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ONSOZ

“Nefsim kudret elinde olan Zat'a yemin ederim
ki, eger siz hi¢ giinah islemeseniz, Allah sizi toptan helak eder, giinah isleyen, arkadan da

istigfar eden bir kavim yaratir ve onlar: magfiret ederdi.™

“Nefse ve onu diizgtin bir bicimde sekillendirip
ona kotlluk duygusunu ve takvasini (kotiiliikten sakinma yetenegini) ilham edene andolsun
ki, nefsini arindiran kurtulusa ermistir.

Islam dininin temel kaynaklar1 Kur’an-1 Kerim ve siinnete baktigimizda, Yiice
Allah tarafindan kendisine meleklerin secde etmesi emredilen insanoglunun, iyilige oldugu
kadar kotiiliige de yatkin bir nitelikte yaratildigina isaret edildigini gormekteyiz. Bu
diinyada bir imtihan sebebiyle bulunmakta olan ve “akletmez misiniz” sorusunun muhatabi
olan insanin, disaridan bakildiginda bedenden ibaret goriinen ahlaki davranislarinin
bedenden farkli bir ilkesi bulunmaktadir. Calismamiz, nefs adini verdigimiz bu ilkenin,
insanin ahlaki tutumlarina tesirinin ne yonde ve nasil oldugunu ortaya koyma amacini
tasimaktadir.

Calismamiz bir giris, lic boliim ve sonugtan olugsmaktadir. Her boliimde tek bir
filozofun diisiincelerine deginmek suretiyle, sirasi ile Farabf, ibn Sina ve Ibn Riisd’iin
goriislerine yer verilmistir. Oncelikle nefs kavraminin tanimi yapilarak, nefsin tiirleri ve
giicleri hakkinda verilen bilgilerden sonra bilhassa insan nefsinin ayirt edici vasfi olarak
nitelenen akil melekesi iizerinde durulmustur. Akil melekesinin insanin eylemlerine ve
ahlaki yasantisina tesirinin anlatildig1 bu calismanin, Islam Felsefesi literatiiriine ufak da
olsa bir katkis1 olmasini temenni ediyorum.

[lim yolculuguna gikma hususunda beni yiireklendiren muhterem hocam Prof. Dr.
Ibrahim Hatiboglu’na tesekkiirii borg biliyorum. Bu ¢alismayi ortaya koyarken tez konusu,
kaynak, yontem gibi her asamada ilmi ve daha 6nemlisi manevi destegini hissettigim pek
degerli hocam Yrd. Dog. Dr. Abdulkadir Coskun’a igten siikranlarimi sunarim. Tez yazim
asamasinda beni destekleyen esime tesekkiir ediyorum. Ayrica terciime eserlerinden
faydalandigim Litera Yaymciliga da emeklerinden dolayr minnettarim. Son olarak bu
giinlere gelmemde en biiyiik destegini gérdiiglim, dualarin1 benden esirgemeyen anne ve
babama ise tesekkiiriin en biiyiigiinii borg biliyor, tezimi onlara ithaf ediyorum.

Gayret bizden, muvaffakiyet Yiice Allah’tan.

Cahide PALAOGLU
Arahk 2017

L Miislim, Tevbe 9, (2748)
2Sems 7/8
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Islam filozoflar1 insan nefsi ve ahlak konularinda pek ¢ok goriis ortaya koymustur. Konusu
itibariyle nefs, nefsin gicleri ve bu glclerin ahlaka etkilerini kapsayan bu c¢alismanin
amact, insan nefsinin sahip oldugu gii¢lerin ahlak tizerindeki etkilerini aragtirmaktir. Genel
olarak nefsin giicleri 6zelde ise aklin, ahlakin olusumunu ne sekilde etkiledigi, tezin ana
konusunu olusturmaktadir.

Bu ¢alisma, ii¢ bolimden olusmakta olup ilk bolimde Farabi’nin (6. 339/950) nefsin
giicleri ve bu giiclerin ahlaka etkilerine dair goriisleri incelenmistir. Ikinci ve iigiincii
boliimlerde ise ilk béliimdeki konu siralamasi gozetilerek Ibn Sina (6. 428/1037) ve ibn
Riisd’tin (6. 595/1198) goriislerine yer verilmistir.

Insan nefsinin hayvan ve bitkilerle ortak olan birtakim gicleri bulunmakla birlikte
konumuz agisindan bizim i¢in 6nem arz eden gii¢, onu bitki ve hayvanlardan farkli kilarak
iistiin bir konuma ytikselten akil giiclidiir. Netice itibariyle akil giiciiniin, ahlakin giizel ya
da kotii olusunda birincil etken oldugu ve insanin akil giiclinii etkin bir sekilde
kullanmasiyla diger giiclere yon verebildigi ol¢iide ahlaki davranislar sergiledigi ortaya
cikmaktadir. Boylelikle, ¢alismamiz boyunca ahlakin giizellesmesi i¢in insanin, nefsin
giiclerini ve bilhassa onu diger varliklardan iistiin kilan aklin1 nasil kullanmasi gerektigini
ortaya koymay1 hedefledik.

Anahtar kelimeler: Farabi, ibn Sina, ibn Riisd, Nefs, Ahlak.
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Thesis Title: According to al-Farabi, 1bn Sinéd and Ibn Rushd, the Faculties of Nafs and
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body)
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Islamic philosophers have presented many views on human nafs and ethics. The subject of
this work, which includes the nafs, the faculties of nafs and these faculties’ effects on
morality, is to investigate the effects of the faculties of nafs which human being possess on
morality. The main theme of the thesis is in general, the faculties of nafs; in particular, how
intelligence effects the formation of morality.

This work is made up of the three parts, and in the first part al-Farabi’s (n.339/950) views
on the power of the nafs and the moral effects of these forces are examined. In the second
and third sections, the views of Ibn Sina (n. 428/1037) and Ibn Rushd (n. 595/1198) were
included, taking into account the subject line in the first section.

Altought human nafs has some common faculty with animals and plants this faculty which
is important regarding to our topics makes him different from plants and animals while
leveling him at high at high position thats the faculty of the mind. As a result, it turns out
that reasoning is the primary factor of good or bad morality, and that the person exhibits a
certain degree of moral behavior in which he can direct other forces through effective use
of his/her mind. Thus, throughout our work, we aimed to present the faculties of the nafs
and especially, how should people use their mind which makes them superior to other
beings.

Keywords: Al-Farabi, Ibn Sing, 1bn Rushd, Nafs, Morality.
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GIRIS
1. Arastirmanin Konusu, Amaci ve Onemi

“Hulk” kelimesinden tiireyen ahlak s6zciigii, insandan sadir olan iyi ve kotii huylari
ifade etmektedir. Insanin oldugu her yerde varligindan séz edebildigimiz ahlak olgusu,
Oteden beri ¢okga tartisma konusu olmustur. Ahlakin nasil olustugu, dogustan m1 yoksa
belli bir caba sonucu mu olustugu, iyi ya da koétii olmasinda nelerin etken rol oynadigi gibi
zihinlerde olusan pek ¢ok soruya cevap aranmistir. Ahlakin olusumunda dogustan gelen
birtakim ozelliklere ek olarak sosyal, psikolojik, biyolojik pek ¢ok etkenin s6z konusu
oldugu elbette ki asikardir. Ancak ¢alismamizda ahlak kavramini, ilimler tasnifindeki yeri
fizik ilmi altinda bulunan nefs kavrami ¢ercevesinde ele alacagiz.

Bu ¢alisma, nefsin sahip oldugu gii¢lerin, insan ahlakini ne 6l¢iide sekillendirdigini
ortaya koyabilmek amacini tagimaktadir. Bu amaca hizmet edebilmek i¢in nefsin sahip
oldugu giiglerin insan ahl&kina etkisi baglaminda incelendigi ¢alismada konular, felsefe
geleneginde derin izler birakmus ii¢ filozofun, Farabi, ibn Sina ve Ibn Riisd’iin goriisleri ile
stmirhidir. Ug boliimden olusan calismada her boliimde bir filozofun goriislerine yer
verilmis, 6nceki filozofun goriisleri ile paralellik arz eden ya da farklilik gosteren noktalar
belirtilmistir. Her boliimde nefsin giiglerinin miistakil olarak incelendigi ve ahléka etkisinin
tartisildig iki alt baslik bulunmaktadir.

Neticede, et ve kemikten ibaret goriinen insana hayat veren ilke onun nefsidir.
Eylemler her ne kadar beden araciligiyla gerceklesiyor olsa da bedenin hareketlerinin ilkesi
olarak kabul edilen nefs, ahlaki bir deger atfedebildigimiz insana 6zgii tim davraniglarin
cikis noktasidir. Dolayisiyla ahlaki agidan iyi ya da kotii olarak nitelendirilen eylemler
nefsin ve onun gii¢lerinin birbiri ile olan miinasebeti sonucu olusmaktadir. Buna gore nefsin
gliclerinden insana 0Ozgii olan aklin, beden {izerindeki hakimiyeti, giizel ahlaki
olusturmaktadir.



2. Arastirmanin YOntemi ve Faydalamlan Kaynaklar

Arastirma siirecinde dncelikle konuya iliskin kaynak taramasi yapilmistir. ilk olarak
filozoflarin birincil eserlerine yer verilmis, anlasilmayan kisimlarda ikincil eserler yol
gosterici olmustur. Ayrica konumuzla benzerlik arz eden diger ¢alismalar incelenmistir.
Filozoflarin goriislerine tezde yer verirken karsilasgtirmali bir metot takip edilmesine 6zen
gosterilmistir.

Birinci bolimde Farabi’nin oncelikle nefs kavramina iliskin goriisleri ele alinmis,
nefsin varlik alanina ¢ikis siireci olan sudur nazariyesi hakkinda bilgi verilmistir. Calisma,
nefsin glclerinin ahlaka etkisini ortaya koymayi hedefledigi i¢in konu bakimindan akil
guclne genis yer verilmis, diger giiclere ise kisaca deginilmistir. Son olarak akil giicliniin
ahlaki sekillendirmede oynadigi role agirlik verilerek ahlakin olusum siireci anlatilmstir.
Ibn Sina ve Ibn Riisd’iin goriisleri de ayni yontemle ele alinmistir. Her bdliimde konular
islenirken filozoflarin eserlerinden elde ettigimiz goriislerinde goze ¢arpan benzerlikler,
etkilesimler ve farkliliklar miimkiin oldugunca gosterilmeye calisilmistir.

Bahsi gegen filozoflarin goriislerinde etkisini bariz bir sekilde gordiiglimiiz
Aristoteles’in ahldk ve nefs konularindaki goriislerini iceren eserlerinden de istifa
edilmistir. Aristoteles’e ait olan “Ruh Uzerine” adli eser, ii¢ diisiiniiriin de iizerinde
biraktigi etki dolayisiyla incelenmeye deger bulunmus ve yer yer kullanilmistir. Yine
“Nikomakhos’a Etik” Islam filozoflarinin ahlak diisiincelerini derinden etkilemistir.
Fardbi’nin oOncelik olarak kendi eserlerinden faydalanilmis, ozellikle “el-Medinetii’l-
Fazila”, “Tahsilu’s-Sa’dde” eserleri konuya sekil vermis, gerektigi yerlerde “Fustlii’l-
Medeni”, “Es-Siyasetl'l-Medeniyye”, “et-Tenbih ald Sebili’s-Sadde” ve “Kitibu'l-
Huriif”” incelenmistir. Tbn Sina’nin gériislerini yazarken “Kitabii’s-sifd”, “El-Isdrdt ve't-
Tenbihat”, “Kitdbu'n-Necdt” ve “Metafizik” adli eserlerinden faydalanilmistir. Ali
Durusoy’un “Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri” adli ¢aligmasi ise yine
faydalandigimiz 6nemli eserlerdendir. Ibn Riisd’iin goriislerini anlamak igin 6zellikle
“Telhis "iin-Nefs” yol gosterici olmustur. “Kitdbu’s-Siydase”, “Faslu'l-makal” ve “el-Kesf
an minhaci'l-edille” ise konumuzla ilgili hususlarda yine bagvurdugumuz eserlerindendir.
Konuyu daha iyi anlayabilmek adina eserler ve konu hakkinda yapilan diger kitap ve
caligmalar gozden gegirilmistir.

Netice olarak {i¢ diisiiniiriin fikirleri hakkinda genel bir degerlendirme yapilarak
konumuzun kapsamlari iginde amacina uygun olarak bir sonuca ulasilmistir. Boylece
nefsin giglerinden akil giictiniin ahl&ki sekillendirdigi ortaya konulmaya ¢alisilmstir.

8 Muhammed Enes Kala, “Aristoteles, Ibn Sina ve Ravaisson’da Aliskanlik-Ahlak iliskisinin
Degerlendirilmesi”, Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, Ankara, 2009, s.
48,



BIiRINCi BOLUM
FARABI: AKIL VE MUTLULUK



Farabi felsefesinde nefs, sadece ahlak ile degil ontoloji, siyaset, metafizik ile de bir
biitiin halinde ele alinmaktadir.* Farabi’ye gore insan en yetkin hale ulasabilecek sekilde
yaratilmistir. Ancak insanda bu yetkinlik, dogustan gelmeyip ona ulasilmasi i¢in ¢aba
gerekmektedir.® Kisinin ahlaki bir 6zne olabilmesi i¢in 6ncelikle gerekli bilgiye sahip
olmasi gerekmektedir. Ciinkii ahlak belli pratikleri, hedefleri ve dlgiitleri bulunan bilgiye
dayal1 bir egitim siirecinde olusur. Bu sebepledir ki bilgisel 6zne olmadan ahlaki 6znenin
olmas1 miimkiin degildir.°

Ahlaktan s6z edebilmenin ilk kosulu olan akilli olma vasfi, varliklar aleminde
yalnizca insana has bir niteliktir. Insanda ahlaki eylemlerin sadir oldugu sey, kilicin
keskinligine benzemektedir, nasil ki kilic1 kili¢ yapan sey keskin olusu ise insani1 ahlaki bir
varlik yapan sey de nefsidir. Kili¢c madde, stret keskinlik ise, insan bedeninden sadir olan
fiillerin yeri de bedenin sreti konumunda olan nefistir. Nefisten fiillerin meydana
gelebilmesi igin bedene ihtiya¢ vardir.” Bu galismamizda gériiniiste bir bedenden ibaret
olan insanin ahlaki davranislarinin ardindaki ilkeyi inceleyecegiz.

1. Bir Yetkinlik Olarak Nefsin Tanimi ve Varhk Sahasma Cikisi

Farabi, ilerleyen sayfalarda ayrintisiyla gorecegimiz nefs ile ilgili goriislerinde
Avristoteles ve Yeni-Eflatuncu akimin gériislerinin izlerini tasimaktadir.® Filozofun nefsin
taniminda 6zellikle Aristoteles’i takip ettigi dikkat cekmektedir. Bu baslik altinda dncelikle
nefsin ne oldugu, canli cisimler agisindan ne 6nem ifade ettigi ve varlik alanina ¢ikis
stirecinin agamalarina deginecegiz. Ancak nefsin ne oldugu konusuna ge¢meden once
nefsin de dahil oldugu varlik cinslerinden bahsetmeyi gerekli goriiyoruz.

Varlik cinslerinden biri cevherdir (t6z) ve cevher ii¢ anlama gelmektedir: Ilk
anlamda cevher, maddedir (heyula) yani kendi basmma kaim olamayan ya da isaret
edilemeyen cevherdir. ikinci anlamda cevher, genel goriiniis ve stret (bigim, form) yani
kendisine isaret edilen cevherdir ve bundan dolay1 (bir seye) ‘bu varlik’ denilmektedir.
Ugiincii bir anlamda cevher ise maddenin ve siiretin toplamidir. Heyula bir tiir kuvvedir ve
siiret ise entelekheia'dir (bilfiil) yani yetkin olmadir.’® Fiziki cisimler cansiz ya da
canlidir.®® Yatak, tahta gibi cisimler cansiz cisme &rnek iken insan ve hayvanlar canliya
ornektir. Bir tahta henlz yatak olmadan énce madde halindedir ve bilkuvvedir. Ona yatak
sekli verildiginde stiret kazanmis ve bilfiil hale ge¢mis olur.!

4 Enver Uysal, “Kindi ve Farabi’de Akil ve Nefs Kavramlarinin Ahlaki i¢erigi”, Uludag Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, cilt: 13, say1: 2, 2004, s. 152-153.

5 Suat Celikkol, “Farabi’de Ahlak ve Ahlak Egitimi”, Yayinlanmans Doktora Tezi, Erciyes Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitusi, Kayseri, 2010, s. 28.

8 Yunus Cengiz, Doga ve Oznellik Cdhiz’'in Ahldk Diisiincesi, Klasik Yaymlar, Istanbul, 2015, s. 77.

" Farabl, Kitabu 'I-Hurif (Harfler Kitab), gev. Omer Tiirker, Litera Yaymcilik, istanbul, 2008, s. 39.

8 Yasar Aydinl, "Farabi ve Bagdat Messai Okulu", Editor: M. Ciineyt Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve
Problemleri, ISAM Yaynlari, istanbul, 2013, s. 160.

% Muhittin Macit, “Aristoteles ve ibn Sina’da Nefs-Beden iliskisi Problemi ve Modern Zihin Felsefesindeki
Bazi Yansimalar”, M.U. [ldhiyat Fakiiltesi Dergisi, say1: 26, 2004/1, 5.66; Aristoteles, Ruh Uzerine, gev.
Zeki Ozcan, Sentez Yaycilik, Ankara, 2014, s. 69-70.

10 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 70.

1 Hanifi Ozcan, “Fustlii’l-Medeni”, Fardbi nin Iki Eseri, M.U. Tlahiyat Fakiiltesi Vakfi Yaymlari, Istanbul,
2005, s. 48; Farabi, el-Medinetii’I-Fazila (Ideal Devlet), gev. Ahmet Arslan, Divan Kitap, Istanbul, 2012, s.
54,



Varlik cinsleri hakkinda kisaca verdigimiz bu bilgiden sonra, Farabi’nin goriisleri
tizerinde etkilerini gordiigiimiiz Aristoteles’in nefs hakkindaki goriislerine deginecegiz.
Aristoteles, Ruh Uzerine adli eserinde “entelekheia” diye soz ettigi sireti ikiye
ayirmaktadir: bilkuvve ve bilfiil siiret. Bu durum, goérme yetisinin uykudaki hali (bilkuvve)
ile uyaniklik hali (bilfiil) arasindaki farka benzer. Canli varliklarda beden madde, nefs ise
stiret konumundadir. Boylece nefs, bedeni bilkuvve halden bilfiil hale ¢ikarir. Bu yiizden
Aristeteles, nefsi gii¢ halindeki dogal cismin ilk yetkinligi seklinde tanimlamaktadir. Misal
olarak, gozii bilfiil yapan gormektir, tipk1 nefsin bedeni bilfiil yapmasinda oldugu gibi.'?
Farabi de boylece, goriislerinden pek ¢ok izler tasidig1 Aristoteles gibi nefsi, bilkuvve canli
cismin ilk yetkinligi olarak tanimlamaktadir.'®

Aristoteles’e gore algilamamiza ve diisiinmemize olanak veren nefs, bedenin
bigcimidir. Nefs beden olmaksizin, beden de nefs olmaksizin olamaz. Bu agidan beden ve
nefs, balmumu ile onun bigimine benzer, bunlar birbirinden ayrilmaz. Stret yalnizca
basit¢e bir bicim anlamina gelmeyip, ayn1 zamanda islev ifade eder. Bu da tipki balta ile
baltanin kesmesi gibidir. Nefs sayesinde hayat bulan canli cisimlerin, yasama sahip
olmayan cisimlerden beslenme, hareket etme, duyumlama, diisinme gibi farkli
yetkinlikleri bulunmaktadir.'*

Nefsin bilkuvve halden bilfiil hale getirdigi canli cismin farkli tirleri
bulunmaktadir. Canli cismin kabul ettigi nefsin sahip oldugu yetkinlikler, tiirline gore
degisim gostermektedir. GOk nefisleri, insan nefisleri ve hayvan nefisleri olmak iizere ii¢
tiir nefs vardir.’® Biz konumuzun kapsami geregi yalnizca insan nefsini ele alacak olsak da
oncelikle nefsin varlik sahnesine ¢ikis siirecinden bahsedecegiz.

Farabi her ne kadar temelde Aristoteles’ten etkilenmisse de nefsin olusum stirecini
aciklamak {izere ilk olarak Plotinus’un ortaya attigi sudur teorisini, Islami 6gretilerle
bagdastirarak gelistirmistir. Boylece filozof, evrendeki varliklarin olusumunu Tanri’dan
sudir etme (tagma) seklinde agiklamaktadir. Buna gore Tanri, diger varliklarin ilk nedeni
olup O’ndan sonra varliga gelen her sey, O’nun varligindan bir tasma sonucu olusmustur.®

Ik Varlik kendini diisiiniince O’ndan birinci akil tasar, bu aklin da Ilk Varlik’1
diistinmesiyle ikinci bir akil, kendisini diisiinmesiyle birinci gok sudir eder. Bu sekilde her
bir aklin Tanr1’y1 diistinmesiyle yeni bir akil, kendisini diisiinmesiyle goksel varliklarin
nefsi meydana gelir. Buraya kadar sudir eden varliklar, gayri maddi olup maddeden ayr1
(mufarik) olarak bulunurlar. Gayri maddi varliklarin sonuncusunu Onuncu Akil olan Faal
Akil olusturur. Farabi, bu sebeple varliklar1 Ay alti ve Ay Usti olmak Uzere ikiye
ayirmaktadir. Buraya kadar yukaridan asagiya, miikemmelden kusurluya giden bir hiyerarsi
bulunmaktayken Ay alti alemde eksikten miikemmele giden bir diizen vardir. Ay alti
alemde basitten karmasiga giden bir varlik silsilesinde sirasiyla heyula adi verilen ilk
madde, unsurlar, madenler, bitkiler, hayvanlar ve insan yer alir. Bu siralamada varliklarin

12 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 69-75.

18 Enver Uysal, “Kindi ve Farabi’de Akil ve Nefs Kavramlarinin Ahlaki Igerigi®, s. 152-153.
14 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 77-79.

15 Enver Uysal, “Kindi ve Farabi’de Akil ve Nefs Kavramlarinin Ahlaki Igerigi®, s.152-153.
16 Farabi, el-Medinetii’l-Fazila (Ideal Devlet), s. 45.



en degersizi ve basiti ilk madde iken en degerlisi insandir.!” Unsurlar, iginde zitlik
barindirir ve diger varliklar meydana getirir. Bu varliklar olus ve bozulusa tabidirler.*®

Gayr1 maddi varliklarin bulundugu Ay Ustl alemin varlik zincirindeki son halka,
Faal Akildir. Ay alt1 alemdeki en degerli varlik olan insan akli ise madde ile beraber
bulunmaktadir. Ay alti varliklar bilkuvve olan madde ve bilfiil olan slretten meydana
gelirler. Bilfiil olma durumu, bilkuvve olma durumundan daha Gstundur. Ay stu alemdeki
akillar, maddeden ayrik olarak var olmalarindan dolay1 insan aklindan daha iistiindiir. Ay
alt1 alemin varlik zincirinde, Ay Ustl aleme en yakin varlik olan insan, bedeni ile Ay alti,
akli ile Ay Ustl alemdeki varliklara benzemektedir. Bu sebeple insanin ulasabilecegi en
istiin yetkinlik, bedenine ihtiyag duymadig1 olgiide yetkinlesip Ay Ustl varliklara
benzemesidir. Bu yetkinlige ulastig1 ve boylece Tanr1’ya benzedigi olgiide ise mutluluga
ulagir.

[k Varlik ve diger Ay Ustil varliklar, 6zii geregi hem diisiinen hem diisiiniilendir.
[k Varlik haricinde kalan Ay (istil varliklarin her biri hem kendini hem bir iist derecedeki
varlig1 disliniir, bir alt derecedeki varlik tarafindan da diisiiniiliir olur. Baz1 varliklarsa
diisiiniilen olduklar1 halde kendileri diisiinemezler. Insan da basta bdyleyken Faal Akil
sayesinde diisiinen mertebesine ulasir.'®

Ozetle, miimkiin varlik olarak adlandirilan biitiin varliklar, varlig1 kendisiyle kaim
olan tek varlik Tanri’dan tasmistir. Tanri’nin kendini diisiinmesiyle tasan evren, her bir
varlik tlirlinlin Gstiindekinden varlik alip alttakine varlik verdigi hiyerarsik bir diizen
icermektedir. Faal Akildan Ay alt1 dleme gegilmekle birlikte gayri maddi varliklar son
bulmakta olup bundan sonraki her bir varlik, madde ve stiretten miirekkeptir. Ay alt1 alemde
noksandan miikemmele giden varlik diizeninde ilk siralamay1, “ilk madde” almaktadir.?

1.1. Nefsin Gugleri

Farabi’ye gore, nefsin baslica gorevleri eylem, anlama ve algilamadir. Ona gore,
nebati, hayvani ve insani olmak (zere Ug tir nefs vardir. Nebati nefsin gorevi bireyin
yetisme ve gelismesi ile soyun siirdiiriilmesi, hayvani nefsin gorevi iyinin alinip kotiiden
uzak durulmasi, insani nefsin gorevi ise giizelin ve yararlinin se¢ilmesidir. Farabi’nin bu
konudaki goriisii, bedenin yetkinliginin nefisten, nefsin yetkinliginin ise akildan
kaynaklanmakta oldugu fikrine sahip oldugu seklindedir.?*

Nefs konusunu ahlaki agidan inceleyecek olusumuz sebebiyle konumuz, insan nefsi
ile siirhidir. Her bir nefs tiirli, kendinden bir alt seviyedeki nefse ait Ozellikleri de

17 Macit, “Aristoteles ve Ibn Sina’da Nefs-Beden liskisi Problemi ve Modern Zihin Felsefesindeki Bazi
Yansimalar”, s. 146; Farabi, el-Medinetii’I-Fazila (Ideal Devlet), s. 51-55.

18 David C. Reisman, “Farabi ve Felsefe Miifredat1”, ¢ev. Ciineyt Kaya, Editorler: Adamson Peter, Richard
Taylor; Islam Felsefesine Girig, Kiire Yaymlar1, Istanbul, 2008, s. 68.

19 Celikkol, a.g.e., s. 35-36.

2 Aydinh, a.g.e., s. 156-158.

2 fbrahim Memis, “Ibn Riisd Felsefesinde Kavramsal olarak Nefs ve Akil”, Bakii Deviet Universitesi IImi
Mecmuast, say1: 7, Mart 2007, s. 120.



kendisinde barindirmasi sebebiyle insan nefsini (en-nefsii’l-insaniyye) inceledigimizde
aslinda hayvani nefs (en-nefsii’l-hayvaniyye) ve nebati nefse (en-nefsii’n-nebatiyye) 6zgu
giigleri de gormiis bulunacagiz. O sebeple bu baslik altinda insan nefsine ait gili¢leri ve
onlarin iglevlerini gérecegiz.

1.1.1. Besleyici Gug¢ (el-kuvvetii’l-gaziye)

Insanda bulunan nefsin giiglerinin ilki besleyici gii¢ (el-kuvvetii’l-gaziye) olup onu
idrak (duyum), sevk (arzu), muhayyile ve akil izlemektedir.?? Besleyici giiciin yonetimi
kalptedir, Farabi buna amir kuvvet der ve viicudun diger organlarina yayilmis olan yardimci
kuvvetleri bulunmaktadir. 2 Bunlar sindirim (hdzima), biiyiitme (nimiye), iireme
(miivellide), tutma (masika), def etme (dafia) gibi alt bagliklara ayrilmaktadir. Sindirim
giicii besinleri pargalayarak kan haline doniistiiriirken, biiylitme gucl organlarin miktarini
artirir, ireme giicli ise cisme tiir bakimindan benzeyen yeni bir canli meydana getirir.
Tutma giiciiniin gorevi, disaridan alinan besini damarda tutmak, def edici giiclin gorevi ise
lazim olmayan besini disar1 atmaktir.2* Buraya kadar saydigimiz beslenme, biiyiime, ireme
giicleri ve onlarin yardimer kuvvetleri, ayn1 zamanda nebati nefse 6zgii yetkinliklerdir.
Bitkiler buradan itibaren gérecegimiz yetkinlikleri kendilerinde bulundurmazlar.

1.1.2. idrak Giicii (el-kuvvetii’l-miidrike)

Derece bakimindan besleyici glictin bir Gstinde yer alan idrak gicu (el-kuvvetii’l-
miidrike), gérme (basira), koklama (sdmiyye), isitme (sem’iyye), dokunma (lemsiyye) ve
tatma (zevkiyye) isimleriyle zikredilen bes duyudan (el-havasii’l-hamse) mirekkep olup
her biri kendi cinsini idrak eder. Bir de bes duyudan gelen farkli bilgilerin kendisinde
toplandig1 amir kuvvet vardir ki, yeri kalptir.

1.1.3. Muhayyile Guci (el-kuvvetii’l-muhayyile)

Muhayyile glcine (el-kuvvetii’l-mubayyile) gelince, duyulur nesnelerin
bulunmadigi durumlarda onlar1 zihinde saklamaya devam eden giictiir ve yardimeci
kuvvetleri yoktur. Bu gii¢, duyulur seyleri uykuda ya da uyanikken gercege uygun ya da
aykiri tarzda birlestirebilir. Muhayyile gilicii ve besleyici gii¢ uykuda da faaliyet
gosterebilir.?

1.1.4. Arzu Gicu (el-kuvvetii’l-sevkiyye)

Arzu gicl (el-kuvvetii’l-sevkiyye) bir seyi isteme veya ondan kaginma islemini
iistlenerek kiside bir irade olusturur. irade, duyu ya da akil giicii ile idrak edilen bir nesneye
kars1 istek ya da nefret sonucu olusan kabul etme ya da reddetme kararin1 vermektir. Kiside
nefret, sevgi, sehvet, kaginma, korku, cesaret, 6fke gibi duygular meydana getiren arzu
giicii, bedenin tiim organlarim yardimei olarak kullanir.?

Boylece yukarida gordiigiimiiz her bir gug, kendisinden sonraki giicin maddesi,
onceki guctn ise sreti durumundadir. Buna gore, beslenme giicii duyu giiciiniin, duyu giicii

22 Farabi, el-Medinetii’I-Fazila, s. 72.

23 Farabi, el-Medinetii’I-Fazila, s. 73.

24 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 49-50.

25 Farabi, el-Medinetii'I-Fazila, s. 73-75; Ozcan, “Fusili’l-Medeni”, s. 49, 51.
%6 Farabi, el-Medinetii'I-Fazila, s. 73-75, Ozcan, “Fusiili’l-Medeni”, s. 49, 51.



hayal giicliniin, hayal giicii ise akil giliciiniin maddesi olup her biri, bir 6ncekinin streti
olmak iizere tiim giliclerin nihai sireti akil giiciidiir. Arzu giicii ise duyu, akil ve hayal
giiciine tabidir.?’

Anlamis bulunuyoruz ki nefsin, her biri 6ncesine nispetle daha yetkin bes adet giicii
bulunmaktadir. Bitkiler, yalnizca bedende biiylime ve liremeyi saglayan beslenme giicii ile
onlarin yardimci kuvvetlerine sahipken hayvanlarda beslenme glictiine ek olarak duyu,
hayal ve arzu giicii de bulunmaktadir. Dolayisiyla hayvanlari bitkilerden ayiran en 6nemli
farkin idrak ve arzu giicii sonucunda olusan hareket kabiliyetleri oldugu anlasilmaktadir.
Ay alt1 alemdeki varlik tabakasinin en degerli varligi olan insani, duyusal idrak ve arzu
gucuyle hareket kabiliyetine sahip olan hayvanlardan farkli kilan 6zellik, diisiinebilmesidir.
Besinci gli¢ olan diisiinme giicline daha genis yer verecegimizden onu ayr1 bir baslik altinda
degerlendirmeyi uygun bulduk.

1.2. Ahlaka Temel Teskil Eden Gii¢: Akil (el-kuvvetii’l-nutkiyye)?

Calismamizda nefsin giiclerini sadece ahlakla iliskileri baglaminda ele almay1
amagladigimiz i¢in bu konuda daha ayrintili agiklamalarda bulunmadik. Bu gug¢lerin ahlaka
etkisini ¢alisirken tizerinde en fazla duracagimiz gii¢, akil giiclidiir. Ciinkii ahlak insana
ozgldiir ve insan1 diger varliklardan ayiran gug, akil oldugundan ahlakli bir varlik olmanin
on kosulu akil sahibi olmaktir.

Insanda diisiinme gorevini yerine getiren ve giizel ile ¢irkini fark etmeyi saglayan
akil giicti (el-kuvvetii’l-nutkiyye) sayesinde ilim ve sanatlari 6greniriz ve bu giig, diger
kuvvetleri yonetir.?

Aristoteles’te oldugu gibi Farabi felsefesinde de aklin ameli ve nazari olmak iizere
iki ayri islevi bulunmaktadir. Biri fikir digeri beceriye dayali olmak (zere ikiye ayrilan
ameli akil giicii, degistirebilecegimiz seylerin bilgisini igerir. Ameli aklin beceri ile ilgili
olan boélimune marangozluk, denizcilik, hekimlik gibi sanatlar birer érnektir. Fikir ile ilgili
olan kismi ise yapilmak istenen seyin miimkiin olup olmadigini, miimkiin ise nasil
yapilacagini diisiinerek bulmamiza olanak saglar.*

Nazari ilmin Onciilleri, arastirma yoluyla degil dogustan gelir. Bir insanin oturuyor
olmasi gibi degisen seyler bilgi degildir, ¢linkii onun birazdan ayaga kalkmasi miimkiindiir.
Ug tek sayidir ciimlesi ise bilgi icerir, zira kesinlik ve degismezlik bildirir. Bu bilgiler
1s18¢1nda nazari aklin, onciilleri kavrayarak “biitiin parcadan biiyiiktiir” gibi kiginin dogustan
sahip oldugu ve f{iciin tek, dordiin cift olmasi gibi bir halden baska bir hale
degistiremeyecegimiz dnermelerin bilgisini igcerdigini sdyleyebiliriz. Nazari ilmi bilkuvve
iceren akil, bilinenden bilinmeyenlere ulagsmak amaciyla arastirma yaptiginda bilfiil hale
gelmektedir.3!

21 Farabi, el-Medinetii'I-Fézila, . 75-76.

28 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 51.

29 Farabi, el-Medinetii'I-Fazila, s. 73-75, Ozcan, “Fusali’l-Medeni”, s. 49, 51.
30 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 52.

31 Ozcan, “Fusili’l-Medeni”, s. 72-74.



Farabi, Aristoteles’in izinden giderek nazari aklin bilgi edinme siirecindeki
asamalarmi doérde ayirmaktadir. Insan akli ilk asamada yetkin olmayip bilkuvve
sathasindadir. Bilkuvve halindeki aklin bilfiil hale gegmesi, ayn1 zamanda insanin duyum
halinden akletme asamasina gegmesini ifade eder. Boylece akil maddeden tecrit edilmis
olur.®2 Bilkuvve halden bilfiil hale gelmesi Faal Aklin yardimiyla miimkiindiir. Faal Akil
insan aklina ilk Onciilleri vermistir. Yani insanin ilk yetkinligi dogustan gelen oncilleri
bilmesidir. Akil bu ilk yetkinligini kullanarak bilfiil hale gelir.

Akil, ulasabilecegi en yiiksek seviye olan miistefad akil sathasinda, Faal Akil ile
ittisal halinde olur ve melekler derecesine erigir. MUstefad akil, insanin Farabi’nin Rihu’l-
kudls olarak da adlandirdigi Faal Akil ile irtibat kurmasini saglayarak Allah, melekler,
mutluluk gibi konularda bilgi saglar.®® Farabi, Aristoteles’ten aldig1 Faal Akil kavramini,
Islam inancindaki vahiy melegi er-Rhu’l-kudiis ile karsilamistir.3

Farabi, insan aklinin, gayri maddi Faal Akil ile bilfiil olmasini, tipki Aristoteles
gibi gbziin giines 15181 ile gdrmesine benzetir. Basta, bilkuvve gérme yetkinligini i¢inde
barindiran gozilin, glines 15181 sayesinde gilinesi, esyalart ve renkleri bilfiil gérme
yetkinligine ulasmasina benzer sekilde, akil da Faal Akil sayesinde Faal Akli ve biitiin
pargadan biiyiiktiir gibi tiim insanlarda dogustan var olan ilk akilsallar1 kavramaktadir.®®

Insanda ilk akilsallar var oldugunda derin diisiinme (teemmiil), diisiiniip tasinma
(reviyye), ameli diisiince (fikr) ve kesfetme arzusu olusur. Bu ilk akilsallar onun ilk
mitkemmelligidir ve nihai miikkemmellik olan mutluluga ulasabilmesi i¢in verilmistir.
Nazari akil mutlulugun ve erdemlerin bilgisine ulagir.

Nazari bilgi, nazari ve kavramsaldir ancak gergek hayatta nazari bilgiye akilsallarla
birlikte bulunan zaman, mekan, fail, meful gibi sartlara gore degisik arazlar eklenir. 37
Nazari aklin verdigi bilgilerin, ¢cevresel sartlar dikkate alinarak tikel olaya en giizel sekilde
uyarlanmasi grevini ameli akil iistlenir.>® Ameli kuvvetin, nazari kuvvetten aldig1 tiimel
ahlaki ilkeleri gundelik hayattaki tikel olaylara olmasi gerektigi yer, zaman ve Olgiide
uygulamasina taakkul denmektedir.>® Ayni zamanda tecriibe ve gdzlem neticesinde tercih
edilmesi ve kagiilmasi gereken seyleri anlamayr miimkiin kilan bu akil giicii, tecriibe
arttiginda artmaktadir.*

Bu bilgiler 1s181inda akil ile ilgili olarak karsimiza soyle bir tablo ¢ikmaktadir:
Farabi’ye gore nazari akil, insana iyi ve kotu gibi genel ahlaki ilkeleri, gergek mutluluk ve

32 Mehmet Aydin, “Farabi’nin Siyasi Diisiincesinde Sa’adet kavram1”, Ankara Universitesi [lahiyat
Fakiltesi Dergisi, say1: 21, 1976, Ankara, s. 303-304.

3 Aydin, a.g.m., s.304.

3 Hayati Hokelekli,” Islam Geleneginde Psikoloji Kiiltiirii”, /slami Arastirmalar Dergisi, c. 19 say1: 3,
2006, s. 413.

% Farabi, el-Medinetii’l-Fazila, s. 85,86; Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 169-170.

36 Farabi, el-Medinetii’I-Fazila, s. 87.

37 Farabl, Tahsilu’s-Sa’dda (Mutlulugun Kazanilmast), gev. Ahmet Arslan, Divan Kitap, Istanbul, 2012,
S.72.

3 Hiimeyra Ozturan, “Farabi Felsefesinde Ahlakin Kaynag1”, Islam Diisiincesinde Ahldki Onermelerin
Kaynagi, edt. Esref Altas, Mervenur Yilmaz, Nobel Yayinlari, Ankara, 2016, s.145.

% Hiimeyra Ozturan, “Aristoteles ve Farabi’de Ahlakin Kaynagi Problemi”, s. 141, 225.

40 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 76-78.



amacin bilgisini sunmaktadir. O halde ahlaki 6nermelerin kaynagiin nazai akil odugunu
gormekteyiz. Ancak Farabi’ye gore nazari aklin ilk onciilleri Faal Akil’dan aldigin1 goz
oniinde bulundurdugumuzda ahldkin nihai kayaginin ilahi oldugunu séylemek
mumkindar.*

Eylemleri ahlaki kilacak faziletlerin bilgisine yalnizca nazari anlamda ulagsmak
elbette ki kisiyi ahlakli ve mutlu yapmak i¢in yetersiz kalmaktadir. Nasil ki ahlak kitabini
bastan sona ezberlemek bir insan1 ahlakli yapmiyorsa, nazari bilgi de tek basma yeterli
degildir. Zira ahlakin bir ucu bilgiye diger ucu eyleme bakan iki yonii bulunmaktadir. Peki,
olmas1 gerekenin ne oldugunu bilmek neden yeterli degildir? Ciinkii Aristoteles’in ahlak
anlayisinda da oldugu gibi bilgi erdemden 6nce gelse de erdemli eylemi zorunlu
kilmamaktadir. Herkes namuslu olmanin bir erdem oldugunu bilse de gundelik hayatta
namuslu olabilmek i¢in ¢evresel sartlar1 degerlendirmek gerekir. Bir insanin namusunu
tehlikeye atacak yanlis bir sey yaptigim1 sdyleyebilmek icin bu degiskenleri de
degerlendiririz yahut hangi davranigin namusumuza zarar verecegini anlamak i¢in ortama,
kisilere, zamana bakarak diigiiniip tasindiktan sonra karar verir ve eyleme geceriz. Boyle
durumlarda karar verirken nazari aklin verdigi bilgiyi ek olarak tecrlibelerimizi, gdzlem
yetenegimizi de kullanmaktayiz. Bu durumda tecriibe ile artan ameli akil giicii devreye
girmektedir.*?

2. Ahlak ve Akil iliskisi

Ahlak, insanin iyi ya da kotii olarak vasiflandirilmasina yol agan manevi nitelikleri,
huylar1 ve bunlarin etkisiyle ortaya konan iradeli davranislar biitiintidiir. Ahlak Arapca’da
“seciye, tabiat, huy” gibi manalara gelen hulk veya huluk kelimesinin ¢oguludur.*® Ahlak
(hulk) insandan ¢ikan fiillerin ya da nefse ariz olan huylarin 1yi ya da kotii olmasina sebep
olan seydir.** Hicbir ahlaki olgu yalniz bedenin ya da yalniz ruhun fiillerinin bir sonucu
degildir, ruhsal ve bedensel gliglerin uyumlu ¢aligmasinin bir sonucudur.

Yukaridaki tanimlara bakarak, hulk yani yaratilis kelimesinden tlireyen ahlék
kavraminin, insanin, varliga gelis sekline ve amacina uygun bir hayat siirebilmek i¢in
gosterdigi zihinsel ve buna bagli bedensel ¢abalarim1 konu aldigini sdylemek miimkiin
goriinmektedir. Zira filozoflarin ahlak kavramina yaklagimlarii inceledigimizde ahlaki
olgunlagma seriivenini metafizik temellere dayandirdiklarini gérmekteyiz.

Ahlaki tutumlarimizin temelinde eylemlerimiz, onlarin ardinda duygularimiz ve
duygularimizin ardinda da hayata bakis agimiz ve diisiince yapimiz yatmaktadir. Diisiince
yapimizi etkileyen temel unsur ise akil melekesi ile sahip oldugumuz bilgidir. Akil
dedigimizde biz bu dlemde yalnizca insanlarin sahip oldugu bir melekeyi anlamaktay1z.
Tiim bu saydiklarimizin sonucunda mutlu ya da mutsuz bir hayat siireriz. O halde ahlak
dedigimizde iyi ve kotu eylemler sonucu olarak diinya ve ahirette mutlu ya da mutsuz olma
durumlar1 da akla gelmektedir. Denilebilir ki ahlakin temel amaci mutluluga ulasmaktir.

! Hiimeyra Ozturan, “Aristoteles ve Farabi’de Ahlikin Kaynag1 Problemi”, s. 101.

42 Hiimeyra Ozturan, “Aristoteles ve Farabi’de Ahlakin Kaynagi Problemi”, s. 225-226.

43 Mustafa Cagric1, “Ahlak”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, c. 2, 1989, s. 1.

44 Hanifi Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yoneltme”, Farabi’nin Iki Eseri, M.U. lahiyat Fakiiltesi Vakfi
Yayinlari, Istanbul, 2005, s. 164.
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Sonug olarak genelde ahlak, 6zeldeyse mutluluk, varliklara has ilmi (ontoloji), bilgiye
ulagma siirecini (epistemoloji), eylemleri ve nihayetinde insan1 konu edinmektedir. Ahlak
kavraminin neden sadece insana has olmasi gerektigi ve insanin ahlaki yetkinliklere nasil
ulastig1 sorulari, epistemolojik ve ontolojik veriler 1s1ginda cevaplanabilir.

Platon’a baktigimizda erdemler ile bilgi ve akil arasindaki baglantiya dikkat
cektigini gdormekteyiz. Ona gore insanlarin ¢ogu, ruhun maddi hazlarini amag edinir ve
ancak c¢ok azi eylemlerini akla ve bilgiye dayandirarak erdemli bir hayat stirme amaci tagir.
Aristoteles’te ahlakin asil konusu olan mutluluk, akil ve bilgi ve erdemler ile dogru
orantilidir. Her varlik kendi tiiriine 6zgii yetkinligi kullandiginda mutlu olmaktadir. Buna
gore insanin mutlulugu da aklini etkin kilabilmesine baghdir. Aristoteles bilgiyi erdem ile
bir tutan Platon’dan farkli olarak aklin islevlerini pratik ve teorik olarak ikiye ayirmakta ve
erdemleri de buna bagl olarak etik ve diisiinme erdemleri olarak siniflandirmaktadir.
Ciinkii dogrunun ne oldugunu bilmek ile dogru bilgiye gore bir eylemde bulunmak ayn1
sey degildir. Bu sebeple ahlaki erdemlere erisebilmek icin iradenin aklin sagladig: bilgiler
dogrultunda kullanilmasi1 gerekmektedir. Erdemler icin yatkinlik, bilgi ve alistirma
gerekmektedir. Eylemlerimizde ne ifrata ne tefrite kacip ortay1 bulmamiz gerekmektedir.*®

Farabi insanin kendileriyle bu diinyada ve ahirette mutlulugu elde ettikleri seyleri,
nazari erdem, fikri erdem, ahlaki erdem ve ameli sanatlar seklinde siralamaktadir.*® Amaci
varliklarin ve igeriklerinin akilla kavranmasi olan nazari erdemlerin bir kismi dogustan
gelen ve ¢aba sarf etmeksizin elde ettigimiz ilk bilgiler, diger kismu ise belli bir arastirma,
caba ve diisinme sonucu elde ettigimiz bilgilerdir.*” Bu noktada Farabf, ilimler tasnifi
icerisinde nazari felsefe ad1 altinda siraladigimiz metafizik, matematik ve fizik alanindaki
bilgiyi kastetmektedir. Fikri erdem ise nazari ilimlerden madde ile iliskili olanlarin
giindelik hayattaki degisimlerini, onlara ariz olan o6zelliklerini bilmeyi ifade etmektedir.
Ornek vermek gerekirse iffet kavramu iradi bir akilsaldir ancak bu kavram giindelik hayatta
bilfiil gerceklestigi yer ve zamana gore degisiklik gosterir.*® FikrT erdemin iyi ve giizel
seylere arac olabilmesi igin kisinin ahlaki erdeme sahip olmasi gerekir.*® Bir énceki bashk
altinda da deginildigi {izere fikri-ameli akil, nazarl akildan aldig1 bilgiyi isler, diisiiniip
tasinma gorevini yerine getirerek o bilgiyi giinliik hayatta kullanilacak hale getirir. Ameli
akil ayn1 zamanda kisinin amaglarina ulagsmasi i¢in gereken araglari inceler. Amaglar kadar
araclarin da 1y1 ve kotii olmasi ahlaki agidan 6nem tasidigindan, kisinin iyi araglar1 segmesi
de fikri erdem olarak adlandirilir.

Farabi, beden gibi nefsin de hastalig1 oldugunu ve buna gore nefsin gii¢lerinin iyi
ve glizel igleri yapmasinin sagligina, kotii ve ¢irkin isler yapmasinin hastaligina delalet
ettigini sOylemektedir. Kisinin nefsi ile iyi isleri yaptig1 durumlar faziletler, kotii isleri ise
noksanliklar, cirkinlikler admi almaktadir.>® Bir beden hastalandiginda, insan nasil ki ac1

4 Vehip Birlik, “Platon ve Aristoteles’in Erdem Anlayisinin Akil, Bilgi ve Mutluluk ile Olan iliskisinin
Karsilastirilmas1”, Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul Bilgi Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, istanbul,
2013, s. 116-118.

46 Farabl, Tahsilu’s-Sa’dda, s. 53.

47 Farabl, Tahsilu’s-Sa’dda, s. 54.

8 Farabl, Tahsilu’s-Sa’dda, s. 71.

49 Farabl, Tahsilu’s-Sa’dda, s. 38.

50 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 45-46.
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olan tatli, tatli olan1 ac1, kendisine faydali olan1 zararli, zararli olan1 faydali saniyorsa, nefsi
hastalanan kisi de koti fiilleri iyi, iyi fiilleri kotii zanneder. Hep iyi olani isteyip amag
edinen faziletli kimseye karsilik, kotii ahlaka sahip kisi, kotii olan1 amag haline getirir ancak
onu iyi zanneder.>

2.1. Faziletler ve Reziletler

Aristoteles erdemleri ahlaki ve akli olmak Gzere ikiye ayirmaktadir. Ahlaki erdem,
cocukluktan itibaren ve yetiskinlikte edinilen bilgi ve aligkanliklar neticesinde ortayi
bularak olusan bir karakter ile elde edilirken akli erdem, aklin diisiinme eylemini etkin
kilmaktir. > Ahlaki erdemlerde esas olan aligkanlik iken akli erdemlerde esas olan
egitimdir. Aristoteles’e gore ahlaki erdemler dogustan gelmez, ¢ilinkii hi¢bir varlik dogal
olarak var olan 6zelliklerini aligkanlikla ziddina ¢eviremez. Dogas1 geregi asagi diisen tas
defalarca yukar1 atmakla yukari gitmeye alisamaz gibi bir 6rnek verir. Bu da ahlaki
erdemlerin dogustan degil sonradan kazanildigini gésterir. Ancak bu durum, kisinin bazi
yetenek ve yatkinliklar1 dogustan getirmedigi anlamina gelmemektedir.>®

Farébi de, Aristoteles’i takip ederek faziletleri ahlaki ve akli olarak ikiye
ayirmaktadir. Buna gore akli faziletler ile hikmet, zeka, anlayis giizelligi gibi akla ait
erdemler anlasilmakta iken ahlaki faziletler ile iffet, cesaret, adalet gibi arzu giiciine ait
erdemler anlasilmaktadir. Faziletlerin zidd1 olan reziletler de tiim bu erdemlerin eksik
bulunusudur. Farabi kisinin nasil dogustan bir yazar olmasi miimkiin degilse ahlakli ya da
ahlaksiz da olmayacagini sdyler. Insan dogustan ahlaki niteliklere sahip degildir. Iyi de
kotii de onda imkan halindedir. Kiside ahlaki 6zellikler aligkanlik ile olusur. Aligkanlik bir
seyin uzun siire ve tekrar tekrar yapilmasidir.>*

Farabi ahlaki fazilet ve bozukluklarin, dogustan getirdigimiz meyil ve yeteneklere
tekrarlar sonucu elde edilen aligkanligin eklenmesi neticesinde olustugunu
vurgulamaktadir. Dogustan gelen meyil kisiye gore degismektedir. Mesela bir kisi
dogustan yazar olmasa da, yazma yetenegine sahipse aligkanlik sonucunda bu fiil onda
yerlesebilir. Bu 6rnege benzer sekilde kisi herhangi bir ahlaki 6zellige digerlerinden daha
yatkin olabilmektedir.>®

Ahlaki fazilet ya da bozukluk, ziddin1 yapmak suretiyle aliskanlik haline getirilerek
yok edilebilir veya zayiflatilabilir de. Farabi, kotii fiillerin ziddin1 zorlukla yaparak kendini
kotiiliikten uzak tutmaya ¢alisan kisi ile faziletli kisi arasinda bir ayrim yapar. Buna gore
ilkinde kisi, koti fiillere arzu duydugu halde bir dis etken ya da zorlama ile igten
gelmeksizin fiillerin ziddim1 yaparak uzak kalmaya calismaktadir, dolayisiyla sevdigi
islerden uzak kalarak aci ¢ekmektedir. Faziletli kisi ise iyi fiilleri bizzat kendilerini
yapmaktan haz alarak yapmakta, kotii fiillere kars1 bir istek duymamaktadir.>®

51 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 78.

52 Muhammed Enes Kala, “Aristoteles, ibn Sina ve Ravaisson’da Aliskanlik-Ahlak iliskisinin
Degerlendirilmesi”, s. 32.

58 Enver Uysal, “Degerler Uzerine Bazi1 Diisiinceler Ve Bir Erdem Tasnifi Denemesi, Insani Erdemler —
Islami Erdemler”, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, cilt: 12, say1: 1, 2003, s. 55-56.

54 Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yéneltme”, s. 166.

5 Ozcan, “Fusili’l-Medeni”, s. 52-53.

% Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 56-57.
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Evrendeki herhangi bir seyde mutlak olarak kotiilikk (ser) yoktur. Kotlluk, biri
mutlulugun ziddi olan bedbahtlik, digeri kisiyi bedbahtliga ulastiran her sey olmak iizere
iki gesittir. lyilik de iki cesittir: biri bedbahtligin ziddi olan mutluluk, digeri ise kisiyi
mutluluga ulastiran seylerdir. O halde bir seyi iyi ya da kOtu yapan insan iradesidir ve
bahsedilen kotiiliik ile iyilik iradidir. Mutlak anlamda varlig1 iyi, yoklugu ise kotii olarak
adlandirmak da yanilgidir. Onlar duruma ve atfedilen degere gore iyi ya da kotii olabilir.
Haz ve elem de bdyledir. Insanlar hazzi mutlak olarak iyi, elemi de mutlak olarak kotii diye
bilirler. Oysa onlar da insan iradesine ve bulunduklari sartlara gére iyi ya da kétii olurlar.®’

Faal Akil insana ilk Onciilleri onda duyum ve arzu giiciinlin gelismesinden sonra
verir. Once duyu sonra da hayal giiciinden olmak iizere istek ve akabinde irade gelisir. Bu
asamada tglincii bir irade gelisir ki bu durum diistinme sonucu olusmakta olup se¢me
(ihtiyar) adim almaktadir.>® Baska bir ifadeyle idrak edilen seylere kars1 iyi ya da kétii diye
tavsif edilebilecek bir egilim olugsmakta ve bu egilim, duyum ve hayal giicii sonucunda
olusmussa irade; diisiinme giicii sonucu olusmus ise segme (ihtiyar) adini1 almaktadir. Ilk
iki irade yani istek hayvanlarda da bulunurken, se¢me yalnizca insanda bulunur ve bununla
oviileni, yerileni, guizeli, cirkini yapma giicii elde eder.>® Iyi ya da kétii seyleri yapmayi
veya onlardan uzak durmay1 secerek iyi ya da kotii niteliklere sahip oluruz. Aristoteles’e
gore akli olmayanlarda se¢me yoktur, istek ve tutku vardir. Kendini kontrol altina alamayan
insan se¢mez, ister; buna karsilik kendine hakim olan insan istemez, secer.®°

Insan, fiilleri, 6fke sehvet gibi nefse ariz olan seyler ve kisinin temyiz giicii olmak
lizere ii¢ durumdan dolay1 &viiliir ya da yerilir. Tlki insanmn davramslarini ifade ederken,
ikincisi kiskanglik, 6fke, korku, merhamet, haz, seving, sehvet gibi psikolojik egilimlerini
ifade eder. Temyiz giicii ise kisinin karsilastig1 seylerin dogru ya da yanlis oldugunu ayirt
edebilme yetenegine isaret eder. Bunlar kotii ise insan kinanr, iyi ise 6viilur.5! Saglam bir
ahlaki yapiya sahip kisi hem iyi bir temyiz gicine, hem de iradesini temyiz gic
dogrultusunda dogru buldugu seye yonlendirme giiciine sahiptir ve Farabi tarafindan 6zgiir
insan olarak adlandirilir. Buna mukabil kole tabiath insan, temyiz giicline sahip oldugu
halde iradesini o dogrultuda kullanmaktan yoksundur. Bir de hayvan tabiath insan vardir
ki ne irade giiciine ne de temyiz giicline sahiptir.®2

AAAAA

ya da gonulli olarak tercih edilir. Birinci durum insana mutluluk getirmez, eylemi isteyerek
tercih ettiginde o eylem iyidir. Ayrica iyiyi zenginlik gibi bir amag i¢in tercih ediyor ise,
goniillii olarak tercih etse bile sirf iyilik oldugu i¢in tercih etmedigi takdirde yine mutluluga
ulasamaz. Ozetle sdylemek gerekirse iyinin bilingli olarak tercih edilmesi, sirf iyi oldugu
icin tercih edilmesi ve hayatin bazi noktalarinda degil tiimiinde tercih edilmesi gereklidir.

57 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 104-102.

%8 Farabf, Es-Siyaseti'l-Medeniyye, cev. Mehmet S. Aydin, Abdulkadir Sener, M. Rami Ayas, Biiyliyen Ay
Yayinlari, istanbul, 2012, s. 77-78; Hiimeyra Ozturan, “Aristoteles ve Farabi’de Ahlakin Kaynagi
Problemi”, Yayinlanmamis Doktora Tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Istanbul, 2013,
s.73.

5 Farabi, el-Medinetii'I-Fazila, s. 87, Es-Siydsetii’[-Medeniyye, s. 77-78.

60 Celikkol, a.g.e., s. 48 49.

61 Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yoneltme”, s. 161.

62 Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yoneltme”, s. 177.
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Insanin temyiz giicii ve nefsine ar1z olan 6fke, sehvet, merhamet gibi fiilleri, iyinin yukarida
bahsettigimiz sartlarmi tasidig1 takdirde iyi olarak adlandirilirlar.®® Béylece kisinin fiilleri,
nefsine ariz olan seyleri ve temyiz giicii iyi oldugunda kisi iyi1 ahlakli olur.

Ozetle insanin, dogustan iradi fiillerin bir kismina digerlerinden daha yatkin
yaratilmasi dolayisiyla fitrati, onu bir fiili yapma konusunda zorlamazsa da baz fiilleri daha
kolay yapmasina sebep olabilir. Bu sebeple insan, kendi haline birakilir ve disaridan bir
itici guc ile desteklenmezse yatkin oldugu davranisa yonelmektedir. Yatkin oldugunun
z1dd1 olan bir davranisa yonlendirildigi takdirde ise zit olam1 yapsa da, yatkin oldugu
davranisa oranla bu durum onu daha ¢ok zorlamakta fakat aliskanlik kazandik¢a yatkin
olmadig1 davranmis kolaylasmaktadir. Eger kisinin iyi fiillere meyli varsa, fitrat1 iyi insan
olarak vasiflandirilir, ancak kisi egitilmez ve yatkin olunan davranisin lizerine gidilmezse
zamanla bu yatkinlik korelir.®* Dolayisiyla insan, iradesini sahip oldugu temyiz giiciiniin
verdigi bilgiler 1s18inda kullanarak 6fke ve sehvet giiclerini yonetebilir, dogustan yapmaya
meyilli oldugu birtakim fiilleri, aliskanliklarla faziletlere doniistiirebilir.

2.2. Altin Orta

Farabi’nin, neyin iyi neyin kotii oldugunu aciklarken Aristoteles’ten esinlendigi
altin orta ogretisine gore fiiller ancak orta durumda oldugunda iyi durumdadirlar. Orta ise
bir seyin gereginden ne az ne de ¢ok olmamasi halidir. Viicudumuza aldigimiz besinlerin
gereginden fazla ya da az olmast durumunda sagliksiz bir durumun ortaya ¢ikmasi
orneginde oldugu gibi, eylemlerimizin gereginden fazla ya da az olmasi1 durumunda da kotii
ahlak ortaya ¢ikmaktadir.®® Boylece ahlaki reziletler bir fiilin fazla ya da eksik olmasi iken,
faziletler ise bir fiilin eksik ya da fazla olmay1p orta halde olmalaridir. Buna gore comertlik,
cimrilik ve israf; cesaret, korkaklik ve atilganlik; haya, iffetsizlik ve sikilganlik; dostluk,
dalkavukluk ve asik suratlilik arasinda bir orta yoldur, erdemdir.

Orta olma hali, kendi zatiyla orta ve bagkasima kiyasla orta olmak {iizere ikiye
ayrilmaktadir. On ile ikinin ortasinin alti olmasi kendi zatina gore orta olma halidir.
Bagkasina kiyasla orta olma haline 6rnek ise biiyiik ile kii¢lik insanin besin miktaridir, her
biri kendi igin orta gidaya sahiptir. Iste ahlaki fiiller konusunda bahsedilen orta da bu ikinci
orta olma halidir ve faile, zamana, zemine gore degismektedir. Bazen ¢ogu insan ya da
herkes icin orta olan, bazen tek bir insan icin orta olabilmektedir.®’

Burada karsimiza neyin orta oldugunu nasil belirleyecegimiz sorusu ¢ikiyor. Bir
doktorun sagliga faydali olan ortanin bilgisine, s6z konusu bedeni inceleyerek, kisinin
zamanina, mizacina gore belirlemesine benzer sekilde biz de, fiillerdeki ortayi ilgili fiilin
zamanini, mekanini, failini, mefuliinii, amacin bilerek belirleriz. Buna gore bir fiilin orta
hali, duruma gére degisir ve her zaman her yerde ayn1 olmaz.%® Bir doktor nasil bedende
olusan bir hastaligin asiriliktan mu1 eksiklikten mi oldugunu saptayip ortaya ulagsmak igin
uygun tedaviyi uyguluyorsa, nefsin hastaligi olan kotii ahlak karsisinda da biz doktorun

8 Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yéneltme”, s. 162-163.

84 Farabf, Es-Siydsetii'I-Medeniyye, s. 82; Kitdbu 'I-Hur(f, s. 39.
8 Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yéneltme”, s. 168.

8 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 58-59.

67 Ozcan, “Fusilii’l-Medeni”, s. 59-61.

8 Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yoneltme”, s. 168-169.
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metodunu uygulamaliyiz. Kotii ahlak asiriliktan mi1 yoksa eksiklikten mi kaynaklaniyor,
once bunu anlamak gerekir. Eger eksiklikten kaynaklaniyorsa asiriliktan meydana gelen
fiilleri, asiriliktan kaynaklaniyorsa eksiklikten meydana gelen fiili uygulamaliy1z. Bizde
hangi ahlaki davranis varsa ziddin1 uygulamali, duruma gore eger ortay: asip diger zidda
kaymigsak tekrar ortaya gelene kadar ilk haldeki fiillere yonelmeliyiz.®

2.3. Haz ve Elem

Peki, altin ortaya ulastigimizi yahut asirt mi eksik mi oldugumuzu nereden
anlayacagiz? Bu soruyu cevaplandirmak i¢in Oncelikle bize elem ve haz veren seyin hangisi
oldugunu belirlemeliyiz. Zorlandigimiz ve yapmaktan elem duydugumuz davranis, uzak
oldugumuz davramistir. Her iki taraftaki ahlaki davranisa da yakinsak ortayr bulmusuz
demektir. Fakat orta dedigimiz davranislar bazen orta olmayip ona benzeyen davranislarla
karisir.  Ornek  vermek gerekirse israf, comertlikle; soytarihik, niiktedanlikla
karistirilmamalidir.

Insan, hazzin ne oldugu konusunda genellikle yamlgrya diismekte olup hazzi tek bir
kaynaktan elde etme egilimi gostermektedir. Oysa hazlar, duyulur ve akledilir olmak iizere
ikiye ayrilir. Insan daha ¢ok, iireme ve beslenme gibi duyulur seylerden aldig1 hazlara
yonelmekte ise de, bu hazlar ¢ogu zaman amag gibi goriinerek insani ger¢ek amacindan
saptirir. Yoneticilik, ilim, zafer gibi hazlar da akledilir hazlar kategorisindedir. Insan haz
veren seyi iyi olarak algiladigi i¢in elem veren bir sey iyi de olsa ondan kaginma egilimi
gosterir. Duyulur ve anlasilir seylerden elde edilen haz ve elemler, bazen hemen bazen de
bir miiddet sonra belirir. Oysa cinsel beraberlik gibi kisiye hemen haz veren pek cok
davranig, sonrasinda elem ve pismanliga, elem ve sikinti veren bazi iyi eylemler de
sonrasinda hazza doniisebilmektedir. O halde yapmamiz gereken sey iyi bir fiilin ilk anda
verdigi elemi degil sonrasinda olusacak olan hazzi diistinmemizdir. Yine haz veren kétii bir
davranisa meylettigimizde, onun sonradan eleme doniisebilecegini diisiinmeliyiz.”

Ahlak konusunu ele alirken iistiinde duracagimiz en 6énemli kavramlardan biri de
mutluluk olacaktir. Zira Fardbi’nin ahlak felsefesinin omurgasinit mutluluk kavrami
olusturmaktadir. Mutluluk kavramini sistemli bir sekilde ortaya koyan ilk Islam filozofu
Farabi*dir.”> Mutluluk, sadece kendisi igin istenen, her insanin arzuladig1, herkesce bilinen
bir amagctir. Kisinin diger seylere ihtiya¢ duymaksizin kendi basina var olabilmesidir. Bu
sOziin dogrulugunun delili ise her insanin bizzat kendi tecriibelerinden mutlulugun kendi
basina yeterli oldugu inancini tagimasidir. Spor ve ila¢ gibi bazi seyler de bir amaca
yoneliktir ancak bunlar baska bir amaci gerceklestirmek i¢in araci olan seylerdir. Yalniz
kendisi i¢in istenen ise, baska bir amaca hizmet i¢in istenenden daha yiicedir.”® Aristoteles
erdemin tek basina mutluluk icin yeterli olmadig1 goriisiindedir. Ona gore oncelikle mal,
saglik, 6zgiirliik gibi temel gereksinimlerin elde edilmis olmas1 gerekir.”*

89 Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yéneltme™, s. 173.

0 Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yéneltme™, s. 174.

™ Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yéneltme”, s. 175-176.

2 Hasan Huseyin Bircan, Islam Felsefesinde Mutluluk, iz Yaymcilik, Istanbul, 2001, s. 217,
3 Farabi, el-Medinetii'I-Fazila, s. 87-88; Ozcan, “Mutluluk Yoluna Yo6neltme”, s. 159-160.
" Muhammed Enes Kala, “Aristoteles, Ibn Sina ve Ravaisson’da Aligkanlik-Ahlak iliskisinin
Degerlendirilmesi”, s. 7.
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Farabi, gercek mutluluk ile mutluluk oldugu zannedilen sey arasindaki farka da
dikkat ¢ekmektedir. Ger¢ek mutluluk yalniz kendisi i¢in istenir, insanin son doyum
noktasidir ve bagka hi¢bir maddeye ihtiya¢ duymadigi bir yetkinlige ulasmasidir.
Cogunlukla, mutluluk oldugu zannedilen seyler, kendisi i¢in degil mutluluga gétiirecegi
iimidiyle istenilen nam, servet gibi sahte mutluluklardir. ”® Kisinin gercek mutlulugu
sahtelerinden ayirmasi ise sahip oldugu bilgiye baglhdir. ® Bu noktada insanin
miikkemmellige ulasmasin1 saglayan giizel davranis ve erdemlerle, miikemmellige
ulagmasina engel teskil eden kotii ve erdemli olmayan davraniglarin neler oldugu ve
bunlarin nasil olustugunun bilgisini arastirmasi gerekmektedir.’’ Zira insan, kendisini
mutluluga ulastiracak bilgiye dogustan sahip degildir.®

Mutluluk, nazari diisiinme giiciiyle bilinir, arzu guci ise bizi o eyleme yoneltir. Bu
sebeple nazari aklin etkinligi ahlak ve mutluluk i¢in 6n kosuldur. Ameli diisiinme giicii ise
sartlar1 degerlendirir, diigliniir, mutlulugu elde edecek araglar1 bulur ve arzu giiciinii
kullanarak fiilleri gerceklestirir. Bu asamada hayal ve duyum giicii diisiinme giiciine
yardimci olursa iradi bir iyilik ortaya ¢ikar. Boylece bizi mutluga gotiiren iyi ve giizel fiiller
ortaya c¢ikar ve onlardan erdemler dogar. Ancak insan nazari diisiince ile mutlulugu bilmez
ya da yanlis bilir, mutluluk zannedilen haz, g6hret, seref gibi seylere yonelirse, arzu giicii
mutluluk oldugu zannedilen bu yanlis seyleri ister. Ameli diisiince giicii bu seylere ulasacak
araglar1 elde eder, hayal ve duyum giicii de yardimeci olursa ortaya kot fiiller cikar.
Dolayistyla mutluluga ulasilmaz. Eger mutluluk nazari gii¢ tarafindan bilinir ama arzu,
duyum, hayal giicii ve ameli giic ona uymazsa yine mutluluga ulasmak miimkiin olmaz.”

Mutluluk insan nefsinin maddeden uzaklasma siirecini konu alir.® Bu sebeple
insanin ahlaki yapisindan bahsedebilmek i¢in Oncelikle varlik yapisini bilmemiz
gerekmektedir.®! Ciinkii ahlak ve psikoloji varligin yapisina bagl olarak sekil almaktadir.
Bu sebeple Farabi’nin ontolojik sistemi de ahlak ve dolayisiyla mutluluk felsefesiyle
dogrudan ilintilidir. Fiziki diinyadaki varliklar asagidan yukariya, noksandan milkemmele
dogru siralanir. 8 Insanin miikemmele, dolayisiyla mutluluga ulagmasi igin varliklar
zincirindeki tiirsel siretini gerceklestirmesi gerekmektedir, insanin tiirsel slreti ise
akildir.8 Mutluluk, insan aklinin ulasabilecegi son yetkinlige kadar ulasmasidir.3* Buna
gore insan, eylemlerini yoneten ve eylemlerden hangisini yapmasi gerektigi konusunda ona
yol gbsteren aklini etkin bir sekilde kullandigi 6lgiide miikkemmele yaklasir. Clnki insan,
nefsin giclerinden akhi kullandig1 dlgiide ahlaki olmaya yatkindir.  Boylece insan,
maddeye ihtiyag duymayacagi bir mitkemmellik derecesine belli bir egitim, fikir ve

5 Celikkol, a.g.e., s. 33.

76 Latif Tokat, “Farabi Felsefesinde Mutlulugun Arastirilmas1” , Din Bilimleri Akademik Arastirma Dergisi,
2006, c. VI, say1:3, s. 137-138.

7T Farabl, Tahsilu’s-Sa’dda, s. 67.

8 Celikkol, a.g.e., s. 29, 43-44.

7 Farabi, Es-Siyaseti'l-Medeniyye, s.79- 80; el-Medinetii 'I-Fazila, s. 87-89.

8 Aydinh, a.g.e., s. 160.

8 Ozgen, a.g.e., s. 29.

8 Ozgen, a.g.e., s. 60.

8 Aydml, a.g.e., s. 152-153.

8 Ozgen, a.g.e., s. 59.

85 Macit Fahri, Islam Ahldk Teorileri, gev. Muammer Iskenderoglu, Atilla Arkan, Litera Yaymcilik,
Istanbul, 2004, s. 117.
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melekelerin sonucu ortaya ¢ikan giizel eylemlerle ulasabilir.®® O halde ahlaki eylemlerin
ortaya ¢ikmasinda akil giicliniin arzu giiciinii kontrol etmesi, nefsin ahlaki fonksiyonunu
ortaya cikarir.

Ozetle insan ahlakinin amaci maddeye ihtiyag duymama yetkinligine ulasma hali
olan mutluluktur. Sahte ve ger¢ek mutluluk arasinda bir fark vardir. Gergek mutluluk yalniz
kendisi igin istenirken sahte mutluluk bir baska seye ulagsmak amaciyla istenmektedir.
Insanin her fiili bir amaca y&neliktir. Ulasilmak istenilen amaglar da bir baskasim
amaclayarak yapildigindan ve bu amaclar zinciri sonsuza kadar gidemeyeceginden insan
i¢cin nihai bir amagtan s6z edilmektedir. Bu amag¢ mutluluktur. Farabi’nin burada degindigi
mutluluk giindelik dilde kullanilagelen mutluluktan farkli bir anlam ifade etmektedir.
Buradaki mutluluk gegici seylerin verdigi haz ve goniil hogsnutlugundan farkli olarak hem
diinya hem ahiret mutluluguna gotiiren zihinsel bir siireci ifade eder. Ciinkii diistiniiriin
mutluluktan kasti, insanin nihai amaci olan ve tiim hayatin1 etkileyen biligsel ¢abalarin
sonunda elde ettigi bir haldir. Mutlulugun tanimi bu haliyle herkes tarafindan kabul
edilebilir goriinse de, neye mutluluk denip neye denemeyecegi konusunda insanlar ve
toplumlar arasinda farkli anlayislar bulunmaktadir. Bu anlayis farkliligi, mutlulugun
topluma ve kisiye gore degisen goreceli bir sey olduguna degil bazi seylerin, mutluluk
olmadigi halde 6yle oldugu zannedildigine delalet etmektedir.

Insan, bedeni ile kendisinden alttakilere, akli ile iisttekilere benzer. Onun amaci
bedenini aklinin hizmetinde kullanmak olmalidir ki mutluluga erebilsin. Mutlulugun ne
oldugu bilgisine ulasan kisinin ona ulastiracak eylemleri de gerceklestirmesi
gerekmektedir.

8 Farabi, el-Medinetii’I-Fazila, s. 87.
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Ibn Sina, Aristoteles felsefesinin farkli geleneklerini asirlar boyu iizerine ilave
edilen Eflatuncu ve Yeni-Eflatuncu unsurlarla ustalikla bir araya getirmis, yalnizca hakikati
ortaya koyabilmek adina her bir diisiinceyi oldugu sekliyle almayarak tutarli bir sistem
kurmus ve kendisini Farabi’nin halefi olarak g&rmiistiir.®” Ibn Sind’nm Aristoteles’i
anlamasi ve tanimasina en dnemli katkiy1 saglayan diisiiniir Farabi’dir.%

Ibn Sina’nin nefs hakkindaki gériisleri, selefi Farabi ile pek ¢ok konuda benzerlik
arz eder, hatta bazi konularda Farabi’ye ¢ok az sey katsa da onu selefinden ayiran sey,
islubu ve konular1 sistemli bir sekilde, derinlemesine ele almasidir. Kozmoloji, akil
nazariyesi, psikoloji ve nlblvvet gibi konularin ana eklemleri Farabi ile ayn1 olmasina
ragmen konular1 ondan daha detayli islemistir.8® Akil teorisinde Farabi’den belli noktalarda
farklilik arz eder.*

Ibn Sind’nin sisteminde nefs konusu varhi@ itibariyle metafizigin, giic ve fiilleri
itibariyle fizigin konusudur.®? Bu yiizden ibn Sini, Aristoteles gelenegine uygun olarak
psikolojiyi doga felsefesi i¢inde ele alir. Psikoloji ilmi nefsin varligini, dogasini, gii¢lerini
ve niteliklerini inceler.®? Nefsin gii¢lerinden akil konusuna gelindiginde de bilgi felsefesi
devreye girer.%

Ibn Sina, varliklarin meydana gelisini Farabi’de oldugu gibi sudfr teorisiyle
aciklamaktadir. Bir Onceki bolimi islerken nefsin tanimina ge¢cmeden Once sudir
nazariyesine deginmistik. Farabi’nin aksine Ibn Sina, semavi akil ve nefislerin sayisi
konusunda net agiklama yapmaz. Onun i¢in 6nemli olan olusun nerede, nasil, kimde
basladigidir.®* Sudiir nazariyesi, nefsin ortaya cikis seriivenini olustursa da bizi dolayl
olarak ilgilendirmektedir. Bu sebeple ibn Sina bashig1 altinda bu konuyu tekrarlamay1
gereksiz gordik. Ahlak konusuna ge¢cmeden dnce ahlakin temelinde yer alan ve esas
konumuzu olusturan nefs ve onun giicleri hakkinda filozofun goriislerini inceleyecegiz.

1. Nefsin Tanimi ve Varhginin ispati

Bir dnceki boliimde Aristoteles’in nefsi “gli¢ halindeki dogal hayata sahip cismin
ilk yetkinligidir” seklinde tanimladigin belirttik. Bu durumda nefs, canli cisme hayat veren
ilkedir.% ibn Sina’ya gore, nefs ve bedenden olusan insani, diger varliklardan daha degerli
kilan sey, nefsidir. Filozof, nefsin tanim1 konusunda selefi Farabi gibi Aristoteles’i takip
etmektedir.%®

87 Dimitri Gutas, /bn Sind 'min Mirasi, derleme ve gev. Ciineyt Kaya, Klasik Yaynlari, Istanbul, 2004, s.
36,138.

8 Muhammed Enes Kala, “Aristoteles, Ibn Sina ve Ravaisson’da Aliskanlik-Ahlak iliskisinin
Degerlendirilmesi”, s. 47.

89 Macit Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, gev. Kasim Turhan, Sato Yaymnlari, Istanbul, 2008, s. 156-159.
% Gmer Mahir Alper, "Ibn Sina ve Ibn Sina Okulu", Editor: M. Ciineyt Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve
Problemleri, ISAM Yaynlari, istanbul, 2013 s. 262.

9L Ali Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi
Yayinlar1 (IFAV), istanbul, 2012, s. 44.

%2 Omer Mahir Alper, [bn Sind, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Arastirmalari Merkezi (ISAM) Yaynlari,
Ankara, 2014, s.86.

9 Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, s. 167.

% Alper, Ibn Sind, s. 109.

% Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 69-72.

% Alper, "Ibn Sina ve Ibn Sina Okulu”, s. 258.
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Farabil nefsin varligimi ispatlamaksizin nefsin ahldk ve siyaset yoOniine agirlik
vermekteydi. ibn Sina, selefinden farkli olarak nefsi tanimlamaya gegmeden énce onun
varligini ispatlamaktadir. Bunun igin izledigi ilk yontem gozlemdir. Cevremizde dogan,
blyuyen, Greyen ve hareket eden cisimler gérmekteyiz ve cisimlerin bu 6zelliklerinin ilkesi
cisim olmalar1 degil, onlarin nefsidir. Yani bu fiiller nefisten kaynaklanmaktadir. %’
Insanlarin fiillerin sebebinin beden oldugunu sanmasinin nedeni, bir aliskanlik sonucu
“ben” dedikleri seyin beden oldugunu saniyor olmalaridir. Ben dedigimizde bedeni kast
etmis olsaydik, bedenimizden bir organ eksildiginde benlik bilincimizin de eksilmesi
gerekirdi. O halde ben dedigimizde bedenden ayr1 bir seyi kast etmis oluyoruz Ki bu da
nefistir.%

Nefsin cesaret ve korku gibi infialleri ancak beden araciligiyla gerceklesir.
Diisiinme bunun disinda tutulabilirse de eger 0 da muhayyilenin bir bicimi ise veya onsuz
var olamiyor ise bunun da beden olmaksizin var olmast miimkiin degildir. Sonug itibariyle
nefsin kendine 6zgii bir fiili varsa bu fiilin bedenden ayr1 var olmas1 miimkiindiir.%® Ibn
Sind’nin nefse bedenden ayr1 bir varlik alani olusturmasi, Aristoteles’in nefsin bedensiz
olamayacag1 goriistine karsi Eflatun’un ¢izgisinde oldugunu gostermektedir. Zira
Aristoteles’in  bedenle birlikte ruhun da &lecegi diisiincesi Islam filozoflarinca
benimsenmemisse de nefsin giigleri konusunda Aristoteles &n plana ¢ikmaktadir.*®

Izledigi ikinci yontem, insanin kendi benligi iizerinde yaptig1 diisiinme sonucu
ortaya ¢ikar. Filozofun boslukta asili duran adam benzetmesine gore, bedeninin uzuvlari
birbirine temas etmeyen, dis diinyay1 gérmeyen ve havayi hissetmeyen bir kisi yine de
benlik bilincine sahip olacaktir. Kisi kendine doniip baktiginda hastayken, sarhosken hatta
uyurken bile kendi varligindan haberdar oldugunu, bedenin hi¢bir uzvunu hissetmedigini
varsaydiginda yine de kendine ait bir bilinci bulundugunu goriir. Bu konuda algiladig zati,
onun bedeni ya da duyular1 degil bizzat nefsidir. O nefs, bir cevherdir ve bedene dagilmis
giicleri vardir. 10!

Yalnizca insan kendi nefsinin bilincine varabilmekte olup akil giiciinden yoksun
varliklar, kendilerini duyulur seviyede bir cisim olarak algilamaktadir. Bu ylzden
insandaki akil giicline karsilik hayvanlarda bulunan vehim giicii, onlarda bulanik bir suurun

% Ibn Sina, Kitdbu's-sifd, en-Nefs, nsr: G. C. Anawati, Sa’id Zayid, Kahire, 1975, s. 5’ten naklen Ali
Durusoy, a.g.e., s. 39-44.

% Tbn Sina, El-Isdrdt ve t-Tenbihat, Cev. Ali Durusoy, Muhittin Macit, Ekrem Demirli, Litera Yayincilik,
Istanbul, 2005, s. 108.

99 Mubhittin Macit,” Aristoteles ve Ibn Sina’da Nefs-Beden Iliskisi Problemi ve Modern Zihin Felsefesindeki
Bazi Yansimalar1”, s. 63-64.

100 Hayati Hokelekli,” islam Geleneginde Psikoloji Kiiltiirii”, s. 410.

101 hn Sina boslukta asili duran adam benzetmesini su sekilde ifade etmektedir: “Kendi nefsine dén ve
diisiin! Herhangi bir seyi kavrayabilecek kadar saglikli iken, hatta saglikli olmadigin bazi hallerde bile,
acaba kendi varligindan habersiz olup nefsini ispat edemiyor musun? Bence bu, (sadece) uyanik kimse i¢in
bdyle degildir, daha her ne kadar kendilerinin temsili hafizalarinda sabit olmasa da uyuyan kisi bile
uykusunda, sarhos da sarhoslugunda kendi kendisinin varligindan tamamen habersiz degildir. Sayet sen
zatini ilk yaratilisinda saglikl bir akil ve yapida yaratilmis olarak vehmedersen ve onun biitiiniiyle pargalari
birbirine bitisik olmayan bir konum ve yap1 biitiiniinde oldugunu ve organlarinin birbirine degmeyip aksine
ayr1 ayrt durdugunu ve de yalitilmis havada bir an asili durdugunu varsayarak vehmedersen, kendini her
seyden habersiz ancak siibutundan haberdar olarak bulursun.” (Ibn Sina, El-Isdrdt ve t-Tenbihat, s. 107-
109.)
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olusmasina yardimei1 olur. Bu sebeplerdir ki hayvanlarin bedenden ayr1 olarak kendini bilen
bir nefisleri yoktur ve bedenden ayrildiginda nefisleri de yok olacaktir. Ciinkii gergek
anlamda suur bedenden ayr1 olabilmektedir. Hayvanlarda bedenden farkli bir suurun
bulunmayis1 gostermektedir ki hayvani nefs bir cevher degildir, yalnizca kendini bilen
insan nefsi cevherdir.1%2

Nefsin bu sekilde ispatindan sonra tanimina gelecek olursak, Hudld adli eserinde
nefsi, “Tabii cismin bilkuvve hayat sahibi olmaya yonelik kemalidir. Cisim olmayan bir
cevherdir, bilfiil veya bilkuvve akli olmayan bir ilkeyi secme yoluyla onu hareket ettiren
bir cismin kemalidir. Bilkuvve olan insani nefsin faslidir, bilfiil olan da meleki nefsin fash
ya da hassasidir.” seklinde tanimlar. “Nefs birtakim fiillere kaynaklik etmesiyle duyusal ve
akilsal stiretleri kabul etmesinden dolayi giictiir.” Yine nefsi “Maddeyle birlikte bulunarak
nebati ve hayvani tozii olusturmasi agisindan siiret” olarak da tanimlar.'% Canli cisim igin
nefs stiret, beden ise maddedir. Nefsin cismin shreti olusu, maddi sret anlaminda olmayip
bedenle beraber canli cisimlerin fiilen var olmalarini saglamasi agisindandir. BOylece
filozof, nefsin tanimini bedene gore yapmaktadir.1%

Goriildiigii iizere Ibn Sina, nefsi bedenle olan iliskisinden dolay1 bazen giig, bazen
sOret, bazen de yetkinlik olarak tanimlamistir. Nefsin hissi ve akli sdretleri idrak edip fiil
ve infialde bulunmasi ve bir seyi ger¢eklestirme imkanini kendisinde tasimasindan dolay1
gii¢, canlilarin fiilen var olmalarini saglamasi agisindan siret, alt ve iist tabakada olan her
bir canli tiiriiniin olugmas1 ve yetkinlesmesine kiyasla oynadigi rol agisindan da yetkinlik
olarak belirtilmektedir. Gii¢ ve stret kavramlarini da igeren yetkinlik, ilk ve ikinci yetkinlik
olmak tizere iki anlama gelmektedir. Nefs, ilk yetkinlik; insanin duyma, akletme ve eyleme
gecme gibi fiilleri ise ikinci yetkinliktir. {1k yetkinlik olan nefs ile birlikte tiir agiga ¢ikar
ve ikinci yetkinlikleri yapmay1 gii¢ (kuvve) olarak igerir.2% Nefs kilig, yatak, sandalye gibi
yapay cisimlerin degil, dogal cismin ilk yetkinligidir. Yine, her dogal cismin degil de
organik yani canli dogal cismin yetkinligidir. Neticede ibn Sina, tipki Aristoteles ve
Farab1’nin taniminda oldugu gibi, nefsi, hayatin fiillerini yapma durumunda olan organik
dogal cismin ilk yetkinligi olarak tanimlamaktadir.

Nefsin gii¢ olarak tanimlanmasi insanin yetkinlesip gelisebilirligine dolayisiyla
ozgiir olduguna bir isarettir. 1%

1.1. Nefsin Turleri ve Gugleri

Nebati, hayvani ve insani olarak tlice ayrilan nefislerin her birinin kendi tiirline 6zgii
birtakim giigleri vardir. Asagida zikredecegimiz bu giiglerin de yine hizmetci giicleri ve her
birinin pek ¢ok sayida fiilleri bulunmaktadir. Esasinda bu fiiller, gozlem yaptigimizda
canlilarda sahit oldugumuz psikolojik ya da fiziksel eylemleri olusturmaktadir.
GoOzlemledigimiz bu fiillerin ardinda, ait oldugu nefs tiiriniin sahip oldugu giigler
yatmaktadir.

192 Durusoy, a.g.e., s. 63.

108 peker, a.g.e., s. 18-19.

194 Durusoy, a.g.e., s. 45-46.

1% Durusoy, a.g.e., s. 45-46; Peker, a.g.e., s. 17-21; Bircan, a.g.e., s. 208.
106 peker, a.g.e., s. 18-19.
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Ay altt alemdeki nefisler, nebati, hayvani ve insani nefs olmak (zere (ge
ayrilmaktadir. Nebati nefiste biiyiime, beslenme, lireme kabiliyeti varken, hayvani nefs,
organik tabii cismin ciizileri idrak etme ve iradeyle hareket etme bakimindan ilk
yetkinligidir. Ugiincii olarak insani nefs, ihtiyar ile eylem yapma, diisiinme ve tiimelleri
idrak bakimindan organik tabii cismin ilk yetkinligidir. Nefisler arasinda derece degil
mahiyet farki bulunmasi sebebiyle, her bir bedende tek nefs bulunur. insani nefs
digerlerinin 6zelliklerini igerse de tek bir nefistir, bu sebeple insanda nebéti, hayvani ve
insani nefsin ti¢ii birlikte bulunmaz. Diger nefisler bedenle birlikte yok olacak iken, cevher
olma 6zelligini kendisinde tasiyarak digerlerinden ayrilan insani nefs, yok olmayacaktir.
Insanda kendini idrak edebilme suur ve kabiliyetine karsilik, ondan alt tabakadaki en
gelismis varlik olan hayvanlarda hissi idrak bulunmasi sebebiyle, hayvanlarin kendi
varliklar1 hakkindaki algilari cisim ydniiyle olup bedenle sinirli kalmaktadir.%’

Selefleri, nefsin tiirlerini Ibn Sina gibi nebati, hayvani ve insani nefs seklinde iice
ayirmamustir. Aristoteles, nefisleri mahiyet olarak degil derece bakimindan ayirmaktadir.
Ona gore nefs tektir, bazi varliklar nefsin yetilerden bir kismina digerleri bagka kismina
sahiptir. Insani nefs, hayvani ve nebati nefse de sahipken, hayvani nefs nebati nefse de
sahiptir. 1% Bir 6nceki bolimde isledigimiz iizere Farabi ise, nefsin giiclerini ahlak
baglaminda ele almakta oldugundan bu denli derin ve sistemli islememekte, bese ayirip;
beslenme, arzu, duyum, hayal ve akletme olarak siniflandirmaktaydi. Fardbi’de nebati,
hayvani, insani gibi bir ayrim sdz konusu degilken, Ibn Sinid’da bdyle bir taksime
gidilmektedir.

Ancak biz konumuzu islerken nebati, hayvani ve insani nefsi ayr1 ayr ele alacak,
her birinde yalnizca kendisine ait olan yetileri isleyecegiz. Burada gérecegimiz her bir nefs
alt kademedeki nefsin giglerini de icermektedir, mesela insani nefs, hayvani ve nebati
nefsin yetilerine; hayvani nefs de nebati nefsin yetilerine sahiptir. Boylece her birini ayr1
ayr1 ele almakla aslinda insanda bulunan tiim yetileri incelemis olacagiz.

Nebéti Nefs (en-nefsii’n-nebatiyye)

Organik varlik tabakasinin ilkini unsurlarin (su, ates, hava, toprak) terkibinden
meydana gelen nebatl nefs olusturur. Nebati nefs, lireme, beslenme, biiylime yoniinden
organik tabii nefsin ilk yetkinligidir. O halde nebéti nefsin beslenme, bliylime ve Greme
olarak ug¢ glicli bulunmaktadir. Beslenme gucu (el-kuvvetii’l-gaziye) bedene uygun besini
alir, kendinde bulunan cisme benzer hale getirir, yardimer gilicleri bulunmaktadir. Biiylime
yetisi (el-kuvvetii’'n-ndmiyye) onu viicuda dagitir ve viicutta besinlerle temel organlarin
cevherinde uzunluk, genislik ve derinlik seklinde bir artma meydana getirir, bdylece
biiyiimeyi saglar. Ureme yetisi (el-kuvvetii’l-mivellide) ise beslenip biiyiiyen nefsin kendi
tiiriinden yeni bir canli viicuda getirmesidir.1% Yas ilerledikge 6nce biiyiime, sonra {ireme
giicti durur. Beslenme giicii ise 6lene kadar devam eder.!°

197 Tbn Sina, Kitdbu 'n-Necat, s. 146; Durusoy, a.g.e., s. 47-63.

108 Arjstoteles, Ruh Uzerine, s. 83.

109 fbn Sina, El-Isdrdt ve’t-Tenbihat, s. 120; Kitdbu n-Necat, s. 146.
110 fbn Sina, El-Isdrdt ve 't-Tenbihat, s. 120.
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Farabi, nebati nefsi beslenme, biliylime ve iireme seklinde ii¢ ayr1 yeti olarak ele
almamuis, biiylime ve liremeyi, beslenme giiciiniin yardimci kuvvetleri olarak ele almistir.

Hayvani Nefs (en-nefsii’l-hayvaniyye)

Bitkilerde bulunan nefsin 6zelliklerinden sonra hayvanlarda bulunan gucleri
inceleyecegiz. Organik varlik tabakasinin ikincisini olusturan hayvani nefs, nebati nefsin
giiclerine gore daha gelismistir. Bitkilerde yalnizca biiylime, beslenme ve lireme giigleri
bulunmaktaydi. Hareket edemeyen ve duyumsayamayan bitkilere gore daha gelismis
varliklar olan hayvanlar, hareket edebilme ve belli bir noktaya kadar idrak edebilme
yetisine sahiptir. Buna gore hayvani nefse biiyiime, beslenme ve tireme gii¢lerinin yani sira

hareket ve idrak giigleri eklenmistir.

Hayvanda bulunan idrak guclerine (el-kuva’l-mudrike) hissi idrak gucleri (el-
kuva’l-miidriketii’l-hissiyye) de denir. Hissi idrak giigleri, biri dis, digeri i¢ idrak yetileri
olmak tizere ikiye ayrilir. Dis idrak yetileri (el-kuva’l-miidriketii’z-zahire), bes duyu (el-
havassii’l-hamse) dedigimiz gorme (basira), koklama (sdmmiyye), isitme (sem’iyye),
dokunma (lemsiyye) ve tatma (zevkiyye) duyusundan olusur.''! Bes duyu konusunu daha
once de isledigimiz i¢in bu konu iizerinde durma geregi goérmiiyoruz.

I¢ idrak giiclerinin (el-kuva’l-miidriketii’l-batina) bir kismu algilanan nesnelerin
stretlerini, bir kismi ise anlamlarini idrak eder. Siretin idrakinde i¢ idrak giicleri dis idrak
giicleri ile beraber calisirken, anlamin idrakinde i¢ idrak giicleri islev goriir. Stretin idraki
ile anlamin idraki arasinda fark vardir: Bir koyunun, kurdun seklini, yapisini, rengini, idrak
etmesi sUretin idrakine ornek iken, kurttan korkmasi ve onun kagilmasi gereken bir varlik
oldugu anlamini ¢ikarmasi durumunda, siretin anlamina ait bir idrak olugmaktadir. Bu
anlamda koyundaki ic idrak yetileri etkindir.*!?

I¢ idrak giiclerinin (el-kuva’l-miidriketii’l-batina) neler olduguna gelince, bunlar:
ortak duyu (el-hissii’l-miisterek), hayal ve musavvira giicii (el-kuvvetii’l-hayaliyye ve’l-
musavvira), mutehayyile ve mitefekkire glici (el-kuvvetii’l-miitehayyile ve’l-mufekkire),
vehim guct (el-kuvvetii’l-vehmiyye) ve hafiza ve hatirlama giictinden (el-kuvvetii’l-hafiza
ve’z-zakire) olugmaktadir.

Ibn Sina, Aristoteles’in izinden giderek dis idrakten gelen stiretlerin, dis ve i¢ idrak
giicleri arasinda koprii gorevi géormekte olan ortak duyuda toplandigini ve gergek anlamda
duyumun burada gergeklestigini ifade etmektedir. Dis idrak giiglerinin her biri, nesnelerin
ayr1 bir ozelligini algilamaktadir. Bu daginik bilgileri birlestirerek “Bu kokulu olan
beyazdir.” gibi tikel bir yarginin olusturulmasi ortak duyu sayesindedir. Dis duyular boyle
bir yargiya varamazlar. Ornek olarak, gérme duyusu yagmur damlalarini diiz bir ¢izgi
olarak ya da donen bir cismi daire seklinde algilar. Ortak duyu, bes duyudan gelen farkl
bilgileri toplar ve nesneler hakkinda gergek bir yargiya ulasir.*® Farabi, bir énceki béliimde
gordiigimiiz tizere Aristoteles’in ortak duyusunu amir kuvvet olarak adlandirmaktadir.

11 {bn Sina, Kitdabu n-Necat, s. 147.
12 [bn Sind, Kirabu 'n-Necat, 5.150; Peker, s. 30-35.
113 fbn Sina, Kitabu 'n-Necéat, s.150; Alper, [bn Sind, s. 89.
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Muhayyile glcuni ise ilki sQretleri koruma, ikincisi stretleri birlestirip ayristirma guci
olmak iizere ikiye ayirmaktadir.!'*

Suretleri koruma yetisi adiyla da anilan hayal ve musavvira yetisi, ortak duyuda
toplanan sdretleri, sretlerin yok olmasindan sonra da haklarinda bir yargiya varmaksizin
onlar1 korumaya devam eden yetidir. Miitehayyile ve miitefekkire giicii yani hayal kurma
ve diisiinme yetisi, isim itibariyle hayal ve musavvira yetisini animsatsa da farkli 6zelliklere
sahiptir. Hayvanlar yalnizca hayal ederken, insanlar hem hayal eder hem diisiiniir. Bu giic,
stiretleri koruma yetisinin korudugu stretler ile hafizadaki anlamlar ger¢ege uygun ya da
aykir1 sekilde birlestirip (terkip) ayristirma (tafsil) islevi géormektedir. Bu islem, vehim
giicii tarafindan yapiliyorsa miitehayyile, diisiinme giicii tarafindan yapiliyorsa miitefekkire
adim1 almaktadir. Duyular ve akil tarafindan denetim altina alinabilen miitehayyile giici,
istediginde ucan bir insan, ziimriitten bir dag veya kuzu ile kurt arasinda sevgi hayal
edebilir.*®

Aristoteles ve Farabi’de gormedigimiz fakat sonraki boliimde gorecegimiz iizere
Ibn Riisd'iin elestirecegi ve gereksiz bulacag: vehim giicii, Ibn Sina’ya gére tikellerin, bes
duyunun idrak ettigi sretlerin anlamlarini idrak eden i¢ idrak giiclerinden biridir. Yalnizca
stretleri idrak edebilen bes duyu gli¢lerinin idrak edemedigi “kurdun tehlikeli olmas1™ gibi
manalari, vehim giicii idrak edebilir. Hayvanlarda yararli, zararl ile lezzet ve elem veren
seyleri bilen vehim yetisi, insandaki akil yetisinin yerine gecer. Burada belirtmeliyiz ki
insan vehim giiclinii degil akil giiciinii kullanmalidir, zira vehim giicii insani
yaniltabilmektedir. Akil giiciine degil vehim giiciine uyan insan, hayvanlarin seviyesine
inmis olmas1 dolayisiyla ahlaki olarak da asag1 bir seviyede bulunur.!®

Vehim yetisi, idrak ettigi manalar1 dogustan gelen bir sezgi yahut tecriibe ile
kazanir. Dogustan gelene 6rnek olarak, her koyunun kurttan korkmasi 6rnek verilebilir. Bir
kdpegin, elinde tas olan bir insandan korkmasi ise tecriibeye 6rnektir. Clinkii kopekte boyle
bir insanin tehlikeli olduguna dair mana dogustan gelmemis olup daha onceden tecriibe
edilerek hayal ve musavvira yetisinde korunan ilk mana ve sdretlerin, ikinci defa idrak
edildiginde vehim giicli tarafindan tekrar kullanilmasi sonucu olugmaktadir. Vehim
yetisinin idrak ettigi bu anlamlar1 koruyan ise hafiza ve hatirlama yetisidir. Bdoylece
anliyoruz ki hayal ve musavvira giicii stiretleri, hatiza giicii ise bu stretlerin anlamlarin
muhafaza etmektedir. ¥ Dis ve i¢ idrak giiclerinin bedene baglh organlarla idrak
edebilmelerinden dolay1 insanin, onlar1 kullanabilmesi igin bedene gereksinimi vardir.®

Ibn Sind’nin idrak giicleri bashig altinda i¢ ve dis idrak olarak duyum giiciinii
ayrintili bir sekilde ele almasina karsilik Aristoteles’in, i¢ ve dis idrak giicleri seklinde bir
ayrim yapmaksizin duyum giiclinden soz ettigi goriilmektedir. Keza Farabi’de de benzer

114 Mehmet Bayraktar, Islam Felsefesine Giris, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, Ankara, 2011, s. 186.

115 Tbn Sina, Kitdbu n-Necét, s. 150; El-Isdrdt ve t-Tenbihat, s. 111-112; Sems Inati, “Ibn Sina”, edt. Seyyid
Hiiseyin Nasr, Oliver Leaman, cev. Samil Ocal, Hasan Tuncay Basoglu, Isldm Felsefesi Tarihi, A¢ilim
Kitap, Istanbul, 2007, s. 284; Alper, Ibn Sind, s. 90; Durusoy, a.g.e., s. 135-169; Peker, a.g.e., s. 37-43.

116 fon Sina, Kitabu n-Necat, s. 150; El-Isdrdt ve t-Tenbihat, s. 111-112; Sems Inati, “Ibn Sina”, s. 284;
Alper, Ibn Sind, s. 90; Durusoy, a.g.e., s. 135-169; Peker, a.g.e., s. 37-43.

117 fbn Sina, Kitdbu n-Necat, s. 150; El-Isdrdt ve t-Tenbihat, s. 111-112; Sems Inati, “Ibn Sina”, s. 284;
Alper, Ibn Sind, s. 90; Durusoy, a.g.e., s. 135-169; Peker, a.g.e., s. 37-43.

118 Tbn Sina, Kitdbu n-Necat, s. 150.
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bir durum goérmekteyiz. Farabi’nin i¢ idrak giiclerinden s6z etmese de onlar1 hayal giicii adi
altinda ylizeysel olarak ele aldigini, bes duyuyu ise ayr1 bir gii¢ olarak ele aldigim
gormekteyiz. Buna karsilik ortak duyudan s6z etmese de amir kuvvet denen ve duyu

giiclerini ydneten ve merkezi kalp olan bir giigten séz etmistir.!1°

Hareket glci (el-kuvvetii’l-muharrike), eylemi doguran (el-kuvvetii’l-ba’ise) ve
eylemi yapan (el-kuvvetii’l-fa’ile) gii¢ olmak {izere iki tiirlidiir. Eylemi doguran gii¢c de
kendi arasinda, istek (sevkiyye) ve kesin karar1 ortaya koyup harekete geciren irade
(niiz0’1yye, icma’iyye) giicii olarak ikiye ayrilmaktadir. Bu durum, istek giiciiniin iradeyi
tek basina harekete gegiremedigi anlamma gelir. Isteme giicii de sehvet (sehvaniyye) ve
Otke (gazabiyye) giicii olarak ikiye ayrilir. Sehvet giicli hayal giliciinden kaynaklanan bir
hazzi elde etmek iizere insan1 harekete geciren giic iken 6fke giicii, iistiin gelmek icin saldir1
ya da zararl olandan kaginma amagli harekete geciren giitiir. Fail gii¢ ise sinir ve kaslar
yardimiyla harekete gegmeyi bedensel agidan miimkiin kilar.1%

Hareketin temelinde bilgi ve istek vardir. Nefiste bir nesne hakkinda bilgi
olusmasinin ardindan, idrak edilen nesneye karsi bir istek ya da kaginma belirir. Idrak
edilen nesne, haz vermesi bakimindan sehvet uyandiriyorsa, canlida ona kars1 bir istek;
zararli olmasi sebebiyle 6fke uyaniyorsa, kaginma hareketi meydana gelir. Bu durum, bir
seyl yalnizca bilmenin ve istemenin, ona yonelmek icin yeterli olmadig sonucunu
dogurmaktadir.'?! Kisaca hareketin uzak sebebi idrak sonucu elde edilen bilgi, ikinci sebebi
de arzu giiciiniin yardimec1 kuvvetleri olan éfke ve sehvettir. Ugiincii sebebi ise fail
guctir.1?2

Hareket, istenen seyin istenmesinin, istenmemesinden daha iyi olmasi durumunda
gerceklesir. Bu talebi olusturan ya gercektir ya zandir ya da abes bir hayaldir. Soyle ki,
harekete gegiren giiciin kaynagi hayal ve mitehayyile ise bu amag abestir, vehim giclyse

zannidir, akil giiciiyse haktir.13

O halde ihtiyari hareketlerin ortaya ¢ikisini saglayan idrak, sehvet ve 6fke, irade ve
kaslarin hareketi olmak {izere dért asama bulunmaktadir. Idrak, eylemin zihinsel icerik
haline gelmesini, sehvet veya ofke, eylemin gayesinin olusmasini kesin irade, bedendeki

giiclerin  harekete geg¢mesini, bedendeki giicler ise eylemin gerceklesmesini
saglamaktadir.'?*

Tiim bu aciklamalardan sonra hareketin gerceklesmesini su sekilde 6zetleyebiliriz:
Canli varligin nefsinde hayal, miitehayyile veya vehim giiciiniin idrak ettigi mahsisat ya
da akil giiciiniin idrak ettigi ma’k0lat tiiriinden bir seye kars1 isteme yahut kaginma olustugu
takdirde, bais gili¢ dedigimiz kesin irade olusursa, bunun sonucunda fail gii¢, bedeni kas ve
sinirler yardimiyla harekete ge¢irmektedir.

119 Farahi, el-Medinetii’I-Fazila , s. 72-76.

120 fbn Sina, Kitdbu 'n-Necat, s. 147; Peker, a.g.e., s. 28-30.

121 {bn Sina, Kitabu 'n-Necat, s. 147; Peker, a.g.e., s. 28-30.

122 Alper, Ibn Sindg, s. 91.

123 [bn Sina, El-Isdrdt ve t-Tenbihat, s. 122; Durusoy, a.g.e., s. 211.

124 yyunus Cengiz, “Ibn Sina’nin Zihin felsefesinde Eylem Siireci”, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, 55:2 (2014), s. 122.
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Farabi hareket giicii ad1 altinda ayri bir glicten s6z etmemekte, bununla birlikte istek
giictinden sz ederken istegin sonucu agisindan kaginma ve yonelme davranisi konusunda
son noktay1 koyan karar verme yetisi olarak iradeye ve irade sonucunda da eyleme vurgu
yapmaktadir.1?® Ibn Sina’da oldugu gibi hareketi sematik olarak ele almasalar da Farabi ve
Aristoteles, irade kavramini daha ayrintili bir bakis agisiyla ele almislardir. Buna gore
kiside istek giiciinii hayal giici ve duyum harekete gegirmisse buna irade denirken, akil
harekete gecirmisse segme (ihtiyar) denmektedir. Ilkinin hayvanlarda bulundugunu ancak
ikincisinin yalnizca insanlarda bulundugunu ifade etmektedirler. 1?® Buna ek olarak
Aristoteles, bir seyin ayni anda hem istenmesi hem istenmemesinin miimkiin olmadigini,
bunlardan birinin istek, digerinin tercih oldugunu séylemektedir.'?’

Biitiin bu giicler ve onlarin fiilleri, tek bir nefisten ¢ikar. Dolayisiyla nefs, bir yetinin
eylemleri ile mesgulken digerinin eylemleriyle ilgilenemez. Misal vermek gerekirse arzu
glcune yonelince 6fke gicunin, 6fke glicline yonelince arzu glcinin etkisi kirilir. Nefs
bosta kalinca en islek gii¢ nefsi kendine ¢ekip mesgul etmeye baslar.'?8

1.2. insani Nefse Ozgii AKli idrak Giicii (el-kuvvetii’n-nutkiyye)2°

Ibn Sina’ya gore nefiste hem bilme hem de yapma guclerinden her ikisine birden
“akil” denmektedir. Yalnizca insanda bulunan akil giiclinii bu yapma ve bilme seklinde
ikiye ayirmasi nefsin manevi bir cevher olmasindan dolayidir.**® Cevherler cisim ve cisim
olmayan seklinde ikiye ayrilir. Cisim, madde ve slretten olusan bir cevherdir. Madde ve
stiret de birer cismani cevherdir. Akil ve nefs ise gayri cismani cevherlerdir. Nefs cisimle
belli bir iliskiye girerken akil cisimden bagimsizdir.!3!

Fizik ve metafizik alemle iliskisi bulunan nefsin metafizik yonii bilgiyi, fiziki yonii
ahlaki dogurmaktadir. Boylece nefsin akil gilicliniin biri kendinden alt tarafa, maddeye
digeri kendinden {ist tarafa, akil alemine bakan yonii vardir: ameli (dmile) ve nazari (alime)
akil giicii. Fizik alanla ilgili olup eylemlerin kaynagi olan ameli akil, eylemlerini
gergeklestirirken bedeni alet olarak kullanir. Akil alemiyle ilgilenen ve bilme isini tistlenen
nazarl giic, maddeden soyut tiimelleri kendinde bulundurur. Akil giici bedenin diger
giiclerinden etkilenmemek i¢in bedeni yonetmelidir ki giizel ahlak ortaya ¢iksin. Ameli
akil, eylemlerinde nazari akla uyarsa faziletler, hayvani nefsin isteklerine uyarsa reziletler
ortaya c¢ikar. Eger akil giicii diger giiclerden etkilenir ve onlara boyun egerse kotii bir ahlak

olusur.'®2

1.2.1. Nazari akil (el-‘aklii’n-nazarf)

Bilmek (idrak etmek), bilgiye konu olan seyin siretini almaktir. Diisliniiliirler
(ma’kilat) dedigimiz sey akli bilgidir. Ilim dedigimiz sey de akli bilgiyi ifade eder. Duyulur
bilgiye ise ilim degil marifet denmektedir. Akli bilgi, soyut tiimellerden ve bunlarin

125 FArabl, el-Medinetii'I-Fazila, s. 73-75; Ozcan, “Fusili’l-Medeni”, s. 49-51.

126 Farabfi, el-Medinetii’I-Fazila, s. 87; Es-Siydsetii'I-Medeniyye, s. 77-78.

127 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, cev. Zeki Ozcan, Sentez Yayincilik, Ankara, 2014, s. 132-133.
128 Tbn Sina, Kitdbu's-sifd, en-Nefs, s. 151-153.’ten naklen Durusoy, a.g.e., s. 137.

125 Durusoy, a.g.e., s. 169.

130 Tbn Sina, Kitdbu's-sifd, en-Nefs, s. 37-38.’den naklen Durusoy, a.g.e., S. 169.

131 Tbn Sina, Kitabu 'n-Necat, s. 180-190; Durusoy, a.g.e., s. 91.

132 fbn Sina, Kitdbu n-Necat, s. 151-152.
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sonucunda olusan yargilardan olusur. Insanda akli bilginin olusmast igin &ncelikle duyulur
bilgiye ihtiyag vardir.

Ibn Sina hayal ve vehim giiciiniin getirdiklerinin gercek sanilmasini cehenneme
benzetir. Oradan akil alemine ylikselmek sirattan gegmek gibidir. Kisi sirat1 gecemez,
vehim gucunun bilgilerini gergcek zannederse helak olur. Suddr nazariyesinde bir alt
tabakada bulunan tiirlin, bir stteki tiir i¢in gerekliliginde oldugu gibi basit zihinsel
etkinlikler, bir iist etkinligin temelini olusturur. Duyulurlar olmazsa diistiniiliir seylere de
ulasmak miimkiin olmadig i¢in tiimel kavramlar igin tikellerin bilgisine ihtiya¢ vardir.**3
Tiimel ve tikel kavramlarini kisaca soyle drneklendirebiliriz: Ahmet tikel bir varliktir. Insan
ise Ahmet’ten ulasilmis bir soyutlamadir, tiimel kavramdir. Tiimel kavramlarin dis diinyada

bir gergekligi yoktur, bu kavramlar yalnizca aklin tikelleri algilayisidir.

ibn Sina idrak tirlerini hissi, hayali, vehmi ve akli olarak dorde ayirmaktadir. Ik
dordind hayvani nefsin giiglerinden de bilmekteyiz. Hissi idrakte bes duyu etkindir, ancak
idrak ile duyum farkli seylerdir. Duyular yargiya varmaz. Ornek olarak zil sesini duymak
duyum iken o sesin zile ait oldugu yargisina varmak idraktir. Idrak olusurken ise ortak duyu
ve hayal giiciinden faydalanilir. Duyusal idrakte, stiretin maddesel 6zellikleriyle birlikte
bulunmasindan dolay1 tam bir soyutlama gergeklesmez. Hayali idrak de hissi idrak gibi
tikelleri idrak eder ancak hayalde nesnenin karsida olmasi sart degildir. Vehim giiclinde ise
siretlerin anlamlar1 vardir ancak bu anlamlarin tikellere ait anlamlar olmasi dolayisiyla
tiimel seviyesinde bir bilgi olusmaz. Ornek olarak diismanliktan bahsediyorsak da bu, a
kisisinin diismanligidir.’®*

Donen bir noktayi daire, yagmuru diiz bir ¢izgi olarak algilariz. Bazen de Zeyd’den
insanlik anlaminin ¢ikarilmasi gibi duyulur nesneden bir anlam ¢ikaririz. Buna benzer
sekilde akil giiciiniin, algilanan nesneleri maddesinden ayr diisiinebilmesi soyutlama adini
almaktadir.!3 Akil giicii, diisiiniiliir seyleri belli bir yer, nicelik gibi seylerden soyutlarken
bedende bir organi kullanmaz, bizatihi akleder.'3® Bizatihi akleden diisiinen nefsin, Faal
Akilla iliski kurduktan sonra bedeni kaybetmesi, bu sebeple ona zarar vermez. Aletle
akletse idi kendisinde yorgunluk olurdu.*®

Sdretleri organlarla algilayan idrak giigleri, zahmetli ve gii¢lii uyaricilart idrak
ettikten sonra yorulmalar1 sebebiyle daha zayif duyulur nesneleri idrak edemezler. Gozi
giiclii bir 151k, kulag: giiclii bir gok giiriiltiisii sesi yorar. Cok tath bir sey yiyen kimse daha
az tatl olan1 algilayamaz. Insanin yaslandikca bedeni zayiflar, i¢ ve dis idrak giicleri daha
az calismaya baslar. Buna mukabil zamanla daha da keskinlesen akil giicii i¢in zor ve gii¢lii
seylerin tasavvuru daha basit tasavvurlar1 kolaylastirmaktadir. Akilda hissettigimizi
sandigimiz yorgunluk, aklin zayiflamis bir duyu giiclinii kullanmakta olan hayal giiclinden
yardim istedigi durumda olusmaktadir. *® Tbn Sind'min bu konuda Aristoteles'ten

133 peker, a.g.e., s. 69-73.

134 peker, a.g.e., s. 73-81.

135 fbn Sina, El-Isdrdt ve +-Tenbihat, s. 113-114.

136 Thn Sind, Kitdbu n-Necat, s. 164-165.

137 {bn Sina, El-Isdrdt ve t-Tenbihat, s. 160.

138 [bn Sina, Kitdbu 'n-Necat, s. 166-167; Ibn Sina, Kitdbu's-sifd, en-Nefs, s. 194-196.’dan naklen Durusoy,
a.g.e.,s. 76-77.
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esinlendigini anliyoruz. CUnki Aristoteles yasli bir insanin akli degil organlari
yaslanmaktadir, nitekim yasli insana geng bir insanin gozleri takilsaydi o da bir geng kadar
keskin gorirdi demektedir.*°

Akil giicliniin, nesneleri maddesinden soyutlayarak idrak edebilmesi, onun cismant
bir organa ihtiyact bulunmadigini ve dolayisiyla insan nefsinin cismani bir cevher
olmadigin1 gosterir. Clinkii tiimel kavramlarin akil giicii disinda cisimsel bir gercekligi
yoktur. Ayrica akil giicii diger idraklerden farkl1 olarak kendini de idrak edebilir. 4

Davraniglar1 ahlaki deger ifade eden insan aklinin diisiinme, kiyas, bir yargiya
varma ve sebep-sonug iliskisi kurma esnasinda nasil galistigini gérebilmek ag¢isindan bazi
kavramlarin ne ifade ettigini bilmek faydali olacaktir. Zira neyin ahlaki oldugunu neyin
ahlaki olmadigini anlayabilmek de zihinsel bir ¢abanin sonucunda olusmaktadir.

Onerme (tasdik), kavramlar arasinda olumlu ya da olumsuz yargida bulunmaktir.
Mesela insanin, diisiinen ve canli kavramlarini elde etmesi soyutlama iken bu kavramlardan
“Insan, diisiinen canlidir.” yargisina ulasmak bir tasdiktir. Kavramlarin olusmasinda da

onermelerin olusmasinda da insanin Faal Aklin yardimina ihtiyac vardir.#*

Akl tiimel bilgilere ulasabilmek i¢in tikellerden yola ¢ikmaktadir. Boylece tiimel
bilgi, tikelleri soyutlayarak onlarin siretlerine ulasma, onlari maddesinden ayri
diisiinebilme sonucu olugmaktadir. Bir seyi kavramak (tasavvur) i¢in o seyi soyutlamak
gerekmektedir. Nazari akil giicii, tiimelleri kavrarken tiimel stretlerin asil kaynagi olan Faal
Akil’dan yardim alir. O halde tiimellere ulasabilmek ic¢in insanin tikeller iizerindeki
soyutlama cabasina ek olarak Faal Akl ile ittisali gerekir. Ibn Sina’nin bu goriisii, Farabi
ile benzerlik gostermektedir.4?

Nazari akil, tiimel akli bilgiyi elde etttigi ve eylemlerini bedenle ger¢eklestirmedigi
i¢in ibn Sina tarafindan cevheri akil olarak adlandirilir. AkIf idrakin belli asamalar1 vardir.
Ilki gii¢ halindeki akil (el-aklu bi'l-kuvve, el-aklu’l-maddf, el-aklu’l-heydlant) seviyesidir.
Maddi ve hey(lani akil adin1 da alan bu akil diizeyi soyut tiimel suretleri elde etmeye
yatkinliktir, tlim insanlarda bulunur. Bu akilda soyut shretler ve bilgi namina hicbir sey
bulunmayi1p akil, sadece bilgiyi kabul etmeye hazir durumdadir. Nefsin akledilirlere sadece
bir istidat olarak sahip oldugu bu asama kandile (miskat) benzetilmistir. Meleke halindeki
akil (el-aklu bi'l-meleke) seviyesinde kisi, Faal Aklin destegi ile maddi diizeydeki akildan
meleke halindeki akil asamasina ¢ikar. Caba harcanmaksizin elde edilen birincil ma’kalatin
(el-ma’kilati’1-01a)) bulundugu bu akil seviyesi, tiim bireylerde bulunur. Birincil ma’kilat
olusup ikincil ma’ktlata (el-ma’kiilatii’s-sevani) hazir hale gelindiginde bilmeleke akil

seviyesine ulasilmistir. Bu akil seviyesi fanusa benzetilmistir.'*3

Uciincii asama olan fiil halindeki akil, birincil ma’kilattan kazanilmis ma’kalata
gecince olusur. Matematik, metafizik, fizik ve mantik bilgisini i¢ceren kazanilmis ma’kdlat,
ikincil ma’kdalat adim almaktadir. ikincillere ulasmanin belli bir ¢aba ve irade giicii

139 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 52-53.

140 Alper, "Ibn Sina ve Ibn Sina Okulu", s. 259.

141 peker, a.g.e., s. 83-86.

142 Alper, "Ibn Sina ve Ibn Sina Okulu", s. 261.

143 Tbn Sina, El-Isdrdt ve 't-Tenbihét, s.112-114; Peker, a.g.e., $.59-66.
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gerektirmesi dolayisiyla bireylerin tamami bu diizeye ulasmaz. Bu seviyeye ya diisiinme ve
cabayla yahut sezgi ile ulasilir. Diisiinme ile sezgi arasindaki fark, bilinmeyenin bilgisine
diistinmenin nefsin hayal giiciinden yardim alarak ulasmasi, sezginin ise ¢abasiz ve bir anda
ulagsmasindan kaynaklanir. Bilfiil akil ¢aba ile olusmugsa zeytin agaci, sezgi ile olusmussa
yaga benzemektedir. Aklin son agamasi, kisinin bilgilerine her an ulasabildigi en yiiksek
akil seviyesi olan Faal Akil ile her an ittisal halindeki kazanilmis akildir. Bu akil, nur iistiine
nurdur, 1s1ktir.* Insan aklin1 heyuladan melekeye, melekeden fiile cikaran Faal Akil ise

burada atese benzemektedir.1*®

[bn Sina en-Necat'ta nazari aklin asamalarmi su sekilde anlatmaktadir. Bilkuvve,
bir ¢ocugun yazmay1 bilememesi ama ona istidadinin olmasi sebebiyle ileride yazmayi
O0grenecek olmasina benzer sekilde, kendisinden fiilen ¢ikis olmayan mutlak istidat
anlamma gelmektedir. Cocugun yazmayi bilmesi ancak kalem gibi bir alete ihtiyag
duymasi 6rneginde oldugu gibi bir seyi ancak bir vasita ile elde etmenin miimkiin olmasi
anlamini da tasir. Yine, kendisiyle yazacagi alet elinde bulunup dilediginde yazacak giice
sahip olmasi1 da bilkuvve adini almaktadir. Bu 6rneklerden ilki heydlani akil, ikincisi
meleke, tiglinciisii yetkinliktir. O halde nazari aklin asamalar1 da ilk kuvvede oldugu gibi
bazen heydlanidir ve nefiste heniiz bir sey yoktur. Hey(lani akilda ilk onciiller olusunca
meleke halindeki akil asamasina gelir ve bilfiil akletmeye baslar, kalemi elinde tutan ve
yazmay1 bilen ¢ocuk gibi istedigi an bilfiil olur. Bu, yetkinliktir. Son agsama olan mustefad
akil seviyesinde daima fiil halinde bulunan bir akil vardir, ¢aba yoktur.'4®

Ibn Sina felsefesinin &zii insanin Faal AKlin destegi ile hakikate ve dolayisiyla
mutluluga nasil ulagacaginin belirlenmesidir. Faal Akil, akil olmasi ile maddeden ayr1 bir
cevherdir, faal olmasiyla da insan aklini aydinlatir, etkin hale getirir. Ciinkii gii¢ halinde
bulunan bir sey etkin duruma ancak etkin bir gii¢ tarafindan ¢ikarilir.!*” Ayrica bu akil ibn

Sina felsefesinde insanin sadece varligmin degil ayni1 zamanda bilgisinin sebebidir.*8

1.2.2. Ameli Akil (el-aklii’l-ameli, el-kuvvetii’l-dmile)

Nefsin gliglerinden, ahlaka tesiri en yiiksek giic, ameli akil giictidiir. Ameli akil
giicii, Ibn Sina’nin nefs goriisiinde, nefsin bedenle beraber bulunmasindan dogan giigleri
ve fiillerini i¢ine alir. Nefsin bedenle kendisi arasindaki iliskiyi diizenleme yetenegidir ve
bedene bagh giiclerin reisidir.}*® Insan1 diisiinmeye bagh eylemlere yonelten ameli akil,
insanin ahlakli ya da ahlaksiz olmasinda etki bakimindan ilk sirada yer almaktadir. Insanm
ahlakli bir varlik olabilmesi i¢in nefsin bu giicii diger baz1 giigler tizerinde hakim konumda

olmalidir.**°

Bunlardan irade (niizG’iyye) giicliyle olan iliskisinden giilme, aglama, utanma,
heyecanlanma gibi psikolojik haller dogarken; tahayyiil ve vehim giicii gibi i¢ idrak

144 Tbn Sina, El-Isdrat ve t-Tenbihat, s.112-114. ; Peker, a.g.e., $.59-66; Alper, "ibn Sina ve Ibn Sina
Okulu", s. 263.

145 Tbn Sina, El-Isdrdt ve t+-Tenbihat, s. 113-114.

146 [bn Sina, Kitdbu 'n-Necat, s. 152-153; El-Isdrdt ve 't-Tenbihat, s. 113-114.

147 peker, a.g.e., s. 88-90.

148 Alper, Ibn Sind, s. 106.

149 Durusoy, a.g.e., s. 202.

150 Alper, "Ibn Sina ve Ibn Sina Okulu", s. 260.
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yetileriyle olan iliskisinden beseri sanatlar dogmaktadir. Bu gii¢ sayesinde yalan katiidiir,
zuliim ¢irkindir gibi yargilara varan insan, yapilmasi ve yapilmamasi gerekenleri, glizeli-
cirkini, iyiyi-kotiyli ayirt edebilme giiclinii kendinde bulmaktadir. Ayrica diisiinme
gerektiren eylemlerin kaynagi olan amell aklin bedenin diger giicleri {istiindeki
hakimiyetinin sonucu olarak erdemler elde edilir.®®* Ameli akil giicii nazari akil giictinden
yardim alirsa kendisinde bedeni giiglere bagimlilik olusmaz. Bdylece bedeni denetleyen
ameli akil giiciiniin fiziki alemle iliskisinden ahlaki davranislar ortaya ¢ikmaktadir.'>2

Eylemlerimizin ortaya ¢ikis stireci 6zetle su sekildedir:

Vehim ve hayal giici bir eylemle ilgili cliz’1 bilgiyi aldiginda, sehvet ve gazab giicii
bu eylemi isteyip istememe yoniinde bir meyil ortaya koyar. Ardindan ameli akil giicii,
istenen ya da kaginilan bu eylemin istenmesi mi ka¢inilmast m1 gereken yani faydali mi
zararli m1 oldugunu, nazari akil giiciinden yardim alarak ortaya ¢ikarir. Tiim bu sonuglara
gore irade giicii de bedeni harekete gegirir ya da gegirmez. 1>

Mustefad akil lider konumundadir, her sey ona hizmet eder. Bundan sonra gelen
nazari akillarin her biri sirastyla bir iisttekine hizmet eder. Yani nazari akla hizmet etmekte
olan ameli akla vehim giicii, vehim giiciine ise hatirlama ve miitehayyile glicii hizmet eder.
NUz0(1 kuvvet, sehvet ve 6fke giicii, fail gii¢, ortak duyu ve bes duyu olmak iizere sirasiyla
her bir hayvani guciin éncekine hizmet etmesinden sonra nebati giicler devreye girer. Sonra
dort nitelik (el-Keyfiyyetii’l-Erba‘a: yaslik, kuruluk, sicaklik, sogukluk), yukaridakilere ve
birbirine hizmet eder. Nefsin kuvvetleri arasindaki hiyerarsi burada son bulur.?>

2. Akil ve Ahlak Tliskisi

Onceki boliimlerde, insanin bedeni vasitasiyla gergeklestirdigi eylemlerin ardinda
nefse ait giiclerin yatmakta oldugunu gordiik. Her biri farkli bir gorev iistlenmis olan bu
giicler insan davranmiglarini kontrol etmektedir. Bu baslik altinda ele alacagimiz ahlak
konusu, nefsin gii¢lerinin kisinin ahlakini ne dl¢giide ve sekilde etkiledigi cergevesinde
degerlendirilecektir.

[limleri ameli ve nazari ilimler olmak iizere iki grupta inceleyen Ibn Sina, ahlaki
ilimler tasnifinde ameli ilimler basligi altinda incelemektedir. Nazari ilimler fizik,
matematik, metafizik iken; ameli ilimler siyaset, aile yonetimi ve ahlak olmak tzere (¢
basliktan olusmaktadir. Bu {i¢ ahlak tiiriinii incelerken bizim iizerinde duracak oldugumuz
ferdi ahldktan (hikmet-i hulkiyye), insan nefsinin sahip olmasi gereken erdemler ile
kaginmasi1 gereken reziletleri konu alan ilim dali olarak sdz etmektedir. Insanin diinya ve
ahiret hayatinda mutlu olmasi i¢in davramiglarinin nasil olmasi gerektigini Ogreten
hikmetii’l-hulkiyye diye adlandirilan bu ilim, insan nefsinden diisiiniip tasinmaya

gereksinim olmaksizin birtakim fiillerin ¢tkmasini saglayan melekedir.*>®
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Insan, hangi davramisin iyi oldugunu bilmek igin c¢aba gdstermelidir. Bilgi
edinmenin amaci yalnizca bilginin kendisi degil davranislar1 iyiye yonlendirebilmek,
amelleri giizellestirmektir. Nazari ilimlerin amaci dogruyu (hakki) bulmak, ameli ilimlerin
gayesi ise iyiyi (hayr1) bulmaktir.t>®

Ibn Sind’ya gore ahlak felsefesinin kaynagi vahiydir. **’ Ibn Sina’nin ahlak
felsefesinin temelinde psikoloji vardir. insanm nasil olmas1 gerektigi sorusu, ne oldugu
sorusundan once gelir.

Ibn Sina da Farabi gibi ahlakin sonradan kazanilan aliskanliklarda kesbedildigini
diisiinmektedir. Insana has olan ahlak, nefsin akil giiciiniin diger giicler iizerinde hakimiyet
kurarak kendi yetkinligine ve iyilige ulasmasi ile gergeklesir. Filozof, bedenin ruhu etki
altina almasindan kotii ahlak, ruhun bedeni etki altina almasindan ise iyi ahlakin dogdugu
goriisiindedir. 1°® Herkesin iyi ve kotiiyii yapmaya yaratilistan istidadi vardir. Ahlak
dogustan var olmaz, ancak potansiyeli dogustan geldigi igin kesbedilir. Ahlak, fiilin bir
defa degil tekrar edilmesiyle aliskanlik haline getirilerek kazanilir. insanin ahlaki faziletlere
erdiginin delili, iyi ve giizel seyleri yapmaktan haz almas1 ve seving duymasidir.®® Béylece
Kisi aliskanlik haline getirerek giizel davranislari nefsine yerlestirmeli ve ahlaki davranislar
ruhtan diisiince olmaksizin kolaylikla ¢ikmalidir. 1%

Nefs, bedeni yonetme ve akletme islerinden hangisine agirlik vermisse digerini
yapmakta zorlanir. Beden iizerindeki mesguliyetleri arzu, 6tke, kizginlik, aci, hayal gibi
seylerdir. Nefs diger algilarla mesgul oldugunda akil, makulleri akletmekten uzak durur,
clnki nefs o esnada bedenle ilgilidir.1®* Nefsin yapma giiciiniin beden tizerinde etkin
kilinmasi erdemli ahlaki, bedenin istekleri karsisinda yenik diismesi kotii ahlaki meydana
getirir.162

Tabil ahlak, insanin 6fke, aglama, giilme, istek gibi psikolojik halleri ile ilgilidir.
Filozofa gore insanlar yaratilistan bir takim psikolojik hallere daha yatkindirlar; kimi insan
korkakliga, kimileri sevince, kimileri Ofkeye, kimileri hiizne, kimileri de sehvete
egilimlidir. Bu egilimler, kisilerin huylar1 yani tabii ahlaklaridir. Ahlakin olusum siirecinde
en temel giic olan ameli akil giiciiniin, kendinden asag1 seviyedeki gii¢leri yonetmesiyle
beraber ortaya kazanilmis ahlak ¢ikmaktadir. Ameli kuvvetin irade, hayal giicli, vehim
guicu ve kendisi ile kurdugu iligkilerin her biri farkli sonuglar dogurmaktadir. NUz{i kuvvet
ile iligkisinden insana 6zgii seving, gam, O6tke, yumusak huyluluk, kin, utanma, giilme,
aglama, sehvet, hirs-tamah, azginlik vb. gibi psikolojik infialler olusmakta olup bunlarin
olusumu igin sehvet ve 6fke giiclerinden yardim almaktadir. Ornek olarak dfke giiciine ait
korku, gam, hiiziin gibi infialler, idrak edilen stretlere karsi olussa da harekete gegmek icin
yeterli degildir. Clinkii 6fke ve sehvet giicti, nlz(7 kuvvetin emri altindadir. Fakat bu

1% Oktay, a.g.e., s. 22.
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kuvvetin de tek basina yeterli olmadigi goriilmektedir. Ameli kuvvet bedene ait tiim
eylemlerden sorumludur ve bu eylemleri gerceklestirirken dnceki boliimlerde bahsettigimiz
hareket ettirici giiglerden yardim almaktadir.'%

Eylemin meydana gelisi konusu yukarida ge¢misti. Ibn Sind’ya gére eylemin
meydana gelis asamalarint maddeler halinde gosterecek olursak su sekildedir:

1. Vehim ve mutehayyile yetisinde eyleme sevk edecek nesne ile ilgili bir idrakin
meydana gelmesi.

2. Sehvet ve gazab yetisinin, vehim ile miitehayyile yetisinin belirledigi seyi isteyip
istememeyi ortaya koymasi.

3. Amaca yonelik bir kararin ortaya ¢ikmasi ki, bu noktada ameli akil giicli, nazari
akil giicinden giizel-girkin, iyi-kotii, yararli-zararli olmasi bakimindan yardim alarak
eylemin degerini ortaya koyar.

4. Verilen karar neticesinde irade edilen seyin yapilmasi i¢in organlardaki kaslar
harekete gecirilir veya gegirilmez.1%4

Ozetleyecek olursak giizel ahlak, nefisten erdem sayilabilecek eylemlerin ortaya
cikmasidir. Bu da dogustan degil sonradan erdemli davranislar aligkanlik haline getirmekle
kazanilan bir durumdur. Erdemli davranislar, nefsin giiclerinden aklin daha alt seviyede
bulunan hayvani ve nebati nefislere 6zgii giicler karsisindaki hakimiyeti sonucu
olugmaktadir. Daha farkli bir ifadeyle aklin, beden karsisinda yenilgisi kotii ahlaki, bedeni
kontrolii ise glizel ahlaki temsil etmektedir.

2.1. Haz ve Elem

Ahlaki fiillerin ortaya ¢ikmasinda nefsin akil, 6tke ve istek (sehvet) giiclerinin rolii
oldugunu belirtmistik. Haz ve elem baslig1 altinda, istek ve 6fke giliciinlin ahlaki ne sekilde
etkiledigini daha ayrintili bir sekilde agiklamaya gayret edecegiz.

Istek, haz veren seyleri elde etmeye, 6fke ise elem veren seylerden kaginmaya yarar.
Nefsin, dogasina uygun olani elde ettiginde duydugu haz ve elde edemediginde duydugu
elem, idrakten sonra ortaya ¢ikmaktadir. Haz nefSs icin bir iyilikken, elem bir kotaluktir.
Ancak duyu idrakleri tikel ve degisken oldugundan, ahlak: ve iyiyi-kotiiyi belirleyen sey,
yalmzca duyu idrakleri ve haz-elem olmamalidir. lyi ve kétiiniin ne oldugunu belirlemek,
duyu idraklerinin degil aklin gdrevi olmalidir.'®® Buradaki “olmalidir” ifadesini, iyiyi-
kotiyii akil, duyu ve haz-elemin her birinin kendine gore belirleyebildigine ancak her
birinin sonuglarinin farkli olduguna ve en dogru sonuca aklin ulastigina yapilmis bir vurgu
olarak okumaliy1z.

Hazlar1 Farabi gibi akli ve duyusal olmak iizere ikiye ayiran ibn Sina, akli hazza
yonelmenin erdemleri, duyusal hazlara yonelmenin ise reziletleri ortaya ¢ikardigi

163 fprahim Aksu, “Ibn Sina Felsefesinde Mizac Kavrami ve Nefs ile Olan iliskisi”, Yiiksek Lisans Tezi,
Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Istanbul, 2012, s. 102-123.

164 Adem Giilhan,” Ibn Sina’ya Gére Nefsin Hareket Ettirici Yetileri”, Yiiksek Lisans Tezi, Erciyes
Universitesi Sosyal bilimler Enstitiisti, Kayseri, 2010, s. 38.

165 Alper, Ibn Sind, s. 110-112.
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goriisiindedir. Ancak duyusal hazlardan biitiiniiyle vazge¢mek s6z konusu degildir. Ureme
ve beslenme icin onlara da ihtiya¢ vardir. Ciinkii neslin devami i¢in gerekli olan cinsi
birlesmede haz olmasaydi kimse buna yaklasmak istemez ve boylece neslin devami
miimkiin olmazdi. Fitratin bunu gerektiriyor olmasi koétiiliigiin, onlar1 kullanmaktan degil
onlara boyun egmekten dogdugunu ortaya koymaktadir. Onlara boyun egmek hayvani bir
sekilde davranmaktir. Bu sebeple akil giicii, onlar arasinda denge kurmali, 6ncelikle iyiligin
ne oldugunu bilmeli ve ardindan onu eyleme dokmelidir.!%® ibn Sina’ya gore tiim maddi
zevklerden kendini alikoyan insan mutsuzluk hissedebilir. Kendini tamamiyla maddi
zevklere kaptiran insansa gafildir. Erdemli insan maddi ve manevi zevkler arasinda dengeyi
kurup iyiyi yakalayabilen insandir.*®” Bu noktada iyiligin ne oldugunu bilecek olan nazari
kuvvet, onun emri altinda eylemin ger¢eklesmesini saglayansa ameli kuvvet olarak
karsimiza ¢ikmaktadir.

Insanlar en giiclii hazlarin dis duyusal hazlar oldugu, onun digindakilerin zayif
hazlar oldugu zannina kapilabilir. Ancak bu insanlarin en giiclii hazlar olarak niteledigi
cinsel iliski ve yemek gibi hazlar, satrang ya da tavla gibi bir oyunda basari elde eden birine
sunuldugunda, onlar1 o an i¢in daha 6nemli buldugu basar1 i¢in reddedebilir. Cilinkii mevcut
basarinin hazzi onda baskin olur. Yine iffet ve baskanlik isteyen birine bu tarz hazlar
sunuldugunda, kisi utanma duygusunun verecedi hazzi onlara tercih ederek utanma
duygusu ile onlar1 reddedebilmektedir. Oldiikten sonra kahraman olarak anilmak isteyen
bir kisi de, 6liimden sonra 6viilmeyi yasamaya tercih edebilir. Bu durum bize i¢ hazlarin,
dis duyunun hazlarindan daha degerli oldugunu gostermektedir. A¢ oldugu halde
yakaladig1 avi yemeden sahibine getiren ya da yavrusunu korumak adina kendini tehlikeye
atan hayvanlarin varligi, bize bu durumun hayvanlarda bile bulundugunu gostermektedir.
Demek ki akilsal hazlar bir yana i¢ hazlar bile dis hazlara tercih edilebilmektedir.1®®

Tum hazlar elde edilse bile yeme i¢me, cinsel iligki gibi hazlardan yoksun olunmasi
durumunda mutluluga erisilemeyecegi zannedilse de, melekler ve onlarin daha {istiindeki
varliklar bu saydigimiz duyusal hazlardan uzak olmalarina ragmen en haz verici durumda
bulunurlar.’®® Bu durum bize gostermektedir ki sadece hissi hazlarla akli hazlar arasinda
degil, hissi hazlarin kendi icinde de derece farkliligi bulunmaktadir.'’

Ibn Sina, Farabfnin haz ve elem konusundaki ifadelerini biraz daha
derinlestirmistir. Soyle ki her nefsi giiclin kendine 6zgli haz ve elemi vardir. Onlardan her
birinin aslinda haz olarak algiladigi, kendi giiglerinin bilfiil yetkinligidir. Mesela arzu
giiclinlin hazz1 bes duyunun idraki, 6fke giiciiniin hazzi tstiinliik kurmak, vehim giiciiniin
hazzi iimit etmek, hafizanin hazz hatirlamaktir. Yetkinligin eksik olusu ise ilgili gii¢ i¢in
elem sebebidir. Her bir giiciin derecesi birbirinden farklidir. Buna gore yetkinligi daha tam
ve Ustiin olan, yetkinligi daha ¢abuk elde eden, fiili daha miikemmel olanin hazzi, boyle
olmayanlara nazaran daha fazladir. Bir giig, fiile ¢tkmadig1 zaman kisi onu tasavvur edemez
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ve hazzini hissedemez, hazzini hissetmedigi bir seyi ise arzulamaz. Bu durum, koriin giizel
stretlerin, sagirin da glizel seslerin karsisindaki haline benzer. Fakat bir hazzi hayal
edemesek bile kiyas ile giizel oldugunu tahmin edebiliriz. Basit ve nispeten daha degersiz
seylerden haz duyarken bile, Yaratan’a daha yakin olan ilkelerin, akil aleminin haz
vermeyecegini disliinmek, 151k ve ses karsisindaki kor ve sagirlarin  durumuna
benzemektir.1”* O halde haz, onu algilayan kisi icin bir yetkinlik ve iyilik, elem de eksiklik
ve kotiiliiktliir. Hepsinde iyi olan sey farklidir. Akil i¢in iyi olan ger¢ek ve en giizel

olandir.1"?

Yerilen fiiller, bu fiillerin sebepleri olan kotii huylar ve elem gibi seyler de kotiiliik
olarak anilmaktadir. Huylar, nefiste bulunmasi gereken bir yetkinligi yok ettiginde kotiidiir.
Her seyin kendi yetkinliginin eksikligine denilen kotiiliik, mutlak degil izafidir. Fiillerdeki
kotullkte ise zulim yapan birinin eylemi mazluma gore kotudur. Ancak kotu fiiller etki
ettigi seye kiyasla kotii iken, o fiilin ¢iktig1 sebebe kiyasla aslinda bir yetkinliktir. Mesela
atesin yakmasi da ates i¢in yetkinlik iken elem duyan ve zarar goren kisi i¢in kotiiliiktiir.
Korlik kottdiir ¢iinkii goziin géorme yetkinliginin olmayisidir. Yine zuliim 6fke giliciinden
cikar ve ortaya ¢ikmasi 6fke giicli agisindan bir yetkinlik olsa da, akil giicii i¢cin 6tke
karsisinda hiikmedememis olmasi acisindan yetkinligin eksik kalmasidir ya da mazlum i¢in
bir zaaftir. O halde kétiiliik, bir seyin tiirline ve dogasina ait yetkinligin yoklugudur. Ancak
kotiiliik ay alt1 Alemde de mutlak olarak tiirlerde yoktur, fertlerde vardir."®

Natik nefsin yetkinligi ve hazzina gelince, kendisinde tiimel stretlerin ve
ma’kilatin bulundugu akli aleme yiikselmesidir. Bu en biiyiik hazzi, evrende madde ile
beraberken hayal ve arzu etmeyiz ancak oOfke, arzu gibi arizlardan kendimizi
kurtarabildigimizde, onlar1 bir nebze hissedebiliriz. Duyu aleminden aldigimiz haz ile akil
aleminden aldigimiz hazzin birbirine nispeti, tadi giizel bir seyin kokusundan aldigimiz haz
ile onun bizzat tadindan aldi§imiz hazzin birbirine nispeti gibidir.}™

Saglik gibi durumlardan alinan haz ise hastaliktan sonra iyilik hali oldugunda
anlasilir. Hasta birinin tath seyleri hos bulmamasi, tok birinin de yemek istememesi gibi,
kisi saglikl1 ve bos degilse, bir seyi iyi de olsa dyle algilamayabilir.*”> Mesguliyet ya da bir
engel dolayisiyla nefs bazen bir yetkinligi degil ziddim1 arzu eder. Bu durum, hasta bir
kisinin hos bir tad1 ac1 bulup, kétii bir tad1 hos bulmasina benzemektedir. Idrak giicii bazen
hasta olur, algilayamaz ve elem veren bir seyden elem duymaz ancak iyilesince daha giiclii
ac1 geker.'’® Nefsin bedenle mesguliyeti ona kendi zatin1 ve yiice hazlar1 unutturur. Bu hal,
arzu giiciiniin hastay1 gercekte hos olmayan seylere yoneltmesi sebebiyle, kisinin tatlidan
haz almamas1 ve beslenmeyi istememesi yahut dokunma duyusu uyusmus kisinin, atesi
hissetmeyip ona meyletmemesi ancak uyusukluk kalktiginda ziyadesiyle acit gekmesine
benzemektedir."’

11 Tbn Sina, Kitdbu n-Necat, s. 267-268; Metafizik I1., s. 170-171.

172 fbn Sina, El-Isdrdt ve 't-Tenbihat, s. 174.

178 Ton Sina, El-Isdrdt ve 't-Tenbihat, s. 176-182; Metafizik Il., s. 161-165.
174 Tbn Sina, Kitdbu 'n-Necét, s. 268-269.

175 {bn Sina, El-Isdrdt ve 't-Tenbihat, s. 176.

176 Tbn Sina, Kitdbu 'n-Necét, s. 268.

177 Tbn Sina, Kitdbu 'n-Necat, s. 270; Metafizik 1., s. 174.
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Nefsani kuvvetler karsilikli olarak birbirlerini etkiler. Ornek olarak, 6fke giicii
arttiginda sehvet giicii, i¢ duyu arttiginda dis duyu algis1 azalmaktadir. Nefs giiclii ise zit
kuvvetleri yonetebilir, duyusal engellerle degil akledilirlerle daha fazla mesgul olur.'’®
Hayvani giicler akil giiciine hitkmettiginde akil giicli edilgen hale gelerek ona boyun eger
ve boylece nefsin bedeni kullanan glclerle fazlaca ilgilenmesi durumunda, beden nefsi
oyalar, yetkinlik hazzim1 hissetmesine engel olarak ona olan istegini ve yetkinlige
ulasamamis olmanin verecegi acty1 unutturur.}’® Akil zor bir seyi diisiinmek ile mesgul iken
arzu giicii harekete gecip kisiyi bu ikisi arasindan bir tercihe mecbur biraktiginda asil nefse
sahip kisiler, akil aleminin hazzin1 tercih eder. Siradan nefse sahip olanlar da dedikodu ve
utanma gibi sebeplerle yine elemi secer. Diisiik nefse sahip olanlarsa degersiz seylerdeki
iyilikleri, yiice iyiliklere tercih ederler.18

2.2. Altin Orta

Altin orta dgretisi konusunda Farabi gibi Aristoteles'ten etkilenen Ibn Sina da,
tavassut yani ifrat ve tefrit arasinda olma melekesini, ameli akil giiciiniin yetkinligi olan
kendi yaratilis1 geregi altindaki giiclere egemen olmasi hali olarak a¢iklamaktadir. Ciinkii
beden, nefsi kendine ait yetkinlige ulagmasindan, ulagsmigsa bunu fark etmesinden,
ulagamamigsa ulasamamamin yoklugunu hissetmekten alikoymak sdretiyle mesgul
etmektedir. Bu haldeyken bedeni terk etmesi halinde bedensel hazlardan mahrum kalan
nefis, duruma alisana kadar aci geker.*®*

Fazilet, ifrat ve tefrit arasinda olmaktir. Temel faziletler, 6fke, akil ve sehvet giiciine
karsilik gelen secaat, hikmet ve iffettir. Iffet nefsin sehvani durumlarda ortada olmasi,
secaat Ofke giiciinde ortada olmasi, hikmet ise tedbiri islerde ortada olmasidir. Bu
faziletlerin her biri bir kiside toplaninca adalet ortaya ¢ikar. Bu ii¢ faziletin alt kisimlari
vardir. Comertlik ve kanaat, iffetin; sabir, kerem, yumusak huyluluk, miisamaha gibi
faziletler, secaatin; beyan, isabetli goriis, dogruluk, vefa, merhamet, haya ve tevazu gibi
faziletler ise hikmetin alt faziletleridir. 82

Ibn Sina s6yle demektedir:

Ayn1 sekilde bizler de nefislerimizin noksanlik cihetine dogru meylettigini goriirsek
onu fazlalik cihetine dogru ¢ekeriz. Ne zaman nefislerimizi fazlalik cihetine meyletmis bir
halde goriirsek onu, denge durumunu tekrar saglamak adina eksiklik cihetine dogru ¢ekeriz.
Bunun yéntemi, karsilastiginiz seyin ziddini var edecek fiilleri nefse uygulamaktir. Ornegin,
noksan cihetten bir seyle karsilamigsak fiilleri ziyade yoniinden uygulariz ve bu fiili belli bir
zaman tekrar ederiz. Biz nefsimizde karsilastigimiz herhangi bir yone dogru olan meyli ortadan
kaldirmayiz, onu baska bir cihete yonlendiririz. Yani sunu kastediyorum, biz nefsimizde

asirihiga dogru meyil gordiiglimiizde onu noksana dogru ¢ekeriz. Eger noksana dogru meyil

goriirsek, o zaman da fazlaliga dogru ¢ekeriz ki ortaya veya onun yakinina ulassm.lg3

178 fbn Sina, El-Isdrdt ve t+-Tenbihat, s. 194-197.

179 Tbn Sina, Kitdbu 'n-Necat, s. 271-272.

180 Tbn Sina, Kitdbu n-Nect, s. 269. Metafizik 11., s. 173; El-Isdrdt ve +-Tenbihat, s. 173-175.

181 {php Sina, Metafizik Il. s. 176-177.

182 [bn Sina, Metafizik 11. s. 204; Alper, Ibn Sind, s. 112-113.

183 fbrahim Aksu, “Ibn Sina Felsefesinde Mizac Kavrami ve Nefs ile Olan {liskisi”, s. 105-109., 116-123.
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Aristoteles on ile ikinin ortasinin altt oldugu ancak bu ortanin bu iki rakama
nispetle olup baska rakamlarda orta halinin degistigini sdylerken ortanin izafiyetini
vurgulamaktadir. O halde ortada olma ve haz da izafidir ve derecelidir.'® Ofke giiciiniin
faziletinin saldirganlik ile korkaklik arasindaki cesaret olusunun bilgisi, nazari akla ait bir
bilgi olsa da yasadigimiz hayatta nazari bilgiyi akip giden yasama uydurmak pek kolay
degildir. Hangi durumda saldirgan hangi durumda cesur olabildigimizi belirlemesi gereken
giic, zamana, zemine, kisilere kisacasi ortamin sartlarina gore karar veren ameli gii¢
olacaktir.

Ozetleyecek olursak Aristoteles gibi kendisinin en biiyiik takipgileri Farabi ve ibn
Sind da ahlaki eylemlerin olus siirecini haz-elem, altin orta, yetkinlik Ggretileriyle
aciklamaktadirlar. Neticede karsimiza sdyle bir tablo ¢ikmaktadir. Eylemlerin ortada olma
hali sonucu giizel ahlaki olusturan erdemler ortaya ¢ikar. Eylemlerin orta halde oldugunu
verdikleri haz ve elem ile anlamak miimkiindiir. Her kuvvetin yetkinligi aslinda o kuvvet
icin bir hazdir. Ornek olarak &fke giiciiniin hazzi ortayr bularak cesaret erdemine
ulasabilmektir. Ortada iken cesaret erdemini olusturan 6fke giicii, fazla olarak atilganliga
ya da eksik kalarak korkakliga doniisiirse kotii ahlak olarak degerlendirilir.

Nefsin kuvvetleri deger bakimindan farklilik gésterdiginden 6nceligin hangi hazdan
yana tercih edilmesi gerektiginin bilgisi nazari akilda bulunmaktadir. Ameli akil ise nazari
akildan edindigi bilgi neticesinde hayvani kuvvetleri yoneterek irade gic ile bir secimde
bulunmalidir. Ornek olarak, nazari akil anlik bir atilganligin o an haz verse bile ileride elem
verecegini tespit etmekte ve bu bilgiyi kullanan ameli akil, alt tabakadaki kuvvetleri
yoneterek eyleme dokmektedir.

Haz-elem, altin orta ve erdemler arasindaki baglantinin ahladka yon verme
konusunda ne sekilde etkili oldugunu anladiktan sonra ahlakin sonucunun nefs izerindeki
etkisinden bahsedecegiz. Tiim arastirmalarimiz, eylemlerimiz, tercihlerimiz, hep bizce iyi
addedilen bir seylere yoneliktir. Iyi, her seyin ulasmak istedigi amagctir. Her eylemi bir
bagka amaca yonelik secersek, bu zincir sonsuza kadar gidecegine gore yalnizca bir seyi
kendi iyiligi i¢in segeriz, o ama¢ mutluluktur.'8

Ibn Sind da selefi Farabi gibi ger¢ek mutlulugun, 6zii itibariyle istenilen ve
biitliniiyle tercih edilen sey oldugunu, onun haricindeki amaglarin baska seyler i¢in
istendigini ifade etmektedir. Kendisi icin istenen, baska seyden dolay1 istenenden daha
{istiin oldugu i¢in amaclarin en iistiinii gercek mutluluktur.

Farabi ve Ibn Sind mutlulugun hem diinya hem ahirette oldugu goriisiinii
tasimaktadir. Ahiretteki mutluluk, nefsin maddeden ve maddi ilgilerden miicerret bir akla
ulastig1, beden ve etkilerinden kurtulup 6zgiirliigiine ulastiginda hissedecegi hazlari ifade
eder. Yetkinlik diinyada kazanilir ancak nefsin bedenle birlikte bulunmasindan OtUru
ahiretteki mutluluk diinyada hissedilemez. Ancak buna ragmen cinsel hazzi tasavvur
edemeyen birinin yine de onun varhigmi bilmesi gibi biz de dinyada iken ahirette

184 Ozcan, “Fusili’l-Medeni”, s. 59-61.
185 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, s. 38-46.
18 Bircan, a.g.e., s. 58.
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hissedecegimiz mutlulugu bilebiliriz. 7 Nefs, mutlulugunu engelleyen bedensel
mesguliyetlerden kurtulup akli hazlarla ilgilendiginde mutlu olabilir. Mutlak saadete ancak
Oliimle bedenden ayrildiktan sonra kavusacak olan nefs, bu hayattaki kavrayis1 ne kadar
cok olursa diger dlemde o kadar mutlu olur ve akil alemine ask derecesinde ulasincaya
kadar da maddeye bagh yasar.®

Ibn Sina da gercek mutluluk ve mutluluk zannedilen seyler konusunda Farabi’den
farkli diistinmemektedir. Ger¢cek mutluluk ancak akla ait hazlardan olugur. Aklin yetkinligi
ise bilmesi ve boyun egen degil hakim olan bir karakter kazanmasiyla miimkiindiir.*®° Akil
giiciiniin bedenden ayrildiginda hissedecegi mutluluk ve haz, uyusukluk sebebiyle hazlari
elde edemeyen dokunma duyusunun engel ortadan kalktiginda hissettigi hazza benzer. Akli
giiciinii yetkinlige ulastirmis kisilerin hissedecegi bu hazlar, hissi ya da hayvani degil
cevherlere ait olan hazlardir. Bu yetkinlige ulagsamayip bedensel hazlar asamasinda kalmis
kisiler bedenin yok olusundan sonra bedbaht olurlar zira onlarin hazlari kendisiyle
hissettikleri beden artik yok olmustur. Burada mutsuz olan kisiler ya mutlulugun
kazanilmasi i¢in ¢aba harcamamis ya da yanlis bilgilere sahip olup yetkinlige zit yone giden
kisilerdir. Kiginin mutlulugu yakalamasi ve yetkinlige ulagsmasi1 heydlani akil asamasinda
kalmadan arastirma ve c¢aba sonucu aklin tiim asamalarin1 ge¢mesine baglidir. Tikel
diizeyden tiimel seviyesine gecmeli, varlik diizenindeki yerini bilmeli ve en yiice olana
ulasmalidir. Bu 4lemin pengesinden akil alemiyle olan bagini siki tuttukca kurtulacaktir.*%

Sonug olarak ibn Sind’min mutluluk konusunda Farabi’nin gériislerini devam
ettirmekte oldugu, selefinden farkli olarak haz kavramina daha fazla yer verdigi
goriilmektedir. insan bedene ait korku, haz, elem, hiiziin gibi infiallerin akla degil de
bedene ait oldugunu sanmasindan dolayr maddi olmayan hazlarin yoklugunda mutlulugun
olmayacagimi sanmaktadir.?

2.3. Nefs ve Olim Otesi

Ibn Sind’da da ahlakin gayesi mutluluktur. Gergek mutluluk ise bedeni (hissi) ve
diinyevi degil ruhi (akll) ve uhrevidir. Mutlulugun temel sart1, basta Yiice Yaratici olmak
tizere varliklarin bilgisini kavrayarak ve geregince eyleme dokerek nazari ve ameli aklin
yetkinlik kazanmasidir. Aklin ve dinin kotii saydiklarindan uzak durmasi ve iyi fiilleri
yapmasi sonucu nefis, mutmain olur, reziletleri terk edip, faziletlere yonelir. Mutlulugun
zirvesi Yaraticiya baglilik, O’nun yiiceligini diisiiniip O’na donmek ve elgisine itaat edip
ibadetlerini yapmaktir. Cilinkii bunlar Allah’a yaklastirir. Hayatin gayesi, nazarl ve ameli
hazirlik yapmak sOretiyle bedenin nefs iizerinde degil nefsin beden iizerinde hakimiyet
kurmasini saglamak ve &liimden sonra mutluluga eristirecek bir hayat yasamaktir,%

Peygamberler Allah tarafindan konulan bazi yasalari insanlara hatirlatarak onlari
yonetir. Bu yasalar, insanlarin uymast gereken kurallar ve yerine getirmeleri gereken
eylemlerdir. Sozlerden, niyetlerden ve eylemlerden olusan, ibadet adini verdigimiz bu

187 Bircan, a.g.e., s. 73-93.

188 Macit, a.g.e., s. 173.

189 Bircan, a.g.e., s. 97-99.

190 bn Sina, Kitdbu n-Necat, s. 270-271.
%1 Bircan, a.g.e., s. 110-111.

192 Alper, Ibn Sind, s. 113-116.
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eylemler, belli zamanlarda tekrar edilerek Yiice Allah’1 ve ahireti hatirlatmaya yardimci
olma gorevini Ustlenirler. ibadetin en iistiinii namazdir ki insan tipki bir kralla
karsilasmadan once yaptig1 temizlik, kilik-kiyafet tertibi gibi hazirliklar yapar ve namaz
esnasinda da kral karsisinda durur gibi boyun eger, ellerini baglar, husu iginde
bekler.1Eger bu hatirlatic1 ibadetler olmasaydi avam tabaka sorumluluklarmi unuturdu.
Seckinler i¢in de ibadetlerin faydalari ahirete yaptiklar1 yatirimdir, %4

Nefsi arindirmak mutluluga gotiirmeyen seylerden insanin uzaklagmasini saglar ve
onu ahiretteki mutluluga ulastirir. Nefsi arindirmanin yolu ahlaki melekeler ile nefsi
bedenden ve duyudan uzaklastiracak olan eylemleri yapmasi yoluyla olur. ibadetler kisinin
hayvani hazlar1 amac¢ edinmekten kag¢inmasina yardimci olur. Sonug¢ olarak iyilikler
kotiiliikleri giderir. Bdylece kisi, batildan yiiz ¢evirip Allah'a yaklasir.'% Aristoteles insan
nefsini nebati nefs gibi bir tiir olarak gormekte ve 6limden sonraki varligi konusunda net
bir goriis ortaya koymamaktadir. Oysa Ibn Sina insin nefsini diger nefislerden ayirmakta,
digerleri yok olurken 6liim sonras1 insan nefsinin yok olmayacagni ileri siirmektedir.'%

Nefislerin 6liimden sonraki durumu su sekildedir:

Mukaddes nefisler: Nazari ve ameli akil giiciiniin her ikisinde de yetkinleserek ebedi
mutluluga erisen bu nefislere “el-enfiisti’l-mukaddese” de denmektedir.

Yetkin ama armnmamis nefisler: “Kamil gayru miinezzeh” olan bu nefisler, nazari
akil giiclinde yetkin, ameli akil giiciinde yetkin olmamis, amellerinin geregini yerine
getirmemislerdir. Duyu hazlarina aliskin olmalar1 sebebiyle bir siire acit g¢ekip sonra
mutluluga erecek olan nefislerdir.

Eksik ve armmmis nefisler: Zahid ve abidler gibi nazari bakimdan eksik, ameli
bakimdan yetkin nefislerdir.

Yetkinlesmemis nefisler: Kavrayisi kit olan, akil sagligi yerinde olmayan, ¢ocukken
olen kimselerdir, 6liimden sonra kendilerine bir mutluluk ya da mutsuzlugun gelecegini
diisiinememislerdir. Eger kot bir ahlak kazanmadan 6liirlerse mutluluga kavusacaklardir,
hazlarinin esiri olurlarsa ebediyen mutsuz kalacaklardir.

Ameli ve nazari akil giiciinde yetkinlesmemis olanlar: Tanr1 tanimayan ve maddi
hazlara gémiilen bu nefsiler ebedi olarak mutsuz olacaklardir.’

193 fbn Sina, Kitdbu n-Necat, s. 280-281.

194 Tbn Sina, Kitdbu n-Necét, s. 281.

195 fbn Sina, Kitdabu n-Necat, s. 281-282; Metafizik I1. s. 191-194.
196 Alper, "Ibn Sina ve Ibn Sina Okulu", s. 260.

197 Durusoy, a.g.e., . 258-264; Alper, Ibn Sind, s. 114-115.
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Neredeyse tiim eser ve felsefl dislincesini Aristoteles’in eserleri ilizerinden
sekillendiren Ibn Riisd (6.594/1198), bir Aristoteles takipcisidir. O da Aristoteles gibi
psisik (ruhsal) olaylarin ancak beden vasitasiyla gerceklesmesini miimkiin gérmesi
sebebiyle psikolojiyi tabiat ilimleri icerisinde ele almaktadir. Nefs konusundaki goriislerini,
Aristoteles’in eserleri iizerine yaptig1 calismalar aracilifiyla ortaya koymustur. 1% Bu
sebeple, nefs hakkindaki goriislerini arastirirken ekseriyetle Telhisu Kitdbi n-Nefs adli
eserinden faydalandik.

Ibn Riisd, Islam filozoflarinin gériislerini benimsemekle birlikte basta Ibn Sina
olmak iizere bazi filozoflarin fikirlerini elestirmekteyse de Aristoteles’in goriislerini takip
eden filozoflara genel itibariyle daha yakin bir tavir sergilemektedir.®® Ibn Riisd’iin
Aristoteles’i anlamasinda selefleri Farabi ve Ibn Sina’ni etkisi goz ardi edilemez.

Ibn Riisd, nefs hakkinda konusmaya, nefs ilmi hakkinda konusmay: gerekli kilan
sebepleri soyleyerek baglamaktadir. Buna gore nefs ilmi, ilk olarak nazari ilimler arasinda
yer almasi, ikinci olarak da nazari ilimler arasinda digerlerine kiyasla degerli bir bilgi
olmas1 ve kesin deliller sunmasi agisindan arastirmaya daha layiktir. Diger bir gerekce ise
nefs hakkindaki bilgilerin bagka ilimler tarafindan ilke olarak kullanilmasidir. Tabiat
ilimleri canliyr arastirmaktadir ve canlidaki en degerli bilgi, nefs hakkindaki bilgidir.2%

Ibn Riisd eserlerinde nefsin varliginin ispat konusunu Ibn Sina gibi sistemli ve bash
basina bir problem olarak incelemese bile goriislerinde, nefsin varligina delil teskil eden
ifadeler bulunmaktadir. Filozofa gore organik varliklarda farkli yapi, sekil ve islevi olan
varliklar, bir araya gelmek slretiyle ahenkli bir biitiin olusturur. Bu pargalar aras1 biitiinliigi
saglayan ve yoneten ilkenin nefs oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Bizi nefsin varligina gotiiren
bir bagka delil ise, insanda bulunan ahlaki erdemlerin ve birtakim kotii huylarin maddi
olmayan bir dayanagmin olmasi gerektigidir. Ibn Sinad'nmn ortaya koydugu, yukarida da
degindigimiz goriise gore bedendeki pek ¢ok islevin hangi organ araciligi ile yapildiginm
anlayabildigimiz halde nefsin hangi organa bagli oldugunu anlayamamaktayiz ancak yine
de onun varligmin suurundayiz. Bu suur, bize nefsin varligi ispatlamaktadir. Ibn Riisd de
bu konuda Ibn Sina ile ayn1 goriisii paylasmaktadir.?%

Ibn Riisd, alemin olusumu konusunda, Yeni Eflatuncu felsefeden etkilenerek
kainatin varhiga gelisini suddr teorisiyle agiklayan Farabi ve ibn Sina’dan farkli goriisler
tasimaktadir. Sudir teorisini savunan filozoflar, birden ancak bir ¢ikar ilkesi geregince
cokluk alemini Tanr1’nin yoktan yaratmasinin, tevhit anlayisina ters oldugunu ileri siirerek
yoktan yaratan Tanri, yaratmadan once pasif miydi sorusuna dikkat cekerler. Boylelikle

198 Hiiseyin Sarioglu, /bn Riisd Felsefesi, Klasik Yayinlari, Istanbul, 2012, s. 77.

199 fbn Riisd, Tutarsizhigin Tutarsiziigi, gev. Kemal Isik, Mehmet Dag, Ondokuz Mayis Universitesi
Basimevi, Samsun, 1986, s. III.

200 fbn Riisd, Telhisu Kitabi'n-Nefs (Psikoloji Serhi), Edt: Muhittin Macit, cev. Atilla Arkan, Litera
Yayincilik, Istanbul, 2007, s. 1-2.

201 Sarioglu, a.g.e., s. 80-81.
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sudr teorisi taraftarlari, alemin varliga gelisini yaratilisla degil tasma ile agiklarken ibn
Riisd, lemin yoktan yaratildigini ve yaratmanin siirekliligini savunmaktadir.?%

Nefs sahibi varliklar hareketli varliklardir ve Ibn Riisd felsefesinde hareketli olan
tiim varliklarin kendi nefsi diginda bulunan bir hareket ettiricisi bulunmaktadir. Bu hareket
ettirici Ilk Muharrik adini1 almaktadir.?®® fbn Riisd’iin evren tasavvuru, ilk maddeden
baslayip Ilk Muharrik’e uzanan hiyerarsik bir diizen arz eden varlik ve gayeler zinciri
seklindedir. Yetkinlik bakimindan eksik olan her varlik, bir iist varlik seviyesine ¢ikmak
ister. Bu varlik zincirinde fiziki ve metafizik yone sahip insan, akletme eylemi ile ay iistii
ve ay alt1 alemde 6nemli bir yere sahiptir.2%4

1. Canlihgin ilkesi Olarak Nefs

Ibn Riisd nefsi ve birgok seyi kavradigimiz halde, onlarin tanimini yapamadigimizi
ileri stirmektedir. Ciinkii nefsin tanimin1 varligi ile kavramis olsaydik, zorunlu olarak onun
bir cisimde bulunup bulunmadigini 6grenmis olurduk. Eger nefs bir cisimde bulunsaydi,
cisim zorunlu olarak onun taniminda bulunurdu. Bir cisimde bulunmadigi takdirde ise,
cisim nefsin taniminda yer almazdi.?%

Nefsin tanimina gegmeden 6nce cevherin ne oldugunu agiklayalim. Cevher madde,
stiret ve ikisinin toplami olan cisim olarak ii¢ anlamdadir. Birincisi, bilkuvve olarak var
olan maddedir. ikincisi strettir, maddenin bilfiil olarak var olmasidir. Ugiinciisii madde ve
sretin toplami1 anlamindadir. Diger bir ifadeyle sOret maddenin bilfiil hale gelip
yetkinlesmesidir. Stret de iki anlama sahiptir. Birincisi ilk yetkinlik olup bilgi sahibi
kisinin bilgisini kullanmadig1 andaki hali gibidir. Ikincisi son yetkinliktir, bilgi sahibi
kisinin bilgisini kullandig1 andaki haline benzer. Dogal cisimler, canli organik ve canli
olmayan inorganik olmak tizere ikiye ayrilir. Dogal canli cisimler, madde ile siretten
olusan birer cevherdir. Nefs de bir cevherdir ancak cisim degil o slret olan cevherdir.
Stretin bir yetkinlesme oldugunu sdylemis ve yetkinlesmeyi ikiye ayirmistik. Nefs ilk
yetkinliktir. O halde nefsin, dogal organik cismin ilk yetkinligi oldugu anlasiliyor. insan
nefsi de bu sebeple bir cevherdir.2%

Insan beden ve nefisten olusur. Ofke nedir sorusu bir agidan kalpte kanin tagsmas1
olarak cevaplanabilirken, 6¢ alma istedigidir seklinde de cevaplanabilmektedir. Bu iki
cevaptaki farkliligin nedeni ise birinin madde, digerinin stret agisindan ele alinmasidir.
Tipki ev nedir sorusuna riizgar, yagmur, soguk ve sicaktan kaynaklanabilecek bozulmalara
karst koruyan barmaktir taniminda oldugu gibi siiret yoniinden bakilabilecegi gibi, tas,
tugladan yapilmis cisimdir seklinde maddi yoniine odaklanan bir tanimin da
yapilabilmesidir. Oysa olmas1 gereken her ikisini icine alan agiklamalar yapilmasidir.2%

202 Hiiseyin Sarioglu; "/bn Riisd: Bir Denge Filozofu", edt: M. Ciineyt Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve
Problemleri, ISAM Yaynlari, istanbul, 2013, s. 387.

203 Atilla Arkan, “Kindi ve Tbn Riisd’de Insan Tasavvuru”, Islam Arastirmalar: Dergisi, say1. 12, 2004, s.
36.

204 Atilla Arkan, “Kindi ve Ibn Riisd’de insan Tasavvuru”, Islam Arastirmalar: Dergisi, say1: 12, 2004, s.
32.

205 bn Riisd, Tutarsizligin Tutarsizlig, s. 846.

206 [bn Riisd, Telhs, s. 39-42.

207 bn Riigd, Telhis, s. 7.

41



Ofkenin yalmzca nefse ya da yalmzca bedene nispet edilmeyip insana nispet edilmesi
gerekmektedir. Ciinkii insanda bazi1 durumlarda nefs baslangi¢ noktasi olurken beden bitis
noktasindadir. Mekandaki hareketin nefiste baslayip bedende son bulmasi buna érnektir.
Bazi durumlarda ise nefs bitis noktasindadir. Ornek olarak duyumlama esnasinda kaynak,
duyulur seyler iken durumun bitis noktas nefs olmaktadir.2%®

Nasil ki bir mumum sekli mumun kendisinden, demirin sekli de demirin
kendisinden farkliysa, nefsin de bedenden ayri bir varligi vardir. Nefs, cisme nedir
sorusuyla yiiklenir. Aristoteles’ten hatirladigimiz iizere baltanin ne oldugu, onun nefsidir.
Gozi ele alirsak gérmek goziin yiiklemi, goz gérmenin dayanagi, maddesidir. Goz ile
gormek farkli seylerdir fakat biri olmadiginda digerinin anlami kalmaz. Bu sebepledir ki

nefs cisim olmamakla birlikte cisimde var olur. Nefs sahibi varlik ise canlidir.?%°

Nefs sahibi bir varligin nefs sahibi olmayan bir varliktan farki, canli olmasidir.
Akil, beslenme, duyum, biiyiime, hareket gibi seylerin hepsi ya da bir kism1 canlilarin
vasiflaridir. Bir varlikta yalnizca beslenme 6zelligi dahi olsa, ona canli (hayy)
denebilmektedir ancak hayvan denebilmesi i¢in dokunma duyusuna da sahip olmasi
gerekir. Nefsin guglerini ileride daha ayrintili sekilde gorecegiz. Nefsin guclerinden bu
baslik altinda s6z etmemizin sebebi nefsin tiim bu canlilik emaresi sayilan gii¢lerin bir
ilkesi oldugunu anlatmak isteyisimizdir.?!

Aristoteles ve Ibn Riisd’e gore nefs bedensiz var olamaz ve her bedende de
bulunmaz. Nefs, kendi tlriine uygun bir bedene sahiptir, misal olarak insan nefsi esek
bedeninde bulunamaz.?'! Buraya bir parantez agarak ibn Riisd’iin Aristoteles’in bu
goriistinden, bedenin yok olmasindan sonra nefsin varligini devam ettirdigi hususunda
ayrildigin1 sdylemekte fayda goriiyoruz. Ibn Riisd’e gore nefsin eylemlerini yerine
getirmesi maddi organlar vasitasiyla gerceklesse de bu durum nefsin varliginin sebebinin
beden oldugu ve varliginin devaminin bedene bagimli oldugu anlamina gelmemektedir.
Dolayisiyla beden yok oldugu vakit nefsin de yok olmasi gerekmemektedir.?? Bedenin
oliimiiyle insan nefsi 6lmez, ¢iinkii nefs yoklugu imkansiz olan ruhani cevherdir.?!3 Nefs
cisimdedir ancak varligini onunla siirdiirmez.?'*

1.1.Nefsin Gugleri

Nefiste bulunan arazlar iki kisimdir. Birincisinde nefsin bedene ihtiyaci yoktur
yalnizca nefse 6zgiidiir ki bu akil giicii ile tasavvur edebilmektir. Digeri ise ancak beden ile
gerceklestirilen arazlardir, bunlar duyu, gazap ve sehvet gibi eylemlerdir.?*> Nefsin ofke,
seving, korku gibi infialleri beden araciligi ile ortaya ¢ikmaktadir. Boyle durumlarda nefs
bedenle beraber hareket etmektedir. Clinkii burada beden ile nefs arasinda bir baglanti
vardir. Bir kimsenin kizilacak bir durumda kizmamasi ya da korkulacak bir durumda
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korkmamasi, yine korkulacak higbir sebep olmaksizin korkmasi beden ile nefs arasindaki
baglantidan kaynaklanmaktadir.?'®

Nefsi anlayabilmek igin onun islevlerinin bilinmesi gerektigi goriisiinde olan ibn
Riisd, Aristoteles’in izinden giderek Eflatun’dan bu yana yapilagelen nebati, hayvani ve
insani nefs ayrimina gitmemis, bunun yerine insani nefsin islev ve giiclerini incelemistir.
Boylece psikoloji ve nefs konusunun merkezine insan1 koyup alanin sinirlarini buna gore
cizmistir.2t’

Nefsin giiclerinin varoluslar1 zaman bakimindan birbirinden farklidir. S6zgelimi her
beslenen nefs hareket kabiliyetine sahip olmak zorunda degildir ancak her hareket eden
beslenen olmak zorundadir. Yine akleden nefs (6liimlii varliklarda) ayn1 zamanda
duyumsayandir, fakat her duyumsayan, akleden olmayabilir. Nefsin baz1 giigleri var
olmadan bir sonraki giiclin var olamamasi, iliggenin varolus agisindan dortgenden Once
gelmesi gibidir. Bu sebeple sirayla nefsin giiclerini ve nefsin gli¢lerinin fiillerini
inceleyecegiz. Nefsin giicleri: besleyen (gaziye), duyumsayan (el-hassase), isteyen (sevk),
hareket ettiren (muharrike), diisiinen (miifekkire) ve temyiz eden (miimtaz) giiclerdir.?!8

Besleyici gucun (el-kuvvetii’l-gaziye) fiilleri, ireme ve besinleri tiketmektir. Olus
ve bozulusa tabif varliklar birey olarak siireklilik saglayamayacagindan tireme giicti, kendi
tiirlinlin bir benzerini varliga getirerek tiiriin stirekliligini saglar. Fakat burada hayatta
kalmaya devam eden sey bireyin kendisi degil, benzeri olan tiiriidiir.?!° ibn Sina, beslenme,
iireme ve bilylimeyi nebati nefsin (i¢ ayr1 yetisi olarak islemekteydi. Ibn Riisd ise Farabi
gibi lireme ve biiylimeyi, beslenme giiciiniin yardimci fiilleri olarak ele almaktadir.

Beslenme, bedende ¢oziinenin yerine yenisini koymaktir. Varligin, alinan besin
sonucu nicelik itibariyle artmasi bliylime olarak adlandirilir. Kendisiyle beslenilen besin,
besleyen nefs; beslenen ise bedendir. Beslenen ve biliyliyen varlik, bir benzerini ortaya
cikarma giicline sahiptir. Besleyici gii¢, bliylime ve liremeyi saglamasi agisindan varligi
korumakta oldugundan beslenmeyen varlik, hayatta kalamaz. Bu demektir ki beslenme ve
biiyiimenin gayesi iiremedir.??° Her canlinin varliginin bir baslangici, zirvesi ve diisiisii,
diger bir ifadeyle varliga gelisi, biiylimesi ve 6liimii vardir. Varligindan 6liimiine kadar her
canl1 tiirii tiim bu sathalarda beslenme giiciine sahip olmak zorundadir.?%

Duyu guctiine (el-kuvvetii’l-hassa) gelince, bu giiciin tiim canli tiirlerinde bulunmasi
gerekli degildir. Mekanda hareket etmeyen canlilar, duyu giicii olmadan da varliklarim
koruyabilir ve devam ettirebilirler. Duyu giicii yer degistiren hayvanlarda, hayvanin besin
arayisl ve ona ulagsmasi bakimindan hayati 6nem arz etmekte oldugundan zorunlu olarak
bulunmaktadir. Hayvanlar duyu giiciine sahip olmasaydi beslenme, biiylime ve iireme
islemini gergeklestiremez ve varligimi koruyamazdi.???
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Gorme (el-basar) duyusunda konu, goriilen nesnedir. Goriilen ise aslinda nesnesinin
yiizeyindeki renktir ve zati bakimindan nefsin disinda bulunmaktadir. Renkli cisimler
yalmizca 1s1kl1 ortamda gériiliip karanlikta goriilmemektedirler. Isitme (es-semi’) duyusu,
bir ortamda birbirine ¢arpan nesnelerden gelen sesi algiladigi i¢in havaya ihtiyag vardir.
Hava olmazsa ses olusmaz ve isitme gerceklesmez. Insanlarda nefes alirken gerceklesen
koku duyusu (hassasetii’s-sem), ortamda giizel ya da kotii koku yayan nesneleri algilamay1
saglar. Dokunma duyusu haricindeki duyular, insanda diger canlilardan daha zayiftir.
Tatma (ez-zevk) duyusuna gelirsek, g6z nasil ki rengi duyumsuyorsa, tatma duyusu da
tatlar1 duyumsar. Bundan baska bir de sicak-soguk, yas-kuru, purizli-parizsiz, sert-
yumusak nesneleri algilayan dokunma (el-lems) duyusu vardir. Canli igin dokunma duyusu
hayati 6nem arz etmektedir. Cevresiyle siirekli bir temas halinde olan duyu sahibi canlilarin
faydali besine ulagabilmesi ve kendisine zarar verecek seylerden uzaklagmasi icin gereken
dokunma duyusu, canlinin varligmin emniyeti ve devami igin zorunludur.??

Bes duyu giiciiniin algiladiklarini kendinde toplayan bir gii¢ vardir: ortak duyu. Bir
kimsenin dokunma duyusu ile algiladigi soguklukla, gébrme duyusu ile algiladigi beyazlik
ayn1 nesneden mi kaynaklanir sorusunun cevabini ortak duyu vermektedir. Biitiin duyu

organlarindan gelen bilgiyi kendisinde toplar ve nesne hakkinda fikir verir.?%

Duyu giicli ¢ogu zaman akleden canlida aklin isleyisine engel olmaktadir. Duyu
sahibi varliklarin dayanikliliginin daha az olmasi sebebiyle bitkiler, duyu sahibi canlilara

kiyasla daha uzun omiirliidiir.?%

Duyu olmamakla birlikte duyu giiglerine bagli olarak yetkinlesen diger bir giic,
tahayyul giicidiir. Bes duyu gibi duyulur bir nesneye ihtiya¢ duymayan bu gi¢, duyu
objelerinin bulunmadigi durumlarda ortak duyudaki manalar1 kullanmak sUretiyle harekete
gecer. Bu 6zelligi, tahayyiil giiciiniin cogu zaman yanilmasina sebep olur. Duyu giicleri,
duyulur objelerin varliginda etkin oldugu i¢in tahayyiil giicline oranla yanilma oranlar1 daha
azdir. Hayal ettik ifadesini, bir seyi net olarak algiladigimizda degil, net olarak
algilayamadigimizda kullaniriz. Tahayyiil giiciiniin yanilma pay1, duyu giiclerince daha
once idrak edilmis bir nesneyi hayal ederken daha az, idrak edilmemis konularda harekete
gectiginde daha fazladir. Insanin akil giiciinii etkin kullanmadig, hasta veya uykuda oldugu
durumlarda tahayyiil giicli daha yogun ¢alismaktadir. Akil giicii bulunmayan hayvanlarda
ise tahayyiil giicii aklin yerine ge¢mektedir.??® insanda bulunan hayal yetisi ile hayvanda
bulunan hayal yetisi farklidir. Oriimcekteki dokuma, aridaki altigen s(reti bu canlilarin
diisiinmesinden degil tabiatindan kaynaklanan birer hayali yetidir. Insan ise s(retleri
¢ikarim ve diisiinmeyle elde eder.??’

Ibn Sina’nin Aristoteles, Farabi ve Ibn Riisd’den farkli olarak, hayvanlarda bulunan
tahayytil giiclinii, insanlardaki akil yerine geg¢irmekle birlikte buna bir de vehim giicii
eklemesi, Ibn Riisd tarafindan elestiri konusu olmustur. ibn Sind’ya gére vehim yetisi,
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koyunun kurdu gérdiigiinde diisman olduguna hiikmetmesini saglayan yetidir. Oysa ibn
Riisd’e gore tahayyiil yetisi, bir duyu degildir ve Ibn Sina’nm ileri siirmiis oldugu vehim
yetisinin yaptig1 gorevi yerine getirdiginden ayrica bir vehim yetisine ihtiyag
bulunmamaktadir. Eger tahayyiil, bir kavrama yetisi olmasaydi ibn Sina’nin dedigi dogru
olabilirdi. 2?8 Boylece Ibn Riisd’iin Farabi'ye benzer sekilde duyumdan sonra vehim
yetisinden s6z etmedigini ve Ibn Sina gibi duyu giiglerini i¢ ve dis duyu giicleri olarak iki
parca halinde ele almadigin1 gérmekteyiz.

1.2. Akl Giicii

Ibn Riisd nefsin tanimi, nefsin giicleri ve akil gibi konularda Aristoteles ve
Aristoteles sarihleri olan Iskender Afrodisias ve Themistius gibi filozoflar1 otorite olarak
gormesine karsilik, Eflatun ve benzeri filozoflar1 otorite olarak gérmemistir. Ciinkii filozof,
hakikatin en miikemmel ifadesini Aristoteles’te bulmustur.??® Ibn Riisd’iin akil hakkindaki
goriisleri Aristoteles’in De Anima adli eserine yaptig1 agiklamalardan anlagilmaktadir. Akil
konusu, ibn Riisd’{in insan tasavvurunun temeli olarak insanin Alemdeki yerini belirleyen
bir yapr tagidir.?°

Nefsin, kendisiyle varliklarin manalarini idrak eden yetisine akil ad1 verilmektedir.
Insanin, biri canlilik digeri akil olmak iizere sahip oldugu iki énemli nitelik vardir. Bir
canlidan akilli olma niteligini kaldirdigimizda insan olmaktan ¢ikmaktadir, canlilik
niteligini kaldirdigimizda da akilli olma niteligini kaybetmektedir ¢iinkii canlilik akill
olmanin 6n kosuludur.?3!

Akil nefsin i¢inde var olan seylerle ilgilenirken, duyu giicii nefsin disindaki seylerle
ilgilidir.2®2 Duyu giicii bir nesnenin maddesini idrak ederken akil, stiret ve mahiyetini idrak
eder. Esyanin slireti ve mahiyeti ile mahiyetin zat1 farkli seyler olup esyanin zatin1 duyular,
mahiyet ve siretini ise akil idrak etmektedir. Ayn1 zamanda akil, o mahiyetin o zatta
bulundugunu da idrak etmektedir. Duyu gii¢lerinin mevzu bakimindan nefsin disinda var
olan duyulur objeleri algilamasi, onlar1 edilgin kilmaktadir. Duyu giicii kuvvetli bir duyulur
nesneyi idrak ettiginde, faraza gilines 15181na baktiktan sonra daha diisiik giigteki bir duyulur
nesneyi idrak edemezken, akil glcunin zor bir aklediliri idrak etmesinin ardindan daha
basit olan1 idrak etmesinin kolaylastigi goriiliir. Bunun sebebi, aklin mevzusu tarafindan
edilgin olmayisidir. >3 Bu durum bize, aklin kavrayisinin cisim sayesinde olmadigim
gostermektedir. Cisim ile kavrayan duyu giigleri yukaridaki 6rnekte oldugu gibi giiclii
nesnelerden etkilenip zayiflar ve aklin aksine daha zayif uyaranlar1 algilamaz. Akledilirleri
kabul eden aklin akledilir nesnelerden etkilenmemesi, onun bir cisim olmadigin1 gosterir.?2*
Akil, diger yetilerde oldugu gibi bir organa sahip olmadigindan insan bilgindir s6zii, insan
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gorendir s6zline benzememektedir. Cunki bilginin bedende 6zel bir organ ya da uzuvda
bulunduguna dair bir bulgu yoktur.?%®

Duyusal idrakin gergeklestigi organlar kirk yasindan sonra bozulmaya baslar, onlara
eksiklik iligir. Eger akil da bir organ ile idrak etseydi, o da kirk yasindan sonra bozulmaya
baslar, yaslanirdi. Fakat aklin diger idrak yetileri gibi organda bulunmadigi goz Oniine
alindigindan akil ile duyu yetilerinin émrii de ayn1 degildir. Aristoteles sdyle demektedir:
Eger yash bir kimse gencin sahip oldugu bir goze sahip olsaydi, gencin gormesi gibi
gorlirdii. Boylece, yashi kimsenin gorme yetisinde vuku bulan eksikligin, bu yetinin
olmayisindan degil, géorme organinin eksikliginden ileri geldiginin sanilabilecegini
anlatmak istemektedir. O, buna, organin is gérememesini ya da duyularin algilamasina
engel olan bayginlik, sarhosluk ve hastalik sirasinda bu organin ¢ogu pargalarinin gérev
yapamamasini kanit olarak ileri siirmektedir. Bu durumlarda yetilerin yok olmadiklarindan
kusku duyulmaz.2®

Farabi ve Ibn Sina gibi Ibn Riisd de Aristoteles’i takip ederek akli ilgilendigi
konulara gore ameli ve nazari akil seklinde ikiye ayirmaktadir. Ameli akil, insan1 eylemlere
ve sanatlara yonelten yeti olma goérevini tasirken nazari akil insanin, soyut kavramlarin
gercekligini idrak ettigi yetidir.2%’
1.2.1. Nazari Akil Giicii

Nazari akil, zorunlu kavramlari idrak edip yetkinlesmeyi saglayan akildir.?*® Aklin
bu fonksiyonu ile soyut bilgileri belli bir ¢aba ve diislinme sonucunda elde edip, onlardan
yeni bilgi ve hiikiimlere ulagsmaktayiz. Soyut diistinmenin en yiiksek derecesini olusturan
metafizik ve mantik gibi ilimleri kavrayan nazari akil, herkeste yetkinlik derecesine
ulasamaz. Nazari akil giicii aklin soyut ve Ay Usti aleme bakan yanini temsil eder. Erdemli
davraniglar1 sergilememize yarayan ameli akil giiciinii kullanirken dahi, nazari akil
giiciiniin edindigi bilgiyi kullanmaktay1z.

Nefsin giiglerinde yetkinlik bakimindan bulunan derecelendirmeye benzer sekilde,
akil giictinlin yetkinlik bakimindan asamalar1 bulunmaktadir. Yetkinlige giden siiregte ilk
asamayi, heyQlani (bilkuvve) akil olusturur. Akil igin bilkuvve kavrami etkin ve edilgin
olarak iki anlamdadir. Etkin (fail) giic bir fiili yapmaya tek basma gii¢ yetirebilme
melekesini kendinde bulundurmak iken edilgin (miinfail) gii¢, kendi basina yapmaya gii¢
yetiremeyip bir bagkasinin yardimiyla yapma giictinii tasimaktir. Etkin bilkuvvedeki
anlami, alimin hiikiim ¢ikarma kabiliyetini kendisinde potansiyel olarak tasimasina
benzerken, edilgin bilkuvve ise 6grencinin alim olabilme potansiyeli gibidir, ¢iinkii 6grenci
bunu yapmaya tek basina gii¢ yetiremez. Akil giiciiniin akledilirleri iiretmek ve onlar1 kabul
etmek {izere iki tiir fiili bulunmaktadir. Birinci eylemde yani akledilirleri iiretirken etkin,
onlar1 kabul ederken ise edilgin haldedir. Aklin edilgin olmasi siretleri kabul etmesi

23 fbn Riisd, Tutarsizigin Tutarsizligi, s. 835.

23 [bn Riisd, Tutarsizhgin Tutarsizligy, s. 853, 833;Telhis, s. 27. ; Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 52-53.
237 Ramazan Turan, "Ibn Riisd'iin Akil Anlayis1", s. 39.

238 fbrahim Memis, “Ibn Riisd Felsefesinde Kavramsal Olarak Nefs ve Akil”, s. 133.
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demektir ve bu durum, yazi tahtasinin yazilar1 kabul etmesine benzemektedir. Nasil ki
tahtadaki yazi tahtaya yapisik degilse akil da kabul ettigi stiretlere yapisik degildir.?%

O halde karsimiza akledilirleri edilgen olarak kabul eden ve etkin sekilde kullanan
akil ¢ikmaktadir. Goziin, bilkuvve halindeki rengi, bilfiil kabul edebilmesi i¢in 15181n
yardimi ne ise, edilgin aklin da akledilirleri kabul edebilmesi i¢in Faal Aklin yardimi o
sekildedir. HeydQlani akil karsisinda Faal Akil, goze nisbetle 151k gibidir. Faal Akil
sayesinde hey(lant akil, akledilirleri kabul eder, meleke haline ulasir. Go6z-renk
iliskisindeki renk ise heydlani aklin hayal giiclindeki tikelleri kabul etmesidir. Faal Akil
icin akleden ve akledilen aynidir, kendi zatindan baska bir seyi akletmemektedir. Buna gore
Faal Akil maddeden ayriktir, olus ve bozulusa tabi degildir. Bilfiil ve her zaman
akledendir.?*® Soziinii ettigimiz goz-renk-1sik benzetmesini iliskisini Ibn Riisd, Farabi gibi
Aristoteles'ten esinlenmistir.?4!

Ibn Riisd’e gore insanin kemale ulasmasi, aklin asamalarmi tek tek gegtikten sonra
Faal Akilla ittisali ile miimkiindiir. Ibn Riisd’e gore bilgi, kaynag: agisindan duyulur ve
akledilir olarak ikiye ayrilmaktadir. Duyu organlariyla elde edilen bilgi tikel bilgi adini
almaktadir. Gergek bilgi ise akil ile elde edilen tiimel (kiilli) bilgidir. Kiilli kavramlari
derinligine diisiinmek ve belli bir ¢caba ve 6grenme sonucunda akil yoniinden ilerleme
insan1 Faal Akla ulastirabilir. Tikel kavramlari tiimele ceviremeyenler, duyu organlari
olmaksizin hitkkme varamadiklarindan gergek bilgiyi kendi c¢abalari ile elde edemezler.
Filozof gibi ilim ehli olmayan bu durumdaki kisilerin bilgi kaynag1 seriattir.24?

Aklin eylemleri, yalin seyleri birlestirmesi anlamina gelen tasdik ve maddi
varliklarin stretini idrak etmek anlamindaki tasavvurdan olusur. Diger bir ifadeyle
tasavvur, tikel varliklar1 kavramlastirmak; tasdik, o kavram hakkinda dogru ya da yanlis bir
hiikiim vermektir. Misal olarak akil, beyaz kelimesi ve sey ile isaret edilen nesneyi
kavramak sdretiyle tasavvurda bulunduktan sonra bu sey beyazdir ya da beyaz degildir,
hiikmiinde oldugu gibi dogru ya da yanlis seklinde tasdikte bulunmaktadir. Beyaz olmayan
cisme beyaz denildigi ya da beyaz bir cisme beyaz degildir denildigi takdirde yanlis bir
birlesim yapilmis demektir ve akil yanls birlesimi olumsuzlar (selb).?** Aklin bir seyi
tasavvur ve tasdik etmesinin ahlaki davramislar acisindan ne ifade ettigine sonraki
boliimlerde deginecegiz.

Akal ile hayali slretler arasinda bir bag vardir. Hayaller aklin hareket ettiricisidirler
ancak tek basina buna giic yetiremez.?** Akil, nesne olarak hayalleri kullanirken hayal,
nesne olarak duyumsanan seyleri kullanir. Bu sebeple bir kisi duyu nesnelerini idrak
edemez ise o nesneler hakkinda akli bir yargiya varmasi da miimkiin olmaz. Aklin, bir
hayalin manalarmmi kavradiktan sonra dogru-yanlhis ya da iyi-kotii seklinde verdigi
hiikiimlere gore nefs ondan uzaklasir ya da ona yaklasir. Duyu giiciiniin lezzetli bir seye
yonelmesi ve act veren bir seyden uzaklasmasi gibi akil da, iy1 bir seye iyi oldugu icin

239 [bn Riisd, Telhs, s. 100-103.

240 bn Riisd, Telhs, s. 100-104.

241 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 69-70.

242 Arstanbek Duvanaev, "Ibn Riisd'de Mebde ve Mead", s. 40-51.
243 Tbn Riisd, Telhis, s. 105-107.

244 Ramazan Turan, "Ibn Riisd'in Akil Anlayis1", s. 41.
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yonelirken kotii bir seyden kotii olmasi bakimindan kaginmaktadir. Akil duyu objesi
bulunmadig1 zamanlarda dahi varmis gibi istek ve kaginma uyandirabilir. Bu durum
diisman kulesinin yakinligin1 gosteren uyar1 atesini géren bir savas¢inin sadece bu ates ile
savasin kendisini gormiis gibi olup, sahneleri hayalinde canlandirarak savasa hazirlik
yapmasina benzer.?* Ozetle akledilir kavramlar, duyulardan elde ettigimiz hayallerin
soyutlanmis (tasavvur), birlestirilmis (istinbat) ve yanlis dogru bir hiikiim (tasdik) verilmis
halidir.24°

1.2.2. Ameli Akil Giicii

Nazari aklin tiimelleri idrak etmek ve bilme islemi disinda hareketi bulunmaz.
Nazari akil tikeller hakkinda neyin hangi vasfa sahip oldugunu ve dolayisiyla neyden
kacinmak ve neye yonelmek gerektigi bilgisini vermektedir. Ameli akil ise bu verilere gore
bir hilkme varmaktadir.?4’

Ameli akil, insan igin faydali sanatlarin kaynagidir. Insan ameli akl1 ile sever, nefret
eder, faziletleri bu akil sayesinde gerceklestirir. insan bu akil ile gerektigi zamanda
gerektigi kadar cesur olabilir. Insani erdemler olarak niteledigimiz cesaretin bir aslanda,
kanaatinse bir horozda bulunmasi deger agisindan bir sey ifade etmemektedir. Bu sebeple
Ibn Riisd Aristoteles’in izinden giderek akil ile ahlak arasindaki iliskiye dikkat ceker.?*®
Zira akil sahibi olmayan canlilarin disaridan gézlemledigimizde ahldki gibi goriinen
davranislari bir diisiinme sonucu ger¢eklesmedigi icin ahlaki bir degere sahip degildir.

Ay alt1 dlemdeki maddi varliklarla olan iligkilerde yol gdsteren, kisinin ferdi ve
sosyal hayati i¢in gerekli olan ameli akla herkes sahiptir ancak kavram ve bilgi treterek
fikri yetkilige wulagmayr mimkiin kilan nazari akil derecesine bazi kimseler
ulasabilmektedir. Giindelik eylemleri dis diinya ile ilgili duyular1 ve diger varliklarla
iliskileri yoneten ameli akil, erdem ve sanatlarin kazanimi igin gereklidir.?*°

Ameli akil ortak duyu ve hayal giiciiniin verilerinden faydalanarak idrak eder.?>® Bu
yiizden, eylemlerini beden araciligryla gerceklestiren ameli aklin, bedene ait diger yetilere
hilkkmederken onlarin yonetimi altina girmemesi gerekir. Aklin bedene ait diger yetilerin
yonetimi altina girmesiyle nefisten reziletler dedigimiz ¢irkin fiiller, diger yetilere egemen
olmasiyla ise giizel fiiller dedigimiz erdemler ortaya ¢ikmaktadir. Faziletli olmak yerinde,
zamaninda ve olmasi gerektigi kadar davranmaktir.?>!

Filozof ameli aklin 1yi-kotii yargilarini, nazari aklin dogru yanlis seklindeki
yargilarina benzetmektedir. Ameli aklin verdigi bu hiikkme gore nefs ondan uzaklasir ya da
ona yaklasir.?>?

245 Tbn Riisd, Telhis, s. 107.
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Insani yetkinlikler nazari erdemler, sanatlar, ahlaki ve iradi erdemler olmak izere
dort tanedir. Ahlak ilminin amaci, erdemlerin bilinmesi degil yasanmasidir.?®® Ahlak
ilminin amaciin salt bilgi degil eylem olusu, bize ahlaki davraniglarin olusumunun bilgi-
eylem biitiinliigliniin korunmasiyla ortaya ciktigini gostermektedir. Bu, ¢ok onemli bir
noktadir zira ahlakin davranislarla 6l¢iilebilmesi eylemi zorunlu kilmaktadir.

Aristoteles’in ortaya atti181, Islam Filozoflar1 ve Ibn Riisd’{in benimsedigi altin orta
Ogretisine gore fazla ya da eksik yapmadigimizda ortaya ¢ikan dort erdem vardir: hikmet,
iffet, secaat ve adalet.?>

Ileriki boliimlerde ahlak ile iliskisi baglaminda tekrar ameli aklin énemine vurgu
yapacagiz. Simdi Ibn Riisd’iin felsefi sistemine uygun olarak arzu ve istek giiciine
deginecegiz.

1.3. Arzu ve Istek Giicii

Farabi ve Ibn Sina béliimlerini islerken filozoflarm kendi sistemine uygun olarak
arzu ve istek giiciine akil giiciinden dnce yer vermistik. Ibn Riisd, énceki filozoflardan farkls
bir yol izleyerek akli arzu giiciinden dnce ele alarak eserlerinde arzu giiciinii incelerken akla
atifta bulundugu icin biz de boyle yapmay1 uygun bulduk. ibn Riisd’iin boyle yapmasinin
sebebinin, giicleri nebati, hayvani, insani diye ayirmaksizin tiimiinii insan nefsinin gii¢leri
seklinde ele almig olmasi miimkiin goriinmektedir. Dolayisiyla onceki filozoflar, her bir
giicin oncekine sdret sonrakine madde gorevi gormesinden dolayr hayvani olarak
niteledikleri arzu giiciinii &ne almislardi. Ibn Riisd, nefsin gii¢lerini insan nefsi ¢ergevesinde
isledigi ve arzu giiclinii insan iradesi ile ele aldigindan akla oncelik vermistir zira akil ve
bilgi yoksa irade de yok demektir.

Nefsin bilen ve ayirt edici olan yonlerine deginildi. Duyu giicti nefsin bilmesini, akil
giicii ise ayirt etmesini saglayan giictiir. Ibn Riisd, bilen ve ayirt eden nefsin, mekanda
hareketini saglayan farkli bir giiciin daha bulundugunu soylemektedir. Bu gug, arzu
giiciidir.®® Simdi bu konuya deginecegiz.

Insanda hareketi tetikleyen giiclerden biri olarak karsimiza cikan nazari aklin
gorevi, talep etmek ya da kacinmak degil, bir durum ya da nesnenin dogru ya da yanlis
oldugunu tespit etmektir. Sonugta aklin gerekli ve dogru buldugunu kisi
arzulamayabilmekte, bazen de aksine, kisi arzuladigi halde akil onu reddederek ondan
kagimabilmektedir. Baz1 durumlarda ise kendisini denetleyemeyen kisiler ya da bir doktor,
aklin gerekli buldugu bir seye sirf lezzetli oldugu icin yonelerek hasta olabilmektedir. Bu

durum, hareketi saglayan giiciin yalnizca akla ve bilgiye tabi olmadigimi gostermektedir.?>®

Mekanda hareketi saglayan gii¢, tahayytil ve istek giicli ile beraber ¢aligmaktadir.
Canli zorla hareket etmedigi siirece bir seye olan istegi ya da bir seyden kaginma istegi ile
hareket eder. Arzu ve istek giicii, hayal giicli ile birlikte calisarak bir yerden bir yere
hareketi, kacinma ya da yaklasma seklinde gerceklestirmektedir. Istek giiciiniin sehvet ve

253 Bekir Karliga, “Tbn Riisd”, s. 266.
24 Bekir Karliga, “Ibn Riisd”, s. 266.
25 fbn Riisd, Telhis, s. 110-111.

256 {bn Riisd, Telhis, s. 112.
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ofke olmak (izere iki yardimci giicii bulunmaktadir. Istek giiciinii, tahayyiil tarafindan
algilanan nesneler karsisinda olumlu bir tavir sergilediginde ona yonlendiren sehvet giicii
iken, olumsuz tavir takindiginda kaginmasini saglayan ise 6fke giiciidiir.?’

frade bir seyi tahayyiil, tasavvur ve tasdik etmekten dogan sevk ve arzudur. Dis
diinyada gordiigiimiiz bir seye karst icimizde uyanan arzu ya da hosnutsuzluk ve kagma
istegi bizim elimizde degildir.?®

Bir seyi arzuluyor olmamiz ona ydnelmemizi kesin olarak gerekli kilmaz, bu
durumda arzu giicii de tek basina bir anlam ifade etmez ¢linkii akil bir seyi zararl gormiisse
yonelim ger¢eklesmeyebilir. Dolayisiyla mekanda hareketi saglayan akil ile arzu giicliniin
birlikteligi ya da tahayyiil ve arzu giiciniin birlikteligidir. Tahayyiil veya akil giicii
disaridaki nesneyi idrak etmekte ve ardindan arzu giicii ona yonelmekte ya da ondan
kacinmaktadir. Eger kendisinde zit istek ve kuvvetler yoksa nesneye dogru harekete
gecmektedir. Istek bir tane oldugunda harekete gegiren giic de bir tanedir. Akil ya da
tahayytiliin her ikisi birden nefsi harekete geciremez. Eger Oyle olsaydi her ikisi de ayr1
tarzda bir hareketi gerekli gorirdii.?® Bu konuda Aristoteles’in goriisiinii de hatirlarsak o,
bir seyin ayn1 anda iki farkli sekilde istenmeyeceginden birinin istek digerinin tercih yani

birinin arzu digerinin akil giiciiyle istendigini soylemektedir.2%°

Yalnizca diisiinebilen canlilar herhangi bir konuda yargiya (rey) varabilir. Yargiya
varmak, hayal edilen varliklar arasinda kiyas yapmak ve birini tercih etmektir. Kisi akliyla
reddettigini sehvetle istediginde, zit yonelimler s6z konusu olmakta ve nefiste ¢atigma
meydana gelmektedir. Diisiinme ve yargilama giiciine sahip olmayan hayvanlar, yalnizca
hayal ve arzu gii¢leriyle hareket ettiklerinden onlarda ¢atisma meydana gelmesi de soz
konusu degildir. Hayvanlar1 harekete gegiren yalnizca lezzettir.?!

Zamani da idrak eden akilli varligin bir zamanda idrak ettigi sey ile gelecekte idrak
edecegi sey farkli olabilmektedir. Su an ona haz veren sey ileriki bir zamanda aci
verebilmektedir. Boyle bir durumda sehvetin lezzetli ve dogru buldugu bir seyi akil ileriye
yonelik olarak zararli bulmus ya da aksine haz vermeyen bir seyi ileriye doniik yararlt
bulmus olabilir. Mesela cinsellik ve yemekte asirtya kagma konusunda anlik hazlara
yonelen sehvete karsilik akil, sonrasinda pismanlik ve zarar getirecegi hiikkmiine vararak
kaginmay1 segebilir. Insanlarin biiyiik c¢ogunlugu kendisinden gelecek zararim
diisiinmeksizin simdiki zamanin lezzetine kapilmaktadir.?%2

Istegi harekete gegiren akil giiciiyse se¢me (ihtiyar), hayal giicii ise sehvet adin
almaktadir. Dolayisiyla se¢gmenin aklin gerekli gordiigli, sehvetin ise tahayyiil giicliniin
istedigi sekilde harekete yoneldigini anlamaktayiz. Se¢me, dolayisiyla akil yonetimindeki

257 Tbn Riisd, Telhis, s. 112.
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260 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, s. 132-133.
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tiim fiiller dogru ve giizel fiiller; sehvet, dolayisiyla hayal giiciinlin yonetiminde meydana
gelen fiiller ise bazen dogru bazen yanlhistir. Ciinkii sehvet bazen iyi olana degil iyi oldugu
zannedilene yonlendirir.?®3

2. Ahlak ve Akil liskisi

Ibn Riisd’iin felsefe sistemini ‘insan’ ve ‘hakikat’ iliskisi olusturur. Insanin varlik
gayesi hakikate ulagsmaktir. Filozofa gore her varligin mahiyetini olusturarak onu diger
varliklardan ayiran bir dzelligi ve amaci bulunmaktadir. insanin mahiyetini belirleyerek
onu diger varliklardan ayr1 kilan husus, akil sahibi bir varlik olarak ortaya koydugu,
kendine has eylemleridir. Tiim varliklarin diizen ve tertibini idrak etmeye yarayan akli
sayesinde insan, diger varliklardan daha iistiin bir konuma yerlesmistir.2%4

Kuran-1 Kerim’de pek ¢ok ayette “insanin basibos birakilmayacagi”, “diinya
hayatinin bir eglence ve oyun olsun diye yaratilmadigi” gibi evrendeki hicbir varligin
bosuna yaratilmadigina vurgu yapilmistir.2% Her varlik kendisinden beklenen bir fiil igin
yaratilmistir. En serefli varlik olan insanm amaci diger varliklardan farklidir. Insandan
beklenen eylemler, diisiinen bir varlik olmasi sonucu kendisinden sadir olan fiillerdir.2%

Ibn Riisd’e gore ilimlerin bir kismini, konusu fiziki ve metafizik varliklardan olusan
nazari ilimler; diger kismini ise konusu segmeye dayali iradi fiillerden olusan ameli ilimler
olusturmaktadir. Ameli sanatlarin ahlak ve siyaset olmak tizere iki bolimii vardir ve ahlak,
siyaseti 6ncelemektedir.?®” insanin varlik gayesi, sahip oldugu akli olmasi gerektigi gibi
kullanarak nazari ve ameli agidan kemale ulasmasidir. Nazari yetkinligi, ger¢ek ve dogru
bilgiyi elde etmesi; ameli yetkinligi ise ger¢ek ve dogru amele ulagmasi ile miimkiin
olmaktadir.?%® flmi ve ameli faziletleri insan ruhuna kazandiran fiiller, diisinme sonucu
ortaya koydugu hayirl fiiller, bu iki faziletten uzaklastiranlarsa serli fiillerdir.2%°

Ibn Riisd’e gore insani yetkinlikler nazari erdemler, sanatlar, ahlaki erdemler ve
iradi fiiller olmak iizere dort adettir. insanin erdemli olabilmesi i¢in diger tiim nefsani
giiclerin nazari yetkinligin hiikkmii altinda bulunmasi gerekir.?’® insanin nazari yetkinlige
ulagip mutlu olmasinin yani ittisalin yolu, dogal yetenek ve kapasiteye sahip olmakla
birlikte dogru yontem, bilgi, yetkin bir Ogretici vasitasiyla nefsani arzularina
hiikmedebilmesidir. Ayrica nazari ve ameli yetkinliginin birbirini tamamlamasi gerektigini
soyler.?™t Gordiigiimiiz iizere, her filozof nazari yetkinligin yam sira ameli yetkinligin
gerektigi hususunda 1srarcidir. Ciinkii bilgi, eyleme dokiildiiglinde bir anlam ifade
etmektedir.
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Ibn Riisd’e gore insan yaratilirken kendisine Allah tarafindan verilen yetenekler
sayesinde dis dlinyadaki sartlarin elverdigi 6l¢iide pek ¢ok seyi kendisi kazanabilmektedir.
Bu kazanim esnasinda iradesini, dis diinyadaki nesneler dogrultusunda kullanmak stretiyle
hayal giicu ya da tasdik sonucu bir se¢cimde bulunur. Hayal ile araglari ve alt diizeydeki
degerleri, tasdik ile amagclar1 ve iist diizeye sahip degerleri kast ediyor gibi goriinmektedir.
Hayal giiciinden kaynaklanan karar, bir seye yonelme seklindeyse sehvet, uzaklasma
seklindeyse ofke olarak anilir. Bu karar akildan kaynaklaniyorsa ona ihtiyar ya da irade
denir.?? Insana bu sekilde eylem 6zgiirliigii, irade ve akil verilerek eylemlerinin mevcut
sartlar igerisinde kendi kazanimina birakilmasi, onun davranislarindan sorumlu olacagini,
dolayisiyla eylemlerinin olumlu ya da olumsuz bir deger ifade edecegini gostermektedir.

Bir bireyin tim erdemlerin miikemmelligini yakalayabilmesi imkansizdir ve
bireylerin bu erdemlere sahip olabilmek i¢in birbirine ihtiyaci vardir. Bu yiizden ibn Riisd
ahlak ve siyasetin birbirinden ayrilmayacag gériisiinii tasimaktadir.?’

Ahlaki erdemlerin akilla baglantis1 Ibn Riisd’iin Eflatun’un Devlet’i {izerine yazdig
eserinde ise soyle ifade edilmektedir: Sehvet ya da sevk, insanla bir¢ok hayvan arasinda
ortaktir. Ancak bu giic, biri hayal digeri diisiinceden olmak iizere kaynagina gore iki ¢eside
ayrilmaktadir. Bunlardan birincisi tiim canlilarda ortak iken sonuncusu yalnizca insana
nispet edilir. Gazab giiciiniin yetkinligini ifade eden ve insanlar arasinda bir erdem olan
cesaret, aslanda da vardir. Ancak kimse bir hayvana cesaretinden dolay:1 ahlaki bir deger
atfetmez. Zira bir erdemin ahlaki ve dolayisiyla insani olmasi diisiinceye dayanmasi
durumunda séz konusudur. Insani erdemin &lgiisii ve zamanini akil tayin eder. Bu sebeple
akli olan, daha iistiin ve erdemlidir. Insan, ameli erdemler hususunda baskasina faydali

olmay1 amaglar. Ancak nazari konularda baskalarina hizmet etmek amaglanmaz.?’#

Allah bedenlerimize bu sekilde belli birtakim kuvvelerle his ve eylemlerimizi
y6netme giicii vermeseydi higbir sey yapamazdik.2”® Ciinki insan fiillerini kendi iktisap
etmese, cebir altinda oldugunu séylemek gerekir ve insanin iradesinden s6z edilmez. Dini,
hukuki, ahlaki deger ve yikiimliilikten s6z edemedigimiz bu halde de, giiclimiiziin
yetmeyecegi seylerle sorumlu oldugumuz manas1 ¢ikar ve bize verilen akil ve

sorumlulugun bir anlam1 kalmazd.?’®

Ibn Riisd, insan aklinin idrak ettigi, kavradigi ve etkilendigi sey sayesinde
yetkinlestigi ve insanin fiillerinin ilkesinin, akilla kavramas1 olduguna isaret etmektedir.?’’
Buradan hareketle diyebiliriz ki eylemlerimizi akilla elde ederiz. Aklimiz oldugu i¢in de

ahlaki anlamda sorumlu oluruz.

Akil giiclinlin emri altindaki 6fke ve sehvet giiclerini yonetebildigi oranda kisi
akilli olarak anilir ve birtakim erdemlere sahip olur. Hikmet, cesaret (secaat) ve iffet

212 A Kamil Cihan, "Ibn Riisd'iin Ozgiirlik Anlayisina Genel Bir Bakis", Felsefe Diinyast, 1999, say1:29, s.
69-70.

218 Fahri, Islam Ahlék Teorileri, s. 128-129.

2% Tbn Riisd, ez-Zariiri fi’s-Siyase Muhtasaru Kitdbi’s-Siyaseti li Eflatun, ibraniceden Arapcaya ¢ev. Ahmet
Sahlan, Beyrut, 1998, 153 vd. (Arapgadan ¢eviri konusunda Abdulkadir Cogkun’dan yardim alinmgtir.)

275 bn Riisd, El-Kesf, s. 245.

276 fbn Riisd, El-Kesf, s. 239-240.

277 fbn Riisd, Tutarsizhigin Tutarsizlig, . 668-671.
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adindaki erdemler, Eflatun’un Devlet adli eserinde ifade ettigi diislincesine uygun olarak,
her biri nefsin bir giliciiyle alakalidir. Dolayisiyla akil, 6fke giiclinii dogru kontrol eder,
dogru yer ve zamanda olmasi gerektigi 6l¢iide kullanirsa, kisi cesaret erdemini kazanir.
Iffet de sehvet giiciiniin akil ve nefsin biitiin pargalariyla uyum iginde olmasindan dogar.
Adalet ise siyasi anlamda nasil ki sehirde herkesin kendi iistiine diiseni yapmasindan
olusuyorsa ahlaki anlamda da nefsin her bir yetisinin gorevini dogru zaman ve uygun
miktarda yapmasindan meydana gelmektedir. Buna gore ahlak, aklin 6fke ve arzu gii¢lerini

yonetmesinden olusmaktadir.?’®

[bn Riisd’iin felsefi diisiincesinde mutluluk kavrami, selefi Farabi’nin diisiincesinde
oldugu gibi muistakil bir yere sahip olmaktan ¢cok hakikate giden yolun bir sonucu olarak
tezahiir etmektedir. Insan igin bir diinyevi bir de uhrevi saadet bulunmaktadir.?’® Insanin
insan olarak var olabilmesi ve mutluluga ulasabilmesi ahlaki ve kuramsal erdemleri ve
onlar1 uygulamaya yonelik ameli sanatlar1 kazanmas ile miimkiindiir. insan1 mutsuzluktan
kurtartp mutlu kilacak olan eylemlerin bir kism1 insanin maddi varligi ve sosyal iliskileri
ile ilgiliyken diger kismi ahlak ilminin konu edindigi manevi ve metafizik boyutu ile
ilgilidir. Filozoflara gore uygulamaya yonelik ameli sanatlar olmaksizin bu diinyada,
kuramsal erdemler olmadan hem bu diinyada hem de ahirette mutluluga ulasilmasi
miimkiin degildir.?®

Mutluluk igin gereken olgunluga ve miikemmellige ulasabilmek igin erdemlerin
bilinmesi yeterli olmayip amele dokiilmesi gerekmektedir. Ahlaki erdemler ayn1 zamanda
vahiy ile tespit edilmistir. Seriat insanlarin varliklar tizerine akletmesini ve diisiinmesini
farz kilmus, halki diisiinmeye tesvik etmistir.?8! Seriatin amac1 halka dogru bilgi ve dogru
ameli temin etmektir. Dogru bilgi diinya ve ahirette mutlulugun ve mutsuzlugun ne
oldugunun bilgisi, dogru amel ise mutluluga ulastiracak eylemleri yapip mutsuzluga
gotlirecek eylemlerden uzak durmaktir. Tip nasil bedeni diizeltiyorsa seriatin amaci da
takva ile ruhun sihhatini saglamaktir. Amaci diinya ve ahiret saadeti olan takva ise ilim ve
amel ile mimkunddr. Eylemlerle ilgili ilim, amelf ilimdir. Ahlakla ilgili ilim de ameli ilim
dalinin altinda yer alir.?®2 Filozoflar, farklilik gdsterse de her seriatta ortak olan hususlarin
akil ve nakilden elde edildigi ve diinyadan sonra bir yasam oldugu konusu tizerinde ittifak
icindedirler. Dinler, diger diinyada mutluluga ulastiracak fiiller konusunda ayni fikirde olup
hepsi de bilgelige yonelmistir.?®3 Felsefe daha ¢cok zaman ve yetenek istedigi i¢in herkes
bunu yapmaya gii¢ yetirememektedir. Bu sebeple seriat, filozoflar1 uyarmakla birlikte
ozellikle halka hitap etmektedir.?84 Bu sebeple mutlulugu elde etmenin yollarindan biri
felsefe digeri ise seriattir.2®® Halk icin ahlak ilmi felsefeden ziyade dinin konusudur. Ciinki
vahiy insanlarin mutlulugunu saglayacak olan amelleri tespit edip onlar1 bu amellere
yonlendir ve reziletlerden de men etmektedir. Ayrica din mutluluk i¢in gerekli olan

218 Fahri, Islam Ahldk Teorileri, s. 129-130.

219 {bn Riisd, El-Kegy’ s. 255.

280 fbn Riisd, Tutarsizigin Tutarsizhigi, 866. ; Hiiseyin Sarioglu, “Ibn Riisd’iin Zihniyet Diinyas1”, s. 34.
281 Tbn Riisd, Faslu'l-Makal, s. 75.

282 fbn Riisd, Faslu'l-Makal, s. 111-117.

283 [bn Riisd, Tutarsizligin Tutarsiziig, s. 867-868.

284 [bn Riisd, Tutarsizligin Tutarsizligi, s. 867-868; Ibn Riisd, Faslu'l-Makal, s. 111-117.

285 Arstanbek Duvanaev, "Ibn Riisd'de Mebde ve Mead", s. 64.
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erdemler ve kagmilmasi gereken reziletler hakkinda da insanlar1 bilgi sahibi yapar. 2

Dolayisiyla erdem ve mutluluk nazari yetkinlige ulasamayanlarin da elde edecegi seylerdir.

Seriat, bilim ve amel bakimindan saadet i¢in gereken bilgiyi vermek sdretiyle bu
fiilleri tarif edip insanlan faziletli eylemleri yapmaya tesvik etmis, reziletlerden men
etmistir. Allah’1 tanimak, iman edilmesi gerekenlere iman etmek, O’nu farz olan ibadetlerle
yiiceltmek ve saadet hakkinda yeterli bilgiye ulasmak herkes i¢in zorunludur.?®” Her dinin
seriati, uygulanmasi gerekenleri ibadet adi altinda halka Ogreterek onlari erdemli
davranmaya tesvik eder.?®® Bu sebeple insan, erdemlerin ilkelerini veren seriata uygun
olarak yetisirse, kesinlikle erdemli olur.?°

Ruhlar 6liimden sonra cismani arzulardan uzaklasirlar. Temiz ruh, cismani
arzulardan arinarak temizligine temizlik katar. Kirli bir ruh ise yaptig1 kotii seylerden dolay1
ve bedenden ayrildigindan artik temizlenme firsatin1 kagirdigi igin aci ¢eker, bu sebeple
mutluluga ulasamaz. Ruhlarin mutluluk kazanmasi beden varken yaptigi seylerden
dolay1dir.?® Yiice Allah’m en serefli mahliik olarak tasvir ettigi insam1 diger varliklardan
ayiran akil giiciinii kullanma kapasitesine bagli olarak edindigi iyi ya da kot fiiller ahlakina
ve dolayisiyla diinya ve ahiretteki mutluluguna etki edecektir. Insan1 en nihayetinde ahlakli
bir varlik kilan da, ahlaksiz bir varlik kilan da akliyla edindigi eylemleridir.

28 Hiiseyin Sarioglu, “Ibn Riisd’iin Zihniyet Diinyas1”, s. 34.

%7 fbn Riisd, El-Kesf, s. 257.

288 Arstanbek Duvanaev, "Ibn Riisd'de Mebde ve Mead", Yiiksek Lisans Tezi, Ankara Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisi, Ankara, 2007, s. 63.

289 fbn Riisd, Tutarsiziigin Tutarsizlig, s. 792.

290 fbn Riisd, El-Kesf, s. 257-258.
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SONUC

Insanin bedeninin canlilik ilkesi olan nefs, 6teden beri merak konusu olan ve
filozoflarin (zerine ehemmiyetle egildigi bir konudur. Clnkl disaridan bakildiginda
hareket eden insanin deger iceren ya da igermeyen tiim eylemlerinin ardinda goriindiigii
tizere mekanik bir beden hareketinden ¢ok daha fazla ve karmasik bir siire¢ bulunmaktadir.
Bunun sebebi insanin beden ve nefisten olusmasidir. Insanin eylemleri dedigimizde genis
kapsamli bir anlam 6rgiisii ile kars1 karsiya kalmaktayiz. Zira “yiiriiyorum” dedigimizde
yuriimek, basli basina deger ifade eden bir eylem olmadig: halde bu ifade zaman, mekan,
miktar ve Kisi gibi arazlarla birlesince ahlaki bir anlam kazabilmektedir. Bu ¢alismada,
insan nefsinin sahip oldugu giicleri ve bu gii¢lerin eylemi nasil olusturdugunu ele alarak
nihayetinde nefsin gulclerinin insan ahlékina etkisini inceledik ve birtakim bulgular elde
ettik.

Fikirlerini ¢alisma alan1 olarak segtigimiz ii¢ diisiiniiriin, Islam felsefesi alaninda
derin etkiler birakmis ve Aristoteles ¢izgisinden gitmis olmalar1 dikkat ¢ekicidir. Farabi,
fbn Sina ve Ibn Riisd’iin goriisleri, gerek Aristoteles’ten izler tasimasi gerekse her bir
filozofun selefinden etkilenmesi sebebiyle birbiri ile benzerlik gostermektedir. Bu anlamda
filozoflarin fikir bazinda birbirlerine olan etkilerini ve birbirlerinden farklilagsma stireclerini
de gozlemlemis bulunuyoruz. Aristoteles’in derin izler biraktig1 ti¢ diistiniirin farklilik ve
Ozglinliiklerini bir tarafa koydugumuzda hepsinin konumuz agisindan ortak paydada
bulustugunu gérmekteyiz.

Aristoteles, nefsi gli¢ halindeki dogal cismin ilk yetkinligi olarak tanimlamaktadir.
Insana canlilik veren ilke nefs adini almaktadir. Nefsin bu sekilde tanimi konusunda
Aristoteles’1 takip eden diisliniirler, nefsin varlik sahasia gelisi konusunda farkliliklarini
korumuslardir. Nefsin olusum sathasmni Farabi ve Ibn Sina, Plotinus’tan esinlendikleri
sudur nazariyesi ile agiklasa da Ibn Riisd’{in, sudur nazariyesine karsilik yoktan yaratmay1
savundugunu gormekteyiz. Sudur nazariyesine gére miimkiin olan her varligin olusumu,
varligi kendisiyle kaim olan zorunlu varlik da denilen Tanr1’dan tagma ile agiklanmaktadir.
Ibn Sina, ek olarak nefsin varliginin delilleri {izerinde durmaktadir.

Insan bedenine canlilik veren ve eylemlerinin kaynagi olan nefsin birtakim giigleri
bulunmaktadir. Bu giicler filozoflar arasinda kiigiik farkliliklar icerse de, bu farkliliklar
konumuz agisindan ¢ok fazla 6nem arz etmemektedir. ibn Sina ve Farabi nefsin glclerini
nebati, hayvani ve insani nefsin giicleri olarak siniflandirmaktayken Ibn Riisd, psikolojinin
merkezine insani koydugu igin Aristoteles’in izinden giderek Eflatun’dan bu yana
yapilagelen bu taksim yerine yalnizca insan nefsinin giiclerini ele almistir. Ancak nefsin
her bir glict bir 6nceki olmadan var olamadigi i¢in insan nefsinin giiglerini inceledigimizde
ayn1 zamanda nebati ve hayvani nefsin guclerini de goérmiis olmaktayiz. Genel olarak
bitkilere 6zgl olan beslenme, blylme ve Ureme glcleri, hayvan ve insanlarda da
bulunmakta olup bir canlinin hayatta kalabilmesi ve tiirliniin varligin1 stirdiirebilmesi i¢in
gereksinim duydugu en temel giigler olmaktadir.

Hayvanlar1 bitkilerden ayr1 kilan iki gii¢ vardir: tikelleri idrak ve hareket gucu.
Derece bakimindan besleyici giiciin iistiinde yer alan idrak glgleri, canli varligin kendi
nefsi digindaki tikel varliklar1 algilamasina olanak veren giiclerdir. Bu giicler, bes duyu ad1
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verilen dis idrak gucleri ve i¢ duyulari olusturan hayal, hafiza gibi gii¢lerden olugsmaktadir.
Farabi ve Ibn Riisd nefsin glclerini beslenme, duyum, arzu, hayal ve akil giicii seklinde
tasnif ederek daha genel bir tablo gizerken Ibn Sina idrak giiciinii dis ve i¢ idrak olarak
ikiye ayirmis ve hayal giiciinii i¢ idrak giigleri baslhig altinda incelemistir. Farabi ve ibn
Riisd iin arzu giiciine karsihk ibn Sind’ya geldigimizde hayvani guclere hareketin
eklendigini ve arzu giiclinlin hareket basligi altina alindigin1 gérmekteyiz.

Hareket glicl, 6fke ve sehvetten olusan arzu giiciinii de iginde barmndirmaktadir.
Kiside nefret, sevgi, sehvet, kaginma, korku, cesaret, 6tke gibi duygular meydana getiren
arzu giicii, bedenin tiim organlarini yardimci olarak kullanir. Idrak edilen bir nesneye kars1
arzu giicliniin isteme veya ondan ka¢inma islemini iistlenerek kiside olusturdugu irade,
kabul etme ya da reddetme kararmi vermektedir. Idrak giiciiniin disaridaki varlig
algilamasi sonucu nefiste olusan yonelme ya da kaginma arzusu olustugu takdirde canli
varlik, nefisten aldig1 emir dogrultusunda bedende hareketi saglamaktadir.

Sehvet ya da sevk, insanla bir¢ok hayvan arasinda ortaktir. Ancak bu giig, biri hayal
digeri diisiinceden olmak tizere kaynagina gore iki ¢eside ayrilmaktadir. Bunlardan birincisi
tiim canlilarda ortak iken ikincisi yalnizca insana nispet edilir. Kiside istek giiciinii hayal
giicli ve duyum harekete gecirmisse buna irade denirken, akil harekete gecirmisse se¢gme
(intiyar) denmektedir. Filozoflar, ilkinin hayvanlarda bulundugunu ancak ikincisinin
yalnizca insanlarda bulundugunu ifade etmektedirler. Bu sebeple Aristoteles, bir seyin ayni
anda hem istenmesi hem de istenmemesinin miimkiin olmadigini, bunlardan birinin istek,
digerinin tercih oldugunu sdylemektedir. Ibn Riisd, nefsin glglerini insan nefsi
cergevesinde isledigi ve arzu giiciinii insan iradesi ile ele aldigindan akla 6ncelik vermistir
zira akil ve bilgi yoksa irade de yok demektir.

Insan1 duyusal idrak ve arzu giiciiniin kontroliinde yasam siiren hayvandan ayiran
en temel sey, eylemlerini arzu giicli disinda diisiinerek yapabilmesidir. Diisiinme gorevini
yerine getiren ve dogruyu yanligtan ayirmay: saglayan akil giicii sayesinde insan, ilim ve
sanatlart 6grenir ve diger kuvvetleri yonetir. Eflatun’un erdemi bilginin gerekliligini
vurgulamasina karsilik, tek basina bilginin kisiyi erdemli kilmaya yetmeyecegini savunan
Aristoteles akli islevlerine gore nazari ve ameli olmak iizere ikiye ayirmaktadir.

Nazari akil kavramsaldir, nesneleri maddelerinden soyutlayarak timel bilgiyi elde
etmeyi miimkiin kilar. Kisacasi gorevi idrak etmek ve bilmektir, oysa ameli akil
uygulamaya yoneliktir. Nazari aklin baz1 asamalar1 vardir ve bu asamalar1 gegmek bilissel
etkinlikleri zorunlu kilar. Giindelik edindigimiz bilgiler zaman, mekan, kisi gibi arazlarla
i¢ ige bulundugu i¢in nazari aklin verdigi tiimel bilgiyi tikel olaylara uygulamak ameli aklin
gorevidir. Bilgiyle artan nazari akla karsilik ameli akil tecriibe ile artmaktadir. Ameli aklin
iyi-kotii yargilar, nazari aklin dogru yanlis seklindeki yargilarina benzemektedir. Iste
konumuzun esasini teskil eden durum buradan itibaren devreye girmektedir. Ciinkii ahlak,
aklin diger kuvvetleri iizerindeki hakimiyetine bagli olarak ortaya ¢ikmaktadir. Ug filozof
da aklin nefsin diger giicleri hilkkmii altina almasiyla giizel ahlakin, diger gii¢lerin hiikmii
altina girmesiyle ise kotii ahlakin olustugu gortisiindedir.

Farabf, Tbn Sind ve Ibn Riisd, Aristoteles gibi ahlakin dogustan gelmedigini
sonradan kazanildigini ancak herkesin iyi ve kotiiyli yapmaya yaratilistan istidadi oldugunu
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savunmaktadirlar. O halde ahlak, kisinin dogustan getirdigi istidadi, belli bir ¢caba sonucu
aligkanlik haline getirmesiyle olusturdugu, nefisten kolaylikla ¢ikan giizel veya ¢irkin
eylemler biitiiniidiir. Ancak kisi ahlakini olusturan eylemleri, nefise yerlesmis olmasi
dolayisiyla siklikla, kolaylikla ve isteyerek yapmaktadir. Insan kendi haline birakilirsa
yatkin oldugu davranisa yonelir. Iyi eylemlere meyli varsa iyi insan olarak vasfedilir ancak
bu yatkinlik gelistirilmezse zamanla kérelmeye baslar.

Insan1 hayvandan ayiran temel sey arzu giicii ile degil akil giicii ile hareket
etmesidir. Bu da kisinin iradesini kullanarak arzu giictini ameli aklin hiikmii altina
almasiyla miimkiin olabilmektedir. Arzu giiclinii olusturan 6fke ve sehvet eger aklin
kontroliinden ¢ikarsa kiside reziletler zuhur etmeye baslar ve 0 bu yoniyle hayvanlara
benzer. Arzu giicii bedeni maddi ihtiyaglara yoneltir. Kisiye diisen yeme i¢cme, cinsellik,
mal miilk edinme gibi maddi ihtiyaglardan tamamen yoksun kalmak degil, maddi
ihtiyaglarla manevi ihtiyaglar arasindaki dengeyi kurabilmek ve maddi zevkleri arag
seviyesinde birakip amag haline getirmemektir. Kotii ahlaka sahip kisi, kotii olan1 amag
haline getirir ancak onu iyi zanneder. Nefsin iyi eylermleri faziletler, kétt eylemleri ise
reziletler, ¢irkinlikler adin1 almaktadir. Ahlaki reziletler bir fiilin fazla ya da eksik olmasi
iken, faziletler ise bir fillin eksik ya da fazla olmayip orta halde bulunmasidir. Buna altin
orta denmektedir. Aristoteles’in ortaya att1g1, Islam Filozoflar1 ve Ibn Riisd’iin benimsedigi
altin orta 6gretisine gore fazla ya da eksik yapmadigimizda ortaya ¢ikan dort erdem vardar:
hikmet, iffet, secaat ve adalet.

Istek, haz veren seyleri elde etmeye, &fke ise elem veren seylerden kaginmaya yarar.
Nefs dogasina uygun olani elde ettiginde haz ve elde edemediginde elem hissetmektedir.
Haz nefs icin bir iyilik, elem ise kétuluktir. Tyiyi-kétiiyii akil, duyu idraki ve haz-elemin
her biri kendine gore belirleyebilir ancak her birinin sonuglari birbirinden farkli oldugundan
nefs icin en faydali sonuca akil ulasabilmektedir. lyiyi-kotiiyii belirleyen sey, yalnizca duyu
idrakleri ve haz-elem oldugu takdirde insanin hayvanlardan bir farki kalmamakta ve kisi
anlik hazz1 gelecekteki hazza tercih ederek kendini maddi hazlara esir etmis olmaktadir.
Oysa zamani yalnizca an olarak degil, gecmis ve gelecekle birlikte yagamakta olan insan,
simdi haz veren bir eylemin daha sonra elem verebilecegini akliyla idrak edebilmekte
oldugundan neyin iyi neyin kétii oldugunu akla gore belirlemek zorundadir. Zira nefsin her
giicli kendi yetkinligini haz ve buna bagli olarak 1yilik olarak algilamaktadir. Arzu giiciiniin
1yi olarak degerlendirdigi bir eylemi akil giicii yanlis buldugu takdirde insan, iradesi ile akil
giiclinli egemen kilarsa ahlaki bir davranis sergilemis olur. O halde ahlak, nefsin her bir
giiciiniin iisttekine itaat etmesi halinde kazanilan erdemlerin uygulanmasiyla elde edilir.
Boylece Aristoteles gibi kendisinin en biiyiik takipgileri Farabi, Ibn Sina ve Ibn Riisd’iin
de ahlaki eylemlerin olus siirecini haz-elem, altin orta, yetkinlik dgretileriyle agiklamakta
oldugunu goriiyoruz.

Akil yetkinligini gerceklestirip nefisteki diger giicleri hiikmii altina aldiginda nefSs
mutluluga ulasir. Aristoteles’e gore ahlakin amaci mutluluktur. Mutluluk konusunu en
sistematik ve derinden isleyen filozof Farabi’dir. Mutluluk yalnizca kendisi igin istenen en
meshur amagtir. O, ulasildiginda baska hicbir seyin istenmedigi bir seydir. Mutluluktan
bagka her sey mutluluga ulasmak icin istenir. Ancak filozoflar, gercek mutluluk ve

57



mutluluk zannedilen seylerin birbirine karistirildig1 gergek mutlulugun bedene degil akla
ait hazlarla miimkiin oldugu diistincesini tasimaktalar. Mutluluk, Faal Akil tarafindan insan
aklina verilen ilk onciillerden olusan nazari diistinme giiciiyle bilinir, arzu giicii ise bizi o
eyleme yoneltir. Bu sebeple ahlak gibi mutlulugun 6n kosulu da ger¢ek mutlulugun ne
oldugu bilgisini saglayacak olan nazari aklin sagladigi bilgidir. Ameli akil ise sartlari
degerlendirip mutluga ulasacak araclari bularak arzu ve irade giiciinii hayirli seylere
yonlendirir. Kisi nazari akil ile mutlulugun bilgisine ulagsmaz yahut mutluluk oldugu
zannedilen san sohret mal haz gibi seylere meyleder ise arzu giicli yanlis seyleri ister. Boyle
bir durumda ameli akil, mutluluk zannedilen seylere ulasmanin yollarini arar ve boylece
kot ahlak ortaya ¢ikar. Duyusal idrak ve buna bagl olarak maddi hazlar seviyesinde kalan
kimseler, akli idrake ulagsmis ve manevi hazlar1 elde etmis kisilerin ulastigi mutluluga
erisemezler. Insan igin bir diinyevi bir de uhrevi saadet bulunmaktadir. Insanin insan olarak
var olabilmesi ve mutluluga ulasabilmesi, ahlaki ve fikri erdemleri kazanmasi ile
mumkindir. Bu ise insanin ameli ve nazari yetkinligi kazanmis olmasina baglidir.
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