret alemi ile baglantilandirildig1 risalede, Bedenden Ayrildiktan Sonra
Nefsin Durumu faslinda, nefsin diinya hayatinda hangi hal iizere ise, bedenle bagi
kesildikten sonra da o hal iizere olacag ifade edilir. Ibn Sin4, bedenli iken pesine diisiilen
hazlarin nefsin yetkinlige ulagmasin1 engelledigi icin bu hallerin terk edilmemesi
durumunda mutluluga erisilemeyecegini; ancak bu hallerin bedenden uzaklastirilmasi ile
nefsin armmis bir halde diger dlemde saltanatini siirdiirecegini anlatmaktadir. “Ilimde
kemale eren, siirekli olarak iyi isler yapan ve diinyevi giizelliklere deger vermeyen nefis

155 aciklamasi ile Ibn Sina, ahlakli

ise O0zlinde yetkinlestigi icin kurtulusa erecektir.
olmanin iki alemde de insan1 yiiceltecegini ifade etmektedir. Filozof nefsin 6liim sonrasi
hallerini agikladig1 kisimlarda Kur’an-1 Kerim’den 6rnekler sunmaktadir. Diinyada iken
yetkinliklere kavusmasini1 engelleyen seyler ile mesgul olan nefs, 6liim sonrasinda o
engeller ortadan kalkinca, kendi yetkinligini arama sevkine diisecektir. “Ozii bakimindan
bu nefis hasta, gozii kor, kulag: sagir, ebediyyen onda karar ve huzur yoktur; daima ilk

2156

halinin (diinya hayatinin) hasretini ¢ekecektir. seklinde nefsin durumu ifade

edilmektedir. Yani haz pesinde kosan nefsin iyi ahlaktan yoksun olmasini, onu ebedi

134 Tbn-i Sina, On Delil, 59.
155 fbn-i Sina, On Delil, 83-85.
156 fbn-i Sina, On Delil, 81-83.
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mutluluktan ve 1ildhi feyze ulastiracak olan agktan mahrum birakacagi ifade
edilmektedir.’>” ibn Sina’ya gore, bu durum felsefeden uzak olmak ile ilgilidir ve akil,
giiclinli kullanarak onu feyzden uzaklastiran seylerle bas edebilir. Nitekim akil dogasi
geregi cirkin olmadigi i¢in, kendini 6ziline zit islere dogru c¢eviren giiglere karsi pasif
kalmamali, akla nispetle diisiik olan bu gii¢lerin onu giizel ahlaktan uzaklastirdig1 yerde
onlarla miicadele etmelidir. Ibn Sina nefsin her giiciiniin gerekli oldugu ve hepsinin akil

158 Onun ifadelerinden ahlakli olmanin

tarafindan dengede tutulmasi gerektigini aciklar.
bir ¢esit nefis miicadelesi oldugu ve etkin bir nitelik tagiyan ahlakin insani daima bir

hareket, canlilik i¢cinde tuttugu anlasilir.

Ibn Sina, Ahvdlu 'n-Nefs te fi'l-Keldmi ale'n-nefsi'n-natika (Nefs-i Natikd Uzerine
Soz) risalesinde nefs-i natikdnin mutlulugu i¢in onun olgunlastirilmasi gerektigini bunun
ise Allah’1n rizasinda oldugu ifade edilir. insan nefsi ancak rizaya uygun fiilde bulunma
ile reziletlerden korunur ve arinmis olur. Nefsin arinmasi, onun aklen ve ser’en kinanan
sifatlardan, kotii aligkanliklardan uzak tutularak yerine, aklen ve ser’en dviilen erdemler
ve giizel aligkanliklar ile donatilmasi ile olur. Allah’1 bilerek nefs nasil arindirilir? Nefs
eger Ozlinlin melekesini elde ederse bu meleke sayesinde istedigi zaman akledilirlerin
tamamini kendi zihnine gore hazir hale getirir. Boylece akledilirlerin tamami onun igin
bilfiil ya da bilfiil olmaya yakin olacak son merhalede bir yakinlik kuvveti ile meleke

kazanan o nefs icin varliga gelmis olur. Ameli arinma ile nefste akli suretler meydana

157 “Nihayet onlardan birine 6liim gelip catinca, ‘Rabbim! Beni geri gonder der;
‘Ki geride biraktigim diinyada iyi isler yapayim.’” Hayir! Onun soyledigi bos bir sozden
ibarettir. Onlerinde, yeniden diriltilecekleri giine kadar bir berzah vardir.” Kuran Yolu
Tiirkce Meal ve Tefsir-4, ev. Hayrettin Karaman vd. (Ankara: Diyanet Isleri Baskanlig1
Yayinlari, 2020). el-Mii’mintin 23/99-101.
158 Tbn-i Sina, On Delil, 81-93.

73



gelince teorik felsefeye dair ilimlerin tatbiki de gergeklesmis olur. Eylemsel arinma, ahlak
kitaplarinda gegtigi iizere dinin emirlerine uymak, ibadetler ve siinnetleri gézetmek ile
olur. Bu sekilde kotiilige sevk edilmek istenen nefs mutmain olan nefse dogru itaate
cevrilir. Yani arzu ve 6fke giiclerini nefs-i natikanin emrine vermek suretiyle bu tatmin

gerceklesir.!>

Ibn Sina, ahlak ve aligkanliklarin mizaca bagh oldugu fikrine sahiptir.'®® Filozof,

tabiatin inceledigi mizaclarin insanlarin eylemlerini etkiledigi ve insanin mizacin

159 “Nefs-i Natika Uzerine S6z”, cev. Ismail Hanoglu, Ahvdlu n-Nefs: Klasik
Psikolojinin Temel Ilkeleri ve Problemleri (Ankara: Elis Yaynlari, 2019), 167-168.

160 Ates, su, hava, toprak gibi elementlerin bedende sicaklik-sogukluk, kuruluk-
nemlilik gibi etkiler ile karistmindan meydana geldigi diisiiniilen insanin, kara safra, sari
safra, balgam, kan olmak iizere belirli meyillerle dogmus olmalar: teorisine mizag teorisi
denir. Mizag (A1/f), karisim anlaminda miksis veya krasis (i€ veya kpdoic) seklinde
ifade edilir. Platon’un Timaios’unda karisimin bedendeki dgeleri toprak, hava, ates ve
sudur. Bunlarin eksikligi veya fazlalig: ilgili yerlerde sicaklik, sogukluk, kuruluk ve
nemlilige sebep olarak insanin bedeninde hastalik, sorun ve sikintilara sebep olur ve nefse
tesir eder. Bedenin tasidigr sikintili haller ile kotii egitim kisinin kétiiliikler yapmasina
neden olur ve hastaliklar, insanin ruhunda korkunun ve 6fkenin sebebi olur. Nitekim
Platon, bir kotli sozle karsilaginca, insanin dogustan ve cocukluktan getirdigi i¢indeki
kétiiliiklerin, insanin kendisinin neden olmadig1 bir bigimde o kétiiliikleri artirdigini ifade
eder. Yani Platonda mizaca dayali olarak dogustan gelen bir ahlak diisiincesi vardir.
Ancak mizacen sahip olunan hallerin zor da olsa iyi yone ¢evrilebilecegi fikri ile ahlakin
degisiminden soz edilir. Bu konuda Platon’un mizacin bedene etkisine dair Onerisi,

insanin iki cihetini de birlikte, birbirine kars1 dengede kalacak sekilde korumaktir. Ciinkii

74



ona gore, insanin mutlulugu yiice olan seylerle kurdugu irtibattadir. Nitekim ruhi kismin
bilgi ile ylicelmesi ile insan 6liimsiizliige tasmnir ve mutluluga ulasmis olur. Mutluluk
besin almak ve davranista bulunmak, yani nefsin ve bedenin dengede tutulmasi ile elde
edilir. Platon’u takiben Aristoteles de karisimdan séz etmektedir. Ancak Galen,
Aristoteles’in dort keyfiyeti (ates, su, hava, toprak) olus, bozulus ve degisim ve doniisiimii
aciklamak i¢in kullandigini ifade eder. Galen’in ise Kitabii’I-Mizdc adl1 eseri bagli bagina
insanin bedenindeki karigimlar ve onlarin nefse etkileri iizerinedir. Galen, mizacit mutedil
ve mutedil olmayan olmak iizere ikiye ayirmis ve mizacin sayisi iizerine teoriler
sunmustur. Mizacin sayilar1 bahsinin Aristoteles’in Olus ve Bozulus eserinde (bk.330a
30) incelendigi goriiliir. Galen’in tip bilgisi, onun mizaci Platon ve Aristoteles’ten farkli
olarak daha detayli bir sekilde sunmasina sebep olmustur. O, mizag ile ilgili eserlerinde
kaynaklar1 arasinda Platon, Aristoteles, Hippokrates gibi isimleri de zikretmektedir.
Galen yalnizca Kitdbii’l-Mizdc degil, diger eserlerinde de nefse ariz olan seylerden
bahsetmis ve biyoloji ile nefs arasinda baglanti kurarak insanin hareketlerini ve
hareketlerin sebeplerini anlamaya calismistir. Galen, Platon’un 7imaios ta kotii soz ile
kargilagsma Ornegine benzer bir agiklama ile kotiiliigiin nedenini yaratilisa (karakter) ve
goriise dayandirir. Aga¢c metaforu ile c¢ocukluk caginda kazanilan kotii hallerin
diizeltilmesinin zor oldugu fikri ile Galen, hangi mizaca sahip olundu ise yaslhlikta da o
yone dogru meylin arttigini ifade ederek, kiiclik yasta ahlak egitiminin Gnemine
deginmektedir. Kisaca Galen’e gore insanda genclik doneminde mevcut olmayan higbir
aliskanlik ve ahlak yoktur. Galen, Platon’un koétiiliigiin cehaletten kaynaklandig: fikrini
yineler. Uzuvlarin dengesi bedeni giizellestirdigi gibi ruhun da giizelligi nefsin
kuvvelerindeki dengede yatar. Zayif diisen her kuvvenin bedende bir gostergesi vardir.

Ruhun kuvveleri ise kisinin tabiat1 ile ilgilidir ve diger ikisi, akil giiciine tabi olmalidir.
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dengelenmesinin miimkiin oldugu ancak bu sekilde ahlaki degisimden s6z edilebilecegini
anlatmaktadir. Insanin mizacinin dért nitelikten birine dogru kaymasinin onun dengesini
bozacag1 bu sebeple mizaci itidalde tutmanin gerekliligi ancak bu sekilde bilgi ve eyleme
ait melekeleri kavramaya yaklasilacagi anlatilarak nefsin cevherinin mizag teorisi ile

birlesimi nezdinde bir ahlaki olgunlagsmadan bahsedilir.'6!

1. 1. 2. 6. Gazzali’de Ahlak

Farabi ve Ibn Sina’dan sonra felsefe alaninda daha ¢ok elestiri mahiyetinde eserleri

ile taninan ve avam-havas ayrimini kabul ederek avam i¢in kelam ve fikih, havas i¢in

bk. Platon, Timaios, 102-113 (82-90); Aristoteles, Olus ve Bozulus, ¢ev. Y. Gurur Sev
(Istanbul: Pinhan Yayncilik, 2019), 69-75 (II. 328b 26-330b 7); Giirbiiz Deniz (ed.),
“Galen’in ‘Mizag¢ Uzerine’ Adli Kitabina Derleme”, ¢cev. Ozcan Akdag vd., Cevami ‘u’l-
Iskenderdniyyin Li-Kiitiibi Caliniis Fi’t-Tib:Galen’in Tip Kiilliydt: Uzerine Iskenderiyeli
Sarihler’in Derlemeleri (PDF: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanligi, 2023), 746-
768; Giirbiiz Deniz (ed.), “Galen’in ‘Tabii Kuvveler Uzerine’ Adli Kitabina Derleme”,
cev. Ozcan Akdag vd., Cevdami ‘u’l-Iskenderaniyyin Li-Kiitiibi Caliniis Fi’'t-Tib:Galen’in
Tip Kiilliyat: Uzerine Iskenderiyeli Sarihler ’in Derlemeleri (PDF: Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu Baskanligi, 2023), 656; Giirbiiz Deniz (ed.), “Galen’in ‘Tabiat’ Ismine Dair
Glaukon’a Adl Kitabma Derleme”, ¢ev. Ozcan Akdag vd., Cevdmi ‘u’l-Iskenderdniyyin
Li-Kiitiibi Caliniis Fi’t-Tib:Galen’in Tip Kiilliyati Uzerine Iskenderiyeli Sarihler’in
Derlemeleri (PDF: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanligi, 2023), 476-478; Galen
(Calints), “Muhtasar min Kitabi’l-Ahlak”, 193,194,196,200,204.
161 «Nefs-i Natika Uzerine S6z”, 168-169.
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felsefe ilmi ile ugrasan ve tasavvufu benimseyen bir diisiiniir olarak Gazzali de Islam
felsefesi ve ahlak diisiincesi alanindaki ¢aligmalari ile kendinden sonraki diigiiniirlere

kaynaklik etmistir.

Gazzali felsefe, kelam, tasavvuf, fikih gibi alanlarda eserler kaleme alarak, Islam
medeniyetinde ahladk sahasinda yasanan sorunlarin ¢ézliimii i¢in ahlaki diisiincelerini
ortaya koyan bir diisiiniirdiir. Mizanii’I-Amel (Amellerin Olgiisii) ile Thyd u ulimi’d-din
(Dini Ilimlerin Ihydsi) onun ahlak alaninda &ne ¢ikan iki eseridir. Gazzali, sahip oldugu
ilim ile amel etmek, dogru bildiklerini aktararak halkin ahlakli bir hayat siirmesi ve
insanlarin dogru yoldan sapmamasi icin fhyd u ulimi’d-din adli eseri yazdigini1 beyan
etmektedir.!®> Diinya hayatina odaklanan insanin kurtulamayacagmi belirterek
diinyevilesmek yerine kurtulus i¢in neler yapilmasi gerektigine dair tavsiyeler vermekte
ve iman temelli bir ahlak anlayis1 sunmaktadir.!6?

Thya v ulitmi’d-din dort boliimden olusmaktadir: i1k kisim ibadetlere; ikinci kisim
yemek, nikah adaplari, kazang ve helal-haram hiikiimleri ile insanlarla giizel ge¢inme ve
konusma adaplart ile iyiligin emredilmesi kdtiiliigiin sakindirilmasi, ge¢im ehli olma ve
nebevi ahlak kitaplari iizerinedir. Ugiincii kisim kalbin hallerine, riyazete, 6fkeye, mideye
ve sehvete diiskiinliik ile diinyaya meyletme ve bazi kotii hallere dairdir. Dordiincii kisim
ise tevbeye, sabra ve siikre, korku ve timide, fakr ve ziiht hallerine, tevekkiile, tevhide,

muhabbete ve sevke, ilinse, rizaya, niyete ve ihlasa, murakabeye ve muhasebeye,

12 Ebti Hamid el-Gazzali, [hyd’ii ‘Uliimi’d-Din (Cidde: Daru’l-Minhac, 2011),
1/7,8,13,14; imam Ebu Hamid Muhammed el-Gazali, /hydu Uliimi’d-Din, ¢ev. Ahmet
Serdaroglu (Istanbul: Bedir Yayinevi, 2002), 1/3,4,7.

163 Ebti Hamid el-Gazzali, [hyd i ‘Uliimi’d-Din (Cidde: Daru’l-Minhac, 2011),
9/600; Imam Ebu Hamid Muhammed el-Gazali, Ihydu Uliimi’d-Din, ¢ev. Ahmet
Serdaroglu (Istanbul: Bedir Yaymevi, 2002), 4/967.
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tefekkiire, oliimii hatirlatan seylere dairdir.!®

Gazzali, dini bilgiyi akilct nefs anlayigina
tasavvufi bir nitelik ekleyerek kalbin isi olarak insanin ilk ylikiimliliigii saymakta ve
ahiret alemi igin esas almaktadir. ikinci olarak dinin esas kismmin amel oldugunu
vurgulayarak, dini bilgiyi gercek oOgreti olarak kabul etmektedir. Eserin genelinden
anlasilan sey, insanin nefsinin ve bedeninin temizlenmesi, ibadetler, helal ve haramlar ile
her tiirlii diinyevi muhtevanin dinin kontroliinde diizenlenmesi ve en sonunda insanin
tasavvufi bir yola dogru giderek riyazet hali ile ahlaklanmasidir. Gazzali’nin diger
eserlerinde de hakikat arayisinda iistiin tuttugu sinif tasavvuf ehlidir.!¢*> Bu sebeple ahlaki
da tasavvuftan ayr1 diisiinmemistir. Gazzali’nin felsefi teoriler, cedel, ayet ve hadisler ile
tasavvuf gibi farkli alanlardan yararlanarak ortaya koydugu ahlak diislincesi nihayetinde
tasavvufl bir sekle biiriiniir.'

Gazzali, Thyda'u ulimi’d-din kitabmin rub ‘u’l-miihlikit kisminda nefsin
hastaliklarinin tedavisi ve nefsin arindirilmasi ile ahlakin giizellestirilmesi basliklari

altinda giizel ahlak ve kotii ahlakin tanimlanmasi, giizel ahlakin fazileti, kotii huylardan

arinmanin yollari, ahlakin riyazet ile degistirilebilecegi, kisinin kendini tanimasi ile

164 Gazzali, Ihyd i ‘Uliimi’d-Din, 2011, 1/9-12; Gazali, Thydu Uliimi’d-Din, 2002,
1/5-6; Imam Gazzali, Mesiru Umiimi’l-Muvahhidin: Serh u Terceme-i Kitab-i Ihydu
Ulimi’d-Din: Ihya Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Kog, Eyyiip Tanriverdi, ¢ev. Yusuf
Sidki el-Mardini (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlig, 2015), 1/49-54.

165 imam Gazzali, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine’d-Daldl, ¢ev. Abdurrezzak
Tek (Bursa: Emin Yayinlari, 2015), 43-44.

166 [bn Haldun, Gazzali’nin /Ayd isimli eserinde tasavvufa dair hiikiimleri tedvin
etmesi ve slfilerin adap ve ananelere dair istilahlarmi tertip etmesi ile tasavvufun
sistematik bir disiplin haline geldigini ifade eder. Ibn Haldun, Mukaddime, haz. Siileyman
Uludag (istanbul: Dergah Yayinlari, 2022), 852.
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ahlakini giizellestirebilecegi, cocukluk ¢aginda ahlaka dair verilecek egitim gibi konulari
“riyazet ve miicahede” kavramlarini esas alarak incelemesi ile ahlaki tasavvufi baglamda

ele aldigim gostermektedir.!6’

Gazzali, halk ile hulk kavramlarini birbiri ile baglantili
olarak ahlak i¢in kullanir. Halk ile dis goriiniis yani suret, insanin goriilen cismi; Aulk ile
batini suret yani basiret ile idrak edilen ruhu kastedilir.!%® Hulk, halktan daha énemlidir.
Gazzali filozoflarin ahlak tanimimi benimseyerek ahlaki, nefste yerlesen bir sekil ve
hey’etten ibaret olarak, diislinmeye mahal vermeden tiim islerin suhuletle ondan sadir
oldugu sey olarak tanimlar.'¢® Eger bu hey’etten aklen ve dinen dviilen seyler hasil olursa
glizel ahlak, tersine kabahatli fiiller hasil olursa kotii ahldk adimmi alir.!”° Kisinin

diistinmeden davranmasi ile kastedilen o isin kolaylikla yapilmasidir. Gazzali, ahlaki

erdemin bir ¢aba veya diisiinmeye bagli olmasi1 durumunda, gergeklesen fiilin karsiligina

167 imam Ebu Hamid Muhammed el-Gazali, /hydu Ulimi’d-Din, ¢ev. Ahmet
Serdaroglu (Istanbul: Bedir Yaymevi, 2002), 3/111-114.

168 Gazzali’nin halk ile hulk kavramlarma dair agiklamalar1 Ragib el-Isfahani’nin
ez-Zeri a ila mekdrim’s-Seri’a adl1 eserinde birebir gegmektedir. Gazzali’nin Zeri’a’dan
haberdar olduguna dair agiklamalarin rehberliginde, onun bu ayrim fikrini isfahani’den
aldig1 anlasilmaktadir. Gazali, /hyau Uliimi’d-Din, 2002, 3/125; Ebi Himid el-Gazzali,
Thya’ii “Ulimi’d-Din (Cidde: Daru’l-Minhac, 2011), 5/190; Isfahani, Erdemli Yol, 98;
Ebu’l-Yezid el-Acemi, “Ragib el-Isfahani ve ‘Zeri’a’ Kitabinin Onemi”, cev. Muharrem
Tan, Erdemli Yol: ez-Zeri’a ild mekdrim ’s-Seri’a (Istanbul: 1z Yaymecilik, 2015), 25.

169 bk. Ibn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, 51; Ibn Sina, En-Necat: Felsefenin Temel
Konulari, 271.

170 Farabi® de ahlak (hulk) iyi fiillerden olusursa iyi (cemdil) ahlak, kétii fiillerden
olusursa kotii (kabih) ahlak olarak isimlendirilir. bk. Farabi, “Mutluluk Yoluna Ydneltme
(Tenbih ’Ala Sebili’s-Sa’ade)”, 149; Gazali, Ihydu Uliimi’d-Din, 2002, 3/124.
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herhangi bir erdemi yerlestirmez. Ciinkii ahlak, nefste yerlesik bir keyfiyettir.!”!
Gazzali’nin ahlaki bir keyfiyet olarak tanimlamasi, nitelik kategorisine atifla bir ahlak
tanimlamas1 yapildigin1 gostermektedir. Nitekim bir davranisi erdemli yapan sey, o
davranigin niteligidir. “Verme”nin birine zorlanarak ve ardinmi diisiinerek yapilmasi
durumunda vermek fiili, yardim etme anlamini1 tasimamaktadir. Dolayistyla her ihtiyag
sahibine verilen seyin, veren kiside comertlik erdemini olusturdugu iddia edilemez. O
halde ifa edilen seyin niteligine gore o davranisin erdemli veya erdemsiz olusundan séz
edilir.

Gazzali, dogru ile yanlisin, giizel ile ¢irkinin ayrilmasini hikmet; 6fke kuvvesinin
akla uymasini cesaret, arzu kuvvesinin aklen ve dinen terbiye edilmesini iffet; arzu ve
ofke giiclerinin hikmete uygun olarak dengede tutulmasini adalet olarak tanimlamakta;
ahlaka dair tiim meselelerin kaynaginin bu dort erdem ile ilgili oldugunu agiklamaktadir.
Gazzali erdemin orta derecede olmak oldugunu, sehvet ve gazap kuvvelerini aklin ve
dinin zaptinda tutan kuvvenin itidal oldugunu ifade eder. Adalet de aklin isaret ettigi seyi
onaylayan ve aklin emrini yerine getiren kuvvettir. Bahsedilen dort erdeme sahip olan
kimse i¢in mutlak surette giizel ahlakli, erdemlerin bir kismina sahip olan i¢in giizel
ahlakli tanimlamas1 yapan Gazzali’de, erdemlerin ifrat1 ve tefriti reziletleri olusturur.
Faziletlerin veya reziletlerin hepsi bu dort erdemden hareketle tanimlanir. Peygamber,
dort erdemin tamamini tagimasi ile kemale erendir. Nitekim peygamber, giizel ahlakin
tamamlayicist olarak gonderilmistir. Gazzali, erdemler konusunda yiikselisin
peygambere yakinlik anlamina gelecegini; bu durumun da Allah’a yakinlasmak
oldugunu; erdemli olmanimn insani ahlakli kildigini, ahlakliligin da imanin geregi

oldugunu agiklayarak erdemlerin dinin amaglari i¢in gerekli olduguna isaret etmektedir.

' Gazali, Ihydu Uliimi’d-Din, 2002, 3/125-126; Gazzali, Ihya’ii ‘Uliimi’d-Din,
2011, 5/190-191.
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Ayrica ona gore ahldk bir nefis miicahedesidir.!”” Gazzali’nin erdemlere dair
smiflandirma ve tanimlamalarinda filozoflarin etkisi goriilmektedir. Ancak Gazzali

> muhakkak aklen ve geren ifadeleri ile destekleyerek dinin

felsefeden aldigi igerigi,'’
rehberliginde bir ahlaka doniistiirmektedir.

Gazzali’nin nefs bilgisini kullanarak kurdugu ahlak anlayisi, felsefi nitelik
tagimaktadir. O, filozoflar gibi nefsin gii¢lerini ve onlarin denetimini saglayan aklin
kuvvetini anlatir ve bunlar1 kalbin askerleri olarak tanimlar. Gazzali, nefsin hallerinin bir

174 olarak anlatimi ve nefsin bedenin zevklerinin peginde

sehir ve memleketin hiikiimdar1
heba edilmesi durumunda insanin kopek, domuz, deve, kaplan, tilki gibi hayvanlarin

karakterine biiriintip insanligin1 kaybedecegi yoniindeki ornekleri sunmasi!'”® ile Grek

kaynaklarindan -kendinden 6nceki Islam filozoflar1 vasitastyla'7®- haberdar oldugunu

172 Gazali, Ihydu Uliimi’d-Din, 2002, 3/126-129; Gazzali, Ihyaii ‘Uliimi’d-Din,
2011, 5/193-197.

173 GazzAali, ahlaka dair yaptig1 tanim ve Farabi’nin erdemli orta 6gretisi igin bk.
Farabi, “Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih *Ala Sebili’s-Sa’ade)”, 152-162.

174 Gazali, Thyau Uliimi’d-Din, 2002, 3/16.

\75 Gazali, Thyau Ulimi’d-Din, 2002, 3/22; Gazzali, Ihyd i ‘Uliimi’d-Din, 2011,
5/35.

176 Gazzali, Muallim-i Evvel Aristoteles’in en iyi iki takipgisinin Farabi ve Ibn
Sind oldugunu; iki filozofun Aristoteles’in diisiincelerinden dogru bularak aktardiklar
goriislerinin gegersizligini ispat edecegini sdyleyerek, Aristoteles’i Farabi ve Ibn Sina
iizerinden okuduguna isaret etmektedir. Gazzali, Filozoflarin Tutarsizligr, cev. Mahmut
Kaya - Hiiseyin Sarioglu (istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 4; Imam-1 Gazali, Mizanii I-
Amel: Amellerin Olgiisii, gev. Remzi Barisik (Ankara: Kiligaslan Yayinlari, 1970), 29.
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gostermektedir.!”” Ancak Gazzali’nin kokenini felsefede bulan ahlak goriislerini, tarihi
akig1 g6z ardi ederek tasavvuf ehline atifla gosterdigi goriilmektedir.!”® Gazzali, erdeme
Mutezililerin ve mutasavviflarin tercih ettigi sekilde batini bir anlam vererek, sirat ve
mizani igerecek bir anlam yiiklemektedir.!” Erdemler ve reziletler aslinda iman-amel,
bilgi-eylem diizleminde mezcedilmistir. Gazzali, eylemle sonuglanmayan bilginin,
eylemin temelini bilmeden eylemden daha iyi oldugunu iddia eden filozoflarin asiri
entelektiializminden sikdyet ederek bunu ahmaklik olarak nitelendirir. Bilgi ona gore
duygusal bir iradeye neden olur, irade de eylemi olusturur. Ona gore ruhun saf yetkinligi
bu sezgisel alandadir. Mutasavviflarinkine benzer bir bilgi ile eylem arasinda iyi ve

kotiiye meyletme halini ruha yerlestirir. Ahiret alemi i¢in kalbin isi olarak dini bilgiyi

177 Kindi, Fi’'n-Nefs adl1 eserinde Platon’un arzu giiciinii domuza, éfke giiciinii
kopege ve akil giiclinli melege benzettigi ifade edelere yer verir. Galen ise, 6fke ve arzu
giiclerini kdpegin avci ile, atin binici ile kiyasina dayali bir benzetme ile anlatimini tercih
etmektedir. Kopek avciya, at biniciye sikinti ¢ikarip onlara zarar verebilir. Ancak nefsin
akil giicii, 6fke giiciiniin uysal ve sehvet giicliniin zayif kalmasi i¢in egitilmelerini
saglayabilir. Karsilastirmalar i¢in bk. Platon, Devlet, ¢ev. Furkan Akderin (Istanbul: Say
Yayinlari, 2016), 90-92 (II. 375-376); Kindi, “Nefis Uzerine”, 245-246; Galen (Calinds),
“Muhtasar min Kitabi’l-Ahlak”, 192; imam-1 Gazali, Mizanii’l-Amel: Amellerin Ol¢iisii,
64.

178 imam Gazzali, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine d-Dalal, 26.

79 Gazali, Ihydu Ulimi’d-Din, 2002, 4/932-934, 940-944; Gazzali, Ihyd’ii
‘Ultimi’d-Din, 2011, 9/556-558; Imam-1 Gazali, Mizanii’I-Amel: Amellerin Olgiisii, 42-
44,
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tartigir.'®® Gazzali, islam’mn faydasiz ilimden ve diinyevilesmekten alikoyan hakikatini
benimseyerek ahlaki, temel aldigi doktrinlere gore anlatmaya gayret etmistir. Ahlakin
deger oOlgiitiinii de fikih olarak belirleyen Gazzali, kendinden 6nceki donemde yasanan
olumsuzluklardan dolay1, kurtulus fikri ile diger aleme atif yapan fikih diisiincesini,
kisinin eylemlerini diizenleyen dis yasanin bir i¢sel ayirt etme ile tamamlanmas1 gerektigi
diisiincesiyle, fikha yeni bir nitelik eklemenin ideal olacagini savunmus; fikih ile ahlaki
bilinglenme arasinda bag kurmak istemistir.'8! Gazzali’nin ahlaki fikih alaninda incelemis
olmasinin, fikhin mantik delilleri ile ifade edilmesi, onun ahlak diisiincesinde felsefe ve
mantik temelli bir kaynag1 da gerekli gordiigiine isaret etmektedir.

Gazzali, Kur’an’a ve silinnete aykir1 olmayan akla yatkin ve kesin delile dayanan
bilginin benimsenmesi konusunda, bilginin nereden geldigine degil bilginin niteligine
bakilmas1 gerektigini, aksi taktirde pek ¢cok dogrudan vazgegmek zorunda kalinacagini
ifade eder. Dogru bilgi sevilen, benimsenen bir insanda oldugu icin degil, esasen dogru
bilgi oldugu i¢in alinmalidir. Eger insan bir insana olan hissiyatindan dolay1 ondaki
bilginin dogrulugunu kabul ederse dalalete diiser. Ciinkii pesine diisiilmesi gereken sey
kisi degil bilginin kendisidir. Nitekim Gazzali, hacamat sisesindeki balin giizelliginin, bu
sisede olmasindan otiirii kaybolmayacagini; hacamat sisesine dair halkin tiksinme

duygusunun sebebinin kan oldugu ve kanin kendisinin kirliliginin sise ile ilgili

180 Tmam-1 Gazali, Mizanii'l-Amel: Amellerin Olg¢iisii, 24-25,35-40; Imam
Gazzall, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine ’d-Daldl, 40; Tjitze Jacobs De Boer, “Ethics and
Morality (Muslim)”, Encyclopaedia of Religion and Ethics, ed. James Hastings vd. (New
York: Charles Scribner’s Sons, 1912), 5/508.

181 Gazali, Thyau Uliimi’d-Din, 2002, 1/7-8; Ebrahim Moosa, “Muslim Ethics?”,
The Blackwell Companion to Religious Ethics, ed. William Schweiker (USA: Blackwell
Publishing, 2005), 239.
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olmadigint; niteliksiz alimin bile hacamat sisesinde buldugu baldan tiksinmeyecegini
ifade eder. Ayni sekilde filozoflarin giizel olana zarar veremeyecegini diisiindiigii i¢in
onlarin ahlakla ilgili sdylediklerini reddetmenin tehlikeli olacagini ifade eder. Gazzali,
filozoflarin ahlakla ilgili sozlerinin kabul edilmesinin, filozoflarin kabul edilmesi
anlamina gelmedigine isaret eder. Halki, onlardan ve eserlerini okumaktan uzak tutmak
gerektigini diislinlir. Yilan terbiyecisinin, ¢gocugun yaninda yilana dokunmayip onu
yilandan uzak tutmasi ile yiizme bilmeyenin kaygan zeminden uzak tutulmasi misalleri
ile, isin ehli olmayanin batila diisecegi uyarisinda bulunmaktadir. Ehil olan yilandan
panzehir ¢ikarmasini bildigi gibi gerektiginde bunu zerk etmesini de bilendir.!®?
Dolayisiyla ehil olmayanin felsefeden uzak durmasi gerektigini aktarir. Gazzali
elestirilerini siirdiirdiigii filozoflardan ¢okga alint1 yaptig1 i¢in onlarin goriiglerini alma
sebebini bu Orneklerle anlatmaktadir. Gazzali’nin verdigi Orneklerden, dogruluk
konusunda istikrarli olmay1 ve kisilere duyulan temayiiliin veya tersinin, dogruluk
erdeminin Oniline gegmemesi gerektigi, bilginin tabiatindaki dogrulugun asil oldugu ve
dogruluk erdeminin gorelik degil nitelik kategorisinde degerlendirildigi anlasilir.
Gazzali’nin ahlak anlayisi, iman edip iyi amel isleme ve olumsuzluklardan uzak
durma seklinde iki temel {izerine bina edilmistir. Gazzali, giizel ahlakin iman ile miimkiin
oldugunu diisiindiigii i¢in ahlaka kaynak olarak Kur’an-1 Kerim, hadis ve fikih ilimlerini
segmistir.!®> Onun ahlak ile ilgili eserlerinde, mistik bir anlayis ile insanin diinyadan

vazgecmesi temeline dayanan ahlaki bir bakis acist hakimdir. Bu sebeple ahlakin

182 imam Gazzali, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine’d-Dalal, 25-26.

183 Gazzali, Ihydu Ulimi’d-Din eserinin tamaminda ayetlere ve hadislere yer
vererek onlar1 konu baglaminda agiklanmugtir. [Imin faziletini anlattign kisimda ise
miinafikta giizel siretin, ahlakin ve din ilminin olmadigina dair hadisi aktararak iman ile
ahlak arasinda bag kurmustur. Gazali, Thydu Uliimi’d-Din, 2002, 1/17.
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nazariyat ile degil riyazet ile kazanilacagi kanaatindedir. Gazzali “(...) glizel huylar
riyazet ile elde etmek miimkiindiir. Riyazet tabiatlesinceye kadar iyi isleri yapmakta

kendisini zorlamasi demektir.”!84

seklinde tanimladigi riyazetin, ruh ile bedenin
miinasebetinin insan {izerindeki tesirini icerdigini ifade eder. Gazzali bedenin hallerinin
kalbi, kalbin hallerinin de bedeni etkiledigini anlatarak baslangicta zor gelen seylerin
zamanla suhuletle yapilir hale gelip bir aligkanliga doniisecegine ve bdylece bir ahlaktan
s0z edilebilecegine isaret eder. Riydzetin, filozoflarin ahlak tanimini igerdigi, nefsin giizel
halleri i¢in erdemsizliklerden uzak durularak erdemli fiillerin yapilmasina dair bir hal
olarak diinyevi zevklere meyledilmemesi oldugu anlagilir. “Kalbin gidasi, hikmet, marifet
ve Allah sevgisidir, fakat kotiiliigii itiyad edenin bundan ayrilmasi manevi ve kalbi bir

hastalik neticesidir.”!8>

aciklamalari ile Gazzali, midenin rahatsizlig1 sebebiyle bedenin
gidasin1 kesmek beden i¢in nasil kotii ise kalbin gidasini kesmenin de o kisiyi dyle hasta
edecegi sonucunu ¢ikarmaktadir. Allah’in bilinmesi, O’nun sevilmesi, O’na itaat
edilmesine dair meyiller tabii iken, nefsin arzu giiciiniin diinyevi isteklere temayiilii
arizidir. Dolayisiyla Gazzali’nin, madrifetullah disinda her seye olan meylin hastalik
oldugu, ancak kalbin gidasina, riyazete yardimci olan seylerin hastalik olarak
degerlendirilmedigi goriisiinde oldugu anlasilir. '3

Gazzali, Mizanii’l-Amel eserinin mukaddimesinde, herkes tarafindan istenen bir
gaye olarak mutlulugun temini i¢in ilmi bilmeyi ve ona uygun sekilde iyi, giizel amellerde

bulunmay1 gerekli goriir. Ilmin ve amelin hakikatini, miktarin1 ve &lgiisiinii agiklamak

maksadu ile ilim ile cehalet arasindaki farki anlamak ve iyi amel ile kotii amel arasindaki

184 Gazali, Thyau Uliimi’d-Din, 2002, 3/137.
185 Gazali, Thyau Uliimi’d-Din, 2002, 3/137.
186 Gazali, Thyau Uliimi’d-Din, 2002, 3/137.
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farki ortaya ¢ikaracak olgliyti belirlemek igin eseri kaleme aldigini ifade eder.'®” Ahlakin
gayesinin mutluluga ulastirmak oldugunu diisiinen Gazzali’nin eserinde amelin 6l¢iisii
olarak ahlak incelenmekte ve onun ahlak diisiincesi tespit edilebilmektedir. Yine
Mizanii’'l-Amel kitabinda, dort temel erdem ve orta yolu tutma 6gretisinden bahsederek,'*8
Grek entelektiializmini ahlak diisiincesinde kullanmaktadir. Nitekim Gazzali, elestirdigi
filozoflarin ahlak anlayislarindaki rasyonalizmi kendi ahlakina uygulayarak sentez bir

ahlak sunmaktadir.!®®

“Bizim burada kasdettigimiz amel nefsin sehvetlerini yenmek, ofkeyi
yerinde ve sakin kilmak, bu sifatlar1 aklin ve mantigin etkisi altinda kullanmak

sartiyle nefsin kotii niyetlerini yerine getirmemekle, aklin hiilkmii etkisi altinda

yapilan iyi giizel, salih isler ve davramglardir.”!*°

Gazzali’nin nefsin gili¢lerine dair agiklamalari, dinl ahldk anlayisinda kurtulus

fikrini, eyleme bagladigini ve iman-amel dengesini sart kostugunu gostermektedir.'®!

192

Gazzali, erdemleri akli ve ahlaki erdemler'”= olarak siniflandiran filozoflarin gériislerinin

187 Imam-1 Gazali, Mizanii’'I-Amel: Amellerin Ol¢iisii, 19.

188 Imam-1 Gazali, Mizanii’'l-Amel: Amellerin Olgiisii, 132-137, 138-150.

189 [nsani ruhlarin mertebeleri, ibn Sina’nin bilgi teorisindeki siniflamaya oldukca
benzerdir. Akil yerine ruh kavrami secilerek sudur teorisine benzeyen bir nazariye ortaya
koyulmustur. bk. Ebt Hamid el-Gazzali, Varlik, Bilgi, Hakikat: Miskatii’l-Envar, cev.
Mahmut Kaya (istanbul: Klasik Yayinlar1, 2018), 64-67.

190 imam-1 Gazali, Mizanii’'l-Amel: Amellerin Ol¢iisii, 38.

191 Imam-1 Gazali, Mizanii’'l-Amel: Amellerin Olgiisii, 20,41.

192 Gazzali’nin erdemler siniflamasindaki benzerligi igin bk. Farabi, Fusiliin
Miintezea, 28-42; Deniz, “Ibn Sina’nin Ahlaka Ait Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-ism)”,
239.
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bir benzeri ile erdemleri, dogru bir zihinle dogru bir sekilde ayirt etme ve giizel ahlaka
sahip olma seklinde ikiye ayirir. Erdemler yaratilig, aligkanlik ve 6gretim ile elde edilir.
Nefsin ardirilmas: ve iyi ahlaka kavugmanin yollar1 erdemsizliklerden kurtulmak ve
erdemlere sahip olmaktir. Gazzali, nefsin temizlenmesi ile iyi sifatlarin kazanilmasi ve
sonrasinda korunmasi gerektigini diisiiniir. Bu durum, bedenin sithhatine kavusturulmasi
ve sonrasinda sihhatin korunmasina benzemektedir.!”® Sihhat i¢gin gereken sicaklik ve
sogukluk dengesinin hastanin durumuna goére ayarlanmasi ile tedavinin; nefsin ihtiyacina
gore eksiklik ve fazlalifin zitt1 ile dengelenmesini igeren itidalin dikkate alinmasi ile
tekAmiiliin gerceklesecegini ifade eder.!”* Gazzili’nin miirsidin miiridin ahlakini
diizeltmek maksadiyla verecegi gorevin, miiridin Ozelliklerinin gozetilerek tercih

edilmesi gerektigine dair 6rnegi'®’

ahlakin yer, durum, zaman gibi kategorileri igerecek
bir hal oldugunu hatirlatmaktadir.

El-Miinkiz mine’d-dalal adli eserinde Gazzali, Allah yolunda gidenler olarak
stfileri isaret eder. Stfiler, yagantilar1 ve ahléklari ile en temiz ve en dogru olanlardir.

Onlarin ahlaki hal ve yasantilarina akil, hikmet ve seriat ehlinin ilimleri yetisemez. Ciinkii

stfiler nebevi nurdan nasiplenmislerdir. Stfilerin halleri, ilim, zevk ve imanm hepsini

193 Gazzali’'nin iyi ahldka giden yollar1 agikladigi bashk altindaki nefsin

faziletlerinin, bedenin sthhat ile tedavisine benzetilmesi ve kotii ahlakin giderilmesi i¢in
gereken oOlgiiye dair agiklamalarma, Ibn Sind’min Risdle Fi ‘Ilmi’l-Ahldk eserinde
rastlanilmaktadir. bk. Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale Fi ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim,
Tahkik ve Cevirisi”, 50-51.

194 Gazzali’nin Thydu Ulimi’d-Din eserinde ahldk: giizellestirmenin yolu bashg
ile Mizanii’l-Amel eserinde iyi ahldaka giden yollar bagliklarinin ayni agiklamalari icerdigi
tespit edilmistir. Gazali, [hydu Uliimi’d-Din, 2002, 3/148-149.

195 Imam-1 Gazali, Mizanii 'l-Amel: Amellerin Olgiisii, 127,131-136.
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icerir. Gazzali’ye gore agiklanmasi zor olan bu haller miikagsefe ve miicahede ile
kazanilir.!”® Gazzali’nin hakiki ilmi bulmak i¢in ¢ektigi hallerden hareket ederek kendi
gecirdigi buhran donemi sonrasinda yasadigi tecriibeleri igeren agiklamalari, onun ahlak
icin riyazet yolunu sectigini gostermektedir.

Ahlak konusu bilgi ile baglantili oldugu i¢in, bilginin nasil temellendirildiginin
aydinlatilmasi ile ahlaki degerlendirmeler anlasilir hale gelir. Bu baglamda Gazzali
diistincesinde bilgi, ilmin Otesinde kitaplarda yazilmayan nurani bir hal ile kazanilan,
diinyevi isteklerden uzak olmak, ahireti kazandiracak her sey i¢in kisa siireli acilara
sabretmek ile elde edilen bir miikasefe ve miicahede halidir.!”’ Nitekim GazzAali,
Mizanii’l-Amel’de Allah yolunda olanlarin muradina erisebilmesi i¢in Kur’an
terazisindeki Ol¢iiye uygun ameller ile ahldklanmanin, farzlarin yerine getirilmesi,
haramlardan sakinilmasi, diinya nimetlerine gereken diizeyde yaklasma ve nafile
ibadetler ile olacagini; Allah zikrinin daim oldugu tasavvuf yolunda olmak ile Allah’a
sonsuz bir istek ile yonelmek ve madrifetullaha kavusmak icin kalp ve basireti giizel
davranislar ve ibadetler ile yiiceltmek oldugunu anlatir.!”® Gazzali, ahlak konusunda her
zaman dinin Ustlinliigiinii esas almigtir. Ciinkii ona gdre ahlak ilahi ilim ile baglantilidir.
Her seyi Yaratan Allah, her seyin bilgisine ve iradesine sahiptir. Yaraticinin bilgisi, ezeli
ve degismezdir.'”® Ancak Gazzali, varliga sebep olarak ezeli bilgiyi segerek bu

diistincenin sonucunda insanin fiilleri iizerine ortaya ¢ikacak sonuglarin degerlendirilmesi

196 imam Gazzali, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine’d-Dalal, 43-46.

197 Gazzali, miicahede i¢in kisinin 6nce kendini nefsini tanimasini gerekli goriir.
bk. Imam-1 Gazali, Mizanii'l-Amel: Amellerin Olgiisii, 47.

198 Imam-1 Gazali, Mizanii’'I-Amel: Amellerin Olgiisii, 348-353.

199 Gazzali’nin filozoflari elestirdigi mukaddimesinde gegen ilahi ilim ile irade
ilgili diistinceleri i¢in bk. Gazzali, Filozoflarin Tutarsizligi, 125-130.
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ile ilgili kism1 goz ardi etmektedir. Onun yaraticinin ilmine dair agiklamalarindan ¢ikan
Tanr1 tasavvuru, insanin sorumluluk alanmin agiklanmasinda anlamsizlagmaktadir.
Ciinkii Gazzali, her seyi kusatan ezeli bilginin sebep olarak alindig1 bir sistemde insana
fiillerinden sorumlu olma alani1 birakmamaktadir. Aslinda Gazzali’nin ilah1 bilgiyi ezeli,
degismez ve yaratmaya sebep olarak kabul etmesi filozoflardan farkli degildir. Ancak bu
diisiincenin sonuglarinin  kabulii noktasinda filozoflardan ayrilmaktadir.?®® Gazzali,
Tanri’nin iradesine baglanan bir ahldk anlayisma insant sevk ederek; insanin
secimlerinde, fiillerinde Ozgiir iradesinden s6z edilmemesi, insanin isledigi seylerin
sorumlulugunun kendisinden alinip Tanri’ya atfedilmesi gibi ciddi sorunlara yol
acmaktadir. Tanri’nin bilgisinin ezeli olarak kabul edilmesi ve varligin sebebinin Tanr1
olmasi ile ahlakin buna dayandirilarak agiklanmasi ayri seylerdir.

Gazzali’nin ahldka dair tanimlamalarnt ve yikiimlilik kapsamindaki
incelemelerinde kaynak olarak dini sectigi eserlerinden tespit edilebilmektedir. Ona gore,
fiillerdeki giizellik ve ¢irkinlik aklin hiikiim verecegi seyler olmadig: gibi akil bunlara
siikretmeye de muktedir degildir. Gazzali, hilkkmii, “Sari‘in, miikelleflerin fiillerine iligkin
hitabidir.”?%! geklinde tanimlayarak bir seyin giizelligine veya ¢irkinligine dair tespitin
nasil yapilacagini agiklamaktadir. Halk arasinda giizellik ve ¢irkinlik nitelemesi yapilacak
fiiller, yapanin amacina uymasi, amacina aykiri olmasi ve ne amacina uygun ne aykiri
olmasi seklinde ayrilir. Bir sey, yapanin amacina uygun ise iyi, aykir1 ise ¢irkin ne uygun
ne aykir1 ise abes olarak isimlendirilir. Bir hiikkiimdarin 6liimii vatandaglari i¢in kotii iken,

hasmi i¢in iyi olabilir. Hiikkiim verilecek sey hakkinda ser’1 bir bildirim yani dini bir

200 Rabiye Cetin, Gazali'de Ilahi Ilim-Ilahi Irade Iliskisi (Ankara: Ankara
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora, 2010), 248-249.

201 imam Gazali, el-Mustasfa: Islam Hukukunda Deliller ve Yorum Metodolojisi,
cev. Yunus Apaydin (Kayseri: Rey Yayincilik, 1994), 1/73.
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delillendirme yoksa, hiikiim siyah ve beyaz gibi bir netlik icermez. Yani giizellik veya
cirkinlik fiilin durumuna atifla, goreli kategorisinde degerlendirilir. Akil o seyin
uygunlugu veya aykiriligina dair zati bir vasif iceremez. Buna gore Gazzali, insanlarin
bir kisminin kendilerine uygun bulmadig: i¢in Allah’in emirlerini dahi ¢irkin olarak
nitelendirdiklerini ancak bunun onlarin belirledigi uygunluk ve aykiriliga gore
olamayacagini, Allah’in emirlerinin her haliikirda giizel oldugunu ifade eder.?*? Dini
iistiin kilacak sekilde bir kural koyan Gazzali i¢cin Allah’in fiilleri kisinin nezdinde ister
amaca uysun ister uymasin her zaman giizeldir. Gazzali’nin ahlaki degerleme diisiincesi
belirlenmis bir giizel ve ¢irkinden yola ¢ikarak bir davranisin yapilmasini igerir. O,
filozoflarin degerden harekete gecen diisiincesinin tersine, hareketten degere giden bir
anlayis1 benimsemistir. Aristoteles’in insana en yakisan alan olarak teorik yasami

203 Gazzali diisiincesinde yerini pratik alana biraktigi goriilmektedir. Bu

tercihinin
durumda Gazzali, filozoflarin ahlaki yasantinin sonucunda ulasilacak saadet fikrine

ulagtiran sey olarak akli segtikleri yaklasimlarindan farklilasarak, ahlakin nebevi bilginin

hakikati ile insan1 nurlandirdig1 bir marifetullah fikrini benimsemektedir.

1. 1. 2. 7. Nasiruddin Tiusi’de Ahlak

Felsefi ahlakin olgunlastigi bir zeminde Gazzali’den sonra ahldka dair
diistincelerin sunulacagi astronomi ve matematik gibi ilimlere de hakim olan filozof
Nasiruddin Tas1’dir. Onun Ahldk-1 Ndsiwri, Evsafu’l-Esraf (Seckinlerin Ahlaki) Risdletii 'n-

Nasiriyye (Nasiriyye Risalesi) adli eserleri temel alinarak ahlak diisiincesi sunulacaktir.

202 imam Gazali, el-Mustasfa, 1/73-75.
203 Aristoteles, Nikomakhosa Etik, 2014, 24-25 (1. 1095b-1096).
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Ayrica Ecvibetii’l-Mesdili’'n-Nasiriyye (Felsefe Mektuplari) eseri de Thsi’ye yoneltilen
sorulara verilen cevaplari icermesi sebebiyle filozofun ahlak diisiincesine dair izlenimleri
tespit etmeye yardimci olacaktir. Tisi’nin genel anlamda ahlak c¢izgisi felsefi olmakla
birlikte Gazzali sonras1 donemde yer almasi sebebiyle Gazzali’nin tasavvufi nitelik
tastyan ahlakina benzer bir ahlak anlayisinin izleri eserlerinde goriilmektedir. Bu konuda
ozellikle Evsdfu’'l-Esrdf eserinin sifi tarzda bir icerige sahip oldugu goriiliir.

TGs’nin Ahldk-1 Ndswri adli eserinin igerik olarak tahlili onun ahlaka bakisini
kisaca 6zetlemektedir. Eser ahlak terbiyesi, ev idaresi ve devlet yonetimi olmak iizere ii¢
boliimde incelenir. Ahldk terbiyesini igeren ana baslik, ilkeler ve amaclar bakimindan
insanin ahlaki nasil edinecegi ile ilgili bir baslangictir. Ilkeler, ahlakin konusu ve ilkeleri,
insan nefsinin cevher olusu ve yok olmayacagina dair agiklamalar ile insanin nefs
psikolojisi ile izahindan, onun nefsini yetkinlestirme ve eksiklikten uzak olusuna dair
metafiziksel baglamda incelenmesini icerir. Maksatlar kisminda ise, huyun tanimu,
hakikati ve degisme imkani ile ahlakin ilimlerin en yiicesi oldugu, bu yiice ahlaki
olgunlagtiran ve onu koruyan erdemler ile uzak durulmasi gereken manevi hastaliklar
yani erdemsizlikler anlatilir. 2% Ev idaresi ana baghginda ise Tusi, aileyi inceler. Eve dair
tiim konularin ahlak ile iliskili oldugu diisiiniilerek fiziki durumlardan ferdi meselelere
kadar aileyle ilgili her sey bu baslik altinda ele alinir. Aile bireyin yardimlastig1 ilk mekan
oldugu icin ahlak agisindan da 6nem verilmis ve kitabin basinda belirtildigi iizere pratik
felsefenin alt dali olarak incelenmistir.2’> Devlet yonetimi ana baghig altinda ise yardim
tirleri anlatilarak insanin hem kendi bekasi hem de kendi tiiriinlin bekasi igin
toplumsallagmaya olan ihtiyacina dikkat ¢ekilmistir. Farkli gayelere yonelen insanlarin

kendi tabiatlarina birakilmalari halinde ahlaksizliklar ortaya ¢ikacagi i¢in insanlarin idare

204 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néasiwri, 25-184.
205 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Ndswri, 187-231.
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edilmesinin gerekliligi siyaset ilmini dogurmustur. TGsi, igtimai huzur i¢in sevgi erdemi
ile iilfetin artirllmasini isler. Hiiklimdarlik ve hizmet¢ilik adaplar ile arkadashigin bir
erdem olarak yardimlagsmaya katkisi ile ahlak-siyaset iligkisini gosteren ilk filozoflardan
Platon’un vasiyetleri ile eser tamamlanir, 20

Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri adli eserinin girisinde, insanin aleme gelisini onun
ilk yetkinligi olarak sunar. Insanin tiirsel olarak ona verilen insanlik anlamimi idrak ederek
asama agama yiikseltmesi beklenerek ikinci yetkinligine dikkat ¢ekilir. Sonra da insana
“insanlik cevherinin ilk giysisi olan, olusunun basinda yogrulup terbiye edilerek

207 jfadesi

kendisine 6diing verilmis insanlik elbisesi geri istenilinceye kadar vermistir.
ile ahirete vurgu yapilir. Eserin yazilis amaci erdemlerin izahi ile canlandirilmasidir.
Ancak Tasi eserin ana fikrini sundugu Ibn Miskeveyh’in eseri ile onun eserinin
icermedigi pratik felsefeye dair kisimlar1 da eklemistir. Pratik felsefe ile ilgili kisimlar
ise filozoflarin gorisleri ile agiklayacagini beyan etmistir. Eserdeki hatalarin kendisine
ait olundugunun bilinmesi ve Ozriiniin kabulii i¢in de eserin adini Ahldk-1 Nasiri
koydugunu ifade eder.2%®

Tsi, ahlaki felsefenin bir dali olarak gordiigii icin 6nce felsefeyi tanimlar. Tsi’ye
gore felsefe, insanin gii¢ yetirebildigi ol¢lide varliklara dair gergeklikleri tasavvur etmesi
ve giicii yettigi Olciide eksiklikten yetkinlige dogru bilkuvve olanlari bilfiil hale getirecek
hareketleri tekrari ile sanatlarla ugragsmasidir. Yani felsefe bilmek ve eylemektir. Felsefe
teorik ve pratik olarak ikiye ayrilir. Pratik felsefe insana, ev halkina ve topluma yonelik

iradeli fiillerin faydalarinin bilinmesini, insani yetkinlestirmek ve onu diinya ve ahiret

mutluluguna ulastiracak sekilde hallerinin diizenlenmesini igeren bir ilimdir. Ts1’ye gore

206 Nastruddin Tasi, Ahldk-1 Ndsuri, 235-340.
207 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésuwri, 10.
208 Nastruddin Tasi, Ahldk-1 Naswri, 9-10,12-13.
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pratik felsefenin insandan bekledigi hallerin temeli ya insamin tabiatinda ya da
gelenektedir. Esasi tabiat olan basiret sahiplerinin akillar1 ile feraset sahiplerinin
tecriibelerine uygun olup zamana ve yasantiya gore degismez. Esas1 gelenek olan ise
topluma uygun olunca edepler ve adet iken peygambere ya da biiylik bir kisinin
diistincelerine uygun olursa il@hi kanunlar olarak isimlendirilir. Nevamis-i ilahi kisiye
has bigimde ibadetler ve hiikiimleri; ev halki ile ilgili olmak tizere nikah ve muamelat vb.;
vatandaglara Ozgii yonetim ve ceza kanunlarini igeren fikihtir??” Bunlar insan tabiatina
bagh olmadigi i¢in zaman ve sartlara gore degisiklige ugrayabilir.2! Tasi’nin felsefe
tanim1 ile baglamasi ahlakin konumunu agiklamak ve icerdigi konularin ve ilimlerin
bilinmesi agisindan 6nemlidir.

Ths1’nin gercek mutluluk i¢in sectigi kavram iyidir. Ona gore iyinin belirleyicisi
olan Tanndir. Ahldkin da insandan bekledigi iyi olunca, ahlakin Tasi’de Tann ile
baglantili oldugu ve ahldkin kaynagini O’ndan aldig1 fikri ortaya c¢ikar. Tusi,
Aristoteles’in Ahlak eserinde gegen diisiincenin baslangicinin eylemin sonu, diistincenin
sonunun eylemin baglangici soziiniin isabetli bir se¢im oldugunu belirttikten sonra bu
s0zii, insanin yetkinligi agisindan degerlendirir. Demir ustasi demir bir kap1 yapmak
istese, ilk 6nce demir kapiy1 tasavvur edecek ki isine baslayabilsin. Is bitmedigi siirece
demir kap1 yapimi gergeklesmeyecektir. insan da yetkinlik i¢in nce onu tasavvur edecek
ki gercek iyilik ve mutluluk gerceklessin. Insan tasavvur etmedikce hicbir seye

erisemez.2!! TOsi’nin agiklamalarindan ahlak anlayigiin teorik temele oturtularak eylem

209 Tgsi’nin fikhi pratik felsefe igerisinde incelemesi Gazzali’de goriiliir. Fikih
ahlak icin énemli bir ilimdir. Gazali, Jhydu Uliimi’d-Din, 2002, 1/7-8.

210 Nasiruddin T0si, Ahldk-1 Nasiwri, 14-15,17-18.

211 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Ndsiwri, 60.
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alanina tasinacagi fikri anlagilmaktadir. Bir ahlak tasarimi igin aslolan dnce onun ne
oldugunun tasavvur edilmesidir.

Thsi mutlulugu mutlak ve izafi olarak ikiye ayirir. Mutlak olan herkes i¢in gegerli,
gayelerin gayesine ulasmaktir. 1zAfi olan ise insana gore iyiliktir. Yani insanin mutlak iyi
icin bireysel her ¢cabasi izafi kisma girer. Hayvanlar gibi varliklarin yararlarina olan seyler
icin iyi kavramimnin kullanilamayacagii ifade eden Tasi, iyinin iradeli varliklar i¢in
oldugunu belirtmis olur. Tisi, iyinin ¢esitlerini Aristoteles’ten Porphyrios’un naklettigine
gore acgiklamaktadir. Buna gore iyi, serefli, dviilen, bilkuvve ve iyi yolunda faydali
saglayan iyi olarak siniflandirilir: Diger seylerin serefini ondan aldigi, serefi zati olan
Akil ve Hikmet; erdemlerin ¢esitleri ve giizel fiillerin kisimlari; iyiye yatkinligi olmak
anlaminda ve zatindan dolay1 istenmeyen ancak diger seyler acisindan iyi olan zenginlik
ve glic gibi iyilikler. Tasi iyiligi, gaye olmasindan, tam olmasi fikrine, oradan da
mutluluga baglar. Mutluluk tam olandir. Saglik, zenginlik gibi seyler tam olmayan
iyilerdir. Gaye olmayan iyiler de 6grenme, tedavi, alistirma gibi seylerdir. Diger bir
bakimdan da iyinin nefsani veya bedeni; akledilir veya duyulur olusundan s6z eder. Ttsi,
bazilarinin ise iyiligi kategorilerle siniflandirdigini ifade eder. Mutluluk hikmet, cesaret,
iffet ve adaleti kapsar.?!?

Risaletii’'n-Nasiriyye filozof¢a bir yasamin ilkelerini, mutluluk i¢in gereken
erdemlerin, ilkelerin ve erdemlerin uygulaniginda dinin etkisini konu edinir. T0si,

filozofun, nefsin temel ihtiyaglar1 disindaki seylerden, baskanlik?!® ile mallardan uzak

212 Nastruddin Tasi, Ahldk-1 Ndsiwri, 61-63.
213 Kindi, Risdle fi'l-hile li-def’i’l-ahzdn eserinde baskanlhigi ahlak ile
iligkilendirerek kaybedilenlere iiziilmemenin ve kaybedilenin iziintilisiine diislincelerinde

yer vermemenin, goriilen her seyden yerinde ve tokgozliiliik ile yararlanmanin muhtesem
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durmasi gerektigini diisiiniir. Cilinkii hazlar filozofu, ulasmak istedigi amagtan mahrum
birakir ve onun nurlar alemine yiikselisini engeller. Ilim talep eden nefs, karanliktan
aydinliga ¢ikmak i¢in ¢aba harcarken, 6liimiin ardindan gelen hayatin onu yiiceltecegini
bilerek hak, dogruluk ve yetkinlik i¢in ¢alisir. Boylece kisi iffet, yetkinlik ve giiven
icerisinde olur ve dliimden korkmaz. illim ve hikmet yerine, baskanlik ve mallar1 isteyen
kisi 6liimiin kaginilmaz oldugunu bilir ve ondan korkar. Bu korkunun &liimden daha
zararli oldugunu bildigi i¢in elindekileri kaybedecegi diislincesiyle cesaretli ve iffetli olur.
Ancak bu cesaret ve iffet asir1 istek ve korkunun iiriinii oldugu i¢in bu kimseler hakikatte
zahitlerin derecesine ulagamaz. Dolayisiyla ancak gercek hikmete sahip olan ve halis
ibadetlerle mesgul olan kimse i¢in fazilet sahibi olarak vasiflandirilmak miimkiin olur.
Insanin nefsi ruhani ve sevgi doludur, giizele meyleder, ¢irkinden uzak durur; insanin
bedeni ise maddidir, lezzeti sever, acidan kagar. Aclik, korku, ac1 gibi fiziki sikintilar
nefse miidahale etse de nefs giizel ile ¢irkini, adalet ile zulmii, iffet ile sehveti, cesaret ile
korkaklig1, zeka ile aptallig1 temyiz giicii ile ayirt edebilir. Beden nasil lezzeti seviyor ve
acidan kaciyorsa, natik nefs de tabiatina aykir1 olana kars1 durur, glizele meyleder ve
cirkinden nefret eder. Dolayisiyla insan ikisinden birini tercih edebilir. Ancak insanin bir
beden ile yaratilisinin geregi olarak miilk elde etme, gecim veya yoOnetme istekleri
dogrultusunda bedenin ¢ikarlarin1 gézetmek zorunda oldugu; bunun da onu hikmet ve
faziletlere ulasma konusunda imkansiza ya da zora dogru yonelttigi fikrinde olanlara kars1

Tasi, insanin yaratilis geregi diislinen bir varlik olarak iradesini kullanabilecegi fikri ile

krallarin ahlaki oldugunu ifade eder. T0s1 ise baskanligin diinyaya baglilig1 artiracagi
diisiincesi ile kendinden dnceki filozoflardan farkl diisiinmektedir. bk. Kindi, “Uziintiiyii
Yenmenin Careleri (Risale fi’l-hile li-def’i’l-ahzan)”, 53.
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cevap verir.2!* T(si’nin erdemlere dair yorumlarindan anlasilan onun ahlaka dair tercihini
sfi bir irade ile yonettigi gercegidir. Ths1, Farabi’nin erdemli bagkan fikrinin ziddina bir
tercih ile bagkanligin diinyevilesmeye dair bir meyil olup uzak durulmasi gereken bir hal
oldugu diisiincesi ile filozoftan ayrilir2'> Ayrica Tsi, Kindi, Farabi, Ibn Sini ve ibn
Miskeveyh’in ahirette kazanilacak ebedi saadet fikrine dair goriislerinin bedenin
isteklerinin Ol¢tilii bir sekilde karsilandigir diinya hayatindan gectigi fikrinden uzak
goriinmektedir.

Tisi, ilahi dinin nefsin en biiyiik destekeisi oldugu ve dinin, ¢irkin oldugu takdirde
bedenin arzuladigi seylerin terk edilmesini, gilizel oldugu takdirde bedene elem veren
seylerin tercih edilmesini emrettigini ifade etmektedir. Bu baglamda alimler, bedenin
hazlarina kapilip seriatin baglayici ve sinirlayici kanunlarini ihlal eden ve aklin otoritesini
terk eden kisi i¢in Allah’in cezasinin miistahak oldugu; insanin bedenin arzularini terk
etmedigi ve Allah’a itaat etmedigi miiddetce cezadan siyrilamayacagi konusunda

hemfikirdirler. Insanin iki ayr1 cevherinden biri olan natik nefsi ulvi alemi arzularken,

214 Hace Nasiruddin Tosi, “Risaletii’n-Nasiriyye”, Telhisii’l-Muhassal el-Ma rif
bi Nakdi’l-Muhassal (PDF: Beyrut-Liibnan: Darii’l-Edva, 1405), 501-502; “Nasiriyye
Risalesi (er-Risaletu’n-Nasiriyye)”, ¢ev. Anar Gafarov, Seckinlerin Ahlaki: Evsadfu’l-
Esraf (Istanbul: iz Yaymecilik, 2009), 101-103.

215 Tgsi, risalenin ilerleyen kisimlarinda akil ve iffet sahipleri i¢in sihhat,
baskanlik, mal, zekilik gibi seylerin iyi oldugunu ancak cahil kimseler i¢in ser oldugunu
ifade eder. TGsi’nin hikmet sahibi i¢in sayilan seyleri iyi olarak nitelendirmesi, onlari
hazza dayali bir igerik olarak algilamadigimni ve hikmet sahibinin bunlarla ilgisinin
olmadigint diisiinmesi sebebiyledir. Ancak Farabi’de baskanlik ise dogrudan erdemle
birlikte anilir. “Nasiriyye Risélesi (er-Risaletu’n-Nasiriyye)”, 105-106; Farabi, Fusiiliin
Miintezea, 76.
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diger maddi kismu siifli alemi arzular. Bu sebeple nefsin 6zlem ¢ektigi hikmet ve iffet icin
mutlak iyi olana uymak ve bedenin arzulara dogru ¢ekilmemesi i¢cin mutlak olarak kotii
olandan kaginmak, insan icin bir gérevdir. lyiye yénelip kétiiliikten sakinarak mutluluk
ve liituf sahibi olan kimse ister zayif ister gii¢clii olsun filozof iken, mutsuz ve yoksun olan
kimse ise cahil ve a¢gozliidiir. Hikmet Allah’tan oldugu icin natik nefsi bedenine boyun
egmeyen iradeli her kisi, Allah’a olan giiveni ile kotiiliik, huzursuzluk ve karmasadan
uzak olur. Bu durumda para, giizellik, bagkanlik gibi seylerin biiyiikliigli onu cezbetmez.
Natik nefsin ¢abasi, kendini arindirmak, ahlakini giizellestirmek i¢in yetilerini kullanmak
ve ona bagl giiclerini yonlendirmektir. Ts1’ye gore nefs yiiceligini ancak, gurur, liiks,
cehalet ve zuliimden sakinarak kendini egitmek; ilmi, hikmeti, iyilik ve adaleti segerek
ziiht ve ibadette karar kilmak; tevekkiil etmek; imana bagl kalmak ve bunu saglam akail,
saglam gortis, kadim zeka ve gizli anlamlara dair bilgi tarafindan desteklenmek suretiyle
ve Allah’a itaat yolu ile kazanir. Hikmet ve iffet yerine, malin ve bagkanligin hayranlik
ve sevgiyle karsilanmasi karisiklik ve sagkinlik halidir. Ebedi mutluluk dururken gecici
olan i¢in gergek zafer terk edilmis olursa bu durum kisi icin algaltict bir hal olur. Tisi’ye
gore diinya hazlarma kapilmayan kisi 6zgiir ve adildir. Ancak nefs sahibi Yaraticiy1 bilir
ve ona itaat ederse, erdemli ahlak ve salih amellerle desteklerse, bos islerden uzak durursa
biitiin giizel 6zellikler onda meleke olarak koklesirse o kisi i¢in kalic1 bir 6diil vardir. 2'6
Tasi’nin insan1 tutsaklik ve erdemsizlik igerisinden ¢ekip ¢ikarma gayretinin ruhani
yOniin erdemlerle donatilmasi ile desteklendigi ve dinin kaynak oldugu, ahlakin yaptirim
giicliniin geri doniisii olmayan bir ahiret hayati ile ddendigini hatirlatan bir ahlak

diistincesi sundugu anlagilmaktadir.

216 “Nasiriyye Risalesi (er-Risdletu’n-Nasiriyye)”, 104-109; Hace Nasiruddin
Tasi, “Risaletii’'n-Nasiriyye”, 502-506.
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Nasiruddin Ths1’nin ahlakin tasavvufi tarzda sunuldugu diger eseri ise Evsafu’l-
Esrdftuir. Tusi, eserin mukaddimesinde Ahldk-1 Ndswri eserinden sonra nazarl ve ilmi
detaylar igeren akli ve vahyi kanunlarla desteklenen, tasavvuf ehlinin manevi
yolculugunu konu edinen bir ahlak eseri tertip etmek istedigi i¢in her boliimiinii bir ayetin
sahitliginde sundugu Evsdfu’l-Esraf’’1 kaleme aldigini ifade etmektedir. Fena hali, iman
ile baslayip yonelis, ihlas, riyazet gibi hallerin takip edilmesi dogrultusunda
kazanilmaktadir. Giizel ahlakin ilahi din sayesinde insanda yerlesmesinin ancak nefsin
muhasebesi ve murakabesi ile miimkiin oldugu anlatilarak, diinyevi zevklere kanmaktan
ve ahirette cennete ulagsma gayesinden ayri bizzat kendisi i¢in istenen bir yonelim ile
hakikatin aranmasi beklenmektedir. Nefsin arzu ve o6fke gliglerinin taleplerine sirt
cevirmek ve erdemsizliklerden menetmek suretiyle bedenin, natik nefse itaat ettigi
sekilde amel etmek ile insan1 kemale eristirecek ve mutmain olmus bir nefse kavusturacak
ahlak hasil olur.?!” Tis’ye gore insan ancak tefekkiir ve dua ile kalbi olarak, zikir ile
sOzel olarak, itaatin ve ibadetin devamli Allah i¢in yapilmasi ile ameli olarak Allah’a
y&nelmis olur. Insanin diinyaya veya ahirete dair higbir fayda gdzetmeden katisiksiz bir
sekilde nefsini arindirmasi onun ahlakinin yiiceligini, kemalini yani tasavvufun ifadesi ile
fena halini isaret eder.?!®

Ecvibetii’l-Mesaili’n-Nasiriyye adli eserinde Tusi, iyilige dair agiklamalarda

bulunmustur. TGsi’nin Miyavi’nin “Aci ¢ekenin yoklugu mutlak olarak varligindan daha

217 Hace Muhammed Nasiruddin Tusi, Secilmislerin Vasiflari, Evsafu’l-Esraf,

¢ev. Hakki Uygur (Istanbul: Litera Yayncilik, 2021), 51,52,83,85-89.
218 Nasiruddin Tasi, Seckinlerin Ahldki: Evsafu’l-Esrdf, ¢ev. Anar Gafarov
(Istanbul: 1z Yayincilik, 2009), 49-50.
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7219 5nermesine cevap olarak iyilik ve kétiiliikkten bahsetmis ve iyinin cevher olusu

lyidir.
ile yanls olan dnermeye acgiklik getirmistir. Iyiligin bizatihi ve izafi olmak iizere iki
sekilde ele alindig1 ve iyilik cevherinin yoklugu ile kétiilikkten s6z edilebilecegini ifade
etmistir. Varlik mertebelerini inceleyen Tusi varliga en yakin olanin yetkinlige en yakin
olusu ile iyilik arasinda bag kurar. Bilkuvveligi en az barindiran varliga en layik olandir.
Eksiklik bakimindan bilfiil iyilige en uzak olan eksiklik ile koétiiliige yaklagsmis olur. Ths1
varliklarin siralanigi gibi iyiliklerin siralanisinin, bizzat kotii olan seyde ne bilfiil ne
bilkuvve iyilik barindirmayan olunca son bulmasini imkansiz diye niteler. Ciinkii Yaratan
her seye yetkinlik vermistir. Her sey o yetkinligi arzular, onu bulursa asik olur, bulamazsa
arzudan ac1 veya lezzet ortaya cikar. Akli idrak ile gelen lezzetin, basit seylere olan
lezzetten fazla olmadigini ifade eden Tasi arzu edilenin acisinin isteme hirsindan daha aci
oldugunu boylece lezzetten ¢ok acinin daha fazla hissedildigini ifade eder. Bu konuda
yetkinlesmeyi tatmis peygamberlerin herhangi bir seyde yetkin yonlerine kiyasla eksik
olan zatlarinin yetkinlesmesi i¢in duyduklar taleplerinin karsilik bulmadigi zamanda
cektikleri acinin, baska insanlarin ¢ektikleri acidan daha fazla oldugunu 6rnek veren Tiisi,
acinin yetkinlesme yani iyilige yaklasinca artan lezzetinin, onun yetkinlesmedeki
kuvvetine nispetle acisinin da fazla oldugunu anlatmak istemistir. Mantiki olarak eger bir
insan yetkinlesmeyi ve lezzeti hi¢ olmasin diye karsilamiyorsa, gelen acitya da yok ol
dememelidir. Nitekim lezzetin tadilmasi neticesinde bu aci hissedilmektedir.??°

Onermeler arasinda kurdugu bag ve aciklamalari ile Tasi varlik mertebeleri ile iyilik

kotiiliik bahsini agiklamaktadir.

219 “Bahaaddin Miyavi’nin Sorularina Cevaplar”, ¢ev. Murat Demirkol, Felsefe
Mektuplari: Tisi ile Bazi Cagdaslart Arasinda Felsefi Yazismalar (Ankara: Fecr
Yayinlari, 2015), 64.

220 «“Bahaaddin Miyavi’nin Sorularina Cevaplar”, 59-65.
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1. 1. 2. 8. islam Filozoflarinda Ahlik: Degerlendirme

Islam felsefesinde ahlakin benimsenme seklini grenmek adma faydali olacag
diisiincesiyle, Islam filozoflarmin ahlak konusundaki diisiincelerinin sunuldugu, ahlak
diistincesindeki benzerliklerin ve farkliliklarin tespit edilecegi iist bagliklardan sonra kisa
bir degerlendirme igeren bu baslik altinda Islam filozoflarinin ahlak tanimi &zetlenecektir.
Béylece islam ahlak felsefesinde ahlakin genel anlamda nasil bir diisiince yapisi tasidig1
anlagilacaktir.

Islam filozoflar1 ahlakin bir hal ve “meleke olusu’??!

, insandan herhangi bir 6n
diistinme siireci olmaksizin neset etmesi ve ahlakin degisebilmesi ile ahlakin amaci gibi
konularda ortak tavir sergilemislerdir. Ahlakin taniminda yer alan diisiiniip tasinmaya
mahal vermeyecek sekilde davranma bicimi ile kastedilen karsilik beklemeden yapilan
seydir. Nitekim karsilik beklenerek yapilan sey erdem olarak degerlendirilemez. Ornegin
comertlik gerekeni karsilik beklemeden sunmaktir. “Kim seref ve 6vgii i¢in comertligi
gerektirecek fiilde bulunursa onun fiili yalmizca karsilik i¢indir, erdem degildir.”??? Bu
baglamda filozoflarin ahlakin olusumunda tercih ettikleri fayda, fiilin amag¢ kisminda
degil sonu¢ kisminda ortaya ¢ikmaktadir. Filozoflar erdem etigini kabul ederek insanin

orta yolu tutma idealini Islam diisiincesi ile birlestirmislerdir. Filozoflar éncelikle ahlakin

teorik kismimi ele alarak nefs psikolojisi ile baglantili bir aktarimla, akla verilen

221 Tbn Sina hdl kelimesinin gegiciligi ifade ettigi kanaatiyle bilingli bir tercihle

meleke kavramini se¢mistir. Bu kavram nefste yerlesik olarak bulunmasi beklenen iyi-
kotii halleri temsil etmektedir. Bk. Ozturan, Ethostan Ahléka, 118-119.
222 Tbn Sina, Isaretler ve Tembihler, 144.
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ehemmiyet cergevesinde insanin tekdmiliiniin hakikati olarak ahlaki, psikoloji,
epistemoloji ve ontoloji ile birlikte agciklamaya ¢alismislardir.

Klasik Islam felsefesinde sehevi/arzu; gazap/ofke ve natik/akil giicleri seklinde
Grek felsefesinin ti¢lii nefs teorisi devam ettirilerek; natik nefsin arzuyu, 6fkeyi ve akli
dengelemesi ile olusan olgiiliiliik, cesaret ve bilgelik gibi erdemlerin hakim oldugu bir
ahlak diistincesi benimsenmistir. Erdemlerin toplam1 olarak ifade edilen adalet, ahlakli
olmanin tiimiine isaret ederek Islam filozoflarmin amagladig: mutedil bir insan tipolojisi
icin bag erdem olarak secilmistir. Ahlakli bir hayat siirmenin 6znesi olan insana, hayatinin
her aninda eslik edecek asiriliklardan ve eksikliklerden kaginma ile hareketlerini kontrol
etme Ogretisi olarak itidal teorisi sunulmustur. Bu teori kapsaminda bireysel anlamda
insan hayatinin dinamiklerine gore dengeyi saglamasi i¢in kendi kategorik durumlarini
gbzetmesi gerektigi mesaji verilmistir. Ozellikle Farabi’de belirginlesen toplumsal
anlamda ahlakin saglayicisi olarak siyasetin se¢ilmesi ve hiikiimdardan itidal i¢in gerekli
erdemlerin fazlaca beklenmesidir. Islam filozoflarina gore i¢ ve dis tertibi saglamak,
teorik aklin giiclenmesi ile tecriibeye bagl olarak gelisen bir ahlak ve ahlakin digsal
kontrolii i¢in gereken sosyal konumu korumaktir.

Ahlakin tanimu ile ilgili Grek kaynaklarini takip etme noktasinda farklilagan
Farabi’dir. Farabi, Galen’in eserlerinden haberdar olmasina ragmen diger filozoflardan
farkl olarak ahlaka dair incelemeleri, felsefenin kapsaminda gorerek ahlakin dogasinin
tip ilminin degil siyaset ilminin ilgisinde oldugu, tibbin siyasete yardimeci bir kaynak
oldugu yorumunda bulunmustur. Onun daha c¢ok Aristoteles¢i bir tavir sergiledigi

goriiliir.?>* Farabi’nin Islam dini ile biitiinlesik bir ahlak anlayis1 olusturdugu ve

223 Aristoteles, Nikomakhos 'a Etik, 2014, 41; Farabi, Fusiliin Miintezea, 18,20,30;
Ozturan, Ethostan Ahlika, 86-87.
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yaraticinin insana bahsettigi akilsal tekamiil siirecinin bir sonucu olarak diinya ve ahiret
mutlulugunu kapsayan bir ahlaki bakis acisina sahip oldugu belirgindir.

Ibn Sina’nin ahlaka dair eserlerinden Farabi’nin ahlak diisiincesini devam ettirdigi
tespit edilebilmektedir. Onun Farabi diisiincesini destekleyen metafizik incelemeleri ile
olgunlastirdig1 ahlak diisiincesi, Islam ahlak felsefesinin olusumunda ve gelisiminde
oldukga etkili olmustur. Ibn Miskeveyh’in de Farabi’den ¢okga istifade ettigi eserlerinde
goriilmektedir. Antik Yunan kaynaklarinin yorumlanmasi neticesinde ahlak, teorik olarak
Farabi tarafindan, pratik olarak da Ibn Miskeveyh tarafindan etkin bir sekilde
sunulmaktadir. ibn Miskeveyh, itidal teorisinin benimsendigi rasyonel bir ahlak ile
tevekkiil, sabir, riza kavramlar1 ekseninde bir tasavvufi ahlak anlayisi ¢izmektedir.
Rasyonellikte destek buldugu isim Aristoteles iken pratikte Farabi’dir. Ibn Miskeveyh’e,
ahlak-mantik cizgisinde bir seyri benimsemesi nedeniyle siralamay1 takiben Uciincii
Osretmen/Muallim-i Salis ismi verilmistir.>* Gazzali sonrasinda Ttsi, ahlaki nefsin, evin
ve sehrin tedbirini kapsayan bir ameli felsefe olarak ele almaktadir. Islom ahlak
felsefesinde bu diislincenin benimsenmesi ile ahlak, bireysel ahlakin yaninda ev
idaresi/tertibi ve toplumsal alanin tertibini igeren ahlaki bir sisteme doniiserek felsefl
ahlak eserlerinin bu dogrultuda olusmasina sebep olmustur.

Gazzali’nin farklilagan ahlak anlayisi, onun felsefi ¢izgiden ayri goriinen ve daha
cok halka hitap eden eserlerindeki dini ahlak diislincesidir. Ancak Gazzali’nin akildan
hareket ederek, nefsin giigleri baglaminda sundugu ahlak diisiincesinin temelini Islam

filozoflarindan aldig1 bilinmektedir. Nitekim filozoflar: elestirdigi eserinde Aristoteles’i

224 Ali Zakheri, Ibn Miskeveyh’in Ahlak Felsefesi (Istanbul: Yeni Zamanlar
Yaymlar, 1997), 31; Miifit Selim Saruhan, “Ibn Miskeveyh”, Dogu’dan Bati’ya
Diisiincenin Seriiveni: Felsefe, Ahldk ve Kelamin Sentezi, ed. ismail Caliskan (Istanbul:
Insan Yayinlari, 2015), 6/398.
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en iyi anlatan iki filozof olarak Farabi ve Ibn Sind’y:r hedef alarak elestirilerde
bulunmustur.??®> Felsefi temeller ile hareket etmesine ragmen, keldmin ve tasavvufun
kaynaklarini birlestirerek dini bir ahlak diigiincesi ortaya koymustur. Gazzali’ye gore bir
insan inandigr icin ahlaklidir. Bu anlamda filozoflarin aklin sundugu ahlaklilik
diisiincesini tercih etmez. Gazzali’nin ahlaka kaynak olarak Islam dinini sectigi ahlak
eserlerinin metodolojisinden anlasilmaktadir. Ozellikle /hydu Uliimi'd-Din eserinin, ayet
ve hadislerle donatilmis bir eser olarak olduk¢a hacimli bir ¢alisma olmasit bu izlenimi
vermektedir. Nitekim eserin igerigi incelendiginde bu tespit dogrulanmaktadir. Gazzali
ahlakin felsefi cizgiden dinilesmeye dogru yon almasinda kendisinden sonraki ahlak
diisiiniirlerini etkilemigtir.

Bilginin eyleme doniistiigii ve birbirine 6zdes kilindig1 Sokratik bir ahlak anlayisi
yerine, bilgiye sahip olunsa dahi insanin bazen bildigi ile amel etmeyebilecegi hakikati
ile insanin hata yapabilen bir varlik olusu goz oniine alinarak Aristotelesci bir ahlak
anlayis1 Islam filozoflar: tarafindan &ngoriilmiistiir. Aristotelesci ahlak, insanin eksiklik
ve asiriliklarmin giderilebilecegi diisiincesi ile Islam’mn affedici yoniine paralel oldugu
icin Sokrates’e karsi tercih edilmistir. Erdemlerin islenmesi iyi i¢indir, iyiler toplam ise
mutluluga gotiiriir. Insan igin diinya ve ahirette kendisi igin istenen tek sey olarak
mutluluk vardir. O da Islam diisiincesinde Tanr ile dzdes kilmmistir. Bdylece Kindi’den
beri sdylenegelen gercege ulasmak hakikati ahlak ile anlam bulmus olur. Peki insan nasil
ahlakli olacaktir? Bu sorunun cevabini her filozof kendi bilgi sistemi {izerinden
cevaplamaktadir. Nitekim ahlak diisiincesi filozoflarca her zaman akilla irtibatl olarak
ele alindig1 igin, aklin bilgi temelindeki islevi ahlak alanina hasredilerek insanin nasil
ahlakl olacag agiklanmustir. Kindi, Ebu Bekir Zekeriya er-Razi, Farabi, Ibn Miskeveyh,

Ibn Sind, NasiruddinTist diisiincesinde ahlak, nefs-i natikanin rehberliginde gelisen bir

225 Gazzali, Filozoflarin Tutarsizligi, 29.
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biitiinliik icerisinde incelenmis ve en ylice mutluluk fikri i¢in aklin yetkinlesmesinin
yollart anlatilmistir. Erdemler ve aliskanliklar cihetinde incelenen ahlak, temel erdem
olan adaletin, hikmet, iffet/dlgiiliiliik, cesaret ve alt erdemler ile desteklenmesi seklinde
kendini gosteren mutedil insan olusturma diisiincesidir. Ahlak, filozoflarca hayatin her
aninda insandan beklenen nefes alis gibi bir haldir. Nitekim ahldk taniminda
diisiinmeksizin ifadesi, aliskanlikla irtibatlandirilarak sunulmustur. insanlar aliskanliklar
ile diistine diisiine, yaptiklar1 isleri bir miiddet sonra diistinmeksizin tecriibe ile sabitlerler.
Insan ahlaki fiilleri eylerken tek tek tikel sartlar iizerine akil yiiriitmek yerine aninda
kendinde sabit olan davranisi tercih ederek uygular. Bdylece insan siirekli olarak aklinin
natik kismini harekette tutar. Bu bilinglilik hali faal akil ile ittisalin sonucudur ve insanin
ahlakli olma cabasi her zaman ytice bir varlik ile desteklenir.

Islam filozoflarinin eyleme diisiincesindeki farklilasmasi, eylemin niyetinden gok
sonucunu gozettikleri gercegine dayanir. Nitekim niyet 6nemlidir ancak bazi kosullarda
sonuclar disiiniilerek normal sartlar altinda niyet edilecek seyden vazgecilerek daha
hayati ve iyiye ulastiracak seylerin secilmesi ahlaki olacaktir. Bir insanin natik nefsinin
ofke giiciinii kontrol etmede eksik kaldig1 anda o insana onun 6fke giiciinii harekete
gecirecek olan bir haberin verilmesi, 6fkesinin artmasina ve kotii seyler yapmasina sebep
olacaksa, o kisiye o haberin verilmemesi veya Ofkesini harekete gecirmeyecek sekilde
sunulmasi filozoflarca tercih edilmektedir.

Kindi’nin elem, 6liim gibi halleri 6nemsemeden aliskanliklar ile hakikati bulma
arayist i¢in nefsin erdemlerle donatilmasi fikrini; Razi’nin aklin giiciinii kullanarak
hevanin giderilmesi i¢in erdemsizlikleri tespit ederek onlar1 diizeltme seklindeki ahlaki;
Farabi’nin akli ve ahlaki erdemlerle insanin tabiatinin aligkanliklar vasitasiyla tam
yetkinlige ulastigi, erdemli bir yoneticinin rehberliginde gelisen, erdemli bir toplum olma
fikrinin iki diinya saadeti ile birlestigi ahlak diisiincesini; Ibn Miskeveyh’in felsefenin
rehberliginde mutluluk fikrini 6ngéren erdemlerin kazanilmasi ve reziletlerin atilmasi
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iizerine ahlakin bireysel ve toplumsal olarak olgunlastirilmas: diisiincesi; Ibn Sina’nin
nazari giiclerin destegi ile ameli aklin insanda aligkanlik vasitasiyla meleke haline geldigi,
felsefenin hakikatine ulasma amaci tasiyan temel erdemlerle donatilmis bir ahlak fikri;
Gazzali’nin iman ve amel dengesini hedefleyen ahiret i¢in diinya tertibi yaklagimini,
felsefi, kelami, tasavvufi ve dini argiimanlarla sundugu ahldk diisiincesi;
NasiruddinT@s1’nin nefs Ogretisi ¢ergevesinde, erdemle bezenmis ev, aile ve toplum
temelli pratik ahlak diisiincesi takip etmektedir. Filozoflarin ahlak diisiincelerinin 6nce
kisinin kendisini tanimasi ve kendisi ile kurdugu ontolojik bagin ardindan ¢evresine dair
incelemeleri ile bilgi edinmedeki isteginin onu Yaraticiya ulastirdigi bir epistemoloji ile
kurulmus ahlak diistincesi oldugu goriiliir. Filozoflarin ahlak diisiincelerini olusturan
temel kavramin akil, akildan hareketle Tanri’ya ulasma fikri oldugu goriiliir. Bu
baglamda filozoflarin eserlerinde erdemlerin teorik zemininin daima akil ile
irtibatlandirilmasi ve ilahi bir yon tagimasi, faal akil ile ittisalin vurgulanmasi ile ahlak

diistinceleri anlasilir hale gelmektedir.

1. 1. 3. Felsefi Ahlak ve Kaynaklari

Ahlakin felsefi temellerinden sz etmek icin Islam filozoflarmin yaklasimlarina
kaynaklik eden diisiincelerden haberdar olmak gerekir. Islam filozoflari, Kur’an ve Hadis
kaynaklarinin rehberliginde bir ahlak anlayigina ilaveten Fars, Hint, Antik Yunan ve
Helenistik diisiincelere ait kaynaklar1 kullanmislardir. Islam filozoflarmin dzellikle Antik
Yunan kaynaklarini takip ettikleri bilinmektedir. Ancak bu durum Islam ahlak

felsefesinin ozgiinliigiine bir engel teskil etmez.?2¢ Platon ve Aristoteles’e atfedildigi

226 Miifit Selim Saruhan, “Ahlak ve Erdemin Insas1”, Isldm Felsefesi Tarihi, ed.
Bayram Ali Cetinkaya (Ankara: Grafiker Yayinlari, 2012), 1/331.
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halde onlara ait olmayan veya onlara ait olup niishasinda eksiklik olan metinler tizerinden
de Islam filozoflarinin ahlak okumalari yaptiklar1 gériilmektedir. Aym zamanda eksik
metinler ve yanlis miiellife atiflar sebebiyle Islam filozoflarinin ahlak diisiincelerini
spesifik olarak Platoncu, Aristoteles¢i veya Galenci olarak siniflandirmak miimkiin
goriinmemektedir.

Yunanca ahlak eserlerini inceleyen filozoflarin, Kindi, EbG Bekir Zekeriyya er-
Razi, Farabi, Ibn Miskeveyh ve Ibn Sina oldugu kaynaklarda mevcuttur.??’ Bahsi gecen
Islam filozoflariin mevcut eserlerindeki ahlak diisiincelerinde ozellikle Platon’un
Devlet’i, Aristoteles’in Nikomakhos’a Etik’i ve Galen’in dort boliimden olusan ahlakin
tiirlerini ve tanimin1 iceren el- Muhtasar min Kitabi’I-Ahldk (Ahldk Uzerine) adli eserleri
etkili olmustur. 22® Aristoteles¢i ahlak diisiincesinde nefis ve nefsin giigleri, nefs-i ndtika,
iradeye bagl fiilin olusumu, erdemler, ahldkin kaynagi, ahldki fiilin gayesi, ahlakin
ilkeleri, ahlaki yatkinlik, ahlakin degisip degismedigi, en yiice mutluluk, ahldki a¢idan
insan-toplum iliskisi ve insamn kurtulusu ahlakin temel meseleleri olarak ele
alinmaktadir. Platon ve Galenci ahlak diisiincesinde ise nefsin arzulayan, gazaplanan,
akleden ti¢ yonii, bedenin ve ruhun saghgini korumak i¢in ahldki hastaliklarinin tedavisi

ve erdemsizlikler bahisleri ahlakin temel meseleleri olarak ele alinmaktadir. 22°

227 Ozturan, Ethostan Ahldka, 75.

228 iskenderiyeli Sarihler (6. Yiizyil), Cevdmi ‘u’l-Iskenderdniyyin Li-Kiitiibi
Calintis Fi’t-Tib:Galen’in Tip Kiillivati Uzerine Iskenderiyeli Sarihler’in Derlemeleri,
ed. Giirbiiz Deniz, ¢ev. Ozcan Akdag vd. (PDF: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Bagkanlig1, 2023), 41. Ayrica Islam filozoflarinin diisiincelerini etkileyen Yunanca ahlak
eserleri icin bk. Ozturan, Ethostan Ahldka, 75-112.

229 Hasan Hiiseyin Bircan, Isldm Ahlik Felsefesine Giris (Konya: Cizgi Kitabevi
Yayinlari, 2016), 33.
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Islam diisiincesinin felsefeyle irtibatnin olustugu ilk dénemlerde, insanimn giicii
nispetinde hakikate ulasmak amaciyla elde ettigi bilgiyi isleyerek hem bilgi hem de
davraniga doniistlirdiigli alan olarak ahlak, felsefenin ameli kisminda degerlendirilmistir.
Kisinin bireysel olarak nefsini tertip etmesi; grup olarak ortak iligkilerin tertip edilmesi;
ve biitiin insanlar arasindaki ortak iligkilerin tertip edilmesi seklinde {i¢lii tasnif yapilmis
ve ahldk ilmi, ev idaresi ve siydset isimlendirmeleri ile Islam ahlak felsefesi ¢atis1 altinda
toplanmustir.>>* Ahlakin Islam diisiincesindeki felsefi temellerini anlamak igin ahlakin
kaynagina, ahlak ile amaglanan seye ve konu edindigi diger temel meselelere deginmek
gerekir.

Ahlak, insan davraniglar iizerine degerlendirmeler icerdigi i¢in ahlakin kaynagi
sorunu da insanin davranislarmin degerlendirilmesi {izerinden agiklanmaktadir. Insani bir
davranig1 yapmaya sevk eden sey sahip oldugu ahlak yargisidir. Ahlaki yargilar, ahlaka
konu olan durumlar karsisinda, ahlaki olgunluga sahip kimseler tarafindan yapilan
degerlendirmeleri icerir. Ahlaki yilikiimliiklere dair yargilar ve ahlaki degere dair yargilar
olmak iizere ikiye ayrilir. Ilki, “A’nin davranis1 dogrudur.” ve “Insanlar emanetleri
korumalidir.”  seklindeki yiikiimliilik addedilen davranisin yapilmasina veya
yapilmamasina iliskin yargilardir. Ikincisi ise, “A iyi bir insandir.” ve “Emaneti korumak
bir erdemdir.” seklinde kisiler ve niyetler lizerinden onlarin ahlaken iyi, kotii, erdemli,
erdemsiz oluslarina dair diisiinceleri igeren yargilardir.?*' Insanmn davramgma deger

atfettiren deger yargist onun ahlakina neyin kaynaklik ettigini gosterir. Bu baglamda

230 Tbn Sina, Danisndame-i Aldi: Alai Hikmet Kitabt, 134.

B1 Cevizci, Felsefeye Giris, 136-137. Ahlaki yiikiimliiliige dair yargilar ile ahlaki
deger yargilart her ikisi de tekil/tikel ya genel/tiimel oluslarina gore de ayrima tabi tutulur.
“A iyi bir insandur.” yargist ile tikel; “Insanlar emanetleri korumalidir.” ciimlesi ile tiimel

bir yargida bulunuruz.

107



ahlaki yargilar1 belirleyen seylerin neler oldugu problematiginden haberdar olmak
ahlakin kaynag1 sorununu tespit etmeye yardimci olacaktir. Ayrica felsefenin dogusuna
dair elde edilen bilgiler, felsefi bilginin gelisimi ile dogru orantili olarak ahlakin nasil
sekillendigine; oradan da ahlakin kaynagina dair diisiincelerin belli bagliklar altinda
toplanmasina miisaade edecektir. Ahlak felsefesinin koklerini olusturan ve Islam
filozoflarinin da kendi ahlak anlayislarini olusturmalarina imkan taniyan felsefi bilginin
gelisiminin izlendigi yer Grek diinyasidir. Bu sebeple dncelikle Grek felsefesinin gelisimi
aktarilacak ardindan ahlak alaninda 6zellikle felsefi anlamda sistemlesmenin basladig:
Sokrates ve onu takiben Platon ve Aristoteles’in ahlak anlayiglarina temas edilecektir.
Grek felsefesi, kaosun hakim oldugu bir alginin, yerini, olaylarin ardinda diizeni
saglayan insaniistli bir giiciin var oldugu savina biraktig1 an bicimlenmeye baslamistir.
Yani mitlerdeki evrenin varolusuna dair agiklamalar terk edilmis, goriiniir diinyanin
gerisinde akla uygun bir diizenin var oldugu fikri bilingli olarak tercih edilmis ve felsefl

siire¢ baslamigtir.?*?> Bu siiregcte Miletos kenti, felsefenin dogusunda etkili olmustur.

22 Grek felsefesinin gelistigi donemin ilk temsilcileri olarak Thales,

Anaksimandros ve Anaksimenes anilir. ilk filozoflar i¢inde yasadiklar: site devletinde
diger insanlardan ayiran sey, her seyin nedenini sorgulamalar1 ve degismeyen sey olmasi
bakimmdan bir t6z olacak ilkeler belirleme cabalaridir. Ilkelerin yapisi ve sayisi
filozoflarda benzer degildir. Thales ilke olarak suyu se¢cmis ve her seyin ondan meydana
geldigini diistinmiistiir. Anaksimandros, Thales’e karsit olarak su, toprak, hava arasinda
var olan doniisiimiin bir tiir degisim oldugu, degismeyen sey olarak secilen ilkenin
bunlardan herhangi biri olamayacagini diisiinerek bunun yerine zaman ve mekanda sinirly
ve belirli olmayan seyin ilke olabilecegi kanaatini benimsemistir. Anaksimenes ise suyun

yerine havay1 se¢mistir. 1k filozoflar1 takiben ilke arayisinda Diogenes havay1; Hippasos
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Ciinkii Miletos’un zenginligi ve konumu, kuzeyde Karadeniz, doguda Mezopotamya,
giineyde Misir ve batida Giiney Italya’daki Yunan kentleri ile ticari baglarin kurulmasina
sebep olmus ve Miletos’a liderlik konumu vermistir. Cevresindeki kentlerle olan iligkisi
Miletos’a yalnizca zenginlik degil, bilimsel pratikleri de kazandirmistir. Misir ve
Mezopotamya bilimsel pratiklerde ileri iken, diisiinsel anlamda 6zgiirliigii kisitlayici kat
bir din anlayisini1 benimsedikleri i¢in bilimsel gelismeleri yalnizca pratik amaglara hizmet
etmek amaciyla kullanmis; diisiinsel anlamda bilimsel gelismeleri okuyamamislardir.
Ayni sekilde Babiller de bilgiyi pratik amaclari i¢in kullanmislardir. Onlar yildizlara olan
inaniglar1 sebebiyle astronomik hesaplamalarda ilerlemis ve bilimsel bilgiyi yalnizca
tanrisal bir bilgiye hizmet etmesi yoniiyle kullanmiglardir. O donemde Grek diislincesinde
Tanr1 inanci bilinemezci veya mitoslara dayali bir nitelik tasidig1 i¢in; onlarin inanci diger
medeniyetlere gore dogmatik 6zellikten ¢ok bilimsel gelismelerin pratik amaglar diginda
bir alana tasinabilmesi i¢in gereken neden sorusunu sormayr miimkiin kilmistir.

Geometriden, matematikten veya astronomiden pratik amaclar dogrultusunda

ve Herakleitos afesi; Empedokles foprag: se¢mistir. Dort ilke birlesme ve ayrilma ile
cogalip azalarak olusa tabi olan ancak her zaman var olduklar1 halde varliga gelmeyen
seyler olarak bilinir. {lke arayismin maddi olarak agiklanmasinin yetersiz gériilmesi, ilk
nedenin nigin ortaya ¢iktig1 (6rnegin tuncun heykel, tahtanin yatak olarak degisimine
neyin sebep oldugu), Parmenides’in ikinci neden arayisi (hareketi baslatan fail neden) ile
zamanla yeni bir neden arayisina doniismiistiir. Her seyin meydana geldigi ilkenin dort
oge kapsaminda ag¢iklanmasini makul bulmayan Anaksagoras ise her seyin nedeninin akil
oldugunu ileri siirmiistiir. Aristoteles, Metafizik, cev. Ahmet Arslan (Istanbul: Divan
Kitap, 2017), 121-126 (I.1. 983b 5-984b 15); Gunnar Skirbekk - Nils Gilje, Antik
Yunan'dan Modern Doneme: Felsefe Tarihi, gev. Emrah Akbas - Sule Mutlu (Istanbul:
Kesit Yayinlari, 2017), 21-26.

109



faydalanmak bilimseldir. Ancak geometrinin, matematifin veya astronominin
sonuclarindan faydalanan bir neden sorusu, somutun 6tesinde bir alana yoneliktir. Neden
sorusu, genellemelere, formlara, formlardan kavramlara, duyu algilarmin tikellerinden
zihinde kavranan tiimel kavramlara, sekilden seklin dogasina, insandan insanlik idealine
gecisi saglar. Fenomenlerin Otesinde varolusun sorgulandigi, bilginin hakikat igin
islendigi yerde felsefe ortaya ¢ikmistir. Boylece diger medeniyetlerin gelistirdigi bilim,
Grek diinyasinda bilimden farkli bir diizleme, felsefi alana tagimmustir.>33

Grek felsefesinin dogusuna dair giris niteliginde bilgiler verildikten sonra felsefi
ahlakin gelisimine dair 6zellikle ilk donem sairlerin fragmanlarina gz atilabilir. Sairlerin
fragmanlar lizerinden derin bir ahlak felsefesi yapilamasa da ahlaka dair izlenimlere,
ahlak veya erdemlere yliklenen anlamlara ulasilabilir. Homeros ¢aginda bedensel giic,
cesaret ve azim bilgelikten ve dogruluktan daha gok saygi gérmektedir. Iyi bir birliktelik
yani evlilik oviilmekte; kadinlara, ¢ocuklara, yaslilara, dilenenlere saygi duyulmakta;
hayvanlar gozetilmekte ve hepsi erdemlerin arasinda siralanmaktadir. Erdemlerin
uygulanmasi aile ve klan i¢inde sinirli olmasina ragmen kendi i¢inde gelismis bir ahlak
s06z konusudur. Ahlak bu sekli ile halki rahatsiz etmeyecek ahlaki yiikiimliiliikler igerir.
Hesiodos doneminde ise para daha oOnemlidir. Gilindelik ihtiyaglar yiiksek ahlaki

duygularin olusumunu engelledigi i¢in ahlak yiice bir konumdan giindelik bir konuma

233 W. K. C. Guthrie, Yunan Felsefe Tarihi-1: Sokrates Oncesi Ilk Filozoflar ve
Pythagorascilar, ¢ev. Ergiin Akga (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi, 2011), 1/41-52. Ayrica
Guthrie, eserde Miletos kentinin zenginliginin, Tanr1’ya minnet duymayacak diizeyde
aristokratik, hiimanist ve materyalist bir algiy1 dogurdugunu ve neticesinde mitsel ve
teolojik diisiinme bigimlerinden bagimsizlasmanin bas gdsterdigini; konfor alanlarinin
genisligi sebebi ile bos vaktin onlara entelektiiel bir ¢alisma i¢in gereken motivasyonu

verdigini, Platon ve Aristoteles’in sozleri ile desteklemistir.
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gelmistir. Thtiya¢ duyulan temel seyler, erdemlerin uygulanmasinin dniinde bir engeldir.
Aristokratik hayatin halki rahatsiz etmesi sonucu siyasi degisikliklerin gerceklesmesiyle
birlikte caligkanlik, adil ticaret, ol¢iiliilik ve sadelik ahlaki agidan yiiceltilen degerler
arasinda goriilmeye baglar. Diisiince bir sekilde ahlaki sorulara yonelir. Gnomik sairler
doneminde ahlak Homeros ve Hesiodos donemine nazaran daha goriiniir bir hal alir.
Toplum, siyaset ve egitim etigi dnem kazanir. Sairlerin fragmanlarindan elde edilenlere
gore ahlak daha geleneksel bir ifadeye sahiptir. Ancak Pers savaglarindan sonra siyaset
sorgulanabilir bir hal almis, ahlakin karakteristik 6zellikleri, entelektiiel ahlaki sorularin
ortaya ¢ikigini saglayarak ahlakin, felsefi alana gegisini hizlandirmistir.234

Ahlakin kurulmasi i¢in yasalara uymak insanlar i¢in en yiice gorev addedilerek
yasalara bagli kalma o6lciiliiliik olarak saptanmisken; M.O. 5. yiizyilda ilk diisiiniirlerin
varliga dair sorgulamalarindaki goriis ayriliklari, stipheciligin baslamasina ve gelenegin
sorgulanmasina neden olmustur. Entelektiiel farklilasma ahlaka sirayet ederek otoritenin
ongordigi yerlesik kurallarin degisimini baglatmigtir. Degisen siire¢ler neticesinde siyasi
hukuk tartisma konusu haline geldigi i¢in yalnizca siyasi yasalar degil geleneksel ahlakin
getirdigi davraniglar da sorgulanmaya baslamistir. Farkliliklar dolayisiyla her yasanin her
topluma uygulanamayacag1 gercegi kabul edilmistir. Her seye hiikmeden bir yasa olup
olmadigi fikrinin fizik problemleri ile paralel bir sekilde ele alinmasiyla; Grek diinyasinda
ahlak felsefesi olugsmaya baglamistir. Nitekim ilk donem diisiiniirleri ayn1 kalan seyler
icin doga (pyhsis/arkhe); sinirh bir alanda ve zamanda gegerli olan seyler i¢in kanunlar
(thesei/nomo) isimlendirmesini  benimsemistir. Doga ve kanunlarin  karsilikli

siirlamalar1 iizerine yapilan bir tartigma c¢ercevesinde; buradaki “doga” teriminin

234 A.C. Pearson, “Ethics and Morality (Greek)”, Encyclopaedia of Religion and
Ethics, ed. James Hastings vd. (New York: Charles Scribner’s Sons, 1912), 5/485-496.
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belirsizligi, karisikliga neden olmustur. Ozgiir diisiincenin savunucular1 tarafindan
yerlesik gelenekler, dogal 6zgiirliigiin oniindeki yapay sinirlamalar olarak goriilmiistiir. 3

Grek diinyasinda Ahlak felsefesinin bilimsel olarak arastirma konusu olusu
Sofistik hareketle Ozellikle de Sokrates ile baglar.?3® Sokrates Antik Yunan etiginin
kurucusu sayilmaktadir. Ona gore dogru davranis, zorunlu olarak bilgelik erdemine sahip
bir anlayistan kaynaklanir. Sokrates, geleneksel aliskanliklara bagli olarak yapilan dogru
davranigin niteligini, bilgelik erdemine sahip kisinin davranisi ile kiyaslar. Dogru
davranigin tesadiifen degil ancak dogru bilgiyle donanmis kisinin dogru eylemi
sonucunda gerceklesecegini ifade eder. Yani Sokrates’te erdem, bilgi ile Ozdestir.
“Dogruluk ve erdem disinda kalan her bilgi de, diizmedir, bilgelik degildir.”?*” Ona gore
erdem bir biitlindiir ve egitim ile kazanilabilir. Hikmet, adalet, 6l¢iiliiliik ve cesaret ile
insanlarin zihinleri temizlenebilir. Kotiiliik arzulanan bir sey degildir, cehaletin
gostergesidir. Insanlar cehaletlerini fark edemedikleri igin hata yaparlar. Kimse kétiiliigii
talep etmez, kotiiliik cehaletten kaynaklanir, bilingli bir se¢cim degildir. Bilgi, her zaman
iyi olan ile iliskili olmalidir. Sokrates’e gore istenen sey, iyi olandir; iyi olan ise yararl

ve uygun olandir. Sofistlerde istemenin insanin dogasindan kaynaklandigi fikri ile

235 Pearson, “Ethics and Morality (Greek)”, 5/489; Wilhelm Windelband, Antik
Yunan Felsefesi Tarihi, gev. Ayse Cevik (Ankara: Fol Kitap, 2023), 116-117.

236 Herakleitos’un soyut kavramlar1 somuta yakin bir nitelik tasimaktadir. Ciinkii
donem olarak henliz madde ile ruhun ayrn disiiniimii kazanilmamistir. Ayrica
fragmanlarda kullandigi anlam ile de heniiz logos beklenen anlami kargilamaz. bk.
Herakleitos, Fragmanlar, 29 (1), 131 (50); Guthrie, Yunan Felsefe Tarihi-1: Sokrates
Oncesi Ilk Filozoflar ve Pythagorascilar, 1/435.

237 Eflatun, Meneksenos, gev. irfan Sahinbas (Istanbul: Milli Egitim Bakanlig
Yayinlari, 1989), 26 (246¢).
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Sokrates’in istemesi fikri birbiriyle uyusmasa da Grek diinyasinda Sokrates’in ahlak
felsefesi doktrini kendisinden sonra, 6grencilerinin kurdugu okullarda da devam etmistir.
Hristiyanligin Grek diinyasina tesirine kadar Sokrates pagan diinyasi i¢in ahlaki
miikkemmelligin modeli olmaya devam etmistir. Sokrates’in iyi kavramina net bir
aciklama getirmemesi, insanin telosu secilen ilk etik kavrami olarak iyinin tanimina
giderek farkli formlar kazandirmistir. Kynik ve Kyrene okullarinda Sokrates’in erdem ve
mutluluk ilkesinden tiiretilen erdemin, ona uygun davranisla insant mutlu edecek tek sey
postulat1 kabul gérmiistiir. Bu postulattan hareketle erdem kavraminin ne oldugu detayl
bir sekilde incelenmeye baglamis ve erdem, arzulardan uzak olmak ve onlara ihtiyag
duymamak olarak tanimlanmigtir.?8

Platon, Sokrates’in diyaloglarina yer veren eserleri ve onun diisiincelerini isleyisi
ile Sokrates’in Ogretisine en yakin isim olarak anilmaktadir. Bilgeligi gercekten
sevenlerin bedensel hazlardan ve kétiiliiklerden uzak duracagini ve dogadaki diizenin,
insan1 erdem ve bilgeligin lizerinde bir ustiinliikk olmadig1 inancina sevk edecegini ifade
etmektedir.*® Platon, Sokrates’in erdemlerin bilgi yoluyla kazanilmasi ile ilgili goriisiini
gelistirerek, dogru goriis ve bilgi arasinda erdemi konumlandirmaktadir. Platon’u
anlamak icin Sokrates’in etkisine ve donemin siyasi yapisina bakmak gerekir. Kent
devleti, adin1 Athena Tanri’sindan almakta ve Yasalarin, Zeus tarafindan Apollon ile
halka ulastirildigina inanilmaktaydi. Halk yasalara taptigt icim din ve yurttaghk ayni
algilanmaktaydi. Ozgiir kent devletinin savaslarla yikima ugramasi ve kaderinin

degismesi ahlakta da ¢okiintiilere yol agmisti. Ancak sarsilmaz kabul edilen yasalar,

238 Pearson, “Ethics and Morality (Greek)”, 5/490; Windelband, Antik Yunan
Felsefesi Tarihi, 122-130.

239 Plato, Plato’s Phaedo, ¢ev. F. J. Church (New York: The Liberal Arts Press,
1954), 32-33 (82); Eflatun, Meneksenos, 15 (239).
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devletin ¢okmesi ile Doga filozoflari, Sofistler ve Gizemciler tarafindan Tanr1’dan alinip
insana verilmistir. Platon’un diyaloglar1 bdyle bir ortamda ya eski devlet yapisinin
elestirilmesini icerecek yeni bir din ve yeni bir yasa talep edecek ya da kent devletinin
devamliligini isteyecek, eksiklerinin diizeltilmesi ve gii¢lendirilmesi yoluyla devleti
savunacakti. Platon bu diislinceyle dmriiniin ilk zamani ile sonu arasinda benzer fikirde
kalarak once “Devlet” daha sonra “Yasalar” kitabin1 kaleme alarak, siyasi diisiincelerin
temellendirilmesi ile insanin ger¢ekligi arasinda bag kurmustur. Platon, tek bir bireyin
mutlulugu yerine toplumun mutlulugunu tercih ederek; Sofistlere kars1 kozmos (diizen)
ve taxis’i (diizglin diizenleme/siniflama) ruh i¢in en iyi ve saglikli oldugu igin
savunmustur. Sokrates’i takiben Platon’un haz ile iyi arasinda kurulan esitligi
benimsedigi goriilmektedir. Sokrates, hazzin insanin kendi ¢ikarina dahi olsa onu mutsuz
edecegini diisiinmektedir. Ciinkii diizeni saglayan bilgidir. Iyi, yararli olan ise higbir
zaman zarar vermeyendir.?? Platon, en yiiksek iyi kavramini “(...) kanuna gore, hak
esitligi aramiya, erdem ve bilgelikten bagka hig bir iistiinliik tanimamaya siiriikliiyor.”?*!
ifadeleri ile agiklamaktadir.

Platon, Sokrates’in erdemi bilgiye baglamasi fikrini yetersiz buldugu igin,
Platon'un ahlak anlayisinin énemli bir kisminin ancak onun psikolojisiyle baglantili
olarak anlagilabilecegini gosterir. Ruh bedenden 6nce de var olduguna ve bedene
hapsedildikten sonra da var olmaya devam edecegine gore, icinde idealarin ebedi 6ziine
benzer bir unsur olarak fyi ideas: yer almalidir. Nefs, diinyevi etkilere aciktir ve yiiksek
arzular yerine maddi alemle olan bagin giiclii bir egilime sahip olmasi nefsin bozulmasina

sebep olur. Bu sartlar Platon’u tiglii nefs teorisini kurmaya sevk etmigstir. Akilla

240 W, K. C. Guthrie, Ilkcag Felsefesi Tarihi, cev. Ahmet Cevizci (Ankara:
Gilindogan Yayinlari, 1999), 87-91,105,106,109.
241 Eflatun, Meneksenos, 15 (239).
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bilgilenen, gercek varolusa yakin olan yonetici kisim; insanin duyularinin yeri olarak 6tke
ve isteklerin merkezi olarak arzu giicii olarak tanimlanir. Platon’un nefs teorisini erdemle
baglantili olarak aktarmasi onun felsefesinin dikkat ¢ekici yoniidiir. Erdemin karakterinin
aciklanmast onun psikolojisine dayanir. Nefsin her gilicii kendine uygun bir
miikemmelligi ya da erdemi barindirir ve insanlar egilimlerine gore bir sekilde iistiin olma

gayreti icindedirler. Platon bu sekilde dort temel erdem belirler. Bilgelik, cesaret,
olgtiliiliik ve adalet. Bilgelik akil giicii ile ilgili kisma, cesaret gazap giicii ile ilgili ve

olgiiliiliik arzu giicii ile ilgili kisma karsilik gelir. Ancak aklin diger iki kisim tizerindeki
itidali saglamasi ile onlar1 kendi vechesine ¢ekmesi ile dordiincii erdem olan ‘adalet’
erdemi ortaya ¢ikar. Platon’da adalet erdemi dogru goriis, dogruluk ile ifade bulur. Her
tiirlii dogruluk adalet erdeminde gdzlemlenebilir. En Yiiksek Iyi ideal diinya ile nefsin
giiclerinin birlesme islevini tam olarak yerine getirmesi ile Tanri ile 6zdes olarak
kullanilir. Insan adalet erdemi ile en yiiksek iyiye ve mutluluga ulasabilir. Nefsin
bedenden ayr1 olarak varligini devam ettirecegi fikri, nefse 6zel bir unsur ekler ve boylece
Platon’un idealar1 olusur. Platon sanki zihinde bir varlik alemi kurarak igine idealar1
yerlestirmistir. Idealar aleminin gergekligi, somut nesnelerin diinyadaki gergekliginden
daha iistiindiir. Mega gerceklik alaninin igine yerlestirdigi mega deger ise iyi ideasidir.
Sokrates, sahip oldugumuz her tiirli bilginin, tanim yoluyla ifade etmeye c¢alistigimiz
bireysel Orneklerin altinda yatan idea anlayisa ait olmasi gerektigini ileri siirmekle
yetinmisti; ama Platon idea kavramimi kendi i¢inde ve kendisi i¢in var olan, duyularimiza
goriindiikleri sekliyle, ayrintilart hem kavrayan hem de asan bir sey, bir gergeklik haline
getirdi. Dahasi, her seyin yalmizca kendi 6zel iyiligini sagladigi 6lciide var oldugu
temelinde varolusu iyiyle 6zdeslestirebildi. Platon, Sokrates’in eksik biraktigi kismi

tamamlayarak, ahlaka toplumsal rehberligi de eklemistir. Platon i¢in siyaset ahlaken bir
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gerekliliktir. Onun siyaset ile ahlaki birlestirme denemelerinden biri olarak filozof-kral
fikri de bunu gostermektedir.?4?

Aristoteles, bilgi ve diisiinceye verdikleri deger bakimindan Sokrates ve Platon’un
diisiincelerine deger vermektedir. Platon’un eudaimonist yani mutluluk¢u ahlak
anlayisini takip etmektedir. Platon’un mutluluk konusunda hazza bakisindan farkli olarak
Aristoteles hazzin 6l¢iili halinin gerekliliginden s6z etmektedir. Sokrates erdemin ne
oldugunu bilmeyi 6nemserken,>** Aristoteles erdemli yasamayi onemsemektedir.?**
Aristoteles mutlulugu, “(...)her seyin en giizeli ve en iyisi olan mutluluk en hos seydir.”?4>
seklinde tanimlamakta ve mutlu yasamin akli basindalik, erdem ya da hazda olup
olmadig1 seklinde ti¢lii yagamdan bahsetmektedir.

Aristoteles'in ahldk felsefesi Sokrates ve Platon’un tamamlayicist olarak
degerlendirilebilir. Aristoteles’in Platonik ahlaki goriislere dair farkliliklar1 olsa da
hemfikir olunan goriisleri daha ¢oktur. Ancak esas farklilik ahlak felsefesini ifade etme
tarz1 ve yontemindedir. Aristoteles, Platon'un ortiik tespitlerini ve sonuglarini formiile
eder ve tanimlar. Platon, tiim mesaisini felsefenin en {istiin iddialarin1 savunmak igin
kullanirken, Aristoteles, ahldk &gretisinde teorik yasamin istlinliiglinii aklin etkinligi

yoluyla Tanriya yaklasmak olarak amag edinir. Insanin akli erdemlerinin, pratik bir

yasama ait olan ahlaki erdemlerde bulunmasi gerektigi sonucuna varmistir. Aristoteles,

242 Plato, “Republic” (01 Temmuz 2023), (1. 353¢); Pearson, “Ethics and Morality
(Greek)”, 5/491-492.

243 Plato, “The Apology of Socrates”, ¢ev. Benjamin Jowett, The Center for
Hellenic Studies (Erisim 21 Kasim 2022), (38a).

244 Aristoteles, Eudemos’a Etik, ¢ev. Saffet Babiir (BilgeSu Yayincilik, 2020), 15
(I.V. 1216b 3-25).

245 Aristoteles, Eudemos’a Etik, 9 (11. 1214a 7-8).
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nihai amacin mutluluk oldugunu; haz ya da mallar ile elde edilemeyen yalnizca akli
faaliyetle elde edilebilecek olan mutluluktan s6z eder. Mutluluga dogru gergeklestirilen
her dogru faaliyet erdemdir. Erdemler yasamin her aninda orantili olmalidir. Aristoteles
icin erdemden vazgegmek yerine her zorluga erdem adina katlanilmasi gerekir. Ahlaki ve
entelektiiel erdemlerin uygulanmasindan kaynaklanan hazlarin varligini saf, temiz hazlar
olarak goriir. Haz ancak erdemli faaliyetlerle baglantili olursa degerlidir. Aristoteles’te
erdem dogustan degildir, pratikle kazanilir. Erdemler i¢in bilingli bir isteme ve iradenin
kullanim1 s6z konusudur. Aymi zamanda, erdemli bir davramig, erdemli bir insan
tarafindan gergeklestirilir. Rastgele bir glidiiniin neticesinde ortaya ¢ikan sey erdem gibi
goriinse de gercek bir erdem degildir. Erdem, akli erdemi gerektirdigi i¢in ¢ocuklar, akli
yetisini kullanamayanlar ve hayvanlar i¢in gecerli bir erdemden sz edilemez. Fronesis
/I¢gérii de erdem igin bir gerekliliktir. Bu sebeple Aristoteles, Sokrates'ten farkli olarak
bilgi ve erdemi ayni kabul etmeyerek; nefsin irrasyonel tarafi ve duygularin davranis
iizerindeki etkisini de g6z oniinde bulundurur. Erdem, nefsin gii¢lerini, diirtiileri kontrol
etmek veya onlara itaat etmek noktasinda iradenin 6zgiirce kullanilmasini gerektirir.
Erdemlerin olusumunda aliskanlik 6nemlidir. Ahlak1 fiillerin tekrar edilmesi ile ahlaki bir
karakter ortaya ¢ikar. Ahlaki fiillerin meydana gelmesi i¢in iradenin nasil kullanilacagi
noktasinda Aristoteles ifrat ve tefrit arasindaki uygunlugun saglanmasini 6nerir ve itidalin
korunmasini 6nemser. 246

Felsefe tarihi icerisinde ahlakin bir ilim olarak ortaya ¢ikisinin temel diizeyde
sunulmasi ve ahlakin sistemlesmesinde etkili olan Sokrates, Platon ve Aristoteles’in
diisiincelerine giris mahiyetinde yer verildikten sonra, genel felsefe icerisinde ahlaka

kaynak olarak secilebilecek baslhklardan bahsedilerek Islam filozoflarinin ahlak

246 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 21-40 (1094-1103); Pearson, “Ethics
and Morality (Greek)”, 5/492-493.
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diislincelerinin, bu sistem igerisinde yerinin tespit edilmesi amaclanmaktadir. Bu
baglamda “ahlakin kaynaginin akil mi, benimsenen din mi, i¢inde yasanilan veya iiyesi
olunan toplum mu, yoksa insanin duygular1 m1?” oldugu gibi sorularin cevaplar1 asagida
verilecek bagliklar altinda incelenecektir. Ahlaka neyin kaynaklik ettigi konusundaki
belirsizliklerin nedeni, ahlak i¢in belirlenen olgiitlerin, diinyay1 algilama sekli ile dogru
orantili olmasidir. Bu nedenle yargi ile fiil arasindaki baglantinin gozlemlenmesi gerekir.
Ornegin Islam filozoflar1, bir insana yardim etmenin iyi oldugu yargisina nasil ulasildig
ve buna dayali meselelerin ¢6ziimii i¢in ahlakin insandan nasil neset ettigini gézlemlemek
maksadiyla, ahlak eserlerinde ilk olarak insan nefsini ele almislardir. Ahlakin nefs ile
baglantili bir sekilde sunulmasi ile onun kaynaginin tespit edilebilmesi arasinda bir bag
vardir. Yani ahlaki belirleyen sey insanin yargisinin olustugu zihin alemidir. Grek
filozoflarinda mitosa karsilik logosun yer etmesi ve nefsin giigleri baglaminda islenen
ahlak anlayis ile Islam filozoflarinda nefsin giiclerine karsi nefs-i natikanin incelendigi
ahlak diislincesinin gozden geg¢irilmesi ve filozoflarin ahldka sectikleri anlamlar
baglaminda ahlakin kaynaginin akil ile baglantili oldugu sonucuna ulasilir.

Giindelik tartigmalarda ahlak ¢ogunlukla tikel yargilar izerinden islemektedir. “A
kotii bir sey yapt1.” ifadesinde yapilan seyin kotii olduguna yonelik tikel bir sahitlik s6z
konusudur. Ancak “A”nin yaptig1 seyin kotii oldugu yargisina bizi ulastiran sahip
oldugumuz tiimel algidir. Ahlakin bu bakimdan incelenmesi i¢in Oncelikle tiimel
yargilarimiz1 belirleyen seyin ne oldugunun bilinmesi gerekir. Burada tlimel yargilara

kaynak olarak haz ve fayda, sezgi, duygu, toplum, 6dev, akil, din gosterilmektedir.
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1. 1. 3. 1. Ahlakin Kaynagi: Haz ve Fayda

Ahlakin kaynaginin haz oldugu diisiincesini tasiyanlar haz ile fayda arasinda bir
yerdedir. Insana haz veren seylerin pesinde kosmaktan ¢ok, bir davranis sonucunda elde
edilecek hazzin konumu, o seyi yapmaya kaynak olarak gosterilir. Ornegin insan neden
adil olur? sorusuna insan i¢in adil olma davranisinin uzun vadede haz getirecegi, kisa
stireli bir hazzin yerini tutacagi gibi bir cevap verilerek adil olmanin kaynagi olarak haz
secilir. Bilgi veya erdem ahlaki nitelikli davranigin kaynagi olarak goriilmez.

Epikiir’e gore “Hazzin biiyiikliigii tiim acilarin ortadan kalkmasiyla sinirina ulagir.
Haz mevcut oldugunda, kesintisiz oldugu siirece ne bedende ne zihinde ne de her ikisinde
birden aci yoktur.”?*7 Onun hazz1 temel alan ifadelerine ilaveten haz diisiincesini iyi ve
adil yasam ile birlestirme fikrini tasidig1 goriiliir. Haz olmaksizin akillica, iyi ve adil
yasanamaz. Epikiir’iin haz anlayisi nefsin gii¢lerine kendini birakmak seklinde degil
aklmn, iyiligin ve adaletin talep edildigi bir diisiincedir. Epikiir arzular1 dogal ve gerekli,
dogal ama gerekli olmayan ve ne dogal ne gerekli yaniltict seyler olarak siniflandirir.
Giivenlik ise dogal iyi sayilir. Epikiir adil olmanin huzur getirdigi kanaatindedir. Ancak
huzur, giiven ile baglantili bir anlasmaya dayali adalet fikrinden gelir. Oliim korkusunun
hazzi engelledigini ve insanlarin bu duyguyla birbirilerine faydali olamayacaklarini
diistindiigii icin ahlak diisiincesinde fayday1 hazda goriir. Epikiir’iin temel doktrinlerinden
anlasilan onun Olim korkusu ve giiven konusundaki kaygilarimin onu hazlara
yonlendirdigidir. Ciinkii ona gore mutlak adalet yoktur, gilivenlik amaci ile yapilan
anlagsmalar vardir.?*® Epikiir’iin bilgeligi 6nemsedigi, onun geng veya yash iken

muhakkak bilgelik pesinde olmak gerektigi tavsiyesinden anlasilir. Mutluluk tiim

247 Epicurus, “Principal Doctrines”, gev. Robert Drew Hicks, The Internet Classics
Archive (Erisim 01 Temmuz 2023), (3).
248 Epicurus, “Principal Doctrines”, (5,6,7,13,17,29,33).
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eylemler ile ona yonelinen seydir. lyilik ve kétiiliik ise farkindaliktir. Oliim bu
farkindaligin yoklugu oldugu i¢in yoklugun giderilmesi 6liim korkusundan siyrilmaya
baglidir. Boylece insan yagsamin keyfini alir. Epikiir’e gore, olimiin gelisi degil
olasiligindan korkmak aptalliktir. Yasama biraz daha siire eklemek ile degil 6lim
korkusunu gidermek ile aciy1 temelsiz bir aci haline getirmek insani bilge yapar.?#’
Nitekim Epikiir, “hazzin son ve amag¢ oldugunu soyledigimizde, bazilarinin cehalet,
onyargt ya da kasitlt olarak yaptig1 gibi, miisriflerin hazlarim1 ya da sehvetin hazlarini

»250 jfadeleri ile hazzin nefs diskiinligii olmadigmi; tim eylemlerin

kastetmiyoruz.
sonunun aci ve korkudan arinmak oldugu ve boylece ruhun ve bedenin baska bir seyi arzu
etmeyecegi fikri ile haz diistincesini agiklamaktadir.

Epikiir’e gore, bilge insan i¢in ne yasam kiiclimsenir ne de yagamin sona
ermesinden korkulur. Bir yiyecegi secerken onun hem biiyilikligliniin hem de giizel
olusunun birlikte ele alinmas1 gibi, bilge insan da hem en uzun olan zamanin hem de en
hos olan zamanin tadin1 ¢ikarmaya ¢aligir. Nitekim gelecek tamamen insanin olmadigi
gibi insan gelecege erisilemeyecegi korkusu da tasinmamalidir. Isteklerin bazilar1 mutlu
olmak i¢in, bazilar1 bedenin huzursuzluktan kurtulmas: i¢in, bazilar1 da yasam igin
gereklidir. Bu sebeple, insan istikrah ve istihbabini iceren tercihlerini, beden ve ruh
sagligin1 glivenceye alacak sekilde yonetir. Clinkii biitiin fiillerin sonu acidan ve korkudan
kacinmaktir. Boylece ruh dinginlesir ve insanin baska seylere ihtiyaci kalmaz. Hazzin

yoklugu, onun ihtiya¢ oldugu hissini verir. Bu nedenle Epikiir’e gore “haz, mutlu bir

yasamin alfa ve omegasidir.”?! Haz, ilk ve en yakin iyi olarak tiim tercihlerin

249 Epicurus, “Letter to Menoeceus”, ¢ev. Robert Drew Hicks, The Internet
Classics Archive (Erisim 01 Temmuz 2023).
259 Epicurus, “Letter to Menoeceus”.

251 Epicurus, “Letter to Menoeceus”.
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baslangicidir. Ancak bir haz bize yakin diye secilmemeli, acilardan da kotiiliik diye
kaginilmamalidir. Insana iyi kétii, kotii iyi gibi goriinebilir. Hazzin se¢iminde bir sey
diger sey ile kiyaslanmali, elverisliligi ile sakincalarina bakilarak degerlendirilmelidir.
Insan yemegin yoklugunun acisini cekmek yerine elindeki kosulu degerlendirirse, sade
ekmegin ve suyun hazzin fark eder ve o anin en yiiksek hazzi ortaya ¢ikar. Epikiir, hazzin
ama¢ ve son oldugunu sdylerken savurganlik ya da sehveti kastetmez. Haz, bedende
acinin ve ruhta sikintinin olmamasidir. Haz, siirekli icki igmeler, climbiisler, cinsel ask,
liks bir sofrada yemek ve diger lezzetlerin tadina varmak degildir; haz veya acinin
nedenini arastirmak ve ruhu sikan kargasalardan uzaklastiran 6l¢iilii bir akil yiiriitmedir.
En ylice iyi, sagduyu/ihtiyattir ve erdemler ondan kaynaklanir. Sagduyunun, onurun ve
adaletin olmadig1 bir haz yasami s6z konusu olmadigi gibi, hazzin olmadig1 sagduyu,
onur ve adalet yagami da siirdiiriilebilir degildir. Ciinkii erdemler hazzin oldugu bir
yasamla biitiinlesmistir ve haz dolu yasam erdemlerden ayrilamaz.?>?

Ahlakin temelinin en yiiksek iyide arandig1 ahlak diisiincesinde, ahlakin kaynagini
haz ve faydada goren J. Stuart Mill’in ahlak goriisii de mutlulugun haz getirdigi fikrine
dayanan bir anlayistir. Onun hazc1 diisiincesi, toplum ile iliskili olarak bir faydaci teori
oldugu izlenimlerini vermektedir. insanm ahlaki durumlarinda 6zgiirliigiiniin toplumsal
alana miidahale ettigi zamanlarda insanin bireyselliginin sonug¢larmni denetleyecek
unsurlar ile bu durumun tespit edilmesi ve kisinin eger gercekten topluma zarar veren
egilimleri varsa bunlarin agir cezalarla tertip edilmesi gerektigi diislincesinde oldugu
goriiliir. Eger kisinin yalnizca kendisini ilgilendiren ahlaki konular mevcut ise, ahlaki
karar yetkisi kisinin kendisine verilir. Ancak Mill, kisinin bireysel ahlaki gafletini fark

etmesi i¢in ¢evresinin ona zarar vermeyecek sekilde gafletini hatirlatacak ikazlarda

252 Epicurus, “Letter to Menoeceus”; Jason Lewis Saunders, Greek and Roman

Philosophy After Aristotle (New York: The Free Press, 1966), 50-52.
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bulunmasini, kisinin gafil ve diisiik seviyede oldugunu diisiindiirmek suretiyle onu yaptig1
seylerden vazgegmeye yonlendirerek ona karsi yapilan bir iyilik haline doniistiigiinii ifade
eder. Olumlu aracilik ve hakim nezaket cergevesinde kisinin ¢evresi tarafindan
uyarilmasinin iyilik olarak goriilmesi ile toplumu ilgilendiren durumlari iceren hallerde

bahsettigi yaptirimlar?>3

ile J. S. Mill’in ahlak diislincesine toplumcu bir fayda teorisi
nitelemesi yapilmasi daha uygun goriinmektedir. J. S. Mill’in “Onu cezalandirmak
isteyecek yerde, kendi hareketinin, onun i¢ine diisiirebilecegi kotiiliiklerden nasil
korunabilecegini ya da kurtulabilecegini gdstererek onun cezasini hafifletmeye gayret

etmemiz gerekir.”?>*

ifadeleri ile toplumun diirtiisel degil gayeci bir hedef ile etki ederek
kisinin kendini diizeltmesine imkan tanimasinin cezadan daha etkili bir yaptirim
oldugunu savunmasi, bireysel tertibi de yine toplumun etkisi ile gergeklestirme
diistincesine atfetmesi, onun toplumcu bir bakisa sahip oldugunu gostermektedir.

Ahlak disiincesini faydaci yonde temellendiren filozoflardan biri de Jeremy
Bentham’dir. Ahldkin ve Yasamanin Ilkelerine Girig adli eserinde insanin hazzin ve acinin
egemenligine teslim edilmis oldugu; yalnizca onlara hasredilen yetki ile insanin ne
yapilmasi gerektigi ve ne yapilacagina dair belirlenimlerini 4azzin ve acmin sagladigini
ifade ederek en basindan ahlak diisiincesinin temelini agiklamaktadir. Bentham, dogru ile
yanligin standartlar1 ile neden ve sonug zincirleri arasinda yer alan mutluluk fikrini, akil
ve hukuk yoluyla, fayda ilkesi iizerinden yeniden insa etme fikri tagir. Bentham, ahlaki

ilkesini, “Fayda ilkesiyle, her tiirlii eylemi, ¢ikar1 s6z konusu olan tarafin mutlulugunu

artirma ya da azaltma egilimine gdre onaylayan ya da onaylamayan ilke kastedilmektedir:

253 John Stuart Mill, Hiirriyet Ustiine, sad. Omer Caha, ¢cev. M. Osman Dostel
(Ankara: Liberte Yayinlari, 2012), 159-167.
254 Mill, Hiirriyet Ustiine, 166.
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ya da bagka bir deyisle, ayni sey, bu mutlulugu tesvik etmek ya da ona karsi ¢ikmaktir.”>

seklinde tanimlar. Bentham fayda ile ¢ikar1 diisiiniilen taraf i¢in herhangi bir seyde yarar,
avantaj, zevk, iyi ve mutluluk iiretme ya da herhangi bir seyden zarar, aci, kotiiliik ve
mutsuzlugun giderilmesi egiliminde olan &zelligi kasteder. Bunlarla faydanin isaret
edildigi durum bireysel ise bireyin mutlulugu, toplumsal ise toplumun mutlulugu
gozetilir. Ancak bireyin ¢ikarmin ne oldugu anlasilmadan toplulugun ¢ikarindan s6z
edilemez. Herhangi bir sey birey acisindan zevkler toplamina katkida bulunma ya da
bireyin acilarinin toplamini azaltma egiliminde oldugunda, o kisi icin ¢ikarin
desteklendigi ya da daha fazla ¢ikar sagladigi sOylenir. O halde bir eylemin, toplulugun
mutlulugunu artirma egilimi, onu azaltma egiliminden daha biiyiik oldugunda, fayda

ilkesine uygunlugundan soz edilebilir.

“Bir insanin herhangi bir eylemi ya da herhangi bir 6nlemi onaylamasi ya da
onaylamamasi, bu eylemin toplumun mutlulugunu artiracagini ya da azaltacagim
diislindiigli egilime ya da bagka bir deyisle bu eylemin fayda yasalarina ya da

buyruklarina uygunluguna ya da uygunsuzluguna gore belirlendiginde ve bu

egilimle orantili oldugunda, o insanin fayda ilkesinin bir pargasi oldugu sdylenir.”>>¢

Bentham’mn faydaci goriisiiniin bireye bagli bencil bir haz anlayisi olmadigi,
toplumun da gozetildigi ve kendi i¢inde fayda ilkelerine bagli bir yap1 oldugu goriiliir.
Bentham ne bireyden vazgecmekte ne de toplumu kenara atmaktadir. Nitekim toplumu
da olusturan bireylerdir. Toplumdan vazgegildiginde insan yalnizlasacak, i¢timai yapisini
ortaya koyamadigi i¢in fayda ilkesine gore toplam haz bakiyesinde eksilme yasanacaktir.

Fayda ilkesi ise mutlulukta artma, acida azalmay1 esas aldig1 i¢in toplumsal faydanin

255 Jeremy Bentham, An Introduction to the Principles of Morals and Legislation
(London: W. Pickering, 1823), 2.
256 Bentham, An Introduction to the Principles of Morals and Legislation, 3-4.
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gozetilmesi, fayda ilkesinin kendi yasasi geregi zorunlu olarak ortaya ¢ikacaktir. Aksinin
kabul edilmesi ilkenin kendisi ile ¢elismesi anlamina gelir. Boylece hedonist olmayan
faydaci1 ahlak diisiincelerinin, fayda-zarar dengesini korumak i¢in toplumu gozetme
zorunlulugu ortaya ¢ikar.

En iyi yasami mutlu ve erdemli olanda goren faydacilar, bir davranisin niyetine
degil davranigin sonucuna bakarak degerlendirmede bulunurlar. Faydada c¢okluk
neredeyse o tercih edilmeli, faydanin az oldugu seyden uzak durulmalidir. Bu sebeple, iyi
kavrami faydaya baglanmistir. Bir sey fayda sagliyor ise iyi, tersi ise kotiidiir.
Davraniglarin sonuglari azlik veya ¢okluga nispetle tespit edilir ve ona gore bir tercihte
bulunulur. Ornegin bir annenin, hamilelik siirecinde hayati bir tehlike ile karsilasmasi
durumunda, faydaci ahldka gore kimin hayatta kalacagi tercihi fayda diizleminde tespit
edilmeye ¢aligilir.

Hedonizm veya faydacilik olarak bilinen akimlarin hareket noktasi, insan i¢in
elemden uzak olus ve yararsiz seylerden kacgistir. Erdemi bilgide arayan Sokrates’te iyi,
hazza ve faydaya dayali bir diisiinceyle karsilanir. Eger iyi i¢in belirlenen ilke haz ve
fayda ise o halde bu hazzin ve faydanin saglayicisi nedir? Insana haz veren seyler igin bir
simnirlama var midir? Hazc1 ve faydaci ahlak anlayisi, ahlakin toplumsal diizeyde
yasanabilirliginin 6nilinde engel midir? gibi sorularin cevaplari zitlart ile miimkiin oldugu

diistincesiyle filozoflar tarafindan elestirilmistir.?>” Nitekim haz ve faydanin ahlak i¢in

257 Kant, iyi istemenin mutlak degerine, yararlilik ve verimsizlik diigiincesinin bir
sey ekleyip c¢ikaramayacagi aciklamasi ile haz ve faydaya dayali bir ahlak fikrinin
karsisinda durmaktadir. Nitekim iyi istemenin harekete gecmemis halinin bile kendi
basina bir miicevher gibi degerli oldugunu diisiiniir. Immanuel Kant, Ahldk Metafiziginin
Temellendirilmesi, ¢ev. loanna Kuguradi (Ankara: Tiirkiye Felsefe Kurumu Yayinlari,
2018), 9.
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258

kaynak olamayacagi Aristoteles*®ve Islam filozoflar1 tarafindan erdem  teorisi

kapsaminda degerlendirilmistir.

1. 1. 3. 2. Ahlakin Kaynagi: Sezgi

Ahlaki sezgicilik, ahlaki yargilarin sezgiye dayali olarak temellendirildigi bir
ahlak doktrinidir. Sezgi, “‘Bir seyin ¢ikarimsal olmayan anlik kavranmasi veya idrak

edilmesi’, ‘Akil kullanmadan bir sey hakkinda aninda, dogrudan bilgi sahibi olma giicii

(yetenegi)’ 2> gibi herhangi bir kanitlamaya ihtiya¢ duymadan kisinin kendi i¢inden

birdenbire herhangi bir vasita olmadan kavradigi sey olarak tanimlanir. Ancak
Aristoteles, “Zeka, fark edilmeyecek kadar kisa bir silirede orta terimi bulma

260 geklinde tanimlayarak sezginin de aklin siirecinde bir rolii oldugunu

yetenegidir.
aciklar. Islam filozoflarindan epistemolojik kurgusu ile dikkat ¢eken Ibn Sina’da bu
konuda Aristoteles’i takip etmistir. Ibn Sina, Aristoteles ile benzer aciklama ve drnekler
ile “Sezgiler de deney (tecriibe) gibi olanlardandir. Bunlar yargilarin ilkesi, nefsin ¢ok
giiclii sezgisi olan 6nermelerdir. Dolayisiyla siiphe onunla (sezgiyle) ortadan kalkar ve

99261

zihin ona boyun eger. (...)"*°" ve “Sezgi, bu giiciin, orta terimi kendiliginden ele gecirme

258 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2014, 24-27 (1095b-1096b).

259 Peter A. Angels, A Dictionary of Philosophy (New York: Barnes & Noble
Books, 1981), “Intuition”, 137.

260 Aristotle, Posterior Analytics, ed. J. L. Ackrill - Lindsay Judson, ¢ev. Jonathan
Barnes (PDF: Oxford: Clarendon Press, 2002), 47 (1. 34 89b 10).

261

Ibn Sina, Isaretler ve Tembihler, 51.
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hareketinin iyiligidir.”?%? seklinde tanimlamalarda bulunmustur. Sezgi, dogrudan ahlakin
kaynag olarak degil bilgi edinme siirecinde bir anda kavrayis1 ifade eden Aads terimi ile
kargilanmigtir. Sezgi, apriori bilgilerden hareket eden tecriibenin de miidahil oldugu bir
kavrayis alani olarak tanimlanarak aklin bir yetisi olarak goriilmustiir.

Ahlaki sezgicilik diisiincesi, ahlakin ilkelerinin mantigin ilkelerine benzedigi
diistincesinde olan St. Thomas’in sezgi anlayis1 ve ahlaki kavrayisin hissi kavrayis ile
baglantilandirildig1 Shaftesbury, Hutcheson ile G. E. Moore’un sezgiciligi olmak iizere

iki sekilde incelenir.26?

Ahlaki onermelerin dogrulugunun duyularla kavranamayacagi
ancak onermelerin gergek olusu ve ahlaki hakikatin sezgi ile bir tiir kavranisindan s6z
edilir. Ahlaki hakikat, iyi kavramina bagh seylerle ilgilidir. Ahlaki sagduyu iyi kavramina
bagl seylere dair 6nermelerin dogrulugunu iddia eder. Dolayistyla, yikiimliiliik kavrami
kolayca tanimlanamasa da sezgicilikte iyi olana dogru hareket bir yiikiimliiliiktiir. Sezgici
anlayista bilgi veya algi, ¢ikarima dayali degildir ve ahlaki bir karar i¢in gereken bilis,
duygu, sagduyuyu ve ahlaki duyu karisimindan olusan ahlaki formiilasyon i¢in kullanilir.
Bilgi veya algi, etik karar verme i¢in ahlaki kurallar1 formiile etmek i¢in kullanilan bilis,
duygu, sagduyu ve etik duyunun bir karisimindan kaynaklanir. Kimi sezgiciler
matematiksel 6nermelerin dogrulugu gibi ahlaki 6nermelerin de nesnel ahlaki gerceklige

sahip oldugunu diisiiniirler. Ornegin nefret, herkesce onaylansa dahi sezgi nefretin

yanlighig1 gercegini hissedebilir. Burada bahsedilen hissetme, duygucu ahlak anlayisindan

202 fbn Sina, Ikinci Analitikler: Burhan, ¢ev. Omer Tiirker (Istanbul: Litera

Yayincilik, 2015), 200.

263'W. D. Hudson, Ethical Intuitionism (New York: St Martin’s Press, 1967), 1,6-
7; Recep Kilig, Ahldkin Dini Temeli (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaymlari, 2005),
52.
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farkli tarzdadir. Nefret, bir kisi begenmedigi igin kisisel anlamda yanlis sayilmaz. 264 Bu
diislince tarzinin sonucu olarak ahlak mantiksal ilkeler gibi ilkeler igceren bir sezgicilikte
aranmalidir.

G.E. Moore analitik felsefeyi benimsedigi icin ahlak anlayisina da bunu
yansitmistir. Analizler icin ise gilinlik dilin yeterli oldugu fikrini benimsemistir.
Onermeleri yalin/basit ve karmasik oluslarina gére ayirarak; kompleks dnermeleri yalin
onermelere dayandirarak agiklamaya calismistir. Moore verbal analize karsi oldugu i¢in
iyi kavraminin da analiz edilemez, tanimlanamaz oldugunu diisiiniir. Ona gore iyi baska
bir nitelikle tanimlanmaya ¢aligilirsa, yanlis bir analiz ve sagma bir tanim ortaya ¢ikar.%3
Moore tanima devamli olarak belirli bir biitiinii olusturan pargalarin neler oldugunu ifade
eden temel bir 6zellik atfettigi i¢cin iyinin bu kapsamda incelenmesinin miimkiin olmadig1
sonucuna varir. Ciinkii iyi basittir; pargasi yoktur. Iyi diisiincede olan, tanimlanamayan,
diger seylerin kendisi ile tanimlandigi terimlerdendir. 2°¢ Moore metafizik olarak iyi
kavramini temel kavramlar arasma yerlestirmistir. Burada iyi kavramimnin 6zii geregi
kavranan oldugu anlasilir. Iyi kavrami gevresindeki kavramlari olusturmasi sebebiyle bir
ilmin meydana gelmesinde rol alir.

Bir rengi fiziksel esdegeri ile tanimlamak ve ayrica onu algilayacak gdzii ne tiir
151k titresimlerinin uyaracagi da belirtilebilir. Ancak rengi renk yapan sey o 1s1k
titresimleri degildir. Titresimler gergekte algiladifimiz rengin, uzayda karsilik bulan

halleridir. Renk olan her seyin 1sikta belli bir titresim {iretmesi gibi, iyi olan her sey renk

264 Geoffrey Lantos, “Intuitionism”, Encyclopaedia of Business Ethics and

Society, ed. Robert W. Kolb (SAGE Publications, 2008), 5/1190-1191.

265 Osman Elmali, George Edward Moore da Etik (Istanbul: Ar1 Sanat Yaymevi,
2007), 29.

266 Moore, Principia Ethica, 61-62.
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ornegindeki gibi bagka bir sey liretir. Bu anlamda ahlak, iyi olan her seye ait olan diger
ozelliklerin neler oldugunu kesfetmeyi amaclar. Ancak Moore, iyiden tiireyen seylerin
iyinin kendisi olmadig1 konusunda diger diisiiniirleri dogal yanilgida olduklar1 seklinde
elestirmistir.2%’ Ciinkii bir seyin etki alanindan ¢ok kendi iginde iyi ya da kotii olusu
dikkate alinir. Moore, iyi kavramima kavramsal bir Oncelik atfettifi i¢in onun
tanimlanamayacag1 kanaatindedir. O halde iyinin tespiti nasil olacaktir? Iyi mantiksal
olarak Oncelendigi i¢in ilkseldir ve dogal olarak tanimlanamaz. Dogal olarak
tanimlanamadig1 i¢in de onun insanda var olan dogal bir duygu ile tespiti de miimkiin
degildir. Moore’a gore iyinin tespit edilmesinde rol alan sey insandaki sezgidir. Her insan
kendinde var olan bir yapi ile ahlaki olan fark edebilir.

Iyinin epistemolojik olarak agiklanmasi konusuna itirazlar vardir. Iinsanlarin bir
ahldki duyuya sahip olup bununla iyiyi kavradig: fikri kabul gérmez. Eger iyi bu sekilde
algilaniyorsa iist diizeyde uyum beklenir. Ancak insanlar arasinda da ciddi anlagmazliklar
vardir. Renkler konusunda bile farkli algilamalar s6z konusu ise insanlarin algilarinda mi
bir kusur bulunacaktir? O halde ahlaki anlagmazliklarin Moore’un ahlaki duyusunun
arizalarindan kaynaklandig1 ihtimali 6ne siiriiliir ki bu sagmadir. Ciinkii iyilik algilayict
bir sey beden de belirtilen anlamda yoktur.?%3

Bir ahlaki yargi kabul ediliyorsa dogal olarak ona dogru bir egilim olacagi
diistincesine elestiri ise iyilige dogru bir egilimin nasil dogru kabul edilecegi ile ilgili
bilissel siireclere neden deginilmedigidir. Ahlak sadece duygu ya da sezgiye baglanacak

olsa, akil yiiriitmeler sonucu insanlarin ahlaki olmayan hallerden vazge¢meleri nasil

267 Moore, Principia Ethica, 62.
268 Francis Snare, The Nature of Moral Thinking (PDF: London and New York:
Routledge, 2002), 75.
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olacaktir? Nitekim duygusal siirecler daha subjektif oldugu icin degisime direnglidir.
Ancak akil ytiriitmeye acik bir kabul objektif nitelik tasir ve degisime daha adaptedir.
Etik’in ahlaki bir tecriibe diisiincesinde oldugu kanaatine sahip olan, Nikolay
Berdyaev; etik bilginin ahlak sahasinda 6zgiirlestirici bir anlam1 oldugunu belirtir. Ona
gore felsefl yasam bigiminin bir hasadi olan etik, hem teorik hem pratik olmalidir. 2
Sezgici ahlakin benimsenmesinde belki de en etkin olan sey bahsi gecen 6zgiirlestirici

anlami1 vermektir.

1. 1. 3. 3. Ahlakin Kaynagi: Duygu

Ahlakin kaynagin1 begenme veya begenmeme seklinde siniflandiran ve ahlaka
duygunun eslik ettigi bir anlayistir. Duyguculara gore ahlaki onermelerin test edilmesi
miimkiin degildir. Ahlaki onermeler, sentetik veya analitik Onermelere benzeseydi
sonuglar1 bakimindan da nesnel, ortak yargilar ¢ikardi. Yani ahldka konu olan seyin
tartigilmasi sonucunda herkesin kabul ettigi genel bir karara varilirdi. Dolayisiyla ahlaki
yargiya dayali 6nermeler biligsel kabul edilmedigi i¢in duygusal anlamlara sahip oldugu
diisiiniiliir. Ciinkli duygucu ahlak diisiincesinde, kendi i¢indeki terimlerin anlamlar
yoluyla dogrulanabilir analitik ciimleler ya da empirik verilere dayali goézlemle
dogrulanabilir sentetik 6nermelerin kesinligi ile ahlaki yargiya dayali dnermeler veya
ahlaki telkinlerin kesinligi benzesmez ve ahlaki yargilar hakikatleri icermezler. Ciinkii
yarginin ve telkinin sahibi kimse o kisinin kendi duygu diinyasinda karsilig1 oldugu i¢in

nesnel olarak nitelendirilemez. Duygularin disa vurumu ve benzer duygularin olusumu

209 Nikolay Aleksandrovi¢ Berdyaev, Insamin Yazgisi, cev. Hiisamettin Arslan
(Istanbul: Paradigma Yaynlar1, 2020), 33.
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onemlidir. “Dogruluk iyidir”, “Dogruyu sdylemek gerekir” gibi ddeve yiiklenen ahlaki
ifadeler “Dogruyu soyle!” ifadesinin yaninda zayif kalir. Ahlaki yarginin ifade edilis sekli
ona yiiklenen duygu ile sekillenmekte ve telkinin muhatabini etkilemektedir. Duygucu
ahlaki savunmada en etkin isimlerden olan A.J Ayer, ahlaki yargilarin diger 6nermeler
gibi kesinligi olmadig: fikrinden hareketle ahlakin da herhangi 6zel bir alan1 olmadigini
diistinmiistiir. Ahlaki yargilarin olgusal ve betimsel nitelik tasimadigir duygusal nitelik
tasidigr fikrini benimsemistir. Ayer, yargilar test edilemedigi i¢in ayri bir ilim olarak
degil, sosyoloji ve psikoloji ile iligkilendirmek suretiyle ahlaktan bahsetmistir. 27

Duygu kavramimin ahldka kaynak olarak seg¢ilmesini benimseyen duygusallik,
ahlaki degerlendirme, bilgi ve motivasyona dayali ahlaki rasyonalizme karsidir. Ciinkii
akil, ahlaki bilgiyi rasyonel bir mesele haline getirir. Duygusal ahlak anlayisina karsi
cikanlar ise ahlaki ilkelerin zorunluluk ve nesnellik yerine olumsallik ve 6znellik tagimasi
nedeniyle ahlakin keyfi bir mesele haline getirildigi kanaatindedir.?’”! Ahlakin duygu
temelli incelenmesinin karsisinda rasyonalitenin itiraz1 bilginin kaynaginin duygu degil
akil oldugu gercegidir.

David Hume’a gére duyular etigin konusudur, aklin degil. /deler, diisiinme, hayal
etme gibi akla ait daha soluk icerikler iken, izlenimler gérme, isitme gibi duyu ve algiya
yonelik daha canli igerikleri temsil etmektedir. Hume, bilgi de olasiligi reddederek,
mevcut duyu izlenimleri, duyu ile algilanan niteliklerin iliskilerine dair sezgiler ile ide
izlenimlerini bilgi olarak tanimlar. Duygular deger olarak, nesnenin bir temsiline yani bir

olguya isaret etmedigi i¢in dogrudurlar. Hicbir ahlaki yargi gercegin bir ifadesi degildir

270 Alfred Jules Ayer, Dil, Dogruluk ve Mantik, g¢ev. Vehbi Hacikadiroglu
(Istanbul: Metis Yayinlar1, 1998), 85,89; Cevizci, Etik-Ahlak Felsefesi, 239-247.

271 Michael B. Mathias, “Moral Sentimentalism”, Encyclopaedia of Business
Ethics and Society, ed. Robert W. Kolb (SAGE Publications, 2008), 5/1441-1442.

130



fikrini benimseyen Hume, gerceklige dair onciilleri barindiran ifadelerden nasil olur da
ahlaki yargilar c¢ikarilabilir sorusunu sormaktadir. Ona gore ahlaki yiliklem bir seye
basitge dogru veya yanlis yargisini bir 6zellik olarak ekleyemez. Hume’un ahlaki yargilar
icin olgu-deger catigmasi onun ahlakin kaynagi hakkindaki diistincelerini gosterir. Var
olan bir olgu akil ile belirlenebilen bir sey olarak duyumsanma ve izlenimle elde edilir.
Ancak bir seyin olgu olmasindan hareketle olguya deger atfetmeye nasil gecilir? Hume’a
gore olgusal olandan deger yargisi c¢ikarsanamaz. Dolayisiyla “X yalan soyledi.”
ifadesinden “Yalan s6ylemek kotiidiir.” yargisi ¢ikarilamaz.?’2

Wittgenstein, ger¢ek diinyanin olgusal oldugu ahldkin da degerler igerdigi
diistincesiyle dili, zihnin bir siireci gérerek insan hayatina, dil ile ifade bulan hi¢bir ahlak
sOzcligiinilin etki etmeyecegi diislincesini savunur. Ona gore ahlaki dnermelerin gercek
diinyada karsiligi yoktur. Ciinkii Onerme gercegin bir resmidir, idealin degil.
Wittgenstein, bu sebeple dil-mantik-olgu-deger itigmesinin ortaya bir sey ¢ikaramadigi
icin, ¢ikmayan deger lizerine konusulamayacagini, ahlaktan da s6z edilemeyecegini
belirtir. Ancak burada sirliliklar baglaminda bir degerin anlamsizliina degil onun
lizerine konugmanin anlamsizligma vurgu yapar.?’® Wittgenstein’in ahlak hakkinda

konusulamayacagini ifade ederek ahlak hakkinda konusmasi, onun ahlak: bir degilleme

konusu yaparak anlatmaya ¢alistig1 diislincesini akla getirmektedir

272 Ahmet Cevizci, Felsefe Tarihi (Istanbul: Say Yayinlari, 2020), 633; Hakan
Poyraz, “Etik ve Dil”, Etik ve Etik Sorunlar, ed. Celal Tiirer (Ankara: Nobel Akademik
Yayincilik, 2019), 475; Snare, The Nature of Moral Thinking, 76.

273 Poyraz, “Etik ve Dil”, 467-473.
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1. 1. 3. 4. Ahlakin Kaynagi: Toplum

Mensup olunan sosyal grubun adetleri, gelenekleri ve aligkanliklar1 davranig
olgiitlerinin belirlenmesinde kaynak olarak hizmet edebilir. Ahlakta otorite, benimsenen
toplulugun gecmis uygulamalarina ve kendi belirledikleri ideal Slgiitlerin siirekliligine
dayanir. Gelenekler hukuktaki gibi asikar degildir. Mensup olanlar tarafindan kabul goriir
ve bilinir. Toplumsal ve ailesel beklentiler bireylerin davranma sekilleri veya yasamda
belli bir seyri takip etmeleri i¢in itici bir mekanizmadir. Ahlaki olan atasdzleri, anlatilar
veya davramig kurallar1 gibi gelenekler, resmi olarak sistemlestirilebilir. Toplumsal
gelenekler, pek ¢cok modern toplumsal diizende yasalari bilgilendirmeye ve bunlara
dayanak olusturmaya devam etmekteyken, glinlimiiz hukuk sistemleri, hukukun
gecerliligini salt geleneklerden veya tarihsel uygulamalardan giderek daha fazla
ayrigtirmaktadir.?7*

Farabi, 6gretimi ele alirken, tasavvur ve tasdik bilgisini verdikten sonra 6grenenler
acisindan ilke olan onciilleri, hi¢ kimsenin duyumsamaktan uzak kalamayacagi ortak
duyular ve hi¢ kimsenin bilgisinden uzak kalamadig: ortak diisiinceler olmak iizere iki
kisma ayirmaktadir. Meshurlar olarak ifade ettigi bu seyler, meshur oldugu o toplum i¢in
gereklidir, bagka bir topluma o6gretilemez. Clinkii insanlarin hem teorik hem pratik
anlamda gortisleri zamana gore degisebilir.?”> Dolayisiyla ahlakin da 6gretimini bu bahis
ile ele aldigimizda ahlaka kaynak olarak toplumlari, kiiltiirleri, ¢cevreyi isaret edemeyiz.
Nitekim bir seyin dgretiminin kolaylastirict unsuru olmak ile bir seye kaynak olmak ayr1

seylerdir.

274 Michael Kessler, “Morality”, International Encyclopedia of the Social
Sciences, ed. Julius Masculinity-Nyerere (Detroit: Macmillan Reference USA, 2008),
5/284.

275 Farabi, Kitabu’l-Burhdn, 158.
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Ibn Sina da bireysel yetkinligin toplumsal yetkinlikten &nce geldigini ifade eder.
Ahlak insanin hakikate ulagmasi i¢in gerekli ilimlerden biri ise onun edinilmesinde
oncelikli rol toplumun degil, kisinin kendi hakikatidir. Yani akilsal tekdmiiliidiir. Bu
sebeple bes sanattan ilki burhan éncelikli olarak ele alinir.?’® Ayrica, ibn Sina, bilgideki
timelligin kaynagimin insanin tabiatindan kaynaklandigini, bedihi bilgilerinden
metafizige dair bilgilere erisebilmenin herhangi bir toplumsalliga dayanmadigini ifade
eder.?”’

Tikel olarak ahlaki degerlerin belirgin hale gelmesinde toplumun islevselliginden
s6z edilebilir. Ancak ahlakin olusumu topluma dayandirilamaz. ibn Tufeyl’in Hayy b.
Yakzan isimli alegorik eserinde oldugu gibi insan tek basina iken de ahlaki se¢imlerde
bulunacaktir. Ciinkii irade ve secim, metafiziksel baglamda ele alindiginda ilk temas
edilecek olan insandir. Bu anlamda insana dair durumlar, toplumsal varlig
onceleyecektir.2’®

Doga filozoflar ile siiregelen degismezlik ilkesinin kabuliiniin diizen getirecegi
fikri ile ahlaka bir degismezlik atfedilerek; mutlak dogru kavrami ortaya atilmig, bunun
kaynagi olarak toplum secilmistir. Kolelik-efendilik sisteminin hakim oldugu
yapilanmalarin tiimiinde boyle bir ahlaki itaat zinciri benzer sekilde ilkel topluluklarda
goriilmektedir. Kdle topluluklarda herhangi bir gelisim kabul edilemez. Ciinkii insanlara
kolelik algis1 dogustan itibaren zerk edilerek degisebilirligin sorgulanmasina miisaade
edecek her tiirlii zemine engel olunmaktadir. Glinlimiizde hala Afrika topraklarinin bir

kisminda somiirgeye ugrayan halklarin kole olarak dogduklar: diislincesi hakim olup,

276 Tbn Sina, Tkinci Analitikler: Burhan, 4.

277 Omer Tiirker, Ibn Sind’'da Metafizik Bilginin Imkdm (Ankara: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlari-iISAM Yaynlari, 2019), 250.

278 Omer Tiirker, Ahldk: Yeni Bir Yaklasim (Istanbul: Ketebe, 2020), 52-53.
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dogan her bireyin yliziine, viicuduna bir dovme seklinde isaretlemeler yapilmaktadir.
Inisiasyon torenlerinin diizenlenmesi de toplumun insan {izerinde nasil etkin oldugunu
gostermektedir. Bdyle topluluklarda ahlak igin kaynak toplum olmaktadir. Ihtiyaclarin
kargilanmas1 maksatl bir aidiyet duygusunun etkisi ile kabileci anlayislar devam etmekte
ve tiim ahlaki siirecleri bu zeminde gerceklesmektedir. Kabileler arasi farklilasmalar dahi
ahlakin genel-geger ilkesini toplumun veremeyecegi gercegini sunmaktadir.
Eudaimonist Grek filozoflarinda ve Islam filozoflarinda genel olarak ahlak,
kendisi i¢in istenen, mutluluk amaci tasiyan, insanin hareketlerini diizenleyen; 6ncelikle
kisinin kendini degerlendirip tertip etmesini gaye edinen, ardindan toplumsal alanda
ortaya ¢ikan bir tertibi ifade eden pratik bir alandir. Ahlak 6nce insan nefsinde sonra
toplumsal olanda tahayyiil edilir. Dolayistyla toplum, ahlakin 6gretiminde kolaylastirici
bir unsur olarak goriilen, siyasetin barindirdigi ve ahlakin egitimi ile degisimi kapsaminda
rol alan 6nemli bir sosyal alandir ancak birebir ahlaka kaynak gosterilemez. Ahlakin
topluma bakan vechesi ahlaki yasatan, koruyan bir unsur olarak var olmasindandir.
Toplum ahlakin korunmasinda etkin bir rol oynasa da 6ncelikle ahlak icte inga edilen bir
deger olarak insanin natik nefsi ile diizenledigi halleri icermelidir. Nitekim toplum insan
fertlerinden meydana gelir. O halde ferdin ahlaki, toplulugun ve zamanla toplumun ahlaki
olacaktir. Degerlerin, salt kurallar olarak sunuldugu bir ahlak insasi, kurallara sadece
denetlendigi zaman uyan insanlarin sayisini artirarak, degeri kurala indirgeyen bir toplum
ahlaki haline gelir. Ahlak her seyin iizerinde yiice bir ideal olmadig1 zaman, toplumlarin
yanlig seyleri kaniksadigi durumlarda insanin insan olmak bakimindan tasidigt ayrum

gerceklesmez.
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1. 1. 3. 5. Ahlakin Kaynag: Odev

Ahlakin gayesini sonucunda arayan teleolojik bir anlayisin karsisinda deontolojik
bir ahlak anlayisi vardir. Deontolojik ahlakta bir degerden sz edildiginde eylemin
kendisi degil eyleme sebep olan i¢ ilkeler esas alinir. Yani eylemin sonucu, o eylemin
tasidig1 dogru ya da yanlis deger yargisini belirlemez; eylemin tasidigi niyet, ilke ve 6dev
ile baglantili olarak agiklanir. Bir ¢esit ddeve dayandirma ahlaki olan anlayisin temsilcisi
Immanuel Kant’tir. O, Hume’un olgu deger arasinda kanitlanamaz bir iliski oldugu

iddiasina kars1 cevap niteliginde Saf Aklin Elestirisini 27

ele almistir.

Kant’a gore dogru yargilarin rehberligi ve yiice norma olan ihtiya¢ baglaminda
ahlak metafizigi yapilir. Aksi takdirde yol gosterici ve yonlendirici ilkelerin yoksunlugu
ahlaki bozulmaya maruz birakacaktir. Ciinkii ahlaki eylemin yasaya uygunlugu kadar
ahlak yasasi ugruna yapilmasi da dnemlidir. Ahlaktan yoksun bir akil, tesadiifen yasaya
uygun davransa da g¢ogunlukla yasaya aykiri eylemler iiretecektir. Iyi bir istemenin
varligi, erdemlerin zihin tizerindeki etkisini diizeltir. Boylece tiim eylemlerin ilkesi
diizelir. Tyi irade, etkiledigi veya gerceklestirdigi seyle degil ya da iddia edilen bir amaca
ulasmaya uygunluguyla degil kendisi bizatihi iyidir. Iyi irade kendisinden elde edilecek
bir yarar ya da yararsizlikta aranmaz.?%° Kant, iyi istemenin yeryiiziinde talep edilecek en
iyi sey olmasi nedeniyle, iyi istemenin ilkeleri olmasi gerektigini diisiiniir. Istemenin
oznel ilkesi maksimdir. Bir seyi yapmaya insani yonlendiren akil yiiriitme, deger, amag
gibi dnceliklerdir. Maksimin nesnel bir ilkeye ihtiyaci vardir, bu ise pratik yasadir. Odev,

somut ve degisken yiikiimliilikler olarak her insandan beklenen seylerdir ve 6devin

279 Immanuel Kant, A1 Usun Elestirisi, ¢ev. Aziz Yardimli (istanbul: Idea
Yayinevi, 1993), 39 (B 5).
280 Kant, Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, 5-9.
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ahlaki degeri, maksimdedir.?8! Doktora 6grencisinin, tezini zamaninda teslim etmesi 6dev
iken, dgrenciyi bunu yapmaya sevk eden 6znel ilke maksimdir. Ogrencinin maksimi,
alanda uzmanlasmak veya bilgide nitelikge bir artis olabilir. Ogrenci, eylemin sonucunda
doktor unvanini alacaktir. Bu durumda 6devin ahlaki degerini belirleyen sey ddevin
unvan almak icin mi, bilgide nitelikge artis icin mi secildigidir. Ozne, bilgide nitelikge bir
artis1 igsel bir seving, dogas1 geregi bilgi edinmeye duydugu hazzi amaglayarak tezini
tamamlamayi tercih etse bile eylemin bir etkiye a¢ik olmasi sebebiyle, Kant eylemi tegvik
edilebilir bulur ancak saygi deger bulmadig: i¢in ahlaki olarak nitelendirmez. Kant,
egilimin bir bahsedilmislik olmas1 nedeniyle tercih edilmesi yerine, insanin herhangi bir
fayda giitmeyecek bir bicimde iradeye dayali bir maksimi, pratik yasaya uygunlukla
belirlemesi gerektigi kanaatindedir.?®* Dolayisiyla iyi isteme, etkileri ve sonuglari i¢in
istenen degil kendisi i¢in istenendir. Bir seyin degeri ise 6deve uygunlugu degil 6devden
dolay1 yapilmasidir. Ozne, icsel bir deger tasimadik¢a maksim ahlaki bir igerik tasimaz.
Ancak bu deger muhakkak Kant’in belirledigi yasaya uygun olmalidir.

Kant, yasam i¢in amagh olarak diizenlenmis bir varligin dogal egilimlerinde, en
uygun olandan baska herhangi bir amag i¢in higbir ara¢ bulunmadigini ilke olarak kabul

eder. Kant’a gore doganin gercek amaci akilli ve iradeli bir varligin korunmasi, mutlulugu

281 Kant, Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, 12-16.

282 Kant’m egilimlere bagli olarak yapilan ahlaki eylemin zesvik edilebilir oldugu
ancak ahldki olarak nitelendirilemeyecegi diisiincesi, Farabi’nin ve diger Islam
filozoflarinin ahlaki eyleme yonelik istidadin, bir meleke olarak sayilmadig: fikriyle
oldukc¢a benzerdir. Kisinin tabiatca bir erdem veya erdemsizligi edip eylemeye yonelik
herhangi bir hazir bulunusluk hali miimkiin olabilir. Ancak filozoflar bu yatkinligi erdem
olarak nitelendirmez. Bu noktada Kant’in yaklagimi feldsife ile aynidir. Farabi, Fusuliin
Miintezea, 28-30.
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olsaydi, dogada bu amag i¢in insan aklini1 segmis olsaydi, bu isabetsiz bir se¢im olurdu.
Ciinkii doganin se¢imi ile yaratigin aklinin yargi¢ kilinmasi ile yapilacak tiim eylemlerin
ve davranma bi¢imlerinin kuralinin i¢glidii tarafindan belirlenmesi, yaratigin akli
tarafindan yapilacak olandan daha keskin bir sekilde ger¢eklesmis olurdu. Bu da yaratigin
sadece mutluluk egilimine dogru bir gézlem ile hayranlik duymasina sebep olacak ve
dogaya, icgiidiiye zay1f bir i¢gorii ile mutluluk tasarimi ve ona ulagsma araglarini tasarlama
clireti verecekti.?®?

Kant, aklin tek basina mutluluk olarak goriilmesini elestirerek gelismis aklini
kullanmada deneyimli insanlarin siradan insanlara olan &zencinden bahseder. Kant,
yasamsal memnuniyete ve mutluluga dair aklin sagladigi avantajlarin gorkemli
yliceltmelerini biiyiik 6l¢iide hafifleten ve hatta sifira indirgeyenlerin elestirilerini hakl
gorerek, bu yargilarin gizliden gizliye varoluslarinin ¢ok daha degerli bir amaci oldugu
fikrine dayandigin1 ve bu amacin mutluluk olmadigini, aklin gercekte yoneldigi ve en
iistiin olmasi gereken yiice bir kosul oldugunu ifade eder. En yiiksek pratik belirlenimini,
iyi bir iradenin temelinde goren akil, ancak kendince bir tatmine; yani bir amacin yerine
getirilmesinden dogan bir tatmine muktedirdir. Kendi i¢inde ve baska bir amag
olmaksizin son derece saygin olan iyi isteme kavrami, dogal olarak zihinde ickin olup
ogretilmeye degil aydinlatilmaya muhtactir. Eylemlerin degerinin 6l¢iilmesinde her
zaman en Ustte duran ve diger her seyin kosulunu olusturan bir kavramdir. Baz1 6znel
simirlamalar ve engellerle de olsa iyi isteme kavramini igeren ancak onu gizleyip taninmaz
hale getirmek bir yana onu gelistiren ve daha parlak hale getiren ise ddev kavramidir.?84
Kant’in agiklamalarindan aklin iyi isteme igin bir arag oldugu ve iyi isteme ve odev igin

gereken pratik bir yeti olarak amaglara hizmet etme aracilig1 yaptig1 anlagilir.

283 Kant, Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, 10-13.
284 Kant, Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, 10-12.
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Odeve uygunluk ile 6devden dolay1 yapilan seyi ayiran Kant, bagka bir egilim
sonucu secileni degil, 6devin kendisinden dolay1 yapilani bekler. Basina felaketler gelmis
ruhu giiglii kisinin onca olumsuzluga ragmen yasamayi se¢mesi, yasamay1 siirdiirme
odevinden dolayi secildigi i¢in ahlaki bir deger tasir. Kant, miisteri kaybetmemek i¢in
tiim misterilerine ayni fiyat tarifesi uygulayan bir saticinin tavrini, ddeve uygun olan ayni
fiyat tarifesi uygulamast fiili yerine bencilce bir amaca yonlendirmesi nedeniyle diiriistliik
ilkesine aykir1 oldugu gerekgesiyle kabul edilemez olarak degerlendirir. Kant niyet gibi
egilimlerin de 6devden dolay1 yapilmadiklari i¢in ahlaki olmadigini ifade eder. Nitekim
bir davranma bi¢iminin ahlaki degerini belirleyen sey, onu yapma amaci veya yapma
egilimi degil, o davranis1 yapma karar1 verdirten maksimdir. Ciinkii maksim, eylemin
olusumunda istemenin ilkesidir. Odevden dolayi sergilenen bir eylemin istemesi “a priori
ilke”?%den gelir. Yani tiim maddi ilke ortadan kalkar ve iradenin bigimsel ilkesi
tarafindan belirlenim baglar.?8¢

Odev, yasaya sayg1 duyarak hareket etme zorunlulugudur. Bir seyi eyleme egilimi
istemenin etkisidir ancak bu saygi1 duyulacak sey degildir. Istemeye sonug olarak bagl
olmayan sadece neden olarak bagl olan, egilime hizmet etmeyen salt yasa kendi i¢inde
bir saygi nesnesi olmasi ile bir buyruk olabilir. Sayg: ise istemenin yasa tarafindan
belirlenmesi ve bu bilinci ifade eden kavramdir. Istemenin 6znel ilkesi maksim, nesnel
ilkesi ise pratik yasadir. Mutlak iyi bir isteme i¢in maksimden ¢ikarilacak tiim diirtiilerin
gerisinde insanda var olan yasaya wuygunluk ilkesi ortaya ¢ikacaktir. Dolayisiyla
davranma bi¢imi de yasaya uygun bir istemeyi barindirmalidir. Zor durumda yalan
sOyleme Ornegine deginen Kant, bu durumda yalan sdylemenin akillica m1 oldugu yoksa

ddeve mi uygun oldugunu sorgular. Odev ilkesine uymamanin getirecegi kotii sonuglar

285 Kant, Ar1 Usun Elestirisi, 38 (B 3).
286 Kant, Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, 13-15.
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anlatarak zor durumda yalan sdyleme maksiminin yasalasmasinin kabul edilemeyecegini
ifade eder. Insanin egilimlerine zarar verecek olsa dahi, genel yasaya uygun bir ilkenin,
herhangi bir egilimin etkisinin lizerinde bir deger i¢cerdiginin goriilmesi ile pratik yasaya
uygun, saygi barindiran 6devin gerceklesmesi gerekir. Yasa istemenin etkisi veya nedeni
olarak degil saygiya konu olacak nitelikte oldugu zaman buyruk olabilir.?®’ Etkinin
sonugta arandig1 durumlar Kant’in ahlaki tasarimi olamaz. Ciinkii ona goére degeri, iyi
istemenin kosulu verir.

Dogadaki her sey yasalara bagli olarak hareket ederken, istemeye sahip olmasi
nedeniyle insan, eylemleri ile ilgili ilkeye ve istemeye bagli olarak eylemler {iretebilir.
Kant, yasalara baglh eylemlerin olusumunda isteme yani pratik aklin gerekli oldugunu
diistiniir. Pratik ilkeler ise genel bir isteme barindiran 6nermelerdir. Pratik ilkeler, 6zneye
bagli oldugunda maksimler olarak isimlendirilir. Pratik ilkeler, nesnel bir istemeye baglh
oldugunda ise pratik yasalar yani buyruk(imperativ) adin1 alir. Kesin buyruk ise nesnel
zorunlu bir hiiviyet tasiyan, eylemin kendisi dolayisiyla amag edinildigi buyruktur. Biitlin
buyruklar iyi istemeyi igerir. Ancak buyruk arag olarak istenirse o zaman kosullu buyruk
olarak isimlendirilir. Buyruklar hangi eylemin iyi olacagini sunar.?8¢

Kant saf aklin kendi igerisinde istemeye dair neden tasidiginin kabulii ile pratik
yasalarin varligindan séz edilebilecegini ifade eder. insanin dogasi geregi tasidigi bu
irade, maksimleri ile bagka bir amag¢ veya ara¢ icin degil en temel ahlak yasasi i¢in
kullanildiginda yasaya ulasilir. Aksi takdirde biitiin pratik ilkelerin maksimler olmasi
gerekir. iradeli bir varligin arzuya dayali istemesi, kendi maksimleri ile pratik yasalarin
catismasina neden olabilir. Ancak istemelerin belirlenmesinde maksimlerin se¢ilmesi,

maksimlerin arzu giiciine bagli olmasi nedeniyle deneyseldir ve kacinilmaz olarak bagl

287 Kant, Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, 15-19.
288 Kant, Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, 29-32.
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kalinacak pratik yasalar saglayamazlar. Kant “Oyle eyle ki, senin istemenin maksimi, hep
ayni zamanda genel bir yasamanin ilkesi olarak da gegerli olabilsin.”?® ifadesi ile
istemelerin ahlak yasasit olabilmesi sartin1 nesnellige baglar. Bu durumda akil iyi
istemeye, hi¢bir egilim ve duyguyu katmadan, -hatta istemeyi istemek haz verse dahi bu
hazzi dahil etmeden- belirlediginde bu isteme akli, saf akil pratikligi ile niteler ve o zaman
saf aklin pratikligi onu yasa koyucu yapar.?”® Yani “Saf akil kendi bagima pratiktir ve
(insana) ahlak yasasi diye adlandirdigimiz genel bir yasa verir.”?"!

Kant’in istemenin maksimine, kosulsuz buyruga bagli bir ilke atamasi, eylemin
sonucunu meydana getirmek ile onu amag edinmeyi yliklenmek anlamina gelmez. Ciinkii
bdyle bir eyleme, saf aklin pratik yasasina aykir1 olarak eyleyeni, eylemin sonucunu
diisiinen ve onu gergeklestirmeye calisan biri haline getirir. Ancak Kant’ta akil pratik bir
yeti olarak verildiginden ona mutluluk amaci yiiklenemez, onun daha iistiin bir gayesi
vardir. Kant’ta iyi isteme her seyden dnemli olandir, o mutluluktan dahi 6nde olandir.
Kant sonug¢ odakli degil kurala 6zgii bir ahlak anlayisina sahip oldugu i¢in mutlulukcu
ahldk diisiincelerini, bir egilim tasimalar1 nedeni ile ahlak ac¢isindan saygi duyulabilir
bulmaz ve onlara ahlaki bir deger atfetmez. Ahlaki degeri belirleyen, istemenin ilkesinin
yasaya uygunlugudur. Istemeyi belirleyen sey ise a priori ilkelerdir. Bu ilkelerin yasaya
uygun bir iradeyi olusturmasi ve en yiice kosul olarak isimlendirilmesine kategorik
buyruk adim verir. Kant, kategorileri insanin iradesi ile bilgi arasinda gorerek, onlari

ahlaka dahil etmistir. Isteme ile giidii arasinda eylemeyi 6devden dolay1 yaptiran sey,

herhangi bir igerikli ilke olmadig1 i¢in se¢imde egilim veya itkilerin olmadig: sirf yasa

289 Immanuel Kant, Pratik Aklin Elestirisi, ¢ev. loanna Kuguradi vd. (Ankara:
Tiirkiye Felsefe Kurumu Yayinlari, 1999), 35 (1. 54).

290 Kant, Pratik Aklin Elestirisi, 21, 28 (1. 35-36, 1. 45).

21 Kant, Pratik Aklin Elestirisi, 36 (1. 56).
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olma s6z konusu oldugunda nesnel bir yasa elde edilir.*? Ozetle istenen seyden giidii ve
duygularin, etkilerin, itkilerin, egilimlerin c¢ekip cikarilmasi ile geriye kalan sadece
yasaya uygun bir maksim ise iste burada saygi bilinci vardir ve o sey ahlakidir. Insanin
0zde sormasi gereken sey, belirledigi maksimin genel bir yasa olmasini isteyip
istemedigidir. Kant diisiincesinde ahlaka kaynak saf aklin pratik kismidir. Ciinki
oncesinde dogada deneysel olan seyler, saf akil ile birlikte anlamli kavram ve kategorilere
taginir ve ondan deneysel veriler, dissal 6geler arindirilir. Kant, arinmig aklin yasalarinin
evrensel bir yasa olacak sekilde belirlenmesini ister. Bunun i¢in insan Once tiim
bagliliklarindan kurtulmalidir ve kisi ahlak yasasina uydugunda sonucun mutsuzluk
getirecegini bilse dahi o yasaya uymalidir. Ciinkii insanin 6zgiirliigii, her seyin tizerinde
agir basan ahldk yasasina uymaktir.>® Nitekim ahlaki eylem degerini hazlardan,
egilimlerden siyrilmis bir 6zgiirliikte bulur. 2%4

Kant’in ahlaki, insanin dogast onun akli oldugu i¢in akla dayandirilmig formiiller

icerir. Bu sebeple akli elestirerek akildan akla doner. Boylece saf aklin elestirisinde

292 Kant, Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, 14-16.
293 Kant, Pratik Aklin Elestirisi, 128 (2. 212).

294 Kantin ahlak diistincesinde iyi isteme kavraminin kosulu, Kur’an’in adalet
erdemi i¢in koydugu sarta benzemektedir. Kur’an’a gore, ahlaki eylemin hi¢gbir menfaate
ve ilgiye dayandirilmadan gerceklestirilmesi talep edilir. “Ey iman edenler! Kendinizin
veya anne babanizin ve akrabanizin aleyhine bile olsa adaleti ayakta tutun, Allah igin
sahitlik eden kimseler olun. (Insanlar) zengin olsunlar, yoksul olsunlar Allah onlara
sizden daha yakindir. Oyleyse siz hislerinize uyup adaletten ayrilmayin. Eger adaletten
sapar veya lizerinize diiseni yapmaktan geri durursaniz bilin ki Allah yaptiginiz her
seyden haberdardir.” Kuran Yolu Tiirk¢ce Meal ve Tefsir-3, ¢ev. Hayrettin Karaman vd.

(Ankara: Diyanet Isleri Baskanlig1 Yayinlar1, 2020). en-Nisa 4/135.
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diistinmeyi, pratik aklin elestirisinde eylemeyi, yargi giicliniin elestirisinde ise begeniyi
inceler. Kant’a gore, insan dogasina gore hareket ettiginde tamamen 6zgiir olacaktir.
Bunun i¢in sabitlenmis ahlak yasalar1 yerine eylemi saf aklin yasalarina baglamayi tercih
eder. Akli arzulardan arindirip saf kilmak ile bu aklin eylemlerindeki dl¢iiniin evrensel
bir kosula dayanmasi i¢in aklin muhakeme yetenegi ile ilkelere baglanmasi iizerine
kurulu bir ahlak diisiincesi vardir. Bu anlamda ahlak insanin kendini gerceklestirme
alamidir. Ancak burada aklin ilkeleri olmalidir. ilki, kendi igin diisiinmek, aklin
bagkalarinin giidiimiinde kendine kor olmaktan uzak olusu ve edilgin olmayisini igeren,
On yargisiz olma ilkesi; ikincisi bagkalarinin bakisi ile bakabilmek, genisletilmis bakis ile
evrensele ulagmak; ticlincli ilke ise her zaman diisiincede uyumlu, tutarli olmaktir.
Ucgiincii ilkenin gergeklesmesi ilk iki ilkenin ger¢eklesmesi ile miimkiin olur. 2*° Kant’in
insanin kendini kontrolii ile baskalarinin giidiimiine girmeyen bir evrensellik arayisinda
ibraz ettigi tutarli ahlak anlayisi, kendini bir tiir denetimden gecirme ile insana ddevler
yiikleyen ve ddevleri bireysel alanda degil evrensel alanda yerine getirerek tutarlilig
devam ettirme ahlaki oldugu goriiliir. Aristoteles i¢in en yaganilasi tarz olan teorik yasam
tarzinin, Kant’ta bu ii¢ ilke ile uyumlu oldugu goriiliir. Aristoteles'in insan1 6zgii olarak
nitelendirdigi teorik kismin yani insanin yapip etmelerinin bittigi noktada ben ne yaptim
diye yaptig1 seyden ari olarak diislincelerini iceren sorgulamasi bu anlamda Kant
ahlakinin koklerini isaret eder.??® Kant’in ahlaki akil ile ahlak arasinda kurulan iliskinin

odevler ve amaglar krallig1 saglama ahlakidir.

295 Immanuel Kant, Yarg: Yetisinin Elestirisi, cev. Aziz Yardimli (istanbul: idea
Yaynevi, 2006), 161-163.
2% Aristoteles, Nikomakhosa Etik, 2014, 40 (1. 1103).
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1. 1. 3. 6. Ahlakin Kaynagi: Akil

Ahlakin kaynag insanmn temyiz giiciinii ifade eden nefs-i nitikadir. Insanin
yetkinlesmesi, asama asama aklin giicleri ile gerceklesir. Insanda pasif bir kuvve olarak
bulunan giiclerin aktiflesmesi sonucunda yetkinlik kazanilmaktadir. Burada bilginin
edinimi siirecine géz atmak onemlidir.

Ahlakin kaynagi olarak aklin se¢ilmesi, insanin degisen bir ahlaka sahip oldugunu
da gosterir. Aksi halde degismeyen bir ahlak ile hareketin olmadigi bir yasam, anlamsiz
bir diinya ve nihayetinde karsilik bulmayan bir ahiret ve dolayisiyla da Tanri’nin
denetiminin yoklugu ve en nihai olarak da Tanri’nin inkar1 sonucuna goétiirecektir. Oysa
felsefenin hikmet olarak belirledigi sey Tanr1 hakikatinin kabulii ve o hakikat i¢in
gosterilmesi gereken cabadir.

Ahlakin felsefi olarak gelisimi g6z Oniline alindiginda Grek diinyasinda aklin,
ahlaki fiile dlgiit olarak secildigi goriilecektir. Ozellikle Sokrates, Platon ve Aristoteles
tarafindan iyi ile kotiiyii ayirt etmeye yarayan bir gii¢ olarak akil ahlaka dair yargilarin
kaynag1 olarak segilmistir. Platon’un Ustlin iyi fikri, idealar1; Aristoteles’in orta yolu
tutma ilkesi ve mutluluk anlayisi; Epikiir’iin haz ilkesi; Stoacilarin erdem goriisleri ve
Kant’in 6dev ahlaki hepsi akilla elde edilir. Bu yoniiyle ahlak, epistemoloji ile

297 Yani

baglantilidir. Dolayisiyla erdemler bilgide, bilgisizlik erdemsizlikte goriiniir.
aklin devre dis1 kaldig: bir ahlak gézlemlenmez.

Farabi, Aristoteles¢i yaklagim ile one ¢ikan ahlak siyaset baglamindaki
degerlendirmeleri, ahlak: pratik alanda ele aliginin ahlakin kaynagina akli mi, tecriibeyi

mi, yoksa dini mi se¢tigi konusunda farkli savlar1 akla getirmektedir. Farabi’nin felsefeyi

ve filozofu onceleyen agiklamalari ile mille kavramini ele alisi, iman temelli bir ahlak

297 Mustafa Tirkgilii, “Ahlakin Kaynagi Tartigmalar1 ve Ortaya Cikan Ahlak
Telakkileri”, Firat Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 3 (1998), 303.
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yerine akil temelli bir ahlak anlayisini benimsedigini gostermektedir. Farabi’nin erdemli
toplumun liderinde aradig1 6zelliklere bakildiginda da aklin ahlakin neset ettigi sosyal

alanda etkin bir kaynak olarak se¢ildigini gosterir.

“Fiillerde ve ahlakta kendisine gore orta olam1 kendi basina
cikarsamaya/istinbata yonelik bir kudrete sahip olan insanin bulunmasi
garipsenmez; tipki yalnizca kendisinin beslendigi gidalarda orta ve mutedil olani
cikarsamaya yonelik bir kudrete sahip olan insanin bulunmasiin garipsenmeyecegi
gibi. Onun bu fiili, tibba iliskin bir fiildir ve dolayisiyla o, tip sanatinin bir par¢asina
yonelik bir kudrete sahiptir. Ayni sekilde ahlakta ve fiillerde kendisine gére mutedil
olani kendi basina ¢ikarsayan kisi, bunu ancak politika sanatinin bir pargasina

yonelik bir kudrete sahip olmak suretiyle yapar.”2°%

Farabl erdemli olmanin yetkinlige ulagsma halini almasi i¢in, fiillerin meleke
olarak yerlesmesini yani yetkinligin fiillerinin yapilmasini sart kosar.>”® Buna ilaveten,
tiim erdemli fiillerin yapilmasinin, insan aklindaki kuvvelerin siyaset ile desteklenmesi
sartiyla olacagini ifade eder. Nitekim Farabi erdemli siyaseti, “Erdemli siyaset [0yle bir
siyasettir ki], yonetici onunla, erdemin, ancak onun vasitasiyla erisebilecegi bir tiiriine
erisir ve o, insanin erismesinin miimkiin oldugu erdemlerin en biiyiik olanidir.”3%
seklinde tanimlayarak, nutki ve hulki erdemlere destek olmasi bakimindan siyaseti ele

almaktadir. Yonetilenlerin diinya ve ahiret mutluluguna ulagmasinda rehber olan ise

erdemli siyasetgidir. Clinkii baz1 erdemlere ancak onun vasitasi ile erigilir.>"!

298 Farabi, Fusiliin Miintezea, 48.
299 Farabi, Fusiiliin Miintezea, 50.
300 Farabi, Fusiliin Miintezea, 122.
301 Farabi, Fusiiliin Miintezea, 50.
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“Bir seyin bilgisi, akil kuvvetiyle veya tahayyiil kuvvetiyle veya duygusal algi ile
elde edilebilir. Akilsal kuvvetle idrak edilme 6zelligine sahip olan bir seyin bilinmesi
arzu edildiginde, arzu edilen seyin elde edilmesini saglayan fiil, akilsal kuvvette
bulunan bagka bir kuvvetten dogar. Bu fikri kuvvettir, fikr kuvvet diisiinmeyi, 6lgilip
bicmeyi, dikkatle incelemeyi ve ¢ikarsama yapmayir meydana getiren kuvvettir.
Duyusal algi ile kavrama 6zelligine sahip olan bir seyin bilinmesi arzu edildiginde,
onun elde edilmesini saglayan fiil, bedenin bir fiili ile ruhun bir fiilinin

birlesmesinden dogar.”3%?

Farabi’nin bilginin ediniminde bahsettigi fikri kuvvet kavrami c¢ikarimlari
meydana getirmesi yoOniiyle, ahlaki onermelerin kaynagi goriinmektedir. Ayni1 zamanda
filozofa gore ameli akil, nazari aklin hizmetindedir. Nazari aklin hedefi ise mutlulugu
elde etmektir. Boylece, teorik felsefeye daha yakin bir isim olarak Farabi ahlaka kaynak

olarak akli segmis goriinmektedir.

“En hékim fikri erdemin teorik erdeme tabi olmasiin zorunlu oldugu da agiktir,
clinkli fikri erdemin gorevi, sadece teorik erdemi sagladigi akilsallarin arazlarim
ayirt etmektir. (...) Boylece teorik erdem, hakim fikrl erdem, hakim ahlaki erdem ve
hakim pratik sanatin birbirlerinden ayrilamayacaklar ortaya ¢ikar. Aksi takdirde son

ficii bozuk, kusurlu ve hiakimiyet bakimindan yetersiz olacaktir.”3%3

Farabi’nin fikri erdemi aklin teorik kismu ile iligkilendirdigi bu pasaj da ahlak, fikri
erdem ile iligkilendirilmigtir. Dolayisiyla ahlakin pratik olarak varligi da fikri erdem
vasitasiyla teorik akla baglanmaktadir. Nitekim fikri, ahlaki ve pratik kisimlar birbirinden

ayrilirsa bozulmanin gerceklesecegi ifade edilir. Bdylece ahlak sistemini aciklanabilir

302 Farabi, Ideal Deviet, 75-76.
303 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi, 29.
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kilmanin, fikri, ahlaki ve pratik biitinliglin saglayicis1 olarak teorik aklin, ahlakin
kaynagindaki islevinin kabul edilmesi oldugu anlasilir.

Ibn Sina, nedenli varliklarin ilkesi olarak Tanri’y1 ispat ettikten sonra, varolus
amacia ulasabilmek icin gerekli cabay1 insandan beklemektedir. Ancak Ibn Sina,
Tanr’'nin  inayeti olmadan bunun gerceklesmesini miimkiin gormez. Insanin
yetkinlesmesi icin ilah1 yasalara uyarak zahiren ve i¢sel olarak arinmasi ile nefsini kutsal
suretlerle donatmast igin Tanri’nin yardimi hakikattir.3%4

Ibn Sind’min bilgi teorisini sunarken de tercih ettigi sey, her zaman Tanri’nin
yardim1 olmustur. insanin nefsinin iki veghesi vardir: amile ve alime melekeleri. Ameli
akil, insan bedeninin bir hareket ilkesi olarak bedeni belirli fiillere tesvik eder. Bu aklin
gorevi hayvansal kuvvelerle ve bir kismi1 da sirf kendince olmak iizeredir. Hayvani
melekeler olarak istah, hayal ve vehmi kullanir. Istah ve arzu kuvvesinde amile kuvvesi,
insana 6zgli aglama, giilme, utanma gibi ani halleri dogurur. Hayal ile iliskisinde ise
maddi ve gegici seyler ile ilgili tedbirler alir ve planlar ortaya koyar; beseri sanatlarin
ortaya ¢ikmasma sebep olur. Ameli kuvve kendisiyle iliskisinde, alime kuvvesinin
yardimiyla dogru fiillere iliskin kabul gdren “Yalan kotidiir, zuliim cirkindir” gibi
onciillerin, birtakim goriislerin ve Onerilerin olusmasmi saglar. Bu meleke alime
melekesinin ortaya koydugu hiikiimler ile bedenin diger biitiin melekelerini sorumlulugu

altina alip onlar1 yonetme yetkinligine sahiptir. Kendisi onlar1 kontrol edecek, onlarin

304 fbn Sina, “Metafizik (ilahiyat)”, ¢ev. Alparslan Agikgen¢ - M. Hayri
Kirbasoglu, Risaleler (Ankara: Kitabiyat, 2004), 93-94; Engin Erdem, Varliktan
Tanri’ya: Ibn Sind 'nin Metafizik Delili (Istanbul: Endiiliis Yaynlar1, 2016), 60-61.
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kontroliine girmeyecektir. Bedenin giiclerine karst kontrolii kaybederse reziletler;
kontrolii elinde tutarsa faziletler ortaya ¢ikacaktir. 30°

Sokrates, Platon ve Aristoteles’in ahlakin felsefl olarak sistemlesmesine katkilar
baz alinarak, onlarin ahlak diisiincelerinin de her zaman kaynaginin akil oldugu goriiliir.
Bu ¢ filozofu takiben gelen filozoflarda ahlak kavramina haz, toplum, 6dev, din gibi
cesitli isimlendirmeler eslik etse de felsefi olarak ahlaki inceleyen tiim filozoflarda
hareket noktas1 akil olmustur. Ciinkii ahlak nefs psikolojisi ile baglantili olarak ele alinir.
Insam diger varliklardan ayiran dogasi, onun irade edebilme yeteneginin mekani olan akil
olunca, tim ahlaki hareketlerde bu mekandan ayrilmakta veya ona esit olmaktadir. O
halde ahlaka kaynak olarak aklin se¢ilmesi makul goériinmektedir. Nitekim gaye evrenseli
yakalamak ve tiim insanlara ulagsmak ise, insanin ahlak sorgusu da kendisinden ¢ikip
kendisine donmelidir. Yani insanin evrensel yonii olan akli ile ahlak bulunmali ve ahlaki
davraniglar yine -din, mille, siyaset, toplum ile desteklenmis- akil ile denetlenmelidir.
Ahlakin kaynagini din segen Islam filozoflarmin degerlendirmeleri ile mukayese
edildiginde aslinda ahlak i¢in kaynak akil varis noktasi din olmaktadir. Bu anlamda dinin
mutluluk fikri ile 6zdes kilinan ahiret hayatina dayali ahlaki bakis, aklin 6devini yerine

getirmesi ile ulasilan bir miikafattir.

1. 1. 3. 7. Ahlakin Kaynagi: Din

Ahlakin kaynagi olarak dini baz alan diisiincede, ahlakin deger alanini belirleyen

inanilan dinin en yiice unsurudur. ilahi kaynakli dinler de iyi veya kotiiyii belirleyen

395 Tbn Sina, En-Necdt: Felsefenin Temel Konulari, 154-155; Bilal Kuspinar, /bn
Sina’da Bilgi Teorisi (Istanbul: Milli Egitim Basimevi, 1995), 49.
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varlik alemini yaratan Tanr1’dir. Dolayisiyla bir seyin iyi veya kotii yapilmast sonucu
olusan durumlarin karsiigm belirleyecek olan da Tanri’nin buyruklari olacaktir. 1ahi
dinlerin bu karsiligin hem bu alemde hem de 6liim sonrasi alemde gergeklesecegi
yoniinde hem fikir oldugu agiktir. Tanr1’ya baglilik; erdemlerin gerceklestirilmesi veya
erdemsizliklerden uzak durulmasi noktasinda insani etkilemektedir. Ahlaka kaynak
olarak dini se¢enler Tanrisal bir otoriteye bagl olduklart i¢in insani ilkeleri ahlaka Sl¢iit
kilmayi tercih etmezler. Ciinkil onlara gére Tanri’nin otoritesi ahlaki da kusatmistir.
Anlam, giizellik, bi¢im, oranti, diizgiinliik ve iyilik gibi Ortiisen kavramlarin
kaynag1 disarida degil insanin i¢indedir. Duyular ve diisiinceler ile bu kavramlar disariya
yansir ve uygulanir. Bu durumda diinya diizeninin kaynagi duygu alemindedir. Insan
duygu diinyasi ile hem kendi maneviyatint hem de disindaki maddi alemi tertip eder.
Insan, mantigin akil yiiriitme formlarimi kullanarak icsel duygulardan digsal aleme geger
ve evrene acilir. Isleme aldig1 seyler dis alemden olsa da diizenleme merkezi insanin
icindedir. insanin disarida gergeklestirdigi diizgiinliik bilim ile iginde sagladig1 diizgiinliik
ahldk ile olur. Bilim ve ahlak arasindaki iliskiyi saglayan sey ise ahlak, ontoloji,
epistemoloji ve mantik c¢aligmalarmi igeren ilk felsefe yani metafiziktir. Bu
nitelendirmeler gostermektedir ki ahlakin kaynagi icte ve dista diizeni saglayan akildir.
Aklin ruha degen kismini bildiren din, zamana ve mekana gore uyarlayan ise ilahiyattir.
Aklin insandan disariya akan bir diizende isleyisini saglayan felsefedir. Insanm timel
beninin digar1 ile olan iligkisinde, disarinin iceriyi etkiledigi gerceklik iken tiimel benin
disar1y1 diizenlemesi bir zorunluluktur. Bu iligkide i¢ ve dis diizenin saglanmasinda ahlak
etkindir. Ahlak benin disa yansimasidir. Ruhun insan benindeki tezahiirii akil, aklin da
beni diizenleyisi ahlaktir. Bu durumda akil ile ahlak arasinda dogrudan bir iligki vardir.
Yani akleden ahlakli olandir. Kisi aklini hangi kuvve diizeyinde kullaniyorsa ahlaki da o
diizeyde kendisini gosterecektir. Akilsal gelisimini tamamlayamamis bireylerin ahlakli

olmasinin beklenmemesi ve bu bireylerin yanlis davranmiglarinin ahlaksizlik olarak
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degerlendirilmemesi ahlakin akil ile olan miinasebetini gostermektedir. Kisiye
varolusundan verilen ben ile onun iizerine insa edilen benin gelisimi neticesinde olusan
benimlik bir bilinglilik halidir. Bdylece kisi benmerkezci bir halden yavas yavas
uzaklasarak topluma katilir ve ylikiimliiliik fikri olusmaya baglar. Bu fikrin insan i¢inde
duyumunu saglayan sey ise egitimdir. Bahsedilen duyguyu yoneten ise akildir. Akla
uymayan, ahldk duygusunu yonetmeyi bilmez. Bu duyguyu ona gosterecek olan
toplumdur. Toplumlar ise Allah’in tebligi ile diizenlenir. Bu baglamda insanin ben-
benim-toplum  diizleminde bilinglenip tertiplenmesi kaynak olarak teblige
dayanmaktadir.3%

Ahlakin kaynagini ilk Islam filozoflarinda tespit etmek karmasik goriinmektedir.
Epistemolojik kurgunun her zaman nefs psikolojisi ile baglantili olarak detaylandirildig:
ve hakikate ulagma gayesinin kaynak olarak her zaman akli segtigi eserlerden tespit
edilebilmektedir. Ancak kurulan biitiin sistem nazari veya ameli olarak gercegin bilgisine
yani “Ilk Sebep”e ulasmak iizerinedir. Kindi, Farabi’nin de Ibn Sinad’nmin da metafizik
algilarinda ittisal fikri vardir. lttisal, insanin ¢abalarinin ilahi bir destek ile gergeklestigi
bir yiikselis halidir. Insan aklmi kullanarak, iyi davramslar sergileyerek ve bunlari bir
meleke haline getirerek ancak felsefi gayeye yani yiice mutluluga erisir. Dolayisiyla
ahlakin kaynaginin, Islam ahlak felsefesi yapan filozoflar icin aklin desteklendigi bir din
oldugu goriiliir.

Kindi, ilahiyatin, vahdaniyyetin ve ahlak bilgisinin; yararli ve zararli seylerin
bilgileri ile varligin hakikatinin bilgisini felsefenin igerdigini ve tiim bu bilgilerin
peygamberler tarafindan Allah’tan getirildigini ifade eder. Ayrica peygamberler,

faziletlere ve reziletlere dair bilgileri de insanlara ulastirir. Kindi bu agiklamalar ile

306 Saban Teoman Durali, Sorun Nedir? Felsefe-Bilim Diisiiniigii (Istanbul:
Dergah Yaynlari, 2021), 212-218.
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felsefe ile dinin hakikatini bir goriir ve tiim bu degerli bilgileri elde etmek i¢in insanin var
giiciiyle ¢alismasini tembih eder.’?” Kindi’nin erdemlerin kazanimi ve erdemsizliklerin
terk edilmesi konusunda peygamberlerden bahsederek dini referans aldigi goriiliir. Ancak
dinden gelen bu bilgiyi felsefenin de alip islevsellestirmesini, iki alaninda bir hakikatte
olmasi ile agiklar.

Farabi’nin ahlak goriisii ise metafizik diislincesi ile siyasetin birlestigi paydada
teorik ve pratik kazanimlar ile anlam bulan bir mutluluk hedefi igerir. Bu bakimdan
Farabi’de ahldka kaynak olarak secilen aklin yetkinlesmesinin faal akil ile ittisal
cergevesinde islenmesi, onun ahlak diislincesinde Yaratict1 ile kurdugu bag:

308

gostermektedir. Kaynak bakimindan akli esas alan’®® filozofun ahlak goriisiiniin bir

dayanag1 da sudur teorisi kapsaminda ittisal fikri ile ortaya ¢ikan “Ilk Sebep”e dayanan

309 oldugu i¢in onun ahlakinin akildan hareket ederek Tanri’ya ulagsma baglaminda

gortis
incelendigi de goriiliir.

Ibn Sina ise felsefeyi pratik ve teorik olarak ayirarak; pratik felsefenin siyaset, ev
idaresi ve ahlak olarak taksimini aktardiktan sonra ahldk ilminin tanimini verir. Ona gore

ahlakin teorik olanla bilinmesi miimkiinken bilinenin uygulanmasi i¢in dinin kurallaria

ihtiyag vardir. 31

“(...)Ya da tek bir kisinin nefsini arindirmadaki halini diizenlemeyle

ilgilidir. Buna, Ahlak ilmi denir. Biitiin bunlarin genel olarak imkaninin kavranmast,

307 Kindi, “ilk Felsefe Uzerine (Kitab fi’l-felsefeti’1-ii1a)”, 10.

308 Taakkul sahibi olmak ile erdemler arasinda kurulan bag ve taakkulun tiirleri ile
Farabi’nin ahlak i¢in akli sectigi agikardir. Ayrica Farabi’de ilk yetkinlik Farabi, Fusiliin
Miintezea, 66.

309 Farabi, el-Medinetii’l Fazila, 162-164.

310 fbn Sina, “Metafizik (Ilahiyat)”, 93-94.
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nazari burhan ve ser’i taniklik ile olurken ayrintisi ve dl¢iisii (ayrintili olarak her bir

durumun ve Slgiisiiniin belirlenmesi) ise ilahi seriat ile gerceklestirilir.”*!!

Ibn Sina’nin, ahlakin imkanm felsefede gormesi ile onun takdirini ve degerini
dinde gormesi aslinda onun ahldka hem akli hem de dini sectigini gosterir. Ahlakin
edinimi noktasinda ittisal diisiincesi tasimast ile de Ibn Sina i¢in akil yiice bir kaynaktir.
Ancak Ibn Sind’nin en yiice mutluluk fikri ile ahirete dair agiklamalarinda ahlaka dini
kaynak segtigi goriiliir.3!2

Ahlakin kaynagi olarak dinin secildigi felsefi ahlak ile dini ahlak arasindaki
farklilasma, eylemleri degerlendirmede hareket edilen seyden kaynaklanmaktadir.
Felsefenin icerdigi her ilmin 6zelligi onun var olan seyden hareketle tiim acilardan
degerlendirilmesidir. Felsefi ahldk da olgudan hareket ederek deger yargisini dini
argiimana dayandirarak agiklama diisiincesi hakim iken dini ahldk da dogrudan vahyin
ele alinmas1 ve ona deger yargilariin atfedilmesi fikri hakimdir. Ayrica iki goriisiin de
gercek mutluluk i¢in sectigi alem ayni olmasina ragmen, dinin kaynak olarak se¢ildigi
felsefi ahlakta insanin ruh-beden diializmini dengeleme ¢abasi giidiilerek eylemin
yasandig1 ve karsilik buldugu alan olarak yasanilan diinyaya da 6nem verilmektedir.
Ancak 6zellikle tasavvufi anlayisin ¢evreledigi dini ahlakta diger aleme odaklanmis bir
degerleme s6z konusudur. Bu ise akildan hareket ederek ulagilmasi gereken degerlerin
benimsenip edip eylenmesi sonucunda ulagilacak sonucu, baslangica koyarak basitten
karmasiga isleyen sistemi, karmasiktan basite dondiirmeye ¢abalamaktir. Ahlakin akil ile
temellendirilmeden dini argiimanlar ile vazedilmesi ilahi dinin sistemine de aykiridir.

Ciinkii ilahi dinin muhatab1 akilli varliktir. Bunun farkinda olarak Islam filozoflar

31 fbn Sina, Mantiga Giris: Medhal, ¢ev. Omer Tiirker (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2013), 7.
312 {bn Sina, Kitdbu s-Sifa, Metafizik II, 2/169.
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akildan hareket ederek epistemolojik kurgularini sunduktan sonra mead konularina gecis
yapmiglardir.

Ahlaka kaynak olabilecek bagliklarin incelenmesi teorik ve pratik deger agisindan
da ahlakin incelenmesidir. Hakikat ve gerceklige dair bir inceleme teorik; insana etkisi ve
yarar1 agisindan bir inceleme ise pratik olani ifade eder. Ahlak alaninda teorik olan ile
pratik olanin hangisi tercih edilmelidir? Konuya kopiiglin yok olup gidecegi insanlara

yararli olanin ise yeryliziinde kalacagi mealinde Kur’an’dan bir ayetle’!3

yaklagan
Murtaza Mutahhari, dogru yargilarla temin edilmis ahlaki bir hakikatin insan yararia
oldugu gerceginden hareketle, teorik degerin pratik anlamdaki degerle aym1 oldugu
goriisiinii benimser. Kur’an’a gore de hakiki olan ile faydali olan esit kilinmis ve faydali
oldugundan baki kalacagi ifade edilmistir. Mutahhari manevi buhranlar olarak ifade
etmek istedigi kisma bir giris olarak bu ayeti zikrettigini ifade eder. Savas1 doguran siyasi
buhran ile enflasyonun dogurdugu iktisadi buhrandan 6nce insana en biiyiik yikimi veren
buhran olarak manevi buhrani géstermektedir. Intiharlarin artis1, psikolojiye bagl olarak
artan hastaliklarin, genclik isyanlarinin, merhamette azalmanin, aglik meselesinin, ¢evre
kirliliginin hepsinin nedenini maneviyatin eksikliginde goriir. Bilgi, insana aydinlik bir
zemin verir ancak ona bir hedef sunmaz. Mutahhari, insanin en biiylik eksikliginin

gayeden yoksun olusuna, ibn Sina’ya ait oldugunu ifade ettigi bir hirsizin fenerle geldigi

zaman malin giizelini gotiirdiigii s6ziinii 6rnek vermektedir. Yani gayenin insani yaptigi

313 Mutahhari, ayette gegen suyu hakikat, kopiigii batil olarak diiiiniir. “O, gokten
su indirdi; su, vadiler dolusunca sel olup akti. Bu sel, iiste ¢ikan képiigii tastyp gotiirdii.
Yaktiklar: atesin iizerine koyup eriterek siis esyasi veya alet yapmak istedikleri
madenlerden de iiste boyle kopiik cikar. Iste Allah hak ile batila béyle misal verir. Kopiik
atilip gider; insanlara fayda veren seye gelince, o diinya durduk¢a durur. Iste Allah boyle
misaller getirir.” bk. Kuran Yolu Tiirk¢e Meal ve Tefsir-3. er-Ra‘d 13/17.
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iste daha iyi bir sonuca ulastiracagini ifade etmek istemistir. Insanin bir hedeften yoksun
oldugunda elindeki bilginin ona zarar verecegini, bilgiyi nerede nasil kullanacagini
bilmemenin buhran ile giiniimiiz insaninin miicadele ettigini anlatmaya ¢aligsmaktadir.
Onun bu ¢abasi, Aristoteles’in, erdemin dogasinin bilmekle beraber eylemek oldugunu
hatirlatan diisiincesini akla getirmektedir. Ona gore teorik ve pratik olanin birlestigi yer,
ahlaka kaynak olan dindir. Kusun bir kanad: akl1 bir kanad1 imanidir. Iman, arzu ve istekle
bilgi lizerine kurulu oldugu i¢in yeri insan nefsindedir. Kindi’nin iradi 6liim diistincesine

benzer bir sekilde en biiyiik miicadele, insanin kendi nefsindedir. 34

1. 1. 4. Ahlak Felsefesinin Temel Meseleleri

Islam ahlak felsefesi literatiirinde Ahldkin gayesi, ahlikin edinimi, erdemler ve
ahldkin pratigi seklinde problematize edilmis temel meseleler vardir. Filozoflarin ahlaka
dair eserleri incelendiginde bu temel meseleler ¢ercevesinde ahlak felsefesi yaptiklar

goriilecektir.

Antik  Yunan’dan beri ahldkin gayesi olarak insanin mutlulugu fikri
benimsenmistir. Burada bahsedilen mutluluk baska seyler veya hazlar i¢in istenen bir
mutluluk degil, yalnizca kendisi i¢in istenen bizatihi mutluluktur. Gergek mutluluga
erigebilmek ise kisinin, diinyevi ve uhrevi yoniinii fark etmesi ve uhrevi yoniine yani akli
erdemlere doniik nefsine hizmet edecek fiillerde bulunmasi ile miimkiin olur. Yani
Ahlakin amaci, insanin nefs ve bedenini tertip etmesi neticesinde mutlu bir hayat

stirebilmesine imkan saglamak ve insanin yaratilistan getirdigi kuvve halindeki

314 Murtaza Mutahhari, Ahlak Felsefesi, gev. M. Recai Elmas (Istanbul: Cira
Yayinlari, 2013), 193-213; Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 42 (1103b).
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yeteneklerini bilfiil hale getirebilmesi i¢in ihtiya¢ duydugu alani ona sunmaktir. Ahlak,
insanin kaliteli bir yasam siirmesine olanak taniyan, ona yalniz olmadigimi hatirlatan
dogru davranisi hedef edinen ve bu hedefin gergeklesmesi adina ilkeler sunan pratik bir
ilimdir. Pratik bir alanin elbette bir teorisi olacaktir. Pratik anlamda istikrarli bir yasam
stirebilmesi i¢in ahlakin da teorik temellere dayanmasi icap eder. Teorisi olmayan bir

ilmin pratiginin olmas1 miimkiin degildir.

Ahldkin edinimi meselesinde, insanin nefsani giicleri ele alinarak bu gii¢leri nasil
yonetecegi iizerine, insanin sahip oldugu bitkisel, hayvani ve natik giicleri arasindaki
iliski agiklanmaya calisilarak; nefsin giiclerinin kontrol altina alinmasi ve kisinin 6zgiir
iradesi ile secimleri bu mesele kapsaminda incelenmistir. Insanin fiillerinin ahlaki olarak
nitelendirilebilmesi i¢in onun 6zgiirce fiillerini segiyor olmasi gerekir. Bu kapsamda
iyinin veya kotiiniin se¢iminde ozgiirliigiin imkan: meselesi de ahlak felsefesinin tartigtig
temel meselelerdendir. Insanin 6zgiir olmadig: diisiincesine sahip olanlarin ahlak ile ilgili
herhangi bir 6neride bulunmasi anlamsiz olacaktir. Insan kendi smirliliklar icerisinde

eylemlerini segebilecek 6zgilirliige sahiptir.

Ahlakin ediniminden bahsetmek ahlakin degisebilir olusunu kabul etmektir. insan
degisen kosullar icerisinde yasar. Bebek ve anne siitii 6rnegini ele alacak olursak vaktinde
dogan bir bebegin ihtiyact olan anne siitii, annenin viicudunda yasayan bir organizma
olarak bebege ihtiya¢ duydugu formda ulagsmaktadir. Erken dogan bir bebek i¢in anne
siitli, o bebegin ihtiya¢ duydugu seyleri igeren bir formda anne viicudundan bebege

aktarilmaktadir.3'> Yani fiziki ihtiyaglar s6z konusu iken degisen kosullar, ahlaki

315 Fuat Emre Canpolat, “Anne Siitii Her Bebek ve Her Dénem i¢in Ozel Olusu”,
Tiirk Diinyas1 Uygulama Ve Arastirma Merkezi Yenidogan Dergisi 2/2 (2017), 239-245.

Degisim de bir formiilli, bir formu gerektirir. Ahlakin degisebilir olusunun kendi
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durumlar i¢in de gecerlidir. Nitekim ahlaki fiiller akilli bir organizmanin hareketleri
sonucu ortaya ¢ikar. Fiziki gergeklikle ahlaki gerceklik arasindaki baglanti
diistintildiglinde; insanin ahlakinin degismeyecegi ifadesi insanin yaratilis gercegiyle

celisir.

Insanin ahlakin gayesine ulasabilmesinin bir yolu da erdemlerle donatilmis
olmasidir. Erdem, insanin ahlaki olgunluga sahip olup siirekli olarak iyi huylar1 kendinde
tagimasi, iyiye yonelmesi ve hep iyi adina hareket etmesi seklinde tanimlanabilir.
Aristoteles, erdemi eksi veya art1 yonde asiriliktan uzak olup orta yolu bulmak olarak
tanimlamistir. Bilgelik, cesaret, Ol¢iiliiliik ve adalet Antik Yunan’da temel erdemler
olarak Platon tarafindan belirlenmistir. Adaletin tiim erdemleri kapsadigi, hikmet, secaat
ve iffet gibi erdemler ahlakin temel meseleleri arasinda sayilmaistir.

Farabi, erdemleri akli erdemler ve ahlaki erdemler olmak iizere ikiye ayirir.
Hikmet, zeka, akil, anlayista miikemmellik akli erdemlerdir. Iffet, comertlik, secaat ve
adalet ise ahlaki erdemlerdir. Belirli bir mizactan dogan fiillerin aliskanliklara
doniismesiyle ortaya ¢ikan fiiller, iyi ise ahlaki erdemler; kotii ise ahlaki bozukluklar
olarak tanimlanir. Insanin dogustan belli bir meslek ile yaratilmasi séz konusu degilken,
tabii olarak belli bir meslege yatkinlik ile yaratilmasi miimkiindiir. Insanin erdem veya
ahlaki bir bozukluk ile yaratilmasi ise miimkiin olmayip; bir erdeme meyilli olarak
yaratilmas1 miimkiindiir. Erdem veya ahlaki bozukluk zitlariin aligkanlik halini almasi
suretiyle yok edilebilir, degistirilebilir veya zayiflatilabilir. Nefsini kontrol eden insan ile
erdemli insan arasinda erdemleri uygulama agisindan farkliliklar vardir. Kot seylerden

kendini uzak tutan kisi, iyi fiilleri yaparken zorlanir ve kétii filleri sever; erdemli kisi ise

dinamiklerine gore bir formu olacaktir. Ahlak felsefesinde bu formu verecek olan

kategorilerdir.
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iyi fiilleri severek, isteyerek kolaylikla yapar.3'® ibn Sina da ihmalkar, kendilerine gelen
hakikati gérmeyen ve inkérci kisilerin yetkinlige arzu duyan nefslerinin, eksiklik

317 Yani Ibn Sina, erdemlerin 6nemine

reziletinden dolay1 ac1 ¢ekecegini ifade eder.
insanin yetkinlesmesi baglaminda yaklagmakta ve erdemsizligi bunun 6niinde engel
gérmektedir. Insanin hakikate ulagmasi erdemli olmasina baglhdir. Ahlaki erdemleri
nazarl anlamda bilmenin verdigi mutluluk ile nazari bilginin haiz olmadig1 pratikte
erdemli davranmanin getirdigi mutlulugun verecegi lezzetin derecesinde farkliliklar

goriilebilecegi fikri ile Ibn Sina, ahlaki erdemler ile kisinin nazari yetkinlige sahip olmasi

arasinda acik bir bag kurmaktadir.

Ahlakin pratigi meselesi ele alinirken ahlakin teorik yoniiniin ahlaki fiillerle
desteklenmesi gerektigi vurgulanmistir. Aristoteles’in “Erdemin dogasini onun ne
oldugunu bilmek icin arastirmiyoruz, iyi olmak icin arastirryoruz.”'® ifadesi de ahlakin
teorik olarak ele alinmasinin yeterli goriilmedigine ve ahlaki pratigin gerekliligine isaret
etmektedir. Islam ahlak diisiiniirleri de Kur’an-1 Kerim’in ve onun pratigi olan siinnetin,
dogru bilginin dogru eyleme doniismesi icin verdigi mesajlari, kendi eserlerinde
aktarmiglardir. Aile hayatinda, yakin iliskilerde ve toplum igerisinde birlikte veya bireysel
yapilmasini tavsiye ettikleri sohbetler, sanatsal ugrasilar gibi ahlakin eyleme doniismesini
kolaylastiracak faaliyetlere deginmislerdir. Nitekim Islam ahlak felsefesinde ahlak tikel
olaylarda goriinse de her zaman insanin i¢timai bir varlik olusu sebebiyle toplumsal

alanda da var olmasi gereken bir pratik olarak degerlendirilmistir.

316 Farabi, “Siyaset Felsefesine Dair Goriisler (Fustlii’l-Medeni)”, 53-57.

317 Tbn Sina, Isaretler ve Tembihler, 178.

318 Aristotle, “Nicomachean Ethics”, ¢ev. H. Rackham, Perseus Digital Library

(Erisim 21 Kasim 2022), (1103b 25).
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1. 2. Ahlik Felsefesinin Diger Ilimlerle iliskisi

Ahlak ilminin diger ilimlerle iligkisini agiklamak i¢in kisaca degindigimiz ahlakin
temel meseleleri kapsaminda sunacagimiz ilimler kelam, tasavvuf, psikoloji, sosyoloji,
hukuk, siyaset ve mantik ilimleri olacaktir. Calismamizin 6zelinde bu ana baslik altinda,

ozellikle ahlak ve mantik iliskisi irdelenecektir.

Kelam ilmi Allah’1n sifatlarini ele alan bir ilimdir. Bu kapsamda yaraticinin adalet
sifat1 iizerinden gelisen bir tartisma alani olarak insanin o6zglirliigii meselesine ve
Ozgiirlik kapsaminda insanin natik nefsine dair incelemeler yapmasi ve iyi ve kotiiniin
kaynag1 ve kapsaminin arasgtirilmasi konularinda ahlak ve kelam arasinda karsilikli bir

iligki vardir.

Mu’tezile, Es’arilik ve Matiiridilik gibi kelami ekoller arasinda itikadi
konulardaki farkliliklar kadar, bu ekollerin ahlaki meselelere yaklagimlarindaki
yontemler; bagvurduklar1 kaynaklarin gesitliligi ve ahlaki ilkeleri anlamlandirma ve
yorumlama calismalarinin farklihg: da s6z konusudur. islam diisiincesinde kelami
anlamda ilk ahlakgilar olarak nitelendirilen Mu’tezili diislintirler iyilik, dogruluk, ilahi
adalet, insanin sorumlulugu gibi konular ele alarak daha sonra ortaya cikacak ahlak

teorilerinin olusumuna da katkida bulunmuslardir.3"’

Tasavvuf, insanin yaraticiya olan teslimiyetini esas alan, nefisle miicadeleyi

iceren, diinyevilesmeden uzak olmay1 insana gaye kilan bir ilimdir. Tasavvuf, pratik bir

319 Miifit Selim Saruhan, “Islam Diisiincesinde Ahlak 1lmi”, Eskiyeni Dergisi 28

(Mayis 2014), 61-62.
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ahlak okulu olarak dini birikimi ahlaki agidan sunmay1 hedefleyen bir ilimdir. Tasavvufta
dogru sozlii olma, ahde vefa, yoksulu gézetme, enaniyetten arinma, giizel huylar edinme
gibi pratik ahlak tavsiyeleri 6nemlidir. Ahlakin hareket noktasi olan insanin 6zgiirliigi

meselesi tasavvufta bir gaye olarak ele alinmigtir.32°

Ahlak ilmine konu olan varlik insan olduguna gore insan1 temel meselesi olarak
ele alan, insan davranislarin1 sebepleri ve sonuglari ile inceleyen bir ilim olarak i/mii n-
nefs yani psikoloji ahlakin ilgili oldugu alanlardan birisidir. Nitekim ibn Miskeveyh
“QOyle ki bu ahlak, bir sanat ve dgretici bir diizenleme (yani egitim) ile hasil olur. Bunun
yolu da oncelikle nefislerimizin ne ve nasil bir sey oldugunu ve ni¢in yaratildigin

bilmemizdir.”32!

aciklamalari ile nefs bilgisinin ahlak ile iligskisini sunmaktadir. Ahlak
ilmi insanlarin iyi, dogru, giizel haller i¢erisinde olmasini ve bu hallerin insanda yerlesik
olmasini talep ettigi icin insanin davramslarini konu edinir. Iki ilmin ele aldig1 ortak
meselelerden biri de nefs ve gii¢leridir. Ahlak eserlerinde insanin bitkisel, hayvani ve
natitk nefsi lizerine bir inceleme yapildiktan sonra insanin ihtiyatlh davranmasini
hedefleyen erdemler teorisinin incelenmesi yine psikoloji alani ile irtibathdir. Ayrica
insan1 incelemesi yoniiyle psikolojiyi, epistemolojiden, tiptan ve fizikten bagimsiz

diistinemeyiz. Nitekim insanin maddi yoniiyle sahip oldugu seyler de onun ahlaki yapisini

etkileyecektir.

Sosyoloji, toplumsal olaylar1 sebep sonug iliskileri kapsaminda degerlendirirken;

ahlakin da toplumsal olaylarin birey iizerindeki tesiri lizerine odaklanmasi, sosyolojinin

320 Saruhan, “Islam Diisiincesinde Ahlak ilmi”, 63; Cengiz, “Ahlak Ilmi ve Diger
[limlerle iliskisi”, 31.

321 {bn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, 17-18.
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ahlaka kaynaklik ettigini gostermektedir.’??> Ahlak nigin gereklidir? sorusuna verilecek
cevap iizerinden de ahlaki iliskilendirecegimiz ilim sosyolojidir. Insan, toplum igerisinde
yasama ihtiyaci olan ve bulundugu toplumda kendini giivende hissetmek isteyen bir
varliktir. Ahlaki edinim konusunda da insana rehberlik edecek olan sosyal yasantisidir.
Nitekim Farabi’nin ahlak diisiincesinde erdem toplumda kazanilan bir olgudur. Ibn
Miskeveyh de insanin yalniz basma kalarak degil toplum igerisinde bir ahlak
edineceginden bahsederek ahlakin toplumsal kazanim yoniine dikkat ¢ekmektedir.3?
Ogrenme tiirlerinden biri olarak sosyal dgrenmenin ahlaki anlamda gerceklesmesi
acisindan da ahlak ve sosyoloji arasinda bir bag vardir. Burada bahsedilen 6grenme
bilingsiz degil insanin kendi yeterliliklerinin farkinda olarak toplum iligkileri arasinda bir

ahlak edinmesidir.

Ahlak ve hukuk arasindaki iliski, iki ilmin de diizensizligi ortadan kaldirma,
tutarlilig1 iceren anlagilabilir kurallar biitiiniine sahip olma ve normatif yapilar olmalari
sebebiyle benzer olmalarindan kaynaklanir. Ahlaki yargilar ve ahlakin yaptirimi {izerine
bir inceleme agisindan hukuk ve ahlak arasinda bazi farklilik s6z konusudur. Ahlaki
denetim mekanizmasi1 olarak hukuk yazilidir ve iist otoriteler tarafindan kontrol
edilmektedir. Ancak ahldk kisinin kendi iradesine bagli se¢imleri {izerinden
sekillenmektedir. Ahlakin yaptirim giiciiniin otoriteye baglanmamasina ragmen, ahlakin
pratiginin Farabi’nin daha c¢ok lizerinde durdugu erdemli toplum ve bu toplumun

yOneticisinin etkisiyle kazanilmasi 6nemli goriilmektedir. Ayrica yaptirim giicli olarak

322 Cengiz, “Ahlak Ilmi ve Diger ilimlerle iliskisi”, 35.

323 Farabi, el-Medinetii’l Fazila, 186-188; ibn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, 32.
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hukuk ile ahlak arasindaki ayrim deger agisindan incelenmemelidir. Nitekim hukukun

islerligini saglayan ahlakin akli ve vicdani giivencesidir. 324

Ahlaki edinim ve erdemler meselesi kapsaminda ele alabilecegimiz siydset ilmi
ile ahldk dogrudan iliskilidir. Ahlakin siyaset ile iligkisini miistakil bir eserle agiklayan
Farabi, el-Medinetii'l-fazila (Erdemli Toplum) adl1 eserinde erdemler teorisi kapsaminda
insanlarin yasadiklar yer, baglarindaki yonetici ve ahlaki yapilari ile ilgili detayl bilgiler
sunarak insanmn ahlakli olmasinda siyasetin Onemine deginmektedir. Erdemli bir
toplumda adil bir yonetici idaresindeki insanlarin ahlak kurallarina uyusu ile cahil, fasik
bir toplumdaki yoneticinin idaresindeki insanlarin ahlaki davraniglar1 gosterisi ve ahlaki

kurallara uyusu ¢ok farkli olacaktir.

Farabi, erdemli sehrin yoOneticisini, siradan bir insan olmayan, istidat ve
kazanimlara sahip, baska bir insanin hiikmii ve idaresi altina girmeyen biri olarak
tanimlar. {1k baskan adin1 verdigi bu ydneticide bulunmasi gereken on iki 6zellige detaylt
bir sekilde yer verir. Organlarinin gerektirdigi kuvveleri fiile doniistiirebilen, anlama ve
kavrama yetenegine tabiat1 geregi sahip olan, hafizas1 kuvvetli, giizel konusan, bilgi
edinmeyi seven, dogrulugu seven, diinyevi hazlara kanmayan, kararli, cesur bir bireyin

ancak devlet bagkani olabilecegini belirtir.>?> Erdemli toplumun idarecisinin sahip olmasi

324 Farabi, Es-Siyasetii’l-Medeniyye: Mevcutlarin Ilkeleri, ¢ev. Yasar Aydiml
(Istanbul: Litera Yaymcilik, 2020), 120; Cengiz, “Ahlak ilmi ve Diger Ilimlerle Iliskisi”,

33.

325 Farabi, Es-Siydsetii’l-Medeniyye: Mevcutlarin Ilkeleri, 114-134; Ibrahim
Maras, “Islam Felsefesinde Siyaset”, Islam Felsefesi Tarihi, ed. Ibrahim Maras (PDF:

Ankara: Ankara Universitesi Yayinlari, 2014), 291-293.
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gereken Ozellikler agisindan bir inceleme siyaset ve ahlakin birbirinden ayrilmaz ilimler

oldugu degerlendirmesine varmamizi saglar.

1. 2. 1. Ahlak ve Mantik iliskisi

Mantik kavraminin etimolojisinden bahsetmek ahldk ve mantik arasindaki felsefl
iliskinin gézlemlenebilmesi icin gereklidir. Bu baslik altinda Islam filozoflarinin mantik
kavramina yiikledikleri anlamlar ve mantik {izerine eserlerinden tespit edilen fragmanlar

aktarildiktan sonra Islam felsefesinde ahlak-mantik iliskisi sunulacaktir.

Mantik kavraminin Eski Yunanca karsilig1 i¢in 16gos (Adyog) kelimesi kullanilir.
Mantik, akli baginda, mantikli, makul anlaminda logikos (Aoyikoc)*?®; soz, sozciik, delil,
kant, felsefi tartisma, soylev, nutuk akil, us, zek4, sagduyu anlaminda da 16gos (Adyog)*?’
kelimeleri ile ifade edilmistir. Herakleitos da ilk kez kullanimina rastlanan 1l6gos oran
anlaminda kullanilmigtir. Platon’da 16gos, epistémé (emotiun)*?® tanimi igerisinde bir

kisinin bildigi seyin agiklamasini, hesabin1 verebilme yetisi seklinde hakiki bilginin bir

326 Giiler Celgin (Istanbul: Kabalc1 Yaynevi, 2011), “logikos (Aoyikog)”, 401.

327 Giiler Celgin, Eski Yunanca-Tiirkce Sozliik (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi, 2011),
“logos (AOyog)”, 402.
328 Doksa (80&a) kelimesinin kargiligi olarak verilen epistémé kanitlayici, kiyasa

dayali bilgidir. Bk. Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:

Paradigma Yayincilik, 2004), “epistémé (emotiun)”, 107-110.
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karakteristigi olarak tanimlanmustir.>?® Sokrates ise epistémé tanimi igerisinde 10gos
kavrammin ne anlama geldigini tartigmaya acarak onu, bir seyin ayirt edici bir
karakteristiginin ifadesi seklinde tanimlar.>’® Aristoteles’te 16gos cins ve tiir yoluyla

tanimin agiklamasi ve ozellikle etik diizlemde akl-1 selim (orthos 16gos/ 6p00g Adyoc)*3!

329 ¢(,.. ) ‘Bir insan bildigi zaman, bildiklerinin hesabini verebilir mi, veremez
mi?’, ‘Kesinlikle verebilir, Sokrates.’, ‘Az once konustugumuz konularin hesabini
herkesin verebilecegini mi santyorsun?’(....)” (¢ev. A.G.U) Platon’un, Phaedo eseri 76b
pasajinin tamami i¢in bk. Plato, “Phaedo”, ¢cev. Benjamin Jowett, The Center for Hellenic

Studies (Erisim 24 Kasim 2022), (76b).

330¢(_...)Ama dostum, mahkemelerde dogru goriis ve bilgi ayni sey olsaydi, en iyi

yargiglar bilgi olmadan asla dogru goriise sahip olamazlar miydi? Aslinda, ancak, ikisinin
farkli oldugu goriiliiyor(...)” ve “(...)Bilginin, aklin eslik ettigi dogru goriis oldugunu
ancak akil ylirlitmeye (dayanmayan) dogru goriisiin bilgi alaninin disinda oldugunu (...)”
ve “rasyonel bir agiklamasi olmayan seyler bilinemez(...)” ; “(...) bilginin rasyonel
aciklamayla birlestirilmis dogru goriis/kanaat oldugunu iddia eden herkes tarafindan
onaylanmasi gerektigini sdyledik. (...) Bilgi, sz konusu nesnenin digerlerinden farkli
oldugu bazi 6zellikleri sdyleyebilme yetenegidir.” (¢ev. A.G.U) Pasajlarin tamami i¢in
bk. Plato, “Theatetus”, ¢ev. Benjamin Jowett, The Center for Hellenic Studies (Erisim 24
Kasim 2022), (201c, 201d); Plato, “Theaetetus”, ¢cev. N. Fowler Harold, Perseus Digital

Library (Erisim 01 Temmuz 2024), (208c¢).

31 Logos’un, orthos 16gos igerisinde kullaniminin dogru ilke/sebep (rectia ratio)
sonucu ortaya ¢ikan akil olarak tanimlandigina dair “(...)Erdem, yalnizca dogru ilkeye
uyan bir egilim degil, dogru ilkeyle isbirligi yapan bir egilimdir; ve sagduyu/ihtiyatlilik,

davranis konularinda dogru ilkedir(...)” (¢cev. A.G.U) Pasajinin tamami i¢in bk. Aristotle,
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ifadesi igerisindeki sekliyle “ortaya ¢ikan akil” olarak kullanilir. 332 Arapga’da ise ne-ta-
ka (& - & - ©) kokiinden tiiremis olan mantik (=% ) konusma sanati, sz sdyleme sanati
olarak bilinir. Nutk (&ki)*? telaffuz etme, sdyleyis anlamlarina gelir. Mantik, akil

yliriitmenin ve dogru ¢ikarimda bulunmanin yapisi ve ilkelerini ele alan disiplindir.>3*

Antik donemde mantik dikkatli diigiinmenin uygulanabilir bir yolu ve araci olarak
degerlendirilir. Yine antik donemde mantik denilince ilk akla gelen isimlerden biri
Aristoteles’tir. Onun Kategoriler, Yorum Uzerine, Birinci Analitikler, Ikinci Analitikler,
Topikler ve Sofistik Ciiriitmeler Uzerine olmak iizere eserleri mantik ad1 ile Organon
baslig1 altinda bir kitapta toplanmistir. Organon’da 6nermelerin mantiki yapisi, kiyas,
tiimevarim ve tiimdengelim, bilimsel bilginin dogasi, yanlis akil yiiriitmeler, tartigmanin
teknikleri gibi konulara ilaveten; Aristoteles’in Metafizik adli eserindeki celismezlik
ilkesi, Nikomakhosa Etik’teki entelektiiel erdemler ile Ruh Uzerine adli eserindeki

gercek/hakikat ve yanlis arasindaki farklar iizerine incelemelerin mevcudiyeti mantigin

“Nicomachean Ethics”, (1144b); J. Cook Wilson, “On the Meaning of AOI'OX in Certain
Passages in Aristotle’s Nicomachean Ethics”, The Classical Review 27/4 (Haziran 1913),

113-117.

332 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozligii (Istanbul:

Paradigma Yayincilik, 2004), “légos (A6yog)”, 208-209.

333 Glossarium Graeco-Arabicum: A lexicon of the mediceval Arabic translations

from the Greek, “Aoyog” (Erisim 21 Kasim 2022).

334 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii (Istanbul: Say Yayinlari, 2019), “mantik”,

289.
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anlagilmasi igin 6nemlidir.>*> Mantigin bu eserler baglaminda incelenmesi mantik-ahlak

iliskisinde kayda deger bilgilere ulasmamizi saglayacaktir.

1. 2. 1. 1. islam Filozoflarinda Mantik

Mantik, felsefenin ayrilmaz bir parcasi olarak degerlendirildigi gibi felsefe igin
sadece bir ara¢ olarak da konumlandirilir. Aristoteles’e goére mantik, kavramsal iligkilere
dayandigi; objeler arasinda olmadigi ve soyut seylerin incelenmesine dair oldugu igin
ilimler tasnifinde yer almaz. Ancak sarih Iskender Afrodisi, mantig1 felsefenin bir
hakikati ve ayn1 zamanda bir aleti olarak goriir. O, Aristoteles’e ait olmadigi halde
organon®° sdzciigiinii mantigin tiimiine karsilik kullanir. Islam cografyasindaki filozoflar
da mantig1: hem degisen seylerin kurallar ile diizenlenmesi anlaminda bir alet ilmi, hem
de felsefenin bazi konularini ve tanimlarmi igermesi nedeniyle felsefenin bir pargasi
olarak degerlendirmislerdir.’*” Bu baglamda Kindi, Ebu Bekir Zekeriya er-Razi, Farabi,
Ibn Miskeveyh, Ibn Sind, Gazzali, Nasiruddin Tisi gibi Islam filozoflarinin gesitli
eserlerindeki mantik kavramina dair goriisleri incelenerek mantik ilminin ahlak felsefesi

icin konumu tespit edilecek ve neticesinde ahlak-mantik iligkisi yorumlanacaktir.

35 Louis Groarke, “Aristotle: Logic”, Internet Encyclopedia of Philosophy

(Erisim 24 Kasim 2022).

336 Organon (8pyavov) sézciigli Yunancada alet, arag, organ anlamlarina gelir.
337 Nicholas Rescher, Islam Mantik Tarihi, cev. Ahmet Kayacik (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2018), 25-27.
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Kindi’'nin mantiga dair goriislerini sunabilecegimiz 6zel bir caligmasi olmamakla
birlikte Islam filozoflarinin ilki olmasi sebebiyle onu, mantigin Islam felsefesindeki
habercisi olarak niteleyebiliriz. Nitekim Kindi, Bes Terim Uzerine adli eserinde,
Aristoteles’in mantik kiilliyatindan Topikler ve Kategoriler eserlerinden alintilar yaparak
felsefenin teorik ve pratik olarak iki ciheti oldugunu aktarir. Maddi, ilahi ve madde ile
iliskili ancak maddeye birlesik olmayan varliklardan bahsederek, bunlarin igerisinde
nefsin, felsefeye benzer bir ayrima tabi tutuldugunu ifade eder.?®

Felsefenin amaci olan hakikat bilgisine, insanin nasil ulasacagi Islam filozoflar:
tarafindan her zaman nefsin yetkinligi baglaminda agiklanmistir. Hakiki bilginin imkani
ve kesinligine dair sorular insan nefsinin incelenmesi bilgisine dayanir. Mantik da bilme
siirecinde insanm1 hatadan korudugu i¢in nefs konusunun anlasilabilmesi i¢in mantik
kavramlarina ihtiya¢ duyulmaktadir. Kindi de bu sebeple nefsin kuvvelerinden
bahsederken mantik kelimesini nefsin bilme yoniine karsilik olarak kullanmaktadir. 33°
Nitekim filozoflarda bilgi, gercek bilgiye ulagmak ve o bilgiye gére davranmaktir.

Ilk Felsefe Uzerine adli eserinde, Kindi varliga dair bilgi edinme yollaridan
bahseder. Sebeplilik ilkesi olmadan insanin gergek bilgiye erisemeyecegini ifade ederken
Kindi, sebebin bilgisini, sebeplinin bilgisinden daha degerli bulur. Ciinkii bilinenden
bilinmeyene dogru hareket ederken, sebepler insan1 gercege ulastirir. Bdylece “Ilk Sebep”
bilinmis olur. Aristoteles’in dort sebebinden haberdar olup varlik hakkindaki bilginin de

maddi, stri, fail ve gai sebep ile agiklanmasini uygun bulur. “Midir, nedir, hangisidir ve

338 Kindi, “Bes Terim Uzerine”, ¢ev. Mahmut Kaya, Kindi Felsefi Risdleler
(Istanbul: Klasik Yayinlar1, 2014), 286-287.

339 Ali Durusoy, Ornek Ceviri Metinlerle Mantik Ilmine Giris (Kindi, Farabi ve
Ibn Sind’da) (Istanbul: Marmara Universitesi lahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, 2020),
21-33.
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ni¢in?” sorularinin cevaplanmasi ile tarif ortaya ¢ikar. Cinsin sorulmasi maddi sebep ile
tiiriin sorulmast hem stri hem de fa‘il sebep ile miimkiin olur. Ozellikle maddi, stri ve
gaye sebep ile tarife ulasilir. Tarifler Uzerine adl risalesinde akil kavramini basit bir
cevher olarak tanimlamasi, ardindan metafizik bir varlik olarak izah etmesi onun hem
metafizik hem mantik ile ilgili oldugunu gosterir. 340

Kindi, faziletleri korumak ve reziletlerden uzak durmak seklinde iki yol ile insanin
karanlik olarak tanimladig1 bilgisizlikten ve tereddiidiin sikintisindan kurtulabilecegini ve
gercek bilgiyi bulmada onlara aklin ve duyunun rehber olacagini ifade eder. Erdemler ve
bilgi arasinda kurdugu bagin somut bir hal olarak algilanmasinin metafizik aragtirmada
metot hatasi oldugunu vurgular. Bu sebeple ilimlerde metotlardan bahsederken metafizik
ilminin kurallarin1 aktarir. Ezell hakkinda bilgi verir. O’nun maddi, siri, fa‘il ve gai
sebebi olmadig i¢in, cinsi yoktur. Ezeli’nin cinsinden soz edilseydi tiirii ve dolayistyla
fasli da olurdu. Ciinkii tiir, baska seyi kusatan bir genel cins olusu ile bagkasinin
katilmadig bir fasildan olusan birlesiktir. Tiirlin konusu ve yliklemi vardir. Ezeli’nin ise
konusu ve yiiklemi ile sebepleri olmadigi i¢in Ezeli’nin cinsinin olmadig1 anlasilir.>4!

Kindi, olusa tabi olmayan canlidaki hareketin kuvveden fiile donmesinin sebebi,
olus ve bozulusa tabi canlilardaki diizenli hareketin saglayicis1 olan canlilik hareketi
olarak nitelendirdigi gokkiirelerinin ayirt etme giiciinden hareket ederek zorunlu olarak
diisiinen varliklar olduklarini ifade eder. Onlarin etkin diisiinen olmalarinin etkisi, insanin
var olusunun yakin sebepleri olmalaridir. Gokkiirelerinin saglam ve miikemmel organlari

ile insana etki ettigini aktaran Kindi, insanin bu feyzden nasiplendigini faziletleri elde

340 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine (Kitab fi’l-felsefeti’l-0la)”, 126-127; Kindj,
“Tarifler Uzerine”, 178.
341 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine (Kitab fi’l-felsefeti’1-1a)”, 133-136.
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etmeye yarayan organ olarak mantik giiciiniin yerlestigini ifade eder. **> Kindi’nin insan
nefsinin gokkiireleri ile baglantili olarak incelenmesine dair agiklamalarindan, insanin
mantik giicii ile faziletleri ayirt etmesi arasinda bag kuruldugu ortaya ¢ikar. Bu ise ahlak
ve mantik iligkisine dair bir ¢ikarimdir.

Kindi’nin  eserlerinden = metafizik-mantik-ahldk  diizlemini  korudugu,
aciklamalarini felsefenin amaci dogrultusunda “ilk Sebep” ile baglantili olarak sundugu
goriiliir. Din ile felsefe arasindaki iliskiyi sundugu pasajinda da sebep gosterme ve ispata
dair bilginin felsefenin alanina girdigini ifade ederek#, felsefe ve din uyumunda mantiga
da bir rol atfeder. Ayrica Kindi Aristoteles’in mantiga dair eserlerini takip eder. Ozellikle
kategoriler iizerine konusarak; kategorilerin bilginin edinilmesi siirecinde etkisinden s6z
eder. 3*

Kindi’nin Yaraticiya ulastirmasi bakimindan akla verdigi 6nemi devam ettiren
Ebu Bekir Zekeriya er-Razi’nin mantik {izerine spesifik bir c¢aligmasi giiniimiize
ulagsmamistir. Ancak Razi’nin metafiziki ifadelerinde ve ahlak iceriginde mantiktan
istifade ettigi belirgindir. Nitekim metafizik ile baglantili agiklamalar varliga iligkin
olarak varligin bilgisini igerir. Bilgi, seylerin suretlerini akil indinde ortaya ¢ikaran ilkeler
ile agiklanir. Bu durumda metafizik ile ugrasan bir kimsenin mantia muhta¢ oldugu
anlasilir. Ozellikle metafizik alginin cevher ve araz ayrimu ile anlamlandirildigr klasik
donem evren teorilerinde, metafizik izah i¢cin mantik kullanimi zorunludur. Metafizigin
pratikte yansimasi olan ahldka da dolayisiyla mantik istirak etmektedir. Razi, yaratilis

amacinin bedeni hazlar degil en {iistiin amag¢ olan bilgi sahibi olma ve adalet iizere

342 Kindi, “Goklerin Allah’a Secde ve itaat Edisi Uzerine”, ¢ev. Mahmut Kaya,
Kindi Felsefi Risdleler (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 233-235.

343 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 129-130.

344 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 138-139.
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yasamak oldugunu ifade eder. Onun diisiincesinde bu iistiin ama¢ insanin mantik giicline
yani akla atifla agiklanir.’#> Nitekim Razi’nin ahlaki ele aldig1 et-Tibbu'r-rithdni eserinde
de girisini akil ve heva karsithig: ile sundugu goriiliir. Cilinkii akil insana en faydalinin
bilgisini verir ve onu Allah’n bilgisine ulastirir. Aklin giiciiniin hevadan uzak tutulmasi
gerektigini ifade eden Razi, bilinenlerden baglayarak bilinmesi gii¢, sir gibi goriinen
meseleleri idrak etmeye gotiiren akil giicline verdigi deger ile ahlak ve mantik arasinda
iliski kurar.34

Razi’nin bes ezell olarak Tanri, ruh, madde, zaman ve mekan kavramlarini
incelemesi de mantiksal kapsam i¢inde degerlendirilebilir. Rasyonel argiiman gelistirme
ve deneysel sorgulamalar1 ile kendinden oOnceki filozoflarin kavrayislarina dair
sorgulamalar1 tip ilminde oldugu kadar ahlak, metafizik ve dolayisiyla mantik alaninda
ilerlemeler kaydettigini gostermektedir.>*’ Tanri, nefis, hey(ila, mekan, zaman olmak
iizere bes ezeli vardir. Tanr1 yaratandir ve miikemmeldir. Insan Tanr ile maddeden
nefsinin milkkemmelligini saglar. Zaman, mutlak ya da izafidir. Baslangict olmayan,
stireklilik ve hareketliligi ifade eden miiddet ve dehr olarak isimlendirilen mutlak zaman
iken, tersine gokkiirelere baglh olarak ifade edilen zaman tiirii ise izafi anlamdir. Razi
alemin kadim olusu iizerine argiimanini delillendirmek i¢in zaman1 Aristoteles’in ayrimi
diyerek mantiksal olarak iki ayr1 siifta degerlendirmistir. Mutlak zamanin izafi zamanla
kiyasla izahin1 yapmaktadir. Sinirli zaman da denilen izafi anlam ile ay-alt1 alemi, sinirsiz

zaman da denilen siirekliligi kastettigi mutlak zamanla ay-iistii alemi igaret eder. Mekan

345 Eb( Bekir er-Razi, “Filozof¢a Yasama (Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye)”, 75-76.

346 Eb(i Bekir Razi, Ruh saghg, 57-58.

347 Peter S. Groff, Islamic Philosophy A-Z (Edinburgh: Edinburgh University
Press, 2007), “al-Razi, Abu Bakr Muhammad ibn Zakariyya’ (250-313 or 323/864-925
or 935)”, 180-181.
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ise yondiir, kusatandir ve mutlak ve izafi olarak iki tiirdiir. Sonsuz olan ve aleme bagh
olmayan seyler i¢in zihnimizde hep varolan bir yer olarak mutlak mekani ifade
etmektedir. Ay alt1 alem i¢in bahsedilen sonlu mekandir ve isaretle gosterilecek bir yapida
degildir. Yaratilmis olan alem ile nefsin ona yoneldigi madde (heyild) ile iliskisindeki
acemiliginin sonucu olusan kaosu, Tanr1’nin nefse acimasi ve hikmeti ile en miikkemmel
hale getirip kozmosa ¢evirdigi ve nefse akil ve idrak verdigi ile Tanri-evren-nefs

tasavvurunu sunan R4z1 boylece nefs ve maddeyi de ezeli ilke olarak agiklar.>#8

Aristoteles’ten sonra onu en iyi anlayan filozof olarak Farabi, mantik ilmini
idraki ile ikinci 0gretmen olarak isimlendirilmistir. O mantig1 metafizigi ile ickin bir
sekilde ele alarak felsefi diisiincesini sistemlestirmistir. Farabi, mantig1, akli diizelten,
yanlis yapilmas1 miimkiin olan seylerde insani1 dogru ve gercek olana yoneltmeye yarayan
kurallar1 veren; makuller konusunda insan1 yanlistan ve hatadan koruyan kurallar1 iceren
bir ilim olarak tanimlar. Farabi, mantig1 zihinlerin tashihi i¢in 6dnemli bir ilim olarak
goriir. Gergege hangi yollardan ulasabilecegimiz, zihnimizin kesin bilgiye ulastiini nasil
tespit edebilecegimiz, zorunlu olarak istenilen bilgiye ulasma konusunda zihinlerimizi
nasil calistirabilecegimiz ve zihinlerimizi yontemsiz, yolsuz bir halden nasil
kurtaracagimizla ilgilenen bir ilim olarak mantigin 6nemine vurgu yapar. Ayrica mantik
ilmini bilmeyenleri, fikirlerinin tashihi ve sinanmasinin miimkiin olmayis1 nedeniyle hos
olmayan, korkulas1 bir halde ve zararda olarak niteler. Farabi, zanlarla hareket etmek
isteyen kimseler i¢in mantigin zorunlu olmadigini sdylerken, aslinda mantigin neden

onemli olduguna isaret eder. Farabi, mantik bilmek ile nahiv bilmek arasinda bir benzerlik

348 “Eb( Bekir er-Razi ile Eb Hatim er-Razi Arasinda Gegen Tartisma”, gev.
Mahmut Kaya, Islim Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yayinlari,
2014), 90-95; Mian Muhammed Serif, Islam Diisiincesi Tarihi, cev. Mustafa Armagan
vd. (Istanbul: Insan Yayinlar1, 2014), 1/561-564.
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kurar. Ikisini de bilmenin yersiz oldugunu diisiinenlere, bu benzerlik iizerinden cevap
verir. Mantiga konu olan makuller ve makullere deldlet etmesi yoniiyle kelimelerin
kurallara ihtiyact olduguna dikkat ¢eker. Diisiincelerimizin kontrolii ve nefsimizdeki
karsiligim1 tashih etmek ve gerektiginde yerine dogru olan makulleri koymak;
baskalarinin fikirlerini kontrol ve tashih etmek amaciyla kullandigimiz sézlere bir sinir
koymak; akla gelen bir diisiinceyi tesadiifi hallerle kontrol ve tashihten korumak i¢in belli
bir sinira yani mantik kurallarina ihtiya¢ duyariz. iste bu noktada makuller ve onlar1 ifade
eden sozler konusunda kesin kurallart belirleyen ilim olarak mantigin zorunlu bir ilim
olusu agiga ¢ikar. Farabi, insamn fitri olarak makulleri kavradig: gii¢, insanin nefsinde
olusan makuller (i¢ konusma) ve dil ile diisiincelerin ifadesi (dis konusma) seklindeki

tiglii simiflamaya dair s6zleri ile mantik ilmine anlam yiikler.>*

Mantik Farabi’ye gore i¢ ve dis konusmanin kurallarini olusturan sanattir. insanin
diisiinme giicii sayesinde manalarin olusmasi ve manalarin olustugu zihnin disa vurumu
olan sozler mantik sanatinin ilgisindedir. Belli bir manasi olan kelimeler, isim, fiil ve edat
olmasi bakimindan iige ayrilir. Isim dolayli olarak zamani igerirken, fiil dogrudan zamani
ihtiva eder. Tek basina isim ve fiilin bir anlam1 varken edat tek basina bir anlam ifade
etmez. Kelimeler ister tekil ister bilesik olsun bir anlam ifade ederler. Zihinde bunlara
dair olusan manalara akledilen/ma’kul diyoruz. Farabi, anlamin ait oldugu seye
konu/mevzu admi verir. Kelime tek bir seyi gosteriyorsa bu 6zdiir. Ancak birden fazla
sey ifade ediliyorsa buna kiilli veya tiimel denir. Yine kelimeler isaret ettikleri varliklara
gore miicerred veya miisahhas olurlar. Bazi kavramlar ise gergeklikleri genel yonleri ile

sunar. Bunlara kategoriler denir. Farabi kategorilerin hem esya hem zihin ile ilgili

349 Farabi, Thsd "iil-Uliim/Ilimlerin Sayimi, gev. Ahmet Ates (Istanbul: Milli Egitim

Basimevi, 1990), 67-76.
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oldugunu ifade eder. Nitekim zihindeki kavramlarin aralarindaki bag ile
degerlendirilmeleri de onlarin zati ve arazi 6zelliklerinin bilinmesinden kaynaklanir.
Kavramlar arasindaki bu iligkiler yeni bir olusum yani climleye isaret eder. Climlelerin
onciiller olmasi1 ve onlarin 6nermeleri olusturmasi ile kiyas yoluyla yeni bilgiler elde
edilir. 3°° Farabi’nin lafizdan hareketle, kavram, Onciil, 6nerme arasindaki iliski
neticesinde kurdugu bag ile yeni bilgilerin elde edilmesi ve bunlarin cevher araz iliskisi

ile sunulmasi onun mantik ilmini her bilgi tiirli i¢in anlamli kildigin1 gosterir.

“Mantik sanati; makullerde yanlis yapma olasiligim1 gidermek, hakka ve
dogru yola insami1 yonlendirmek ve akli diizeltmek i¢in kullanilan kanunlarin
tamamini verir. Yine makullerde hata, siirgme ve yanlistan koruyan ve muhafaza
eden kanunlar1 da verir. Kisinin makullerde hangi hususta yanlis yapmadigindan
emin olunmadig1 durumlari simayan/test eden kanunlar verir. Bu da insanin nefsinde
fitraten dogrulugundan emin oldugu ve yakini olarak bildigi hususlardir. ‘Biitiin
parcasindan daha biyliktiir’ ve ‘her ii¢ sayisi tek bir sayidir’ ifadeleri bunun

ornegidir.”*>!

Farabi, varliklarin bilgisini elde etmek igin kuvvet olarak gordiigii mantigi
kullanmanin zaruretinden bahseder. Ona gore kesin bilgiye ulagsmak i¢in problemleri
taramak ve hakiki olan ile olmayani ayirt edebilmek gerekir. Kisinin dogustan sahip
oldugu bilme yetenegi ayirt etme icin yeterli degildir. ilk dnciillere dair kosullarin ve

durumlarin tespiti ve nasil bir yol takip ettiklerini bilmek gerekir ki arastirilan ve 6gretilen

350 Farabi, Harfler Kitabi: Kitabu’I-Hurif, ¢cev. Omer Tiirker (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2013), 4; Farabi, Kategoriler ve Retorik: Kitabu’l-Makiilat ve Kitdabu’l-
Hatdbe, ¢ev. Ali Tekin (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2019), 16-17; Fahrettin Olguner,
Farabi (Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2019), 75-81.

351 Farabi, Ilimlerin Sayimi, 94.
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seylerin sani, hayal, misal ya da kesin bilgi olup olmadig1 ayirt edilebilsin.>>? Farabi’nin
aciklamalarindan her seyin bilgi lizerine temellendirildigi ger¢eginden hareketle bilginin
sistemli hale getirilmesi ve en hakiki bilgiye ulagmay1 kolaylastiran ilim olarak mantiktan

s0z edildigi anlasilir.

Farabi, nliblivvet teorisi kapsaminda da mantigin gerekliligini aktararak, ortak bir
dil kurma agisindan mantiktan faydalanmak istemistir. Ed-din hem seriat hem de
dindir.3> Arapga olmasindan dolay1 o dilde ifade bulan millenin dilini mantik diline
uygun hale getirmeye gayret etmistir. Onun amag¢ edindigi sey dinin, vahyin (Kitap)
evrenselligini insanlara sunmak i¢in bir dil olusturmaktir. Lafizlara eserlerinde detayli yer
vermesi de bu sebepledir. Farabi, mantigin lafizlarla var oldugunu bu sayede hem yerellik
hem de zannilikten insan1 korudugunu Harfler Kitabinda ifade etmektedir. Akil ile vahyin
uzlastigl, aklin da ilahi bir vahiy sayildigi ortamda, insanin somut ve soyut vahiy ile
irtibat1 artarak insan, yakini bilgiye yaklagmaktadir. Faal akil ile en iist mertebede
kurdugu bag ile ittisalin gerceklesmesi miimkiin olmaktadir. Boyle bir nitelik, nicelik,
yer, durum ve mekanda akil insanin mecdzi nebisi olmaktadir. Yani akil, ittisal siirecinde
kategoriler ile zihinde tasavvur edilmis ve tasdiki gercekleserek dis diinyaya yonelmis
olur. Nitekim, insanin ayrim1 sebebiyle de nebevi bir yonii oldugu hatirlatiimaktadir.

Farabl mantiktaki burhani bilgiyi milleye uyarlama gayesindedir. Farabi mantig: bir ilim

352 Farabi, Mutlulugun Kazamilmasi, ¢ev. Ahmet Arslan (Istanbul: Tiirkiye Is
Bankasi Kiiltiir Yayinlari, 2021), 3.
333 Farabi, Kitabii'l-Mille, 24.
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haline getirerek, kesin bilgiye ulasma yollarin1 mantigin kurallar1 ile nasil anlatiyorsa

ahlakin da bu anlamda kaideleri olan bir alan oldugu anlasilacaktir.3>*

Farabi’den sonra Ibn Miskeveyh, Farabi ekolunu takip eden Ebd Siileyman es-
Sicistani’den felsefe ve mantik dersleri almistir ayn1 zamanda mantik ve tip ilmi ile
ilgilenen Ibnii’l-Hammar’dan da dersler almistir.’>> Mantigin hayata istiraki arttikca
diisiinme giicii de gelisecek, erdemlerin gergeklesmesi de miimkiin olacaktir. Boylece her
seyin kendisi i¢in istendigi ilk amac¢ olan hakiki mutluluk yolundaki iyiliklerin hepsi
mantik ile baglantili olacaktir. ibn Miskeveyh de insanin erdemini fikrinin kuvvetine ve
aliskanliga baglamistir.?>® Bu kuvvet ile insan elemlerden uzak durur lezzetlere yonelir.
Ahlakin dogas1 geregi ilim ve amel birbiri ile iliskili oldugu i¢in insan ne yapmasi
gerektigini bilecek ve yapabilecek hale gelince tekamiiliinii tamamlayacaktir. Bunun i¢in
gerekli olan da mantigin ve yontemlerinin kullanilmasidir. Mantigin kullanilmadig1 yerde
insan gercek olan yerine gegici olanlara heves edecektir. Gegici lezzetlerin gercek lezzet
sanilmasi ise insani ilahi olandan uzaklastiracak ve ahlakin giizelligi tadilamayacaktir. Bu
noktada insana ger¢ek mutlulugun mertebeleri ile ona ulasabilmenin yollarinin tanitilmasi

elzem olacaktir. ibn Miskeveyh kendisine yéneltilen mutlulugun ne oldugu sorusuna

354 Farabi, Harfler Kitabi: Kitdbu’I-Hurif, 69; ibrahim Maras, “Farabi’nin Tevil
Anlayis1 Baglamida Peygamber ve Konumu”, Islam ve Yorum: Temel Tartismalar,
Imkanlar ve Sorunlar, haz. Fikret Karaman (Malatya: Malatya Ilahiyat Vakfi Yayimnlari,
2017), 3/29-34.

355 Mahmut Kaya, “Ibn Miskeveyh”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri
(Istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 251.

356 {bn Miskeveyh, Ahldk Egitimi, 29; Zakheri, Ibn Miskeveyh’in Ahlak Felsefesi,
72.

173



357 Eser, mutlulugun

cevap verebilmek adina Mutluluk ve Felsefeyi kaleme almistir.
tanimi, nasil kazanilacagi, insanlar i¢in ortak bir mutluluk olup olmadigi, mutlu olmak
icin tahsil edilmesi gereken ilimler gibi temel sorularin cevaplarmi icermektedir. Tbn
Miskeveyh, insanin kemal diisiincesine karsilik nazari ve ameli hikmetin tahsilini gerekli
goriir. Bu ilimlerin 6grenilmesinde Aristoteles’in ilimleri tertibini takip etmenin insanin
hatadan emin olmasina ve mutluluk yolunda nasil bir metot izleyecegine karar vermesine

338 [bn Miskeveyh nazari ve

yardimci olacagini sdyleyerek mantik ile ahlaki birlestirir.
ameli ilimlerin idrak edilmesi ile insanin yetkinlesmesi sonucu, tekdmiiliin beraberinde
mutlulugu getirecegini ifade eder. Islam filozoflarinda mutluluk her zaman bir
yetkinlesmeyi dolayisiyla bilginin temellendirilmesini igerir. Ibn Miskeveyh, bir seyin

konusunun gayesine hizmet edebilmesi i¢in gereken yolu, yontemi veren ilim olarak

mantig1 tanimlar.

“Insan, yaniltan seyleri bilince onlardan sakinir. Akil yiiriitmeyle ulastigi
seyi ise kesin sekilde bilir, siiphesiz onda dogruyu bulmustur, dolayisiyla yanilmaz.
Eger [yakin ile] gelisen bir tahayyiile sahipse, o zaman disiplinin kurallarina
miiracaat eder. O zaman yanildig1 hususu -eger yanlis varsa- bilir, kolayca onu telafi
eder. Bununla beraber bu bilgiyi tashih etmek hem kendisi hem bagkalar i¢in, onu
delil getirmek ve onu aciklamak yoluyla miimkiin olur ki, bu da mantik

disiplinidir.”>°

Ibn Miskeveyh, diisiinme, ayirt etme ve aklin tertibinin insana 6zgii olusu ile

fiillerin gerceklestirilmesi ile elde edilecek bir mutluluk tanimlamasi yapmaktadir.

Mutluluk, ahlakin gaye edindigi sey olarak mantigin yolundan gegmeden elde edilemez.

357 {bn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 47,52,54,72-73.
358 {bn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 69-71,75.
359 bn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 76.
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Insan mantigim ona sundugu élgiide erdemlerin ve reziletlerin farkinda olarak iyiye veya
kétiiye dair secimlerde bulunur. insan, ebediyen degismeyen ve déniismeyen seyleri
miisahede ederken kamil olana dogru meylettiginin farkinda olur. Hata etme, yok olus ve
bozulusun s6z konusu olmadig1 bir miisahede bilinci ile kuganan insanin sevinci giderek
artar. Insanin toplumsal bir yasanti ile ahlakim1 ortaya koyabileceginden bahsederken
deginilen ortak mutluluk insanin fitratinda yerlesiktir. Ibn Miskeveyh, fitrata yerlesik bu
giiciin iyi ile kotiiyii birbirinden ayirt etme giicti oldugunu ifade eder.**° O halde mantik
insanda miindemi¢ olan kuvveyi harekete geciren ve onun ahlakini iyi yonde tertip eden
bir 6l¢iidiir.

Ibn Miskeveyh, 6vgii ve yergiye konu olan durumlari “fiiller, arazlar ve zihin ile

ayirt etme”3!

seklinde smiflayarak mutlulugun konusu olarak agiklamaktadir. Bu
durumlar iyi ise oviiliir, kotii ise yerilir. Zihin ile ayirt etme durumunda kisinin kendisine
gelen veriyi dogru analiz edebilme yetisi ona hakikatleri sundugu i¢in mutluluga ulagsmak
icin adim atmus olur. Fiillerin, arazlarin gerektigi gibi giizel oldugu ve zihin ile ayirt
etmenin iyi ve dogru oldugu; bunlarin bilingli ve siirekli yapildigi durumlarda mutluluk
elde edilir. Ayirt etme gliciiniin sabitlenmesi zihin kuvveti; arazlarin (psikolojik
durumlarin) sabitlenmesi ise ahlak olarak isimlendirilir. Bu ikisi felsefenin nazari ve
ameli kismini temsil eder. Felsefenin iki kisminda da giiclii olan kimse i¢in tam mutluluk
s6z konusudur. Ibn Miskeveyh, ayirt etme becerisi oldugu halde onunla amel etmeyen
kisi icin kanunda hiir, tabiatta kdle benzetmesi yaparak; ilim ile amel birlikteliginin

gerekliligini vurgulamaktadir. Ancak Ibn Miskeveyh 6zellikle nazari kismin amel igin

gerekliligini vurgular. Ciinkii ayirt etme ve zihin kuvvetindeki miikemmellik, kisiyi

390 fbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 54,64-65.
361 jbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 66.
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bilinmesi gereken her durumda dogru idrake sevk edecektir.’> ibn Miskeveyh’in
aciklamalarindan mantik, ahlak ve felsefe arasindaki zorunlu iligkinin insanin hakikat
arayis1 i¢in gerekli oldugu anlasilacaktir. Felsefenin amacini bilen, idrak etme siireglerine
hakim olur, dogru inang edinir ve sliphe gotiirmeyen yakin bir sanat ile bunu yapar.

Ibn Miskeveyh’in, Aristoteles’i takiben temyiz ve reviyyenin miikemmelligini
mantiga; nefsin belirtilerini ve insanin iyi ve dvgiiye deger olandan baska seye maruz
kalmayana kadar karsilastig1 her seyde erdemli karakteri nasil kazanacagini ise ahlaka

3 mantigin ahlak felsefesi icin gerekli olduguna isaret etmektedir. Ibn

hasretmesi*®
Miskeveyh, entelektiiel gelisimin yonettigi saglikli bir ruhsal gelisim ile ahlak felsefesi
yapilabilecegini ifade eder. Farabi, ahlakin teorik olarak mantik vasitasiyla islenmesini
esas alirken; Ibn Miskeveyh, pratik temelli bir ahlak anlayismni tercih ederek onceligi
ahlak ilmine verir.3

Ibn Miskeveyh’ten sonra mantig1 sistemli bir sekilde ele alarak tiim felsefi
sistemini mantik yontemleri ile aktaran filozof Tbn Sina’dir. O hem Aristoteles hem
Farabi vasitasiyla takip ettigi mantig1 tutarl bir sekilde sunar. ibn Sind’nin bilgi temelli
felsefesinde kavramlarin ve dnermelerin 6nemli bir yeri vardir. Kavramlarin olusturdugu
onermeler ve baska onciillerin birlestigi yeni dnermeler ile kiyas yapilabilir. Kiyasin
kuvveti ise sahip oldugu onciillerin agikligindadir. Onciiller, iddia edilen seyden ya da
ciiriitiilen seyden daha kuvvetli olmalidir ki anlatilan sey amacina ulasabilsin. ibn Sina,
ucan adam teorisindeki ben varim tikelinden hareketle genel bir varlik fikrine, tiimele

nasil ulastigini anlatirken nefsin agamalarina deginir. Kisinin kendisinin var olusuna dair

kavram bilgisi, dis duyularin i¢ duyulara katkisi ile bedihi kavramlari igerecek bir onerme

392 {bn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 67-71.
393 {bn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 69.
364 Saruhan, “Dogu’dan Bati’ya Diisiincenin Seriiveni”, 6/398.
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bilgisine dontismektedir. Kisi ile sinirlanmig bir varlik idrakinin biitlin aleme ve Tanr1’ya
yiiklenen genel bir kavrama nasil doniistiiglinlin; tiim bilgilerin temellendigi kavram ve
onciillere nasil ulasildigmnin cevaplarini igeren ilim mantiktir. Ibn Sina’nin bilgiyi isledigi
eserlerinde mantigin arag¢ olarak islevi gdzlemlenebilmektedir. Mantik, bilinenden
bilinmeyene dogru ilerlemenin yéntemidir. insanin yetkinlesmesi esas alindiginda kesin
bilginin kazanilmas igin mantik vazgegilmezdir.3%

Ibn Sina, varlik-mahiyet ayrimini sunabilmek i¢in mantigin delalet, bes tiimel ve
tanim basliklarini ele almistir. Teorisi kapsaminda Mantiga Giris eserinde mantik igin
izledigi yol ve bahsettigi konulart mantiga icerlek bir sekilde incelemesi takipgisi olan
Tasi gibi filozoflar etkiledigi gibi; onu elestiren Gazzali, Sehristani, Fahreddin er-Razi
ve sonraki Es’ari diisiiniirleri de felsefi teoloji yapma konusunda etkilemistir. ibn Sina’nin
Mantiga Girig eserinde isledigi konular, kendisinden sonra da temel kaynak olarak
kullanilmistir. Ibn Sina mantigin daha teknik diizeyde, zellikle de modal mantik alaninda

gelismesine 6nemli 6lgiide katkida bulunmustur. 6

Ibn Sind mantig1 bir sanat olarak ifade eder. Mantigin, konusunun arazlarini ve
hallerini incelemesinin bazen gerekli oldugunu, ancak bazen konunun incelenmesinin
baska bir sanatta, arazlarinin incelenmesinin baska bir sanatta oldugunu ifade eder.
Mantigin lafizlarla irtibatli olmasi mantiZin lafizlar1 inceleme sanati anlamina

gelmedigini, zihindeki seylere, zihinde olmalar: bakimindan ilisen ve dis alemde karsilig

35 [bn Sina, Ikinci Analitikler: Burhan, 263-266; Tiirker, Ibn Sind’da Metafizik
Bilginin Imkdni, 217-222.

3% fbn Sina, “Ceviri Hakkinda”, ¢ev. Omer Tiirker, Mantiga Giris: Medhal
(Istanbul: Litera Yaymcilik, 2013); Peter S. Groff, Islamic Philosophy A-Z (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 2007), “Ibn Sina, Abu ’Ali al-Husayn (370-428/980-1037)”,
98.
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bulunmayan seylerin mantigin konusu olmaya arazlar1 bakimindan tabi oldugunu ifade

eder.’%’

Ibn Sina, Farabi’nin mantik ve dil arasinda kurdugu bag: elestirir. Ona gore
makuller, bir dilin kurallarina benzetilemez. Mantik, anlamlar1 siniflamak bakimindan
anlamlarla ilgilidir ve insan1 diisiintirken hatadan koruyan, kurallar1 olan bir ara¢ ve ayni
zamanda bilinenden bilinmeyene ulasmak a¢isindan ikinci akledilirleri konu edinen bir
ilimdir. Farabi’nin ve Ibn Sind’nin tanimlarinda ortak olan tasavvurat (kavramlar) ve

tasdikat (hiikiimler) ile diisliniirken, insan1 hatadan koruyan, tanim ve kanitlama teorisi

ortaya koyan ilme verilen isim mantiktir.3¢8

Bir seyi bir yonden tasdik, tasavvurun tamam olmasi gibidir. ilimlerde sadece
tasdike katkis1 olan tasavvurlar istenir. Bu sebeple Ibn Sina eserinin ismini kiyasa nispetle
Burhan olarak se¢mistir. Kesin tasdik ve hakiki tasavvurun nasil oldugunun agiklanmast,
insanin hakikati i¢in gerekli goriilmiistiir. Insam1 kesin bilgiye ulastiracak olan alet
mantiktir. Mantik teorik ve pratik ilimlerin degerlendirilmesinde bir Ol¢ti olarak

kullanildiginda talep edilen hakikate ulagilir.%

“Insanin, akil sahibi olmas1 yoniinden yetkinlesmesi, yerinde agiklanacag
iizere, gergegi (hak) gergek oldugu icin ve iyiyi de onunla amel etmek ve onu elde
etmek icin bilmesindedir. Insanm ilk fitrat: ve apacik bilgilerinin (bedihi) ise tek
baglara bu yetkinlige yardimlar1 azdir. Yetkinlige ulasma yolunda insanin elde
ettigi seylerin ¢ogu, caba gerektiren bir kazanimla elde edilmektedir. Bu kazanin,

bilinmeyenin kazandirilmasidir. Bilinmeyeni kazandiran sey ise bilinenidir. Durum

37 {bn Sina, Mantiga Giris, 17.

398 [bn Sina, Mantiga Giris, 8; Tony Street, Isldm Mantik Tarihi, gev. Harun Kuslu

(Istanbul: Klasik Yaynlari, 2016), 40-43.

369 Tbn Sina, Ikinci Analitikler: Burhan, 3.
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bdyle olunca insanin Oncelikle bilinenden bilinmeyeni nasil elde edecegini,
bilinenlerin, bilinmeyenin bilgisini vermeleri i¢in kendinde durumu ve
diizenlenisinin nasil olacagini bilmesi gerekmistir. Yani bilinenler, zihinde zorunlu
bir diizene girdiklerinde ve o bilinenlerin sureti s6z konusu zorunlu diizende karar
kildiginda zihin onlardan, bilmeyi amagladigi bilinmeyene gegerek onu

bilecektir.”370

Ibn Sina, mantik ilminin amac1 ve faydasindan bahsettigi boliimde bilginin iki
cesit oldugunu ifade etmektedir. Bilgi, zihindeki seye karsilik olarak tasavvur ve
zihindeki seyin varlik bulmus hali olarak fasdikten ibarettir. Tasdiki bilgi ya evveli olarak
ya duyu verileri ile ya da teamiil geregi ittifak edilen seylerden elde edilir. Elde edilen
bilgiler de daha 6nceden bilinenlerden bilinmeyenlere ulasilmasi yolu ile bilinir. Bu yol
Ol¢iiniin bilimi olan mantiktir. Tasavvur ve tasdikten s6z edebilmek i¢in de mantik
gereklidir. 37! Ibn Sind’ya gore mantik, hakiki bilgiye ulasma c¢abasinda olan insan igin
kacinilmaz bir sanattir. Dil, dis ifadeye nispetle dig konugma iken, mantik harici olana
degil i¢ diisiinmeye nispetle bir i¢ konusmadir. Nazar ve diisiinme ile yani insanin bilgi
edinme siirecinde zihninde olup bitenlerle ilgilidir. Bu durumda, bir bilim olarak mantik,

Ibn Sina’nin epistemolojisinin de bir pargasidir. 37>

“Deriz ki: Felsefenin amaci, insanin bilme giicli dlciisiinde Once biitiin
seylerin hakikatlerine vakif olmasidir. Var olan seyler ise (a) ya varligi bizim segme

(ihtiyar) ve filimizle olmayan, mevcut seylerdir (b) ya da varlig1 bizim se¢me ve

370 ibn Sina, Mantiga Giris, 10.

371 Tbn Sina, Ddnisname-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, 16-20.

372 Ibn Sina, Mantiga Giris, 14; Nadja Germann, “Ibn Sina, Abii ‘Ali (Avicenna)”,
Encyclopedia of Medieval Philosophy: Philosophy Between 500 and 1500, ed. Henrik
Lagerlund (Dordrecht ; New York: Springer, 2011), 516-517.
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filimizle olan seylerdir. Birinci kisimdaki seylerin bilgisine, teorik (nazari) felsefe
denir. ikinci kistmdaki seylerin bilgisine de pratik (ameli) felsefe denir. Teorik
felsefenin amaci, yalnizca bilmek suretiyle nefsi yetkinlestirmektir. Pratik felsefenin
amaci, yalnizca bilmek suretiyle degil aksine yapilacak seyleri bilmek ve yapmak
suretiyle nefsi yetkinlestirmektir. Su halde teorik felsefenin amaci, amel olmayan bir
diisiinceye inanilmasidir (diisiincenin bilinmesidir); pratik felsefenin amaci ise bir
amel hakkindaki diislinceyi bilmektir. Dolayisiyla teorik felsefe, diisiinceye nispet

edilmeye daha layiktir.”373

Ibn Sina’nin felsefeye dair ayriminda oncelikli olarak mantigin teorik kisma
tekabiil ettigi diisiiniiliir. Ancak pratik felsefe bilme ve yapmay: igerdigi igin, pratik
felsefe icin de mantigin yardimina ihtiya¢ duyulur. Bu baglamda pratik felsefe olan
ahlakin imkam da nazari burhan ile kavranir.’”* Ayrica ibn Sind’nin “diisiinen kisinin

375 ye “Itimada layik en biiyiik sey, akil ve iyi

basireti arttikca mutluluga istidadi da artar.
ahlaktir.”37¢ sozleri ile ahlak ve mantik irtibatinin agiklandigi goriiliir. “Kesbe muhtag
birakmayan bir 0Ozellikle desteklenmemis insanin yetkinlesmesinde bu sanat
kaginilmazdir.”¥”” ifadeleri ile filozof mantigin gerekliligini insanin yetkinligi ile
baglantilandirarak mutluluk fikrinin yani insanin varlik sahasindaki anlaminin ifadesini

ortaya ¢ikarir. Bu durumda mantigin akil ile bilmek tizerindeki islevini, filozoflarin sudur

teorisinden hareketle agiklamak da miimkiindiir.

373 {bn Sina, Mantiga Giris, 5.

374 {bn Sina, Mantiga Giris, 7.

375 {bn Sina, Kitdbu s-Sifa, Metafizik 11, 2/176.
376 {bn Sina, Kitdbu s-Sifa, Metafizik 11, 2/201.
377 ibn Sina, Mantiga Giris, 14.
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Ibn Sin4’dan sonra onun iyi bir takipgisi olan Gazzali, el-Miinkiz mine d-dalal de
asil ile arizi olan hakikatleri birbirinden ayirmak i¢in ¢iktig1 yolda, aradigi seyin kesin
bilgi ve hata ve vehim i¢cermeyen bilgi ile onu tasdik eden kalbin biitiinlesik oldugu bir
ilim oldugunu anlar. Béyle bir hakikat arayisi igerisinde iken Isldm dini adina béliinen
gruplar1 inceleyip yontemleri ve usulleri farkli olan bu ilimlerin hakikatini anlamaya olan
sevkinden bahsederek girig yapar. Kesin bilgi arayisinda duyular ve zorunlu bilgileri
sorgular ve duyularin giivenilemez oldugunu kabul eder. Gazzali zorunlu bilgiyi tasdik
edisinin ise uyku ve uyaniklik gibi baz1 haller ve sonrasinda yasananlari diisiinmesi ve bu
diistinme siirecinin verdigi sikintinin ardindan Allah’in kalbine biraktigt nur ile
aydinlandigini, “Ciinkii bu gibi diisiinceler ancak delille giderilebilir idi ve bir delil
getirmek de sadece Oncel bilgilerin (evveliyyat) olusturulmasiyla miimkiindii. Ancak bu

?378 sozleri ile

bilgiler dogru kabul edilmediginde, delil diizenlemek de miimkiin degildi.
anlatarak Onsel bilgilerin mevcudiyetini onaylar ve bunlarin kabul edilmemesi halinde
herhangi bir delilin &ne siiriilemeyecegini, Aristoteles ve Islam filozoflarmin kabullerini
devam ettirecek sekilde ifade eder. Ona gore, Onsel bilgilerin sorgulanmasi gereksizdir.
Bu bilgilerin araninca kaybolacagi fikri ile bunlar1 aramaktan dolayr kimsenin
su¢lanamayacagini da ilave eder.’”® Gazzali, mantiksal bir baslangig ile kesin bilgiye a
priori ilkeleri esas alarak ulasmaya calistigini ifade eder. Gazzali, akli bilgileri tespit etme
aract olan manti1g1, felsefenin bir araci olarak degerlendirmistir. Ancak onda dikkat ¢ceken
husus felsefeye dair genel bir savunma hali i¢inde olusudur. Hem felsefi kaynaklari
kullanmay1 kuvvetli bir sekilde segcmis hem de ¢ogu eserinde degerlendirmelerini dine

zarar gelecek kaygisi ile felsefeden uzak tutmaya ¢alismistir. Clinkii Gazzali’nin amaci

kelamcilara, batinilere ve filozoflara kars1 argiiman gelistirerek onlar1 bilgi konusunda

378 imam Gazzali, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine d-Daldl, 7.
379 imam GazzAli, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine 'd-Dalal, 1-3,5-8.
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vahyin birligine ¢ekmeye ¢alismaktir. Bu maksatla Batinilik i¢in el-Kistdsii’I-Miistakim,
kelam icin el-Iktisad fi’l-Itikad, felsefe i¢in Mekdsidii’l Feldsife, fikih igin el-Miistasfa

min Ilmi’l-Usiil eserlerini her ilmin kendisi icin mantik yoluyla sunmaya ¢alismistir.

Gazzali, hakikat arayicilar1 olarak bahsettigi kelam ve felsefe ile ugrasan
gruplarin, dinin akideleri ile ilgili farkli te’villeri sebebiyle insanlar arasinda bir
boliinmeyi de beraberinde getirdiklerini ifade eder. Keldm ilmi ile ugrasanlarin cevher,
araz ve bunlarla ilgili fikirlerin pesine diistiikleri icin halki olumsuz etkilediklerini
diistinlir. Gazzali, uhrevi saadete iligkin ortak bir vahiy teklifi ile hakikate farkli yollardan
ulagilabildigini, ancak bu yollarin dinin zahiri ile ¢elisemeyecegine dikkat ¢ekmektedir.
Gazzali, Aristoteles’ten aktarilan felsefeyi; kiifrii gerektiren, bidat sayilan ve karsi
cikilmasi gerekmeyen olmak iizere {i¢ kisma ayirmistir. Bu dogrultuda felsefede ilimler
simiflamasina giderek matematigi, mantigi, fizigi, metafizigi, siyaseti ve ahlaki ele alarak
Kur’an ve silinnete aykirit olmayanin benimsenmesinde bir mahsur goérmedigini ifade
ederek mantigin ne oldugunu agiklamaya koyulmustur. Gazzali’ye gore mantik ilmi delil
getirme, kiyas, burhanin sartlar1 ve bunlarin nasil olustugu ile ilgilidir. Mantikta bilgi had
ile tasavvura veya burhan ile tasdike dayanir. Gazzali’ye gore, mantigin din ile bir iligkisi
yoktur. Reddedilmesi halinde, reddeden ve onun dininden siiphe edilmeye baglanir.
Ayrica mantik ilminin acik delillere dayandigin1 géren kimseler i¢in, filozoflarin kiiftirle
itham edilen gorislerinin mantik ilmi gibi agik oldugu zannina kapilabilecekleri
tehlikesinin mevcut oldugunu da ilave eder.?°

Gazzali, Mekasidii’l Feldsife’nin mukaddimesinde filozoflarin tutarsizliklarini ve
goriiglerindeki c¢eliskilerini, onlarin maksatlarini anlasilir bir bigimde sunmak yoluyla
hak-batil ayrimi yapmadan 6z bigimde yazdigini ifade eder. Eser mantik, ilahiyat ve tabiat

kisimlarini igerir. Mantik bahsi ise Farabi ve Ibn Sind’y: takiben tasavvur ve tasdik ile

380 imam Gazzali, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine’d-Dalal, 12,13,17,19,20.
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baglar. Tasavvur ve tasdik, herhangi bir ¢abaya muhta¢ olmadan tasavvur edilen; varlik
vb.; cabaya muhta¢ olup diisiinme gerektiren tasavvurlar ise ruh, melek gibi 6ziinde
gizlilik olanlarin hakikatlerini bilmek olmak iizere ikiye ayrilir. Cabaya bagli olan
tasavvurlar tanimla bilinir. Tasdiki caba gerektiren seylerin bilgisi i¢in ancak delil
gerekir. Insamn ne oldugunu bilmek icin &nce hayvamin ve diigiinenin ne oldugunu
bilmek gerekir. Aksi takdirde onaylanmayan bir igerikten Onerme olusturulamaz.
Dolayistyla her bilginin kendini dnceleyen bir bilgi ile elde edildigi, en dncesine kadar
gidildiginde ise bir bilgide yani ilk bilgide son bulmasi gerektigini ifade eder. Ilk bilgi ise
herhangi bir diisiince ve ¢aba gerektirmeyendir. Gazzali, bunlarin mantigin girisi
oldugunu ifade eder. Bilinmeyenlerin bilgisinin ancak bilinenler vasitasiyla elde
edildigini; bunun i¢in tanim, had, resm ve kiyas, analoji gibi delillendirmelerin
kullaniminin zorunlu oldugunu; mantigin da dogru tanim ve kiyasin bilinmesi ile yanlis
kiyas ve tanimin birbirinden ayristig1, kesin bilgiyi kesin olmayan bilgiden ayiran ve tim
ilimlerin Ol¢lisli oldugunu ifade eder. Mantigin faydasi ise bilgiyi cehaletten ayirmaktir.
Bilginin faydasi ise Gazzali’ye gore her seyin faydasini ifade eden ebedi mutluluktur.
Ebedi mutluluga ulasmak ise nefs ile olur. Gazzali nefsin kemalini tezkiye ve tahliye ile
miimkiin goriip, kemalin giizel suretleri oldugu gibi degistirmeden kavramak oldugunu
bunun da bilgi ile miimkiin oldugunu ifade eder. Nefs ve bilgi arasindaki bag ise onu
ahlaka gotiirtir. Clinkii Gazzali’ye gore, dvgliye layik olan ahlak ile yerilen ahlaki ayiran
sey bilgidir. Varliklara dair resmlerin nefste toplanmasmin bilgi silizgecinden
gecirilmesinin bir zorunluluk oldugu ve bunun yolunun da mantik oldugu anlatilarak,

bilgiden hareketle mantigin faydasini ahlék ile iligkilendirerek sunar.38!

381 Ebu Hamid el-Gazali, Felsefenin Temel Ilkeleri (Makdsidu’l-Feldsife), thk.
Siileyman Diinya, ¢ev. Cemaleddin Erdemci (Ankara: Vadi Yaynlari, 1997), 35,41-44.
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Gazzali, Makdsidu’l-Feldsife’den sonra Mi’ydru’l-Ilm eserini kaleme alarak

amacini su sekilde izah etmistir:

“Biz Mi‘yaru’l-‘ilm isimli bu kitab1, 6nemli iki amaci gergeklestirmek icin
yazdik. Bunlarn ilki, diislinme ve akil yiiriitmenin (nazar) yollarin1 anlatmak, kiyas
ve ¢ikarsamalarin yapilis yontemlerini aydinlatmaktir. Nazari bilgiler insanlara fitrat
ve yaratilistan hazir olarak verilmedigi i¢in bu bilgilerin kaginilmaz olarak sonradan
Ogrenilip elde edilmesi gerekir. Zira herkes bu 6grenim igini hakkiyla yerine
getiremez ve talep edilen seye ulasmak icin yol bulamaz; bir yola giren herkes
yetkinlesmeye imkan bulamaz ve yetkinligin zirvesine ulagmadig1 halde bu hususta
yanilmadigindan da emin olamaz. Dogruya benzeyene ulastigini zanneden herkesin,

seraba kapilmadiginin giivencesi yoktur.”38?

Mi’yaru’l-Iim, Tehdfiitii’I-Feldsife'nin kavramlarini agik bir izah ve kelam ve
fikhin igerildigi nazar ilimlerinin hepsi i¢in gegerli olacak bir mantik ilmi sunma gayesi
tasir. Tasidig1 gaye ile eserde mantiga yiice bir konum atfedilir. Mi ydru’I-Ilm énciiller
bakimindan fikhi veya akli farkliliklar olsa da bu onciillerin tertip edilmesi ve sartlar
bakimindan mantik ve akli nazar ile ulasilabilecek en son gayeyi temsil eder. Nitekim
Gazzali‘nin el-Miinkiz mine 'd-Dalal’ da aradig1 gaye hakiki bilgi oldugu i¢in asli bilgi ile
ar1zi olan1 birbirinden ayirma goérevi de mantia verilmistir. Bu sebeple de eserin ismi

“arastirma ve dogru diisiinme i¢in bir terazi*%?

olsun diye dogrunun o6lgiisii olmustur.
Nitekim Gazzali, Mizanii’I-Amel’ de bilgiyi mutluluk i¢in gerekli goriir. ilim kendisi ile

cehalet arasindaki farki ortaya koyarak insanin davranislarini iyi veya kotii yonde tertip

382 Ebi Hamid el-Gazzali, Mi 'yaru’I-Iim: [Imin Olgiitii, thk. Hasan Hacak, cev.
Ali Durusoy (PDF: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanligi, 2013), 28.
383 Gazzali, Mi yaru’l-Ilm, 28.
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etmesini saglar.’®* Boylece ilmin ve amelin Olgiisiiniin belirlenmesi insan1 ebedi
mutluluga ulastirir. “Her seyden 6nce sunu iyice anla ki, sende bir hissi, bir vehmi ve bir
de akli olmak tizere ii¢ hiikiim veren gii¢c bulunur ve bunlardan dogruyu bulan ise sadece

akli hiikiim veren giigtiir.”3%>

ifadesi ile Gazzali’nin akla ve mantiga yiikledigi anlam
hakiki bilgi ile iliskisi bakimindan anlasilir. “Yakini sonu¢ veren burhanin sartlarinin
hepsini kavrayip 6grendigin zaman, insanoglunun ¢ogunun ma‘kallerin hakikatini idrak

386 g5zleri ile akll mevzularin herkes

edecek giice sahip olmadigini artik yadirgamazsin.
tarafindan anlagilamadigini, bazen de dogru ile yanlis1 birbirinden ayirmanin ¢ok giic
oldugunu ifade eder. Gazzali’nin akli konular1 anlama bakimindan insanlarin iki kisma
ayrildigini izah etmesi, mutluluk bakimindan alimlerin de ayrildigini izah i¢indir. O halde
insan simirliliklarin1 bilerek daha {ist mertebe i¢in calismalidir. Gazzali “(...)kitabin
icerigi zihninde bulunan slret ve tasavvurlardan, zihninde bulunmayan seylere nasil
intikal edilecegini Ogretmektir.” aciklamalar1 ile insanin ilmi yetkinligi i¢in eseri
sundugunu ifade etmektedir. Ayrica Gazzali, Mekasidii’l Felasife’deki tasavvur ve
tasdike dair ayrintilar1 ayni sekilde agiklayarak, hiiccet ve burhanin bunlar vasitasiyla
dogrulugunun tarif edildigini aktarir. Gazzali kitabin kiyas oncesi, kiyas, tanimlar ve

varligin boliimlerine ve hiikiimlerine dair bdliimlerle bilginin elde edilisini izah ettigini

ifade eder. 387

Gazzall Talimiyye mezhebinin imamet goriisiinii tehlikeli buldugu icin onlara
kars1 akil yiiritmelerin kullanilmasini gerekli goriir. Cedel i¢in kullanilacak dnciillerin

his, tecriibe, tevatiir, evveliyat veya bunlarin hepsi ile elde edilen kesin bilinen onciiller

384 Imam-1 Gazali, Mizanii’I-Amel: Amellerin Ol¢iisii, 19.
385 Gazzali, Mi 'yaru’l-Iim, 32.

386 Gazzali, Mi 'yaru’l-Iim, 40.

387 Gazzali, Mi yaru’I-Ilm, 28-30, 40-46.
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oldugunu ifade eder. Gazzali’nin “Zira sinirhi olan naslar, sinirsiz sayidaki olaylar
kapsayamaz.”388 ifadesi ile verilenlerden yeni bilgiler ¢ikarilmasi yani kiyas yapilmasini
salik verdigi anlasilir. Kiblenin tayininin miimkiin olmadig1 yerde insanin kendi
ictihadinin gecerli olmasi bunun bir 6rnegidir. Ancak Gazzali, itikadi meselelerde bu
yontemin mazur goriilemeyecegini belirtir. Insanlar arasindaki anlasmazliklarin el-
Kistasii’l-Miistakim adli kitabindaki bes 6l¢ti ile giderilecegini iddia ederek, mantigin
kurallar1 ile cedel yapmaya caligmaktadir.8® Gazzali olgiilerini Allah’m belirledigi,
Kur’an’da gecen oOrnekler ile mantigin kiyasi arasinda irtibat kurarak, sorunlarin
coziimiinde kiyas ¢esitlerinden 6rnekler sunmaktadir.3% Ayrica “(...) burhan da bilginin
zat1 sebebiyle degil, bilakis onun hakikatlerden bir hakikat, manalardan bir mana olusu
sebebiyle (...) burhanin ruhunu alir ve onu bu hususi 6rnekten soyutlariz, ta ki ondan
diledigimiz yerde yararlanabilelim.” 39'- sozleri ile de burhanin Batinilere kars
kullaniminda mantiktan yararlandigin ispat etmektedir. Gazzali’nin Batimilerin islam’a
aykirt gorislerini clirlitmek maksadiyla yazdig1 el-Kistdsii’l-Miistakim, mantigin dine
zarar vermedigini ve hakikatten ayiran her ilme karsi cevap niteliginde mantigin
kullaniminin zaruretini gostermektedir.

Gazzali, 12. ylizyilda hakim olan fikhin ahiret i¢in bir kurtulus olarak

degerlendirilip; evlilik, bosanma, ticaret gibi belirli alanlara kisitlanmasindan rahatsiz

388 imam Gazzali, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine’d-Daldl, 31.

3%9 Ebt Hamid el-Gazzali, el-Kistdsii’I-Miistakim, Dosddogru Olgii, ed. Ferruh
Ozpilaver, ¢ev. Ibrahim Capak - Sami Bakir (istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Baskanligi, 2023), 54-56.

39 imam Gazzali, Hakikat Arayisi:el-Miinkiz mine’d-Daldl, 31-35; Gazzali, el-
Kistdsii’I-Miistakim, Dosddogru Olgii, 122.

391 Gazzali, el-Kistdsii’I-Miistakim, Dosddogru Olgii, 64.
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olmus; fikhin, insanin fiillerini tertip eden digsal bir yasanin, i¢sel bir ayirt etme ile
tamamlanmasi gerektigini ifade etmistir. Ona gore fikih, ideal olarak uygulayicinin ilahi
olana dair ahlaki bir biling gelistirmesini saglamalidir. 3> Gazzali’ye gore mantik sadece
felsefenin ihtiyaci degildir. Bu nedenle o, mantik anlayisini fikha uygulamistir. Grek
felsefesindeki eserlerin Islam cografyasina intikali ile baslayan siirecin bir getirisi olarak
inang, ibadet ve ahlaki koruma diisiincesiyle hareket etme ihtiyact dogmustur. Burada
fikih usuliine olan ihtiyag¢ ve fikhin sadece amel boyutuyla degil ahlaki alan1 da igeren bir
boyutu oldugunu diisiinen Gazzali de bu noktada fikih usuliiniin bagina mantig1 eklemis;
aklin isleyisine gilivenerek dogru sonuglara ve dogru ahlaki davranislara ulagmay1
amaglamustir.®*® Nitekim Gazzali’nin fikih i¢in mantig1 kaleme aldig1 eseri el-Miistasfd
min I[Imi’l-Usil kitabmin baslangicinda, degisik ve giizel bir ydntem izleyecegini
belirterek, bir ilmi 6grenmenin onun konu ve temel ilkelerine hakim olmay1 gerektirdigini
aksi takdirde o ilmin sirlarina vakif olunamayacagini ifade etmektedir.>** O, bir ilmin
talep edilmesinde ve ona meyletmede 6nem verdigi seyin aslinda o ilmin ilkelerinin dogru
bir yontemle sunulmasi oldugunu kastetmektedir. Bu anlamda, Gazzali’nin kelam ve fikih
ile ilgili eserlerinde Islam dinine dair goriislerini sunma konusunda en biiyiik yardimcis
mantik olmustur. Gazzali, /hydu Ulimi’d-Din adli eserinin basinda ifade ettigi gibi el-
Miistasfa min Ilmi’l-Usiil eserinde de fikhin iistiinliigiinii hem dine hem diinyaya ait
olmasi ile agiklamistir’®> Gazzali, fikhin hiikiimlerin delillerini bilme ilmi olmasi

sebebiyle akli idrakin ilkelerini tanimlamak zarureti ile eserin mukaddimesinde aklin

392 Moosa, “Muslim Ethics?”, 239.
393 H. Yunus Apaydin, “Gazzali ve Fikih Usuli”, Gazzdli Konusmalari, ed.
Ciineyt Kaya (Istanbul: Kiire Yayinlari, 2017), 176-177.

39 Imam Gazali, el-Mustasfa, 1/2.

395 Imam Gazali, el-Mustasfa, 1/2.
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idrak yollarinin tanim ve burhan ile ilgisini sunmus ve agiklamalarin biitiin ilimlerin
ihtiyact oldugunu beyan ederek mantik ile fikih arasindaki ilgiyi baslatmigstir.’”
Gazzali’nin akil ile dini ayn1 ¢izgide herhangi bir elestiri almadan mezcedebilecegi, akla
olan ilgisinin dini bilgileri felsefi ve mantiki yollarla ele alabilmesini ve ayni zamanda
ona yeni yorumlar yapabilme imkani1 tanimasini icermesi nedeniyle fikha 6zel bir alan
tashih ettigini eserlerindeki ifadelerinden ¢ikarabiliriz.

Gazzali, el-Iktisdd fi I-Itikdd adli eserinde avamin inang zayifligina diismemesi ve
onlarin imanlarmin korunmasi amaciyla keldm ilminin mesruiyetinin gerekliliginden
bahsederek, buradan hareketle akla vurgu yapar. Gazzali eserin mukaddimesinde
amacinin ifrat ve tefrite diismeden itikadi konularda mutavassit olan ile dogruya
yonelmek oldugunu ve yalnizca nakil ile yetinmenin diislinme ve arastirma olmadan
dogruya iletemeyecegini ifade etmistir. Nitekim Gazzali, akil ve seriatte aykirilig
benimseyen kisinin hakikate ulasmay1p sapikliga diisecegini, hidayet i¢in aklin ve seriatin
birligi ile ahlakin gerekliligini, aklin saglam bir g6z, Kur’an’in da 151k sagan bir giines
oldugu tesbihi ile anlatir.3%” Boylece aklini kullanmayanin 1siktan mahrum kalip cehaletin
karanligina gomiilecegi anlasilir.

Gazzali [hydu Ulimi'd-Din eserinde aklm ilimlerin kaynag olmasi sebebi ile
serefinden bahseder. Aydmlig: ilim, karanlii cehalet olarak yorumladig: ayetle ilmin
onemine deginir. Gazzali’nin aklin karanliktan aydinli§a ¢ikarmasi yorumu, mantigin
bilinenden bilinmeyenleri elde edilmesi tanimiyla 6zdestir. Akil, insanin ayrimi olmasi,
insanin ayn1 anda bir yerde bulunamayacagini bilmek gibi miimkiin olanlarin miimkiin,

muhal olanlarin muhal kabul edildigi akil, tecriibeye dayanan akil ve gecici lezzetlerin

396 imam Gazali, el-Mustasfa, 1/9,11.
397 EbG Hamid al-Gazzali, Itikad’da Orta Yol (al-el-Iktisad fi’l Itikad), cev.
Kemal Isik (Ankara: Ankara Universitesi Basimevi, 1971), 7-8.
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terk edildigi, miistefad akildir. Seyler neticeleri itibari ile bilinirler, akil da ayn1 sekilde
bilinir. Bu anlamda seriat de hakikat de akil ile bilinir. Aklin ilk iki manasi tabii iken, son
iki akil yani tecrilbe ve miistefad akil ¢alismaya dayanir.>®® Dolayisiyla her seyin
hakikatine ulastiran aklin gerekliligi ile yiikselisi icin bilinenlerden bilinmeyenlere
ulagtiran ilmin yani mantigin liizumu anlasilir.

Gazzali’den sonra mantik ile ilgili disiincelerine yer verilen filozof
NasiruddinTisi’dir. TGs? mantikta Messai ekolii takip etmekle birlikte zaman zaman
kelami diisiinceler de sunmaktadir. Mantik konusunda 6zellikle ibn Sina’y1 takip ederek
onun el-Isardt ve't-Tenbihdt eserine Serhu’l-Isdrdt adinda bir serh yazmstir. Esdsii'l-
iktibas fi'l-mantik eseri de mantig1 esas alarak izahlarda bulunmaktadir. Isagiici ve
kategorileri ele aldig1 bir mantik eseridir. Tsi’nin Tecridi’I-I tikad**°adli eseri, varlik-
yokluk, illet-malul konularini iceren umiir-i dmme; cisimler, miicerred cevherlerden
bahsettigi cevherler ve arazlar, yaraticinin varligi, sifatlari ve fiillerini igeren bolim ile
niibiivvet, imamet ve me ‘dd konularini ele aldig1 daha ¢ok kelamci olarak nitelendigi
eseridir.*®® T{is’nin, Messal bir nefs anlayisina ilaveten aleme kelami diisiince ile bakisi

sonucu kelam ve felsefenin igerildigi bir eser sundugu goriiliir. Risdle fi’l- ‘illeti 't-tamme

398 Gazali, Thyau Uliimi’d-Din, 2002, 1/209-210,215-216,225.
3 Imamiyye mezhebinin keldm goriislerini yansitan eser, Tecridii’l-
akaid, Tecridii’l-keldm ve Tahririi’l-akdid olmak tizere farkli isimlerle zikredilir.

400 Mutahhar el-Hilli, Kesfii’l-Murdd fi Serhi Tecridi’l-I tikad, thk. Hasan
Hasanzade Amiili (Kum: Miiessesetii Nesri’l-islami, 1433), 581-592.
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eserinde de Tusi illet-malul iliskisi igcerisinde ezelilik ve hudus bahsini iglemis, bir itiraz
bir savunu seklinde goriislerini agiklamigtir. 40!

Ts’nin  Telhisii'l-Muhassal el-Ma'rif bi Nakdi’l-Muhassal eseri de akil
yliriitmenin temel kurallar1 ile metafizik bahisleri ve dini ilimleri iceren, Fahreddin
Razi’nin Muhassal adl1 eserine yazdigi bir serhtir. Serh, ii¢ tanitima giris: onsel bilgiler,
diigiinme ve delil ve kisimlari; bilinenlerin itice boliimesi; Yaraticimin zat, sifat ve fiilleri;
sem ‘Tyyat ile ilgili F. Raz1’nin goriislerinin 6zeti ve elestirel analizi ile TGs1 nin imamet,
akaid kurallar: hakkindaki risalesini igerir. Ths1 mukaddimesinde eserin kelam ilminin
hiikiimlerini, ilke ve kurallarini igeren, ayrinti ve ilaveleri igermeyen kisa bir 6zetini

ondan talep edildigi i¢in yazdigini ifade etmigtir.*?

“Bir seyin tanim1 ya kendisiyle ya i¢inde olanla, ya disinda olanla ya da son
ikisinin birlesimiyle olur. Kendisiyle tanimlamaya gelince, bu imkansizdir, ¢linkii
bilinen bilinenden &nce bilinir. Eger bir seyi kendi basina tanimlarsak, o seyin
bilgisinin o seyin bilgisinden 6nce gelmesi gerekir ki bu da imkansizdir. Onu igerdigi
seylerle tanimlamaya gelince, bu da imkansizdir ¢iinkii ya o seylerin toplamiyla
tanimlanir ki bu da gecersizdir ¢iinkii ayn1 toplamdir. Onu bu toplamla tanimlamak,

seyin kendisini tanimlamaktir ki bu da imkansizdir.”*%3

F. Razi, Messai filozoflarin tanim teorisine elestiri getirerek -bilgi ile ilgili bir seyi

ya biliriz ya bilmeyiz seklinde bir nevi Menon paradoksunu andiran bir sfylem ile- tanim

401 Muhammet Fatih Kilig, “Nasiriiddin et-TGsi’nin Ezeli Ilkelerle Hadis
Varliklarin Irtibat1 Hakkindaki Bir Risalesi (Risale fi’l-‘illeti’t-tamme)”, Mukaddime 8/1
(2017), 150-152.

402 Hace Nasiruddin Tasi, Telhisii'I-Muhassal el-Ma 'riif bi Nakdi’l-Muhassal, thk.
A. Nurani (PDF: Beyrut-Liibnan: Darii’l-Edva, 1405/1985), 3.

403 Hace Nasiruddin Tasi, Telhisii’'I-Muhassal, 7.
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404 T@si, mantik ilminin

yoluyla tasavvurun miimkiin olmadigin1 ifade etmistir.
baslangicini olusturan tanim teorisine dair tanim ile kavramsal bilginin miimkiin olmadigi
iddiasima kars1 “Bir seyin parcalarinin toplaminin ayni sey oldugunu sdylemek dogru
degildir, ¢iinkii par¢a dogal olarak biitiinden 6ncedir. Ve her biri kendisinden sonra olan

bir seyden 6nce olan seyler, sonra olanin aynisi olamazlar.”*?

aciklamalar ile itirazda
bulunmustur. Nitekim zat, arazlarinin aynis1 olmaz. Zatin arazlarin toplami olmasi ile
arazlarin bir araya gelerek baska bir sey olmalar1 ayr1 seylerdir. Ayrica pargalarin zattan
once gelmesi ile zatin kaim olusundan s6z edilemeyecegi anlasilir. TGsi, tipki cinsin,
ayrim ve tiir bilgisinin, kendisiyle bilgisinin elde edildigi pargalari olan ayrim ile
siirlandirilmig cins bilgisinden 6nce olmasi gibi oldugunu ifade eder. Bu durumda cins
ve ayrim Onceden bilinmesine ragmen tek tek bir anlam olarak tiire tekabiil etmezken,
birlestiklerinde tiirii olusturmaktadirlar.*®® Ornegin canli cinsinin dnce gelmesi gibi.
Canli cinsi ile diisiinen ayrimi birlesmeden #ir degilken, birlestiginde insan tiirii olusur.
"Insan, diisiinen canlidir.” ile insan tanim1 ortaya ¢ikar. Boylece tanim hasil olmus olur
ve F. Razi'nin diisiincesi iptal edilmis olur.

TGs1, Ahlak-1 Naswi’de mantigin bir ilim mi bir alet mi oldugu tartismalarina
karsilik mantigin tek basina bir ilim oldugunu ancak diger ilimlere kiyasla alet oldugunu
ifade etmektedir. Mantik ilimlerin ilmi olarak, diger ilimlerin ihtiya¢ duydugu ilkeleri,
temel arglimanlar1 saglar. O, seyleri bilmenin niteligini ve bilinmeyenlerin elde etme

407

yolunu bilmekle gorevlidir.*®” Tasi Esdsii 'l-iktibds fi’l-mantik adli eserinde ise mantigi

404 Harun Kuslu, Nasiruddin Tisi’de Onermeler Mantigi (Istanbul: Klasik
Yayinlari, 2017), 42-43.

405 Hace Nasiruddin Tasi, Telhisii’I-Muhassal, 7.

406 Hace Nasiruddin Tasi, Telhisii’'I-Muhassal, 7.

407 Nasiruddin TGsi, Ahldk-1 Naswri, 16-17; Rescher, Islam Mantik Tarihi, 26.
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diger ilimleri ilim yapan ilkeleri kendi hiikiimleri bakimindan inceleyen olarak tanimlar.
Konu bakimindan ikinci akledilirleri ele alis sekliyle de bir ilimdir. Bu ilmin ilkeleri dyle
bir ilkedir ki bir sey hakkinda verilen hiikiim o seyin parcalart hakkinda verilen
hiikkiimdiir. Aristoteles manti1, on kategori olan yiiksek cinslerden bahsederek
baslatmigtir. Aristoteles’ten sonrakiler hem yiiksek hem algak yetilerin dogasinin
tanimlanmas1 ve ister cevheri ister arazi olsun, bu varoluslarin nesnelerine atifta
bulunulmasi gibi meselelerin idrak edilmesini mantik¢inin isi olarak gormediler. Tls1’ye
gore mantik¢inin isi ilkeler agisindandir, ele aldig1 ilmin gérevini yerine getirmek zorunda
degildir. Eger boyle bir arastirmaya girisilirse bu spekiilatif ve sikict bir hal alir.
Kategoriler ise tasavvur edilmeden, bir kategoriyi digerinden ayirmadan tanim yapmak
ve analojilerin ilkelerine ulagmak miimkiin gériinmemektedir. Kategorilerin bilinmesi ile
ornek ve benzetme yapabilmenin yolu agilir. Bilgelerin ¢ogu, zihnin ve kalbin kusattig
seylerin ¢ogunun bu on kategori ile smirli oldugu konusunda hemfikirdir. Bununla
birlikte kategoriler, gergek tiirler olan ancak mantiksal bir cinsin altina girmeyen seyler
ve zihinde sozel cagrisimlarla temsil edilen varlik nesneleri olan seyleri kendi ifadeleri
diginda tutar. Kategorilerin on ile sinirli tutulmasi timevarima dayanmaktadir. %8
TGs’nin  Ecvibetii’l-Mesaili 'n-Nasiriyye adli mektuplarini iceren eseri de
filozofun mantik ile ilgili goriiglerinin elde edilebilecegi bir kaynaktir. Seyyid Riikneddin
Esterdbadi'nin sorularina verdigi cevaplar kisminda mantiga duyulan ihtiyagtan
bahsetmistir. TGs? mantik¢ilar tarafindan ilimlerin fitr7 ve fikri olarak ikiye ayrildigini ve
fikr1 ilimlerin fitri bilgiden diisiince ile kazanildigini ifade eder. Kisiler arasindaki farkli
diisiincelerin ¢eliskisi veya kisinin farkli zamanlardaki diisiincelerinin c¢eligkisinin

ortadan kaldirilmasi ve yanlistan uzak durulmasi i¢in diislincelerin tashih edildigi

408 Nasiruddin et-Tusi, Esdsii l-iktibas fi’l-mantik, thk. Miiderris-i Razavi (PDF:
Tahran: Danesgah-1 Tahran, 1988), 34.
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kanunlara ihtiyag vardir. TGsi, bu kanunlar1 veren ilim olarak mantiga isaret eder.* Tiis
mubhatabi ile cevher, cins ve ayrim, 6nermeler, miimkiin ve imkansiz, sartl kiyas, madde
ve suret neden ve nedenlinin birbirini gerektirmesi, hareket, zaman ve mekdan kategorileri
ile nefsin bekasi*'° gibi konular1 soru cevap seklinde mantik bahsi olarak ele almustir.

Thsi’nin Bahrani’nin sorularma cevap verdigi bilgi meselesinin agiklanmas ile
ilgili mektubu da mantigin ana konusu olmasi agisindan olduk¢a Onemlidir. Bilginin
bilinene tabii oldugu onciiliiniin zorunlu olarak kabul edilisinden hareketle bilginin tabi
olup olmadigina dair soru kapsaminda Tasi’ye: bahsedilen onciiliin kabuliiniin bagka bir
seye tatbiki, yani inanilan seyin inanca bagli oldugunun kabul edilmesi ile, hakikatlerin
de inanca bagli olacagi ¢ikariminda bulunulup bulunulamayacagi; bir seyin gergekte
sahip oldugu renk yerine baska bir renk olduguna inanmanin o seyi o renk yapip
yapamayacagl sorusu yoneltilmistir. Tasi de inanilan seyin bilgisinin inangtan
gelmedigini, bunun imkansiz oldugunu; ikisinin de digerine tabi olmasinin s6z konusu
olmadigint mantiki agidan izah etmistir. Bir seyin 6ziinden olmadig1 zaman diger seye
tabi olmasi zorunlu degildir. Bu durumda bilginin bilinene tabi olusundan da
bahsedilemez, izafet konusudur.*!!

Ecvibetii’l-Mesaili’n-Nasiriyye’de Konevi'nin Tisi’ye yonelttigi sorulart igeren

mektubundaki pasajin incelenmesi Tlisi’nin cevabinin anlagilmasi i¢in gereklidir.

409 “Seyyid Riikneddin Esterabadi’nin Sorularina Cevaplar”, ¢ev. Murat

Demirkol, Felsefe Mektuplari: Tusi ile Bazi Cagdaslar: Arasinda Felsefi Yazismalar
(Ankara: Fecr Yayinlari, 2015), 99.

410 «“Felsefe Mektuplar1”, 2015, 100-130.

4“1 «Ali bin Siileyman Bahrani’nin Sorularina Cevaplar-Bilgi Meselesinin
Agiklanmasi-”, ¢ev. Murat Demirkol, Felsefe Mektuplari: Tisi ile Bazi Cagdaslar
Arasinda Felsefi Yazismalar (Ankara: Fecr Yayinlari, 2015), 134-135.
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“Yine soyle denebilir: Tikel nefislerin kendilerine 6zgii ve mizagh
organlarina yerlestirilmis giicleri sayesinde yiice giliclerden ve onlarin iginde
yogrulan akillar ve nefislerin yonelislerinden ¢ikan ve bedenle ilgilileri esnasinda
onlardan sadir olan iglerinden ve ayni sekilde onlarin insan nefsi ile onun mizaci ve
taklide ve zanna dayali inanglar1 arasinda ortak olan bilgi, ahlak ve sifatlarindan
akledenin nefsinin biiriindiigli ve Hakkin diledigi mutsuzluk ve mutluluk
makamlarinda ortaya ¢ikan aydinlik ve karanlik suretler dogabilir. Bu, insanin
nefsani, tabii ve mizaca ait giigleri ile o giiglerin yiice alemlerdeki ve kok ve dogus
makamlarindaki esaslar1 arasinda olusan karisimda meydana gelen baskinliga gore

gerceklesir.”*12

Ecvibetii’l-Mesdili 'n-Nasiriyye 'de Konevi’nin insani nefsin hakikatinin ne oldugu
sorusuna nefsin sadece bazi giicler ve yonelimlerden ibaret olmadigini igeren cevabinda
Tasi, insan nefsinin sabitesinin fitrl oldugunu ve ispatinin burhan gerektirmedigini ifade
eder. Insan nefsi, cisimsel maddeden miicerrettir. Tisi nefs incelemesi sonucunda insanin
nefsindeki giiclerin ilah1 bir veche ile desteklenmesi ile onun soyut bir cevher olusunu
anlatmak istemistir. Insanin bu diinyada unsurlara bagli olarak yetkinlesmesi bu diinya
ile sinirlidir. Onda bir degisimi gerektirmez. Cilinkii “Zaman, yalnizca hareketli feleklerin

kusattigi seyleri kugatir.”*!?

Boylece nefsin felekler arasinda bagka yaratiglara
biirlinmedigi anlagilir. Nefislerin faal akil gibi bir tiimellige yiikselisi miimkiin degildir.

Ciinkii insan nefsi olus ve bozulus alemindedir. Insanin yetkinlesmesi ile [k Ilkeyi

miisahede etme asamasina erismesi, onun tikel zatinda cismani veya nefsani aleme dair

412 «“Sadreddin Konevi'nin Sorularina Cevaplar”, ¢ev. Murat Demirkol, Felsefe
Mektuplari: Tisi ile Bazi Cagdaslart Arasinda Felsefi Yazismalar (Ankara: Fecr
Yayinlari, 2015), 321-322.

413 «“Sadreddin Konevi’nin Sorularina Cevaplar”, 345.
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degistirme ve degisim igermeyen bir durumdur.*!4

Ths1’nin nefse dair agiklamasi ile
insanin yetkinlik bu diinyada sinirhiliklar ile miimkiin olacagi ifade edilerek esas
yetkinligin ahiret aleminde ger¢eklesecegi vurgulanmak istemistir.

Filozoflarin mantiga dair goriislerinin hepsini sunmak miimkiin olmamakla
birlikte ¢calismanin siirlar1 ¢er¢evesinde mantiga dair tanimlar1 ve bazi konularla ilgili
aciklamalarina yer verilmistir. Mantik ilminin Islam diinyasma ilk defa intikal ettigi
siirecte pagan diinyasinin mantikta ileri olmas1 ve Islam dininin kaynaklarinda mantiga
dair herhangi bir tavsiye veya yergiye dair bir agiklama bulunmamasi gibi nedenlerle
Miisliimanlar tarafindan mantiga karsi pasif bir durus sergilenmistir. Abbasiler
doneminde bas ilim kabul edilen mantik baslangicta Bagdat okulunun Siiryani mantik
caligmalar1 ile sinirliyken, zamanla kuvvet bularak Farabi ile sistemleserek mantik
disiplinini olusturmustur. ' Aristoteles’in mantig1 orta ¢aga tekabiil eden siirecte Islam
filozoflarin1 etkilemis ve ozellikle ibn Sind ve Fardbi mantiga dair detayli eserler
sunmuslardir. Onlar eserlerinde kategoriler ve sayisi, modalite, dil ve mantik arasinda
baglanti, kiyaslar, tiimel problemler gibi konularla ilgilenerek mantig1 bir sanat veya ilim
olarak Onemsemiglerdir. Ayrica mantig1 metafizikten ahlaka kadar isleyerek insanin

varolus amacini herkese hitap edecek sekilde hatadan uzak bir yontemle sunmayi ilke

edinmislerdir.

414 “Sadreddin Konevi’nin Sorularina Cevaplar”, 345-346.
415 Mehmet Vural, Isldm Felsefesi Tarihi: Islam Diisiincesinin Tarihsel Seyri
(Ankara: Elis Yaylari, 2019), 166.
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1. 2. 1. 2. Ahlak ve Mantik

Islam filozoflarmin takip ettigi genel olarak Aristoteles mantigidir. Aristoteles
tarafindan mantigin amaci, zihni veya mevcudi olarak bilinenlerden hareketle

416 seklinde agiklanmustir. ilk Islam filozofu Kindi

bilinmeyenlerin agiga ¢ikarilmasidir.
ile baglayan, Muallim-i Sani olarak anilan Farabi ile bir disiplin olarak ele alinan mantik
ilmi, Ibn Sina ile sistemli bir hale gelmistir. Onlar, Aristoteles’i takiben mantigm amacini
insanin en yiice mutluluga ulasabilmesi i¢in iyi-kotii ayriminin farkinda olmasi seklinde
tammlanglardir. Islam felsefesi tarihinde mantigin sistemlesmesinde énemli rolii olan
Farabi, Ibn Sini ve diger filozoflarin ahlak ve mantik tanimlarina yer verdikten sonra

caligmanin birinci bolimiiniin mahiyetini belirleyen ahlak ve mantik iliskisi sunulabilir

hale gelmistir.

Mantik sistemsel olusu nedeniyle ahlaka nazaran insan hayatindan daha uzak bir
ilim olarak; ahlak ise yasama doniik daha pratik bir alan olarak degerlendirilmektedir. O
halde bu iki ilim birbiri ile nasil iliskilendirilecektir? Bu iki ilim de dogru kavraminin
merkeze alindig1 bir rehberlik saglamaktadir. Mantik bilgisel anlamda bir dogruluk
sunarken ahlak pratik bir dogruluk 6nermektedir. Dogru davranis denilen sey de insanin
biligsel siire¢lerinin sistemli isleyisi ve iradesi neticesinde meydana gelmektedir. Farabi
insanin iradesini duyum, tahayyiil ve nefs-i natika kaynakli olmak iizere li¢ sekilde
sunarken; insanin ahlakli fiillerine kaynak olarak nefsi natikaya dayali bir iradeyi
se¢mektedir. Insanin ahlaki agidan degerlendirilmesi de bu iradenin olusturdugu eylemler

ile gergeklesir.*!” Bu noktada natik nefsin irade olarak devreye girisi ile mantigin dogru

416 Aristoteles, Metafizik, 223-224 (IV.1. 1003a 30); Mehmet Vural, Isldm

Felsefesi Sozliigii (Ankara: Elis Yayinlari, 2016), “Aristoteles Mantig1”, 59-60.

417 Farabi, Ideal Devlet, 73,75.
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Ol¢iiniin bilimi olusu birlesmektedir. Mantik ve ahlak ilkeler belirleme noktasinda da
ortaktir. Mantik akla, ahlak fiile kural koyarken, iki ilim de insana ideal olani/ne
yapilmasi gerektigi bilgisini sunar. Ahlaken iyi kabul edilen davraniglar insanin akill
secimleri sonucunda gergeklestigi icin akla uygunlugu ve iyinin Olcilisiinii vermesi

sebebiyle mantik ile ahlak birbirinden ayr diigiiniilemez.

Mantik ve ahldk birbiriyle iligkili iki kavramdir. Ahlak insanin davraniglarin
diizenleyen, insan1 dogru davranisa yonlendiren bir ilimdir. Mantik ise dogru diistinmenin
ve diisiinceyi dogru olarak ifade edebilmenin ilmidir. Iki ilim dali da ‘dogru’ olam
sunmay1 hedeflemektedir. Mantik, insana pratik bir bicimde nasil diisiiniilecegini 6gretir.
Insanin saglam argiimanlara dayanarak rasyonel bir bigimde diisiinmesine 6n ayak olur.
Boylece akil yiirlitme, hatalardan uzak bir hal alir. Mantik ve ahlak bir arada yol alir.
Ahlakin taniminda kendiligindenlik ifadesi yer alir. Yani dogru davranisin herhangi bir
baski veya kisitlama olmaksizin ortaya ¢ikisindan s6z edilir. Mantik da usil olarak akla
dogru diisiinmeyi 0greten bir ilim ise aklin isleyisindeki sistem geregi insanin diislinme
bicimi de mantifa uygun olarak sekillenir. Boylece karar verirken dogru diisiinme

bi¢imine sahip olmak dogru davranisin tezahiir etmesini saglar.

Ahlak, meselelere ¢ok yonlii bakmamizi saglarken olaylarin ¢6ziimiinde uygun
olan ‘dogru secenegi’ bulmamizda ve toplumsal yasama uyumu kolaylastiran kurallarin
tespitinde onemli bir rol oynar. Kisinin hem i¢sel hem de toplumsal konumu agisindan
istikrarli bir hayat siirmesinin yolu ahlakin1 giizellestirmesinden geger. Giizel ahlakin
kazanilmasi i¢in oncelikle insan, nefsinin ilahi tarafa bakan kismini yani nefs-i natikasini
giiclendirmelidir. Insanin akil mertebelerinden en yiicesine ulasmasi igin kuvve halindeki
yetilerini bilfiil hale getirmesi icap eder. Mantik bu noktada insana dogru diisiinme
becerisi sunmaktadir. Insanin var olusu, kullandig1 dil ve diisimme sekli birbirinden
ayrilmaz siirecler oldugu i¢in dogru diisiinmenin gerceklesebilmesi mantigin iyi

ogrenilmesine baglidir.
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Insanin miikemmellesmesi ve erdemli olmasi Antik Yunan’da ahlakli olma
konusunda merkezi rol oynar. lyi bir yasam siirmek ve mutluluga ulasmak icin insan
aklint dogru kullanmalidir. Aklini sistemli, tutarli bir sekilde isleten insan, sahip oldugu
bu erdem ile ancak diger erdemlere ulasabilir. Insanin yasantisindaki ahlaki
performansini pratik zekaya sahip olma erdemi ile agiklamak, mantik ve ahlakin ahengini
ortaya koyar. Bir davranigin ahlaka konu olabilmesi, ahlaki olabilmesi i¢in o davranistaki
niyetin gozetilmesi gerekir. Kant’in ahlak sisteminde bunun karsili§1 édevden dolay
vapilan eylemlerdir. Yani bir insan diiriistliik ilkesi geregi, 6dev bilincini lizerinde tasirsa
ve ona gore davranirsa o zaman ahlaki bir davranis sergilemis olur. Yani insanin ilkeli
davraniglar1 gergek ahlakin ortaya ¢ikmasi icin gereklidir. Eylem diislinceler neticesinde
gerceklestigine gore, insanin mantik ilkelerine uygun diisiiniisii de onu ilkeli davranmaya

sevk edecektir.

Insanin hayatina akillica rehberlik edebilme yetenegine sahip olmasi onun igin
iyidir. Ahlakin ylice gayesi olarak sunulan mutluluk, ahlaki olarak uygun, bir anlamda iyi
seylere sahip olmay1 i¢erdiginden ve pratik zekd/hikmet erdemiyle donanma iistiin bir iyi
oldugundan, iyi yagamak merkezi olarak pratik zekaya sahip olmay1 ve onu kullanmay1
418

icerir.*'® Bu ag¢iklama ile insanin ahlakin gayesine ulasabilmesinin yolunun mantiktan

gectigi anlagilmaktadir.

Mantik, ahlakin pratik zeminini hazirlayan bir ilimdir. Glindelik hayatta insanlarin
birbirlerine kars1t 6zgiirliikklerini, siirlarini tanimlayacak bazi yazili olmayan ahlaki
kurallar vardir. Hukuki bir yaptirim giicii ile sabitlenemeyen ancak ahlaki oldugu kesin

olan bu kurallar1 denetleyici bir giiclin yoklugunda devreye mantik girecektir. Mantik

418 Clerk Shaw, “Ancient Ethics”, Internet Encyclopedia of Philosophy (Erisim 25

Kasim 2022).
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insanlarin orantili diislinmelerini, kiyas yapabilmelerini, i¢inde bulunduklari durumu
icsel ve digsal konugmalarla tertip edebilmelerini saglayan bir ilim olarak, ahlak
kurallarinin uygulanmasini kolaylastiracaktir. Ahlak, aklini kullanan insanlara hitap eder.
Akl dogru bilgi elde etmeye yonlendiren ve dogru bilgiyi dogru sekilde eyleme
doniistiiren kisi icin erdemli bir yol olarak vardir. O halde diyebiliriz ki ahlakin

kolaylastiric bir giicii olarak mantigin rehberligine ihtiyag vardir.

Hikmet kavramina merkezi bir konum atfederek ahlak-felsefe-mantik iligkisi
aciklanabilir. Hikmet insanin diisiinme giicline dayanan bir erdem olarak ahlak ilmi i¢in
onemli bir kavramdir. Islam filozoflarmin ifadelerinde ise felsefe hikmet olarak goriiliir
ve esyamn hakikatine ulasma gayesinden bahsedilir. Insan bu gayeye akli ve duyularinin
hizmeti ile ulagmaya c¢alisir. Ancak insanin aynadaki goriintiisii ile kendi hakikati
arasindaki fark gibi, insana duyularin ve aklin sundugu bilgi zahiri bilgi olabilmektedir.
Bazen insan1 elde etigi zahiri bilgi yaniltabilmektedir. Felsefenin kendine tanim olarak
aldig1 hakikatin bilgisine ulasma gayesini bu durumda saglayacak olan mantik ilmi
olacaktir. Insan yanlis ve eksik ilkelere dayanarak hareket eden akla, dogru bilgi ve
hiikiimlerini sunacak kriterleri veren mantik sayesinde felsefenin ve ahlakin gaye olarak

sundugu hakikate ulasma yolcugunda basarili olacaktir.

Ahlak ilmi ile ugrasi, ahlakin pratik yoniiyle birlikte teorik yoniiniin de dikkate
alinmasini zorunlu kilar. Ciinkii ahlakin pratik amacini gergeklestirecek olan davraniga
dair bilgidir. Nitekim ahlak kuramlarmi olusturan, ahlaki olgular ve yasantilara dair
degerlendirmelerdir. Bu degerlendirmeleri kuramlagtiran ise hangi davranisin dogru
oldugunun sistematik olarak kesfedilmesidir. iste mantik ve ahlak arasindaki baglant: bu
noktada ortaya ¢ikacaktir. Insan dogru olarak tespit edilen seylere inanmasina ragmen
dogru ve akillica goriinen eylemler yerine yanlis ve akilsizca goriinen eylemleri siklikla
yapmaktadir. Bu insanin irrasyonel bir etkiye agik oldugunun isaretidir. Dogru bilgi ile

celisen ve dogru davranigin pratigini engelleyen sey insanin sahip oldugu pratik yargilar
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ile diistincelerinin kusurlu bir sekilde baglantili olmasidir. Mantigin yardimi ile insan
irrasyonel etkinin farkinda olursa kesin bir bilgi arayisina yonelecektir. Boylece dogru
davranigin pratigine dair yonelim artacak ve ancak o zaman ahlakin pratik gayesi

gerceklesecektir. 41°

Ahlak ilminin pratikte ihtiya¢ duydugu nesnellik mantik vasitasiyla elde edilir.
Mantiki ilkeler ahlaki hedeflerin ger¢eklesmesine hizmet ederler.*?° Mantik, ahlaki
ikilemlerin dogasini anlamamiz igin ahlaka rasyonel ve elestirel bir yaklagim sunar.*?!
Ahlakin felsefi metotlara uygun olarak mantiki olarak ele alinmasi ahlak felsefesini
olusturur. Bu anlamda kategorilerin mantiksal analizinin ahlaka/ahlak kuramlarinin

anlasilmasina/olugmasina olan etkisi de tam olarak ahlak felsefesi yapma bicimidir.

Islam filozoflarmin ilim-amel, felsefe-din, madde-suret ayrimlarma benzeyen
ahlak-mantik iligkisi, tam olarak filozoflarin bu birlikteligi sunmasi ile anlagilabilir hale
gelir. Felsefe filozoflar tarafindan teorik ve pratik olarak ayristirilirken mantik teorik
kismin, ahlak ise pratik kismin igerisine yerlestirilir. insanin nefs-beden birlikteliginin bir
yansimasi olarak felsefedeki teorik ve pratik ayrimi, insan cevherinde incelenir. Boylece
insan aklin1 temsil eden nefs onun teorik, mantiksal kismina isaret ederken; beden kismi
ise ahlaki fiillerin uygulanmast icin pratik alani isaret eder. Insan, felsefenin amaci olan

hakikate ulasma gayesini ise bahsedilen birlikteliklerle elde eder. insan nefs-beden

419 Henry Sidgwick, The Methods of Ethics New York: The Macmillan Company,

1907), 5.

420 John Corcoran, “The Inseparability of Logic and Ethics”, Free Inquiry 9/2

(1989), 37.

41 Eduard F. Karavaev, “Logic and Moral Dilemmas”, Twentieth World Congress

of Philosophy, ed. Stephen Dawson (Boston, Massachusetts: The Paideia Archive, 1998).
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diializminden kurtulup sahip oldugu ikiligi bir potada eritebildigi an “yetkinlik/kemal”
admi alan yiikselis ile varligimi yiice varliklarin alemine dogru cevirir. Artik onun nefsi
stiflilikten uzaklasarak ulvi bir mertebe kazanir. Cilinkii insan kemal icin arzu ve gazap
giiclerini yok etmeden kontrol etmesini 6grenir. Bdylece insan olus ve bozulusun
olmadig1 aleme dogru bir yonelis yasar. Bu sevk ask ile isimlendirilir ve insanin yiice
aleme olan istegi, hayatinin amaci kabul edilerek “es-sa’adetii’l-kusva’ya ulagmak olur.
Islam filozoflarinin mutluluk fikrini metafizik diisiinceleri ile birlestiren sudur teorisidir.
Insanin alemin bir yansimas olarak ele alinmasi, onun mutluluk hedefine nasil ulastiginin
alemin varolus teorisi ile agiklanmasini; insanin baslangigta kurdugu ontolojik sorgunun
da epistemoloji ile Tanri’nin Yaratict oldugu kurgusuyla birlesmesi, insanin hakikatini
olusturur. Béylece insan ittisal ile hedeften pay alir. Ittisal teorisi ile insan ikilemden
kurtularak dogasmin yiice olan kisminin etkisi ile Varlik’in ona verdigi feyzden

nasiplenir.

“(...) Natik nefsin kendisine 6zgii olan yetkinligi, kendisinde tlimelin
suretinin ve tiimelde makuliin diizeninin resmoldugu akli bir aleme doniigmektir.
Tiimelde sudur eden iyilik her seyin ilkesinden baslayarak, yiice cevherlere dogru
gider. Daha sonra salt ruh sahibi olanlara, sonra bir ¢esit baghlikla bedenlere bagh
olan ruh sahiplerine, sonra heyetleri ve kuvveleri ile yiice cisimlere, sonra varligin
biitiinlinlin yapis1 kendisinde tam olarak bulunana kadar devam eder. Dolayisiyla
nefis, mutlak gercegi, mutlak iyiligi ve gergek giizelligi ona bitisik olarak, 6regi ve
yapis1 kendisinde islenmis olarak miisahade etmek ve onun yoluna katilip, onun
cevheriyle sekillenmek suretiyle biitiiniiyle var olan bir aleme denk olan makul bir
aleme doniisiir. Bu diger kuvvelerin agik olunan yetkinlikleri ile kiyaslandiginda
ondan daha tam ve daha iistiin demenin c¢irkin oldugu bir mertebedir. Aksine

iistlinliik, tamlik ve goklugun ve zikretmis oldugumuz kendileriyle idrak edilenlerin
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hazlarinin farklilagtign diger seylerin herhangi bir sekilde onunla bir iliskisi

yoktur.”*22

Ibn Sind’nm natik nefsin yetkinligi ile nefsin diger hallerden siyrilip diger
kuvvelerle kiyaslanmas1 miimkiin olmayan bir mutluluk halini izahi, insanin akli yetisine
baglanarak onun ay {istii alem ile olan iliskisi agiklanmak suretiyle yapilmaktadir. Insanin
ayagi topraga basan kismi yani bedenini temsil ederek siifli zevkler ile ugrasirken, basi
yliksekte ulvi aleme dogru yonelerek akli lezzetlere erismektedir. Yiikselis i¢cin ayagin
saglam kuvvetine ihtiya¢ olundugu gibi insanin nefsinin arzu ve 6fke giiclerini tedbiri ile
akil olgunluguna erisir. Boylece insanin yetkinligi, onun nutk eden ydniiniin ilkelerle
denetlenmesi ve fiillerini tedbir etmesi ile ger¢ekleserek insana mutlulugun yollarini agar.
Insan yetkinlik halini ise yalnizca kendi nefsi ile degil diger varliklarla kurdugu iliskiler
nezdinde kazanir. Bu insanin yalniz olamayan ictimai bir varlik olusu ile onun yalnizca

kendine dair degil, aleme dair de fiillerinde tedbirli olmasinin sonucudur.

“Her bir insan varligm siirdiirme ve yetkinliklerinin en {istiinde ulagsma
hususunda bir¢ok seye muhtag bir tabiata/fitrata sahip kilimmistir ve bunlarin hepsini
tek basina yerine getirmesi miimkiin degildir. O, her bir ferde ihtiya¢c duydugu bir
seyi kendisine saglayan bir insan topluluguna ihtiya¢ duyar. Her insanin her insana
karst durumu budur. Bundan dolay1 insanin, tabii fitratina kendisinden dolay1 sahip
kilindig yetkinlige ulagsmasi, ancak her birinin her birinin ihtiya¢ duydugu seylerden
birini temin edecegi bir tarzda yardimlagma igerisinde olan pek ¢ok grubun/cemaatin
bir araya gelmesiyle/toplanmasiyla miimkiin olur. Boylece biitiin toplumun her bir
insan i¢in sagladig1 seylerle, her bir insamin varligim siirdirme ve yetkinlige
ulagmada ihtiya¢ duydugu seylerin tamami bir arada bulunmusg olur. Bundan dolay1

insan tekleri ¢ok sayida olmus ve yeryiiziinlin mamur/yasanabilir yerlerine

422 1bn Sina, En-Necat: Felsefenin Temel Konulart, 268-269.
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yerlesmislerdir. Boylece buralarda bir kismi yetkin/kdmil, bir kismi yetkin olmayan
insani toplanmalar ortaya c¢ikmustir. (...) kendisinde toplanmanin amacini hakiki
mutluluga ulagtiran seyler de yardimlagsmanin olusturdugu sehir, erdemli sehirdir.
(...) Ayn1 sekilde, erdemli diinya/mamure-i fazila da, ancak onun biitiin uluslarin
mutluluga ulagma hususunda birbirleriyle yardimlasma igerisinde oldugunda

gerceklesir.”4?

Farabi, insanin hem bireysel hem toplumsal tedbir ile nefsini arindirdiginda ona
ulasacagr mutluluk fikrini benimsemektedir. Insanin yardimlasmasi {izerinden
olusturulan bu birlik aym zamanda varligin Birden sudurunun temsilidir. Insanin kendini
tedbirini iceren fiillerini yani ahlaki fiillerini gergeklestirmesi onun ayni zamanda tim
toplum, tiim insanlik i¢in de bir etki olusturmasini dogurur. Bu diisiince ile insanin yaptigi
herhangi bir iyilik baskasina, baskasi i¢in yaptigt herhangi bir iyilik de kendisine

donmektedir. Ciinkii her sey bir olmaktadir.

“Insanin kendisi sebebiyle bir insan oldugu ilk mertebe, bilfiil akil haline gelmeye
hazir kilimmis, kabul edici tabii heyetin meydana gelmesidir. Bu [tabii heyet], herkes i¢in
ortaktir ve onunla Faal Akil arasinda iki mertebe vardir: [a] Miinfail aklin bilfiil hasil
olmasi ve [b] miistefad aklin hasil olmasi. Dolayisiyla, insan olmanin ilk mertebesinden
bu diizeye ulasmis olan insanla Faal Akil arasinda iki mertebe bulunmaktadir. [Bir
insanda] yetkin miinfail akil ile tabii heyet, madde ile suretten olusan biitiiniin tek bir sey
olmasi tarzinda, tek bir sey gibi oldugunda ve bu insan, insanlik sureti fiil halinde bulunan
miinfail akil ile sanki ayni olan bir insan gibi alindiginda, onunla Faal Akil arasinda sadece
tek bir mertebe kalir. Tabii heyet, bilfiil akil haline gelen miinfail aklin maddesi, miinfail

akil miistefad aklin maddesi ve miistefad akil da Faal Akil’in maddesi kilindiginda ve bu

423 Farabi, el-Medinetii’l Fazila, 186-190.
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seylerin tamami tek bir sey gibi almdiginda, bu insan kendisine Faal Akil’in

yerlestigi/huliil ettigi insan olur.”***

Ittisal teorisinin devaminda Farabi, faal aklin insanin nazari ve ameli
yetkinlesmesinin sonucunda onda gerceklesen feyz halinin, insanin miinfail aklina tagan
sey olarak onu ilahi nitelik tasiyan bir akil sahibi haline getirdigini ve insan1 tam taakkul
sahibi kildigini1 ifade ederek, insanin kendi merhalesindeki en yiice mutluluga eristigini
ifade eder. Ciinkii insan nefsi sanki faal akil ile birlesmis olur. Dolayisiyla bu insan
mutluluga gotiiriicii her fiilden haberdar olur. Yetkin insan i¢in ise mutluluga gotiiriicii
fiile vukifiyet onu en yiice ahlakl insan kilar. Boylece bu insan ahlaki fiilleri hem hayal
ettirme hem yonlendirme agisindan kudretli olur. Farabi ittisal teorisini ayni zamanda
niibiivvet i¢in bir aciklama haline getirir. Mistefad akil ile miinfail akla gelen feyz
miitehayyile giiciinde gergeklesirse o zaman o kisi bir nebi olur. #>* Béylece ondan insan
dair her fiil en milkemmel halde gerceklesir ve o insanlik i¢in en iyi dgretici olur.

Islam filozoflarinda yetkinligin insanin teorik ve pratik olarak kuvvelerini bilfiil
hale getirmesi ile miimkiin olusunun agiklanmasi ilahi bir yardim ile kazanilmasi ve
yetkinligin hem bu aleme hem yiice aleme bakan veghesiyle aktarilmasi, ahlak ve mantik
arasindaki iliskinin en iyi gostergesidir. O halde ahlak ve mantik irtibatinin olmadig: bir
yetkinlesme sz konusu olamaz. Insanin kendini akli ile tertip etmesi sonucu olusan giizel
ahlak onun ger¢ek mutluluga yani ahirete hazirlanmasini da igerir. Bu anlamda kisinin
aklimi giizellestirmesi mantik ile ahlakini giizellestirmesi ile mantigin denetimindeki

fiilleri ile olur. Boylece ahlak-mantik iliskisi agiklanmis oldu.

424 Farabi, el-Medinetii’l Fazila, 198-200.
425 Farabi, el-Medinetii’l Fazila, 200.
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IKiNCi BOLUM

KATEGORILER

2.1. Kategorilere Giris: Kavramlar

Aristoteles ile sistemlesen mantik gelenegini Organon olarak yeniden diizenleyen
Aristoteles’in dgrencileri Kategoriler, Onermeler, Birinci Analitikler, Ikinci Analitikler,
Topikler, Sofistik Deliller kiilliyatina Porphyrios'un Isagoji’si, Hitabet ve Siir’i de
eklemislerdir. Ozellikle Porphyrios'un Isagoji adli eseri filozoflar tarafindan
benimsenmis ve mantiZin anlagilmasini kolaylastirdigi icin Organon kiilliyatina dahil
edilmistir. Bu baglamda Aristoteles’in kategorilerini anlamay1 kolaylastirmasi igin
oncelikle kavram, terim, onerme ve bes tiimel (cins, tiir, ayrim, ozellik ve ilinek)
incelenecektir. Nitekim duyulur alemin zihin diinyamiza yansimasi olarak
niteleyebilecegimiz kategoriler, Aristoteles mantiginin ayrilmaz bir pargast olarak bir
onermenin dogasiyla ilgilenir. Onermeyi olusturan kavramlar1 anlamak kategorileri
anlamak icin giris mahiyetinde olacaktir. Lafizlarin mantikta kullaniminin dil ve diigiince
ile iliskilendirilerek degerlendirilmesi de kategorilerin anlagilmasini kolaylastirir.
Mantigin asil gayesi burhandir; seref bakimindan en yiice olanidir. Mantigin geri kalan
diger boliimleri Kategoriler, Onermeler, Birinci Analitikler Burhan’a hazirlik ve giris

mahiyetindedir.*?

426 Farabi, “Farabi’nin ‘Serd’it ul-Yakin’i”, ¢ev. Miibahat Tiirker-Kiiyel, Islam
Diisiiniirleri: Farabi/ Prof. Dr. Miibahat Tiirker-Kiiyel Makaleleri-I1I (Ankara: Atatiirk
Kiiltiir Merkezi, 2017), 2/343.
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Ibn Sina’ya gore, zihinde bulunan seyler, dis alemden almip tasavvur olarak
nitelenen seylerdir. Ya da zihne orada bulunmalar1 sebebiyle ilisen ve disarida bir karsilik
bulamayan seylerdir. Zihindeki seylerden ikincisine ilisen bir araz onu mantigin konusu
yapar. Ciinkii ona ilisen; nefste daha once bulunmayan bir akli suretin olugmasina
ulagtirabilir; ya da bu ulasmaya yarar sagladigi gibi engel de olabilir. Mantigin konusunu
anlamak i¢in mantik¢1 dogrudan lafizlarla ilgilenmez. Ancak insanin zihnindeki seylerin
anlasilmasi ve aktarilmasi igin lafizlarin zihinde karsilik buldugu hallerin lafiz olmalar
bakimindan degil lafizlarin nefsle ortiisen hallerinden dolay1 kullanilmalari zaruridir.*?’

Konu bir ilmin halleri ile onun zat{ ilisenlerine dair sdylenen seyleri inceler. [Imin
ele aldigi meseleler ise konularin yiiklemleridir. Yani konuya dair onermelerdir.*?®
Mantiga konu olarak tiimel kavramlar segilse de mantigin lafizlar ile iliskisi sebebiyle,
mantig1 lafizlardan ayri diisiinemeyiz. Dogru bilgiye ulagsmada ve dogru bilginin
tashihinde kiyasin kullanilmasi ile kiyasi olusturan lafizlarin kanunlarini vermede mantik
etkindir. Ancak gramer belli bir millete 6zgli dilin kanunlarin1 olustururken, mantik
yalnizca bir millete 6zgii olan1 degil kendine has metodu ile tiim insanliga ortak bir zihin
dili gelistirmenin kanunlarini sunar. Mantigin ikinci analitiklere dair incelemelerini
destekleyen kategoriler de ahlakin natik nefis ile onun ameli gii¢lerini incelemesi
sebebiyle diislinen nefsin gozetilmesi ve yetkinlesmesinde mantigin ona hasrettigi rolii
tamamlar.

Mantikta oncelikle islenmesi gereken bes tiimel, sonra kategoriler, 6nermeler ve

daha sonra da kiyastir. Ancak bu siralama kategorilerin anlasilmasini kolaylastirmak

maksadi ile aralarinda gelisli gidisli iliskiler ag1 olan “kavram, tamim, tasdik, tasavvur,

427 1bn Sina, Mantiga Giris, 16-17.
428 Tbn Sina, Tkinci Analitikler: Burhan, 102.
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onerme ve bes tiimel” gibi kavramlarin, 6n hazirlik mahiyetinde 6nceden sunulmasi ile
degistirilecektir.

Kavram, duyularimizin algiladigi ve igsel olarak algiladiklarimiz, duyulur diinya
ile diisliniiliir diinya arasindaki iliskinin merkezindeki yap1 olarak dis diinyadaki
tasavvurlarimizin ortak bir alanda zihinsel bir anlam olusturmasidir. Nesnenin taniminin
tasdik ve tasavvur igermeden bir kelime ile ifade edilmesine kavram denir. Kavramin
distan sdylenmesi ile terim hali ortaya ¢ikar. Kavramlar nesnelerin zihindeki karsiliklar:
olarak bir degil birden fazla kelime ile ifade ediliyor olursa artik bu tanima doniisir. 4%
Kavram, seyin mahiyetinin zihindeki karsiligidir. Kavramin dil ile ifade edilmesi ise
tariftir.

Kavram ile tasavvur ayri seylerdir. Bir bardak hayal edildiginde o bardag:
kategorileri ile zihinde canlandirmak, ona renk, sekil, durus atfetmek tasavvur ile ilgilidir.
Ancak bardagi belli bir bardak olmadan tiim bardaklara isaret edecek sekilde genel fikir
anlaminda ifade etmek kavram ile olur. Kavram ile ifade edilen sey ile tiimii kastedilirse
buna tlimel, i¢lerinden biri kastedilirse tekil kavramlar denir. Bir dnermenin igerisinde
gececek sekilde bir kismi kastedilirse buna da tikel kavramlar adi verilir. Ulke tiimeldir,
Turkiye tekildir, bazi tilkeler ifadesi ise tikeldir.**°

Kavramlarin kendi aralarinda oncelik ve sonralik siralamasi vardir. “Varolan,
zorunlu ve sey” kavramlari diger kavramlar1 Onceleyen temel kavramlardir. Bu
kavramlar, zat1 ile tasavvur edilen ve diger kavramlarin olusumuna vesile olan seylerdir.
Temel kavramlar 6zii geregi kavranirken, diger kavramlar temel kavramlar dolayistyla

anlasilir. Kavramlar, ilintili oldugu alanlar ve onlarin etkilesimleri neticesinde yeni

429 Ahmet Cevdet Pasa, Mi yar-1 Sedadt-Klasik Mantik-(Tasavvurdt ve Tasdikat),
sad. Hasan Tahsin Feyizli (Ankara: Fecr Yaymlari, 2018), 16-17.
430 Necati Oner, Klasik Mantik (Divan Kitap, 2014), 33.
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kavramlar1 meydana getirerek bir ilmin ortaya ¢ikmasinda rol alirlar. Temel kavramlar ile
bilinmeyenin bilinir hale gelmesinden s6z edilemez; bilinenin zihinde olan bilgisinin 6ne
cikmasindan soz edilir. Dolayisiyla temel kavramlarin zaten zihinde bulunuyor oluslar
onlarin 6grenim ile kazanilmadigini gosterir. Varolan, en genel kavramdir ve her seyin
kavranmasinin sebebi O’dur. Varolanin, en ile anlatiliyor olusu, onun iistiinde bir genel
kavram olmadigini gosterir. Boylece varlik kavraminin cinsinin ve faslinin olmayigindan
dolay1 tanimlanamayacag1 da anlasilir. Insan kavramini ele alacak olursak, insan igin
baska kavramlarin dayanak olmasi sarttir. Ciinkii insani, insandir diye tanimlayamayiz.
Insanin cinsi ve fasl ile gosteriliyor olusu onun tanimidir. “Insan, canl ve diisiinendir.”
ifadesinde, insan ile cinsi ve fash arasindaki bagi saglayan var temel kavramidir. Yani en
genel kavram ile “Insan, canli ve diisiinen olarak var.” seklinde tanimlanir. Boylece
mantiksal agidan anlamli bir énerme olusur. Insanin, diisiinen olusundaki diisiinen
ifadesinin dayandig1 baska bir kavram daha vardir. Distinmeye zihinle baglantili bir
hareket tanimlamasi yapilirsa, bu defa hareket kavramini incelemek gerekir. Hareketin
de ardinda bir kavram vardir derken kavramlar silsilesi olusur ve nihayetinde her bir
kavram dayanak olarak varlik ve sey kavramlara doner. Boylece varlik kavraminin en
genel kavram olusu ve onun tanimlanamayacagi anlasilir. Bu bilingle Aristoteles,
metafizigi ilgilendiren sey igin “varlik olmak bakimindan varlik”#! tanimimi uygun
gormiistiir. 32 Seylerin 6ziine dair agiklamalari barindirmasi ile metafizik i¢in kategoriler

onem arz etmektedir. Clinkii varlik ile insanin iligkisinin temellendirilmesi i¢in bilginin

431 Aristoteles, Metafizik, 221 (IV.1. 1003a 20).

432 1bn Sina, Kitabu's-Sifd, Metafizik, 1/27-34; Omer Mahir Alper, Varlik ve
Insan: Kemalpasazdde Baglaminda Bir Tasavvurun Yeniden Ingas: (Istanbul: Klasik,
2013), 13-24.
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temellendirilmesi gerekir. Bir seyin anlaminin ve mahiyetinin ayrintili olarak
verilmesinin yolu o seyin kategorize edilmesinden gegmektedir.

Tanim, bir kavramin i¢leminin ve kaplaminin incelenmesi ile elde edilen seydir.
Bir seyin ne oldugunun ortaya ¢ikarilmasinda tasavvurdan yararlamlir. Oz ile ilgili bir
tanim olursa had, arazlarla ilgili bir tanmim olursa resm adini1 alir. insanm konusan canlt
olusu tam had, giilen bir canli olusu tam resm olur.**3

434 jle tanimu kasteder. Bir seyi

Aristoteles “bir seyin ne oldugunu agiklayan séz
0 sey yapan ve zatin zat olmasini saglayan hakikatlerin eksik kalmayacak sekilde tamami
ile kastedilen sey mahiyettir. ibn Sina, Burhan sanatinin amacin1 agiklarken, diisiinceyle
kazanilan bilginin tasdik oldugunu ve kiyasla kazanildigini; diisiinsel bir caba
gerektirmeden olusan bilginin tasavvur oldugunu onun ise bir tanim ile meydana geldigini
ifade eder.**®> Tasavvur ve tasdik, kiyas, tanim ve resimle tamamlanir. Bir seyin delalet
ettigi seye dair bilgisine tasavvur; o seyin varligina dair bilgisine tasdik denir. Tasavvuru
bilinen seyin tasdiki bilinmeyebilir, ancak tasdikini bilen tasavvurunu da bilir. Uggenin
i¢ acilarinin toplamina dair bilgi ile bir levha {izerinde ¢izilmis bir {iggenin i¢ agilarinin
toplamina dair bilgi 6rneginde, iiggenin levhada olmadan 6nceki durumu bir yonden

bilinirken, levhadaki hali bilinmiyordu.**¢ Bilinmeyen sey bilgiye bir yonden bilkuvve

olarak dahildir, bilinmemesi zihinde olanin bilfiil bilinmemesi anlamina gelmez. Talep

433 Ahmet Cevdet Pasa, Mi yar-1 Seddt-Klasik Mantik-(Tasavvurdt ve Tasdikat),
47.

434 Aristoteles, Organon 1V: Ikinci Analitikler, ¢ev. Hamdi Ragip Atademir
(Istanbul: Milli Egitim Basimevi, 1996), 106.

435 [bn Sina, Ikinci Analitikler: Burhan, 1.

436 Tbn Riisd, Ikinci Analitiklerin Orta Serhi:Telhisu Kitdbi’l-Burhdn, ¢ev. Hacl
Kaya (Istanbul: Klasik Yaynlari, 2015), 28.
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edilen sey tasavvur agisindan bilfiil bilinirken; tasdik agisindan bilkuvve bilinendir. Yine
matlup tiim yonleri ile biliniyor olsaydi, bilindigi icin talep edilmezdi; tiim yonleri ile
bilinmiyor olsaydi o zaman da neyin talep edilecegi bilinmeyecekti.**” Duyu, tahayyiil ve
vehmetmekle elde edilen ilkeler tasavvurun ilkeleridir. Ilk ilkeler elde edilince birlestirme
ve ayristirma ile tasavvur edilirler ve tasdik olusmaya baslar. Nitekim burhani bilginin
elde edilmesini anlatirken Ibn Sina bilgilerin nasil olup da insanda bulundugunu sorgular.
Burhanin ilkelerinden habersiz olan insanin onlar1 kuvve olarak kendinde bulunan i¢ ve
dis duyularin yardimiyla elde ettigini anlatir. Duyulur seylerden suret ve yaratilisa dair
bilgiler ile onlarin anlamlari iizerine canlilarin idrak giicliniin iki yonii vardir. Duyulurun
anlamlar iizerine olan gii¢ vehim giiciidiir. insanda ilk bilgilerin edinilmesindeki giig, bu
i¢c vehimleri okuyarak benzerlik ve farkliliklari birbirinden ayristirir. Her suretten arazlar
cikartilip o surette bizzat olanlardan soyutlama yapilir. Boylece basit seyler tasavvur
edilir. Miitefekkire giicii ile basitlere dair birlestirme ve ayrigtirma ile anlamda birlestirme
ve ayrigtirmalar olusur. Artik duyulurlar kenara birakilir ve tiimel suretler elde edilir.
Tikelin duyumsanmasi tiimelin de duyumsanmasin1 beraberinde getirir. Zeyd’in
duyumsanmasi, insaninda duyumsanmasini gerektirir. Zeyd’den, aklin bahsedilen sekilde
arazlardan ayiklayip soyutlama yapmasi ile insan tiimeli elde edilir. Nefsin bilme
giiciiniin islevi Aristoteles’in tanim teorisindeki siirece benzemektedir. Bilginin ilkesine
insanda dogustan var olan nazari akil ile ulagilir. Bilginin ilkesi de bu aklin bilmeleke
halidir.**® Tanimda da insan duyularla elde edilen seyleri zihnindeki ikili tasnifleme ile
elde eder. Tanima yardimci olan igsel kuvvetler olarak kategorileri de bu agidan gozetmek

mithimdir.

437 Ibn Sina, Ikinci Analitikler: Burhan, 25.
438 Tbn Sina, Ikinci Analitikler: Burhan, 263-266.
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Tanimlar i¢lemsel ve adsal tanimlar olmak iizere ikiye ayrilir. Adsal tanimlar tarif
ederek yapilir. Iglemsel tanimlar herhangi bir tiiriin yakin ayrimma gore cinsini yiiklem
yaparak elde edilen tanimlardir. Bu agidan bes tiimelin bilinmesi tanimin dogru
yapilabilmesi i¢in onemlidir. “Insan diisiinen bir canlidir” 6rneginde diisiinmek insan
tiirlinii, yakin cinsi olan canlilar ile ortakliklardan ayirdigi i¢in tanim iyi ve istenen iken;
insan tiirliniin uzak cinsi ile ortakliklarinin ayrimi ile yapilan tanim istenen bir tanim
olmaz. Tanimlama yaparken tiirlerden baglayarak cinsin ag¢iklig1 lizere tiirlerin bir kismini
digeri ile bilesime almak daha iyi olur. Boylece tekil ve tikelden hareketle anlam yoluyla
tiimellere dogru bir yol izlenirse isim ortakligina diismekten emin olunmus olur.**
Tasi’de kategorilerin zati olan miifret manalardan bahsettigini ifade ederek, kategorilerin
tanima yardimei olduklari yorumuna sevk eder.**° Nitekim kategoriler nazara alinmadan,
miifred manalara dair bilgi miimkiin olmadig1 i¢in, tanim, tarif, 6nciil ve kiyas miimkiin
olmaz.

Bilgi tasdiklenen bir kavrayistir. Boy, en ve derinlik olmadan bir cismin
tasavvurunun miimkiin olmayisi gibi bir diigsiincenin olusumu icin de diger kavrayislarin
varlig1 gereklidir. Varlik, zorunluluk ve imkan gibi kavramlar i¢in dncesinde bir tasavvur
gerekmezken bunun disinda seylerin tasavvuru dnceki tasavvurlara muhtagtir. Bu sebeple
esyanin idraki, Oncesinin idraki ile baglantihdir. Seylerin tasavvuru ve tasdiki i¢in

gereken ilk bilgiler ve bunlara ulagtiran ilim mantiktir.**! Bir seyin tasdik edilmeden dnce

439 Tbn Sina, Tkinci Analitikler: Burhan, 251-252.

440 «Felsefenin Kisimlar1 (Ilimler Tasnifi)”, ¢ev. Murat Demirkol, Felsefe
Mektuplari: Tusi ile Bazi Cagdaslart Arasinda Felsefi Yazismalar (Ankara: Fecr
Yayinlari, 2015), 425.

441 Farabi, Uyinu’l-Mesdil -Felsefi Meselelerin Kaynagi-, ¢ev. Serife Giirel
(Istanbul: Insan Yayinlari, 2020), 43-45.
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zihinde varliginin pargalara ayrilarak siniflandirilmasi; bilgi icin gereken dogrulamaya
yardimci olmasti igin gergek varliklarin kategoriler ile yliklemlenmesi o seyin tasdiki i¢in

gerekli bir siiflamadir. Farabi tasavvuru 6nceler*#?

, sonra kavramlar arasi iliskiden s6z
ederek tasdik** ile onermelerin ve en son bilimin olustugunu ifade eder. Bir seyin
anlagilabilmesi i¢in Once baska kavramlar1 bilmek gerekir. Yani insanin tabiatindaki
zorunlu bilgilerin (evveliyat) mevcudiyeti gereklidir.

Farab?’nin ilim degil ancak bilgi agisindan tasavvur ve tasdik olarak ayrim
konusunda Aristoteles’i takip ettigi, kendisinden sonra da ibn Sina basta olmak iizere
diger Islam filozoflarm da etkiledigi goriilmektedir.*** Farabi’nin tasavvur ve tasdik
ayrimi, bilginin elde edilme siireci ile insan zihninin dis diinya ile uyumunu
gostermektedir. Kategoriler de bu siirecin bir parcgast olarak zihnin nesneleri gibi rol
alarak dis diinyada pargali olmayan seyleri parcalara ayirip, soyutlamay1 yapmakta ve dis
diinya ile uyumlu hale getirmektedir.

Insan seyleri, burhan vasitasiyla yani bir ¢ikarim sonucu bilir. Burhan ise bilginin
edinimi dncesinde anlam i¢in, sonugtan bagimsiz bir onsel ve dolaysiz birtakim dgelere
ihtiya¢ duyar ve bu aciklayict ilkelerden hareket eder. Ciinkii ancak bu sekilde ilkeler
kanitlanmakta olan seye uygun olacaktir. Dolayisiyla onsel dolaysiz ilkeler olarak
kategorilerin bilinmesi seyleri anlamanin bir sartidir. Alg1 ve deneyim, yeni bilgilerin

ediniminde 6nemli role sahiptir. Ciinkli insan algiladig1 seye dair siniflandirmasini

zihninde korur yani alg1 hafizaya alinir. Algi nesnesi ile kurulan iligki tekrarlaninca sayica

442 Bir seyin once tasavvuru sonra tasdikinin meydana gelmesinde, o sey dair kiyas
oncesinde zihnimizdeki tasavvura belirsiz tasavvur denir. Cilinkii bu tasavvurdur ancak
talep edilen seyin bilgisini sunmaz, o bilgiyi hazirlar. Farabi, Kitdbu I-Burhan, 150.

443 Farabi, Kitdabu’l-Burhdn, 146.

444 Farabi, “Islam Diisiiniirleri: Farabi”, 2017, 2/351.
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cok olan anilardan deneyim ortaya cikar. Deneyimden ise nefste bulunan tiimel
(¢okluktan ayr1 olan, yani tiim bu 6gelerde bir ve ayn1 olan) beceri ya da anlayis ortaya
cikar. Nesne ile kurulan iligkide seylerin nasil meydana geldigi arastiriliyorsa beceri, nasil
olduguyla ilgileniliyorsa anlayis ilkesi hasil olur. Bu durumda ne insanin tamamen i¢inde
dogustan var olanlar ile ne de daha tamamen biligsel siireclerle aciklanan bir edinim
siirecinden s6z edilebilir. Tipki bir savasta, hakim olana kadar dnce bir adamin, sonra bir
baskasinin ve sonra bir bagkasinin durmasi gibi, algidan meydana gelirler. Ve ruh da buna
maruz kalabilecek niteliktedir. Algilanan sey Zeyd iken, zihin onun tiimel karsiligin1 yani
insan olusunu bulur. Onsel ilkelerin tiimevarim ve sezgi yoluyla elde edilebilecegi agiktir.
Clinkii duyular tiimeli bu sekilde elde eder. Bilginin diginda baska dogru bir bilgiye sahip
olunmadiginda bilgi sezgi ile elde edilir. 4

Kategoriler, yalnizca tikellere dair 6zelliklerin bilinmesinden hareketle fertten
elde edilen genel arazlari tiimele dogru cevirir. Kategoriler insanin niceliksel, niteliksel,
goreli gibi arazlarla yiiklenmesi ile fanimin olusumuna fayda sagladigi i¢in varligin bilgi
kaynagi olarak goriilmektedir. Fakat kategoriler diger taraftan varligin mahiyetine dair
bir nedeni ortaya koymasi ile kiyasi olusturmak bakimindan da 6nem arz etmektedir.
Mabhiyet olarak nitelenen cevher, arazlar1t meydana getiren sey olarak herhangi bir ilave
kabul etmedigi i¢in, her seyin hakikatidir. Bir seyin ne oldugunu tiimel anlamda veren
sey olarak; zihinde ve dis diinyada farklilasan bir seydir. Zihinde genel olarak sahsiligin
disinda bir tlimel kavramina isaret ederken; dis diinyada tiiriin ve cinsin ferdilesmesi i¢in
tek ve sahis olana isaret etmektedir. Cevherlere niteliklerin yiiklenmesi disarida tek bagina
duran bir cevherin arazlar ile bir nevi parcalara ayristirilarak anlagilmaya caligilmasi,
digsal gercekligin evrensel olarak zihnimizde bulunmamasina ragmen ortak bir tanim

olusturma gayretidir.

445 Aristotle, Posterior Analytics, 72-74 (19. 99b 15-100b 15).
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Onerme, dogru veya yanlishgi ifade eden, iki ve iizeri terimden olusan, hiikiim
ihtiva eden zihnin islevinin soz ile ifadesidir.**® Bir seye ait ilgiyi anlatan haber
climlesinin tasdiki, dogrulugu ve yanlighg ile ilgili hiikiim verilen olarak tanimlanabilir.
Onermeler, konu, yiiklem ve bagdan olusur. Onermenin icerdigi tasdik i¢in bu ii¢ sart
zihinde onceden kurulmalidir. Kavramlar arasindaki iliskiye gore de olumlu veya
olumsuz olarak ikiye ayrilir.**” “Su sicaktir” ifadesini ele alacak olursak su, konu; sicak;
yiiklem; tir, bag olarak bu onermenin igermesi gereken hiikmii ifade etmektedir. Su ve
sicaklik arasindaki iligki tamam oldugu zaman “su sicaktir” denir ve bu olumlu 6nerme
olur. “Su sicak degildir” denildigi zaman ise su ile sicaklik arasinda iligki kurulamadigi
icin olumsuz &nerme olur. Onermelerin ifade ettigi sey “su sicaktir” gibi disarida var ise
dis onermedir. Eger “her cinsin bir tiirii vardir” gibi tamamen soyut bir 6nermeden s6z
ediyorsak zihinsel onermedir. “Unicorn boynuzludur” gibi dista var olmayip var olmasi
hayal edilerek olusturan onermeler de gercek onermelerdir.**® Onermeler yiiklem
ciimleleridir ve dogrulugu kategorilere bagldir. Onermeleri olusturan seyler ise
onciillerdir. Onciilde hatal1 bilgi olursa, sonug hatali olur. Dolayisiyla ahlaki ¢ikarimlarin
onsel bilgisini tasiyan kategorilere dolayli bir dogrulama degeri atfedilmis olur.

Isim, fiil, tasdik ortaya koyulduktan sonra énermeye gegcilir. Isim ve fiiller tek
baslarina birer kavram iken onlara eklenen bir sey ile tasdik veya inkar s6z konusu olur.

Konu ve yiiklemi igeren seyde baglanti varsa tasdik, iki sey arasinda ayrilis varsa inkardir.

446 Oner, Klasik Mantik, 63.

447 Ahmet Cevdet Pasa, Mi yar-1 Seddt-Klasik Mantik-(Tasavvurdt ve Tasdikat),
55-56.

448 Oner, Klasik Mantik, 72-73.
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Tasdik ve inkar, dogruyu ve yanlsi ifade eder.**® Konu ve yiiklem bahsini igeren
kategoriler dogrudan dogru ve yanlist belirleyen olmasa da fiilin halini belirleme
noktasinda 6nermelere deger veren sey olarak ele alinir.

Dogrulugu kesin olan énermeler kiimesinin dogurdugu dnermeler ve ¢ikarimlar
sonucunda yeni bilgiler, yeni tecriibeler elde edilir. Bir 6nerme zorunlu bir bilgi kabul
edilmedik¢e ve bir yere dayandirilmadik¢a ne bir bilginin ne de baska bir seyin
aciklanmas1 miimkiin olur. Dolayisiyla dnermelerin bir baglangicinin olmasi zorunludur.
Bu anlamda insanin ahlaki fiillerinin, ahlaki dnermelere dayanmasinda da bir baslangic
olmalidir. Ahlaki 6nermelere bir baslangi¢ veren sey olarak kategorileri se¢gmek, ahlakin
teorik ve pratik alanda agiklanmasi i¢in miimkiin bir segenektir.

Kavramlar, insanlar arasindaki anlamsal bagin kurulmasi icin gereklidir.
Diyaloglarda anlagsmay1 saglayan, bir kavram ile isaret edilen seyin farkli zihinlerde ayni
seye tekabiil etmesidir. Bu anlamda tasavvur siireci her seye dair bilgi edinme, ¢ikarimda
bulunma ve her tiirlii 6nermede baslangictir. Kategoriler de tasavvur siirecinin gercek
varliga dair gercekliginin mantiki ve ontolojik olarak sunulmasini saglayan en yliksek
cinsler olarak énermelerle baglantili bir sekilde rol alir. Onermeler hiikiim vermede etkin
oldugu i¢in ahldken bir seye dair dogrulayict veya yanliglayict hiikkiim i¢eren ifadelerin
degerlendirilmesi i¢in gereklidir.

Aristoteles’in mantig1, “dogru-yanlis” seklinde iki degerli bir sistemdir. Onun
mantik anlayisinda mantigin konusu kiyastir ve 6nemli olan kiyasi dogru yapabilmektir.
Kiyas tiimdengelim, tiimevarim ve analoji ile olurken; Aristoteles’in kastettigi kiyas
tiimdengelimdir. Kiyas i¢in bilinmesi gereken konular vardir. Bu konular olmadan kesin

bilgi ifade eden burhan, kesine yakin bir bilgi sunan cedel ve zanni bilgiye ulastiran

449 Aristoteles, Organon II: Onerme, gev. Hamdi Ragip Atademir (Istanbul: Milli
Egitim Basimevi, 1996), 5,9,11,17.
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hitabet denilen mantiga uygun bilgi tiirleri elde edilemez. Aristoteles, dolayl bir ¢ikarim
yapabilmeyi miimkiin kilacak olan seyin, belirli ciimle yapilarindan olugsan 6nermelerin
ogrenilmesi oldugunu diisliniir. Clinkii 6nermeler olmadan kiyasin yapilmasi miimkiin
degildir. Onermelerin, hiikiim bildiren ciimleler olarak kag¢ farkli sekilde yiiklem kabul
edecegini bilmenin yolu kategorilerden gecer. Nitekim Onermelerin diizgiin
kurulabilmesinin sarti kategorileri bilmektir. Boylece Aristoteles’in, dogru bilgiye
ulagmak i¢in kategoriler, 6nermeler, kiyas, burhan, cedel ve hitdbet olmak {izere mantig1
alt1 baslikta ele aldig1 goriiliir. Daha sonra siir ve safsata da eklenmistir. Mantiksal deger
bakimindan algalan kisimlarin eklenmesiyle, hayal giicliniin kuvvetlendirilmesi, duygusal
etkilenimin artirilmasi ve sonucun gegerliliginin belli baglamlarla sinirlayici hale gelmesi
amaclanir. Ozellikle dini metinler bu tiir uyar1 ve iknalar1 igerir. Ciinkii muhatabin
450

duygular1 ne kadar etki alanina gekilirse agiklamalar o kadar basarili olur.** Ikincisi ise

sofistlerin delillerin akilla dogrulanamayacagi iddiasindan ismini alan safsatadir.*’!
Dogru bilginin hatadan ayiklanmasi icin safsata yanlis varsayimlara dair kisimlari igerir.
Safsatanin eklenmesi kiyas yapacak kisinin hatali ¢ikarimlari bilerek onlardan uzak
durmasi igindir. Bes sanat olarak burhan, cedel, hitabet, siir ve safsatadan s6z edilir.
Mantik dogru s6z sOyleme sanati olarak isimlendirilisini ilk ii¢ sanattan alir. Bes sanatin
eklenmesiyle birlikte Aristoteles mantig1 sekiz kitapta toplamistir. Aristoteles, bes tiimeli

bilmesine ragmen mantik kitaplarinin basinda zikretmezken, iskenderiyeli Porphyrios bes

timeli mantigin girisi olarak saymis ve isdgiici adim1 vermistir. Ona gore bes genel

450 Peter S. Groff, Islamic Philosophy A-Z (Edinburgh: Edinburgh University
Press, 2007), “logic (mantiq)”, 132.

431 “Nitekim sofistge olan bilge goriinmek ama olmamaktir, zaten sofist de bilge
goriinlip Oyle olmamak {izerinden kazang saglayandir.” bk. Aristoteles, Sofistce
Ciiriitmeler, ¢ev. Y. Gurur Sev (Istanbul: Pinhan Yaymcilik, 2022), 13.
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varhigin bilinmesi mantik i¢in zaruridir.*>?

Boylece Porphyrios sonrast mantik dokuz
kitapta toplanarak Organon adi verilen kiilliyat olusturulmustur. Islam filozoflar1 da
Porphyrios’un varlik kategorilerini kabul ederek bes tiimeli mantigin girisinde ele alarak,
Organon kiilliyatin1 takip etmislerdir.

Bir seyin biitiiniinii ifade eden kavrama tiimel denir. Bes genel varlik kategorisi
olarak da isimlendirilen bes tiimel kategoriler dncesinde mantiga giris mahiyetinde ele
alinir. Onermelerin sthhatli bir sekilde kurulmasi ve dogru kategorilendirme yapabilmek
icin gereklidir. Bes tiimel, cins, tiir, ayrim, 6zellik, ilinekten olusur. Mahiyete dair zati ve
arazi olmak tizere iki ayr1 sinifta incelenir. Cins, tiir, ayrim zati 6zellikleri, hassa ve ilinek

ise arazi Ozellikleri olusturmaktadir. Zati olanlar kurucu niteliklerdir. Tanim, kuram ve

bolme yapabilmek i¢in bes tiimeli bilmek zaruridir.

“Tiimel zati olan her lafiz, ya daha genel bir mahiyete delalet eder ve cins
admi alir; ya da daha 6zel bir mahiyete delalet eder ve tiir adin1 alir; ya bir varliga
delalet eder ve fasil adin1 alir. Tiimel arazi lafiz ise ya yiiklendigi dogaya 6zgii olur
ve hassa adin1 alir ya da yiiklendigi doga ile baskas1 arasinda ortak bir vasif olur ve

genel araz adin1 alir.”*3

Ibn Sina’nin yukaridaki agiklamasinda oldugu gibi mahiyete delalet etmesi
bakimindan, o seyin tanimlanabilmesi i¢in cins, tiir ve faslin bilinmesi zati
geregidir. Aksi olsa idi o sey tanimlanamazdi. Arazi lafiz ile kasit ise, gegici bir
niteligi iceriyor olmasi sebebiyle o seyin tanimlanmasinda gegici bir hal olarak

kalacaktir.

452 Porphyrios, Isagoge: Aristoteles’in Kategorilerine Giris, ¢ev. Betiil

Cotuksoken (Istanbul: Remzi Kitabevi, 1986), 31.
453 Tbn Sina, Mantiga Giris, 38.
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Ibn Sina, mantik ilmiyle ugrasanin tekil anlamlara dayali tanim, Snerme ve
kanitlamay1 bilmesini gerekli gormektedir. Clinkii ona gore lafizlar ile anlamlar
arasinda baglanti vardir. Lafizlarin durumlart anlamlarin  hallerine etki
edeceginden, lafizlarin mantikta genel bir dil ile ifadesi gerekir. Bilinmeyenin
bilinmesi i¢in gereken eldeki verilerden hareketle seylerin talep edilmesidir. Bunun
icin tanim, kiyas ve onlarla gegerli olan seylerin ortaya kondugu miifredlerin

incelenmesi gerekir. Lafzin anlama delaleti iglem veya kaplam yoluyla olur.*>*

Cins, bir varligin tiirlerini barindiran en genel tiimeldir. Muhtelif birgok tiire
karsilik gelendir. Bir seyin ne olduguna isaret eden, tiirlerin ¢oklugu sebebiyle de ¢cokluk
ifade edendir. Dolayisiyla cinsin sahip oldugu birlik arizi yani gegici olan, kendinden
olmayan bir birliktir.*>> Cins, en yiiksek cins olarak nitelendirildiginde kendisinden tistte
bir cins yoktur. Ancak cins ve tiir arasinda olanlar i¢in daha genel olan sey ne ise o cins
olur. Aslinda bir tiir olan ancak altindaki seylere kiyasla cins olanlar vardir. Burada i¢clem
ve kaplama gore degerlendirme yapilarak bes tiimel belirlenir. Cins ile tiir arasinda
herhangi bir cins olmazsa bu cinse yakin cins denir. Uzak cins ise tiiriin o cinsinin

uzerinde de bir cins bulunmasi ile isimlendirilen cinstir.

“Filozoflar cinsi, hayvan 6rneginde oldugu gibi, 6zelde farkli olan seylerin
cokluguna uygulanabilen asil yiiklem olarak tanimladiklarinda onlarin anlatmak
istedikleri iste budur. Gergekten, yliklemlerden kimileri ancak tek bir varlik i¢in s6z
konusudur, bireylerde oldugu gibi; 6érnegin Sokrates, bu adam, bu sey; kimileri de
bir¢ok varlik i¢in s6z konusudur; ortak nitelikler tagiyan ayrica da bir teke 6zgii
olmayan cinslerin, tiirlerin, ayrimlarin, 6zelliklerin ve ilineklerin durumu bdyledir.

Ornegin cins, hayvandir; tiir, insan; ayrim, akilli olma; &zellik, giilme yetisi; ilinek

454 Tbn Sina, Isaretler ve Tembihler, 3-4.
455 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 149.

218



ise beyaz, siyah ve ‘oturmak’tir. Oyleyse, cinsler bir ¢okluga yiiklenebilir olmalar1
bakimindan bir yandan tek bir birey i¢in s6z konusu olan yiiklemlerden farklidirlar;
Ote yandan bir ¢okluga verilen yiiklemlerden, 6rnegin, bir¢ok bireye yiiklenmis
oldugu halde tiirlerden de farklidirlar; ¢iinkii tiirler, aralarinda 6zgiil olarak degil,
sadece sayisal olarak farkli olan bireylere yiiklenmislerdir. Bir tiir olan insan,
birbirinden tiir olarak degil, say1 olarak farkli olan Sokrates’e ve Platon’a
yiiklenmistir; oysa bir cins olan hayvan artik sadece say1 olarak degil, tiir olarak da
aralarinda farkli olan insana, dkiize ve ata yiiklenmistir. Cins 6zellikten de farklidir;
ozellik ise, oOzelligi oldugu tek bir tiire ve bu tiir altinda siralanmis teklere
yiiklenmistir: 6rnegin, giilme yetisi salt insanin ve tek tek insanlarin 6zelligidir; cins
tam tersine tek bir tiire yliklenmemistir; (tiir bakimindan) farkli terimlerin ¢gokluguna
yiiklenmisgtir. Son olarak cins, ortak ilineklerden oldugu gibi ayrimdan da farklidir;
¢linkii ayrimlar ve ortak ilinekler, 6zel olarak farkli birgok terime yiiklenmis olmakla

birlikte, bunlara &zsel olarak yiiklenmemislerdir.”*>¢

Porphyrios cinsi ii¢ sekilde ele alir: Bir insan ve onun soyunu i¢eren anlaminda

bir topluluga isaret eden cins; seylerin dogusunun ¢ikis yeri ve seylerin tiiretildigi iireten
anlamina isaretle cins ve tiiriin altinda siralandig1 sey olarak cins tarifidir. Filozoflarin

tercihi tiglinciisiidiir. Cins, ona bagli olan tiirlerin coklugunu igeren bir nevi ilke gibidir.

Bu ilke altinda bulunan tiim tiirlere uygulanabilen esas yiiklemdir.

Tiir (Nevi), cinsin altinda c¢esitli bircok sahsi ihtiva eden, cins ve faslin

olusturdugu bir birlesiktir. Tiir i¢in isimden dolay1 birlik gdriiniir olsa da onun birligi zati
degil arizidir. Cins ve tiir en genel ve en 6zel olan arasinda farklilik gosterir. “Bu nedir?”
ve “Bu sahis nedir?” sorularina verilecek cevap ile en genel olan ile en 6zel arasinda

siralanan bir siniflamaya gore isimlendirilirler. Ayse ile Mustafa’nin 6zleri bakimindan

436 Porphyrios, Isagoge, 33-34.
47 Porphyrios, Isagoge, 32-33.
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benzedikleri iki sey olarak, iki basit yiiklem insan ile canlidir. Bu iki basit yiiklemin en
geneli yani canli cins, daha 6zel olani ise cinstir. Ayni sekilde bir elma agacini goriince,
goriilen seyin ne oldugu soruldugunda onun bir elma, bir agag, bir bitki oldugu sdylenir.
Bu ifadelerin bitki ve elma olarak ele alinmasi halinde bitki cinsi, elma tiirii
tanimlayacaktir. En yiiksek cins, altindaki tiim cinslerin cinsligini de kapsar. Ayrim
(fasil) ise, iki sey arasinda bazen hal bazen cevher bakimindan olan; iki veya daha fazla
seyin cinste ortak oldugu ancak 6zleri bakimindan benzemedigi yiikleme denir. Iki ayri
tiirtin yakin cins bakimindan ortakliklarina ragmen cevheri veya hali bakimindan ayrilan
seye ayrim denir. Canli cinsinde ortak olan iki ayr tiir insan ve afin, insan tiiriiniin
konusan olmasi bakimindan tespiti, yani konusanin insan tiirii i¢in ayrim olusu buna
ornektir. Bir seyin bir seyden 6zii bakimindan ayrilmasi ayrim iken, bir seyin 6z
bakimindan ayrilmadig1 sey onun ézelligi (hassa)’dir. Ozellik tek bir tiire dayanarak
sdylenen yiiklemdir. Ozellik, [nsan tiiriiniin alis-veris yapiyor olusu onun dzelligidir.**8
Hassa nesnenin mahiyetini ifade eder. Yalniz o nesneye ait olandir. Insanda uyumak
sadece ona 0zgii olmadig1 icin goreli veya zamana ait hassa olarak isimlendirilir. Kediye
ve kopege gore insanin iki ayakli olusunun goreli hassa olmasi gibi. Ancak insanin gramer
bilme miisaitligi onun hassasidir. ilinti, tarif, hassa veya cins olmayan nesneye ait olan
seydir. Ilinti ayn1 olana ait olabilir de olmayabilir de seklinde ifade edilmesi, onun ilinti

oldugu seyin varlig: i¢in gerekli kosul olmadigi anlamina gelir. Bir insan i¢in beyazlik

458 Ebu Nasr el-Farabi, “Isagiici Kitab: Yani Giris”, ¢ev. Yasar Aydinli, Mantiga
Giris Risaleleri:et-Tavtia, el-Fusilii’l-Hamse, Kitdbu Isdgiici (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2021), 64,66; Farabi, “Farabi’nin Baz1 Mantik Eserleri: Mantiga Baslangig¢
(et-Tavti’atu Fi’l-Mantik)”, ¢ev. Miibahat Tiirker-Kiiyel, Islam Diisiiniirleri: Férabi/
Prof. Dr. Miibahat Tiirker-Kiiyel Makaleleri-II (Ankara: Atatiirk Kiiltiir Merkezi, 2017),
2/284.
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olabilir veya olmayabilir. Oturmak da ayni insan igin ilintidir.*>° Araziler, eger yiiklendigi
seye 6zgii olup baska seylere ilismezse hdssa/ézellik olur. Insan icin giilmesi ve yazmasi
sebebiyle giilen ve yazan 6zelliklerinin hasredilmesi gibi. Araziler bazen baska seye de
ilisir o zaman genel araz olarak isimlendirilir. Ilinek (araz), birden fazla gercekligi
kusatir. Farkli gergekliklere ait seyleri ifade eden araz anlaminda soylenen tiimeldir.#¢°

Tiire ait ana 6zellik onun ayrimidir. Tiirlin 6zellikleri ayrim ile sinirli olmayip o
tire ait olan bagka ozellikleri de barindirir Bunlara hassa denir ve daimi olmalari
gerekmez. En genel kavramlarin en altinda ise ilinti bulunur. Gegici olarak bulunan arizi
seylerdir. Kavramlarin en genel tasniflerle siimullerine gore incelenmeleri yani i¢clem ve
kaplamlarina gore ifade ediliyor oluslar1 ile tanim yapilmakta ve dnermelere dogru gecis
miimkiin olmaktadir. Varlik kaplami en genis olan kavramdir; cinsten asagi dogru
inildik¢e kaplam azalir ve i¢lemleri artar. Bes tiimelden tanima, tanimdan 6nermeye ve
ahlaki onermelere seklinde siralama takip edilebilmektedir.

Varliga dair bes genel kategori de denilen bes tiimelin bilinmesi igin Ibn Sina,
genel ve 0zel ayrimina deginir. Bir seyin anlami, o seyin dis diinyada karsiliginin veya
zihinde tasavvurunun olmasina bakilmaksizin onun kendinde anlamidir. O seyin
kendinde genel veya kendinde 6zel olusundan s6z edilemez. Ciinkii o sey i¢in bahsedilen
herkes ve her sey i¢cin ya genel olurdu ya 6zel olurdu. Can/i i¢in bu aciklamalar
diisiiniildiiglinde ya bir fert i¢in canlilik olurdu ve canlilik bagka bir ferde yiiklenemezdi
ya da genellik dolayisiyla biitiin canlilar i¢in genellik olurdu bu ise canlida bireyselligin

olmamasi anlamina gelirdi. Canli ancak kendinde anlam ile diisliniiliirse zihinde

459 Aristoteles, Organon V: Topikler, gev. Hamdi Ragip Atademir (Istanbul: Milli
Egitim Basimevi, 1996), 9-10.

460 Ebherd, [sdgiici Mantiga Giris, gev. Hiiseyin Sarioglu (Istanbul: iz Yaymecilik,
1998), 63.
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tasavvuru miimkiin olur. Onun canli olarak zihinde tasavvuru ile onun genel veya 6zel
olusuna dair seyler tasavvur edilirse o zaman canliya eklenen veya ilisen bir anlam
tasavvur edilebilir. Akil buna miisaade edince canlilik 6zellesir ve ona ilisen bir sey ile
ferde yiiklenir ve akildaki canli suretine ¢ok seye nispeti sayesinde ilisenler ile akil
canlilif1 bir seyden genele yiikler. Boylece canli i¢in genellik s6z konusu olur. Bir sey
icin cins olus seklindeki anlam, onun mantiki cinsidir. Cins, “o nedir?” sorusuna verilen
cevaptir. O da tiir bakimindan farkl seylere sdylenendir. Beyazlik bir kiyafet i¢in veya bir
kalem i¢in sOylenebilir. Beyaz olusu ona kiyafet ve kalem ekler. Ancak beyazlik diye bir
methum vardir ve o, onun kendinde makuliidiir. Beyazlika eklenen seyler onun
makuliiniin disindadir. BSylece mantiki cins anlasilir olur. Ibn Sina, cinsten yola ¢ikarak
bes tiimelin, tiimelin makul olusu, mantiga uygunlugu, dogalligi, ¢oklukta olani, ¢okluk
oncesi ve sonrasinda olant kavrayabilme imkam verdigini diistiniir.*®!

Mutlak cins, agag1 cinse ve yukari cinse gore farklidir ve altindakilere ismini ve
tanimin1 verendir. Ciinkii o diger cinslere gore daha geneldir. Tiirlerden herhangi birinin
cins olmasindan bahsediliyorsa, tiiriin yukar1 cinsinin dogasindan degil altindaki seyler
bakimindan cinsliginden so6z edilir. Bdyle bir cinsin ise isim ve tanim vermesi
beklenmez.*6?

Ortaklik bakimindan o seyin 6zii ile ilgili “o nedir?” sorusu soruldugunda cinsi,
ortaklik ve 6zellik bakimindan ayni soru soruldugunda tiirii ifade eder. Bir seyin 6zlinde
“hangi sey” oldugu soruldugunda ise fasl/ayrimi ifade eder. Zati tiimelden sonra araz olan

tiimel ise mahiyetten ayrilmayan gerekli araz olarak yalnizca bir gergeklige 6zgii olan

461 Tbn Sina, Mantiga Giris, 59-62.
462 Tbn Sina, Mantiga Giris, 61.
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hassa; ayrilmasi miimkiin olan ayrilabilir araz olarak birden fazla gergekligi kapsayan

olarak ise ilinektir. 493

2.2. Kategorilere Giris

Felsefe tarihinde kategorileri ilk ele alan filozof olarak Aristoteles
zikredilmektedir. Ancak Platon™un cevher, nicelik, nitelik, baginti, etkinlik, edilginlik gibi
soyut kavramlari, gercekligin genel goriintiileri olarak kabul etmesi fikrinin de
Aristoteles’in  kategorileri  sistemlestirmesinde  6nemli  bir  katkis1  oldugu

diistiniilmiistiir,*64

Kategoriler, varliklarin temelde ne tiir varliklar olduklarini sdyleyen
en genel yiiklemlerdir.*®> Varlik olmak bakimindan varliklarin incelendigi I/k Felsefe,
seylerin 6zilinlin kendisini agiklama amacina sahip bir varlik felsefesi olarak nitelenirse,
kategorilerin ne derece onemli oldugu ortaya cikacaktir.**® Nitekim kategorilerin
bilinmesi varliklarin bilinmesi i¢indir.

Cisimsel olarak ortaya ¢ikan varligin, zamana, mekana, nitelige, nicelige itibarla

degerlendirilmesi onun varligmin fiziki gostergesidir. Yani zihinsel alandan cisimsel

463 Ebherd, [sdgiici Mantiga Giris, 61-63.

464 W. David Ross, “Mantik”, cev. Ahmet Arslan, Aristoteles (Izmir: Ege
Universitesi Basimevi, 1994), 30; Ferruh Ozpilavel, “Aristoteles’in Mantik Kiilliyati
Organon’un Islam Diinyasma Intikali ve Buradaki Seriiveni”, 2400’incii Yilinda
Aristoteles ve Aristoteles’in Diinya Tefekkiiriindeki Yeri, ed. Mehmet Mahfuz Soylemez
- Recep Duran (Lefkosa: Yakin Dogu Universitesi Yayinlari, 2017), 32-38.

465 Ross, “Mantik”, 31.

466 Aristoteles, Metafizik, 327-328 (VI.1. 1025b 5-10).
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alana ge¢mek seklinde degerlendirilen zamansal, mekansal, niceliksel, niteliksel
ozellikler cisme yiiklem olan Ozelliklerdir ve kategorik durumlardir. Nitekim
Aristoteles’in fizik alemden metafizik aleme gecis i¢in varliga, bilgiye ve insana dair
kurdugu bagmm mantiki ve ontolojik olarak degerlendirilmesi kategoriler ile olur.
Epistemolojik olarak da kategoriler insan zihninin sahip oldugu ayrimlardir. Dis
diinyadaki varliklarin nesneligine ve biitiinliigline karsilik olarak kategoriler, zihindeki
ayrimlari, tasnifleri ifade eder. Say1 olarak kategoriler Aristoteles ve takipgileri tarafindan
on olarak belirlenmistir; ancak kategoriler cok pargali gibi gorlinse de bir biitiinii temsil
eder.

Kategoriler konusu degisim tartismalar1 kapsaminda ortaya ¢ikmig bir teoridir.
Herakleitos un fragmanlarinda gegen ayni irmaga girenlerin iizerinden farkli sular aktigi

seklindeki argiiman, felsefe alaninda ¢okga tartigilmustir.*6”

Ayn1 irmaga bir saat dnce
girmek ile ertesi giin girmenin, Onceki irmak ile simdiki irmak arasinda bir fark
olusturmadigi, onun hala irmak olarak varlik hakikati ile orada oldugu yani cevheri ile
var oldugundan hareketle kategoriler ele alinir. Irmaktaki akis, onun irmak olarak
tanimlanmasinin Oniinde bir engel teskil etmez. Ancak Herakleitos baska bir fragmanda
ayni irmaga iki kez girilmeyecegini yineleyerek,*® irmakta bir degisimi kastederek
fragmanini hicbir seyin ayn1 kalmadigini ifade etmek i¢in kullanir. Ancak Herakleitos’un
iddiasinin, 160 cm boyundaki bir kisinin, bir sene sonra 170 cm olmasinin ondaki degisim
neticesinde, onu insan olarak nitelenmekten ali koymasi gerekir. Ancak bu degisim 6zde
degil nicelikte bir degisim oldugu i¢in Herakleitos un iddias1 kabul edilemez. Aristoteles

de degisen seylere ragmen insanin hala insan cevheri ile var oluyor olusunu gostermek

icin kategorileri ele almistir. Nitekim Aristoteles, “Ge¢misteki ve simdiki arastirmalarin

467 Herakleitos, Fragmanlar, 53 (12).
468 Herakleitos, Fragmanlar, 217 (91).
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degismeyen, ezeli-ebedi konusunu olusturan ve {lizerinde her zaman siipheler olmus olan

469 ifadeleri ile

sorun, Varlik’in ne oldugu sorunu, aslinda T6ziin ne oldugu sorunudur.
aslinda kategorilerin 6ziinii olusturan Cevher ile degismeyen varlik olarak Tanri’y1 ele
almak istemistir.

Degisimi niteleyen ifadeleri ile Herakleitos “Ayni irmaklara gireriz ve girmeyiz.
Biziz ve biz degiliz.” 4’° ifadesiyle bilinemezci bir bakisa insani siiriiklemektedir. Eger
insan hem kendisi hem kendisi degilse yasantisini, olaylari, bilgilerini nereye
dayandirarak agiklayacaktir? Herakleitos’un iddiasi, bilginin temellendirilecegi higbir
nokta birakmaz. Oysa insanin kendisi, Yaratic1 ve gevresi ile kurdugu iliski agi, bilgi

iizerine temellenir. Dayanagin olmadig1 bir yerde herhangi bir temellendirme olmadig:

icin herhangi bir sey ile ilgili konusmak da anlamsiz olacaktir.

“Simdi her seyin hem var oldugu, hem de olmadigin1 sdyleyen
Herakleitos’un dgretisi her seyin dogru oldugu; bunun tersine ¢eligkiler arasinda
araci bir seyin oldugunu sdyleyen Anaksagoras'in 6gretisi ise her seyin yanlis oldugu
sonucunu doguruyor gibidir. Ciinkii seyler birbirlerine karigmis iseler, bu karigim ne

iyidir, ne de iyi-olmayan. Dolayis1 ile burada dogru olan bir sey sdylenemez.”*’!

Herakleitos’un fragmanina katilmadigini belirten Aristoteles, bir seyin hem var
oldugu hem de olmadigini ileri siirmenin, bir seyin hareketli olmaktan ziyade hareketsiz
oldugunu kabul etmeyi gerektirdigini de ifade eder. Nitekim boyle bir varsayimda, her
seyin her seye ait oldugu kabul edilir ve seylerin kendisine doniisebilecegi bir sey

bulunmaz.*’? Aristoteles her duyunun kendi islevini yerine getirdigini, rengi tatma

469 Aristoteles, Metafizik, 344 (VIL.1. 1028b 1-5).
470 Herakleitos, Fragmanlar, 129 (49a).

471 Aristoteles, Metafizik, 264 (IV.8. 1012a 25).
472 Aristoteles, Metafizik, 254 (IV.5. 1010a 35).

225



duyusunun degil gérme duyusunun belirledigini; yani duyularin kendi aralarinda baska
bir duyunun konusuna iligkin tanikliklarinin ayni degerde olmadigini ifade eder. Ayni
zamanda ayni nesneyi inceleyen duyu, o nesneye iliskin hem “soyle”, hem de “soyle
olmadig1”n1 sdyleyemez. Duyu farkli zaman dilimlerinde olsa dahi nitelikle alakali olarak
kendisiyle ¢elismez.*”3 Aym kosullarda hazirlanmig bir meyve suyunu, farkli zaman
dilimlerinde tiiketmenin ilkin tatli ve sonra ac1 gelmesi veya ¢ocukken begenilmeyen bir
yemegin ilerleyen yaglarda severek yenilmesi durumunda degisimler, nesnelerin var
oldugu sekildeki tatlar1 degildir. Yani oradaki sey, tat tdzii ile durmaktadir. Dolayistyla
bir sey zorunlu iken o seyin hem 6yle hem Gyle degil olamayacagi anlasilir. Degisim ile
bir seyi var-yok celiskisinden kurtaran kategorilerin degisime agiklik getirmek iizere
ortaya atilmasinin, bilginin temellendirilmesi ve “Zorunlu Varlik”in kabulii noktasindaki
gerekliligi orneklerden anlagilmaktadir.

Degisen seylere dair hem varlik hem yokluk iddiasinda bulunulmasinin, seylerin
zitlar1 ile anilmasinin hem evet hem hayir demek gibi bir ¢eliski oldugu agiktir. Seyler
degisir ancak degisimin sabitlenecegi seyler de olmalidir. Seylerin sonsuzca uzadig
celigkiler ag1, insan1 diinyadan koparir ve devamli son sayiy1 bulmak i¢in ilerleyen ama
hem bir vardir hem bir yoktur diyerek ikinci saylya gecemeyen bir insani ¢agristirir. Bu
durum, bir adim ileri, bir adim geri gitmek ile yerinde durmak olur. O zaman
Herakleitos’un savinin degisim olmayip kendisiyle celistigi ortaya ¢ikar. Kategoriler
olmazsa devamli degisen seylerle ilgili ahlaki iligkilere dair kurallar ve belirlenimlerde
bulunmak miimkiin olmaz. Varliga dair her seyin acgiklamasinda kategorilerin olusu,
varligin bir gaye tasimasi ve bu gayenin de ahlak ile iliskisinden hareketle, ahlakin her
asamasinda kategorilerle karsilagilir. Yiiz milyardan fazla néronun bulundugu beynin

karmagik yapisini belirli loblar ile sinirlandirma ve ona beyin adin1 vermek nasil anlaml

473 Aristoteles, Metafizik, 255 (IV.5. 1010b 5-25).
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ise, ayn1 sekilde varligin yiiklemlerinin de belirli sayilarla sinirlandirilmast da makul
goriinmektedir. Ciinkii sinirlandirilmayan seyleri diinyada anlamak ve lizerine konugmak
miimkiin gorlinmemektedir. Bu noktada kategorilerin bir isimlendirme sorununu da
aydinlattig1 anlagilir.

Kategoriler kavramlarin siiflandirilmasini ve bilimsel bilgiyi yoneten temel
kavram tiirlerini olusturur. Ancak bu konuda kavramlarin gerceklikleri sorgulanir.
Seylerin gercek diinyada oluslar ile zihinde tasarlanmis halleri arasindaki uyum iizerine
sorgulamanin varligi, Aristoteles’in kategoriler teorisini ele almasina sebep olmustur.
Yani kategoriler ile dis diinya ve zihin arasinda kurulan gerceklik bagi sorgulanir.
Cevherlere niteliklerin yiliklenmesi disarida tek basina duran bir cevherin arazlar ile bir
nevi pargalara ayristirilarak anlagilmaya calismasi, digsal gergekligin evrensel olarak
zihnimizde bulunmamasina ragmen ortak bir tanim olusturma gayretidir. Ayrica varligin
gercek diinya ile ahlaki diizlemde iliskisini iyi ve kotiiniin kategorilerde incelenmesi
suretiyle Aristoteles gergekligi igeren bir mantig1 degerli bulur. Ciinkii o kesin bilgiye
dair bir bilgi teorisini arastirdigi i¢in 6nermelerin sekilleri kadar sonuglarini da 6nemser.
Ancak Aristoteles, seylerin digsal gerceklikte her zaman tam olarak zihin tarafindan
tasarlandiklar1 gibi var olmadiklarmi kategoriler doktrininde kabul eder. Kategoriler,
seylere bakarak onlardan c¢ikarimlarda bulunarak dilde ifade edilen diisiince
kategorilerinin ayn1 zamanda digsal gercekligin nesnel kategorileri oldugunu varsayarak
hareket eder.*’* Seyler tozlerdir ve tozlerin gergekte arazlari mevcuttur. Bu anlamda
Aristoteles’in kategorileri hem mantiki hem metafizik kavramlar olarak degerlendirilir.
Kavramlarin, seyleri zihinsel olarak temsil etme becerisi incelendiginde, organik cisimler,

hayvanlar ve bitkiler gibi kavramlar hepsi t6z kategorisinde iken renk, yesillik gibi genel

474 Aristoteles, Organon I: Kategoryalar, gev. Hamdi Ragip Atademir (Istanbul:
Milli Egitim Basimevi, 1989), 6.
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kavramlar1 nitelik kategorisine girer. Bunlar t6z veya ilinek oluslar ile yalnizca
kavramsal olarak zihinde ve sOylenigleri ile dilde degil varlik sahasinda olmalar ile de
vardirlar. Dolayisiyla kategoriler dissal gercekliklere isaret ederek varligin var oldugunun
isareti olarak toz ile varligin baslangici sayilir ve varliklar t6z ile varlik kazanir. Yani
zihin diginda tekillerin fiilen varligi t6z olmalart ile ilgilidir. T6z beraberinde toze ilisen
ilintilerle vardir. Ancak ilintiler varliklarini téze bagl olarak agiklar. Ornegin bir “Insan,
mimardir.” ve “Beyaz olan mimardir.” ile mimar olmak ve beyaz olmak ayni 6zneye
ilinek olmustur. Nesnenin belirlenimi olan tdz, nicelik ve nitelik kategorilerine ayni1 anda
sahip olunmasi, i¢sel belirlenimleri; digerleri ise dissal belirlenimler olarak seye aittir.
Dissal belirlenimler seyi diger maddi nesnelerle iliski icinde dururken etkiler. Dolayistyla
“Ozii geregi varlign tiirleri, kategori tiirleriyle aym sayidadir. Ciinkii Varlik’mn anlamlari,
bu kategorilerle ayni sayidadir.”*”> Yani kategorilerin sayica azligi digerlerinin altina
alinmasiyla azaltilsa dahi kategorilerin sayilarmin birer ilke olarak belirleniminin bir
anlami oldugu anlagilir. 476

Kategoriler duyularin karsilastigi ilk bilgiler olarak zamansal degil ontolojik
olarak duyulardan 6nce vardir. Zihnin kategorik siiflandirmasi ile duyumsanan seyin
algilanip bir araya getirilmesi ile mahiyet ortaya konur. Insan ile varlik arasindaki
iliskiden meydana gelen bilgiyi, zihin bu tasniflerle organize eder ve esyanin hakikatini
bilme gayesine kategoriler hizmet eder. Bilginin temellendirilmesi ile kurulan metafizik
baglantida var olmak metafizige, dogruluk ise mantiga atfedilir. Dogrunun elde edilmesi

icin bilginin tasavvur ve tasdikine bagli olarak tanimlar, onciiller, 6nermeler ve kiyas

475 Aristoteles, Metafizik, 286 (V.7. 1017a 24-25).

476 Aristoteles, Metafizik, 287-288(V.7. 1017a 1-20); Frederick Copleston, A4
History of Philosophy: Volume I: Greece and Rome From the Pre-Socratics to Plotinus
(New York, USA: Image Books, Doubleday, 1993), 1/277-280.
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gerekir. Bu anlamda kategorilere felsefi dnermelerin olusumunu saglayan kiyasin ilk
terimlerini olusturmasi yoniiyle de 6nem verilir.

Kategoriler i¢in dogru veya yanlis seklinde bir boliimlendirme yapilamaz. Ciinkii
onlar bir seye iligkin 6nsel olarak bulunan kaliplardir ve onlar ancak dogru ile yanlisin

tespitinde kuvve ya da fiil olarak kullanilirlar.

“...Dogruluk ve yanlislik, nesneler acisindan onlarin birlesme ve
ayrilmalarina tabidir; 6yle ki ayr1 olan1 ayr1 olan olarak, birlesik olan1 birlesik olan
olarak diisiinen dogru diisiinmekte, diislinmesi nesnelerin durumuna aykir1 bir
durumda olan ise yanlis diisiinmektedir. O halde dogruluk ve yanliglik denen sey ne
zaman vardir ve yoktur? Gergekten bu deyimlerle ne kastettigimizi iyi incelememiz
gerekir dogru bir bigimde senin beyaz oldugunu diisiindiigiimiiz i¢in sen beyaz

degilsin, ancak sen beyaz oldugun icindir ki senin beyaz oldugunu sdylerken bir

dogruyu sdylemis oluruz.” 47’

Bir sey ile ilgili o seyin diisiiniilmesi degil, o seyin duyumsanip i¢ veya dis idrake
sevki ile ne oldugunun algilanmasi neticesinde o sey oldugunun sdylenmesi ile dogru
ifade edilmis olur. Dolayisiyla kategoriler kendi baslarina bir onay ya da ret icermezler.
Ciinkli kategoriler baglantis1 olmayan terimler olarak nitelenir. Cevher olarak insan;
nicelik olarak li¢ boyutluluk; nitelik olarak renk; gorelik olarak daha biiyiik; mekdn olarak
diinyada; zaman olarak diin; durum olarak oturmus; iyelik olarak kalemli olma; etki olarak
okuyor; edilgi olarak okunuyor seklinde kelimelerle ifade edilen kategoriler, kendi
baslarina ele alindiklarinda ne dogruya ne yanlisa konu olurlar, ancak bu kategoriler

arasindaki baglantilar yoluyla dogru ve yanlistan soz edilebilir.*’8

477 Aristoteles, Metafizik, 457 (1X.10. 1051b 1-9).
478 Aristoteles, Organon I: Kategoryalar, 6.

229



Islam filozoflarinda mantiga giris olmasi sebebi ile kategoriler, Aristoteles’i takip
eden filozoflar ve onlar1 takip eden ardillari tarafindan ele alinmistir. Kategoriler bazi
filozoflar i¢in metafizigin baz1 filozoflar i¢in mantigin konusudur. Bu kapsamda
Kindi’nin, Farabi’nin, ibn Sind’nin ve Gazzili’nin eserlerinde kategorilere dair bazi
aciklamalar mevcuttur. Ancak Ibn Miskeveyh’in ve Nasiruddin Tiisi’nin Aristoteles’in
Nikomakhos’a Etik kitabindakine benzer sekilde kategoriler ve ahlak/erdemler arasinda
bag kurmaya ¢aligtig1 goriiliir.

Kategorilerin incelenmesinin ahlak ile olan baglantisini, timelin ahlaki konularda

aranmasi ile baglatan mantiga giris, ahlak mantik iligkisini yansitmaktadir.

“Sokrates, ahlaksal konularla mesgul olmakta ve bir biitlin olarak dogal diinyay1 bir

yana birakip tiimeli bu ahlaksal konularda aramaktaydi. O, diisiinceyi tanimlar

iizerinde yogunlastiran ilk kisi olmustu.”*”’

Aristoteles, Sokrates’in fizigi birakip ahlaki konularda tiimeli aradiginmi ifade
etmektedir. Ayn1 sekilde Farabi diislincesinde de diger sanatlar, ahlaka hizmet etmek i¢in
vardir. Nitekim Farabi tabip ile politikacinin sanatin1 agiklarken bahsedilen amaci
yansitmaktadir. Beden hastalandiginda tabibin bedene etkisi neyse, nefislerin tedavisinde
de medeni insanin (politikaci) yani hiikiimdarin etkisi dyledir. Ancak tabibin gézdeki bir
hastalig1 tedavi etmekteki kast1 gérmenin saglikli olmasi i¢indir yani tabip duyusal olarak
gorme kuvvesini yerine getirmek ile ilgilenir. Fakat tedavinin o goz ile goriilecek giizel
veya ¢irkin seylere dair incelenmesi maksadi ile kullanilmasi tabibin tabip olarak gérevi
degil iken politikacinin gorevidir. Politikaci, politika sanati ile tedavinin nerede ve kimde
kullanilmasi veya kimde kullanilmamasi gerektigiyle ilgili karari takdir eder. Sehirlerdeki

diger sanatlar politikacinin sanatinin maksadi gergeklessin diye kullanilir ve yapilir.3°

479 Aristoteles, Metafizik, 138-139 (1.6. 987b 2-5).
480 Farabi, Fusiliin Miintezea, 18-20.
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Clinkii yasam mutluluk i¢indir ve mutluluga ulastiran ilim ahlaktir; bu sebeple mutluluga
ulastiracak aragsallar amaca hizmet etmelidir. ibn Sina’nin da tip, mantik, matematik,
fizik bilgisini metafizik igerisinde isleyerek gayeye dair agiklamalar1 ile esyanin
hakikatini bilmek arzusuyla varlik ve alemin bilgisini ahlak ilmi ile anlamlandirarak yiice
bir mutluluga ulagmak fikri ile biitiinlestirdigi goriiliir.

Ilke, bir seyin olmazsa olmazi, baslangicina isaret eden, o seyin hareket noktast,
ondan ¢ikmanin, dogusun merkezi olarak tanimlanabilir. Bir kanitin meydana gelmesi
icin Onermeleri olusturan Onciillerin varligi, bir insanin diinyaya gelisi i¢in anne ve
babanin gerekliligi gibi dogal seyler ilkelerdir. Kategoriler de kazanilmig degil var olan
seyler olarak, duyunun bir seyi algilamasi i¢in ihtiya¢ duydugu ilk ilkelerdir. Bir bardag:
algilarken onun seklinin, renginin, agirligmnin, durumunun vb. zihinde toparlanip
birlestirilmesi ile duyular o seyi tanimlar ve hafizaya alir. Aristoteles ilkeler i¢in ortak
olan seyin varlik, olus ve bilgiye kaynak olmalari bakimindan oldugunu ifade eder.*s!
Dolayistyla duyumsamanin zihindeki gercekligi olarak kategoriler de bilginin
olusumundaki ilkelerdendir.

“Teorik felsefede amac, gercegi bilmektir. Pratik felsefede amag ise iyiyi
bilmektir.”*8? Teori, gergegin bilgisi olarak onu duyumsamanin ilkeleri sayesinde bir
seyin mahiyeti hakkinda tasavvura izin verecek ve boylece bilginin olusumu
baslayacaktir. Pratik felsefenin amaci olan iyi i¢in ise teorik olarak iyinin gézden
gecirilmesi gerekir. Iyiye dair bilgiye olan muhtaclik o seyin zorunlu olarak tasavvurunu
gerektirir. Bilinenlerden bilinmeyenlere dogru hareket icin seylere dair olan ile
tasavvurda olan haller ve arizlar birlesir ve kategorilerin de yliklemlenmesi ile seylerin

tanim1 olusarak bilinir olur. Boyle bir inceleme ile ibn Sind’min ulagmak istedigi

481 Aristoteles, Metafizik, 270 (V.1. 1013a 15-20).
482 Tbn Sina, Mantiga Giris, 7.
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varliklarin hallerinin kavranmasi oldugu i¢in ona gore mantik ilmi felsefede bir alettir.
Ibn Sina’nin bu bakis acisiyla kategorileri yalmzca kavramsal acidan ele aldig1 gériiliir.
Bilinmeyene ulastirma bakimindan epistemolojik degil de epistemolojiye katkisi,
varliklarin hallerinin bilinmesi agisindan ontolojik degil de ontolojiye katkis1 yoniiyle
kategorileri ele alir. Buradan cikarilacak sonug Ibn Sind’nim varlik, bilgi felsefesini 6n
plana aldig1 ona yardimer olmasi bakimindan mantigi yararl buldugudur. 4%

Bazi giiniimiiz felsefecileri tarafindan gercekligin temel unsurlarmin fizik ile
molekiil, atom, nétron ile aciklanmasi yerine orta cag filozoflar1 tarafindan ontolojik
kategoriler olarak ele alinmasi elestirilir. Ancak kategoriler gibi soyut/zihni
derecelendirmelerin varliga ¢ikisinin fizik diinyasi oldugu hatirlanmalidir. Nitekim fizik-
metafizik baglantisi calismanin, ahlakin felsefi temellendirmesini i¢eren kisminda, felsefl
gelisimin Antik Yunan’da tezahiirii kisminda kaynaklari ile ifade edilmistir.

Bilgi, varliklarin mevcudiyetlerinin bilinmesi ve onlarin var olduklar1 dlciide
ozleri ile algilanmalart ile ilgilidir. Algi, tipki aynadaki cismin goriintiisii gibi algilayanin
nefsinin algilanan seyin bi¢imini kavramasidir. Cevherden yani bir seyin Oziinden
gercekten bilinen ile basit¢e bilinen arasinda ayrim yapmak i¢in soz edilir. Bir ¢ocugun
suyun arazlarini bilmesi basitce bir bilmedir. Cevher, var olan ile ifade bulmustur, ¢iinkii
var olmayan bilinemez. Var olan ise varlikta ve zihinde olmak tizere iki tiirliidiir. Var olan
her sey zihin tarafindan soyutlanir ve nefsin onlart algilamasi ile zihin, bireysel ve
akledilebilir formlardan tiimelleri meydana getirir. Tiimeller burhanin konularidir: tanim
onlarla baglantilidir, ayn1 zamanda tiimeller genel ya da 6zel olustan degil, 6zler olduklar
icin bolme ve analizle de baglantilidir. Bilgi nesnelere iliskin olabilir ama nesnelerin ne
olduguna iliskin olmayabilir. Bu sebeple var olduklar: él¢giide denmistir. Marangoza

bakilarak onun insanin bir parcasi olarak insan oldugu bilinir ancak onun 6z olarak insan

483 Tbn Sina, Mantiga Giris, 7-9.
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olusu bilinmez.*3* Kategorilerin seylerin 6zlerinin kavranmasi ve bilginin olusumunda
yarar1 agisindan incelendigi goriilmektedir. Kategorilerin zihinsel bi¢imler olmasi ile
goriinmez oluslarinin, cinslerle olan baglantilari ile anlamlandirilabilecegi agiktir. Ciinkii
cinsler duyulara agiktir.

Varlik, cevher ve arazdan olusan bir cins degildir. Ciinkii cevherler, bir cins olan
varlik nedeniyle arazlardan daha gercektir. Araz, cevherin varlik kosuluna girmez.
Fiziksel cevherler i¢in Ozellikle cevherin arazdan yoksun olmasi miimkiin degildir.
Arazlarin, cevherden ¢ekilmesi miimkiinken, cevher varlik kosuluna girmeden kalir. Bu
durumda cevher ve araz (kendilerine uygulanan) varlik anlami bakimindan farklidir. Bir
tiiriin ortadan kalkmas ile digerinin de ortadan kalkmasi zorunlu degildir. insanin ortadan
kalkmasi esegin ortadan kalkmasini gerektirmez. Ancak cevher ortadan kalkinca, araz da
ortadan kalkar, ¢iinkii araz cevherde mevcuttur. Oyleyse varlik, cevher ve araz igin bir
cins degildir. Araz, cevherin varlik kosuluna girmez.*%> Nitekim cins agisindan ayr1 olan
seylerin O6zneleri birbirlerinden farkli oldugu i¢in birbirlerine veya ortak bir 6zneye
indirgenmeleri s6z konusu degildir. Var olan seylerden bir kismi i¢in tozii diger bir kismi
niteligi veya herhangi bir kategori ifade ettikleri i¢in varlik bi¢cimlerinin birbirlerine veya
tek bir seye indirgenmesinden s6z edilemez.*%

Porphyrios, Kategoriler iizerine yazdig1 yorumunda ayrimin cevher mi araz mi
oldugunu sorgular ve bunlardan hig¢biri olmadig1 sonucuna ulasir. Aristoteles’in cevhere

katilan bir nitelik dedigi seyin ayrim oldugunu ve onun tdzsel bir nitelik olarak

484 Kwame Gyekye, Arabic Logic: Ibn al-Tayyib’s Commentary on Porphyry’s
Eisagoge (Albany: State University of New York Press, 1979), 32.

485 Gyekye, Arabic Logic: Ibn al-Tayyib’s Commentary on Porphyry’s Eisagoge,
80-81.

486 Aristoteles, Metafizik, 318-319 (V.28 1024b 10-15).
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degerlendirildigini ifade ederken aslinda Aristoteles’e ait olmayan bir yorumu ilave eder.
Porphyrios akil ayriminin insandan alininca insandan sz edilemeyeceginden hareketle
ayrima ozsel nitelik atfetmektedir. Ona gore ayrim, tdziin tamamlayicisidir. Insanin nasil
bir canli oldugu diger arazlarla bilinirken, akilli olusu ayrima hastir. Oznenin gergek
dogasini tagimasi bakimindan Porphyrios had ile resm arasindaki farki ortaya koyacak bir
sekilde ayrimi cevhere dahil etmis goriinmektedir. Ayrim, yalnizca 6znenin kurulmasinda
degil aynm1 zamanda Oznenin dogasinin tamamlanmasinda onciil bir kavram olarak
cevherle birlikte yer alir. Porphyrios, sicakligin atesin yiiklemi oldugu 6rnegini vererek,
Ozne ile gergek fasil arasinda var olan yiiklem iliskisini 6zdeslik iliskisi olarak sunar.
Burada ayrimin, nitelik kategorisinde degil cevher olarak degerlendirildigi goriiliir.
Ibnii't-Tayyib'in ayrmmin nitelik kategorisinde degerlendirilmesi ile onun araz olusu
arasindaki ayrimin nasil olacagi {izerine sorusu da Porphyrios’u destekler niteliktedir.*3’
Porphyrios, ayrimin arazlardan farkli olarak 6ziin dogasini ortaya koydugu i¢in onun t6z
icin ayricalikli bir yeri oldugunu diisiiniir ve ondan t6ziin tamamlayicis1 olarak s6z eder.
Aristoteles ikincil cevherlerde cins ve tiirden bahseder. Ancak onlarin mutlak niteligi
vermediklerini de vurgular. “Tir ve cinsler niteliklerini oze gore belirlerler.”#38
Porphyrios insandan rasyonalitenin, atesten sicakligin ortadan kalkmasi ile ayrimin téziin
dogasini ortaya koyduguna dair iddiasi, onun ayrim ile cevheri 6zdes gordiigii fikrine

gotliirmektedir. Onun bu iddias1 Aristoteles diisiincesine kiyasla dogru bir yorum olarak

goriinmemektedir. Ayrica insanin ayrimi aklidir, ancak o bir tek ayrimdan olusmaz.

“87 Porphyry, On Aristotle Categories, gev. Steven K. Strange (New York, USA:
Bloomsbury Academic, 2014), 87-88 (95,1 10-35; 96,1-5); Gyekye, Arabic Logic: Ibn
al-Tayyib’s Commentary on Porphyry’s Eisagoge, 207-208.

488 Aristoteles, Kategoriler-Onermeler, ¢ev. Furkan Akderin (Istanbul: Say
Yayinlari, 2017), 28 (5).
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Eger seyler insan zihninin disindaysa onlar somutturlar. Kategoriler sayesinde
digsal nesneler zihinde konumlandirilarak onlara anlamlar verilmeye calisilir. Tikelin
tiimel kavrama doniismesi kategorize etme ile gerceklesmektedir. Peki kategoriler nasil
bilinir? Kategoriler énsel kavramlardir. Onceden insana verilen bir bilgisellik olmasa
boyle bir temellendirmenin yoklugunda bilgiden nasil s6z edilecektir? Bilkuvve olarak
insanda mevcut olani, zihinde, dis alemde olani sekillendiren alan olarak kategoriler
vardir. Yani kategoriler bilginin olusum siirecinde tikel-tiimel iliskisini koruyarak her
seye uygun bir bigimde kendi anlaminin, mahiyetinin yiiklenmesini saglar.

Islam filozoflarinda kategoriler, Aristoteles’in takip edilmesi ile Kindi’den
Farabi’ye ve oradan da ardillarina ulasacak sekilde mantigin girisinde ele alimustir.
Kindi’nin kategorilere degisik risalelerinde yer verdigi goriiliir; ancak felasife arasinda
ilk olarak kategorilere has eseri Farabi yazmistir. Ibn Sina ise kategorilere dzgii kitabinda,
mantigin girisinde verilmesi adet olan varligin yiiksek cinsleri olarak kategorilerin
verilmesinin zorunlu bir bilgi olmadigint diisliniir. Ciinkii ona goére kategoriler,

489

metafizigin, psikolojinin ve dil bilimcilerin isidir.*®® ibn Sina kategorilerin dgretimi

hususunda “(kategorileri bilme sayesinde) Ogrencide bir sekilde seyleri kusatma

durumunun meydana gelmesi ve Ornekler verilmesidir.”+%°

ifadeleri ile kategorilerin
faydasina deginmektedir. Gazzali ise varligin boliimleri olarak kategorilere yer verir. Tasi
ise Ibn Sina’y1 serh ettigi eserinde onu takiben kategorilere deginir.

Kindi, mantikla ilgili kitaplarin ilki olarak ifadeler iizerine adini verdigi

kategorilere deginir. Bununla Kindi’nin kastettigi tasiyan-konu-cevher ve yiiklenen-

viiklem-arazdir. Konuya adini ve tarifini veren ile konuya tarifini ve adin1 vermeyen

49 bn Sina, Kategoriler: Mekildt, ¢ev. Mubhittin Macit (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2010), 3-4.
49 Tbn Sina, Kategoriler: Mekiildt, 4.
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olarak iki tiir yiiklemden sz edilir. Ilkinde “insan canlidir” ifadesi, ikincisine siyaha
yiiklenen nitelik 6rnek verilir. Siyah cisme yiiklenen siyahlik, siyahin kendisi degil
siyahtan tiireyendir. Kindi, tasiyana yani cevhere yiiklenen on kategori konusunda
Aristoteles’i takip eder.*! Kindi, kategorileri kill ile tanmimlar. Onlarin boliinebilir
oluslar1 ile her bir kategorinin cins ve tiirii oldugunu ifade eder. Bu anlamda buradaki
birlik kavrami arizi nitelik tasidigi icin gergek birlik degildir. Arazlardaki ¢okluk, insan
viicudunun organlarinin ¢coklugu gibidir. Insan viicudu cevher ise organlar1 da arazlaridir.
Arazlar cevherden bir ciizdiir ancak onlar cevher degildir ve ¢okluklar1 da cevherden bir
parga olmalarina ragmen hakiki bir birlik sayilmaz.**

Kindi, tiim ilimlerin bilinmesinin ilki olarak cevherler ve onlarin arazlarindan s6z
eder. Miifred ilk cevherlerin denk olmak veya denk olmamak lizere nicelik; benzerlik
veya benzemezlik olarak nitelik olmak iizere iki yliklemi/kategorisi vardir. Birlesik
cevherler madde ile ve maddeden ayr1 olmak {iizere ikiye ayrilir. Birlesik cevherlerden
madde ile beraber olmayan icin gérelik kategorisi vardir. Buna gore parga-biitiin, baba-
ogul arasindaki iligki birinin varligini digerine baglar. Nitelik olmalar1 sebebiyle madde
ile beraberlikleri yoktur. Madde ile birlikte olmak ise nicelik-cevher; nitelik-cevher veya
cevher-cevher birlesmesini ifade eder. Nicelik-cevher birlesimi ile nesne-nerede
arasindaki durum ile mekdn; nesne-ne zaman arasindaki durum ile zaman nicelikleri
olusur. Nitelik-cevher birlesimi etki-edilgi arazlarini olusturur. Cevher-cevher birlesimi
ile iyelik ve durum kategorileri olusur. Ciinkii cevherin malikligi miilke, cevherin cevher
iizerinde bulunmasi ise duruma isaret eder. Cevher nitelik ve nicelige baglidir. Cevher ise

degismez gercek bilgi olarak bilinemezse, ikinci cevherlerde bilinemez. Duyuya dair bilgi

41 Kindi, “Aristoteles’in Kitaplarinin Sayis1 Uzerine”, ¢ev. Mahmut Kaya,
Kindi:Felsefi Risdleler (Istanbul: Klasik Yayinlar1, 2014), 269-270.
492 Kindji, “Ilk Felsefe Uzerine”, 150.
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ilk cevherin bilgisindedir. Yani ilk cevher duyulur olandir. Duyulur cevherlerin sayica
coklugundan dolay1 cevher ortadan kalkana kadar bilgiye konu olan nesneler siirekli
degismektedir. Sayilanlarin sonlu olmasi ve katlarinin artirilmasi ile nesnelerin ¢oklugu,
cevherde sayica bilfiil olmasa dahi bilkuvve olarak sonsuzca artmakta oldugu i¢in onun
bilgisi kusatilamaz. Insanin istegi ve cabasina bagli olarak elde edilecek olan tiim
ilimlerin bilgisi i¢in birincil ve ikincil cevherleri bilmek gerekir. ikinci cevherlere dair

493 Kindi’nin bu agiklamalar ile

caba gerektirmeden elde edilen bilgi nebevi bilgidir.
cevher, nicelik ve nitelik arasinda kurulan iligki sayesinde felsefl bilginin kusaticisi olan
cevherin ve diger kategorilerin bilgisine ulasildigi anlasilir. Nicelik veya niteligin
bilinmemesi durumunda, duyunun cevherle dogrudan miinasebeti olmadigi i¢in cevhere
dair bilgilere ulasilamaz ve ikincil cevherler duyumsanamaz olunca onlarin bilgisi de
olusamaz. Dolayistyla insanin ikincil cevherlere dair bilgisi ilk cevher yani duyulur olana
dairdir.

Farabi’de kategorileri hem mantiki hem de mantik ile lafiz arasinda iligkiye
nispetle lafzi olarak inceler. Kategoriler kimileri tarafindan yalnizca cevher ve araz olarak
ikiye ayrilsa da Farabi’de kategoriler, cevher ve dokuz arazla birlikte on olarak kabul
edilir. Clinkii ona gore “arazin anlami, dokuz kategoriyi kusatan bir cins degildir, (...) her

»494 ifadeleri ile

birinin tiirlerini kusatan bir cins olan seye kategori adin1 vermiyoruz
kategorilerin cins olmadigini acgiklar. Cins olarak kusatan degil, ortak bir isim olarak

kategoriler dendigini ifade eder.*”> Ona gore disaridakiler varliklardir ve onlarin

493 Kindi, “Aristoteles’in Kitaplarmin Sayis1 Uzerine”, 272-274. Kindi cevheri
aciklarken ayn1 zamanda insanin bilgisi ile nebevi bilginin nasil ayirt edildigini de ortaya
koymaktadir.

494 Farabi, Harfler Kitabi: Kitdabu'I-Hurif, 34.

495 Farabi, Harfler Kitabi: Kitdabu'l-Hurif, 34.
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timsalleri zihindeki izlerdir. Bunlar da kategorilerdir. Bu on cins hakkinda herhangi bir
sey diistinmeden once de vardir. On yiiksek cinsin ayr1 ayri isimleri vardir. Onlarin her
birine var olan, sey, husus, bir gibi misterek olarak delalet eden isimler de vardir. Var
olan, hepsi hakkinda miisterektir ve ilk delalet ettigi cevher, daha sonra diger
kategorilerdir. Clinkii cevher, arazlarin kaybolmasi ile kaybolmayandir; kendi kendine
var olmak bakimindan arazlardan ayridir. Varligi cevhere yakin olan yani daha az araz ile
hasil olan, daha c¢ok araz ile hasil olandan var olan ismine daha layiktir. Arazlarin
konularda olusunun anlami, arazlarin varliklar1 ve ayakta durmalar1 bir konuda iizerinde
bulunmalarina baghdir. Renk tek basina bir arazdir; renkli denilince bir cevherde olarak
ele alindig1 igin tiiremis olur. Bir konuya yliklenmis olmasi hasebiyle de onun ismi olur.*

[bn Sina’da mantik bilimlerini el-Medhal, el-Makiildt olmak {izere tasavvurat; el-
Ibare, el-K1yas, el-Burhadn, el-Cedel, es-Safsata, el-Hatdbe, es-Si'r olmak iizere tasdikat
seklinde kisimlara ayirir. Medhal bes tiimel ve lafizlar1 inceler, mantiga giristir. Makulat
ise kategorilerdir. Ibare 6nermelerin kurulusu iizerinedir. Kiyas, I. Analitikler olarak da
bilinir ve yeni dnerme olusturmak i¢in Onciillerin diizenlenmesini ele alir. Burhan, II.
Analitikler olarak bilinir ve bilgide kesinlik bahsi ele alinir. Cedel, iknay1 inceler ve
topikler olarak da bilinir. Safsata, kiyas yanlisliklarini inceler. Hatabe, retoriktir. $i’r ise
siire dayal1 kiyaslar inceler. Burhandan siire kadar olanlar bes sanat olarak bilinir. ibn
Sind’ya gore seyleri diisiinmek ve bilmek istedigimizde, zorunlu olarak tasavvur alanina
gireriz. Zihindeki varligin konusu, yiiklemi, tiimelligi, tikelligi, zati veya arazi olarak

yiiklenmesi gibi seyler mahiyetin tasavvurda olmasi bakimindan incelenir. Zihinde

49 Farabi, “Islam Diisiiniirleri: Farabi”, 2017, 2/356; Farabi, “Farabi’nin Peri
Hermeneias Muhtasar1”, ¢ev. Miibahat Tiirker-Kiiyel, /slam Diisiiniirleri: Farabi/ Prof.
Dr. Miibahat Tiirker-Kiiyel Makaleleri-1I (Ankara: Atatiirk Kiiltiir Merkezi, 2017), 2/422-
423.
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seylere dair hallerin ve arazlarin tasavvur edilmesi ile seyler, bu hal ve arizlar ile bilinir.
Bu durumda zaruri olarak nicelik, nitelik ve ilismede nasil siiflandirildiklarini bilmek
gerekir. Bu inceleme ile zihinde veya dista varliklarin mevcut olmak bakimindan ele
almmasi degil varliklarin hallerinin kavranmasina olan faydasi amaglanir.**” Yani seylere
dair olan ile tasavvurda olan haller ve arizlar birlesir ve kategorilerin de yliklemlenmesi
ile seylerin tanimi olusarak bilinir olur. Boyle bir inceleme ile Ibn Sina’nin ulagmak
istedigi varliklarin hallerinin kavranmasi oldugu i¢in ona gore mantik ilmi felsefede bir
alettir. Ibn Sina’nin bu bakis agisiyla kategorileri yalmizca kavramsal agidan ele aldig
goriiliir. Bilinmeyene ulastirma bakimindan epistemolojik degil de epistemolojiye
katkisi, varliklarin hallerinin bilinmesi agisindan ontolojik degil de ontolojiye katkisi
yoniiyle kategorileri ele alir. Sonug olarak Ibn Sind’nin varlik ve bilgi felsefesini 6n plana
almasi nedeniyle, bu alanlara yardimci olmasi bakimindan mantig: yararlh buldugudur.
Gazzali, Mi’yaru’l-Ilm adli eserinde varligin boliimlerine ve hiikiimlerine
deginirken kategorileri, varligin boliimleri olarak adlandirdig: on tiir olarak aktarir. Bilgi
bilmenin nesnesine bagli olarak bir seyin suretinin zihinde olmasi gibi on sekilde insan
zihninde karsilik bulur. Bu bir tiir misal ve imgenin, zihindeki on halinin isimleridir.
Nitekim lafizlar, dig alemden insan zihnine yansiyan seylerin zihindeki izlerine tabidir.
Gazzali’de Aristoteles’i ve diger Islam filozoflarini takiben “cevher, nicelik, nitelik, izafe
edilen, yer, zaman, konum, iyelik, etkileme ve etkilenme” isimlerini kullanir. 43
Nasiruddin Tasi, Esdsii'l-iktibas fi'l-mantik adli eserinde kategorileri on
simiflandirma ile sunmaktadir. Tanimin verilmesinde, Onciillerinin ilkelerinin
olusmasinda, seylerin tasavvur edilmesinde kolaylastirict olduklarindan bahsetmektedir.

Kategorilerin en yiiksek cinsler olarak ele alinmasinin diger tiimel kavramlar gibi

497 1bn Sina, Mantiga Giris, 8.
498 Gazzali, Mi'yaru’l-Ilm, 466.
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olmadig1 anlatilarak, kategorilerin diger kavramlar agisindan ele alinmasinin o
kavramlarin ilmine has oldugu ve buna kalkismanin mantiki bir tarafi olmadig: gibi keyfi
ve zahmetli bir hale doniisecegini ifade etmektedir. Varlik, bu on kategori i¢in genel bir
terim degildir. Kategorilere varlik isim olsaydi o zaman varligindan stliphe edilen seyin
tasavvur edilmesi miimkiin olmadig1 gibi 6zellikleri de tanimlanamayacakti. Ayrica zihin
kategorize ederken siyahligin bir renk ve tiggenin bir sekil olmasi i¢in bir illet ve sebep
talep etmez. Ancak hem siyahligin hem de iiggenin mevcut olmasi i¢in bir illet ve sebebe
ihtiya¢ duyulur. Dolayisiyla varlik agisindan da onun bir cins olarak ele alinmas1 miimkiin
olsayd, illete muhta¢ olmayist diger tiim cinsleri de kapsardi. Bu ise imkansizdir. Bir
cinsin varligi, altindaki tiirlere ve sahislara muvazaa yoluyla delalet eder. Kendi basina
var olan, kendi kendine yeterli olan ve muktedir olan, baskasi olmadan var olamayan ve
muktedir olmayandan daha Onemlidir. Varlik bu ifadeler i¢in bir cins degil, bir tiir
yardimeidir.*® Tasi varhgin cinsleri ile cevheri kiyasladigi son kisimda, cevher araz
iliskisinde, cevherin bir araza muhta¢ olmadig1 ancak arazlarin her zaman bir cevherle
var oldugunu ifade etmektedir. Cinsin, tiir ve sahst gerektirmesindeki ortakligin onu bir
kendisiyle kaim olan bir cevher gibi yapmadigi, ciinkii bir muvazaay: tagidigini ifade
ederek tiimel ile cevheri birbirinden ayirir goriinmektedir.

Aristoteles Organon’un ilk kitab1 olan Kategoriler ile Metafizik isimli eserinin
besinci kitabinda kategorileri incelemistir. Aristoteles’in ele aldig1 kategorilerin
merkezinde tdz/cevher yer alir. Ona gore diger kategoriler araz olduklar1 i¢in bagimsiz
olarak var olamazlarken, cevher i¢in tersi gecerlidir. Cevher diger kategorilerle birlikte
var olan bir varlik olarak kendi basmadir. Cevherin kategorilerle bir varlik olusu, onlara
muhtagligindan gelmez. Ancak araz kategorisinden bir nitelik, ancak bir tozde/cevherde

bulunabilecek bir soyutlamadir. Téz disindaki kategoriler onunla olan iliskiden Gtiirii

499 Tusi, Esdsii’l-iktibds, 35.
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vardirlar. Tz, seylerin kendisi ile tasdik edildigi ancak kendisi tasdike konu olmayandir.
Seylerin varliginin tézden dolay1 olmasi ise her seyin totalini ifade eden toziin, birligi
isaret ettigini gosterir. Varlik ve birlik kavramlarinin kategorilerin ayriminda
bulunmasina benzer sekilde iyi kavraminin da bu diizlemde durdugu anlasilir.’*° Nitekim
Aristoteles Nikomakhos’a Etik kitabinda iyi ile kategoriler arasinda goriiniir bir alaka

kurmustur.

“Bu sav1 ileri siirmiis olanlar 6nce ve sonra geldiklerini sdyledikleri idealar
ortaya koymadilar, bu nedenle say1 ideasin1 da kuramadilar, iyi ise hem nelik, hem
nitelik, hem de gorelik bakimindan dile getirilir, oysa bir seyin kendisi ve varlig
dogal olarak goreliginden oncedir (glinkii gorelik bir filize benzer, varlik igin
rastlantisaldir); O halde bunlarm iistiinde ortak bir idea olamaz. Ayrica varolan kag
sekilde dile getiriliyorsa, iyi de o kadar sekilde dile getirildigi i¢in (nitekim ne oldugu
olarak, sozgelisi Tanr1 ve us seklinde; nitelik olarak, erdemlerin niteligi seklinde;
nicelik olarak dogru ol¢ii, gorelik olarak yararli olan, zaman olarak uygun zaman,
yer olarak yasanan ¢evre seklinde ve bu gibi bagka sekillerde dile getiriliyor), iyinin,
ortak olan bir geneli bulunamayacagi ve bir tek olamayacagi agiktir; yoksa biitiin
kategoriler bakimindan degil bir tek kategori bakimindan dile getirilirdi. Ote yandan
bir tek ideaya gore olanlar konusunda bir tek bilgi oldugu i¢in, biitiin iyiler
konusunda da bir tek bilgi olurdu; oysa simdi pek ¢ok bilgi var, hatta bir tek kategori
altinda olanlarda bile: Ornegin uygun zamani belirlemek konusunda savasta askerlik,
hastalikta tip; dogru 6l¢iiyli bulmak konusunda, beslenmede tip, dayaniklilikta ise
beden egitimi var. ‘Bir seyin kendisinden s6z ederken, acaba ne demek istiyorlar?’
diye hayretle soran olabilir. Elbette, insan1 insan yapan neden ‘insanin kendisi’nde

ve ‘insan’da bir ve ayni ise, insan olduklaria gore aralarinda hi¢ fark olmayacaktir;

500 Ahmet Arslan, “Aristoteles’in Metafizigi”, Metafizik (istanbul: Divan Kitap,
2017), 69-79.
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bu boyle ise, ‘iyinin kendisi’ ile ‘iyi’ arasinda -iyi olduklarina gore- bir fark
olmayacaktir. Ayrica eger yillarca dayanan beyaz, bir giinliik beyazdan daha beyaz

degilse, ebedi olmakla iyi, daha ¢ok iyi olmayacaktir.” 3!

Var olan kag¢ sekilde sdyleniyorsa iyi de o kadar sdylenmelidir. Aristoteles’in
iyinin degisik formlari ile karsilasilabilecegini aktardig bu diisiincesi, kategorilerin varlik
ve birlik ifadesinin iyiye yansimasi olarak ifade edilmistir. Nitekim seylere dair
tasdiklerin tozli gerektirmesi, onlarin toplaminin tdze isaret etmesi gibi iyi de tiim
formlar1 ile kendisine isaret edilen bir kavram olarak karsilanir. Farabi’de bu diisiinceye
katilarak kategorilerin bir kisminin iradeye dayali olarak medeni ilimler igerisinde medeni

ilimlerin inceleme alanina girdigini ifade eder.’%

2. 3. Kategori: Terim ve Icerik

Eski Yunancada katégoria (katnyopia) kelimesi suglama, itham®*® ; Aristoteles’in

2504

mantiginda ise “bir 6zneye atfedilen 6zelliklerin her biri”>"* anlamina gelmektedir. Eski

Yunanca’da kate€goretd (xatnyopew) ‘“aleyhinde konusmak, kinamak, ayiplamak;

SO Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2015, 14 (1. 1096a 20-35, 1096b 1-5).

302 Farabi, Harfler Kitabi: Kitabu'I-Hurif, 9.

503 Giiler Celgin, Eski Yunanca-Tiirkge Sozliik (Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, 2011),
“katégoria (xotnyopia)”, 367.

304 Nisanyan Sozliik, “Kategori” (Erisim 22 Kasim 2022).
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suclamak, itham etmek; yermek, zemmetmek™ fiilinden tiiretilmistir. Agoretd
(Ayopedw) konusmak, bildirmek, sdylemek, beyan etmek; nutuk atma®*® anlamlarina
gelen fiile getirilen kata+ on eki ile olusmustur.>?” katégoriai (katnyopion) kategoryalar,
“ana yiiklemler, varliga yiiklenen en genel 6znitelikler, en yiiksek cinsler; bir seyi bir
kimseye (veya bir seye) yiiklemek™>% anlamlarina gelen bir konunun tasavvuruna imkéan
veren, seylerin gercek varoluslarina karsilik séylenmis mantiksal bir yapilanma seklinde
tanimlanabilir. %

Kategori kelimesinin yiliklem anlamindan hareketle varliklara dair ozleri ile ilgili
tasdik edilebilecek genel yiiklemler olusturarak varliklarin tanimlanmasi amacin tasidigi
anlagilir. Aristoteles bir dnermenin olusumunda ortaya ¢ikan birlestirilmis kelimelerin,
farkl1 ve temel anlamlarinin ayirt edilmesi i¢in gercek varliktaki en eski siniflamalar
olarak kategorileri tanimlamistir. Aristoteles’in kategorileri yliklem ile ifadesi gergek bir
yiiklem degildir. Ornegin Sokrates ismi yiiklem olarak nitelenemez. Ancak onun ne
oldugunun t6z oldugu seklinde ifade edilmesi, en genel yiiklemler olarak kategoriler ile

siniflandirilmasi anlaminda bir yiiklemdir.>!°

505 Giiler Celgin, Eski Yunanca-Tiirkge Sozliik (Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, 2011),
“kategoréo(katnyopém)”, 367.

506 Giiler Celgin, Eski Yunanca-Tiirkge Sozliik (Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, 2011),
“agorévo (ayopevw)”, 16.

V7 Nisanyan Sozliik, “Kategori”.

03 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:
Paradigma Yayincilik, 2004), “katégoriai (katnyopio1)”, 179.

309 Peters, “katégoriai (koTnyopian)”, 179-180.

10 Ross, “Mantik”, 31.
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Aristoteles’in hem varligin hem diisiincenin 06zellikleri olarak tanimladig:
kategoriler, bazi filozoflar tarafindan yalnizca diisiincenin ozellikleri olarak incelenir.>!!
Aristoteles’te kategorilerin sadece zihne ait olarak degerlendirilmeyip, varliga ait olarak
incelenmesi, kategorilerin zihin alemi digsinda da var oldugunu gosterir. Cevher ile
arazlardan olusan on kategorinin dig alemdeki varliginin gozetilmesi, kategorilerin hem
teorik hem pratik anlamda ahlak ile iligkilendirilerek ahlaki 6nermelerin olusumunda
kategorilerin etkisi oldugu savimi ortaya koyabilmemize imkéan tanir. Nitekim bir
onermeyi olusturan terimlerin neler oldugunu 6greten kategorilerdir.

Aristoteles’in yiiklemler olarak tanimladigi kategoriler Ogretisi Onerme ile
iliskilendirilmistir. Kategorilerin varligiyla ilgili onlarin gramer igin var olduklari;
metafiziksel kavramlar olduklar1 ve metafiziksel 6neme sahip mantiki terimler olduklari
yoniinde ti¢ goriis vardir. Aristoteles’e dayandirilan gelismis bir gramer &gretisi s6z
konusu olmadig i¢in ilk segenegin diisliniilmesi miimkiin degildir. Diger iki diisiincede
anakronik bir soruna isaret eder. Kategorilerin mantiksal m1 metafiziksel mi olduklar
yoniindeki tespitler giiniimiiz i¢in dahi cevaplanmasi kolay olmayan sorulardir.
Kategoriler, Aristoteles’in bakisi ile mi smirlandirilacak, bugiiniin anlamina mu
dayandirilacaktir? Bu sorularin net bir karsilik bulmasi beklenemez. Aristoteles metafizik
ile ilgili sorunlar1 kategoriler yardimu ile ele almaktadir. Kategorilerin kullanimiyla ilgili
tercihini daha ¢ok arizi varliga karsit olarak gercek varliga yiiklenen en yiiksek cinsler
olarak kullanmaktadir. Dolayisiyla cins olmak bakimindan kategoriler, mantiksal olarak
degerlendirildiginde gergek varliga baglanan mantiksal iliskileri ifade eder. Bu anlamda

basit dil siiflandirilmasi i¢in tercih edilen kategorilerden s6z edilemez. Kategoriler

S Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sozligii (Istanbul: Inkilap Kitabevi, 2019),
“kategori”, 113.
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gergek varligi ifade igin kullanilan simiflandirmalardir. 312 Nitekim Aristoteles kategorileri
belli bir konu hakkinda sdylenmek iizere se¢ilen yiiklemler olarak cevher, nicelik, nitelik,
gorelik ve durum gibi onlu siiflamaya uygun olarak degerlendirir. Bu siniflama tikel
olan seylerin tiimel olarak da ele alinabilecegini gostererek, nesnellik ve 6znellik arasinda
bag kurabilmenin ve bodylece tikel olarak degisen bir durum ile insanin hallerindeki
degisimin onun insanlik timelinden ayri1 diisliniilmesine imkan tanir. Ciinkii degisim
cevherin degismesini gerektirmez, cevher ne bir konu i¢in yiiklenen ne de bir konu i¢inde
olandir.

Aristoteles’in mantigi, diisiincenin bigimlerine dair incelemeler igerdigi i¢in
bicimsel mantik olarak degerlendirilir. Ancak bu bicimsellik yalnizca diislince
bicimleriyle ilgili degil, dis diinya ile de baglantilidir. Aristoteles, mantigin ispat
bigimleriyle ilgilenen bir arastirma alani olmasi1 yaninda bu ispatin kesin bilgi verme
islevi oldugunu diisliniir. D1s diinyadaki gercek nesnelerin zihindeki hali ile ayn1 olmadigi
gercegini bilerek, onlar1 zihinde isleme siireci olarak mantig1 seger. Kiigiik terim, biiyiik
terim ve orta terim ile kurdugu Onermelerin sonuglarmin yalnizca mantiksal bir
dogrulama igermedigini ayn1 zamanda gerceklige dair dis diinyada da dogrulanabilir
oldugunu savunur. Aristoteles, insana dair bir 6nermenin dis diinyada dogrulanabilir
olusunun zihinde kurgulandigi analiz ile birebir Ortligmedigi fikrini kabul eder.
Kategoriler Ogretisinde nesnelere dair biitlinciilliigiin zihinde farkli kategoriler ile
parcalanarak ifade edilme sekli bunun bir 6rnegidir. Kategoriler seyleri tozler ve arazlar
olarak diisiinme seklimizi igerir, digsal aleme dair gergekte var olma yollarinin bir
ifadesidir. BoOylece kategorilere sadece mantiki olarak degil metafizik olarak da

yaklasmak gerektigi anlasilir. Kategoriler, bilginin edinim siirecinde zihnin a priori

12 R, M. Mclnerny, “Categories of Being”, New Catholic Encyclopedia, ed.

Berard L. Marthaler vd. (United States of America: Gale, 2003), 3/255-258.
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diistince bicimleri olmakla birlikte, gergek¢i bir epistemolojiyi de Ongoriir. Ciinki
Aristoteles kategorilerinin, harici gergekligin nesnel kategorileri oldugunu savunur. °'?
Aristoteles, kategoriler ile hakikatin zihinde yeniden kavramsallagtirilarak iiretilmesinin

dis diinya ile mukayese edilerek anlamli hale gelmesini amaglar.

2. 3. 1. Cevher (ovoio — R 52)

Eski Yunancada ousia(odoio) “varlik, servet, mal, miilk™!4; “varolus, sahip

?315 anlamlarina gelen bu sozciik

olunan sey, zenginlik, bir seyin 6zili, mahiyeti, ayn
mantiktaki kategoriler acgisindan varlika isaret etmektedir. Bilgileri varliklara dair
izlenimler olusturur. Varliklara dair bilgileri de o varlig1 o varlik yapan sey sorusuna
verilen cevap olusturur. Varligin incelenmesi i¢in toziin/cevherin incelenmesi gerekir. Bir
seyin 6zl olarak varligin ilk kategorisi cevherdir.

Arapgaya Farscadan gectigi diisiiniilen cevher kelimesi bir seyin gevheri, mayasi
gibi anlamlara gelir. Arapgada ce-he-ra (U- - ) kokiinden tiiremis olarak agik, aleni olan
gibi anlamlara geldigi kanaati de mevcuttur. Ce-he-ra kdkiinden tiireyen bir cevher, kendi
kendine kaim olan sey, agikca belli olan, bir araz gibi varlig1 baskasi ile olmayan gibi

manalarla felsefe ve mantiga yakin bir anlam igermektedir. Ancak genelde degerli tas

anlaminda cevher (U252 bilinir. Bir seyin maddesini, onu meydana getiren esas seyi

313 Copleston, 4 History of Philosophy, 1/277-278.

514 Giiler Celgin, Eski Yunanca-Tiirkge Sozliik (Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, 2011),
“ousia (ovoia)”, 482.

15 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:
Paradigma Yayincilik, 2004), “ousia (ovcin)”, 274-275.
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kastetmek icin kullanilir. Cevher, yaratilis, esas maya anlaminda maddeye/heyila;
ozellik, yaratistaki deger ile surete; degerli siis tasi ile cisme; renk dalgalanmalar1 gibi
parlaklik anlaminda nefse; ebced hesabindaki noktali harf ile akla zihin diginda olmalar1
ile igaret eder. Felsefede ise varlig1 kendinden olup baska bir nesneye muhta¢ olmayan
anlamlaria gelmektedir. Bir cismin bdliinmez kiiglikliikteki parcalarinin her biri ile
cevher-i fert, madde halinde olmayip evrenin ruhunu meydana getirmesi ile cevher-i
miicerret ve yiice cevher, felek ile cevher-i ulvi olmak lizere ii¢ siiflama ile cevher
tanimlanir. Ayrica cismani (dort unsur), ruhani (akillar ve soyut nefisler) ve dista degil
akilda bilesik (cins ve ayrim ile birlesmis cevher) ve ikisinden bilesik cevher (Madenler,
bitki, hayvanlar) seklinde de tanimlanmaktadir.>!¢

Toz, sorulan seyde aranan nedendir ve mantikta neden tozii ifade eder. Bir seyde
ni¢in sorusunun aragtirilmasi nedenin arastirilmasina dayanir. Cilinkii neden Onceye
yonelik iken, ni¢in amaca yoneliktir. Her varligin taniminda t6z bulunmak durumundadir.
Ciinkii 6ziin tanim1 zorunlu olarak varliktadir. Oz mutlak anlamda tdze ve belli 6lciide de
diger kategorilere ait olarak degerlendirilir. Boylece bir seyin anlami, varligr bilinir.
Mabhiyet, mutlak anlamda cevhere ve ikincil olarak diger kategorilere aittir. Burada
cevher ikincil olanlardan ayridir. ikincil olanlarla kastedilen sey nicelige, nitelige dair
mabhiyetlerdir ve mutlak degildirler. Tibbi terimi hasta, doktor, ameliyat gibi seyler i¢in
kullanilip o seylerin kendisi olmuyorsa, ayni sekilde bir seyin mahiyetine dair cevher ve

arazlar arasinda da benzer bir kullanim s6z konusudur. Bir seyin mahiyetini ve tanimini

516 Ali Tbn Muhammed es-Seyyid es-Serif Ciircani, Kitdabii't-Ta ‘rifat (Tarifat):
Arapga-Tiirkce Terimler Sozliigii (Istanbul: Bahar Yayinlari, 1997), “Cevher”, 81-82;
Yalin, [bn Riisd Felsefesinde Kategoriler, 38.
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veren asil ve mutlak olarak cevherlerdir; asil olmayanlar ise arazlara hasredilir.’!” Bir seyi
ifade eden rastgele bir kelime tanim olmamakla birlikte bir seye ait 6z oldugu miiddetce
o0 seyin taniminin yapilacagi, bdylece tiim ilimlerin malzemesini alacagi sey agiklanmig
olur.

Cevher/téz, bir seyin ne oldugu ile ilgili 6zli verdigi i¢in tiim felsefenin
sorguladig1 var olana dair sorgunun vardig1 yerdir. Aristoteles duyulur ve kalict olan
gokcisimleri; duyulur ve kalic1 olmayan maddi seyler olarak varliklar, bitkiler, hayvanlar
ve son olarak da degismez olanlar olmak iizere cevheri iice ayrir. Ilk ikisi birlesik,
sonuncusu basittir.’!®

Aristoteles, cevherin ya bagka seylere yiiklem yapilamayan son dayanak
oldugunu; ya da 6zii bakimindan incelendiginde, her varligin sekli, formu olan maddeden
ayrilabilen sey oldugunu ifade eder. Cevher, bir 6znenin yiiklemi olmayan, her seyin
kendisinin yiiklemi oldugu seydir.’!° Cevher kimilerine gore biitiin pargalarin toplamidir.
Ancak parcalar olan arazlar biitiinli temsil etmez. Ciinkii biitliinii temsil etmis oldugu
varsayilirsa bagka bir parcanin ilave edilmesiyle biitiin degismek zorunda kalir ve bu
durumda cevher olarak nitelendirilemez. Insanin viicudunu olusturan organlar ya da bir
kitab1 olusturan harfler, viicudun veya kitabin kendisi degildir. Nitekim insanin ve kitabin
cevher olusu organlara ve harflere bagli degildir. Aksi varsayildiginda kendi bagina duran
bir harfin kitap olusturmasi veya bir organin bir insan viicudu olusturmasi beklenir. Bu

ise imkansizdir. “Ciinkii bunlarin higbirinin dogal olarak ne kendi kendine yeten bir

17" Aristoteles, Metafizik, 344 (VIL.1. 1028a 35); 353-354 (VIL.1. 1030a 20-30;
1030b 5).

18 Aristoteles, Metafizik, 344 (VIL.2. 1028b 10-15); Peters, “ousia (odoia)”, 276.

19 Aristoteles, Metafizik, 288-289 (V.8. 1017b 10-25).
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varhg vardir, ne de tozden ayrilmasi miimkiindiir.”>2° Nitekim arazlar tasiyici bir dzne
ile bulunur. Bazen arazlar tozlerle dogas1 geregi birlikte bulunur, ancak bu durumda bir
arazlara dair bir mahiyetten s6z edilemez.

Tanim, bilgi ve zaman bakimindan ilk olan t6zdiir. Clinkii bagimsiz olarak vardir.
Arazlari ise kendi baslarina varliklar1 olmadig1 igin bagimsiz olarak var olamazlar. fyi
veya okuyan kelimeleri 6zne ile anlamlidir. “Ozne, baska her seyin kendisi hakkinda
tasdik edildigi, ancak kendisi baska hi¢bir sey hakkinda tasdik edilmeyen seydir.”>?!
Ozne, mutlak anlamda varlik olarak tdzdiir; toz olmadan diger kategoriler var olamaz.
Aristoteles, bir seyin tanimlanmasi1 konusunda da tanimin ve mahiyetin, asil ve mutlak
anlamda ancak tozlere ait olduklarini ifade eder. Boylece t6z tanimda da onceliklidir.>?

Cevherin fizik, felsefe ve mantikta kullanimi tizerine anlamlandirilmasi sirasi ile
cisim (heytla, suret ve heyula-suret birlesimi ile olusan {i¢ boyutlu cisim); 6z, mahiyet;
on kategoriden biri olarak arazlarin nedeni, bagkasina yliklem olmayan, kendisi konu olan
gibi anlamlardir. Cevherin mevzu olusu iki cihetle anlatilir. IIki, suretin dnce gelip
heyiilaya varlik vermesiyle, suretin dnce oldugu felsefi anlamdir. ikincisi ise heytilaya
bitisen bir suretten soz edilerek suretin sonra oldugu fiziki anlamdir. Yani cevher mevzu
olusu ile mantiksal olarak hem fizige hem metafizige dayanan bir anlam igerir. Altindan
yapilan bir kalem 6rnegi ile altin, heytilay1; kalemin sekli, sureti temsil eder. Ikisinin bir
araya gelmesinden bizzat kalem olusur. Kalemlik sureti, altina islenmeden 6nce altin
vardir. Ancak suretin heytlaya bitismesi ile heylila var olur, bitismezse heylla var
olamaz. Yani kalemlik sureti, altina bitisince altin bir kalem olusur. Suretin 6nce gelerek

heytlaya varlik verdigi anlam, felsefi anlamdir. Fiziki anlamda ise suret yani kalemlik,

320 Aristoteles, Metafizik, 343 (VIL.1. 1028a 20).
321 Aristoteles, Metafizik, 346(VIL.3. 1029a 1-2).
322 Aristoteles, Metafizik, 343(VII.1. 1028a 30);354(VIL.4. 1030b 5).
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heytiladan sonra gelir. Kisaca suretin oncelendigi anlam felsefi, maddenin oncelendigi
anlam ise fiziki nitelik tagir. 323

[k cevher, birinci dereceden tdz olarak belli bir insana, ata, tek tek bireylere dair
ilk varliklardir. Ciinkii bir konu hakkinda veya bir konu icindedir. Ilk kategori de
cevherdir. Cevher “ne bir tasiyici igin sdylenen ne de bir tasiyici iginde olan varliktir.” 324
Ornegin beden bir cevherdir. Ancak beyazlik bir arazdir. Beyazlik bir tasiyici iginde ve
onun i¢in sdylenendir. Bedenin beyazligindan s6z edilebilir. Ancak beyaz bir bedene
yiiklenemez. Dolayisiyla varligt i¢in cevhere muhtactir. Cevher diger tiim varliklarin
kendisine dayandigi bir muhtachik iligkisi kuran ilk kavram olarak diger dokuz
kategorinin varlik nedenidir. Arazlar cevheri agiklama gayreti tagirlar ve onlar cevher
icindir. ikincil cevherler tiir ve cinsler ile ilgilidir; birincil cevher iginde yer alan tiirler ve
cinslerdir. Insan tiirii ve canli cinsi olus, bir tastyiciya yiiklenmek zorundadir. Eger canli
cinsinin, belli bir insana yliklenmesi zorunlu olmasaydi insana da yliklenmezdi. Ciinkii
hepsi ya tasiyici olarak ya da i¢inde olarak ilk varliklara yiiklenir. Bunun anlami cevherin
olmadig1 yerde baska bir nesnenin var olamayacagidir. Ikincil cevherler, ilk 6zlerin i¢inde
tasdik edilmeli ve yer almalidir. 52° Aristoteles, bir seyi tanimlamada kullanilan bes tiimeli
de kapsayacak bir agiklama ile cevherleri birincil ve ikincil olarak ayrima tabi
tutmaktadir.

Aristoteles’te cevherler, insanin karsitinin olmayist gibi karsit bir sey

barindirmazlar. Insan igin ¢ok insan veya az insan seklinde bir sey de kabul edilemez. O

523 Aristoteles, Metafizik, 347-348 (VIL.3. 1029a 5-30); Hiiseyin Atay, /bn Sina’'da
Varlik Nazariyesi (Ankara: Gelisim Matbaasi, 1983), 107-108.

524 Aristoteles, Kategoriler, cev. Saffet Babiir (imge Kitabevi Yaynlari, 2016), 11
(2a 10-15).

525 Aristoteles, Kategoriler-Onermeler, 23-25.
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varligin niceligi i¢in de bir azlik-cokluk karsitlig1 yoktur. Bir beyaz i¢in daha az beyaz
daha ¢ok beyazlik miimkiindiir. Ciinkii beyazlik cismin kendisi degildir. Ancak bir cevher
icin s0z edilen insan, bir araz olarak nitelik olmadigi i¢in zitlik kabul etmez. Aristoteles,
cevhere karsit bir seye olanak tanimasi gibi bir durumda aktarir. Birbiri ile celisir gibi
goriinen bu iki kism1 varligin arazlardan farkli olarak karsitlara imkéan verdigini anlatir.
Beyaz ayn1 anda hem ak hem kara olamaz. Ancak bir insan i¢in bazen aklik bazen karalik
vardir. Erdemli iken erdemsiz, sicakken soguk seklinde degisimler ile zitlar miimkiin hale
gelir, 526

Tiimel ile kategoriler arasinda nasil bir anlamlandirma oldugunun tespit edilmesi
gerekir. Insanin tiimeli birincil cevher, beyaz olusuna dair tiimeli diger kategorilere
dahildir. Araz olan tiimellerin dis alemde karsilik bulmalar1 i¢in duyulura muhtaglig1 s6z
konusudur.

Toz, 6zne ve mahiyete iliskindir. Ozne ile ya niteliklerin tasiyicisi olmasi ile
bireysel varlik ya da bilfiil gergekligin tasiyicisi olmasi ile madde kastedilir. Cins bir
tiimel oldugundan, tiimel hakkinda sdylenen seyler cins hakkinda da sdylenir. Tiimel
birden ¢ok varliga dair bir ortaklik oldugu icin Aristoteles’e gore tlimel bir seyin toz
olmas1 miimkiin degildir. Bireyin cevherinden s6z edildiginde o sadece bireye ait olup
baskasina ait olmayandir. Tiimel ise ortaklik barindirir. Aristoteles, tiimelin neyin tozii
olacagin1 sorgulayarak tiimelin t6z olamayacagint agiklar. Tiimelin kendilerine
yiiklendigi varliklarin hepsinin t6zii olmas1 miimkiin degildir. Eger tiimel tek bir varligin
tozii varsayilirsa, toziin yiiklendigi o varligin tiimelin i¢erdigi diger varliklarla ayni olmasi

gerekir. Ciinkii tozlerde birlik esas alinirsa, mahiyette ve varlikta birlik ve aynilik ortaya

526 Aristoteles, Kategoriler-Onermeler, 28-30.
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cikar. Sokrates birey olarak kendi 6ziinii barindirir, onun insan olusu ise Platon gibi insan
olusu ile ortaktir. Ancak bu Sokrates’i Platon yapmaz. Dolayisiyla toz, tiimel degildir.>?’

Aristoteles’ten sonra Kindi, cevheri su sekilde tanimlamaktadir:

“Tabii varliklarin ciizleri arasinda cisimsiz cevher bulundugunun delili, cismin ne
oldugu ortaya konulduktan ve cevheri baskasindan ayiran nitelikler bilindikten sonra
gelir. Cisim en, boy ve derinlik olmak iizere li¢ boyutu bulunan bir niceliktir. Cevher

kendi kendine var olan, var olmak icin baskasina muhta¢ olmayan, degisiklikleri

tasidig1 halde &zii itibariyle degismeyen ve biitiin kategorilerle nitelenendir. ..”>*8

Kindi cevherin, niteleme vasfinin nitelenene adini ve tarifini verdigi miitevati
nitelik ile niteleme vasfinin nitelenene adini vermesi ancak tarifini vermemesi durumunu
ifade eden miitesabih niteliginden s6z eder. Bir seyin admin ve tarifinin verilerek
nitelenmesi ile nitelenen sey artik o seyin yapisina sahip oldugu i¢in o da cevherse cevher,
arazsa araz olur. Bdylece cisimsiz cevherin varligindan séz edilebilecegini ifade eder.
Canlilik bir cismin kendisinden ise o sey ondan ayrilinca bozulma gergeklesir. Eger
baskasindan dolay1 canlilik cisimde ise o zaman araz olur ve canlilik cisimden ayrilinca
bozulma olmaz. Canlidaki canin ondan ayrilmasi ile canlilik bozuldugu bilinmesine
ragmen, canli cisimden canin ayrilmasi ile cisimliginde bir bozulma meydana gelmez. 3%
Insanin canliligm veren sey nefs olduguna gore o halde canlilik burada cisimle degil
cisimsizlik ile ifade bulur. Bu sebeple ondaki canlilik yani nefs ondan ayrildiginda
bozulma gergeklestigi icin araz olmasi beklenirken, cisimsiz olarak canlinin maddeden

ayr1 bir niteligi olarak cevher olarak isimlendirilir. Béylece cisimsiz cevherlerden s6z

327 Aristoteles, Metafizik, 391-392 (VIL. 13. 1038 b 1-15).

528 Kindi, “Cisimsiz Cevherler Uzerine”, ¢ev. Mahmut Kaya, Kindi Felsefi
Risaleler (Istanbul: Klasik Yaynlar1, 2014), 240.

529 Kindi, “Cisimsiz Cevherler Uzerine”, 241.
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edilebilir. Maddeye bitisik olmasi ile cismani, maddeden ayrik olmasi itibariyle de gayr-
1 cismani cevherler vardir.

Cismani olmayan cevherler, siiret ile maddenin ihtiya¢ duydugu seylere ihtiyag
duymaz. Bu cevherlerin varlig1 bir konuda olmadig: i¢in madde, alet olma veya hizmet
etme yoniiyle baskasindan otiirii degildir. Fiilde etki ve edilginlik anlaminda varlik
bakimindan bir muhtaglik veya bir artis da s6z konusu degildir. Cismani olmayan
cevherler zitlik ve yokluk barindirmaz. 33°

Kindi’den sonra Farabi, tiimel ve tekil ayrimina giderek her ikisini de kendi i¢inde
siniflamaktadir. Buna gore konularin tamamini 6zii itibari ile tanitan tiimel cevherdir.
Bazi konularin 6zlerini ve diger konularinin 6zleri disindaki seyleri tanitan ise tiimel
arazdir. Tekil araz ise konusunun 6ziinii asla tanitmaz, konusunun 6zii disindaki seyleri
tanitir. Tekil cevher ise ne konusunun 6ziinii ne de konusu disindakini 6zii itibari ile
tanitmaz. Kisaca, cevher konunun zatindan baska seyleri asla tanitmayan iken; araz
herhangi bir konunun zatindan baska seyleri tanitandir. Cevher, orta tiirleri barindiran,
tiirlerin her birinin altindaki tiire varincaya dek tiim tiirlerin tek {ist cinsidir. 33! Cevher
seye dair zat, mahiyet ve mahiyetinin bir par¢asi anlamindadir. Bizatihi olan ve asla bir
seyin zat1 olmayan, bir seye nispet edilmeyen ve bir seyle kayitlanmis olmayarak mutlak
anlamda cevher ve mutlak anlamda zat olarak tanimlanir. Cevher, o nedir? disinda bir
yliklenmeyi kabul etmez.>*2

Cevher kendi kendine var olmak bakimindan arazlara muhtag¢ degildir. Arazlar
cevher olmaksizin var olamazken, cevher arazlarin kaybolmasiyla varligin1 kaybetmez.

Eger cevher yok olursa o zaman arazlarin varlig1 cevher iizerinden gergeklestigi i¢in onlar

530 Farabi, Es-Siydsetii’l-Medeniyye: Mevcutlarin Ilkeleri, 34.
531 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 16-17.
532 Farabi, Harfler Kitabi: Kitabu ' l-Hurif, 4.
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da yok olur.>*® Cevher, arazlari tagidigi halde kendisi degismeyen, en genel cins
anlaminda daima konu olup hig¢bir zaman yiiklem olmayan, maddeye bitisik olan/cismani
ve maddeye bitisik olmayan/gayr-1 cismani olmak {izere ikiye ayrilan, kendi varligryla
kaim olan tiimeldir. Arazlar ise cevher vasitasiyla varlik kazanabilen, gegici olarak
bilenebilen seylerdir.

Ibn Sina ise cevheri “insan veya beyazlik gibi var olan her bir seyin zat1 igin
kullanilan ortak bir isimdir. (...) ‘Cevher kendi zatiyla kaim olandir.”” seklinde tanimlar.
Cevher ztlart ard arda kabul edebilir. Ancak Ibn Sini, bu 6zelligin her cevheri
kapsamadigini ifade eder. Basit akli cevherler asla degismez oldugu i¢in degismeyen sey
karsitlar1 kabul etmez. Yalnizca degisen cevherler ile form ve suretten olusan cismani
cevherler ya da tiim cismani bilesikler -goksel cisimler hari¢- zitliklar1 kabul eder.
Cevher, varlig1 bir mahalde, mevzuda olmayan zattir. Mahalin kurulmasi i¢in bilfiil
kendisine muhtag olunan durumda mahalde olmasinin mahsuru yoktur. O zaman mahalde
olsa bile bir mevzuda degildir.>3*

Cevher, dis diinyada veya vehimlerde bir varlik ile cevher olduguna gore dis
diinyada mevcut olmasi bakimindan cevher degildir. Cevher ile kastedilen dis diinyada
varhig1 olan konudan miinezzeh olan seydir. Insanin cevher olusu bunun bir &rnegidir.
Onun cevherligi, dis diinyada bulunmasi ile degil insan olusu ile ilgili olarak cevher
oldugudur. Cevher olan insan ferdiyet ve genellik gibi seyler eklenince onun cevherligi

iptal olmaz. Fertler cevher olunca, onlarin tiimel akledilirleri fertlere yiiklem olmalari ile

533 Farabi, “Peri Hermeneias yani Onerme Kitab1”, ¢ev. Miibahat Tiirker-Kiiyel,
Islam Diisiiniirleri: Farabi/ Prof. Dr. Miibahat Tiirker-Kiiyel Makaleleri-II (Ankara:
Atatiirk Kiiltiir Merkezi, 2017), 2/422.

534 {bn Sina, Tammlar Kitabi-Kitabu’l-Hudid, 41-42; ibn Sina, Kategoriler:
Mekiilat, 104.
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cevher olur. Tiir ve cins, ferdin tanimina ortak olan seyler olarak cevher olurlar. Ancak
onlarin cevherligi tiimel cevherler olarak mahiyetlerinde cevher oluslaridir. Tiimeller dis
diinyadaki seyin konudaki varligi gibi bir varliga sahip olmayip zihinde bir varliga
sahiptir. Nitekim Zeyd’in insan olugunun ilk kurucu anlami tiimel anlamdir ve o bu
anlamu ile dis diinyada bulunmaz. Yani Zeyd bir konuda bulunmayan iken onun cevherlik
hakikatinin anlamini tastyan tiimel anlam bir konuda olmayan degildir. Cevher ya basit
ya da bilesik cevherdir. Suret kendinde mahiyet olunca dis diinyadaki varliga muhtag
olmaz ve onda var olmaz. Suret bilesigin varligindan 6nce olmasi ile bilesigin varligi da
ona baglt olur. Suretin bu varlig1 bir konuda olmayandir. Cevher basit veya bilesiktir.
Madde ve suretten olustugunda bilesik cevher denir. Basit ise ya yatagin varligina agacin
dahil olmasi gibi madde ya da yatagin seklinin yataga dahil olmas1 gibi suret olarak
isimlendirilir ve birlesikten muaf ve ayriktir, 333

Ibn Sina cevheri, tek tek sahislar1 isaret eden Zeyd gibi birincil cevherler, Zeyd’in
tiir ve cinsini igeren ikincil cevher olusu, cisim olan cevherler, basit cevherler ve bilesik

cevherler olmak iizere bes kisimda inceler.

“Yaraticinin nicelik, nitelik, mekan, zaman, konum kategorilerinden ve
degisimden uzak oldugu kabullenilmeli ki, O’nun tiirdesi bulunmayan bir zat
olduguna, kendisini maddi veya manevi acgidan bir diizenin var olamayacagina,
O’nun alemin iginde veya diginda bulunmasinin imkénsiz olduguna ve O’na

suradadir diye isaret edilemeyecegine inanilsm.”>3¢

Ibn Sina araz olarak nitelendirilen kategorileri sunarak arazlardan tenzih ettigi bir

anlatim ile Yaraticiya cevher denilemeyecegini anlatir. Ona gore arazlari kabul etmemesi

535 [bn Sina, Kategoriler: Mekilat, 87-90.
536 Tbn Sina, “el-Adhaviyye fi’l-me’ad”, Felsefe ve Oliim Otesi, haz. Mahmut
Kaya (Istanbul: Klasik Yayinlar1, 2018), 8.
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yonliyle Zorunlu Varlik kendi kendisine kaim oldugu anlagilir. Yaraticinin cevher olarak

goriilmesi Farabi’de ifade bulurken ibn Sina’da Zorunlu Varlik cevher olamaz.

“Cevher, var oldugunda hakikatinin varligt konuda/mevzuda olmayan
seydir, varligi konuda olmaksizin gergeklesen sey degildir. Cevher olan cismin
varolup olmadigindan varligimmin konuda oldugu veya olmadig1 vakte kadar siiphe
edebilirsin. Oyle ise cevher; cisimlik, nefislik, insanlik ve atlik gibi mahiyeti olan bir
seydir. Mahiyetin hali, konuda inniyeti olmadan inniyetinin olup olmadigim

bilemeyecegim bir seydir. Boyle bir seyin inniyetinden (bunlardan bagka bir de

mahiyeti vardir. Oyleyse inniyetten bagka mahiyeti olmayan sey cevher degildir.”>3’

Ibn Sina, bir seyin inniyeti ile mahiyetinin ayn1 olmasini o seyin cevher olusunu
gosterdigini ifade eder. ibn Sina, Aristoteles gibi ferdi olan cevherleri birincil cevherler
sayar. Ancak Oncelik ile birincil olma arasinda ayrim yapar. Buna gore bir dogada ortak
olan seyler de ilk, iki sekilde ele alinir: cevherin araza gore varlikta ilk olmas1 gibi o 6zel
anlamda ilk olabilir ya da o anlamda ne ilk ne de son olabilir ama baska bir sekilde ve
bagka bir anlamda ilk olabilir. Ferdi cevherler ilk olmalarma ragmen, o6zselligin
hakikatinde ilk degildir ve birincil ile ilk arasinda bir fark vardir. Birincil olan her sey,
ondan Once degildir. Daha ziyade, bir seyin hakikati ve yetkinlikleri onun ig¢in
digerlerinden daha fazlaysa veya varolustan digerlerinden daha 6nceyse ilk olabilir. ibn
Sin4, tikellerin cevherin hakikatinde ilk olmadigin1 ifade eder. Tiimel cevherler ise varlik
acisindan bilfiil tiimel olduklar1 dl¢tlide ya zaten tikellere nispetle sdylenirler ya da onlara
nispetle diislintiliirler. Ferdi cevherlerde varlik agisindan konu olmaksizin meydana
gelisleri s6z konusudur. Ciinkii ferdin ferdiyeti i¢in ¢okluga sdylenmesi gerekli degildir;
aksi halde ferdin ferdiyetinin bagka bir kisiyle kurulmasi sart olur. Dolayistyla her bir kisi

varhigini belirlemede arkadasindan bagimsiz oldugu icin tiimelden de bagimsizdir. Ibn

537 Tbn Sina, Ddnisndme-i Aldi: Alai Hikmet Kitabt, 230,232.
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Sina ferdi, Zeyd veya Amr diye degil tiimelin karsilig1 olan tekil bir sahis olarak ele alir.
Ferdi doga, tiimel doga ile iligkili degildir. Ancak tiimel doga kaginilmaz olarak fert ile
iliskilidir. Tbn Sina, insanin dogasmin ferdin dogasindan once geldiginin sdylenmesi
halinde “Cevherin mahiyetini mahiyet olmasi bakimindan degil tiimel bir mahiyet olmasi

338 yargisi ile karsilik verir. Ibn Sina, cevherin disarida varlig

bakimindan ele aliyoruz
oldugu zaman bir konuya ihtiya¢ duymayacak bir cevher oldugunu ifade eder. Birincil
cevherlerin boyle oldugu anlasilir. Tiimel cevherler i¢in ise durum bdyle degildir. Birincil
cevherler iizerine sOylenmeleri ile tiimelin konular1 iken, iginde olmalar: ile arazlarin
konularidir. Uzerine sdylenenler ise tiimel cevherlerdir. Bu sebeple tiimellerden tir,
cevhere cinsten daha yakindir. Ciinkii Zeyd nedir? sorusuna tiiriin cevabi, mahiyeti daha
iyl tanimlamaktadir. Nitekim Zeyd, canlidir denilirse cinsi, insandir denilirse tiirli
kastedilir. Insanlik ise Zeyd’e daha yakindir. {1k olana yakinlik bakimindan tiir cevherlige
daha layik goriiliir.>*® Tir ve cins ile ifade edilenlere ikincil cevherler denir.

Ibn Sina, Varligim cins ve fasl olmayip zati tanimi olmamast ile ondan daha genel
bir sey bulunmadigini aklin zati veya arazi tanima ihtiya¢ duymadan Varligi, bizzat
bildigini ifade eder. Arapca degil Fars¢a olarak her seyin onun altinda yer aldigint ifade
eden bir lafizla onun gosterilecegini ifade eder.>®® Nitekim cevher lafz1 Farsgadan
Arapcaya gecmistir. ibn Sina bdylece Varlik yani Yaraticiya cevher denilemeyecegini de
ifade etmis olur.

Arazin tammindan yola ¢ikarak cevheri agiklayan ibn Sina, arazi varligi, tam ve
bilfiil olan bagka bir seyin i¢inde yerlesmis olup o mahalde konu olan sey olarak aciklar.

Beyazligin elbisede mahal bulup onunla bulunmasi durumunda beyazlik bir arazdir.

538 [bn Sina, Kategoriler: Mekilat, 92-93.
539 [bn Sina, Kategoriler: Mekildt, 91-94.
540 fbn Sina, Ddnisname-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, 142.
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Cevher ise “araz olmayan ve varlig1 bir konuda bulunmayan, aksine varlig1 kabul edici
bir sey i¢indeki hakikat ve mahiyet olan ve biinyesinde s6z konusu sifati tagimayan her

54 olarak tanimlanir. Yani cevher, seylerden herhangi birinde bulunmaksizin mevcut

sey
olan, dolayistyla higbir konuda bulunmayan seydir. ibn Sina, atesin tabiat1 ile
heytla/madde; ateslik hakikati ile siret; atesin bedeni ile bilesik cevher; bedenden
mufarik nefs ve akil ile mufarik cevherler olmak {izere dort ¢esit cevherden soz eder.>#?
Gazzali ise varligin boliimleri baglig altinda kategorileri incelemektedir. Cevher
kim tarafindan ele alindigma gore farklilik arz eder. Nitekim kelamcilar ile filozoflar
arasinda arazin tanimi1 hakkinda tartismalar vardir. Gazzali’ye gore filozoflar, cevheri, bir
konuda bulunmayan sey olarak tanimlar ve suret ile heylilay1 da cevher sayarlar. Bir
konuda bulunmalarina gore cevherler ise ikiye ayrilir. Herhangi bir konuda olmayan ve
Zeyd, Amr, su cisim gibi yliklem olmayan ferdi cevherler ile konuda olmayan ancak
insan, cisim ve hayvan gibi konuya yliklem olmasi miimkiin olan #iimel cevherlerdir.
“Zeyd insandir” climlesinde insandir ile yiiklem olan sey konunun zatin1 bildirdigi i¢in
onun arazi degil cevheri olur. “Zeyd beyazdir” ifadesindeki beyazlik cevherin yiiklemi
oldugunda ise mevzu beyazlik ile tanimlanamaz. Beyazliktan onun g6z kamastirici renk
olusu degil beyazligin yiiklem oldugu seydeki beyazlik kastedilir. Ayni ifadelere sahip
beyazlik araz olusu ile mevzunun zatinin disindaki bir seyi anlatir. Zeyd ferdine insandir,
canlidir, cisimdir gibi seyler yliklem olunca, Zeyd cevheri tanimlanabilir oldugu i¢in tam
olarak mevzunun tanimi ifade edilmis olur. Dolayisiyla cevhere yiiklem yapilan seyin her

zaman araz olmadig1 anlasilir. Bdylece, Gazzali, Ibn Sina gibi tiimel cevherler ile tikel

541 Tbn Sina, Ddnisndme-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, 142.
542 Tbn Sina, Ddnisname-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, 142-144; Ibn Sina, Kitdbu 's-
Sifd, Metafizik, 1/53.
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cevherleri ayirir. Tiimel cevherlerin ifade edilmesi ferdi cevherler vasitasiyla oldugu i¢in
ferdi cevherlere birincil, tiimel cevherlere ikincil cevherler denir.’*?

Gazzali’den sonra Tasi, cevherin tanimini “Bir konuda bulunmayan mevcut>**
olarak tanimlamaktadir. Bir konuda bulunmama ile mevcut olusunun varlik ile iligkisi
iizerinden yapilan bu tanimlama ile varligin cevher kavramina dahil olmadig1 ve cevherin
onun bir parcast olmadigi anlagilir. Cevher varligin bir parcasi olsaydi o zaman onun en
yiiksek cins olusundan s6z edilemezdi. Nitekim her cevherin var olmasi i¢in varlik gerekli
degildir. Eger cevher var ise onun varligmin bir konuda bulunan seyler gibi olmadig: ve
bu anlamin cevherin dogasinda oldugu anlasilir. Cevher basit ya da bilesiktir. Basit olan
ya bilesigin ilk ciiz’lidiir ve bu ciliz’ii de bir yerdir ki bu yer bilesigin bilkuvve oldugu
clizdiir ve madde olarak adlandirilir. Ya da bir haldir ki bu da bilesigin bilfiil oldugu
clizdiir ve suret olarak adlandirilir. T0s1, suret ile maddenin birlestigi seye ise cisim adini
verir. Suret, madde ve cisim olmak iizere bu ii¢ tiire maddi cevherler denir. Bilesigin
parcast olmayan basit olanlara ise ayrik/mufarik cevherler denir. Mufarik cevherler,
maddede yonetim seklinde hareket ederse nefs olarak ya da boyle olmayip akil olarak
isimlendirilerek iki tiire ayrilir. Boylece cevher madde, suret, cisim, nefs ve akil olmak
izere bes tiirde incelenir. Bunlarda ya ciizler yani ferdi, ilk cevherler ya da kiilli yani
tiirler ve cinsler, ikincil ve tigiinciil cevherler olarak adlandirilirlar. Ancak cevherin tiirleri
arazlarin tiirlerinin kendi cinslerine ickin olmayis1 gibi degil, cevherin kendi dogasina

ickindir. Bu sebeple onlara yiiksek cinsler denir ve bunlarin altindaki cevher tiirleri de

43 Gazzali, Mi 'yaru’l-Ilm, 468-472.

>4 Nasiruddin et-TGsi, Esdsii’l-iktibas fi’l-mantik, thk. Hasan es- Safi,
Muhammed Said Cemaleddin, ¢ev. Molla Hiisrev (PDF: Kahire: el-Meclisti’l-A‘1a 1i’s-
Sekafe, 2004), 63.
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cevherdir. Cilinkii cevher ile zat1 ve hakikati kastedilir. Cevherin varlig1 ise konuda degil,
onun hakikati i¢in gereklidir.>*

Tasi, cevherin bagka niteliklerinin oldugunu ve bunlarin bazilarinin arazlar
tarafindan da paylasildigini ifade eder. Buna goére cevherin zitlar1 yoktur ve zitliklarin
konusu olmas1 muhtemeldir. Ciinkii iki zit ayni cinsin birbirinden ¢ok farkli ve ayni
konuya art arda yerlestirilmis iki arazidir ve tek bir konuda ¢oziimlenir. Cevher,
azlik/zay1flik ya da ¢okluk/yogunluk kabul etmez. Ornegin bir insan diger bir insandan
daha az ya da ¢ok insan degildir. Ancak siyahligin aksine, bir cismin siyahlig1 baska bir

cismin siyahligindan daha gii¢lii ve kuvvetli olabilir.>4¢

2. 3. 2. Nicelik (moc6v-+<))

Eski Yunancada poson (mooc6v) ne kadar, nice anlamlarina gelir ve nicelik
kategorisi bu kelime ile ifade edilir. Arapgada ise nicelik kategorisi kemmiyyet (4xSl)
kelimesi ile ifade edilir.

Aristoteles, “Her biri dogas1 geregi bir ve bireysel bir sey olan iki veya daha fazla
tamamlayici (integrant) 6geye boliinebilen sey”*7 i¢in nicelik tanimlamasi yapar. Nicelik
stirekli/ bitisik ve siireksiz/bitisik olmayan olmak iizere ikiye ayrilir. Nicelik
sayilabiliyorsa ¢okluk; dlgtilebiliyorsa biiyiikliik olarak tanimlanir. Aristoteles bilkuvve
olarak, bitisik olmayan pargalara boliinebilmek ile c¢oklugu; bitisik parcalara

boliinebilmekle ise biiytlikliigii isaret eder. Say1, s0z siireksiz (munfasil); ¢izgi, diizlem,

45 TOsi, Esdsii’'l-iktibds, 63.
46 TOs1, Esdsii’'l-iktibds, 63.
47 Aristoteles, Metafizik, 299 (V.13. 1020a 9).
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zaman, mekan, cisim szirekli (muttasil) niceliklerdir. Sayilar benzer sinirda bulunmazlar.
Sayilar gibi boliimler arasinda da ortak bir sinirdan s6z edilemez. Say1 bu agidan siireksiz
olarak nitelenir. S6zler de kisa veya uzun olarak dl¢timlerine gore nicelik olup, hecelerin
birbirleriyle iliskileri olmadig i¢in siireksiz niceliklerdir. Cizgi, ortak sinirlar barindirdigi
icin siireklidir. Diizey/diizlem i¢in ortak sinir ¢izgidir. Cisim de diizey gibi bdliimleri ile
ortak bir sinir igerdigi i¢in siirekli niceliktir. Zaman ge¢mis ve gelecek arasinda ifade
buldugu i¢in; mekan ise cismin kapladig1 alanda cismin pargalar1 arasindaki iligkiden
dolay1 siirekli niceliktir. Yani bir seyin ortak sinir barindirip barindirmadigina gore o seye
stirekli ya da siireksiz ad1 verilir. Dogru gibi bazi seyler 6zii geregi; miizisyen gibi bazi
seyler de ilineksel olarak nicelik ismini alirlar. Say1, dogru ¢izgi diizlem gibi 6zii geregi
nicelikler ile 6l¢iilebilen diger nicelikler ise ilineksel nicelik ismini alir. Beyaz bir nicelik
degildir ancak beyaz bir diizlemde oldugu zaman 6lgiilebilir olur ve o zaman ilineksel
nicelik ismini alir. Kitap okumak bir nicelik degilken onun okunmasinin ne kadar siirdiigii
bir niceliktir. Zaman ve hareket, niteledikleri seylerin boliinen olmalar1 sebebiyle
Aristoteles tarafindan ilineksel nicelikler arasinda sayilir. Miizisyenin hareketi de
miizisyenin kendisi degil hareketi ile uzaym boliinebilirligi bakimdan bir niceliktir.
Nitekim uzay bir nicelik oldugu icin hareket bir niceliktir. Hareket bir nicelik olunca
zamanda buna bagh bir nicelik olur. Cok-az, uzun-kisa, genis-dar, yiiksek-alcak, agir-
hafif gibi nitelikler, tozsel niceliklerin belirlenimleri ve halleri bakimindan nicelik olarak
degerlendirilir. Ilineksel niceliklerin tiimii tozsel niceliklerle baglantili olarak nicelik
kategorisinde degerlendirilir.>*8

Kag? ve nice? sorularina cevap olarak sdylenen nicelik kategorisinde karsitlik

bulunmaz. Ornegin yedi metrenin z1dd1 ifade edilemez. Cokluk azlik, biiyiikliik kiigiikliik

548 Aristoteles, Kategoriler-Onermeler, 30-32; Aristoteles, Metafizik, 299-300
(V.13.1020a 10-30).
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nezdinde bir karsilastirma nicelikte degil, goreli kategorisindeki karsilastirmadir. Kendi
baslarina ele alindiklar1 zaman, herhangi bir seyin biiytikliigli ya da kiigiikliigiinden s6z
edilemez ancak baska seye nispetle biiyiikliik ve kiigiikliikten bahsedilebilir. Bir sehrin
niifusu diger bir sehre kiyasla az olurken, bagka bir sehre kiyasla ¢ok olabilir. Bu durumu
Aristoteles ayn1 anda karsit alma olarak tanimlar. Ancak bunlarin goéreli kategorisinde
degerlendirildigi diisiiniildiigiinde karsitlar1 icermedigi soziine geri doniiliir. Esitlik ve
esitsizlik ise nicelik i¢in bir niteliktir. Renk, yatkinlik gibi seyler icin esittir veya degildir
denmez, benzer veya benzemez kullanilir. Ancak tdzsel niceliklerin en 6z nitelikleri
esitlik ve esitsizlik olarak tozsel niceliklerin hepsine yiiklenir.>#°

Kindi ise niceligi “nesneler arasinda esitlik ve esitsizlige ihtimali olan™>>°

sey
olarak tanimlar. O, varlik kategorileri arasinda ne tiir birlik oldugunu sorgulayarak gercek
bir ile mecazi bir arasindaki farki aciklamayi1 Oncelikli goriir. Bunun igin oncelikle
biiytikliik-kiictikliik, azlik-¢okluk, uzunluk-kisalik kavramlarinin mutlak olarak herhangi
bir seye dogrudan yiiklenemeyecegini, bu kavramlarin ancak izafetle yiiklem
olabilecegini bilmeyi gerekli goriir. Nitekim bir seyin biytikligii kiyaslandig1 seye gore
biiyiik sayilirken, baska bir seye gore kiiclik sayilabilir. Bu anlamda birligi saglayacak
mutlak bir biiyiikliik terimi geylere yiiklenemez.>>!

Kindi, birin bir say1 olmadigini agiklarken, saymin bir nicelik oldugunu ve onda
esitlik ve esitsizlik gibi niceliksel 6zellikler bulundugunu ifade eder. Yiizey, ¢izgi, mekan,

zaman, say1 ve s0z her biri kendilerine nispet edilen boyutlardan bir boyuttur, digerlerine

gore kiyaslanarak daha biiylik veya daha kiiciik denilmez. Kind1 cismin, yiizeyin ¢izginin

49 Aristoteles, Kategoriler, 33-37 (5b 15-6a 30); Aristoteles, Kategoriler-
Onermeler, 33-35.

550 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 179.

551 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 161.
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mekanin siirekli niceliklerden oldugunu; zamanin ise onu tam anlamiyla gdsteren bir
boyutu olmamasina ragmen siirekli nicelikler arasinda sayilabilecegini kabul eder. Kindi,
her niceligin ve nitelikli olanin artma ve eksilme i¢erdigini; eksilmesin bdliinme oldugunu
boliinmenin ise bir ir ¢esit cogalma oldugunu ifade eder. Kindi, say1 ve heceyi siireksiz
nitelikler olarak tanimlar. Sayinin konumu ve ortagi olmadig icin siireksizdir; ancak
boyut ve smirlar1 vardir. Hece ise harflerden olusur. Harfler de siireksizdir. Ciinkii
konular1 yoktur ve yalnizca kelimeleri 6lgmek igin vardirlar.’>?

3

Kindi’den sonra Farabi, nicelik kategorisini “-0rnegin sayi, ¢izgi, yiizey, kati

cisim gibi; zaman gibi ve lafizlar ve sozler gibi- seylerin biitiinii, kendisinden bir parca

ile 6l¢iilebilen her seydir.”>>3

seklinde tanimlar. Say1 ile baska bir sayinin, ¢izgi ile bagka
bir ¢izginin, yiizey ile baska bir yiizeyin, zaman ile baska bir zamanin Ol¢lilmesi
miimkiindiir. Ornegin 1 saat ile, 24 saati, 24 saat ile bir giinii slgmek miimkiindiir. Yine
2 sayis1 10°u bes defa 6lcer. Lafizlarda heceler ile dl¢iiliir. Nicelikler muttasil ve munfasil
olmak ftizere ikiye ayrilir. Muttasil/birlesik/siirekli, parcalari ortak sinirlara sahip olan
seylerden bir parganin sonunun, digerinin baslangici oldugu varsayilabilen her seydir.
Boyle olmadig1 durumlarda ise munfasil/ayrik/siireksiz olur. Cisim, ¢izgi ve ylizey
muttasil niceliklerdir. An ise ge¢mis ve gelecegin ortasi olarak muttasil nicelikler arasinda
sayilir. Munfasil nicelik ise 10 gibi 2 par¢aya boliinerek ortak bir son olusturan bir seyin
ortasinda bir sinira sahip olmayan seydir. Ciinkii 10’un 2’ye bdliinmesi ile 5 elde edilse

dahi, 5’ten bir say1 ¢ekildiginde geriye 4 kalir, bu ise ayrik olduklarini gosterir. Harfler

ve kelimeler de munfasil niceliklerdir.>>*

552 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 163-164,167-168,172-173.
533 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 20.
>34 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 22-23.
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Niceliklerin bir kismu1 birbirlerine gére konuma sahip olanlar ve olmayanlar olmak
iizere pargalardan olusur. Birbirlerine gore konumlari olan parcalardan olusan seyin tim
parcalari bir arada bulunan ve her bir parcas1 o niceligin yonlerinde bulunan ve o yonlerin
siirli oldugu ve onlara ya isaretle ya da sdyleyerek yonlendirilebilen ve o niceligin diger
parcalarinin yaninda bulunan ve ona katilan kismin da siirli oldugu; béylece onun diger
parcalarinin hangi kisimlarinin ona ait oldugu ve onunla baglantili oldugu anlasilan
niceliktir. Bahsedilen sartlar1 tasiyan nicelik birbirlerine gore konumu olan pargalarla
kaim olan niceliktir. Bu nicelik en bariz olarak farkli parcalardan meydana gelen
cisimlerde goriillir. Farabi’nin insan ve onun parcalarinin birbirlerine gére konumlarini
belirttigi 6rnek, insanin boynunun iizerinde basinin olmasina isaret edilmesi gibi, sinirl
ve birbirine bagli olarak yonlendirilerek aciklanan seyler sayesinde niceligin bu tiiriiniin
anlagilmasini kolaylastirmistir. Say1 ve lafiz ise bu nicelik tiirline dahil degildir. Bitisik
niceliklerden birbirine gére konumu olanlar veya olmayanlar vardir. Konumu tek yonde
olursa ¢izgi, ¢ift yonde olursa yiizey, ii¢ yonde olursa kat1 cisim (derinlik) adimi alir. Ugten

fazla yon ise olmaz. Pargalarinin konumu olmayan muttasil nicelik ise zamandir.

“Nicelik kilmanlarin digerleri ise kendileriyle degil bilakis bunlar
dolayistyla nicelikler arasinda kilinmistir; 6rnegin renkler, hareket ve 6zellikle de
nakil (yer degistirme), agirlik, hafiflik ve benzeri bdyledir. Yiizeyin uzanimi
boyunca uzadig1 ya da cisme biitiiniiyle yayildig1 i¢in, her rengin uzanimi yiizey
(diizlem) ve cismin uzanimi boyuncadir ve her renk ylizey ve kati cismin Sl¢limiiyle
olgiiliir. Nakil de intikal edenin intikal ettigi uzamin (mesafenin) uzanimi boyunca
ve i¢inde bulundugu zamanin uzanimi boyunca uzanir. Bundan dolay1 nakil uzam ve

zamanla Olgiliir. Agirlik da biitliniiyle cismin tiimiine yayilir ve bir tiirden olan
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cisimlerin farklilasmasi ile farklilagir. Hafiflik de boyledir. Bu nedenle agirlik

6lgmede kullanilir ve cisimlerin cogu onunla &lgiiliir.””>>

Munfasil niceliklerden sayi, lafizlar kendileri ile kaim olan niceliklerdir. Bunun
disindaki renk, hareket, yer degistirme, agirlik, hafiflik vb. gibi nitelikler ise baska bir
nicelige baglh olarak olgiiliir.>>° Dolayisiyla bunlar 6z bakimindan degil ilineksel olarak
nicelikler denir.

Farabi’den sonra ibn Sina, cevherin ardindan nicelik kategorisinin zikredilmesini,
cevher ile nicelik arasindaki 6zelliklerde meydana gelen ve niteliksel ve goreli degil de
cevherde nicelikten bahsetmeyi gerekli kilan paylarin dahil olmasi ile agiklar. Diger alt1
kategorinin agiklanmasi ise cevher, nicelik, nitelik ve goreli kategorilerine baghdir.
Nicelik varlik bakimindan nitelikten daha geneldir. Ciinkii, sayinin niceligin bir parcasi
olmasi ve varliginin hareket ve maddeye benzeyen seylerle sinirli olmayip ayrilik
icermesidir ki bu da niteligi ya da cevherine yabanci bir seyi kabul etmez. Nicelik
gorelikten daha gergektir. Ciinkii nicelik, niceligi belirleyen bir 6zne de belirlenmemistir.
Ayrica siirekli nicelik tiim dogal cisimlerde fark olmaksizin bulunur; nitelikler ise dogal
cisimlerde farklilik gosterir. Nicelikler siirekli ve siireksiz olarak ikiye ayrilir. Siirekli
nicelikler yiizey, ¢izgi, zaman gibi boliimleri arasinda ortak bir sinir farz edebilmenin
miimkiin oldugu ve boliimlerinin ortak bir sinir1 varsayillamayan say1 gibi ayrisik/siireksiz
niceliklerdir. Ibn Sini, mekanin kusatilan cismin sonu olmasi ve yiizeyi kusatmasi
sebebiyle gercek nicelik degil ariz olan nicelik olarak onun goreli olmast bakimindan
nicelik oldugunu kabul eder. S6ziin nicelik icerisinde bulunmasi ise hecenin parcali ve
0l¢iilii olusu bir tek olmasi nedeniyle iken s6zde ¢okluk vardir; ¢coklugu veren ise sayidir.

Sozdeki ¢okluga itibar edilmedigi zaman soziin nicelifinden soz edilemez. Ritmik

535 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 26.
336 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 24-26.
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hareketler, melodi ilerdeki notalarin toplanmast, nakislar, canlinin uzuvlari gibi seylerde
oziinde nicelik olan seylere kiyasla nicelik olup bizatihi nicelik altinda incelenmezler.>>’
Ibn Sina, sayinmn, uzunlugun, genisligin, derinligin, zamanin, daireligin, iicgenligin,
dortgenligin, yaumusakligin, sertligin nicelik 6rnekleri oldugunu ifade eder. Sayinin cinsi
de niceliktir. “Her nicelik ya esittir ya degildir.”>>®

Ibn Sina’dan sonra Gazzali, nicelik kategorisini béliinme, esitlik ve esitsizlikleri
kendi zatindan dolay1 kabul eden bir araz olarak tanimlar. Bunlarin nicelik kategorisi
disinda bir seye ilismesi ile ilistigi arazin zatindan dolay1 degil nicelik vasitasi ile o arazda
bulunduklarin ifade eder. Niceligin parcalarmin iki ucunun bulustuklar1 ortak bir sinir
olursa buna siirekli nicelik denir. Cizgi nokta ile, yiizey ¢izgi ile, zaman an ile ortak bir
sinir bulundurur. Pargalarinda bilkuvve veya bilfiil olarak bulugmanin olmadig:
niceliklere ise siireksiz nicelikler denir. Sayilar ve sozler birbirleri ile ortak bir sinir
cizmedikleri i¢in siireksiz niceliklerdendir. Gazzali, mekanin kabm i¢ yiizeyi ve kabi
cevreleyen olmasi sebebiyle onun yeri oldugunu ifade eder. Kaptan ¢ikan suyun yeri
kabin igindeki hiikiimdiir, su ondan ayrildig1 ve yerine bagka bir sey gelmedigi takdirde
tamamen bos oldugu tahmin edilir. Boylece boliinebilir, esitlenebilir ve esitsizligi kabul
etmesi ile mekan da siirekli niceliklerden sayilir. Zaman da hareketin miktaridir ancak
pargalar1 bir arada bulunmadigi i¢in bir konumu yoktur. Ge¢gmis ve gelecegi birlestirdigi
icin baglantis1 olmasina ragmen devamlilig1 yoktur. Ancak bu bitismeden dolay1 siirekli
nicelikler arasinda sayilir 3

Gazzali’den sonra Tusi, nicelik kategorisini, dil agisindan nicelik ve miktarin

vehmi veya mevcudi tatbikle esit ve esit olmayani kabul eden ve esitsizligin farklilik

557 [bn Sina, Kategoriler: Mekildt, 107,112-115,118.
558 Tbn Sina, Ikinci Analitikler: Burhan, 87.
559 Gazzali, Mi yaru’I-Ilm, 474-477.
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oldugunu ifade eden birbirinin yerine kullanilabilen kelimeler oldugunu ifade eder.’®°
Tasi, bu tarif ile sunu aciklar: Yiizeyler ve cisimler gibi bazi seyler esitligi kabul eder,
clinkii bazilarinin birbirine esit oldugu ve bazilarinin ne daha biiyiik ne de daha kiiciik
oldugu soylenebilir. Ayrica mufarik cevherler (nefs veya akil) gibi esitlik ve esitsizligi
kabul etmeyen seyler de vardir. Ciinkii bir nefsin bir nefse esit oldugu ya da ondan daha
biiylik veya daha kii¢iik oldugu sdylenemez. Esitlik ve esitsizligi kabul eden seyler ise
biri kendisi i¢in kabul eden, digeri ise bagkalar1 i¢cin kabul eden olmak iizere ikiye
ayrilir.>®! Thsi boylece niteligi hakiki ve izafi anlamda ayirmaktadir.

Tasi, niceligin kendisi ile ve nicelige nispetle ifade edilen nicelikleri arazi, elbise
ve say1 Ornekleri ile sunar. Buna gore bir arazinin 6l¢iisii i¢in suna esittir denildiginde, bu
esitligin sebebi olarak arazinin on arsin oldugu, digerinin de on arsin oldugu cevabi
verilir. Eger elbise i¢in su giysi diger giysiden daha uzundur denilirse, ona da cevaben bu
on arsindir bu da sekiz arsindir denilir. Iki elbisenin esitsizliginin sebebi on ve sekizin
esit olmamasidir. Bu sebeple arazinin esitligi ve esitsizligi kabulii, kendilerinden dolay1
degil sayili arsinlarla anilmalarindan dolayidir. On arsinin, on arsina esit olmasi ve sekiz
arsindan fazla olmasinin sebebi sorulursa, sayt olarak on, ona esit iken, sekiz ile on
farklidir denir. Yani sayilarin esitlik ve esitsizligi kabulleri kendilerinden dolayidir. Diger
nicelikler de bu sekilde dlgiiliir.>%2

Ts1 niceliklerin kendi kendini 6lgebilmesi 6zelligi ile 6lgmek icin baska bir seye
ihtiyag duymadigm ifade eder. Olgiilebilen nesneler nicelikler tarafindan 6lgiilebilir.

Nicelik hem kendisi hem de bagkalar: tarafindan 6lgiilebilir ve onun 6zelliklerinden biri

360 TGsi, Esdsii 'l-iktibds, 65; Abdulkadir Coskun, Nasiruddin Tiisi’de Kategoriler
(Istanbul: Litera Yayncilik, 2023), 93.

61 TOs1, Esdsii’'l-iktibds, 65.

362 T0s1, Esdsii'l-iktibds, 65.
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de istedigi zaman kendi kendine bdliinebilir olmasidir. Bunlardan biri de zitlik, siddet
veya zayiflik kabul etmemesidir. Bunlarin bir kismi nicelige 6zgii, bir kismi onun i¢in
ortak, bir kismi da diger nicelikler i¢in ortaktir,>%3

Tasi nicelik kategorisini inceleyenlerin niceligi siirekli/bitisik veya siireksiz/ayrik
olarak ayrilmasi ile konumunda olmasi ya da olmamasina gore incelediklerini ifade eder.
Stiirekli nicelik, parcalarmin bir boliimiin baslangici ve diger boliimiin sonu arasinda ortak
bir sinira sahip oldugu niceliktir. Buradaki bitisiklik, siyahlik ve beyazligin alacada
bitisikligi gibi, bir seyin baska bir seye bitisik olmas1 ve bdylece birlesmesi ve ayrismasi
anlamina gelir. Siireklilik, ayr1 olanin yan1 sira niceligin de ayrismasidir. Ayrik nicelik
ise parcalarinin ortak bir sinir1 olmayan seydir. Yedi sayisinin, {ice ve dorde boliindiigii
durumda, ii¢ ve dortten herhangi biri, bir boliimiin baslangici ve digeri de bdliimiin sonu
olacak bi¢cimde ortak bir sinir yoktur. Boylece Thsi’nin sayiy1 ayrik nicelikler olarak
kabul ettigi anlasilir. T0si, siirekli niceligi de kendi igerisinde ikiye ayirir: 11ki ¢izgi, yiizey
ve cisim gibi parcalarina yiiklenen (karar kilmis), ikincisi ise zaman gibi parcalarina
yiikklenmeyen (karar kilmayan) seydir. Cizgi, yiizey, cisim, zaman ve say1 olmak {izere
nicelik bes kisimda incelenir.>%*

Tasi, niceligi konumunda olmasi ya da olmamasina gore ise {i¢ kisimda inceler:
Buna gore nokta gibi bir konumu olan duyusal isaretler; karenin kdsesine konumu gibi
niceliklerin kendilerine nispetle konumlari; bir seyin birbirlerine ve alemin yonlerine
orani nedeniyle hepsinin zorunlu bir hey’et oldugu konum. Bunlar ise ya bir ¢izgi ya bir
yiizey ya da bir cisimdir. Konumu olmayan nicelikler ise sayidir ve zamandir; sayinin
konumu yoktur, ¢iinkii siirekliligi yoktur ve zamanin da karar1 yoktur. Nicelik i¢erisindeki

konum ile niceliklere ariz olan konum kastedilir. Ts1, bazilarinin mekan yiizey gibi

363 TOs1, Esdsii'l-iktibds, 65.
64 T0s1, Esdsii’'l-iktibds, 65-66.
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olmasi ile siirekli nicelik, s6zii ise ses ve harf gibi olmasi ile siireksiz niceliklerden
saydigini ifade ederek kendisi de agirligi bir nicelik olarak degerlendirmistir. 563

Ahlaki konularda nicelik kategorisinin de bir 06l¢ii kaynagi olarak
degerlendirilebilecegi diisiiniilebilir. Ornegin yardimseverlik konusunda 6l¢iiniin
belirlenmesi ya da bir reziletin rezilet olarak degerlendirilmesinin olgiistinii veren
kategori olmast agisindan da ahladki degerlendirmede bulunurken nicelikten
yararlanilabilir. Ayrica zaman, mekan ve konumun nicelikle baglantis1 dolayisiyla
insanin zaman ve mekana tabi bir varlik olarak ahlaki kosullarda nicelik kategorisinden
faydalanacag: gergektir. Ornegin bir insanin yiiklii miktarda yolsuzluk yaptig1 iddiastyla
haksiz kazang elde eden bir yoneticiden sikadyet etmesi ile ayni kisinin bir miisterisini
kiigiik miktarda aldatmasi arasinda fark olup olmadigi, miktar degisikliginin kotiiligii

artirp artirmayacagi gibi sorular nicelik kategorisinde incelenir.

2. 3. 3. Nitelik (mo16v-4:4<l )

Eski Yunancada poion (mowov) nitelik kategorisi i¢in kullanilir. Bir seyin
karakteristik ozelliklerini ifade etmek ile algilayana bagli olan aligkanliklara dayali
seylerin ifade edilmesi seklinde birincil ve ikincil nitelikler olarak incelenir.’%® Arapgada

keyfiyyet («4sl) “Birseyde yerlesmis hey’ettir, ki zati i¢in taksim ve nisbet

365 TOsl, Esasti’l-iktibds, 66-67.
566 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:

Paradigma Yayincilik, 2004), “poidn (mowov)”, 309.
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gerektirmez.”>¢

seklinde ifade edilir. Nitelik, hey’et olusu ile tiim arazlar1 kapsadigini;
bir seyde yerlesmesi ile hareketten, zamandan, etki ve edilgiden uzak durmay: yani
yerlesmemis olanlardan sakinmayi; taksim gerektirmemesi ile nicelik olmadigini; nispet
gerektirmemesi ile arazlar1 digarida biraktigini; zat1 icin ifadesi ile “taksim veya nispeti

gerektiren keyfiyyat mahallinin bunu gerektirmesi vasitasiyla™8

oldugu vurgulanir.
Baldaki tatlhilik, deniz suyundaki tuzluluk gibi yerlesmis olanlar ile utaninca kizarmak
korkunca sararmak gibi yerlesik olmayan gegici haller, liziimiin kararmasi, suyun
isinmast gibi hareketlere dayali duyulur nitelikler; insanin kuvvesinde olan seyin
aliskanlik ile meleke olusu gibi nefsani nitelikler; ciftlik, teklik, dogruluk, egrilik gibi
niceliklere 6zgili nitelikler ile saglik-hastalik, peklik-zayiflik gibi kabule yatkin olan
seylerin durumunu igeren yatkinliklara bagl nitelikler olmak {izere dort cesit nitelik
vardir.>%’

Aristoteles niteligi bir seyin nasil oldugunu ifade eden sey i¢in; cevherin ayrimi
olarak tanimlar. Insanin iki ayakli olusu, kedinin dért ayakl olusu gibi nitelikler, cevherle
ilgili ayrimi isaret eder. Nitelik i¢in hal/huy ve yatkinlik ismi de kullanilabilir. Bilimler
ve erdemler hal olarak degerlendirilir. Adaletli olmak, cesur olmak gibi erdemler kolay
kolay degismezler. Demek ki kolay kolay degismeyen seyler icin huy; kolayca
degistirilebilecek seyler i¢in yatkinlik nitelemeleri kullanilir. Sicaklik, sogukluk, saglik
ve hastalik gibi seyler kolayca degisebildigi i¢in yatkinlik olarak ayrilir. Ancak bir

yatkinlik ne zaman siirekli olmaya dogru evrilirse o zaman huy adini alir. Huylar

yatkinliklar1 barindirir ancak yatkinliklar halleri barindirmaz. Duyular ve duygulanimlar

567 Ali Tbn Muhammed es-Seyyid es-Serif Ciircani, Kitabii't-Ta ‘rifat (Tarifat):
Arapga-Tiirkge Terimler Sozligii (Istanbul: Bahar Yayinlari, 1997), “keyf”, 190.

368 Ciircani, “keyf”, 190.

369 Ciircani, “keyf”, 190-191.
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da niteleme olarak degerlendirilir. Tatli, ac1, eksi, sicak, soguk, ak, kara bunlar da duyuya
hitap eden seyler olarak, nesnenin kendisinden dolay1 degil duyunun kendisinde olan
degisiklik nedeniyle bu sifatlar1 alarak niteleme kategorisine girerler. Ornegin balin tatl
olmas1 ondaki bir degisiklik degil de tatmadaki bir degisikligi ifade ettigi icin tath
niteligine sahiptir. Cilginlik, kizginlik gibi seyler kisa siireli olarak bulundugunda
etkilenimdir. Ofkelilik, delilik gibi dogustan gelen bir etkilenim varsa ya da baska
nedenlerle kalici duygulanimlart igerirlerse nitelik olarak degerlendirilirler. Korkunca
sararan, utaninca kizarana, sar1 veya kirmizi nitelemesi yapilamaz. Ayni sekilde tiziiliince
ofkelenene de 6fkeli denmez. Nitelik i¢in baska bir degerlendirmede giigliilerin ya da
zayiflarin, olanak veya olanaksizlik bakimindan giiclii veya =zayif olarak
adlandirilmalaridir. Bigimsel olarak da geometrik cisimlerin dogru veya egri olarak
adlandirilmalar1 da nitelemedir. Seyrek, sik, diiz, piiriizlii gibi seyler de nitelik gibi
goriinlir ancak bunlar pargalarin birbirleriyle iligkileri bakimindan nasil olduklar
sOylendigi i¢in dogrudan nitelik olarak siniflandirilmaz. Sayimin nicelik disinda kalan
anlami niteliktir. Nitelikler Aristoteles tarafindan bir kez daha smiflandirilarak ikiye
indirilir. ilki, hareketsiz seyler ile hareketli olmamalar1 acisindan seylerde bulunan
niteliktir. Esas anlamdaki bu nitelik, toziin esas ayrimidir. Hareketli seylerdeki
hareketliligin belirlenimler ve ayrimlarini iceren ise ikincil anlamda niteliktir. Faziletler
ve reziletler insanlarin iradi olarak yaptiklar1 iyi ve koti hareketler ve etkinlik
farkliliklarini ifade eden ikincil anlamda niteligin pargalaridir. 37°

Nitelik kategorisi, huy veya yatkinlik; olanak veya olanaksizlik (kuvve veya
kuvvesizlik); duyularla ilgili nitelikler ve nicelige dayali nitelikler seklinde siniflandirilir.

Beyaz elbise, gramerci, adaletli gibi seyler nitelendikleri vasiflara gore veya o nitelige

370 Aristoteles, Metafizik, 301-302 (V.14. 1020a 30-35; 1020b 1-25); Aristoteles,
Kategoriler-Onermeler, 41-45; Aristoteles, Kategoriler, 51-65 (8b 25-10b 35).
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dayal1 seylerden isimlerini alirlarken, bazi niteliklerin isimlerle adlandirilmalart miimkiin
olmazken, bazilarmin da &zel bir ad1 olmasina ragmen nasillik o addan tiiretilmez. Iyi bir
kosucuya dogal kuvvesinden dolay1 degil niteliginden dolay1 kosucudan baska bir sifat
eklenmez. Onun kosucu olusu, kosmak ile nitelendigini gosterir. Birinin iyi olarak
nitelendirilmesi de onun ismi oldugu i¢in degil, o erdem sebebiyle dyle oldugu igindir.
Nitelikler, ¢cokluk ve azlik icerir. Adalet erdeminin ifade buldugu nitelik kategorisinde
daha adil veya daha az adil tanimlamasi yapilabilir. Ayn1 zamanda nitelikler adil olan,
adil olmayan ve beyaz, siyah seklinde karsitlik belirtirler. Benzerlikler ve benzemezlikler
de bu kategori icerisinde yer alir. Bir seyin niteliginden haberdar olununca o sey ile ilgili
oze dair de bilgi ortaya ¢ikmis olur.>”! Ciinkii iyilikin niteligi de onun 6ziine dair bilgi
verir. Kisaca nitelik bir seyin nasillig ile ilgilenir.

Kindi ise niteligi “benzerlik ve benzemezligi saglayan 6zellik72 olarak tanimlar.
Kindi, ilk cevherlerin iki ylikleminden biri olarak nitelikten bahseder. Kindi’ye gore ilk
olarak bilinecek olan ve tiim felsefi bilgileri kusatan cevher, nicelik ve nitelige dair
bilgilerdir. Duyunun muhatap oldugu iki kategori vardir biri niceliktir digeri niteliktir.
Dolayisiyla nicelik veya nitelige dair bilgisi olmayan cevherden de bihaber olur. Birincil
cevherler nicelik ve nitelikce kesfedilmedikge ikincil cevherlere dair bilgiler de elde
edilemez. Nitekim cevhere dair bu bilgilerden yoksun olanlar, insani ilimleri de
kesfedemezler. Bahsedilen ilimler, insanin istegi ve gayretiyle belli asamalardan gegmesi
ile elde edilir ve bu kategorilere hakim olan diger seyler bakimindan ilgilerine gore diger

kategorileri de kesfeder.>”

571 Aristoteles, Kategoriler-Onermeler, 44-46.
572 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 179.
573 Kindj, “Aristoteles’in Kitaplarinin Sayis1 Uzerine”, 272-274.
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Nitelik, benzerlik benzemez dik siddetlilik, zayiflik ve farkliligin s6z konusu
oldugu; ayrica en boy derinlikler ile renk ve tat gibi arazlar igeren kategoridir.’’*
Kindi’nin niteligi, ¢oklugun bir nicelige kiyas ile ifade edildigi durumlar1 niceliksel
nitelikler olarak arz ettigi goriiliir. Kindi’ye gore nitelik geometri ve astronomi olmak
izere iki alanda incelenir. Geometri sabit niteliklerle ilgili 6l¢iim ilmidir. Astronomi ise
degisen niteliklerin ilmidir. Olus ve bozulusa konu olmayan goksel cisimlerin sekil,
hareket ve hareket siirelerini konu edinen tiim goksel varliklarin ilmidir.>”

Kindi’den sonra Farabi, seylerin ayrimlarina dair bilgi veren nitelik kategorisini
nasillik olarak ifade eder. Ust cins olarak nitelik dorde ayrilir. Ilki meleke ve haldir;
meleke nefse yerlesen aligkanliklardir ve ortadan kalkmasi zordur. Hal ise nefiste yerlesik
olmayan ortadan kalkmas1 kolay olan niteliklerdir. Bilimler, sanat, huylar, fitri bilgiler
meleke ve hal niteligi ile ilgilidir. Tabii kuvve veya tabii kuvve olmayan ise birbirine zittir.
Tabii kuvve sertlik gibi kolaylikla hareket etme zorlukla tepki verme; tabii kuvve
olmayan ise yumusaklik gibi zorlukla hareket edip kolaylikla tepki verme gibi dogal
yatkinliklardir ve insanim bir seyi yapmaya dair tasidign kuvvelerdir. Ornegin insanda
kosmaya dair kuvve yatkinliga bagli olarak dogal giictiir. Dogal giiciin aligkanliklar ile
kuvvetlendirilmesi durumunda kosma kuvvesi insan1 kosucu yapacak meleke halini alir.
Bu meleke hali dogal gii¢ olarak degil bir caba ile elde edilmesi ile bu cinsin altinda degil
hal ve melekenin altinda incelenir. Ancak bir sanatin eylemi dogal ve fitri bir yatkinlikla
icra edilirse bu cinse girer. Yine zor etkilenme yatkinligi ile saglik dogal giice ve kolay
etkilenme yatkinlig1 ile hastalik dogal giice delalet etmeyerek bu cins altinda incelenir.
Etkilenimler ve etkilenimsel nitelikler ise bedene ve nefse etki eden dogal hallerdir. Renk,

koku, tat, sicaklik, sogukluk gibi bedene etki eden duyulurlara, etkilenimler; 6fke, acima,

574 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 150.
575 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 278.
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korku gibi nefse ariz olan dogal hallere ise -etkilenimlere bagli olarak ortaya ¢iktiklar
icin- etkilenimsel nitelikler ad1 verilir. Insanin korkunca sararmasi, utaninca kizarmasi
gibi etkisi nefste, gostergesi bedende olan niteliklerdir. Farabi, bedenin ve nefsin sayilan
nitelikleri gegici oldugunda onlara etkilenim adin1 verirken, kalic1 olduklarinda
etkilenimsel nitelikler adin1 verir. Nefse ariz olan haller eger kalici hale doniismeye
baslarsa huy adini1 alir ve meleke ve hal niteliginin altina girer. Ancak nefsin ilisenleri
kalic1 olmadiklar1 zaman etkilenimlerin altinda incelenir. Nicelik olmasi bakimindan
niceliklerin bir kisminda bulunan nitelikler ise Farabi’nin inceledigi son nitelik grubudur.
Normalde nicelik olan seylerin durumlarinda fiziki degisikliklerin olmasi ile
niceliklerinde bir degisme olmadiginda, degisikliklerin nitelikce bir degisim igerdigi
durumlardir. Ornegin ¢izginin 6lgiilmesi nicelik iken, cizginin egriligi veya dogrulugu
niteliktir. Suyun donmasi ve erimesi de hacimce degisiklik meydana getirmedigi igin
nitelikce degisimdir. Piiriizliilik ise algaklik ve yiikseklik mesafesinde olursa konum
kategorisinde degerlendirilir.>7®

Farabi’den sonra Ibn Sina, niteligi fertlerin nasil oldugunun ve seylerin benzerlik
veya benzemezlik durumlarinin séylendigi kategori olarak tanimlar. Zeyd’in nasil oldugu
soruldugunda onun oturdugu, ayakta oldugu; Amr’in nasil goriindiigii soruldugunda
yiirlirken, okurken veya onun kizardiginin sdylenmesi ile konum ve durum kategorisine
uygun cevaplar verildigini ifade eder. Ancak bunlarin genel olanin altinda sdylenmesi
daha uygun olur. Benzerlik ve benzemezlik de Amr’1n oturusu, Zeyd’in oturusuna benzer
ifadeleri ile ayni sekilde hem genel hem 6zel kullanimdadir.>”” Ibn Sin4, “kendisiyle tavsif
edilen seyde karar kilmis ve onun dl¢iilmesini gerektirmeyen her yapisal 6zellik niteliktir.

Niteligin s6z konusu yapisal 6zellikten bagkasina nispete yonelmeye ihtiya¢ duymaksizin

376 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 26-30.
577 Ibn Sina, Kategoriler: Mekildt, 159-160.
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578 seklindeki agiklamasi ile bagka seylere nispet edilmeden

tasavvur edilmesi uygundur
niteligin vasiflarla ilgili olarak bir yap1 oldugunu tarif etmistir. Ayrica Ibn Sina nitelik
kategorisinin selbi yolla tarif edilmesini uygun gormiistiir.>”

Nitelik “kendisi i¢in tiirler olarak kabul edilen dort seye béliinen bir ‘nasil’dir.”>8°
Ibn Sina, nefisle ilgili olan niteliklerden ilkinin nitelenenden ayrilmasi kolay olmayan
derine yerlesmis olan meleke; derine yerlesmemis kolayca yok olabilecek olan niteligin
ise hal oldugunu agiklar. Hal ile meleke degisim ile zamanin degisimine bagli olarak
ayrilir. Hal kuvvetli hale gelince meleke adini alir. ilimler ve faziletler meleke oluslart ile
nitelik kategorisinde degerlendirilir. Ibn Sina reziletleri de meleke sayar. Nitekim iffetli
olmayan i¢in iffetsizlik kolay, iffet zor gelir. Bilgiler de tahsil edilip goriiste karar
kilinirsa, ona inanilip emin olunursa ortadan kaldirilmasi gii¢ oldugu i¢in meleke olur.
Saglik, hastalik, sicaklik, sogukluk -cabuk giden seylerin temsili olarak-, utang, 6fke,
heyecan, sikinti, endise, siiphe ve zan gibi seyler kolayca kaybolacak seyler oldugu i¢in
bunlar nitelikler icerisinde hal olarak incelenir. Her sey Once hal iken sonra melekeye
dontigtir.>®! Nitekim insan ¢aba ve egitim ile hal olan durumunu kalici hale getirebilir.

Ibn Sina’nin bahsettigi diger bir nitelik tiirii ise dissal bir seye kars1 tam bir
cismani yatkinliktir. insanmn dogal kuvvelerinden olan cevherdeki giic anlaminda
diisiiniilmeyen bir yatkinliktir. Ciinkii her insan bilkuvve saglikli ve hastadir, bu gii¢ iki
uctan birinin tarafinda yogunlasana kadar yatkinlik tamamlanir. Hastalik gibi etkilenime
dair giiglii bir egilim; giires gibi yapmaya yonelik giiclii bir egilim; saglik ve sertlik gibi

ne eyleme ne de yapmaya degil, yapmamaya ydnelik gii¢lii bir egilim olarak ayrilir.

578 [bn Sina, Kategoriler: Mekildt, 163.
579 [bn Sina, Kategoriler: Mekilat, 163.
580 [bn Sina, Kategoriler: Mekildt, 164.
581 Tbn Sina, Kategoriler: Mekilat, 173-175.
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Kuvvet ve kuvvetsizlik agisindan incelenen nitelik tiiriinden sonra ibn Sin4, infiali
nitelikler ile infialleri ele alir. Infiali nitelikler meleke gibidir ve kalicidir. Infialler ise
hale benzer ve gegicidirler. Infiali nitelikler, infialden kaynaklanan niteliklerdir. Infialler
ise safranin sarartmasi gibi duyunun gegcici hallerini ifade eder. Sararmanin safra ile uzun
siire ifade edilmesi nitelik iken onun gecici hali infial olarak isimlendirilir. Ibn Sina bu
nitelik ayriminda duyular tarafindan uyarilan ve kaliciligi olan; konusundaki bir
duygunun neden oldugu ve kalicilig1 olan; gecici olan bir nitelik olmak iizere tigtiir
anlamdan bahseder. Ibn Sin4, niceliklerdeki nitelikler olarak da bir tiir nitelikten soz eder.
“Plirtizliiliik ve piirtizsiizliik i¢in bir vasitayla degil de gercekte kendisiyle hissedilecek
bir hal bulunur ise s6z konusu bu hal onlarin pargalarina ariz olan seyin ki bu konumdur,
halinden bagkadir.”*8? seklinde ifade edilen bu hal niteliktir. Agirlik ve hafiflik ise nicelik
degil nitelik kategorisindendir. 5%

Ibn Sina, dogrulugun, hastaligin, zahitligin, akilliligin, bilginin, giiciin, zayifligin,
beyazligin, siyahin, kokunun, tadin, sesin, sicakligin, soguklugun, yasligin, kurulugun
nitelik kategorisine drnek oldugunu ifade eder.>®* Ayrica o, ahlakin nitelik kategorisinden
meleke ve halin kuvvelerinden biri ile bagladigini ifade eder.®

Ibn Sina’y1 takiben Gazzali nitelik kategorisini, tekil sahislarin nasil olduklari ile
ilgili soruya cevap verilirken kullanilan hey’etler olarak tanimlar. Gazzali, “Nitelik,
cisimde yerlesik bulunan her ‘hey’et’ten ibaret olup, bu hey’etin cisimde var olmasi ne

cismin disaridaki bir seyle arasinda ve ne de cismin pargalari arasinda mevcut bir nisbeti

582 [bn Sina, Kategoriler: Mekilat, 188.

583 [bn Sina, Kategoriler: Mekildt, 184-185,188.

584 fbn Sina, Ddnisname-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, 164.
585 [bn Sina, En-Necat: Felsefenin Temel Konulari, 188.
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gerektirmez.”>%

seklinde niteligi tanimlayarak onu goreli ve konum kategorisinden
ayrrdigini ifade eder. Nitelik, yiizey i¢in dortgenlik, ¢izgi icin diizliik, say1 i¢in ¢iftlik ve
teklik olmak iizere niceliksel olan agisindan nicelige 6zgii olana ayrilir. Niceliksel
olmayan nitelikler ise bes duyu ile kavranmasi veya bes duyu ile kavranmamasina gore
ayrilir. Duyularin tepki verdigi etkilerin somut olarak ortaya ¢iktigi renk, tat, lezzet, sicak
ve soguk gibi duyuyu etkileyen nitelikler bu gruba dahildir. Bu niteliklerden balin tatlilig1
gibi yerlesik olanlara keyfiyetler, utaninca kizarmak gibi gegici olan seylere ise etkilenim
denir. Bes duyu ile kavranmayan nitelikler ise baska bir sey icin yatkinlik ve baska bir
sey icin olmayan miikemmellik/kemal olmak lizere ikiye ayrilir. Sagligina kavugabilmek,
dayanikli olmak, darbeye ve yere serilmeye karsi koymak gibi direnmeye ve tepki
vermeye dair yatkinliga tabii kuvvet/dogal giic denir. Hastaliga yatkinlik ve yumusaklik
gibi eylemin zor, etkilenimin kolay oldugu bir yatkinlhik varsa buna giiciin
olumsuzlanmasi yani kuvvetin olmamasi anlaminda zay1flik denir. Gazzali saglikli olmak
ile saglik kazanabilme giiciinii ayirir. Hasta iken sagligina kavusma yatkinlig1 olan heniiz
saglikl1 olarak nitelenmezken; hastalanmaya yatkinlig1 olan da halen saglikli oldugu i¢in
hasta olarak nitelenmez. Ilim ve sihhat gibi baska bir kemal i¢in yatkinlig1 olmayan ve
dogrudan idrak edilemeyen kemaller ise halimin 6fkesi, sagliklinin hastalig1 gibi gegici
olan seylerdir, bunlara hal denir. Ilim ve saglik gibi istikrarli olana ise meleke denir. >%7
Gazzali’den sonra Tusi, niteligi “kendisinden dolay1 konunun bir dl¢iime ihtiyag
duymadig1 ve onu tasvir etmek icin o hey’etten bagka bir nispeti tasavvur etmeye ihtiyag

25588

duymadig1 herhangi bir hey’et olarak tarif eder. TGsi bu tarif ile niteligin diger

kategorilerden farkini gosterir. Ciinkii cevher hey’et degildir ve konunun niceligi

580 Gazzali, Mi yaru'I-Ilm, 476.
587 Gazzali, Mi yaru’I-Ilm, 476-479.
88 TOs1, Esdsii’'l-iktibds, 68.
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nedeniyle 6l¢iime ihtiya¢ duyulur. Diger kategorilerin ise algilanmasinda hey’etten baska
bir nispetin algilanmasi gerekir. Tlsi Aristoteles’ten beri incelendigi lizere niteligi dnceki
filozoflarin ayrimina uygun bir sekilde duyulur nitelikler, nefsani nitelikler, etki ve
edilgive dayali yatkinliklar ile niceliklere ariz olan nitelikler olmak iizere dort ana
baslikta inceler.’®’

Duyulur nitelikler, bes duyuya dayali niteliklerdir. Gorme duyusuna bagli olarak
ortaya ¢ikan renkler ve renklerin birlesiminden meydana gelenler ile giines, ay, ates gibi
1siklarin gdzlemlenmesi bu nitelige dahildir. Isitme duyusuna bagl olarak sese ve sesin
harf tiirlerine sebep olan iletim, hafiflik, yiikseklik, al¢aklik, hogslanma ve hoslanmama
gibi niteliklerdir. Koku alma duyusu ile ilgili giizel, hos ve nahos kokular ile tat alma
duyusu ile algilanan, tathilik, eksilik, tuzluluk, keskinlik, acilik, yaglilik, burukluk,
tatsizlik ve bunlarin herhangi bir karisimi gibi niteliklerdir. Son olarak dokunma
duyusuna bagl olarak sicaklik, sogukluk, nemlilik ve rutubet ve bunlara bagl olarak
plriizliiliikk, piirtizsiizliik, hafiflik gibi seyler bu nitelikler arasindadir. Ts1, bazilarinin
plriizliilik ve piiriizsiizliigli, pargalarinin birbirine olan durumundan dolayr konum
kategorisinde de degerlendirdiklerini ifade eder. Tasi, duyulur niteliklerin ya altindaki
sarilik, kandaki kirmizilik gibi kalic1 ya da insanin sar1lig1 ve utangacligin kirmiziligi gibi
kalict olmadigi durumlarin da 6ze iliskin degil nitelige iligkin oldugunu ifade eder.
Altinin sarilig1 duyuya dayali olarak etkilenim iken utaninca kizarmak duyuya dayal bir
etkilenimi ifade ettigi i¢in duygulanim olarak isimlendirilir.>*°

Nefsani nitelikler ise hal ve meleke olarak isimlendirilen niteliklerdir. T0s1, nefs
sahibi insanin bedeni ile nefsinin birbirine istiraki suretiyle ortaya ¢ikan bilginin, inancin,

itikadin, adaletin, iffetin, cesaretin, comertligin, diger nefsani erdemlerin ve bunlarin zitt1

89 T0s1, Esdsii’'l-iktibds, 68-70.
90 T0si, Esdsii'l-iktibds, 68.
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olan reziletlerin ve korkunun, kederin, hiizniin, utancin, hayanin, tevazunun, hazzn,
dostlugun, diismanligin, 6fkenin, nefretin, sagligin, hastaligin oldugu nefsani arazlara
nitelikler olarak isaret eder. Kusku, temelsiz inang, sabreden kimsenin 6fkesi, hastanin
sagligi, mutlu bir mizacin hiiznii ve sikintisi, utangac¢ligi, hayasi gibi gecici olan seyler
hal iken; bilgi, erdemler ve erdemsizlikler gibi gecip gitmesi zor olan seyler meleke adini
alan nefsani niteliklerdir. Hal, heniiz yerlesmemis arizi bir hey’et iken yerlesik olmasi
halinde meleke olur. Bu tipki ¢ocugun hallerinin biiyiidiikce onda huya doniisiip kalici
olmasi gibi bir durumdur.*®!

Etki ve edilgiye dayali yatkinliklar ise insanda bulunan gii¢ ve gii¢siizliige dayali
niteliklerdir. TGsi bu niteligi, bir seyin konuda meydana gelmesi veya meydana
gelmemesi i¢in herhangi bir kuvvenin iistiinligli olmaksizin o konuda bilkuvve halde
bulunmay1 ve sonra iki taraftan birinin o tarafin istiinliiglinii gerektiren bir yatkinlik
kazanmas: ile kacginilmaz olarak yatkinligin o konuda he’yet kazanmas1 seklinde tarif
eder. TGsi, konunun gerektirdigi eyleme yatkinlik var ise kisinin yatkinligini, onu o
eylemden alikoyacak etkileri kabul etmemesi ile o eyleme dogru meylettirmesi sonucu
meydana gelen nitelige kuvve; o eyleme dair kisinin yatkinligin1 eylemden alikoyacak
sekilde etkilenmeyi kabul etmesi sonucu meydana gelen nitelige kuvvesizlik adin1 verir.
Bahsedilen etki ve edilgiye dayali yatkinliklar bir egitim sonucu elde edilen bir gii¢ olarak
degil o seyi yapmaya dair kolay kabul veya gii¢ kabulii iceren kuvve ve kuvvesizlik
halleridir. Sertlik/katilik, saglik ve yumusaklik/esneklik, hastalik kuvve ve kuvvesizlik
nitelikleridir.>*?

Niceliklere ariz olan nitelikler ise ¢izgideki diizlik ve egriligi, yiizeydeki

yuvarlaklik ve diizliigii, cisimdeki i¢biikeylik ve digbiikeyligi; ylizeyde ve matematiksel

PN Tas1, Esdsii’'l-iktibds, 69.
92 T0si, Esdsii’'l-iktibds, 69-70.
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cisimlerdeki kare, kubbe, kiip ve konilerin genel sekli; bu iki tiirdeki ag¢1 gibi niceliklere
ar1z olan nitelikler; dogal cisimlerin ylizeylerinde sekil ve rengin birlesimi sonucu ortaya
cikan bigim; ¢ift, tek, asal, kombinasyon ve sayilardaki ayrik niceliklerin diger arazlar
gibi olan niteliklerdir. TGsi zitliklarin, siddetin ve zayifligin kabul edilmesinin ilk {i¢
nitelige 6zgii 6zellikler oldugunu ifade eder. Ayrica Tls1 niteligin, nesnelerdeki benzerlik
ve benzemezligin illeti oldugunu da ekleyerek niteligi ekler.>*?

Filozoflarin nitelik kategorisini tanimlamalarindan yola ¢ikarak, nefse ariz olan
durumlarin dogal hallerden ¢ikip etkilenimler ve duygulanimlar olarak degil yerlesik
olarak kalmasi seklinde tanimlanan nitelik kategorisinin ahlakin tanimi ile dogrudan ilgili
oldugu anlagilmaktadir. Ayrica ahlakin insan nefsinde etkisinin disariya yansimasi olarak
da ahlaki fiillerin niteliginden soz edilir.

Ahlakli adam ile basiretli adam tercihleri sunulurken, ahlakli adamin akli, ideal,
sarsilmaz ve etkin bir ahlak tercihinde bulundugu; basiretli adamin ise tercihlerinin sahsi
oldugu goriiliir. Ahlakli olanin ideali tercih etmesi onun gayeler pesinde kosmasi degildir,
basiretli adam ise yalnizca kendi hayatim disipline edecek bir mutluluk fikri tagir. Islam
filozoflarinin ahlakli insan idealleri gayeler pesinde siiriiklenen degil anlamli bir gaye
edinerek buna gore hayatini tertip eden bir profil ¢izmektir. Yani bir fiilin sonucunda
getirecegi seyin o anlik bir seving, haz kaynagi olusu degil, fiilin sonuglarinin uzun
vadede sahsi ve toplumsal getirisinin hesaplanip 6zellikle Yaratici katindaki karsilig
diisiiniilerek hareket edilmesidir. Insana anlik elem verici goriinen seylerin uzun vadede
insan1 yiiksek iyiliklere gotiirecegi gergektir. Yani ahlakli adamin basiretli adamdan
ayrisma fikrinin bir nitelik meselesi oldugu anlasilir. Ahléki fiilin sonucunda getirecegi
saadetin niteligi fiili yapanin ahlakli mi1 basiretli mi oldugu sorusunu cevaplamaya imkan

tanir. Yunan ahlaki maddi ve manevi mutlulugu ayirmis olsa da mutluluk fikrinde en

93 TOs1, Esdsii'l-iktibds, 70.
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biiyiik a¢iklar1 onlarin manevi ve yiiksek degerin atfedildigi mutlulugun niteligini fark
etmemeleridir.>®** Nitelik kategorisinin gergek anlamda bir ahlakli insan ayrimini tespit
etmeye yardimci oldugu anlasilir.

Insanin ahlaki fiillerinin ¢oklugu ile nitelikleri elde ettigi hale ahlak
denilmesinden hareketle onun bazen fiillerinde olmasi gereken niceligin goriilmedigi
anlar olabilir. Ornegin ¢okca nakdi ve mali yardimda bulunan bir kimsenin, ihtiyag sahibi
bir ailenin durumunu gézlemledikten sonra ailedeki ebeveynin nakdi ve mali yardimlari
istifcilik yaparak kullanmadigini ya da miisriflik ile zarar verdigini goriirse yapacagi
yardimin miktarinda kisitlamaya gidecektir. Yardimda nicelik bakimindan azalma olmasi
kisinin yardimseverlik melekesinin niteligini kaybettigi seklinde mi degerlendirilir? Bu
durum akan suyun birden donmasi gibidir. Yani niceliksel goriinen bir halin nitelik olarak
degerlendirilmesidir. Ancak bu hem bir gorelik hem bir nicelik hem bir nitelik konusu
olan bir haldir. Eger nicelik bakimindan davranigta azalma siklikla tekrar ederse kiside
zorda olsa meleke kaybolur ve o kisinin yardimseverlik niteligini kaybettigi sOylenir.

Ancak gecici bir hal ise kisi niceliksel azalma olsa dahi hala niteligini tagiyor demektir.

2. 3. 4. Gorelik (mpog Ti 4a=Y!)

Eski Yunanca da gorelik kategorisine karsilik olarak pros ti (mpog ti) kelimesi
kullanilir. Pros ti “ne bakimdan, neye gore, neye oranla, neye nisbetle, neye bagl olarak;

su su bakimdan, ...- a gore, ...-e oranla, ...-¢ nisbetle, ...-e bagh ola- rak; bagintililik,

594 Ulken, Ahldk, 25.
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9595

gorelik, ilgi, nisbet gibi anlamlar ile bagint1 kelimesi ile tanimlanir. Arapgada ise

gorelik kategorisi izafet (4axY)) “diger bir nispette kiyasla bir sey i¢in ariz olan

29596

nispettir.”>”° seklinde tanimlanir.

Aristoteles goreligi “goreliler diye nelikleri baska nesnelerin olmasiyla ya da

bagka bigimde bir bagka nesneye gore sdylenenlere denir.”>

seklinde tanimlamaktadir.
Dabha biiyiik, misil, huy, yatkinlik, duyum, bilim, konum gibi nelikleri baska bir nesneye
kiyasla sOylenilen seyler goreli kategorisine girer. Aristoteles benzerin de bir nesnenin
bir nesneye kiyasi ile sdylenmesi nedeniyle goreli oldugunu diisiiniir. Yatma, oturma, dik
durma gibi haller de konum olmalar1 ile gorelidir; ancak bunlarin mastar halleri
konumlardan tiiretilirler ve goreli degildirler. Gorelilerin bir kism1 erdem ve erdemsizlik,
bilgi ve bilgisizlik gibi karsitlik icerir. Bir kismi1 ise az benzer ¢cok benzer gibi azlik ve
cokluk kabul eder. Esit olan veya olmayan da bir nesneye kiyasla sdylenendir. Goreliler
Babanin oglu, ogulun babasi; yarimin iki kati, iki katin yarisi; ilim malumun, malum
ilimin gibi birbirine evrilir. Ancak evrilme olmasi i¢in dogru ifade edilme onemlidir.
Tekerlek, arabani tekerlegi diye alinmissa tekerlegin arabas: diye evirme olmaz. Ciinkii
ilk terim olarak arabanin tekerleginin alinmasi dogru degil -arabaya araba olmak ile degil
tekerlekli olmasi ile arabanin tekerlegi denir. Nitekim araba olmayan tekerlekler de

vardir. Eger tekerlek icin tekerleklinin tekerligi dense tekerlegiyle tekerlekli seklinde

evrilme olur. Evrilmenin dogru alinmadigi durumda arabanin tekerlegi 6rneginde oldugu

95 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:
Paradigma Yayincilik, 2004), “prds ti (mpog ti)”, 319.

59 Ali Tbn Muhammed es-Seyyid es-Serif Ciircani, Kitabii't-Ta ‘rifat (Tarifat):
Arapga-Tiirkge Terimler Sozligii (Istanbul: Bahar Yayinlari, 1997), “izafet”, 24.

97 Aristoteles, Kategoriler, 37 (6a 35).
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gibi tekerlekli olmak kaldirildiginda, tekerlek artik gorelilerden olmayacak, tekerlekli
olmayinca da bir nesnenin tekerlegi olmayacaktir.>*8

Gorelilerin bir kisminda ise iki kat ile yariminin goreligi gibi zamandashik vardir.
Ancak duyu ve duyulabilir, bilgi ve bilinebilir i¢in ayni sey gecerli olmaz. Nitekim ses
kulaktan 6nce vardir. Kulak duymasa da ses vardir. Ancak ses olmazsa kulagin duymasi
ortadan kalkar. Yani duyulur duyumdan 6nce bulunur, bilinebilir de bilgiden once
vardir.>?

Aristoteles birincil cevherlerin birinin bir insani, birinin bir ati gibi biitiin veya
birinin herhangi bir ayagi, birinin bir basi gibi kullanimlarin dogru olmadigini ve gorelik
kategorisine giremeyecegini ifade eder. Ancak ikincil cevherler agisindan ise bas ve ayak
icin birinin basi, birinin ayagi denir. Ancak bu sekilde ifade edildiklerinde bunlarin
gorelilerden sayilabilmesi ihtimali dogar. Aristoteles ikincil cevherlerin goreliligine dair
kesin bir agiklama yapmayarak bu kismi askida birakmaktadir. Aristoteles, nesnelerin
birbirine gore sdylenmesi ile nesneler arasindaki gorelik iligkisinin, diger bir nesnenin
bilinmesi lizerine sdylenebilecegini ifade eder. 8 bilinince 4’iin bilinmesi gibi bir seyin
iki kat1 biliniyorsa, iki kat1 bilinen sey de bilinir. Yani gorelilik i¢in nispet edilen seyin
tanimca bilinmesi gerekir.5%

Aristoteles’ten sonra Kindi, “baskasinin varligi onun varligina bagli olan sey
olarak”®®! muzaf, “Her birinin varligi digerinin varligiyla anlagilan iki sey arasindaki
iliski” ile izafeti tanimlamaktadir. Kindi cevheri madde ile veya madde ile olmayan

seklinde ikiye ayirmaktadir. Madde ile olmayani izéfet kategorisinde degerlendirir. Buna

398 Aristoteles, Kategoriler, 37-41 (6b-7a 5); 45 (7b 5).
399 Aristoteles, Kategoriler, 45-47 (7b 15-8a 10).

600 Aristoteles, Kategoriler, 47-51 (8a 15-8b 20).

601 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 179.
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gore babalik-ogulluk ve parga-biitiin gibi aralarinda gorelik iligkisi olup varlig1 diger bir
seye bagl olanlar 6rnek gosterilir. Kindi goreliyi madde ile olmamalar1 bakimindan
nitelik olarak degerlendirir.5%2

Farabi ise goreligi “biri digerine kiyasla (gore) sdylenen iki sey arasinda kendiyle
ve ayniyla olan nispettir. Bu nispet bu iki seyden biri i¢in almir ve ikinciye kiyasla

29603

sOylenir. Bu nispet ayniyla ikinci i¢in alinir ve birinciye kiyasla sdylenir. seklinde
tanimlamaktadir. Baba ve ogul, kole ve efendi 6rneklerinde oldugu gibi babalik-ogulluk;
kolelik-efendilik gibi isimler birbirilerine nispetleri sebebiyle isimlerini alirlar. Farabi
gorelik kategorisinin {ist cins olan nicelik kategorisinin altinda degerlendirilebilecegini
diistintir. 8, 4’lin iki kati; 4 ise 8’in yarisidir, katlar1 ve yarim oluslar1 birbirlerine gore
belirlenmistir. Ayrica Farabi babalik-ogulluk goreliginin sifatlarini tagimaksizin birbirine
Zeyd ve Amr olarak kiyaslanmasi ile cevher kategorisinde degerlendirilmesinin miimkiin
oldugunu da ilave eder. Baska bir cinsin altinda olmalari bakimindan ne olduklar
birbirilerine kiyasla agiklanmak durumunda oldugu zaman gorelik olmaz. Farabi, bu
durumda “Goreliler her birinin neligi gorelik tiirlerinden birine sahip olmasi bakimidan
digerine kiyasla soylenen iki seydir.”%** tanimlamasi ile ne olduklar1 ve varliklarinin
gorelik tiirlerinden birine sahip olmas1 durumunda gorelik kategorisinde olacaklarini aksi

durumda goreli olarak degerlendirilemeyeceklerini ifade eder. Kardeslik, arkadaslik gibi

isim ortaklig1 tasiyan; ilim ve malum gibi birbirine gdre isimleri tiiretilen; malik ve

602 Kindi, “Aristoteles’in Kitaplarinin Sayis1 Uzerine”, 273; Enver Uysal, Hudiid
Risaleleri Cercevesinde Kindi ve Ibn Sind Felsefesinin Temel Kavramlar: (Bursa: Emin
Yayinlari, 2008), 169.

603 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 31.

604 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 32.
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memlik gibi bir ismin sifat kilimmasi ile tiiretilenler de gorelik igerisinde yer alir.®%
Farabi de gorelinin baba-ogul izafetinde oldugu gibi evrilebildigini, ancak Aristoteles’in
dogru kullanilmadiginda gorelinin evrilemeyecegi ifadesini kdle icin insanin kolesi
yerine kolenin insani kullaniminin yanlis oldugu 6rnegi ile destekler.

Farabi, her gorelinin goreli oldugu seyle birlikte bulunmasinin zorunlu oldugunu,
kole-efendi, baba-ogul ciftleri ile agiklar. Goreliler tek bir agidan ele alindiginda ise
bilkuvvelik veya bilfiillik de ayni grup icinde alinmalar1 gerekir ki goreli olarak
degerlendirilebilsinler. Nitekim bilgi ile bilinen iliskisinde, bilinen bilkuvvelik cihetinde
bilgi de bilfiillik suretinde olursa bir 6ncelik-sonralik meselesi ortaya ¢ikar. Yani goreli
olmak ya iki gorelinin bilkuvve ya da iki gorelinin bilfiil olarak 6ncelik ve sonralik iligkisi
giidiilmeden ayn1 yonde ele alinmalar1 ile miimkiin olur. Ayrica goreli ¢iftinden biri tam
olarak bilinince digeri de tam olarak bilinmelidir. Gorelik kategorilerden iki tiir ya da iki
tekilden olusabilir. “Goreliligin tekillerinin, kendilerine, tekiller olmalar1 bakimindan
delalet eden isimleri olmamasi nedeniyle bu gizli kalir ve goreligi yapan kisi ona, o
goreligin tiirlinlin ya da cinsinin ismiyle delalet etmek zorunda kalir.”%% Ayrica gorelikler
nitelik kategorisinin tiir ve cinslerinden olan seylerde eklenmesi ile de isimlendirilir. Bu
durumda tiirler baska kategoride iken cinsler goreli kategorisinde degerlendirilir. %7

Farabi’den sonra Ibn Sina, izafeti tanimlarken izafete konu olanlari zatlari ile var
olduklarimi vurgulayarak agiklar. izafet bir seyin diger bir seye kiyas: dolayisiyladir,
ancak anlam kiyaslanan seylerin kendilerinde mevcuttur. Ornegin baba ile ogul
birbirilerine goreli olarak kiyaslandiginda, tek bir durum ortaya ¢ikmaz. Izafet

durumunda hala baba baba olarak, ogul, evlat olarak vardir. Eger seyler izafe

605 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 31-33.
606 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 35.
607 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 34-36.
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edildiklerinde zatlar1 ile bulunmuyor olsalardi, o vakit onlarin bir degisime ugramasi s6z
konusu olurdu. Ancak bir kagidin beyazliginin, karin beyazligina izafeti kagidi kar, kar1
kagit yapmaz. izafet kategorisinde tek degil iki durumdan s6z edilmesi, onlarin yalnizca
zihinde degil dis diinyada da bulunduklarin agiklar. Ibn Sind’nin babanin oguldan ayri
bir zat olarak akilda diisiiniilen bir izafet olusunu, babanin kendisinin zat olusu ile
aciklamasi olusan kiyasin bir zatlik durumu olmadigini ifade etmek icindir. Yani izafet,
zat dolayisiyla yiiklem olur, izafet zat yiiklemez. izafe edilen seyler arasinda varlikta degil
gereklilikte denklik s6z konusu oldugu i¢in biri digeri olmadan da birbirine izafe
edilebilir.®® Bir babanin oglunu kaybetmis olmasi, ogulun dis diinyada varligmm
olmayis1 ile babalik izafetini kaldirmaz.

Ibn Sina Kategoriler kitabinda géreli kategorisini incelemenin mantik¢inin isi
olmayip bunun bos bir ugras olacagini ifade eder. O, goreliyi “mahiyetleri bagkalarina
mutlak ya da baska bir tarz nispetle kiyaslama yoluyla sdylenen/kategori olan
seylerdir.”%® geklinde tanimlamaktadir. Kardes gibi anlami ismin keméline dayanarak
aciklanan mutlak nispetle kiyaslanan isimler; bilginin bilen i¢in olmasi gibi nispeti
olusturan ilgiye gore olusan isimlerdir. ibn Sina, bunlarin 6ziinde nitelik oldugu ancak
nispetleri nedeniyle goreli olarak degerlendirildiklerini ev ve insan 6rnegi ile izah eder.
Ev ve insan birbirilerine nispet edildiginde insanin ev sahibi olarak nitelendirilmesi artik
gorelik haline doniisiir. Bazen de goreli kanat ve kanatli/kanat sahibi gibi nispete konu
olan seyin ismini zzimnen igerir. Nispet bakimindan ikisinden biri i¢in bir isim hasil olursa
ismi birisi alir ve o meshur isim ya zata delalet eder ya da goreli olmayan baska bir hal

yoniinden tiiremis olur veya ortada hig isim bulunmayabilir. Ibn Sina, nispetin bazen lafzi

608 Ebu Ali ibn Sina, et-Ta likt: Felsefi-Bilimsel Fragmanlar -I-, ¢ev. Ismail
Hanoglu (Ankara: Elis Yayinlari, 2019), 1/141-144.
69 {bn Sina, Kategoriler: Mekilat, 137.
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ile birlikte bulundugunu alimin ilimle beraber bulunmasi 6rnegi ile aciklar. Bir gorelik
ornegi de tasavvur edilmesi baska bir seye dayanan seydir. Catinin tasavvuru icin {izerine
yerlestirildigi bir duvarin varligr tasavvur edilmelidir ki ¢ati anlasilabilsin. Ancak bu
durumda catiya mahiyeti veren sey duvar olmaz. Kardeslik de bunun gibidir, kardes
kardese mahiyet vermez, kardeslik i¢in 6nce evlat olunmasi gerekir.%!°

Ibn Sina’dan sonra Gazzali, izafeti baska bir seye nispetle var olan ve baska bir
varlig1 olmayan anlam olarak tanimlar. Evlatliga nispetle babalik gibi ve kendi bagina bir
varlig1 olmast bakimindan tipki insanlik gibi baba gibi olmayan anlamda izafeti tanimlar.
Yani babanin zati olmasi ile degil babanin evlathiga nispeti ile izafet ortaya ¢ikar. Bu
izafetin niteliksel ve niceliksel olana nispetle var olan anlamidir. Izafet kendisine ilisen
diger kategoriler gore boliiniir. Clinkii izafet cevherlere ve arazlara yoneliktir. Bu yiizden
eger cevhere yoOnelikse, baba, ogul, efendiye, kole vb.; nicelige yonelikse kiigiik ile
biiyiik, az ile ¢cok, yarim ile misli ve benzerlerini icerir. izafet nitelige yonelikse meleke
ile hali, duyu ile duyumu, bilgi ile bilineni; neredelik kategorisine yonelikse yukarida ve
asagida, altta ve listte, sagda ve solda olani; zamana yonelik ise hizli ve yavasi, 6nde ve
gerideyi igerir. Ayn1 durum diger kategoriler icin de gecerlidir. izafet, farkli isimlerle
baba-ogul; ayni isimlerle kardes, arkadas, komsu; ayn1 kokten farkli isimlerle tiirerse
malik ve memlik, bilen ve bilinen, hisseden ve hissedilen gibi izafe edilerek boliimlere
ayrilir. Baba bir insan olarak izafe edilmez, baba iki tarafinda birbirine denkligi ile izafe
edilir. Ciinkii baba bir ogul i¢in baba, ogul bir baba i¢in oguldur. Eger baba insan olarak
alinirsa, insanin babasi oldugu sdylenir, bu durumda insanin bir baba oldugu sdylenemez.
Diimenler, diimenlilerin diimenleridir dense, diimenliler de diimenler sebebiyle
diimenlilerdir. Diimenler teknenin diimenleridir denilse diimenin teknesi denilemeyecegi

icin tersine c¢evrilemez. Bu nedenle izafet, izafete isarete eden kelime ile belirtilmez.

610 fbn Sina, Kategoriler: Mekiildt, 137-139.
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Gazzall, Aristoteles’i takiben verilen tanimlar ve Ornekleri devam ettirerek izafeti
tanimlar.°!!
Gazzali’den sonra Tasi, Farabi’nin en iist cins gibi belirttigi nitelik kategorisine

?612 glarak nitelendirir. Baba

benzer bir atif ile gorelik kategorisini “el-mekulatii’l-‘azime
ve ogulun karsilastirmasi ile anlasilacak sekilde bir seyin digerine nispetle sdylendigi
kategoridir. Baba kendi basma bir zattir. Zathig1 ise onun cevheridir. Ona babaligin
eklenmesi diger bir sey vasitasiyla yapilarak nispet kategorisinden s6z edilir. Ancak bu
sOylenen sey onun zatinda ikilik dogurmaz. Hem kendi zatiyla hem de izéfet yoluyla baba
tek bir kigiyi isaret eder. Yani babanin nispet disinda bir mahiyeti vardir.%!3

Tasi izafeti gercek/hakiki ve yaygin/meshur olusuna gore ayirir. Hakiki izafeti
resmederken onu meshur izafetten ayiran bir sinirlama diisiiniilmelidir. Ciinkii izafet,
neligi baskalariin anlasilmasina nispet edilen ve bundan bagka bir varligi olmayandir.
Bu durumda babalik hakiki izafet olur. Clinkli babalik olmadan baba sadece bir adamdir.
Ancak baba kendi bagina zat1 oldugu i¢in bagka bir varliga sahip olandir.5!*

Tasi, evin catis1 ve duvar Ornegi ile goreligin tekrarlanan bir nispet oldugunu
aciklar. Buna gore duvar lizerine yerlesen ¢atinin, duvarin iizerine yerlesmesi ile duvara
nispetle sOylenmesi gerekmez. Nitekim cati, duvardan daha yiiksektir. Yani nispetin
kaynagi ¢at1 olmaktadir. Duvar cat1 olacagi i¢in eklenendir. Bu sekilde ¢atinin da lizerine

bir sey eklenirse o seyin nispeti de duvar ve ¢at1 gibi olur. '3 Catinin iizerine bacanin

eklenmesi ile baca gatiya goreli degil, cat1 bacaya gorelidir. Bu sekilde tekrarlanan

o1 Gazzali, Mi yaru’l-Iim, 478-483.
812 TQsi, Esdsii’l-iktibds, 71.
813 Tasi, Esdsii’l-iktibds, 71.
614 TOsi, Esdsii’l-iktibas, 71.
815 Tasi, Esdsii’l-iktibds, 71.
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nispetlerden soz edilir. Tasi Aristoteles ve Farabi’nin goreli kategorisindeki izahlarimi
devam ettirmektedir. Kardeslik, dostluk, paralellik, esitlik, benzerlik ile de goreli
kategorisinde degerlendirilir.

Ahlak konusunda Aristoteles, iyiligin bir yoniiyle gorelik kategorisinde oldugunu;
ancak iyiligin varliginin bu kategoriden 6nce geldigini ifade eder. Ona gore, herkes i¢in
gecerli tek 1yl olamayacagi igin gorelik kategorisini iyilik konusunda bir filiz gibi
diisiinmek miimkiindiir. Tyilik “Tanr1, akil, erdemin niteligi, dogru 6l¢ii, dogru zaman,

7616 oibi farkli isimlendirmeler ile insanlara

yararli olan, uygun zamanda olan, iyi bir ¢evre
gore tanimlanir. Aristoteles tek bir iyi ideasma karsi cikarak, iyinin bazen dogru
zamanlama agisindan 6l¢iisii ile bagka bir konudaki ayni seyin Ol¢iisiiniin farkli olacagini
savasa, tibba, beden egitimine ve iyi beslenmeye gore farkli olabilecegini ifade eder.
Savasta basari, tipta saglik, bedende saglamlik, mimarlikta ev iyi olarak degerlendirilir.!7

Farab1’nin ahlakta orta teorisi bir¢ok kategoriyi icerecek sekilde izah edilir. Onun
nefsin giiclerinin kendisinden dolay1 oldugu seye gore belirlenmesi ve buna gore
davranilmasi ile goriisii, izafet ile ahlakin bir arada igledigini gostermektedir. Farabi’nin
“Cilinkii her fiil orta olan, fiili ¢cevreleyen/kusatan seylere izafetle belirlenen seydir. Ve
muhtelif fiillerin kendilerine kiyaslandigi ve boylece belirlendigi seyler, her fiil igin

sayica bir ve ayni degildir.”¢!8

aciklamasi, orta olmanin kategorilerle iliskisini ortaya
koymaktadir.
Ahlak konusunda insanin davranislariin yetkinlik boyutuna taginabilmesi i¢in

oncelikle ahlaki olan davranislarin bilinmesi esastir. Islim filozoflarinda ahlak hem

bireysel hem de toplumsal bir kazanimdir. Buna gore bir insanin erdemlinin erdemliligini

616 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 25-26 (1096-1096b).
17 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2014, 26-28 (1096-1097b).
18 Farabi, Fusiliin Miintezea, 40.
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ornek alabilmesi i¢in erdemleri ve erdemsizlikleri bilmesi gerekir ki bir olay1 bir olaya
nispetle degerlendirip davranislarm tertip edebilsin. Yine Isldm ahlak felsefesinde
insanin  mutlulugunun saglanabilmesi icin kisinin erdemli insanlar tarafindan
yonetilmeleri ve erdemli insanlar ile bir arada bulunmalari tavsiye edilir. Bu sayede insan
giizel ahlaktan pay alabilir.'® Islam ahlak felsefesinde de nebevi ahlak®?® da insan icin
secilebilecek en giizel ahlak olarak nitelendirildigi i¢in insanin gérece bir ahlak edinimi
icin nispet edecegi davraniglardan haberdar olmasi gerekir. Gorelik kategorisi insana
tesiri noktasinda niibiivvetin kanitlanmasi i¢in de kullanilabilecek bir kategori olmasi

acisindan énemlidir.

2. 3. 5. Zaman (woté-f %)

Eski Yunancada zaman kavrami i¢in khrénos (ypdvog) kelimesi kullanilir.
Khronos nicelik bakimindan bir zamani igerir. 2! Ancak zaman kategorisi, Aristoteles
mantiginda ne zaman? seklinde bir soru igerdigi i¢in sadece bir seyin zamanini ifade
etmek i¢in kullanilan, o seyin o anlik zamanim bildiren khronos kelimesinden ayrilir.

Zaman kategorisini karsilayacak kelime i¢in pote (mot€) yani ne zaman? kelimesi

619 Farabi, Es-Siydsetii’-Medeniyye: Mevcutlarin Ilkeleri, 128-130.

620 Kindi, “Aristoteles’in Kitaplarinin Sayis1 Uzerine”, 274.

21 Khronos (ypovog) Antik Yunan Tanri anlayisinda Zeus’un babasi Kronos ismi
ile 6zdeslestirilir. Kronos, donemin tragedya yazarlari i¢in giiclii bir unsur olarak yalnizca
dogumla baglatilmaz; aynm1 zamanda késmosu hiikkmii altina alandir. Bu anlamlar ile
felsefeye yakin bir anlam tasir. bk. Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri
Sozliigii (Istanbul: Paradigma Yayincilik, 2004), “khrénos (ypévoc)”, 188-189.
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kullanilir.%*?> Arapgada ise zaman kategorisine karsilik olarak meta (¢) sorusu segilir.
Bir olayin nesne ile iliskisinde gecen vaktin ifadesi olan kategoridir.

Aristoteles, zaman kategorisine ayr1 bir yer vermeyip diger kategorileri ele alirken
onu, boliinebilir olusu ile nicelikler arasinda saymaktadir. An adi verilen ge¢mis ve
gelecegin arasindaki ortak sinir1 isaret etmesi sebebiyle zaman, siirekli nicelikler arasinda
yer alir.523 Aristoteles kimi niceliklerin kendi igerisinde birbirlerine gére durumu olup
olmadigini incelerken, “Zamanin pargalarinin higbiri kalic1 degil; olmayan bir seyin nasil
belli bir durumu olur? Ancak, zamanin daha 6nce ya da daha sonra olmasi agisindan belli

bir diizeni oldugunu sdyleyebilirsin.”624

ifadeleri ile zamanin pargalarini durumu olmayan
parcalar olarak niteler. Ciinkii zaman geg¢ip giden bir seydir. Zaman bir eylemin etkisinin
ne kadar siirdiigliniin cevabi olarak sdylenen seyler ile ifade edildigi i¢in dogrudan bir
nicelik degil baska seyler gozetilerek ifade edilmesi ile ilineksel bir nicelik olarak
degerlendirilir. Ayrica nicelik ¢okluk-azlik kabul etmedigi icin zaman da azlik-¢okluk
kabul etmez. Dolayisiyla zaman igin baska bir zamana kiyasla daha ¢ok ya da daha az
zaman denilemez.%%° Ancak zamanin dnce gelen veya sonra gelen oldugu sdylenebilir.
Buna gore ilk, asil anlamda zamana gdre sOylenendir. Daha yaslh olma, daha eski olma

ile kastedilen zamansal bir dnceliktir. Zamandaslik ise asil anlamda oluslar1 ayn1 zamana

denk gelen aralarinda oncelik ve sonralik olmayandir.52¢

022 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:

Paradigma Yayincilik, 2004), “pote(noté)”, 311.
623 Aristoteles, Metafizik, 300 (V.13. 1020a 30).
624 Aristoteles, Kategoriler, 31 (5a 25).
625 Aristoteles, Kategoriler, 31,36-37 (5b 5, 6a 20).
626 Aristoteles, Kategoriler, 83-85 (14a 25-14b 25).
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Aristoteles Fizik kitabinda zamani incelemeye ilk olarak onun var olanlar
sinifindan olup olmadigy; ikinci olarak onun dogasinin ne oldugu sorusu ile baslar. Zaman
hem var olmus hem yoktur; hem var olacaktir ve heniiz yoktur. Yine de zaman bu
bahsedilenlerden olusur. Var olmayan seyin gerceklikte pay1 olmadig: diisiiniiliir. Zaman
boliinebilir bir sey ise onun varligi tiimiiniin ya da bir kisminin varligi ile var olur. Fakat
zamanin bazi kisimlar1 olmustur, bazilar1 ise olacak ise boliinebilir olmasina ragmen
hicbir parcast boliinemez. Ciinkii su an olan parga degildir. Parca ise biitiiniin bir
Ol¢iisiidiir. Zamanin simdilerden olustugu da sdylenemez. Aristoteles gegmis ile gelecegi
bagliyor gibi gorlinen ‘an’in her zaman bir ve ayn1 m1 oldugu yoksa her zaman bagka ve

bagka m1 oldugunu sdylemenin zor oldugunu ifade eder.®?’

“Eger her zaman farkli ve degisikse ve zaman iginde bagka ve bagka olan
parcalarin higbiri eszamanli degilse (kisa zamanin uzun zaman tarafindan igerilmesi
gibi, biri digerini icermedikce ve digeri de igerilmedik¢e) ve olmayan ama eskiden
var olan ‘an’in bir zamanda var olmaktan ¢ikmis olmasi gerekiyorsa, ‘an’lar da
birbirleriyle eszamanli olamaz, ama onceki ‘an’ her zaman var olmaktan ¢ikmig
olmalidir. Ancak onceki ‘an’ kendi i¢inde var olmaktan ¢ikmis olamaz (¢iinkii o
zaman vardi); yine de bagka bir ‘an’ i¢inde var olmaktan ¢ikmig olamaz. Ciinkii bir
‘an’mn bir digerinin yaninda olamayacagini, noktadan noktaya olamayacagini
sOyleyebiliriz. Eger o zaman bir sonraki ‘an’da degil de baska bir ‘an’da var olmaya
son verseydi, ikisi arasindaki sayisiz ‘an’ile ayni anda var olmas1 gerekirdi ki bu

imkansizdir. Evet, ama ‘an’in her zaman aym kalmasi da miimkiin degildir. Ister bir

27 Physics adli esere ait tiim geviriler tarafima ait oldugu i¢in bundan sonraki
cevirilerde ¢ev. A.G.U kisaltmasi kullanilmayacaktir. cev. A.G.U. Aristotle, “Physics”,
cev. R. P. Hardie - R. K. Gaye, The Complete Works of Aristotle the Revised Oxford
Translation, ed. Jonathan Barnes (PDF: Princeton, New Jersey: Princeton University
Press, 1991), 1/68 (IV.10. 217b 30-218a 10).
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boyutta ister birden fazla boyutta siirekli olarak uzatilmis olsun, hicbir belirlenmis
boliinebilir seyin tek bir simnir1 yoktur: ancak ‘an’ bir simirdir ve belirlenmis bir
zamani bolmek miimkiindiir. Dahasi, eger zamanda tesadiif (yani ne 6nce ne de sonra
olmak) tek ve ayn1 ‘an’ i¢inde olmak anlamina geliyorsa, o zaman hem 6nce olan

hem de sonra olan bu ayn1 ‘an’ i¢indeyse, on bin yil dnce olan seyler bugiin olanlarla

eszamanli olacaktir ve hicbir sey baska bir seyden 6nce ya da sonra olmayacaktir.”6%

Aristoteles, zamanin belirlenimi i¢in ge¢mis ile gelecek arasinda baglant1 kuran,
gecip gitse dahi zamanin bir sinir1 olarak ani ele alir. Her seyden ana gore bahsedilir.
Aristoteles, zamanin dogas iizerine aciklamalarina ilaveten onun bir devinim oldugu
diisiincesine cevaben “her bir seyin degisimi ya da hareketi yalnizca degisen seyde ya da

hareket eden ya da degisen seyin kendisinin tesadiifen bulundugu yerde”%°

oldugunu;
zamanin ise hem her yerde hem her seyde esit olarak bulundugunu; devinimin hizli ve
yavas olusu s6z konusu iken zamanin ne belli bir nicelik ne de belli bir nitelik ile zamanla
tanimlanamayacagini ifade eder. Boylece zaman ile hareketin ya da degisimin ifade
edilmedigi anlasilir. Ancak zaman hareket ve degisimden de bagimsiz degildir. Ciinkii
degisim fark edilmediginde gegip giden zaman da fark edilmez.5*°

Aristoteles, zamani hareket ile iligkili olarak ele almak gerektigini zihnin hareket
meydana geldiginde zamanin gectigini; zaman gectiginde herhangi bir hareketin meydana
geldigini diisiindiigiinii ifade eder. Buna bagli olarak 6nce ve sonra ayrimi ele almir. Once

ve sonra yerle iligkilidir ve orada izafi konumla da iliskili olarak ele alinir. Hareketi bir

once ve sonra agisindan ele almak ise zamani anlamay1 saglar.5*!

28 Aristotle, “Physics”, 1/68 (IV.10. 218a 11-218a 29).

629 Aristotle, “Physics”, 1/69 (IV.10. 218b 12-218b 14).

630 Aristotle, “Physics”, 1/68-69 (IV.10 218a 31-IV.11. 219a 2).

631 Aristotle, “Physics”, 1/70 (IV.11. 219a 5-219 a8; 219a22-219a 24).

293



“Bu nedenle, ‘simdi’yi tek olarak algiladigimizda ve ne bir hareket iginde
once ve sonra olarak ne de bir 6zdeslik olarak degil de bir ‘Once’ ve bir ‘sonra’ ile
iligkili olarak algiladigimizda, higbir zamanin gegmedigi diistiniiliir, ¢linkii higbir
hareket de olmamustir. Ote yandan, bir ‘6nce’ ve bir ‘sonra’ algiladigimizda, o zaman

zamanin var oldugunu sdyleriz. Cilinkii zaman tam da budur- ‘Gnce’ ve ‘sonra’ya

gore hareketin say1s1.”%3

Aristoteles zamanin hareket ile iliskisinden yer ve konuma da baglh olarak
incelenmesi sonucunda onun hareketin sayis1 oldugu sonucuna varir. Boylece zamanin
mekan kategorisi ile ele alinmasinin kategorilerin birbirleri ile baglantilarint da gosterdigi
anlagilir.

Aristoteles’ten sonra Kindi, zaman-hareket-cisim iliskisi iizerinden zamani,
baslangici ve sonu olan bir nicelik olarak tanimlamaktadir. Yani zaman bilfiil sonsuz
sayillamaz. Varliklari sonlunun yiiklemine bagli olanlar ise zorunlu olarak sonludur.
Zaman, mekan, nicelik, hareket gibi varliklar da cisimle anlam bulan arazlar olduklari
icin, onlarm bilfiill sonsuzlugundan s6z edilemez. Kindi’nin zamani sonlu olarak
nitelendirmesi, yaratilanlarin zamana olan baglilifinin sonsuz bir varlik tarafindan
verildigini géstermek yoluyla alemin bilfiil olarak sonlu olduguna dair bir agiklamadir.
Kindi’ye gore, alemin biiyiikliigiiniin tasavvur edilmesi halinde imkén ortaya ¢iktig1 i¢in
aleme bilkuvve olarak sonsuzluk atfedilebilir. Alemde bu imkanin varolusu zamani ve
hareketi de bu cihetten bilkuvve sonsuz olarak niteler. Ancak onlarin bilfiil
sonsuzlugundan s6z edilemez. Kindi, zamanin anlasilmasinin cisim ve hareket olmadan
miimkiin olamayacagimi ifade eder. Cisim sonlu oldugu i¢in cismin hareketinin
sayilmasini ifade eden zamanda sonludur. Hareket cismin degisim ve doniisiimiinii ifade

eder. Hareket, cisim veya pargalarinin yer degistirmesi ile yer degistirme hareketi; cismin

632 Aristotle, “Physics”, 1/70 (IV.11. 219a 30-219b 1).
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yer degisikliginin merkeze veya merkezden ¢evreye dogru olmasi ile artma veya eksilme;
cismin yalnizca nitelik olarak degismesi ile déniisiim olarak isimlendirilir. Yer
degistirme, artma-eksilme ve doniisiime dair tiim hareketler cismin siirecini belirler ve
zamana baghdirlar. Bu durumda Kindi i¢in cisim, hareket ve zaman birbirinden ayri
diistiniilemeyen kavramlar olarak nitelendirilir.6

Kindi zaman, hareket tarafindan belirlenen pargalar1 sabit olmayan siirece karsilik
kullanmaktadir.®** Kindi, filozoflardan bazilarmin zamani, hareketin kendisi olarak
anladiklarini, bazilarin ise zamanin hareket olmadigini iddia ettiklerini ifade eder. Ona
gore, hareketin meydana gelmesi hareket eden seye dair bir 6zellik iken zaman, yalnizca
bir seye 6zgii degil her seyde bulunur. Varligin degisimi, zamanin degisimi olmadigi i¢in
hareket ile zaman kavramlari ayni sekilde tanimlanamaz. Hareketin hizli olusu veya yavas
olusu ise zaman ile bilinir. Kindi zamanin mahiyetinin an olmadigini, anin dncesinde ve
sonrasinda gegen siireye zaman denilecegini ifade eder. Ciinkil an insan onu diisiinmeden
once sona erdigi icin siireklilik icermez. Kindi zamanin 6ncelik ve sonralik iligkisinde
hareketi sayan bir say1 oldugunu varsayar. Say1 ise siirekli ve siireksiz olarak ayrilir.
Zaman ise siirekli sayilip, gegmis ile gelecegin birlestigi hayali an olarak tanimlanir.%3?
Kindi, zamani cisim ile ele aldig1 zaman hareket ile baglantili olarak tanimlarken,
cisimden bagimsiz olarak da zamanin tanimlanabilecegi goriisii ile hareketin zaman
oldugunu sdylemenin bir hata oldugunu diisiiniir. Ciinkii bir seyin bagka bir sey ile iligkili
olarak agiklanmasi, o seyin agiklandigi seye 6zdes oldugu anlamina gelmez.

Farabl ise zaman kategorisini “nezamanlik” kategorisi olarak tanimlar.

“Nezamanlik, seyin, varlig1 varligina eslik eden ve iki ucu (sonu) varliginin iki ucuyla

633 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 138-139.
634 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 180.
635 Kindi, “Bes Terim Uzerine”, 293-294.
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kesigen belirli zamana ya da onun pargasi olan belirli bir zamana nispetidir.”%3¢ Farabi,
zaman kategorisine karsilik ne zaman? sorusunun uygun oldugunu diisiindiigii i¢cin bu
kategoriyi ne zaman olarak ne de cevher ve zamanin birlesiminden olusmus olarak ele
alir. Farabi halk ile mantik¢ilarin zaman kavramina yiikledikleri anlamin farkliligini
gostermek istemigtir. Zaman, halk nezdinde belirli olan zamanin bir sey ile ilgili olarak
vaktinin sorulmasi iken; mantik¢ilar i¢cin zaman, bir seyin ne zaman oldugu veya ne
zaman olacagi iizerine zamanin kendisi yoluyla cevap verdigi bir seye delalet eden
kavram olarak kullanilir. Belirli zaman, diin, bugiin, yarin, ertesi giin, gelecek sene gibi
ornekler ile seyin varligi ile kesisen, eslik eden ve onu gecmeyen olarak ge¢mis veya
gelecege gore tarif edilir ya da uzun bir aralig ifade eden Aristoteles zamaninda, Istanbul
fethedildigi zaman gibi su ana uzakligi bilinen meshur bir olay ile simdiye olan uzakligina
gore tarif edilir. Birinci anlamda ne zaman sorusunun direkt vakti §grenmek oldugu ikinci
anlamda ise olay ile baglantili olarak gecen uzun zamanin soruldugu anlasilir. Farabi
nezamanlik kategorisinin nicelik ile farkini, birinin kesisen digerinin dlgen olmasi ile
ifade eder. Nitekim o6lgen boliiniirken iken kesisen bazen boliinmez.®37 Farabi’nin
aciklamalarindan zaman kategorisini bir 6l¢im olarak degil varlikla iligkili olarak ele
aldig1 goriliir.

Farabi’den sonra Ibn Sind zamann an ile iliskisini, zamana ariz olmus ve bilfiil
kesilmis bir sey olarak tanimlar.®*® ibn Sina, zamanin ilk olarak harekete yiiklendigini

daha sonra cisme yiiklendigini belirtir. Clinkii konudan daha genel yiiklemleme isi 6nce

636 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 37.
837 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 37-38.
638 Tbn Sina, et-Ta ‘likdt, 1/141.
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genele sonra konuya yiiklenir.®*® Ayrica zamanin incelenmesi, mekan ve hareket gibi

durumlarla da ilgilidir.

“Hareketin, mesafede kendisi igin 6ncelik ve sonralik olmasi bakimindan bir
sayis1 olur. Yine onun, mesafenin dl¢iisiine paralel bir dl¢iisii de olur. Iste zaman bu

say1 ve Ol¢iidiir. Dolayisiyla zaman, hareket zaman bakimindan o degil de mesafede

once gelen ve sonra gelene ayristiginda hareketin sayisi olur.”%4?

Ibn Sina hareketin bazen hizli bazen yavas oldugunu; bir zamanin ise diger
zamandan daha kisa veya daha uzun oldugunu ve iki hareketin bir arada olmasi1 miimkiin
iken, iki zamanin bir arada olmasinin miimkiin olmadig1 ile zamanin hareketin kendisi
olmadigini izah eder.®*! Zamani anlatmak igin vehmi bir kavram olarak an segilir. An,
zamani sayar, o olmazsa zamanin sayilmasi miimkiin olmaz. An, dnce gelene ve sonra
geleni meydana getirir ve zamanin pargasi olurlar. Hareket zamanin sayisini 6ncelige ve
sonralia gore sayarken, zaman hareketin sayisinin kendisi olmasi bakimindan sayimidir.
Yani hareket zamani, zaman da hareketi dlger.

Gazzali’de ise zaman, bir seyin varligina eslik eden ve sonlar1 varliginin sonuna
kadar gecerli olan sonlu zamana veya bu zamanin bir par¢ast oldugu sinirli bir zamana
oranini ifade eder ve ne zaman sorusunun cevabina karsilik sdylenen kategoridir. Siirlt
zaman ise ya ge¢miste ya gelecekte, belirlenen meshur bir olay veya isimle simdiden
uzakligia gore sinirlt olan zamandir. Zaman simdiye olan uzaklik ile diin, dnceki giin,
gelecek yiizyil gibi belirtilirken, meshur bir isme referansla cahiliye donemi, hicret

zamani gibi ifadelerle belirtilir. Gazzali sinirli zamani, o seyin birincil ve ikincil zamani

639 Tbn Sina, Ikinci Analitikler: Burhan, 84.

640 fbn Sina, Kitdbu ’s-Sifd, Fizik, gev. Muhittin Macit - Ferruh Ozpilaver (Istanbul:
Litera Yayncilik, 2014), 1/200.

641 fbn Sina, Kitdbu s-Sifd, Fizik, 1/194,211-212.
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olarak ayirir. Birincil zaman seyin varligindan ayrilmayan ilk zamanidir; ikincil zaman
ise ilk zamanin bir pargasi oldugu daha biiyiik sonlu zamandir. Ornegin bir ameliyatin
stirdiigii saatler onun ilk zamani iken, ameliyatin giinii, ay1 ve y1l1 onun ikinci zamanidir.
Bir olay, birincil zaman1 da kapsadigi i¢in ikincil zaman ile ifade edilir. Zamanin bir seyin
varliglyla ayn1 zamana denk gelmesi, onun i¢in zamanin O6l¢iilmesinden/takdir
edilmesinden farklidir. Nitekim ayn1 zamana denk gelme ile bolinmemis zamanin
sonunda olabilen o sey ile uyumlu ve ortiisen zaman kastedilir. Olgiilen/takdir edilen
zaman tipki birinin ne kadar yasadigini1 sorusuna cevaben yuizyi/ denilmesi gibi yalnizca
bir nicelik ile ilgili olabilir. Gazzali, bu durumda zamanin niceliksel oldugunu ifade eder.
Bir seyin ne kadar siirdiigli sorulunca bir sene siirdiigli cevab1 verilse bu tam mutabik
olunan zaman olup 6l¢lilmiis bir sey degildir.5+

Gazzali’den sonra Tsi zaman kategorisini ne zaman ile ifade eder. Tisi, zamani
“cismin zamanda ya da ucunda/tarafinda olmasi olan zamandir ki bu da andir. Zaman,
hareket miktar1 olan bir tiir siirekli niceliktir. Ne zaman zamanlinin zamana oranidir, tipki

neredeligin yerlesene/mekanliya orani oldugu gibi.”%*

seklinde tanimlar. Bdylece
zamanin an ile ifade edilen gecmis ile gelecek arasinda ortak bir sinir1 oldugu varsayilan
bir tiir nicelik oldugu anlasilir. TOsi zaman1 gercek ve gergek olmayan olmak {izere ikiye
ayirir. Insanm yasam siiresi gibi iki ucu, zamanli olanin olusumu ve dliimiine mutabik
olan zaman, ger¢ek/hakiki zamandir. Kisinin falanca birinin devrinde oldugu zaman gibi

gercek zamandan daha fazla olan zaman ise genel zaman olarak isimlendirilen gergek

olmayan zamandir. Tasi, pek ¢ok seyin gergekte bir zamani paylastigini ama tek bir

042 Gazzali, Mi yaru’l-Iim, 484-487.
43 T0si, Esdsii’l-iktibas, 75.
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mekani paylasmadigini; zamanin ucundaki/tarafindaki olusun, ikisi ayni anda var olan
olus ve bozulus gibi oldugunu ifade eder.**

Filozoflarin zaman kategorisine dair tanimlamalarindan sonra zaman ile ahlakin
bagii kurmak daha kolay hale gelecektir. Nitekim Yaraticinin disindaki her sey zamana
ve mekana tabidir. Insan da her fiili ile zaman kategorisinde yer almaktadir. Dolayistyla
ahlaki fiillerin olusumu da zaman iledir. Ciinkii hi¢ kimse ahlaki 6zellikler ile donanmis
olarak var olmaz. Farabi bu sebeple fiil ile zamanin ¢okga tekrarini igeren aligkanlig

ahlakin tanimina yerlestirir.

“Ahlaki [yani huya iliskin olan] erdemler ve erdemsizlikler, ancak bu
huydan meydana gelen fiillerin belli bir zaman [siirecinde] birgok defa tekrar
edilmesi ve onlar aliskanlik/dder haline getirmemizle nefiste hasil olur ve ona
yerlesir.(...) Eger bu fiiller birtakim iyi igler ise bizde meydana gelen sey erdemdir;
eger birtakim kotli seyler ise bizde meydana gelen sey erdemsizliktir; Yazma gibi
sanatlarda oldugu iizere. Clinkii yazma fiillerini birgok defa tekrar etmemiz ve onlari
aligkanlik haline getirmemizle bizde yazma sanati meydana gelir ve i¢imize yerlesir.
Sayet yazma fiillerinden tekrar ettigimiz ve aligkanlik haline getirdigimiz seyler kotii
fiiller ise bize kotli yazma yerlesir; onlar, sayet iyi fiiller olursa bizde iyi yazma

yerlesir.”43

Zamanda fiilin ¢okca tekrari ile iradeli varligin bir tercihi olarak kazanilan
hareketin insanda olusumuna ahlak denildigi i¢in zamanda gerceklesen degisimin insanin
ozgiir olusunun da bir gostergesi oldugu anlasilir. Insan zaman kategorisi ile yetilerini
fark eder, kuvveden fiile ¢ikarir. Ahlaki ele alan filozoflarin hepsi ahlakin edinimini bir

stirec ile birlikte ele almislardir. Kisi dogdugunda onda heniiz fiile gegmeyen bir yeti

644 Tqsi, Esdsii’l-iktibds, 74.
645 Farabi, Fusiliin Miintezea, 28.
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olarak yazmanin bulunmasi, bedenin geligim siireci ile yazma kuvvetinin gelmesi ve aklin
idraki sonucunda yazma fiili ile hal olusur. Insanin herhangi bir seyi edinmesi bu durumda
zaman Kategorisi ile baglantilidir. Ilmin bir cevher oldugu, cehaletin bir erdemsizlik
olarak goriildiigii diislintildiiglinde de zaman kategorisinin bilgi i¢in zorunlu bir kategori
oldugu anlagilir. Zamanin diin, bugiin ve ge¢mis seklinde ii¢ vakit ile tanimlanmasinin,
bir sene Once, bes dakika dnce, sen gelmeden Once gibi g¢esitlendirilmeleri olmasina
ragmen her bir dilime zaman adin1 vererek aslinda kategorilerin milyonlarca degisen

ihtimalin en genel yiliklemi oldugu agiklanmis olur.

2. 3. 6. Mekan (tomdc-9cx')

Eski Yunancada yer kavrami igin topos (tomdg) kelimesi kullanilir. Tépos, var
olanin uzamsal bosluktaki yayilimim igerir.®*® Ancak mekan kategorisi, Aristoteles
mantiginda nerede? seklinde bir soru i¢erdigi i¢in sadece bir seyin yerini ifade etmek i¢in
kullanilan, o seyin smnirin1 bildiren topos kelimesinden ayrilir. Mekan kategorisini
karsilayacak kelime i¢in pou (mo¥) yani nerede? kelimesi kullanilir.®*” Arapgada ise

mekan kategorisine karsilik olarak eyne (f0#) sorusu segilir. Ayrica mekan (o\S4ll) olarak

646 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:
Paradigma Yayincilik, 2004), “topos (tondc)”, 383-384.

47 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:
Paradigma Yayincilik, 2004), “pou (wo¥)”, 311.
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“mahvi olan cismin dis yiizeyine temis eden havi cismin i¢ ylizeyidir.”%*® seklinde de
tanimlanir.
Aristoteles, mekan kategorisine ayr1 bir yer vermeyip diger kategorileri ele alirken

onu, boliinebilir olusu ile nicelikler arasinda saymaktadir.

“Yer de siireklilerden, nitekim belli ortak bir simnirda birlesen cismin
parcalar1 belli bir yer kaplar, o halde cismin parcalariin her birini kaplayan yerin

pargalar1 da cismin pargalarmin birlestigi ayn1 simirda birlesir. Oyleyse yer de siirekli,

pargalari tek bir ortak sinirda birlesiyor.”%4°

Aristoteles, kimi niceliklerin kendi igerisinde birbirlerine gore durumu olup
olmadigini incelerken, mekanin pargalarinin da birbirlerine gore durumu oldugunu ifade
eder.%% O, nicelik kategorisi karsit kabul etmezken, hakiki anlamda degil ilineksel olarak
nicelik sayilan seylerde karsitlik durumu bulunabilecegini kabul eder. Aristoteles, “En
bliylik uzakligin yerin evrenin uclarina olan uzaklik olmasindan 6tiirii, ortaya dogru [yere

651 a¢iklamalart ile

dogru] olan yere ‘asagida’ derken yukarmin asagiya karsit oldugu
mekanin karsitlik barindirdigint gosterir. Aristoteles, mekanda karsitligin diger seylerin
karsitliklarinin tanimlanmasi konusunda hareket noktasi oldugunu ifade eder. Nitekim
ayni cins igerisindeki seylerin karsitlik halleri de en uzak oluslarina gore belirlenir.®>

Aristoteles Fizik kitabinda mekanin ne oldugunun agiklanmasinin gii¢ oldugunu

ancak onun herkes tarafindan var olan seylerin bir yerde oldugu varsayimiyla bilindigini

648 Ali Tbn Muhammed es-Seyyid es-Serif Ciircani, Kitabii't-Ta ‘rifat (Tarifat):
Arapga-Tiirkge Terimler Sozligii (Istanbul: Bahar Yaynlari, 1997), “mekan”, 221.

649 Aristoteles, Kategoriler, 29 (5a 5-10).

630 Aristoteles, Kategoriler, 29-31 (5a 15-20).

61 Aristoteles, Kategoriler, 35 (6a 10).

652 Aristoteles, Kategoriler, 35 (6a 15).
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ifade eder. Yerin/mekanin ne oldugunun sorulmasi farkli agilardan sonuglar meydana
getirmekle birlikte onun ne oldugunun yer degistirme ile agiklanmasi da miimkiin

gortinmektedir.

“Simdi suyun oldugu yerde, su bir kaptan disar1 ¢iktiginda hava da
mevcuttur. Bu nedenle ayni yeri baska bir cisim isgal ettiginde, yerin, i¢inde var olan
ve birbirinin yerini alan tiim cisimlerden farkli oldugu diisiiniiliir. Simdi havayi
iceren sey eskiden suyu iceriyordu, bdylece agikca igine girdikleri ve ¢iktiklart yer
ya da mekan her ikisinden de farkli bir seydi. Dahasi, temel dogal cisimlerin
karakteristik hareketleri- yani ates, toprak ve benzerleri- yalnizca yerin bir sey
oldugunu degil, ayn1 zamanda belirli bir etki uyguladigini da gosterir. Her biri, eger
engellenmezse, kendi yerine taginir; biri yukari, digeri asagi. Simdi bunlar yukari ve
asag1 ve alt1 yoniin geri kalan bolgeleri veya yer tiirleridir. Bu tiir ayrimlar (yukan
ve asagi, sag ve sol, vs.) yalnizca bize gore de gegerli degildir. Bizim igin her zaman
ayn1 degildirler, dondiigiimiiz yonle birlikte degisirler: bu nedenle ayni sey hem sag
hem sol, hem yukar1 hem asagi, hem 6nde hem arkada olabilir. Ancak dogada her
biri farklidir, kendi basina ele alinir. “Yukar1’ olan her tesadiifi yon degil, atesin ve
hafif olanin tasindig1 yerdir; benzer sekilde, ‘asagi’ da herhangi bir tesadiifi yon
degil, agirlig1 olanin ve topraktan yapilmis olanin tagindigi yerdir- bunun anlami, bu
yerlerin yalnizca goreceli konum bakimimdan degil, aynm1 zamanda farkli giiglere

sahip olmalar1 bakimindan da farkli oldugudur.”3*

Aristoteles, suyun c¢iktig1 yere havanin girdigi 6rnegi ile her seyin bir yeri
oldugunu gdsteren ornek iizerinden yer degistirme ile mekan kategorisini anlatmaktadir.
Her seyin dogasina gore bir yeri olurken ayn1 zamanda farkl giiclere gére o yerin yonii

olmaktadir. Dolayisiyla yer degistirmeyle yon degisse dahi seyin tabii yeri

653 Aristotle, “Physics”, 1/50 (IV.1 208a 26-208b 1).
654 Aristotle, “Physics”, 1/50 (IV.1. 208b 1-20).
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degismemektedir. Ayrica matematikte incelenen nesnelerin de dogalar1 geregi gercek bir
yerleri olmamasina ragmen, goreli olarak kendilerine atfedilen nitelikler ile saga ve sola
sahiptirler. Aristoteles, boslugun var oldugunu iddia edenlerin de mekanin varligini isaret
ettiklerini; boslugun cisimden yoksun bir yer oldugu savi ile agiklar.5>

Aristoteles, mekanin kendinde ve baska bir nesneye gore oldugunu ifade ederek
hakiki ve izafl olarak mekéan ayrimina gider. Boylece her nesneyi igeren ortak bir yer ile
her nesnenin kendisine 6zel yeri olarak mekén ifade edilmis olur.%

Kindi ise mekani, cismin sinirlarinin arasinda olmak diye tarif etmekle beraber;
ihata eden ile ihata edilen cisimler arasindaki sinirlarin karsilasmasi olarak da tanimlar.%>’
Kindi, mekan hakkinda farkli diigiinceler oldugunu ve filozoflardan bazilarmin mekanin
olmadigini iddia ettigini, bazilarinin ise onun bir cisim olusundan soz ettigini aktararak
Aristoteles’in mekanin apagik var olduguna dair fikrini kabul eder. Ciinkii mekan hangi
seydir? sorusuna cevap verir. Kindi, mekanin cisimde artmaya, eksilmeye ve harekete
dair degisimleriyle, cismin ilk haline nazaran daha biiylik ve daha kusatici bir hal
almasiin cismi kusatan bir seyde gerceklesmesine mekan adi verildigini ifade eder.
Ayrica mekan giren ve ¢ikan seyleri kusatmasi ile bozulmaya ugramaz. Nitekim bir kaba
dolan su ile hava disar1 ¢ikarken mekéanda bir bozulma goriilmez. Ayrica mekan bir cisim
degil cismin disinda mekanin ihata ettigi bir yiizeydir. HeyGlada boy, en, derinlik

bulunursa cisim; boy, en bulunursa yiizey; boy bulunursa ona ¢izgi denir. Mekan cisim

655 Aristotle, “Physics”, 1/50-51 (IV.1. 208b 9-26).

656 Aristoteles, Fizik, ¢ev. Saffet Babiir (Istanbul: Yap1 Kredi Yaymlari, 2017),
141 (IV.2. 209a 30).

657 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 180.
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cihetinde bir boy, en, derinlik bulundurmayan boyu ve eni olan bir heytladir. Mekani,
mekan olmayan seylerden ayiran sey budur.®®

Kindi mekan1 ¢okluk bahsinde de ele almaktadir. “Eger ¢okluksuz birlik varsa
onun hareket ve siikin halinde olmasi1 gerekir. Cilinkii hareket, degiserek baska bir duruma
gecistir. Bu da ya mekanda ya nicelikte ya nitelikte veya cevherde gergeklesir.”®> Siiklin
halinde olanin bir mekanda bulundugu bilinir. Mekan ile mekanda bulunanin Pargalar1 i¢
icedir. Bu sebeple mekan ve parcalari ¢okluk ifade eder. “Mekéan, kendisinde yer tutan ve
yer tutanin mekanindan baska bir seydir. Yer tutanin mekani yer tutani, artma artan,
eksilme eksileni, doniisiim doniiseni, olug olant ve bozulus bozulacagi gerekli
kilmaktadir.”®%° Dolayisiyla ¢okluksuz birligin olamayacagi ve nesnelerin de ¢okluksuz
olamayacagi durumlarindan hareketle her nesnenin bir mekan1 oldugu anlagilir.5®!

Mekan, i¢ten merkeze, merkezden ice dogru bir kusatmayi ifade eden kavramdir.
Ik Varlik haricindeki her sey icin bir kusatma séz konusudur. Kusatma o varliklarin
sonsuz olamayacagini ve miimkiin varliklar oldugunu gosterir. Dolayisiyla mekan varsa
bosluk da bulunmaz. Ciinkii olus ve bozulusun oldugu alemde bosluga varlik hiicum eder.
“Kusatan cismin [i¢] yiizeyi ile kusatilan cismin [dig] yiizeyine “mekan” denir. Bosluk

» 662 Bogluk kabul edilmedigi i¢in varligin bir mekan1 vardir. Bir yerde

mevcut degildir.
kusatan-kusatilan iligkisi varsa orada yon kavrami vardir. Dolayisiyla yon, mekanla

ilgilidir.

658 Kindi, “Bes Terim Uzerine”, 292-293.

659 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 156.

660 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 156.

661 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, 156-157.

662 Farabi, “Felsefenin Temel Meseleleri (Uynii’l-Mesail)”, cev. Mahmut Kaya,
Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri (Istanbul: Klasik Yaynlari, 2014), 122.
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Kind1’den sonra Farabi ise mekan kategorisini Aristoteles’in kategorilerine uygun
olarak “neredelik” olarak bir soru seklinde ele alir. Neredelik “Cismin mekana nispetidir.
O ne mekandir ne de cisim ve mekanin bilesimidir. O bir seyin nerede oldugu sorusunun

7663 seklinde tanimlanir. Bazi neredelikler gozlem

kendisi araciligiyla cevaplandigi seydir.
ile tespit edilebilirken, ¢ogu burhana ve kiyasa dayali olarak aciklanabilir. Neredelik bir
bulunma hali olarak 6zel olanin genel olanda oldugu bir kategoridir. Bir insan evde iken,
sokaginda, mahallesinde, sehrinde, iilkesinde, diinyada, alemde olacak sekilde o6zel
durumunu genel olan i¢inde ifade etmis olur. Farabi, mekan kategorisinin bizatihi veya
goreceli olarak iki tlirlinden bahseder. Bulunulan mekan bizatihi mekan olurken, yon
bakimindan tarifler géreli mekan olur. Ancak Farabi, cismin goreli olarak neredeligi
olmadigimi ifade eder.%®* Ornegin kitap evde iken onun masanin iizerinde, kalemligin
saginda, ¢anta ile birlikte bulundugu gibi ifade edilmesi goreliye gdre mekan tarifi olur.
Ibn Sina ise mekan kategorisini “Mekanin konumu, gégiin cirmine olan oramidir.”

9665

ve “Mekanin konumu, felekten bir pargaya olan nispetini ifade eder. climleleri ile

aciklar. Mekan, “Mekéansal oranlar, konumun kendisidir. Konum, mekanda bulunan sey

7666 ye “Konum igerisinde var olarak yer edindigi

icin olup baska bir sey icin degildir.
mekandaki bir seyin kendi semti ya da civarinda oldugu veya da ondan (icerisinde
bulundugu yerden) bir durum igerisinde oldugu seye nispeti ifade eder.”%®’ seklinde de

tanimlamaktadir. Bir seyin varliginin i¢inde oldugu sey icin kullanilan mekanin zitti

yoktur. Yiizey miktar olmayandir; mekan olarak yiizey igeren, son ve taraftir. Akli olan

663 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 38.
664 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 39.
665 Tbn Sina, et-Ta ‘likdt, 1/166.
666 Tbn Sina, et-Ta ‘likdt, 1/209.
667 fbn Sina, et-Ta ‘likdt, 1/209.
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68 Thn Sina, her mevcudun bir mekana

seyler icin degil cisim i¢in konumdan soz edilir.
muhta¢ olup isaret edilen bir yerde bulundugunu ifade ederek, mekan kategorisinin
gerekliligini anlatir.5

Ibn Sin4, orada bulunan bir cisim dolay1siyla onu kusatan ve cismin ona dayandig
sey oldugu, doga filozoflarinin ise yerlesik olan1 kusatmasi ve hareket sirasinda ayrilmig
olup ona esit olan kategoriyi mekan olarak tanimladiklarini ifade ederek, mekani harekete
kiyasla agiklar. Buna gére mekén, harekete bagli olarak hareketliden ayr1 oldugu i¢in
yerlesik olanda bulunan degildir. Ibn Sina boslugun olup olmadigini sorguladigi mekan
kategorisi incelemesinde, mekanin bir madde veya suret olmayist ile baglantili olarak
boslugun da olmadigini, mekanin bunun disinda bir sey olup kusatma ile cisimde
bulundugu sey oldugunu agiklar. Yerlesik olanin yiizeyine esit olan mekanin, kusatanin
sonu ile kusatilanin sonunun teget oldugu durumda gercek mekan olarak
isimlendirildigini, kusatan cisim olanin ise ger¢ek olmayan mekan oldugunu ifade eder.6”°

Ibn Sind mekan kategorisini bir seyin hakiki ve 6ncelikli yerinde bulunmasi ile
gercek mekanda, diger tiirliisiinii ise yerde ve gokte olmak gibi ikincil mekanda olarak
degerlendirir. Buna gore insanin hakikate kavusacagi ve esas yeri olan ahiret hayati
gercek mekani, gecici oldugu yer olarak diinya hayat: da ikincil mekanidir. Islam
filozoflar1, insanin ahlakini giizellestirdigi yer olarak ikincil mekéani, ger¢ek mekana
hazirlamas1 yoniinden de énemli goriirler. Yer bazen goreli olarak da ele alinir. Tasin,
havanin suyun bulunduklari konuma kiyasla birbirilerine gore sdylendikleri halleri, tipki
ahirette ve diinyada ifadelerinde oldugu gibi. Mekan kategorisini igerisinde bulundugu

seylerle aciklayan Ibn Sina, sokagin yer olmadigini bir somut mekan olarak var oldugunu

668 Tbn Sina, et-Ta ‘likat, 1/171,210.
669 Tbn Sina, Tkinci Analitikler: Burhan, 14.
670 bn Sina, En-Necat: Felsefenin Temel Konulart, 108,113-114.
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ancak Zeyd’in orada olmasi ile sokagin bir yer oldugunu ifade eder. Nitekim orada

671 Tbn Sina’nin neredelik anlaminda

bulunmayan Amr’a gore Zeyd’in nispeti farklidir.
kullandig1 mekan tanimi, sokagin kendi kendine varlig1 degil onda bir bulunma hali ile
anlamli olugunu anlatmasi, erdemin kendi 6zelligi ile erdem degil, erdemi yapan ile
erdemli olarak nitelenmesine benzemektedir. Ahlakin da mekan1 toplumda olusu ile degil
onu yapan kiside olusu ile islevsel olur.

Ibn Sina’dan sonra Gazzali, mekan kategorisini, neredelik olarak ifade eder.
Zeyd’in nerede olduguna dair soruya onun evde, ¢arsida oldugu cevabinin verilmesi ile
cevherin bulundugu yere isaret edilmis olunca mekan kategorisi tanimlanmis olur.
Nitekim carsida denilince isaret edilen ¢arsi degil carsinin i¢inde cevher olan Zeyd’in
bulundugu araz olan mekandir. Her nesnenin bir neredeligi vardir. Ancak bunlardan
bazilar1 insan ve alemin pargalar1 gibi apagiktir. Bazilarinin biitiin alem gibi yorum
yoluyla bir neredeligi vardir. Yani burhan ile bilinir. Her cismin 6zel bir yakin mahalli ve
onu i¢ine alan ortak mahalleri vardir. Bunlardan bazilar1 digerlerinden daha kiiclik ve
ilkine daha yakindir, Zeyd’in evinde oldugu gibi; onun yakin mahalli, bedeninin
ylizeyiyle bulusan havanin i¢biikeyidir. Sonra ev, sehir, iilke, yeryiizli gelir. Bu sebeple
Zeyd evde olunca, bulundugu sehirde, lilkede, diinyada, yeryiiziinde ve alemdedir.
Mekana evde, okulda gibi bizzat isaret ediliyorsa bizatihi; mekana yukarida, asagida,
sagda, solda, etrafinda, ortasinda, arasinda, yaninda, iizerinde vb. gibi izafetle isaret
ediliyorsa izafi mekan kastedilir. Ancak izafi mekan i¢in bizatihi mekan sarttir.672

Gazzali’den sonra Tasi de diger filozoflar takip ederek mekéni, cismin kendi

yerinde olmasi anlamina gelen neredelik olarak ele alir. Mekan1 “igerilen seyi iceren

671 ibn Sina, Kategoriler: Mekilat, 219-220.
72 Gazzali, Mi yaru’l-Iim, 482-485.
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7673 seklinde tanimlayarak, bu anlamda her sey igin mekan olmadigini

cismin i¢ ylizeyidir
ifade eder. Cismin evde, pazarda, havada, suda, carsida, yukarida, asagida olusuna
nispetle neredelik tiirlerinden s6z edilir. TGsi, bir seyin bagka bir seye nispetinin
gerekliligi olarak mekadndan ve mekéna yerlesenin/mekanlinin zatindan ayr1 bir hey’et
olarak da mekani ele alir. Buna gore mekan hakiki/gercek ve hakiki/gercek olmayan
olarak iki kisimda incelenir. Su dolu testideki gibi kendisiyle bagka hi¢bir seyin meydana
gelemeyecegi kendine has yerlesme yeri kastedilirse gercek; kisinin evi gibi bir yer
kastedilirse ger¢ek olmayan mekandan soz edilir. Ayrica Tls1 mekani tabii-zati ve kasri-
arizi olarak ikiye ayirir. Tag havada iken kendi 6z mekanindan yukarida oldugu i¢in onun
icin gergek degil arizil bir mekandan soz edilirken; atesin yanmasi ile yukari ¢ikist onun
zatl 6zelligi oldugu i¢in gercek mekandan soz edilir. Thsi, diinyanin mekén olusu ile
kusun ucunca havadaki hali arasindaki farki yerlesik mekan ve yerlesik olmayan mekan
olarak ayirir. T0si, mekan kategorisinin, ¢evre ve merkezin birbirine ¢ok uzak olan
yerlerle olan iligkisi sebebiyle zitliklari, siddeti ve zayifligi igerdigini ifade eder.5”*
Mekan kategorisinin anlagilmasi i¢in hareket kavraminin incelenmesi gerekir.
Fizikte hareket, duragan olan seyin kuvvet kazanmasidir. Yani kuvve halin fiile
doniisiimiidiir. Hareket metafiziksel veya mantiksal agidan ele alindiginda ise ay tistii ve
ay alt1 alemde dairesel ve dogrusal bir ayrimi temsil eder. Bir son ve baslangic baz
almmadiginda hareket dairesel®”” olarak ay iistii alemi ifade etmektedir. Duragan olandan
bir sey neset etmedigi i¢in olusun ve bozulusun ger¢eklesmesi i¢in hareket gerekir. Olus-
bozulus aleminin hareketinin sebebi ise ay-iistii alemdir. Aristoteles de hareket genel

olarak degisimi ifade etmektedir. Tikeller duyulur iken onlar1 zihinde bir soyutlamaya

673 Tasi, Esdsii’'l-iktibds, 73.
674 TQsi, Esdsii 'l-iktibds, 73-74.
675 Aristoteles, Metafizik, 557 (XI1.7. 1072b 10).
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tabi tutarak, hareketli seylerin zihinde sabitlenen bir kavrama doniismesi s6z konusu
oldugunda bu anlamda bir hareket tanimlamasi yapilmasi da uygun olur. Cismin dogal
halinde bulunmasi ile onun mekani kastedilmektedir. Basin yeri viicutta boynun iistii,
beynin kafanin i¢inde olmasi bunun 6rnegidir. Peki bir sey dogal alanindan hareket
ettirilirse onu 6zlinden uzaklastirir mi1? Bunun onaylanmasi halinde zati veya arizi bir
degisimden soz edilir. Bu tipki fiziksel ve kimyasal degisim gibidir. Fiziki degisim
doniisli olan, kimyasal degisim ise doniigii olmayan farklilasmalar1 temsil eder. Zati
degisim cevherde, arizi degisim ise cevher disi kategorilerde gerceklesir. Mekansal
degisim fiziki degisim gibidir. Madde aslin1 korur.

Filozoflarin mekan kategorisine dair tanimlarindan sonra mekanin ahlak ile
iligkisi gozlemlenebilir. Bu iliski ilk olarak ahlakin insanin bedeni ile nefsini i¢eren
yapisinda bir mekan1 oldugu gercegi ile karsilanabilir. Insan nefsinin natik kismu ile diger
giiclerini kontrol ederek onlara gercek mekanin beden degil nefs oldugunu hatirlatir.
Ikinci olarak ahlakin bulunulan yer anlaminda yasandig: yerin insanin yasadig aile ve
toplum oldugunu hatirlatir. Ciinkii insan ilk olarak bedenle biitiinlesik bir nefste, evinde,
sokaginda, mahallesinde, sehrinde, iilkesinde, yeryliziinde ve alemdedir. Insanin ilk
hareket edecegi yer kendi mekan1 sonra tedricen diger mekanlardir. Insanin fiziki ve
ahlaki gelisiminin neredeligini ifade eden yer meskenidir. Ailesi veya bakimini
iistlenenler ile bulundugu fiziksel mekanin onun ahlaki tavirlar {izerindeki etkisi ilk
olmasi cihetiyle oldukca énemlidir. Insanin sorumluluk bilinci de ilk olarak ailesinde ve
tedricen sayilan yerlerde gerceklesir. Nitekim insan evinde iken ayni zamanda alemde
oldugu i¢in aleme kars1 da sorumludur. Bu sebeple ahlak kitaplarinda ahlak bireysel ahlak

olarak ele alindiktan sonra ev ve toplum ahlaki olmak {izere de incelemeye tabi tutulur.
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2.3.7. Konum (keticOa1-z= ! )

Eski Yunancada keimai (keipdr) fiilinden tiireyen konum kategorisine karsilik
keisthai (keticBon) kelimesi kullanilir. Keisthai, “yatirilmak, yatmak: yataga yatmak,
uykuya yatmak; bos, hareketsiz, aylak aylak yatmak; hareketsiz durmak, kipirdamamak;
hasta yatmak, halsizlikten veya yagliliktan yatmak, 6lii yatmak™®’® ile genellikle “bir
konumda veya pozisyonda olmak; yatirilmis veya yerlestirilmis olmak, durmak;
biriktirilmek, toplanmak, istiflenmek, depolanmis olmak; sabitlenmek, koyulmak, karara
baglanmak™’” gibi anlamlarda, 6zetle konum ve durum anlaminda kullanilir. Arapgada
ise durum kategorisi vaz* (=) “lafz1 mananin karsisina koymalk, (...) iki nisbetten biri

sebebiyle birseye ariz olan durum”®’®

anlamlarma gelir. Vaz‘, pozisyon, konum gibi
kelimeler ile karsilanir.

Bir seyin bagka bir seye gore ilintili oldugu seydir. Yatarak, oturarak, ayakta gibi
yliklemlerle ifade edilir. Yon bildiren ifadeler ile asagida, yukarida, sagda, solda, ortada
veya bir seyin baska seye karsi halinin ve durumunun agiklanmasinda kullanilan
kategoridir. Aristoteles’e gore ““Ozellik, egilim, istidat’ (disposition) parcalari olan bir

seyin, yer, gii¢ ve form bakimindan diizenlenmesi”®” bir durumu ifade eder. Pargalarin

diizenlenmesi ya mekan ya kuvve ya da suret bakimidandir.%°

676 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:
Paradigma Yayincilik, 2004), “keisthai (keticOou)”, 185.

677 Peters, “keisthai (xeticOo1)”, 186.

678 Ali Tbn Muhammed es-Seyyid es-Serif Ciircani, Kitabii't-Ta ‘rifat (Tarifat):
Arapga-Tiirkge Terimler Sozligii (Istanbul: Bahar Yayinlari, 1997), “Vad”, 246.

79 Aristoteles, Metafizik, 309 (V.19. 1022b 1-3).

680 fbn Riisd, Metafizik Biiyiik Serhi: Tefsiru md-ba ‘de’t-tabia‘, ¢ev. Muhittin
Macit (Istanbul: Litera Yayncilik, 2016), 1/992 (1211).
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Hal olarak ifade bulan durum, varligin kendisi veya baskasina izafetle olunan hali
ifade eder. Bir insanin sagligi, kisinin kendi viicudundaki organ biitiinliigii igerisindeki
konumuna gore veya bagkasina izafetle konum bakimindan diizenlenir. Bir seyin
parcalarinin iyi veya kotii olusunun kendi terkibindeki durumunu ifade eden
kategoridir.%®! Ayrica, Aristoteles konum kategorisinden gorelilerin igerisinde bahseder.
Yatma, dik durma, oturma konuma Ornek gosterilir. Yatmak, dik durmak, oturmak
fiillerinin ise konumdan tiiredigini ifade eder.5%?

Kindi, biitiin (el-kiill), hep (el-cemi), parca (el-ciiz’), kisim (el-ba‘z) terimlerinin
uygun oldugu olgiide kategorilere yiiklenebilecegini ifade eder.®®® Pargalarin biitiin
icerisindeki kisimlarinin da konum kategorisine uygun oldugu anlasilir.

Farabi ise konum kategorisini cismin parcalarinin bulundugu mekandaki diger
parcalarla hizalanmas1 veya kesismesi olarak tanimlar. Her cisim bir mekanda olarak
kendi igin gegerli bir durumu zorunlu kilar. Insan i¢inde dik durma, ayakta durma, arkaya
yaslanma gibi fiillerin mekana goére durumu konum tiirleri arasinda degerlendirilir.
Insanin bedenin parcalar1 arasindaki mesafeler biitiiniinii ve birbirlerine olan agilar1 da
konumu igaret eder. Farabi, parcalar1 benzesen cisimler i¢in mekan degisse bile konumun
degismedigini ifade eder. Ayrica konum, cismin bagka cisme degil kendi icerisindeki
yerine gore kiyaslanmasidir. Cisim kendi icerisinde bir kiyas ile incelendiginde
durumu/konumu, neredeligin neredeligi olarak incelenirken bizatihi; baska bir cisme
kiyasla durumu/konumu goreligin neredeligi ise goreli konum olarak incelenir. Ancak

Farabl goreligin neredeligi olan konumun, gorelikten degil bizatihi olan mekandan

681 Aristoteles, Metafizik, 310 (V.20. 1022b 10); ibn Riisd, Metafizik Biiyiik Serhi,
1/994 (1215).

682 Aristoteles, Kategoriler, 39 (6b 10).

683 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 182.
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tiiredigini varsayar. Nitekim konumun iki tiirii, bizatihi cismin ilk ve ona 6zgii konumu
iken digeri ise cismin o ve baskasi i¢in mekandaki durumunu ifade eder.%%*

Farabi’den sonra Ibn Sin4, on kategoriden geriye kalanlardan biri olarak gordiigii
konumu ¢esitli isimlere sdylenen ortak bir isim olarak goriir ve ona herhangi bir bigimde
isaret edilen her seyde bulunan sey tanimini uygun goriir.®®> Konum niceligin tiirlerinde,
harekette, mekanda incelenir. Mekanda yer degistirme hareketi degisse bile konum
degismemektedir. Konum cismin parcalarina gore riikiida, secdede, oturmada, kalkmada
gibi durumlar1 veya elin, ayagin, basin ve diger azalarin viicutta yonlerinin sagda, solda,
altta, listte, onde, arkada gibi biitliniin icerisindeki ¢esitli yonlerde ifade edilmesi seklinde

tanimlanir.%%¢

“Pargalar1 ile pargalarmin yonleri arasinda vaki olan nispet nedeniyle
‘tamam’ ve ‘biitiin’ i¢in meydana gelen bir yapidir. Bu nispet, sadece onlarin parga
oluslar1 dikkate alindiginda birbirleriyle olan komsuluklarinda degil, dahas1 bununla
birlikte parca oluslar1 dikkate aliman konulmamis seylere kiyasla ya kusatan
mekanlar ya da kusatilan mekanhlar olarak birbirlerine muhalif olmalar
bakimindandir. Bu ihtilaflarin 6rnekleri, ayakta durma, oturma, sirt {istii yatma ve

yiiziikoyun yatma vb.dir” 87

Konumun, tamam ve biitiin igin ifade edilerek tanimlanmasi ile ayni nesnede
icerilen yonlere isaret eden sey oldugu anlasilir. Konum bazen sirt {istli yatma ve
yiiziikoyun yatma gibi zitliklar1 da bulundurur. ibn Sina, kiipiin yiizeylerinin birbirlerine

olan konumlarinin, kiipiin iistiin alta, altin {iste gelecek sekilde durumu degistirildiginde

684 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 40-41.

685 {bn Sina, Kategoriler: Mekiildt, 120.

636 Ton Sina, Danisndame-i Aldi: Alai Hikmet Kitabt, 166.
%87 {bn Sina, Kategoriler: Mekiildt, 224.
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parcalarin birbirleriyle uygunlugunun ayni kalacagim ifade eder. Bdoylece konumun
icinde bulundugu nesnede korundugu anlasilir. Ancak kenarlar1 benzer olan kiip yerine
kokleri tizerine dikili agag¢ ya da ayaklar lizerinde bir insan olsa, durum degistirildiginde
alt iist olmalari ile zit konum ortaya ¢ikardi. Ibn Sina’ya gore, bu hal sayisal olarak bir
farklilasma degil anlam ve doga bakimindan farklilasma icerir.%®® Ibn Sina, baz1 arazlarin
diger arazlar ile aciklandigini sdyleyerek, konumu, “Cismin parcalarmin birbirlerine

7689 seklinde tanimlarken, konum

nispetidir ve bu parcalardan her biri biitiiniin bir yeridir.
kategorisini mekan kategorisine bagvurarak aciklar.
Ibn Sina’dan sonra Gazzali, konumu cismin, ayakta durma, oturma, yatma ve
yiiziikoyun yatma gibi bir yer degistirme durumunda olmasi halinde, pargalarinin sapma,
paralellik, yonler ve yerin pargalari ile birbirine bir oran1 olacak sekilde olmast ile anlatir.
Konumlar arasindaki farklililk organlarin  birbirine oraninin  degismesinden
kaynaklanmaktadir. Ornegin, ayaktayken birbirine uzak olan azalar, uzanirken birbirine
bitisebilir. Kisinin uzanirken azalarimin konumu ile ayaga kalkinca azalarimin konumu
aynidir. Ancak yon ve konuma ek olarak, ayakta dururken bagin bacagin lizerinde olmasi
ve yatarken bdyle olmamasi farklidir. Insanin yiiriimesi ile yer degistirme hareketi
meydana gelir ve yer degisikligi olur ancak onun azalarmin birbirine olan konumu
degismez. Yani mekan degisse de konum degismez. Gazzali mekanin ayrimina benzer bir
bicimde konumu, cismin kendisine kiyasla pargalarinin oranina bizatihi konum ve cismin
baska bir seye nispetle konumuna izafi konum adini verir. Bir seyin bizatihi konumu varsa
izafl konumundan s6z edilir. Bizatihi konum, birinci ve o cisme has bir yer, kendisi ve

baskalari igin ikinci ve ortak bir yer olmak iizere ikiye ayrilir. Insanin bazen birinci ve

kendine has mekanina, bazen de kendisi ve bagkalari i¢in ikinci ve ortak mekanina, hatta

638 fbn Sina, Kategoriler: Mekildt, 224-225.
689 {bn Sina, Kategoriler: Mekilat, 81.
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aleme ve ufuklarina nispetle bir konumu olur. Ciinkii her insanin kutuplardan ve
ufuklardan da bir konumu vardir. Gokyliziiniin her parcasinin her durumda yeryiiziiniin
parcalarindan bir konumu vardir. Onun hareketi sadece konumdaki bir degisikliktir,
yerdeki degil.*° Nitekim diinyanin giinese konumu bellidir, diinyanin hareketi ile onun
giinese olan konumu degismez.

Tahsi ise konumu, biitiiniin pargalarinin birbirine nispeti/ nispetleri ile ayakta
durma, oturma, uzanma, yiiz iistli yatma gibi alemin yonlerine gore yonlendiren bir hey’et
olarak tanimlayarak onu iki agidan ele alir. Ilki, kiipiin, yiizeylerinin ters ¢evrilmesi
nedeniyle kendisi i¢in gerekli olan konumlar arasinda oldugu gibi sayi ile veya yuvarlak
icin, disindaki veya icindeki bir seye gére donme zamaninda gerekli olan konumlar
arasinda oldugu gibi; ikincisi ise tiliriine gore ayakta durma ve uzanma nedeniyle bir kisi
icin gerekli olan konumlardir. Tiir bakimindan olan konumda kisi ayakta iken de
uzanirken de durusu aynidir. Ancak parc¢alarinin yanlara orani farklidir. Tasi, kiyasin, dik
bir durus ve dik bir uzanma konumlar1 arasinda olduguna dikkat ¢ekecek sekilde,
dengesiz bir durustan bahsetmedigini ifade eder. Ayrica ayakta durmanin, yatmanin ziddi
olmasi gibi 6rneklerden anlasilacag lizere konum zitliklar1 kabul eder. Ttsi, uzanmada
daha giiclii ve kalkarken daha zayif olmak gibi siddet ve zayifligin da konum i¢in s6z
konusu oldugunu ifade eder. ¢!

Filozoflarin konum kategorisine dair tanimlamalarindan yola ¢ikarak konumu
ahlak ile iliskilendirmek miimkiin gériinmektedir. Nitekim beden ve nefs biitiinliigii olan
insanin bedeninden yola ¢ikarak onun nefsdni hallerine dair benzetmeler ile
degerlendirmeler yapilabilir. Organ nakli i¢in sag kolun, organ alinan insandaki hizasinin

diger insana gecisi ile konumu korunarak yine sag omuza eklenmesi ile mekan degisir

090 Gazzali, Mi yaru’I-Ilm, 486-489.
OV Tqsi, Esdsii’l-iktibds, 73.
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ancak konum korunur. Hastaliklarin tedavisinde de hayvanlar ile insanin parcalar
arasindaki uyum degerlendirilerek, se¢ilen hayvanin tedavi i¢in gereken pargasinin
insandaki konumu tespit edilir ve yeni mekana intikali gerceklesir. Bdylece konumun
parcalara uygunluk oldugu da anlasilir.

Insanin diinya hayatinin sonlanmas: ile ilk mekanini terk etmesi ve diger aleme
gecisi mekansal bir degisim olsa da insanin soyut anlamda konumunu degistirmez. Ciinkii
diinya, ahiretin tarlasi olarak diisiiniiliir. Is1dm filozoflar1 da diinyada iken yapilan seylerin
karsiliginin oldugunu hem ahlak hem ahiret ile ilgili konular1 incelerken sunmuslardir.
Bu sebeple insan, diinyadaki hallerinin onu diger alemde ayni konuma gétiireceginin
gercekligini fark etmelidir. Ahlakini haz verici seylerde arayip cismani arzularina boyun
egenler ile ahlakini erdemli fiillerde arayip nefsini yetkinlige adayanlarin ikinci
mekandaki konumlari ilk mekandaki konumlarina benzer olacaktir. Islam diisiincesinde
cehennemin ve cennetin mekan olarak ifade edilisi ile insanin diinyadaki konumunu
ahirete tastyacagi inanci da bunu gosterir. islim ahlak felsefesinde de insan bedeninin
geciciligin mekani olarak diisiiniilmesi ile insanin nefsinin o mekandaki konumunun
karsilastirilmasi ile insanin yetkinlesmesinden s6z edilir. Nitekim insan mekandaki yerini
yliksek olana tasidikca ahlaki giizellesecek ve konumu degisecektir. Yani ahlak

diisiincesinde ahlaki gelisim i¢in aslolan mekandaki konumdur.
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2. 3. 8. Sahip Olma (yewv- )

Eski Yunancada €khein (£xewv) kelimesi “sahip olmak, iyelik, belli bir halde
bulunmak™®®? anlamlarina gelir. Arapcada ise miilk (<) veya () kelimesi ile ifade
edilir.

Aristoteles, iyelik kategorisini dort anlamda ele alir. Bunlardan ilki, bir seyin
dogasina ve egilimine uygun olarak yonetimi ve sevki seklinde sahip olmadir. Insanlarin
kiyafetlerine sahip olmasi, yoneticilerin sehirlere ve insanin atese sahip olmasi, yonetme
ve sevk acisindandir. Ikincisi, igerisinde bir kapta bulunan gibi baska bir sey bulunan
seyin, bagka bir seyi icerisinde bulundurmasi anlaminda sahip olmadir. Tuncun heykel
formuna yani maddenin surete sahip olmasi ve bedenin hastalia sahip olmasi gibi
durumlar ikinci manadaki sahip olmadir. Ugiinciisii, kapsayan bigimde sahip olmadir.
Yani igerisinde bir kapta bulunur gibi olan seyin tamamimi kusatan bir sahiplik s6z
konusudur. Vazonun igerisindeki su, sehirdeki insanlar, gemideki tayfalar kapsanmustir.
Doérdiincii ise, bir seyin dogasina uygun bir bicimde hareketine ve eylemine engel
olunmas1 anlaminda bir sahip olmadir. Siitunlarin, tizerinde duran agirliklar1 tutmasi ile
dogasinda diisme 6zelligi olan seylerin siitun ile hareketlerinin tutulmasi da bu anlamda
bir sahip olmadir. Nitekim tutulma ortadan kalkarsa seyler dogalarina gore hareket
ederler.®

Genel olarak bulunmasi beklenen sey icin sahiplikten soz edilir, z1dd1 ise yoksun
olmaktir. Insanin géz tasimasi ile gérmeye sahip olmasi, gérme olmadigi zaman kor
olmas1 gibi dogal olan seye sahip olma veya yoksun olma durumlarimi ifade eden bir

kategoridir. Sahip olma, ayni nesne i¢in ve o nesne i¢inde sOylenir. Yani goz var ve géziin

692 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:

Paradigma Yayincilik, 2004), “€khein (£xewv)”, 92.
693 Aristoteles, Metafizik, 312-313 (V.23. 1023a 10-20).
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i¢inde gérme yoksa korliikten soz edilir.®** Dogas1 geregi sahip olunmayan sey, varligin
nitelik olarak sahip olmas1 gereken bir seye zamani gelince sahip olamamasi, bir seyin
cebren birinden alinmasi, yetersiz miktarlar, kolayca yapilamayan seyler i¢in yoksunluk
tabiri kullanilir. Ancak bir seyin az da olsa bulunmasi onun mutlak anlamda yoklugu
olmadigi i¢in yoksunluk degildir. Birinin dogustan iki ayaginin olmayis1 yoksunluk iken,
tek ayaga sahip olmasi yoksun olma halidir. Yani bir seyin var olmasi ile yoksunlugu
arasinda da araci bir durum vardir. Ahlaki olarak insanlar iyi-koétii, adil-haksiz gibi iki
zit durumla nitelemenin disinda da durumlar vardir. Insanin iyi fiillerinin azlig1 onda
iyinin yoksunlugunu gostermez. Nitekim kisi fiillerini iyiden yone ¢evirirse daha iyi olur.

“Yoksun olmak ve iye olmak ile yoksunluk ve iyelik ayni sey degil. Gorme

iyelik, korliik yoksunluk; ama gormeye iye olmakla gérme degil, kor olmakla korliik

degil. Nitekim korliik yoksunluk ama, kor olmak yoksunluk degil, yoksun olmak.

Ayrica korliikkle kor olmak aymi sey olsaydi, her ikisi de ayn1 nesneye yliklenirdi,

oysa insana kor denir ama, insana korliik denmez®%°

Aristoteles’in insanin gérmeye sahip olmasini gorme olarak degerlendirmemesi
onun sahip olma ile nitelik kategorilerini ayirdigini gosterir. Bir insan gorebilir, gormeye
sahip oldugu sdylenir. Ancak gérmenin dogustan bir nitelik olarak insanda taginmasi ile
onun gorme niteliginden bahsedilir. Dogustan gdéren ve biyonik goz ile goren iki insan
ornegi ile bu durum izah edilebilir. Biyonik gozlii olan gdzden yoksun oldugu i¢in kalici
bir korliik hali icerisinde iken ona biyonik bir goz takilmasi ile gormeye baglamasi onun
gérmeye sahip oldugunu ancak gérme niteligini tasimadigini gosterdigi i¢in Aristoteles
gérmeye sahip olmakla gérme niteligini ayri tutar. Bu durumun bir benzeri olarak, zengin

birinin paralarinin ve altinlarinin insanin cebinde taginmasi ile onun zengin olmadigini,

94 Aristoteles, Kategoriler, 71 (12a 25-35).
95 Aristoteles, Kategoriler, 71-72 (12a 35-12b 1).
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paralara ve altinlara sahip oldugu ancak bunlarin cepte tasinmasi ile ger¢ekten onlarin
zenginlik sifati ile taginmamasinin zenginlik olarak nitelenemeyecegi 6rnegi ile izahi da
miimkiindiir. Islam ahlakinda da bir kisinin mala sahip olmas1 i¢in onun gergekten bir
kazanim olarak kendi elinin emegi ile edinilmesi esas alinarak, calma veya haksiz kazang
ile gercek kazang arasinda ayrim yapildigi bu kategoride aciklanabilir. Kiiciik yasta yetim
kalan kisinin paralarinin ona bakan tarafindan tutularak, yetimin paralarin1 yonetecek bir
zaman dilimine ulagtiginda ona iletilmesi de paraya sahip olunma ile paranin gergek
sahibinin ayrimin1 gosterir. Bu sebeple paraya sahip olanin onun emanetgisi oldugu ve
sahip oldugu i¢in para ile tasarruf etme hakki bulunmadigi izah edilerek aksi ahlaksizlik
ve itaatsizlik olarak degerlendirilir.

Aristoteles, gorme yokluguna gérmenin korliigii denilmeyip korliik denildigini
ifade eder. Onun iyelik ile yoksun olmanin birbirine goreli olarak tam devrik olmadigini
acikladigi anlasilir. Korliikk goreli kategorisinde degerlendirilmedigi i¢in gdérmeye,
korliigiin gérmesi denilmez. Ayrica Aristoteles sahip olma ile yoksunlugun karsilikl
doniistimlerini olanaksiz goriir. Gormeye sahip olanin kor olma durumundan s6z
edilebilirken, yoksunluktan iyelige doniismeyi imkansiz goriir. Ona goére sa¢t olmayan
sacli olana doniisemez, koriin yeniden gérmesi miimkiin degildir. Aristoteles orta terimi
bulunanlarda karsilikli donlisimii miimkiin goriir. Ancak karsilikli doniisiim ig¢in
nesnenin, atesin sicak olmasi gibi dogal bir durum igermemesi sartini kosar. Buna gore
erdemli-erdemsiz olusun karsilikli doniisiimii miimkiindiir.®®® Bu 6rneklerin sag ekimi ile
saclt olunmasi, biyonik goz ile goriinmesi konusunda da degerlendirilmesi ancak kalici
bir nitelik olmas1 bakimindan incelenebilir.

Kindi’nin, hikmet, cesaret ve iffet i¢in “Nefse sahip olan [bedeni] kusatan,

nefisten kaynaklanan fonksiyonlardir. Adalet de nefse sahip olan [bedeni] kusatan seyde

9 Aristoteles, Kategoriler, 73-79 (12b 1-13a 35).
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gerceklesmektedir.”®7 ifadeleri ile sahip olmanin nefsin bedende kusatilmasi ile
anlatildig1 goriiliir.

Farabi ise iyelik kategorisini onun i¢in anlamina gelen lehii ile ifade eder. Iyeligi,
“kesigen, kendisini kusatanin intikaliyle intikal ettiginde, cismin, yiizeyiyle ya da bir

pargasiyla kesisen cisme nispetidir.”*8

seklinde tanimlayarak etekli olma, ayakkabili
olma gibi iradi; hayvanin cilde, agacin kabuga sahip olmasi gibi dogal iyelik drneklerini
verir. Farabi, Aristoteles’ten farkli olarak mekanda bulunan cisimleri igerisinde seyin
intikali ile intikal etmedigi i¢in sahip olma kategorisinde degerlendirmez. Su tulumundaki
su nerede olduklarina isaret etmeleri nedeniyle mekan kategorisine dahil edilirken iyelik
kategorisinde 6rneklendirilmez.5%°

Farabi’den sonra ibn Sina, sahip olma kategorisini, kategoriler siralamasina uygun
yerlestirmistir ancak onun tiirleri oldugunu kabul etmemekle birlikte bu kategorideki
tiirlerin, ortak bir isim ve benzerlikten dolay1 sdylendigini diisiiniir. O, biitiine ya da
baskalarina kiyasla sahip olmayi, silahlanmak, giyinmek, siislenmek ve gomlek giymek
gibi bir kismini tikel ve tiimel; bir kismini kedinin tiiylinde oldugu gibi zati; bir kismini
insanin gémleginde oldugu gibi arizi olarak ele alir.”® Sahiplik konusunun kendisi igin

netlesmedigini ifade ederek yalnizca “bir seyin bir seye ait olmasi™’°!

olarak tanimlamay1
uygun bulur.

Gazzali, iyeligi, clidde olarak da ifade eder. Ayakkabili, silahli ve giysili olma gibi

tatbik edildigi seyin hareketiyle hareket ediyorsa, iyeligin pargalarinin tamamina veya bir

6097 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 187.

98 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 41.

99 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 41-42.

790 fbn Sina, Kategoriler: Mekilat, 226.

701 fbn Sina, Ddnisname-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, 166.
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kismina tatbik edilen cismin, cisme orani olmasi disinda bir anlami yoktur. Iyelik, bir
hayvanin derisi ve bir kaplumbaganin kabugu gibi dogal ve bir insanin gémlegi gibi iradi
olmak tizere ayrilir. Ancak kaptaki su bu tlirden degildir, ¢linkii su hareket ettiginde kap
hareket etmez, tam tersi oldugu i¢in bu 6rnek iyelik kategorisine dahil olmaz, mekan
kategorisinde incelenir.”%?

Tasi ise sahip olma kategorisinin, lehi, clidde ve miilk olarak isimlendirildigini
ifade eder. ilk filozoflarin bu kategori ile insanin bilgi, cesaret, saglk, giizellik, para,
cocuk, yer gibi bir seylere sahip olmayi; sonraki filozoflarin ise giyinme, zirhlanma,
sarinma, siislenme, ayakkabi1 giyme gibi kendisiyle birlikte hareket eden bitisik, kusatici
veya kapsayicit bir cisme nispetinden dolayr cisimde meydana gelen bir hey’eti
kastettiklerini ilave eder. Sahipligin bir kism1 hayvanin postu i¢inde olmasi gibi zati, bir
kismu1 ise insanin elbise i¢inde olmasi gibi arizi olarak ele alinirken bir kismi da insanin
elbise giymesi gibi tiimel, kiirk giymesi gibi tikeldir. 7%

Sahip olma ile mekan kategorisinin benzerliginden s6z edilir. ikisini ayirmak icin
sahip olmanin, kusatan seyin onunla taginmasi veya intikal etmesi iizerine oldugu
bilinmelidir. Sahip olma, bir seyin sahip oldugu bir sey ile nitelenmesi durumunu da izah
eder. Miilk olarak da isimlendirilen bu kategoride kusatma ve intikal vardir. Yani onun
iizerinde ve onunla olmas1 gerekir. Insanin cebinde gozliik tasimasi ona intikal etmistir
ancak onu kusatmamigstir. Cilinkii gozliigiin yeri cep degildir. Dolayisiyla bu kategori ait
olunan yer ile de baglantili olarak degerlendirilmelidir. Kisinin gozliiklii olmasinin sahip
olma kategorisinde degerlendirilmesi i¢in onun g6z iizerinde olmas1 gerekir.

Aristoteles’in sahip olma kategorisine dair tanimindaki gibi siitunlar nasil

iizerinde bulunan seyi tutarsa insanin da bedeni diinyada onun i¢in ayni durumdadir.

792 Gazzali, Mi yaru’I-Ilm, 488-489.
703 TOs1, Esdsii’'l-iktibds, 74.
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Beden insanin nefsini tasir ve onunla kusatilir ve intikal eder. Nefsin cevher olusu ile
sonsuz aleme doniik dogal meyli onun tabiatidir. Bedenin tutma halinin 6liim ile ortadan
kalkmasi ile nefs dogas1 geregi hareket eder. Bu sebeple insanlar dldiikleri zaman intikal
etme fiiliyle nitelenirler. Ancak diinyada iken nefsin beden ile iligkisi sahip olunma iken,
oliimle mekansal bir degisim ifade edilir. Oliim ile bedenlerin ¢iiriimesi artik nefsani bir
intikalin gerceklestigini kanitlar. Bu anlamda nefs beden iliskisi de bir ¢esit sahip
olunmadir. Ancak nefs ne zaman yetkinlesir ise o zaman bedenin onu tutmasini haz ve

elemlere cekmesini istemez.

2. 3. 9. EtKi (mogiv-J=il)

Eski Yunancada poiein (moweiv) “yapmak, etmek, eylemek, etkilemek, etki,
etkinlik7%* gibi anlamlara gelen kelime etki kategorisine mukabil kullanilir. Arapgada ise
fiil (J=)) ile ifade edilir. “O ne yapar?” sorusunun cevabi olan bu kategori, tesir eden bir
seyin baska bir seyde degisiklik meydan getirme durumunu ifade eden kategoridir.

Ahlaki fiiller, yalnizca ideal olanin begenilmesi ya da begenilmemesi esaslari
iizerine kurulmus se¢me fiili ile tamamlanamaz. Bir ideali benimsemek ve o idealin kisi
tarafindan zorunlu olarak se¢imini degil o ideale gore hareket etmek ve bunu kabul
ettirecek giicte etkinlikte bulunmak ile miimkiin olur. Yani ahlaklilik i¢in yalnizca tercih
ve zorunluluk degil, insanin o seye gii¢ yetirebilmesi de beklenir.’% Boylece etki

kategorisinin ahlakin gerceklesmesinde onun tercihlerinin vasiflarindaki yeri anlagilmis

794 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:

Paradigma Yayincilik, 2004), “poiein (woieiv)”, 307.
705 Ulken, Ahldk, 25.

321



olur. Eger ahlak varsa fiil de vardir ve ikisi birbirini destekler mahiyettedir. Nitekim
Aristoteles fiillerin bir amag¢ olmayip kendilerinin bir amagla birlikte bulunduklarini
sOyleyerek, fiil ile amag arasindaki bagi aciklamaktadir. Bir seyin herhangi bir amag
tasimazken gerceklestirdigi aksiyonun, tam miikemmel bir fiile gore eksik bir fiil
oldugunu, bu sebeple hareket olarak isimlendirilmesinin dogru olacagini; ancak bir amag
tagiyan hareketin fiil olarak nitelendirilebilecegini ifade eder. 7 Aristoteles’in fiilde
ama¢ aramasinin nedeni, fiilin bir faille birlikte bulundugu zaman anlamli olacag:
diistincesidir. Bir kitabin bilgisayar tarafindan seslendirilmesi ile okuyucunun kitabi
anlamak icin seslendirmesi arasinda fark vardir. Iki durum da seslendirmek fiilini igerir.
Ancak amag iceren fiil, bir insanin kitab1 anlamak igin seslendirmesidir. Yolda duran bir
tasin riizgar tarafindan siiriiklenmesi ile tasin bir insan tarafindan bagkalarina zarar
vermemesi i¢in hareket ettirilmesi arasindaki fark hem fiilin, hareketten farkini hem de
ahlakin bir gaye tasidigini ifade etmektedir. Bir seyin ayni fail tarafindan yapilmasi
durumunda da fiilin bir amag i¢in yapilmasinin 6nemi anlasilmis olur.

Kindi ise fiili iki kisma ayirarak Yaraticinin yaratmasim ilk gercek fiil olarak
tanimlar. Diger fiilleri ise bu fiile nispetle mecaz olarak siniflandirir. Gergek etkin,
yaptiklarini hi¢ tesir altinda kalmadan yapandir; her seyin dayandigi ilke oldugu igin
biitiin edilginlerin de ilk sebebi Yaraticidir. Kindi, gergek etkinin disindaki her fiili
mecazi olarak adlandirir. Yani gergek etkine kiyasla mecazi etkinler edilgin konumunda
nitelendirilir. Etkin olan, edilgin olana tesir ederek onu etkin kilar. Boylece etkinin tesiri
son edilgine kadar ulasir. Fiil, etkinin etkisinin son bulmasi ile durur. Okuyanin

okumasini durdurmasi ile okumak fiili durur. Bir de fiil dursa dahi etkisinin edilgi olarak

706 Aristoteles, Metafizik, 445-446 (IX.5. 1048b 20-35).
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kaldig1 fiiller vardir. Bina yapmak, nakis yapmak gibi seyler etkilenme eserleridir.”"’

708 amel olarak

Kindi, “etkin olanin (fa‘i/) hareketi sona erdikten sonra eserinin kalmasini
tanimlar.

Kindi’den sonra Farabi etkinlik kategorisini, “etki edenin (yapanin) sahip oldugu
nispetler iizere, kesintisiz olarak etkilenime ugrayan seyde, bu sey etkilenime ugradigi

siirece ortaya ¢ikan parcalara intikal etmesidir.”’%

seklinde tanimlar. Yani yapmak, failin,
etki ettigi cisimde, etki ettigi siirece sahip oldugu oranlarda temas halinde hareket
etmesidir. Edilginlikte etkiye maruz kalma seklinde bir pasiflik s6z konusu iken, etkinlik
kategorisinde etkiye maruz birakma seklinde aktif olma hali vardir. Failin meydana gelen
her kisma olan orani, onun diger kisma olan oranindan farklidir. Ciinkii o, bu kisimlarin
her birinin etkilenme nedenidir. Fail, tesir ettigi nesnede tedricen meydana gelen tek tek
kisimlara oran iizere intikal eder. Ornegin sogutanin, soguyan1 soguttugu sirada, soguyan
da meydana gelen soguklugun tek tek kisimlarina orani boyledir. Sogumanin bir sogukluk
kismindan digerine kesintiye ugramadan gegmesi gibi, sogutan da soguklugun ilk kismina
oranindan ikinci kismina oranina gegis yapar. Boylece sogutan kesintiye ugramadan bir
orandan diger bir orana gecer ve onun soguklugun kisimlarina olan oranlari tizerindeki
seyrinin kesintiye ugramasi, soguyanin soguklugun kisimlar1 iizerindeki seyrinin
kesintiye ugramasi ile sz konusu olur. Yapmak, yapanin, iizerine dogru hareket
edildiginde lizerine hareket edilen seyde meydana gelen kisim kisim ve parc¢a parga, sahip

oldugu oranlarda baglantili olarak hareket etmesidir. 71°

707 Kindi, “Gergek ve Mecazi Etkin Uzerine”, cev. Mahmut Kaya, Kindi Felsefi
Risaleler (Istanbul: Klasik Yaynlari, 2014), 190-191.

708 Kindi, “Tarifler Uzerine”, 189.

799 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 43.

710 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 43-44.
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Ibn Sina etkiyi, “bir seyin kestigi zaman kesmesi ve yaktig1 zaman yakmasi gibi

711

bir sey”’"" olarak tanimlar.

“Ahlak, kendisine uyma ve uymama hususunda akli cezbeden bir
tutum ve davranistir. Nefis ile beden arasindaki iliski etki ve edilgiyi
gerektirir. Bedene ait glicler baz1 seyleri gerektirirken, nefis akil giicii
sayesinde bir¢ok konuda ona zit seyleri yapmay1 gerektirir. Bazen nefis
bedene baskin gelerek onu kontrol eder, bazen de bedenin baskisinda kalarak
onun istedigi dogrultuda hareket eder. Eger nefis siirekli olarak bedene boyun
egecek olursa onda bedenin isteklerine kolayca itaat eden bir olusum ortaya
cikar ki, onceden nefse giic gelmeyen engeller giic gelmeye baslar ve artik
nefis hareketlerini kontrol edemez hale gelir. Fakat nefis bedeni siirekli
kontrol edecek olursa o zaman nefiste dyle yiice bir duygu ortaya ¢ikar ki,
onceden bedeninden ayrilmasi kendisine gii¢ gelirken artik kolay gelmeye
baglar. Bedenin isteklerine boyun egme durumu asir1 uclarla ilgili fiillerde
gerceklesir. Nefisteki ylice duygu ise asiriliktan uzak orta davranista meydana
gelir. Nefsin mutlulugu kendinde gergeklesen yetkinliktedir ki, bu da onun
bilgin ve akilli olmastyla ilgilidir. Bedenle olan iliskide nefsin mutlulugu ise

yiice duygunun baskin gelmesiyle gergeklesir.””!?

Ibn Sina’da etki kategorisi ile ahlak arasinda bir iliski oldugu Risdle fi ‘Ilmi’l-
Ahldk eserindeki pasajdan anlagilmaktadir. Etki, fiil halini temsil eden onlu yiiklem
smifindan biri olarak dogrudan insanin varlik gayesine hizmet etmesi i¢in gereken

hareketi ifade etmektedir. Hareketin insan nefsinde aligkanlik yoluyla kazaniminin fiiller

711 {bn Sina, Dédnisname-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, 166.
712 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale Fi ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 51.
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ile desteklenmesi ve kolaylikla yapilabilmesinin yolunun ahlak olarak tanimlanmasi da
etki kategorisinin ahlak alaninda hem kisinin kendini diizeltmesi hem de ¢evresine dair
iyi bir tesirini igermektedir. Ayrica kisinin yetkinlesmesi ile fiil halinde olus arasinda
kurulan bag, etki kategorisinin ahlak alaninda olumlu fiiller i¢in kullanildigina da isaret
etmektedir. Nitekim Aristoteles edilgi kategorisini pdthos ile maruz kalmak anlaminda
ozellikle zararl degisimler ve tahripler i¢in kullanmaktadir.

Ibn Sina’dan sonra Gazzali etki kategorisini cevherin, kendisinden baska bir seyde
var olan, kendi basina olmayan ancak 1sitma, sogutma ve kesme gibi yenilenmeye devam
eden bir seye atfedilmesi olarak tanimlar. Etki edilen seyde bulunan soguk, sicak, buz,
ates ve keskin cisimlerin, bunlarin varlikta sebep olduklarina inananlara gore, sebeplerine
bir nispeti vardir. Sebep yoOniinden bu nispet, wsitir ve sogutur denildiginde etki
etmektedir/fiil seklinde ifade edilir. Isiziyorun anlami sicak, sogutuyorun anlami ise
soguktur. Bu sekilde ifade edilen, bu nispettir.”!3

Tasi ise etki kategorisini “etki aninda etkili olmas1 anlaminda fiili gerceklestiren

bir hey’et”7!4

olarak tanimlar. Kesmek, yakmak gibi seyler etkidir. Thsi, konuda failin
kendisinden dolay1 gergeklesen hal degisiminin bir itibari, etki edene/faile gore bagka bir
itibar1 ve edilgine/miinfaile gore de baska bir itibar1 oldugunu ifade eder. Yenilenme ve
kesilme bakimindan kendi basina sahip olunan itibara hareket denilirken, failin o halin
yaraticist olmasi1 bakimindan faille ilgili olarak sahip oldugu itibara etki ad1 verilir. TGs,
yalniz bir defada mahsus olan yenilenme ve kesilmenin higbirini hareket olarak
isimlendirmez. Ayrica etki, harekete bagli olarak ele alininca harekete gegirme olarak

isimlendirilir.”!?

13 Gazzali, Mi yaru’I-Ilm, 490-491.
"4 T0s1, Esdsii’'l-iktibds, 74.
"5 Tas1, Esdsii’'l-iktibds, 74-75.
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2. 3. 10. Edilgi (maoygwy -J=&)

Eski Yunancada edilgi kategorisi i¢in paskhein (wéoyew) kelimesi kullanilir. Bu
kelime “maruz kalmak veya birakilmak, ugramak, etkilenmek, edilgin halde olmak,

duygulanmak, tutku”’!¢

gibi anlamlara gelir. Edilgi kelimesinin tiiredigi fiil pascho
(maoyw) “bir sey hissetmek, su ya da bu duyguya kapilmak; istirap, act ¢ekmek;
katlanmak, dayanmak, sabretmek, tahammiil etmek; herhangi bir durumda bulunmak™’!’
gibi anlamlarda kullanilir. Edilginliin (paskhein) form almis hali pathos, edilgi
kategorisi ile incelenmekte ve genel olarak Aristoteles tarafindan varligin tozsel
degisimini ve Ozellikle de bir 6geden baska bir dgeye gecisi ifade etmektedir. Edilgi
kategorisi eger insanin bedenine dair ise etkilenim ve nefsine yonelik ise duygulanim
olarak ifade edilir.”'®

Eski Yunancada pathos (mdBoc) “insanin icinde bulundugu cesitli duygu

durumlari, zevk, ask, acima; (kotii anlamda) {iziintii, 1stirap, act; 6fke, nefret, kin; olay,

716 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sozliigii (Istanbul:
Paradigma Yayincilik, 2004), “paskhein (ndoyswv)”, 279.

V7 Giiler Celgin, Eski Yunanca-Tiirkge Sozliik (Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, 2011),
“péscho (ndoyw)”, 509-510.

718 Etkilenim ve duygulanim ayrimina dair incelemelerin Aristoteles 6ncesinde de
var oldugu, Platon’un hem ruha hem bedene dair degisimden soz ettigi pasajlarindan
anlasilir. bk. Platon, Timaios, 53 (43), 60-62 (49-50); Aristoteles, Nikomakhos’a Etik,
2014, 46-47 (1105b).
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?719 oibi anlamlara gelir. Edilgi kategorisine tekabiil

hadise; deneyim, tecriibe; felaket
eden duygulanim ve etkilenim kelimeleriyle de ifade edilir. Ayni zamanda Aristoteles,
onceki filozoflarin Ongordiigii bi¢imde beden veya cismin ugradigi seylere mukabil
pathos kullanimini sistemli bir sekilde agiklar. Nitekim kuvvenin etki ve edilgi seklinde
ifade edilisinin kategorilere uygulanmasini igeren pathos icin niteliksel degisim
tanimlamasi yapilir.”?* Arapgada ise infial(J=&¥)) olarak ifade edilen kavram “etki
sebebiyle veya etki olmadan baskasindan etkilenen igin ortaya ¢ikan durumdur.””?!
seklinde tanimlanir. Ayrica kelimenin Arapgada kesilmek anlaminda kullaniminin,
Aristoteles’in  edilgi  kategorisini olumsuz durumlar i¢in kullandigi anlama
benzemektedir.

Duygulanim olarak da isimlendirilen edilgi kategorisi Aristoteles tarafindan
“kendisinden dolay1 bir varhigin degisebilecegi, bagkalasabilecegi bir nitelik™7?? olarak
tanimlanir. Beyazin, siyahimn, acinin, tatlinin, agirhgin ve hafifligin ve bu tiirde diger
belirlenimler vasitastyla degisimin gerceklestigi niteliktir. Bu niteliklerin fiil hallerinin
degisimi ile baskalasimlar; ozellikle de elem verici tahripler ile zararli degisim ve

hareketler; biiyiik talihsizlikler ve biiylik afetler de duygulanim olarak ifade edilir.”?®

Edilginlik bir seyin az ya da ¢ok 1sitilmisg olmasi, haz verici ya da ac1 verici olmasi gibi

719 Giiler Celgin, Eski Yunanca-Tiirkge Sozliik (Istanbul: Kabalc1 Yaymevi, 2011),
“pathos (mébog)”, 482.

720 Peters, “paskhein (mdoyewv)”, 280-285.

72 Ali Tbn Muhammed es-Seyyid es-Serif Ciircani, Kitdabii't-Ta ‘rifat (Tarifat):
Arapga-Tiirkce Terimler Sozliigii (Istanbul: Bahar Yaymlari, 1997), “infidll ve en
yenfaile”, 30.

722 Aristoteles, Metafizik, 310 (V.21. 1022b 15).

23 Aristoteles, Metafizik, 310-311 (V.21. 1022b 15).
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karsitlar1 da kabul eder.”?* Boylece etkilenimin azlik-¢okluk-biiyiikliik-kiigiikliik gibi
zitlari iceren niteliksel, niceliksel degisimler oldugu anlagilir.

Madde olus ve bozulusu kabul eden bir tasiyicidir. Ancak baskalagimda hal,
olusan ve bozulanda ayni1 kalir. Nitekim kiiltiirlii bir insanin kiiltiirsiiz biri haline gelmesi
ayni1 insanin baska bir hale ge¢isini ifade ederken insanda etkilenim, olus bozulus gibi bir
sey ile degil bagkalagim ile gergeklesir.”?® Etkilenimlerin insanin yapisal degil de halin
degisimini ifade etmesi, ahlakin degisebilir olusunu ve insanin erdemsiz fiillerini
azaltmasi, erdemli fiillerini artirmasi ile onda erdemli bir halin veya tersi ile erdemsiz bir
halin meydana gelebilecegini gosterir.

Kindi etki ile acikladig edilginligi, bir etkenin tesirinde kalan olarak tanimlar.
Kindi, gercek etkin olarak Yaraticinin asla etkilenmeyen olusundan hareketle onun
disindaki her seyin etkinligini O’na nispetle edilginlik olarak niteleyerek, tiim fiilleri
Yaraticinin giiciine dayandirarak aciklamaya calisir. Etki ve edilgi ayn1 zamanda sudur
teorisini ¢agristirmaktadir. Etkin olan, kuvve halinde edilgin olana etki ederek onu etkin
kilar, sonra digeri derken bu durum son edilgine kadar devam eder. Kind1, mecézi etkini
ise edilginligin yakin sebebi olarak nitelendirir.”2°

Farabi ise edilginlik kategorisini “cevherin bir seyden baska bir seye doniismesi,
bir seyden baska bir seye degismesidir; bu, iki sey arasinda kesintisiz seyretmeye devam

ettigi miiddetce ona, ‘etkileniyor’ denir.””?’

ifadeleri ile agiklar. Cismin beyaz iken siyah
olarak renk degistirmesi, sicak iken soguk hale ge¢mesi gibi tesir sonucunda cisimde

meydana gelen degisimleri igerir. Etkilenendeki sey ondan tedricen ayrilirken, tesir

724 Aristoteles, Kategoriler-Onermeler, 47.

725 Aristoteles, Olus ve Bozulus, 33 (319b 5).

726 Kindi, “Gergek ve Mecazi Etkin Uzerine”, 190-191.
27 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 42.
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durana kadar etki onda tedricen olusmaya baslar ve kisim kisim o seyde tesir ortaya ¢ikar.
Insanin giines ile 1s1nmas1 sirasinda sogukluk ondan tedricen ayrilirken yerini tedricen
sicaklik alir ve insan 1sminca sogukluk ondan tamamen ayrilmis olur. Etkilenme durana
kadar ayrilan ve meydana gelen pargalarin nicelikleri tespit edilemezken etkilenme hali
bittikten sonra olusan degisimler 6l¢iilebilir. Farabi, edilginlik kategorisinin degisim ve
hareket ile iliskili oldugunu ifade eder. Olus, bozulus, biiyiime, azalma, hal degisimi ve
nakledilme edilginlige dair hareket tiirleridir. Cisim yokken tedricen cismin meydana
gelisi evin, geminin yapimi ile olusumdur. Bir seyin her bolgesinde daha az olanin daha
cok olana degismesi ile biiyiime; tersi yonde degisimi ile azalmanin meydana gelmesi
niceliksel degisimdir. Soguktan sicak hale, beyazdan siyaha hale gecis ile hal degisimi
gerceklesir, bu nitelikce bir degisimdir. Nakil ise kuzeyden giineye, soldan saga,
yukaridan asagiya bir degisim ile mekansal degisimi ifade eder. Etkilenim tiirleri zitlik
barindirir: olus, bozulusun ziddi; azalma, biiyiimenin ziddi; sicaklik soguklugun
z1ddidir.”8

Farabi’den sonra Ibn Sina edilgiyi, “bir seyin kesildigi zaman kesilmesi ve yandig

”7129 olarak tanmimlar. ibn Sinad edilgiden, kuvvenin

zaman yanmasl gibi bir sey
anlamlarindan s6z ederken degisimin ilkesi olarak bahseder. Bahsedilen kuvve bilfiile
karsilik gelen bir kuvve degildir. Ancak edilginlik cogunlukla bilfiil olmadig1 zaman var
olabilen kuvve olarak nitelenir. Edilginlik, suyun i¢ine girdigi kabin seklini almas1 gibi
tek bir sey cihetinde sinirl bir kuvve olabilir ve bu durumda degisimi korumaya yonelik

bir muhafaza kuvvesi onda mevcut bulunmaz. Mum ise hem yanma hem sénme ile 1s1y1

ve sogumayi igeren kuvveyi barindirir. Yani iki zitta gore edilginlikten soz edilebilir.

728 Farabi, Kategoriler ve Retorik, 42-43.
729 {bn Sina, Ddnisname-i Aldi: Alai Hikmet Kitabi, 166.
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Edilginlik, bilfiil olunmadigi zaman var olan bir kategoridir.”® ibn Sind’nin edilgi
kategorisini ele alis1 psikolojik ve epistemolojik kurgusunu devam ettirir yonde kuvve ile
iligkili olarak incelenmektedir. Insanin ahlaki olarak pasif kaldig1 halleri ifade eden ve
onun yazma eylemini kuvve olarak tagimasina ragmen bilfiil olarak etkin kullanmadig:

halleri ifade eden 6rnegini akla getirir.

“Bir bagka ifadeyle, insanin mutlulugu (saadeti), nefsin ancak hayir ameli
islemesiyle, kendisini 1slah etmesiyle miimkiindiir. Bu da nefse iki zit huy arasinda
dengede olma melekesinin kazandirilmasiyladir. Bdylece anlagilmaktadir ki;
hayvani kuvveler sindirilip boyunduruk altina alinmali, natik kuvveler ise
etkilenmeye ve daha tstiin bir konum alip etkilemeye (hey’etii intial ve’l-isti’la)
hazir hale getirilmeleri gerekir. Hayvani kuvve giiclenir ve baskin bir hal (isti’lai
meleke) arz etmeye baslarsa, nefsi natikada zayiflama (iz’ani hey’et) ve ona (bedene)
ram olma (infi’ali te’sir) durumu ortaya ¢ikar ki bu 6zellik; nefs-i natikada koklesir

ve onu (nefsi natikay1) beden lehine giiclii bir iliski akisina gotiiriir.”73!

Ibn Sina’nm etki ve edilgi kategorisini ahlak ilmi ile iliskilendirerek; insanin nefs
ve beden cihetinde karsilikli etkilesimini, aktif veya pasif olma ile bu kategorilerde ifade
ettigi goriiliir. Herhangi bir cisim i¢in arizi veya zaruri bir etki olusmadik¢a o seyde
degisim, baskalasim, olus, bozulus ger¢ceklesmez. Bu durumda insanin bir etkiye maruz
kalmas1 ve bunun kalict olmasi diginda ahlakinin giizel iken ¢irkinlesmesinden, ¢irkin
iken giizellesmesinden bahsedilemez. Nitekim herhangi bir etkilenim ile insanin huyunun
kalic1 olmas1 ve degismemesi gibi bir durum kabul edilmek zorunda kalirsa insanin

iradesinden de soz edilemez.

730 [bn Sina, En-Necat: Felsefenin Temel Konulari, 193-194.
731 Deniz, “Ibn Sina’nin Ahlaka Ait Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-ism)”, 235.
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Gazzali ise edilgiyi “degisen cevherin degistiren sebebe”’*?

nispeti olarak
tanimlar. Filozoflara gore her 1siman ve soguyan kendi yapisinin zorunlulugu geregi bir
1isitan ve sogutandan dolay1 boyledir, degisen mahiyetin degisen sebebe nispet edilmesi
edilgidir. Nitekim edilgi etkiden kaynaklanir. Soguk maddenin atesin etkisi ile mahiyeti
degismeye baglar ve 1sinir. Bu 1sinmanin faili olarak sebebe nispet edilir. Edilgi degisim
ve baskalasim igerir. Yashlikta sacin siyahtan beyaza donligmesi ve suyun yapisinin
soguktan sicaga doniismesi gibi bir yonden digerine olabilir. Su 1sitilinca sogukluk ondan
tedricen uzaklasir ve 1sinma kesintiye ugrayana kadar her seferinde tedricen 1s1 olusur.
Boylece su bir dnceki ve bir sonraki hali ile farklilik arz eder. Bu nedenle suyun 1sinma
aninda sabit bir durumu yoktur. Gazzali’ye gore etkilenim bir etki ile degisim ve
bagkalasim oldugu igin bunlarin tiirleri edilginin de tiirleridir. 733

Gazzali’den sonra Tus1 edilgi kategorisini, “etki aninda etkilenen anlaminda fiili
kabul eden bir hey’et”’** seklinde tanimlar. Kesilmek ve yakilmak gibi seyler edilgidir.
Tasi, konuda failin kendisinden dolay1 gergeklesen hal degisiminin edilgine/miinfaile
gore de bir itibar1 oldugunu ifade eder. Yenilenme ve kesilme bakimindan kendi basina
sahip olunan itibara hareket denilirken, etkilenenle ilgili olarak bu durumu kabul etmesi
anlaminda sahip oldugu itibara edilgi ad1 verilir. Ayrica edilgi, harekete bagli olarak ele
alininca hareketlenme olarak isimlendirilir. Edilgi, sicakligin etkisiyle 1sinmak ve siyahin

etkisiyle kararmak gibi etki edenin etkilenen cisme yonelimi ile gergeklesen seyin

etkilenen tarafindan o hey’eti kabuliiniin ismidir. 73

732 Gazzali, Mi yaru'I-Ilm, 490.

733 Gazzali, Mi yaru’I-Iim, 490-491.
34 Tasl, Esasti’'l-iktibas, 74.

735 Tasi, Esdsii 'l-iktibds, 74-75.
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Tasi, etki ve edilgi kategorilerini hareket ile baglantili olarak inceler. Buna gore
dort gesit hareket vardir. i1k hareket seyrelme-yogunlagma, biiyiime-solma, sismanlama-
zayiflama gibi niceliksel harekettir. ikincisi, 1sitma-sogutma, kararma-aklagsma gibi
doniisiimleri igeren niteliksel harekettir. Ugiinciisii, bir yerden baska bir yere gegisi iceren
mekansal harekettir. Dordiinciisii yuvarlak bir cismin bir merkez etrafinda hareket etmesi
gibi dénmeyi igeren konuma bagli harekettir.”3¢

Etki ve edilgi, kategoriler arasindaki iki ayr1 arazdir. Ancak filozoflarin etki eden
ve etkilenenin birbiri ile iligkisi baglaminda iki kategoriyi bir arada inceledikleri goriiliir.
Etkilenim kategorisini eudaimonist¢i ahlakin temel kavrami olan erdemi agiklamak i¢in
kullanan filozof Aristoteles’tir. Aristoteles’e gore ruh, huy, etkilenim ve imkani igerir.
Hazzin veya acinin ardindan gelen arzu, korku, 6fke, cesaret, sevgi, 6zlem ve nefret gibi
duygular ruhta olusan etkilenimlerdir. Etkilenimlere sahip olmamizi1 saglayan sey ise
imkandir. Etkilenimin iyi veya kotii olusu ise onun huy olarak isimlendirilmesini saglar.
Bir seyden gereginden fazla etkilenmek ile o seye karsi duygulanimin azligi, coklugu
veya 0l¢iilii olusu, o duygulanimin iyi veya kotii olarak isimlendirilmesine sebep olur.
Ancak Aristoteles diisiincesinde erdem ya da kotiilik konusunda belirleyici olan
etkilenim degildir; bir duygulanim ile insanin elestirilmesi veya 6viilmesi s6z konusu
olamaz, esas olan davranigin nasil ger¢eklestirildigidir. Nitekim bir seye kars1 etkilenim,

insanin kendi tercihi olmadigi i¢in erdem olarak nitelendirilmez.”®’

36 TOs1, Esdsii’'l-iktibds, 75.
37 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, 2014, 46-47 (1105b-1106).

332



UCUNCU BOLUM

AHLAK ve KATEGORILER

3. 1. Kategoriler ve Ahlak Felsefesi

Bir ahlak bahse konu ise o ahlakin bilgiden bagimsiz degerlendirilmesi nasil
miimkiin olur? Bilgi, hikmetin isi olunca ahlakin da hikmetin bilgisel yonii ile olan
baglantis1 ortaya ¢ikar. Amelil hikmetin neredeyse tamaminin ifadesi olan ahlak, nazari
olanla baglantisini her daim siirdiirmiistiir. Bu tipki insan nefsinin bedenle iligkisi gibidir.
Yasanabilir sonlu diinya i¢in nefs ve bedenin birlikteliginin zorunlulugu gibi ahlakin
teorisi ve pratigi de bu birlikteligi sart kosar. Nefs yetkinligi i¢in ne kadar gayret ederse
beden de bu gayretten o kadar mutmain olur. Ahlak i¢inde ayni sey gecerlidir. Ahlakin
da teorik kismi ne kadar etkin ise eylemlerin ifade edilisi o kadar nitelikli olur. Nitekim
ahlak icin amag olan mutlulugun beraberinde getirdigi sey, bedensel bir haz degil, akli bir
haz halidir. Islam filozoflar1 da bunun farkinda olarak ahlaki nefs beden birlikteligine
benzer bir ¢ercevede ele alarak nefsi nasil mantiksal bir incelemeye tabi tutmuslarsa
ahlaki da bu mantiksal diizlemde aciklamay1 tercih etmislerdir. Mantik hem metafizige
hem epistemolojiye yon verir. Ahlakin, zorunlu ilk ilkeler ile iliskisi baglaminda teorik
bir zorunlulugu barindirmasina ilaveten, ona bu diizlemde epistemolojik aciklamalari
veren de mantiktir. Dolayisiyla mantigin  kategoriler boliimiinii ahlak ile
iliskilendirecegimiz bu béliimde kategorilerin Islam ahlak eserlerindeki islevi, ahlakin
anlamli bir tasavvuru nasil i¢erdigiyle ilgili soruya cevap olacaktir.

Alallr bir varlik olusu sebebiyle felsefenin temel konusu olan insanin, ne oldugu,
zihni siireglerini nasil yonettigi, bilgiyi nasil elde ettigi bilinmelidir ki insanin hangi amag

dogrultusunda yasayacagi, neden ve nasil erdemli olacagi gibi sorular da cevap bulabilsin.
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Insanin amaci olarak belirlenen mutlulugun ne oldugu ve nasil kazanilacag sorularinin
her birinin cevab1 insanin taninmasi ile karsilik bulacaktir. Mutluluk, insanin fiillerini ve
yetkinligini ona ¢evirdigi; yalnizca kendisi i¢in istenen, gecici olmayan gercek bir
amagtir. Mutluluk ancak iyi seyler insana ulasinca gerceklesir; iyi seylere ulagsmak da iyi-
ayirt etme kabiliyeti yani akil ile miimkiin olur.”3® Bu kabiliyetin gergeklesmesi ise
mantiga ilk konugu olarak secilen kategoriler sayesinde olur. Nitekim kategoriler iyi ay1rt

etme ile tercih arasinda konumlanarak en uygun olana dogru yonelimi artirir.

“Her sanat ve her aragtirma ve ayni1 sekilde her pratik ugras ya da girisim bir
iylyli amagliyor gibi goriinmektedir: bu nedenle iyinin her seyin amacladigi sey
oldugu soylenmistir. (...) ana sanatlarin amagclari, onlara tabi olan tiim sanatlarin
amaglarindan daha ¢ok arzulanan seylerdir; ¢iinkii ikinci amaglar yalnizca birinciler
ugruna takip edilir. (...) Dolayisiyla, eylemlerimizin hedefledigi amaglar arasinda,
digerlerini yalnizca bunun igin isterken, kendi iyiligi i¢in istedigimiz bir amag varsa
ve her seyi bagka bir seyin iyiligi i¢in segmiyorsak (ki bu agik¢a sonsuza kadar giden
bir siirecle sonuglanir, boylece tiim arzular bos ve beyhude olur), bu tek nihai sonun
‘Iyi’ ve hatta ‘En Yiice Iyi” olmas1 gerektigi agiktir. O halde bu ‘En Yiice lyi’ye dair
bir bilgi yasamn yiiriitiilmesi a¢isindan da biiyiik bir pratik 6neme sahip olmayacak

midir?”73?

Aristoteles, iyiyi amaglanan bir sey olarak tanimlar. Her seyin bir 6z amaci bir de
ikincil amaci vardir ve ikincil amaglar 6ze hizmet ederler. O halde en 6z olan, her seyin

onun icin istendigi sey olarak en yiice iyidir. lyinin sonucunda ulagilacak sey ise

738 Farabi, “Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih *Ala Sebili’s-Sa’ade)”, 165.

3% The Nicomachean Ethics adli esere ait tiim ¢eviriler tarafima ait oldugu i¢in
bundan sonraki gevirilerde ¢ev. A.G.U kisaltmasi kullanilmayacaktir. ¢ev. A.G.U
Aristotle, The Nicomachean Ethics, 3-5 (1. 1094a 1-20).
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mutluluktur. O halde “mutluluk her zaman kendisinden dolay1 istenmektedir.”’*? Bu

durumda iyi ile mutluluk arasindaki iliski “mutlulugun en iyi sey oldugunu”74!

sOylemek
ile aciklanir. Aristoteles, her sey “kendine 0Ozgii erdeme gore iyi yapilirsa, iyi
gerceklestirilmis” olur ifadesi ile insanin isini, iyi ve giizel bi¢imde yapilan ruhun akla
uygun etkinligi olarak tanimlar. Aristoteles iyiyi, “ruhun erdeme uygun etkinligi”’+?
olarak tanimlayarak iyi, erdem ve mutluluk arasinda baglanti kurar. Boylece mutluluk
tanimlanmis olur.

Mutluluk iyiliklerin toplami olarak, kategoriler bahsi ile iliskilendirilir.
Dolayistyla iyilikler kategoriler i¢in de ahlakin merkezinde bir kavramdir. Aristoteles’e
gore, iyi i¢in tek tip bir iyilik se¢ilmesi dogru olmaz. Ne kadar farkli seyler varsa o kadar
da iyinin farkli sekillerde ifade edilmesi olanaklidir. Aristoteles bu agiklamay1 yaparken
Platon’un ideasina kars1 kategorilere gore degisen bir iyiyi yerlestirerek ortak bir ideay1
reddeder. Iyi, farkli kategorilere yiiklenebilendir. Iyi, cevher, nitelik ve goreli/ilinti
kategorilerinde yiiklemlenebilir. Ancak cevher/toz, araz olan ilinti/goreliden dogasi
geregi oncedir; dolayisiyla téz olan iyi ve goreli olan iyiye karsilik gelen tek ve evrensel
bir iyi ideas1 kabul edilemez. Boyle olsa idi tek bir iyi olurdu ve bu iyi disinda baska iyi
olmazdi. Tek bir idea kapsamindaki seyler, bir ilimin nesnesidir, ancak farkli kategorilere
karsilik gelen bir iyi i¢in birden fazla ilim mevcuttur. Kategorinin biri dahi iyi i¢in ele
alindiginda savasta strateji; hastalik halinde tip; diyette beden egitimi gibi farklilasan
ilimlerden sz edilebilir. Iyi, cevher olarak Tanri veya akla; nitelik olarak erdemin

miikemmelligine; nicelik olarak 6l¢iiliilige; gorelik kategorisinde faydali olana; zaman

kategorisinde elverisli bir firsata/uygun zamana; mekdn kategorisinde, uygun bir gevreye

740 Aristoteles, Nikomakhosa Etik, 2014, 28 (1. 1097b).
41 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2015, 17 (1. 1097b 22).
742 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2015, 18 (1. 1098a 15).
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yiiklenebilir. Iyi ve iyinin kendisi arasinda ayrim olmadigmi diisiinen Aristoteles, beyaz
ve insan tanimlarini drnek gostermektedir. insanin insan olmasindaki nedenler herkeste
ayni ise insan ile insanin kendisi ile kastedilen sey farkli olmayacaktir. Iki giin beyaz olan
ile beyaz arasinda beyazlik farklilig1 olmadig1 gibi iyi ve iyinin kendisi i¢in iyi olmak
bakimindan bir fark olmayacaktir. Nitekim kendisi i¢in aranan ya da kendisinden dolay1
sevilen 1iyi olarak adlandirilir. Bu durumda kendinde iyi ve ¢esitli nedenlerden dolay1
...... 743

Aristoteles, iyileri farkli olan seylerde ortak olan bir iyinin olup olmadigin
sorgular. Savasta basari, tipta saglik, mimari de ev amag edinilmis iyilerdir. Her seyde bir
amag olduguna gore her birinin kendine gore bir iyisi vardir. fyi, her arayism veya
girisimin sonunu tanimlar. Ciinkii arayis veya girisim i¢in yapilan seylerin timii bu son
ugruna yapilir. O halde, insanin fiillerinde ulagilacak bir son varsa ve bu her seyin sonu
olan bir sey ise bunun uygulanabilir iyi oldugu anlasilir. Eger boyle birkag amag varsa
bunlarin toplami iyi olacaktir. Amaglarin ¢oklugu iyilerin de sayisinmi artirir. O zaman
bahsedilen amaglarin bir kismi1 bagka seylerden dolay1 istenendir. Her iyinin tiim sanatlara
gore gecerli bir tanimi1 onun, bagka her seyin ugruna yapildigi sey olmasidir. Bu durumda
iyi kendisinden dolay1 tercih edilen olur ve bdylesi bir tercih diger tercihlerin tizerinde
oldugu i¢in diger amaglara gore de daha fazla amagtir. “Simdi mutluluk her seyden 6nce
bu anlamda kesinlikle nihai gibi goriinmektedir, ¢iinkii onu her zaman kendi iyiligi i¢in
segeriz ve asla bir arag olarak segmeyiz.”’* Yani mutluluk her zaman kendisi i¢in istenen

nihai amagctir. Diger taraftan onur, haz, akil ve ¢esitli bigimleriyle erdemler hem kendi

743 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 18-21 (1. 1096a 20-1096b 15); Aristoteles,
Nikomakhos’a Etik, 2014, 25-26 (1. 1096-1096b); Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015,
14-16 (1. 1096a 20-1096b 15).

744 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 26-27 (1. 1097b 1-5).
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iyilikleri i¢in hem de mutluluk icin bir ara¢ olduklari i¢in segilir. Ancak hi¢ kimse
mutlulugu onur, haz, akil, erdemler veya herhangi bir seye tercih etmez. Mutluluk kendi
basina arzulanabilir ve higbir seyden yoksun birakmayandir. Ayrica mutluluk, “insani
seylerin en iyisidir.”’* Aristoteles mutlulugu kendine yeter olarak tanimlar. Kendine
yeter olmasi her seyin onda son buldugu ve tiim fiillerin hedefledigi sey olmasidir.”4
Aristoteles kendine yeter olmak ile niteledigi mutlulugun, eylemlerin hedefledigi
sey oldugu goriisiinii, eylemleri isleyen insanin yasam tarzi ile iliskilendirir. insanin
yasam tarzini ise onun islevi ile belirler. Insan, beslenme, biiyiime veya duyu organlari
olmasi ile diger canlilara ortak oldugu i¢in onu digerlerinden ayiran islevi insanin akli
yon tasimasi ve akla uygun pratik yasami (teorik yasam) oldugu tespit edilir. Akli yon ise
teorik ve pratik olmak tizere iki kisma ayrilir. Teorik yasamin da aklin bu kisimlarma
baglt iki anlami vardir. Bunlardan akli giiciin etkin kullanimiyla ilgili anlam daha
onemlidir. Insanin islevi, ruhun yetilerinin akla uygun olarak ya da akla uygun olandan
ayrilmadan etkin bir sekilde kullanilmasidir. Nitekim bir isi yapmak ile onu iyi bir sekilde
yapmak ayni1 gibi goriiniir. Ancak bir seyi islevi ile yapmak o isi daha nitelikli ve erdemli
kilar. insaninda islevi onun belli bir yasam bigimidir. Yasam bi¢imi de ruhun yetilerinin
ve faaliyetlerinin akla uygun olarak kullaninudir. Iyi bir insanin islevi de bunlar1 iyi ve
dogru bir sekilde gerceklestirmesidir. Islev ise bir seyin kendi ierisindeki en uygun sekli
ile ifade edilmesi ve yerine getirilmesidir. Aristoteles islevsel olus ile iyiyi iligkilendirir.
Bir seyin o seye daha uygun sekilde yapilmasini daha tistiin bularak onu iyi olarak niteler.

Boylece en uygun islevsellik iyilik olur. Insan i¢in de islevsellik onun iyiligi olur. insanin

745 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2014, 33 (1. 1099b).

746 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 24-31 (1. 1097a 15-1097b 20); Aristoteles,
Nikomakhosa Etik,2015,16-17 (1. 1097a 15-1097b 20); Aristoteles, Nikomakhos’a Etik,
2014, 28-29 (1. 1097-1097b).
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iyiligi ise ruhunun yetilerinin milkemmellige ya da erdeme uygun olarak etkin bir sekilde
kullanilmasidir. Insanin ruha uygun erdemli eylemleri ise tiim yasam boyunca devam
ettirildiginde tam olarak iyilik gergeklesir.”#

Aristoteles mutluluk i¢in haz yasami, siyaset yasami ve teorik yasam (tefekkiir
hayat1) olmak iizere {i¢ yasam tarzindan s6z eder. Beslenme ve biiyiimenin oldugu
duyumsamaya dayali haz yasami yalnizca insana ait degildir. Nitekim insandan daha iyi
duyumsamaya sahip canlilar vardir. Ayrica haz gerceklestirildiginde ortaya ¢ikan aclik
daha fazlasin1 gerektirecektir. Az hazzin oldugu bir yasam i¢in insana 6zgiilikkten s6z
edilemez. Siyaset yasami ise sosyal varlik olarak bir arada yasamay1 temsil eder. Siyaset
yasaminda onurlandiracak birinin varlig: ile kazanilan bir onur vardir. lyi, yalnizca
kendisi i¢in istenen ise onurlandirilma diisiincesi iyiyi karsilayamaz. Mutluluk kendisi
icin istenen degilse o halde siyaset yasami da insan igin uygun degildir. Insan1 6zel yapan
yasam ne haz yasami ne de siydset yasamidir. Yasam tarzlarindan en degerlisi teorik
yasamdir.”*3 Insanin ayrimi olan akil sahibi olusu bu alanda tezahiir eder. Teorik yasamda
ama¢ eylemlerin muhakkak teorik olarak gozden gecirilmesi ile anlamli olacagi
diistincesidir. Eger bir ahlaktan s6z ediliyorsa esas alinan varlik insan oldugu i¢in, insanin
gercege ve gerceklige bakan tarafinin bir ifadesi olarak ahlakin teorisi, pratiginden
ayrilamaz. Cilinkii insan nefis ve bedenden olugmus bir varlik olarak iradesini ve
Ozgiirligiinii ahlakin pratik sahasinda zihninin kategorilendirmesi ile ortaya koyabilir. Bu
nedenle teori eylemsiz, eylem teorisiz olamaz. Teoriden bahsediliyorsa muhakkak bir

soyutlama s6z konusudur. Dolayisiyla dig diinyanin algilanmasi ve kavramlarin

747 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 30-33 (I. 1097b 25-1098a 15); Aristoteles,
Nikomakhos’a Etik, 2014, 29-30 (1. 1097b-1098); Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015,
17-18 (1097b 25-1098a 15).

48 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, 2014, 24-25 (1. 1095b-1096).
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soyutlanmasinda ihtiya¢ duyulan genellemeleri veren, gercekliin temel goriintiileri
olarak kategoriler insanin anlam arayiginda 6nemli bir yer tutar.

Kategorilerin temelde seyleri belirlemek i¢in var olan yliklemler olarak diisiinme
giiciine destek olmasiyla, aklin ayirt etme giicli ile kategorilerin smiflama giiciiniin
birlesimi ahlaki alanda iyi ile kétiiniin birbirinden ayrilmasinda rol alir. Nitekim zihnin
soyutlama siirecinde nesnelerin, olaylarin temel 6zellikleri ile alinip soyutlanmasi ve bes
tiimele ¢evrilmesi ile kavramlar elde edilir. Insanm natik olusu ile onun amagladig: seyin
bilinip kavranmasina yarayan giice olan sahipliginin bir ifadesi olarak mantik diisiinme
yetkinligine destek olandir.”* Felsefenin kavramlarla ugrasi isi olarak tanimlanmasi ile
felsefenin bir mutluluk i¢in tercih edilmesi seklinde tanimlanmasi, soyutlama siireclerinin
degerine isaret etmektedir. insanca mutluluktan sdz ediliyorsa ruhun erdemine uygun
etkinligi glindemdedir. Mutluluk karakter erdemleri ve diislince erdemlerini gerekli kilar.
Karakter erdemleri eyleyerek elde edilirken, diisiince erdemleri egitim ve tecriibenin eslik
ettigi teorik yasam ile kazanilir.””° Teorik yasam insana en ¢ok yakistirilan ve insanin
eylemlerinin ardindan, eylemlerini sirf kendileri oldugundan dolay1 sorgulamasini igerir.
Insan nefsinin akla uygun kisminin degistirilebilir ve degistirilemez olmak iizere ikili
siniflamasinda  degistirilebilir olanlarin  katkis1 ile insan diisiince erdemlerini
dengeleyebilir.

Iyi kavramu, tek bir iyiye tekabiil etmeyerek kendisinin tanimlanmasini kategoriler
vasitasi ile sunar. Buna gore bir seyi iyi yapan sey, onun orantilanmak ile uygun hale
getirilmesidir. Bu orantiy1/6l¢iiyii verecek olan kategorilerdir. Ruhun erdeme uygun olusu
ile mutluluk ortaya ¢ikiyorsa mutlulugun olusumunda da kategorilerin etkisi goriiliir.

Nitekim Aristoteles erdemleri, kendileri oluslar ile degil erdemleri yapan insana baglh

749 Farabi, “Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih *Ala Sebili’s-Sa’ade)”, 167.
750 Aristoteles, Nikomakhosa Etik, 2014, 41 (2. 1103).
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olarak yapilmalari ile erdem olarak nitelendirdigini ifade eder. Aristoteles, “Yani adil ve
ol¢iili insanlarin yaptiklar seylere adil ve 6l¢iilii diyoruz, 6nemli olan bu eylemlerin

731 geklinde erdemi tanimlar.

yapilmasi degil bu eylemlerin onlar tarafindan yapilmasidir.

Huylar, eylemlerin sonucunda ortaya ¢ikacak olan haz ve eylemlere bagli olarak
olustuklari i¢in “erdemler, eylemler ve etkilenimlerle ilgilidir.”’*? Dolayisiyla cismani
hazlardan uzak olmak durumu insani rahatsiz etmiyorsa o insan 6l¢iilii ve ahlaklidir; bu
durum rahatsizlik veriyorsa ve can sikici oluyorsa o insan hazza diiskiin ve ahlaksizdir.
“(...) Hazlardan uzak kalmakla ol¢iilii oluyoruz, 6l¢iilii olmakla da onlardan daha ¢ok
uzak kalabiliyoruz.””*? Nitekim korkung seyleri hor gérmek ve onlara katlanmak ile yigit
insan/cesur olunur ve cesur olarak korkung seylere katlanilir. Yani haz ve eylemler

karakter erdemi/ahlaki erdem ile ilgilidir.”>*

“Ancak insanlar zevkler ve acilar araciligiyla, yani ya yanlis zevklerin ve
acilarin pesine diiserek ve bunlardan kacinarak ya da yanlis zamanda, yanlis sekilde
ya da davramg hatalarimin mantiksal olarak siniflandirilabilecegi diger yanlis
yollardan biriyle bunlarin pesine diiserek ve bunlardan kaginarak bozulurlar. Bu
nedenle bazi diisiiniirler erdemleri vurdumduymazlik ya da siikunet halleri olarak

tanimlar, ancak bu terimleri ‘dogru (ya da yanlig) tarzda’ ve ‘dogru (ya da yanlis)

31 Aristoteles, Nikomakhos 'a Etik, 2014, 46 (2. 1105b).

752 Aristoteles, Nikomakhosa Etik, 2014, 44 (2. 1104).

753 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2015, 32 (2. 1104a 30).

754 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 78-79 (II. 1104b 10); Aristoteles,
Nikomakhos’a Etik, 2014, 44 (2. 1104b); Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015, 32 (2.
1104b 10).
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zamanda’ ve diger nitelikleri eklemeden mutlak olarak kullanmakla hata

yaparlar.”’>>

Aristoteles, erdemlerin etkilenme ve duraganlik olarak tanimlanmasini yeterli
gormez; dogru tarzda ve dogru zamanda gibi nitelikler eklenmeden mutlak anlamda bir
erdem taniminin yapilamayacagini diisiindiigii icin “Ahlaki erdemin haz ve erdemlerle
ilgili olarak en iyi sekilde hareket etme niteligi oldugunu ve ahlaksizligin da bunun tam

756 jfadeleri ile kategoriler gozetilmeden bir erdem tanimina

tersi oldugunu varsayariz.
miisaade etmeyerek erdemler ve kategoriler arasinda bag kurar. Nitekim Aristoteles’e
gore, bir davranigi yapmaya gotiiriicii seyler, yiice, yararli, hos olug ve o davranisi
yapmaktan sakindiran al¢altici, zararl, aci verici seyler olarak tespit edilir. Tercihe veya
sakindirmaya yonelik bu seylerde, bir davranisin yapilmasina karar verirken
muhakemenin en uygun olana yonlendirilmesi ile iyi insan basarili olurken, kétii insanin
uygun olani tespit edemeyisinin onun basarisizigina sebep oldugu goriiliir.”>’
Aristoteles’in  iyi-erdemler-mutluluk iliskisi i¢in  uygun olanin  belirlenmesini
vurgulamasi, mantiksal siniflandirmanin 6lgiitii olan kategorilere gore bir se¢imi gerekli
kilar. Boylece ahlak ile kategoriler iligkisi ortaya koyulmus olur.

Aristoteles, bir eylemin ger¢eklesmesinde dnemli olanin o seyin yapilmasi degil,
uygun olarak yapilmasi olduguna dikkat ¢ekerek vaizin hutbe vererek filozofun felsefe

yaparak erdemli olamayacagini; adil olmak ya da 6l¢iili olmanin onlar1 yapa yapa

kazanilacagini dile getirir. Nitekim hasta tabibi dinlemek ile sifa bulmaz ayni sekilde

755 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 80-81 (II. 1104b 20-30).

756 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 80-81 (I1.1104b 25-30).

3T Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015, 33 (2. 1104b 25-30); Aristoteles,
Nikomakhos’a Etik, 2014, 44 (2. 1104b); Aristotle, The Nicomachean Ethics, 80-81 (II.
1104b 25-30).
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insan da erdemli davranmadik¢a erdemli olamaz. Aristoteles, dogru heceleme ile okur
yazar, akortlu c¢alma ile miizisyen olundugu gibi 6l¢iilii fiillerin de insani erdemli
yapacagini ifade eder. Ancak sanatlar ile erdemleri farkli kilan durumlar vardir ¢linkii
failin bunlar1 yaparken belirli bir zihin durumunda olmas1 gerekir. Buna gore eylemler
bilgiye gore; kasith olarak kendileri i¢in tercih edilmeleriyle ve kesinlikle (kusku
duymadan) hemen yapilmalari ile degerlendirilir.”*® Sanatlar, kendi iglerindeki dzellikleri
ile icra edildiklerinde iyilikleri kendilerinden dolayi eserlerinde goriiliirken; erdemlerde
ise iyilik, fiilin erdemlere uygun olarak yapilmasi degil erdemlere uygun olan fiilin
kisinin 6zellikleri ile baglantili olarak ele alinmasi ile ortaya c¢ikar. Sanatlar kendi
baslarina bir niteligi kendilerinde tasidiklari i¢in sanat i¢in bilmek yeterliyken erdemler
icin o seyin tercih edilmesi ve o seyden kusku duyulmamasi 6nemlidir. Eylemin bilgiden
hareket etmesi sanat icin yeterliyken; erdem i¢in eylemin kasten kendi iyiligi i¢in ve

tereddiitsiiz sabit ve kalic1 bir karakter egilimi ile yapilmasi énemlidir.”>”

“Dolayisiyla, eylemler adil ve oOl¢iilii insanlarin yapacagi tiirden
eylemler oldugunda adil ve ol¢iilii olarak adlandirilsa da, fail bu eylemleri
yalnizca yaptiginda degil, adil ve dlg¢iilli insanlarin yaptig1 sekilde yaptiginda
adil ve oOlgiiliidiir. Bu nedenle, bir insanin adil eylemler yaparak adil, dl¢iilii
eylemler yaparak 6l¢iilii oldugunu sdylemek dogrudur; ve hi¢ kimse bunlar1

yapmadan iyi olma gansina sahip olamaz.”7¢°

Aristoteles’in itidal kapsaminda fiilleri degerlendirmesi hem iyinin tek olmadigi

hem de fiillerin uygun kosullarda yapilmasini failin uygun olam tercihiyle aciklamasi

758 slam filozoflarinin ahlak tanimlarinda diisiinmeksizin eylemin sadir olmasi
ile eylemin tereddiitsiiz yapilmasini kastettikleri mana burada goriilmektedir.

759 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 84-87 (II. 1105a 20-1105b 15).

760 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 85-87 (II. 1105b 1-5).
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kategoriler ile ahlakin iligkisini ortaya koyar. Kategoriler seylerin zihinde genel
yiiklemler olarak kavranmasini saglarken onlar1 belirli 6zellikler ile zihne alir ve zihinde
tekrar belirli 6zellikler ile kosullayarak yansitir. Bu anlamda kategoriler ahlaka dair
durumlarin zihne alinip yeniden sekillendirilerek uygun olarak icra edilmesinde etkin rol
alirlar. Orta olma hali denilen erdemler, kategoriler ile ifade bulur. Nitekim ahlakin
iyiliginden s6z edebilmek i¢in eylemlerin orta halini tagimalar1 gerekir. Orta olma
konusunda istikrar, beklenenden fazla veya eksik olma halinden uzak durmaktir.
Eylemlerin ¢oklugu, azligi, siddet derecesi, siiresi gibi yiliklemlerin o eylemde tespit
edilmesi ile eylemin kriteri belirlenerek orta bulunur. Dolayisiyla herkes icin bir nicelik,
bir nitelik, bir zaman, bir durum, bir yer ifade eden seylerin bir anda, ayn1 sekilde olmasi
beklenemez. Tiim bilgilerin dayandig: ilk ilkelerin degismezligi ile ahlakin degisebilir
olusunun insanda nasil bulundugunun ag¢iklamasi olan kategoriler, ayn1 zamanda zihinden
nesneye dogru bir kararin da sebebi olur. Fiillerde bulunan durumlarin karsilagtirilarak
degerlendirilmesi neticesinde eylemlerin kriteri bilinebilir. Fiilin kriteri olarak orta
oOl¢tiyli bulabilmek, fiilin zamanini, bulundugu yeri, onu yapan kisiyi, kime yapildigini,
kimde yapildigini, neyle yapildigini, yapilis sebebini veya kendisi i¢in yapilan seyi

bilmek gibi fiile bagli kategorileri kesfetmekten gecer.

“Clnkii iyi miizakere etmenin ihtiyath insanin en karakteristik islevi
oldugunu soyleriz; ama hi¢ kimse degismeyen seyler hakkinda miizakere etmez ve
yine de bir amaca ara¢ olmayan degisken seyler hakkinda miizakere etmez ve bu
ama¢ eylemle elde edilebilecek bir iyidir; ve genel olarak iyi bir miizakereci,
hesaplama/tartma yoluyla insan tarafindan elde edilebilecek iyilerin en iyisine

ulasabilen bir kisidir.”’®!

761 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 344-345 (V1. 1141b 5-10).
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Aristoteles’in, itidalli olmak i¢in segtigi iyi miizakere kavrami erdemler bahsinde
ele alinmisg, adil olmak ve 6l¢iilii olmanin failin zihnine baglantili olarak yapilisinin
davranisi erdemli kildig1 ifade edilmistir. Tartan yan ile insan en iyi seyi segebiliyor ise o
kisi i¢in mutlak anlamda iyi bir muhakeme/diisiiniip tasinma (miizakere erdemi) islevine
sahip oldugu sOylenebilir. Akli basinda olan ayni zamanda ayrintilara da hakimdir.
Dolayisiyla eylemlerin nesnelerle ilgisinde nesnelere dair tek tek ayrintilar1 da bilir.
Bunun igin genel ilkeler bilinmese de bazen eylemde, ilkeleri bilmeden daha iyi
uygulayict olunabilir. Nitekim akli bagindalik eylemlerle ilgilidir. Yine de hem ilkeleri
bilmek hem tecriibe sahibi olmak ikisi de gereklidir.”®? Aristoteles’in miizakere erdemi
insanin nesnelere dair tek tek bilgilerini saglayarak kategoriler ile iliskilendirilir.
Eylemlere dair detaylarin iyi incelenmesinde tecriibe onemli olsa da genel ilkeleri
bilmenin yani teorik kismin da tecriibe ile degerlendirilmesi gerekir. Bu acgidan
kategorilerin hem 6nsel bilgiler olarak nesneleri belirlemede hem de nesnelerden gelen
bilgileri aklin miizakere etme giicii ile olaylara tatbik edip uygulama noktasinda katkis1
vardir.

Aristoteles diislincesinde teorik aklin ahlaka dair 6nermeleri nasil elde ettigi
mevzusu; diisiinen nefsi bilkuvvelikten bilfiil hale getiren sey olarak faal akilla m1 irtibatl
oldugu ve bu faal aklin ne oldugu diisiincesi acik degildir. Diisiinme islemini saglayan
sey faal akil olduguna gore ahlaka kaynak olarak faal akil secilebilir mi? Farabi, faal akla
bilkuvve akla ilk ilkeleri veren sey olarak yetkinlestirme gorevi verir. Ancak Aristoteles
icin bu kisim agik degildir.’®® Farabi’de ise agik bir sekilde insan nefsinin iglevine yer

verilmekte ve nefsin kendi giicii ile yetkinlesmesinin miimkiin olmadig: anlatilmaktadir.

762 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 2015, 121 (6. 1141b 10-15).
763 Hiimeyra Ozturan, Akil ve Ahldk: Aristoteles ve Fardbi’de Ahlakin Kaynag
(Istanbul: Klasik Yayinlari, 2014), 112-114.
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Ahlaka dair ilkelerin nereden alindiginin bilinmesi ile yetkinlesme arasinda kurulan bagin
bir tekamiile hizmet etmesi dolayistyla ahlak i¢in bir islev tagidig1 anlagilir. Kategorilerin
bilgi nesnesinin zihinde konumlandirilmasindaki rolii yalnizca orada sinirli kalmayip
nesnenin zihne ¢arpan bir kismi oldugu diisiincesine sevk etmektedir. Varligin en genel
yiiklemleri olmasi ile var olan ve aydinlatilmay1 bekleyen onlu yiiklem sinifi, varligin
deneysel alanla irtibatinin yataydaki yansimalarin1 dikeye tagimakta ve yeniden ona bir
doniis ile fiilin olusumunda katki saglamaktadir. Bu anlamda kategorileri ahlaki fiilin
olusumunu etkileyen c¢ikarimlari olusturmasi yoniiyle etkin bir yiliklemler siniflamasi
olarak degerlendirdigimizde hem zihnin hem dis diinyanin anlam arayisina bir katki
oldugu gercegi ortaya ¢ikar.

Nefsin secimlerinde dogruya ulastiran bes sey: sanat, bilimsel bilgi, akli
basindalik, bilgelik ve akildir. Bilgi nesnesinin zorunlulugu, ebediligi ve 6grenilebilir
olusundan s6z eden Aristoteles, burada tlimevarim ve kiyasin roliinti agiklar. Genele dair
ilkeler, timevarim ile, genelden hareket ederek ¢ikarim tiimdengelim yani kiyas ile olur.
Kiyasin da dayandigi bazi ilkeler vardir. Bilgi kanitlama ile ilgili bir durumdur. Inanilan
seylere dair ilkeler de bilindigi vakit bilgi ortaya ¢ikar. 7% Aristoteles’in dogruya ulagtiran
bes seyden bilimsel bilginin degismezliginden mutlak zorunlu olmasina ve bilginin
nesnesinin ebediligine deginerek ilk ilkelerin ona degismezlik 6zelligi verdigini anlatir.
Eger bir seyde ilkeleri degisken olan seyler ispatlanamiyorsa, kanaatler ile bagka tiirlii
olma ihtimali tagiyan seyler bu gruba girer. Eger ilke biliniyorsa o seye dair bilgi edinilmis
olur. Nitekim bir eylemin iyiliginden ya da kétiiliiglinden bahsetmek i¢in onun diisiinceye
ya da aligkanliga konu olmasi gerekir. Erdemli bir amag i¢in akil yiiriitmede bulunana
akli baginda deniyorsa, diisiiniip tasinan kisi akli basinda olmus olur. Dolayisiyla erdem

ile akl1 bagindalik arasinda bir bag kurulur. Burada Aristoteles dl¢iiliiliikten bahseder. O,

764 Aristoteles, Nikomakhosa Etik, 2015, 117 (6. 1139b 15-35).
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akli basinda olmayi, iyi yasam ile ilgili neyin yararli neyin zararli oldugu konusunda
kisinin yerinde diisiinebilmesi olarak tanimlar. Akl basinda olanin bu yaptig1 sey dogru
yargilamadir ve ¢ikarim igerir. Akl bagindalik iyi, giizel ve adalete uygun olan davranisi
yapmaktir. Erdemler amaglari, akli bagindalik ise amagla ilgili seyleri diizenler. Erdemler
akli baginda olmak ile ilgilidir ancak akli baginda olmak da tek basina yetmez. Dolayistyla
akli bagindalik olmadan iyi olmaz, karakter erdemleri olmadan da akli basinda olunamaz.
Akl bagindalik pratik ile ilgili olup akil yiiriitmeden de ayr1 diisiiniilemez. Kisaca erdem
bir huydur, huy da dogru akla uygun olandir.”%

Karar verme siirecinde dogru sonuglara ulasmak énemlidir. Ancak yanlis bir akil
yiirlitme siireciyle kotii sonuglara ulagsmak da miimkiindiir. O halde dogru sonuca varmak
icin dogru gerekgelerle hareket etmek gerekir. Dogru gerekgelendirme ise o seyin, o an
amaca uygun bir dogru sonuca varabilmesi i¢in tabiatina uygun bir kategoride
degerlendirilmesidir. Akli basindalik bir sagduyulu olmadir. Iyi ve ahlaki bir davranis
sergilemek i¢in gereken dogru arastirma ve se¢imi saglar.”®® Davranisa, akli bir erdem
olusu ile destek olur. Ahlaki erdemde amag¢ insant mutlu etmektir; insant bu amaca
ulagtiran ise sagduyudur. O halde teorik diisiinmenin 6nemine eyleme doniik bir deger
atfettirilmesi, benzer sekilde kategorilerin de erdemli davranmaya, uygun bir bigimde
yonlendirme vasfi koyan ilkeler oldugu ¢ikarimina gotiiriir.

Miizakere erdemi, bilimsel bir bilgi degildir. Ciinkli miizakere etmek arastirmay1
ve hesaplamayi/tartmay1 icerir. Ancak miizakere etmek belirli bir konunun arastirilmasi
anlaminda oldugu i¢in aragtirmak ile ayni seyi degildir. Miizakere erdemi, bir varsayimda
degildir. Ciinkii varsayim hizli bir bigimde bilingli bir hesaplama olmaksizin gergeklesir.

Yine miizakere erdemi, kavramak/zihin ¢abuklugu ile ayn1 goriilmez. Ciinkii kavramak

765 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, 2015, 118-119 (6. 1140a 25-1140b 25).
766 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, 2014, 135 (6. 1141b).
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da bir tiir varsayim becerisidir. Miizakerenin bir kani/goriis/fikir bi¢cimi oldugu da
sOylenemez. Nitekim hakkinda bir kaniya varilmis sey ile ilgili miizakereye gerek
duyulmaz. Kani, bir karara varma igerir ve miizakere de kani olmadigina gore, miizakere
erdemi bilin¢gli bir hesaplamay1 zorunlu olarak icerir. Kotii miizakereci hata, iyi
miizakereci dogru yaptigina gore, miizakere erdemi dogruluk ile de iligkilidir. Kanidan
farkli olarak miizakereci ister iyi ister kotii miizakere etsin bir seyi aragtirmak da ve
hesaplamaktadir. Nitekim, insan yanlig bir ¢ikarim ile dogru ya da yanlis bir sonuca
varabilir. Ancak bu sonu¢ dogru gerekgelerle degil de yanlis bir orta terim vasitasiyla
oldugu i¢in dogru sonuca varsa dahi iyi bir diislinlip tasinma (miizakere erdemi) olarak
nitelenemez. Insanin hizli veya yavas diisiinerek dogru sonuca ulasmas: da miizakere
acisindan 6nemli degildir. Ciinkii Aristoteles, miizakere erdemini uygun olana iligkin
olarak dogru zamanda, dogru gerekgelerle, dogru sonuca varmak olarak nitelendirir. 76’
Miizakere erdeminin igerdigi anlam ile uygun olan tespit edebilmesinde ona yardimci
olacak olan kategorilerdir. Bir seyde dogru karar verebilmek ve onunla ilgili bilingli bir
tartma hali kategorilerin degerlendirilmesi ile olur. Nitekim seyler tespit edilerek kendi
icerisinde degerlendirilir ve gereken orant1 hangi kategoriye tekabiil ediyorsa ona gore bir
anlayis gelistirilip eyleme dokiiliir.

Aristoteles karakter erdeminin (ahlaki erdem) orta olma hali oldugunu ifade eder.
Ortay1 bulmak ise bir saymin ortasini bulmak kadar kolay degildir. Herkes 6fkelenebilir,
para verebilir veya para harcayabilir ancak bu eylemlerin dogru kisi, dogru miktar, dogru
zaman ve dogru amag gozetilerek yapilmasi kolay olmadigi i¢in herkes eylemlerinde
dogru sekilde hareket edemez. Ortay1 bulmak kolay olmadigi i¢in Aristoteles, iki ug s6z
konusu oldugunda en az kotii olan1 segmeyi Onerir. O, insanin haz ve elemler karsisinda

kendini gozlemlemesi ile egilimlerini fark etmesini “o zaman kendimizi ters yOne

767 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 352-357 (V1. 1142b 5-30).
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stiriiklemeliyiz, ¢linkii bizi kusatan hatadan uzaklasarak orta yolu bulmus oluruz. Bu,
marangozlarin egri keresteleri diizeltmek igin benimsedigi yontemdir.”’%® seklinde ifade
eder. % Ayrica Aristoteles, en haz verici olan seye karsi dikkatli olunmasini Onerir.
Ciinkii akil, hos seyi yargilarken tarafsiz davranmayip o seye dogru meyleder. Bu
durumda hazdan uzaklagilirsa hata yapma olasiligi da azalir.”’® Aristoteles orta olana
ulagsmayi, kisinin onu kusatan ¢evrenin’’! etkisini gézlemlemesi ile kendisini en uygun
olana dogru ¢evirmesi ile anlatir. Aristoteles'in her durum igin belirlenmis bir kesinlik ile
degil her durumun kendine 6zgii bir usul ile uygun olanin belirlenmesi olarak ortay1
bulmay1 6nerdigi anlasilir. Bu izahlar ise Aristoteles’in kararli bir sekilde kategorileri
ahlaka tatbik ettigini gosterir.

Ahlakta teorik yasam, sosyal yasam ve haz yasami bir Maslow piramidine
benzemektedir. En tepede olan en degerli olan, amag edinilendir. Ancak ona ulastiran
seylerin varligi ile en degerli olan kazanilir. Dolayisiyla ahlakta hem genel ilkelerin hem
de Ozel olgularin bilgisine ihtiya¢ duyulmasimin gerekli oldugu vurgulanir. Yani hem

diistince erdemleri hem karakter erdemleri insanin islevi olan ruhunun erdeme uygun

768 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 110-113 (II. 1109b 1-5).

769 Aristoteles’in ortay1 bulmak igin marangozun tahtanin egriliklerini tersi yonde
diizeltmek Ornegini vermesi ile kisinin haz ve elemlere karst meylinin de &yle
diizeltilmesini tavsiye edisi, Arapca ahldk kelimesine tekabiil eden anlam ile Ortiisiir.
Ahlak kavrami i¢in “Bir nesneyi yumusatip diimdiiz etmek; agacin budaklarini gidermek”
anlamlari i¢in bk. Miitercim Asim Efendi, “hlk”, 4/3968.

770 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 110-113 (II. 1109a 20-1109b 10).

771 Orta ile ilgili kugatan ¢evrenin tespiti konusunda Farabi’nin Aristoteles’i takip
ettigi goriiliir. “Ciinkii her fiil icin orta olan, fiili ¢evreleyen/kusatan seylere izafetle
belirlenen seydir.” bk.Farabi, Fusuliin Miintezea, 40.
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etkinligini ortaya koyar. Zaman ve deneyimle diisliince erdemleri; edip eyleyerek ise
karakter erdemleri kazanilir. Erdemler bahsedildigi gibi bir bilimsel bilgi degil,
degisebilir, bir olanak bir etkilenim degil kazanilan seydir. Ahlakin erdem boyutu ile orta
ilkesi, kategorilerin ifadesini buldugu pratik bir alana doniisiir. Bir seyde nitelikge
degisim ile cesaret erdeminin iki ucunda hareket edilir. Orta hali kolay olmadig1 i¢in ona
bu hali kolaylastiracak, kavrayista destek olacak olan isabetli kategorilendirmedir. Her
zaman bir sekilde davranmak erdem degildir. Olanaklar ¢er¢evesinde makul davranmak
aslolandir. Sagduyu, insanlarin igleriyle ve diisiinmenin nesnesi olabilecek seylerle
ilgilenme konusunda kategorilerin ahlaktaki yansimasini ifade eder. Sagduyu yalnizca
genel ilkelerin bilgisi olarak degil, eylemle ilgili tikel seylerle ilgilendiginden tikel
olgular1 da hesaba katmak zorundadir. Aristoteles bilginin ne oldugunu bilmek kadar onu
dogru yerde konumlandirmanin da 6nemini gdsterecek bir 6rnek vermektedir: Bir insan
sindirim i¢in hafif etin tercih edilmesi gerektigini bilir ancak hafif etin hangi tiir oldugunu
bilmezse sagligina bu bilgi ile kavusamaz. Dolayisiyla teorik bilgi, pratik alanla
desteklenmelidir.””? Yeni mezun olmus bir gencin bilgisi ile sahip olmadigi is tecriibesi
arasindaki iliski degerlendirildiginde; sagduyunun zihinde yiiklemlenmis hazir
bilgileri/kategorileri duyulara kodlayarak ve yeniden isleyerek zihne almasi ve
kategorilere ait yiiklemlere zihinde yer agmasi ile deneyim tiiretilecektir. Dolayisiyla bir
tiir kapasitemiz oldugunu kabul ederek ahlakin bilgisini konugabilmekteyiz.

Mantik, dogru bilginin kazanilmasi i¢in gereken ilim olarak insanin bilgi ile
etkinlesmesi ve yetkinlesmesi sonucunda elde edecegi, mutlulugu da 6ngoéren bir ilimdir.
Mantik bilinenin bilinmeyen ile elde edilmesi olunca, “Bilgi nasil elde edilir?” sorusuna

mukabil olarak tasavvurda bilfiil olanin, dnceki tasavvurlart da izah1 neticesinde ortaya

772 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 41,47-48,53 (2. 1103b,1105b-
1106b,1109);135-136 (6. 1109).
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cikan yargilar kapsadigr diisliniilerek, insanin bilgisel yiikselisine destegi ile mantik,
ahlak diizleminde islevsellik kazanir. Insanin bastan her seyi bilmesinden s6z edilemedigi
gibi hi¢bir sey bilmedigi de kabul edilemez. Aksi halde bilginin agiklanmasi miimkiin
olmayacaktir. Peki insan nasil bilir? Bilgi, insanin duyu algisina ilisen nesnenin,
halihazirda insanda var olup ortaya cikmayi bekleyen ilk bilgileri ile karsilagsmasi
neticesinde, dig diinyadaki veya zihindeki varligin bilinmesi i¢in, bilinmek istenen seyin
mabhiyetini ve bu mahiyete ilisen kategorik durumlarin tespit edilmesi i¢in aklin ¢alismasi
ile olugur. Kavramlar ve onlara dair yargilardan sonradan kazanilan kavram ve yargilara
geciste tamimlama ve kanitlamay1 ise mantik saglar.””? Insan bilfiil olarak akletme giiciine
sahip degilken, faal akil ile bilfiil akil haline gelir ve cevher olur. Insanin ayirt etme giicii
eylemlerini ve huylarmi diizenler. Insanin aklmin bilfiil hale geldigi asamada onun ilk
bilgileri, ilk akdedilirlere dair bilgisi olusur. Insanin zihinde nasil bir tasavvura ve tasdike
sahip oldugunun 6n siireglerinin yiiklemlenmesi olarak kategoriler, mutluluk yolunda
insanin teorik erdemlerinin, karakter erdemlerine doniismesine yardimei olur. Karakter
erdemleri de kazanilarak, egitim yolu ile elde edilir. Egitim degiskendir, ancak onun i¢ini
dolduran sey ahlak ise evrensel deger tasimasi yoniiyle degismez. Kisinin bireysel ahlaki
degisebilir ama hakiki mutluluk yolundaki iyi ahlakli olma gergegi degismez. Ahlak,
davranma bi¢imlerinin neligine ve nasillifina gore ortaya cikar. Bir insanin anne
karnindaki halinden 6liimiine kadar gecen siirede ona nasil davranildig: gibi seyler onun
ahlakini belirler. Insanin terbiye vereni tarafindan edindigi ahlakin sekli, terbiye verenin
zihninde ahlaki davranisin yiiklemlenme sekli ile dogru orantilidir. Yani zihindeki
yiiklemler olarak tanimlanan kategoriler ahlakin seklini, tarzin1 olusturmaktadir. Ornegin
bir oturma sekli, insanin hangi toplumda, hangi ailede yetistirildigine gore farklilik arz

eder. Tesekkiir etmek iyidir ve erdemdir. Tesekkiir etmenin hangi s6z ile, hangi nitelikte,

773 Omer Mahir Alper, Ibn Sind (Istanbul: ISAM Yayinlari, 2020), 62-63.
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hangi nicelikte, hangi gorelikte olacagi kismi tam olarak kategorilerin ahlaka zihinde
dokundugu noktadir.

Ibn Sina, bir davranigin iyi olarak degerlendirilebilmesinin, o davranisin orta yolu
takip eden, dengeli bir hal {izere olmasi ile iligkili oldugunu belirtirken, saglik tizerinden
bir 6rnek verir. Viicut sicakliginin sahsin biri icin dengeli halinin, diger bir sahis i¢in asir1
olabilecegini; yine viicut sicakliginin dengesinin yaz mevsimi ile kis mevsiminde
degisiklik gosterebilecegini ifade eder. Boylece Ibn Sind bir davranisin dengesinin
zamana ve mekana bagli olarak degisebilecegine isaret eder.””* Bu agiklama, ahlakin
giizel veya kotii olarak degerlendirilmesinin kategorilere bagli olarak gergeklestigini
gosterir. Iyinin hangi kategoride yiiklemlendigine bagli olarak gelisen bir ahlak insana
Ozgiir bir alan agmaktadir. Kategorilerin ahlakta incelenmesi, kategorilerin nesnel
gercekligi ile insanin 6znel benliginin birlesimini gdsterir. Insanin iyiye dair secimlerinin
kategorik haller ile yorumlanmasi insana bir 6zgiirliikk alani sunarak; nesnel-6znel ve
Ozglir bir ahlak tasarimina miisaade edecektir.

En biiyiik ¢caba insanin kendini anlamlandirmas: fikri iizerinden yiiriir. insanin bu
cabasi Once bir tanim ile baglar. Tanim igin verilen herhangi bir isim, varlik hakkinda
hiikiim vermek olur. Tanima dair her ¢aba tasavvurdur. Varligin, bilginin, degerin nazari
anlamda temasa edilmesinin ilahi vechesi vardir. Ancak pratik kismi ise tecriibidir. Ahlak
ve mantigin bulustugu bu iki vechede kategoriler 6znelligin, nesnellik icerisinde yer
almasini saglar. Zihnin dogru kategorize edebilmesi, insanin kendisi ile ¢abasinin iyi
derecelendirilmesi ile miimkiin olur. Ciinkii daha zengin ve daha derin bir anlayisa sahip
olabilmenin yolu, insanin kendisini unutmadan, kendi merkezinden uzaklasabilmesinden

gecer. Nitekim erdem diger durumlar1 gozeterek dengede durmaktir. Bu anlamda ahlak

774 Toktas, “Ibn Sina’nin ‘Risale Fi ‘Ilmi’l-Ahlak’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve
Cevirisi”, 50.
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adina yapilabilecek en giizel sey nesnel gerceklik ile insanin 6znelligi ve 6zgiirliigiiniin
kabul edilmesidir. Dolayistyla mantigin rehber oldugu ahlaki sistemler/kurallar, hatalarin
tespit edilmesini, bilgide cehaleti yenme ve yanilgiy1 ortadan kaldirma amaci tagimali,
nesnelligi bir cezalandirma aract haline getirmemelidir.

Ahlakta bir degisim ifadesi olarak da gordiiglimiiz kategoriler, ahlakin genel bir
yasa olarak nitelenemeyecegi yargisina engel teskil etmez. Ahlaki degerler bellidir ve
bunu en genel anlamda ifade eden erdemlerdir. Erdem, orta olma ibaresi olarak degismez
bir kuraldir. Ancak Aristoteles’in agikladig1 gibi orta olma Slgiitii, aritmetik bir ortalama
hesab1 degildir. Dolayisiyla ahlaki deger nesnel bir nitelik tasirken, ahlak yargilar
gorecelidir. Bu diisiince ile kategorileri ahlaka tatbik etmek isabetli olacaktir. Nesnellik,
ahlak ve mantik iligkisinde karakteristik bir insan 6zelligi olarak yer alir. Bilme tabiat1 ile
donatilan insanin tiimel kismini ifade eden, hakikatte bulusma, hakikate duyulan sevgi ve
bagliligin ifadesi olarak nesnellik, olumlu ya da olumsuz bir etkinin goz ard: edilerek,
gerceklere uygun bir karar verme niyetinde insanlarin dikkatlerinin yoneldigi bir
kavramdir. Ayrica erdemlere hizmet etmesi amaciyla gelistirilmesi gereken ahlaki bir
erdemdir. Bu noktada mantigin nesnelligin gelistirilmesi amacini tagimasi ile ahlaki bir
deger olarak nesnellik bir araya gelmektedir. Nitekim mantik hakikat arayisinda insana
fayda saglayacak kavramlarm, ilkelerin ve yontemlerin sunulmasinda rol alir. insanin
tabiatinda bilmeye, hakikate dair yerlesmis bir arzunun varlig1 ile onun bilmede eksikligi
ve yanilgisini yenmek i¢in ahlak ve mantik alanlari ortaya ¢ikmigtir. 77°

Insanin ahlaka dair kurallar1 bilmesi, davranma bigimlerine dair bazi kodlara sahip
olmas1 demektir. Ahlak ilkeleri insana hangi aralikta davranislar sergileyecegine dair
niianslar1 verdikten sonra gerisini insanin iradesine birakir. Bu anlamda aslinda ahlakin

kaynagi olarak akla isaret edildigi gercegi goriiliir. Ahlaki kurallar A kisisinin B kisisi ile

775 Corcoran, “The Inseparability of Logic and Ethics”, 37.
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ahlaka konu olan davranislarinda neyi sececeklerini ya da ne yapacaklarini harfiyen tarif
etmemekle birlikte insana a priori bilgileri sunup onun a posteriori bilgileri insa etmesini
ister. Aslinda ahlak, insanin kendi kendini inga etme siirecidir. Bu sebeple bir tekamiile
isaret eder. Her tekamiil ile amaclanan sey mutluluktur. O halde ahlak ile amacglanan

tekamiil de mutluluk olacaktir.

3. 2. Kategoriler ve Ahlaki Ikilemler

Ahlakin degisebilirligi, ahlaka konu olan seyin i¢inde bulunulan zaman, durum,
yer gibi kategorilere gore farkli sekillerde uygulanmasini gerekli goriirken, bazen ahlaki
uygulamalar noktasinda ikilemler konusunu da giindeme getirir. Aristoteles, miizakere
erdeminin dogru olan1 se¢meye dair iyi bir diisliniip tasinma erdemi olusunu
degerlendirirken “Yine, miizakerede ¢ifte hata olasilig1 vardir: ya genel ilkenizde ya da

776 jfadeleriyle uygun olani se¢gme konusunda

0zel olgunuzda yanlis yapabilirsiniz.
insanin bazen ikilemlere diisebilecegini ifade eder.

Ahlaki yarginin hareket ettigi kaynagin yonlendirdigi kategori ile insanlar karar
verme siireglerinde bulunurlar. Miizakere erdeminin fiilin iyi bir erdem olarak meydana
gelmesinde bir kaynak oldugu ve kategorilerin de miizakeredeki en iyiyi tespit etmeyi
yani ahlaki yarginin dayandigi ilkeyi etkin kilmayi amagladigi goriiliir. Bu durumda
ahlaki fiillerin olusumunda yargilarin dayandigi seylerin tespiti de kategoriler tarafindan
yapilmaktadir. Nitekim ahlakin kaynagini fayda olarak gorenler i¢in esas alinan sayica

cokluk oldugu i¢in bir seyde ne kadar fazla fayda goriiliiyorsa, o seyin se¢ilmesi uygun

olarak degerlendirilir. Bu durumda faydacilarin nicelik kategorisinden hareket ederek

776 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 350-351 (V1. 1142a 20).

353



ahlaki yargilara vardigi sonucu cikarilabilir. Ayrica hazzin da kaynak oldugunu
diistinenler, fiile sevk edici seyde nitelik olarak hazzi ararlar. Boylece niteligin, nicelik ile
birlestigi diigiincesi davranigin sebebi olarak ele alinir. Ahlakin kaynagimi duygu olarak
belirleyenler i¢in sahip olma ve edilgi kategorileri esastir. Ciinkii yargiya dair sahip
olunan duygu, hareket noktasidir ve seylere dair izlenimler ahlaki kararlarda etkilidir. Bu
durum sahip olunan duyguyu olusturan haz verici ya da ac1 verici seyin insan tizerindeki
tesiridir. Duygulanimlarin ise nitelik olarak degerlendirildigi géz oniline alindiginda,
duygucularin izlenimlerinde duyguya dair bir nitelik tasiyan yargiy1 ahlak icin kaynak
olarak sectikleri anlagilir.

Ahlaka temel olarak sezgiyi secenler ise zaman, goreli, durum gibi kategorileri
esas alirlar. Sezgi hem bir kavrayisa hem bir duyguya dayanmaktadir. Ancak sezgici
duygu begeni ve begenmeme anlaminda degildir. Sezgiciler onsel bilgilere dayali bir
kavrayis gelistirdikleri i¢in iyi konusunda durumun gozetildigi bir gorelilik hali sonucu
yargiya varirlar. Ayrica sezgi hizli bir kavrayisi igerdigi i¢in zaman kategorisi ile ilgilidir.
Ahlaka kaynak olarak toplumu secenler i¢in mekdn, gorelik, konum, etki, edilgi
kategorilerinin gozetilerek ahlaki eylemlerin degerlendirildigi goriiliir. Toplum, iginde
yasanilan ¢evreyi ifade ettigi i¢cin mekan belirleyici kategoridir. Ayrica bireylerin ahlaki
kararlarini toplumun tayin ettigi degerlere gore belirlemeleri esas alinarak davranislarda
tesir edenin toplum, tesiri kabul edenin toplumdaki birey oldugu gercgegi ile etki ve edilgi
kategorilerinden s6z edilir. Toplum i¢indeki konum da ahlaki yaptirimlar konusunda
onemlidir. Ayrica zaman kategorisini de yasalarin dayandigi geleneklere gotiirmesi
acisindan ele almak miimkiin gériinmektedir. Odev ahlaki ise aklin 6deve atfedilen deger
bazinda sayginlik kazandig1 bir ahlaktir. Kendi i¢ ilkelerine gore oldugu icin goreli
kategorisinde degerlendirilir. Ayn1 zamanda nitelik kategorisinin ahlaki ddevin vasfi ile

ilgili olmasi nedeniyle de 6dev ahléaki i¢in se¢ilmis bir kategori oldugu sdylenebilir.
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Ahlakin kaynagini din olarak segenler icin de fiilin belirleyicisi Tanr1 oldugu igin
kaynagin bu anlamda bir cevher olusundan s6z edilirken, ayn1 zamanda tiim degerler ve
eylemlerin tayin edicisi de Yaratict oldugu icin onun ilahi emirlerine dayali ahlak
diistincesinin goreli kategorisinde degerlendirilmesi uygun olur. Ayrica insanin tiim
fiillerinin etkisini belirleyen ildhi buyruklar ve etkilerin niiksettigi insanin yeniden
fiillerde bulunmasini saglayanin etkilenimler olmasi sebebiyle etki ve edilgi kategorisinde
bir karsiligin bulundugu goriiliir. Ahlakin kaynaginin akil olarak segilmesi ile aklin
belirledigi ol¢iitlere gore ahlaki fiillerin olusumu kastedildigi i¢in akla verilen dnemin
onun cevher olusu ile ilgili oldugu disiiniilerek, her kararin akla nispetle se¢ilmesi ile
goreli kategorisinde degerlendirildigi goriiliir. Ayrica aklin sinirlari 6lgiistinde eylemlerin
bir konumu olmasi ile bu diisiince konum kategorisinde yer alir. Ahlakin akil ve din
kaynakli ele alinmasi, Tanri’nin ve aklin cevher olusu ile diger kategorilerin hepsi ile
ilgili olarak degerlendirilmesi miimkiindiir. Nitekim gercek ilahi din ile aklin amac1 ortay1
bulmaktir. Bdylece ahlakin kaynaginin felasife diisiincesinde akil ve din olarak biitiinciil
bir igerik tagidig1 goriiliir.

Islam filozoflarinin Tanri-insan iliskisine dair sorgulamalari, onlar1 olus ve
bozulus aleminde var olan insan tasavvuruna ve bu alemde insan1 Tanr1’ya baglayacak
bir gii¢ arayismna sevk etmistir. Insanin yetkinliginin her zaman ilahi bir gii¢ ile
desteklendigi diislincesine sahip olmalari, onlarin faal akil ile ittisal teorisini kurmalarina
sebep olmustur. ittisal teorisi, insanin akil yoluyla ilahi bir giic ile baglantisini temsil eder.
Bu baglamda insanin iki alem arasindaki dengesini saglayan da akhidir. Akil tim
maddiyattan azade soyut bir cevherdir. Bu cihet ile insanin diinyadaki fiillerini tertip etme
gorevi de ona hasredilmistir. Insan, bedeninin gerekliligi olarak tasidig1 istek ve dfke
giiclerinin, fiillerine tesirini nefsinin natik kismi olan akli ile dengeler. Insani diger
varliklardan ayiran akil, ¢ikarim yapabilme ve seylerde uygun olani tespit edebilme

giiclerine sahiptir ki, bu giicler ile insan ahlakin konusu olur. Bu konuyla ilgili olarak
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kategorilerin ahlaki fiillerin olusumunda ve ikilemlerin ¢dzlimiinde etkisinden soz
edilebilir.

Ahlaki ikilemler konusunda meshur problemlerden biri troleybiis problemidir.””’
Problem, troleybiisiin yonetenin, bes kisinin baglandig1 bir raydan m1 gegecegi yoksa
makas degisikligi ile bir kisinin baglandig1 raydan m1 gececegi seklindeki bir ikilemi
sunmaktadir. Problemin tek bir ¢6ziimii var midir? Bu problemdeki sayilarin degigsmesi
ile niceliksel artis karsisinda insan nasil bir se¢cim yapar? Rayda olan yiiz kisiye kars1 yiiz
bir kisi seklinde bir secim olsa, karar vermek daha m1 kolay olur? Ya da rayda olan
varliin insan yerine bir hayvan olusu karar verme siirecini ve sonucunu nasil etkiler?
Yine rayda bulunan bes kisinin akli dengesi yerinde olmayanlardan olugsmasina karsilik
diger rayda topluma faydali is yapan, bulus yapan biri olmasi durumunda nasil bir
secimde bulunulur? Rayin bir tarafinda zorbaligina maruz kalinan bir ebeveyn diger rayda
bu zorbaliga sessiz kalan diger ebeveyn? Toplumca 6nem verilen bir sanat eseri/kiiltiir
mirasina karsilik diger rayda minik bir kopek? Rayin bir tarafinda sevilen kisi diger
tarafinda sayica c¢ok kisi olsa, bu secimlerden hangisi tercih edilir? Burada ahlaki oldugu
varsayilan her segenek i¢in bir kategoriye tekabiil eden bir gerceklik var midir?

Troleybiis probleminin ortaya atildigi zaman diliminde iiretilen sorulara
dayanarak ahlakin kaynagi olarak fayday1 segenlerin ahlaki ikilemlerde sayisal artiga gore
ahlaki olani belirleme egiliminde olduklar: tespit edilir. Onlarin tercihlerinde iyinin
Ol¢iilmesi i¢in secilen sey nicelik kategorisi olarak goriinmektedir. Ancak eylemden

beklenen azlik ve ¢okluk, nitelik baglamindan ¢ikarilarak haz ve acinin sayisal bir miktara

777 Kiirtaj problemi iizerine ele aliman makalede ahlaki ikilem Ornekleri
sunulmaktadir. Detayli inceleme icin bk. Philippa Foot, “The Problem of Abortion and
the Doctrine of the Double Effect”, Virtues and Vices and Other Essays in Moral
Philosophy (Oxford: Basil Blackwell, 1978), 23-28.
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oranlanmasi seklini almistir. O halde mutlulugun ortaya ¢ikacagi davranis i¢in secilecek
ol¢iit ne olmalidir? Mutluluk i¢in belirlenen sey nicelik midir, nitelik midir? gibi sorular
giindeme gelir. Ancak probleme dair yukarida iiretilen yeni sorular baglaminda, eylemden
beklenen seyin yalnizca bir nicelik sorunu olmadig, iiretilen her problem ¢ergevesinde
yeni bir durumun ortaya ¢iktig1 ve yeni bir karar verme siirecinin devreye girdiginin
goriilmesi gerekir. Tam olarak bu noktada kategoriler devreye girer ve miizakere giicii ile
is birligi yaparak insanin kimi zaman fayday1, kimi zaman uygun bir zamani, kimi zaman
iki seyin birbirine nispetini gozeterek duruma dair karar vermesini saglar. Ayrica her
durumun kendine 6zel olusu ile birkag kategorik durumu da icerebilecegi hatirlanmalidir.

Ahlaki ikilemlerin yasandig1 durumlarda bazen cifte etki teorisi goriiliir. Cifte etki
teorisi ise, bir eylemi yapmadaki amaca gore dngoriilen bir amag yerine beklenmeyen bir
etkinin goriilmesini ifade eden kavramdir. Dogrudan niyet edilmeyen seyin dolayli bir
bi¢imde gergeklesmesine miisaade edilmesi anlami tasiyan bir teoridir.”’® Insanin eylemi
yapma istegi ve amaci o eylemin sonuglari ile baglantili olmaktadir. Ancak bazi
durumlarda insanin eylemsel igleminin niyet bakimindan girdisi ve ¢iktist uyusmamakta,
ahlaki ikilemler meydana gelmektedir. Bu durumda kategorilendirme ahlaki ikilemlerde
bir ¢esit ¢coziim Onerisi olarak goriilmekte ve insanin dogru siniflandirmalar ile ileri
niyetleri gormesini saglamaktadir. Bir eylemin hangi kategorik smifta oldugunun
belirlenmesi eylemin sonucunda hangi kategorik ¢iktinin olusacagina dair beklenmeyen
sonuclarin ihtimal yiizdesini diisiirecektir. Boylece insanlarin se¢imlerini ahlakin nesnel
ilkelerini gozetecek nitelikte ve mantiki kosullarda olusturmalari; eylemde amaglananin
eylemi etkileyen faktorler tarafindan yonlendirildigi durumlarda, insani hesaplanmayan
etkiler nedeni ile zor duruma sokmayacak ve onun eylemi ile mutlu olmasini

saglayacaktir. Insanin ikilemler yasamas: tabii iken, istenmeyen sey ikilemin sonucunun

778 Foot, “The Problem of Abortion and the Doctrine of the Double Effect”, 20.
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insanda buhran olusturmasidir. Nitekim troleybiis problemini detaylandirmak, ¢ok farkli
secimleri beraberinde getirerek ikilemleri artirmaktadir. Cifte etki doktrini ile ilgili
ikilemlerin ¢o6ziimiinde kotiiliigiin biiylikliiglinlin her durumda rehber olamayacagi
gercegi agiktir.”’® Insani segime iten sebep degerlendirildiginde sadece niceliksel bir
secimin sunuldugu disiiniilebilir. Ancak insanin yalnizca davranisinin sonucu degil bir
davranma bi¢imini zihninde se¢gmesine dair arka plan da goz oniinde bulundurulmalidir.
Zihnin arka planindaki tercihi belirleyen gii¢, se¢cimin sonuglarini mantiksal olarak
oncelemektedir. Bu sebeple mantik ve ahlaki biitiinlestiren, ahlaka dair hiikiimler i¢eren
onermelerin dayandigi yer olarak kategorileri bilmek 6nemlidir.

Ahlaki ikilemlerle karsilagsmak ahlakin dogasi geregidir. Ahlak, kisinin kendini
denetimi ve hangi davranisim1 sececegi yoniindeki yargisina dayandigi icin ona
yiikiimliiliiklerini hatirlatict bir giice ihtiya¢ vardir. Ahlaki ikilemler hayatin her aninda
vardir. Bu ikilemlerin varlig1 ahlaka dair yiikiimliiliikleri ve kurallar1 yok saymadig: gibi
ahlaki kurallarin yetersizligini de gostermez. Ahlaki ikilemler, ahlakin dogasi geregi
degisime tabi oldugunu gosterir ve davranigin, hangi nitelikte, nerede, ne zaman, hangi
durumda uygulanacag gibi kategorik durumlara isaret eder. ilkel bir kabilede yanlis bir
davranisi 6limle cezalandirma diisiincesinin varligi, yetistirilememis bir akil ve o aklin
insana sundugu yiikiimliilik fikrini de igine alarak insana ve ¢evresine nefes almasi gii¢
bir hayat birakir. Oysa ahlakin ve ilkelerinin amaci insani iki diinya mutluluguna
kavusturmak degil midir? Bu aklin nizam i¢in ne yapilmalidir? Insanin aklina ve
yasantisina bir sinir ¢izmesi gerekir. Bunu saglayacak olan da kategorilerdir. Kabileden
beklenen davranist yapmak Oviilen bir davramistir ve topluma uyulmus olur. “Her
durumda kabileye itaat gerekir.” seklindeki bir 6nerme i¢in her durumda kabileye itaat

gerekir mi, yoksa kabileye her durumda itaatsizlik mi gerekir? Ya da itaatsizlikte “Az m1

77 Foot, “The Problem of Abortion and the Doctrine of the Double Effect”, 30.

358



uyum iyidir, ¢ok mu uyum iyidir?” gibi kategorik sorular énermenin ahlaken kabuliinii
veya reddini sorgulayarak uygun ¢ikarimsal sonuca yoneltir. Bu durumda eylemin
zihinde kategorize edilmesi eyleme ge¢ip gegcmemeye dair insanin karar verme siirecini
de etkiler.

Ahlak, giindelik hayatin her aninda karsilasilan bir karar verme siirecini igeren bu
ikilemler de goriiliir. ibn Miskeveyh’in miinzevi yasamda ahlakin tespit edilemeyecegi
fikri de bu diisiinceyi destekler goriinmektedir. insanin ahlaki ikilemleri yasamasi onun
hakikate uyumu i¢in gereklidir. Ahlaki uyum bir kiyas ve kararlastirma stirecini igerdigi
icin uyum c¢abast icindeki insanda i¢ catigsmalar olacaktir. Bu siirecte insanin ig
catigmalarin1 giderecek giic natik nefsin kontroliindeki akil olursa, insan huzur
bulabilecegi bir uyumu yakalayabilir. Ahlaka dair davramiglar, uyumu ve dengeyi
yakalayamazsa o zaman i¢sel huzursuzluk bag gosterir ve insanin huzursuzluguna sebep
ahlaki algis1 hayat1 yasanmaz hale getirir. Bu yiizden insanin gergek diinyaya dair algisi,
mantik ile ahlak arasinda bir denge ile olusturulmalidir. Kategorilerin belirledigi 6l¢iilere
gore zihnin diizenlenmesi, yagsantinin da organize olmasini saglar. Her seydeki ol¢ii “iyi”
cevherinin 6l¢iisii ve sinir1, hareketlerin azlik ve ¢okluk sinirin1 korumasi, uygun zamanin
ve yerin tespiti gibi durumlarin insanda miizakere erdemi sonucu tayin edilmesi ile ahlak
dogru segimlerde kendini gdsterecektir. Dogru tasavvur, dogru yorumu getirir. islam
ahlak felsefesinin ideal olarak insandan bekledigi de taakkul i¢in gerekli olan dogru izana
sahip olmaktir.

Ahlaka dair bu tartigmalar ve agiklamalar her zaman kaynak olarak akla génderme
yapmakta ve onun uygun olani se¢gme yonii ile kategorilere isaret etmektedir. Mantik
soyut bir alan, ahldk ise insana, topluma dair pratik bir alan olarak kategoriler teorisinde
bulusmaktadir. Mantik biligsel, ahlak ise yasanabilir bir alandir. Bu iki alan da dogru
konusunda rehberlik ederek insana fayda saglamayi1 amaclamaktadir. Nitekim “Erdem
yalnizca dogru ilkeye uygun bir egilim degil, dogru ilkeyle is birligi yapan bir egilimdir
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ve itidal, davranig konularinda dogru ilkelere sahiptir.”’8Ahlak sahasinda davrans,
biligsel olarak ortaya ¢ikmakta; insanin akil siireglerinin olgunlagmasi ile dogru davranis
meydana gelmektedir. Insanin duyu, tahayyiil ya da natik nefse atifla iradesinden s6z
edilirken; ahlakin pratik kismi irade konusunda natik kismini muhatap almaktadir.
Insanin ahlak agisindan degerlendirilmesi bu iradenin ortaya koydugu davranma bigimleri
ile ilgilidir. Mantik akla ilkeler koyarken, ahlak davranma bi¢imine kurallar koymaktadir.
Bu anlamda insanin natik nefsinin iradesi ile gerceklesecek fiillerinin, o akla
uygunlugunu verecek olan mantik, ahlaktan ayri tutulamaz.

Metafizigin sundugu insanin yaraticinin fiillerine benzeme gayretinin, yasamsal
alanla bagdastig1 ahlakin gayesi, mutluluk fikridir. Bu amacin uygulandig: saha olarak
ahlakin, mutluluk adina tiim ¢abast mantik zemini ile bagdasmaktadir. Ahlaka ilkelerini
veren sey akil ve akla dlgiilerini veren sey mantiktir. Nitekim ahlaki ilkeler olmadan
ahlakli bir yasantidan sz edilemeyecegi i¢in mutluluk miimkiin olmaz. Ahlaki ideallere
ve olaylara dair degerlendirmeler her zaman mantik diizleminde soyut bir islemi
barindirir. Ahlakin yoklugundan/eksikliginden s6z edilirken ahlaki davranisin koti,
sagma, aykirt oldugu belirtilir. Bununla kastedilen sey, davranma big¢iminin ortamin
ilkelerinin 6l¢iilerine uymadig1 yani mantiki olmadig1 gercegidir. Ahlaki kotiiliik, insanin
zihninde dogru kategorilendirme yapamayip muhakeme de sorun yasadigini gdsteren bir
sonuctur. Uygun ve iyi bir sekilde davranmanin erdemi olan miizakere erdemi, insanin
davranisi yapmaya dogru egiliminin baglangicindan sonuna kadar etkindir. Miizakere iyi
bir sistemle diisiinme gerektirdigi icin ahlak heniiz davranisa yansimadan da mantik ile
iligkisini insan zihninde gosterir. Dolayisiyla ahlakin arka planinda ya da zemininde
mantik vardir. Bu dogrultuda verilen her karar, kategorilerin rehberligi ile ahlaki

davranima dogru bir ¢ikarimdir. Nitekim ahlaki bir ¢ikarimda bulunuldugunda ayni

80 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 370-371 (V1. 1144b 25).
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zamanda bir ¢ikarimda bulunuldugu i¢in mantigin ahlak ile bir ¢ikarim oldugu anlasilir.
Ancak Aristoteles’in erdem tanimindan hareketle onun yalnizca bir ¢ikarim degil ayni
zamanda bir uygulama igerdigi de vurgulanmalidir. Yani ¢ikarimca yiice olan mantik iken
davranig¢a yiice olan ahlak olmaktadir.

Ahlak, kategorilerin miizakereye olan katkist ile olusan mantiksal diizlemin
rehberliginde erdemli davranmaktir. Boylece ahlakin akil diizleminden uzaklagtirilarak
indirgendigi ahlak diisiincelerinin kabul edilemez oldugu asikar olur. insan belirli bilgiler
ile dogar ve bunlara 6nsel bilgiler denir. Ahlakin da 6nsel bilgileri oldugu kabul edilerek
hareket edildiginde ahlak, mantik ile ¢elismeyen sistemli bir diisiiniisiin uygun ve iyi bir
bicimde (miizakere erdemi) pratige yansitildig: alandir.

Kategoriler zihnin yiiklemleri olarak bilginin olustugu zeminin saglayicisidir.
Bilgi tasavvur ve tasdikin birlesiminden olusarak, dnermeleri, dnermeler Onciilleri,
onciiller kiyaslart olustururken; ahlakin ilkelerini, kurallarini, pratigini bu diizlemden
hareketle gorebilmek, ahlaki ¢oziimlemeler konusunda yardimci olacaktir. Gergegin
tespiti ve onun iyilik ile baglantili olarak kategorilendirilmesi; teoride ve pratikte hayri
gormeyi miimkiin kilmaktadir. Ahlaki diizlemde ortaya ¢ikan akil olarak orta yolu
tutma/itidal/adalet kaynagini zihinsel alanda yiiklemlerden almaktadir. Ahlakin, mantigin
kendisi oldugu sdylenmeden, ahlakin ilkesel bazda degerlendirilmesinin mantiki oldugu
gerceginden hareketle; kategorilerin ahlaki Onermenin kendisi olmadigi, ancak
kategorilerin mantik bakimindan anlagilmasinin, onlarin anlam geregi ve ilistigi sey

olarak ahlaki 6nermelerle baglantili oldugu gercegi bilinmelidir.
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3. 3. Kategorilerin Islim Ahlak Felsefesindeki Islevi: Ahlak-1 Nasiri

Islam ahlak felsefesine dair ¢alismamizin dnceki boliimlerinde sunulan bilgiler
dogrultusunda, Islam filozoflarinin, insan, esya, alem hakkindaki rasyonel nitelikli
aciklamalari ile olusturulmus bir ahlak felsefesi ortaya koyduklar1 anlasilir. Grek felsefesi
ile modern felsefe arasinda bir konumu olan Islam felsefesi, aktarimlarin esliginde kimi
zaman 0zglin kimi zaman eklektik nitelik tagiyan diisiinceleri ile ¢aginin ve Otesinin
ihtiyaclarimi karsilayacak bir birikimle katlanarak anlamlandirma payesini en ¢ok hak
eden alan olarak ahlaki meselelere islevsel Onerilerini sunmaktadir. Bdylece ahlak
diisiinceleri arasinda “Islam Ahlak Felsefesi” ortaya c¢ikmaktadir. icerigi dolayisiyla
Islam ahlak felsefesini onceki donem filozoflarindan ve diisiincelerinden ayri
degerlendirmek miimkiin goriinmemektedir. Bu diisiince ile kategorilerin genel olarak
ahlak felsefesinde hangi diizlemde oldugu ne ile iliskilendirildigi tizerine agiklamalar ile
mantigin bir alani olarak kategoriler ile ahlak arasindaki iliski ifade edilmistir.

Insanin ilk kurdugu iletisim kendisiyledir. Kendisi ile iletisimi, insanin kendini
tanimasi, kendinden yola ¢ikarak tiimel bir kavram olarak insanin tanimlanmasina dogru
yonlenir. Insanin tanimlanmasi ise onun ayrimi olan diisiinen olusunun ayirt edilmesidir.
Ayrimin akil giicii olusu, aklin incelenmesini dogurur. insanin gevresiyle iliskisinde
dogru olan1 yanlis olandan ayirt etmesi ise zihnin tertibini i¢erir. Zihin tertibi ise insanin
fiillerinin tertibini saglar. Boylece insanin kendini tanimast, zihnini tertip etmesi ve aklini
tertip etmesi olmak {izere epistemoloji, mantik ve ahlak birlikteligi ortaya ¢ikar. Insan
tanimi, zihnin tertibi ve fiillerin tertibi olmak {izere bu ii¢ yon kategoriler ile ifade edilir.

Aristoteles, mantigin baglangicinda kategorileri 6zel olarak ele almig, daha sonra
Nikomakhos’a Etik adli eserinde kategorileri iyinin ¢esitli sekilde sdylenmesine karsilik

olarak drneklendirmistir.
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“(...) lyi, téz, nitelik ve gorelik kategorilerinde ayn: sekilde yiiklemlenir;
yine de mutlak ya da t6z, toziin bir tiir dali ya da ‘araz’1 gibi goriinen goreliden dogasi
geregi Oncedir; dolayisiyla mutlak iyi ve goreli iyiye karsilik gelen ortak bir idea
olamaz. Yine, ‘iyi’ sozctigi ‘dir’ sdzcligli kadar ¢ok anlamda kullanilir; ¢iinkdi iyiyi
toz kategorisinde, 6rnegin Tanr1 ya da akil; nitelik kategorisinde, miikemmellikler;
nicelik kategorisinde, miktar olarak orta; goreli kategorisinde, faydali; zaman
kategorisinde, elverisli bir zaman; yer kategorisinde, uygun bir ‘yasam alani’ vb.

olarak yiikleyebiliriz. Aciktir ki iyi, tek ve evrensel bir genel kavram olamaz; eger

dyle olsaydi, tiim kategorilerde degil, yalnizca birinde yiiklenebilir olurdu.””8!

Aristoteles’in acikladig1 iizere kategorilerin Isldim filozoflarinda ahlak ile
iligkilendirilmesi, konunun daha anlasilir olmasini1 saglamak amaci ile Ahldk-1 Nasiri
eseri Ozelinde incelenmistir. Islam ahlak felsefesinin ilk miistakil eserini ortaya koyan
filozof ibn Miskeveyh’tir. TGsi ise Ibn Miskeveyh’in ahlak eserine, ev idaresi ve devlet
yonetimini de ekleyerek kendisinden sonraki ahlak filozoflarini etkilemis ve Islam
ahlakinin felsefi bir sablona sahip olmasini saglamstir. Islam ahlak felsefesi i¢in Snemine
binaen kategorilerin ahlaka tatbikini i¢eren inceleme T0s1’nin Ahldk-1 Nasiwri adli eseri ile
siirli tutulmustur. Tas1, eserinin ahlak terbiyesi adli ilk boliimiinde bireysel ahlaka
yonelik nefsin ilkeleri ve maksatlarina dair agiklamalarda bulunmakta; ev idaresi
boliimiinde bireysel ahlakin ilk meskeni olarak ahlakin ediniminde evin Gnemine
deginmekte; devlet yonetimi boliimiinde ise insanlar arasi yardimlagsmanin gerekliligi
olarak toplanmanin kosullarini incelemektedir. Bu kapsamda ise onun ii¢ kisma ayirarak
ele aldig1 eserindeki sistem devam ettirilerek ahlak terbiyesi, ev idaresi ve devlet yonetimi

olmak iizere konular kategoriler ile iliskilendirilerek aciklanmaistir.

81 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 16-19 (1096a 20-30).
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3. 3. 1. Ahlak-1 Nasiri: Ahlak Terbiyesi

Tasi, ahlak terbiyesine dair ilkeler ve maksatlar1 ele almaya ilk olarak nefsin
cevher olusunu anlatarak baslamaktadir. Nefs cevher oldugu i¢in onun giigleri ve fiilleri

de arazlar1 olarak ahlakin ortaya ¢ikisinda rol almaktadir.

“Insan nefsinin, fiillerin iradeyle kendisinden kaynaklanacag, giizel ve
ovgiiye deger olan bir ahlaki kazanmasimi saglayan tiirde bir ilim oldugu i¢in bu
ilmin konusu da, giizel, 6vgiiye deger ya da kotii ve yerilen iradeli eylemlerin
kendisinden ortaya ¢ikmasi yoniinden insani nefstir. Buna gore ilk once insan
nefsinin ne oldugu, onun yetkinligi ve gayesinin nerede oldugu, gerektigi sekilde
kullanilinca talep edilen yetkinlik ve mutlulugun kendileriyle elde edildigi

kuvvelerinin hangileri oldugu ve bdyle bir yetkinlige ulagsmay1 engelleyen seylerin

neler oldugu bilinmelidir.””%?

Thsi insanin kurtulusuna ve helakina sebep olacak olan nefsin koétiiliiklerden
arindirilmasi veya kotiiliikklere bulagsmasinin neye dayandigini bilmek gerektigini ifade
ederek nefsi incelemeyi ahlak ilmine 6zgii kilar. Mevcutlarin hepsi ya cevher ya araz
oldugu i¢in nefsi inceleyen Tasi, nefsin akledilirleri algilayan cisim olmayan,
béliinmeyen, yalin bir cevher oldugunu ifade eder. Insanin yetkinligi ruh ve beden ile
birlesik oldugu i¢in teorik yetkinlik ile bilgilere ve ilimlere dair algilamalar ile suret
hiilkmiinde, pratik agidan yetkinlik ise kuvve ve fiiller ile madde hilkmiindedir. Kuvve ve
fiillerin uyusmasi ile ahlak ilmi ortaya cikar. Tisi, insan1 aleme gore izafetle kiigiik alem
olarak niteleyerek, onun bedenin besin, giyim ve cinsel iligki ile ilgili olarak yasamini

siirdiirecek bir Olcii ile beslenmesi, giyinmesi ve iiremesi ile Ol¢iilii olmay1 nicelik

782 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 26.
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kategorisinde incelemektedir. O, insanin arzu, gazap ve akil giiclinden bahsederek
bunlarin birbirlerine gore konumlarini inceler. Hepsinin insan nefsinin bir par¢ast olmasi
sebebiyle bir gerekliligi vardir ve akil giicii bu iki giicii kontrol etmek i¢in vardir.’?
Boylece ahlakin nitelik ve etki kategorilerinin etkin oldugu bir alan oldugu anlasilir.
Tasi, iyinin nefiste, bedende ya da her ikisinin disinda akledilir ya da duyulur
oldugunu ifade eder. Iyilik tanimim kategorilere baglayanlar oldugunu ilk olarak cevher
kategorisine aklin tekabiil ettigini anlatarak, diger kategorileri yani arazlari drnekleri ile
aciklamaktadir. Nicelik kategorisinde dengeli Olciileri ifade eder. Nitelik kategorisine
karsilik olarak nefsani ve cismani lezzetleri verir. Gorelik kategorisi baskanlik ve dostluk
ile ilgilidir. Yer ile iyi, temiz mekan kastedilir. Zaman ise uygun vakti isaret eder. Konum
pargalardaki orantililiktir. fyelik/sahip olma giysilerin yararhisidir. Etki kategorisi fiili, isi
yerine getirmedir. Edilgi ise iyi olan hos ses ve giizel bigimli seyler gibi duyulurlara dair
duyumsamalardir.8* Tsi’nin kategorileri 6rneklendirmesi iyinin ¢ok¢a seye tekabiil
etmesi ile ilgilidir. Nitekim cevher de arazlarin isaret ettigi seydir. Bu anlamda iyilik de
arazlar ile ¢esitli formlarda ahlak sahasinda goriinen bir cevherdir. Esas cevher akildir,
kategorilerin dokuzunu ifade eden arazlar, varliklarmi cevherden alirlar. lyilik
kapsaminda esas iyilik cevherde yani akilda ise tiim iyiliklerin neset ettigi sey akil
olmaktadir. Akil da Islam filozoflar1 tarafindan kisinin gayreti ile asama asama
kuvvetlendirilerek, faal akil ile irtibatlandirilmistir. Bu irtibat aklin siifli yone degil artik
ulvi yone bakan tarafini igaret etmektedir. Yani akil kaynagini ildhi olandan almaktadir.
O halde iyinin de kaynagi, cevher olan akla matuf olarak ilahi olana dayanir. Bu durumda
en yiiksek iyinin “Ilk Akil”, “Ilk Iyi” oldugu ortaya ¢ikar. Tiisi mutluluk bahsinde insanin

erdemlerle yetkinlesmesi ile bu diinyada ilk mutluluga, bedenden kurtulmas: ile 6teki

783 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiwri, 26-28,49-51,55-56,59.
784 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 63.
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alemde ikinci mutluluga yani gercek hikmete kavusacagini ifade ederek mutlulugun
mekan ve konum kategorileri ile iliskisine deginir. Buna gére mutluluklar izafi ve hakiki
olmak tizere ayrilir.’8>

Mutluluk i¢in ilk olarak insanin fiillerinden bahseden Tisi, onun irade ve istek
giiclerini duyulur alemdeki islerine sevk ederken itidalli olmasi gerektigini ifade eder.
Insan duyusal hallerdeki etkilenimlerin asiriliklarindan erdemli olmasi sayesinde
korunur. Onu heva ve sehvete meylettirecek haller olsa dahi armmus fiillerle bezendigi
icin asirilik ve eksiklik tagiyan etkilenimlerden uzak olur. Boylece mutlulugun erdemler
sayesinde giizel fiiller ile etki ve kotii fiillerden etkilenmeme ve iyi fiillerden etkilenme

anlaminda edilgi kategorisinde incelendigi anlagilir.

“Insanin fiilleri, tiimiiyle ilahi oldugu zaman, bunun ilahi akli olan, zatinin
hakikati ve 6zlinden sadir olur; bedensel doganin diger diirtiileri, behimi (hayvani)
ve yirtict (seb’?) nefsin iligenleri, her iki nefisten ve hissi nefsin diirtiilerinden dogan
tahayyiillerin ilisenleri, bunlarin tiimii o kiside ortadan kalkip yok olur; dyle ki o
anda onda, talep ettigi fiil disinda herhangi bir irade ve gaye kalmaz. Dolayisiyla
onun fiillerdeki tasarrufu, diger bir seye yonelik irade ve kasit olmaksizin olur. Yani,
onun her bir fiildeki amac, o fiilin kendisinden baska degildir. I1ahi fiilin yolu iste

budur.”’8¢

Tas1, nefsin akil giicii ile istek ve otke gliclerinden dogacak seylerle iligkisini
kesmesi sonucu olusan fiiller ile insanin Yaratictya benzemesinin miimkiin oldugunu;
diger giiclerin tesirinin nefiste olusturacagi etkilenimlerden arinmanin baska bir amag
tagimaksizin fiilin kendisi yolu ile ilahi olana dogru ortaya ¢iktigini ifade eder. Eger bir

sey kendi zat1 i¢in istenmez, baska bir sey i¢in istenirse bu durumda izafete dayali bir

785 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 67.
786 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 70-71.
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isteme gerceklesir. Ancak bir sey zat1 i¢in istenirse insan bagka seyleri gormez o seyi sirf
kendisi oldugu i¢in talep ederse bu hakiki bir istek olur. Bu sebeple hikmet ve mutluluk
icin insanin fiili bagka seylere gdreli olmamali, yalnizca sirf iyi, sirf erdem igin
olmalidir.”®” Boylece mutluluk i¢in ezkinin ve edilginin zat1 igin istenen olmasi ile insanda
ahlaklilik hakiki anlamda gerceklesir ve mutluluk ortaya cikar.

Tas1 insanin haz ve elemlere dair nefsinin kuvvelerinin 1slahinin belli bir zaman
ile sinirli tutulmasi yerine siirekli olmasi kosulu ile ahlakl fiillerin ortaya ¢ikacagindan
s0z ederek nitelik ve nicelik kategorilerine yer verir. Ayrica mutlak mutlulugun mekan,
durum, zaman gibi degisikliklerle beraber gelen haz ve elemlere tabi olmayip bunlarin
kisi lizerinde tesirinin kalici olmadigini belirterek erdemli olusun insani diger insanlardan
ayrrdigini ifade eder. Erdemsiz insan ise bazen tabiati geregi tasidigi dogal zayiflik
niteligi bazen bir topluluga géreli olarak duyumsadigi baski sebebiyle etkilenir ve bu
tesirlerle edilgin olur. Edilgiye agik olan insan kendisini mutluluk ehline izafefle mutlu
gibi gostererek icte tagidigi elem ile yapmacik bir mutluluk sergiler ve ¢evresi tarafindan
da alay konusu olarak bulundugu mekdandaki konumunu diisiiriir. TOs1 Aristoteles’ten bir
ornek ile insanin hos bir yasantiya sahipken, dmriiniin son aninda musibetler ile imtihan
olmasinin diger insanlar tarafindan bir talihsizlik ve mutsuzluk olarak algilanmasinin
yanlig oldugunu, “kisinin gidisat1 ovgiliye deger oldugu zaman, o kendisine ilisen her bir
durumda bu duruma uygun en erdemli fiili tercih edecektir; tipki siddet zamaninda sabur,
zenginlik halinde comertlik ve yoksulluk giinlerinde giizel tahammiil gostermek gibi”788
giizel fiillerindeki istikrar1 ile onun basina gelenlere karst sabri neticesinde gidisatinin
giizel oldugunu aktarir. Nitekim ahlaka sahip olanlar siitunun iizerindeki seyleri tutmasi

ya da duvarin ¢atiy1 tutmasi gibi giizel fiillerini ayakta tutarlar.

787 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiwri, 71-72.
788 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 74.
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Tasi, insan nefsinin {i¢ yonii ile baglantili olarak ortaya ¢ikan fiillerin tasidigi
gayelerin nefsin 6zelliklerine gore olmasi sebebiyle insanin iistiinliik ve lezzeti kapsayan
gidisatinin en yiice ve tam olan felsefl gidisat oldugunu ifade eder. Ciinkii nefsin sehevi
veya gazabi giicline dair talep ettigi gayeler nefslerin kendi giiclerine gore bir lezzet
olacaktir. Ancak “sehvet lezzeti, sebebin yinelenmesinden (tevatiir) dolay1 ayniyla elem

haline gelir ve bundan dolay1 da”’*

arizidir. Ancak erdemin ortaya ¢ikmasi i¢in diger
gidisatlara da ihtiya¢ vardir. Aksi taktirde kisinin erdeminin goriilecegi bir ortam
olamayacagi i¢in erdemli fiilleri ortaya ¢ikmaz ve erdemli kimse uyuyan kimse gibi olur.
Nitekim kisi ger¢eklik icerisinde fiillerini icra edebilecek imkana sahip olursa lezzeti tam
ve bilfiil olur. Bu durumda onda yerlesmis olan aska dogru bir yetkinlesme gergeklesir
ve diger giiclere bagl lezzetler onun i¢in bayagi hale gelir. “Zira bdyle bir lezzet duyusal
olup zevale ve yer degistirmeye maruzdur; yenilenme ve art arda gelmekten dolay1 usanca
ve igrenmeye gotiirerek elemi gerekli kilar.”’°® Ancak nefsin natik giicliniin lezzeti
duyusal lezzetten farklidir. Duyusal lezzet arizi iken akli lezzet zatidir.”! Boylece Tasi,
mutluluk icin insanin felsefi gidisattaki lezzetten aldigi pay ile lezzetler arasindaki
konumlar1 ve mutlulugun hangi nitelikte aranmasi gerektigini vurgulamis olur.

Tasi, mutluluktan alinan lezzeti etki ve edilgi kategorileri ile siniflayarak gecip
gitmesi, yer degistirmesi ile zevale ugrayip ugramamasina gore zati ve arizi olarak ikiye
ayirir. Zati olan hakiki mutluluktur onun etkin olusu edilginligini imkansiz kilar. Duyusal
ve hayvani lezzetler ise lezzet iken eleme doniismeleri ile edilgindir. Baslangicta talep
edilen arizi lezzetler insanin tabiatina yakin olarak nitelendirilirken zamanla ¢okga tekrar

edilmeleri ile edilginliklerini ortaya koyar. Duyusal lezzetin gazabi kuvvenin etkisinden

789 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 75.
790 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 76.
91 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 75-76.
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uzak olusu ile bazen ¢irkin seyler iyi, kot olan seyler ise giizel goriiniir. Ancak duyusal
lezzetin sonundaki gecicilik dolayisiyla alinan lezzetin bitmesi, insanin basiret gozii ile
yaptig1 fiillerdeki gergekligi gérmesini; fiillerindeki ¢irkinligin ve ayibin ortaya ¢ikmasi
ile durumun vahametini anlamasini saglar. Ancak bu lezzetlere baglilik boylesi bir
dongiiniin tekrarina sebep olur. Akli lezzete dayali seyler ise baslangigta kerih
goriiliirken, sabir, azim, alistirma ve gayret ile elde edilerek ortaya ¢iktiginda sonundaki
giizellik, parlaklik, seref ve tistiinliik de goriiniir olur. Akli lezzetin ortaya ¢ikisinin ¢okca
tekrar icermesi ve bir gayret sonucu olusmast ile nicelik ve zaman kategorileri ile iliskili
oldugu anlasilir. Boylece lezzetlerin nicelikge ortaya ¢ikisinin nitelikleri de belirledigi
goriiliir. Tasi, kisinin yasantisinin basinda anne ve baba gibi rehberlere ihtiyag
duymasinin akli lezzetlere ulagsmak i¢in oldugunu, daha sonra ise “seriatin yonetimine,
daha sonra hikmete uygun olarak akidesinin terbiyesine (tehzib) ve (gidilen) yolun
diizeltilmesine (takvim) ihtiya¢”’®? oldugunu ifade eder. T0si, mutlulugu gerektiren
seylere muhalefetle mutsuzlugu ortaya c¢ikaran seylerin kontrol edilmesi ile gidisatin
hikmet y6niinde devam ettirilmesini tam olarak yetistirilmis olmak seklinde niteler.”
Tasi, edilgin lezzetin alma ve kabul etme seklinde, mutluluga dair lezzetin ise
etkin olusu ile verme ve sunma seklinde ifade edilisinin, mutluluga dair lezzetin
comertligi gerekli kildigina isaret eder. Mutluluk lezzeti erdem ve hikmet ile ortaya ¢ikar.
Tasi Aristoteles’in erdemli olmak ile erdemli olunacagi iizerine verdigi yazma ile miizik
aleti calma Orneklerini takip ederek hiisn-ii hat sahibinin yazmak ile, misikisinasin miizik
aleti calmak ile lezzete ulasacagi gibi, mutlu olanin cOmertliginin de bagkalarini

yetkinlestirmekle olacagini ifade eder.”** O, mutluluga ulastiran lezzetin gergek comertlik

792 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 78.
793 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiwri, 77-78.
794 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 78.
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olusunun verilmek suretiyle artmasini, mecazi comertligin ise verilmek ile eldeki mallar
azalttigini, “mecazi comertligin maddeleri yanma, batma ve hasim, diisman ve hirsizlarin
yagmalama ve tasallutuna maruz kalmasma karsin gercek comertligin maddeleri,
olaylarin tasarrufundan, afetlerin ¢catmasindan, hasetcilerin ve hasimlarin tasallutundan

795 geklinde agiklayarak comertligi gergek ve mecazl olarak gorelik

giivende olur
kategorisinde ele alir.

Filozoflarca nitelik, cevherin ayrimi olarak goriildiigi i¢in ahldk da insan
cevherinde ayrimu igaret eden bir niteliktir. Meleke, kolay kolay degismeyen seyler icin;
hal ise kolayca degisebilecek seyler i¢in kullanilir. Huyun nefsani bir nitelik oldugu onun
cabuk zevale ugramamasindan anlasilir ve doga ve adet bakimindan da ikiye ayrilir.
Kisinin sahip oldugu istidatlar dogas1 iken, diisiiniip tasinma ile secilen seyin ¢okca
tekrar1 ile tam bir aligkanlik haline gelip diisiiniip tasinmaksizin isin ger¢eklesmesine ise
adet ad1 verilir. Boylece adet olarak huyun, tekrar ile niceliksel bir niteliginden soz edilir.
Tasi ahlakin mizagla gelen degigsmeyen bir hal mi yoksa kazanilan ve degisen bir hal mi
oldugu ile ilgili filozoflarin tartismalarina deginerek, ¢ocuklukta ve genclikte var olan
huylarin egitimle ve ahlakl bir ¢evrede bulunmak ve o ¢evredeki insanlarin fiilleri ile
degisebileceginden séz ederek ahlakin degisebilirligini zaman ve mekdn kategorisi ile
yorumlar. Tasi, insanlarin niteliklerinin degismezligi {lizerine konusanlar1 elestirerek
bdyle bir durumun kabul edilmesi halinde egitim, yonetim, seriat ve dinlerin gecersizligi
ile Ogretim ve yetistirilme iizerine c¢abalarin anlamsiz olacagi sonucunu c¢ikararak
degismez bir ahlak diislincesini kabul etmedigini yineler. Aristoteles’in egitim ve
ogretimle, nasihatlerin tekrar1 ve devamliligi, begenilen yonetimler ile kotiiliigiin
giderilebilecegine dair yorumuna da deginir. Boylece ahlakin nicelik, zaman, mekan, etki

ile ilgili oldugunu tekrar etmis olur. Insanlardan bazilarmin tabiatlari iyilige dogru hizl

795 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 78.
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bir egilimde iken bazilar1 yavas bir egilimde olur. Yani insanlarin konumlarinda direng
gosterip gostermemelerine gore ahlaklarinda bir degisim gozlenir. Tasi, ahlakin degisimi
icin mekdn degistirilen kdle ¢ocuklarin goézlemlenmesini drnek gostererek haya-heva,
comertlik-cimrilik, kabalik-incelik gibi hallerin mizaglariin gerektirdigi sekilde
gerceklestigini ifade eder. Biitiin toplumun egitiminin ilkini [1dhi Kanun ile ikincisini ise
felsefe ile miimkiin gorerek ahlakta yetkinlesmek icin gorelik kategorisinden séz etmis
olur. Cocuklarin kiigiik yasta aileleri tarafindan durumlar1 gozetilerek ihtiyaca binaen
kinanma, zorlanma veya giizel vaatler, se¢cim ile ahlaki niteliklerinin meleke haline
doniismesi icin terbiye edilmeleri neticesinde onlarda akli lezzetlere sahip olma ve
mutluluk yolunda yatkinlik durumlari meydana gelir.”

Tasi ahlak terbiyesinin en serefli sanat oldugunu, “cevherinin 1slahi ile sinirli olan

»797 ifadeleri ile

her bir sanatin serefi, o varolanin kendi zatindaki serefine gore olabilir.
alemdeki en yiice varlik olan insanin 1slahinin kendi irade ve idaresine birakilmasini, bu
1slahin ve insanin yetkinlesmesinin ahlak terbiyesi ile miimkiin olmasini, ahlakin diger
sanatlardan iistiin oldugu sonucuna baglayarak onun yiiceligini gorelik kategorisi ile
aciklar. Tasi ahlak vasitasiyla insanin “istidadina gore ve uygunlugu (salahiyeti)
olgiisiince insini mertebelerin en asagisindan en yiice derecelere ulasma imkani”7%%
bulacagini belirterek ahlakin yiiceliginin insan cevherindeki durumlarin gozetilmesi ile

miimkiin oldugunu ifade eder.”” Boylece ahlak igin cevherlik, gorelik ve durum

kategorilerinden s6z edilmis olur.

796 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 81-86.
797 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 87.
798 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 89.
799 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 87-88.
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Nefsin kuvvelerinin insandaki iradeye eslik etmesi ile farkl fiillerin ve etkilerin
olusumunun miimkiin oldugu kabul edilir. Sehevi (nefs-i sebul), gazabi (nefs-i behim?)
ve akli (kuvvet-i natika) kuvvelerden herhangi birinin digerine gore istiinliigii ile diger
kuvveler baskilanir veya kaybolur. Thsi nefsin erdemlerinin sayisin1 bu kuvvelerin
sayisina baglar. Kuvvelerin hepsi sahip olma kategorisi ile kendi giiglerinin istekleri
dogrultusunda talepte bulunup ona gore etkide bulunur. Erdemler de bu kuvvelerin
fiillerinin dengede olmasi ile ortaya ¢ikar. Nefsin akli kuvvesinin dengede oldugu zaman,
zanni degil yakini bilgilerin elde edilmesine yonelik hareketi ile ilim erdemine ve ona
dair hikmet erdemi; sehevi nefsin dengeli haller ile zamansiz heyecandan arinmis olarak
akli kuvveye boyun egmesi ile hilm erdemi ve ona dair yigitlik erdemi; gazabi nefsin
dengede oldugu hevasina tabi olmadan akli kuvveye boyun egmesi ile iffet erdemi ve ona
dair comertlik erdemi gerekli olur. Ilm, hilm ve iffet erdemlerinin bir araya gelmesi ile
erdemlerdeki tamlik ve yetkinligin erdemi olarak adalet ortaya c¢ikar. Tasi, kisinin
oviilmesi ve degerinin, mallara, zenginlige, tstiinliige degil erdemlere sahip olmasima
gore oldugunu belirterek insanin yiice olusunu nitelik bakimindan gérelilige baglar.
Erdemlerin her birinde denge, Ol¢li aranmasi ise nicelik kategorisinde degerlendirilir.
Erdemlerin eylemler ile ortaya ¢ikisi etki kategorisinde incelenmektedir. Pratik kuvvenin
de eylemlere yonelik bir yetkinligi icermesi ile ii¢ erdemin toplami olarak adalet erdemi
meydana gelmektedir. Erdemlerin ortaya ¢ikisinda ise yalnizca kendinde bir fiil olarak
bulunmasi degil ayn1 zamanda bir tesir de dogurmasi beklenir. Bu agidan comertin
comertligi bagkasina tesiri ile erdem olarak sayilir, aksi hali savurganliktir. Erdemler tesir
etmezse yigitlikte kiskangliga, hikmette filozof yerine goriis sahibi olmaya evrilir.8%

Boylece erdemlerin yalnizca etki degil edilgi kategorisinde de incelendigi anlagilir.

800 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 89-92.
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Tasi temel erdemlerin altinda cinsleri oldugunu ifade ederek ilk olarak hikmet
erdemini ele alir. Buna gore hikmet erdemi, zeka, hizli anlayis, zihinde berraklik,
ogrenmede kolaylik, giizel diisiinme, hafizada tutma ve hatirlama tiirlerini igerir. Hikmet
erdemi, hizli kavrayis ile zaman, bilgide biitliinliigli koruma bakimindan konum, giizel bir
Olciide tutma ile nicelik, kolayca ortaya koyma yatkinligi ile nitelik, bellekte tutma ile
mekan kategorileri ile ilgili tiirlerdir. Yigitlik erdemi, nefsteki biiyiikliik, cesurluk, gayede
yiicelik, kararlilik, hilm, siikinet, gézli pek olma, dayanikli olma, tevazu sahibi olma,
himaye, incelik bulundurma tiirlerini igerir. Yigitlik erdemi hamiyet ile ivelik, nefsin
azameti ve tevazu bakimindan gérelik ve konum, incelik ile etki, cesaret ve sebat ile nitelik
kategorileri ile ilgilidir. /ffer erdemi, hayali olma, yumusak bash olma, giizel gidisata
sahip olma, kendisi ile barigiklik, dingin olma, sabirli olma, kanaatkarlik, vakur olma,
sakinmak, diizenli olma, 6zgiirliik ve comert olma tiirlerini igerir. Iffet erdemi, haya ile
kendini sinirlamak fiili glizel yapmak bakimindan etki, yaumusak baslhlik ile nefsin tesirini
kabul etme ile edilgi, agirbaslilik ile aceleci olmamak bakimindan zaman, sakinmak ile
tesirden korunmak anlaminda konum, diizenlilik ile faydali olanm1 elde etme ile gérelik,
hiirriyet ve comertlik ise 6l¢li bakimindan nicelik kategorileri ile ilgilidir. Adalet erdemi,
dostluk, birlik, vefali olma, sefkatli olma, akrabay1 gézetme, miikafat, iyi bag kurma,
giizel yargida bulunma, sevecen olma, teslimiyet, tevekkiil ve ibadet tiirlerini igerir.
Adalet erdemi, dostluk ile gorelik, birlik ile biitlinliik bakimindan konum, vefa ile nitelik,
sefkat ile etkilenimin giderilmesi bakimindan etki ve edilgi, miikafat ile giizel isler
meydana getirme bakimindan etki, akrabay1 gozetmek ile onlara uygun bir bi¢cimde
davranma bakimindan etki, mekdn ve zaman, iyi iliski ile bag kurmada denge bakimindan
nicelik, sevecenlik ile giizel fiiller ile etki ve nitelik, teslimiyet ile Yiice olanin her tiirlii
tesirini kabul etme bakimindan edilgi, tevekkiil ile bir seyi oldugu gibi kabul etme ile
cevher, ibadet ile konum ve nitelik bakimindan yiice olanlar1 kabul etmek etki kategorileri

ile ilgilidir. TGsi erdem cinsleri ve tiirlerinin birlesiminden ¢esitli erdemlerin tasavvur
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edilmesinin miimkiin oldugunu ifade ederek, temel erdemler gibi comertlik erdemini de
detaylandirir. Buna gore comertlik eliacik olma, digergam olma, affetmek, insaniyet,
asalet, yardimsever olma, bagislamak ve feragat tiirlerini i¢erir. Comertlik erdemi, sahip
olunan mallarin ¢okg¢a infaki ile cismani hallerden feragat ve cezalandirmanin terk
edilmesi ile tesir gibi kosullar bakimindan nicelik, gérelik, sahip olma, etki ve edilgi
kategorileri ile ilgilidir.3%!

Tas1, dort temel erdem cinsine karsilik gelecek bigimde erdemlerin zitlarina
deginmektedir. Buna gore hikmet erdemi cehalet, yigitlik erdemi korkaklik, iffet erdemi
hazcilik, adalet erdemi zuliim olmak iizere zitlar ile karsilanarak, temel erdemlere sahip
olunmadiginda nitelik bakimindan diisiikligli ifade eden erdemsizlikler siralanmistir.
Erdemsizlikler, ilgili erdemin gerektirdigi kategorideki uygunlugun gozetilmeden
ortadan sasilmasi ve kategorilerde artma veya eksilmenin olusturdugu erdem zitlaridir.
Tasi, iki simirin tek bir diiz ¢izgide birlesmesi gibi erdemlerin de tek bir istikamette
oldugunu ve iki sinir arasindaki egri ¢izgilerin ¢oklugu gibi erdemli yoldan sapma ile
erdemsizliklerin ¢oklugundan s6z eder. Thsi erdemi, ortada olma bakimindan goreli
bicimde dengede olma olarak niteler. Degisen durum, zaman gibi kosullarin bireylerde
farkl fiillerle kendini gostermesi ile erdemsizliklerin nicelik bakimindan ¢oklugundan
s0z eden Tusi, iyiliklerin az kétiiliiklerin ¢ok oldugunu, ahlakta esas olanin, temellerin ve
kurallarin ihtiyaca gbre uygun big¢imde tespit edilmesi gayesi tagidigini ifade eder.
Erdemin orta olmasi halinden sasilirsa asirilik anlaminda ifrat ve eksiklik anlaminda tefrit
ortaya ¢ikar. Bu bakimdan her erdemin iki zit ugta erdemsizligi vardir. Buna gore temel
erdemler hikmet kurnazlik-aptallik; yigitlik ciiretkarlik-korkaklik; iffer hazcilik-
isteksizlik; adalet zuliim-inzilam seklinde ilineksel olarak ¢okluk ve azlik barindirmasi

ile erdemsizlikler arasinda sayilir ve nicelik bakimindan nitelikler olarak goriliir.

801 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiri, 93-97.
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Bahsedilen nitelikler dogal giic bakimidan degil kisinin tercihi bakimindan ihtiyari
olarak ifrat veya tefrittir.302

Ortada olma hali erdemlilik olarak insanin zatinda bir araya geldiginde o kisiye
mutlu denildigine gore zatin fiilleri hangi yonde ise onda erdemin ger¢ekten zuhur edip
etmedigi tespit edilir. Buna baglh olarak da her fiilin ortaya ¢ikaracagi erdemin bagh
bulundugu bir kuvve vardir. Hikmet, natik nefsin erdemi, diger erdemler ise bedenin
erdemleridir. Thsi, erdemli goriinen bir grup insanin varligindan s6z ederek onlarin
gercekte erdem ehli olmadiklart i¢in konustuklarinin ve yaptiklariin hakiki degil taklidi
oldugunu, bulunmadiklar1 konumu isgal ederek insanlar1 etkilediklerini onlara yiiksek
mevkideymis gibi goriindiiklerini ifade eder. Tisi mekdn olarak toplumdan uzak
yasayanlar, nicelik olarak haz ve fayday: iki diinyada da ¢okca arayanlar, etki ve edilgi
sebebiyle kotii fiillerinin neticesinde bedeni ve duyu organlari bitkin olup diiskiin olanlar,
nitelik olarak dogal giicteki zayiflik veya nefsin isteklerindeki asiriliktan dolay1 aci ve
hastalik korkusu veya engelleyici sebepler ile iffetsiz fiillerden uzaklasanlarin, gercekten
iffet erdeminin gerektirdigi nitelikleri hakiki manada tasimadiklarini ifade eder. Onlarin
fiillerindeki etki nitelikge zayif goriilmiis nefsin giigleri ile sinanmak ile erdemin iki zit
ucuna meyletmemek gercek iffet sayilmistir. Erdemin kazanilmasi ile insan gereken
kategorik durumlar1 gozeterek erdemin gerektirdigi fiilde bulunursa fiili hakiki olur.
Yigitlik, comertlik, adalet gibi erdemlerde de kisiler nicelik ve sahip olma bakimindan
mal elde etmek, konum olarak yiiksek mevkide goriinmek gibi faydalar elde etmek adina
fiillerde bulunsalar da onlarin etkileri erdem tiirlinde olmaz. Gergekten erdemli olan

uygun yeri ve zamam gozeterek olgiilii hareket edendir. 393

802 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 98-101.
803 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 103-111.
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Adalet erdemini ele alan TGsi, onun aslinda bir erdem olmaktan ¢ok tiim erdemleri
temsil ettigi gibi adaletin zidd1 olan zulmiin de tiim erdemsizliklerin temsili oldugunu
ifade eder. Gergek orta olarak adalet erdemi sayilinca diger her sey ona goreli olarak
belirlenir. Adalet ayn1 zamanda tiim erdemlere sahip olmasi ile onlar1 ayakta tutandir.
Birlik, diizenlilik, orantililik ve esitlik gibi nitelik, nicelik, konum, gérelik gibi

kategorilerde degerlendirilir.3%4

“Esitlik nispeti, ayn ile cevher deki ya da nitelikteki bir’likten (vahdet,
aynilik) ibaret olan benzesimin meydana geldigi yerde bulunur; benzesimin olmadigi
yerde ise esitlik, ‘birin ikiye nispeti ikinin {ice ya da {i¢iin dorde nispeti gibidir’
denildigindeki gibi olur. Bunlardan birincisine bitisik (muttasil) nispet, ikincisine ise
ayrisik (munfasil) nispet denilir. Birbirini nispeti olanlarm tiirlerinde, farkli yonler

kullanilir; 6rnegin, sayisal nispet, geometrik nispet, bir aradalik (telifi) nispeti ve

ilimlerde agiklanan diger nispetler gibi.””803

Tasi nispet konusuna onceki filozoflarin ilimlerin meydana gelmesi agisindan
onem verdiklerini ifade ederek kendisi de adalet erdemi i¢in gorelik kategorisini 6nemli
gormiistiir. Baskalarina etkisi bakimindan mallarin ve ihsanin, muamelatin ve takasin,
egitimin ve yonetimin ii¢ tiir nispeti adalet ile ilgili olarak ele alinir. Ayrisik nispet olarak
ayni 0l¢li mukabilinde mal ve ihsanda benzer olanin benzer olana orani ile nitelikce bir
gorelik; ayrisik veya bitisik nispet olarak takas yolu ile nitelik ve nicelik bakimindan
gorelik; mevkiler bakimindan dengede bir sasma olursa konum ve nicelik bakimindan
gorelik ele almarak adalet saglanir. Thsi uzun-kisa, agir-hafif, kar-zarar dengesinin
itidalini saglayana adil insan dendigini ifade ederek nitelik, nicelik, konum gibi

kategorilerde ol¢ii icin durumlara goreli olarak ilahi kanun, insanl hadkim ve parayi

804 Nastruddin Tasi, Ahldk-1 Néaswri, 112-113,117.
805 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 113.
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adaletin saglayicist li¢ sey olarak belirler. Yardimlagsma ve toplanma geregi zorunlu
olarak insanlar arasinda denklik, esitlik ve orantililik seklinde itidal gerekir. Para bu
konuda nicelik ve gorelik olarak farkli iki seyin Olciide kiyasi neticesinde takast miimkiin
kilar. Boylece paranin adalet icin bir nicelikce ara¢ oldugu kabul edilir. Nitekim farkl
seylerde takas olmasa idi yardimlasma miimkiin olmaz, insanlarin durumlari ve nitelikleri
gozetilmedigi i¢in sosyal adaletin saglanmasi da miimkiin olmazdi. Tisi zuliimde ilahi
kanuna, hakime, paranin hiikkmiine goreli olarak adaletin zidd1 olan zulmii biiyiik, orta ve
kiigiik zuliim olarak siniflandirir. Adaletin de mekdn bakimindan en yakin olandan en
uzak olana dogru etkisi goriiliir. Bu bakimdan kisi 6nce kendisini sonra sehrini
erdemsizlikten erdeme dogru cevirir. Cezalar konusunda da nicelik, nitelik, mekan, konum
kategorileri gozetilerek adalet saglanir. 3%

Tasi, adaletin saglanmasi ile bagkanlik arasinda bag kurar. Adalet etkisi genis bir
erdem oldugu icin adil bir yonetici ve tebaasinin bir biitiinii temsil eden pargalar gibi
olmalar1 sebebi ile sagladiklar1 adalet ile memleketlerinden digsa dogru sirayet eden giiven
sayesinde hem konum hem de mekdn bakimindan tesirlerinden s6z edilir. Ayn1 zamanda
bir biitlinli temsil etmeleri ile ahlakta birlik ve adalet i¢in yoneticiye ovgi, itaat, sevgi,
caba, diizen ve onu 6rnek alma agisindan tebaanin géreligin geregini yapmasi beklenir.
Adaletin gorelik acisindan gergeklesmesinin baska bir yonii de insanin Yaraticisina
zaman ve mekan gozetmeksizin her kosulda miilkiin gergek sahibi olmasi sebebi ile dogru
itikat, dogru s6z ve salih amel bakimindan itaat etmesidir. T0s1, adaletin hiirriyet ile ortak
oldugunu ve malda hiirriyetin alma ve verme konusunda ortada olma oldugundan s6z

ederek kazanci edilgi, paylasimu etki kategorilerinde ele alir. Insanlarm da bu sebeple hiir

806 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 112-117.
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olan1 adil olandan daha ¢ok sevdiklerini ifade eder. Ancak erdem kétiiyii terk etmekten

¢ok iyi fiili islemek oldugu igin alemin diizeni 6ncelikle adalete baglidir.8"7

“Kanun sahibinin (s&hibu’n-namiis) adalete isareti tiimel igarettir, tikel isaret
degildir. Ciinkii esitlik olan adalet, hem cevherde, hem nicelikte (kemmiyyet), hem
nitelikte (keyfiyyet) ve hem de diger kategorilerde bulunur. Bunun agiklamasi
sOyledir: su ile hava nicelikte degil nitelikte esittir. Eger onlar nicelikte esit olsalardi
o zaman onlarin her ikisinin Sl¢iisii esit olup nitelikte {istiinliik ortaya c¢ikacakt.
Boylece nitelikle iistiin olan, asagi olana (mefddl) baskin gelir, asagi olan ise
bozulmus olurdu. Bu durum ates ve hava i¢in de s6z konusudur. Soyle ki eger
unsurlar esit olmayip birbirlerini fesada ugratsaydi o zaman édlem en kisa bir
miiddette hi¢ olurdu. Fakat, Aziz ve Yiice olan Bari Tedla, iistiin inayeti ve
rahmetiyle Gylesine takdir etmis ki, birbirini tamamen yok etmeden her dordii de gii¢
ve nitelikte (birbirlerine) esittirler. Ayrica, hikmet tiirlerinin ortaya ¢ikmasindan
dolayidir ki, onlardan bir tarafin biraz {istiin gelmesi diger taraflar1 yok olmaya

gotiiriir.”808

Thsi’nin adalet erdemi ve diger erdemlerle iligkiyi dogrudan kategoriler ile
baglantilandirdig1 pasaj ile Yaratici tarafindan her seye bahsedilen 6zellikler ile adaletin
saglandig ifade edilmektedir. Unsurlarin birbirlerine olan denkliginin nitelik bakimindan
olmasinin alemin nizaminin bu dort unsurun adaleti ile miimkiin oldugu agiklanmaktadir.
Adalet yapinin zatina olan nispetiyle meleke, yap1 sahibinin zatina nispetle nefsani erdem,
yapit ile kurulan iligkiye denk gelen kimseye nispetle adalet olarak isimlendirilir. Adaletin
bu hali tiim erdemler i¢in gegerlidir. Boylece insanda bir niteligin olusumu i¢in gereken
seylerin adalete gorelik ile ortaya ¢iktig1 anlasilmis olur. Tasi, insanin tiimel adaleti kendi

nefsine uygulamadig1 zaman nefsin diger kuvvelerinin baskin gelip akli kuvveti kendi

807 Nastruddin Tasi, Ahldk-1 Néaswri, 119-120,122,125.
808 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 127-128.
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meyillerine ¢ekerek kotiililk ve zarar meydana getirmelerini adaletin saglayicisi olarak
baskandan yoksun olmaya baglar. Boylece hem mekdn olarak adaletin yerinin nefis olarak
islenmesi hem de goreli olarak baskana sahip olmamanin adaletsizlik olusturdugundan
soz edilmis olur. 8%

Tasi tabiat ile sanati1 kiyaslayarak zaman bakimindan tabiatin 6nce geldigini,
sanatin ise tabiat ilizere yetkinlesmek oldugunu ifade ederek ahlak terbiyesi i¢in tabiatin
zamansal gelisimini takip etmeyi Onerir. Once sehevi sonra gazap kuvvesi gelisen
cocugun nefse 6zgii olan etki yani ayirt etme kuvvesi gelisir. Bu kuvveyi giizel ile ¢irkini
ayirt edebilmek i¢in haya kuvvesi takip eder. Tekamiil i¢in insanin da nefsinin belirtilen
kuvvelerini dengelemesi ile erdemli olma niteligine kavusulur. Nitekim kimse erdemli
olarak dogmaz erdem bir etki sonucu ortaya cikar. Ancak insanlar dogal giic ve
yatkinliklar bakimindan nitelikler ile bir erdeme dogru meyilli olabilir ve bu tabiat {izere
fiillerde bulunursa ancak o zaman erdemle nitelenmeyi tam olarak kazanabilir. insanin
kuvvelerini tertibi sonucunda bir ilimle mesgul olmasi, onu kétiiliiklerden alikoyar ve
itidalden yana halini korumasi i¢in yardimci olur ve insanin her fiilini adalete gore
belirlemesi ile etki, zaman, konum, gorelik gibi kategoriler etkin olur.8!°

TaGsi, erdemli olup mutluluk yolunda olan kimsenin nefsinin giizel hallerini
muhafazasi i¢in gayretini dnemser. Kisi erdemli nitelikleri ile kendisine benzeyen
insanlar ile bir mekdn1 paylagsmasi sayesinde erdemli olma konumunu koruyabilir. Ayrica
zaman ve mekan bakimindan kotii insanlarla irtibatli olmak ve nefsin degisiklige meyilli
oldugu vakitlerde onlardan uzak durmak nefsin erdemsizliklerden kendini korumasi i¢in
gerekli goriilmiistiir. Insanin seckin erdemli insanlardan veya alimlerden olmas: dahi

onun mekdn bakimindan mekanlilardan etkilenmesini engelleyemez. Ciinkii insan

809 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 128-129.
810 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 130-134.

379



cevherinin akll yonil nicelik ve nitelikce kotli seylere maruz kalirsa kontrolil
saglayamayabilir ve pargalarindan olan kuvveler onu sahip olduklar1 tabiata ve konuma
ceker. Ilmin afeti unutkanlik oldugu icin tip sanatinin bedeni aligtirmaya tabi tutmasi
nasilsa ondan daha ¢ok nefsin teorik niteliklerini gelistirmesi gerekir. insan natik nefsini
bos birakirsa hakikatleri unutur ve arazlar1 hatirlayamaz. Boylece etki de eksiklik ile
olumsuz etkilenimler meydana gelir ve edilgi ile konumca bir diisiis ile hayvanlar
mertebesine diisiiliir. Ths1 “varligini devam ettirdigi slirece insanin korkusu, kaygisi ve

yorgunlugu, elde ettiklerinin korunmasi sebebiyle sonsuz olur’8!!

seklindeki aciklamasi
ile sahip olma kategorisine deginir. Yani insan erdemlerini korumaz ve ona sahip
¢ikmazsa tedirginlikler bas gosterir. Ozellikle devleti yonetenlerin cismani lezzetlerde
coklugu aramalar1 ve daha fazlasina sahip olma c¢abalari ile diinyaya meyilleri sonucu
ortaya ¢ikan endise, bela ve afetlerin ¢oklugundan s6z eden Tusi, izafl degil hakiki
erdemlere sahip olanlarda degerli, kalic1 ve zati cevherlere uygun bir hal ile afetlerden,
belalardan korunma ve onlardan etkilenmeme halinin hasil olacagini ifade eder. Boylece
insanin talep edecegi niteliklerin insanin akli cevherine yakisir seyler olmasi ve iyelikte
niceligi dengede tutmasi tavsiye edilir. Clinkii insanin en giizel sahipligi zatina 6zgii akli
fiillerindedir. T0s1, insanin erdemsizliklere gotiirecek hareket veya siiklinet, idare veya
tasarrufun, séz veya fiillerin etkisinde kalmayacak bicimde ince diisiinmesinin, akli
kuvveye muhalefet sonucu olusacak hallerden kisiyi koruyacagimi ifade eder. Insanin
zaman zaman erdemli niteliklerinin ziddina muhalif tavirlar ile nicelik veya nitelik
yoniinden bir sapma yasamasi durumunda, sapmanin tersi yoniinde bir karsilik ¢oklugun

azlikla, bliytikligiin kiictiklikle, agirligin hafifle dengelenmesi seklinde tertip edilmesi

gerekir.8!2

811 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 139.
812 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasiwri, 136-139, 142-145.
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Tasi, nefsin hastaliklariin erdemsizliklerin ortadan kaldirilmas: ile tedavi
edilecegini anlattig1 kisimda, tip ilmi ile ahlak ilmini biri bedeni digeri ruhi olmak iizere
hastaliklar1 tedavi eden iki ilim olarak ele alir. Buna gore hastaliklarin tedavisinde ilk
once hastaligin cinsinin belirlenmesi, hastaliga sebep olan seyler ile belirtilerin
gozlenmesi seklinde bir yol izlendikten sonra tedaviye gecilir. Mizaglardaki sapmalar
sonucu dengenin bozulmasinin tedavisi, uygun tibbi bir metot ile sapmanin giderilmesi
ve dengenin yeniden saglanmasi ile miimkiin olur. Nefsin de akli-ayirt etme, gazabi-itme
ve sehevi-cekme olmak iizere li¢ yonii vardir. Kuvvelerde nicelik veya nitelik yoniinden
diizensizligin olmasi ile sapma meydana gelir. Boylece kuvvelere dair ifrat, tefrit ve
sapma olmak iizere {i¢ hastaliktan sz edilir. Buna gore cevher olan aklin kuvvesinde ayirt
etmede nicelik bakimindan asirilik ile kotiiliik, hilekarlik ve kurnazlik; diisiinme ile
vehim, duyu ve duyu ile soyutlanan seylerde varolan hiikmiin 6tesinde diisiinme seklinde
ifrat goriiliir. Ayirt etme kuvvesinde nicelik bakimindan eksiklik ile pratikte ahmak olma,
aptal olma gibi haller, teorikte ise nazari diisiinme gerektiren seylerde duyulurlara dair
diisiinmede eksiklik seklinde tefrit goriiliir. Ayirt etme kuvvesindeki “sapma (redaet) ise
nefse kesin sonug¢ ve yetkinlik vermeyen ilimlere olan arzudur.” Kesin bilginin yerine
tartisma, safsata veya kehanette bulunma, fal ve sihir ilizerine mesguliyetler eklenirse
bunlar redéet olarak sehevi kuvve ile iligkili olarak degerlendirilir. Gazabil kuvvede
nicelik bakimindan asirilik ile intikam ve kiskanclik seklinde ifrat; nicelik bakimindan
eksiklik ile hamiyetsizlik, korkaklik, zayif tabiatlilik seklinde tefrit goriiliir. Gazabi
kuvvede sapma ise bozuk, gecersiz, yersiz intikam arzusu ile canli ve cansiza duyulan
histen ibarettir. Sehevi kuvvede nicelik bakimindan asirilik ile oburluk, hirs, asir1 ask ve

asir1 cinsel istek seklinde ifrat; nicelik bakimindan eksiklik ile zaruri ihtiyaglar1 edinmede
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zay1flik, sehvet azlig1 seklinde tefrit goriiliir. Sehevi kuvvede sapma ise doymaz bir istah
ve aggozliiliik, escinsellik ile sehvetin gerektirdigi disinda istifadedir.?!?

Insan cevherine yakismayan bozukluklar olarak sayilan ifrat, tefrit ve redaet
ornekleri nefsin yalin hastaliklaridir ve nefse dair hastaliklar bunlarin birlesimi ile ortaya
cikar. Zaman bakimindan tedavisi zor olan hastaliklarin ¢ogu bu helak edici olarak
nitelendirilen hastaliklar dolayisiyladir. Insanin mekdnsal ortaklig1 paylasmasi agisindan
hastaliklarin tedavi edilmesi, ciddi sorunlarin énlenmesi bakimmdan mithimdir. Insanin
nefsani hastaliklara tutulup yoldan ¢ikmasi ile cismani hastaliklar ortaya ¢ikabilecegi gibi
tersi de miimkiindiir. Bu anlamda haz ve elemlere dair nitelikler benzer nitelikleri
dogurmus olur. Ofkede asirilik, siirekli iiziintii, aska miiptela olmak gibi nefse dair
hastaliklar bedende solgunluk, titreme, asir1 zayiflama gibi degisikliklere sebep olur.
Ayni sekilde kalp ve beyin gibi organlardaki rahatsizliklar nefsani giiclerde ayirt etmede
giicliik, tahayyiilde bozukluk, melekelerin yeterliliginde bozulmalara sebep olabilir.
Nefsin hastaliklarinin tedavisi i¢in hastaligin nefsani veya cismani olarak hangi mekdnda
bulundugunun belirlenmesi iizerine, tedavinin nefste mi bedende mi uygulanacagina

karar verilir.314

Boylece insanin hastalii sebebi ile kaybettigi niteligini kazanmasi ve
sahip oldugu konuma doniisii miimkiin olur.

Tasi nefsin hastaliklarinin giderilmesi i¢in tip ilmindeki beslenme seklinin, ilacin,
zehrin, daglamanin veya cerrahligin kullanilmasi gibi dort tedavi yonteminin benzer
bicimde erdemsizligin giderilmesi ve yok edilmesi i¢in kullanilmasini takip eder. Buna
gore ilk olarak erdemsizligin nicelik ve nitelikge sapma oldugunun ve ¢irkinliginin dini

veya diinyevi olarak akli irade ile fark ettirilmesi ve erdemsizligin kiside yol agacagi etki

ve edilgiden haberdar edilmesi ve daha sonra sahip olunan erdemsizligin zit erdem ile

813 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 149-150.
814 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 150-151.
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ortadan kaldirilmas1 gerekir. Tedaviler insanlarin konumlarma, hastaliklarinin
mekanlarma ve ihtiyaglarina goreli olarak belirlenir. Eger tedavi gegersiz olursa, nefsin
etki ve edilgi ile so6z veya eylem yolu ile kinanmasi, siteme ve yerilmeye maruz
birakilmasi s6z konusu olur. Tedavi hala miimkiin olmazsa kuvvelerin yer degisikligi ile
zit kuvve ile baskilanmasi denenir. Sehevi kuvvenin birey ve tiiriin muhafazasina; gazabi
kuvvenin ise sehvetin saldirilarini ortadan kaldirmaya yonelik giigleri ile ayirt etme
kuvvesinin diislinmesine imkan verilmis olur. Bahsedilen tedavi de miimkiin olmazsa
arttk erdemsizligin zitti olan erdemsizlik ile tedaviye baglanarak iistiin gelen
erdemsizligin nicelik ve nitelik bakimindan dengeye yaklasmasi saglanir. Bu tedavi
yontemi tiptaki zehirle tedavidir. Olgiiye dikkat edilmesi suretiyle iistiin gelen
erdemsizligin bastirilmasi i¢in uygulanan zit erdemsizligin, iistiin gelen erdemin itidale
yaklastig1 anda ortadan kaldirilmasi esastir. Aksi halde yeni bir hastalik meydana gelir.
Nefsin belirtilen tedaviler ile diizelmemesi halinde son ¢are olarak nefsin hastaliginin
mekdn edindigi bedenden ayrilmasi ve hastaligin etkilenimlerine kapilmamasi igin
cezalandirilmasi, eziyeti, zor islere kosulmasi ile fiilinin baska bir yone etkisi tercih edilir.
Tasi, nefsin son tedavi seklini tiptaki daglama ve cerrahlik tedavisine benzeterek, ahlak
ilminin hastaliklarinda tibba goreli olarak tedavi yollar1 bulmayi tercih etmektedir.®!
Thsi nefsin hastaliklar1 arasinda nitelik bakimindan digerlerine goére en agir
olanlarin tedavisine dair detaylandirma yapacagini belirterek kuvvelere dair hastaliklara
ve tedavi Onerilerine deginmektedir. Teorik kuvvenin ifrat1 sagkinlik, tefriti bilgisizlik,
redaeti ise bilesik bilgisizliktir. Sasirmislik nefsin gercek olana karar vermekte ve batil
olanin ¢iiriitilmesinde zorlanmasidir. Hastaligin, iki ¢eligsen hiikkmiin bir araya getirilmesi
ve mantik kurallar1 yolu ile biitiine uymayan ¢elisik parcanin reddi, ilisen par¢canin kabulii

ile konum kategorisi bakimindan tedavisi miimkiin olur. Yalin bilgisizlik ise ilim

815 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 152-153.
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erdeminden yoksun olmak ile bu erdeme sahip olmak igin gayret gOstermemek
hastaligidir. insanm cevher olusunun geregi olan fiilde bulunmamak anlamina gelir.
Boyle bir durumda tedavi, kisinin mekdn olarak bir degisiklik ile ilim meclislerinde
bulundurulmas: ve sdzsiiz kalmasi hakkinda diisiinmesinin saglanmasidir. Insan
diistinmesi sonucunda konumunun diger canlilara yakin kendi tiiriine uzak oldugunu fark
ederek, ilim eksikliginden rahatsiz olup ilme dogru az da olsa meyil gosterirse erdemi
kazanmasi onun i¢in kolay hale gelir. Tasi, bilesik cehalet ile ilimden yoksun, gegersiz
bir inan¢ ile kendisini alim sanan kimselerin hastaligina bu ismi vererek, en biiyilik
erdemsizlik olarak niteler. Boyle bir kimse suretinin bozuklugundan haberi olmadig1 i¢in
iyilesmek ic¢in herhangi bir etkide bulunmadigi gibi bir edilgiyi de kabul etmez. Bu
durumdaki kisiye geometri ve matematik gibi niceliklere dayali delilleri belirli ilimler
ogretilmeye calisilir. Boylece kisi gergek lezzeti fark eder ve nefsinin umursamaz
hallerinden haberdar olarak hatasini diizeltmeye ¢alisir. Eski inanglarina dénecek olursa
hakiki lezzetten uzaklagmak ve siipheye diismek ile konumunu ilimden uzak eyler. Ancak
adaletli olmak ile inanglara dair gerceklikleri kavrar ve niteligini kavradigi 6grenme
isine hazir olur.3'6

Tis1, gazabi kuvvenin defetme giicline karsilik ¢cok hastalik oldugunu ancak en
tehlikeli ti¢ hastaligin bu kuvvenin ifrat1 ile 6fke, tefriti ile 6dleklik ve redaeti ile korkaklik
oldugunu ifade eder. Ofke, intikam istegi ile aklin perdelenip islevinin zayifladig1 bir
hastaliktir. Ogiit vermek veya hile ile sakinlestirmek, ofkelenen kimsenin ofkesini
siddetlendirir ve nefste mekdnini ve konumunu daha kalic hale ¢evirir. Ofkenin kendini
begenme, kibir, ¢cekismek, inat¢1 olma, saka, biiyliklenmek, alayci olma, vefasiz olma,
haksizlik, rekabet ve kiskanclik doguracak seylere istek gibi sebepleri vardir. Kendini

begenmislik ile kisi konumca layik olmadigi bir mertebede kendisini goriir. Kendini

816 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 154-156.
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begenmisligin tedavisinde kisinin hata ve eksikliklerinin fark ettirilmesi ve baska erdemli
insanlarla karsilagtirilmasi suretiyle tek olmadiginin ona mekdn, nitelik ve gorelik olarak
hatirlatilmasidir. Bozulmaya maruz kalmasi ile kaybolacak bir seye sahip olma duygusu
ile gelen 6fke sebebi ise kibirliliktir. Sahip oldugu sey ile dviinen kisiye mala nispetle
miilkiin sahibinin gosterilmesi, oviindiigii atalarindan dolay1 oviinciin gercek sahibinin
kendisi olmadiginin biiyiikleri vasitastyla hatirlatilmas: yolu ile kibirlilik hali ortadan
kalkabilir. Cekisme ve inat¢ilik sevginin yoklugu neticesinde diismanliklara neden olarak
alemin diizeninin, konumlarin birbirine uygunlugunun bozulmasina sebep olur. Saka
itidal disinda oldugu vakit sorun olarak goriiliir. Saka etkisi ile gizli 6fkeye neden olacagi
icin miimkiin oldugunca saka yapmaktan uzak durulmasi tavsiye edilir. Clinkii insanlarin
edilgi ile olumsuz etkilenimlerine sebep olabilir. Biiyiiklenme ile kendini begenmislik
benzerdir; ancak kendini begenen kimse olmadigi bir konumda kendini goriirken,
biiyliklenen hak etmedigi konum konusunda bagkalarini aldatandir. Tedavisi kendini
begenmenin tedavisine yakindir. Alaycilik soytar1 ve giiliing kisilerin fiillerinin etkisidir.
Tasi alayciligl, hazineler verilse dahi yapilmayacak bir ise girisme olarak tanimlar.
Vefasizlik sahip olunan seyler ve mekanllar ile ortakliklarda mal, miilk, dostluk ve aile
bakimindan tiirleri vardir. Haksizlik intikam ile zulmiin ortaya ¢ikmasi i¢in kisinin
zorlanmasidir. Adaletin varligina goreli olarak haksizligin rezilligi bilinir. Rekabet ve
kiskanclik doguracak seylere istek ise, nitelikge orta ve iist konumda olan kimselerde
goriilebilecek 6fke sebeplerindendir. Buradaki acinin sebebi sahip olma ile ilgili olarak
kaybetme korkusu tagimaktir. Nitekim rekabet ve kiskancliga sebep olan sey ortadan
kalktiginda geriye kalan sey aci ve iziintii iizerine edilgilerdir. Boyle bir hale sebep
olacak istegin tedavisi, istegin sahip olunma ile karsilanmamasidir. T0si, 6fkenin adalet
ayrt seyler oldugunu, 6fkede siddetin insanin bulundugu mekdna ve mekanliya olan

zararindan dolay1 yigitlik olamayacagini ifade eder. Ayrica 6fkede asir1 olanlar, cansiz
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seyler ile hayvanlara da zarar vermeye; bulut, riizgdr, yagmur gibi seylere kizmaya;
kalemin iyi yazmamasina, kilidin hemen ac¢ilmamasina 6tkelenmek gibi tepkiler ile kilidi
kalemi kirmak, kiifiir ve gereksiz konusmalar ile nefis cevherlerinden sapmaya dogru
giderler. Tasi bu gibi hallerin giiliing, azarlanma gibi edilgileri hak ettigini diistiniir. O,
ofkenin sebeplerini sunarak tedavisinde bahsedilen 6fke durumlarinin gozetilerek uygun
olan sekilde erki ile ortadan kaldirilmasi hedeflemistir.3!”

Tasi, odleklik adin1 verdigi hastaligin intikam isteginde bozulma ile onun yerine
sakin kalmak oldugunu; degersizlik, kotii yasanti, ¢cevre ile iligkilerde bayagi taleplerde
bulunma, kararsizlik, tembellik ve konfor diiskiinliigii, zalimlerin zulmiine mahal vermek,
nefs, aile ve malda erdemsizliklere riza, iftira gibi kotii sozleri dinlemek, utang duyulacak
seyden utanmamak, ihmalkarlik gibi sebeplerle ortaya ciktigimi ifade eder. Odleklik
hastalig1 cevher, mekan, konum, etkide pasiflik halleri igerir. T0si, 6dlek kimsenin sahip
olunmayan nefs noksanligindan dolay1r zit bir nitelik ile uyar1 ve 6fkelendirme ile
tedavisini miimkiin gérmektedir. Bazi filozoflarin zaman ile karsilasilabilecek giicliiklere
kars1 6dleklikten korunmak i¢in firtinali denize agildiklar rivayet edilir. Ttsi, 6dlekligin
tedavisi icin ayrica nefsin uglardan itidale dogru hareketini saglamak i¢in sugluluguna
kani olunan kimse ile rekabet ve diigmanliga girisilmesini onerir. Ancak bu konuda
nicelik ve nitelik bakimindan 6l¢iiniin asilmamasini tembihlemektedir.3!8

Tas1 korkakligi, kotii goriilen veya nefsin bas edemeyecegini diisiindiigii seyden
gelecek tehlikeden korkmasi olarak tamimlar. Odleklik ile arasindaki fark korkakligm
gelecek bir olaya duyulan endise ve beklenti ile ilgili olmasidir. Bu bakimdan korkaklik
zaman kategorisi ile ilgilidir. Korkaklik goreli olarak kisinin kendisi veya bagkasinin fiili

ile olursa miimkiin, insanin miidahalesi disindaki seyler ile olursa zorunlu olarak

817 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 156-166.
818 Nastruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 167.
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addedilir. Kisinin i¢inde bulundugu mekanda ve ulasacagi saadette onu engelleyecek bir
hal olmasi ile nitelik, mekdn, sahip olma kategorileri agisindan bir mahrum olma
durumunun engellenmesi i¢in T0s], teselli, teskin ile var olana ayak uydurmak ve esneklik
ile korkakliga ¢oziim bulunabilecegini ifade eder. Olmast miimkiin olan seylerle ilgili
olarak da insanin kendi fiili olmayan hususlar1 aklina getirmemesi ile limit i¢inde
yasamasi ve din ve diinyaya dair fiiller ile etkide bulunmast miimkiin olur. Olmasi
miimkiin olan seyler kisinin kendi fiili ise, se¢imlerine dikkat etmesi ve zarar getirecek
fiillerden kaginmasi yolu ile tedavisinden s6z edilebilir. 3'°

Tisi, 6liim korkusunu, nefsin doniisiiniin hangi mekdna olacagini bilmemek, sahip
olduklarimi kaybetmek, O0limiin en agir hastaliktan daha aci verici nitelikte oldugunu
zannetmek gibi diislinceleri tasiyan insanlarda var olan genel ve dehset veren bir korku
tiirii oldugunu ifade eder. Oliim, sanatkarm arag ve aletlerinden yararlanamamas gibi
nefsin de cevher olarak bedeni kullanamadig1 bir haldir. insanlarin 6liimden korkmasinin
sebebi nefsin konumunun bilinmemesi ise bu 6liime bagli degil cehalete bagl olarak
degerlendirilir. Bu konuda alim ve filozoflar cehalete karsit olarak cismani nitelikleri terk
edip ziddmna fiillerde bulunmay1 tercih ederek cahillikten kurtulmak ile olim
korkusundan emin olurlar. Boylece 6liim sikintisindan kurtulmanin ilimde oldugu ve
diinyaya dair seylerin zaman ve mekan ile kisith olusu ile diger aleme gore diinyanin
gegici bir mekdn oldugu anlasildig1 i¢in nicelik bakimindan az olan ile yasam tercih edilir.
Bu sebeple 6liim filozoflar tarafindan nefsin sehevi yoniinii 61diirmek anlaminda iradi ve
nefsin bedenden ayrilmasi anlaminda tabii 6liim olarak iki kisma ayrilmistir. Iradi hayat
zaruri ihtiyaglara bagli gecici hayat, tabii hayat ise siirekli mutlu ve sevingle yagamaktir.
Boylece yasanilan diinya, ahiret alemine izafetle izafl mekdn iken, ahiretin zatina ve

kaliciligina izafetle hakiki mekdndir. Insanin diisiinen, canli ve 6liimlii bir varlik olarak

819 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 167-168.
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tanimint kabul edenler i¢in 6liim korkusu anlamsiz olmalidir. Ciinkii insan sayilan
tamimlarla bir biitiinii teskil ederek cevier olusunu ortaya koyar. Oliimde bu biitiinciil
tanimdan bir parga olarak bir konuma sahiptir. TOs1 ayrica nicelik bakimindan 6liime
nitelik atfedenlerin 6lim korkularinin giderilmesi i¢in zanlarinin yersiz oldugunu
gostermek ile tedavi edileceklerini ifade eder. Buna gore insanin nefsiyle bir cevher
oldugunun bilinmesi onun 6liim sonrasi nefsinin kalic1 bedenin gegici oldugunu bilmek
anlamina gelir. Dolayisiyla bir kimseye 6liim geldiginde beden bu aciy1 hissedemez.
Boylece oliim ile bedenin niteliginin kalict olmadiginin kavranacagi ve etkiye maruz
kalmanin etkisinin hissedilmeyecegi anlagilir.32

Tasi sehevi kuvvenin ¢ekme giicline karsilik ¢ok hastalik oldugunu ancak en
tehlikeli ii¢ hastaligin bu kuvvenin ifrat1 ile asir1 sehvet, tefriti ile tembellik sevgisi ve
redaeti ile hiiziin ve haset oldugunu ifade eder. Asir1 sehvet, zaruri lezzetlerde asir1 istek
ve hirsa sahip olma hastaligidir. Dindarlikta eksilme, bedenin bitkin hale doniismesi,
malin kaybolmasi, aklin islevini yerine getirememesi, konumca serefte diisiis gibi etkileri
goriiliir. TGsi mahremin evde dururken disarida aranmasini nitelik bakimindan ¢irkinlik
olarak tanimlar. Eger kisinin hayaline hos olmayan tasavvurlar gelirse hayalindeki
gorlintlinlin kendi hayaline izafefle meydana geldigini fark etmesi istenir. Sehevi
kuvvenin hastaliklarindan biri olarak agkin ilisenleri agir1 sapmadir. Bu hastalik insanin
nefsinin cevheri yonii degil asagi bakan yonlerine hizmet edecek bicimde zaman ve
mekanin Olglisiiz olarak askina miiptela olunana harcanmasidir. Tlsi, askta sapmanin
tedavisi i¢in tabiati bozulmamis insanlarin mekdnlarinda bulunmak, mahrem ile
miinasebet ile nitelik olarak uygun goren cinsi miinasebet ile sehvet istegini
sakinlestirmeyi Onerir. Eger bu yontemler de ise yaramazsa askina miiptela olunan seyin

hatira gelmemesi i¢in uzak seferlere ¢ikmak ile mekan degistirmek ve agir isler ile hayalin

820 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 169-171.
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yerini bedenin etkisine birakmasina miisaade edilmesi tavsiye edilir. Tembellik, bos
zaman gecirmek ile iki mekdndaki seylerden mahrum kalmak hastaligidir. Hiizlin ise
sevilen ve istenilen seylerin kaybi veya elde edilememesi suretiyle ortaya ¢ikan her seye
sahip olma isteginin ziddinin yaganmasi ile ortaya ¢ikan bir hastaliktir. Hiizne kapilan
aklina bagvurarak olus ve bozulus alemindeki her seyin gecici olduguna kendisini

inandirarak, eksiklikler veya kayiplar sebebiyle liziilmeyecektir. 82!

3. 3. 2. Ahlak-1 Nasiri: Ev idaresi

Ev idaresi kisminda Tusi, insanin gerekli ihtiyaglarina deginerek mekdn
kategorisinden bahseder. Insanin bedensel kismiin gidalanmasi onun gegiminin diizeni
icin gereklidir. Ge¢imin korunmasi ise bir mekanda bulunmak ile olur. Bu sebeple bireyin
bekasi i¢in i¢inde yasayacagi bir yere muhtag oldugu anlasilir. Aile bireyin yardimlastigi
ilk mekan oldugu i¢in, ahlak agisindan da dnemlidir. Nitekim ahlak, islam filozoflar:
tarafindan insanlarin yardimlagsmasini iceren ev yonetimi ve siyaset ilmine konu olan bir
kavramdir. Ciinkii insan yardimlasamazsa yetkinligini tamamlayamaz. Yardimlagmanin
yetkinlik agisindan ilk mekani ailedir.®?? Filozoflarin mekan tanimlari neredelik olarak
ifade edildigi i¢in mekan ile mekanlnin iligkisi iizerine tarif edilen bir mekan-ahlak
baglantis1 dnemlidir. Ev falancanin evi degil icinde yasanilan ve aligkanliklarin edinildigi,
idarenin bagladig1 yerdir. Bu agidan ahlak kitaplarinda ev idaresi boliimlerine yer

verilmesi anlaml1 goriinmektedir.

821 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 175-178.
822 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 187-188.
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Tisi, evi olusturan anne, baba, ¢ocuk, hizmetkar ve aziklardan s6z eder. Evin
diizeni i¢in gereken bir idarecinin segilmesidir. Idare etmeyi sakip olma olarak algilayan
Tasi, evdeki diizeni ¢oban ve koyun siiriisii metaforu ile anlatmaktadir. Rizik kazanma,
gecim isleri, tesvik edici seyler, korkutmak, vaatler, tedbirler, sorumluluklar: teklif, hilm,
muhasebe, letafet ve sertlik konularinda yonetim aile baskanindadir. Bu sayede ev
sakinleri giizel fiilleri yerine getirebilir ve yetkinliklere ulagabilir. T0s1’nin ev yonetimine
dair agiklamalar1 bagkanlik anlaminda gorelik kategorisinde, yetkinliklere izin vermesi
anlaminda etki ve edilgi kategorisinde incelenmektedir. Tlsi, evin hangi yapisal nitelige
sahip oldugunu degil, bir aradalig1 temsil eden bir mekdn olusunu 6nemser. Ibn Sina’dan
miilhem olarak ev, insan viicuduna ve organlarina benzetilerek, viicudun pargalarinin
birbirine orani nasilsa; ev igerisinde yagayanlarin da uyumunun ve idaresinin dyle oldugu
ornegine yer verilmistir. Béylece evdeki durumlarin uygunlugunun gozetilmesi, is birligi
ile vazifelerin yerine getirilmesinin evin idarecisine birakilmasi, etki ve konum
kategorisinde incelenmistir. Evin fiziki kosullarini degerlendirerek Tisi temeli saglam,
yiiksek tavanli, genis kapili, kadin-erkek oturma yerleri ayri olan, mekdanin niceliksel
niteliklerini siralamigtir. Yine Tusi, kotiiliikkten ve yalnizliktan korunmak i¢in uygun bir
¢evrenin 6nemine deginerek komsulugu mekan ile iliskili olarak sunmustur.®?®* Ayrica
“genis avlu ve yiikseltilmis dayanaklara riayet edilmeli ve gerekli yer ve alanlarin
¢okluguyla birlikte konumlarin birbirlerine uygunluk sartlart korunmus olmalidir.”82*
ifadeleri ile depreme kars1 korunakli bir yapi i¢in konum kategorisinden bahsetmistir.

Tasi, mallarin ve yiyeceklerin idaresi konusunda Aristoteles’in Nikomakhos’a

Etik’te degindigi gibi paranin adaleti sagladigina deginerek®%, sahip olunan seylerin

823 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 188-191.
824 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 191.
825 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 286-287 (V. 1133b 10-15).
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idaresini iyelik ve nitelik agisindan ele almistir. Kisinin kazancinin niteliginin zuliimden,
utang verici olandan ve algak bir sanattan edinilmesini uygun goérmez. Kazancin elde
edildigi alcak (tekelcilik, sihir, soytarilik, hirsizlik, c¢algicilik vb.), orta (ziraat ve
kuyumculuk vb.) ve istin (iyi idare, yazicilik, tip, 6l¢iim, muhasebe, belagat, askeri isler
vb.) sanatlardan s6z ederek bunlardan algak olan sanattan elde edilecek gelirden uzak
durmak gerektigini vurgular. Gelir ve giderin nicelik olarak kiyaslanmasini gerekli
gorerek, ikisinin birbirine denk olmasin1 hos gormez. Miktar olarak gelir fazla gider az
olmalidir. Ayrica Tusi, elde edilen malin yatirnmini yalniz paraya degil herhangi bir
felaket aninda uygun kullanim i¢in ¢esitli seylere bolerek tasarruf etmeyi uygun goriir.
Malin harcanmasi konusunda 6l¢iiliigii sart kosarak ifrat ve tefritten uzak bir bicimde
dengeli harcamay1 gdzetmeyi, kimlere malin nasil dagitilmasi gerektigi ile ilgili detaylara
deginerek, yardimda konum, nitelik ve niceligin gbzetilmesini sart kosar. Tsi avamin
savurganliga, havasin cimrilige yatkinligindan dolay1 cimrilik yerine vermeyi tercih
etmeyi daha uygun bulur ve malin korunmasina olgiiliiliikk ve adalet erdemi cihetinden
yaklasir.326 Boylece gecime dair seyleri nicelik, nitelik ve konum kategorisi ile ele alir.
Tisi, esin yonetimi ve idaresi baslig1 agmak ile erkek ile kadin arasindaki iligkiyi
bir ¢esit idare olarak gérmekte ve esler arasi sorumluluklara deginmekle birlikte erkegi
kadin tzerinde yonetici tayin ederek, tiim tavsiyeleri ilk olarak erkegi gozeterek
vermektedir.??’” Cevher ekleme kabul etmedigi igin erkegin ve kadinin nitelikge
esitliginden soz edilerek adalet erdeminin esler arasinda tercih edilmesi sihhatli
goriinmektedir. Evlilik gibi bir miiessesenin dnemine binaen ¢ocuklarin elleri sanat, is
tutunca ge¢im kazandiklari ic¢in evliliklerinin tavsiye edilmesi ile evliligin insanin

toplumsal bir varlik olusuna katkisini gostermekle birlikte, Tisi’nin esler arasindaki

826 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 192-198.
827 bk. Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Ndsuri, 199-206.

391



miinasebetler konusunda déneminin etkisinde kaldig1 gozlenmektedir. “Insan diisiinen bir
canlidir.” tanimt ile insanin diigiinme yetisi 6nce kisinin kendine birakilmali daha sonra
kendi idare edemedigi meselelerde ona miidahale gereken bir durum yasanirsa tedbir
uygulanmast uygun goriinmektedir. Ancak bu gorevi Tisi’nin kusur ve eksiklikleri
kadina tayin ederek ele almasi, esler aras1 benzerlik ve benzemezlik konusunu goéz ardi
ederek nitelik kategorisindeki denkligini kabul etmemektir. Esler arasi iligkilerde erdem
temelli bir anlayis yaninda, durumlarin gozetilmesine gore hareket edilmesi
gerekmektedir. O zaman ev bir mekdn olarak iilfet kaynagi olur. Tasi ise bu konuda
toplumsal tesiri lizerine almis gériinmektedir. Evlilik, miizakere etmek gereken durumlari
tahlil ederek tertip etmek, kadini yonetilen olarak gormekten vazgeemek; izaferte
yoneten-yonetilen degil kari-koca olarak birbirinin evrigi olacak bigimde biri olmadan
digerinden bahsedilemeyecegi bir iligki olarak goriilmelidir. Baba-ogul goreli iligkisinde
nasil babanin ferdi bir sahsiyeti varsa, kari-kocalik disinda kadinin ve erkegin de
gorelikten bagimsiz bir sahsiyeti vardir. Nitekim kar1 koca, dost, arkadas, kardes gibi belli
bir hukuku olan iligkilerdeki problemlerde diializmin tasinmasu, iliskileri bir ¢esit kiyasa
cevirmekte, bu ise sorunlara hakli-haksiz diizleminde yaklasilmasina sebep olmakta ve
sorunlar1 ¢0ziilmez hale getirmektedir. Kiyasin en tercih edilebilir kismi bilgi edinimi ve
kisinin kendini gelistirmesi cihetindedir. Bu anlamda kategorileri konu ve ylikleme dogru
bir sekilde muhatap kilmak 1iyilik-kotiilik diializminin Oniine gegerek sorunlarin
¢Oziimiine insan1 sevk eder.

TGsi’nin kiz ¢ocuklarina okuma yazma ogretilmemesi®?® ve kadimlarin kocalari
tarafindan sekil, simal ve seslerinin baskalarindan gizlenmesi hakkindaki bazi yorumlari
zamanin getirdigi toplumsal bir etkinin sonucudur. Nitekim egitim herkes i¢indir ve

erdemin de kaynagidir. TGsi nin egitim konusunda sahip olma kategorisinde tefrite gittigi

828 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 215.

392



goriiliir. Ayrica nefs sahibi akilli her varligin cevher oldugunu bilmek, kadinlarin da kendi
davraniglarinin  sorumlulugunu alabilecek cevhere sahip oldugunu bilmektir. Esler
arasinda bazi sorumluluklarin paylasilmasi gerekli iken, bireysel hallerden kisinin
kendisinin sorumlu oldugunun farkina varilmasi gerekir. Nitekim aile olmak kisinin
kendini unutmasi degil aile i¢inde kendinin de farkinda olmasidir. Ayrica Tisi, kocanin
kadn tizerindeki etkisini dengede tutmasini tavsiye etmekle beraber bazi konularda ifrata
gitmektedir. Bu durum yalnizca Ths1’nin yasadigr donemin getirisi degil ayn1 zamanda
giinimiiziin de problemleri arasinda goriilmektedir. Herkes icin aklin ilkelerine
uymamaktan kaynaklanan fiillerde sapmalar meydana gelebilir. Bu durumda gelenek ve
geleneksel kodlardan onlar1 arindiracak bir etki olarak insanin ¢oklukta sdylenen seyleri
akil siizgecinden gegirmesi gerekir. Miizakere erdeminin etkin olmasi, insanin aklin
ilkelerini baz almasi ile onu zamanin ve mekanin yanlisliklarindan korur. Ancak insan
bazen orta yolu bulma konusunda sasabilir. Bu baglamda Tas1’nin kiz ¢ocuklarina ve
kadinlara dair yorumlarinda asirilik iceren kisimlar bulunmasi nedeniyle elestiriyi hak
ettigi ve Tlsi’nin yorumlarin zamana, mekana 6zgii, nitelik¢e degil nicelik¢e yorumlara
dayandig1 kanaati ile ¢aligmanin devaminda yer verilmeyecektir.

Ev idaresi, cocuk terbiyesiyle ilgili olmasi ag¢isindan ahlakin etki ve edilgi
kategorisinde kendini gosterdigi bir alandir. Ahlak bir edinim oldugu i¢in onun talimi
gerekir. Ahlakin 6gretilmesinin ev idaresinin ¢ocuk terbiyesi kisminda incelenmesi nitelik
kategorisinde degerlendirilir. Ahlaki bir nitelik kazanma yoniinden c¢ocugun
davraniglarinin halden huya doniismesi i¢in istidatlarin giizel ahlaka ¢evrilmesi ilk basta
ailede olur. Cocuk terbiyesi bahsinde gegen ¢cocugun iliskili oldugu kimseler bakimindan
ahlaki da gorelik kategorisinde yer alir. Nitekim ¢ocugun bakimini iistlenen ve onunla
karsilagsan kimselerin davranma big¢imleri ¢ocuk tarafindan taklit edilerek onlara gore
sekillenecegi icin, katigiksiz nefs tabiatina sahip olan ¢ocugun nefsine aykiri olmayan

giizel ahlakli insanlar etrafinda bulunmalidir. Yine ¢ocugun iyi davranislar1 viilmel,
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kotii davraniglart yerilmelidir. Cocuga siinnetlerin ve dini gorevlerin &gretilmesinin
stirekliligi, ahlakin bir aligkanlik olusu ile baglantili olarak nicelik kategorisinde incelenir.
Yani bir davranigin ¢okg¢a tekrarlanmasi o davranisin sayica artistyla kiside huy olarak
ortaya ¢ikacak ve giizel fiiller, giizel nitelikler olarak kazanilacaktir.3?°

Ayni sekilde istenmeyen davranislarin yerilmesi, davranisin tekrarlanmamasi ve
yerilen davranigin nicelik bakimindan eksilmesi ile ortadan kalkmasi i¢indir. Ayrica haz
ve lezzetlerin sahip olma/iyelik kategorisi agisindan incelenmesi ahlak acisindan
onemlidir. Tasi sahip olunan yiyeceklerin, gosterigli kiyafetlerin hor goriilmesini
onemser. Cilinkii ¢ocuk ergenlik doneminin baslangicinda birgok ¢irkin fiilde bulunur,
kotiiliikk yapar. Eger ¢ocugun terbiyesi verilirken haz ve lezzetlere sahip olmanin serefli
ve asil insanlar i¢in 6nemli olmadig1 anlatilirsa, ¢ocuk ergenlik donemindeki hos olmayan
hareketlerinden egitimi sebebiyle vazgecer. Nitekim haz ve lezzetlere sahip olmak onlara
dair fiillerin ¢okg¢a tekrar edilmesi ile halin melekeye donlismesini hizlandirir ve artik
sahip olma, nitelik kategorisine doniisiir. Boylece niteligin sahip olmay1 igerdigi anlasilir.
Cocugun davraniginin oviilmesi veya yerilmesi, durum kategorisine gore degerlendirilir.
Cocuk koti bir davranist agiga vurmuyorsa gizlilik durumu gozetilir. Eger fiil tekrar
ederse ¢ocuga gizlice miibalagali bir sekilde fiilin k&tiiliigli anlatilmali ve tekrar etmemesi
icin uyarilmalidir. Cocugun terbiyesi durum kategorisi gozetilmeden, devamli ¢irkin fiilin
cocugun yliziine vurulmasi halini alirsa ¢ocuk uyarilari 6nemsemez ve ¢irkin fiili yapma
konusunda 1srarc1 olur. Tasi, iyi fiillerin kazandirilmasi i¢in nefsin kuvvelerinin egitimini
onemser. O, sehvet kuvvesinin egitimi i¢in arizi bir nicelik olarak gorelik kategorisinde
cocugun az yemekle yetinmesini ve ¢ok uykudan menedilmesini 6nerir. Cocugun yedigi,
ictigi, giydigi, oturdugu, kalktig1 her halin ahlakin kazanimi i¢in 6nemi her bir kategoriye

denk gelmektedir. Cocugun erdemleri kazanabilmesi i¢in ilim ehli ve yasca biiyiik

829 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 207-208.
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insanlara hiirmetinin artirtlmasi onlarla ayn1 mekdnin paylasilmasi, insanin cevherinde
erdemlerin yer etmesi agisindan 6nemlidir,%3°

Ahlakin 6grenildigi mekadn olarak aile, géreli olarak ¢evre, durum olarak gizli
veya acik hallerin degerlendirildigi kategorilerin yer aldig1 ev idaresi boliimiindeki
aciklamalarin ¢ogu ayni1 zamanda zaman kategorisi ile de ilgilidir. Cocugun durumunun
gozetildigi gizlice uyarilmasi gereken durum bir zaman igerir. Cocugun gidasindan
ahlakina kadar kiiclik yasta egitilmesi aym sekilde zaman kategorisini igerir. Biitiin
kategorilerin birleserek insanin yetkinlesmesinde rol almasi ise onun cevherini olusturur.
Ts1’nin eserin basinda ahlak i¢in ilkelerden bahsetmesi ve bu bahiste nefsi islemesi tam
olarak bu konuyla ilgilidir. Ayrica terbiye konusunda yasin gozetilmesi zaman
kategorisiyle de ilgilidir. Ozellikle genglerin anne, baba ve dgreticiye itaati ve saygisi onu
erdemlere yaklastirip erdemsizliklerden sakindirir. Saygi onu giizel islere yonlendirerek
nefsin sehvet ve lezzetlerinden uzaklastirarak giizel hal, iyi hayat, 6vgii, ¢okca erdemli
arkadas kazandirir.®3! Genel olarak kategorilerin gozetilmesi elde edilen seylerin
amagclarin1 bilmeye dair bir tecrilbe kazandirir. Boylece insan ifrat ve tefritten uzak
durarak orta yolu tutar. O halde kategorilerin insana kazandirdig1 tecriibe ahlak alaninda
orta yolu tutma yani itidal fikrini nefse yerlestirme agisindan oldukg¢a 6nemlidir.

Tas1, cocukluk caginin gectigi ve insanlarin amaglarinin anlasilir oldugu vakit
kisiye, haz ve lezzetlerden elde edilecek en iyi amacin, mali ve bedeni korumak
oldugunun anlatilmasini gerekli goriir. Haz ve lezzetlere dair amacin zaman kategorisi
gozetilerek dgretilmesi, dengeli mizacin kazandirilmasi ig¢indir. Zaman kategorisi dikkate
alinarak yetistirilen birey, oncelikle ahlak ilmini sonra teorik felsefeyi 6grenmelidir.

Boylece baslangigtan itibaren tiim kategorilerin gozetildigi taklit ile 6grenmis oldugu

830 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasuri, 209-212.
831 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Naswri, 212-213.
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ahlakin ilkeleri ona kanitlanmig olur. Erdemli davranislar ile yetkinlesen kisi ise tiim
kategorilerdeki erdemlerin biitliinlin varlik bulmasi ile ahlakta birligi yani bir nevi
cevherligi yagar. 332

Tasi, cocugun dogal giicliniin bilinmesi ile sahip oldugu yatkinliklara gbre bir
sanata yonlendirilmesini tavsiye eder. Bu durum nitelik ve zaman kategorileri ile ilgilidir.
Fitr1 hal ne kadar erken tespit edilir ve o yone dogru meyil artirilirsa o kadar ¢abuk nitelik
kazanilir. Ayrica bir ilmin, sanatin Ogrenilmesinde Ogrencinin o sanatin, ilmin
gerektirdigi fiilleri yapma konusunda tesvik edilmesi 6nemlidir. Bu anlamda hem etki
hem edilgi kategorisinden sz edilir. Sanatin veya ilmin fiilleri 6grencide etki edecek ve
onun etkilenen olarak o isi daha iyi yapmasina sebep olacaktir. Thsi fiilin gayret ile
yapilmamasinin o isi ¢irkin ve bozuk eyledigini belirterek isin giizel ve tam olmasi igin
gayret ile nicelik ve nitelik kategorisine deginmektedir. Nitekim sanatin iyi 6grenilmesi
icin tesvik o sanatta mahir olmay1 gerektirecek siire ile 6grenenin kazanci haline gelince,
kisi icin sahip olmanin degeri bilinmis olacak ve ileride kisiyi zelil hale getirecek
durumlardan uzak tutarak ona sorumluluk bilinci kazandiracaktir. Boylece Ttsi zaman,
etki, edilgi, sahip olma ve durum kategorilerinin insana bir nitelik kazandirdiginm
vurgulamis olur. Sanati kazanci haline gelenin ev geg¢indirecek konuma geldigi igin,
mekaninin ve medeni halinin bir an 6nce degisikligi tavsiye edilir. Tsi, eski zamanlarda
miilke, zenginlige sahip olmanin ¢ocuktaki tesirini azaltmak maksadi ile ¢ocugun
bulunulan yerden uzak yerlere daha sert kosullarda yasamasi i¢in giivenilir bir insan ile
gonderilmesi 6rnegini vererek, o ¢ag icin mekdn kategorisi ile ahlak arasinda kurulan bagi
gostermektedir. Ayn1 zamanda zamanin uygunluguna da deginen Tasi Sokrates’in neden
genclerle oturup kalktiginin sorulmasi iizerine, onlarin gen¢ olmalar1 sebebi ile daha

cabuk diizelmeye meyilli olduklar1 cevabin1 vermesini 6rnek gostererek, ahlakta fail ve

832 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Naswri, 212-213.
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miinfail i¢in zaman kategorisinin 6nemini yinelemektedir. T0s1, cocuk terbiyesi bahsini
bitirirken bu kosullarin herkes i¢in gerekli kosullar oldugunu ancak dogal gii¢ bakimindan
nitelikge c¢ocuklarin yatkinliklar1 sebebiyle faslin onlara daha uygun oldugunu ifade
eder.®3

Tisi, konusma adab1 olarak ¢okc¢a konusmak, s6z kesmek, sorunun muhatabi
olunmadig1 halde cevap vermek, toplulukta tek muhatap kisinin kendisiymis gibi 6ne
gecilmesinin yanlis oldugunu vurgular. Cevap vereni dinlemek ve daha iyi cevap
verebilecek kisi varsa onu sabirla beklemeyi; sira kendisine gelince dnceki cevap veren
kisiyi kiiciik diisiirmeyecek bicimde cevap vermeyi tavsiye etmektedir. iki kisi arasindaki
muhabbete kulak vermek suretiyle onlarin sirlarina vakif olmama konusunda uyarilarda
bulunmaktadir. Thsi, ses konusunda o6l¢iiliiliik ve konusmada kibarlig1 tavsiye ederek
nicelik ve edilgi kategorilerine deginmektedir. Zamaninda konusmak, kétii sz, cirkin
saka, taklitten, giybetten, iftiradan, yalandan, biiyiiklerle kinayeli konusmaktan
sakinmak; meclise uygun s6z sOylemek, miinazarada iistiin bulunan kisinin hakkin
vermek, biiyiliklerle konusurken hos s6z ile baslamak gibi konusma konusundaki tavsiye
ve tedbirlere yonelik nicelik, nitelik, zaman ve mekan kategorileri ile ilgili agiklamalara
yer vermektedir. TUsi, yliriime, oturma ve yemek yemeye dair de dikkat edilmesi gereken
kurallardan bahseder. Yiiriirken kibirli hallerden kag¢inmak, otururken konumun
gozetilmesi yemek yerken de bulundugu yerde ikram sahibinin beklenerek yemege
baslanmasi, yemek Oncesi el, agiz temizligini sart kosmasi, yemek sirasinda olgiilii
olunmas1 gibi tavsiyelerde bulunur. Boylece Tusi giizel fiiller ile yapilan isin etki
kategorisine girmesine deginmekte, mekdanin ve konumun gozetilmesi ile insanin hos

olmayan hallerden uzak durmasini tavsiye etmektedir.?3

833 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 213-215.
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Thsl, anne ve baba hukukundan s6z ederek, c¢ocugun yetistirilmesi ve
yetkinlestirilmesi hususunda babay1 ilk, anneyi ikinci sebep olarak degerlendirip,
cocugun cismani ve nefsani yetkinliklerini kazanmasinda yani nitelikge yetkinlesmesinde
anne ve babanin etkisine deginmektedir. Thsi, anne babaya kars1 yiirekten sevgi,
yardimlasma ile onlarin gizli veya agikar iyiliklerini devam ettirmek olmak iizere {i¢ seyin
erdem oldugunu, bu ii¢ seyin ziddinin ise erdemsizlik oldugunu ifade eder. Anne ve
babanin sevgisi dogal bir sevgi olarak goriiliirken ¢ocugun sevgisi iradi oldugu icin,
seriatin ana-babaya itaati emrettigini ifade ederek sahip olma kategorisine deginmektedir.
Ciinkli insan iyelikle bagli oldugu seylere karsi diiskiindiir. Anne ve babalar da
cocuklarina iyelik ile bagli olduklarindan onlarin sevgisi tabiidir. Ayrica anne-baba-evlat
arasinda gorelik soz konusudur. Anne hakkini cismani, baba hakkini ruhani géren T0si,
babaya giizel s6z, dua, itaat ile anneye ise cismani seyler vermek, ge¢imini saglamak gibi
iyiliklerle evladin etkisini bu fiillerde gostermesinin uygun olacagini ifade eder. Evladin
varliginin yakin sebepleri olarak ana-babaya itaat ile inang¢ arasinda iliski kuran Tusi,
bozuk inancin itaatsizlik ile ayni nitelige sahip oldugunu ifade eder. Thsi dede, amca,
day, abi ve aile dostlarina karg1 durumun gorelik kategorisi ile ana-babaya olan hiirmetin
devamini igermesi gerektigini vurgular.®%

Tis1 ev idaresi makalesinin son kisminda hizmetgi ve kdlelere dair agiklamalarda
bulunur. Ancak Tasi’nin kolelige deginmesi, kolelik olgusunun gegmis zamanlara ait
yaygin bir gelenegin pargasi oldugunu gosterir. Hizmetgiler ise bir bedenin pargalar1 gibi
goriilerek konum kategorisinde degerlendirilir. Ele gore el, ayaga gore ayak olarak
hizmetciler insanin giigliikklerini kaldirmalar1 ve insana uygun zaman birakmalari ile
nitelikce glizel islerin yapilmasina sebep olurlar. Tasi, adaletin gozetilmesi ile

hizmetcinin nitelikge yatkin oldugu ise yonlendirilmesini ve onlara dair ihtiyaclarin

835 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasuri, 223-226.
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edinilmesini sart kosarak, kendini glivende ve iyi yerde hisseden hizmet¢inin isinden
verim alinacagi vurgulanarak, etki, mekdn ve nitelik kategorilerinden s6z edilmektedir.
Tasi koleligi iyelik olarak ele aldigr i¢in kolenin ahlaki agidan egitime daha yatkin
oldugunu anlatmakla birlikte kdlenin mekani terk etme olasiliginin olmayisi ile mekan ve

iyelik kategorilerinin birlikteligini ahlak igin gerekli gérmektedir.3

3. 3. 3. Ahlak-1 Nasiri: Devlet Yonetimi

Thsi, yardimlasma konusundan bahsederek devlet yoOnetimi bahsine giris
yapmaktadir. Buna gore yardima muhtag olana tikel bir yardim; yardima muhtag olanla
fiili arasinda vasita olan yardim ve yardim edecek kisinin kendi yetkinligi ile sahip oldugu
fiil vasitastyla yaptig1 yardim olmak iizere {i¢ tiir yardimdan soz eder. Ilki ile maddesel
olarak bitki ile beslenen hayvana bitkinin yardimi, ikincisi ile besleyici kuvve suyu
sayesinde besinlerin organlara iletimi ile aragsal yardim ve sonuncusu ile hizmete dayali
yardim anlatilmaktadir. Hizmete dayali yardim, kélenin efendisine yardimu ile bizzat ve
¢obanin siiriiye yardimu ile bilaraz yardim olarak ikiye ayrilir. Insan tiirii i¢in gegerli olan
ise hizmete dayali yardimdir. BOylece insanin maddesel ve aragsal olarak yardim
etmekten uzak olusu ile soyut bir cevher olusundan soz edilir. Tasi, yardimlasma
konusunda hem birey hem de tiiriin bekas1 i¢in insanin alemdeki en iistiin varlik olarak
diger tiirlerin ve kendi tiiriiniin yardimma muhta¢ olusundan sz eder. insan yalniz
yasayamayacagi i¢cin yardimlagma ile insanlar arasindaki ¢caligsma ve karsiliginda bir bedel

alma ile adalet erdemi hasil olur.8%”

836 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 227-230.
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“Eger her bireyin, kendi yiyecek, giyecek, mesken ve silahim
diizenlemesiyle mesgul olmasi gerekseydi, ilk dnce marangozluk ve demircilik
gereclerini elde etmesi, sonra onlarla ziraat, hasat, 6gilitme, yogurma, egirme,
dokuma ve diger meslek ve sanatlarin gere¢ ve araglarini hazirlamasi, ancak ondan
sonra bu onemli islerle mesgul olmasi gerekirdi. Agikcasi onun omri (beka),
yemeksiz (biitiin) bu siire (igerisin)de vefa etmezdi ve zamanmi eger bu islere

dagitmig olsalardi, bu biitiinden (herhangi) birinin hakkini yerine getirmeye kadir

olamazdi.”838

Insanin soyut bir cevher olarak arazlara olan ihtiyacini yardimlasma ile
tamamladigint anlatan bu pasaj ile Tasl, hem insanin yetkinlikleri yani nitelikleri
acisindan hem zaman hem iyelik hem nicelikler bakimindan seylere tek basina giic
yetirebilecek konumda olmadigini izah etmektedir. Ttsi, yardimlagsma hususunun adalet
ile iligkili oldugunu ve yasayan herkesin ihtiya¢ duydugu bir erdem oldugunu; insanin
cokca calismasi ve yalmizca kendisine degil baskalarina da yetecek bir gayret ile
cabalamasi neticesinde gec¢imin ortaya ciktigin1 ifade ederek, nicelik ve nitelik
kategorilerine deginmektedir. Nitekim 0l¢iiliiliik ve denge ile nicelikler kastedilir. Ayrica
Tasi, konum kategorisine gore davranmayir uygun bularak daha asagi ve daha iist
konumdaki seyin gerekliligine gore insanlar arasinda da bir yardimlagma hiyerarsisini
uygun gérmektedir. Zenginlik, fakirlik, akillilik ve ahmaklik konusunda insanlarin farkl
tabiatlar ile var olmalarinin, insanlarin birbirlerine hizmetinin gerekliligi ile ele alinmasi
bu durumun géreli kategorisinde incelendigini gosterir. Tlsi, insanlar birbirlerine gore

nispet edilmezlerse ya muhta¢ olmaktan ya da gii¢ yetirememekten dolay1 hicbir sey

838 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 238.
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olusamayacagini ve insanlarin helak olacagini ifade eder. Nitekim Tisi alemin nizami
i¢in insanlarin is dongiisiinii yardimlagsmada goriir.®%

Thsi, yardimlasma olmaksizin tlirlin  bekasinin  mimkiin  olmadigi,
yardimlagsmanin da toplanmay1 gerektirdigi gerceginden hareketle, toplanma olmaksizin
tiirlin devaminin miimkiin olamayacagi ¢ikariminda bulunur. Boylece toplumsallagsma
(temeddiin) adin1 verdigi toplanmanin bu tiirlinii devlet yonetimi ile iliskilendirerek,
devlet yonetiminin gerekliligini insanin hayatta kalmasina baglar. Ayrica sehirde
toplanma ile kastedilen toplumsallagsma, ev idaresi kisminda ifade edildigi gibi mekdnda
mekanlinin bulunmasi anlaminda bir toplanmadur. insanlarin kendi hallerine birakilmalar
halinde, konum kategorisi goz ard1 edilir ve insanlardan bir kisminin lezzet bir kisminin
iistlinliik kazanmak istedigi durumlar ortaya ¢ikar. Bu durumda pargalarin birbirine gore
orani bozulacagi i¢in dengeyi saglayacak bir giice olan ihtiya¢ sonucu idare etme ilmi
yani siyaset ortaya c¢ikar. Eger bu yonetim ilahi bir yone nispetle ele alinirsa goreli
kategorisine gore siyaset-i ilahi adin1 alir. Ciinkii ilahi olandan feyz ile yetkinliklerin
tamamlanmasina vesile olur. Siyaset-i ilahi ile amaclanan tiriin ve bireyin
yetkinlesmesini amag¢ edinmeyen baska tiirlii bir idare olursa o da esas aldig1 seye izafetle
anilir. TGs1, Aristoteles’in hiikiimdarlik, zorbalik, asalet ve cogunluk olmak {izere dort
cesit yonetimi ele aldigini ifade eder. Hiikiimdarlik yonetimi ile nitelik¢e bir yonetim
kastedilerek erdemlerin meydana getirilmesi esas alinir. Zorbalik yonetimi ise insanlarin
biitiinciil yapidaki oranlarini1 goz ardi ederek, konum bakimindan gii¢lii olanin digerlerine
hakim oldugu bir yapiy1 ifade eder. Asalet yonetimi, digerlerine gore asalet elde etme
tizerine kurulu oldugu i¢in gorelik kategorisinde degerlendirilir. Cogunluk yonetimi ise,
nicelik¢e ¢oklugu dnemseyen bir yonetim ¢esididir. Bunlarin arasinda en yiice olan1 ise

hiikiimdarlik yonetimidir. Hiikiimdar, insanlarin yetkinliklerini saglamak i¢in digerlerine

839 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 238-239.
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gore nitelikge tistiin olandir. Ciinkii insan iliskileri, sozlesmeler, yasalar, sehir yonetimi
ve lilkenin idaresi i¢in akli hiikiimlerle hiikmedecek ayirt edici 6zelliklere sahip bilgide
ylice bir insana ihtiya¢ vardir. Aksi halde ¢ekismeler ve zitliklar meydana gelir ve
kategorilerin gerektirdigi uygunluk saglanamaz.34°

Tasi yasalarin farkli donemlerde gegerliligi oldugu agiklamasi ile zaman degisse
bile yasalarin konumunu koruyacagini ancak bir hiikiimdarin yoklugu ile ortada sahip
olmanin z1dd1 olan yokluk durumu ortaya ¢ikacagi i¢in zamanin ve mekdanin gerektirdigi
seylerin gergeklestirilemeyecegini ifade eder. Bu durum ise toplumda diizensizlige ve
zulme yol agar. Dolayisiyla siyasetin toplumun faydasina oldugu ve bu agidan faydal
fiiller iiretme gayesi tasidig1 anlagilir. Siyaset tikeller lizerine tasarrufta bulunma ve tiimel
yasalar olusturma yetkisine haiz bir alan olmas ile konum olarak da biitiin sanatlarin basi
say1lmistir. TGsi, adaletin var olmasi, zulmiin ortadan kalkmasi ile erdemlere sahip olmak
icin bu ilmi 6grenmeyi zaruri goriir. Clinkii ona gore siyaset ile iyilikler ¢ogalir ve
kotiiliikkler azalir. Siyaset bir ¢esit toplanma bi¢imi olarak ifade edildigi icin, mekdn
kategorisinde birey evinde iken aym1 zamanda sokaginda, sehrinde, iilkesinde,
yeryliziinde, alemde olarak degerlendiriliyorsa ayni1 sekilde siyaset ilmi i¢in de mekansal
olarak bu biitlinlik korunur. Baskanligin kurulmasi da biitiindeki pargalar gibi aile
reisinden mutlak bagkana dogru hiyerarsik bir konum igerir. Ailede bagskan, mahalle i¢in
baskanlik edilendir, mahallede baskan sehir i¢in baskanlik edilendir seklindeki hiyerarsi
baskanlarin baskanma kadar uzar. Toplanma tiirleri, yardim tiirlerinin madde, ara¢ ve
hizmetle yardim olarak siralanmasi gibidir. Birbirinin parcasi olma (ev ve sehir), birinin
digerini kapsamasi (millet ve sehir) ile toplanmanin bir tiiriiniin digerine hizmet etmesi
(kOy ve sehir) seklinde ti¢ tiir toplanma vardir. Tasi, alemin bir aradaligi mecbur kilacak

bir diizende yaratilmasi sebebiyle miinzevi bir hayat1 tercih etmenin, birbirine goére bir
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ortamda bulunmama ile insanlarin yararina olacak islerden uzak olmak anlamina
geldigini ifade eder. Ths1, miinzevi hayat yasayanlar ile bir meskenleri olmayanlar1 iyelik
ve mekdn kategorileri agisindan elestirmektedir. Ciinkii onlar baskalarinin yemekleri ve
giysileri ile gecinirler. Tsi ise bu durumu adaletsizlik olarak degerlendirir. Ayrica dogal
giic bakimindan sahip olduklar1 nitelikleri veya erdemsizlikleri miinzevilik ve
mekansizlik ile ortaya koyamazlar. Tusi, erdemsizlikleri test edecek ifrat ve tefrit
durumlar1 yasanmadigi i¢in onlarin erdemlerini sahih bulmadigi gibi o kimseleri de
oliillere benzetir. Dolayisiyla siyaset faydali olanlar agisindan géreli, fiiller ve tesirleri
yonlinden nitelik, etki ve edilgi kategorileri ile toplanma ve hiyerarsi yoniinden mekdan ve
konum kategorileri ile iligkilidir.3*!

Tasi, insanlarin birbirine muhta¢ olusunu siyasete, siyasetteki birligi toplanma
istiyakina baglar. Bdylece insanlar arasinda sevgi bagimi zorunlu goriir. Sevgi

yoksunlugunun adalet erdemine olan ihtiyag¢ oldugu diisiiniiliir.

“Boylece bilinmis oldu ki, tiirlin diizenini koruma hususunda onun (insanin)
erdemlerin en yetkini olan adalete ihtiyag, sevgi yoksunlugu yliziindendir; ¢iinkii
eger bireyler arasinda sevgi hasil olsaydi, hakkini verme (insaf) ve hakkini almaya
(intisaf) ihtiya¢ olmazdi. Din ydniinden ‘insaf’ (kelimesinin) kendisi ‘misf” (yari,
yarim)’dan tliremistir, yani insaf eden (munsif), hakkinda g¢ekisilen bir seyi kendi
arkadasiyla yar1 yariya paylasir; yar yariya bolme (tansif) coklugun eklentilerinden,
sevgi ise birlesimin sebeplerindendir. iste boylece, sevginin adalete {istiinliigii

bilinmis oldu.”84?

Tasi, insanlar arasinda iilfet olarak gordiigii sevgiyi, adaletten yiiksek gormesi ile

sevginin de bir yetkinlik hali ve bir erdem oldugunu ifade eder. Sevgi dogal ve iradi olarak

841 Nasiruddin T0s1, Ahldk-1 Nasiri, 242-245.
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iki ¢esittir. Annenin ¢ocuga sevgisi dogaldir. Ciinkii anne iyelik kategorisi ile cocuguna
yaklasir. Tisi dogal sevginin tiiriin bekasi i¢in oldugunu ifade eder. insanlar iradi sevgi
tiirlerinden lezzet, yarar ve iyilik yonleri ve {i¢ seyin birlesimi ile birbirilerine yakinlik
duyarlar. iradi sevgi ¢abuk bag-coziilme, ge¢ bag-¢oziilme, ge¢ bag-cabuk ¢oziilme,
cabuk bag-gec ¢oziilme seklinde baglanma ve ¢oziilmeye dayali olarak dort tiire ayrilir.
Lezzet ¢cabukluk igeren; yarar ge¢ bag-cabuk ¢oziinme igeren; iyilik ise ¢abuk bag- gec
¢oziilme igeren zamana bagli olarak degisen niteliklerdir. Uciiniin birlesimi ise ge¢ bag-
geg ¢ozlinme icerir. ThsT arkadaslik, ask ve sevgiyi birbirine goreli olarak degerlendirerek
sevgi tiirlerine kendi igerisinde bir konum atfeder. Sevgi, arkadaslik ve ask seklinde
genelden Ozele bir siralama mevcuttur. Ask ise eger lezzete dayal ise yerilen, iyilige
dayal1 ise oviilen tiire girer. Ts1 zaman agisindan iliskinin mahiyetini belirleyen seyin
giiven olduguna deginir. Eger insanlar arasinda lezzete dayali bir iligki varsa lezzetin gelip
gecici bir nitelik olusu ile 6zellikle genglerde goriilen bu tiir ile arkadasliklar da kisa siireli
olur. Yaglilar ise yarar dengesine bakarlar ve umuda dayali bir iliski olarak zaman olarak
daha uzun siireli bir nitelik tasir. lyilige dayal iliski ise sirf iyilik iizerine oldugu igin sabit
ve degismez olur. Degisim icermemesi ise iyilie dayali sevgi cevher gibidir. Thsi
insandaki yalin cevher sebebi ile sevginin ilahi agska doniismesinden bahseder ve ilahi

askin Allah’a benzeme gayesi giidenlerde oldugunu ifade eder.®*

“Yalin cevherler benzesen ve birbirlerini arzulayan olduklarindan,
biraradalik gosterirler, aralarinda gercek bir birlik meydana gelir ve baskalik
(ortadan) kalkar; cilinkii bagkalik, maddi seylerin gereklerindendir ve maddi seyler
icin bu smif biraradalik (s6z konusu) olamaz. Eger onlarda bir ariza ortaya ¢ikar da

onlar, bir biraradalik tiirliine meylederlerse, bulugsmalar1 zatlarda ve hakikatlerde

843 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 247-251.
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degil, uclarda ve ylizeylerde olur; bu bulugsma bitisme (ittisal) derecesine erismez,

dolayistyla ayrigmayi gerektirir.”844

Tasi sevgi erdemini i11dh1 olana baglayarak devaminda bir sudur teorisi agiklamasi
yapmaktadir. Onun bahsettigi sevgi de insanlar haz ve lezzetlerin cismani niteliklerini
terk ederler ve bedensel doga onlar i¢in 6nem arz etmez. Bu sevgi tiiriine kotiiliikk ariz
olmaz. Yarar ve lezzete dayali sevgiler ise arizi haller igerir. Mekdnsal bir birlik ile
yolculuklardaki iliskiler bu tiire girer. Tsi, dogal tinsiyet ile ger¢eklesen sevgi tiirlerini
toplumsallagmanin ilkesi olarak niteler. Ger¢gek hikmet de bunun {iistiinliigiinde aranir.
Tasi seriat ve Gviilmiis edepler i¢in toplanmanin 6nemine deginerek seriat icin ibadetler
ile birlik, toplanmay1 namaz 6rnegi ile verir. Namaz ile mekansal birlige isaret edilir. Ayni
sekilde yilda iki kere dogal {insiyetin geregi olarak bayram namazlar ile toplanmanin
tayin edilmesi de sevgi icindir. Ayrica hac ibadeti ile “Seriat sahibi’nin makami olan bir
yerin belirlenmesi daha uygundur; ¢linkii onun etkilerini miisahade etme ve (...) seriatin
goniillerde etki uyandirmasinin ve yiiceltilmesinin geregi ve iyilik c¢agrilarina ¢abuk

icabet ve itaatin’®*

nedeni oldugu bir toplanmadan bahsedilir. Thsi diger tiim sevgi
tiirlerini goreli olarak degerlendirir ve adalet sart1 olmazsa niyet bozukluklarinin meydana
gelebilecegini, tiim etki ve edilgilerden uzak olanin Yaraticiya olan sevgi oldugunu ifade
eder. En yiiksek sevgi kul ile Yaraticis1 arasinda, sonra anne-baba-evlat arasinda ve
ogretmen-6grenci arasindadir. Thsi zitliklarin bir aradaliginin imkansizligini insanlarin
bir arada bulunmalari ile iliskilendirerek, benzer haldeki birliklerin insanin iyi gidigatini
koruyacagini; erdemli iyiliksever insanin kendi zatina olan sevgisi ile fiillerindeki iyilik

ve glizelligin fark edilmesi ile bagskasinin da onun zatini sevecegini ve bu tiir sevginin

arizi olmayisi ile bir tiir cevher oldugu vurgulanir. Tasi, sevgi ve iyilikten mutluluk

844 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 251.
845 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Ndsiwri, 254.
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bahsine gegerek, dogal egilimleri ve mekansal birlige dayali mutluluk; dogal bir gii¢
olarak degil iyinin talep edilerek ¢aba ile elde edilmesi seklinde mutluluk ve ser’i egitim
ya da hikmetli 6grenime zorlanan kimse olmak iizere {i¢ tiir mutluluk sinifi oldugunu
ifade eder. Bunlarin arasinda en degerli olani ise ¢aba ile elde edilmesi ile yiice bir nitelik,
siirekli yapilmasi ile nicelik tastyan filozofun arayisi olan ikinci mutluluktur, 846

Insanin sahip oldugu akil cevherine gére toplanma halleri incelenir. Eger insan
cevheri olan natik nefsini kullanmaktan aciz ise sahip olma kategorisinin zidd1 ile bir
yoksunluk neticesinde cahil toplumlardan s6z edilir. Natik nefsin diger giicler tarafindan
kontrol edildigi, sehvet ve gazap giiclerinin etki kategorisi ile natik nefis iizerinde
etkilenim ile edilgiye sebep oldugu toplanma ise fasik devlet olarak adlandirilir. Fikri
kuvveye sahip olunmayan nicelik ve nitelikce gergek erdemlerden uzak olunan tahayyiile
dayanan kanunlara tabi olup kendilerini erdemli sayan sehirlere de sapkin sehir denilir.
Bu bozuk sehirlerin bilinmesi nitelikge Ustiin olan erdemli devletin bilinmesi igindir.
Erdemli devlette gayelerde birlik, sirekli niceliklerdeki devamlilik ve ortaklik,
parcalardaki uyumluluk gibi konumca birlik igeren, adalet iizere yerlesmis giizel fiiller
iiretmek suretiyle etki eden nitelikli bir toplanma bigimidir. Ayirt etmenin ve diisiinmenin
insanlarda farklilig1 neticesinde, baslangic ve sonun “ilk Sebep”ten sudur edisi ile O’nda
sona erigine dair halleri nefsani hal ile bilen insanlara iman ehli; cismani suretlerle yetinen
insanlara ise kabul ehli adi verilir. Bu ayrimlar da insanlarin yatkinliklarina gore
niteliklerden kaynaklanir ve ilk taife ile kastedilen en erdemli bilgeler sinifidir. Erdemli
toplumun mensuplari cevher ve arazlar gibidir. Her birinin digerine gore bir konumu olan
insanlarin olusturdugu bir topluluktur. Bu sebeple bir baskana ve bagkanlik edene ihtiyag
vardir. Insanlarin birbirlerine géreli olarak nitelikce konumlari sebebi ile erdemli baskani

takip etmeleri, bagkanlarin nicelik ve nitelikge farkliliklarina ragmen tek bir gayede

846 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Naswri, 252-255,258,260-261, 266-267.
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birlesmelerine, taassubun ve inatlagsmanin kalkmasina sebep olur. Erdemli toplumun
baskanlarinin diislinceleri tek bir gayeye doniik olarak en yilice mutluluga ulagsmak oldugu
icin sayica ¢okluklari ile ayn1 zaman diliminde veya farkli zamanlardaki hiikiimleri bir
bireyin hitkkmii gibidir. Yani nicelik ve zaman bakimindan farklilagsma olsa dahi hiikiimler
ayni seyi isaret eder. Hiikiimlerin birligi ise hiikiimdarlar arasinda da denklik oldugunu
ortaya ¢ikarir. Onlarin bagkanliklari birbirlerine gore bir kiyasla degil toplanma mekdn
ve zamania goredir. Hiikiimdarin hikmet, tam akletme, iyi ikna ve hayal ettirme ile
savasma giicline sahip olmasi sarttir. Siitunun lizerindekileri tutmasi gibi hiikiimdarda bu
ozellikler ile tebasini ayakta tutar. Eger erdemli bagkan olmazsa, insanlar tabiatlarina gore
hareket ederler ve o zaman diizen bozulur. Bu agidan hiikiimdarin bahsedilen 6zelliklere
sahip olmast zorunluluktur. Bahsedilen dort 6zellik bir baskanda bulunursa onun
idaresine hikmet bagkanligi; dort ayri kisi de bulunursa erdemlilerin bagkanligi; kendinde
bulunmayan ancak iyi ayirt etme ile gegmis baskanlarin geleneklerine gore hiikiim veren,
olmayan hiikmii var olana kiyasla ¢ikaran iyi ikna ve hitap ile savagsma giicli bulunan
baskanin idaresine gelenek bagkanligi; gelenek bagkanligindaki baskanin 6zelliklerine
ayr1 ayri sahip olanlarin olusturdugu idareye ise gelenek takipcilerinin baskanligi adi
verilir. Bahsedilen dort baskanlhigin tek bir idarede olmasina en biiyiik baskanlik adi
verilir. 847

Tahsi, erdemli olmayan devletlerden cahil, fasik veya sapkin olanlar1 tekrar
inceleyerek kendi igerisinde de farkli idare tiirlerine ayirmaktadir. Buna gore cahil
devletler: Bedenin bekasi i¢cin azik ve giyecekler gibi zorunlu seylere sahip olma
bakimindan zaruri devlet; servet, zenginlik, erzaklar gibi seyleri nicelikge ¢ogaltmaya
calisan asagilik devlet; cismani lezzetlere ulasmay1 bedenin bekasi i¢in degil haz elde

etmek i¢in yardimlasan, nitelikce hazza odaklanmis bayagilik devleti; sozli ve fiil

847 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 268-275.
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asaletlere erismek icin zenginlik, lezzetler, zahmetsizce zorunlu miktardan nicelik¢e ¢ok
elde etme ve sayilan li¢ sebebe dayanarak yararli olma ile birbirlerine gorelik ile denklik
ve bor¢lanma ile sunulan asalet devleti; bir kisinin kendisi ya da gii¢lerindeki asirilik ve
yardimcilarinin nicelikce ¢oklugundan yararlanarak bagkalarina baskin geldigi zorbalik
devleti ve atalarinin zenginlik, zaruri ihtiyagta yeterliligine sahip olma iizerine lezzet
degil soyluluk arama amaci tasiyan soyluluk devleti; herkesin nefsinin istedigini yapmasi
izerine kayitlanmis, insanlarin nicelikge esit oldugu, gayelerin de nicelik bakimindan ¢ok
oldugu ozgiirler devleti olmak {izere alt1 baslikta incelenir. Zorbalik devleti, dogrudan
lezzetleri sadece yenme acisindan elde etme, yenmeyi lezzet yolunda elde etmek
isteyenler ve yenmeyi yarar ile beraber isteyenler olmak iizere kendi igerisinde {ice ayrilir.
Zorbalik devletinde olanlar kendilerini digerlerine nispetle {istte goren, cismani
lezzetlerde ¢oklugu arayan, despot olduklar1 halde fiillerini giizel ve tesirlerini hos
sayanlardan olusarak géreli, nicelik, etki ve edilgi kategorilerindeki asiriliklari ile aslinda

hak etmedikleri niteliklere sahipmis gibi davrananlardir. 848

“Bu devlet cahillik devletlerinin en sasirticisidir, islemeli elbise gibi renkli
resim ve boyalarla siislenmistir. Herkes orada ikamet etmeyi sever; ¢linkii herkes
(orada) kendi istek (heva) ve amacina ulasabilir; bu sebepten milletler ve taifeler bu
devlete yonelirler, (devlet) kisa siirede kalabaliklasir; ¢cogalma ve niifus artig1 ¢ok
olur ve fitrat ve yetigme bakimindan farkl farkli ¢ocuklar olur. Binaenaleyh bir
devlette birbirinden ayirt edilemeyecek cok devletler ortaya ¢ikar; bazisinin pargalari
bazisinin i¢ine girer ve her parca baska yerde olur. Bu devlette yabanciyla, yerlesik
arasinda bir fark olmaz. Zaman gectikce, en erdemliler (efadil), bilgeler (hiikkema),
sairler, hatipler ve ¢ok (sayida) yetkinler sinifinin her biri ortaya ¢ikar ki, eger onlar
(bir araya) toplanirlarsa, erdemli devletin pargalari olabilirler; ayni sekilde kotiiliik

ve eksiklik ehli de (ortaya ¢ikar). Cahillik devletlerinden higbir devlet, bu devletten

848 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Néswri, 277-285.
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daha biiyiik olamaz, onun iyilik ve kotiiliigli son dereceye varir; ne kadar biiyiik ve

verimli olursa kétiiliigii ve iyiligi de o kadar ¢ok olur.”%4°

Thsi’nin 6zgiirlik devletine dair agiklamalar1 herhangi bir seyde asirilik veya
eksikligin olugsmasi sonucu meydana gelen dengesizligi gostermekte ve her seyde bir l¢ii
olmasi gerektigini hatirlatmaktadir. Nitekim nicelik¢e ¢okluk bir fayda degil bu toplumda
bir zarardir. Boylece kategorilerin durumlara gore yapilacak seyin tespit edilmesinde ve
sinirlarin  zorlanmamasi konusunda Onemine isaret edilmektedir. Ciinkii kategoriler
smirlilik ile itidali ortaya c¢ikarir. Bu bakimdan 6zgiirliiklerde sinir olmasi toplumsal
kargasanin Oniine geger.

Tahsi hiikimdarin niteliklerinin tebaasi {lizerinde etkisine deginir. Hiikiimdarin
niteliklerinin orta halde olmasi ile glivenlik, huzur, muhabbet, adalet, iffet gibi kamusal
iyilikler meydana gelirken, erdemlerde eksiklik veya asirilik ile korku, ac1, zuliim, hirs,
siddet gibi kamusal koétiiliikler meydana gelir. Hiikiimdar iyilik veya kotiiliikk bakimidan
insanlara o6rnektir. Hiikiimdar soyluluk, goriis saglamligi, tam azim, sabirlilik, zenginlik,
uygun yardimcilar gibi Ozellikleri kendinde bulundurur. Soylulugun etkisi biiyilik
olmadig1 gibi zenginlik ve yardimcilar da diger 6zellikler ile kazanilir. Cirkin huylar, haz
ve lezzetlere dalma gibi nitelikler ve bu niteliklerde asiriliklar tagiyan zorba hiikiimdarlik,
gercek hiikiimdarlik niteligine mazhar olamaz. Tsi devletlerin gelisiminin halkin birlige
uygun davranmalari ve sabit kararli olmalar vasitasiyla miimkiin oldugunu ifade ederek,
asiriliklar ve eksikliklerden uzak durup itidalde karar kilmanin 6énemine deginmektedir.
Eger cismani lezzetlere dogru nitelikge asirilik goézlemlenirse giic ve saldir1 ile ragbet
edilen seyler elde edilmeye calisilir. Bu durum ise devletin gelisimini engelledigi gibi
dagilmasina da sebep olur. Tasi devletin bekasini dostlarin bir arada olusu ve diismanlarin

anlasmazligina baglayarak hiikiimdarin insanlar1 adalet ile bir arada tutmasinin

849 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 286.
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gerekliligine deginir. Adalet ise halki mensup olduklar1 siniflarin konumlaria gore denk
tutmaktan gecer. T0si bu denkligi mizaglar ile iligskilendirerek, ilim ile ugrasan din ve
diinya diizeni i¢in ¢alisan kalem ehline su, cesaret ve yigitlikte alemin diizeni i¢in ¢aligan
kili¢ ehline ates, mallarin nakledilmesine hizmet eden, ge¢imi saglayan muamele ehline
hava, insanlarin bekasi i¢in tiim toplulugun aziklarini diizenleyen ziraat ehline toprak
unsurlaria dayandirmak ile mizaglarin birinin digerine galebe ¢almasi ile bozulmalarin
gerceklesecegini ifade etmektedir. Boylece tiirlin bekas1 ve devami i¢in nitelikten ve
nicelikten sapmadan dengenin korunmasinin miimkiin olduguna isaret edilmektedir.®>°
Tahsi, hiikiimdarin adalet i¢in insanlarin hal ve fiillerine gore konumlarin
belirlemesini gerekli goriir. Dogas1 geregi iyi olup iyiligi baskasina yarar saglayanlar;
dogas: itibari ile iyi ancak iyiligi sadece kendisi i¢in olanlar; ne iyilik ne kotiiliik sever
olanlar; kotiilikk sever ancak baskasina zarari dokunmayanlar; koétiilik sever ve
kotiiliikleri baskasina dokunanlar olmak iizere insanlar sahip olduklar1 yatkinliklar
bakimindan niteliklere gore bes sinifta konumlandirilir. Hiikkiimdar adalet geregi
kétiiliikleri gidermek igin tedbirler alir. Tlk olarak kétiiliigii baskasina dokunacak kisiyi
hapis ile mekdn ve zaman bakimmdan mahrum ederek onu terbiye etmeye ¢alisir. Ikinci
olarak smirlamadir ki bununla iyelikler bakimindan bir sinirlama anlagiimaktadir.
Uciinciisii ise siirgiindiir. Siirgiin ile kisi mekdndan, iyeliklerinden ve iliskide oldugu
kimselerden alikonularak asiriliklar1 giderilmeye ¢alisilir. Eger kisinin kotiiliikleri fiile
cikmamis ve kuvve hilkkmiinde ise ona sinirlama ve hapis diginda cezalar verilmesi uygun
olmaz. Boyle bir kimsenin once genel sonra 6zel olmak iizere konumu diisiiniilerek
bedendeki uzuvlarin biitiindeki konuma faydalar1 gibi dncelikle 1slah1 diistiniiliir. Tasi,
hiikiimdarin insanlar arasinda istihkak ve istidat bakimindan denkligi saglamak i¢in yarar,

mal ve istiinliiklerdeki ortakligi gorerek herkese hak ettigi uygunlukta pay dagitimi

850 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 290-295.
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yapmas1 gerektigini ifade eder. Eger nicelik, nitelik, konum ve gérelik gdzetilmezse
asirilik ve eksiklikler ile zulim ortaya cikar. Tasi yararlarin korunmasi konusunda
sorumlulugu hiikiimdarda goriirken ortaya ¢ikacak zararlarin bedelinin alinmasini gerekli
goriir. Ayrica Tusi, devlete zarar gelecek bicimde hak talep edilmesi halinde kisinin
zuliim igerisinde oldugu icin yaptig1 sey mukabilinde bir ceza almasini uygun goriir. Yani
adaletin saglanmasi i¢in cezada goreliligin gozetilmesi sart kosularak, yapilan seyden
daha fazla ya da az karsilik ile cezalandirmanin zulmii ortaya ¢ikaracagi gercegi ile 6l¢iilii
olunmasi tavsiye edilmektedir.®!

Tasi iyiliklere erisme, kotiiliikleri yok etme konusunda siyaset ilmine oldukca
onem verir. Clinkii bedenin saglamlig1 doga ile, doganin saglamligi nefs ile, nefsin
saglamlig akil ile, devletlerin saglamlig1 hiikiimdar ile, hiikiimdarin saglamlig1 yonetim
ile, yonetimin saglamlig1 da hikmet ile olur. Hikmet bilinip, ger¢ek kanun takip edildigi
zaman diizen olusur ve yetkinliklere dogru egilim artar. Eger hikmetten uzaklasilirsa
kanunlara riayet edilmez, hiikimdarin etkisi gider fitneler bas gosterir ve neticede
iyilikler kotiiliikklere doniisiir. Hilkiimdar mekdn bakimindan da uygun bir cevre ile
bulunmal1 yani erdemlilerle oturup kalkmali, zamanini iyi yoneterek cismani nitelikler
bakimindan asiriliklardan uzak durmali, nicelik bakimindan rahatlik ve zaruri ihtiyaglara
dair zamanini1 da gerektiginde idare ve ¢aligmaya eklemelidir. Ayrica Tsi, hilkiimdarin
sirlarin1 agik etmemesi diismanlara kars1 gizlilik ve agiklik bakimindan duruma gore
davranmasini ve fiillerini buna gore tertip etmesini gerekli goriir. 32

Tasi, hiikimdarin yaninda bulunacak kimselerin cismani lezzetlere kars1 meylinin
olmamas1 ve gerektiginde can ve mallarini din, millet, es, cocuk ve devletin korunmasi

icin feda etmelerinin gerekliliginden s6z ederek, hiikiimdara hizmet edenin aldig:

851 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 296-299.
852 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 299-301.
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sorumlulugu yerine getirmede siirekliligini 6nemsemektedir. Yani hiikiimdarin
yardimcilarinin cismani niteliklere diiskiinliikten uzak tutulmasi, durumlarin ve zamanin
sorumluluk cihetinde gozetilmesi ile uygun kategoriye gore asirilik ve eksiklikten uzak
tutulmasi tembih edilir. Alemin diizeninden baskan sorumlu oldugu i¢in yardimcisinin
onun gizli iglerini asikdr eylememesi, biitliniin korunmasi bakimindan kendisi ve
insanlarin konumu igin gerekli goriiliir. Thsi, hiikiimdardan herhangi bir yarar talep
edilmesi yerine yarara vesile olunmak ile yarar elde edilmesini tavsiye eder. Boylece
fayda elde etmeyi kiginin hiikiimdarin yanindaki konumunu gbzetmesine baglar.3>3

Tasi devlet yonetimi bahsinde insanin mutlulukta yetkinlegsmesini dogas1 geregi
sosyal bir varlik olusuna baglayarak arkadaslik olmaksizin yetkinlesmenin miimkiin
olamayacagindan bahsederek arkadagligin bir erdem oldugunu ifade eder. Arkadaslarin
yemekteki tuz ve baharat gibi olduklarini ancak yemek gibi asli olmadiklarini ifade
ederek nicelik bakimindan ¢okluklarin1 gerekli gérmez. Tasi, Aristoteles’in insanin
zaman bakimindan bollukta ve darlikta arkadasa muhtag oldugunu ifade ettigini aktarir.
Arkadaslikta, bazen cimri oldugu halde comert gériinmek i¢in ¢ok veren kimseler oldugu
icin Tasi, arkadas se¢iminde sec¢ici davranmak gerektigini vurgular. Bunun i¢in arkadasin
yakin cevresindeki insanlar ile iligkilerinin godzlemlenmesini tavsiye ederek goreli,
zaman, mekan ve nitelik kategorilerine dikkat cekmektedir. Eger arkadas segilecek kisinin
nicelik bakimindan mallara ve nitelik bakimindan cismani lezzetlere diiskiinliigii varsa
agiriliktan dolayr ondan uzak durulmalidir. Ayrica dostlar arasindaki kusurlar da
gizlenmemeli baska bir seye goreli olarak uygun bir zaman ve uygun bir mekdnda

anlatilmali ve dostlugun konumu gozetilerek bagkalarina kusurlar agik edilmemelidir.

853 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 306-309.
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Tasi arkadaglik bag1 sayesinde zamanin bosa gecirilmeyip iilfetin artacagini ve insanin
nitelikce yetkinlesecegini ifade eder.%>*

TaGsi insan siniflart ile iliskileri konum/durum bakimindan ele almakta “sosyal
iligkinin (muageret) durumu, konumlarin durumlarin farkhiligina goére farkh

olmaktadir.”’®33

seklinde ifade etmektedir. Konumlar ise asagi, denk (mukabil), yukari
olmak {iizere iice ayrilir. Durum bakimindan yiiksek mertebede olan konumunu korumali
asag1 meyletmemeli, denk olan yetkinlik derecesine yiikselmeli, agsagi konumda ise
smifinin derecesine ulasma gayreti gostermelidir. Mukabil sinifla olan iligki dost, diigman
ve ne dost ne diisman ile olan iliski olarak {ice ayrilir. Bu siniflarla kurulacak iliskide
duruma gore degerlendirilmeli nicelik bakimindan 6l¢iilii hareket edilmeli ve dostlara
benzeyenlere “nezaket ve ihsan genisligi ol¢iisiine gore sosyal iliski kurulmali, zahire
gore gonliinli almada, dostca geginmede, sabir ve muamelede hi¢gbir zaman ihmalkarlik
da gidilmemelidir.”%¢ Bunlara riayet edilirse zamanla iligkinin nitelik bakimindan gergek
dostluk derecesine ulagmasi miimkiin olur. Diismanlar da konum olarak yakin uzak ve
kendi iclerinde agik ve gizli olmak {izere ayrilirlar. Diismanin fiilinin etkisi ile insanda bir
etkilenim olmamasi i¢in onlarin verdiklerine dikkat edilmelidir. Zira diismanlik ile nitelik
ve nicelik bakimindan kayiplar yasanabilir. Ancak onlara kars1 “katlanma, yardimlagma
ve nezaket gostermekle onlari dost edinerek kalplerinden gelen kin ve diismanligi
sonlandirmak™®*7 ile giizel fiillerin diismana erkisi ile diismanin diismanlig1 ters bir yone
cevrilebilir. Diismanligin ortaya ¢ikmasi nicelik, nitelik, iyelik, edilgi gibi kategorilerde

kotiiliiklerin ortaya ¢ikmasina neden olur. Diismanlik ile dostluk cevheri yok olur. Tsi,

854 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasird, 314-317,325,327.
855 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasurt, 329.
856 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasurt, 329.
857 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nasurt, 330.
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diismanlarin planlari, sozleri ve fiillerinin tesirinden uzak durulmasini tembih ederek
edilgi kategorisinden bahsetmektedir. Diismana karst uygun zamanin gelmesi beklenmeli
ve onun kusurlarina insanlar vakif olmadan 6nce kendisine kusurlar1 agik edilmelidir.
Boylece onun diigmanliktan alacagi lezzet engellenmis olur. Ayrica dogruluk ahlakli bir
kimse i¢in glizel bir niteliktir. Diigmana yerici seyler sdylemek, kisinin kendi niteligine
zarar verir. Diismanin zarar ii¢ sekilde defedilir. ilki etki kategorisi bakimindan
diismanin bizzat diizeltilmesidir. Ikincisi mekansal olarak diismandan uzak durmaktir.
Ucgiinciisii diismanin 1slahinin higbir sekilde miimkiin olmadig1 durumda gii¢ kullanmak
ve boyun egdirmek suretiyle onun diizelmesi i¢in ¢abalamaktadir. Bu son kisim ise bazi
sartlara baghdir. Insan diinya ve ahiretle lezzetlerinin kaybolmamasi i¢in durumlari iyi
gozetmelidir. Diigmanin etkisi son kisimdaki gibi ortaya ¢ikmiyorsa ona bu sekilde
muamele etmekten sakiilmalidir. Ne dost ne diigman olan kimselerle miimkiin
oldugunca beraber vakit gecirilmeli onlarla miicadeleden ve komsuluktan uzak
durulmalidir. Boéylece zaman ve mekdan bakimindan insan korunmus olur. %%

Tasi, erdemli olmak ile nitelik bakimindan yetkinlesmek i¢in muhakkak arkadas
edinmeyi ve arkadaglarin yardim ve destegine vakit ayirmak gerektigini ifade eder. Kotii
komsu ve uyumsuz kimselere karsi ise konumlarina uygun ve onlara gore olacak sekilde
muamelenin tercih edilmesini tavsiye etmektedir. Tasi, hiir olmayan siniflardan
bahsederek onlardan ilim 6grenmek isteyenlerin tabiatlarina goére taleplerine karsilik
verilmesi i¢in hangi amagcla ilim 6grenmek istediklerinin bilinmesi gerektigini ifade eder.
Eger nitelik bakimindan degil de nicelik bakimindan bir ilim isteginde asirilik tasiyan

kotii tabiath kimseler var ise, bu kisiler uyarilmali ve yatkinliklar1 o6l¢iisiinde

858 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 329-334.
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yetkinlestirilmelidir. Muhtag insanlarla ise sahip olunan seyler paylasilmali ancak evin
ihtiyaglar1 gozetilerek nicelik bakimindan 6l¢ii kagirilmamalidir.3%°

Siyaset felsefesinin onciilerinden Platon’un tavsiyelerinde ise Tsi, ilim ehlinin
nicelik ve nitelik bakimindan sahip olduklari ilimlerin kiyaslanmasinda tercih edilmesi
gerekenin nitelik bakimindan ilim oldugunu ifade eder. Boylece ilim ehlinin fiilinin etkisi
nitelikte goriiliir. Thsi’nin Yaraticidan bir seyler talep etmeye dair faydali ve kalici
seylerin istenmesi yoniindeki tembihleri ise nitelik ve iyelik kategorisinde degerlendirilir.
Tasi, giiniin sonunda hatanin, iyiligin ve firsata dair durumlarin muhakeme edilmesini
tavsiye ederek durum, zaman, iyelik bakimmdan firsatlar1 gdzetmenin 6nemine deginir.
Degisen durumlart gozeterek defalarca diisiiniip so6z ve fiilde ona goére davranmanin
onemini ahlakin hem s6z hem fiilde goriinmesi ile agiklayan Tusi, kotii seyleri nicelik
bakimindan artirmayip nitelikge bir kayip yasamamak icin cismani lezzetlere dalmaktan
geri durmanin; niceligin ve niteligin gercek degerini buldugu, herkesin esit olacagi mekdn
icin kusurlardan uzak durup hep o zaman gelecekmis gibi hazir olmanin gerekli oldugunu
ifade eder. Tasi, insanin konumunu hep iyiden yana se¢mesini, usang ve gevseklikten
uzak olacak sekilde etkide bulunmay1 ancak fiilde asiriliktan uzak durulmasin ve giizel
seyler i¢in kotiiliiklere sahip olmanin yanlisligini anlatir. Her seye uygun zaman diliminde
yaklagmayz, fiilin giizelligini sonucunda aramamay1 tembih ederek zaman, etki ve iyelik

bakimindan bir degerlendirme bulunmaktadir.3¢

3. 4. Degerlendirme: Ahlik A¢isindan Kategorilerin Onemi

Gegmisten giinliimiize tiim filozoflar hayatin amacini ahlak ile iligskilendirmis ve

iyinin tanimlanmasini onunla baglantili olarak ele almiglardir. Ahlak her yonii ile tartisma

859 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 335-336.
860 Nasiruddin Tasi, Ahldk-1 Nésiwri, 337-339.
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alanma dahil olan giincel ve pratik bir alandir. Ahlak tartismalar1 ise genellikle nasil
ahlakli olunacagi veya neden ahlakli olunamadigi sorulari {lizerinedir. Felsefi ahlak
diisiincesinin sistemlesmesine katkisi ile Sokrates, bu konuda 6nciidiir. Ona gore ahlak
bilmek oldugu i¢in, erdemli olmak da bilmektir. Bu diisiincenin dogal sonucu olarak da
Sokrates’e gore erdemsizlikler cehaletten kaynaklanir. Aristoteles ise ahlakli olma
diisiincesinde tek basina bilmenin yeterli olmadigini diisiiniir. Insanlar erdemli olmay1
erdemli olmak i¢in bilirler. Aristoteles, Sokrates’e katilmazken bilgiyi kiiciimsemez,
ancak bilmek yerine anlami kutsar. Clinkii bilmek ile anlamak ayni1 seyler degildir. Anlam
o seyin igsel olarak kabuliinii ve uygulanigini icerir. Bu baglamda filozoflarin ahlak
tanimlar1 pratik alanda goriiliir. Nitekim Aristoteles ve Islam filozoflari, davranma
biciminin bilgi ile desteklenmis bir anlam arayisi oldugunu kabul etmeleri ile erdemli
davranmanin erdemli olmak oldugunu agiklamuslardir. Ornegin cimrilik bir
erdemsizliktir. Cimrinin cimrilii onun yardimseverligi bilmemesi degil, verme
konusunda itidal yerine tefriti segmesindendir. Cimri 6nce cimri oldugunu fark etmeli
daha sonra davranisindaki tefriti itidal i¢cin doniistiirmelidir. Bu ise ancak vermek ile olur.
Cimri vere vere comert olur. Dolayisiyla bilmek, anlam ile desteklendiginde eyleme
doniisiir ve bilmek ile eylemek biitiinciil oldugunda giizel ahlak ortaya ¢ikar.

Ahlakin dogrudan dinle irtibatini Antik Yunan filozoflarinda net bir sekilde
goremesek de Islam filozoflarmin caligmalarinda ahlakin kaynag: olarak dine isaret
edildigini gormekteyiz. Islam dininin iman, ibadet ve ahlak biitiinliigiinde goriilmesi
sebebiyle ahlakin kaynagi hakkinda diisiinmeden, dogrudan emirlere itaat etme seklinde
bir yonelim s6z konusudur. Bu sebeple de ahlak ile ilgili eserlerin pek cogunda vaaz dili
hakimdir. Ancak ahlak evrensel ise ona gore bir dil, ifade tarz1 olmalidir. Ahlaki fiillerin

pratigi noktasinda goz ardi edilen sey ahlaki olan emri sadece vazedilen seyde gectigi
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sekliyle kabul etmektir.®! Ahlakin pratiginde beklenen erdemlerin bir kismmm fikri
erdemler olarak zikredilmesinin amaci, anlamli bir ahlak yasantis1 olusturmaktir. Yani
emirlerin gayesini anlamaktir. Burada inancin veya itaatin gerekliligine bir itiraz
bulunmamakla birlikte kosulsuz itaatin gergekte ne oldugunu anlayabilmek mevzusu
daha onemlidir. Ahlak pratik bir ilimdir, ancak onu olusturan bir arka plan vardir.
Yeterince zenginlestirilmemis bir i¢ donanim, pratikte de faydasiz ve yapay bir ahlak
meydana getirecektir. Ahlakin bir sac ayagi olan toplum kisminda da boylesi bir ahlaki
tutumun zararlar1 goriilecektir. Insanin diinya hayatinda huzurlu bir yasantiya sahip
olabilmesi i¢in ahlakin bireysel ve toplumsal anlamda benimsenmesi gerekir. Aksi halde
kisinin i¢ tertibini saglamis olmasi ona fayda saglarken icinde yasadigi toplumun
erdemlerden uzak olusu onun huzurunu bozacaktir. Catismalarin ahlaki diizeni bozmasi
ise bir toplumda beklenmeyen seydir. O halde ahlaki huzurun saglanmasi i¢in ne

yapilmalidir? sorusu akla gelir.

861 fslam’m ahlak iizerine birka¢ emrinin Miisliimanlar {izerindeki etkisine dair
ornekler verilebilir. Siinnetin uygulaniginin farkli versiyonlar1 oldugunu anlamadan
dogrudan alinmasi ile siinnet ile kastedilen seyin kavranamamasi neticesinde siinnet,
sekilci bir hale biirlindiiriiliir. Cocuklarin dil gelisim 6zellikleri dikkate alindiginda, simit
satan kisinin simit¢i olarak isimlendirilmesinin, onlarin kelimelere anlam verirken dilin
kurallagtirilmasinda asirtya gitmeleri sebebiyle sa¢ bakim ve giizellik isi ile ilgilenen
meslek sahibine kuafor yerine kuaforcii demelerine sebep olmaktadir. Asir kurallastirma
orneginden yola ¢ikarak, aklin teorik kismini1 gelistirmeyen insanlarin benzer sekilde
mantik-dil iligkisi gozetilmedigi i¢in kullandiklar1 ahlak dilinin de asir1 kurallastirma
ornekleri icerdigi goriiliir. Ahlakin ifade edilisindeki asiriliklar ise ahlakin
yasanabilirligini engelleyecegi i¢in toplumun huzurunu bozacaktir.
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IIk filozoflardan klasik donem filozoflarina kadar ahlak konusunu ele alan
filozoflarin tiimiinde ortak olan bir sey vardir. Orta yolu tutmak yani 6lciilii olmak,
yapilan iste asiriliklardan ve eksikliklerden kaginmaktir. Bu dengeyi saglayacak olan sey
ise insanin i¢ tertibini saglayan aklidir. Akil da bilgiyi elde etme siirecinde; teorik zemini
rastgele degil ilkeli, 6l¢iilii tutmalidir. Bunu saglayacak olan mantiktir. Mantigin bilginin
zihinde olusumunda sectigi birtakim 6zellikler vardir ki bunlar var olanlarin hepsi i¢in
gecerli olan kategorilerdir. Disarida gosterilemeyen seyler, zihinde varligi olan seyler
olarak cevherler ve arazlardir. Nitekim tasavvur ve tasdik ile elde edilen seyin, tasavvur
kisminda zihnin o sey ile ilgili bilgi edinmesini saglayan bir alan olarak, kategoriler, o
seyin burhani bir tarzda olusumu igin gerekli olan kisimlart igerir. Teorik aklin orta yol
secimi i¢in ihtiya¢ duydugu sey, kategorilerin tespit edilip ahlaki alanda agiriliklar ve
eksikliklerden uzak tutulacak sekilde nefsin ve fiillerinin tertip edilmesidir. Eger insan
bir durumu, bir olay1 zihninde nesnelestirebilmigse, o zaman o sey ile ilgili bir akis
gerceklesir ve tahlil kuvvesi giiclenir. Boylece tikel olaylar tizerinden tespit edilen pratik
ahlakin, giiclii, diizenli bir akla teslim edilmesi, “Ilk Sebep”e benzemek isteyen insanin
davraniglarinda goriilmeye baslar ve neticesinde mutluluk gerceklesir.

Islam filozoflarinin eserlerinden alintilarla ahldkin ve mantigin sunuldugu
boliimler incelendiginde, insanin her zaman akll yoniiniin istiinliigl ile ele alindigi
goriiliir. Nakli ilk sirada, akli ikinci planda ele alarak sistemini kurgulayan Gazzali dahi
filozoflar1 elestirirken onlarin metotlarini kullanmasi, mutluluk hallerinden bahsetmesi,
te’vil yapmanin sartlarin1 agiklamasi, fikhin etkisini artirmak icin akil temelli sistemleri
kullanmas1 ve aklin derecelerini ibn Sina’dan miilhem olarak sunmasi gibi mevzularda
her zaman natik nefsin zenginliklerini kullanarak mantik c¢ercevesinde agiklamalarda
bulunmustur. Insanin iyiligi elde etme amaci tasimasi ve ona ulasmada gereken yetkinligi

ve neticesinde kazanacagi mutluluk, diisiinme, ayirt etme ve mantikla dl¢iilendirme ile
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sunulmustur. Bu konuda Ibn Miskeveyh’in iyi ahlik igin gereken durumlari izahi

aciklayicidir:

“Zihin ile ayirt etme ise iyi (ceyyit) oldugu zaman &viiliir, kbtilyse (radi’) yerilir.
Koétii ayirt etme iki seyden biriyle olur: kisinin ya kendine gelen verileri ayirt etmesi
zayiftir ya da esyaya dair inanci1 yanhstir. Iyi ayirt etmede ayni sekilde iki seyden biriyle
olur: Ya kendine gelen verileri ayirt etmeye gii¢ yetirir ya da seylerin hakikatlerini elde
eder ve onlara dair dogru bir inang besler.”®6? “Mutluluga ve onun hedefine dogru
ilerlemeye istekliysek, ilk asamada, ‘eylemlerimizin giizel, arazlarimizin olmasi gerektigi

gibi ve ayirt etme giiciimiiziin iyi ve dogru olmast’ ile baglamaliy1z.”86?

Ibn Miskeveyh’in mutluluga ulasmak icin gereken asamalar1 agiklamasi,
mutlulugun mantiktan ayrilmadigi, ahlak ile miindemi¢ oldugu gercegi ile kategoriler ve
ahlak bagimin ortiistiigiinii gdstermektedir. Nitekim Ibn Miskeveyh’in esyaya dair
inangtan s0z etmesi, seylere dair tespitlerin kategoriler vasitasiyla gerceklesmesine ve
zihnin bu verileri isleyerek onlar1 ayirt etmesi neticesinde iyi eyleminin ortaya ¢iktigina
dair bir izlenim olusturmakta ve iyilik hallerinin kategorilere gore derecelendirilmeleri ile
ahlak-mantik uyumunun giizel bir 6rnegini teskil etmektedir. Ilk filozoflardan biri olan
Rézi de erdemi “fazilet, her konuda ihtiya¢ miktartyla veya zevk alinan bir seyin eleme

2864

doniismeyecek kadariyla yetinmektir. seklinde tanimlamakta; ayrica “nicelik ve

2865

nitelik olarak lezzetlere baskin gelecek bir eleme katlanmamiz gerekir. sozleri ile

ahlakin uygun olana gore tercih edilmesini kategoriler ile ifade etmektedir. Farabi’nin ise

862 [bn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 67.

863 By kisim tahkikli sayfadan c¢evrilmistir. cev. A.G.U. bk. Ibn Miskeveyh,
Mutluluk ve Felsefe, 67.

864 Eb Bekir er-Razi, “Filozofca Yasama (Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye)”, 74.

865 Eb0 Bekir er-Razi, “Filozofca Yasama (Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye)”, 75.
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teorik, fikri, ahlaki ve hakim erdemler olarak ifade ettigi akli ve ahlaki erdemlerden
bahsetmesi ile fikri erdemlere karsilik gelen itidal teorisinin kategoriler oldugu

anlasilmaktadir, 36

“Bu orta, fiillerde ve ahlakta kullanilan ortadir. Ciinkii fiillerin say1 ve
miktarda niceliginin ve gii¢c ve zaafta niteliginin, ancak [i] fiili yapana/fdile, fiilin
kendisine yonelik oldugu kisiye ve fiilin kendisinden dolay1 yapildig1 seye izafetine
gore ve [ii] zamana gore ve [iii] mekana gore belirlenmesi gerekir. Ofke gibi; ciinkii
onda mutedil olan, 6fkenin yonelik oldugu kisinin haline gore, 6tkenin kendisinden
dolay1 oldugu seye gore ve iginde gergeklestigi zamana ve mekana goredir. Ayni
sekilde cezalarda darbin niceligi ve niteligi, darp edene ve darp edilene gore, darbin
kendisine dayandigi suca gore ve darbin kendisi ile yapildig: alete gore belirlenir.
Sair fiillerde de boyledir. Cilinkii her fiil i¢in orta olan, fiili ¢evreleyen/kusatan
seylere izafetle belirlenen seydir. Ve mubhtelif fiillerin kendilerine kiyaslandigi ve
bdylece belirlendigi seyler, her fiil i¢in sayica bir ve ayni degildir. Oyle ki, su fiil
mesela bes seye izafetle, bir baska fiil ise besten daha az veya daha ¢ok seye izafetle

belirlenir.”

Farabi diislincesinde ahlak, kisinin teorik, fikri, ahlaki ve pratik erdemlerinin
toplamini igerir. Fikri erdem, ortak olanin sartlara gére en faydali olacak bigimde
kesfedilmesini igerir. Farabi fikri erdemi “bir kisinin ortak bir zaruret halinde bir veya
daha fazla millet ya da bir sehrin ortaklasa sahip oldugu erdemli bir amag i¢in en yararl

olani, milkemmelce ortaya koyma giicline sahip olmasina vasita olan erdemdir.”8¢’

866 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi, 27-30; Farabi, Fusiliin Miintezea, 40; Niliifer
Oztiirk Kocabiyik, “Farabi’nin Erdemli Orta Teorisi”, ed. Muhittin Diizenli vd. (Orta
Asya Alimlerinin Islam Medeniyetine Katkilari, Biskek/Kirgizistan: Kirgizistan-Tiirkiye
Manas Universitesi Yayinlari, 2019), 874-877.

867 Farabt, “Siyaset Felsefesine Dair Goriisler (Fusilii’l-Medent)”, 123.
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seklinde tanimlar. Ayrica Farabi “(...) fikri erdemin gorevi, sadece teorik erdemin

sagladig akilsallarin arazlarini ayirt etmektir. Bu akilsallar1 ortaya koyan teorik erdemdir

868 jfadeleri

ve akilsallarin bu arazlarla birlikte bulunmasi, daha sonra gelen bir seydir.
ile fikri erdemin yardimcisi olarak teorik erdemi goriir. Farabi’de, her fiilin durumuna
gore ve fiili gevreleyen kosullara gore belirlenmesini ifade eden orta olmanin fikri erdeme
karsilik geldigi ve kategorilerin ahlaka tatbik edilmesi oldugu anlasilir. Ahlaki orta hale
getirebilmek ise ancak kisinin sahip oldugu ahlaka dair davranigi davraniga kiyaslayarak
diistiniip tasinmasi (miizakere) ile olur. 3¢°

Ihtiyag duyulan tiimelligin pratik ahldka yansimasi teorik aklin kategorilerle
desteklenmesi ile olur. Nefsin nasil nebati yonii varsa ve o olmadan bir seyler eksik
kalacak ise, kategoriler de teorik aklin nebatidir. Topragin yapisindaki mineraller ortaya
cikacak iiriiniin kalitesini, verimini nasil ilk etapta etkiliyorsa, insanin davraniglarinin
verimini ve kalitesini de zihinde saglayan mineraller kategorilerdir. Kategorilerin giincel
psikolojide karsiligini ise semalar ile agiklamak miimkiindiir. Sema terapi insanlarin sahip
oldugu algilarin onlarin davraniglarini degistirdigi ve olaylari sahip olduklar1 semalarla
anlamlandirmalar1 anlamina gelir. Yasanan bir olayin etki kategorisi acisindan iyi olarak
nitelendirildigi bir durumda kisi sahip oldugu semanin etkisi ile durumu, zamani, mekani,
sahip olduklarini, nicelikleri, nitelikleri olaya ait oldugu sekilde degerlendiremez ve

olayin 6ziinii, cevherini kavrayamaz. Bu durumda insanin kategorik durumlar1 gézetmeyi

ogrenmesi onun semalariyla bas etmesini de saglar.®”° Nicelik, nitelik kategorilerinin bas

868 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi, 29.
869 Farabi, “Mutluluk Yoluna Y6neltme (Tenbih *Ala Sebili’s-Sa’ade)”, 155-156.
870 Caligmanin sinirhiliklart nedeniyle konunun nefs psikolojisinden hareketle

giincel psikolojiye yansimasi geregi kisaca bahsedilmis ve sema terapi konusunun
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kategoriler olmasi, onlarin her kategoriyle iligkili olarak incelenmesi sonucunu dogurur.
Yani her kategori digeri ile iligkili olarak ele alinabilir. Nitekim arazlarin hepsi varligin
toziine isaret eder. Ornegin sahip olma kategorisiyle ilgili tembihlerin ¢okca
tekrarlanmasinin ahlak agisindan Onemi nicelik kategorisiyle de iligkili olarak ele
alinabilir. Durum kategorisinin dikkate alinmadig1 kosullarda gii¢lii olanin zayif olana
baskisi neticesinde zorba topluluklar meydana gelir. Bu ise huzurun unutulmasidir.
Insanlarin birbirilerinin durumlarina gore iliski kurmalar1 ve bu iliskiye binaen fiilde
bulunmalar1 saygi kavramini ortaya ¢ikarir. Durumlar gézetilmezse insan iligkilerinden
Yaratici ile insanin irtibatina kadar uzanan iliskilerin neticesinden insan olumsuz paye
alir. Nitekim saygt, bir seyin o seye uygunlugunu gerektiren konumun meydana getirdigi
bir erdemdir. insan duruma gore saygi erdemini uyarlar. Nitekim saygi duyulmasi
gerekeni bilmek kadar saygi duyulmamasi gerekenin tespit edilmesi de ondan uzak
durmak anlaminda bir erdemdir. Din i¢inde saygi Yaraticinin istiinliigiinii bilerek ona
itaati, ondan 6nce ve sonra olmadigini bilerek baska seyleri ona denk kilmamaktir.3”!
Kategorilerin ahlaki fiil agisindan 6nemi, nefsin istek giiclerini harekete gegirmesi
gibi var olan durumu, hasredilen kategoriye gore siiflayip o seye dogru bir egilim veya
kacinma meydana getirmesidir. Bu durumda kategorilerin nefsin arzu ve gazap giicii ile
baglantili oldugu da ortaya c¢ikar. Nefsin ameli kisminda meydana gelecek olan
hareketlerin temeli, insanin bilgiyi edindigi nazari giiciinde goriilmektedir. Kategoriler

amelin ortaya ¢ikisina dolayli olarak etki eden siniflamalardir. Nitekim eylem, teorik giice

“kategoriler ve sema terapi” anahtar kelimeleri ile ileri bir calismaya atfedilmesi
planlanmustir.

871 Nitekim Yaraticinin niceligi s6z konusu degildir. “O’nun higbir dengi yoktur.”
bk. Kuran Yolu Tiirk¢e Meal ve Tefsir-5, cev. Hayrettin Karaman vd. (Ankara: Diyanet
Isleri Baskanlig1 Yayinlari, 2020). el-Thlas 114/4.
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tabi olarak islenir. Bir seydeki fayda ve zarar teorik aklin, o seyi aydinlatmasi ile ortaya
cikar. Felsefenin teorik ve pratik ayrimi gibi ahlakta eylemsel giiciinii teorik ve pratik
kuvvelerinden alir. O halde ahlakin pratigi i¢in gereken zemine katkist bakimindan
kategorileri, zihnin dogru tasnifi i¢in kurgulamak ve bunlar1 tecriibeye konu edinmek
giizel ahlaka katki saglayacaktir.

Rasyonel bir varlik olarak insanin hayatta kalmasi icgiidiilerine baglanamaz.
Yasam iradeye dayali seylerdeki secimleri devam ettirmekle deger kazanir. Her an yeni
seylerin oldugu diinyada hareket ettikge karsilagilacak seylere dair ahlaklilik
belirlemelerine devam edilir. Insan rasyonel bir varlik oldugu igin yasamda kalmay1
devam ettirir. Bunun i¢in bir hayvandan farkli olarak kavramlara dair seyleri zihninde
yasatmalidir. Ciinkii teorisini kutsadikca eylemi kutsanacaktir. Seyin hareketiyle kisinin
hareketinin birlestigi yerde ahlaki niteligin zihinde kodlanmasimi saglayan, onlari
bicimleyip anlama biiriiyen kategorilerdir. Kategoriler hem kiside vardir hem de
nesneden kisiye gecip kiside yeniden sekillenmektedir. Kategoriler o halde a priori
kaliplar ile vardir. Ancak onlar i¢giidiiler gibi degildir, dnsellikleri degisen durumlara
tatbik edilmelerini engellemez. Nitekim ahlak yasamla ilgili, harekete bagli dinamik bir
alan olarak her daim degisim icerir. Iyi kategorize edebilmek yanlis ¢ikarimlardan insan
alikoyarak yanlis davraniglarda bulunmayi engeller. Bu durumda kategorilerin nasil
ahlakli olunur sorusunun da cevabi oldugu anlagilir. Kategoriler analitiktir; onlarla
durumlar incelenir ve olaylarin, durumlarin anlami tespit edilerek eylem pratik alana
yansir. Kategorilerin ahlaka tatbikini ise ¢okca tecriibe ile miizakere erdemi saglar.
Nitekim ahlak ve ona bagli degerlilik fikri diisiinen yani yasayan insan i¢in bir anlam
ifade eder, 6lii bir kimse i¢in higbir anlami1 yoktur. O halde ahlak yasayanlarin zihinlerini
kategoriler sayesinde diri tutmalari ile miimkiindiir.

Kategoriler tasavvuru miimkiin kilan anlama big¢imleridir. Ahlak da pratik felsefe

icerisinde ele almir. ibn Sina pratik felsefeyi bilmek ve eylemek olarak tanimlar.
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Kategorilerin bu anlamda ahldkin bilinmesi agisindan 6nemli oldugu ortaya cikar.
Nitekim ahlakin tasavvuru onun taninmasint miimkiin kilacaktir. Ancak kategoriler
yalnizca nesnelerin bicimlerine isaret eder gibi degil ahlak alaninda bir g¢esit anlayis
seklinde insan zihninde yer eder. Kategorilerin dogru yerlestirilmesi ahlaki bilginin dogru
eyleme yonelmesine katki saglar. Ahlakla ilgili konusan herkes ahlakin bir fiil isi
oldugunu bilir. O halde ahlakla ilgili neden konusulur? Cokga bilge filozof veya herhangi
bir insan durmadan ahlakla ilgili konusur. Ciinkii ahlak yalnizca tikel ve pratik degil ayn1
zamanda genel ve teoriktir. Ahlakin kusatici bir felsefi bakigla incelenmesi onun teorik
kisminin giiglendirilmesini 6ngoriir. Bu sebeple giizel fiiller, erdemler cogalsin
isteniyorsa kategorilerin dogru kodlanarak fiillere yonlendirilmesi zorunluluk arz eder.
Bir bilginin kazanimi 6nsel bilgilerin iizerine tecriibenin eklenmesi ile miimkiin ise
kategorik durumlarin gozetilerek sabit bir halden ¢ikilmasi, ahldkin sabitligini korurken
degisen durumlart goz Oniinde bulundurmayir Ongdriir. Dogru kategorilendirme
yapabilmek seyleri iyi tanimaktan gecer. Bir seye dair tanimayi ise en iyi 6greten ilim
mantiktir. Aklin isleyisini tashih etmek, ahlakin da tashihini dogurur. Bu sebeple ahlaki
kazanimlar elde etmek isteyen birey veya toplum, kaynak olarak akli se¢cmeli ve bu
dogrultuda yol almalidir. islam filozoflarinin da tercihi akil olmus ve aklin yonelttigi
gercek mutluluk diisiincesinin, en yiice iyiye ulastirma gayesi ile din, ahlak alaninda
etkisini gostermistir. Dinin de muhatabinin akil sahibi varlik oldugu diisiiniildiiglinde
ahlakin kazanimi i¢in, aklin sart oldugu anlasilir. Akli sahih eylemek ise yalnizca kisisel
bir ¢aba ile degil basta ailenin ve sonra toplumun destegiyle gerceklesir. lyi dgreticiler,
iyl yoneticiler ahlakin yerlesmesinde oldukg¢a etkilidir. Bu yilizden ahlaki ele alan
filozoflarin toplumsal olana degindikleri goriiliir. Farabi, bu konuda basli basina bir eser
yazmis ve eserinde teorik ile pratik alani birlestirmistir. Dolayisiyla ahlakin yerlesmesi
icin Oncelikle iyi bir egitim, iyi bir yonetim gerekir. Bu pratikle aklin ve iletisim
becerilerinin geri plana atildigi bir ¢agda, mantigin ilkelerinin 6grenilmesi ve
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uygulanmasi ile insanlar kavramlar ve dogru tanimlamalar ile dogru 6nermelere ulagir.
Boylece mantigin dil {izerindeki etkisini varliga yansitacak etkili bir iletisim meydana
gelir. Kategoriler de kavramlar ve dogru tanimlamalar arasinda yer alarak onermelere
destek olarak, c¢ikan sonucun degerlendirilmesinde yeniden isleve girer. Aymi sartlari
tastyan iki olayin iyi veya kotii olarak farkli ahlaki sonucglar dogurmasi ile insan zihninin
olay1 farkli kategorilere yliklemesine baglamasi bunun bir gostergesidir.

Aristoteles, insanin sanat ve akil ylriitme ile diger canli tiirlerinden ayrildiginm
ifade eder. Deney, birkag kisiye iyi gelen seyi tespit ederken; eger tespitin belli bir yapida,
belli bir sinifta bulunan insanlarin hepsine iyi geldigine iligkin bir yargi olusursa bu artik
sanat haline doniisiir. “Pratikle ilgili olarak deney, hi¢gbir bakimdan, sanattan daha asagi
bir sey olarak goriinmemektedir. (...) Bunun nedeni deneyin bireysel olanin, sanatin ise

tiimel olanin bilgisi olmasidir.”872

ifadeleriyle deney ile sanat arasindaki anlam farkina
deginir. Eylem ve oluslar ise bireysel olan1 konu edinir. Ornegin tedavide insanlik degil
sahislarin tedavisi sz konusudur. Ciinkii hekim insanlig1 degil, tedaviye gelen kisiyi
tyilestirir. Dolayisiyla “deney olmaksizin kavrama sahip olan ve tiimeli bilen, ancak onda
icerilmis bulunan bireyseli bilmeyen insan, sik sik tedavi yanlislar1 yapacaktir. Ciinkii
tedavi edilmesi gereken, bireydir.”®’®> Ancak Aristoteles, bilginin ve anlama yetisinin,
deneyden ¢ok sanatin alaninda oldugunu diisiiniir. Ciinkii ona gore sanat ile ugrasanlar,
deney ile ugrasanlardan daha bilgedir. Deneyle ugrasanlar olan seyin oldugunu
bilmelerine ragmen neden oldugunu bilemezler. Buna karsilik digerleri nigin ve nedenden
haberdardir. Aristoteles her meslekte basit is¢ciden ¢ok ustalarin deger gérmesini, onlarin

basit is¢ilerden daha bilgili olmalarina baglar. Ahlak da bu iligkiyi yansitir. Bir seyi fark

etmeksizin dylesine yapmak yerine farkinda olarak yapmak daha 6nemlidir. Aristoteles,

872 Aristoteles, Metafizik, 109 (I.1. 981a 15).
873 Aristoteles, Metafizik, 110 (I.1. 981a 20).
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ustalar1 daha bilge kilan seyin, onlarin is yapabilme yetenekleri degil kavrama sahip
olmalar1 ve nedenleri bilmeleri oldugunu anlatir. Ayrica sanatin deneyden daha gergek
bilgi olduguna inanmanin nedeni sanatin 6gretebilme yetenegidir; deney sahibi insanlar
ise Ogretemezler.?’* Ahlak iizerine konusmak da bu agidan 6nemlidir. Tecriibenin
paylasilmasi, onun dgretilmesini ve bu sayede kavranmasini sagladigi i¢in, kavram bilgisi
ylice olan ustanin istiinligii gibi kisiyi ahldk¢a {iistiin hale getirecektir. Gegmiste
yasanmis bir olaym benzerinin bir daha yasanmasi durumunda, o olaya dair neden
bilinmedigi i¢in bazen insan hiikiim vermekte zorlanir. Bu sebeple sanata sahip olan usta
durumu degerlendirip nedeni ve nigini aragtirip anlar ve is¢iye talimat verir. Ayni1 etkiyi
doguracak benzer olaylarin ahlak diizleminde yasanmasi da kisinin bireysel olarak fiilini
uygulamasi konusunda bir ustaya ihtiya¢ duyabilecegi anlamina gelir. Bu ylizden ahlak
felsefesi yapilir. Insan 6fkelenmemesi gereken bir durumu bir seferinde dogru bir sekilde
yonetebilmigken, baska bir sefer dfkelenmemesi gereken bir durumu ydnetme sorunu
yasayabilir. Nedenlerin bilinmesi ile uygun olan fiili segme ve ona gére davranma
konusunda siniflandirma, dogru kategorilendirme ile miimkiin oldugu i¢in ahlaki fiilin

iscisi, ahlak felsefesi yapan ustay: takip etmelidir.

874 Aristoteles, Metafizik, 108-110 (I.1. 980b 25-981b 5).
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SONUC ve ONERILER

Felsefe, teorik ve pratik yonleri igeren bilme ve eyleminin igerildigi bir alandir.
Felsefe pek cok alt bagligi iceren Onemli bir alan olarak c¢esitli tanimlamalar ile
sunulmustur. Felsefenin en giizel tanimi onun bir kavram arastirma isi olarak
tanitilmasidir. Kavram demek anlam demektir. Kavram gozlemin -soyut veya somut-
zihne yanstyan kismidir. insan duyuya konu olan, duyumsanan seyleri, zihinde var olan
onsel bilgiler ile biitiinlestirerek o seye dair genel siniflandirmalar olusturur. Bdylece
kavramlarin birbirleriyle baglantilar1 ile yeni kavramlar olusur ve dnciiller, dnermeler,
kiyaslar ile bilgi elde edilir. Kavram yalnizca dissal gercekligi olan seylerin degil ayni
zamanda miicerred seylerin de tanimlanmasi i¢in vardir. Seylerin kavramlar ile ifade
edilmesi, insanin seylere dair zihnindekileri varliga isaret edecek sekilde kategoriler
sayesinde birlestirmesi veya ayristirmasi sonucu olusur. Boylece insan i¢indeki mana
arayisini karsilayacak kelimeler ile konusmaya baslar. Kavramlarin ¢ogalmasi, bilgiyi
artirdig1 gibi bilgiye olan arzuyu da artirir. Nitekim her sey bir meraktan dogar ve insan
nedir? ve nigin? sorular ile karsilasir. Bu anlamda felsefe bilgiye duyulan agkin da
mekanidir. Bilmenin mekani akil, eylemenin mekani da fiildir. Bilmeyi mantik, eylemeyi
ahlak ifade eder. Bu baglamda “ahlak ve kategoriler’in Islam felsefesinde islevinin
arastirildigt bu ¢alisma ayni zamanda ahlak ve mantik iliskisini yansitmak icin de
olusturulmustur. Bu sebeple c¢alismanin birinci boliimii ahldk ve mantik iliskisi
isimlendirmesine sahiptir. Calismanin ikinci boliimii ise kategorileri i¢erir. Son boliimde
ise calismanin 6zii olacak bicimde kategorilerin ahlaktaki islevi arastirilir.

Ahlakin felsefi olarak mantik ile sunulmasi neticesinde caligmanin anahtar
kavramlarindan biri olarak kategorilerin Islam ahlak felsefesinin en meshur eserleri
iizerinden incelenmesindeki ¢ikarim, duyulur diinya ile zihin diinyas: arasindaki bagi

kuran ve koruyan kategoriler sayesinde ahlak felsefesi yapildigi savidir. Ibn Sina varlik-
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mahiyet ayrimi meselesini, mantiga ait delalet, bes tiimel ve tanim teorilerine nasil
sistemli bir sekilde yerlestirebilmisse®’® bu ¢alismanin da amaci, kategorilerin ahlak
ilmine benzer sekilde tatbik edilmesidir.

Ahlak, dislinlip tasinmaya mahal vermeyecek sekilde insandan sudur eden
fiillerin nefste yerlesik oldugu bir meleke olarak tanimlanir. Mantik ise bilinenlerden
bilinmeyenlerin ¢ikarilmasini ve bilinenlerin akilsal ilkelerini veren ilimdir. Kategoriler
ise seylerin en genel yliklemleridir. Calismanin amaci ve ulagsmak istedigi sonug ahlak-
mantik-kategoriler {izerine bir incelemedir. Ahladk arastirmalarini farklilagtiran sey,
bilginin kaynag1 ve degeri konusundaki farkli yorumlardir. Akl temel alan bir anlayis ile
sezgi veya tecriibeyi temel alan ahlak arastirmacisinin inceledigi seylerin sayisi, sirasi ve
smirlar1 da farkli olacaktir. Kaynak, deger ve islevsellik birbiri ile iligkili oldugu i¢in
mantik temelli bir ahlaki degerler sistemi de ¢aligmay1 kategorilerin islevselliginin
incelenmesine sevk etmistir. Ayrica mantikla iligkili ahlak kurgusu sunmaya calismak
yalnizca analitik ahlaka degil ayn1 zamanda normatif ve pratik ahlaka dair de bir ¢cabadir.

Kategoriler zihne 6zgii kavramlardir ve mantigin konusunu olusturan her zihni
kavram gibi gergekliklere isaret etmektedir. Seylerin tasavvur edilmesi ile onlara dair
hallerin insan zihninde canlanmas: diisiinmenin gerceklesmesinin bir ibaresidir. Insan
taniminin  anlamina yiiklem olan bu niteleme ile aslinda kategorilerin Onemi
anlasilmaktadir. Mantik insanin bilinmeyenlere ulagsmada sahip oldugu kuvve hallerin
incelenmesini ele alarak gercek/dogru ile hata arasindaki tertibi saglar. Ahlaki diisiincede
de insanin mutlulugu i¢in ger¢ek/dogru hallerin aligkanlik ile meydana gelmesi ile i¢ ve
dis tertibin saglanmasi mantik ile ortak bir zemin olusturmaktadir. Calismada bu ortaklik

icin segilen kavram kategorilerdir. Kategoriler bahsedildigi lizere insan tanimi, zihnin

875 Omer Tiirker, “Ceviri Hakkinda”, Mantiga Giris: Medhal, mlf. Tbn Sina
(Istanbul: Litera Yayincilik, 2013), XIV.
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tertibi ve fiillerin tertibi noktasinda referans alinmistir. Bu anlamda kategorilerin
metafiziksel, ahlaki ve mantiki bir kapsami vardir. Kategoriler gibi tasavvuru iceren
kavramlarin incelenmesi analitik ahlaka dair bir c¢aba gibi goriinmektedir. Ancak
kavramlara, yasaya veya uygulamaya dayali her tiirlii ahlaki inceleme, insanin mutlulugu
icin onu dogru fiili yapmaya tesvik eder. Yani her tiirlii analitik ahlak ¢abasi insani
normatiften uygulamali ahldka dogru yonlendirir. Ancak, insanin biligsel siire¢lerini
harekete gecirecek bir inceleme, ahlak i¢in yapilacak seye deger kazandirdigi i¢in daha
kararli ve anlaml1 bir eylemin meydana gelmesini saglar.

Ahlakin bir 6grenim isi oldugu ve etkin, kalic1 6grenmenin de anlamli 6grenme
oldugu gercegi ile kategorilerin dogru siniflandirma ile fiilleri zihinde kodladig1 ahlaki
bilinglenmenin rehberliginde en iyi ahlak ortaya koyulacaktir. islam filozoflarinin ifade
ettigi ahlakin gaye ile bir deger tasimasi fikri de bunu destekler gériinmektedir. Ayni
sekilde Aristoteles’in teorik erdemlerle ifade ettigi insanin gercekten insana 6zgii bir is
yaparak ontolojik olarak da varhigm tasdik ettigi bu alan en degerli alandir. Insan
psikolojik ve sosyal alanda varlik gosterdigine gore onun bu alanlarda huzurunu temin
edecek olan da yine teorik zeminin derinligidir. Insana ahlaki bir eylem icin verilecek bir
komutun insanda uyandirdigi sevk ancak biligsel olarak kazanilacak bir farkindalik ile
olur. Bir eylemin anlamli olabilmesi i¢in ona deger atfetmek gerekir. Bu deger en basta
tasavvurda dogru yiiklemlemeyi gerektirir. O seyin neligi, ni¢inligi ile ilgili hangi
kategoride siniflandirilacag: gibi tasavvurlar deger ahlaki olusturmada normlardan daha
etkili olacaktir. Ozellikle kiigiik yastaki cocuklarin normatif bir tarzda degil de bir deger
yargist olusturacak diizeyde ahldklanmasi i¢in onlarin sahip olduklar1 mizaglarin ve
yeteneklerin kesfedilerek, cevherlerinin hangi kategoriye yerlestirilecegi belirlenmelidir.
Boylece ahlaki eylemlerin kendiliginden yapilabilme istegi ve sevki canli tutulabilir.
Bunun i¢in yatkinliklar sahip olunan nitelige gore bir alana yonlendirilmeli veya o sey

karsiti olan sey ile dengelenmelidir. Gozlem yetenegi olan bir ¢ocugun fiilindeki
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niceliklerin, niteliklerin tespit edilmesi ile 06zel hayatin gizliligi ilkesine aykiri
davranmasini engelleyecek bir hal i¢in olumlu yone tesvik edilmesi tercih edilmelidir.
Nitekim dogru kategorilendirme ile sahip olunan nitelik bir sanata, bir bilime
yonlendirilerek hem psikolojik hem sosyolojik huzur i¢in yatkinliklar tertip edilmis olur.
Boylece kategorilerin islevinin yalnizca varliklar i¢in degil ayn1 zamanda ahlak i¢in de
bir siniflandirma yiiklemi oldugu anlasilir. Kategoriler ahlakin edip eylenmesinde insana
dogru siiflandirma kazandirmak suretiyle psikolojik bir etki de olusturur. Bu da ahlakin
uyum siniflandirmasi olarak degerlendirilmesini dogurur.

Ahlak kurallarimin yiizyillardir incelenen kismi gostermektedir ki insanlarin
ahlakli olusu ile ictimai hayat arasinda baglanti vardir. Yani ahlak toplumsaldir ve siyaset
ile iligkilidir. Ahlaki koruyan hukuktur. Hukukun korunmasi i¢in gerekli kurallarin
tespitinde ve bu kurallarin uygulanmasinin denetiminde de siyaset basat konumdadir. Bu
anlamda siyasi-hukuki organlarin toplumsal huzur i¢in ©On gorecegi kurallarin
olusturulmasinda ahlak felsefesi ile ugrasanlardan destek alinmasi 6nemlidir. Hukuka
uygun olan, yasal olanin her zaman ahlakli olandan yana olmadig1 6rneklerin ¢okga
goriildiigli hukuk sisteminin yeniden degerlendirilmesidir.

Mantik ile denetim altina alinmig bir Slgiiliiliigiin kategorik durumlara gore
uygulanabilecegi bir ahlaki yapilasmanin i¢inde yasanilan {ilkenin sartlarina gore sinirlart
dahilinde belirlenmesi; {lkenin kiiltiirel yapisinin da ahlakin teminati oldugunu
hatirlatacak ve gilinlimiiz kosullarinda yasal olanin tek basina yeterli olmadigi
anlagilacaktir. Toplumun yeniden ahlaki dinamizmi kazanmas: i¢in gereken yer, durum,
nitelik, nicelik, etki, edilgi gibi kategorilerin baz alinarak ahlak sisteminin
olusturulmasidir.

Ahlakin saglam bir akil ile ortaya ¢iktig1 anlasildigina gore oOncelikle iyi
muhakeme yapabilme yeteneginin tiim insanlara kazandirilmasi gayesi ile -ilk

ogrenimden itibaren- tiim 6grencilere gerekli bir muhakeme dersinin yaslarina uygun bir
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sekilde sunulmasi gerekmektedir. Ciinkii mantigin gelistigi yerde, ahlak da gelisir.
Saglam bir muhakeme, bilgide kesinlige ulagsmay1 kolaylastirdig1 gibi kategoriler ile
degerlendirmelerin isabetli olusuna, tartismalarin daha makul diizeyde ger¢eklesmesine,
ahlakin kisiler arasindaki etkisini artirmasina ve daha kaliteli bir hayatin yasanmasina
sebep olacaktir. Boylece ahlakin yerlesik hale geldigi erdemli toplumlarin olusmasi ve
nihayetinde toplumsal barisin kaliciligi miimkiin olur. Yani aklin muhakeme ile
denetlenmig bilgisinin {izerine insa edilen ahlaki eylemin sonuglar itibari ile topluma
giizel ahlak olarak yansidig1 ve toplumunda bu katilimdan memnun oldugu huzur ve
barisin kendiliginden var oldugu bir ortam olusur.

Felsefenin gayesi “esyanin hakikatini bilmek” ise bu gayeyi gerceklestirebilmenin
yolu bilmek i¢in ¢abalamaktir. Bilme c¢abasi, yeni kavramlara, yeni bilgilere
ulastiracaktir. Aristoteles’in madde ve suret gercevesinde evreni anlamlandirdig: klasik
teoriyi baz alarak sekillenen ¢calismanin konularindan biri olan kategorileri de bu anlamda
degerlendirmek ve onu ahlaka tatbik etmek; kisinin bilme istegine karsilik gelerek i¢
huzurunu artiracaktir. Tiim bilgilerin dayandigi temel kavram olarak Varlik bilgisine
ulagmak bir 6l¢iiyii gerekli kilmaktadir. Kisinin i¢ huzuru/i¢ tertibi ile dl¢iiniin birlestigi
bir alan olarak ahlak ile 6l¢iilii olmanin Sl¢iisii anlaminda mantik, ahlakla birlikte yol
alacaktir. Dig diinyada olmayan ancak dis diinyanin kategorilendirilmeye miisait
olusunun imkéan1 dahilinde kategoriler, ahlaka dayanak olacaktir. Ayrica kainata dair
bilginin sorgulanmasi ile ortaya ¢ikan kategoriler, klasik donem igin anlamli bir evren
tasavvuru olustursa da insanin kendisine verilen en giizel fitratt yani aklin1 kullanarak
yeni evren tasavvurlarina ulasmasit ve bu anlamda da klasik donem g¢aligmalarindan
yararlanmasi1 anlamli olacaktir.

Ahlakin amacinin ne oldugunun unutulup ara¢ olan seylere dogru artan egilim
amagclar ve araglar diializmine neden olarak toplumsal ciiriimeye yol agmaktadir. insanin

hayatini diizene sokan yasalar ister kisinin i¢inde ister bir dinde isterse bir toplumda olsun
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ahlakin insan1 mutlu edecek bir amaca hizmet etmesi zaruridir. Bunun i¢in insana dnce
cevherini tanitmak gerekir. Insanin ayrimi olarak diisiinen olusunun zikredilmesi yaninda
belki de en 6nemli ayrimi olan ahldklilik hatirlatilmali ve bu dogrultuda yasamasi igin
yasalar onun ontolojik varligina hizmet edecek seyleri saglamalidir. Her toplumun
gelismislik diizeyi saglik, egitim, ekonomi, niifus gibi diizeylerine gore 6ncelikli olan alan
secilerek o alan icin ahlak felsefesi uzmanlarindan yardim alinmalidir. Insan varhiginim
kendisine sundugu onsel bilgilerle, duyu verilerini bir araya getirerek elde edecegi
bilgileri sanatlarin en giizeli i¢in harcamalidir. Toplumun siyasi otoritesi de bu alanda en
uzun mesaisini insanin gelisimi {izerine adamaldir. Insam su igen bir varlik olarak
tanimlamaya calismak nasil dogru bir tanim degilse; siyasi otoritenin hitap ettigi kitleden
habersiz olarak insan1 tanimlamaya calismasi o kadar vahim bir durumdur. insan, canli,
diisiinen, konusan, ahlakli bir varliktir. Canlidir ve ¢evresi ile dinamik bir iligki igerisinde;
aklini kullanan; iletisime gecen; i¢ diinyasini tertip eden bir varliktir. O halde insana
sunulacak seyler de bu yonlere hizmet etmelidir. Insanin yalnizca bedenine hizmet etmeyi
amag edinen bir siyasi otorite, zamanla toplumun kendini sadece bedenine yonelen bir
halde tanimasina neden olacaktir. Bu ise insanin haz merkezli bir yasant1 ile bogugmasini
ve kaosa siiriiklenmesini beraberinde getirecektir. Insan cevheri ile zenginlesirse ve buna
miisaade edilirse, her bir arazin gergeklik bulacagi bir alan olusacaktir. Aristoteles’in
ifade ettigi gibi bazen kursun ve teneke insana giimiis, her sar1 renk de altin goriiniir.
Insanin boylesi yanilgilari kabullenmemesi igin ona dogru ¢ikarmmlar yaptiracak bir
rehbere olan ihtiyaci, en basindan siyasi otoritenin karsilamasi beklenir. Insanin dogustan
itibaren saf ve temiz olan a priori hallerini ona dogru kullanmay1 6gretecek, duyularini
tertip edecek; dogru ¢ikarimlarda bulunmasina imkén taniyacak rehberlere muhtag olusu
bir gercektir. Platon’un ve Farabi’'nin olusturmaya calistig1 ideal toplumlar i¢in dogru
bilgi, dogru ¢ikarim ve dogru davranis i¢in gereken teorik zemin kurulup ahlak ve mantik

rehberliginde bir gerceve hazirlanmahdir. lyiyi amac edindirmek ve insana her bir
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kategorinin  gerektirdigi  esnekligi  verebilmek Onceliklidir. Bilginin  bastan
temellendirilmesinde tek, degismez ve alternatifsiz bir ahlak katilig1 yerine kategorik
durumlarin gozetildigi bir ahldk degerlemesinin benimsenmesi ile ancak toplumsal
bozulmalarin 6niine gegilebilir.

Ahlak tikel diizeydedir ancak etkisi bir atom bombasi gerginligindedir. insan
akliin bilgi edinimi i¢in bilkuvve tasidig1 giiclerin hatirlatilmast ve bombos
yaratilmadiginin fark ettirilmesi yasama tutunmasi i¢in bir sebep olacak ve insan yalnizca
pratik degil teorik olarak varliginin degerini de anlayacaktir. Insanin dogru smiflandirma
yapacak giicten geri tutulmasi, onun kotii ahladka dair ne varsa her seyi yiiklemler olarak
se¢mesine sebep olacaktir. Bu durum ise insanin biling diizeyinde karsilik bulamayan
seyleri veya dogru ifade edilemeyen seyleri biriktirmesine neden olarak bunalimlarini
artiracaktir. Insanin bireysel alandaki &zgiirliigiinii temin ederek onun tikel ve tiimel
dengesini korumasina firsat vermek, toplumsal alanda da sorunlar1 6nleyecektir.

Ahlak tecriibe edilebilir bir alan oldugu icin her zaman karar verme siireclerini
beraberinde getirir. Ahlakin yasanabilirlik ile nitelenmesi onun zaman kategorisinde
ickin oldugunu gosterir. Yaganabilirlik o ana 6zgii bir yenidenlik ifadesi olarak insanin
tasavvur ve tasdikini de dinamik tutmaktadir. Boylece diisiinmenin siirekliligi ile paralel
giden bir ahlaklilik hayatin her aninda yer eder.

Mizaclarin karigimi ile farklilasan insanlarin olusturdugu farkli milletlerde
yasayan bireylerin yaratilislarindaki cevhere zit bir bi¢cimde tek tiplestirilmeye ¢aligildigi
toplumlarda otekilestirme ciddi bir sorun haline gelerek, “6ldiirmeyeceksin
calmayacaksin™ gibi ahlaki emirlerin dahi ahlaki gergekliginin goz ardi edilerek, kendi
gibi olmayani gormezden gelme ve digerinin de ahlaki bir cevheri oldugunu
kabullenememeyi beraberinde getirir. Bu durumda dikkat edilmesi gereken iyi
kavraminin pek ¢ok kategoriye tekabiil edecek bir birligi icerdiginin gézlemlenmesi ve

bu bilgi ile ahlaki eylemde bulunulmasidir. Nitekim seylerin kategorik degerlendirilmesi
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esnekligi, esneklik ise tutuculugu ortadan kaldirir. Boylece kategoriler ile 6ztimsenen bir
ahlak felsefesi insas1 daha makul bir hayat1 6n goriir.

Bilgide tecriibenin 6nemi gibi ahlakta da tecriibeden pay almayi saglayan ahlak
eserlerinin incelenmesi, ahlakin fiile yansimasi ve kategorilerin degerlendirilmesi
acisindan onemlidir. Bu minvalde calismada Ahldk-1 Ndsiwri eserinde kategoriler tespit
edilmeye c¢alisilmistir. Nitekim 6gretmen-6grenci iliskisinde deger verilen 6gretmendir.
Clinkii 6gretmen neden ve nicine sahiptir. Onlar1 6gretmen yapan sey, Ogrenme
yetenekleri degil 6gretici kavramlara sahip olmalar1 ve neyi 6greteceklerini bilmeleridir.
Ahlak da bu iliski ile incelendiginde Islam filozoflarimin &gretmen, ahlaki eylemde
bulunanlarin 6grenci oldugu ve 6grenciye neden ve ni¢in sunulmadik¢a neyi 6grenecegini
bilmedigi aciktir. Kategorilerin ahlaka uygulanmasini tek basina test etmek yerine
tecriilbeden yararlanarak nedenleri ile sunuldugu birikimden faydalanmak kategorilerin
ahldka anlamli bir sekilde islenmesini miimkiin kilar. Kategoriler ahlak felsefesi

ekseninde iyinin ve kotiiniin tespit edilmesini saglayan en genel varlik siniflamalaridir.
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OZET

iISLAM FELSEFESINDE AHLAK ve KATEGORILER

Islam felsefesinde ahlak ve kategorilerin ele alindig1 bu ¢alisma giris, {i¢ boliim
ve sonu¢ kisimlarindan olusmaktadir. Birinci boliim ahldk ve mantik kavramlarinin
tanimlandig1, Islam filozoflarmin bu kavramlara yiikledikleri anlamlarin tespitini ve
ahlak-mantik iliskisini igermektedir. ikinci boliim ise kategorilere giris i¢in kavramlar ile
cevher, nicelik, nitelik, gorelik, mekan, zaman, durum, sahip olma, etki, edilgi
kavramlarmnin agiklamalarini igerir. Ugiincii boliim ise kategorilerin ahlak felsefesindeki
islevinin tespitine ayrilmistir. Bu baglamda calisma ile ahlak mantik iligkisi kapsaminda

kategorilerin Islam ahlak felsefesindeki islevinin tespiti amaglanmustir.

Anahtar Sozciikler: Islam Felsefesi, Ahlak, Ahlak Felsefesi, Mantik, Kategoriler,

Ahlak-1 Nasirl
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ABSTRACT

ETHICS AND CATEGORIES IN ISLAMIC PHILOSOPHY

This study on ethics and categories in Islamic philosophy consists of an
introduction, three chapters and a conclusion. The first chapter includes the definition of
the concepts of ethics and logic, the determination of the meanings attributed to these
concepts by Islamic philosophers, and the relationship between ethics and logic. The
second chapter includes the concepts for the introduction of categories and the
explanations of the concepts of substance, quantity, quality, relativity, space, time, state,
possession, effect, and passive. The third chapter is devoted to the determination of the
function of categories in philosophy of ethics. In this context, the study aims to determine
the function of categories in Islamic ethical philosophy within the scope of the

relationship between ethics and logic.

Key Words: Islamic Philosophy, Ethics, Moral, Logic, Categories, Akhlag-i Nasiri
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