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I 

ÖNSÖZ 

 

Felsefe “Kim olduğumuz?”  ve “Niçin var olduğumuz?” gibi temel sorulara 

cevaplar üreten; insanın kendini ve evreni anlama çabalarına ışık tutan bir ilimdir. 

Sorgulamak ve sorgulama karşılığında elde edilecek bilginin, insanın benliğine katacağı 

değerin bir yansıması olarak da paha biçilmez bir ilimdir. Müslümanların fetihleri 

neticesinde karşılaştıkları coğrafyalarda siyasal, sosyal, kültürel, ekonomik nedenlerle 

felsefeyle muhatap olduklarını görmekteyiz. Bu muhatabiyetin İslâm medeniyetindeki 

gelişimi neticesinde mantık, matematik, fizik, metafizik, ahlâk ve siyaset alanlarındaki 

eserler Arapçaya tercüme edilmiştir. Böylece felsefe Müslümanların hakikat arayışında 

yerini almıştır. Müslüman coğrafyada tezahür eden felsefenin yani İslâm felsefesinin 

derin bir alan olduğunun farkındayız. Bu alanın önemli bir parçası olan İslâm ahlâk 

felsefesine farklı bir bakış açısı sunması düşüncesiyle İslâm Felsefesinde Ahlâk ve 

Kategoriler üzerine bu çalışmayı yapmayı gaye edindik.  

Çalışmamızda İslâm ahlâk felsefesinin temel konuları olan ahlâkın 

temellendirilmesi, ahlâka konu olan problemler ve ahlâk kuramlarına değinmeyi gerekli 

gördük. Nitekim tezimizin iddiasını gerçekleştirmek için ahlâka dair alt yapıyı sunmak 

okuyuculara meselenin anlaşılması konusunda yardımcı olacaktır. Çalışmanın giriş 

bölümünde araştırmanın amacı ve önemi, araştırmanın yöntemi, problem alanı ve 

araştırmanın literatürdeki yeri hakkında bilgi verdik.  Buna göre tezimizi şu şekilde 

bölümlendirmeye karar verdik: 

Birinci bölümde ahlâk ve mantık ilişkisinin anlaşılması için kavramların izahını 

gerekli gördük. Ahlâk ve mantık kavramlarını etimolojik olarak açıklayarak, Kindî, Ebu 

Bekir Zekeriya er-Râzî, Fârâbî, İbn Miskeveyh, İbn Sînâ, Gazzâlî, Nasîruddin Tûsî gibi 

filozofların ahlâk tanımlarını eserlerini baz alarak açıkladık. Aynı zamanda filozofların 



 
 

 
 

II 

mantığa dair incelemelerini de eserlerini baz alarak açıklamaya çalıştık. Felsefî ahlâkın 

temellendirilmesi için felsefî gelişim ve akabinde felsefî ahlaka geçişi, İslâm felsefesinin 

Grek kaynaklarına değinerek açıkladık. Felsefe tarihi içerisinde ahlâka kaynak olarak 

seçilen bazı başlıklar belirledik. Ahlâkın problem alanından bahsederek, ahlâkın ilişkili 

olduğu diğer ilimlerden bahsettik. Burada özellikle mantık ve ahlâk ilişkisine vurgu 

yaptık. İkinci bölümde felsefe tarihinde kategorilerin oluşum seyrinden bahsederek 

mantık bilmek ve kategorileri anlamak için gereken kavramları açıkladık. Kategorilerin 

etimolojisini verip, kategorileri sistemleştiren Aristoteles’in onlu sınıflamasına uygun 

olarak cevher, nicelik, nitelik, görelik, zaman, mekân, konum, sahip olma, etki ve edilgi 

kavramlarını detaylı bir şekilde açıkladık. Üçüncü bölümde ise kategoriler ile ahlâk 

felsefesi arasındaki bağı Ahlâk-ı Nâsırî eserini baz alarak tespit etmeye çalıştık. Ahlâk 

felsefesi açısından kategorilerin önemine değindik.  

Bugüne kadar İslâm Felsefesi alanında okuduğum pek çok eserin alanı anlama ve 

sorgulama noktasında bana kattığı bilgisel değerin, yapılan bu çalışma vasıtasıyla İslâm 

felsefesi alanı ile ilgilenen diğer insanlara da bir değer katmasını, alanın ihtiyaçlarını 

karşılamasını ve ileri okumalara fırsat verebilmesini temenni ediyorum.   

Lisansüstü eğitimimin her aşamasındaki desteği için kendisine müteşekkir 

olduğum, ilmî paylaşımları ile alana yakınlığımı koruyarak özverili bir çalışma 

oluşturabilmem için her türlü imkânı sunan ilmî ve hilmî şahsı ile örnek teşkil eden sayın 

danışmanım Prof. Dr. Müfit Selim SARUHAN’a, çalışmamı özenle yürütebilme imkânı 

tanıması, samimiyeti, sabrı ve çalışmamın konusunu tespit etmede rehberliği ile 

çalışmamı başarılı bir şekilde yürütebilmem için sağladığı motivasyon için minnettarım. 

Ayrıca lisans ve lisansüstü eğitimim boyunca ilminden çokça istifade ettiğim, hayata 

geniş bir perspektifle bakabilmek için aklımızı her daim kullanmamızı salık veren sayın 

Prof. Dr. İbrahim MARAŞ’a ve tez izleme komitesinde bulunan, çalışmanın içerik ve 

düzen olarak tashih edilebilmesini sağlayan Doç. Dr. Rabiye ÇETİN’e katkılarından 
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dolayı teşekkür ederim. Ayrıca tez jürisinde bulunan Prof. Dr. Cevdet KILIÇ ve Doç. Dr. 

Ufuk BİRCAN’a görüş ve önerilerini paylaştıkları için teşekkür ederim. Yine lisansüstü 

eğitimim sırasında derslerinden istifade ettiğim saygıdeğer hocalarım Prof. Dr. Hayrani 

ALTINTAŞ’a, Prof. Dr. Fehrullah TERKAN’a, Prof. Dr. Gürbüz DENİZ’e ve neden-

sonuç ilişkisi kurgulama konusunda öğretici rehberliği için Doç. Dr. Eyüp ŞAHİN’e 

teşekkürü bir borç bilirim.  

Halihazırda bünyesinde çalıştığım kurum olarak Bilecik Şeyh Edebali 

Üniversitesi Rektörlüğüne, İslami İlimler Fakültesi Dekanlığına, Felsefe ve Din Bilimleri 

Bölüm Başkanlığına; lisans ve lisansüstü eğitimimi tamamladığım Ankara Üniversitesi 

Rektörlüğüne, Eğitim Bilimleri Fakültesine, İlahiyat Fakültesine ve Sosyal Bilimler 

Enstitüsüne akademik çalışmalarımı yürütebilme imkânı tanıdıkları için teşekkür ederim.  

Okumaya olan ilgimin her daim destekçisi olan anneme ve babama; tüm eğitim 

hayatım boyunca desteklerini yürekten hissettiğim, bilgiyi sevmeye ve ona ulaşmada 

teşvik edici olmaları sebebiyle ilk felsefe öğretmenlerime, Suzan Atmaca ve Emine 

Göğsu Akpınar’a rehberlikleri için müteşekkir olduğumu belirtmek isterim. Ayrıca 

motivasyonumu artırma ve çalışmaya teşvik konusunda desteklerini her zaman 

hissettiğim dostlarım Zeynep Çoban ve Hakan Çoban ile Asuman Yüksel ve Esat Erdem 

Yüksel’e; teşvik edici sözleri ve duaları ile desteğini esirgemeyen Arş. Gör. Rabia Gökçe 

Aydın’a teşekkürü bir borç bilirim.  

En büyük destekçim birlikte yol aldığım sevgili eşim Mustafa Uğuz’a, eğitimimin 

her aşamasında verdiği destek, tavsiye ve takdir için minnettarım. Ayrıca sevgisi ve sabrı 

ile bereket kaynağı olan kızım Başak’a ahlâkta yetkinleşmesi duasıyla şükranlarımı 

sunuyorum.  

Ayşe GÖĞSU UĞUZ 
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GİRİŞ 

 

İnsanın varlık silsilesi içindeki konumunu bulmaya çalışması onun zihni anlamda 

hayata tutunabilmesi için bir zarurettir. Bunun için insan öncelikle Tanrı ile olan 

ilişkisinde konumunu tespit etmeli, ardından kendisini diğer varlıklardan ayıran en temel 

özelliğinin yani akıl sahibi bir varlık oluşunun farkında olarak hakikate ulaşmak için 

çabalamalıdır. Bu çaba diğer varlıklara dair bilgiye ulaşmayı da gerekli kılmaktadır.  

Bir varlığın maddî, sûrî ve gaî sebebine dair bir şeyler öğrendiğimizde o varlığın 

cinsini, türünü ve tür bilgisine mündemiç olarak faslını da öğrenmiş oluruz. Yani maddî, 

formel ve gaî sebepler ile varlığın tarifine ulaşmış oluruz. Nitekim tarif edilene ait gerçek, 

tarifin içinde mevcuttur. Gerçeklikleri mevcut olan varlıklardan hareketle -sebeplilik 

ilkesi kapsamında- İlk Sebebe ulaşılır. Tüm varlıkların bilgisinin kendisinde haiz olduğu 

İlk Sebep, her gerçeğin sebebidir. İlk Sebep hakkındaki bilgiye İlk felsefe adını veren 

Kindî, ilk felsefeye ait bilginin, felsefenin geriye kalan tüm disiplinlerini kuşattığı 

düşüncesindedir. Metafiziğe, tevhide ve ahlâka dair bilgiler; yararlı olanı elde etmemizi 

sağlayan ve zararlıdan kaçınmamızı tembihleyen bilgilerin hepsi felsefenin kapsamına 

girer.1 Bu kapsamda dinin, ahlâkın ve felsefenin temellendirdiği bir ilim olarak İslâm 

Ahlâk Felsefesinin ele aldığı temel konular tezimizin problem alanını oluşturacaktır.  

Ahlâk kavramıyla ilişkili bir çalışma yürüttüğümüz için onun felsefeyle olan 

ilişkisi kaçınılmaz olacaktır. Ahlâk, tikel olaylar üzerinden gerçekleşir. Bu nedenle ahlâka 

konu olan durumların benzer ahlâkî durumlarla kıyaslanabilmesi ve ortak bir 

değerlendirmeye tabi tutulabilmesi için olayların tümel olarak konumlandırılması gerekir. 

 
1 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine (Kitâb fi’l-felsefeti’l-ûlâ)”, çev. Mahmut Kaya, İslâm 

Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 7-10. 
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Tümel hakkındaki bilgiyi ve değerlendirmeyi sunacak olan ilim felsefe olduğu için ahlâka 

dair meseleleri felsefeden bağımsız olarak konuşmamız mümkün görünmemektedir. 

Felsefeye konu olan tartışmaları bariz bir alana sığdırmak da neredeyse imkansızdır. 

Dolayısıyla ahlâk ile ilgili mevzular mantık, metafizik ve epistemoloji gibi dallarla da 

irtibatlı olacaktır.2 Felsefe, insanın gücü ölçüsünde yaratıcının fiillerine benzemesi3 

şeklinde tanımlandığına göre insanın yaratılış gayesini gerçekleştirebilmesine imkân 

tanıyan bir ilim olarak da, ahlâkın felsefeye pratik anlamda faydası olacaktır. Doğru bilgi 

üzerine inşa edilmiş doğru davranışları edinmeyi hedefleyen bir alan olan ahlâkın, doğru 

düşünmeyi öğreten bir ilim olarak mantığın temel kavramlarından biri olan kategoriler 

üzerinden okunması da felsefe-ahlâk-mantık ilimlerinin birbirleriyle olan irtibatını 

görebilmekten geçmektedir.  

 

1. Araştırmanın Amacı ve Önemi 

Felsefenin önemli bir alanı olan ahlâk düşüncesine dair yapılan tüm çalışmaların, 

hayatın pratik alanına dokunan bir tarafı olacaktır. Nitekim filozoflar ilimleri 

sınıflandırırken ahlâk alanını pratik bir alan olarak siyâset ilmiyle birlikte anmaktadır.4 

 
2 Yunus Cengiz, “Ahlak İlmi ve Diğer İlimlerle İlişkisi”, İslam Ahlak Esasları ve 

Felsefesi, ed. Demirkol, Murat (Ankara: BİLAY, 2018), 26-27; Jon Nuttall, Ahlâk 

Üzerine Tartışmalar Etiğe Giriş, çev. Abdullah Yılmaz (İstanbul: Ayrıntı Yayınları, 

2011), 12. 

3 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine (Kitâb fi’l-felsefeti’l-ûlâ)”, 7. 

4 Filozoflar tarafından ilimler nazarî/teorik ve amelî/pratik olarak ikiye ayrılır. 

Fârâbî, her ilmin bilgiye muhtaç olduğunu belirtir. Nazarî ilimlerde bilgi yüce gaye olarak 

seçilirken, amelî ilimlerde bilmekle yetinmeyip fiiliyata geçmek önemlidir. Amelî 
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Pratiği olan her alanın teorik zemini olmak zorundadır.5 Ahlâk felsefesi de ahlâkın teorik 

alanını temsil ettiğine göre sağlam bir ahlâk felsefesi temellendirmesi ile pratikte yararlı 

 
ilimlerde insan, o ilmi fiile çıkarabilecek ölçüde bilgiye haiz olmalıdır ve her ilme yetecek 

ölçüde bilgiyi aramak ise yalnızca tasavvurda mümkündür. Medenî ilimler ve amelî 

felsefe hakkında irade, seçme ve adet özelliği ile incelenme söz konusudur. Fârâbî’yi 

takiben İbn Sînâ da ilimleri dünyaya dair fiillerin ve ahirete dair ümit etmenin içerildiği 

ilimler olarak amelî/pratik; ruhun suret kazanması ve ahirete dair mutluluk için şeylerin 

varlıkları hakkında bilgi veren ilimler olarak nazarî/teorik olmak üzere ikiye ayırır. İbn 

Sînâ, ahlâkı, insanın kendisiyle ilgili, kendi kendini yönetme ilmi olarak amelî ilimler 

arasında sayarak siyâset ve ev yönetimi ile birlikte ele alır. bk. Fârâbî, Kitâbu’l-Burhân: 

Burhân kitabı, çev. Ömer Türker - Ömer Mahir Alper (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler 

Kurumu Başkanlığı, 2014), 130-132; İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, ed. 

Gürbüz Deniz, çev. Murat Demirkol (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu 

Başkanlığı, 2013), 132-134. 

5 Kınalızâde Ali Çelebi, Ahlâk-ı Alâî adlı eserinde felsefeyi, insanın bilgi ve amel 

bakımından nefste yetkinleşmesi şeklinde tanımlarken onu, teorik ve pratik olmak üzere 

ikiye ayırarak mutlak felsefenin pratik ve teorik felsefeyi kapsadığını ifade etmektedir. 

Kınalızâde, ahlâk, ev ve devlet yönetimi olarak üç kısımdan oluşan ilimleri pratik felsefe 

kapsamında değerlendirerek yüce mutluluğu bu alanın tahsiline dayandırmaktadır. Ancak 

pratik felsefenin gayesi için teorik felsefenin gerekliliğini de vurgulamaktadır. O, pratik 

felsefenin gayesini, insan nefsinin, teorik felsefe sayesinde bilgisizlikten sıyrılıp doğru 

bilgiler ile donatılması sonrasında pratik felsefenin tahsili ile iyilikleri ve kötülükleri 

ayrıntılarıyla bilmek, ilmin gereklerine göre davranmak, ilim ve amelde yetkinleşerek 

güzel huylar edinmek, kısacası erdemli bir hayat sürmek sonucunda ahirette yaratıcıya 
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bir ilim sunulabilir. Bu düşünceyle çalışmamız, İslâm ahlâk felsefesinin temel ilke ve 

değerlerini konu edinen başlıklar altında kategorilerin irdelenmesi ve yine filozofların ele 

aldıkları temel ahlâk problemleri olan nefis ve nefsin güçleri, fazilet ve reziletler, 

mutluluk, hazlar, irade ve hürriyet, hayır ve şer, üzüntü ve ölüm korkusu gibi konuların 

İslâm ahlâk felsefesinin ilk eserlerinden biri olan Ahlâk-ı Nâsırî’ye yansıdığı şekli ile 

kategoriler üzerinden incelenmesi amacını taşımaktadır. Çalışmamızın önemi ise ahlâkî 

meselelerin pratik hayata yansıması için yapılacak değerlendirmelere ışık tutmasıdır. 

Ahlâkın teorik kısmının her insanın zihninde doğru kodlarla yer etmiyor oluşu, 

ahlâkın fiili zeminde gerçekleşmesinin önünde engel teşkil etmektedir. Bu sebeple 

analitik bir ahlâk felsefesi çalışması ortaya koymak, bireysel ve toplumsal olarak ahlâkî 

gelişimin gerçekleşmesine imkân tanıyacaktır. Ahlâkın temellendirilmesi, ahlâka konu 

olan fiillerin gerçekleşme sebeplerini ortaya koyduğu için önemlidir. Ayrıca, ahlâkın nasıl 

temellendirildiğinin bilinmesi, ahlâk üzerine konuşan birçok insanın ahlâk 

metinlerini/ahlâk algılarını anlamak ve onların gerekçelendirmelerini tahlil etmek 

açısından da gereklidir. Örneğin İslâm ahlâkını sadece dinî bir temellendirme ile sunan 

bir anlayışın hitap ettiği kitle sınırlı olacak ve ahlâka dair verilecek örnekler hususiyetle 

nakil bağlamında kalacaktır. Dinamik bir alan olarak ahlâkın İslâm düşüncesindeki 

terkibini belirli bir alana sığdırmak kimi zaman ahlâk üzerine felsefe yapmanın da önüne 

 
yakın olmak, çokça sevap kazanmak ve yüce mutluluklar ile kimsenin duyumsayamadığı 

yüksek mertebelere ulaşmak olarak bildirmektedir. Kınalızâde, insanın mutluluğunun iki 

yolunu, teorik felsefe vasıtasıyla kazanılan doğru bilgi ve inanca sahip olmak ve pratik 

felsefenin tahsili ile ilmin gerektirdiği şekilde davranarak güzel huylarla iyiliklerin tercih 

edilip kötülüklerden sakınmak olduğunu ifade ederek mutluluk için gereken teorik 

zeminin gerekliliğini vurgular. Kınalızâde Ali Çelebi, Ahlâk-ı Alâî, çev. Murat Demirkol 

(Ankara: Fecr Yayınları, 2016), 39-47. 
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geçecektir. Burada eleştiri olarak “Nakil akla engel midir?” tartışmaları akla gelebilir. 

Tahlil edildiğinde görülecektir ki aklî bir zeminde ahlâk temellendirmesinin destekçisi 

her zaman naklin ilk kaynağıdır. Ancak ahlâkın, felsefî boyuttan yoksun olarak yalnızca 

nakle bağlı kalınarak temellendirilmesi durumunda, bu görüşü benimseyenler tarafından 

ahlâka aklın kaynaklığının seçilmesi kabul edilmemekte ve din dışı bir temellendirmenin 

dine aykırılık olarak nitelendirildiği yorumlarına sebep olmaktadır. Buradaki çekincenin 

temeli, aslında dinin/İslam dininin insanın yaşantısında nasıl yer ettiği ve sahip olunan 

algının insanın davranışlarına nasıl tesir ettiğidir. Algıların, inançların her zaman 

destekçisinin İlk Sebep olduğu, nihai gayenin mutluluk olduğu ve bu ölçüde yaşamak 

gerektiği bilgisini veren felsefedir. Felsefenin en kuvvetli argümanı aklı kullanmaktır. 

Aklı nefs psikolojisi ile açıklayan İslâm filozoflarının işaret ettiği nokta her zaman, 

insanın yetkinleşmesinde desteği yaratıcıdan aldığı fikridir.6 

 
6 Platon’dan hareketle İslâm filozofları, nefsi bitkisel, hayvanî ve nâtık olmak 

üzere üçe ayırmaktadır. Filozoflar, insanın davranışlarını düzenleyen ve onu diğer 

varlıklardan ayıran nefsin nâtık nefs olduğunu ifade etmişlerdir. Nâtık nefs, insanın duyu 

ve tahayyülden oluşan isteğini, düşünüp taşınma ile ihtiyâra çeviren akılsal düşünmenin 

merkezidir. Bu nefs sayesinde insan ilimleri elde eder. Ona ilimleri elde etmesinde 

yardımcı kuvvet ise faal akıldır. Faal akıl, ay altı alem ile ay üstü alemi birbirine 

bağlayan; heyûlânî aklı kuvveden fiile çıkaran, her var olanın mahiyeti olan akıldır. 

İnsana verilen aklın bilkuvve halden bilfiil hale geçişi faal akıl ile mümkündür. Güneşin 

görmeye nispeti ne ise faal akılda insanın mükemmelleşme gayesinde öyle etkindir. 

Gözdeki bilkuvve görme yetisi ile nesnenin bilkuvve görünebilir oluşunun, güneşten 

gelen ışıkla bilfiil görme ve bilfiil görülür olma özelliğine sahip olması gibi faal akıl ile 

bilkuvve akıl, bilfiil akıl yetisi kazanır ve bilkuvve akledilirler bilfiil akledilir haline gelir. 
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Ahlâka konu olacak şekilde nasıl konuşulduğu, ne yendiği, hangi ayakkabının 

giyileceği gibi gündelik fiilleri belirlerken bir ölçüt olarak insanın kendisine rehber 

edindiği şey, algısının müsebbibidir. İnsan bir pastayı kendi evinde, içeriğini bilerek, oruç 

olunan zamanlar dışında gibi kategorik durumları gözeterek tüketir. Nasıl, nerede, ne 

zaman gibi sorular zihinde oluşturulmadan pasta yeme işinin tarif edilemeyişi gibi, ahlâk 

felsefesinin de pratik alanı zihinde doğru yerleştirilmeden yani kategoriler olmadan 

işlevsel olarak kullanılamaz. Bu minvalde ahlâk felsefesini ahlâk-insan-fiil-kurallar-ölçü 

ilişkisine dair bir sorgulama ile mantık ilminden yararlanarak oluşturmamız bir gereklilik 

arz etti. Özellikle insanın yaptıklarının ölçülmesi anlamında kategorilerden istifade ettik. 

Araştırmanın tasarımını şu şekilde oluşturduk: Birinci bölümde özellikle 

çalışmamızın başat konularından biri olarak kategorilerin mantık alanında inceleniyor 

oluşunun nitelenmesi gayesi ile bölüm başlığı olarak ahlâk ve mantık ilişkisini seçtik. 

Felsefe tarihinde ahlâkı İslam Felsefesi ile ilişkili olacak şekilde sunduk. Ahlâk felsefesi 

içeriği ahlâkın felsefe alanında nasıl tanımlandığı, ahlâkın kaynakları, ahlâk felsefesinin 

 
Faal akıl, akletme gücüne tesir edince insan nefsinde ilk makuller oluşmaya başlar. 

Nitekim faal aklın, İlk Sebepten sudur eden akıllar silsilesinin onuncu aklı olarak ay altı 

aleme suret veren akıl olması, insanın kemâl sürecinin ilahî bir yön ile desteklendiğinin 

kanıtıdır. bk. Platon, Timaios, çev. Furkan Akderin (İstanbul: Say Yayınları, 2015), 88-

90 (70-72); Ebu Nasr el-Fârâbî, İdeal Devlet: El-Medînetü’l Fâdıla, çev. Ahmet Arslan 

(Ankara: Divan Kitap, 2013), 85-87; İbn Sînâ, Tanımlar Kitabı-Kitâbu’l-Hudûd, çev. 

Aygün Akyol - İclal Arslan (Ankara: Elis Yayınları, 2013), 30; İbn Sînâ, En-Necât: 

Felsefenin Temel Konuları, çev. Kübra Şenel (İstanbul: Kabalcı Yayıncılık, 2013), 177-

178; Fârâbî, el-Medînetü’l Fâzıla Kitâbu Mebâdii Ârâi ehli’l Medîneti’l-Fâzıla: Erdemli 

Şehir Halkının Görüşlerinin İlkeleri, çev. Yaşar Aydınlı (İstanbul: Litera Yayıncılık, 

2023), 162-164. 
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temel meseleleri ve ahlâkın diğer ilimlerle ilişkisi üzerine bilgiler içerdiği için 

başlıklandırmaları bu kapsamda tercih ettik. İkinci bölümde ise felsefe tarihinde 

kategorilerin sistemleşmesini sağlayan Aristoteles’i takiben kategorileri, cevher ve araz 

olarak onlu yüklem sınıfı olarak sunduk. Üçüncü bölümde ise “Kategoriler ve Ahlâk” 

başlığı altında kategorilerin ahlâk ile ilişkisini tespit ettik. İbn Miskeveyh’in ve çeşitli 

filozofların görüşlerini içermesi bakımından Nasîruddin Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı 

eserinde kategorileri tespit ettik. Nitekim eser, felsefî ahlâkın ilk örneği olan Tehzîbu’l-

Ahlâk eserinin ev idaresi ve devlet yönetimi ile genişletilmiş halini içermektedir. 

 

 

2. Araştırmanın Yöntemi ve Problem Alanı 

İslâm felsefesinin objektif, deskriptif, fenomenolojik ve tasnif edici yöntemleri ile 

kaynaklar öncelikle birincil eserlerden en uygun şekilde toplanarak konunun sınırlarının 

dikkatli bir şekilde çizilmesine gayret edildi. Daha sonra ana kaynaklar üzerinden yapılan 

ikincil çalışmalara, güncel değerlendirmelere, yüksek lisans ve doktora tezlerine gerekli 

görülen yerlerde başvuruldu. Elde edilen veriler deskriptif metoda uygun olarak 

düzenlendi. İslâm ahlâk eserleri ve kategoriler ilişkisi sunulurken fenomenolojik ve 

kronolojik bir tasnife tabi tutuldu. İslâm felsefesinin karşılaştırmalı metodu ışığında 

filozofların çalışma alanımızla ilgili düşünceleri, kavramlara yükledikleri anlamlar, 

benzerliklerin ve farklılıkların ortaya konulması yöntemi ile sunuldu. Farklı başlıklar 

altında daha önce değindiğimiz bazı değerlendirmeler ve tespitler, konunun bağlamı 

kapsamında yeniden sunularak konu bütünlüğü korundu.  

Ahlâk felsefesi alanında çalışma yapan düşünürlerin bir kısmı ahlâk kelimesine 

karşılık olarak etik kelimesini tercih etmektedir. Modern Türkçeye Fransızca éthique 

kelimesinden geçen etik kavramının Türkçe sözlüklere giriş tarihi olarak 1983 yılı 
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verilmektedir. Ancak bu kelimenin harf inkılabı öncesinde çeşitli eserlerde ahlâk-etik 

ayrımı gözetilmeden çeviriye sadık kalmak maksadı ile kullanıldığı görülmektedir.7 Etik 

kelimesinin akademik olarak kullanımına, 1960 yılında Hüseyin Batuhan’ın Etik 

Önermelerin Çözümü8 adlı makalesinde rastlanılmaktadır. Ancak çalışmanın içeriği 

incelendiğinde bir ahlâk ve etik ayrımından söz edilmeden genel olarak ahlâk kavramına 

karşılık bir etik kullanımı görülmektedir.9 Etik kelimesinin sözlüklere girişinden itibaren 

bazı akademik çevreler etik kelimesini kullanmaya başlamış ve özellikle ahlâkın töre, 

etiğin ahlâk felsefesi ile karşılandığı bir üretimle ahlâkın felsefî niteliği etik kelimesine 

taşınmaya çalışılmıştır. Bu konuda belirgin bir çalışma olarak 1971 yılında ilk baskısı 

yapılan İoanna Kuçuradi’nin İnsan ve Değerleri adlı çalışmasında ahlâk kavramına 

yalnızca Kant’ın ahlâk metafiziği bağlamındaki alıntılarda rastlanılmakta ve ahlâk 

kelimesine mukabil tüm kullanımlar için etik kelimesi tercih edilmektedir.10 1977’de 

Kuçuradi Etik11 eserini sunmakta, 1988’de Uludağ Konuşmaları adlı eserinde ahlâk 

 
7 Fevzi Karademir, “Ahlak ve Etik Göstergelerinin Türkçedeki Sözlük Bilimsel 

Serüveni”, Hikmet-Akademik Edebiyat Dergisi 9 (31 Ekim 2018), 17. 

8 Hüseyin Batuhan, “Etik Önermelerin Çözümü”, Felsefe Arkivi 5/1 (1960), 56-

73. 

9 Hümeyra Özturan, “Etik ile Ahlâk Arasında: Türkçe Ahlâk Felsefesi 

Literatürüne Dair Etik Kavramı Kullanımı Üzerinden Bir Değerlendirme”, Türkiye 

Araştırmaları Literatür Dergisi 17 (01 Mayıs 2011), 173. 

10 İoanna Kuçuradi, İnsan ve Değerleri (Değer Problemi) (İstanbul: Yankı 

Yayınları, 1971), 26,88,115-117. 

11  Kuçuradi Etik eserinde etik ile ahlâkı ayıran düşüncesini sunmaktadır. O, etik 

ilişkiler ile toplumsal ilişkiler arasında gerçeklik düzeyinde fark gözetmektedir.  
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kavramı ile etik kavramını ayırdığını12 açıkça belirtmektedir. Kuçuradi’yi takiben Harun 

Tepe, ahlâk-etik ayrımına değindiği çalışması için Etik ve Metaetik isimlendirmesini 

seçerek ahlâk kelimesinin etikten ayrıldığını ifade etmektedir. Tepe, ahlâkın iyi veya kötü 

olarak nitelendirilerek değerlendirilmesinin göreceli olması sebebiyle ahlâkın belirli bir 

topluluk için olduğunu belirterek ahlâk için seçilen amaç doğrultusunda felsefe yapmanın 

yapıp etmelere ölçüt sağlama çabası olması ve üst bir ahlâk elde etmenin eninde sonunda 

eyleme dair bir ölçüte dayandığı gerekçesi ile yeniden bir eylem belirlemeye geri dönüşü 

ifade ettiğini bu sebeple de ahlâk ile etiğin birbirinden ayrıldığını düşünür. Çünkü ona 

göre eylem ahlâkın, eylem türü ise etiğin alanıdır. Etik, doğru ve kesin bilgi içerdiği için 

göreceli değildir ve kişilerin eylemleri ile ilişkili olarak eylemin bilgisini edinme çabası13 

olarak değerlendirilir.14 Kuçuradi ve Tepe’nin etik kullanımına dair tercihi ahlâkı 

yalnızca davranış boyutuna indirgeyerek, ahlâkın teorik kısmının etik kelimesine 

taşınması ile onun evrensel olan kısmının ahlâk kelimesinden sıyrılarak ele alınmasına ve 

 
Toplumsal ilişki, istemeye bağlı bir işlevde olgusal bir gerçekliğe sahip iken; etik ilişki, 

olayların akışında devamlı yaşanan ve var olan, tarihsel gerçekliğe sahip ilişkidir. 

Kuçuradi, etik ilişkideki şahısların o ilişkiye bağlı kalmadan da var olduklarını ancak 

toplumsal ilişkilerdeki var olmanın o ilişkiye bağlı olarak ortaya çıktığını düşünür. bk. 

İoanna Kuçuradi, Etik (Ankara: Türkiye Felsefe Kurumu, 2006), 7-8. 

12 İoanna Kuçuradi, Uludağ Konuşmaları: Özgürlük, Ahlâk, Kültür Kavramları 

(Ankara: Türkiye Felsefe Kurumu, 1994), 20-31. 

13 Harun Tepe, Etik ve Metaetik: 20. Yüzyıl Etiğinde Normatiflik Tartışması 

(Ankara: Türkiye Felsefe Kurumu, 1992), 4-8. 

14 Ahlâk ve etik kavramının Türkçede kullanımı üzerine  daha detaylı incelemeler 

için bk. Karademir, “Ahlak ve Etik Göstergelerinin Türkçedeki Sözlük Bilimsel 

Serüveni”, 1-32; Özturan, “Etik ile Ahlâk Arasında”, 167-204. 
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ahlakın fıtrî özelliğinden uzaklaştırılmasına neden olmaktadır. Ancak tarihi süreçler ve 

çalışmalar değerlendirildiğinde hem gündelik hayatta hem de akademik alanda ahlâk 

kelimesinin tercih edildiği; birincil anlamda yaratılıştan gelen huylar, ikincil anlamda 

örfî kurallar bütünü şeklinde bir anlama tekabül ettiği görülmektedir.15 Ayrıca ilk Türkçe 

ahlâk felsefesi eserinin Ahlâk-ı Alâ’î olarak isimlendirilmesi ahlâkın, felsefî içeriği 

kapsayan bir kelime olduğunu göstermektedir.  

Ahlâk kelimesinin kökenine ve içerdiği anlama dair incelemelerimiz ahlâk 

kelimesini tercih etmemizin nedenidir. Aynı zamanda kavramın incelenmesine dair 

bilgilerin,16 tercihimizin bir zorunluluk olarak kavramın hak ettiği karşılığın ahlâk 

kelimesinin kullanımı olduğu sonucuna ulaştırması sebebiyle de çalışmamız da “ahlâk” 

kelimesini kullandık.  Ayrıca çalışmamızda ahlâk kavramına karşılık olarak İngilizce 

ethics17 kelimesinin kullanımını uygun bulduk. Burada refere ettiğimiz İslâm 

düşüncesindeki çeşitli ahlâk düşüncelerinden farklı olarak “felsefi olan ahlâk” 

 
15 Karademir, “Ahlak ve Etik Göstergelerinin Türkçedeki Sözlük Bilimsel 

Serüveni”, 19,24. 

16 bk. “Ahlâk: Terim ve İçerik”  

17 Ahlâk kelimesine karşılık olarak İngilizce de moral, morality ve ethics 

kullanımları mevcuttur. Moral kelimesinin kökeni Latincede tabiat, mizaç, karakter 

anlamlarına gelen mores kelimesinden gelmektedir. Ahlâkın İngilizcede moral şeklinde 

kullanımın da tercih edildiği görülmektedir. Ancak Latince ahlâk kavramı mōrālis 

kelimesi ile ifade edilirken, Latinceden İngilizceye ethics olarak çevrilmektedir. bk. 

Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: Paradigma 

Yayıncılık, 2004), “êthos (ἦθος/ ἔθος)”, 120; Milicent Inglis Thomas vd. (ed.) (London: 

Cassell and Company, 1941), “mōrālis”, 159. 
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kavramıdır.  Çalışmamızda ahlâk kavramına karşılık olarak İngilizce ethics18 kelimesinin 

kullanımını uygun bulduk. Burada refere ettiğimiz İslâm düşüncesindeki çeşitli ahlâk 

düşüncelerinden farklı olarak “felsefi olan ahlâk” kavramıdır.   

 Kavramsal açıklamalara yer verilen “ahlâk: terim ve içerik, mantık: terim ve 

içerik, kategoriler: terim ve içerik” başlıkları altında işaret edilen kavramları, Yunanca ve 

Arapça kelime kökleri ile sunduk. Çalışmamızda tercih ettiğimiz atıf sistemi sosyal 

bilimler ilahiyat alanında günümüzde çokça tercih edilen “İsnad 2. Edisyon Dipnotlu” 

sistemdir. Mevcut kısaltmaları da bu sisteme uygun olarak sunduk. Ayrıca Türkçe çevirisi 

bulunmayan eserlere yapılan atıflarda çevirinin tarafımızdan yapıldığını ifade etmek için 

“çeviren Ayşe GÖĞSU UĞUZ” ifadesinin kısaltması olarak “çev. A.G.U” şeklinde bir 

kullanımı tercih ettik. Ayrıca Yunan ve Roma kaynakları içeriklerinin web sayfası olarak 

belirtilmesi durumunda, mevcut web sayfasında bölüm ve paragraf alıntısı verilmiş ise 

bu belirlenimin gösterilmesi için bölüm ve paragraflar da parantez içi kullanım ile 

gösterildi. 

Ahlâk ve mantık düzleminde kategorileri İslâm ahlâk felsefesindeki işlevi ile 

yansıtmaya gayret ettiğimiz bu çalışmanın anlaşılabilmesi için tespit edilen bazı sorular 

şöyledir:  

• Ahlâk nedir? Mantık nedir? 

• Neden ahlâk felsefesi yapılır? 

 
18 Ahlâk kelimesine karşılık olarak İngilizce de moral, morality ve ethics 

kullanımları mevcuttur. Moral kelimesinin kökeni Latincede tabiat, mizaç, karakter 

anlamlarına gelen mores kelimesinden gelmektedir. Ahlâkın İngilizcede moral şeklinde 

kullanımın da tercih edildiği görülmektedir. Ancak Latince ahlâk kavramı mōrālis 

kelimesi ile ifade edilirken, Latinceden İngilizceye ethics olarak çevrilmektedir. bk. 

Peters, “êthos (ἦθος/ ἔθος)”, 120; Thomas vd., “mōrālis”, 159. 
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• Mantık ve ahlâk arasında bir uygunluk var mıdır?  

• Mantığı referans alarak çalışmamızın amacı nedir?  

• Kategoriler neden önemlidir?  

• Kategoriler İslâm Ahlâk Felsefesinin temel meseleleri değerlendirilirken 

nasıl ele alınacaktır? 

• Kategorilerin İslâm ahlâk felsefesindeki işlevi nedir? 

• Kategoriler, iyinin kötünün nasıl belirleneceği, erdemler, özgürlük, 

mutluluk gibi tartışmalarda nasıl rol oynar? 

• İslâm ahlâk eserlerini neden kategorilere konu edindik?  

Yukarıda belirtilen sorular çalışmamızın muhtelif kısımlarında karşılık bulacaktır.  

 

 

3. Araştırmanın Literatürdeki Yeri 

Kategoriler kimi zaman mantığın, kimi zaman metafiziğin konusu olarak belli bir 

alana hasredilerek sınıflandırılır. Felsefeyle ilişkili konuların tamamen sınırını çizmek 

yerine ilimlerin birbiriyle olan irtibatından yararlanmak adına çalışmamızı ahlâk ve 

mantık ilişkisi bağlamında sunmayı tercih ettik. Kategorileri sistemli bir şekilde ilk defa 

ele alan filozof olarak Aristoteles’ten başlayarak İslâm filozoflarının on kategoriye 

yükledikleri anlamlara dair görüşlerine yer verdik.  

Harun Kuşlu, İslâm Mantık Tarihi adlı çalışmanın sunuş kısmında belli başlı 

konularda filozofların mantıkla ilgili düşüncelerini bir araya getiren çalışmaların sayıca 

az olduğunu belirtmektedir. Mantık ve felsefe bağlamında çalışma yapanların bu alanlara 
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ait tarihi süreci gösterecek yayınlara olan ihtiyacının gerekliliğinden bahsetmektedir.19 

Bu değerlendirme kapsamında “İslâm Felsefesinde Ahlâk ve Kategoriler” adlı 

çalışmamızın literatüre ihtiyaç duyulan katkıyı sağlayacağı kanaatindeyiz. Nitekim ahlâk 

ve mantık bağlamında İslâm ahlâk eserlerinde kategorilerin incelendiği ve kategorilerin 

ahlâkî kuramlara temel oluşturduğu iddiasına sahip olan spesifik bir çalışmaya şu ana 

kadar rastlamadık.  

Çalışmamızda kategorileri sistemli bir şekilde ele alan ilk filozof olarak 

Aristoteles’in Metafizik, Kategoriler adlı kitapları ile Nikomakhos’a Etik adlı kitabı 

incelenmiştir. Ebherî’nin Îsâgûcî, Fârâbî’nin onu takibi ile Kitâbu’l-Hûruf: Harfler 

Kitabı, Kitâbu'l-Makûlât ve Kitâbu'l-Hatâbe: Kategoriler ve Retorik, Kitâbu'l-Burhân, 

et-Tavtıa, Kitâbu İsâgûcî, el-Fusûlü'l-Hamse, İhsâ'ül-Ulûm:İlimlerin Sayımı, es-

Siyâsetü’l-Medeniyye, Kitâbü’l-Mille, Fusûlü'l-Medenî, Tenbîh ‘Alâ Sebîli’s-Sa’âde, 

Tahsîlu’s-Saâde; İbn Sînâ’nın Kategoriler:Mekûlât, Mantığa Giriş: Medhal, Kitâbu'ş-

Şifâ, Metafizik I, Kitâbu'ş-Şifâ, Metafizik II, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 

İşaretler ve Tembihler: el-İşârât ve’t-Tenbîhât, Felsefenin Temel Konuları: en-Necât, 

İkinci Analitikler: Burhan, İbn Miskeveyh’in Tertîbu’s-Sa‘âdât ve Menâzilu’l-Ulûm: 

Mutluluk ve Felsefe, Tehzîbu’l-Ahlâk adlı eserleri, Nasîruddin Tusî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı 

eseri gibi pek çok temel eserden faydalanılmıştır. Bunun dışında kaynakçımızda da 

görüleceği üzere İslâm filozoflarının temel eserlerine dair pek çok kitaptan birincil 

kaynak olarak yararlanılmıştır. Ahlâk, mantık ve kategoriler ile ilgili makale, tez, bilimsel 

toplantı metinleri, ansiklopedi maddesi ve sözlükten ikincil kaynak olarak 

faydalanılmıştır. 

 
19 Harun Kuşlu, “Sunuş”, İslâm Mantık Tarihi, mlf. Tony Street (İstanbul: Klasik 

Yayınları, 2016), 5. 
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Çalışmamızın literatürdeki yerini tespit edebilmek için daha önce İslâm felsefesi 

alanında kategoriler üzerine yapılan çalışmaları inceledik. Ancak alanda kategoriler 

üzerine yapılan çalışmaların sınırlı sayıda olduğunu gördük. Ayrıca ahlâk ve mantık 

ilişkisi kapsamında kategoriler incelemesine dair herhangi bir çalışmaya rastlamadık.  

Kategoriler üzerine yapılan çalışmalar ise yüksek lisans ve doktora tezlerinden 

oluşmaktadır. Aristoteles ve Farabi’de Kategoriler adlı yüksek lisans tezinde Ismat 

Bayramlı, Aristoteles ve Fârâbî’nin kategorilere dair görüşlerini, Fârâbî’yi takip ederek 

cevher ve araz ayrımına giderek iki ayrı bölümde detaylı bir şekilde sunmuştur.20 İbn 

Rüşd Felsefesinde Kategoriler isimli Salih Yalın’a ait yüksek lisans tezinden üretilmiş bir 

çalışma mevcuttur. Bu çalışmada yazar, kategorilere ön koşul olarak tanımlaması gereken 

bazı temel kavramlara yer verdikten sonra, kategorilerin neler olduğunu İbn Rüşd’ün 

Telhîsu Kitabi’l-Makûlât adlı eserini temel alarak sunduğunu açıklamıştır.21 İbn Sînâ’da 

Kategoriler ve Kaynakları adlı doktora tezinde Harun Takcı, kategorilerin mantıktaki 

önemine değinerek, İbn Sînâ’nın kategorilerine kaynaklık eden Aristoteles ve şârihleri ile 

Fârâbî’den bahsetmiştir.22 Farabî ve Sühreverdî’de Kategorilerin Karşılaştırmalı Analizi  

adlı yüksek lisans tezinde Taha Sürmeli, Fârâbî’nin ve Sühreverdî’nin kategorileri 

tanımlayışlarını ayrı bölümlerde inceledikten sonra, son bölümde iki filozofun 

 
20 Ismat Bayramlı, Aristoteles ve Farabi’de Kategoriler (Bursa: Uludağ 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans, 2016). 

21 Salih Yalın, İbn Rüşd Felsefesinde Kategoriler (Kayseri: Kimlik Yayınları, 

2017). 

22 Harun Takcı, İbn Sînâ’da Kategoriler ve Kaynakları (İstanbul: Marmara 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora, 2018). 



 
 

 
 

15 

kategorilere dair görüşlerinin karşılaştırmasını sunmuştur.23 Kategoriler Sorunu: 

Immanuel Kant ve Charles Sanders Peirce Felsefeleri Ekseninde adlı doktora tezinde 

Hatice Kırmacı, düşünülür alem ile düşünülür olmayan alem arasındaki bağlantıyı 

sağlayan esas kavram olarak kategorileri ele alarak, bahsi geçen iki filozofun kategorilere 

dair düşüncelerinin kıyaslanması şeklinde bir çalışma ortaya koymuştur.24 Aristoteles ile 

Fârâbî’nin Mekân Anlayışlarının İncelenmesi adlı yüksek lisans tezinde Elife Kılıç, araz 

kategorisinde yer alan yer kavramına ilişkin bilgiler sunmaktadır. Tezde Aristoteles 

öncesi mekân, Aristoteles ve Fârâbî’de mekân kavramlarının tanımlanması ve iki 

filozofun görüşlerinin karşılaştırmaları sunulmuştur. 25 

Çalışmamızda ahlâk alanına kategorik yaklaşımlar ile bakmak üzerine bir teoriyi 

oluşturuyor olmamız en doğru ve en kesin sonuca ulaşmak gayesi taşımamakla birlikte 

kategorilerin ahlâkta en uygun olanı seçme iddiasına atıf yaparak, ahlâkın nesnellik 

içerisinde değişebilirliğinin ifadelerini tanıtmaktır. Ahlâk dinamik bir alan olduğu için 

keskin sonuçlar çıkarmak ve bu sonuçların tüm koşullarda geçerli olduğu fikrini 

savunmak yerine; çalışmamız ile gayemiz, alanın ihtiyaçlarına, problemlerine farklı bir 

yaklaşım sunarak kategoriler hakkında sorulara cevaplar üretebilmek ve çalışmamızın 

iddiasını mantık kuralları çerçevesinde temellendirerek sağlıklı bir felsefi içerik 

sunabilmektir.  

 
23 Taha Sürmeli, Farabî ve Sühreverdî’de Kategorilerin Karşılaştırmalı Analizi 

(Erzurum: Atatürk Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans, 2018). 

24 Hatice Kırmacı, Kategoriler Sorunu: Immanuel Kant ve Charles Sanders Peirce 

Felsefeleri Ekseninde (Ankara: Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora, 

2021). 

25 Elife Kılıç, Aristoteles ile Fârâbî’nin Mekân Anlayışlarının İncelenmesi 

(İstanbul: İstanbul Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans, 2011). 
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BİRİNCİ BÖLÜM 

 AHLÂK ve MANTIK İLİŞKİSİ 

 

“İslam felsefesinde ahlâk ve kategoriler”in incelenmesi hem bir ahlâk hem de bir 

mantık araştırmasının içerildiğini göstermektedir. Ahlâk, düşünce tarihinde çeşitli 

kaynaklarla (kelâm, tasavvuf, din vb.) bağlantılı olarak ele alınmıştır. İslâm felsefesi 

alanında ise ahlâk, felsefenin ölçütleri doğrultusunda ifade edilen bir kavramdır. Yani 

ahlâkın kavramsal boyutundan eylemsel boyutuna doğru geçişin akıl çerçevesinde 

problematize edilerek ele alınmasıdır. Kategoriler ise Aristoteles’ten süregelen bir şekilde 

mantığın ilk konusu olarak incelenmiştir. Ahlâk ve kategoriler arasındaki ilişki, ahlâkın 

ve mantığın konusu olması sebebiyle “ahlâk ve mantık” kavramlarının incelenmesi ve iki 

ilim arasındaki bağlantının ortaya çıkarılması neticesinde açıklanabilir hale gelmektedir. 

Bu sebeple ahlâk kavramı baz alınarak felsefî düşüncede ahlâkın yerinin araştırılması ve 

genel felsefe tarihi içerisinde nasıl temellendirildiği üzerinde durulması gerekir. Ahlâk 

felsefesinin ne olduğu ve neleri içerdiği bahsi hem ahlâkın hem de ahlâkın diğer ilimlerle 

ilişkisi kapsamında mantığın incelenmesini içererek konuya açıklık getirecektir. 

 

 

1. 1. Ahlâk Felsefesi ve İçeriği  

Ahlâk felsefesi, ahlâkın ne olduğu, ahlâkî ifadelerin kapsamı, ahlâkî 

yükümlülüklerin varlığı, ahlâkî eylemin doğası, ahlâkın ölçütünün ne olduğu gibi 

sorularla ilgilenen bir alandır. Ahlâka diğer yaklaşımlardan daha sorgulayıcı bir bakış 

sunan ahlâk felsefesi, ahlâkın felsefî ölçütlerle incelenmesini içeren bir disiplindir. Ahlâk 

felsefesinin gerekliliği ise onun yararından anlaşılır. İbn Sînâ ahlâk felsefesi öğrenmenin 
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yararını “(…) faziletleri ve ruhun bu faziletlerle arınması için elde edilme yollarını 

öğrenmek, ayrıca kötülükleri ve ruha bu kötülüklerin bulaşmaması için onlardan korunma 

yollarını öğrenmektir.”26 şeklinde açıklamaktadır. Ahlâk felsefesi, insanın iyi bir hayat 

yaşamasını mümkün kılan ve ona bu yolda nasıl davranması gerektiğinin ilkelerini ve 

uygulamalarını sunan bir alandır. Felsefenin teorik ve pratik olarak ayrıldığı klasik 

düşüncede, ahlâk felsefesi pratik felsefenin bir kısmıdır. Teorik felsefe ise pratik 

felsefenin ilkeleri ve uygulanmasında etkilidir.27 

Ahlâk felsefesi, insanın önce kendini sorgulaması ve kendini tanımasının 

ardından, onu var eden varlıkla kurduğu ilişkiye binaen sahip olduğu bilgiler ve elde ettiği 

yeni bilgiler ile yaşamın ne olduğunun sorgulanması ve nasıl yaşanması gerektiğini 

araştıran bir alandır. Ahlâk düşüncesi insanın varlığıyla özdeştir. Yani ahlâk bir çeşit 

varlık sorgulaması ve aynı zamanda bu varlığın kendisi ve çevresi ile kurduğu bilgi 

bağının da bir göstergesidir. Ahlâk düşünceleri farklı medeniyetlerde muhtelif şekillerde 

var olmuştur. Ancak tarihî akışta felsefenin ortaya çıkışının Grek dünyasına tekabül 

etmesi nedeniyle ahlâkın sistematik olarak felsefî bir biçimde nitelenmesi, Antik Yunan 

dünyasına atfedilmiştir. İslâm medeniyetinin hüküm sürdüğü coğrafyalarda siyâsal, 

sosyal, ekonomik vb. sebeplerle kültürlerarası etkileşimin gerçekleşmesi neticesinde 

Grek mirasından haberdar olunmuştur. Felsefî eserlerin günümüze ulaşması ve sistematik 

bir kurgu ile inceleme başlatmaları sebebi ile Hint, Mısır, İran gibi medeniyetlerin 

çalışmalarından çok Grek düşüncesi etkin olarak öne çıkmıştır. Nitekim bir şeyin ilk defa 

ele alınıyor oluşu değil, o şeyin mahiyetini yansıtacak bir yöntem ile ele alınıyor oluşu o 

şeyi gerçek anlamda bilim, ilim veya felsefe yapar. Bu bağlamda İslâm dünyasının Grek 

 
26 İbn Sînâ, “Uyûnu’l-Hikme”, çev. Alparslan Açıkgenç - M. Hayri Kırbaşoğlu, 

Risaleler (Ankara: Kitâbiyât, 2004), 93. 

27 İbn Sînâ, “Uyûnu’l-Hikme”, 93. 
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dünyası ile karşılaşması neticesinde ahlâk üzerine yapılan felsefe İslâm ahlâk felsefesi 

adını almıştır. İslâm dininin özü olan tevhit inancı gereği, Yaratıcıya karşı duyulan saygı 

çerçevesinde gelişen itaat etme ile görev bilincinin gelişimi; hesap verme duygusu ile 

denetimin iç benlikte gelişmesi ve irade terbiyesi; insanın kendisine, ailesine, 

akrabalarına, komşularına, yaşadığı çevreye, sahip olduğu vatana, canlıya, tabiata karşı 

sorumluluk bilinci ile gelişen değer ve yükümlülükleri; iyiliğin hem bir dünya kazancı 

hem de ahiret adına bir kazanç olduğu; insanın tüm dünyevî makamlardan sıyrılarak 

fazilet sahiplerinin yüceltilerek takvaca üstün gösterilmesi ve ahirette ödüllendirilmesi 

gibi düşünce, değer ve amellerin İslâm’da var olması,  ahlâkın felsefî birikim ile 

mezcedilmesini kolaylaştırmıştır. İslâm dininin ahlâk görüsünün, felsefî görüden önce de 

var olması nedeni ile ahlâkın felsefe ile isimlendirilişini tercümeler ile karşılaşmaya 

dayandırmak mümkün iken, İslâm ahlâk düşüncesinin başlangıcını felsefe hareketlerine 

dayandırmak doğru bir yaklaşım olmaz.  Ahlâkın İslâm düşüncesinde felsefî bir nitelik 

ile incelenmesi, din anlayışlarının ve şahısların keyfî tercihlerinin üzerinde evrensel bir 

ahlâk düşüncesinin varlığına işaret ederek, Kur’an ve sünnet çizgisinde insanı esas alan, 

onu erdemli bir varlık haline dönüştürerek toplumsal huzuru sağlama maksadı ile varlık, 

bilgi ve alem etkileşiminin iyi ve mutluluk kavramları temelinde incelenmesini içeren bir 

İslâm ahlâk felsefesine dönüşmüştür.  

Güncel olarak ahlâk felsefesi ise analitik ahlâk, normatif ahlâk ve uygulamalı 

ahlâk olarak farklı başlıklar altında incelenir. Klasik dönemde değer olgudan ayrı 

olmadığı için “Tanrı vardır” önermesinden hareketle “O halde ona itaat etmeliyiz” gibi 

bir önermeye geçiş kabul ediliyorken; modern dönemde “-dır,-dir” ile sonlanan 

cümlelerden “-meli,-malı” gibi cümlelere nasıl geçildiği sorgulanmaya başlamıştır.28 

 
28 Ahmet Cevizci, Etik-Ahlak Felsefesi (İstanbul: Say Yayınları, 2021), 36-37. 
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Yani ahlâk felsefesi açısından modern dönem ile klasik dönemi ayıran olgu-değer 

çatışmasının varlığıdır.  

Günümüz ahlâk felsefesi incelemelerinin çoğunda, ahlâk felsefesinin, ahlâkın 

teorik kısmına atıf ile kullanıldığı görülür. Ancak hem klasik hem de modern dönem ahlâk 

düşünürlerinin ahlâkın teorik olarak sunulduğu tezlerinde ahlâk araştırmalarını, 

muhakkak pratik yön ile incelemek zorunda oldukları görülür. Çünkü ahlâk başlı başına 

bir huy, melekedir. Hareket içeren bu kavramın ilkeleri ile uygulamaları incelenmeden 

ahlâk üzerine felsefe yapılması mümkün görünmemektedir. Nitekim Aristoteles, 

Sokrates’in bilmeye verdiği değeri kutsamakla birlikte, erdemi bilmeyi yeterli görmez, 

erdemi uygulamak gerektiğini ifade eder.29 Sokrates’in erdemleri konuşabilmesi 

davranışların incelenmesi ile bağlantılıdır. Ancak davranmanın anlamını veren, onu tertip 

eden ise insanın teorik ciheti yani aklıdır. Teorik akıl, pratik akla hizmet ederek pratik 

aklın uygulamaya geçmesini kolaylaştırmakta ve neticede ortaya çıkan pratik aklın 

uygulamalarını yine teorik akıl kontrol etmektedir. İnsanın varlık sahasına çıkışının nefs-

beden ile tanımlandığı klasik teorinin sunduğu tezden hareketle, ahlâkın teorik yönünün, 

pratik yönünden ayrı olmadığı30; teorik ve pratik ahlâkın gelişli gidişli bir etki içerisinde 

olduğu, bunların tamamına ahlâk felsefesi denmesinin daha uygun olduğu kanaatindeyiz.   

Analitik ahlâk, ahlâkın teorik kısmının incelenerek çözümleyici bir tarzda 

problemlerin irdelenmesini ve ahlâkın daha çok metafizik, epistemolojik ve psikolojik bir 

 
29 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, çev. Saffet Babür (Ankara: BilgeSu Yayıncılık, 

2015), 31 (2. 1103b 25). 

30 Fârâbî’de mutluluk nazarî, fikrî, ahlâkî ve amelî olmak üzere dört erdem ile 

ifade edilir ve tüm erdemler birbirini destekler mahiyette ele alınır. Detaylı inceleme için 

bk.  Farabî, Mutluluğun Kazanılması, çev. Ahmet Arslan (İstanbul: Türkiye İş Bankası 

Kültür Yayınları, 2021), 27-31. 
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bakıştan geçirilmesini kapsayan bir alandır. Ahlâkî bilginin oluşumu ve nasıl elde 

edildiği, ahlâkî yargıların ve değerlerin kaynağının ne olduğu, iyi ile doğrunun, kötü ile 

yanlışın ahlâkî veya ahlâk dışı olarak neleri kapsadığı, ahlâkın kişilerle mi var olduğu 

yoksa kişilerden bağımsız bir ahlâkî gerçekliğe mi sahip olduğu, ahlâkî hareketin 

sebebinin ne olduğu gibi soruların problem edinildiği ahlâkın teorik temellerini içeren bir 

alt disiplindir.  

Analitik ahlâk görüşünde ahlâkî gerçeklik meselesi önem kazanır. Ahlâkî 

gerçeklik (realizm), ahlâkî doğalcılar ve ahlâkî gayri doğalcılar tarafından ele alınır. 

Ahlâkın bir gerçeklik olarak vazedildiği görüşe göre insandan bağımsız bir ahlâk içeriği 

vardır. Yani iyi veya kötü insanın onu bilmesinden bağımsız olarak ortadadır. İnsan 

ahlâkın verili olduğu bu görüşte onu keşfetme ve edinme görevine sahiptir. Ahlâkî 

gerçekliği benimsemeyenler (anti-realistler) ise ahlâka dair yargıların bir gerçeklik 

içermediği veya kendilerine özgü olduğu için bilinemeyeceği görüşünü taşırlar. Ahlâkî 

önermelerin var olduğunu ama doğrulanamayacağını belirten bilişselciler ile ahlâkî 

ifadeleri önermeler olarak kabul etmeyip “Yalan söylemek kötüdür.” gibi bir önermenin 

doğru veya yanlış olarak nitelendirilemeyeceği görüşünde olan gayri bilişselciler ahlâkî 

realizm fikrini benimserler. Moore’un ahlâki realizmi, Ross’un deontolojik sezgiciliği, 

Schclik’in doğalcı görüşü, Dewey’in Bilimci düşüncesi, Ayer’in duygucu ahlâkı ve 

Stevenson’un analitik ahlâkı analitik ahlâk altında sınıflandırılabilecek ahlâk 

görüşleridir.31 Analitik ahlâk düşünceleri bilişselci, deneyci, akılcı, sezgici, öznelci, 

evrenselci, göreceli, nihilist, kuşkucu, gerçekçi şeklinde sıralanmaktadır. 

G. E. Moore, birçok filozofun insan davranışlarında neyin iyi neyin kötü 

olduğunun davranış ve uygulama boyutunda sorgulanmasını ahlâk araştırmaları için 

yeterli bulduğunu ifade eder. Ancak Moore, pratik felsefenin ahlâkın tümünü kapsadığı 

 
31 Cevizci, Etik-Ahlak Felsefesi, 183-247. 
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düşüncesini kabul etmez. Ahlâk iyi davranışın ne olduğu ile ilgilenir ancak bir davranışın 

iyi olarak anlaşılması için onu kötü davranıştan ayıran bir “iyi” tanımına ihtiyaç vardır. 

Dolayısıyla ahlâk için iyinin ne olduğunun anlaşılması davranışın nitelenmesinde esas 

koşuldur. Ahlâk bu sebeple bir uygulama değil analitik ahlâk olmalıdır. Moore için ahlâk 

milyonlarca davranış ihtimallerinin olduğu dünyada bir şeyin iyi ya da kötü olduğuna dair 

kesin bir cevap verme eğilimi veya kişisel tavsiye ve öğüt işi değildir. Ahlâkın temel 

kavramı iyidir. İyi anlaşılmadıkça ahlâkî bilgi sistemi kurulamaz. Nitekim ahlâkın temel 

amacı, herhangi bir şeyin iyi olduğunu düşünmek için doğru nedenler sunmaktır. İyinin 

ne olduğu yanıtlanmadıkça da bu tür nedenler sunulamaz. Ancak iyinin sorgulanması 

onun sözlüksel anlamda değil iyinin temsil ettiği nesne veya fikrin doğasına uygun olarak 

tanımlanmasıdır. Moore iyinin istenen şey ve haz olarak tanımlanmasının bir tür dayatma 

içerdiği ve bunun kabul edilemez olduğunu ifade eder. Ona göre iyi tanımlanmaz ve iyi 

hakkındaki önermeler sentetik veya analitik değildir; iyi basit bir kavramdır. İyi karmaşık 

kavramlar gibi parçalara indirgenerek anlatılmaya müsait değildir. İyi tanımı kendinden 

oluşan ve daha fazla tanımlama gücünün sona erdiği basit türden kavramdır.32 Moore aynı 

zamanda iyinin tanımlanmaz oluşunu söylemesinin hata yapmamak için olduğunu ve 

iyinin “Zekâ iyidir.” şeklinde bir sıfat olarak tanımlanabileceğini ancak iyinin kendisinin 

tanımının yapılamayacağını ifade eder.33 Moore’un ahlâk ile ilgili görüşlerine yer 

verilmesinin esas sebebi analitik ahlâk felsefesi incelemesini başlatmış olmasıdır. Modern 

 
32 Moore’un iyi tanımı basit bir kavram olarak, İbn Sînâ’da varolan, şey ve zorunlu 

kavramlarına dair incelemeyi çağrıştırmaktadır. İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik, ed. 

Muhittin Macit, çev. Ekrem Demirli - Ömer Türker (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2013), 

1/27-28. 

33 G.E Moore, Principia Ethica, ed. Thomas Baldwin (Cambridge: Cambridge 

University Press, 1993), 54-61. 
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dönemde ahlâk sahasında somut olayların arka planının araştırıldığı bir alan olarak ahlâk 

felsefesinin kuramsallık ve genellik kazandığı zaman dilimi olarak yirminci yüzyılın son 

çeyreği işaret edilir.34 Analitik ahlâk düşüncesine yönelmenin sebebi tarihi sürecin 

getirdiği değişikliklerin (siyâsî otoritelerin belirlediği yasaların sorgulanabilir oluşu) ve 

her an yaşanmakta olan ahlâkî olayları belirli sınırlamalar içine hapsetmek yerine ahlâkın 

ihtimaller içerisindeki gerçekliğine vurgu yaparak canlılığını devam ettirmesi için ona 

değer atfetme fikridir.  

Normatif ahlâk ise ahlâkın belirlenen kurallar çerçevesinde incelenmesini içeren, 

kişinin eylemlerinin iyi veya kötü şeklinde değerlendirilmesinin ölçütlerini araştıran 

analitik ahlâk ile uygulamalı ahlâk arasında bir konuma sahip olan alandır. Normatif 

ahlâk, analitik ahlâka göre daha somut iken uygulamalı ahlâka göre daha soyuttur. Genel 

geçer ahlak normlarını felsefenin tartışma konusu haline getirerek; doğru ve yanlışı 

belirleyen ilkelerin oluşturulması ve onların savunulmasını içerir. Bireysel ve toplumsal 

anlamda ahlâk için belirlenen ölçütlerin gözetilmesini ve bunların rehberliğinde ödevlerin 

gerçekleştirilmesini temel alır. Normatif ahlâk, teleolojik, deontolojik ve erdem etiği 

olmak üzere gruplandırılır. Teleolojik35 kuramlara göre ahlâkî eylemin iyi veya kötü 

olarak nitelendirilebilmesi için davranışın sonucunda taşıdığı değere bakılır. 

 
34 Cevizci, Etik-Ahlak Felsefesi, 22. 

35 Teleoloji kavramı Grek dünyasında télos (τέλος) kelimesinden türemiştir. 

Tamamlanma, son, amaç gibi anlamlara gelir. Eylemlerin ahlâk alanında sonuca dönük 

olarak değerlendirildiğini ifade etmek için kullanılan kavram, iyinin amaç edinildiğini de 

göstermektedir. bk. Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “télos (τέλος)”, 369. 
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Deontolojik36 kuramlar ise eylemin insana yüklediği anlam ile ilgilenir. Yani eylemin 

kendisini baz alarak sonucuna göre değerlendirilmesini doğru bulmaz. Bir eylemin 

neticesi iyi olarak değerlendirilse dahi eylem, eylemin istenme ilkesine uygun değil ise 

onun ahlâkîliğinden söz edilmez. Erdem etiği ise, deontolojik ve teleolojik ahlâk 

görüşlerinin karşıtı veya alternatifi olarak ele alınan37, insanın uzun vadede mutluluğunu 

amaçlayan bu sebeple iyi kavramını sorgulayarak, kısa süreli hazlar yerine iyiyi 

yerleştiren, insanın hem kendi karakteri hem de başkaları adına fayda sağlayacak adalet, 

iffet, cesaret, bilgelik erdemlerinin kazanılmasını amaçlayan bir ahlâk araştırmasıdır.  

Uygulamalı ahlâk, eylemlerin doğrudan kendisi ile ilgilenen bir alandır. Çeşitli 

eylemlerin iyi veya kötü olarak değerlendirilmesi sonucunda diğer eylemlerden ayrıştığı 

şekli ile uygulanıp uygulanamayacağını tartışır. Gündemde olan ahlâk tartışmalarını 

merkeze alarak değerlendirmelerde bulunan somut bir ahlâk alanıdır. Kısaca normatif 

ahlâkın sunduğu öneriler ile ahlâkın doğrudan uygulanması konu edilir.  

İnsan tabiat ile irtibatını, bilmek, etmek ve yaratmak fillerini kapsayan teorik, 

pratik ve sanat felsefesi içeriği ile kurar. Buna bağlı olarak teorikte ahlâkın nedenselliği, 

pratikte ahlâkın uygulanma hürriyeti ve yaratmada ahlâkın gayesi arasındaki etkilenmeler 

sonucunda ortaya çıkan pratik felsefenin bir kısmını ifade eden şey olarak ahlâktan söz 

edilebilir.38 Bu nedenle de ahlâkın teorik zeminini, pratik zemininden ayrı tutarak felsefî 

 
36 Deontoloji kavramı Grek dünyasında deon (δέον) kelimesinden türemiştir. 

Gerekli şey, gereklilik, mecburiyet, ihtiyaç gibi anlamlara gelir. Eylemlerin gerekliliği 

yani yükümlülüğünü ifade etmek için kullanılan kavram, eylemin değerini, eylemin bir 

yükümlülük olarak istenmesine bağlamak için seçilmiştir. bk. Güler Çelgin (İstanbul: 

Kabalcı Yayınevi, 2011), “deon (δέον)”, 143. 

37 Cevizci, Etik-Ahlak Felsefesi, 133. 

38 Hilmi Ziya Ülken, Ahlâk (İstanbul: Ülken Yayınları, 2001), 11. 
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bir ahlâk meali çıkarılamaz. Dolayısıyla bir ahlâk felsefesi inşasından söz edebilmek için 

ahlâk felsefesinin üç alanını birbirinden ayırmamalıdır.  Nitekim ahlâk insanın neyi talep 

edeceği, ne yapacağı, neyi seçeceği gibi soruların toplamını konu edinir.  

Ahlâk ve mantık bağlamında kategoriler konusunun İslâm ahlâk felsefesine 

yansımasının ele alınacağı çalışmanın girizgahı olarak ahlâk kavramına ve ahlâk 

felsefesinin kapsamına giren temel meselelere bu bölümde yer verilecektir. Ayrıca 

çalışmanın ana konusu olan kategorilerin mantık ilminin konusu olması sebebiyle mantık 

kavramının ahlâk ilmi ile irtibatı da sunulacaktır. Felsefenin ilintili olduğu alanları 

birbirinden keskin çizgilerle ayırmak mümkün görünmediği gibi ahlâkın da ilişkili olduğu 

ilimlerden bağımsız değerlendirilmesi doğru bir yaklaşım olmayacaktır. Bu sebeple ahlâk 

ve mantık kavramları etimolojik olarak tanımlanarak ahlâk-mantık ilişkisi iki ilmin 

birbirine faydası cihetinde incelenecektir. 

Her kavram kökenini aldığı ve yükselişe geçtiği medeniyetin izlerini taşır. Ahlâk 

ve mantık kavramları da felsefî açıdan incelendiğinde köklerinin Antik Yunan’a 

dayandığı tespit edilecektir. Bu açıdan kavramların Yunanca karşılıklarına çalışmada yer 

verilecektir. Ayrıca İslâm felsefesi alanında bahsedilen kavram ahlâk olunca işaret edilen 

dil de Arapça olacaktır. Kavramların Yunanca ve Arapça olarak etimolojik kökleri ile 

incelenmesi ise onlara yüklenen anlamların idrak edilebilmesi açısından önemlidir. 

Ahlâkın felsefe düzlemine taşındığı zemini açıklaması gerçeği ile İslâm 

felsefesinin kaynaklarından biri olarak Grek düşüncesinde ahlâkın nasıl tanımlandığına 

yer vermek bir gereklilik arz eder. Sokrates, Platon ve Aristoteles’e uzanan ahlâk 

düşüncesi ve bu filozoflarla bağlantılı olarak ilerleyen dönemlerde ahlâkın nasıl 

temellendirildiği incelenmelidir. Nitekim İslâm felsefesi köklerini aldığı yerli ve yabancı 

kaynaklar ile bugüne uzanan dinamik bir alan olarak geçmişin felsefî bakışı ile bugünün 

felsefî sorularına cevap verebilme özelliği taşır. İslâm filozoflarının ahlâka dair 

yorumlarının sunulmasının ardından, modern döneme uzanan ve belirli başlıklar altında 
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incelenen ahlâkın kaynakları mevzusuna geçiş yapılacaktır. Ahlâk felsefesinin temel 

meseleleri de İslâm felsefesi kapsamında sunularak incelenecektir.  

Ahlâkın genel olarak tanımı ve izlenimi verildikten sonra mantık ile ilişkisine 

değinmek için diğer ilimlerle de irtibatından bahsedilerek özel olarak ahlâk mantık ilişkisi 

vurgulanacaktır. Ahlâk ve mantık arasında kurulacak bağ doğrunun ölçüt alınması 

temelinde incelenecektir. İslâm filozoflarının ahlâk ve mantık arasında kurdukları bağ 

hem metafiziğin hem epistemolojinin açıklamaları ile anlamlandırılabilen bir mesele olan 

“sudur” teorisinden istifade edilerek anlamlandırılabilir. 

 

 

1. 1. 1. Ahlâk: Terim ve İçerik  

Ahlâk kavramının Yunanca karşılığı için êthikos (ἠθικός) ve êthos (ἦθος)39 

kelimeleri kullanılır. Êthos (ἦθος/ἔθος) karakter, alışılmış yaşam tarzı, adet anlamına 

gelir. ‘Êthos’un çoğulu olarak êthea insanların yerleşip oturdukları mağaralar, uğrak 

yerleri, ikametgahlar; alışıldık uğrak yeri; adetler, görenekler anlamındadır.40 

 
39 Glossarium Græco-Arabicum: A lexicon of the mediæval Arabic translations 

from the Greek, “ἠθικός” (Erişim 20 Kasım 2022); Glossarium Græco-Arabicum: A 

lexicon of the mediæval Arabic translations from the Greek, “ἦθος” (Erişim 20 Kasım 

2022). 

40 Peters, “êthos (ἦθος/ ἔθος)”, 120. 
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Herakleitos’un êthos kelimesini insanın daímônu (δαίμων)41 olarak tanımladığı 

görülür. Daímôn kelimesine, Tanrı ile kahraman arasındaki bir yerde doğaüstü bir şey; 

ilâhî varlık, insanlara karakterleri dağıtan gibi anlamlar verildiği görülür. Kelimenin kökü 

olarak daíô (δαίω) bölmek, dağıtmak; parlamak gibi anlamlara gelmektedir.42 Daímôn 

kelimesinin analizi, ahlâk kavramına verilen karşılığın teyidi için önemlidir. Özellikle 

“Êthos anthrôpô daimôn” cümlesine mealen “İnsanın ahlâk karakteri onun yazgısıdır.”43 

ifadesinin incelenmesi; ahlâk kavramını takdir etme; nasip, kısmet44 gibi anlamlara 

yönlendirmiştir. Ayrıca daimôn kelimesinin doğaüstü bir güç ile bağlantılı olarak 

sunulması, ahlâkın kaynağının insan üstü bir güce yani Tanrı’ya dayandığı fikrini akla 

getirmektedir. Ancak kelimeye verilen takdir etme anlamının, insanın kaderinin veya 

ahlâkının değiştirilemeyeceği anlamını içermediği açıktır. Nitekim Sokrates’in 

Savunması adlı eserde geçen “Sorgulanmayan hayat yaşanmaya değmez.”45 ifadesi 

Herakleitos’un bahsettiği yazgıyı/kaderi insanın kendi çabasıyla değiştirebileceğine işaret 

etmektedir.46  

 
41 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: Paradigma 

Yayıncılık, 2004), “daímôn (δαίμων)”, 61. 

42 Peters, “daímôn (δαίμων)”, 60-61. 

43 “ἦθος ἀνθρώπῳ δαίμων” bk. Herakleitos, Fragmanlar, çev. Cengiz Çakmak 

(İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2005), 274 (119). 

44 Ahmet İnam, “Candaki Logos”, Bilim ve Ütopya (Erişim 21 Kasım 2022). 

45 Anexetastos bios ou biôtos anthrôpôi’ (ἀνεξέταστος βίος οὐ βιωτὸς ἀνθρώπῳ) 

bk. Plato, “Apology”, Perseus Digital Library (Erişim 21 Kasım 2022), (38a). 

46 İnam, “Candaki Logos”. 
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Arapçada ise ahlâk kavramı el-aḫlāḳ ( قلاخلاا ) kelimesi ile ifade edilmektedir. el-

aḫlāḳ ( قلاخلاا ), ḫa-le-ḳā (خ- ل- ق) kökünden ḫulḳ ( قلخ ) kelimesinin çoğuludur. Ḫa-le-ḳā 

kökünden türeyen el- ḫalḳ ( قلخلا ) oranlamak, ölçümlemek; bir nesneyi yumuşatıp dümdüz 

etmek; ağacın budaklarını gidermek; bir nesneden bir nesneyi peyda etmek; bir nesneyi 

emsalsiz yaratmak anlamlarında kullanılmaktadır. El-ḫuluḳ ( قلخلا ) huy, tabiat ve seciye 

anlamındadır. El-ḫulḳ ve el- ḫalḳ kelimelerinin ikisi için de insan nefsinde hâsıl olan 

meleke ile fiillerin ondan teklifsiz ve talepsiz olarak sudûr etmesi anlamı verilir. Ancak 

ḫulḳ ile basiret ile idrak; ḫalḳ ile basar ile idrak kastedilir.47 

Râgıb el-İsfahanî de ahlâk anlamına gelen ḫuluḳ kelimesinin aslının el- ḫalḳ 

olduğunu söyler. Ḫuluḳ kalp gözüyle idrak edilebilen şeyler; ḫalḳ gözle idrak edilebilen 

şeyler için kullanılır. Ḫuluḳ kavramı, insanın davranışlarını kontrol eden bir biçim 

anlamını da taşır.  Ḫuluḳ, ḫ-l-ḳ köküyle bağlantılı olarak bir şeyi devamlı yapmayı, bir 

şeye uyum sağlamayı ifade eder. Aynı zamanda ḫuluḳ kavramının, insan nefsinde var 

olan genel yapı ve bu yapıdan kaynaklanan fiilin kendiliğinden ortaya çıkışına tekabül 

ettiği de belirtilir. 48  

Genel anlamda sözlüklerde aḫlāḳ, Arapça ḫulḳ kelimesi ile karşılanmakta bir 

insanda doğuştan gelen yaratılış özelliği; huy; tabiat anlamlarında kullanılmaktadır.49 

 
47 Mütercim Âsım Efendi, el-Okyânûsu’l-Basît fî Tercemeti’l-Kâmûsi’l-Muhît: 

Kâmûsu’l-Muhı̂t Tercümesı̇, ed. Mustafa Koç (PDF: İstanbul: Türkı̇ye Yazma Eserler 

Kurumu Başkanlığı Yayınları, 2013), “ḫlḳ”, 4/4/3968,3970. 

48 Râgıb el-İsfahanî, Erdemli Yol: ez-Zerî’a Ilâ Mekârim’ş-Şerî’a, thk. Ebu’l-

Yezîd el-Acemî, çev. Muharrem Tan (İstanbul: İz Yayıncılık, 2015), 98. 

49 Yaşar Çağbayır, Arap Asıllı Türk Alfabesiyle Yazılmış Türkçenin Söz Varlığı: 

Ötüken Osmanlı Türkçesi Sözlüğü (İstanbul: Ötüken Neşriyat, 2017), 50. 
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Kısaca ahlâk, insan nefsinin huy ve eylemlerinden meydana gelen iyi, kötü, güzel ve 

çirkin olan şeylerden bahseden ilim olarak tanımlanır.50 

Kavramlara yüklenen anlamlar onların içeriğine dair ön bilgiler sunmaktadır. 

Kavramların etimolojik olarak incelenmesi de araştırılan şey ile ilgili kişinin zihninde 

ardıl bilgilere dair bir sezi oluşturur. Nitekim insanda bilgiyi edinme sürecinin 

başlangıcında kavramlar yer alır. İnsan önce kavramlara doğru anlamları yükler, ardından 

tanımlar ve kıyaslar ile bilgileri değerlendirir ve yeni bilgiler üretmek için aklının teorik 

ve pratik yönlerini işleme alır ve araştırdığı alana hâkim olmak için çalışır. Ahlâk 

kavramının etimolojisinin incelenmesinden hareketle bir ahlâk düşüncesi oluşturabilmek 

de içeriğini ilk tanımlamalara borçludur. Bu açıdan çalışmanın merkezî kavramının 

içerikle uyumlu olacak şekilde tercih edilmesi hem var olan düşünceleri sunabilme hem 

de yeni bir ahlâk düşüncesi oluşturma açısından oldukça önemlidir. 

Ahlâk ve etik kavramlarının kullanımı ile ilgili değişik tercihler söz konusudur. 

İslâm ahlâk düşüncesi alanında yapılan çalışmalarda ahlâk kelimesinin kullanımının 

yaygın olduğu, genel felsefe içerisinde ise güncel meselelere ilişkin olarak ya da herhangi 

bir mesleğin ahlâkı bağlamında etik kelimesinin kullanıldığı görülmektedir.51 Etik 

 
50 Kınalızâde Ali Çelebi, Ahlâk-ı Alâî, 85. 

51 Kılıç, ahlâk ile etik kavramlarını “dış dünyada bir olgu olarak var olan ve değer 

yargıları ve kuralları olarak olgular dünyasına yansıyan ahlâkın bilme konusu 

yapılmasına etik, eylem konusu yapılmasına ise ahlâk denmektedir.” şeklinde 

tanımlamaktadır. Etik kelimesinin uygulamalı alanda ortaya çıkışının incelenmesini 

uygulamalı etik olarak adlandıran Kılıç özellikle “ötenazi, kürtaj, ölme hakkı, organ 

bağışı, organ ticareti, yapay zeka, teknoloji, gen bilimi, nanoteknoloji, nöroloji” gibi 

konuların ahlâk alanında incelenmesinde tercih edilen kavramın etik olduğunu ve 
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kavramını tercih edenler52 ise genellikle bu kavramı ahlâkın teorik kısmı olarak 

tanımlayıp ahlâk felsefesine karşılık olarak kullanırlar. Onlara göre etik evrensel olanı, 

ahlâk ise yerel olanı temsil eder. Ahlâk kelimesi ile kastettikleri daha çok bir örfün, adetin 

uygulanışı veya pratik kısmıdır. 53   

Ahlâk kelimesinin kökeni ve içerdiği anlam ile ahlâk felsefesini karşılayacak bir 

kelime olması ve onun İslâm filozoflarının da tercih ettiği bir seçim olması sebebiyle, 

İslâm felsefesi alanında ortaya konulan bu çalışma için uygun bir kavram olacağı 

kanaatiyle etik kelimesi yerine ahlâkı tercih ettik. Ahlâk kavramını, İslam filozoflarının 

yaratılış ile ilgili bir hal54 olarak tanımladıkları ve ahlâkı, kişinin düşünme melekeleri ile 

 
teknolojinin etkisi ile çevre ve mesleklere dair incelemelerde de yine etik kelimesinin 

tercih edildiğini açıklamaktadır. bk. Cevdet Kılıç, “İslâm Ahlâkı Açısından Modern 

Uygulamalı Etik”, İslâm Ahlâk Esasları ve Felsefesi El Kitabı (Ankara: Grafiker 

Yayınları, 2013), 395-396. 

52 Etik kelimesinin kullanımına dair bilgiler için bk. “2. Araştırmanın Yöntemi ve 

Problem Alanı” 

53 Ahmet Cevizci, Felsefeye Giriş (Ankara: Nobel Akademik Yayıncılık, 2017), 

130. 

54 Ahlâkın felsefî boyutu ile incelendiği İslam filozoflarının eserlerinde ahlâkın 

tanımlanışında Galenci bir tercihte bulundukları görülür. Galen, ahlâkı “Ahlâk, reviyye 

ve ihtiyâr olmaksızın nefsin eylemlerini yapmaya/gerçekleştirmeye davet eden bir nefsin 

bir halidir.” şeklinde tanımlamaktadır. (çev. A.G.U) Galen’in ahlâk tanımı için  bk. 

Galen’e  Galen (Câlînûs), “Muḫtaṣar min Kitâbi’l-Aḫlâḳ”, Dirâsât ve Nusûs fi’l-Felsefe 

ve’l-Ulûm inde’l-Arab, nşr. Abdurrahman Bedevî (Beyrut: el-Müessesetü’l-Arabiyye 

li’d-Dirâsât ve’n-Neşr, 1981), 190. 
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bağlantılı olarak açıkladıkları görülür. Kindî Nefis Üzerine adlı eserinde Aristoteles, 

Platon ve diğer filozoflardan istifade ederek açıkladığı nefs tanımında, nefsin nâtık 

kısmının, şehvet ve öfke güçlerine galip gelerek düşünme ve ayırt etme melekesi ile 

varlığın hakikatine dair bilgiyi sunacağını, böylece Yaratıcının adaleti, iyiliği ve 

güzelliğinin bilinir hale geleceğini ifade eder. Kindî, kişinin erdemleri tercih etmesinin, 

yaratıcıya gücü yettiği ölçüde benzemesi ile ilgili olduğunu vurgulayarak, ahlâk ile nâtık 

nefis arasında ilişki kurar.55 Fârâbî de Fusûlü’l-Medenî’de nefsin beş melekesini 

açıklayarak nâtık nefsin, fiillerdeki güzelliği ve çirkinliği ayırt ettiğini; aklî ve ahlâkî 

erdemlerin kazanıldığı meleke olarak bir yönüyle nazarî bir yönüyle amelî bir meleke 

olduğunu ifade eder. Ona göre, insan bir erdem ve erdemsizliğe sahip olarak yaratılmış 

değildir ancak erdem veya erdemsizliğe doğru hazır kılınmıştır. İnsan, fıtraten taşıdığı bu 

hazır kılınmışlık sayesinde aksi yöne cezbedilmeyip nâtık nefsin kontrolünde kaldığı 

sürece ahlâkî fiile doğru hareket eder. Bu hareketin erdem olarak nitelendirilebilmesi için 

sıklıkla yapılması ve alışkanlık haline gelmesi, artık hareketin nefste yerleştiğini ve 

neticede bir erdem olarak adlandırılabileceğini gösterir. 56 Böylece Fârâbî’de ahlâkın 

yaratılıştan gelen bir yeti olarak insanın çabasına bağlandığı anlaşılmaktadır. İbn 

Miskeveyh ise ahlâkı, “Ahlâk, nefsin düşünüp taşınmadan kendi fiillerini ortaya 

 
55 Kindî, “Nefis Üzerine: Ebû Yûsuf Ya’kûb b. İshâk el-Kindî’nin Aristo, Eflâtun 

ve Diğer Filozofların Kitaplarından Özetlediği Nefis Üzerine Risâlesi”, çev. Mahmut 

Kaya, Kindî:Felsefî Risâleler (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 246. 

56 Fârâbî, “Siyaset Felsefesine Dair Görüşler (Fusûlü’l-Medenî)”, çev. Hanifi 

Özcan, Fârâbî’nin İki Eseri (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı 

Yayınları, 2017), 52-53; Ebu Nasr el-Fârâbî, Fusûlün Müntezea: Seçilmiş Fasıllar, çev. 

Yaşar Aydınlı (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2022), 26-32. 
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koymasını sağlayan durumdur.” 57 şeklinde tanımlar. İbn Sînâ da Ahvâlu’n-Nefs’te nâtık 

nefsin âmile (eyleyen) ve âlime (bilen) güçlerini açıklarken eyleyen gücün, düşünüp 

taşınan insana özgü tikel fiillerde bedeni hareket ettirme ilkesi olduğunu; bu gücün 

bedene hakimiyeti ile kişinin kötü huylar yerine erdemlere sahip olacağını ifade ederek 

hem “Yalan kötüdür” gibi öncüllerin oluşmasında hem de ahlâkî fiiller noktasındaki 

etkisini açıklar. Nefsin yüce ilkelere dönük kısmının da bu güç ile ilişkili olarak ilimlerin 

ortaya çıkmasındaki etkisini, ahlâkın hem bir ilim olarak hem bir huy olarak nâtık nefsin 

eyleyen ve bilen gücü ile ilgili olduğunu ifade eder.58 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî’de 

makulleri algılama, ayırt etme ve reviyye güçlerine sahip olan nâtık nefsin, kişinin 

fiillerindeki iyi-kötü ve güzel-çirkin ayrımının insanın iradesindeki tasarrufu sağladığını; 

insanın yaratılışından meyli olduğu erdeme dönük tarafın bu kuvve ile irade ve çalışma 

neticesinde kazanıldığını; diğer canlılarda bulunmayıp insana mutluluğu kazandıran bir 

yeti olduğunu ifade ederek ahlâkı, hem Yaratıcının insan nefsine yerleştirdiği bir yönelim 

hem de insanın kendi iradesiyle elde ettiği bir hal olarak nefsin nâtık kısmı ile açıklar.59 

Nitekim ahlâk, insan nefsinin güçlerinden akıl gücünün, erdemler ile donatılıp öfke ve 

istek güçlerinin esiri olmaktan çıkarılması ve düşünme melekesinin rehberliğinde 

olgunlaşan bir hal olarak desteğini ilâhî olandan alan bir yetidir. Ahlâkın, insanın hem 

 
57 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi:Tehzîbü’l-Ahlâk, çev. Abdulkadir Şener vd. 

(İstanbul: Büyüyenay Yayınları, 2017), 51. 

58 İbn Sînâ, Kitâbü’ş-Şifâ: Nefs, çev. Mehmet Zahit Tiryaki (Ankara: Türkiye 

Bilimler Akademisi, 2021), 112-114; Ebû Alî İbn Sînâ, Ahvâlu’n-Nefs: Klasik 

Psikolojinin Temel İlkeleri ve Problemleri, çev. İsmail Hanoğlu (Ankara: Elis Yayınları, 

2019), 30-32. 

59 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, ed. Tahir Özakkaş, çev. Anar Gafarov - Zaur 

Şükürov (Litera Yayıncılık, 2007), 46. 
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yaratılışına hem de dünya hayatı sonrasında bir hayatın var olduğu düşüncesine atıf yapan 

bir kavram olması ve felsefenin gayesi ile örtüşmesi nedeniyle kavramın anlamına 

müteradif olarak kullanılması bir gerekliliktir.  

 

 

1. 1. 2. İslâm Filozoflarında Ahlâk  

İslâm filozoflarının eserlerinde belirttikleri ahlâk tanımlarına sırasıyla yer vermek 

ahlâk kavramına verilen anlamları karşılaştırma imkanını doğuracaktır. Ahlâk 

tanımlarından yola çıkmak aynı zamanda ahlâk ilminin temel meselelerine geçiş yapmaya 

da fırsat verecektir. Felsefenin kapsamındaki ilimlerin, teorik ve pratik olarak bir bütün 

olarak ele alınması gerektiği kanaatiyle, başlık altında zikredilecek her filozofun ahlâk 

üzerine yazılmış müstakil bir eseri mevcut olmasa da filozofların felsefî eserlerindeki 

ahlâka dair ifadeleri de bu başlık altında değerlendirmeye tabi tutulacaktır.  

İlk İslâm filozofu Kindî ile başlayan İslâm felsefesinde ahlâkın tanımlanacağı bu 

bölümde incelenen filozofların ahlâka dair görüşlerini ele aldığı kaynaklar bellidir. 

Filozoflardan Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî, İbn Miskeveyh ve İbn Sînâ’nın, Galen’in el-

Muhtasar min Kitâbi’l-Ahlâk adlı eserinden hareketle kendi ekleme ve çıkarımlarıyla bir 
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ahlâk tanımı yaptıkları görülür.60 Fârâbî ise daha çok Aristotelesçi bir vurgu ile61 ahlâk 

tanımlaması yapmaktadır.62 İslâm filozoflarının ahlâk tanımlarında esinlendikleri 

 
60 Mahmut Kaya, “Ebû Bekir er-Râzî’nin Hayatı, Eserleri ve Felsefesi”, Felsefe 

Risâleleri (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2016), 23; Hümeyra 

Özturan, Éthostan Ahlâka: Antik Yunan Literatürünün İslam Dünyasına İntikali ve 

Alımlanışı (İstanbul: Klasik Yayınları, 2020), 117-126. 

61 Aristoteles, ruhta gerçekleşen etkilenim, olanak ve huydan birine dahil olarak 

erdemden bahseder. Etkilenim, haz ve acının insanı yönelttiği istek, korku gibi 

duygulardır. Bunlardan etkilenmeye sebep olan acıyabilmeyi, öfkelenebilmeyi 

duyumsamayı sağlayan duygu ise imkândır. Huy ise etkilenimin iyi veya kötü olmasıdır. 

Bir şeye karşı duyulan öfkenin aşırılığı veya fazlalığı huydur. Fazlaca öfkelenmek veya 

az öfkelenmek kötü iken durumun gerektirdiği düzeyde öfkelenmek iyi olarak 

nitelendirilir. Bu şekilde ortaya çıkan huy ise erdem olarak değerlendirilir. İnsanın 

öfkelenme davranışını nasıl gerçekleştirdiği ve onun tercih edilmesi ile erdem ortaya 

çıktığı için erdemin bir etkilenim ve imkân olmadığı ortaya çıkar. Dolayısıyla erdem bir 

imkân ve etkilenim değil huydur. bk. Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, çev. Furkan 

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

62 Fârâbî, medenî felsefenin ahlâk ve siyâsetten oluştuğunu belirterek, ahlâkın iyi 

(güzel) fiiller ve iyi fiillerin kaynağı olan huyların ve onları elde etmeye yönelik gücün 

kazanıldığı ve güzel şeylerin insanda meleke haline geldiği sanat olduğunu ifade eder. 

Siyâset ise ahlâkın toplumda kazanılması, korunması ve sürekliliğine ilişkin bilgiyi içeren 

sanattır. bk. Ebu Nasr el-Fârâbî, “Et-Tenbîh Alâ Sebîli’s-Seâde: Mutluluk Yoluna 

Yönlendirme”, çev. Yaşar Aydınlı, Mantığa Giriş Risaleleri:et-Tavtıa, el-Fusûlü’l-

Hamse, Kitâbu Îsâgûcî (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2021), 134. 
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noktalar Antik Yunan’dan olsa da yerli kaynakları yani Kur’an ve sünneti temel alarak 

ahlâk düşüncelerini oluşturdukları bilinmektedir. Aynı zamanda İslâm filozoflarının 

felsefî ahlâk çalışmalarının bir sonucu olarak ortaya çıkan ahlâk teorilerinin, sonraki 

dönemlerde İslâm kaynaklarının yeniden yorumlanmasına da katkısı olduğunu belirtmek 

gerekir.  

İslâm filozoflarından Kindî, Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî, Fârâbî, İbn Miskeveyh, 

İbn Sînâ, Gazzâlî, Nasîruddin Tûsî gibi filozofların çeşitli eserlerinden, ahlâka dair 

görüşleri incelenerek, ahlâk felsefesi içeriğine dair fragmanlar sunulacaktır. Filozoflar 

arasında felsefe çalışmaları ile kendinden sonraki filozofları en çok etkileyen Fârâbî ve 

İbn Sînâ olmuştur. Onları takiben diğer filozofların felsefe kaynaklarından haberdar olup 

kendi felsefî kurgularını sunmaya çalıştıkları eserlerinden takip edilebilmektedir. 

Aristoteles’in metafizik kurgusunu onun eserlerinden okuyarak sunma işini başarı ile 

yerine getirmesi ve İslâm medeniyetinin değerleri çerçevesinde yorumlama kabiliyeti 

sebebi ile Fârâbî ikinci öğretmen olarak anılmıştır. Onun mantık kurgusu ile ahlâk ve 

siyâseti birleştirme düşüncesi, İslâm dininin akidelerinin gözetilmesi ile yaratmanın 

yorumlanmasını içerir. O hem Platon’un siyâseti filozof kral63 ve nefsin güçleri ile 

sunduğu Devlet adlı eserinden hem de Aristoteles’in Nikomakhos’a Etik’te kurguladığı 

mutluluk temelli erdemler ahlâkından64 yararlanmıştır. 

 
63 Platon’a göre siyâsî güç ve felsefî zekanın birliğinin temsili olan bir filozof kral 

fikri olmadıkça devlet ve insan için sıkıntılar son bulmayacak ve teoride hazırlanan 

anayasa da uygulanamayacaktır. bk. Plato, “Republic”, çev. Paul Shorey, Perseus Digital 

Library (01 Temmuz 2023), (5. 473c-473d). 

64 Aristoteles eserin tamamında erdemler temelli bir anlayış benimsemektedir. 

Erdemleri düşünce ve karakter erdemleri olarak ele aldığı ikinci kitapta, düşünce 
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1. 1. 2. 1. Kindî’de Ahlâk 

İlk İslâm filozofu Kindî’nin ahlâk üzerine yazdığı Risâle fi’l-ahlâk (Ahlâk 

Risalesi), Risâle fi’t-tenbih ale’l-fezâil (Erdemleri Elde Etme Üzerine Tavsiyeler), Risâle 

fi teshili sübüli’l-fezâil (Erdemleri Elde Etme Yollarının Kolaylaştırılması Üzerine)” adlı 

risalelerin varlığından söz edilmektedir. Ancak bu eserlerden sadece Risâle fi’l-hîle li-

def’i’l-ahzân (Üzüntüyü Yenmenin Çareleri) adlı risale günümüze ulaşmıştır.65 Kindî’nin 

Risâle fi’l-hîle li-def’i’l-ahzân adlı eseri, erdemli bir insanın bir üzüntüyle karşılaştığında 

nasıl hareket etmesi gerektiği üzerine tavsiyeler içermektedir. Üzüntüyü yenmenin güzel 

alışkanlıklar edinmek ve başa gelen her hali gönül hoşnutluğu ile karşılamak olduğu ifade 

edilir. Kindî, alışkanlıkların ahlâk üzerindeki etkisine değinerek duyusal haz ve elemlerin 

kişinin tabiatından değil kişinin âdet ve alışkanlıklarından kaynaklandığını ifade eder. 

 
erdemlerinin eğitim ile karakter erdemlerinin ise alışkanlık ile kazanıldığını belirtir. 

Erdemler doğaya aykırı veya doğal olarak kazanılmaz. Doğal olan şeyler yapılarından 

farklı şeylere doğru evrilemezler. Bu nedenle onların alışkanlıkla kazanılmasından söz 

edilemez. Örneğin taşın düşme yönünün yukarı doğru çevrilmesi mümkün değildir. 

Dolayısıyla erdemler doğal olarak insanda bulunmaz. Ancak insan erdemleri elde 

edebilecek bir yapıya sahiptir. Gitar çalma işinin alışkanlıkla kazanılması gibi adalet, 

ölçülülük, yiğitlik gibi erdemler de adil, ölçülü ve cesur davrana davrana kazanılır. 

Şehirde yasa yapıcının amacı da bu erdemlerin kazanılması ve iyi yönde geliştirilmesidir. 

bk. Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 41-42 (2. 1103b). 

65 Mahmut Kaya, “Kindî ve Felsefesi”, Kindî Felsefî Risâleler (İstanbul: Klasik 

Yayınları, 2014), 51. 
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Buna göre üzüntü ârızî bir haldir. Risalede, üzüntüyle başa çıkabilmenin yolunun, 

yaratıcının insana bahşettiği kendine yetebilme hali ve aklın insana verdiği ahlâkî 

direncin birlikteliği ile gerçek olmayan aleme dair talepleri sonlandırmak ve nefsi 

cezbeden şeylerden uzak durmak olduğu vurgulanır.66  

Kindî felsefenin tanımını verirken bir ahlâk düşüncesi sunmaktadır. Kitâb fi'l-

felsefeti'l-ûlâ (İlk Felsefe Üzerine) ve Risâle fi’l-hudûd ve’r-rusûm (Tarifler Üzerine) adlı 

risalelerinde felsefe “İnsanın gücü ölçüsünde varlığın hakikatini bilmesi”67 ve “insanın 

gücü yettiği ölçüde yüce Allah’ın fiillerine benzemesi”68 şeklinde tanımlanmaktadır. 

Etkisi bakımından incelenen felsefe ise “ölümü tercih etmek”69 şeklinde tanımlanmıştır. 

Biri irâdî diğeri tabiî ölüm olmak üzere iki tür ölüm vardır. Ahlâken istenen ise irâdî 

ölümdür. Bununla bedenin isteklerindeki ölçüsüzlüğün giderilmesi ve arzuların 

öldürülmesi kastedilir. Kindî felsefeye dair tanımları ile insanın tam anlamıyla erdemli 

olmasını ve kendinden önceki filozofların da lezzetleri kötü olarak gördüğünü ifade 

ederek insanın arzularını öldürmesini kastettiğini açıklar.70 Belirtilen risalelerdeki felsefe 

tanımlarının ahlâk kavramına atıfla bir bütünlük arz ettiği görülmektedir.  

 
66 Kindî, “Üzüntüyü Yenmenin Çareleri (Risâle fi’l-hîle li-def’i’l-ahzân)”, çev. 

Mahmut Kaya, İslâm Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 

2014), 51-66. 

67 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine (Kitâb fi’l-felsefeti’l-ûlâ)”, 7. 

68 Kindî, “Tarifler Üzerine”, çev. Mahmut Kaya, Kindî: Felsefî Risâleler 

(İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 184. 

69 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 184. 

70 Platon, ahlâk alanında İslâm filozoflarının yararlandığı bir kaynak olarak 

Kindî’nin ifadesindeki lezzeti kötü olarak görenlerdendir. Platon, ruhun kısımlarına 
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Kindî erdemleri iki aşırı ucun ortasında olacak şekilde itidal, normal karakter 

olarak tanımlamaktadır. Normalin dışına çıkan davranışlar rezîlettir. Yiğitlik bir erdem 

ise ekseriyeti saldırganlık, ekalliyeti korkaklıktır. İffet ise tutku olarak yeme-içme 

tutkusu, cinsellik tutkusu, kıskançlık doğuracak değer verme tutkusudur. İffetin aşağıda 

kalma hali ise tembellik gibi duygulardır. Tüm erdemlerin normal olma hali olan itidal, 

adl kelimesinden türemiştir. Dolayısıyla adalet kavramı ile ilgilidir. Kindî, adaleti irade 

olarak görür ve nefsin ortaya koyduğu davranışların başkaları üzerindeki yansıması 

olarak tanımlar.71 Kindî de ahlâk, insanın sağduyulu olmasını, zihninin iki uçtan 

korunarak ortada karar kılmasını ve adaleti yalnız kişinin kendisinde değil başkalarında 

da göstermesi gerektiğini salık veren, bireyselden toplumsala dönen bir anlayıştır. 

Kindî’nin erdemleri esas alan, insanı kötü hallerden uzak tutan, ahiret alemi ile bağlantılı, 

 
karşılık iki at ve bir araba metaforu kullanır. Buna göre güzel olan at, ölçülü ve saygındır, 

arabacının sözünü dinler. Kötü olan at ise ölçüsüz ve dürüst değildir ve arabacıya devamlı 

sıkıntılar çıkarır. Devamlı haz peşinde gitmek için hareket eder. Arabacı kötülüğün 

engellenmesi için vardır. Kötü olan at, arabacıyı ve diğer atı kötüye, gereksiz işlere 

çekmeye uğraşır. Ancak araba/cı burada iradeyi ve insanın kötüyü temyiz gücü ile ayırt 

etmesini temsil ederek nefsin şehvet gücünü haz peşinde koşmaktan ve istediğini hemen 

yapmaktan alıkoyar. Nefsin hazdan alıkonulması, nefsin şehvet tarafını temsil eden atı 

kızdırır, küfrettirir, onu acı, utanç ve şaşkınlık içerisinde bırakır. Ancak arabacının ona 

sert müdahaleleri ile nefs kontrol altına alınır. Yani nefsin hazlara sürüklenmeye olan 

meylinin durdurulabileceği, aklın nefsin ölçüsüzlüğünü dizginleyecek bir güç olarak 

bulunduğu anlatılır.  bk. Platon, Phaidros, çev. Furkan Akderin (İstanbul: Say Yayınları, 

2017), 62-64 (253-254); Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, çev. Mahmut Kaya, Kindî:Felsefî 

Risâleler (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 184. 

71 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 188. 
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nefsin akıl gücünün duyusal gücü kontrolü altına alarak insanı yüce bir varlığa, gerçek 

vatana, en yüce mutluluğa ulaştıran bir ahlâk tanımlaması sunduğu onun eserlerinden 

tespit edilebilmektedir. 

 

 

1. 1. 2. 2. Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî’de Ahlâk  

Kindî’nin ahlâkı üzüntüyle başa çıkma şeklinde ele almış olduğu ahlâk anlayışının 

ardından Kindî’ye nazaran daha kapsamlı bir ahlâk düşüncesinin takip edilebileceği 

filozof Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî’dir. Râzî’nin ahlâk üzerine düşüncelerini ifade ettiği 

önemli eserlerinden biri et-Tıbbu’r-rûhânî (Ruh Sağlığı) adlı eseridir. Kitâbü’s-Sîreti’l-

felsefiyye (Filozofça Yaşama) ve Makâle fî emârâti’l-ikbâl ve’d-devle (İkbâl ve Devlete 

Kavuşmanın Belirtileri Üzerine) adlı eserlerinde de ahlâkla ilgili açıklamaları mevcuttur. 

Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî et-Tıbbu’r-rûhânî adlı eserinde aklın övülmesi, hevanın 

sınırlandırılması, nefsin sebep olduğu bazı durumların tespiti, kontrolü ve giderilmesi, 

kişinin kendini tanıması ve hatalarının farkında olması, filozofça yaşama ve ölüm korkusu 

gibi temel meseleleri ahlâkın düzeltilmesi amacıyla ele almaktadır. Râzî, her konuda aklı 

kriter seçerek, bilgi ve adalet temelli bir ahlak anlayışı sunmuştur. 72  

Râzî’ye göre insanda biri bedenî biri rûhî olmak üzere iki hastalık vardır. Et-

tıbbu’r-rûhânî kavramı ile rûhî hastalıklardan korunmayı amaçlayan tedbirler ile nefsin 

ahlâkının düzeltilmesi kastedilir. Râzî, insanın ancak irade melekesi ve düşünüp 

 
72 Ebû Bekir Râzî, Ruh Sağlığı: et-Tıbbu’r-rûhânî, çev. Hüseyin Karaman 

(İstanbul: İz Yayıncılık, 2021), 57,69,76; Müfit Selim Saruhan, İslam Filozofları ile 

Ruhsal Tıp (Ankara: Fecr Yayınları, 2021), 60. 
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taşındıktan sonra eylemde bulunma yeteneği ile kötü hasletlerden kurtulabileceğini ifade 

etmektedir.73 Râzî, Galen’in hevanın temel sorun olarak görüldüğü ahlâk anlayışının 

benzerini sunarak, ahlâkın düzeltilmesi meselesine odaklanarak felsefesini ortaya koyar. 

Râzî, akla uyarak bir metot izlediğini ve hevanın bastırılarak insanın doğası gereği 

istekte bulunmasına muhalefet edilmesi ve nefsin bu duruma aşamalı olarak alıştırılması 

gerektiğini ancak bu şekilde ahlâkın düzeltilmesi amacına ulaşılabileceğini düşünür. O, 

insanın heva konusunda bir hayvandan üstün olması nasılsa, filozofun da avamdan öyle 

üstün olduğu görüşü ile hevâ ile mücadeleyi kendine şiar edinmenin kişiyi faziletli 

kılacağı ve kemâle erdireceğini ifade eder. Râzî’nin insanların farklı tabiatlara sahip 

oldukları için akıl ile hevalarını denetlemelerinin de derece derece olduğu düşüncesi, 

eğitim ve öğretimle bu denetimin mümkün olduğu fikrini sunmaktadır.74  

İnsan isteklerine ulaşmak için bedenin gerekliliklerini onu aşırılıktan ve yoksun 

bırakmadan uzak bir şekilde yerine getirmelidir. Râzi, felsefî bilgiye ulaşma gayesi güden 

kişinin tüm filozoflardan faydalanmak için bedenini unutacak bir şekilde çalışması ile 

aynı gayeyi güden kişinin çalışma esnasında azıcık zorlukla karşılaşınca hevasına ve eski 

haline geri dönmesini eleştirerek ikisinin de hedeflenen amaca ulaşmada başarısız 

olacağını düşünür.75 Ancak amaçlar için düşünce ve endişede dengeli olan kişinin 

kazanım elde edeceği vurgulanarak insanın hevâları konusunda dengeyi gözetme fikri ile 

ahlâkının tertibinin sağlanabileceği hatırlatılır.  

Galen’in insanın hatalarını bilmeye ve düşmandan faydalanmaya dair 

eserlerindeki düşüncelerini özetlediğini ifade eden Râzî, insanın kendisini bilmesi için 

 
73 Ebû Bekir Râzî, Ruh sağlığı, 59,71. 

74 Ebû Bekir Râzî, Ruh sağlığı, 59-60. 

75 Ebû Bekir Râzî, Ruh sağlığı, 103-104. 
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çevresinin onun hakkındaki eleştirilerini dikkate almasının, insanda yeniden ortaya 

çıkabilecek kötü özelliklerin denetlenmesinde önemli olduğunu düşünür.76 

Râzî, Kindî gibi üzüntüyü giderme meselesini ele alır. Üzüntünün ve sevilen bir 

kişinin kaybının giderilmesi için oluş-bozuluş aleminde bulunulduğunun hatırlanması ve 

bu aleme tabi olan her şeyin buradaki yasaların gerektirdiği şekilde var olduğu bilincinin 

taşınması gerektiğini hatırlatır. Bir şeye hiç sahip olamama üzüntüsü ile sahip olunan bir 

şeyin kaybedilmesi durumunda duyulacak üzüntünün durumu bir değildir. İlkinin 

üzüntüsünün şiddeti hiçbir şey iken, ikincisinin üzüntüsünün şiddeti fazladır. Bu sebeple 

Râzi, insanın sahip olamayacağı şeyler için üzülmesinin anlamsız olduğunu düşünür. 

Nitekim insan sahipken fark etmediği hazzı, sahip olduğu şeyi kaybettiğinde şiddetli bir 

elem ile hisseder. İnsanın bir şey var iken onunla geçirdiği süreyi bir kazanç olarak 

görmesi ve musibetlerin ardından yönünü, hayatını devam ettirmeye döndürmesi tavsiye 

edilir. Râzî’nin tavsiyeleri, bedenin isteklerini yerine getirmenin bedeni canlı tutarak 

aklın hizmetine koşulması ve bu alemde bilgi edinmenin bir gerekliliği olduğu düşüncesi 

ile haz ve elem konusunda orta yolu tutma ve ihtiyatlı davranma şeklinde aklın 

rehberliğinde bir ahlâk görüşü benimsendiğini gösterir.77 

Filozofça yaşamadan bahsettiği eserinde Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî, erdem 

kavramını, her konuda muhtaç olunan ile yetinmek veya zevk alınan bir şeyin eleme 

dönüşmeyecek olması şeklinde açıklarken78 aslında erdemi, orta yolu tutmak olarak 

betimlemektedir. Müellifin insanın psikolojik ve fizyolojik alışkanlıklar edinmesinin, 

 
76 Ebû Bekir Râzî, Ruh sağlığı, 73-74. 

77 Ebû Bekir Râzî, Ruh sağlığı, 106-112. 

78 Ebû Bekir er-Râzî, “Filozofça Yaşama (Kitâbü’s-Sîreti’l-felsefiyye)”, çev. 

Mahmut Kaya, İslâm Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 

2014), 74. 
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onun için zor olan şeyleri kolay hale getirdiğine dair yorumu da ahlâkın tanımında verilen 

alışkanlık ifadesine vurgu yapmaktadır. Ayrıca filozofun eserinde geçen “on gün göz 

ağrısı çekme pahasına bir tabak yaş hurma yemek”79 örneği ile, kişinin yapıp etmelerinin 

sonuçlarını gözeterek hareket etmesi gerektiği, yani lezzetler uğruna uzun vadede eleme 

duçar olmayı değil ölçülü olmayı tercih etmesi gerektiği anlatılmaktadır. Bu eserde kalıcı 

olan ile geçici olan arasında bir tercih açısından insanın, hevâdan uzak bir hayatı tercih 

edişinin onun faydasına olacağı açıklaması mevcuttur. Eserde, hazzın kontrol edilmesinin 

gerekliliğinden bahsedilerek önemli olanın ölçülülük ilkesine uygun bir şekilde en az acı 

ile insanın faydasına olan şeyin seçilmesi şeklinde bir ölçüt belirlenir. Hayvanların aşırı 

şekilde çalıştırılmasının aklın ve adâletin ölçüsüne aykırı olduğu belirtilir. Ancak 

düşmandan kaçan insanın atını çatlatıncaya kadar koşturmasının adâletin bir gereği 

olduğu değerlendirmesinde bulunulur.80 Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî’nin hayvanların 

yorulmasına dair sunduğu mukayese, onun kategorik durumlara göre faydacı bir ahlâk 

anlayışını benimsediği fikrini akla getirmektedir. Ahlâkî yükümlülükler konusunda 

sosyal ve psikolojik yapının gözetilmesi gerektiğine dair görüşü de psikoloji, sosyoloji ve 

ahlâk arasında bir bağ kurduğunu göstermektedir.  

Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî, Makâle fî emârâti’l-ikbâl ve’d-devle adlı eserinde, 

başkan olacak kişide bulunması gereken ahlâkî erdemlerden söz eder. Eserde, başkanın 

karmaşık durumlar karşısında temkinli ve soğukkanlı davranması, zor koşullarda dahi 

adaletten vazgeçmemesi ile kin ve kıskançlıktan uzak durarak yaşamını sürdürmesinin, 

onu etrafındaki insanlar nezdinde değerli kıldığı ve bu erdemleri taşıdığı için devlet 

başkanlığına layık olduğu, ayrıca ilâhî bir güç tarafından desteklendiği görüşlerine yer 

 
79 Ebû Bekir er-Râzî, “Filozofça Yaşama (Kitâbü’s-Sîreti’l-felsefiyye)”, 76. 

80 Ebû Bekir er-Râzî, “Filozofça Yaşama (Kitâbü’s-Sîreti’l-felsefiyye)”, 73-82. 
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verilir.81 Râzî’nin başkana dair yorumları ahlâka siyaset ile bağlantılı bir tanım atfettiğini 

göstermektedir.  

Râzî, et-Tıbbu’r-rûhânî’de ahlâkî davranışların ölçütü olarak iradeyi, ahlâkın 

düzeltilmesi noktasında hevadan kurtulma olarak gördüğünü bu sebeple eserini akıl ile 

başlatmanın ve aklın esaslarına uyarak devam ettirmenin, aklın değeri açısından da 

önemli olduğunu beyan etmiştir.82 Râzî, ahlâka negatif alandan bakarak çözüm getirmeye 

çalışır. Hekim oluşu sebebiyle hastalıkları tedavi etme temayül ve becerisini, hastalığa 

sebep olan şey üzerine yoğunlaştırmasının, zihnini bir şeyi düzeltme, tedavi etme şeklinde 

kategorilendirmeye yönlendirmesinin, ahlâka bakışını etkilediği ve onun heva merkezli 

bir ruh sağaltımı için çalıştığını gösterir. Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî’nin eserlerindeki 

konu ile ilgili pasajlarından çıkan tanım, ahlâkın, akıl-heva dengesi ile psikolojik ve 

sosyolojik durumları gözeten; aklın ve adaletin ölçüsünde bir nefis terbiyesi olduğu 

değerlendirmesidir.  

 

 

1. 1. 2. 3. Fârâbî’de Ahlâk  

Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî’nin ardından ahlâkı, siyâset ve mantık çerçevesinde 

ele alan filozof Fârâbî’dir. Fârâbî’nin Kitâbü Mebâdii Ârâi ehli’l-medîneti’l-fâzıla 

(Erdemli Şehir Halkının Görüşlerinin İlkeleri), es-Siyâsetü’l-Medeniyye / Mebâdi’ül-

Mevcûdât (Mevcutların İlkeleri), Kitâbü Tahsîlu’s-Saâde (Mutluluğun Kazanılması), 

 
81 Ebû Bekir er-Râzî, “İkbâl ve Devlete Kavuşmanın Belirtileri Üzerine (Makâle 

fî emârâti’l-ikbâl ve’d-devle)”, çev. Mahmut Kaya, İslâm Filozoflarından Felsefe 

Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 101-103. 

82 Ebû Bekir Râzî, Ruh sağlığı, 59. 
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Tenbîh ‘Alâ Sebîli’s-Sa’âde (Mutluluk Yoluna Yöneltme), Fusûlün Müntezea (Seçilmiş 

Fasıllar)83  adlı eserleri ahlâk ile ilgili ele alınan temel eserlerdendir. Fârâbî’nin 

Platon’dan derlediği düşünülen özlü cümlelerden oluşan Âdâbu’l-Mulûkiyye ve’l-

Ahlâku’l-İhtiyâriyye (Siyaset Ahlakı) adlı eseri de filozofun ahlâk anlayışına dair kayıtlar 

elde edilebileceği düşüncesiyle ahlâk ile ilgili eserleri arasında değerlendirilebilir. Aynı 

zamanda İḥṣâʾü’l-ʿulûm (İlimlerin Sayımı) adlı eserin incelenmesi, filozofun ilimleri 

sınıflandırırken ahlâk ilmini ele alma şeklinin tespit edilmesine yardımcı olacaktır. Ayrıca 

Fârâbî’nin ahlâk-siyâset ilişkisi üzerine değerlendirmeleri için Kitâbü’l-Mille (Din 

Üzerine) adlı eserden de faydalanmak mümkündür.  

Ahlâkın insanda aradığı davranış örüntülerine dair Fârâbî’nin izlenimleri ve onun 

insanın nihai gayesine dair değerlendirmelerine bakarak Fârâbî’nin ahlâk felsefesi daha 

iyi anlaşılabilir. Fârâbî insanın yaşamını toplumdan bağımsız bir şekilde 

sürdüremeyeceğini öngördüğü için insanın ahlâkî edinimlerini de toplumdan bağımsız bir 

şekilde kazanamayacağı kanaatindedir. Bu sebeple filozofun eserlerinde ahlâkı her zaman 

siyâset ile birlikte ele aldığı görülür. Ona göre siyâset, irâdî yetiler, toplumsal 

uygulamalar, mutluluğun tanımlanması, hakiki mutluluğun tespiti ve şehirlerdeki erdemli 

yaşam şekilleri ile erdemli yaşayış için gerekli huyların kazandırılması ve denetlenmesi 

şeklinde hususları içeren bir ilimdir.84 Fârâbî, ahlâkın hayata geçirilmesinin ancak 

 
83 Daha önceki neşirlerde Fususü’l-Medenî olarak isimlendirilen bu eser, 

Diyarbakır yazma nüshası esas alınarak oluşturulmuş ve çevirmenin araştırması 

sonucunda Fusûlün Müntezea ismi ile kayıtlarda geçtiği açıklanmıştır. bk. Yaşar Aydınlı, 

“Önsöz”, Fusûlün Müntezea: Seçilmiş Fasıllar (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2022), 11-

13. 

84 Ebu Nasr el-Fârâbî, İlimlerin Sayımı, çev. Mevlüt Uyanık - Aygün Akyol 

(Ankara: Elis Yayınları, 2017), 164. 
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erdemleri uygulayacak bir yapı ile mümkün olduğunu belirterek siyâset tanımı içerisinde 

bir ahlâk tanımlaması da sunmaktadır.  

Fârâbî, Kitâbü’l-Mille’de erdemli dini (el-milletü’l-faḍıla) teorik ve pratik 

yönüyle felsefenin altında sınıflandırır. Dinin pratiklerinin tümelleri pratik felsefede; 

dinin teorik kısımlarının ispatları ise teorik felsefede karşılık bulur. Buna göre erdemli 

dinin oluşumunu sağlayan hükümdarlık ve erdemli kanunlar ile erdemli dinin amacı olan 

hakiki mutluluk felsefe altında incelenir.85 Pratik felsefe olarak ilm-i medenî/siyâset 

mutluluğun araştırılmasını içerir. Mutluluk ise kendisi için istenen ve başka bir şey için 

asla istenmeyip her şeyin kendisi için istendiği şeydir. O halde ahlâkın amacı olan 

mutluluğun ne olduğunun bilinmesi de siyâset kapsamında fiiller, yaşama şekilleri, huy 

ve mizaçlar ve iradî melekelerin araştırılması ile bulunur. 86   

“[a]Mutluluğun tarifini -yani hakiki mutluluğun ne olduğunu ve mutluluk 

olduğu zannedilen şeyin ne olduğunu- ve şehirlerde ve uluslarda bulunma özelliğine 

sahip olan fiillerin, yaşayış biçimlerinin, huyların, seciyelerin ve tümel iradi 

melekelerin sayımını kapsayan ve bunların erdemli olanını erdemsiz olanından 

ayıran bir parça; [b]şehirlerin halkına erdemli fiil ve melekeleri yerleştirip 

düzenlemeyi sağlayan fiillerle kendilerine yerleştirilmiş olan şeylerin onlarda 

sürekliliğini/korunmasını sağlayan fiillerin tarifini kapsayan parça.”87 

 
85 Fârâbî, Kitâbü’l-Mille: Din Üzerine, çev. Yaşar Aydınlı (İstanbul: Litera 

Yayıncılık, 2021), 16,26. 

86 Aristoteles, iyilik ve mutluluğun ne olduğunu sorgularken üç tür yaşamdan söz 

eder: haz yaşamı, siyaset yaşamı ve teorik yaşam. Fârâbî de benzer şekilde mutluluk 

zannedilen şeylerin neler olduğunu sıralayarak onların iyilikler olduğunu ifade eder.  bk. 

Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 23-25 (2. 1095-1096); Fârâbî, Kitâbü’l-Mille, 38. 

87 Fârâbî, Kitâbü’l-Mille, 52. 
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Fârâbî felsefenin kısımlarından biri olarak ilm-i medenînin iki parçadan oluştuğunu 

anlattığı pasajda, mutluluğun kazanılması konusunda siyâsetin gerekliliğine açıklık 

getirmektedir. Mutluluğun hem teorik hem de pratik bilgelik ile kazanımının mümkün 

olduğu gerçeği ile Fârâbî ahlâkın erdemli bir yönetim ile tamamlanabileceği düşüncesine 

sahiptir.  

Fârâbî, Tenbîh ‘Alâ Sebîli’s-Sa’âde adlı eserinde felsefenin medenî kısmı olarak 

ahlâk ve siyâseti ele alır. Ahlâkın insanın iyi fiilleri ile ilgili ve bu huylardan oluşan 

erdemlere dair olduğunu açıkladıktan sonra, bu huy ve erdemlerin kazandırılması, 

korunması ve devam ettirilmesi hususunda siyâsetin devreye girdiğini ifade eder.88  

“İnsan, varlığının başlangıcından itibaren kendisinde doğuştan bulunan bu 

“kuvvet”i, kendi çabasıyla elde edemez. Fakat diğer durum ancak insanın onu 

kendisinin elde etmesiyle meydana gelir. Bu durum iki kısma ayrılır: birisi, “ayırt-

etme”nin ya sadece iyi (ceyyid), ya da sadece kötü (redî) olmasına vasıta olandır.  

Diğeri ise, fiillerin ve nefse ârız olan şeylerin ya sadece iyi (cemîl), ya da sadece 

kötü (kabîh) olmasına vasıta olandır. Birincisi, yani “ayırt-etme”nin iyi veya kötü 

olmasına vasıta olan iki kısma ayrılır: birisi iyi “ayırt-etme”nin gerçekleşmesini 

sağlar ve o “zihin gücü” (kuvve ez-zihn) diye adlandırılır. Diğeri kötü “ayırt-etme”ye 

vasıta olur ve ona “zihin zayıflığı” (da’f ez-zihn) ve aptallık adı verilir. İkincisine, 

yani fiillerin ve nefse ârız olan şeylerin ya iyi, ya da kötü olmasına vasıta olana da 

ahlâk (hulk) adı verilir. İnsandan iyi fiillerin ve nefse ârız olan şeylerin meydana 

gelmesine vasıta olan ahlâk iyi ahlâktır. İnsandan kötü fiillerin meydana gelmesine 

sebep olan ahlâk kötü ahlâktır.”89 

 
88 Fârâbî, “Et-Tenbîh Alâ Sebîli’s-Seâde”, 134. 

89 Fârâbî, “Mutluluk Yoluna Yöneltme (Tenbîh ’Alâ Sebîli’s-Sa’âde)”, çev. 

Hanifi Özcan, Fârâbî’nin İki Eseri (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Vakfı Yayınları, 2017), 149. 
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Fârâbî’nin ahlâk tanımından, onun nefsi esas alarak ayırt etme gücüne verilen 

önemin, insanın iyi veya kötü bir fiili seçmeyi de barındırdığı anlaşılır. Filozofa göre ahlâk 

felsefenin alanında olduğu için onun başka ilimlerle açıklanması mümkün olmaz. Bu 

sebeple Fârâbî’nin ahlâk düşüncesinde, ahlâkı felsefî bir bakışla değerlendiren90 

Aristoteles’in etkisi görülür. Aristoteles, ahlâkın tanımlanmasını erdemler çerçevesinde 

açıklarken etkilenimlerin iyi veya kötü olduğu şey olarak huy kavramını kullanır. Fârâbî 

ise tanımında doğrudan ahlâk kavramını seçmektedir. Aristoteles’te huylar, olanakların 

(haz ve acıya neden olan duygular) etkilenimlerle (haz ve acının peşinden oluşan 

duygular) gerçekleşmesini içerir. Erdemler ise huylar olarak ne doğal ne de doğaya aykırı 

olarak kazanılmaz, önce onlara sahip olunur sonra kullanılır. Aristoteles, erdemleri 

düşünce erdemleri ve karakter erdemleri olarak betimlerken Fârâbî de benzer bir şekilde 

ahlâkî faziletler ve aklî faziletler ayrımı yapar. Aklî olan, akleden kısmın erdemleri olarak 

hikmet, zekâ, kavrayış, akıllılıktır. Ahlâkî olan, arzu eden kısmın erdemleri olarak 

ölçülülük, cesaret, cömertlik ve adalettir. Bu erdemler alışkanlıklara tabidir. Nitekim 

Fârâbî’de erdem, alışkanlık ile nefste yerleşen ve ondan fiillerin aynen sudur ettiği 

yerleşik heyete verilen isimdir. İnsanın tamlığı da kendisinde yerleşik hale gelecek olan 

erdem ve erdemsizliklere göre belirlenir.91 Erdemler insana verili olarak sunulmaz. İnsan 

 
90 Fârâbî ahlâk ile ilgili açıklamalarında kimi zaman tıp analojileri kullansa da 

onun ahlâkı inceleyen kısım olarak ilm-i felsefe/politika/siyâseti esas aldığı görülür. Ona 

göre, insanın fiillerinde ortanın elde edildiği sanat siyâsettir. Fârâbî’den sonra gelen 

filozoflarda Galen’in etkisi görülmesine rağmen Fârâbî, ahlâkın tıp ilminin açıklamaları 

yerine felsefeye, siyâsete konu edinildiği fikri ile Aristotelesçi ve Platoncu bakışı tercih 

etmektedir. Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 48. 

91 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015, 29-30,35 (2. 1103a 15-30, 1105b 20-30); 

Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 28-32. 
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tabiatında bir erdeme yönelik meyil olsa dahi onu kazanarak elde etmedikçe erdemli 

sayılmaz ve insanın yetkinliğinden söz edilemez.  

Fârâbî, siyâset ahlâkına dair eserinde erdemler, kötü hallerden uzak olma, aklın 

rehberliği, nefsin güçlerinin gereken düzeyde olması gerektiği,92 devletin yükselişinin 

ahlâk ile ilişkilendirilmesi93 gibi özlü sözleri barındıran ifadeleri ile yine bilgi felsefesi, 

siyâset ve ahlâk arasında ilgi kurmaktadır.   

Fârâbî felsefesinin odak noktası mutluluktur. Bahsedilen mutluluk ise insanın 

düşünme gücüyle kavradığı, aklın arzuları denetlediği bilinçli bir mutluluktur. İradi iyilik 

halinin ortaya çıkışı ile mutluluk arasındaki ilişkiyi insanın sahip olduğu güçler ile 

açıklayan Fârâbî, faal akıldan alınan ilk bilgiler ile mutluluğun bilineceğini; arzu, hayal 

ve duyum güçlerinin desteğiyle düşünme gücünün harekete geçeceğini ve iyi fiillerin 

ortaya çıkacağını ifade etmektedir.94 Nitekim Fârâbî’nin metafizik anlayışında hâkim 

olan faal akıl ile ittisal düşüncesi, insanın mutluluğu için gerekli şartları hazırlar. İnsan 

ancak aklî faziletleri elde ederse o zaman ahlâkın insandan beklediği iyi davranışlar neşet 

etmeye başlar. Bu durumda “en yüce mutluluk”a95 (es-saʿadetü’l-ḳuṣvâ) ulaşmak aklî ve 

ahlâkî olgunluk ile mümkün olur.  

 
92 Fârâbî, Âdâbu’l-Mulûkiyye ve’l-Ahlâku’l-İhtiyâriyye/Siyaset Ahlakı, çev. 

Kevser Özçelik (İstanbul: İnsan Yayınları, 2020), 16,19,24-28,30,42, 49,63,65,106. 

93 Fârâbî, Âdâbu’l-Mulûkiyye ve’l-Ahlâku’l-İhtiyâriyye/Siyaset Ahlakı, 

11,14,16,21,23,26, 32, 62,148. 

94 Ebû Nasr el-Farabî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye veya Mebâdi’ül-Mevcûdât, çev. 

Mehmet S. Aydın vd. (İstanbul: Büyüyenay Yayınları, 2012), 79-80. 

95 Farabî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye, 83. 
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Fârâbî iradî kötülükten bahsederken mutluluğun bilincine varabilmeyi, iç ve dış 

idrak güçleri ile düşünme gücünün mutluluk için çalışmasına bağlamaktadır. Ancak bazı 

insanlar yaratılışları gereği ilk düşünülürleri alma yatkınlığına sahip değildir.96 İnsan 

yetkinliği elde etmek ve mutluluğu kazanmak için birçok şeye muhtaç bir yaratılış ile 

dünyaya geldiği için, içinde bulunduğu toplumdaki diğer insanlarla etkileşim sonucunda 

ancak eksikliklerini giderebilir.97 O halde her bir insanın diğer bir insana olan muhtaçlığı 

neticesinde erdemli bir toplum, erdemli bir insan olma gayretinden söz edilebilir. Yine 

Fârâbî’nin felsefe tanımında yer alan “insanın gücü ölçüsünde Yaratıcı’ya benzemesi”98 

ifadesinde geçen benzeme ile insanın ayırt edebilme gücüne ve onun özgürlüğüne; gücü 

ölçüsünde ibaresi ile kendi ölçüsünde sınanacağı ve kişilerin yeteneklerinin farklılığına 

işaret edilmektedir.99 Bu doğrultuda insanın tüm varlıkların erdemlerini ve yetkinliklerini 

kendisinden aldığı “İlk Varlık”ı bilmek için toplumsal bir destek ile çaba sarf etmesi 

sonucu ahlâk oluşmaktadır. 

Ahlâk, Fârâbî düşüncesinde epistemolojik bağlamdan ayrılmayan bir işleyiş ile 

incelenir. Kişi hangi hakikatin bilgisini elde edip onu davranışa dökebileceğini ancak 

sağlam bir epistemolojik bakış ile tespit edebilir. Bu anlamda ilimlerin sınıflandırılıp 

nazarî ve amelî olarak ayrılması filozofun sisteminde bir gerekliliktir. Din ile felsefeyi 

hakikat ve hakikatin uygulanışında aynı istikamette gören Fârâbî dinin insandan beklediği 

 
96 Farabî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye, 80. 

97 Fârâbî, İdeal Devlet, 97. 

98 Fârâbî, “Felsefe Öğrenmeden Önce Bilinmesi Gereken Konular (Risâle fîmâ 

yenbağien yukaddemekabşe te‘allümi’l-felsefe)”, çev. Mahmut Kaya, İslâm 

Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 113. 

99 Müfit Selim Saruhan, İslam Meşşai Felsefesinde Filozof (İstanbul: Divan Kitap, 

2017), 104. 
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iyi, güzel davranışları ortaya çıkaracak akılsal zeminin felsefe tarafından sağlandığını ve 

bu bağlamda erdemli şehir yapılaşmasının insanın ferdi ahlâkının, toplumsal alanda 

oluşabileceği fikri ile orijinal bir ahlâk düşüncesi sunmaktadır. 

İslâm düşüncesinde ahlâk genellikle ahiret alemine ötelenen bir gerçeklik olarak 

vazedilmektedir. Ahlâk felsefesi ise hayatın içinde toplumsal olarak var olması gereken 

pratik bir alan olarak ahlâkı sunmaktadır. Fârâbî’nin ahlâka verdiği önem ahlâkın 

yaşanabilir bir gerçeklik olarak bu dünya hayatında yer etmesidir. Fârâbî’nin ahlâka 

bakışının yakın hedefi eğitim ve iyi davranışlar, uzak hedefi ise en yüce mutluluktur.100  

Fârâbî’ye göre insanın varoluş amacı mutluluk, ona ulaşmanın aracı ise toplumdur. 

Ahlâk, toplumun parçası olarak bireye davranışlarında bir ölçü sunarken, siyâset aynı 

ölçüyü toplum düzeyinde gerçekleştirmenin yollarını arar.101 Fârâbî’nin el-Medînetü’l-

fâzıla adlı eserinin mevcudiyeti bunun bir göstergesidir. İnsan erdemli bir şehir ve 

yönetici ile tedbirli davranabilir ve haz ve elemlere kapılmayarak bu dünyada da saadeti 

yaşayabilir. O halde Fârâbî’nin sisteminde en yüce mutluluğa ulaşmak için insanın hissi 

lezzet ve hazları fark ettiği ve bu sayede aklî hazları keşfettiği ilk mekân dünya, esas 

mekân ise ahiret hayatıdır.102 Çünkü insan bu dünyanın gerekliliği olarak ona verilen 

 
100 Farabî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye, 82-84; Fârâbî, “Felsefe Öğrenmeden Önce 

Bilinmesi Gereken Konular”, 114; Mevlüt Uyanık - Aygün Akyol, İslam Ahlak Felsefesi 

(Ankara: Elis Yayınları, 2018), 141. 

101 Farabî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye, 75; Yaşar Aydınlı, Fârâbî (Ankara: Türkiye 

Diyanet Vakfı Yayınları, 2019), 141. 

102 Erdem için gereken orta teorisi için bk. Fârâbî, “Mutluluk Yoluna Yöneltme 

(Tenbîh ’Alâ Sebîli’s-Sa’âde)”, 152-161; İbrahim Maraş, “Mutluluk”, İslâm Ahlâk 

Esasları ve Felsefesi, ed. Müfit Selim Saruhan (Ankara: Grafiker Yayınları, 2013), 251-

252. 
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güçler çerçevesinde bilfiil harekete geçer ve hem bedenini hem ruhunu gereken düzeyde 

ahlâklı kılabilmek için her fiilin ortasını bulmaya çalışır. Bedenli yaratılma ve bedenin 

ihtiyaçlarına dengeli bir karşılık verilmesi ile insan iradesi sınanır. Sınanma yeri olarak 

dünya ise gerçek mutluluğa geçiş alemidir. 

 

 

1. 1. 2. 4. İbn Miskeveyh’te Ahlâk  

Fârâbî’nin felsefe ile dini birleştirerek amaçlar bütünlüğü içerisinde mutluluğun 

merkez seçildiği, insanı ve yaşadığı çevreyi tertip etme ilmi olarak gördüğü ahlâktan ve 

ahlâkın yaşanmasının sağlayıcısı olan erdemli yönetim düşüncesinden sonra, ahlâkı 

bütünüyle müstakil bir eserde ele alarak inceleyen ilk filozof İbn Miskeveyh’tir. İbn 

Miskeveyh ağırlıklı olarak ahlâk alanında çalışmalar yapan bir filozoftur. Pek çok 

düşünürün kaynak edindiği Tehzîbü’l-ahlâk (Ahlâk Eğitimi) adlı eseri ahlâk alanındaki en 

önemli çalışmasıdır. Tertîbu’s-sa‘âdât ve menâzilu’l-‘ulûm (Mutluluk Mertebelerinin 

Düzenlenmesi ve İlimlerin Menzilleri/Mutluluk ve Felsefe), el-Fevzü’l-asğar (Küçük 

Başarı), Risâle fi’l-lezzât ve’l-âlâm (Lezzet ve Elem Üzerine) ve el-Hikmetü’l-hâlide 

(Ezelî Hikmet)  adlı eserleri de filozofun ahlâk düşüncesini yansıtan eserlerindendir.   

İbn Miskeveyh, el-Hikmetü’l-hâlide adlı eserinde farklı kültürlerden ortak ilkeler 

ve faziletler (ilim, hilm, iffet ve adalet) sunmaktadır. Filozof, ezelî hikmetin, kültürlerin 

ve dinlerin üzerinde olduğu, iyi amellerin korunması ve mükafatlandırılması amacıyla 

Hint, İran, Yunan ve Arap kültürlerinin103 ahlâka dair hikmetlerini arz etmektedir. İbn 

 
103 Ebû Ali Ahmed b. Muhammed Miskeveyh, el-Ḥikmetü’l-Ḫalide: Câvidân-ı 

Hıred, thk. Abdurrahman Bedevî (Kahire: Mektebetü’n-Nahda el-Mısriyye, 1952), 6. 
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Miskeveyh’in el-Hikmetü’l-hâlide104 ile amacı, her milletten ve her türden bilgelerin 

ahlâka dair görüşlerini sunarak ahlâkın evrensel olduğuna dikkat çekmektir.105 İbn 

Miskeveyh, ahlâk ile ilgili olarak insana tavsiyelerde bulunur. Filozof, alim, ilim ve iyilik 

arayan olduğu için onların davranışlarını takip etmek, hevaya uymamak, hakkı gözetmek, 

ataletten uzak olmak, ilimleri öğrenip onlardan faydalanmak, kitapları inceleyerek geçmiş 

bilgelerin, peygamberlerin, bütün milletlerin ve dinlerin ahlâkını bilmeyi, insan için 

 
104 “el-Hikmetü’l-hâlide” kavramının “philosophia perennis” şeklinde ifade 

edilişine ilk defa Augustini Steuchi’de rastlanır. Augustini Steuchi’de philosophia 

perennis, philosophia priscorium’un yeniden adlandırılmasıdır. Steuchi, bilgeliğin aslen 

ilahî kökenli olduğunu, Tanrı’nın Adem’e verdiği bu kutsal bilgiyi insanların zamanla 

unuttuğunu ve prisca theologiada (kadim teoloji) kaldığını iddia eder. İnsanlık tarihinin 

başlangıcından beri var olan gerçek din ya da felsefede amaç, kutsal bilgiye ulaşmaktır. 

Bu hakikate çeşitli geleneklerdeki tarihsel ifadeler ya da entelektüel sezgi ve felsefî 

tefekkürle ulaşılabilir. Burada kastedilen kadim bilgeliğin, -gerçekten Plethon, Ficino ve 

Steuchi’deki şekli ile anlaşılırsa- gelenek fikriyle ilişkili olduğu ve hatta philosophianın 

sadece teorik değil pratik bir yönü olduğu da anlaşılır. Gelenek ile ifade edilmek istenen 

ise insanlık boyunca gelen vahyin aktarılması ve yenilenmesidir. Aynı zamanda gelenek 

ile farklı kutsal formlarda bir olan hakikatin, benzersiz bir iç hakikati de ima ettiği 

düşünülür. Philosophia perennis başlangıçtan beri var olan hem yatay hem dikey 

yenilenmeyi içeren bir bilgelik (sophia) olarak anlaşılırsa her iki anlamda da gelenek, 

philosophia perennis ile yakından ilişkilidir. Ezelî hikmet ile herhangi bir din ya da 

gelenek değil hepsinin hakikati kastedilir. Augustini Steuchi, De Perenni Philosophia, 

libri decem (PDF: Paris, 1578), 3,41 (I.I. A-II.VII. C); Seyyed Hossein Nasr, Knowledge 

and The Sacred (New York: State University of New York Press, 1989), 69-71. 

105 Ebû Ali Ahmed b. Muhammed Miskeveyh, el-Ḥikmetü’l-Ḫalide, 25. 
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gerekli görür.106 Eserde, erdemli yöneticinin elinin altındakileri kontrol etmemesi 

durumunda iyinin ihmal edilip kötülerin cesaretlendirileceği ve güzel şeylerin 

kaybolacağı anlatılarak ahlâkın teminatının erdemli bir yöneticinin idaresinde olduğu 

ifade edilir.107  

İbn Miskeveyh’in merkezî kavram olarak “hikmetü’l-hâlide”yi seçtiği ahlâk 

düşüncesi, Fârâbî’nin erdemli din ile felsefeyi hakikat noktasında birleştirdiği, erdemli 

bir yönetim ve yönetici ile idealize ettiği ahlâkına benzer bir sunumdur. Fârâbî, “Sanatın 

parçalarını oluşturan bütün tümelleri kapsamlı olarak bilmeye ilişkin güç; sonra, sanatına 

ilişkin fiilleri tek tek şahıslara uzun süre uygulamasıyla ortaya çıkan güç”108 olarak 

tanımlanan bu iki güç sayesinde fiillerin kolaylıkla yapılması halinin erdemli yönetici için 

gerçekleşmesi durumunda, onun kabiliyetinden söz edilebileceğini ifade eder. Bu durum 

erdemli yöneticinin -tikel değil- her şehir, ulus ve her bir kişiye göre şartlar oluşturma 

gücü olarak “pratik bilgelik/taakkul”109 olarak isimlendirilir. Erdemli yönetici, o şehrin 

 
106 Ebû Ali Ahmed b. Muhammed Miskeveyh, el-Ḥikmetü’l-Ḫalide, 48. 

107 Ebû Ali Ahmed b. Muhammed Miskeveyh, el-Ḥikmetü’l-Ḫalide, 74. 

108 Fârâbî, Kitâbü’l-Mille, 50. 

109 Aristoteles düşüncesinde fronesis (φρονησις) kavramı, ahlâkın pratik kısmı ile 

ilgili bir huy olduğu için siyâset ile de ilişkilendirilir. Nitekim siyâset, pratik akıl ile ilgili 

bir huydur. Fârâbî de fronesise tekabül eden pratik bilgelik/taakkul kavramı (dip. 108), 

Aristoteles’e benzer şekilde uygulamaya dönük bir güç olarak ahlâk-siyâset bağlamında 

ele alınır. Aristoteles fronesisi şu şekilde ifade etmektedir. “Bu nedenle, sağduyunun (aklı 

başındalık/fronesis/prudence), insana dair iyi olan şeylerle ilgili eylemlerle ilgilenen, 

hakikate ulaşan bir huy olması zorunludur.” çev. A.G.U. Böylece Aristoteles’in 

düşüncesinde sağduyu/ihtiyat/aklı başındalık şeklinde tercüme edilen fronesis 
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insanlarının fiillerine göre tecrübe ederek kazandığı temsil gücünün kategorize edildiği 

(nicelik, nitelik, zaman vb.) kuvvetini, o toplumun ihtiyaçları doğrultusunda 

şekillendirdiği ölçüde o toplumda ahlâkın güzelliğinden bahsedilir. Nitekim cahil yaşama 

şeklinin erdemli yaşama şekline dönüşmesi, erdemli bir yönetici ile mümkündür.110 

Erdemli yöneticinin kuvveti ile toplumsal ahlâkın güzelliğinden bahseden Fârâbî gibi İbn 

Miskeveyh de el-Hikmetü’l-hâlide’de çatışmaların olmadığı bilgelerin ortak hakikati 

çerçevesinde bir ortak ahlâk fikrinin varlığını ortaya koyma gayesi gütmektedir. 

İbn Miskeveyh’in ahlâk düşüncesine, Kur’an-ı Kerim ve akıl temelli ahlâk 

anlayışı ile erdemler teorisini baz alan Yunan ahlâk felsefesi kaynaklık etmektedir. 

Filozof, eserlerinde açık bir şekilde Sokrates, Platon, Aristoteles, Pisagor, gibi filozofların 

görüşlerine yer vermektedir. Onların değerlendirmelerine kendi değerlendirmelerini 

ekleyerek111 en doğru sonucu çıkarmaya çalıştığını belirtmektedir. Filozof, ilim ile amelin 

 
kavramının geçtiği cümlede, erdemlere dönük bir pratikliği içerdiği görülür. Pasajın 

tamamı için bk. Aristotle, The Nicomachean Ethics, ed. Jeffrey Henderson, çev. H. 

Rackham (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1934), 336-337 (VI. 1140b 20, 

1141b 25). 

110 Fârâbî, Kitâbü’l-Mille, 46,50. 

111 İbn Miskeveyh “Ahlâk, nefsin düşünüp taşınmadan kendi fiillerini ortaya 

koymasını sağlayan durumdur.” şeklinde ahlâkı tanımlamaktadır. Filozofun tanımı, 

Galen’in ahlâk tanımına benzemektedir. Ancak Galen’in tanımındaki “ihtiyâr 

olmaksızın” ifadesi, ahlâkın bilinçli bir tercih olmaktan çıkması gibi bir anlama 

dönüşmektedir. Bu sebeple İbn Miskeveyh tarafından Galen’in ifadesi yerine “düşünme 

olmaksızın” ifadesi eklenmiştir. Ayrıca filozof eserinde Galen’in mizaçtan kaynaklanan 

ve eğitimle kazanılan hal olarak ahlâka dair iki görüşü de reddettiğini ifade eder. Galen’e 
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birbirine eşlik ettiği; zühde dayalı tasavvufî ahlâk yerine sosyal yaşantıya dayalı bir ahlâk 

anlayışını benimsemektedir. 

İbn Miskeveyh, Tehzîbü’l-ahlâk adlı eserinde ahlâkın hem mizaca dayalı bir yönü 

hem de alışkanlıklar ve eğitim ile kazanılan bir yönü olduğunu belirterek; insanın ahlâkı 

kabul edebilecek bir yaratılış ile dünyaya geldiğini ve ahlâkın eğitim ve nasihatlerle 

değişebileceğini ifade etmektedir. Kişinin mizacen sahip olduğu ahlâkî hallerin fark 

edilerek dinin hukuk kuralları ile düzeltilmesinin ve yüceltilmesinin mümkün olduğunu 

düşünmektedir. İbn Miskeveyh’in ahlâk anlayışında ahlâkî tecrübe önemli bir yer 

tutmaktadır. Ona göre ahlâk sosyal alanda kendini gösterecek olan erdemlerin 

kazanılması ile mümkün olur. Yalnız başına yaşayan insan için erdemlerden söz 

edilemez. İnsan iyilikleri ve onlara ait melekeleri tek başına yüklenecek güçte olmadığı 

için toplumsal yardımlaşma gereklidir. Böylece ortak mutluluktan söz edilebilir. 

Mutluluk ise insanın erdemli fiilleri ile ortaya çıkmaktadır. Tüm erdemli filleri kapsayan 

adalet erdeminin başka şeyler için veya üstün amaç için kazanılması neticesinde iyilikler 

ortaya çıkacaktır. İyiliklerin kimisi cevherde, kimisi nicelikte ve diğer kategorilerde 

bulunur. Erdemler ile kategoriler arasında ilişki İbn Miskeveyh’e göre araz olmayan ilk 

iyilik cevher olarak nitelendirdiği Tanrı’dır. İyiliklerin en üstünü olarak nitelendirdiği 

mutluluk ile üstün hikmet bağlantılıdır. 112  

İbn Miskeveyh’in felsefesinde hakiki bilgiye dair çabaların hepsi insanın yüce bir 

ahlâk edinmesi içindir. Ahlâk anlayışında bedensel, aklî ve en yüce mutluluk şeklinde 

üçlü sınıflama vardır. İnsan öncelikle bedenin hazlarını terk edecek ardından akılsal 

 
göre ahlâken yaratılıştan iyi olanlar veya kötü olanlar vardır ve onlar kötüleşmez veya 

iyileşmezler. Orta olanlar ise kiminle arkadaşlık ederse onun ahlâkına bürünür. bk. Galen 

(Câlînûs), “Muḫtaṣar min Kitâbi’l-Aḫlâḳ”, 190; İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi, 51-53. 

112 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi, 32,47,51,52,99,100,113,129. 
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tekâmül gerçekleşecek ve felsefe ile siyâset sayesinde en yüce mutluluğa ulaşacaktır. İbn 

Miskeveyh iyilik ve mutluluk arasında fark gözetmektedir. Mutluluk herkes tarafından 

yönelinen amaç, iyilik ise mutluluk için gerçekleştirilen tüm çabalardır. Mutluluk 

iyiliklerin en üstünüdür. Filozof, Aristoteles’e göre mutluluğa ulaşmanın şartlarını: 

bedensel sağlık ile uyumlu mizaca sahip olmak; zenginlikleri ile iyilikler yapmak; 

faziletleri ile ün salarak saygı duyulan biri olmak; işlerini başarı ile tamamlamak; 

mantıklı, iyi görüşlü, inançlı, doğru davranan ve güzel öğütler veren kişi olmak şeklinde 

açıklamaktadır. Kişide bu beş hal mevcut ise o kişi için tam mutlu, değil ise kısmen mutlu 

değerlendirmesi yapılır. İnsan duyulur olan şeylerin olduğu alemde bedenini iyilikle imar 

eder; ardından aklı sayesinde kemâle erişir ve ruhî yönüyle de ulvî alemde kalır. İnsan, 

sonsuz hikmete ulaşma gayesiyle bedenini ve ruhunu yararlı olan işler ile meşgul ederse 

o zaman tam mutluluğa ulaşır.113  

İbn Miskeveyh insanın mükemmelleşmesi sürecini ilim ve amel şeklinde ikiye 

ayırır. İlim suret hükmünde, amel ise madde hükmündedir. İkisi de birbiri için gereklidir. 

İlimde doğru düşünceler ile tespit edilmiş görüşler ve bu görüşlerin fiiliyata dökülmesi 

ile kazanılmış bir ahlâkî mükemmellik söz konusudur. İnsanın mükemmelliğe erişmesi 

için onun bütün varlıkların tanımlarını bilmesi gerekir. Tanımlar bilinirse özlerden dolayı 

araz ve hassalar da bilinir. Tanımlar ile sahip olduğu ilmi insan gücü ölçüsünde taksim 

eder ve fiillerini birbiri ile çatışmayacak şekilde düzenleyerek Tanrı’nın nizamına uyarsa 

küçük alem iken tam bir alem olur. Böylece mutluluğa erişmiş olur.114 

İbn Miskeveyh’in Tertîbu’s-sa‘âdât ve menâzilu’l-‘ulûm adlı eseri mutluluğun 

tanımı, nasıl kazanılacağı, insanlar için ortak bir mutluluk olup olmadığı, mutlu olmak 

için tahsil edilmesi gereken ilimler gibi temel soruların cevaplarını içermektedir. Zanaat 

 
113 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi, 100-106. 

114 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi, 60-62. 
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ile tabiat arasında benzerlikten hareketle iyilik kavramı tanımlanır. Nasıl ki zanaat için 

gereken aletin bir yetkinliği ve onunla ulaştığı bir amacı var ve bu amaç doğrultusunda 

ortaya bir ürün çıkıyorsa, insanın tabiatı da bunun gibidir. Nitekim her şey kendine has 

bir yetkinlik ve gaye taşır. Bir şeyin kendine has yetkinliği ise onun iyiliğidir. Oluş-

bozuluş alemindeki en yüce varlık olarak insanın tabiatı da nazarî ve amelî iki yön 

barındırır. Bu yönlerin hizmeti ile yakın ve uzak olmak üzere iki tür yetkinlik gerçekleşir. 

Düşünme ve ayırt etme ile fiilde bulunma ve fiilleri aklın gerektirdiği şekilde düzenleme 

yakın yetkinlik iken, en yüce mutluluğa ulaşmak uzak yetkinliktir. Mecazî, hakikî ve 

zannî olmak üzere üç mutluluk vardır. Hayvanlarla benzer nefs özelliklerine binaen 

gerçekleşen mutluluklar ‘haz’dır ve mutluluk sanılıp insanların peşinden gittiği şeydir. 

Ortak mutluluk, insanların düşünme, ayırt etme ve akıl ile orta yolu tutarak elde ettikleri 

şeydir. Her insan kendi imkanları doğrultusunda hususî mutluluk yaşar. Fiilde müşterek 

olunsa da ilim sahipleri ve mesleklerine göre bir kategorilendirme ile elde edilen 

mutluluğun farklılaşması söz konusudur. Zengin vermesine, fakir sabrına göre mutluluk 

kazanır. Uzman bir doktorun ilmi dolayısıyla elde ettiği mutluluk ile işinin ehli bir 

bürokratın elde ettiği mutluluk farklı olacaktır. Doktorun ve bürokratın mesleklerine bağlı 

olarak özel mutluluğu kazanmaları, bir insan olmak bakımından ortak mutluluğu 

kazanmalarına bağlıdır. Yani bir doktorun insanlık adına bir erdemsizliği varsa onun 

ilminin erdemine bakılmaz.115 Eserde, ortak mutluluğun hususî mutluluğun önünde 

konumlandırılması, ahlâkın bireysel olarak icra edilmesinin muhakkak sosyal alanla 

birleşecek bir şekilde tahakkuk etmesi gerektiğini göstermektedir.  

 
115 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe: Mutluluk Mertebelerinin Düzenlenmesi 

[ve İlimlerin Menzilleri] (Tertîbu’s-Sa‘âdât ve Menâzilu’l-‘Ulûm), çev. Hümeyra 

Özturan (İstanbul: Klasik Yayınları, 2019), 48-57. 
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İbn Miskeveyh mutluluğu, Aristoteles’in iyinin tek olmadığı görüşüne paralel bir 

anlatım ile çeşitlendirmiştir. Eğer mutluluk çeşitli olmayıp tek olsaydı, bir kişiye özgü 

olurdu ve hakikî mutluluk bir tek ona hasredilirdi. Bu durumda gaye yokluğu sebebiyle 

insan çokluğu anlamsız olurdu. İnsan çokluğu ve onlara dair konuların çokluğu ile orantılı 

olarak mutluluk çeşitliliğinden söz edilir. Yatay ve dikey olarak, yetkinlik ve gaye ile 

ilgili olmayan mutluluklar vardır. Hiçbirinin diğerinin parçası olmadığı mutluluklar 

yataydır. Biri diğerinin üstünde veya altında olacak şekilde, ata binmenin savaşmak için, 

savaşmanın hükümdarlık için, hükümdarlığın yasama sanatı için olması gibi insanları 

sınıflarına göre mutlu eden şeyler, dikey mutluluklardır. İbn Miskeveyh, insanların 

gayelerindeki çokluk sebebiyle farklı şeyleri mutluluk olarak gördüklerini ancak gerçek 

mutluluğun, elde edilince üzüntüye dönüşmeyen, sabit bir şey olduğunu ifade eder.116 İbn 

Miskeveyh’in mutluluk ve insanın amacı arasında kurduğu bağın, insanın varlığının 

sebebi olarak gösterilmesi, varoluşun metafiziksel bir kanıtı olarak ahlâkın seçildiğini 

gösterir. Aynı zamanda mutluluğun dikeyde ve yatayda örneklendirilmesi, yetkinleşme 

ile elde edilen mutluluk anlayışı ile beraber değerlendirildiğinde, varlık sürecinin dikeyde 

yansımasının da bir ifadesi olduğu görülür.  

 İbn Miskeveyh Aristoteles’in nefis, beden ve beden dışında bedeni kuşatan olmak 

üzere mutluluğa dair üçlü tasnifini aktarır.117 Nefsin mutluluğu, ilim ve marifetler ve 

bunların sonunda hikmet ile ifade bulan esas mutluluk, nefse özgü kılınan ve kendisi için 

istenen bir mutluluktur. Nefsin mutluluğu dışındakiler şans eseri elde edilebilir, ancak 

nefse has kılınan mutluluk kemal ile ilgilidir. Bu sebeple çalışmaya ve gayrete muhtaçtır. 

Diğer mutluluklar en yüce mutluluğa hizmet ederler. Düşünme ve ayırt etme ile elde 

 
116 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 25 (1. 1096); İbn Miskeveyh, Mutluluk 

ve Felsefe, 48-60. 

117 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 223-230 (10. 1176-1179). 
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edilen, aşama aşama bir tekâmüle karşılık olarak yüce mutluluktan bahsedilir. Böyle bir 

mutlulukta yanılgının, hatanın, yok oluşun, bozuluşun olmadığı bir görüş ile değişimin 

söz konusu olmadığı şeyler müşahede edilir ve insan tekâmül yolcuğunun güvenliği 

içinde doygunluk ve sevinç yaşar. Ortak mutluluk, iyi ile kötüyü ayırt etmeye yarayan 

fıtrî bir güç olarak tanımlanır. İnsan bu güç ile kendisinde olmayan güzel ahlâkı edinir.  

İbn Miskeveyh, hikmetlerin tahsili ile ona ulaşıldığında iyiliğin ortaya çıkacağını ifade 

eder. Yani insanın ahlâk amacı olarak seçilen mutluluk nazarî ve amelî hikmetin tahsilini 

gerekli görür. Bu ilimlerin öğrenilmesinde Aristoteles’in ilimleri tertibini takip etmenin 

insanın hatadan emin olmasına ve mutluluk yolunda nasıl bir metot izleyeceğine karar 

vermesine yardımcı olacağını söyleyerek mantık ile ahlâkı birleştirir.118  

İbn Miskeveyh el-Fevzü’l-asğar adlı risalesinde de insanın yükselişi ile hakikat 

arasında kurduğu bağı anlatmakta ve ahlâkın edinimi için gerekli olan metafizik 

açıklamaları aklın tekâmülü çerçevesinde sunmaktadır.119  

İbn Miskeveyh, Risâle fi’l-lezzât ve’l-âlâm adlı eserinde lezzet ve yetkinlik 

arasındaki ilişkiyi aktararak “Mutlak İyi” olarak Allah’a duyulan aşkın en mükemmel 

lezzet olduğunu açıklamaktadır. Lezzetler yetkinliklerdir. Yetkinlik yoksa lezzet yoktur. 

Bütün yetkinlikler de iyi olduğu için, o zaman mutlak lezzet, ebedî lezzet de Allah’tır. 

İnsanın aklı ve idrâki onu Allah’a yöneltir. Allah’a duyduğu aşkı onu gerçek lezzet 

olmayan şeylerle oyalanmaktan alıkoyar. İnsan hakiki olmayan lezzetlerden uzak 

 
118 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 60-76. 

119 İbn Miskeveyh, “Küçük Başarı (el-Fevzü’l-asğar)”, çev. Mahmut Kaya, İslâm 

Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 253-260. 
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durduğunda hakikî mutluluk onun için gerçekleşecektir.120 İbn Miskeveyh, yetkinlik, 

lezzet, aşk ve mutluluk arasında kurduğu bağlantı ile ahlâkî tecrübede haz-elem 

dengesinin önemini vurgulamaktadır. 

 

 

1. 1. 2. 5. İbn Sînâ’da Ahlâk 

Meşşaî felsefenin önemli isimlerinden biri olan İbn Sînâ, kendinden önceki 

filozofların görüşlerini ve Grek kaynaklarını iyi okumuş ve bunları felsefî bağlamda 

İslâm dini ile bağdaştırarak yeni felsefî fikirleri sunmuştur. Bu sebeple ona hem yenilikçi 

hem de iyi bir sentezci filozof değerlendirmesi yapılabilir. İbn Sînâ’nın felsefî görüsü, 

her alanı kuşatacak bir metafizik kurguya sahiptir. Bu sebeple onun ahlâk üzerine hacimli 

bir eseri olmasa da her kitabında ahlâkı, metafizik kurgu içinde sunduğu görülür. İbn 

Sînâ’nın, el-İlâhîyât (Metafizik), en-Necât (Felsefenin Temel Konuları), el-İşârât ve’t-

Tenbîhât (İşaretler ve Tembihler), Ahvâlu’n-Nefs (Nefsin Halleri), Risâle fi’s-se‘âde ve’l-

huceci’l-‘aşere (Mutluluk ve İnsan Nefsinin Cevher Olduğuna İlişkin On Delil),  El-

Kasîdetü’l-ayniyyetü’r-rûhiyye fi’n-nefs (Ruh Kasîdesi)” gibi eserlerinden ahlâka dair 

görüşleri tespit edilebilir. Ayrıca Risâle fi ‘ilmi’l-Ahlâk (Ahlâk İlmi Risalesi)121ve Risâle 

 
120 İbn Miskeveyh, “Lezzet ve Elem Üzerine (Risâle fi’l-lezzât ve’l-âlâm)”, çev. 

Mahmut Kaya, İslâm Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 

2014), 262-263. 

121 Risâle fî ‘ilmi’l-ahlâk ile Risâle fi’l-Birr ve’l-İsm adlı risalelerin birbirini 

tamamlayan tek bir risale olduğu şeklinde görüşler olduğu gibi ayrı iki makale olduğunu 

düşünenler de vardır.  Ancak Toktaş, Risâle fi’l-Birr ve’l-ism’in birinci alt bölümü ile 

Risâle fi’l- ahlâk’ın ortasından son kısma kadar devam eden metnin küçük değişiklikler 
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fi’l-Birr ve’l-ism’in (İyilik ve Günah Risalesi) 122 adlı çalışmaları ile et-Ta‘lîkât onun 

ahlâk hakkındaki düşüncelerinin tespit edilmesine yardımcı olacaktır.   

İbn Sînâ’nın çalışmalarının başat konusu nefstir. İbn Sînâ nefs teorisini 

oluştururken epistemolojik, ontolojik ve eskatolojik olarak da insanı tanımlamaktadır. 

İnsanın çok yönlü incelenmesi onun ahlâkî yapısının da bilinmesi neticesini 

doğurmaktadır. Bu bağlamda İbn Sînâ, nefs-beden ilişkisi üzerinden bir mutluluk 

değerlendirmesinde bulunurken ahlâk tanımına yer vermektedir. Ona göre düşünme gücü 

arttıkça insan bu âleme bakan bedeni yönünden uzaklaşarak mutluluğu elde etmeye daha 

çok yaklaşır. Böylece diğer âlemle ilişkisi pekişir ve oradakine karşı aşkı artar. Bunun 

gerçekleşmesi için nefsin pratik yetkinliğini ifa etmesi gerekir. Yani insanın “Aşkın 

Varlık”a dönebilmesi için kişinin güzel ahlâklı olması şarttır. İbn Sînâ’nın ortada olma 

hali olarak belirttiği tavassut hem nazarî hem de hayvanî güçler ile birlikte bulunan ifrat 

ve tefritin olumsuzlandığı bir melekedir. Bu meleke sayesinde insanın bedeni güzel fiiller 

işleyerek rûhî kısmına hizmet eder. İbn Sînâ’da ahlâk, iyi veya kötü fiillerin birkaç kez 

işlenmesi ile değil, fiillerin alışkanlık haline gelecek şekilde çokça tekrar edilmesi ile 

kazanılır. Ahlâk, öncesinde fikrî bir düşünme evresi gerektirmeden bazı fiillerin insan 

 
dışında aynı olduğunu tespit etmiştir. Bu sebeple B. Karlığa’nın Risâle fi’l-Birr ve’l-ism 

risalesinin Risâle fi’l-ahlâk’ın devamı olduğu iddiasına katılmaktadır. Karşılaştırma için 

bk. Fatih Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 43 (Haziran 2016), 16-17; 

Gürbüz Deniz, “İbn Sînâ’nın Ahlaka Aı̇t Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-İsm)”, Diyanet İlmi 

Dergi 50/1 (Mart 2014), 229-244. 

122 İbn Sînâ, Kitâbu’l-Birr ve’l-İsm (İyilik ve Günah Kitabı) adlı eserinden 

bahsetmektedir. bk. İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik II, ed. Muhittin Macit, çev. Ekrem 

Demirli - Ömer Türker (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2013), 2/184. 
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nefsinden kolaylıkla zuhur etmesine imkân tanıyan bir melekedir. Filozofun alışkanlıktan 

söz etmesi ahlâkın kazanıldığı fikrini benimsediğini göstermektedir. Ayrıca İbn Sînâ, 

“düşünen kişinin basireti arttıkça, mutluluğa istidadı da artar.”123 sözüyle içtenlikle 

yapılan güzel davranışların verdiği mutluluk ve bu davranışları yaparken duyulan sevinci; 

kişinin ahlâkî erdemleri kazandığının bir işareti olarak gördüğünü ifade etmektedir. 124  

İbn Sîna, Risâle fi ‘ilmi’l-Ahlâk adlı eserinin girişinde kemale ermek isteyen 

insana ne yapması gerektiğini bildirir. İnsanın nefsinin arındırılması ile en faziletli 

yaşantıya ulaşacağı ve kâmil insan olarak dünya ve ahiret mutluluğuna hazır hale 

geleceğini ifade eder. Filozofa göre bunun yolu insanın teorik düşünme becerisinde 

yetkinleşmesi ile pratik gücün erdemlere dönük gayretindedir.  

“Nefsinin durumuna özen gösteren, faziletlerin neler olduğunu tanımayı 

seven, nefsini arındırmak için onun bu faziletlerle nasıl donanacağını arzu eden; 

[ayrıca] reziletlerin nelerden ibaret olduğunu ve nefsini bunlardan temizlemek için 

onu nasıl koruyacağını bilmek isteyen ve en faziletli hayatı seçen kimse, kâmil insan 

olmanın hakkını yerine getirmiş ve böylece dünya ve âhiret mutluluğuna hazırlanmış 

olur. İmdi, bu kimsenin yapması gereken şey, İlimlerin Sayımı kitaplarında belirtilen 

her ilmi tahsil ederek teorik düşünme gücünü olgunlaştırması; ayrıca, temeli iffet, 

cesaret, hikmet ve her faziletin kendisiyle bir şekilde ilişkili bulunan adaletten ibaret 

faziletlerle de eyleme yönelik gücünü geliştirmesi ve bunların karşıtı olan 

reziletlerden de kaçınmasıdır.”125 

 
123 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik II, 2/176. 

124 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik II, 2/176. 

125 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 46. 
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İbn Sînâ, üçlü nefs teorisine göre ayırt etme/temyiz, öfke ve arzu güçleri ile 

bağlantılı olarak erdemleri tanımlamaktadır. Temel erdemler olarak iffet arzu; cesaret 

öfke; hikmet ayırt etme gücüne bağlıdır. Eserde, diğer erdemlerin tek tek ele alınarak 

hangi güçlerle ilişkili olduğu ve bunların zıtları açıklandıktan sonra erdemli olmanın ifrat 

ve tefritten kaçınarak ortada olmak olduğu ifade edilir. Filozofa göre en büyük 

erdemsizlik cehalettir.126 

İbn Sînâ, her insanın doğuştan iyi veya kötü olanı yapabilecek kuvve ile dünyaya 

geldiğini ifade eder. Dolayısıyla ahlâk kazanılarak elde edilir. Ancak kazanılmış bir 

ahlâkın ediniminden ve düzeltilmesinden söz edilebilir. Ahlâk edinme veya ahlâkın 

düzeltilmesi alışkanlık ile mümkündür. Alışkanlık, istenen şeyin elde edilmesi veya o 

şeyden uzak durulması için o şey veya o şeyin zıttı için sık sık tekrar edilmesini ve uzun 

zaman ayrılmasını içerir. İbn Sînâ, nefsin arındırılarak erdemlerle kişinin güzel bir ahlâk 

edinmesinin ve kişinin var olan ahlâkını değiştirmesinin alışkanlık sayesinde olacağını 

söyleyerek, aslında ahlâka alışkanlık anlamını perçinlemektedir. İbn Sînâ, bir davranışın 

devamlı surette yapılması ile aklın o davranışa doğru cezbedildiğini böylece güzel veya 

kötü ahlâkın neşet ettiğini göstermektedir. 127 O halde, İbn Sînâ’nın ahlâk tanımı, ifrat ve 

tefritten uzak bir şekilde nefsin özüne uygun olarak bedenin isteklerine boyun eğmeden, 

sürekli olarak erdemli davranışların tekrarlanması ve akıl sayesinde yetkinliğe ulaşmak 

şeklinde açıklanabilir.  

İbn Sînâ, orta yolu izlemenin iyi olduğunu, güzel ahlâkın bu şekilde elde 

edildiğini, kötü ahlâkın ise aşırılık ve eksiklikte görüldüğünü ifade eder. Ancak güzel 

 
126 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 46-49. 

127 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 49-50. 
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ahlâk kazanıldıktan sonra kaybedilebileceği için onun korunması gerekir. Bu tıpkı sağlık 

gibidir. Sağlık için çabalayan kişi nasıl sağlığını elde etmek için çabaladı ise onu korumak 

için de çaba sarf etmelidir. Bunun yolu ise vücut için gerekenlerde dengeli olmaktır. 

Yazın gereken sıcaklık ile kışın gereken sıcaklığın bir olmayışı gibi davranışlarda içinde 

bulunduğu kategoriye göre dengede olmayı ifade eder. Davranışı kimin, hangi maksatla 

ve nerede eylediğinin bilgisi ile kişinin davranışının tertibi mümkün olur. 128 

Bilmeliyiz ki, insan nefsinin [zihninin] işlevi sadece kavramları algılamakla 

[bilgi üretmekle] sınırlı değildir; bedenle birlikte gerçekleştireceği başka fiiller de 

vardır. Mutluluk o fiiller sayesinde elde edilir. Bu davranışlar adaletten yani itidalden 

önce gelir. Zira adaletin [itidalin] anlamı, nefsin hoşlandığı ve hoşlanmadığı, 

öfkelendiği ve öfkelenmediği, hayatı yönettiği ve yönetmediği gibi birbirine zıt 

ahlâkî durumlarda orta yolu izlemesidir.129 

İbn Sînâ orta hali, erdemlerin üstünü olarak nitelenen adalette görür. Bu sebeple 

itidalin sağlanması ve mutluluğun elde edilmesi için nefsin akıl gücü bedeni yönetmelidir. 

Böylece nefs etkin kılınarak, beden edilgin hale dönüştürülür. Çünkü mutluluk, nefsin 

işlevini yerine getirmesi yani nefsin teorik ve pratik uyumu ile kazanılır. Ahlâk, nefsin 

akıl gücüne bağlıdır. “Nefsin mutluluğu kendinde gerçekleşen yetkinliktedir ki, bu da 

onun bilgin ve akıllı olmasıyla ilgilidir.”130 Nefs, sahip olduğu özü gereği akla yakın 

etkinliklerde bulunmak ister. Nefsin bedenden ahlâklı olmaya dair beklediği tutum ise 

 
128 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 50. 

129 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 51. 

130 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 51. 
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etki ve edilgi kategorisi ile kişinin orta hali bulmasıdır. Bazen beden nefsi, bazen nefs 

bedeni kullanır. Dolayısıyla etki-edilgi ilişkisinin yöneten kavramı nefs olmalıdır. Nefs 

bedene hâkim olursa etkin, beden karşısında zayıf kalırsa edilgin olarak vasıflandırılır. 

Nefsin önceden bedenin istekleri doğrultusundaki şeylerden uzak kalması zor iken nefsin 

etkin olması ile bu hal kolay hale gelir. “(…) insanın mutluluğu ancak nefsin amelî 

[pratikle ilgili] yönünün ıslahıyla tamamlanır. Bu ise iki zıt ahlâkî eğilimin ortasını 

bulmakla gerçekleşir.”131 İbn Sînâ’ya göre, insan kemâli arzulamalı, bunun için de ay altı 

alem ile ay üstü alemin bağlantısını düşünüp tasarlamalı ve nefsinin güçlerini dengeli 

kullanmalıdır. Çünkü nefsin arzu ve öfke güçleri, nefsin nâtık kısmı karşısında güçlenirse 

nefsin akıl gücü onlara boyun eğer. İbn Sînâ’ya göre dengeli davranma melekesi ile nefsin 

beden ile ilgisinin azalması mümkün olur ve nefs aslî yapısını korur. 132 

İbn Sînâ, Risâle fi’l-Birr ve’l-İsm adlı eserinde iyi ahlâk için dengeli fiillerin 

meydana gelişi ile onların devamlılığının esas oluşunu, beden için gereken sağlığın 

kazanılması ve korunması örneği ile açıklar. Buna göre sağlığın durumu, bedenin itidal 

üzere olmasına bağlıdır. Fiillerin durumu da aynı şekilde itidale dayanır. Fiiller zaman, 

mekân, kimden hangi amaçla ve nerede ortaya çıktığı gibi kategorilerin gözetilmesi 

çerçevesinde değerlendirilir. İbn Sînâ, fiillerde itidalden uzaklaşma durumunda insanın 

kategorik hususları değerlendirerek fiilin kaydığı yönden itidale çekilmesi için onun 

ekalliyet veya ekseriyet yönüne doğru dengelenmesini ve bu durumun sürdürülmesini 

tembih eder.133Bu kısmın Risâle fî ‘ilmi’l-ahlâk risalesinde aynı şekilde içerildiği 

 
131 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 52. 

132 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 51-52. 

133 Deniz, “İbn Sînâ’nın Ahlaka Aı̇t Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-İsm)”, 233. 
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görülür.134 İbn Sîna nefsin bedenin etkisinden uzak tutulması için daima Allah’ın, 

meleklerin ve ahiretin hatırda tutulmasını önerir. Allah inancı olmayanın işlediği fiillere 

karşılık, haz alması ve sevap kazanması belirli iken, bir de inanarak güzel fiiller 

işleyenlerin durumu nasıl olur? diyerek mukayese ile inanan kimsenin mutluluğunun daha 

yüce olacağını ifade eder.135  

İyilikler ile kazanılan güzel ahlâk, dua ve zikir ile desteklenirse ilâhî feyzden 

nasiplenmek mümkün olur. Dua edilen şey, güzel olan şeyin tasavvurunu sağladığı için o 

şeye doğru meyil artar. Dua, zikir, sadaka gibi fiillerin tamamı, insanın tasavvurunu 

kuvvetlendirdiği için onun ilâhî olana yönelimini artırarak insanı, gerçek mutluluğa sevk 

edecek fiillerin tercih edilmesi veya mutluluğu engelleyici fiillerin terk edilmesi 

hususunda kudretlendirir. İbn Sînâ, “O, kendini aşan, meseleye doğrudan müdahâle edip 

tasavvuru uygulamaya geçiren bir melekeye sahiptir.”136 ifadesi ile insan nefsinin dua ve 

türevleri ile meşgul olmasının tasavvurun ötesinde insanın eyleme geçmesine vesile 

olduğunu vurgulamaktadır.137 

“Faziletleri iki sınıfta mütalaa eder. Nutkî ve hulkî. Nutkî olanlar, bedenin 

ve aklın (natık) faziletleridir. Bu sebeple; hikmet, akıl, feraset, zekâ, güzel anlayış 

gibi özelliklere sahiptir. Hulkî olanlar ise; kazanma ve kabiliyetin sonuçlarıdır. İffet, 

cömertlik, şecaat ve adalet gibi (özellikler hulkî olanların sonucudur). (…) Aynı 

şekilde reziletler de (iki) kısma ayrılır. Hulkî rezilet ve faziletler, huydan neş’et eden 

 
134 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 50. 

135 Deniz, “İbn Sînâ’nın Ahlaka Aı̇t Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-İsm)”, 234-235. 

136 Deniz, “İbn Sînâ’nın Ahlaka Aı̇t Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-İsm)”, 237. 

137 Deniz, “İbn Sînâ’nın Ahlaka Aı̇t Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-İsm)”, 236-237. 
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fiillerin tekrarıyla kökleşirler. Eğer bu fiiller iyi ise, fazilet, şer iseler rezilet meydana 

gelir.”138 

İbn Sînâ, erdemleri ve erdemsizlikleri ikili sınıflama ile ele alır.139 Ona göre, nefsin 

ve bedenin sahip olduğu güçler ile insanın bu güçleri kazandığı aklî ve ahlâkî erdemler 

mevcuttur. Dolayısıyla ahlâk insan için doğuştan verilmiş bir şey değil bir kazanımdır. 

Bir erdeme yönelik eylem, insanın tabiatını o erdeme yöneltip, o erdemin gerektirdiği fiili 

çokça tekrar etmesi ile insanda huy halini alır. İnsanın erdeme yönelik çaba ile eylemde 

bulunması onun doğuştan gelen istidadına yönelik bir eylemde bulunmasından daha 

üstündür. Ahlâkın bir alışkanlık ve kazanım olarak açıklanması, kişinin özgür iradesine 

işaret etmekte ve onun için bu dünya hayatından sonraki hayatın varlığına dair bir anlam 

içermektedir.   

İbn Sînâ’nın el-Kasîdetü’l-ayniyyetü’r-rûhiyye fi’n-nefs adlı eserinde insanın 

kemâli neticesinde elde edeceği mutluluktan söz edilir. İbn Sînâ, ruhun bedenle ilişkisine 

değinirken ruhun bu dünyada kemâle ermesinin mümkün olmadığını; insanın ebedî 

mutluluğu tadabilmesi için ahiret hayatında ulaşacağı en yüce mutluluğun onu diğer 

 
138 Deniz, “İbn Sînâ’nın Ahlaka Aı̇t Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-İsm)”, 239. 

139 İbn Sînâ’nın, Risale fi’l Birr ve’l-İsm eserinde geçen nefs, erdem ve 

erdemsizlikler, alışkanlıklar ile ilgili ahlâka dair açıklamalarının, Fârâbî’nin Fusûlün 

Müntezea adlı eseri ile oldukça benzeştiği görülecektir. İbn Sînâ’dan verilen alıntıda (bk. 

dip. 138), ahlâkî ve aklî faziletlere dair açıklamaları içeren faslın, Fusûlün Müntezea 8. 

ve 9. Fasıldan alındığı tespit edilebilir. Ayrıca Fârâbî’nin erdemler ve ahlâkın kazanımı 

ile ilgili düşüncelerinin kaynakları arasında sayılan Aristoteles’in, Fârâbî üzerinden İbn 

Sînâ tarafından da kullanıldığı görülecektir. Karşılaştırma için bk. Aristoteles, 

Nikomakhos’a Etik, 2015, 29-30,35 (2. 1103a 15-30, 1105b 20-30); Fârâbî, Fusûlün 

Müntezea, 28-42. 
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canlılardan farklı kılan özelliği olduğunu vurgulamaktadır.140 İbn Sînâ en-Necât ve 

Metafizik kitabında söylediği sözleri tekrarlayarak, gerçek mutluluğun nefsin amelî 

kısmının ıslah edilmesiyle kazanılacağını vurgulamaktadır. Ahlâk kitaplarında geçtiği 

üzere ahlâk, ortada olan fiillerin gerçekleştirilmesi ile değil nâtık güç ve hayvanî güç 

arasında ortada olma melekesinin kazanılması ile elde edilmektedir.141  Nitekim mutluluk, 

kişinin cisme, maddeye, bedene bağlı hallerden tecrit edilmiş bir halde nefsini 

arındırmasıdır. Nefsin arınmasını sağlayan ahlâk ve melekelerdir. Ahlâk ve melekeler ise 

nefsi bedenden uzaklaştırıp kaynağına döndürecek fiillerin işlenmesi ile kazanılır. Nefsin 

bedenin yorucu hallerini görmesi zâtını hatırlaması ile olur. Böylece nefsin bedene 

hâkimiyeti mümkün olur. Bedensel fiiller nefse gelse dahi nefis onlara boyun eğmez. 142 

İbn Sînâ, Kitâbü’ş-Şifâ:Nefs adlı eserinde nefsi oldukça detaylı bir şekilde ele 

almaktadır. Nefsin durumunun bedenden önce bilinmesinin, bedenin hallerinin 

bilinmesini kolaylaştırdığı düşüncesiyle hareket etmektedir. Fizik, matematik ve 

metafiziği ele aldıktan sonra ahlâk ilminden bahsedeceğini dile getirmektedir.143 İbn 

Sînâ’nın ahlâkı psikolojiden hareketle tahlil ettiği görülmektedir. 

 “Nefsin ulaştığı en büyük şeref ve en yüce mutluluk, kendisinin ve bütün varlığın 

mâşuku (sevgilisi) ile arasındaki aracıların ortadan kalkmış olmasıdır. Varlığın 

hareketi ve sükunu O’na kavuşmak içindir; varlığını koruması da O’na olan 

aşkındandır. O, kendisine aşık olunan; salt gerçek, sırf iyilik, kendisi için sevilen, 

bizâtihî Hak olan ve düşünülendir. Nefsin ulaşabileceği bu sevinç ve hazza denk 

 
140 İbn Sînâ, “Ruh Kasîdesi (el-Kasîdetü’l-ayniyyetü’r-rûhiyye fi’n-nefs)”, İslâm 

Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 334. 

141 İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, 271. 

142 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik II, 2/193. 

143 İbn Sînâ, Kitâbü’ş-Şifâ: Nefs, 56. 
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nasıl bir haz ve sevinç olabilir ki?! Ya da başka hangi nimet ve saltanat bu nimet ve 

saltanat gibi olabilir?! O halde akıllı biri için bu mertebeyi elde etmeye çalışmak ve 

elde ettiğini korumaya çaba göstermekten daha önemli ne olabilir? Bu risâlenin 

girişinde serlevha olarak zikrettiğimiz bizâtihî istenen mutluluktan ve onun zıttı 

hallerden sakınıp kaçınmaktan daha öncelikli ne olabilir ki?(...)”144  

Ahlâklı olmanın mutluluğa ulaşma ile ilişkisini, “İlk Varlık”a dönük aşka 

bağlamak, ahlâkın metafiziksel olarak ifade edilmesidir. İbn Sînâ, ahlâkı ele alırken 

aslında onun insanın var oluşundan beri gelen fıtrî bir eğilim olduğunu, bedenden de önce, 

onu var kılan cevher olarak nefs-i nâtıkanın iyi ahlâka dönük olduğunu, insanın iyi fiiller 

ile ay üstü alemi idrak edebilir hale geleceğini, bunun için devamlı iyiliklerin artırılması 

ve korunması gerektiğini tembihleyerek alışkanlık ve tedbir ile insanın “Hakiki Aşk”145 

cihetine yönelmesi gerektiğini ifade eder. İbn Sînâ, Risâle fi Mâhiyeti’l-Işk’ta “varlığın 

kemal ile ilgisi, kemali ile birleşmiş ve ona yapışmış bulundukça tabiatında bulunan bir 

aşk ve bir temayül iledir.”146 şeklindeki açıklaması ile ahlâkın insanın varlığından ve 

tekâmül sürecinden gayrı ele alınamayacağını ve insanın ilâhî cihete doğru aşk ile 

cezbedildiğini anlatmaktadır. Bu durumda ahlâk, metafiziksel, epistemolojik ve 

eskatolojik bir içerik ile insandan ârî olamayan en yüce gayenin ilmi olarak tanımlanmayı 

hak eder. 

 
144 İbn-i Sîna, Mutluluk ve İnsan Nefsinin Cevher Olduğuna İlişkin On Delil, çev. 

Fatih Toktaş (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2019), 87. 

145  İbn Sînâ, İşaretler ve Tembihler: el-İşârât ve’t-Tenbîhât, çev. Muhittin Macit 

vd. (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2013), 180. 

146 İbn Sina, Aşk Risâlesi, çev. Ahmet Ataş (İstanbul: Kırkambar Kitaplığı, 2002), 

54. 
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Yine İbn Sînâ Risâle fi’s-se‘âde ve’l-huceci’l-‘aşere adlı eserinde ahlâk bahsini 

metafizik bahsi ile insanın psikolojisi, epistemolojisi, eskatolojisiyle birlikte ele alarak 

bütüncül bir bakış sergilemektedir. İnsanın bir cevher olduğu düşüncesine on delil 

getirmekte ve mutluluğu tanımlamaktadır. Mutluluk en erdemli gayedir ve ona giden 

yollar iyiliklerden geçer. Hazlar ile mutluluk karıştırılmamalıdır. Çünkü hazzın çirkinliği, 

etkisinin çabuk geçmesi, ardından gelen usanma hali, bir sonraki tatmini arzu ettirmesi 

ve hazzın ilahî akışı engellemesi gibi şeylere sebep olur. Böylece hazzın sanal mutluluk 

olduğu ve dünyevî isteklere olan bağlılık terk edilmedikçe mutluluğa erişilemeyeceği 

anlaşılır. İnsanın çaba sarf edeceği iki tür mutluluk, bizâtihi kendisi için istenen mutluluk 

ve ona ulaştıran kurallardan (es-sünne) ibarettir. Bunların dışındaki şeyler sanal 

mutluluktur.147   

“Kemal dururken kişinin eksikliğe rıza göstermesi ne kadar alçaltıcı bir 

anlayıştır!… Çünkü bir engel olmadıkça her canlının temel özelliği, kendi türüne ait 

kemalin zirvesine yükselmektir. Öyleyse aranan mutluluğun duyular âleminde tam 

olarak elde edilmemesi [eşyanın tabiatına] uygun bir durumdur. Çünkü nefis, 

kurtulmak için en üstün yetenekle donatılmamıştır ki en değerli gayesini 

gerçekleştirebilsin. O halde aranan mutluluk bu dünyadan başka bir âlemde 

olacaktır.”148 

İbn Sînâ, nefs-i nâtıkayı, bozuluşa uğramayan dolayısıyla yok olmayan, hazları terk 

eden ve hazlardan daha kıymetlilerine esas yurdu ahirette ulaşacak olan nefs olarak 

tanımlar. İnsanın kemâli de sahip olduğu bu nefsin gerektirdiği tamlığı bulmak ve 

eksikliklere tamah etmemektir. Çünkü İbn Sînâ’ya göre mutluluğa ulaştırmayan hallere 

 
147 İbn-i Sîna, On Delil, 25-31. 

148 İbn-i Sîna, On Delil, 33-35. 
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kapılan kişi esirdir, bunlardan uzak durabilen kişi ise özgürdür.149 Böylece İbn Sînâ’nın 

ahlâkın amacına ulaşabilme konusunda insanın özgür iradesine verdiği önem ortaya çıkar. 

İbn Sînâ’ya göre, hikmetin mahali cisim değildir ve o sadece birilerine özgü 

değildir. İlâhî feyz, yaratıcının lütfu ile herkes içindir. Çaba gösteren herkes onun 

lütfundan faydalanarak akıştan nasibini alır.150Aynı şekilde ahlâkî bilgi de insanın 

çabasına bağlıdır ve bu çaba ahlâkın kazanıldığının delilidir. İbn Sînâ, ahlâk risalelerinde 

bahsettiği yaşlanma örneğini yeniden sunarak yaşlanma ile insanın nefs-i nâtıkasının 

değil bedeninin zayıfladığı; nefsin bir cevher olarak temyiz gücünü devam ettirdiği, 

dolayısıyla ahlâkın kazanılmasında bilginin taşıyıcısının cisim değil nefs olduğu ve esas 

talep edilmesi gereken şeyin de cismanî değil aklî haller olduğu sonucuna varır. İbn Sînâ 

altıncı delilde ise beden ve nefsin gücü açısından bir karşılaştırma yapar ve nefsin cismânî 

olmadığını delillendirir. Bedenin tabii hali ile kemâli olan sağlığını bulma durumunda, 

organların birbirleriyle uyum içerisinde oldukları görülür ve hiçbiri diğerinin işlevini 

yerine getirmesini engellemez. İnsanın akletme, karşı koyma veya üstün gelme türünden 

insana özgü kılınan fiillerin güçlerini yerine getirmesini sağlayan ise beden gibi bir cisim 

değil, cevher olan nefstir.151 Bu durumda ahlâkın uygulanmasında en güçlü ayrımın yani 

iyi ile kötünün ayırt edilmesi ile bir tercihte bulunma veya bir şeyden sakınmanın gücü 

olan temyizin atfedildiği kısmın nefs olduğu anlaşılır. 

İbn Sînâ, dokuzuncu delil de bilgiyle nefs arasında ilişki kurarak bilginin yerinin 

cisim olmadığını ifade eder. Bilgi cismânî olsaydı tekrar hatırlandığında farklı bir içerik 

ile karşılanırdı.152 Oysa hatırlanan bilgi ile yeniden ilk defa o bilgiyi oluşturan şeyler 

 
149  İbn-i Sîna, On Delil, 33-35. 

150 İbn-i Sîna, On Delil, 45-47. 

151 İbn-i Sîna, On Delil, 51-55. 

152 İbn-i Sîna, On Delil, 58-59. 
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değil, unutulduğu şekli ile bilgi akılda kalır. Matematik denklemleri çözebilen bir kişinin 

önceki yıllarda öğrendiği bir formülü unutması ile çözemediği problem için gereken 

bilgiyi yeniden hatırladığında, kişi o bilgi ile problemi çözer. Ancak kişinin denklemi 

çözmek için yeniden matematiğin basit işlemlerini öğrendiği düzeye gitmesine gerek 

yoktur.153 Yani bilgi tecrübe edildi ise onun çağrılması artık kolaydır. Bu cihetten ahlâkî 

 
153 Klasik dönem teorileri düşünüldüğünde bilginin kaybolmamasının, pratik akıl 

ile ilişkili olarak tecrübe edilmesi ile ilgili olduğu açıktır. Pratik akıl sayesinde insan 

unuttuğu bir bilgiyi ilk kez öğrenir gibi değil öğrendiği hali ile hatırlamaktadır. Ancak 

günümüzün yaygın hastalıklarından biri olan demansın, bilginin hatırlanması noktasında 

bir tür yeniden bilgi inşa etme sürecini başlattığı görülmektedir. Bu anlamda pratik akıl 

yetisinin beynin hangi bölgesinde bir baskı ya da hasara neden olduğunun incelenmesi ile 

bilgiyi yeniden inşa ettirme sürecine girmeden ortaya çıkarmak mümkün olabilir mi? 

Nitekim pratik akıl amelî felsefede ahlâk ve siyâset ile anılan bir güçtür. Beyinde bir çeşit 

baskı veya hasarın sebebi olarak insanın bu alanda yaşadığı sıkıntıların onun sistemini 

bozduğu iddia edilebilir mi? Yine erdemli bir toplum inşasının, pratik aklın yetisi üzerine 

etkisi biyolojik olarak görülebilir mi? İbn Sînâ hatırlama gücünün, beynin arka 

boşluğunda bulunduğunu ifade eder. Karmaşık bir yapıya sahip olan beyin, tam olarak 

keşfedilmemiş iken klasik dönem tabiplerinin felsefî bakış açıları ile birleşmiş bir tez 

ortaya atılabilir mi veya bilginin yeniden getirilmesi noktasında bu tezin tıbba bir katkısı 

olur mu? (Demans öğrenme, bellek, uyum, ifadede gerileme ile kişilik gibi mental 

durumların bozulması ile seyreden, sosyal çevreyle tüm ilişkileri etkileyen, merkezî sinir 

sisteminin yapı veya fonksiyon olarak nöronlarının ilerleyici bir şekilde kaybedilmesini 

içeren bir hastalıktır.) İbn Sînâ’nın ifadesi ve ayrıca demansın tanımı için bk. İbn Sînâ, 

En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, 150; Pınar Tosun Taşar, “Demanstan Korunma”, 

Ege Tıp Dergisi 54/Ek Sayı (2015), 51-53. 
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tecrübelerin de tıpkı bu örnekteki gibi yeniden ortaya çıkışı yeni bir inşa sürecini 

gerektirmez. Nefs onu pratik aklı ile kavramıştır. Ayrıca, İbn Sînâ, cevherin rûhânîliği 

sebebiyle hafızadaki bilgi formlarının hastalık durumu olsa dahi silinmediğini ifade 

etmektedir.154 Bu durum ise bilgi temelli ahlâk anlayışında, ahlâkî tutumların, fiillerin bir 

müddet kaybedilmesi, unutulması söz konusu olsa dahi yeniden ortaya çıkabileceğini 

göstermektedir. İnsan nefsi neyin esiri olursa olsun fıtrî bir özellik olarak onda var olan 

ahlâkî olana meyletme istidadını taşımaktadır.  

Ahlâkın ahiret alemi ile bağlantılandırıldığı risalede, Bedenden Ayrıldıktan Sonra 

Nefsin Durumu faslında, nefsin dünya hayatında hangi hal üzere ise, bedenle bağı 

kesildikten sonra da o hal üzere olacağı ifade edilir. İbn Sînâ, bedenli iken peşine düşülen 

hazların nefsin yetkinliğe ulaşmasını engellediği için bu hallerin terk edilmemesi 

durumunda mutluluğa erişilemeyeceğini; ancak bu hallerin bedenden uzaklaştırılması ile 

nefsin arınmış bir halde diğer âlemde saltanatını sürdüreceğini anlatmaktadır. “İlimde 

kemâle eren, sürekli olarak iyi işler yapan ve dünyevî güzelliklere değer vermeyen nefis 

ise özünde yetkinleştiği için kurtuluşa erecektir.”155 açıklaması ile İbn Sînâ, ahlâklı 

olmanın iki alemde de insanı yücelteceğini ifade etmektedir. Filozof nefsin ölüm sonrası 

hallerini açıkladığı kısımlarda Kur’an-ı Kerim’den örnekler sunmaktadır. Dünyada iken 

yetkinliklere kavuşmasını engelleyen şeyler ile meşgul olan nefs, ölüm sonrasında o 

engeller ortadan kalkınca, kendi yetkinliğini arama şevkine düşecektir. “Özü bakımından 

bu nefis hasta, gözü kör, kulağı sağır, ebediyyen onda karar ve huzur yoktur; daima ilk 

halinin (dünya hayatının) hasretini çekecektir.”156 şeklinde nefsin durumu ifade 

edilmektedir. Yani haz peşinde koşan nefsin iyi ahlâktan yoksun olmasını, onu ebedî 

 
154 İbn-i Sîna, On Delil, 59. 

155 İbn-i Sîna, On Delil, 83-85. 

156 İbn-i Sîna, On Delil, 81-83. 
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mutluluktan ve ilâhî feyze ulaştıracak olan aşktan mahrum bırakacağı ifade 

edilmektedir.157 İbn Sînâ’ya göre, bu durum felsefeden uzak olmak ile ilgilidir ve akıl, 

gücünü kullanarak onu feyzden uzaklaştıran şeylerle baş edebilir. Nitekim akıl doğası 

gereği çirkin olmadığı için, kendini özüne zıt işlere doğru çeviren güçlere karşı pasif 

kalmamalı, akla nispetle düşük olan bu güçlerin onu güzel ahlâktan uzaklaştırdığı yerde 

onlarla mücadele etmelidir. İbn Sînâ nefsin her gücünün gerekli olduğu ve hepsinin akıl 

tarafından dengede tutulması gerektiğini açıklar.158 Onun ifadelerinden ahlâklı olmanın 

bir çeşit nefis mücadelesi olduğu ve etkin bir nitelik taşıyan ahlâkın insanı daima bir 

hareket, canlılık içinde tuttuğu anlaşılır. 

İbn Sînâ, Ahvâlu’n-Nefs’te  fi'l-Kelâmi ale'n-nefsi'n-nâtıka (Nefs-i Natıkâ Üzerine 

Söz) risalesinde nefs-i natıkânın mutluluğu için onun olgunlaştırılması gerektiğini bunun 

ise Allah’ın rızasında olduğu ifade edilir. İnsan nefsi ancak rızaya uygun fiilde bulunma 

ile reziletlerden korunur ve arınmış olur. Nefsin arınması, onun aklen ve şer’en kınanan 

sıfatlardan, kötü alışkanlıklardan uzak tutularak yerine, aklen ve şer’en övülen erdemler 

ve güzel alışkanlıklar ile donatılması ile olur. Allah’ı bilerek nefs nasıl arındırılır? Nefs 

eğer özünün melekesini elde ederse bu meleke sayesinde istediği zaman akledilirlerin 

tamamını kendi zihnine göre hazır hale getirir. Böylece akledilirlerin tamamı onun için 

bilfiil ya da bilfiil olmaya  yakın olacak son merhalede bir yakınlık kuvveti ile meleke 

kazanan o nefs için varlığa gelmiş olur. Ameli arınma ile nefste aklî suretler meydana 

 
157 “Nihayet onlardan birine ölüm gelip çatınca, ‘Rabbim! Beni geri gönder’der; 

‘Ki geride bıraktığım dünyada iyi işler yapayım.’ Hayır! Onun söylediği boş bir sözden 

ibarettir. Önlerinde, yeniden diriltilecekleri güne kadar bir berzah vardır.”  Kuran Yolu 

Türkçe Meal ve Tefsı̇r-4, çev. Hayrettin Karaman vd. (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı 

Yayınları, 2020). el-Mü’minûn 23/99-101. 

158 İbn-i Sîna, On Delil, 81-93. 
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gelince teorik felsefeye dair ilimlerin tatbiki de gerçekleşmiş olur. Eylemsel arınma, ahlâk 

kitaplarında geçtiği üzere dinin emirlerine uymak, ibadetler ve sünnetleri gözetmek ile 

olur. Bu şekilde kötülüğe sevk edilmek istenen nefs mutmain olan nefse doğru itaate 

çevrilir. Yani arzu ve öfke güçlerini nefs-i natıkânın emrine vermek suretiyle bu tatmin 

gerçekleşir.159  

İbn Sînâ, ahlâk ve alışkanlıkların mizaca bağlı olduğu fikrine sahiptir.160 Filozof, 

tabiatın incelediği mizaçların insanların eylemlerini etkilediği ve insanın mizacını 

 
159 “Nefs-i Natıka Üzerine Söz”, çev. İsmail Hanoğlu, Ahvâlu’n-Nefs: Klasik 

Psikolojinin Temel İlkeleri ve Problemleri (Ankara: Elis Yayınları, 2019), 167-168. 

160 Ateş, su, hava, toprak gibi elementlerin bedende sıcaklık-soğukluk, kuruluk-

nemlilik gibi etkiler ile karışımından meydana geldiği düşünülen insanın, kara safra, sarı 

safra, balgam, kan olmak üzere belirli meyillerle doğmuş olmaları teorisine mizaç teorisi 

denir. Mizaç (hılt), karışım anlamında miksis veya krásis (μῖξις veya κρᾶσις) şeklinde 

ifade edilir. Platon’un Timaios’unda karışımın bedendeki ögeleri toprak, hava, ateş ve 

sudur. Bunların eksikliği veya fazlalığı ilgili yerlerde sıcaklık, soğukluk, kuruluk ve 

nemliliğe sebep olarak insanın bedeninde hastalık, sorun ve sıkıntılara sebep olur ve nefse 

tesir eder.  Bedenin taşıdığı sıkıntılı haller ile kötü eğitim kişinin kötülükler yapmasına 

neden olur ve hastalıklar, insanın ruhunda korkunun ve öfkenin sebebi olur. Nitekim 

Platon, bir kötü sözle karşılaşınca, insanın doğuştan ve çocukluktan getirdiği içindeki 

kötülüklerin, insanın kendisinin neden olmadığı bir biçimde o kötülükleri artırdığını ifade 

eder. Yani Platonda mizaca dayalı olarak doğuştan gelen bir ahlâk düşüncesi vardır. 

Ancak mizacen sahip olunan hallerin zor da olsa iyi yöne çevrilebileceği fikri ile ahlâkın 

değişiminden söz edilir. Bu konuda Platon’un mizacın bedene etkisine dair önerisi, 

insanın iki cihetini de birlikte, birbirine karşı dengede kalacak şekilde korumaktır. Çünkü 
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ona göre, insanın mutluluğu yüce olan şeylerle kurduğu irtibattadır. Nitekim ruhî kısmın 

bilgi ile yücelmesi ile insan ölümsüzlüğe taşınır ve mutluluğa ulaşmış olur. Mutluluk 

besin almak ve davranışta bulunmak, yani nefsin ve bedenin dengede tutulması ile elde 

edilir. Platon’u takiben Aristoteles de karışımdan söz etmektedir. Ancak Galen, 

Aristoteles’in dört keyfiyeti (ateş, su, hava, toprak) oluş, bozuluş ve değişim ve dönüşümü 

açıklamak için kullandığını ifade eder. Galen’in ise Kitâbü’l-Mizâc adlı eseri başlı başına 

insanın bedenindeki karışımlar ve onların nefse etkileri üzerinedir. Galen, mizacı mutedil 

ve mutedil olmayan olmak üzere ikiye ayırmış ve mizacın sayısı üzerine teoriler 

sunmuştur. Mizacın sayıları bahsinin Aristoteles’in Oluş ve Bozuluş eserinde (bk.330a 

30) incelendiği görülür. Galen’in tıp bilgisi, onun mizacı Platon ve Aristoteles’ten farklı 

olarak daha detaylı bir şekilde sunmasına sebep olmuştur. O, mizaç ile ilgili eserlerinde 

kaynakları arasında Platon, Aristoteles, Hippokrates gibi isimleri de zikretmektedir. 

Galen yalnızca Kitâbü’l-Mizâc değil, diğer eserlerinde de nefse arız olan şeylerden 

bahsetmiş ve biyoloji ile nefs arasında bağlantı kurarak insanın hareketlerini ve 

hareketlerin sebeplerini anlamaya çalışmıştır. Galen, Platon’un Timaios’ta kötü söz ile 

karşılaşma örneğine benzer bir açıklama ile kötülüğün nedenini yaratılışa (karakter) ve 

görüşe dayandırır. Ağaç metaforu ile çocukluk çağında kazanılan kötü hallerin 

düzeltilmesinin zor olduğu fikri ile Galen, hangi mizaca sahip olundu ise yaşlılıkta da o 

yöne doğru meylin arttığını ifade ederek, küçük yaşta ahlâk eğitiminin önemine 

değinmektedir. Kısaca Galen’e göre insanda gençlik döneminde mevcut olmayan hiçbir 

alışkanlık ve ahlâk yoktur. Galen, Platon’un kötülüğün cehaletten kaynaklandığı fikrini 

yineler. Uzuvların dengesi bedeni güzelleştirdiği gibi ruhun da güzelliği nefsin 

kuvvelerindeki dengede yatar. Zayıf düşen her kuvvenin bedende bir göstergesi vardır. 

Ruhun kuvveleri ise kişinin tabiatı ile ilgilidir ve diğer ikisi, akıl gücüne tabi olmalıdır. 
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dengelenmesinin mümkün olduğu ancak bu şekilde ahlâkî değişimden söz edilebileceğini 

anlatmaktadır. İnsanın mizacının dört nitelikten birine doğru kaymasının onun dengesini 

bozacağı bu sebeple mizacı itidalde tutmanın gerekliliği ancak bu şekilde bilgi ve eyleme 

ait melekeleri kavramaya yaklaşılacağı anlatılarak nefsin cevherinin mizaç teorisi ile 

birleşimi nezdinde bir ahlâkî olgunlaşmadan bahsedilir.161 

 

 

1. 1. 2. 6. Gazzâlî’de Ahlâk 

Fârâbî ve İbn Sînâ’dan sonra felsefe alanında daha çok eleştiri mahiyetinde eserleri 

ile tanınan ve avam-havas ayrımını kabul ederek avam için kelam ve fıkıh, havas için 

 
bk. Platon, Timaios, 102-113 (82-90); Aristoteles, Oluş ve Bozuluş, çev. Y. Gurur Sev 

(İstanbul: Pinhan Yayıncılık, 2019), 69-75 (II. 328b 26-330b 7); Gürbüz Deniz (ed.), 

“Galen’in ‘Mizaç Üzerine’ Adlı Kitabına Derleme”, çev. Özcan Akdağ vd., Cevâmi‘u’l-

İskenderâniyyîn Li-Kütübi Câlînûs Fi’t-Tıb:Galen’in Tıp Külliyâtı Üzerine İskenderiyeli 

Şârihler’in Derlemeleri (PDF: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2023), 746-

768; Gürbüz Deniz (ed.), “Galen’in ‘Tabiî Kuvveler Üzerine’ Adlı Kitabına Derleme”, 

çev. Özcan Akdağ vd., Cevâmi‘u’l-İskenderâniyyîn Li-Kütübi Câlînûs Fi’t-Tıb:Galen’in 

Tıp Külliyâtı Üzerine İskenderiyeli Şârihler’in Derlemeleri (PDF: Türkiye Yazma Eserler 

Kurumu Başkanlığı, 2023), 656; Gürbüz Deniz (ed.), “Galen’in ‘Tabiat’ İsmine Dair 

Glaukon’a Adlı Kitabına Derleme”, çev. Özcan Akdağ vd., Cevâmi‘u’l-İskenderâniyyîn 

Li-Kütübi Câlînûs Fi’t-Tıb:Galen’in Tıp Külliyâtı Üzerine İskenderiyeli Şârihler’in 

Derlemeleri (PDF: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2023), 476-478; Galen 

(Câlînûs), “Muḫtaṣar min Kitâbi’l-Aḫlâḳ”, 193,194,196,200,204.  

161 “Nefs-i Natıka Üzerine Söz”, 168-169. 
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felsefe ilmi ile uğraşan ve tasavvufu benimseyen bir düşünür olarak Gazzâlî de İslâm 

felsefesi ve ahlâk düşüncesi alanındaki çalışmaları ile kendinden sonraki düşünürlere 

kaynaklık etmiştir. 

Gazzâlî felsefe, kelam, tasavvuf, fıkıh gibi alanlarda eserler kaleme alarak, İslâm 

medeniyetinde ahlâk sahasında yaşanan sorunların çözümü için ahlâkî düşüncelerini 

ortaya koyan bir düşünürdür. Mîzânü’l-Amel (Amellerin Ölçüsü) ile İhyâ’u ulûmi’d-din 

(Dini İlimlerin İhyâsı) onun ahlâk alanında öne çıkan iki eseridir. Gazzâlî, sahip olduğu 

ilim ile amel etmek, doğru bildiklerini aktararak halkın ahlâklı bir hayat sürmesi ve 

insanların doğru yoldan sapmaması için İhyâ’u ulûmi’d-din adlı eseri yazdığını beyan 

etmektedir.162 Dünya hayatına odaklanan insanın kurtulamayacağını belirterek 

dünyevileşmek yerine kurtuluş için neler yapılması gerektiğine dair tavsiyeler vermekte 

ve iman temelli bir ahlâk anlayışı sunmaktadır.163  

İhyâ’u ulûmi’d-din dört bölümden oluşmaktadır: İlk kısım ibadetlere; ikinci kısım 

yemek, nikah adapları, kazanç ve helal-haram hükümleri ile insanlarla güzel geçinme ve 

konuşma adapları ile iyiliğin emredilmesi kötülüğün sakındırılması, geçim ehli olma ve 

nebevî ahlak kitapları üzerinedir. Üçüncü kısım kalbin hallerine, riyazete, öfkeye, mideye 

ve şehvete düşkünlük ile dünyaya meyletme ve bazı kötü hallere dairdir. Dördüncü kısım 

ise tevbeye, sabra ve şükre, korku ve ümide, fakr ve züht hallerine, tevekküle, tevhide, 

muhabbete ve şevke, ünse, rızaya, niyete ve ihlasa, murakabeye ve muhasebeye, 

 
162 Ebû Hâmid el-Gazzâlî, İḥyâʾü ʿUlûmi’d-Dîn (Cidde: Daru’l-Minhâc, 2011), 

1/7,8,13,14; İmâm Ebu Hâmid Muhammed el-Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, çev. Ahmet 

Serdaroğlu (İstanbul: Bedir Yayınevi, 2002), 1/3,4,7. 

163 Ebû Hâmid el-Gazzâlî, İḥyâʾü ʿUlûmi’d-Dîn (Cidde: Daru’l-Minhâc, 2011), 

9/600; İmâm Ebu Hâmid Muhammed el-Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, çev. Ahmet 

Serdaroğlu (İstanbul: Bedir Yayınevi, 2002), 4/967. 
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tefekküre, ölümü hatırlatan şeylere dairdir.164 Gazzâlî, dinî bilgiyi akılcı nefs anlayışına 

tasavvufî bir nitelik ekleyerek kalbin işi olarak insanın ilk yükümlülüğü saymakta ve 

ahiret alemi için esas almaktadır. İkinci olarak dinin esas kısmının amel olduğunu 

vurgulayarak, dinî bilgiyi gerçek öğreti olarak kabul etmektedir. Eserin genelinden 

anlaşılan şey, insanın nefsinin ve bedeninin temizlenmesi, ibadetler, helal ve haramlar ile 

her türlü dünyevi muhtevanın dinin kontrolünde düzenlenmesi ve en sonunda insanın 

tasavvufî bir yola doğru giderek riyâzet hali ile ahlâklanmasıdır. Gazzâlî’nin diğer 

eserlerinde de hakikat arayışında üstün tuttuğu sınıf tasavvuf ehlidir.165 Bu sebeple ahlâkı 

da tasavvuftan ayrı düşünmemiştir. Gazzâlî’nin felsefî teoriler, cedel, ayet ve hadisler ile 

tasavvuf gibi farklı alanlardan yararlanarak ortaya koyduğu ahlâk düşüncesi nihayetinde 

tasavvufî bir şekle bürünür.166  

Gazzâlî, İhyâ’u ulûmi’d-din kitabının rub‘u’l-mühlikât kısmında nefsin 

hastalıklarının tedavisi ve nefsin arındırılması ile ahlâkın güzelleştirilmesi başlıkları 

altında güzel ahlâk ve kötü ahlâkın tanımlanması, güzel ahlâkın fazileti, kötü huylardan 

arınmanın yolları, ahlâkın riyâzet ile değiştirilebileceği, kişinin kendini tanıması ile 

 
164 Gazzâlî, İḥyâʾü ʿ Ulûmi’d-Dîn, 2011, 1/9-12; Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 

1/5-6; İmâm Gazzâlî, Mesîru Umûmi’l-Muvahhidîn: Şerh u Terceme-i Kitâb-i İhyâu 

Ulûmi’d-Dîn: İhyâ Tercüme ve Şerhi, haz. Mustafa Koç, Eyyüp Tanrıverdi, çev. Yusuf 

Sidkî el-Mardinî (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2015), 1/49-54. 

165 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, çev. Abdurrezzak 

Tek (Bursa: Emin Yayınları, 2015), 43-44. 

166 İbn Haldun, Gazzâlî’nin İhyâ isimli eserinde tasavvufa dair hükümleri tedvin 

etmesi ve sûfîlerin âdap ve ananelere dair ıstılahlarını tertip etmesi ile tasavvufun 

sistematik bir disiplin haline geldiğini ifade eder. İbn Haldun, Mukaddime, haz. Süleyman 

Uludağ (İstanbul: Dergâh Yayınları, 2022), 852. 



 
 

 
 

79 

ahlâkını güzelleştirebileceği, çocukluk çağında ahlâka dair verilecek eğitim gibi konuları 

“riyâzet ve mücahede” kavramlarını esas alarak incelemesi ile ahlâkı tasavvufî bağlamda 

ele aldığını göstermektedir.167 Gazzâlî, halk ile hulk kavramlarını birbiri ile bağlantılı 

olarak ahlâk için kullanır. Halk ile dış görünüş yani suret, insanın görülen cismi; hulk ile 

bâtınî suret yani basiret ile idrak edilen ruhu kastedilir.168 Hulk, halktan daha önemlidir. 

Gazzâlî filozofların ahlâk tanımını benimseyerek ahlâkı, nefste yerleşen bir şekil ve 

hey’etten ibaret olarak, düşünmeye mahal vermeden tüm işlerin suhuletle ondan sadır 

olduğu şey olarak tanımlar.169 Eğer bu hey’etten aklen ve dinen övülen şeyler hâsıl olursa 

güzel ahlâk, tersine kabahatli fiiller hâsıl olursa kötü ahlâk adını alır.170 Kişinin 

düşünmeden davranması ile kastedilen o işin kolaylıkla yapılmasıdır. Gazzâlî, ahlâkî 

erdemin bir çaba veya düşünmeye bağlı olması durumunda, gerçekleşen fiilin karşılığına 

 
167 İmâm Ebu Hâmid Muhammed el-Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, çev. Ahmet 

Serdaroğlu (İstanbul: Bedir Yayınevi, 2002), 3/111-114. 

168 Gazzâlî’nin halk ile hulk kavramlarına dair açıklamaları Râgıb el-İsfahanî’nin 

ez-Zerî’a ilâ mekârim’ş-Şerî’a adlı eserinde birebir geçmektedir. Gazzâlî’nin Zerî’a’dan 

haberdar olduğuna dair açıklamaların rehberliğinde, onun bu ayrım fikrini İsfahanî’den 

aldığı anlaşılmaktadır. Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/125; Ebû Hâmid el-Gazzâlî, 

İḥyâʾü ʿUlûmi’d-Dîn (Cidde: Daru’l-Minhâc, 2011), 5/190; İsfahanî, Erdemli Yol, 98; 

Ebu’l-Yezîd el-Acemî, “Râgıb el-İsfahanî ve ‘Zerî’a’ Kitabının Önemi”, çev. Muharrem 

Tan, Erdemli Yol: ez-Zerî’a ilâ mekârim’ş-Şerî’a (İstanbul: İz Yayıncılık, 2015), 25. 

169 bk. İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi, 51; İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel 

Konuları, 271. 

170 Fârâbî’ de ahlâk (hulk) iyi fiillerden oluşursa iyi (cemîl) ahlâk, kötü fiillerden 

oluşursa kötü (kabîh) ahlâk olarak isimlendirilir. bk. Fârâbî, “Mutluluk Yoluna Yöneltme 

(Tenbîh ’Alâ Sebîli’s-Sa’âde)”, 149; Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/124. 
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herhangi bir erdemi yerleştirmez. Çünkü ahlâk, nefste yerleşik bir keyfiyettir.171 

Gazzâlî’nin ahlâkı bir keyfiyet olarak tanımlaması, nitelik kategorisine atıfla bir ahlâk 

tanımlaması yapıldığını göstermektedir. Nitekim bir davranışı erdemli yapan şey, o 

davranışın niteliğidir. “Verme”nin birine zorlanarak ve ardını düşünerek yapılması 

durumunda vermek fiili, yardım etme anlamını taşımamaktadır. Dolayısıyla her ihtiyaç 

sahibine verilen şeyin, veren kişide cömertlik erdemini oluşturduğu iddia edilemez. O 

halde ifa edilen şeyin niteliğine göre o davranışın erdemli veya erdemsiz oluşundan söz 

edilir.  

Gazzâlî, doğru ile yanlışın, güzel ile çirkinin ayrılmasını hikmet; öfke kuvvesinin 

akla uymasını cesaret, arzu kuvvesinin aklen ve dinen terbiye edilmesini iffet; arzu ve 

öfke güçlerinin hikmete uygun olarak dengede tutulmasını adalet olarak tanımlamakta; 

ahlâka dair tüm meselelerin kaynağının bu dört erdem ile ilgili olduğunu açıklamaktadır. 

Gazzâlî erdemin orta derecede olmak olduğunu, şehvet ve gazap kuvvelerini aklın ve 

dinin zaptında tutan kuvvenin itidal olduğunu ifade eder. Adalet de aklın işaret ettiği şeyi 

onaylayan ve aklın emrini yerine getiren kuvvettir. Bahsedilen dört erdeme sahip olan 

kimse için mutlak surette güzel ahlâklı, erdemlerin bir kısmına sahip olan için güzel 

ahlâklı tanımlaması yapan Gazzâlî’de, erdemlerin ifratı ve tefriti reziletleri oluşturur. 

Faziletlerin veya reziletlerin hepsi bu dört erdemden hareketle tanımlanır. Peygamber, 

dört erdemin tamamını taşıması ile kemâle erendir. Nitekim peygamber, güzel ahlâkın 

tamamlayıcısı olarak gönderilmiştir. Gazzâlî, erdemler konusunda yükselişin 

peygambere yakınlık anlamına geleceğini; bu durumun da Allah’a yakınlaşmak 

olduğunu; erdemli olmanın insanı ahlâklı kıldığını, ahlâklılığın da imanın gereği 

olduğunu açıklayarak erdemlerin dinin amaçları için gerekli olduğuna işaret etmektedir. 

 
171 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/125-126; Gazzâlî, İḥyâʾü ʿUlûmi’d-Dîn, 

2011, 5/190-191. 
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Ayrıca ona göre ahlâk bir nefis mücahedesidir.172 Gazzâlî’nin erdemlere dair 

sınıflandırma ve tanımlamalarında filozofların etkisi görülmektedir. Ancak Gazzâlî 

felsefeden aldığı içeriği,173 muhakkak aklen ve şeren ifadeleri ile destekleyerek dinin 

rehberliğinde bir ahlâka dönüştürmektedir.  

Gazzâlî’nin nefs bilgisini kullanarak kurduğu ahlâk anlayışı, felsefî nitelik 

taşımaktadır. O, filozoflar gibi nefsin güçlerini ve onların denetimini sağlayan aklın 

kuvvetini anlatır ve bunları kalbin askerleri olarak tanımlar. Gazzâlî, nefsin hallerinin bir 

şehir ve memleketin hükümdarı174 olarak anlatımı ve nefsin bedenin zevklerinin peşinde 

heba edilmesi durumunda insanın köpek, domuz, deve, kaplan, tilki gibi hayvanların 

karakterine bürünüp insanlığını kaybedeceği yönündeki örnekleri sunması175 ile Grek 

kaynaklarından -kendinden önceki İslâm filozofları vasıtasıyla176- haberdar olduğunu 

 
172 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/126-129; Gazzâlî, İḥyâʾü ʿUlûmi’d-Dîn, 

2011, 5/193-197. 

173 Gazzâlî, ahlâka dair yaptığı tanım ve Fârâbî’nin erdemli orta öğretisi için bk. 

Fârâbî, “Mutluluk Yoluna Yöneltme (Tenbîh ’Alâ Sebîli’s-Sa’âde)”, 152-162. 

174 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/16. 

175 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/22; Gazzâlî, İḥyâʾü ʿUlûmi’d-Dîn, 2011, 

5/35. 

176 Gazzâlî, Muallim-i Evvel Aristoteles’in en iyi iki takipçisinin Fârâbî ve İbn 

Sînâ olduğunu; iki filozofun Aristoteles’in düşüncelerinden doğru bularak aktardıkları 

görüşlerinin geçersizliğini ispat edeceğini söyleyerek, Aristoteles’i Fârâbî ve İbn Sînâ 

üzerinden okuduğuna işaret etmektedir. Gazzâlî, Filozofların Tutarsızlığı, çev. Mahmut 

Kaya - Hüseyin Sarıoğlu (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 4; İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-

Amel: Amellerin Ölçüsü, çev. Remzi Barışık (Ankara: Kılıçaslan Yayınları, 1970), 29. 
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göstermektedir.177 Ancak Gazzâlî’nin kökenini felsefede bulan ahlâk görüşlerini, tarihî 

akışı göz ardı ederek tasavvuf ehline atıfla gösterdiği görülmektedir.178 Gazzâlî, erdeme 

Mutezilîlerin ve mutasavvıfların tercih ettiği şekilde bâtınî bir anlam vererek, sırat ve 

mizanı içerecek bir anlam yüklemektedir.179 Erdemler ve reziletler aslında iman-amel, 

bilgi-eylem düzleminde mezcedilmiştir. Gazzâlî, eylemle sonuçlanmayan bilginin, 

eylemin temelini bilmeden eylemden daha iyi olduğunu iddia eden filozofların aşırı 

entelektüalizminden şikâyet ederek bunu ahmaklık olarak nitelendirir. Bilgi ona göre 

duygusal bir iradeye neden olur, irade de eylemi oluşturur. Ona göre ruhun saf yetkinliği 

bu sezgisel alandadır. Mutasavvıflarınkine benzer bir bilgi ile eylem arasında iyi ve 

kötüye meyletme halini ruha yerleştirir. Ahiret alemi için kalbin işi olarak dinî bilgiyi 

 
177 Kindî, Fi’n-Nefs adlı eserinde Platon’un arzu gücünü domuza, öfke gücünü 

köpeğe ve akıl gücünü meleğe benzettiği ifade edelere yer verir. Galen ise, öfke ve arzu 

güçlerini köpeğin avcı ile, atın binici ile kıyasına dayalı bir benzetme ile anlatımını tercih 

etmektedir. Köpek avcıya, at biniciye sıkıntı çıkarıp onlara zarar verebilir. Ancak nefsin 

akıl gücü, öfke gücünün uysal ve şehvet gücünün zayıf kalması için eğitilmelerini 

sağlayabilir. Karşılaştırmalar için bk.  Platon, Devlet, çev. Furkan Akderin (İstanbul: Say 

Yayınları, 2016), 90-92 (II. 375-376); Kindî, “Nefis Üzerine”, 245-246; Galen (Câlînûs), 

“Muḫtaṣar min Kitâbi’l-Aḫlâḳ”, 192; İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 

64. 

178 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 26. 

179 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 4/932-934, 940-944; Gazzâlî, İḥyâʾü 

ʿUlûmi’d-Dîn, 2011, 9/556-558; İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 42-

44. 
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tartışır.180 Gazzâlî, İslâm’ın faydasız ilimden ve dünyevileşmekten alıkoyan hakikatini 

benimseyerek ahlâkı, temel aldığı doktrinlere göre anlatmaya gayret etmiştir. Ahlâkın 

değer ölçütünü de fıkıh olarak belirleyen Gazzâlî, kendinden önceki dönemde yaşanan 

olumsuzluklardan dolayı, kurtuluş fikri ile diğer aleme atıf yapan fıkıh düşüncesini, 

kişinin eylemlerini düzenleyen dış yasanın bir içsel ayırt etme ile tamamlanması gerektiği 

düşüncesiyle, fıkha yeni bir nitelik eklemenin ideal olacağını savunmuş; fıkıh ile ahlâkî 

bilinçlenme arasında bağ kurmak istemiştir.181 Gazzâlî’nin ahlâkı fıkıh alanında incelemiş 

olmasının, fıkhın mantık delilleri ile ifade edilmesi, onun ahlâk düşüncesinde felsefe ve 

mantık temelli bir kaynağı da gerekli gördüğüne işaret etmektedir.   

Gazzâlî, Kur’an’a ve sünnete aykırı olmayan akla yatkın ve kesin delile dayanan 

bilginin benimsenmesi konusunda, bilginin nereden geldiğine değil bilginin niteliğine 

bakılması gerektiğini, aksi taktirde pek çok doğrudan vazgeçmek zorunda kalınacağını 

ifade eder. Doğru bilgi sevilen, benimsenen bir insanda olduğu için değil, esasen doğru 

bilgi olduğu için alınmalıdır. Eğer insan bir insana olan hissiyatından dolayı ondaki 

bilginin doğruluğunu kabul ederse dalâlete düşer. Çünkü peşine düşülmesi gereken şey 

kişi değil bilginin kendisidir. Nitekim Gazzâlî, hacamat şişesindeki balın güzelliğinin, bu 

şişede olmasından ötürü kaybolmayacağını; hacamat şişesine dair halkın tiksinme 

duygusunun sebebinin kan olduğu ve kanın kendisinin kirliliğinin şişe ile ilgili 

 
180 İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 24-25,35-40; İmam 

Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 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 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 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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olmadığını; niteliksiz âlimin bile hacamat şişesinde bulduğu baldan tiksinmeyeceğini 

ifade eder. Aynı şekilde filozofların güzel olana zarar veremeyeceğini düşündüğü için 

onların ahlâkla ilgili söylediklerini reddetmenin tehlikeli olacağını ifade eder. Gazzâlî, 

filozofların ahlâkla ilgili sözlerinin kabul edilmesinin, filozofların kabul edilmesi 

anlamına gelmediğine işaret eder. Halkı, onlardan ve eserlerini okumaktan uzak tutmak 

gerektiğini düşünür. Yılan terbiyecisinin, çocuğun yanında yılana dokunmayıp onu 

yılandan uzak tutması ile yüzme bilmeyenin kaygan zeminden uzak tutulması misalleri 

ile, işin ehli olmayanın bâtıla düşeceği uyarısında bulunmaktadır. Ehil olan yılandan 

panzehir çıkarmasını bildiği gibi gerektiğinde bunu zerk etmesini de bilendir.182 

Dolayısıyla ehil olmayanın felsefeden uzak durması gerektiğini aktarır. Gazzâlî 

eleştirilerini sürdürdüğü filozoflardan çokça alıntı yaptığı için onların görüşlerini alma 

sebebini bu örneklerle anlatmaktadır. Gazzâlî’nin verdiği örneklerden, doğruluk 

konusunda istikrarlı olmayı ve kişilere duyulan temayülün veya tersinin, doğruluk 

erdeminin önüne geçmemesi gerektiği, bilginin tabiatındaki doğruluğun asıl olduğu ve 

doğruluk erdeminin görelik değil nitelik kategorisinde değerlendirildiği anlaşılır.  

Gazzâlî’nin ahlâk anlayışı, iman edip iyi amel işleme ve olumsuzluklardan uzak 

durma şeklinde iki temel üzerine bina edilmiştir. Gazzâlî, güzel ahlâkın iman ile mümkün 

olduğunu düşündüğü için ahlâka kaynak olarak Kur’an-ı Kerim, hadis ve fıkıh ilimlerini 

seçmiştir.183 Onun ahlâk ile ilgili eserlerinde, mistik bir anlayış ile insanın dünyadan 

vazgeçmesi temeline dayanan ahlâkî bir bakış açısı hakimdir. Bu sebeple ahlâkın 

 
182 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 25-26. 

183 Gazzâlî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn eserinin tamamında ayetlere ve hadislere yer 

vererek onları konu bağlamında açıklamıştır. İlmin faziletini anlattığı kısımda ise 

münâfıkta güzel sîretin, ahlâkın ve din ilminin olmadığına dair hadisi aktararak iman ile 

ahlâk arasında bağ kurmuştur. Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 1/17. 
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nazariyat ile değil riyâzet ile kazanılacağı kanaatindedir. Gazzâlî “(…) güzel huyları 

riyâzet ile elde etmek mümkündür. Riyâzet tabiatleşinceye kadar iyi işleri yapmakta 

kendisini zorlaması demektir.”184 şeklinde tanımladığı riyâzetin, ruh ile bedenin 

münasebetinin insan üzerindeki tesirini içerdiğini ifade eder. Gazzâlî bedenin hallerinin 

kalbi, kalbin hallerinin de bedeni etkilediğini anlatarak başlangıçta zor gelen şeylerin 

zamanla suhuletle yapılır hale gelip bir alışkanlığa dönüşeceğine ve böylece bir ahlâktan 

söz edilebileceğine işaret eder. Riyâzetin, filozofların ahlâk tanımını içerdiği, nefsin güzel 

halleri için erdemsizliklerden uzak durularak erdemli fiillerin yapılmasına dair bir hal 

olarak dünyevî zevklere meyledilmemesi olduğu anlaşılır. “Kalbin gıdası, hikmet, mârifet 

ve Allah sevgisidir, fakat kötülüğü itiyâd edenin bundan ayrılması mânevî ve kalbî bir 

hastalık neticesidir.”185 açıklamaları ile Gazzâlî, midenin rahatsızlığı sebebiyle bedenin 

gıdasını kesmek beden için nasıl kötü ise kalbin gıdasını kesmenin de o kişiyi öyle hasta 

edeceği sonucunu çıkarmaktadır. Allah’ın bilinmesi, O’nun sevilmesi, O’na itaat 

edilmesine dair meyiller tabii iken, nefsin arzu gücünün dünyevî isteklere temayülü 

arızîdir. Dolayısıyla Gazzâlî’nin, mârifetullah dışında her şeye olan meylin hastalık 

olduğu, ancak kalbin gıdasına, riyâzete yardımcı olan şeylerin hastalık olarak 

değerlendirilmediği görüşünde olduğu anlaşılır.186   

Gazzâlî, Mîzanü’l-Amel eserinin mukaddimesinde, herkes tarafından istenen bir 

gaye olarak mutluluğun temini için ilmi bilmeyi ve ona uygun şekilde iyi, güzel amellerde 

bulunmayı gerekli görür. İlmin ve amelin hakikatini, miktarını ve ölçüsünü açıklamak 

maksadı ile ilim ile cehalet arasındaki farkı anlamak ve iyi amel ile kötü amel arasındaki 

 
184 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/137. 

185 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/137. 

186 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/137. 
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farkı ortaya çıkaracak ölçüyü belirlemek için eseri kaleme aldığını ifade eder.187 Ahlâkın 

gayesinin mutluluğa ulaştırmak olduğunu düşünen Gazzâlî’nin eserinde amelin ölçüsü 

olarak ahlâk incelenmekte ve onun ahlâk düşüncesi tespit edilebilmektedir. Yine 

Mîzânü’l-Amel kitabında, dört temel erdem ve orta yolu tutma öğretisinden bahsederek,188 

Grek entelektüalizmini ahlâk düşüncesinde kullanmaktadır. Nitekim Gazzâlî, eleştirdiği 

filozofların ahlâk anlayışlarındaki rasyonalizmi kendi ahlâkına uygulayarak sentez bir 

ahlâk sunmaktadır.189   

“Bizim burada kasdettiğimiz amel nefsin şehvetlerini yenmek, öfkeyi 

yerinde ve sakin kılmak, bu sıfatları aklın ve mantığın etkisi altında kullanmak 

şartiyle nefsin kötü niyetlerini yerine getirmemekle, aklın hükmü etkisi altında 

yapılan iyi güzel, salih işler ve davranışlardır.”190 

Gazzâlî’nin nefsin güçlerine dair açıklamaları, dinî ahlâk anlayışında kurtuluş 

fikrini, eyleme bağladığını ve iman-amel dengesini şart koştuğunu göstermektedir.191 

Gazzâlî, erdemleri aklî ve ahlakî erdemler192 olarak sınıflandıran filozofların görüşlerinin 

 
187 İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 19. 

188 İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 132-137, 138-150. 

189 İnsanî ruhların mertebeleri, İbn Sînâ’nın bilgi teorisindeki sınıflamaya oldukça 

benzerdir. Akıl yerine ruh kavramı seçilerek sudur teorisine benzeyen bir nazariye ortaya 

koyulmuştur. bk.  Ebû Hâmid el-Gazzâlî, Varlık, Bilgi, Hakikat: Mişkâtü’l-Envâr, çev. 

Mahmut Kaya (İstanbul: Klasik Yayınları, 2018), 64-67. 

190 İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 38. 

191 İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 20,41. 

192 Gazzâlî’nin erdemler sınıflamasındaki benzerliği için bk. Fârâbî, Fusûlün 

Müntezea, 28-42; Deniz, “İbn Sînâ’nın Ahlaka Aı̇t Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-İsm)”, 

239. 
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bir benzeri ile erdemleri, doğru bir zihinle doğru bir şekilde ayırt etme ve güzel ahlâka 

sahip olma şeklinde ikiye ayırır. Erdemler yaratılış, alışkanlık ve öğretim ile elde edilir. 

Nefsin arındırılması ve iyi ahlâka kavuşmanın yolları erdemsizliklerden kurtulmak ve 

erdemlere sahip olmaktır. Gazzâlî, nefsin temizlenmesi ile iyi sıfatların kazanılması ve 

sonrasında korunması gerektiğini düşünür. Bu durum, bedenin sıhhatine kavuşturulması 

ve sonrasında sıhhatin korunmasına benzemektedir.193 Sıhhat için gereken sıcaklık ve 

soğukluk dengesinin hastanın durumuna göre ayarlanması ile tedavinin; nefsin ihtiyacına 

göre eksiklik ve fazlalığın zıttı ile dengelenmesini içeren itidalin dikkate alınması ile 

tekâmülün gerçekleşeceğini ifade eder.194 Gazzâlî’nin mürşidin müridin ahlâkını 

düzeltmek maksadıyla vereceği görevin, müridin özelliklerinin gözetilerek tercih 

edilmesi gerektiğine dair örneği195 ahlâkın yer, durum, zaman gibi kategorileri içerecek 

bir hal olduğunu hatırlatmaktadır.  

El-Münkız mine’d-dalâl adlı eserinde Gazzâlî, Allah yolunda gidenler olarak 

sûfîleri işaret eder. Sûfîler, yaşantıları ve ahlâkları ile en temiz ve en doğru olanlardır. 

Onların ahlâkî hal ve yaşantılarına akıl, hikmet ve şeriat ehlinin ilimleri yetişemez. Çünkü 

sûfîler nebevî nurdan nasiplenmişlerdir. Sûfîlerin halleri, ilim, zevk ve imanın hepsini 

 
193 Gazzâlî’nin iyi ahlâka giden yolları açıkladığı başlık altındaki nefsin 

faziletlerinin, bedenin sıhhat ile tedavisine benzetilmesi ve kötü ahlâkın giderilmesi için 

gereken ölçüye dair açıklamalarına, İbn Sînâ’nın Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk eserinde 

rastlanılmaktadır. bk. Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, 

Tahkik ve Çevirisi”, 50-51. 

194 Gazzâlî’nin İhyâu Ulûmi’d-Dîn eserinde ahlâkı güzelleştirmenin yolu başlığı 

ile Mîzanü’l-Amel eserinde iyi ahlâka giden yollar başlıklarının aynı açıklamaları içerdiği 

tespit edilmiştir. Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 3/148-149. 

195 İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 127,131-136. 
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içerir. Gazzâlî’ye göre açıklanması zor olan bu haller mükaşefe ve mücahede ile 

kazanılır.196 Gazzâlî’nin hakiki ilmi bulmak için çektiği hallerden hareket ederek kendi 

geçirdiği buhran dönemi sonrasında yaşadığı tecrübeleri içeren açıklamaları, onun ahlâk 

için riyâzet yolunu seçtiğini göstermektedir.  

Ahlâk konusu bilgi ile bağlantılı olduğu için, bilginin nasıl temellendirildiğinin 

aydınlatılması ile ahlâkî değerlendirmeler anlaşılır hale gelir. Bu bağlamda Gazzâlî 

düşüncesinde bilgi, ilmin ötesinde kitaplarda yazılmayan nurânî bir hal ile kazanılan, 

dünyevî isteklerden uzak olmak, ahireti kazandıracak her şey için kısa süreli acılara 

sabretmek ile elde edilen bir mükaşefe ve mücahede halidir.197 Nitekim Gazzâlî, 

Mîzanü’l-Amel’de Allah yolunda olanların muradına erişebilmesi için Kur’an 

terazisindeki ölçüye uygun ameller ile ahlâklanmanın, farzların yerine getirilmesi, 

haramlardan sakınılması, dünya nimetlerine gereken düzeyde yaklaşma ve nafile 

ibadetler ile olacağını; Allah zikrinin daim olduğu tasavvuf yolunda olmak ile Allah’a 

sonsuz bir istek ile yönelmek ve mârifetullaha kavuşmak için kalp ve basireti güzel 

davranışlar ve ibadetler ile yüceltmek olduğunu anlatır.198 Gazzâlî, ahlâk konusunda her 

zaman dinin üstünlüğünü esas almıştır. Çünkü ona göre ahlâk ilâhî ilim ile bağlantılıdır. 

Her şeyi Yaratan Allah, her şeyin bilgisine ve iradesine sahiptir. Yaratıcının bilgisi, ezelî 

ve değişmezdir.199 Ancak Gazzâlî, varlığa sebep olarak ezelî bilgiyi seçerek bu 

düşüncenin sonucunda insanın fiilleri üzerine ortaya çıkacak sonuçların değerlendirilmesi 

 
196 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 43-46. 

197 Gazzâlî, mücahede için kişinin önce kendini nefsini tanımasını gerekli görür. 

bk. İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 47. 

198 İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 348-353. 

199 Gazzâlî’nin filozofları eleştirdiği mukaddimesinde geçen ilâhi ilim ile irade 

ilgili düşünceleri için bk.  Gazzâlî, Filozofların Tutarsızlığı, 125-130. 
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ile ilgili kısmı göz ardı etmektedir. Onun yaratıcının ilmine dair açıklamalarından çıkan 

Tanrı tasavvuru, insanın sorumluluk alanının açıklanmasında anlamsızlaşmaktadır. 

Çünkü Gazzâlî, her şeyi kuşatan ezelî bilginin sebep olarak alındığı bir sistemde insana 

fiillerinden sorumlu olma alanı bırakmamaktadır. Aslında Gazzâlî’nin ilâhî bilgiyi ezelî, 

değişmez ve yaratmaya sebep olarak kabul etmesi filozoflardan farklı değildir.  Ancak bu 

düşüncenin sonuçlarının kabulü noktasında filozoflardan ayrılmaktadır.200 Gazzâlî, 

Tanrı’nın iradesine bağlanan bir ahlâk anlayışına insanı sevk ederek; insanın 

seçimlerinde, fiillerinde özgür iradesinden söz edilmemesi, insanın işlediği şeylerin 

sorumluluğunun kendisinden alınıp Tanrı’ya atfedilmesi gibi ciddi sorunlara yol 

açmaktadır. Tanrı’nın bilgisinin ezelî olarak kabul edilmesi ve varlığın sebebinin Tanrı 

olması ile ahlâkın buna dayandırılarak açıklanması ayrı şeylerdir.  

Gazzâlî’nin ahlâka dair tanımlamaları ve yükümlülük kapsamındaki 

incelemelerinde kaynak olarak dini seçtiği eserlerinden tespit edilebilmektedir. Ona göre, 

fiillerdeki güzellik ve çirkinlik aklın hüküm vereceği şeyler olmadığı gibi akıl bunlara 

şükretmeye de muktedir değildir. Gazzâlî, hükmü, “Şari‘in, mükelleflerin fiillerine ilişkin 

hitabıdır.”201 şeklinde tanımlayarak bir şeyin güzelliğine veya çirkinliğine dair tespitin 

nasıl yapılacağını açıklamaktadır. Halk arasında güzellik ve çirkinlik nitelemesi yapılacak 

fiiller, yapanın amacına uyması, amacına aykırı olması ve ne amacına uygun ne aykırı 

olması şeklinde ayrılır. Bir şey, yapanın amacına uygun ise iyi, aykırı ise çirkin ne uygun 

ne aykırı ise abes olarak isimlendirilir. Bir hükümdarın ölümü vatandaşları için kötü iken, 

hasmı için iyi olabilir. Hüküm verilecek şey hakkında şer’î bir bildirim yani dinî bir 

 
200 Rabiye Çetin, Gazali’de İlahi İlim-İlahi İrade İlişkisi (Ankara: Ankara 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora, 2010), 248-249. 

201 İmam Gazâli, el-Mustasfa: İslam Hukukunda Deliller ve Yorum Metodolojisi, 

çev. Yunus Apaydın (Kayseri: Rey Yayıncılık, 1994), 1/73. 
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delillendirme yoksa, hüküm siyah ve beyaz gibi bir netlik içermez. Yani güzellik veya 

çirkinlik fiilin durumuna atıfla, göreli kategorisinde değerlendirilir. Akıl o şeyin 

uygunluğu veya aykırılığına dair zâtî bir vasıf içeremez. Buna göre Gazzâlî, insanların 

bir kısmının kendilerine uygun bulmadığı için Allah’ın emirlerini dahi çirkin olarak 

nitelendirdiklerini ancak bunun onların belirlediği uygunluk ve aykırılığa göre 

olamayacağını, Allah’ın emirlerinin her hâlükârda güzel olduğunu ifade eder.202 Dini 

üstün kılacak şekilde bir kural koyan Gazzâlî için Allah’ın fiilleri kişinin nezdinde ister 

amaca uysun ister uymasın her zaman güzeldir. Gazzâlî’nin ahlâkı değerleme düşüncesi 

belirlenmiş bir güzel ve çirkinden yola çıkarak bir davranışın yapılmasını içerir. O, 

filozofların değerden harekete geçen düşüncesinin tersine, hareketten değere giden bir 

anlayışı benimsemiştir. Aristoteles’in insana en yakışan alan olarak teorik yaşamı 

tercihinin203 Gazzâlî düşüncesinde yerini pratik alana bıraktığı görülmektedir. Bu 

durumda Gazzâlî, filozofların ahlâkî yaşantının sonucunda ulaşılacak saadet fikrine 

ulaştıran şey olarak aklı seçtikleri yaklaşımlarından farklılaşarak, ahlâkın nebevî bilginin 

hakikati ile insanı nurlandırdığı bir mârifetullah fikrini benimsemektedir. 

 

 

1. 1. 2. 7. Nasîruddin Tûsî’de Ahlâk 

Felsefî ahlâkın olgunlaştığı bir zeminde Gazzâlî’den sonra ahlâka dair 

düşüncelerin sunulacağı astronomi ve matematik gibi ilimlere de hâkim olan filozof 

Nasîruddin Tûsî’dir. Onun Ahlâk-ı Nâsırî, Evsâfu’l-Eşrâf (Seçkinlerin Ahlakı) Risâletü’n-

Nasîriyye (Nasîriyye Risâlesi) adlı eserleri temel alınarak ahlak düşüncesi sunulacaktır. 

 
202 İmam Gazâli, el-Mustasfa, 1/73-75. 

203 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 24-25 (1. 1095b-1096). 
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Ayrıca Ecvîbetü’l-Mesâili’n-Nasiriyye (Felsefe Mektupları) eseri de Tûsî’ye yöneltilen 

sorulara verilen cevapları içermesi sebebiyle filozofun ahlâk düşüncesine dair izlenimleri 

tespit etmeye yardımcı olacaktır. Tûsî’nin genel anlamda ahlâk çizgisi felsefî olmakla 

birlikte Gazzâlî sonrası dönemde yer alması sebebiyle Gazzâlî’nin tasavvufî nitelik 

taşıyan ahlâkına benzer bir ahlâk anlayışının izleri eserlerinde görülmektedir. Bu konuda 

özellikle Evsâfu’l-Eşrâf eserinin sûfî tarzda bir içeriğe sahip olduğu görülür. 

Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı eserinin içerik olarak tahlili onun ahlâka bakışını 

kısaca özetlemektedir. Eser ahlâk terbiyesi, ev idaresi ve devlet yönetimi olmak üzere üç 

bölümde incelenir. Ahlâk terbiyesini içeren ana başlık, ilkeler ve amaçlar bakımından 

insanın ahlâkı nasıl edineceği ile ilgili bir başlangıçtır. İlkeler, ahlâkın konusu ve ilkeleri, 

insan nefsinin cevher oluşu ve yok olmayacağına dair açıklamalar ile insanın nefs 

psikolojisi ile izahından, onun nefsini yetkinleştirme ve eksiklikten uzak oluşuna dair 

metafiziksel bağlamda incelenmesini içerir. Maksatlar kısmında ise, huyun tanımı, 

hakikati ve değişme imkânı ile ahlâkın ilimlerin en yücesi olduğu, bu yüce ahlâkı 

olgunlaştıran ve onu koruyan erdemler ile uzak durulması gereken manevî hastalıklar 

yani erdemsizlikler anlatılır. 204 Ev idaresi ana başlığında ise Tûsî, aileyi inceler. Eve dair 

tüm konuların ahlâk ile ilişkili olduğu düşünülerek fizikî durumlardan ferdî meselelere 

kadar aileyle ilgili her şey bu başlık altında ele alınır. Aile bireyin yardımlaştığı ilk mekân 

olduğu için ahlâk açısından da önem verilmiş ve kitabın başında belirtildiği üzere pratik 

felsefenin alt dalı olarak incelenmiştir.205 Devlet yönetimi ana başlığı altında ise yardım 

türleri anlatılarak insanın hem kendi bekası hem de kendi türünün bekası için 

toplumsallaşmaya olan ihtiyacına dikkat çekilmiştir. Farklı gayelere yönelen insanların 

kendi tabiatlarına bırakılmaları halinde ahlâksızlıklar ortaya çıkacağı için insanların idare 

 
204 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 25-184. 

205 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 187-231. 
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edilmesinin gerekliliği siyâset ilmini doğurmuştur. Tûsî, içtimai huzur için sevgi erdemi 

ile ülfetin artırılmasını işler. Hükümdarlık ve hizmetçilik adapları ile arkadaşlığın bir 

erdem olarak yardımlaşmaya katkısı ile ahlâk-siyâset ilişkisini gösteren ilk filozoflardan 

Platon’un vasiyetleri ile eser tamamlanır. 206  

Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî adlı eserinin girişinde, insanın aleme gelişini onun 

ilk yetkinliği olarak sunar. İnsanın türsel olarak ona verilen insanlık anlamını idrak ederek 

aşama aşama yükseltmesi beklenerek ikinci yetkinliğine dikkat çekilir. Sonra da insana 

“insanlık cevherinin ilk giysisi olan, oluşunun başında yoğrulup terbiye edilerek 

kendisine ödünç verilmiş insanlık elbisesi geri istenilinceye kadar vermiştir.”207 ifadesi 

ile ahirete vurgu yapılır. Eserin yazılış amacı erdemlerin izahı ile canlandırılmasıdır. 

Ancak Tûsî eserin ana fikrini sunduğu İbn Miskeveyh’in eseri ile onun eserinin 

içermediği pratik felsefeye dair kısımları da eklemiştir. Pratik felsefe ile ilgili kısımları 

ise filozofların görüşleri ile açıklayacağını beyan etmiştir. Eserdeki hataların kendisine 

ait olunduğunun bilinmesi ve özrünün kabulü için de eserin adını Ahlâk-ı Nâsırî 

koyduğunu ifade eder.208  

Tûsî, ahlâkı felsefenin bir dalı olarak gördüğü için önce felsefeyi tanımlar. Tûsî’ye 

göre felsefe, insanın güç yetirebildiği ölçüde varlıklara dair gerçeklikleri tasavvur etmesi 

ve gücü yettiği ölçüde eksiklikten yetkinliğe doğru bilkuvve olanları bilfiil hale getirecek 

hareketleri tekrarı ile sanatlarla uğraşmasıdır. Yani felsefe bilmek ve eylemektir. Felsefe 

teorik ve pratik olarak ikiye ayrılır. Pratik felsefe insana, ev halkına ve topluma yönelik 

iradeli fiillerin faydalarının bilinmesini, insanı yetkinleştirmek ve onu dünya ve ahiret 

mutluluğuna ulaştıracak şekilde hallerinin düzenlenmesini içeren bir ilimdir. Tûsî’ye göre 

 
206 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 235-340. 

207 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 10. 

208 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 9-10,12-13. 
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pratik felsefenin insandan beklediği hallerin temeli ya insanın tabiatında ya da 

gelenektedir. Esası tabiat olan basiret sahiplerinin akılları ile feraset sahiplerinin 

tecrübelerine uygun olup zamana ve yaşantıya göre değişmez. Esası gelenek olan ise 

topluma uygun olunca edepler ve adet iken peygambere ya da büyük bir kişinin 

düşüncelerine uygun olursa ilâhî kanunlar olarak isimlendirilir. Nevâmîs-i ilâhî kişiye 

has biçimde ibadetler ve hükümleri; ev halkı ile ilgili olmak üzere nikah ve muamelât vb.; 

vatandaşlara özgü yönetim ve ceza kanunlarını içeren fıkıhtır.209 Bunlar insan tabiatına 

bağlı olmadığı için zaman ve şartlara göre değişikliğe uğrayabilir.210  Tûsî’nin felsefe 

tanımı ile başlaması ahlâkın konumunu açıklamak ve içerdiği konuların ve ilimlerin 

bilinmesi açısından önemlidir. 

Tûsî’nin gerçek mutluluk için seçtiği kavram iyidir. Ona göre iyinin belirleyicisi 

olan Tanrıdır. Ahlâkın da insandan beklediği iyi olunca, ahlâkın Tûsî’de Tanrı ile 

bağlantılı olduğu ve ahlâkın kaynağını O’ndan aldığı fikri ortaya çıkar. Tusî, 

Aristoteles’in Ahlâk eserinde geçen düşüncenin başlangıcının eylemin sonu, düşüncenin 

sonunun eylemin başlangıcı sözünün isabetli bir seçim olduğunu belirttikten sonra bu 

sözü, insanın yetkinliği açısından değerlendirir.  Demir ustası demir bir kapı yapmak 

istese, ilk önce demir kapıyı tasavvur edecek ki işine başlayabilsin. İş bitmediği sürece 

demir kapı yapımı gerçekleşmeyecektir. İnsan da yetkinlik için önce onu tasavvur edecek 

ki gerçek iyilik ve mutluluk gerçekleşsin. İnsan tasavvur etmedikçe hiçbir şeye 

erişemez.211 Tûsî’nin açıklamalarından ahlâk anlayışının teorik temele oturtularak eylem 

 
209 Tûsî’nin fıkhı pratik felsefe içerisinde incelemesi Gazzâlî’de görülür. Fıkıh 

ahlâk için önemli bir ilimdir. Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 1/7-8. 

210 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 14-15,17-18. 

211 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 60. 
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alanına taşınacağı fikri anlaşılmaktadır. Bir ahlâk tasarımı için aslolan önce onun ne 

olduğunun tasavvur edilmesidir.  

Tûsî mutluluğu mutlak ve izâfî olarak ikiye ayırır. Mutlak olan herkes için geçerli, 

gayelerin gayesine ulaşmaktır. İzâfî olan ise insana göre iyiliktir. Yani insanın mutlak iyi 

için bireysel her çabası izâfî kısma girer. Hayvanlar gibi varlıkların yararlarına olan şeyler 

için iyi kavramının kullanılamayacağını ifade eden Tûsî, iyinin iradeli varlıklar için 

olduğunu belirtmiş olur. Tûsî, iyinin çeşitlerini Aristoteles’ten Porphyrios’un naklettiğine 

göre açıklamaktadır. Buna göre iyi, şerefli, övülen, bilkuvve ve iyi yolunda faydalı 

sağlayan iyi olarak sınıflandırılır: Diğer şeylerin şerefini ondan aldığı, şerefi zâtî olan 

Akıl ve Hikmet; erdemlerin çeşitleri ve güzel fiillerin kısımları; iyiye yatkınlığı olmak 

anlamında ve zatından dolayı istenmeyen ancak diğer şeyler açısından iyi olan zenginlik 

ve güç gibi iyilikler. Tûsî iyiliği, gaye olmasından, tam olması fikrine, oradan da 

mutluluğa bağlar. Mutluluk tam olandır. Sağlık, zenginlik gibi şeyler tam olmayan 

iyilerdir. Gaye olmayan iyiler de öğrenme, tedavi, alıştırma gibi şeylerdir. Diğer bir 

bakımdan da iyinin nefsânî veya bedenî; akledilir veya duyulur oluşundan söz eder. Tûsî, 

bazılarının ise iyiliği kategorilerle sınıflandırdığını ifade eder. Mutluluk hikmet, cesaret, 

iffet ve adaleti kapsar.212 

Risâletü’n-Nasîriyye filozofça bir yaşamın ilkelerini, mutluluk için gereken 

erdemlerin, ilkelerin ve erdemlerin uygulanışında dinin etkisini konu edinir. Tûsî, 

filozofun, nefsin temel ihtiyaçları dışındaki şeylerden, başkanlık213 ile mallardan uzak 

 
212 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 61-63.  

213 Kindî, Risâle fi’l-hîle li-def’i’l-ahzân eserinde başkanlığı ahlâk ile 

ilişkilendirerek kaybedilenlere üzülmemenin ve kaybedilenin üzüntüsüne düşüncelerinde 

yer vermemenin, görülen her şeyden yerinde ve tokgözlülük ile yararlanmanın muhteşem 
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durması gerektiğini düşünür. Çünkü hazlar filozofu, ulaşmak istediği amaçtan mahrum 

bırakır ve onun nurlar alemine yükselişini engeller. İlim talep eden nefs, karanlıktan 

aydınlığa çıkmak için çaba harcarken, ölümün ardından gelen hayatın onu yücelteceğini 

bilerek hak, doğruluk ve yetkinlik için çalışır. Böylece kişi iffet, yetkinlik ve güven 

içerisinde olur ve ölümden korkmaz. İllim ve hikmet yerine, başkanlık ve malları isteyen 

kişi ölümün kaçınılmaz olduğunu bilir ve ondan korkar. Bu korkunun ölümden daha 

zararlı olduğunu bildiği için elindekileri kaybedeceği düşüncesiyle cesaretli ve iffetli olur. 

Ancak bu cesaret ve iffet aşırı istek ve korkunun ürünü olduğu için bu kimseler hakikatte 

zahitlerin derecesine ulaşamaz. Dolayısıyla ancak gerçek hikmete sahip olan ve halis 

ibadetlerle meşgul olan kimse için fazilet sahibi olarak vasıflandırılmak mümkün olur. 

İnsanın nefsi ruhânî ve sevgi doludur, güzele meyleder, çirkinden uzak durur; insanın 

bedeni ise maddîdir, lezzeti sever, acıdan kaçar. Açlık, korku, acı gibi fizikî sıkıntılar 

nefse müdahale etse de nefs güzel ile çirkini, adalet ile zulmü, iffet ile şehveti, cesaret ile 

korkaklığı, zekâ ile aptallığı temyiz gücü ile ayırt edebilir. Beden nasıl lezzeti seviyor ve 

acıdan kaçıyorsa, nâtık nefs de tabiatına aykırı olana karşı durur, güzele meyleder ve 

çirkinden nefret eder. Dolayısıyla insan ikisinden birini tercih edebilir. Ancak insanın bir 

beden ile yaratılışının gereği olarak mülk elde etme, geçim veya yönetme istekleri 

doğrultusunda bedenin çıkarlarını gözetmek zorunda olduğu; bunun da onu hikmet ve 

faziletlere ulaşma konusunda imkansıza ya da zora doğru yönelttiği fikrinde olanlara karşı 

Tûsî, insanın yaratılış gereği düşünen bir varlık olarak iradesini kullanabileceği fikri ile 

 
kralların ahlâkı olduğunu ifade eder. Tûsî ise başkanlığın dünyaya bağlılığı artıracağı 

düşüncesi ile kendinden önceki filozoflardan farklı düşünmektedir. bk. Kindî, “Üzüntüyü 

Yenmenin Çareleri (Risâle fi’l-hîle li-def’i’l-ahzân)”, 53. 
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cevap verir.214 Tûsî’nin erdemlere dair yorumlarından anlaşılan onun ahlâka dair tercihini 

sûfî bir irade ile yönettiği gerçeğidir. Tûsî, Fârâbî’nin erdemli başkan fikrinin zıddına bir 

tercih ile başkanlığın dünyevîleşmeye dair bir meyil olup uzak durulması gereken bir hal 

olduğu düşüncesi ile filozoftan ayrılır.215 Ayrıca Tûsi, Kindî, Fârâbî, İbn Sînâ ve İbn 

Miskeveyh’in ahirette kazanılacak ebedî saadet fikrine dair görüşlerinin bedenin 

isteklerinin ölçülü bir şekilde karşılandığı dünya hayatından geçtiği fikrinden uzak 

görünmektedir. 

Tûsî, ilâhî dinin nefsin en büyük destekçisi olduğu ve dinin, çirkin olduğu takdirde 

bedenin arzuladığı şeylerin terk edilmesini, güzel olduğu takdirde bedene elem veren 

şeylerin tercih edilmesini emrettiğini ifade etmektedir. Bu bağlamda alimler, bedenin 

hazlarına kapılıp şeriatın bağlayıcı ve sınırlayıcı kanunlarını ihlal eden ve aklın otoritesini 

terk eden kişi için Allah’ın cezasının müstahak olduğu; insanın bedenin arzularını terk 

etmediği ve Allah’a itaat etmediği müddetçe cezadan sıyrılamayacağı konusunda 

hemfikirdirler. İnsanın iki ayrı cevherinden biri olan nâtık nefsi ulvî alemi arzularken, 

 
214 Hâce Nasîruddîn Tûsî, “Risâletü’n-Naṣîriyye”, Telḫîṣü’l-Muḥaṣṣal el-Ma’rûf 

bi Naḳdi’l-Muḥaṣṣal (PDF: Beyrut-Lübnan: Dârü’l-Edvâ, 1405), 501-502; “Nasîriyye 

Risâlesi (er-Risâletu’n-Nasîriyye)”, çev. Anar Gafarov, Seçkinlerin Ahlâkı: Evsâfu’l-

Eşrâf (İstanbul: İz Yayıncılık, 2009), 101-103. 

215 Tûsî, risalenin ilerleyen kısımlarında akıl ve iffet sahipleri için sıhhat, 

başkanlık, mal, zekilik gibi şeylerin iyi olduğunu ancak cahil kimseler için şer olduğunu 

ifade eder. Tûsî’nin hikmet sahibi için sayılan şeyleri iyi olarak nitelendirmesi, onları 

hazza dayalı bir içerik olarak algılamadığını ve hikmet sahibinin bunlarla ilgisinin 

olmadığını düşünmesi sebebiyledir. Ancak Fârâbî’de başkanlık ise doğrudan erdemle 

birlikte anılır. “Nasîriyye Risâlesi (er-Risâletu’n-Nasîriyye)”, 105-106; Fârâbî, Fusûlün 

Müntezea, 76. 
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diğer maddî kısmı süflî alemi arzular. Bu sebeple nefsin özlem çektiği hikmet ve iffet için 

mutlak iyi olana uymak ve bedenin arzulara doğru çekilmemesi için mutlak olarak kötü 

olandan kaçınmak, insan için bir görevdir. İyiye yönelip kötülükten sakınarak mutluluk 

ve lütuf sahibi olan kimse ister zayıf ister güçlü olsun filozof iken, mutsuz ve yoksun olan 

kimse ise cahil ve açgözlüdür. Hikmet Allah’tan olduğu için nâtık nefsi bedenine boyun 

eğmeyen iradeli her kişi, Allah’a olan güveni ile kötülük, huzursuzluk ve karmaşadan 

uzak olur. Bu durumda para, güzellik, başkanlık gibi şeylerin büyüklüğü onu cezbetmez. 

Nâtık nefsin çabası, kendini arındırmak, ahlâkını güzelleştirmek için yetilerini kullanmak 

ve ona bağlı güçlerini yönlendirmektir. Tûsî’ye göre nefs yüceliğini ancak, gurur, lüks, 

cehalet ve zulümden sakınarak kendini eğitmek; ilmi, hikmeti, iyilik ve adaleti seçerek 

züht ve ibadette karar kılmak; tevekkül etmek; imana bağlı kalmak ve bunu sağlam akıl, 

sağlam görüş, kadim zekâ ve gizli anlamlara dair bilgi tarafından desteklenmek suretiyle 

ve Allah’a itaat yolu ile kazanır. Hikmet ve iffet yerine, malın ve başkanlığın hayranlık 

ve sevgiyle karşılanması karışıklık ve şaşkınlık halidir. Ebedi mutluluk dururken geçici 

olan için gerçek zafer terk edilmiş olursa bu durum kişi için alçaltıcı bir hal olur. Tûsî’ye 

göre dünya hazlarına kapılmayan kişi özgür ve adildir. Ancak nefs sahibi Yaratıcıyı bilir 

ve ona itaat ederse, erdemli ahlâk ve salih amellerle desteklerse, boş işlerden uzak durursa 

bütün güzel özellikler onda meleke olarak kökleşirse o kişi için kalıcı bir ödül vardır. 216 

Tûsî’nin insanı tutsaklık ve erdemsizlik içerisinden çekip çıkarma gayretinin ruhânî 

yönün erdemlerle donatılması ile desteklendiği ve dinin kaynak olduğu, ahlâkın yaptırım 

gücünün geri dönüşü olmayan bir ahiret hayatı ile ödendiğini hatırlatan bir ahlâk 

düşüncesi sunduğu anlaşılmaktadır. 

 
216 “Nasîriyye Risâlesi (er-Risâletu’n-Nasîriyye)”, 104-109; Hâce Nasîruddîn 

Tûsî, “Risâletü’n-Naṣîriyye”, 502-506. 
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Nasîruddin Tûsî’nin ahlâkın tasavvufî tarzda sunulduğu diğer eseri ise Evsâfu’l-

Eşrâf’tır. Tûsî, eserin mukaddimesinde Ahlâk-ı Nâsırî eserinden sonra nazarî ve ilmî 

detaylar içeren aklî ve vahyî kanunlarla desteklenen, tasavvuf ehlinin manevi 

yolculuğunu konu edinen bir ahlâk eseri tertip etmek istediği için her bölümünü bir ayetin 

şahitliğinde sunduğu Evsâfu’l-Eşrâf’’ı kaleme aldığını ifade etmektedir. Fena hali, iman 

ile başlayıp yöneliş, ihlâs, riyâzet gibi hallerin takip edilmesi doğrultusunda 

kazanılmaktadır. Güzel ahlâkın ilâhî din sayesinde insanda yerleşmesinin ancak nefsin 

muhasebesi ve murakabesi ile mümkün olduğu anlatılarak, dünyevî zevklere kanmaktan 

ve ahirette cennete ulaşma gayesinden ayrı bizzat kendisi için istenen bir yönelim ile 

hakikatin aranması beklenmektedir. Nefsin arzu ve öfke güçlerinin taleplerine sırt 

çevirmek ve erdemsizliklerden menetmek suretiyle bedenin, nâtık nefse itaat ettiği 

şekilde amel etmek ile insanı kemâle eriştirecek ve mutmain olmuş bir nefse kavuşturacak 

ahlâk hasıl olur.217 Tûsî’ye göre insan ancak tefekkür ve dua ile kalbî olarak, zikir ile 

sözel olarak, itaatin ve ibadetin devamlı Allah için yapılması ile amelî olarak Allah’a 

yönelmiş olur. İnsanın dünyaya veya ahirete dair hiçbir fayda gözetmeden katışıksız bir 

şekilde nefsini arındırması onun ahlâkının yüceliğini, kemâlini yani tasavvufun ifadesi ile 

fena halini işaret eder.218   

Ecvîbetü’l-Mesâili’n-Nasiriyye adlı eserinde Tûsî, iyiliğe dair açıklamalarda 

bulunmuştur.  Tûsî’nin Miyavî’nin “Acı çekenin yokluğu mutlak olarak varlığından daha 

 
217 Hace Muhammed Nasîruddin Tusî, Seçilmişlerin Vasıfları, Evsafu’l-Eşraf, 

çev. Hakkı Uygur (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2021), 51,52,83,85-89. 

218 Nasîruddin Tûsî, Seçkinlerin Ahlâkı: Evsâfu’l-Eşrâf, çev. Anar Gafarov 

(İstanbul: İz Yayıncılık, 2009), 49-50. 
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iyidir.”219 önermesine cevap olarak iyilik ve kötülükten bahsetmiş ve iyinin cevher oluşu 

ile yanlış olan önermeye açıklık getirmiştir. İyiliğin bizatihî ve izâfî olmak üzere iki 

şekilde ele alındığı ve iyilik cevherinin yokluğu ile kötülükten söz edilebileceğini ifade 

etmiştir. Varlık mertebelerini inceleyen Tûsî varlığa en yakın olanın yetkinliğe en yakın 

oluşu ile iyilik arasında bağ kurar. Bilkuvveliği en az barındıran varlığa en layık olandır. 

Eksiklik bakımından bilfiil iyiliğe en uzak olan eksiklik ile kötülüğe yaklaşmış olur. Tûsî 

varlıkların sıralanışı gibi iyiliklerin sıralanışının, bizzat kötü olan şeyde ne bilfiil ne 

bilkuvve iyilik barındırmayan olunca son bulmasını imkansız diye niteler. Çünkü Yaratan 

her şeye yetkinlik vermiştir. Her şey o yetkinliği arzular, onu bulursa âşık olur, bulamazsa 

arzudan acı veya lezzet ortaya çıkar. Aklî idrak ile gelen lezzetin, basit şeylere olan 

lezzetten fazla olmadığını ifade eden Tûsî arzu edilenin acısının isteme hırsından daha acı 

olduğunu böylece lezzetten çok acının daha fazla hissedildiğini ifade eder. Bu konuda 

yetkinleşmeyi tatmış peygamberlerin herhangi bir şeyde yetkin yönlerine kıyasla eksik 

olan zatlarının yetkinleşmesi için duydukları taleplerinin karşılık bulmadığı zamanda 

çektikleri acının, başka insanların çektikleri acıdan daha fazla olduğunu örnek veren Tûsî, 

acının yetkinleşme yani iyiliğe yaklaşınca artan lezzetinin, onun yetkinleşmedeki 

kuvvetine nispetle acısının da fazla olduğunu anlatmak istemiştir. Mantıkî olarak eğer bir 

insan yetkinleşmeyi ve lezzeti hiç olmasın diye karşılamıyorsa, gelen acıya da yok ol 

dememelidir. Nitekim lezzetin tadılması neticesinde bu acı hissedilmektedir.220 

Önermeler arasında kurduğu bağ ve açıklamaları ile Tûsî varlık mertebeleri ile iyilik 

kötülük bahsini açıklamaktadır.  

 
219 “Bahaaddin Miyavî’nin Sorularına Cevaplar”, çev. Murat Demirkol, Felsefe 

Mektupları: Tûsî ile Bazı Çağdaşları Arasında Felsefî Yazışmalar (Ankara: Fecr 

Yayınları, 2015), 64. 

220 “Bahaaddin Miyavî’nin Sorularına Cevaplar”, 59-65. 
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1. 1. 2. 8. İslâm Filozoflarında Ahlâk: Değerlendirme 

İslâm felsefesinde ahlâkın benimsenme şeklini öğrenmek adına faydalı olacağı 

düşüncesiyle, İslam filozoflarının ahlâk konusundaki düşüncelerinin sunulduğu, ahlâk 

düşüncesindeki benzerliklerin ve farklılıkların tespit edileceği üst başlıklardan sonra kısa 

bir değerlendirme içeren bu başlık altında İslâm filozoflarının ahlâk tanımı özetlenecektir. 

Böylece İslâm ahlâk felsefesinde ahlâkın genel anlamda nasıl bir düşünce yapısı taşıdığı 

anlaşılacaktır. 

İslâm filozofları ahlâkın bir hâl ve “meleke oluşu”221, insandan herhangi bir ön 

düşünme süreci olmaksızın neşet etmesi ve ahlâkın değişebilmesi ile ahlâkın amacı gibi 

konularda ortak tavır sergilemişlerdir.  Ahlâkın tanımında yer alan düşünüp taşınmaya 

mahal vermeyecek şekilde davranma biçimi ile kastedilen karşılık beklemeden yapılan 

şeydir. Nitekim karşılık beklenerek yapılan şey erdem olarak değerlendirilemez. Örneğin 

cömertlik gerekeni karşılık beklemeden sunmaktır. “Kim şeref ve övgü için cömertliği 

gerektirecek fiilde bulunursa onun fiili yalnızca karşılık içindir, erdem değildir.”222 Bu 

bağlamda filozofların ahlâkın oluşumunda tercih ettikleri fayda, fiilin amaç kısmında 

değil sonuç kısmında ortaya çıkmaktadır. Filozoflar erdem etiğini kabul ederek insanın 

orta yolu tutma idealini İslam düşüncesi ile birleştirmişlerdir. Filozoflar öncelikle ahlâkın 

teorik kısmını ele alarak nefs psikolojisi ile bağlantılı bir aktarımla, akla verilen 

 
221 İbn Sînâ hâl kelimesinin geçiciliği ifade ettiği kanaatiyle bilinçli bir tercihle 

meleke kavramını seçmiştir. Bu kavram nefste yerleşik olarak bulunması beklenen iyi-

kötü halleri temsil etmektedir. Bk. Özturan, Éthostan Ahlâka, 118-119. 

222 İbn Sînâ, İşaretler ve Tembihler, 144. 
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ehemmiyet çerçevesinde insanın tekâmülünün hakikati olarak ahlâkı, psikoloji, 

epistemoloji ve ontoloji ile birlikte açıklamaya çalışmışlardır.  

Klasik İslâm felsefesinde şehevî/arzu; gazap/öfke ve nâtık/akıl güçleri şeklinde 

Grek felsefesinin üçlü nefs teorisi devam ettirilerek; nâtık nefsin arzuyu, öfkeyi ve aklı 

dengelemesi ile oluşan ölçülülük, cesaret ve bilgelik gibi erdemlerin hâkim olduğu bir 

ahlâk düşüncesi benimsenmiştir. Erdemlerin toplamı olarak ifade edilen adalet, ahlâklı 

olmanın tümüne işaret ederek İslam filozoflarının amaçladığı mutedil bir insan tipolojisi 

için baş erdem olarak seçilmiştir. Ahlâklı bir hayat sürmenin öznesi olan insana, hayatının 

her anında eşlik edecek aşırılıklardan ve eksikliklerden kaçınma ile hareketlerini kontrol 

etme öğretisi olarak itidal teorisi sunulmuştur. Bu teori kapsamında bireysel anlamda 

insan hayatının dinamiklerine göre dengeyi sağlaması için kendi kategorik durumlarını 

gözetmesi gerektiği mesajı verilmiştir. Özellikle Fârâbî’de belirginleşen toplumsal 

anlamda ahlâkın sağlayıcısı olarak siyâsetin seçilmesi ve hükümdardan itidal için gerekli 

erdemlerin fazlaca beklenmesidir. İslam filozoflarına göre iç ve dış tertibi sağlamak, 

teorik aklın güçlenmesi ile tecrübeye bağlı olarak gelişen bir ahlâk ve ahlâkın dışsal 

kontrolü için gereken sosyal konumu korumaktır.  

Ahlâkın tanımı ile ilgili Grek kaynaklarını takip etme noktasında farklılaşan 

Fârâbî’dir. Fârâbî, Galen’in eserlerinden haberdar olmasına rağmen diğer filozoflardan 

farklı olarak ahlâka dair incelemeleri, felsefenin kapsamında görerek ahlâkın doğasının 

tıp ilminin değil siyâset ilminin ilgisinde olduğu, tıbbın siyâsete yardımcı bir kaynak 

olduğu yorumunda bulunmuştur. Onun daha çok Aristotelesçi bir tavır sergilediği 

görülür.223 Fârâbî’nin İslâm dini ile bütünleşik bir ahlâk anlayışı oluşturduğu ve 

 
223 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 41; Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 18,20,30; 

Özturan, Éthostan Ahlâka, 86-87. 
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yaratıcının insana bahşettiği akılsal tekâmül sürecinin bir sonucu olarak dünya ve ahiret 

mutluluğunu kapsayan bir ahlâkî bakış açısına sahip olduğu belirgindir.  

İbn Sînâ’nın ahlâka dair eserlerinden Fârâbî’nin ahlâk düşüncesini devam ettirdiği 

tespit edilebilmektedir. Onun Fârâbî düşüncesini destekleyen metafizik incelemeleri ile 

olgunlaştırdığı ahlâk düşüncesi, İslam ahlâk felsefesinin oluşumunda ve gelişiminde 

oldukça etkili olmuştur. İbn Miskeveyh’in de Fârâbî’den çokça istifade ettiği eserlerinde 

görülmektedir. Antik Yunan kaynaklarının yorumlanması neticesinde ahlâk, teorik olarak 

Fârâbî tarafından, pratik olarak da İbn Miskeveyh tarafından etkin bir şekilde 

sunulmaktadır. İbn Miskeveyh, itidâl teorisinin benimsendiği rasyonel bir ahlâk ile 

tevekkül, sabır, rıza kavramları ekseninde bir tasavvufî ahlâk anlayışı çizmektedir. 

Rasyonellikte destek bulduğu isim Aristoteles iken pratikte Fârâbî’dir. İbn Miskeveyh’e, 

ahlâk-mantık çizgisinde bir seyri benimsemesi nedeniyle sıralamayı takiben Üçüncü 

Öğretmen/Muallim-i Sâlis ismi verilmiştir.224 Gazzâlî sonrasında Tûsî, ahlâkı nefsin, evin 

ve şehrin tedbirini kapsayan bir amelî felsefe olarak ele almaktadır. İslâm ahlâk 

felsefesinde bu düşüncenin benimsenmesi ile ahlâk, bireysel ahlâkın yanında ev 

idaresi/tertibi ve toplumsal alanın tertibini içeren ahlâkî bir sisteme dönüşerek felsefî 

ahlâk eserlerinin bu doğrultuda oluşmasına sebep olmuştur.   

Gazzâlî’nin farklılaşan ahlâk anlayışı, onun felsefî çizgiden ayrı görünen ve daha 

çok halka hitap eden eserlerindeki dinî ahlâk düşüncesidir. Ancak Gazzâlî’nin akıldan 

hareket ederek, nefsin güçleri bağlamında sunduğu ahlâk düşüncesinin temelini İslâm 

filozoflarından aldığı bilinmektedir. Nitekim filozofları eleştirdiği eserinde Aristoteles’i 

 
224 Ali Zakherî, İbn Miskeveyh’in Ahlak Felsefesi (İstanbul: Yeni Zamanlar 

Yayınları, 1997), 31; Müfit Selim Saruhan, “İbn Miskeveyh”, Doğu’dan Batı’ya 

Düşüncenin Serüveni: Felsefe, Ahlâk ve Kelâmın Sentezi, ed. İsmail Çalışkan (İstanbul: 

İnsan Yayınları, 2015), 6/398. 



 
 

 
 

103 

en iyi anlatan iki filozof olarak Fârâbî ve İbn Sînâ’yı hedef alarak eleştirilerde 

bulunmuştur.225 Felsefî temeller ile hareket etmesine rağmen, kelâmın ve tasavvufun 

kaynaklarını birleştirerek dinî bir ahlâk düşüncesi ortaya koymuştur. Gazzâlî’ye göre bir 

insan inandığı için ahlâklıdır. Bu anlamda filozofların aklın sunduğu ahlâklılık 

düşüncesini tercih etmez. Gazzâlî’nin ahlâka kaynak olarak İslâm dinini seçtiği ahlâk 

eserlerinin metodolojisinden anlaşılmaktadır. Özellikle İhyâu Ulûmi'd-Dîn eserinin, ayet 

ve hadislerle donatılmış bir eser olarak oldukça hacimli bir çalışma olması bu izlenimi 

vermektedir. Nitekim eserin içeriği incelendiğinde bu tespit doğrulanmaktadır. Gazzâlî 

ahlâkın felsefî çizgiden dinîleşmeye doğru yön almasında kendisinden sonraki ahlâk 

düşünürlerini etkilemiştir.  

Bilginin eyleme dönüştüğü ve birbirine özdeş kılındığı Sokratik bir ahlâk anlayışı 

yerine, bilgiye sahip olunsa dahi insanın bazen bildiği ile amel etmeyebileceği hakikati 

ile insanın hata yapabilen bir varlık oluşu göz önüne alınarak Aristotelesçi bir ahlâk 

anlayışı İslam filozofları tarafından öngörülmüştür. Aristotelesçi ahlâk, insanın eksiklik 

ve aşırılıklarının giderilebileceği düşüncesi ile İslâm’ın affedici yönüne paralel olduğu 

için Sokrates’e karşı tercih edilmiştir.  Erdemlerin işlenmesi iyi içindir, iyiler toplamı ise 

mutluluğa götürür. İnsan için dünya ve ahirette kendisi için istenen tek şey olarak 

mutluluk vardır. O da İslam düşüncesinde Tanrı ile özdeş kılınmıştır. Böylece Kindî’den 

beri söylenegelen gerçeğe ulaşmak hakikati ahlâk ile anlam bulmuş olur. Peki insan nasıl 

ahlâklı olacaktır? Bu sorunun cevabını her filozof kendi bilgi sistemi üzerinden 

cevaplamaktadır. Nitekim ahlâk düşüncesi filozoflarca her zaman akılla irtibatlı olarak 

ele alındığı için, aklın bilgi temelindeki işlevi ahlâk alanına hasredilerek insanın nasıl 

ahlâklı olacağı açıklanmıştır. Kindî, Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî, Fârâbî, İbn Miskeveyh, 

İbn Sînâ, NasîruddinTûsî düşüncesinde ahlâk, nefs-i nâtıkanın rehberliğinde gelişen bir 

 
225 Gazzâlî, Filozofların Tutarsızlığı, 29. 
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bütünlük içerisinde incelenmiş ve en yüce mutluluk fikri için aklın yetkinleşmesinin 

yolları anlatılmıştır. Erdemler ve alışkanlıklar cihetinde incelenen ahlâk, temel erdem 

olan adaletin, hikmet, iffet/ölçülülük, cesaret ve alt erdemler ile desteklenmesi şeklinde 

kendini gösteren mutedil insan oluşturma düşüncesidir. Ahlâk, filozoflarca hayatın her 

anında insandan beklenen nefes alış gibi bir haldir. Nitekim ahlâk tanımında 

düşünmeksizin ifadesi, alışkanlıkla irtibatlandırılarak sunulmuştur. İnsanlar alışkanlıklar 

ile düşüne düşüne, yaptıkları işleri bir müddet sonra düşünmeksizin tecrübe ile sabitlerler. 

İnsan ahlâkî fiilleri eylerken tek tek tikel şartlar üzerine akıl yürütmek yerine anında 

kendinde sabit olan davranışı tercih ederek uygular.  Böylece insan sürekli olarak aklının 

nâtık kısmını harekette tutar. Bu bilinçlilik hali faal akıl ile ittisalin sonucudur ve insanın 

ahlâklı olma çabası her zaman yüce bir varlık ile desteklenir.  

İslâm filozoflarının eyleme düşüncesindeki farklılaşması, eylemin niyetinden çok 

sonucunu gözettikleri gerçeğine dayanır. Nitekim niyet önemlidir ancak bazı koşullarda 

sonuçlar düşünülerek normal şartlar altında niyet edilecek şeyden vazgeçilerek daha 

hayatî ve iyiye ulaştıracak şeylerin seçilmesi ahlâkî olacaktır. Bir insanın nâtık nefsinin 

öfke gücünü kontrol etmede eksik kaldığı anda o insana onun öfke gücünü harekete 

geçirecek olan bir haberin verilmesi, öfkesinin artmasına ve kötü şeyler yapmasına sebep 

olacaksa, o kişiye o haberin verilmemesi veya öfkesini harekete geçirmeyecek şekilde 

sunulması filozoflarca tercih edilmektedir.  

Kindî’nin elem, ölüm gibi halleri önemsemeden alışkanlıklar ile hakikati bulma 

arayışı için nefsin erdemlerle donatılması fikrini; Râzî’nin aklın gücünü kullanarak 

hevanın giderilmesi için erdemsizlikleri tespit ederek onları düzeltme şeklindeki ahlâkı; 

Fârâbî’nin aklî ve ahlâkî erdemlerle insanın tabiatının alışkanlıklar vasıtasıyla tam 

yetkinliğe ulaştığı, erdemli bir yöneticinin rehberliğinde gelişen, erdemli bir toplum olma 

fikrinin iki dünya saadeti ile birleştiği ahlâk düşüncesini; İbn Miskeveyh’in felsefenin 

rehberliğinde mutluluk fikrini öngören erdemlerin kazanılması ve reziletlerin atılması 
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üzerine ahlakın bireysel ve toplumsal olarak olgunlaştırılması düşüncesi; İbn Sînâ’nın 

nazarî güçlerin desteği ile amelî aklın insanda alışkanlık vasıtasıyla meleke haline geldiği, 

felsefenin hakikatine ulaşma amacı taşıyan temel erdemlerle donatılmış bir ahlâk fikri;   

Gazzâlî’nin iman ve amel dengesini hedefleyen ahiret için dünya tertibi yaklaşımını, 

felsefî, kelâmî, tasavvufî ve dinî argümanlarla sunduğu ahlâk düşüncesi; 

NasîruddinTûsî’nin nefs öğretisi çerçevesinde, erdemle bezenmiş ev, aile ve toplum 

temelli pratik ahlâk düşüncesi takip etmektedir. Filozofların ahlâk düşüncelerinin önce 

kişinin kendisini tanıması ve kendisi ile kurduğu ontolojik bağın ardından çevresine dair 

incelemeleri ile bilgi edinmedeki isteğinin onu Yaratıcıya ulaştırdığı bir epistemoloji ile 

kurulmuş ahlâk düşüncesi olduğu görülür. Filozofların ahlâk düşüncelerini oluşturan 

temel kavramın akıl, akıldan hareketle Tanrı’ya ulaşma fikri olduğu görülür. Bu 

bağlamda filozofların eserlerinde erdemlerin teorik zemininin daima akıl ile 

irtibatlandırılması ve ilahî bir yön taşıması, faal akıl ile ittisalin vurgulanması ile ahlâk 

düşünceleri anlaşılır hale gelmektedir. 

 

 

1. 1. 3. Felsefî Ahlâk ve Kaynakları  

Ahlâkın felsefî temellerinden söz etmek için İslâm filozoflarının yaklaşımlarına 

kaynaklık eden düşüncelerden haberdar olmak gerekir. İslam filozofları, Kur’an ve Hadis 

kaynaklarının rehberliğinde bir ahlâk anlayışına ilaveten Fars, Hint, Antik Yunan ve 

Helenistik düşüncelere ait kaynakları kullanmışlardır. İslam filozoflarının özellikle Antik 

Yunan kaynaklarını takip ettikleri bilinmektedir. Ancak bu durum İslâm ahlâk 

felsefesinin özgünlüğüne bir engel teşkil etmez.226 Platon ve Aristoteles’e atfedildiği 

 
226 Müfit Selim Saruhan, “Ahlak ve Erdemin İnşası”, İslâm Felsefesi Tarihi, ed. 

Bayram Ali Çetinkaya (Ankara: Grafiker Yayınları, 2012), 1/331. 
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halde onlara ait olmayan veya onlara ait olup nüshasında eksiklik olan metinler üzerinden 

de İslam filozoflarının ahlâk okumaları yaptıkları görülmektedir. Aynı zamanda eksik 

metinler ve yanlış müellife atıflar sebebiyle İslam filozoflarının ahlâk düşüncelerini 

spesifik olarak Platoncu, Aristotelesçi veya Galenci olarak sınıflandırmak mümkün 

görünmemektedir.  

Yunanca ahlâk eserlerini inceleyen filozofların, Kindî, Ebû Bekir Zekeriyyâ er-

Râzî, Fârâbî, İbn Miskeveyh ve İbn Sînâ olduğu kaynaklarda mevcuttur.227 Bahsi geçen 

İslâm filozoflarının mevcut eserlerindeki ahlâk düşüncelerinde özellikle Platon’un 

Devlet’i, Aristoteles’in Nikomakhos’a Etik’i ve Galen’in dört bölümden oluşan ahlâkın 

türlerini ve tanımını içeren el- Muhtasar min Kitâbi’l-Ahlâk (Ahlâk Üzerine) adlı eserleri 

etkili olmuştur. 228 Aristotelesçi ahlâk düşüncesinde nefis ve nefsin güçleri, nefs-i nâtıka, 

iradeye bağlı fiilin oluşumu, erdemler, ahlâkın kaynağı, ahlâkî fiilin gayesi, ahlâkın 

ilkeleri, ahlâkî yatkınlık, ahlâkın değişip değişmediği, en yüce mutluluk, ahlâkî açıdan 

insan-toplum ilişkisi ve insanın kurtuluşu ahlâkın temel meseleleri olarak ele 

alınmaktadır. Platon ve Galenci ahlâk düşüncesinde ise nefsin arzulayan, gazaplanan, 

akleden üç yönü, bedenin ve ruhun sağlığını korumak için ahlâkî hastalıklarının tedavisi 

ve erdemsizlikler bahisleri ahlâkın temel meseleleri olarak ele alınmaktadır. 229  

 
227 Özturan, Éthostan Ahlâka, 75. 

228 İskenderiyeli Şârihler (6. Yüzyıl), Cevâmi‘u’l-İskenderâniyyîn Li-Kütübi 

Câlînûs Fi’t-Tıb:Galen’in Tıp Külliyâtı Üzerine İskenderiyeli Şârihler’in Derlemeleri, 

ed. Gürbüz Deniz, çev. Özcan Akdağ vd. (PDF: Türkiye Yazma Eserler Kurumu 

Başkanlığı, 2023), 41. Ayrıca İslam filozoflarının düşüncelerini etkileyen Yunanca ahlâk 

eserleri için bk. Özturan, Éthostan Ahlâka, 75-112. 

229 Hasan Hüseyin Bircan, İslâm Ahlâk Felsefesine Giriş (Konya: Çizgi Kitabevi 

Yayınları, 2016), 33. 
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İslâm düşüncesinin felsefeyle irtibatının oluştuğu ilk dönemlerde, insanın gücü 

nispetinde hakikate ulaşmak amacıyla elde ettiği bilgiyi işleyerek hem bilgi hem de 

davranışa dönüştürdüğü alan olarak ahlâk, felsefenin amelî kısmında değerlendirilmiştir. 

Kişinin bireysel olarak nefsini tertip etmesi; grup olarak ortak ilişkilerin tertip edilmesi; 

ve bütün insanlar arasındaki ortak ilişkilerin tertip edilmesi şeklinde üçlü tasnif yapılmış 

ve ahlâk ilmi, ev idaresi ve siyâset isimlendirmeleri ile İslâm ahlâk felsefesi çatısı altında 

toplanmıştır.230 Ahlâkın İslam düşüncesindeki felsefî temellerini anlamak için ahlâkın 

kaynağına, ahlâk ile amaçlanan şeye ve konu edindiği diğer temel meselelere değinmek 

gerekir.   

Ahlâk, insan davranışları üzerine değerlendirmeler içerdiği için ahlâkın kaynağı 

sorunu da insanın davranışlarının değerlendirilmesi üzerinden açıklanmaktadır. İnsanı bir 

davranışı yapmaya sevk eden şey sahip olduğu ahlâk yargısıdır. Ahlâkî yargılar, ahlâka 

konu olan durumlar karşısında, ahlâkî olgunluğa sahip kimseler tarafından yapılan 

değerlendirmeleri içerir. Ahlâkî yükümlüklere dair yargılar ve ahlâkî değere dair yargılar 

olmak üzere ikiye ayrılır. İlki, “A’nın davranışı doğrudur.” ve “İnsanlar emanetleri 

korumalıdır.” şeklindeki yükümlülük addedilen davranışın yapılmasına veya 

yapılmamasına ilişkin yargılardır. İkincisi ise, “A iyi bir insandır.” ve “Emaneti korumak 

bir erdemdir.” şeklinde kişiler ve niyetler üzerinden onların ahlâken iyi, kötü, erdemli, 

erdemsiz oluşlarına dair düşünceleri içeren yargılardır.231 İnsanın davranışına değer 

atfettiren değer yargısı onun ahlâkına neyin kaynaklık ettiğini gösterir. Bu bağlamda 

 
230 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 134. 

231 Cevizci, Felsefeye Giriş, 136-137. Ahlâkî yükümlülüğe dair yargılar ile ahlâkî 

değer yargıları her ikisi de tekil/tikel ya genel/tümel oluşlarına göre de ayrıma tabi tutulur. 

“A iyi bir insandır.” yargısı ile tikel; “İnsanlar emanetleri korumalıdır.” cümlesi ile tümel 

bir yargıda bulunuruz.  
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ahlâkî yargıları belirleyen şeylerin neler olduğu problematiğinden haberdar olmak 

ahlâkın kaynağı sorununu tespit etmeye yardımcı olacaktır. Ayrıca felsefenin doğuşuna 

dair elde edilen bilgiler, felsefî bilginin gelişimi ile doğru orantılı olarak ahlâkın nasıl 

şekillendiğine; oradan da ahlâkın kaynağına dair düşüncelerin belli başlıklar altında 

toplanmasına müsaade edecektir. Ahlâk felsefesinin köklerini oluşturan ve İslâm 

filozoflarının da kendi ahlâk anlayışlarını oluşturmalarına imkân tanıyan felsefî bilginin 

gelişiminin izlendiği yer Grek dünyasıdır. Bu sebeple öncelikle Grek felsefesinin gelişimi 

aktarılacak ardından ahlâk alanında özellikle felsefî anlamda sistemleşmenin başladığı 

Sokrates ve onu takiben Platon ve Aristoteles’in ahlâk anlayışlarına temas edilecektir.  

Grek felsefesi, kaosun hâkim olduğu bir algının, yerini, olayların ardında düzeni 

sağlayan insanüstü bir gücün var olduğu savına bıraktığı an biçimlenmeye başlamıştır. 

Yani mitlerdeki evrenin varoluşuna dair açıklamalar terk edilmiş, görünür dünyanın 

gerisinde akla uygun bir düzenin var olduğu fikri bilinçli olarak tercih edilmiş ve felsefî 

süreç başlamıştır.232 Bu süreçte Miletos kenti, felsefenin doğuşunda etkili olmuştur. 

 
232 Grek felsefesinin geliştiği dönemin ilk temsilcileri olarak Thales, 

Anaksimandros ve Anaksimenes anılır. İlk filozofları içinde yaşadıkları site devletinde 

diğer insanlardan ayıran şey, her şeyin nedenini sorgulamaları ve değişmeyen şey olması 

bakımından bir töz olacak ilkeler belirleme çabalarıdır. İlkelerin yapısı ve sayısı 

filozoflarda benzer değildir. Thales ilke olarak suyu seçmiş ve her şeyin ondan meydana 

geldiğini düşünmüştür. Anaksimandros, Thales’e karşıt olarak su, toprak, hava arasında 

var olan dönüşümün bir tür değişim olduğu, değişmeyen şey olarak seçilen ilkenin 

bunlardan herhangi biri olamayacağını düşünerek bunun yerine zaman ve mekânda sınırlı 

ve belirli olmayan şeyin ilke olabileceği kanaatini benimsemiştir.  Anaksimenes ise suyun 

yerine havayı seçmiştir. İlk filozofları takiben ilke arayışında Diogenes havayı; Hippasos 
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Çünkü Miletos’un zenginliği ve konumu, kuzeyde Karadeniz, doğuda Mezopotamya, 

güneyde Mısır ve batıda Güney İtalya’daki Yunan kentleri ile ticari bağların kurulmasına 

sebep olmuş ve Miletos’a liderlik konumu vermiştir. Çevresindeki kentlerle olan ilişkisi 

Miletos’a yalnızca zenginlik değil, bilimsel pratikleri de kazandırmıştır. Mısır ve 

Mezopotamya bilimsel pratiklerde ileri iken, düşünsel anlamda özgürlüğü kısıtlayıcı katı 

bir din anlayışını benimsedikleri için bilimsel gelişmeleri yalnızca pratik amaçlara hizmet 

etmek amacıyla kullanmış; düşünsel anlamda bilimsel gelişmeleri okuyamamışlardır. 

Aynı şekilde Babiller de bilgiyi pratik amaçları için kullanmışlardır. Onlar yıldızlara olan 

inanışları sebebiyle astronomik hesaplamalarda ilerlemiş ve bilimsel bilgiyi yalnızca 

tanrısal bir bilgiye hizmet etmesi yönüyle kullanmışlardır. O dönemde Grek düşüncesinde 

Tanrı inancı bilinemezci veya mitoslara dayalı bir nitelik taşıdığı için; onların inancı diğer 

medeniyetlere göre dogmatik özellikten çok bilimsel gelişmelerin pratik amaçlar dışında 

bir alana taşınabilmesi için gereken neden sorusunu sormayı mümkün kılmıştır. 

Geometriden, matematikten veya astronomiden pratik amaçlar doğrultusunda 

 
ve Herakleitos ateşi; Empedokles toprağı seçmiştir. Dört ilke birleşme ve ayrılma ile 

çoğalıp azalarak oluşa tabi olan ancak her zaman var oldukları halde varlığa gelmeyen 

şeyler olarak bilinir. İlke arayışının maddi olarak açıklanmasının yetersiz görülmesi, ilk 

nedenin niçin ortaya çıktığı (örneğin tuncun heykel, tahtanın yatak olarak değişimine 

neyin sebep olduğu), Parmenides’in ikinci neden arayışı (hareketi başlatan fail neden) ile 

zamanla yeni bir neden arayışına dönüşmüştür. Her şeyin meydana geldiği ilkenin dört 

öge kapsamında açıklanmasını makul bulmayan Anaksagoras ise her şeyin nedeninin akıl 

olduğunu ileri sürmüştür. Aristoteles, Metafizik, çev. Ahmet Arslan (İstanbul: Divan 

Kitap, 2017), 121-126 (I.1. 983b 5-984b 15); Gunnar Skirbekk - Nils Gilje, Antik 

Yunan’dan Modern Döneme:  Felsefe Tarihi, çev. Emrah Akbaş - Şule Mutlu (İstanbul: 

Kesit Yayınları, 2017), 21-26. 
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faydalanmak bilimseldir. Ancak geometrinin, matematiğin veya astronominin 

sonuçlarından faydalanan bir neden sorusu, somutun ötesinde bir alana yöneliktir. Neden 

sorusu, genellemelere, formlara, formlardan kavramlara, duyu algılarının tikellerinden 

zihinde kavranan tümel kavramlara, şekilden şeklin doğasına, insandan insanlık idealine 

geçişi sağlar. Fenomenlerin ötesinde varoluşun sorgulandığı, bilginin hakikat için 

işlendiği yerde felsefe ortaya çıkmıştır. Böylece diğer medeniyetlerin geliştirdiği bilim, 

Grek dünyasında bilimden farklı bir düzleme, felsefî alana taşınmıştır.233  

Grek felsefesinin doğuşuna dair giriş niteliğinde bilgiler verildikten sonra felsefî 

ahlâkın gelişimine dair özellikle ilk dönem şairlerin fragmanlarına göz atılabilir. Şairlerin 

fragmanları üzerinden derin bir ahlâk felsefesi yapılamasa da ahlâka dair izlenimlere, 

ahlâk veya erdemlere yüklenen anlamlara ulaşılabilir. Homeros çağında bedensel güç, 

cesaret ve azim bilgelikten ve doğruluktan daha çok saygı görmektedir. İyi bir birliktelik 

yani evlilik övülmekte; kadınlara, çocuklara, yaşlılara, dilenenlere saygı duyulmakta; 

hayvanlar gözetilmekte ve hepsi erdemlerin arasında sıralanmaktadır. Erdemlerin 

uygulanması aile ve klan içinde sınırlı olmasına rağmen kendi içinde gelişmiş bir ahlâk 

söz konusudur. Ahlâk bu şekli ile halkı rahatsız etmeyecek ahlâkî yükümlülükler içerir. 

Hesiodos döneminde ise para daha önemlidir. Gündelik ihtiyaçlar yüksek ahlâkî 

duyguların oluşumunu engellediği için ahlâk yüce bir konumdan gündelik bir konuma 

 
233 W. K. C. Guthrie, Yunan Felsefe Tarihi-I: Sokrates Öncesi İlk Filozoflar ve 

Pythagorasçılar, çev. Ergün Akça (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), 1/41-52. Ayrıca 

Guthrie, eserde Miletos kentinin zenginliğinin, Tanrı’ya minnet duymayacak düzeyde 

aristokratik, hümanist ve materyalist bir algıyı doğurduğunu ve neticesinde mitsel ve 

teolojik düşünme biçimlerinden bağımsızlaşmanın baş gösterdiğini; konfor alanlarının 

genişliği sebebi ile boş vaktin onlara entelektüel bir çalışma için gereken motivasyonu 

verdiğini, Platon ve Aristoteles’in sözleri ile desteklemiştir.  
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gelmiştir. İhtiyaç duyulan temel şeyler, erdemlerin uygulanmasının önünde bir engeldir. 

Aristokratik hayatın halkı rahatsız etmesi sonucu siyâsî değişikliklerin gerçekleşmesiyle 

birlikte çalışkanlık, adil ticaret, ölçülülük ve sadelik ahlâkî açıdan yüceltilen değerler 

arasında görülmeye başlar. Düşünce bir şekilde ahlâkî sorulara yönelir. Gnomik şairler 

döneminde ahlâk Homeros ve Hesiodos dönemine nazaran daha görünür bir hal alır. 

Toplum, siyâset ve eğitim etiği önem kazanır. Şairlerin fragmanlarından elde edilenlere 

göre ahlâk daha geleneksel bir ifadeye sahiptir. Ancak Pers savaşlarından sonra siyâset 

sorgulanabilir bir hal almış, ahlâkın karakteristik özellikleri, entelektüel ahlâkî soruların 

ortaya çıkışını sağlayarak ahlâkın, felsefî alana geçişini hızlandırmıştır.234 

Ahlâkın kurulması için yasalara uymak insanlar için en yüce görev addedilerek 

yasalara bağlı kalma ölçülülük olarak saptanmışken; M.Ö. 5. yüzyılda ilk düşünürlerin 

varlığa dair sorgulamalarındaki görüş ayrılıkları, şüpheciliğin başlamasına ve geleneğin 

sorgulanmasına neden olmuştur. Entelektüel farklılaşma ahlâka sirayet ederek otoritenin 

öngördüğü yerleşik kuralların değişimini başlatmıştır. Değişen süreçler neticesinde siyâsî 

hukuk tartışma konusu haline geldiği için yalnızca siyâsî yasalar değil geleneksel ahlâkın 

getirdiği davranışlar da sorgulanmaya başlamıştır. Farklılıklar dolayısıyla her yasanın her 

topluma uygulanamayacağı gerçeği kabul edilmiştir. Her şeye hükmeden bir yasa olup 

olmadığı fikrinin fizik problemleri ile paralel bir şekilde ele alınmasıyla; Grek dünyasında 

ahlâk felsefesi oluşmaya başlamıştır. Nitekim ilk dönem düşünürleri aynı kalan şeyler 

için doğa (pyhsis/arkhe); sınırlı bir alanda ve zamanda geçerli olan şeyler için kanunlar 

(thesei/nomô) isimlendirmesini benimsemiştir. Doğa ve kanunların karşılıklı 

sınırlamaları üzerine yapılan bir tartışma çerçevesinde; buradaki “doğa” 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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belirsizliği, karışıklığa neden olmuştur. Özgür düşüncenin savunucuları tarafından 

yerleşik gelenekler, doğal özgürlüğün önündeki yapay sınırlamalar olarak görülmüştür.235  

Grek dünyasında Ahlâk felsefesinin bilimsel olarak araştırma konusu oluşu 

Sofistik hareketle özellikle de Sokrates ile başlar.236 Sokrates Antik Yunan etiğinin 

kurucusu sayılmaktadır. Ona göre doğru davranış, zorunlu olarak bilgelik erdemine sahip 

bir anlayıştan kaynaklanır. Sokrates, geleneksel alışkanlıklara bağlı olarak yapılan doğru 

davranışın niteliğini, bilgelik erdemine sahip kişinin davranışı ile kıyaslar. Doğru 

davranışın tesadüfen değil ancak doğru bilgiyle donanmış kişinin doğru eylemi 

sonucunda gerçekleşeceğini ifade eder. Yani Sokrates’te erdem, bilgi ile özdeştir. 

“Doğruluk ve erdem dışında kalan her bilgi de, düzmedir, bilgelik değildir.”237 Ona göre 

erdem bir bütündür ve eğitim ile kazanılabilir. Hikmet, adalet, ölçülülük ve cesaret ile 

insanların zihinleri temizlenebilir. Kötülük arzulanan bir şey değildir, cehaletin 

göstergesidir. İnsanlar cehaletlerini fark edemedikleri için hata yaparlar. Kimse kötülüğü 

talep etmez, kötülük cehaletten kaynaklanır, bilinçli bir seçim değildir.  Bilgi, her zaman 

iyi olan ile ilişkili olmalıdır. Sokrates’e göre istenen şey, iyi olandır; iyi olan ise yararlı 

ve uygun olandır. Sofistlerde istemenin insanın doğasından kaynaklandığı fikri ile 

 
235 Pearson, “Ethics and Morality (Greek)”, 5/489; Wilhelm Windelband, Antik 

Yunan Felsefesi Tarihi, çev. Ayşe Çevik (Ankara: Fol Kitap, 2023), 116-117. 

236 Herakleitos’un soyut kavramları somuta yakın bir nitelik taşımaktadır. Çünkü 

dönem olarak henüz madde ile ruhun ayrı düşünümü kazanılmamıştır. Ayrıca 

fragmanlarda kullandığı anlam ile de henüz logos beklenen anlamı karşılamaz. bk. 

Herakleitos, Fragmanlar, 29 (1), 131 (50); Guthrie, Yunan Felsefe Tarihi-I: Sokrates 

Öncesi İlk Filozoflar ve Pythagorasçılar, 1/435. 

237 Eflâtun, Meneksenos, çev. İrfan Şahinbaş (İstanbul: Milli Eğitim Bakanlığı 

Yayınları, 1989), 26 (246e). 
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Sokrates’in istemesi fikri birbiriyle uyuşmasa da Grek dünyasında Sokrates’in ahlâk 

felsefesi doktrini kendisinden sonra, öğrencilerinin kurduğu okullarda da devam etmiştir. 

Hristiyanlığın Grek dünyasına tesirine kadar Sokrates pagan dünyası için ahlâkî 

mükemmelliğin modeli olmaya devam etmiştir. Sokrates’in iyi kavramına net bir 

açıklama getirmemesi, insanın telosu seçilen ilk etik kavramı olarak iyinin tanımına 

giderek farklı formlar kazandırmıştır. Kynik ve Kyrene okullarında Sokrates’in erdem ve 

mutluluk ilkesinden türetilen erdemin, ona uygun davranışla insanı mutlu edecek tek şey 

postulatı kabul görmüştür. Bu postulattan hareketle erdem kavramının ne olduğu detaylı 

bir şekilde incelenmeye başlamış ve erdem, arzulardan uzak olmak ve onlara ihtiyaç 

duymamak olarak tanımlanmıştır.238 

Platon, Sokrates’in diyaloglarına yer veren eserleri ve onun düşüncelerini işleyişi 

ile Sokrates’in öğretisine en yakın isim olarak anılmaktadır. Bilgeliği gerçekten 

sevenlerin bedensel hazlardan ve kötülüklerden uzak duracağını ve doğadaki düzenin, 

insanı erdem ve bilgeliğin üzerinde bir üstünlük olmadığı inancına sevk edeceğini ifade 

etmektedir.239 Platon, Sokrates’in erdemlerin bilgi yoluyla kazanılması ile ilgili görüşünü 

geliştirerek, doğru görüş ve bilgi arasında erdemi konumlandırmaktadır. Platon’u 

anlamak için Sokrates’in etkisine ve dönemin siyâsî yapısına bakmak gerekir. Kent 

devleti, adını Athena Tanrı’sından almakta ve Yasaların, Zeus tarafından Apollon ile 

halka ulaştırıldığına inanılmaktaydı. Halk yasalara taptığı içim din ve yurttaşlık aynı 

algılanmaktaydı. Özgür kent devletinin savaşlarla yıkıma uğraması ve kaderinin 

değişmesi ahlâkta da çöküntülere yol açmıştı. Ancak sarsılmaz kabul edilen yasalar, 

 
238 Pearson, “Ethics and Morality (Greek)”, 5/490; Windelband, Antik Yunan 

Felsefesi Tarihi, 122-130. 

239 Plato, Plato’s Phaedo, çev. F. J. Church (New York: The Liberal Arts Press, 

1954), 32-33 (82); Eflâtun, Meneksenos, 15 (239). 
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devletin çökmesi ile Doğa filozofları, Sofistler ve Gizemciler tarafından Tanrı’dan alınıp 

insana verilmiştir. Platon’un diyalogları böyle bir ortamda ya eski devlet yapısının 

eleştirilmesini içerecek yeni bir din ve yeni bir yasa talep edecek ya da kent devletinin 

devamlılığını isteyecek, eksiklerinin düzeltilmesi ve güçlendirilmesi yoluyla devleti 

savunacaktı. Platon bu düşünceyle ömrünün ilk zamanı ile sonu arasında benzer fikirde 

kalarak önce “Devlet” daha sonra “Yasalar” kitabını kaleme alarak, siyâsî düşüncelerin 

temellendirilmesi ile insanın gerçekliği arasında bağ kurmuştur. Platon, tek bir bireyin 

mutluluğu yerine toplumun mutluluğunu tercih ederek; Sofistlere karşı kozmos (düzen) 

ve taxis’i (düzgün düzenleme/sınıflama) ruh için en iyi ve sağlıklı olduğu için 

savunmuştur. Sokrates’i takiben Platon’un haz ile iyi arasında kurulan eşitliği 

benimsediği görülmektedir. Sokrates, hazzın insanın kendi çıkarına dahi olsa onu mutsuz 

edeceğini düşünmektedir. Çünkü düzeni sağlayan bilgidir. İyi, yararlı olan ise hiçbir 

zaman zarar vermeyendir.240 Platon, en yüksek iyi kavramını “(…) kanuna göre, hak 

eşitliği aramıya, erdem ve bilgelikten başka hiç bir üstünlük tanımamaya sürüklüyor.”241 

ifadeleri ile açıklamaktadır.   

Platon, Sokrates’in erdemi bilgiye bağlaması fikrini yetersiz bulduğu için, 

Platon'un ahlâk anlayışının önemli bir kısmının ancak onun psikolojisiyle bağlantılı 

olarak anlaşılabileceğini gösterir. Ruh bedenden önce de var olduğuna ve bedene 

hapsedildikten sonra da var olmaya devam edeceğine göre, içinde ideaların ebedî özüne 

benzer bir unsur olarak İyi ideası yer almalıdır. Nefs, dünyevi etkilere açıktır ve yüksek 

arzular yerine maddî alemle olan bağın güçlü bir eğilime sahip olması nefsin bozulmasına 

sebep olur. Bu şartlar Platon’u üçlü nefs teorisini kurmaya sevk etmiştir. Akılla 

 
240 W. K. C. Guthrie, İlkçağ Felsefesi Tarihi, çev. Ahmet Cevizci (Ankara: 

Gündoğan Yayınları, 1999), 87-91,105,106,109. 

241 Eflâtun, Meneksenos, 15 (239). 
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bilgilenen, gerçek varoluşa yakın olan yönetici kısım; insanın duyularının yeri olarak öfke 

ve isteklerin merkezi olarak arzu gücü olarak tanımlanır.  Platon’un nefs teorisini erdemle 

bağlantılı olarak aktarması onun felsefesinin dikkat çekici yönüdür.  Erdemin karakterinin 

açıklanması onun psikolojisine dayanır. Nefsin her gücü kendine uygun bir 

mükemmelliği ya da erdemi barındırır ve insanlar eğilimlerine göre bir şekilde üstün olma 

gayreti içindedirler. Platon bu şekilde dört temel erdem belirler. Bilgelik, cesaret, 

ölçülülük ve adalet. Bilgelik akıl gücü ile ilgili kısma, cesaret gazap gücü ile ilgili ve 

ölçülülük arzu gücü ile ilgili kısma karşılık gelir. Ancak aklın diğer iki kısım üzerindeki 

itidali sağlaması ile onları kendi veçhesine çekmesi ile dördüncü erdem olan ‘adalet’ 

erdemi ortaya çıkar. Platon’da adalet erdemi doğru görüş, doğruluk ile ifade bulur. Her 

türlü doğruluk adalet erdeminde gözlemlenebilir. En Yüksek İyi ideal dünya ile nefsin 

güçlerinin birleşme işlevini tam olarak yerine getirmesi ile Tanrı ile özdeş olarak 

kullanılır. İnsan adalet erdemi ile en yüksek iyiye ve mutluluğa ulaşabilir. Nefsin 

bedenden ayrı olarak varlığını devam ettireceği fikri, nefse özel bir unsur ekler ve böylece 

Platon’un ideaları oluşur. Platon sanki zihinde bir varlık alemi kurarak içine ideaları 

yerleştirmiştir. İdealar aleminin gerçekliği, somut nesnelerin dünyadaki gerçekliğinden 

daha üstündür. Mega gerçeklik alanının içine yerleştirdiği mega değer ise iyi ideasıdır. 

Sokrates, sahip olduğumuz her türlü bilginin, tanım yoluyla ifade etmeye çalıştığımız 

bireysel örneklerin altında yatan idea anlayışa ait olması gerektiğini ileri sürmekle 

yetinmişti; ama Platon idea kavramını kendi içinde ve kendisi için var olan, duyularımıza 

göründükleri şekliyle, ayrıntıları hem kavrayan hem de aşan bir şey, bir gerçeklik haline 

getirdi. Dahası, her şeyin yalnızca kendi özel iyiliğini sağladığı ölçüde var olduğu 

temelinde varoluşu iyiyle özdeşleştirebildi. Platon, Sokrates’in eksik bıraktığı kısmı 

tamamlayarak, ahlâka toplumsal rehberliği de eklemiştir. Platon için siyâset ahlâken bir 
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gerekliliktir. Onun siyâset ile ahlâkı birleştirme denemelerinden biri olarak filozof-kral 

fikri de bunu göstermektedir.242  

Aristoteles, bilgi ve düşünceye verdikleri değer bakımından Sokrates ve Platon’un 

düşüncelerine değer vermektedir. Platon’un eudaimonist yani mutlulukçu ahlak 

anlayışını takip etmektedir. Platon’un mutluluk konusunda hazza bakışından farklı olarak 

Aristoteles hazzın ölçülü halinin gerekliliğinden söz etmektedir. Sokrates erdemin ne 

olduğunu bilmeyi önemserken,243 Aristoteles erdemli yaşamayı önemsemektedir.244 

Aristoteles mutluluğu, “(…)her şeyin en güzeli ve en iyisi olan mutluluk en hoş şeydir.”245 

şeklinde tanımlamakta ve mutlu yaşamın aklı başındalık, erdem ya da hazda olup 

olmadığı şeklinde üçlü yaşamdan bahsetmektedir.  

Aristoteles'in ahlâk felsefesi Sokrates ve Platon’un tamamlayıcısı olarak 

değerlendirilebilir. Aristoteles’in Platonik ahlâkî görüşlere dair farklılıkları olsa da 

hemfikir olunan görüşleri daha çoktur. Ancak esas farklılık ahlâk felsefesini ifade etme 

tarzı ve yöntemindedir. Aristoteles, Platon'un örtük tespitlerini ve sonuçlarını formüle 

eder ve tanımlar. Platon, tüm mesaisini felsefenin en üstün iddialarını savunmak için 

kullanırken, Aristoteles, ahlâk öğretisinde teorik yaşamın üstünlüğünü aklın etkinliği 

yoluyla Tanrıya yaklaşmak olarak amaç edinir. İnsanın aklî erdemlerinin, pratik bir 

yaşama ait olan ahlâkî erdemlerde bulunması gerektiği sonucuna varmıştır. Aristoteles, 

 
242 Plato, “Republic” (01 Temmuz 2023), (1. 353e); Pearson, “Ethics and Morality 

(Greek)”, 5/491-492.  

243 Plato, “The Apology of Socrates”, çev. Benjamin Jowett, The Center for 

Hellenic Studies (Erişim 21 Kasım 2022), (38a). 

244 Aristoteles, Eudemos’a Etik, çev. Saffet Babür (BilgeSu Yayıncılık, 2020), 15 

(I.V. 1216b 3-25). 

245 Aristoteles, Eudemos’a Etik, 9 (I.I. 1214a 7-8). 
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nihai amacın mutluluk olduğunu; haz ya da mallar ile elde edilemeyen yalnızca aklî 

faaliyetle elde edilebilecek olan mutluluktan söz eder. Mutluluğa doğru gerçekleştirilen 

her doğru faaliyet erdemdir. Erdemler yaşamın her anında orantılı olmalıdır. Aristoteles 

için erdemden vazgeçmek yerine her zorluğa erdem adına katlanılması gerekir. Ahlâkî ve 

entelektüel erdemlerin uygulanmasından kaynaklanan hazların varlığını saf, temiz hazlar 

olarak görür. Haz ancak erdemli faaliyetlerle bağlantılı olursa değerlidir. Aristoteles’te 

erdem doğuştan değildir, pratikle kazanılır. Erdemler için bilinçli bir isteme ve iradenin 

kullanımı söz konusudur. Aynı zamanda, erdemli bir davranış, erdemli bir insan 

tarafından gerçekleştirilir. Rastgele bir güdünün neticesinde ortaya çıkan şey erdem gibi 

görünse de gerçek bir erdem değildir. Erdem, aklî erdemi gerektirdiği için çocuklar, aklî 

yetisini kullanamayanlar ve hayvanlar için geçerli bir erdemden söz edilemez. Fronesis 

/İçgörü de erdem için bir gerekliliktir. Bu sebeple Aristoteles, Sokrates'ten farklı olarak 

bilgi ve erdemi aynı kabul etmeyerek; nefsin irrasyonel tarafı ve duyguların davranış 

üzerindeki etkisini de göz önünde bulundurur. Erdem, nefsin güçlerini, dürtüleri kontrol 

etmek veya onlara itaat etmek noktasında iradenin özgürce kullanılmasını gerektirir. 

Erdemlerin oluşumunda alışkanlık önemlidir. Ahlâkî fiillerin tekrar edilmesi ile ahlâkî bir 

karakter ortaya çıkar. Ahlâkî fiillerin meydana gelmesi için iradenin nasıl kullanılacağı 

noktasında Aristoteles ifrat ve tefrit arasındaki uygunluğun sağlanmasını önerir ve itidalin 

korunmasını önemser. 246  

Felsefe tarihi içerisinde ahlâkın bir ilim olarak ortaya çıkışının temel düzeyde 

sunulması ve ahlâkın sistemleşmesinde etkili olan Sokrates, Platon ve Aristoteles’in 

düşüncelerine giriş mahiyetinde yer verildikten sonra, genel felsefe içerisinde ahlâka 

kaynak olarak seçilebilecek başlıklardan bahsedilerek İslam filozoflarının ahlâk 

 
246 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 21-40 (1094-1103); Pearson, “Ethics 

and Morality (Greek)”, 5/492-493. 



 
 

 
 

118 

düşüncelerinin, bu sistem içerisinde yerinin tespit edilmesi amaçlanmaktadır. Bu 

bağlamda “ahlâkın kaynağının akıl mı, benimsenen din mi, içinde yaşanılan veya üyesi 

olunan toplum mu, yoksa insanın duyguları mı?” olduğu gibi soruların cevapları aşağıda 

verilecek başlıklar altında incelenecektir. Ahlâka neyin kaynaklık ettiği konusundaki 

belirsizliklerin nedeni, ahlâk için belirlenen ölçütlerin, dünyayı algılama şekli ile doğru 

orantılı olmasıdır. Bu nedenle yargı ile fiil arasındaki bağlantının gözlemlenmesi gerekir. 

Örneğin İslam filozofları, bir insana yardım etmenin iyi olduğu yargısına nasıl ulaşıldığı 

ve buna dayalı meselelerin çözümü için ahlâkın insandan nasıl neşet ettiğini gözlemlemek 

maksadıyla, ahlâk eserlerinde ilk olarak insan nefsini ele almışlardır. Ahlâkın nefs ile 

bağlantılı bir şekilde sunulması ile onun kaynağının tespit edilebilmesi arasında bir bağ 

vardır. Yani ahlâkı belirleyen şey insanın yargısının oluştuğu zihin alemidir. Grek 

filozoflarında mitosa karşılık logosun yer etmesi ve nefsin güçleri bağlamında işlenen 

ahlâk anlayışı ile İslâm filozoflarında nefsin güçlerine karşı nefs-i nâtıkanın incelendiği 

ahlâk düşüncesinin gözden geçirilmesi ve filozofların ahlâka seçtikleri anlamlar 

bağlamında ahlâkın kaynağının akıl ile bağlantılı olduğu sonucuna ulaşılır.  

Gündelik tartışmalarda ahlâk çoğunlukla tikel yargılar üzerinden işlemektedir. “A 

kötü bir şey yaptı.” ifadesinde yapılan şeyin kötü olduğuna yönelik tikel bir şahitlik söz 

konusudur. Ancak “A”nın yaptığı şeyin kötü olduğu yargısına bizi ulaştıran sahip 

olduğumuz tümel algıdır. Ahlâkın bu bakımdan incelenmesi için öncelikle tümel 

yargılarımızı belirleyen şeyin ne olduğunun bilinmesi gerekir. Burada tümel yargılara 

kaynak olarak haz ve fayda, sezgi, duygu, toplum, ödev, akıl, din gösterilmektedir. 
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1. 1. 3. 1.  Ahlâkın Kaynağı: Haz ve Fayda 

Ahlâkın kaynağının haz olduğu düşüncesini taşıyanlar haz ile fayda arasında bir 

yerdedir. İnsana haz veren şeylerin peşinde koşmaktan çok, bir davranış sonucunda elde 

edilecek hazzın konumu, o şeyi yapmaya kaynak olarak gösterilir. Örneğin insan neden 

adil olur? sorusuna insan için adil olma davranışının uzun vadede haz getireceği, kısa 

süreli bir hazzın yerini tutacağı gibi bir cevap verilerek adil olmanın kaynağı olarak haz 

seçilir. Bilgi veya erdem ahlâkî nitelikli davranışın kaynağı olarak görülmez.  

Epikür’e göre “Hazzın büyüklüğü tüm acıların ortadan kalkmasıyla sınırına ulaşır. 

Haz mevcut olduğunda, kesintisiz olduğu sürece ne bedende ne zihinde ne de her ikisinde 

birden acı yoktur.”247 Onun hazzı temel alan ifadelerine ilaveten haz düşüncesini iyi ve 

adil yaşam ile birleştirme fikrini taşıdığı görülür. Haz olmaksızın akıllıca, iyi ve adil 

yaşanamaz. Epikür’ün haz anlayışı nefsin güçlerine kendini bırakmak şeklinde değil 

aklın, iyiliğin ve adaletin talep edildiği bir düşüncedir. Epikür arzuları doğal ve gerekli, 

doğal ama gerekli olmayan ve ne doğal ne gerekli yanıltıcı şeyler olarak sınıflandırır. 

Güvenlik ise doğal iyi sayılır. Epikür adil olmanın huzur getirdiği kanaatindedir. Ancak 

huzur, güven ile bağlantılı bir anlaşmaya dayalı adalet fikrinden gelir. Ölüm korkusunun 

hazzı engellediğini ve insanların bu duyguyla birbirilerine faydalı olamayacaklarını 

düşündüğü için ahlâk düşüncesinde faydayı hazda görür. Epikür’ün temel doktrinlerinden 

anlaşılan onun ölüm korkusu ve güven konusundaki kaygılarının onu hazlara 

yönlendirdiğidir. Çünkü ona göre mutlak adalet yoktur, güvenlik amacı ile yapılan 

anlaşmalar vardır.248 Epikür’ün bilgeliği önemsediği, onun genç veya yaşlı iken 

muhakkak bilgelik peşinde olmak gerektiği tavsiyesinden anlaşılır. Mutluluk tüm 

 
247 Epicurus, “Principal Doctrines”, çev. Robert Drew Hicks, The Internet Classics 

Archive (Erişim 01 Temmuz 2023), (3). 

248 Epicurus, “Principal Doctrines”, (5,6,7,13,17,29,33). 
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eylemler ile ona yönelinen şeydir. İyilik ve kötülük ise farkındalıktır. Ölüm bu 

farkındalığın yokluğu olduğu için yokluğun giderilmesi ölüm korkusundan sıyrılmaya 

bağlıdır. Böylece insan yaşamın keyfini alır. Epikür’e göre, ölümün gelişi değil 

olasılığından korkmak aptallıktır. Yaşama biraz daha süre eklemek ile değil ölüm 

korkusunu gidermek ile acıyı temelsiz bir acı haline getirmek insanı bilge yapar.249  

Nitekim Epikür, “hazzın son ve amaç olduğunu söylediğimizde, bazılarının cehalet, 

önyargı ya da kasıtlı olarak yaptığı gibi, müsriflerin hazlarını ya da şehvetin hazlarını 

kastetmiyoruz.”250 ifadeleri ile hazzın nefs düşkünlüğü olmadığını; tüm eylemlerin 

sonunun acı ve korkudan arınmak olduğu ve böylece ruhun ve bedenin başka bir şeyi arzu 

etmeyeceği fikri ile haz düşüncesini açıklamaktadır.   

Epikür’e göre, bilge insan için ne yaşam küçümsenir ne de yaşamın sona 

ermesinden korkulur. Bir yiyeceği seçerken onun hem büyüklüğünün hem de güzel 

oluşunun birlikte ele alınması gibi, bilge insan da hem en uzun olan zamanın hem de en 

hoş olan zamanın tadını çıkarmaya çalışır. Nitekim gelecek tamamen insanın olmadığı 

gibi insan geleceğe erişilemeyeceği korkusu da taşınmamalıdır. İsteklerin bazıları mutlu 

olmak için, bazıları bedenin huzursuzluktan kurtulması için, bazıları da yaşam için 

gereklidir. Bu sebeple, insan istikrah ve istihbabını içeren tercihlerini, beden ve ruh 

sağlığını güvenceye alacak şekilde yönetir. Çünkü bütün fiillerin sonu acıdan ve korkudan 

kaçınmaktır. Böylece ruh dinginleşir ve insanın başka şeylere ihtiyacı kalmaz. Hazzın 

yokluğu, onun ihtiyaç olduğu hissini verir. Bu nedenle Epikür’e göre “haz, mutlu bir 

yaşamın alfa ve omegasıdır.”251 Haz, ilk ve en yakın iyi olarak tüm tercihlerin 

 
249 Epicurus, “Letter to Menoeceus”, çev. Robert Drew Hicks, The Internet 

Classics Archive (Erişim 01 Temmuz 2023). 

250 Epicurus, “Letter to Menoeceus”. 

251 Epicurus, “Letter to Menoeceus”. 
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başlangıcıdır. Ancak bir haz bize yakın diye seçilmemeli, acılardan da kötülük diye 

kaçınılmamalıdır. İnsana iyi kötü, kötü iyi gibi görünebilir. Hazzın seçiminde bir şey 

diğer şey ile kıyaslanmalı, elverişliliği ile sakıncalarına bakılarak değerlendirilmelidir. 

İnsan yemeğin yokluğunun acısını çekmek yerine elindeki koşulu değerlendirirse, sade 

ekmeğin ve suyun hazzını fark eder ve o anın en yüksek hazzı ortaya çıkar.  Epikür, hazzın 

amaç ve son olduğunu söylerken savurganlık ya da şehveti kastetmez. Haz, bedende 

acının ve ruhta sıkıntının olmamasıdır. Haz, sürekli içki içmeler, cümbüşler, cinsel aşk, 

lüks bir sofrada yemek ve diğer lezzetlerin tadına varmak değildir; haz veya acının 

nedenini araştırmak ve ruhu sıkan kargaşalardan uzaklaştıran ölçülü bir akıl yürütmedir. 

En yüce iyi, sağduyu/ihtiyattır ve erdemler ondan kaynaklanır. Sağduyunun, onurun ve 

adaletin olmadığı bir haz yaşamı söz konusu olmadığı gibi, hazzın olmadığı sağduyu, 

onur ve adalet yaşamı da sürdürülebilir değildir. Çünkü erdemler hazzın olduğu bir 

yaşamla bütünleşmiştir ve haz dolu yaşam erdemlerden ayrılamaz.252 

Ahlâkın temelinin en yüksek iyide arandığı ahlâk düşüncesinde, ahlâkın kaynağını 

haz ve faydada gören J. Stuart Mill’in ahlâk görüşü de mutluluğun haz getirdiği fikrine 

dayanan bir anlayıştır. Onun hazcı düşüncesi, toplum ile ilişkili olarak bir faydacı teori 

olduğu izlenimlerini vermektedir. İnsanın ahlâkî durumlarında özgürlüğünün toplumsal 

alana müdahale ettiği zamanlarda insanın bireyselliğinin sonuçlarını denetleyecek 

unsurlar ile bu durumun tespit edilmesi ve kişinin eğer gerçekten topluma zarar veren 

eğilimleri varsa bunların ağır cezalarla tertip edilmesi gerektiği düşüncesinde olduğu 

görülür. Eğer kişinin yalnızca kendisini ilgilendiren ahlâkî konular mevcut ise, ahlâkî 

karar yetkisi kişinin kendisine verilir. Ancak Mill, kişinin bireysel ahlâkî gafletini fark 

etmesi için çevresinin ona zarar vermeyecek şekilde gafletini hatırlatacak ikazlarda 

 
252 Epicurus, “Letter to Menoeceus”; Jason Lewis Saunders, Greek and Roman 
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bulunmasını, kişinin gafil ve düşük seviyede olduğunu düşündürmek suretiyle onu yaptığı 

şeylerden vazgeçmeye yönlendirerek ona karşı yapılan bir iyilik haline dönüştüğünü ifade 

eder. Olumlu aracılık ve hakim nezaket çerçevesinde kişinin çevresi tarafından 

uyarılmasının iyilik olarak görülmesi ile toplumu ilgilendiren durumları içeren hallerde 

bahsettiği yaptırımlar253 ile  J. S. Mill’in ahlâk düşüncesine toplumcu bir fayda teorisi 

nitelemesi yapılması daha uygun görünmektedir. J. S. Mill’in “Onu cezalandırmak 

isteyecek yerde, kendi hareketinin, onun içine düşürebileceği kötülüklerden nasıl 

korunabileceğini ya da kurtulabileceğini göstererek onun cezasını hafifletmeye gayret 

etmemiz gerekir.”254 ifadeleri ile toplumun dürtüsel değil gayeci bir hedef ile etki ederek 

kişinin kendini düzeltmesine imkan tanımasının cezadan daha etkili bir yaptırım 

olduğunu savunması, bireysel tertibi de yine toplumun etkisi ile gerçekleştirme 

düşüncesine atfetmesi, onun toplumcu bir bakışa sahip olduğunu göstermektedir. 

Ahlâk düşüncesini faydacı yönde temellendiren filozoflardan biri de Jeremy 

Bentham’dır. Ahlâkın ve Yasamanın İlkelerine Giriş adlı eserinde insanın hazzın ve acının 

egemenliğine teslim edilmiş olduğu; yalnızca onlara hasredilen yetki ile insanın ne 

yapılması gerektiği ve ne yapılacağına dair belirlenimlerini hazzın ve acının sağladığını 

ifade ederek en başından ahlâk düşüncesinin temelini açıklamaktadır. Bentham, doğru ile 

yanlışın standartları ile neden ve sonuç zincirleri arasında yer alan mutluluk fikrini, akıl 

ve hukuk yoluyla, fayda ilkesi üzerinden yeniden inşa etme fikri taşır. Bentham, ahlâkî 

ilkesini, “Fayda ilkesiyle, her türlü eylemi, çıkarı söz konusu olan tarafın mutluluğunu 

artırma ya da azaltma eğilimine göre onaylayan ya da onaylamayan ilke kastedilmektedir: 

 
253 John Stuart Mill, Hürriyet Üstüne, sad. Ömer Çaha, çev. M. Osman Dostel 

(Ankara: Liberte Yayınları, 2012), 159-167. 
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ya da başka bir deyişle, aynı şey, bu mutluluğu teşvik etmek ya da ona karşı çıkmaktır.”255 

şeklinde tanımlar. Bentham fayda ile çıkarı düşünülen taraf için herhangi bir şeyde yarar, 

avantaj, zevk, iyi ve mutluluk üretme ya da herhangi bir şeyden zarar, acı, kötülük ve 

mutsuzluğun giderilmesi eğiliminde olan özelliği kasteder. Bunlarla faydanın işaret 

edildiği durum bireysel ise bireyin mutluluğu, toplumsal ise toplumun mutluluğu 

gözetilir. Ancak bireyin çıkarının ne olduğu anlaşılmadan topluluğun çıkarından söz 

edilemez. Herhangi bir şey birey açısından zevkler toplamına katkıda bulunma ya da 

bireyin acılarının toplamını azaltma eğiliminde olduğunda, o kişi için çıkarın 

desteklendiği ya da daha fazla çıkar sağladığı söylenir. O halde bir eylemin, topluluğun 

mutluluğunu artırma eğilimi, onu azaltma eğiliminden daha büyük olduğunda, fayda 

ilkesine uygunluğundan söz edilebilir.  

“Bir insanın herhangi bir eylemi ya da herhangi bir önlemi onaylaması ya da 

onaylamaması, bu eylemin toplumun mutluluğunu artıracağını ya da azaltacağını 

düşündüğü eğilime ya da başka bir deyişle bu eylemin fayda yasalarına ya da 

buyruklarına uygunluğuna ya da uygunsuzluğuna göre belirlendiğinde ve bu 

eğilimle orantılı olduğunda, o insanın fayda ilkesinin bir parçası olduğu söylenir.”256 

Bentham’ın faydacı görüşünün bireye bağlı bencil bir haz anlayışı olmadığı, 

toplumun da gözetildiği ve kendi içinde fayda ilkelerine bağlı bir yapı olduğu görülür. 

Bentham ne bireyden vazgeçmekte ne de toplumu kenara atmaktadır. Nitekim toplumu 

da oluşturan bireylerdir. Toplumdan vazgeçildiğinde insan yalnızlaşacak, içtimai yapısını 

ortaya koyamadığı için fayda ilkesine göre toplam haz bakiyesinde eksilme yaşanacaktır. 

Fayda ilkesi ise mutlulukta artma, acıda azalmayı esas aldığı için toplumsal faydanın 

 
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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gözetilmesi, fayda ilkesinin kendi yasası gereği zorunlu olarak ortaya çıkacaktır. Aksinin 

kabul edilmesi ilkenin kendisi ile çelişmesi anlamına gelir. Böylece hedonist olmayan 

faydacı ahlâk düşüncelerinin, fayda-zarar dengesini korumak için toplumu gözetme 

zorunluluğu ortaya çıkar.  

En iyi yaşamı mutlu ve erdemli olanda gören faydacılar, bir davranışın niyetine 

değil davranışın sonucuna bakarak değerlendirmede bulunurlar. Faydada çokluk 

neredeyse o tercih edilmeli, faydanın az olduğu şeyden uzak durulmalıdır. Bu sebeple, iyi 

kavramı faydaya bağlanmıştır. Bir şey fayda sağlıyor ise iyi, tersi ise kötüdür. 

Davranışların sonuçları azlık veya çokluğa nispetle tespit edilir ve ona göre bir tercihte 

bulunulur. Örneğin bir annenin, hamilelik sürecinde hayâtî bir tehlike ile karşılaşması 

durumunda, faydacı ahlâka göre kimin hayatta kalacağı tercihi fayda düzleminde tespit 

edilmeye çalışılır.  

Hedonizm veya faydacılık olarak bilinen akımların hareket noktası, insan için 

elemden uzak oluş ve yararsız şeylerden kaçıştır. Erdemi bilgide arayan Sokrates’te iyi, 

hazza ve faydaya dayalı bir düşünceyle karşılanır. Eğer iyi için belirlenen ilke haz ve 

fayda ise o halde bu hazzın ve faydanın sağlayıcısı nedir? İnsana haz veren şeyler için bir 

sınırlama var mıdır? Hazcı ve faydacı ahlâk anlayışı, ahlâkın toplumsal düzeyde 

yaşanabilirliğinin önünde engel midir? gibi soruların cevapları zıtları ile mümkün olduğu 

düşüncesiyle filozoflar tarafından eleştirilmiştir.257 Nitekim haz ve faydanın ahlâk için 

 
257 Kant, iyi istemenin mutlak değerine, yararlılık ve verimsizlik düşüncesinin bir 

şey ekleyip çıkaramayacağı açıklaması ile haz ve faydaya dayalı bir ahlâk fikrinin 

karşısında durmaktadır. Nitekim iyi istemenin harekete geçmemiş halinin bile kendi 

başına bir mücevher gibi değerli olduğunu düşünür. Immanuel Kant, Ahlâk Metafiziğinin 

Temellendirilmesi, çev. İoanna Kuçuradi (Ankara: Türkiye Felsefe Kurumu Yayınları, 

2018), 9. 
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kaynak olamayacağı Aristoteles258ve İslam filozofları tarafından erdem teorisi 

kapsamında değerlendirilmiştir.   

 

 

1. 1. 3. 2.  Ahlâkın Kaynağı: Sezgi 

Ahlâkî sezgicilik, ahlâkî yargıların sezgiye dayalı olarak temellendirildiği bir 

ahlâk doktrinidir. Sezgi, “‘Bir şeyin çıkarımsal olmayan anlık kavranması veya idrak 

edilmesi’, ‘Akıl kullanmadan bir şey hakkında anında, doğrudan bilgi sahibi olma gücü 

(yeteneği)’”259 gibi herhangi bir kanıtlamaya ihtiyaç duymadan kişinin kendi içinden 

birdenbire herhangi bir vasıta olmadan kavradığı şey olarak tanımlanır. Ancak 

Aristoteles, “Zekâ, fark edilmeyecek kadar kısa bir sürede orta terimi bulma 

yeteneğidir.”260 şeklinde tanımlayarak sezginin de aklın sürecinde bir rolü olduğunu 

açıklar. İslam filozoflarından epistemolojik kurgusu ile dikkat çeken İbn Sînâ’da bu 

konuda Aristoteles’i takip etmiştir. İbn Sinâ, Aristoteles ile benzer açıklama ve örnekler 

ile “Sezgiler de deney (tecrübe) gibi olanlardandır. Bunlar yargıların ilkesi, nefsin çok 

güçlü sezgisi olan önermelerdir. Dolayısıyla şüphe onunla (sezgiyle) ortadan kalkar ve 

zihin ona boyun eğer. (…)”261 ve “Sezgi, bu gücün, orta terimi kendiliğinden ele geçirme 

 
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, çev. Jonathan 

Barnes (PDF: Oxford: Clarendon Press, 2002), 47 (1. 34 89b 10). 

261 İbn Sînâ, İşaretler ve Tembihler, 51. 
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hareketinin iyiliğidir.”262 şeklinde tanımlamalarda bulunmuştur. Sezgi, doğrudan ahlâkın 

kaynağı olarak değil bilgi edinme sürecinde bir anda kavrayışı ifade eden hads terimi ile 

karşılanmıştır. Sezgi, apriori bilgilerden hareket eden tecrübenin de müdahil olduğu bir 

kavrayış alanı olarak tanımlanarak aklın bir yetisi olarak görülmüştür.  

Ahlâkî sezgicilik düşüncesi, ahlâkın ilkelerinin mantığın ilkelerine benzediği 

düşüncesinde olan St. Thomas’ın sezgi anlayışı ve ahlâkî kavrayışın hissî kavrayış ile 

bağlantılandırıldığı Shaftesbury, Hutcheson ile G. E. Moore’un sezgiciliği olmak üzere 

iki şekilde incelenir.263 Ahlâkî önermelerin doğruluğunun duyularla kavranamayacağı 

ancak önermelerin gerçek oluşu ve ahlâkî hakikatin sezgi ile bir tür kavranışından söz 

edilir. Ahlâkî hakikat, iyi kavramına bağlı şeylerle ilgilidir. Ahlâkî sağduyu iyi kavramına 

bağlı şeylere dair önermelerin doğruluğunu iddia eder. Dolayısıyla, yükümlülük kavramı 

kolayca tanımlanamasa da sezgicilikte iyi olana doğru hareket bir yükümlülüktür. Sezgici 

anlayışta bilgi veya algı, çıkarıma dayalı değildir ve ahlâkî bir karar için gereken biliş, 

duygu, sağduyuyu ve ahlâkî duyu karışımından oluşan ahlâkî formülasyon için kullanılır. 

Bilgi veya algı, etik karar verme için ahlâkî kuralları formüle etmek için kullanılan biliş, 

duygu, sağduyu ve etik duyunun bir karışımından kaynaklanır. Kimi sezgiciler 

matematiksel önermelerin doğruluğu gibi ahlâkî önermelerin de nesnel ahlâkî gerçekliğe 

sahip olduğunu düşünürler. Örneğin nefret, herkesçe onaylansa dahi sezgi nefretin 

yanlışlığı gerçeğini hissedebilir. Burada bahsedilen hissetme, duygucu ahlâk anlayışından 

 
262 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, çev. Ömer Türker (İstanbul: Litera 

Yayıncılık, 2015), 200. 

263 W. D. Hudson, Ethical Intuitionism (New York: St Martin’s Press, 1967), 1,6-
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farklı tarzdadır. Nefret, bir kişi beğenmediği için kişisel anlamda yanlış sayılmaz. 264 Bu 

düşünce tarzının sonucu olarak ahlâk mantıksal ilkeler gibi ilkeler içeren bir sezgicilikte 

aranmalıdır. 

 G.E. Moore analitik felsefeyi benimsediği için ahlâk anlayışına da bunu 

yansıtmıştır. Analizler için ise günlük dilin yeterli olduğu fikrini benimsemiştir. 

Önermeleri yalın/basit ve karmaşık oluşlarına göre ayırarak; kompleks önermeleri yalın 

önermelere dayandırarak açıklamaya çalışmıştır. Moore verbal analize karşı olduğu için 

iyi kavramının da analiz edilemez, tanımlanamaz olduğunu düşünür. Ona göre iyi başka 

bir nitelikle tanımlanmaya çalışılırsa, yanlış bir analiz ve saçma bir tanım ortaya çıkar.265 

Moore tanıma devamlı olarak belirli bir bütünü oluşturan parçaların neler olduğunu ifade 

eden temel bir özellik atfettiği için iyinin bu kapsamda incelenmesinin mümkün olmadığı 

sonucuna varır. Çünkü iyi basittir; parçası yoktur. İyi düşüncede olan, tanımlanamayan, 

diğer şeylerin kendisi ile tanımlandığı terimlerdendir. 266 Moore metafizik olarak iyi 

kavramını temel kavramlar arasına yerleştirmiştir. Burada iyi kavramının özü gereği 

kavranan olduğu anlaşılır. İyi kavramı çevresindeki kavramları oluşturması sebebiyle bir 

ilmin meydana gelmesinde rol alır.   

Bir rengi fiziksel eşdeğeri ile tanımlamak ve ayrıca onu algılayacak gözü ne tür 

ışık titreşimlerinin uyaracağı da belirtilebilir. Ancak rengi renk yapan şey o ışık 

titreşimleri değildir. Titreşimler gerçekte algıladığımız rengin, uzayda karşılık bulan 

halleridir. Renk olan her şeyin ışıkta belli bir titreşim üretmesi gibi, iyi olan her şey renk 

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

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

265 Osman Elmalı, George Edward Moore’da Etik (İstanbul: Arı Sanat Yayınevi, 
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266 Moore, Principia Ethica, 61-62. 
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örneğindeki gibi başka bir şey üretir. Bu anlamda ahlâk, iyi olan her şeye ait olan diğer 

özelliklerin neler olduğunu keşfetmeyi amaçlar. Ancak Moore, iyiden türeyen şeylerin 

iyinin kendisi olmadığı konusunda diğer düşünürleri doğal yanılgıda oldukları şeklinde 

eleştirmiştir.267 Çünkü bir şeyin etki alanından çok kendi içinde iyi ya da kötü oluşu 

dikkate alınır. Moore, iyi kavramına kavramsal bir öncelik atfettiği için onun 

tanımlanamayacağı kanaatindedir.  O halde iyinin tespiti nasıl olacaktır? İyi mantıksal 

olarak öncelendiği için ilkseldir ve doğal olarak tanımlanamaz. Doğal olarak 

tanımlanamadığı için de onun insanda var olan doğal bir duygu ile tespiti de mümkün 

değildir. Moore’a göre iyinin tespit edilmesinde rol alan şey insandaki sezgidir. Her insan 

kendinde var olan bir yapı ile ahlâkî olanı fark edebilir.  

İyinin epistemolojik olarak açıklanması konusuna itirazlar vardır. İnsanların bir 

ahlâkî duyuya sahip olup bununla iyiyi kavradığı fikri kabul görmez. Eğer iyi bu şekilde 

algılanıyorsa üst düzeyde uyum beklenir. Ancak insanlar arasında da ciddi anlaşmazlıklar 

vardır. Renkler konusunda bile farklı algılamalar söz konusu ise insanların algılarında mı 

bir kusur bulunacaktır? O halde ahlâkî anlaşmazlıkların Moore’un ahlâkî duyusunun 

arızalarından kaynaklandığı ihtimali öne sürülür ki bu saçmadır. Çünkü iyilik algılayıcı 

bir şey beden de belirtilen anlamda yoktur.268 

Bir ahlâkî yargı kabul ediliyorsa doğal olarak ona doğru bir eğilim olacağı 

düşüncesine eleştiri ise iyiliğe doğru bir eğilimin nasıl doğru kabul edileceği ile ilgili 

bilişsel süreçlere neden değinilmediğidir.  Ahlâk sadece duygu ya da sezgiye bağlanacak 

olsa, akıl yürütmeler sonucu insanların ahlâkî olmayan hallerden vazgeçmeleri nasıl 
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olacaktır? Nitekim duygusal süreçler daha subjektif olduğu için değişime dirençlidir. 

Ancak akıl yürütmeye açık bir kabul objektif nitelik taşır ve değişime daha adaptedir.  

Etik’in ahlâkî bir tecrübe düşüncesinde olduğu kanaatine sahip olan, Nikolay 

Berdyaev; etik bilginin ahlâk sahasında özgürleştirici bir anlamı olduğunu belirtir. Ona 

göre felsefî yaşam biçiminin bir hasadı olan etik, hem teorik hem pratik olmalıdır. 269 

Sezgici ahlâkın benimsenmesinde belki de en etkin olan şey bahsi geçen özgürleştirici 

anlamı vermektir.   

 

 

1. 1. 3. 3.  Ahlâkın Kaynağı: Duygu  

 Ahlâkın kaynağını beğenme veya beğenmeme şeklinde sınıflandıran ve ahlâka 

duygunun eşlik ettiği bir anlayıştır. Duyguculara göre ahlâkî önermelerin test edilmesi 

mümkün değildir. Ahlâkî önermeler, sentetik veya analitik önermelere benzeseydi 

sonuçları bakımından da nesnel, ortak yargılar çıkardı. Yani ahlâka konu olan şeyin 

tartışılması sonucunda herkesin kabul ettiği genel bir karara varılırdı. Dolayısıyla ahlâkî 

yargıya dayalı önermeler bilişsel kabul edilmediği için duygusal anlamlara sahip olduğu 

düşünülür. Çünkü duygucu ahlâk düşüncesinde, kendi içindeki terimlerin anlamları 

yoluyla doğrulanabilir analitik cümleler ya da empirik verilere dayalı gözlemle 

doğrulanabilir sentetik önermelerin kesinliği ile ahlâkî yargıya dayalı önermeler veya 

ahlâkî telkinlerin kesinliği benzeşmez ve ahlâkî yargılar hakikatleri içermezler. Çünkü 

yargının ve telkinin sahibi kimse o kişinin kendi duygu dünyasında karşılığı olduğu için 

nesnel olarak nitelendirilemez.  Duyguların dışa vurumu ve benzer duyguların oluşumu 

 
269 Nikolay Aleksandroviç Berdyaev, İnsanın Yazgısı, çev. Hüsamettin Arslan 

(İstanbul: Paradigma Yayınları, 2020), 33. 
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önemlidir. “Doğruluk iyidir”, “Doğruyu söylemek gerekir” gibi ödeve yüklenen ahlâkî 

ifadeler “Doğruyu söyle!” ifadesinin yanında zayıf kalır. Ahlâkî yargının ifade ediliş şekli 

ona yüklenen duygu ile şekillenmekte ve telkinin muhatabını etkilemektedir. Duygucu 

ahlâkı savunmada en etkin isimlerden olan A.J Ayer, ahlâkî yargıların diğer önermeler 

gibi kesinliği olmadığı fikrinden hareketle ahlâkın da herhangi özel bir alanı olmadığını 

düşünmüştür. Ahlâkî yargıların olgusal ve betimsel nitelik taşımadığı duygusal nitelik 

taşıdığı fikrini benimsemiştir. Ayer, yargıları test edilemediği için ayrı bir ilim olarak 

değil, sosyoloji ve psikoloji ile ilişkilendirmek suretiyle ahlâktan bahsetmiştir. 270 

Duygu kavramının ahlâka kaynak olarak seçilmesini benimseyen duygusallık, 

ahlâkî değerlendirme, bilgi ve motivasyona dayalı ahlâkî rasyonalizme karşıdır. Çünkü 

akıl, ahlâkî bilgiyi rasyonel bir mesele haline getirir.  Duygusal ahlâk anlayışına karşı 

çıkanlar ise ahlâkî ilkelerin zorunluluk ve nesnellik yerine olumsallık ve öznellik taşıması 

nedeniyle ahlâkın keyfi bir mesele haline getirildiği kanaatindedir.271 Ahlâkın duygu 

temelli incelenmesinin karşısında rasyonalitenin itirazı bilginin kaynağının duygu değil 

akıl olduğu gerçeğidir.  

David Hume’a göre duyular etiğin konusudur, aklın değil. İdeler, düşünme, hayal 

etme gibi akla ait daha soluk içerikler iken, izlenimler görme, işitme gibi duyu ve algıya 

yönelik daha canlı içerikleri temsil etmektedir. Hume, bilgi de olasılığı reddederek, 

mevcut duyu izlenimleri, duyu ile algılanan niteliklerin ilişkilerine dair sezgiler ile ide 

izlenimlerini bilgi olarak tanımlar. Duygular değer olarak, nesnenin bir temsiline yani bir 

olguya işaret etmediği için doğrudurlar. Hiçbir ahlâkî yargı gerçeğin bir ifadesi değildir 

 
270 Alfred Jules Ayer, Dil, Doğruluk ve Mantık, çev. Vehbi Hacıkadiroğlu 

(İstanbul: Metis Yayınları, 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. 
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fikrini benimseyen Hume, gerçekliğe dair öncülleri barındıran ifadelerden nasıl olur da 

ahlâkî yargılar çıkarılabilir sorusunu sormaktadır. Ona göre ahlâkî yüklem bir şeye 

basitçe doğru veya yanlış yargısını bir özellik olarak ekleyemez. Hume’un ahlâkî yargılar 

için olgu-değer çatışması onun ahlâkın kaynağı hakkındaki düşüncelerini gösterir. Var 

olan bir olgu akıl ile belirlenebilen bir şey olarak duyumsanma ve izlenimle elde edilir. 

Ancak bir şeyin olgu olmasından hareketle olguya değer atfetmeye nasıl geçilir? Hume’a 

göre olgusal olandan değer yargısı çıkarsanamaz. Dolayısıyla “X yalan söyledi.” 

ifadesinden “Yalan söylemek kötüdür.” yargısı çıkarılamaz.272  

Wittgenstein, gerçek dünyanın olgusal olduğu ahlâkın da değerler içerdiği 

düşüncesiyle dili, zihnin bir süreci görerek insan hayatına, dil ile ifade bulan hiçbir ahlâk 

sözcüğünün etki etmeyeceği düşüncesini savunur.  Ona göre ahlâkî önermelerin gerçek 

dünyada karşılığı yoktur. Çünkü önerme gerçeğin bir resmidir, idealin değil. 

Wittgenstein, bu sebeple dil-mantık-olgu-değer itişmesinin ortaya bir şey çıkaramadığı 

için, çıkmayan değer üzerine konuşulamayacağını, ahlâktan da söz edilemeyeceğini 

belirtir. Ancak burada sınırlılıklar bağlamında bir değerin anlamsızlığına değil onun 

üzerine konuşmanın anlamsızlığına vurgu yapar.273 Wittgenstein’ın ahlâk hakkında 

konuşulamayacağını ifade ederek ahlâk hakkında konuşması, onun ahlâkı bir değilleme 

konusu yaparak anlatmaya çalıştığı düşüncesini akla getirmektedir  

 

 

 
272 Ahmet Cevizci, Felsefe Tarihi (İstanbul: Say Yayınları, 2020), 633; Hakan 

Poyraz, “Etik ve Dil”, Etik ve Etik Sorunlar, ed. Celal Türer (Ankara: Nobel Akademik 

Yayıncılık, 2019), 475; Snare, The Nature of Moral Thinking, 76. 

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

Mensup olunan sosyal grubun adetleri, gelenekleri ve alışkanlıkları davranış 

ölçütlerinin belirlenmesinde kaynak olarak hizmet edebilir. Ahlâkta otorite, benimsenen 

topluluğun geçmiş uygulamalarına ve kendi belirledikleri ideal ölçütlerin sürekliliğine 

dayanır. Gelenekler hukuktaki gibi aşikâr değildir. Mensup olanlar tarafından kabul görür 

ve bilinir. Toplumsal ve ailesel beklentiler bireylerin davranma şekilleri veya yaşamda 

belli bir seyri takip etmeleri için itici bir mekanizmadır. Ahlâkî olan atasözleri, anlatılar 

veya davranış kuralları gibi gelenekler, resmî olarak sistemleştirilebilir. Toplumsal 

gelenekler, pek çok modern toplumsal düzende yasaları bilgilendirmeye ve bunlara 

dayanak oluşturmaya devam etmekteyken, günümüz hukuk sistemleri, hukukun 

geçerliliğini salt geleneklerden veya tarihsel uygulamalardan giderek daha fazla 

ayrıştırmaktadır.274  

Fârâbî, öğretimi ele alırken, tasavvur ve tasdik bilgisini verdikten sonra öğrenenler 

açısından ilke olan öncülleri, hiç kimsenin duyumsamaktan uzak kalamayacağı ortak 

duyular ve hiç kimsenin bilgisinden uzak kalamadığı ortak düşünceler olmak üzere iki 

kısma ayırmaktadır. Meşhurlar olarak ifade ettiği bu şeyler, meşhur olduğu o toplum için 

gereklidir, başka bir topluma öğretilemez. Çünkü insanların hem teorik hem pratik 

anlamda görüşleri zamana göre değişebilir.275 Dolayısıyla ahlâkın da öğretimini bu bahis 

ile ele aldığımızda ahlâka kaynak olarak toplumları, kültürleri, çevreyi işaret edemeyiz. 

Nitekim bir şeyin öğretiminin kolaylaştırıcı unsuru olmak ile bir şeye kaynak olmak ayrı 

şeylerdir. 

 
274 Michael Kessler, “Morality”, International Encyclopedia of the Social 

Sciences, ed. Julius Masculinity-Nyerere (Detroit: Macmillan Reference USA, 2008), 

5/284. 

275 Fârâbî, Kitâbu’l-Burhân, 158. 
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İbn Sînâ da bireysel yetkinliğin toplumsal yetkinlikten önce geldiğini ifade eder. 

Ahlâk insanın hakikate ulaşması için gerekli ilimlerden biri ise onun edinilmesinde 

öncelikli rol toplumun değil, kişinin kendi hakikatidir. Yani akılsal tekâmülüdür. Bu 

sebeple beş sanattan ilki burhân öncelikli olarak ele alınır.276 Ayrıca, İbn Sînâ, bilgideki 

tümelliğin kaynağının insanın tabiatından kaynaklandığını, bedihî bilgilerinden 

metafiziğe dair bilgilere erişebilmenin herhangi bir toplumsallığa dayanmadığını ifade 

eder.277 

 Tikel olarak ahlâkî değerlerin belirgin hale gelmesinde toplumun işlevselliğinden 

söz edilebilir. Ancak ahlâkın oluşumu topluma dayandırılamaz. İbn Tufeyl’in Hayy b. 

Yakzan isimli alegorik eserinde olduğu gibi insan tek başına iken de ahlâkî seçimlerde 

bulunacaktır. Çünkü irade ve seçim, metafiziksel bağlamda ele alındığında ilk temas 

edilecek olan insandır. Bu anlamda insana dair durumlar, toplumsal varlığı 

önceleyecektir.278  

Doğa filozofları ile süregelen değişmezlik ilkesinin kabulünün düzen getireceği 

fikri ile ahlâka bir değişmezlik atfedilerek; mutlak doğru kavramı ortaya atılmış, bunun 

kaynağı olarak toplum seçilmiştir. Kölelik-efendilik sisteminin hâkim olduğu 

yapılanmaların tümünde böyle bir ahlâkî itaat zinciri benzer şekilde ilkel topluluklarda 

görülmektedir. Köle topluluklarda herhangi bir gelişim kabul edilemez. Çünkü insanlara 

kölelik algısı doğuştan itibaren zerk edilerek değişebilirliğin sorgulanmasına müsaade 

edecek her türlü zemine engel olunmaktadır. Günümüzde hala Afrika topraklarının bir 

kısmında sömürgeye uğrayan halkların köle olarak doğdukları düşüncesi hâkim olup, 

 
276 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 4. 

277 Ömer Türker, İbn Sînâ’da Metafizik Bilginin İmkânı (Ankara: Türkiye Diyanet 

Vakfı Yayınları-İSAM Yayınları, 2019), 250. 

278 Ömer Türker, Ahlâk: Yeni Bir Yaklaşım (İstanbul: Ketebe, 2020), 52-53. 
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doğan her bireyin yüzüne, vücuduna bir dövme şeklinde işaretlemeler yapılmaktadır. 

İnisiasyon törenlerinin düzenlenmesi de toplumun insan üzerinde nasıl etkin olduğunu 

göstermektedir. Böyle topluluklarda ahlâk için kaynak toplum olmaktadır. İhtiyaçların 

karşılanması maksatlı bir aidiyet duygusunun etkisi ile kabileci anlayışlar devam etmekte 

ve tüm ahlâkî süreçleri bu zeminde gerçekleşmektedir. Kabileler arası farklılaşmalar dahi 

ahlâkın genel-geçer ilkesini toplumun veremeyeceği gerçeğini sunmaktadır.  

Eudaimonist Grek filozoflarında ve İslam filozoflarında genel olarak ahlâk, 

kendisi için istenen, mutluluk amacı taşıyan, insanın hareketlerini düzenleyen; öncelikle 

kişinin kendini değerlendirip tertip etmesini gaye edinen, ardından toplumsal alanda 

ortaya çıkan bir tertibi ifade eden pratik bir alandır. Ahlâk önce insan nefsinde sonra 

toplumsal olanda tahayyül edilir. Dolayısıyla toplum, ahlâkın öğretiminde kolaylaştırıcı 

bir unsur olarak görülen, siyâsetin barındırdığı ve ahlâkın eğitimi ile değişimi kapsamında 

rol alan önemli bir sosyal alandır ancak birebir ahlâka kaynak gösterilemez. Ahlâkın 

topluma bakan veçhesi ahlâkı yaşatan, koruyan bir unsur olarak var olmasındandır. 

Toplum ahlâkın korunmasında etkin bir rol oynasa da öncelikle ahlâk içte inşa edilen bir 

değer olarak insanın nâtık nefsi ile düzenlediği halleri içermelidir. Nitekim toplum insan 

fertlerinden meydana gelir. O halde ferdin ahlâkı, topluluğun ve zamanla toplumun ahlâkı 

olacaktır. Değerlerin, salt kurallar olarak sunulduğu bir ahlâk inşası, kurallara sadece 

denetlendiği zaman uyan insanların sayısını artırarak, değeri kurala indirgeyen bir toplum 

ahlâkı haline gelir. Ahlâk her şeyin üzerinde yüce bir ideal olmadığı zaman, toplumların 

yanlış şeyleri kanıksadığı durumlarda insanın insan olmak bakımından taşıdığı ayrımı 

gerçekleşmez.  
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1. 1. 3. 5.  Ahlâkın Kaynağı: Ödev 

 Ahlâkın gayesini sonucunda arayan teleolojik bir anlayışın karşısında deontolojik 

bir ahlâk anlayışı vardır. Deontolojik ahlâkta bir değerden söz edildiğinde eylemin 

kendisi değil eyleme sebep olan iç ilkeler esas alınır. Yani eylemin sonucu, o eylemin 

taşıdığı doğru ya da yanlış değer yargısını belirlemez; eylemin taşıdığı niyet, ilke ve ödev 

ile bağlantılı olarak açıklanır. Bir çeşit ödeve dayandırma ahlâkı olan anlayışın temsilcisi 

Immanuel Kant’tır. O, Hume’un olgu değer arasında kanıtlanamaz bir ilişki olduğu 

iddiasına karşı cevap niteliğinde Saf Aklın Eleştirisini 279 ele almıştır.  

Kant’a göre doğru yargıların rehberliği ve yüce norma olan ihtiyaç bağlamında 

ahlâk metafiziği yapılır. Aksi takdirde yol gösterici ve yönlendirici ilkelerin yoksunluğu 

ahlâkı bozulmaya maruz bırakacaktır. Çünkü ahlâkî eylemin yasaya uygunluğu kadar 

ahlâk yasası uğruna yapılması da önemlidir. Ahlâktan yoksun bir akıl, tesadüfen yasaya 

uygun davransa da çoğunlukla yasaya aykırı eylemler üretecektir. İyi bir istemenin 

varlığı, erdemlerin zihin üzerindeki etkisini düzeltir. Böylece tüm eylemlerin ilkesi 

düzelir. İyi irade, etkilediği veya gerçekleştirdiği şeyle değil ya da iddia edilen bir amaca 

ulaşmaya uygunluğuyla değil kendisi bizatihi iyidir. İyi irade kendisinden elde edilecek 

bir yarar ya da yararsızlıkta aranmaz.280 Kant, iyi istemenin yeryüzünde talep edilecek en 

iyi şey olması nedeniyle, iyi istemenin ilkeleri olması gerektiğini düşünür. İstemenin 

öznel ilkesi maksimdir. Bir şeyi yapmaya insanı yönlendiren akıl yürütme, değer, amaç 

gibi önceliklerdir.  Maksimin nesnel bir ilkeye ihtiyacı vardır, bu ise pratik yasadır. Ödev, 

somut ve değişken yükümlülükler olarak her insandan beklenen şeylerdir ve ödevin 

 
279 Immanuel Kant, Arı Usun Eleştirisi, çev. Aziz Yardımlı (İstanbul: İdea 

Yayınevi, 1993), 39 (B 5). 

280 Kant, Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi, 5-9. 
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ahlâkî değeri, maksimdedir.281 Doktora öğrencisinin, tezini zamanında teslim etmesi ödev 

iken, öğrenciyi bunu yapmaya sevk eden öznel ilke maksimdir. Öğrencinin maksimi, 

alanda uzmanlaşmak veya bilgide nitelikçe bir artış olabilir. Öğrenci, eylemin sonucunda 

doktor unvanını alacaktır. Bu durumda ödevin ahlâkî değerini belirleyen şey ödevin 

unvan almak için mi, bilgide nitelikçe artış için mi seçildiğidir. Özne, bilgide nitelikçe bir 

artışı içsel bir sevinç, doğası gereği bilgi edinmeye duyduğu hazzı amaçlayarak tezini 

tamamlamayı tercih etse bile eylemin bir etkiye açık olması sebebiyle, Kant eylemi teşvik 

edilebilir bulur ancak saygı değer bulmadığı için ahlâkî olarak nitelendirmez. Kant, 

eğilimin bir bahşedilmişlik olması nedeniyle tercih edilmesi yerine, insanın herhangi bir 

fayda gütmeyecek bir biçimde iradeye dayalı bir maksimi, pratik yasaya uygunlukla 

belirlemesi gerektiği kanaatindedir.282 Dolayısıyla iyi isteme, etkileri ve sonuçları için 

istenen değil kendisi için istenendir. Bir şeyin değeri ise ödeve uygunluğu değil ödevden 

dolayı yapılmasıdır. Özne, içsel bir değer taşımadıkça maksim ahlâkî bir içerik taşımaz. 

Ancak bu değer muhakkak Kant’ın belirlediği yasaya uygun olmalıdır.  

Kant, yaşam için amaçlı olarak düzenlenmiş bir varlığın doğal eğilimlerinde, en 

uygun olandan başka herhangi bir amaç için hiçbir araç bulunmadığını ilke olarak kabul 

eder. Kant’a göre doğanın gerçek amacı akıllı ve iradeli bir varlığın korunması, mutluluğu 

 
281 Kant, Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi, 12-16. 

282 Kant’ın eğilimlere bağlı olarak yapılan ahlâkî eylemin teşvik edilebilir olduğu 

ancak ahlâkî olarak nitelendirilemeyeceği düşüncesi, Fârâbî’nin ve diğer İslâm 

filozoflarının ahlâkî eyleme yönelik istidadın, bir meleke olarak sayılmadığı fikriyle 

oldukça benzerdir. Kişinin tabiatça bir erdem veya erdemsizliği edip eylemeye yönelik 

herhangi bir hazır bulunuşluk hali mümkün olabilir. Ancak filozoflar bu yatkınlığı erdem 

olarak nitelendirmez. Bu noktada Kant’ın yaklaşımı felâsife ile aynıdır. Fârâbî, Fusûlün 

Müntezea, 28-30. 
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olsaydı, doğada bu amaç için insan aklını seçmiş olsaydı, bu isabetsiz bir seçim olurdu. 

Çünkü doğanın seçimi ile yaratığın aklının yargıç kılınması ile yapılacak tüm eylemlerin 

ve davranma biçimlerinin kuralının içgüdü tarafından belirlenmesi, yaratığın aklı 

tarafından yapılacak olandan daha keskin bir şekilde gerçekleşmiş olurdu. Bu da yaratığın 

sadece mutluluk eğilimine doğru bir gözlem ile hayranlık duymasına sebep olacak ve 

doğaya, içgüdüye zayıf bir içgörü ile mutluluk tasarımı ve ona ulaşma araçlarını tasarlama 

cüreti verecekti.283  

Kant, aklın tek başına mutluluk olarak görülmesini eleştirerek gelişmiş aklını 

kullanmada deneyimli insanların sıradan insanlara olan özencinden bahseder. Kant, 

yaşamsal memnuniyete ve mutluluğa dair aklın sağladığı avantajların görkemli 

yüceltmelerini büyük ölçüde hafifleten ve hatta sıfıra indirgeyenlerin eleştirilerini haklı 

görerek, bu yargıların gizliden gizliye varoluşlarının çok daha değerli bir amacı olduğu 

fikrine dayandığını ve bu amacın mutluluk olmadığını, aklın gerçekte yöneldiği ve en 

üstün olması gereken yüce bir koşul olduğunu ifade eder. En yüksek pratik belirlenimini, 

iyi bir iradenin temelinde gören akıl, ancak kendince bir tatmine; yani bir amacın yerine 

getirilmesinden doğan bir tatmine muktedirdir. Kendi içinde ve başka bir amaç 

olmaksızın son derece saygın olan iyi isteme kavramı, doğal olarak zihinde içkin olup 

öğretilmeye değil aydınlatılmaya muhtaçtır. Eylemlerin değerinin ölçülmesinde her 

zaman en üstte duran ve diğer her şeyin koşulunu oluşturan bir kavramdır. Bazı öznel 

sınırlamalar ve engellerle de olsa iyi isteme kavramını içeren ancak onu gizleyip tanınmaz 

hale getirmek bir yana onu geliştiren ve daha parlak hale getiren ise ödev kavramıdır.284 

Kant’ın açıklamalarından aklın iyi isteme için bir araç olduğu ve iyi isteme ve ödev için 

gereken pratik bir yeti olarak amaçlara hizmet etme aracılığı yaptığı anlaşılır. 

 
283 Kant, Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi, 10-13. 

284 Kant, Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi, 10-12. 
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Ödeve uygunluk ile ödevden dolayı yapılan şeyi ayıran Kant, başka bir eğilim 

sonucu seçileni değil, ödevin kendisinden dolayı yapılanı bekler. Başına felaketler gelmiş 

ruhu güçlü kişinin onca olumsuzluğa rağmen yaşamayı seçmesi, yaşamayı sürdürme 

ödevinden dolayı seçildiği için ahlâkî bir değer taşır. Kant, müşteri kaybetmemek için 

tüm müşterilerine aynı fiyat tarifesi uygulayan bir satıcının tavrını, ödeve uygun olan aynı 

fiyat tarifesi uygulaması fiili yerine bencilce bir amaca yönlendirmesi nedeniyle dürüstlük 

ilkesine aykırı olduğu gerekçesiyle kabul edilemez olarak değerlendirir. Kant niyet gibi 

eğilimlerin de ödevden dolayı yapılmadıkları için ahlâkî olmadığını ifade eder. Nitekim 

bir davranma biçiminin ahlâkî değerini belirleyen şey, onu yapma amacı veya yapma 

eğilimi değil, o davranışı yapma kararı verdirten maksimdir. Çünkü maksim, eylemin 

oluşumunda istemenin ilkesidir. Ödevden dolayı sergilenen bir eylemin istemesi “a priori 

ilke”285den gelir. Yani tüm maddi ilke ortadan kalkar ve iradenin biçimsel ilkesi 

tarafından belirlenim başlar.286 

 Ödev, yasaya saygı duyarak hareket etme zorunluluğudur. Bir şeyi eyleme eğilimi 

istemenin etkisidir ancak bu saygı duyulacak şey değildir. İstemeye sonuç olarak bağlı 

olmayan sadece neden olarak bağlı olan, eğilime hizmet etmeyen salt yasa kendi içinde 

bir saygı nesnesi olması ile bir buyruk olabilir. Saygı ise istemenin yasa tarafından 

belirlenmesi ve bu bilinci ifade eden kavramdır. İstemenin öznel ilkesi maksim, nesnel 

ilkesi ise pratik yasadır.  Mutlak iyi bir isteme için maksimden çıkarılacak tüm dürtülerin 

gerisinde insanda var olan yasaya uygunluk ilkesi ortaya çıkacaktır. Dolayısıyla 

davranma biçimi de yasaya uygun bir istemeyi barındırmalıdır. Zor durumda yalan 

söyleme örneğine değinen Kant, bu durumda yalan söylemenin akıllıca mı olduğu yoksa 

ödeve mi uygun olduğunu sorgular. Ödev ilkesine uymamanın getireceği kötü sonuçları 

 
285 Kant, Arı Usun Eleştirisi, 38 (B 3). 

286 Kant, Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi, 13-15. 
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anlatarak zor durumda yalan söyleme maksiminin yasalaşmasının kabul edilemeyeceğini 

ifade eder. İnsanın eğilimlerine zarar verecek olsa dahi, genel yasaya uygun bir ilkenin, 

herhangi bir eğilimin etkisinin üzerinde bir değer içerdiğinin görülmesi ile pratik yasaya 

uygun, saygı barındıran ödevin gerçekleşmesi gerekir. Yasa istemenin etkisi veya nedeni 

olarak değil saygıya konu olacak nitelikte olduğu zaman buyruk olabilir.287 Etkinin 

sonuçta arandığı durumlar Kant’ın ahlâkî tasarımı olamaz. Çünkü ona göre değeri, iyi 

istemenin koşulu verir.  

Doğadaki her şey yasalara bağlı olarak hareket ederken, istemeye sahip olması 

nedeniyle insan, eylemleri ile ilgili ilkeye ve istemeye bağlı olarak eylemler üretebilir. 

Kant, yasalara bağlı eylemlerin oluşumunda isteme yani pratik aklın gerekli olduğunu 

düşünür. Pratik ilkeler ise genel bir isteme barındıran önermelerdir. Pratik ilkeler, özneye 

bağlı olduğunda maksimler olarak isimlendirilir. Pratik ilkeler, nesnel bir istemeye bağlı 

olduğunda ise pratik yasalar yani buyruk(imperativ) adını alır. Kesin buyruk ise nesnel 

zorunlu bir hüviyet taşıyan, eylemin kendisi dolayısıyla amaç edinildiği buyruktur. Bütün 

buyruklar iyi istemeyi içerir. Ancak buyruk araç olarak istenirse o zaman koşullu buyruk 

olarak isimlendirilir. Buyruklar hangi eylemin iyi olacağını sunar.288 

Kant saf aklın kendi içerisinde istemeye dair neden taşıdığının kabulü ile pratik 

yasaların varlığından söz edilebileceğini ifade eder. İnsanın doğası gereği taşıdığı bu 

irade, maksimleri ile başka bir amaç veya araç için değil en temel ahlâk yasası için 

kullanıldığında yasaya ulaşılır. Aksi takdirde bütün pratik ilkelerin maksimler olması 

gerekir. İradeli bir varlığın arzuya dayalı istemesi, kendi maksimleri ile pratik yasaların 

çatışmasına neden olabilir. Ancak istemelerin belirlenmesinde maksimlerin seçilmesi, 

maksimlerin arzu gücüne bağlı olması nedeniyle deneyseldir ve kaçınılmaz olarak bağlı 

 
287 Kant, Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi, 15-19. 

288 Kant, Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi, 29-32. 
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kalınacak pratik yasalar sağlayamazlar. Kant “Öyle eyle ki, senin istemenin maksimi, hep 

aynı zamanda genel bir yasamanın ilkesi olarak da geçerli olabilsin.”289 ifadesi ile 

istemelerin ahlâk yasası olabilmesi şartını nesnelliğe bağlar. Bu durumda akıl iyi 

istemeye, hiçbir eğilim ve duyguyu katmadan, -hatta istemeyi istemek haz verse dahi bu 

hazzı dahil etmeden- belirlediğinde bu isteme aklı, saf akıl pratikliği ile niteler ve o zaman 

saf aklın pratikliği onu yasa koyucu yapar.290 Yani “Saf akıl kendi başına pratiktir ve 

(insana) ahlâk yasası diye adlandırdığımız genel bir yasa verir.”291  

Kant’ın istemenin maksimine, koşulsuz buyruğa bağlı bir ilke ataması, eylemin 

sonucunu meydana getirmek ile onu amaç edinmeyi yüklenmek anlamına gelmez. Çünkü 

böyle bir eyleme, saf aklın pratik yasasına aykırı olarak eyleyeni, eylemin sonucunu 

düşünen ve onu gerçekleştirmeye çalışan biri haline getirir. Ancak Kant’ta akıl pratik bir 

yeti olarak verildiğinden ona mutluluk amacı yüklenemez, onun daha üstün bir gayesi 

vardır. Kant’ta iyi isteme her şeyden önemli olandır, o mutluluktan dahi önde olandır.  

Kant sonuç odaklı değil kurala özgü bir ahlâk anlayışına sahip olduğu için mutlulukçu 

ahlâk düşüncelerini, bir eğilim taşımaları nedeni ile ahlâk açısından saygı duyulabilir 

bulmaz ve onlara ahlâkî bir değer atfetmez. Ahlâkî değeri belirleyen, istemenin ilkesinin 

yasaya uygunluğudur. İstemeyi belirleyen şey ise a priori ilkelerdir. Bu ilkelerin yasaya 

uygun bir iradeyi oluşturması ve en yüce koşul olarak isimlendirilmesine kategorik 

buyruk adını verir. Kant, kategorileri insanın iradesi ile bilgi arasında görerek, onları 

ahlâka dahil etmiştir. İsteme ile güdü arasında eylemeyi ödevden dolayı yaptıran şey, 

herhangi bir içerikli ilke olmadığı için seçimde eğilim veya itkilerin olmadığı sırf yasa 

 
289 Immanuel Kant, Pratik Aklın Eleştirisi, çev. Ioanna Kuçuradi vd. (Ankara: 

Türkiye Felsefe Kurumu Yayınları, 1999), 35 (1. 54). 

290 Kant, Pratik Aklın Eleştirisi, 21, 28 (1. 35-36, 1. 45). 

291 Kant, Pratik Aklın Eleştirisi, 36 (1. 56). 
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olma söz konusu olduğunda nesnel bir yasa elde edilir.292 Özetle istenen şeyden güdü ve 

duyguların, etkilerin, itkilerin, eğilimlerin çekip çıkarılması ile geriye kalan sadece 

yasaya uygun bir maksim ise işte burada saygı bilinci vardır ve o şey ahlâkîdir. İnsanın 

özde sorması gereken şey, belirlediği maksimin genel bir yasa olmasını isteyip 

istemediğidir. Kant düşüncesinde ahlâka kaynak saf aklın pratik kısmıdır. Çünkü 

öncesinde doğada deneysel olan şeyler, saf akıl ile birlikte anlamlı kavram ve kategorilere 

taşınır ve ondan deneysel veriler, dışsal ögeler arındırılır. Kant, arınmış aklın yasalarının 

evrensel bir yasa olacak şekilde belirlenmesini ister. Bunun için insan önce tüm 

bağlılıklarından kurtulmalıdır ve kişi ahlâk yasasına uyduğunda sonucun mutsuzluk 

getireceğini bilse dahi o yasaya uymalıdır. Çünkü insanın özgürlüğü, her şeyin üzerinde 

ağır basan ahlâk yasasına uymaktır.293 Nitekim ahlâkî eylem değerini hazlardan, 

eğilimlerden sıyrılmış bir özgürlükte bulur. 294  

Kant’ın ahlâkı, insanın doğası onun aklı olduğu için akla dayandırılmış formüller 

içerir. Bu sebeple aklı eleştirerek akıldan akla döner. Böylece saf aklın eleştirisinde 

 
292 Kant, Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi, 14-16. 

293 Kant, Pratik Aklın Eleştirisi, 128 (2. 212). 

294 Kantın ahlâk düşüncesinde iyi isteme kavramının koşulu, Kur’an’ın adalet 

erdemi için koyduğu şarta benzemektedir. Kur’an’a göre, ahlâkî eylemin hiçbir menfaate 

ve ilgiye dayandırılmadan gerçekleştirilmesi talep edilir. “Ey iman edenler! Kendinizin 

veya anne babanızın ve akrabanızın aleyhine bile olsa adaleti ayakta tutun, Allah için 

şahitlik eden kimseler olun. (İnsanlar) zengin olsunlar, yoksul olsunlar Allah onlara 

sizden daha yakındır. Öyleyse siz hislerinize uyup adaletten ayrılmayın. Eğer adaletten 

sapar veya üzerinize düşeni yapmaktan geri durursanız bilin ki Allah yaptığınız her 

şeyden haberdardır.” Kuran Yolu Türkçe Meal ve Tefsı̇r-3, çev. Hayrettin Karaman vd. 

(Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2020). en-Nisâ 4/135. 
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düşünmeyi, pratik aklın eleştirisinde eylemeyi, yargı gücünün eleştirisinde ise beğeniyi 

inceler. Kant’a göre, insan doğasına göre hareket ettiğinde tamamen özgür olacaktır. 

Bunun için sabitlenmiş ahlâk yasaları yerine eylemi saf aklın yasalarına bağlamayı tercih 

eder. Aklı arzulardan arındırıp saf kılmak ile bu aklın eylemlerindeki ölçünün evrensel 

bir koşula dayanması için aklın muhakeme yeteneği ile ilkelere bağlanması üzerine 

kurulu bir ahlâk düşüncesi vardır. Bu anlamda ahlâk insanın kendini gerçekleştirme 

alanıdır. Ancak burada aklın ilkeleri olmalıdır. İlki, kendi için düşünmek, aklın 

başkalarının güdümünde kendine kör olmaktan uzak oluşu ve edilgin olmayışını içeren, 

ön yargısız olma ilkesi; ikincisi başkalarının bakışı ile bakabilmek, genişletilmiş bakış ile 

evrensele ulaşmak; üçüncü ilke ise her zaman düşüncede uyumlu, tutarlı olmaktır. 

Üçüncü ilkenin gerçekleşmesi ilk iki ilkenin gerçekleşmesi ile mümkün olur. 295 Kant’ın 

insanın kendini kontrolü ile başkalarının güdümüne girmeyen bir evrensellik arayışında 

ibraz ettiği tutarlı ahlâk anlayışı, kendini bir tür denetimden geçirme ile insana ödevler 

yükleyen ve ödevleri bireysel alanda değil evrensel alanda yerine getirerek tutarlılığı 

devam ettirme ahlâkı olduğu görülür. Aristoteles için en yaşanılası tarz olan teorik yaşam 

tarzının, Kant’ta bu üç ilke ile uyumlu olduğu görülür. Aristoteles'in insanı özgü olarak 

nitelendirdiği teorik kısmın yani insanın yapıp etmelerinin bittiği noktada ben ne yaptım 

diye yaptığı şeyden ari olarak düşüncelerini içeren sorgulaması bu anlamda Kant 

ahlâkının köklerini işaret eder.296 Kant’ın ahlâkı akıl ile ahlâk arasında kurulan ilişkinin 

ödevler ve amaçlar krallığı sağlama ahlâkıdır.  

 

 

 
295 Immanuel Kant, Yargı Yetisinin Eleştirisi, çev. Aziz Yardımlı (İstanbul: İdea 

Yayınevi, 2006), 161-163. 

296 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 40 (1. 1103). 
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1. 1. 3. 6.  Ahlâkın Kaynağı: Akıl 

 Ahlakın kaynağı insanın temyiz gücünü ifade eden nefs-i nâtıkadır. İnsanın 

yetkinleşmesi, aşama aşama aklın güçleri ile gerçekleşir. İnsanda pasif bir kuvve olarak 

bulunan güçlerin aktifleşmesi sonucunda yetkinlik kazanılmaktadır. Burada bilginin 

edinimi sürecine göz atmak önemlidir.  

Ahlâkın kaynağı olarak aklın seçilmesi, insanın değişen bir ahlâka sahip olduğunu 

da gösterir. Aksi halde değişmeyen bir ahlâk ile hareketin olmadığı bir yaşam, anlamsız 

bir dünya ve nihayetinde karşılık bulmayan bir ahiret ve dolayısıyla da Tanrı’nın 

denetiminin yokluğu ve en nihâî olarak da Tanrı’nın inkârı sonucuna götürecektir. Oysa 

felsefenin hikmet olarak belirlediği şey Tanrı hakikatinin kabulü ve o hakikat için 

gösterilmesi gereken çabadır.  

Ahlâkın felsefi olarak gelişimi göz önüne alındığında Grek dünyasında aklın, 

ahlâkî fiile ölçüt olarak seçildiği görülecektir. Özellikle Sokrates, Platon ve Aristoteles 

tarafından iyi ile kötüyü ayırt etmeye yarayan bir güç olarak akıl ahlâka dair yargıların 

kaynağı olarak seçilmiştir. Platon’un üstün iyi fikri, ideaları; Aristoteles’in orta yolu 

tutma ilkesi ve mutluluk anlayışı; Epikür’ün haz ilkesi; Stoacıların erdem görüşleri ve 

Kant’ın ödev ahlâkı hepsi akılla elde edilir. Bu yönüyle ahlâk, epistemoloji ile 

bağlantılıdır. Dolayısıyla erdemler bilgide, bilgisizlik erdemsizlikte görünür.297 Yani 

aklın devre dışı kaldığı bir ahlâk gözlemlenmez.  

Fârâbî, Aristotelesçi yaklaşım ile öne çıkan ahlâk siyâset bağlamındaki 

değerlendirmeleri, ahlâkı pratik alanda ele alışının ahlâkın kaynağına aklı mı, tecrübeyi 

mi, yoksa dini mi seçtiği konusunda farklı savları akla getirmektedir. Fârâbî’nin felsefeyi 

ve filozofu önceleyen açıklamaları ile mille kavramını ele alışı, iman temelli bir ahlâk 

 
297 Mustafa Türkgülü, “Ahlâkın Kaynağı Tartışmaları ve Ortaya Çıkan Ahlâk 

Telakkileri”, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 3 (1998), 303. 
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yerine akıl temelli bir ahlâk anlayışını benimsediğini göstermektedir. Fârâbî’nin erdemli 

toplumun liderinde aradığı özelliklere bakıldığında da aklın ahlâkın neşet ettiği sosyal 

alanda etkin bir kaynak olarak seçildiğini gösterir.  

“Fiillerde ve ahlakta kendisine göre orta olanı kendi başına 

çıkarsamaya/istinbata yönelik bir kudrete sahip olan insanın bulunması 

garipsenmez; tıpkı yalnızca kendisinin beslendiği gıdalarda orta ve mutedil olanı 

çıkarsamaya yönelik bir kudrete sahip olan insanın bulunmasının garipsenmeyeceği 

gibi. Onun bu fiili, tıbba ilişkin bir fiildir ve dolayısıyla o, tıp sanatının bir parçasına 

yönelik bir kudrete sahiptir. Aynı şekilde ahlakta ve fiillerde kendisine göre mutedil 

olanı kendi başına çıkarsayan kişi, bunu ancak politika sanatının bir parçasına 

yönelik bir kudrete sahip olmak suretiyle yapar.”298 

Fârâbî erdemli olmanın yetkinliğe ulaşma halini alması için, fiillerin meleke 

olarak yerleşmesini yani yetkinliğin fiillerinin yapılmasını şart koşar.299 Buna ilaveten, 

tüm erdemli fiillerin yapılmasının, insan aklındaki kuvvelerin siyâset ile desteklenmesi 

şartıyla olacağını ifade eder. Nitekim Fârâbî erdemli siyâseti, “Erdemli siyaset [öyle bir 

siyasettir ki], yönetici onunla, erdemin, ancak onun vasıtasıyla erişebileceği bir türüne 

erişir ve o, insanın erişmesinin mümkün olduğu erdemlerin en büyük olanıdır.”300 

şeklinde tanımlayarak, nutkî ve hulkî erdemlere destek olması bakımından siyâseti ele 

almaktadır. Yönetilenlerin dünya ve ahiret mutluluğuna ulaşmasında rehber olan ise 

erdemli siyâsetçidir. Çünkü bazı erdemlere ancak onun vasıtası ile erişilir.301 

 
298 Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 48. 

299 Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 50. 

300 Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 122. 

301 Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 50. 
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“Bir şeyin bilgisi, akıl kuvvetiyle veya tahayyül kuvvetiyle veya duygusal algı ile 

elde edilebilir. Akılsal kuvvetle idrak edilme özelliğine sahip olan bir şeyin bilinmesi 

arzu edildiğinde, arzu edilen şeyin elde edilmesini sağlayan fiil, akılsal kuvvette 

bulunan başka bir kuvvetten doğar. Bu fikrî kuvvettir, fikrî kuvvet düşünmeyi, ölçüp 

biçmeyi, dikkatle incelemeyi ve çıkarsama yapmayı meydana getiren kuvvettir. 

Duyusal algı ile kavrama özelliğine sahip olan bir şeyin bilinmesi arzu edildiğinde, 

onun elde edilmesini sağlayan fiil, bedenin bir fiili ile ruhun bir fiilinin 

birleşmesinden doğar.”302 

Fârâbî’nin bilginin ediniminde bahsettiği fikrî kuvvet kavramı çıkarımları 

meydana getirmesi yönüyle, ahlâkî önermelerin kaynağı görünmektedir. Aynı zamanda 

filozofa göre amelî akıl, nazarî aklın hizmetindedir. Nazarî aklın hedefi ise mutluluğu 

elde etmektir. Böylece, teorik felsefeye daha yakın bir isim olarak Fârâbî ahlâka kaynak 

olarak aklı seçmiş görünmektedir. 

“En hâkim fikrî erdemin teorik erdeme tâbi olmasının zorunlu olduğu da açıktır, 

çünkü fikrî erdemin görevi, sadece teorik erdemi sağladığı akılsalların arazlarını 

ayırt etmektir. (...) Böylece teorik erdem, hâkim fikrî erdem, hâkim ahlâki erdem ve 

hâkim pratik sanatın birbirlerinden ayrılamayacakları ortaya çıkar. Aksi takdirde son 

üçü bozuk, kusurlu ve hâkimiyet bakımından yetersiz olacaktır.”303 

Fârâbî’nin fikrî erdemi aklın teorik kısmı ile ilişkilendirdiği bu pasaj da ahlâk, fikrî 

erdem ile ilişkilendirilmiştir. Dolayısıyla ahlâkın pratik olarak varlığı da fikrî erdem 

vasıtasıyla teorik akla bağlanmaktadır. Nitekim fikrî, ahlâkî ve pratik kısımlar birbirinden 

ayrılırsa bozulmanın gerçekleşeceği ifade edilir. Böylece ahlâk sistemini açıklanabilir 

 
302 Fârâbî, İdeal Devlet, 75-76. 
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kılmanın, fikrî, ahlâki ve pratik bütünlüğün sağlayıcısı olarak teorik aklın, ahlâkın 

kaynağındaki işlevinin kabul edilmesi olduğu anlaşılır.  

İbn Sînâ, nedenli varlıkların ilkesi olarak Tanrı’yı ispat ettikten sonra, varoluş 

amacına ulaşabilmek için gerekli çabayı insandan beklemektedir. Ancak İbn Sînâ, 

Tanrı’nın inayeti olmadan bunun gerçekleşmesini mümkün görmez. İnsanın 

yetkinleşmesi için ilâhî yasalara uyarak zahiren ve içsel olarak arınması ile nefsini kutsal 

suretlerle donatması için Tanrı’nın yardımı hakikattir.304  

İbn Sînâ’nın bilgi teorisini sunarken de tercih ettiği şey, her zaman Tanrı’nın 

yardımı olmuştur. İnsanın nefsinin iki veçhesi vardır: âmile ve âlime melekeleri.  Âmelî 

akıl, insan bedeninin bir hareket ilkesi olarak bedeni belirli fiillere teşvik eder. Bu aklın 

görevi hayvansal kuvvelerle ve bir kısmı da sırf kendince olmak üzeredir. Hayvanî 

melekeler olarak iştah, hayal ve vehmi kullanır. İştah ve arzu kuvvesinde âmile kuvvesi, 

insana özgü ağlama, gülme, utanma gibi ani halleri doğurur. Hayal ile ilişkisinde ise 

maddî ve geçici şeyler ile ilgili tedbirler alır ve planlar ortaya koyar; beşerî sanatların 

ortaya çıkmasına sebep olur. Âmelî kuvve kendisiyle ilişkisinde, âlime kuvvesinin 

yardımıyla doğru fiillere ilişkin kabul gören “Yalan kötüdür, zulüm çirkindir” gibi 

öncüllerin, birtakım görüşlerin ve önerilerin oluşmasını sağlar. Bu meleke âlime 

melekesinin ortaya koyduğu hükümler ile bedenin diğer bütün melekelerini sorumluluğu 

altına alıp onları yönetme yetkinliğine sahiptir. Kendisi onları kontrol edecek, onların 

 
304 İbn Sînâ, “Metafizik (İlahiyât)”, çev. Alparslan Açıkgenç - M. Hayri 

Kırbaşoğlu, Risaleler (Ankara: Kitâbiyât, 2004), 93-94; Engin Erdem, Varlıktan 

Tanrı’ya: İbn Sînâ’nın Metafizik Delili (İstanbul: Endülüs Yayınları, 2016), 60-61. 
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kontrolüne girmeyecektir. Bedenîn güçlerine karşı kontrolü kaybederse reziletler; 

kontrolü elinde tutarsa faziletler ortaya çıkacaktır. 305 

Sokrates, Platon ve Aristoteles’in ahlâkın felsefî olarak sistemleşmesine katkıları 

baz alınarak, onların ahlâk düşüncelerinin de her zaman kaynağının akıl olduğu görülür. 

Bu üç filozofu takiben gelen filozoflarda ahlâk kavramına haz, toplum, ödev, din gibi 

çeşitli isimlendirmeler eşlik etse de felsefî olarak ahlâkı inceleyen tüm filozoflarda 

hareket noktası akıl olmuştur. Çünkü ahlâk nefs psikolojisi ile bağlantılı olarak ele alınır. 

İnsanı diğer varlıklardan ayıran doğası, onun irade edebilme yeteneğinin mekânı olan akıl 

olunca, tüm ahlâkî hareketlerde bu mekândan ayrılmakta veya ona eşit olmaktadır. O 

halde ahlâka kaynak olarak aklın seçilmesi makul görünmektedir. Nitekim gaye evrenseli 

yakalamak ve tüm insanlara ulaşmak ise, insanın ahlâk sorgusu da kendisinden çıkıp 

kendisine dönmelidir. Yani insanın evrensel yönü olan aklı ile ahlâk bulunmalı ve ahlâkî 

davranışlar yine -din, mille, siyâset, toplum ile desteklenmiş- akıl ile denetlenmelidir. 

Ahlâkın kaynağını din seçen İslâm filozoflarının değerlendirmeleri ile mukayese 

edildiğinde aslında ahlâk için kaynak akıl varış noktası din olmaktadır. Bu anlamda dinin 

mutluluk fikri ile özdeş kılınan ahiret hayatına dayalı ahlâkî bakış, aklın ödevini yerine 

getirmesi ile ulaşılan bir mükafattır.  

 

 

1. 1. 3. 7.  Ahlâkın Kaynağı: Din 

Ahlâkın kaynağı olarak dini baz alan düşüncede, ahlakın değer alanını belirleyen 

inanılan dinin en yüce unsurudur. İlahi kaynaklı dinler de iyi veya kötüyü belirleyen 

 
305 İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, 154-155; Bilâl Kuşpınar, İbn 

Sîna’da Bilgi Teorisi (İstanbul: Milli Eğitim Basımevi, 1995), 49. 
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varlık alemini yaratan Tanrı’dır. Dolayısıyla bir şeyin iyi veya kötü yapılması sonucu 

oluşan durumların karşılığını belirleyecek olan da Tanrı’nın buyrukları olacaktır. İlâhî 

dinlerin bu karşılığın hem bu alemde hem de ölüm sonrası alemde gerçekleşeceği 

yönünde hem fikir olduğu açıktır. Tanrı’ya bağlılık; erdemlerin gerçekleştirilmesi veya 

erdemsizliklerden uzak durulması noktasında insanı etkilemektedir. Ahlâka kaynak 

olarak dini seçenler Tanrısal bir otoriteye bağlı oldukları için insanî ilkeleri ahlâka ölçüt 

kılmayı tercih etmezler. Çünkü onlara göre Tanrı’nın otoritesi ahlâkı da kuşatmıştır.  

Anlam, güzellik, biçim, orantı, düzgünlük ve iyilik gibi örtüşen kavramların 

kaynağı dışarıda değil insanın içindedir. Duyular ve düşünceler ile bu kavramlar dışarıya 

yansır ve uygulanır. Bu durumda dünya düzeninin kaynağı duygu alemindedir. İnsan 

duygu dünyası ile hem kendi maneviyatını hem de dışındaki maddi alemi tertip eder. 

İnsan, mantığın akıl yürütme formlarını kullanarak içsel duygulardan dışsal aleme geçer 

ve evrene açılır. İşleme aldığı şeyler dış alemden olsa da düzenleme merkezi insanın 

içindedir. İnsanın dışarıda gerçekleştirdiği düzgünlük bilim ile içinde sağladığı düzgünlük 

ahlâk ile olur. Bilim ve ahlâk arasındaki ilişkiyi sağlayan şey ise ahlâk, ontoloji, 

epistemoloji ve mantık çalışmalarını içeren ilk felsefe yani metafiziktir. Bu 

nitelendirmeler göstermektedir ki ahlâkın kaynağı içte ve dışta düzeni sağlayan akıldır. 

Aklın ruha değen kısmını bildiren din, zamana ve mekâna göre uyarlayan ise ilahiyattır. 

Aklın insandan dışarıya akan bir düzende işleyişini sağlayan felsefedir. İnsanın tümel 

beninin dışarı ile olan ilişkisinde, dışarının içeriyi etkilediği gerçeklik iken tümel benin 

dışarıyı düzenlemesi bir zorunluluktur.  Bu ilişkide iç ve dış düzenin sağlanmasında ahlâk 

etkindir. Ahlâk benin dışa yansımasıdır. Ruhun insan benindeki tezahürü akıl, aklın da 

beni düzenleyişi ahlâktır. Bu durumda akıl ile ahlâk arasında doğrudan bir ilişki vardır. 

Yani akleden ahlâklı olandır. Kişi aklını hangi kuvve düzeyinde kullanıyorsa ahlâkı da o 

düzeyde kendisini gösterecektir. Akılsal gelişimini tamamlayamamış bireylerin ahlâklı 

olmasının beklenmemesi ve bu bireylerin yanlış davranışlarının ahlâksızlık olarak 
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değerlendirilmemesi ahlâkın akıl ile olan münasebetini göstermektedir. Kişiye 

varoluşundan verilen ben ile onun üzerine inşâ edilen benin gelişimi neticesinde oluşan 

benimlik bir bilinçlilik halidir. Böylece kişi benmerkezci bir halden yavaş yavaş 

uzaklaşarak topluma katılır ve yükümlülük fikri oluşmaya başlar. Bu fikrin insan içinde 

duyumunu sağlayan şey ise eğitimdir. Bahsedilen duyguyu yöneten ise akıldır. Akla 

uymayan, ahlâk duygusunu yönetmeyi bilmez. Bu duyguyu ona gösterecek olan 

toplumdur. Toplumlar ise Allah’ın tebliği ile düzenlenir. Bu bağlamda insanın ben-

benim-toplum düzleminde bilinçlenip tertiplenmesi kaynak olarak tebliğe 

dayanmaktadır.306 

Ahlâkın kaynağını ilk İslam filozoflarında tespit etmek karmaşık görünmektedir.  

Epistemolojik kurgunun her zaman nefs psikolojisi ile bağlantılı olarak detaylandırıldığı 

ve hakikate ulaşma gayesinin kaynak olarak her zaman aklı seçtiği eserlerden tespit 

edilebilmektedir. Ancak kurulan bütün sistem nazarî veya amelî olarak gerçeğin bilgisine 

yani “İlk Sebep”e ulaşmak üzerinedir. Kindî, Fârâbî’nin de İbn Sînâ’nın da metafizik 

algılarında ittisal fikri vardır. İttisal, insanın çabalarının ilâhî bir destek ile gerçekleştiği 

bir yükseliş halidir. İnsan aklını kullanarak, iyi davranışlar sergileyerek ve bunları bir 

meleke haline getirerek ancak felsefî gayeye yani yüce mutluluğa erişir. Dolayısıyla 

ahlâkın kaynağının, İslam ahlâk felsefesi yapan filozoflar için aklın desteklendiği bir din 

olduğu görülür.  

Kindî, ilâhiyatın, vahdâniyyetin ve ahlâk bilgisinin; yararlı ve zararlı şeylerin 

bilgileri ile varlığın hakikatinin bilgisini felsefenin içerdiğini ve tüm bu bilgilerin 

peygamberler tarafından Allah’tan getirildiğini ifade eder. Ayrıca peygamberler, 

faziletlere ve reziletlere dair bilgileri de insanlara ulaştırır. Kindî bu açıklamaları ile 

 
306 Şaban Teoman Duralı, Sorun Nedir? Felsefe-Bilim Düşünüşü (İstanbul: 

Dergâh Yayınları, 2021), 212-218. 
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felsefe ile dinin hakikatini bir görür ve tüm bu değerli bilgileri elde etmek için insanın var 

gücüyle çalışmasını tembih eder.307 Kindî’nin erdemlerin kazanımı ve erdemsizliklerin 

terk edilmesi konusunda peygamberlerden bahsederek dinî referans aldığı görülür. Ancak 

dinden gelen bu bilgiyi felsefenin de alıp işlevselleştirmesini, iki alanında bir hakikatte 

olması ile açıklar. 

Fârâbî’nin ahlâk görüşü ise metafizik düşüncesi ile siyâsetin birleştiği paydada 

teorik ve pratik kazanımlar ile anlam bulan bir mutluluk hedefi içerir. Bu bakımdan 

Fârâbî’de ahlâka kaynak olarak seçilen aklın yetkinleşmesinin faal akıl ile ittisal 

çerçevesinde işlenmesi, onun ahlâk düşüncesinde Yaratıcı ile kurduğu bağı 

göstermektedir. Kaynak bakımından aklı esas alan308 filozofun ahlâk görüşünün bir 

dayanağı da sudur teorisi kapsamında ittisal fikri ile ortaya çıkan “İlk Sebep”e dayanan 

görüş309 olduğu için onun ahlâkının akıldan hareket ederek Tanrı’ya ulaşma bağlamında 

incelendiği de görülür. 

İbn Sînâ ise felsefeyi pratik ve teorik olarak ayırarak; pratik felsefenin siyâset, ev 

idaresi ve ahlâk olarak taksimini aktardıktan sonra ahlâk ilminin tanımını verir. Ona göre 

ahlâkın teorik olanla bilinmesi mümkünken bilinenin uygulanması için dinin kurallarına 

ihtiyaç vardır. 310  

“(…)Ya da tek bir kişinin nefsini arındırmadaki halini düzenlemeyle 

ilgilidir. Buna, Ahlak ilmi denir. Bütün bunların genel olarak imkânının kavranması, 

 
307 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine (Kitâb fi’l-felsefeti’l-ûlâ)”, 10. 

308 Taakkul sahibi olmak ile erdemler arasında kurulan bağ ve taakkulun türleri ile 

Fârâbî’nin ahlâk için aklı seçtiği aşikardır. Ayrıca Fârâbî’de ilk yetkinlik Fârâbî, Fusûlün 

Müntezea, 66. 

309 Fârâbî, el-Medînetü’l Fâzıla, 162-164. 

310 İbn Sînâ, “Metafizik (İlahiyât)”, 93-94. 
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nazari burhan ve şer’i tanıklık ile olurken ayrıntısı ve ölçüsü (ayrıntılı olarak her bir 

durumun ve ölçüsünün belirlenmesi) ise ilahi şeriat ile gerçekleştirilir.”311 

İbn Sînâ’nın, ahlâkın imkânını felsefede görmesi ile onun takdirini ve değerini 

dinde görmesi aslında onun ahlâka hem aklı hem de dini seçtiğini gösterir. Ahlâkın 

edinimi noktasında ittisal düşüncesi taşıması ile de İbn Sînâ için akıl yüce bir kaynaktır. 

Ancak İbn Sînâ’nın en yüce mutluluk fikri ile ahirete dair açıklamalarında ahlâka dini 

kaynak seçtiği görülür.312   

Ahlâkın kaynağı olarak dinin seçildiği felsefî ahlâk ile dinî ahlâk arasındaki 

farklılaşma, eylemleri değerlendirmede hareket edilen şeyden kaynaklanmaktadır. 

Felsefenin içerdiği her ilmin özelliği onun var olan şeyden hareketle tüm açılardan 

değerlendirilmesidir. Felsefî ahlâk da olgudan hareket ederek değer yargısını dinî 

argümana dayandırarak açıklama düşüncesi hâkim iken dinî ahlâk da doğrudan vahyin 

ele alınması ve ona değer yargılarının atfedilmesi fikri hâkimdir. Ayrıca iki görüşün de 

gerçek mutluluk için seçtiği âlem aynı olmasına rağmen, dinin kaynak olarak seçildiği 

felsefî ahlâkta insanın ruh-beden düalizmini dengeleme çabası güdülerek eylemin 

yaşandığı ve karşılık bulduğu alan olarak yaşanılan dünyaya da önem verilmektedir. 

Ancak özellikle tasavvufî anlayışın çevrelediği dinî ahlâkta diğer aleme odaklanmış bir 

değerleme söz konusudur. Bu ise akıldan hareket ederek ulaşılması gereken değerlerin 

benimsenip edip eylenmesi sonucunda ulaşılacak sonucu, başlangıca koyarak basitten 

karmaşığa işleyen sistemi, karmaşıktan basite döndürmeye çabalamaktır. Ahlâkın akıl ile 

temellendirilmeden dinî argümanlar ile vazedilmesi ilâhî dinin sistemine de aykırıdır. 

Çünkü ilâhî dinin muhatabı akıllı varlıktır. Bunun farkında olarak İslâm filozofları 

 
311 İbn Sînâ, Mantığa Giriş: Medhal, çev. Ömer Türker (İstanbul: Litera 

Yayıncılık, 2013), 7. 

312 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik II, 2/169. 
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akıldan hareket ederek epistemolojik kurgularını sunduktan sonra mead konularına geçiş 

yapmışlardır.  

Ahlâka kaynak olabilecek başlıkların incelenmesi teorik ve pratik değer açısından 

da ahlâkın incelenmesidir. Hakikat ve gerçekliğe dair bir inceleme teorik; insana etkisi ve 

yararı açısından bir inceleme ise pratik olanı ifade eder. Ahlâk alanında teorik olan ile 

pratik olanın hangisi tercih edilmelidir? Konuya köpüğün yok olup gideceği insanlara 

yararlı olanın ise yeryüzünde kalacağı mealinde Kur’an’dan bir ayetle313 yaklaşan 

Murtaza Mutahhari, doğru yargılarla temin edilmiş ahlâkî bir hakikatin insan yararına 

olduğu gerçeğinden hareketle, teorik değerin pratik anlamdaki değerle aynı olduğu 

görüşünü benimser. Kur’an’a göre de hakiki olan ile faydalı olan eşit kılınmış ve faydalı 

olduğundan baki kalacağı ifade edilmiştir. Mutahhari manevî buhranlar olarak ifade 

etmek istediği kısma bir giriş olarak bu ayeti zikrettiğini ifade eder. Savaşı doğuran siyâsî 

buhran ile enflasyonun doğurduğu iktisadî buhrandan önce insana en büyük yıkımı veren 

buhran olarak manevî buhranı göstermektedir. İntiharların artışı, psikolojiye bağlı olarak 

artan hastalıkların, gençlik isyanlarının, merhamette azalmanın, açlık meselesinin, çevre 

kirliliğinin hepsinin nedenini maneviyatın eksikliğinde görür. Bilgi, insana aydınlık bir 

zemin verir ancak ona bir hedef sunmaz. Mutahhari, insanın en büyük eksikliğinin 

gayeden yoksun oluşuna, İbn Sînâ’ya ait olduğunu ifade ettiği bir hırsızın fenerle geldiği 

zaman malın güzelini götürdüğü sözünü örnek vermektedir. Yani gayenin insanı yaptığı 

 
313 Mutahhari, ayette geçen suyu hakikat, köpüğü batıl olarak düşünür. “O, gökten 

su indirdi; su, vadiler dolusunca sel olup aktı. Bu sel, üste çıkan köpüğü taşıyıp götürdü. 

Yaktıkları ateşin üzerine koyup eriterek süs eşyası veya alet yapmak istedikleri 

madenlerden de üste böyle köpük çıkar. İşte Allah hak ile bâtıla böyle misal verir. Köpük 

atılıp gider; insanlara fayda veren şeye gelince, o dünya durdukça durur. İşte Allah böyle 

misaller getirir.” bk. Kuran Yolu Türkçe Meal ve Tefsı̇r-3. er-Ra‘d 13/17. 
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işte daha iyi bir sonuca ulaştıracağını ifade etmek istemiştir. İnsanın bir hedeften yoksun 

olduğunda elindeki bilginin ona zarar vereceğini, bilgiyi nerede nasıl kullanacağını 

bilmemenin buhranı ile günümüz insanının mücadele ettiğini anlatmaya çalışmaktadır. 

Onun bu çabası, Aristoteles’in, erdemin doğasının bilmekle beraber eylemek olduğunu 

hatırlatan düşüncesini akla getirmektedir. Ona göre teorik ve pratik olanın birleştiği yer, 

ahlâka kaynak olan dindir. Kuşun bir kanadı aklı bir kanadı imanıdır. İman, arzu ve istekle 

bilgi üzerine kurulu olduğu için yeri insan nefsindedir. Kindî’nin iradî ölüm düşüncesine 

benzer bir şekilde en büyük mücadele, insanın kendi nefsindedir. 314 

 

 

1. 1. 4. Ahlâk Felsefesinin Temel Meseleleri 

İslâm ahlâk felsefesi literatüründe Ahlâkın gayesi, ahlâkın edinimi, erdemler ve 

ahlâkın pratiği şeklinde problematize edilmiş temel meseleler vardır. Filozofların ahlâka 

dair eserleri incelendiğinde bu temel meseleler çerçevesinde ahlâk felsefesi yaptıkları 

görülecektir.  

Antik Yunan’dan beri ahlâkın gayesi olarak insanın mutluluğu fikri 

benimsenmiştir. Burada bahsedilen mutluluk başka şeyler veya hazlar için istenen bir 

mutluluk değil, yalnızca kendisi için istenen bizâtihi mutluluktur. Gerçek mutluluğa 

erişebilmek ise kişinin, dünyevî ve uhrevî yönünü fark etmesi ve uhrevî yönüne yani aklî 

erdemlere dönük nefsine hizmet edecek fiillerde bulunması ile mümkün olur. Yani 

Ahlâkın amacı, insanın nefs ve bedenini tertip etmesi neticesinde mutlu bir hayat 

sürebilmesine imkân sağlamak ve insanın yaratılıştan getirdiği kuvve halindeki 

 
314 Murtaza Mutahhari, Ahlak Felsefesi, çev. M. Recai Elmas (İstanbul: Çıra 

Yayınları, 2013), 193-213; Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 42 (1103b). 
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yeteneklerini bilfiil hale getirebilmesi için ihtiyaç duyduğu alanı ona sunmaktır. Ahlâk, 

insanın kaliteli bir yaşam sürmesine olanak tanıyan, ona yalnız olmadığını hatırlatan 

doğru davranışı hedef edinen ve bu hedefin gerçekleşmesi adına ilkeler sunan pratik bir 

ilimdir. Pratik bir alanın elbette bir teorisi olacaktır. Pratik anlamda istikrarlı bir yaşam 

sürebilmesi için ahlâkın da teorik temellere dayanması icap eder. Teorisi olmayan bir 

ilmin pratiğinin olması mümkün değildir. 

Ahlâkın edinimi meselesinde, insanın nefsânî güçleri ele alınarak bu güçleri nasıl 

yöneteceği üzerine, insanın sahip olduğu bitkisel, hayvanî ve nâtık güçleri arasındaki 

ilişki açıklanmaya çalışılarak; nefsin güçlerinin kontrol altına alınması ve kişinin özgür 

iradesi ile seçimleri bu mesele kapsamında incelenmiştir. İnsanın fiillerinin ahlâkî olarak 

nitelendirilebilmesi için onun özgürce fiillerini seçiyor olması gerekir. Bu kapsamda 

iyinin veya kötünün seçiminde özgürlüğün imkânı meselesi de ahlâk felsefesinin tartıştığı 

temel meselelerdendir. İnsanın özgür olmadığı düşüncesine sahip olanların ahlâk ile ilgili 

herhangi bir öneride bulunması anlamsız olacaktır. İnsan kendi sınırlılıkları içerisinde 

eylemlerini seçebilecek özgürlüğe sahiptir.   

Ahlâkın ediniminden bahsetmek ahlâkın değişebilir oluşunu kabul etmektir. İnsan 

değişen koşullar içerisinde yaşar. Bebek ve anne sütü örneğini ele alacak olursak vaktinde 

doğan bir bebeğin ihtiyacı olan anne sütü, annenin vücudunda yaşayan bir organizma 

olarak bebeğe ihtiyaç duyduğu formda ulaşmaktadır. Erken doğan bir bebek için anne 

sütü, o bebeğin ihtiyaç duyduğu şeyleri içeren bir formda anne vücudundan bebeğe 

aktarılmaktadır.315 Yani fiziki ihtiyaçlar söz konusu iken değişen koşullar, ahlâkî 

 
315 Fuat Emre Canpolat, “Anne Sütü Her Bebek ve Her Dönem İçin Özel Oluşu”, 

Türk Dünyası Uygulama Ve Araştırma Merkezi Yenidoğan Dergisi 2/2 (2017), 239-245. 

Değişim de bir formülü, bir formu gerektirir. Ahlâkın değişebilir oluşunun kendi 
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durumlar için de geçerlidir. Nitekim ahlâkî fiiller akıllı bir organizmanın hareketleri 

sonucu ortaya çıkar. Fiziki gerçeklikle ahlâkî gerçeklik arasındaki bağlantı 

düşünüldüğünde; insanın ahlâkının değişmeyeceği ifadesi insanın yaratılış gerçeğiyle 

çelişir. 

İnsanın ahlâkın gayesine ulaşabilmesinin bir yolu da erdemlerle donatılmış 

olmasıdır. Erdem, insanın ahlâkî olgunluğa sahip olup sürekli olarak iyi huyları kendinde 

taşıması, iyiye yönelmesi ve hep iyi adına hareket etmesi şeklinde tanımlanabilir. 

Aristoteles, erdemi eksi veya artı yönde aşırılıktan uzak olup orta yolu bulmak olarak 

tanımlamıştır. Bilgelik, cesaret, ölçülülük ve adalet Antik Yunan’da temel erdemler 

olarak Platon tarafından belirlenmiştir. Adaletin tüm erdemleri kapsadığı, hikmet, şecaat 

ve iffet gibi erdemler ahlâkın temel meseleleri arasında sayılmıştır.   

Fârâbî, erdemleri aklî erdemler ve ahlâkî erdemler olmak üzere ikiye ayırır. 

Hikmet, zekâ, akıl, anlayışta mükemmellik aklî erdemlerdir. İffet, cömertlik, şecaat ve 

adalet ise ahlâkî erdemlerdir. Belirli bir mizaçtan doğan fiillerin alışkanlıklara 

dönüşmesiyle ortaya çıkan fiiller, iyi ise ahlâkî erdemler; kötü ise ahlâkî bozukluklar 

olarak tanımlanır. İnsanın doğuştan belli bir meslek ile yaratılması söz konusu değilken, 

tabiî olarak belli bir mesleğe yatkınlık ile yaratılması mümkündür. İnsanın erdem veya 

ahlâkî bir bozukluk ile yaratılması ise mümkün olmayıp; bir erdeme meyilli olarak 

yaratılması mümkündür. Erdem veya ahlâkî bozukluk zıtlarının alışkanlık halini alması 

suretiyle yok edilebilir, değiştirilebilir veya zayıflatılabilir. Nefsini kontrol eden insan ile 

erdemli insan arasında erdemleri uygulama açısından farklılıklar vardır. Kötü şeylerden 

kendini uzak tutan kişi, iyi fiilleri yaparken zorlanır ve kötü filleri sever; erdemli kişi ise 

 
dinamiklerine göre bir formu olacaktır. Ahlâk felsefesinde bu formu verecek olan 

kategorilerdir. 
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iyi fiilleri severek, isteyerek kolaylıkla yapar.316 İbn Sînâ da ihmalkâr, kendilerine gelen 

hakikati görmeyen ve inkârcı kişilerin yetkinliğe arzu duyan nefslerinin, eksiklik 

rezîletinden dolayı acı çekeceğini ifade eder.317 Yani İbn Sînâ, erdemlerin önemine 

insanın yetkinleşmesi bağlamında yaklaşmakta ve erdemsizliği bunun önünde engel 

görmektedir. İnsanın hakikate ulaşması erdemli olmasına bağlıdır. Ahlâkî erdemleri 

nazarî anlamda bilmenin verdiği mutluluk ile nazarî bilginin haiz olmadığı pratikte 

erdemli davranmanın getirdiği mutluluğun vereceği lezzetin derecesinde farklılıklar 

görülebileceği fikri ile İbn Sînâ, ahlâkî erdemler ile kişinin nazarî yetkinliğe sahip olması 

arasında açık bir bağ kurmaktadır. 

Ahlâkın pratiği meselesi ele alınırken ahlâkın teorik yönünün ahlâkî fiillerle 

desteklenmesi gerektiği vurgulanmıştır. Aristoteles’in “Erdemin doğasını onun ne 

olduğunu bilmek için araştırmıyoruz, iyi olmak için araştırıyoruz.”318 ifadesi de ahlâkın 

teorik olarak ele alınmasının yeterli görülmediğine ve ahlâkî pratiğin gerekliliğine işaret 

etmektedir. İslâm ahlâk düşünürleri de Kur’an-ı Kerim’in ve onun pratiği olan sünnetin, 

doğru bilginin doğru eyleme dönüşmesi için verdiği mesajları, kendi eserlerinde 

aktarmışlardır. Aile hayatında, yakın ilişkilerde ve toplum içerisinde birlikte veya bireysel 

yapılmasını tavsiye ettikleri sohbetler, sanatsal uğraşılar gibi ahlâkın eyleme dönüşmesini 

kolaylaştıracak faaliyetlere değinmişlerdir. Nitekim İslâm ahlâk felsefesinde ahlâk tikel 

olaylarda görünse de her zaman insanın içtimai bir varlık oluşu sebebiyle toplumsal 

alanda da var olması gereken bir pratik olarak değerlendirilmiştir. 

 
316 Fârâbî, “Siyaset Felsefesine Dair Görüşler (Fusûlü’l-Medenî)”, 53-57. 

317 İbn Sînâ, İşaretler ve Tembihler, 178. 

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

(Erişim 21 Kasım 2022), (1103b 25).  
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1. 2.  Ahlâk Felsefesinin Diğer İlimlerle İlişkisi  

Ahlâk ilminin diğer ilimlerle ilişkisini açıklamak için kısaca değindiğimiz ahlâkın 

temel meseleleri kapsamında sunacağımız ilimler kelâm, tasavvuf, psikoloji, sosyoloji, 

hukuk, siyâset ve mantık ilimleri olacaktır. Çalışmamızın özelinde bu ana başlık altında, 

özellikle ahlâk ve mantık ilişkisi irdelenecektir.   

Kelâm ilmi Allah’ın sıfatlarını ele alan bir ilimdir. Bu kapsamda yaratıcının adalet 

sıfatı üzerinden gelişen bir tartışma alanı olarak insanın özgürlüğü meselesine ve 

özgürlük kapsamında insanın nâtık nefsine dair incelemeler yapması ve iyi ve kötünün 

kaynağı ve kapsamının araştırılması konularında ahlâk ve kelam arasında karşılıklı bir 

ilişki vardır.  

Mu’tezîle, Eş’ârîlik ve Mâtürîdîlik gibi kelâmi ekoller arasında itikadî 

konulardaki farklılıklar kadar, bu ekollerin ahlâkî meselelere yaklaşımlarındaki 

yöntemler; başvurdukları kaynakların çeşitliliği ve ahlâkî ilkeleri anlamlandırma ve 

yorumlama çalışmalarının farklılığı da söz konusudur. İslâm düşüncesinde kelâmî 

anlamda ilk ahlâkçılar olarak nitelendirilen Mu’tezîlî düşünürler iyilik, doğruluk, ilâhî 

adalet, insanın sorumluluğu gibi konuları ele alarak daha sonra ortaya çıkacak ahlâk 

teorilerinin oluşumuna da katkıda bulunmuşlardır.319  

Tasavvuf, insanın yaratıcıya olan teslimiyetini esas alan, nefisle mücadeleyi 

içeren, dünyevileşmeden uzak olmayı insana gaye kılan bir ilimdir. Tasavvuf, pratik bir 

 
319 Müfit Selim Saruhan, “İslam Düşüncesinde Ahlâk İlmi”, Eskiyeni Dergisi 28 

(Mayıs 2014), 61-62. 



 
 

 
 

158 

ahlâk okulu olarak dinî birikimi ahlâkî açıdan sunmayı hedefleyen bir ilimdir. Tasavvufta 

doğru sözlü olma, ahde vefa, yoksulu gözetme, enaniyetten arınma, güzel huylar edinme 

gibi pratik ahlâk tavsiyeleri önemlidir. Ahlâkın hareket noktası olan insanın özgürlüğü 

meselesi tasavvufta bir gaye olarak ele alınmıştır.320 

Ahlâk ilmine konu olan varlık insan olduğuna göre insanı temel meselesi olarak 

ele alan, insan davranışlarını sebepleri ve sonuçları ile inceleyen bir ilim olarak ilmü’n-

nefs yani psikoloji ahlâkın ilgili olduğu alanlardan birisidir. Nitekim İbn Miskeveyh 

“Öyle ki bu ahlâk, bir sanat ve öğretici bir düzenleme (yani eğitim) ile hâsıl olur. Bunun 

yolu da öncelikle nefislerimizin ne ve nasıl bir şey olduğunu ve niçin yaratıldığını 

bilmemizdir.”321 açıklamaları ile nefs bilgisinin ahlâk ile ilişkisini sunmaktadır. Ahlâk 

ilmi insanların iyi, doğru, güzel haller içerisinde olmasını ve bu hallerin insanda yerleşik 

olmasını talep ettiği için insanın davranışlarını konu edinir. İki ilmin ele aldığı ortak 

meselelerden biri de nefs ve güçleridir. Ahlâk eserlerinde insanın bitkisel, hayvanî ve 

nâtık nefsi üzerine bir inceleme yapıldıktan sonra insanın ihtiyatlı davranmasını 

hedefleyen erdemler teorisinin incelenmesi yine psikoloji alanı ile irtibatlıdır. Ayrıca 

insanı incelemesi yönüyle psikolojiyi, epistemolojiden, tıptan ve fizikten bağımsız 

düşünemeyiz. Nitekim insanın maddî yönüyle sahip olduğu şeyler de onun ahlâkî yapısını 

etkileyecektir.   

Sosyoloji, toplumsal olayları sebep sonuç ilişkileri kapsamında değerlendirirken; 

ahlâkın da toplumsal olayların birey üzerindeki tesiri üzerine odaklanması, sosyolojinin 

 
320 Saruhan, “İslam Düşüncesinde Ahlâk İlmi”, 63; Cengiz, “Ahlak İlmi ve Diğer 

İlimlerle İlişkisi”, 31. 

321 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi, 17-18. 
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ahlâka kaynaklık ettiğini göstermektedir.322 Ahlâk niçin gereklidir? sorusuna verilecek 

cevap üzerinden de ahlâkı ilişkilendireceğimiz ilim sosyolojidir. İnsan, toplum içerisinde 

yaşama ihtiyacı olan ve bulunduğu toplumda kendini güvende hissetmek isteyen bir 

varlıktır. Ahlâkî edinim konusunda da insana rehberlik edecek olan sosyal yaşantısıdır. 

Nitekim Fârâbî’nin ahlâk düşüncesinde erdem toplumda kazanılan bir olgudur. İbn 

Miskeveyh de insanın yalnız başına kalarak değil toplum içerisinde bir ahlâk 

edineceğinden bahsederek ahlâkın toplumsal kazanım yönüne dikkat çekmektedir.323 

Öğrenme türlerinden biri olarak sosyal öğrenmenin ahlâkî anlamda gerçekleşmesi 

açısından da ahlâk ve sosyoloji arasında bir bağ vardır. Burada bahsedilen öğrenme 

bilinçsiz değil insanın kendi yeterliliklerinin farkında olarak toplum ilişkileri arasında bir 

ahlâk edinmesidir.  

Ahlâk ve hukuk arasındaki ilişki, iki ilmin de düzensizliği ortadan kaldırma, 

tutarlılığı içeren anlaşılabilir kurallar bütününe sahip olma ve normatif yapılar olmaları 

sebebiyle benzer olmalarından kaynaklanır. Ahlâkî yargılar ve ahlâkın yaptırımı üzerine 

bir inceleme açısından hukuk ve ahlâk arasında bazı farklılık söz konusudur. Ahlâkî 

denetim mekanizması olarak hukuk yazılıdır ve üst otoriteler tarafından kontrol 

edilmektedir. Ancak ahlâk kişinin kendi iradesine bağlı seçimleri üzerinden 

şekillenmektedir. Ahlâkın yaptırım gücünün otoriteye bağlanmamasına rağmen, ahlâkın 

pratiğinin Fârâbî’nin daha çok üzerinde durduğu erdemli toplum ve bu toplumun 

yöneticisinin etkisiyle kazanılması önemli görülmektedir. Ayrıca yaptırım gücü olarak 

 
322 Cengiz, “Ahlak İlmi ve Diğer İlimlerle İlişkisi”, 35. 

323 Fârâbî, el-Medînetü’l Fâzıla, 186-188; İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi, 32. 
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hukuk ile ahlâk arasındaki ayrım değer açısından incelenmemelidir. Nitekim hukukun 

işlerliğini sağlayan ahlâkın aklî ve vicdanî güvencesidir. 324  

Ahlâkî edinim ve erdemler meselesi kapsamında ele alabileceğimiz siyâset ilmi 

ile ahlâk doğrudan ilişkilidir. Ahlâkın siyaset ile ilişkisini müstakil bir eserle açıklayan 

Fârâbî, el-Medînetü'l-fâżıla (Erdemli Toplum) adlı eserinde erdemler teorisi kapsamında 

insanların yaşadıkları yer, başlarındaki yönetici ve ahlâkî yapıları ile ilgili detaylı bilgiler 

sunarak insanın ahlâklı olmasında siyâsetin önemine değinmektedir. Erdemli bir 

toplumda adil bir yönetici idaresindeki insanların ahlâk kurallarına uyuşu ile cahil, fasık 

bir toplumdaki yöneticinin idaresindeki insanların ahlâkî davranışları gösterişi ve ahlâkî 

kurallara uyuşu çok farklı olacaktır.  

Fârâbî, erdemli şehrin yöneticisini, sıradan bir insan olmayan, istidat ve 

kazanımlara sahip, başka bir insanın hükmü ve idaresi altına girmeyen biri olarak 

tanımlar. İlk başkan adını verdiği bu yöneticide bulunması gereken on iki özelliğe detaylı 

bir şekilde yer verir. Organlarının gerektirdiği kuvveleri fiile dönüştürebilen, anlama ve 

kavrama yeteneğine tabiatı gereği sahip olan, hafızası kuvvetli, güzel konuşan, bilgi 

edinmeyi seven, doğruluğu seven, dünyevî hazlara kanmayan, kararlı, cesur bir bireyin 

ancak devlet başkanı olabileceğini belirtir.325  Erdemli toplumun idarecisinin sahip olması 

 
324 Fârâbî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye: Mevcutların İlkeleri, çev. Yaşar Aydınlı 

(İstanbul: Litera Yayıncılık, 2020), 120; Cengiz, “Ahlak İlmi ve Diğer İlimlerle İlişkisi”, 

33. 

325 Fârâbî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye: Mevcutların İlkeleri, 114-134; İbrahim 

Maraş, “İslam Felsefesinde Siyaset”, İslam Felsefesi Tarihi, ed. İbrahim Maraş (PDF: 

Ankara: Ankara Üniversitesi Yayınları, 2014), 291-293. 
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gereken özellikler açısından bir inceleme siyaset ve ahlâkın birbirinden ayrılmaz ilimler 

olduğu değerlendirmesine varmamızı sağlar.  

 

 

1. 2. 1. Ahlâk ve Mantık İlişkisi 

Mantık kavramının etimolojisinden bahsetmek ahlâk ve mantık arasındaki felsefî 

ilişkinin gözlemlenebilmesi için gereklidir. Bu başlık altında İslâm filozoflarının mantık 

kavramına yükledikleri anlamlar ve mantık üzerine eserlerinden tespit edilen fragmanlar 

aktarıldıktan sonra İslâm felsefesinde ahlâk-mantık ilişkisi sunulacaktır. 

Mantık kavramının Eski Yunanca karşılığı için lόgos (λόγος) kelimesi kullanılır. 

Mantık, aklı başında, mantıklı, mâkul anlamında logikόs  (λογικός)326; söz, sözcük, delil, 

kanıt, felsefi tartışma, söylev, nutuk akıl, us, zekâ, sağduyu anlamında da lόgos (λόγος)327 

kelimeleri ile ifade edilmiştir. Herakleitos da ilk kez kullanımına rastlanan lόgos oran 

anlamında kullanılmıştır. Platon’da lόgos, epistêmê (επιστήμη)328 tanımı içerisinde bir 

kişinin bildiği şeyin açıklamasını, hesabını verebilme yetisi şeklinde hakiki bilginin bir 

 
326 Güler Çelgin (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), “logikos (λογικός)”, 401. 

327 Güler Çelgin, Eski Yunanca-Türkçe Sözlük (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), 

“lόgos (λόγος)”, 402. 

328 Dόksa (δόξα) kelimesinin karşılığı olarak verilen epistêmê kanıtlayıcı, kıyasa 

dayalı bilgidir. Bk. Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “epistêmê (επιστήμη)”, 107-110. 
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karakteristiği olarak tanımlanmıştır.329 Sokrates ise epistêmê tanımı içerisinde lόgos 

kavramının ne anlama geldiğini tartışmaya açarak onu, bir şeyin ayırt edici bir 

karakteristiğinin ifadesi şeklinde tanımlar.330 Aristoteles’te lόgos cins ve tür yoluyla 

tanımın açıklaması ve özellikle etik düzlemde akl-ı selim (orthos lόgos/ ὀρθὸς λόγος)331 

 
329 “(… ) ‘Bir insan bildiği zaman, bildiklerinin hesabını verebilir mi, veremez 

mi?’, ‘Kesinlikle verebilir, Sokrates.’, ‘Az önce konuştuğumuz konuların hesabını 

herkesin verebileceğini mi sanıyorsun?’(….)” (çev. A.G.U) Platon’un, Phaedo eseri 76b 

pasajının tamamı için bk. Plato, “Phaedo”, çev. Benjamin Jowett, The Center for Hellenic 

Studies (Erişim 24 Kasım 2022), (76b). 

330 “(….)Ama dostum, mahkemelerde doğru görüş ve bilgi aynı şey olsaydı, en iyi 

yargıçlar bilgi olmadan asla doğru görüşe sahip olamazlar mıydı? Aslında, ancak, ikisinin 

farklı olduğu görülüyor(...)” ve “(...)Bilginin, aklın eşlik ettiği doğru görüş olduğunu 

ancak akıl yürütmeye (dayanmayan) doğru görüşün bilgi alanının dışında olduğunu (…)” 

ve “rasyonel bir açıklaması olmayan şeyler bilinemez(...)” ; “(…) bilginin rasyonel 

açıklamayla birleştirilmiş doğru görüş/kanaat olduğunu iddia eden herkes tarafından 

onaylanması gerektiğini söyledik. (…) Bilgi, söz konusu nesnenin diğerlerinden farklı 

olduğu bazı özellikleri söyleyebilme yeteneğidir.” (çev. A.G.U) Pasajların tamamı için 

bk. Plato, “Theatetus”, çev. Benjamin Jowett, The Center for Hellenic Studies (Erişim 24 

Kasım 2022), (201c, 201d); Plato, “Theaetetus”, çev. N. Fowler Harold, Perseus Digital 

Library (Erişim 01 Temmuz 2024), (208c).  

331 Logos’un, orthos lόgos içerisinde kullanımının doğru ilke/sebep (rectia ratio) 

sonucu ortaya çıkan akıl olarak tanımlandığına dair “(…)Erdem, yalnızca doğru ilkeye 

uyan bir eğilim değil, doğru ilkeyle işbirliği yapan bir eğilimdir; ve sağduyu/ihtiyatlılık, 

davranış konularında doğru ilkedir(…)” (çev. A.G.U) Pasajının tamamı için bk. Aristotle, 
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ifadesi içerisindeki şekliyle “ortaya çıkan akıl” olarak kullanılır. 332 Arapça’da ise ne-ṭā-

ḳā (ن - ط - ق) kökünden türemiş olan manṭıḳ ( قطِنْمَ  ) konuşma sanatı, söz söyleme sanatı 

olarak bilinir.  Nuṭḳ ( قطن )333 telaffuz etme, söyleyiş anlamlarına gelir. Mantık, akıl 

yürütmenin ve doğru çıkarımda bulunmanın yapısı ve ilkelerini ele alan disiplindir.334  

Antik dönemde mantık dikkatli düşünmenin uygulanabilir bir yolu ve aracı olarak 

değerlendirilir. Yine antik dönemde mantık denilince ilk akla gelen isimlerden biri 

Aristoteles’tir. Onun Kategoriler, Yorum Üzerine, Birinci Analitikler, İkinci Analitikler, 

Topikler ve Sofistik Çürütmeler Üzerine olmak üzere eserleri mantık adı ile Organon 

başlığı altında bir kitapta toplanmıştır. Organon’da önermelerin mantıkî yapısı, kıyas, 

tümevarım ve tümdengelim, bilimsel bilginin doğası, yanlış akıl yürütmeler, tartışmanın 

teknikleri gibi konulara ilaveten; Aristoteles’in Metafizik adlı eserindeki çelişmezlik 

ilkesi, Nikomakhosa Etik’teki entelektüel erdemler ile Ruh Üzerine adlı eserindeki 

gerçek/hakikat ve yanlış arasındaki farklar üzerine incelemelerin mevcudiyeti mantığın 

 
“Nicomachean Ethics”, (1144b); J. Cook Wilson, “On the Meaning of ΛΟΓΟΣ 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 Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “lόgos (λόγος)”, 208-209. 

333 Glossarium Græco-Arabicum: A lexicon of the mediæval Arabic translations 

from the Greek, “λόγος” (Erişim 21 Kasım 2022). 

334 Ahmet Cevizci, Felsefe Sözlüğü (İstanbul: Say Yayınları, 2019), “mantık”, 

289. 
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anlaşılması için önemlidir.335 Mantığın bu eserler bağlamında incelenmesi mantık-ahlâk 

ilişkisinde kayda değer bilgilere ulaşmamızı sağlayacaktır. 

 

 

1. 2. 1. 1.  İslâm Filozoflarında Mantık  

Mantık, felsefenin ayrılmaz bir parçası olarak değerlendirildiği gibi felsefe için 

sadece bir araç olarak da konumlandırılır. Aristoteles’e göre mantık, kavramsal ilişkilere 

dayandığı; objeler arasında olmadığı ve soyut şeylerin incelenmesine dair olduğu için 

ilimler tasnifinde yer almaz. Ancak şarih İskender Afrodisî, mantığı felsefenin bir 

hakikati ve aynı zamanda bir aleti olarak görür. O, Aristoteles’e ait olmadığı halde 

organon336 sözcüğünü mantığın tümüne karşılık kullanır. İslam coğrafyasındaki filozoflar 

da mantığı: hem değişen şeylerin kurallar ile düzenlenmesi anlamında bir alet ilmi, hem 

de felsefenin bazı konularını ve tanımlarını içermesi nedeniyle felsefenin bir parçası 

olarak değerlendirmişlerdir.337 Bu bağlamda Kindî, Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî, Fârâbî, 

İbn Miskeveyh, İbn Sînâ, Gazzâlî, Nasîruddin Tûsî gibi İslâm filozoflarının çeşitli 

eserlerindeki mantık kavramına dair görüşleri incelenerek mantık ilminin ahlâk felsefesi 

için konumu tespit edilecek ve neticesinde ahlâk-mantık ilişkisi yorumlanacaktır.  

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

(Erişim 24 Kasım 2022). 

336 Organon (ὄργανον) sözcüğü Yunancada alet, araç, organ anlamlarına gelir.  

337 Nicholas Rescher, İslam Mantık Tarihi, çev. Ahmet Kayacık (İstanbul: Litera 

Yayıncılık, 2018), 25-27. 
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Kindî’nin mantığa dair görüşlerini sunabileceğimiz özel bir çalışması olmamakla 

birlikte İslam filozoflarının ilki olması sebebiyle onu, mantığın İslam felsefesindeki 

habercisi olarak niteleyebiliriz. Nitekim Kindî, Beş Terim Üzerine adlı eserinde, 

Aristoteles’in mantık külliyatından Topikler ve Kategoriler eserlerinden alıntılar yaparak 

felsefenin teorik ve pratik olarak iki ciheti olduğunu aktarır. Maddî, ilâhî ve madde ile 

ilişkili ancak maddeye birleşik olmayan varlıklardan bahsederek, bunların içerisinde 

nefsin, felsefeye benzer bir ayrıma tabi tutulduğunu ifade eder.338 

Felsefenin amacı olan hakikat bilgisine, insanın nasıl ulaşacağı İslam filozofları 

tarafından her zaman nefsin yetkinliği bağlamında açıklanmıştır. Hakikî bilginin imkânı 

ve kesinliğine dair sorular insan nefsinin incelenmesi bilgisine dayanır. Mantık da bilme 

sürecinde insanı hatadan koruduğu için nefs konusunun anlaşılabilmesi için mantık 

kavramlarına ihtiyaç duyulmaktadır. Kindî de bu sebeple nefsin kuvvelerinden 

bahsederken mantık kelimesini nefsin bilme yönüne karşılık olarak kullanmaktadır. 339 

Nitekim filozoflarda bilgi, gerçek bilgiye ulaşmak ve o bilgiye göre davranmaktır. 

İlk Felsefe Üzerine adlı eserinde, Kindî varlığa dair bilgi edinme yollarından 

bahseder. Sebeplilik ilkesi olmadan insanın gerçek bilgiye erişemeyeceğini ifade ederken 

Kindî, sebebin bilgisini, sebeplinin bilgisinden daha değerli bulur. Çünkü bilinenden 

bilinmeyene doğru hareket ederken, sebepler insanı gerçeğe ulaştırır. Böylece “İlk Sebep” 

bilinmiş olur.  Aristoteles’in dört sebebinden haberdar olup varlık hakkındaki bilginin de 

maddî, sûrî, fâil ve gaî sebep ile açıklanmasını uygun bulur. “Mıdır, nedir, hangisidir ve 

 
338 Kindî, “Beş Terim Üzerine”, çev. Mahmut Kaya, Kindî Felsefî Risâleler 

(İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 286-287. 

339 Ali Durusoy, Örnek Çeviri Metinlerle Mantık İlmine Giriş (Kindî, Fârâbî ve 

İbn Sînâ’da) (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı Yayınları, 2020), 

21-33. 
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niçin?” sorularının cevaplanması ile tarif ortaya çıkar. Cinsin sorulması maddî sebep ile 

türün sorulması hem sûrî hem de fâ‘il sebep ile mümkün olur. Özellikle maddî, sûrî ve 

gaye sebep ile tarife ulaşılır. Tarifler Üzerine adlı risalesinde akıl kavramını basit bir 

cevher olarak tanımlaması, ardından metafizik bir varlık olarak izah etmesi onun hem 

metafizik hem mantık ile ilgili olduğunu gösterir. 340  

Kindî, faziletleri korumak ve rezîletlerden uzak durmak şeklinde iki yol ile insanın 

karanlık olarak tanımladığı bilgisizlikten ve tereddüdün sıkıntısından kurtulabileceğini ve 

gerçek bilgiyi bulmada onlara aklın ve duyunun rehber olacağını ifade eder. Erdemler ve 

bilgi arasında kurduğu bağın somut bir hal olarak algılanmasının metafizik araştırmada 

metot hatası olduğunu vurgular. Bu sebeple ilimlerde metotlardan bahsederken metafizik 

ilminin kurallarını aktarır. Ezelî hakkında bilgi verir. O’nun maddî, sûrî, fâ‘il ve gaî 

sebebi olmadığı için, cinsi yoktur. Ezelî’nin cinsinden söz edilseydi türü ve dolayısıyla 

faslı da olurdu. Çünkü tür, başka şeyi kuşatan bir genel cins oluşu ile başkasının 

katılmadığı bir fasıldan oluşan birleşiktir. Türün konusu ve yüklemi vardır. Ezelî’nin ise 

konusu ve yüklemi ile sebepleri olmadığı için Ezelî’nin cinsinin olmadığı anlaşılır.341  

Kindî, oluşa tabi olmayan canlıdaki hareketin kuvveden fiile dönmesinin sebebi, 

oluş ve bozuluşa tabi canlılardaki düzenli hareketin sağlayıcısı olan canlılık hareketi 

olarak nitelendirdiği gökkürelerinin ayırt etme gücünden hareket ederek zorunlu olarak 

düşünen varlıklar olduklarını ifade eder. Onların etkin düşünen olmalarının etkisi, insanın 

var oluşunun yakın sebepleri olmalarıdır. Gökkürelerinin sağlam ve mükemmel organları 

ile insana etki ettiğini aktaran Kindî, insanın bu feyzden nasiplendiğini faziletleri elde 

 
340 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine (Kitâb fi’l-felsefeti’l-ûlâ)”, 126-127; Kindî, 

“Tarifler Üzerine”, 178. 

341 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine (Kitâb fi’l-felsefeti’l-ûlâ)”, 133-136. 
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etmeye yarayan organ olarak mantık gücünün yerleştiğini ifade eder. 342 Kindî’nin insan 

nefsinin gökküreleri ile bağlantılı olarak incelenmesine dair açıklamalarından, insanın 

mantık gücü ile faziletleri ayırt etmesi arasında bağ kurulduğu ortaya çıkar. Bu ise ahlâk 

ve mantık ilişkisine dair bir çıkarımdır.   

Kindî’nin eserlerinden metafizik-mantık-ahlâk düzlemini koruduğu, 

açıklamalarını felsefenin amacı doğrultusunda “İlk Sebep” ile bağlantılı olarak sunduğu 

görülür. Din ile felsefe arasındaki ilişkiyi sunduğu pasajında da sebep gösterme ve ispata 

dair bilginin felsefenin alanına girdiğini ifade ederek343, felsefe ve din uyumunda mantığa 

da bir rol atfeder. Ayrıca Kindî Aristoteles’in mantığa dair eserlerini takip eder. Özellikle 

kategoriler üzerine konuşarak; kategorilerin bilginin edinilmesi sürecinde etkisinden söz 

eder. 344 

Kindî’nin Yaratıcıya ulaştırması bakımından akla verdiği önemi devam ettiren 

Ebu Bekir Zekeriya er-Râzî’nin mantık üzerine spesifik bir çalışması günümüze 

ulaşmamıştır. Ancak Râzî’nin metafizikî ifadelerinde ve ahlâk içeriğinde mantıktan 

istifade ettiği belirgindir. Nitekim metafizik ile bağlantılı açıklamalar varlığa ilişkin 

olarak varlığın bilgisini içerir. Bilgi, şeylerin suretlerini akıl indinde ortaya çıkaran ilkeler 

ile açıklanır. Bu durumda metafizik ile uğraşan bir kimsenin mantığa muhtaç olduğu 

anlaşılır. Özellikle metafizik algının cevher ve araz ayrımı ile anlamlandırıldığı klasik 

dönem evren teorilerinde, metafizik izah için mantık kullanımı zorunludur. Metafiziğin 

pratikte yansıması olan ahlâka da dolayısıyla mantık iştirak etmektedir. Râzî, yaratılış 

amacının bedeni hazlar değil en üstün amaç olan bilgi sahibi olma ve adalet üzere 

 
342 Kindî, “Göklerin Allah’a Secde ve İtaat Edişi Üzerine”, çev. Mahmut Kaya, 

Kindî Felsefî Risâleler (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 233-235. 

343 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 129-130. 

344 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 138-139. 
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yaşamak olduğunu ifade eder. Onun düşüncesinde bu üstün amaç insanın mantık gücüne 

yani akla atıfla açıklanır.345 Nitekim Râzî’nin ahlâkı ele aldığı et-Tıbbu'r-rûhânî eserinde 

de girişini akıl ve heva karşıtlığı ile sunduğu görülür. Çünkü akıl insana en faydalının 

bilgisini verir ve onu Allah’ın bilgisine ulaştırır. Aklın gücünün hevadan uzak tutulması 

gerektiğini ifade eden Râzî, bilinenlerden başlayarak bilinmesi güç, sır gibi görünen 

meseleleri idrak etmeye götüren akıl gücüne verdiği değer ile ahlâk ve mantık arasında 

ilişki kurar.346 

Râzî’nin beş ezelî olarak Tanrı, ruh, madde, zaman ve mekân kavramlarını 

incelemesi de mantıksal kapsam içinde değerlendirilebilir. Rasyonel argüman geliştirme 

ve deneysel sorgulamaları ile kendinden önceki filozofların kavrayışlarına dair 

sorgulamaları tıp ilminde olduğu kadar ahlâk, metafizik ve dolayısıyla mantık alanında 

ilerlemeler kaydettiğini göstermektedir.347 Tanrı, nefis, heyûlâ, mekân, zaman olmak 

üzere beş ezelî vardır. Tanrı yaratandır ve mükemmeldir. İnsan Tanrı ile maddeden 

nefsinin mükemmelliğini sağlar. Zaman, mutlak ya da izâfîdir. Başlangıcı olmayan, 

süreklilik ve hareketliliği ifade eden müddet ve dehr olarak isimlendirilen mutlak zaman 

iken, tersine gökkürelere bağlı olarak ifade edilen zaman türü ise izâfî anlamdır. Râzî 

alemin kâdim oluşu üzerine argümanını delillendirmek için zamanı Aristoteles’in ayrımı 

diyerek mantıksal olarak iki ayrı sınıfta değerlendirmiştir. Mutlak zamanın izâfî zamanla 

kıyasla izahını yapmaktadır.  Sınırlı zaman da denilen izâfî anlam ile ay-altı alemi, sınırsız 

zaman da denilen sürekliliği kastettiği mutlak zamanla ay-üstü alemi işaret eder. Mekân 

 
345 Ebû Bekir er-Râzî, “Filozofça Yaşama (Kitâbü’s-Sîreti’l-felsefiyye)”, 75-76. 

346 Ebû Bekir Râzî, Ruh sağlığı, 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 yöndür, kuşatandır ve mutlak ve izâfî olarak iki türdür. Sonsuz olan ve aleme bağlı 

olmayan şeyler için zihnimizde hep varolan bir yer olarak mutlak mekânı ifade 

etmektedir. Ay altı alem için bahsedilen sonlu mekândır ve işaretle gösterilecek bir yapıda 

değildir. Yaratılmış olan alem ile nefsin ona yöneldiği madde (heyûlâ) ile ilişkisindeki 

acemiliğinin sonucu oluşan kaosu, Tanrı’nın nefse acıması ve hikmeti ile en mükemmel 

hale getirip kozmosa çevirdiği ve nefse akıl ve idrak verdiği ile Tanrı-evren-nefs 

tasavvurunu sunan Râzî böylece nefs ve maddeyi de ezelî ilke olarak açıklar.348  

Aristoteles’ten sonra onu en iyi anlayan filozof olarak Fârâbî, mantık ilmini 

idraki ile ikinci öğretmen olarak isimlendirilmiştir. O mantığı metafiziği ile içkin bir 

şekilde ele alarak felsefi düşüncesini sistemleştirmiştir. Fârâbî, mantığı, aklı düzelten, 

yanlış yapılması mümkün olan şeylerde insanı doğru ve gerçek olana yöneltmeye yarayan 

kuralları veren; mâkuller konusunda insanı yanlıştan ve hatadan koruyan kuralları içeren 

bir ilim olarak tanımlar. Fârâbî, mantığı zihinlerin tashihi için önemli bir ilim olarak 

görür. Gerçeğe hangi yollardan ulaşabileceğimiz, zihnimizin kesin bilgiye ulaştığını nasıl 

tespit edebileceğimiz, zorunlu olarak istenilen bilgiye ulaşma konusunda zihinlerimizi 

nasıl çalıştırabileceğimiz ve zihinlerimizi yöntemsiz, yolsuz bir halden nasıl 

kurtaracağımızla ilgilenen bir ilim olarak mantığın önemine vurgu yapar. Ayrıca mantık 

ilmini bilmeyenleri, fikirlerinin tashihi ve sınanmasının mümkün olmayışı nedeniyle hoş 

olmayan, korkulası bir halde ve zararda olarak niteler. Fârâbî, zanlarla hareket etmek 

isteyen kimseler için mantığın zorunlu olmadığını söylerken, aslında mantığın neden 

önemli olduğuna işaret eder. Fârâbî, mantık bilmek ile nahiv bilmek arasında bir benzerlik 

 
348 “Ebû Bekir er-Râzî ile Ebû Hâtim er-Râzî Arasında Geçen Tartışma”, çev. 

Mahmut Kaya, İslâm Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 

2014), 90-95; Mian Muhammed Şerif, İslâm Düşüncesi Tarihi, çev. Mustafa Armağan 

vd. (İstanbul: İnsan Yayınları, 2014), 1/561-564. 
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kurar. İkisini de bilmenin yersiz olduğunu düşünenlere, bu benzerlik üzerinden cevap 

verir. Mantığa konu olan mâkuller ve mâkullere delâlet etmesi yönüyle kelimelerin 

kurallara ihtiyacı olduğuna dikkat çeker. Düşüncelerimizin kontrolü ve nefsimizdeki 

karşılığını tashih etmek ve gerektiğinde yerine doğru olan mâkulleri koymak; 

başkalarının fikirlerini kontrol ve tashih etmek amacıyla kullandığımız sözlere bir sınır 

koymak; akla gelen bir düşünceyi tesadüfi hallerle kontrol ve tashihten korumak için belli 

bir sınıra yani mantık kurallarına ihtiyaç duyarız. İşte bu noktada mâkuller ve onları ifade 

eden sözler konusunda kesin kuralları belirleyen ilim olarak mantığın zorunlu bir ilim 

oluşu açığa çıkar. Fârâbî, insanın fıtrî olarak mâkulleri kavradığı güç, insanın nefsinde 

oluşan mâkuller (iç konuşma) ve dil ile düşüncelerin ifadesi (dış konuşma) şeklindeki 

üçlü sınıflamaya dair sözleri ile mantık ilmine anlam yükler.349  

Mantık Fârâbî’ye göre iç ve dış konuşmanın kurallarını oluşturan sanattır. İnsanın 

düşünme gücü sayesinde mânâların oluşması ve mânâların oluştuğu zihnin dışa vurumu 

olan sözler mantık sanatının ilgisindedir. Belli bir mânâsı olan kelimeler, isim, fiil ve edat 

olması bakımından üçe ayrılır. İsim dolaylı olarak zamanı içerirken, fiil doğrudan zamanı 

ihtiva eder. Tek başına isim ve fiilin bir anlamı varken edat tek başına bir anlam ifade 

etmez. Kelimeler ister tekil ister bileşik olsun bir anlam ifade ederler. Zihinde bunlara 

dair oluşan mânâlara akledilen/ma’kul diyoruz. Fârâbî, anlamın ait olduğu şeye 

konu/mevzu adını verir. Kelime tek bir şeyi gösteriyorsa bu özdür. Ancak birden fazla 

şey ifade ediliyorsa buna küllî veya tümel denir. Yine kelimeler işaret ettikleri varlıklara 

göre mücerred veya müşahhas olurlar. Bazı kavramlar ise gerçeklikleri genel yönleri ile 

sunar. Bunlara kategoriler denir. Fârâbî kategorilerin hem eşya hem zihin ile ilgili 

 
349 Farabî, İhsâ’ül-Ulûm/İlimlerin Sayımı, çev. Ahmet Ateş (İstanbul: Milli Eğitim 

Basımevi, 1990), 67-76. 
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olduğunu ifade eder. Nitekim zihindeki kavramların aralarındaki bağ ile 

değerlendirilmeleri de onların zatî ve arazî özelliklerinin bilinmesinden kaynaklanır. 

Kavramlar arasındaki bu ilişkiler yeni bir oluşum yani cümleye işaret eder. Cümlelerin 

öncüller olması ve onların önermeleri oluşturması ile kıyas yoluyla yeni bilgiler elde 

edilir. 350 Fârâbî’nin lafızdan hareketle, kavram, öncül, önerme arasındaki ilişki 

neticesinde kurduğu bağ ile yeni bilgilerin elde edilmesi ve bunların cevher araz ilişkisi 

ile sunulması onun mantık ilmini her bilgi türü için anlamlı kıldığını gösterir. 

“Mantık sanatı; makullerde yanlış yapma olasılığını gidermek, hakka ve 

doğru yola insanı yönlendirmek ve aklı düzeltmek için kullanılan kanunların 

tamamını verir. Yine makullerde hata, sürçme ve yanlıştan koruyan ve muhafaza 

eden kanunları da verir. Kişinin makullerde hangi hususta yanlış yapmadığından 

emin olunmadığı durumları sınayan/test eden kanunları verir. Bu da insanın nefsinde 

fıtraten doğruluğundan emin olduğu ve yakinî olarak bildiği hususlardır. ‘Bütün 

parçasından daha büyüktür’ ve ‘her üç sayısı tek bir sayıdır’ ifadeleri bunun 

örneğidir.”351 

Fârâbî, varlıkların bilgisini elde etmek için kuvvet olarak gördüğü mantığı 

kullanmanın zaruretinden bahseder. Ona göre kesin bilgiye ulaşmak için problemleri 

taramak ve hakikî olan ile olmayanı ayırt edebilmek gerekir. Kişinin doğuştan sahip 

olduğu bilme yeteneği ayırt etme için yeterli değildir. İlk öncüllere dair koşulların ve 

durumların tespiti ve nasıl bir yol takip ettiklerini bilmek gerekir ki araştırılan ve öğretilen 

 
350 Fârâbî, Harfler Kitabı: Kitâbu’l-Hurûf, çev. Ömer Türker (İstanbul: Litera 

Yayıncılık, 2013), 4; Fârâbî, Kategoriler ve Retorik: Kitâbu’l-Makûlât ve Kitâbu’l-

Hatâbe, çev. Ali Tekin (İstanbul: Klasik Yayınları, 2019), 16-17; Fahrettin Olguner, 

Fârâbî (İstanbul: Ötüken Neşriyat, 2019), 75-81. 

351 Fârâbî, İlimlerin Sayımı, 94. 
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şeylerin sanı, hayal, misal ya da kesin bilgi olup olmadığı ayırt edilebilsin.352 Fârâbî’nin 

açıklamalarından her şeyin bilgi üzerine temellendirildiği gerçeğinden hareketle bilginin 

sistemli hale getirilmesi ve en hakiki bilgiye ulaşmayı kolaylaştıran ilim olarak mantıktan 

söz edildiği anlaşılır. 

Fârâbî, nübüvvet teorisi kapsamında da mantığın gerekliliğini aktararak, ortak bir 

dil kurma açısından mantıktan faydalanmak istemiştir. Ed-din hem şeriat hem de 

dindir.353 Arapça olmasından dolayı o dilde ifade bulan millenin dilini mantık diline 

uygun hale getirmeye gayret etmiştir. Onun amaç edindiği şey dinin, vahyin (Kitap) 

evrenselliğini insanlara sunmak için bir dil oluşturmaktır. Lafızlara eserlerinde detaylı yer 

vermesi de bu sebepledir. Fârâbî, mantığın lafızlarla var olduğunu bu sayede hem yerellik 

hem de zannîlikten insanı koruduğunu Harfler Kitabında ifade etmektedir. Akıl ile vahyin 

uzlaştığı, aklın da ilâhî bir vahiy sayıldığı ortamda, insanın somut ve soyut vahiy ile 

irtibatı artarak insan, yakînî bilgiye yaklaşmaktadır. Faal akıl ile en üst mertebede 

kurduğu bağ ile ittisalin gerçekleşmesi mümkün olmaktadır. Böyle bir nitelik, nicelik, 

yer, durum ve mekânda akıl insanın mecâzî nebîsi olmaktadır. Yani akıl, ittisal sürecinde 

kategoriler ile zihinde tasavvur edilmiş ve tasdiki gerçekleşerek dış dünyaya yönelmiş 

olur. Nitekim, insanın ayrımı sebebiyle de nebevî bir yönü olduğu hatırlatılmaktadır. 

Fârâbî mantıktaki burhanî bilgiyi milleye uyarlama gayesindedir. Fârâbî mantığı bir ilim 

 
352 Farabî, Mutluluğun Kazanılması, çev. Ahmet Arslan (İstanbul: Türkiye İş 

Bankası Kültür Yayınları, 2021), 3. 

353 Fârâbî, Kitâbü’l-Mille, 24. 
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haline getirerek, kesin bilgiye ulaşma yollarını mantığın kuralları ile nasıl anlatıyorsa 

ahlâkın da bu anlamda kaideleri olan bir alan olduğu anlaşılacaktır.354 

Fârâbî’den sonra İbn Miskeveyh, Fârâbî ekolunu takip eden Ebû Süleyman es-

Sicistânî’den felsefe ve mantık dersleri almıştır aynı zamanda mantık ve tıp ilmi ile 

ilgilenen İbnü’l-Hammâr’dan da dersler almıştır.355 Mantığın hayata iştiraki arttıkça 

düşünme gücü de gelişecek, erdemlerin gerçekleşmesi de mümkün olacaktır. Böylece her 

şeyin kendisi için istendiği ilk amaç olan hakikî mutluluk yolundaki iyiliklerin hepsi 

mantık ile bağlantılı olacaktır. İbn Miskeveyh de insanın erdemini fikrinin kuvvetine ve 

alışkanlığa bağlamıştır.356 Bu kuvvet ile insan elemlerden uzak durur lezzetlere yönelir. 

Ahlâkın doğası gereği ilim ve amel birbiri ile ilişkili olduğu için insan ne yapması 

gerektiğini bilecek ve yapabilecek hale gelince tekâmülünü tamamlayacaktır. Bunun için 

gerekli olan da mantığın ve yöntemlerinin kullanılmasıdır. Mantığın kullanılmadığı yerde 

insan gerçek olan yerine geçici olanlara heves edecektir. Geçici lezzetlerin gerçek lezzet 

sanılması ise insanı ilâhî olandan uzaklaştıracak ve ahlâkın güzelliği tadılamayacaktır. Bu 

noktada insana gerçek mutluluğun mertebeleri ile ona ulaşabilmenin yollarının tanıtılması 

elzem olacaktır. İbn Miskeveyh kendisine yöneltilen mutluluğun ne olduğu sorusuna 

 
354 Fârâbî, Harfler Kitabı: Kitâbu’l-Hurûf, 69; İbrahim Maraş, “Farabi’nin Tevil 

Anlayışı Bağlamında Peygamber ve Konumu”, İslam ve Yorum: Temel Tartışmalar, 

İmkânlar ve Sorunlar, haz. Fikret Karaman (Malatya: Malatya İlahiyat Vakfı Yayınları, 

2017), 3/29-34. 

355 Mahmut Kaya, “İbn Miskeveyh”, İslâm Filozoflarından Felsefe Metinleri 

(İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 251. 

356 İbn Miskeveyh, Ahlâk Eğitimi, 29; Zakherî, İbn Miskeveyh’in Ahlak Felsefesi, 
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cevap verebilmek adına Mutluluk ve Felsefeyi kaleme almıştır.357 Eser, mutluluğun 

tanımı, nasıl kazanılacağı, insanlar için ortak bir mutluluk olup olmadığı, mutlu olmak 

için tahsil edilmesi gereken ilimler gibi temel soruların cevaplarını içermektedir. İbn 

Miskeveyh, insanın kemâl düşüncesine karşılık nazarî ve amelî hikmetin tahsilini gerekli 

görür. Bu ilimlerin öğrenilmesinde Aristoteles’in ilimleri tertibini takip etmenin insanın 

hatadan emin olmasına ve mutluluk yolunda nasıl bir metot izleyeceğine karar vermesine 

yardımcı olacağını söyleyerek mantık ile ahlâkı birleştirir.358 İbn Miskeveyh nazarî ve 

amelî ilimlerin idrak edilmesi ile insanın yetkinleşmesi sonucu, tekâmülün beraberinde 

mutluluğu getireceğini ifade eder. İslam filozoflarında mutluluk her zaman bir 

yetkinleşmeyi dolayısıyla bilginin temellendirilmesini içerir. İbn Miskeveyh, bir şeyin 

konusunun gayesine hizmet edebilmesi için gereken yolu, yöntemi veren ilim olarak 

mantığı tanımlar.  

“İnsan, yanıltan şeyleri bilince onlardan sakınır. Akıl yürütmeyle ulaştığı 

şeyi ise kesin şekilde bilir, şüphesiz onda doğruyu bulmuştur, dolayısıyla yanılmaz. 

Eğer [yakin ile] çelişen bir tahayyüle sahipse, o zaman disiplinin kurallarına 

müracaat eder. O zaman yanıldığı hususu -eğer yanlış varsa- bilir, kolayca onu telafi 

eder. Bununla beraber bu bilgiyi tashih etmek hem kendisi hem başkaları için, onu 

delil getirmek ve onu açıklamak yoluyla mümkün olur ki, bu da mantık 

disiplinidir.”359 

 İbn Miskeveyh, düşünme, ayırt etme ve aklın tertibinin insana özgü oluşu ile 

fiillerin gerçekleştirilmesi ile elde edilecek bir mutluluk tanımlaması yapmaktadır. 

Mutluluk, ahlâkın gaye edindiği şey olarak mantığın yolundan geçmeden elde edilemez. 

 
357 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 47,52,54,72-73. 

358 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 69-71,75. 

359 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 76. 
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İnsan mantığın ona sunduğu ölçüde erdemlerin ve reziletlerin farkında olarak iyiye veya 

kötüye dair seçimlerde bulunur. İnsan, ebediyen değişmeyen ve dönüşmeyen şeyleri 

müşahede ederken kâmil olana doğru meylettiğinin farkında olur. Hata etme, yok oluş ve 

bozuluşun söz konusu olmadığı bir müşahede bilinci ile kuşanan insanın sevinci giderek 

artar. İnsanın toplumsal bir yaşantı ile ahlâkını ortaya koyabileceğinden bahsederken 

değinilen ortak mutluluk insanın fıtratında yerleşiktir. İbn Miskeveyh, fıtrata yerleşik bu 

gücün iyi ile kötüyü birbirinden ayırt etme gücü olduğunu ifade eder.360 O halde mantık 

insanda mündemiç olan kuvveyi harekete geçiren ve onun ahlâkını iyi yönde tertip eden 

bir ölçüdür.   

İbn Miskeveyh, övgü ve yergiye konu olan durumları “fiiller, arazlar ve zihin ile 

ayırt etme”361 şeklinde sınıflayarak mutluluğun konusu olarak açıklamaktadır. Bu 

durumlar iyi ise övülür, kötü ise yerilir. Zihin ile ayırt etme durumunda kişinin kendisine 

gelen veriyi doğru analiz edebilme yetisi ona hakikatleri sunduğu için mutluluğa ulaşmak 

için adım atmış olur. Fiillerin, arazların gerektiği gibi güzel olduğu ve zihin ile ayırt 

etmenin iyi ve doğru olduğu; bunların bilinçli ve sürekli yapıldığı durumlarda mutluluk 

elde edilir. Ayırt etme gücünün sabitlenmesi zihin kuvveti; arazların (psikolojik 

durumların) sabitlenmesi ise ahlâk olarak isimlendirilir.  Bu ikisi felsefenin nazarî ve 

amelî kısmını temsil eder. Felsefenin iki kısmında da güçlü olan kimse için tam mutluluk 

söz konusudur. İbn Miskeveyh, ayırt etme becerisi olduğu halde onunla amel etmeyen 

kişi için kanunda hür, tabiatta köle benzetmesi yaparak; ilim ile amel birlikteliğinin 

gerekliliğini vurgulamaktadır. Ancak İbn Miskeveyh özellikle nazarî kısmın amel için 

gerekliliğini vurgular. Çünkü ayırt etme ve zihin kuvvetindeki mükemmellik, kişiyi 

 
360 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 54,64-65. 

361 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 66. 
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bilinmesi gereken her durumda doğru idrake sevk edecektir.362 İbn Miskeveyh’in 

açıklamalarından mantık, ahlâk ve felsefe arasındaki zorunlu ilişkinin insanın hakikat 

arayışı için gerekli olduğu anlaşılacaktır. Felsefenin amacını bilen, idrak etme süreçlerine 

hâkim olur, doğru inanç edinir ve şüphe götürmeyen yakîn bir sanat ile bunu yapar. 

İbn Miskeveyh’in, Aristoteles’i takiben temyiz ve reviyyenin mükemmelliğini 

mantığa; nefsin belirtilerini ve insanın iyi ve övgüye değer olandan başka şeye maruz 

kalmayana kadar karşılaştığı her şeyde erdemli karakteri nasıl kazanacağını ise ahlâka 

hasretmesi363 mantığın ahlâk felsefesi için gerekli olduğuna işaret etmektedir. İbn 

Miskeveyh, entelektüel gelişimin yönettiği sağlıklı bir ruhsal gelişim ile ahlâk felsefesi 

yapılabileceğini ifade eder. Fârâbî, ahlâkın teorik olarak mantık vasıtasıyla işlenmesini 

esas alırken; İbn Miskeveyh, pratik temelli bir ahlâk anlayışını tercih ederek önceliği 

ahlâk ilmine verir.364 

İbn Miskeveyh’ten sonra mantığı sistemli bir şekilde ele alarak tüm felsefî 

sistemini mantık yöntemleri ile aktaran filozof İbn Sînâ’dır. O hem Aristoteles hem 

Fârâbî vasıtasıyla takip ettiği mantığı tutarlı bir şekilde sunar. İbn Sînâ’nın bilgi temelli 

felsefesinde kavramların ve önermelerin önemli bir yeri vardır. Kavramların oluşturduğu 

önermeler ve başka öncüllerin birleştiği yeni önermeler ile kıyas yapılabilir. Kıyasın 

kuvveti ise sahip olduğu öncüllerin açıklığındadır. Öncüller, iddia edilen şeyden ya da 

çürütülen şeyden daha kuvvetli olmalıdır ki anlatılan şey amacına ulaşabilsin. İbn Sînâ, 

uçan adam teorisindeki ben varım tikelinden hareketle genel bir varlık fikrine, tümele 

nasıl ulaştığını anlatırken nefsin aşamalarına değinir. Kişinin kendisinin var oluşuna dair 

kavram bilgisi, dış duyuların iç duyulara katkısı ile bedîhî kavramları içerecek bir önerme 

 
362 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 67-71. 

363 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 69. 

364 Saruhan, “Doğu’dan Batı’ya Düşüncenin Serüveni”, 6/398. 
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bilgisine dönüşmektedir. Kişi ile sınırlanmış bir varlık idrakinin bütün aleme ve Tanrı’ya 

yüklenen genel bir kavrama nasıl dönüştüğünün; tüm bilgilerin temellendiği kavram ve 

öncüllere nasıl ulaşıldığının cevaplarını içeren ilim mantıktır.  İbn Sînâ’nın bilgiyi işlediği 

eserlerinde mantığın araç olarak işlevi gözlemlenebilmektedir. Mantık, bilinenden 

bilinmeyene doğru ilerlemenin yöntemidir. İnsanın yetkinleşmesi esas alındığında kesin 

bilginin kazanılması için mantık vazgeçilmezdir.365  

İbn Sînâ, varlık-mahiyet ayrımını sunabilmek için mantığın delalet, beş tümel ve 

tanım başlıklarını ele almıştır. Teorisi kapsamında Mantığa Giriş eserinde mantık için 

izlediği yol ve bahsettiği konuları mantığa içerlek bir şekilde incelemesi takipçisi olan 

Tûsî gibi filozofları etkilediği gibi; onu eleştiren Gazzâlî, Şehristânî, Fahreddin er-Râzî 

ve sonraki Eş’arî düşünürleri de felsefî teoloji yapma konusunda etkilemiştir. İbn Sînâ’nın 

Mantığa Giriş eserinde işlediği konular, kendisinden sonra da temel kaynak olarak 

kullanılmıştır. İbn Sînâ mantığın daha teknik düzeyde, özellikle de modal mantık alanında 

gelişmesine önemli ölçüde katkıda bulunmuştur. 366 

İbn Sînâ mantığı bir sanat olarak ifade eder. Mantığın, konusunun arazlarını ve 

hallerini incelemesinin bazen gerekli olduğunu, ancak bazen konunun incelenmesinin 

başka bir sanatta, arazlarının incelenmesinin başka bir sanatta olduğunu ifade eder. 

Mantığın lafızlarla irtibatlı olması mantığın lafızları inceleme sanatı anlamına 

gelmediğini, zihindeki şeylere, zihinde olmaları bakımından ilişen ve dış alemde karşılığı 

 
365 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 263-266; Türker, İbn Sînâ’da Metafizik 

Bilginin İmkânı, 217-222. 

366 İbn Sînâ, “Çeviri Hakkında”, çev. Ömer Türker, Mantığa Giriş: Medhal 

(İstanbul: Litera Yayıncılık, 2013); Peter S. Groff, Islamic Philosophy A-Z (Edinburgh: 
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bulunmayan şeylerin mantığın konusu olmaya arazları bakımından tabi olduğunu ifade 

eder.367 İbn Sînâ, Fârâbî’nin mantık ve dil arasında kurduğu bağı eleştirir. Ona göre 

mâkuller, bir dilin kurallarına benzetilemez. Mantık, anlamları sınıflamak bakımından 

anlamlarla ilgilidir ve insanı düşünürken hatadan koruyan, kuralları olan bir araç ve aynı 

zamanda bilinenden bilinmeyene ulaşmak açısından ikinci akledilirleri konu edinen bir 

ilimdir. Fârâbî’nin ve İbn Sînâ’nın tanımlarında ortak olan tasavvurât (kavramlar) ve 

tasdikât (hükümler) ile düşünürken, insanı hatadan koruyan, tanım ve kanıtlama teorisi 

ortaya koyan ilme verilen isim mantıktır.368 

Bir şeyi bir yönden tasdik, tasavvurun tamam olması gibidir. İlimlerde sadece 

tasdike katkısı olan tasavvurlar istenir. Bu sebeple İbn Sînâ eserinin ismini kıyasa nispetle 

Burhan olarak seçmiştir. Kesin tasdik ve hakiki tasavvurun nasıl olduğunun açıklanması, 

insanın hakikati için gerekli görülmüştür. İnsanı kesin bilgiye ulaştıracak olan alet 

mantıktır. Mantık teorik ve pratik ilimlerin değerlendirilmesinde bir ölçü olarak 

kullanıldığında talep edilen hakikate ulaşılır.369  

“İnsanın, akıl sahibi olması yönünden yetkinleşmesi, yerinde açıklanacağı 

üzere, gerçeği (hak) gerçek olduğu için ve iyiyi de onunla amel etmek ve onu elde 

etmek için bilmesindedir. İnsanın ilk fıtratı ve apaçık bilgilerinin (bedihi) ise tek 

başlarına bu yetkinliğe yardımları azdır. Yetkinliğe ulaşma yolunda insanın elde 

ettiği şeylerin çoğu, çaba gerektiren bir kazanımla elde edilmektedir. Bu kazanın, 

bilinmeyenin kazandırılmasıdır. Bilinmeyeni kazandıran şey ise bilinenidir. Durum 

 
367 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 17. 

368 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 8; Tony Street, İslâm Mantık Tarihi, çev. Harun Kuşlu 

(İstanbul: Klasik Yayınları, 2016), 40-43. 
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böyle olunca insanın öncelikle bilinenden bilinmeyeni nasıl elde edeceğini, 

bilinenlerin, bilinmeyenin bilgisini vermeleri için kendinde durumu ve 

düzenlenişinin nasıl olacağını bilmesi gerekmiştir. Yani bilinenler, zihinde zorunlu 

bir düzene girdiklerinde ve o bilinenlerin sureti söz konusu zorunlu düzende karar 

kıldığında zihin onlardan, bilmeyi amaçladığı bilinmeyene geçerek onu 

bilecektir.”370 

İbn Sînâ, mantık ilminin amacı ve faydasından bahsettiği bölümde bilginin iki 

çeşit olduğunu ifade etmektedir.  Bilgi, zihindeki şeye karşılık olarak tasavvur ve 

zihindeki şeyin varlık bulmuş hali olarak tasdikten ibarettir. Tasdikî bilgi ya evvelî olarak 

ya duyu verileri ile ya da teamül gereği ittifak edilen şeylerden elde edilir. Elde edilen 

bilgiler de daha önceden bilinenlerden bilinmeyenlere ulaşılması yolu ile bilinir. Bu yol 

ölçünün bilimi olan mantıktır. Tasavvur ve tasdikten söz edebilmek için de mantık 

gereklidir. 371 İbn Sînâ’ya göre mantık, hakiki bilgiye ulaşma çabasında olan insan için 

kaçınılmaz bir sanattır.  Dil, dış ifadeye nispetle dış konuşma iken, mantık harici olana 

değil iç düşünmeye nispetle bir iç konuşmadır. Nazar ve düşünme ile yani insanın bilgi 

edinme sürecinde zihninde olup bitenlerle ilgilidir. Bu durumda, bir bilim olarak mantık, 

İbn Sînâ’nın epistemolojisinin de bir parçasıdır. 372  

“Deriz ki: Felsefenin amacı, insanın bilme gücü ölçüsünde önce bütün 

şeylerin hakikatlerine vakıf olmasıdır. Var olan şeyler ise (a) ya varlığı bizim seçme 

(ihtiyar) ve filimizle olmayan, mevcut şeylerdir (b) ya da varlığı bizim seçme ve 

 
370 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 10. 

371 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 16-20. 

372 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 14; Nadja Germann, “Ibn Sīnā, Abū ʿ Alī (Avicenna)”, 
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filimizle olan şeylerdir. Birinci kısımdaki şeylerin bilgisine, teorik (nazari) felsefe 

denir. İkinci kısımdaki şeylerin bilgisine de pratik (ameli) felsefe denir. Teorik 

felsefenin amacı, yalnızca bilmek suretiyle nefsi yetkinleştirmektir. Pratik felsefenin 

amacı, yalnızca bilmek suretiyle değil aksine yapılacak şeyleri bilmek ve yapmak 

suretiyle nefsi yetkinleştirmektir. Şu halde teorik felsefenin amacı, amel olmayan bir 

düşünceye inanılmasıdır (düşüncenin bilinmesidir); pratik felsefenin amacı ise bir 

amel hakkındaki düşünceyi bilmektir. Dolayısıyla teorik felsefe, düşünceye nispet 

edilmeye daha layıktır.”373 

İbn Sînâ’nın felsefeye dair ayrımında öncelikli olarak mantığın teorik kısma 

tekabül ettiği düşünülür. Ancak pratik felsefe bilme ve yapmayı içerdiği için, pratik 

felsefe için de mantığın yardımına ihtiyaç duyulur. Bu bağlamda pratik felsefe olan 

ahlâkın imkânı da nazari burhan ile kavranır.374 Ayrıca İbn Sînâ’nın “düşünen kişinin 

basireti arttıkça mutluluğa istidadı da artar.”375 ve “İtimada layık en büyük şey, akıl ve iyi 

ahlâktır.”376 sözleri ile ahlâk ve mantık irtibatının açıklandığı görülür.  “Kesbe muhtaç 

bırakmayan bir özellikle desteklenmemiş insanın yetkinleşmesinde bu sanat 

kaçınılmazdır.”377 ifadeleri ile filozof mantığın gerekliliğini insanın yetkinliği ile 

bağlantılandırarak mutluluk fikrinin yani insanın varlık sahasındaki anlamının ifadesini 

ortaya çıkarır. Bu durumda mantığın akıl ile bilmek üzerindeki işlevini, filozofların sudur 

teorisinden hareketle açıklamak da mümkündür.  

 
373 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 5. 

374 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 7. 

375 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik II, 2/176. 

376 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik II, 2/201. 
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İbn Sînâ’dan sonra onun iyi bir takipçisi olan Gazzâlî, el-Münkız mine’d-dalâl de 

asıl ile arızî olan hakikatleri birbirinden ayırmak için çıktığı yolda, aradığı şeyin kesin 

bilgi ve hata ve vehim içermeyen bilgi ile onu tasdik eden kalbin bütünleşik olduğu bir 

ilim olduğunu anlar. Böyle bir hakikat arayışı içerisinde iken İslâm dini adına bölünen 

grupları inceleyip yöntemleri ve usulleri farklı olan bu ilimlerin hakikatini anlamaya olan 

şevkinden bahsederek giriş yapar. Kesin bilgi arayışında duyular ve zorunlu bilgileri 

sorgular ve duyuların güvenilemez olduğunu kabul eder. Gazzâlî zorunlu bilgiyi tasdik 

edişinin ise uyku ve uyanıklık gibi bazı haller ve sonrasında yaşananları düşünmesi ve bu 

düşünme sürecinin verdiği sıkıntının ardından Allah’ın kalbine bıraktığı nur ile 

aydınlandığını, “Çünkü bu gibi düşünceler ancak delille giderilebilir idi ve bir delil 

getirmek de sadece öncel bilgilerin (evveliyyât) oluşturulmasıyla mümkündü. Ancak bu 

bilgiler doğru kabul edilmediğinde, delil düzenlemek de mümkün değildi.”378 sözleri ile 

anlatarak önsel bilgilerin mevcudiyetini onaylar ve bunların kabul edilmemesi halinde 

herhangi bir delilin öne sürülemeyeceğini, Aristoteles ve İslam filozoflarının kabullerini 

devam ettirecek şekilde ifade eder. Ona göre, önsel bilgilerin sorgulanması gereksizdir. 

Bu bilgilerin aranınca kaybolacağı fikri ile bunları aramaktan dolayı kimsenin 

suçlanamayacağını da ilave eder.379 Gazzâlî, mantıksal bir başlangıç ile kesin bilgiye a 

priori ilkeleri esas alarak ulaşmaya çalıştığını ifade eder. Gazzâlî, aklî bilgileri tespit etme 

aracı olan mantığı, felsefenin bir aracı olarak değerlendirmiştir. Ancak onda dikkat çeken 

husus felsefeye dair genel bir savunma hali içinde oluşudur. Hem felsefî kaynakları 

kullanmayı kuvvetli bir şekilde seçmiş hem de çoğu eserinde değerlendirmelerini dine 

zarar gelecek kaygısı ile felsefeden uzak tutmaya çalışmıştır. Çünkü Gazzâlî’nin amacı 

kelamcılara, bâtınîlere ve filozoflara karşı argüman geliştirerek onları bilgi konusunda 

 
378 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 7. 

379 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 1-3,5-8. 
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vahyin birliğine çekmeye çalışmaktır. Bu maksatla Bâtınîlik için el-Kıstâsü’l-Müstakîm, 

kelâm için el-İktisâd fi’l-İtikâd, felsefe için Mekâsıdü’l Felâsife, fıkıh için el-Müstasfâ 

min İlmi’l-Usûl eserlerini her ilmin kendisi için mantık yoluyla sunmaya çalışmıştır.  

Gazzâlî, hakikat arayıcıları olarak bahsettiği kelam ve felsefe ile uğraşan 

grupların, dinin akideleri ile ilgili farklı te’villeri sebebiyle insanlar arasında bir 

bölünmeyi de beraberinde getirdiklerini ifade eder. Kelâm ilmi ile uğraşanların cevher, 

araz ve bunlarla ilgili fikirlerin peşine düştükleri için halkı olumsuz etkilediklerini 

düşünür. Gazzâlî, uhrevî saadete ilişkin ortak bir vahiy teklifi ile hakikate farklı yollardan 

ulaşılabildiğini, ancak bu yolların dinin zahiri ile çelişemeyeceğine dikkat çekmektedir. 

Gazzâlî, Aristoteles’ten aktarılan felsefeyi; küfrü gerektiren, bidat sayılan ve karşı 

çıkılması gerekmeyen olmak üzere üç kısma ayırmıştır. Bu doğrultuda felsefede ilimler 

sınıflamasına giderek matematiği, mantığı, fiziği, metafiziği, siyaseti ve ahlâkı ele alarak 

Kur’an ve sünnete aykırı olmayanın benimsenmesinde bir mahsur görmediğini ifade 

ederek mantığın ne olduğunu açıklamaya koyulmuştur. Gazzâlî’ye göre mantık ilmi delil 

getirme, kıyas, burhanın şartları ve bunların nasıl oluştuğu ile ilgilidir. Mantıkta bilgi had 

ile tasavvura veya burhan ile tasdike dayanır. Gazzâlî’ye göre, mantığın din ile bir ilişkisi 

yoktur. Reddedilmesi halinde, reddeden ve onun dininden şüphe edilmeye başlanır. 

Ayrıca mantık ilminin açık delillere dayandığını gören kimseler için, filozofların küfürle 

itham edilen görüşlerinin mantık ilmi gibi açık olduğu zannına kapılabilecekleri 

tehlikesinin mevcut olduğunu da ilave eder.380  

Gazzâli, Mekâsıdü’l Felâsife’nin mukaddimesinde filozofların tutarsızlıklarını ve 

görüşlerindeki çelişkilerini, onların maksatlarını anlaşılır bir biçimde sunmak yoluyla 

hak-batıl ayrımı yapmadan öz biçimde yazdığını ifade eder. Eser mantık, ilâhiyat ve tabiat 

kısımlarını içerir. Mantık bahsi ise Fârâbî ve İbn Sînâ’yı takiben tasavvur ve tasdik ile 

 
380 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 12,13,17,19,20. 
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başlar. Tasavvur ve tasdik, herhangi bir çabaya muhtaç olmadan tasavvur edilen; varlık 

vb.; çabaya muhtaç olup düşünme gerektiren tasavvurlar ise ruh, melek gibi özünde 

gizlilik olanların hakikatlerini bilmek olmak üzere ikiye ayrılır. Çabaya bağlı olan 

tasavvurlar tanımla bilinir. Tasdiki çaba gerektiren şeylerin bilgisi için ancak delil 

gerekir. İnsanın ne olduğunu bilmek için önce hayvanın ve düşünenin ne olduğunu 

bilmek gerekir. Aksi takdirde onaylanmayan bir içerikten önerme oluşturulamaz. 

Dolayısıyla her bilginin kendini önceleyen bir bilgi ile elde edildiği, en öncesine kadar 

gidildiğinde ise bir bilgide yani ilk bilgide son bulması gerektiğini ifade eder. İlk bilgi ise 

herhangi bir düşünce ve çaba gerektirmeyendir. Gazzâlî, bunların mantığın girişi 

olduğunu ifade eder. Bilinmeyenlerin bilgisinin ancak bilinenler vasıtasıyla elde 

edildiğini; bunun için tanım, had, resm ve kıyas, analoji gibi delillendirmelerin 

kullanımının zorunlu olduğunu; mantığın da doğru tanım ve kıyasın bilinmesi ile yanlış 

kıyas ve tanımın birbirinden ayrıştığı, kesin bilgiyi kesin olmayan bilgiden ayıran ve tüm 

ilimlerin ölçüsü olduğunu ifade eder. Mantığın faydası ise bilgiyi cehaletten ayırmaktır. 

Bilginin faydası ise Gazzâlî’ye göre her şeyin faydasını ifade eden ebedî mutluluktur. 

Ebedî mutluluğa ulaşmak ise nefs ile olur. Gazzâlî nefsin kemâlini tezkiye ve tahliye ile 

mümkün görüp, kemâlin güzel suretleri olduğu gibi değiştirmeden kavramak olduğunu 

bunun da bilgi ile mümkün olduğunu ifade eder. Nefs ve bilgi arasındaki bağ ise onu 

ahlâka götürür. Çünkü Gazzâlî’ye göre, övgüye layık olan ahlâk ile yerilen ahlâkı ayıran 

şey bilgidir. Varlıklara dair resmlerin nefste toplanmasının bilgi süzgecinden 

geçirilmesinin bir zorunluluk olduğu ve bunun yolunun da mantık olduğu anlatılarak, 

bilgiden hareketle mantığın faydasını ahlâk ile ilişkilendirerek sunar.381  

 
381 Ebu Hamid el-Gazâlî, Felsefenin Temel İlkeleri (Makâsıdu’l-Felâsife), thk. 

Süleyman Dünya, çev. Cemaleddin Erdemci (Ankara: Vadi Yayınları, 1997), 35,41-44. 
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Gazzâli, Makâsıdu’l-Felâsife’den sonra Mi’yâru’l-İlm eserini kaleme alarak 

amacını şu şekilde izah etmiştir: 

“Biz Mi‘yâru’l-‘ilm isimli bu kitabı, önemli iki amacı gerçekleştirmek için 

yazdık. Bunların ilki, düşünme ve akıl yürütmenin (nazar) yollarını anlatmak, kıyas 

ve çıkarsamaların yapılış yöntemlerini aydınlatmaktır. Nazarî bilgiler insanlara fıtrat 

ve yaratılıştan hazır olarak verilmediği için bu bilgilerin kaçınılmaz olarak sonradan 

öğrenilip elde edilmesi gerekir. Zira herkes bu öğrenim işini hakkıyla yerine 

getiremez ve talep edilen şeye ulaşmak için yol bulamaz; bir yola giren herkes 

yetkinleşmeye imkan bulamaz ve yetkinliğin zirvesine ulaşmadığı halde bu hususta 

yanılmadığından da emin olamaz. Doğruya benzeyene ulaştığını zanneden herkesin, 

seraba kapılmadığının güvencesi yoktur.”382 

Mi’yâru’l-İlm, Tehâfütü’l-Felâsife’nin kavramlarını açık bir izah ve kelâm ve 

fıkhın içerildiği nazar ilimlerinin hepsi için geçerli olacak bir mantık ilmi sunma gayesi 

taşır. Taşıdığı gaye ile eserde mantığa yüce bir konum atfedilir. Mi’yâru’l-İlm öncüller 

bakımından fıkhî veya aklî farklılıklar olsa da bu öncüllerin tertip edilmesi ve şartları 

bakımından mantık ve aklî nazar ile ulaşılabilecek en son gayeyi temsil eder. Nitekim 

Gazzâlî‘nin el-Münkız mine’d-Dalâl’da aradığı gaye hakiki bilgi olduğu için aslî bilgi ile 

arızî olanı birbirinden ayırma görevi de mantığa verilmiştir. Bu sebeple de eserin ismi 

“araştırma ve doğru düşünme için bir terazi”383 olsun diye doğrunun ölçüsü olmuştur. 

Nitekim Gazzâlî, Mîzanü’l-Amel’de bilgiyi mutluluk için gerekli görür. İlim kendisi ile 

cehalet arasındaki farkı ortaya koyarak insanın davranışlarını iyi veya kötü yönde tertip 

 
382 Ebû Hâmid el-Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm: İlmin Ölçütü, thk. Hasan Hacak, çev. 

Ali Durusoy (PDF: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2013), 28. 

383 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 28. 
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etmesini sağlar.384 Böylece ilmin ve amelin ölçüsünün belirlenmesi insanı ebedî 

mutluluğa ulaştırır. “Her şeyden önce şunu iyice anla ki, sende bir hissî, bir vehmî ve bir 

de aklî olmak üzere üç hüküm veren güç bulunur ve bunlardan doğruyu bulan ise sadece 

aklî hüküm veren güçtür.”385 ifadesi ile Gazzâlî’nin akla ve mantığa yüklediği anlam 

hakiki bilgi ile ilişkisi bakımından anlaşılır. “Yakînî sonuç veren burhanın şartlarının 

hepsini kavrayıp öğrendiğin zaman, insanoğlunun çoğunun ma‘kûllerin hakikatini idrak 

edecek güce sahip olmadığını artık yadırgamazsın.”386 sözleri ile aklî mevzuların herkes 

tarafından anlaşılamadığını, bazen de doğru ile yanlışı birbirinden ayırmanın çok güç 

olduğunu ifade eder. Gazzâlî’nin aklî konuları anlama bakımından insanların iki kısma 

ayrıldığını izah etmesi, mutluluk bakımından alimlerin de ayrıldığını izah içindir. O halde 

insan sınırlılıklarını bilerek daha üst mertebe için çalışmalıdır. Gazzâlî “(…)kitabın 

içeriği zihninde bulunan sûret ve tasavvurlardan, zihninde bulunmayan şeylere nasıl 

intikal edileceğini öğretmektir.” açıklamaları ile insanın ilmi yetkinliği için eseri 

sunduğunu ifade etmektedir. Ayrıca Gazzâlî, Mekâsıdü’l Felâsife’deki tasavvur ve 

tasdike dair ayrıntıları aynı şekilde açıklayarak, hüccet ve burhanın bunlar vasıtasıyla 

doğruluğunun tarif edildiğini aktarır. Gazzâlî kitabın kıyas öncesi, kıyas, tanımlar ve 

varlığın bölümlerine ve hükümlerine dair bölümlerle bilginin elde edilişini izah ettiğini 

ifade eder. 387 

Gazzâlî Tâlimiyye mezhebinin imamet görüşünü tehlikeli bulduğu için onlara 

karşı akıl yürütmelerin kullanılmasını gerekli görür. Cedel için kullanılacak öncüllerin 

his, tecrübe, tevâtür, evveliyat veya bunların hepsi ile elde edilen kesin bilinen öncüller 

 
384 İmam-ı Gazâlî, Mîzanü’l-Amel: Amellerin Ölçüsü, 19. 

385 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 32. 

386 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 40. 

387 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 28-30, 40-46. 
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olduğunu ifade eder. Gazzâlî’nin “Zira sınırlı olan naslar, sınırsız sayıdaki olayları 

kapsayamaz.”388 ifadesi ile verilenlerden yeni bilgiler çıkarılması yani kıyas yapılmasını 

salık verdiği anlaşılır. Kıblenin tayininin mümkün olmadığı yerde insanın kendi 

içtihadının geçerli olması bunun bir örneğidir. Ancak Gazzâlî, itikadî meselelerde bu 

yöntemin mazur görülemeyeceğini belirtir. İnsanlar arasındaki anlaşmazlıkların el-

Kıstâsü’l-Müstakîm adlı kitabındaki beş ölçü ile giderileceğini iddia ederek, mantığın 

kuralları ile cedel yapmaya çalışmaktadır.389 Gazzâlî ölçülerini Allah’ın belirlediği, 

Kur’an’da geçen örnekler ile mantığın kıyası arasında irtibat kurarak, sorunların 

çözümünde kıyas çeşitlerinden örnekler sunmaktadır.390 Ayrıca “(…) burhan da bilginin 

zatı sebebiyle değil, bilakis onun hakikatlerden bir hakikat, manalardan bir mana oluşu 

sebebiyle (…) burhanın ruhunu alır ve onu bu hususi örnekten soyutlarız, ta ki ondan 

dilediğimiz yerde yararlanabilelim.” 391- sözleri ile de burhanın Bâtınîlere karşı 

kullanımında mantıktan yararlandığını ispat etmektedir. Gazzâlî’nin Bâtınîlerin İslâm’a 

aykırı görüşlerini çürütmek maksadıyla yazdığı el-Kıstâsü’l-Müstakîm, mantığın dine 

zarar vermediğini ve hakikatten ayıran her ilme karşı cevap niteliğinde mantığın 

kullanımının zaruretini göstermektedir.  

Gazzâlî, 12. yüzyılda hâkim olan fıkhın ahiret için bir kurtuluş olarak 

değerlendirilip; evlilik, boşanma, ticaret gibi belirli alanlara kısıtlanmasından rahatsız 

 
388 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 31. 

389 Ebû Hâmid el-Gazzâlî, el-Kıstâsü’l-Müstakîm, Dosddoğru Ölçü, ed. Ferruh 

Özpilavcı, çev. İbrahim Çapak - Sami Bakır (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu 

Başkanlığı, 2023), 54-56. 

390 İmam Gazzâlî, Hakikat Arayışı:el-Münkız mine’d-Dalâl, 31-35; Gazzâlî, el-

Kıstâsü’l-Müstakîm, Dosddoğru Ölçü, 122. 

391 Gazzâlî, el-Kıstâsü’l-Müstakîm, Dosddoğru Ölçü, 64. 



 
 

 
 

187 

olmuş; fıkhın, insanın fiillerini tertip eden dışsal bir yasanın, içsel bir ayırt etme ile 

tamamlanması gerektiğini ifade etmiştir. Ona göre fıkıh, ideal olarak uygulayıcının ilâhî 

olana dair ahlâkî bir bilinç geliştirmesini sağlamalıdır. 392 Gazzâlî’ye göre mantık sadece 

felsefenin ihtiyacı değildir. Bu nedenle o, mantık anlayışını fıkha uygulamıştır. Grek 

felsefesindeki eserlerin İslam coğrafyasına intikali ile başlayan sürecin bir getirisi olarak 

inanç, ibadet ve ahlâkı koruma düşüncesiyle hareket etme ihtiyacı doğmuştur. Burada 

fıkıh usulüne olan ihtiyaç ve fıkhın sadece amel boyutuyla değil ahlâkî alanı da içeren bir 

boyutu olduğunu düşünen Gazzâlî de bu noktada fıkıh usulünün başına mantığı eklemiş; 

aklın işleyişine güvenerek doğru sonuçlara ve doğru ahlâkî davranışlara ulaşmayı 

amaçlamıştır.393 Nitekim Gazzâlî’nin fıkıh için mantığı kaleme aldığı eseri el-Müstasfâ 

min İlmi’l-Usûl kitabının başlangıcında, değişik ve güzel bir yöntem izleyeceğini 

belirterek, bir ilmi öğrenmenin onun konu ve temel ilkelerine hâkim olmayı gerektirdiğini 

aksi takdirde o ilmin sırlarına vâkıf olunamayacağını ifade etmektedir.394 O, bir ilmin 

talep edilmesinde ve ona meyletmede önem verdiği şeyin aslında o ilmin ilkelerinin doğru 

bir yöntemle sunulması olduğunu kastetmektedir. Bu anlamda, Gazzâlî’nin kelâm ve fıkıh 

ile ilgili eserlerinde İslam dinine dair görüşlerini sunma konusunda en büyük yardımcısı 

mantık olmuştur. Gazzâlî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn adlı eserinin başında ifade ettiği gibi el-

Müstasfâ min İlmi’l-Usûl eserinde de fıkhın üstünlüğünü hem dine hem dünyaya ait 

olması ile açıklamıştır.395 Gazzâlî, fıkhın hükümlerin delillerini bilme ilmi olması 

sebebiyle aklî idrakin ilkelerini tanımlamak zarureti ile eserin mukaddimesinde aklın 

 
392 Moosa, “Muslim Ethics?”, 239. 

393 H. Yunus Apaydın, “Gazzâlî ve Fıkıh Usulü”, Gazzâlî Konuşmaları, ed. 

Cüneyt Kaya (İstanbul: Küre Yayınları, 2017), 176-177. 

394 İmam Gazâli, el-Mustasfa, 1/2. 

395 İmam Gazâli, el-Mustasfa, 1/2. 
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idrak yollarının tanım ve burhan ile ilgisini sunmuş ve açıklamaların bütün ilimlerin 

ihtiyacı olduğunu beyan ederek mantık ile fıkıh arasındaki ilgiyi başlatmıştır.396 

Gazzâlî’nin akıl ile dini aynı çizgide herhangi bir eleştiri almadan mezcedebileceği, akla 

olan ilgisinin dinî bilgileri felsefî ve mantıkî yollarla ele alabilmesini ve aynı zamanda 

ona yeni yorumlar yapabilme imkânı tanımasını içermesi nedeniyle fıkha özel bir alan 

tashih ettiğini eserlerindeki ifadelerinden çıkarabiliriz.   

Gazzâlî, el-İktisâd fi’l-İtikâd adlı eserinde avamın inanç zayıflığına düşmemesi ve 

onların imanlarının korunması amacıyla kelâm ilminin meşruiyetinin gerekliliğinden 

bahsederek, buradan hareketle akla vurgu yapar. Gazzâlî eserin mukaddimesinde 

amacının ifrat ve tefrite düşmeden itikadî konularda mutavassıt olan ile doğruya 

yönelmek olduğunu ve yalnızca nakil ile yetinmenin düşünme ve araştırma olmadan 

doğruya iletemeyeceğini ifade etmiştir. Nitekim Gazzâlî, akıl ve şeriatte aykırılığı 

benimseyen kişinin hakikate ulaşmayıp sapıklığa düşeceğini, hidayet için aklın ve şeriatın 

birliği ile ahlâkın gerekliliğini, aklın sağlam bir göz, Kur’an’ın da ışık saçan bir güneş 

olduğu teşbihi ile anlatır.397 Böylece aklını kullanmayanın ışıktan mahrum kalıp cehaletin 

karanlığına gömüleceği anlaşılır. 

Gazzâlî İhyâu Ulûmi'd-Dîn eserinde aklın ilimlerin kaynağı olması sebebi ile 

şerefinden bahseder. Aydınlığı ilim, karanlığı cehalet olarak yorumladığı ayetle ilmin 

önemine değinir. Gazzâlî’nin aklın karanlıktan aydınlığa çıkarması yorumu, mantığın 

bilinenden bilinmeyenleri elde edilmesi tanımıyla özdeştir. Akıl, insanın ayrımı olması, 

insanın aynı anda bir yerde bulunamayacağını bilmek gibi mümkün olanların mümkün, 

muhal olanların muhal kabul edildiği akıl, tecrübeye dayanan akıl ve geçici lezzetlerin 

 
396 İmam Gazâli, el-Mustasfa, 1/9,11. 

397 Ebû Hâmid al-Gazzalî, İtikad’da Orta Yol (al-el-İḳtiṣâd fi’l İʿtiḳād), çev. 

Kemal Işık (Ankara: Ankara Üniversitesi Basımevi, 1971), 7-8. 



 
 

 
 

189 

terk edildiği, müstefad akıldır. Şeyler neticeleri itibari ile bilinirler, akıl da aynı şekilde 

bilinir. Bu anlamda şeriat de hakikat de akıl ile bilinir. Aklın ilk iki manası tabii iken, son 

iki akıl yani tecrübe ve müstefad akıl çalışmaya dayanır.398 Dolayısıyla her şeyin 

hakikatine ulaştıran aklın gerekliliği ile yükselişi için bilinenlerden bilinmeyenlere 

ulaştıran ilmin yani mantığın lüzumu anlaşılır.  

Gazzâlî’den sonra mantık ile ilgili düşüncelerine yer verilen filozof 

NasîruddinTûsî’dir. Tûsî mantıkta Meşşâî ekolü takip etmekle birlikte zaman zaman 

kelâmî düşünceler de sunmaktadır. Mantık konusunda özellikle İbn Sînâ’yı takip ederek 

onun el-İşârât ve't-Tenbîhât eserine Şerhu’l-İşârât adında bir şerh yazmıştır. Esâsü'l-

iḳtibâs fi'l-manṭıḳ eseri de mantığı esas alarak izahlarda bulunmaktadır. İsâgûcî ve 

kategorileri ele aldığı bir mantık eseridir. Tûsî’nin Tecrîdi’l-İʿtiḳād399adlı eseri, varlık-

yokluk, illet-malul konularını içeren umûr-i âmme; cisimler, mücerred cevherlerden 

bahsettiği cevherler ve arazlar, yaratıcının varlığı, sıfatları ve fiillerini içeren bölüm ile 

nübüvvet, imâmet ve me‘âd konularını ele aldığı daha çok kelamcı olarak nitelendiği 

eseridir.400 Tûsî’nin, Meşşâî  bir nefs anlayışına ilaveten aleme kelâmî düşünce ile bakışı 

sonucu kelam ve felsefenin içerildiği bir eser sunduğu görülür. Risâle fi’l-‘illeti’t-tâmme 

 
398 Gazalî, İhyâu Ulûmi’d-Dîn, 2002, 1/209-210,215-216,225. 

399 İmâmiyye mezhebinin kelâm görüşlerini yansıtan eser, Tecrîdü’l-

akâid, Tecrîdü’l-kelâm ve Tahrîrü’l-akâid olmak üzere farklı isimlerle zikredilir. 

400 Mutahhar el-Hillî, Keşfü’l-Murâd fî Şerḥi Tecrîdi’l-İʿtiḳād, thk. Hasan 

Hasanzâde Âmülî (Kum: Müessesetü Neşri’l-İslâmî, 1433), 581-592. 
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eserinde de Tûsî illet-malul ilişkisi içerisinde ezelilik ve hudus bahsini işlemiş, bir itiraz 

bir savunu şeklinde görüşlerini açıklamıştır. 401  

Tûsî’nin Telḫîṣü'l-Muḥaṣṣal el-Ma’rûf bi Naḳdi’l-Muḥaṣṣal eseri de akıl 

yürütmenin temel kuralları ile metafizik bahisleri ve dini ilimleri içeren, Fahreddin 

Râzî’nin Muhassal adlı eserine yazdığı bir şerhtir. Şerh, üç tanıtıma giriş: önsel bilgiler, 

düşünme ve delil ve kısımları; bilinenlerin üçe bölümesi; Yaratıcının zat, sıfat ve fiilleri; 

sem‘iyyât ile ilgili F. Râzî’nin görüşlerinin özeti ve eleştirel analizi ile Tûsî’nin imamet, 

akaid kuralları hakkındaki risalesini içerir. Tûsî mukaddimesinde eserin kelâm ilminin 

hükümlerini, ilke ve kurallarını içeren, ayrıntı ve ilaveleri içermeyen kısa bir özetini 

ondan talep edildiği için yazdığını ifade etmiştir.402   

“Bir şeyin tanımı ya kendisiyle ya içinde olanla, ya dışında olanla ya da son 

ikisinin birleşimiyle olur. Kendisiyle tanımlamaya gelince, bu imkansızdır, çünkü 

bilinen bilinenden önce bilinir. Eğer bir şeyi kendi başına tanımlarsak, o şeyin 

bilgisinin o şeyin bilgisinden önce gelmesi gerekir ki bu da imkansızdır. Onu içerdiği 

şeylerle tanımlamaya gelince, bu da imkansızdır çünkü ya o şeylerin toplamıyla 

tanımlanır ki bu da geçersizdir çünkü aynı toplamdır. Onu bu toplamla tanımlamak, 

şeyin kendisini tanımlamaktır ki bu da imkansızdır.”403 

F. Râzî, Meşşâî filozofların tanım teorisine eleştiri getirerek -bilgi ile ilgili bir şeyi 

ya biliriz ya bilmeyiz şeklinde bir nevî Menon paradoksunu andıran bir söylem ile- tanım 

 
401 Muhammet Fatih Kılıç, “Nasîrüddin et-Tûsî’nin Ezelî İlkelerle Hâdis 

Varlıkların İrtibatı Hakkındaki Bir Risâlesi (Risâle fi’l-‘illeti’t-tâmme)”, Mukaddime 8/1 

(2017), 150-152. 

402 Hâce Nasîruddîn Tûsî, Telḫîṣü’l-Muḥaṣṣal el-Ma’rûf bi Naḳdi’l-Muḥaṣṣal, thk. 

A. Nûrânî (PDF: Beyrut-Lübnan: Dârü’l-Edvâ, 1405/1985), 3. 

403 Hâce Nasîruddîn Tûsî, Telḫîṣü’l-Muḥaṣṣal, 7. 
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yoluyla tasavvurun mümkün olmadığını ifade etmiştir.404 Tûsî, mantık ilminin 

başlangıcını oluşturan tanım teorisine dair tanım ile kavramsal bilginin mümkün olmadığı 

iddiasına karşı “Bir şeyin parçalarının toplamının aynı şey olduğunu söylemek doğru 

değildir, çünkü parça doğal olarak bütünden öncedir. Ve her biri kendisinden sonra olan 

bir şeyden önce olan şeyler, sonra olanın aynısı olamazlar.”405 açıklamaları ile itirazda 

bulunmuştur. Nitekim zat, arazlarının aynısı olmaz. Zatın arazların toplamı olması ile 

arazların bir araya gelerek başka bir şey olmaları ayrı şeylerdir. Ayrıca parçaların zattan 

önce gelmesi ile zatın kaim oluşundan söz edilemeyeceği anlaşılır. Tûsî, tıpkı cinsin, 

ayrım ve tür bilgisinin, kendisiyle bilgisinin elde edildiği parçaları olan ayrım ile 

sınırlandırılmış cins bilgisinden önce olması gibi olduğunu ifade eder.  Bu durumda cins 

ve ayrım önceden bilinmesine rağmen tek tek bir anlam olarak türe tekabül etmezken, 

birleştiklerinde türü oluşturmaktadırlar.406 Örneğin canlı cinsinin önce gelmesi gibi. 

Canlı cinsi ile düşünen ayrımı birleşmeden tür değilken, birleştiğinde insan türü oluşur. 

"İnsan, düşünen canlıdır.” ile insan tanımı ortaya çıkar.  Böylece tanım hasıl olmuş olur 

ve F. Râzî'nin düşüncesi iptal edilmiş olur.  

Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî’de mantığın bir ilim mi bir alet mi olduğu tartışmalarına 

karşılık mantığın tek başına bir ilim olduğunu ancak diğer ilimlere kıyasla alet olduğunu 

ifade etmektedir. Mantık ilimlerin ilmi olarak, diğer ilimlerin ihtiyaç duyduğu ilkeleri, 

temel argümanları sağlar. O, şeyleri bilmenin niteliğini ve bilinmeyenlerin elde etme 

yolunu bilmekle görevlidir.407 Tûsî Esâsü’l-iḳtibâs fi’l-manṭıḳ adlı eserinde ise mantığı 

 
404 Harun Kuşlu, Nasîruddin Tûsî’de Önermeler Mantığı (İstanbul: Klasik 

Yayınları, 2017), 42-43. 

405 Hâce Nasîruddîn Tûsî, Telḫîṣü’l-Muḥaṣṣal, 7. 

406 Hâce Nasîruddîn Tûsî, Telḫîṣü’l-Muḥaṣṣal, 7. 

407 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 16-17; Rescher, İslam Mantık Tarihi, 26. 
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diğer ilimleri ilim yapan ilkeleri kendi hükümleri bakımından inceleyen olarak tanımlar. 

Konu bakımından ikinci akledilirleri ele alış şekliyle de bir ilimdir. Bu ilmin ilkeleri öyle 

bir ilkedir ki bir şey hakkında verilen hüküm o şeyin parçaları hakkında verilen 

hükümdür. Aristoteles mantığı, on kategori olan yüksek cinslerden bahsederek 

başlatmıştır. Aristoteles’ten sonrakiler hem yüksek hem alçak yetilerin doğasının 

tanımlanması ve ister cevherî ister arazî olsun, bu varoluşların nesnelerine atıfta 

bulunulması gibi meselelerin idrak edilmesini mantıkçının işi olarak görmediler. Tûsî’ye 

göre mantıkçının işi ilkeler açısındandır, ele aldığı ilmin görevini yerine getirmek zorunda 

değildir. Eğer böyle bir araştırmaya girişilirse bu spekülatif ve sıkıcı bir hal alır. 

Kategoriler ise tasavvur edilmeden, bir kategoriyi diğerinden ayırmadan tanım yapmak 

ve analojilerin ilkelerine ulaşmak mümkün görünmemektedir. Kategorilerin bilinmesi ile 

örnek ve benzetme yapabilmenin yolu açılır. Bilgelerin çoğu, zihnin ve kalbin kuşattığı 

şeylerin çoğunun bu on kategori ile sınırlı olduğu konusunda hemfikirdir. Bununla 

birlikte kategoriler, gerçek türler olan ancak mantıksal bir cinsin altına girmeyen şeyler 

ve zihinde sözel çağrışımlarla temsil edilen varlık nesneleri olan şeyleri kendi ifadeleri 

dışında tutar. Kategorilerin on ile sınırlı tutulması tümevarıma dayanmaktadır.408 

Tûsî’nin Ecvibetü’l-Mesâili’n-Nasiriyye adlı mektuplarını içeren eseri de 

filozofun mantık ile ilgili görüşlerinin elde edilebileceği bir kaynaktır. Seyyid Rükneddin 

Esterâbâdî'nin sorularına verdiği cevaplar kısmında mantığa duyulan ihtiyaçtan 

bahsetmiştir. Tûsî mantıkçılar tarafından ilimlerin fıtrî ve fikrî olarak ikiye ayrıldığını ve 

fikrî ilimlerin fıtrî bilgiden düşünce ile kazanıldığını ifade eder. Kişiler arasındaki farklı 

düşüncelerin çelişkisi veya kişinin farklı zamanlardaki düşüncelerinin çelişkisinin 

ortadan kaldırılması ve yanlıştan uzak durulması için düşüncelerin tashih edildiği 

 
408 Nasîruddin et-Tusî, Esâsü’l-iḳtibâs fi’l-manṭıḳ, thk. Müderris-i Razavî (PDF: 

Tahran: Daneşgâh-ı Tahran, 1988), 34. 
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kanunlara ihtiyaç vardır. Tûsî, bu kanunları veren ilim olarak mantığa işaret eder.409 Tûsî 

muhatabı ile cevher, cins ve ayrım, önermeler, mümkün ve imkansız, şartlı kıyas, madde 

ve suret neden ve nedenlinin birbirini gerektirmesi, hareket, zaman ve mekân kategorileri 

ile nefsin bekası410 gibi konuları soru cevap şeklinde mantık bahsi olarak ele almıştır. 

Tûsî’nin Bahrânî’nin sorularına cevap verdiği bilgi meselesinin açıklanması ile 

ilgili mektubu da mantığın ana konusu olması açısından oldukça önemlidir. Bilginin 

bilinene tabii olduğu öncülünün zorunlu olarak kabul edilişinden hareketle bilginin tabi 

olup olmadığına dair soru kapsamında Tûsî’ye: bahsedilen öncülün kabulünün başka bir 

şeye tatbiki, yani inanılan şeyin inanca bağlı olduğunun kabul edilmesi ile, hakikatlerin 

de inanca bağlı olacağı çıkarımında bulunulup bulunulamayacağı; bir şeyin gerçekte 

sahip olduğu renk yerine başka bir renk olduğuna inanmanın o şeyi o renk yapıp 

yapamayacağı sorusu yöneltilmiştir. Tûsî de inanılan şeyin bilgisinin inançtan 

gelmediğini, bunun imkânsız olduğunu; ikisinin de diğerine tabi olmasının söz konusu 

olmadığını mantıkî açıdan izah etmiştir. Bir şeyin özünden olmadığı zaman diğer şeye 

tabi olması zorunlu değildir. Bu durumda bilginin bilinene tabi oluşundan da 

bahsedilemez, izafet konusudur.411  

Ecvîbetü’l-Mesâili’n-Nasiriyye’de Konevî’nin Tûsî’ye yönelttiği soruları içeren 

mektubundaki pasajın incelenmesi Tûsî’nin cevabının anlaşılması için gereklidir. 

 
409 “Seyyid Rükneddin Esterâbâdî’nin Sorularına Cevaplar”, çev. Murat 

Demirkol, Felsefe Mektupları: Tusî ile Bazı Çağdaşları Arasında Felsefî Yazışmalar 

(Ankara: Fecr Yayınları, 2015), 99. 

410 “Felsefe Mektupları”, 2015, 100-130. 

411 “Ali bin Süleyman Bahrânî’nin Sorularına Cevaplar-Bilgi Meselesinin 

Açıklanması-”, çev. Murat Demirkol, Felsefe Mektupları: Tûsî ile Bazı Çağdaşları 

Arasında Felsefî Yazışmalar (Ankara: Fecr Yayınları, 2015), 134-135. 
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“Yine şöyle denebilir: Tikel nefislerin kendilerine özgü ve mizaçlı 

organlarına yerleştirilmiş güçleri sayesinde yüce güçlerden ve onların içinde 

yoğrulan akıllar ve nefislerin yönelişlerinden çıkan ve bedenle ilgilileri esnasında 

onlardan sadır olan işlerinden ve aynı şekilde onların insan nefsi ile onun mizacı ve 

taklide ve zanna dayalı inançları arasında ortak olan bilgi, ahlâk ve sıfatlarından 

akledenin nefsinin büründüğü ve Hakkın dilediği mutsuzluk ve mutluluk 

makamlarında ortaya çıkan aydınlık ve karanlık suretler doğabilir. Bu, insanın 

nefsânî, tabii ve mizaca ait güçleri ile o güçlerin yüce alemlerdeki ve kök ve doğuş 

makamlarındaki esasları arasında oluşan karışımda meydana gelen baskınlığa göre 

gerçekleşir.”412 

Ecvîbetü’l-Mesâili’n-Nasiriyye’de Konevî’nin insânî nefsin hakikatinin ne olduğu 

sorusuna nefsin sadece bazı güçler ve yönelimlerden ibaret olmadığını içeren cevabında 

Tûsî, insan nefsinin sabitesinin fıtrî olduğunu ve ispatının burhan gerektirmediğini ifade 

eder. İnsan nefsi, cisimsel maddeden mücerrettir.  Tûsî nefs incelemesi sonucunda insanın 

nefsindeki güçlerin ilâhî bir veçhe ile desteklenmesi ile onun soyut bir cevher oluşunu 

anlatmak istemiştir. İnsanın bu dünyada unsurlara bağlı olarak yetkinleşmesi bu dünya 

ile sınırlıdır. Onda bir değişimi gerektirmez. Çünkü “Zaman, yalnızca hareketli feleklerin 

kuşattığı şeyleri kuşatır.”413 Böylece nefsin felekler arasında başka yaratışlara 

bürünmediği anlaşılır. Nefislerin faal akıl gibi bir tümelliğe yükselişi mümkün değildir. 

Çünkü insan nefsi oluş ve bozuluş alemindedir. İnsanın yetkinleşmesi ile İlk İlkeyi 

müşahede etme aşamasına erişmesi, onun tikel zatında cismânî veya nefsânî aleme dair 

 
412 “Sadreddin Konevî’nin Sorularına Cevaplar”, çev. Murat Demirkol, Felsefe 

Mektupları: Tûsî ile Bazı Çağdaşları Arasında Felsefî Yazışmalar (Ankara: Fecr 

Yayınları, 2015), 321-322. 

413 “Sadreddin Konevî’nin Sorularına Cevaplar”, 345. 
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değiştirme ve değişim içermeyen bir durumdur.414 Tûsî’nin nefse dair açıklaması ile 

insanın yetkinlik bu dünyada sınırlılıklar ile mümkün olacağı ifade edilerek esas 

yetkinliğin ahiret aleminde gerçekleşeceği vurgulanmak istemiştir.  

Filozofların mantığa dair görüşlerinin hepsini sunmak mümkün olmamakla 

birlikte çalışmanın sınırları çerçevesinde mantığa dair tanımları ve bazı konularla ilgili 

açıklamalarına yer verilmiştir. Mantık ilminin İslâm dünyasına ilk defa intikal ettiği 

süreçte pagan dünyasının mantıkta ileri olması ve İslâm dininin kaynaklarında mantığa 

dair herhangi bir tavsiye veya yergiye dair bir açıklama bulunmaması gibi nedenlerle 

Müslümanlar tarafından mantığa karşı pasif bir duruş sergilenmiştir. Abbâsîler 

döneminde baş ilim kabul edilen mantık başlangıçta Bağdat okulunun Süryânî mantık 

çalışmaları ile sınırlıyken, zamanla kuvvet bularak Fârâbî ile sistemleşerek mantık 

disiplinini oluşturmuştur. 415 Aristoteles’in mantığı orta çağa tekabül eden süreçte İslâm 

filozoflarını etkilemiş ve özellikle İbn Sînâ ve Fârâbî mantığa dair detaylı eserler 

sunmuşlardır. Onlar eserlerinde kategoriler ve sayısı, modalite, dil ve mantık arasında 

bağlantı, kıyaslar, tümel problemler gibi konularla ilgilenerek mantığı bir sanat veya ilim 

olarak önemsemişlerdir. Ayrıca mantığı metafizikten ahlâka kadar işleyerek insanın 

varoluş amacını herkese hitap edecek şekilde hatadan uzak bir yöntemle sunmayı ilke 

edinmişlerdir.  

 

 
414 “Sadreddin Konevî’nin Sorularına Cevaplar”, 345-346. 

415 Mehmet Vural, İslâm Felsefesi Tarihi: İslâm Düşüncesinin Tarihsel Seyri 

(Ankara: Elis Yayınları, 2019), 166. 
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1. 2. 1. 2.  Ahlâk ve Mantık  

İslâm filozoflarının takip ettiği genel olarak Aristoteles mantığıdır. Aristoteles 

tarafından mantığın amacı, zihnî veya mevcudî olarak bilinenlerden hareketle 

bilinmeyenlerin açığa çıkarılmasıdır.416 şeklinde açıklanmıştır. İlk İslâm filozofu Kindî 

ile başlayan, Muallim-i Sânî olarak anılan Fârâbî ile bir disiplin olarak ele alınan mantık 

ilmi, İbn Sînâ ile sistemli bir hale gelmiştir. Onlar, Aristoteles’i takiben mantığın amacını 

insanın en yüce mutluluğa ulaşabilmesi için iyi-kötü ayrımının farkında olması şeklinde 

tanımlamışlardır. İslâm felsefesi tarihinde mantığın sistemleşmesinde önemli rolü olan 

Fârâbî, İbn Sînâ ve diğer filozofların ahlâk ve mantık tanımlarına yer verdikten sonra 

çalışmanın birinci bölümünün mahiyetini belirleyen ahlâk ve mantık ilişkisi sunulabilir 

hale gelmiştir. 

Mantık sistemsel oluşu nedeniyle ahlâka nazaran insan hayatından daha uzak bir 

ilim olarak; ahlâk ise yaşama dönük daha pratik bir alan olarak değerlendirilmektedir. O 

halde bu iki ilim birbiri ile nasıl ilişkilendirilecektir? Bu iki ilim de doğru kavramının 

merkeze alındığı bir rehberlik sağlamaktadır. Mantık bilgisel anlamda bir doğruluk 

sunarken ahlâk pratik bir doğruluk önermektedir. Doğru davranış denilen şey de insanın 

bilişsel süreçlerinin sistemli işleyişi ve iradesi neticesinde meydana gelmektedir. Fârâbî 

insanın iradesini duyum, tahayyül ve nefs-i nâtıka kaynaklı olmak üzere üç şekilde 

sunarken; insanın ahlâklı fiillerine kaynak olarak nefsî natıkaya dayalı bir iradeyi 

seçmektedir. İnsanın ahlâkî açıdan değerlendirilmesi de bu iradenin oluşturduğu eylemler 

ile gerçekleşir.417 Bu noktada nâtık nefsin irade olarak devreye girişi ile mantığın doğru 

 
416 Aristoteles, Metafizik, 223-224 (IV.1. 1003a 30); Mehmet Vural, İslâm 

Felsefesi Sözlüğü (Ankara: Elis Yayınları, 2016), “Aristoteles Mantığı”, 59-60. 

417 Fârâbî, İdeal Devlet, 73,75. 
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ölçünün bilimi oluşu birleşmektedir. Mantık ve ahlâk ilkeler belirleme noktasında da 

ortaktır. Mantık akla, ahlâk fiile kural koyarken, iki ilim de insana ideal olanı/ne 

yapılması gerektiği bilgisini sunar. Ahlâken iyi kabul edilen davranışlar insanın akıllı 

seçimleri sonucunda gerçekleştiği için akla uygunluğu ve iyinin ölçüsünü vermesi 

sebebiyle mantık ile ahlâk birbirinden ayrı düşünülemez.  

Mantık ve ahlâk birbiriyle ilişkili iki kavramdır. Ahlâk insanın davranışlarını 

düzenleyen, insanı doğru davranışa yönlendiren bir ilimdir. Mantık ise doğru düşünmenin 

ve düşünceyi doğru olarak ifade edebilmenin ilmidir. İki ilim dalı da ‘doğru’ olanı 

sunmayı hedeflemektedir. Mantık, insana pratik bir biçimde nasıl düşünüleceğini öğretir. 

İnsanın sağlam argümanlara dayanarak rasyonel bir biçimde düşünmesine ön ayak olur. 

Böylece akıl yürütme, hatalardan uzak bir hal alır. Mantık ve ahlâk bir arada yol alır. 

Ahlâkın tanımında kendiliğindenlik ifadesi yer alır.  Yani doğru davranışın herhangi bir 

baskı veya kısıtlama olmaksızın ortaya çıkışından söz edilir. Mantık da usûl olarak akla 

doğru düşünmeyi öğreten bir ilim ise aklın işleyişindeki sistem gereği insanın düşünme 

biçimi de mantığa uygun olarak şekillenir. Böylece karar verirken doğru düşünme 

biçimine sahip olmak doğru davranışın tezahür etmesini sağlar.  

Ahlâk, meselelere çok yönlü bakmamızı sağlarken olayların çözümünde uygun 

olan ‘doğru seçeneği’ bulmamızda ve toplumsal yaşama uyumu kolaylaştıran kuralların 

tespitinde önemli bir rol oynar. Kişinin hem içsel hem de toplumsal konumu açısından 

istikrarlı bir hayat sürmesinin yolu ahlâkını güzelleştirmesinden geçer. Güzel ahlâkın 

kazanılması için öncelikle insan, nefsinin ilâhî tarafa bakan kısmını yani nefs-i nâtıkasını 

güçlendirmelidir. İnsanın akıl mertebelerinden en yücesine ulaşması için kuvve halindeki 

yetilerini bilfiil hale getirmesi icap eder. Mantık bu noktada insana doğru düşünme 

becerisi sunmaktadır. İnsanın var oluşu, kullandığı dil ve düşünme şekli birbirinden 

ayrılmaz süreçler olduğu için doğru düşünmenin gerçekleşebilmesi mantığın iyi 

öğrenilmesine bağlıdır.  
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İnsanın mükemmelleşmesi ve erdemli olması Antik Yunan’da ahlâklı olma 

konusunda merkezî rol oynar. İyi bir yaşam sürmek ve mutluluğa ulaşmak için insan 

aklını doğru kullanmalıdır. Aklını sistemli, tutarlı bir şekilde işleten insan, sahip olduğu 

bu erdem ile ancak diğer erdemlere ulaşabilir. İnsanın yaşantısındaki ahlâkî 

performansını pratik zekaya sahip olma erdemi ile açıklamak, mantık ve ahlâkın ahengini 

ortaya koyar.  Bir davranışın ahlâka konu olabilmesi, ahlâkî olabilmesi için o davranıştaki 

niyetin gözetilmesi gerekir. Kant’ın ahlâk sisteminde bunun karşılığı ödevden dolayı 

yapılan eylemlerdir. Yani bir insan dürüstlük ilkesi gereği, ödev bilincini üzerinde taşırsa 

ve ona göre davranırsa o zaman ahlâkî bir davranış sergilemiş olur. Yani insanın ilkeli 

davranışları gerçek ahlâkın ortaya çıkması için gereklidir. Eylem düşünceler neticesinde 

gerçekleştiğine göre, insanın mantık ilkelerine uygun düşünüşü de onu ilkeli davranmaya 

sevk edecektir.  

İnsanın hayatına akıllıca rehberlik edebilme yeteneğine sahip olması onun için 

iyidir. Ahlâkın yüce gayesi olarak sunulan mutluluk, ahlâkî olarak uygun, bir anlamda iyi 

şeylere sahip olmayı içerdiğinden ve pratik zekâ/hikmet erdemiyle donanma üstün bir iyi 

olduğundan, iyi yaşamak merkezî olarak pratik zekaya sahip olmayı ve onu kullanmayı 

içerir.418 Bu açıklama ile insanın ahlâkın gayesine ulaşabilmesinin yolunun mantıktan 

geçtiği anlaşılmaktadır.   

Mantık, ahlâkın pratik zeminini hazırlayan bir ilimdir. Gündelik hayatta insanların 

birbirlerine karşı özgürlüklerini, sınırlarını tanımlayacak bazı yazılı olmayan ahlâkî 

kurallar vardır. Hukuki bir yaptırım gücü ile sabitlenemeyen ancak ahlâkî olduğu kesin 

olan bu kuralları denetleyici bir gücün yokluğunda devreye mantık girecektir.  Mantık 

 
418 Clerk Shaw, “Ancient Ethics”, Internet Encyclopedia of Philosophy (Erişim 25 

Kasım 2022).  
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insanların orantılı düşünmelerini, kıyas yapabilmelerini, içinde bulundukları durumu 

içsel ve dışsal konuşmalarla tertip edebilmelerini sağlayan bir ilim olarak, ahlâk 

kurallarının uygulanmasını kolaylaştıracaktır. Ahlâk, aklını kullanan insanlara hitap eder. 

Aklını doğru bilgi elde etmeye yönlendiren ve doğru bilgiyi doğru şekilde eyleme 

dönüştüren kişi için erdemli bir yol olarak vardır. O halde diyebiliriz ki ahlâkın 

kolaylaştırıcı bir gücü olarak mantığın rehberliğine ihtiyaç vardır.  

 Hikmet kavramına merkezi bir konum atfederek ahlâk-felsefe-mantık ilişkisi 

açıklanabilir. Hikmet insanın düşünme gücüne dayanan bir erdem olarak ahlâk ilmi için 

önemli bir kavramdır. İslâm filozoflarının ifadelerinde ise felsefe hikmet olarak görülür 

ve eşyanın hakikatine ulaşma gayesinden bahsedilir. İnsan bu gayeye aklı ve duyularının 

hizmeti ile ulaşmaya çalışır. Ancak insanın aynadaki görüntüsü ile kendi hakikati 

arasındaki fark gibi, insana duyuların ve aklın sunduğu bilgi zahiri bilgi olabilmektedir. 

Bazen insanı elde etiği zahiri bilgi yanıltabilmektedir. Felsefenin kendine tanım olarak 

aldığı hakikatin bilgisine ulaşma gayesini bu durumda sağlayacak olan mantık ilmi 

olacaktır. İnsan yanlış ve eksik ilkelere dayanarak hareket eden akla, doğru bilgi ve 

hükümlerini sunacak kriterleri veren mantık sayesinde felsefenin ve ahlâkın gaye olarak 

sunduğu hakikate ulaşma yolcuğunda başarılı olacaktır.     

Ahlâk ilmi ile uğraşı, ahlâkın pratik yönüyle birlikte teorik yönünün de dikkate 

alınmasını zorunlu kılar. Çünkü ahlâkın pratik amacını gerçekleştirecek olan davranışa 

dair bilgidir. Nitekim ahlâk kuramlarını oluşturan, ahlâkî olgular ve yaşantılara dair 

değerlendirmelerdir. Bu değerlendirmeleri kuramlaştıran ise hangi davranışın doğru 

olduğunun sistematik olarak keşfedilmesidir. İşte mantık ve ahlâk arasındaki bağlantı bu 

noktada ortaya çıkacaktır. İnsan doğru olarak tespit edilen şeylere inanmasına rağmen 

doğru ve akıllıca görünen eylemler yerine yanlış ve akılsızca görünen eylemleri sıklıkla 

yapmaktadır. Bu insanın irrasyonel bir etkiye açık olduğunun işaretidir. Doğru bilgi ile 

çelişen ve doğru davranışın pratiğini engelleyen şey insanın sahip olduğu pratik yargıları 
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ile düşüncelerinin kusurlu bir şekilde bağlantılı olmasıdır. Mantığın yardımı ile insan 

irrasyonel etkinin farkında olursa kesin bir bilgi arayışına yönelecektir. Böylece doğru 

davranışın pratiğine dair yönelim artacak ve ancak o zaman ahlâkın pratik gayesi 

gerçekleşecektir. 419 

Ahlâk ilminin pratikte ihtiyaç duyduğu nesnellik mantık vasıtasıyla elde edilir. 

Mantıkî ilkeler ahlâkî hedeflerin gerçekleşmesine hizmet ederler.420 Mantık, ahlâkî 

ikilemlerin doğasını anlamamız için ahlâka rasyonel ve eleştirel bir yaklaşım sunar.421 

Ahlâkın felsefî metotlara uygun olarak mantıkî olarak ele alınması ahlâk felsefesini 

oluşturur. Bu anlamda kategorilerin mantıksal analizinin ahlâka/ahlâk kuramlarının 

anlaşılmasına/oluşmasına olan etkisi de tam olarak ahlâk felsefesi yapma biçimidir.  

İslâm filozoflarının ilim-amel, felsefe-din, madde-suret ayrımlarına benzeyen 

ahlâk-mantık ilişkisi, tam olarak filozofların bu birlikteliği sunması ile anlaşılabilir hale 

gelir. Felsefe filozoflar tarafından teorik ve pratik olarak ayrıştırılırken mantık teorik 

kısmın, ahlâk ise pratik kısmın içerisine yerleştirilir. İnsanın nefs-beden birlikteliğinin bir 

yansıması olarak felsefedeki teorik ve pratik ayrımı, insan cevherinde incelenir. Böylece 

insan aklını temsil eden nefs onun teorik, mantıksal kısmına işaret ederken; beden kısmı 

ise ahlâkî fiillerin uygulanması için pratik alanı işaret eder. İnsan, felsefenin amacı olan 

hakikate ulaşma gayesini ise bahsedilen birlikteliklerle elde eder. İnsan 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. 

421 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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düalizminden kurtulup sahip olduğu ikiliği bir potada eritebildiği an “yetkinlik/kemâl” 

adını alan yükseliş ile varlığını yüce varlıkların alemine doğru çevirir. Artık onun nefsi 

süflilikten uzaklaşarak ulvî bir mertebe kazanır. Çünkü insan kemâl için arzu ve gazap 

güçlerini yok etmeden kontrol etmesini öğrenir. Böylece insan oluş ve bozuluşun 

olmadığı aleme doğru bir yöneliş yaşar. Bu şevk aşk ile isimlendirilir ve insanın yüce 

aleme olan isteği, hayatının amacı kabul edilerek “es-sa’âdetü’l-kusvâ”ya ulaşmak olur. 

İslâm filozoflarının mutluluk fikrini metafizik düşünceleri ile birleştiren sudur teorisidir. 

İnsanın alemin bir yansıması olarak ele alınması, onun mutluluk hedefine nasıl ulaştığının 

alemin varoluş teorisi ile açıklanmasını; insanın başlangıçta kurduğu ontolojik sorgunun 

da epistemoloji ile Tanrı’nın Yaratıcı olduğu kurgusuyla birleşmesi, insanın hakikatini 

oluşturur. Böylece insan ittisal ile hedeften pay alır. İttisal teorisi ile insan ikilemden 

kurtularak doğasının yüce olan kısmının etkisi ile Varlık’ın ona verdiği feyzden 

nasiplenir.  

“(…) Natık nefsin kendisine özgü olan yetkinliği, kendisinde tümelin 

suretinin ve tümelde makulün düzeninin resmolduğu aklî bir aleme dönüşmektir. 

Tümelde sudur eden iyilik her şeyin ilkesinden başlayarak, yüce cevherlere doğru 

gider. Daha sonra salt ruh sahibi olanlara, sonra bir çeşit bağlılıkla bedenlere bağlı 

olan ruh sahiplerine, sonra heyetleri ve kuvveleri ile yüce cisimlere, sonra varlığın 

bütününün yapısı kendisinde tam olarak bulunana kadar devam eder. Dolayısıyla 

nefis, mutlak gerçeği, mutlak iyiliği ve gerçek güzelliği ona bitişik olarak, örneği ve 

yapısı kendisinde işlenmiş olarak müşahade etmek ve onun yoluna katılıp, onun 

cevheriyle şekillenmek suretiyle bütünüyle var olan bir aleme denk olan makul bir 

aleme dönüşür. Bu diğer kuvvelerin aşık olunan yetkinlikleri ile kıyaslandığında 

ondan daha tam ve daha üstün demenin çirkin olduğu bir mertebedir. Aksine 

üstünlük, tamlık ve çokluğun ve zikretmiş olduğumuz kendileriyle idrak edilenlerin 
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hazlarının farklılaştığı diğer şeylerin herhangi bir şekilde onunla bir ilişkisi 

yoktur.”422  

İbn Sînâ’nın nâtık nefsin yetkinliği ile nefsin diğer hallerden sıyrılıp diğer 

kuvvelerle kıyaslanması mümkün olmayan bir mutluluk halini izahı, insanın aklî yetisine 

bağlanarak onun ay üstü alem ile olan ilişkisi açıklanmak suretiyle yapılmaktadır. İnsanın 

ayağı toprağa basan kısmı yani bedenini temsil ederek süfli zevkler ile uğraşırken, başı 

yüksekte ulvî aleme doğru yönelerek aklî lezzetlere erişmektedir. Yükseliş için ayağın 

sağlam kuvvetine ihtiyaç olunduğu gibi insanın nefsinin arzu ve öfke güçlerini tedbiri ile 

akıl olgunluğuna erişir. Böylece insanın yetkinliği, onun nutk eden yönünün ilkelerle 

denetlenmesi ve fiillerini tedbir etmesi ile gerçekleşerek insana mutluluğun yollarını açar. 

İnsan yetkinlik halini ise yalnızca kendi nefsi ile değil diğer varlıklarla kurduğu ilişkiler 

nezdinde kazanır. Bu insanın yalnız olamayan içtimai bir varlık oluşu ile onun yalnızca 

kendine dair değil, aleme dair de fiillerinde tedbirli olmasının sonucudur.  

“Her bir insan varlığını sürdürme ve yetkinliklerinin en üstünde ulaşma 

hususunda birçok şeye muhtaç bir tabiata/fıtrata sahip kılınmıştır ve bunların hepsini 

tek başına yerine getirmesi mümkün değildir. O, her bir ferde ihtiyaç duyduğu bir 

şeyi kendisine sağlayan bir insan topluluğuna ihtiyaç duyar. Her insanın her insana 

karşı durumu budur. Bundan dolayı insanın, tabii fıtratına kendisinden dolayı sahip 

kılındığı yetkinliğe ulaşması, ancak her birinin her birinin ihtiyaç duyduğu şeylerden 

birini temin edeceği bir tarzda yardımlaşma içerisinde olan pek çok grubun/cemaatin 

bir araya gelmesiyle/toplanmasıyla mümkün olur. Böylece bütün toplumun her bir 

insan için sağladığı şeylerle, her bir insanın varlığını sürdürme ve yetkinliğe 

ulaşmada ihtiyaç duyduğu şeylerin tamamı bir arada bulunmuş olur. Bundan dolayı 

insan tekleri çok sayıda olmuş ve yeryüzünün mamur/yaşanabilir yerlerine 

 
422 İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, 268-269. 
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yerleşmişlerdir. Böylece buralarda bir kısmı yetkin/kâmil, bir kısmı yetkin olmayan 

insani toplanmalar ortaya çıkmıştır. (…) kendisinde toplanmanın amacını hakiki 

mutluluğa ulaştıran şeyler de yardımlaşmanın oluşturduğu şehir, erdemli şehirdir. 

(…) Aynı şekilde, erdemli dünya/mamure-i fazıla da, ancak onun bütün ulusların 

mutluluğa ulaşma hususunda birbirleriyle yardımlaşma içerisinde olduğunda 

gerçekleşir.”423 

Fârâbî, insanın hem bireysel hem toplumsal tedbir ile nefsini arındırdığında ona 

ulaşacağı mutluluk fikrini benimsemektedir. İnsanın yardımlaşması üzerinden 

oluşturulan bu birlik aynı zamanda varlığın Birden sudurunun temsilidir. İnsanın kendini 

tedbirini içeren fiillerini yani ahlâkî fiillerini gerçekleştirmesi onun aynı zamanda tüm 

toplum, tüm insanlık için de bir etki oluşturmasını doğurur. Bu düşünce ile insanın yaptığı 

herhangi bir iyilik başkasına, başkası için yaptığı herhangi bir iyilik de kendisine 

dönmektedir. Çünkü her şey bir olmaktadır.  

“İnsanın kendisi sebebiyle bir insan olduğu ilk mertebe, bilfiil akıl haline gelmeye 

hazır kılınmış, kabul edici tabii heyetin meydana gelmesidir. Bu [tabii heyet], herkes için 

ortaktır ve onunla Faal Akıl arasında iki mertebe vardır: [a] Münfail aklın bilfiil hâsıl 

olması ve [b] müstefâd aklın hâsıl olması. Dolayısıyla, insan olmanın ilk mertebesinden 

bu düzeye ulaşmış olan insanla Faal Akıl arasında iki mertebe bulunmaktadır. [Bir 

insanda] yetkin münfail akıl ile tabii heyet, madde ile suretten oluşan bütünün tek bir şey 

olması tarzında, tek bir şey gibi olduğunda ve bu insan, insanlık sureti fiil halinde bulunan 

münfail akıl ile sanki aynı olan bir insan gibi alındığında, onunla Faal Akıl arasında sadece 

tek bir mertebe kalır. Tabii heyet, bilfiil akıl haline gelen münfail aklın maddesi, münfail 

akıl müstefâd aklın maddesi ve müstefâd akıl da Faal Akıl’ın maddesi kılındığında ve bu 

 
423 Fârâbî, el-Medînetü’l Fâzıla, 186-190. 
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şeylerin tamamı tek bir şey gibi alındığında, bu insan kendisine Faal Akıl’ın 

yerleştiği/hulûl ettiği insan olur.”424 

İttisal teorisinin devamında Fârâbî, faal aklın insanın nazarî ve amelî 

yetkinleşmesinin sonucunda onda gerçekleşen feyz halinin, insanın münfail aklına taşan 

şey olarak onu ilâhî nitelik taşıyan bir akıl sahibi haline getirdiğini ve insanı tam taakkul 

sahibi kıldığını ifade ederek, insanın kendi merhalesindeki en yüce mutluluğa eriştiğini 

ifade eder. Çünkü insan nefsi sanki faal akıl ile birleşmiş olur. Dolayısıyla bu insan 

mutluluğa götürücü her fiilden haberdar olur. Yetkin insan için ise mutluluğa götürücü 

fiile vukûfiyet onu en yüce ahlâklı insan kılar. Böylece bu insan ahlâkî fiilleri hem hayal 

ettirme hem yönlendirme açısından kudretli olur. Fârâbî ittisal teorisini aynı zamanda 

nübüvvet için bir açıklama haline getirir. Müstefâd akıl ile münfail akla gelen feyz  

mütehayyile gücünde gerçekleşirse o zaman o kişi bir nebî olur. 425  Böylece ondan insan 

dair her fiil en mükemmel halde gerçekleşir ve o insanlık için en iyi öğretici olur. 

İslâm filozoflarında yetkinliğin insanın teorik ve pratik olarak kuvvelerini bilfiil 

hale getirmesi ile mümkün oluşunun açıklanması ilâhî bir yardım ile kazanılması ve 

yetkinliğin hem bu aleme hem yüce aleme bakan veçhesiyle aktarılması, ahlâk ve mantık 

arasındaki ilişkinin en iyi göstergesidir. O halde ahlâk ve mantık irtibatının olmadığı bir 

yetkinleşme söz konusu olamaz. İnsanın kendini aklı ile tertip etmesi sonucu oluşan güzel 

ahlâk onun gerçek mutluluğa yani ahirete hazırlanmasını da içerir. Bu anlamda kişinin 

aklını güzelleştirmesi mantık ile ahlâkını güzelleştirmesi ile mantığın denetimindeki 

fiilleri ile olur. Böylece ahlâk-mantık ilişkisi açıklanmış oldu.  

 

 

 
424 Fârâbî, el-Medînetü’l Fâzıla, 198-200. 

425 Fârâbî, el-Medînetü’l Fâzıla, 200. 



 
 

 
 

205 

İKİNCİ BÖLÜM 

KATEGORİLER 

 

 

2.1. Kategorilere Giriş: Kavramlar  

Aristoteles ile sistemleşen mantık geleneğini Organon olarak yeniden düzenleyen 

Aristoteles’in öğrencileri Kategoriler, Önermeler, Birinci Analitikler, İkinci Analitikler, 

Topikler, Sofistik Deliller külliyatına Porphyrios'un İsagoji’si, Hitabet ve Şiir’i de 

eklemişlerdir. Özellikle Porphyrios'un İsagoji adlı eseri filozoflar tarafından 

benimsenmiş ve mantığın anlaşılmasını kolaylaştırdığı için Organon külliyatına dahil 

edilmiştir. Bu bağlamda Aristoteles’in kategorilerini anlamayı kolaylaştırması için 

öncelikle kavram, terim, önerme ve beş tümel (cins, tür, ayrım, özellik ve ilinek) 

incelenecektir. Nitekim duyulur alemin zihin dünyamıza yansıması olarak 

niteleyebileceğimiz kategoriler, Aristoteles mantığının ayrılmaz bir parçası olarak bir 

önermenin doğasıyla ilgilenir. Önermeyi oluşturan kavramları anlamak kategorileri 

anlamak için giriş mahiyetinde olacaktır.  Lafızların mantıkta kullanımının dil ve düşünce 

ile ilişkilendirilerek değerlendirilmesi de kategorilerin anlaşılmasını kolaylaştırır. 

Mantığın asıl gayesi burhândır; şeref bakımından en yüce olanıdır. Mantığın geri kalan 

diğer bölümleri Kategoriler, Önermeler, Birinci Analitikler Burhân’a hazırlık ve giriş 

mahiyetindedir.426  

 
426 Fârâbî, “Fârâbî’nin ‘Şerâ’ît ul-Yâḳîn’i”, çev. Mübahat Türker-Küyel, İslam 

Düşünürleri: Fârâbî/ Prof. Dr. Mübahat Türker-Küyel Makaleleri-II (Ankara: Atatürk 

Kültür Merkezi, 2017), 2/343. 
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İbn Sînâ’ya göre, zihinde bulunan şeyler, dış alemden alınıp tasavvur olarak 

nitelenen şeylerdir. Ya da zihne orada bulunmaları sebebiyle ilişen ve dışarıda bir karşılık 

bulamayan şeylerdir. Zihindeki şeylerden ikincisine ilişen bir araz onu mantığın konusu 

yapar. Çünkü ona ilişen; nefste daha önce bulunmayan bir aklî suretin oluşmasına 

ulaştırabilir; ya da bu ulaşmaya yarar sağladığı gibi engel de olabilir. Mantığın konusunu 

anlamak için mantıkçı doğrudan lafızlarla ilgilenmez. Ancak insanın zihnindeki şeylerin 

anlaşılması ve aktarılması için lafızların zihinde karşılık bulduğu hallerin lafız olmaları 

bakımından değil lafızların nefsle örtüşen hallerinden dolayı kullanılmaları zaruridir.427  

Konu bir ilmin halleri ile onun zâtî ilişenlerine dair söylenen şeyleri inceler. İlmin 

ele aldığı meseleler ise konuların yüklemleridir. Yani konuya dair önermelerdir.428 

Mantığa konu olarak tümel kavramlar seçilse de mantığın lafızlar ile ilişkisi sebebiyle, 

mantığı lafızlardan ayrı düşünemeyiz. Doğru bilgiye ulaşmada ve doğru bilginin 

tashihinde kıyasın kullanılması ile kıyası oluşturan lafızların kanunlarını vermede mantık 

etkindir. Ancak gramer belli bir millete özgü dilin kanunlarını oluştururken, mantık 

yalnızca bir millete özgü olanı değil kendine has metodu ile tüm insanlığa ortak bir zihin 

dili geliştirmenin kanunlarını sunar. Mantığın ikinci analitiklere dair incelemelerini 

destekleyen kategoriler de ahlâkın nâtık nefis ile onun amelî güçlerini incelemesi 

sebebiyle düşünen nefsin gözetilmesi ve yetkinleşmesinde mantığın ona hasrettiği rolü 

tamamlar.   

Mantıkta öncelikle işlenmesi gereken beş tümel, sonra kategoriler, önermeler ve 

daha sonra da kıyastır. Ancak bu sıralama kategorilerin anlaşılmasını kolaylaştırmak 

maksadı ile aralarında gelişli gidişli ilişkiler ağı olan “kavram, tanım, tasdik, tasavvur, 

 
427 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 16-17. 

428 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 102. 
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önerme ve beş tümel” gibi kavramların, ön hazırlık mahiyetinde önceden sunulması ile 

değiştirilecektir. 

Kavram, duyularımızın algıladığı ve içsel olarak algıladıklarımız, duyulur dünya 

ile düşünülür dünya arasındaki ilişkinin merkezindeki yapı olarak dış dünyadaki 

tasavvurlarımızın ortak bir alanda zihinsel bir anlam oluşturmasıdır. Nesnenin tanımının 

tasdik ve tasavvur içermeden bir kelime ile ifade edilmesine kavram denir. Kavramın 

dıştan söylenmesi ile terim hali ortaya çıkar. Kavramlar nesnelerin zihindeki karşılıkları 

olarak bir değil birden fazla kelime ile ifade ediliyor olursa artık bu tanıma dönüşür. 429 

Kavram, şeyin mahiyetinin zihindeki karşılığıdır. Kavramın dil ile ifade edilmesi ise 

tariftir. 

Kavram ile tasavvur ayrı şeylerdir. Bir bardak hayal edildiğinde o bardağı 

kategorileri ile zihinde canlandırmak, ona renk, şekil, duruş atfetmek tasavvur ile ilgilidir. 

Ancak bardağı belli bir bardak olmadan tüm bardaklara işaret edecek şekilde genel fikir 

anlamında ifade etmek kavram ile olur. Kavram ile ifade edilen şey ile tümü kastedilirse 

buna tümel, içlerinden biri kastedilirse tekil kavramlar denir. Bir önermenin içerisinde 

geçecek şekilde bir kısmı kastedilirse buna da tikel kavramlar adı verilir. Ülke tümeldir, 

Türkiye tekildir, bazı ülkeler ifadesi ise tikeldir.430  

Kavramların kendi aralarında öncelik ve sonralık sıralaması vardır. “Varolan, 

zorunlu ve şey” kavramları diğer kavramları önceleyen temel kavramlardır. Bu 

kavramlar, zatı ile tasavvur edilen ve diğer kavramların oluşumuna vesile olan şeylerdir. 

Temel kavramlar özü gereği kavranırken, diğer kavramlar temel kavramlar dolayısıyla 

anlaşılır. Kavramlar, ilintili olduğu alanlar ve onların etkileşimleri neticesinde yeni 

 
429 Ahmet Cevdet Paşa, Mi’yâr-ı Sedât-Klasik Mantık-(Tasavvurât ve Tasdîkât), 

sad. Hasan Tahsin Feyizli (Ankara: Fecr Yayınları, 2018), 16-17. 

430 Necati Öner, Klasik Mantık (Divan Kitap, 2014), 33. 



 
 

 
 

208 

kavramları meydana getirerek bir ilmin ortaya çıkmasında rol alırlar. Temel kavramlar ile 

bilinmeyenin bilinir hale gelmesinden söz edilemez; bilinenin zihinde olan bilgisinin öne 

çıkmasından söz edilir. Dolayısıyla temel kavramların zaten zihinde bulunuyor oluşları 

onların öğrenim ile kazanılmadığını gösterir. Varolan, en genel kavramdır ve her şeyin 

kavranmasının sebebi O’dur. Varolanın, en ile anlatılıyor oluşu, onun üstünde bir genel 

kavram olmadığını gösterir. Böylece varlık kavramının cinsinin ve faslının olmayışından 

dolayı tanımlanamayacağı da anlaşılır. İnsan kavramını ele alacak olursak, insan için 

başka kavramların dayanak olması şarttır. Çünkü insanı, insandır diye tanımlayamayız. 

İnsanın cinsi ve faslı ile gösteriliyor oluşu onun tanımıdır. “İnsan, canlı ve düşünendir.” 

ifadesinde, insan ile cinsi ve faslı arasındaki bağı sağlayan var temel kavramıdır. Yani en 

genel kavram ile “İnsan, canlı ve düşünen olarak var.” şeklinde tanımlanır. Böylece 

mantıksal açıdan anlamlı bir önerme oluşur. İnsanın, düşünen oluşundaki düşünen 

ifadesinin dayandığı başka bir kavram daha vardır. Düşünmeye zihinle bağlantılı bir 

hareket tanımlaması yapılırsa, bu defa hareket kavramını incelemek gerekir. Hareketin 

de ardında bir kavram vardır derken kavramlar silsilesi oluşur ve nihayetinde her bir 

kavram dayanak olarak varlık ve şey kavramlarına döner. Böylece varlık kavramının en 

genel kavram oluşu ve onun tanımlanamayacağı anlaşılır. Bu bilinçle Aristoteles, 

metafiziği ilgilendiren şey için “varlık olmak bakımından varlık”431 tanımını uygun 

görmüştür. 432 Şeylerin özüne dair açıklamaları barındırması ile metafizik için kategoriler 

önem arz etmektedir. Çünkü varlık ile insanın ilişkisinin temellendirilmesi için bilginin 

 
431 Aristoteles, Metafizik, 221 (IV.1. 1003a 20). 

432 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Metafizik, 1/27-34; Ömer Mahir Alper, Varlık ve 

İnsan: Kemalpaşazâde Bağlamında Bir Tasavvurun Yeniden İnşası (İstanbul: Klasik, 

2013), 13-24. 
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temellendirilmesi gerekir. Bir şeyin anlamının ve mahiyetinin ayrıntılı olarak 

verilmesinin yolu o şeyin kategorize edilmesinden geçmektedir.  

Tanım, bir kavramın içleminin ve kaplamının incelenmesi ile elde edilen şeydir. 

Bir şeyin ne olduğunun ortaya çıkarılmasında tasavvurdan yararlanılır. Öz ile ilgili bir 

tanım olursa had, arazlarla ilgili bir tanım olursa resm adını alır. İnsanın konuşan canlı 

oluşu tam had, gülen bir canlı oluşu tam resm olur.433  

 Aristoteles “bir şeyin ne olduğunu açıklayan söz”434 ile tanımı kasteder. Bir şeyi 

o şey yapan ve zatın zat olmasını sağlayan hakikatlerin eksik kalmayacak şekilde tamamı 

ile kastedilen şey mahiyettir. İbn Sînâ, Burhân sanatının amacını açıklarken, düşünceyle 

kazanılan bilginin tasdik olduğunu ve kıyasla kazanıldığını; düşünsel bir çaba 

gerektirmeden oluşan bilginin tasavvur olduğunu onun ise bir tanım ile meydana geldiğini 

ifade eder.435 Tasavvur ve tasdik, kıyas, tanım ve resimle tamamlanır. Bir şeyin delalet 

ettiği şeye dair bilgisine tasavvur; o şeyin varlığına dair bilgisine tasdik denir. Tasavvuru 

bilinen şeyin tasdiki bilinmeyebilir, ancak tasdikini bilen tasavvurunu da bilir. Üçgenin 

iç açılarının toplamına dair bilgi ile bir levha üzerinde çizilmiş bir üçgenin iç açılarının 

toplamına dair bilgi örneğinde, üçgenin levhada olmadan önceki durumu bir yönden 

bilinirken, levhadaki hali bilinmiyordu.436 Bilinmeyen şey bilgiye bir yönden bilkuvve 

olarak dahildir, bilinmemesi zihinde olanın bilfiil bilinmemesi anlamına gelmez. Talep 

 
433 Ahmet Cevdet Paşa, Mi’yâr-ı Sedât-Klasik Mantık-(Tasavvurât ve Tasdîkât), 

47. 

434 Aristoteles, Organon IV: İkinci Analitikler, çev. Hamdi Ragıp Atademir 

(İstanbul: Milli Eğitim Basımevi, 1996), 106. 

435 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 1. 

436 İbn Rüşd, İkinci Analitiklerin Orta Şerhi:Telhîsu Kitâbi’l-Burhân, çev. Hacı 

Kaya (İstanbul: Klasik Yayınları, 2015), 28. 
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edilen şey tasavvur açısından bilfiil bilinirken; tasdik açısından bilkuvve bilinendir. Yine 

matlup tüm yönleri ile biliniyor olsaydı, bilindiği için talep edilmezdi; tüm yönleri ile 

bilinmiyor olsaydı o zaman da neyin talep edileceği bilinmeyecekti.437 Duyu, tahayyül ve 

vehmetmekle elde edilen ilkeler tasavvurun ilkeleridir. İlk ilkeler elde edilince birleştirme 

ve ayrıştırma ile tasavvur edilirler ve tasdik oluşmaya başlar. Nitekim burhânî bilginin 

elde edilmesini anlatırken İbn Sînâ bilgilerin nasıl olup da insanda bulunduğunu sorgular. 

Burhânın ilkelerinden habersiz olan insanın onları kuvve olarak kendinde bulunan iç ve 

dış duyuların yardımıyla elde ettiğini anlatır. Duyulur şeylerden suret ve yaratılışa dair 

bilgiler ile onların anlamları üzerine canlıların idrak gücünün iki yönü vardır. Duyulurun 

anlamları üzerine olan güç vehim gücüdür. İnsanda ilk bilgilerin edinilmesindeki güç, bu 

iç vehimleri okuyarak benzerlik ve farklılıkları birbirinden ayrıştırır.  Her suretten arazlar 

çıkartılıp o surette bizzat olanlardan soyutlama yapılır. Böylece basit şeyler tasavvur 

edilir. Mütefekkire gücü ile basitlere dair birleştirme ve ayrıştırma ile anlamda birleştirme 

ve ayrıştırmalar oluşur. Artık duyulurlar kenara bırakılır ve tümel suretler elde edilir. 

Tikelin duyumsanması tümelin de duyumsanmasını beraberinde getirir. Zeyd’in 

duyumsanması, insanında duyumsanmasını gerektirir. Zeyd’den, aklın bahsedilen şekilde 

arazlardan ayıklayıp soyutlama yapması ile insan tümeli elde edilir. Nefsin bilme 

gücünün işlevi Aristoteles’in tanım teorisindeki sürece benzemektedir. Bilginin ilkesine 

insanda doğuştan var olan nazarî akıl ile ulaşılır. Bilginin ilkesi de bu aklın bilmeleke 

halidir.438  Tanımda da insan duyularla elde edilen şeyleri zihnindeki ikili tasnifleme ile 

elde eder. Tanıma yardımcı olan içsel kuvvetler olarak kategorileri de bu açıdan gözetmek 

mühimdir.  

 
437 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 25. 

438 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 263-266. 
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Tanımlar içlemsel ve adsal tanımlar olmak üzere ikiye ayrılır. Adsal tanımlar tarif 

ederek yapılır. İçlemsel tanımlar herhangi bir türün yakın ayrımına göre cinsini yüklem 

yaparak elde edilen tanımlardır. Bu açıdan beş tümelin bilinmesi tanımın doğru 

yapılabilmesi için önemlidir. “İnsan düşünen bir canlıdır” örneğinde düşünmek insan 

türünü, yakın cinsi olan canlılar ile ortaklıklardan ayırdığı için tanım iyi ve istenen iken; 

insan türünün uzak cinsi ile ortaklıklarının ayrımı ile yapılan tanım istenen bir tanım 

olmaz. Tanımlama yaparken türlerden başlayarak cinsin açıklığı üzere türlerin bir kısmını 

diğeri ile bileşime almak daha iyi olur. Böylece tekil ve tikelden hareketle anlam yoluyla 

tümellere doğru bir yol izlenirse isim ortaklığına düşmekten emin olunmuş olur.439 

Tûsî’de kategorilerin zâtî olan müfret manalardan bahsettiğini ifade ederek, kategorilerin 

tanıma yardımcı oldukları yorumuna sevk eder.440 Nitekim kategoriler nazara alınmadan, 

müfred manalara dair bilgi mümkün olmadığı için, tanım, tarif, öncül ve kıyas mümkün 

olmaz.  

Bilgi tasdiklenen bir kavrayıştır. Boy, en ve derinlik olmadan bir cismin 

tasavvurunun mümkün olmayışı gibi bir düşüncenin oluşumu için de diğer kavrayışların 

varlığı gereklidir. Varlık, zorunluluk ve imkân gibi kavramlar için öncesinde bir tasavvur 

gerekmezken bunun dışında şeylerin tasavvuru önceki tasavvurlara muhtaçtır. Bu sebeple 

eşyanın idraki, öncesinin idraki ile bağlantılıdır. Şeylerin tasavvuru ve tasdiki için 

gereken ilk bilgiler ve bunlara ulaştıran ilim mantıktır.441 Bir şeyin tasdik edilmeden önce 

 
439 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 251-252. 

440 “Felsefenin Kısımları (İlimler Tasnifi)”, çev. Murat Demirkol, Felsefe 

Mektupları: Tusî ile Bazı Çağdaşları Arasında Felsefî Yazışmalar (Ankara: Fecr 

Yayınları, 2015), 425. 

441 Fârâbî, Uyûnu’l-Mesâil -Felsefî Meselelerin Kaynağı-, çev. Şerife Gürel 

(İstanbul: İnsan Yayınları, 2020), 43-45. 
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zihinde varlığının parçalara ayrılarak sınıflandırılması; bilgi için gereken doğrulamaya 

yardımcı olması için gerçek varlıkların kategoriler ile yüklemlenmesi o şeyin tasdiki için 

gerekli bir sınıflamadır. Fârâbî tasavvuru önceler442, sonra kavramlar arası ilişkiden söz 

ederek tasdik443 ile önermelerin ve en son bilimin oluştuğunu ifade eder. Bir şeyin 

anlaşılabilmesi için önce başka kavramları bilmek gerekir. Yani insanın tabiatındaki 

zorunlu bilgilerin (evveliyât) mevcudiyeti gereklidir.  

Fârâbî’nin ilim değil ancak bilgi açısından tasavvur ve tasdik olarak ayrım 

konusunda Aristoteles’i takip ettiği, kendisinden sonra da İbn Sînâ başta olmak üzere 

diğer İslâm filozoflarını da etkilediği görülmektedir.444 Fârâbî’nin tasavvur ve tasdik 

ayrımı, bilginin elde edilme süreci ile insan zihninin dış dünya ile uyumunu 

göstermektedir. Kategoriler de bu sürecin bir parçası olarak zihnin nesneleri gibi rol 

alarak dış dünyada parçalı olmayan şeyleri parçalara ayırıp, soyutlamayı yapmakta ve dış 

dünya ile uyumlu hale getirmektedir.  

İnsan şeyleri, burhan vasıtasıyla yani bir çıkarım sonucu bilir. Burhan ise bilginin 

edinimi öncesinde anlam için, sonuçtan bağımsız bir önsel ve dolaysız birtakım ögelere 

ihtiyaç duyar ve bu açıklayıcı ilkelerden hareket eder. Çünkü ancak bu şekilde ilkeler 

kanıtlanmakta olan şeye uygun olacaktır. Dolayısıyla önsel dolaysız ilkeler olarak 

kategorilerin bilinmesi şeyleri anlamanın bir şartıdır. Algı ve deneyim, yeni bilgilerin 

ediniminde önemli role sahiptir. Çünkü insan algıladığı şeye dair sınıflandırmasını 

zihninde korur yani algı hafızaya alınır. Algı nesnesi ile kurulan ilişki tekrarlanınca sayıca 

 
442 Bir şeyin önce tasavvuru sonra tasdikinin meydana gelmesinde, o şey dair kıyas 

öncesinde zihnimizdeki tasavvura belirsiz tasavvur denir. Çünkü bu tasavvurdur ancak 

talep edilen şeyin bilgisini sunmaz, o bilgiyi hazırlar.  Fârâbî, Kitâbu’l-Burhân, 150. 

443 Fârâbî, Kitâbu’l-Burhân, 146. 

444 Fârâbî, “İslam Düşünürleri: Fârâbî”, 2017, 2/351. 
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çok olan anılardan deneyim ortaya çıkar. Deneyimden ise nefste bulunan tümel 

(çokluktan ayrı olan, yani tüm bu öğelerde bir ve aynı olan) beceri ya da anlayış ortaya 

çıkar. Nesne ile kurulan ilişkide şeylerin nasıl meydana geldiği araştırılıyorsa beceri, nasıl 

olduğuyla ilgileniliyorsa anlayış ilkesi hâsıl olur. Bu durumda ne insanın tamamen içinde 

doğuştan var olanlar ile ne de daha tamamen bilişsel süreçlerle açıklanan bir edinim 

sürecinden söz edilebilir. Tıpkı bir savaşta, hâkim olana kadar önce bir adamın, sonra bir 

başkasının ve sonra bir başkasının durması gibi, algıdan meydana gelirler. Ve ruh da buna 

maruz kalabilecek niteliktedir. Algılanan şey Zeyd iken, zihin onun tümel karşılığını yani 

insan oluşunu bulur. Önsel ilkelerin tümevarım ve sezgi yoluyla elde edilebileceği açıktır. 

Çünkü duyular tümeli bu şekilde elde eder. Bilginin dışında başka doğru bir bilgiye sahip 

olunmadığında bilgi sezgi ile elde edilir. 445 

Kategoriler, yalnızca tikellere dair özelliklerin bilinmesinden hareketle fertten 

elde edilen genel arazları tümele doğru çevirir. Kategoriler insanın niceliksel, niteliksel, 

göreli gibi arazlarla yüklenmesi ile tanımın oluşumuna fayda sağladığı için varlığın bilgi 

kaynağı olarak görülmektedir. Fakat kategoriler diğer taraftan varlığın mahiyetine dair 

bir nedeni ortaya koyması ile kıyası oluşturmak bakımından da önem arz etmektedir. 

Mahiyet olarak nitelenen cevher, arazları meydana getiren şey olarak herhangi bir ilave 

kabul etmediği için, her şeyin hakikatidir. Bir şeyin ne olduğunu tümel anlamda veren 

şey olarak; zihinde ve dış dünyada farklılaşan bir şeydir. Zihinde genel olarak şahsiliğin 

dışında bir tümel kavramına işaret ederken; dış dünyada türün ve cinsin ferdileşmesi için 

tek ve şahıs olana işaret etmektedir. Cevherlere niteliklerin yüklenmesi dışarıda tek başına 

duran bir cevherin arazlar ile bir nevi parçalara ayrıştırılarak anlaşılmaya çalışılması, 

dışsal gerçekliğin evrensel olarak zihnimizde bulunmamasına rağmen ortak bir tanım 

oluşturma gayretidir.  

 
445 Aristotle, Posterior Analytics, 72-74 (19. 99b 15-100b 15). 
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Önerme, doğru veya yanlışlığı ifade eden, iki ve üzeri terimden oluşan, hüküm 

ihtiva eden zihnin işlevinin söz ile ifadesidir.446 Bir şeye ait ilgiyi anlatan haber 

cümlesinin tasdiki, doğruluğu ve yanlışlığı ile ilgili hüküm verilen olarak tanımlanabilir. 

Önermeler, konu, yüklem ve bağdan oluşur. Önermenin içerdiği tasdik için bu üç şart 

zihinde önceden kurulmalıdır. Kavramlar arasındaki ilişkiye göre de olumlu veya 

olumsuz olarak ikiye ayrılır.447 “Su sıcaktır” ifadesini ele alacak olursak su, konu; sıcak; 

yüklem; tır, bağ olarak bu önermenin içermesi gereken hükmü ifade etmektedir. Su ve 

sıcaklık arasındaki ilişki tamam olduğu zaman “su sıcaktır” denir ve bu olumlu önerme 

olur. “Su sıcak değildir” denildiği zaman ise su ile sıcaklık arasında ilişki kurulamadığı 

için olumsuz önerme olur. Önermelerin ifade ettiği şey “su sıcaktır” gibi dışarıda var ise 

dış önermedir. Eğer “her cinsin bir türü vardır” gibi tamamen soyut bir önermeden söz 

ediyorsak zihinsel önermedir. “Unicorn boynuzludur” gibi dışta var olmayıp var olması 

hayal edilerek oluşturan önermeler de gerçek önermelerdir.448 Önermeler yüklem 

cümleleridir ve doğruluğu kategorilere bağlıdır. Önermeleri oluşturan şeyler ise 

öncüllerdir. Öncülde hatalı bilgi olursa, sonuç hatalı olur. Dolayısıyla ahlâkî çıkarımların 

önsel bilgisini taşıyan kategorilere dolaylı bir doğrulama değeri atfedilmiş olur.  

İsim, fiil, tasdik ortaya koyulduktan sonra önermeye geçilir. İsim ve fiiller tek 

başlarına birer kavram iken onlara eklenen bir şey ile tasdik veya inkâr söz konusu olur. 

Konu ve yüklemi içeren şeyde bağlantı varsa tasdik, iki şey arasında ayrılış varsa inkardır. 

 
446 Öner, Klasik Mantık, 63. 

447 Ahmet Cevdet Paşa, Mi’yâr-ı Sedât-Klasik Mantık-(Tasavvurât ve Tasdîkât), 

55-56. 

448 Öner, Klasik Mantık, 72-73. 
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Tasdik ve inkâr, doğruyu ve yanlışı ifade eder.449 Konu ve yüklem bahsini içeren 

kategoriler doğrudan doğru ve yanlışı belirleyen olmasa da fiilin halini belirleme 

noktasında önermelere değer veren şey olarak ele alınır. 

Doğruluğu kesin olan önermeler kümesinin doğurduğu önermeler ve çıkarımlar 

sonucunda yeni bilgiler, yeni tecrübeler elde edilir. Bir önerme zorunlu bir bilgi kabul 

edilmedikçe ve bir yere dayandırılmadıkça ne bir bilginin ne de başka bir şeyin 

açıklanması mümkün olur. Dolayısıyla önermelerin bir başlangıcının olması zorunludur. 

Bu anlamda insanın ahlâkî fiillerinin, ahlâkî önermelere dayanmasında da bir başlangıç 

olmalıdır. Ahlâkî önermelere bir başlangıç veren şey olarak kategorileri seçmek, ahlâkın 

teorik ve pratik alanda açıklanması için mümkün bir seçenektir.  

Kavramlar, insanlar arasındaki anlamsal bağın kurulması için gereklidir. 

Diyaloglarda anlaşmayı sağlayan, bir kavram ile işaret edilen şeyin farklı zihinlerde aynı 

şeye tekabül etmesidir. Bu anlamda tasavvur süreci her şeye dair bilgi edinme, çıkarımda 

bulunma ve her türlü önermede başlangıçtır. Kategoriler de tasavvur sürecinin gerçek 

varlığa dair gerçekliğinin mantıkî ve ontolojik olarak sunulmasını sağlayan en yüksek 

cinsler olarak önermelerle bağlantılı bir şekilde rol alır. Önermeler hüküm vermede etkin 

olduğu için ahlâken bir şeye dair doğrulayıcı veya yanlışlayıcı hüküm içeren ifadelerin 

değerlendirilmesi için gereklidir.   

Aristoteles’in mantığı, “doğru-yanlış” şeklinde iki değerli bir sistemdir. Onun 

mantık anlayışında mantığın konusu kıyastır ve önemli olan kıyası doğru yapabilmektir. 

Kıyas tümdengelim, tümevarım ve analoji ile olurken; Aristoteles’in kastettiği kıyas 

tümdengelimdir. Kıyas için bilinmesi gereken konular vardır. Bu konular olmadan kesin 

bilgi ifade eden burhan, kesine yakın bir bilgi sunan cedel ve zannî bilgiye ulaştıran 

 
449 Aristoteles, Organon II: Önerme, çev. Hamdi Ragıp Atademir (İstanbul: Milli 

Eğitim Basımevi, 1996), 5,9,11,17. 
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hitâbet denilen mantığa uygun bilgi türleri elde edilemez. Aristoteles, dolaylı bir çıkarım 

yapabilmeyi mümkün kılacak olan şeyin, belirli cümle yapılarından oluşan önermelerin 

öğrenilmesi olduğunu düşünür. Çünkü önermeler olmadan kıyasın yapılması mümkün 

değildir. Önermelerin, hüküm bildiren cümleler olarak kaç farklı şekilde yüklem kabul 

edeceğini bilmenin yolu kategorilerden geçer. Nitekim önermelerin düzgün 

kurulabilmesinin şartı kategorileri bilmektir.  Böylece Aristoteles’in, doğru bilgiye 

ulaşmak için kategoriler, önermeler, kıyas, burhan, cedel ve hitâbet olmak üzere mantığı 

altı başlıkta ele aldığı görülür. Daha sonra şiir ve safsata da eklenmiştir. Mantıksal değer 

bakımından alçalan kısımların eklenmesiyle, hayal gücünün kuvvetlendirilmesi, duygusal 

etkilenimin artırılması ve sonucun geçerliliğinin belli bağlamlarla sınırlayıcı hale gelmesi 

amaçlanır. Özellikle dini metinler bu tür uyarı ve iknaları içerir. Çünkü muhatabın 

duyguları ne kadar etki alanına çekilirse açıklamalar o kadar başarılı olur.450 İkincisi ise 

sofistlerin delillerin akılla doğrulanamayacağı iddiasından ismini alan safsatadır.451 

Doğru bilginin hatadan ayıklanması için safsata yanlış varsayımlara dair kısımları içerir. 

Safsatanın eklenmesi kıyas yapacak kişinin hatalı çıkarımları bilerek onlardan uzak 

durması içindir. Beş sanat olarak burhan, cedel, hitâbet, şiir ve safsatadan söz edilir. 

Mantık doğru söz söyleme sanatı olarak isimlendirilişini ilk üç sanattan alır. Beş sanatın 

eklenmesiyle birlikte Aristoteles mantığı sekiz kitapta toplamıştır. Aristoteles, beş tümeli 

bilmesine rağmen mantık kitaplarının başında zikretmezken, İskenderiyeli Porphyrios beş 

tümeli mantığın girişi olarak saymış ve îsâgûcî adını vermiştir. Ona göre beş genel 

 
450 Peter S. Groff, Islamic Philosophy A-Z (Edinburgh: Edinburgh University 

Press, 2007), “logic (mantiq)”, 132. 

451 “Nitekim sofistçe olan bilge görünmek ama olmamaktır, zaten sofist de bilge 

görünüp öyle olmamak üzerinden kazanç sağlayandır.” bk. Aristoteles, Sofistçe 

Çürütmeler, çev. Y. Gurur Sev (İstanbul: Pinhan Yayıncılık, 2022), 13. 
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varlığın bilinmesi mantık için zaruridir.452 Böylece Porphyrios sonrası mantık dokuz 

kitapta toplanarak Organon adı verilen külliyat oluşturulmuştur. İslam filozofları da 

Porphyrios’un varlık kategorilerini kabul ederek beş tümeli mantığın girişinde ele alarak, 

Organon külliyatını takip etmişlerdir. 

Bir şeyin bütününü ifade eden kavrama tümel denir. Beş genel varlık kategorisi 

olarak da isimlendirilen beş tümel kategoriler öncesinde mantığa giriş mahiyetinde ele 

alınır.  Önermelerin sıhhatli bir şekilde kurulması ve doğru kategorilendirme yapabilmek 

için gereklidir. Beş tümel, cins, tür, ayrım, özellik, ilinekten oluşur. Mahiyete dair zâtî ve 

arazî olmak üzere iki ayrı sınıfta incelenir. Cins, tür, ayrım zâtî özellikleri, hâssa ve ilinek 

ise arazî özellikleri oluşturmaktadır. Zâtî olanlar kurucu niteliklerdir. Tanım, kuram ve 

bölme yapabilmek için beş tümeli bilmek zaruridir. 

“Tümel zâti olan her lafız, ya daha genel bir mahiyete delalet eder ve cins 

adını alır; ya da daha özel bir mahiyete delalet eder ve tür adını alır; ya bir varlığa 

delalet eder ve fasıl adını alır. Tümel arazî lafız ise ya yüklendiği doğaya özgü olur 

ve hassâ adını alır ya da yüklendiği doğa ile başkası arasında ortak bir vasıf olur ve 

genel araz adını alır.”453 

İbn Sînâ’nın yukarıdaki açıklamasında olduğu gibi mahiyete delalet etmesi 

bakımından, o şeyin tanımlanabilmesi için cins, tür ve faslın bilinmesi zatı 

gereğidir. Aksi olsa idi o şey tanımlanamazdı. Arazî lafız ile kasıt ise, geçici bir 

niteliği içeriyor olması sebebiyle o şeyin tanımlanmasında geçici bir hâl olarak 

kalacaktır.  

 
452 Porphyrios, Isagoge: Aristoteles’in Kategorilerine Giriş, çev. Betül 

Çotuksöken (İstanbul: Remzi Kitabevi, 1986), 31. 

453 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 38. 
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İbn Sînâ, mantık ilmiyle uğraşanın tekil anlamlara dayalı tanım, önerme ve 

kanıtlamayı bilmesini gerekli görmektedir. Çünkü ona göre lafızlar ile anlamlar 

arasında bağlantı vardır. Lafızların durumları anlamların hallerine etki 

edeceğinden, lafızların mantıkta genel bir dil ile ifadesi gerekir. Bilinmeyenin 

bilinmesi için gereken eldeki verilerden hareketle şeylerin talep edilmesidir. Bunun 

için tanım, kıyas ve onlarla geçerli olan şeylerin ortaya konduğu müfredlerin 

incelenmesi gerekir. Lafzın anlama delaleti içlem veya kaplam yoluyla olur.454  

Cins, bir varlığın türlerini barındıran en genel tümeldir. Muhtelif birçok türe 

karşılık gelendir. Bir şeyin ne olduğuna işaret eden, türlerin çokluğu sebebiyle de çokluk 

ifade edendir. Dolayısıyla cinsin sahip olduğu birlik ârızî yani geçici olan, kendinden 

olmayan bir birliktir.455 Cins, en yüksek cins olarak nitelendirildiğinde kendisinden üstte 

bir cins yoktur. Ancak cins ve tür arasında olanlar için daha genel olan şey ne ise o cins 

olur. Aslında bir tür olan ancak altındaki şeylere kıyasla cins olanlar vardır. Burada içlem 

ve kaplama göre değerlendirme yapılarak beş tümel belirlenir. Cins ile tür arasında 

herhangi bir cins olmazsa bu cinse yakın cins denir. Uzak cins ise türün o cinsinin 

üzerinde de bir cins bulunması ile isimlendirilen cinstir.  

“Filozoflar cinsi, hayvan örneğinde olduğu gibi, özelde farklı olan şeylerin 

çokluğuna uygulanabilen asıl yüklem olarak tanımladıklarında onların anlatmak 

istedikleri işte budur. Gerçekten, yüklemlerden kimileri ancak tek bir varlık için söz 

konusudur, bireylerde olduğu gibi; örneğin Sokrates, bu adam, bu şey; kimileri de 

birçok varlık için söz konusudur; ortak nitelikler taşıyan ayrıca da bir teke özgü 

olmayan cinslerin, türlerin, ayrımların, özelliklerin ve ilineklerin durumu böyledir. 

Örneğin cins, hayvandır; tür, insan; ayrım, akıllı olma; özellik, gülme yetisi; ilinek 

 
454 İbn Sînâ, İşaretler ve Tembihler, 3-4. 

455 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 149. 
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ise beyaz, siyah ve ‘oturmak’tır. Öyleyse, cinsler bir çokluğa yüklenebilir olmaları 

bakımından bir yandan tek bir birey için söz konusu olan yüklemlerden farklıdırlar; 

öte yandan bir çokluğa verilen yüklemlerden, örneğin, birçok bireye yüklenmiş 

olduğu halde türlerden de farklıdırlar; çünkü türler, aralarında özgül olarak değil, 

sadece sayısal olarak farklı olan bireylere yüklenmişlerdir. Bir tür olan insan, 

birbirinden tür olarak değil, sayı olarak farklı olan Sokrates’e ve Platon’a 

yüklenmiştir; oysa bir cins olan hayvan artık sadece sayı olarak değil, tür olarak da 

aralarında farklı olan insana, öküze ve ata yüklenmiştir. Cins özellikten de farklıdır; 

özellik ise, özelliği olduğu tek bir türe ve bu tür altında sıralanmış teklere 

yüklenmiştir: örneğin, gülme yetisi salt insanın ve tek tek insanların özelliğidir; cins 

tam tersine tek bir türe yüklenmemiştir; (tür bakımından) farklı terimlerin çokluğuna 

yüklenmiştir. Son olarak cins, ortak ilineklerden olduğu gibi ayrımdan da farklıdır; 

çünkü ayrımlar ve ortak ilinekler, özel olarak farklı birçok terime yüklenmiş olmakla 

birlikte, bunlara özsel olarak yüklenmemişlerdir.”456 

Porphyrios cinsi üç şekilde ele alır: Bir insan ve onun soyunu içeren anlamında 

bir topluluğa işaret eden cins; şeylerin doğuşunun çıkış yeri ve şeylerin türetildiği üreten 

anlamına işaretle cins ve türün altında sıralandığı şey olarak cins tarifidir. Filozofların 

tercihi üçüncüsüdür. Cins, ona bağlı olan türlerin çokluğunu içeren bir nevi ilke gibidir.457 

Bu ilke altında bulunan tüm türlere uygulanabilen esas yüklemdir.  

Tür (Nevi), cinsin altında çeşitli birçok şahsı ihtiva eden, cins ve faslın 

oluşturduğu bir birleşiktir. Tür için isimden dolayı birlik görünür olsa da onun birliği zâtî 

değil ârızîdir. Cins ve tür en genel ve en özel olan arasında farklılık gösterir. “Bu nedir?” 

ve “Bu şahıs nedir?” sorularına verilecek cevap ile en genel olan ile en özel arasında 

sıralanan bir sınıflamaya göre isimlendirilirler. Ayşe ile Mustafa’nın özleri bakımından 

 
456 Porphyrios, Isagoge, 33-34. 

457 Porphyrios, Isagoge, 32-33. 
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benzedikleri iki şey olarak, iki basit yüklem insan ile canlıdır. Bu iki basit yüklemin en 

geneli yani canlı cins, daha özel olanı ise cinstir. Aynı şekilde bir elma ağacını görünce, 

görülen şeyin ne olduğu sorulduğunda onun bir elma, bir ağaç, bir bitki olduğu söylenir. 

Bu ifadelerin bitki ve elma olarak ele alınması halinde bitki cinsi, elma türü 

tanımlayacaktır. En yüksek cins, altındaki tüm cinslerin cinsliğini de kapsar. Ayrım 

(fasıl) ise, iki şey arasında bazen hâl bazen cevher bakımından olan; iki veya daha fazla 

şeyin cinste ortak olduğu ancak özleri bakımından benzemediği yükleme denir. İki ayrı 

türün yakın cins bakımından ortaklıklarına rağmen cevheri veya hâli bakımından ayrılan 

şeye ayrım denir. Canlı cinsinde ortak olan iki ayrı tür insan ve atın, insan türünün 

konuşan olması bakımından tespiti, yani konuşanın insan türü için ayrım oluşu buna 

örnektir. Bir şeyin bir şeyden özü bakımından ayrılması ayrım iken, bir şeyin öz 

bakımından ayrılmadığı şey onun özelliği (hâssa)’dir. Özellik tek bir türe dayanarak 

söylenen yüklemdir. Özellik, İnsan türünün alış-veriş yapıyor oluşu onun özelliğidir.458 

Hâssa nesnenin mahiyetini ifade eder. Yalnız o nesneye ait olandır. İnsanda uyumak 

sadece ona özgü olmadığı için göreli veya zamana ait hâssa olarak isimlendirilir. Kediye 

ve köpeğe göre insanın iki ayaklı oluşunun göreli hâssa olması gibi. Ancak insanın gramer 

bilme müsaitliği onun hâssasıdır. İlinti, tarif, hâssa veya cins olmayan nesneye ait olan 

şeydir. İlinti aynı olana ait olabilir de olmayabilir de şeklinde ifade edilmesi, onun ilinti 

olduğu şeyin varlığı için gerekli koşul olmadığı anlamına gelir. Bir insan için beyazlık 

 
458 Ebu Nasr el-Fârâbî, “İsâgûcî Kitabı Yani Giriş”, çev. Yaşar Aydınlı, Mantığa 

Giriş Risaleleri:et-Tavtıa, el-Fusûlü’l-Hamse, Kitâbu Îsâgûcî (İstanbul: Litera 

Yayıncılık, 2021), 64,66; Fârâbî, “Fârâbî’nin Bazı Mantık Eserleri: Mantığa Başlangıç 

(et-Tavti’atu Fi’l-Mantık)”, çev. Mübahat Türker-Küyel, İslam Düşünürleri: Fârâbî/ 

Prof. Dr. Mübahat Türker-Küyel Makaleleri-II (Ankara: Atatürk Kültür Merkezi, 2017), 

2/284. 
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olabilir veya olmayabilir. Oturmak da aynı insan için ilintidir.459 Arazîler, eğer yüklendiği 

şeye özgü olup başka şeylere ilişmezse hâssa/özellik olur. İnsan için gülmesi ve yazması 

sebebiyle gülen ve yazan özelliklerinin hasredilmesi gibi. Arazîler bazen başka şeye de 

ilişir o zaman genel araz olarak isimlendirilir.  İlinek (araz), birden fazla gerçekliği 

kuşatır. Farklı gerçekliklere ait şeyleri ifade eden araz anlamında söylenen tümeldir.460  

Türe ait ana özellik onun ayrımıdır. Türün özellikleri ayrım ile sınırlı olmayıp o 

türe ait olan başka özellikleri de barındırır Bunlara hâssa denir ve daimî olmaları 

gerekmez. En genel kavramların en altında ise ilinti bulunur. Geçici olarak bulunan arızi 

şeylerdir. Kavramların en genel tasniflerle şümullerine göre incelenmeleri yani içlem ve 

kaplamlarına göre ifade ediliyor oluşları ile tanım yapılmakta ve önermelere doğru geçiş 

mümkün olmaktadır. Varlık kaplamı en geniş olan kavramdır; cinsten aşağı doğru 

inildikçe kaplam azalır ve içlemleri artar.  Beş tümelden tanıma, tanımdan önermeye ve 

ahlâkî önermelere şeklinde sıralama takip edilebilmektedir.   

Varlığa dair beş genel kategori de denilen beş tümelin bilinmesi için İbn Sînâ, 

genel ve özel ayrımına değinir. Bir şeyin anlamı, o şeyin dış dünyada karşılığının veya 

zihinde tasavvurunun olmasına bakılmaksızın onun kendinde anlamıdır. O şeyin 

kendinde genel veya kendinde özel oluşundan söz edilemez. Çünkü o şey için bahsedilen 

herkes ve her şey için ya genel olurdu ya özel olurdu. Canlı için bu açıklamalar 

düşünüldüğünde ya bir fert için canlılık olurdu ve canlılık başka bir ferde yüklenemezdi 

ya da genellik dolayısıyla bütün canlılar için genellik olurdu bu ise canlıda bireyselliğin 

olmaması anlamına gelirdi. Canlı ancak kendinde anlam ile düşünülürse zihinde 

 
459 Aristoteles, Organon V: Topikler, çev. Hamdi Ragıp Atademir (İstanbul: Milli 

Eğitim Basımevi, 1996), 9-10. 

460 Ebherî, Îsâgûcî Mantığa Giriş, çev. Hüseyin Sarıoğlu (İstanbul: İz Yayıncılık, 

1998), 63. 
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tasavvuru mümkün olur. Onun canlı olarak zihinde tasavvuru ile onun genel veya özel 

oluşuna dair şeyler tasavvur edilirse o zaman canlıya eklenen veya ilişen bir anlam 

tasavvur edilebilir. Akıl buna müsaade edince canlılık özelleşir ve ona ilişen bir şey ile 

ferde yüklenir ve akıldaki canlı suretine çok şeye nispeti sayesinde ilişenler ile akıl 

canlılığı bir şeyden genele yükler. Böylece canlı için genellik söz konusu olur. Bir şey 

için cins oluş şeklindeki anlam, onun mantıkî cinsidir. Cins, “o nedir?” sorusuna verilen 

cevaptır. O da tür bakımından farklı şeylere söylenendir. Beyazlık bir kıyafet için veya bir 

kalem için söylenebilir. Beyaz oluşu ona kıyafet ve kalem ekler. Ancak beyazlık diye bir 

mefhum vardır ve o, onun kendinde makulüdür. Beyazlıka eklenen şeyler onun 

makulünün dışındadır.  Böylece mantıkî cins anlaşılır olur. İbn Sînâ, cinsten yola çıkarak 

beş tümelin, tümelin makul oluşu, mantığa uygunluğu, doğallığı, çoklukta olanı, çokluk 

öncesi ve sonrasında olanı kavrayabilme imkânı verdiğini düşünür.461  

Mutlak cins, aşağı cinse ve yukarı cinse göre farklıdır ve altındakilere ismini ve 

tanımını verendir. Çünkü o diğer cinslere göre daha geneldir. Türlerden herhangi birinin 

cins olmasından bahsediliyorsa, türün yukarı cinsinin doğasından değil altındaki şeyler 

bakımından cinsliğinden söz edilir. Böyle bir cinsin ise isim ve tanım vermesi 

beklenmez.462 

Ortaklık bakımından o şeyin özü ile ilgili “o nedir?” sorusu sorulduğunda cinsi, 

ortaklık ve özellik bakımından aynı soru sorulduğunda türü ifade eder. Bir şeyin özünde 

“hangi şey” olduğu sorulduğunda ise fasl/ayrımı ifade eder. Zâtî tümelden sonra araz olan 

tümel ise mahiyetten ayrılmayan gerekli araz olarak yalnızca bir gerçekliğe özgü olan 

 
461 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 59-62. 

462 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 61. 
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hassa; ayrılması mümkün olan ayrılabilir araz olarak birden fazla gerçekliği kapsayan 

olarak ise ilinektir. 463  

 

 

2.2. Kategorilere Giriş 

Felsefe tarihinde kategorileri ilk ele alan filozof olarak Aristoteles 

zikredilmektedir. Ancak Platon’un cevher, nicelik, nitelik, bağıntı, etkinlik, edilginlik gibi 

soyut kavramları, gerçekliğin genel görüntüleri olarak kabul etmesi fikrinin de 

Aristoteles’in kategorileri sistemleştirmesinde önemli bir katkısı olduğu 

düşünülmüştür.464 Kategoriler, varlıkların temelde ne tür varlıklar olduklarını söyleyen 

en genel yüklemlerdir.465 Varlık olmak bakımından varlıkların incelendiği İlk Felsefe, 

şeylerin özünün kendisini açıklama amacına sahip bir varlık felsefesi olarak nitelenirse, 

kategorilerin ne derece önemli olduğu ortaya çıkacaktır.466 Nitekim kategorilerin 

bilinmesi varlıkların bilinmesi içindir.  

Cisimsel olarak ortaya çıkan varlığın, zamana, mekâna, niteliğe, niceliğe itibarla 

değerlendirilmesi onun varlığının fizikî göstergesidir. Yani zihinsel alandan cisimsel 

 
463 Ebherî, Îsâgûcî Mantığa Giriş, 61-63. 

464 W. David Ross, “Mantık”, çev. Ahmet Arslan, Aristoteles (İzmir: Ege 

Üniversitesi Basımevi, 1994), 30; Ferruh Özpilavcı, “Aristoteles’in Mantık Külliyatı 

Organon’un İslam Dünyasına İntikali ve Buradaki Serüveni”, 2400’üncü Yılında 

Aristoteles ve Aristoteles’in Dünya Tefekküründeki Yeri, ed. Mehmet Mahfuz Söylemez 

- Recep Duran (Lefkoşa: Yakın Doğu Üniversitesi Yayınları, 2017), 32-38. 

465 Ross, “Mantık”, 31. 

466 Aristoteles, Metafizik, 327-328 (VI.1. 1025b 5-10). 
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alana geçmek şeklinde değerlendirilen zamansal, mekânsal, niceliksel, niteliksel 

özellikler cisme yüklem olan özelliklerdir ve kategorik durumlardır. Nitekim 

Aristoteles’in fizik alemden metafizik aleme geçiş için varlığa, bilgiye ve insana dair 

kurduğu bağın mantıkî ve ontolojik olarak değerlendirilmesi kategoriler ile olur. 

Epistemolojik olarak da kategoriler insan zihninin sahip olduğu ayrımlardır. Dış 

dünyadaki varlıkların nesneliğine ve bütünlüğüne karşılık olarak kategoriler, zihindeki 

ayrımları, tasnifleri ifade eder. Sayı olarak kategoriler Aristoteles ve takipçileri tarafından 

on olarak belirlenmiştir; ancak kategoriler çok parçalı gibi görünse de bir bütünü temsil 

eder. 

Kategoriler konusu değişim tartışmaları kapsamında ortaya çıkmış bir teoridir. 

Herakleitos’un fragmanlarında geçen aynı ırmağa girenlerin üzerinden farklı sular aktığı 

şeklindeki argüman, felsefe alanında çokça tartışılmıştır.467 Aynı ırmağa bir saat önce 

girmek ile ertesi gün girmenin, önceki ırmak ile şimdiki ırmak arasında bir fark 

oluşturmadığı, onun hala ırmak olarak varlık hakikati ile orada olduğu yani cevheri ile 

var olduğundan hareketle kategoriler ele alınır. Irmaktaki akış, onun ırmak olarak 

tanımlanmasının önünde bir engel teşkil etmez. Ancak Herakleitos başka bir fragmanda 

aynı ırmağa iki kez girilmeyeceğini yineleyerek,468 ırmakta bir değişimi kastederek 

fragmanını hiçbir şeyin aynı kalmadığını ifade etmek için kullanır. Ancak Herakleitos’un 

iddiasının, 160 cm boyundaki bir kişinin, bir sene sonra 170 cm olmasının ondaki değişim 

neticesinde, onu insan olarak nitelenmekten alı koyması gerekir. Ancak bu değişim özde 

değil nicelikte bir değişim olduğu için Herakleitos’un iddiası kabul edilemez. Aristoteles 

de değişen şeylere rağmen insanın hala insan cevheri ile var oluyor oluşunu göstermek 

için kategorileri ele almıştır. Nitekim Aristoteles, “Geçmişteki ve şimdiki araştırmaların 

 
467 Herakleitos, Fragmanlar, 53 (12). 

468 Herakleitos, Fragmanlar, 217 (91). 



 
 

 
 

225 

değişmeyen, ezeli-ebedi konusunu oluşturan ve üzerinde her zaman şüpheler olmuş olan 

sorun, Varlık’ın ne olduğu sorunu, aslında Tözün ne olduğu sorunudur.”469 ifadeleri ile 

aslında kategorilerin özünü oluşturan Cevher ile değişmeyen varlık olarak Tanrı’yı ele 

almak istemiştir.  

Değişimi niteleyen ifadeleri ile Herakleitos “Aynı ırmaklara gireriz ve girmeyiz. 

Biziz ve biz değiliz.” 470 ifadesiyle bilinemezci bir bakışa insanı sürüklemektedir. Eğer 

insan hem kendisi hem kendisi değilse yaşantısını, olayları, bilgilerini nereye 

dayandırarak açıklayacaktır? Herakleitos’un iddiası, bilginin temellendirileceği hiçbir 

nokta bırakmaz. Oysa insanın kendisi, Yaratıcı ve çevresi ile kurduğu ilişki ağı, bilgi 

üzerine temellenir. Dayanağın olmadığı bir yerde herhangi bir temellendirme olmadığı 

için herhangi bir şey ile ilgili konuşmak da anlamsız olacaktır.  

“Şimdi her şeyin hem var olduğu, hem de olmadığını söyleyen 

Herakleitos’un öğretisi her şeyin doğru olduğu; bunun tersine çelişkiler arasında 

aracı bir şeyin olduğunu söyleyen Anaksagoras'ın öğretisi ise her şeyin yanlış olduğu 

sonucunu doğuruyor gibidir. Çünkü şeyler birbirlerine karışmış iseler, bu karışım ne 

iyidir, ne de iyi-olmayan. Dolayısı ile burada doğru olan bir şey söylenemez.”471 

Herakleitos’un fragmanına katılmadığını belirten Aristoteles, bir şeyin hem var 

olduğu hem de olmadığını ileri sürmenin, bir şeyin hareketli olmaktan ziyade hareketsiz 

olduğunu kabul etmeyi gerektirdiğini de ifade eder. Nitekim böyle bir varsayımda, her 

şeyin her şeye ait olduğu kabul edilir ve şeylerin kendisine dönüşebileceği bir şey 

bulunmaz.472 Aristoteles her duyunun kendi işlevini yerine getirdiğini, rengi tatma 

 
469 Aristoteles, Metafizik, 344 (VII.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). 
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duyusunun değil görme duyusunun belirlediğini; yani duyuların kendi aralarında başka 

bir duyunun konusuna ilişkin tanıklıklarının aynı değerde olmadığını ifade eder. Aynı 

zamanda aynı nesneyi inceleyen duyu, o nesneye ilişkin hem “şöyle”, hem de “şöyle 

olmadığı”nı söyleyemez. Duyu farklı zaman dilimlerinde olsa dahi nitelikle alakalı olarak 

kendisiyle çelişmez.473 Aynı koşullarda hazırlanmış bir meyve suyunu, farklı zaman 

dilimlerinde tüketmenin ilkin tatlı ve sonra acı gelmesi veya çocukken beğenilmeyen bir 

yemeğin ilerleyen yaşlarda severek yenilmesi durumunda değişimler, nesnelerin var 

olduğu şekildeki tatları değildir. Yani oradaki şey, tat tözü ile durmaktadır. Dolayısıyla 

bir şey zorunlu iken o şeyin hem öyle hem öyle değil olamayacağı anlaşılır. Değişim ile 

bir şeyi var-yok çelişkisinden kurtaran kategorilerin değişime açıklık getirmek üzere 

ortaya atılmasının, bilginin temellendirilmesi ve “Zorunlu Varlık”ın kabulü noktasındaki 

gerekliliği örneklerden anlaşılmaktadır. 

Değişen şeylere dair hem varlık hem yokluk iddiasında bulunulmasının, şeylerin 

zıtları ile anılmasının hem evet hem hayır demek gibi bir çelişki olduğu açıktır. Şeyler 

değişir ancak değişimin sabitleneceği şeyler de olmalıdır. Şeylerin sonsuzca uzadığı 

çelişkiler ağı, insanı dünyadan koparır ve devamlı son sayıyı bulmak için ilerleyen ama 

hem bir vardır hem bir yoktur diyerek ikinci sayıya geçemeyen bir insanı çağrıştırır. Bu 

durum, bir adım ileri, bir adım geri gitmek ile yerinde durmak olur. O zaman 

Herakleitos’un savının değişim olmayıp kendisiyle çeliştiği ortaya çıkar.   Kategoriler 

olmazsa devamlı değişen şeylerle ilgili ahlâkî ilişkilere dair kurallar ve belirlenimlerde 

bulunmak mümkün olmaz. Varlığa dair her şeyin açıklamasında kategorilerin oluşu, 

varlığın bir gaye taşıması ve bu gayenin de ahlâk ile ilişkisinden hareketle, ahlâkın her 

aşamasında kategorilerle karşılaşılır. Yüz milyardan fazla nöronun bulunduğu beynin 

karmaşık yapısını belirli loblar ile sınırlandırma ve ona beyin adını vermek nasıl anlamlı 

 
473 Aristoteles, Metafizik, 255 (IV.5. 1010b 5-25). 
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ise, aynı şekilde varlığın yüklemlerinin de belirli sayılarla sınırlandırılması da makul 

görünmektedir. Çünkü sınırlandırılmayan şeyleri dünyada anlamak ve üzerine konuşmak 

mümkün görünmemektedir. Bu noktada kategorilerin bir isimlendirme sorununu da 

aydınlattığı anlaşılır.  

Kategoriler kavramların sınıflandırılmasını ve bilimsel bilgiyi yöneten temel 

kavram türlerini oluşturur. Ancak bu konuda kavramların gerçeklikleri sorgulanır. 

Şeylerin gerçek dünyada oluşları ile zihinde tasarlanmış halleri arasındaki uyum üzerine 

sorgulamanın varlığı, Aristoteles’in kategoriler teorisini ele almasına sebep olmuştur. 

Yani kategoriler ile dış dünya ve zihin arasında kurulan gerçeklik bağı sorgulanır. 

Cevherlere niteliklerin yüklenmesi dışarıda tek başına duran bir cevherin arazlar ile bir 

nevi parçalara ayrıştırılarak anlaşılmaya çalışması, dışsal gerçekliğin evrensel olarak 

zihnimizde bulunmamasına rağmen ortak bir tanım oluşturma gayretidir. Ayrıca varlığın 

gerçek dünya ile ahlâkî düzlemde ilişkisini iyi ve kötünün kategorilerde incelenmesi 

suretiyle Aristoteles gerçekliği içeren bir mantığı değerli bulur. Çünkü o kesin bilgiye 

dair bir bilgi teorisini araştırdığı için önermelerin şekilleri kadar sonuçlarını da önemser.  

Ancak Aristoteles, şeylerin dışsal gerçeklikte her zaman tam olarak zihin tarafından 

tasarlandıkları gibi var olmadıklarını kategoriler doktrininde kabul eder. Kategoriler, 

şeylere bakarak onlardan çıkarımlarda bulunarak dilde ifade edilen düşünce 

kategorilerinin aynı zamanda dışsal gerçekliğin nesnel kategorileri olduğunu varsayarak 

hareket eder.474 Şeyler tözlerdir ve tözlerin gerçekte arazları mevcuttur. Bu anlamda 

Aristoteles’in kategorileri hem mantıkî hem metafizik kavramlar olarak değerlendirilir. 

Kavramların, şeyleri zihinsel olarak temsil etme becerisi incelendiğinde, organik cisimler, 

hayvanlar ve bitkiler gibi kavramlar hepsi töz kategorisinde iken renk, yeşillik gibi genel 

 
474 Aristoteles, Organon I: Kategoryalar, çev. Hamdi Ragıp Atademir (İstanbul: 

Milli Eğitim Basımevi, 1989), 6. 
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kavramları nitelik kategorisine girer. Bunlar töz veya ilinek oluşları ile yalnızca 

kavramsal olarak zihinde ve söylenişleri ile dilde değil varlık sahasında olmaları ile de 

vardırlar. Dolayısıyla kategoriler dışsal gerçekliklere işaret ederek varlığın var olduğunun 

işareti olarak töz ile varlığın başlangıcı sayılır ve varlıklar töz ile varlık kazanır. Yani 

zihin dışında tekillerin fiilen varlığı töz olmaları ile ilgilidir. Töz beraberinde töze ilişen 

ilintilerle vardır. Ancak ilintiler varlıklarını töze bağlı olarak açıklar. Örneğin bir “İnsan, 

mimardır.” ve “Beyaz olan mimardır.” ile mimar olmak ve beyaz olmak aynı özneye 

ilinek olmuştur. Nesnenin belirlenimi olan töz, nicelik ve nitelik kategorilerine aynı anda 

sahip olunması, içsel belirlenimleri; diğerleri ise dışsal belirlenimler olarak şeye aittir. 

Dışsal belirlenimler şeyi diğer maddi nesnelerle ilişki içinde dururken etkiler. Dolayısıyla 

“Özü gereği varlığın türleri, kategori türleriyle aynı sayıdadır. Çünkü Varlık’ın anlamları, 

bu kategorilerle aynı sayıdadır.”475 Yani kategorilerin sayıca azlığı diğerlerinin altına 

alınmasıyla azaltılsa dahi kategorilerin sayılarının birer ilke olarak belirleniminin bir 

anlamı olduğu anlaşılır. 476  

Kategoriler duyuların karşılaştığı ilk bilgiler olarak zamansal değil ontolojik 

olarak duyulardan önce vardır. Zihnin kategorik sınıflandırması ile duyumsanan şeyin 

algılanıp bir araya getirilmesi ile mahiyet ortaya konur. İnsan ile varlık arasındaki 

ilişkiden meydana gelen bilgiyi, zihin bu tasniflerle organize eder ve eşyanın hakikatini 

bilme gayesine kategoriler hizmet eder. Bilginin temellendirilmesi ile kurulan metafizik 

bağlantıda var olmak  metafiziğe,  doğruluk ise mantığa atfedilir. Doğrunun elde edilmesi 

için bilginin tasavvur ve tasdikine bağlı olarak tanımlar, öncüller, önermeler ve kıyas 

 
475 Aristoteles, Metafizik, 286 (V.7. 1017a 24-25). 

476 Aristoteles, Metafizik, 287-288(V.7. 1017a 1-20); Frederick Copleston, A 

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 felsefî önermelerin oluşumunu sağlayan kıyasın ilk 

terimlerini oluşturması yönüyle de önem verilir.  

Kategoriler için doğru veya yanlış şeklinde bir bölümlendirme yapılamaz. Çünkü 

onlar bir şeye ilişkin önsel olarak bulunan kalıplardır ve onlar ancak doğru ile yanlışın 

tespitinde kuvve ya da fiil olarak kullanılırlar.  

“…Doğruluk ve yanlışlık, nesneler açısından onların birleşme ve 

ayrılmalarına tabidir; öyle ki ayrı olanı ayrı olan olarak, birleşik olanı birleşik olan 

olarak düşünen doğru düşünmekte, düşünmesi nesnelerin durumuna aykırı bir 

durumda olan ise yanlış düşünmektedir. O halde doğruluk ve yanlışlık denen şey ne 

zaman vardır ve yoktur? Gerçekten bu deyimlerle ne kastettiğimizi iyi incelememiz 

gerekir doğru bir biçimde senin beyaz olduğunu düşündüğümüz için sen beyaz 

değilsin, ancak sen beyaz olduğun içindir ki senin beyaz olduğunu söylerken bir 

doğruyu söylemiş oluruz.” 477 

 Bir şey ile ilgili o şeyin düşünülmesi değil, o şeyin duyumsanıp iç veya dış idrake 

sevki ile ne olduğunun algılanması neticesinde o şey olduğunun söylenmesi ile doğru 

ifade edilmiş olur. Dolayısıyla kategoriler kendi başlarına bir onay ya da ret içermezler. 

Çünkü kategoriler bağlantısı olmayan terimler olarak nitelenir. Cevher olarak insan; 

nicelik olarak üç boyutluluk; nitelik olarak renk; görelik olarak daha büyük; mekân olarak 

dünyada; zaman olarak dün; durum olarak oturmuş; iyelik olarak kalemli olma; etki olarak 

okuyor; edilgi olarak okunuyor şeklinde kelimelerle ifade edilen kategoriler, kendi 

başlarına ele alındıklarında ne doğruya ne yanlışa konu olurlar, ancak bu kategoriler 

arasındaki bağlantılar yoluyla doğru ve yanlıştan söz edilebilir.478  

 
477 Aristoteles, Metafizik, 457 (IX.10. 1051b 1-9). 

478 Aristoteles, Organon I: Kategoryalar, 6. 
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İslâm filozoflarında mantığa giriş olması sebebi ile kategoriler, Aristoteles’i takip 

eden filozoflar ve onları takip eden ardılları tarafından ele alınmıştır. Kategoriler bazı 

filozoflar için metafiziğin bazı filozoflar için mantığın konusudur. Bu kapsamda 

Kindî’nin, Fârâbî’nin, İbn Sînâ’nın ve Gazzâlî’nin eserlerinde kategorilere dair bazı 

açıklamalar mevcuttur. Ancak İbn Miskeveyh’in ve Nasîruddin Tûsî’nin Aristoteles’in 

Nikomakhos’a Etik kitabındakine benzer şekilde kategoriler ve ahlâk/erdemler arasında 

bağ kurmaya çalıştığı görülür.  

Kategorilerin incelenmesinin ahlâk ile olan bağlantısını, tümelin ahlâkî konularda 

aranması ile başlatan mantığa giriş, ahlâk mantık ilişkisini yansıtmaktadır.  

“Sokrates, ahlaksal konularla meşgul olmakta ve bir bütün olarak doğal dünyayı bir 

yana bırakıp tümeli bu ahlaksal konularda aramaktaydı. O, düşünceyi tanımlar 

üzerinde yoğunlaştıran ilk kişi olmuştu.”479 

Aristoteles, Sokrates’in fiziği bırakıp ahlâkî konularda tümeli aradığını ifade 

etmektedir. Aynı şekilde Fârâbî düşüncesinde de diğer sanatlar, ahlâka hizmet etmek için 

vardır. Nitekim Fârâbî tabip ile politikacının sanatını açıklarken bahsedilen amacı 

yansıtmaktadır. Beden hastalandığında tabibin bedene etkisi neyse, nefislerin tedavisinde 

de medenî insanın (politikacı) yani hükümdarın etkisi öyledir. Ancak tabibin gözdeki bir 

hastalığı tedavi etmekteki kastı görmenin sağlıklı olması içindir yani tabip duyusal olarak 

görme kuvvesini yerine getirmek ile ilgilenir. Fakat tedavinin o göz ile görülecek güzel 

veya çirkin şeylere dair incelenmesi maksadı ile kullanılması tabibin tabip olarak görevi 

değil iken politikacının görevidir. Politikacı, politika sanatı ile tedavinin nerede ve kimde 

kullanılması veya kimde kullanılmaması gerektiğiyle ilgili kararı takdir eder. Şehirlerdeki 

diğer sanatlar politikacının sanatının maksadı gerçekleşsin diye kullanılır ve yapılır.480 

 
479 Aristoteles, Metafizik, 138-139 (I.6. 987b 2-5). 

480 Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 18-20. 
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Çünkü yaşam mutluluk içindir ve mutluluğa ulaştıran ilim ahlâktır; bu sebeple mutluluğa 

ulaştıracak araçsallar amaca hizmet etmelidir. İbn Sînâ’nın da tıp, mantık, matematik, 

fizik bilgisini metafizik içerisinde işleyerek gayeye dair açıklamaları ile eşyanın 

hakikatini bilmek arzusuyla varlık ve alemin bilgisini ahlâk ilmi ile anlamlandırarak yüce 

bir mutluluğa ulaşmak fikri ile bütünleştirdiği görülür. 

İlke, bir şeyin olmazsa olmazı, başlangıcına işaret eden, o şeyin hareket noktası, 

ondan çıkmanın, doğuşun merkezi olarak tanımlanabilir. Bir kanıtın meydana gelmesi 

için önermeleri oluşturan öncüllerin varlığı, bir insanın dünyaya gelişi için anne ve 

babanın gerekliliği gibi doğal şeyler ilkelerdir. Kategoriler de kazanılmış değil var olan 

şeyler olarak, duyunun bir şeyi algılaması için ihtiyaç duyduğu ilk ilkelerdir. Bir bardağı 

algılarken onun şeklinin, renginin, ağırlığının, durumunun vb. zihinde toparlanıp 

birleştirilmesi ile duyular o şeyi tanımlar ve hafızaya alır. Aristoteles ilkeler için ortak 

olan şeyin varlık, oluş ve bilgiye kaynak olmaları bakımından olduğunu ifade eder.481 

Dolayısıyla duyumsamanın zihindeki gerçekliği olarak kategoriler de bilginin 

oluşumundaki ilkelerdendir.  

“Teorik felsefede amaç, gerçeği bilmektir. Pratik felsefede amaç ise iyiyi 

bilmektir.”482 Teori, gerçeğin bilgisi olarak onu duyumsamanın ilkeleri sayesinde bir 

şeyin mahiyeti hakkında tasavvura izin verecek ve böylece bilginin oluşumu 

başlayacaktır. Pratik felsefenin amacı olan iyi için ise teorik olarak iyinin gözden 

geçirilmesi gerekir. İyiye dair bilgiye olan muhtaçlık o şeyin zorunlu olarak tasavvurunu 

gerektirir. Bilinenlerden bilinmeyenlere doğru hareket için şeylere dair olan ile 

tasavvurda olan haller ve ârızlar birleşir ve kategorilerin de yüklemlenmesi ile şeylerin 

tanımı oluşarak bilinir olur. Böyle bir inceleme ile İbn Sînâ’nın ulaşmak istediği 

 
481 Aristoteles, Metafizik, 270 (V.1. 1013a 15-20). 

482 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 7. 
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varlıkların hallerinin kavranması olduğu için ona göre mantık ilmi felsefede bir alettir. 

İbn Sînâ’nın bu bakış açısıyla kategorileri yalnızca kavramsal açıdan ele aldığı görülür. 

Bilinmeyene ulaştırma bakımından epistemolojik değil de epistemolojiye katkısı, 

varlıkların hallerinin bilinmesi açısından ontolojik değil de ontolojiye katkısı yönüyle 

kategorileri ele alır. Buradan çıkarılacak sonuç İbn Sînâ’nın varlık, bilgi felsefesini ön 

plana aldığı ona yardımcı olması bakımından mantığı yararlı bulduğudur. 483   

Bazı günümüz felsefecileri tarafından gerçekliğin temel unsurlarının fizik ile 

molekül, atom, nötron ile açıklanması yerine orta çağ filozofları tarafından ontolojik 

kategoriler olarak ele alınması eleştirilir. Ancak kategoriler gibi soyut/zihnî 

derecelendirmelerin varlığa çıkışının fizik dünyası olduğu hatırlanmalıdır. Nitekim fizik-

metafizik bağlantısı çalışmanın, ahlâkın felsefi temellendirmesini içeren kısmında, felsefî 

gelişimin Antik Yunan’da tezahürü kısmında kaynakları ile ifade edilmiştir.    

Bilgi, varlıkların mevcudiyetlerinin bilinmesi ve onların var oldukları ölçüde 

özleri ile algılanmaları ile ilgilidir. Algı, tıpkı aynadaki cismin görüntüsü gibi algılayanın 

nefsinin algılanan şeyin biçimini kavramasıdır. Cevherden yani bir şeyin özünden 

gerçekten bilinen ile basitçe bilinen arasında ayrım yapmak için söz edilir. Bir çocuğun 

suyun arazlarını bilmesi basitçe bir bilmedir. Cevher, var olan ile ifade bulmuştur, çünkü 

var olmayan bilinemez. Var olan ise varlıkta ve zihinde olmak üzere iki türlüdür. Var olan 

her şey zihin tarafından soyutlanır ve nefsin onları algılaması ile zihin, bireysel ve 

akledilebilir formlardan tümelleri meydana getirir. Tümeller burhanın konularıdır: tanım 

onlarla bağlantılıdır, aynı zamanda tümeller genel ya da özel oluştan değil, özler oldukları 

için bölme ve analizle de bağlantılıdır. Bilgi nesnelere ilişkin olabilir ama nesnelerin ne 

olduğuna ilişkin olmayabilir. Bu sebeple var oldukları ölçüde denmiştir. Marangoza 

bakılarak onun insanın bir parçası olarak insan olduğu bilinir ancak onun öz olarak insan 

 
483 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 7-9. 
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oluşu bilinmez.484 Kategorilerin şeylerin özlerinin kavranması ve bilginin oluşumunda 

yararı açısından incelendiği görülmektedir. Kategorilerin zihinsel biçimler olması ile 

görünmez oluşlarının, cinslerle olan bağlantıları ile anlamlandırılabileceği açıktır. Çünkü 

cinsler duyulara açıktır.  

Varlık, cevher ve arazdan oluşan bir cins değildir. Çünkü cevherler, bir cins olan 

varlık nedeniyle arazlardan daha gerçektir. Araz, cevherin varlık koşuluna girmez. 

Fiziksel cevherler için özellikle cevherin arazdan yoksun olması mümkün değildir. 

Arazların, cevherden çekilmesi mümkünken, cevher varlık koşuluna girmeden kalır. Bu 

durumda cevher ve araz (kendilerine uygulanan) varlık anlamı bakımından farklıdır. Bir 

türün ortadan kalkması ile diğerinin de ortadan kalkması zorunlu değildir. İnsanın ortadan 

kalkması eşeğin ortadan kalkmasını gerektirmez. Ancak cevher ortadan kalkınca, araz da 

ortadan kalkar, çünkü araz cevherde mevcuttur. Öyleyse varlık, cevher ve araz için bir 

cins değildir. Araz, cevherin varlık koşuluna girmez.485 Nitekim cins açısından ayrı olan 

şeylerin özneleri birbirlerinden farklı olduğu için birbirlerine veya ortak bir özneye 

indirgenmeleri söz konusu değildir. Var olan şeylerden bir kısmı için tözü diğer bir kısmı 

niteliği veya herhangi bir kategori ifade ettikleri için varlık biçimlerinin birbirlerine veya 

tek bir şeye indirgenmesinden söz edilemez.486   

Porphyrios, Kategoriler üzerine yazdığı yorumunda ayrımın cevher mi araz mı 

olduğunu sorgular ve bunlardan hiçbiri olmadığı sonucuna ulaşır. Aristoteles’in cevhere 

katılan bir nitelik dediği şeyin ayrım olduğunu ve onun tözsel bir nitelik olarak 

 
484 Kwame Gyekye, Arabic Logic: İbn al-Ṭayyib’s Commentary on Porphyry’s 

Eisagoge (Albany: State University of New York Press, 1979), 32. 

485 Gyekye, Arabic Logic: İbn al-Ṭayyib’s Commentary on Porphyry’s Eisagoge, 

80-81. 

486 Aristoteles, Metafizik, 318-319 (V.28 1024b 10-15). 
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değerlendirildiğini ifade ederken aslında Aristoteles’e ait olmayan bir yorumu ilave eder. 

Porphyrios  akıl ayrımının insandan alınınca insandan söz edilemeyeceğinden hareketle 

ayrıma özsel nitelik atfetmektedir. Ona göre ayrım, tözün tamamlayıcısıdır. İnsanın nasıl 

bir canlı olduğu diğer arazlarla bilinirken, akıllı oluşu ayrıma hastır. Öznenin gerçek 

doğasını taşıması bakımından Porphyrios had ile resm arasındaki farkı ortaya koyacak bir 

şekilde ayrımı cevhere dahil etmiş görünmektedir. Ayrım, yalnızca öznenin kurulmasında 

değil aynı zamanda öznenin doğasının tamamlanmasında öncül bir kavram olarak 

cevherle birlikte yer alır.  Porphyrios, sıcaklığın ateşin yüklemi olduğu örneğini vererek, 

özne ile gerçek fasıl arasında var olan yüklem ilişkisini özdeşlik ilişkisi olarak sunar.  

Burada ayrımın, nitelik kategorisinde değil cevher olarak değerlendirildiği görülür. 

İbnü't-Tayyib'in ayrımın nitelik kategorisinde değerlendirilmesi ile onun araz oluşu 

arasındaki ayrımın nasıl olacağı üzerine sorusu da Porphyrios’u destekler niteliktedir.487 

Porphyrios, ayrımın arazlardan farklı olarak özün doğasını ortaya koyduğu için onun töz 

için ayrıcalıklı bir yeri olduğunu düşünür ve ondan tözün tamamlayıcısı olarak söz eder. 

Aristoteles ikincil cevherlerde cins ve türden bahseder. Ancak onların mutlak niteliği 

vermediklerini de vurgular. “Tür ve cinsler niteliklerini öze göre belirlerler.”488 

Porphyrios insandan rasyonalitenin, ateşten sıcaklığın ortadan kalkması ile ayrımın tözün 

doğasını ortaya koyduğuna dair iddiası, onun ayrım ile cevheri özdeş gördüğü fikrine 

götürmektedir. Onun bu iddiası Aristoteles düşüncesine kıyasla doğru bir yorum olarak 

görünmemektedir. Ayrıca insanın ayrımı aklıdır, ancak o bir tek ayrımdan oluşmaz.  

 
487 Porphyry, On Aristotle Categories, çev. Steven K. Strange (New York, USA: 

Bloomsbury Academic, 2014), 87-88 (95,1 10-35; 96,1-5); Gyekye, Arabic Logic: İbn 

al-Ṭayyib’s Commentary on Porphyry’s Eisagoge, 207-208. 

488 Aristoteles, Kategoriler-Önermeler, çev. Furkan Akderin (İstanbul: Say 

Yayınları, 2017), 28 (5). 
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Eğer şeyler insan zihninin dışındaysa onlar somutturlar. Kategoriler sayesinde 

dışsal nesneler zihinde konumlandırılarak onlara anlamlar verilmeye çalışılır. Tikelin 

tümel kavrama dönüşmesi kategorize etme ile gerçekleşmektedir. Peki kategoriler nasıl 

bilinir? Kategoriler önsel kavramlardır. Önceden insana verilen bir bilgisellik olmasa 

böyle bir temellendirmenin yokluğunda bilgiden nasıl söz edilecektir? Bilkuvve olarak 

insanda mevcut olanı, zihinde, dış alemde olanı şekillendiren alan olarak kategoriler 

vardır. Yani kategoriler bilginin oluşum sürecinde tikel-tümel ilişkisini koruyarak her 

şeye uygun bir biçimde kendi anlamının, mahiyetinin yüklenmesini sağlar.  

İslâm filozoflarında kategoriler, Aristoteles’in takip edilmesi ile Kindî’den 

Fârâbî’ye ve oradan da ardıllarına ulaşacak şekilde mantığın girişinde ele alınmıştır. 

Kindî’nin kategorilere değişik risalelerinde yer verdiği görülür; ancak felâsife arasında 

ilk olarak kategorilere has eseri Fârâbî yazmıştır. İbn Sînâ ise kategorilere özgü kitabında, 

mantığın girişinde verilmesi adet olan varlığın yüksek cinsleri olarak kategorilerin 

verilmesinin zorunlu bir bilgi olmadığını düşünür. Çünkü ona göre kategoriler, 

metafiziğin, psikolojinin ve dil bilimcilerin işidir.489 İbn Sînâ kategorilerin öğretimi 

hususunda “(kategorileri bilme sayesinde) öğrencide bir şekilde şeyleri kuşatma 

durumunun meydana gelmesi ve örnekler verilmesidir.”490 ifadeleri ile kategorilerin 

faydasına değinmektedir. Gazzâlî ise varlığın bölümleri olarak kategorilere yer verir. Tûsî 

ise İbn Sînâ’yı şerh ettiği eserinde onu takiben kategorilere değinir.   

Kindî, mantıkla ilgili kitapların ilki olarak ifadeler üzerine adını verdiği 

kategorilere değinir. Bununla Kindî’nin kastettiği taşıyan-konu-cevher ve yüklenen-

yüklem-arazdır. Konuya adını ve tarifini veren ile konuya tarifini ve adını vermeyen 

 
489 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, çev. Muhittin Macit (İstanbul: Litera 

Yayıncılık, 2010), 3-4. 

490 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 4. 



 
 

 
 

236 

olarak iki tür yüklemden söz edilir. İlkinde “insan canlıdır” ifadesi, ikincisine siyaha 

yüklenen nitelik örnek verilir. Siyah cisme yüklenen siyahlık, siyahın kendisi değil 

siyahtan türeyendir. Kindî, taşıyana yani cevhere yüklenen on kategori konusunda 

Aristoteles’i takip eder.491 Kindî, kategorileri küll ile tanımlar. Onların bölünebilir 

oluşları ile her bir kategorinin cins ve türü olduğunu ifade eder. Bu anlamda buradaki 

birlik kavramı arızî nitelik taşıdığı için gerçek birlik değildir. Arazlardaki çokluk, insan 

vücudunun organlarının çokluğu gibidir. İnsan vücudu cevher ise organları da arazlarıdır. 

Arazlar cevherden bir cüzdür ancak onlar cevher değildir ve çoklukları da cevherden bir 

parça olmalarına rağmen hakiki bir birlik sayılmaz.492     

Kindî, tüm ilimlerin bilinmesinin ilki olarak cevherler ve onların arazlarından söz 

eder. Müfred ilk cevherlerin denk olmak veya denk olmamak üzere nicelik; benzerlik 

veya benzemezlik olarak nitelik olmak üzere iki yüklemi/kategorisi vardır. Birleşik 

cevherler madde ile ve maddeden ayrı olmak üzere ikiye ayrılır. Birleşik cevherlerden 

madde ile beraber olmayan için görelik kategorisi vardır. Buna göre parça-bütün, baba-

oğul arasındaki ilişki birinin varlığını diğerine bağlar. Nitelik olmaları sebebiyle madde 

ile beraberlikleri yoktur. Madde ile birlikte olmak ise nicelik-cevher; nitelik-cevher veya 

cevher-cevher birleşmesini ifade eder. Nicelik-cevher birleşimi ile nesne-nerede 

arasındaki durum ile mekân; nesne-ne zaman arasındaki durum ile zaman nicelikleri 

oluşur. Nitelik-cevher birleşimi etki-edilgi arazlarını oluşturur. Cevher-cevher birleşimi 

ile iyelik ve durum kategorileri oluşur. Çünkü cevherin malikliği mülke, cevherin cevher 

üzerinde bulunması ise duruma işaret eder. Cevher nitelik ve niceliğe bağlıdır. Cevher ise 

değişmez gerçek bilgi olarak bilinemezse, ikinci cevherlerde bilinemez. Duyuya dair bilgi 

 
491 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, çev. Mahmut Kaya, 

Kindî:Felsefî Risâleler (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 269-270. 

492 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 150. 
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ilk cevherin bilgisindedir. Yani ilk cevher duyulur olandır. Duyulur cevherlerin sayıca 

çokluğundan dolayı cevher ortadan kalkana kadar bilgiye konu olan nesneler sürekli 

değişmektedir. Sayılanların sonlu olması ve katlarının artırılması ile nesnelerin çokluğu, 

cevherde sayıca bilfiil olmasa dahi bilkuvve olarak sonsuzca artmakta olduğu için onun 

bilgisi kuşatılamaz. İnsanın isteği ve çabasına bağlı olarak elde edilecek olan tüm 

ilimlerin bilgisi için birincil ve ikincil cevherleri bilmek gerekir. İkinci cevherlere dair 

çaba gerektirmeden elde edilen bilgi nebevî bilgidir.493 Kindî’nin bu açıklamaları ile 

cevher, nicelik ve nitelik arasında kurulan ilişki sayesinde felsefî bilginin kuşatıcısı olan 

cevherin ve diğer kategorilerin bilgisine ulaşıldığı anlaşılır. Nicelik veya niteliğin 

bilinmemesi durumunda, duyunun cevherle doğrudan münasebeti olmadığı için cevhere 

dair bilgilere ulaşılamaz ve ikincil cevherler duyumsanamaz olunca onların bilgisi de 

oluşamaz. Dolayısıyla insanın ikincil cevherlere dair bilgisi ilk cevher yani duyulur olana 

dairdir. 

Fârâbî’de kategorileri hem mantıkî hem de mantık ile lafız arasında ilişkiye 

nispetle lafzî olarak inceler. Kategoriler kimileri tarafından yalnızca cevher ve araz olarak 

ikiye ayrılsa da Fârâbî’de kategoriler, cevher ve dokuz arazla birlikte on olarak kabul 

edilir. Çünkü ona göre “arazın anlamı, dokuz kategoriyi kuşatan bir cins değildir, (…) her 

birinin türlerini kuşatan bir cins olan şeye kategori adını vermiyoruz”494 ifadeleri ile 

kategorilerin cins olmadığını açıklar. Cins olarak kuşatan değil, ortak bir isim olarak 

kategoriler dendiğini ifade eder.495 Ona göre dışarıdakiler varlıklardır ve onların 

 
493 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, 272-274. Kindî cevheri 

açıklarken aynı zamanda insanın bilgisi ile nebevî bilginin nasıl ayırt edildiğini de ortaya 

koymaktadır. 

494 Fârâbî, Harfler Kitabı: Kitâbu’l-Hurûf, 34. 

495 Fârâbî, Harfler Kitabı: Kitâbu’l-Hurûf, 34. 
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timsalleri zihindeki izlerdir. Bunlar da kategorilerdir. Bu on cins hakkında herhangi bir 

şey düşünmeden önce de vardır. On yüksek cinsin ayrı ayrı isimleri vardır. Onların her 

birine var olan, şey, husus, bir gibi müşterek olarak delalet eden isimler de vardır. Var 

olan, hepsi hakkında müşterektir ve ilk delalet ettiği cevher, daha sonra diğer 

kategorilerdir. Çünkü cevher, arazların kaybolması ile kaybolmayandır; kendi kendine 

var olmak bakımından arazlardan ayrıdır. Varlığı cevhere yakın olan yani daha az araz ile 

hâsıl olan, daha çok araz ile hâsıl olandan var olan ismine daha layıktır. Arazların 

konularda oluşunun anlamı, arazların varlıkları ve ayakta durmaları bir konuda üzerinde 

bulunmalarına bağlıdır. Renk tek başına bir arazdır; renkli denilince bir cevherde olarak 

ele alındığı için türemiş olur. Bir konuya yüklenmiş olması hasebiyle de onun ismi olur.496 

İbn Sînâ’da mantık bilimlerini el-Medhal, el-Makûlât olmak üzere tasavvurât; el-

İbâre, el-Kıyâs, el-Burhân, el-Cedel, es-Safsata, el-Hatâbe, eş-Şi’r olmak üzere tasdikât 

şeklinde kısımlara ayırır. Medhal beş tümel ve lafızları inceler, mantığa giriştir. Makûlât 

ise kategorilerdir. İbâre önermelerin kuruluşu üzerinedir. Kıyâs, I. Analitikler olarak da 

bilinir ve yeni önerme oluşturmak için öncüllerin düzenlenmesini ele alır. Burhân, II. 

Analitikler olarak bilinir ve bilgide kesinlik bahsi ele alınır. Cedel, iknayı inceler ve 

topikler olarak da bilinir. Safsata, kıyas yanlışlıklarını inceler.  Hatâbe, retoriktir. Şi’r ise 

şiire dayalı kıyasları inceler. Burhândan şiire kadar olanlar beş sanat olarak bilinir. İbn 

Sînâ’ya göre şeyleri düşünmek ve bilmek istediğimizde, zorunlu olarak tasavvur alanına 

gireriz. Zihindeki varlığın konusu, yüklemi, tümelliği, tikelliği, zâtî veya arazî olarak 

yüklenmesi gibi şeyler mahiyetin tasavvurda olması bakımından incelenir. Zihinde 

 
496 Fârâbî, “İslam Düşünürleri: Fârâbî”, 2017, 2/356; Fârâbî, “Fârâbî’nin Peri 

Hermeneias Muhtasarı”, çev. Mübahat Türker-Küyel, İslam Düşünürleri: Fârâbî/ Prof. 

Dr. Mübahat Türker-Küyel Makaleleri-II (Ankara: Atatürk Kültür Merkezi, 2017), 2/422-

423. 



 
 

 
 

239 

şeylere dair hallerin ve arazların tasavvur edilmesi ile şeyler, bu hal ve ârızlar ile bilinir. 

Bu durumda zaruri olarak nicelik, nitelik ve ilişmede nasıl sınıflandırıldıklarını bilmek 

gerekir. Bu inceleme ile zihinde veya dışta varlıkların mevcut olmak bakımından ele 

alınması değil varlıkların hallerinin kavranmasına olan faydası amaçlanır.497 Yani şeylere 

dair olan ile tasavvurda olan haller ve ârızlar birleşir ve kategorilerin de yüklemlenmesi 

ile şeylerin tanımı oluşarak bilinir olur. Böyle bir inceleme ile İbn Sînâ’nın ulaşmak 

istediği varlıkların hallerinin kavranması olduğu için ona göre mantık ilmi felsefede bir 

alettir. İbn Sînâ’nın bu bakış açısıyla kategorileri yalnızca kavramsal açıdan ele aldığı 

görülür. Bilinmeyene ulaştırma bakımından epistemolojik değil de epistemolojiye 

katkısı, varlıkların hallerinin bilinmesi açısından ontolojik değil de ontolojiye katkısı 

yönüyle kategorileri ele alır. Sonuç olarak İbn Sînâ’nın varlık ve bilgi felsefesini ön plana 

alması nedeniyle, bu alanlara yardımcı olması bakımından mantığı yararlı bulduğudur.  

Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm adlı eserinde varlığın bölümlerine ve hükümlerine 

değinirken kategorileri, varlığın bölümleri olarak adlandırdığı on tür olarak aktarır. Bilgi 

bilmenin nesnesine bağlı olarak bir şeyin suretinin zihinde olması gibi on şekilde insan 

zihninde karşılık bulur. Bu bir tür misal ve imgenin, zihindeki on halinin isimleridir. 

Nitekim lafızlar, dış alemden insan zihnine yansıyan şeylerin zihindeki izlerine tabidir. 

Gazzâlî’de Aristoteles’i ve diğer İslam filozoflarını takiben “cevher, nicelik, nitelik, izafe 

edilen, yer, zaman, konum, iyelik, etkileme ve etkilenme” isimlerini kullanır. 498 

Nasîruddin Tûsî, Esâsü'l-iḳtibâs fi'l-manṭıḳ adlı eserinde kategorileri on 

sınıflandırma ile sunmaktadır. Tanımın verilmesinde, öncüllerinin ilkelerinin 

oluşmasında, şeylerin tasavvur edilmesinde kolaylaştırıcı olduklarından bahsetmektedir. 

Kategorilerin en yüksek cinsler olarak ele alınmasının diğer tümel kavramlar gibi 

 
497 İbn Sînâ, Mantığa Giriş, 8. 
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olmadığı anlatılarak, kategorilerin diğer kavramlar açısından ele alınmasının o 

kavramların ilmine has olduğu ve buna kalkışmanın mantıkî bir tarafı olmadığı gibi keyfî 

ve zahmetli bir hale dönüşeceğini ifade etmektedir. Varlık, bu on kategori için genel bir 

terim değildir. Kategorilere varlık isim olsaydı o zaman varlığından şüphe edilen şeyin 

tasavvur edilmesi mümkün olmadığı gibi özellikleri de tanımlanamayacaktı. Ayrıca zihin 

kategorize ederken siyahlığın bir renk ve üçgenin bir şekil olması için bir illet ve sebep 

talep etmez. Ancak hem siyahlığın hem de üçgenin mevcut olması için bir illet ve sebebe 

ihtiyaç duyulur. Dolayısıyla varlık açısından da onun bir cins olarak ele alınması mümkün 

olsaydı, illete muhtaç olmayışı diğer tüm cinsleri de kapsardı. Bu ise imkansızdır. Bir 

cinsin varlığı, altındaki türlere ve şahıslara muvazaa yoluyla delalet eder. Kendi başına 

var olan, kendi kendine yeterli olan ve muktedir olan, başkası olmadan var olamayan ve 

muktedir olmayandan daha önemlidir. Varlık bu ifadeler için bir cins değil, bir tür 

yardımcıdır.499 Tûsî varlığın cinsleri ile cevheri kıyasladığı son kısımda, cevher araz 

ilişkisinde, cevherin bir araza muhtaç olmadığı ancak arazların her zaman bir cevherle 

var olduğunu ifade etmektedir. Cinsin, tür ve şahsı gerektirmesindeki ortaklığın onu bir 

kendisiyle kaim olan bir cevher gibi yapmadığı, çünkü bir muvazaayı taşıdığını ifade 

ederek tümel ile cevheri birbirinden ayırır görünmektedir.  

Aristoteles Organon’un ilk kitabı olan Kategoriler ile Metafizik isimli eserinin 

beşinci kitabında kategorileri incelemiştir. Aristoteles’in ele aldığı kategorilerin 

merkezinde töz/cevher yer alır. Ona göre diğer kategoriler araz oldukları için bağımsız 

olarak var olamazlarken, cevher için tersi geçerlidir. Cevher diğer kategorilerle birlikte 

var olan bir varlık olarak kendi başınadır. Cevherin kategorilerle bir varlık oluşu, onlara 

muhtaçlığından gelmez. Ancak araz kategorisinden bir nitelik, ancak bir tözde/cevherde 

bulunabilecek bir soyutlamadır. Töz dışındaki kategoriler onunla olan ilişkiden ötürü 

 
499 Tusî, Esâsü’l-iḳtibâs, 35. 
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vardırlar. Töz, şeylerin kendisi ile tasdik edildiği ancak kendisi tasdike konu olmayandır. 

Şeylerin varlığının tözden dolayı olması ise her şeyin totalini ifade eden tözün, birliği 

işaret ettiğini gösterir. Varlık ve birlik kavramlarının kategorilerin ayrımında 

bulunmasına benzer şekilde iyi kavramının da bu düzlemde durduğu anlaşılır.500 Nitekim 

Aristoteles Nikomakhos’a Etik kitabında iyi ile kategoriler arasında görünür bir alaka 

kurmuştur.  

“Bu savı ileri sürmüş olanlar önce ve sonra geldiklerini söyledikleri idealar 

ortaya koymadılar, bu nedenle sayı ideasını da kuramadılar, iyi ise hem nelik, hem 

nitelik, hem de görelik bakımından dile getirilir, oysa bir şeyin kendisi ve varlığı 

doğal olarak göreliğinden öncedir (çünkü görelik bir filize benzer, varlık için 

rastlantısaldır); O halde bunların üstünde ortak bir idea olamaz. Ayrıca varolan kaç 

şekilde dile getiriliyorsa, iyi de o kadar şekilde dile getirildiği için (nitekim ne olduğu 

olarak, sözgelişi Tanrı ve us şeklinde; nitelik olarak, erdemlerin niteliği şeklinde; 

nicelik olarak doğru ölçü, görelik olarak yararlı olan, zaman olarak uygun zaman, 

yer olarak yaşanan çevre şeklinde ve bu gibi başka şekillerde dile getiriliyor), iyinin, 

ortak olan bir geneli bulunamayacağı ve bir tek olamayacağı açıktır; yoksa bütün 

kategoriler bakımından değil bir tek kategori bakımından dile getirilirdi. Öte yandan 

bir tek ideaya göre olanlar konusunda bir tek bilgi olduğu için, bütün iyiler 

konusunda da bir tek bilgi olurdu; oysa şimdi pek çok bilgi var, hatta bir tek kategori 

altında olanlarda bile: Örneğin uygun zamanı belirlemek konusunda savaşta askerlik, 

hastalıkta tıp; doğru ölçüyü bulmak konusunda, beslenmede tıp, dayanıklılıkta ise 

beden eğitimi var. ‘Bir şeyin kendisinden söz ederken, acaba ne demek istiyorlar?’ 

diye hayretle soran olabilir. Elbette, insanı insan yapan neden ‘insanın kendisi’nde 

ve ‘insan’da bir ve aynı ise, insan olduklarına göre aralarında hiç fark olmayacaktır; 

 
500 Ahmet Arslan, “Aristoteles’in Metafiziği”, Metafizik (İstanbul: Divan Kitap, 

2017), 69-79. 
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bu böyle ise, ‘iyinin kendisi’ ile ‘iyi’ arasında -iyi olduklarına göre- bir fark 

olmayacaktır. Ayrıca eğer yıllarca dayanan beyaz, bir günlük beyazdan daha beyaz 

değilse, ebedi olmakla iyi, daha çok iyi olmayacaktır.” 501 

Var olan kaç şekilde söyleniyorsa iyi de o kadar söylenmelidir. Aristoteles’in 

iyinin değişik formları ile karşılaşılabileceğini aktardığı bu düşüncesi, kategorilerin varlık 

ve birlik ifadesinin iyiye yansıması olarak ifade edilmiştir. Nitekim şeylere dair 

tasdiklerin tözü gerektirmesi, onların toplamının töze işaret etmesi gibi iyi de tüm 

formları ile kendisine işaret edilen bir kavram olarak karşılanır. Fârâbî’de bu düşünceye 

katılarak kategorilerin bir kısmının iradeye dayalı olarak medenî ilimler içerisinde medenî 

ilimlerin inceleme alanına girdiğini ifade eder.502  

 

 

2. 3. Kategori: Terim ve İçerik 

Eski Yunancada katēgoría (κατηγορία) kelimesi suçlama, itham503 ; Aristoteles’in 

mantığında ise “bir özneye atfedilen özelliklerin her biri”504 anlamına gelmektedir. Eski 

Yunanca’da katēgoreúō (κατηγορεω) “aleyhinde konuşmak, kınamak, ayıplamak; 

 
501 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015, 14 (1. 1096a 20-35, 1096b 1-5). 

502 Fârâbî, Harfler Kitabı: Kitâbu’l-Hurûf, 9. 

503 Güler Çelgin, Eski Yunanca-Türkçe Sözlük (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), 

“katêgoría (κατηγορία)”, 367. 

504 Nişanyan Sözlük, “Kategori” (Erişim 22 Kasım 2022). 
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suçlamak, itham etmek; yermek, zemmetmek”505 fiilinden türetilmiştir. Agoreúō 

(Aγορεύω) konuşmak, bildirmek, söylemek, beyan etmek; nutuk atma506  anlamlarına 

gelen fiile getirilen kata+ ön eki ile oluşmuştur.507 katêgoríai (κατηγορίαı) kategoryalar, 

“ana yüklemler, varlığa yüklenen en genel öznitelikler, en yüksek cinsler; bir şeyi bir 

kimseye (veya bir şeye) yüklemek”508 anlamlarına gelen bir konunun tasavvuruna imkân 

veren, şeylerin gerçek varoluşlarına karşılık söylenmiş mantıksal bir yapılanma şeklinde 

tanımlanabilir. 509 

Kategori kelimesinin yüklem anlamından hareketle varlıklara dair özleri ile ilgili 

tasdik edilebilecek genel yüklemler oluşturarak varlıkların tanımlanması amacını taşıdığı 

anlaşılır. Aristoteles bir önermenin oluşumunda ortaya çıkan birleştirilmiş kelimelerin, 

farklı ve temel anlamlarının ayırt edilmesi için gerçek varlıktaki en eski sınıflamalar 

olarak kategorileri tanımlamıştır. Aristoteles’in kategorileri yüklem ile ifadesi gerçek bir 

yüklem değildir. Örneğin Sokrates ismi yüklem olarak nitelenemez. Ancak onun ne 

olduğunun töz olduğu şeklinde ifade edilmesi, en genel yüklemler olarak kategoriler ile 

sınıflandırılması anlamında bir yüklemdir.510 

 
505 Güler Çelgin, Eski Yunanca-Türkçe Sözlük (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), 

“katēgoréo(κατηγορέω)”, 367. 

506 Güler Çelgin, Eski Yunanca-Türkçe Sözlük (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), 

“agorévo (αγορεύω)”, 16. 

507 Nişanyan Sözlük, “Kategori”. 

508 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “katêgoríai (κατηγορίαı)”, 179. 

509 Peters, “katêgoríai (κατηγορίαı)”, 179-180. 

510 Ross, “Mantık”, 31. 
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Aristoteles’in hem varlığın hem düşüncenin özellikleri olarak tanımladığı 

kategoriler, bazı filozoflar tarafından yalnızca düşüncenin özellikleri olarak incelenir.511 

Aristoteles’te kategorilerin sadece zihne ait olarak değerlendirilmeyip, varlığa ait olarak 

incelenmesi, kategorilerin zihin alemi dışında da var olduğunu gösterir. Cevher ile 

arazlardan oluşan on kategorinin dış alemdeki varlığının gözetilmesi, kategorilerin hem 

teorik hem pratik anlamda ahlâk ile ilişkilendirilerek ahlâkî önermelerin oluşumunda 

kategorilerin etkisi olduğu savını ortaya koyabilmemize imkân tanır. Nitekim bir 

önermeyi oluşturan terimlerin neler olduğunu öğreten kategorilerdir.  

Aristoteles’in yüklemler olarak tanımladığı kategoriler öğretisi önerme ile 

ilişkilendirilmiştir. Kategorilerin varlığıyla ilgili onların gramer için var oldukları; 

metafiziksel kavramlar oldukları ve metafiziksel öneme sahip mantıkî terimler oldukları 

yönünde üç görüş vardır. Aristoteles’e dayandırılan gelişmiş bir gramer öğretisi söz 

konusu olmadığı için ilk seçeneğin düşünülmesi mümkün değildir. Diğer iki düşüncede 

anakronik bir soruna işaret eder. Kategorilerin mantıksal mı metafiziksel mi oldukları 

yönündeki tespitler günümüz için dahi cevaplanması kolay olmayan sorulardır. 

Kategoriler, Aristoteles’in bakışı ile mi sınırlandırılacak, bugünün anlamına mı 

dayandırılacaktır? Bu soruların net bir karşılık bulması beklenemez. Aristoteles metafizik 

ile ilgili sorunları kategoriler yardımı ile ele almaktadır. Kategorilerin kullanımıyla ilgili 

tercihini daha çok arızî varlığa karşıt olarak gerçek varlığa yüklenen en yüksek cinsler 

olarak kullanmaktadır. Dolayısıyla cins olmak bakımından kategoriler, mantıksal olarak 

değerlendirildiğinde gerçek varlığa bağlanan mantıksal ilişkileri ifade eder. Bu anlamda 

basit dil sınıflandırılması için tercih edilen kategorilerden söz edilemez. Kategoriler 

 
511 Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sözlüğü (İstanbul: İnkılâp Kitabevi, 2019), 

“kategori”, 113. 
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gerçek varlığı ifade için kullanılan sınıflandırmalardır. 512 Nitekim Aristoteles kategorileri 

belli bir konu hakkında söylenmek üzere seçilen yüklemler olarak cevher, nicelik, nitelik, 

görelik ve durum gibi onlu sınıflamaya uygun olarak değerlendirir. Bu sınıflama tikel 

olan şeylerin tümel olarak da ele alınabileceğini göstererek, nesnellik ve öznellik arasında 

bağ kurabilmenin ve böylece tikel olarak değişen bir durum ile insanın hallerindeki 

değişimin onun insanlık tümelinden ayrı düşünülmesine imkân tanır. Çünkü değişim 

cevherin değişmesini gerektirmez, cevher ne bir konu için yüklenen ne de bir konu içinde 

olandır.  

Aristoteles’in mantığı, düşüncenin biçimlerine dair incelemeler içerdiği için 

biçimsel mantık olarak değerlendirilir. Ancak bu biçimsellik yalnızca düşünce 

biçimleriyle ilgili değil, dış dünya ile de bağlantılıdır. Aristoteles, mantığın ispat 

biçimleriyle ilgilenen bir araştırma alanı olması yanında bu ispatın kesin bilgi verme 

işlevi olduğunu düşünür.  Dış dünyadaki gerçek nesnelerin zihindeki hali ile aynı olmadığı 

gerçeğini bilerek, onları zihinde işleme süreci olarak mantığı seçer. Küçük terim, büyük 

terim ve orta terim ile kurduğu önermelerin sonuçlarının yalnızca mantıksal bir 

doğrulama içermediğini aynı zamanda gerçekliğe dair dış dünyada da doğrulanabilir 

olduğunu savunur. Aristoteles, insana dair bir önermenin dış dünyada doğrulanabilir 

oluşunun zihinde kurgulandığı analiz ile birebir örtüşmediği fikrini kabul eder. 

Kategoriler öğretisinde nesnelere dair bütüncüllüğün zihinde farklı kategoriler ile 

parçalanarak ifade edilme şekli bunun bir örneğidir. Kategoriler şeyleri tözler ve arazlar 

olarak düşünme şeklimizi içerir, dışsal aleme dair gerçekte var olma yollarının bir 

ifadesidir. Böylece kategorilere sadece mantıkî olarak değil metafizik olarak da 

yaklaşmak gerektiği anlaşılır. Kategoriler, bilginin edinim sürecinde zihnin a priori 

 
512 R. M. McInerny, “Categories of Being”, New Catholic Encyclopedia, ed. 

Berard L. Marthaler vd. (United States of America: Gale, 2003), 3/255-258. 
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düşünce biçimleri olmakla birlikte, gerçekçi bir epistemolojiyi de öngörür. Çünkü 

Aristoteles kategorilerinin, harici gerçekliğin nesnel kategorileri olduğunu savunur. 513 

Aristoteles, kategoriler ile hakikatin zihinde yeniden kavramsallaştırılarak üretilmesinin 

dış dünya ile mukayese edilerek anlamlı hale gelmesini amaçlar.  

 

 

2. 3. 1. Cevher (οὐσία – رھوج ) 

Eski Yunancada ousίa(οὐσία) “varlık, servet, mal, mülk”514; “varoluş, sahip 

olunan şey, zenginlik, bir şeyin özü, mahiyeti, ayn”515 anlamlarına gelen bu sözcük 

mantıktaki kategoriler açısından varlıka işaret etmektedir. Bilgileri varlıklara dair 

izlenimler oluşturur. Varlıklara dair bilgileri de o varlığı o varlık yapan şey sorusuna 

verilen cevap oluşturur. Varlığın incelenmesi için tözün/cevherin incelenmesi gerekir. Bir 

şeyin özü olarak varlığın ilk kategorisi cevherdir.  

Arapçaya Farsçadan geçtiği düşünülen cevher kelimesi bir şeyin gevheri, mayası 

gibi anlamlara gelir. Arapçada ce-he-ra (ج -ه -ر) kökünden türemiş olarak açık, alenî olan 

gibi anlamlara geldiği kanaati de mevcuttur. Ce-he-ra kökünden türeyen bir cevher, kendi 

kendine kâim olan şey, açıkça belli olan, bir araz gibi varlığı başkası ile olmayan gibi 

manalarla felsefe ve mantığa yakın bir anlam içermektedir. Ancak genelde değerli taş 

anlamında cevher ( رھوج لا ) bilinir. Bir şeyin maddesini, onu meydana getiren esas şeyi 

 
513 Copleston, A History of Philosophy, 1/277-278. 

514 Güler Çelgin, Eski Yunanca-Türkçe Sözlük (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), 

“ousίa (οὐσία)”, 482. 

515 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “ousίa (οὐσία)”, 274-275. 

https://glossga.bbaw.de/results.php?gr_lexeme=%CE%BF%E1%BD%90%CF%83%E1%BD%B7%CE%B1.html
https://glossga.bbaw.de/results.php?gr_lexeme=%CE%BF%E1%BD%90%CF%83%E1%BD%B7%CE%B1.html
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kastetmek için kullanılır. Cevher, yaratılış, esas maya anlamında maddeye/heyûlâ; 

özellik, yaratıştaki değer ile surete; değerli süs taşı ile cisme; renk dalgalanmaları gibi 

parlaklık anlamında nefse; ebced hesabındaki noktalı harf ile akla zihin dışında olmaları 

ile işaret eder. Felsefede ise varlığı kendinden olup başka bir nesneye muhtaç olmayan 

anlamlarına gelmektedir. Bir cismin bölünmez küçüklükteki parçalarının her biri ile 

cevher-i fert, madde halinde olmayıp evrenin ruhunu meydana getirmesi ile cevher-i 

mücerret ve yüce cevher, felek ile cevher-i ulvî olmak üzere üç sınıflama ile cevher 

tanımlanır. Ayrıca cismânî (dört unsur), ruhânî (akıllar ve soyut nefisler) ve dışta değil 

akılda bileşik (cins ve ayrım ile birleşmiş cevher) ve ikisinden bileşik cevher (Madenler, 

bitki, hayvanlar) şeklinde de tanımlanmaktadır.516  

Töz, sorulan şeyde aranan nedendir ve mantıkta neden tözü ifade eder. Bir şeyde 

niçin sorusunun araştırılması nedenin araştırılmasına dayanır. Çünkü neden önceye 

yönelik iken, niçin amaca yöneliktir. Her varlığın tanımında töz bulunmak durumundadır. 

Çünkü özün tanımı zorunlu olarak varlıktadır. Öz mutlak anlamda töze ve belli ölçüde de 

diğer kategorilere ait olarak değerlendirilir. Böylece bir şeyin anlamı, varlığı bilinir. 

Mahiyet, mutlak anlamda cevhere ve ikincil olarak diğer kategorilere aittir. Burada 

cevher ikincil olanlardan ayrıdır. İkincil olanlarla kastedilen şey niceliğe, niteliğe dair 

mahiyetlerdir ve mutlak değildirler. Tıbbî terimi hasta, doktor, ameliyat gibi şeyler için 

kullanılıp o şeylerin kendisi olmuyorsa, aynı şekilde bir şeyin mahiyetine dair cevher ve 

arazlar arasında da benzer bir kullanım söz konusudur. Bir şeyin mahiyetini ve tanımını 

 
516 Ali İbn Muhammed es-Seyyid eş-Şerîf Cürcânî, Kitâbü’t-Ta‘rifât (Tarifat): 

Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (İstanbul: Bahar Yayınları, 1997), “Cevher”, 81-82; 

Yalın, İbn Rüşd Felsefesinde Kategoriler, 38. 
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veren asıl ve mutlak olarak cevherlerdir; asıl olmayanlar ise arazlara hasredilir.517 Bir şeyi 

ifade eden rastgele bir kelime tanım olmamakla birlikte bir şeye ait öz olduğu müddetçe 

o şeyin tanımının yapılacağı, böylece tüm ilimlerin malzemesini alacağı şey açıklanmış 

olur.   

Cevher/töz, bir şeyin ne olduğu ile ilgili özü verdiği için tüm felsefenin 

sorguladığı var olana dair sorgunun vardığı yerdir. Aristoteles duyulur ve kalıcı olan 

gökcisimleri; duyulur ve kalıcı olmayan maddî şeyler olarak varlıklar, bitkiler, hayvanlar 

ve son olarak da değişmez olanlar olmak üzere cevheri üçe ayırır. İlk ikisi birleşik, 

sonuncusu basittir.518  

 Aristoteles, cevherin ya başka şeylere yüklem yapılamayan son dayanak 

olduğunu; ya da özü bakımından incelendiğinde, her varlığın şekli, formu olan maddeden 

ayrılabilen şey olduğunu ifade eder. Cevher, bir öznenin yüklemi olmayan, her şeyin 

kendisinin yüklemi olduğu şeydir.519 Cevher kimilerine göre bütün parçaların toplamıdır. 

Ancak parçalar olan arazlar bütünü temsil etmez. Çünkü bütünü temsil etmiş olduğu 

varsayılırsa başka bir parçanın ilave edilmesiyle bütün değişmek zorunda kalır ve bu 

durumda cevher olarak nitelendirilemez. İnsanın vücudunu oluşturan organlar ya da bir 

kitabı oluşturan harfler, vücudun veya kitabın kendisi değildir. Nitekim insanın ve kitabın 

cevher oluşu organlara ve harflere bağlı değildir. Aksi varsayıldığında kendi başına duran 

bir harfin kitap oluşturması veya bir organın bir insan vücudu oluşturması beklenir. Bu 

ise imkansızdır. “Çünkü bunların hiçbirinin doğal olarak ne kendi kendine yeten bir 

 
517 Aristoteles, Metafizik, 344 (VII.1. 1028a 35); 353-354 (VII.1. 1030a 20-30; 

1030b 5). 

518 Aristoteles, Metafizik, 344 (VII.2. 1028b 10-15); Peters, “ousίa (οὐσία)”, 276. 

519 Aristoteles, Metafizik, 288-289 (V.8. 1017b 10-25). 
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varlığı vardır, ne de tözden ayrılması mümkündür.”520 Nitekim arazlar taşıyıcı bir özne 

ile bulunur. Bazen arazlar tözlerle doğası gereği birlikte bulunur, ancak bu durumda bir 

arazlara dair bir mahiyetten söz edilemez.  

Tanım, bilgi ve zaman bakımından ilk olan tözdür. Çünkü bağımsız olarak vardır. 

Arazların ise kendi başlarına varlıkları olmadığı için bağımsız olarak var olamazlar. İyi 

veya okuyan kelimeleri özne ile anlamlıdır. “Özne, başka her şeyin kendisi hakkında 

tasdik edildiği, ancak kendisi başka hiçbir şey hakkında tasdik edilmeyen şeydir.”521 

Özne, mutlak anlamda varlık olarak tözdür; töz olmadan diğer kategoriler var olamaz. 

Aristoteles, bir şeyin tanımlanması konusunda da tanımın ve mahiyetin, asıl ve mutlak 

anlamda ancak tözlere ait olduklarını ifade eder. Böylece töz tanımda da önceliklidir.522  

Cevherin fizik, felsefe ve mantıkta kullanımı üzerine anlamlandırılması sırası ile 

cisim (heyûlâ, suret ve heyula-suret birleşimi ile oluşan üç boyutlu cisim); öz, mahiyet; 

on kategoriden biri olarak arazların nedeni, başkasına yüklem olmayan, kendisi konu olan 

gibi anlamlardır. Cevherin mevzu oluşu iki cihetle anlatılır. İlki, suretin önce gelip 

heyûlâya varlık vermesiyle, suretin önce olduğu felsefî anlamdır. İkincisi ise heyûlâya 

bitişen bir suretten söz edilerek suretin sonra olduğu fizikî anlamdır. Yani cevher mevzu 

oluşu ile mantıksal olarak hem fiziğe hem metafiziğe dayanan bir anlam içerir. Altından 

yapılan bir kalem örneği ile altın, heyûlâyı; kalemin şekli, sureti temsil eder. İkisinin bir 

araya gelmesinden bizzat kalem oluşur. Kalemlik sureti, altına işlenmeden önce altın 

vardır. Ancak suretin heyûlâya bitişmesi ile heyûla var olur, bitişmezse heyûlâ var 

olamaz. Yani kalemlik sureti, altına bitişince altın bir kalem oluşur. Suretin önce gelerek 

heyûlâya varlık verdiği anlam, felsefî anlamdır. Fizikî anlamda ise suret yani kalemlik, 

 
520 Aristoteles, Metafizik, 343 (VII.1. 1028a 20). 

521 Aristoteles, Metafizik, 346(VII.3. 1029a 1-2). 

522 Aristoteles, Metafizik, 343(VII.1. 1028a 30);354(VII.4. 1030b 5). 
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heyûlâdan sonra gelir. Kısaca suretin öncelendiği anlam felsefî, maddenin öncelendiği 

anlam ise fizikî nitelik taşır. 523 

İlk cevher, birinci dereceden töz olarak belli bir insana, ata, tek tek bireylere dair 

ilk varlıklardır. Çünkü bir konu hakkında veya bir konu içindedir. İlk kategori de 

cevherdir. Cevher “ne bir taşıyıcı için söylenen ne de bir taşıyıcı içinde olan varlıktır.” 524 

Örneğin beden bir cevherdir. Ancak beyazlık bir arazdır. Beyazlık bir taşıyıcı içinde ve 

onun için söylenendir. Bedenin beyazlığından söz edilebilir. Ancak beyaz bir bedene 

yüklenemez. Dolayısıyla varlığı için cevhere muhtaçtır. Cevher diğer tüm varlıkların 

kendisine dayandığı bir muhtaçlık ilişkisi kuran ilk kavram olarak diğer dokuz 

kategorinin varlık nedenidir. Arazlar cevheri açıklama gayreti taşırlar ve onlar cevher 

içindir. İkincil cevherler tür ve cinsler ile ilgilidir; birincil cevher içinde yer alan türler ve 

cinslerdir. İnsan türü ve canlı cinsi oluş, bir taşıyıcıya yüklenmek zorundadır. Eğer canlı 

cinsinin, belli bir insana yüklenmesi zorunlu olmasaydı insana da yüklenmezdi. Çünkü 

hepsi ya taşıyıcı olarak ya da içinde olarak ilk varlıklara yüklenir. Bunun anlamı cevherin 

olmadığı yerde başka bir nesnenin var olamayacağıdır. İkincil cevherler, ilk özlerin içinde 

tasdik edilmeli ve yer almalıdır. 525 Aristoteles, bir şeyi tanımlamada kullanılan beş tümeli 

de kapsayacak bir açıklama ile cevherleri birincil ve ikincil olarak ayrıma tabi 

tutmaktadır.  

Aristoteles’te cevherler, insanın karşıtının olmayışı gibi karşıt bir şey 

barındırmazlar. İnsan için çok insan veya az insan şeklinde bir şey de kabul edilemez. O 

 
523 Aristoteles, Metafizik, 347-348 (VII.3. 1029a 5-30); Hüseyin Atay, İbn Sina’da 

Varlık Nazariyesi (Ankara: Gelişim Matbaası, 1983), 107-108. 

524 Aristoteles, Kategoriler, çev. Saffet Babür (İmge Kitabevi Yayınları, 2016), 11 

(2a 10-15). 

525 Aristoteles, Kategoriler-Önermeler, 23-25. 
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varlığın niceliği için de bir azlık-çokluk karşıtlığı yoktur. Bir beyaz için daha az beyaz 

daha çok beyazlık mümkündür. Çünkü beyazlık cismin kendisi değildir. Ancak bir cevher 

için söz edilen insan, bir araz olarak nitelik olmadığı için zıtlık kabul etmez.  Aristoteles, 

cevhere karşıt bir şeye olanak tanıması gibi bir durumda aktarır. Birbiri ile çelişir gibi 

görünen bu iki kısmı varlığın arazlardan farklı olarak karşıtlara imkân verdiğini anlatır. 

Beyaz aynı anda hem ak hem kara olamaz. Ancak bir insan için bazen aklık bazen karalık 

vardır. Erdemli iken erdemsiz, sıcakken soğuk şeklinde değişimler ile zıtlar mümkün hale 

gelir. 526 

Tümel ile kategoriler arasında nasıl bir anlamlandırma olduğunun tespit edilmesi 

gerekir. İnsanın tümeli birincil cevher, beyaz oluşuna dair tümeli diğer kategorilere 

dahildir. Araz olan tümellerin dış alemde karşılık bulmaları için duyulura muhtaçlığı söz 

konusudur.  

Töz, özne ve mahiyete ilişkindir. Özne ile ya niteliklerin taşıyıcısı olması ile 

bireysel varlık ya da bilfiil gerçekliğin taşıyıcısı olması ile madde kastedilir. Cins bir 

tümel olduğundan, tümel hakkında söylenen şeyler cins hakkında da söylenir. Tümel 

birden çok varlığa dair bir ortaklık olduğu için Aristoteles’e göre tümel bir şeyin töz 

olması mümkün değildir. Bireyin cevherinden söz edildiğinde o sadece bireye ait olup 

başkasına ait olmayandır. Tümel ise ortaklık barındırır. Aristoteles, tümelin neyin tözü 

olacağını sorgulayarak tümelin töz olamayacağını açıklar. Tümelin kendilerine 

yüklendiği varlıkların hepsinin tözü olması mümkün değildir. Eğer tümel tek bir varlığın 

tözü varsayılırsa, tözün yüklendiği o varlığın tümelin içerdiği diğer varlıklarla aynı olması 

gerekir. Çünkü tözlerde birlik esas alınırsa, mahiyette ve varlıkta birlik ve aynılık ortaya 

 
526 Aristoteles, Kategoriler-Önermeler, 28-30. 
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çıkar.  Sokrates birey olarak kendi özünü barındırır, onun insan oluşu ise Platon gibi insan 

oluşu ile ortaktır. Ancak bu Sokrates’i Platon yapmaz. Dolayısıyla töz, tümel değildir.527 

Aristoteles’ten sonra Kindî, cevheri şu şekilde tanımlamaktadır: 

 “Tabiî varlıkların cüzleri arasında cisimsiz cevher bulunduğunun delili, cismin ne 

olduğu ortaya konulduktan ve cevheri başkasından ayıran nitelikler bilindikten sonra 

gelir. Cisim en, boy ve derinlik olmak üzere üç boyutu bulunan bir niceliktir. Cevher 

kendi kendine var olan, var olmak için başkasına muhtaç olmayan, değişiklikleri 

taşıdığı halde özü itibariyle değişmeyen ve bütün kategorilerle nitelenendir…”528 

Kindî cevherin, niteleme vasfının nitelenene adını ve tarifini verdiği mütevâtî 

nitelik ile niteleme vasfının nitelenene adını vermesi ancak tarifini vermemesi durumunu 

ifade eden müteşâbih niteliğinden söz eder. Bir şeyin adının ve tarifinin verilerek 

nitelenmesi ile nitelenen şey artık o şeyin yapısına sahip olduğu için o da cevherse cevher, 

arazsa araz olur. Böylece cisimsiz cevherin varlığından söz edilebileceğini ifade eder. 

Canlılık bir cismin kendisinden ise o şey ondan ayrılınca bozulma gerçekleşir. Eğer 

başkasından dolayı canlılık cisimde ise o zaman araz olur ve canlılık cisimden ayrılınca 

bozulma olmaz. Canlıdaki canın ondan ayrılması ile canlılık bozulduğu bilinmesine 

rağmen, canlı cisimden canın ayrılması ile cisimliğinde bir bozulma meydana gelmez. 529 

İnsanın canlılığını veren şey nefs olduğuna göre o halde canlılık burada cisimle değil 

cisimsizlik ile ifade bulur. Bu sebeple ondaki canlılık yani nefs ondan ayrıldığında 

bozulma gerçekleştiği için araz olması beklenirken, cisimsiz olarak canlının maddeden 

ayrı bir niteliği olarak cevher olarak isimlendirilir. Böylece cisimsiz cevherlerden söz 

 
527 Aristoteles, Metafizik, 391-392 (VII. 13. 1038 b 1-15). 

528 Kindî, “Cisimsiz Cevherler Üzerine”, çev. Mahmut Kaya, Kindî Felsefî 

Risâleler (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 240. 

529 Kindî, “Cisimsiz Cevherler Üzerine”, 241. 
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edilebilir. Maddeye bitişik olması ile cismânî, maddeden ayrık olması itibariyle de gayr-

ı cismânî cevherler vardır.  

Cismânî olmayan cevherler, sûret ile maddenin ihtiyaç duyduğu şeylere ihtiyaç 

duymaz. Bu cevherlerin varlığı bir konuda olmadığı için madde, alet olma veya hizmet 

etme yönüyle başkasından ötürü değildir. Fiilde etki ve edilginlik anlamında varlık 

bakımından bir muhtaçlık veya bir artış da söz konusu değildir. Cismânî olmayan 

cevherler zıtlık ve yokluk barındırmaz. 530  

 Kindî’den sonra Fârâbî, tümel ve tekil ayrımına giderek her ikisini de kendi içinde 

sınıflamaktadır. Buna göre konuların tamamını özü itibari ile tanıtan tümel cevherdir. 

Bazı konuların özlerini ve diğer konularının özleri dışındaki şeyleri tanıtan ise tümel 

arazdır. Tekil araz ise konusunun özünü asla tanıtmaz, konusunun özü dışındaki şeyleri 

tanıtır. Tekil cevher ise ne konusunun özünü ne de konusu dışındakini özü itibari ile 

tanıtmaz. Kısaca, cevher konunun zatından başka şeyleri asla tanıtmayan iken; araz 

herhangi bir konunun zatından başka şeyleri tanıtandır. Cevher, orta türleri barındıran, 

türlerin her birinin altındaki türe varıncaya dek tüm türlerin tek üst cinsidir. 531 Cevher 

şeye dair zât, mahiyet ve mahiyetinin bir parçası anlamındadır.  Bizâtihî olan ve asla bir 

şeyin zâtı olmayan, bir şeye nispet edilmeyen ve bir şeyle kayıtlanmış olmayarak mutlak 

anlamda cevher ve mutlak anlamda zât olarak tanımlanır. Cevher, o nedir? dışında bir 

yüklenmeyi kabul etmez.532 

  Cevher kendi kendine var olmak bakımından arazlara muhtaç değildir. Arazlar 

cevher olmaksızın var olamazken, cevher arazların kaybolmasıyla varlığını kaybetmez. 

Eğer cevher yok olursa o zaman arazların varlığı cevher üzerinden gerçekleştiği için onlar 

 
530 Fârâbî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye: Mevcutların İlkeleri, 34. 

531 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 16-17. 

532 Fârâbî, Harfler Kitabı: Kitâbu’l-Hurûf, 4. 
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da yok olur.533 Cevher, arazları taşıdığı halde kendisi değişmeyen, en genel cins 

anlamında daima konu olup hiçbir zaman yüklem olmayan, maddeye bitişik olan/cismânî 

ve maddeye bitişik olmayan/gayr-ı cismânî olmak üzere ikiye ayrılan, kendi varlığıyla 

kaim olan tümeldir. Arazlar ise cevher vasıtasıyla varlık kazanabilen, geçici olarak 

bilenebilen şeylerdir.  

İbn Sînâ ise cevheri “insan veya beyazlık gibi var olan her bir şeyin zatı için 

kullanılan ortak bir isimdir. (…) ‘Cevher kendi zatıyla kaim olandır.’” şeklinde tanımlar. 

Cevher zıtları ard arda kabul edebilir. Ancak İbn Sînâ, bu özelliğin her cevheri 

kapsamadığını ifade eder. Basit aklî cevherler asla değişmez olduğu için değişmeyen şey 

karşıtları kabul etmez. Yalnızca değişen cevherler ile form ve suretten oluşan cismânî 

cevherler ya da tüm cismânî bileşikler -göksel cisimler hariç- zıtlıkları kabul eder. 

Cevher, varlığı bir mahalde, mevzuda olmayan zattır. Mahalin kurulması için bilfiil 

kendisine muhtaç olunan durumda mahalde olmasının mahsuru yoktur. O zaman mahalde 

olsa bile bir mevzuda değildir.534  

Cevher, dış dünyada veya vehimlerde bir varlık ile cevher olduğuna göre dış 

dünyada mevcut olması bakımından cevher değildir. Cevher ile kastedilen dış dünyada 

varlığı olan konudan münezzeh olan şeydir. İnsanın cevher oluşu bunun bir örneğidir. 

Onun cevherliği, dış dünyada bulunması ile değil insan oluşu ile ilgili olarak cevher 

olduğudur. Cevher olan insan ferdiyet ve genellik gibi şeyler eklenince onun cevherliği 

iptal olmaz. Fertler cevher olunca, onların tümel akledilirleri fertlere yüklem olmaları ile 

 
533 Fârâbî, “Peri Hermeneias yani Önerme Kitabı”, çev. Mübahat Türker-Küyel, 

İslam Düşünürleri: Fârâbî/ Prof. Dr. Mübahat Türker-Küyel Makaleleri-II (Ankara: 

Atatürk Kültür Merkezi, 2017), 2/422. 

534 İbn Sînâ, Tanımlar Kitabı-Kitâbu’l-Hudûd, 41-42; İbn Sîna, Kategoriler: 

Mekûlât, 104. 
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cevher olur. Tür ve cins, ferdin tanımına ortak olan şeyler olarak cevher olurlar. Ancak 

onların cevherliği tümel cevherler olarak mahiyetlerinde cevher oluşlarıdır. Tümeller dış 

dünyadaki şeyin konudaki varlığı gibi bir varlığa sahip olmayıp zihinde bir varlığa 

sahiptir. Nitekim Zeyd’in insan oluşunun ilk kurucu anlamı tümel anlamdır ve o bu 

anlamı ile dış dünyada bulunmaz. Yani Zeyd bir konuda bulunmayan iken onun cevherlik 

hakikatinin anlamını taşıyan tümel anlam bir konuda olmayan değildir. Cevher ya basit 

ya da bileşik cevherdir. Suret kendinde mahiyet olunca dış dünyadaki varlığa muhtaç 

olmaz ve onda var olmaz. Suret bileşiğin varlığından önce olması ile bileşiğin varlığı da 

ona bağlı olur. Suretin bu varlığı bir konuda olmayandır. Cevher basit veya bileşiktir. 

Madde ve suretten oluştuğunda bileşik cevher denir. Basit ise ya yatağın varlığına ağacın 

dahil olması gibi madde ya da yatağın şeklinin yatağa dahil olması gibi suret olarak 

isimlendirilir ve birleşikten muaf ve ayrıktır. 535  

İbn Sînâ cevheri, tek tek şahısları işaret eden Zeyd gibi birincil cevherler, Zeyd’in 

tür ve cinsini içeren ikincil cevher oluşu, cisim olan cevherler, basit cevherler ve bileşik 

cevherler olmak üzere beş kısımda inceler.  

“Yaratıcının nicelik, nitelik, mekân, zaman, konum kategorilerinden ve 

değişimden uzak olduğu kabullenilmeli ki, O’nun türdeşi bulunmayan bir zât 

olduğuna, kendisini maddi veya manevi açıdan bir düzenin var olamayacağına, 

O’nun alemin içinde veya dışında bulunmasının imkânsız olduğuna ve O’na 

şuradadır diye işaret edilemeyeceğine inanılsın.”536 

İbn Sînâ araz olarak nitelendirilen kategorileri sunarak arazlardan tenzih ettiği bir 

anlatım ile Yaratıcıya cevher denilemeyeceğini anlatır. Ona göre arazları kabul etmemesi 

 
535 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 87-90. 
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Kaya (İstanbul: Klasik Yayınları, 2018), 8. 



 
 

 
 

256 

yönüyle Zorunlu Varlık kendi kendisine kaim olduğu anlaşılır. Yaratıcının cevher olarak 

görülmesi Fârâbî’de ifade bulurken İbn Sînâ’da Zorunlu Varlık cevher olamaz.  

“Cevher, var olduğunda hakikatinin varlığı konuda/mevzuda olmayan 

şeydir, varlığı konuda olmaksızın gerçekleşen şey değildir. Cevher olan cismin 

varolup olmadığından varlığının konuda olduğu veya olmadığı vakte kadar şüphe 

edebilirsin. Öyle ise cevher; cisimlik, nefislik, insanlık ve atlık gibi mahiyeti olan bir 

şeydir. Mahiyetin hali, konuda inniyeti olmadan inniyetinin olup olmadığını 

bilemeyeceğim bir şeydir. Böyle bir şeyin inniyetinden (bunlardan başka bir de 

mahiyeti vardır. Öyleyse inniyetten başka mahiyeti olmayan şey cevher değildir.”537 

İbn Sînâ, bir şeyin inniyeti ile mahiyetinin aynı olmasının o şeyin cevher oluşunu 

gösterdiğini ifade eder. İbn Sînâ, Aristoteles gibi ferdî olan cevherleri birincil cevherler 

sayar. Ancak öncelik ile birincil olma arasında ayrım yapar. Buna göre bir doğada ortak 

olan şeyler de ilk, iki şekilde ele alınır: cevherin araza göre varlıkta ilk olması gibi o özel 

anlamda ilk olabilir ya da o anlamda ne ilk ne de son olabilir ama başka bir şekilde ve 

başka bir anlamda ilk olabilir. Ferdi cevherler ilk olmalarına rağmen, özselliğin 

hakikatinde ilk değildir ve birincil ile ilk arasında bir fark vardır. Birincil olan her şey, 

ondan önce değildir. Daha ziyade, bir şeyin hakikati ve yetkinlikleri onun için 

diğerlerinden daha fazlaysa veya varoluştan diğerlerinden daha önceyse ilk olabilir. İbn 

Sînâ, tikellerin cevherin hakikatinde ilk olmadığını ifade eder. Tümel cevherler ise varlık 

açısından bilfiil tümel oldukları ölçüde ya zaten tikellere nispetle söylenirler ya da onlara 

nispetle düşünülürler. Ferdi cevherlerde varlık açısından konu olmaksızın meydana 

gelişleri söz konusudur. Çünkü ferdin ferdiyeti için çokluğa söylenmesi gerekli değildir; 

aksi halde ferdin ferdiyetinin başka bir kişiyle kurulması şart olur. Dolayısıyla her bir kişi 

varlığını belirlemede arkadaşından bağımsız olduğu için tümelden de bağımsızdır. İbn 
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Sînâ ferdî, Zeyd veya Amr diye değil tümelin karşılığı olan tekil bir şahıs olarak ele alır. 

Ferdî doğa, tümel doğa ile ilişkili değildir. Ancak tümel doğa kaçınılmaz olarak fert ile 

ilişkilidir. İbn Sînâ, insanın doğasının ferdin doğasından önce geldiğinin söylenmesi 

halinde “Cevherin mahiyetini mahiyet olması bakımından değil tümel bir mahiyet olması 

bakımından ele alıyoruz”538 yargısı ile karşılık verir. İbn Sînâ, cevherin dışarıda varlığı 

olduğu zaman bir konuya ihtiyaç duymayacak bir cevher olduğunu ifade eder. Birincil 

cevherlerin böyle olduğu anlaşılır. Tümel cevherler için ise durum böyle değildir. Birincil 

cevherler üzerine söylenmeleri ile tümelin konuları iken, içinde olmaları ile arazların 

konularıdır. Üzerine söylenenler ise tümel cevherlerdir. Bu sebeple tümellerden tür, 

cevhere cinsten daha yakındır. Çünkü Zeyd nedir? sorusuna türün cevabı, mahiyeti daha 

iyi tanımlamaktadır. Nitekim Zeyd, canlıdır denilirse cinsi, insandır denilirse türü 

kastedilir. İnsanlık ise Zeyd’e daha yakındır. İlk olana yakınlık bakımından tür cevherliğe 

daha layık görülür.539 Tür ve cins ile ifade edilenlere ikincil cevherler denir.  

İbn Sînâ, Varlığın cins ve faslı olmayıp zâtî tanımı olmaması ile ondan daha genel 

bir şey bulunmadığını aklın zâtî veya arazî tanıma ihtiyaç duymadan Varlığı, bizzat 

bildiğini ifade eder. Arapça değil Farsça olarak her şeyin onun altında yer aldığını ifade 

eden bir lafızla onun gösterileceğini ifade eder.540 Nitekim cevher lafzı Farsçadan 

Arapçaya geçmiştir. İbn Sînâ böylece Varlık yani Yaratıcıya cevher denilemeyeceğini de 

ifade etmiş olur.  

Arazın tanımından yola çıkarak cevheri açıklayan İbn Sînâ, arazı varlığı, tam ve 

bilfiil olan başka bir şeyin içinde yerleşmiş olup o mahalde konu olan şey olarak açıklar.  

Beyazlığın elbisede mahal bulup onunla bulunması durumunda beyazlık bir arazdır. 

 
538 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 92-93. 

539 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 91-94. 
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Cevher ise “araz olmayan ve varlığı bir konuda bulunmayan, aksine varlığı kabul edici 

bir şey içindeki hakikat ve mahiyet olan ve bünyesinde söz konusu sıfatı taşımayan her 

şey”541 olarak tanımlanır. Yani cevher, şeylerden herhangi birinde bulunmaksızın mevcut 

olan, dolayısıyla hiçbir konuda bulunmayan şeydir. İbn Sînâ, ateşin tabiatı ile 

heyûlâ/madde; ateşlik hakikati ile sûret; ateşin bedeni ile bileşik cevher; bedenden 

mufarık nefs ve akıl ile mufarık cevherler olmak üzere dört çeşit cevherden söz eder.542 

Gazzâlî ise varlığın bölümleri başlığı altında kategorileri incelemektedir. Cevher 

kim tarafından ele alındığına göre farklılık arz eder. Nitekim kelamcılar ile filozoflar 

arasında arazın tanımı hakkında tartışmalar vardır. Gazzâlî’ye göre filozoflar, cevheri, bir 

konuda bulunmayan şey olarak tanımlar ve suret ile heyûlâyı da cevher sayarlar. Bir 

konuda bulunmalarına göre cevherler ise ikiye ayrılır. Herhangi bir konuda olmayan ve 

Zeyd, Amr, şu cisim gibi yüklem olmayan ferdî cevherler ile konuda olmayan ancak 

insan, cisim ve hayvan gibi konuya yüklem olması mümkün olan tümel cevherlerdir. 

“Zeyd insandır” cümlesinde insandır ile yüklem olan şey konunun zatını bildirdiği için 

onun arazı değil cevheri olur. “Zeyd beyazdır” ifadesindeki beyazlık cevherin yüklemi 

olduğunda ise mevzu beyazlık ile tanımlanamaz. Beyazlıktan onun göz kamaştırıcı renk 

oluşu değil beyazlığın yüklem olduğu şeydeki beyazlık kastedilir. Aynı ifadelere sahip 

beyazlık araz oluşu ile mevzunun zatının dışındaki bir şeyi anlatır. Zeyd ferdine insandır, 

canlıdır, cisimdir gibi şeyler yüklem olunca, Zeyd cevheri tanımlanabilir olduğu için tam 

olarak mevzunun tanımı ifade edilmiş olur. Dolayısıyla cevhere yüklem yapılan şeyin her 

zaman araz olmadığı anlaşılır. Böylece, Gazzâlî, İbn Sînâ gibi tümel cevherler ile tikel 

 
541 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 142. 

542 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 142-144; İbn Sînâ, Kitâbu’ş-

Şifâ, Metafizik, 1/53. 
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cevherleri ayırır. Tümel cevherlerin ifade edilmesi ferdî cevherler vasıtasıyla olduğu için 

ferdi cevherlere birincil, tümel cevherlere ikincil cevherler denir.543 

Gazzâlî’den sonra Tûsî, cevherin tanımını “Bir konuda bulunmayan mevcut”544 

olarak tanımlamaktadır. Bir konuda bulunmama ile mevcut oluşunun varlık ile ilişkisi 

üzerinden yapılan bu tanımlama ile varlığın cevher kavramına dahil olmadığı ve cevherin 

onun bir parçası olmadığı anlaşılır. Cevher varlığın bir parçası olsaydı o zaman onun en 

yüksek cins oluşundan söz edilemezdi. Nitekim her cevherin var olması için varlık gerekli 

değildir. Eğer cevher var ise onun varlığının bir konuda bulunan şeyler gibi olmadığı ve 

bu anlamın cevherin doğasında olduğu anlaşılır. Cevher basit ya da bileşiktir. Basit olan 

ya bileşiğin ilk cüz’üdür ve bu cüz’ü de bir yerdir ki bu yer bileşiğin bilkuvve olduğu 

cüzdür ve madde olarak adlandırılır. Ya da bir haldir ki bu da bileşiğin bilfiil olduğu 

cüzdür ve suret olarak adlandırılır. Tûsî, suret ile maddenin birleştiği şeye ise cisim adını 

verir. Suret, madde ve cisim olmak üzere bu üç türe maddî cevherler denir. Bileşiğin 

parçası olmayan basit olanlara ise ayrık/mufarık cevherler denir. Mufarık cevherler, 

maddede yönetim şeklinde hareket ederse nefs olarak ya da böyle olmayıp akıl olarak 

isimlendirilerek iki türe ayrılır. Böylece cevher madde, suret, cisim, nefs ve akıl olmak 

üzere beş türde incelenir. Bunlarda ya cüzler yani ferdî, ilk cevherler ya da küllî yani 

türler ve cinsler, ikincil ve üçüncül cevherler olarak adlandırılırlar. Ancak cevherin türleri 

arazların türlerinin kendi cinslerine içkin olmayışı gibi değil, cevherin kendi doğasına 

içkindir. Bu sebeple onlara yüksek cinsler denir ve bunların altındaki cevher türleri de 

 
543 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 468-472. 

544 Nasîruddin et-Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs fi’l-manṭıḳ, thk. Hasan eş- Şâfî, 

Muhammed Saîd Cemâleddîn, çev. Molla Hüsrev (PDF: Kahire: el-Meclisü’l-A‘lâ li’s-

Sekâfe, 2004), 63. 
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cevherdir. Çünkü cevher ile zâtı ve hakikati kastedilir. Cevherin varlığı ise konuda değil, 

onun hakikati için gereklidir.545 

Tûsî, cevherin başka niteliklerinin olduğunu ve bunların bazılarının arazlar 

tarafından da paylaşıldığını ifade eder. Buna göre cevherin zıtları yoktur ve zıtlıkların 

konusu olması muhtemeldir. Çünkü iki zıt aynı cinsin birbirinden çok farklı ve aynı 

konuya art arda yerleştirilmiş iki arazıdır ve tek bir konuda çözümlenir. Cevher, 

azlık/zayıflık ya da çokluk/yoğunluk kabul etmez. Örneğin bir insan diğer bir insandan 

daha az ya da çok insan değildir. Ancak siyahlığın aksine, bir cismin siyahlığı başka bir 

cismin siyahlığından daha güçlü ve kuvvetli olabilir.546  

 

 

2. 3. 2. Nicelik (ποσόν- ھیمكلا  ) 

Eski Yunancada pοsόn (ποσόν) ne kadar, nice anlamlarına gelir ve nicelik 

kategorisi bu kelime ile ifade edilir. Arapçada ise nicelik kategorisi kemmiyyet ( ھیمكلا ) 

kelimesi ile ifade edilir. 

Aristoteles, “Her biri doğası gereği bir ve bireysel bir şey olan iki veya daha fazla 

tamamlayıcı (integrant) öğeye bölünebilen şey”547 için nicelik tanımlaması yapar. Nicelik 

sürekli/ bitişik ve süreksiz/bitişik olmayan olmak üzere ikiye ayrılır. Nicelik 

sayılabiliyorsa çokluk; ölçülebiliyorsa büyüklük olarak tanımlanır. Aristoteles bilkuvve 

olarak, bitişik olmayan parçalara bölünebilmek ile çokluğu; bitişik parçalara 

bölünebilmekle ise büyüklüğü işaret eder. Sayı, söz süreksiz (munfasıl); çizgi, düzlem, 

 
545 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 63. 

546 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 63. 

547 Aristoteles, Metafizik, 299 (V.13. 1020a 9). 
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zaman, mekân, cisim sürekli (muttasıl) niceliklerdir. Sayılar benzer sınırda bulunmazlar. 

Sayılar gibi bölümler arasında da ortak bir sınırdan söz edilemez. Sayı bu açıdan süreksiz 

olarak nitelenir. Sözler de kısa veya uzun olarak ölçümlerine göre nicelik olup, hecelerin 

birbirleriyle ilişkileri olmadığı için süreksiz niceliklerdir. Çizgi, ortak sınırlar barındırdığı 

için süreklidir. Düzey/düzlem için ortak sınır çizgidir. Cisim de düzey gibi bölümleri ile 

ortak bir sınır içerdiği için sürekli niceliktir. Zaman geçmiş ve gelecek arasında ifade 

bulduğu için; mekân ise cismin kapladığı alanda cismin parçaları arasındaki ilişkiden 

dolayı sürekli niceliktir. Yani bir şeyin ortak sınır barındırıp barındırmadığına göre o şeye 

sürekli ya da süreksiz adı verilir. Doğru gibi bazı şeyler özü gereği; müzisyen gibi bazı 

şeyler de ilineksel olarak nicelik ismini alırlar. Sayı, doğru çizgi düzlem gibi özü gereği 

nicelikler ile ölçülebilen diğer nicelikler ise ilineksel nicelik ismini alır. Beyaz bir nicelik 

değildir ancak beyaz bir düzlemde olduğu zaman ölçülebilir olur ve o zaman ilineksel 

nicelik ismini alır. Kitap okumak bir nicelik değilken onun okunmasının ne kadar sürdüğü 

bir niceliktir. Zaman ve hareket, niteledikleri şeylerin bölünen olmaları sebebiyle 

Aristoteles tarafından ilineksel nicelikler arasında sayılır. Müzisyenin hareketi de 

müzisyenin kendisi değil hareketi ile uzayın bölünebilirliği bakımdan bir niceliktir. 

Nitekim uzay bir nicelik olduğu için hareket bir niceliktir. Hareket bir nicelik olunca 

zamanda buna bağlı bir nicelik olur. Çok-az, uzun-kısa, geniş-dar, yüksek-alçak, ağır-

hafif gibi nitelikler, tözsel niceliklerin belirlenimleri ve halleri bakımından nicelik olarak   

değerlendirilir. İlineksel niceliklerin tümü tözsel niceliklerle bağlantılı olarak nicelik 

kategorisinde değerlendirilir.548 

Kaç? ve nice? sorularına cevap olarak söylenen nicelik kategorisinde karşıtlık 

bulunmaz. Örneğin yedi metrenin zıddı ifade edilemez. Çokluk azlık, büyüklük küçüklük 

 
548 Aristoteles, Kategoriler-Önermeler, 30-32; Aristoteles, Metafizik, 299-300 

(V.13. 1020a 10-30). 
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nezdinde bir karşılaştırma nicelikte değil, göreli kategorisindeki karşılaştırmadır. Kendi 

başlarına ele alındıkları zaman, herhangi bir şeyin büyüklüğü ya da küçüklüğünden söz 

edilemez ancak başka şeye nispetle büyüklük ve küçüklükten bahsedilebilir. Bir şehrin 

nüfusu diğer bir şehre kıyasla az olurken, başka bir şehre kıyasla çok olabilir. Bu durumu 

Aristoteles aynı anda karşıt alma olarak tanımlar. Ancak bunların göreli kategorisinde 

değerlendirildiği düşünüldüğünde karşıtları içermediği sözüne geri dönülür. Eşitlik ve 

eşitsizlik ise nicelik için bir niteliktir. Renk, yatkınlık gibi şeyler için eşittir veya değildir 

denmez, benzer veya benzemez kullanılır. Ancak tözsel niceliklerin en öz nitelikleri 

eşitlik ve eşitsizlik olarak tözsel niceliklerin hepsine yüklenir.549  

Kindî ise niceliği “nesneler arasında eşitlik ve eşitsizliğe ihtimali olan”550 şey 

olarak tanımlar. O, varlık kategorileri arasında ne tür birlik olduğunu sorgulayarak gerçek 

bir ile mecâzî bir arasındaki farkı açıklamayı öncelikli görür. Bunun için öncelikle 

büyüklük-küçüklük, azlık-çokluk, uzunluk-kısalık kavramlarının mutlak olarak herhangi 

bir şeye doğrudan yüklenemeyeceğini, bu kavramların ancak izafetle yüklem 

olabileceğini bilmeyi gerekli görür. Nitekim bir şeyin büyüklüğü kıyaslandığı şeye göre 

büyük sayılırken, başka bir şeye göre küçük sayılabilir. Bu anlamda birliği sağlayacak 

mutlak bir büyüklük terimi şeylere yüklenemez.551 

Kindî, birin bir sayı olmadığını açıklarken, sayının bir nicelik olduğunu ve onda 

eşitlik ve eşitsizlik gibi niceliksel özellikler bulunduğunu ifade eder. Yüzey, çizgi, mekân, 

zaman, sayı ve söz her biri kendilerine nispet edilen boyutlardan bir boyuttur, diğerlerine 

göre kıyaslanarak daha büyük veya daha küçük denilmez. Kindî cismin, yüzeyin çizginin 

 
549 Aristoteles, Kategoriler, 33-37 (5b 15-6a 30); Aristoteles, Kategoriler-

Önermeler, 33-35. 

550 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 179. 

551 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 161. 
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mekânın sürekli niceliklerden olduğunu; zamanın ise onu tam anlamıyla gösteren bir 

boyutu olmamasına rağmen sürekli nicelikler arasında sayılabileceğini kabul eder. Kindî, 

her niceliğin ve nitelikli olanın artma ve eksilme içerdiğini; eksilmesin bölünme olduğunu 

bölünmenin ise bir ir çeşit çoğalma olduğunu ifade eder. Kindî, sayı ve heceyi süreksiz 

nitelikler olarak tanımlar. Sayının konumu ve ortağı olmadığı için süreksizdir; ancak 

boyut ve sınırları vardır. Hece ise harflerden oluşur. Harfler de süreksizdir. Çünkü 

konuları yoktur ve yalnızca kelimeleri ölçmek için vardırlar.552 

Kindî’den sonra Fârâbî, nicelik kategorisini “-örneğin sayı, çizgi, yüzey, katı 

cisim gibi; zaman gibi ve lafızlar ve sözler gibi- şeylerin bütünü, kendisinden bir parça 

ile ölçülebilen her şeydir.”553 şeklinde tanımlar. Sayı ile başka bir sayının, çizgi ile başka 

bir çizginin, yüzey ile başka bir yüzeyin, zaman ile başka bir zamanın ölçülmesi 

mümkündür. Örneğin 1 saat ile, 24 saati, 24 saat ile bir günü ölçmek mümkündür. Yine 

2 sayısı 10’u beş defa ölçer. Lafızlarda heceler ile ölçülür. Nicelikler muttasıl ve munfasıl 

olmak üzere ikiye ayrılır. Muttasıl/birleşik/sürekli, parçaları ortak sınırlara sahip olan 

şeylerden bir parçanın sonunun, diğerinin başlangıcı olduğu varsayılabilen her şeydir. 

Böyle olmadığı durumlarda ise munfasıl/ayrık/süreksiz olur. Cisim, çizgi ve yüzey 

muttasıl niceliklerdir. An ise geçmiş ve geleceğin ortası olarak muttasıl nicelikler arasında 

sayılır. Munfasıl nicelik ise 10 gibi 2 parçaya bölünerek ortak bir son oluşturan bir şeyin 

ortasında bir sınıra sahip olmayan şeydir. Çünkü 10’un 2’ye bölünmesi ile 5 elde edilse 

dahi, 5’ten bir sayı çekildiğinde geriye 4 kalır, bu ise ayrık olduklarını gösterir. Harfler 

ve kelimeler de munfasıl niceliklerdir.554 

 
552 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 163-164,167-168,172-173. 

553 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 20. 

554 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 22-23. 
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Niceliklerin bir kısmı birbirlerine göre konuma sahip olanlar ve olmayanlar olmak 

üzere parçalardan oluşur. Birbirlerine göre konumları olan parçalardan oluşan şeyin tüm 

parçaları bir arada bulunan ve her bir parçası o niceliğin yönlerinde bulunan ve o yönlerin 

sınırlı olduğu ve onlara ya işaretle ya da söyleyerek yönlendirilebilen ve o niceliğin diğer 

parçalarının yanında bulunan ve ona katılan kısmın da sınırlı olduğu; böylece onun diğer 

parçalarının hangi kısımlarının ona ait olduğu ve onunla bağlantılı olduğu anlaşılan 

niceliktir. Bahsedilen şartları taşıyan nicelik birbirlerine göre konumu olan parçalarla 

kaim olan niceliktir. Bu nicelik en bariz olarak farklı parçalardan meydana gelen 

cisimlerde görülür. Fârâbî’nin insan ve onun parçalarının birbirlerine göre konumlarını 

belirttiği örnek, insanın boynunun üzerinde başının olmasına işaret edilmesi gibi, sınırlı 

ve birbirine bağlı olarak yönlendirilerek açıklanan şeyler sayesinde niceliğin bu türünün 

anlaşılmasını kolaylaştırmıştır. Sayı ve lafız ise bu nicelik türüne dahil değildir. Bitişik 

niceliklerden birbirine göre konumu olanlar veya olmayanlar vardır. Konumu tek yönde 

olursa çizgi, çift yönde olursa yüzey, üç yönde olursa katı cisim (derinlik) adını alır. Üçten 

fazla yön ise olmaz. Parçalarının konumu olmayan muttasıl nicelik ise zamandır.  

“Nicelik kılınanların diğerleri ise kendileriyle değil bilakis bunlar 

dolayısıyla nicelikler arasında kılınmıştır; örneğin renkler, hareket ve özellikle de 

nakil (yer değiştirme), ağırlık, hafiflik ve benzeri böyledir. Yüzeyin uzanımı 

boyunca uzadığı ya da cisme bütünüyle yayıldığı için, her rengin uzanımı yüzey 

(düzlem) ve cismin uzanımı boyuncadır ve her renk yüzey ve katı cismin ölçümüyle 

ölçülür. Nakil de intikal edenin intikal ettiği uzamın (mesafenin) uzanımı boyunca 

ve içinde bulunduğu zamanın uzanımı boyunca uzanır. Bundan dolayı nakil uzam ve 

zamanla ölçülür. Ağırlık da bütünüyle cismin tümüne yayılır ve bir türden olan 
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cisimlerin farklılaşması ile farklılaşır. Hafiflik de böyledir. Bu nedenle ağırlık 

ölçmede kullanılır ve cisimlerin çoğu onunla ölçülür.”555  

Munfasıl niceliklerden sayı, lafızlar kendileri ile kaim olan niceliklerdir. Bunun 

dışındaki renk, hareket, yer değiştirme, ağırlık, hafiflik vb. gibi nitelikler ise başka bir 

niceliğe bağlı olarak ölçülür.556 Dolayısıyla bunlar öz bakımından değil ilineksel olarak  

nicelikler denir.  

Fârâbî’den sonra İbn Sînâ, cevherin ardından nicelik kategorisinin zikredilmesini, 

cevher ile nicelik arasındaki özelliklerde meydana gelen ve niteliksel ve göreli değil de 

cevherde nicelikten bahsetmeyi gerekli kılan payların dahil olması ile açıklar. Diğer altı 

kategorinin açıklanması ise cevher, nicelik, nitelik ve göreli kategorilerine bağlıdır. 

Nicelik varlık bakımından nitelikten daha geneldir. Çünkü, sayının niceliğin bir parçası 

olması ve varlığının hareket ve maddeye benzeyen şeylerle sınırlı olmayıp ayrılık 

içermesidir ki bu da niteliği ya da cevherine yabancı bir şeyi kabul etmez. Nicelik 

görelikten daha gerçektir. Çünkü nicelik, niceliği belirleyen bir özne de belirlenmemiştir. 

Ayrıca sürekli nicelik tüm doğal cisimlerde fark olmaksızın bulunur; nitelikler ise doğal 

cisimlerde farklılık gösterir. Nicelikler sürekli ve süreksiz olarak ikiye ayrılır. Sürekli 

nicelikler yüzey, çizgi, zaman gibi bölümleri arasında ortak bir sınır farz edebilmenin 

mümkün olduğu ve bölümlerinin ortak bir sınırı varsayılamayan sayı gibi ayrışık/süreksiz 

niceliklerdir. İbn Sînâ, mekânın kuşatılan cismin sonu olması ve yüzeyi kuşatması 

sebebiyle gerçek nicelik değil arız olan nicelik olarak onun göreli olması bakımından 

nicelik olduğunu kabul eder. Sözün nicelik içerisinde bulunması ise hecenin parçalı ve 

ölçülü oluşu bir tek olması nedeniyle iken sözde çokluk vardır; çokluğu veren ise sayıdır. 

Sözdeki çokluğa itibar edilmediği zaman sözün niceliğinden söz edilemez. Ritmik 

 
555 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 26. 

556 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 24-26. 
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hareketler, melodi ilerdeki notaların toplanması, nakışlar, canlının uzuvları gibi şeylerde 

özünde nicelik olan şeylere kıyasla nicelik olup bizatihi nicelik altında incelenmezler.557 

İbn Sînâ, sayının, uzunluğun, genişliğin, derinliğin, zamanın, daireliğin, üçgenliğin, 

dörtgenliğin, yumuşaklığın, sertliğin nicelik örnekleri olduğunu ifade eder.  Sayının cinsi 

de niceliktir. “Her nicelik ya eşittir ya değildir.”558  

İbn Sînâ’dan sonra Gazzâlî, nicelik kategorisini bölünme, eşitlik ve eşitsizlikleri 

kendi zatından dolayı kabul eden bir araz olarak tanımlar. Bunların nicelik kategorisi 

dışında bir şeye ilişmesi ile iliştiği arazın zatından dolayı değil nicelik vasıtası ile o arazda 

bulunduklarını ifade eder. Niceliğin parçalarının iki ucunun buluştukları ortak bir sınır 

olursa buna sürekli nicelik denir. Çizgi nokta ile, yüzey çizgi ile, zaman an ile ortak bir 

sınır bulundurur. Parçalarında bilkuvve veya bilfiil olarak buluşmanın olmadığı 

niceliklere ise süreksiz nicelikler denir. Sayılar ve sözler birbirleri ile ortak bir sınır 

çizmedikleri için süreksiz niceliklerdendir. Gazzâlî, mekânın kabın iç yüzeyi ve kabı 

çevreleyen olması sebebiyle onun yeri olduğunu ifade eder. Kaptan çıkan suyun yeri 

kabın içindeki hükümdür, su ondan ayrıldığı ve yerine başka bir şey gelmediği takdirde 

tamamen boş olduğu tahmin edilir. Böylece bölünebilir, eşitlenebilir ve eşitsizliği kabul 

etmesi ile mekân da sürekli niceliklerden sayılır. Zaman da hareketin miktarıdır ancak 

parçaları bir arada bulunmadığı için bir konumu yoktur. Geçmiş ve geleceği birleştirdiği 

için bağlantısı olmasına rağmen devamlılığı yoktur. Ancak bu bitişmeden dolayı sürekli 

nicelikler arasında sayılır 559 

Gazzâlî’den sonra Tûsî, nicelik kategorisini, dil açısından nicelik ve miktarın 

vehmî veya mevcudî tatbikle eşit ve eşit olmayanı kabul eden ve eşitsizliğin farklılık 

 
557 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 107,112-115,118. 

558 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 87. 

559 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 474-477. 
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olduğunu ifade eden birbirinin yerine kullanılabilen kelimeler olduğunu ifade eder.560 

Tûsî, bu tarif ile şunu açıklar: Yüzeyler ve cisimler gibi bazı şeyler eşitliği kabul eder, 

çünkü bazılarının birbirine eşit olduğu ve bazılarının ne daha büyük ne de daha küçük 

olduğu söylenebilir. Ayrıca mufarık cevherler (nefs veya akıl) gibi eşitlik ve eşitsizliği 

kabul etmeyen şeyler de vardır. Çünkü bir nefsin bir nefse eşit olduğu ya da ondan daha 

büyük veya daha küçük olduğu söylenemez. Eşitlik ve eşitsizliği kabul eden şeyler ise 

biri kendisi için kabul eden, diğeri ise başkaları için kabul eden olmak üzere ikiye 

ayrılır.561 Tûsî böylece niteliği hakikî ve izâfî anlamda ayırmaktadır. 

Tûsî, niceliğin kendisi ile ve niceliğe nispetle ifade edilen nicelikleri arazi, elbise 

ve sayı örnekleri ile sunar. Buna göre bir arazinin ölçüsü için şuna eşittir denildiğinde, bu 

eşitliğin sebebi olarak arazinin on arşın olduğu, diğerinin de on arşın olduğu cevabı 

verilir. Eğer elbise için şu giysi diğer giysiden daha uzundur denilirse, ona da cevaben bu 

on arşındır bu da sekiz arşındır denilir. İki elbisenin eşitsizliğinin sebebi on ve sekizin 

eşit olmamasıdır. Bu sebeple arazinin eşitliği ve eşitsizliği kabulü, kendilerinden dolayı 

değil sayılı arşınlarla anılmalarından dolayıdır. On arşının, on arşına eşit olması ve sekiz 

arşından fazla olmasının sebebi sorulursa, sayı olarak on, ona eşit iken, sekiz ile on 

farklıdır denir. Yani sayıların eşitlik ve eşitsizliği kabulleri kendilerinden dolayıdır. Diğer 

nicelikler de bu şekilde ölçülür.562  

Tûsî niceliklerin kendi kendini ölçebilmesi özelliği ile ölçmek için başka bir şeye 

ihtiyaç duymadığını ifade eder. Ölçülebilen nesneler nicelikler tarafından ölçülebilir. 

Nicelik hem kendisi hem de başkaları tarafından ölçülebilir ve onun özelliklerinden biri 

 
560 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 65; Abdulkadir Coşkun, Nasîruddin Tûsî’de Kategoriler 

(İstanbul: Litera Yayıncılık, 2023), 93. 

561 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 65. 

562 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 65. 



 
 

 
 

268 

de istediği zaman kendi kendine bölünebilir olmasıdır. Bunlardan biri de zıtlık, şiddet 

veya zayıflık kabul etmemesidir. Bunların bir kısmı niceliğe özgü, bir kısmı onun için 

ortak, bir kısmı da diğer nicelikler için ortaktır.563  

Tûsî nicelik kategorisini inceleyenlerin niceliği sürekli/bitişik veya süreksiz/ayrık 

olarak ayrılması ile konumunda olması ya da olmamasına göre incelediklerini ifade eder. 

Sürekli nicelik, parçalarının bir bölümün başlangıcı ve diğer bölümün sonu arasında ortak 

bir sınıra sahip olduğu niceliktir. Buradaki bitişiklik, siyahlık ve beyazlığın alacada 

bitişikliği gibi, bir şeyin başka bir şeye bitişik olması ve böylece birleşmesi ve ayrışması 

anlamına gelir. Süreklilik, ayrı olanın yanı sıra niceliğin de ayrışmasıdır. Ayrık nicelik 

ise parçalarının ortak bir sınırı olmayan şeydir. Yedi sayısının, üçe ve dörde bölündüğü 

durumda, üç ve dörtten herhangi biri, bir bölümün başlangıcı ve diğeri de bölümün sonu 

olacak biçimde ortak bir sınır yoktur. Böylece Tûsî’nin sayıyı ayrık nicelikler olarak 

kabul ettiği anlaşılır. Tûsî, sürekli niceliği de kendi içerisinde ikiye ayırır: İlki çizgi, yüzey 

ve cisim gibi parçalarına yüklenen (karar kılmış), ikincisi ise zaman gibi parçalarına 

yüklenmeyen (karar kılmayan) şeydir. Çizgi, yüzey, cisim, zaman ve sayı olmak üzere 

nicelik beş kısımda incelenir.564  

Tûsî, niceliği konumunda olması ya da olmamasına göre ise üç kısımda inceler: 

Buna göre nokta gibi bir konumu olan duyusal işaretler; karenin köşesine konumu gibi 

niceliklerin kendilerine nispetle konumları; bir şeyin birbirlerine ve âlemin yönlerine 

oranı nedeniyle hepsinin zorunlu bir hey’et olduğu konum. Bunlar ise ya bir çizgi ya bir 

yüzey ya da bir cisimdir. Konumu olmayan nicelikler ise sayıdır ve zamandır; sayının 

konumu yoktur, çünkü sürekliliği yoktur ve zamanın da kararı yoktur. Nicelik içerisindeki 

konum ile niceliklere arız olan konum kastedilir. Tûsî, bazılarının mekânı yüzey gibi 

 
563 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 65. 

564 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 65-66. 
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olması ile sürekli nicelik, sözü ise ses ve harf gibi olması ile süreksiz niceliklerden 

saydığını ifade ederek kendisi de ağırlığı bir nicelik olarak değerlendirmiştir. 565 

Ahlâkî konularda nicelik kategorisinin de bir ölçü kaynağı olarak 

değerlendirilebileceği düşünülebilir. Örneğin yardımseverlik konusunda ölçünün 

belirlenmesi ya da bir reziletin rezilet olarak değerlendirilmesinin ölçüsünü veren 

kategori olması açısından da ahlâkî değerlendirmede bulunurken nicelikten 

yararlanılabilir. Ayrıca zaman, mekân ve konumun nicelikle bağlantısı dolayısıyla 

insanın zaman ve mekâna tabi bir varlık olarak ahlâkî koşullarda nicelik kategorisinden 

faydalanacağı gerçektir. Örneğin bir insanın yüklü miktarda yolsuzluk yaptığı iddiasıyla 

haksız kazanç elde eden bir yöneticiden şikâyet etmesi ile aynı kişinin bir müşterisini 

küçük miktarda aldatması arasında fark olup olmadığı, miktar değişikliğinin kötülüğü 

artırıp artırmayacağı gibi sorular nicelik kategorisinde incelenir.  

 

 

2. 3. 3. Nitelik (ποιόν- ةیفیكلا  ) 

Eski Yunancada poion (ποιόν) nitelik kategorisi için kullanılır. Bir şeyin 

karakteristik özelliklerini ifade etmek ile algılayana bağlı olan alışkanlıklara dayalı 

şeylerin ifade edilmesi şeklinde birincil ve ikincil nitelikler olarak incelenir.566 Arapçada 

keyfiyyet ( ةیفیكلا ) “Birşeyde yerleşmiş hey’ettir, ki zâtı için taksîm ve nisbet 

 
565 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 66-67. 

566 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “poiόn (ποιόν)”, 309. 
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gerektirmez.”567 şeklinde ifade edilir. Nitelik, hey’et oluşu ile tüm arazları kapsadığını; 

bir şeyde yerleşmesi ile hareketten, zamandan, etki ve edilgiden uzak durmayı yani 

yerleşmemiş olanlardan sakınmayı; taksim gerektirmemesi ile nicelik olmadığını; nispet 

gerektirmemesi ile arazları dışarıda bıraktığını; zatı için ifadesi ile “taksim veya nispeti 

gerektiren keyfiyyât mahallinin bunu gerektirmesi vasıtasıyla”568 olduğu vurgulanır. 

Baldaki tatlılık, deniz suyundaki tuzluluk gibi yerleşmiş olanlar ile utanınca kızarmak 

korkunca sararmak gibi yerleşik olmayan geçici haller, üzümün kararması, suyun 

ısınması gibi hareketlere dayalı duyulur nitelikler; insanın kuvvesinde olan şeyin 

alışkanlık ile meleke oluşu gibi nefsânî nitelikler; çiftlik, teklik, doğruluk, eğrilik gibi 

niceliklere özgü nitelikler ile sağlık-hastalık, peklik-zayıflık gibi kabule yatkın olan 

şeylerin durumunu içeren yatkınlıklara bağlı nitelikler olmak üzere dört çeşit nitelik 

vardır.569 

 Aristoteles niteliği bir şeyin nasıl olduğunu ifade eden şey için; cevherin ayrımı 

olarak tanımlar. İnsanın iki ayaklı oluşu, kedinin dört ayaklı oluşu gibi nitelikler, cevherle 

ilgili ayrımı işaret eder.  Nitelik için hal/huy ve yatkınlık ismi de kullanılabilir. Bilimler 

ve erdemler hal olarak değerlendirilir. Adaletli olmak, cesur olmak gibi erdemler kolay 

kolay değişmezler. Demek ki kolay kolay değişmeyen şeyler için huy; kolayca 

değiştirilebilecek şeyler için yatkınlık nitelemeleri kullanılır. Sıcaklık, soğukluk, sağlık 

ve hastalık gibi şeyler kolayca değişebildiği için yatkınlık olarak ayrılır. Ancak bir 

yatkınlık ne zaman sürekli olmaya doğru evrilirse o zaman huy adını alır. Huylar 

yatkınlıkları barındırır ancak yatkınlıklar halleri barındırmaz. Duyular ve duygulanımlar 

 
567 Ali İbn Muhammed es-Seyyid eş-Şerîf Cürcânî, Kitâbü’t-Ta‘rifât (Tarifat): 

Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (İstanbul: Bahar Yayınları, 1997), “keyf”, 190. 

568 Cürcânî, “keyf”, 190. 

569 Cürcânî, “keyf”, 190-191. 
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da niteleme olarak değerlendirilir. Tatlı, acı, ekşi, sıcak, soğuk, ak, kara bunlar da duyuya 

hitap eden şeyler olarak, nesnenin kendisinden dolayı değil duyunun kendisinde olan 

değişiklik nedeniyle bu sıfatları alarak niteleme kategorisine girerler. Örneğin balın tatlı 

olması ondaki bir değişiklik değil de tatmadaki bir değişikliği ifade ettiği için tatlı 

niteliğine sahiptir. Çılgınlık, kızgınlık gibi şeyler kısa süreli olarak bulunduğunda 

etkilenimdir. Öfkelilik, delilik gibi doğuştan gelen bir etkilenim varsa ya da başka 

nedenlerle kalıcı duygulanımları içerirlerse nitelik olarak değerlendirilirler. Korkunca 

sararan, utanınca kızarana, sarı veya kırmızı nitelemesi yapılamaz. Aynı şekilde üzülünce 

öfkelenene de öfkeli denmez. Nitelik için başka bir değerlendirmede güçlülerin ya da 

zayıfların, olanak veya olanaksızlık bakımından güçlü veya zayıf olarak 

adlandırılmalarıdır. Biçimsel olarak da geometrik cisimlerin doğru veya eğri olarak 

adlandırılmaları da nitelemedir. Seyrek, sık, düz, pürüzlü gibi şeyler de nitelik gibi 

görünür ancak bunlar parçaların birbirleriyle ilişkileri bakımından nasıl oldukları 

söylendiği için doğrudan nitelik olarak sınıflandırılmaz. Sayının nicelik dışında kalan 

anlamı niteliktir. Nitelikler Aristoteles tarafından bir kez daha sınıflandırılarak ikiye 

indirilir. İlki, hareketsiz şeyler ile hareketli olmamaları açısından şeylerde bulunan 

niteliktir. Esas anlamdaki bu nitelik, tözün esas ayrımıdır. Hareketli şeylerdeki 

hareketliliğin belirlenimler ve ayrımlarını içeren ise ikincil anlamda niteliktir. Faziletler 

ve reziletler insanların irâdî olarak yaptıkları iyi ve kötü hareketler ve etkinlik 

farklılıklarını ifade eden ikincil anlamda niteliğin parçalarıdır. 570  

Nitelik kategorisi, huy veya yatkınlık; olanak veya olanaksızlık (kuvve veya 

kuvvesizlik); duyularla ilgili nitelikler ve niceliğe dayalı nitelikler şeklinde sınıflandırılır. 

Beyaz elbise, gramerci, adaletli gibi şeyler nitelendikleri vasıflara göre veya o niteliğe 

 
570 Aristoteles, Metafizik, 301-302 (V.14. 1020a 30-35; 1020b 1-25); Aristoteles, 

Kategoriler-Önermeler, 41-45; Aristoteles, Kategoriler, 51-65 (8b 25-10b 35). 
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dayalı şeylerden isimlerini alırlarken, bazı niteliklerin isimlerle adlandırılmaları mümkün 

olmazken, bazılarının da özel bir adı olmasına rağmen nasıllık o addan türetilmez. İyi bir 

koşucuya doğal kuvvesinden dolayı değil niteliğinden dolayı koşucudan başka bir sıfat 

eklenmez. Onun koşucu oluşu, koşmak ile nitelendiğini gösterir. Birinin iyi olarak 

nitelendirilmesi de onun ismi olduğu için değil, o erdem sebebiyle öyle olduğu içindir. 

Nitelikler, çokluk ve azlık içerir. Adalet erdeminin ifade bulduğu nitelik kategorisinde 

daha adil veya daha az adil tanımlaması yapılabilir. Aynı zamanda nitelikler adil olan, 

adil olmayan ve beyaz, siyah şeklinde karşıtlık belirtirler. Benzerlikler ve benzemezlikler 

de bu kategori içerisinde yer alır. Bir şeyin niteliğinden haberdar olununca o şey ile ilgili 

öze dair de bilgi ortaya çıkmış olur.571 Çünkü iyilikin niteliği de onun özüne dair bilgi 

verir. Kısaca nitelik bir şeyin nasıllığı ile ilgilenir.  

Kindî ise niteliği “benzerlik ve benzemezliği sağlayan özellik”572 olarak tanımlar. 

Kindî, ilk cevherlerin iki yükleminden biri olarak nitelikten bahseder. Kindî’ye göre ilk 

olarak bilinecek olan ve tüm felsefi bilgileri kuşatan cevher, nicelik ve niteliğe dair 

bilgilerdir. Duyunun muhatap olduğu iki kategori vardır biri niceliktir diğeri niteliktir. 

Dolayısıyla nicelik veya niteliğe dair bilgisi olmayan cevherden de bîhaber olur. Birincil 

cevherler nicelik ve nitelikçe keşfedilmedikçe ikincil cevherlere dair bilgiler de elde 

edilemez. Nitekim cevhere dair bu bilgilerden yoksun olanlar, insanî ilimleri de 

keşfedemezler. Bahsedilen ilimler, insanın isteği ve gayretiyle belli aşamalardan geçmesi 

ile elde edilir ve bu kategorilere hâkim olan diğer şeyler bakımından ilgilerine göre diğer 

kategorileri de keşfeder.573 

 
571 Aristoteles, Kategoriler-Önermeler, 44-46. 

572 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 179. 

573 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, 272-274. 
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Nitelik, benzerlik benzemez dik şiddetlilik, zayıflık ve farklılığın söz konusu 

olduğu; ayrıca en boy derinlikler ile renk ve tat gibi arazları içeren kategoridir.574 

Kindî’nin niteliği, çokluğun bir niceliğe kıyas ile ifade edildiği durumları niceliksel 

nitelikler olarak arz ettiği görülür. Kindî’ye göre nitelik geometri ve astronomi olmak 

üzere iki alanda incelenir. Geometri sabit niteliklerle ilgili ölçüm ilmidir. Astronomi ise 

değişen niteliklerin ilmidir. Oluş ve bozuluşa konu olmayan göksel cisimlerin şekil, 

hareket ve hareket sürelerini konu edinen tüm göksel varlıkların ilmidir.575  

Kindî’den sonra Fârâbî, şeylerin ayrımlarına dair bilgi veren nitelik kategorisini 

nasıllık olarak ifade eder. Üst cins olarak nitelik dörde ayrılır. İlki meleke ve haldir; 

meleke nefse yerleşen alışkanlıklardır ve ortadan kalkması zordur. Hal ise nefiste yerleşik 

olmayan ortadan kalkması kolay olan niteliklerdir. Bilimler, sanat, huylar, fıtrî bilgiler 

meleke ve hal niteliği ile ilgilidir. Tabii kuvve veya tabii kuvve olmayan ise birbirine zıttır. 

Tabii kuvve sertlik gibi kolaylıkla hareket etme zorlukla tepki verme; tabii kuvve 

olmayan ise yumuşaklık gibi zorlukla hareket edip kolaylıkla tepki verme gibi doğal 

yatkınlıklardır ve insanın bir şeyi yapmaya dair taşıdığı kuvvelerdir. Örneğin insanda 

koşmaya dair kuvve yatkınlığa bağlı olarak doğal güçtür. Doğal gücün alışkanlıklar ile 

kuvvetlendirilmesi durumunda koşma kuvvesi insanı koşucu yapacak meleke halini alır. 

Bu meleke hali doğal güç olarak değil bir çaba ile elde edilmesi ile bu cinsin altında değil 

hal ve melekenin altında incelenir. Ancak bir sanatın eylemi doğal ve fıtrî bir yatkınlıkla 

icra edilirse bu cinse girer. Yine zor etkilenme yatkınlığı ile sağlık doğal güce ve kolay 

etkilenme yatkınlığı ile hastalık doğal güce delalet etmeyerek bu cins altında incelenir. 

Etkilenimler ve etkilenimsel nitelikler ise bedene ve nefse etki eden doğal hallerdir. Renk, 

koku, tat, sıcaklık, soğukluk gibi bedene etki eden duyulurlara, etkilenimler; öfke, acıma, 

 
574 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 150. 

575 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 278. 
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korku gibi nefse arız olan doğal hallere ise -etkilenimlere bağlı olarak ortaya çıktıkları 

için- etkilenimsel nitelikler adı verilir. İnsanın korkunca sararması, utanınca kızarması 

gibi etkisi nefste, göstergesi bedende olan niteliklerdir. Fârâbî, bedenin ve nefsin sayılan 

nitelikleri geçici olduğunda onlara etkilenim adını verirken, kalıcı olduklarında 

etkilenimsel nitelikler adını verir. Nefse arız olan haller eğer kalıcı hale dönüşmeye 

başlarsa huy adını alır ve meleke ve hal niteliğinin altına girer. Ancak nefsin ilişenleri 

kalıcı olmadıkları zaman etkilenimlerin altında incelenir. Nicelik olması bakımından 

niceliklerin bir kısmında bulunan nitelikler ise Fârâbî’nin incelediği son nitelik grubudur. 

Normalde nicelik olan şeylerin durumlarında fizikî değişikliklerin olması ile 

niceliklerinde bir değişme olmadığında, değişikliklerin nitelikçe bir değişim içerdiği 

durumlardır. Örneğin çizginin ölçülmesi nicelik iken, çizginin eğriliği veya doğruluğu 

niteliktir. Suyun donması ve erimesi de hacimce değişiklik meydana getirmediği için 

nitelikçe değişimdir. Pürüzlülük ise alçaklık ve yükseklik mesafesinde olursa konum 

kategorisinde değerlendirilir.576 

Fârâbî’den sonra İbn Sînâ, niteliği fertlerin nasıl olduğunun ve şeylerin benzerlik 

veya benzemezlik durumlarının söylendiği kategori olarak tanımlar. Zeyd’in nasıl olduğu 

sorulduğunda onun oturduğu, ayakta olduğu; Amr’ın nasıl göründüğü sorulduğunda 

yürürken, okurken veya onun kızardığının söylenmesi ile konum ve durum kategorisine 

uygun cevaplar verildiğini ifade eder. Ancak bunların genel olanın altında söylenmesi 

daha uygun olur. Benzerlik ve benzemezlik de Amr’ın oturuşu, Zeyd’in oturuşuna benzer 

ifadeleri ile aynı şekilde hem genel hem özel kullanımdadır.577 İbn Sînâ, “kendisiyle tavsif 

edilen şeyde karar kılmış ve onun ölçülmesini gerektirmeyen her yapısal özellik niteliktir. 

Niteliğin söz konusu yapısal özellikten başkasına nispete yönelmeye ihtiyaç duymaksızın 

 
576 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 26-30. 

577 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 159-160. 
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tasavvur edilmesi uygundur”578 şeklindeki açıklaması ile başka şeylere nispet edilmeden 

niteliğin vasıflarla ilgili olarak bir yapı olduğunu tarif etmiştir. Ayrıca İbn Sînâ nitelik 

kategorisinin selbî yolla tarif edilmesini uygun görmüştür.579   

Nitelik “kendisi için türler olarak kabul edilen dört şeye bölünen bir ‘nasıl’dır.”580 

İbn Sînâ, nefisle ilgili olan niteliklerden ilkinin nitelenenden ayrılması kolay olmayan 

derine yerleşmiş olan meleke; derine yerleşmemiş kolayca yok olabilecek olan niteliğin 

ise hal olduğunu açıklar. Hal ile meleke değişim ile zamanın değişimine bağlı olarak 

ayrılır. Hal kuvvetli hale gelince meleke adını alır. İlimler ve faziletler meleke oluşları ile 

nitelik kategorisinde değerlendirilir. İbn Sînâ reziletleri de meleke sayar. Nitekim iffetli 

olmayan için iffetsizlik kolay, iffet zor gelir. Bilgiler de tahsil edilip görüşte karar 

kılınırsa, ona inanılıp emin olunursa ortadan kaldırılması güç olduğu için meleke olur. 

Sağlık, hastalık, sıcaklık, soğukluk -çabuk giden şeylerin temsili olarak-, utanç, öfke, 

heyecan, sıkıntı, endişe, şüphe ve zan gibi şeyler kolayca kaybolacak şeyler olduğu için 

bunlar nitelikler içerisinde hal olarak incelenir. Her şey önce hal iken sonra melekeye 

dönüşür.581 Nitekim insan çaba ve eğitim ile hal olan durumunu kalıcı hale getirebilir.  

İbn Sînâ’nın bahsettiği diğer bir nitelik türü ise dışsal bir şeye karşı tam bir 

cismânî yatkınlıktır. İnsanın doğal kuvvelerinden olan cevherdeki güç anlamında 

düşünülmeyen bir yatkınlıktır. Çünkü her insan bilkuvve sağlıklı ve hastadır, bu güç iki 

uçtan birinin tarafında yoğunlaşana kadar yatkınlık tamamlanır. Hastalık gibi etkilenime 

dair güçlü bir eğilim; güreş gibi yapmaya yönelik güçlü bir eğilim; sağlık ve sertlik gibi 

ne eyleme ne de yapmaya değil, yapmamaya yönelik güçlü bir eğilim olarak ayrılır.  

 
578 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 163. 

579 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 163. 

580 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 164. 

581 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 173-175. 
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Kuvvet ve kuvvetsizlik açısından incelenen nitelik türünden sonra İbn Sînâ, infialî 

nitelikler ile infialleri ele alır. İnfiali nitelikler meleke gibidir ve kalıcıdır. İnfialler ise 

hale benzer ve geçicidirler. İnfiali nitelikler, infialden kaynaklanan niteliklerdir. İnfialler 

ise safranın sarartması gibi duyunun geçici hallerini ifade eder. Sararmanın safra ile uzun 

süre ifade edilmesi nitelik iken onun geçici hali infial olarak isimlendirilir. İbn Sînâ bu 

nitelik ayrımında duyular tarafından uyarılan ve kalıcılığı olan; konusundaki bir 

duygunun neden olduğu ve kalıcılığı olan; geçici olan bir nitelik olmak üzere üçtür 

anlamdan bahseder. İbn Sînâ, niceliklerdeki nitelikler olarak da bir tür nitelikten söz eder. 

“Pürüzlülük ve pürüzsüzlük için bir vasıtayla değil de gerçekte kendisiyle hissedilecek 

bir hal bulunur ise söz konusu bu hal onların parçalarına arız olan şeyin ki bu konumdur, 

halinden başkadır.”582 şeklinde ifade edilen bu hal niteliktir. Ağırlık ve hafiflik ise nicelik 

değil nitelik kategorisindendir. 583  

İbn Sînâ, doğruluğun, hastalığın, zahitliğin, akıllılığın, bilginin, gücün, zayıflığın, 

beyazlığın, siyahın, kokunun, tadın, sesin, sıcaklığın, soğukluğun, yaşlığın, kuruluğun 

nitelik kategorisine örnek olduğunu ifade eder.584 Ayrıca o, ahlâkın nitelik kategorisinden 

meleke ve halin kuvvelerinden biri ile başladığını ifade eder.585  

İbn Sînâ’yı takiben Gazzâlî nitelik kategorisini, tekil şahısların nasıl oldukları ile 

ilgili soruya cevap verilirken kullanılan hey’etler olarak tanımlar. Gazzâlî, “Nitelik, 

cisimde yerleşik bulunan her ‘hey’et’ten ibaret olup, bu hey’etin cisimde var olması ne 

cismin dışarıdaki bir şeyle arasında ve ne de cismin parçaları arasında mevcut bir nisbeti 

 
582 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 188. 

583 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 184-185,188. 

584 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 164. 

585 İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, 188. 
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gerektirmez.”586 şeklinde niteliği tanımlayarak onu göreli ve konum kategorisinden 

ayırdığını ifade eder. Nitelik, yüzey için dörtgenlik, çizgi için düzlük, sayı için çiftlik ve 

teklik olmak üzere niceliksel olan açısından niceliğe özgü olana ayrılır. Niceliksel 

olmayan nitelikler ise beş duyu ile kavranması veya beş duyu ile kavranmamasına göre 

ayrılır. Duyuların tepki verdiği etkilerin somut olarak ortaya çıktığı renk, tat, lezzet, sıcak 

ve soğuk gibi duyuyu etkileyen nitelikler bu gruba dahildir. Bu niteliklerden balın tatlılığı 

gibi yerleşik olanlara keyfiyetler, utanınca kızarmak gibi geçici olan şeylere ise etkilenim 

denir. Beş duyu ile kavranmayan nitelikler ise başka bir şey için yatkınlık ve başka bir 

şey için olmayan mükemmellik/kemâl olmak üzere ikiye ayrılır. Sağlığına kavuşabilmek, 

dayanıklı olmak, darbeye ve yere serilmeye karşı koymak gibi direnmeye ve tepki 

vermeye dair yatkınlığa tabii kuvvet/doğal güç denir.  Hastalığa yatkınlık ve yumuşaklık 

gibi eylemin zor, etkilenimin kolay olduğu bir yatkınlık varsa buna gücün 

olumsuzlanması yani kuvvetin olmaması anlamında zayıflık denir. Gazzâlî sağlıklı olmak 

ile sağlık kazanabilme gücünü ayırır. Hasta iken sağlığına kavuşma yatkınlığı olan henüz 

sağlıklı olarak nitelenmezken; hastalanmaya yatkınlığı olan da halen sağlıklı olduğu için 

hasta olarak nitelenmez. İlim ve sıhhat gibi başka bir kemal için yatkınlığı olmayan ve 

doğrudan idrak edilemeyen kemaller ise halimin öfkesi, sağlıklının hastalığı gibi geçici 

olan şeylerdir, bunlara hal denir. İlim ve sağlık gibi istikrarlı olana ise meleke denir. 587 

Gazzâlî’den sonra Tûsî, niteliği “kendisinden dolayı konunun bir ölçüme ihtiyaç 

duymadığı ve onu tasvir etmek için o hey’etten başka bir nispeti tasavvur etmeye ihtiyaç 

duymadığı herhangi bir hey’et”588 olarak tarif eder. Tûsî bu tarif ile niteliğin diğer 

kategorilerden farkını gösterir. Çünkü cevher hey’et değildir ve konunun niceliği 

 
586 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 476. 

587 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 476-479. 

588 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 68. 
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nedeniyle ölçüme ihtiyaç duyulur. Diğer kategorilerin ise algılanmasında hey’etten başka 

bir nispetin algılanması gerekir. Tûsî Aristoteles’ten beri incelendiği üzere niteliği önceki 

filozofların ayrımına uygun bir şekilde duyulur nitelikler, nefsânî nitelikler, etki ve 

edilgiye dayalı yatkınlıklar ile niceliklere arız olan nitelikler olmak üzere dört ana 

başlıkta inceler.589 

Duyulur nitelikler, beş duyuya dayalı niteliklerdir. Görme duyusuna bağlı olarak 

ortaya çıkan renkler ve renklerin birleşiminden meydana gelenler ile güneş, ay, ateş gibi 

ışıkların gözlemlenmesi bu niteliğe dahildir. İşitme duyusuna bağlı olarak sese ve sesin 

harf türlerine sebep olan iletim, hafiflik, yükseklik, alçaklık, hoşlanma ve hoşlanmama 

gibi niteliklerdir. Koku alma duyusu ile ilgili güzel, hoş ve nahoş kokular ile tat alma 

duyusu ile algılanan, tatlılık, ekşilik, tuzluluk, keskinlik, acılık, yağlılık, burukluk, 

tatsızlık ve bunların herhangi bir karışımı gibi niteliklerdir. Son olarak dokunma 

duyusuna bağlı olarak sıcaklık, soğukluk, nemlilik ve rutubet ve bunlara bağlı olarak 

pürüzlülük, pürüzsüzlük, hafiflik gibi şeyler bu nitelikler arasındadır. Tûsî, bazılarının 

pürüzlülük ve pürüzsüzlüğü, parçalarının birbirine olan durumundan dolayı konum 

kategorisinde de değerlendirdiklerini ifade eder. Tûsî, duyulur niteliklerin ya altındaki 

sarılık, kandaki kırmızılık gibi kalıcı ya da insanın sarılığı ve utangaçlığın kırmızılığı gibi 

kalıcı olmadığı durumların da öze ilişkin değil niteliğe ilişkin olduğunu ifade eder.  

Altının sarılığı duyuya dayalı olarak etkilenim iken utanınca kızarmak duyuya dayalı bir 

etkilenimi ifade ettiği için duygulanım olarak isimlendirilir.590  

Nefsânî nitelikler ise hal ve meleke olarak isimlendirilen niteliklerdir. Tûsî, nefs 

sahibi insanın bedeni ile nefsinin birbirine iştiraki suretiyle ortaya çıkan bilginin, inancın, 

itikadın, adaletin, iffetin, cesaretin, cömertliğin, diğer nefsânî erdemlerin ve bunların zıttı 

 
589 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 68-70. 

590 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 68. 
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olan reziletlerin ve korkunun, kederin, hüznün, utancın, hayânın, tevazunun, hazzın, 

dostluğun, düşmanlığın, öfkenin, nefretin, sağlığın, hastalığın olduğu nefsânî arazlara 

nitelikler olarak işaret eder. Kuşku, temelsiz inanç, sabreden kimsenin öfkesi, hastanın 

sağlığı, mutlu bir mizacın hüznü ve sıkıntısı, utangaçlığı, hayası gibi geçici olan şeyler 

hal iken; bilgi, erdemler ve erdemsizlikler gibi geçip gitmesi zor olan şeyler meleke adını 

alan nefsânî niteliklerdir. Hal, henüz yerleşmemiş arızi bir hey’et iken yerleşik olması 

halinde meleke olur. Bu tıpkı çocuğun hallerinin büyüdükçe onda huya dönüşüp kalıcı 

olması gibi bir durumdur.591 

Etki ve edilgiye dayalı yatkınlıklar ise insanda bulunan güç ve güçsüzlüğe dayalı 

niteliklerdir. Tûsî bu niteliği, bir şeyin konuda meydana gelmesi veya meydana 

gelmemesi için herhangi bir kuvvenin üstünlüğü olmaksızın o konuda bilkuvve halde 

bulunmayı ve sonra iki taraftan birinin o tarafın üstünlüğünü gerektiren bir yatkınlık 

kazanması ile kaçınılmaz olarak yatkınlığın o konuda he’yet kazanması şeklinde tarif 

eder. Tûsî, konunun gerektirdiği eyleme yatkınlık var ise kişinin yatkınlığını, onu o 

eylemden alıkoyacak etkileri kabul etmemesi ile o eyleme doğru meylettirmesi sonucu 

meydana gelen niteliğe kuvve; o eyleme dair kişinin yatkınlığını eylemden alıkoyacak 

şekilde etkilenmeyi kabul etmesi sonucu meydana gelen niteliğe kuvvesizlik adını verir. 

Bahsedilen etki ve edilgiye dayalı yatkınlıklar bir eğitim sonucu elde edilen bir güç olarak 

değil o şeyi yapmaya dair kolay kabul veya güç kabulü içeren kuvve ve kuvvesizlik 

halleridir. Sertlik/katılık, sağlık ve yumuşaklık/esneklik, hastalık kuvve ve kuvvesizlik 

nitelikleridir.592 

Niceliklere arız olan nitelikler ise çizgideki düzlük ve eğriliği, yüzeydeki 

yuvarlaklık ve düzlüğü, cisimdeki içbükeylik ve dışbükeyliği; yüzeyde ve matematiksel 

 
591 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 69. 

592 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 69-70. 
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cisimlerdeki kare, kubbe, küp ve konilerin genel şekli; bu iki türdeki açı gibi niceliklere 

arız olan nitelikler; doğal cisimlerin yüzeylerinde şekil ve rengin birleşimi sonucu ortaya 

çıkan biçim; çift, tek, asal, kombinasyon ve sayılardaki ayrık niceliklerin diğer arazları 

gibi olan niteliklerdir. Tûsî zıtlıkların, şiddetin ve zayıflığın kabul edilmesinin ilk üç 

niteliğe özgü özellikler olduğunu ifade eder. Ayrıca Tûsî niteliğin, nesnelerdeki benzerlik 

ve benzemezliğin illeti olduğunu da ekleyerek niteliği ekler.593 

Filozofların nitelik kategorisini tanımlamalarından yola çıkarak, nefse arız olan 

durumların doğal hallerden çıkıp etkilenimler ve duygulanımlar olarak değil yerleşik 

olarak kalması şeklinde tanımlanan nitelik kategorisinin ahlâkın tanımı ile doğrudan ilgili 

olduğu anlaşılmaktadır. Ayrıca ahlâkın insan nefsinde etkisinin dışarıya yansıması olarak 

da ahlâkî fiillerin niteliğinden söz edilir.  

Ahlâklı adam ile basiretli adam tercihleri sunulurken, ahlâklı adamın aklî, ideal, 

sarsılmaz ve etkin bir ahlâk tercihinde bulunduğu; basiretli adamın ise tercihlerinin şahsî 

olduğu görülür. Ahlâklı olanın ideali tercih etmesi onun gayeler peşinde koşması değildir, 

basiretli adam ise yalnızca kendi hayatını disipline edecek bir mutluluk fikri taşır. İslâm 

filozoflarının ahlâklı insan idealleri gayeler peşinde sürüklenen değil anlamlı bir gaye 

edinerek buna göre hayatını tertip eden bir profil çizmektir. Yani bir fiilin sonucunda 

getireceği şeyin o anlık bir sevinç, haz kaynağı oluşu değil, fiilin sonuçlarının uzun 

vadede şahsî ve toplumsal getirisinin hesaplanıp özellikle Yaratıcı katındaki karşılığı 

düşünülerek hareket edilmesidir. İnsana anlık elem verici görünen şeylerin uzun vadede 

insanı yüksek iyiliklere götüreceği gerçektir. Yani ahlâklı adamın basiretli adamdan 

ayrışma fikrinin bir nitelik meselesi olduğu anlaşılır. Ahlâkî fiilin sonucunda getireceği 

saadetin niteliği fiili yapanın ahlâklı mı basiretli mi olduğu sorusunu cevaplamaya imkân 

tanır. Yunan ahlâkı maddî ve manevî mutluluğu ayırmış olsa da mutluluk fikrinde en 

 
593 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 70. 
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büyük açıkları onların manevî ve yüksek değerin atfedildiği mutluluğun niteliğini fark 

etmemeleridir.594  Nitelik kategorisinin gerçek anlamda bir ahlâklı insan ayrımını tespit 

etmeye yardımcı olduğu anlaşılır.  

İnsanın ahlâkî fiillerinin çokluğu ile nitelikleri elde ettiği hale ahlâk 

denilmesinden hareketle onun bazen fiillerinde olması gereken niceliğin görülmediği 

anlar olabilir. Örneğin çokça nakdî ve malî yardımda bulunan bir kimsenin, ihtiyaç sahibi 

bir ailenin durumunu gözlemledikten sonra ailedeki ebeveynin nakdî ve malî yardımları 

istifçilik yaparak kullanmadığını ya da müsriflik ile zarar verdiğini görürse yapacağı 

yardımın miktarında kısıtlamaya gidecektir. Yardımda nicelik bakımından azalma olması 

kişinin yardımseverlik melekesinin niteliğini kaybettiği şeklinde mi değerlendirilir?  Bu 

durum akan suyun birden donması gibidir. Yani niceliksel görünen bir halin nitelik olarak 

değerlendirilmesidir. Ancak bu hem bir görelik hem bir nicelik hem bir nitelik konusu 

olan bir haldir. Eğer nicelik bakımından davranışta azalma sıklıkla tekrar ederse kişide 

zorda olsa meleke kaybolur ve o kişinin yardımseverlik niteliğini kaybettiği söylenir. 

Ancak geçici bir hal ise kişi niceliksel azalma olsa dahi hala niteliğini taşıyor demektir. 

 

 

2. 3. 4. Görelik (προς τί - ةفضلإا  ) 

Eski Yunanca da görelik kategorisine karşılık olarak prόs tί (προς τί) kelimesi 

kullanılır. Prόs tί “ne bakımdan, neye göre, neye oranla, neye nisbetle, neye bağlı olarak; 

şu şu bakımdan, ...- a göre, ...-e oranla, ...-e nisbetle, ...-e bağlı ola- rak; bağıntılılık, 

 
594 Ülken, Ahlâk, 25. 
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görelik, ilgi, nisbet”595 gibi anlamlar ile bağıntı kelimesi ile tanımlanır. Arapçada ise 

görelik kategorisi izâfet ( ةفضلإا ) “diğer bir nispette kıyâsla bir şey için ârız olan 

nispettir.”596 şeklinde tanımlanır.  

Aristoteles göreliği “göreliler diye nelikleri başka nesnelerin olmasıyla ya da 

başka biçimde bir başka nesneye göre söylenenlere denir.”597 şeklinde tanımlamaktadır. 

Daha büyük, misil, huy, yatkınlık, duyum, bilim, konum gibi nelikleri başka bir nesneye 

kıyasla söylenilen şeyler göreli kategorisine girer. Aristoteles benzerin de bir nesnenin 

bir nesneye kıyası ile söylenmesi nedeniyle göreli olduğunu düşünür. Yatma, oturma, dik 

durma gibi haller de konum olmaları ile görelidir; ancak bunların mastar halleri 

konumlardan türetilirler ve göreli değildirler. Görelilerin bir kısmı erdem ve erdemsizlik, 

bilgi ve bilgisizlik gibi karşıtlık içerir. Bir kısmı ise az benzer çok benzer gibi azlık ve 

çokluk kabul eder. Eşit olan veya olmayan da bir nesneye kıyasla söylenendir. Göreliler 

Babanın oğlu, oğulun babası; yarımın iki katı, iki katın yarısı; ilim malumun, malum 

ilimin gibi birbirine evrilir. Ancak evrilme olması için doğru ifade edilme önemlidir. 

Tekerlek, arabanı tekerleği diye alınmışsa tekerleğin arabası diye evirme olmaz. Çünkü 

ilk terim olarak arabanın tekerleğinin alınması doğru değil -arabaya araba olmak ile değil 

tekerlekli olması ile arabanın tekerleği denir. Nitekim araba olmayan tekerlekler de 

vardır. Eğer tekerlek için tekerleklinin tekerliği dense tekerleğiyle tekerlekli şeklinde 

evrilme olur. Evrilmenin doğru alınmadığı durumda arabanın tekerleği örneğinde olduğu 

 
595 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “prόs tί (προς τί)”, 319. 

596 Ali İbn Muhammed es-Seyyid eş-Şerîf Cürcânî, Kitâbü’t-Ta‘rifât (Tarifat): 

Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (İstanbul: Bahar Yayınları, 1997), “izâfet”, 24. 

597 Aristoteles, Kategoriler, 37 (6a 35). 
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gibi tekerlekli olmak kaldırıldığında, tekerlek artık görelilerden olmayacak, tekerlekli 

olmayınca da bir nesnenin tekerleği olmayacaktır.598  

Görelilerin bir kısmında ise iki kat ile yarımının göreliği gibi zamandaşlık vardır. 

Ancak duyu ve duyulabilir, bilgi ve bilinebilir için aynı şey geçerli olmaz. Nitekim ses 

kulaktan önce vardır. Kulak duymasa da ses vardır. Ancak ses olmazsa kulağın duyması 

ortadan kalkar. Yani duyulur duyumdan önce bulunur, bilinebilir de bilgiden önce 

vardır.599  

Aristoteles birincil cevherlerin birinin bir insanı, birinin bir atı gibi bütün veya 

birinin herhangi bir ayağı, birinin bir başı gibi kullanımların doğru olmadığını ve görelik 

kategorisine giremeyeceğini ifade eder. Ancak ikincil cevherler açısından ise baş ve ayak 

için birinin başı, birinin ayağı denir. Ancak bu şekilde ifade edildiklerinde bunların 

görelilerden sayılabilmesi ihtimali doğar. Aristoteles ikincil cevherlerin göreliliğine dair 

kesin bir açıklama yapmayarak bu kısmı askıda bırakmaktadır. Aristoteles, nesnelerin 

birbirine göre söylenmesi ile nesneler arasındaki görelik ilişkisinin, diğer bir nesnenin 

bilinmesi üzerine söylenebileceğini ifade eder. 8 bilinince 4’ün bilinmesi gibi bir şeyin 

iki katı biliniyorsa, iki katı bilinen şey de bilinir. Yani görelilik için nispet edilen şeyin 

tanımca bilinmesi gerekir.600  

Aristoteles’ten sonra Kindî, “başkasının varlığı onun varlığına bağlı olan şey 

olarak”601 muzâf, “Her birinin varlığı diğerinin varlığıyla anlaşılan iki şey arasındaki 

ilişki” ile izâfeti tanımlamaktadır. Kindî cevheri madde ile veya madde ile olmayan 

şeklinde ikiye ayırmaktadır. Madde ile olmayanı izâfet kategorisinde değerlendirir. Buna 

 
598 Aristoteles, Kategoriler, 37-41 (6b-7a 5); 45 (7b 5). 

599 Aristoteles, Kategoriler, 45-47 (7b 15-8a 10). 

600 Aristoteles, Kategoriler, 47-51 (8a 15-8b 20). 

601 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 179. 
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göre babalık-oğulluk ve parça-bütün gibi aralarında görelik ilişkisi olup varlığı diğer bir 

şeye bağlı olanlar örnek gösterilir. Kindî göreliyi madde ile olmamaları bakımından 

nitelik olarak değerlendirir.602  

Fârâbî ise göreliği “biri diğerine kıyasla (göre) söylenen iki şey arasında kendiyle 

ve aynıyla olan nispettir. Bu nispet bu iki şeyden biri için alınır ve ikinciye kıyasla 

söylenir. Bu nispet aynıyla ikinci için alınır ve birinciye kıyasla söylenir.”603 şeklinde 

tanımlamaktadır. Baba ve oğul, köle ve efendi örneklerinde olduğu gibi babalık-oğulluk; 

kölelik-efendilik gibi isimler birbirilerine nispetleri sebebiyle isimlerini alırlar. Fârâbî 

görelik kategorisinin üst cins olan nicelik kategorisinin altında değerlendirilebileceğini 

düşünür. 8, 4’ün iki katı; 4 ise 8’in yarısıdır, katları ve yarım oluşları birbirlerine göre 

belirlenmiştir. Ayrıca Fârâbî babalık-oğulluk göreliğinin sıfatlarını taşımaksızın birbirine 

Zeyd ve Amr olarak kıyaslanması ile cevher kategorisinde değerlendirilmesinin mümkün 

olduğunu da ilave eder. Başka bir cinsin altında olmaları bakımından ne oldukları 

birbirilerine kıyasla açıklanmak durumunda olduğu zaman görelik olmaz. Fârâbî, bu 

durumda “Göreliler her birinin neliği görelik türlerinden birine sahip olması bakımından 

diğerine kıyasla söylenen iki şeydir.”604 tanımlaması ile ne oldukları ve varlıklarının 

görelik türlerinden birine sahip olması durumunda görelik kategorisinde olacaklarını aksi 

durumda göreli olarak değerlendirilemeyeceklerini ifade eder. Kardeşlik, arkadaşlık gibi 

isim ortaklığı taşıyan; ilim ve malum gibi birbirine göre isimleri türetilen; malik ve 

 
602 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, 273; Enver Uysal, Hudûd 

Risâleleri Çerçevesinde Kindî ve İbn Sînâ Felsefesinin Temel Kavramları (Bursa: Emin 

Yayınları, 2008), 169. 

603 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 31. 

604 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 32. 
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memlûk gibi bir ismin sıfat kılınması ile türetilenler de görelik içerisinde yer alır.605 

Fârâbî de görelinin baba-oğul izâfetinde olduğu gibi evrilebildiğini, ancak Aristoteles’in 

doğru kullanılmadığında görelinin evrilemeyeceği ifadesini köle için insanın kölesi 

yerine kölenin insanı kullanımının yanlış olduğu örneği ile destekler.  

Fârâbî, her görelinin göreli olduğu şeyle birlikte bulunmasının zorunlu olduğunu, 

köle-efendi, baba-oğul çiftleri ile açıklar. Göreliler tek bir açıdan ele alındığında ise 

bilkuvvelik veya bilfiillik de aynı grup içinde alınmaları gerekir ki göreli olarak 

değerlendirilebilsinler. Nitekim bilgi ile bilinen ilişkisinde, bilinen bilkuvvelik cihetinde 

bilgi de bilfiillik suretinde olursa bir öncelik-sonralık meselesi ortaya çıkar. Yani göreli 

olmak ya iki görelinin bilkuvve ya da iki görelinin bilfiil olarak öncelik ve sonralık ilişkisi 

güdülmeden aynı yönde ele alınmaları ile mümkün olur. Ayrıca göreli çiftinden biri tam 

olarak bilinince diğeri de tam olarak bilinmelidir. Görelik kategorilerden iki tür ya da iki 

tekilden oluşabilir. “Göreliliğin tekillerinin, kendilerine, tekiller olmaları bakımından 

delalet eden isimleri olmaması nedeniyle bu gizli kalır ve göreliği yapan kişi ona, o 

göreliğin türünün ya da cinsinin ismiyle delalet etmek zorunda kalır.”606 Ayrıca görelikler 

nitelik kategorisinin tür ve cinslerinden olan şeylerde eklenmesi ile de isimlendirilir. Bu 

durumda türler başka kategoride iken cinsler göreli kategorisinde değerlendirilir. 607 

Fârâbî’den sonra İbn Sînâ, izafeti tanımlarken izafete konu olanların zatları ile var 

olduklarını vurgulayarak açıklar. İzafet bir şeyin diğer bir şeye kıyası dolayısıyladır, 

ancak anlam kıyaslanan şeylerin kendilerinde mevcuttur. Örneğin baba ile oğul 

birbirilerine göreli olarak kıyaslandığında, tek bir durum ortaya çıkmaz. İzafet 

durumunda hala baba baba olarak, oğul, evlat olarak vardır. Eğer şeyler izafe 

 
605 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 31-33. 

606 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 35. 

607 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 34-36. 
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edildiklerinde zatları ile bulunmuyor olsalardı, o vakit onların bir değişime uğraması söz 

konusu olurdu. Ancak bir kağıdın beyazlığının, karın beyazlığına izafeti kağıdı kar, karı 

kağıt yapmaz. İzafet kategorisinde tek değil iki durumdan söz edilmesi, onların yalnızca 

zihinde değil dış dünyada da bulunduklarını açıklar. İbn Sînâ’nın babanın oğuldan ayrı 

bir zat olarak akılda düşünülen bir izafet oluşunu, babanın kendisinin zat oluşu ile 

açıklaması oluşan kıyasın bir zatlık durumu olmadığını ifade etmek içindir. Yani izafet, 

zat dolayısıyla yüklem olur, izafet zat yüklemez. İzafe edilen şeyler arasında varlıkta değil 

gereklilikte denklik söz konusu olduğu için biri diğeri olmadan da birbirine izafe 

edilebilir.608 Bir babanın oğlunu kaybetmiş olması, oğulun dış dünyada varlığının 

olmayışı ile babalık izafetini kaldırmaz.  

İbn Sînâ Kategoriler kitabında göreli kategorisini incelemenin mantıkçının işi 

olmayıp bunun boş bir uğraş olacağını ifade eder. O, göreliyi “mahiyetleri başkalarına 

mutlak ya da başka bir tarz nispetle kıyaslama yoluyla söylenen/kategori olan 

şeylerdir.”609 şeklinde tanımlamaktadır. Kardeş gibi anlamı ismin kemâline dayanarak 

açıklanan mutlak nispetle kıyaslanan isimler; bilginin bilen için olması gibi nispeti 

oluşturan ilgiye göre oluşan isimlerdir. İbn Sînâ, bunların özünde nitelik olduğu ancak 

nispetleri nedeniyle göreli olarak değerlendirildiklerini ev ve insan örneği ile izah eder. 

Ev ve insan birbirilerine nispet edildiğinde insanın ev sahibi olarak nitelendirilmesi artık 

görelik haline dönüşür. Bazen de göreli kanat ve kanatlı/kanat sahibi gibi nispete konu 

olan şeyin ismini zımnen içerir. Nispet bakımından ikisinden biri için bir isim hasıl olursa 

ismi birisi alır ve o meşhur isim ya zata delalet eder ya da göreli olmayan başka bir hal 

yönünden türemiş olur veya ortada hiç isim bulunmayabilir. İbn Sînâ, nispetin bazen lafzı 

 
608 Ebu Ali İbn Sînâ, et-Ta‘lîkât: Felsefî-Bilimsel Fragmanlar -I-, çev. İsmail 

Hanoğlu (Ankara: Elis Yayınları, 2019), 1/141-144. 

609 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 137. 
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ile birlikte bulunduğunu alimin ilimle beraber bulunması örneği ile açıklar. Bir görelik 

örneği de tasavvur edilmesi başka bir şeye dayanan şeydir. Çatının tasavvuru için üzerine 

yerleştirildiği bir duvarın varlığı tasavvur edilmelidir ki çatı anlaşılabilsin. Ancak bu 

durumda çatıya mahiyeti veren şey duvar olmaz. Kardeşlik de bunun gibidir, kardeş 

kardeşe mahiyet vermez, kardeşlik için önce evlat olunması gerekir.610  

İbn Sînâ’dan sonra Gazzâlî, izafeti başka bir şeye nispetle var olan ve başka bir 

varlığı olmayan anlam olarak tanımlar. Evlatlığa nispetle babalık gibi ve kendi başına bir 

varlığı olması bakımından tıpkı insanlık gibi baba gibi olmayan anlamda izafeti tanımlar. 

Yani babanın zatı olması ile değil babanın evlatlığa nispeti ile izafet ortaya çıkar. Bu 

izafetin niteliksel ve niceliksel olana nispetle var olan anlamıdır. İzafet kendisine ilişen 

diğer kategoriler göre bölünür. Çünkü izafet cevherlere ve arazlara yöneliktir. Bu yüzden 

eğer cevhere yönelikse, baba, oğul, efendiye, köle vb.; niceliğe yönelikse küçük ile 

büyük, az ile çok, yarım ile misli ve benzerlerini içerir. İzafet niteliğe yönelikse meleke 

ile hali, duyu ile duyumu, bilgi ile bilineni; neredelik kategorisine yönelikse yukarıda ve 

aşağıda, altta ve üstte, sağda ve solda olanı; zamana yönelik ise hızlı ve yavaşı, önde ve 

gerideyi içerir. Aynı durum diğer kategoriler için de geçerlidir. İzafet, farklı isimlerle 

baba-oğul; aynı isimlerle kardeş, arkadaş, komşu; aynı kökten farklı isimlerle türerse 

mâlik ve memlûk, bilen ve bilinen, hisseden ve hissedilen gibi izafe edilerek bölümlere 

ayrılır. Baba bir insan olarak izafe edilmez, baba iki tarafında birbirine denkliği ile izafe 

edilir. Çünkü baba bir oğul için baba, oğul bir baba için oğuldur. Eğer baba insan olarak 

alınırsa, insanın babası olduğu söylenir, bu durumda insanın bir baba olduğu söylenemez. 

Dümenler, dümenlilerin dümenleridir dense, dümenliler de dümenler sebebiyle 

dümenlilerdir. Dümenler teknenin dümenleridir denilse dümenin teknesi denilemeyeceği 

için tersine çevrilemez. Bu nedenle izafet, izafete işarete eden kelime ile belirtilmez. 

 
610 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 137-139. 
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Gazzâlî, Aristoteles’i takiben verilen tanımlar ve örnekleri devam ettirerek izafeti 

tanımlar.611  

Gazzâlî’den sonra Tûsî, Fârâbî’nin en üst cins gibi belirttiği nitelik kategorisine 

benzer bir atıf ile görelik kategorisini “el-mekûlâtü’l-‘azime”612 olarak nitelendirir. Baba 

ve oğulun karşılaştırması ile anlaşılacak şekilde bir şeyin diğerine nispetle söylendiği 

kategoridir. Baba kendi başına bir zattır. Zatlığı ise onun cevheridir. Ona babalığın 

eklenmesi diğer bir şey vasıtasıyla yapılarak nispet kategorisinden söz edilir. Ancak bu 

söylenen şey onun zatında ikilik doğurmaz. Hem kendi zatıyla hem de izâfet yoluyla baba 

tek bir kişiyi işaret eder. Yani babanın nispet dışında bir mahiyeti vardır.613  

Tûsî izâfeti gerçek/hakiki ve yaygın/meşhur oluşuna göre ayırır. Hakiki izafeti 

resmederken onu meşhur izafetten ayıran bir sınırlama düşünülmelidir. Çünkü izafet, 

neliği başkalarının anlaşılmasına nispet edilen ve bundan başka bir varlığı olmayandır. 

Bu durumda babalık hakiki izafet olur. Çünkü babalık olmadan baba sadece bir adamdır. 

Ancak baba kendi başına zatı olduğu için başka bir varlığa sahip olandır.614  

Tûsî, evin çatısı ve duvar örneği ile göreliğin tekrarlanan bir nispet olduğunu 

açıklar. Buna göre duvar üzerine yerleşen çatının, duvarın üzerine yerleşmesi ile duvara 

nispetle söylenmesi gerekmez. Nitekim çatı, duvardan daha yüksektir. Yani nispetin 

kaynağı çatı olmaktadır. Duvar çatı olacağı için eklenendir. Bu şekilde çatının da üzerine 

bir şey eklenirse o şeyin nispeti de duvar ve çatı gibi olur. 615 Çatının üzerine bacanın 

eklenmesi ile baca çatıya göreli değil, çatı bacaya görelidir. Bu şekilde tekrarlanan 

 
611 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 478-483. 

612 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 71. 

613 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 71. 

614 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 71. 

615 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 71. 
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nispetlerden söz edilir. Tûsî Aristoteles ve Fârâbî’nin göreli kategorisindeki izahlarını 

devam ettirmektedir. Kardeşlik, dostluk, paralellik, eşitlik, benzerlik ile de göreli 

kategorisinde değerlendirilir.  

Ahlâk konusunda Aristoteles, iyiliğin bir yönüyle görelik kategorisinde olduğunu; 

ancak iyiliğin varlığının bu kategoriden önce geldiğini ifade eder. Ona göre, herkes için 

geçerli tek iyi olamayacağı için görelik kategorisini iyilik konusunda bir filiz gibi 

düşünmek mümkündür. İyilik “Tanrı, akıl, erdemin niteliği, doğru ölçü, doğru zaman, 

yararlı olan, uygun zamanda olan, iyi bir çevre”616 gibi farklı isimlendirmeler ile insanlara 

göre tanımlanır. Aristoteles tek bir iyi ideasına karşı çıkarak, iyinin bazen doğru 

zamanlama açısından ölçüsü ile başka bir konudaki aynı şeyin ölçüsünün farklı olacağını 

savaşa, tıbba, beden eğitimine ve iyi beslenmeye göre farklı olabileceğini ifade eder. 

Savaşta başarı, tıpta sağlık, bedende sağlamlık, mimarlıkta ev iyi olarak değerlendirilir.617   

Fârâbî’nin ahlâkta orta teorisi birçok kategoriyi içerecek şekilde izah edilir. Onun 

nefsin güçlerinin kendisinden dolayı olduğu şeye göre belirlenmesi ve buna göre 

davranılması ile görüşü, izâfet ile ahlâkın bir arada işlediğini göstermektedir. Fârâbî’nin 

“Çünkü her fiil orta olan, fiili çevreleyen/kuşatan şeylere izafetle belirlenen şeydir. Ve 

muhtelif fiillerin kendilerine kıyaslandığı ve böylece belirlendiği şeyler, her fiil için 

sayıca bir ve aynı değildir.”618 açıklaması, orta olmanın kategorilerle ilişkisini ortaya 

koymaktadır. 

Ahlâk konusunda insanın davranışlarının yetkinlik boyutuna taşınabilmesi için 

öncelikle ahlâkî olan davranışların bilinmesi esastır. İslâm filozoflarında ahlâk hem 

bireysel hem de toplumsal bir kazanımdır. Buna göre bir insanın erdemlinin erdemliliğini 

 
616 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 25-26 (1096-1096b). 

617 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 26-28 (1096-1097b). 

618 Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 40. 
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örnek alabilmesi için erdemleri ve erdemsizlikleri bilmesi gerekir ki bir olayı bir olaya 

nispetle değerlendirip davranışlarını tertip edebilsin. Yine İslâm ahlâk felsefesinde 

insanın mutluluğunun sağlanabilmesi için kişinin erdemli insanlar tarafından 

yönetilmeleri ve erdemli insanlar ile bir arada bulunmaları tavsiye edilir. Bu sayede insan 

güzel ahlâktan pay alabilir.619 İslâm ahlâk felsefesinde de nebevî ahlâk620 da insan için 

seçilebilecek en güzel ahlâk olarak nitelendirildiği için insanın görece bir ahlâk edinimi 

için nispet edeceği davranışlardan haberdar olması gerekir. Görelik kategorisi insana 

tesiri noktasında nübüvvetin kanıtlanması için de kullanılabilecek bir kategori olması 

açısından önemlidir. 

 

 

2. 3. 5. Zaman (ποτέ- ؟يتم ) 

Eski Yunancada zaman kavramı için khrόnos (χρόνος) kelimesi kullanılır. 

Khrόnos nicelik bakımından bir zamanı içerir. 621 Ancak zaman kategorisi, Aristoteles 

mantığında ne zaman? şeklinde bir soru içerdiği için sadece bir şeyin zamanını ifade 

etmek için kullanılan, o şeyin o anlık zamanını bildiren khrόnos kelimesinden ayrılır. 

Zaman kategorisini karşılayacak kelime için pοte (ποτέ) yani ne zaman? kelimesi 

 
619 Fârâbî, Es-Siyâsetü’l-Medeniyye: Mevcutların İlkeleri, 128-130. 

620 Kindî, “Aristoteles’in Kitaplarının Sayısı Üzerine”, 274. 

621 Khrόnos (χρόνος) Antik Yunan Tanrı anlayışında Zeus’un babası Krόnos ismi 

ile özdeşleştirilir. Krόnos, dönemin tragedya yazarları için güçlü bir unsur olarak yalnızca 

doğumla başlatılmaz; aynı zamanda kόsmosu hükmü altına alandır. Bu anlamlar ile 

felsefeye yakın bir anlam taşır. bk. Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri 

Sözlüğü (İstanbul: Paradigma Yayıncılık, 2004), “khrόnos (χρόνος)”, 188-189. 
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kullanılır.622 Arapçada ise zaman kategorisine karşılık olarak metâ ( ؟يتم ) sorusu seçilir.  

Bir olayın nesne ile ilişkisinde geçen vaktin ifadesi olan kategoridir.  

Aristoteles, zaman kategorisine ayrı bir yer vermeyip diğer kategorileri ele alırken 

onu, bölünebilir oluşu ile nicelikler arasında saymaktadır. An adı verilen geçmiş ve 

geleceğin arasındaki ortak sınırı işaret etmesi sebebiyle zaman, sürekli nicelikler arasında 

yer alır.623 Aristoteles kimi niceliklerin kendi içerisinde birbirlerine göre durumu olup 

olmadığını incelerken, “Zamanın parçalarının hiçbiri kalıcı değil; olmayan bir şeyin nasıl 

belli bir durumu olur? Ancak, zamanın daha önce ya da daha sonra olması açısından belli 

bir düzeni olduğunu söyleyebilirsin.”624 ifadeleri ile zamanın parçalarını durumu olmayan 

parçalar olarak niteler. Çünkü zaman geçip giden bir şeydir. Zaman bir eylemin etkisinin 

ne kadar sürdüğünün cevabı olarak söylenen şeyler ile ifade edildiği için doğrudan bir 

nicelik değil başka şeyler gözetilerek ifade edilmesi ile ilineksel bir nicelik olarak 

değerlendirilir. Ayrıca nicelik çokluk-azlık kabul etmediği için zaman da azlık-çokluk 

kabul etmez. Dolayısıyla zaman için başka bir zamana kıyasla daha çok ya da daha az 

zaman denilemez.625 Ancak zamanın önce gelen veya sonra gelen olduğu söylenebilir. 

Buna göre ilk, asıl anlamda zamana göre söylenendir. Daha yaşlı olma, daha eski olma 

ile kastedilen zamansal bir önceliktir. Zamandaşlık ise asıl anlamda oluşları aynı zamana 

denk gelen aralarında öncelik ve sonralık olmayandır.626  

 
622 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “pοte(ποτέ)”, 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 kitabında zamanı incelemeye ilk olarak onun var olanlar 

sınıfından olup olmadığı; ikinci olarak onun doğasının ne olduğu sorusu ile başlar. Zaman 

hem var olmuş hem yoktur; hem var olacaktır ve henüz yoktur. Yine de zaman bu 

bahsedilenlerden oluşur. Var olmayan şeyin gerçeklikte payı olmadığı düşünülür. Zaman 

bölünebilir bir şey ise onun varlığı tümünün ya da bir kısmının varlığı ile var olur. Fakat 

zamanın bazı kısımları olmuştur, bazıları ise olacak ise bölünebilir olmasına rağmen 

hiçbir parçası bölünemez. Çünkü şu an olan parça değildir. Parça ise bütünün bir 

ölçüsüdür. Zamanın şimdilerden oluştuğu da söylenemez. Aristoteles geçmiş ile geleceği 

bağlıyor gibi görünen ‘an’ın her zaman bir ve aynı mı olduğu yoksa her zaman başka ve 

başka mı olduğunu söylemenin zor olduğunu ifade eder.627 

“Eğer her zaman farklı ve değişikse ve zaman içinde başka ve başka olan 

parçaların hiçbiri eşzamanlı değilse (kısa zamanın uzun zaman tarafından içerilmesi 

gibi, biri diğerini içermedikçe ve diğeri de içerilmedikçe) ve olmayan ama eskiden 

var olan ‘an’ın bir zamanda var olmaktan çıkmış olması gerekiyorsa, ‘an’lar da 

birbirleriyle eşzamanlı olamaz, ama önceki ‘an’ her zaman var olmaktan çıkmış 

olmalıdır. Ancak önceki ‘an’ kendi içinde var olmaktan çıkmış olamaz (çünkü o 

zaman vardı); yine de başka bir ‘an’ içinde var olmaktan çıkmış olamaz. Çünkü bir 

‘an’ın bir diğerinin yanında olamayacağını, noktadan noktaya olamayacağını 

söyleyebiliriz. Eğer o zaman bir sonraki ‘an’da değil de başka bir ‘an’da var olmaya 

son verseydi, ikisi arasındaki sayısız ‘an’ile aynı anda var olması gerekirdi ki bu 

imkansızdır. Evet, ama ‘an’ın her zaman aynı kalması da mümkün değildir. İster bir 

 
627 Physics adlı esere ait tüm çeviriler tarafıma ait olduğu için bundan sonraki 

çevirilerde çev. A.G.U kısaltması kullanılmayacaktır. çev. A.G.U. Aristotle, “Physics”, 

çev. 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 sürekli olarak uzatılmış olsun, hiçbir belirlenmiş 

bölünebilir şeyin tek bir sınırı yoktur: ancak ‘an’ bir sınırdır ve belirlenmiş bir 

zamanı bölmek mümkündür. Dahası, eğer zamanda tesadüf (yani ne önce ne de sonra 

olmak) tek ve aynı ‘an’ içinde olmak anlamına geliyorsa, o zaman hem önce olan 

hem de sonra olan bu aynı ‘an’ içindeyse, on bin yıl önce olan şeyler bugün olanlarla 

eşzamanlı olacaktır ve hiçbir şey başka bir şeyden önce ya da sonra olmayacaktır.”628  

Aristoteles, zamanın belirlenimi için geçmiş ile gelecek arasında bağlantı kuran, 

geçip gitse dahi zamanın bir sınırı olarak anı ele alır. Her şeyden ana göre bahsedilir. 

Aristoteles, zamanın doğası üzerine açıklamalarına ilaveten onun bir devinim olduğu 

düşüncesine cevaben “her bir şeyin değişimi ya da hareketi yalnızca değişen şeyde ya da 

hareket eden ya da değişen şeyin kendisinin tesadüfen bulunduğu yerde”629 olduğunu; 

zamanın ise hem her yerde hem her şeyde eşit olarak bulunduğunu; devinimin hızlı ve 

yavaş oluşu söz konusu iken zamanın ne belli bir nicelik ne de belli bir nitelik ile zamanla 

tanımlanamayacağını ifade eder. Böylece zaman ile hareketin ya da değişimin ifade 

edilmediği anlaşılır. Ancak zaman hareket ve değişimden de bağımsız değildir. Çünkü 

değişim fark edilmediğinde geçip giden zaman da fark edilmez.630  

Aristoteles, zamanı hareket ile ilişkili olarak ele almak gerektiğini zihnin hareket 

meydana geldiğinde zamanın geçtiğini; zaman geçtiğinde herhangi bir hareketin meydana 

geldiğini düşündüğünü ifade eder. Buna bağlı olarak önce ve sonra ayrımı ele alınır. Önce 

ve sonra yerle ilişkilidir ve orada izafî konumla da ilişkili olarak ele alınır. Hareketi bir 

önce ve sonra açısından ele almak ise zamanı anlamayı sağlar.631  

 
628 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). 
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“Bu nedenle, ‘şimdi’yi tek olarak algıladığımızda ve ne bir hareket içinde 

önce ve sonra olarak ne de bir özdeşlik olarak değil de bir ‘önce’ ve bir ‘sonra’ ile 

ilişkili olarak algıladığımızda, hiçbir zamanın geçmediği düşünülür, çünkü hiçbir 

hareket de olmamıştır. Öte yandan, bir ‘önce’ ve bir ‘sonra’ algıladığımızda, o zaman 

zamanın var olduğunu söyleriz. Çünkü zaman tam da budur- ‘önce’ ve ‘sonra’ya 

göre hareketin sayısı.”632 

Aristoteles zamanın hareket ile ilişkisinden yer ve konuma da bağlı olarak 

incelenmesi sonucunda onun hareketin sayısı olduğu sonucuna varır. Böylece zamanın 

mekân kategorisi ile ele alınmasının kategorilerin birbirleri ile bağlantılarını da gösterdiği 

anlaşılır. 

Aristoteles’ten sonra Kindî, zaman-hareket-cisim ilişkisi üzerinden zamanı, 

başlangıcı ve sonu olan bir nicelik olarak tanımlamaktadır. Yani zaman bilfiil sonsuz 

sayılamaz. Varlıkları sonlunun yüklemine bağlı olanlar ise zorunlu olarak sonludur. 

Zaman, mekân, nicelik, hareket gibi varlıklar da cisimle anlam bulan arazlar oldukları 

için, onların bilfiil sonsuzluğundan söz edilemez. Kindî’nin zamanı sonlu olarak 

nitelendirmesi, yaratılanların zamana olan bağlılığının sonsuz bir varlık tarafından 

verildiğini göstermek yoluyla alemin bilfiil olarak sonlu olduğuna dair bir açıklamadır. 

Kindî’ye göre, alemin büyüklüğünün tasavvur edilmesi halinde imkân ortaya çıktığı için 

aleme bilkuvve olarak sonsuzluk atfedilebilir. Alemde bu imkânın varoluşu zamanı ve 

hareketi de bu cihetten bilkuvve sonsuz olarak niteler. Ancak onların bilfiil 

sonsuzluğundan söz edilemez. Kindî, zamanın anlaşılmasının cisim ve hareket olmadan 

mümkün olamayacağını ifade eder. Cisim sonlu olduğu için cismin hareketinin 

sayılmasını ifade eden zamanda sonludur. Hareket cismin değişim ve dönüşümünü ifade 

eder. Hareket, cisim veya parçalarının yer değiştirmesi ile yer değiştirme hareketi; cismin 

 
632 Aristotle, “Physics”, 1/70 (IV.11. 219a 30-219b 1). 
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yer değişikliğinin merkeze veya merkezden çevreye doğru olması ile artma veya eksilme; 

cismin yalnızca nitelik olarak değişmesi ile dönüşüm olarak isimlendirilir. Yer 

değiştirme, artma-eksilme ve dönüşüme dair tüm hareketler cismin sürecini belirler ve 

zamana bağlıdırlar. Bu durumda Kindî için cisim, hareket ve zaman birbirinden ayrı 

düşünülemeyen kavramlar olarak nitelendirilir.633 

Kindî zamanı, hareket tarafından belirlenen parçaları sabit olmayan sürece karşılık 

kullanmaktadır.634 Kindî, filozoflardan bazılarının zamanı, hareketin kendisi olarak 

anladıklarını, bazılarının ise zamanın hareket olmadığını iddia ettiklerini ifade eder. Ona 

göre, hareketin meydana gelmesi hareket eden şeye dair bir özellik iken zaman, yalnızca 

bir şeye özgü değil her şeyde bulunur. Varlığın değişimi, zamanın değişimi olmadığı için 

hareket ile zaman kavramları aynı şekilde tanımlanamaz. Hareketin hızlı oluşu veya yavaş 

oluşu ise zaman ile bilinir. Kindî zamanın mahiyetinin an olmadığını, anın öncesinde ve 

sonrasında geçen süreye zaman denileceğini ifade eder. Çünkü an insan onu düşünmeden 

önce sona erdiği için süreklilik içermez. Kindi zamanın öncelik ve sonralık ilişkisinde 

hareketi sayan bir sayı olduğunu varsayar. Sayı ise sürekli ve süreksiz olarak ayrılır. 

Zaman ise sürekli sayılıp, geçmiş ile geleceğin birleştiği hayalî an olarak tanımlanır.635 

Kindî, zamanı cisim ile ele aldığı zaman hareket ile bağlantılı olarak tanımlarken, 

cisimden bağımsız olarak da zamanın tanımlanabileceği görüşü ile hareketin zaman 

olduğunu söylemenin bir hata olduğunu düşünür. Çünkü bir şeyin başka bir şey ile ilişkili 

olarak açıklanması, o şeyin açıklandığı şeye özdeş olduğu anlamına gelmez. 

Fârâbî ise zaman kategorisini “nezamanlık” kategorisi olarak tanımlar. 

“Nezamanlık, şeyin, varlığı varlığına eşlik eden ve iki ucu (sonu) varlığının iki ucuyla 

 
633 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 138-139. 

634 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 180. 

635 Kindî, “Beş Terim Üzerine”, 293-294. 
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kesişen belirli zamana ya da onun parçası olan belirli bir zamana nispetidir.”636 Fârâbî, 

zaman kategorisine karşılık ne zaman? sorusunun uygun olduğunu düşündüğü için bu 

kategoriyi ne zaman olarak ne de cevher ve zamanın birleşiminden oluşmuş olarak ele 

alır. Fârâbî halk ile mantıkçıların zaman kavramına yükledikleri anlamın farklılığını 

göstermek istemiştir. Zaman, halk nezdinde belirli olan zamanın bir şey ile ilgili olarak 

vaktinin sorulması iken; mantıkçılar için zaman, bir şeyin ne zaman olduğu veya ne 

zaman olacağı üzerine zamanın kendisi yoluyla cevap verdiği bir şeye delalet eden 

kavram olarak kullanılır. Belirli zaman, dün, bugün, yarın, ertesi gün, gelecek sene gibi 

örnekler ile şeyin varlığı ile kesişen, eşlik eden ve onu geçmeyen olarak geçmiş veya 

geleceğe göre tarif edilir ya da uzun bir aralığı ifade eden Aristoteles zamanında, İstanbul 

fethedildiği zaman gibi şu ana uzaklığı bilinen meşhur bir olay ile şimdiye olan uzaklığına 

göre tarif edilir. Birinci anlamda ne zaman sorusunun direkt vakti öğrenmek olduğu ikinci 

anlamda ise olay ile bağlantılı olarak geçen uzun zamanın sorulduğu anlaşılır. Fârâbî 

nezamanlık kategorisinin nicelik ile farkını, birinin kesişen diğerinin ölçen olması ile 

ifade eder. Nitekim ölçen bölünürken iken kesişen bazen bölünmez.637 Fârâbî’nin 

açıklamalarından zaman kategorisini bir ölçüm olarak değil varlıkla ilişkili olarak ele 

aldığı görülür. 

Fârâbî’den sonra İbn Sînâ zamanın an ile ilişkisini, zamana ârız olmuş ve bilfiil 

kesilmiş bir şey olarak tanımlar.638 İbn Sînâ, zamanın ilk olarak harekete yüklendiğini 

daha sonra cisme yüklendiğini belirtir. Çünkü konudan daha genel yüklemleme işi önce 

 
636 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 37. 

637 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 37-38. 

638 İbn Sînâ, et-Ta‘lîkât, 1/141. 
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genele sonra konuya yüklenir.639 Ayrıca zamanın incelenmesi, mekân ve hareket gibi 

durumlarla da ilgilidir.  

“Hareketin, mesafede kendisi için öncelik ve sonralık olması bakımından bir 

sayısı olur. Yine onun, mesafenin ölçüsüne paralel bir ölçüsü de olur. İşte zaman bu 

sayı ve ölçüdür. Dolayısıyla zaman, hareket zaman bakımından o değil de mesafede 

önce gelen ve sonra gelene ayrıştığında hareketin sayısı olur.”640 

İbn Sînâ hareketin bazen hızlı bazen yavaş olduğunu; bir zamanın ise diğer 

zamandan daha kısa veya daha uzun olduğunu ve iki hareketin bir arada olması mümkün 

iken, iki zamanın bir arada olmasının mümkün olmadığı ile zamanın hareketin kendisi 

olmadığını izah eder.641 Zamanı anlatmak için vehmi bir kavram olarak an seçilir. An, 

zamanı sayar, o olmazsa zamanın sayılması mümkün olmaz. An, önce gelene ve sonra 

geleni meydana getirir ve zamanın parçası olurlar. Hareket zamanın sayısını önceliğe ve 

sonralığa göre sayarken, zaman hareketin sayısının kendisi olması bakımından sayımıdır. 

Yani hareket zamanı, zaman da hareketi ölçer. 

Gazzâlî’de ise zaman, bir şeyin varlığına eşlik eden ve sonları varlığının sonuna 

kadar geçerli olan sonlu zamana veya bu zamanın bir parçası olduğu sınırlı bir zamana 

oranını ifade eder ve ne zaman sorusunun cevabına karşılık söylenen kategoridir. Sınırlı 

zaman ise ya geçmişte ya gelecekte, belirlenen meşhur bir olay veya isimle şimdiden 

uzaklığına göre sınırlı olan zamandır. Zaman şimdiye olan uzaklık ile dün, önceki gün, 

gelecek yüzyıl gibi belirtilirken, meşhur bir isme referansla cahiliye dönemi, hicret 

zamanı gibi ifadelerle belirtilir. Gazzâlî sınırlı zamanı, o şeyin birincil ve ikincil zamanı 

 
639 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 84. 

640 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Fizik, çev. Muhittin Macit - Ferruh Özpilavcı (İstanbul: 

Litera Yayıncılık, 2014), 1/200. 

641 İbn Sînâ, Kitâbu’ş-Şifâ, Fizik, 1/194,211-212. 
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olarak ayırır. Birincil zaman şeyin varlığından ayrılmayan ilk zamanıdır; ikincil zaman 

ise ilk zamanın bir parçası olduğu daha büyük sonlu zamandır. Örneğin bir ameliyatın 

sürdüğü saatler onun ilk zamanı iken, ameliyatın günü, ayı ve yılı onun ikinci zamanıdır. 

Bir olay, birincil zamanı da kapsadığı için ikincil zaman ile ifade edilir. Zamanın bir şeyin 

varlığıyla aynı zamana denk gelmesi, onun için zamanın ölçülmesinden/takdir 

edilmesinden farklıdır. Nitekim aynı zamana denk gelme ile bölünmemiş zamanın 

sonunda olabilen o şey ile uyumlu ve örtüşen zaman kastedilir. Ölçülen/takdir edilen 

zaman tıpkı birinin ne kadar yaşadığını sorusuna cevaben yüzyıl denilmesi gibi yalnızca 

bir nicelik ile ilgili olabilir. Gazzâlî, bu durumda zamanın niceliksel olduğunu ifade eder. 

Bir şeyin ne kadar sürdüğü sorulunca bir sene sürdüğü cevabı verilse bu tam mutabık 

olunan zaman olup ölçülmüş bir şey değildir.642 

Gazzâlî’den sonra Tûsî zaman kategorisini ne zaman ile ifade eder. Tûsî, zamanı 

“cismin zamanda ya da ucunda/tarafında olması olan zamandır ki bu da andır. Zaman, 

hareket miktarı olan bir tür sürekli niceliktir. Ne zaman zamanlının zamana oranıdır, tıpkı 

neredeliğin yerleşene/mekânlıya oranı olduğu gibi.”643 şeklinde tanımlar. Böylece 

zamanın an ile ifade edilen geçmiş ile gelecek arasında ortak bir sınırı olduğu varsayılan 

bir tür nicelik olduğu anlaşılır. Tûsî zamanı gerçek ve gerçek olmayan olmak üzere ikiye 

ayırır. İnsanın yaşam süresi gibi iki ucu, zamanlı olanın oluşumu ve ölümüne mutabık 

olan zaman, gerçek/hakikî zamandır. Kişinin falanca birinin devrinde olduğu zaman gibi 

gerçek zamandan daha fazla olan zaman ise genel zaman olarak isimlendirilen gerçek 

olmayan zamandır. Tûsî, pek çok şeyin gerçekte bir zamanı paylaştığını ama tek bir 

 
642 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 484-487. 

643 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 75. 
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mekânı paylaşmadığını; zamanın ucundaki/tarafındaki oluşun, ikisi aynı anda var olan 

oluş ve bozuluş gibi olduğunu ifade eder.644  

Filozofların zaman kategorisine dair tanımlamalarından sonra zaman ile ahlâkın 

bağını kurmak daha kolay hale gelecektir. Nitekim Yaratıcının dışındaki her şey zamana 

ve mekâna tâbidir. İnsan da her fiili ile zaman kategorisinde yer almaktadır. Dolayısıyla 

ahlâkî fiillerin oluşumu da zaman iledir. Çünkü hiç kimse ahlâkî özellikler ile donanmış 

olarak var olmaz. Fârâbî bu sebeple fiil ile zamanın çokça tekrarını içeren alışkanlığı 

ahlâkın tanımına yerleştirir. 

“Ahlâkî [yani huya ilişkin olan] erdemler ve erdemsizlikler, ancak bu 

huydan meydana gelen fiillerin belli bir zaman [sürecinde] birçok defa tekrar 

edilmesi ve onları alışkanlık/âdet haline getirmemizle nefiste hâsıl olur ve ona 

yerleşir.(…) Eğer bu fiiller birtakım iyi işler ise bizde meydana gelen şey erdemdir; 

eğer birtakım kötü şeyler ise bizde meydana gelen şey erdemsizliktir; Yazma gibi 

sanatlarda olduğu üzere. Çünkü yazma fiillerini birçok defa tekrar etmemiz ve onları 

alışkanlık haline getirmemizle bizde yazma sanatı meydana gelir ve içimize yerleşir. 

Şayet yazma fiillerinden tekrar ettiğimiz ve alışkanlık haline getirdiğimiz şeyler kötü 

fiiller ise bize kötü yazma yerleşir; onlar, şayet iyi fiiller olursa bizde iyi yazma 

yerleşir.”645 

Zamanda fiilin çokça tekrarı ile iradeli varlığın bir tercihi olarak kazanılan 

hareketin insanda oluşumuna ahlâk denildiği için zamanda gerçekleşen değişimin insanın 

özgür oluşunun da bir göstergesi olduğu anlaşılır. İnsan zaman kategorisi ile yetilerini 

fark eder, kuvveden fiile çıkarır. Ahlâkı ele alan filozofların hepsi ahlâkın edinimini bir 

süreç ile birlikte ele almışlardır. Kişi doğduğunda onda henüz fiile geçmeyen bir yeti 

 
644 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 74. 

645 Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 28. 
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olarak yazmanın bulunması, bedenin gelişim süreci ile yazma kuvvetinin gelmesi ve aklın 

idraki sonucunda yazma fiili ile hal oluşur. İnsanın herhangi bir şeyi edinmesi bu durumda 

zaman kategorisi ile bağlantılıdır. İlmin bir cevher olduğu, cehaletin bir erdemsizlik 

olarak görüldüğü düşünüldüğünde de zaman kategorisinin bilgi için zorunlu bir kategori 

olduğu anlaşılır. Zamanın dün, bugün ve geçmiş şeklinde üç vakit ile tanımlanmasının, 

bir sene önce, beş dakika önce, sen gelmeden önce gibi çeşitlendirilmeleri olmasına 

rağmen her bir dilime zaman adını vererek aslında kategorilerin milyonlarca değişen 

ihtimalin en genel yüklemi olduğu açıklanmış olur.  

  

 

2. 3. 6. Mekân (τoπός- ؟نیا )  

Eski Yunancada yer kavramı için tόpos (τoπός) kelimesi kullanılır. Tόpos, var 

olanın uzamsal boşluktaki yayılımını içerir.646 Ancak mekân kategorisi, Aristoteles 

mantığında nerede? şeklinde bir soru içerdiği için sadece bir şeyin yerini ifade etmek için 

kullanılan, o şeyin sınırını bildiren tόpos kelimesinden ayrılır. Mekân kategorisini 

karşılayacak kelime için pοu (πού) yani nerede? kelimesi kullanılır.647 Arapçada ise 

mekân kategorisine karşılık olarak eyne ( ؟نیا ) sorusu seçilir. Ayrıca mekân ( ناكملا ) olarak 

 
646 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “tόpos (τoπός)”, 383-384. 

647 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “pou (πού)”, 311. 
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“mahvî olan cismin dış yüzeyine temâs eden hâvî cismin iç yüzeyidir.”648 şeklinde de 

tanımlanır. 

Aristoteles, mekân kategorisine ayrı bir yer vermeyip diğer kategorileri ele alırken 

onu, bölünebilir oluşu ile nicelikler arasında saymaktadır.  

“Yer de süreklilerden, nitekim belli ortak bir sınırda birleşen cismin 

parçaları belli bir yer kaplar, o halde cismin parçalarının her birini kaplayan yerin 

parçaları da cismin parçalarının birleştiği aynı sınırda birleşir. Öyleyse yer de sürekli, 

parçaları tek bir ortak sınırda birleşiyor.”649 

Aristoteles, kimi niceliklerin kendi içerisinde birbirlerine göre durumu olup 

olmadığını incelerken, mekânın parçalarının da birbirlerine göre durumu olduğunu ifade 

eder.650 O, nicelik kategorisi karşıt kabul etmezken, hakiki anlamda değil ilineksel olarak 

nicelik sayılan şeylerde karşıtlık durumu bulunabileceğini kabul eder. Aristoteles, “En 

büyük uzaklığın yerin evrenin uçlarına olan uzaklık olmasından ötürü, ortaya doğru [yere 

doğru] olan yere ‘aşağıda’ derken yukarının aşağıya karşıt olduğu”651 açıklamaları ile 

mekânın karşıtlık barındırdığını gösterir. Aristoteles, mekânda karşıtlığın diğer şeylerin 

karşıtlıklarının tanımlanması konusunda hareket noktası olduğunu ifade eder. Nitekim 

aynı cins içerisindeki şeylerin karşıtlık halleri de en uzak oluşlarına göre belirlenir.652  

Aristoteles Fizik kitabında mekânın ne olduğunun açıklanmasının güç olduğunu 

ancak onun herkes tarafından var olan şeylerin bir yerde olduğu varsayımıyla bilindiğini 

 
648 Ali İbn Muhammed es-Seyyid eş-Şerîf Cürcânî, Kitâbü’t-Ta‘rifât (Tarifat): 

Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (İstanbul: Bahar Yayınları, 1997), “mekân”, 221. 

649 Aristoteles, Kategoriler, 29 (5a 5-10). 

650 Aristoteles, Kategoriler, 29-31 (5a 15-20). 

651 Aristoteles, Kategoriler, 35 (6a 10). 

652 Aristoteles, Kategoriler, 35 (6a 15). 
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ifade eder. Yerin/mekânın ne olduğunun sorulması farklı açılardan sonuçlar meydana 

getirmekle birlikte onun ne olduğunun yer değiştirme ile açıklanması da mümkün 

görünmektedir.653  

“Şimdi suyun olduğu yerde, su bir kaptan dışarı çıktığında hava da 

mevcuttur. Bu nedenle aynı yeri başka bir cisim işgal ettiğinde, yerin, içinde var olan 

ve birbirinin yerini alan tüm cisimlerden farklı olduğu düşünülür. Şimdi havayı 

içeren şey eskiden suyu içeriyordu, böylece açıkça içine girdikleri ve çıktıkları yer 

ya da mekân her ikisinden de farklı bir şeydi. Dahası, temel doğal cisimlerin 

karakteristik hareketleri- yani ateş, toprak ve benzerleri- yalnızca yerin bir şey 

olduğunu değil, aynı zamanda belirli bir etki uyguladığını da gösterir. Her biri, eğer 

engellenmezse, kendi yerine taşınır; biri yukarı, diğeri aşağı. Şimdi bunlar yukarı ve 

aşağı ve altı yönün geri kalan bölgeleri veya yer türleridir. Bu tür ayrımlar (yukarı 

ve aşağı, sağ ve sol, vs.) yalnızca bize göre de geçerli değildir. Bizim için her zaman 

aynı değildirler, döndüğümüz yönle birlikte değişirler: bu nedenle aynı şey hem sağ 

hem sol, hem yukarı hem aşağı, hem önde hem arkada olabilir. Ancak doğada her 

biri farklıdır, kendi başına ele alınır. ‘Yukarı’ olan her tesadüfi yön değil, ateşin ve 

hafif olanın taşındığı yerdir; benzer şekilde, ‘aşağı’ da herhangi bir tesadüfi yön 

değil, ağırlığı olanın ve topraktan yapılmış olanın taşındığı yerdir- bunun anlamı, bu 

yerlerin yalnızca göreceli konum bakımından değil, aynı zamanda farklı güçlere 

sahip olmaları bakımından da farklı olduğudur.”654 

Aristoteles, suyun çıktığı yere havanın girdiği örneği ile her şeyin bir yeri 

olduğunu gösteren örnek üzerinden yer değiştirme ile mekân kategorisini anlatmaktadır. 

Her şeyin doğasına göre bir yeri olurken aynı zamanda farklı güçlere göre o yerin yönü 

olmaktadır. Dolayısıyla yer değiştirmeyle yön değişse dahi şeyin 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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değişmemektedir. Ayrıca matematikte incelenen nesnelerin de doğaları gereği gerçek bir 

yerleri olmamasına rağmen, göreli olarak kendilerine atfedilen nitelikler ile sağa ve sola 

sahiptirler. Aristoteles, boşluğun var olduğunu iddia edenlerin de mekânın varlığını işaret 

ettiklerini; boşluğun cisimden yoksun bir yer olduğu savı ile açıklar.655 

Aristoteles, mekânın kendinde ve başka bir nesneye göre olduğunu ifade ederek 

hakikî ve izâfî olarak mekân ayrımına gider. Böylece her nesneyi içeren ortak bir yer ile 

her nesnenin kendisine özel yeri olarak mekân ifade edilmiş olur.656  

Kindî ise mekânı, cismin sınırlarının arasında olmak diye tarif etmekle beraber; 

ihata eden ile ihata edilen cisimler arasındaki sınırların karşılaşması olarak da tanımlar.657 

Kindî, mekân hakkında farklı düşünceler olduğunu ve filozoflardan bazılarının mekânın 

olmadığını iddia ettiğini, bazılarının ise onun bir cisim oluşundan söz ettiğini aktararak 

Aristoteles’in mekânın apaçık var olduğuna dair fikrini kabul eder. Çünkü mekân hangi 

şeydir? sorusuna cevap verir. Kindî, mekânın cisimde artmaya, eksilmeye ve harekete 

dair değişimleriyle, cismin ilk haline nazaran daha büyük ve daha kuşatıcı bir hal 

almasının cismi kuşatan bir şeyde gerçekleşmesine mekân adı verildiğini ifade eder. 

Ayrıca mekân giren ve çıkan şeyleri kuşatması ile bozulmaya uğramaz. Nitekim bir kaba 

dolan su ile hava dışarı çıkarken mekânda bir bozulma görülmez. Ayrıca mekân bir cisim 

değil cismin dışında mekânın ihata ettiği bir yüzeydir. Heyûlâda boy, en, derinlik 

bulunursa cisim; boy, en bulunursa yüzey; boy bulunursa ona çizgi denir. Mekân cisim 

 
655 Aristotle, “Physics”, 1/50-51 (IV.1. 208b 9-26). 

656 Aristoteles, Fizik, çev. Saffet Babür (İstanbul: Yapı Kredi Yayınları, 2017), 

141 (IV.2. 209a 30). 

657 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 180. 
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cihetinde bir boy, en, derinlik bulundurmayan boyu ve eni olan bir heyûlâdır. Mekânı, 

mekân olmayan şeylerden ayıran şey budur.658  

Kindî mekânı çokluk bahsinde de ele almaktadır. “Eğer çokluksuz birlik varsa 

onun hareket ve sükûn halinde olması gerekir. Çünkü hareket, değişerek başka bir duruma 

geçiştir. Bu da ya mekânda ya nicelikte ya nitelikte veya cevherde gerçekleşir.”659 Sükûn 

halinde olanın bir mekânda bulunduğu bilinir. Mekân ile mekânda bulunanın Parçaları iç 

içedir. Bu sebeple mekân ve parçaları çokluk ifade eder. “Mekân, kendisinde yer tutan ve 

yer tutanın mekânından başka bir şeydir. Yer tutanın mekânı yer tutanı, artma artanı, 

eksilme eksileni, dönüşüm dönüşeni, oluş olanı ve bozuluş bozulacağı gerekli 

kılmaktadır.”660 Dolayısıyla çokluksuz birliğin olamayacağı ve nesnelerin de çokluksuz 

olamayacağı durumlarından hareketle her nesnenin bir mekânı olduğu anlaşılır.661 

Mekân, içten merkeze, merkezden içe doğru bir kuşatmayı ifade eden kavramdır. 

İlk Varlık haricindeki her şey için bir kuşatma söz konusudur. Kuşatma o varlıkların 

sonsuz olamayacağını ve mümkün varlıklar olduğunu gösterir. Dolayısıyla mekân varsa 

boşluk da bulunmaz. Çünkü oluş ve bozuluşun olduğu âlemde boşluğa varlık hücum eder. 

“Kuşatan cismin [iç] yüzeyi ile kuşatılan cismin [dış] yüzeyine “mekân” denir. Boşluk 

mevcut değildir.” 662 Boşluk kabul edilmediği için varlığın bir mekânı vardır. Bir yerde 

kuşatan-kuşatılan ilişkisi varsa orada yön kavramı vardır. Dolayısıyla yön, mekânla 

ilgilidir. 

 
658 Kindî, “Beş Terim Üzerine”, 292-293. 

659 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 156. 

660 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 156. 

661 Kindî, “İlk Felsefe Üzerine”, 156-157. 

662 Fârâbî, “Felsefenin Temel Meseleleri (Uyûnü’l-Mesâil)”, çev. Mahmut Kaya, 

İslâm Filozoflarından Felsefe Metinleri (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 122. 
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Kindî’den sonra Fârâbî ise mekân kategorisini Aristoteles’in kategorilerine uygun 

olarak “neredelik” olarak bir soru şeklinde ele alır. Neredelik “Cismin mekâna nispetidir. 

O ne mekândır ne de cisim ve mekânın bileşimidir. O bir şeyin nerede olduğu sorusunun 

kendisi aracılığıyla cevaplandığı şeydir.”663 şeklinde tanımlanır. Bazı neredelikler gözlem 

ile tespit edilebilirken, çoğu burhana ve kıyasa dayalı olarak açıklanabilir. Neredelik bir 

bulunma hali olarak özel olanın genel olanda olduğu bir kategoridir. Bir insan evde iken, 

sokağında, mahallesinde, şehrinde, ülkesinde, dünyada, alemde olacak şekilde özel 

durumunu genel olan içinde ifade etmiş olur. Fârâbî, mekân kategorisinin bizatihi veya 

göreceli olarak iki türünden bahseder. Bulunulan mekân bizatihî mekân olurken, yön 

bakımından tarifler göreli mekân olur. Ancak Fârâbî, cismin göreli olarak neredeliği 

olmadığını ifade eder.664 Örneğin kitap evde iken onun masanın üzerinde, kalemliğin 

sağında, çanta ile birlikte bulunduğu gibi ifade edilmesi göreliye göre mekân tarifi olur. 

İbn Sînâ ise mekân kategorisini “Mekânın konumu, göğün cirmine olan oranıdır.” 

ve “Mekânın konumu, felekten bir parçaya olan nispetini ifade eder.”665 cümleleri ile 

açıklar. Mekân, “Mekânsal oranlar, konumun kendisidir. Konum, mekânda bulunan şey 

için olup başka bir şey için değildir.”666 ve “Konum içerisinde var olarak yer edindiği 

mekândaki bir şeyin kendi semti ya da civarında olduğu veya da ondan (içerisinde 

bulunduğu yerden) bir durum içerisinde olduğu şeye nispeti ifade eder.”667 şeklinde de 

tanımlamaktadır. Bir şeyin varlığının içinde olduğu şey için kullanılan mekânın zıttı 

yoktur. Yüzey miktar olmayandır; mekân olarak yüzey içeren, son ve taraftır. Aklî olan 

 
663 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 38. 

664 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 39. 

665 İbn Sînâ, et-Ta‘lîkât, 1/166. 

666 İbn Sînâ, et-Ta‘lîkât, 1/209. 

667 İbn Sînâ, et-Ta‘lîkât, 1/209. 
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şeyler için değil cisim için konumdan söz edilir.668 İbn Sînâ, her mevcudun bir mekâna 

muhtaç olup işaret edilen bir yerde bulunduğunu ifade ederek, mekân kategorisinin 

gerekliliğini anlatır.669   

İbn Sînâ, orada bulunan bir cisim dolayısıyla onu kuşatan ve cismin ona dayandığı 

şey olduğu, doğa filozoflarının ise yerleşik olanı kuşatması ve hareket sırasında ayrılmış 

olup ona eşit olan kategoriyi mekân olarak tanımladıklarını ifade ederek, mekânı harekete 

kıyasla açıklar. Buna göre mekân, harekete bağlı olarak hareketliden ayrı olduğu için 

yerleşik olanda bulunan değildir. İbn Sînâ boşluğun olup olmadığını sorguladığı mekân 

kategorisi incelemesinde, mekânın bir madde veya suret olmayışı ile bağlantılı olarak 

boşluğun da olmadığını, mekânın bunun dışında bir şey olup kuşatma ile cisimde 

bulunduğu şey olduğunu açıklar. Yerleşik olanın yüzeyine eşit olan mekânın, kuşatanın 

sonu ile kuşatılanın sonunun teğet olduğu durumda gerçek mekân olarak 

isimlendirildiğini, kuşatan cisim olanın ise gerçek olmayan mekân olduğunu ifade eder.670 

İbn Sînâ mekân kategorisini bir şeyin hakiki ve öncelikli yerinde bulunması ile 

gerçek mekânda, diğer türlüsünü ise yerde ve gökte olmak gibi ikincil mekânda olarak 

değerlendirir. Buna göre insanın hakikate kavuşacağı ve esas yeri olan ahiret hayatı 

gerçek mekânı, geçici olduğu yer olarak dünya hayatı da ikincil mekânıdır. İslâm 

filozofları, insanın ahlâkını güzelleştirdiği yer olarak ikincil mekânı, gerçek mekâna 

hazırlaması yönünden de önemli görürler. Yer bazen göreli olarak da ele alınır. Taşın, 

havanın suyun bulundukları konuma kıyasla birbirilerine göre söylendikleri halleri, tıpkı 

ahirette ve dünyada ifadelerinde olduğu gibi. Mekân kategorisini içerisinde bulunduğu 

şeylerle açıklayan İbn Sînâ, sokağın yer olmadığını bir somut mekân olarak var olduğunu 

 
668 İbn Sînâ, et-Ta‘lîkât, 1/171,210. 

669 İbn Sînâ, İkinci Analitikler: Burhan, 14. 

670 İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, 108,113-114. 
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ancak Zeyd’in orada olması ile sokağın bir yer olduğunu ifade eder. Nitekim orada 

bulunmayan Amr’a göre Zeyd’in nispeti farklıdır.671 İbn Sînâ’nın neredelik anlamında 

kullandığı mekân tanımı, sokağın kendi kendine varlığı değil onda bir bulunma hali ile 

anlamlı oluşunu anlatması, erdemin kendi özelliği ile erdem değil, erdemi yapan ile 

erdemli olarak nitelenmesine benzemektedir. Ahlâkın da mekânı toplumda oluşu ile değil 

onu yapan kişide oluşu ile işlevsel olur.  

İbn Sînâ’dan sonra Gazzâlî, mekân kategorisini, neredelik olarak ifade eder. 

Zeyd’in nerede olduğuna dair soruya onun evde, çarşıda olduğu cevabının verilmesi ile 

cevherin bulunduğu yere işaret edilmiş olunca mekân kategorisi tanımlanmış olur. 

Nitekim çarşıda denilince işaret edilen çarşı değil çarşının içinde cevher olan Zeyd’in 

bulunduğu araz olan mekândır. Her nesnenin bir neredeliği vardır. Ancak bunlardan 

bazıları insan ve alemin parçaları gibi apaçıktır. Bazılarının bütün alem gibi yorum 

yoluyla bir neredeliği vardır. Yani burhan ile bilinir. Her cismin özel bir yakın mahalli ve 

onu içine alan ortak mahalleri vardır. Bunlardan bazıları diğerlerinden daha küçük ve 

ilkine daha yakındır, Zeyd’in evinde olduğu gibi; onun yakın mahalli, bedeninin 

yüzeyiyle buluşan havanın içbükeyidir. Sonra ev, şehir, ülke, yeryüzü gelir. Bu sebeple 

Zeyd evde olunca, bulunduğu şehirde, ülkede, dünyada, yeryüzünde ve alemdedir. 

Mekâna evde, okulda gibi bizzat işaret ediliyorsa bizâtihî; mekâna yukarıda, aşağıda, 

sağda, solda, etrafında, ortasında, arasında, yanında, üzerinde vb. gibi izafetle işaret 

ediliyorsa izâfî mekân kastedilir. Ancak izâfî mekân için bizâtihî mekân şarttır.672 

Gazzâlî’den sonra Tûsî de diğer filozofları takip ederek mekânı, cismin kendi 

yerinde olması anlamına gelen neredelik olarak ele alır. Mekânı “içerilen şeyi içeren 

 
671 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 219-220. 

672 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 482-485. 
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cismin iç yüzeyidir”673 şeklinde tanımlayarak, bu anlamda her şey için mekân olmadığını 

ifade eder. Cismin evde, pazarda, havada, suda, çarşıda, yukarıda, aşağıda oluşuna 

nispetle neredelik türlerinden söz edilir. Tûsî, bir şeyin başka bir şeye nispetinin 

gerekliliği olarak mekândan ve mekâna yerleşenin/mekânlının zatından ayrı bir hey’et 

olarak da mekânı ele alır. Buna göre mekân hakikî/gerçek ve hakikî/gerçek olmayan 

olarak iki kısımda incelenir. Su dolu testideki gibi kendisiyle başka hiçbir şeyin meydana 

gelemeyeceği kendine has yerleşme yeri kastedilirse gerçek; kişinin evi gibi bir yer 

kastedilirse gerçek olmayan mekândan söz edilir. Ayrıca Tûsî mekânı tabii-zâti ve kasrî-

arızî olarak ikiye ayırır. Taş havada iken kendi öz mekânından yukarıda olduğu için onun 

için gerçek değil arızî bir mekândan söz edilirken; ateşin yanması ile yukarı çıkışı onun 

zâtî özelliği olduğu için gerçek mekândan söz edilir. Tûsî, dünyanın mekân oluşu ile 

kuşun uçunca havadaki hali arasındaki farkı yerleşik mekân ve yerleşik olmayan mekân 

olarak ayırır. Tûsî, mekân kategorisinin, çevre ve merkezin birbirine çok uzak olan 

yerlerle olan ilişkisi sebebiyle zıtlıkları, şiddeti ve zayıflığı içerdiğini ifade eder.674 

Mekân kategorisinin anlaşılması için hareket kavramının incelenmesi gerekir. 

Fizikte hareket, durağan olan şeyin kuvvet kazanmasıdır. Yani kuvve halin fiile 

dönüşümüdür. Hareket metafiziksel veya mantıksal açıdan ele alındığında ise ay üstü ve 

ay altı alemde dairesel ve doğrusal bir ayrımı temsil eder. Bir son ve başlangıç baz 

alınmadığında hareket dairesel675 olarak ay üstü alemi ifade etmektedir. Durağan olandan 

bir şey neşet etmediği için oluşun ve bozuluşun gerçekleşmesi için hareket gerekir. Oluş-

bozuluş aleminin hareketinin sebebi ise ay-üstü alemdir. Aristoteles de hareket genel 

olarak değişimi ifade etmektedir. Tikeller duyulur iken onları zihinde bir soyutlamaya 

 
673 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 73. 

674 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 73-74. 

675 Aristoteles, Metafizik, 557 (XII.7. 1072b 10). 
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tabi tutarak, hareketli şeylerin zihinde sabitlenen bir kavrama dönüşmesi söz konusu 

olduğunda bu anlamda bir hareket tanımlaması yapılması da uygun olur. Cismin doğal 

halinde bulunması ile onun mekânı kastedilmektedir. Başın yeri vücutta boynun üstü, 

beynin kafanın içinde olması bunun örneğidir. Peki bir şey doğal alanından hareket 

ettirilirse onu özünden uzaklaştırır mı? Bunun onaylanması halinde zatî veya arızî bir 

değişimden söz edilir. Bu tıpkı fiziksel ve kimyasal değişim gibidir. Fiziki değişim 

dönüşü olan, kimyasal değişim ise dönüşü olmayan farklılaşmaları temsil eder. Zatî 

değişim cevherde, arızî değişim ise cevher dışı kategorilerde gerçekleşir. Mekânsal 

değişim fizikî değişim gibidir. Madde aslını korur.  

Filozofların mekân kategorisine dair tanımlarından sonra mekânın ahlâk ile 

ilişkisi gözlemlenebilir. Bu ilişki ilk olarak ahlâkın insanın bedeni ile nefsini içeren 

yapısında bir mekânı olduğu gerçeği ile karşılanabilir. İnsan nefsinin nâtık kısmı ile diğer 

güçlerini kontrol ederek onlara gerçek mekânın beden değil nefs olduğunu hatırlatır. 

İkinci olarak ahlâkın bulunulan yer anlamında yaşandığı yerin insanın yaşadığı aile ve 

toplum olduğunu hatırlatır. Çünkü insan ilk olarak bedenle bütünleşik bir nefste, evinde, 

sokağında, mahallesinde, şehrinde, ülkesinde, yeryüzünde ve alemdedir. İnsanın ilk 

hareket edeceği yer kendi mekânı sonra tedricen diğer mekânlardır. İnsanın fizikî ve 

ahlâkî gelişiminin neredeliğini ifade eden yer meskenidir. Ailesi veya bakımını 

üstlenenler ile bulunduğu fiziksel mekânın onun ahlâkî tavırları üzerindeki etkisi ilk 

olması cihetiyle oldukça önemlidir. İnsanın sorumluluk bilinci de ilk olarak ailesinde ve 

tedricen sayılan yerlerde gerçekleşir. Nitekim insan evinde iken aynı zamanda alemde 

olduğu için aleme karşı da sorumludur. Bu sebeple ahlâk kitaplarında ahlâk bireysel ahlâk 

olarak ele alındıktan sonra ev ve toplum ahlâkı olmak üzere de incelemeye tabi tutulur.  
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2. 3. 7. Konum (κετίσθαı- عضولا  ) 

Eski Yunancada keimai (κεϊμάι) fiilinden türeyen konum kategorisine karşılık 

keίsthai (κετίσθαı) kelimesi kullanılır. Keίsthai, “yatırılmak, yatmak: yatağa yatmak, 

uykuya yatmak; boş, hareketsiz, aylak aylak yatmak; hareketsiz durmak, kıpırdamamak; 

hasta yatmak, halsizlikten veya yaşlılıktan yatmak, ölü yatmak”676 ile genellikle “bir 

konumda veya pozisyonda olmak; yatırılmış veya yerleştirilmiş olmak, durmak; 

biriktirilmek, toplanmak, istiflenmek, depolanmış olmak; sabitlenmek, koyulmak, karâra 

bağlanmak”677 gibi anlamlarda, özetle konum ve durum anlamında kullanılır. Arapçada 

ise durum kategorisi vaz‘  ( عضولا ) “lafzı mananın karşısına koymak, (…) iki nisbetten biri 

sebebiyle birşeye ârız olan durum”678 anlamlarına gelir. Vaz‘,  pozisyon, konum gibi 

kelimeler ile karşılanır.  

Bir şeyin başka bir şeye göre ilintili olduğu şeydir. Yatarak, oturarak, ayakta gibi 

yüklemlerle ifade edilir. Yön bildiren ifadeler ile aşağıda, yukarıda, sağda, solda, ortada 

veya bir şeyin başka şeye karşı halinin ve durumunun açıklanmasında kullanılan 

kategoridir. Aristoteles’e göre “‘Özellik, eğilim, istidat’ (disposition) parçaları olan bir 

şeyin, yer, güç ve form bakımından düzenlenmesi”679 bir durumu ifade eder. Parçaların 

düzenlenmesi ya mekân ya kuvve ya da suret bakımındandır.680 

 
676 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “keίsthai (κετίσθαı)”, 185. 

677 Peters, “keίsthai (κετίσθαı)”, 186. 

678 Ali İbn Muhammed es-Seyyid eş-Şerîf Cürcânî, Kitâbü’t-Ta‘rifât (Tarifat): 

Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (İstanbul: Bahar Yayınları, 1997), “Vad‘”, 246. 

679 Aristoteles, Metafizik, 309 (V.19. 1022b 1-3). 

680 İbn Rüşd, Metafizik Büyük Şerhi: Tefsîru mâ-ba‘de’t-tabîâ‘, çev. Muhittin 

Macit (İstanbul: Litera Yayıncılık, 2016), 1/992 (1211). 
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Hal olarak ifade bulan durum, varlığın kendisi veya başkasına izafetle olunan hali 

ifade eder. Bir insanın sağlığı, kişinin kendi vücudundaki organ bütünlüğü içerisindeki 

konumuna göre veya başkasına izafetle konum bakımından düzenlenir. Bir şeyin 

parçalarının iyi veya kötü oluşunun kendi terkibindeki durumunu ifade eden 

kategoridir.681 Ayrıca, Aristoteles konum kategorisinden görelilerin içerisinde bahseder. 

Yatma, dik durma, oturma konuma örnek gösterilir. Yatmak, dik durmak, oturmak 

fiillerinin ise konumdan türediğini ifade eder.682  

Kindî, bütün (el-küll), hep (el-cemî), parça (el-cüz’), kısım (el-ba‘z) terimlerinin 

uygun olduğu ölçüde kategorilere yüklenebileceğini ifade eder.683 Parçaların bütün 

içerisindeki kısımlarının da konum kategorisine uygun olduğu anlaşılır. 

Fârâbî ise konum kategorisini cismin parçalarının bulunduğu mekândaki diğer 

parçalarla hizalanması veya kesişmesi olarak tanımlar. Her cisim bir mekânda olarak 

kendi için geçerli bir durumu zorunlu kılar. İnsan içinde dik durma, ayakta durma, arkaya 

yaslanma gibi fiillerin mekâna göre durumu konum türleri arasında değerlendirilir. 

İnsanın bedenin parçaları arasındaki mesafeler bütününü ve birbirlerine olan açıları da 

konumu işaret eder. Fârâbî, parçaları benzeşen cisimler için mekân değişse bile konumun 

değişmediğini ifade eder. Ayrıca konum, cismin başka cisme değil kendi içerisindeki 

yerine göre kıyaslanmasıdır. Cisim kendi içerisinde bir kıyas ile incelendiğinde 

durumu/konumu, neredeliğin neredeliği olarak incelenirken bizâtihi; başka bir cisme 

kıyasla durumu/konumu göreliğin neredeliği ise göreli konum olarak incelenir. Ancak 

Fârâbî göreliğin neredeliği olan konumun, görelikten değil bizatihi olan mekândan 

 
681 Aristoteles, Metafizik, 310 (V.20. 1022b 10); İbn Rüşd, Metafizik Büyük Şerhi, 

1/994 (1215). 

682 Aristoteles, Kategoriler, 39 (6b 10). 

683 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 182. 
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türediğini varsayar. Nitekim konumun iki türü, bizatihi cismin ilk ve ona özgü konumu 

iken diğeri ise cismin o ve başkası için mekândaki durumunu ifade eder.684 

Fârâbî’den sonra İbn Sînâ, on kategoriden geriye kalanlardan biri olarak gördüğü 

konumu çeşitli isimlere söylenen ortak bir isim olarak görür ve ona herhangi bir biçimde 

işaret edilen her şeyde bulunan şey tanımını uygun görür.685 Konum niceliğin türlerinde, 

harekette, mekânda incelenir. Mekânda yer değiştirme hareketi değişse bile konum 

değişmemektedir. Konum cismin parçalarına göre rükûda, secdede, oturmada, kalkmada 

gibi durumları veya elin, ayağın, başın ve diğer azaların vücutta yönlerinin sağda, solda, 

altta, üstte, önde, arkada gibi bütünün içerisindeki çeşitli yönlerde ifade edilmesi şeklinde 

tanımlanır.686 

“Parçaları ile parçalarının yönleri arasında vaki olan nispet nedeniyle 

‘tamam’ ve ‘bütün’ için meydana gelen bir yapıdır. Bu nispet, sadece onların parça 

oluşları dikkate alındığında birbirleriyle olan komşuluklarında değil, dahası bununla 

birlikte parça oluşları dikkate alınan konulmamış şeylere kıyasla ya kuşatan 

mekânlar ya da kuşatılan mekânlılar olarak birbirlerine muhalif olmaları 

bakımındandır. Bu ihtilafların örnekleri, ayakta durma, oturma, sırt üstü yatma ve 

yüzükoyun yatma vb.dir” 687 

Konumun, tamam ve bütün için ifade edilerek tanımlanması ile aynı nesnede 

içerilen yönlere işaret eden şey olduğu anlaşılır. Konum bazen sırt üstü yatma ve 

yüzükoyun yatma gibi zıtlıkları da bulundurur. İbn Sînâ, küpün yüzeylerinin birbirlerine 

olan konumlarının, küpün üstün alta, altın üste gelecek şekilde durumu değiştirildiğinde 

 
684 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 40-41. 

685 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 120. 

686 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 166. 

687 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 224. 
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parçaların birbirleriyle uygunluğunun aynı kalacağını ifade eder. Böylece konumun 

içinde bulunduğu nesnede korunduğu anlaşılır. Ancak kenarları benzer olan küp yerine 

kökleri üzerine dikili ağaç ya da ayakları üzerinde bir insan olsa, durum değiştirildiğinde 

alt üst olmaları ile zıt konum ortaya çıkardı. İbn Sînâ’ya göre, bu hal sayısal olarak bir 

farklılaşma değil anlam ve doğa bakımından farklılaşma içerir.688 İbn Sînâ, bazı arazların 

diğer arazlar ile açıklandığını söyleyerek, konumu, “Cismin parçalarının birbirlerine 

nispetidir ve bu parçalardan her biri bütünün bir yeridir.”689 şeklinde tanımlarken, konum 

kategorisini mekân kategorisine başvurarak açıklar.  

İbn Sînâ’dan sonra Gazzâlî, konumu cismin, ayakta durma, oturma, yatma ve 

yüzükoyun yatma gibi bir yer değiştirme durumunda olması halinde, parçalarının sapma, 

paralellik, yönler ve yerin parçaları ile birbirine bir oranı olacak şekilde olması ile anlatır. 

Konumlar arasındaki farklılık organların birbirine oranının değişmesinden 

kaynaklanmaktadır. Örneğin, ayaktayken birbirine uzak olan azalar, uzanırken birbirine 

bitişebilir. Kişinin uzanırken azalarının konumu ile ayağa kalkınca azalarının konumu 

aynıdır. Ancak yön ve konuma ek olarak, ayakta dururken başın bacağın üzerinde olması 

ve yatarken böyle olmaması farklıdır. İnsanın yürümesi ile yer değiştirme hareketi 

meydana gelir ve yer değişikliği olur ancak onun azalarının birbirine olan konumu 

değişmez. Yani mekân değişse de konum değişmez. Gazzâlî mekânın ayrımına benzer bir 

biçimde konumu, cismin kendisine kıyasla parçalarının oranına bizâtihî konum ve cismin 

başka bir şeye nispetle konumuna izafî konum adını verir. Bir şeyin bizâtihî konumu varsa 

izafî konumundan söz edilir. Bizâtihî konum, birinci ve o cisme has bir yer, kendisi ve 

başkaları için ikinci ve ortak bir yer olmak üzere ikiye ayrılır.  İnsanın bazen birinci ve 

kendine has mekânına, bazen de kendisi ve başkaları için ikinci ve ortak mekânına, hatta 

 
688 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 224-225. 

689 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 81. 
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âleme ve ufuklarına nispetle bir konumu olur. Çünkü her insanın kutuplardan ve 

ufuklardan da bir konumu vardır. Gökyüzünün her parçasının her durumda yeryüzünün 

parçalarından bir konumu vardır. Onun hareketi sadece konumdaki bir değişikliktir, 

yerdeki değil.690 Nitekim dünyanın güneşe konumu bellidir, dünyanın hareketi ile onun 

güneşe olan konumu değişmez.  

Tûsî ise konumu, bütünün parçalarının birbirine nispeti/ nispetleri ile ayakta 

durma, oturma, uzanma, yüz üstü yatma gibi alemin yönlerine göre yönlendiren bir hey’et 

olarak tanımlayarak onu iki açıdan ele alır. İlki, küpün, yüzeylerinin ters çevrilmesi 

nedeniyle kendisi için gerekli olan konumları arasında olduğu gibi sayı ile veya yuvarlak 

için, dışındaki veya içindeki bir şeye göre dönme zamanında gerekli olan konumlar 

arasında olduğu gibi; ikincisi ise türüne göre ayakta durma ve uzanma nedeniyle bir kişi 

için gerekli olan konumlardır. Tür bakımından olan konumda kişi ayakta iken de 

uzanırken de duruşu aynıdır. Ancak parçalarının yanlara oranı farklıdır. Tûsî, kıyasın, dik 

bir duruş ve dik bir uzanma konumları arasında olduğuna dikkat çekecek şekilde, 

dengesiz bir duruştan bahsetmediğini ifade eder. Ayrıca ayakta durmanın, yatmanın zıddı 

olması gibi örneklerden anlaşılacağı üzere konum zıtlıkları kabul eder. Tûsî, uzanmada 

daha güçlü ve kalkarken daha zayıf olmak gibi şiddet ve zayıflığın da konum için söz 

konusu olduğunu ifade eder. 691  

Filozofların konum kategorisine dair tanımlamalarından yola çıkarak konumu 

ahlâk ile ilişkilendirmek mümkün görünmektedir. Nitekim beden ve nefs bütünlüğü olan 

insanın bedeninden yola çıkarak onun nefsânî hallerine dair benzetmeler ile 

değerlendirmeler yapılabilir. Organ nakli için sağ kolun, organ alınan insandaki hizasının 

diğer insana geçişi ile konumu korunarak yine sağ omuza eklenmesi ile mekân değişir 

 
690 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 486-489. 

691 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 73. 
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ancak konum korunur. Hastalıkların tedavisinde de hayvanlar ile insanın parçaları 

arasındaki uyum değerlendirilerek, seçilen hayvanın tedavi için gereken parçasının 

insandaki konumu tespit edilir ve yeni mekâna intikali gerçekleşir. Böylece konumun 

parçalara uygunluk olduğu da anlaşılır. 

İnsanın dünya hayatının sonlanması ile ilk mekânını terk etmesi ve diğer aleme 

geçişi mekânsal bir değişim olsa da insanın soyut anlamda konumunu değiştirmez. Çünkü 

dünya, ahiretin tarlası olarak düşünülür. İslâm filozofları da dünyada iken yapılan şeylerin 

karşılığının olduğunu hem ahlâk hem ahiret ile ilgili konuları incelerken sunmuşlardır. 

Bu sebeple insan, dünyadaki hallerinin onu diğer alemde aynı konuma götüreceğinin 

gerçekliğini fark etmelidir. Ahlâkını haz verici şeylerde arayıp cismânî arzularına boyun 

eğenler ile ahlâkını erdemli fiillerde arayıp nefsini yetkinliğe adayanların ikinci 

mekândaki konumları ilk mekândaki konumlarına benzer olacaktır. İslâm düşüncesinde 

cehennemin ve cennetin mekân olarak ifade edilişi ile insanın dünyadaki konumunu 

ahirete taşıyacağı inancı da bunu gösterir. İslâm ahlâk felsefesinde de insan bedeninin 

geçiciliğin mekânı olarak düşünülmesi ile insanın nefsinin o mekândaki konumunun 

karşılaştırılması ile insanın yetkinleşmesinden söz edilir. Nitekim insan mekândaki yerini 

yüksek olana taşıdıkça ahlâkı güzelleşecek ve konumu değişecektir. Yani ahlâk 

düşüncesinde ahlâkî gelişim için aslolan mekândaki konumdur.   
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2. 3. 8. Sahip Olma (έχειν- ھل ) 

Eski Yunancada êkhein (έχειν) kelimesi “sahip olmak, iyelik, belli bir hâlde 

bulunmak”692 anlamlarına gelir. Arapçada ise mülk ( كلملا ) veya ( ھل ) kelimesi ile ifade 

edilir.  

Aristoteles, iyelik kategorisini dört anlamda ele alır. Bunlardan ilki, bir şeyin 

doğasına ve eğilimine uygun olarak yönetimi ve sevki şeklinde sahip olmadır. İnsanların 

kıyafetlerine sahip olması, yöneticilerin şehirlere ve insanın ateşe sahip olması, yönetme 

ve sevk açısındandır. İkincisi, içerisinde bir kapta bulunan gibi başka bir şey bulunan 

şeyin, başka bir şeyi içerisinde bulundurması anlamında sahip olmadır. Tuncun heykel 

formuna yani maddenin surete sahip olması ve bedenin hastalığa sahip olması gibi 

durumlar ikinci manadaki sahip olmadır. Üçüncüsü, kapsayan biçimde sahip olmadır. 

Yani içerisinde bir kapta bulunur gibi olan şeyin tamamını kuşatan bir sahiplik söz 

konusudur. Vazonun içerisindeki su, şehirdeki insanlar, gemideki tayfalar kapsanmıştır. 

Dördüncü ise, bir şeyin doğasına uygun bir biçimde hareketine ve eylemine engel 

olunması anlamında bir sahip olmadır. Sütunların, üzerinde duran ağırlıkları tutması ile 

doğasında düşme özelliği olan şeylerin sütun ile hareketlerinin tutulması da bu anlamda 

bir sahip olmadır. Nitekim tutulma ortadan kalkarsa şeyler doğalarına göre hareket 

ederler.693 

Genel olarak bulunması beklenen şey için sahiplikten söz edilir, zıddı ise yoksun 

olmaktır. İnsanın göz taşıması ile görmeye sahip olması, görme olmadığı zaman kör 

olması gibi doğal olan şeye sahip olma veya yoksun olma durumlarını ifade eden bir 

kategoridir. Sahip olma, aynı nesne için ve o nesne içinde söylenir. Yani göz var ve gözün 

 
692 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “êkhein (έχειν)”, 92. 

693 Aristoteles, Metafizik, 312-313 (V.23. 1023a 10-20 ). 
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içinde görme yoksa körlükten söz edilir.694 Doğası gereği sahip olunmayan şey, varlığın 

nitelik olarak sahip olması gereken bir şeye zamanı gelince sahip olamaması, bir şeyin 

cebren birinden alınması, yetersiz miktarlar, kolayca yapılamayan şeyler için yoksunluk 

tabiri kullanılır. Ancak bir şeyin az da olsa bulunması onun mutlak anlamda yokluğu 

olmadığı için yoksunluk değildir. Birinin doğuştan iki ayağının olmayışı yoksunluk iken, 

tek ayağa sahip olması yoksun olma halidir. Yani bir şeyin var olması ile yoksunluğu 

arasında da aracı bir durum vardır. Ahlâkî olarak insanları iyi-kötü, adil-haksız gibi iki 

zıt durumla nitelemenin dışında da durumlar vardır. İnsanın iyi fiillerinin azlığı onda 

iyinin yoksunluğunu göstermez. Nitekim kişi fiillerini iyiden yöne çevirirse daha iyi olur.  

“Yoksun olmak ve iye olmak ile yoksunluk ve iyelik aynı şey değil. Görme 

iyelik, körlük yoksunluk; ama görmeye iye olmakla görme değil, kör olmakla körlük 

değil. Nitekim körlük yoksunluk ama, kör olmak yoksunluk değil, yoksun olmak. 

Ayrıca körlükle kör olmak aynı şey olsaydı, her ikisi de aynı nesneye yüklenirdi, 

oysa insana kör denir ama, insana körlük denmez”695  

Aristoteles’in insanın görmeye sahip olmasını görme olarak değerlendirmemesi 

onun sahip olma ile nitelik kategorilerini ayırdığını gösterir. Bir insan görebilir, görmeye 

sahip olduğu söylenir. Ancak görmenin doğuştan bir nitelik olarak insanda taşınması ile 

onun görme niteliğinden bahsedilir. Doğuştan gören ve biyonik göz ile gören iki insan 

örneği ile bu durum izah edilebilir. Biyonik gözlü olan gözden yoksun olduğu için kalıcı 

bir körlük hali içerisinde iken ona biyonik bir göz takılması ile görmeye başlaması onun 

görmeye sahip olduğunu ancak görme niteliğini taşımadığını gösterdiği için Aristoteles 

görmeye sahip olmakla görme niteliğini ayrı tutar. Bu durumun bir benzeri olarak, zengin 

birinin paralarının ve altınlarının insanın cebinde taşınması ile onun zengin olmadığını, 

 
694 Aristoteles, Kategoriler, 71 (12a 25-35). 

695 Aristoteles, Kategoriler, 71-72 (12a 35-12b 1). 
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paralara ve altınlara sahip olduğu ancak bunların cepte taşınması ile gerçekten onların 

zenginlik sıfatı ile taşınmamasının zenginlik olarak nitelenemeyeceği örneği ile izahı da 

mümkündür. İslâm ahlâkında da bir kişinin mala sahip olması için onun gerçekten bir 

kazanım olarak kendi elinin emeği ile edinilmesi esas alınarak, çalma veya haksız kazanç 

ile gerçek kazanç arasında ayrım yapıldığı bu kategoride açıklanabilir. Küçük yaşta yetim 

kalan kişinin paralarının ona bakan tarafından tutularak, yetimin paralarını yönetecek bir 

zaman dilimine ulaştığında ona iletilmesi de paraya sahip olunma ile paranın gerçek 

sahibinin ayrımını gösterir. Bu sebeple paraya sahip olanın onun emanetçisi olduğu ve 

sahip olduğu için para ile tasarruf etme hakkı bulunmadığı izah edilerek aksi ahlâksızlık 

ve itaatsizlik olarak değerlendirilir. 

Aristoteles, görme yokluğuna görmenin körlüğü denilmeyip körlük denildiğini 

ifade eder. Onun iyelik ile yoksun olmanın birbirine göreli olarak tam devrik olmadığını 

açıkladığı anlaşılır. Körlük göreli kategorisinde değerlendirilmediği için görmeye, 

körlüğün görmesi denilmez. Ayrıca Aristoteles sahip olma ile yoksunluğun karşılıklı 

dönüşümlerini olanaksız görür. Görmeye sahip olanın kör olma durumundan söz 

edilebilirken, yoksunluktan iyeliğe dönüşmeyi imkânsız görür. Ona göre saçı olmayan 

saçlı olana dönüşemez, körün yeniden görmesi mümkün değildir. Aristoteles orta terimi 

bulunanlarda karşılıklı dönüşümü mümkün görür. Ancak karşılıklı dönüşüm için 

nesnenin, ateşin sıcak olması gibi doğal bir durum içermemesi şartını koşar. Buna göre 

erdemli-erdemsiz oluşun karşılıklı dönüşümü mümkündür.696 Bu örneklerin saç ekimi ile 

saçlı olunması, biyonik göz ile görünmesi konusunda da değerlendirilmesi ancak kalıcı 

bir nitelik olması bakımından incelenebilir.  

Kindî’nin, hikmet, cesaret ve iffet için “Nefse sahip olan [bedeni] kuşatan, 

nefisten kaynaklanan fonksiyonlardır. Adalet de nefse sahip olan [bedeni] kuşatan şeyde 

 
696 Aristoteles, Kategoriler, 73-79 (12b 1-13a 35). 
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gerçekleşmektedir.”697 ifadeleri ile sahip olmanın nefsin bedende kuşatılması ile 

anlatıldığı görülür.  

Fârâbî ise iyelik kategorisini onun için anlamına gelen lehû ile ifade eder. İyeliği, 

“kesişen, kendisini kuşatanın intikaliyle intikal ettiğinde, cismin, yüzeyiyle ya da bir 

parçasıyla kesişen cisme nispetidir.”698 şeklinde tanımlayarak etekli olma, ayakkabılı 

olma gibi iradî; hayvanın cilde, ağacın kabuğa sahip olması gibi doğal iyelik örneklerini 

verir. Fârâbî, Aristoteles’ten farklı olarak mekânda bulunan cisimleri içerisinde şeyin 

intikali ile intikal etmediği için sahip olma kategorisinde değerlendirmez. Su tulumundaki 

su nerede olduklarına işaret etmeleri nedeniyle mekân kategorisine dahil edilirken iyelik 

kategorisinde örneklendirilmez.699  

Fârâbî’den sonra İbn Sînâ, sahip olma kategorisini, kategoriler sıralamasına uygun 

yerleştirmiştir ancak onun türleri olduğunu kabul etmemekle birlikte bu kategorideki 

türlerin, ortak bir isim ve benzerlikten dolayı söylendiğini düşünür. O, bütüne ya da 

başkalarına kıyasla sahip olmayı, silahlanmak, giyinmek, süslenmek ve gömlek giymek 

gibi bir kısmını tikel ve tümel; bir kısmını kedinin tüyünde olduğu gibi zâtî; bir kısmını 

insanın gömleğinde olduğu gibi arızî olarak ele alır.700 Sahiplik konusunun kendisi için 

netleşmediğini ifade ederek yalnızca “bir şeyin bir şeye ait olması”701 olarak tanımlamayı 

uygun bulur.  

Gazzâlî, iyeliği, cüdde olarak da ifade eder. Ayakkabılı, silahlı ve giysili olma gibi 

tatbik edildiği şeyin hareketiyle hareket ediyorsa, iyeliğin parçalarının tamamına veya bir 

 
697 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 187. 

698 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 41. 

699 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 41-42. 

700 İbn Sîna, Kategoriler: Mekûlât, 226. 

701 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 166. 
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kısmına tatbik edilen cismin, cisme oranı olması dışında bir anlamı yoktur. İyelik, bir 

hayvanın derisi ve bir kaplumbağanın kabuğu gibi doğal ve bir insanın gömleği gibi iradi 

olmak üzere ayrılır. Ancak kaptaki su bu türden değildir, çünkü su hareket ettiğinde kap 

hareket etmez, tam tersi olduğu için bu örnek iyelik kategorisine dahil olmaz, mekân 

kategorisinde incelenir.702   

Tûsî ise sahip olma kategorisinin, lehû, cüdde ve mülk olarak isimlendirildiğini 

ifade eder. İlk filozofların bu kategori ile insanın bilgi, cesaret, sağlık, güzellik, para, 

çocuk, yer gibi bir şeylere sahip olmayı; sonraki filozofların ise giyinme, zırhlanma, 

sarınma, süslenme, ayakkabı giyme gibi kendisiyle birlikte hareket eden bitişik, kuşatıcı 

veya kapsayıcı bir cisme nispetinden dolayı cisimde meydana gelen bir hey’eti 

kastettiklerini ilave eder. Sahipliğin bir kısmı hayvanın postu içinde olması gibi zâtî, bir 

kısmı ise insanın elbise içinde olması gibi arızî olarak ele alınırken bir kısmı da insanın 

elbise giymesi gibi tümel, kürk giymesi gibi tikeldir. 703 

Sahip olma ile mekân kategorisinin benzerliğinden söz edilir. İkisini ayırmak için 

sahip olmanın, kuşatan şeyin onunla taşınması veya intikal etmesi üzerine olduğu 

bilinmelidir. Sahip olma, bir şeyin sahip olduğu bir şey ile nitelenmesi durumunu da izah 

eder. Mülk olarak da isimlendirilen bu kategoride kuşatma ve intikal vardır. Yani onun 

üzerinde ve onunla olması gerekir. İnsanın cebinde gözlük taşıması ona intikal etmiştir 

ancak onu kuşatmamıştır. Çünkü gözlüğün yeri cep değildir. Dolayısıyla bu kategori ait 

olunan yer ile de bağlantılı olarak değerlendirilmelidir. Kişinin gözlüklü olmasının sahip 

olma kategorisinde değerlendirilmesi için onun göz üzerinde olması gerekir.  

Aristoteles’in sahip olma kategorisine dair tanımındaki gibi sütunlar nasıl 

üzerinde bulunan şeyi tutarsa insanın da bedeni dünyada onun için aynı durumdadır. 

 
702 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 488-489. 

703 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 74. 
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Beden insanın nefsini taşır ve onunla kuşatılır ve intikal eder. Nefsin cevher oluşu ile 

sonsuz aleme dönük doğal meyli onun tabiatıdır. Bedenin tutma halinin ölüm ile ortadan 

kalkması ile nefs doğası gereği hareket eder. Bu sebeple insanlar öldükleri zaman intikal 

etme fiiliyle nitelenirler. Ancak dünyada iken nefsin beden ile ilişkisi sahip olunma iken, 

ölümle mekânsal bir değişim ifade edilir. Ölüm ile bedenlerin çürümesi artık nefsânî bir 

intikalin gerçekleştiğini kanıtlar. Bu anlamda nefs beden ilişkisi de bir çeşit sahip 

olunmadır. Ancak nefs ne zaman yetkinleşir ise o zaman bedenin onu tutmasını haz ve 

elemlere çekmesini istemez.  

 

 

2. 3. 9. Etki (ποιείν- لعفل ) 

Eski Yunancada poieίn (ποιείν) “yapmak, etmek, eylemek, etkilemek, etki, 

etkinlik”704 gibi anlamlara gelen kelime etki kategorisine mukabil kullanılır. Arapçada ise 

fiil ( لعفلا ) ile ifade edilir. “O ne yapar?” sorusunun cevabı olan bu kategori, tesir eden bir 

şeyin başka bir şeyde değişiklik meydan getirme durumunu ifade eden kategoridir.  

Ahlâkî fiiller, yalnızca ideal olanın beğenilmesi ya da beğenilmemesi esasları 

üzerine kurulmuş seçme fiili ile tamamlanamaz. Bir ideali benimsemek ve o idealin kişi 

tarafından zorunlu olarak seçimini değil o ideale göre hareket etmek ve bunu kabul 

ettirecek güçte etkinlikte bulunmak ile mümkün olur. Yani ahlâklılık için yalnızca tercih 

ve zorunluluk değil, insanın o şeye güç yetirebilmesi de beklenir.705 Böylece etki 

kategorisinin ahlâkın gerçekleşmesinde onun tercihlerinin vasıflarındaki yeri anlaşılmış 

 
704 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “poieίn (ποιείν)”, 307. 

705 Ülken, Ahlâk, 25. 
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olur. Eğer ahlâk varsa fiil de vardır ve ikisi birbirini destekler mahiyettedir. Nitekim 

Aristoteles fiillerin bir amaç olmayıp kendilerinin bir amaçla birlikte bulunduklarını 

söyleyerek, fiil ile amaç arasındaki bağı açıklamaktadır. Bir şeyin herhangi bir amaç 

taşımazken gerçekleştirdiği aksiyonun, tam mükemmel bir fiile göre eksik bir fiil 

olduğunu, bu sebeple hareket olarak isimlendirilmesinin doğru olacağını; ancak bir amaç 

taşıyan hareketin fiil olarak nitelendirilebileceğini ifade eder. 706 Aristoteles’in fiilde 

amaç aramasının nedeni, fiilin bir faille birlikte bulunduğu zaman anlamlı olacağı 

düşüncesidir. Bir kitabın bilgisayar tarafından seslendirilmesi ile okuyucunun kitabı 

anlamak için seslendirmesi arasında fark vardır. İki durum da seslendirmek fiilini içerir. 

Ancak amaç içeren fiil, bir insanın kitabı anlamak için seslendirmesidir. Yolda duran bir 

taşın rüzgâr tarafından sürüklenmesi ile taşın bir insan tarafından başkalarına zarar 

vermemesi için hareket ettirilmesi arasındaki fark hem fiilin, hareketten farkını hem de 

ahlâkın bir gaye taşıdığını ifade etmektedir. Bir şeyin aynı fail tarafından yapılması 

durumunda da fiilin bir amaç için yapılmasının önemi anlaşılmış olur.  

Kindî ise fiili iki kısma ayırarak Yaratıcının yaratmasını ilk gerçek fiil olarak 

tanımlar. Diğer fiilleri ise bu fiile nispetle mecaz olarak sınıflandırır. Gerçek etkin, 

yaptıklarını hiç tesir altında kalmadan yapandır; her şeyin dayandığı ilke olduğu için 

bütün edilginlerin de ilk sebebi Yaratıcıdır. Kindî, gerçek etkinin dışındaki her fiili 

mecâzî olarak adlandırır. Yani gerçek etkine kıyasla mecâzî etkinler edilgin konumunda 

nitelendirilir. Etkin olan, edilgin olana tesir ederek onu etkin kılar. Böylece etkinin tesiri 

son edilgine kadar ulaşır. Fiil, etkinin etkisinin son bulması ile durur. Okuyanın 

okumasını durdurması 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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kaldığı fiiller vardır. Bina yapmak, nakış yapmak gibi şeyler etkilenme eserleridir.707 

Kindî, “etkin olanın (fâ‘il) hareketi sona erdikten sonra eserinin kalmasını”708 amel olarak 

tanımlar. 

Kindî’den sonra Fârâbî etkinlik kategorisini, “etki edenin (yapanın) sahip olduğu 

nispetler üzere, kesintisiz olarak etkilenime uğrayan şeyde, bu şey etkilenime uğradığı 

sürece ortaya çıkan parçalara intikal etmesidir.”709 şeklinde tanımlar. Yani yapmak, failin, 

etki ettiği cisimde, etki ettiği sürece sahip olduğu oranlarda temas halinde hareket 

etmesidir. Edilginlikte etkiye maruz kalma şeklinde bir pasiflik söz konusu iken, etkinlik 

kategorisinde etkiye maruz bırakma şeklinde aktif olma hali vardır. Failin meydana gelen 

her kısma olan oranı, onun diğer kısma olan oranından farklıdır. Çünkü o, bu kısımların 

her birinin etkilenme nedenidir. Fail, tesir ettiği nesnede tedricen meydana gelen tek tek 

kısımlara oranı üzere intikal eder. Örneğin soğutanın, soğuyanı soğuttuğu sırada, soğuyan 

da meydana gelen soğukluğun tek tek kısımlarına oranı böyledir. Soğumanın bir soğukluk 

kısmından diğerine kesintiye uğramadan geçmesi gibi, soğutan da soğukluğun ilk kısmına 

oranından ikinci kısmına oranına geçiş yapar. Böylece soğutan kesintiye uğramadan bir 

orandan diğer bir orana geçer ve onun soğukluğun kısımlarına olan oranları üzerindeki 

seyrinin kesintiye uğraması, soğuyanın soğukluğun kısımları üzerindeki seyrinin 

kesintiye uğraması ile söz konusu olur. Yapmak, yapanın, üzerine doğru hareket 

edildiğinde üzerine hareket edilen şeyde meydana gelen kısım kısım ve parça parça, sahip 

olduğu oranlarda bağlantılı olarak hareket etmesidir. 710 

 
707 Kindî, “Gerçek ve Mecâzî Etkin Üzerine”, çev. Mahmut Kaya, Kindî Felsefî 

Risâleler (İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 190-191. 

708 Kindî, “Tarifler Üzerine”, 189. 

709 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 43. 

710 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 43-44. 
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İbn Sînâ etkiyi, “bir şeyin kestiği zaman kesmesi ve yaktığı zaman yakması gibi 

bir şey”711 olarak tanımlar. 

“Ahlâk, kendisine uyma ve uymama hususunda aklı cezbeden bir 

tutum ve davranıştır. Nefis ile beden arasındaki ilişki etki ve edilgiyi 

gerektirir. Bedene ait güçler bazı şeyleri gerektirirken, nefis akıl gücü 

sayesinde birçok konuda ona zıt şeyleri yapmayı gerektirir. Bazen nefis 

bedene baskın gelerek onu kontrol eder, bazen de bedenin baskısında kalarak 

onun istediği doğrultuda hareket eder. Eğer nefis sürekli olarak bedene boyun 

eğecek olursa onda bedenin isteklerine kolayca itaat eden bir oluşum ortaya 

çıkar ki, önceden nefse güç gelmeyen engeller güç gelmeye başlar ve artık 

nefis hareketlerini kontrol edemez hale gelir. Fakat nefis bedeni sürekli 

kontrol edecek olursa o zaman nefiste öyle yüce bir duygu ortaya çıkar ki, 

önceden bedeninden ayrılması kendisine güç gelirken artık kolay gelmeye 

başlar. Bedenin isteklerine boyun eğme durumu aşırı uçlarla ilgili fiillerde 

gerçekleşir. Nefisteki yüce duygu ise aşırılıktan uzak orta davranışta meydana 

gelir. Nefsin mutluluğu kendinde gerçekleşen yetkinliktedir ki, bu da onun 

bilgin ve akıllı olmasıyla ilgilidir. Bedenle olan ilişkide nefsin mutluluğu ise 

yüce duygunun baskın gelmesiyle gerçekleşir.”712 

İbn Sînâ’da etki kategorisi ile ahlâk arasında bir ilişki olduğu Risâle fî ‘İlmi’l-

Ahlâk eserindeki pasajdan anlaşılmaktadır. Etki, fiil halini temsil eden onlu yüklem 

sınıfından biri olarak doğrudan insanın varlık gayesine hizmet etmesi için gereken 

hareketi ifade etmektedir. Hareketin insan nefsinde alışkanlık yoluyla kazanımının fiiller 

 
711 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 166. 

712 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 51. 
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ile desteklenmesi ve kolaylıkla yapılabilmesinin yolunun ahlâk olarak tanımlanması da 

etki kategorisinin ahlâk alanında hem kişinin kendini düzeltmesi hem de çevresine dair 

iyi bir tesirini içermektedir. Ayrıca kişinin yetkinleşmesi ile fiil halinde oluş arasında 

kurulan bağ, etki kategorisinin ahlâk alanında olumlu fiiller için kullanıldığına da işaret 

etmektedir. Nitekim Aristoteles edilgi kategorisini páthos ile maruz kalmak anlamında 

özellikle zararlı değişimler ve tahripler için kullanmaktadır. 

İbn Sînâ’dan sonra Gazzâlî etki kategorisini cevherin, kendisinden başka bir şeyde 

var olan, kendi başına olmayan ancak ısıtma, soğutma ve kesme gibi yenilenmeye devam 

eden bir şeye atfedilmesi olarak tanımlar. Etki edilen şeyde bulunan soğuk, sıcak, buz, 

ateş ve keskin cisimlerin, bunların varlıkta sebep olduklarına inananlara göre, sebeplerine 

bir nispeti vardır. Sebep yönünden bu nispet, ısıtır ve soğutur denildiğinde etki 

etmektedir/fiil şeklinde ifade edilir. Isıtıyorun anlamı sıcak, soğutuyorun anlamı ise 

soğuktur. Bu şekilde ifade edilen, bu nispettir.713 

Tûsî ise etki kategorisini “etki anında etkili olması anlamında fiili gerçekleştiren 

bir hey’et”714 olarak tanımlar. Kesmek, yakmak gibi şeyler etkidir. Tûsî, konuda fâilin 

kendisinden dolayı gerçekleşen hal değişiminin bir itibarı, etki edene/faile göre başka bir 

itibarı ve edilgine/münfaile göre de başka bir itibarı olduğunu ifade eder. Yenilenme ve 

kesilme bakımından kendi başına sahip olunan itibara hareket denilirken, failin o halin 

yaratıcısı olması bakımından faille ilgili olarak sahip olduğu itibara etki adı verilir. Tûsî, 

yalnız bir defada mahsus olan yenilenme ve kesilmenin hiçbirini hareket olarak 

isimlendirmez. Ayrıca etki, harekete bağlı olarak ele alınınca harekete geçirme olarak 

isimlendirilir.715  

 
713 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 490-491. 

714 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 74. 

715 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 74-75. 
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2. 3. 10. Edilgi (πάσχειν - لعفنا ) 

Eski Yunancada edilgi kategorisi için páskhein (πάσχειν) kelimesi kullanılır. Bu 

kelime “maruz kalmak veya bırakılmak, uğramak, etkilenmek, edilgin halde olmak, 

duygulanmak, tutku”716 gibi anlamlara gelir. Edilgi kelimesinin türediği fiil páscho 

(πάσχω) “bir şey hissetmek, şu ya da bu duyguya kapılmak; ıstırap, acı çekmek; 

katlanmak, dayanmak, sabretmek, tahammül etmek; herhangi bir durumda bulunmak”717  

gibi anlamlarda kullanılır. Edilginliğin (páskhein) form almış hali páthos, edilgi 

kategorisi ile incelenmekte ve genel olarak Aristoteles tarafından varlığın tözsel 

değişimini ve özellikle de bir ögeden başka bir ögeye geçişi ifade etmektedir. Edilgi 

kategorisi eğer insanın bedenine dair ise etkilenim ve nefsine yönelik ise duygulanım 

olarak ifade edilir.718 

Eski Yunancada páthos (πάθος) “insanın içinde bulunduğu çeşitli duygu 

durumları, zevk, aşk, acıma; (kötü anlamda) üzüntü, ıstırap, acı; öfke, nefret, kin; olay, 

 
716 Francis E. Peters, Antik Yunan Felsefesi Terimleri Sözlüğü (İstanbul: 

Paradigma Yayıncılık, 2004), “páskhein (πάσχειν)”, 279. 

717 Güler Çelgin, Eski Yunanca-Türkçe Sözlük (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), 

“páscho (πάσχω)”, 509-510. 

718 Etkilenim ve duygulanım ayrımına dair incelemelerin Aristoteles öncesinde de 

var olduğu, Platon’un hem ruha hem bedene dair değişimden söz ettiği pasajlarından 

anlaşılır. bk. Platon, Timaios, 53 (43), 60-62 (49-50); Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 

2014, 46-47 (1105b). 
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hadise; deneyim, tecrübe; felaket”719 gibi anlamlara gelir. Edilgi kategorisine tekabül 

eden duygulanım ve etkilenim kelimeleriyle de ifade edilir.  Aynı zamanda Aristoteles, 

önceki filozofların öngördüğü biçimde beden veya cismin uğradığı şeylere mukabil 

páthos kullanımını sistemli bir şekilde açıklar. Nitekim kuvvenin etki ve edilgi şeklinde 

ifade edilişinin kategorilere uygulanmasını içeren páthos için niteliksel değişim 

tanımlaması yapılır.720 Arapçada ise infial( لعفنلاا ) olarak ifade edilen kavram “etki 

sebebiyle veya etki olmadan başkasından etkilenen için ortaya çıkan durumdur.”721 

şeklinde tanımlanır. Ayrıca kelimenin Arapçada kesilmek anlamında kullanımının, 

Aristoteles’in edilgi kategorisini olumsuz durumlar için kullandığı anlama 

benzemektedir.  

Duygulanım olarak da isimlendirilen edilgi kategorisi Aristoteles tarafından 

“kendisinden dolayı bir varlığın değişebileceği, başkalaşabileceği bir nitelik”722 olarak 

tanımlanır. Beyazın, siyahın, acının, tatlının, ağırlığın ve hafifliğin ve bu türde diğer 

belirlenimler vasıtasıyla değişimin gerçekleştiği niteliktir. Bu niteliklerin fiil hallerinin 

değişimi ile başkalaşımlar; özellikle de elem verici tahripler ile zararlı değişim ve 

hareketler; büyük talihsizlikler ve büyük afetler de duygulanım olarak ifade edilir.723 

Edilginlik bir şeyin az ya da çok ısıtılmış olması, haz verici ya da acı verici olması gibi 

 
719 Güler Çelgin, Eski Yunanca-Türkçe Sözlük (İstanbul: Kabalcı Yayınevi, 2011), 

“páthos (πάθος)”, 482.  

720 Peters, “páskhein (πάσχειν)”, 280-285. 

721 Ali İbn Muhammed es-Seyyid eş-Şerîf Cürcânî, Kitâbü’t-Ta‘rifât (Tarifat): 

Arapça-Türkçe Terimler Sözlüğü (İstanbul: Bahar Yayınları, 1997), “infiâl ve en 

yenfaile”, 3o. 

722 Aristoteles, Metafizik, 310 (V.21. 1022b 15). 

723 Aristoteles, Metafizik, 310-311 (V.21. 1022b 15). 
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karşıtları da kabul eder.724 Böylece etkilenimin azlık-çokluk-büyüklük-küçüklük gibi 

zıtları içeren niteliksel, niceliksel değişimler olduğu anlaşılır. 

Madde oluş ve bozuluşu kabul eden bir taşıyıcıdır. Ancak başkalaşımda hal, 

oluşan ve bozulanda aynı kalır. Nitekim kültürlü bir insanın kültürsüz biri haline gelmesi 

aynı insanın başka bir hale geçişini ifade ederken insanda etkilenim, oluş bozuluş gibi bir 

şey ile değil başkalaşım ile gerçekleşir.725 Etkilenimlerin insanın yapısal değil de halin 

değişimini ifade etmesi, ahlâkın değişebilir oluşunu ve insanın erdemsiz fiillerini 

azaltması, erdemli fiillerini artırması ile onda erdemli bir halin veya tersi ile erdemsiz bir 

halin meydana gelebileceğini gösterir.  

Kindî etki ile açıkladığı edilginliği, bir etkenin tesirinde kalan olarak tanımlar. 

Kindî, gerçek etkin olarak Yaratıcının asla etkilenmeyen oluşundan hareketle onun 

dışındaki her şeyin etkinliğini O’na nispetle edilginlik olarak niteleyerek, tüm fiilleri 

Yaratıcının gücüne dayandırarak açıklamaya çalışır. Etki ve edilgi aynı zamanda sudur 

teorisini çağrıştırmaktadır. Etkin olan, kuvve halinde edilgin olana etki ederek onu etkin 

kılar, sonra diğeri derken bu durum son edilgine kadar devam eder. Kindî, mecâzî etkini 

ise edilginliğin yakın sebebi olarak nitelendirir.726 

Fârâbî ise edilginlik kategorisini “cevherin bir şeyden başka bir şeye dönüşmesi, 

bir şeyden başka bir şeye değişmesidir; bu, iki şey arasında kesintisiz seyretmeye devam 

ettiği müddetçe ona, ‘etkileniyor’ denir.”727 ifadeleri ile açıklar. Cismin beyaz iken siyah 

olarak renk değiştirmesi, sıcak iken soğuk hale geçmesi gibi tesir sonucunda cisimde 

meydana gelen değişimleri içerir. Etkilenendeki şey ondan tedricen ayrılırken, tesir 

 
724 Aristoteles, Kategoriler-Önermeler, 47. 

725 Aristoteles, Oluş ve Bozuluş, 33 (319b 5). 

726 Kindî, “Gerçek ve Mecâzî Etkin Üzerine”, 190-191. 

727 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 42. 
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durana kadar etki onda tedricen oluşmaya başlar ve kısım kısım o şeyde tesir ortaya çıkar. 

İnsanın güneş ile ısınması sırasında soğukluk ondan tedricen ayrılırken yerini tedricen 

sıcaklık alır ve insan ısınınca soğukluk ondan tamamen ayrılmış olur. Etkilenme durana 

kadar ayrılan ve meydana gelen parçaların nicelikleri tespit edilemezken etkilenme hali 

bittikten sonra oluşan değişimler ölçülebilir. Fârâbî, edilginlik kategorisinin değişim ve 

hareket ile ilişkili olduğunu ifade eder. Oluş, bozuluş, büyüme, azalma, hal değişimi ve 

nakledilme edilginliğe dair hareket türleridir. Cisim yokken tedricen cismin meydana 

gelişi evin, geminin yapımı ile oluşumdur. Bir şeyin her bölgesinde daha az olanın daha 

çok olana değişmesi ile büyüme; tersi yönde değişimi ile azalmanın meydana gelmesi 

niceliksel değişimdir. Soğuktan sıcak hale, beyazdan siyaha hale geçiş ile hal değişimi 

gerçekleşir, bu nitelikçe bir değişimdir. Nakil ise kuzeyden güneye, soldan sağa, 

yukarıdan aşağıya bir değişim ile mekânsal değişimi ifade eder. Etkilenim türleri zıtlık 

barındırır: oluş, bozuluşun zıddı; azalma, büyümenin zıddı; sıcaklık soğukluğun 

zıddıdır.728   

Fârâbî’den sonra İbn Sînâ edilgiyi, “bir şeyin kesildiği zaman kesilmesi ve yandığı 

zaman yanması gibi bir şey”729 olarak tanımlar. İbn Sînâ edilgiden, kuvvenin 

anlamlarından söz ederken değişimin ilkesi olarak bahseder. Bahsedilen kuvve bilfiile 

karşılık gelen bir kuvve değildir. Ancak edilginlik çoğunlukla bilfiil olmadığı zaman var 

olabilen kuvve olarak nitelenir. Edilginlik, suyun içine girdiği kabın şeklini alması gibi 

tek bir şey cihetinde sınırlı bir kuvve olabilir ve bu durumda değişimi korumaya yönelik 

bir muhafaza kuvvesi onda mevcut bulunmaz. Mum ise hem yanma hem sönme ile ısıyı 

ve soğumayı içeren kuvveyi barındırır. Yani iki zıtta göre edilginlikten söz edilebilir. 

 
728 Fârâbî, Kategoriler ve Retorik, 42-43. 

729 İbn Sînâ, Dânişnâme-i Alâî: Alâî Hikmet Kitabı, 166. 
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Edilginlik, bilfiil olunmadığı zaman var olan bir kategoridir.730 İbn Sînâ’nın edilgi 

kategorisini ele alışı psikolojik ve epistemolojik kurgusunu devam ettirir yönde kuvve ile 

ilişkili olarak incelenmektedir. İnsanın ahlâkî olarak pasif kaldığı halleri ifade eden ve 

onun yazma eylemini kuvve olarak taşımasına rağmen bilfiil olarak etkin kullanmadığı 

halleri ifade eden örneğini akla getirir.  

“Bir başka ifadeyle, insanın mutluluğu (saadeti), nefsin ancak hayır ameli 

işlemesiyle, kendisini ıslah etmesiyle mümkündür. Bu da nefse iki zıt huy arasında 

dengede olma melekesinin kazandırılmasıyladır. Böylece anlaşılmaktadır ki; 

hayvanî kuvveler sindirilip boyunduruk altına alınmalı, natık kuvveler ise 

etkilenmeye ve daha üstün bir konum alıp etkilemeye (hey’etü intial ve’l-isti’la) 

hazır hâle getirilmeleri gerekir. Hayvanî kuvve güçlenir ve baskın bir hâl (isti’lâî 

meleke) arz etmeye başlarsa, nefsi natıkada zayıflama (iz’ânî hey’et) ve ona (bedene) 

ram olma (infi’âlî te’sir) durumu ortaya çıkar ki bu özellik; nefs-i natıkada kökleşir 

ve onu (nefsi natıkayı) beden lehine güçlü bir ilişki akışına götürür.”731 

İbn Sînâ’nın etki ve edilgi kategorisini ahlâk ilmi ile ilişkilendirerek; insanın nefs 

ve beden cihetinde karşılıklı etkileşimini, aktif veya pasif olma ile bu kategorilerde ifade 

ettiği görülür. Herhangi bir cisim için arızî veya zarurî bir etki oluşmadıkça o şeyde 

değişim, başkalaşım, oluş, bozuluş gerçekleşmez. Bu durumda insanın bir etkiye maruz 

kalması ve bunun kalıcı olması dışında ahlâkının güzel iken çirkinleşmesinden, çirkin 

iken güzelleşmesinden bahsedilemez. Nitekim herhangi bir etkilenim ile insanın huyunun 

kalıcı olması ve değişmemesi gibi bir durum kabul edilmek zorunda kalırsa insanın 

iradesinden de söz edilemez.  

 
730 İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, 193-194. 

731 Deniz, “İbn Sînâ’nın Ahlaka Aı̇t Risalesi (Risale fi’l Birr ve’l-İsm)”, 235. 
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Gazzâlî ise edilgiyi “değişen cevherin değiştiren sebebe”732 nispeti olarak 

tanımlar. Filozoflara göre her ısınan ve soğuyan kendi yapısının zorunluluğu gereği bir 

ısıtan ve soğutandan dolayı böyledir, değişen mahiyetin değişen sebebe nispet edilmesi 

edilgidir. Nitekim edilgi etkiden kaynaklanır. Soğuk maddenin ateşin etkisi ile mahiyeti 

değişmeye başlar ve ısınır. Bu ısınmanın faili olarak sebebe nispet edilir. Edilgi değişim 

ve başkalaşım içerir. Yaşlılıkta saçın siyahtan beyaza dönüşmesi ve suyun yapısının 

soğuktan sıcağa dönüşmesi gibi bir yönden diğerine olabilir. Su ısıtılınca soğukluk ondan 

tedricen uzaklaşır ve ısınma kesintiye uğrayana kadar her seferinde tedricen ısı oluşur. 

Böylece su bir önceki ve bir sonraki hali ile farklılık arz eder. Bu nedenle suyun ısınma 

anında sabit bir durumu yoktur. Gazzâlî’ye göre etkilenim bir etki ile değişim ve 

başkalaşım olduğu için bunların türleri edilginin de türleridir. 733 

Gazzâlî’den sonra Tûsî edilgi kategorisini, “etki anında etkilenen anlamında fiili 

kabul eden bir hey’et”734 şeklinde tanımlar. Kesilmek ve yakılmak gibi şeyler edilgidir. 

Tûsî, konuda fâilin kendisinden dolayı gerçekleşen hal değişiminin edilgine/münfaile 

göre de bir itibarı olduğunu ifade eder. Yenilenme ve kesilme bakımından kendi başına 

sahip olunan itibara hareket denilirken, etkilenenle ilgili olarak bu durumu kabul etmesi 

anlamında sahip olduğu itibara edilgi adı verilir. Ayrıca edilgi, harekete bağlı olarak ele 

alınınca hareketlenme olarak isimlendirilir. Edilgi, sıcaklığın etkisiyle ısınmak ve siyahın 

etkisiyle kararmak gibi etki edenin etkilenen cisme yönelimi ile gerçekleşen şeyin 

etkilenen tarafından o hey’eti kabulünün ismidir. 735 

 
732 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 490. 

733 Gazzâlî, Mi’yâru’l-İlm, 490-491. 

734 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 74. 

735 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 74-75. 
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Tûsî, etki ve edilgi kategorilerini hareket ile bağlantılı olarak inceler. Buna göre 

dört çeşit hareket vardır. İlk hareket seyrelme-yoğunlaşma, büyüme-solma, şişmanlama-

zayıflama gibi niceliksel harekettir. İkincisi, ısıtma-soğutma, kararma-aklaşma gibi 

dönüşümleri içeren niteliksel harekettir. Üçüncüsü, bir yerden başka bir yere geçişi içeren 

mekânsal harekettir. Dördüncüsü yuvarlak bir cismin bir merkez etrafında hareket etmesi 

gibi dönmeyi içeren konuma bağlı harekettir.736 

Etki ve edilgi, kategoriler arasındaki iki ayrı arazdır. Ancak filozofların etki eden 

ve etkilenenin birbiri ile ilişkisi bağlamında iki kategoriyi bir arada inceledikleri görülür. 

Etkilenim kategorisini eudaimonistçi ahlâkın temel kavramı olan erdemi açıklamak için 

kullanan filozof Aristoteles’tir. Aristoteles’e göre ruh, huy, etkilenim ve imkânı içerir. 

Hazzın veya acının ardından gelen arzu, korku, öfke, cesaret, sevgi, özlem ve nefret gibi 

duygular ruhta oluşan etkilenimlerdir. Etkilenimlere sahip olmamızı sağlayan şey ise 

imkândır. Etkilenimin iyi veya kötü oluşu ise onun huy olarak isimlendirilmesini sağlar. 

Bir şeyden gereğinden fazla etkilenmek ile o şeye karşı duygulanımın azlığı, çokluğu 

veya ölçülü oluşu, o duygulanımın iyi veya kötü olarak isimlendirilmesine sebep olur. 

Ancak Aristoteles düşüncesinde erdem ya da kötülük konusunda belirleyici olan 

etkilenim değildir; bir duygulanım ile insanın eleştirilmesi veya övülmesi söz konusu 

olamaz, esas olan davranışın nasıl gerçekleştirildiğidir. Nitekim bir şeye karşı etkilenim, 

insanın kendi tercihi olmadığı için erdem olarak nitelendirilmez.737  

 

 

 
736 Tûsî, Esâsü’l-iḳtibâs, 75. 

737 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 46-47 (1105b-1106). 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

AHLÂK ve KATEGORİLER 

 

3. 1. Kategoriler ve Ahlâk Felsefesi 

Bir ahlâk bahse konu ise o ahlâkın bilgiden bağımsız değerlendirilmesi nasıl 

mümkün olur? Bilgi, hikmetin işi olunca ahlâkın da hikmetin bilgisel yönü ile olan 

bağlantısı ortaya çıkar. Amelî hikmetin neredeyse tamamının ifadesi olan ahlâk, nazarî 

olanla bağlantısını her daim sürdürmüştür. Bu tıpkı insan nefsinin bedenle ilişkisi gibidir. 

Yaşanabilir sonlu dünya için nefs ve bedenin birlikteliğinin zorunluluğu gibi ahlâkın 

teorisi ve pratiği de bu birlikteliği şart koşar. Nefs yetkinliği için ne kadar gayret ederse 

beden de bu gayretten o kadar mutmain olur. Ahlâk içinde aynı şey geçerlidir. Ahlâkın 

da teorik kısmı ne kadar etkin ise eylemlerin ifade edilişi o kadar nitelikli olur. Nitekim 

ahlâk için amaç olan mutluluğun beraberinde getirdiği şey, bedensel bir haz değil, aklî bir 

haz halidir. İslâm filozofları da bunun farkında olarak ahlâkı nefs beden birlikteliğine 

benzer bir çerçevede ele alarak nefsi nasıl mantıksal bir incelemeye tabi tutmuşlarsa 

ahlâkı da bu mantıksal düzlemde açıklamayı tercih etmişlerdir. Mantık hem metafiziğe 

hem epistemolojiye yön verir. Ahlâkın, zorunlu ilk ilkeler ile ilişkisi bağlamında teorik 

bir zorunluluğu barındırmasına ilaveten, ona bu düzlemde epistemolojik açıklamaları 

veren de mantıktır. Dolayısıyla mantığın kategoriler bölümünü ahlâk ile 

ilişkilendireceğimiz bu bölümde kategorilerin İslâm ahlâk eserlerindeki işlevi, ahlâkın 

anlamlı bir tasavvuru nasıl içerdiğiyle ilgili soruya cevap olacaktır.  

Akıllı bir varlık oluşu sebebiyle felsefenin temel konusu olan insanın, ne olduğu, 

zihnî süreçlerini nasıl yönettiği, bilgiyi nasıl elde ettiği bilinmelidir ki insanın hangi amaç 

doğrultusunda yaşayacağı, neden ve nasıl erdemli olacağı gibi sorular da cevap bulabilsin. 
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İnsanın amacı olarak belirlenen mutluluğun ne olduğu ve nasıl kazanılacağı sorularının 

her birinin cevabı insanın tanınması ile karşılık bulacaktır. Mutluluk, insanın fiillerini ve 

yetkinliğini ona çevirdiği; yalnızca kendisi için istenen, geçici olmayan gerçek bir 

amaçtır. Mutluluk ancak iyi şeyler insana ulaşınca gerçekleşir; iyi şeylere ulaşmak da iyi-

ayırt etme kabiliyeti yani akıl ile mümkün olur.738 Bu kabiliyetin gerçekleşmesi ise 

mantığa ilk konuğu olarak seçilen kategoriler sayesinde olur. Nitekim kategoriler iyi ayırt 

etme ile tercih arasında konumlanarak en uygun olana doğru yönelimi artırır. 

“Her sanat ve her araştırma ve aynı şekilde her pratik uğraş ya da girişim bir 

iyiyi amaçlıyor gibi görünmektedir: bu nedenle iyinin her şeyin amaçladığı şey 

olduğu söylenmiştir. (…) ana sanatların amaçları, onlara tabi olan tüm sanatların 

amaçlarından daha çok arzulanan şeylerdir; çünkü ikinci amaçlar yalnızca birinciler 

uğruna takip edilir. (…) Dolayısıyla, eylemlerimizin hedeflediği amaçlar arasında, 

diğerlerini yalnızca bunun için isterken, kendi iyiliği için istediğimiz bir amaç varsa 

ve her şeyi başka bir şeyin iyiliği için seçmiyorsak (ki bu açıkça sonsuza kadar giden 

bir süreçle sonuçlanır, böylece tüm arzular boş ve beyhude olur), bu tek nihai sonun 

‘İyi’ ve hatta ‘En Yüce İyi’ olması gerektiği açıktır. O halde bu ‘En Yüce İyi’ye dair 

bir bilgi yaşamın yürütülmesi açısından da büyük bir pratik öneme sahip olmayacak 

mıdır?”739 

Aristoteles, iyiyi amaçlanan bir şey olarak tanımlar. Her şeyin bir öz amacı bir de 

ikincil amacı vardır ve ikincil amaçlar öze hizmet ederler. O halde en öz olan, her şeyin 

onun için istendiği şey olarak en yüce iyidir. İyinin sonucunda ulaşılacak şey ise 

 
738 Fârâbî, “Mutluluk Yoluna Yöneltme (Tenbîh ’Alâ Sebîli’s-Sa’âde)”, 165. 

739 The Nicomachean Ethics adlı esere ait tüm çeviriler tarafıma ait olduğu için 

bundan sonraki çevirilerde çev. A.G.U kısaltması kullanılmayacaktır. çev. A.G.U 

Aristotle, The Nicomachean Ethics, 3-5 (1. 1094a 1-20). 
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mutluluktur. O halde “mutluluk her zaman kendisinden dolayı istenmektedir.”740 Bu 

durumda iyi ile mutluluk arasındaki ilişki “mutluluğun en iyi şey olduğunu”741 söylemek 

ile açıklanır. Aristoteles, her şey “kendine özgü erdeme göre iyi yapılırsa, iyi 

gerçekleştirilmiş” olur ifadesi ile insanın işini, iyi ve güzel biçimde yapılan ruhun akla 

uygun etkinliği olarak tanımlar. Aristoteles iyiyi, “ruhun erdeme uygun etkinliği”742 

olarak tanımlayarak iyi, erdem ve mutluluk arasında bağlantı kurar. Böylece mutluluk 

tanımlanmış olur.   

Mutluluk iyiliklerin toplamı olarak, kategoriler bahsi ile ilişkilendirilir. 

Dolayısıyla iyilikler kategoriler için de ahlâkın merkezinde bir kavramdır. Aristoteles’e 

göre, iyi için tek tip bir iyilik seçilmesi doğru olmaz. Ne kadar farklı şeyler varsa o kadar 

da iyinin farklı şekillerde ifade edilmesi olanaklıdır. Aristoteles bu açıklamayı yaparken 

Platon’un ideasına karşı kategorilere göre değişen bir iyiyi yerleştirerek ortak bir ideayı 

reddeder. İyi, farklı kategorilere yüklenebilendir. İyi, cevher, nitelik ve göreli/ilinti 

kategorilerinde yüklemlenebilir. Ancak cevher/töz, araz olan ilinti/göreliden doğası 

gereği öncedir; dolayısıyla töz olan iyi ve göreli olan iyiye karşılık gelen tek ve evrensel 

bir iyi ideası kabul edilemez. Böyle olsa idi tek bir iyi olurdu ve bu iyi dışında başka iyi 

olmazdı.  Tek bir idea kapsamındaki şeyler, bir ilimin nesnesidir, ancak farklı kategorilere 

karşılık gelen bir iyi için birden fazla ilim mevcuttur. Kategorinin biri dahi iyi için ele 

alındığında savaşta strateji; hastalık halinde tıp; diyette beden eğitimi gibi farklılaşan 

ilimlerden söz edilebilir. İyi, cevher olarak Tanrı veya akla; nitelik olarak erdemin 

mükemmelliğine; nicelik olarak ölçülülüğe; görelik kategorisinde faydalı olana; zaman 

kategorisinde elverişli bir fırsata/uygun zamana; mekân kategorisinde, uygun bir çevreye 

 
740 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 28 (1. 1097b). 

741 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015, 17 (1. 1097b 22). 

742 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015, 18 (1. 1098a 15). 
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yüklenebilir. İyi ve iyinin kendisi arasında ayrım olmadığını düşünen Aristoteles, beyaz 

ve insan tanımlarını örnek göstermektedir. İnsanın insan olmasındaki nedenler herkeste 

aynı ise insan ile insanın kendisi ile kastedilen şey farklı olmayacaktır. İki gün beyaz olan 

ile beyaz arasında beyazlık farklılığı olmadığı gibi iyi ve iyinin kendisi için iyi olmak 

bakımından bir fark olmayacaktır. Nitekim kendisi için aranan ya da kendisinden dolayı 

sevilen iyi olarak adlandırılır. Bu durumda kendinde iyi ve çeşitli nedenlerden dolayı 

olmak üzere iki tür iyiden söz edilir.743 

 Aristoteles, iyileri farklı olan şeylerde ortak olan bir iyinin olup olmadığını 

sorgular. Savaşta başarı, tıpta sağlık, mimari de ev amaç edinilmiş iyilerdir. Her şeyde bir 

amaç olduğuna göre her birinin kendine göre bir iyisi vardır. İyi, her arayışın veya 

girişimin sonunu tanımlar. Çünkü arayış veya girişim için yapılan şeylerin tümü bu son 

uğruna yapılır. O halde, insanın fiillerinde ulaşılacak bir son varsa ve bu her şeyin sonu 

olan bir şey ise bunun uygulanabilir iyi olduğu anlaşılır. Eğer böyle birkaç amaç varsa 

bunların toplamı iyi olacaktır. Amaçların çokluğu iyilerin de sayısını artırır. O zaman 

bahsedilen amaçların bir kısmı başka şeylerden dolayı istenendir. Her iyinin tüm sanatlara 

göre geçerli bir tanımı onun, başka her şeyin uğruna yapıldığı şey olmasıdır. Bu durumda 

iyi kendisinden dolayı tercih edilen olur ve böylesi bir tercih diğer tercihlerin üzerinde 

olduğu için diğer amaçlara göre de daha fazla amaçtır. “Şimdi mutluluk her şeyden önce 

bu anlamda kesinlikle nihai gibi görünmektedir, çünkü onu her zaman kendi iyiliği için 

seçeriz ve asla bir araç olarak seçmeyiz.”744 Yani mutluluk her zaman kendisi için istenen 

nihai amaçtır. Diğer taraftan onur, haz, akıl ve çeşitli biçimleriyle erdemler hem kendi 

 
743 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 18-21 (I. 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 (I. 1097b 1-5). 
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iyilikleri için hem de mutluluk için bir araç oldukları için seçilir. Ancak hiç kimse 

mutluluğu onur, haz, akıl, erdemler veya herhangi bir şeye tercih etmez. Mutluluk kendi 

başına arzulanabilir ve hiçbir şeyden yoksun bırakmayandır. Ayrıca mutluluk, “insani 

şeylerin en iyisidir.”745 Aristoteles mutluluğu kendine yeter olarak tanımlar. Kendine 

yeter olması her şeyin onda son bulduğu ve tüm fiillerin hedeflediği şey olmasıdır.746  

Aristoteles kendine yeter olmak ile nitelediği mutluluğun, eylemlerin hedeflediği 

şey olduğu görüşünü, eylemleri işleyen insanın yaşam tarzı ile ilişkilendirir. İnsanın 

yaşam tarzını ise onun işlevi ile belirler. İnsan, beslenme, büyüme veya duyu organları 

olması ile diğer canlılara ortak olduğu için onu diğerlerinden ayıran işlevi insanın aklî 

yön taşıması ve akla uygun pratik yaşamı (teorik yaşam) olduğu tespit edilir. Aklî yön ise 

teorik ve pratik olmak üzere iki kısma ayrılır. Teorik yaşamın da aklın bu kısımlarına 

bağlı iki anlamı vardır. Bunlardan aklî gücün etkin kullanımıyla ilgili anlam daha 

önemlidir. İnsanın işlevi, ruhun yetilerinin akla uygun olarak ya da akla uygun olandan 

ayrılmadan etkin bir şekilde kullanılmasıdır. Nitekim bir işi yapmak ile onu iyi bir şekilde 

yapmak aynı gibi görünür. Ancak bir şeyi işlevi ile yapmak o işi daha nitelikli ve erdemli 

kılar. İnsanında işlevi onun belli bir yaşam biçimidir. Yaşam biçimi de ruhun yetilerinin 

ve faaliyetlerinin akla uygun olarak kullanımıdır. İyi bir insanın işlevi de bunları iyi ve 

doğru bir şekilde gerçekleştirmesidir. İşlev ise bir şeyin kendi içerisindeki en uygun şekli 

ile ifade edilmesi ve yerine getirilmesidir. Aristoteles işlevsel oluş ile iyiyi ilişkilendirir. 

Bir şeyin o şeye daha uygun şekilde yapılmasını daha üstün bularak onu iyi olarak niteler. 

Böylece en uygun işlevsellik iyilik olur. İnsan için de işlevsellik onun iyiliği olur. İnsanın 

 
745 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 33 (1. 1099b). 

746 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 24-31 (I. 1097a 15-1097b 20); Aristoteles, 

Nikomakhos’a Etik, 2015, 16-17 (1. 1097a 15-1097b 20); Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 

2014, 28-29 (1. 1097-1097b). 



 
 

 
 

338 

iyiliği ise ruhunun yetilerinin mükemmelliğe ya da erdeme uygun olarak etkin bir şekilde 

kullanılmasıdır. İnsanın ruha uygun erdemli eylemleri ise tüm yaşam boyunca devam 

ettirildiğinde tam olarak iyilik gerçekleşir.747   

Aristoteles mutluluk için haz yaşamı, siyâset yaşamı ve teorik yaşam (tefekkür 

hayatı) olmak üzere üç yaşam tarzından söz eder. Beslenme ve büyümenin olduğu 

duyumsamaya dayalı haz yaşamı yalnızca insana ait değildir. Nitekim insandan daha iyi 

duyumsamaya sahip canlılar vardır. Ayrıca haz gerçekleştirildiğinde ortaya çıkan açlık 

daha fazlasını gerektirecektir. Az hazzın olduğu bir yaşam için insana özgülükten söz 

edilemez. Siyâset yaşamı ise sosyal varlık olarak bir arada yaşamayı temsil eder. Siyâset 

yaşamında onurlandıracak birinin varlığı ile kazanılan bir onur vardır. İyi, yalnızca 

kendisi için istenen ise onurlandırılma düşüncesi iyiyi karşılayamaz. Mutluluk kendisi 

için istenen değilse o halde siyâset yaşamı da insan için uygun değildir. İnsanı özel yapan 

yaşam ne haz yaşamı ne de siyâset yaşamıdır. Yaşam tarzlarından en değerlisi teorik 

yaşamdır.748 İnsanın ayrımı olan akıl sahibi oluşu bu alanda tezahür eder. Teorik yaşamda 

amaç eylemlerin muhakkak teorik olarak gözden geçirilmesi ile anlamlı olacağı 

düşüncesidir. Eğer bir ahlâktan söz ediliyorsa esas alınan varlık insan olduğu için, insanın 

gerçeğe ve gerçekliğe bakan tarafının bir ifadesi olarak ahlâkın teorisi, pratiğinden 

ayrılamaz. Çünkü insan nefis ve bedenden oluşmuş bir varlık olarak iradesini ve 

özgürlüğünü ahlâkın pratik sahasında zihninin kategorilendirmesi ile ortaya koyabilir. Bu 

nedenle teori eylemsiz, eylem teorisiz olamaz. Teoriden bahsediliyorsa muhakkak bir 

soyutlama söz konusudur. Dolayısıyla dış dünyanın algılanması ve kavramların 

 
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). 

748 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 24-25 (1. 1095b-1096). 
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soyutlanmasında ihtiyaç duyulan genellemeleri veren, gerçekliğin temel görüntüleri 

olarak kategoriler insanın anlam arayışında önemli bir yer tutar.  

Kategorilerin temelde şeyleri belirlemek için var olan yüklemler olarak düşünme 

gücüne destek olmasıyla, aklın ayırt etme gücü ile kategorilerin sınıflama gücünün 

birleşimi ahlâkî alanda iyi ile kötünün birbirinden ayrılmasında rol alır. Nitekim zihnin 

soyutlama sürecinde nesnelerin, olayların temel özellikleri ile alınıp soyutlanması ve beş 

tümele çevrilmesi ile kavramlar elde edilir. İnsanın nâtık oluşu ile onun amaçladığı şeyin 

bilinip kavranmasına yarayan güce olan sahipliğinin bir ifadesi olarak mantık düşünme 

yetkinliğine destek olandır.749 Felsefenin kavramlarla uğraşı işi olarak tanımlanması ile 

felsefenin bir mutluluk için tercih edilmesi şeklinde tanımlanması, soyutlama süreçlerinin 

değerine işaret etmektedir. İnsanca mutluluktan söz ediliyorsa ruhun erdemine uygun 

etkinliği gündemdedir. Mutluluk karakter erdemleri ve düşünce erdemlerini gerekli kılar. 

Karakter erdemleri eyleyerek elde edilirken, düşünce erdemleri eğitim ve tecrübenin eşlik 

ettiği teorik yaşam ile kazanılır.750 Teorik yaşam insana en çok yakıştırılan ve insanın 

eylemlerinin ardından, eylemlerini sırf kendileri olduğundan dolayı sorgulamasını içerir. 

İnsan nefsinin akla uygun kısmının değiştirilebilir ve değiştirilemez olmak üzere ikili 

sınıflamasında değiştirilebilir olanların katkısı ile insan düşünce erdemlerini 

dengeleyebilir.  

İyi kavramı, tek bir iyiye tekabül etmeyerek kendisinin tanımlanmasını kategoriler 

vasıtası ile sunar. Buna göre bir şeyi iyi yapan şey, onun orantılanmak ile uygun hale 

getirilmesidir. Bu orantıyı/ölçüyü verecek olan kategorilerdir. Ruhun erdeme uygun oluşu 

ile mutluluk ortaya çıkıyorsa mutluluğun oluşumunda da kategorilerin etkisi görülür. 

Nitekim Aristoteles erdemleri, kendileri oluşları ile değil erdemleri yapan insana bağlı 

 
749 Fârâbî, “Mutluluk Yoluna Yöneltme (Tenbîh ’Alâ Sebîli’s-Sa’âde)”, 167. 

750 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 41 (2. 1103). 



 
 

 
 

340 

olarak yapılmaları ile erdem olarak nitelendirdiğini ifade eder. Aristoteles, “Yani adil ve 

ölçülü insanların yaptıkları şeylere adil ve ölçülü diyoruz, önemli olan bu eylemlerin 

yapılması değil bu eylemlerin onlar tarafından yapılmasıdır.”751 şeklinde erdemi tanımlar. 

Huylar, eylemlerin sonucunda ortaya çıkacak olan haz ve eylemlere bağlı olarak 

oluştukları için “erdemler, eylemler ve etkilenimlerle ilgilidir.”752 Dolayısıyla cismânî 

hazlardan uzak olmak durumu insanı rahatsız etmiyorsa o insan ölçülü ve ahlâklıdır; bu 

durum rahatsızlık veriyorsa ve can sıkıcı oluyorsa o insan hazza düşkün ve ahlâksızdır. 

“(…) Hazlardan uzak kalmakla ölçülü oluyoruz, ölçülü olmakla da onlardan daha çok 

uzak kalabiliyoruz.”753 Nitekim korkunç şeyleri hor görmek ve onlara katlanmak ile yiğit 

insan/cesur olunur ve cesur olarak korkunç şeylere katlanılır. Yani haz ve eylemler 

karakter erdemi/ahlâkî erdem ile ilgilidir.754 

“Ancak insanlar zevkler ve acılar aracılığıyla, yani ya yanlış zevklerin ve 

acıların peşine düşerek ve bunlardan kaçınarak ya da yanlış zamanda, yanlış şekilde 

ya da davranış hatalarının mantıksal olarak sınıflandırılabileceği diğer yanlış 

yollardan biriyle bunların peşine düşerek ve bunlardan kaçınarak bozulurlar. Bu 

nedenle bazı düşünürler erdemleri vurdumduymazlık ya da sükunet halleri olarak 

tanımlar, ancak bu terimleri ‘doğru (ya da yanlış) tarzda’ ve ‘doğru (ya da yanlış) 

 
751 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2014, 46 (2. 1105b). 

752 Aristoteles, Nikomakhos’a 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 diğer nitelikleri eklemeden mutlak olarak kullanmakla hata 

yaparlar.”755  

Aristoteles, erdemlerin etkilenme ve durağanlık olarak tanımlanmasını yeterli 

görmez; doğru tarzda ve doğru zamanda gibi nitelikler eklenmeden mutlak anlamda bir 

erdem tanımının yapılamayacağını düşündüğü için “Ahlâkî erdemin haz ve erdemlerle 

ilgili olarak en iyi şekilde hareket etme niteliği olduğunu ve ahlâksızlığın da bunun tam 

tersi olduğunu varsayarız.”756 ifadeleri ile kategoriler gözetilmeden bir erdem tanımına 

müsaade etmeyerek erdemler ve kategoriler arasında bağ kurar.  Nitekim Aristoteles’e 

göre, bir davranışı yapmaya götürücü şeyler, yüce, yararlı, hoş oluş ve o davranışı 

yapmaktan sakındıran alçaltıcı, zararlı, acı verici şeyler olarak tespit edilir. Tercihe veya 

sakındırmaya yönelik bu şeylerde, bir davranışın yapılmasına karar verirken 

muhakemenin en uygun olana yönlendirilmesi ile iyi insan başarılı olurken, kötü insanın 

uygun olanı tespit edemeyişinin onun başarısızlığına sebep olduğu görülür.757 

Aristoteles’in iyi-erdemler-mutluluk ilişkisi için uygun olanın belirlenmesini 

vurgulaması, mantıksal sınıflandırmanın ölçütü olan kategorilere göre bir seçimi gerekli 

kılar. Böylece ahlâk ile kategoriler ilişkisi ortaya koyulmuş olur. 

Aristoteles, bir eylemin gerçekleşmesinde önemli olanın o şeyin yapılması değil, 

uygun olarak yapılması olduğuna dikkat çekerek vaizin hutbe vererek filozofun felsefe 

yaparak erdemli olamayacağını; adil olmak ya da ölçülü olmanın onları yapa yapa 

kazanılacağını dile getirir. Nitekim hasta tabibi dinlemek ile şifa bulmaz aynı şekilde 

 
755 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 80-81 (II. 1104b 20-30). 

756 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 80-81 (II.1104b 25-30). 

757 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 davranmadıkça erdemli olamaz. Aristoteles, doğru heceleme ile okur 

yazar, akortlu çalma ile müzisyen olunduğu gibi ölçülü fiillerin de insanı erdemli 

yapacağını ifade eder. Ancak sanatlar ile erdemleri farklı kılan durumlar vardır çünkü 

failin bunları yaparken belirli bir zihin durumunda olması gerekir. Buna göre eylemler 

bilgiye göre; kasıtlı olarak kendileri için tercih edilmeleriyle ve kesinlikle (kuşku 

duymadan) hemen yapılmaları ile değerlendirilir.758 Sanatlar, kendi içlerindeki özellikleri 

ile icra edildiklerinde iyilikleri kendilerinden dolayı eserlerinde görülürken; erdemlerde 

ise iyilik, fiilin erdemlere uygun olarak yapılması değil erdemlere uygun olan fiilin 

kişinin özellikleri ile bağlantılı olarak ele alınması ile ortaya çıkar.  Sanatlar kendi 

başlarına bir niteliği kendilerinde taşıdıkları için sanat için bilmek yeterliyken erdemler 

için o şeyin tercih edilmesi ve o şeyden kuşku duyulmaması önemlidir. Eylemin bilgiden 

hareket etmesi sanat için yeterliyken; erdem için eylemin kasten kendi iyiliği için ve 

tereddütsüz sabit ve kalıcı bir karakter eğilimi ile yapılması önemlidir.759  

“Dolayısıyla, eylemler adil ve ölçülü insanların yapacağı türden 

eylemler olduğunda adil ve ölçülü olarak adlandırılsa da, fail bu eylemleri 

yalnızca yaptığında değil, adil ve ölçülü insanların yaptığı şekilde yaptığında 

adil ve ölçülüdür. Bu nedenle, bir insanın adil eylemler yaparak adil, ölçülü 

eylemler yaparak ölçülü olduğunu söylemek doğrudur; ve hiç kimse bunları 

yapmadan iyi olma şansına sahip olamaz.”760 

Aristoteles’in itidal kapsamında fiilleri değerlendirmesi hem iyinin tek olmadığı 

hem de fiillerin uygun koşullarda yapılmasını failin uygun olanı tercihiyle açıklaması 

 
758  İslam filozoflarının ahlâk tanımlarında düşünmeksizin eylemin sadır olması 

ile eylemin tereddütsüz yapılmasını kastettikleri mana burada görülmektedir. 

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 ahlâkın ilişkisini ortaya koyar. Kategoriler şeylerin zihinde genel 

yüklemler olarak kavranmasını sağlarken onları belirli özellikler ile zihne alır ve zihinde 

tekrar belirli özellikler ile koşullayarak yansıtır. Bu anlamda kategoriler ahlâka dair 

durumların zihne alınıp yeniden şekillendirilerek uygun olarak icrâ edilmesinde etkin rol 

alırlar. Orta olma hali denilen erdemler, kategoriler ile ifade bulur. Nitekim ahlâkın 

iyiliğinden söz edebilmek için eylemlerin orta halini taşımaları gerekir. Orta olma 

konusunda istikrar, beklenenden fazla veya eksik olma halinden uzak durmaktır. 

Eylemlerin çokluğu, azlığı, şiddet derecesi, süresi gibi yüklemlerin o eylemde tespit 

edilmesi ile eylemin kriteri belirlenerek orta bulunur. Dolayısıyla herkes için bir nicelik, 

bir nitelik, bir zaman, bir durum, bir yer ifade eden şeylerin bir anda, aynı şekilde olması 

beklenemez. Tüm bilgilerin dayandığı ilk ilkelerin değişmezliği ile ahlâkın değişebilir 

oluşunun insanda nasıl bulunduğunun açıklaması olan kategoriler, aynı zamanda zihinden 

nesneye doğru bir kararın da sebebi olur. Fiillerde bulunan durumların karşılaştırılarak 

değerlendirilmesi neticesinde eylemlerin kriteri bilinebilir. Fiilin kriteri olarak orta 

ölçüyü bulabilmek, fiilin zamanını, bulunduğu yeri, onu yapan kişiyi, kime yapıldığını, 

kimde yapıldığını, neyle yapıldığını, yapılış sebebini veya kendisi için yapılan şeyi 

bilmek gibi fiile bağlı kategorileri keşfetmekten geçer. 

“Çünkü iyi müzakere etmenin ihtiyatlı insanın en karakteristik işlevi 

olduğunu söyleriz; ama hiç kimse değişmeyen şeyler hakkında müzakere etmez ve 

yine de bir amaca araç olmayan değişken şeyler hakkında müzakere etmez ve bu 

amaç eylemle elde edilebilecek bir iyidir; ve genel olarak iyi bir müzakereci, 

hesaplama/tartma yoluyla insan tarafından elde edilebilecek iyilerin en iyisine 

ulaşabilen bir kişidir.”761  

 
761 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 344-345 (VI. 1141b 5-10). 
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Aristoteles’in, itidalli olmak için seçtiği iyi müzakere kavramı erdemler bahsinde 

ele alınmış, adil olmak ve ölçülü olmanın failin zihnine bağlantılı olarak yapılışının 

davranışı erdemli kıldığı ifade edilmiştir. Tartan yan ile insan en iyi şeyi seçebiliyor ise o 

kişi için mutlak anlamda iyi bir muhakeme/düşünüp taşınma (müzakere erdemi) işlevine 

sahip olduğu söylenebilir. Aklı başında olan aynı zamanda ayrıntılara da hakimdir. 

Dolayısıyla eylemlerin nesnelerle ilgisinde nesnelere dair tek tek ayrıntıları da bilir. 

Bunun için genel ilkeler bilinmese de bazen eylemde, ilkeleri bilmeden daha iyi 

uygulayıcı olunabilir. Nitekim aklı başındalık eylemlerle ilgilidir. Yine de hem ilkeleri 

bilmek hem tecrübe sahibi olmak ikisi de gereklidir.762 Aristoteles’in müzakere erdemi 

insanın nesnelere dair tek tek bilgilerini sağlayarak kategoriler ile ilişkilendirilir. 

Eylemlere dair detayların iyi incelenmesinde tecrübe önemli olsa da genel ilkeleri 

bilmenin yani teorik kısmın da tecrübe ile değerlendirilmesi gerekir. Bu açıdan 

kategorilerin hem önsel bilgiler olarak nesneleri belirlemede hem de nesnelerden gelen 

bilgileri aklın müzakere etme gücü ile olaylara tatbik edip uygulama noktasında katkısı 

vardır. 

Aristoteles düşüncesinde teorik aklın ahlâka dair önermeleri nasıl elde ettiği 

mevzusu; düşünen nefsi bilkuvvelikten bilfiil hale getiren şey olarak faal akılla mı irtibatlı 

olduğu ve bu faal aklın ne olduğu düşüncesi açık değildir. Düşünme işlemini sağlayan 

şey faal akıl olduğuna göre ahlâka kaynak olarak faal akıl seçilebilir mi? Fârâbî, faal akla 

bilkuvve akla ilk ilkeleri veren şey olarak yetkinleştirme görevi verir. Ancak Aristoteles 

için bu kısım açık değildir.763 Fârâbî’de ise açık bir şekilde insan nefsinin işlevine yer 

verilmekte ve nefsin kendi gücü ile yetkinleşmesinin mümkün olmadığı anlatılmaktadır. 

 
762 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015, 121 (6. 1141b 10-15). 

763 Hümeyra Özturan, Akıl ve Ahlâk: Aristoteles ve Fârâbî’de Ahlâkın Kaynağı 

(İstanbul: Klasik Yayınları, 2014), 112-114. 
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Ahlâka dair ilkelerin nereden alındığının bilinmesi ile yetkinleşme arasında kurulan bağın 

bir tekâmüle hizmet etmesi dolayısıyla ahlâk için bir işlev taşıdığı anlaşılır. Kategorilerin 

bilgi nesnesinin zihinde konumlandırılmasındaki rolü yalnızca orada sınırlı kalmayıp 

nesnenin zihne çarpan bir kısmı olduğu düşüncesine sevk etmektedir. Varlığın en genel 

yüklemleri olması ile var olan ve aydınlatılmayı bekleyen onlu yüklem sınıfı, varlığın 

deneysel alanla irtibatının yataydaki yansımalarını dikeye taşımakta ve yeniden ona bir 

dönüş ile fiilin oluşumunda katkı sağlamaktadır. Bu anlamda kategorileri ahlâkî fiilin 

oluşumunu etkileyen çıkarımları oluşturması yönüyle etkin bir yüklemler sınıflaması 

olarak değerlendirdiğimizde hem zihnin hem dış dünyanın anlam arayışına bir katkı 

olduğu gerçeği ortaya çıkar.   

Nefsin seçimlerinde doğruya ulaştıran beş şey: sanat, bilimsel bilgi, aklı 

başındalık, bilgelik ve akıldır. Bilgi nesnesinin zorunluluğu, ebediliği ve öğrenilebilir 

oluşundan söz eden Aristoteles, burada tümevarım ve kıyasın rolünü açıklar. Genele dair 

ilkeler, tümevarım ile, genelden hareket ederek çıkarım tümdengelim yani kıyas ile olur. 

Kıyasın da dayandığı bazı ilkeler vardır. Bilgi kanıtlama ile ilgili bir durumdur. İnanılan 

şeylere dair ilkeler de bilindiği vakit bilgi ortaya çıkar. 764 Aristoteles’in doğruya ulaştıran 

beş şeyden bilimsel bilginin değişmezliğinden mutlak zorunlu olmasına ve bilginin 

nesnesinin ebediliğine değinerek ilk ilkelerin ona değişmezlik özelliği verdiğini anlatır. 

Eğer bir şeyde ilkeleri değişken olan şeyler ispatlanamıyorsa, kanaatler ile başka türlü 

olma ihtimali taşıyan şeyler bu gruba girer. Eğer ilke biliniyorsa o şeye dair bilgi edinilmiş 

olur. Nitekim bir eylemin iyiliğinden ya da kötülüğünden bahsetmek için onun düşünceye 

ya da alışkanlığa konu olması gerekir. Erdemli bir amaç için akıl yürütmede bulunana 

aklı başında deniyorsa, düşünüp taşınan kişi aklı başında olmuş olur. Dolayısıyla erdem 

ile aklı başındalık arasında bir bağ kurulur. Burada Aristoteles ölçülülükten bahseder. O, 

 
764 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 2015, 117 (6. 1139b 15-35). 
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aklı başında olmayı, iyi yaşam ile ilgili neyin yararlı neyin zararlı olduğu konusunda 

kişinin yerinde düşünebilmesi olarak tanımlar. Aklı başında olanın bu yaptığı şey doğru 

yargılamadır ve çıkarım içerir. Aklı başındalık iyi, güzel ve adalete uygun olan davranışı 

yapmaktır. Erdemler amaçları, aklı başındalık ise amaçla ilgili şeyleri düzenler. Erdemler 

aklı başında olmak ile ilgilidir ancak aklı başında olmak da tek başına yetmez. Dolayısıyla 

aklı başındalık olmadan iyi olmaz, karakter erdemleri olmadan da aklı başında olunamaz. 

Aklı başındalık pratik ile ilgili olup akıl yürütmeden de ayrı düşünülemez. Kısaca erdem 

bir huydur, huy da doğru akla uygun olandır.765   

Karar verme sürecinde doğru sonuçlara ulaşmak önemlidir. Ancak yanlış bir akıl 

yürütme süreciyle kötü sonuçlara ulaşmak da mümkündür. O halde doğru sonuca varmak 

için doğru gerekçelerle hareket etmek gerekir. Doğru gerekçelendirme ise o şeyin, o an 

amaca uygun bir doğru sonuca varabilmesi için tabiatına uygun bir kategoride 

değerlendirilmesidir. Aklı başındalık bir sağduyulu olmadır. İyi ve ahlâkî bir davranış 

sergilemek için gereken doğru araştırma ve seçimi sağlar.766 Davranışa, aklî bir erdem 

oluşu ile destek olur. Ahlâkî erdemde amaç insanı mutlu etmektir; insanı bu amaca 

ulaştıran ise sağduyudur. O halde teorik düşünmenin önemine eyleme dönük bir değer 

atfettirilmesi, benzer şekilde kategorilerin de erdemli davranmaya, uygun bir biçimde 

yönlendirme vasfı koyan ilkeler olduğu çıkarımına götürür. 

Müzakere erdemi, bilimsel bir bilgi değildir. Çünkü müzakere etmek araştırmayı 

ve hesaplamayı/tartmayı içerir. Ancak müzakere etmek belirli bir konunun araştırılması 

anlamında olduğu için araştırmak ile aynı şeyi değildir. Müzakere erdemi, bir varsayımda 

değildir. Çünkü varsayım hızlı bir biçimde bilinçli bir hesaplama olmaksızın gerçekleşir. 

Yine müzakere erdemi, kavramak/zihin çabukluğu ile aynı görülmez. Çünkü 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 tür varsayım becerisidir. Müzakerenin bir kanı/görüş/fikir biçimi olduğu da 

söylenemez. Nitekim hakkında bir kanıya varılmış şey ile ilgili müzakereye gerek 

duyulmaz. Kanı, bir karara varma içerir ve müzakere de kanı olmadığına göre, müzakere 

erdemi bilinçli bir hesaplamayı zorunlu olarak içerir. Kötü müzakereci hata, iyi 

müzakereci doğru yaptığına göre, müzakere erdemi doğruluk ile de ilişkilidir. Kanıdan 

farklı olarak müzakereci ister iyi ister kötü müzakere etsin bir şeyi araştırmak da ve 

hesaplamaktadır. Nitekim, insan yanlış bir çıkarım ile doğru ya da yanlış bir sonuca 

varabilir. Ancak bu sonuç doğru gerekçelerle değil de yanlış bir orta terim vasıtasıyla 

olduğu için doğru sonuca varsa dahi iyi bir düşünüp taşınma (müzakere erdemi) olarak 

nitelenemez. İnsanın hızlı veya yavaş düşünerek doğru sonuca ulaşması da müzakere 

açısından önemli değildir. Çünkü Aristoteles, müzakere erdemini uygun olana ilişkin 

olarak doğru zamanda, doğru gerekçelerle, doğru sonuca varmak olarak nitelendirir. 767 

Müzakere erdeminin içerdiği anlam ile uygun olanı tespit edebilmesinde ona yardımcı 

olacak olan kategorilerdir. Bir şeyde doğru karar verebilmek ve onunla ilgili bilinçli bir 

tartma hali kategorilerin değerlendirilmesi ile olur. Nitekim şeyler tespit edilerek kendi 

içerisinde değerlendirilir ve gereken orantı hangi kategoriye tekabül ediyorsa ona göre bir 

anlayış geliştirilip eyleme dökülür.   

Aristoteles karakter erdeminin (ahlâkî erdem) orta olma hali olduğunu ifade eder. 

Ortayı bulmak ise bir sayının ortasını bulmak kadar kolay değildir. Herkes öfkelenebilir, 

para verebilir veya para harcayabilir ancak bu eylemlerin doğru kişi, doğru miktar, doğru 

zaman ve doğru amaç gözetilerek yapılması kolay olmadığı için herkes eylemlerinde 

doğru şekilde hareket edemez. Ortayı bulmak kolay olmadığı için Aristoteles, iki uç söz 

konusu olduğunda en az kötü olanı seçmeyi önerir. O, insanın haz ve elemler karşısında 

kendini gözlemlemesi ile eğilimlerini fark etmesini “o zaman kendimizi ters yöne 

 
767 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 352-357 (VI. 1142b 5-30). 
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sürüklemeliyiz, çünkü bizi kuşatan hatadan uzaklaşarak orta yolu bulmuş oluruz. Bu, 

marangozların eğri keresteleri düzeltmek için benimsediği yöntemdir.”768 şeklinde ifade 

eder. 769 Ayrıca Aristoteles, en haz verici olan şeye karşı dikkatli olunmasını önerir. 

Çünkü akıl, hoş şeyi yargılarken tarafsız davranmayıp o şeye doğru meyleder. Bu 

durumda hazdan uzaklaşılırsa hata yapma olasılığı da azalır.770 Aristoteles orta olana 

ulaşmayı, kişinin onu kuşatan çevrenin771 etkisini gözlemlemesi ile kendisini en uygun 

olana doğru çevirmesi ile anlatır. Aristoteles'in her durum için belirlenmiş bir kesinlik ile 

değil her durumun kendine özgü bir usul ile uygun olanın belirlenmesi olarak ortayı 

bulmayı önerdiği anlaşılır. Bu izahlar ise Aristoteles’in kararlı bir şekilde kategorileri 

ahlâka tatbik ettiğini gösterir.  

Ahlâkta teorik yaşam, sosyal yaşam ve haz yaşamı bir Maslow piramidine 

benzemektedir.  En tepede olan en değerli olan, amaç edinilendir. Ancak ona ulaştıran 

şeylerin varlığı ile en değerli olan kazanılır. Dolayısıyla ahlâkta hem genel ilkelerin hem 

de özel olguların bilgisine ihtiyaç duyulmasının gerekli olduğu vurgulanır. Yani hem 

düşünce erdemleri hem karakter erdemleri insanın işlevi olan ruhunun erdeme uygun 

 
768 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 110-113 (II. 1109b 1-5). 

769 Aristoteles’in ortayı bulmak için marangozun tahtanın eğriliklerini tersi yönde 

düzeltmek örneğini vermesi ile kişinin haz ve elemlere karşı meylinin de öyle 

düzeltilmesini tavsiye edişi, Arapça ahlâk kelimesine tekabül eden anlam ile örtüşür. 

Ahlâk kavramı için “Bir nesneyi yumuşatıp dümdüz etmek; ağacın budaklarını gidermek” 

anlamları için bk. Mütercim Âsım Efendi, “ḫlḳ”, 4/3968. 

770 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 110-113 (II. 1109a 20-1109b 10). 

771 Orta ile ilgili kuşatan çevrenin tespiti konusunda Fârâbî’nin Aristoteles’i takip 

ettiği görülür. “Çünkü her fiil için orta olan, fiili çevreleyen/kuşatan şeylere izafetle 

belirlenen şeydir.” bk.Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 40. 
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etkinliğini ortaya koyar. Zaman ve deneyimle düşünce erdemleri; edip eyleyerek ise 

karakter erdemleri kazanılır. Erdemler bahsedildiği gibi bir bilimsel bilgi değil, 

değişebilir, bir olanak bir etkilenim değil kazanılan şeydir. Ahlâkın erdem boyutu ile orta 

ilkesi, kategorilerin ifadesini bulduğu pratik bir alana dönüşür. Bir şeyde nitelikçe 

değişim ile cesaret erdeminin iki ucunda hareket edilir. Orta hali kolay olmadığı için ona 

bu hali kolaylaştıracak, kavrayışta destek olacak olan isabetli kategorilendirmedir. Her 

zaman bir şekilde davranmak erdem değildir. Olanaklar çerçevesinde makul davranmak 

aslolandır. Sağduyu, insanların işleriyle ve düşünmenin nesnesi olabilecek şeylerle 

ilgilenme konusunda kategorilerin ahlâktaki yansımasını ifade eder. Sağduyu yalnızca 

genel ilkelerin bilgisi olarak değil, eylemle ilgili tikel şeylerle ilgilendiğinden tikel 

olguları da hesaba katmak zorundadır. Aristoteles bilginin ne olduğunu bilmek kadar onu 

doğru yerde konumlandırmanın da önemini gösterecek bir örnek vermektedir: Bir insan 

sindirim için hafif etin tercih edilmesi gerektiğini bilir ancak hafif etin hangi tür olduğunu 

bilmezse sağlığına bu bilgi ile kavuşamaz. Dolayısıyla teorik bilgi, pratik alanla 

desteklenmelidir.772 Yeni mezun olmuş bir gencin bilgisi ile sahip olmadığı iş tecrübesi 

arasındaki ilişki değerlendirildiğinde; sağduyunun zihinde yüklemlenmiş hazır 

bilgileri/kategorileri duyulara kodlayarak ve yeniden işleyerek zihne alması ve 

kategorilere ait yüklemlere zihinde yer açması ile deneyim türetilecektir. Dolayısıyla bir 

tür kapasitemiz olduğunu kabul ederek ahlâkın bilgisini konuşabilmekteyiz. 

Mantık, doğru bilginin kazanılması için gereken ilim olarak insanın bilgi ile 

etkinleşmesi ve yetkinleşmesi sonucunda elde edeceği, mutluluğu da öngören bir ilimdir. 

Mantık bilinenin bilinmeyen ile elde edilmesi olunca, “Bilgi nasıl elde edilir?” sorusuna 

mukabil olarak tasavvurda bilfiil olanın, önceki tasavvurları da izahı 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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çıkan yargıları kapsadığı düşünülerek, insanın bilgisel yükselişine desteği ile mantık, 

ahlâk düzleminde işlevsellik kazanır. İnsanın baştan her şeyi bilmesinden söz edilemediği 

gibi hiçbir şey bilmediği de kabul edilemez. Aksi halde bilginin açıklanması mümkün 

olmayacaktır. Peki insan nasıl bilir? Bilgi, insanın duyu algısına ilişen nesnenin, 

halihazırda insanda var olup ortaya çıkmayı bekleyen ilk bilgileri ile karşılaşması 

neticesinde, dış dünyadaki veya zihindeki varlığın bilinmesi için, bilinmek istenen şeyin 

mahiyetini ve bu mahiyete ilişen kategorik durumların tespit edilmesi için aklın çalışması 

ile oluşur. Kavramlar ve onlara dair yargılardan sonradan kazanılan kavram ve yargılara 

geçişte tanımlama ve kanıtlamayı ise mantık sağlar.773 İnsan bilfiil olarak akletme gücüne 

sahip değilken, faal akıl ile bilfiil akıl haline gelir ve cevher olur. İnsanın ayırt etme gücü 

eylemlerini ve huylarını düzenler. İnsanın aklının bilfiil hale geldiği aşamada onun ilk 

bilgileri, ilk akdedilirlere dair bilgisi oluşur. İnsanın zihinde nasıl bir tasavvura ve tasdike 

sahip olduğunun ön süreçlerinin yüklemlenmesi olarak kategoriler, mutluluk yolunda 

insanın teorik erdemlerinin, karakter erdemlerine dönüşmesine yardımcı olur. Karakter 

erdemleri de kazanılarak, eğitim yolu ile elde edilir. Eğitim değişkendir, ancak onun içini 

dolduran şey ahlâk ise evrensel değer taşıması yönüyle değişmez. Kişinin bireysel ahlâkı 

değişebilir ama hakiki mutluluk yolundaki iyi ahlâklı olma gerçeği değişmez. Ahlâk, 

davranma biçimlerinin neliğine ve nasıllığına göre ortaya çıkar. Bir insanın anne 

karnındaki halinden ölümüne kadar geçen sürede ona nasıl davranıldığı gibi şeyler onun 

ahlâkını belirler. İnsanın terbiye vereni tarafından edindiği ahlâkın şekli, terbiye verenin 

zihninde ahlâkî davranışın yüklemlenme şekli ile doğru orantılıdır. Yani zihindeki 

yüklemler olarak tanımlanan kategoriler ahlâkın şeklini, tarzını oluşturmaktadır. Örneğin 

bir oturma şekli, insanın hangi toplumda, hangi ailede yetiştirildiğine göre farklılık arz 

eder. Teşekkür etmek iyidir ve erdemdir. Teşekkür etmenin hangi söz ile, hangi nitelikte, 

 
773 Ömer Mahir Alper, İbn Sînâ (İstanbul: İSAM Yayınları, 2020), 62-63. 
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hangi nicelikte, hangi görelikte olacağı kısmı tam olarak kategorilerin ahlâka zihinde 

dokunduğu noktadır.  

 İbn Sînâ, bir davranışın iyi olarak değerlendirilebilmesinin, o davranışın orta yolu 

takip eden, dengeli bir hal üzere olması ile ilişkili olduğunu belirtirken, sağlık üzerinden 

bir örnek verir. Vücut sıcaklığının şahsın biri için dengeli halinin, diğer bir şahıs için aşırı 

olabileceğini; yine vücut sıcaklığının dengesinin yaz mevsimi ile kış mevsiminde 

değişiklik gösterebileceğini ifade eder. Böylece İbn Sînâ bir davranışın dengesinin 

zamana ve mekâna bağlı olarak değişebileceğine işaret eder.774 Bu açıklama, ahlâkın 

güzel veya kötü olarak değerlendirilmesinin kategorilere bağlı olarak gerçekleştiğini 

gösterir. İyinin hangi kategoride yüklemlendiğine bağlı olarak gelişen bir ahlâk insana 

özgür bir alan açmaktadır. Kategorilerin ahlâkta incelenmesi, kategorilerin nesnel 

gerçekliği ile insanın öznel benliğinin birleşimini gösterir. İnsanın iyiye dair seçimlerinin 

kategorik haller ile yorumlanması insana bir özgürlük alanı sunarak; nesnel-öznel ve 

özgür bir ahlâk tasarımına müsaade edecektir.  

En büyük çaba insanın kendini anlamlandırması fikri üzerinden yürür. İnsanın bu 

çabası önce bir tanım ile başlar. Tanım için verilen herhangi bir isim, varlık hakkında 

hüküm vermek olur. Tanıma dair her çaba tasavvurdur. Varlığın, bilginin, değerin nazarî 

anlamda temaşa edilmesinin ilahî veçhesi vardır. Ancak pratik kısmı ise tecrübîdir. Ahlâk 

ve mantığın buluştuğu bu iki veçhede kategoriler öznelliğin, nesnellik içerisinde yer 

almasını sağlar. Zihnin doğru kategorize edebilmesi, insanın kendisi ile çabasının iyi 

derecelendirilmesi ile mümkün olur. Çünkü daha zengin ve daha derin bir anlayışa sahip 

olabilmenin yolu, insanın kendisini unutmadan, kendi merkezinden uzaklaşabilmesinden 

geçer. Nitekim erdem diğer durumları gözeterek dengede durmaktır. Bu anlamda ahlâk 

 
774 Toktaş, “İbn Sînâ’nın ‘Risâle Fî ‘İlmi’l-Ahlâk’ Risalesinin Takdim, Tahkik ve 

Çevirisi”, 50. 
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adına yapılabilecek en güzel şey nesnel gerçeklik ile insanın öznelliği ve özgürlüğünün 

kabul edilmesidir. Dolayısıyla mantığın rehber olduğu ahlâkî sistemler/kurallar, hataların 

tespit edilmesini, bilgide cehaleti yenme ve yanılgıyı ortadan kaldırma amacı taşımalı; 

nesnelliği bir cezalandırma aracı haline getirmemelidir.  

Ahlâkta bir değişim ifadesi olarak da gördüğümüz kategoriler, ahlâkın genel bir 

yasa olarak nitelenemeyeceği yargısına engel teşkil etmez. Ahlâkî değerler bellidir ve 

bunu en genel anlamda ifade eden erdemlerdir. Erdem, orta olma ibaresi olarak değişmez 

bir kuraldır. Ancak Aristoteles’in açıkladığı gibi orta olma ölçütü, aritmetik bir ortalama 

hesabı değildir. Dolayısıyla ahlâkî değer nesnel bir nitelik taşırken, ahlâk yargıları 

görecelidir. Bu düşünce ile kategorileri ahlâka tatbik etmek isabetli olacaktır. Nesnellik, 

ahlâk ve mantık ilişkisinde karakteristik bir insan özelliği olarak yer alır. Bilme tabiatı ile 

donatılan insanın tümel kısmını ifade eden, hakikatte buluşma, hakikate duyulan sevgi ve 

bağlılığın ifadesi olarak nesnellik, olumlu ya da olumsuz bir etkinin göz ardı edilerek, 

gerçeklere uygun bir karar verme niyetinde insanların dikkatlerinin yöneldiği bir 

kavramdır. Ayrıca erdemlere hizmet etmesi amacıyla geliştirilmesi gereken ahlâkî bir 

erdemdir. Bu noktada mantığın nesnelliğin geliştirilmesi amacını taşıması ile ahlâkî bir 

değer olarak nesnellik bir araya gelmektedir. Nitekim mantık hakikat arayışında insana 

fayda sağlayacak kavramların, ilkelerin ve yöntemlerin sunulmasında rol alır. İnsanın 

tabiatında bilmeye, hakikate dair yerleşmiş bir arzunun varlığı ile onun bilmede eksikliği 

ve yanılgısını yenmek için ahlâk ve mantık alanları ortaya çıkmıştır. 775   

İnsanın ahlâka dair kuralları bilmesi, davranma biçimlerine dair bazı kodlara sahip 

olması demektir. Ahlâk ilkeleri insana hangi aralıkta davranışlar sergileyeceğine dair 

nüansları verdikten sonra gerisini insanın iradesine bırakır. Bu anlamda aslında ahlâkın 

kaynağı olarak akla işaret edildiği gerçeği görülür. Ahlâkî kurallar A kişisinin B kişisi ile 

 
775 Corcoran, “The Inseparability of Logic and Ethics”, 37. 
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ahlâka konu olan davranışlarında neyi seçeceklerini ya da ne yapacaklarını harfiyen tarif 

etmemekle birlikte insana a priori bilgileri sunup onun a posteriori bilgileri inşa etmesini 

ister. Aslında ahlâk, insanın kendi kendini inşa etme sürecidir. Bu sebeple bir tekâmüle 

işaret eder. Her tekâmül ile amaçlanan şey mutluluktur. O halde ahlâk ile amaçlanan 

tekâmül de mutluluk olacaktır.   

 

 

3. 2. Kategoriler ve Ahlâkî İkilemler 

Ahlâkın değişebilirliği, ahlâka konu olan şeyin içinde bulunulan zaman, durum, 

yer gibi kategorilere göre farklı şekillerde uygulanmasını gerekli görürken, bazen ahlâkî 

uygulamalar noktasında ikilemler konusunu da gündeme getirir. Aristoteles, müzakere 

erdeminin doğru olanı seçmeye dair iyi bir düşünüp taşınma erdemi oluşunu 

değerlendirirken “Yine, müzakerede çifte hata olasılığı vardır: ya genel ilkenizde ya da 

özel olgunuzda yanlış yapabilirsiniz.”776 ifadeleriyle uygun olanı seçme konusunda 

insanın bazen ikilemlere düşebileceğini ifade eder.  

Ahlâkî yargının hareket ettiği kaynağın yönlendirdiği kategori ile insanlar karar 

verme süreçlerinde bulunurlar. Müzakere erdeminin fiilin iyi bir erdem olarak meydana 

gelmesinde bir kaynak olduğu ve kategorilerin de müzakeredeki en iyiyi tespit etmeyi 

yani ahlâkî yargının dayandığı ilkeyi etkin kılmayı amaçladığı görülür. Bu durumda 

ahlâkî fiillerin oluşumunda yargıların dayandığı şeylerin tespiti de kategoriler tarafından 

yapılmaktadır. Nitekim ahlâkın kaynağını fayda olarak görenler için esas alınan sayıca 

çokluk olduğu için bir şeyde ne kadar fazla fayda görülüyorsa, o şeyin seçilmesi uygun 

olarak değerlendirilir. Bu durumda faydacıların nicelik kategorisinden hareket ederek 

 
776 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 350-351 (VI. 1142a 20). 
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ahlâkî yargılara vardığı sonucu çıkarılabilir. Ayrıca hazzın da kaynak olduğunu 

düşünenler, fiile sevk edici şeyde nitelik olarak hazzı ararlar. Böylece niteliğin, nicelik ile 

birleştiği düşüncesi davranışın sebebi olarak ele alınır. Ahlâkın kaynağını duygu olarak 

belirleyenler için sahip olma ve edilgi kategorileri esastır. Çünkü yargıya dair sahip 

olunan duygu, hareket noktasıdır ve şeylere dair izlenimler ahlâkî kararlarda etkilidir. Bu 

durum sahip olunan duyguyu oluşturan haz verici ya da acı verici şeyin insan üzerindeki 

tesiridir. Duygulanımların ise nitelik olarak değerlendirildiği göz önüne alındığında, 

duygucuların izlenimlerinde duyguya dair bir nitelik taşıyan yargıyı ahlâk için kaynak 

olarak seçtikleri anlaşılır.  

Ahlâka temel olarak sezgiyi seçenler ise zaman, göreli, durum gibi kategorileri 

esas alırlar. Sezgi hem bir kavrayışa hem bir duyguya dayanmaktadır. Ancak sezgici 

duygu beğeni ve beğenmeme anlamında değildir. Sezgiciler önsel bilgilere dayalı bir 

kavrayış geliştirdikleri için iyi konusunda durumun gözetildiği bir görelilik hali sonucu 

yargıya varırlar. Ayrıca sezgi hızlı bir kavrayışı içerdiği için zaman kategorisi ile ilgilidir. 

Ahlâka kaynak olarak toplumu seçenler için mekân, görelik, konum, etki, edilgi 

kategorilerinin gözetilerek ahlâkî eylemlerin değerlendirildiği görülür. Toplum, içinde 

yaşanılan çevreyi ifade ettiği için mekân belirleyici kategoridir. Ayrıca bireylerin ahlâkî 

kararlarını toplumun tayin ettiği değerlere göre belirlemeleri esas alınarak davranışlarda 

tesir edenin toplum, tesiri kabul edenin toplumdaki birey olduğu gerçeği ile etki ve edilgi 

kategorilerinden söz edilir. Toplum içindeki konum da ahlâkî yaptırımlar konusunda 

önemlidir. Ayrıca zaman kategorisini de yasaların dayandığı geleneklere götürmesi 

açısından ele almak mümkün görünmektedir. Ödev ahlâkı ise aklın ödeve atfedilen değer 

bazında saygınlık kazandığı bir ahlâktır. Kendi iç ilkelerine göre olduğu için göreli 

kategorisinde değerlendirilir. Aynı zamanda nitelik kategorisinin ahlâkî ödevin vasfı ile 

ilgili olması nedeniyle de ödev ahlâkı için seçilmiş bir kategori olduğu söylenebilir.  
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Ahlâkın kaynağını din olarak seçenler için de fiilin belirleyicisi Tanrı olduğu için 

kaynağın bu anlamda bir cevher oluşundan söz edilirken, aynı zamanda tüm değerler ve 

eylemlerin tayin edicisi de Yaratıcı olduğu için onun ilâhî emirlerine dayalı ahlâk 

düşüncesinin göreli kategorisinde değerlendirilmesi uygun olur. Ayrıca insanın tüm 

fiillerinin etkisini belirleyen ilâhî buyruklar ve etkilerin nüksettiği insanın yeniden 

fiillerde bulunmasını sağlayanın etkilenimler olması sebebiyle etki ve edilgi kategorisinde 

bir karşılığın bulunduğu görülür. Ahlâkın kaynağının akıl olarak seçilmesi ile aklın 

belirlediği ölçütlere göre ahlâkî fiillerin oluşumu kastedildiği için akla verilen önemin 

onun cevher oluşu ile ilgili olduğu düşünülerek, her kararın akla nispetle seçilmesi ile 

göreli kategorisinde değerlendirildiği görülür. Ayrıca aklın sınırları ölçüsünde eylemlerin 

bir konumu olması ile bu düşünce konum kategorisinde yer alır. Ahlâkın akıl ve din 

kaynaklı ele alınması, Tanrı’nın ve aklın cevher oluşu ile diğer kategorilerin hepsi ile 

ilgili olarak değerlendirilmesi mümkündür. Nitekim gerçek ilâhî din ile aklın amacı ortayı 

bulmaktır. Böylece ahlâkın kaynağının felâsife düşüncesinde akıl ve din olarak bütüncül 

bir içerik taşıdığı görülür.  

İslâm filozoflarının Tanrı-insan ilişkisine dair sorgulamaları, onları oluş ve 

bozuluş aleminde var olan insan tasavvuruna ve bu alemde insanı Tanrı’ya bağlayacak 

bir güç arayışına sevk etmiştir. İnsanın yetkinliğinin her zaman ilâhî bir güç ile 

desteklendiği düşüncesine sahip olmaları, onların faal akıl ile ittisal teorisini kurmalarına 

sebep olmuştur. İttisal teorisi, insanın akıl yoluyla ilâhî bir güç ile bağlantısını temsil eder. 

Bu bağlamda insanın iki alem arasındaki dengesini sağlayan da aklıdır. Akıl tüm 

maddiyattan azade soyut bir cevherdir. Bu cihet ile insanın dünyadaki fiillerini tertip etme 

görevi de ona hasredilmiştir. İnsan, bedeninin gerekliliği olarak taşıdığı istek ve öfke 

güçlerinin, fiillerine tesirini nefsinin nâtık kısmı olan aklı ile dengeler. İnsanı diğer 

varlıklardan ayıran akıl, çıkarım yapabilme ve şeylerde uygun olanı tespit edebilme 

güçlerine sahiptir ki, bu güçler ile insan ahlâkın konusu olur.  Bu konuyla ilgili olarak 
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kategorilerin ahlâkî fiillerin oluşumunda ve ikilemlerin çözümünde etkisinden söz 

edilebilir.  

Ahlâkî ikilemler konusunda meşhur problemlerden biri troleybüs problemidir.777 

Problem, troleybüsün yönetenin, beş kişinin bağlandığı bir raydan mı geçeceği yoksa 

makas değişikliği ile bir kişinin bağlandığı raydan mı geçeceği şeklindeki bir ikilemi 

sunmaktadır. Problemin tek bir çözümü var mıdır? Bu problemdeki sayıların değişmesi 

ile niceliksel artış karşısında insan nasıl bir seçim yapar? Rayda olan yüz kişiye karşı yüz 

bir kişi şeklinde bir seçim olsa, karar vermek daha mı kolay olur? Ya da rayda olan 

varlığın insan yerine bir hayvan oluşu karar verme sürecini ve sonucunu nasıl etkiler? 

Yine rayda bulunan beş kişinin aklî dengesi yerinde olmayanlardan oluşmasına karşılık 

diğer rayda topluma faydalı iş yapan, buluş yapan biri olması durumunda nasıl bir 

seçimde bulunulur? Rayın bir tarafında zorbalığına maruz kalınan bir ebeveyn diğer rayda 

bu zorbalığa sessiz kalan diğer ebeveyn? Toplumca önem verilen bir sanat eseri/kültür 

mirasına karşılık diğer rayda minik bir köpek? Rayın bir tarafında sevilen kişi diğer 

tarafında sayıca çok kişi olsa, bu seçimlerden hangisi tercih edilir? Burada ahlâkî olduğu 

varsayılan her seçenek için bir kategoriye tekabül eden bir gerçeklik var mıdır?  

Troleybüs probleminin ortaya atıldığı zaman diliminde üretilen sorulara 

dayanarak ahlâkın kaynağı olarak faydayı seçenlerin ahlâkî ikilemlerde sayısal artışa göre 

ahlâkî olanı belirleme eğiliminde oldukları tespit edilir. Onların tercihlerinde iyinin 

ölçülmesi için seçilen şey nicelik kategorisi olarak görünmektedir. Ancak eylemden 

beklenen azlık ve çokluk, nitelik bağlamından çıkarılarak haz ve acının sayısal bir miktara 

 
777 Kürtaj problemi üzerine ele alınan makalede ahlâkî ikilem örnekleri 

sunulmaktadır. Detaylı inceleme için 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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oranlanması şeklini almıştır. O halde mutluluğun ortaya çıkacağı davranış için seçilecek 

ölçüt ne olmalıdır? Mutluluk için belirlenen şey nicelik midir, nitelik midir? gibi sorular 

gündeme gelir. Ancak probleme dair yukarıda üretilen yeni sorular bağlamında, eylemden 

beklenen şeyin yalnızca bir nicelik sorunu olmadığı, üretilen her problem çerçevesinde 

yeni bir durumun ortaya çıktığı ve yeni bir karar verme sürecinin devreye girdiğinin 

görülmesi gerekir. Tam olarak bu noktada kategoriler devreye girer ve müzakere gücü ile 

iş birliği yaparak insanın kimi zaman faydayı, kimi zaman uygun bir zamanı, kimi zaman 

iki şeyin birbirine nispetini gözeterek duruma dair karar vermesini sağlar. Ayrıca her 

durumun kendine özel oluşu ile birkaç kategorik durumu da içerebileceği hatırlanmalıdır. 

Ahlâkî ikilemlerin yaşandığı durumlarda bazen çifte etki teorisi görülür. Çifte etki 

teorisi ise, bir eylemi yapmadaki amaca göre öngörülen bir amaç yerine beklenmeyen bir 

etkinin görülmesini ifade eden kavramdır. Doğrudan niyet edilmeyen şeyin dolaylı bir 

biçimde gerçekleşmesine müsaade edilmesi anlamı taşıyan bir teoridir.778 İnsanın eylemi 

yapma isteği ve amacı o eylemin sonuçları ile bağlantılı olmaktadır. Ancak bazı 

durumlarda insanın eylemsel işleminin niyet bakımından girdisi ve çıktısı uyuşmamakta, 

ahlâkî ikilemler meydana gelmektedir. Bu durumda kategorilendirme ahlâkî ikilemlerde 

bir çeşit çözüm önerisi olarak görülmekte ve insanın doğru sınıflandırmalar ile ileri 

niyetleri görmesini sağlamaktadır. Bir eylemin hangi kategorik sınıfta olduğunun 

belirlenmesi eylemin sonucunda hangi kategorik çıktının oluşacağına dair beklenmeyen 

sonuçların ihtimal yüzdesini düşürecektir. Böylece insanların seçimlerini ahlâkın nesnel 

ilkelerini gözetecek nitelikte ve mantıkî koşullarda oluşturmaları; eylemde amaçlananın 

eylemi etkileyen faktörler tarafından yönlendirildiği durumlarda, insanı hesaplanmayan 

etkiler nedeni ile zor duruma sokmayacak ve onun eylemi ile mutlu olmasını 

sağlayacaktır. İnsanın ikilemler yaşaması tabii iken, istenmeyen şey ikilemin sonucunun 

 
778 Foot, “The Problem of Abortion and the Doctrine of the Double Effect”, 20. 
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insanda buhran oluşturmasıdır. Nitekim troleybüs problemini detaylandırmak, çok farklı 

seçimleri beraberinde getirerek ikilemleri artırmaktadır. Çifte etki doktrini ile ilgili 

ikilemlerin çözümünde kötülüğün büyüklüğünün her durumda rehber olamayacağı 

gerçeği açıktır.779 İnsanı seçime iten sebep değerlendirildiğinde sadece niceliksel bir 

seçimin sunulduğu düşünülebilir. Ancak insanın yalnızca davranışının sonucu değil bir 

davranma biçimini zihninde seçmesine dair arka plan da göz önünde bulundurulmalıdır. 

Zihnin arka planındaki tercihi belirleyen güç, seçimin sonuçlarını mantıksal olarak 

öncelemektedir. Bu sebeple mantık ve ahlâkı bütünleştiren, ahlâka dair hükümler içeren 

önermelerin dayandığı yer olarak kategorileri bilmek önemlidir.  

Ahlâkî ikilemlerle karşılaşmak ahlâkın doğası gereğidir. Ahlâk, kişinin kendini 

denetimi ve hangi davranışını seçeceği yönündeki yargısına dayandığı için ona 

yükümlülüklerini hatırlatıcı bir güce ihtiyaç vardır. Ahlâkî ikilemler hayatın her anında 

vardır. Bu ikilemlerin varlığı ahlâka dair yükümlülükleri ve kuralları yok saymadığı gibi 

ahlâkî kuralların yetersizliğini de göstermez. Ahlâkî ikilemler, ahlâkın doğası gereği 

değişime tabi olduğunu gösterir ve davranışın, hangi nitelikte, nerede, ne zaman, hangi 

durumda uygulanacağı gibi kategorik durumlara işaret eder.  İlkel bir kabilede yanlış bir 

davranışı ölümle cezalandırma düşüncesinin varlığı, yetiştirilememiş bir akıl ve o aklın 

insana sunduğu yükümlülük fikrini de içine alarak insana ve çevresine nefes alması güç 

bir hayat bırakır. Oysa ahlâkın ve ilkelerinin amacı insanı iki dünya mutluluğuna 

kavuşturmak değil midir? Bu aklın nizamı için ne yapılmalıdır? İnsanın aklına ve 

yaşantısına bir sınır çizmesi gerekir. Bunu sağlayacak olan da kategorilerdir. Kabileden 

beklenen davranışı yapmak övülen bir davranıştır ve topluma uyulmuş olur. “Her 

durumda kabileye itaat gerekir.” şeklindeki bir önerme için her durumda kabileye itaat 

gerekir mi, yoksa kabileye her durumda itaatsizlik mi gerekir? Ya da itaatsizlikte “Az mı 

 
779 Foot, “The Problem of Abortion and the Doctrine of the Double Effect”, 30. 
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uyum iyidir, çok mu uyum iyidir?” gibi kategorik sorular önermenin ahlâken kabulünü 

veya reddini sorgulayarak uygun çıkarımsal sonuca yöneltir. Bu durumda eylemin 

zihinde kategorize edilmesi eyleme geçip geçmemeye dair insanın karar verme sürecini 

de etkiler.   

Ahlâk, gündelik hayatın her anında karşılaşılan bir karar verme sürecini içeren bu 

ikilemler de görülür. İbn Miskeveyh’in münzevi yaşamda ahlâkın tespit edilemeyeceği 

fikri de bu düşünceyi destekler görünmektedir. İnsanın ahlâkî ikilemleri yaşaması onun 

hakikate uyumu için gereklidir. Ahlâkî uyum bir kıyas ve kararlaştırma sürecini içerdiği 

için uyum çabası içindeki insanda iç çatışmalar olacaktır. Bu süreçte insanın iç 

çatışmalarını giderecek güç nâtık nefsin kontrolündeki akıl olursa, insan huzur 

bulabileceği bir uyumu yakalayabilir. Ahlâka dair davranışlar, uyumu ve dengeyi 

yakalayamazsa o zaman içsel huzursuzluk baş gösterir ve insanın huzursuzluğuna sebep 

ahlâkî algısı hayatı yaşanmaz hale getirir. Bu yüzden insanın gerçek dünyaya dair algısı, 

mantık ile ahlâk arasında bir denge ile oluşturulmalıdır. Kategorilerin belirlediği ölçülere 

göre zihnin düzenlenmesi, yaşantının da organize olmasını sağlar. Her şeydeki ölçü “iyi” 

cevherinin ölçüsü ve sınırı, hareketlerin azlık ve çokluk sınırını koruması, uygun zamanın 

ve yerin tespiti gibi durumların insanda müzakere erdemi sonucu tayin edilmesi ile ahlâk 

doğru seçimlerde kendini gösterecektir. Doğru tasavvur, doğru yorumu getirir. İslam 

ahlâk felsefesinin ideal olarak insandan beklediği de taakkul için gerekli olan doğru izana 

sahip olmaktır.  

Ahlâka dair bu tartışmalar ve açıklamalar her zaman kaynak olarak akla gönderme 

yapmakta ve onun uygun olanı seçme yönü ile kategorilere işaret etmektedir. Mantık 

soyut bir alan, ahlâk ise insana, topluma dair pratik bir alan olarak kategoriler teorisinde 

buluşmaktadır. Mantık bilişsel, ahlâk ise yaşanabilir bir alandır. Bu iki alan da doğru 

konusunda rehberlik ederek insana fayda sağlamayı amaçlamaktadır. Nitekim “Erdem 

yalnızca doğru ilkeye uygun bir eğilim değil, doğru ilkeyle iş birliği yapan bir eğilimdir 
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ve itidal, davranış konularında doğru ilkelere sahiptir.”780Ahlâk sahasında davranış, 

bilişsel olarak ortaya çıkmakta; insanın akıl süreçlerinin olgunlaşması ile doğru davranış 

meydana gelmektedir. İnsanın duyu, tahayyül ya da nâtık nefse atıfla iradesinden söz 

edilirken; ahlâkın pratik kısmı irade konusunda nâtık kısmını muhatap almaktadır. 

İnsanın ahlâk açısından değerlendirilmesi bu iradenin ortaya koyduğu davranma biçimleri 

ile ilgilidir. Mantık akla ilkeler koyarken, ahlâk davranma biçimine kurallar koymaktadır. 

Bu anlamda insanın nâtık nefsinin iradesi ile gerçekleşecek fiillerinin, o akla 

uygunluğunu verecek olan mantık, ahlâktan ayrı tutulamaz.  

Metafiziğin sunduğu insanın yaratıcının fiillerine benzeme gayretinin, yaşamsal 

alanla bağdaştığı ahlâkın gayesi, mutluluk fikridir. Bu amacın uygulandığı saha olarak 

ahlâkın, mutluluk adına tüm çabası mantık zemini ile bağdaşmaktadır. Ahlâka ilkelerini 

veren şey akıl ve akla ölçülerini veren şey mantıktır.  Nitekim ahlâkî ilkeler olmadan 

ahlâklı bir yaşantıdan söz edilemeyeceği için mutluluk mümkün olmaz. Ahlâkî ideallere 

ve olaylara dair değerlendirmeler her zaman mantık düzleminde soyut bir işlemi 

barındırır. Ahlâkın yokluğundan/eksikliğinden söz edilirken ahlâkî davranışın kötü, 

saçma, aykırı olduğu belirtilir. Bununla kastedilen şey, davranma biçiminin ortamın 

ilkelerinin ölçülerine uymadığı yani mantıkî olmadığı gerçeğidir. Ahlâkî kötülük, insanın 

zihninde doğru kategorilendirme yapamayıp muhakeme de sorun yaşadığını gösteren bir 

sonuçtur. Uygun ve iyi bir şekilde davranmanın erdemi olan müzakere erdemi, insanın 

davranışı yapmaya doğru eğiliminin başlangıcından sonuna kadar etkindir. Müzakere iyi 

bir sistemle düşünme gerektirdiği için ahlâk henüz davranışa yansımadan da mantık ile 

ilişkisini insan zihninde gösterir. Dolayısıyla ahlâkın arka planında ya da zemininde 

mantık vardır. Bu doğrultuda verilen her karar, kategorilerin rehberliği ile ahlâkî 

davranıma doğru bir çıkarımdır. Nitekim ahlâkî bir çıkarımda bulunulduğunda aynı 

 
780 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 370-371 (VI. 1144b 25). 
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zamanda bir çıkarımda bulunulduğu için mantığın ahlak ile bir çıkarım olduğu anlaşılır. 

Ancak Aristoteles’in erdem tanımından hareketle onun yalnızca bir çıkarım değil aynı 

zamanda bir uygulama içerdiği de vurgulanmalıdır. Yani çıkarımca yüce olan mantık iken 

davranışça yüce olan ahlâk olmaktadır.  

Ahlâk, kategorilerin müzakereye olan katkısı ile oluşan mantıksal düzlemin 

rehberliğinde erdemli davranmaktır. Böylece ahlâkın akıl düzleminden uzaklaştırılarak 

indirgendiği ahlâk düşüncelerinin kabul edilemez olduğu aşikâr olur. İnsan belirli bilgiler 

ile doğar ve bunlara önsel bilgiler denir. Ahlâkın da önsel bilgileri olduğu kabul edilerek 

hareket edildiğinde ahlâk, mantık ile çelişmeyen sistemli bir düşünüşün uygun ve iyi bir 

biçimde (müzakere erdemi) pratiğe yansıtıldığı alandır.  

Kategoriler zihnin yüklemleri olarak bilginin oluştuğu zeminin sağlayıcısıdır. 

Bilgi tasavvur ve tasdikin birleşiminden oluşarak, önermeleri, önermeler öncülleri, 

öncüller kıyasları oluştururken; ahlâkın ilkelerini, kurallarını, pratiğini bu düzlemden 

hareketle görebilmek, ahlâkî çözümlemeler konusunda yardımcı olacaktır. Gerçeğin 

tespiti ve onun iyilik ile bağlantılı olarak kategorilendirilmesi; teoride ve pratikte hayrı 

görmeyi mümkün kılmaktadır. Ahlâkî düzlemde ortaya çıkan akıl olarak orta yolu 

tutma/itidal/adalet kaynağını zihinsel alanda yüklemlerden almaktadır. Ahlâkın, mantığın 

kendisi olduğu söylenmeden, ahlâkın ilkesel bazda değerlendirilmesinin mantıkî olduğu 

gerçeğinden hareketle; kategorilerin ahlâkî önermenin kendisi olmadığı, ancak 

kategorilerin mantık bakımından anlaşılmasının, onların anlam gereği ve iliştiği şey 

olarak ahlâkî önermelerle bağlantılı olduğu gerçeği bilinmelidir. 
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3. 3. Kategorilerin İslâm Ahlâk Felsefesindeki İşlevi: Ahlâk-ı Nâsırî 

İslam ahlâk felsefesine dair çalışmamızın önceki bölümlerinde sunulan bilgiler 

doğrultusunda, İslâm filozoflarının, insan, eşya, alem hakkındaki rasyonel nitelikli 

açıklamaları ile oluşturulmuş bir ahlâk felsefesi ortaya koydukları anlaşılır. Grek felsefesi 

ile modern felsefe arasında bir konumu olan İslâm felsefesi, aktarımların eşliğinde kimi 

zaman özgün kimi zaman eklektik nitelik taşıyan düşünceleri ile çağının ve ötesinin 

ihtiyaçlarını karşılayacak bir birikimle katlanarak anlamlandırma payesini en çok hak 

eden alan olarak ahlâkî meselelere işlevsel önerilerini sunmaktadır. Böylece ahlâk 

düşünceleri arasında “İslam Ahlâk Felsefesi” ortaya çıkmaktadır. İçeriği dolayısıyla 

İslâm ahlâk felsefesini önceki dönem filozoflarından ve düşüncelerinden ayrı 

değerlendirmek mümkün görünmemektedir. Bu düşünce ile kategorilerin genel olarak 

ahlâk felsefesinde hangi düzlemde olduğu ne ile ilişkilendirildiği üzerine açıklamalar ile 

mantığın bir alanı olarak kategoriler ile ahlâk arasındaki ilişki ifade edilmiştir.  

İnsanın ilk kurduğu iletişim kendisiyledir. Kendisi ile iletişimi, insanın kendini 

tanıması, kendinden yola çıkarak tümel bir kavram olarak insanın tanımlanmasına doğru 

yönlenir. İnsanın tanımlanması ise onun ayrımı olan düşünen oluşunun ayırt edilmesidir. 

Ayrımın akıl gücü oluşu, aklın incelenmesini doğurur. İnsanın çevresiyle ilişkisinde 

doğru olanı yanlış olandan ayırt etmesi ise zihnin tertibini içerir. Zihin tertibi ise insanın 

fiillerinin tertibini sağlar. Böylece insanın kendini tanıması, zihnini tertip etmesi ve aklını 

tertip etmesi olmak üzere epistemoloji, mantık ve ahlâk birlikteliği ortaya çıkar. İnsan 

tanımı, zihnin tertibi ve fiillerin tertibi olmak üzere bu üç yön kategoriler ile ifade edilir.  

Aristoteles, mantığın başlangıcında kategorileri özel olarak ele almış, daha sonra 

Nikomakhos’a Etik adlı eserinde kategorileri iyinin çeşitli şekilde söylenmesine karşılık 

olarak örneklendirmiştir.  
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“(…) İyi, töz, nitelik ve görelik kategorilerinde aynı şekilde yüklemlenir; 

yine de mutlak ya da töz, tözün bir tür dalı ya da ‘araz’ı gibi görünen göreliden doğası 

gereği öncedir; dolayısıyla mutlak iyi ve göreli iyiye karşılık gelen ortak bir idea 

olamaz. Yine, ‘iyi’ sözcüğü ‘dır’ sözcüğü kadar çok anlamda kullanılır; çünkü iyiyi 

töz kategorisinde, örneğin Tanrı ya da akıl; nitelik kategorisinde, mükemmellikler; 

nicelik kategorisinde, miktar olarak orta; göreli kategorisinde, faydalı; zaman 

kategorisinde, elverişli bir zaman; yer kategorisinde, uygun bir ‘yaşam alanı’ vb. 

olarak yükleyebiliriz. Açıktır ki iyi, tek ve evrensel bir genel kavram olamaz; eğer 

öyle olsaydı, tüm kategorilerde değil, yalnızca birinde yüklenebilir olurdu.”781 

Aristoteles’in açıkladığı üzere kategorilerin İslâm filozoflarında ahlâk ile 

ilişkilendirilmesi, konunun daha anlaşılır olmasını sağlamak amacı ile Ahlâk-ı Nâsırî 

eseri özelinde incelenmiştir. İslâm ahlâk felsefesinin ilk müstakil eserini ortaya koyan 

filozof İbn Miskeveyh’tir. Tûsî ise İbn Miskeveyh’in ahlâk eserine, ev idaresi ve devlet 

yönetimini de ekleyerek kendisinden sonraki ahlâk filozoflarını etkilemiş ve İslâm 

ahlâkının felsefî bir şablona sahip olmasını sağlamıştır. İslâm ahlâk felsefesi için önemine 

binaen kategorilerin ahlâka tatbikini içeren inceleme Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı eseri ile 

sınırlı tutulmuştur. Tûsî, eserinin ahlâk terbiyesi adlı ilk bölümünde bireysel ahlâka 

yönelik nefsin ilkeleri ve maksatlarına dair açıklamalarda bulunmakta; ev idaresi 

bölümünde bireysel ahlâkın ilk meskeni olarak ahlâkın ediniminde evin önemine 

değinmekte; devlet yönetimi bölümünde ise insanlar arası yardımlaşmanın gerekliliği 

olarak toplanmanın koşullarını incelemektedir. Bu kapsamda ise onun üç kısma ayırarak 

ele aldığı eserindeki sistem devam ettirilerek ahlâk terbiyesi, ev idaresi ve devlet yönetimi 

olmak üzere konular kategoriler ile ilişkilendirilerek açıklanmıştır. 

 

 
781 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 16-19 (1096a 20-30). 
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3. 3. 1. Ahlâk-ı Nâsırî: Ahlâk Terbiyesi 

Tûsî, ahlâk terbiyesine dair ilkeler ve maksatları ele almaya ilk olarak nefsin 

cevher oluşunu anlatarak başlamaktadır. Nefs cevher olduğu için onun güçleri ve fiilleri 

de arazları olarak ahlâkın ortaya çıkışında rol almaktadır.  

“İnsan nefsinin, fiillerin iradeyle kendisinden kaynaklanacağı, güzel ve 

övgüye değer olan bir ahlâkı kazanmasını sağlayan türde bir ilim olduğu için bu 

ilmin konusu da, güzel, övgüye değer ya da kötü ve yerilen iradeli eylemlerin 

kendisinden ortaya çıkması yönünden insânî nefstir. Buna göre ilk önce insan 

nefsinin ne olduğu, onun yetkinliği ve gayesinin nerede olduğu, gerektiği şekilde 

kullanılınca talep edilen yetkinlik ve mutluluğun kendileriyle elde edildiği 

kuvvelerinin hangileri olduğu ve böyle bir yetkinliğe ulaşmayı engelleyen şeylerin 

neler olduğu bilinmelidir.”782 

Tûsî insanın kurtuluşuna ve helakına sebep olacak olan nefsin kötülüklerden 

arındırılması veya kötülüklere bulaşmasının neye dayandığını bilmek gerektiğini ifade 

ederek nefsi incelemeyi ahlâk ilmine özgü kılar. Mevcutların hepsi ya cevher ya araz 

olduğu için nefsi inceleyen Tûsî, nefsin akledilirleri algılayan cisim olmayan, 

bölünmeyen, yalın bir cevher olduğunu ifade eder. İnsanın yetkinliği ruh ve beden ile 

birleşik olduğu için teorik yetkinlik ile bilgilere ve ilimlere dair algılamalar ile suret 

hükmünde, pratik açıdan yetkinlik ise kuvve ve fiiller ile madde hükmündedir. Kuvve ve 

fiillerin uyuşması ile ahlâk ilmi ortaya çıkar. Tûsî, insanı aleme göre izafetle küçük alem 

olarak niteleyerek, onun bedenin besin, giyim ve cinsel ilişki ile ilgili olarak yaşamını 

sürdürecek bir ölçü ile beslenmesi, giyinmesi ve üremesi ile ölçülü olmayı nicelik 

 
782 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 26. 
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kategorisinde incelemektedir. O, insanın arzu, gazap ve akıl gücünden bahsederek 

bunların birbirlerine göre konumlarını inceler. Hepsinin insan nefsinin bir parçası olması 

sebebiyle bir gerekliliği vardır ve akıl gücü bu iki gücü kontrol etmek için vardır.783 

Böylece ahlâkın nitelik ve etki kategorilerinin etkin olduğu bir alan olduğu anlaşılır.  

Tûsî, iyinin nefiste, bedende ya da her ikisinin dışında akledilir ya da duyulur 

olduğunu ifade eder. İyilik tanımını kategorilere bağlayanlar olduğunu ilk olarak cevher 

kategorisine aklın tekabül ettiğini anlatarak, diğer kategorileri yani arazları örnekleri ile 

açıklamaktadır. Nicelik kategorisinde dengeli ölçüleri ifade eder. Nitelik kategorisine 

karşılık olarak nefsânî ve cismânî lezzetleri verir. Görelik kategorisi başkanlık ve dostluk 

ile ilgilidir. Yer ile iyi, temiz mekân kastedilir. Zaman ise uygun vakti işaret eder. Konum 

parçalardaki orantılılıktır. İyelik/sahip olma giysilerin yararlısıdır. Etki kategorisi fiili, işi 

yerine getirmedir. Edilgi ise iyi olan hoş ses ve güzel biçimli şeyler gibi duyulurlara dair 

duyumsamalardır.784 Tûsî’nin kategorileri örneklendirmesi iyinin çokça şeye tekabül 

etmesi ile ilgilidir. Nitekim cevher de arazların işaret ettiği şeydir. Bu anlamda iyilik de 

arazlar ile çeşitli formlarda ahlâk sahasında görünen bir cevherdir. Esas cevher akıldır, 

kategorilerin dokuzunu ifade eden arazlar, varlıklarını cevherden alırlar. İyilik 

kapsamında esas iyilik cevherde yani akılda ise tüm iyiliklerin neşet ettiği şey akıl 

olmaktadır. Akıl da İslam filozofları tarafından kişinin gayreti ile aşama aşama 

kuvvetlendirilerek, faal akıl ile irtibatlandırılmıştır. Bu irtibat aklın süflî yöne değil artık 

ulvî yöne bakan tarafını işaret etmektedir. Yani akıl kaynağını ilâhî olandan almaktadır. 

O halde iyinin de kaynağı, cevher olan akla matuf olarak ilâhî olana dayanır. Bu durumda 

en yüksek iyinin “İlk Akıl”, “İlk İyi” olduğu ortaya çıkar. Tûsî mutluluk bahsinde insanın 

erdemlerle yetkinleşmesi ile bu dünyada ilk mutluluğa, bedenden kurtulması ile öteki 

 
783 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 26-28,49-51,55-56,59. 

784 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 63. 
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alemde ikinci mutluluğa yani gerçek hikmete kavuşacağını ifade ederek mutluluğun 

mekân ve konum kategorileri ile ilişkisine değinir. Buna göre mutluluklar izâfî ve hakikî 

olmak üzere ayrılır.785   

Mutluluk için ilk olarak insanın fiillerinden bahseden Tûsî, onun irade ve istek 

güçlerini duyulur alemdeki işlerine sevk ederken itidalli olması gerektiğini ifade eder. 

İnsan duyusal hallerdeki etkilenimlerin aşırılıklarından erdemli olması sayesinde 

korunur. Onu heva ve şehvete meylettirecek haller olsa dahi arınmış fiillerle bezendiği 

için aşırılık ve eksiklik taşıyan etkilenimlerden uzak olur. Böylece mutluluğun erdemler 

sayesinde güzel fiiller ile etki ve kötü fiillerden etkilenmeme ve iyi fiillerden etkilenme 

anlamında edilgi kategorisinde incelendiği anlaşılır. 

“İnsanın fiilleri, tümüyle ilâhî olduğu zaman, bunun ilâhî aklı olan, zatının 

hakikati ve özünden sâdır olur; bedensel doğanın diğer dürtüleri, behîmî (hayvânî) 

ve yırtıcı (seb’î) nefsin ilişenleri, her iki nefisten ve hissi nefsin dürtülerinden doğan 

tahayyüllerin ilişenleri, bunların tümü o kişide ortadan kalkıp yok olur; öyle ki o 

anda onda, talep ettiği fiil dışında herhangi bir irade ve gaye kalmaz. Dolayısıyla 

onun fiillerdeki tasarrufu, diğer bir şeye yönelik irade ve kasıt olmaksızın olur. Yani, 

onun her bir fiildeki amacı, o fiilin kendisinden başka değildir. İlâhî fiilin yolu işte 

budur.”786 

 Tûsî, nefsin akıl gücü ile istek ve öfke güçlerinden doğacak şeylerle ilişkisini 

kesmesi sonucu oluşan fiiller ile insanın Yaratıcıya benzemesinin mümkün olduğunu; 

diğer güçlerin tesirinin nefiste oluşturacağı etkilenimlerden arınmanın başka bir amaç 

taşımaksızın fiilin kendisi yolu ile ilâhî olana doğru ortaya çıktığını ifade eder. Eğer bir 

şey kendi zatı için istenmez, başka bir şey için istenirse bu durumda izafete dayalı bir 

 
785 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 67. 

786 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 70-71. 
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isteme gerçekleşir. Ancak bir şey zatı için istenirse insan başka şeyleri görmez o şeyi sırf 

kendisi olduğu için talep ederse bu hakiki bir istek olur. Bu sebeple hikmet ve mutluluk 

için insanın fiili başka şeylere göreli olmamalı, yalnızca sırf iyi, sırf erdem için 

olmalıdır.787 Böylece mutluluk için etkinin ve edilginin zatı için istenen olması ile insanda 

ahlâklılık hakiki anlamda gerçekleşir ve mutluluk ortaya çıkar.  

Tûsî insanın haz ve elemlere dair nefsinin kuvvelerinin ıslahının belli bir zaman 

ile sınırlı tutulması yerine sürekli olması koşulu ile ahlâklı fiillerin ortaya çıkacağından 

söz ederek nitelik ve nicelik kategorilerine yer verir. Ayrıca mutlak mutluluğun mekân, 

durum, zaman gibi değişikliklerle beraber gelen haz ve elemlere tabi olmayıp bunların 

kişi üzerinde tesirinin kalıcı olmadığını belirterek erdemli oluşun insanı diğer insanlardan 

ayırdığını ifade eder. Erdemsiz insan ise bazen tabiatı gereği taşıdığı doğal zayıflık 

niteliği bazen bir topluluğa göreli olarak duyumsadığı baskı sebebiyle etkilenir ve bu 

tesirlerle edilgin olur. Edilgiye açık olan insan kendisini mutluluk ehline izafetle mutlu 

gibi göstererek içte taşıdığı elem ile yapmacık bir mutluluk sergiler ve çevresi tarafından 

da alay konusu olarak bulunduğu mekândaki konumunu düşürür. Tûsî Aristoteles’ten bir 

örnek ile insanın hoş bir yaşantıya sahipken, ömrünün son anında musibetler ile imtihan 

olmasının diğer insanlar tarafından bir talihsizlik ve mutsuzluk olarak algılanmasının 

yanlış olduğunu, “kişinin gidişatı övgüye değer olduğu zaman, o kendisine ilişen her bir 

durumda bu duruma uygun en erdemli fiili tercih edecektir; tıpkı şiddet zamanında sabır, 

zenginlik hâlinde cömertlik ve yoksulluk günlerinde güzel tahammül göstermek gibi”788 

güzel fiillerindeki istikrarı ile onun başına gelenlere karşı sabrı neticesinde gidişatının 

güzel olduğunu aktarır. Nitekim ahlâka sahip olanlar sütunun üzerindeki şeyleri tutması 

ya da duvarın çatıyı tutması gibi güzel fiillerini ayakta tutarlar.  

 
787 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 71-72. 

788 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 74. 
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Tûsî, insan nefsinin üç yönü ile bağlantılı olarak ortaya çıkan fiillerin taşıdığı 

gayelerin nefsin özelliklerine göre olması sebebiyle insanın üstünlük ve lezzeti kapsayan 

gidişatının en yüce ve tam olan felsefî gidişat olduğunu ifade eder. Çünkü nefsin şehevî 

veya gazabî gücüne dair talep ettiği gayeler nefslerin kendi güçlerine göre bir lezzet 

olacaktır. Ancak “şehvet lezzeti, sebebin yinelenmesinden (tevatür) dolayı aynıyla elem 

haline gelir ve bundan dolayı da”789 arızîdir. Ancak erdemin ortaya çıkması için diğer 

gidişatlara da ihtiyaç vardır. Aksi taktirde kişinin erdeminin görüleceği bir ortam 

olamayacağı için erdemli fiilleri ortaya çıkmaz ve erdemli kimse uyuyan kimse gibi olur. 

Nitekim kişi gerçeklik içerisinde fiillerini icra edebilecek imkana sahip olursa lezzeti tam 

ve bilfiil olur. Bu durumda onda yerleşmiş olan aşka doğru bir yetkinleşme gerçekleşir 

ve diğer güçlere bağlı lezzetler onun için bayağı hale gelir. “Zira böyle bir lezzet duyusal 

olup zevale ve yer değiştirmeye maruzdur; yenilenme ve art arda gelmekten dolayı usanca 

ve iğrenmeye götürerek elemi gerekli kılar.”790 Ancak nefsin nâtık gücünün lezzeti 

duyusal lezzetten farklıdır. Duyusal lezzet arızî iken aklî lezzet zatîdir.791 Böylece Tûsî, 

mutluluk için insanın felsefî gidişattaki lezzetten aldığı pay ile lezzetler arasındaki 

konumları ve mutluluğun hangi nitelikte aranması gerektiğini vurgulamış olur.  

Tûsî, mutluluktan alınan lezzeti etki ve edilgi kategorileri ile sınıflayarak geçip 

gitmesi, yer değiştirmesi ile zevale uğrayıp uğramamasına göre zatî ve arızî olarak ikiye 

ayırır. Zatî olan hakiki mutluluktur onun etkin oluşu edilginliğini imkânsız kılar. Duyusal 

ve hayvanî lezzetler ise lezzet iken eleme dönüşmeleri ile edilgindir. Başlangıçta talep 

edilen arızî lezzetler insanın tabiatına yakın olarak nitelendirilirken zamanla çokça tekrar 

edilmeleri ile edilginliklerini ortaya koyar. Duyusal lezzetin gazabî kuvvenin etkisinden 

 
789 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 75. 

790 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 76. 

791 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 75-76. 
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uzak oluşu ile bazen çirkin şeyler iyi, kötü olan şeyler ise güzel görünür. Ancak duyusal 

lezzetin sonundaki geçicilik dolayısıyla alınan lezzetin bitmesi, insanın basiret gözü ile 

yaptığı fiillerdeki gerçekliği görmesini; fiillerindeki çirkinliğin ve ayıbın ortaya çıkması 

ile durumun vahametini anlamasını sağlar. Ancak bu lezzetlere bağlılık böylesi bir 

döngünün tekrarına sebep olur. Aklî lezzete dayalı şeyler ise başlangıçta kerih 

görülürken, sabır, azim, alıştırma ve gayret ile elde edilerek ortaya çıktığında sonundaki 

güzellik, parlaklık, şeref ve üstünlük de görünür olur. Aklî lezzetin ortaya çıkışının çokça 

tekrar içermesi ve bir gayret sonucu oluşması ile nicelik ve zaman kategorileri ile ilişkili 

olduğu anlaşılır. Böylece lezzetlerin nicelikçe ortaya çıkışının nitelikleri de belirlediği 

görülür. Tûsî, kişinin yaşantısının başında anne ve baba gibi rehberlere ihtiyaç 

duymasının aklî lezzetlere ulaşmak için olduğunu, daha sonra ise “şerîatin yönetimine, 

daha sonra hikmete uygun olarak akidesinin terbiyesine (tehzîb) ve (gidilen) yolun 

düzeltilmesine (takvîm) ihtiyaç”792 olduğunu ifade eder. Tûsî, mutluluğu gerektiren 

şeylere muhalefetle mutsuzluğu ortaya çıkaran şeylerin kontrol edilmesi ile gidişatın 

hikmet yönünde devam ettirilmesini tam olarak yetiştirilmiş olmak şeklinde niteler.793 

Tûsî, edilgin lezzetin alma ve kabul etme şeklinde, mutluluğa dair lezzetin ise 

etkin oluşu ile verme ve sunma şeklinde ifade edilişinin, mutluluğa dair lezzetin 

cömertliği gerekli kıldığına işaret eder. Mutluluk lezzeti erdem ve hikmet ile ortaya çıkar. 

Tûsî Aristoteles’in erdemli olmak ile erdemli olunacağı üzerine verdiği yazma ile müzik 

aleti çalma örneklerini takip ederek hüsn-ü hat sahibinin yazmak ile, mûsikişinâsın müzik 

aleti çalmak ile lezzete ulaşacağı gibi, mutlu olanın cömertliğinin de başkalarını 

yetkinleştirmekle olacağını ifade eder.794 O, mutluluğa ulaştıran lezzetin gerçek cömertlik 

 
792 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 78. 

793 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 77-78. 

794 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 78. 
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oluşunun verilmek suretiyle artmasını, mecazî cömertliğin ise verilmek ile eldeki malları 

azalttığını, “mecazi cömertliğin maddeleri yanma, batma ve hasım, düşman ve hırsızların 

yağmalama ve tasallutuna maruz kalmasına karşın gerçek cömertliğin maddeleri, 

olayların tasarrufundan, afetlerin çatmasından, hasetçilerin ve hasımların tasallutundan 

güvende olur”795 şeklinde açıklayarak cömertliği gerçek ve mecazî olarak görelik 

kategorisinde ele alır.  

Filozoflarca nitelik, cevherin ayrımı olarak görüldüğü için ahlâk da insan 

cevherinde ayrımı işaret eden bir niteliktir. Meleke, kolay kolay değişmeyen şeyler için; 

hal ise kolayca değişebilecek şeyler için kullanılır. Huyun nefsânî bir nitelik olduğu onun 

çabuk zevale uğramamasından anlaşılır ve doğa ve adet bakımından da ikiye ayrılır. 

Kişinin sahip olduğu istidatlar doğası iken, düşünüp taşınma ile seçilen şeyin çokça 

tekrarı ile tam bir alışkanlık haline gelip düşünüp taşınmaksızın işin gerçekleşmesine ise 

adet adı verilir. Böylece adet olarak huyun, tekrar ile niceliksel bir niteliğinden söz edilir. 

Tûsî ahlâkın mizaçla gelen değişmeyen bir hal mi yoksa kazanılan ve değişen bir hal mi 

olduğu ile ilgili filozofların tartışmalarına değinerek, çocuklukta ve gençlikte var olan 

huyların eğitimle ve ahlâklı bir çevrede bulunmak ve o çevredeki insanların fiilleri ile 

değişebileceğinden söz ederek ahlâkın değişebilirliğini zaman ve mekân kategorisi ile 

yorumlar. Tûsî, insanların niteliklerinin değişmezliği üzerine konuşanları eleştirerek 

böyle bir durumun kabul edilmesi halinde eğitim, yönetim, şeriat ve dinlerin geçersizliği 

ile öğretim ve yetiştirilme üzerine çabaların anlamsız olacağı sonucunu çıkararak 

değişmez bir ahlâk düşüncesini kabul etmediğini yineler. Aristoteles’in eğitim ve 

öğretimle, nasihatlerin tekrarı ve devamlılığı, beğenilen yönetimler ile kötülüğün 

giderilebileceğine dair yorumuna da değinir. Böylece ahlâkın nicelik, zaman, mekân, etki 

ile ilgili olduğunu tekrar etmiş olur. İnsanlardan bazılarının tabiatları iyiliğe doğru hızlı 

 
795 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 78. 
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bir eğilimde iken bazıları yavaş bir eğilimde olur. Yani insanların konumlarında direnç 

gösterip göstermemelerine göre ahlâklarında bir değişim gözlenir. Tûsî, ahlâkın değişimi 

için mekân değiştirilen köle çocukların gözlemlenmesini örnek göstererek haya-heva, 

cömertlik-cimrilik, kabalık-incelik gibi hallerin mizaçlarının gerektirdiği şekilde 

gerçekleştiğini ifade eder. Bütün toplumun eğitiminin ilkini İlâhî Kanun ile ikincisini ise 

felsefe ile mümkün görerek ahlâkta yetkinleşmek için görelik kategorisinden söz etmiş 

olur. Çocukların küçük yaşta aileleri tarafından durumları gözetilerek ihtiyaca binaen 

kınanma, zorlanma veya güzel vaatler, seçim ile ahlâkî niteliklerinin meleke haline 

dönüşmesi için terbiye edilmeleri neticesinde onlarda aklî lezzetlere sahip olma ve 

mutluluk yolunda yatkınlık durumları meydana gelir.796   

Tûsî ahlâk terbiyesinin en şerefli sanat olduğunu, “cevherinin ıslahı ile sınırlı olan 

her bir sanatın şerefi, o varolanın kendi zatındaki şerefine göre olabilir.”797 ifadeleri ile 

alemdeki en yüce varlık olan insanın ıslahının kendi irade ve idaresine bırakılmasını, bu 

ıslahın ve insanın yetkinleşmesinin ahlâk terbiyesi ile mümkün olmasını, ahlâkın diğer 

sanatlardan üstün olduğu sonucuna bağlayarak onun yüceliğini görelik kategorisi ile 

açıklar. Tûsî ahlâk vasıtasıyla insanın “istidadına göre ve uygunluğu (salahiyeti) 

ölçüsünce insânî mertebelerin en aşağısından en yüce derecelere ulaşma imkânı”798 

bulacağını belirterek ahlâkın yüceliğinin insan cevherindeki durumların gözetilmesi ile 

mümkün olduğunu ifade eder.799 Böylece ahlâk için cevherlik, görelik ve durum 

kategorilerinden söz edilmiş olur. 

 
796 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 81-86. 

797 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 87. 

798 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 89. 

799 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 87-88. 
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Nefsin kuvvelerinin insandaki iradeye eşlik etmesi ile farklı fiillerin ve etkilerin 

oluşumunun mümkün olduğu kabul edilir. Şehevî (nefs-i sebuî), gazabî (nefs-i behîmî) 

ve aklî (kuvvet-i nâtıka) kuvvelerden herhangi birinin diğerine göre üstünlüğü ile diğer 

kuvveler baskılanır veya kaybolur. Tûsî nefsin erdemlerinin sayısını bu kuvvelerin 

sayısına bağlar. Kuvvelerin hepsi sahip olma kategorisi ile kendi güçlerinin istekleri 

doğrultusunda talepte bulunup ona göre etkide bulunur. Erdemler de bu kuvvelerin 

fiillerinin dengede olması ile ortaya çıkar. Nefsin aklî kuvvesinin dengede olduğu zaman, 

zannî değil yakînî bilgilerin elde edilmesine yönelik hareketi ile ilim erdemine ve ona 

dair hikmet erdemi; şehevî nefsin dengeli haller ile zamansız heyecandan arınmış olarak 

aklî kuvveye boyun eğmesi ile hilm erdemi ve ona dair yiğitlik erdemi; gazabî nefsin 

dengede olduğu hevasına tabi olmadan aklî kuvveye boyun eğmesi ile iffet erdemi ve ona 

dair cömertlik erdemi gerekli olur. İlm, hilm ve iffet erdemlerinin bir araya gelmesi ile 

erdemlerdeki tamlık ve yetkinliğin erdemi olarak adalet ortaya çıkar. Tûsî, kişinin 

övülmesi ve değerinin, mallara, zenginliğe, üstünlüğe değil erdemlere sahip olmasına 

göre olduğunu belirterek insanın yüce oluşunu nitelik bakımından göreliliğe bağlar. 

Erdemlerin her birinde denge, ölçü aranması ise nicelik kategorisinde değerlendirilir. 

Erdemlerin eylemler ile ortaya çıkışı etki kategorisinde incelenmektedir. Pratik kuvvenin 

de eylemlere yönelik bir yetkinliği içermesi ile üç erdemin toplamı olarak adalet erdemi 

meydana gelmektedir. Erdemlerin ortaya çıkışında ise yalnızca kendinde bir fiil olarak 

bulunması değil aynı zamanda bir tesir de doğurması beklenir. Bu açıdan cömertin 

cömertliği başkasına tesiri ile erdem olarak sayılır, aksi hali savurganlıktır. Erdemler tesir 

etmezse yiğitlikte kıskançlığa, hikmette filozof yerine görüş sahibi olmaya evrilir.800 

Böylece erdemlerin yalnızca etki değil edilgi kategorisinde de incelendiği anlaşılır. 

 
800 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 89-92. 
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Tûsî temel erdemlerin altında cinsleri olduğunu ifade ederek ilk olarak hikmet 

erdemini ele alır. Buna göre hikmet erdemi, zekâ, hızlı anlayış, zihinde berraklık, 

öğrenmede kolaylık, güzel düşünme, hafızada tutma ve hatırlama türlerini içerir. Hikmet 

erdemi, hızlı kavrayış ile zaman, bilgide bütünlüğü koruma bakımından konum, güzel bir 

ölçüde tutma ile nicelik, kolayca ortaya koyma yatkınlığı ile nitelik, bellekte tutma ile 

mekân kategorileri ile ilgili türlerdir. Yiğitlik erdemi, nefsteki büyüklük, cesurluk, gayede 

yücelik, kararlılık, hilm, sükûnet, gözü pek olma, dayanıklı olma, tevazu sahibi olma, 

himaye, incelik bulundurma türlerini içerir. Yiğitlik erdemi hamiyet ile iyelik, nefsin 

azameti ve tevazu bakımından görelik ve konum, incelik ile etki, cesaret ve sebat ile nitelik 

kategorileri ile ilgilidir. İffet erdemi, hayalı olma, yumuşak başlı olma, güzel gidişata 

sahip olma, kendisi ile barışıklık, dingin olma, sabırlı olma, kanaatkarlık, vakur olma, 

sakınmak, düzenli olma, özgürlük ve cömert olma türlerini içerir. İffet erdemi, haya ile 

kendini sınırlamak fiili güzel yapmak bakımından etki, yumuşak başlılık ile nefsin tesirini 

kabul etme ile edilgi, ağırbaşlılık ile aceleci olmamak bakımından zaman, sakınmak ile 

tesirden korunmak anlamında konum, düzenlilik ile faydalı olanı elde etme ile görelik, 

hürriyet ve cömertlik ise ölçü bakımından nicelik kategorileri ile ilgilidir. Adalet erdemi, 

dostluk, birlik, vefalı olma, şefkatli olma, akrabayı gözetme, mükafat, iyi bağ kurma, 

güzel yargıda bulunma, sevecen olma, teslimiyet, tevekkül ve ibadet türlerini içerir. 

Adalet erdemi, dostluk ile görelik, birlik ile bütünlük bakımından konum, vefa ile nitelik, 

şefkat ile etkilenimin giderilmesi bakımından etki ve edilgi, mükafat ile güzel işler 

meydana getirme bakımından etki, akrabayı gözetmek ile onlara uygun bir biçimde 

davranma bakımından etki, mekân ve zaman, iyi ilişki ile bağ kurmada denge bakımından 

nicelik, sevecenlik ile güzel fiiller ile etki ve nitelik, teslimiyet ile Yüce olanın her türlü 

tesirini kabul etme bakımından edilgi, tevekkül ile bir şeyi olduğu gibi kabul etme ile 

cevher, ibadet ile konum ve nitelik bakımından yüce olanları kabul etmek etki kategorileri 

ile ilgilidir. Tûsî erdem cinsleri ve türlerinin birleşiminden çeşitli erdemlerin tasavvur 
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edilmesinin mümkün olduğunu ifade ederek, temel erdemler gibi cömertlik erdemini de 

detaylandırır. Buna göre cömertlik eliaçık olma, diğergam olma, affetmek, insaniyet, 

asalet, yardımsever olma, bağışlamak ve feragat türlerini içerir. Cömertlik erdemi, sahip 

olunan malların çokça infakı ile cismânî hallerden feragat ve cezalandırmanın terk 

edilmesi ile tesir gibi koşullar bakımından nicelik, görelik, sahip olma, etki ve edilgi 

kategorileri ile ilgilidir.801 

Tûsî, dört temel erdem cinsine karşılık gelecek biçimde erdemlerin zıtlarına 

değinmektedir. Buna göre hikmet erdemi cehalet, yiğitlik erdemi korkaklık, iffet erdemi 

hazcılık, adalet erdemi zulüm olmak üzere zıtları ile karşılanarak, temel erdemlere sahip 

olunmadığında nitelik bakımından düşüklüğü ifade eden erdemsizlikler sıralanmıştır. 

Erdemsizlikler, ilgili erdemin gerektirdiği kategorideki uygunluğun gözetilmeden 

ortadan şaşılması ve kategorilerde artma veya eksilmenin oluşturduğu erdem zıtlarıdır. 

Tûsî, iki sınırın tek bir düz çizgide birleşmesi gibi erdemlerin de tek bir istikamette 

olduğunu ve iki sınır arasındaki eğri çizgilerin çokluğu gibi erdemli yoldan sapma ile 

erdemsizliklerin çokluğundan söz eder. Tûsî erdemi, ortada olma bakımından göreli 

biçimde dengede olma olarak niteler. Değişen durum, zaman gibi koşulların bireylerde 

farklı fiillerle kendini göstermesi ile erdemsizliklerin nicelik bakımından çokluğundan 

söz eden Tûsî, iyiliklerin az kötülüklerin çok olduğunu, ahlâkta esas olanın, temellerin ve 

kuralların ihtiyaca göre uygun biçimde tespit edilmesi gayesi taşıdığını ifade eder. 

Erdemin orta olması halinden şaşılırsa aşırılık anlamında ifrat ve eksiklik anlamında tefrit 

ortaya çıkar. Bu bakımdan her erdemin iki zıt uçta erdemsizliği vardır.  Buna göre temel 

erdemler hikmet kurnazlık-aptallık; yiğitlik cüretkarlık-korkaklık; iffet hazcılık-

isteksizlik; adalet zulüm-inzilam şeklinde ilineksel olarak çokluk ve azlık barındırması 

ile erdemsizlikler arasında sayılır ve nicelik bakımından nitelikler olarak görülür. 

 
801 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 93-97. 
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Bahsedilen nitelikler doğal güç bakımından değil kişinin tercihi bakımından ihtiyari 

olarak ifrat veya tefrittir.802 

Ortada olma hali erdemlilik olarak insanın zatında bir araya geldiğinde o kişiye 

mutlu denildiğine göre zatın fiilleri hangi yönde ise onda erdemin gerçekten zuhur edip 

etmediği tespit edilir. Buna bağlı olarak da her fiilin ortaya çıkaracağı erdemin bağlı 

bulunduğu bir kuvve vardır. Hikmet, nâtık nefsin erdemi, diğer erdemler ise bedenin 

erdemleridir. Tûsî, erdemli görünen bir grup insanın varlığından söz ederek onların 

gerçekte erdem ehli olmadıkları için konuştuklarının ve yaptıklarının hakikî değil taklidî 

olduğunu, bulunmadıkları konumu işgal ederek insanları etkilediklerini onlara yüksek 

mevkideymiş gibi göründüklerini ifade eder. Tûsî mekân olarak toplumdan uzak 

yaşayanlar, nicelik olarak haz ve faydayı iki dünyada da çokça arayanlar, etki ve edilgi 

sebebiyle kötü fiillerinin neticesinde bedeni ve duyu organları bitkin olup düşkün olanlar, 

nitelik olarak doğal güçteki zayıflık veya nefsin isteklerindeki aşırılıktan dolayı acı ve 

hastalık korkusu veya engelleyici sebepler ile iffetsiz fiillerden uzaklaşanların, gerçekten 

iffet erdeminin gerektirdiği nitelikleri hakikî manada taşımadıklarını ifade eder. Onların 

fiillerindeki etki nitelikçe zayıf görülmüş nefsin güçleri ile sınanmak ile erdemin iki zıt 

ucuna meyletmemek gerçek iffet sayılmıştır. Erdemin kazanılması ile insan gereken 

kategorik durumları gözeterek erdemin gerektirdiği fiilde bulunursa fiili hakikî olur. 

Yiğitlik, cömertlik, adalet gibi erdemlerde de kişiler nicelik ve sahip olma bakımından 

mal elde etmek, konum olarak yüksek mevkide görünmek gibi faydalar elde etmek adına 

fiillerde bulunsalar da onların etkileri erdem türünde olmaz. Gerçekten erdemli olan 

uygun yeri ve zamanı gözeterek ölçülü hareket edendir. 803 

 
802 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 98-101. 

803 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 103-111. 
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Adalet erdemini ele alan Tûsî, onun aslında bir erdem olmaktan çok tüm erdemleri 

temsil ettiği gibi adaletin zıddı olan zulmün de tüm erdemsizliklerin temsili olduğunu 

ifade eder. Gerçek orta olarak adalet erdemi sayılınca diğer her şey ona göreli olarak 

belirlenir. Adalet aynı zamanda tüm erdemlere sahip olması ile onları ayakta tutandır. 

Birlik, düzenlilik, orantılılık ve eşitlik gibi nitelik, nicelik, konum, görelik gibi 

kategorilerde değerlendirilir.804  

“Eşitlik nispeti, aynı ile cevher deki ya da nitelikteki bir’likten (vahdet, 

aynılık) ibaret olan benzeşimin meydana geldiği yerde bulunur; benzeşimin olmadığı 

yerde ise eşitlik, ‘birin ikiye nispeti ikinin üçe ya da üçün dörde nispeti gibidir’ 

denildiğindeki gibi olur. Bunlardan birincisine bitişik (muttasıl) nispet, ikincisine ise 

ayrışık (munfasıl) nispet denilir. Birbirini nispeti olanların türlerinde, farklı yönler 

kullanılır; örneğin, sayısal nispet, geometrik nispet, bir aradalık (telifî) nispeti ve 

ilimlerde açıklanan diğer nispetler gibi.”805 

 Tûsî nispet konusuna önceki filozofların ilimlerin meydana gelmesi açısından 

önem verdiklerini ifade ederek kendisi de adalet erdemi için görelik kategorisini önemli 

görmüştür. Başkalarına etkisi bakımından malların ve ihsanın, muamelatın ve takasın, 

eğitimin ve yönetimin üç tür nispeti adalet ile ilgili olarak ele alınır. Ayrışık nispet olarak 

aynı ölçü mukabilinde mal ve ihsanda benzer olanın benzer olana oranı ile nitelikçe bir 

görelik; ayrışık veya bitişik nispet olarak takas yolu ile nitelik ve nicelik bakımından 

görelik; mevkiler bakımından dengede bir şaşma olursa konum ve nicelik bakımından 

görelik ele alınarak adalet sağlanır. Tûsî uzun-kısa, ağır-hafif, kar-zarar dengesinin 

itidalini sağlayana adil insan dendiğini ifade ederek nitelik, nicelik, konum gibi 

kategorilerde ölçü için durumlara göreli olarak ilâhî kanun, insanî hâkim ve parayı 

 
804 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 112-113,117. 

805 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 113. 
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adaletin sağlayıcısı üç şey olarak belirler. Yardımlaşma ve toplanma gereği zorunlu 

olarak insanlar arasında denklik, eşitlik ve orantılılık şeklinde itidal gerekir. Para bu 

konuda nicelik ve görelik olarak farklı iki şeyin ölçüde kıyası neticesinde takası mümkün 

kılar. Böylece paranın adalet için bir nicelikçe araç olduğu kabul edilir. Nitekim farklı 

şeylerde takas olmasa idi yardımlaşma mümkün olmaz, insanların durumları ve nitelikleri 

gözetilmediği için sosyal adaletin sağlanması da mümkün olmazdı. Tûsî zulümde ilâhî 

kanuna, hâkime, paranın hükmüne göreli olarak adaletin zıddı olan zulmü büyük, orta ve 

küçük zulüm olarak sınıflandırır. Adaletin de mekân bakımından en yakın olandan en 

uzak olana doğru etkisi görülür. Bu bakımdan kişi önce kendisini sonra şehrini 

erdemsizlikten erdeme doğru çevirir. Cezalar konusunda da nicelik, nitelik, mekân, konum 

kategorileri gözetilerek adalet sağlanır. 806 

Tûsî, adaletin sağlanması ile başkanlık arasında bağ kurar. Adalet etkisi geniş bir 

erdem olduğu için adil bir yönetici ve tebaasının bir bütünü temsil eden parçalar gibi 

olmaları sebebi ile sağladıkları adalet ile memleketlerinden dışa doğru sirayet eden güven 

sayesinde hem konum hem de mekân bakımından tesirlerinden söz edilir. Aynı zamanda 

bir bütünü temsil etmeleri ile ahlâkta birlik ve adalet için yöneticiye övgü, itaat, sevgi, 

çaba, düzen ve onu örnek alma açısından tebaanın göreliğin gereğini yapması beklenir. 

Adaletin görelik açısından gerçekleşmesinin başka bir yönü de insanın Yaratıcısına 

zaman ve mekân gözetmeksizin her koşulda mülkün gerçek sahibi olması sebebi ile doğru 

itikat, doğru söz ve salih amel bakımından itaat etmesidir. Tûsî, adaletin hürriyet ile ortak 

olduğunu ve malda hürriyetin alma ve verme konusunda ortada olma olduğundan söz 

ederek kazancı edilgi, paylaşımı etki kategorilerinde ele alır. İnsanların da bu sebeple hür 

 
806 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 112-117. 



 
 

 
 

378 

olanı adil olandan daha çok sevdiklerini ifade eder. Ancak erdem kötüyü terk etmekten 

çok iyi fiili işlemek olduğu için alemin düzeni öncelikle adalete bağlıdır.807  

“Kanun sahibinin (sâhibu’n-nâmûs) adalete işareti tümel işârettir, tikel işâret 

değildir. Çünkü eşitlik olan adalet, hem cevherde, hem nicelikte (kemmiyyet), hem 

nitelikte (keyfiyyet) ve hem de diğer kategorilerde bulunur. Bunun açıklaması 

şöyledir: su ile hava nicelikte değil nitelikte eşittir. Eğer onlar nicelikte eşit olsalardı 

o zaman onların her ikisinin ölçüsü eşit olup nitelikte üstünlük ortaya çıkacaktı. 

Böylece nitelikle üstün olan, aşağı olana (mefdûl) baskın gelir, aşağı olan ise 

bozulmuş olurdu. Bu durum ateş ve hava için de söz konusudur. Şöyle ki eğer 

unsurlar eşit olmayıp birbirlerini fesada uğratsaydı o zaman âlem en kısa bir 

müddette hiç olurdu. Fakat, Aziz ve Yüce olan Bârî Teâlâ, üstün inayeti ve 

rahmetiyle öylesine takdir etmiş ki, birbirini tamamen yok etmeden her dördü de güç 

ve nitelikte (birbirlerine) eşittirler. Ayrıca, hikmet türlerinin ortaya çıkmasından 

dolayıdır ki, onlardan bir tarafın biraz üstün gelmesi diğer tarafları yok olmaya 

götürür.”808 

Tûsî’nin adalet erdemi ve diğer erdemlerle ilişkiyi doğrudan kategoriler ile 

bağlantılandırdığı pasaj ile Yaratıcı tarafından her şeye bahşedilen özellikler ile adaletin 

sağlandığı ifade edilmektedir. Unsurların birbirlerine olan denkliğinin nitelik bakımından 

olmasının alemin nizamının bu dört unsurun adaleti ile mümkün olduğu açıklanmaktadır. 

Adalet yapının zatına olan nispetiyle meleke, yapı sahibinin zatına nispetle nefsânî erdem, 

yapı ile kurulan ilişkiye denk gelen kimseye nispetle adalet olarak isimlendirilir. Adaletin 

bu hali tüm erdemler için geçerlidir. Böylece insanda bir niteliğin oluşumu için gereken 

şeylerin adalete görelik ile ortaya çıktığı anlaşılmış olur. Tûsî, insanın tümel adaleti kendi 

nefsine uygulamadığı zaman nefsin diğer kuvvelerinin baskın gelip aklî kuvveti kendi 

 
807 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 119-120,122,125. 

808 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 127-128. 
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meyillerine çekerek kötülük ve zarar meydana getirmelerini adaletin sağlayıcısı olarak 

başkandan yoksun olmaya bağlar. Böylece hem mekân olarak adaletin yerinin nefis olarak 

işlenmesi hem de göreli olarak başkana sahip olmamanın adaletsizlik oluşturduğundan 

söz edilmiş olur. 809 

Tûsî tabiat ile sanatı kıyaslayarak zaman bakımından tabiatın önce geldiğini, 

sanatın ise tabiat üzere yetkinleşmek olduğunu ifade ederek ahlâk terbiyesi için tabiatın 

zamansal gelişimini takip etmeyi önerir. Önce şehevî sonra gazap kuvvesi gelişen 

çocuğun nefse özgü olan etki yani ayırt etme kuvvesi gelişir. Bu kuvveyi güzel ile çirkini 

ayırt edebilmek için haya kuvvesi takip eder. Tekâmül için insanın da nefsinin belirtilen 

kuvvelerini dengelemesi ile erdemli olma niteliğine kavuşulur. Nitekim kimse erdemli 

olarak doğmaz erdem bir etki sonucu ortaya çıkar. Ancak insanlar doğal güç ve 

yatkınlıklar bakımından nitelikler ile bir erdeme doğru meyilli olabilir ve bu tabiat üzere 

fiillerde bulunursa ancak o zaman erdemle nitelenmeyi tam olarak kazanabilir. İnsanın 

kuvvelerini tertibi sonucunda bir ilimle meşgul olması, onu kötülüklerden alıkoyar ve 

itidalden yana halini koruması için yardımcı olur ve insanın her fiilini adalete göre 

belirlemesi ile etki, zaman, konum, görelik gibi kategoriler etkin olur.810  

Tûsî, erdemli olup mutluluk yolunda olan kimsenin nefsinin güzel hallerini 

muhafazası için gayretini önemser. Kişi erdemli nitelikleri ile kendisine benzeyen 

insanlar ile bir mekânı paylaşması sayesinde erdemli olma konumunu koruyabilir. Ayrıca 

zaman ve mekân bakımından kötü insanlarla irtibatlı olmak ve nefsin değişikliğe meyilli 

olduğu vakitlerde onlardan uzak durmak nefsin erdemsizliklerden kendini koruması için 

gerekli görülmüştür. İnsanın seçkin erdemli insanlardan veya alimlerden olması dahi 

onun mekân bakımından mekânlılardan etkilenmesini engelleyemez. Çünkü insan 

 
809 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 128-129. 
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cevherinin aklî yönü nicelik ve nitelikçe kötü şeylere maruz kalırsa kontrolü 

sağlayamayabilir ve parçalarından olan kuvveler onu sahip oldukları tabiata ve konuma 

çeker. İlmin afeti unutkanlık olduğu için tıp sanatının bedeni alıştırmaya tabi tutması 

nasılsa ondan daha çok nefsin teorik niteliklerini geliştirmesi gerekir. İnsan nâtık nefsini 

boş bırakırsa hakikatleri unutur ve arazları hatırlayamaz. Böylece etki de eksiklik ile 

olumsuz etkilenimler meydana gelir ve edilgi ile konumca bir düşüş ile hayvanlar 

mertebesine düşülür. Tûsî “varlığını devam ettirdiği sürece insanın korkusu, kaygısı ve 

yorgunluğu, elde ettiklerinin korunması sebebiyle sonsuz olur”811 şeklindeki açıklaması 

ile sahip olma kategorisine değinir. Yani insan erdemlerini korumaz ve ona sahip 

çıkmazsa tedirginlikler baş gösterir. Özellikle devleti yönetenlerin cismânî lezzetlerde 

çokluğu aramaları ve daha fazlasına sahip olma çabaları ile dünyaya meyilleri sonucu 

ortaya çıkan endişe, bela ve afetlerin çokluğundan söz eden Tûsî, izafî değil hakikî 

erdemlere sahip olanlarda değerli, kalıcı ve zâtî cevherlere uygun bir hal ile afetlerden, 

belalardan korunma ve onlardan etkilenmeme halinin hasıl olacağını ifade eder. Böylece 

insanın talep edeceği niteliklerin insanın aklî cevherine yakışır şeyler olması ve iyelikte 

niceliği dengede tutması tavsiye edilir. Çünkü insanın en güzel sahipliği zatına özgü aklî 

fiillerindedir. Tûsî, insanın erdemsizliklere götürecek hareket veya sükûnet, idare veya 

tasarrufun, söz veya fiillerin etkisinde kalmayacak biçimde ince düşünmesinin, aklî 

kuvveye muhalefet sonucu oluşacak hallerden kişiyi koruyacağını ifade eder. İnsanın 

zaman zaman erdemli niteliklerinin zıddına muhalif tavırlar ile nicelik veya nitelik 

yönünden bir sapma yaşaması durumunda, sapmanın tersi yönünde bir karşılık çokluğun 

azlıkla, büyüklüğün küçüklükle, ağırlığın hafifle dengelenmesi şeklinde tertip edilmesi 

gerekir.812 

 
811 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 139. 

812 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 136-139, 142-145. 
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Tûsî, nefsin hastalıklarının erdemsizliklerin ortadan kaldırılması ile tedavi 

edileceğini anlattığı kısımda, tıp ilmi ile ahlâk ilmini biri bedenî diğeri ruhî olmak üzere 

hastalıkları tedavi eden iki ilim olarak ele alır. Buna göre hastalıkların tedavisinde ilk 

önce hastalığın cinsinin belirlenmesi, hastalığa sebep olan şeyler ile belirtilerin 

gözlenmesi şeklinde bir yol izlendikten sonra tedaviye geçilir. Mizaçlardaki sapmalar 

sonucu dengenin bozulmasının tedavisi, uygun tıbbî bir metot ile sapmanın giderilmesi 

ve dengenin yeniden sağlanması ile mümkün olur. Nefsin de aklî-ayırt etme, gazabî-itme 

ve şehevî-çekme olmak üzere üç yönü vardır. Kuvvelerde nicelik veya nitelik yönünden 

düzensizliğin olması ile sapma meydana gelir. Böylece kuvvelere dair ifrat, tefrit ve 

sapma olmak üzere üç hastalıktan söz edilir. Buna göre cevher olan aklın kuvvesinde ayırt 

etmede nicelik bakımından aşırılık ile kötülük, hilekarlık ve kurnazlık; düşünme ile 

vehim, duyu ve duyu ile soyutlanan şeylerde varolan hükmün ötesinde düşünme şeklinde 

ifrat görülür. Ayırt etme kuvvesinde nicelik bakımından eksiklik ile pratikte ahmak olma, 

aptal olma gibi haller, teorikte ise nazarî düşünme gerektiren şeylerde duyulurlara dair 

düşünmede eksiklik şeklinde tefrit görülür. Ayırt etme kuvvesindeki “sapma (redâet) ise 

nefse kesin sonuç ve yetkinlik vermeyen ilimlere olan arzudur.” Kesin bilginin yerine 

tartışma, safsata veya kehanette bulunma, fal ve sihir üzerine meşguliyetler eklenirse 

bunlar redâet olarak şehevî kuvve ile ilişkili olarak değerlendirilir. Gazabî kuvvede 

nicelik bakımından aşırılık ile intikam ve kıskançlık şeklinde ifrat; nicelik bakımından 

eksiklik ile hamiyetsizlik, korkaklık, zayıf tabiatlılık şeklinde tefrit görülür. Gazabî 

kuvvede sapma ise bozuk, geçersiz, yersiz intikam arzusu ile canlı ve cansıza duyulan 

histen ibarettir. Şehevî kuvvede nicelik bakımından aşırılık ile oburluk, hırs, aşırı aşk ve 

aşırı cinsel istek şeklinde ifrat; nicelik bakımından eksiklik ile zarurî ihtiyaçları edinmede 
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zayıflık, şehvet azlığı şeklinde tefrit görülür. Şehevî kuvvede sapma ise doymaz bir iştah 

ve açgözlülük, eşcinsellik ile şehvetin gerektirdiği dışında istifadedir.813  

İnsan cevherine yakışmayan bozukluklar olarak sayılan ifrat, tefrit ve redâet 

örnekleri nefsin yalın hastalıklarıdır ve nefse dair hastalıklar bunların birleşimi ile ortaya 

çıkar. Zaman bakımından tedavisi zor olan hastalıkların çoğu bu helak edici olarak 

nitelendirilen hastalıklar dolayısıyladır. İnsanın mekânsal ortaklığı paylaşması açısından 

hastalıkların tedavi edilmesi, ciddi sorunların önlenmesi bakımından mühimdir. İnsanın 

nefsânî hastalıklara tutulup yoldan çıkması ile cismânî hastalıklar ortaya çıkabileceği gibi 

tersi de mümkündür. Bu anlamda haz ve elemlere dair nitelikler benzer nitelikleri 

doğurmuş olur. Öfkede aşırılık, sürekli üzüntü, aşka müptela olmak gibi nefse dair 

hastalıklar bedende solgunluk, titreme, aşırı zayıflama gibi değişikliklere sebep olur. 

Aynı şekilde kalp ve beyin gibi organlardaki rahatsızlıklar nefsânî güçlerde ayırt etmede 

güçlük, tahayyülde bozukluk, melekelerin yeterliliğinde bozulmalara sebep olabilir. 

Nefsin hastalıklarının tedavisi için hastalığın nefsânî veya cismânî olarak hangi mekânda 

bulunduğunun belirlenmesi üzerine, tedavinin nefste mi bedende mi uygulanacağına 

karar verilir.814 Böylece insanın hastalığı sebebi ile kaybettiği niteliğini kazanması ve 

sahip olduğu konuma dönüşü mümkün olur. 

Tûsî nefsin hastalıklarının giderilmesi için tıp ilmindeki beslenme şeklinin, ilacın, 

zehrin, dağlamanın veya cerrahlığın kullanılması gibi dört tedavi yönteminin benzer 

biçimde erdemsizliğin giderilmesi ve yok edilmesi için kullanılmasını takip eder. Buna 

göre ilk olarak erdemsizliğin nicelik ve nitelikçe sapma olduğunun ve çirkinliğinin dinî 

veya dünyevî olarak aklî irade ile fark ettirilmesi ve erdemsizliğin kişide yol açacağı etki 

ve edilgiden haberdar edilmesi ve daha sonra sahip olunan erdemsizliğin zıt erdem ile 

 
813 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 149-150. 

814 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 150-151. 
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ortadan kaldırılması gerekir. Tedaviler insanların konumlarına, hastalıklarının 

mekânlarına ve ihtiyaçlarına göreli olarak belirlenir. Eğer tedavi geçersiz olursa, nefsin 

etki ve edilgi ile söz veya eylem yolu ile kınanması, siteme ve yerilmeye maruz 

bırakılması söz konusu olur. Tedavi hala mümkün olmazsa kuvvelerin yer değişikliği ile 

zıt kuvve ile baskılanması denenir. Şehevî kuvvenin birey ve türün muhafazasına; gazabî 

kuvvenin ise şehvetin saldırılarını ortadan kaldırmaya yönelik güçleri ile ayırt etme 

kuvvesinin düşünmesine imkân verilmiş olur. Bahsedilen tedavi de mümkün olmazsa 

artık erdemsizliğin zıttı olan erdemsizlik ile tedaviye başlanarak üstün gelen 

erdemsizliğin nicelik ve nitelik bakımından dengeye yaklaşması sağlanır. Bu tedavi 

yöntemi tıptaki zehirle tedavidir. Ölçüye dikkat edilmesi suretiyle üstün gelen 

erdemsizliğin bastırılması için uygulanan zıt erdemsizliğin, üstün gelen erdemin itidale 

yaklaştığı anda ortadan kaldırılması esastır. Aksi halde yeni bir hastalık meydana gelir. 

Nefsin belirtilen tedaviler ile düzelmemesi halinde son çare olarak nefsin hastalığının 

mekân edindiği bedenden ayrılması ve hastalığın etkilenimlerine kapılmaması için 

cezalandırılması, eziyeti, zor işlere koşulması ile fiilinin başka bir yöne etkisi tercih edilir. 

Tûsî, nefsin son tedavi şeklini tıptaki dağlama ve cerrahlık tedavisine benzeterek, ahlâk 

ilminin hastalıklarında tıbba göreli olarak tedavi yolları bulmayı tercih etmektedir.815 

Tûsî nefsin hastalıkları arasında nitelik bakımından diğerlerine göre en ağır 

olanların tedavisine dair detaylandırma yapacağını belirterek kuvvelere dair hastalıklara 

ve tedavi önerilerine değinmektedir. Teorik kuvvenin ifratı şaşkınlık, tefriti bilgisizlik, 

redâeti ise bileşik bilgisizliktir. Şaşırmışlık nefsin gerçek olana karar vermekte ve batıl 

olanın çürütülmesinde zorlanmasıdır. Hastalığın, iki çelişen hükmün bir araya getirilmesi 

ve mantık kuralları yolu ile bütüne uymayan çelişik parçanın reddi, ilişen parçanın kabulü 

ile konum kategorisi bakımından tedavisi mümkün olur. Yalın bilgisizlik ise ilim 
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erdeminden yoksun olmak ile bu erdeme sahip olmak için gayret göstermemek 

hastalığıdır. İnsanın cevher oluşunun gereği olan fiilde bulunmamak anlamına gelir. 

Böyle bir durumda tedavi, kişinin mekân olarak bir değişiklik ile ilim meclislerinde 

bulundurulması ve sözsüz kalması hakkında düşünmesinin sağlanmasıdır. İnsan 

düşünmesi sonucunda konumunun diğer canlılara yakın kendi türüne uzak olduğunu fark 

ederek, ilim eksikliğinden rahatsız olup ilme doğru az da olsa meyil gösterirse erdemi 

kazanması onun için kolay hale gelir. Tûsî, bileşik cehalet ile ilimden yoksun, geçersiz 

bir inanç ile kendisini alim sanan kimselerin hastalığına bu ismi vererek, en büyük 

erdemsizlik olarak niteler. Böyle bir kimse suretinin bozukluğundan haberi olmadığı için 

iyileşmek için herhangi bir etkide bulunmadığı gibi bir edilgiyi de kabul etmez. Bu 

durumdaki kişiye geometri ve matematik gibi niceliklere dayalı delilleri belirli ilimler 

öğretilmeye çalışılır. Böylece kişi gerçek lezzeti fark eder ve nefsinin umursamaz 

hallerinden haberdar olarak hatasını düzeltmeye çalışır. Eski inançlarına dönecek olursa 

hakiki lezzetten uzaklaşmak ve şüpheye düşmek ile konumunu ilimden uzak eyler. Ancak 

adaletli olmak ile inançlarına dair gerçeklikleri kavrar ve niteliğini kavradığı öğrenme 

işine hazır olur.816  

Tûsî, gazabî kuvvenin defetme gücüne karşılık çok hastalık olduğunu ancak en 

tehlikeli üç hastalığın bu kuvvenin ifratı ile öfke, tefriti ile ödleklik ve redâeti ile korkaklık 

olduğunu ifade eder. Öfke, intikam isteği ile aklın perdelenip işlevinin zayıfladığı bir 

hastalıktır. Öğüt vermek veya hile ile sakinleştirmek, öfkelenen kimsenin öfkesini 

şiddetlendirir ve nefste mekânını ve konumunu daha kalıcı hale çevirir. Öfkenin kendini 

beğenme, kibir, çekişmek, inatçı olma, şaka, büyüklenmek, alaycı olma, vefasız olma, 

haksızlık, rekabet ve kıskançlık doğuracak şeylere istek gibi sebepleri vardır. Kendini 

beğenmişlik ile kişi konumca layık olmadığı bir mertebede kendisini görür. Kendini 
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beğenmişliğin tedavisinde kişinin hata ve eksikliklerinin fark ettirilmesi ve başka erdemli 

insanlarla karşılaştırılması suretiyle tek olmadığının ona mekân, nitelik ve görelik olarak 

hatırlatılmasıdır. Bozulmaya maruz kalması ile kaybolacak bir şeye sahip olma duygusu 

ile gelen öfke sebebi ise kibirliliktir. Sahip olduğu şey ile övünen kişiye mala nispetle 

mülkün sahibinin gösterilmesi, övündüğü atalarından dolayı övüncün gerçek sahibinin 

kendisi olmadığının büyükleri vasıtasıyla hatırlatılması yolu ile kibirlilik hali ortadan 

kalkabilir. Çekişme ve inatçılık sevginin yokluğu neticesinde düşmanlıklara neden olarak 

alemin düzeninin, konumların birbirine uygunluğunun bozulmasına sebep olur. Şaka 

itidal dışında olduğu vakit sorun olarak görülür. Şaka etkisi ile gizli öfkeye neden olacağı 

için mümkün olduğunca şaka yapmaktan uzak durulması tavsiye edilir. Çünkü insanların 

edilgi ile olumsuz etkilenimlerine sebep olabilir. Büyüklenme ile kendini beğenmişlik 

benzerdir; ancak kendini beğenen kimse olmadığı bir konumda kendini görürken, 

büyüklenen hak etmediği konum konusunda başkalarını aldatandır. Tedavisi kendini 

beğenmenin tedavisine yakındır. Alaycılık soytarı ve gülünç kişilerin fiillerinin etkisidir. 

Tûsî alaycılığı, hazineler verilse dahi yapılmayacak bir işe girişme olarak tanımlar. 

Vefasızlık sahip olunan şeyler ve mekânlılar ile ortaklıklarda mal, mülk, dostluk ve aile 

bakımından türleri vardır. Haksızlık intikam ile zulmün ortaya çıkması için kişinin 

zorlanmasıdır. Adaletin varlığına göreli olarak haksızlığın rezilliği bilinir. Rekabet ve 

kıskançlık doğuracak şeylere istek ise, nitelikçe orta ve üst konumda olan kimselerde 

görülebilecek öfke sebeplerindendir. Buradaki acının sebebi sahip olma ile ilgili olarak 

kaybetme korkusu taşımaktır. Nitekim rekabet ve kıskançlığa sebep olan şey ortadan 

kalktığında geriye kalan şey acı ve üzüntü üzerine edilgilerdir. Böyle bir hale sebep 

olacak isteğin tedavisi, isteğin sahip olunma ile karşılanmamasıdır. Tûsî, öfkenin adalet 

ile ortadan kalkabileceğini ve öfkenin erkeklik ile bir ilgisi olmadığını, öfke ile yiğitliğin 

ayrı şeyler olduğunu, öfkede şiddetin insanın bulunduğu mekâna ve mekânlıya olan 

zararından dolayı yiğitlik olamayacağını ifade eder. Ayrıca öfkede aşırı olanlar, cansız 
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şeyler ile hayvanlara da zarar vermeye; bulut, rüzgâr, yağmur gibi şeylere kızmaya; 

kalemin iyi yazmamasına, kilidin hemen açılmamasına öfkelenmek gibi tepkiler ile kilidi 

kalemi kırmak, küfür ve gereksiz konuşmalar ile nefis cevherlerinden sapmaya doğru 

giderler. Tûsî bu gibi hallerin gülünç, azarlanma gibi edilgileri hak ettiğini düşünür. O, 

öfkenin sebeplerini sunarak tedavisinde bahsedilen öfke durumlarının gözetilerek uygun 

olan şekilde etki ile ortadan kaldırılması hedeflemiştir.817  

Tûsî, ödleklik adını verdiği hastalığın intikam isteğinde bozulma ile onun yerine 

sakin kalmak olduğunu; değersizlik, kötü yaşantı, çevre ile ilişkilerde bayağı taleplerde 

bulunma, kararsızlık, tembellik ve konfor düşkünlüğü, zalimlerin zulmüne mahal vermek, 

nefs, aile ve malda erdemsizliklere rıza, iftira gibi kötü sözleri dinlemek, utanç duyulacak 

şeyden utanmamak, ihmalkarlık gibi sebeplerle ortaya çıktığını ifade eder. Ödleklik 

hastalığı cevher, mekân, konum, etkide pasiflik halleri içerir. Tûsî, ödlek kimsenin sahip 

olunmayan nefs noksanlığından dolayı zıt bir nitelik ile uyarı ve öfkelendirme ile 

tedavisini mümkün görmektedir. Bazı filozofların zaman ile karşılaşılabilecek güçlüklere 

karşı ödleklikten korunmak için fırtınalı denize açıldıkları rivayet edilir. Tûsî, ödlekliğin 

tedavisi için ayrıca nefsin uçlardan itidale doğru hareketini sağlamak için suçluluğuna 

kani olunan kimse ile rekabet ve düşmanlığa girişilmesini önerir. Ancak bu konuda 

nicelik ve nitelik bakımından ölçünün aşılmamasını tembihlemektedir.818 

Tûsî korkaklığı, kötü görülen veya nefsin baş edemeyeceğini düşündüğü şeyden 

gelecek tehlikeden korkması olarak tanımlar. Ödleklik ile arasındaki fark korkaklığın 

gelecek bir olaya duyulan endişe ve beklenti ile ilgili olmasıdır. Bu bakımdan korkaklık 

zaman kategorisi ile ilgilidir. Korkaklık göreli olarak kişinin kendisi veya başkasının fiili 

ile olursa mümkün, insanın müdahalesi dışındaki şeyler ile olursa zorunlu olarak 

 
817 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 156-166. 

818 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 167. 
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addedilir. Kişinin içinde bulunduğu mekânda ve ulaşacağı saadette onu engelleyecek bir 

hal olması ile nitelik, mekân, sahip olma kategorileri açısından bir mahrum olma 

durumunun engellenmesi için Tûsî, teselli, teskin ile var olana ayak uydurmak ve esneklik 

ile korkaklığa çözüm bulunabileceğini ifade eder. Olması mümkün olan şeylerle ilgili 

olarak da insanın kendi fiili olmayan hususları aklına getirmemesi ile ümit içinde 

yaşaması ve din ve dünyaya dair fiiller ile etkide bulunması mümkün olur. Olması 

mümkün olan şeyler kişinin kendi fiili ise, seçimlerine dikkat etmesi ve zarar getirecek 

fiillerden kaçınması yolu ile tedavisinden söz edilebilir. 819  

Tûsî, ölüm korkusunu, nefsin dönüşünün hangi mekâna olacağını bilmemek, sahip 

olduklarını kaybetmek, ölümün en ağır hastalıktan daha acı verici nitelikte olduğunu 

zannetmek gibi düşünceleri taşıyan insanlarda var olan genel ve dehşet veren bir korku 

türü olduğunu ifade eder. Ölüm, sanatkarın araç ve aletlerinden yararlanamaması gibi 

nefsin de cevher olarak bedeni kullanamadığı bir haldir. İnsanların ölümden korkmasının 

sebebi nefsin konumunun bilinmemesi ise bu ölüme bağlı değil cehalete bağlı olarak 

değerlendirilir. Bu konuda alim ve filozoflar cehalete karşıt olarak cismânî nitelikleri terk 

edip zıddına fiillerde bulunmayı tercih ederek cahillikten kurtulmak ile ölüm 

korkusundan emin olurlar. Böylece ölüm sıkıntısından kurtulmanın ilimde olduğu ve 

dünyaya dair şeylerin zaman ve mekân ile kısıtlı oluşu ile diğer aleme göre dünyanın 

geçici bir mekân olduğu anlaşıldığı için nicelik bakımından az olan ile yaşam tercih edilir. 

Bu sebeple ölüm filozoflar tarafından nefsin şehevî yönünü öldürmek anlamında irâdî ve 

nefsin bedenden ayrılması anlamında tabiî ölüm olarak iki kısma ayrılmıştır. İrâdî hayat 

zaruri ihtiyaçlara bağlı geçici hayat, tabiî hayat ise sürekli mutlu ve sevinçle yaşamaktır. 

Böylece yaşanılan dünya, ahiret alemine izafetle izâfî mekân iken, ahiretin zatına ve 

kalıcılığına izafetle hakikî mekândır. İnsanın düşünen, canlı ve ölümlü bir varlık olarak 

 
819 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 167-168. 
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tanımını kabul edenler için ölüm korkusu anlamsız olmalıdır. Çünkü insan sayılan 

tanımlarla bir bütünü teşkil ederek cevher oluşunu ortaya koyar. Ölümde bu bütüncül 

tanımdan bir parça olarak bir konuma sahiptir. Tûsî ayrıca nicelik bakımından ölüme 

nitelik atfedenlerin ölüm korkularının giderilmesi için zanlarının yersiz olduğunu 

göstermek ile tedavi edileceklerini ifade eder. Buna göre insanın nefsiyle bir cevher 

olduğunun bilinmesi onun ölüm sonrası nefsinin kalıcı bedenin geçici olduğunu bilmek 

anlamına gelir. Dolayısıyla bir kimseye ölüm geldiğinde beden bu acıyı hissedemez. 

Böylece ölüm ile bedenin niteliğinin kalıcı olmadığının kavranacağı ve etkiye maruz 

kalmanın etkisinin hissedilmeyeceği anlaşılır.820 

Tûsî şehevî kuvvenin çekme gücüne karşılık çok hastalık olduğunu ancak en 

tehlikeli üç hastalığın bu kuvvenin ifratı ile aşırı şehvet, tefriti ile tembellik sevgisi ve 

redâeti ile hüzün ve haset olduğunu ifade eder. Aşırı şehvet, zarurî lezzetlerde aşırı istek 

ve hırsa sahip olma hastalığıdır. Dindarlıkta eksilme, bedenin bitkin hale dönüşmesi, 

malın kaybolması, aklın işlevini yerine getirememesi, konumca şerefte düşüş gibi etkileri 

görülür. Tûsî mahremin evde dururken dışarıda aranmasını nitelik bakımından çirkinlik 

olarak tanımlar. Eğer kişinin hayaline hoş olmayan tasavvurlar gelirse hayalindeki 

görüntünün kendi hayaline izafetle meydana geldiğini fark etmesi istenir. Şehevî 

kuvvenin hastalıklarından biri olarak aşkın ilişenleri aşırı sapmadır. Bu hastalık insanın 

nefsinin cevherî yönü değil aşağı bakan yönlerine hizmet edecek biçimde zaman ve 

mekânın ölçüsüz olarak aşkına müptela olunana harcanmasıdır. Tûsî, aşkta sapmanın 

tedavisi için tabiatı bozulmamış insanların mekânlarında bulunmak, mahrem ile 

münasebet ile nitelik olarak uygun gören cinsi münasebet ile şehvet isteğini 

sakinleştirmeyi önerir. Eğer bu yöntemler de işe yaramazsa aşkına müptela olunan şeyin 

hatıra gelmemesi için uzak seferlere çıkmak ile mekân değiştirmek ve ağır işler ile hayalin 

 
820 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 169-171. 
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yerini bedenin etkisine bırakmasına müsaade edilmesi tavsiye edilir. Tembellik, boş 

zaman geçirmek ile iki mekândaki şeylerden mahrum kalmak hastalığıdır. Hüzün ise 

sevilen ve istenilen şeylerin kaybı veya elde edilememesi suretiyle ortaya çıkan her şeye 

sahip olma isteğinin zıddının yaşanması ile ortaya çıkan bir hastalıktır. Hüzne kapılan 

aklına başvurarak oluş ve bozuluş alemindeki her şeyin geçici olduğuna kendisini 

inandırarak, eksiklikler veya kayıplar sebebiyle üzülmeyecektir. 821  

 

 

3. 3. 2. Ahlâk-ı Nâsırî: Ev İdaresi 

Ev idaresi kısmında Tûsî, insanın gerekli ihtiyaçlarına değinerek mekân 

kategorisinden bahseder. İnsanın bedensel kısmının gıdalanması onun geçiminin düzeni 

için gereklidir. Geçimin korunması ise bir mekânda bulunmak ile olur. Bu sebeple bireyin 

bekası için içinde yaşayacağı bir yere muhtaç olduğu anlaşılır. Aile bireyin yardımlaştığı 

ilk mekân olduğu için, ahlâk açısından da önemlidir. Nitekim ahlâk, İslam filozofları 

tarafından insanların yardımlaşmasını içeren ev yönetimi ve siyâset ilmine konu olan bir 

kavramdır. Çünkü insan yardımlaşamazsa yetkinliğini tamamlayamaz. Yardımlaşmanın 

yetkinlik açısından ilk mekânı ailedir.822 Filozofların mekân tanımları neredelik olarak 

ifade edildiği için mekân ile mekânlının ilişkisi üzerine tarif edilen bir mekân-ahlâk 

bağlantısı önemlidir. Ev falancanın evi değil içinde yaşanılan ve alışkanlıkların edinildiği, 

idarenin başladığı yerdir. Bu açıdan ahlâk kitaplarında ev idaresi bölümlerine yer 

verilmesi anlamlı görünmektedir. 

 
821 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 175-178. 

822 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 187-188. 
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Tûsî, evi oluşturan anne, baba, çocuk, hizmetkar ve azıklardan söz eder. Evin 

düzeni için gereken bir idarecinin seçilmesidir. İdare etmeyi sahip olma olarak algılayan 

Tûsî, evdeki düzeni çoban ve koyun sürüsü metaforu ile anlatmaktadır. Rızık kazanma, 

geçim işleri, teşvik edici şeyler, korkutmak, vaatler, tedbirler, sorumlulukları teklif, hilm, 

muhasebe, letafet ve sertlik konularında yönetim aile başkanındadır. Bu sayede ev 

sakinleri güzel fiilleri yerine getirebilir ve yetkinliklere ulaşabilir. Tûsî’nin ev yönetimine 

dair açıklamaları başkanlık anlamında görelik kategorisinde, yetkinliklere izin vermesi 

anlamında etki ve edilgi kategorisinde incelenmektedir. Tûsî, evin hangi yapısal niteliğe 

sahip olduğunu değil, bir aradalığı temsil eden bir mekân oluşunu önemser. İbn Sînâ’dan 

mülhem olarak ev, insan vücuduna ve organlarına benzetilerek, vücudun parçalarının 

birbirine oranı nasılsa; ev içerisinde yaşayanların da uyumunun ve idaresinin öyle olduğu 

örneğine yer verilmiştir. Böylece evdeki durumların uygunluğunun gözetilmesi, iş birliği 

ile vazifelerin yerine getirilmesinin evin idarecisine bırakılması, etki ve konum 

kategorisinde incelenmiştir.  Evin fiziki koşullarını değerlendirerek Tûsî temeli sağlam, 

yüksek tavanlı, geniş kapılı, kadın-erkek oturma yerleri ayrı olan, mekânın niceliksel 

niteliklerini sıralamıştır. Yine Tûsî, kötülükten ve yalnızlıktan korunmak için uygun bir 

çevrenin önemine değinerek komşuluğu mekân ile ilişkili olarak sunmuştur.823 Ayrıca 

“geniş avlu ve yükseltilmiş dayanaklara riayet edilmeli ve gerekli yer ve alanların 

çokluğuyla birlikte konumların birbirlerine uygunluk şartları korunmuş olmalıdır.”824 

ifadeleri ile depreme karşı korunaklı bir yapı için konum kategorisinden bahsetmiştir.  

Tûsî, malların ve yiyeceklerin idaresi konusunda Aristoteles’in Nikomakhos’a 

Etik’te değindiği gibi paranın adaleti sağladığına değinerek825, sahip olunan şeylerin 

 
823 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 188-191. 

824 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 191. 

825 Aristotle, The Nicomachean Ethics, 286-287 (V. 1133b 10-15). 
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idaresini iyelik ve nitelik açısından ele almıştır. Kişinin kazancının niteliğinin zulümden, 

utanç verici olandan ve alçak bir sanattan edinilmesini uygun görmez. Kazancın elde 

edildiği alçak (tekelcilik, sihir, soytarılık, hırsızlık, çalgıcılık vb.), orta (ziraat ve 

kuyumculuk vb.) ve üstün (iyi idare, yazıcılık, tıp, ölçüm, muhasebe, belagat, askeri işler 

vb.) sanatlardan söz ederek bunlardan alçak olan sanattan elde edilecek gelirden uzak 

durmak gerektiğini vurgular. Gelir ve giderin nicelik olarak kıyaslanmasını gerekli 

görerek, ikisinin birbirine denk olmasını hoş görmez. Miktar olarak gelir fazla gider az 

olmalıdır. Ayrıca Tûsî, elde edilen malın yatırımını yalnız paraya değil herhangi bir 

felaket anında uygun kullanım için çeşitli şeylere bölerek tasarruf etmeyi uygun görür. 

Malın harcanması konusunda ölçülüğü şart koşarak ifrat ve tefritten uzak bir biçimde 

dengeli harcamayı gözetmeyi, kimlere malın nasıl dağıtılması gerektiği ile ilgili detaylara 

değinerek, yardımda konum, nitelik ve niceliğin gözetilmesini şart koşar. Tûsî avamın 

savurganlığa, havasın cimriliğe yatkınlığından dolayı cimrilik yerine vermeyi tercih 

etmeyi daha uygun bulur ve malın korunmasına ölçülülük ve adalet erdemi cihetinden 

yaklaşır.826 Böylece geçime dair şeyleri nicelik, nitelik ve konum kategorisi ile ele alır. 

Tûsî, eşin yönetimi ve idaresi başlığı açmak ile erkek ile kadın arasındaki ilişkiyi 

bir çeşit idare olarak görmekte ve eşler arası sorumluluklara değinmekle birlikte erkeği 

kadın üzerinde yönetici tayin ederek, tüm tavsiyeleri ilk olarak erkeği gözeterek 

vermektedir.827 Cevher ekleme kabul etmediği için erkeğin ve kadının nitelikçe 

eşitliğinden söz edilerek adalet erdeminin eşler arasında tercih edilmesi sıhhatli 

görünmektedir. Evlilik gibi bir müessesenin önemine binaen çocukların elleri sanat, iş 

tutunca geçim kazandıkları için evliliklerinin tavsiye edilmesi ile evliliğin insanın 

toplumsal bir varlık oluşuna katkısını göstermekle birlikte, Tûsî’nin eşler arasındaki 

 
826 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 192-198. 

827 bk. Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 199-206. 
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münasebetler konusunda döneminin etkisinde kaldığı gözlenmektedir. “İnsan düşünen bir 

canlıdır.” tanımı ile insanın düşünme yetisi önce kişinin kendine bırakılmalı daha sonra 

kendi idare edemediği meselelerde ona müdahale gereken bir durum yaşanırsa tedbir 

uygulanması uygun görünmektedir. Ancak bu görevi Tûsî’nin kusur ve eksiklikleri 

kadına tayin ederek ele alması, eşler arası benzerlik ve benzemezlik konusunu göz ardı 

ederek nitelik kategorisindeki denkliğini kabul etmemektir. Eşler arası ilişkilerde erdem 

temelli bir anlayış yanında, durumların gözetilmesine göre hareket edilmesi 

gerekmektedir. O zaman ev bir mekân olarak ülfet kaynağı olur. Tûsî ise bu konuda 

toplumsal tesiri üzerine almış görünmektedir. Evlilik, müzakere etmek gereken durumları 

tahlil ederek tertip etmek, kadını yönetilen olarak görmekten vazgeçmek; izafette 

yöneten-yönetilen değil karı-koca olarak birbirinin evriği olacak biçimde biri olmadan 

diğerinden bahsedilemeyeceği bir ilişki olarak görülmelidir. Baba-oğul göreli ilişkisinde 

nasıl babanın ferdî bir şahsiyeti varsa, karı-kocalık dışında kadının ve erkeğin de 

görelikten bağımsız bir şahsiyeti vardır. Nitekim karı koca, dost, arkadaş, kardeş gibi belli 

bir hukuku olan ilişkilerdeki problemlerde düalizmin taşınması, ilişkileri bir çeşit kıyasa 

çevirmekte, bu ise sorunlara haklı-haksız düzleminde yaklaşılmasına sebep olmakta ve 

sorunları çözülmez hale getirmektedir. Kıyasın en tercih edilebilir kısmı bilgi edinimi ve 

kişinin kendini geliştirmesi cihetindedir. Bu anlamda kategorileri konu ve yükleme doğru 

bir şekilde muhatap kılmak iyilik-kötülük düalizminin önüne geçerek sorunların 

çözümüne insanı sevk eder. 

Tûsî’nin kız çocuklarına okuma yazma öğretilmemesi828 ve kadınların kocaları 

tarafından şekil, şimal ve seslerinin başkalarından gizlenmesi hakkındaki bazı yorumları 

zamanın getirdiği toplumsal bir etkinin sonucudur. Nitekim eğitim herkes içindir ve 

erdemin de kaynağıdır. Tûsî’nin eğitim konusunda sahip olma kategorisinde tefrite gittiği 

 
828 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 215. 
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görülür. Ayrıca nefs sahibi akıllı her varlığın cevher olduğunu bilmek, kadınların da kendi 

davranışlarının sorumluluğunu alabilecek cevhere sahip olduğunu bilmektir. Eşler 

arasında bazı sorumlulukların paylaşılması gerekli iken, bireysel hallerden kişinin 

kendisinin sorumlu olduğunun farkına varılması gerekir. Nitekim aile olmak kişinin 

kendini unutması değil aile içinde kendinin de farkında olmasıdır. Ayrıca Tûsî, kocanın 

kadın üzerindeki etkisini dengede tutmasını tavsiye etmekle beraber bazı konularda ifrata 

gitmektedir. Bu durum yalnızca Tûsî’nin yaşadığı dönemin getirisi değil aynı zamanda 

günümüzün de problemleri arasında görülmektedir. Herkes için aklın ilkelerine 

uymamaktan kaynaklanan fiillerde sapmalar meydana gelebilir. Bu durumda gelenek ve 

geleneksel kodlardan onları arındıracak bir etki olarak insanın çoklukta söylenen şeyleri 

akıl süzgecinden geçirmesi gerekir. Müzakere erdeminin etkin olması, insanın aklın 

ilkelerini baz alması ile onu zamanın ve mekânın yanlışlıklarından korur. Ancak insan 

bazen orta yolu bulma konusunda şaşabilir. Bu bağlamda Tûsî’nin kız çocuklarına ve 

kadınlara dair yorumlarında aşırılık içeren kısımlar bulunması nedeniyle eleştiriyi hak 

ettiği ve Tûsî’nin yorumların zamana, mekâna özgü, nitelikçe değil nicelikçe yorumlara 

dayandığı kanaati ile çalışmanın devamında yer verilmeyecektir. 

Ev idaresi, çocuk terbiyesiyle ilgili olması açısından ahlâkın etki ve edilgi 

kategorisinde kendini gösterdiği bir alandır. Ahlâk bir edinim olduğu için onun tâlimi 

gerekir. Ahlâkın öğretilmesinin ev idaresinin çocuk terbiyesi kısmında incelenmesi nitelik 

kategorisinde değerlendirilir. Ahlâkî bir nitelik kazanma yönünden çocuğun 

davranışlarının halden huya dönüşmesi için istidatların güzel ahlâka çevrilmesi ilk başta 

ailede olur. Çocuk terbiyesi bahsinde geçen çocuğun ilişkili olduğu kimseler bakımından 

ahlâkı da görelik kategorisinde yer alır. Nitekim çocuğun bakımını üstlenen ve onunla 

karşılaşan kimselerin davranma biçimleri çocuk tarafından taklit edilerek onlara göre 

şekilleneceği için, katışıksız nefs tabiatına sahip olan çocuğun nefsine aykırı olmayan 

güzel ahlâklı insanlar etrafında bulunmalıdır. Yine çocuğun iyi davranışları övülmeli, 
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kötü davranışları yerilmelidir. Çocuğa sünnetlerin ve dini görevlerin öğretilmesinin 

sürekliliği, ahlâkın bir alışkanlık oluşu ile bağlantılı olarak nicelik kategorisinde incelenir. 

Yani bir davranışın çokça tekrarlanması o davranışın sayıca artışıyla kişide huy olarak 

ortaya çıkacak ve güzel fiiller, güzel nitelikler olarak kazanılacaktır.829 

Aynı şekilde istenmeyen davranışların yerilmesi, davranışın tekrarlanmaması ve 

yerilen davranışın nicelik bakımından eksilmesi ile ortadan kalkması içindir. Ayrıca haz 

ve lezzetlerin sahip olma/iyelik kategorisi açısından incelenmesi ahlâk açısından 

önemlidir. Tûsî sahip olunan yiyeceklerin, gösterişli kıyafetlerin hor görülmesini 

önemser. Çünkü çocuk ergenlik döneminin başlangıcında birçok çirkin fiilde bulunur, 

kötülük yapar. Eğer çocuğun terbiyesi verilirken haz ve lezzetlere sahip olmanın şerefli 

ve asil insanlar için önemli olmadığı anlatılırsa, çocuk ergenlik dönemindeki hoş olmayan 

hareketlerinden eğitimi sebebiyle vazgeçer. Nitekim haz ve lezzetlere sahip olmak onlara 

dair fiillerin çokça tekrar edilmesi ile halin melekeye dönüşmesini hızlandırır ve artık 

sahip olma, nitelik kategorisine dönüşür. Böylece niteliğin sahip olmayı içerdiği anlaşılır. 

Çocuğun davranışının övülmesi veya yerilmesi, durum kategorisine göre değerlendirilir. 

Çocuk kötü bir davranışı açığa vurmuyorsa gizlilik durumu gözetilir. Eğer fiil tekrar 

ederse çocuğa gizlice mübalağalı bir şekilde fiilin kötülüğü anlatılmalı ve tekrar etmemesi 

için uyarılmalıdır. Çocuğun terbiyesi durum kategorisi gözetilmeden, devamlı çirkin fiilin 

çocuğun yüzüne vurulması halini alırsa çocuk uyarıları önemsemez ve çirkin fiili yapma 

konusunda ısrarcı olur. Tûsî, iyi fiillerin kazandırılması için nefsin kuvvelerinin eğitimini 

önemser. O, şehvet kuvvesinin eğitimi için arızî bir nicelik olarak görelik kategorisinde 

çocuğun az yemekle yetinmesini ve çok uykudan menedilmesini önerir. Çocuğun yediği, 

içtiği, giydiği, oturduğu, kalktığı her halin ahlâkın kazanımı için önemi her bir kategoriye 

denk gelmektedir. Çocuğun erdemleri kazanabilmesi için ilim ehli ve yaşça büyük 
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insanlara hürmetinin artırılması onlarla aynı mekânın paylaşılması, insanın cevherinde 

erdemlerin yer etmesi açısından önemlidir.830 

Ahlâkın öğrenildiği mekân olarak aile, göreli olarak çevre, durum olarak gizli 

veya açık hallerin değerlendirildiği kategorilerin yer aldığı ev idaresi bölümündeki 

açıklamaların çoğu aynı zamanda zaman kategorisi ile de ilgilidir. Çocuğun durumunun 

gözetildiği gizlice uyarılması gereken durum bir zaman içerir. Çocuğun gıdasından 

ahlakına kadar küçük yaşta eğitilmesi aynı şekilde zaman kategorisini içerir. Bütün 

kategorilerin birleşerek insanın yetkinleşmesinde rol alması ise onun cevherini oluşturur. 

Tûsî’nin eserin başında ahlâk için ilkelerden bahsetmesi ve bu bahiste nefsi işlemesi tam 

olarak bu konuyla ilgilidir. Ayrıca terbiye konusunda yaşın gözetilmesi zaman 

kategorisiyle de ilgilidir. Özellikle gençlerin anne, baba ve öğreticiye itaati ve saygısı onu 

erdemlere yaklaştırıp erdemsizliklerden sakındırır. Saygı onu güzel işlere yönlendirerek 

nefsin şehvet ve lezzetlerinden uzaklaştırarak güzel hal, iyi hayat, övgü, çokça erdemli 

arkadaş kazandırır.831 Genel olarak kategorilerin gözetilmesi elde edilen şeylerin 

amaçlarını bilmeye dair bir tecrübe kazandırır. Böylece insan ifrat ve tefritten uzak 

durarak orta yolu tutar. O halde kategorilerin insana kazandırdığı tecrübe ahlâk alanında 

orta yolu tutma yani itidal fikrini nefse yerleştirme açısından oldukça önemlidir. 

Tûsî, çocukluk çağının geçtiği ve insanların amaçlarının anlaşılır olduğu vakit 

kişiye, haz ve lezzetlerden elde edilecek en iyi amacın, malı ve bedeni korumak 

olduğunun anlatılmasını gerekli görür. Haz ve lezzetlere dair amacın zaman kategorisi 

gözetilerek öğretilmesi, dengeli mizacın kazandırılması içindir. Zaman kategorisi dikkate 

alınarak yetiştirilen birey, öncelikle ahlâk ilmini sonra teorik felsefeyi öğrenmelidir. 

Böylece başlangıçtan itibaren tüm kategorilerin gözetildiği taklit ile öğrenmiş olduğu 

 
830 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 209-212. 

831 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 212-213. 
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ahlâkın ilkeleri ona kanıtlanmış olur. Erdemli davranışlar ile yetkinleşen kişi ise tüm 

kategorilerdeki erdemlerin bütünün varlık bulması ile ahlâkta birliği yani bir nevi 

cevherliği yaşar. 832 

 Tûsî, çocuğun doğal gücünün bilinmesi ile sahip olduğu yatkınlıklara göre bir 

sanata yönlendirilmesini tavsiye eder. Bu durum nitelik ve zaman kategorileri ile ilgilidir.  

Fıtrî hal ne kadar erken tespit edilir ve o yöne doğru meyil artırılırsa o kadar çabuk nitelik 

kazanılır. Ayrıca bir ilmin, sanatın öğrenilmesinde öğrencinin o sanatın, ilmin 

gerektirdiği fiilleri yapma konusunda teşvik edilmesi önemlidir. Bu anlamda hem etki 

hem edilgi kategorisinden söz edilir. Sanatın veya ilmin fiilleri öğrencide etki edecek ve 

onun etkilenen olarak o işi daha iyi yapmasına sebep olacaktır. Tûsî fiilin gayret ile 

yapılmamasının o işi çirkin ve bozuk eylediğini belirterek işin güzel ve tam olması için 

gayret ile nicelik ve nitelik kategorisine değinmektedir.  Nitekim sanatın iyi öğrenilmesi 

için teşvik o sanatta mahir olmayı gerektirecek süre ile öğrenenin kazancı haline gelince, 

kişi için sahip olmanın değeri bilinmiş olacak ve ileride kişiyi zelil hale getirecek 

durumlardan uzak tutarak ona sorumluluk bilinci kazandıracaktır. Böylece Tûsî zaman, 

etki, edilgi, sahip olma ve durum kategorilerinin insana bir nitelik kazandırdığını 

vurgulamış olur. Sanatı kazancı haline gelenin ev geçindirecek konuma geldiği için, 

mekânının ve medenî halinin bir an önce değişikliği tavsiye edilir.  Tûsî, eski zamanlarda 

mülke, zenginliğe sahip olmanın çocuktaki tesirini azaltmak maksadı ile çocuğun 

bulunulan yerden uzak yerlere daha sert koşullarda yaşaması için güvenilir bir insan ile 

gönderilmesi örneğini vererek, o çağ için mekân kategorisi ile ahlâk arasında kurulan bağı 

göstermektedir. Aynı zamanda zamanın uygunluğuna da değinen Tûsî Sokrates’in neden 

gençlerle oturup kalktığının sorulması üzerine, onların genç olmaları sebebi ile daha 

çabuk düzelmeye meyilli oldukları cevabını vermesini örnek göstererek, ahlâkta fail ve 
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münfail için zaman kategorisinin önemini yinelemektedir. Tûsî, çocuk terbiyesi bahsini 

bitirirken bu koşulların herkes için gerekli koşullar olduğunu ancak doğal güç bakımından 

nitelikçe çocukların yatkınlıkları sebebiyle faslın onlara daha uygun olduğunu ifade 

eder.833 

Tûsî, konuşma adabı olarak çokça konuşmak, söz kesmek, sorunun muhatabı 

olunmadığı halde cevap vermek, toplulukta tek muhatap kişinin kendisiymiş gibi öne 

geçilmesinin yanlış olduğunu vurgular. Cevap vereni dinlemek ve daha iyi cevap 

verebilecek kişi varsa onu sabırla beklemeyi; sıra kendisine gelince önceki cevap veren 

kişiyi küçük düşürmeyecek biçimde cevap vermeyi tavsiye etmektedir. İki kişi arasındaki 

muhabbete kulak vermek suretiyle onların sırlarına vakıf olmama konusunda uyarılarda 

bulunmaktadır. Tûsî, ses konusunda ölçülülük ve konuşmada kibarlığı tavsiye ederek 

nicelik ve edilgi kategorilerine değinmektedir. Zamanında konuşmak, kötü söz, çirkin 

şaka, taklitten, gıybetten, iftiradan, yalandan, büyüklerle kinayeli konuşmaktan 

sakınmak; meclise uygun söz söylemek, münazarada üstün bulunan kişinin hakkını 

vermek, büyüklerle konuşurken hoş söz ile başlamak gibi konuşma konusundaki tavsiye 

ve tedbirlere yönelik nicelik, nitelik, zaman ve mekân kategorileri ile ilgili açıklamalara 

yer vermektedir. Tûsî, yürüme, oturma ve yemek yemeye dair de dikkat edilmesi gereken 

kurallardan bahseder. Yürürken kibirli hallerden kaçınmak, otururken konumun 

gözetilmesi yemek yerken de bulunduğu yerde ikram sahibinin beklenerek yemeğe 

başlanması, yemek öncesi el, ağız temizliğini şart koşması, yemek sırasında ölçülü 

olunması gibi tavsiyelerde bulunur. Böylece Tûsî güzel fiiller ile yapılan işin etki 

kategorisine girmesine değinmekte, mekânın ve konumun gözetilmesi ile insanın hoş 

olmayan hallerden uzak durmasını tavsiye etmektedir.834 

 
833 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 213-215. 
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Tûsî, anne ve baba hukukundan söz ederek, çocuğun yetiştirilmesi ve 

yetkinleştirilmesi hususunda babayı ilk, anneyi ikinci sebep olarak değerlendirip, 

çocuğun cismânî ve nefsânî yetkinliklerini kazanmasında yani nitelikçe yetkinleşmesinde 

anne ve babanın etkisine değinmektedir. Tûsî, anne babaya karşı yürekten sevgi, 

yardımlaşma ile onların gizli veya aşikâr iyiliklerini devam ettirmek olmak üzere üç şeyin 

erdem olduğunu, bu üç şeyin zıddının ise erdemsizlik olduğunu ifade eder. Anne ve 

babanın sevgisi doğal bir sevgi olarak görülürken çocuğun sevgisi iradî olduğu için, 

şeriatin ana-babaya itaati emrettiğini ifade ederek sahip olma kategorisine değinmektedir. 

Çünkü insan iyelikle bağlı olduğu şeylere karşı düşkündür. Anne ve babalar da 

çocuklarına iyelik ile bağlı olduklarından onların sevgisi tabiidir. Ayrıca anne-baba-evlat 

arasında görelik söz konusudur. Anne hakkını cismânî, baba hakkını ruhânî gören Tûsî, 

babaya güzel söz, dua, itaat ile anneye ise cismânî şeyler vermek, geçimini sağlamak gibi 

iyiliklerle evlâdın etkisini bu fiillerde göstermesinin uygun olacağını ifade eder. Evladın 

varlığının yakın sebepleri olarak ana-babaya itaat ile inanç arasında ilişki kuran Tûsî, 

bozuk inancın itaatsizlik ile aynı niteliğe sahip olduğunu ifade eder. Tûsî dede, amca, 

dayı, abi ve aile dostlarına karşı durumun görelik kategorisi ile ana-babaya olan hürmetin 

devamını içermesi gerektiğini vurgular.835 

Tûsî ev idaresi makalesinin son kısmında hizmetçi ve kölelere dair açıklamalarda 

bulunur. Ancak Tûsî’nin köleliğe değinmesi, kölelik olgusunun geçmiş zamanlara ait 

yaygın bir geleneğin parçası olduğunu gösterir. Hizmetçiler ise bir bedenin parçaları gibi 

görülerek konum kategorisinde değerlendirilir. Ele göre el, ayağa göre ayak olarak 

hizmetçiler insanın güçlüklerini kaldırmaları ve insana uygun zaman bırakmaları ile 

nitelikçe güzel işlerin yapılmasına sebep olurlar. Tûsî, adaletin gözetilmesi ile 

hizmetçinin nitelikçe yatkın olduğu işe yönlendirilmesini ve onlara dair ihtiyaçların 
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edinilmesini şart koşarak, kendini güvende ve iyi yerde hisseden hizmetçinin işinden 

verim alınacağı vurgulanarak, etki, mekân ve nitelik kategorilerinden söz edilmektedir. 

Tûsî köleliği iyelik olarak ele aldığı için kölenin ahlâkî açıdan eğitime daha yatkın 

olduğunu anlatmakla birlikte kölenin mekânı terk etme olasılığının olmayışı ile mekân ve 

iyelik kategorilerinin birlikteliğini ahlâk için gerekli görmektedir.836 

 

 

3. 3. 3. Ahlâk-ı Nâsırî: Devlet Yönetimi 

Tûsî, yardımlaşma konusundan bahsederek devlet yönetimi bahsine giriş 

yapmaktadır.  Buna göre yardıma muhtaç olana tikel bir yardım; yardıma muhtaç olanla 

fiili arasında vasıta olan yardım ve yardım edecek kişinin kendi yetkinliği ile sahip olduğu 

fiil vasıtasıyla yaptığı yardım olmak üzere üç tür yardımdan söz eder. İlki ile maddesel 

olarak bitki ile beslenen hayvana bitkinin yardımı, ikincisi ile besleyici kuvve suyu 

sayesinde besinlerin organlara iletimi ile araçsal yardım ve sonuncusu ile hizmete dayalı 

yardım anlatılmaktadır. Hizmete dayalı yardım, kölenin efendisine yardımı ile bizzat ve 

çobanın sürüye yardımı ile bilaraz yardım olarak ikiye ayrılır. İnsan türü için geçerli olan 

ise hizmete dayalı yardımdır. Böylece insanın maddesel ve araçsal olarak yardım 

etmekten uzak oluşu ile soyut bir cevher oluşundan söz edilir. Tûsî, yardımlaşma 

konusunda hem birey hem de türün bekası için insanın alemdeki en üstün varlık olarak 

diğer türlerin ve kendi türünün yardımına muhtaç oluşundan söz eder. İnsan yalnız 

yaşayamayacağı için yardımlaşma ile insanlar arasındaki çalışma ve karşılığında bir bedel 

alma ile adalet erdemi hasıl olur.837  

 
836 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 227-230. 

837 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 235-238. 
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“Eğer her bireyin, kendi yiyecek, giyecek, mesken ve silahını 

düzenlemesiyle meşgul olması gerekseydi, ilk önce marangozluk ve demircilik 

gereçlerini elde etmesi, sonra onlarla ziraat, hasat, öğütme, yoğurma, eğirme, 

dokuma ve diğer meslek ve sanatların gereç ve araçlarını hazırlaması, ancak ondan 

sonra bu önemli işlerle meşgul olması gerekirdi. Açıkçası onun ömrü (bekâ), 

yemeksiz (bütün) bu süre (içerisin)de vefa etmezdi ve zamanını eğer bu işlere 

dağıtmış olsalardı, bu bütünden (herhangi) birinin hakkını yerine getirmeye kadir 

olamazdı.”838 

İnsanın soyut bir cevher olarak arazlara olan ihtiyacını yardımlaşma ile 

tamamladığını anlatan bu pasaj ile Tûsî, hem insanın yetkinlikleri yani nitelikleri 

açısından hem zaman hem iyelik hem nicelikler bakımından şeylere tek başına güç 

yetirebilecek konumda olmadığını izah etmektedir. Tûsî, yardımlaşma hususunun adalet 

ile ilişkili olduğunu ve yaşayan herkesin ihtiyaç duyduğu bir erdem olduğunu; insanın 

çokça çalışması ve yalnızca kendisine değil başkalarına da yetecek bir gayret ile 

çabalaması neticesinde geçimin ortaya çıktığını ifade ederek, nicelik ve nitelik 

kategorilerine değinmektedir. Nitekim ölçülülük ve denge ile nicelikler kastedilir. Ayrıca 

Tûsî, konum kategorisine göre davranmayı uygun bularak daha aşağı ve daha üst 

konumdaki şeyin gerekliliğine göre insanlar arasında da bir yardımlaşma hiyerarşisini 

uygun görmektedir. Zenginlik, fakirlik, akıllılık ve ahmaklık konusunda insanların farklı 

tabiatlar ile var olmalarının, insanların birbirlerine hizmetinin gerekliliği ile ele alınması 

bu durumun göreli kategorisinde incelendiğini gösterir. Tûsî, insanlar birbirlerine göre 

nispet edilmezlerse ya muhtaç olmaktan ya da güç yetirememekten dolayı hiçbir şey 

 
838 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 238. 



 
 

 
 

401 

oluşamayacağını ve insanların helak olacağını ifade eder. Nitekim Tûsî alemin nizamı 

için insanların iş döngüsünü yardımlaşmada görür.839 

Tûsî, yardımlaşma olmaksızın türün bekasının mümkün olmadığı, 

yardımlaşmanın da toplanmayı gerektirdiği gerçeğinden hareketle, toplanma olmaksızın 

türün devamının mümkün olamayacağı çıkarımında bulunur. Böylece toplumsallaşma 

(temeddün) adını verdiği toplanmanın bu türünü devlet yönetimi ile ilişkilendirerek, 

devlet yönetiminin gerekliliğini insanın hayatta kalmasına bağlar. Ayrıca şehirde 

toplanma ile kastedilen toplumsallaşma, ev idaresi kısmında ifade edildiği gibi mekânda 

mekânlının bulunması anlamında bir toplanmadır. İnsanların kendi hallerine bırakılmaları 

halinde, konum kategorisi göz ardı edilir ve insanlardan bir kısmının lezzet bir kısmının 

üstünlük kazanmak istediği durumlar ortaya çıkar. Bu durumda parçaların birbirine göre 

oranı bozulacağı için dengeyi sağlayacak bir güce olan ihtiyaç sonucu idare etme ilmi 

yani siyâset ortaya çıkar. Eğer bu yönetim ilâhî bir yöne nispetle ele alınırsa göreli 

kategorisine göre siyâset-i ilâhî adını alır. Çünkü ilâhî olandan feyz ile yetkinliklerin 

tamamlanmasına vesile olur. Siyâset-i ilâhî ile amaçlanan türün ve bireyin 

yetkinleşmesini amaç edinmeyen başka türlü bir idare olursa o da esas aldığı şeye izafetle 

anılır. Tûsî, Aristoteles’in hükümdarlık, zorbalık, asalet ve çoğunluk olmak üzere dört 

çeşit yönetimi ele aldığını ifade eder. Hükümdarlık yönetimi ile nitelikçe bir yönetim 

kastedilerek erdemlerin meydana getirilmesi esas alınır. Zorbalık yönetimi ise insanların 

bütüncül yapıdaki oranlarını göz ardı ederek, konum bakımından güçlü olanın diğerlerine 

hâkim olduğu bir yapıyı ifade eder. Asalet yönetimi, diğerlerine göre asalet elde etme 

üzerine kurulu olduğu için görelik kategorisinde değerlendirilir. Çoğunluk yönetimi ise, 

nicelikçe çokluğu önemseyen bir yönetim çeşididir. Bunların arasında en yüce olanı ise 

hükümdarlık yönetimidir. Hükümdar, insanların yetkinliklerini sağlamak için diğerlerine 
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göre nitelikçe üstün olandır. Çünkü insan ilişkileri, sözleşmeler, yasalar, şehir yönetimi 

ve ülkenin idaresi için aklî hükümlerle hükmedecek ayırt edici özelliklere sahip bilgide 

yüce bir insana ihtiyaç vardır. Aksi halde çekişmeler ve zıtlıklar meydana gelir ve 

kategorilerin gerektirdiği uygunluk sağlanamaz.840  

Tûsî yasaların farklı dönemlerde geçerliliği olduğu açıklaması ile zaman değişse 

bile yasaların konumunu koruyacağını ancak bir hükümdarın yokluğu ile ortada sahip 

olmanın zıddı olan yokluk durumu ortaya çıkacağı için zamanın ve mekânın gerektirdiği 

şeylerin gerçekleştirilemeyeceğini ifade eder. Bu durum ise toplumda düzensizliğe ve 

zulme yol açar. Dolayısıyla siyâsetin toplumun faydasına olduğu ve bu açıdan faydalı 

fiiller üretme gayesi taşıdığı anlaşılır. Siyâset tikeller üzerine tasarrufta bulunma ve tümel 

yasalar oluşturma yetkisine haiz bir alan olması ile konum olarak da bütün sanatların başı 

sayılmıştır. Tûsî, adaletin var olması, zulmün ortadan kalkması ile erdemlere sahip olmak 

için bu ilmi öğrenmeyi zaruri görür. Çünkü ona göre siyâset ile iyilikler çoğalır ve 

kötülükler azalır. Siyâset bir çeşit toplanma biçimi olarak ifade edildiği için, mekân 

kategorisinde birey evinde iken aynı zamanda sokağında, şehrinde, ülkesinde, 

yeryüzünde, alemde olarak değerlendiriliyorsa aynı şekilde siyâset ilmi için de mekânsal 

olarak bu bütünlük korunur. Başkanlığın kurulması da bütündeki parçalar gibi aile 

reisinden mutlak başkana doğru hiyerarşik bir konum içerir. Ailede başkan, mahalle için 

başkanlık edilendir, mahallede başkan şehir için başkanlık edilendir şeklindeki hiyerarşi 

başkanların başkanına kadar uzar. Toplanma türleri, yardım türlerinin madde, araç ve 

hizmetle yardım olarak sıralanması gibidir. Birbirinin parçası olma (ev ve şehir), birinin 

diğerini kapsaması (millet ve şehir) ile toplanmanın bir türünün diğerine hizmet etmesi 

(köy ve şehir) şeklinde üç tür toplanma vardır. Tûsî, alemin bir aradalığı mecbur kılacak 

bir düzende yaratılması sebebiyle münzevi bir hayatı tercih etmenin, birbirine göre bir 
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ortamda bulunmama ile insanların yararına olacak işlerden uzak olmak anlamına 

geldiğini ifade eder. Tûsî, münzevî hayat yaşayanlar ile bir meskenleri olmayanları iyelik 

ve mekân kategorileri açısından eleştirmektedir. Çünkü onlar başkalarının yemekleri ve 

giysileri ile geçinirler. Tûsî ise bu durumu adaletsizlik olarak değerlendirir. Ayrıca doğal 

güç bakımından sahip oldukları nitelikleri veya erdemsizlikleri münzevîlik ve 

mekânsızlık ile ortaya koyamazlar. Tûsî, erdemsizlikleri test edecek ifrat ve tefrit 

durumları yaşanmadığı için onların erdemlerini sahih bulmadığı gibi o kimseleri de 

ölülere benzetir. Dolayısıyla siyâset faydalı olanlar açısından göreli, fiiller ve tesirleri 

yönünden nitelik, etki ve edilgi kategorileri ile toplanma ve hiyerarşi yönünden mekân ve 

konum kategorileri ile ilişkilidir.841  

Tûsî, insanların birbirine muhtaç oluşunu siyasete, siyasetteki birliği toplanma 

iştiyakına bağlar. Böylece insanlar arasında sevgi bağını zorunlu görür. Sevgi 

yoksunluğunun adalet erdemine olan ihtiyaç olduğu düşünülür.  

“Böylece bilinmiş oldu ki, türün düzenini koruma hususunda onun (insanın) 

erdemlerin en yetkini olan adalete ihtiyaç, sevgi yoksunluğu yüzündendir; çünkü 

eğer bireyler arasında sevgi hasıl olsaydı, hakkını verme (insaf) ve hakkını almaya 

(intisaf) ihtiyaç olmazdı. Din yönünden ‘insaf’ (kelimesinin) kendisi ‘nısf’ (yarı, 

yarım)’dan türemiştir, yani insaf eden (munsif), hakkında çekişilen bir şeyi kendi 

arkadaşıyla yarı yarıya paylaşır; yarı yarıya bölme (tansîf) çokluğun eklentilerinden, 

sevgi ise birleşimin sebeplerindendir. İşte böylece, sevginin adalete üstünlüğü 

bilinmiş oldu.”842 

Tûsî, insanlar arasında ülfet olarak gördüğü sevgiyi, adaletten yüksek görmesi ile 

sevginin de bir yetkinlik hali ve bir erdem olduğunu ifade eder. Sevgi doğal ve iradî olarak 
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iki çeşittir. Annenin çocuğa sevgisi doğaldır. Çünkü anne iyelik kategorisi ile çocuğuna 

yaklaşır. Tûsî doğal sevginin türün bekası için olduğunu ifade eder. İnsanlar iradî sevgi 

türlerinden lezzet, yarar ve iyilik yönleri ve üç şeyin birleşimi ile birbirilerine yakınlık 

duyarlar. İradi sevgi çabuk bağ-çözülme, geç bağ-çözülme, geç bağ-çabuk çözülme, 

çabuk bağ-geç çözülme şeklinde bağlanma ve çözülmeye dayalı olarak dört türe ayrılır. 

Lezzet çabukluk içeren; yarar geç bağ-çabuk çözünme içeren; iyilik ise çabuk bağ- geç 

çözülme içeren zamana bağlı olarak değişen niteliklerdir. Üçünün birleşimi ise geç bağ-

geç çözünme içerir. Tûsî arkadaşlık, aşk ve sevgiyi birbirine göreli olarak değerlendirerek 

sevgi türlerine kendi içerisinde bir konum atfeder. Sevgi, arkadaşlık ve aşk şeklinde 

genelden özele bir sıralama mevcuttur. Aşk ise eğer lezzete dayalı ise yerilen, iyiliğe 

dayalı ise övülen türe girer. Tûsî zaman açısından ilişkinin mahiyetini belirleyen şeyin 

güven olduğuna değinir. Eğer insanlar arasında lezzete dayalı bir ilişki varsa lezzetin gelip 

geçici bir nitelik oluşu ile özellikle gençlerde görülen bu tür ile arkadaşlıklar da kısa süreli 

olur. Yaşlılar ise yarar dengesine bakarlar ve umuda dayalı bir ilişki olarak zaman olarak 

daha uzun süreli bir nitelik taşır. İyiliğe dayalı ilişki ise sırf iyilik üzerine olduğu için sabit 

ve değişmez olur. Değişim içermemesi ise iyiliğe dayalı sevgi cevher gibidir. Tûsî 

insandaki yalın cevher sebebi ile sevginin ilâhî aşka dönüşmesinden bahseder ve ilâhî 

aşkın Allah’a benzeme gayesi güdenlerde olduğunu ifade eder.843  

“Yalın cevherler benzeşen ve birbirlerini arzulayan olduklarından, 

biraradalık gösterirler, aralarında gerçek bir birlik meydana gelir ve başkalık 

(ortadan) kalkar; çünkü başkalık, maddî şeylerin gereklerindendir ve maddî şeyler 

için bu sınıf biraradalık (söz konusu) olamaz. Eğer onlarda bir arıza ortaya çıkar da 

onlar, bir biraradalık türüne meylederlerse, buluşmaları zatlarda ve hakikatlerde 
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değil, uçlarda ve yüzeylerde olur; bu buluşma bitişme (ittisâl) derecesine erişmez, 

dolayısıyla ayrışmayı gerektirir.”844 

Tûsî sevgi erdemini ilâhî olana bağlayarak devamında bir sudur teorisi açıklaması 

yapmaktadır. Onun bahsettiği sevgi de insanlar haz ve lezzetlerin cismânî niteliklerini 

terk ederler ve bedensel doğa onlar için önem arz etmez. Bu sevgi türüne kötülük arız 

olmaz. Yarar ve lezzete dayalı sevgiler ise arızî haller içerir. Mekânsal bir birlik ile 

yolculuklardaki ilişkiler bu türe girer. Tûsî, doğal ünsiyet ile gerçekleşen sevgi türlerini 

toplumsallaşmanın ilkesi olarak niteler. Gerçek hikmet de bunun üstünlüğünde aranır. 

Tûsî şeriat ve övülmüş edepler için toplanmanın önemine değinerek şeriat için ibadetler 

ile birlik, toplanmayı namaz örneği ile verir. Namaz ile mekânsal birliğe işaret edilir. Aynı 

şekilde yılda iki kere doğal ünsiyetin gereği olarak bayram namazları ile toplanmanın 

tayin edilmesi de sevgi içindir. Ayrıca hac ibadeti ile “Şerîat sahibi’nin makamı olan bir 

yerin belirlenmesi daha uygundur; çünkü onun etkilerini müşahade etme ve (…) şeriatın 

gönüllerde etki uyandırmasının ve yüceltilmesinin gereği ve iyilik çağrılarına çabuk 

icabet ve itaatin”845 nedeni olduğu bir toplanmadan bahsedilir. Tûsî diğer tüm sevgi 

türlerini göreli olarak değerlendirir ve adalet şartı olmazsa niyet bozukluklarının meydana 

gelebileceğini, tüm etki ve edilgilerden uzak olanın Yaratıcıya olan sevgi olduğunu ifade 

eder. En yüksek sevgi kul ile Yaratıcısı arasında, sonra anne-baba-evlat arasında ve 

öğretmen-öğrenci arasındadır. Tûsî zıtlıkların bir aradalığının imkansızlığını insanların 

bir arada bulunmaları ile ilişkilendirerek, benzer haldeki birliklerin insanın iyi gidişatını 

koruyacağını; erdemli iyiliksever insanın kendi zatına olan sevgisi ile fiillerindeki iyilik 

ve güzelliğin fark edilmesi ile başkasının da onun zatını seveceğini ve bu tür sevginin 

arızî olmayışı ile bir tür cevher olduğu vurgulanır. Tûsî, sevgi ve iyilikten mutluluk 
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bahsine geçerek, doğal eğilimleri ve mekânsal birliğe dayalı mutluluk; doğal bir güç 

olarak değil iyinin talep edilerek çaba ile elde edilmesi şeklinde mutluluk ve şer’î eğitim 

ya da hikmetli öğrenime zorlanan kimse olmak üzere üç tür mutluluk sınıfı olduğunu 

ifade eder. Bunların arasında en değerli olanı ise çaba ile elde edilmesi ile yüce bir nitelik, 

sürekli yapılması ile nicelik taşıyan filozofun arayışı olan ikinci mutluluktur.846  

İnsanın sahip olduğu akıl cevherine göre toplanma halleri incelenir. Eğer insan 

cevheri olan nâtık nefsini kullanmaktan aciz ise sahip olma kategorisinin zıddı ile bir 

yoksunluk neticesinde cahil toplumlardan söz edilir. Nâtık nefsin diğer güçler tarafından 

kontrol edildiği, şehvet ve gazap güçlerinin etki kategorisi ile nâtık nefis üzerinde 

etkilenim ile edilgiye sebep olduğu toplanma ise fasık devlet olarak adlandırılır. Fikrî 

kuvveye sahip olunmayan nicelik ve nitelikçe gerçek erdemlerden uzak olunan tahayyüle 

dayanan kanunlara tabi olup kendilerini erdemli sayan şehirlere de sapkın şehir denilir. 

Bu bozuk şehirlerin bilinmesi nitelikçe üstün olan erdemli devletin bilinmesi içindir. 

Erdemli devlette gayelerde birlik, sürekli niceliklerdeki devamlılık ve ortaklık, 

parçalardaki uyumluluk gibi konumca birlik içeren, adalet üzere yerleşmiş güzel fiiller 

üretmek suretiyle etki eden nitelikli bir toplanma biçimidir. Ayırt etmenin ve düşünmenin 

insanlarda farklılığı neticesinde, başlangıç ve sonun “İlk Sebep”ten sudur edişi ile O’nda 

sona erişine dair halleri nefsânî hal ile bilen insanlara iman ehli; cismânî suretlerle yetinen 

insanlara ise kabul ehli adı verilir. Bu ayrımlar da insanların yatkınlıklarına göre 

niteliklerden kaynaklanır ve ilk taife ile kastedilen en erdemli bilgeler sınıfıdır. Erdemli 

toplumun mensupları cevher ve arazlar gibidir. Her birinin diğerine göre bir konumu olan 

insanların oluşturduğu bir topluluktur. Bu sebeple bir başkana ve başkanlık edene ihtiyaç 

vardır. İnsanların birbirlerine göreli olarak nitelikçe konumları sebebi ile erdemli başkanı 

takip etmeleri, başkanların nicelik ve nitelikçe farklılıklarına rağmen tek bir gayede 

 
846 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 252-255,258,260-261, 266-267. 



 
 

 
 

407 

birleşmelerine, taassubun ve inatlaşmanın kalkmasına sebep olur. Erdemli toplumun 

başkanlarının düşünceleri tek bir gayeye dönük olarak en yüce mutluluğa ulaşmak olduğu 

için sayıca çoklukları ile aynı zaman diliminde veya farklı zamanlardaki hükümleri bir 

bireyin hükmü gibidir. Yani nicelik ve zaman bakımından farklılaşma olsa dahi hükümler 

aynı şeyi işaret eder. Hükümlerin birliği ise hükümdarlar arasında da denklik olduğunu 

ortaya çıkarır. Onların başkanlıkları birbirlerine göre bir kıyasla değil toplanma mekânı 

ve zamanına göredir. Hükümdarın hikmet, tam akletme, iyi ikna ve hayal ettirme ile 

savaşma gücüne sahip olması şarttır.  Sütunun üzerindekileri tutması gibi hükümdarda bu 

özellikler ile tebasını ayakta tutar. Eğer erdemli başkan olmazsa, insanlar tabiatlarına göre 

hareket ederler ve o zaman düzen bozulur. Bu açıdan hükümdarın bahsedilen özelliklere 

sahip olması zorunluluktur. Bahsedilen dört özellik bir başkanda bulunursa onun 

idaresine hikmet başkanlığı; dört ayrı kişi de bulunursa erdemlilerin başkanlığı; kendinde 

bulunmayan ancak iyi ayırt etme ile geçmiş başkanların geleneklerine göre hüküm veren, 

olmayan hükmü var olana kıyasla çıkaran iyi ikna ve hitap ile savaşma gücü bulunan 

başkanın idaresine gelenek başkanlığı; gelenek başkanlığındaki başkanın özelliklerine 

ayrı ayrı sahip olanların oluşturduğu idareye ise gelenek takipçilerinin başkanlığı adı 

verilir. Bahsedilen dört başkanlığın tek bir idarede olmasına en büyük başkanlık adı 

verilir.847  

Tûsî, erdemli olmayan devletlerden cahil, fasık veya sapkın olanları tekrar 

inceleyerek kendi içerisinde de farklı idare türlerine ayırmaktadır. Buna göre cahil 

devletler: Bedenin bekası için azık ve giyecekler gibi zorunlu şeylere sahip olma 

bakımından zarurî devlet; servet, zenginlik, erzaklar gibi şeyleri nicelikçe çoğaltmaya 

çalışan aşağılık devlet; cismânî lezzetlere ulaşmayı bedenin bekası için değil  haz elde 

etmek için yardımlaşan, nitelikçe hazza odaklanmış bayağılık devleti; sözlü ve fiilî 
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asaletlere erişmek için zenginlik, lezzetler, zahmetsizce zorunlu miktardan nicelikçe çok 

elde etme ve sayılan üç sebebe dayanarak yararlı olma ile birbirlerine görelik ile denklik 

ve borçlanma ile sunulan asalet devleti; bir kişinin kendisi ya da güçlerindeki aşırılık ve 

yardımcılarının nicelikçe çokluğundan yararlanarak başkalarına baskın geldiği  zorbalık 

devleti ve atalarının zenginlik, zaruri ihtiyaçta yeterliliğine sahip olma üzerine lezzet 

değil soyluluk arama amacı taşıyan soyluluk devleti; herkesin nefsinin istediğini yapması 

üzerine kayıtlanmış, insanların nicelikçe eşit olduğu, gayelerin de nicelik bakımından çok 

olduğu özgürler devleti olmak üzere altı başlıkta incelenir. Zorbalık devleti, doğrudan 

lezzetleri sadece yenme açısından elde etme, yenmeyi lezzet yolunda elde etmek 

isteyenler ve yenmeyi yarar ile beraber isteyenler olmak üzere kendi içerisinde üçe ayrılır. 

Zorbalık devletinde olanlar kendilerini diğerlerine nispetle üstte gören, cismânî 

lezzetlerde çokluğu arayan, despot oldukları halde fiillerini güzel ve tesirlerini hoş 

sayanlardan oluşarak göreli, nicelik, etki ve edilgi kategorilerindeki aşırılıkları ile aslında 

hak etmedikleri niteliklere sahipmiş gibi davrananlardır. 848  

“Bu devlet cahillik devletlerinin en şaşırtıcısıdır, işlemeli elbise gibi renkli 

resim ve boyalarla süslenmiştir. Herkes orada ikamet etmeyi sever; çünkü herkes 

(orada) kendi istek (hevâ) ve amacına ulaşabilir; bu sebepten milletler ve taifeler bu 

devlete yönelirler, (devlet) kısa sürede kalabalıklaşır; çoğalma ve nüfus artışı çok 

olur ve fıtrat ve yetişme bakımından farklı farklı çocuklar olur. Binaenaleyh bir 

devlette birbirinden ayırt edilemeyecek çok devletler ortaya çıkar; bazısının parçaları 

bazısının içine girer ve her parça başka yerde olur. Bu devlette yabancıyla, yerleşik 

arasında bir fark olmaz. Zaman geçtikçe, en erdemliler (efadil), bilgeler (hükemâ), 

şairler, hatipler ve çok (sayıda) yetkinler sınıfının her biri ortaya çıkar ki, eğer onlar 

(bir araya) toplanırlarsa, erdemli devletin parçaları olabilirler; aynı şekilde kötülük 

ve eksiklik ehli de (ortaya çıkar). Cahillik devletlerinden hiçbir devlet, bu devletten 
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daha büyük olamaz, onun iyilik ve kötülüğü son dereceye varır; ne kadar büyük ve 

verimli olursa kötülüğü ve iyiliği de o kadar çok olur.”849 

Tûsî’nin özgürlük devletine dair açıklamaları herhangi bir şeyde aşırılık veya 

eksikliğin oluşması sonucu meydana gelen dengesizliği göstermekte ve her şeyde bir ölçü 

olması gerektiğini hatırlatmaktadır. Nitekim nicelikçe çokluk bir fayda değil bu toplumda 

bir zarardır. Böylece kategorilerin durumlara göre yapılacak şeyin tespit edilmesinde ve 

sınırların zorlanmaması konusunda önemine işaret edilmektedir. Çünkü kategoriler 

sınırlılık ile itidali ortaya çıkarır. Bu bakımdan özgürlüklerde sınır olması toplumsal 

kargaşanın önüne geçer.  

Tûsî hükümdarın niteliklerinin tebaası üzerinde etkisine değinir. Hükümdarın 

niteliklerinin orta halde olması ile güvenlik, huzur, muhabbet, adalet, iffet gibi kamusal 

iyilikler meydana gelirken, erdemlerde eksiklik veya aşırılık ile korku, acı, zulüm, hırs, 

şiddet gibi kamusal kötülükler meydana gelir. Hükümdar iyilik veya kötülük bakımından 

insanlara örnektir. Hükümdar soyluluk, görüş sağlamlığı, tam azim, sabırlılık, zenginlik, 

uygun yardımcılar gibi özellikleri kendinde bulundurur. Soyluluğun etkisi büyük 

olmadığı gibi zenginlik ve yardımcılar da diğer özellikler ile kazanılır. Çirkin huylar, haz 

ve lezzetlere dalma gibi nitelikler ve bu niteliklerde aşırılıklar taşıyan zorba hükümdarlık, 

gerçek hükümdarlık niteliğine mazhar olamaz. Tûsî devletlerin gelişiminin halkın birliğe 

uygun davranmaları ve sabit kararlı olmaları vasıtasıyla mümkün olduğunu ifade ederek, 

aşırılıklar ve eksikliklerden uzak durup itidalde karar kılmanın önemine değinmektedir. 

Eğer cismânî lezzetlere doğru nitelikçe aşırılık gözlemlenirse güç ve saldırı ile rağbet 

edilen şeyler elde edilmeye çalışılır. Bu durum ise devletin gelişimini engellediği gibi 

dağılmasına da sebep olur. Tûsî devletin bekasını dostların bir arada oluşu ve düşmanların 

anlaşmazlığına bağlayarak hükümdarın insanları adalet ile bir arada tutmasının 
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gerekliliğine değinir. Adalet ise halkı mensup oldukları sınıfların konumlarına göre denk 

tutmaktan geçer. Tûsî bu denkliği mizaçlar ile ilişkilendirerek, ilim ile uğraşan din ve 

dünya düzeni için çalışan kalem ehline su, cesaret ve yiğitlikte alemin düzeni için çalışan 

kılıç ehline ateş, malların nakledilmesine hizmet eden, geçimi sağlayan muamele ehline 

hava, insanların bekası için tüm topluluğun azıklarını düzenleyen ziraat ehline toprak 

unsurlarına dayandırmak ile mizaçların birinin diğerine galebe çalması ile bozulmaların 

gerçekleşeceğini ifade etmektedir. Böylece türün bekası ve devamı için nitelikten ve 

nicelikten sapmadan dengenin korunmasının mümkün olduğuna işaret edilmektedir.850  

Tûsî, hükümdarın adalet için insanların hal ve fiillerine göre konumlarını 

belirlemesini gerekli görür. Doğası gereği iyi olup iyiliği başkasına yarar sağlayanlar; 

doğası itibari ile iyi ancak iyiliği sadece kendisi için olanlar; ne iyilik ne kötülük sever 

olanlar; kötülük sever ancak başkasına zararı dokunmayanlar; kötülük sever ve 

kötülükleri başkasına dokunanlar olmak üzere insanlar sahip oldukları yatkınlıklar 

bakımından niteliklere göre beş sınıfta konumlandırılır. Hükümdar adalet gereği 

kötülükleri gidermek için tedbirler alır. İlk olarak kötülüğü başkasına dokunacak kişiyi 

hapis ile mekân ve zaman bakımından mahrum ederek onu terbiye etmeye çalışır. İkinci 

olarak sınırlamadır ki bununla iyelikler bakımından bir sınırlama anlaşılmaktadır. 

Üçüncüsü ise sürgündür. Sürgün ile kişi mekândan, iyeliklerinden ve ilişkide olduğu 

kimselerden alıkonularak aşırılıkları giderilmeye çalışılır. Eğer kişinin kötülükleri fiile 

çıkmamış ve kuvve hükmünde ise ona sınırlama ve hapis dışında cezalar verilmesi uygun 

olmaz. Böyle bir kimsenin önce genel sonra özel olmak üzere konumu düşünülerek 

bedendeki uzuvların bütündeki konuma faydaları gibi öncelikle ıslahı düşünülür. Tûsî, 

hükümdarın insanlar arasında istihkak ve istidat bakımından denkliği sağlamak için yarar, 

mal ve üstünlüklerdeki ortaklığı görerek herkese hak ettiği uygunlukta pay dağıtımı 

 
850 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 290-295. 
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yapması gerektiğini ifade eder. Eğer nicelik, nitelik, konum ve görelik gözetilmezse 

aşırılık ve eksiklikler ile zulüm ortaya çıkar. Tûsî yararların korunması konusunda 

sorumluluğu hükümdarda görürken ortaya çıkacak zararların bedelinin alınmasını gerekli 

görür. Ayrıca Tûsî, devlete zarar gelecek biçimde hak talep edilmesi halinde kişinin 

zulüm içerisinde olduğu için yaptığı şey mukabilinde bir ceza almasını uygun görür. Yani 

adaletin sağlanması için cezada göreliliğin gözetilmesi şart koşularak, yapılan şeyden 

daha fazla ya da az karşılık ile cezalandırmanın zulmü ortaya çıkaracağı gerçeği ile ölçülü 

olunması tavsiye edilmektedir.851  

Tûsî iyiliklere erişme, kötülükleri yok etme konusunda siyaset ilmine oldukça 

önem verir. Çünkü bedenin sağlamlığı doğa ile, doğanın sağlamlığı nefs ile, nefsin 

sağlamlığı akıl ile, devletlerin sağlamlığı hükümdar ile, hükümdarın sağlamlığı yönetim 

ile, yönetimin sağlamlığı da hikmet ile olur. Hikmet bilinip, gerçek kanun takip edildiği 

zaman düzen oluşur ve yetkinliklere doğru eğilim artar. Eğer hikmetten uzaklaşılırsa 

kanunlara riayet edilmez, hükümdarın etkisi gider fitneler baş gösterir ve neticede 

iyilikler kötülüklere dönüşür. Hükümdar mekân bakımından da uygun bir çevre ile 

bulunmalı yani erdemlilerle oturup kalkmalı, zamanını iyi yöneterek cismânî nitelikler 

bakımından aşırılıklardan uzak durmalı, nicelik bakımından rahatlık ve zaruri ihtiyaçlara 

dair zamanını da gerektiğinde idare ve çalışmaya eklemelidir. Ayrıca Tûsî, hükümdarın 

sırlarını açık etmemesi düşmanlara karşı gizlilik ve açıklık bakımından duruma göre 

davranmasını ve fiillerini buna göre tertip etmesini gerekli görür. 852  

Tûsî, hükümdarın yanında bulunacak kimselerin cismânî lezzetlere karşı meylinin 

olmaması ve gerektiğinde can ve mallarını din, millet, eş, çocuk ve devletin korunması 

için feda etmelerinin gerekliliğinden söz ederek, hükümdara hizmet edenin aldığı 

 
851 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 296-299. 

852 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 299-301. 
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sorumluluğu yerine getirmede sürekliliğini önemsemektedir. Yani hükümdarın 

yardımcılarının cismânî niteliklere düşkünlükten uzak tutulması, durumların ve zamanın 

sorumluluk cihetinde gözetilmesi ile uygun kategoriye göre aşırılık ve eksiklikten uzak 

tutulması tembih edilir. Alemin düzeninden başkan sorumlu olduğu için yardımcısının 

onun gizli işlerini aşikâr eylememesi, bütünün korunması bakımından kendisi ve 

insanların konumu için gerekli görülür. Tûsî, hükümdardan herhangi bir yarar talep 

edilmesi yerine yarara vesile olunmak ile yarar elde edilmesini tavsiye eder. Böylece 

fayda elde etmeyi kişinin hükümdarın yanındaki konumunu gözetmesine bağlar.853 

Tûsî devlet yönetimi bahsinde insanın mutlulukta yetkinleşmesini doğası gereği 

sosyal bir varlık oluşuna bağlayarak arkadaşlık olmaksızın yetkinleşmenin mümkün 

olamayacağından bahsederek arkadaşlığın bir erdem olduğunu ifade eder. Arkadaşların 

yemekteki tuz ve baharat gibi olduklarını ancak yemek gibi aslî olmadıklarını ifade 

ederek nicelik bakımından çokluklarını gerekli görmez. Tûsî, Aristoteles’in insanın 

zaman bakımından bollukta ve darlıkta arkadaşa muhtaç olduğunu ifade ettiğini aktarır. 

Arkadaşlıkta, bazen cimri olduğu halde cömert görünmek için çok veren kimseler olduğu 

için Tûsî, arkadaş seçiminde seçici davranmak gerektiğini vurgular. Bunun için arkadaşın 

yakın çevresindeki insanlar ile ilişkilerinin gözlemlenmesini tavsiye ederek göreli, 

zaman, mekân ve nitelik kategorilerine dikkat çekmektedir. Eğer arkadaş seçilecek kişinin 

nicelik bakımından mallara ve nitelik bakımından cismânî lezzetlere düşkünlüğü varsa 

aşırılıktan dolayı ondan uzak durulmalıdır. Ayrıca dostlar arasındaki kusurlar da 

gizlenmemeli başka bir şeye göreli olarak uygun bir zaman ve uygun bir mekânda 

anlatılmalı ve dostluğun konumu gözetilerek başkalarına kusurlar açık edilmemelidir. 

 
853 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 306-309. 
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Tûsî arkadaşlık bağı sayesinde zamanın boşa geçirilmeyip ülfetin artacağını ve insanın 

nitelikçe yetkinleşeceğini ifade eder.854  

Tûsî insan sınıfları ile ilişkileri konum/durum bakımından ele almakta “sosyal 

ilişkinin (muaşeret) durumu, konumların durumların farklılığına göre farklı 

olmaktadır.”855 şeklinde ifade etmektedir. Konumlar ise aşağı, denk (mukabil), yukarı 

olmak üzere üçe ayrılır. Durum bakımından yüksek mertebede olan konumunu korumalı 

aşağı meyletmemeli, denk olan yetkinlik derecesine yükselmeli, aşağı konumda ise 

sınıfının derecesine ulaşma gayreti göstermelidir. Mukabil sınıfla olan ilişki dost, düşman 

ve ne dost ne düşman ile olan ilişki olarak üçe ayrılır. Bu sınıflarla kurulacak ilişkide 

duruma göre değerlendirilmeli nicelik bakımından ölçülü hareket edilmeli ve dostlara 

benzeyenlere “nezaket ve ihsan genişliği ölçüsüne göre sosyal ilişki kurulmalı, zahire 

göre gönlünü almada, dostça geçinmede, sabır ve muamelede hiçbir zaman ihmalkârlık 

da gidilmemelidir.”856 Bunlara riayet edilirse zamanla ilişkinin nitelik bakımından gerçek 

dostluk derecesine ulaşması mümkün olur. Düşmanlar da konum olarak yakın uzak ve 

kendi içlerinde açık ve gizli olmak üzere ayrılırlar. Düşmanın fiilinin etkisi ile insanda bir 

etkilenim olmaması için onların verdiklerine dikkat edilmelidir. Zira düşmanlık ile nitelik 

ve nicelik bakımından kayıplar yaşanabilir. Ancak onlara karşı “katlanma, yardımlaşma 

ve nezaket göstermekle onları dost edinerek kalplerinden gelen kin ve düşmanlığı 

sonlandırmak”857 ile güzel fiillerin düşmana etkisi ile düşmanın düşmanlığı ters bir yöne 

çevrilebilir. Düşmanlığın ortaya çıkması nicelik, nitelik, iyelik, edilgi gibi kategorilerde 

kötülüklerin ortaya çıkmasına neden olur. Düşmanlık ile dostluk cevheri yok olur. Tûsî, 

 
854 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 314-317,325,327. 

855 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 329. 

856 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 329. 
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düşmanların planları, sözleri ve fiillerinin tesirinden uzak durulmasını tembih ederek 

edilgi kategorisinden bahsetmektedir. Düşmana karşı uygun zamanın gelmesi beklenmeli 

ve onun kusurlarına insanlar vakıf olmadan önce kendisine kusurları açık edilmelidir. 

Böylece onun düşmanlıktan alacağı lezzet engellenmiş olur. Ayrıca doğruluk ahlâklı bir 

kimse için güzel bir niteliktir. Düşmana yerici şeyler söylemek, kişinin kendi niteliğine 

zarar verir. Düşmanın zararı üç şekilde defedilir. İlki etki kategorisi bakımından 

düşmanın bizzat düzeltilmesidir. İkincisi mekânsal olarak düşmandan uzak durmaktır. 

Üçüncüsü düşmanın ıslahının hiçbir şekilde mümkün olmadığı durumda güç kullanmak 

ve boyun eğdirmek suretiyle onun düzelmesi için çabalamaktadır. Bu son kısım ise bazı 

şartlara bağlıdır. İnsan dünya ve ahiretle lezzetlerinin kaybolmaması için durumları iyi 

gözetmelidir. Düşmanın etkisi son kısımdaki gibi ortaya çıkmıyorsa ona bu şekilde 

muamele etmekten sakınılmalıdır. Ne dost ne düşman olan kimselerle mümkün 

olduğunca beraber vakit geçirilmeli onlarla mücadeleden ve komşuluktan uzak 

durulmalıdır. Böylece zaman ve mekân bakımından insan korunmuş olur.858 

 Tûsî, erdemli olmak ile nitelik bakımından yetkinleşmek için muhakkak arkadaş 

edinmeyi ve arkadaşların yardım ve desteğine vakit ayırmak gerektiğini ifade eder. Kötü 

komşu ve uyumsuz kimselere karşı ise konumlarına uygun ve onlara göre olacak şekilde 

muamelenin tercih edilmesini tavsiye etmektedir. Tûsî, hür olmayan sınıflardan 

bahsederek onlardan ilim öğrenmek isteyenlerin tabiatlarına göre taleplerine karşılık 

verilmesi için hangi amaçla ilim öğrenmek istediklerinin bilinmesi gerektiğini ifade eder. 

Eğer nitelik bakımından değil de nicelik bakımından bir ilim isteğinde aşırılık taşıyan 

kötü tabiatlı kimseler var ise, bu kişiler uyarılmalı ve yatkınlıkları ölçüsünde 
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yetkinleştirilmelidir. Muhtaç insanlarla ise sahip olunan şeyler paylaşılmalı ancak evin 

ihtiyaçları gözetilerek nicelik bakımından ölçü kaçırılmamalıdır.859 

Siyâset felsefesinin öncülerinden Platon’un tavsiyelerinde ise Tûsî, ilim ehlinin 

nicelik ve nitelik bakımından sahip oldukları ilimlerin kıyaslanmasında tercih edilmesi 

gerekenin nitelik bakımından ilim olduğunu ifade eder. Böylece ilim ehlinin fiilinin etkisi 

nitelikte görülür. Tûsî’nin Yaratıcıdan bir şeyler talep etmeye dair faydalı ve kalıcı 

şeylerin istenmesi yönündeki tembihleri ise nitelik ve iyelik kategorisinde değerlendirilir. 

Tûsî, günün sonunda hatanın, iyiliğin ve fırsata dair durumların muhakeme edilmesini 

tavsiye ederek durum, zaman, iyelik bakımından fırsatları gözetmenin önemine değinir. 

Değişen durumları gözeterek defalarca düşünüp söz ve fiilde ona göre davranmanın 

önemini ahlâkın hem söz hem fiilde görünmesi ile açıklayan Tûsî, kötü şeyleri nicelik 

bakımından artırmayıp nitelikçe bir kayıp yaşamamak için cismânî lezzetlere dalmaktan 

geri durmanın; niceliğin ve niteliğin gerçek değerini bulduğu, herkesin eşit olacağı mekân 

için kusurlardan uzak durup hep o zaman gelecekmiş gibi hazır olmanın gerekli olduğunu 

ifade eder. Tûsî, insanın konumunu hep iyiden yana seçmesini, usanç ve gevşeklikten 

uzak olacak şekilde etkide bulunmayı ancak fiilde aşırılıktan uzak durulmasını ve güzel 

şeyler için kötülüklere sahip olmanın yanlışlığını anlatır. Her şeye uygun zaman diliminde 

yaklaşmayı, fiilin güzelliğini sonucunda aramamayı tembih ederek zaman, etki ve iyelik 

bakımından bir değerlendirme bulunmaktadır.860 

3. 4. Değerlendirme: Ahlâk Açısından Kategorilerin Önemi 

Geçmişten günümüze tüm filozoflar hayatın amacını ahlâk ile ilişkilendirmiş ve 

iyinin tanımlanmasını onunla bağlantılı olarak ele almışlardır. Ahlâk her yönü ile tartışma 

 
859 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 335-336. 

860 Nasîruddin Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 337-339. 
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alanına dahil olan güncel ve pratik bir alandır. Ahlâk tartışmaları ise genellikle nasıl 

ahlâklı olunacağı veya neden ahlâklı olunamadığı soruları üzerinedir. Felsefî ahlâk 

düşüncesinin sistemleşmesine katkısı ile Sokrates, bu konuda öncüdür. Ona göre ahlâk 

bilmek olduğu için, erdemli olmak da bilmektir. Bu düşüncenin doğal sonucu olarak da 

Sokrates’e göre erdemsizlikler cehaletten kaynaklanır. Aristoteles ise ahlâklı olma 

düşüncesinde tek başına bilmenin yeterli olmadığını düşünür. İnsanlar erdemli olmayı 

erdemli olmak için bilirler. Aristoteles, Sokrates’e katılmazken bilgiyi küçümsemez, 

ancak bilmek yerine anlamı kutsar. Çünkü bilmek ile anlamak aynı şeyler değildir. Anlam 

o şeyin içsel olarak kabulünü ve uygulanışını içerir. Bu bağlamda filozofların ahlâk 

tanımları pratik alanda görülür. Nitekim Aristoteles ve İslâm filozofları, davranma 

biçiminin bilgi ile desteklenmiş bir anlam arayışı olduğunu kabul etmeleri ile erdemli 

davranmanın erdemli olmak olduğunu açıklamışlardır. Örneğin cimrilik bir 

erdemsizliktir. Cimrinin cimriliği onun yardımseverliği bilmemesi değil, verme 

konusunda itidal yerine tefriti seçmesindendir. Cimri önce cimri olduğunu fark etmeli 

daha sonra davranışındaki tefriti itidal için dönüştürmelidir. Bu ise ancak vermek ile olur. 

Cimri vere vere cömert olur. Dolayısıyla bilmek, anlam ile desteklendiğinde eyleme 

dönüşür ve bilmek ile eylemek bütüncül olduğunda güzel ahlâk ortaya çıkar. 

Ahlâkın doğrudan dinle irtibatını Antik Yunan filozoflarında net bir şekilde 

göremesek de İslâm filozoflarının çalışmalarında ahlâkın kaynağı olarak dine işaret 

edildiğini görmekteyiz. İslâm dininin iman, ibadet ve ahlâk bütünlüğünde görülmesi 

sebebiyle ahlâkın kaynağı hakkında düşünmeden, doğrudan emirlere itaat etme şeklinde 

bir yönelim söz konusudur. Bu sebeple de ahlâk ile ilgili eserlerin pek çoğunda vaaz dili 

hakimdir. Ancak ahlâk evrensel ise ona göre bir dil, ifade tarzı olmalıdır. Ahlâkî fiillerin 

pratiği noktasında göz ardı edilen şey ahlâkî olan emri sadece vazedilen şeyde geçtiği 
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şekliyle kabul etmektir.861 Ahlâkın pratiğinde beklenen erdemlerin bir kısmının fikrî 

erdemler olarak zikredilmesinin amacı, anlamlı bir ahlâk yaşantısı oluşturmaktır. Yani 

emirlerin gayesini anlamaktır. Burada inancın veya itaatin gerekliliğine bir itiraz 

bulunmamakla birlikte koşulsuz itaatin gerçekte ne olduğunu anlayabilmek mevzusu 

daha önemlidir. Ahlâk pratik bir ilimdir, ancak onu oluşturan bir arka plan vardır. 

Yeterince zenginleştirilmemiş bir iç donanım, pratikte de faydasız ve yapay bir ahlâk 

meydana getirecektir. Ahlâkın bir sac ayağı olan toplum kısmında da böylesi bir ahlâkî 

tutumun zararları görülecektir. İnsanın dünya hayatında huzurlu bir yaşantıya sahip 

olabilmesi için ahlâkın bireysel ve toplumsal anlamda benimsenmesi gerekir. Aksi halde 

kişinin iç tertibini sağlamış olması ona fayda sağlarken içinde yaşadığı toplumun 

erdemlerden uzak oluşu onun huzurunu bozacaktır. Çatışmaların ahlâkî düzeni bozması 

ise bir toplumda beklenmeyen şeydir. O halde ahlâkî huzurun sağlanması için ne 

yapılmalıdır? sorusu akla gelir.  

 
861 İslam’ın ahlâk üzerine birkaç emrinin Müslümanlar üzerindeki etkisine dair 

örnekler verilebilir. Sünnetin uygulanışının farklı versiyonları olduğunu anlamadan 

doğrudan alınması ile sünnet ile kastedilen şeyin kavranamaması neticesinde sünnet, 

şekilci bir hale büründürülür. Çocukların dil gelişim özellikleri dikkate alındığında, simit 

satan kişinin simitçi olarak isimlendirilmesinin, onların kelimelere anlam verirken dilin 

kurallaştırılmasında aşırıya gitmeleri sebebiyle saç bakım ve güzellik işi ile ilgilenen 

meslek sahibine kuaför yerine kuaförcü demelerine sebep olmaktadır. Aşırı kurallaştırma 

örneğinden yola çıkarak, aklın teorik kısmını geliştirmeyen insanların benzer şekilde 

mantık-dil ilişkisi gözetilmediği için kullandıkları ahlâk dilinin de aşırı kurallaştırma 

örnekleri içerdiği görülür. Ahlâkın ifade edilişindeki aşırılıklar ise ahlâkın 

yaşanabilirliğini engelleyeceği için toplumun huzurunu bozacaktır. 
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İlk filozoflardan klasik dönem filozoflarına kadar ahlâk konusunu ele alan 

filozofların tümünde ortak olan bir şey vardır. Orta yolu tutmak yani ölçülü olmak, 

yapılan işte aşırılıklardan ve eksikliklerden kaçınmaktır. Bu dengeyi sağlayacak olan şey 

ise insanın iç tertibini sağlayan aklıdır. Akıl da bilgiyi elde etme sürecinde; teorik zemini 

rastgele değil ilkeli, ölçülü tutmalıdır. Bunu sağlayacak olan mantıktır. Mantığın bilginin 

zihinde oluşumunda seçtiği birtakım özellikler vardır ki bunlar var olanların hepsi için 

geçerli olan kategorilerdir. Dışarıda gösterilemeyen şeyler, zihinde varlığı olan şeyler 

olarak cevherler ve arazlardır. Nitekim tasavvur ve tasdik ile elde edilen şeyin, tasavvur 

kısmında zihnin o şey ile ilgili bilgi edinmesini sağlayan bir alan olarak, kategoriler, o 

şeyin burhânî bir tarzda oluşumu için gerekli olan kısımları içerir. Teorik aklın orta yol 

seçimi için ihtiyaç duyduğu şey, kategorilerin tespit edilip ahlâkî alanda aşırılıklar ve 

eksikliklerden uzak tutulacak şekilde nefsin ve fiillerinin tertip edilmesidir. Eğer insan 

bir durumu, bir olayı zihninde nesneleştirebilmişse, o zaman o şey ile ilgili bir akış 

gerçekleşir ve tahlil kuvvesi güçlenir. Böylece tikel olaylar üzerinden tespit edilen pratik 

ahlâkın, güçlü, düzenli bir akla teslim edilmesi, “İlk Sebep”e benzemek isteyen insanın 

davranışlarında görülmeye başlar ve neticesinde mutluluk gerçekleşir. 

İslam filozoflarının eserlerinden alıntılarla ahlâkın ve mantığın sunulduğu 

bölümler incelendiğinde, insanın her zaman aklî yönünün üstünlüğü ile ele alındığı 

görülür. Nakli ilk sırada, aklı ikinci planda ele alarak sistemini kurgulayan Gazzâlî dahi 

filozofları eleştirirken onların metotlarını kullanması, mutluluk hallerinden bahsetmesi, 

te’vîl yapmanın şartlarını açıklaması, fıkhın etkisini artırmak için akıl temelli sistemleri 

kullanması ve aklın derecelerini İbn Sînâ’dan mülhem olarak sunması gibi mevzularda 

her zaman nâtık nefsin zenginliklerini kullanarak mantık çerçevesinde açıklamalarda 

bulunmuştur. İnsanın iyiliği elde etme amacı taşıması ve ona ulaşmada gereken yetkinliği 

ve neticesinde kazanacağı mutluluk, düşünme, ayırt etme ve mantıkla ölçülendirme ile 
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sunulmuştur. Bu konuda İbn Miskeveyh’in iyi ahlâk için gereken durumları izahı 

açıklayıcıdır: 

“Zihin ile ayırt etme ise iyi (ceyyit) olduğu zaman övülür, kötüyse (radî’) yerilir. 

Kötü ayırt etme iki şeyden biriyle olur: kişinin ya kendine gelen verileri ayırt etmesi 

zayıftır ya da eşyaya dair inancı yanlıştır. İyi ayırt etmede aynı şekilde iki şeyden biriyle 

olur: Ya kendine gelen verileri ayırt etmeye güç yetirir ya da şeylerin hakikatlerini elde 

eder ve onlara dair doğru bir inanç besler.”862 “Mutluluğa ve onun hedefine doğru 

ilerlemeye istekliysek, ilk aşamada, ‘eylemlerimizin güzel, arazlarımızın olması gerektiği 

gibi ve ayırt etme gücümüzün iyi ve doğru olması’ ile başlamalıyız.”863    

İbn Miskeveyh’in mutluluğa ulaşmak için gereken aşamaları açıklaması, 

mutluluğun mantıktan ayrılmadığı, ahlâk ile mündemiç olduğu gerçeği ile kategoriler ve 

ahlâk bağının örtüştüğünü göstermektedir. Nitekim İbn Miskeveyh’in eşyaya dair 

inançtan söz etmesi, şeylere dair tespitlerin kategoriler vasıtasıyla gerçekleşmesine ve 

zihnin bu verileri işleyerek onları ayırt etmesi neticesinde iyi eyleminin ortaya çıktığına 

dair bir izlenim oluşturmakta ve iyilik hallerinin kategorilere göre derecelendirilmeleri ile 

ahlâk-mantık uyumunun güzel bir örneğini teşkil etmektedir. İlk filozoflardan biri olan 

Râzî de erdemi “fazilet, her konuda ihtiyaç miktarıyla veya zevk alınan bir şeyin eleme 

dönüşmeyecek kadarıyla yetinmektir.”864 şeklinde tanımlamakta; ayrıca “nicelik ve 

nitelik olarak lezzetlere baskın gelecek bir eleme katlanmamız gerekir.”865 sözleri ile 

ahlâkın uygun olana göre tercih edilmesini kategoriler ile ifade etmektedir. Fârâbî’nin ise 

 
862 İbn Miskeveyh, Mutluluk ve Felsefe, 67. 

863 Bu kısım tahkikli sayfadan çevrilmiştir. çev. A.G.U. bk. İbn Miskeveyh, 

Mutluluk ve Felsefe, 67. 

864 Ebû Bekir er-Râzî, “Filozofça Yaşama (Kitâbü’s-Sîreti’l-felsefiyye)”, 74. 

865 Ebû Bekir er-Râzî, “Filozofça Yaşama (Kitâbü’s-Sîreti’l-felsefiyye)”, 75. 



 
 

 
 

420 

teorik, fikrî, ahlâkî ve hakîm erdemler olarak ifade ettiği aklî ve ahlâkî erdemlerden 

bahsetmesi ile fikrî erdemlere karşılık gelen itidal teorisinin kategoriler olduğu 

anlaşılmaktadır.866  

“Bu orta, fiillerde ve ahlakta kullanılan ortadır. Çünkü fiillerin sayı ve 

miktarda niceliğinin ve güç ve zaafta niteliğinin, ancak [i] fiili yapana/fâile, fiilin 

kendisine yönelik olduğu kişiye ve fiilin kendisinden dolayı yapıldığı şeye izafetine 

göre ve [ii] zamana göre ve [iii] mekâna göre belirlenmesi gerekir. Öfke gibi; çünkü 

onda mutedil olan, öfkenin yönelik olduğu kişinin haline göre, öfkenin kendisinden 

dolayı olduğu şeye göre ve içinde gerçekleştiği zamana ve mekâna göredir. Aynı 

şekilde cezalarda darbın niceliği ve niteliği, darp edene ve darp edilene göre, darbın 

kendisine dayandığı suça göre ve darbın kendisi ile yapıldığı alete göre belirlenir. 

Sâir fiillerde de böyledir. Çünkü her fiil için orta olan, fiili çevreleyen/kuşatan 

şeylere izafetle belirlenen şeydir. Ve muhtelif fiillerin kendilerine kıyaslandığı ve 

böylece belirlendiği şeyler, her fiil için sayıca bir ve aynı değildir. Öyle ki, şu fiil 

mesela beş şeye izafetle, bir başka fiil ise beşten daha az veya daha çok şeye izafetle 

belirlenir.” 

Fârâbî düşüncesinde ahlâk, kişinin teorik, fikrî, ahlâkî ve pratik erdemlerinin 

toplamını içerir. Fikri erdem, ortak olanın şartlara göre en faydalı olacak biçimde 

keşfedilmesini içerir. Fârâbî fikri erdemi “bir kişinin ortak bir zaruret halinde bir veya 

daha fazla millet ya da bir şehrin ortaklaşa sahip olduğu erdemli bir amaç için en yararlı 

olanı, mükemmelce ortaya koyma gücüne sahip olmasına vasıta olan erdemdir.”867 

 
866 Farabî, Mutluluğun Kazanılması, 27-30; Fârâbî, Fusûlün Müntezea, 40; Nilüfer 

Öztürk Kocabıyık, “Farabi’nin Erdemli Orta Teorisi”, ed. Muhittin Düzenli vd. (Orta 

Asya Alimlerinin İslam Medeniyetine Katkıları, Bişkek/Kırgızistan: Kırgızistan-Türkiye 

Manas Üniversitesi Yayınları, 2019), 874-877. 

867 Fârâbî, “Siyaset Felsefesine Dair Görüşler (Fusûlü’l-Medenî)”, 123. 
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şeklinde tanımlar. Ayrıca Fârâbî “(…) fikri erdemin görevi, sadece teorik erdemin 

sağladığı akılsalların arazlarını ayırt etmektir. Bu akılsalları ortaya koyan teorik erdemdir 

ve akılsalların bu arazlarla birlikte bulunması, daha sonra gelen bir şeydir.”868 ifadeleri 

ile fikrî erdemin yardımcısı olarak teorik erdemi görür. Fârâbî’de, her fiilin durumuna 

göre ve fiili çevreleyen koşullara göre belirlenmesini ifade eden orta olmanın fikri erdeme 

karşılık geldiği ve kategorilerin ahlâka tatbik edilmesi olduğu anlaşılır. Ahlâkı orta hale 

getirebilmek ise ancak kişinin sahip olduğu ahlâka dair davranışı davranışa kıyaslayarak 

düşünüp taşınması (müzakere) ile olur. 869 

İhtiyaç duyulan tümelliğin pratik ahlâka yansıması teorik aklın kategorilerle 

desteklenmesi ile olur. Nefsin nasıl nebâtî yönü varsa ve o olmadan bir şeyler eksik 

kalacak ise, kategoriler de teorik aklın nebatıdır. Toprağın yapısındaki mineraller ortaya 

çıkacak ürünün kalitesini, verimini nasıl ilk etapta etkiliyorsa, insanın davranışlarının 

verimini ve kalitesini de zihinde sağlayan mineraller kategorilerdir. Kategorilerin güncel 

psikolojide karşılığını ise şemalar ile açıklamak mümkündür. Şema terapi insanların sahip 

olduğu algıların onların davranışlarını değiştirdiği ve olayları sahip oldukları şemalarla 

anlamlandırmaları anlamına gelir. Yaşanan bir olayın etki kategorisi açısından iyi olarak 

nitelendirildiği bir durumda kişi sahip olduğu şemanın etkisi ile durumu, zamanı, mekânı, 

sahip olduklarını, nicelikleri, nitelikleri olaya ait olduğu şekilde değerlendiremez ve 

olayın özünü, cevherini kavrayamaz. Bu durumda insanın kategorik durumları gözetmeyi 

öğrenmesi onun şemalarıyla baş etmesini de sağlar.870 Nicelik, nitelik kategorilerinin baş 

 
868 Farabî, Mutluluğun Kazanılması, 29. 

869 Fârâbî, “Mutluluk Yoluna Yöneltme (Tenbîh ’Alâ Sebîli’s-Sa’âde)”, 155-156. 

870 Çalışmanın sınırlılıkları nedeniyle konunun nefs psikolojisinden hareketle 

güncel psikolojiye yansıması gereği kısaca bahsedilmiş ve şema terapi konusunun 
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kategoriler olması, onların her kategoriyle ilişkili olarak incelenmesi sonucunu doğurur. 

Yani her kategori diğeri ile ilişkili olarak ele alınabilir. Nitekim arazların hepsi varlığın 

tözüne işaret eder. Örneğin sahip olma kategorisiyle ilgili tembihlerin çokça 

tekrarlanmasının ahlâk açısından önemi nicelik kategorisiyle de ilişkili olarak ele 

alınabilir. Durum kategorisinin dikkate alınmadığı koşullarda güçlü olanın zayıf olana 

baskısı neticesinde zorba topluluklar meydana gelir. Bu ise huzurun unutulmasıdır. 

İnsanların birbirilerinin durumlarına göre ilişki kurmaları ve bu ilişkiye binaen fiilde 

bulunmaları saygı kavramını ortaya çıkarır. Durumlar gözetilmezse insan ilişkilerinden 

Yaratıcı ile insanın irtibatına kadar uzanan ilişkilerin neticesinden insan olumsuz paye 

alır. Nitekim saygı, bir şeyin o şeye uygunluğunu gerektiren konumun meydana getirdiği 

bir erdemdir. İnsan duruma göre saygı erdemini uyarlar. Nitekim saygı duyulması 

gerekeni bilmek kadar saygı duyulmaması gerekenin tespit edilmesi de ondan uzak 

durmak anlamında bir erdemdir. Din içinde saygı Yaratıcının üstünlüğünü bilerek ona 

itaati, ondan önce ve sonra olmadığını bilerek başka şeyleri ona denk kılmamaktır.871 

 Kategorilerin ahlâkî fiil açısından önemi, nefsin istek güçlerini harekete geçirmesi 

gibi var olan durumu, hasredilen kategoriye göre sınıflayıp o şeye doğru bir eğilim veya 

kaçınma meydana getirmesidir. Bu durumda kategorilerin nefsin arzu ve gazap gücü ile 

bağlantılı olduğu da ortaya çıkar. Nefsin amelî kısmında meydana gelecek olan 

hareketlerin temeli, insanın bilgiyi edindiği nazarî gücünde görülmektedir. Kategoriler 

amelin ortaya çıkışına dolaylı olarak etki eden sınıflamalardır. Nitekim eylem, teorik güce 

 
“kategoriler ve şema terapi” anahtar kelimeleri ile ileri bir çalışmaya atfedilmesi 

planlanmıştır.  

871 Nitekim Yaratıcının niceliği söz konusu değildir. “O’nun hiçbir dengi yoktur.” 

bk. Kuran Yolu Türkçe Meal ve Tefsı̇r-5, çev. Hayrettin Karaman vd. (Ankara: Diyanet 

İşleri Başkanlığı Yayınları, 2020). el-İhlâs 114/4. 
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tabi olarak işlenir. Bir şeydeki fayda ve zarar teorik aklın, o şeyi aydınlatması ile ortaya 

çıkar. Felsefenin teorik ve pratik ayrımı gibi ahlâkta eylemsel gücünü teorik ve pratik 

kuvvelerinden alır. O halde ahlâkın pratiği için gereken zemine katkısı bakımından 

kategorileri, zihnin doğru tasnifi için kurgulamak ve bunları tecrübeye konu edinmek 

güzel ahlâka katkı sağlayacaktır. 

 Rasyonel bir varlık olarak insanın hayatta kalması içgüdülerine bağlanamaz. 

Yaşam iradeye dayalı şeylerdeki seçimleri devam ettirmekle değer kazanır. Her an yeni 

şeylerin olduğu dünyada hareket ettikçe karşılaşılacak şeylere dair ahlâklılık 

belirlemelerine devam edilir. İnsan rasyonel bir varlık olduğu için yaşamda kalmayı 

devam ettirir. Bunun için bir hayvandan farklı olarak kavramlara dair şeyleri zihninde 

yaşatmalıdır. Çünkü teorisini kutsadıkça eylemi kutsanacaktır. Şeyin hareketiyle kişinin 

hareketinin birleştiği yerde ahlâkî niteliğin zihinde kodlanmasını sağlayan, onları 

biçimleyip anlama bürüyen kategorilerdir. Kategoriler hem kişide vardır hem de 

nesneden kişiye geçip kişide yeniden şekillenmektedir. Kategoriler o halde a priori 

kalıplar ile vardır. Ancak onlar içgüdüler gibi değildir, önsellikleri değişen durumlara 

tatbik edilmelerini engellemez. Nitekim ahlâk yaşamla ilgili, harekete bağlı dinamik bir 

alan olarak her daim değişim içerir. İyi kategorize edebilmek yanlış çıkarımlardan insanı 

alıkoyarak yanlış davranışlarda bulunmayı engeller. Bu durumda kategorilerin nasıl 

ahlâklı olunur sorusunun da cevabı olduğu anlaşılır. Kategoriler analitiktir; onlarla 

durumlar incelenir ve olayların, durumların anlamı tespit edilerek eylem pratik alana 

yansır. Kategorilerin ahlâka tatbikini ise çokça tecrübe ile müzakere erdemi sağlar. 

Nitekim ahlâk ve ona bağlı değerlilik fikri düşünen yani yaşayan insan için bir anlam 

ifade eder, ölü bir kimse için hiçbir anlamı yoktur. O halde ahlâk yaşayanların zihinlerini 

kategoriler sayesinde diri tutmaları ile mümkündür. 

 Kategoriler tasavvuru mümkün kılan anlama biçimleridir. Ahlâk da pratik felsefe 

içerisinde ele alınır. İbn Sînâ pratik felsefeyi bilmek ve eylemek olarak tanımlar. 
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Kategorilerin bu anlamda ahlâkın bilinmesi açısından önemli olduğu ortaya çıkar. 

Nitekim ahlâkın tasavvuru onun tanınmasını mümkün kılacaktır. Ancak kategoriler 

yalnızca nesnelerin biçimlerine işaret eder gibi değil ahlâk alanında bir çeşit anlayış 

şeklinde insan zihninde yer eder. Kategorilerin doğru yerleştirilmesi ahlâkî bilginin doğru 

eyleme yönelmesine katkı sağlar. Ahlâkla ilgili konuşan herkes ahlâkın bir fiil işi 

olduğunu bilir. O halde ahlâkla ilgili neden konuşulur? Çokça bilge filozof veya herhangi 

bir insan durmadan ahlâkla ilgili konuşur. Çünkü ahlâk yalnızca tikel ve pratik değil aynı 

zamanda genel ve teoriktir. Ahlâkın kuşatıcı bir felsefi bakışla incelenmesi onun teorik 

kısmının güçlendirilmesini öngörür. Bu sebeple güzel fiiller, erdemler çoğalsın 

isteniyorsa kategorilerin doğru kodlanarak fiillere yönlendirilmesi zorunluluk arz eder. 

Bir bilginin kazanımı önsel bilgilerin üzerine tecrübenin eklenmesi ile mümkün ise 

kategorik durumların gözetilerek sabit bir halden çıkılması, ahlâkın sabitliğini korurken 

değişen durumları göz önünde bulundurmayı öngörür. Doğru kategorilendirme 

yapabilmek şeyleri iyi tanımaktan geçer. Bir şeye dair tanımayı ise en iyi öğreten ilim 

mantıktır. Aklın işleyişini tashih etmek, ahlâkın da tashihini doğurur. Bu sebeple ahlâkî 

kazanımlar elde etmek isteyen birey veya toplum, kaynak olarak aklı seçmeli ve bu 

doğrultuda yol almalıdır. İslam filozoflarının da tercihi akıl olmuş ve aklın yönelttiği 

gerçek mutluluk düşüncesinin, en yüce iyiye ulaştırma gayesi ile din, ahlâk alanında 

etkisini göstermiştir. Dinin de muhatabının akıl sahibi varlık olduğu düşünüldüğünde 

ahlâkın kazanımı için, aklın şart olduğu anlaşılır. Aklı sahih eylemek ise yalnızca kişisel 

bir çaba ile değil başta ailenin ve sonra toplumun desteğiyle gerçekleşir. İyi öğreticiler, 

iyi yöneticiler ahlâkın yerleşmesinde oldukça etkilidir. Bu yüzden ahlâkı ele alan 

filozofların toplumsal olana değindikleri görülür. Fârâbî, bu konuda başlı başına bir eser 

yazmış ve eserinde teorik ile pratik alanı birleştirmiştir. Dolayısıyla ahlakın yerleşmesi 

için öncelikle iyi bir eğitim, iyi bir yönetim gerekir. Bu pratikle aklın ve iletişim 

becerilerinin geri plana atıldığı bir çağda, mantığın ilkelerinin öğrenilmesi ve 
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uygulanması ile insanlar kavramlar ve doğru tanımlamalar ile doğru önermelere ulaşır. 

Böylece mantığın dil üzerindeki etkisini varlığa yansıtacak etkili bir iletişim meydana 

gelir. Kategoriler de kavramlar ve doğru tanımlamalar arasında yer alarak önermelere 

destek olarak, çıkan sonucun değerlendirilmesinde yeniden işleve girer. Aynı şartları 

taşıyan iki olayın iyi veya kötü olarak farklı ahlâkî sonuçlar doğurması ile insan zihninin 

olayı farklı kategorilere yüklemesine bağlaması bunun bir göstergesidir. 

 Aristoteles, insanın sanat ve akıl yürütme ile diğer canlı türlerinden ayrıldığını 

ifade eder. Deney, birkaç kişiye iyi gelen şeyi tespit ederken; eğer tespitin belli bir yapıda, 

belli bir sınıfta bulunan insanların hepsine iyi geldiğine ilişkin bir yargı oluşursa bu artık 

sanat haline dönüşür. “Pratikle ilgili olarak deney, hiçbir bakımdan, sanattan daha aşağı 

bir şey olarak görünmemektedir. (…) Bunun nedeni deneyin bireysel olanın, sanatın ise 

tümel olanın bilgisi olmasıdır.”872 ifadeleriyle deney ile sanat arasındaki anlam farkına 

değinir. Eylem ve oluşlar ise bireysel olanı konu edinir. Örneğin tedavide insanlık değil 

şahısların tedavisi söz konusudur. Çünkü hekim insanlığı değil, tedaviye gelen kişiyi 

iyileştirir. Dolayısıyla “deney olmaksızın kavrama sahip olan ve tümeli bilen, ancak onda 

içerilmiş bulunan bireyseli bilmeyen insan, sık sık tedavi yanlışları yapacaktır. Çünkü 

tedavi edilmesi gereken, bireydir.”873 Ancak Aristoteles, bilginin ve anlama yetisinin, 

deneyden çok sanatın alanında olduğunu düşünür. Çünkü ona göre sanat ile uğraşanlar, 

deney ile uğraşanlardan daha bilgedir. Deneyle uğraşanlar olan şeyin olduğunu 

bilmelerine rağmen neden olduğunu bilemezler. Buna karşılık diğerleri niçin ve nedenden 

haberdardır. Aristoteles her meslekte basit işçiden çok ustaların değer görmesini, onların 

basit işçilerden daha bilgili olmalarına bağlar. Ahlak da bu ilişkiyi yansıtır. Bir şeyi fark 

etmeksizin öylesine yapmak yerine farkında olarak yapmak daha önemlidir. Aristoteles, 

 
872 Aristoteles, Metafizik, 109 (I.1. 981a 15). 

873 Aristoteles, Metafizik, 110 (I.1. 981a 20). 
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ustaları daha bilge kılan şeyin, onların iş yapabilme yetenekleri değil kavrama sahip 

olmaları ve nedenleri bilmeleri olduğunu anlatır. Ayrıca sanatın deneyden daha gerçek 

bilgi olduğuna inanmanın nedeni sanatın öğretebilme yeteneğidir; deney sahibi insanlar 

ise öğretemezler.874 Ahlâk üzerine konuşmak da bu açıdan önemlidir. Tecrübenin 

paylaşılması, onun öğretilmesini ve bu sayede kavranmasını sağladığı için, kavram bilgisi 

yüce olan ustanın üstünlüğü gibi kişiyi ahlâkça üstün hale getirecektir. Geçmişte 

yaşanmış bir olayın benzerinin bir daha yaşanması durumunda, o olaya dair neden 

bilinmediği için bazen insan hüküm vermekte zorlanır. Bu sebeple sanata sahip olan usta 

durumu değerlendirip nedeni ve niçini araştırıp anlar ve işçiye talimat verir. Aynı etkiyi 

doğuracak benzer olayların ahlâk düzleminde yaşanması da kişinin bireysel olarak fiilini 

uygulaması konusunda bir ustaya ihtiyaç duyabileceği anlamına gelir. Bu yüzden ahlâk 

felsefesi yapılır. İnsan öfkelenmemesi gereken bir durumu bir seferinde doğru bir şekilde 

yönetebilmişken, başka bir sefer öfkelenmemesi gereken bir durumu yönetme sorunu 

yaşayabilir. Nedenlerin bilinmesi ile uygun olan fiili seçme ve ona göre davranma 

konusunda sınıflandırma, doğru kategorilendirme ile mümkün olduğu için ahlâkî fiilin 

işçisi, ahlâk felsefesi yapan ustayı takip etmelidir.  
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SONUÇ ve ÖNERİLER 

 

Felsefe, teorik ve pratik yönleri içeren bilme ve eyleminin içerildiği bir alandır. 

Felsefe pek çok alt başlığı içeren önemli bir alan olarak çeşitli tanımlamalar ile 

sunulmuştur. Felsefenin en güzel tanımı onun bir kavram araştırma işi olarak 

tanıtılmasıdır. Kavram demek anlam demektir. Kavram gözlemin -soyut veya somut- 

zihne yansıyan kısmıdır. İnsan duyuya konu olan, duyumsanan şeyleri, zihinde var olan 

önsel bilgiler ile bütünleştirerek o şeye dair genel sınıflandırmalar oluşturur. Böylece 

kavramların birbirleriyle bağlantıları ile yeni kavramlar oluşur ve öncüller, önermeler, 

kıyaslar ile bilgi elde edilir. Kavram yalnızca dışsal gerçekliği olan şeylerin değil aynı 

zamanda mücerred şeylerin de tanımlanması için vardır. Şeylerin kavramlar ile ifade 

edilmesi, insanın şeylere dair zihnindekileri varlığa işaret edecek şekilde kategoriler 

sayesinde birleştirmesi veya ayrıştırması sonucu oluşur. Böylece insan içindeki mana 

arayışını karşılayacak kelimeler ile konuşmaya başlar. Kavramların çoğalması, bilgiyi 

artırdığı gibi bilgiye olan arzuyu da artırır. Nitekim her şey bir meraktan doğar ve insan 

nedir? ve niçin? soruları ile karşılaşır. Bu anlamda felsefe bilgiye duyulan aşkın da 

mekânıdır. Bilmenin mekânı akıl, eylemenin mekânı da fiildir. Bilmeyi mantık, eylemeyi 

ahlâk ifade eder. Bu bağlamda “ahlâk ve kategoriler”in İslâm felsefesinde işlevinin 

araştırıldığı bu çalışma aynı zamanda ahlâk ve mantık ilişkisini yansıtmak için de 

oluşturulmuştur. Bu sebeple çalışmanın birinci bölümü ahlâk ve mantık ilişkisi 

isimlendirmesine sahiptir. Çalışmanın ikinci bölümü ise kategorileri içerir. Son bölümde 

ise çalışmanın özü olacak biçimde kategorilerin ahlâktaki işlevi araştırılır.  

Ahlâkın felsefî olarak mantık ile sunulması neticesinde çalışmanın anahtar 

kavramlarından biri olarak kategorilerin İslam ahlâk felsefesinin en meşhur eserleri 

üzerinden incelenmesindeki çıkarım, duyulur dünya ile zihin dünyası arasındaki bağı 

kuran ve koruyan kategoriler sayesinde ahlâk felsefesi yapıldığı savıdır. İbn Sînâ varlık-
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mahiyet ayrımı meselesini, mantığa ait delalet, beş tümel ve tanım teorilerine nasıl 

sistemli bir şekilde yerleştirebilmişse875 bu çalışmanın da amacı, kategorilerin ahlâk 

ilmine benzer şekilde tatbik edilmesidir.  

Ahlâk, düşünüp taşınmaya mahal vermeyecek şekilde insandan sudur eden 

fiillerin nefste yerleşik olduğu bir meleke olarak tanımlanır. Mantık ise bilinenlerden 

bilinmeyenlerin çıkarılmasını ve bilinenlerin akılsal ilkelerini veren ilimdir. Kategoriler 

ise şeylerin en genel yüklemleridir. Çalışmanın amacı ve ulaşmak istediği sonuç ahlâk-

mantık-kategoriler üzerine bir incelemedir. Ahlâk araştırmalarını farklılaştıran şey, 

bilginin kaynağı ve değeri konusundaki farklı yorumlardır. Aklı temel alan bir anlayış ile 

sezgi veya tecrübeyi temel alan ahlâk araştırmacısının incelediği şeylerin sayısı, sırası ve 

sınırları da farklı olacaktır. Kaynak, değer ve işlevsellik birbiri ile ilişkili olduğu için 

mantık temelli bir ahlâkî değerler sistemi de çalışmayı kategorilerin işlevselliğinin 

incelenmesine sevk etmiştir.  Ayrıca mantıkla ilişkili ahlâk kurgusu sunmaya çalışmak 

yalnızca analitik ahlâka değil aynı zamanda normatif ve pratik ahlâka dair de bir çabadır.  

Kategoriler zihne özgü kavramlardır ve mantığın konusunu oluşturan her zihnî 

kavram gibi gerçekliklere işaret etmektedir. Şeylerin tasavvur edilmesi ile onlara dair 

hallerin insan zihninde canlanması düşünmenin gerçekleşmesinin bir ibaresidir. İnsan 

tanımının anlamına yüklem olan bu niteleme ile aslında kategorilerin önemi 

anlaşılmaktadır. Mantık insanın bilinmeyenlere ulaşmada sahip olduğu kuvve hallerin 

incelenmesini ele alarak gerçek/doğru ile hata arasındaki tertibi sağlar. Ahlâkî düşüncede 

de insanın mutluluğu için gerçek/doğru hallerin alışkanlık ile meydana gelmesi ile iç ve 

dış tertibin sağlanması mantık ile ortak bir zemin oluşturmaktadır. Çalışmada bu ortaklık 

için seçilen kavram kategorilerdir. Kategoriler bahsedildiği üzere insan tanımı, zihnin 

 
875 Ömer Türker, “Çeviri Hakkında”, Mantığa Giriş: Medhal, mlf. İbn Sînâ 

(İstanbul: Litera Yayıncılık, 2013), XIV. 
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tertibi ve fiillerin tertibi noktasında referans alınmıştır. Bu anlamda kategorilerin 

metafiziksel, ahlâkî ve mantıkî bir kapsamı vardır. Kategoriler gibi tasavvuru içeren 

kavramların incelenmesi analitik ahlâka dair bir çaba gibi görünmektedir. Ancak 

kavramlara, yasaya veya uygulamaya dayalı her türlü ahlâkî inceleme, insanın mutluluğu 

için onu doğru fiili yapmaya teşvik eder. Yani her türlü analitik ahlâk çabası insanı 

normatiften uygulamalı ahlâka doğru yönlendirir. Ancak, insanın bilişsel süreçlerini 

harekete geçirecek bir inceleme, ahlâk için yapılacak şeye değer kazandırdığı için daha 

kararlı ve anlamlı bir eylemin meydana gelmesini sağlar.  

Ahlâkın bir öğrenim işi olduğu ve etkin, kalıcı öğrenmenin de anlamlı öğrenme 

olduğu gerçeği ile kategorilerin doğru sınıflandırma ile fiilleri zihinde kodladığı ahlâkî 

bilinçlenmenin rehberliğinde en iyi ahlâk ortaya koyulacaktır. İslâm filozoflarının ifade 

ettiği ahlâkın gaye ile bir değer taşıması fikri de bunu destekler görünmektedir. Aynı 

şekilde Aristoteles’in teorik erdemlerle ifade ettiği insanın gerçekten insana özgü bir iş 

yaparak ontolojik olarak da varlığını tasdik ettiği bu alan en değerli alandır. İnsan 

psikolojik ve sosyal alanda varlık gösterdiğine göre onun bu alanlarda huzurunu temin 

edecek olan da yine teorik zeminin derinliğidir. İnsana ahlâkî bir eylem için verilecek bir 

komutun insanda uyandırdığı şevk ancak bilişsel olarak kazanılacak bir farkındalık ile 

olur. Bir eylemin anlamlı olabilmesi için ona değer atfetmek gerekir. Bu değer en başta 

tasavvurda doğru yüklemlemeyi gerektirir. O şeyin neliği, niçinliği ile ilgili hangi 

kategoride sınıflandırılacağı gibi tasavvurlar değer ahlâkı oluşturmada normlardan daha 

etkili olacaktır. Özellikle küçük yaştaki çocukların normatif bir tarzda değil de bir değer 

yargısı oluşturacak düzeyde ahlâklanması için onların sahip oldukları mizaçların ve 

yeteneklerin keşfedilerek, cevherlerinin hangi kategoriye yerleştirileceği belirlenmelidir. 

Böylece ahlâkî eylemlerin kendiliğinden yapılabilme isteği ve şevki canlı tutulabilir. 

Bunun için yatkınlıklar sahip olunan niteliğe göre bir alana yönlendirilmeli veya o şey 

karşıtı olan şey ile dengelenmelidir. Gözlem yeteneği olan bir çocuğun fiilindeki 
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niceliklerin, niteliklerin tespit edilmesi ile özel hayatın gizliliği ilkesine aykırı 

davranmasını engelleyecek bir hal için olumlu yöne teşvik edilmesi tercih edilmelidir. 

Nitekim doğru kategorilendirme ile sahip olunan nitelik bir sanata, bir bilime 

yönlendirilerek hem psikolojik hem sosyolojik huzur için yatkınlıklar tertip edilmiş olur. 

Böylece kategorilerin işlevinin yalnızca varlıklar için değil aynı zamanda ahlâk için de 

bir sınıflandırma yüklemi olduğu anlaşılır. Kategoriler ahlâkın edip eylenmesinde insana 

doğru sınıflandırma kazandırmak suretiyle psikolojik bir etki de oluşturur. Bu da ahlâkın 

uyum sınıflandırması olarak değerlendirilmesini doğurur.  

Ahlâk kurallarının yüzyıllardır incelenen kısmı göstermektedir ki insanların 

ahlâklı oluşu ile içtimaî hayat arasında bağlantı vardır. Yani ahlâk toplumsaldır ve siyâset 

ile ilişkilidir. Ahlâkı koruyan hukuktur. Hukukun korunması için gerekli kuralların 

tespitinde ve bu kuralların uygulanmasının denetiminde de siyâset başat konumdadır.  Bu 

anlamda siyâsî-hukukî organların toplumsal huzur için ön göreceği kuralların 

oluşturulmasında ahlâk felsefesi ile uğraşanlardan destek alınması önemlidir. Hukuka 

uygun olan, yasal olanın her zaman ahlâklı olandan yana olmadığı örneklerin çokça 

görüldüğü hukuk sisteminin yeniden değerlendirilmesidir. 

 Mantık ile denetim altına alınmış bir ölçülülüğün kategorik durumlara göre 

uygulanabileceği bir ahlâkî yapılaşmanın içinde yaşanılan ülkenin şartlarına göre sınırları 

dahilinde belirlenmesi; ülkenin kültürel yapısının da ahlâkın teminatı olduğunu 

hatırlatacak ve günümüz koşullarında yasal olanın tek başına yeterli olmadığı 

anlaşılacaktır. Toplumun yeniden ahlâkî dinamizmi kazanması için gereken yer, durum, 

nitelik, nicelik, etki, edilgi gibi kategorilerin baz alınarak ahlâk sisteminin 

oluşturulmasıdır.  

Ahlâkın sağlam bir akıl ile ortaya çıktığı anlaşıldığına göre öncelikle iyi 

muhakeme yapabilme yeteneğinin tüm insanlara kazandırılması gayesi ile -ilk 

öğrenimden itibaren- tüm öğrencilere gerekli bir muhakeme dersinin yaşlarına uygun bir 
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şekilde sunulması gerekmektedir. Çünkü mantığın geliştiği yerde, ahlâk da gelişir. 

Sağlam bir muhakeme, bilgide kesinliğe ulaşmayı kolaylaştırdığı gibi kategoriler ile 

değerlendirmelerin isabetli oluşuna, tartışmaların daha makul düzeyde gerçekleşmesine, 

ahlâkın kişiler arasındaki etkisini artırmasına ve daha kaliteli bir hayatın yaşanmasına 

sebep olacaktır. Böylece ahlâkın yerleşik hale geldiği erdemli toplumların oluşması ve 

nihayetinde toplumsal barışın kalıcılığı mümkün olur. Yani aklın muhakeme ile 

denetlenmiş bilgisinin üzerine inşa edilen ahlâkî eylemin sonuçları itibari ile topluma 

güzel ahlâk olarak yansıdığı ve toplumunda bu katılımdan memnun olduğu huzur ve 

barışın kendiliğinden var olduğu bir ortam oluşur.  

Felsefenin gayesi “eşyanın hakikatini bilmek” ise bu gayeyi gerçekleştirebilmenin 

yolu bilmek için çabalamaktır. Bilme çabası, yeni kavramlara, yeni bilgilere 

ulaştıracaktır. Aristoteles’in madde ve suret çerçevesinde evreni anlamlandırdığı klasik 

teoriyi baz alarak şekillenen çalışmanın konularından biri olan kategorileri de bu anlamda 

değerlendirmek ve onu ahlâka tatbik etmek; kişinin bilme isteğine karşılık gelerek iç 

huzurunu artıracaktır. Tüm bilgilerin dayandığı temel kavram olarak Varlık bilgisine 

ulaşmak bir ölçüyü gerekli kılmaktadır. Kişinin iç huzuru/iç tertibi ile ölçünün birleştiği 

bir alan olarak ahlâk ile ölçülü olmanın ölçüsü anlamında mantık, ahlâkla birlikte yol 

alacaktır. Dış dünyada olmayan ancak dış dünyanın kategorilendirilmeye müsait 

oluşunun imkânı dahilinde kategoriler, ahlâka dayanak olacaktır. Ayrıca kâinata dair 

bilginin sorgulanması ile ortaya çıkan kategoriler, klasik dönem için anlamlı bir evren 

tasavvuru oluştursa da insanın kendisine verilen en güzel fıtratı yani aklını kullanarak 

yeni evren tasavvurlarına ulaşması ve bu anlamda da klasik dönem çalışmalarından 

yararlanması anlamlı olacaktır.    

Ahlâkın amacının ne olduğunun unutulup araç olan şeylere doğru artan eğilim 

amaçlar ve araçlar düalizmine neden olarak toplumsal çürümeye yol açmaktadır. İnsanın 

hayatını düzene sokan yasalar ister kişinin içinde ister bir dinde isterse bir toplumda olsun 
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ahlâkın insanı mutlu edecek bir amaca hizmet etmesi zaruridir. Bunun için insana önce 

cevherini tanıtmak gerekir. İnsanın ayrımı olarak düşünen oluşunun zikredilmesi yanında 

belki de en önemli ayrımı olan ahlâklılık hatırlatılmalı ve bu doğrultuda yaşaması için 

yasalar onun ontolojik varlığına hizmet edecek şeyleri sağlamalıdır. Her toplumun 

gelişmişlik düzeyi sağlık, eğitim, ekonomi, nüfus gibi düzeylerine göre öncelikli olan alan 

seçilerek o alan için ahlâk felsefesi uzmanlarından yardım alınmalıdır. İnsan varlığının 

kendisine sunduğu önsel bilgilerle, duyu verilerini bir araya getirerek elde edeceği 

bilgileri sanatların en güzeli için harcamalıdır. Toplumun siyâsî otoritesi de bu alanda en 

uzun mesaisini insanın gelişimi üzerine adamalıdır. İnsanı su içen bir varlık olarak 

tanımlamaya çalışmak nasıl doğru bir tanım değilse; siyâsî otoritenin hitap ettiği kitleden 

habersiz olarak insanı tanımlamaya çalışması o kadar vahim bir durumdur. İnsan, canlı, 

düşünen, konuşan, ahlâklı bir varlıktır. Canlıdır ve çevresi ile dinamik bir ilişki içerisinde; 

aklını kullanan; iletişime geçen; iç dünyasını tertip eden bir varlıktır. O halde insana 

sunulacak şeyler de bu yönlere hizmet etmelidir. İnsanın yalnızca bedenine hizmet etmeyi 

amaç edinen bir siyâsî otorite, zamanla toplumun kendini sadece bedenine yönelen bir 

halde tanımasına neden olacaktır. Bu ise insanın haz merkezli bir yaşantı ile boğuşmasını 

ve kaosa sürüklenmesini beraberinde getirecektir. İnsan cevheri ile zenginleşirse ve buna 

müsaade edilirse, her bir arazın gerçeklik bulacağı bir alan oluşacaktır. Aristoteles’in 

ifade ettiği gibi bazen kurşun ve teneke insana gümüş, her sarı renk de altın görünür. 

İnsanın böylesi yanılgıları kabullenmemesi için ona doğru çıkarımlar yaptıracak bir 

rehbere olan ihtiyacı, en başından siyâsî otoritenin karşılaması beklenir. İnsanın doğuştan 

itibaren saf ve temiz olan a priori hallerini ona doğru kullanmayı öğretecek, duyularını 

tertip edecek; doğru çıkarımlarda bulunmasına imkân tanıyacak rehberlere muhtaç oluşu 

bir gerçektir. Platon’un ve Fârâbî’nin oluşturmaya çalıştığı ideal toplumlar için doğru 

bilgi, doğru çıkarım ve doğru davranış için gereken teorik zemin kurulup ahlâk ve mantık 

rehberliğinde bir çerçeve hazırlanmalıdır. İyiyi amaç edindirmek ve insana her bir 
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kategorinin gerektirdiği esnekliği verebilmek önceliklidir. Bilginin baştan 

temellendirilmesinde tek, değişmez ve alternatifsiz bir ahlâk katılığı yerine kategorik 

durumların gözetildiği bir ahlâk değerlemesinin benimsenmesi ile ancak toplumsal 

bozulmaların önüne geçilebilir.  

Ahlâk tikel düzeydedir ancak etkisi bir atom bombası gerginliğindedir. İnsan 

aklının bilgi edinimi için bilkuvve taşıdığı güçlerin hatırlatılması ve bomboş 

yaratılmadığının fark ettirilmesi yaşama tutunması için bir sebep olacak ve insan yalnızca 

pratik değil teorik olarak varlığının değerini de anlayacaktır. İnsanın doğru sınıflandırma 

yapacak güçten geri tutulması, onun kötü ahlâka dair ne varsa her şeyi yüklemler olarak 

seçmesine sebep olacaktır. Bu durum ise insanın bilinç düzeyinde karşılık bulamayan 

şeyleri veya doğru ifade edilemeyen şeyleri biriktirmesine neden olarak bunalımlarını 

artıracaktır. İnsanın bireysel alandaki özgürlüğünü temin ederek onun tikel ve tümel 

dengesini korumasına fırsat vermek, toplumsal alanda da sorunları önleyecektir.  

Ahlâk tecrübe edilebilir bir alan olduğu için her zaman karar verme süreçlerini 

beraberinde getirir. Ahlâkın yaşanabilirlik ile nitelenmesi onun zaman kategorisinde 

içkin olduğunu gösterir. Yaşanabilirlik o ana özgü bir yenidenlik ifadesi olarak insanın 

tasavvur ve tasdikini de dinamik tutmaktadır. Böylece düşünmenin sürekliliği ile paralel 

giden bir ahlâklılık hayatın her anında yer eder.  

Mizaçların karışımı ile farklılaşan insanların oluşturduğu farklı milletlerde 

yaşayan bireylerin yaratılışlarındaki cevhere zıt bir biçimde tek tipleştirilmeye çalışıldığı 

toplumlarda ötekileştirme ciddi bir sorun haline gelerek, “öldürmeyeceksin 

çalmayacaksın” gibi ahlâkî emirlerin dahi ahlâkî gerçekliğinin göz ardı edilerek, kendi 

gibi olmayanı görmezden gelme ve diğerinin de ahlâkî bir cevheri olduğunu 

kabullenememeyi beraberinde getirir. Bu durumda dikkat edilmesi gereken iyi 

kavramının pek çok kategoriye tekabül edecek bir birliği içerdiğinin gözlemlenmesi ve 

bu bilgi ile ahlâkî eylemde bulunulmasıdır. Nitekim şeylerin kategorik değerlendirilmesi 
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esnekliği, esneklik ise tutuculuğu ortadan kaldırır. Böylece kategoriler ile özümsenen bir 

ahlâk felsefesi inşası daha makul bir hayatı ön görür. 

Bilgide tecrübenin önemi gibi ahlâkta da tecrübeden pay almayı sağlayan ahlâk 

eserlerinin incelenmesi, ahlâkın fiile yansıması ve kategorilerin değerlendirilmesi 

açısından önemlidir. Bu minvalde çalışmada Ahlâk-ı Nâsırî eserinde kategoriler tespit 

edilmeye çalışılmıştır. Nitekim öğretmen-öğrenci ilişkisinde değer verilen öğretmendir. 

Çünkü öğretmen neden ve niçine sahiptir. Onları öğretmen yapan şey, öğrenme 

yetenekleri değil öğretici kavramlara sahip olmaları ve neyi öğreteceklerini bilmeleridir. 

Ahlâk da bu ilişki ile incelendiğinde İslâm filozoflarının öğretmen, ahlâkî eylemde 

bulunanların öğrenci olduğu ve öğrenciye neden ve niçin sunulmadıkça neyi öğreneceğini 

bilmediği açıktır. Kategorilerin ahlâka uygulanmasını tek başına test etmek yerine 

tecrübeden yararlanarak nedenleri ile sunulduğu birikimden faydalanmak kategorilerin 

ahlâka anlamlı bir şekilde işlenmesini mümkün kılar. Kategoriler ahlâk felsefesi 

ekseninde iyinin ve kötünün tespit edilmesini sağlayan en genel varlık sınıflamalarıdır.
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ÖZET 

 

İSLÂM FELSEFESİNDE AHLÂK ve KATEGORİLER 

 

 

 İslâm felsefesinde ahlâk ve kategorilerin ele alındığı bu çalışma giriş, üç bölüm 

ve sonuç kısımlarından oluşmaktadır. Birinci bölüm ahlâk ve mantık kavramlarının 

tanımlandığı, İslâm filozoflarının bu kavramlara yükledikleri anlamların tespitini ve 

ahlâk-mantık ilişkisini içermektedir. İkinci bölüm ise kategorilere giriş için kavramlar ile 

cevher, nicelik, nitelik, görelik, mekân, zaman, durum, sahip olma, etki, edilgi 

kavramlarının açıklamalarını içerir. Üçüncü bölüm ise kategorilerin ahlâk felsefesindeki 

işlevinin tespitine ayrılmıştır. Bu bağlamda çalışma ile ahlâk mantık ilişkisi kapsamında 

kategorilerin İslâm ahlâk felsefesindeki işlevinin tespiti amaçlanmıştır. 

 

Anahtar Sözcükler: İslâm Felsefesi, Ahlâk, Ahlâk Felsefesi, Mantık, Kategoriler, 

Ahlâk-ı Nâsırî 
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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.  
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