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Bu calisma, Farabi felsefesinin ana iskeletini olusturan ahlak diistincesinden
hareketle insanin gayesine iliskin goriisleri lizerine yogunlasilmistir. Bu gorisleri
daha anlagilir kilmak i¢in Antik diislincedeki insan telosunun ne’ligini sorusturduktan
sonra klasik donem Farabi oncesi Kindi ve Razi’nin diisiincelerinden yola ¢ikilarak
Islam filozofu Farabi’de insanin gayesi iizerine durulmustur. Insamin gayesinin
belirlenmesine iligkin bdyle bir seyir esasinda insanin nihai gayesinin ne olduguna
dair goriisleri serd etmektir. Bu baglamda calismanin esas sorunsali, Farabi’nin
felsefesinden hareketle insansal davraniglarin gayesel sebebini olusturan bilesenler
arasinda yer alan mutluluk, metafizik, erdemler, ilimlerin vb. unsurlarin muhtevasini

epistemolojik ve ontolojik bir baglam dahilinde ortaya ¢ikarmaktir.

Anahtar Kelimeler: Gaye, Mutluluk, Erdem
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The Aim of Human in Al-Farabi
Adalet Aslan

ABSTRACT

This study focuses on the aim of human being, referring to al-Farabi’s ideas
of morality, which is at the center of his philosophical system. To make this views
more comprehensible, first, | investigate the ancient conception of telos, then discuss
al-Farabi’s predecessors’, namely al-Kindi and Abu Bakr al-Razi’s views on this
issue. After this historical and conceptual background, | try to answer the main
questions of this study: What are the components of the happiness on the basis of al-

Farabi’s epistemological and ontological framework?

Key Words: Aim, Happiness, Virtue
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ONSOZ

Bu calismada Farabi’nin insanin gayesine iliskin goriigleri incelenmeye
calisildi. Farabi insanin nihai gayesinin mutluluk oldugunu sdyler. Onun bu goriisii
tizerinde Eflatun ile 6zellikle Aristoteles’in etkileri aciktir. Bu nedenle ¢alismamizin
ilk boliimiinde Oncelikle Antik Yunan diislincesinde insanin nihai gayesinin ne
oldugu sorusturduk. Bundan sonra, Farabi oncesi Islam filozoflarindan Kindi ve Ebi
Bekir er-Razi’nin diisiincelerinden yola ¢ikarak islam diisiincesinde insanin nihai
gayesi iizerinde durduk. Farabi’nin mutluluk anlayisi, onun birbirinden ayrilamaz
olan sistemi ayr1 diisiiniilemeyeceginden otiirii, filozofun mutluluk anlayisi, sistemi
icerisinde temellendiginden, ¢alismamizin ikinci boliimiinde Fardbi’nin sisteminin
temellerini ortaya koyabilmek i¢in onun metafizik ve psikolojiyle ilgili goriislerini
ele aldik. Calismamimizin iiclincli boliimiinde ise, dnceki boliimlerdeki bilgilerin

15181inda, Farab1’nin insanin nihai gayesi konusundaki goriislerini incelemeye calistik.

Bu calisma siirecimde oOncelikle higbir sekilde destegini esirgemeyen ve
lizerimde biliyllk emegi olan anneme ve babama, g¢alismanin konusunun
belirlenmesinde ve bu konu iizerinde beni ¢aligmaya tesvik eden hocam Yrd. Dog.
Dr. Cahid SENEL’e tesekkiirii bir bor¢ bilir, cok sikintili siiregte olmama ragmen
tezimin tiim sorumlulugunu istlenen damisman hocam Yrd. Dog¢. Dr. N. Murad

OMAY ’a siikran duygularimi belirtmek isterim.
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GIRIS

Felsefe tarihinde insanin nihai gayesinin ne oldugu sorununun ahléak felsefesi
acisindan Sokrates ile bagladigi sOylenebilir. Eflatun ve Aristoteles ise sistem
filozofu olmalar1 hasebiyle konuyu daha ayrintili bir sekilde ele almis ve
incelemislerdir. Antik Yunan’da Eflatun ve Aristoteles tarafindan insanin nihai
gayesi olan mutluluk ayrintili olarak islenmistir. Felsefenin Isldim diinyasina intikali
ile bu problem Islam filozoflar1 tarafindan da aym sekilde ele alinmaya devam
etmistir. Oyle ki Yunancadaki “eudaimonia” kelimesine karsilik Arapca’da “es-
Sa‘4de” kelimesi kullanilmistir. Bu incelemeyi Messai ekoliiniin en Onemli
temsilcisi olan Farabi de, selefleri gibi devam ettirmistir. O da, kendinden 6nceki
filozoflarin pek ¢ogu gibi insan yasaminin anlam ve degerinin nihai gayeye ulasma
oldugunu diisiinmiis ve bu en son gaye ve iyinin mutluluk oldugunu kabul etmistir.
Bu c¢alismanin temel amaci, Farabi’nin insanin nihai gayesi olarak belirttigi

mutlulugun ne oldugunun ve ona nasil ulasilabileceginin ortaya konmasidir.

Bu nedenle ¢alismamiz ii¢ béliimden olusacaktir. Calismamizin ilk bdliimiinde,
Farabi’nin insanin nihai gayesiyle ilgili goriislerinde etkili oldugunu diisiindiigtimiiz
seleflerine bakilmaya c¢alisilacaktir. Bu amagla, Farabi oOncesi Antik Yunan
diistiniirlerinden Sokrates, Eflatun, Aristoteles ve Islam filozoflarindan Kindi ve Razi
ele almacaktir. Antik Yunan diisiiniirlerini ele almamizdaki amag, Farabi’nin
mutluluk ile ilgili yazdig1 eserlerinde Eflatun ve Aristoteles’in goriislerinden etkiler
goriilmesidir. Ancak Farabi bu belirtilen filozoflarin goriislerden etkilenmenin
yaninda felsefe ile dini uzlastirarak sentezci bir yaklasimda da bulunmustur.
Farabi’nin ayrica kendinden oOnceki Islam filozoflar1 olan Kindi ve Réazi’nin
diisiincelerinden de etkilendigi sdylenebilirse de, filozofun felsefesinin bu goriislerin

sentezinin otesinde 6zgiinliigiiniin de oldugu goriilmektedir.

Farabi, felsefenin diger sahalarinda oldugu gibi ahlak alaninda da bir sistem
kurma c¢abasia girmistir. Psikolojiyi ahlaka, ahlaki siyasete ve nihayet Faal Akil

vasitasiyla siyaseti metafizige en tutarh sekilde baglayan Farabi’dir. Bu bakimdan,



filozofun mutluluk anlayisi, onun felsefe sistemine bagli oldugundan ve sistemi
icerisinde temellendiginden otiirli, c¢alismamizin ikinci boliimiinde Farabi’nin
sisteminin temellerini ortaya koyabilmek i¢in onun ilimler siniflandirmasi, metafizigi

ve psikolojisini incelemeye calistik.

Calismamizin son boliimiinde ise Farabi’ye gore insanin nihai gayesinin ve
insant bu gayeye ulagtiran seylerin neler oldugunun iizerinde durulacaktir.
Felsefesinde mutluluga genis bir yer ayiran, gercek mutlulugu ve mutlulugun
cesitlerini agiklayan ve onu elde etmek icin birtakim ilkeler belirleyen Farabi’nin
mutluluk anlayis1 incelenecektir. Bu amacgla temel olarak, Farabi’nin dogrudan
dogruya ahlakla ilgili olan et-Tenbih Ala sebili’s-sa‘dde ve Tahsilii’s-sa‘ade adli
eserleri ve dolayli olarak konumuzla ilgili olan el-Medinetii’l-fazila ve es-

Siyasetii’l-medeniyye adli eserlerinden yararlanilacaktir.



1. FARABI ONCESINDE INSANIN NiHAI GAYESI HAKKINDA
DUSUNCELER

Farabi’de insanin nihai gayesini anlayabilmek igin, Oncelikle onun
diislincelerinin  gelisimine kaynaklik eden filozoflara ve onlarin bu konudaki
diistincelerine yer vermek zorunludur. Ciinkii bir diisincenin ortaya g¢ikmasi ve
sekillenmesi i¢in Onceki diislincelerin ve g¢evrenin Onemli bir etkisi vardir. Bu
cergevede, calismamizin bu bolimiinde, Farabi’nin konuyla ilgili diisiincelerinin
olusmasinda etkili olmus Antik¢ag ve Islam diinyasindaki belli isimleri ve onlarin

insanin nihai gayesiyle ilgili diisiincelerini incelemeye calisacagiz.

1.1. Antik Yunan Felsefesinde insamin Nihai Gayesi

Genel olarak Yunan ahlak algisinin rasyonel bir sisteme dayandigi sdylenebilir.
Ahlakin olglistinii Yunan diistincesi aki/ olarak belirlemistir. Pre-sokratik dénemde
doga arastirmalarina agirlik verildigi géz oniinde bulundurulursa, Sokrates’in, ahlaki
felsefi incelemenin konusu haline getiren ilk Yunan filozofu oldugu sdylenebilir.!
Sokrates sonrasinda filozoflar ahlakin felsefi incelenmesiyle de yogun olarak
ilgilenmislerdir.? Onlarin ahlakla ilgili bu incelemelerindeki temel problemin, insanin
nihai gayesi oldugu soylenebilir. Antik Yunan filozoflarinin ahlakla ilgili sorulara
verdikleri zengin ve verimli cevaplar, sonrasinda Islam filozoflarinin bu konulardaki
gorlslerini derinden etkilemistir. Bu bakimdan, ¢alismamizin bu boliimiiniin ilk
kisminda, Sokrates, Platon ve Aristoteles’in insanin nihai gayesiyle ilgili goriisleri

incelenmeye calisilacaktir.

1 Ahmet Cevizci, Felsefe Tarihi ‘Thales’ten Baudrillard’a’, Say Yay., Istanbul, 2009, s. 30, 71.

2 Diogenes Leartios, Unlii Filozoflarin Yasamlar1 ve Ogretileri, Cev. Candan Sentuna, Yap1 Kredi
Yay., Istanbul, 2003, s. 75; Louis-André Dorion, Sokrates, Cev. M. Nedim Demirtas, Dost Kitabevi
Yay., Ankara, 2004, s.42.



1.1.1. Sokrates

Ardinda yazil1 bir metin birakmadig1 bilinen Sokrates (M. O. 469-399) ile ilgili
bilgilere, dolayli olarak onunla ilgili yazilmis metinlerden ulasiyoruz. Ozellikle
ogrencisi Eflatun’un genglik diyaloglar1” ve Ksenophon, ayrica ¢agdasi Aristophanes

gibi diisiiniirler Sokratik diisiinceyi aktarmislardir.®

Sokrates’e gore insanin nihai gayesi mutluluktur (eudaimonia).*Ona gore,
“Tim insanlar dogalar1 geregi, mutlu olmayi arzu ederler ve hi¢ kimse mutsuz
olmay1 istemez.”® Her varligin varliga gelmesinde bir ama¢ oldugunu sdyleyen
filozof, insanlarin da dogalar1 geregi mutlu olmak istedigini belirtir. Mutluluk, ayni
zamanda iyi yasamak ve iyi eylemde bulunmaktir. Buniun kargittysa mutsuzluk ya da

kotii yasamaktir.

Sokrates’e gore iyi, insanin kendini gergeklestirmesi ve bunun sonunda onu
mutlu yapan seydir. Mutluluk insanin tiim arzularinin nihai gayesi ve varolusun en
yiiksek hedefi oldugundan, bu arzular yerine getirirken dogasi1 geregi insan haz alir.
Dolayisiyla alinan haz bu eylemin &lgiitii durumundadir.® Sokrates, her insanin mutlu
olmak istedigini sodylerken, mutlulugun, Sofistlerin diisiindiigii gibi arzularin
bastirilmamasi, serbest birakilmasi, hepsinin gerceklestirilmeye c¢alisilmasi ve her
zaman hazza yénelinmesi olmadigini diisiinmiistiir.” Ona gore iyi, yararh ve uzun

vadede haz doguran; kotii, zararli ve uzun vadede ac1 tiretendir.® Ancak acisiz ve haz

* Bu diyaloglarin sunlar olduklar: genel olarak kabul edilir: Savunma, Kriton, Hippias Elatton, lon,
Alkhibiades, Lakhes, Protagoras, Meneksenos, Euthyphron, Gorgias, Kharmides, Menon, Lysis,
Euthydemos. Dorion, a.g.e., s. 40; Cevizci, Felsefe Tarihi, s. 85.

3 Dorion, a.g.e., s. 21.

4 Platon, Euthydemos, Cev. Halil Vehbi Eralp, Sosyal Yay., Istanbul, 2000, 279a, 282a.

5 Platon, Menon, Cev. Adnan Cemgil, Remzi Kitabevi, Istanbul, 2009, 73 a-b.

6 Laszlo Versenyi, Sokrates ve insan Sevgisi, Cev. Ahmet Cevizci, Giindogan Yay., istanbul, 2010,
s. 131-132; Ahmet Cevizci, Etige Giris, Paradigma Yay., Istanbul, 2008, s.40.

7 Platon, Gorgias, Cev. Melih Cevdet Anday, Remzi Kitabevi, Istanbul, 2009, 492 a-e, 494 c.

8 Platon, Protagoras, Cev. Tanju Goke¢dl, Remzi Kitabevi, Istanbul, 2009, 353 d-354 d.



dolu bir yasama ydnelmis insanin eylemleri iyi ve yararhidir.® Dolayisiyla hazzin da,

iyinin de hedefi ‘en yiiksek iyi’ye ulasmaktir.'°

Dogas1 geregi insan, kendisinin olan bir seyi elde ederken haz alacagindan,
iyinin haz veren sey oldugu da sdylenebilir. Ancak ona gore tam olarak iyi, hazla
Ozdestir denemez, ¢iinkii haz veren bir sey sonugta ac1 veren bir seye de doniisebilir.
Bunun tersi de s6z konusudur; su an aci veren ileride haz veren bir sey haline de
gelebilir. Bundan dolayi iyi, uzun vadede haz veren seydir.!! Dogas1 geregi insan, iyi
olani isteyeceginden, filozofa gore, kimse mutsuz olmak ve mutsuzluga gotiirecek
seyi istemeyecektir.'? Dolayistyla ‘iyi’, sevilecek en iistiin seydir.'® Sokrates’e gore,
bir insanin istedigi her sey onun i¢in her zaman faydali degildir. Ancak bu istedigi
sey kendisine yarar sagladigi ve mutluluga gétiirdiigii siirece gergek bir giigtiir.*
Uzun vadede iyinin bizi mutluluga gotiirdiigiinii disiintirsek, bizi uzun vadede

kotiiye gotiiren seyden uzak durmamiz gerekir.

Sokrates’e gore, mutlu ve haz dolu bir yasam i¢in insanin iyi eylemlerde
bulunmasi gerekir.'® Insanin iyi biri olarak iyi eylemde bulunmasi, ancak onun
ruhunun iyi olmasiyla miimkiindiir.'® Aksi takdirde kotiiliik yapan insan, sadece
bagkalarina zarar vermez ayni zamanda kendi ruhuna da zarar verir ve sonug olarak
da mutsuz bir yasam siirmesi kagmilmaz olur.}’ Filozofa gore insan bir beden ve bir
ruhtan olugmaktadir. Ona gore beden maddi, ruh ise manevi bir yapidadir. Burada
beden bir aractir, ruh ise bunu tamamlayan asli &gedir.'® Ruh bedenden daha
degerlidir. Sokrates’e gore, ruhu ancak en yiiksek iyi ile, bedeni ise zevkle
yetistirebiliriz. 1° Bir insana iyiliklerin veya kétiiliiklerin timii ruhtan gelir. Bir

insanin ruhu iyi oldugu &lgiide, o insan iyidir.?’ Insanin ruhunun iyi olmasi, onda

° Platon, Protagoras, 358 b.

10 Platon, Gorgias, 462 d-466a.

1 Versenyi, a.g.e., s. 132; Platon, Protagoras, 353¢-354e ; Platon, Gorgias, 506c.
12 \ersenyi, a.e., s. 114; Platon, Protagoras, 352d-358.

13 Platon, Lysis, 219¢-220e.

14 Platon, Gorgias, 470 a-b; Platon, Lysis, 207d-210e.

15 Platon, Kharmides, Cev. Tanju Gokeol, Remzi Kitabevi, istanbul, 2009, 174 e.
16 Platon, Gorgias, 511 e-512 a.

17 Platon, Menon, 47 d; Platon, Gorgias, 482 c; Versenyi, a.g.e., s. 157.

18 Arslan, Sokrates, Say Yay., Istanbul, 2011, s. 78.

19 Platon, Gorgias, 513d.

20 platon, Gorgias, 522 d-527 e.



erdemlerin bulunmasiyla olur.?* Sokrates, insanin var olusunun amaci baglaminda
erdemlerden s6z eder. Filozofa gore erdem (arete), sadece insanda bulunan ve insani

insan yapan kendine 6zgii akli ile bunlar1 gergeklestirmesidir.

Sokrates, gercekten iyi olanin ahlaki vasiflardan olustugunu diisiiniir. Ona gore
insan maddi seylere bir deger vermeyerek, istek ve arzulart kontrol altinda tutmarak,
her tiir fiziki zorluk karsisinda gerekli dayanikliligi kazanilabilir. O, bilgeligin,
cesaretin, Olctliiliigiin, adaletin, dostlugun vb. tam olarak ne oldugunu sozleriyle
ogretmek yerine, biitiin bu erdemleri hayatinda cisimlestirerek, bir yandan erdemli
olabilme umudu yaratirken, diger yandan bu erdemlere ulasabilmenin miimkiin

oldugunu gdstermektedir.??

Sokrates’e gére, dogruluk ya da adalet ruhun en dnemli erdemlerindendir.?®
Dogru olmayan insan kotii bir hayat sahibidir ve adaletsiz insan kétiiliiklerin en
biiyiigiine sahiptir. * Adalet, insanin kendi iizerine diiseni yerine getirmesi,
kendisinin en iyl ve uygun oldugu isi yapmasi, herkese hak ettigini vererek hak
ettigini almasidir. Sokrates’e gore erdem olan adalet de aym sekilde bir bilgidir.?®
Sokrates, bir insanin sahip olmasi gereken bu erdemlerin yaninda olgiiliiliigii de
alir.?® Adalet ve olciiliiliik ister birey olsun ister devlet olsun bir organizmanin her
seyi yerine getirerek saglikli ve iyi bir yasam siirebilmek i¢in, onun iyiligini,
mutlulugunu temin eder.?” Bu nedenle mutlu olmak isteyen insan, &lgiiliiliigii
aramal1,?® ruhuna 6zen gdstermeli, onun en yiiksek yetkinlige ulagmasini saglamali

ve biitiin erdemlerin onda bulunmas igin ¢aba gdstermelidir.?®

Ayr1 ayr1 goriinen bu erdemler, Sokrates’e gore, birbirlerinden bagimsiz
degildirler. Yani birine sahip olan digerine de zorunlu olarak sahip olur. Ciinkii

bunlarin bilgisine sahip olan insan iyi ve kétiniin bilgisine sahip olur ve iyi yasam

21 Platon, Gorgias, 506 c.

22 Arslan, Sokrates, s. 54.

23 Platon, Gorgias, 469 a-e, 470 d, 507 d-e, 508 a-b.
24 Platon, Gorgias, 470 e.

% Arslan, a.g.e., s. 82.

% Platon, Gorgias, 507 a-d.

27 \ersenyi, a.g.e., s. 150.

28 platon, Gorgias, 506 e-507 d.

2 Platon, Gorgias, 527 d-e.



icin bu gereklidir.>® Dolayisiyla Sokrates’te bilgi eylemden dnce geldiginden; ruhu
akilla yani insanin rasyonel yetileriyle 6zdeslestirir. Ona gore, insanin dogasini
gerceklestirmesini ve gercek amacina ulasmasini saglayan tek bilgi, iyi ve kétiiye;
yani neyin gergekten iyi ve neyin ger¢ekten kotii olduguna iliskin bilgidir. Soyle ki
Iyi bilgidir; kotii bilgisizliktir.3* Sokrates’e gore, belirtilen biitiin erdemler aslinda
bilgelik erdemin icinde yer alir®? ve bilgeligin icinde yer alan adalet, dindarlik,
cesaret, dostluk gibi erdemler iyi yasam’a ulasmak igin zorunludur. *® Dolayisiyla
insan bilgeligi severek ve onu elde etmeye c¢alisarak yasamini idame ettirmesi
sonucunda, insanin mutluluga ulasmasi da kaginilmaz olur.®* Bilgeligi elde eden
insan hem cesur ve 6l¢iilii hem de adil olmus olur.*® Savundugu degerlere uygun bir
yasam sergilemesi, onun ruhuna gosterdigi énemi ortaya koymustur. insanin en
Oonemli gorevi ruhuna gereken 6nemi gostermesidir. Onu mutluluga goétiirecek olan
ancak budur. Dogasini ger¢eklestirmesinin ve islevini yerine getirmesinin dogal bir
sonucu olarak mutluluk, iyi olma halidir. Bu ‘iyi’ye ulagsmak icin iyiyi ve kotiiyii
ayirt edebilmek gerekir. Bu ayrimi yapabilmemizi saglayacak sey bilgidir.
Dolayisiyla Sokrates’e gore erdem ‘bilgi’dir.

Sokrates, insanin bilerek ve isteyerek hata yapmayacagmi®® dolayisiyla her
tiirlii eylemin iyilikten kaynaklandigini 6ne siirmektedir. Sokrates’e gore erdemli
insan kendini bilen insandir, kendini bilen insan bilgisiz degildir, bilgisiz olmayan
insan kagmilmaz olarak ahlaki davranis sergiler. Goriilen odur ki ‘Erdem bilgidir.’
climlesi Sokrates’in ahlak ile ilgili diislincesini agik¢a gozler Oniine sermektedir.
Erdemin davranislarda asli bir 6lgiit oldugu, “erdem bilgisi sagsmaz bir rehber olarak
bize neyin dogru, neyin yanlis oldugunu gostererek davranislarimiz agisindan bir

237

ornek olusturacaktir.””’ ciimlesinden de anlasilmaktadir.

%0 Platon, Lakhes, Cev. Tanju Gokeol, Remzi Kitabevi, Istanbul, 2009, 197 e- 199 c.
3L Arslan, a.g.e., s. 55; Versenyi, a.g.e., s. 130, 133.

32 Platon, Lakhes, , 197 e- 199 ¢; Cevizci, Etige Giris, 5.42.

33 Dorion, Sokrates, s. 52- 53.

3 Platon, Kharmides, 169 a-e.

% Arslan, a.g.e, s.82.

36 Platon, Sokrates’in Savunmasi, 30b.

7 Dorion, a.g.e, s. 76.



Erdemin Ogretilebilir olup olmadigi konusunda Sokrates kesin bir cevap
vermez3®. O, erdemin &grenilmekten ziyade agiga cikarilacak bir sey oldugunu
soyleyerek diyalektigini kullanir. Insan nasil yasamasi gerektigi sorusu iizerinde
diistinmezse degersiz, erdemsiz ve dolayisiyla mutsuz yasam kaginilmaz olur.
Sokrates’e gore, bir insanin yanlis bir eylemde bulunmasi, ona maruz kalmaktan

daha kotiidiir.®

Erdem ve mutluluga ulasabilmek igin Sokrates, ¢iiriitme (elenkhos) yontemi
araciligiyla yanls bilgilerden kurtulup, kisiyi erdem ve mutluluga tasimasi kesin olan
dogru bilgilenme yoluna yonlendirir. Sokrates bilgiyi eylemin oniine koyar. Zira
temelde iyi ya da dogru eylemin erdemden geldigi; erdemin ise bilgiden olustugu ve
mutluluk i¢in erdemin yettigi diisiincesi yer almistir. Ancak her tiir bilginin de erdem
olmadiginin ve insan1 mutluluga gotiirmediginin altmi da gizmistir. Ornegin kisi, iyi
bir zanaatkar, iyi bir doktor olabilir ama mutlu bir hayat siirmeyebilir. Dolayisiyla
erdem olan bilgi, iyi hayati getiren yegane kosuldur. Erdem bilgiyle olusur, ancak
ruh yanlis bir bilgiye sahipse erdeme ulagmasi miimkiin degildir. Insan ruhunun
erdemsiz olmas1 mutsuzlugu da beraberinde getirmektedir. Sokrates’in kullandig1 bu
yontem ahlaki sonuca ulagsmak i¢in bir aragtir. Ancak erdeme ulagmak sadece
bununla miimkiin degildir, fakat kisinin yanlis bilgilerden kurtulmasi i¢in de gerekli
bir yontemdir.*® Sokrates, ¢iiriitme yéntemini ¢ok fazla Snemsemistir. O’na gére bu
yontem felsefenin esdegerdir.*! Sokrates yargilanirken vazgegemeyecegi tek seyin
felsefe oldugunu, yargiglara 1srarla gostermistir. Kendisine felsefeyle ilgili bir yasak
getirilirse hayatina dahi son verecegini sdylemistir. Ciirlitme yontemiyle insanlarin

degismez fikirlerini tekrar gozden gegirmesi gerektigini su ifadelerinde belirtir:

“Karsima ¢ikan [...] geng¢ olsun, yasli olsun, yerli olsun yabanci olsun [...]. Benim yaptigim
sokaklarda dolasarak gen¢ yasli hepinizi bedeninize, paraya pula degil, herseyden 6nce canin,
tinin egitimine, yetkinligine dnem vermeniz gerektigine inandirmaktan baska bir eregim yok.

3 Platon, Protagoras, 329c, 361a-€.

% Alasdair MaclIntyre, Ethik’in Kisa Tarihi “Homerik Cagdan Yirminci Yiizyilla”, Paradigma
Yay., Istanbul, 2011, s. 35.

40 Dorion, a.g.e, s. 57-58.

41 Platon, Sokrates’in Savunmasi, 28e, 29c-d; Dorion, a.e., s. 60-61.



[...] zenginlikle, parayla pulla elde edilmez erdem, ama zenginlik, genel olsun 6zel olsun her
tiirlii iyilik ancak erdemden gelir. Bunlar1 sdyleyerek gencligi bastan ¢ikariyor, dogru yoldan
ayirtyorsam, yukarida andigim 6zdeyislerin [...] oldugunu benimsemek gerekir. Ama biri ¢ikip
da 6grettigim seylerin bunlar olmadigini ileri siirerse, yalan séylemis olur.”*?

Sokrates, Gorgias’ta da bilimsel basariy1 saglayan seyin bilgi oldugunu, etik ve
politika alaninda da bilginin basar1 getirecegini, dolayisiyla farkli bir sekilde de olsa
yine erdemin bilgi oldugunu belirterek; hekim olmak i¢in tip egitimi, mimar olmak
icin mimarlik 6grenmek gerekiyorsa, adil olabilmek i¢in adalet 6grenmek gerektigini
soyler. * Sokrates’e gore ancak erdemli olan insanin ulasacagi sey ‘mutluluk’
oldugundan, ** onun ahlaki gériisiiniin bir mutluluk ahlaki oldugu sdylenebilir.
Dolayisiyla ona gore erdem —ozellikle hayata gegirildigi zaman- mutlulukla 6zdes

olma durumundadir.

Sonrasinda Sokrates’in goriislerinden etkilenen ve Sokrates¢i Okullar olarak
adlandirilan, Aristippos (M. O. 435-355)’un kurucusu oldugu Kirene Okulu ve
Antisthenes (M. O. 444-368)’inn kurucusu oldugu Kinik Okul da, insanin nihai

gayesinin mutluluk oldugunu ileri siirmiistiir. °

1.1.2. Eflatun

Eflatun (M. O. 348)’un diyaloglar1 genellikle genglik, orta yas ve yaslilik
donemi olarak tic doneme ayrilir. Genglik donemi diyaloglarinda hocast Sokrates’in
goriislerinin etkisinde oldugu, sonraki diyaloglarinda kendi felsefesini gelistirmeye
basladig1 genellikle diisiiniilmektedir. Bu bakimdan Platon’un insanin nihai gayesiyle
ilgili diisiincelerini onun orta yas ve yaslilik donemi diyologlarindan olan Devlet ve

Yasalar’a dayanarak incelemeye ¢alisacagiz.

42 Platon, Sokrates’in Savunmasi, 30a-b; Arslan, Sokrates, s.52.
4 Platon, Gorgias, 460a-c; Dorion, a.g.e., s. 78.

4 Versenyi, a.g.e., s. 131.

4 Arslan, a.g.e., s. 109, 123.



Eflatun hocas1 Sokrates gibi insanin nihai gayesini mutluluk yani iyi yasama
olarak goriir.*® Eflatun’un mutluluk goriisii onun ruh anlayisiyla iliskilidir. Ona gore
ruh, en iistiin seydir.*’ Ruh, ii¢ boliimden olusur. Her kismin kendisine 6zgii islevi
bulunmaktadir. Onlarin bu islevlerini yerine getirmeleri onlarin erdemlerinin
sonucudur. Eflatun’a gore erdem, bir seyin, bir varlik ya da organizmanin kendi
gorevini gergeklestirmesinden, gerektigi gibi calismasindan meydana gelir. Bu

durum ruhun kendisi ve pargalari i¢in de gegerlidir.

Ruhun boliimlerin ilki, diinya zevkleri pesinden giden istihd kismudir ki;
insanin varligim1 devam ettirebilmesi i¢in karsilanmasi gereken zorunlu, fiziksel
ihtiyaglardan olan aglik, susuzluk, cinsel sevgi, para, san, seref bu boliimde yer alir
ve bu boliimiin erdemi ol¢iiliiliiktiir.*® Eflatun Phaidon’da ruhun bsliimlerinden olan
istihanin, bedene ait oldugunu soyler. Ruhun ikinci bolimii ise yiirektir, burada da
arzular ve 6fke yer alir ve bunun erdemi cesarettir. Ruhun bu boliimii bedensel
arzularin diginda, insanin 6fke, kizginlik ile baglantili olan manevi yoniidiir ve bu
kistm ‘kotii bir terbiye yoluyla bozulmamis® ise, aklin yardimeisidir.*® Ruhun {igiincii
yani son boliimii diisiince kismidir ve merkezde akil yer alir® ve bunun erdemi
bilgeliktir. Bu kisim, insan dedigimiz biitiinsel yapiy1 ve toplumu yonetecek tanrisal
pargadir; ruhun ilahi ve en iyi bolimidiir. Eflatun’a gore, bu boliimlerin ilk ikisi

olimlii, sonuncusu 6liimsiizdiir.>!

Ruhun istiha ve yiirek kismimin akil kisminin yonetiminde kendi islevlerini
gerceklestirmesi sonucu dogruluk erdemi meydana gelir. Ona gore en yiiksek erdem
dogruluktur.%? Dogruluk, ruhun her bir béliimiiniin kendine ait fonksiyonunu dogru
sekilde yerine getirmesinden meydana gelen uyum ve denge halidir.>® O, ruhun iyi ve

saglikli durumda olmasidir. Bu olmadiginda dogrulugun karsit1 egrilik meydana gelir

“6 Platon, Devlet, Cev. Sabahaddin Eyiiboglu ve M. Ali Cimcoz, Remzi Kitabevi, Istanbul, 1993, 364
a-e; Platon, Eutydemos, 282 a.

47 Platon, Yasalar, Cev. Candan Sentuna-Saffet Babiir, Kabalc1 Yay., istanbul, 2012, 728 c-e.

48 Platon, Devlet, 580 e-581 a.

4 Maclntyre, a.g.e., s. 47.

%0 Platon, Devlet, , 439 d.

51 Brun, Platon ve Akademia, s. 92.

52 Hiisameddin Erdem, Ahldka Giris, Selguk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, Konya, 1994, s.10.

58 Brun, a.g.e., s. 93; Maclntyre, a.g.e., s. 48; Cevizci, Etige Giris, s. 66.
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ki bu da ruhun kotiiliigii ve hastaligidir.>* Eflatun, ruhun iyi ve saglikli olmasiyla,
bedenin iyi ve saglikli olmasi arasinda bir benzerlik kurar. Ona goére beden iyi ya da
saglikli oldugu zaman biitiin pargalar arasinda bir uyum s6z konusudur. Ornegin;
kalp gerektigi kadar kan pompalarsa cigerler sorunsuz nefes alip-verir ve dolayisiyla
mide, karaciger, bagirsaklar vs. kendi fonksiyonlarini gerceklestirir. Bu viicudun iyi
halidir. Bunlar arasinda biri iglevini yerine getirmezse organizmanin sagligi
bozulur. > Benzer sekilde, ruhtaki kisimlarin da kendilerine has erdemleriyle
islevlerini yerine getirmeleri sonucu ruh iyi ve saglikli olur. Bedenin iyiligi saglik,
biitiinsel insan varligmin iyiligi de mutluluktur. Eflatun’da iyi, adil ya da ahlakl
insan, ruhun pargalarint uyumlu bir isbirligi icerisinde hayata gecirecek sekilde
organize edebilen insandir. Filozof egri insani ise sinirsiz bir sekilde zevk pesinde

kosan insan olarak goriir.%

Ruhun en temel bolimii olan akil, insanin bilgi edinerek ger¢ege ulasmasini
saglar.’’ Eflatun’a gore, ruh, hem denge, 6lcii ve dogrulugun yoluna hem de egriligin
ve diizensizligin kaynagi olan arzularin yoluna gotiiriilebilir. Eflatun, insanin akli
yoniiniin, ancak ruhu yodnlendirerek insam1 hakikate ulastiracagmi soyler. %
Algiladigimiz diinyada iyi ve kdétii diye niteledigimiz davranislar ve seyler akil
tarafindan kavranir ve degismez olan idealardan alinir. Diyalektik ydntemden
yararlanan insan, her seyin bilgisine ulasarak, bu seylerin hakkinda biitiinciil bir
bilgiye sahip olur ve ancak, bu insan bir seyin bilgisini ve iyi ideasmi kesfeder.>®
Eflatun iyi ideasina sahip olmayan bir insanin dogru bilgiye ulagsmasinin miimkiin
olmadigmi o6ne siirer. ® S6z konusu akil, hem ara¢ hem de amactir. Ve akil
organizmanin dogru ve yerinde karar vermesini saglar, ayrica bilgiyi arar.

Dolayistyla gercegin ve giizelligin pesindedir.5!

% Platon, Devlet, 351 a- 352 d, 434 d-435d .
%5 Cevizci, a.g.e., s. 62.

% Maclntyre, a.g.e., s. 55.

57 Platon, Devlet, 591 b-e.

8 Brun, a.g.e., s. 92.

% Brun, a.e., s. 116.

60 Platon, Devlet, 505 b-506 a.

61 Cevizci, a.g.e., s. 62-63.
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Eflatun’a gore, bilgi ve beceri teknikleri sadece belli bir amaca gotiiriir Ki biz
bunlarin hangisinin nihai amaca gétiirdiigiinii bilemeyiz. Ancak bunu, iyi lizerine bir
diisiiniisle idealar teorisi verebilir.5? Eflatun, ideal olanin yani diisiiniiliir diinyanin
gercek oldugunu sdyleyen ilk filozoftur. Insanin en yiiksek gayesi olan mutlulugun,
organizmanin dogru ¢aligmasinin bir sonucu olarak gérmektedir. Ona gore, insan bir
biitiindiir ve miikemmel bir organizmanin en iyi 6rnegidir.®® Amag en yiiksek iyiye
yani iyi ideasina ulagsmaktir ve ona gore, bu yontemi kullanan kisi yani filozof, tiim
varliklar1 bir biitiin ve uyum iginde kavrar ve bu varliklarin tiimiiniin iyiden geldigini
gorerek iyi ideasini bilir ve tiim hayat1 boyunca bilgece davranarak nihai amaci olan

mutluluga ulagr.®*

Eflatun, 6liimsiiz olan ruhu, bir hapishane ve bir mezar gibi olan bedenden ayri
diigiiniir. Ona gore ruh, felsefe vasitasiyla bedenden kurtulur ve felsefenin sagladigi
diisiinceyle ozgiirliigiine kavusur. ® Eflatun’a gore filozofun egitimi oncelikle
geometri, astronomi ve armoniyle, daha sonra da diyalektikle olur.%® Buradan
hareketle Akademinin girisinde yazili olan Eflatun’a ait “Geometri bilmeyen buraya
girmesin”” ifadesi de duyulur diinya ile diisiiniiliir (idealar) diinya arasinda bag
kurmamizi ve ikisi arasindaki iligkiyli anlamamizi kolaylastiran matematiksel
bilimlerin roliinii vurgulamak maksadiyla dne ¢ikarilmis olsa gerektir. ®” Sadece
filozofun iyiyi kdétiiden ayirtedebilecegi diisiincesiyle, site yonetiminin filozofa
birakilmas taraftaridir.%® Filozofun da egitimden gegmesi gerektigini belirtir ve bir
filozofun iyi bir aritmetige, geometriye daha sonra astronomiye ve en nihayetinde
miizik/armoni bilgisine sahip olmas1 gerektigini sdyler.®® Zira ona gére, matematik

bilimi ve diyalektik yoluyla ideal gergeklige ulasilir.

2 Brun, a.g.e., s. 48.

83 Cevizci, Etige Giris, s. 61.

8 Platon, Devlet, 514 a, 521 a, 526 €, 580 c- 583 b.

8 Maclntyre, a.g.e., s. 45; Brun, a.g.e., s. 97.

% Plaron, Devlet, 531 d-534 e; Macintyre, a.g.e., s. 51.

* Eflatun’a gore, geometri ‘var olanlarin bilgisidir’ dolayisiyla her seyin basi olarak goriilmektedir.
Brun, Platon ve Akademia, s. 115.

" Brun, a.e., s. 29.

% Brun, a.e., s. 115.

% Brun, a.e., s. 115.
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Eflatun, bilgeligi (hikmeti) erdemlerin en yiiksegini anlatmak igin kullanir.
Ona gore, insan iyi ideasin bildigi takdirde iyinin ger¢ekten ne oldugunu ve iyi
eylemi gerceklestirmek icin nasil davranmasi gerektigini bilir. Dolayisiyla bu insan,

biitiin hayati1 boyunca bilgece davranir ve hakikate yani ger¢ek mutluluga ulasir.

Dolayistyla Eflatun, Sokrates’in ahladkinda gordiigiimiiz ‘mutlulugun insanin
kendisi i¢in 6nemli oldugu ve mutluluga ulasmanin insan i¢in nihai gaye oldugu’
goriisiinii benimseyerek, mutlulugu elde etmek isteyen insanin, iyi biri olmasi ve iyi
eylemde bulunmasi goriisiinii benimser. Yani 0, hocasi gibi insan ruhunun iyi olmasi
durumunda onun iyi bir hayat yasayacagini ve mutlu olacagini soéyler. Ruhun iyi
olmas1 dogruluk oldugundan, dogru kisi mutludur.’® Mutluluk, iyi yasamaktir.
Eflatun’a gore iyi, insanin hayatinda dogru bir yasamin 6l¢iisii, biricik eregidir. Ruh,
ancak bu dogruya iyi ile ulasir. 2 S6z konusu bu dogruluk kisinin ruhunda bulunan
tic erdem yani bilgelik, yigitlik ve ol¢iiliiliik olmasiyla iyi hayata eristirir. Eflatun
bunun da sadece bilge kiside, filozofta bulunabilecegini belirtir. Oyle ki sadece
bilge/filozof mutluluga eriserek iyi bir hayat yasayabilir. Zira mutlu hayat hazla

bilgeligin i¢ ige oldugu hayattir.

1.1.3. Aristoteles

Aristoteles’e gore, insanin her eylem ve tercihi bir iyiyi hedeflemelidir. Bunu
Nikomakhos’a Etik’in ilk climlesinde “Her sanat ve her arastirmanin, ayni sekilde
her eylem ve her tercihin de bir iyiyi arzuladigi diisiiniiliir; bu nedenle iyiyi ‘her
seyin arzuladig1 sey’ diye yerinde dile getirdiler.” seklinde belirtmistir.”® Dolayisiyla
Iyi her seyin amagladigi sey olarak kabul edilir.

Aristoteles, hocast Eflatun’u elestirerek iyinin ortak bir kullaniminin

olamayacagini, dolayisiyla tek bir iyi ideasindan s6z edemeyecegimizi ya da boyle

70 Cevizci, Felsefe Tarihi, s. 101.

"1 Platon, Yaslar, 816 d.

2 Platon, Devlet, 504 a-509 e.

73 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, Cev. Saffet Babiir, BilgeSu Yay., Ankara, 2009, 109421-5.
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bir sey soz konusu olsa bile, bu insanin yapabilecegi veya elde edebilecegi bir sey
olmadigini 6ne siirer. O, insanin yapabilecegi veya elde edebilecegi sey olarak iyiyi
arar. On gore gayeler ve iyiler arasinda bir hiyerarsi bulunur ve nihai gaye ya da en
yiiksek iyinin adi mutluluk ya da iyi hayattir (eudaimonia).’* Mutluluk, hi¢bir zaman
ara¢ olmayan, her zaman kendisi ugruna tercih edilen ve kendi kendine yeten

seydir.”

Peki mutluluk ya da iyi hayat nedir? Aristoteles’e gore, nasil ki bir ustanin, bir
heykeltiragin, bir miizisyenin iyi olup olmadigmni onun isine bakarak karar
veriyorsak, bir insanin iyi olup olmadigina da onun kendine has isine, islevine ya da
eylemine bakarak karar veririz. Insanin ona has islevi Aristoteles’e gore akildir. Bu
bakimdan, insanin i¢in de iyi, akil sahibi olarak etkinlik halinde bir eylem hayati
veya ruhun akildan yoksun olmayan etkinligi olmalidir. Her sey i¢in iyi, onun
kendine has islevini ona has erdeme gore gerceklestirmesi oldugundan insansal iyi
yani mutluluk da, ruhun akli yoniiniin kendisine has erdeme ya da erdemlere uygun
etkinligi olmalidir.”® Ayrica o, kisinin hayatindaki kisa bir doneminde degil, biitiin

hayati boyunca etkinligi olmalidir.””

Aristoteles’e gore mutluluk, ruhun akli kismimin erdeme uygun etkinligi
oldugundan, o rastlanti sonucu elde edilen bir sey degil, biiylik oranda insan
tarafindan gergeklestirilebilen bir seydir. Hayvanlar ve g¢ocuklar disinda, erdem
bakimindan bir eksikligi olmayan herkes belli bir 6grenim veya arastirmayla, ¢aba

gostererek mutluluga ulasabilir.”

Mutluluk, ruhun akli kisminin erdeme uygun etkinligiyse, ruhun kisimlarina ve
onlarin erdemlerine bakmak gereklidir. Aristoteles insan ruhu i¢in ii¢ boliimden s6z
eder. Bunlar; insanin akli ruhunun, hayvansal ruhunun ve bitkisel ruhunun
oldugudur. Ancak s6z konusu boliimler de aslinda birbirine baglidir. Ciinkii bitkisel

ruhta sadece beslenme ve iireme varken, hayvansal ruhta {ireme ve beslenmenin

™ Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1096°15-35; David Ross, Aristoteles, Cev. Ahmet Arslan,
Kabalc1 Yay., Istanbunl, 2011, s. 298.

> Ross, a.g.e., s. 299.

6 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1096%10-1097215; Aristoteles, a.g.e., 1098%1-20.

" Ross, a.g.e., s. 303, 305.

8 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1099°5-1100%5; Aristoteles, a.g.e., 1096210, 1099°10-25.
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yaninda duyu algisina sahip olma vardir. Insan ruhunda ise bunlarinin yaninda akli

yon de bulunmaktadir.

Bagka bir sekilde ifade edilirse, Aristoteles’e gore insan ruhunun akilsal olan
ve akilsal olmayan iki tarafi vardir. Akilsal olmayan taraf, besleyen taraftir ki bu
tarafi bitkilerde ve hayvanlarda da bulunmaktadir. Ruh akilsal olmayan tarafta
stirekli bir catisma halindedir. Ciinkli akil ile arzu siirekli ¢atisir. Akil bir tarafa
gitmek isterken arzu baska bir tarafa gitmek ister ve kendine hdkim olan insan aklin
yolundan gider. Boylelikle akilsal olmayan tarafin iki yonii oldugu anlasilir. Bunlar;
hi¢ bir sekilde akildan pay almayan beslenme yani yeme, igme tarafidir ki bu taraf
insansal erdemin icinde yer almaz; digeri ise akilla ¢atisan arzu tarafidir ki akilla

hareket edildigi zaman aklin yénetimine girer ve insam diger canlilardan ayirir.’®

Aristoteles, insan ruhunun akilsal yoniinliin de iki tarafi oldugunu sdyler.
Bunlardan ilki tartan taraf, ikincisi bilimsel taraftir. insana 6zgii erdemler tartan
tarafin eylemleridir. Ciinkii akilsal olanin bilimsel tarafta boyun egici, yonetilen bir
durum s6z konusudur. Dolayisiyla tartan taraf akli degil arzu ve istekleri yonetir.5
Ruhun bu ayrimlarina gore erdemler belirlenir. Dolayisiyla Aristoteles erdemleri
karakter erdemleri ve diisiince erdemleri seklinde ikiye ayirir. Karakter erdemleri,
comertlik, olciliilik vb. erdemler; diisiince erdemleri, bilgelik, dogru yargilama vb.
gibi erdemlerdir. Diislince erdemleri, egitimle olusup olgunlasabilmesine karsin,

karakter erdemleri aliskanliklar ile elde edilir.!

Karakter erdemleri, insan ruhundaki {i¢ seyde yani etkilenim, imkéan ve huydan
biri olabilir. Etkilenim arzu, 6fke, korku, kiskanglik, sevgi vb.nin amacinin haz ya da
act oldugu seylerdir; bu durumlarda ac1 ve 6tke duyabilmemizi olanak i¢ine alirken;
bu durumlarm iyi ya da kétii olusunu huylar icine alir.®? Aristoteles’e gore ahlaki
erdemler, huyda iradi olarak meydana gelen, iyi ya da kotii eylemlerdir.®® Ve soz

konusu iki sey insanlarin kazanmaya calistig1 erdem ve hazdir.®

9 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 11022 1-110325.

8 Aristoteles, a.e., 113925-35.

8 Aristoteles, a.e., 110325; Maclntyre, a.g.e., s. 74-75.
82 Aristoteles, a.e., 1105°20-30.

8 Aristoteles, a.e., 110628-15.

8 Aristoteles, a.e., 1176230-1176°5.
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Ister duygu olsun ister eylem olsun, ahlaki erdemin amaci altin ortay
bulmaktir ve pratik erdeme sahip bir insanin se¢imlerinin bu yonde olmasi gerekir.®
Bu istlinliiklerin olusmasi1 ya da olusmamasinda haz ve acinin payr biiyiiktiir.
Filozofa gore, bu ustiinliikleri sekilde; iyi yonde kullaninca iyi, k6tii yonde kullaninca

kotii eylemler gerceklestiririz.8

Haz ve aci, insani nihai hedefe ulasabilecegi aligkanliklarindan saptirip
sefillestirecegi gibi, bu hedefi nihailestirecek erdemleri pekistirmek i¢in
kullanilabilen bir rehberdir. Burada is insana diigmektedir ki, Aristoteles’e gore
insanin bir 6zelligi erdemli etkinlikten haz almasidir, digeri ise haz ve aci arasinda
nasil se¢im yapmasi gerektigini bilmesidir. S6z konusu olan erdemli se¢im, bir orta
yola gore belirlenir. Aristoteles, her erdemin bir duygu durumu igin orta, her
erdemsizligin ise bir duygu durumu icin asir1 oldugunu belirtir.®” Aristoteles’e gore
erdemli insan, haz ve aci arasinda nasil bir se¢im yapacagimi bilen ve erdemli

olandan haz alan kisidir.®

Aristoteles alfin orta ile ilgili “Ne asiriligin, ne eksikligin bir ortasi, ne de
ortanin eksikligi ya da asirihigi vardir.” 8 diyerek, her eylem ve etkinligin bir
ortasinin olmayacagini belirtir. Ornegin; adam &ldiirmenin, hirsizhigm vb. gibi
eylemlerin bir ortasinin olmasi s6z konusu degildir. Ciinkii hirsizlik yapan insanin
caldig1 seyin degerinin bir 6nemi yoktur. Aristoteles orta yolla ilgili sunun da altin
cizer: “ortanin huyu her seyde oviilen bir huydur ve kimi kez asiriliga, kimi kez de
eksiklige dogru bir egilim gostermek gerekir. Ortaya ve uygun olana en kolay da bu
sekilde isabet edecegiz.”®® Ornegin; cesaret, gozii karaliga ddleklikten daha yakindir.

Cimrilik de tutumluluga miisriflikten daha yakindir.%

Aristoteles ahlaki erdemin, pratik hikmet tarafindan algilanan, asir1 ve eksik
arasinda kavranan bir altin ortadan ibaret oldugunu diisiinmektedir.%? S6z konusu

olan bu altin orta ya nesnelere igkin ya da bize gore gorecelidir. Ornegin, on bes ve

% Ross, a.g.e., s. 304.

8 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1104°5-1105215.
87 Maclntyre, a.g.e., s.75-76.

8 Maclntyre, a.g.e., s.75.

8 Avristoteles, a.g.e., 1107325.

% Aristoteles, a.e., 1109°25.

%l Ross, a.g.e, s. 308.

% Aristoteles, a.g.e., 1107%.

16



iciin sayisal olarak matematikteki ortasinin dokuz olmasi herkes icin ayniyken,
beslenmedeki orta kisiye gore degisir. Mesela bizde ayni sayilardaki elmanin on besi
cok licli az olsa da, herkeste ortas1 ayn1 olmayacaktir. Yani s6z konusu beslenme gibi
durumlar oldugunda o kisinin aclik-tokluk oranma gére orta belirlenecektir. %
Aristoteles’in erdemi de bu altin orta aracihiiyla nihai sonuca ulagir.** Ahlaki
erdemin kaynaginda olan haz ve acidir ancak, insan eylemlerinde haz pesinden
kosarsa ve acidan kaginirsa erdemsizlik ortaya ¢ikar. Bununla birlikte erdemin, haz
ve acidan bagimsiz ortaya ¢iktig1 sdylenemez, dolayisiyla eylemleri sergileyen insan,
bunlar1 uygun zaman ve sekilde ortaya koymalidir.®® Erdemin veya erdemsizligin
yalnizca iradi degil ayn1 zamanda bir tercih oldugunu sdyleyen Aristoteles’e gore, bu
tercih insanin elindedir. Dolayisiyla Sokrates’e ait olan “Higbir insan isteyerek kotii
degildir” ifadesine katilmaz.®® insan eylemlerini bilerek ve isteyerek yapmalidir ki
ancak o zaman yapilan eylem iradi olsun. Insanm davramisinin erdemliliginden sdz
edebilmek i¢in, o davramigin tercihte bulunularak yapilmasi gerekir. Aristoteles
acisindan, karakter erdemlerinin erdemli olarak kabul edilebilmesi i¢in bir insanin o
eylemi isteyerek ve tercih ederek yapmasi gerekir. Bir eylem zorla ya da istemeyerek

yapiliyorsa, bilgisizlikten veya yanhslikla yapilmgtir.%’

Aristoteles tercihin “...erdemle ¢ok yakin iligkili, ve karakterler konusunda
eylemlerden daha ¢ok yargiya varmaya yardimer oldugunu..” diisiir. Ona gore tercih,
isteyerek yapilan bir seymis gibi gorlinse de onun kadar kapsamli degildir. Yine
burada da —hayvanlar ve cocuklar kastedilerek- akil sahibi olmayanlarda tercihin
miimkiin olmadig1 s6z konusudur. Zira akil sahibi olmayanlarin eylemlerini isteyerek
yaptigin1 ancak, tercihte bulunamayacaklar1 agiktir. Ayrica arzu ile tutkunun ortak
oldugunu belirterek, kendine hakim olamayan insanin tercihte bulunamayip arzuyla
davranacagini soyler. Aristoteles, tercih ve istegin farkliligim1 su sekilde de ifade
eder: “Birbirlerine yakin goriinmelerine karsin, tercih isteme de degildir. Cilinkii

olanaksizlarin tercih edilmesi s6z konusu degil; biri olanaksiz bir seyi tercih ettigini

% Avristoteles, a.g.e., 1106%25-35.

% Aristoteles, a.e., 1106°30-110725.

% Ross, a.g.e., s. 302.

% Ross, a.e., s. 313.

7 Aristoteles, a.g.e., 1109°35-1110°25.
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soylerse, aptal oldugu diisiiniiliir, oysa olanaksizlarin da istenmesi séz konusudur.”.%

Ornegin insan, bir sanat¢1 veya bir sporcu gibi olmak ister, bunu tercih edemez. insan
ancak kendisinin basarabilecegi/yapabilecegi seyi tercih eder. S6z konusu tercih
amaclar degil, araglar1 konu alir ve insanin iradesi dahilinde akli yetilerine dayanan

arzu’dur.

Aristoteles’e gore, her nerede olursa olsun, ister bir zanaatta, ister siyasette ya
da isterse bireysel olarak bir kimsenin bizatihi kendisinde eyleme doniismedikten

b

sonra higbir sekilde ‘iyi’ veya ‘erdem’den soz edilmez.?® Ona gore, ancak adil
davranarak adaletli, 6l¢iilii davranarak dengeli, korkusuzca davranak cesur bir insan
haline geliriz.1%

Aristoteles’e gore insanin akilsal yoniiniin erdemleri diisiince erdemleridir.%

Ona gore, aklin islevi dogruluga ulagmaktir, bu sebeple diisiince erdemleri aklin
dogruluga ulagmasini saglayan bilgelik, dogru yargilama ve akli bagindalik vb. gibi

huylardir.%

Ozetle Aristoteles’e gore insamin nihai gayesi olan mutluluk, ruhun akli
yoniiniin, hayat boyu, kendisine has erdeme ya da erdemlere, yani karakter

erdemlerine ve diisiince erdemlerine uygun etkinligidir.

1.2. Farabi Oncesi Islam Felsefesinde Insanin Nihai Gayesi

Islam filozoflarmin insanin nihai gayesi hakkindaki goriislerinin temel
kaynaklarmin genel olarak Antik Yunan diisiincesinin bu konuda ortaya koydugu
fikirlerden ve Islamin inang esaslardan kaynaklandigi sdylenebilir. Islam filozoflari

Antik Yunan filozoflarindan aldig1 bu goriislerle, Kur’an ve Siinnetin ortaya koydugu

9 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1111225- 1111°30.
% Ross, a.g.e., s. 311.

100 Ross, a.e., s. 305.

101 Aristoteles, a.g.e, 1103%25-1103°5.

102 Aristoteles, a.e., 110225-1103210.

103 Aristoteles, a.e., 1139°10-15, 1103210-15.
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goriislerin bir sentezini yapmaya calismislardir.'® Baktigimizda Kur’an’in birgok
yerinde ister dolayli ister dogrudan olsun nihai gaye ya da mutlulukla ilgili ayetlere
rastlariz. Kur’an’da da Siinnette de en {stiin gaye, insanin uygun erdemlerle

kusatilmis olmasi ve yetkinlige ulasmasi gibi goriinmektedir.%®

Islam filozoflar1 felsefe yaparken, kimden ne aldiklarmi acik¢a ortaya
koyacak sekilde goriislerini belirtmislerdir. Ortaya koyduklari goriislerinde Antik
Yunan disiiniirlerinden Eflatun ve Aristoteles’in kendilerinden 6nceki en yetkin
kisiler olduklarmi kabul ettikleri aciktir. 1% Ozellikle bu iki filozofun Islam
diistiniirleri lizerinde gerek yontem ve konu, gerekse terminoloji bakimindan etkileri
biiytiktiir. Eflatun ve Aristoteles’in insanin nihai gayesi konusundaki goriislerinden
etkilenen Farabi oncesi Islam filozoflar1 olarak Kindi ve Razi’dir. Bu béliimde,
Farabi’de insanin nihai gayesi problemini incelememizde faydali olacagini

diisiindiigiimiiz bu iki filozofun konuyla ilgili goriigleri ele alinmaya ¢aligilacaktir.

1.2.1. Kindi

Islam diisiincesinde Messai okulunun kurucusu olarak da bilinen tam adi1 Eba
Yasuf Ya‘kub ibn Ishak ibn Sabbah el-Kindi (866) siir, astroloji, tip ve sanat
dallarindaki bagarisinin yaninda felsefe ve matematikle ugrasan ilk miisliiman
diisiiniir olarak bilinir.!%” Cok zengin bir kiilliyata sahip olan Kindi’nin 277’yi bulan
eseri zikredilmektedir.'®® O, bu eserlerinde kendi ilimler siniflandirmasinda yer alan
biitiin konulara deginmis gibi goriinmektedir. Aristoteles’in klasik ilimler tasnifi yani

teorik, pratik ve poetik ayrimindan farkli olarak Kindi ilimleri dini (ilahi) ve insani

104 Cafer Sadik Yaran, Ahlak ve Etik, Ragbet Yay., Istanbul, 2010, s. 36; Mehmet Aydin, “Ahlak”,
DiA, c. I1. , s. 10.

105 Mustafa Cagrici, Islim Diisiincesinde Ahlik, DEM (degerler egitim merkezi) Yay., istanbul,
2012, s. 9.

106 1. Hiiseyin Bircan, islam Felsefesi Uzerine-Makaleler-, Bilge Adamlar, istanbul, 2010, s. 24.

107 Mahmut Kaya, “Kindi” Felsefi Risaleler (Giris), Klasik Yay., 2014, s. 22; Mahmut Kaya,
“Kindi”, islim Felsefesi Tarih ve Problemler icinde, Ed. M. Ciineyt Kaya, isam Yay., Istanbul,
2013, s. 92,

108 Kaya, ‘Kindi* Felsefi Risaleler (Giris), s. 65.
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olarak smiflar. Kaynagi vahiy olan dini ilimlerin akil giiciiyle elde edilemedigini ve
aklin onu zorunlu olarak kabul etmek durumunda oldugunu syler. Insani ilimleri ise
felsefenin altinda toplayarak, onu ikiye ayirir: Bu ilimlerin bir tiirii teorik ve pratik
seklinde smiflanan bizatihi ilimlerdir. Diger tiir ise baska ilimler i¢in ara¢ olmasi
bakimindan ilimlerdir.1% Teorik ilimler fizik, psikoloji ve metafizikten meydana
gelir. Psikolojinin bir tarafi fizige diger tarafi metafizige baghdir. Pratik ilimler ise
ahlak ve siyaset olarak ayrilmaktadir.!'® Arac olarak bahsettigi ilimler ise mantik ve
matematiktir. S6z konusu mantik Aristoteles’in Organon’daki sekliyle ele alinr,

matematigi ise aritmetik, geometri, astronomi ve misiki seklinde siiflar.}1

Kindi’nin insanin nihai gayesi problemiyle iligkili olan ahlakla ilgili Risale
fi’l-ahlak, Risale fi’t-tenbih ale’l-feziil, Risale fi tahlili siibili’l-fezail ve Risale
fil’l-hile li-def’i’l-ahzan adli dort risalesi mevcuttur, ancak son eseri gilinlimiize
kadar gelmis ve etkisini siirdiirmiistiir.!'> Bu bakimdan, onun insanin nihai gayesiyle
ilgili diisiincelerini temel olarak onun Risale fil’l-hile li-def‘i’l-ahzan adli eserini

esas alarak incelemeye ¢alisacagiz.

Antik Yunan filozoflar1 gibi Kindi’nin de insanin nihai gayesi olarak
mutlulugu aldigin1 gérmekteyiz. Onun mutluluk anlayisinda, Sokrates’in mutluluk
anlayisinin ve Eflatun’un metafizik anlayisinin etkileri goriildiigii soylenebilir. Kindj,
insanin nihai gayesi durumunda bulunan mutlulugu felsefi olarak temellendirirken
kullandig1 teorik alt yapiy1 olusturdugundan, oncelikle onun Akil nazariyesini, akil

ve nefis gortislerini ele almak gerekir.

Kindi, insana ait algilarin duyu ve akil olmak {izere iki kaynagi oldugunu
sOyler. Duyu algilarinin hem insanda hem de hayvanda oldugunu, konusunun da
maddi ve zamansal oldugunu, aklin ise varligin cins ve tiirlerini yani tiimelleri

kapsadigini belirtir. Bu ikisi arasindaki en 6nemli fark, akli idrakin zihinde herhangi

109 Felsefenin teorik ve pratik (nazari ve ameli) olarak ikiye ayirmasi bakimindan, felsefeyi disipline
etmede uygun goriir. Teorik kismi akilla, pratik kismi ise duyu ile iliskilendirir. Kindi, “Bes Terim
Uzerine”, ‘Kindi’ Felsefi Risaleler (icinde), M. Kaya, Klasik Yay., 2014, s. 286.

110 Kaya, ‘Kindf’ Felsefi Risaleler (Giris), s. 17-18.

11 Kindi, “Aristoteles’in Kitaplarmn Sayis1 Uzerine”, M. Kaya, a.g.e., s. 278-279; Kindi, “Felsefi
Risaleler”, M. Kaya, a.g.e., s. 29, 122-123, 286.

112 Kaya, ‘Kindf* Felsefi Risaleler (Giris), s. 51.
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bir duyulur ve maddi varliklara ait bir sey dogurmamasidir.''® Kindi, “Aklin vasitasiz
olarak idrak ettigi aksiyomlar”’dan hareket ederek goriisiinii temellendirir !'* ve
risalesinde akledilir alem ile duyulur alemi ele alir. Ancak bunu Risale fi’l-akl
eserinde daha ayrintili gérmek miimkiindiir. Bu risalesinde akli Aristoteles tarzi bir
cizgi ile ele alir, ancak Kindi ondan farkli olarak dort tiir aklin varligindan bahseder.
Bunlar, siirekli fiil halinde bulunan aktif akil*'®, nefiste gii¢c halinde bulunan bilkuvve
akil, nefiste fiil alanina ¢ikan bilfiil (miistefad) akil ve kendisinin gergekte fiil

116

halinde bulundugu beydni (zahir) akildir.!*® Ilk akil, verici iken, nefiste bulunan akil

alicidrr. i1k akal fiil halindeyken, nefsin akli gii¢ halinde bulunur. Yani;

“Nefsi kuvveden fiile ¢ikarip fiil halinde akil durumuna getiren yani varligin kiilli olan tiir ve
cinsleriyle birlestiren bizzat o kiilli kavramlardir. Kiilliler nefisle birlesince nefis akletmeye

baslar, yani varliga ait kavramlar onda bulundugu i¢in bir bakima o (aktif) akil sayilir. [...]

Iste nefsi kuvveden fiile ¢ikaran fiile halindeki akil bu akildir.”tt’

Kindji, fiil halinde bulunan aktif akildan sonra, gii¢ halinde bulunan bilkuvve
aklin, insanda dogustan var olan bir yeti oldugunu sodyler. Bu akil, aktif aklin etkisi
olmaksizin, 6zne-nesne iliskisini gerceklestiremez. Bilfiil akil ise, aktif aklin
bilkuvve akla etki etmesiyle gerceklesir. Boylelikle bu akil 6zne-nesne iliskisiyle
birlikte, bilgi de iiretmeye baslar. Beyani akla gelince, o, aktif akilla ayni oldugu
diistiniilse de, bu akil varligini fiilen gostermektedir. Yani aktif aklin bilkuvve akla
etkisiyle olusan bilfiil aklin {irettigi bilgileri bizzat eylemesiyle olusur.!® Kindi’nin
akil ile ilgili goriisleri sonrasinda ele alacagimiz ruha dair goriisleri, insanin nihai

gayesinin belirlenmesinde ruhun aktif akilla iliskisi baglaminda 6nemli olacaktir.

113 Kindi, “ilk Felsefe Uzerine”, M. Kaya, a.g.e., s. 131.

114 Kindi, “Allah’mn Birligi ve Alemin Sonlulugu Uzerine”, M. Kaya, a.g.e., . 203,

115 Kindi’nin kullandig1 ebedi bi’l-fiil akli yani aktif akl, Farabi’de Faal Akil olarak kullamlmustir.
ilhan Kutluer, islim Ahlik ilminin Tesekkiilii, (Basilmamis Doktora Tezi), Marmara Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii [lahiyat Boliimii Kelam ve Islam Felsefesi Anabilim Dali, Istanbul, 1989, s.
108.

116 Kindi, “Akil Uzerine”, M. Kaya, a.g.e., s. 264.

17 Kindi, “ilk Felsefe Uzerine”, M. Kaya, a.g.e., s. 170.

18 Kindi, “Akil Uzerine”, M. Kaya, a.g.e., s. 266-267.
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Kindi, Nefis Uzerine (Riséle fi’n-nefs) adli eserinde, ahlaki olarak ruhun
arinmasinin yol ve ydntemlerini sunar. Isldm felsefesi tarihinde nefsin mahiyetini,
islevini ve oliimden sonraki durumunu inceleyen ilk kisi olarak Kindi, Tarifler
Uzerine adli eserinde nefsin ii¢ farkli tanimini1 vermektedir: “Canlilik yetenegi ve
organi olan dogal bir cismin tamamlanmis hali”, “Gii¢ halinde canli olan dogal bir
cismin ilk yetkinligi” ve “Kendiliginden hareket eden ve bircok giice sahip olan akli
bir cevher”. Bu nefis tanimlar1 Kindi’nin ilk yetkinlik ve son yetkinlige dair
goriiglerini yansitaktadir. Soyle ki gii¢c halinde dogal bir cisim derken nefsin
gerceklestirdigi varliga dair ilk hareketi yani ilk yetkinligini anlatir. Dogal cismin
tamamlanmamis hali derken ise varligm kendi tiiriine Ozgii tim Ozellikleri

tamamlayip ortaya ¢cikmasiyla son yetkinligi anlatmaktadir.!!®

Kindi’ye gore cevheri yiice Yaratici’dan gelen, ilahi ve ruhani olan nefis (en-
Nefs) basit, serefli ve yetkindir. Ciinkii 6fke ve arzu giiciine engel olan nefstir. Nefsin
maddi bir baglantis1 olmadigini sdyleyen filozof, bu baglamda Eflatun’un sehvet
giiclinli domuza, 6tke giiciinii kopege, akil giiclinii de melege benzettigi goriisiine yer

vererek sunlar1 soyler:

“Bir kimsenin sehvet giicli kendisine iistiin gelerek gayesi ve biitiin ¢abasi sehvetini tatmin
etmek olursa, o kimse domuza benzer; 6fke giicii iistiin gelen ise kdpege benzer; kime ki
akli nefis giicli Ustiin gelir, diisiince ve ayirt etmeyi, varligin hakikatini bilme ve ilmin
derinliklerini arastirmay1 aligkanlik haline getirirse o kimse, san1 yiice Yaratici’ya yakin
benzerlikte ve faziletli bir insan olur. Ciinkil san1 yiice Yaratici’nin hikmet, kudret, adalet,
iyilik, giizellik ve gerceklikle nitelendigini bilmekteyiz. Iste insanin giicii yettigi dlgiide
kendisine bu seklide ¢eki diizen vermesi miimkiindiir; boylece o da hakim, adil, comert, iyi,
gergekligi ve giizelligi tercih eden biri olur. Biitiin bu niteliklerle o, san1 yiice Yaratici’nin
kuvvet ve kudretinden bir ¢esit pay almis olur.”1%

Eflatun’un bu ifadeleriyle nefsin degerini gostermeye calisan Kindi’ye gore

nefis Oliimden sonra da bakidir ve nefis bedenden ayrildiktan sonra akil alemine

119 Mahmut Kaya, “Kindi”, islam Felsefesi Tarih ve Problemler (iginde), Ed: M. Ciineyt Kaya, s.
108; Kindi, “Tarijler iizerine”, Kaya, a.g.e., s. 178.
120 Kindi, “Nefis Uzerine”, s. 245-246; Kindi, “Kindi’nin Hikemiyat1”, Kaya, a.g.e., s. 313.
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kavusursa yiice Yaratici’nin nuruna erisir ve O’nu gérme serefine nail olur.'?! Kindi
insanin yetkinlesmesini, “Insanin giicii 6lciisiinde Allah’in fiillerine benzemesi”
seklinde tarif etmektedir. Insanin tam erdemli bir kisi olabilmesi hikmet, kudret,
adalet, iyilik, giizellik ve gergeklik gibi Allah’a atfedebilecegimiz sifatlara sahip
olmastyla miimkiin goriinmektedir.}?> Ancak, Kindi Hikemiyati’nda hikmet, kudret,
adalet, iyilik, giizellik ve gergeklik gibi erdemlerin karakter ve huy haline gelmedigi

miiddetce erdemli sayilmadiginin tizerinde durur.

Ahlaki erdemleri ruh ve davramis bakimindan ele alan filozof, erdemlerin
hikmet, necdet (secaat), iffet ve itidal oldugunu belirtir. Hikmet, varligin hakikatini
bilerek onu dogru bir sekilde ortaya koymasi anlaminda diisiince giiclinden ¢ikan ve
bilgeligi ifade eden bir erdemdir. Necdet, gerektiginde Sliimii goze alacak sekilde
insana ait degerleri koruyacak bir yigitlik erdemidir. Iffet, insanin bedenini koruyup
gelistirmesini saglayan erdemdir. Itidal ise, antik yunanda da gordiigiimiiz fiil ve
davraniglarda “orta” olmadir. Bu erdem digerlerini de icine alan en 6nemli ahlaki
erdemdir.'?® ifrat ve tefrit diye adlandirdigimiz iki asir1 ucun ortasi anlamindaki
Aristoteles’in gdriiglerini hatirlatmaktadir. ** Kindi, Eflitun’un ruh anlayigi
animsatan tarzda ele aldigi nefsin o6fke, arzu ve akil giliciine sahip oldugu
diistincesindedir. O, Eflatun da oldugu gibi nefsin akil giiciinii merkeze alarak

insanin yetkinlik derecesini belirler.

Insanin diinyaya iliskin maddi hazlara dalmasi akli yoniiniin aktifligini
yitirmesine sebep olacagindan mutsuzluk getirecek, insan1 akli hazlarla elde edecegi
mutluluktan alikoyacaktir. Mutluluk ve mutsuzluk Kindi’ye gore, insan ruhu i¢in
onemlidir.'?® Uziintiiyii Yenmenin Careleri adli eserinde de haz (lezzet) ve aci
(elem) kavramlarim isleyerek, ahlaki bir problem olarak alinan insanin mutluluga
nasil ulagabilecegini ve bu yolda nasil davranmasi gerektiginin tizerinde durur. Kindi

bu eserinde Oncelikle {iziintiiniin ne demek oldugu ve nedenlerini, sonra da

121 Kindi, “Nefis Uzerine”, M. Kaya, a.g.e., s. 245.

122 Kindi, “Ilk Felsefe Uzerine”, M. Kaya, a.g.e., s. 126; Kindi, “Tarifler iizerine”, M. Kaya, a.g.e.,
S. 184; Kaya, ‘Kindi’ Felsefi Risaleler (Giris), s. 37; Kindi, “Kindi’nin Hikemiyat1”, M. Kaya,
a.g.e., s. 313.

13 Kaya, ‘Kindf* Felsefi Risaleler (Giris), s. 46.

124 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1107225; Kindi, “Tarifler iizerine”, M. Kaya, a.g.e., s. 188-189.
125 K indi, “Uziintiiyii Yenmenin Careleri”, M. Kaya, a.g.e., s. 298.
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tiziintiiden kurtulmanin nasil miimkiin olacagini inceler. Eserinin hemen giriginde
tiziintiiyli (el-hiizn) “sevilenlerin kaybindan ve isteklerin gergeklesmemesinden
kaynaklanan psikolojik bir rahatsizlik”*?® olarak tarif eden Kindi, tiim risale boyunca
lizlintiinlin bizi mutsuzluga dolayisiyla ruhsal anlamda hasta olmamiza sebep
olacagini vurgular. Ona gore bizim yapmamiz gereken bu iiziintiiye sebep olan
unsurlar1 ortadan kaldirip mutlu olmamiza engel teskil eden tiim durumlardan

kendimizi sakinmamizdir.

Kindi Kur’an’da gecen “Sizin hayir bildiklerinizde ser, ser bildiklerinizde

hayir vardir”?’

ayetini, inanan insanlarin kendilerine diistur edinmeleri gerektigini
sOylemektedir. Clinkii insanlar hayatlarini etkileyen olumsuz olaylar1 bertaraf etmek
icin bu olumsuzluklar1 Allah’in bir imtihan sekli olarak goérmelidirler ve tipki

ayetteki gibi bunlar iyiye gitmek icin bir kprii olarak kullanmalidirlar. 12

Kindi’ye gore, olus (kevn) ve bozulus (fesad) diinyasi iginde oldugumuz
siirece kimse her zaman mutlu degildir. Ciinkii bu olus ve bozulus alemi iginde
degismezlik ve stireklilik s6z konusu degildir. Kindi’ye gore biz, degismezlik ve
stireklilik arz eden seylerin ardindan gidip onu elde etmeliyiz, bu da ancak akil
aleminde miimkiindiir. Bu akil aleminde olanlar sadece bize aittir, dolayisiyla kimse
buna miidahale edip zarar veremez. ?° Kindi, olus ve bozulus alemi iginde
duyulardan kaynaklanan haz ve acilarin insanin adet ve aligkanliklar1 sonucunda
olustugunu sdyler. Dolayisiyla ona gore, mutlu olmamiz ve acidan kaginabilmemiz
icin aligkanliklarimizi dogru yonde edinmemiz gerekir. Aksi takdirde mutsuzluk ve
{iziintii ruhu esir alacaktir. 13 Boylelikle anlasiliyor ki, Kindi’de Ahlik, egitim

yoluyla edinilebilecek bir ilim olarak goriiliir.

Kindi’nin o6zellikle vurguladig: sey, bir sey hakkinda iiziiliip iiziilmemenin
bizim elimizde oldugudur. Bu durumu, “Goériip dokunmadan 6nce, sahip oldugumuz

seylerin hayaliyle avunmamaliy1z. Elimizden ¢iktiktan sonra da artik liziilmemeli ve

126 K indi, “Uziintiiyii Yenmenin Careleri”, M. Kaya, a.g.e., s. 295.
127 Kur’an-1 Kerim, Bakara 216.

128 Kindi, a.e., s. 311.

129 Kindi, a.e., s. 296.

130 Kindi, a.e., s. 298.
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» 131 ciimleleriyle dile getirerek, degisime ve

diistincemizde onlara yer vermemeliyiz.
bozulmaya tabi olan seylere liziilmenin ayak takimi diye tabir ettigi bayagi, acgozlii
ve harislerin ahlakina, aksi durumun ise muhtesem krallarin (ahlaku’l-miildk)*

ahlakia uygun oldugunu sdyler.!3

Kindi, insan ruhunu hasta ederek ve iizlintiiye neden olarak mutlu olmay1
engelleyebilecek sebepleri risalesinde oneriler seklinde sunar. Ona gore, liziintiiyl
yenmenin ilk sarti, liziintiiyli veren seyin kaynagini tespit etmektir. Bu kaynak ona
gore, ya bizim yaptigimiz ya da baskasinin bize yaptig1 bir sey olabilir. Eger o bizim
kendimizden kaynaklanan bir durum ise, onu yapmamamiz gerekir. Bizi lizecegini
bildigimiz bir seyi istememiz celiskili olacagindan c¢ok mantiksizca olur, bunu
istemekte 1srar edersek akilsizca hareket etmis oluruz. Eger bizi iizen seyin kaynagi
biz degil de baskas1 ise, bunun getirdigi sonuca goére hareket etmemiz gerekir. Yani
baskasinin bize yapacagi bir seyi engellemenin lehimize olacagini diisiiniirsek onu
Oonlemeli bu iizintiyii bastan engellemeliyiz, fakat lehimize olmayacagini
diisiiniiyorsak bu durum gergeklesmeden kendimizi tizmemeliyiz. Cilinkii boyle bir
durumda o ihtimalin gergeklesmeme durumu da séz konusudur ki bdyle bir sey
olursa, bu durumda o kisinin bize veremedigi iziintiiyii biz kendimize vermis
oluruz. ** Kindi baska bir ¢are olarak da, ge¢miste karsilasmis oldugumuz ve
sonrasinda kurtuldugumuz {ziintiilleri, o zaman yasadigimiz ani hatirlamak ve
sonraki durumumuzla mukayese etmemizi, dolayisiyla teselli bulmamiz gerektigini
belirtir.13 Bir baska care ise, mal-miilk, diinyevi nimetler, arzu vb. gibi insanin elde
edemedigi veya elde ettigi halde kaybettigi maddi-somut seyler igin iiziilmemektir.
Ciinkii unutulmamalidir ki, bir¢ok kisi bu gibi seyleri ya hi¢ elde edememis ya da
elde ettigi halde yitirmistir. Filozof manevi olarak bir degeri olmayan seyler i¢in

lizlilmememiz gerektigini sdyleyerek, buna tiziilen kisinin akli olarak noksan oldugu,

131 Kindi, “Uziintiiyii Yenmenin Careleri”, M. Kaya, a.g.e., s. 296-297.

132 Burada kullanilan “muhtesem kral” ile Eflatun’un filozof-krali ve ileride gorecegimiz Farabi’nin
peygamber-filozof-kral1 arasindaki benzerligi gormek miimkiindiir. ilhan Kutluer, Islim Ahlik
[Iminin Tesekkiilii, (Basiimamis Doktora Tezi), s. 111.

138 Kindi, a.g.e., s. 296-297.

134 Kindi, a.e., s. 299.

135 Kindi, a.e., s. 300.
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yani hayvandan farkli olmadig1 gériisiindedir.!®

Olus ve bozulusa tabi olan bu diinyada {zintiiniin (musibet)
gerceklesmemesini istememek bozulusu istememek anlamina gelir ki bu imkansizi
istemekle esdegerdir. Bozulusun meydana geldigi tabiatta dogal olarak musibetlerin
olmas1 olagandir, aksini isteyen cahildir ki Kindi cahillerin amacina ulagsamayacagini

ve bedbaht olacagini sdyler.t3’

Kiskangligin da iizilintiiye ve fenalia yol actigini sdyleyen filozof, kiskang¢lik
ve cimrilikten uzak durmanin insani liziintiiden kurtaracagini sodyler. Kiskang¢ bir
insan, kendisinin sahip oldugu bir seye, ister dost ister diisman olsun baska bir
kimsenin sahip olmasimi istemez. Filozof bagkalarinin da sahip oldugu seyleri
goriince liziilen insanin yaptig1 bu hasetligin asagilik bir huydan ibaret oldugunun,
yani kotii oldugunun altin1 gizerek ‘fenalarm en fenasi’ olarak niteler.**® insanin
siikiir sahibi olmas: iiziintiiyii engellemenin diger bir caresi niteligindedir. “Insanin
sahip oldugu her seyi veren Tanri, verdigi gibi alma hakkina da sahiptir” goriisiiyle,
insanin Tanr1 nasil bize her seyi veriyorsa, istedigi zaman, istedigi yer ve istedigi kisi
ile verdigi bu haklar1 alma giicline sahip oldugunu bilmesi gerektigini belirtir. Boyle
bir durumda kisinin yapmasi gereken, Tanri’nin kendisine bahsettigi ve sadece kisiye

ait olan, baki ruhu i¢in siikretme erdemine sahip olmasidir.t%

Bir diger carede filozof bir geliskiden bahsederek konuya girer. O, elden
gidenlere ya da elde edemediklerimize iiziilmek gerekseydi, siirekli tiziilmemiz ya da
hi¢ tizilmememiz gerekirtigini belirtir ki bu biiylik bir ¢eliskidir ve en fena olandir.
Insan yaratilisindan dolay1 bir seye sahip olsa da olmasa da iiziiliir. Yani elimizde
olan seylerin sonradan elimizden gitme ihtimalini diigiinerek g¢eliskileri ortadan
kaldirmaliy1z. Kindi, “basina az musibet gelmesini isteyen kimse, disaridan edindigi
seyleri azaltsin.” diyerek, aklim1 kullanan insanin gereksiz, zararli ve iiziintii veren
seyleri diistinmeyip bunlarla ugrasmamasi gerektigini belirtir. Ayrica Kindi, “her

seyin yaraticisi san1 yiice Allah, yarattigini giidiik tabiath degil, kendi kendine yeterli

13 Kindi, a.g.e., s. 301.

137 Kindi, a.e., s. 302; H. Hiiseyin Bircan, islim Felsefesinde Mutluluk, s. 253.
138 Kindi, a.e., s. 302-303.

139 Kindi, a.e., s. 303-304.
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olarak yaratmistir.” diyerek, yitirdigimiz seylerin yerine mutlaka maddi olan alemde
yerine gecebilecek bir sey oldugunu belirtmistir. Akli yetiye sahip insan, bu yetiyi
gelistirmesiyle beraber, dogal yasamini siirdiirebilmesi disinda gereksiz bir¢ok sey de
ister, ama bu istekler insana tiziintii, ac1 vb.’den baska bir sey vermez. Boylelikle bu

insan gayesi olan mutluluktan uzaklagir.14°

Kindi kot seyden ziyade kotiinlin kendisinden nefret etmemiz gerektigini
sOyleyerek, bize tizlintii yaratacak seyleri boylelikle yenebilecegimizi ileri siirer. Ve
bu konuyla ilgili Oliim gerceginden bahsederek, Olimiin kendisinden ¢ok
diisiincesinin kotli oldugunu, dolayisiyla 6liim diisiincesinin insani psikolojik olarak
daha da koti etkileyerek mutsuz olmasina neden oldugunu sdyler. Bundan dolay:
insanin hayatinda mutluluk ve haz veren seylerin olmasinin yaninda, iiziintii ve keder
verecek seylerin de olmasi tabi bir olaydir. Filozof 6liimiin de insanin yasayacagi bir
gercek oldugunu, insanin “diisiinen, canli, 6limli bir varlik” seklinde bir tabiati
oldugunu, olmas: gereken durumlarin kotii olarak nitelendirilmemesi gerektigini
belirtir. Insan varsa 6liim de vardir, dyleyse 6liim kotii degildir. Oliim gibi maddi
kayiplarin da kotii olmadigini belirten Kindi, bunlarin kétii olduguna dair yargida
bulunanlarin cahil olduklarini, hayat ve 6liim hakkindaki yani diger 4lem hakkindaki
bilgilerinin yetersiz oldugunu disiinir. Soyle ki rahimden diinyaya gelmek
istemeyen bir ¢cocugun diislincesine benzeterek, bir yumurtanin sperme doniiserek
ana rahmine yerlesmesi ve gelismesini tamamladiktan sonra aleme gelmesiyle,
geldigi yer hakkinda bilgi sahibi olmadigini iiziilecegini soyler. Dolayisiyla diger
alem hakkinda bilgi sahibi olan kimse bir daha iiziintii dolu bu aleme tekrar donmek
istemeyecektir. Kindl insanin bu gergekleri diislinlip iiziintliden kurtulabilecegini
sdyler.!*! Kindi’ye gore, insan, sahip oldugu duyusal ve akli kazanimlarmin farkinda
olup, elde edecegi veya elinden gittigini diisiindiigli seylerin kendisini {izmesine

miisade etmemelidir.**?

140 Kindi, a.e., s. 303-3009.
141 Kindi, a.e., s. 309-310.
12 Kindi, a.e., s. 311.
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1.2.2. Razi

Farabi’de insanin gayesini incelerken ikinci olarak ele aldigimiz Islam
filozofu Ebt Bekir Muhammed b. Zekeriyya er-Razi’nin (925), yaklasik 200 eseri
oldugu belirtilmis, ancak bu eserlerin ancak 59’u giiniimiize ulasmistir.**® Filozofun
insanin nihai gayesi problemiyle iligkili olan ahlakla ilgili eserlerinden Filozofca

)14 adli eseri ve IslAim diinyasinda ahlak

Yasama (Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye
felsefesi mahiyetini tasiyan ilk eser olma 6zelligine sahip olan et-Tibbu’r-ruhéani
adli eserleri konumuz bakimindan énem tasir. Bu kisimda filozofun goriislerini temel

olarak bu eserlerinden yararlanarak incelemeye calisacagiz.

Rézi, bunu agikca belirtmese de ona gore insanin nihai gayesinin mutluluk
oldugu sdylenebilir. Bu, onun ruha gosterilmesi gereken 6zen diisiincesinden
cikarilabilir. Filozof, Filozofca Yasama adli eserinde filozof¢a yasamanin ne
oldugunu, ger¢ek haz ve mutlulugu, bu yasam tarzinin verdigini ve bu yasam tarzina
egitimle ulasabilecegimizi ¢ok detaya girmeden anlatir. O, bu konunun detaylarina
et-Tibbii’r-rithani eserinde girer. 1*° Razi’nin et-Tibbii’r-rithani adli eserinin
gayesi, insanin ahlaki anlayigim1 diizeltmek, nefsin bedenden ayrildiktan sonraki
durumunu belirterek, insanlarin felsefe tizerindeki tereddiitlerini kaldirip onlari
felsefi bir diisiinceye tesvik etmektir. Filozofun bu risalesi, 20 boliimden olusmakta
ve 11. bélim “ac1 veren diistince ve endise”ye, 12. boliim “iziintiiden kurtulmaya

ve 20. boliim ise “6liim korkusu”na ayrilmistir, 4

Genel olarak tabiat felsefesinin Islam diinyasindaki kurucusu olmasi

hasebiyle Razi’nin ahldka dair diislincesini dine dayandirmadigindan, onun bu

143 Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, Klasik Yay., Istanbul, 2010, s. 70.

144 Razi’nin Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye isimli eseri, Islam diisiincesi tarihinde felsefi bir hayat
tarzinin, bilge bir insanin nasil bir yasam siirdiigliniin yazilmis oldugu ilk ve tek miistakil bir eser
olarak kabul edilir. Kutluer, islam Ahlak ilminin Tesekkiilii, (Basilmamis Doktora Tezi), s. 158.

145 Razi, Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye, M. Kaya, islim Filozoflarindan Felsefe Metinleri (icinde), s.
70, 76; Kutluer, a. g. e., (basilmamig doktora tezi), s. 162.; Razi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-riihani”,
Cev. Hiiseyin Karaman, iz Yay., Istanbul, 2008, s. 16.

146 R4zi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rithani”, H. Kahraman, s. 24, 102, 105, 137; Mustafa Cagrici,
“Kindi’ Uziintiiden Kurtulma Yollar, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, Ankara, 2012, s. 28.
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konuda biiyiik oranda din-dis1 temellendirmeye gittigini goriiriiz. Ancak filozof, bu
din-dis1 temellendirmede sezgi ve duygudan ziyade, akli bir temellendirmeyi esas

almigtir.*’

Razi’ye gore, bilkuvve olan akil, Allah tarafindan insana, hem fiziki diinyada,
hem de 6te diinyada insanin yasam kosullarini rahatlatmasi ve gilizellestirmesi igin
verilmistir. Razi’nin, akli; iyiyi meydana getiren bir gii¢ olarak aldigini, kotii bir
davranigtan hemen sonra “akil, akil sahibi kimse, akil sayesinde” vb. gibi sifatlarla
soze baslamasindan anlayabiliriz.2*® Filozof insanin iistiinliigiiniin, nefsin (heva) her
istedigini yapmasinda veya nefse karsi koymamasinda degil, insanin aklini
kullanarak nefsini 1slah etmesinde oldugunu vurgular.}*® Akl karsisina nefsi koyan
Razi, nefsin akla degil, aklin nefse hakim olmas1 gerektigi goriisiindedir. Bunu et-

Tibbii’r-rihani eserinde su sekilde belirtir:

“Hevay1 [nefsi] akla musallat etmemeliyiz. Ciinkii heva aklin afeti ve bulandiricisidir, onu
yol, hedef ve dogrultusundan saptirir, akilli insanin ger¢ek rehberi bulmasimi ve islerinin
diizene girmesini engeller. Aksine bizim, hevamizi aklin gereklerini yerine getirmeye
zorlayarak disipline etmemiz ve kontrol altina almamiz gerekir. Eger boyle yaparsak, o
zaman aklimiz tamamen temiz, saf olur, 15181yla bizi aydinlatir, istediklerimizi elde eder ve
Allah’in bize akli karsiliksiz olarak vermesi ve bizi akilla nimetlendirmesiyle mutlu

oluruz.”1%0

S6z konusu akil ve nefis bizim igin, gaye olan mutluluga ulagmanin ilk
basamagini olusturur. Hevanin akil tarafindan kontrol altina alinmasi, erdem (fazilet)
icin de biiyiik énem tasir.*® Akli kullanmak, bilge olmak gaye olan mutluluk igin
esas oldugundan filozof, “Akilli biri i¢in, hazlardan vazgecme ve sehveti yenme

pahasina, katlandigi elemden daha baskin bir eleme yol agacak hazlara kendini

147 Hiiseyin Karaman, Ebi#i Bekir Razi’nin Ahlak Felsefesi, iz Yay., Istanbul, 2004, s. 34.

148 Razi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rihani”, s. 98, 109; ayrica sayfa 57-140 arasmnda ki tiim
bolimlerde.

149 Razi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rithani”, H. Kahraman, s. 68.

150 Razi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rithani”, H. Kahraman, s. 58.

151 Razi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rithani”, H. Kahraman, s. 26-27, 59-60.
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kaptirmak yakigmaz.” gériisiine sahiptir.’®? Razi’nin, akil ve haz ile ilgili goriisleri

onun hazdan ziyade akla 6nem verdigini gosterir.

Razi, et-Tibbu’r-ruhani eserinde nitelikten ziyade nicelige 6nem verilmesi
hususuna dikkati ¢eker. Arzu pesinden gitmenin serefli ve faziletli bir davranig
bi¢imi olmayacagmin da altin1 ¢izerek®®® risalesinde insanlarin neden hazza diiskiin
olduklarin1 ve ayrica neden onu elde etmeye galistiklari iizerinde de durur. Filozof
tabiat1 itibariyle insanin normalde haz durumunda oldugunu ancak elem duygusuyla
yiizlesip elemi geride birakip hazza ulastiktan sonra, bu hazzin farkina vardigim
soyler. Ciinkii ona gore, elem tabii durumdan ¢ikistir. Ornegin, aglik hisseden bir
insan kendi durumundan elem/aci duyar ancak yemek yiyerek, aclik hissetmeden
onceki durumuna, yani tabil durumuna ge¢mesi halinde haz duyar. Dolayisiyla insan
tabil olarak haz halinde oldugunun farkinda olmayip bir¢ok kez hazzin pesinden
kosar. Ayrica filozof bu hazzin, Oncesindeki eleme ve onun derecesine bagl
oldugunu da vurgular. Ciinkii 6rnegimizdeki a¢lik hisseden kisinin sadece doyacagi
kadar yemesi haz, doyduktan sonra da yemeye devam etmesi tekrardan eleme yol
acacaktir. ™ Sonlu olan bu diinyada ister nicelik ister nitelik bakimindan olsun
hazlarin pesinden kogsmamizin bir anlam1 olmadigini, ¢linkii bu hazlarin bizi eleme
de gotiirdiigiinii sdyleyen filozof aslolanin sonsuz ve siirekliligi i¢inde barindiran 6te
diinyadaki —elemi barindirmayan- hazlar oldugunu, dolayisiyla nefsi alemine

yiikselmenin bizi ebedi mutluluga gotiirecegini sdyler.*>®

Ayrica Razi insanin kendi hazlar1 veya yarari igin, act cekmeyi haketmeyen,
ister insan ister hayvan olsun hicbir canliya aci ¢ektirilmemesi lizerinde durarak, her
seyin belli yol ve yordaminin olmasi gerektigini, aklin ve adaletin oOlgiislinii
ayarlamak gerektigini sdyler. Buna hiikiimdarlarin hayvanlar: 6ldiiriirken aldi1g1 hazzi
ve halkin kendi islerinde hayvanlar1 kullanmasini 6rnek gosterir. Ancak canliya aci
¢ektirmenin, o canli igin iyi olabilecegi durumlarin da altim ¢izerek, tibbi bir

miidahaleye ihtiyaci olan bir canlinin bundan aci g¢ekecegini bilen bir hekimin

152 Razi, Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye, M. Kaya, a.g.e., s. 76.

158 Razi, Kitbii’s-Sireti’l-felsefiyye, M. Kaya, a.g.e., s. 74.

154 R4zi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rihani”, H. Kahraman, s. 28, 63-64.

1% Razi, Ruh Saghg “et-tibbw’r-rihani”, H. Kahraman, s. 78-79; Razi, Kitabii’s-Sireti’l-
felsefiyye, M. Kaya, a.g.e., s. 76.
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midahalede bulunarak onun daha az aci ¢ekmesini saglamasi veya c¢ektigi aciyi
ortadan kaldirmasi gerektigini belirtir.1® Akil ve adaletin &lgiisii iizerinde duran
filozof, bir insanin nasil ki bagka bir canliya aci ¢ektirme hakkinin olmamasi
gerektigini soyledigi gibi, o insanin kendi nefsine de aci ¢ektirmeSinin akil disi
oldugunu sdyler. Buna verdigi ornekler ise, Maniseistlerin cinsi iliskiden uzak
durmalari, Hintlilerin Allah’a yakin olmak icin cesetlerini yakmalar1 gibidir. '®’

Anlagilan odur ki filozof, sadece kendimize veya baskasina act vermekten

kacinmanin yaninda, actyr miimkiin oranda yok etme taraftaridir.

Razi, “Fazilet, her konuda ihtiya¢ miktariyla veya zevk alinan bir seyin eleme
doniismeyecek kadariyla yetinmektir.” ciimlesinden de anladigimiz gibi Antik Yunan
izleri tastyan bir orta olma (itidal) noktasini esas almustir. 1 Antikcagda
Aristoteles’te de gordiigiimiiz ahlaki faziletin itidal noktasinda olacagini, iki asiri
ucun yani ifrat ve tefritin de erdemsizlige gétiirecegini soyleyen *® filozof, et-
Tibbu’r-ruhani’de “nefsin fillerinin ifrat ve tefrite diismekten korunup dengede
olmalarinin saglanmasi i¢in delil ve burhanlarla yapilan bir ikna faaliyeti” seklinde

tanimlar, 160

Razi’nin, et-Tibbu’r-ruhani eserinin 12. bolimiinde tizintd, 20. boliimiinde
de 6liim temalarini ele almis oldugunu sdylemistik. O, “Eger insan diinyanin yarisina
sahip olsa, nefsi diger yarisin1 da elde etmek ister, ayrica elindekinin yok olmasindan
da korku ve endise duyar.” 1! demektedir. iste bu mutlulugu engelleyen
arzularimizdan kaynaklanan iizilintliniin, Kindi’de oldugu gibi, sevdigimiz seylerin
elimizden gitmesi veya elde etmek istedigimiz seyleri elde edemememiz anlamina
geldigini soyler. Filozof bu iiziintiiyli yok edebilmek i¢in ya liziintiiyii meydana
gelmeden engellememiz gerektigini ya da engelleyemedigimiz {iziintlyii hafifletip
tamamen ortadan kaldirmamiz gerektigini belirtir. Bunun igin ise aklin nefsi kontrol

altina almas1 gerekir ki elde ettigimizden fazlasini istememek ve elimizden giden

1%6 Razi, Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye, M. Kaya, a.g.e., s. 77.

157 Razi, Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye, M. Kaya, a.g.e., s. 78.

1%8 Razi, Kitabii’s-Sireti’l-felsefiyye, M. Kaya, a.g.e., s. 74.

159 Karaman, Ebd Bekir Razi’nin Ahlak Felsefesi, s. 34.

160 Razi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rithani”, H. Karaman, s. 18-19.
161 Razi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rihani”, H. Karaman, s. 65.
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seyler icin {iziilmemezi engellesin.'®?

Filozofa gore insan, aklinin nefSine yenik diismesinden ve 6te diinyada
hayatinin daha iyi olabilecegini diisiinememesinden 6liim diisiincesi ile mutsuzluga
kapilir. Ancak insan, nefsin oliimsiiz oldugu ve 6limden sonra yasadigi hayattan
daha giizel bir hayat yasayacagina ikna edilerse onun mutsuzlugunun
giderilebilecegini diisiinen filozof, “aklin 6ldiikten sonraki hayatta diinya hayatindan

daha iistiin oldugu”’nu belirtir.63

Razi’nin ahlak felsefesinin gayesi mutluluk oldugundan, o ancak bu gayenin
insan1 huzura kavusturacagini, insanin davraniglarini ahlaki acidan degerlendirip,
biitiin iyi ve kétii aliskanliklarmin sonuglarini gdzetmesi gerektigini sdyler.®* Ciinkii
ona gore insanlar aligkanliklar sonucu edindigi hazzin farkina varmamaya baglar.
Dolayisiyla nefsine engel olamaz, haz elde etme arayisi i¢ine girer. Bu da c¢ogu
zaman actyla sonuclanir ve mutsuzluk kaginilmaz olur.'®® Risalesinin, davranisin
ahlaki bakimdan degerlendirilmesiyle ilgili 4. boliimiinde, kiginin kendi iyi veya
koti, dogru veya yanlis davraniglarini ona sdyleyebilecegi birini bulmasi gerektigini
belirtir. Kisi, yapilan elestirilerin iyi olmasindan memnun, kotii olmasindan
memnuniyetsizligini de dile getirmemelidir ki karsisindaki kisi ona karsi aldatict
olmadan goriislerini rahatlikla soyleyebilmelidir. Bu konuda tiim ¢evresindeki
kisilerin o kisiyi hangi konuda yerdiklerinin, hangi konuda 6vdiiklerinin de kisinin
dikkat etmesi gerektigi bir nokta oldugunu belirterek, kisinin diismana sahip
olmasinin 6zellikle kotii huy ve davraniglarinin yiiziine vurmasi konusunda biiytik bir
faydasinin oldugunu soyler.'®® Bu aliskanliklar, iyi ise bilgiyle elde edilir, kotii ise
yine ancak bilgiyle bundan vazgegcilir. Razi, bilginin ve 0grenmenin bir istek isi

oldugunu soyler.*%’

Incelememizin ilk béliimiinde goriildiigii iizere Farabi’ye gelene kadar ele

162 R4z1, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rihani”, H. Kahraman, s. 29, 106-107, 138-139.

163 Razi, Ruh Saghg “et-tibbw’r-rihani”, H. Kahraman, s. 137-139; Razi, Kitabii’s-Sireti’l-
felsefiyye, M. Kaya, a.g.e., s. 75.

164 enn E. Goodman, “Razi”, islim Felsefesi Tarihi I, Cev. Samil Ogal-Hasan Tuncay Basoglu,
Ac1lim Kitap, Istanbul, 2011, s. 250.

185 R4zi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rihani”, H. Kahraman, s. 62.

166 Razi, Ruh Saghg “et-tibbu’r-rithani”, H. Kahraman, s. 72-73.

167 Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, s. 84.
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aldigimiz filozoflar —Kindi ve Réazi nihai gaye konusuna acik bir sekilde
deginmemis olsalar da— insanin nihai gayesinin mutluluk olmasi1 gerektigini
distinmiis ama insan1 mutluluga ulastiran sey konusunda farkli yaklasimlarda
bulunmuslardir. incelememizin bundan sonraki béliimiinde Farabi’nin, insanin nihai
gayesinin ne oldugu ve bu gayeye insanin nasil ulagilabilecegiyle ilgili diisiincelerini

daha iyi anlayabilmek i¢in onun felsefesinin temellerini incelemeye calisacagiz.
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2. FARABI’NIN FELSEFESININ TEMELLERI

Messai felsefenin en 6nemli temsilcilerinden biri olan Farabi’nin tam adi Eba
Nasr Muhammed b. Muhammed b. Tarhan b. Uzlug el-Farabi (870-950)’dir.
Filozofun felsefesi incelendiginde Islam diisiiniirleri arasinda tam bir sistem filozofu
oldugu soylenebilir. Akla verdigi 6nemden Otiirii Farabi, varlik, bilgi, ahlak ve
siyaset alanlarinda akli cesitli fonksiyonlarda kullanir. Filozof akli sadece bu
alanlarda kullanmakla kalmaz, ayni zamanda onun Tanri’ya ulastiran bir yeti
oldugunu da diisiiniir. Bu nedenle akil kaynakli diisiince sisteminde konuyu Tanri-
evren iliskisini ele alarak baslatir, nefsi inceleyerek devam eder ve nihayetinde nefsin
Tanr1’ya ulagmasiyla bitirir. Aymi sekilde Farabi, nihai gaye oldugunu diisiindiigii
mutluluga ulasmada da benzer bir sistem kurar. Farabi’nin felsefesinin temellerini ele
alacagimiz1 belirttigimiz incelememizin bu boliimiinde, bu bakimdan, mutlulukla
iligkisi nedeniyle, onun ilimler siniflandirmasini, metafizigini ve psikolojisi ortaya

koymaya ¢alisacagiz.

Incelememizin bu ve sonraki béliimiinde filozofun metafizik, psikoloji,
ilimler smiflandirmas1 ve ahlakla 1ilgili goriislerini incelemeye c¢alisirken
yararlanacagimiz temel kaynaklarin mahiyetlerini kisaca tanitmaya c¢alisalim. Farabi,
100°den fazla eser birakmis ve bunlarin sadece 54°ii giiniimiize ulagmustir.! Bu
eserlerden 18’1 mantik, 3’ii matematik, 6’s1 fizik, 19’u metodoloji ve metafizik, 8’1
ise ahlak ve siyaset ile ilgilidir.? Farabi’nin biitiin bu ilim dallarinda kaleme aldig
eserlerin bilyiik cogunlugu risale seklindedir. 3 el-Medinetii’l-fazila, filozofun en
bilinen eserlerinden olup felsefi doktirinini ana hatlariyla, sistematik bir sekilde
ortaya koydugu eseridir. es-Siyasetii’l-medeniyye eseri Mebadi’i’l-mevcidat
ismiyle de bilinir. Ahlak ve siyasetin agirlikli olarak islendigi eserdir ve el-
Medinetii’l-fazila ile birlikte muhteva bakimindan birbirlerini tamamlar niteliktedir.

Kitabii’l-Mille, iki boliimden olusmaktadir ve ilk boliim 6nceki iki eserin yani es-

1 Mahmut Kaya, “Farabi” mad., Tirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Cilt 12, Istanbul, s. 157.
2 Yasar Aydinli, Farabf, Isam Yay., Istanbul, 2008, s. 31-38.
3 Nejdet Durak, Aristoteles ve Farabi’de Etik, Fakiilte Kitabevi, Isparta, 2009, s. 206.
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Siyasetii’l-medeniyye ve el-Medinetii’l-fazila’nin adeta tekrar1 gibidir. Ikinci
boliim ise, Thsa’ii’l-‘uliim’de ele alinan nedeni ilimlerin bir tekrari mahiyetindedir.
Filozof bu eserinde el-Medinetii’l-fazila, es-Siyasetii’l-medeniyye, Tahsilii’s-
sa‘dda ve et-Tenbih ala sebili’s-sa‘ade gibi eserlerindeki goriisleriyle baglantili ve
tamamlayan bir goriis sergilemistir. Thsa’ii’l-‘uliim, ilimlerin siniflamasia dairdir.
Burada filozofumuz ilimleri tasnif etmekle beraber, ilimlerin kurallarin1 da
vermektedir. Tahsilii’s-sa‘ada eserinde genel olarak ahlaka dair igerik bulunmasinin
yaninda ictimai, siyasl ve ahlaki problemler bir arada verilmistir. et-Tenbih ala
sebili’s-sa‘dde, genel itibar1 ile mutlulugu konu almakla beraber bir Oncekinin
devami niteligindedir. Burada mutluluk hem bireysel hem de toplumsal olarak ele
alindig1 i¢in siyaset, sosyoloji ve felsefe konularina da baglantili bir sekilde deginilir.
Fusiilii’l-medeni’de, ahlak ve siyaseti i¢eren kisa agiklamalar mevcuttur. Riséle fi
me‘ani’l-‘akl, eserinde aklin alti anlami iizerinde durur. Risidle fima yenbagi en
yiilkaddem kable te‘alliimi’l-felsefe adli eserinde felsefe Ogrenmeye girisen

ogrencilere yol gdsterme amaci tasir. *

2.1. Ilimler Smiflandirmasi

Farabi ilimlerin her birini ayrintili bir sekilde yani ilimlerin konularini,
gayelerini ve dayandiklar ilkeleri acik bir sekilde izah etmistir. Onun Thsau’l-ulim
adli eseri, onun ilim ve yontem anlayisin1 agikga ortaya koyar. Bu eserde filozof,
ilimleri bes grup altinda toplamis ve her ilmi teorik ve pratik agidan ele alarak detayli
bir sekilde aciklamistir. Bu akli temellendirme onun bir bakima tiim bilimleri,

felsefenin® gatis1 altina almasiyla olusmaktadir. Ve ilimleri siniflandirmadaki amag,

4 Kaya, “Farabi” mad., s. 157-160.

% Farabi’de Tahsil adh eserinde felsefe-ilim ortak kullammim vermektedir. Hatta o felsefeyi ilimlerin
ilmi, ilimlerin anasi, hikmetlerin hikmeti ve sanatlarin sanati seklinde niteler. Farabi, Tahsilu’s-
sa’ada, Cev. Ahmet Arslan, Divan Kitap, Istanbul, 2012, s. 92.
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egitim-0gretimdeki Onemini temel alarak Ogretime gecisteki sirayr gdstermek ve

yontem bakimindan bilimlerin birbiriyle iliskilerini ortaya koymaktir.®

Farabi Thsau’l-uldm eserinde Aristoteles’ten’ farkl1 bir yol izleyerek ilimleri
dil ilmi8, mantik®, matematik®®, fizik ve metafizik, siyaset olmak iizere bes kisma
ayirmaktadir. Ve ayrica Farabi sistemli bir sekilde ele aldigi ilimlerde Aristoteles’in

aksine dil ilminin ve mantigin 6nemi iizerinde olduk¢a durmustur.

Farabi’de Fizik (tabiat)!!, insan iradesi disinda tabii veya smnai cisimlerle
ilgilenir. Bu cisimler yer ve gok arasindaki her seyi igine almaktadir. Ilimler
smiflamasinda besinci sirada olan Metafizik (ilahiyat) ise tige ayrilir. Bunlarin ilki

ontoloji yani, varliklar ve onlara varliklar olmalar1 agisindan ariz olanlar; iKincisi,

6 Farabi, Thsau’l-uliim, cev. Ahmet Arslan, Divan Kitap, Istanbul, 2011, s. 47; Yasar Aydinl, Farabi,
s. 48.

" Aristoteles ilimleri ii¢ kisimda inceler ve Farabi’nin yaptign gibi dil ilmine higbir sekilde
deginmezken, mantik ilmini de sadece bir ara¢ (organon) olarak goriir. Aydinli, Farabi, s. 49; Ross,
Aristoteles, s. 46-47.

8 Farabi’ye gore, bir toplumda bir lafzin ne anlama geldigini bilmek énemlidir. Bu ancak dildeki
sOzcligiin (alfaz) anlaminin bilgisiyle ve sozciigiin yapisinin bilinmesiyle miimkiin olur. Filozof dogru
yazma, dogru okuma i¢in bu ilmin gerekliligini dile getirmistir. Filozof dil ilmini; tekil sozler ilmi,
bilesik sozler ilmi, sozlerin tekil olduklari durumdaki kanunlarin ilmi, sozlerin birbirleriyle
birlestikleri durumdaki kanunlarmin ilmi, dogru yazma kanunlari, dogru okuma kanunlari ve giir
kanunlart ilmi olmak iizere yedi boliime ayirir. Farabi, Thsau’l-uliim, s. 49 vd.

° Bir diger ilim olan mantik ise ona gore, insan1 kesin bir dogruya gotiirme gayesine sahiptir. Filozof
insanin kendi diislincesinin farkinda olmasi ve kendi diisiincesinin kargitini gérebilmesi igin mantik
ilmini zorunlu olarak gdormiistiir. Aksi halde insan sadece sanilariyla yetinirse hakikate ulagma
yolunda yanlis1 dogru, dogruyu yanlhs goriir ki ne kendi diigiincesini ne de karsisindakinin diisiincesini
savunabilir. Farabl mantik ilminde 6zellikle Aristoteles’in Organon’unda yer alan eserleri tek tek ele
alarak onlar hakkinda bilgi vermektedir. Farabi, ihsau’l-uliim, s. 57 vd.

10 Farabi, matematik ilmini baslica yedi kisima ayirmaktadir. Bunlar: Aritmetik ilmi (el-ilmii’l-hesab),
geometri ilmi (el-ilmii’l-hendese), optik ilmi (el-ilmii’l menézir), astronomi (ilmu’n niicim), miizik
ilmi (el-ilmi’l-miasiki), agwhikiar ilmi (el-ilmit’l-eskal) ve tedbirler ilmi (el-ilmii’l-hiyel)dir.
Bunlarin hepsi nazari bir uygulama gerektirmektedir. Aritmetik, giindelik hayatimizda da
kullandigimiz sayilarla; geometri, insanin zihninde tasavvur ettigi sekillerle; optik, geometrik
sekillerin de icinde bulundugu ylizey ve dogrularin hacimleriyle ve mesafeyle; astronomi,
gokyliziindeki yildizlarla; miizik, insan sesinin nasil ve ni¢in nagmeye doniistiigiiyle; agirliklar ilmi,
cisimlerin agirliklar1 ve agirliklarina gore hareket ettirilip ettirilemeyecekleriyle; aritmetik ve geometri
arasinda ortak bir ilim olarak alinan mekanik (tedbirler ilmi) ise, bir cismin burhan yontemiyle ortaya
konulmasiyla ilgilenir. Farabi, Thsaw’l-uliim, c¢ev. s. 77 vd. Ayrica Tahsil adli eserinde de
matematigin 6nemine deginen filozof, felsefeye baglamanin ilk sart1 olarak matematik ilmi oldugunu
sOyler. Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 58-59.

11 Farabi’nin fizik ilminin simiflamasi, Aristoteles’in tabiat ilmiyle ilgili sekiz kitabina karsilik
gelmektedir: Fizik (es-Sima’w’t-tabii), Gok ve dlem (es-Sema ve’l-alem), Olus ve Bozulus (el-Kevn
ve’l-fesad), Meteoroloji (el-Asaru’l-ulviye), Madenler (el-Meadin), Bitkiler (en-Nebat), Zooloji (el-
Hayevan) ve Psikoloji (en-Nefs)tir. Yasar Aydinli, Farébi, s. 53; Aristoteles’te bu eserlerin ilk
dordiinlin ona aidiyetinden sliphe yoktur, ancak digerleri slipheli olarak goriilmiistiir. ROSS,
Aristoteles, s. 32-35.
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mantik, geometri ve aritmetik tiiriindeki nazari ilimlerin burhan yontemini kullanarak
arastirtlmasi; ve son olarak, Tanri’ya kadar ulastirilacak ne cisim olan ne de herhangi

bir cisimde mahiyeti olan tozler arastirilmasidir.*?

Son olarak filozofun yaptigi ilimler tasnifinde siyaset, ahldk, fikih ve kelam
ilmi yer almaktadir. Eflatun’un devlete dair goriisiinii ve Arsitoteles¢i goriisii
benimseyen Farabi, insani toplumsal bir varlik olarak diigiindiigiinden, ahlak ve
siyaseti inceleme olarak ayni kisim i¢inde alir. Filozofun ilimler tasnifinde ahlak ve
siyaset el-ilmu l-medeni adin1 verdigi kisimda ele almistir.’® Farabi’nin Thsau’l-uldm
adli eserinde yaptig1 siniflama, ahlak ve siyaseti ayni yerde degerlendirmesi, ahlaki
siyasetin bir kolu olarak gormesinden kaynaklanmaktadir. Eserleri kisminda
degindigimiz gibi insanin toplumsal bir varlik olarak goriilmesi sebebiyle, filozof

siyaset ve ahlaki tek bir baglik altinda medeni ilimler olarak ele almistir.

Farabi, Thsau’l-ulim adli eserinde yaptigi bu tasnifin yani sira, et-Tenbih
ala sebili’s-sa‘ade ve Tahsilii’s-sa‘ada adl1 eserlerinde ilimleri tasnif etmistir. Onun
yaptigi bu smiflama, Aristoteles’in smiflamasina daha yakin bir siniflama
ornegidir.** Filozofun et-Tenbfh ald sebili’s-sa‘dde adli eserinde yaptigi tasnif,
teorik (nazari) ve pratik (ameli) seklinde ikiye ayrilir. Nazari ve ameli arasindaki
temel fark; nazari ilimler, matematik (el-ilmu’t-ta‘lim), fizik (el-ilmu’t-tabia‘) ve
metafizigi (el-ilmu ma ba‘de’t-tabia‘) konu ederek temelde bilmeyi alirken, ameli
ilimler ise siyaset (el-felsefetii’s-siyase) ve ahldiki (es-siaatii’l-hulkiyye) konu
ederek bilmenin yaninda eylemi de igine alir.'® Yani teorik ilimlerle, insana
eylemsel bakimdan higbir fayda saglamayan erdemlerin bilgisini; pratik ilimlerle ise,

insanin nasil eylemde bulunmasi gerektiginin bilgisini edinebiliriz.

Farabi Tenbih adli eserinde yaptig1 siniflamada medeni felsefeyi iki kisma

ayrrmustir. Bunlarin ilki, iyi ve koti fiiller ve erdemlerin ne olduguyla ilgilenen ahlak

12 Farabi, ihsaw’l-ulim, s. 91 vd.; Aydinli, Farabi, s. 53-54.

13 Farabi, ihsau’l-uliim, s. 101-102.

14 Farabi, Thsaw’l-uliim, s. 8-9,13; Ayrica filozof Tahsil adli eserinde nazari ve ameli ayrimlarina,
fikri ve ahlaki ayrimlarim da eklemistir. Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 53; ilhan Kutluer, islim’in
Klasik Caginda Felsefe Tasavvuru, iz Yay., Istanbul, 1996, s. 149-150.

15 Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, ¢ev. Hanifi Ozcan, M.U.I.F. Vakfi Yay., Istanbul, 2005, s. 183-
184; Aydinli, Farabi, s. 49.
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ilmini; ikincisi ise sehir halki i¢in ihtiyag duyulan seylerin ne olduguyla ilgilenen
siyaset ilmini olusturur.® Siyaset, iradi eylemlerle gergeklestirilip, insanin iradi
yasamina iliskin seyleri igerir. Bundan dolayidir ki ameli (pratik) felsefe alanina
girer. Filozof bireyi toplumun bir pargasi olarak gordiigiinden, onun igin hem
toplumun hem de bireyin mutlulugu énemlidir. Burada bireyin mutlulugu ahlak ile
toplumun mutlulugu ise siyaset ile ger¢eklesir. Toplumu yonetecek kisilerin dnderler
veya devlet adamlar1 olabilecegini sdyler ve bu kisiler icin belli kriterler sunar.’
Filozofun diisiindiigli imam ve hiikiimdarin ancak egitim-6gretimden gegtikten sonra
toplumu yonetmesini uygun goriir. Bu egitim ve dgretimin igerigi i¢in de; tahayyiil,
ikna ve misallerle kavramanin onlara aligkanlik haline getirtilmesi gerektigini
belirtir. Clinkii kurulan sehirdeki mutluluk da dahil olmak iizere her seyin onlarin
denetimi altinda olmas1 demektir.’® Farabi, fikih ve kelam gibi teolojik ilimleri ise
felsefi alana indirger ve bu teolojik ilimleri vahye®® dayandirir. Filozof fikih (hukuk)

ve kelam ilmini inanclarla ve fiillerle iliskilendirir.2°

2.2. Metafizigi

Farabi toplumsal bir varlik olarak tanimladigi insanoglunun, merak eden bir
varlik olma o6zelligine sahip olmasindan dolayi, kendi yasadigi fiziki diinyanin

yaninda bir de bilinmeyeni yani fiziki olmayan diinyay1 bilmek istedigini sdyler. Bu

16 Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 183.

1" Hiikiimdarlarin retorik (hitabet) giicii kuvvetli olmalidir. Ciinkii onlar hak ve hakikatte sz dinleyen
zulme kars1 savasan, bir halk yetistirmeye caligir. Farabi, Tahsil, s. 82. Eflatun’a gore yonetimi ele
alacak kisinin, kendisi ve ailesi se¢ime kadar iyi arastirilmali, iyi egitilip yetismis olmali, ath ya da
birlikte silah tasimis olmali, erdemli olmali vb. bir¢cok 6zelliginin yaninda en 6enmlisi 50 yasindan
kiiciik olmamalidir. Platon, Yasalar, 751c-755b.

18 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 82-84.

19 Farabi’nin genel olarak metinlerine baktigimizda, herhangi bir din ismi zikretmeden soyut tarzda
peygamber ismi kullanmamistir. Bunun yerine ilk baskan, imam, kanun koyucu, filozof gibi
nitelemeler kullanmistir. Farabi Islam tarihi baglaminda okunursa, ilk baskanin Hz. Muhammed
oldugu da anlasilabilmektedir. Ancak agiktir ki Farabi ilk bagkani tanimlarken filozof niteligine de
sahip olmasi gerektigini belirtmigtir. Hz. Muhammed’in de filozof olmadigi asikardir. Farabi,
Fusilii’l-medeni, s. 86-92;, Farabi, Kitabii’l-Mille, Cev. Fatih Toktas, Divan Ilmi Arastirmalar,
2002/1, 5.262-263.

20 Farabi, Thsau’l-uldm, s. 106-110.
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bilme isteginin karsisinda, maddi olanin yaninda maddi olmayanlarin bilgisi de
gelisme gostermistir. Bu maddi olmayanlarla ilgili ilime metafizik demekteyiz. Varlik
problemini konu edinen metafizik, Farabi’nin nazari felsefesinin merkezini olusturur.
[limleri kiilli ve ciizi seklinde ikiye ayiran filozof kiilli ilimleri 5 kisima ayirirken
Metafiizgi bu ilimlerin i¢inde ele almistir. Boylelikle Metafiziginde bagimsizliga
higbir sekilde yer vermemistir. 2 Farabi metafizigi kozmoloji ve psikoloji ile
birlestirmeye calismis, bunu da akillar nazariyesine baglayarak metafizige
dayandirmistir. Tanri ile feleklerin muharrikleri arasinda ve akillarin mertebeleri ile
insani akil arasinda siki bir iligki kurdugundan dolay1 onun tabiat, metafizik ve ruh
anlayislar1 birbiriyle baglantilidir.?? Farabi sudiir teorisiyle agiklamaya ¢alistig1 bu

metafizigi, nazari felsefesinin odak noktas1 haline getirmistir.?®

Farabi metafizigi vacip ve miimkiin varlik temellerine dayandirarak,
Tanr’nin zat1 ve sifatlari, alemle olan miinasebeti, on akil teorisi, ruh anlayis1 ve
sudlr nazariyelerini incelemektedir. Farabi metafizik sisteminde, alemin imkan
probleminde, varlik kendinde olan bir 7lk Ilke (mebde)’ye ulasir, daha sonra salt akil
(akl-1 mahz) olan bu tek ilk Ilke’den cokluk aleminin meydana gelisini agiklar.
Filozof bu izahi sudiir ve on akil nazariyesine dayandirmaktadir.?* Tanr ile evren
arasindaki iliskide, Tanri’nin kendi varligindan zorunlu olarak, varligi nasil viicuda

getirdigini ortaya koyar.

Farabi’ye gore her varlik Ilk Sebep’den (Tanr1) pay almistir ve bu varlikla Tlk
Sebep arasinda bir hiyerarsinin oldugunu séyleyebiliriz. Bilen, irade eden bir zat
olarak Ilk Sebep, esyanin varliginin da nedenidir. Ama bunu varliga getirmede O’nun
bizim amacimiza benzer bir amac1 yoktur. Sebepsiz ve daima var olan [k Sebep
(Vacibw’l-Viicid) yani zorunlu varliktir.?® Varlik, O’nun bilgisi ve rizas1 olmaksizin
O’ndan ¢ikip (sudiir) tabii kurallarina gore meydana gelmis degildir. Tanr1 zatini

bildiginden ve bu ideal varlikta iyilik diizeninin ilkesi O oldugundan, esya O’ndan

211, Hakki Aydin, Farabi’de Metafizik Diisiince, Bil Yay., Istanbul, 2000, s. 54.

2 Aydin, a.g.e., s. 43; Mustafa Cagrici, islim Diisiincesinde Ahlik, s. 170; H. Ziya Ulken-
Kivamettin Burslav, Farabi, Kanaat Kitabevi, Ankara, (Ankara Kiitliphanesi: XXXVIII), s. 29-30.

2 Durak, a.g.e., s. 214.

% Aydm, a.g.e., s. 43.

25 Fahrettin Olguner, Farabi, Otiiken Yay., 1999, s. 101.
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zuhr etmistir. Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye adli eserinde bunu, su sekilde izah

etmektedir:

“O kendi basina vardir, cevheri kendi 6ziiyledir ve bagkalar1 O’ndan varlik kazanmak igin
ondan sonra gelir. Bunun igindir ki, baskasina varlik veren varligi, O’nun kendi
cevherindendir. [...] O, kendi varhgindan baska bir varhigin ¢ikmasi (feyz) i¢in, kendi 6ziiniin
ve cevherinin disinda bir seye muhtag degildir.” 28

Farabi’ye gore sudiirun olugmasinda Tanri’nin higbir gayesi yoktur. O’nun
varlig1 baska bir seye varlik vermek icin degildir. Dolayisiyla Tanr1 herhangi bir
amaca hizmet etme durumunda olmadigindan, zorunluluga da boyun egmez.?’ Fakat
hicbir gayesi olmamasi varligin O’ndan iradesizce ortaya c¢iktigi anlamina da
gelmemektedir. Tanr1 zatim bildigi ve iyilik diizeninin ilkesi oldugu ig¢in, varlik
O’ndan zuhur etmistir. Varlik O’nun bu bilgisinden dolay1 viicuda gelmistir.?® Ancak
Tanr1’nin bilgisi s6z konusu zamana bagli olmadigindan yaratmasi da zamana bagl
degildir. Ciinkii Tanri, varlig1 yaratmakla kalmaz, ona siireklilik de verir. Farabi bunu

es-Siyasetii’l-medeniyye’de bunu su sekilde belirtmistir:

“Birinci, Tanr olarak kabul edilmesi gereken varliktir. O, ikinci derecede varolanlarla Faal
Akil’1n varligimin yakin sebebidir. Ikinciler, semavi cisimlerin varolus sebebidir; bu cisimlerin
cevherleri (tozleri) onlardan meydana gelir. Ikincilerin herbirinden gk cisimlerinin herbirinin
tek tek varlig1 zorunlu olarak cikar. ikincilerin derece bakimindan en iisttekinden birinci gogiin
varligi, en agagidakinden de i¢inde Ay’in bulundugu kiirenin varligi zorunlu olarak ¢ikar. Bu
en {ist ile en alttaki felekler arasinda bulunan ikincilerden biitiin feleklerin varlig1 birer zorunlu
olarak ¢ikar.”?®

%6 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, Cev. Mehmet S. Aydin ve diger miiellifler, Biiyiiyen Ay Yay.,
2012, s. 53.

2 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 52.

28 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, Cev. Ahmet Arslan, Divan Kitap, 2013, s. 33.

29 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 36.
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Farabi’nin varlik anlayis1 hiyerarsik bir diizene sahiptir. O, es-Siyasetii’l-
medeniyye adli eserinde suddr nazariyesinin alti mertebesinin oldugunu soyler ve
bunlarin ilk iigiinii //k Sebep, ikinci derecede sebepler ve Faal Akil (Etken Us) olarak
belirtir. O, bunlarin ay istii dlemde yer aldigini soyler. Filozofun dikkat ¢ekmek
istedigi nokta bunlarin cisim olmadig1 ve cisimde de bulmadigidir. Son ii¢lini ise
Nefs, Siiret ve Madde seklinde belirtir ve bunlarin da ay alt1 alemde yer aldigim
soyler. S6z konusu olanlarin da cisimde bulundugunu, ancak kendilerinin cisim
olmadigimi belirtir. Farabi alemdeki cisimlerin Semavi cisim (Gék cismi), diistinen
canli (el-hayevanu’n-natik), diisiinmeyen canli, bitkiler, madenler ve dort unsurdan

meydana geldigini belirtir. %

Farabi yapti1 bu hiyerarside en {ist mertebede olan Ilk Sebep, insan aklinin
ittisal kuracagi Faal Akil’in varliga gelmesindeki sebep mahiyetindeki Tanridir. el-

Medinetii’l-fazila’da Tanr1’y1 su sekilde ifade etmektedir:

“Ilk olan, varolan herseyin kendisinden varliga geldigi seydir. [...] Ondan varliga gelen seyin
varligi, ancak varligint bir bagka seyin varligina borglu olan bir tasma (fayd) soucudur ve
ondan (ilk Olan) bagka olan herhangi bir seyin varlig1, onun kendi varligindan ¢ikar (sudir).
Bu bakimdan ondan varlia gelen seyin varhigi higbir sekilde O’nun nedeni degildir.”%!

Farabi bunu es-Siyasetii’l-medeniyye 'de de su sekilde ifade eder:

“Birinci mertebede Ilk Sebep, ikinci mertebede ikinci dereceden sebepler, iigiincii mertebede
de Madde bulunmaktadir. Birinci mertebede bulunan ilk Sebep’in birden fazla olmasi
miimkiin olmayip O yalnizca birdir, tektir; fakat diger mertebelerin herbirinde varolanlar
coktur. Bunlarin {icii, cisim olmadiklar1 gibi cisimde de bulunmazlar.”%?

% Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 36.
31 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 45.
32 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 35.
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Farabi varligin en {istiinii ve en kadimi seklinde niteledigi Ilk Sebep’in
mikkemmelliginden dolayi, O’nun varligina yoklugun ve zithgmn karigsmasinin
mimkiin olmadigini, ¢linkii O’nun bi’l-kuvve olarak mevcut olmadigini soyler.
Dolayisiyla O ezelidir. 3* Farabi’ye gore o6zii itibariyle miimkiin ve ilk olmasi
sebebiyle zorunlu bir varlik olan Tanri’nin bu &zelliklerinden dolay: ikinci bir akil;
madde ve suretiyle ‘nefs’ demek olan en yiiksek gok sudir eder. Bu demektir ki
O’nun miimkiin varlik olmasi ve 6ziinii bilmesi, gék ve nefsin ortaya ¢ikmasini
saglamustir. Ikinci akildan baska bir akil ve en yiiksek gok’iin altinda baska bir gok
ortaya cikar. Bu ikinci akilda araz bakimindan bir ¢okluk oldugu i¢in ondan baska bir
akil ve gok ortaya ¢ikar.

Ik Varlik’tan ikinci varlik sudfr eder. Ikinci olan bu varlik &zii itibariyle,
cisim degildir ve maddede bulunmaz. S6z konusu olan bu ikinci akil da kendi zatin1

ve Ik Olan’1 bilir:

“Var olanlar ¢ok sayidadir. Onlar c¢okluklari yaninda miikemmellik bakimindan da
farklidirlar. Tk Olan’in tdzii, ister miikkemmel, ister kusurlu (ndkis) olsunlar, var olan her
varligin kendisinden tastig1 bir tézdiir. O’nun t6zii 6yle bir tozdiir ki var olan biitiin seyler,
kendisinden tastiklarinda hiyerarsik bir sira iginde varliga gelirler ve her var olan kendisine
varliktan ayrilan paya ve ilk Olan’a yakinlik derecesine gdre varliga gelir. Bu sira varlik
bakimindan en miikemmel olandan baslar; onun arkasindan kendisinden biraz daha az
miikemmel olan sey gelir; onu gittikge daha kusurlu (noksan) olan (diger) var olanlar takip
ederler.”%

flk Olan’dan ¢ikan ikinci varlik ne bir madde ne de cisimsel bir cevherdir. Bu
ikinci varlik hem kendi zatin1 hem de Ilk varhg: idrak eder. ilk varhigi idrak
ettiginden, zorunlu olarak ti¢iincii varlik viicuda gelir. Bu tgiincii varlik da hem
kendi zatim1 hem de Ilk’i idrak eder. Ugiincii varlik da madde degildir ancak o,

cevher bakimindan akildir ve varhga gelmesiyle Ik Gok meydana gelmis olur.

33 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 33.
34 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 47.
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Ugiincii varliktan 6z itibariyle Sabit Yildizlar kiiresi meydana gelir. Sonrasinda da

Faal Akla kadar ayni1 sekilde diger gokler olusur.®

Farabi’de varliklar varliklarini, kendilerinden hiyerarsik olarak yukarida
bulunan varliklarin feyz etmesinden alirlar. Bu feyzdeki miikemmellik siralamasi, Ilk
Olan’a yakinlik derecesine gore hiyerarsik bir diizen i¢inde olur. Yani bu siralama
varlig1 en miikkemmel olandan, varlig1 az milkemmel olana dogrudur. Bu hiyerarsinin

en altinda ise yokluk, adem vardir.36

Farabi’nin Tanr1’dan madde alemine giden sudiir teorisinde ana faktor akildir.
O’nun bu ogretisinde her bir akildan baska bir akil suddr eder. Bu sisteminin
sonunda yer alan Faal Akil, yeryiiziindeki canlilarin ve doért unsurun, ay alti
diinyasindaki olusun varolus sebebidir. Olus siirecinde etkin bir rol oynayan bu akil,
giines ve benzeri cisimlerin araciligtyla diinyadaki biitiin unsurlarin canlilik vasfini
kazanmasini saglar. Farabi’nin varlik anlayisi icerisinde ¢ok onemli yer tutan Faal
Akil, varligi zorunlu olmayanlarin alemindeki olaylarin da kaynagidir. Yani

Farabi’ye gore ay ustl alem ay alt1 alemi etkilemektedir.

2.3. Psikolojisi

Kur’anda ‘ruh’ anlaminin yaninda ‘zat ve 6z varlik’ anlamlarina da gelen
nefs, beden, bedenden gelen bayagi arzular, heves gibi anlamlarda da kullanilir. Bir
cevher olan nefs, bulundugu seye hayat, his, hareket ve irade verir.®” Farabi nefs
problemini, o6zellikle ahlak konusunu yogun olarak ele aldigi Fusilii’l-medent,
Tahsilu’s-sa’ada ve et-tenbih gibi eserlerinin yaninda siyaset, ahlak ve metafizik

konularini ele aldig1 es-Siyasetii’l-medeniyye ve el-Medinii’l-fazila eserlerinde de

% Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 51-52.

% Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 47; Miibahat Tiirker-Kiiyel, Aristoteles ve Farabi’nin Varlik ve
Diisiince Ogretileri, A. U. Dil ve Tarih-Cografya F. Yay. ; 188, 1969 XVII, s. 87.

3 Siileyman Uludag, “Nefis”, DIA, Istanbul, 2006, cilt: 32, s. 526; Aygiin Akyol, Farabi ve ibn
Sina’ya gore Mead Meselesi, Hitit Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2010/2, c. 9, say1: 18, s.
127.
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ele alir. Farabi nefSi, bedenin belli bir kemale erismesinden sonra, faal akildan ¢ikan
bir cevher olarak gérmektedir.®® Farabi nefsin bir cevher olmasini, onun madde
olmayan seyleri algilamasindan, bunu herhangi bir organa gerek duymadan
yapmasindan ve zitlari bir hamlede ve birlikte kavramasindan yola ¢ikarak
kanitlamaktadir. Maddi olan bir seyin bu o6zelligi gostermesinin miimkiin

olmayacagini soylemektedir.

Filozof es-Siyasetii’l-medeniyye adli eserinde, semavi cisimlerin,
diisinmeyen canlilarin ve diislinen canlilarin nefisleri olarak {i¢ c¢esit nefsten
bahseder. Ve idrak eden insan nefsinin giiglerini bes kisimda inceler. Bunlar; nazari
diisiinme (teorikK), ameli diigiinme (pratik), arzu, hayal ve duyum giicleri’dir.3®
Ozellikle dikkati ¢eken filozofun, nazari ve ameli diisiinmenin iginde yer aldig

diisiinen nefSi (en-nefsu’n-natika) nefsin en gelismis hali olarak gordigidiir.

Farabi’ye gore nefsin melekeleri bes temel kisimda incelenir. Bunlar: a)
Beslenme giicii (el-kuvvetii’l-gaziyye) b) Duyum giicii (el-kuvvetii’l-hasse) c)
Hayal giici (el-kuvvetii’l-miitehayyile) d) Arzu (istek) giicii (el-kuvvetii’n-
niizi’iyye) ¢) Diistinme (akil) giicii (el-kevvetii’n-natika)dir. Farabi’nin nefse nisbet
ettigi bu giiclerden beslenme giicli beslenme, biliylime ve iireme fonksiyonlarini
igeren bir melekedir. Duyum giicii bes duyudan biri araciligiyla idrak edilen bir
melekedir; duyum giiciinde bir seyin haz ve elem vermesi algilanir fakat iyi-koti
ayrimi  burada yapilamaz. Tahayyiil gilici duyularla algilanan nesnelerin
resimlerini/izlerini muhafaza eden melekedir; bu gii¢le ahlaki davranis agisindan bir
seyin haz ve elem verebilecek yararli-zararli seyleri algilanir. Arzu giicii nefiste
kagma, tercih, 6fke, memnunluk, korku, sevgi, nefret vb. arazlarin ortaya ¢iktigi
melekedir.*® Séz konusu bu nefsi giicler, sadece insanda degil bitkilerde ve hayvanlar

da olabilen veya olabilecek gii¢lerdir.

Diisiinme giicii ise, sadece insanda bulunan bir nefsi giictiir. Insan

eylemlerinde neyi yapip neyi yapmayacagi konusunda ve neyin iyi neyin koti

38 Omer Tiirker, “Nefis”, DIA, Istanbul, 2006, c. 32, s. 530.

% Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 37-38, 79; Mevliit Uyanik-Aygiin Akyol, Islim Ahlak
Felsefesi, Elis Yay., Ankara, 2013, s. 212.

40 Farabi, Fusilii’l-medenti, s. 48-52; Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 37-38.
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olduguna karar vermeyi bu yeti saglar. Insanin akil giicii ancak onu diger canlilardan
farkli kilar. Ciinkii diger ruhi islevler olan beslenme, biiyiime, iireme tiim canlilarda
ortaktir. Burada aklm islevi 6nem bakimindan kendini gésterir.*! Diisiinme giicii iKi

kistmda incelenir; teorik ve pratik.*?

Farabi Aristoteles¢i bir yaklasimla nefsi nebati, hayvani ve insani olmak
lizere li¢ kisma ayirarak incelemistir. Bunlardan ilki biitiin canlilarda ortak olarak
bulunan beslenme, biiyiime ve lireme giiglerine sahiptir. Hayvani nefiste ise bunlara
hareket ve algi giicleri katilmistir. Nefsin en gelismis kismi olan insani nefse gelince

diisiinen nefis (en-nefsii’n-natika) adin1 alir ki bu nefs yetisi akildir.*

Nefsin bedenden 6nce varolmadigini diisiinen Farabi’de nefsin kendisi beden
ile beraber var olur ancak nefs bedenden ayri bir varliga sahiptir. Nefs bedende
varhiga gelmesinin yaninda bedene bagl degildir. Ve nefs bir bedene hastir baska bir
bedene gecemez. S0z konusu nefs bedene bagli olmadigindan bedenden ayrildiktan
sonra varligini siirdiiriir. Yani nefsin varliga gelmesi i¢in beden gereklidir, ama bu

nefsin varligini siirdiirmesi i¢in beden bir zorunluk arzetmemektedir.

Farabi, psikolojik olarak erdemli olma ya da erdemsiz olma yetilerinin
insanoglunun tiimiinde var oldugunu, dolayisiyla ahlaksiz bir insanin varligindan sz
edilemeyecegini, ancak iyi ahlakli veya kotii ahlakli insanlarin varhigindan soz
edilebilecegini belirtir.** Anlasildign gibi Farabi’nin nefs ile ilgili goriigleri onun

ahlak ile ilgili goriiglerinin bir nevi temelidir.

41 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 74-75.
42 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 53, 83.

4 Kaya, “Farabi’mad., s. 152.

4 Durak, a.g.e., s. 217.
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3. FARABI’DE INSANIN NiHAI GAYESI

Farabi, insanin nihai gayesi olan mutluluk konusuna sadece deginmekle
kalmamig onunla ilgili miistakil eserler vermistir. Filozofun et-Tenbih ala sebili’s-
sa’dde ve Tahsilii’s-sa’ada eserleri dogrudan, el-Medinetii’l-fazila, Fusilii’l-
medeni ve es-Siyasetii’l-medeniyye eserleriyse bu konuyu igermektedir. Bu
bakimdan Farabi’de insanin nihai gayesinin ne oldugunu ve ona nasil
ulagilabilecegini ele alan incelememizin bu béliimiinde temel olarak filozofun bu

eserlerinden yararlanmaya calisacagiz.

3.1. Nihai Gaye, iyi ve Yetkinlik Olarak Mutluluk

Farabi’ye gore her insan hayatin1 devam ettirmek ve en yiiksek yetkinligi (el-
kemalii’l-aks4) elde etmek icin diinyaya gelmistir.! Bu goriisiinii Tahsilii’s-sa’ada
adli eserinde de, “her varlik, varlik diizeni igindeki 6zel mevkiine gére uygun olarak
gerceklestirmek imkanina sahip oldugu en yiiksek miikemmelligi elde etmek icin’?

meydana geldigi seklinde belirtmistir.

Ona gore, insanin arzu ettigi her yetkinlik ve her gaye birer iyi oldugu icin
istenir. O, Aristoteles’in de diisiindiigii gibi iyiler arasinda bir ayrim yapar. Iyilerden
bazilari, bir amaca vasita olmasindan dolayi tercih edilir; bazilar ise ise kendileri
icin tercih edilir. Kendileri i¢in tercih edilenler, ara¢ olmasindan dolay:1 tercih
edilenden daha yetkindirler.®> Ornegin, spor yapmak ve ila¢ icmeye bakarsak, ikisi
de saglik acisindan birer iyidir. Fakat spor yapma kendisinden dolay1 tercih

edilirken, ila¢ icme saglik i¢in bir ara¢ olarak tercih edilir.

1 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 66; Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 83.
2 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 84-85.
3 Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 159.
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Bu durumda, iyiler, gayeler ve yetkinlikler arasinda bir hiyerarsi soz
konusudur. Dolayisiyla bir en yiiksek iyi, en son gaye ve en son yetkinligin varlig1 da
kaginilmazdir.* Kendinden dolay: tercih edilen, kendisi ugruna amaglanan, diger her
seyin onun ugruna amaglandig1 iyi, en yiiksek iyi, en son gaye ve en yiksek
yetkinliktir. Farabi’ye gore bu, mutluluktur (es-sa‘ade).’> O bu goriisiinii su sekilde

ifade eder:

“Iyi seyler arasinda en iyi olanin, tercih edilen seyler arasinda en g¢ok tercih edilenin ve
insanin yoneldigi her amacin en yetkininin mutluluk oldugu agikca goriilmektedir. [...]
Kendilerinden dolayi tercih edilenlerin, baskalarindan dolay: tercih edilenlerden daha makbul
ve daha yetkin oldugu agik¢a ortadadir.”®

Farabi mutlulugun kendisi i¢in istenen, higbir zaman bagka seyin elde edilmesi
i¢in istenmeyen bir iyi oldugunu belirtir.” es-Siyasetii’l-medeniyye adli eserinde bu

konuyla ilgili sunlar1 soyler:

“[...] mutlulugun basarilmasi ve elde edilmesi i¢in yararli olan her sey iyidir; ancak, bu iyilik,
onlarin 6ziinden degil, mutluluk i¢in yararli olmalarindandir. Herhangi bir sekilde mutluluga
giden yolu tikayan her sey ise salt kotiiliiktiir.”®

Mutluluk her insanin arzuladigi bir seydir ve ona bir yetkinlik olmasindan
dolay1 yonelinir. Her yetkinlik ve amacin 1yi ve tercih edilir olmalar1 bakimindan,

mutluluk da tercih edilen iyidir.®

4 Aydml, Farabi, s. 113.

5 Farabi, Fusili’l-medeni, s. 66, 77, 94, 104; Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 160; Bircan,
islam Felsefesinde Mutluluk, s. 62,71.

6 Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 159.

" Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 159.

8 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 78.

9 Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 159.
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“Yiice mutlulugun elde edilmesi insan varlifinin amaci olunca; insan, mutlulugun ne
oldugunu bilmeye, onu amac¢ edinmeye ve gbz Onilinde tutmaya ihtiya¢ duyar. Ayrica,
mutlulugu elde etmek i¢in yapmasi gereken seyleri bilmesi ve onlar1 yapmas: gerekir. 0

Tahsilu’s-sa’ada adli eserinde 0, “insana has olan miikemmellige, en yiiksek
mutluluk denir ve insanlik diizeni igindeki mevkiine gore her insan, ait oldugu insan
tiirine mahsus olan en yiiksek mutluluga sahiptir” der.*! Dolayisiyla ona gére

mutlulugun 6tesinde insanin elde edebilecegi baska bir iyiden s6z edilemez.

Farabi’ye gore nihai iyi, gaye ve yetkinlik olan mutluluk, insanin nefsinin
giiclerinin yetkinlesmesi ile meydana gelir gibi gériinmektedir. Bu bakimdan nefsin
melekelerinin neler olduklar1 ve onlarin yetkinliginin nasil gergeklesebilecegini
incelemek gerekir. ikinci boliimdeki incelememizde belirttigimiz gibi Farabi insan
nefsinin giiglerinin beslenme giicii (el-kuvvetii’l-gaziyye), duyum giicii (el-
kuvvetii’l-hasse), tahayyiil giicii (el-kuvvetii’l-miitehayyile), arzu (istek) giicii (el-
kuvvetii’n-niizi‘iyye) ve diisiinme (akil) giicii (el-kuvvetii’n-natika) oldugunu

distindir.

Filozofun nefse nisbet ettigi bu giiclerden beslenme giicii beslenme, biiylime ve
tireme fonksiyonlarini iceren bir melekedir. Duyum giicii bes duyudan biri
aracilifiyla idrak edilen bir melekedir; duyum giiciinde bir seyin haz ve elem vermesi
algilanir fakat iyi-kotii ayrimi burada yapilamaz. Tahayyiil giici duyularla algilanan
nesnelerin izlerini muhafaza eden melekedir, burada ahlaki davranis agisindan bir
seyin haz ve elem verebilecek yararli-zararli seyleri algilar. Arzu giicii nefiste kagma,
tercih, 6fke, korku, sevgi, nefret vb. arazlarinin ortaya ¢iktig1 melekedir. 120, bu nefsi

giiclerin, sadece insanda degil diger canlilarda da olabilen gii¢ler oldugunu séyler.

Diisiinme giicii ise insan1 diger canlilardan farkli kilar. Dolayisiyla bunlarin

arasinda diisiinme giiciiniin ya da aklin islevi 6nem bakimindan kendini gosterir.'®

Ona gore nefsin en gelismis kismi olan diisiinen nefs (en-nefsii’n-natika) sadece

10 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 83-84.

11 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 85.

12 Farabi, Fusalii’l-medent, s. 48-52; Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 37-38.
13 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 74-75.
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insana o6zgiidiir.'* Farabi diisiinen nefsi, teorik (nazari) ve pratik (amelf) olarak iki
kisma ayirir.’® Pratik kisim, iradi olarak insana verilenlerle sanatlarn elde edilmesi
ve eylemlerin gergeklestirilmesiyle ilgiliyken, teorik kisimsa bir halden diger hale
degistirebilecegimiz cinsten olmayan varliklarla ilgilidir.*® Ayrica ameli olan kismin

da beceriyle ilgili ve diisiinceyle ilgili iki yonii vardir:

“Amelil olan da kismen beceriyle ilgili (mehni), kismen de diisiinceyle ilgili (fikrl) dir.
Nazari olan ise, kendisiyle, insanin, bizim yapabilecegimiz ve bir halden diger hale
degistirebilecegimiz cinsten olmayan varliklari, 6rnegin i¢’iin tek, dord’iin ¢ift olmasini,
bildirdigi (meleke)dir.”*

Farabi’ye gore yetkinlik (kemal), bir tiiriin 6zii ve niteliginin kendisiyle
tamamlandig1 seyi ifade eder. Ona gore her seyin erdemiyse (fazilet) “bizzat o seye
iyilik (cevde), yetkinlik ve onun fiillerine iyilik kazandiran sey”dir.'® Dolayisiyla
insanin nefsi giiglerinin yetkinlige ulasmasi ve bdylece insanin mutlulugu elde
edebilmesi igin bu giiclerle ilgili erdemlere sahip olup kullanmasi gerekir. Farabi,
Tahsilii’s-sa’adda adli eserinde diinyevi ve en yiice mutlulugu saglayacak olan
seylerin nazari erdemler, fikri erdemler, ahliki erdemler ve ameli sanatlar
oldugunu belirtir.’® Bu bakimdan bu erdemlerin neler olduklarinin ve mutlulugu

nasil meydana getirdiklerinin incelenmesi gerekir.

3.2. Erdemler

14 Kaya, “Farabi’mad., s. 152.

15 Aklin teorik ve pratik ayrimlari ile ilgili daha ayrintili bilgi i¢in bakimz: Hiimeyra Ozturan, Akil ve
AhlAKk ‘Aristoteles ve Farabi’de Ahlakin Kaynagr’, Klasik Yay., Istanbul, 2013.

16 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 53, 83.

17 Farabi, Fusilii’l-medenti, s. 51-52.

18 Farabi, Tenbfh ala sebili’s-sa’ade, s. 165.

19 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 53.
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Farabi erdemlerin, insanin Oviilmesine ve kinanmasina sebep olan durumlar
oldugunu sdyler. Filozof bu durumlarin fiziki, nefsi ve zihni oldugu goriistindedir.
Fiziki olan, insanin fiziksel olarak ortaya koydugu biitiin fiilleri yani ayakta durma,
ata binme, ylirime gibi durumlar igerir. Nefsi olan, nefse ariz olan seyler yani
sehvet, haz, 6fke kiskanglik gibi durumlan igerir. Zihni olan, aywrd-etme (temyiz)
durumlaridir.?® Farabi erdemleri fikri erdemler, ahliki erdemler, ameli sanatlar ve
nazari erdemler olarak adlandirir. Ona gore bu erdemler 6grenim (ta’lim) ve egitim

(te’dib) ile kazanilabilir.?

Insanin ahlaki olarak iyi bir eylemde bulunmasi, ahlaki olarak yetkinligi i¢in
hem ahlaki erdemlere hem de fikri erdemlere ihtiya¢ vardir. Kisi bir eylemde hem
amaci, hem de o amaci gergeklestirebilecegi araglari dogru belirlemelidir. Belirlenen
araclar, erdemli bir amaca yonelik ise iyi iken, erdemli bir amaca yonelik degilse
kotiidiir. Bu bakimdan kisi hem ona amaci verecek ahlaki erdemlere, hem de o

amac1 gergeklestirebilmesi igin fikri erdemlere sahip olmalidir.??

Farabi’ye gore ahlaki erdemler, nefsin, biri fazlaliktan (tefrit) digeri
eksiklikten (ifrat) kaynaklanan ve iki durumda da rezilet sayilabilecegi durumlarin
ortasi (itidal) olan fiileri gerceklestirmesini saglar.?® Onlar, insanin egitim ve
aligkanliklar sonucunda yaptig1 iyi ve giizel fiillerdi ve iyi ahldki meydana getirirler.
Ote yandan kotii ve cirkin fiiller ise asagiliktir ya da reziletlerdir. ?* Ahlaki
davranislarda ne azliga ne de asiriliga gitmek gereklidir. Nasil ki beden i¢in az veya
cok yemek yeme, az veya ¢ok uyuma fizyolojik dengeyi tehdit ediyorsa, ahlaki

eylemlerimizde de orta olmayan nefsin dengesini tehdit eder.

20 Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 161; Bircan, islim Felsefesinde Mutluluk, s. 279.
21 Farabi, Fusilii’l-medent, s. 53.

22 Farabi, Tahsflu’s-sa’ada, s. 74-75.

23 Farabi, Fusiilii’l-medent, s. 58, 167; Cagric1, Islaim Diisiincesinde Ahlak, s. 190.

24 Farabi, Fusiilii’l-medent, s. 53.
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Insan iyi ahlaki ancak aliskanlikla edinir.?® Yani iyi bir ahlak ancak, insanin
fiillerinde onu siirekli hale getirmesi ve alisgkanlik kazanmasiyla meydana gelir.

Farabi yazma fiili 6rnegiyle durumu daha net bir hale getirir:

“Iyi ahlak elde edilmesine ve hasil olmasina vasita olan seylerdeki durum, kendileriyle gesitli
sanatlar elde edinilen seylerdeki duruma benzer. Ciinkii yazmada ustalik, ancak insan usta bir
yazicinin yaptig fiili yapmay: aliskanlik haline getirdiginde elde edilir. [...] iyi-yazma fiili
insanda ancak yazmada ustalikla meydana gelir. Yazmada ustalik ise, ancak insan iyi-yazma
fiilini ilerletip aliskanlik haline getirdiginde elde edilir.”?

Farabi ahlaki erdemleri Tenbih adli eserinde cesaret, comertlik, iffet,
niiktedanlik, sadakat, dostluk olarak belirtir. Ancak adalet erdemini de diger
eserlerinde ele alir. Cesaret (secaat), korkutucu seylerin iizerine atilma ve
korkutucu seylerden kac¢inma arasinda edinilen bir ahlaktir. Bir durumda
diisiincesizce hiddetlenip atilma ve o durumdan kag¢inmada cesaret erdemi i¢in iki
asir1 ug noktay gosterir. Comertlik, paray1 saklama ve para harcama arasinda denge
olan bir durumla ortaya ¢ikar. Harcama konusunda savurganliga gitme veya cimri
olma cémertlik erdeminde asirilik gostergesidir. Iffet, yemek ve cinsel iliski ile
edinilen hazda orta bir durumla elde edinilir. Bu erdemde ise oburluk ve haz hissinin
yoklugu asir1 uglart meydana getirmektedir. Niiktedanlik, saka yapmada orta olan bir
durumla ortaya ¢ikan ahlaktir. Burada asirilig1 belirleyen saka yapmada soytariliga
gitme, digeri ise tutukluluga sebeptir. Sadakat, insanin kendisi hakkinda dogruyu
sdylemesi ile kendisine ait olan iyi seylerle anlatmasi halinde ortaya cikar. Insan
kendisine ait olmadig1 halde iyi seylerle veya farkli farkli seylerle anlattigi durumda
asirihiga gitmis olur ve bu ona riyakarlik ve bayagilik kazandirir. Dostluk, insan
baskasini hosa giden bir soz ve fiille karsilamasinda orta olan bir durumla ortaya
cikan ahlaktir. Bu erdemde ise insani iizen dalkavukluk yapma yani ne sdyledigini

bilmeme ve tutukluk iki asir1 ug olarak kendini gostermektedir.?’

% Farabi, Tenbfh ala sebili’s-sa’ade, s. 166.
% Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 166-167.
27 Farabi, Tenbih ali sebili’s-sa’ade, s. 170-171.
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Filozofa gore bu erdemler mutluluga ulagmak icin olmazsa olmazlardir.
Sonucu hayir olan bir gayeye ulasabilmek igin insanin erdemleri barindirmasi
gerekir. Orne@in; bir savasta komutanin bu savasi zafere ulastiracak seyleri
diisiinmesi, savas1 kazanmak icin yeterli degildir. Komutanda savasg¢ilarda olmasi
gereken cesaret erdeminin de olmasi gereklidir ki ortak amag¢ olan zafere

ulasabilsin.?®

Farabi’ye gore insanin ayirt etme giicii iyinin ger¢eklesmesini sagliyorsa, zihin
giicti  (Kuvvetii’z-zihn); kotinlin - gergeklesmesini - sagliyorsa, zihin zayifligi
(da’fii’z-zihn) seklinde adlandirir.?® Ona gore fikri erdem ise, insanlar1 “ortak bir
bicimde etkileyen bir olay meydana geldiginde ortak olan erdemli bir amacin
gerceklestirilmesinde en yararli olan seyi kesfetme kabiliyetini veren bir tiir”diir.>
O, kendilerinde degisiklik olabilecek akilsallari kavrayacak ve bu akilsallari irade ile
bilfiil hale getirecek bir seye ihtiya¢ oldugunu soyler ve bunun ancak fikri erdemler

ile miimkiin olacagin belirtir.3!

Farabi fikri erdemde bir ayrim yapmaktadir. O, amacin gerceklestirilmesinde
bir ¢ogunluk ya da bir topluluk s6z konusuysa erdemin siyasi fikri erdem oldugu;
amacin gergeklestirilmesinde sadece bir grup soz konusuysa bunun da ev idaresi ile
ilgili fikrl erdem veya askeri fikri erdem oldugunu belirtir. Ayrica Farabi, fikri
erdemin daha da 6zele indirgenebilecegini sdyler.®? Mesela herhangi bir sanat ya da
0zel bir amacin da fikri erdeme sahip olabilecegi miimkiindiir. Dolayisiyla ne kadar

sanat ve 0zel bir amag varsa o kadar fikrl erdemde ortaya ¢ikmis olur.

Dolayisiyla Farabi’ye gore insan ahlaki yetkinlige ancak ahlaki erdemler ve

iyi niyete dayali bir “iyi ayird etme” ile ulasabilir. Iyi ahlak ve zihin giicii birlikte

28 Farabi, Tahsflu’s-sa’ada, s. 76-77.

22 Farabi, Tenbfh ala sebili’s-sa’ade, s. 164.

30 Farabi, Tahsflu’s-sa’ada, s. 73.

31 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 72.

32 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 74; ayrica nazari ve fikri arasindaki siki iliski icin bakiniz s. 78.
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insani erdemi (beseri fazilef) olusturur.®® Farabi’ye gore insani erdemin elde

edilmesiyle insan bedeni ve kismen de nefsi iyilige ve yetkinlige ulasmis olur.>*

Ote yandan her insan amac1 dogru belirleyemeyebilir ve onun bir dgreticiye ve
kilavuzun ihtiyaci olabilir. Filozof bunu es-Siyasetii’l-medeniyye’de soyle dile

getirir:

“Insamin yaratihisca farkliliklari iizerine sdylenenlerin 1s1ginda, denilebilir ki, her insan,
mutlulugun ne oldugunu ve bu konuda neler yapmasi gerektigini kendi basina bilmez; onun,
bu amag i¢in bir 6gretmen (muallim) ve kilavuza (miirsid) ihtiyaci olur. Bazi insanlarin,
kilavuzlanmaya az ihtiyact oldugu halde, bazilarmin daha g¢ok ihtiyact vardir. Kaldi ki, bir
insan, bu iki konuda yani mutluluk ve ona gotiiren fiilleri bilmede kendisine kilavuzluk edilse
de, disaridan bir diirtii ve itici giic olmaksizin kendisine 6gretilen seyleri yapmayabilir.”%

Farabi ameli sanatlan ise ikiye ayirarak, ilkinin bilinmek olan sey oldugunu,
ikincinin ise hem bilinmek hem de yapilmak olan sey oldugunu sdyler ve bunu

Fusill adl1 eserinde sOyle belirtir:

“Birincisi, bize, sadece bilinecek olan seyin bilgisini saglar. Digeri, bize, yapilmasi miimkiin
olan seyin bilgisini ve onu yapma kuvvetini verir. Bize, yapilacak olan seyin bilgisini ve onu
yapma giiciinii kazandiran sanatlar da iki gesittir: Birisi, insanin sehirlerde yaptigi doktorluk,
ticaret, denizcilik vb. diger sanatlardir. Digeri, insanin, en iyi hayat tarzinin hangisi oldugunu
arastirmasina; onlarla iyilikleri bilmeye yonelmesine; iyi isleri ve iyi fiilleri segmesine ve

onlar1 yapma giiciinii kazanmasina vasita olan sanattir.”%

Farabi’ye gore diisiinen hayvan olan insani diger canlilardan ayiran nazari

diisiinmedir. Ona gore nazari erdemler, insani1 nazari yetkinlige, kesin bilgiye

33 Farabi, Tenbfih ala sebili’s-sa’ade, s. 165.

3 Farabi’de bedenin iyiligi ve yetkinligi bedenin saghgiyla alakali, ruhun iyiligi ve yetkinligi ise tim
erdemlerin elde edilmesi ve bu konuda itidali saglayabilmesiyle miimkiindiir. Farabi, Tenbih ala
sebili’s-sa’ade, s. 167.

% Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 84.

3 Farabi, Tenbih ala sebili’s-sa’ade, s. 180.
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ulagmasini saglayan erdemlerdir. Kesin bilgiye ulagmak i¢in insanin bir seyin ne
oldugu, nasil oldugu, neden oldugu Ve nigin oldugunu sormasi gerektigini belirten®’
Farabi, bu bilgiye ulagsmak icin insanin dort soruya cevap bulmasi diisiiniir. Bu dort
soru, 1) ne ve nasil oldugu, 2-3) hangi failden dolayi oldugu 4) ne icin oldugudur.
Arastirici, bu sorularla Ik Sebep’e ulasincaya kadar arastirmasini siirdiirmelidir. Bu
dort soru arastirictyr matematik, tabiat, metafizik ve siyaset’e yonlendirir. Filozof

nazari miikemmelligin bu dort tiir seyin bilgisini edinmekte oldugunu soyler.

Bu bilgiler bir kisminin insanda tabii olarak “insanin ta bastan beri, farkinda
olmaksizin, nasil ve nereden meydana geldiklerini bilmeksizin sahip oldugu” a
priori bilgilerdir. Ona gore bu edinilen bilgiler ilk bilgilerdir. Bir kismi ise
“diisiinme, arastirma, cikarsama ile, 6gretme ve ogrenme yoluyla”*® kazanilan
bilgilerdir. Bu bilgilerle varliga dair goriislerimizi arastiririz ve bu bilgilere ancak
ilk bilgilere dayanarak ulasabiliriz. Filozof burada bir feselsiil olmas1 gerektigini
vurgular. Farabi’nin bu feselsiiliindeki amag¢ insanin bilgisini arttirabilmesi igin
bilmediginin temelinde neler oldugunu belirlemesi gerektigi diislincesi yatmaktadir.
Soyle ki ilk olarak bilinmeyen ama bilinmesi arzu edilen nesneler, arastirma ve
o0grenmeyle bilinirler. Bu ugrasin sonunda insanda arzu edilen nesneler ile ilgili
inang (itikad), goriis (rey) veya bilgi (ilim) ortaya cikar.** Buradaki amag yakini
bilgiye ulagsmaktir. Farabi Kitabii’l-Mille adli eserinde nazari olan ile ilgili sunlari

sOyler:

“Kendileriyle Allah’in sifatlarinin, daha sonra ruhani varliklarin sifatlarinin, kendi
aralarindaki derecelenmenin ve onlarin Allah’a goére konumlarinin, onlardan her birinin
eyleminin ne oldugunun, &lemin olusumunun, alemin ve parcalarinin niteliklerinin ve
parcalarinin siralaniginin, ilk cisimlerin nasil meydana geldiginin, ilk cisimlerden bazilarinin,
birbiri pesi sira meydana gelen ve daha sonra yokluga karisan diger cisimlerin ilkeleri
olduklarinin, bu ilk cisimlerden diger cisimlerin nasil meydana geldiginin, bunlarin
derecelerinin, alemin igerdigi nesnelerin nasil birbiriyle iligkili ve diizen i¢inde oldugunun,
orada olan biten her seyin haksizlik (cevr) ile degil adaletle gerceklestiginin, onlardan her
birinin Allah ve ruhani varliklarla ne tiir bir iliskide oldugunun, insanin olusumunun ve nefsin

37 Farabi, Tahsflu’s-sa’ada, s. 66.
3 Farabi, Tahsflu’s-sa’ada, s. 66-68.
39 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 53.
40 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 53.
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onda varolusunun, akil ve aklin dleme gore derecesi ile Allah ve ruhadni varliklara gore
konumunun ne oldugunun; niibiivvetin ne oldugunun, vahyin nasil olustugunun, 6lim ve

ahiret hayatinin niteliklerinin ve ahiret hayatinda iyilerle erdemlerin ulasacaklart mutluluk ile

erdemsizlerle ficirlerin ulasacaklari mutsuzlugun agiklandig1 goriislerdir.”**

Akil giictiniin mutluluga ulasabilmesi i¢in bilkuvveden bilfiile doniismesi

gerektigini sOyleyen filozof Fusiilii’l-medeni eserinde soyle belirtir:

“[...] insanin, kendilerinden baglayarak, insan(in) yapmasi olmaksizin var olma durumunda
olan diger nazari varliklarin bilgisine ulastig1 seylerdir. Bu akil, bu ilk prensipler (el-evail)
kendisinde vuku bulmadiginda, bazen bi’l-kuvve (akil) olur. Fakat onlar onda vuku
buldugunda, o, bi’l-fiil akil olur ve istidadi, kendisi i¢in hazir olan seyi ortaya ¢ikarmaya
yetecek kadar kuvvetlenir. Bu melekenin, kendisinde vuku bulan seyde hata yapmasi miimkiin
degildir. Bilakis ona ulasan biitiin bilgiler dogru ve kesindir; bagka tiirlii olmasi miimkiin
degildir.”*

Farabi, alemde var olan tiim varliklarin bilkuvve haldeyken bilfiile
doniismesini Tanri’dan hareket ederek agiklar. Bu agiklamayi yani Tanr1 digindaki
varliklarin varliga gelisini, sudir anlayisiyla yapar. Filozofun yaptigi bu hiyerarsiyle
amact insamn bilfiil akil haline gelmesindeki dnemi belirtmek ve boylece Ilk
Varlik’tan sudir eden akillara deginmektir. S6z konusu olan bu akillar Faal Akil’da

son bulur.*® Faal Aklin altinda madde alemi baslar.

Farabl biitin miimkiin olan varliklarin bulundugu alemi iki sekilde ele
almigtir. Bunlarin ilki akledilir, semavi, degismez, yiice dlem (el-alemii’l-ulvi) yani
ay-iistii alemdir. ikincisi ise duyulur, cismani, olus ve bozulusun miimkiin oldugu,
asagr dlem (el-alemii’s-siifli) yani ay-alti alemdir. Ancak filozof bu iki alemin

birbirlerine baglantili oldugunu da vurgular.** Ay-iistii yani yiice Alemdeki hiyerarsi

41 Farabi, Kitabii’l-Mille, s.259.

42 Farabi, Fusilii’l-medent, s. 73.

3 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 56; Aydin, Farabi’de Metafizik Diisiince, s. 170.

4 Mahmut Kaya, islam Kaynaklarn Isiginda Aristoteles ve Felsefesi, Ekin Yay., Istanbul, 1983, s.
148-149; S. Hayri Bolay, “Alem” mad., DiA, c. II, s. 357-359.
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en milkemmel olan ilk Akil’dan (ilk Var Olan) baslar onuncu akil olan Faal Akil’da
son bulur. Ay-alti yani asagi alemde ise, derece bakimdan en asagidan en {istiin
olana gore bir siralama s6z konusudur. Yani siralama, madeni cisimler, bitkiler,
akilsiz canlilar (hayvanlar) ve akilli canlilar (insanlar) seklindedir.*® Bu alemde
insan en degerli bir varliktir. Bu hiyerarsi Tanri’ya yakinlik derecesine gore bir

yetkinlik saglamaktadir.

Varliklar1 gerceklik alanina ¢ikaran Faal Akil, varlig1 erisebilecegi en yiiksek
kemale ulastirir. Insam bilkuvveden bilfiile ¢ikaran Tanri’nin Faal Akil aracilig: ile
tasmast sonucudur ki bu da kendisinde ilk akledilirlerin (el-ma‘kilatii’l-ala)
meydana gelmesiyle olur. Boylece insan, ilk yetkinligini de elde eder. Fakat bu ilk
akledilirler insana en son yetkinligini, iradi olarak elde etmesinde kullanilmak {izere
verilmistir. Bu ilk akledilirlerin insanda meydana gelmesinin sonucunda, Farabi’ye
gore, aklin yonlerinin ve bu yonlere ait gii¢ ya da melekelerin ve insana 6zgil irade
araciligiyla ilk bilgilerin insanda islevsel hale gelmesidir. SOyle ki filozofa gore ilk
akledilirler insanda var oldugunda, onda tabiat1 geregi diistiniip tasinma (teemmiil),
fikir yiiriitme ve kesfetme istek ve arzusu ortaya cikar. Insanda genel olarak idrak
edilen seye karsi duyulan arzu ve egilim, iradedir. Irade, bu egilim, duyu ve
tahayyiilin sonucudur. Yani idrdk eden insan, akil giiciiyle se¢meye (ihtiyar)
yonelir. Duyu ve tahayyiilden dogan irade baska canlilarda da bulunurken; se¢me

sadece insana 6zgii olandir.*®

“Haz (lazza), seving (suriir) ve mutluluk (gipta) ancak en giizel, en parlak ve en mitkemmel
olanin en miikemmel bir idrakle idrak edilmesinin arkasindan gelir ve ortaya gikar. Simdi ilk
Olan mutlak anlamda en giizel, en parlak ve en muhtesem sey olduguna, kendi 6ziinii idraki
mutlak anlamda en miikemmel idrak olduguna ve kendi 6zii hakkindaki bilgisi mutlak anlamda
en istiin bilgi olduguna gore, onun duydugu haz, bizim niteligini asla anlayamayacagimiz,
bliytikliigiinii asla kavrayamayacagimiz hazdir. Onu ancak bir kiyasla ve gerek duyum, gerek
tasavvur, gerekse akilsal bilgi yoluyla bizim i¢in en miikemmel, en parlak olan seyi en tam ve

45 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 51-52, 53-57.
4 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 92-93; Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 39-40; Bircan, islam
Felsefesinde Mutluluk, s. 272-274.
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en mikemmel bir bicimde idrak ettigimizde duydugumuz zevkle karsilastirarak
anlayabiliriz.”*’

Farabi’ye gore bu irade meydana geldikten sonra insan, oviilen veya yerilen,
iyi veya kotii, giizel veya ¢irkin fiilleri yapma giiciinii elde etmistir. Odiil ve ceza
(ikab) da bundan dolayidir. Nitekim bu irade insanda meydana geldiginde insan
onunla yetkinligi ve mutlulugu elde etmeye ugrasir veya ugrasmaz. Yetkinlik ve
mutluluk ise gelisi giizel ve rastgele fiillerle elde edilemez; iradi iyi fiillerin
tekrariyla nefste yerlesik karakter, meleke ve huylarin birer tezahiirii olan teorik ve

pratik erdemlerle kazanilabilir.*®

Farabi’ye gore Faal Akil, 6z itibariyle tektir. Faal Akil bu 6zii itibariyle bilfiil
olmayan insan aklin1 bilfiil hale getirir ve diger seyleri de akil giicii i¢in bilfiil
akledilir kilar. Boylelikle kuvveden fiile ¢ikan insan akli, bu durumda ilk
yetkinligini de elde etmis olmaktadir. Bu ilk akledilirler insana en son yetkinligini
ve kendine 6zgii gayesini elde etmek yani nihai gaye olan mutlulugu elde etmesi
i¢in verilmistir. Insan Faal Akil diizeyine ¢iktiktan sonra en yiice mutlulugu elde
etmis olur.®® Bunu elde ettikten sonra insanin isteyebilecegi daha biiyiik bir sey

yoktur.

Farabi’de Faal Akil, teorik ve pratik edinimleri birlikte gerektirerek yetkinligin
en yliksek seviyesine ulastirir. Nazari aklin yetkinligi ancak diisiinen nefsin Faal Akl
bilmesi ve bu akil tarafindan kendisine verilen ilkeleri ve ilk sebebi bilmesiyle
miimkiindiir.° Insanin bu anlamda en son yetkinlik igin Faal Akil’la ittisal kurmasi
gerekir. Farabi’ye gore, Faal Akil’la ittisal kurmanin da asamalar1 vardir. Bunlar;

istidat®, edilgin akil (miinfa’il), kazanilmis akil (miistefad) ve Faal Akil’dir. Bunlar

47 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 43-44.

%8 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 87-89; Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 79-80; Farabi, Tenbih
ala sebili’s-sa’ade, s. 162-163, 166-167.

49 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 36, 38-40; Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 92-93; Mahmut
Kaya, Risile fi me’anil-akl, s. 133-135; Bircan, islam Felsefesinde Mutluluk, s. 270.

% Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 40-41.

51 Farabi tabii istidat’1 el-Medinetii’l-fazila ve Fusiilii’l-medeni eserlerinde, insanm kendisiyle insan
oldugu ilk mertebe, bilfiil akil olmaya hazir olan kabul edici, alici tabii istidadin ortaya ¢ikmasi
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arasinda madde ve suret iliskisi vardir. Istidat tiim insanlarda ortaktir. O bilfiil akil
olmaya hazir olandir. Daha sonra istidatin billfiil olmasiyla edilgin akil, daha sonra

kazanilms akil ve en nihayetinde Faal Akla ulasilir.>

3.3. Diinyevi Mutluluk ve En Yiice Mutluluk

Farabi eserlerinde en yiice mutluluk (es-saadetii’l-kusva) ve diinyevi mutluluk
olarak iki farkli mutluluktan bahsetmistir. Aristoteles’te gordiigiimiiz gibi, Farabi’de
de mutluluk konusunda bir hiyerarsinin oldugu goriiliir. Bu hiyerarsi; diinyevi
mutluluk-en yiice mutluluk seklindedir. ik mutluluk ikinci mutluluk icin bir araci

gibi gortinmektedir.

Ona gore, ameli sanatlar, ahlaki erdemler, fikri erdemler ve nazarl erdemlerin
tiimiinii kazanmis olan kisi; filozof, kanun koyucu, kral, imam ve ilahi insandir.>® O
diinyevi mutlulugun en istiiniine, bu hayattaki en ist diizeydeki mutluluga sahip

olandir.

Diinyevi mutlulukta en son yetkinligi elde eden bu kisi Farabi’ye gore vahiy
almistir. Ona gore, “insana, ancak bu mertebeye ulasinca, yani Faal Akil’la kendisi
arasinda baska herhangi bir arac1 kalmadig1 zaman vahy gelir”.>* Farabi’ye gére bu
diinyada Faal Akil’la ittisal kurma giicline sahip olan, vahiy alan en yetkin kisi

mutluluga bu diinyada ulasan kisidir.

Insan ancak Faal Akil derecesine erisince bu diinyadaki en yiiksek mutlulugu
elde eder. Bu mutluluk, ancak nazari diisiinme ile miimkiindiir. Bu da ancak diistinen
nefsin Faal Akl bilmesi ve bu akil tarafindan kendisine verilen ilkeleri ve ilk sebebi

bilmesiyle miimkiin olmaktadir. Ciinkii Faal Akil tanrisal varlik alanina en yakin

seklinde dile getirir. Yani akilsal kuvvet olarak bilfiil olan edilgin akla aract mahiyetindedir. Farabi,
el-Medinetii’l-fazila, s. 103; Farabi, Fusilii’l-medenti, s. 54.

52 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 85; Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 103-104.

53 Farabi, Tahsilu’s-sa’ada, s. 95.

5 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 85.
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olandir. Filozof Faal Akla ulasmayu ittisal kavramiyla niteler™ ve Faal Akilla ittisal

etmis olan kisiyi el-Medinetii’l-fazila eserinde soyle dile getirir:

“[Faal Akilla ittisal kurmus olan insan], miikemmelligine ulagsmis ve bilfiil akil ve bilfiil
akilsal olmus bir insandir. Onun muhayyile kuvveti daha once zikrettigimiz tarzda tabiati
geregi milkemmelligin en son haddine varmis ve bdylece tabiati geregi gerek uyanik halde,
gerek uykudayken Faal Akil’dan tikelleri -olduklar1 gibi veya temsili olarak- ve akilsallari-
temsili olarak- olmaya hazir hale gelmistir. Onun edilgen akli (akl munfa’il), biitiin akilsallar1
kavramig olmasindan dolay1, miikkemmelligine erismis ve bilfiil akil, bilfiil akilsal olmustur.
Ciinkii edilgen akli biitlin akilsallar1 kavramasi sonucu mitkemmellesen ve boylece bilfiil akil
ve bilfiil akilsal olan, dyle ki kendisinde akilsal olanla akil bir ve ayni sey haline gelen
herhangi bir insan, mertebe bakimindan edilgen akildan iistiin olan, ondan daha miikemmel,
maddeden daha ¢ok bagimsiz olan bilfiil bir akil kazanir. Bu akla “kazanilmis akil” denir ve o
edilgen akilla Faal Akil arasinda ortak bir noktadadir. Onunla Faal Akil arasinda bagka bir sey
yoktur. O halde edilgen akil kazanilmis aklin maddesi ve tasiyicist gibidir. Tabii bir istidat
olan akilsal kuvvet de bilfiil akil olan edilgen akla, onu tasiyan madde 6devi goriir.”

Farabi’ye gore bu durumdaki kisi mutlu kisi, boyle bir kisi tarafindan
yonetilen, onun kilavuzlugunu benimseyen toplum da mutlu toplum olur.>” Ama bu
mutluluga sadece nazari erdemlerle ulagilamaz. Kisi ayn1 zamanda ameli yetkinligi
de elde etmek zorundadir.®® Diinyevi mutlulukta nefs kadar beden de &nemlidir.
Farabi, insanin bedenine ve ruhuna esit 6l¢iide dnem verilmesi gerektigini diisiintir.
Insanin varligin1 devam ettirebilmesi i¢in beslenme, saglik, arzu gibi nefsi giicler de
gereklidir. S6z konusu nefsi giigler daha dnce de anlattigimiz gibi besleyici, duyum,
tahayyiil ve arzu giiclerinden meydana gelir. ® Diinyevi mutlulukta séz konusu haz,

seving ve mutluluk vardir.®

Ancak bu mutluluk insanin nihai gayesi olan en yiiksek mutluluk i¢in bir arag
olabilir. Farabi’ye gore diinyevi mutluluk, ister bireysel ister toplum olarak ele

alinsin, en yiice mutluluk i¢in bir aragtir. Insan Faal Akil ile ittisal kurarak diinyevi

5 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 92-93; Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 40; Cagrici, Islim
Diisiincesinde Ahlik, s. 172,

5% Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 102-103.

57 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 86.

5 Bircan, islam Felsefesinde Mutluluk, s. 404.

59 Farabi, Fusiilii’l-medent, s. 66.

60 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 107, 135.
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mutlulugun en istiinline erigebilse ve bu, onun bu diinyada elde edebilecegi en
yiikksek mutluluk olsa da, ahiret hayat1 da géz Oniine alindiginda bu insan i¢in en
yiikksek mutluluk degildir. Farabi’ye gore en yiice mutluluk (es-saadetii’l-kusva),
insan ruhunun varlik bakimindan kendisine dayanacag bir maddeye ihtiyag
duymayacag bir miikemmellik derecesine ulasmasi®® oldugundan ona gére en yiice
mutlulugun elde edildigi hayat ahiret hayatidir. Ahiret hayatinda ulasilabilecek bu
mutluluk whrevi mutluluktur.®? Ancak diinyevi mutlulugu elde etmis olan kisi, ahiret
hayatinda bu mutluluga ulasabilir. O, en yilice mutluluga ulagsmak i¢in diinyevi
mutlulugun 6nemini vurgulamistir. Ona gore bu mutluluga ulasmanin yolu bu

diinyada mutlulugu elde etmekle miimkiindiir.%®

Diinyevi mutluluk ilk yetkinlik iken en yiice mutluluk en son yetkinliktir. ilk
yetkinlik olan mutluluk bu diinyaya ve dis nesnelere muhtacken, en son yetkinlik
olan en yiice mutlulugun boyle bir baghligi yoktur. En yiice mutluluk Farabi’ye
gore, bir sey igin degil bizzat kendisi igin tercih edilen mutluluktur.®* Kendi kendine
yeterli olarak nitelendirdigi en ylice mutluluk natik nefse 6zgiidiir ve bu da tam

olarak oteki hayatta gerceklesir:

“Insandaki ilk akilsallar, onun ilk miikemmelligini teskil eder. Ancak bu akilsallar ona sadece
nihai mitkemmelligine ulagsmasinda kullanilmak iizere verilmiglerdir. Bu nihal miikemmellik
ise, mutluluktur. Mutluluk, insan ruhunun varlik bakimindan kendisine dayanacagi bir
maddeye ihtiya¢ duymayacagi bir mitkemmellik derecesine ulagsmasidir. Ciinkii o bu noktada
cisim-dis1 ve maddeden bagimsiz varliklar gurubuna dahil olur ve ebediyen bu durumda
kalir.”6®

61 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 87.

62 Faribi, Tahsilu’s-sa’dda, s. 84-85; Faribi, Tenbih ald sebili’s-sa’ade, s. 159; Farabi, el-
Medinetii’l-fazila, s. 87; Bircan, islaim Felsefesinde Mutluluk, s. 54.

63 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 43.

64 Farabi, Fusiilii’l-medent, s. 67.

85 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 87.
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Filozofa gdre insan hazlar ancak 6te diinyada tam ve yetkin bir sekilde elde
eder.®® Yani uhrevi mutluluk, nefsin beden ve tabii etkilerden kurtulup hazza
ulasmasidir. Ote diinyada alinacak haz, en miikemmel olanm (ilk Olan) idrak

edilmesi sonucudur.

Dolayisiyla Farabi’de mutlulugun, en yiice mutluluk ve asagi ya da diinyevi
mutluluk  olarak iki tiri oldugu soOylenebilir. En yiice mutlulugun,
filozof/peygamberin ve onun pesinden gidenlerin 6biir diinyadaki mutlulugu oldugu;
diinyevi mutlulugun ise bu diinyada filozof/peygamberin ve onun kilavuzlugunu
benimseyenlerin elde edecekleri mutluluk oldugu sdylenebilir. Ona gore diinyevi
mutlulugun da iki diizeyi oldugu sdylenebilir. Bu diizeylerden iistte olan1 ve diinyevi
mutlulugun en yiiksegi, filozof/peygamberin mutluluguyken, diinyevi mutlulugun
daha alt diizeyi, filozof/peygamberin pesinden giden kisilerin mutlulugu gibi
goriinmektedir.®” Farabi, belirtilenlerin disinda bir yol izleyen, seref, servet, haz,
sehvet ve 6fke gii¢lerinin pesinden giden kisilerin mutlu olamayacaklarini, onlarin
mutluluk sandig1 seylerin aslinda mutluluk olmadigini, mutluluk zanni oldugunu

belirtmektedir.®

% Farabi, Fusiilii’l-medent, s. 94.
67 Farabi, es-Siyasetii’l-medeniyye, s. 85; Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 103-104.
68 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 135.
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SONUC

Farabi’de insanin gayesi problemini arastirdigimiz bu c¢alismamizda- onun
insanin nihai gayesi olarak gordiigii mutlulugun ne anlama geldigi ve insanin bu

mutluluga nasil ulasabilecegi sorularina yanit bulmaya ¢alistik.

Incelememizin birinci boliimiinde, Farabi’nin insanin nihai gayesiyle ilgili
goriislerini onemli olciide etkileyen Antik Yunan Felsefesinden ve Islam
Felsefesinden filozoflara deginmeye c¢alistik. Onun goriisleri {izerinde dogrudan
etkileri olan Eflatun ve Aristoteles, dolayl olarak yahut nispeten daha az etki sahibi

Sokrates, Kindi ve Razi ele aldigimiz filozoflardu.

Birinci boliimdeki incelememizin Sokrates’le ilgili olan kisminda Sokrates’e
gore insanin nihai gayesinin mutluluk oldugunu ve bu mutlulugun ayni zamanda iyi
yasamak ve iyi eylemde bulunmak oldugunu gordiik. Sokrates’in, insanin beden ve
ruhtan olustugunu, ruhun bedenden daha degerli oldugunu disiindiigii, ruhun en
onemli erdemleri olarak belirledigi bilgelik, cesaret, Ol¢iiliiliikk, adalet ve dostluk
erdemlerinin bilgelik erdemi i¢inde toplandigi ve bilgeligin mutlululuk i¢in gerekli

oldugunu gordiik.

Bu boliimdeki incelememizin Eflatun’la ilgili olan kisminda, Eflatun’un,
hocas1 Sokrates gibi, insanin nihai gayesini mutluluk olarak gordiigiinii ve yine
hocasi gibi mutlulugu ruh anlayisiyla iliskilendirdigini ve ruhu; istiha, yiirek ve akil
olarak ti¢ kisma ayirdigini belirttik. Ruhun istihd kisminin insanin varligini devam
ettirecegi ihtiyaclart icerdigini ve erdeminin élgiiliiliik oldugunu; yiirek kisminda,
arzu ve ofkenin yer aldigin1 ve erdeminin cesaret oldugunu; akil kisminin insanin en
temel ve ilahi kismini olusturdugunu ve onun da erdeminin bilgelik oldugunu
sOyledik. Akli yoniin, bilgi edinerek kisiylr hakikate wulastirip bu hakikat
dogrultusunda ruhun diger kisimlarini ydnetmesiyle, ruhtaki tiim bu kisimlarin
islevlerini gerceklestirdiklerinde dogruluk erdeminin meydana geldigi ve dogru olan

insanin mutlu kisi oldugu sonucuna vardik.
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Bu boliimdeki Aristoteles’le ilgili incelememizde, Aristoteles’in de kendinden
onceki filozoflar gibi mutlulugu insanin nihai gayesi olarak kabul ettigini gordiik.
Aristoteles’e gore gayeler ve iyiler arasinda bir hiyerarsi bulundugunu, hi¢bir zaman
ara¢ olmayan, her zaman kendisi ugruna tercih edilen ve kendi kendine yeten sey
olarak “nihai iyi”nin admin mutluluk oldugunu ve onun, insanin ruhundaki akli
yoniin kendisine has erdeme ya da erdemlere uygun etkinligi oldugunu belirttik.
Aristoteles’in ruhun akli yoniiniin erdemleri olarak karakter ve diislince erdemlerini
gordiigii ve ona gore insanin nihai gayesi olan mutlulugun, ruhun akli yoniiniin,
hayat boyu, kendisine has bu erdemlere, yani karakter erdemlerine ve diisiince

erdemlerine uygun etkinligi oldugu sonucuna vardik.

Birinci boliimdeki incelememizin Farabi &ncesi Islam filozoflarin1 ele
aldigimiz kisminda Antik Yunan filozoflar1 gibi Kindi’nin de insanin nihai gayesi
olarak mutlulugu benimsedigini gordiik. Filozof, mutluluk anlayisini akil ve nefis
goriisleriyle temellendirdigini, insana ait algilarin duyu ve akil olmak {izere iki
kaynagi oldugunu soyledigini ve duyu algilarinin insanda ve hayvanda ortak
oldugunu, aklin ise sadece insana ait oldugunu belirttigini sdyledik. Filozofun bu akli
algilarin dort tiirii oldugunu soyledigini, bunlarin siirekli fiil halinde bulunan aktif
akil, nefiste gii¢ halinde bulunan bilkuvve akil, nefiste fiil alanina ¢ikan bilfiil akil ve
kendisinin gergekte fiil halinde bulundugu beyani akil oldugunu belirttik. Kindi’nin
bu akillarin ilk ikisinin insanda dogustan var olan bir yeti oldugu, bilfiil aklin ise
aktif aklin bilkuvve akli etkilemesiyle gerceklestigi goriisiinde oldugunu soyledik.
Beyani akhn, varhigim fiilen gosteren akil oldugunu, filozof nefs goriislerini ilk
yetkinlik ve son yetkinlige ulasacak sekilde yansittigini belirterek, ona gore nefSin
giic halinde dogal bir cismi olusturmasiyla ilk yetkinligi; dogal cismin tamanlanmis
olmasiyla son yetkinligi elde ettigini gordiik. Kindi, insanda bulunan 6fke ve arzu
giicline engel olmasi bakimindan nefsin ilahi ve ruhani yonleri oldugunu sdyler.
Nefsin baki olmasini, 6te diinyada akil alemine kavusup ylice Yaratici’ya ulagmasi
olarak agiklar. Ona gore olus ve bozulus diinyasi i¢inde oldugumuz siirece kimse her
zaman mutlu olamaz ve insan mutlulugu ancak degismezlik ve siireklilik arz eden
akil aleminde elde edebilir. Bu bakimdan yapmamiz gercken sey, bu diinyada bize

liziintii veren seylerden kaginmaktir.
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Daha sonraki bdliimde, “insanin ruhuna gereken Onemi gostermesi”
diisiincesine yaptig1r vurgudan otiirii Razi’nin de, insanin nihai gayesinin mutluluk
oldugunu kabul ettigi sonucuna vardik. Razi’ye gore bilkuvve akil Allah tarafindan
insana, hem bu diinyada, hem de 6te diinyada insanin yasamini idame ettirmesi ve iyi
yagamasi i¢in verilmistir. Onun, onceki filozoflar gibi akli temele almis ve aklin
nefse hakim olmasi gerektigi diisiincesini benimsemis oldugunu sodyledik. Akil ve
nefsin insan1 mutluluga ulastiran ilk basamak oldugunu; insanin hali hazirda zaten
haz durumunda oldugunu; elemin tabii durumdan c¢ikis oldugundan 6tiirli, insanin
elem duygusuyla yiizlesip hazzin pesinden kostugunu ve hazzi elde ettikten sonra, bu
hazzin farkina vardigini belirttik. Nefsin 6liimsiiz oldugunu diistinen filozofun, nefsin
6limden sonra bu diinyada yasayacagindan ¢ok daha giizel bir hayat yasayacagini
diistindtigiinii dile getirdik. Ayrica Razi’nin erdemleri bir itidal hali olarak esas

aldigini; fazla veya eksigin eleme doniisecegini ileri siirdiigii sonucuna vardik.

Incelememizin ikinci boliimiinde, sistem filozofu olan Farabi’nin mutluluk
anlayisini anlayabilmek icin, onun felsefe sisteminin temellerini incelemeye calistik.
Bu amagla onun ilimler siiflandirmasini, metafizigini ve psikolojisini inceledik. Bu
bolimde, Farabi’nin mutlulugu hangi ilim kapsaminda inceledigini anlamak igin,
oncelikle onun ilimler smiflandirmasini ele aldik. Ilimleri bes kisimda inceleyen
filozofun, her ilmi teorik ve pratik agidan ele alir. Mutlulugun incelendigi ahlaki
goriislere, ilimler siniflamasinda en son olarak ele aldig siyaset iliminin i¢inde yer
verir. Onun, insani toplumsal bir varlik olarak gordiigiinden ahldki siyasetten
ayirmadigini ve siyasetin bir kolu olarak ele aldigin1 gordiik. Farabi’nin metafizigiyle
ilgili incelememizde, onun evreni ayiistii ve ayalt1 dlem olarak ikiye ayirdigini, tiim
evrenin ayiistii alemde bulunan ilk Sebep’ten suddr ettigini ve evrenin varligmi sudir
teorisiyle acikladigint gordiik. Onun Psikolojiyle ilgili goriisleri hakkindaki
calismamizdaysa; onun nefsi bir cevher olarak ele aldigini, nefsin melekelerini
beslenme giicli, duyum giicii, hayal giicii, arzu giicli ve diislinme giicii olmak {iizere
bes kisimda inceledigini dile getirdik. Onun nefsin giiglerinin ilk dordiiniin tim
canlilarda ortak oldugunu ama diisiinme giiciiniin sadece insanlarda bulundugunu
gordiik. Filozofa gore nefsin beden ile var oldugunu, ancak bedenden sonra da

varhigim siirdiirdigiinii belirttik.
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Tezimizin temelini olusturan son bolimiide ise, temel olarak et-Tenbih ala
sebili’s-sa’ade, Tahsilii’s-sa’ada, el-Medinetii’l-fazila, Fusilii’l-medeni ve es-
Siyasetii’l-medeniyye eserlerinden yararlanmaya galisarak Farabi’de insanin nihai

gayesinin ne oldugunu ve ona nasil ulasilabilecegini incelemeye ¢alistik.

Farabi’ye gore her insan en yiiksek yetkinligi (el-kemalii’l-aksa) elde etmek
icin diinyaya geldigini belirttik. Filozofun her varligin varlik diizeni i¢indeki 6zel
mevkiine gére uygun olarak en yliksek yetkinligi gerceklestirmek imkanina sahip
oldugu gibi; insanin da, en yliksek miitkemmelligi elde etmek i¢in varliga geldigini

sOyledik.

Farabi’ye gore, insanin arzu ettigi her yetkinlik ve her gaye birer iyi oldugu
i¢in istenir. Farabi, ara¢ olmasi ve kendileri i¢in istenen bir amag¢ olmasi bakimindan
iyiler, gayeler ve yetkinlikler arasinda bir hiyerarsi kurar. Bu hiyerarsinin en
tepesine de kendinden dolay1 tercih edilen, kendisi ugruna amaclanan, diger her
seyin onun ugruna amaglanandigi nihai iyi, nihai gaye ve nihai yetkinlik olan

mutlulugu koydugunu gordiik.

Daha sonra Farabi’ye gore mutlulugun, insanin nefsinin melekelerinin
yetkinlesmesi ile meydana geldigini belirterek bu melekelerinin neler olduklar1 ve
onlarin yetkinliginin nasil gergeklesebilecegini ele aldik. Bu incelememiz
sonucunda da, Farabi’ye gore insan nefsinin beslenme giicii (el-kuvvetii’l-gaziyye),
duyum giicii (el-kuvvetii’l-hasse), tahayyiil giicii (el-kuvvetii’l-miitehayyile), arzu
(istek) giicti (el-kuvvetii’n-niizi’iyye) ve diisiinme (akil) giicii (el-kevvetii’n-
natika) olarak bes giicii oldugunu, ilk dort giiclin, sadece insanda degil diger
canlilarda da olabilen gii¢ler oldugunu belirttik. Farabi’nin diisiinen nefsi (en-
nefsii’n-natika), nefsin en gelismis kismi olarak gordiigiinii, onun sadece insana
mahsus oldugunu sdyledigini ve ayrica onu teorik (nazari) ve pratik (ameli) olarak
iki kisma ayirdigint dile getirdik. Nefsin pratik kisminin, iradi olarak insana
verilenlerle sanatlarin elde edilmesi ve eylemlerin gerceklestirilmesiyle ilgiliyken;
teorik kisminin, degistirebilecegimiz cinsten olmayan varliklarla ilgili oldugunu
sOyledik. Bundan sonra, nefsin bu gii¢lerinin yetkinlikleriyle ilgili olarak, Farabi’ye

gore yetkinligin (kemal), bir tiiriin 6zii ve niteliginin kendisiyle tamamlandig1 seyi
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ifade ettigini belirttik. Ona gore her seyin erdeminin (fazilet) bizzat o seye iyilik
(cevde), yetkinlik ve onun fiillerine iyilik kazandiran sey oldugunu belirterek,
insanin nefsi giiclerinin yetkinlige ulasmasi ve bdylece insanin mutlulugu elde
edebilmesi i¢in bu giiglerle ilgili erdemlere sahip olup, onlar1 kullanmasi gerektigini
sOyledik. Boylece incelememizin sonraki kismi olan erdemlerin incelenmesine

geemis olduk.

Incelemimizin erdemlerle ilgili kisminda Farabi’ye gore erdemlerin, nazari
erdemler, fikri erdemler, ahliki erdemler ve ameli sanatlar oldugunu belirtip bu
erdemlerin neler olduklarmi ve mutlulugu nasil meydana getirdiklerini incelemeye
calistik. Bu ¢alismamiz sonucunda, insanin ahlaki olarak iyi bir eylemde bulunmasi
ve ahlaki olarak yetkinlige ulagsmasi i¢in hem ahlaki, hem de fikri erdemlere ihtiyag
duydugunu gordiik. Ona gore, cesaret, comertlik, iffet, niiktedanlik, sadakat, dostluk
ve adalet olan ahlaki erdemlerde itidali yakalamak kiside iyi ahldki meydana getirir.
Buna karsin, bu erdemlerin fazlaligindan (tefrit) ve eksikliginden (ifrat)
kaynaklanan iki durum da, rezilet olarak addedilir. Fikri erdemlerin ise, ortak olan
erdemli bir amacin gergeklestirilmesinde en yararli olan seyi kesfetme kabiliyeti
oldugunu dile getirdik. Farabi’ye gore insan ahlaki yetkinlige ancak ahlaki erdemler
ve iyi niyete dayali bir “iyi ayird etme” ile ulasabilir. Iyi ahlak ve zihin giiciiniin
birlikte insani erdemi (beseri fazilet) olusturdugunu ve Farabi’ye goére bu insani
erdemin elde edilmesiyle insanin bedeni ve kismen de nefsi iyilige ve yetkinlige

ulagmis oldugunu belirttik.

Calismamizin devaminda, Farabi’ye gore diisiinen hayvan olan insani diger
canlilardan ayiran 6zelligin nazari diisiinme oldugunu gordiik. Ona gore nazari
erdemler, insanin nazari yetkinlige ulagmasini saglayan erdemlerdir ve nazari
mitkkemmellik matematik, tabiat, metafizik ve siyaset ile ilgili hakikatlerin
bilgisininin edinilmesidir. Bunun ise ancak belirli asamalar sonunda diisiinen nefsin
Faal Akli bilmesi, onunla ittisal kurmasi1 ve bu akil tarafindan kendisine verilen

ilkeleri ve Ilk Sebeb’i bilmesiyle miimkiin oldugunu belirttik.

Erdemlerle ilgili ¢alismamizin sonunda, Farabi’ye gore en yiice mutluluk (es-

saadetii’l-kusva) ve diinyevi mutluluk olarak iki farkli mutluluk tiirii oldugu
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sonucuna ulastik. Ona gore, ameli sanatlar, ahlaki erdemler, fikri erdemler ve nazari
erdemlerin tiimiinii kazanmis kisi olan filozof, kanun koyucu, kral, imam ya da ilahi
insanin ve onun kilavuzlugunu benimseyenlerin diinyevi mutluluga sahip olduklari

sonucuna ulastik.

Farabi’ye gore diinyevi mutluluk insanin nihai gayesi olan en yiice mutluluk
icin bir aragtir. En yiice mutlulugun, insan ruhunun varlik bakimindan kendisine
dayanacagi bir maddeye ihtiya¢ duymayacagi bir milkemmellik derecesine ulagsmasi
olup bunun, ancak bu diinyada diinyevi mutlulugu elde etmis kisilerin, ahiret

hayatinda ulasabilecegi bir uhrevi mutluluk oldugu goriisiine vardik.
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