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ON SOz

Hikmet kavrami, diisiince tarihinde bazen felsefe bazen bilgelik veya erdem
olarak goriilmektedir. Ozellikle felsefi eserlerin terciimesinden sonra “philo-sophia”
felsefi bir boyut kazanmakla aslinda ahlak felsefesine de etki yapmustir. Biiyiik ahlak
filozofu olan ibn Miskeveyh de bu kavrami eserlerinde ayrmtisiyla isleyerek biiyiik
onem atfetmektedir. Bu calismada hikmet kavraminm, Ozellikle salt teorik bilgi
olmadigmi, insanin diisiincesinde gelismesiyle birlikte davraniglarina etki eden
boyutunu 6n plana ¢ikarmak amaglanmustir. Hikmet, insana kiilli bir bakis ag¢isini
ahlak ilmi ile saglamaktadir. Bu dogrultuda hikmet ve ahldk, insanda birbirini
tamamlayan ve asla ayrilmayacak olan en énemli iki unsurdur. Buna gore ahlaki bir
erdem olarak hikmet, bilgiyi, bilgeligi, Tanri’ya ve Tanri’ya ulastiran hakikatin
bilgisini ve ameli yonden insanin davraniglarina yon veren, onu kotii fiillerden
alikoyan en temel erdemdir. Bu hakikatin bilgisine ulasmay1 ve gerektigi gibi

uygulanmasi timidiyle.

Calismam esnasinda her tiirlii yardim ve katkilarmi esirgemeyen, Danigman
Hocam, Dr. Ogr. Uyesi Hakan HEMSINLI ye, calismamiza ayrica yapici elestirileri
ile katk: saglayan Dog, Dr. Habip SENER’e ve Dr. Ogr. Uyesi Yunus KAPLAN’a
tesekkiirii bir borg bilirim. Ayrica tiim bu siiregte bana maddi ve manevi en biiyiik
destegi saglayan, biricik aileme ve hi¢ yorulmadan ISAM’dan kitap génderen, beni

calismaya tesvik eden arkadaglarima tesekkiirlerimi sunarim.

Fatma Sena KARA

VI



GIRIS

Bu cahsma, bir ahlak filozofu olarak nitelendirilen Ibn Miskeveyh’in
Tehzibii’l-ahlak, Tertibii’s-saddat ve Fevzii’l-asgar eserleri dogrultusunda, hikmet
erdemi hakkindaki goriislerini ortaya ¢ikarmay1 hedeflemektedir. Ibn Miskeveyh, akla
ve onu tamamlayan ahldk ilmine, hikmet erdemi sayesinde ulasilabilecegini
sdylemektedir. Ibn Miskeveyh’in ahlak felsefesinde hikmet erdeminin, nefs-i natika
ile insanin nazari ve ameli ilminin birlikte gelismesi dogrultusunda elde edilecegi

diistincesi hakimdir.

Ibn Miskeveyh, H. 329°da dogmus ve H. 421°de vefat etmistir. H. 339°da vefat
eden Farabi’den sonraki nesilden olan Ibn Miskeveyh, Amiri’nin cagdasi
saytlmaktadir. Ayn1 zamanda Amiri’nin, dgrencisidir. Ibn Miskeveyh, Tevhidi’nin
rivayetine gore yeni Miisliiman olan Mecusi bir aileye mensuptur. Fakat bu durumda
onun Miisliimanliginda herhangi bir olumsuz bir yon goriilmemistir. Zira eserlerinde
ozellikle Islami diisiince ve kiiltiir tam anlamiyla ortaya konulmustur. Ibn Miskeveyh,
Tehzibii’l-ahlak ve el-Hikmetii’l-hdlide eserlerinin  birbirlerini  tamamladigini
soylemektedir. Tehzibii’l-ahldk, filozofun deyimiyle sanatsal bir tertip {izere
yazilmigtir. Hatta ahldk ilminin de bir sanat olduguna dair bolimii bulunmaktadir
(Cabiri, 2015: 516-517). Ayrica Ibn Miskeveyh’in ilmi ve fikri sahsiyeti, dénemin
devlet adamlarinin tegvikleri ve alimlerle olan miinasebeti sayesinde geligsmistir. Vezir
Miihellebi’nin tesvikiyle edep literatiiriine yonelmis, Bagdat’ta Ahmed b. Kamil’den
tarih 6grenmis, daha sonra Sabit b. Sinadn’in tarih eserini incelemistir. Ebii’l-Fazl
Ibnii’l-Amid ve oglu Ebii’l-Feth zamaninda matematik ve kimya gibi ilimlerle
ugrasmistir. Bu donemde Ebu Siileyman es-Sicistdni’den mantik ve felsefe
ogrenmistir. Sonra Ebu Tayyib er-Razi’den kimya dersleri almig, onunla Cébir b.
Hayyan ve Ebu Bekir Muhammed b. Zekeriyya er-Razi’nin kimyaya dair eserlerini
okumustur. Adudiiddevle’nin tesvikiyle felsefeyi ve diger felsefi ilimleri 6grenmistir;
ayni sekilde donemin iinlii Aristo yorumcusu ve “ikinci Hipokrat™ iinvaniyla bilinen
Hiristiyan filozof ve tabip Ibnii’l-Hammar’dan felsefe ve tip alaninda yararlanmistur.
Hayatmm son dénemini ilme ve eserlerinin telifine adadigmi syleyen Ibn Miskeveyh,
gerek ilmi kisiligi gerekse eserleriyle “el-Muallimii’s-salis” tinvanina sahip olmustur

(Bayrakdar, 1999: 203).



S6z konusu bu ¢alismada genel olarak hikmet kavrami 6n plandadir. Hikmet
kavramy, bilindigi lizere bir¢ok manaya sahip olmasiyla genis bir mahiyete sahiptir.
Fakat bu calismada hikmet kavram, ahlak felsefesi ve sadece Ibn Miskeveyh’in
gortsleri ile smirlandirilmaktadir. Buradan hareketle oncelikle hikmet kavraminin
kavramsal cercevesi ve tarihi siireci ele almmaktadir. Ik boliimde konunun ahlak
felsefesine uygunlugu disiiniilerek hikmet kavraminin teorik ve pratik boyutu ele
alindiktan sonra tarihi siireci nefis teorisi ile birlikte analiz edilmektedir. Diger iki
béliimde ise sadece ibn Miskeveyh’in ahlak diisiincesi dogrultusunda bu kavramm
pratik ahlak bakis agis1 ile acilimi yapilmaktadir. Ibn Miskeveyh, ahlak diisiincesinde
Platon, Aristoteles ve Galen’in diislincelerine yer vermistir. Platon’un bilgiyi elde
etme sonucunda nefsin 6liimsiiz olacagi diisiincesi; Aristoteles’in her ahlaki davranigin
temelinde aklin ve mantik ilmini vurgulamasi; Galen’in ahlak tanimi ve insanin
egitimle degisip defismeyecegi tartismasi, Ibn Miskeveyh’i etkilemistir. Ibn
Miskeveyh’in eserlerinde 6zellikle hikmet erdemine vurgu yapilan yerlerde genellikle,

akil, mantik ilmi ve felsefe kavramlarmin birlikte kullanildig1 goriilmektedir.

Diisiinme fiili ile olusan hikmet erdemi, diger erdemlerden daha iistiindiir. ibn
Miskeveyh de bu erdemi en basat erdem saymaktadir. Hikmet erdemi, salt teorik bilgi
olmamasinin yaninda insanin davraniglarina yon veren ve hakikate ulastiran en iistiin
erdem sayilmaktadir. Hikmet erdemi, diisiinen ve ayirt eden nefsin bir erdemi olmakla
birlikte ilahi ve insani olaylar hakkinda farkindalik kazandirmaktadir. Bu erdemin
kaynagi akil, mantik ilmi ve felsefe olurken diger erdemler de s6z konusu bu unsurlar
bulunmamaktadir. iffet, yigitlik ve biitiin erdemlerin uyumundan sonra ortaya ¢ikan
adalet erdemi, nefsin sehevi ve gazabi giicii ile ortaya ¢ikarken hikmet erdemi, insani
diinyadaki diger varliklardan {istiin kilan akil ile ortaya ¢ikmaktadir. Bu durum insani
en serefli kilan iistiin bir durumdur. Bu erdemlerin karsit1 olan reziletleri ve orta yolunu
ilk defa kategorize eden Ibn Miskeveyh’tir. Ayn1 zamanda bu dort temel erdemin alt
erdemlerini ele almasi da sadece Ibn Miskeveyh’in ahlak felsefesine dzgiidiir. ibn

Miskeveyh’in bu teorisi kendinden sonraki donemleri de etkilemektedir.



1. KAVRAMSAL CERCEVE VE TARIHiI SURECTE NEFiS VE HIKMET

1.1. Hikmet Kavraminin Tanim ve Kisimlari

Klasik sozliiklerde Arapga h-k-m kokiinden tiireyen hikmet kelimesi yargida
bulunmak manasiyla hiikkiim vermek ve engellemek, gemlemek, saglam olmak
anlamindaki “ihkam” masdarmdan isim oldugu belirtilir. Ibn Diireyd’e gore hikmet:
“Haberde (hadis) geldigi gibi miiminin yitik malidir. Insam izzetli kilan, engelleyen,

iyilige davet eden veya ¢irkin olandan nehyeden her sey hikmettir” (Diireyd: 616).

Ibranice de hikmet “hokhmah” kelimesinden hareketle h-k-m fiil kdkiinden
tiremektedir. Hokham, bilgili, kiiltiirlii oldu, bu fiilin edilgin kipi “hukham” ise
kiiltiirlii ve bilge oldu anlamina gelir. Hokham ve hukham, bilge, akilli, zeki, becerikli,
kiiltlirlii ve haham anlamini karsilar. Bu nedenle hokhmah; hikmet, ilim, dirayet, zeka
ve fitnat anlamlarini tasir. Siiryanice de ise “hekmeta” yine h-k-m fiil kokiinden
tireyen hikmet kavrami burada engellemek, alikoymak manasini tagimamaktadir.
Hekmeta: bilim, ahlak ve hikmet, Hakima ise bilgin, maharetli, hakim, sihirbaz

anlamlarma gelir (Dogan, 1997: 3-4).

Ibn Manzur ise hikmet kelimesini ilahi ve beseri olarak ikiye ayirmakta, ilahi
hikmeti “degerli varliklar1 iistiin bir bilgiyle bilmek”, beseri hikmeti ise “dengeli ve
adaletli olmak” seklinde tanimlar. Ragip el-Isfehani de hikmet kelimesini ibn Manzur
gibi ilahi ve beseri olarak ikiye aymrrmaktadir. Ilahi hikmet “Esyay1 bilmek ve onu
kusursuz bicimde yaratmak” begeri hikmet ise “Mevcudat1 bilip hayirlar islemek”
anlamlarin1 tagimaktadir. Ayrica ona gore hikmet, “ilim ve akilla hakikati bulmak”

manasina da gelmektedir (Kilig, 2012: 22).

Hikmet kelimesi hiitkmetmek, hakim olmak, hikmetli olmak, yonetmek,
diizeltmek amaciyla menetmek, donmek ve saglam yapmak anlamindaki “h-k-m”
kokiinden tiireyen hikmet kavrami terim olarak; adalet, ilim, amel, niibiivvet, Kur’an,
Allah’a itaat, dini anlayis, Allah korkusu, akil, s6z ve iste isabet hakk1 bilme ve hayir
islemek demektir. Hikmetin 6zii; anlayis, gercegi bilme, diisiinme yetenegi, sezgi
giicti, is ve sozlerde isabetli olma, diislince planinda kalmayan eyleme doniisen yararl

ve derin bilgi, ilim ve akil ile dogruyu bulmaktir (Karagoz, 2007: 258).



Kitab-1 Mukaddes te ise hokhmah, birbirine yakin anlamlar tasir. Maharet (isaya
10/13), bilgelik (Yeremya 49/7), zekd (Yeremya 9/23), ahlaki giizellik-adalet
(Mezmurlar 37/30, Yesaya 33/6), bilgelikle yetkinlesmek (Luka2/40) gibi manalari
ifade etmektedir.

Kur’an-1 Kerim’de hikmet kelimesi, “altist Mekki, on {i¢ii de Medent stireler de
olmak tizere toplam 19 ayette 20 defa gegmektedir. On yerde kitab, ii¢ yerde miilk, iki
yerde Tevrat ve Incil ve birer kez olarak da mev’iza, hayir, fasl-1 hitab ve ayet
kelimeleriyle zikredilmektedir. Fakat bir yerde gecen ‘“hikmetii’l-baliga” ifadesi ise
bizzat Kur’an-1 Kerim’e isaret etmektedir. Bunun disinda “hakeme” fiil konumunda
seksen dort yerde, hikmet sahibi anlaminda “hakim” olarak ise doksan yedi defa
gecmektedir” (Kilig, 2012: 26). Hikmet kelimesini en genis ele alanlardan Elmalil,
hikmetin yirmi ii¢ tanimmi yapmaktadir. Elmalili’ya gore hikmet; fayda, yarar ve
thkdm anlamlarindan hareketle, her giizel bilginin ve her faydali isin genel bir adini
tasimaktadir. Dolayisiyla hikmetin pratik ilimlerle iligkisi, teorik ilimlerden daha
fazladir. Ayrica giizel ameller i¢cindeki yerinin de ilme yonelik oldugunu ve hem ilim
hem is yapma hem de hikmetin en esasli manasini teskil ettigini ifade etmektedir. Buna
ek olarak Elmalili, hikmetin s6zde ve fiilde dogruyu tutturmak, bilmek ve bildigiyle
amel etmek, ilim ve fikih, varliklarm 6ziindeki manalar1 anlamak, Allah’m emrini
anlamak, icat etmek, varlik diizeninde her seyi yerli yerine koymak, giizel ve dogru
islere yonelmek, siyasette insanin giicli yettigince yaraticiya benzemesi, Allah’in
ahlakiyla ahlaklanmak, Allah’mn emirlerini diisiinmek ve uymak, dogru ve hizli karar
verebilmek, dogruya iletmek, din ve diinya diizeni, ledunni ilim, ilham varid olmasi1

icin sirr1 saklamak vb. manalar1 oldugunu ifade etmektedir (Elmalils, II: 205).

Hikmet kavrami ¢ok genis bir mahiyete sahip olmasiyla diisiince tarihinde
onemini korudugu i¢in onun kelime manasi disinda i¢erdigi hakikate de bakmak
gerekir. Bundan dolay1 hikmet kavrammin isldm filozoflarmin gériisleri baglaminda
onun hem teorik hem pratik hem de diisiince tarihi igindeki konumundan

bahsedilecektir.

1.1.1. Teorik/Nazari Hikmet
Islam diisiince tarihinde hikmet kavrami bazen felsefe bazen bilgelik veya

erdem olarak karsimiza c¢ikmaktadir. Ozellikle felsefi eserlerin terciime edilmesi



“philo-sophia” kavramimin “hikmet sevgisi” anlamma gelmesiyle hikmet kavrami
felsefi boyut kazanmis ve zamanla Islam felsefesinin temel yap1 tasin1 olusturmustur.
Felsefenin daha ¢ok akla ve mantiga bagli olmast ile hikmet kavrammin islam felsefe
diinyasina girmesiyle onun pratik/ameli yonii agirlik kazanmistir (Demirci, 2019:68).
Bu boliimde hikmet kavraminin daha ¢ok teorik/nazari yoniine vurgu yapan goriisler

ele alinacaktir.

Hikmet ve felsefe kelimeleri, Islam felsefe tarihinde cogu zaman ayn1 anlamda
kullanilmustir. Ozellikle hikmet kavramini IX. asirdan sonra Islam filozoflar1 hem bir
disiplini hem de diislince tarzini yansitmak adina felsefe kavrami yerine

kullanmiglardir (Bircan, 2013: 78).

Islam felsefesinde ilk Miisliiman filozof ve Messai felsefenin kurucusu olan
Ebl Yasuf Ya’kub b. Ishak b. es-Sabbah el-Kindi (252/866), Islam diisiincesinin ilk
sistematik felsefesinin temellerini atmis ve Beytii’l-Hikme’nin ilk temsilcisi
sayilmistir.  Kindi, Aristoteles’in  Metafizik’ini, Batlamyusun Mecisti’sinin
terciimesini ve Oklid’in Elementler’inin tashihini yaparak Beytii’l-Hikme’ye yeni bir
boyut kazandirmustir. Kindi, diisiincesinde felsefe yerine genel olarak hikmet
kavrammi kullanmakta ve felsefeyi farkli sekillerde tanimlamaktadir. Kindi i¢in en
degerli olan tanim felsefenin ‘hikmet sevgisi’ manasina gelen tanimdir. Bu tanim ise
seven anlamindaki “philo” ile hikmet anlamina gelen “sofia”’dan olusmaktadir (Kaya,
2002: 41-58). Boylelikle Kindi, felsefenin diger ilimlerin sebebi olmasi agisindan
sanatlarin sanat1 ve hikmetlerin hikmeti ifadelerini kullanmaktadir (Kindi, 2018: 184).
Kindi, bu tanimlarinda hikmetin teorik yOniine vurgu yapmakta ve ayrica hikmet
kavraminin nefs-i natikaya ait bir erdem oldugunu vurgulayarak “killi varliklarin
hakikatini bilme ve bu bilgiyi hakikat dogrultusunda gerektigi gibi kullanma” seklinde
tanimlamaktadir (Kindi, 2018: 187). Philo-sophia kavrammi Grek felsefi gelenegi
cergevesinde hikmet olarak tanimlayan Kindi, bu fikrin temel olusum asamasida yer
almakta ve ayni zamanda tercliime faaliyetleri icinde Arapga felsefi terminolojiye

biiytik katki yapmaktadir (Kutluer, 2012: 142).

Islam felsefe tarihinde Muallim-i Sani olarak bilinen ve Islam felsefesinin
temelini teskil eden ayni zamanda Kindi’nin kurmus oldugu Messai felsefeyi de

olgunluk devrine ulastiran Ebu Nasr Muhammed b. Muhammed b. Tarhan b. Uzlug



el- Farabi et-Tiirki (339/950) de teorik hikmet konusunda 6nemli bir konuma sahiptir
(Kaya, 1995: 147). Farabi, hikmeti ele alirken aslinda Ik Var Olan, Bilen ve Hakim
sifatlarindan hareketle “en miikemmel seyin en miikemmel bilgi ile bilinmesi”
oldugunu belirtmektedir. Farabi: “O, 6ziinii diisiinmek ve bilmekle en milkemmel seyi
bilir. En miikemmel bilgi, kalic1 olan ve ortadan kalkmas1 miimkiin olmayan kalic1 bir
bilgi ile bilinmesidir. Bu ise O’nun kendi 6zliniin bilgisi” (Farabi, 2018: 15) seklindeki
tanimiyla da Farabi hikmetin Allah’1 ve O’nun 6ziinii olusturan sonsuz, miikkemmel ve

bilgeligi ifade ettigini vurgulamaktadir.

Ebii’l Hasen Muhammed b. Yasuf el-Amiri (381/992) de hikmet diisiincesiyle
6nemli bir konuma sahiptir (Kaya, 1991: 68). Amiri, ilimleri dini ve felsefi olmak
iizere ikiye aymrmakta; dini bilginin kaynagini peygamberler, felsefi bilginin
kaynaginm ise filozoflar oldugunu ifade etmektedir. Amiri’ ye gore her peygamber
ayn1 zamanda filozoftur ama her filozof peygamber degildir. Din ile felsefe arasinda
bir catigma olmadigmy, felsefi bilginin insan1 mutluluga ulastirdigin ileri siiren Amiri,
bu mutluluga ahlak, hikmet ve mantikla ulasabilecegini belirtmektedir. Hikmete
ulasmanmn ayn: zamanda mantik sayesinde gergeklesecegini soyleyen Amiri,
“Sonsuzluk™ risalesinde hikmetle nitelenen ilk kisinin Lokman Hekim oldugunu
belirterek, Yunanli Empedokles’in de Lokman Hekim’in yanma giderek ondan
hikmeti 6grendigini aktarmaktadir. Amiri, risalenin devaminda hikmetle (bilgelik) ile
nitelenen kisilerden bir digeri olan Pisagor’dan bahsetmektedir. Pisagor Davud (a.s)
oglu Siileyman ile goriismelerinden dolayi fizik, ilahiyat ve geometri 6grenmis ve bu
ilimleri Yunanistan’a gotiirmiistiir. Amiri’ye gore Pisagor bu ilimlerle birlikte
musikiyi de gelistirerek biitiin bu ilimlerin peygamberlik kandilinden geldigini
sOylemistir. Daha sonra Sokrates, hikmeti Pisagor’dan almis ve yalniz metafizikle
yetinmistir. Sokrates’in yani siwra Eflatun da hikmeti Pisagor’dan almis metafizik
ilminin yanma matematik ve tabiat ilimlerini eklemistir. Amiri, Aristoteles’in de
hikmetle nitelenen filozoflardan oldugundan bahsederek bunlar disinda Antik
Yunan’da hakim olarak nitelendirilebilecek bagka filozof olmadigini ifade etmektedir.
Clinkii diger filozoflar dini ilkelerden siiphe ettikleri i¢in onlar hakim sayilmamaktadir

(Amiri, 2014: 198-207).

Ihvan-1 Safa Risdleler *in de felsefenin yararl bir hikmet, kesin delil, dogruya

ileten, en ylice mertebeye ulastiran bir ilim oldugunu belirterek, yararli olanin bilgisini



de adil bir ilkeye bagl oldugunu ifade etmektedir (Thvan-1 Safa, 2014: 223). Ihvan-1
Safa aslinda hiikkema tabirini filozoflar anlaminda kullanmakla hikmet kavraminin
teorik yOniiniin, ilk anlamda yararli olanin, dogruya, hakikate ulastiranin bilgisini
tasimaktadir. Bunun disinda Thvan-1 Safd hikmet ilminin daha ¢ok pratik yoniinii ele
alarak ve erdemli yasam {izerinden aktardig1 ilkeleriyle 6n plana ¢ikmaktadir (Kutluer,

2012: 147).

Ebl Ali Ahmed b. Muhammed b. Ya’kab b. Miskeveyh el-Hazin (421/1030),
ozellikle ahlak teorisinde tehzib gelenegini baslatmis olmasi ve biiyiik ahlak filozofu
sayillmasi nedeniyle kendisine ‘“el-Muallimii’s-salis” unvam verilmistir (Bayrakdar,
1999: 203). Hikmeti konu alan el-Hikmeti’lI-hdlide, Fevzu’l asgar ve Tehzibii’l-ahldik
onun essiz eserleridir. Ibn Miskeveyh, Fevzu’l asgar’da teorik hikmeti “dogru
goriislere ulasabilmek™ olarak tanimlamaktadir. Buna bagl olarak Ibn Miskeveyh,
peygamberlerin de getirdiklerini hikmet kapsaminda degerlendirerek, ikisinin de
hakikate ulastirdigini, aynm1 amaci tasidigini ve kesinlikle catismadigmi ifade

etmektedir (Ibn Miskeveyh, 1987: 93).

Islam felsefe tarihinde 6ne cikan bir diger filozof, Seyhu’r-Reis unvaniyla
bilinen EbG Ali el-Hiiseyn b. Abdillah b. Ali b. Sina (428/1037), Messai ekoliin
Farabi’den sonra en biiyilk temsilcisi olmustur. Ozellikle Hiristiyan Orta Cag
filozoflarmi etkilemis ve bati1 diinyasinda Avicenna olarak tanimmistir (Alper, 1999:
319). Ibn Sina da kendinden dnceki filozoflar gibi felsefe kavraminin yerine genelde
hikmet kavramini kullanmakta ve felsefeyi nazari ve ameli olarak ikiye ayirmaktadir.
Ibn Sina, nazari hikmet tabiat, matematik ve metafizik ilimlerini kapsamakta ve ilk
felsefenin metafizik oldugunu ileri siirmektedir. Ona gore nazari hikmet tamamen
“bilme” ile alakalidir. Buna karsmn ameli hikmet ise “bilme ile birlikte eylemde
bulunma” dir. Ameli hikmet siyaset, iktisat ve ahlak ilimlerini kapsamaktadir. Ibn
Sina’da hikmetin ii¢ ayr1 tanimmi gérmekteyiz. 1Ik olarak “hikmet en degerli olani en
degerli bilgiyle bilmektir”’. Ikinci olarak “hikmet en dogru ve en saglam bilgidir”.
Ugiincii olarak ise “hikmet tiim varligin ilk sebeplerini bilmektir” (Ibn Sina, 2014:
280). Ibn Sina hikmetin mutlak anlamda konusu ve yontemi bakimmdan bu ii¢ tanimin
geregini yerine getirdigi i¢in metafizik oldugunu diisiinmektedir (Kutluer, 2012: 149).
Ibn Sind’ya gore, “ilk felsefe, varlik bakimindan 1k Olan’n bilgisini verir ki, o da Ilk

Sebeptir. Genel olus bakimindan da ilk Olan’m bilgisini verir ki, o da varlik ve birlik



kavramlaridir. Yine bu ilim en degerli olani en degerli bilgiyle bilmek anlamindaki
hikmettir. Cilinkii hikmet, en degerli yani yakini bilgiyle en degerli varlik olan yiice
Allah’1 ve O’ndan sonra gelen sebepleri bilmek demektir”. Ibn Sina hikmet ilminin
Allah’1 bilmeyi ve metafizigin bilgisini i¢erdigini savunmaktadir. Ibn Sini’nin
metafizik diisiincesinden hareketle varlik ve tanim olarak maddeden soyut varliklarin
bilgisini olusturan hikmetin teorik yonii, en degerli Olan’in bilgisini yani yiice Allah’1
ve O’na ulastiracak sebeplere baglamasiyla ilk ilim olma 6zelligini atfetmistir. Hikmet
bir anlamda ilk diisiinceyi, ilk bilgiyi, bilen’in bilgisine ve hakikate ulagmak i¢in ilk
ve en dogru yol olmaktadir (Ibn Sina, 2014: 286).

Messai ekoliin son temsilcisi olan Ebi’l Velid Muhammed b. Ahmed b.
Muhammed b. el-Kurtubi (595/1198), felsefe ile dini uzlastirmasiyla bilinmektedir.
Ibn Riisd, bat1 diinyasinda Averroes unvaniyla taninmaktadir. Bat1 diinyas1 onu,
Aristoteles’in eserlerinin terciime edilmesiyle tanimistir. Onlar i¢in Ibn Riisd, en
biiyiik Islam filozofudur (Taylan, 2011: 232). Ibn Riisd, diger Islam filozoflar1 gibi
felsefe kavrami yerine genel olarak hikmet kavrammi kullanmaktadir. ibn Riisd,
ozellikle Faslu’l makal fi takriri ma beyne’s-seria ve’l-hikme mine’l-ittisal adli
eserinde de hikmet kavramini kullanmasi ile bunu desteklemektedir. Ona gore felsefe
ve din bize hakikati tanitan iki esit kaynaktir. Dinin gayesi “gercek bilgiyi ve gercek
eylemi 6gretmektir”. Bu gergek bilgi de Allah’1 ve 6teki varliklar: bilmekle ilgili bilgi
oldugundan hikmet de ayn1 amaci tasimaktadir. Dolayisiyla Ibn Riisd, bu iki hakikatin
birbirine zit olmasinin miimkiin olmadigini hatta onlarin uyum iginde birbirlerinin
dogruluguna sahitlik ettigini savunmaktadir. Buna bagli olarak bu iki hakikat i¢in “siit
kardes” ifadesini kullanan Ibn Riisd, hikmet ve dini ayn1 hakikate, ilahi hikmete
ulagtiran yol olarak gormektedir. Zira bu iki alan ayni hakikatin iki yiiziinii tegkil
etmektedir. Ozetle Ibn Riisd icin teorik olarak hikmet; hakikatin, gercegin ve Ilk
Bilen’in bilgisini tagimasi itibariyle onem arz etmekte ve felsefenin temelini
olusturmaktadir. Bunun da 6tesinde hakikat olarak gordiigii hikmetin arastirilmasinin

vacip oldugunu diisiinmektedir (Ibn Riisd, 2016: 84-73).

Islam’mn klasik ¢aginda Osmanl diisiiniirleri, bdyle bir ilim, hikmet ve felsefe
sistemini devam ettirmis ve kendileri de entelektiiel bir gelenek olusturarak bu sistemi
gelistirmiglerdir (Kutluer, 2012: 168). Osmanli’nin en énemli diisiiniirlerinden olan

Kinalizade Ali Efendi (979/1572), islam ahlak gelenegine Ahldk-i Alaf adh eseriyle en



biiyiik katkiy1 yapmistir. Kinalizade, hikmeti nazari ve ameli olarak ikiye ayirmaktadir
ve daha c¢ok hikmetin ameli yoniinii incelemektedir. Kinalizdde nazari hikmetin,
insanin giicli yettikge ve kudreti miimkiin olduk¢a mevcudati hakikatin kendisi ile
bilmek seklinde tanimlayarak hikmetin nazari yoniinii, ilm-i ilahi, ilm-i riyazi ve ilm-

i tabii seklinde ti¢ kisma ayirmaktadir (Kinalizade, 2015: 43).

1.1.2. Pratik/Ameli Hikmet

Pratik, reelde kuramsal olmayan eylemi karsilamaktadir. Bu eylem hem teoriye
bagli hem de kendi yapisini yalniz temsil edendir. Pratik, ahladk felsefesinin iki ana
yapisini olusturan teoriden sonra gelmektedir. Teoriyi daha 6zel/dar alan, pratigi ise
daha genel bir alan ama ayni1 zamanda teoriye de bagli olarak degerlendirebiliriz. Bu
boliimde hikmet kavramimnin teorik acidan tanimini yaptiktan sonra bu tanimla
baglantili olarak s6z konusu kavramin pratik tanimi ele alinacaktir. Hikmet, teorik
olarak bilmek, anlamak, kavramak gibi manalara gelmesiyle pratik hikmet de
bilmenin, anlamanin ve kavramanin sonucunda uygun davranista bulunmay: ifade eder

(Uludag, 2013: 7).

Hikmet kavrami diisiince tarihinde ¢ok genis bir sekilde yer aldig1 i¢in 6zellikle
felsefede degil, ahlakta da ¢ok Onemli bir konuma sahip oldugunu gormekteyiz.
Insanm nefs-i natikasmdan hareketle olusan hikmet erdemi diger biitiin erdemleri
kapsamakta ve erdemlerin hem kaynagini olusturmakta hem de onlar1 yOneten,
yerlestiren gorevini gérmektedir. Bu yiizden hikmet kavramimin teorik yonii hakikati
diisiinmeyi gerektiriyorsa pratik yonii de bu hakikati en giizel bigimde uygulanmasini
ifade etmektedir. Dolayisiyla hikmet; kesin, dogru bilgi, yapilmasi erdemli olan bir
davranis tarzi olmasiyla, felsefeden daha kapsamli bir anlam orgiisiine ulagsmaktadir
(Bayrakdar, 2001: 23). Biitiin bu sebeplerden dolay1 ¢alismamizda ahlakin pratik yonii
acisindan ¢ok genis mahiyete sahip olan hikmet kavramiin 6zellikle pratik yoniinii 6n

plana ¢ikarmay1 amacladik.

Hikmet salt teorik bilgi olmamakla beraber insanin yasaminda davranislarina
yon veren en temel orta yolu teskil eder. Insan bu orta yola ulasmadan dnce nefsini
arindirmali ve hikmete ulastiracak bilgiyi 6grenmeye g¢alismalidir (Yaran, 2015:
56).“Ruhunuza 6zen gosterin” diyen Sokrates’ten beri ruh (nefis) tiim ahlak

diisiincelerinin en 6nemli konusunu olusturmustur. Yine Sokrates’e gore insani



belirleyen sey ruhtur, ruh da 6zii geregi (baki olmasi) tanrisal oldugu i¢in insan en g¢ok
ruhunu yani kendisini bilmelidir (Cevizci, 2012: 57). Hem Antik Yunan filozoflar
hem de Islam filozoflar1 insan nefsi, nefsi olusturan gii¢ler ve ondan dogan erdemlere
felsefi sistemlerinde yer vermis ve onlar 6zellikle nefsin diisiinme faaliyetine vurgu
yapmiglardir. Dolayistyla pratik hikmet, insam1 Yaraticinin fiilleri hakkinda
diistinmeye sevk ederek davraniglarinin sonucunda O’nun ahlakiyla ahlaklanmay1

amag edinmektedir.

Hikmet, bir erdem olmasi bakimmdan Antik Yunan’da phronesis kavramiyla
karsilanmakta ve biitiin erdemlerin basat1 sayilmaktadir. Hikmet daha sonra Islam
felsefesine gecince bilgelik, hakim, pratik hikmet kavramlarinin yerini tutmustur.
Fakat bu erdem olus asamasiyla her iki donemde de ayni konuma sahiptir. Hikmet
erdemi, nefsi natikanin kendisini diisiinsel olana yoneltmesi ve nefsin diger iki glictinii
(arzu-ofke) kontrol altmma almasiyla kendisini bir erdem (erdem) olarak ortaya
koymaktadir. Ayrica hikmet nebevi kaynakli oldugu kabul edildigi i¢in pratik hikmet
ayni zamanda peygamberlerin 6grettiklerini ve eylemlerini igermektedir. Hikmeti
ogreten peygamber elbette onun nasil elde edilecegini de dgretmis olmahdir (ibn

Miskeveyh, 1987: 94).

Teorik hikmeti, Islam filozoflarinin gériislerinden yararlanarak ele aldigimiz
icin pratik hikmeti de s6z konusu filozoflarin goriislerinden hareketle ele alacagiz.
Felsefeyi hikmet sevgisi seklinde tanimlayan Kindi’nin hikmetin ameli yoniine daha
¢ok vurgu yapmasi dikkat ¢ekicidir. Kindi’ye gére, insanm erdemli olma ¢abasimni ifade
eden ameli hikmet, insanin giicii yettigi 6l¢iide yiice Allah’mn fiillerine benzemesidir.
Bir bagka taniminda Kindi, felsefenin 6limii tercih etmek oldugunu ileri siirerek
buradaki olimden kastin arzular1 6ldiirmek oldugunu ifade etmektedir. Ciinkii
erdemlere giden yol arzular1 6ldiirmekten geger. Bir bagka taniminda ise sanatlarin
sanati, hikmetlerin hikmeti seklinde ifade edilen felsefe ilmi gibi ahlak ilmi de
ozellikle ameli boyutunun sanat olarak ele alinmasi hikmetin ve insan nefsinin sanat
eseri oldugunu kanitlar. Kindi’nin felsefeyi insanin kendisini bilmesi seklindeki
tanimlamasinda da 6nemli mesajlar vardir. Buna gore, insan nefsi bir cevher oldugu
icin insanin, hikmeti Ogrenmesi kendini tanimasiniy/bilmesini saglamaktadir.
Dolayisiyla hikmet en ¢ok burada pratikligini gostermektedir. Ciinkii insan kendi

cevherini tanidik¢a, bildikge Ogrendiklerinin, felsefenin ve hakikatin olgusunu
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kavramakta ve davranislarina bu sayede yon vermektedir (Kindi, 2018: 184). Kindsi,
hikmet i¢in bilgelik kavramimi kullanarak onun diisiinme giiciiniin bir erdemi olarak
degerlendirmektedir. Filozofa gore, bilgelik “killi varliklarin hakikatini bilme ve bu
bilgiyi hakikat dogrultusunda gerektigi gibi kullanmadan ibaret” tir (Kindi, 2018: 185-
187). Goriildigi gibi Kindi, hikmetin tanimini yaparken daha ¢ok onun ameli
boyutuna deger vermekte ve hakikatin bilgisine ulagsmanin bu yoldan gectigine

inanmaktadir.

Farabi’ye gore, felsefe yapmak isteyen kisinin takip etmesi gereken yol,
oncelikle pratige yonelmek ve bununla birlikte en son amaca ulasmay1 hedeflemektir.
Farabi icin pratige yonelmek ilimle olur. Ilim de pratikle tamamlanmaktadir.
Dolayisiyla Farabi, pratikteki en son amacin kisinin dnce kendi ahlakini sonra da
cevresindekilerini diizeltmesiyle miimkiin olabilecegini savunmaktadir (Farabi, 2014:
114). Farabi, hikmet ilmini 6grenmeden Once insanin arzu ve isteklerinin erdemlere
yonelmesi gerektigini bunu da nefsin sehevi yoniinii kontrol etmeye bagh oldugunu
sOylemektedir. Aslinda Farabi, ger¢ek erdemin nefsin arzu ve isteklerinin yenilmesi,
hikmet ilminin de ahlaki iyilestirmekle ve erdemleri gelistirmekle elde edildigi
goriisiindedir (Farabi, 2014: 113). Buradan hareketle Farabi’de hikmet, oncelikle
amell hikmetle saglanir ve bu da daha 6nceliklidir. Hikmet ilmi bir anlamda kisiyi
disipline eden bir ilimdir ve bunu da saglayabilecek olan hikmetin ameli yoniidiir.
Farabi, yukarida da degindigimiz gibi ilimlerin pratikle tamamlandigini1 séyleyerek
esasen ameli hikmet olmadan diger ilimlerin eksik kalacagini iddia etmektedir. Bir
baska ifadeyle Farabi, Fusilii’l-medeni adli eserinde hikmet bilgisi insana gergek
mutlulugu, ameli hikmet de bu mutlulugu elde etmek i¢in yol gosterendir. Daha sonra

Farabi, nefsin var olug amacimin da insan1 nihai mutluluga ulastiranin hikmet ve erdem

oldugunu diistinmektedir (Farabi, 1987°den akt. Kutluer, 2012, 147).

[hvan-1Safa hikmetin ameli yoniinii, 5ncelikle hikmeti elde etmenin yararndan
bahsederek ele almaktadir. Thvan-1 Safa’ya gore hikmet kiilli bir ilimdir, hikmet de
insanin giicii 6l¢iistinde kiilli bir bilgiyle kusanmay1 karsiladigindan kiilli erdemi de bu
hikmet sayesinde elde edebiliriz. Yani ihvan-1 Safa kiilli erdem ile hikmetin ameli
boyutunun &nemini ortaya koymaktadir. Daha sonra Thvan-1 Safd hikmete sahip
olabilmek i¢in birtakim ahlak1 ilkeleri sayarak insanin ahlaki erdemleri kazanmasi i¢in

kendini yetistirmesini de bu 6zellikler sayesinde gerceklesecegini savunmaktadir. Bu
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ahlak ilkeleri, fani ve bayagi alemden ayrilmak, iyilerin ahldkina sahip olmak,
comertce davranmak, iyilik ve glizellikleri yaymak, kotiiliik ve cirkinlikleri dnlemek
seklinde siralamaktadir. Buna bagh olarak Ihvan-1 Safi, insanm kemale ermesini ilim
tahsil etmekle, nefs-i natikasini gelistirmekle ahlakini tamamlamis olabilecegini
diisiinmektedir. Ona gore insan bu sayede dogru olan hakikat yoluna kavusur ve en
serefli mertebeye yiikselmis olur. Dolayisiyla Thvan-1 Safd burada ameli hikmetin
nazariye bagli olarak gelisebilecegini gdstermektedir. Son olarak Ihvan-1 Safa
hikmetin hakikatlere inanma, dogruyu sdyleme ve iyi olani kusursuzca yapma ifadeleri
de hikmetin ameli boyutunun énemini ve konumunu bize gdstermektedir (Ihvan-1

Safa, 2014: 222-223).

Bir diger Islam filozofu ibn Sina, felsefeyi ikiye aywrirken ameli felsefeyi,
insanin davraniglar1 sonucu kavram ve 6nerme bilgisinin meydana gelmesiyle nazari
giiciin yetkinlesmesi ve buna bagli olarak ahlak sayesinde ameli giiciin olgunlagmas1
seklinde tammlamaktadir (Ibn Sind, 2014: 280). Dolayisiyla ameli hikmetin
gerceklesmesi i¢in Oncelikle hikmetin nazari yOniiniin gelismesi/yetkinlesmesi
gerekmektedir. Onceligi nazariye veren ibn Sina, ahlakin olgunlasarak ameli hikmetin
boyutuna varabilecegini diisiinmektedir. Ibn Sina, Uyunu’l-Hikme de ise hikmeti:
“Insani nefsin, beseri giiciin elverdigince kavramlar1 tasavvur, nazari ve ameli
dogrular1 tasdik etmek suretiyle kemale ermesi” seklinde tanimlamaktadir (ibn Sina,

1993’ten akt. Kutluer, 2012: 149).

Islam felsefe tarihinde Israkiligin kurucusu ve temsilcisi sayilan, Seyhii’l- Israk
unvanina sahip Ebii’l- Fiitdh Sihabiiddin Yahya b. Habes b. Emirek es-Siihreverdi el-
Maktal (587/1191), (Kutluer, 2010: 36). Gerek Hikmetii’'l-israk gerekse Nur
Heykelleri ve Tasavvufun Kelimesi eserleriyle 6n plandadir. Siihreverdi, hikmetin daha
cok amell yoniinii 6n plana ¢ikarmistir. Filozof nefsin yetkinligini, insanin giicii
Olciisiinde ilkelere benzeme oldugunu ileri siirerek insanin giicii yettigince diinyalik
seylerden soyutlanmasi1 gerektigini ifade eder. Siihreverdi hikmeti, insanin hayata
iligkin tasarrufta bulunup bulunmadigi durumlarda ameli giiclin orta yolda olmasi
seklinde tanimlar. Ona gore, bu hikmet aptallik ile cerbeze arasindaki orta noktay1
olusturur. Filozofa gore nazari hikmet ne kadar artarsa o kadar iyi olmakta ve biitiin
erdemlerin buradan olustugunu sdylemektedir. Buna delil olarak da “Rabbim! {lmimi

artir, de” (Taha suresi 20/114) ayetini gostermektedir. Dolayistyla Siihreverdi de diger
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Islam filozoflar1 gibi hikmeti bir erdem olarak saymakta ve bilhassa ameli giiciin

kendisini ger¢eklestirmesiyle ortaya ¢iktigini diistinmektedir (Siihreverdi, 2017: 102).
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1.2.  Ibn Miskeveyh Oncesinde Nefis ve Hikmetin Ele Alinist
1.2.1.Platon’da Nefis ve Hikmet

Ahlak felsefesi, filozoflarm nefis teorisi izerinden sekillenmektedir. Ozellikle
felsefi ahlak perspektifi diger ahlak perspektiflerinden bu yonii dolayisiyla
ayrilmaktadir. Filozoflar, nefis disiincelerini Platoncu ¢izgiyi takip ederek
gelistirmislerdir (Demirkol, 2014: 268). Bu baslik altinda Platon’un Devlet, Phaidon,
Menon ve Protagoras eserlerinden hareketle nefis ve hikmet diisiincesi ele alinacaktir.
Antik Yunan’da ahlak felsefesinin temelini olusturan Platon’un ahlak diistincesi
eudaimonisttir. Platon’un baslatmis oldugu bu etik diisiince kendisinden sonraki
donemleri de etkilemistir. Platon’un eudaimonist diisiincesi ii¢ temel fikir iizerine insa
edilmistir. Ilk olarak ahlaksal eylemlerimizin son eregi yani en yiiksek iyi, ikinci olarak
tyinin tek kiside ger¢eklesmesi yani erdem, son olarak ise iyinin topluluk yasaminda
gerceklesmesi yani devlet olmaktadir (Akarsu, 1993: 84). Bu baslik altinda konumuz
acisindan sadece iyinin tek kiside gerceklestigini ele alan erdem ve erdemi olusturan

0gelerden bahsedilecektir.

Platon’un, eserlerinde erdem ve iyi kavramlarmi ele almasi, insanlara
mutlulugun yolunu O6gretmeyi amagladigini gostermektedir. Onun, Devlet adh
eserinde biitiin erdemleri tamamlayan dogruluk (adalet) erdemini ele almasi, Menon
diyalogunda erdemin 6gretilip 6gretilemeyecegini tartigsmasi, Protagoras’ta erdemin
mahiyetini, onun bir bilgi olup olmadigini ve Phaidon da nefis, nefsin erdem ve bilgiye

nasil ulastig1 hakkinda bilgi vermesi bu kanaatimizi giiclendirmektedir.

Antik Yunan’da nefis i¢in kullanilan psike hayat ile 6liim arasinda ve bir insan
ile bir ceset arasinda farki olusturan sey anlamina gelmektedir (Macmtyre, 2001: 47).
Platon’a gore nefis, “bliylik oranda, ilahi, O6liimsiliz, anlasilir, tek goriiniimlii,
dagilmayan ve her zaman ayni kalana benzer. Beden ise beseri, 6liimlii, anlagilmaz,

¢ok goriiniimlii, dagilabilen ve hig¢ ayni kalmayana benzerdir” (Platon, 2017: 122).

Platon, nefsin bedenden ayrildiktan sonra mutluluga ulagabilecegini, kendisini
tamamlayabilecegini ve hatta filozofun da nefsinin, bedenden kurtulmasi gerektigini
diisiinmektedir. Buna bagh olarak 0, bedenin nefis i¢in bir yiik oldugunu, hikmete,

bilgiye, mutluluga, en son erege ulasmada en biiyiik engel olarak gérmektedir. Ayrica
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0, nefsin, ilahi, 6liimsliz ve sagduyulu olana yoneldigini ve bu sayede insanin
amagcsizliktan, zihin yorgunlugundan, korkudan ve kendine karsi gerceklesebilecek
her tirlii kotiilikten kurtulabilecegini, mutluluga ulasabilecegini ifade etmektedir
(Platon, 2017: 123). Boylece Platon, nefsin 6liimsiiz olusunu, nefsin 6nceden bilgiyi
elde etmesine baglamaktadir. Nefis, erdemle birlikte 6nceden edindigi bilgilerin,
tabiatta da her sey birbirine bagli olmasiyla nefis, her seyi dnceden 6grenir. Nefis daha
sonra bu 6grendigini hatirlamakla biitiin 6teki bilgilere ulasmaktadir. Dolayistyla nefis
bilgiyi Onceden tasidigina goére, yani varliklarin gergekligi her zaman nefiste
bulunduguna gore nefis dliimsiiz olmaktadir (Platon, 2018: 28). Platon, Phaidon’'da
ise nefsin sahip oldugu her seye hayat verdigini, nefsin kendisinde bulunan seyin asla
karsit1 bir durumu kabul etmeyecegini dolayisiyla 6liim de nefsin karsit1 bir durum
oldugundan dolay1 nefsin 6liimii de kabul etmeyecegini ifade etmektedir (Platon,

2017: 160).

Platon, nefsi ii¢c kisma ayrrmaktadir. ilk olarak nefis, insanin hesaplayan,
diisiinen tarafidir. Buna insanm akli yanmi denilir. Ikinci olarak nefis insanmn,
diisiinmeyen sadece arzulayan yanidir. Son olarak ise insanin 6tke yani bulunmaktadir.
(Platon, 2018: 140-143). Platon, akli yanimiz1 degerler kategorisinde bilgelik olarak
adlandirmaktadir. Bilgelik, Platon’da dogruca karar vermeyi saglayan bir degerdir.
Ciinkii Platon’a gore, karar vermek bir bilgi isidir insanlar da bilgisizligiyle degil,
bilgileriyle dogru karar verirler (Platon, 2018: 126). Bilgelik, Platon i¢in dl¢iidiir ve
bu Olciiyli saglayan sey ise elbette akildir. Ciinkii akil insanda olup biten her seyi
yonetmekle gorevlidir. Ona gore, insana bilge dedirten buyruk ve 6giit veren de bu akil
giictidiir. Ayrica akil, bilgi yoluyla insandaki bu {i¢ giiciin kurdugu birlige en biiylik
yarar1 saglar (Platon, 2018: 144). Ayn1 zamanda Platon nefsin, varliklarin gercek
Oziinii sadece diisiince yoluyla kavrayabilecegini ifade eder. Eger ki nefsi, acilar ya da
hazlar rahatsiz etmezse nefis varlikta 6zii yakalayabilir (Platon, 2017: 98). Dolayisiyla
nefis gordiigii ve katlandigi biitiin isleri akil ile yaparsa mutluluga ulasir akil ile

yapmazsa sonu felaket olur (Platon, 2018: 32).

Platon’a gore, akil giicii, gercegin ve aym zamanda onu oldugu gibi
yansitmanin pesindedir. (Platon, 2018: 317). Platon, nefsin bedenden ayrildiktan
sonra ancak bu gercegin bilgisine ulagabildigini dolayistyla bedenimizden kurtulmanin

sadece nefsimizle diisiinmek, arastrmak gerektigini ifade etmektedir. Ona gore nefis
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ancak bedenden ayrildiktan sonra bir seyi hakkiyla Ogrenebilmektedir. Platon,
diistiinme ve akletme giiciimiizii Tanrisal bir gii¢ olarak degerlendirerek, bu giiciin
higbir zaman yok olmayacagimi ve bu giicii nasil egittigimize gore de ona verilen
egitimin yararli veya yararsiz olabilecegini sdylemektedir (Platon, 2018: 236). Nefsin
diistinme giiciine biiylik dnem veren Platon, nefislerin insan sekline biirinmeden 6nce
bedenden ayr1 olarak var oldugunu ve bu nedenle de diisiinme yetisine sahip
olduklarim1 belirtmektedir (Platon, 2017: 116). Anlasildig1 tizere Platon, diisiinme
yetimizin ezell olduguna inanmakta ve bu da diisiinme yetimizin Tanrisal oldugunu
ortaya koymaktadir. Platon diisiinme giicline bagh olarak, her nefiste bir 6grenme
giiciiniin oldugunu ve bunda bir organ bulundugunu iddia etmektedir. Ona gore, goz
nasil karanliktan aydinliga bakabilmesi i¢in biitiin bedeni birden ¢eviriyorsa bu organ

da nefsi gegici seylerden dondiirerek, varligin ‘iyi’ denilen yoniine bakmasini saglar

(Platon, 2018: 236).

Platon’a gore nefsin arzu giicii; diistinmeyen, sadece arzulayan ve siirekli zevk
pesinde olan yanmidir. Arzu giicii, sever, acikir, susar, cosar ve doygunluk yasayarak
zevk almak ister (Platon, 2018: 141). Nefsin 6fke giicline gelince, Platon bu gii¢ i¢in
kizginlik kavrammi kullanmaktadir. Platon, kizginligi hem akildan hem istekten
ayirmaktadir. Bu durumu yeni dogan ¢ocugun hi¢ akli yokmus gibi canliligindan
bahsederek orneklendirmektedir. O, akl ol¢iilii olarak gordiiglinden, aklin i¢imizde
olan her seyi kollayip yonetmesini ve ayni sekilde 6tkenin de aklin buyrugu altina

girmesi gerektigini ifade etmektedir (Platon, 2018: 143).

Nefsin erdemlerine ge¢gmeden Once Platon’da erdemin mabhiyetini ele
almacaktir. Platon’a gore, nefsi besleyen en iyi sey ogrenilebilir seylerdir. Erdem de
Ogrenilebilen bir sey oldugundan dolay1 nefsi besleyen de ancak erdemdir (Platon,
2019: 73). Platon, devletin unsurlarindan ve onu olusturan temel erdemlerden
bahsederken aslinda birey i¢in erdemlerden bahsetmektedir. Bir devlet igin en basat
degerler; bilgelik, yigitlik, olciiliiliik ve dogruluktur. En basta bilgelik erdeminden
bahseden filozof, bir devlet i¢in en iyi bilgelik, onun koruyuculugunu yapan, yerinde
ve dogru karar veren bir nefis oldugundan bahsetmektedir (Platon, 2018: 126).
Erdemli ve bilge nefis, gelecekte ne yasayacagmni tahmin ederek ona yol gosterenleri
ve yolunu usulca takip edendir (Platon, 2017: 164). Hikmet ve bilgiyi, insan islerinde

en hakim sey olarak tanimlayan Platon, nefse ve onu yoneten, egiten biitiin seylerin
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pratik hikmetten ve bilgiden ibaret oldugunu ayni zamanda bunlarin da insan i¢in en
iistiin, en yetkin erdemler oldugunu ifade etmektedir (Platon, 2017: 115). Bilgi, insan1
yonetebilen en asil seydir. insan bu sayede iyi ile kétiiyii ayirt eder ve bunun disinda
bir seyin (herhangi kotiiliik-eksiklik) hitkkmii altina girmez ve ayrica insana her seyde
yardim eden tek sey bilgeliktir (Platon, 2019: 118).

Yigitlige gelince devlet igin bir ¢esit koruma oldugunu belirten Platon, korku
durumunda egitim yoluyla, kanunlarin verdigi inanci korumasi gerektiginden

bahseder. Yigitlikle saglanan bu inancin her zaman ve her yerde kisiyi iiziintii, seving,

......

istek ve korku iginde birakmadigini sdylemektedir. Platon, vyigitligi soyle
tanimlamaktadir: “Iste korkulacak ve korkulmayacak seyler iistiine, kanunlara uygun
olarak besledigimiz inancin sarsilmazligmma yigitlik diyorum” (Platon, 2018: 128).
Olgiiliiliik erdeminin ise diger erdemlerden daha ¢ok bir diizene ve ahenge benzedigini
ifade eden Platon, 6l¢iilii olmay1 isteklerimiz ve tutkularimiza vurdugumuz bir ¢esit
dizgin olarak gormekte ve Olgiili kisiyi kendine hakim olan kisi seklinde
tanimlamaktadir (Platon, 2018: 129). Ona gore ayrica aliskanlik ve ¢alisma sayesinde
Olciiliiliikk kazanan insan nefsi mutluluga ulasmaktadir (Platon, 2017: 125). Platon’un
kendi ifadeleriyle sdyleyecek olursak:

“Olgii, yigitlik ve bilgelik gibi degildir. Bu ikisi toplumun yalnz bir

par¢asinda bulunur. Biitiin toplumu da yigit ve bilge kilar. Olgii ise, biitiin

topluma yayilir. Insanlar arasinda tam bir diizen kurar. Asag1, yukari, orta,

giiclii, giicsiiz, zengin, fakir herkes ayn1 ahenge uyar. Iste bu uyusmaya

Olcii diyebiliriz. Bu dyle bir uyusmadir ki, orada iyi yanla kétii yandan

hangisinin basa gegecegi bellidir. Ister tek insanm iginde ister tiim
toplumda olsun” (Platon, 2018: 130).

Son olarak Platon, dogruluk (adalet) erdeminden bahsederken onu, kendi
isimizi istenilen bicimde yapmak seklinde tanimlamaktadir. Platon’a gore bilgelik,
yigitlik ve oOl¢iilillik disinda kalan dogruluk erdemi bunlar1 yasatan ve doguran
degerdir. Platon: “Toplumda herkesin kendi isini yapma giicii, devletin iistiinliigiinde
olcii, yigitlik ve bilgelik kadar yer tutar. Oyleyse oteki degerlerle birlikte devletin
istiinliigiinii yapan bu giice dogruluk diyebiliriz” (Platon, 2018: 132). Yigitlik,
olgtiliiliik, adalet ve genel olarak biitiin erdemlerin sagduyu ile 6l¢iilmesi gerektigini
ifade eden Platon, erdemde haz, korku vb. duygular bulunsa da bulunmasa da erdemin

sadece sagduyu ile var oldugunu belirtmektedir (Platon, 2017: 104). Ayrica Platon,
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sagduyu ile biitiin erdemleri elde edebilecegimizi, sagduyunun ayni zamanda bir
arinma oldugunu belirterek, gercek erdeme yani hikmet erdemine ulasabilecegimizi

soylemektedir.

1.2.2. Aristoteles’te Nefis ve Hikmet

Aristoteles’in etik anlayisi teleolojik bir etiktir. Buna bagl olarak yasamin
ereginin eudaimonia da oldugunu ifade eden filozof, eudaimonia’y1 bir edim ve eylem
olarak tanimlamaktadir. Eudaimonia, iyi durumda olma ve iyi durumdayken iyi seyler
yapma hali veya bir insanin kendi kendine ve tanrisal olanla iligkisinde giizel
goriinmesi halidir. Aristoteles etigini, tutkularin teorik akil ylirtitmenin telos, pratik
akil yiriitmeninse her belirli bir yer ve zamanda yapilacak dogru edim olarak
belirlenen seylerin uyumunun saglanmasi ve egitilmesi konusu olusturur (Macintyre,

2019: 307; 334).

Aristoteles nefsi: “Zorunlu olarak ruhun yasama giiciine sahip dogal bir cismin
bicimi anlaminda bir varliktir. Varlik ise bir yetkinliktir. O halde ruh bdyle bir cismin
yetkinligidir” (Aristoteles, 2019: 89) seklinde tanimlamaktadir. Bu yetkinligi ise iki
sekle aywran Aristoteles; birincisine bilgi, ikincisine ise bilgiyi kullanmak adini
vermektedir. Dolayisiyla Aristoteles’te nefis bilgi gibi tam bir yetkinlik olarak ele
alinmaktadir. Aristoteles, Magna Moralia adli eserinde ruhun duygu, yeti ve huylardan
olustugunu ifade etmektedir. Bu nedenle nefis, akla sahip olan ve akildan bagimsiz
olan seklinde iki kisma ayrilmaktadir. Akla sahip olanlar; akli basindalik, zeka,
bilgelik, 6grenmeye agiklik ve hafiza; akildan bagimsiz olan erdemler ise 6l¢iiliiliik,

adalet, yigitlik vd. oviilenler seklinde olmaktadir (Aristoteles, 2016: 47).

Aristoteles nefsin, yasayan bir bedenin nedeni ve ilkesi oldugunu belirterek
nefsi ii¢ anlamiyla ele almaktadir. Ilk olarak nefis, canli bedenin nedeni, ikinci olarak
hareketin kaynagi ve son olarak da varliktir (Aristoteles, 2019: 107). Bu sebeple nefis
varlik olarak nedendir. Aristoteles’e gore, akil nasil bir seyi bir neden i¢in yapiyorsa
nefsinde ayni sekilde nedeni onun amaci olmaktadir. Kisaca nefis, yasayan insanin bir

amaci, nedeni ise niteligini tagimaktadir.

Aristoteles, De Anima adli eserinde, nefsin bir¢ok goriisiiniin oldugunu ve tam
olarak bunun belirlenemeyecegini ifade etmektedir. Eserinin girisinde bir¢ok tanima

deginen ve bunlar1 elestiren Aristoteles’in 6zellikle Platon’a yaptig1 elestiri dikkat
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¢ekmektedir. Ciinkii Platon, Phaidon’da nefsin bedende bulunanlarm bir uyumu
(birlesimi) oldugunu belirtmektedir (Platon, 2017: 131). Aristoteles de uyumun
karigmig olanlarin bir oran1 ya da birlesimi olabilecegini dolayistyla da uyum, mahiyeti
itibartyla karsitlarin bir kivami ve birlesimi oldugundan bedenin de bu karsitlardan
olustugunu ifade ederek, nefsin kesinlikle bu iki karsitliktan meydana gelmedigini
savunmaktadir. Bu uyumun, nefisten ziyade bedensel erdemler baglaminda

gerceklesebileceginden s6z etmektedir (Aristoteles, 2019: 63).

Nefsin ne oldugu konusunu tartistiktan sonra Aristoteles, nefsin gii¢lerini ele
alir. Bu giicler; beslenme, duyumsama, yer degistirme, akil yiiriitme, hayal giicii ve
arzulama seklinde smiflandirilmistir (Aristoteles, 2019: 101). Konumuz agisindan

sadece beslenme, akil yiiriitme ve arzu giicii ele alinacaktir.

Beslenme giicii, nefsin ilk ve orta giicii sayilmaktadir. Biitiin canlilarda
yasamin bulunmasmi saglayan giic ve bu giiclin islevi canlilarmn {ireme ve

beslenmelerini saglamaktadir (Aristoteles, 2019: 105).

Nefsin arzu giicii, nefsi hareket ettiren temel giigtiir. Aristoteles, her arzunun
bir amaca yonelik oldugunu belirterek, pratik aklin baslangi¢c noktasmnin arzuya
yonelik sey, son adimin ise eylemin baslangici seklinde aciklamaktadir. Aristoteles,
akil yiirtitmenin kaynagina da arzulanan sey olarak bakmakta ve aklin arzu olmadan

hareket etmedigini ifade etmektedir (Aristoteles, 2019: 209).

Nefsin bilgi edinen yanindan yani akil giiciinden bahseden filozof; akil giiciinii,
hicbir etkiye maruz kalmayan, giiciil halde olan ve akledilir olana yonelik seklinde
kisimlara ayirmaktadir. Burada akla katiksiz olma sartini kosan Aristoteles’e gore akil,
katiks1z olma ile akledilenleri tanimali ve hilkkmedebilmelidir. Dolayisiyla akletmenin
giiciil olma disinda bir dogas1 bulunmamaktadir. Yani bu duyumsama gibi degildir.
Clinkii duyumsamanin organi olsa da akletmenin yoktur. En genel ifadeyle Aristoteles
nefsin yetkinlik oldugunu ancak akleden nefsin ise yetkinlik degil, gii¢ halinde bir
bi¢im oldugunu sdylemektedir (Aristoteles, 2019: 187). Ayrica nefsin bilen kismi igin
Aristoteles:

“Bilmeyi saglayan sey icin bilgi de nefs de diyebiliriz. Ciinkii bilgi burada

formdur, bi¢imdir, logostur ve bir islem gibidir. Nefsin bilen kismi ise bu
islemi kabul edebilendir. Benzer sekilde saglikli olmay1 saglayan sey i¢in
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hem saglikli hem de bedenin bir parcasi ya da tiimii diyebiliriz. Burada
saglik formdur, bigimdir, logostur ve bir islem gibidir; beden ise
iyilestirme isini kabul edebilendir. Iste yasamayr ve duyumsamay1
saglayan sey derken de durum boyledir.  Nefs yasamamizi ve
duyumsamamizi ilk anlamda saglayandir. Bir madde ve tasiyict degil, bir
logos ve bi¢imdir nefs” (Aristoteles, 2019: 99).

Aristoteles nefsi tanimlarken de nefsin yetkinliginin logos oldugundan
bahseder dolayisiyla nefis yetkinligini akil giicii ile kazanarak, bir anlamda logos yani
akil olmaktadir (Aristoteles, 2019: 89).

Aristoteles de nefsin akil giici, rasyonel ve irrasyonel seklinde ikiye
ayrilmaktadir. Nefsin rasyonel kismi, belli bir pratik (phronesis) hayata etki ettigi ve
ayni zamanda hem akla itaat eden hem de akla ve diisiincenin uygulamasina sahip olan
bir giigtiir (Aristoteles, 2014: 64). Aristoteles’in phronesisi, biitiin ahlaki davranislarin
yonetimini yapan bilge eylem olarak goriilmektedir. Nefsin irrasyonel kismi ise akla
bir sekilde katilir ancak akil ve nefis siirekli ¢atigma halindedir. Cilinkii nefsine hakim
olma s6z konusu oldugu i¢in nefsine hakim olabilen 6viilmektedir. Bu durum ise aklin
ilkeleriyle ters diismektedir (Aristoteles, 2014: 90). Fakat nefsine hadkim olamayan
acisindan aklm ilkeleri nefsin tamamen karsit1 yoniinde durdugu i¢in nefsin irrasyonel
kisminin tamamen akli gii¢ altinda ¢alistigini iddia edemeyiz. Aristoteles’e gore nefsin

bu iki entelektiiel gérevi insana hakikati gostermektir (Aristoteles, 2014: 281).

Nefsin gii¢lerinden sonra nefsin Ozlinli olusturan ve bunu iyilestiren
erdemlerden bahsetmek gerekir. Aristoteles’e gore erdem, nefsin akleden kisminda
gerceklesmektedir (Aristoteles, 2016: 25). Erdemin mahiyetine gegmeden dnce iyi’yi
nefiste ve beden de olmak tizere iki kisma ayiran Aristoteles, nefiste bulunan iyilikleri;
akli basindalik, erdem ve haz olarak gruplandirmaktadir. Buna bagli olarak Aristoteles
diistincesinde nefis bedeni yasatandir. Erdem de nefiste bulundugu i¢in onun erdemler
sayesinde 1yl yasayabilecegini sOylemek miimkiindiir. Aristoteles’e gore 1iyi
yasamanin eregi mutluluktur, mutluluk sadece iyi yasamadadir, iyi yasama ise erdeme
uygun yasamada gerceklesir. O halde erek mutluluk ve iyi olandir (Aristoteles, 2016:
43). Erdemin dogasini {i¢ temel kavrama dayandiran Aristoteles, physis, ethos ve
logosun ancak aligkanlik ile elde edilecegini belirtmektedir. Bu aligkanlik ile edinilen
erdemler etik erdemler olmaktadir. Aslinda erdem mesotestir yani dogru olan ortay1

temsil etmektedir. Ahlaksal eylemlerimizin 6devi de bu dogru olan ortay1 bulmak ve
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Olgliyli asmamaktir (Akarsu, 1993: 109). Ahlaki davraniglarimiz i¢in Aristoteles
erdemi: “Ahlaki erdem bir ortadir, bu orta olmanmn anlami erdemin biri agirilik digeri
yetersizlik olan iki kusur arasinda olmasidir. Erdem duygulanimlarda ve eylemlerde
bir dengeyi amacladig icin bdyle bir orta” seklinde agiklamaktadir (Aristoteles, 2014:
120). Boylece Aristoteles erdemi de entelektiiel ve ahlaki olmak tiizere iki kisma
ayirmaktadir. Bilgelik, zeka, ihtiyat erdemlerini entelektiiel erdem, comertlik, haz da
olciiliiliik gibi erdemleri de ahlaki erdem olarak gruplandirmaktadir (Aristoteles, 2014:
91).

Aristoteles’te bilgelik erdemi, bilginin yetkinligini tamamlayan; bilge kisi ise
hem aklm ilkelerinden ¢ikan sonucu bilen hem de bu aklin ilkelerinin hakikatine sahip
olandir. Dolayisiyla bilgelik hem sezgisel akil hem de bilimdir (Aristoteles, 2014:
291). Bilgelik erdemini bir de pratik bilgelik olarak ele alan Aristoteles’e gore bilgin,
pratik hikmet (phronesis) sayesinde bu erdeme ulasmaktadir (Aristoteles, 2014: 91).
Phronesis entelektiiel erdemdir ve ahlaki erdemlerden higcbiri phronesis olmadan
hayata gecirilemez. Bu ahlaki erdemler aliskanlik; entelektiiel erdemler ise egitim,
deneyim ve zaman ile elde edilir. Bir kimse entelektiiel erdemlere sahip olmadan
ahlaki erdemlere sahip olamaz. Aslinda burada bu erdemler pratik akil ile ahlaki
davraniglar arasinda bir bagin oldugunu vurgulamaktadir (Macintyre, 2019: 320).
Phronesis, pratik diisiiniip tasinma i¢cinde yer alir. Diigiinlip tasinma, Aristoteles’te
diisiincenin dogrulugunu temsil eder ve iyi kavrami da diisiiniip tasinma i¢inde yer alir.
Yani bu disiiniip tasinma insani iyiye ulastirmaktadir (Aristoteles, 2014: 302).
Phronesisin dogal temeli, belirlenmis erek i¢in uygun olan ortay1 bulma yetenegidir.
Bu yetenegi iyi bir eregin hizmetine yoneltirsek erdem, yoneltmezsek kotiiliik
meydana gelir. Dolayisiyla etik erdemlerle phronesis karsilikli olarak birbirine
baglidir. Etik erdem istencin iyiye dogru gitmesini saglar, dogru goriiste bize hangi
eylemin iyi oldugunu bildirir. Buna baglh olarak erdem ve phronesis alistrma ile
birlikte olusur ve gelisir. Her erdem aynmi zamanda phronesisi gerektirir ve her
pratikteki dogru goriiste erdemi gerektirir dolayisiyla her ikisi de 6zleri geregi birbirine
baghdir (Akarsu, 1993: 116). Aristoteles, ayrica phronesisin hakiki kuralla birlikte
olan ve insan i¢in iyi veya kotii olan seyin alaninda hareket eden bir ruhsal durum

oldugunu ifade etmekte ve bu ruhsal durumun bilim, ihtiyat, bilgelik ve zeka ile
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hakikate ulagsmamiza izin veren ve hatadan kaginmamizi saglayan sey oldugunu

disiinmektedir (Aristoteles, 2014: 290).

Bilgelik erdemine bagli olarak ihtiyat kavramini ele alan Aristoteles, bilgeligin
her insan da ayni oldugunu fakat ihtiyatin (phronimos) ise degistigini belirtmektedir.
Phronimos her seyi 6nceden gorme giiciine sahip olmay1 karsilamaktadir. Aristoteles’e
gore kendisini kisisel olarak ilgilendiren bir¢ok sey de net bir bakisa sahip olan kisi
ihtiyathdir. Aristoteles: “Anaxagoras, Thales ve onlara benzeyen herkes kendileri i¢in
yararli olan seyleri bilmediklerini gordiiglimiizde onlar ihtiyata degil bilgelige
sahiptiler. Onlarin bu bilgeligi essiz, zor, tanrisald1 fakat gercek iyiye ve onun bilgisine
sahip olamadiklarindan yararsiz bilgiye sahiptiler” (Aristoteles, 2014: 293) seklindeki
sOzleriyle phronimos ve phronesisin birbirini tamamlamasi1 gerektigini ozellikle
phronimos olmadan phronesisin tek basmna bir sey ifade etmedigine dikkat
cekmektedir. Ozetle phronesis, gercegin, iyinin ve yararl olanin bilgisini tasimaktadir.
Phronesisi elde edebilmek i¢in akil yiiriitmenin yani sira uzun bir zamana ve deneyime
ihtiya¢ vardir. Clink{i phronesis deneyim gerektiren bir erdemdir. Buna bagli olarak
diigiincenin erdemi olan phronesis, phronimosu zorunlu kilmaktadwr. Ciinki
phronimosun amaci yapmamiz ve yapmamamiz gereken seyi belirlemektir

(Aristoteles, 2014: 304 Naci Tikriti, 2012: 33).

Cesaret erdemi ise Aristoteles’te korku ve ihtiyatsizlik arasindan bulunan tam
bir orta olarak goriilmektedir. Bundan dolay1 o, cesaretinde asiriya diisen kisi i¢in
ciiretkar, cesareti olmayan kisi i¢in korkak ifadelerini kullanmaktadir (Aristoteles,
2014: 114). Nefsine hakim olma ya da olamama durumunu 6l¢iiliiliik olarak belirten
Aristoteles, nefsine hakim olan kisi kendi akil yiiriitmesine siki sikiya bagli olan kisi,
nefsine hakim olamayani ise kendi akil yiirlitmesinden uzaklasan kisi seklinde
ayirmaktadir. Nefsine hakim olamayan her kotiiliigii tutkusuna kapildig: i¢in yapar.
Nefsine hakim olan ise istekleri karsisinda kendisini frenlemeyi bilen kisidir

(Aristoteles, 2014: 321).

Adalet erdemini Aristoteles: “Adalet en yiiksek noktada tam bir erdemdir.
Clinkii adalet tam erdemin uygulanmasidir ve adalet tamdir. Cilinkii bu erdeme sahip
insan, onu sadece kendisi i¢in degil, bagkalara da kars1 uygulayabilendir” seklinde

ele almaktadir (Aristoteles, 2014: 221). Adalet erdemi nefsin, her bir boliimiiniin kendi
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0zel islevini yerine getirmesini saglayan erdemden baska bir sey olamaz (Macintyre,

2019: 294).

Sonug olarak Aristoteles’i belirli bir erdem anlayis1 bulan biri olarak degil,
daha ¢ok kisinin eyleminde ve diisiincesinde var olan bir anlayisi acik bir sekilde
ortaya c¢ikarmis oldugunu gormekteyiz. Aristoteles’in erdemleri ikiye ayirmasi
Platon’da goriilmemektedir. Ayrica etik erdemler i¢inde birgok erdemi de ele almasi

onu Platon’dan aymrmaktadir.

1.2.3.1slam Diisiiniirlerinde Nefis ve Hikmet

Bu boliimde Ibn Miskeveyh dncesi dénem ele alindig i¢in Ibn Miskeveyh’in
etkilendigi iki biiyiik filozof olan Kindi ve Farabi’nin nefis ve hikmet diisiinceleri ele
almacaktir. Kindi’ye gore nefis, canlilik yetenegi bulunan ve organi olan tabii bir
cismin tamamlanmig halidir. Ayn1 zamanda bil kuvve canliliga sahip olmasiyla tabii
bir cismin ilk yetkinligi de olma islevini goriir. Bir baska ifadeyle nefis, kendiliginden

hareket eden akli bir cevher olarak bir¢ok giice sahiptir (Kindi, 2018: 179).

Kindi, nefsi tanimladiktan sonra nefsin mahiyeti hakkinda, onun canliligindan
hareketle, canli bir cisimden can ayrildigi1 zaman nefsin cisimliginde herhangi bir
bozulma olmadigmi ifade eder. Dolayisiyla burada cisimde gordiigii, canliligin
mahiyeti dedigi seyi nefis olarak adlandirir (Kindi, 2018: 241). Kindi, nefsin cisim,
araz ve cevherini ele aldiktan sonra, cevherin nefiste bulunan, nefsin ise canlinin akli
formundan ibaret oldugunu vurgulayarak bunun da cevherin bir tiiri oldugunu
diistiniir. Béylece can bir cevherdir, cevherin tiirii de cevherdir. O halde nefis de bir
cevherdir. Nefis, bir cevher olduguna gore o, tiiriin cevheridir. Kindi, nefsi cisim degil

manevi bir cevher olarak gérmektedir (Kindi, 2018: 242).

Nefis icin basit, serefli, yetkin ve en biiyiik deger kavramlarini kullanan Kindi,
giines 1518min gilinesten gelmesi gibi nefsin cevherinin de yiice Allah’tan geldigini
savunur. Serefli olan bu nefis, bedendeki arzu ve 6tke giiclerine karsit bir durumdadir.
Dolayisiyla nefis, cisimden bagimsiz, ona aykiri, cevheri de ilahi ve ruhanidir.
Kindi’ye gore otke giicli, bazen insani tahrik ederek kotii isler yapmaya sevk eder.
Nefis de 6fke giicline engel olup onu dizginler. Arzu giicii de bazen sehevi seyleri

arzular fakat akli giic onun yanlis yaptigmi hatirlatarak, kotii durumlara diigmesine
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engel olur. Platon’un goriislerini takiple Kindi, nefsin ii¢ giiciinii; arzu giiciinii domuza,

ofke giictinii kopege, akil giiciinii de melege benzetir (Kindi, 2018: 244-245).

Platon’un nefsin dliimsiizliigii hakkindaki goriisleri Kindi’de de goriilmektedir.
Nefis, 6liimden sonra bakidir, onun cevheri yiice Allah’in cevheri gibidir. Cilinkii bu
nefiste yiice Allah’in nurundan nur bulunmaktadir. Dolayisiyla bedenden ayrilan nefis;
soyutlanir, felegin tstiindeki akil alemine kavusur ve yiice Allah’in nuruna, zatina

ermesiyle O’nun melekiitunda yiicelir (Kindi, 2018: 246).

Nefsin akil giicii; diisiinme ve ayirt etmeyi, varligin hakikatini bilmeyi ve ilmin
derinliklerini arastirmay1 aliskanlik haline getirmekle, yiice Allah’a yakin benzerlikte
erdemli bir insan olur. Ciinkii yiice Allah, hikmet, kudret, adalet, iyilik, giizellik ve
gerceklikle nitelenmektedir (Kindi, 2018: 246). Bdylece bu nefis insani kirlerden
temizlenince, gaybi ve gizli seyleri bilecek derecede parlaklik kazanir ve ylice Allah’in

giicline yakin bir benzerlik gosterir (Kindi, 2018: 249).

Nefsin en biiyiik erdemi olan hikmeti ise Kindi, diistinme giiciine ait bir erdem
olarak degerlendirir. Ayrica hikmet, kiilli varliklarin hakikatini bilme ve bu bilgiyi
hakikat dogrultusunda gerektigi gibi kullanabilmektir (Kindi, 2018: 187). Kindi, ayn1
zamanda amel kavramimi tanimlarken, onun diisiinerek yapilan bir fiil oldugundan
bahseder. Bu baglamda diistinme giiciinden gelisen hikmet erdemi, insanin ameli

hayatina etki ederek, insan1 yine diisiinme giicliyle yonlendirir (Kindi, 2018: 179).

Farabi’ye gore ise nefis, belli bir yetkinlige ulastiktan sonra bedene faal akildan
tasip gelen akli bir cevherdir (Tiirker, 2006: 530). Bir bagka ifadeyle nefis, nefsin
cisimle ilgisi bakimindan bedenin bir sureti, fakat mahiyeti itibariyle bedenden
bagimsiz bir cevherdir (Kaya, 1995: 151). Farabi, nefsin giiglerini beslenme, duyum,
tahayyiil, diistinme ve arzu giicli olmak {iizere bes kisma ayirir. Beslenme giicii ilk
giictiir ve bedende bunu kalp yonetir. Duyum giiciinii bes duyu olusturur. Bununla
birlikte bu bes duyunun kendine has idraki vardir. Duyum giiciinii ve tahayyiil giictinii
bedende yoneten kalptir. Bu gilic duyumsanan nesnelerin artik insanin karsisinda
bulunmadiklar1 durumda duyusallar1 muhafaza eder ve yargida bulunur. Diigiinme
giicii ise diger kuvvetler lizerine hakimiyet kuran giigtiir. Bu giicli yoneten ise beyindir.
Beyin 6zellikle ruhsal bir kuvvet olma 6zelligi tasir. Son olarak arzu giicii ise insanda

iradeyi meydana getirir (Farabi, 2018: 66-71).
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Boylece Farabi, bir seyin bilgisini, diistinme giicli, tahayyiil giici ve duyusal
alg1 ile elde edebilecegimizi ifade eder. Diisiinme giicii ile idrak 6zelligine sahip bir
seyin bilinmesi arzu edildiginde, bunu saglayan fiil fikri giictiir. Bu gii¢, diisiinmeyi
Olglip bigmeyi, dikkatle incelemeyi ve ¢gikarsama yapmay1 meydana getirir. Duyusal
alg1 ile arzu edilen bilginin elde edilmesini saglayan fiil ise bedenin bir fiili ile ruhun
bir fiilinin birlesmesinden meydana gelir. Bir seyin tahayyiilii arzu edildiginde, akilsal

bir kuvvet eklenirse ger¢eklesmis olur (Farabi, 2018: 68).

Farabi’ye gore beslenme giicii, bedene hizmet eder. Duyum ve tahayyiil gii¢leri
ise hem bedene hem diisiinme giiciine hizmet eder. Sonug olarak bu {i¢ giiciin bedene
hizmeti, diisiinme giicline hizmet etmek manasina gelmektedir. Ciinkii diistinme giicti,
ilk olarak bedene baglhidir ve onunla ayakta durmaktadir. Dolayisiyla diisiinme
giiciinde de nazari ve ameli olmak iizere iki kisim bulunur. Farabi, ameli akil, nazari
akla hizmet eder. Nazari akil ise sadece mutluluga ulastirmak i¢in vardir. Biitiin bu
gii¢lerin toplaminda ise arzu giicii bulunur. Arzu giicii ise hem duyu hem tahayyiil hem

de akil giiciine hizmet eder (Farabi, 2018: 84).

Farabi’ye gore, hikmet erdemi en miikemmel seyin en miikemmel bilgi ile
bilinmesidir. Hikmet, 6ziinii diisiinmek ve bilmekle en milkemmel seyi bilmekte ve en
mitkemmel bilgi ise kalici olanla, yok olmasi diisliniilemeyen bilginin olmasi
demektir. Dolayisiyla bu bilgi hikmetin kendi 6ziiniin bilgisini olusturur (Farabi, 2018:

14-15).
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2. IBN MISKEVEYH’IN NEFIS TEORISI
2.1. Nefis Teorisine Genel Bakis
Islam felsefe diisiincesinde ozellikle Tehzib gelenegini baslatan Ibn
Miskeveyh, ruh kavraminin yerine nefis kavramini kullandigi i¢in bu c¢aligmada

genellikle nefis kavrami kullanilacaktir.

Nefis kavrami Yunanca da Psyche, Latince de ise Anima olarak bilinmektedir.
Nefis kavrami donem ve filozoflara gore farklilik gosterdigi ve ¢ok genis bir mahiyete
sahip olmasiyla tam manasiyla bir tanim1 yapilamamaktadir. Insanim 6zii, kendisi, ilahi
latife, kotli huylarn ve sufli arzularin kaynagi anlaminda kullanilan nefis kavrami,
Kur’an’da “ruh” anlaminda kullanildig1 gibi (En’am/ 93) “zat ve 6z varlik” manasinda
da (Al-i imran/ 28-30) kullanilmistir (Uludag, 2006: 526). ilkcag ve Orta cag felsefe
anlayisinda ise nefis cok kapsamli bir terim olup bitki ve hayvan tiirlerindeki canliligin
yaninda insanin psikolojik 6zelliklerini de ifade eden bagimsiz manevi bir cevherdir.
Nefisle ruh terimleri arasinda fark bulundugunu sdyleyenler olsa da Islam filozoflar
bu iki terim arasinda temelde bir fark oldugunu kabul etmemislerdir (Ttirker, 2006:
529). Dolayisiyla Islam felsefesinde ruh kavrami genellikle nefis terimiyle ifade edilir.
Bazi ayetlerde “kisi” manastyla nefis kavrami felsefedeki terim anlamiyla dolayli bir
iligki i¢indedir ve bu ruhun ancak benlik ve kisilikle 6zdes sayildig1 goriisler agisindan
boyle degerlendirilir. Buna karsilik Kur’an da vahiy melegi Cibril’i ifade eden Rubh,
Rahulkudiis, Riihulemin’in, Farabi-ibn Sina ekoliindeki karsilig1 faal akildir ve bu
tabir s6z konusu manasiyla ilk defa Farabi’nin ontolojisindeki sudir teorisinde yer
almaktadir (Kutluer, 2008: 193). Eski Yunanlilar da ruh inanglarini “preuma” ve
“psyche” terimleriyle ifade ederler. Preuma insandaki 6liimsiiz prensip, tanrisal izdir
(spirit). Psyche, insanlarda oldugu kadar bitki ve hayvanlarda da bulunan ve genellikle
“can” (soul) diye terclime edilen o6zdiir (Giig, 2008: 197). Ruhun farkl tarifleri
yapilmakla birlikte Islim Aalimlerin ¢ogunluguna gére “Ana rahminde olusmasi
sirasinda melek tarafindan insanin bedenine {iflenen ve Oliimii aninda insan
bedeninden ¢ikarilan idrak edici ve bilici hakikati” (Yavuz, 2008: 187) seklinde tarif

edilmektedir.

Bir bagka tarifle ilk olarak nefis, bir kimsenin tinsel etkinliginin ve ¢ok c¢esitli

bilin¢ hallerinin merkezi, o kisinin benligini meydana getiren entelektiiel, ahlaki ve
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duygusal yetilerin tiimiidiir. ikinci olarak nefis, kendisini ¢esitli sekillerde ifade
edebilmekle, cokluk ve c¢esitlilik sergileyen fenomenlerin ya da nesnelerin
karsisindaki, birlik ve 6zdeslik sergileyen boliinmez toziidiir. Nefsin tiglincti anlami1
ise bedeni harekete geciren aktif ilke, pasif ve cansiz olan beden iizerinde etkide
bulunan gii¢. Can ile bir tutulan tinden ayr1 bir yasam ilkesi olarak tanimlanmaktadir
(Cevizci, 1999: 737). Bu dogrultuda Ibn Miskeveyh’ in nefis ve mahiyeti, nefsin

giicleri ve ondan dogan dort temel erdemler diisiincesi sirasiyla ele alinacaktir.

2.2. ibn Miskeveyh’in Nefis Teorisi

Islam felsefesinde insan, nefis kavrami temel alinarak onun maddi ve manevi
yapistyla birlikte diisiiniilmiis ve ahlak felsefesinin ana meselesi haline gelmistir. Ibn
Miskeveyh de Tehzibii’l-ahlik adli eserinde hemen ilk basta insana yer vermis olmasi
ile Fevzii’l-asgar eserinde de Tanri boliimiinden sonra nefis boliimiine deginmesi,
insan idrakinde metafizik ile fizigin kesistigini gostermektedir. Boylelikle olus ve
bozulusa tabi olmayan ve nefsi bedenden tamamen ayr1 diisiinen Ibn Miskeveyh,

Messai gelenege de bagli kalmaktadir (Senel, 2016: 237).

Ibn Miskeveyh, nefsi tanimlamadan dnce onun mahiyetini tartismaktadir.
Nefsin cisim mi, cisimden bir par¢a m1, yoksa araz m1 olduguna dair sorularla baslayan
Ibn Miskeveyh, nefsin cisim olmadig1 kanaatindedir. ibn Miskeveyh, her cismin bir
sureti oldugunu ve cismin ayni cinsten baska bir sureti, ancak ilk suretten tam olarak
ayrilmasi halinde kabul edebilecegini ifade eder. Dolayisiyla nefis bir cinsten bir seyi
kabul edecekse Once birinci suretten ayrilmasi gerekir. Aksi taksirde ilk suretten
herhangi bir iz kalirsa ikinci sureti tam olarak kabul edemez. Ona gore, iki suret
birbirine karismis olacagindan Cisim net olarak goriilemeyecektir (Ibn Miskeveyh,
2013: 22). Bu durumu Fevzii’l asgar’da giimiis iizerinden &rneklendiren ibn
Miskeveyh, “Gilimiisii cam suretinde kabul ettigimiz zaman onun bakir suretinde kabul
edilmesi miimkiin degildir. Ancak onu cam suretinden tamamen ayrilirsa kabul
edebiliriz” (Ibn Miskeveyh, 1987: 63) seklindeki ifadeleriyle nefsin kesinlikle cisim
ya da cismin ozelliklerini tagimadigmi dile getirmektedir. Ona gore, nefis, biitiin
varliklarin suretlerini biitiin farkliliklarina ragmen kabul eder. Nefis bunu yaparken de
onun suretinde herhangi bir degisme olmaz. Bu degismezlik nefsin ziinde olan bir

seydir ve cisim de tamamen bunlarin ziddin1 tasimaktadir (ibn Miskeveyh, 2013: 22).
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Nefsin araz olup olmadig1 hususuna deginmeden dnce arazi tanimlayan ibn
Miskeveyh, arazin bir baska seye dayandigi, bir bagka seyle birlikte bulundugunu ifade
etmektedir. O halde cevher olarak nitelendirdigimiz nefis, arazi1 kabul eden ve tasiyan
seydir. Dolayisiyla nefis araz degildir (Ibn Miskeveyh, 2013: 22). Nefsin cisimden bir
parca teskil etmedigini ise Ibn Miskeveyh, su sekilde ortaya koymaktadir: Cismin
cisim olmasimi saglayan derinlik, geniglik ve uzunlugun nefsin kuruntu giiciinde
olugmaktadir. Bunlar nefiste bulunmaz. Dolayisiyla nefiste, cismin nitelikleri, renk,
koku ve tat gibi dzellikleri goriilmez (Ibn Miskeveyh, 2013: 23). Nefis ne cisim ne
cisimden bir par¢a ne de cismin durumlarindan biridir. Nefis, cevher olmas1 yoniiyle,
kendi hiikiimlerini, 6zelliklerini ve fiillerini tasimasi itibariyle cisimden tamamen
ayridir (Ibn Miskeveyh, 2013: 27). Dolayisiyla Tehzibii 'I-ahldk adh eserinin basinda
da cevher olan nefsi agiklamay1 amag edinen ibn Miskeveyh igin nefis bir cevherdir.
Ayrica nefsin mahiyeti hakkinda konusmasi onun goriisiiniin temelini olusturur.
Nefsin cevher olmasi goriisiinii Ibn Miskeveyh, dogrudan Platon’dan almis ve

Aristoteles’in nefis anlayisiyla agikca farklilik tasimaktadir (Leaman, 2011: 300).

Nefsin cevheri mekana ve zamana ihtiyact olmadigi igin bunlara bagli bir
stireklilik de arz etmez. Cevher olan nefis, duyular ve cisimlerle miikemmellik kazanir.
Bunlardan kurtulduktan sonra Allah’a yakin olan yiice aleme ulasir (ibn Miskeveyh,
2013: 255). ibn Miskeveyh, nefsin tabiatinin ve cevherinin, cismin ve bedenin
tabiatindan ayr1 oldugunu ifade etmistir. Nefis, en serefli bir cevher ve bu alemde

yaratilanlar arasinda en {istiin yaratilisa sahip oldugu i¢in nefse 6zel bir konum

vermistir (Ibn Miskeveyh, 2013: 24).

Cevher, cevher olmasi yoniinden asla yok olmaz. Cevher ruhani ve cismani
cevher olarak ikiye ayrilir. Cismani cevher, degisme ve baskalagmayi kabul edendir.
Ruhani cevher ise degisme ve baskalagsmay1 kabul etmeyen fakat mitkemmellikleri ve
suretlerin tamamlanmasimi kabul edendir (ibn Miskeveyh, 2013: 248). ibn Miskeveyh
nefsin, ruhani cevher oldugunu, asla degismeyecegini, en yiice, en serefli konuma
sahip oldugundan dolay1 kesinlikle yok olmayacagini belirtmektedir. Cevher olan
nefsin biitlinliik ve mitkkemmelliginin artmasini, bedeni seylerden uzaklagmasina ve
kendi 6ziine ddnmesine baglayan Ibn Miskeveyh, nefsin bu sayede dogru gériisleri ve
yalin diisiinceleri elde edeceginden bahsetmektedir. Dolayisiyla nefis, cevher olmasi

yoniiyle bedenin tabiatindan tamamen ayr1 ve en serefli, en {istiin bir cevherdir. Bu
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iistiinliik ise nefsin Tanri’ya yonelmesi ve O’nu tanimak i¢in ¢aba harcamasina

baghdir (ibn Miskeveyh, 2013: 24).

2.2.1. Nefsin Giicleri

Nefsin giiclerini ii¢ kisimda ele alan ibn Miskeveyh’e gore, birincisi akil
yiirlitme giicii, ikincisi 0tke glicii, liclinciisii ise arzu giictidiir. Akil yiiriitme giict,
diisiince, ayirt etme ve olaylarm gercekleri hakkinda akil yiiriitmedir. Ofke giicii
tehlikeler karsisinda gozii peklik ve atilganlik, egemen olma, yiicelme ve her cesit
serefi kazanmay1 isteyen giictiir. Arzu giicli ise bedeni arzularin gergeklesmesini,
beslenmeyi, yiyecek, igecek, cinsi iligki ve her ¢esit zevk veren basit seyleri isteme

giiciidiir (Ibn Miskeveyh, 2013: 32).

Ibn Miskeveyh’e gore, bu ii¢ gii¢ birbirinden ayridir. Dolayisiyla bunlardan biri
giiclenirse digerine zarar verir ve biri digerinin fiilini yok eder. Ayrica bu {i¢ giiciin
bazen {i¢ tiirlii nefis olarak bilindigini bazen de sadece bir nefsin giicleri olarak
bilindigini sdyler (ibn Miskeveyh, 2013: 33). ibn Miskeveyh nefsin giiglerini, en
asagida arzu giicii, ortada Ofke giici ve en flstte ise disiinme giicii seklinde

derecelendirmektedir (Ibn Miskeveyh, 2013: 64).

Ibn Miskeveyh, nefsin bu ii¢ giiciinden erdemlerin meydana geldigini kabul
etmektedir. Diisiinme giicii, zanna dayanan ve gergekte bilgisizlik olan bilgileri degil,
dogru bilgilere kendini yonelttigi zaman hikmet erdemi olusur. Arzu giicii, diisiinme
giiciine boyun egdigi ve kendi arzusuna diiskiin olmadig1 zaman ondan iffet erdemi
olusur. Ofke giicii ise diisiinen nefse boyun egdigi ve gereginden fazla 6fkelenmedigi
zaman yigitlik erdemi olusur. Bu erdemden 6lgiiliiliik, ilimlilik ve dengeli iliski sonucu
miikemmellik ve biitiinliik saglayan adalet erdemi olusur (ibn Miskeveyh, 2013: 33-
34). Bdylece Ibn Miskeveyh, erdemleri dort kisma ayirmustir. Nefsin giileri hakkinda

bilgi verildikten sonra nefsin erdemleri konusu ele aliacaktir.

2.2.1.1. Nefs-i Natika

Ibn Miskeveyh, diisiinme giiciinii meleki giic olarak adlandirmaktadir.
Bedenimizde bu giiciin gdrevini yerine getiren organ ise beyindir (Ibn Miskeveyh,
2013: 32). ibn Miskeveyh, bu giicii nefs-i natika, kuvve-i akil ve kuvve-i miimeyyiz
olmak {izere ii¢ ayr1 sekilde isimlendirir ve bu isimlerin bir cisme delalet etmedigini

soyler (Ibn Miskeveyh, 1987: 64). ibn Miskeveyh, nefs-i natikay1 miihendis olarak
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nitelendirmektedir. Ciinkii nefs-i natika, 6fke, sehvet ve akil giiclinii yonetmektedir.
Nefs-i natika ayrica diger nefisleri de kapsamakta ve nefsi en iistiin konuma ¢ikarma

gorevini yiiriitmektedir (Ibn Miskeveyh, 1987: 80).

Ibn Miskeveyh’e gore, nefs-i natikanm mahiyeti, baki olmasi ve cismin
araglarindan bir sey igermeyen sadece insana 6zel sekiller tasimasidir. Bu 6zel sekiller
ise cismani araclardan bir sey i¢cermez, kullanmaz ve o cismin bozulmasiyla bozulmaz.
Dolayisiyla nefs-i natika mahiyeti itibariyle cismin bozulmasiyla bozulmaz (Ibn
Miskeveyh, 1987: 80). ibn Miskeveyh akln, biitiin yaratilanlarim iistiinde yer aldigin1
ve yiice Yaratan’in emriyle her seye hilkmeden bas cevher oldugunu vurgulayarak (Ibn
Miskeveyh, 2013: 200), nefsin aklin yanindaki halini, aklin Allah’in yanindaki haline
benzetmekte ve onun ne kadar istiin bir mertebede oldugunu boylelikle dile
getirmektedir (Ibn Miskeveyh, 1987: 104).

Diistinen nefis duyularm o6tesinde sebepleri de kavrar. Dolayisiyla nefis,
duygunun dogru ya da yanlis olduguna karar verirse kesinlikle yanilgiya diismez. Yani
diisiinen nefis, duyularm hatasini bulup onlarin hiikiimlerini reddeder. Ibn Miskeveyh,
diisiinen nefsin duyu yanilmalarini anladigina ve bu yanlislar1 diizelttigine dair soyle
bir érnek vermektedir: Insan yakindan gordiigii seylerde yamilabilir. Giines 1siklar
kare vb. sekillerin i¢inden gecerken insana daire biciminde goriinebilir. Burada duyu
insan1 yaniltsa da dislinen nefis, bu yanlis hilkmii kabul etmez ve dogrunun ne
oldugunu belirtir. Ibn Miskeveyh’e gére, diisiinen nefis, bu gerceklesen seylerin asil
sebeplerini akli ilkelere dayanarak ortaya ¢ikarir ve bu akli ilkelere gore dogru
hiikkiimlere ulasir. (ibn Miskeveyh, 2013: 25-26). Oyleyse diisiinen nefis, duyu
algilariin dogru olup olmadigini akla dayanarak ortaya koymaktadir. Béylece o, hem
dogru hiikiim verebilen bir giic olmakta hem de verdigi hiikiimler geregi diger nefis

giiclerinden daha tist bir konumda yer almaktadir.

Ibn Miskeveyh, diisiinme giiciinii insan1 diger varliklardan ayirt eden ve sadece
insana 6zgii bir fiil olarak tanimlar. Insana 6zgii fiil olan bu diisiinme giicii, ne kadar
saglam ve Ustiinliik tagirsa ayn1 zamanda insan o derece davranislarinda mitkemmellik
ve biitlinlikk saglamis olur. Dolayisiyla diisiinme giiciiniin davranisa olan etkisini onun

gelistirilmesine baglamis olmaktadir (ibn Miskeveyh, 2013: 29).
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Insanlarin en iistiinii, kendisine has isleri yaparken en giiclii olan ve kendi nefis
cevherini gelistirerek ona bagh olandir (ibn Miskeveyh, 2013: 29). Bu diisiinme giicii
sayesinde insan, ger¢ek varligi olmayanlardan siyrilip sonsuz nimetlere ulasarak
mutlulugu elde eder. Bu mutlulugun kaynagi diistinme giiciiniin, En Yiice Varlik
hakkindaki diisiinmesine baglhdir. insan diisiinme giiciinii En Yiice Olan’a harcadig1
vakit hem fiilleri miikkemmel hale gelmis olur hem de mutlulugu kazanir (ibn

Miskeveyh, 2013: 31).

Diisiinen nefis de bazen sapabilir, kendisini ilahi olandan uzaklastiran seylere
meyledebilir. Nefsin sapmasi durumunda, nasil ilk durumda beden tedaviye ihtiyag
duyuyorsa ayni sekilde ruh da tedaviye ihtiyag duymaktadir. Bu tedavi iyi ve yararli
bir rehber, egitmen sayesinde ger¢eklesmektedir. Sonug olarak diisiinen nefis, Allah’in
yardimu ile saptig1 bu yoldan kurtulabilmektedir. Allah’in yardimi olmadan hig¢ kimse
kendi bagma mutluluga ulasamamaktadir (ibn Miskeveyh, 2013: 89).

Ibn Miskeveyh, nefs-i natikanin egitilmesinin nazari bilgilerle gergeklesecegini
ve bdylece ameli hikmetin etkin kilmabilecegini ifade etmektedir. (ibn Miskeveyh,
2013: 90). Buna bagh olarak diisiinen nefis, 6tke giiclinii 1slah eder ve onu egitir,
egitilmeyi kabul etmeyen hayvani nefsi ise heyecan ve sehvet karsisinda bastirarak
egitmektedir (Ibn Miskeveyh, 2013: 71).

2.2.1.2. Nefs-i Gazabiyye

Nefs-i gazabiyye, nefsin giiglerinden orta derecede olan ve nefs-i natikadan
sonra gelen bir diger onemli giictiir. ibn Miskeveyh’e gére gazabi giig, tehlike
karsisinda cesareti, atilganligi, egemen olmayi, yiicelmeyi, her tiirlii serefi kazanmay1

ve arzu etme giiciinii yansitmaktadir. Bu giicii bedende kalbin yonetmektedir (ibn
Miskeveyh, 2013: 32; 1987: 79).

Insanin gazabi giiciiniin gelismesi, kendisine zarar veren seylerden uzaklagmasi
ve bununla birlikte yararl olan seyleri engelleyerek karsi koymasi sayesinde olur (Ibn
Miskeveyh, 2013: 73). Nefs-i gazabiyye, egitilmemis ve egitilmeyi kabul eden nefistir.
Hatta bu nefis egitimi kabul etmeyen nefs-i seheviyyeyi islah etmeye yarayan bir
nefistir (ibn Miskeveyh, 2013: 70).
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Ibn Miskeveyh, egitilmemis ofkenin nefis igin bir hastahga doniistiigiinii
belirterek ofkeyi zuliim ve Olgisiizliik olarak nitelendirmektedir. Bu hastaligini
iyilestirmeyen kisi, dostlarmi yitirecek, dogru yolu gosterenlerden uzak kalacak,
kinanacak ve kotii bir duruma diisecektir. Zaten 6fkeli kisi, yanlis davranig ve tutum
sergileyecegi i¢in o, higbir zaman seving ve mutluluga ulasamaz ve siirekli liziintii
icerisinde bulunur. Hatta 6fkeli kisi, acilarla dolu bir hayat siirebilir ve yaptigi her is
kendisine yiikk olur. Sonug olarak bdyle bir kisi mutsuz olur ve her tiirli iyilikten
yoksun kalir (Ibn Miskeveyh, 2013: 228).

Ofkeyi nefsin hastaliklarmin en biiyiigii olarak gdren ve bunun tedavisinin
yigitlik ve izzet-i nefis ile olacagin1 belirten Ibn Miskeveyh’e gore, izzet-i nefis sahibi
yigit olan kimse, 6fkesini yumusaklik ile yenmeli, bunlar lizerine iyice diisiinmeli ve
hemen 6fkesine kapilmayacak bir sekilde hareket etmelidir. Ancak bu sekilde 6fke
hastaligmin tedavisi miimkiin olacaktir (Ibn Miskeveyh, 2013: 228).

2.2.1.3. Nefs-i Seheviyye

Nefs-i seheviyye, bedenin arzularmi yerine getiren insanda ve hayvanda
bulunan nefsin en alt derecedeki temel giiciidiir. ibn Miskeveyh, bu giiciin beslenme,
yeme igme, cinsel iligki ve her tiirlii zevk veren seylerin pesinde kosma gibi bazi

ozellikleri bulundugunu ifade etmektedir. Bu giiciin bedendeki islevini yliriiten organ

ise karacigerdir (Ibn Miskeveyh, 2013: 32; 1987: 80).

Ibn Miskeveyh’e gdre, mertebelerinin en asagisini temsil eden hayvani nefis,
diisiinme giicli zay1f olan insanlar1 6rneklendirir. Bu insanlar siirekli yeme i¢cme, sehvet
vb. duygulara yoneldiginden hayvani nefislerini giiglendirirler. Bu gii¢ gittik¢e onlar1
hayvanilestirir. Sehevi giicii agir basan insanlar higbir seyden korkmaz ve kendi akil
gli¢leri oraninda utang duyarlar. Bu zayif akil giicli, onlarin bir zevki elde etmek
istediklerinde, kendilerini karanlik ve kapali ortamdan faydalanmalarini saglatir.
Dolayisiyla bu utanma duygusu ve zayif akil giicii ¢irkin sehvetlerin ardina diiser ve
bu ylizden kapali ve karanlik ortamlara ihtiyag duyar. Ciinkii ¢irkin olan sey eksiktir.
Eksiklik de en ¢ok gizlenmeye muhtag olan seydir (Ibn Miskeveyh, 2013: 65).

Nefs-i seheviyyenin egitilmesi konusunda ise ibn Miskeveyh’in gériisleri
olumsuzdur. Sdyle ki o, sehevi nefsin egitilmeye elverisli olmadigimi belirtmektedir.

Buna ragmen bu nefsin egitilmesi, 6fke giiciine baghdir. Ofke giicii de nefs-i natikaya
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boyun egerse sehevi nefis de egitilebilir. Ciinkii nefs-i gazabiyye, nefs-i seheviyyenin
heyecanlandig1 ya da sehvetlere yoneldigi zaman onu bastirmakla gorevlidir. Yiice
Allah, nefs-i gazabiyyeye bu giicii 6zellikle nefs-i seheviyyeyi egitmek ve yonetmek
icin vermistir (Ibn Miskeveyh, 2013: 71).

Nefsin giigleri hakkinda bilgi verdikten sonra bir de bu giiclerden dogan
erdemlere deginmek gereklidir. Bu erdemler arasinda diisiinen nefsi temsil eden
hikmet, 6fke giiclinii temsil eden cesaret, sehevi giicli temsil eden iffet ve bunlarin
hepsini kapsayan adalet yer almaktadir. Calismamizin bu boliimiinde s6z konusu

erdemleri ayrintilariyla ele alacagiz.

2.2.2. Nefsin Erdemleri

Erdem kelimesinin 6zellikle ahlaki erdemleri ifade eden bir terim olarak
kullanilmas1 ve sistematik bir erdem teorisinin olusmasi felsefi kiiltiirle birlikte
baslamustir. Kindi, erdemi insana has degerli huy seklinde tanimlamaktadir. Kindji,
filozoflarin felsefe tariflerini agiklarken, felsefenin insani tam erdemli kilan bir disiplin
oldugunu ve ayni zamanda tutkular1 6ldiirmenin de erdemden sayildigini diisiiniir.
Islam literatiiriin de ilk defa virtus teriminin karsilig1 olan ve Tiirkce ’de erdem
kavramiyla karsilanan ahlak terimi kullanilmistir. Kindi’nin fazilet ve rezilet anlayis1
Ibn Sina, Ibn Miskeveyh ve sonraki tiim ahlakgilar tarafindan devam ettirilmistir. Ibn
Sina’min Ilmu’l-ahldk adli eseri fazilet ve reziletlerin tarifi ve tasnifinden ibarettir. Bu
eserde dort temel erdemden ve onlarin orta yol oluslarindan bahsedilmistir. Asil
konumuz olan Ibn Miskeveyh de dort temel erdemi kabul etmekle birlikte bunlarin alt
erdemlerini ele alan 6zellikle adalet erdeminin yirmi alt erdeminden ilk defa bahseden
filozoftur. ibn Miskeveyh ayni zamanda bu dort temel erdemin dnce zitlarmni belirterek
Stoa ahlakini yansitmakta fakat daha sonra erdemleri ayrintili olarak ele almasiyla, her

erdemi iki reziletin ortasi sayan Aristocu goriise donmektedir (Cagrici, 1995: 269-
270).

Erdemin mabhiyetini, erdemlerden énce ele alan Ibn Miskeveyh, Aristocu
fikirleri Eflatuncu fikirlerle birlestirir. Ayrica bu teorisinde tasavvufa da biiyiik bir
yatkinliginin oldugu gorilmektedir. Erdem, nefsin insani mahiyetini yani akli
olusturan ve insani kemale eristiren en Onemli yoldur (Leaman, 2011: 301).

Dolayistyla ibn Miskeveyh erdemi, nefsin ilimlere ve marifetlere karsi arzu duymasi
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ile nefsin kendi 6ziinii olusturan fiillere diiskiinliik ve buna bagli olarak bedeni
seylerden kagmasi seklinde tanimlar. Ona gore, insanin bu erdemi aradigi ve arzu
duydugu siirece degeri artar ve bu degeri de manevi gercege ulagsmak igin gdsterdigi

caba ve giicii olusturur (Ibn Miskeveyh, 2013: 27).

Ibn Miskeveyh, erdemin calisip c¢abalama ile yatkinlik kazanarak elde
edebilecegini ifade etmektedir. Bu yatkinligi kazandiktan sonra insan, énce kendi
ufkunun sonuna sonra da melekler ufkunun baslangicina kadar ulagsmaktadir. Iste en
{istiin insan mertebesi burasidir. Insan bu mertebe sayesinde nigin yaratildigini bilir
(Ibn Miskeveyh, 2013: 91).

Ibn Miskeveyh, erdemlerin orta yol oluslarindan bahsederken, her erdemin bir
karsit1 oldugunu ve dolayisiyla bir erdemi bilmenin onun karsitin1 da dgrettigini ifade
eder. O halde erdem iki asir1 ucun ortasini olusturur ve kotiiliikler bu erdemler
sayesinde 6grenilir. Ona gore, erdemlerin ortada olma durumu bir dairenin merkezinin
bulundugu yer ile gevresine olan uzakhigi gibidir. Ciinkii ortada bulunan erdemler
kotiliiklere ayni oranda uzaktir. Ayni sekilde yeryiizii gokyiiziine uzak oldugu i¢in
onun da ortada bir yer kapladigini drnek veren ibn Miskeveyh, bu durumda da
erdemlerin hem iyiye hem de kotiiye ayni oranda yakin oldugunu kanitlamaya c¢aligir.
Ortada bulunan erdem eger kotiiliiklere yaklasirsa onun bu kotiiliklerden ve
kusurlardan kurtulmasi oldukga zorlasir. Bulundugu ortay1 tekrar elde etmesi ¢ok zor
olacaktir (Ibn Miskeveyh, 2013: 41). Bedeni arzular ve duyularin yanilmasi gibi
durumlar insani, erdemlerden alikoyan etkenlerdir. Dolayisiyla erdemler, yalnizca
insanin nefsini ona karsit olan durumlardan, bedeni tutkulardan ve hayvani

egilimlerden uzak tutmakla kazanilabilir (Cagrici, 2012: 221).

Erdemlerin insani varligi tamamlayan muamele ve iliskiler igin diizenlendigini
diisiinen Ibn Miskeveyh’e gore, adalet erdemi insani iliskilerin dogru olarak
stirdiiriilmesi ve kotiiliik igeren haksiz fiillerin giderilmesi i¢indir. Nefis ve bedene
kars1 vefasizlik iceren durumlar s6z konusu oldugunda bunlarm karsisinda iffet erdemi
dururken, insanin bazen cesaret gdstermesi ve kagmamasi gereken durumlar séz

konusu oldugunda da yigitlik erdemini dile getirir (Ibn Miskeveyh, 2013: 196).

Genel olarak Ibn Miskeveyh ve diger Islam filozoflarina baktigimizda nefsin

gii¢leri ve bundan dogan erdemler biiyiik oranda Platon ve Aristoteles’in goriislerini
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tasimaktadir. Bunun en temel sebebi ise bu goriislerin Islaim ahlak diisiincesiyle
uygunlugudur. Ozellikle temel erdemler ve orta yol diisiinceleri bu konunun en temel
noktasini olusturmaktadir. Béylelikle Islam ahlak diisiincesinde erdemleri ve bunun
karsit1 olan reziletleri kategorik tarzda ilk defa ele alan filozof Ibn Miskeveyh’tir
(Cagrici, 2012: 232). Bunun disinda Platoncu anlayistan gelen hikmet, iffet, yigitlik
ve adalet erdemlerinde Ibn Miskeveyh, kiiciik bir ayrima gitmektedir. ibn
Miskeveyh’de iffet erdeminin i¢inde comertlik, yigitlik erdeminde de hilm kavramini
gormekteyiz. Kur’an ve siinnette gordiigiimiiz bu kavramlar1 Ibn Miskeveyh’in
kullanmas1 onun Isldim ahlak diisiincesine verdigi onemi gdstermektedir (Cagrict,

2012: 233).

Ibn Miskeveyh erdemlerin kazanilmasini insanmn sosyal hayata katilmasiyla
gerceklesebilecegini diisiiniir. Insan tabil olarak hayatim devam ettirebilmesi ve
kendini gerceklestirebilmesi icin insanlara ihtiyag duymaktadir. Dolayisiyla
insanlardan uzaklasan, daglara, ¢dllere gekilen ve yalnizligi tercih eden kimseleri ibn
Miskeveyh elestirmektedir. Ciinkii filozofa gore, bu sekilde yasami tercih edenler
biitiin ahlaki erdemlerden uzaktir ve higbir erdemi gerceklestiremeyecek Oli bir
insandan farklar1 yoktur (ibn Miskeveyh, 2013: 197).

2.2.2.1. Hikmet

Diisiinen nefisten meydana gelen hikmet erdemi Ibn Miskeveyh’in &nemle
tizerinde durdugu en basat erdemdir. Hikmet erdemi, diisiinen ve ayirt eden nefsin bir
erdemidir. Bu erdem evrendeki her seyi var olmalar1 itibariyle bilmektir. Evrendeki
her seyi var olmalariyla bilmek aslinda varligin 6ziinii, cevherini ve asil sebeplerini
bilmeye ulastiran seydir. Hikmet erdemi, insana ilahi ve insani olaylar1 bilmeyi ve bu
bilme sayesinde insanin neyi yapip yapmayacagm dgretmektedir (ibn Miskeveyh,
2013: 35). Bu 6grenme, insan nefsine bir farkindalik kazandirmay1 hedefler. Iste bu
hikmet erdemi sayesinde elde edilir. Ayni diisiince cizgisinde olan islam filozoflar: da
akil giiciinden dogan bu erdemin insan da hikmet erdemini gergeklestirdigini ileri
sirerler. Kindi’ye gore, hikmet, diisiinme giiciiniin bir erdemi olup kiilli varliklarin
hakikatini bilme ve bu bilgiyi de hakikat dogrultusunda kullanmaktir (Kindi, 2018:

187). Bu konu ayrintili bir sekilde tiglincii boliimde ele alinacaktir.
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2.2.2.2. Iffet

Nefsin sehevi giicinden meydana gelen iffet erdemi ise akil giiciiniin
yonetmesine baglidir. Ibn Miskeveyh, iffet erdeminin insanin sehevi giiciinii akla gore
yonetmesiyle elde edildigini bu akil giictiniin insanda ne kadar etkin olursa insanin o
derece sehevi duygularina kapilmayacagmi ve bu duygularm kélesi olmayacagni ileri

siirer (Ibn Miskeveyh, 2013: 35).

Insanin sehevi giiciinii akla gore yonetmesiyle olusan iffet erdemi aggozliiliik
ile gevseklik arasinda bulunan orta yoldur. A¢gézliliik zevklerin pesine diisme ve
gereken isin disina ¢ikmayi, gevseklik ise glizel zevklere karsi isteksiz kalmay1 ifade

eder (Ibn Miskeveyh, 2013: 45).

[ffet erdeminin alt erdemleri ve bunlarm orta yolundan bahseden ibn Miskeveyh,
Tehzibii’l-ahldk adl eserinde comertligi de iffet erdeminin kapsaminda ele almaktadir
fakat burada konuyu asacag: i¢in comertlik erdemi ele alinmayacaktir. Iffet erdeminin

alt erdemleri ise sunlardir:

e Utanma: Nefsin kotiiliikleri yapma korkusu ve agik¢a kmanip soviilmekten
sakinmasidir. Bu alt erdem iki kotiilik olan hayasizlik ve bonliik arasinda
bulunan orta yoldur.

e Siikiinet: Sehvetlerin hareketlenmesi sirasinda nefsin sakin olmasidir.

e Sabir: Nefsin kendisini kotli zevklere kaptirmamasi i¢in bedeni arzularina
kars1 dayanikli olmasidir.

e Comertlik: Vermede orta yoldan ayrilmamak.

e Hiir olma: Nefsin bir erdemidir ve nefis bunun sayesinde usuliine uygun mal
kazanir.

e Kanaat: Yiyecek, icecek ve siislenecek seylerde asirilik gdstermemektir.

e Yumusak huyluluk: Nefsin iyi seylere boyun egmesi ve giizele dogru
kosmasidir.

e Diizenlilik: Nefsi olaylar1 iyi degerlendirmeye ve isleri gerektigi gibi
diizenlemeye yonlendirir.

e 1lyi hal: Giizel niteliklerle nefsi miikemmellestirme sevgisidir.

e Bansseverlik: Nefsin baskasina kars1 zorla degil, kendiliginden gosterdigi

anlagma halidir.

36



e Agirbashhk: Nefsin istekleriyle ilgili hareketler sirasinda sakin ve dayanikl
olmasidir.
e Katiiliikklerden sakinma: Nefsin miikemmelligini saglayan giizel islere

sartlmadir. (Ibn Miskeveyh, 2013: 37-38).

Ibn Miskeveyh, bu alt erdemleri ele alirken bunlardan sadece utanmanm orta
yolunu ele almaktadir. Diger alt erdemler i¢in herkese gore farkli yorum ya da
adlandirmalar olabilecegini belirterek ayrica bunlara yer vermemektedir (ibn
Miskeveyh, 2013: 45).

2.2.2.3. Yigitlik

Ibn Miskeveyh’e gore, yigitlik erdemi gazabi giiciin, diisiinen ve ayirt eden
nefse boyun egmesiyle meydana gelir. Bu erdem kendini tehlikeli islerde akli geregi
gibi kullanmakta gosterir. Bu tehlikeli isler, yapilmasi iyi ve sabredilmesi oviilmiis
olan1 kapsar (ibn Miskeveyh, 2013: 35).

Ibn Miskeveyh diger erdemler gibi yigitlik erdeminin de alt erdemlerinden
bahsetmektedir. Burada da sabir alt erdemine yer veren filozof, ikisinin arasinda bir
fark oldugunu agiklamaktadir. Ona gore, yigitlik erdemindeki sabir kavrami, korkung
olaylara kars1 gdsterilen sabirdir. iffet erdemindeki sabir ise sehevi arzularma karsi
gosterilen sabirdir (ibn Miskeveyh, 2013: 38). Yigitlik erdeminin alt erdemleri

sunlardir:

e Nefis biiyiikliigii: Basit seyleri kiicimsemek, felaketlere ve onur kirici
seylere katlanma giicline sahip olmaktir.

e Gozii peklik: Nefsin korkulu anlarda kendine giivenmesi ve iizlintiiye
kapilarak dayanikliligmi yitirmemesidir.

e Biiyilk himmet sahibi olmak: Nefis bununla talihli olmanin
mutluluguna ve bunun ziddi olan seylere ve hatta 6lim anindaki
sikintilara katlanir.

e Sebat: Nefsin acilara katlanma ve 6zellikle korkulu durumlarda onlara
kars1 koyma giiciinii saglayan bir erdemtir.

e Yumusakhk: Nefise huzur veren, onu acelelikten koruyan ve hemen

ofkelenmemesini saglayan erdemtir.
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e Siikiinet: Tartisma sirasinda 6zellikle kutsal seyleri ve din kurallarini
savunma esnasinda ortaya ¢ikar. Bu durumda tagkinlik etmemek ve
nefsin hareketini sinirlayan giictiir.

e Yiireklilik: Iyi bir iin kazanmak icin biiyiik islere kars1 gosterilen
hirstir.

e Sikintiya katlanma: Nefsin iyi aligkanlik ve aligtirmalarla maddi
seyler alaninda bedenin organlarmni kullanma giiciidiir (ibn Miskeveyh,

2013: 38-39).

Yigitlik erdemi de diger erdemler gibi orta yolu teskil eder. Yigitlik erdeminin
orta yolu korkaklik ve kopiirme arasinda bulunur. Bunu da korkulmas: gerekmeyen
seylerden korkmak ile listlenilmesi gerekmeyen seylerde de atilganlik gostermek

fiilleri olusturur (Ibn Miskeveyh, 2013: 45).

Ibn Miskeveyh, tehlikeye atilan her kisinin cesur, kétiiliikten korkmayan her
kisinin de yigit olmadigmni belirtir. Yigit kisi, iyi islerdeki zorluklara nem vermeyen,
kotii islere sabreden, halkin biiylik goriip abarttigi isleri de kiiglimseyen kisidir. Yigit
kisi, yaptigi fiillerde 6liimii goze alir, elde edemedigi seylere tiziilmez. Musibetlerle
karsilagtig1 vakit sarsilmaz ve 6fkesini gerektigi yerde kullanmasini bilir. Dolayisiyla
yigitlik ve iffetin sartlarmi, akil belirlemektedir. Buna gore, her iffetli ve yigit kisi
filozoftur, her filozof da yigit ve iffetli kisidir (Ibn Miskeveyh, 2013: 133).

2.2.2.4. Adalet

Adalet erdemi nefsin diger ii¢ erdeminin dogru itidali ve bunlarin
miikemmellesmesi ve tamamlanmasi sayesinde olusur. Bu itidal diisiincesini filozof,
diinyadaki diizenin ve varolusun nihai ilkesi olan birlik tarzi, birligin gélgesi seklinde
Pisagorcu ve Yeni-Eflatuncu terimlerle yorumlamustir (Fahri, 2014: 178). Ibn
Miskeveyh, adalet erdeminin diger erdemlerle baris i¢inde olmasina ve ayirt etme
gliciine boyun egmesiyle gerceklestigini ifade eder. Adalet erdemi insana 6nce kendi
nefsine karst insafli olmay1 sonra da baskalarina insaf ettigi Ol¢lide ondan insaf
bekleme 6zelligi kazandirir (Ibn Miskeveyh, 2013: 36). Diger Islam filozoflar1 gibi ibn
Miskeveyh de Aristocu diisiince ¢izgisinde adalet erdemini ¢ok genis bir ¢er¢evede ele
alarak, bu erdemin ferdi ve siyasi bakimdan ayrimini yapmaktadir (Cagrici, 2013:

236). Bu baslik altinda adaletin sadece ferdi yonii ele alinacaktur.
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Ug erdemin birlesmesinden olusan adalet erdeminin de orta yolu
bulunmaktadir. ibn Miskeveyh, adalet erdemini, haksizlik etme ile haksizliga ugrama
arasinda bulunan bir erdem olarak tanimlar. Haksizlik etme uygun olmayan yollarla
cok mal elde etmek, haksizliga ugrama ise mal kazanmak icin gereksiz yere kisilere
boyun egmektir (Ibn Miskeveyh, 2013: 45). Buna bagl olarak haksiz kisilerin elde
ettikleri mallarin fazla olmasimnin sebebi bu servete haksiz ve uygun olmayan yollarla
ulagsmalaridir. Zulme ugrayan kimselerinde mallarinin az olmasi bu tiir haksiz fiillere
ve uygunsuz olan yollara bulasmamalarindan kaynaklanir. Dolayisiyla adil kimse, tam
ortada bulunan yani hakki olani alan, hakki olmayandan ise vazgegen kisidir.
Goruldigi gibi adalet erdemi, insanin kendisine ve baskalarina adaletli bir sekilde
davranmasiyla ortaya ¢ikan bir erdemdir (Ibn Miskeveyh, 2013: 46).

Adaletli kimse, gerek islerinde gerek biitiin durumlarinda adil davranandir.
Bunlar arasinda 6l¢iistizliik bulundurmayan ve kendi disinda olan beser1 iliskilerde de
ayn1 sonucu gozetendir. Boyle davranan kiside adalet erdemi gelismis olur ve baska
bir amag giitmez. Ayrica adalet erdemi asir1 uglarin ortasinda yer alan ve erdemlerin
en milkemmelidir. Bu miikkemmellik onda birligi meydana getirir ki bu da erdem igin

en yiiksek seref, en iistiin derecedir (Ibn Miskeveyh, 2013: 136).
Ibn Miskeveyh’e gore adalet su ii¢ yerde bulunur:

1- Mallarin ve sereflerin dagitiminda
2- Alim-satim ve degisim gibi iradeyle yapilan islerde

3- Haksizlik ve tecaviiz bulunan seylerde (ibn Miskeveyh, 2013: 137).

Ibn Miskeveyh, diger konularda oldugu gibi adalet konusunda da Platon’un
diisiincesine yer verir. Platon, adaleti gergeklestirmeyi basaran nefsin diger
boliimlerinin de adaletle birlikte aydinlandigini ifade eder. Ciinkii nefsin erdemleri
adalette bir araya geldigi i¢in nefis, burada yiikselir ve kendine has olan isini en iistiin
sekilde yerine getirir. Iste tam bu nokta insanmn Allah’a yaklastig1 son nokta olmaktadir
(Ibn Miskeveyh, 2013: 149). Ayrica adaletli olmak hukuka uyan kimseye verilen bir
nitelik ve bu erdeminde kaynagini olusturan manevi bir aligkanliktir (ibn Miskeveyh,
2013: 150).
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Adalet kavramma erdemten &te bir anlam katan ibn Miskeveyh, bu konuda
ayrica “Risale fi mahiyyeti’l-adl” adli eserini kdleme almistir. Bu eserde adaleti, tabii,
vaz’i ve ilah1 olmak lizere {i¢ kisimda incelemistir. Tabii adalet, birlik ve biitlinliik arz
eden tabii alemdeki denge, uyum ve diizenin ilkesi olup bu adalet Farabi’nin de
bahsettigi kozmik diizendeki adalettir. Vaz’l adalet, yasama faaliyetiyle alakali
evrensel ve yerel hukukun ilkesini olusturur. Ilahi adalet ise metafizik aleme
hiilkmeden denge ve diizen ilkesidir. Ibn Miskeveyh’e gore Pisagorcular bu ilkenin say1
oldugunu iddia etmislerdir. Ihtiyari adalet ise nefsin giiclerinin uyum iginde hareket
etmesinden dogan bir ahlaki erdem olmakla birlikte manevi sagligin da bir

giivencesidir (Bayrakdar, 1999: 205).

Ibn Miskeveyh, her erdemin alt erdeminde oldugu gibi adaletin de alt
erdemlerini ele almaktadir. Ancak yigitlik erdeminde oldugu gibi adalet erdemin de

alt erdemlerin orta yoluna deginmemektedir. Adalet erdeminin alt erdemleri sunlardir:

e Dostluk: Gergek bir sevgi olup, yapilmasi miimkiin olan biitiin iyilikler dost
i¢in tercih edilir.

e Ulfet: Goriislerin ve inanclarm miisterek olmasidir. Gegimi saglamak
acisindan yardimlagsmay1 dogurur.

e Yakinlarla iliskiyi siirdiirmek: Diinyadaki iyilikleri kan hisimlariyla birlikte
paylagsmaktir.

e OQOdiillendirme: Iyilige ayn1 sekilde veya daha fazlasiyla karsilik vermektir.

e lyi muamele: Karsilikl1 iliskilerde herkes i¢in uygun olan 6lciide alisveris
yapmaktir.

e Bir seyi giizelce yerine getirme: Pigsmanlik duymadan ve minnet altina
birakmadan adaletli olarak karsilik vermektir.

e Sevgi: Emsalini ve {istiin kisileri iyi karsilayarak ve dostluklarmi kazanacak
isler yaparak onlarin sevgilerini ummaktir.

e Dindarhk: Allah’1 yliceltmek, O’nu ulumak ve O’na boyun egmek, melekler,
peygamberler ve imamlardan O’nun dostlarina saygi gostermek ve seriatin
emirlerine uymaktir. Allah korkusu biitin bunlar1 tamamlar ve
miikemmellestirir.

¢ Kin giitmemek
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e Kaotiilige iyilikle karsilik vermek

e Liitufkar olmak

e Dogru ve hos goriilmeyen kimselerden s6z nakletmemek

e Miisliiman i¢in yararli olmayan her sozii terk etmek

e Helal kazang saglamak i¢in a¢gozliilikk etmemek

e Kazang ugruna kotii yollara bagvurmamak

e Insanlar arasinda her tiirlii dilenciligi meslek edinen kimselerin sdzlerine itibar
etmemek

e Agizdan ¢ikan her s6zde ve hatirdan gegen her seyde Allah’a yonelmek

e Allah’a verdigi s6ze bagli kalmak ve O’nun isim ve sifatlarindan biriyle yemin
etmemek

e Kisi esine ve ailesine iyi davranmasi

e Mal diiskiinii olmamak ve bunun hirsini tasimamak (ibn Miskeveyh, 2013: 40-
41).

2.3. Nefis Ve Oliimsiizliik

Olus ve bozulusa tabi olmayan nefis, kendi bagina bir cevher olmasiyla da
oliimsiiz ve bakidir. Ibn Miskeveyh, cevher olan nefsin hay, baki, 6liimii ve faniligi
kabul etmeyen oldugunu 6zellikle vurgular. Boylece nefis, bedende heyiila suretindeki
hayat degil bilakis bedende hayati dogurandir. Bedenlerin hayati nefisten oldugu
zaman hayat nefis icin ilk, beden icin ikincilik gdrevini gériir (Ibn Miskeveyh, 1987:
77-78). Ibn Miskeveyh, burada Eflatun’un ifadelerini kullanarak, nefsin bedene hayat
veren, onun fiillerini denetleyen, yasayan ve yok olmamasini saglayan bir cevher
niteliginde oldugunu ifade eder. Nefis, bedenin organlarinin etkilemesinden bagimsiz
ve bedenin bir sureti degildir. Clinkii nefis bedene bagimli olsaydi onunla birlikte yok
olurdu (Fahri, 2014: 174).

Cevher olan nefsi her tiirlii cismani olandan ayiran ibn Miskeveyh, ayni sekilde
nefsin Oliimsiizliigiinii saglayan, nefsi bedenden onde tutan, bedenden ayrilan 6zel
fiillerin varligindan bahseder. Bu fiiller bedenden ayr1 ve asla bedene ihtiyag
duymazlar. Bununla birlikte cisim ve araz olmayan nefis, liimsiizdiir. Bu hususta ibn
Miskeveyh, Aristoteles’in nefsin dlimsiiz olduguna dair goriislerine de yer verdigini

goriiyoruz. (Ibn Miskeveyh, 1987: 81). Islam filozoflar1 da cevher olan nefsin
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Oliimsiizligiinii kabul etmiglerdir. Kindi, Eflatun ve diger filozoflarin goriislerine
katildigin1 ifade ederek nefsin 6liimden sonra baki oldugunu kabul etmektedir. Bak1i
olan bu nefis soyutlaninca, tipk1 Allah’in bilmesi gibi diger seyleri veya ondan daha
asagl olan seylerin bilgisine kavusur. Ciinkii bu cevher olan nefiste, sani yiice
Yaratict’nin nurundan bir nur bulunur ve nefis bedenden ayrilinca alemde ne varsa
hepsini bilir, higbir sey onda gizli kalmaz (Kindi, 2018: 245-246). Siihreverdi ise
nefsin, bedenin yok olmasiyla yok olmayan, herhangi bir konuma sahip olmayan ve
kendisinin bir karsit1 bulunmamakla birlikte, ilkesinin siireklilik oldugunu ifade ederek
nefsin dliimsiizliigiinii tanimlamaktadir (Siihreverdi, 2017: 58). Ilahi bir gii¢ tastyan
nefis, cismani olmamasiyla 6zel bir mizaca sahiptir. Tabii ve ilahi olan bu nefis ancak
oliimle ayrilabilir (Ibn Miskeveyh, 2013: 207).

Ibn Miskeveyh, Platon’un (2017: 123; 2018: 28) nefsin 6liimsiiz olduguna dair
iic maddeye yer verir. Ik olarak nefis, hayatin i¢inde bulunan her seyi verir. Ikinci
olarak, her seyin bozulmasi ancak dnceden iginde kétiiliik olmasiyladir. Ugiincii olarak
nefis, kendi zatindan hareketlidir (ibn Miskeveyh, 1987: 81). Buna bagh olarak ibn
Miskeveyh, bu ii¢ delilin agilimini su sekilde ortaya koyar: Ilk delil, nefsin ebedi olan
her seye hayat vermesi ve cevher olmasi ile birlikte hayatin ziddm1 kabul etmez. Oliim
de hayatin ziddidir. Dolayisiyla nefsin, oOlimii kabul etmesi miimkiin
goriinmemektedir. Tkinci delil icin ‘nefis mebnidir icinde kétiiliik yoktur’ diyen ibn
Miskeveyh, nefsin suretinin bedenin var olmasiyla tamamlanacagini iddia eder. Ona
gore, nefis heyiila ve kotiiliik iceren bir sey degil, olus ve bozulusa tabi olmayacak
sekilde baki bir nefistir. Ugiincii delilde ise Ibn Miskeveyh, nefsin kendi zatmdan
hareketli oldugunu, bu hareketliligin ise nefsin olus ve bozulus 6zelliginden degil de
zat1 itibariyle oldugunu ifade eder. O halde nefis bozulmayandir. Nefis, kendisinin

karsit1 olan 8liimii, kabul etmeyen ve fani olmayandir (Ibn Miskeveyh, 1987: 84).

Insan 6liimden sonra neyi elde eder? Seklindeki sorudan hareketle ibn
Miskeveyh, insanin nefsi natikasi sebebiyle Oliimden sonra bakiligi ve bdylece
mutlulugun hallerinden birini elde edecegini ifade eder (Ibn Miskeveyh, 1987: 99). Ibn
Miskeveyh’e gore, nefsin siirekliligini saglayan sey kendisinde bulunan diisiinme
hareketidir. Nefsin bu hareketten bagimsiz diisiiniilmesi miimkiin degildir (ibn
Miskeveyh, 1987: 84). Buna bagli olarak “Onlar i¢in gizlenen miijdeyi kimse bilemez”

(Secde/17) ayetiyle de Ibn Miskeveyh, insanin 6liimden sonra birtakim &diiller elde
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edecegini anlatmaktadir. Tbn Miskeveyh, nefsin ancak bedenden ayrildiktan sonra bu
odiillere kavusabilecegini ve bedenin maddi dliimden sonra bir de manevi bir 6liim
yasayacagimi sdyleyen Ibn Miskeveyh, kederden kurtulan, dis diinyadan ayrilan nefsin

yeni agilimlar elde edecegini de sdylemektedir (Ibn Miskeveyh, 1987: 99).
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3. IBN MiSKEVEYH’TE ERDEM OLARAK HiKMET

3.1. Hikmetin Tanimi ve Mabhiyeti

ibn Miskeveyh, hikmet erdemini iic 6nemli eserinde de ayrintil1 olarak ele
almakta ve bu erdeme biiyiik Onem atfetmektedir. Hikmet ilmi, teorik olarak
diisiincede gerceklesen ve sonra da amelde giizel fiillerle ortaya ¢ikan bir erdemtir. ibn
Miskeveyh, hikmet erdeminin, gayesinin yalnizca ilim, hedefinin idrak, dogru inang
ve siiphe tasimayan yakin sanattan ibaret oldugunu belirtir. Bu sanat ise giizel amel ve
erdemli ahlak olan hikmetin bir pargasidir. Hikmet erdemi, Ibn Miskeveyh icin en
genel ifadeyle faydali olani elde etmeye yarayan bir ilimdir (Ibn Miskeveyh, 2017:
72).

Insanm yasama tarzini; zevk, seref ve hikmet olarak ii¢ kisma aywan ibn
Miskeveyh, hikmetin bunlarin en iistiinii ve en miikemmeli oldugunu vurgulamaktadir.
Buna gore insanm erdemler arasinda en iistiin olanmi tercih etmesi gerekir (Ibn
Miskeveyh, 2013: 115). Buradan hareketle ibn Miskeveyh, insana has miikkemmelligi,
nazari ve ameli giice bagli olarak ele almaktadir. Bilme giicii ya da nazari gii¢ olan
birinci miikemmellik “suret” hiilkmiinde, yapma/ ameli gii¢ olan ikinci miikemmellik
ise “madde” hiikmiindedir. Biri olmadan digeri tamamlanamaz. Ciinki ilim bir
baslangigtir. Uygulama ise ilmi tamamlayan, biitiinlestiren ve yetkinlige ulastiran sey
olmaktadir. Ibn Miskeveyh, bu miikkemmellie ama¢ adm1 vermektedir. Bu amac,
miikemmelligi 6z bakimindan tek sey ve izafi olarak birbirlerinden ayrilirlar. Nefiste
bulunan ve heniiz fiil olarak ortaya ¢ikmadigi zaman, amag halini tasiyan bir sey fiil
haline ¢ikip biitiinlestigi zaman ise miikemmellik halline ulasir. Ibn Miskeveyh,
burada bir evin yapilmasin1 O6rnek vererek konuyu agiklamaya caligmaktadir:
“Sozgelimi bir ev, yapicist tarafindan diisiiniiliiyorsa ve bu yapici onun parcalarimni,
terkibini ve diger durumlarini biliyorsa, o bir amagtir. Yapici bunu tamamlayip fiil

haline getirdigi zaman ise bu bir miikemmellik olur” (Ibn Miskeveyh, 2013: 58).

Ibn Miskeveyh, hikmet erdeminin ve onu teskil eden aklin, dzii itibariyle iistiin
ve akla sahip olani ise serefli kilan iyilik oldugunu belirtmektedir. lyiligi de kisimlara
ayiran Ibn Miskeveyh, Ilk Iyilik’in Allah oldugunu ve her seyin O’na ydneldigini,

sonsuzluk, Oliimsiizlik ve biitlinlik gibi ilahi iyiliklerin kaynagmi bu minvalde
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gormektedir (ibn Miskeveyh, 2013: 100). Dolayisiyla hikmet erdemi de en iistiin iyilik

olduguna gore Ilk Iyilik’e yani Allah’a ulastiran tek erdem, hikmet olmaktadir.

Iyiligin ayni zamanda mutlulugun amacini olusturdugunu sdyleyen Ibn
Miskeveyh, mutlulugun kazanilmasini1 hikmetin elde edilmesinde gormektedir.
Hikmeti nazari ve ameli olmak iizere iki kisma ayiran ibn Miskeveyh, “nazari hikmeti,
dogru goriislerin elde edilmesi, ameli hikmeti ise giizel fiillerin sadir oldugu erdemin
oziiniin elde edilmesi” seklinde agiklamaktadir (Ibn Miskeveyh, 1987: 93). Buna bagh
olarak Ibn Miskeveyh, enbiyanin nefisleri tedavi eden doktor gibi oldugunu ifade
ederek onlarin dgrettiklerini ameli hikmet kapsaminda degerlendirir (Ibn Miskeveyh,
1987: 94).

Ibn Miskeveyh’e gore hikmeti teskil eden diger iki unsur zihin kuvveti ve
huydur. Aristoteles’in buradan hareketle felsefeyi nazari ve ameli olarak ikiye
ayirdigini aktaran Ibn Miskeveyh, bir kimsenin bu iki giicii gelismesine bagli olarak
mutlu olabilecegini ifade eder. “Nefsin ahlak sagliginin korunabilmesi i¢in, ahlaken
tekrar kotii yola diismeyi engelleyen ahlaki ve akli 6zellikleri nefiste saglam bir sekilde
diizenleyen, kotii kullanim ve tembellige karst onu koruyan nazari ve ameli
disiplinlerin takibiyle mesgul olmak onemlidir” (Fahri, 2014: 194). Ayn1 zamanda
nazari giiciin gelismesine bagli olarak ameli giiciin gelisecegini soyleyen Ibn
Miskeveyh, hikmet erdemine sahip olanin gii¢lii bir zihne, dogru ayirt edicilige,
kuvvetli iradeye ve ilim ve amelde siireklilige sahip oldugunu belirtmektedir (Ibn
Miskeveyh, 2017: 69-71). Arastirma, inceleme ve diisinmeden olusan hikmet erdemi
nefsin saghigmi korur ve bunu nazari ve ameli felsefe ile gergeklestirir. (Ibn

Miskeveyh, 2013: 209-210).

Insan, nazari felsefe ile bilgi ve marifetlere yonelir, ameli felsefe ile de islerini
diizenler ve sirasma gore yapmayi dgrenir. insan miikkemmelligini bilgilere yoneldigi
bilme giicii ile elde eder. Ilim ise goriisiiniin isabetli, diisiincesinin dogru ve saglam
olmasma katki saglar. Boylelikle inang sarsiimaz olur ve siipheden kurtulur. ibn
Miskeveyh, metafizik ilminin, ilimlerin son mertebesi oldugunu agiklarken buna da
nazari felsefe sayesinde ulasabilece@ini ileri siirer. Iste insan burada Tanri’yi

bulmaktadir (ibn Miskeveyh, 2013: 60).
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Diger erdemler de oldugu gibi hikmet erdemi de insani mutluluga gotiirmeyi
amaglar. Ibn Miskeveyh, insanmn mutlulugunun sonsuz hikmete ulasmakla miimkiin
olacagini savunur. Bu sonsuz hikmet, insanin hem bedenen hem de ruhen mutlu
olmasmi saglayan seydir. Insan bu iki mertebeyi arastirir, ilahi kudreti ve hikmetin
isaretlerini diisiiniir, buna uyar, bir diizen olusturur ve iyiliklerle donanirsa, kabiliyeti
Olglisiinde en istiin erdeme dogru yiikselir. Aksi takdirde insan, hayvan derecesine
hatta daha asag1 bir dereceye diisecektir. Ciinkii hayvanlarin dogalar1 bu iyiliklere
ulasacak sekilde yaratilmamustir (Ibn Miskeveyh, 2013: 106). Ibn Miskeveyh’e gore,
hikmet sayesinde bu iki mertebesini gelistiren insan, tamamen mutlulugu elde eder,
hikmetten bolca nasibini alir ve yiice dlemde de ruhani bir hayat siirer. Zaten hikmetin
inceliklerini de elde eden kisi, ilahi nur ile aydinlanir, erdemlerini artirir ve bu yolda
az engelle karsilasir. Dolayisiyla bu mertebe Ibn Miskeveyh icin biitiin mutluluklarin

en iistiiniinii ve en yiicesini temsil eder (Ibn Miskeveyh, 2013: 107).

3.2. Ahlak Ilmi ve Hikmet

Ahlak, insanin karakter yapisini, yapip etmelerini, bunlarla ilgili
degerlendirmelerini ve davranislarini diizenleyen bir ilimdir (Kilig, 2016: 12). ibn
Miskeveyh, ahlaki tanimlarken, nefsin diisiiniip tasinmadan hareketle kendi fiillerini
ortaya koymasini saglayan durum olarak ifade etmektedir. Bu durumu ise mizagtan
kaynaklanan tabii ahlak ile aliskanlik ve egitimle kazanilan ahlak olmak iizere ikiye
ayirmaktadir. Mizagtan kaynaklanan tabii ahlak, insanin en kiigiik bir seyde hemen
ofke, seving, korku vs. seklinde gelisen durumlaridir. Aliskanlik ve egitimle kazanilan
ahlak ise baslangicta diisiinlip tasinma ile ortaya ¢ikan daha sonra alisgkanlik ve huy
haline gelen 6zelliklerdir (ibn Miskeveyh, 2013: 51). Ahlak ilminin gdrevi insana,
diisinme ve ayirt etme giliciinden hareketle, dogru davranislarmm nasil meydana
geldigini ve bu gii¢ haricinde meydana gelen fiillerin de nasil engellenecegini

ogretmeyi amaclar (El- Cabiri, 2015: 521).

Once Galen’in ahlak tanimina yer veren Ibn Miskeveyh, sonrasinda ise Galen’i
elestirmektedir. ibn Miskeveyh, insanin dogustan ahlaka yatkin oldugunu, egitim ve
ogiitlerle ahlaki davraniglarinin degisecegini ifade ederek ayni sekilde dogustan iyi ve
kotii insan anlayisina karsi ¢ikmaktadir. Galen’e gore yaratilig itibariyle iyi, kotii ve
orta durumda bulunan insanlar vardir. Dolayisiyla dogustan iyi olan insanin egitimle

katiilesirse, mutlaka bu kétiiliik ya kendiliginden ya da bagkalarindan 6grenilir. Bu
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kotiiliikleri bagkasindan 6grenmesi demek ise dgretenin de kotii oldugunu gosterir. O
halde bu gruba giren insan yaratilis itibariyle iyi degildir. Bir bagka sekilde insan
katiiliikleri kendiliginden 6grenmisse, ya kendisinde yalniz kétiiliiklere siiriikleyen bir
giic vardir ki ve bu durum yaratilis itibariyle onun kotii olduguna isabet etmektedir.
Ya da onu bu kétiiliige siiriikleyen giiclin yaninda iyilige yonelten baska bir giiciin
oldugunu ancak kotiiliige gotiiren giiciin, lyilige gotiiren giicii alt ettigini gosterir. O
halde yine insan yaradilis¢a kotii olmaktadir. Yaradilistan kotii olan insan ise kotiiliigi
ya baskasindan ya da kendiliginden 6grenmistir. Dolayisiyla Galen burada genel bir
bakis agistyla bu durumu soyle 6zetlemektedir: “Insanlardan yaradilisca iyi olanlar
vardir. Bu kisiler sayica az olup kétiilesmezler. Insanlardan yaradilisca kotii olanlar da
vardir. Bunlar da sayica ¢ok olup iyilesmezler. Bu ikisi arasinda orta durumda olan
insanlar da vardir. Bunlar ise eger iyilerle arkadaslik eder ve 6giitlere uyarsa iyi kisi
olurlar. Onlar eger kotiilerle arkadaslik eder ve onlarin etkisinde kalirlarsa kotii kisi

olurlar” (Ibn Miskeveyh, 2013: 50).

Ibn Miskeveyh, ¢cogu konuda oldugu gibi ahlak konusunda da Aristoteles’in
goriislerinden hareketle kendi diisiincelerini ortaya koyar. Aristoteles, kotii tabiath
insanin egitim araciligiyla iyi bir insana doniisebilecegini ifade eder. Boylece 6giitlerin
tekrarlanmasi ve egitimin farkli insanlarda da farkl etkiler yapacagini sylemektedir.
Bu insanlardan bazilar1 egitilebilir, bazilar1 erdeme dogru hizli bir sekilde ilerleyebilir,
bazisi ise egitilmekle birlikte erdeme dogru yavas bir sekilde yol almaktadirlar. Bu
anlatilanlara gore, “her ahlak degisebilir. Degismesi miimkiin olan hi¢bir sey tabii
degildir. O halde hicbir ahlak tabii degildir” seklindeki kiyastan hareketle Ibn
Miskeveyh, Aristoteles’in bu iki prensibinin dogru oldugunu séylemektedir. Birinci
prensibin dogrulugu her ahlakin degisebilecegini gosterirken bu 6grenimin geregi
olarak yararlar1 ve genglerle ¢ocuklar iizerindeki etkileri ve Tanri’nm kullar1 i¢in
gondermis oldugu yonetim ile ilgili kanunlar bunun agik bir gostergesi olmaktadir.
Ayn1 sekilde ikinci prensibin de dogrulugunu tabii olan hi¢bir seyin degismesinin
miimkiin olmamasiyla iliskilendirmektedir. Ibn Miskeveyh, bu iki prensipten hareketle
ve ortaya konulan kiyaslarla ahlakin degisebileceginin delilleri oldugunu

savunmaktadir (Ibn Miskeveyh, 2013: 54).

Boylece Ibn Miskeveyh, ahlak taniminda hem akla ve mantiga dnem vermis

hem de bu diisiincelerinin dini boyutunu da ortaya koymaya caligmistir. Ciinki
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genglerin ve cocuklarin ahlaki gelisiminde aklin yaninda dini egitimin de etkili
oldugunu, ancak bu sekilde birtakim erdemlerin kazanilabilecegini diisiinmektedir
(Ibn Miskeveyh, 2013: 53; 70; 76). Ona gére, insan ahlaki gelisim seyrini 6nce
beslenme arzusundan baslayip diizeltmelidir. Bundan sonra ise 6fke ve seref sevgisine
yonelen duygunun diizeltilmesi gerekir. Biitiin bu siirecin sonunda insana bilgi ve
marifet kazandiran arzunun ydnlendirilebilecegini ifade eden ibn Miskeveyh, bunun
insani gelisimde esas almmasi gereken en temel metot oldugunu diisiinmektedir (Ibn

Miskeveyh, 2013: 78).

Hikmet erdemi, diisiinlip tasmmma ile meydana gelen ahlaki davraniglarin
gelisiminde 6nemli bir yere sahiptir. Insanin diisiince ve davramslarina etki eden bu
durumu Ibn Miskeveyh, sanat olarak ifade etmektedir. Yani ahlak ilmi, insanin
davraniglarini yonlendirmesi, diizeltmesi bakimindan bir sanattir. Ayni sekilde insanin

fiillerini iyilestirmeyi amag¢ edinen ahlak, sanatlarin en iistiiniidiir (ibn Miskeveyh,
2013: 56).

Diisiinme fiili, insan1 diinyada en serefli kilan durumdur. insan da fiillerine
uygun olarak hareket etmelidir. ibn Miskeveyh’e gore, fiillerini tam ve miikemmel
bicimde yerine getirmesi iyilestirmesi i¢in insan ahlaka ihtiya¢ duymaktadir. Biitiin
sanatlarin hepsinden iistiin ve serefli olan ahlak, insan1 en asagi mertebeden en yiiksek
mertebeye ulastirmayi saglayan yegane sanattir (Ibn Miskeveyh, 2013: 57). Insan
cesitli mertebelere ulasmak i¢in c¢esitli kabiliyetlere sahip olarak yaratilmistir.
Dolayisiyla insanin yetistirilmesi asamali bir sekilde ilim ve ahlak ile

gerceklestirilmelidir (Ibn Miskeveyh: 2013: 59).

Ibn Miskeveyh, sanat1 iki sekilde ele almaktadir. Birincisi bizzat hedeflenen ve
kendisi i¢in sanat, ikinci olarak ise kendisi i¢in talep edilen ayn1 zamanda yararl olan
sanat seklinde tanimlamaktadir. ibn Misekeveyh’e gore: “Gayesi yalnizca ilim, hedefi
de hakikati idrak, dogru inan¢ ve siiphe olmayan yakin sanat” seklinde tanimladigi
sanati, yalnizca kendi zat1 i¢in tercih edildigini ve gayesinin de hikmetin pargasi olan
glizel amel ile erdemli ahlak oldugunu sdylemektedir. Diger sanati ise yararli olani

elde etmeye yarayan bilimlerdir bunlara hikmet ad1 verilir (Ibn Miskeveyh, 2017: 72).

Hikmetin kaynagi bashiginda da ele aldigimiz gibi insanin yetkinlesmesini

saglayan nazari ve ameli yon de bir ahlak sanatini ifade etmektedir. Dolayistyla Ibn
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Miskeveyh, insanin yetkinlesmesini, filozoflar ile calismak ve onlarin gayelerine ortak
olmakla, nazari ve ameli yoniin gelisebilecegini savunur. Nazari yon ile islerin
hakikatini, ameli yon ile de giizel fiilleri elde etmek icin ¢aba sarf edilmelidir (Ibn

Miskeveyh, 2017: 73).

Bunlarmn diginda hikmet erdeminin yoneticilik ve bagkanlik da kazandirdigimni
ifade eden ibn Miskeveyh, akilli insanin ancak bunlardan dogan erdemle, filozof ve
hiikiimdar olmaya layik olduklarini dile getirir. Buradan da hikmet erdeminin ve onun
kaynag1 olan aklm, insanlar1 yonetmede de en temel etken oldugu goriilmektedir (ibn

Miskeveyh, 2013: 135).

Ozetle diisiinme sanatindan var olan hikmet erdemi, insanin davranislarina etki
etmesi, insan1 olgunlastirmasi ve onu en asag1 seviyeden en {ist seviyeye ulastirmasi
ile hem insana yol gostermekte hem de ahlak sanatina ortaklik etmektedir. Dolayisiyla
nazari ve ameli yon ile gelisen hikmet erdemi ahlak sanatini en iyi sekilde temsil

etmektedir.

3.3. Hikmet Erdeminin Kaynag

Hikmet erdeminin kaynagmi, nefs-i natika ve onun kendisini gelistirmesi,
ilimlere ve marifetlere karsi arzu duymasi olusturur. Insan, hikmet erdemini arastirdig1
ve bu arastirmay1 arzu ettigi 6lciide degerini artirir. Ibn Miskeveyh, bir seyin dogru ya
da yanlis olduguna hiikmedenin, nefs-i natika oldugunu ifade etmektedir. Hikmet
erdemi, hakikati ve giizel fiilleri elde etmeye yarayan bir bilim, sanat ve erdemdir (ibn
Miskeveyh, 2013: 27; 1987: 93; 2017: 73).

Insanm nefs-i natikasi ne kadar gelisirse ahlaki davranislar1 da o derecede
gelismektedir. (Ibn Miskeveyh, 2013: 29). Dolayisiyla insan zihni, ayirt etme
kapasitesine sahip oldugu zaman oviiliir. Aksi takdirde yerilir. Ayirt etmeyi iyi ve koti
olmak iizere iki kisma ayiran ibn Miskeveyh, hem iyiyi hem de kotiiyii ayirt etmenin
iki sekilde gerceklestigini ifade etmektedir. Buna gére insanin ayirt etme yeteneginin
kotii olmast durumu iki sekilde gergeklesir: Kisinin ya kendine gelen verileri ayirt
etmesi zayiftir ya da esyaya dair inanc1 yanlistir. Ayirt etme yeteneginin iyi olmasi
durumunda ise, insan ya kendine gelen verileri ayirt etmeye gii¢ yetirir ya da seylerin

hakikatlerini elde eder ve onlara dogru inang besler (ibn Miskeveyh, 2017: 67).
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Nefs-i natika egitilebilir oldugu i¢in insana diger canlilardan en {istiin olma
ozelligini kazandirmaktadir. ibn Miskeveyh, insanlarin nefs-i natikalarmnin gelisimine
ve yetkinligine bagli olarak onlar1 yagadiklari cografya tizerinden degerlendirmektedir.
Dolayisiyla insanlarin diisiik seviyesinde olanlarinin, akli az ve yakin olmasiyla,
yeryliziiniin gliney ve kuzey uglarina yakin yerlerinde yasadiklarmi belirtir. Bu
insanlar, iyiyi ve kotiiyii ayirt etmede maymunlardan ¢ok az bir farkla ayrilirlar. Iste
bu az nitelik bile onlarin insan olarak kabul edilmelerini saglamaktadir. Orta
bolgelerde yasayan insanlarin, akil ve zekalarinin geliserek arttigini ve aklin suretini
alabilecek dengeli bir miza¢ kazandiklarini belirtmektedir. Bu insanlar tam akilli ve
ayirt etme giicline sahip bilgili kisilerdir. Bu mertebedeki insanlar daha st bir diizeye
de ulasabilirler. Onlar boylece sezgi giicii, diisiinme hizi, dogru ve saglikli diisiinme
hususunda gelisirler. Hatta bu kisiler keskin zekali olduklar1 i¢cin gelisen sezgi
giicleriyle birlikte bir dngérii sahibi olmuslardir (Ibn Miskeveyh, 2014: 257). Ibn
Miskeveyh’te ki 6ngorii kavramu, diger goriislerinin temelinde oldugu gibi Platon ve

Aristoteles’e dayanmaktadir (Platon: 2017: 164; Aristoteles: 2014: 304).

Ibn Miskeveyh, hikmetin kaynagini olusturan aklm, 6zii itibariyle sahip oldugu
kimseyi tistiin ve serefli kilan bir iyilik oldugundan bahsetmektedir. Bu akli iyilige
gore hareket eden insan, erdemlerin yiiksek derecelerine erisir. Ilahi olan seylere 6nem
verir, onlar i¢in sikintiya katlanir, higbir karsilik beklemeden onlar i¢in ¢alisir yani
sadece ilahi seyler i¢in ¢aba sarf eder. Bu erdem derecesinde olan insan, mutlak
hikmete ulasir. Mutlak hikmet ise sadece insanin ilahi olan fiile yonelmesi ve karsilik

beklemeden yerine getirmesini kapsar (ibn Miskeveyh, 2013: 98-109).

Ibn Miskeveyh’e gére, insanin ilahi yoniinii felsefe sevgisi ve akli diisiinceye
yonelme olusturur. Bu sevgi ve yonelme her tiirlii ahlaki bozulmadan uzaktir ve higbir
kotiligi kabul etmez. Bu sevgi mutlak iyiliktir. Onun sebebi maddeden ve madde de
bulunan kétiiliiklerden beri olan ilk Iyilik olan Allah’tir (Ibn Miskeveyh, 2013: 198).
Insanin akliyla Yaratic1’y1 idrak etmesi, idraklerin en degerlisidir. Yiice Allah’a kars1
olan sevgi ve askmni bu idrakle gelistirir. insanm bu idrakinin, sadece yiice Allah’a olan
ask ve sevgiden dolay1 olmas1 gerekir. Bu durum insanin yaratilis gayesi ve kemali

derecesidir. (ibn Miskeveyh, 2014: 263).
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Ibn Miskeveyh, akli melekesiyle insanin bedenen kii¢iik oldugu halde
felsefeye olan sevgisi ile bliylik oldugunu ileri siirmektedir. Ciinkii akil, biitiin
yaratilanlarin en istiinii oldugu i¢in bas cevher olma 6zelligini tagimaktadir. Kendisine
verilen bu yeteneklerden dolay1 insan, biitiin giicleriyle felsefe ve aklin olusturdugu
ilahi bir yasama yonelmeli ve bu ugurda ¢aba sarf etmelidir (Ibn Miskeveyh, 2013:
200).

Insan, felsefe sevgisi ile mantik ilmi sayesinde anlayismni ve tabii aklin1 dogru
yola yoneltir. Bu ilim sayesinde yaratilanlarin bilgisine sonra da bu bilgiyi genisletip
derinlestirerek ilahi ilimlere ulasir. Boylelikle insan ilahi feyiz kazanmis olur ve varlik
derecelerinin birer birer yiikseldigini hisseder. En genel ifadeyle insan, kamil insan
olup kendi ufkunun sonuna ulaginca, yiice utkun nuru onu aydmlatir. Bu insan ya iyi
bir filozof olur kendisine felsefi calismalarda ilhamlar gelir ve akli faaliyetlerinde
semavi destekler alir; ya da Allah katindaki mertebelerine gore vahiy alan bir
peygamber olur ve bdylece yukar: dlem ile asagi alem arasinda araci olur (Ibn

Miskeveyh, 2013: 90; 1987: 95; 2017: 77).

Ibn Miskeveyh, hikmet erdeminin kaynagini ve bu erdeme sahip olmay1, nazari
ve ameli felsefeden hareketle mantik disiplini sayesinde ulasabilecegimizi asamali bir
sekilde ele almaktadir. Insanin akil yiiriitme ile ulastig1 seyde kesinlik, dogruluk ve
yanilmazlik vardir (Ibn Miskeveyh, 2017: 76; 1987: 87). ibn Miskeveyh, insanlarin
her tiirlii sorununun ¢oziimiinde dogru olana yoneltmek, hayali ve heva sahiplerinin
diisiincelerine kapilmamak i¢in Aristoteles’in mantik disiplinini temel almaktadir.
Buna gore, insan kendisini yaniltan veya yanlis disiincelere gotiiren seyleri tam
anlamiyla 6grenince o tiir durumlardan sakinir. Akil yiiriitme ile ulastig1 seyi ise kesin
sekilde bilir. Eger kesinlik iceren bir sey ile celisen bir durum s6z konusu olursa,
mantik disiplininin kurallarina yeniden bagvurulmasi gerekir. Boylece ¢elisen durum
giderilebilir. Boyle bir bilgiyi tashih etmek, delil getirmek ve onu agiklamak yoluyla
miimkiin olmaktadir. Iste bunu saglayan tek sey mantik disiplinidir. Buna ilaveten
mantik disiplini, bir seyin hakikat ya da batil olduguna yonelik insana yol gosterir,
dogruyu destekler. Daha da 6nemlisi dogrunun 6nemini ya da batilin degersizligini

gerekeeleriyle birlikte ortaya koyar (Ibn Miskeveyh, 2017: 79).
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Ibn Miskeveyh, ayrica hikmet ilmini nasil elde edecegimizden bahseder. Ona
gore, hikmeti 6grenmek isteyen kimse gereken zaman, 6zen ve 6nem gostermelidir.
Bunun yani sira birtakim yardimer unsurlardan bahseden Ibn Miskeveyh, 6gretimin
yardimc1 unsurlara gore sekillendigini ileri stirmektedir. S6z konusu yardime1 unsurlar
sunlardir: Zeki olmak, hafizanin kuvvetli olmasi, gereken kaynaklara ulasabilme, ufuk
acic1 bir hocaya sahip olma ve vaktinin ¢ok az bir boliimiinii ayirarak ge¢imini temin

edebilecegi bir iste ¢alisma vs. (Ibn Miskeveyh, 2017: 90).

3.4. Hikmet Olarak Goriilen Erdemler
Ibn Miskeveyh, hikmet erdemini olusturan alt erdemlerin, ayirt etme giiciiniin
gelisimine bagli olarak ¢alisma ile kazanilabilecegini ifade etmektedir. Dolayisiyla bu

erdemler sans eseri kazanilabilecek durumlar degildir (Ibn Miskeveyh, 2017: 67).

Ahlak felsefesinde Tehzib gelenegini baslatan Ibn Miskeveyh, ayn1 zamanda bu
gelenekte erdemlerden bahsederken ilk defa erdemlerin alt erdemlerinden bahseden
filozoftur. Ona gore hikmet olarak degerlendirilen erdemler sunlardir: Zeka, hatirlama,
akletme, cabuk anlama, anlama giicii, zihin ac¢iklig1, kolay 6grenme ve akil gézii. Bu

erdemler sirasiyla agiklanacaktir.

e Zeka: Nefiste sonuglarin hizli ve kolaylikla ortaya ¢ikmasidir. Zeka bir erdem
olmas itibariyle, onun bir ucunu fazlalik diger ucunu eksiklik olusturur. Bu iki
ucun biri sinsilik digeri de budalaliktir. Zeka ise orta yoldur. Sinsilik, kurnazlik
ve koti hileler, zekanin bulunmasi gereken tarafta fazlaliligi ifade ederken
aptallik, budalalik ve acizlik de zekdnm noksanliklarini ifade eder (ibn
Miskeveyh, 2013: 44).

e Hatirlama: Aklin ya da vehmin ortaya koydugu olaylara ait suretin tespitidir. Bu
erdem, kavranilmasi gereken seyleri ihmal etmesi ve kavranilmasi gerekmeyen
seylere dnem verme arasinda bulunan orta yoldur.

e Akletme: Nefsin varliklar1 oldugu gibi kavranmasindaki uygunluktur. Akletme
bir seyi bulundugu ger¢ek durumdan fazla olarak diisiinmek ve onun bulundugu
durumu eksik olarak diisiinmek arasinda olan orta bir yoldur.

e Cabuk Anlama: Iyice anlamadan bir seyin hayalini yakalamak ile onun 6ziinii

anlamada gecikme arasinda bulunan orta yoldur.
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e Anlama giicii: Once bilinenden zorunlu olarak ¢ikan seyi nefsin derinligine
diistinmesidir. Asir1 derecede diisiinmek ile yetersiz derecede diisiinmek arasinda
bulunan orta yoldur.

e Zihin acikhgi: Sonug¢ ortaya ¢ikarmak i¢in nefiste bulunan bir kabiliyettir.
Istenileni ortaya koymada nefisteki karanlik ile istenileni ortaya koymaya engel
olan ve nefiste meydana gelen parlaklik arasinda bulunan orta yoldur. Zihni iyi ve
giiclii olan kisi, bilinen bir sey hakkinda asir1 derecede diisiliniirse amacini asar.
Bunun aksine yetersiz diisiiniirse arastirdigi sonugta yetersiz kalir.

o Kolay 6grenme: Nefsin bir giicii olup keskin anlayistir. Nazari konular bununla
kavranilir. Zihinde ilmin suretinin ¢abuk yerlesmesi ile onun zor ve hatta imkansiz
olmasi arasinda bulunan orta yoldur (ibn Miskeveyh, 2013: 44-45).

e Akl gozii (Aynu’r-re’s): Insanin mutlulugunu amaglamaktadir. Bas gzii, iyice
bakmakla giiclenir, egzersizle netligi artar, idrak hiz1 artar ve zihin keskinligi ayn1
oranda artar. Bas gdzii, bir arastirma niteligi tasiyan erdemdir (ibn Miskeveyh,
2017: 65).

3.5. Hikmetin Zadd Bilgisizlik

Ibn Miskeveyh’e gore, sefihlik ile aptallik arasmda orta yol olan hikmet
erdeminin ziddmi bilgisizlik olusturur. Diisiinme giiciinii gereksiz yerde kullanmak
olan sefihlik, halkin cerbeze olarak adlandirdigi sey ile diisiinme giiciinii hig
kullanmadan olusan aptalliktir. Buradaki aptallik yaratilistan degil, bileyerek ve

isteyerek insanm diisiinme giiciinii iptal etmesidir (ibn Miskeveyh, 2013: 44).

Bilgisizligin temelini olusturan sey insanin bilerek, isteyerek bilgiden uzak
kalmasi, diistinme giiclinii gelistirmemesidir. Nefis egitimden ve diisiinmeden uzak
kaldik¢a ayni1 zamanda Allah’tan da uzaklasmakta ve mutsuzluga dogru gitmektedir
(ibn Miskeveyh, 2013: 148). Ibn Miskeveyh’e gore, nefis; arastirma, inceleme ve
diisinmeden ayr1 olunca tembellesir, aptallasir ve her tiirlii iyilikten uzaklasir.
Tembellige alisan nefis helake yaklasir. Ciinkii bu onu hayvanilestirir. Sonugta ahlaki
bir ¢okiis kagmilmazdir (Ibn Miskeveyh, 2013: 210).

Bilgisizligin tedavisini bilgi olarak gdren ibn Miskeveyh, nefsi acilardan ve
bilgisizliklerden kurtaracak tek seyin hikmet oldugunu vurgular. lyi seylere ulasmanimn,

Allah’in yardimi ile miimkiin olacagin1 belirten Ibn Miskeveyh, bilgi ve onu olusturan
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hikmeti iyi olarak nitelendirmektedir. ilim ile bilgisizligini gideren insan, kendisine
giivenir ve gidecegi mutluluk yolunu bilir. Bilgisizlige yonelen nefis, hem ilim ve
marifetlerden hem de hikmetten uzak kalacaktir. Ciinkii nefis i¢in en ylice mutluluk,
hikmettir. Nefis bu mutluluga ulasamadigi takdirde hikmetten ve ilahi olandan da ayr1

kalacaktir (ibn Miskeveyh, 2017: 60; 2013: 252).

Nefs-i natikanin bilgisizligi ya nazari giiciin gelisip ameli giiclin zayif kalmasi
ya da ameli giiciin gelisip nazari giiclin zayif kalmasi seklinde olur. Nazari giiciin
gelisip ameli giiciin zayi1flamasi, irade zayifligindan, ahlaki alisgkanligin az olmasindan
kaynaklanir. Bir kimse zihin ve aywrt etme giiciiyle bir hazzi tercih ederse bunun
sonucu ya hastalik kaynakli bir ac1 ya da insanlarin onu kinayacagi kotii bir duruma
diismektir. Bu durumun giderilinceye kadar ya da erdemli karakter ve meleke
kazanilincaya kadar ahlak kitaplar1 sik sik tekrar edilmelidir. Bu kisi bildigi seyi
kullanmayan doktor gibidir. Hasta olur fakat bu ilmi ona fayda vermez. Hatta o kole
olarak isimlendirilir. Ciinkii aywrt etme giliclini kullanilmas1 gereken yerde
kullanmadig: i¢in arzusunu kontrol altina alamamis ve onun kdlesi olmustur. Ameli
giicti gelistigi halde nazari giicli gelismemis insan, filozoflar1 dinler, onlarin
soylediklerini kabul eder ve davranmiglarini rehber edinir. Bu kimseler mii’min
mertebesine erisir. Ik durumdaki insanlardan daha mutlu olurlar. Bunlar doktorun
soziinli dinleyen, doktorun emir ve yasaklarina uyan kimselere benzer. Boyle
insanlarin bedeni olduk¢a saglikli olur. Hazlara tabi olan bu insanlardan iyi bir
davranis beklenmez. Onlarin kotiiyii terk etme arzular1 da bulunmamaktadir. Onlara
hukuk diizleminde olan yasal cezalarin verilmesi gerekir. Dolayisiyla bir kimsenin bu
iki yonii de zayif olursa insanliktan pay alan hayvani bir mertebede bulunur. (ibn
Miskeveyh, 2017: 70-71).

Ibn Miskeveyh’e gore, nefsin 6ziinii bilmeyen insan 6liim korkusu yasar. Oliim
ise sadece nefsin aletlerini kullanmay1 birakmasindan bagka bir sey degildir. Nefis;
Ozii, fiilleri ve nitelikleriyle tamamen bedenden ayridir ve bedenin ¢iiriimesiyle nefis
yok olmayacaktir. Bu insanlarm korkusu oliimden degil bilmesi gereken seyi
bilmemesinden yani bilgisizliginden kaynaklanmaktadir. Bu konuda filozoflar1 da ilim
ogrenmeye sevk eden seyin bilgisizligin verdigi acidan kurtulmak oldugunu belirten
Ibn Miskeveyh, akilli kimselerin eksik olandan kagmasi, olgunluga ve ilme yonelmesi

gerektigini savunur. Bilgisizligin tedavisini bilgi olarak géren Ibn Miskeveyh, asil
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olarak bilgisizligi hikmet ilminin giderecegini sdyler. Insan diisiinen &liimlii bir
canhidir. Oliim ise insanmn tam ve miikemmel olmasini, onun kendi yiice ufkuna

kavusmasini saglayan seydir (ibn Miskeveyh, 2013: 246-252).

3.6. Hikmet ve Mutluluk

Mutluluk, genellikle kut, iyi sans, talih, ugur, kurtulus vesilesi, baht gibi
manalara gelmektedir. IslAm filozoflar1 mutluluk kavramini, ahlak diisiincelerinde 6n
planda tutmuslardir. Onlar Yunan diisiince gelenegine bagli olarak eudaimonia
kavrammnin karsiliginda saadet kavrammni kullanmislardir. Islam diisiincesinde saadet
kavrami 6zellikle Farabi ve Amiri’den sonra yogun bir sekilde kullanilmis ve birgok
filozof eserlerinde saadet kavramini ele almistir. Farabi’nin Tahsilii’s-sadde, Ibn
Sina’nim Risale fi’s-sadde ve Ibn Miskeveyh’in Tertibii’s-sadddt’i bu alanda oldukga
dikkat ¢ekmektedir (Maras, 2016: 249). Ibn Miskeveyh, diinya hayatinda mutlulugun
elde edilip edilmeyecegine dair diisiincelerinde 6zellikle Islam geleneginin mutluluk

anlayisi ile Aristocu anlayis arasinda bir sentez olusturmustur (Saruhan, 2018: 100).

Ibn Miskeveyh’e gore, bir sey ancak yetkinlige ulastigi, kendisi igin mevcut
olan ve yaratildig1 amaci gergeklestirdigi zaman “iyilik™ ile nitelenir ve hakikat olarak
oviiliir. Tabiatta hi¢bir sey bosuna olmadigi gibi her sey kendine has yetkinligi ile var
olmaktadir (ibn Miskeveyh, 2017: 50). Her var olanmn kendine 6zgii bir yetkinligi ve
gayesi bulundugunu sdyleyen ibn Miskeveyh, bu alemde varliklarn en sereflisi olan
insanin da bu nitelige sahip oldugunu ve varligi bakimmdan tam bir yetkinlik ve gaye
tasidigin1 diisiinmektedir. Bu yetkinlik uzak ve yakm olmak iizere ikiye ayiran ibn
Miskeveyh, yakin yetkinligin, diisiinme ve ayirt etme yoluyla fiilleri gerceklestirmeyi
kapsadigini belirtmektedir. Uzak yetkinligi ise es-saadetii’l-kusva olarak nitelendiren
Ibn Miskeveyh, insanlarm ¢cogunun bunu dikkate almadigini séyler. Ciinkii insanlarin
cogu haz, servet, saglik ya da iistiinliik gibi seyleri hedefler (Ibn Miskeveyh, 2017:
52). Mutluluk ve onu olusturan etkenlerden 6nce hikmetin hakikat ve iyilik ile
baglantisina vurgu yapmasi, hikmetin yetkin olan nefsin mutlulugunu amacladigini
gostermektedir. ibn Miskeveyh’in ayn1 zamanda insanin akli ve ahlaki yetkinliklerini,

uzak ve yakin seklinde ayirmasi bir antitez durumunu igermektedir (Fahri, 2014: 190).

Ibn Miskeveyh, mutlulugu, ortak ve hususi olmak iizere iki kisma ayirir. Ortak

mutluluk, insanlar i¢in diisiinme, ayirt etme ve akil yolu ile fiillerin sadir olmas1
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anlamina gelir. Bu tiir mutluluk tiim insanlar i¢in gecerlidir. Bu mutluluk insanlara ilk
yaratilistan itibaren verilmistir. Insan iyi ve kétii fiillere dair bilincini ve hikmetin
kaynagi olan nefs-i natikasmi gelistirdigi miiddetce bu mutlulugu elde eder ve
erdemlere ulasir (Ibn Miskeveyh, 2017: 54).

Hususi mutluluk ise tek tek insan olmalar1 bakimindan her bir insana 6zgii olan
mutluluktur. Hususi mutluluk, daha ¢ok ilim ve erdem sahibi insana 6zel olan bir
mutluluktur. Bu insanlar, diisiinme ve ayirt etme fiillerini daha ¢ok gelistirdikleri i¢in
erdemler de farkli olurlar. ilim ve meslek sahibi kisiler, gereken yer ve durumlar da
sabir ve tahammiil gosterdikleri takdirde bu mutlulugu elde ederler (Ibn Miskeveyh,

2017: 55).

Insanlarin bazismm hazzi, bazisinin zenginlik ve serveti, bazisinmn ise seref ve
giicii gaye edinirler. Ona gore, insanin mutlulugu ve gayesi bunlardan higbirinde
degildir. Mutluluk sabit bir seydir ve asla tiziintiiye doniismez. Dolayisiyla haz, servet,
seref vb. gibi seylerin artirilmasi insana mutluluk degil, biiyiik bir eziyet ve yiik verir

(ibn Miskeveyh, 2017: 59).

Ibn Miskeveyh, nefsin mutlulugunu, bedende ve bedenin disinda olup ayni
zamanda bedeni kusatan sey olarak ele alir. Nefisteki mutluluk, ilim ve marifetle
olusan ve sonu hikmete ulastiran, en yiice mutluluktur. Kamil olan bu mutlulugun elde
edilmesi, uzun bir arastirma, calisma ve gayret ile, cok¢a ayirt etme, kalici bir
aligkanlik ve yogun bir dikkat sonucu olusur. Bedenin disindaki mutluluk, se¢kin evlat,

arkadas, zenginlik, serefli soy ve saygmliktir (Ibn Miskeveyh, 2017: 60-61).

Yetkin olan nefsin en yiice mutluluga erismesi ibn Miskeveyh’te herkes icin
s6z konusu degildir. insanlarin en yiice mutluluga ulasabilmeleri icin derece derece
yiikselmeleri gerekmektedir. Bu yiikselmeyi insanin hirsi, ¢aligmasi, ayirt etme giicii,
zekas1 ve yeterli gecim kaynagi olusturur. Ayrica rehberini takip etmesi ve onun da
bagkalarina rehberlik etmesi gerekir. Ibn Miskeveyh’e gore insan bunlar1
saglayabilirse daimi basartyr yakalamis olur (Ibn Miskeveyh, 2017: 62). ibn
Miskeveyh, lizerinde diigiiniilen en erdemli seyin, kendinden sonra herhangi bir seyin
diistiniilmesine gerek biraktirmayan ve en son olan sey oldugunu ifade etmektedir.
Buna gore, en erdemli seyin ve en yiice mutlulugun temelini diisiinme ve ayirt etme

giicii saglamaktadir (ibn Miskeveyh, 2017: 63).
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En yilice mutlulugu elde eden insan, daima hayat dolu, Umitvar ve
sogukkanlidir. Bu insan belirli diinya islerine 6nem vermez diger insanlarla uyum
icinde yasar fakat i¢ yliziinde onlardan ayridir. En yiice mutluluga ulasan insan, kendi
basma mutlu olabilen/olmay1 dgrenen, nese ve huzur i¢inde yasayabilendir (Ibn
Miskeveyh, 2017: 63). ibn Miskeveyh, hikmet sahibi kisiyi mutlu, zihni giiglii, ayirt
etmesi dogru, mevcudatin hakikatini elde etmis, iradesi kuvvetli, ilim ve amelde

devamlilik gdsteren seklinde nitelendirmektedir (Ibn Miskeveyh, 2017: 71).

Her varligin mutlulugunun, kendine has fiillerinin kendisinden tam ve kamil
bir sekilde meydana gelmesine bagl oldugunu diisiinen ibn Miskeveyh, insanin tam
ve kamil mutlulugu en istiin diistinme, yani en yiice varlik hakkinda diisiinme
oldugunu belirtir. insan bu diisiinme sayesinde kendisine has olan suretini kullanr.
Iste bu suret sayesinde de insan mutlulugu ve sonsuz servet ile ebediligi elde eder (Ibn
Miskeveyh, 2013: 31). Varligi tam olanin, varlig: siirekli ve bakidir. Insan da bu
miilkemmellik sayesinde Tanri’nin feyzini siirekli kazanir, O’na yaklasir ve O’nunla
arasinda herhangi bir perde olmaz. Dolayisiyla en yiiksek ve en ylice mutluluk budur

(ibn Miskeveyh, 2013: 62).

Insanm varolus amacinin iyilik ve mutluluk oldugunu diisiinen ibn Miskeveyh,
bu konuda Aristoteles’in iyilik ve mutluluk arasindaki farkini ele alir. Aristoteles,
iyilik ve mutluluk arasinda bir farkin oldugunu belirterek 6nce iyiligin biitiin
tarafindan amaglanan son gaye, bu gaye i¢in yararl olan seyin de iyilik oldugunu ifade
eder. Mutluluk ise ona ulasana gore bir 1yilik ve olgunluktur. O halde mutluluk bir nevi
tyiliktir. Bir insanin mutlulugu ile hayvanm mutlulugu farklidir. Ciinkii her seyin
mutlulugu onunla biitiinlesmesine ve kendine has olmasma baghdir (ibn Miskeveyh,

2013: 97).

Tyilikleri bir baska acidan Ibn Miskeveyh, diisiiniiliirler ve duyulurlar olmak
tizere ikiye ayirir. Mutluluk, iyiliklere mitkemmellik kazandirir ve iyiliklerin amacini
olusturur. Miikemmellige ulasan kisi baska bir seye ihtiyag duymaz ve bu yoniiyle
mutluluk, iyiliklerin en {stlinii haline gelmis olur. Fakat insan son amag¢ olan bu
miikemmellikle birlikte bagka mutluluklara ihtiya¢ duyar. Bu mutluluklarin bir kismi
beden de bir kismi da bedenin disinda olusur. Ibn Miskeveyh, iyi ruhlarin sadece nefis

mutluluguna ihtiyaclarinin oldugunu, bedeni mutlulugun onlar i¢in hi¢bir 6neminin
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olmadigini belirtir. Nefis mutlulugunu saglayan sey ise hikmeti teskil eden sonsuz
akledilirlerdir. Mutlu insan, ya bedeni seyler ya da ruhi seyler mertebesinde mutlu
olur. Bu iki mertebe iistiin mertebedir ve insam1 tam mutluluga ulastirr (ibn

Miskeveyh, 2013: 100-106).

Mutluluga ulasan kisi, diinyalik duygularindan &hireti i¢in temizlenince
kurtulusa erer ve Allah ile karsilagsmaya hazirlanmis olur. Bu kisi artik mutlulugunu
engelleyecek herhangi bir duruma takilmadan ve bu tir seylere arzu duymadan
yasayabilendir. Cilinkii artik i¢inde bu tiir bir istek ve hirs kalmamustir. Bu kisi, yalnizca
Allah’a kavusmay1, O’nun liituf ve feyzini arzulamaktadir. Ibn Miskeveyh, bu kisilerin
ahiretteki durumu igin Secde siresinin on yedinci ayetini hatirlatir: “Onlar igin
gizlenen miijdeyi kimse bilmez”. Insan bdylece iyilere ve kotiiliiklerden sakinmasiyla

bu vaat olunan seylere kavusacaktir (Ibn Miskeveyh, 2013: 114).

“Ibn Miskeveyh ayn1 zamanda, en yiiksek mutluluk seklinin bu diinyanin
taleplerini terk etmeyi basarirsak s6z konusu olacagini ve yukaridan akan akillarimizi
kemale erdirip ilahi nur tarafindan aydimnlatilmamiza imkan veren feyzleri alabilirsek
mevcut olacagini soyler. Burada Allah hakkinda tasavvufi suura benzeyen daha
yikksek bir mutluluk seviyesi varmis gibi goriiniiyor; burada biz, tiim cismani
varligimizin yularlarin1 atariz ve nefislerimizin tamamiyla ruhani hedeflere

katilmasina imkan vermis oluruz” (Leaman, 2011: 302).

Mutlu kisinin felaketler karsisindaki tavrindan bahseden ibn Miskeveyh’e gore
mutlulugu saglayan kisi, biiylik bir felaketle karsilastig1 zaman yasamini daha fazla
mutlu kilar. Ciinkii o, kendisini idare etmeyi ve felaketlere karsi sabretmeyi
o0grenmistir. Mutlu kisi eger bunu saglayamazsa mutlulugunu bulandirir, eksiltir ve
yapmast gereken islere odaklanamaz, iiziintii ve kedere saplanip kalir. Aslinda tam da
bu durumda mutlu kisinin ahlaki giizelligi daha ¢ok kendini gosterir. Mutlu kisi yigit
ve izzet-i nefis sahibi olmasindan dolay: felaketlere kolaylikla katlanabilmektedir (Ibn
Miskeveyh, 2013: 121). Mutlu kisi, bu gok kiiresi altinda basina gelecek felaketlerden
ve musibetlerden kurtulmayacagini anlayarak, bu felaketler ve musibetler karsisinda
herhangi bir korku yasamaz ve bu felaketlere katlanmada mutlu olmayan kisiler kadar
biiyiik sikint1 ¢cekmez. Ciinkii mutlu kisi aci, iizlintii, korku vs. gibi seylerin hig¢bir

zaman bitmeyecegini ve bunlarm gelip gecici olacagni bilir. Dolayisiyla yasadig:
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olaylarin etkisinde kalmaz. Eger kotii bir sey yasarsa mutsuzluga kapilmamak i¢in
nefsine hakim olabilir ve yasadiklari onu mutluluk sinrmin disma ¢ikarmaz (ibn
Miskeveyh, 2013: 117). Ibn Miskeveyh, burada &zellikle mutlu kisinin akli temeli esas

almasiyla davraniglarina etki eden boyutunu aktarmaktadir.

Ibn Miskeveyh’in genel mutluluk diisiincesinde de énce insanin yetkinligi ve
gayesi tanimlanarak daha sonra en yiice mutluluga ulagma ele alinir. Yetkin olan insan
en yilice mutluluga ulastiktan sonra bu basarisin1 daimi olarak korumasi ve siirdiirmesi
gerekmektedir. Ibn Miskeveyh’in bu mutluluk diisiincesi ayn1 zamanda hem diinyevi
hem de ahiret mutluluga yoneliktir. Ibn Miskeveyh, bu hususta da Islam inancina baglh
olarak Aristoteles’ten farkliligin1 ortaya koymaktadir. En yiiksek mutluluga ulasan
nefis ile ilahi hakikat arasinda mistik bir tavir takinan Ibn Miskeveyh, bu iki iliskinin
zevklerinin tasvirine eserlerinde ¢okga yer vermektedir. Sonu¢ olarak akli kemal
yoluyla elde edilen mutluluktan daha tstiin bir mutluluk olmadigi agiktir (Leaman,
2011: 302).
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SONUC

Bu ¢alisma da hikmet erdeminin, teoriden hareketle pratik yoniiniin agirlik
kazandig1 durumlar aciklanmistir. Kaynagi akil olan bu erdemin, ahlak ile
biitiinleserek insant mutluluga ulastirdigi sonucuna varimistir. Ahlak felsefesi
literatiiriin de bu konunun daha 6nce galisilmis olmamasi dikkat ¢ekicidir. Ozellikle

bu alan da yapilacak ¢aligsmalara katki saglayabilecegi diistiniilmektedir.

S6z konusu kavramin, Isldim felsefe diinyasina girmesiyle pratik ydniiniin
agirlik kazandigini goriilmektedir. Teorik hikmet, bilme ve kavrama; pratik hikmet ise
bilme ve kavramayla birlikte uygulamayi ifade etmektedir. Calismamizda hikmet
kavraminin, pratik yoniinii ele alarak uygulamadaki konumu belirlenmistir. Hikmet
erdeminin diger erdemlerden farki, insanin hem nefsine hem davranislarina hem de

aklma hitap etmesidir.

Ahlak felsefesinin amaci insana, diisinme ve ayirt etme giicii ile dogru
davraniglarin nasil meydana geldigini 6gretmektir. Hikmet erdemi de diisiinme ve ayirt
etme giiciinden meydana geldigi i¢in insan1 ahlaki davranislara yoneltmektedir. Insani
kotiiliikten alikoyan manasini tasiyan hikmet kavrami, ayni zamanda insan iyilige

yonelten ve koétiiliikten nehyeden en iistiin erdemdir.

Ibn Miskeveyh’in ahlak felsefesi, nefis iizerine temellidir. Filozof, nefis
diisiincesini Platon’cu ¢izgiyi takip ederek, nefsin {i¢ giicii ve onlardan dogan dort
temel erdemi ele almaktadir. ibn Miskeveyh, Platon’u takip etmesinin yaninda, kendi
nefis teorisini donemine gore 6zgilin bir sekilde ifade ettigi goriiliir. Nefis i¢in cisim,
araz, cevher tartigmasi ve sonunda nefis diislincesini metafizige dayandirmasi, onun
nefis teorisinin Ozgiinliglinii ortaya koymaktadir. Bunun yaninda eserlerinde,
Aristoteles’in diisiinceleri de yer almasi, akil, felsefe ve mantik disiplinine verdigi
onemi gostermektedir. Ibn Miskeveyh’in, Platon, Aristoteles ve Galen’in goriislerine
yer vermesi eklektik bir yaklasim sergiledigini gostermektedir. Filozofun 6zellikle
ahlak felsefesinin 6zgiinligi, bu eklektik yaklasimla birlikte kendi goriislerinin daha

dinamik bir ahlak bakis agis1 sunmasidir.

ibn Miskeveyh’in, Miisliiman bir filozof olmas1 ahlak felsefesinde, dine verdigi
onemi acikca gostermektedir. Bir¢ok diisiincesini aktarirken ayet ve hadislerden

yararlanarak konuyu ag¢iklamaya c¢aligmistir. Bu dogrultuda filozofun ahlak
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diisiincesinin, din ile birlikte var oldugu, bu iki kavramim bir uyumluluk icerisinde
bulundugu sdylenebilir. Ozellikle ¢ocuklarin ve genglerin ahlaki egitiminde, dinin ¢ok

onemli bir konumda oldugunu sdylemesi bunun da kanit1 sayilir.

Ibn Miskeveyh’in ahlak felsefesinde hikmet erdemi, akil ile birlikte mantik
disiplini ve felsefe sevgisiyle biitiinlesir. Dolayisiyla bircok ahlaki davranigin
temelinde hikmet erdemine vurgu yaparak, insanin ¢alismasi sonucunda bu erdemi

kazanabilecegini soylemektedir.

Sonug olarak ibn Miskeveyh, ahlak felsefesini, akli temel alarak olusturmustur.
Bu akli temeli de hikmet erdemi temsil etmektedir. Hikmet erdemi, hem bilgiyi,
diisiinceyi hem de erdem olarak en temel orta yolu temsil etmesiyle iistiindiir. insan bu
erdem sayesinde Allah’in ahlakiyla ahlaklanir. insan i¢in bundan daha iistiin ve yiice

bir durum yoktur.
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