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Farabi felsefesinde iyilik kavraminin metafizik karakteri iizerine yiiriittiiglimiiz
bu c¢alismamizda; Tanr1 ve iyilik arasindaki iliskinin mabhiyeti; iyilik kavraminin
ontolojik yapisi, varlikla iligkisi baglaminda irtibatli oldugu kavramlar ve insan
hayatinin pratik alanindaki izdiisiimleri ortaya konulmaya caligilmistir. Nitekim
Farab1’de iyilik olgusu biitiin boyutlariyla arastirilarak, teorik ve pratik alandaki tiim
uzantilariyla incelenmeye calisilmistir. Bu calisma sirasinda iyiligin, Antik Yunan
filozoflarindan beri ele alinis bigimleri ve Islam kiiltiiriinde sahip oldugu anlamlar
arastirilarak konunun tarihsel arka plani incelenmis, buradan elde edilen verilerin Farabi
felsefesindeki etkileri izah edilmigtir. Teorik anlamda Tanri, alem ve yaratma eksenli
izahlarla iyilige yiiklenen anlamin boyutlari arastirilmistir. Bu anlamda filozofun
sisteminde varlik ve iyilik arasinda nasil bir iligki oldugu, metafizik temelleriyle ortaya
konulmustur. Sonrasinda iyilik ve insan arasindaki irtibatin mahiyeti metafizik
uzantilartyla birlikte ele alinarak, iyiligin insan hayatindaki tezahiir bigimleri ve
yansimalari arastirilmistir.
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In our study on the metaphysical character of goodness in Farabi's fame; The
nature of the relationship between God and goodness; The ontological structure of the
existence of goodness, its relationships with beings, the concepts it is related to, and its
projections in the practical field of humans continue to emerge. The dimensions of the
meaning attributed to goodness have been investigated through explanations of God,
universe and creation-centered structures. During this study, the background of the
subject can be found by investigating the ways in which goodness has been discussed
since the ancient Greek philosophers and the meanings it has in Islam. Calculations in
Farabi's chemistry are explained in connection with the properties of the properties
obtained here. At this scale, the relationship between our philosopher's activity entities
and goodness was revealed with its metaphysical foundations. The nature of the
connection between goodness and humans, its metaphysical expansions, as well as the
manifestations and reflections of goodness in the practical field for humans have been

revealed.
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ON SOZ

Insan hayatinin nihai gayesine dair sorgulamalar ge¢cmis donemlerden itibaren,
insanlarin ilgilendigi temel soru/sorunlardan olmustur. Bu sorunun bir¢ok felsefe
kurami igerisinde iyi yahut iyilik olarak cevap bulmasi ve insan hayatin1 varolussal
olarak anlamlandirmasi sebebiyle 6nemli goriilen iyi-iyilik olgusu, felsefi diisiincenin
erken donemlerinden itibaren bir¢ok disiiniiriin ve oOzellikle ahlak filozoflarinin
arastirma konusu olmustur.

Iyilik olgusu iizerine yapilan calismalar daha 6nceki donemlerde de miisahede
edilmekle birlikte bu kavram Sokrates’le beraber felsefenin merkezine yerlesmistir.
Platon felsefesinin temelini olusturan bu kavram, onun metafiziginin de temel kurucu
ilkesi olarak kabul edilmektedir. Buna gore iyilik, biitiin varliklarin temeli olan ve
idealar ideas1 olarak ifade edilen Iyi Ideasindan yansimaktadir. Var edici bir nitelige
sahip olan lyi Ideasi varligin da kaynagidir ki bu anlamda var olan her sey, ondan
yansiyan iyilik sayesinde varlik kazandigi i¢in iyi olarak kabul edilmektedir. Yeni-
Eflatunculuk’ta Platon’a benzer sekilde askin bir yapiya sahip olan iyilik olgusu, Salt
Iyilik olan Tanri’dan feyezan ederek varligi meydana getirmektedir. Bu sebeple Aleme
hakim olan ve varligin temelini olusturan bir iyilik olgusu s6z konusudur.

Bizde bu calismamizda iyi-iyilik olgusunu Farabi nazarindan ele aldik. lyilik
olgusu onun metafiziginin de en énemli boyutlarindan birini olusturmaktadir. Farabi’de
de Platon ve Yeni-Eflatunculuga benzer sekilde Hayr-1 Mahz (Salt lyilik) olan Tanri,
varligin kaynagi olup, biitiin varlik 1yiliginin tasmasiyla ontolojik bir hiiviyet
kazanmaktadir. Buna gore Farabi felsefesinde merkezi bir konumda yer alan 1yiligin,
yalnizca pratik boyutuyla insan hayatina etki eden ahlaki bir anlama sahip degil; aym
zamanda metafizik kokenleriyle askin bir boyuta da sahip oldugu ortaya ¢ikmaktadir ki
biz de bu ontolojik boyutu ele almaya caligtik.

Farabi’nin Hayr Mahz (Salt lyilik) olarak ifade ettigi Tanri, biitiin iyiliklerin
kaynagidir ve bizatihi sahip oldugu iyiligi 4aleme yansitarak, varlig1 ortaya
cikarmaktadir. Dolayisiyla alem de dahil olmak {izere biitiin mevcudat bu iyilikten pay
alarak meydana gelmektedir. Var edici bir yapiya sahip olan iyilik olgusu, varligin her
alanina pek cok boyutuyla tezahiir etmekte ve bu sebeple varlik diizeni ayn1 zamanda
tyilik diizeni olarak ifade edilmektedir. Tabiatiyla bu alemin bir pargasi olan insan i¢in
de 1yilik, ¢ok boyutlu bir anlama sahip olmaktadir.

Calismamizda Farabi’nin felsefesinde bilhassa ontolojik alanda incelemeye tabii
tutulan iyilik kavrami, hem teorik hem pratik alanda arastirilmistir. Girig ve girisin
ardindan ii¢ ana boliimden olusan calismamizin birinci boliimiinde Farabi’nin hayati,
eserleri ve yetistigi ilmi, kiiltiirel cevre hakkinda bilgi verilmektedir.

Ikinci boliimde iyiligin tarihsel arka planini sunmak icin Sokrates, Platon,
Aristoteles olmak iizere Antik Yunan filozoflarinda ve Helenistik kiiltiirde 1yilik
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kavrami ve son olarak Islam diisiincesinde iyilik olgusu incelenmistir. Islam
diisiincesinde 1iyilik, Kur’an’da, tasavvuf diisiincesinde ve felsefi diisiincede ele
alinmustir.

Son boliimde ise Farabi’de iyilik kavrami ele alinmis, meseleyi biitiin
boyutlartyla degerlendirebilmek icin ilk olarak Farabi ontolojisi hakkinda agiklamalar
yapilmustir. Iyiligin sahip oldugu anlamlari tiim yonleriyle ele alabilmek adina teorik ve
pratik olarak ayrim yapilmais, her iki boliim de irtibathi oldugu kavramlarla alt bagliklara
ayrilarak izah edilmistir.

Merve TOZ
KAHRAMANMARAS -AGUSTOS-2024
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TESEKKUR

Bu calisma siirecinde desteklerini gordiigiim kisilere tesekkiirii bir borg¢ bilirim.
Lisans egitimimden bugiine derslerini heyecanla takip ettigim ve tez siirecinin her
asamasinda ilminden ve tecriibesinden istifade ettigim kiymetli danigman hocam Prof.
Dr. Ibrahim CETINTAS’a cok degerli katkilar1 nedeniyle minnettarim. Yalnizca tez
sirecimde  degil, akademik yolculugumun sekillenmesinde, wufuk acici
yonlendirmeleriyle ilmi ve metodolojik anlamda yolumu aydmnlatip adimlarimi
kolaylastirdigi, giiveni ve destegi ile beni cesaretlendirdigi ve hi¢cbir zaman yardimini,
ozellikle de sabrini esirgemedigi icin kendisine siikran duygularimi sunmak isterim.
Benzer siireci paylasirken yol arkadagligindan memnuniyet ve mutluluk duydugum
arkadasim Tuba SARIKAYA’ya ve her soruma cevap vererek destek olan arkadagim
Ars. Gor. Nesibe ASLAN AKIN’a tesekkiir ederim. Sadece bu siirecte degil hayatimin
her aninda gdsterdikleri sonsuz sevgi, sabir ve destekleriyle bana gii¢ veren degerli
annem Selvi TOZ’a ve degerli babam Ekrem TOZ’a minnettarim, her sey icin ¢ok

tesekkiir ederim.

Merve TOZ
KAHRAMANMARAS -AGUSTOS-2024
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GIRIS Merve TOZ

1. GIRIS
1.1. Arastirmanin Konusu ve Amaci

Bu calismanin temel konusu Farabi felsefesinde iyilik kavraminin hiiviyetinin
aragtirtlmasidir. Farabi felsefesinde iyilik olgusunun incelenerek metafizik alanla
irtibat1, varlikla iliskisi ve varlik tizerindeki etkisi arastirilmistir.

Siyaset ve ahlak anlayis1 metafizik temellerden bagimsiz diisiiniilemeyecek
Farabi’nin felsefi sisteminde iyilik olgusunu tiim yonleriyle ortaya koyabilmek adina
biitlinciil bir okuma yapilarak, etkisinin goriildiigii alanlar incelemeye dahil edilmistir.
Bu sebeple iyilik, metafizik alanda incelendikten sonra dogal olarak fiziki alandaki
uzantilari takip edilmis ve mesele bu yoniiyle de analiz edilmistir.

Metafizik bir karaktere sahip olan iyilik olgusunun varlik {lizerindeki tezahiirleri
aragtirtlarak ahlaktan siyasete kadar bir¢ok alanda iyiligin izleri siiriilmiis, bireyin ferdi
ve ictimai hayatinda etkisi incelenmistir.

1.2. Arastirmanin Yontemi ve Kapsami

Farabi’de iyilik olgusu degerlendirilirken oncelikle iyilik kavraminin tarihsel
arka plan1 sunularak filozofun beslendigi kaynaklarda iyilik olgusu ortaya konulmustur.
Zira sentezci bir filozof olan Fardbi’nin kendisine gelen mirastan ayrildigi 6zgiin
yonlerinin ortaya konulabilmesi adina onu tarihsel siirecten bagimsiz ele almak
imkansizdir. Iyilik olgusu felsefi anlamda Sokrates’le birlikte incelemeye tabi
tutuldugundan, tarihsel siireci buradan baglatarak arastirmamiza basladik.

Filozofun i¢inde yetistigi kiiltiiriin izlerini takip edebilmek ve bunlarla birlesip
ayrildigi yénleri ortaya koyabilmek igin Islam diisiincesinde iyilik olgusunu bazi
boyutlariyla inceledik.

Farabi’nin kendi felsefesinde iyiligin dayandigi kdkenleri tespit edebilmek adina
ontolojik sistemi ilgili baglam icinde ele alinmustir. Iyilik olgusunun ontolojik
incelemesi varlikla iliskisiyle devam ettirilmis ve hem teorik hem pratik boyutuyla ele
alinarak tiim yonleriyle arastirilmaya ¢aligilmistir.

Calismamizda filozoflarin ve ele almman diisiinlirlerin okumalar1 birincil
kaynaklardan okunarak mesele incelenmistir. Farabi’nin biitiin eserlerine odaklanilmais,

yer yer bazi izahlar i¢in ikincil kaynaklara bagvurulmustur.
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2. FARABI
2.1. Hayat1 ve Eserleri
2.1.1. Hayati

Eb Nasr Muhammed Ibn Muhammed Ibn Tarhan Ibn Uzlug el-Farabi,
Tiirkistan’in Farab ilinde, yaklasik H. 257/M. 870 yilinda dogmustur. Hayatiyla ilgili
bilgiler olduk¢a sinirli olan filozofun Tiirk soyuna mensup oldugu bilinmektedir.
Ailesinin, ileri gelen ailelerden oldugu ve babasinin Samani Sarayi’nda kumandan
olmasi disinda ailesi hakkinda bilgi yoktur.! Genglik yillarin1 gegirdigi ve énemli bir
kiiltiir merkezi konumunda bulunan Farab’ta iyi bir tahsil alarak kadilik yapmustir.
Ancak, kesin tarihi bilinmemekle birlikte, ilerleyen yillarda ilme duydugu merak
sebebiyle yasadigi yerden ayrilarak seyahatlere basladigi belirtilmektedir. Kendi
bolgesinin ve Iran’in 6nemli merkezlerini ziyaret ettikten sonra Bagdat’a ulastig1 ve
burada yaklasik 20 yi1l kadar kaldig: bilinir. O, uzun yillar kaldigi, doneminin en 6nemli
ilim merkezlerinden biri olan Bagdat’ta, kendini yetistirmek i¢in 6nemli hocalardan
dersler almis ve kendisi de dersler vermistir. Eserlerinin bir¢ogunu da burada kaleme
almistir. Sehirde yasanan i¢ karisikliklar sebebiyle 941 yillart civarinda Bagdat’tan
ayrilarak Sam’a seyahat etmistir. Burada Hamdani Emiri Seyfiiddevle ile yakin iligki
icinde olup, dostluk kurmustur. Hayatinin son dénemlerinde ilerleyen yasina ragmen
Misir’a kisa bir seyahatte bulundugu bilinmektedir. 950 yilinda seksen yaslarinda
Suriye’de vefat etmis, cenazesine devlet yonetimini elinde bulunduran, dostu
Seyfiiddevle ile birgok devlet adami katilmistir. Sam’a defnedildigi bilinmekte ancak

mezarimin yeri tam olarak bilinmemektedir.?
2.1.2. Eserleri

Farabi’nin kaynaklarda belirtilen eserlerinin yalnizca bir kismi gilinlimiize
ulagsmistir. O, Aristoteles’in hemen biitiin eserlerine serh yazmis, bunun yani sira Yahya
en-Nahvi, Ibn Ravendi ve Ebu Bekir er-Razi’ye reddiyeler yazdig bilinmektedir. Ancak
bunlar da giiniimiize ulasmamistir. Bu baglamda asagida Farabi’nin giiniimiize ulasan
baz1 eserlerine yer verilecektir.?

A) Mantik:

e ct-Tavtie (Mantiga Baglangig)

! Henry Corbin, Isldm Felsefesi Tarihi, ev. Hiiseyin Hatemi (Istanbul: letisim Yayinlar1, 2020), 1/283;

2 Yasar Aydmnl, Farabi (Istanbul: Isam Yayinlari, 2019), 23-26; Mahmut Kaya, “Farabi”, TDV Islim
Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaymlari, 1995), 12/146-163; Ayrica bk. Mehmet Bayrakdar, Islam
Felsefesine Giris (Ankara: TDV Yayinlari, 2016), 230.

3 Burada zikredilecek eserler ve bunlarin tasnifi Yasar Aydinli’nin Fardbi kitabindan almmustir.
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e el-Fusilii'l-hamse

e Kitabii Isagtici

e ect-Ta’lik ala Isagici

o Kitabii Kateguryas (el-Ma‘kilat/Kategoriler)

e Serhu Kitabi'l-Ma‘kulat

e Kitabii'l-Ibare (Kitabii Bari Erminyas / Onerme Uzerine)
o Kitabii'l-Kiyas.

o Kitabii'l-Kiyasi's-sagir (Kiiglik Kiyas Kitab1)

e Kitabii't-Tahlil (Onerme)

o Kitabii'l-Emkineti'l-mugallita (Safsata)

¢ Kitabii'l-Cedel (Diyalektik)

e Kitabii'l-Burhan (ispat Teorisi)

o Kitabii Seraiti'l-yakin (Kesin Bilginin Sartlar1)

e Serhu'l-Farabi li-Kitabi Aristitalis fi'l-ibare (Birinci Analitikler'e Serh)
e Kitabu'l-Hatabe (Retorika)

e Risale f1 Kavanini sindati's-si'r (Poetika)

e cl-Elfazii'l-miista'mele fi'l-mantik (Mantik Terimleri)

B. Matematik / Riyazi ilimler:
¢ Kitabii'l-Musika'l-kebir.
e c¢l-Medhal fi'l-musika (Miizik Bilimine Giris).
e FiIhsai'l-ikaat. Eser melodi hakkindadir.

C. Tabiat ilimleri:
e Risale fi'l-Hala (Bosluk Uzerine)
e Vicibi smaati'l-kimya.
e Risale f1 Sinaati't-tib.
e en-Niiket fi ma yesthhu ve ma 1a yesthhu min ahkdmi'n-niicim
e A'zau'l-hayevan ve efaliiha ve kuvaha
e Fi'r-Red ala Calinis (Galen'e Reddiye)

D. Metodoloji ve Metafizik:

e Fi Zuhri'l-felsefe (Felsefenin Dogusu Uzerine)

e ihsaii'l-ulim (ilimlerin Sayimri)

e Kitabii'l-Cem' beyne re'yeyi'l-hakimeyn Eflatin ve Aristhtilis (Eflatun ile
Aristoteles'in Goriiglerinin Uzlastirilmasi)

e cl-lbdne an garazi Aristitalis fi Kitdbi MA ba'de't-tabia (Aristoteles'in
Metafizik'teki Gayesinin Aciklanmast)
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e Risale fi ma yenbagi en yukaddeme kable taalliimi'l-felsefe (Felsefe
Ogreniminden Once Bilinmesi Gereken Konular)

e Uylnii'l-mesail (Felsefenin Temel Meseleleri)

e Risdle fi mesaile miiteferrika (Cesitli Felsefi Meseleler) diger ismiyle el-
Mesaili'l-felsefiyyetii ve'l-ecvibetii anha (Felsefi Sorular ve Cevaplari)

e et-Ta’likat (Felsefe Uzerine Kisa Notlar)

e cd-Deava'l-kalbiyye (Felsefi Meseleler)

o Felsefetii Aristutalis (Aristoteles'in Felsefesi)

o Felsefetii Eflatin (Eflatun'un Felsefesi)

e Telhisii Nevamisi Eflatin (Eflatun'un Kanunlarmin Ozeti)

e Risale fi Isbati'l-mufarakat (Soyut Varliklarin Ispati)

e Kitabu'l-Vahid ve'l-vahde (Bir ve Birlik Uzerine)

o Kitabii'l-Hurtf (Harfler Kitabi / Metafizik)

e Risale fi Meani'l-akl/(Aklin Anlamlar1 Uzerine)

e Fi Fazileti'l-ulim (ilimlerin Ustiinliiklerine Dair)

e Meratibii'l-ulim (Ilimlerin Dereceleri)

e Fi'r-Red ala Yahya en-Nahvi

E. Ahlék ve Siyaset:

e Kitabii Mebadii Arai Ehli'l-Medineti'l-Fazila (Erdemli Sehir Halkinin
Goriislerinin Ilkeleri)

e Fusilii Mebadii Arai Ehli'l-Medineti'l-Fazila

e Kitabii's-Siyaseti'l-Medeniyye (Siyaset Felsefesi)

o Kitabii Tahsili's-Sadde (Mutlulugun Kazanilmasi)

e Kitabii't-Tenbih ala Sebili's-Saade (Mutluluk Yoluna Y 6neltme)

e Fusili'l-medeni (Siyaset Felsefesine Dair Goriisler) diger ismiyle Fusiliin
Miintezea

e Kitabu'l-Mille (Din Ustiine)

e Fusisii'l-Hikem
2.2. Yetistigi Ilmf ve Kiiltiirel Ortam

Islam felsefesinin kurucu diisiiniirii olan Farabi’nin genglik yillarinda tefsir, fikih
gibi dini ilimlerde egitim aldig1 bilinmektedir. O, ilim elde etmek icin dogdugu sehri
terk ederek Horasan ve Iran bolgesinde bulunan 6nemli ticaret ve kiiltiir merkezlerini
ziyaret etmistir. Bu anlamda Farabi, heniiz genclik donemlerinde felsefe ve akli ilimlere
merak duymaktaydi. Nitekim onun, heniiz gencken, lisan ve dini ilimlerin yan1 sira akli

ve felsefl ilimlerde de egitim aldig1 bilinmektedir. Daha sonra ilme duydugu ilgi
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sebebiyle kirk yasina geldiginde, doneminin en onemli kiiltiir ve ilim merkezi olan
Bagdat’a gelir ve burada kendini gelistirmek i¢in calismalar yapar. Bagdat’in zengin
ilmi birikimi, ilim meraklilar1 i¢in bircok alanda genis ¢alisma imkani sunmaktaydi.
Boyle bir ortam Farabi’nin kendini yetistirmesi i¢in biiyliikk bir imkan anlamina
gelmekteydi ki filozofun da bu biiyiilk imkanlardan genis Olclide yararlanarak, ilmi
inkisafinda biiyiik mesafeler aldig1 ifade edilmektedir.*

Bagdat, Aristocu felsefe gelenegi i¢cin 6nemli bir ilim ve kiiltlir merkeziydi yani
sira burada bir¢ok onemli Yunanli hocanin bulunmakta ve felsefi kaynaklara dogrudan
ulasma imkam vardi. Iste boyle bir ortamda Farabi Bagdat’ta Aristo’nun biitiin eserlerini
incelemis ve bunlar1 anlamaya calismistir. Ayrica o, zengin ilmi ve kiiltiirel cesitlilik
icinde bir¢cok yabanci hocalardan dersler alip, ¢alismalarda bulunmustur. Yunan asilli
hocalar, Siiryanice bilen meslektaglari lisan konusunda kendini gelistirmesine katkida
bulunmustur. Bununla birlikte Farabi’nin kag¢ dil bildigi net olarak bilinmediginden bu
konuda tartismalar mevcuttur ancak Arapga, Siiryanice, Grekce, Fars¢a bildigi tahmin
edilmektedir. Diger taraftan Farabi Bagdat’ta mantik, musiki, felsefe, matematik gibi
bir¢ok alanda ilim tahsil etmistir. O, doneminin en biiylik dil alimlerinden Ebl Bekir
Ibnii’s-Serric’tan mantik ve gramer dersleri ve mantik tahsilinde énemli bir yer tutan
hocas1 Ebu Bisr Metta b. Ylnus’tan dersler almistir. Bunun yani sira Yuhanna b.
Haylan’dan felsefe ve mantik dersleri almistir ki mantigi esasen bu hocasindan
ogrenmistir. Her ikisi de Hristiyan olan bu iki mantik hocasi Fardbi’nin mantigi
o0grenmesinde Onemli olmustur. Farabi en biiylik basarisint bu alanda gostererek
Aristo’'nun mantik kitaplar1 {izerine serhler yazmis ve birgok meseleyi acgikliga
kavusturmus; bunun yani sira kendisi de miistakil kitaplar kaleme almistir. Bunun dogal
bir sonucu olarak mantik ilminde bir otorite kabul edilmis; g¢alismalarindan ve
katkilarindan dolay1 kendisine “Muallim-i Sani” unvani verilmigtir. Farabi, ilmi
tahsilinin yani sira bir¢cok eserini de Bagdat’ta kaleme almistir, onun bir¢ok alanda
calismalar1 vardir. Ote yandan filozof ilim tahsil etmek icin Harran’a seyahat etmistir.
Oyle ki Yuhanna b. Haylan’dan burada mantik dersleri aldigina dair rivayetler bulunsa
da -mekan agisindan- bunlarin dogrulugu kesin degildir. Hayatinin son donemlerine
dogru Bagdat’ta yasanan siyasi ve toplumsal kargasa ortami, ilim i¢in uygun kosullari
elverissiz hale getirince, Farabi Suriye bolgesine ge¢mistir. Buranin devlet yoneticisi
Hamdani Emiri Seyfiiddevle ilim adamlara hiirmet duydugu i¢in Farabi ile dostluk
baglar1 gelismis ve vefatina kadar Farabi’ye imkanlar sunulmustur. Bu baglamda onun
bazi eserlerini de Suriye’de kileme aldig1 bilinmektedir. O, ilme olan meraki sebebiyle
Farab, Bagdat, Misir ve Sam’i da igine alan genis bir cografyada calismalar ve

arastirmalarda bulunmus, bircok eser kaleme almistir.”

4 Aydinli, Fardbi, 23-25.
> Aydinly, F_drdbf, 25-27; Sahin Filiz, Fardbi (Istanbul: Insan Yaymlari, 2005), 12; Kaya, “Farabi”;
Bayrakdar, Islam Felsefesine Girig, 231.
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3. IYIiLiK KAVRAMININ TARiHi ARKA PLANI
3.1. Klasik Yunan'da Iyilik
3.1.1. Sokrates’te lyilik

Her seyin goreceli olarak kabul edildigi Sofistler icerisinde yetisen Sokrates,
digerlerinin aksine alemde; hi¢ degismeden hep ayni kalan bir 6zilin, tiimel bir
gercekligin oldugunu savunmaktadir. Ayni diisiinceyi iyilik konusuna tasiyan filozofa
gore bu erdem, insani asan bir boyuta sahip olmasinin yami sira mutlulugun da
kaynagidir. Bu bakimdan iyilik, degismeyen bir 6ze sahiptir ve insan1 mutlu eden seydir.
Onun felsefesinde mutluluk ise dogru bilgiyle temellendirilmis olan erdemdir. Zira
dogru bilgi insani, erdeme; erdem ise mutluluga gotiirmektedir.® Nitekim Sokrates
iyiligi, erdem ve bilgi kavramlartyla birlikte ele almakta ve insanin dogru bilgi
araciligryla erdemli davranislar1 yapabilecegini ifade etmektedir.

Sokrates’e gore insanin kendini ahlaki yonden gelistirmesi, tiimel dogrulara
ulastiracagi i¢in ayn1 zamanda bilgisinin artmasini saglayacaktir. Bu anlamda ahlakl
olmak bilgiyi zorunlu kilmaktadir. Bilgi ise, ahlaki bir deger tasidigi icin gercek
anlamda dogru bilgiye sahip olan kimse, ayni zamanda erdeme de sahip olarak iyiye
ulasacak ve mutlulugu elde edecektir. Bu baglamda filozofa gore bilgiyle, erdem
0zdestir ancak her konuya yahut alana dair bilgi de insan1 mutlu kilmamaktadir. Buna
gore 0zii erdem olan bilgi, insanin tabiatiyla uyumlu olan, insan1 mutluluga goétiiren ve
netice itibariyle iyi bir hayat yasamasini saglayan bir bilgidir. Iste bu tiirden bilgi,
insanin ahlaki eylemlerinin kaynagi olan erdem olarak kabul edilmektedir. Tabiatiyla
insanin ahlaki eylemlerinin kaynagi bilgi oldugundan, bilgili insan erdemli, erdemli
insan bilgili insandir. Bununla birlikte erdemli yani bilge kisi iyi eylemler ortaya koyar
ve bunun sonucunda mutlu olur. Bu baglamda Sokrates’te mutluluk ve iyinin yeri ruh
olarak belirlendigi icin, temeli ve 6ziinde bilgi olan iyi, insan1 mutlu kilmasinin yani sira
insan ruhuna esenlik ve dinginlik kazandiracaktir.’

Sokrates felsefesinde iyi olan, ayn1 zamanda giizel ve yararl olandir.®2 Bununla
birlikte ahlaki iyi de, insanlarin ihtiya¢ duyduklarim diisiinerek arzu ettikleri sey degil;
gercekten insan tabiatina uygun olan ve elde edildiginde insan1 tamamlayacak seydir.
Insan1 manevi yonden tamamlayip yetkinlesmesini saglayarak gercek anlamda onun

6 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi (Istanbul: Remzi Kitabevi, 2018), 43; Ahmet Arslan, llkcag Felsefe
Tarihi 2 -Sofistlerden Platon’a- (Istanbul: Istanbul Bilgi Universitesi Yayinlar, 2008), 153.

7 Platon, Menon, ¢ev. Furkan Akderin (fstanbul: Say Yaymlari, 2023), 64-67; Platon, Gorgias, gev.
Furkan Akderin (Istanbul: Say Yayinlari, 2011), 81, 470e. Platon, Sokrates’in Savunmasi, ¢ev. Furkan
Akderin (Istanbul: Say Yayinlari, 2016), 72, 30b; Ayrica bk. Ahmet Cevizci, Sokrates (Istanbul: Say
Yayinlari, 2011), 52.

8 Platon, Gorgias, 128, 499d.



IYILIK KAVRAMININ TARIHI ARKA PLANI Merve TOZ

tabiatina ait olan sey ise mutluluktur.® Tabiatiyla Sokrates’e gore mutluluk, ahlakli
olmakla ayni kabul edilir. Bu anlamda ahlakin temelinde yer alan iyinin insana mutluluk
kazandirdig1 ortaya c¢ikmaktadir. Buna gore ifade edilmelidir ki iyilik, insan1 mutlu
kilmakta, bu ise insan ruhunun manevi anlamda yetkinlesmesini, esenlik bulmasini
saglamaktadir. Bu noktada Sokrates iyinin yararli olmasini, kisinin ruhuna esenlik
saglamas1 olarak ifade etmektedir. Dolayisiyla iyi, insana mutluluk kazandirmasinin
yan1 sira manevi anlamda esenlik bulmasini da saglamaktadir. Bu anlamda Sokrates’te
iyinin insan dogastyla uyum icerisinde oldugu ve onu yetkin kildig1 ifade edilmelidir.*

Erdemle bilgi 6zdes kabul edildigi icin bilgili insanin koétiilikk yapmayacagina
inanan Sokrates, bir insanin kotii eylemler yapmasini yalnizca bilgisizlikle izah eder. Bu
sebeple iyinin ortaya cikabilmesi i¢in insanin bilgisizlikten/ cehaletinden arinmasi
gerekir. Zira kisinin iyiyle kotiiyli kuvvetli bir sekilde ayirt ederek dogru davranislar
ortaya koyabilmesi onu bilge ve erdemli kilmaktadir. Bu anlamda erdemli insan iyi ve
dogru davranislar ortaya koyacagindan onun mutlulugu elde edebilmesi de miimkiin
olmaktadir. Tabiatiyla bilgili insanin erdemli davranislartyla ahlakli olmasi, ayni
zamanda iyi davraniglar ortaya koyarak mutlulugu elde etmesi anlamia gelmektedir.
Buna bagli olarak bilgili olmak erdemliligi, bu ise ahlaklilig1 ortaya cikarirken ayni
zamanda bu kimse iyi eylemleriyle mutlulugu elde etmektedir.

Sokrates’te iyilik nihai amag olarak ifade edilmektedir. Buna gdre her eylem
tyilik icin yapilmali ve iyilik ara¢ olmamalidir. Ancak bu sekilde gergeklestirilecek
eylemler iyi kabul edilmektedir. Bu sebeple insan ruhu dinginlik ve esenlige, 6ziinde
bilgi olan iyinin amag edinilmesiyle kavusabilecektir. Boylece insanin erdem ve bilgi
araciligiyla 1yiyi elde edip mutlu olmasi, ruha dinginlik sagladigindan, kendi tabiatini
gerceklestirmesi anlamini tagtyacaktir.2

3.1.2. Platon’da Tyilik

Platon felsefesinde, ontolojik ayrima dayali ikili bir diinya tasarimi vardir. Bu
ikili sistemde duyularimizla algilayarak i¢inde yasadigimiz diinya, goriiniisler
diinyasidir ve burada siirekli bir degisim s6z konusudur. Filozofa gore bu degisen seyler
gercek varliga sahip olamayacagindan kalici, sabit ve degisimden uzak varliklar, asil
varliklar olarak kabul edilir. Iste degisimi kabul etmeyen bu sabit varliklar, ikili diinya
tasarrminin diger kismini olusturan idealar Alemidir. Idealar, ilk drnekler olarak vardirlar

ve diger seylerin var olabilmesi i¢in bu idealardan pay almalar1 ve idealarma

® Ahmet Cevizci, “Sokrates”, Biiyiik Felsefe Sozligii (Istanbul: Say Yaynlari, 2020), 2/1715 .

10 Platon, Gorgias, 81-82. ) . )

11 Platon, Menon, 42-43; Bedia Akarsu, Mutluluk Ahldki -Ahldk Ogretileri I- (Istanbul: Inkilap, 1998), 38-
43.

12 Platon, Gorgias, 128, 500a.
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benzemeleri gerekli goriilmektedir.'® Nitekim goriiniisler diinyasindaki giizellik,
dogruluk, iyilik gibi nitelikler, varliklarini borglu olduklar1 idealarindan pay alarak var
olmaktadir.*

Platon’a gore yasadigimiz bu diinya yani goriinen diinya, gercekligin bir kaynagi
olamaz. Zira i¢inde yasadigimiz diinyada stirekli bir degisim s6z konusudur. Yukarida
da ifade ettigimiz gibi filozofa gore gergek diinya, biitiin degisim, bagkalasim veya
farklilagsmanin arkasinda daima degismeden sabit kalan idealarin diinyasidir. Nesnelerin
asil gercekligini ifade eden bu idealarin olusturdugu diinya, varligini, idealar ideasi
olarak ifade edilen Iyi Ideasindan almaktadir. Bu anlamda Platon’un, iyiye salt varligin
Otesinde bir konum yiikledigi ve onu varligin temeli kabul ettigi ifade edilmelidir.
Bunun dogal bir sonucu olarak diger varliklar varligi Iyi’den aldiklar1 gibi, Iyi Ideas:
da idealar ideas1 olarak en iist bir konuma yerlestirilir. Buna gore filozofun sisteminde
idealar, en yiiksek ideadan asagiya dogru inen bir hiyerarsi i¢cinde yer almakta; diger
tiim varliklarin temel agiklama ilkesi olan Iyi Ideasi, idealar hiyerarsisinin en iistiinde
bulunmaktadir.®

Platon’da Iyi Ideasi var edici bir nitelige sahiptir, bu anlamda varhigin
kaynagidir. Ona gore iyiye ve giizele dair olan tiim seyler lyi Ideas1 sayesinde var
olurlar ve ondan gelirler. Tabiatiyla bizler goriilebilir diinyada iyi ve giizele dair olan
tiim seyleri Iyi Ideas1 sayesinde bilmekteyiz.!® Ote yandan lyi Ideasi var olan tiim
seylerin acgiklama sebebi olsa da, onun kendisi tam ve agik bir sekilde ifade
edilememektedir. Buna gore idealarin kendisini bilemeyiz.!” Idealar tam olani ifade
ederler. Ornegin lyilik Ideasindan pay almis olan nesne giizel-iyi niteligini ideadan pay
aldig1 olgiide tasirken, giizellik ideas1 ise iyiligin tam ve miikemmel halini ifade
etmektedir. Bu anlamda Platon’a gore dogruluk, giizellik, 1yilik gibi idealar da dahil var
olan tiim idealar miimkiin olan en miikemmel sekilde vardirlar.*®

Bu umumi degerlendirmeden sonra ¢aligmamizin esasini olusturan iyi, iyilik
veya bunlarin varlikla iligkisi meselesine gelecek olursak, Platon var olan her seyin
temeli buna dayandirir. Ona gére, varligin iyi oldugu veya iyinin var oldugu... Iste en
biiyiik kabul, varsayim ve aciklama ilkesi budur® Tabiatiyla Platon var olan tiim
seylerin agiklama ilkesi olarak 1yi veya iyiligi kabul etmektedir. Bununla birlikte bir
seyin varliga gelisi i¢in, 0zlinii meydana getiren seyden pay almasi1 gerekmektedir. Bu
anlamda her seyin 6ziinde i1yilik bulunmasi sebebiyle, Platon’a gore her sey iyilikten
pay aldig1 dl¢iide varliga gelmektedir. Bunun dogal bir sonucu olarak insanin, var olan

13 Platon, Euthydemos Parmenides, ¢ev. Furkan Akderin (Istanbul: Say Yayinlari, 2020), 98; Platon,
Devlet, gev. Furkan Akderin (fstanbul: Say Yaymlari, 2022), 264.
14 Platon, Euthydemos Parmenides, 95.
15 Ahmet Cevizci, “Idea” ve “lyi Ideas1”, Biiyiik Felsefe Sozliigii (Istanbul: Say Yaymlari, 2020), 1/1006;
1077.
16 Platon, Devlet, 263-264.
17 Platon, Euthydemos Parmenides, 101-102.
18 Platon, Euthydemos Parmenides, 102.
19 Arslan, flk¢ag Felsefe Tarihi-2, 100.
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seylerdeki iyiligi anlayabildigi kadar ya da gordiigii varliktaki iyiligin, lyi Ideasindan
yansidigimi fark ettigi kadar dogru diistinebildigi ifade edilmektedir. Nitekim iyilikten
bagimsiz dogru veya gercek diislince anlayis1 Platon felsefesinde kendine yer bulmaz.
Dolayisiyla insanlar bu temel kabulle/diisiinceyle hareket ettikleri dl¢iide asil iyilige, Iyi
Ideasina yaklasmaya baslarlar.?

Platon’a gore lyi ideas: varlik vermesinin yami sira, kendisinden yansiyan 1s1k
sayesinde, insanlar iyi ve kotii davraniglari birbirinden ayirt edebilmektedirler. Bu
anlamda insan daha iyiyi bulmaya dair bir egilim gosterdiginde Iyi ideasindan kendisine
yansiyan 11k artacak ve daha kolay bir sekilde iyiyi kotiiden ayirt edebilecektir. Insan
bu ayrima bagladiginda ise magara metaforundaki siirece benzer sekilde hareket edecek
yani yapisinin hakikate meyyal olmasi sebebiyle?! iyi fiiller ortaya koymak icin
cabalayacaktir. Bu siire¢ igerisinde insanin daha iyiyi digerinden ayirt etme yetisi
kuvvetlenmektedir. Platon sisteminde bilme siireci olarak ifade edilen bu siirecte insan,
pratik olarak dogru davranislar1 sergilerken idealar aleminden aldigi 11k ile, teorik
yanint  kuvvetlendirerek dogru davranisi ortaya koyma siirecinde kendini
gelistirecektir.??

Goriinen diinyadaki tiim iyi ve giizel seylerin Iyi Ideas1 sebebiyle var oldugunu
ve lyi Ideasindan yansiyan 1sik sayesinde varlik kazandiklarmi anlayabilen insanmn,
buradan kavranan diinyaya gecis yapabilmesi miimkiin goriilmektedir. Bir baska
ifadeyle, insan dogru davranislar ortaya koydugu siirece, lyi Ideasina dogru yol alabilir
ve kavranan diinyada bulunur. Ancak insan idealar1 bizatihi géremez sadece
kavrayabilir. Tabiatryla insanlarin evrenin asil nedeni olan Iyi Ideasin1 da gdrebilmesi
miimkiin degildir. Zira idealar, ilahi alemde bir gerceklige sahiptir ve insanin bu aleme
gecmesi miimkiin goriilmez. Boylece Platon sisteminde insan iyiye sadece yaklasabilir
ve iyiye ulasma yolunda mesafe alabilir. Kisinin Iyi Ideasina ulagmasi gibi bir durum
s6z konusu degildir.?

Iyinin asliyla ondan yanstyan ve bu diinyada bize giizel olarak goriilen seyleri
birbirine karistirmamak gerekir. Nitekim aklin bilmesini saglayan Iyi Ideasi, gerceklik
ve bilimin temelinde yer alir ancak 6ziinde onlardan daha yukarida bir yere sahiptir.
Zira 1y1, glinesin ve bilimin ¢ok lstlinde yer almaktadir. Bu baglamda Platon sisteminde
iyi salt varlik olarak gériilmez, bunun &tesinde Iyi Ideasi var edici/varlik veren bir
karaktere sahiptir. Diger idealara varliklarini, Iyi Ideas1 verir ve bilinen her sey lyi

20 Platon, Phaidon, ¢ev. Furkan Akderin (Istanbul: Say Yaynlari, 2022), 105-106; Platon, Euthydemos
Parmenides, 95-98.

2! Platon’a gore insan yapisinda iyiye yonelim sdz konusudur. lyiyi bir defa fark etmis olan kisi istese de
kendini bundan geri ¢cekemez ve hakikate yonelis devam eder. Bu yonelme ve kendini ¢ekememe aslinda
Platon’un insanin yapist ve hakikatle iliskisine dair kabuliine de isaret etmektedir. Ayrica bk. Platon,
Devlet, 270-273.

22 Platon, Devlet, 262-264; Hasan Cetin, Aristoteles’in, Platon’un Iyi Ideasina Ahlik Felsefesi
Bakimindan Yénelttigi Elestiriler (Istanbul: Marmara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek
Lisans Tezi, 2017), 30.

23 Platon, Devlet, 272-273.
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4 Bu anlamda lyi Ideas1 varlig1 ortaya cikarirken bir

Ideas1 sayesinde bilinir olurlar.?
Olcli ve diizene gore bunu gergeklestirmektedir. Nitekim Platon’a gore evrende yaratilan
seyler, nesneler ve bizatihi evrenin kendisi olabilecek en iyi halleriyle var edilmislerdir.
Nesnelerin birbirlerine ve diger nesnelere karsi oran ve 6lgiiye tabi olarak?® uyum ve
ahenk icerisinde, miimkiin olanin en iyisi olacak bigimde yaratilmis olmasinin belli bir
giice dayandirilmast gerekmektedir. Nitekim Platon, evrendeki nesneleri birbirine
baglayip bir arada tutan seyin iyilik oldugunu vurgulamaktadir.?®

Bu anlamlar 15181nda Platon felsefesinde iyi, her seyi anlamlandiran temel ilke
olarak karsimiza cikmaktadir. Buna gore iyi, Platon felsefesinin kurucu ilkesi olarak
tanimlanabilmektedir. Nitekim Platon iyiyi en onemli, en degerli, en iistiin sey olarak
nitelendirmektedir. Bu dogrultuda iyi; varliga anlam kazandiran, degerleri anlamli kilan,
var edici karaktere sahip bir kaynaktir. Iyi’nin seylere/nesnelere yansidigi &lgiide,
goriilebilir diinyayr anlamlandirmamiz miimkiin olmaktadir. Bu baglamda iyi,
degerlerin bir dl¢iitii de olmaktadir. Zira bir deger, kisiyi iyiye gotiirdiigl dl¢lide yararlt
goriilmektedir. Insanlar i¢in 6nemli goriilen dogruluk, diiriistliik gibi kavramlar da
degerini iyiye ulastirdigi o6l¢iide kazanmaktadirlar. Eger kisinin sahip oldugu deger,
ortaya koydugu eylem, onu iyiye gotiirmiiyorsa ger¢ek anlamindan uzak olacagi igin
erdemli bir hayat slirme yolunda kisiye fayda saglamayacaktir. Bu baglamda iyi,
degerlerde bulunmasi gereken temel niteliktir.?’

Insanlarin iyiligin oziinii aramas1 gerektigini vurgulayan Platon,?® iyiligin
6ziiniin miikemmel ve her seyden daha yetkin oldugunu ifade etmektedir. Bu baglamda
tyiligin kendi kendine yetmesi, onu diger seylerden ayiran en Onemli niteligidir.
Insanlarin iyiligi istemesi ve onu elde edebilmek icin de gaba sarf etmesi gerekmektedir.
Zira insan i¢in istenilmeye ve ¢abalanmaya deger asil sey iyiliktir. Platon’a gore zeki
insanlar bunun farkindadirlar ve onu elde etmek igin ¢aba harcarlar. Ote yandan iyilik
niteliginden yoksun olan diger seyler cabaya deger goriilmez.?® Platon iyiyi arayan
insanlarin zeki/akilli kisiler oldugu vurgusuyla iyi i¢in ¢abalamay1 da bir 6n kosula
baglamaktadir. Nitekim her insandan iyiyi elde etme ¢abasi beklenmez, ve iyi “en listiin
olan” olarak kabul edildiginden rastgele birinden bunu aramasi istenmez. Bu baglamda
o, akilli kisilerin 1yi1 fiiller ortaya koyabilecegine inandigindan iyinin ve aklin
birlikteligiyle insanin dogru yolda ilerleyebilecegi aktarilir.®

Eudaimonist karakterde bir ahlak felsefesi olan Platon’da, insanin dogal amaci
olarak ifade edilen mutluluk, en yiiksek iyi olarak kabul edilmektedir. Mutluluk iyiye

ulasmak, ona sahip olmaktir. Iyi ise, herkes tarafindan istenen, yararli olan seydir ve

24 Platon, Devlet, 263.

% Platon, Timaios, ¢ev. Furkan Akderin (Istanbul: Say Yaynlari, 2022), 37-38 ve 87.
% Platon, Phaidon, 103; Arslan, llk¢ag Felsefe Tarih-2 Sofistlerden Platon’a, 106.

27 Platon, Devlet, 257-274.

28 Platon, Deviet, 258-259.

29 Platon, Philebos, 20-22

%0 Platon, Euthydemos Parmenides, 40-41.
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mutluluk da ondan gelmektedir. Boylece filozofun sisteminde varlik iyiden geldigi gibi,
ahlaki hayat da iyiye dayandirilmaktadir. Bu sebeple insan davraniglarinda amag
iyiliktir®! ve Platon’un ahlak sistemi topluma dayali ve en yiiksek iyiyi temele alan bir
anlayisa sahiptir. Iyinin, toplumsal diizeyde hakim olmasi istenmekte ve toplumsal
diizeni saglayan yoneticilerin de iyinin bilgisini elde etmis kimseler olmasi gerekli
goriilmektedir. Iyiye ulasmak ve mutlu bir yasam siirmek igin, insanin eylemlerini
erdeme uygun bir sekilde ortaya koymasi gerekmektedir. Bu anlamda filozof iyiye
ulagsmasini istedigi i¢in, insanlara iyinin ne oldugunu tarif eder, ona ulasabilmek igin
erdem kavramini agiklar ve bu sekilde mutlu olmanin yollarini 6gretir. Ona gore erdem,
ahlaki pratikleri ifade etmekte ve erdem sahibi olabilmek i¢in bilgili olmak gerekli
goriilmektedir. Kisinin erdeme sahip olabilmesi i¢in aklin hakimiyetinde bir hayat
stirmesi ve tutkularindan arinmis olmasi gerekir. Nitekim erdemli kisinin mutlulugu elde
edebilecegi ifade edilmektedir.*

Platon’da iyiye ve mutluluga ulasabilmek i¢in erdemin yan1 sira bilmek, bilgili
olmak sarttir. Bilgili kimse kendisine ait olan1 ve kendisine ait olana ait olani bildigi i¢in
iyl ve dogru olana da uygun davranmis olacaktir. Bu baglamda mutluluga ulasmanin
yolu, ruhun erdemi olan bilgelige sahip olarak iyi ve dogru olana uygun davranislar
sergilemekten gecer. Zira erdemin yoklugunda kétiiliikklerin 6niine gecilemez. Bilgisizlik

insan1 kotliye ve mutsuzluga gotiiriir. Bununla birlikte filozofa gore erdem, insan1 6zgiir
de kilmaktadir.®

3.1.3. Aristoteles’te Tyilik

Aristoteles’te 1yilik, erekseldir ve bu anlamda o, amaglarin en istiinii olarak
ifade edilir. Buna gore iyi, “her seyin arzuladig1 sey”dir.3* Burada sanatsal faaliyetler ve
insan davraniglar1 gibi biitlin iglerin 1yi ile anlam buldugu goriiliir. Zira iyi istenilen,
amaglanan oldugundan tiim insanlar davraniglarini nihayetinde bu amag¢ dogrultusunda
ortaya koyarlar. Bunu davranislar iizerinde daha somut hale getirecek olursak, drnegin
insanlar ortaya koydugu her eylemi/etkinligi neticesi iyilik olmasi arzulanan bir amag
i¢in yaparlar. ®

Insanlarin gerceklestirdigi eylemler cesitlilik barindirdig1 igin bu etkinliklerin
icerigine uygun olarak amaclar da farklilik gostermektedir. Nitekim “her seyin
arzuladig1 sey” tanimindan hareketle insanlarin eylemleri her ne olursa olsun, hangi

yoldan ilerlerse ilerlesinler nihai ortak hedefe ulagabilmeleri miimkiin goriilmektedir.

31 Platon, Devlet, 96; Necla Arat, Etik ve Estetik Degerler (Istanbul: Telos Yayncilik, 1996), 20-22.

32 Platon, Devlet, 259-260; Akarsu, Mutluluk Ahldki -Ahlak Ogretileri I-, 103; Arat, Etik ve Estetik
Degerler, 20.

33 Platon, Alkibiades I-II, gev. Furkan Akderin (fstanbul: Say Yayinlari, 2019), 89-96; Platon, Euthydemos
Parmenides, 40-42; Platon, Menon, 65-66.

3 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, gev. Saffet Babiir (Ankara: BilgeSu, 2012), 9.

3 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 9-10
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Dolayistyla Aristoteles’te insan eylemlerinin farkliligima ve ¢esitliligine bagl olarak,
iyiye ulasmanin pek ¢ok yolu oldugu anlasilmaktadir. Tibbin amacinin saglik,
ekonominin zenginlik olmasi gibi amacglarda ¢okluk olsa bile, énemli olan bu farkl
amaclarin da amagladig1 ortak bir gaye olarak istenen sey nedir, sorusuna cevap
aramaktir. Buna cevaben 1iyi, her eylemin, davranisin, sanatsal faaliyetin nihai gayesi
olmaktadir.®®

Aristoteles sisteminde iyinin daha da netlesmesi adina sorgulama, insan icin iyi
nedir, sorusuyla devam etmektedir. Buna gore insan i¢in iyi, diger tim amagclart igine
alan bir etki alanina sahiptir. Farkli gayelerle gerceklestirilen eylemlerin bir iist amacidir
ve nihai gaye olarak insan yasami i¢in 6zel bir 6nem teskil etmektedir. Dolayisiyla bu
sistem icerisinde, insan i¢in iyi diislincesinin, yasami anlamlandiran ve yasama
dinamizm kazandiran sey oldugunu sdylemek miimkiindiir. Bununla birlikte
Aristoteles’in bu kabulii, insan hayati icin bir zenginlik de barindirmaktadir. Nitekim -
herhangi bir sinirlama olmaksizin- iyiye ulasmanin yollarinin ¢esitliligi insanlar igin
genis bir dzgiirliik alan1 sunmaktadir.®” Bunun yam sira Aristoteles’in iyi anlayisinin
insan yasamina dinamizm kazandirmasi, iyiyi huyda tagimakla eylemde gostermek
arasinda yapilan ayrima dayanmaktadir. Bu anlamda Aristoteles’in iyisi, eylemekle-
yapmakla iliskilidir. O, insanin iyiye bilkuvve sahip olmasi bir anlam ifade etmeyecegi
icin iyinin-iyiligin bilfiil olarak gerceklesmesini istemektedir. Bu yiizden iyiyi elde
etmek isteyen insan iyi eylemlerde bulunmalidir. Diger bir ifadeyle Aristoteles’te iyi
statik, sabit degil, aksine insan i¢in dinamik ve aktif bir siirecin par¢asi olmal1 ve bilfiil
meydana getirilmelidir.

Insan1 iyiye ulastiracak bu eylemler, dogal yapisi1 geregi hos-giizel olan ve
yalnizca kisi i¢in giizel olanlar seklinde iki gesittir. Insanin iyi olabilmesi i¢in, giizel-hos
olan eylemleri sevmesi bir gerekliliktir Bu eylemler tabiatlar1 geregi hos-giizel
olduklar i¢in ayn1 zamanda erdeme uygun olan eylemlerdir. Buna gore erdeme uygun
eylemler ve iyi eylemler aslinda bir ve beraberdirler. Nitekim filozofun sisteminde,
erdemli davranan kisinin iyi davrandig, iyiyi tercih eden kimsenin de erdemli olani
tercih ettigi ifade edilmektedir. Boylece Aristoteles’te en iist iyi olarak, erdeme uygun
eylemler varlik gostermektedir.®® Buradan da anlasilacagi iizere Aristoteles’e gore
onemli olan insanin 1yiyi gerceklestirirken kendi ¢abasi ve yapip etmesidir. Bu yoniiyle
Aristoteles, insan fiillerine, dinamizm kazandirmasinin yani1 sira insanin yapip
etmelerine de deger kazandirmaktadir. Diger yandan iyinin insan eylemleriyle iligkili
olarak ortaya c¢ikmasi, Aristoteles’in insani gergek fail olarak gordiigline de isaret
etmektedir. Nitekim hakikatin 6l¢iisiinii insanda bulan filozof, benzer sekilde iyinin de

bazi sartlar1 tastyan davraniglarla tezahiir ettigini ifade etmektedir. Bu anlamda onun

3 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 11-12.

37 Aristoteles Aristoteles, Eudemos’a Etik, ¢ev. Saffet Babiir (Ankara: BilgeSu, 2020), 20-21; Aristoteles,
Nikomakhos’a Etik, 10-13.

38 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 20-21.
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sisteminde iyi, bizatihi insan fiilleriyle ortaya konuldugundan, bu diinyada somut bir
bicimde geceklesebilir mahiyete sahiptir. Tabiatiyla, Aristoteles sisteminde insanin
merkezde oldugu bu cihetiyle de kendini ortaya koymaktadir.

Iyinin ferdi anlamda bir gerceklige sahip oldugunu benimseyen Aristoteles’e
gore “iyi yasam nedir?” sorusu icin, ortak iyi kavrammin bir faydasi yoktur.*® Zira
filozofun sisteminde iyinin Ol¢iisii insan oldugundan, her insanin iyi kabul ettigi sey
digerine gore degisiklik gosterebilmektedir. Bunun da o6tesinde iyi kabul edilen seyler
aym kiside bile zaman ve durumun sartlara gore farklilik igerebilmektedir. Ornegin
kisi hastalandiginda sagligi, yoksulken zenginligi en iyi olarak kabul edebilir. Bu
baglamda Aristoteles felsefesinde, tek bir 1iyi yahut mutlak iyiden soz
edilememektedir.*® Nitekim onun felsefesinde iyi kisiye 6zgiidiir ve kolayca ondan
alinmaz.*! Bu anlamda filozof iyinin; nelik, nitelik, gorelik, yer ve zaman agisindan tiim
kategorilerin i¢inde yer aldigini belirterek, bircok anlama gelebilecegini su sekilde ifade
etmektedir;*? “Iyi, var olan’la da esit bicimde -var olan kag sekilde dile getiriliyorsa, iyi
de o kadar sekilde dile getirilir- ¢cok anlamda kullaniliv. Baska yerlerde de ayiwrdigimiz
gibi, var olan hem ne’lik imler hem de nasillik, nicelik, zaman imler; iistelik kimileyin
devinme, kimileyin devindirme kategorisi iginde. Iyi de bu kategorilerin her birinde
bulunur: varlik, toz kategorisinde us, Tanri, nasillik kategorisinde adil; nicelik
kategorisinde dogru olgii, zaman kategorisinde uygun an; devinimle ilgili olarak da
ogreten ile ogrenen. Nasil soylenen durumlarda var olan tek bir sey degilse, iyi de tek

1.*® Tabiatiyla her insanin kendine 6zgii durumlari igin kendi iyisi oldugu

bir sey degi
kabul edilmektedir. Yukarida da zikredildigi iizere Aristoteles varligin ve durumlarin
cesitliligiyle paralel olarak iyinin de birden fazla oldugunu ifade etmektedir.

Aristoteles tarafindan tek bir seye indirgenmesi miimkiin goriilmeyen 1yi
kavrami veya iyilik olgusu, kendi i¢inde siniflandirarak tice ayrilir. Bunlar; dis iyiler,
bedenle ilgili iyiler ve ruhsal iyilerdir. Dis iyiler, en 1iyi olan etkinligin
gerceklestirilebilmesi igin gerekli olan iyilerdir. Bunlar, insan i¢in destekleyici iyilerdir
fakat aletler gibidirler. Yani miistakil olarak en iyiyi ifade etmemekle birlikte bunlardan
yoksun olmak da tam iyinin gerceklesmesini kotii etkilemektedir. Bu sebeple insan tam
anlamda 1yi kabul edilen ruhsal iyilere ulasabilmek icin destekleyici olan dis iyilere de
ithtiya¢c duymaktadir. Ruhsal 1yiler, tam anlamda 1yi olup bu siniflamanin en iistiinde yer
almaktadir. Aristoteles’te tam iyinin ger¢eklesmesi miimkiin kabul edilmekte ve tam
iyinin, destekleyici nitelikte olan dis iyiler ve bedensel iyilerden daha iist seviyede
oldugu ifade edilmektedir. Herkes icin gerceklesmesi ve ulagilmasi miimkiindiir. Tiim

bunlar 15181nda anlasilacagi iizere, Platon’un askin Iyi Ideasinin aksine Aristoteles iyinin

3 Aristoteles, Eudemos’a Etik, 20.

40 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 13-15; Aristoteles, Fudemos’a Etik, 19.

41 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 12.

2 Aristoteles, Magna Moralia -Erdemler ve Kétii Huylar-, gev. Y. Gurur Sev (Istanbul: Pinhan, 2019),
15; Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, 14.

* Aristoteles, Eudemos’a Etik, 18.
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oOl¢iitlinti insana indirgemistir. Nitekim ona gore her insanin iyisi farkli olabilir, hatta bir
insan farkli durumlarda farkli seyleri iyi olarak kabul edebilmektedir. Bu anlayisin,
Aristoteles sisteminde hakikatin Ol¢iisiiniin insana indirgenmesine paralel bir anlayis
oldugu ifade edilmisti. Zira 1yi s6z konusu oldugu zaman da, askin bir iyi anlayisi
yerine bizatihi insan, kendi iyisinin 6l¢iitii olmaktadir.** Buna anlamda filozofa gore
ruhun isi erdemli yasamaktir ve bu tam iyi olarak ifade edilmektedir. Mutluluk da iyi bir
ruh etkinligi olarak goriilmektedir.*

Yukarida da dikkat g¢ektigimiz gibi Aristoteles’e gore iyi veya iyilik olgusu
gayeseldir. Bu anlamda, yaptigimiz seylerde kendisi i¢in istedigimiz, baska yaptigimiz
seyleri de onun i¢in istedigimiz bir amag varsa ve her yaptigimiz seyi bir baska sey icin
tercih etmiyorsak, bu iyi ve en iyi seydir.*® Insan eylemlerinde, kendisi i¢in istenir
olmak daha degerli olandir. Eger her sey bir baska sey icin tercih ediliyor olsaydi bu
sonsuza kadar devam ederdi ve insanlarin da arzulari bir karsilik bulamazdi. Dolayisiyla
Aristoteles etiginde, yapilan eylemin bir amaca bagl olmasi asil istenen durumdur. Ote
yandan eylemlerin amaci i¢in son bulmasi gereken yerin ne oldugu bilgisi ve hangi
bilimin konusu olduguna bulunacak cevaplar insan hayat1 i¢in biiylik oneme sahiptir. Bu
sorgulamanin neticesinde siyaset biliminin amacinin insan igin iyi nedir sorusu oldugu
ortaya cikmaktadir. Bu sebeple insan yasaminin eregi nediri problem edinen siyaset
bilimi, Aristoteles felsefesinde en yiiksek bilim olarak kendine yer bulmaktadir.*’

Siyaset biliminin aradig1 ve tiim iyilerin ucunda olan bu en iyi seyin ne oldugu
hakkinda herkes hem fikirdir. Uzerinde uzlasilan bu seyin ne olduguna gegmeden once
bununla baglantili olarak ifade edilmelidir ki iyi, nihai ama¢ oldugundan kendisine
ulasildiginda baska bir sey elde edilmek istenmez. Nihai ama¢ olmak, son olarak ve
kendisi icin hedeflenmeyi gerektirmektedir. Iste bu noktada Aristoteles kendisinden
Otesi istenmeyen, baska sey i¢in ara¢ niteliginde olmayan, son istenen ve en iyi seyin
mutluluk oldugunu agiklamaktadir. Buna gore mutluluk nihai olarak istenendir, kendisi
icin istenmesi sebebiyle, insanlar onun araciligiyla bir bagka seye ulagmay1
hedeflemezler. Nitekim Aristoteles, mutlulugu insanin nihai gayesi kabul eder. Ve
kendisi amag¢ olan oldugu i¢in en iyi olarak tanimlar. Mutlulugun nihai hedef olarak
ilerisinin veya oOtesinin diisiiniilmesine gerek duyulmamasinin sebebi, kendi kendine
yeter niteligidir. Tabiatiyla insan tiim aradigi seylerde, gerceklestirdigi eylemlerde asil
amag olarak mutlulugu arzu etmektedir.*® Boylece Aristoteles etiginde insanm, iyinin
somut bir sekilde gerceklesmesi olarak niteleyebilecegimiz mutluluga ulagsmasi da
miimkiin kabul edilmektedir.*°

4 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, 18-22; Aristoteles, Magna Moralia, 125.
4 Aristoteles, Eudemos’a Etik, 23.

6 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, 9.

47 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 10-11.

48 Aristoteles, Nikomakhos a Etik, 11; Aristoteles, Magna Moralia, 23-24.
49 Aristoteles, Magna Moralia, 19-22, 125.
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Iyi istenilen ve amagclanan oldugu igin ayn1 zamanda bilingli bir eylem siirecini
de ifade etmektedir. Bunun bir geregi olarak iyiye ve mutluluga ulasmasi miimkiin
goriilen insan i¢in bunlarin hangi yasam tarzlarinda oldugu aciklanmaya ihtiyag
duyulmustur. Bu baglamda Aristoteles’e gore haz, siyaset ve teoria yagsami olmak iizere
{ic tiir yasam vardir. Insanlarin ¢ogu haz yasaminin mutlulugu ve iyiligi getirdigini
distiniirler fakat bu kimseler filozof tarafindan kaba saba insanlar olarak tarif edilirler.
Siyaset yasamina bagli insanlar, iyinin ve mutlulugun onurda oldugunu diisiiniirler.
Ancak bu yasam biciminde onem atfedilen onur, yiizeysel ve bagkalarina baglidir.
Aristoteles’te ise iyi kisiye Ozgii ve kolayca ondan alinamayacak sekilde
tasarlandigindan, bu iki yasam bi¢imi de insani iyiye ve mutluluga gotiirecek yasam
bigimi degildir. Zira filozofa gore iyi, kisiye dzgiidiir ve kolayca ondan alinmaz.*® Bu
anlamda o, insana 0zgii olan1 arastirir. Ve insana 6zgii olarak onu diger varliklardan
ayiran hususun, akil sahibi bir varlik olarak etkinlik halinde olan bir eylem yasamina
sahip olmasini ifade eder. Tabiatiyla, ruhun akla uygun etkinligi insan i¢in iyi yasam
olarak kabul edilir. Istenen yasam bi¢imi akla uygun eylemlerden meydana gelmeli ve
stirekli bir bicimde erdemleri igermelidir. Akla uygun etkinliklerde bulunarak yasanan
bir hayat tarzi, Aristoteles tarafindan mutlulugu barindirir. Buna gore insanlarin teoria
yasaminda erdeme uygun etkinlikleri tercih ederek tam mutluluga ulasabilmeleri
miimkiin goriiliir.>!

Mutlulugun en iyi sey oldugunda bir uzlas1 oldugunu aktaran Aristoteles, onun
ne oldugunu daha agik bir sekilde ifade edebilmek icin insanin isinin ne oldugunu
ortaya koymaya calismaktadir. Bu anlamda insanin dogal ve yapisal olarak isinin ne
oldugu bilinirse mutlulugun ne olduguna dair daha net aciklamalar miimkiin
goriinmektedir. Goziin, ayagin ve diger organlarin yapisi geregi sahip oldugu temel isler
gibi insanin da dogal ve yapisal olarak bir isinin oldugu belirtilir. insana 6zgii olanin
arandi81 bu sorgulamanin devaminda yasamak bitkilerle ortak olan yanimizken duyulara
sahip bir yasam da hayvanlarla ortak olan yanimiz olarak ifade edilir. Insan1 diger varlik
tiirlerinden ayiran ve daha {istiin kilan nitelik ise akildir. Tabiatiyla akil sahibi insanin
eylemde bulunmasi, yani aktif bir sekilde, bilfiil siirece katildig1 eylem yasami insanin
kendine 6zgii is1 olarak ifade edilir. Bununla ilgili olarak -yukarida ifade ettigimiz
lizere- iyiye eylem ile birlikte ulasilabilecegini aktaran Aristoteles, bu siireci insanin
dogal yapis1 geregi kendine 6zgii isi olarak kabul eder. Eylemde bulunan insan, insansal
iyiye ulasabilir. Diger yandan mutluluk iyi eylemlerle ve erdemle iliskili bir kavramdir.
Tanrisal seylerden biri ve en iyi amag olarak kabul edilir. Dolayistyla rastlanti sonucu
ulagilmas1 miimkiin olmayan mutlulugu elde etmek isteyen kimse, belli bir ¢aba, egitim
veya erdeme sahip olmalidir. Buna gore Aristoteles’te iyi ve mutluluk kavramlarinin i¢
ice oldugu goriilmektedir. Nitekim mutluluk ve 1yi kavramlari i¢in yakin tarifler yapilir

%0 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 12-13.
51 Aristoteles, Magna Moralia, 23-25; Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 18-19.
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ve insansal iyi ruhun erdeme uygun etkinligi olarak tarif edilirken mutluluk da ruhun
erdeme uygun bir tiir etkinligi seklinde ifade edilir.>> Bu baglamda mutluluk, yasam
boyu erdemli olmay1 veya erdemliligi siirdiirmeyi gerektirir. Ki buna goére mutluluk,
kendine 6zgii bir erdem olarak teoria yasamina ait olan bir etkinlik olarak ifade edilir.>®
Mutluluk iyilerden meydana gelmekle birlikte dikkat edilmesi gereken bir nokta
olarak Aristoteles, mutluluk ve onu meydana getiren iyiler arasinda hangisinin daha iyi
olduguna dair bir karsilagtirmanin da gereksiz ve yersiz oldugunu belirtmektedir.
Nitekim ona gore “mutluluk, bunlardan -onu olusturan iyilerden- ayr1 baska bir sey
degil, bilakis bunlar’dir®* Diger taraftan Aristoteles’e gdre iyinin ve tabiatiyla
mutlulugun eylem yasamimin biitiinlii§line uygun olacak sekilde insan hayatinda
stireklilik icermesi gerekir. Bu baglamda onun sistemine insan hayatinin belli bir
doneminde olup daha sonra kaybolan degil, yasam boyu var olmas1 istenen bir iyi

anlay1s1 s6z konusudur.*®
3.2. Helenistik Kiiltiirde Tyilik

Helenistik kiiltlirle beraber iyinin anlaminin daraldigini yahut yalnizca pratik
ahlaki alanla sinirlandirildigini sdylemek miimkiindiir. Zira bu dénemde insana pratik
anlamda fayda saglayacak olan iyinin arayigina girilmistir. Yaganilan donemin sosyo-
politik etkisinin insanlar iizerindeki bir yansimasi olarak bireyin pratik hayatinin nasil
degerli kilinacag sorgulanmaya baslanmig, bunun neticesi olarak da iyi-en yiiksek 1yi,
insanin yasadigi hayati anlamlandirmasi gereken ve eylemlerini degerli kilan bir
karakter kazanmistir. Bu anlamda Helenistik felsefenin pratik bir felsefe oldugunu ifade
edebiliriz.%

Helenistik kiiltiir i¢inde her biri farkli bir okul olarak varlik gostermis felsefe
gelenekleri yer almaktadir. Epikurosculuk, Stoacilar, ve Yeni Platonculuk, Helenistik
donemin en Onemli okullar1 olarak zikredilebilir. Bununla birlikte, ¢alismamizda bu
kiiltiirde varlik gostermis her okula ayni dl¢lide yogunlagilmayacagini belirtmek isteriz.

M.O. 3. yiizyilin baslarinda kurulan Stoa okulunda ve temsilcisi Epiktetos’ta
etkilenmeme ahlaki (apatheia) s6z konusudur. Buna gore insanin giinliik telas igerisinde
olaylara kars1 fazla tepki vermemesi gerekli gortiliir, hatta olabildigince tepkisiz kalmasi
istenir. Zira etkilenmeme ahlakinda bu bir olgunluktur ve insan ruhu istenilen dinginlige
bu sekilde ulasabilecektir. Bu anlamda Stoik iyi, kisinin basina gelenlere tepkisiz bir

52 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 17-22.

53 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 206-210.

54 Aristoteles, Magna Moralia, 21.

5 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 25-26.

% Ernst Von Aster, [lkcag ve Orta¢ag Felsefe Tarihi, gev. Vural Okur (istanbul: Im Yayin Tasarim, 2005),
281-282; Epikiir, Mektuplar ve Maksimler, ¢ev. Hayrullah Ors (Istanbul: Remzi Kitabevi, 1962), 13;
Cevizci, “Antik Felsefe”, 141.
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sekilde kabul gostermesi olarak ifade edilebilir.’’ Epiktetos’ta insanin yapisi, ruhu,
tyilige kotiiliikten daha yakindir ve iyiligi kendine g¢ekmektedir. Ona gore iyilikle
insanin arasinda yakin bir iligki s6z konusudur. Tabiatiyla koétiiliige nazaran iyilik, insan
yapisina daha uygun ve uyumlu olandir. Epiktetos, Tanri’nin da bu prensibe baglh
oldugu aktarir. Bununla birlikte ruhun, iyiligi elde edebilecek dinginlige kavusabilmesi
icin insanin, olaylar veya olanlar karsisinda iradesini asacak sekilde tepki vermemesi
gereklidir. Bizden yani irademizden bagimsiz gerceklesen olaylar i¢in bize bagl olarak
meydana gelmis gibi tepkilerde bulunmak dogru degildir. Nitekim insanin, iradesinden
bagimsiz gergeklesen olaylarin kendisinin diginda gergeklestigini anladiginda ve tepkiye
gerek duymadan teslimiyet gosterdiginde iyiligi elde edecegi kabul edilmektedir. Buna
gore insanin kendini asan olaylara tepki gostermesi, ruhunu dinginlikten uzaklastiracak,
haliyle insanin yapisinda menfi anlamda birtakim farkliliklar ortaya cikaracaktir. Bu
anlamda Epiktetos her ne kadar iyinin pratik boyutuna yogunlasmis olsa da, onun
sisteminde iyinin-iyiligin asil oldugunu sdylemek miimkiin goériinmektedir. Zira Stoa
okulunda, olanlarin kendisinden bagimsiz gerceklestigini kabul etmesi kisi igin
ulagilmas1 gereken iyilik hali olarak ifade edilmekte ve ondan kalict ve gerekli goriilen
iyi icin ¢aba gdstermesi istenmektedir.>®

Helenistik kiiltiiriin bir diger okulu, Epikiiros¢uluk okulunda iyi, haz merkezli
bir yaklasimla agiklanmaktadir. Okulun kurucusu ve Helenistik dénemin O6nemli
diisiiniirlerinden Epikiiros, etik alaninda hazer etik anlayisini benimser. Bu baglamda
hazciligin tanimint yapmak meseleyi daha anlasilir kilacaktir. Hazcilik, “yasamda
gercekten ve bizzat kendi i¢in istenen tek seyin, ahlak alanindaki en yiiksek deger, nihai
ve en yiiksek iyinin haz oldugunu savunan &greti” olarak tarif edilmektedir.>® Benzer
sekilde Epikiiroscu anlayista haz, iyinin 6l¢iitii ve eylemlerin deger belirleyicisi olarak
karsimiza ¢ikar. Buna gore insanin mutlu bir yasama ulasabilmek ve iyiyi elde
edebilmek i¢in temel belirleyicisi haz oldugundan, her eylemin insan1 hazza ulastirmasi
gerekli goriilmektedir.

Epikiiros’un hazz1 i¢in pasif haz tanimlamas yapilmaktadir.’ Bu noktada hazlar
arasinda ayrimini ortaya koyan diisiiniir, acidan ayr1 olan akli yani 6l¢iilii hazlarin, insan
icin 1yiyi ifade ettigini belirtir. Ona gore pratik alanda akli olan1 veyahut akilla ulasilan
hazlar1 tercih eden insan, ruhunu dinginlige kavusturacak ve bdylece iyiyi elde
edecektir. O halde Epikiiros’ta insanin iyiye ulagabilmesi miimkiin goriilmektedir.
Nitekim haz, insan yasamu igin en yiiksek iyi olarak kabul edilmektedir. Itidalli bir haz
anlayisina sahip olan Epikiiros’a gore fazlalik hazza, dolayisiyla iyiye ulagmay1
engelleyeceginden insan, asiriliklardan uzak bir hayat yasamalidir. Boyle bir yasamla

57 Murat Demirkol (ed.), Islam Ahldk Esaslart ve Felsefesi (Ankara: Bilay, 2018), 171-172.

58 Epiktetos, Diisiinceler ve Konusmalar, ¢ev. Ozge Ozkopriilii (Istanbul: Inkilap Kitabevi, 2020), 221-
223.

5 Ahmet Cevizci, “Hazcilik”, Biiyiik Felsefe Sézligii (Istanbul: Say Yayinlari, 2020), , 1/916.

60 Ahmet Arslan, Felsefeye Giris (Ankara: Serbest Akademi, 2022), 144-145.
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insan, iyi sayesinde ruh huzuruna da kavusacaktir. Tabiatiyla ruhun dinginlige
kavugmasi1 ve siikiin i¢inde olmasi, insam1 hazza, dolayisiyla iyiye ulastirdigindan,
hedeflenen durumdur ki insanin da bunun i¢in ¢abalamasi gerekmektedir. Bununla
birlikte Epikiiros, maddeden uzak bir haz anlayisin1 savunmakta, bu sebeple ruhun
dinginligini 6n planda tutarak gelip ge¢ici, maddeye bagl bir hazdan 6te manevi hazzin
onemli oldugunu vurgulamaktadir. Bunun i¢inse insanlarin sonunda veya sonrasinda
pismanlik ve ac1 vermeyen akli hazlar tercih etmesi gerekir. Zira insan, ruhuna esenlik
saglayan bu hazlarla iyiye ulasabilecektir. Bunun yani sira en yiiksek iyi ile bilgelik
arasinda bir iligki s6z konusu olmaktadir. Buna gore bilge insan, az ile yetinmeyi
ogrenerek, en yiiksek haz olan dinginlik ve ruh siikunetine kavusacak ve bodylece en
yiiksek iyiyi de elde edecektir. Dolayisiyla Epikiiros’a gore en yiiksek iyi elimizin
altinda ve kolayca elde edilebilirdir. Clinkii haz dogustan itibaren bizimle gelen iyiliktir.
Hasil1 Epikiiros iyiligi hazla ayni kabul etmektedir. Ona gore haz ve iyi esittir.®! Bu
anlamda en biiylik haz ise, ruhsal siikunettir.

Helenistik donemin en 6nemli okullarindan olan Yeni-Eflatunculugun kurucu
ismi Plotinus ve Proklos’un iyi anlayislart olduk¢a benzer 6zellikler gosterir. Burada
bizleri var edici yahut varlik verici ilke olarak askin bir iyilik anlayis1 karsilamaktadir.
Onlara gore lyi, Bir ile 6zdestir, varliktan ve ¢okluktan uzak olandir. Ve lyi, aktarim
yoluyla gecen bir mahiyete sahiptir.

Yeni-Eflatunculugun kurucu ismi ve doneminin 6nemli Platon takipgisi olan
Plotinus felsefesinde Tanri’nin 6zii birlik ve iyiliktir.?? Sirf Iyi, yapisi itibariyle
mevcudun tistiinde ve varligin otesinde olarak ifade edilir. Her sey O’na baghdir ancak
kendisi hicbir seye bagh olmayandir. “Her seyin arzuladifi sey” olan Salt lyilik,
kendisinden baska bir seye ihtiya¢ duymaz ve arzulamaz. Plotinus Bir ve Iyiligin dogru
anlasilmasi icin bir noktaya dikkat ¢eker. Buna goére Bir’in iyiligi, ona yiliklenen bir
nitelik degildir, bizatihi kendisidir. Onun sisteminde Bir ve Iyi aymdir, 6zdestir. Bir,
kendisi i¢in iyilik degildir, Plotinus bdyle kabul edilirse Bir’in indirgendigini diisiiniir.
Ancak kendisinden bagka her sey i¢in iyilik yahut iyiligin kaynag: olarak kabul edilir.
Ciinkii Bir’den sadir olarak varlik kazanan tiim varliklar onun 1yiligiyle varliga gelir,
varlik kazanirlar. Nitekim Bir’in mahiyeti, iyiliklerin kaynagidir. Ancak O, varliklara
verdigi iyiligin Ustlindedir. Bir’in 6zsel yapisi ile diger varliklar i¢in ifade ettigi
mahiyet/anlam farki, Plotinus’ta dikkat edilmesi gereken Onemli bir husus olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Buna bagli olarak Bir i¢in herhangi bir iyilik yoktur denilebilir.
Ciinkii iyiligi meydana getiren O’dur.®3

81 Epikiir, Mektuplar ve Maksimler, 36-39; Ahmet Cevizci, Etik-Ahldk Felsefesi (Istanbul: Say Yayinlari,
2021), 53-59.

62 Plotinus, Enneadlar, ¢ev. Zeki Ozcan (Bursa: Asa Kitabevi, 1996), 82.

8 Plotinus, The Enneads, ed. Lloyd P. Gerson, ¢ev. George Boys-Stones vd. (United Kingdom:
Cambridge University Press, 2017), 845 ve 890; Plotinus, The Enneads, ¢ev. Stephen Mackenna
(London: Oxford University Press, ts.), 591 ve 620; Plotinus, Enneadlar, 87-89.
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Tiim seylerin Iyi’den bir seyler tasidig1 kabul edilmektedir. Ruh tagimayan tiim
seyler ruha yonelirler ve ruh da akil aracihigiyla Iyi’yle iliski i¢inde olur. Varliklar
ozelinde diisiiniildiigiinde ise varliklarm ihtiya¢ duymalar1 ve lyilik arasinda bir iliski
oldugu goriilmektedir. Buna gore var olanlar, bircok zaman bir¢ok seye ihtiya¢ duyar.
Ve varlik, ¢okluk barindirdigindan kendisini meydana getiren her bir pargaya, bu
parcalarin bir araya getirilip birbirlerine baglanmasina da ihtiya¢ duyar. Bu sebeple
varligt devam ettigi miiddetce Bir’e muhtagtir. Bu anlamda Plotinus’un sisteminde
varliklarin var olmalar1 icin ihtiya¢ duyduklari nitelikleri Bir’in barindirmasi ve
varliklara ytiklemesi, Bir ve varliklar arasindaki iyiliktir. Dolayisiyla Bir’in var etmesi
ve nitelik vermesi varliklar icin bir iyilik olarak ifade edilir. Bu anlamiyla da Bir’in
1yiligi, varliklardaki iyiliklerden iistiindiir. Dolayisiyla O, tiim baska iyiliklerin iistiinde
olan Iyilik tir®*

Yeni-Eflatunculugun diger 6nemli ismi Proklos, dlemde sebep-sonug iliskisinin
varh@imi savunmakta ve bu sebeplilik zincirinin ilk Neden’de son buldugunu ifade
etmektedir. Onun askin Tanr1 anlayisinda Ik Neden’i tamimlayacak seyler bir yonden
eksiklik barmdiracaktir. Bu sebeple Ilk’i tarif ederken, ne olmadigini ifade etmek
(negatif teoloji), daha dogru olacaktir. Onun sisteminde sirf varlik olan Bir, ilk Neden,
[k Iyilik veya Saf lyilik 6zdestir. Bu kavramlarin ayni seyi tarif ederken birbirinin
yerine kullanildigini gormekteyiz. Saf iyilik birdir, onun birligi iyiliktir ve iyiligi tek ve
birdir.®® Bu Saf lyilik’in smir1 ve boyutu yoktur, ayrica dikkat etmek gerekir ki O, bir
seyin iyisi degil iyinin kendisidir.%® Tabiatiyla 1k lyilik; 6zii, giicii ve varlig1 nedeniyle
iyiliktir. Proklos’a gore Saf lyilik, ayn1 zamanda evrenin varliga gelis nedenidir ve tiim
seyleri iyilikle doldurmaktadir.®” Evreni var ederken, varliga iyiligi aktarim siirecinde,
akil aktif rol oynar. Buna gore ilk olarak tiim iyilikleri akla akitir ve bu akil vasitasiyla
diger biitiin varliklara iyilikler aktarihir.®® Bununla birlikte O, var ettigi seylerden
farklidir daha acik bir ifadeyle, akil, ruh, goksel gii¢ degildir, bunlar1 var edendir. Saf
Iyinin, var edici ilke olarak iyiligini diger varliklara aktarmasi ve varliklarmn iyiligi,
Proklos’un sisteminde neden-sonu¢ baglantili bir varhiga gelis siireci ile
gerceklesmektedir. Mertebeli varlik kategorisindeki bir varlik, kendi iistiindeki varligin
sonucu iken, altindaki varli1 meydana getiren neden olarak kabul edilir. Bu durumda
bir varlik, altinda bulunan varligin nedeni olmakla birlikte ayn1 zamanda kendi
iistiindeki varligin da sonucudur. Bu neden-sonug silsilesinde ilk sonug, Ilk Neden’den
yani Saf iyilik’ten gelen akildir. Akil, IIk nedenin yarattig1 ilk sonugctur. Ifade edildigi
{izere tiim iyilikler ilk sonug olan akla ve akil araciligiyla diger tiim sonuglara aktarilir.®

Ancak her varligin iyiliginin ayn1 olmadig1 da ifade edilmektedir. 1k Iyilik tek bir akisla

64 Plotinus, The Enneads, 619-620; Plotinus, Enneadlar, 89-94.

8 Nedenler Kitabi: (Liber de Causis), cev. Mehmet Baris. Albayrak (Istanbul: Notos Kitap, 2014), 58.
% Nedenler kitabi, 57.

57 Nedenler kitab, 10.

%8 Nedenler kitabi, 41.

8 Nedenler kitabi, 50-51.
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tiim tyilikleri seylerin tizerine aktarirken, var olan tiim seyler kendi kapasitelerine gore
iyilikleri almaktadir. Iste varliklardaki iyiligin farkli olusu bu sekilde izah
edilmektedir.™

Goriildugii  iizere Yeni-Eflatunculugun o6nemli iki temsilcisi Plotinus ve
Proklos’un Bir ve lyilik hakkindaki goriisleri biiyiik 6lciide benzerlik gdstermektedir.
Bununla birlikte benzerlikler yalnizca bu iki filozofla sinirli kalmamaktadir. Zira
zikredilen iyilik anlayisinin Farabi ontolojisinde de kendine yer buldugu goriiliir. Farabi
Miisliiman bir filozof olarak Tanri-varlik iligkisini izah ederken, kendi donemine kadar
gelmis felsefi birikimden istifade etmis ve bu anlamda Yeni-Eflatuncu sudur teorisi
ekseninde agiklamalar yapmstir. Yeni-Eflatunculugun askin Tanr1 anlayis1 ve Tanri’nin
Salt Iyilik olarak kabul edilmesi de yine Farabi’yi etkileyen meselelerden biridir.
Nitekim Farabi’nin iyilik anlayisiyla Yunanli Seyh olarak bilinen Plotinus’un iyilik
anlayisinin birgok yonden benzerlikler gosterdigini ifade etmek miimkiindiir. Bu
anlamda 6rnegin; i1k Neden olan Bir’in askin kabul edilmesi ve sirf varlik olmasi, bu ilk
nedenin Saf lyilik olmasi, Bir’den ¢ikan akil ve bu akil araciligiyla hiyerarsik bir
mertebelenise sahip varliklar kategorisinin ortaya c¢ikmasi gibi pek c¢ok hususta
paralellikler goriliir. Yukarida zikredilen bu hususlar benzer sekilde Farabi felsefesinde
de kendine yer bulur. Yeni-Eflatunculuk’ta askin olan bir Iyi vardir ve bu, var olan tiim
seylere, iyiliginin tagmasi sonucu varlik vermektedir. Saf lyi’nin varhgindan iyiligin
tagmasi, var olan tiim seyler i¢in var edici bir mahiyete sahiptir. Dolayisiyla O’nun
varligmin Saf lyilik olmasi, aleme var edici ve varlik veren bir sonug olarak yansir, bir
diger ifadeyle akar. Iste Yeni-Eflatuncu ontolojideki bu iyilik anlayis1 akillar silsilesinin,
tabiatin, goksel varliklarin ve var olan diger tiim seylerin varlik sebebi olmaktadir. Ki bu
hususlar Farabi’de benzer sekilde yer alirlar.

3.3. Islam Diisiincesinde Iyilik Kavrami
3.3.1. Kur’an’da lyilik Kavram

Kur’an’da, 1yilik kavraminin felsefi diisiincede oldugu gibi varligin biitiiniine
yonelik degerlendirmeleri s6z konusu olsa da, yogunluklu olarak asil karsilig1, insan ve
sosyo-kiiltiirel olarak insanin ilgili oldugu alanlar {izerinde miisahede edilmektedir.
Bununla birlikte insanin biitiin eylemlerinin iyi-kotii kategorisinde degerlendirmesi;
lyinin, somut ve pratik anlamda goriiniir kilinmak isteyen bir mahiyete sahip oldugunu
gostermektedir. Nitekim inanglar1 geregi insanin hesaba ¢ekilerek sevap-giinah
degerlendirmesine tabi tutulmasi, insan i¢in ortaya konulan eylemlerde sorumluluk
hissini arttirmasinin yani sira miisbet anlamda bir yonlendirme de icermektedir. Bu

0 Nedenler kitabi, 57-59; Nejdet Durak, "Plotinus Felsefesinin Etkileri", Celal Tiirer-Hakan Olgun (ed.),
Dogu’dan Bati’ya Diisiincenin Seriiveni (Istanbul: Insan Yayinlari, 2015), 2/449.
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anlamda insanin nihai mutlulugu elde edebilmesi, yasadig1 diinyadaki iyi eylemlerine
bagl kilindig1 i¢in iyi-iyilik kavrami bilhassa 6nem arz etmektedir.

Vahiy meselesine benzer sekilde i1yilik olgusu da; felsefi diisiincede daha ziyade
teorik, dinde ise pratik yoniiyle 6nce ¢ikmaktadir. Burada, hatta tasavvufi diislincede
tyilik tamamiyla pratik alana mahsus olay ve olgularla aciklanmaktadir. Bu anlamda
belirli nitelikleri tastyan pratikler, iyi olan fiiller yahut iyilik seklinde, Kur’an’da pek
cok ayet zikredilmistir. Iyi-iyilik olan eylemlere gelince, insan hayatini kolaylastiran,
toplumsal yardimlagmay1 destekleyen, kulun Allah’la irtibatin1 gili¢lendiren... bir
mahiyete sahip oldugu ve iyiligin pratik ve toplumsal yoniiniin 6n planda tutuldugu
goriilmektedir. Bu bakimdan Kur’an’da iyiligin yeryliziine hakim olmas1 istenir ve
insanlarin 1iyiligi yayginlastirmasi icin tavsiyeler yer alir. Bu durum Kur’an’in pek ¢ok
ayetinde kendini gostermektedir. Bu baglamda Kur’an’da iyilik; birr, thsan, hayr, maruf,
hasene, salih, hiisn gibi anlam bakimindan ¢esitli kavramlarla ifade edilmektedir.

Bu anlamda 6rnegin Bakara stresi 177. ayette iyilik anlaminda kullanilan birr
kavrami su sekilde agiklanmaktadir; “Yiizlerinizi dogu ya da bat1 tarafina ¢evirmeniz
tyilik degildir. Asil iyilik; Allah’a, dhiret gliniine, meleklere, kitaplara ve peygamberlere
inanan; malini sevdigi halde akrabasina, yetimlere, yoksullara, yolda kalan gariplere,
dilenenlere, hiirriyetine kavusmak isteyen kole ve esirlere veren; namazi dosdogru kilip
zekat1 ddeyen; antlagsma yaptiginda soziinde duran; sikinti, darlik, hastalik ve siddetli
savas zamanlarinda sabredenlerin yaptigidir. Kulluklarinda samimi ve diiriist olanlar iste
bunlardir; gergek takva sahipleri de yine bunlardir.”’* Buna gore iyilik kapsaminda
bircok amel zikredilmesinin yani sira ayetin sonunda, siralanan iyilikleri yapanlar takva
sahibi ve dogru yolda olanlar seklinde nitelenmektedir. Buradan da anlagilacag {lizere
iman-amel birlikteliginde yer alan ameller, i1y1 kavramiyla tarif edilmekte ve bunlarin
inananlar i¢in varolussal keyfiyet barindirdig1 ortaya ¢ikmaktadir. Nitekim Kur’an’in
zikrettigi iyiliklerin hem imani davranislar olarak kisinin inancini gii¢lendirmesi hem de
iki diinya saadetine vesile olmalar1 insan i¢in iyinin ve iyiligin Onemini ortaya
¢ikarmaktadir.

Kur’an’daki 1iyilik olgusuna yakin kavramlardan bir digeri olan maruf ise
genellikle zidd1 olan miinkerle birlikte, ‘marufu emredip miinkerden sakindirma’ olarak
bir tenbih bi¢ciminde kullanilmaktadir. Buna gore maruf kelimesi, kusatic1 bir kavram
olarak, imanla uyumlu olan ve dinen iyi kabul edilen davraniglar, tutumlar igin
kullanilmaktadir.

Hayr kelimesi, olduk¢a kusatici bir kavram olarak yalnizca dinen iyi kabul
edilen davranislar1 degil, herkesin elde etmek istedigi faydali, degerli goriilen her tiirlii
seyin kaynagi olarak kullanilmaktadir. Buna bagli olarak Kur’an1 Kerimde hem diinyevi

" Bakara 2 /177.
72 Toshihiko Izutsu, Kur’an’da Dini ve Ahldki Kavramlar, gev. Selahattin Ayaz (Istanbul: Pinar Yayinlari,
2019), 326; Tevbe 9/ 71 , Al-i Imran 3/ 104-110.

21



IYILIK KAVRAMININ TARIHI ARKA PLANI Merve TOZ

hem de dini seylerle " ilgili olarak kullanilmaktadir.”* Allah’in iyilikleri liitfetmesi ve
thsan1 anlaminda 6rnegin “De ki: “Ey miilkiin gercek sahibi olan Allah’im!..Diledigini

275

aziz kilar, diledigini algaltirsin. Her tiirlii iyilik senin elindedir. ve salih amel

»76 seklinde kullanilmaktadir.

anlaminda “...Hayirlarda yarigin.

Kur’an’daki iyilik olgusunu, insan pratikleriyle 6rneklendiren bir kavram olarak
salihat, imanin amel araciligiyla disa vurumudur.”’ Bu sebeple iyiyle iman arasinda
dogrudan bir iligkinin varligindan s6z edebiliriz. Salih amel olarak zikredilen
davraniglarin yani sira bu kavram insanlar i¢in bir nitelik olarak da kullanilmaktadir.
Buna gore salih kullar, iman edip iyi davranislarda bulunmak icin birbirleriyle yarisan
kimseler olarak zikredilmektedir. Salih amel ise Allah’t hosnut edecek, iyi
davranislardir.”® Buradan da anlasilacag: iizere iyiligin insan igin varolussal bir hiiviyet
arz ettigi ortaya ¢ikmaktadir. Nitekim iman edip salih amel isleyenler ifadesi Kur’an’in
sikca vurguladigi bir ifadedir.

Insan tarafindan giizel goériinme ya da hos karsilanma gibi anlamlara gelen
tyilikle ilgili Kur’an’da gecen bir diger kavram ise “Hiisn” kelimesidir. Buna gore insan
icin akil, arzu ve duygular tarafindan bir giizel gorme s6z konusudur. Bu kavramla
insanin fitratina uygun olarak hem aklin hem kalbin giizel ve dogru kabul ettigi seyler
iyilik olarak zikredilmektedir. Ornegin; “Eger onlar bir iyilikle karsilasirlarsa bu
Allah’tandir derler.” ayetinde gectigi gibi.”

Ihsan kavrami da hiisn kokiinden tiiremis, Kur’an’da iyilik anlamina gelen
kavramlardan biridir. Eyleme doniik yonii agirlikli olarak zikredilen ayetler sebebiyle
insan fiillerine rengini veren temel ahlaki nitelik olarak ifade edilebilir. Thsan igeren
davraniglardan 6te eylemlerini ihsanla yapmak, insan i¢in ithsanin yani iyiligin pratik
yasaminin her alaninda etkili olmasi1 gerektigine isaret etmektedir. Nitekim ihsanin
Kur’an’daki kullanimlarina bakildiginda anne babaya iyilik yapmak, giizel soz
sOylemek, dogru davranmak, adaletli olmak gibi farkli eylemlerin ihsan igeren
davraniglar olarak zikredilmesi ve iyilik anlamina gelen diger kavramlarin da
kullanimlari; iyiligin belli sekilleri asarak eylemlerin sahip olmasi gereken rengi,
niteligi, ilkesi, 6z, ruhu oldugunu gostermektedir.

Tim bunlardan anlasilacagi lizere iyiligin ¢ogalmasi icin insan eylemlerine
yonelik bir tesvik s6z konusudur. Tabiatiyla 1yilik kavramlarmin kullanimima
bakildiginda, pratik anlamda goriiniir kilinmak istenilen diizene bir yonlendirme vardir.
Bu sebeple iyilik, bir¢cok pratik eylem seklinde ifade edilmistir. Bununla birlikte iyilik

7 Diinya isleriyle ilgili olarak bk. Adiyat 100/8; Bakara 2/ 180; Dini seylerle ilgili olarak bk. Bakara 2/
272-274 ve 215.

7 Ragip el-Isfahani (Istanbul: Cira Yayinlari, 2010), “Miifredat”, 364, “Hayr”; Izutsu, Kur’'an’da Dini ve
Ahlaki Kavramlar, 330.

75 Al-i imrén 3/ 26; Ayrica bk. Bakara 2/ 269; Nahl 16/ 30.

6 Maide 5/ 48.

" Izutsu, Kur'an’da Dini ve Ahldki Kavramlar, 310.

8 Al-i imran 3/ 113-114; Neml 27/ 19.

™9 ¢l-Isfahani, “Miifredat”, 284, “Hiisn”; Nisa 4/78.
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icin ayetlerdeki eylemlerin farkliligi/gesitliligi, diger insanlarla iligkilerde asil deger
olarak ortaya konulmasi ve davraniglarin sekilselliginden ziyade tasidigi nitelik olarak
zikredilmesi, 1iyiligin insan hayatinin her alaninda bulunmasi gereken temel vasif
oldugunu ortaya ¢ikarmakta bu sebeple iyilik insan hayatin1 varolugsal olarak anlamli
kilmaktadir.

Iyiligin, insanmn yasadig1 hayat: asan bir boyutu da séz konusudur. Buna gore
inananlar bu diinyada yaptig1 iyiliklerin karsiligim1 inanci geregi ahiret hayatinda
miikafat olarak alacaktir. Tabiatryla Kur’an’da gegen iyilik kavraminin hem igkin hem
de askin boyutunun oldugunu ifade edilmelidir. Bu baglamda Kur’an’daki iyilik
anlayis1, Islam dininin varlifa ve insana bakis agistyla iliskilidir. Nitekim insanimn
yalnizca goriinen maddi boyutundan ibaret olmayip manevi bir yoniiniin de olmasi,
askin olanla irtibatinin bulunmasi ve varliginin yalnizca iginde yasadigi diinyayla
sinirlandirilmamast; 1iyiligin agkin boyutuyla insan arasinda varolussal bir irtibat
saglamaktadir.

3.3.2. Tasavvuf Diisiincesinde Tyilik

12. y.y. mutasavviflarindan Ibnii'l-Arabi’ye gére Mutlak Varlik olan Allah,
varolan tiim seylerde kendini sergilemektedir. Buna gore Allah, varlik iizerine isim ve
sifatlarinin 6zelliklerini yansitarak kendini alemde ve insanda goriiniir kilmaktadir. Bu
durum onun sisteminde Allah’in tecelli etmesi olarak isimlendirilir. Bu anlamda
Allah’in  tecellisi olarak meydana ¢ikan alem, O’nun giizelligi olarak kabul
edilmektedir. Nitekim Arabi’ye gore Tanr1 giizeldir dolayisiyla yarattig1 da giizel olarak
meydana ¢ikmakta ve glizellikten bir pay tagimaktadir. Bunun yani sira onun sisteminde
Tanr1, aym1 zamanda Mutlak Iyi oldugu i¢in alem de iyilik olarak kabul edilmekte ve
Tanr1’nin iyiliginden bir pay tasimaktadir. Dolayistyla alemdeki iyiliklerin kaynagi olan
Tanr1, bizatihi sahip oldugu iyiligi, varlik {izerine yansitarak gériiniir kilmaktadir.®

Ibnii’l-Arabi iyilik ve kotiiliik kavramlarii birlikte ele alarak hakikat ve goriiniis
alemi iizerinden meseleyi agiklamaktadir. Buna gore hakikat sahasi, Mutlak Iyilik’in
(el-Hayr el-Mahz) alanidir. Tabiatiyla ona gore iyilik asil gerceklige sahip olan, hakikati
temsil eden niteliktir. Kotiiliik ise insan iradesine bagl olarak ortaya cikarken yalnizca
goriiniis Aleminde var olmaktadir. Bu anlamda ibnii’l-Arabi’ye gére kétiiliigiin gergek
varligindan s6z edilemez. Zira iyilik varhiga, kotiiliik ise yokluga tekabiil etmektedir.
Nitekim o, iyiligi; asil, 0z, gergeklik olarak kabul ederek hakikat sahasina tekabiil

8 fbrahim Coskun, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’nin Felsefesinde ‘Allah’ Mefhumu”, /lmi ve Akademik
Aragtirma Dergisi 21 (2008), 131.
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ettigini ifade etmektedir. Bu sebeple iyilik daima Tanri’ya nispet edilmelidir. Bunun
yant sira o, sirf iyiligin, sirf nurun ve sirf varligin ayni oldugunu aktarmaktadir.®!

Ibnii’l-Arabi sisteminde Tanri, Mutlak Iyi olarak kendini tecelli ettirmesi
sebebiyle varlik, iyilik anlamma gelmektedir ki o bu hususu “lyilik varlikta, kétiiliik
yokluktadir.” diyerek ifade etmektedir.®? Bu anlamda Tanr1, mutlak varlik sahibi olarak
kotiilikten uzaktir. Bununla birlikte Ibnii’l-Arabi’ye gére Tanri’min iyiligi varliklar
tizerine yansidigindan insan da varligi itibariyle iyilik tagimaktadir. Tabiatiyla insan igin
aslolan iyilik olmaktadir. Bu baglamda iyiligin insan hayatina yansiyan pratik gériiniimii
de s6z konusu olmaktadir ki bununla ilgili olarak Arabi, insanlarin bilingli olmasini
istemektedir. Nitekim ona gore insan, Tanri’dan ulasan iyiliklerin ilahi kokenli oldugu
bilmeli ve bunun, insana Tanri’nin bir litfu, ihsani oldugunun bilincinde olarak
stikretmelidir. Nitekim onun sisteminde bu biling ve siikiir hali yani insanin iyilikleri
kendinden bilmemesi ve ilahi kaynaga dayandirmasi ise takva olarak ifade
edilmektedir.®®

Tasavvuf diisiincesi veya felsefesinin Onemli isimlerinden bir digeri olan
Mevlana’ya gelecek olursak, o iyilik kavramini koétiiliik kavramiyla birlikte ele almakta
ve meseleyi daha ¢ok pratik boyutuyla konu edinmektedir. Bu baglamda iyilik de
kotiiliik de Allah’in yaratmastyla ortaya ¢ikmistir ve bu iki kavramin bir arada olmasi
sebebiyle diinya yaratilmistir. Mevlana’ya gore alemin diizenini devam ettirebilmesi
icin zitlarin bir arada olmas1 gereklidir. Nitekim Tanri’nin takdiriyle iyi ve kotiiniin bir
arada bulunmasi, diinyada diizenin saglanip devam edebilmesi i¢in bir gereklilik olarak
ifade edilir. Bu bakimdan diinya, Hz. Adem’in yaratilmasindan beri iyilik ve
kotiiliiklerin sahnesi olmustur. Ona gore i1yinin degerinin anlasilmasi i¢in diinyada her
ikisinin bir arada bulunmasmi bir gerekliliktir. Bununla birlikte iyi ve kotii icin
miicadele eden insanlar, gruplar her donem icin vardir ve iyiyi tercih edenler ebedi
saadeti kazanacaktir. Nitekim insanin varlig1 i¢in iyilik asil olandir. Bu sebeple insanin
kendisi i¢in aslolan ve ebedi saadetine de araci olacak iyiligi her durumda tercih ederek
Mutlak Iyi’ye yaklasmasi gerekmektedir. 3 Bu noktada Mevlana diisiincesinde insanin
lyliye yonelebilmesi i¢in tasavvuf araciligiyla nefsini arindirmasi istenir. Tabiatiyla

tasavvuf insanin iyiye ydnelebilmesi icin aracidir.®®

8 A.E. Affifi, Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, ¢ev. Mehmet Dag (Ankara: Ankara
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yaymlari, 1974)., 139; Musa Kaval, “Ibnii’l-Arabi Ontoloji’sinde Insan
Metaforlar”, Journal of Turkish Studies 10/Volume 10 Issue 14 (01 Ocak 2015), 443.

8 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Fiitithdt-i Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yaymcilik, ts.),
1/118.

8 Muhyiddin Tbnii’l-Arabi, Fusiisu I-Hikem, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi, 2006), 44.
84 Celaleddin Rimi Mevlana, Mesnevi-i Serif Serhi, ¢ev. Mustafa Avni Konuk (Istanbul: Kitabevi
Yaymlari, 2006), 1/262; Celaleddin Rimi Mevlana, Mesnevi-i Serif Serhi, ¢ev. Mustafa Avni Konuk
(istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2006), 2/86-88.

8 Nejdet Durak, “Mevlana’mn Ahlak Ogretisinde Iyi Ve Koti Kavramlar”, Siileyman Demirel
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi 6 (Subat 2007), 5.
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Mevlana’ya gore seyler, insanlarin algisima bagli olarak subjektif
degerlendirmeleri neticesinde iyi- kotii vasfin1 kazanmaktadir.®® Buna gére yasadigimiz
diinyada mutlak anlamda yahut kendiliginden kétii yoktur. lyilik asil oldugu igin insan
yapistyla uyum igerisinde olan da iyiliktir. Bu sebeple insan ebedi mutlulugu elde
edebilmek icin, iyi fiilleri tercih etmeli ve bunun igin istekli olmalidir.®” (Mesnevi II,
1265)383 Nitekim insanin ibadet gibi iyi olan davranislar neticesinde i¢ rahatligir ve
huzur bulmasi gerektigi belirtilmektedir. Tabiatiyla Mevlana, insanlarin bu diinya
hayatini iyilikle anlamlandirabileceklerini ve insana asil gerekli olanin iyilik oldugunu
ifade etmektedir.®®

Bunlarm yani sira Tiirk-islam tasavvuf diisiincesinin en karakteristik isimlerinin
basinda gelen Yunus Emre, siirlerinde Ozellikle sevgiyi 6n plana ¢ikarir ki insan
sevgisine tamdig1 dncelik sebebiyle hiimanist olarak anilir.®® Yunus Emre’nin felsefesi
ise; dogruluga, iyilige, giizellige ve 6zellikle sevgiye yonelik olmustur. Bu anlamda ona
gore biitiin iyilikler ve glizellikler Tanri’dan gelmektedir ve tekrar O’na donecektir.
Nitekim o, diisiincelerinin ifade araci olan siirlerinde, iyiligin kaynagi olarak Allah’1
gostermektedir. Tabiatiyla Yunus’a gore alemdeki yani varliktaki iyiligin kaynagi
Allah’tir. Allah, Mutlak lyilik sahibi olarak varliga iyiligini yansitmaktadir.*°

Yunus, tipki Islam filozoflar1 gibi, iyiligin aleme inayetle verildigini ifade
etmektedir. Buna gore Tanri, inayetiyle aleme iyilik vermekte yani inayeti geregi,
yardimi ve liitufta bulunarak varliga iyiligi yansitmaktadir. Onun sisteminde iyilik
kavrami, genellikle hayir ve ihsan kavramlariyla ifade edilmektedir. Diger taraftan o,
tyiligi genellikle, zidd1 olan kétiilik kavramiyla birlikte ele almaktadir. Ancak bu
diinyada insan icin gerekli olan asil nitelik iyiliktir. Nitekim iy1 ahlak sahibi olup 1yi
ameller islemek insan i¢in gerekli goriilmektedir. Bu husus, "Evvel bize vacib budur iyii
hulk u amel gerek" misrasinda dile getirilirken, insanin iyi ve kotli davraniglarinin bu
diinyay1 agan bir boyuta sahip oldugu ve bununla ilgili olarak sorguya ¢ekilecegi, "Gok
perdelerin acalar Iyii (yi) yavuzdan seceler" seklinde ifade edilmektedir.™

Yunus insanlarin iyi amellerinin karsiligin1 alacagini bildirir ve "Sol kahr ile
kazananlar giile giile yidiirenler" diyerek,®? kazanglarin1 Allah rizasi i¢in harcayanlari,
Tanri’nin cemalini gérmekle miijdeler. Bu ise iyi eylemlerde bulunan insan i¢in iyilikten
paymin artacagl anlamina gelmektedir. Nitekim -bu ifadelerin sembolik bir anlam
tasiylp tagimamasi meselesi ayri bir tartisma konusuyken, kendi konumuz baglaminda-

ifade edilmelidir ki; iyi davraniglarin cennetle miikafatlandirilmasi, insan i¢in esasen bir

8 Mevlana, Mesnevi-i Serif Serhi, 2006, 1/163-164.

87 Mevlana, Mesnevi-i Serif Serhi, 2006, 2/383.

8 Celaleddin Rimi Mevlana, Mesnevi-i Serif Serhi, ¢ev. Mustafa Avni Konuk (Istanbul: Kitabevi
Yayinlari, 2007), 4/197 ve 480.

8 Bekir Ozcan, “Yunus Emre’deki Sevginin Kaynag1”, D.E.U. llahiyat Fakiiltesi Dergisi 6 (1989), 559.

% Miijgan Cunbur, “Yunus Emre’de lyilik ve Hayirr Duygusu”, Tiirk Vakif Medeniyeti Cercevesinde
Yunus Emre Ve Donemi (Ankara: Vakiflar Genel Midiirligii Yayinlari, 1991), 97.

' Yunus Emre, Divdn, ¢ev. Mehmet Kanar (Istanbul: Ayrint1 Yayinlari, 2021), 77 ve 166.

% Yunus Emre, Divdn, 63.
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iyilik anlamina gelmesinin yani sira iyilikten payinin artmast anlamini da tagimaktadir.
Zira Yunus’un sisteminde Mutlak Iyi olan Allah’a yaklasilmakta ve insana miikafat
olarak O’nun cemalini gérme miijdesi haber verilmektedir.®® Ona gore insan, hayatini
tyiliklerle gecirmeli ve bu diinya, iyiligin hakim oldugu bir diinya olmalidir. "Serri
azaltmak elinde hayr1 cok  Hayr i¢in etmek degil mi hayr ¢ok™ dizeleriyle iyiligin
insan hayatinda hakim kilinmasimi istemektedir. Nitekim Yunus, Hayr i¢in hayr
cogaltmak derken bu durumu ifade etmektedir. Insanin iyilikten yana payinin artmasi ve
Mutlak lyiye yaklasilabilmesi icin, iyi fiiller gerekli goriilmektedir.®* Yunus’un bu
diistinceyi biitlin siirlerinde isledigi goriilmektedir.

Yunus Emre’ye gore insan, asil mutlulugu ve huzuru Tanri’ya yaklastik¢a elde
edecektir. Bu ise insanin Tanr1’ya duydugu ask ve sevgiyle, maddeden uzaklasmasiyla
miimkiin olabilmektedir. Insanin ilk yurdu Tanri’nin yani oldugu i¢in asil mutlulugu
elde edecegi yerde oradadir. Ona gore Tanr1’ya iyi olani tercih edip iyi bir ahlaka sahip
olarak ve gercek ask yoluyla ulasilmaktadir.®

Ifade edilen hususlardan da anlasilacag: iizere, Yunus Emre iyiligi pratik
anlamiyla ele almaktadir. Onun insanlan iyilie cagirmasi, iyilik yapanlara Allah’in
cemalini gérme miijdesini vermesi, bir¢ok beytinde iyilik yapmanin degerini ifade
etmesi, gibi pek ¢ok husus iyilik anlayisini 6rneklendirmektedir. Nitekim siirlerinde
isledigi sevgi kavramiyla iyilik kavraminin birbirlerini anlam olarak desteklemesi de,

onun sisteminde iyiligin 6nemli bir kavram olarak yer aldigin1 gdstermektedir.
3.3.3. Felsefi Diisiincede Tyilik

Ibn Sina’ya gore Tanri, Sif Iyilik olarak kabul edilmektedir. Bu sebeple
Tanr1’nin varlik vermesi ayni zamanda bizatihi sahip oldugu iyiligi de vermesi anlamina
gelmektedir. Tabiatiyla Farabi’nin halefi olan ibn Sina felsefesinde de varlik, ayni
zamanda iyilik anlamma gelmektedir. lyiligin varlik olmasi hususunun, ibn Sini’da
daha belirgin ve acik bir sekilde ifade edildigi goriilmektedir. Bu anlamda 6rnegin o,
“Ozii geregi zorunlu varlik Sirf Iyiliktir. Iyilik, kisaca, her seyin arzuladig1 seydir. Her
seyin arzuladigi sey ise varliktir veya varligin varlik acisindan yetkinligidir
...Binaenaleyh varlik, sirf iyilik ve sirf yetkinliktir.”® diyerek iyilikle varligm 6zdes
oldugunu ifade etmektedir. Bu anlamda tipki Farabi gibi Ibn Sina’da da ‘varlik varsa
tyilik vardir yahut iyilik varsa varlik vardir’ dnermesinin hakim oldugunu ifade etmek

miimkiindiir.%’

9 Yunus Emre, Divan, 203.

% Yunus Emre, Divan, 137.

% fbrahim Agah Cubuke¢u, “Yunus Emre’nin Felsefesi®, A.U.LF.D. 25/3-4 (1981), 76; Ibrahim Agah
Cubukeu, “Yunus Emre Ve Din Felsefesi”, 4.U.LF.D. 19/1-4 (1973), 5.

% fbn Sina, Kitabu’s-Sifa, 676.

% ibn Sina, Risdle fi Mdhiyeti’l-Isk, gev. Ahmed Ates (istanbul: Biiyiiyen Ay, 2017), 13.
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Ibn Sina’da Tanr’nin Sirf lyilik®® olmas: sebebiyle ondan sadir olan varligin da
iyilik olarak kabul edildigini gdrmekteyiz. Nitekim Tanri, Mutlak Iyilik olmasi
sebebiyle biitiin iyiliklerin de kaynagi olmaktadir. Tabiatiyla iyilik asil olan, her seye
hakim olan ilkedir.®® Bu baglamda alemin var edilmesi Tanri’nimn iyiligiyle meydana
gelirken alemdeki varlik diizeni de iyilik diizeni anlamina gelmektedir. Filozof bunu su
sekilde izah eder; “Yine O, iyiligin her seyde bulunmasinin keyfiyetini de zatindan
bilir...O, 1iyilik diizeninin varlikta bulunusunun keyfiyetini ve bunun kendisinden
oldugunu bilir...”1%0

Ibn Sina, Tanr’nin Sirf lyilik olmasmin ne anlama geldigini, “Sirf iyilik (hayr
mahz) denildiginde, O’nun, varliginin miikkemmel olup, kuvve’den ve noksanliktan uzak
oldugu kastedilir. Zira herhangi bir seyin kotli olmasi, onun kendine has olan eksikligi
demektir. O’na ‘iyi’ de denilir. Ciinkii her seye iyi olma 6zelligini veren O’dur.”
seklinde izah etmektedir. Buna gore miikemmellik ve noksanliktan uzak olmak,
Tanri’'min Sirf Iyilik olusunun anlamidir. Tabiatiyla varliklar, kendi varliklartyla
yetkinlestiklerinde Siurf lyilik olana yaklasmaktadirlar. Zira Ibn Sina’da yetkinlesmek
varligin amaci olarak goriilmiistii. Bunun dogal bir sonucu olarak, iyilik, varligin
yetkinligi oldugundan, insan yetkinlestik¢e iyilikten payr artacaktir. Nitekim iyiligin
mahiyetiyle ilgili Metafizik’inde acik ifadelere yer veren Ibn Sina, iyiligi, “her seyin
taniminda arzu duydugu ve varliginin kendisiyle tamamlandig1 seydir” olarak tanimlar.
Bu sebeple varligin yetkinlesmesi iyilikle gerceklestiginden bu ayni zamanda varligin
Mutlak lyilik’e yaklagmasi anlamina gelmektedir.!®* ibn Sina bunu, “O halde varlik
iyiliktir; varhgin yetkinligi ise varligin iyiligidir.” diyerek kendisi de ifade etmektedir.'%2

Ibn Sina’da varlik iyilik anlamina gelirken, yokluk kotiiliigii ifade etmektedir.
Tabiatiyla filozof, iyilik ve kotiiliikk arasindaki ayrimin varlik ve yokluk ayrimina
dayandigini belirtmektedir. Buna gore o kétiiliikle ilgili olarak sunlar1 ifade etmektedir;
“kotiiliik, her seyde o seye ait yetkinligin yokluguna, iyilik ise varligina bir yonden
delalet eder. Aralarinda varlik-yokluk farklilig: vardir.”1%3

Ahlak alanindaki ¢aligmalar1 sebebiyle Muallimu's-Salis olarak tanman ibn
Miskeveyh’e gore Tanri, Ilk Iyilik’tir ve tiim iyiliklerin kaynag: O’dur. Tanri’nm iyiligi
bu diinyada yasayan insanlar i¢in yol gosterici olmalidir. Zira O, insanlarin yasadigi
aleme 1yilikleri kendi yapilartyla uyumlu olacak sekilde aktarmistir. Bu sebeple
Miskeveyh’e gore insan icin ortak olan genel bir 1yiligin varlig1 s6z konusudur ve bu

% Ayrica bk. Metafizik, 742 ve Askin Mahiyeti, 15; ve Risaleler, 62-63.

9 Ayrica bk. Askin Mahiyeti, 3.

100 fbn Sina, Kitabu ’s-Sifa, 666.

191 {bn Sina, Kitabu’s-Sifa, 649-650.

102 Ayrica bk. “Deriz ki, varliklardan her birinde, kemaline karsi girizi bir ask bulundugundan ve bu da
kemalinin iyiliginin kendisi ile meydana ¢iktig1 bir mana olmasindan ileri geldiginden, bellidir ki, bir seye
nerede bulunursa bulunsun ve nasil bulunursa bulunsun iyiligini meydana getiren bir seyin, iyiligi
kazanan i¢in ma'suk olmasi lazimdir. Sonra biitiin seyler arasinda buna ilk illetten daha layik bir sey
yoktur.” (Askin Mahiyeti 16) ve benzer ifadeler igin bk. Ibn Sina, Necat, 207.

103 {bn Sina, Kitabu ’s-Sifa, 550.
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iyilik, 6zl itibariyle herkes tarafindan arzu edilmektedir. Bu anlamda o iyiligi, “biitiin
tarafindan amaclanan son gaye” olarak tarif etmektedir. Insan1 bu gayeye ulastiran
seylere de iyilik denilmektedir.!® Ona gore akilli bir varlik olan insanin eylemleri
tyilige dogru yonelmelidir, zira iyilige yonelmeyen seyler insan i¢in bir anlam ifade
etmemektedir. Bu sebeple insanin akli vasitasiyla anlamsiz islerden uzaklasmasi
gereklidir.

Ibn Miskeveyh’e gore insanin, kendisi i¢in son gaye olarak ifade edilen iyiliklere
yonelmesi gereklidir. Bu anlamda insan1 iyiliklere ulastiracak temel enstriiman iradedir
ve onu diger varliklardan ayiran bu iradenin temelinde iyilik ve kotiliikler yer
almaktadir. Bununla birlikte insan iyi olani tercih edip, iyiye yoneldiginde varolus
amacina uygun hareket edecektir. Zira filozofa gore iyilik, insanin varligryla uyumlu ve
uygun olandir. Tabiatiyla o iyiligin, insanin yaratilis amaciyla uyum igerisinde oldugunu
ifade etmektedir. Bu baglamda iyiligin, diger filozoflarda oldugu gibi insan ve varlik
icin asil oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Nitekim insan, varlik ve iyilik arasindaki uyum,
uygunluk hali iyiligin; insan i¢in varolugsal bir ilke oldugunu ortaya ¢ikarmaktadir. Bu
acidan Ibn Miskeveyh’e gére insanin gdrevi, tabiatryla uyumlu olan iyilikleri istemek ve
elde edebilmek igin caba gostermektir. 1%

Ibn Miskeveyh iyiligin kendi i¢inde béliimlere ayrildigini1 nakletmektedir. Buna
gore iyilikler; {istiin iyilikler, oviilen iyilikler, giic halinde olan iyilikler ve iyilikler i¢in
yararlt olan seyler olmak iizere dort kisma ayrilmaktadir. Buna gore istiin iyilikler;
hikmet ve akildir. Bunlar 6zii itibariyle iyiliktirler ve sahip olan insanlar1 serefli
kilmaktadirlar. Faziletler, oviilen iyiliklere 6rnek iken; giic halinde olan 1yilikler, iyi
olan seylere yatkinlig1 ifade etmektedir. Son olarak 1yilikler i¢in yararli olan seyler ise,
0zl itibariyle iyilik olmayan ancak iyili§e gotiirmeye araci olan seylerdir. Diger taraftan
Ibn Miskeveyh’e gére tam olan gaye iyilige, mutluluk &rnek verilebilir. Buna gore
insanlar i¢in iyiliklerin en istiinii mutluluktur. Kendi tabiatina uygun yasayan kisinin,
mutlulugu elde etmesi de miimkiin gériilmektedir.'%

Messai filozof ibn Riisd’e gore Ilk Mevcut ayn1 zamanda mutlak iyilik sahibidir.

O bunu, “Ilk Ilke salt iyiliktir; en yetkin ihtisam ve giizellik O'na aittir.”%’

seklinde
ifade etmektedir. Ona gére Tanri’nin Salt Iyilik olmasi, varligmin tiim eksikliklerden ve
yokluktan uzak olmasi anlamina gelmektedir. Bunun yami sira Tanri, her seyin
diizeninin ilkesidir ki Ibn Riisd bunun iyilik anlamina geldigini ifade eder. Ornegin

alemdeki diizenin nedeni de iyiliktir. Tabiatiyla alem var olmasi bakimindan bir 1yiliktir.

104 Tbn Miskeveyh, Tehzibu'l-Ahlik, cev. Abdulkadir Sener vd. (Istanbul: Biiyiiyen Ay, 2017), 97-100.

195 ibn Miskeveyh, Tertibu’s-Sa’adat ve Medzilu’l-uliim, ¢ev. Hiimeyra Ozturan (Istabul: Klasik
Yaynlari, 2017).

106 {bn Miskeveyh, Tehzibu I-Ahldk, 98-99.

07 Tbn Riisd, Tehdfiit et-Tehdfiit, gev. Kemal Isik - Mehmet Dag (Samsun: OMU Yayinlar1, 1986), 167.
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Nitekim Ibn Riisd, varligin varlik olmasi bakimindan bir iyilik oldugunu ifade
etmektedir.1%®

Ibn Riisd iyilik ve kétiiliik kavramlarim birlikte ele almaktadir. O, konuyla ilgili
caligmalarini, bu kavramlarin Allah’a isnat edilip edilemeyecegi yahut iyi ve kotlyi
belirleyen kaynagin din mi akil m1 oldugu tartismasi etrafinda sekillendirmistir. Ve
adalet-zulim (ta’dil ve tecvir) kavramlariyla irtibatlandirarak bu eksende izahlarda
bulunmustur.’® Bu anlamda iyiligi, adalet kavramiyla birlikte ele alan filozofa gére,
adalete uygun olan iyidir yahut kotii olan adalete de uygun olmayandir. O bununla ilgili
olarak, “Zira adaletin hayir oldugu bizatihi malum oldugu gibi, zulmiin de ser oldugu
kendiliginden bilinen apagik bir seydir.”*!? diyerek iyiligin ve adaletin alemde bizatihi
bulundugunu ifade etmektedir. Bu baglamda o, Esarilerin, iyinin ve kétiinlin varligini
Allah’mn belirlemesi goriisiinii elestirmektedir.!*! Zira Ibn Riisd’e gore iyiligin bizatihi
varlig1 vardir. Ve bu, varliklar iizerinde kendini gostermektedir. Tabiatiyla varlik, iyilik
anlamina gelmekte, varliktaki diizen de yine bir iyilige tekabiil etmektedir. 112

Ibn Riisd’e gore iyiligin bizatihi kendisi ve iyiligin mahiyeti aynidir hatta boyle
olmast zorunludur. Zira aksi durumda mahiyetiyle bilinir olan iyiligin cevheri
bilinmezdi. Anlasilacag: lizere iyiligin varlig1 bizatihi mahiyetini zorunlu kilmaktadir.
Yahut 1iyiligin mahiyetinin olmasi onun bizatihi cevhere sahip olduguna isaret
etmektedir. O bunu, “iyi olan seyin iyilik mahiyeti vardir.” seklinde ifade etmektedir.'*®

Ibn Riisd, Aristoteles serhinde, yetkinlesmeye dogru hareket eden tiim seylerin
gaye sebebe sahip oldugunu ifade etmekte ve bu gaye sebebi de ‘kendisiyle
yetkinlesmek ve varliginin onunla tamamlamak isteyen seyin kendisine dogru hareket
ettigi sey’ olarak tamimlamaktadir. Gaye sebep, 1yilik ve giizellikle nitelenmesi
sebebiyle, yetkinlesmeye dogru hareket eden seylerde de bizatihi iyilik bulundugu kabul
edilmektedir. Tabiatiyla varlik, varlik olmasi bakimindan bir yetkinlesme c¢abasi
gosterdigi i¢in, onun bu ¢abasi ayni zamanda iyilik olmas1 anlamini tagimaktadir. Gaye
sebep ve iyiligin her ikisi de arzulanan olmasi sebebiyle iyiligin gaye sebep oldugunu
ifade etmek miimkiindiir.!** Nitekim Ibn Riisd’e gore iyilik, giizellik ve gaye sebeple -es

108 {bn Riisd, Tehdfiit et-Tehdfiit, 166.

190 Hiiseyin Sarioglu, Ibn Riisd Felsefesi (Istanbul: Klasik, 2020), 265.

10 ibn Riisd, Faslu’'l-Makal el-Kesf an minhdci’l-edille, gev. Siilleyman Uludag (Istanbul: Dergah
Yayinlari, 2020), 249.

11 «“Ciinkii onlar, fizik diinyadaki fiillerin kotii (cevr) ve iyi (adl) seklinde nitelendirilmesinin, bu konuda
dinin ortaya koydugu belirlemeden ileri geldigini, yani insanin din a¢isindan iyi sayilan bir fiil iglemesi
halinde 'adil', dinin koétii saydigi bir is yaptiginda ise 'zalim' (cdir) olacagin1 sanmaktadirlar.” ifadeleriyle
elestirmektedir. Ibn Riisd, Faslu 'I-Makal, 249.

112 Varligm iyilik anlamina gelmesiyle ilgili olarak ayrica bk. “Semavi cisim, kendisinden daha iistiin bir
arzu edilenler sebebiyle hareket eder. Bu varligi mutlak iyilik olan seydir. Arzu eden iyilik olunca, arzu
ettigi iyiligin de arzu edilenlerin en iistiinii ve iyilerin en tamami olmasi gerekir.” ibn Riisd, Metafizik
Biiyiik Serhi 2,

113 {bn Riisd, Metafizik Biiyiik Serhi 2, 220-224.

114 {bn Riisd, Metafizik -Biiyiik Serhi- gev. Mubhittin Macit (Istanbul: Litera Yayicilik, 2021), 1/321-322.
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anlamli olmamakla birlikte- ayn1 sey kast edilir ve bunlar gaye ilkeler olarak ifade

edilir.*®

15 tbn Riisd, Metafizik -Biiyiik Serhi-, 1/764.
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4. FARABI'DE iYIiLiK KAVRAMI
4.1. Farabi’de Ontolojik Diizen
4.1.1. i1k Sebep

Farabi felsefesinde Tanr1, merkezi bir konumda yer almaktadir. Onun metafizik
basta olmak iizere ahlak ve siyaset anlayisinda da bu tutum kendini gdsterir. Tanri,
Zorunlu Varlik oldugu i¢in varliginin keyfiyeti ve nitelikleri, tevhide dayali bir anlatim
ile tenzihi ifadelerle izah edilmeye ¢alisilmaktadir. Bununla birlikte Farabi’ye gore
insanin en 6nemli gorevlerinden biri Tanr1’y1 tanimaktir. Nitekim felsefe de buna hizmet
etmektedir; dyle ki felsefe 6grenmemizin amaci Tanr1’y1 bilmek ve tanimak olarak ifade
edilmektedir.1*®

Farabi, varlik hiyerarsisinde Tanr1’y1 tarif ederken genellikle //k ismini kullanir.
Buna gore Tanr1 ayn1 zamanda ilk Mevcut oldugundan varhig, tiim varliklardan &ncedir.
O, hiyerarsik varlik diizeninde en yukarida bulunur. Dolayisiyla varliksal konumu diger
mevcutlardan  farklidir. Bu durum, ayni zamanda ontolojik bir farklilig
vurgulamaktadir. Nitekim Farabi, varlik kavrammn /lk ve diger mevcutlar icin ayni
anlama gelmedigini, sadece bir isim benzerligi oldugunu izah ederken, Bir’in varliginin
mevcudattan her anlamda daha farkli bir mana tasidiginin ve kendine has bir varliga
sahip oldugunun altim ¢izmektedir. Bu anlamda /lk, varlik bakimindan da tektir ve
kendi kendine yeterlidir.*!’

Ilk Mevcut, hiyerarsik varlik diizeninde en yukarida yer aldig1 icin ayn1 zamanda
Ik Sebep’tir. Kendinden asagida bulunan biitiin varligi nedeni olmasi sebebiyle tiim
varhiga varlik vermektedir. Nitekim Farabi’nin ifadesiyle, “/lk Mevcut kendinden var
olunandir."**® Ancak altim cizmek gerekirse bu varlik verme, bizim anladigimiz
manadan farkli bir nitelik tasir ve O’ndan hicbir sey eksiltmez. Tabiatiyla bu varlik
verisi insanin kendi yapisindaki bir paylasim gibi diisiinmemesi gerekmektedir.*® Diger
taraftan /lk Sebep tiim mevcudun varliga gelmesinin sebebi iken O’nun varhiginin sebebi
yoktur yahut O’nun varlig1 hicbir sebebe dayanmamaktadir. Zira Ilk Varlik’in varlik
diizeninin en yliksek mertebesinde bulunmasi ayni zamanda varlik bakimindan en

miikemmel oldugu anlamina da gelmektedir. Buna gore varligi en yetkin oldugundan

116 Farabi, "Risale fima Yenbagi en Yukaddeme Kable Te’alliimi’l-Felsefe", ¢ev. Mahmut Kaya, Islam

Filozoflarindan Se¢me Felsefe Metinleri, iginde (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2022), 113.

17 Farabi, Es-Sivdsetii’l-Medeniyye veya Mebddi’iil-Mevciiddt, ¢ev. Mehmet S. Aydin vd. (Istanbul:
Biiyliyen Ay, 2017), 38.

18 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, ¢ev. Yasar Aydinh (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2022), 46-48; Farabi,
Fusilii’l-Medeni, ¢ev. Hanifi Ozcan (Istanbul: MUIFV Yaymlari, 2017), 72-73; Farabi, Siydsetii’l-
Medeniyye, 41.

119 Farabi, Siydsetii 'I-Medeniyye, 56.
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Tanr1, hicbir sebebe ihtiyac duymamaktadir. Dolayisiyla O, “zati ve cevheri bakimindan
daimi varhiga sahip olarak ezelidir."**°

Farabi Medinetii’l-Fézila’da Ilk Mevcut ve mevcudat arasindaki noksanlik ve
‘tam’lik ayrimina vurgu yapmaktadir. Buna gore ontik statii farkliligi sebebiyle Tanri,
noksanlik tiirlerinin tamamindan uzakken; O’nun disindaki biitiin mevcut varolus
mertebelerine gore, bir veya birden fazla tiirden, noksanlik barmdirmaktadir.'?! Bu,
Tanr ve diger varliklar arasindaki 6nemli farkliliklardan birini ifade etmesinin yani sira
Tanr’'nin tam ve milkemmel olmasina da yapilan bir vurgudur. Nitekim Tanri,
biiylikliik, giizellik, cevher, kudret, irade ve varlik gibi nitelikler agisindan tam olandir.
O’nun varlig1 diger tiim mevcudati kusatir. Iste varlik bakimindan bu istiinliigii ve
yetkinligi Tanri’nin 6nceligini ortaya ¢ikarmaktadir.'?? Filozof bahsi gecen bu farklilig,
varliklarin yapisal kategorik ayrimina dayandirarak izah etmektedir. Bu baglamda Tanri,
Zorunlu Varlik’tir ve yoklugunun diisiiniilmesi imkansiz olandir. Tanr1 disinda var olan
tim seyler ise, varligi ile yoklugu birbirine esit mesafede iken varliga gelmis olan ve
yokluktan varliga gelmek icin bir illete muhta¢ olan miimkiin varliklardir. Bu sebeple
mimkiin varliklar, viicudu bizatihi vacip olana dayanmak zorundadirlar. Bu varliklar,
varolmalar1 zorunlu olmadigi igin varlik ydniinden noksanlik barindirirlar.*?

Tanr1 basittir ve cevheri, niceligi ve niteligi bakimindan hi¢bir boliinmeyi kabul
etmez. Bu durum ayni1 zamanda O’nun birligine de isaret etmektedir. Zira bdliinemezlik
Bir’in barindirdig1 anlamlardan birisidir. Diger taraftan O, ¢okluk bakimindan herhangi
bir ihtimal barindirmaz. Dolayisiyla her bakimdan Bir’dir.}?*Diger taraftan Bir veya
Ilk’in varligma es yahut zit bir varlik da bulunamaz. Ziddmin olmasi, varhgina esit
mertebede bir varligin bulunmasi anlamma gelir ki bu miimkiin degildir. Tanri’nin,
varligi dahil her bakimdan Bir’dir ve tek olmasi, zidd1 olmamay1 gerektirir. Ki bu
niteligi, onu mevcudattan ayiran en dnemli yoniidiir.'?°

Varlig1 en yetkin ve en iistiin olan Tanri, cevheri itibariyle de biitiin mevcuttan
ayrilir. O’nun varligi kuvve halinde degildir ve cevherinde bir yokluk bulunmaz. Zira
kuvve halinde var olmak esasen varlik ve yokluk ihtimalinden varlia gegmek anlamia
gelir. Ancak O’nun cevheri ezeli olarak varligimi gerektirmektedir. Dolayisiyla daimi
olarak varliga sahiptir. Bununla birlikte Tanr1 bazi miispet niteliklere sahiptir. Buna
gore Ozli disiinmek veya akletmek olan Tanr1 ayni zamanda dogruluk, giizellik,
yetkinlik veya iyilik gibi diger miispet niteliklerin de membaidir. O, bu miispet

120 Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 48; Farabi, Uyunii’l-Mesail, ¢ev. Hilmi Ziya Ulken - Kivamettin Burslan
(Ankara: Kanaat Kitabevi, 1940), 208.

121 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 46; Farabi, Dedvii Kalbiye, ¢ev. Hilmi Ziya Ulken - Kivamettin Burslan
(Ankara: Kanaat Kitabevi, 1940), 116.

122 Farabi, Et-Talikdt, ¢ev. Hilmi Ziya Ulken - Kivamettin Burslan (Ankara: Kanaat Kitabevi, 1940), 81;
Farabi, Siydsetii’l-Medeniyye, 51; Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 52-53.

123 Farabi, Zenon Risdlesi, gev. Hilmi Ziya Ulken - Kivamettin Burslan (Ankara: Kanaat Kitabevi, 1940),
109; Yasar Aydinli, Fdrabi’de Tanri-Insan Iliskisi (Istanbul: iz Yaymecilik, 2017), 30.

124 Farabi, Zenon Risdlesi, 111.

125 Farabi, El-Medinetii'I-Fazila, 52-56; Farabi, Dedvii Kalbiye, 117; Farabi, Siydsetii’I-Medeniyye, 51.
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niteliklerde de en yetkin, en miilkemmel olandir. Boylece Tanr1 bu niteliklere mutlak
anlamda tek sahip olandir. Oyleyse Tanr1 aym zamanda Mutlak Giizellik, Mutlak
fyilik tir. 12

4.1.2. Varhgin Olusumu

Farabi’nin ontolojik diizeninde Tanri’nin varligi meydana getirme siireci Sudur
teorisiyle izah edilmektedir. Buna gore Ilk Varlik’la maddi 4lem arasindaki irtibat bu
teori araciligiyla tesis edilmektedir.?’ Bu sistemde varlik, Ik Mevcut’tan feyezan
ederek yani tagsma sonucu meydana gelmektedir. Tabiatiyla Tanri’nin varliginin
tagsmasiyla yani feyz yoluyla tim mevcudat varlik kazanmaktadir. Ancak bu varlik
verme O’nun varligmin ne sebebi ne de gayesidir bu sebeple O’na yetkinlik
kazandirdigini diisiinmek de yanlis olur. Zira O, varlig1 sebepsiz olan Ilk Sebep ve en
mitkemmel oldugu icin varlik verme yoluyla yetkinligini arttirmaya muhta¢ degildir.
Diger yandan Tanri, cevheri bakimindan da tam oldugundan varliklarin tasmasi
hususunda hicbir seye ihtiyag duymaz. Ve “O’nun cevheri, her varligin kendisinden
tastigi/feyezan ettigi bir cevherdir.”*?® Nitekim biitiin mevcudat Tanri’nin varligmin
eseri olarak goriiliir.!?°

Farabi metafiziginde mevcut, diisiinmeye/akletmeye dayali bir siiregle varlik
kazanmaktadir. Daha 6nce ifade ettigimiz gibi [lk Varlik cevheriyle akl, makul ve
akildir. Yani O, hem kendi zatin1 hem de diger varliklar1 bilmekte ayrica biitiin
mevcudat tarafindan bilinmekte ve bu bilmenin suurundadir. Tabiatiyla O, bilfiil olarak
diisiinen, disiiniilen ve diisiinme olmaktadir.®® Bu anlamda Tanri’nin diisiinmesi
mevcudun varliginin nedeni olmakta ve O, varliga, bireysel varligini, Miifarik Akillar
aracihiryla diisiinerek, vermektedir.!3!

Farabi varlig, ti¢ varlik mertebesine ayirarak izah etmektedir. Buna goére varlik
derecelerinde en miikemmel varliga sahip olan Tanri, ilk basamaktadir. ikinci derecede
soyut akillar yer almaktadir. Ugiincii varlik mertebesinde ise maddi yapiya sahip olan
Ayalt1 Alemde bulunan varliklar yer almaktadir.3?

[k Varlik, her varliga hak ettigi paya gore varlik vermektedir. Her mevcudun
varliktan pay almasi Tanr1’nin comert olmasi sebebiyledir. Ik Mevcut’tan alinan varlik
payinda en miikemmel olandan en eksik, en basit varlik mertebesinde bulunan ilk
maddeye kadar, bir hiyerarsiye gore varlik diizeni ortaya ¢ikmaktadir ki bu diizen de

126 Farabi, Et-Talikat, 80; Farabi, Dedvii Kalbiye, 116-117.

127 Bekir Karliga, Bir Medeniyet Diitiniirii Farabi (Istanbul: Isaret Yayinlari, 2019), 55.

128 Farabi, El-Medinetii'I-Fazila, 72-76.

129 Farabi, Uyiinu’l-Mesdil, gev. Serife Giirel (fstanbul: Insan Yayinlari, 2020), 53.

130 Farabi, Zenon Risdlesi, 111; Farabi, Siydsetii'I-Medeniyye, 53; Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 58.
131 Farabi, Et-Talikat, 79; Farabi, Zenon Risdlesi, 112; Farabi, El-Medinetii’I-Fézila, 82.

132 Farabi, Siydsetii'I-Medeniyye, 37.
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O’nun cevheri sayesindedir.'*® Bu diizende varliklar, iki boyutlu bir Alem anlayisiyla 'Ay
Ustii Alem' ve 'Ay Alt1 Alem' olarak varlik tiirlerine gore derecelenirler. Ilk olarak
madde-dist varliklar ile goksel cisimlerin yer aldig1 Ayiistii Alem varliga gelmektedir.
Burasi soyut varliklarin diinyasidir ¢linkii Farabi'ye gore bu alemdeki varliklar duyular
ile algilanamaz. Buradaki varliklar “t6zlerinde en iistiin miikemmellige bastan beri sahip
olanlardir.”*®** Burada on Ayiistii akil vardir. Ve bu akildan her biri asagiya dogru her
iniste ilk Neden'in her yonden miikemmel olmasindan daha az pay alirlar. Yani bu
alemdeki varliklar en miikemmelden daha az miikemmele dogru siralanmaktadir. 3

Tanri’dan sadir olan ilk varlik Birinci Akildir. Zira Farabi’ye gore “Bir’den
ancak bir sudur eder.”*®® Bu nedenle ilk Sebep’ten feyezan ederek varliga gelen ikinci
yani ilk akil da birdir. Meydana gelen ilk varlik, Tanri’nin bir, gayr-i maddi ve yalin
olmasina zit diismeyecek sekilde gayr-i maddi, yalin ve ¢okluktan uzaktir.’®” Cisimsiz
bir cevher olan ilk aklin, kendini ve Tanri’y1 olmak tiizere iki tiirlii akletmesi sz
konusudur. Bu akletme neticesinde ondan yeni bir varlik sudur eder. Bu anlamda onun
Tanr1’y1 akletmesiyle {i¢iinciiniin varligi, kendi zatmin vacip yoniinii diisiinmesiyle ilk
Sema’nin nefsi, kendi zatmnin miimkiin yoniinii diisinmesiyle de Ilk Sema’nin cismi
varhga gelir. Ugiinciiniin Tanr1’y1 diisiinmesiyle dérdiincii akil varliga gelirken kendi
Oziinlin vacip yOniinii diislinmesi sebebiyle Sabit Yildizlar Kiiresi’nin nefsi, 6ziiniin
miimkiin yoniinii diistinmesiyle bu felegin cismi meydana gelir. Bu stretle akillarin
Tanrr’y1 diisiinmesiyle, kendinden sonraki akil varliga gelmektedir. Akillarin her birinin
kendine has zatiyla cevherlesmesi yahut kendi zatin1 akletmesi sebebiyle de felekler
varliga gelmektedir. Varligin ¢ikis siireci onuncu akil olan Faal Akla kadar bu diizende
devam eder.’®® Bu on aklin Farabi’nin ifadesiyle on ayrik seyin zidd1 yoktur. Zira onlar
varliklar1 ve mertebelerinde tektir.}3® Maddeden uzak olarak soyut varliklarin sonuncusu
olan Faal Akil kendini ve Tanr1’y1 diisiiniir ancak kendi tiirlindeki mevcutlarin varligi
burada son bulur. Onun kendi zatin1 diisiinmesi sebebiyle varligi meydana gelen Ay
Kiiresi’'nde de semavi cisimlerin varlig1 son bulmaktadir.'4°

Sudur teorisine bagli olarak izah edilen bu kozmik diizenin Ayiistii aleminde
akillar ve felekler yer almaktadir. Farabi’ye gore felekler, bir ruh (Nefis- Akil-Zeka)
sayesinde hareket etmektedirler. iste Farabi, Ayiistii dlemde maddesiz varliklardan
Ayalt1 alemdeki maddi yapiya sahip varliklarin meydana gelmesini bu ruh araciligiyla
izah etmektedir. Diger taraftan Aytistli dlemde bulunan Faal Akil, Ayalt1 alemdeki maddi

133 Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 76.

184 Aydinl, Farabi’de Tanri-Insan Iliskisi, 62.

135 Farabi, El-Medinetii'I-Fazila, 82-86.

136 Farabi, Zenon Risdlesi, 112.

187 Karhiga, Bir Medeniyet Diisiiniirii Farabi, 47.

138 Farabi, Fusili’l-Medeni, 61; Farabi, Dedvii Kalbiye, 119; Farabi, Zenon Risdlesi, 113; Farabi,
“Uytinu’l-Mesail”, ¢ev. Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Se¢cme Felsefe Metinleri, iginde (Istanbul:
Klasik Yayinlari, 2022), 120.

139 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 98.

140 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 84-86.
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yapiya sahip varliklar1 harekete gegirmekte, tabiatiyla maddi ve gayri maddi alem
arasindaki irtibati saglamaktadir. Boylece Farabi’nin maddi diinyadaki diizenin
saglanmasini akillar teorisiyle temellendirdigi anlasiimaktadir.*4!

Varlik; Zorunlu (ilk Varlik), zorunlu-zorunsuz (Akillar alemi), miimkiin (olus ve
bozulus alemi, yani diinya alemi) olmak iizere ii¢ kisimdan olusmaktadir. Miimkiinlerin
varligt ile yoklugu birbirine esit mesafede oldugundan onlarin viicuda gelmeleri i¢in
illete ihtiyaclar1 vardir. Onlarin illet sayesinde viicudlar1 vacip olur. Ancak viicuda
gelmeden Once yokluga da esit mesafede bulunduklarindan yokluklarmin diisiintilmesi
imkansiz degildir. Bu mevcutlarin yani viicudu miimkiin olanlarin vacip olana
dayanmasi gerekir. Diger yanda yoklugunun diisiiniilmesi imkansiz olan Vacibiil Viicud
vardir. Viicudu zorunlu olan bu ilk Mevcut, miimkiin varliklarin ilk sebebidir ve varligi
bilfiildir. Viicudu en miikemmel olandir ve higbir illete ihtiya¢ duymayandir. O’nun

varhig1 ile mahiyeti aymdir yani vacib il viicudluktan baska mahiyeti yoktur.**?
4.1.3. Ay Alt1 Alem

Farabi ontolojisinde, soyut varliklarmn yer aldig1 Ayiistii Alem, Fa’al Akil’da son
bulur ve iki boyutlu alem anlayismin ikinci kismini teskil eden Ayalti Alem baslar.
Burada ates, hava, su ve toprak gibi tabii unsurlar ve bu dort unsurun belli oranda
karisimlariyla ortaya c¢ikan maddi varliklar bulunmaktadir. Madde, burada yer alan
biitiin varliklarin ortak unsurudur. Tabiatiyla bu alem, olus ve bozulusa tabii olan maddi
varliklarin diinyasidir ve bu varliklarin cevherleri bilfiill degil bilkuvve halde
oldugundan buradaki varliklar en noksan halleriyle bulunmaktadirlar. Bilkuvve haldeki
bu varliklar, kendisiyle bilfiil olacag siirete ulasmak icin ¢abalamaktadirlar.'4®

Ayalt1 dlemde hava, su, toprak ve atesten olusan dort unsurun uygun oranlarda
birbiriyle karigmasi neticesi nefs olusur ki bunun ilk veya en basit hali bitkisel olanidir.
Sonra hayvani ve insani nefs olmak lizere nefs kategorileri asagidan yukariya dogru
stralanir. Varlik bu dlemde de hiyerarsik bir diizen igerinde siralanmakta, bu hiyerarsinin
en tepesinde 'nutk yetisi'ne sahip olan insan yer alirken en asagisinda cemadat denilen
maddeler ayrisarak ilk madde yer almaktadir.}** Bu alemdeki her sey miimkiin olarak
varliga gelmektedir. Miimkiiniin kendi tabiatina verilmis bir varlig1 olmadigindan onun
varlik sahasina ¢ikmasi i¢in harici bir etki gerekmektedir. Bu dlemdeki varliklar madde-
sliret ayrimina tabi olduklarindan, maddeye slretleri veren harici Fa’al Akil’dir. Buna
gore Vahibus-Suver olan Fa’al Akil, maddeye sretler giydirerek bilkuvve durumdan

141 Karlhiga, Bir Medeniyet Diisiiniirii Farabi, 48.

142 Farabi, Miifarikat, gev. Hilmi Ziya Ulken - Kivamettin Burslan (Kanaat Kitabevi, 1940), 102; Farab,
Deavii Kalbiye, 115-117; Farabi, Zenon Risalesi, 109.

143 Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, ¢ev. Yasar Aydmli (Istanbul: Litera Yaymncilik, 2022), 92-94 ve 114-
116; Farabi, Es-Siydsetii’l-Medeniyye veya Mebddi’iil-Mevciidat, ¢ev. Mehmet S. Aydin vd. (Istanbul:
Biiyiiyen Ay, 2017), 43 ve 63.

144 Farabi, El-Medinetii'I-Fazila, 88-90; Farabi, Siydsetii’I-Medeniyye, 45-46.
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bilfiil hale gelmesini yani var olmasini saglamaktadir. Bu durumda maddenin ortak
olmasma ragmen varligin ¢esitlilik igermesi, verilen slretler araciligiyla
gerceklesmektedir. Iste maddeye farkli siretler vererek, varhigin ortaya cikmasi
Tanri’nin ilahi tasarrufudur. Tanri, Fa’al Akil aracilifiyla varligimi akitarak, mevcudu
ortaya ¢ikarmaktadir.1#°

Tabiatlar1 geregi; Ayiistii alem yalnizca iyilikler alemiyken Ayalti alemde
iyilikler ve kotiiliikler bir arada bulunmaktadir. Burada insan iradesine bagl olarak
ortaya c¢ikan kotlinlin varligt séz konusuyken Ayiistii alemde varliklar kotiilik
barindirmazlar. Zira Farabi, ilahi alemde liyakatsiz bir varligin bulunmadigini,
liyakatiyle bulunan her seyin de iyi oldugunu ifade etmektedir.'4®

Insanin  zihni cabast sonucu Ayiistii alemle irtibat kurmasi miimkiin
goriilmektedir. Ancak bu, insanin yapisinda bulundurdugu bir yetiden/yeterlilikten
dolay1 degil Fa’al Akil aracilifiyla gerceklesmektedir. Iste bilkuvve halde bulunan insan
aklin1 bilfiil hale gecirerek bilgi edinmesini saglayan gii¢, stirekli fiil halinde olan Fa’al
Akil’dir. Bu anlamda Farabi, Fa’al Aklin insan akli iizerindeki etkisini giinesin gorme
tizerindeki etkisine benzeterek izah eder. Glinesin, verdigi 151k sayesinde gérmeyi bilfiil
hale getirmesi gibi Fa’al Akil da bilkuvve olan makulleri bilfiil hale getirmektedir.*’
Diger taraftan insan aklinin kavramasi, ancak soyutlama yoluyla seylerin siiretlerini elde
ederek gergeklesir. Nitekim akil, seylerin siretlerini soyutlama yoluyla makul hale
getirmektedir. Boylece bilkuvve akledilirler bilfiil akledilir hale gelmekte ve insan, akil
aracihigryla bilgiyi elde etmektedir.2#

Farabi’ye gore insanin akli anlamda yetkinlesmesi bazi sartlara ve asamalara
baghdir. Akli yetkinligini elde etmek isteyen insan i¢in, akli mertebeler araciligiyla
bilgiyi elde etmesine bagl bir yetkinlesme silireci s6z konusudur. Zira Farabi’nin
felsefesinde insani akil tiirleri de hiyerarsik bir diizene sahiptir. Buna gore insan akli,
nazari ve ameli olmak iizere ikiye ayrilir ve nazari akil da kendi iginde iige ayrilir. Bu
anlamda insan, bilgiyi elde etmek i¢in ilk olarak, teorik aklin birinci basamaginda yer
alan Heytlani akilla veya Bi’l-kuvve akilla, esyanin slretlerini maddeden soyutlayarak
kavramlagtirir. Nitekim zihinle kavramak, seyleri soyutlama yoluyla maddelerinden
ayristirarak kavramayi icerir. Heytlani akil, stretleri almaya basladigi andan itibaren
insan i¢in bilkuvve makuller, bilfiil makul hale gelir ve yine bilkuvve olan akil, Bi’1-fiil
akla doniisiir. Farabi’ye gore teorik aklin ikinci basamaginda bulunan Bi’l-fiil akil,
varligin, diigiince haline gelmesidir. Boylelikle bilgi edinme siirecinde mesafe kateden
akil, diisiince haline gelmis yani artik maddesinden soyutlanmis olarak yalnizca zihinde

yer etmis olan soyut nesneleri akletmeye baglar ki bu asama, Miistefad akli ifade

145 Farabi, El-Medinetii'I-Fazila, 92-96.

146 Farabi, Fusilii’l-Medeni, 99-100; Farabi, Fusilii'n-Miintezea, ¢ev. Yasar Aydmli (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2022), 100.

147 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 162.

148 Farabi, Siydsetii 'I-Medeniyye, 42-43; Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 164.
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etmektedir. Miistefdd aklin madde ile iligkisi yoktur ve bu akil derecesinde, insanin
ulasabilecegi akillar mertebesi son bulmaktadir. Zira bu akil derecesinde insan, Fa’al
Akil araciligiyla Ayiistii alemle irtibat kurmaya baslayacaktir. Bu ise fiziki alemle
metafizik dlem yahut beseri alemle ilahi dlem arasinda irtibat kurulmasi anlamina
gelmektedir.14°

Insanin zikredilen akillar hiyerarsisinde mesafe katetmesi, siirecin basindan
itibaren Fa’al Aklin yardimiyla gerceklesmektedir. Buna gore Fa’al Akil, varliga stretler
vermesinin yani sira, insanin bilgiyi elde etme siirecinde de araci konumda olan bir akil
tiriidiir ki insanin sahip oldugu akli bilkuvveden bilfiil hale getirebilmesi onun
araciligiyla miimkiin olmaktadir. Bu siretle o, fiziki alemle, metafizik alem arasindaki
irtibat1 saglamak adina birlestirici bir rol oynamaktadir. Diger yandan filozofa gore
insan i¢in ulasilabilecek en yiiksek akli seviye, Fa’al Akil’la irtibatin kurulabilecegi
Miistefad akil seviyesidir. Fa’al Akilla ittisalin gerceklesmesi ise, onun Allah’tan aldig1
seyli (feyz) insana aktarmasi anlamina gelmektedir. Fa’al Akil’dan kendisine
miitehayyile giicii aracilifiyla akan feyz ile akleden kisi, akli yetkinlige ulagsmis kabul
edilir ve bu kisilere filozof veya hakim denmektedir. Fa’al Akil’la etkilesime ge¢gmek
veya ona yaklasmak insanlar arasinda mertebeler olusturmaktadir. Iste Farabi'ye gore
insanin ilahi olandan dem vurmas: da sahip oldugu tahayyiil giiciinii son mertebesine

kadar kullanmasiyla iliskilidir.*>

4.2. Farabi Felsefesinde Tyilik
4.2.1. Tyilik Kavraminin Teorik Boyutu

Genel olarak Islam 6zel olarak da Farabi felsefesinde Tanri’ya dair isimlendirme
veya nitelemeler oldukca fazladir. Vacibii’l-Viicud, Ik Ask, Ik Sevgi, Mutlak Kemal,
Mutlak lyilik gibi isimlendirmeler bunlardan bir kismini olusturmakta olup, biitiin bu
farkli nitelendirmeler Tanri’da 6zce birdir.™®* Sudur yoluyla olusan varlik Alemi,
Tanri’dan tasarken biitiin bu niteliklerle birlikte tastigindan varlik alemindeki
aksiyolojik cesitlilik veya ¢oklugun temeli de buraya dayanmaktadir. Bir bagka ifadeyle
miimkiin varliga hakim olan 1iyilik, giizellik, dogruluk, yetkinlik, sevgi veya ask gibi
aksiyolojik niteliklerin kaynag1 ve bizatihi kendisi de 6rnegin Mutlak Giizel, Mutlak
Dogru ya da Mutluk Iyi’dir. Bu sebeple varlik aleminin t6zii veya miisterek maddesi
heytila olduguna gére varlik iizerindeki aksiyolojik dil, doku ve anlam, ilk Varlik’in
aksiyolojik 0ziiniin tagsmasiyla veya onun varlik vermesiyle ortaya ¢ikmaktadir. Bu

149 Farabi, “Risale fi Meani’l-Akl”, cev. Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Seg¢me Felsefe Metinleri,
iginde (Istanbul: Klasik Yaynlari, 2022), 130-135.

150 Farabi, Siydsetii 'I-Medeniyye, 92-93; Karliga, Bir Medeniyet Diisiiniirii Farabi, 51.

151 Miibahat Tiirker-Kiiyel, “Deger ve Farabi”, Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 20/1-4
(1975), 82.
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anlamda biz meselenin iyilik boyutuna yogunlasip, Tanr’nin iyiligin kaynagi olmasini
ve bunu varliga nasil yansittig1 gibi hususlar agiklayarak; Farabi’de Tanr1 ve varlik

arasindaki iyilik iliskisini ortaya ¢ikarmaya calisacagiz.
4.2.1.1. Tyiligin Kaynagi Olarak Hayr-1 Mahz

Farabi’de varligin Tanri’dan sudur yoluyla meydana geldigini yukarida ifade
etmistik. Bu teoriye gore Ilk Mevcut’tan feyz yoluyla ortaya ¢ikan varlik, belirli bir
hiyerarsik diizene gore siralanmaktaydi. Bu baglamda Ilk Mevcut’tan sudur ederek
ortaya ¢ikan her mevcut, bazi niteliklerle birlikte varlik kazanmakta ve Tanri, varliktaki
bu niteliklerin membai veya kaynagi olmaktadir. Tabiatiyla ilk Sebep olan Tanr1 ayni
zamanda en giizel, en yetkin, en iyi gibi miispet niteliklere sahip oldugu i¢in alemdeki
nizamin, giizelligin ve iyiligin de kaynagi olmaktadir. Bununla birlikte Tanr1’da tek olan
bu miispet nitelikler, varliktaki gesitlilige de bagli olarak ¢okluk igermektedir. Nitekim
yasadigimiz diinyada iyiligin, giizelligin ve dogrulugun pratik karsilig1 -tabi bile olsa-
farkli goriiniimlerde tezahiir etmektedir. Maddi alemden manevi aleme gidildik¢e bu
miispet niteliklerin yogunlugu artarak Tanr1’da bir hale gelmektedir.

Farabi’de Tanri, en giizel, en miikkemmel olmasinin yani sira ayni1 zamanda Salt
fyilik (Hayr-1 Mahz)’tir.®? Filozofa gore, Mutlak Iyilik sahibi olan Tanri’dan varligin
sudur etmesi ayn1 zamanda iyiligin sudur etmesi; varlik diizeninin ortaya ¢ikmasi ise -
yine ayn1 zamanda- iyilik diizeninin ortaya ¢ikmasi anlamia gelmektedir. Dolayisiyla
biitiin mevcudat, Salt lyilik’ten ilahi rizaya uygun olarak sudur ettiginden, alemdeki
miikemmel nizamin ve iyiligin kaynag: da Mutlak lyilik olmaktadr.!®3

Farabi’nin metafizik sisteminde iyilik, var edici bir karaktere sahiptir. Zira o
1yiligi; varlig1 ve varlik diizenini meydana getiren temel ilke olarak degerlendirmektedir.
Bu iyiligin kaynagi, Mutlak lyilik (Hayr-1 Mahz) olan Tanrr’dir. Tabiatiyla Mutlak
Iyi’den sudur eden varlik, aym zamanda iyilik olarak tezahiir etmektedir. Farabi bu
hususu, “O, Suf yilik tir (Hayr Mahz)... O, zatini bildigi icin ve bu ideal varlikta iyilik
diizeninin ilkesi O oldugu icin esya O’ndan zuhur etmistir.” seklinde ifade eder.® Buna
gore Sirf lyilik olan Tanr, bizatihi kendinde bulunan iyilik sebebiyle iyilik diizenini var
etmektedir. Bununla ilgili olarak Farabi’nin diger eserlerinde de benzer ifadelere

rastlanir. Ornegin; “Her sey iyiliktir, su hdlde Allah Mutlak Iyiliktir. ">

gibi ve yine bir
baska eserinde; “O, Hayr-1 Mahz'dir. Kemalin ve giizelligin son derecesindedir.”*>®

seklinde benzer ifadeler yer almaktadir. Demek ki, Farabi felsefesinde Tanr1, Sirf Iyilik

152 Farabi, Uyunii’l-Mesdil, 208; Farabi, Dedvii Kalbiye, 117.

153 Farabi, Kitdbii'l-Mille, ¢ev. Yasar Aydmli (istanbul: Litera Yaymncilik, 2021), 66; Farabi, El-
Medinetii’l-Fazila, 76-78.

154 Farabi, "Uytnu’l-Mesail", ¢ev. Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan Se¢me Felsefe Metinleri, iginde
(Istanbul: Klasik Yayinlari, 2022), 119.

155 Parabi, Er-Talikat, 80.

1%6 Farabi, Dedvii Kalbiye, 117.

38



FARABI'DE iYILIK KAVRAMI Merve TOZ

(Hayr-1 Mahz) oldugundan O’ndan sadir olan ancak iyilik olacaktir. Bu sebeple filozof
tyilik ve varligi 6zdes kabul etmektedir. Tabiatiyla mevcudun varlik kazanmasi ile
iyiligin ortaya ¢ikmasi 6zdes olmaktadir. Bu anlamda Mutlak lyilik’ten sudur eden
varlik ayni1 zamanda iyilik olarak varlik kazanmaktadr. %

Bu anlamda Sudur nazariyesinde nasil ki varlik ile bilgi; Israk diisiincesinde nur
ile varlik arasinda bir 6zdeslik iligkisi varsa burada da iyilik ile varlik arasinda
varolussal bir iliskiden s6z edebiliriz. Buna gore Farabi’nin iyilik doktrininde nerede
varlik varsa bu Tanri’nin iyiliginin sonucudur. O halde bu yoniiyle varlik demek iyilik
demektir.

Varlik ve iyiligin 6zdes kabul edilmesi, varlik diizeninin ayni zamanda iyilik
diizeni oldugunu ortaya c¢ikarmaktaydi. Farabi bunu soyle ifade etmektedir;
“Mevcutlarin, ondan viicude gelmesi, viicut sahasindaki iyilik nizaminin mebdei olan
zatini teakkul etmesiyledir ki, o nizam iizere bulunmasi lazimdir.”**® Oyleyse varlik
diizenindeki hiyerarsik derecelenme, ayni zamanda iyilik diizeni i¢in de s6z konusu
olmaktadir. Bu diizende i1k Mevcut’tan uzaklastik¢a varlik derecesinin azalmasi ayni
zamanda Mutlak Iyilik’ten uzaklastik¢a iyilik nizamindaki iyilik derecesinin azalmasi
anlamina gelmektedir. Nitekim filozofun biitiin bir dlemi iyilik nizam1 olarak nitelemesi
de bunu gostermektedir.

Varligin meydana gelis siirecinde, akillarin araciligi ifade edilmisti. Buradan
hareketle sunu soyleyebiliriz ki Farabi, “Mezkir akillardan her birinin, kdinatta

bulunmasi lazim gelen nizami bilmeleri zaruridir."*>°

ifadesiyle akillarin belirli bir
nizam lizere goOrevlerini yerine getirdigini belirtmektedir. Buna benzer sekilde yine
filozof;, “Akillardan her biri kendisinden ¢ikmasi gereken iyilik nizamini (nizamii’l-
hayr) bilir. Iste bu hal O’ndan ortaya ¢ikmasi gerekli olan iyiligin varligina sebep
olur."*® demektedir. Bu ifadelerden anlasilmaktadir ki akillar, salt varhigin meydana
gelmesinde degil ayn1 zamanda bu varligin iyilik diizenine gore ortaya ¢ikmasinda da
ayni rolii oynamaktadir. Oyleyse, iyilik diizeninin de tipk1 varlik diizenindeki hiyerarsik
yapilanma gibi ayni nizam tlizere akillar araciligiyla var edildigi ortaya ¢ikmaktadir.
Bununla birlikte Mutlak Iyi’den sadir olan iyilik mevcutla, Tanri’min adaleti geregi bir
hak ve liyakate gore birlesmektedir. Bu sebeple her mevcut, hiyerarsik varlik diizeninde,

kendi mertebesine gore varliktan yani iyilikten hak ettigi payr alarak meydana

157 Konuyu izah eden benzer ifadeler igin hem Farabi’ye hem meseleyi isleyen diger kaynaklara ayrica bk.

“Esyanin kendisinden ¢ikmasi kendi kendine alim olmasindan, viicutta iyilige baslangi¢ bulunmasindan
dolayidir.” (U.M. 208) ve “ilk varlik biitiin varliklarin ilk sebebi olan varliktir. Allah, saf iyiliktir.”, ve
“Zaruri varlik, karsit1 olmayan varliktir. O her seyi kendisinden ¢ikaran saf iyilik, saf yetkinliktir.” Hilmi
Ziya Ulken, Islam Felsefesi (Istanbul: Ulken Yaylari, 1983), 59 ve 62; ve “Farabi’ye gore alemdeki
iyilik diizeni, 6zii ayn1 zamanda Salt Iyi (Hayr Mahz) olan Bir’den higbir zorlama olmaksizin, tam bir
nizam icerisinde, nasil olmas1 gerekiyorsa Sylece sudur etmistir.” Tbrahim Cetintas, Isldm Diisiincesinde
Degerler Metafizigi (Ankara: Elis Yaymlari, 2019), 111.

1%8 Farabi, Dedvii Kalbiye, 118.

159 Farabi, Dedvii Kalbiye, 120.

180 Farabi, Uyiinu’'I-Mesdil, 2022, 121.
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gelmektedir.'®! Tabiatiyla “Ilk Sebep veya Allah hem Iyi’nin bizatihi kendisi hem de
meydana gelen ve belirli bir teselsiil icerisinde aleme yayilan iyilik diizeninin kaynagi
olmaktadur. "%

Farabi’ye gore Tanr1 mevcudati, kendi zatina asik oldugu i¢in gayesi olarak var
etmistir. Filozof bunu; “O, zatina asiktir. Ve biitiin mevcudat, zati i¢in onun gayesidir.
Yani onun isinde gaye kendi zati olmaktadir. "**® seklinde ifade eder. Ancak bu gayenin
yetkinlesme vesilesi gibi noksanlik barindiran bir gaye olmadigina dikkat etmek
gerekir.'® Filozof, Tanri’nin gayesi olarak var olan mevcudatin, esasen yine Tanr1’nin
kendi zati i¢in oldugunu acgiklamaktadir. Demek ki Tanri’nin zati i¢in olan gayesi,
mevcudatin varlik kazanmasi anlamina gelmektedir. Diger taraftan Farabi, Tanri’nin her
gayesinin ayni1 zamanda iyilik anlamina geldigini, “Gaye ancak vacibii’l-viicuttur. Zira
her sey Allah’in dedigi vechiyle, ona miintehidir, her gaye haywdir, su hdlde o Hayr-1
Mutlaktir.” diyerek belirtmektedir.!%® Buna gore her varlik zat1 icin Tanri’nin gayesidir
ve Tanr1’nin her gayesinin de iyilik oldugu belirtilmektedir. O halde varlik demek, iyilik
demektir. Bunun dogal bir sonucu olarak yukarida da ifade edildigi {izere Mutlak Iyilik
olan Tanr1’nin varlik vermesi ayni zamanda iyilik vermesi anlamina gelmektedir.

Oyleyse, Mutlak lyilik’ten sudur yoluyla varliga gelen mevcudat, O’nun
varliginin tagsmasiyla varlik kazanir ifadesini, O’nun 1yiliginin tagsmasiyla varlik kazanir
seklinde anlamak gerekir. Nitekim Tanri’nin yaratmasiyla ilgili olarak Nur Felsefesinde
yer alan ‘nerede nur var orada varlik var’ veya ‘varlik varsa nur vardir’ anlayisini,
Farabi’de ‘nerede varlik var orada iyilik var’ yahut ‘iyilik varsa varlik vardir’ olarak
ifade etmek miimkiindiir. Bu husus Farabi’nin halefi olan Ibn Sinad’nin eserlerinde daha
belirgin bir sekilde kendini gostermektedir. Buna gore Ibn Sina’da da varlik ve iyilik

186 ve mesele, eserlerinde cok kez izah edilmektedir. Ornegin;

0zdes kabul edilmekte
“Varhik, sirfiyiliktir.” ve “Tanri, iyiligin her seyde bulunmasinin keyfiyetini de zatindan
bilir. "7 ve “Zira daha énce iyiligin O ndan zorunlu olarak ¢iktigini/tastigini (feyezdn)
belirtmistik.” ve “Yani demek istiyvorum ki Yiice Allah bizatihi iyiliktir ve her iyiligin de
sebebidir” seklinde ifade edilmektedir.®® Tbn Sina’min eserlerinde varlik ve iyiligin
0zdesligine dair bu ve benzeri ifadeler Farabi’ye gore daha genis bir yer tutmaktadir.
Bununla birlikte 6rnegin Ibn Bacce’de de varlik iyilikle dzdestir. Tanr1 Mutlak iyi

oldugu i¢in, O’ndan varligin ¢ikmasi iyiligin ¢ikmasidir.

161 Farabi, El-Medinetii'I-Fazila, 122 ve 130; Farabi, Siydsetii’l-Medeniyye, 73.

162 Cetintas, Isldm Diisiincesinde Degerler Metafizigi, 112.

163 Farabi, Et-Talikat, 73.

164 Farabi, Siyasetii’I-Medeniyye, 56.

185 Farabi, Et-Talikat, 80; Ayrica bk. Farabi, Dedvii Kalbiye, 118.

166 Ayrica bk. “Farabi ile ibn Sina'nin 6nciiliigiinii yaptig1 Islam diisiincesi gelenegi Tanri'y1 mutlak iyi
(hayr mahz) olarak gormiis ve evrene de Tanri'nin iyiliginin tecellisi (yansimasi) olarak bakmistir. Bu
yaklagima gore, iyi olan Tanri'nin bilgisi ve takdiri de elbette ki iyi olacaktir.”, Aydin Topaloglu, “Tanrisal
Inayetin Felsefi Anlami ve Tarihsel Arka Plan1”, 113-114.

167 {bn Sina, Kitabu’s-Sifa, cev. Ekrem Demirli - Omer Tiirker (Istanbul: Litera, 2022), 650 ve 666.

168 Tbn Sina, Risaleler, cev. Alparslan Acikgeng - M. Hayri Kirbasoglu (Ankara: Kitabiyat, 2004), 39.
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Filozofa gore mevcudat icin bir yandan kendi varliginin en yetkin haline ulasma
temaylili diger taraftan En Yetkin olana ulasma arzusu s6z konusudur. Zira biitlin
mevcudat, kendi varliginda yetkinlesmek istemekte ve en yetkin haline ulagsabilmek i¢in
varligiyla caba gostermektedir. Bu anlamda Farabi varligin yetkinligini iyilikle elde
ettigini ifade ederek bu durumu su sekilde agiklamaktadir; “Hayir, mesela insan ve felek
gibi her seyin, kendi hududuna gorve, (istihkakina gére), niizu’ ve istivak gosterdigi ve
onunla viicudu yani riitbesi ve hakikati tamamlandigr seydir. Zira bunlardan her birisi
kendisine layik olan ve eli eren hayra miistaktirlar. Diger seyler de boyledir.”’**® O halde
tyilik, varligin kendisiyle hakikatini ve yetkinligini elde ettigi seydir. Bununla birlikte
mevcudat, yetkinligi arttik¢a Ik Mevcut’a yaklasmakta, bu ise aym zamanda varligin
Mutlak lyilik’e yaklasmasi anlamma gelmektedir. Bdylece varhgin yani iyiligin
yetkinlesmesi Ilk Varlik’tan alinan payin artmasinin yani sira ayn1 zamanda iyiliginin de
artmas1 manasina gelmektedir.

Farabi’ye gore Tanri’nm Surf lyilik olmasiyla giizel olmasi arasinda giiclii bir
iligki vardir. O, bu iliskiyi, “O’nun varliginin ilk olmasi ve her ¢esit eksiklikten uzak
olmast gerekir. Su hdlde onun varligimin tam, fdil gdye gibi sebeplerden uzak, en
miikemmel varlik olmas1 gerekir. O Suf Lyilik tir (Hayru’l-Mahz). O son derece giizel ve

miikemmeldir 170

seklinde ifade etmektedir. Bununla birlikte bir bagska yerde benzer
sekilde 1iyilik ve kemal arasinda iliski kurulmaktadir. “Ciinkii her varlik, varlik
diizenindeki 6zel konumuna uygun olarak gerceklestirme imkanina sahip oldugu en

yiiksek kemale erismek icin meydana getirilmistir.”*"* “B

u anlamda ilahi indyet ve
nizamdan nasibini almasi onun (varligin) iyiligi, bu ise aynm zamanda onun kemali
anlamina gelmektedir. Oyleyse iyilik, varligin kemal ve kemallesme haline, isaret
etmektedir.”*'? Bu anlamda varhk diizenindeki iyilik, giizellik ve miikemmelligin
kaynag1 olan Tanr1’da bu miispet nitelikler birlesmektedir.}"

Iyilik, Tanr1 igin sdz konusu olan iyilik ve varliklar igin kullanilan iyilik olmak
tizere iki kisma ayrilmaktadir. Plotinus’un da vurguladigi gibi Bir i¢in kullanilan
iyilik/iyi ile diger varliklar icin kullanilan iyilik/iyi aym degildir.!”* Tanr1 tam ve
miikemmel oldugu icin O’nun iyi olmasi da tam ve miikemmel anlamda mutlak
1yiligi/iyiyi ifade etmektedir. Bu sebeple iyilik, mutlak anlamda yalnizca Tanri i¢in s6z
konusudur. Varlikla Tanr arasindaki en biiyiik farkliliklardan olan, varlikta bulunan
noksanlik ise, Tanri’dan yansiyan 1iyiligi kabul etme potansiyelinde de kendini

gostermektedir. Bu anlamda varlik noksanlik barindirdigindan onun sahip oldugu iyilik

169 Farabi, Et-Talikdt, 84.

170 Farabi, Uyinu’l-Mesdil, gev. Serife Giirel (Istanbul: Insan Yayinlari, 2020), 51; Farabi, Uyinu’l-
Mesail, 2022, 118.

11 Farabi, Tahsilu’s-Sa’dde, ¢ev. Hiiseyin Atay (Istanbul: M. Kabalc1 Yaynevi, 2023), 36.

172 Cetintas, Isldm Diisiincesinde Degerler Metafizigi, 67.

173 Tiirker-Tiirker-Kiiyel, “Deger ve Farabi”, 81-82.

174 Plotinus, The Enneads, 591; Plotinus, The Enneads, 845.

41



FARABI'DE iYILIK KAVRAMI Merve TOZ

de noksanlikla birlesmis olan iyiliktir. Her ne kadar Tanri’dan yansimis olsa da,
birlestigi varhi@in yapist itibariyle, so6z konusu 1iyiligin mahiyeti de farklilik
gostermektedir. Dolayisiyla tam ve miikemmel olan Tanr1 i¢in mutlak iyi s6z konusu
iken varlik ve daha 6zelinde insan i¢in kullanilan iyilik noksanlik barindiranla birlestigi
i¢cin, bir yoniiyle, O’nun iyiliginden farkli bir yap1 arz eder. Tanri’nin iyiligi mutlak
anlamda olup en yiiksek seviyededir.

Tiim bunlardan anlasilacag: tizere Farabi felsefesinde Tanri, Mutlak iyiliktir. Ve
O’nun iyiliginin aleme yansimasi var edici bir karaktere sahip oldugundan Farabi’ye
gore varlik ve iyilik dzdestir. Bir baska ifadeyle varlik, Mutlak lyilik’in iyiliginin
tagsmasi sonucu meydana geldiginden, varlik demek iyilik demektir, nerede bir varlik
varsa orada Mutlak lyilik olan Tanr’dan sudur ederek varlik kazanmis bir iyilik vardir.
Bu hususlarin, Ibn Sina ve ibn Bacce’de Farabi’ye gore daha belirgin ifadelerle yer
aldig1 kanaatini tasimaktayiz. Ancak bu durumu Islam Felsefesi’nin tarihsel gelisim
stirecini gbz Onlinde bulundurarak degerlendirdigimizde, Yasar Aydinli’nin da ifade
ettigi lizere kendinden dnce agiklayici bir metin bulunmayan Farabi’nin sistem kurucu
bir filozof olmast ve Klasik Yunan’dan gelen verileri ilk sistemli ve kapsamli igleyen
filozof olmasi izah eder niteliktedir. Nitekim Farabi, Aristoteles ve Platon’un eserlerini
ilk kez sistemli olarak calisan filozof oldugu i¢in her konu tiim detayiyla yahut sarih bir
sekilde ifade edilmemistir.™ Ancak veriler 1131inda degerlendirildiginde, -sonraki
basliklarda detaylandirilacagi iizere- Tanri’nin comert oldugu ig¢in mevcuda varlik
vermesi, adaleti geregi her bir varliga hak ettigi varlig1 vermesi ve bunun liyakatle ifade
edilmesi, liyakatten uzak higbir varligin bulunmadiginin vurgulanmasi ve liyakatiyle
bulunan her seyin iyi oldugunu ifade etmesi gibi tiim hususlar, Farabi’de varligin
Tanri’dan 1yilik olarak sadir oldugu, varlik ve iyiligin 6zdes oldugu anlamini agiga

¢ikarmaktadir.
4.2.1.2. Tyilik ve inayet

Daha once ifade ettigimiz gibi Platon felsefesinde iyilik kavrami merkezi bir
konumda yer almaktaydi. Bu anlamda 6rnegin varlik alemi, 6zii Mutlak Iyi olan
Tanri'min bir yansimasiydi. Bu durum bize varligin kendisinin de iyiligin sonucu ortaya
ciktigin1 gostermektedir ki bu ayn1 zamanda Tanr1'nin indyetini vurgulamaktadir. Bunun
izleri Islam Felsefe geleneginde de gdzlenmektedir. Buna gore Platon ve Aristoteles'in
yan1 sira Yeni-Platoncu unsurlarla sekillenen indyet kavrami Farabi basta olmak iizere
Sudurcu Islam filozof veya diisiiniilerini de etkilemistir. Bununla ilgili genel bir tanim
vermek gerekirse indyeti; Tanr'mn Mutlak Iyi olmasi sebebiyle kiilli bilgisi ve

175 Yasar Aydmli, “‘El-izah Fi’l-Hayr’l-Mahz’ Ve Onun Tesirini Yansitan Bir Grup Risale”, Marife Dini
Aragtirmalar Dergisi 2/1 (2002), 106.
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takdirinin alemin 1iyiligi tizere tecelli etmesi ve bdylece varligi, en mitkkemmel bir nizam
ve tertip iizere ortaya ¢ikarmasi seklinde tanimlamak miimkiindiir.’®

Kindi, Farabi, Ibn Sina ve Ibn Riisd gibi Messai filozoflar, indyetin anlamini
Tanr1’nin sifatlarini, alemin yaratilmasinmi ve yaratilanlarin yaraticiyla olan iliskisini de
ihtiva eden genis bir yelpazede ifade etmislerdir. Bu anlamda 6rnegin Kindi’de inayet,
Tanr’nin hikmetiyle irtibatli olarak acgiklanmistir. Buna gore Tanri’nin hikmeti geregi
alemdeki diizen ve giizelligi var etmesi indyet diisiincesine isaret etmektedir.’” Tiim
varligin en miikemmel sekilde, en uygun ve ideal diizeyde bir diizen igerisinde

yaratilmas1 Tanr1’nin ilahi indyetiyledir.!’®

diizen gibi anlamlan i¢ine alacak sekilde kullanmaktadir. Bu baglamda indyet, ilahi
nizamin yeryiiziindeki tezahiiriidiir ve mutlak adaletin de temelini olusturmaktadir.
Tanri’nin var ettigi ve 6zl iyilik olan bu ilahi diizende inayet, Tanri’nin adaleti
dlciisiinde varliga yansimaktadir.!”® Bu anlamda Farabi’de inayet kavraminin, Tanr1’nin
comertligiyle varligi meydana getirmesi, adaleti ve liyakatiyle tim varligin belirli bir
gaye ve diizene sahip olmasini igeren bir anlamda kullanildig1 goriilmektedir. Adalet,
liyakat ve comertlik kavramlar1 bir araya geldiginde varlik i¢in ilahi indyet s6z konusu
olmaktadir. Oyleyse Farabi’nin eserlerinde zikrettigi, Alemde var olan diizenin kusursuz
isleyisi ve bu dlemde bulunan mevcudun her birine belirli nitelikler yiiklenmis olmasi,

Tanr’nin iyiliginin indyeti aracihiiyla varlik iizerine yansimasidir.*® O bu hususu su

176 Kasim Turhan, "Indyet", Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 2020),
22/265.

17 Kindi, Felsefi Risdleler, gev. Mahmut Kaya (istanbul: Tiirkiye Yek Baskanlig1 Yaymnlari, 2015), 94.

18 Kindi, Felsefi Risdleler, 110 ve 308. Bir diger Islam filozofu Ibn Sina’da indyet, dlemin diizeninin
nizam ve mitkemmellige vurgu yapilarak agiklanmakta ve bu diizenin iyilik diizeni seklinde Tanr1’dan
sudur etmesi, anlamina gelmektedir. Bu bakimdan filozof inayeti farkli eserlerinde tanimlamaktadir.
Ornegin “O hadlde indyet, her seyde iyilik diizeninin diisiiniilmesidir (tasavvur).” (ibn Sina, Risaleler, 55)
ve bir baska eserinde su sekilde izah eder; “O halde bilmek gerekir ki indyet, Ilkin (el-Evvel) varligin
bulundugu iyilik diizenini zat1 geregi bilmesi; miimkiin olan iyilik ve yetkinligin, zati geregi illeti olmasi;
belirtilen tarzda ondan hosnut olarak miimkiin olan en miikemmel sekilde iyilik diizenini akletmesi ve
boylece en miikemmel sekilde diizen ve iyilik olarak aklettigi seyin, O'ndan miimkiin olan en miikemmel
diizene gétiirecek tarzda bir tasma ile tasmasidir Iste indyetin anlami budur." Tbn Sina, Kitabu s-Sifa,
768. Bu baglamda Ibn Sind’ya gére indyet, iyiligin Tanri’dan tagsmasidir. Kainatin Sirf Iyi’den sudur
ederek en miikemmel bicimde varlik kazanmasi ve boylece aleme iyilik diizeninin hakim olmasi
demektir. Bunun yani sira Messai filozof, ibn Riisd ise indyeti Tanr’’nin varligmin en onemli
delillerinden biri olarak kabul eder ve yaratmay1 indyetle temellendirir. Bu baglamda Ibn Riisd’e gore
indyet, kainattaki tiim mevcudatin insanin varligina uygun olmasi ve insan-kainat arasindaki bu uyumun
tesadiif sonucu degil; kasd ve irade eden bir fail tarafindan gerceklestirilmesi anlamini tagimaktadir.
Dolayisiyla filozof, acik bir sekilde dlemde var olan indyetin Tanri’nin varliginin en biiyiik delillerinden
oldugunu ifade etmektedir. Buna gore insan ve icinde yasadig1 alemin birbiriyle ahenkli iki varlik olmasi
ve bu ikisi arasindaki uygunluk ve uyumluluk hali, insan1 zorunlu olarak bunlari meydana getiren bir
yaraticinin varh@gina gétiirmektedir.ibn Riisd, Faslu’I-Makal, 159-160; Hiiseyin Sarioglu, Ibn Riisd
Felsefesi, 223.

17 Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 228.

180 Bk. “Felsefe 6grenmekteki amacin ne oldugu hususuna gelince; amag Yiice Yaratic1’y1 bilmek, O’nun
hareket etmeyen degisiklige ugramayan Bir oldugunu, her seyin etkin sebebinin O oldugunu; O’nun kendi
comertligi, hikmet ve adaleti ile bu aleme diizen veren oldugunu bilmektir.” Farabi, Risdle fimd Yenbagi
en Yukaddeme Kable Te alliimi’l-Felsefe, 113.
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sekilde ifade eder; “Allah i indyeti biitiin varliklar: kusatmis ve herkese ulasmigtir. 18!

ve “Sami yiice Tanri biitiin dlemin yéneticisidir, bir hardal tanesi bile O’ndan uzak
kalamaz. O’nun indyeti en kiiciikten en biiyiige kadar biitiin dleme yayilmistir. Alemin
biitiin ciizleri ve onlarin durumlart en saglam ve en uygun bicimde yerlestirilmistir. ™82
O halde Farabi’ye gore aleme yayilmis olan iyiligin belirli bir nizam {izere en
miitkemmel sekilde kendini disa vurmasi indyetin bir tezahiirtidiir.

Farabi’de varlik diizeni ve varliklar, Tanri’dan tagmasinin yani sira varliklarini
stirdirmek i¢in de O’na muhta¢ olduklarindan, inayetin iki boyutundan sdz etmek
miimkiindiir. Buna gore hem varlig1 meydana getirme hem de varligin, nizam ve uyum
lizere devamliligim siirdiirme Tanri’nin ilahi indyetiyle olmaktadir.'®® Bu ¢ift yonlii
anlami Farabi soyle ifade etmektedir; “Alemin miidebbiri nasil ki dlemin parcalarinda,
aralarinda wyum, diizen, irtibat ve fiillerde dayamismayi saglayan birtakim tabii
vatkinliklar var kilmis ve boylece dlem, parcalarinin ve onlarin fiillerinin ¢okluguna
ragmen bir ve aym amag dogrultusunda bir ve aym fiili yapan tek bir sey gibi

1

olmugsa...” ve “Kisaca onun [yéneticinin], mevcutlarin swiniflarina verdigi seyler
hususunda ve mertebesine gore dalemlerin her bir sinifinda ve biitiin mevcutlarda tabii
iyiliklerin gerceklesmesi i¢in onlara yerlestirdigi dogal egilimler, fitratlar ve tabii
hey'etler araciligiyla dlemdeki olaylari nasil yonettigi hususunda Allah't ornek almasi
ve dlemin miidebbirinin tedbirini takip etmesi gerekir. 184

Filozofun devlet yoneticisine tavsiye verirken aleme yayilmis olan iyiligi ve
diizeni vurguladig1 bu ifadelerinden de anlasilacag: {izere, alemdeki miikemmel nizam
ancak en miikemmel olan Tanri’nmin eseri olabilir. Varlik, kendisinde bulunan tabii
tyiliklerin gerceklesmesi icin belirli bir tabiatla var edilmis ve mevcut diizen; en yetkin
olan Tanri’nin iyiliginin, indyeti araciligiyla bir tertip ve nizam lizere varliga akmasiyla
meydana gelmistir. Binaenaleyh filozofa gdre inayet, bir yoniiyle kainattaki diizenin,
uyumun ve estetigin kaynagi olurken diger taraftan alemdeki iyilik diizenin var edilerek
belirli bir nizam iizere varhgini devam ettirmesi anlamini da gelmektedir. Oyleyse
indyet; iyiligin, diizenin ve nizamin her varlik iizerinde kendini gdstermesidir. Ortaya
cikan varlik yahut iyilik diizenindeki her bir varligin birbirleriyle olan uyumu ve
uygunlugu da yine bu ilahi inayetledir.

Sudur siirecini Tanri’nin inayetiyle iliskili bir sekilde ele alan Farabi’de bu
anlayis yalnizca varligin ortaya ¢ikmasi anlamina gelmemektedir. Buna gore indyetin
anlamim disarida birakacak tarzda, ilk Mevcut’tan varligin meydana gelmesi seklinde

bir ifade eksiklik barindiracaktir. Nitekim filozofa gore indyet, Tanr1’dan iyiligin tasarak

181 Farabi, Uydnu’'l-Mesdil, 2022, 126.

182 Farabi, "Kitabii’l-Cem’ beyne Re’yeyi’l-Hakimeyn Eflatin el-Tlahi ve Aristiitalis", ¢ev. Mahmut Kaya
Islam Filozoflarindan Seg¢me Felsefe Metinleri, iginde (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2022), 174.

183 Bk. “Inayeti ilahiye her seyi kugatir.” (UM. 210)

184 Farabi, Kitabii'I-Mille, 66-68.
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varligin ortaya ¢ikmasi ve kdinatin en mikemmel sekilde varlik kazanmasi, bu
varligindaki nizami belli bir tertip iizere siirdiirmesi anlamina gelmektedir.*®®

Zikredilen bu anlamlar 1s181nda indyetin, Tanri’nin varlikla olan iligkisini ifade
etmek icin kullanilan bir kavram oldugu anlasilmaktadir. Tanr1 tarafindan alemin nizam,
gaye ve hikmet lizere var edilmis olmasi ve mevcudatin bir diizen igerisinde varligini
siirdiirmeye devam etmesi indyetin kendisidir. Oyleyse inayet, yeryiiziinde ve her
seviyedeki varliga Allah’in tedbirinin iyilik aracilifiyla yansimasini igermektedir. Bu
itibarla indyeti, uyumun ve tertibin uygun sekilde bir araya gelerek varlik iizerinde
Tanrt’nin iyiliginin kendini disa vurmast olarak ifade etmek miimkiindiir. Nitekim
Tanr’nin tedbirinin/indyetinin mevcutlarin tamamina ulagmasi veya tiim mevcudu
kapsamas1 O’nun iyiligi olarak kabul edilir. Demek ki indyet, iyiligin Ilk Sebep’ten
miimkiin aleme bir diizen ve ahenk ihtiva ederek feyezan etmesidir. Dolayisiyla

Tanr1’nin iyiligi, Tanri’nin indyetiyle yahut indyeti geregi varliga yansimaktadir.
4.2.1.3. Tyilik Olgusunun Varhg Insas

Farabl metafiziginde Tanri’nin bizatihi sahip oldugu iyiligin, varlik veren bir
karakterde oldugu kabul edilmekteydi. Bir baska ifadeyle iyilik, var edici ilkeydi. Buna
bagl olarak Salt lyilik olan Tanri’nin mevcuda varlik vermesi ayni zamanda iyilik
nizaminin da ortaya ¢ikmasi anlaminmi tasimaktaydi. Dolayisiyla “iyilik olgusu burada
varolussal bir keyfivet arz etmektedir.”*® Bununla birlikte Farabi’de inayet, liyakat,
adalet ve comertlik; 1yiligin varlig1 meydana getirme siirecinin ingai kadrosu igerisinde
yer almaktadir. Bu sebeple siireg, bu kavramlarla birlikte izah edilecektir.

Farabi’de mevcudat Tanri’nin comert olmasi sebebiyle varlik kazanmaktadir.
Bununla birlikte Tanr1 ayn1 zamanda adil oldugu i¢in mevcudat hak ettigi varlig1 alarak
ortaya ¢ikmaktadir. Buna gore Farabi'nin varlik diizenine bakildiginda adaletin, her
varligin hiyerarsik diizende bulundugu dereceye gore varliktan pay almasiyla saglandig:
anlasilacaktir. Boylece Tanri’nin sahip oldugu ‘adil’ ve ‘comert’ niteliklerinin, alemin
miikemmel nizaminin tezahiir etmesindeki rolii ortaya ¢ikmaktadir. Farabi bunu soyle
ifade eder; “Bu isimler, diinyamizla ilgili olarak 6yle bir iistiinliik ve miikemmellige
isaret ederler ki, bu miikemmelligin kendisi disindaki bir seyle iligkisi, O’nun bir
parcasimi teskil eder. Oyle ki, bu iliski, o ismin isaret ettigi biitiiniin bir parcasin
olusturur veya (baska deyisle) bu iistiinliik veya miikemmellik bir baska seyle iligkili
olarak vardir. Simdi bu tiir isimler Ilk Olan’a nakledildiklerinde ve O bu isimlerle
adlandirildiginda, onlarla, Ilk Olan’in kendisinden tasan varhktan étiirii diger seylerle

olan iliskisine isaret etmek amaglanir.”*

18 Faréabi, Kitab el-Fusiis fi'l-Hikme, gev. Mehmet Dag (istanbul: Endiiliis, 2020), 104.
186 Cetintas, Islam Diisiincesinde Degerler Metafizigi, 51.
187 Farabi, Ideal Devlet, cev. Ahmet Arslan (Istanbul: Is Bankas1 Yayinlari, 2022), 30.
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Filozofa gore zikredilen bu isimler ilk Sebep’in varlikla olan iliskisini ifade
etmektedir. Bu anlamda varlik, Tanri’’dan sudur ederken adaletine bagli olarak
comertligiyle ortaya ¢ikmaktadir ki bu da alemdeki miikemmel diizenin ortaya
cikmasia sebep teskil eder. Bununla birlikte Tanri’nin varlik vermesi ve varligiin
altindaki hi¢bir varliga kars1 bir ihmalin bulunmamasi kendi 6ziine bagli olan comertligi
sebebiyledir. O, varlik vermesinin yani sira varlik verdiklerinin varligini siirdiirebilmesi
icin gerekli olan nizami tesis eden ve bunu devam ettirendir. Bu baglamda Farabi
Tanri’nin comertligini ve adaletini bir bagka yerde soyle ifade eder; “O’nun cevherinin
kendi varliginin altinda hi¢cbir varlik ihmal edilmeksizin biitiin mevcutlarin kendisinden
tastigi cevher olmasi sebebiyle, O comerttir ve O ’nun comertligi kendi cevherindedir.
Mevcutlarin siradiizeninin O’na dayanmasi ve her mevcudun O’nun karsisindaki
mertebesine gore varliktaki payini almasi sebebiyle, O adildir ve onun adaleti kendi
cevherinde olup cevherinin digindaki bir sey icin degildir "'®® Demek ki Mevcut,
Tanri’nin adaleti geregi hak ettigi iyiligi alirken, yine O’nun comert olmasi sebebiyle
iyiligini kazanmaktadir. Bu anlamda adalet ve comertlik Tanri’nin alemle ilgili
mitkemmelligine isaret etmekte ve bdylece Tanri’nin adalet ve comertligiyle birlikte
iyilik diizeni insa edilmektedir.

Farabi’ye gore varlik, iyilik demektir ancak liyakatiyle bulunan varlik iyilik
demektir. O Medinetii’l-Fazila’da, Tanri’nin varlik verdigi her seyin yani biitiin
mevcudun liyakatiyle birlikte var oldugunu belirtmektedir.’®® Bu anlamda filozofun
sisteminde liyakat, Mutlak Adalet sahibi olan Tanri’nin adaletinin varlik iizerinde
tahakkuk etmesi anlamina gelmektedir. Tabiatiyla Tanri’nin varligi meydana getirirken,
adaletine bagl olarak her varligin hak ettigi varlik payin almasi, mevcudun liyakatiyle
birlikte var olmast anlamimi tagimaktadir. Farabi bu durumu sdyle izah etmektedir;
“Alemlerdeki iyilige gelince, o, Ilk Sebep tir ve her sey O’na baghdir; bir baskasinin
varligi da O’na bagh olana baghdw. Ve her ne olursa olsun bu baghliklar zinciri
sonuna kadar béylece devam eder gider. Ciinkii bunlarin hepsi liyakatte bir nizam ve
adalete goredir. Liyakat ve adaletten dolayt meydana gelenin ise hepsi iyidir."**® O
halde Mutlak Iyilik olan Tanri’nin mevcuda bunu yayma siirecinde adalet ve liyakat
kavramlarinin esas noktay1 olusturdugu goriilmektedir. Mutlak Iyi’den sadir olan iyilik,
varlikla, Tanri’nin adaleti geregi bir hak ve liyakate gore birlesmektedir. Bu sebeple
biitiin mevcudat, hiyerarsik varlik diizeninde bulundugu mertebeye gore varliktan yani

188 Farabi, El-Medinetii'l-Féazila, 76-78.

189 Farabi, El-Medinetii'I-Fdzila, 122-124.

190 Farabi, Fusiilii’l-Medent, 100; ve Ayrica Macit Fahri de bu hususu sdyle izah etmektedir. “Farabi’ye
gbre alemde var olan ve insan iradesinden bagimsiz olan her sey tamamen iyidir. Ciinkii biz, ilk Sebep ve
bir diizen icerisinde ondan kaynaklanan bir dizi varliklar varsayinca, bu serinin her bir pargasi kendisiyle
ilgili “diizen ve ehliyetin (isti’hal) geregine uygun olarak” var olacaktir ki, bu da iyiligin esasidir.” Macid
Fahri, Islam Ahldk Teorileri, cev. Muammer Iskenderoglu - Atilla Arkan (istanbul: Litera Yaymcilik,
2021), 144.
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iyilikten hak ettigi pay1 alarak meydana gelmektedir.!®® Bununla birlikte ilahi adaletin
varlifa yansimasi ve varlik diizeninin nizam ve tertip lizere olmasi da bir iyilik haline
isaret etmektedir.!%

Tanri’nin adaletinin liyakate bagli olarak varlik {izerine yansimasiyla ortaya
cikan her sey, Farabi’nin ifadesiyle “biitiinliyle iyidir.” Ona gore tabii haliyle liyakatten
pay almamak noksanlig1 ifade eder ve varlik ortaya ¢ikmaz. Bu ise imkansizdir. Zira var
olan her seyin liyakate bagli olarak meydana geldigini Farabi su sekilde ifade
etmektedir; “Varlik ancak liyakatle oldugunda iyidir ve yokluk da liyakat olmaksizin
oldugunda kotiidiir. Liyakate dayali olmayan varlik ve yokluga gelince; bunlarin hi¢biri
ruhani alemlerden herhangi bir seyde mevcut degildir. Ciinkii hi¢bir kimse, ruhani ve
semavi dlemlerde liyakate/hak etmeye dayali olmaksizin cereyan eden herhangi bir
seyin bulundugunu zannetmez. Tabii miimkiin seylere gelince; onlarda liyakat
korundugu ve iradi olan liyakatler aranmadigi siirece, onlarda hichir sey liyakate
dayali olmaksizin cereyan etmez. Miimkiin tabiatta liyakatler ya suret iledir ya madde
iledir. Her bir seyin hak ettigi ya ¢oklukla ya nadiren/azlikla veya esitlikledir ve elde
ettigi sey de bunun disina ¢ikmaz,; o halde onlarin hepsi iyidir."**® Bu anlamda filozofa
gore Tanri, Mutlak Iyi olmasmin yani sira ayni zamanda Mutlak Adalet sahibi
oldugundan varligin gayri iradi alanda liyakatten bagimsiz veya uzak olmasi
diisiiniilemez. Zira bu alanda iradenin kaynag ilahidir ve mevcudat, Tanri’nin adaleti
geregi liyakatiyle varlik kazanmaktadir. Bu sebeple biitiin mevcudat sahip oldugu
yapiya uygun olan varlikla birlesmektedir. Bdylece alemin biitlinlindeki diizen ve
nizamini; buradaki varliklarin birbirleriyle olan uyumu ve tertibini; her bir mevcudun
kendi yapisina uygun olarak varliga gelisindeki uygunluk halini; tiim bunlarin hepsini,
Mutlak lyilik olan Tanri’nin iyiliginin, liyakate bagl olarak indyeti geregi varlik
tizerinde serimlenisi olarak okumak miimkiindiir.'%*

Liyakat, zikredilen anlamlarinin yani sira varligin, kendi tabiatina uygun olarak
var edilmesi ve i¢inde bulundugu diizene en uygun bigimde uyum saglamasini da ifade
etmektedir. Bir baska ifadeyle liyakat bir yoniiyle mevcudun kendi varliginda uyumlu
yaratilmasint ifade ederken diger yoOniiyle varliklarin birbirleriyle olan uyumlu
iliskilerinde de kendini gosterir. Bu anlamda varlik i¢in liyakat, her iki yonden de
saglanmaktadir. Oyle ki hem sfirete verilen madde hem de maddenin birlestirildigi siret
yoniinden, hak edene hak ettiginin verilmesi liyakat geregidir. Bununla birlikte
Tanr1’nin adaletine bagl olarak, varligin hak ettigi pay1 almasi, varligin hem hak edene
hem de hak edilene olmak iizere adaletin de iki yonden tahakkuk edilmesidir. Diger

191 Farabi, El-Medinetii'I-Fazila, 122 ve 130; Farabi, Siydsetii’I-Medeniyye, 73.

192 Cetintas, Isldm Diigiincesinde Degerler Metafizigi, 66.

193 Farabi, Fusilii n-Miintezea, 100.

194 Ayrica bk. “Bu cisimlerden her birisinin sfireti bakimindan bir hak ve liyakati oldugu gibi maddesi
itibariyle de bir hak ve liyakati vardir. Streti itibariyle hakki; oldugu gibi kalarak zail olmamasidir.
Maddesi itibariyle hakki; viicuduna zit olan bagka bir viicut bulmasidir. Adalet ise, bunlardan her
birisinin, kendi liyakatinin icaplarini ifa etmesidir.” Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 122.
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taraftan varlik icin gayri iradi alanda liyakatsiz olma gibi bir durum miimkiin degilken
insan iradesinin oldugu yerde liyakatin bozulmasi s6z konusu olabilmektedir. Bu ise
yani gayri ilahi alanda liyakatin bozulmasiysa, esasen varligin tabiatinin bozulmasi
anlamma gelmektedir. Insan eliyle gerceklesen bu durum, yasadigimiz diinyada
birtakim bozulmalarin yaganmasina sebep olmaktadir. Bu durumda insanin, varlikla
iligkilerinde, varligin tabii yoniinii dikkate alarak uygun davranig bicimleri ortaya
koymas: gerekmektedir. Nitekim varligin tabii olarak sahip oldugu dogasi yani
liyakatiyle yaratilmis olmasi, insan i¢in bunu gerekli kilmaktadir. Bu baglamda
varliktaki liyakatin insan i¢in s6z konusu olan yani, varligin tabiatina uygun iliski
bicimleri gelistirmesidir. Insan elinin yahut iradesinin degmedigi her yer liyakate
uygundur. Bununla birlikte varlik diizenindeki uyum ve insicam liyakatin bir
sonucudur.!%

Tanri’nin uyum ve uygunluk icinde ortaya cikardigir varlik, sekilsiz madde
denilen heytla ve stiretten olugsmaktadir. Bunun baslangici da heytlanin varlik kazanma
yahut cevherlesme istiyakiyla ortaya g¢ikar. Bu nedenle heytla yokluga diismekten
cekindiginden, kendisiyle cevherlesecegi yeni bir suret ile birleserek bilfiil var olmak
istemektedir. Aksi durumda sretin olmadigr bir heyald yokluk demektir. Tabiatiyla
heytlanin, kendisi ile bilfiil var olup yetkinlesecegi siirete ulasmak i¢in ¢aba igerisinde
olmasi; varligin arzu edilen durum iken yoklugun ise kag¢inilan bir durum oldugunu
gostermektedir. Buradan hareketle mevcutlar i¢in var olma istiyakinin, varolussal bir
nitelik arz ettigini ifade etmek miimkiindiir. Zira alemdeki her sey varolusa
yonelmektedir. Bununla birlikte varlikla iyiligin 6zdes olmasi sebebiyle, mevcudun var
olma arzusunu ayni zamanda iyilie yonelme arzusu olarak anlamak miimkiin
goriinmektedir. Dolayistyla biitlin varliklarin iyilige yonelisi s6z konusudur. Bunun yani
sira mevcudun tabiat1 geregi varlig1 yani iyiligi arzu etmesi ayn1 zamanda Mutlak Iyi’ye
yonelmesi anlamma da gelmektedir. Buna gore varlik igin iyilik ve Mutlak Iyi’ye

yaklasma arzusu varolussal bir anlam tasimaktadir.'%

4.2.2. Tyilik Kavraminin Pratik Boyutu

Farabi’ye gore Mutlak lyilik’ten varliga yanstyan bir iyilik akis1 s6z konusudur
ki bu 1yilik diizeni olarak da ifade edilmekteydi. Yukarida teorik boyutunu ele aldigimiz
iyilik diizeninin tabii varligin yan1 sira gayri tabii/iiretilmis alana yani insan hayatinin
farkli vechelerinde de etkisi s6z konusudur. Buna gore iyiligin kiiltiir, ahlak, siyaset ve
ev yonetimi gibi farkli alanlarda tezahiir ettigi goriilmektedir. Bu baglamda 1yilik, insan
hayatinda ferdi yoniiyle ahlaki alani insa ederken; bu fiiller neticesinde ulasilan iyilik
hali olarak mutluluk seklinde tezahiir etmektedir.

195 Farabi, Fusiilii'I-Medent, 99.
196 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 92-94.
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4.2.2.1.1yilik ve Mutluluk Arasindaki Varolussal Tliski

Mutluluk, Klasik Yunan’dan bu tarafa biitiin eylemlerin, davranmiglarin ulasmak
istedigi ana gaye olarak kabul edilmektedir. Nitekim eudaimonist bir karaktere sahip
olan Klasik Yunan felsefesinde mutluluk, en yiiksek iyi olarak ifade edilir. Ornegin
Platon ve Aristoteles insanin, iyi eylemleri neticesinde elde edecegi nihai gayenin
mutluluk oldugunu aktarmaktadir. Onlara gére mutluluga ulasmanin yolu, ruhun erdemi
olan bilgelige sahip olarak iyi ve dogru olana uygun davraniglar sergilemekten gecer.
Buna gore mutluluk, iyiden gelmektedir. Nitekim her insanin dogal amaci olarak kabul
edilen mutluluga iyi fiillerle ulasilmaktadir. Bu baglamda iyi, herkes tarafindan istenen
seydir. Oyleyse mutluluk iyiye ulasmak, ona sahip olmak anlamina gelmektedir.’

Farabi’nin insan felsefesinde de, ‘her insan dogal olarak mutlu olmak ister’
ilkesinin hakim oldugu goriilmektedir. Mantiktan metafizige, etikten estetige, kiiltiirden
siyasete, felsefi sisteminin her alaninda etkisi goriilen mutluluk Farabi’ye gore, biitiin
iyilikler arasinda sadece kendisi i¢in istenen biricik amagtir. Bu sebeple, iyi seyler
arasinda en iyi olarak kabul edilmekte ve amaclarin en yetkin olani seklinde tarif
edilmektedir. Bunun dogal bir sonucu olarak mutluluk en ¢ok tercih edilen seydir.1%

Her varligin sahip oldugu yetkinlesme c¢abasi tabii olarak insanda da
goriilmektedir. insan bu cabayla ilk yetkinlikten son yetkinligine ulasmak ister. Bu
noktada insanin ilk yetkinlikten son yetkinlige ulagmasi nazari akla dayali yapilan
tercihlerle miimkiindiir. Varliginda yetkinleserek mutluluga ulasabilecek insan i¢in bu,
tiirline 6zgl olan tabii bir durumdur. Farabi bu durumu sdyle ifade etmektedir; “Her
varlik, son olgunlugu elde etmek i¢in yaratilmistir ve varlik diizeninde kendine has olan
yere uygun basart gosterebilecek durumdadir. Bu olgunluktan insana ayrilana en iistiin
mutluluk denir; ve bu, her insana insanlik diizenindeki yerine gére, kendi nevi olan

"9 Insanm tiiriine o6zgli olan yetkinlige

insana 0zgii en yiiksek mutluluktur.
ulagabilmesi, hayat1 boyunca iyiligi bizzat iyi oldugu i¢in tercih ettigi takdirde, Faal
Aklin yardimiyla, bilkuvve akil mertebesinden bilfiil akil mertebesine yiikselerek
miimkiin olacaktir. Bu takdirde insanin ulasabilecegi en son beseri yetkinlik derecesine
ulagsmasimin yani sira mutlulugu da elde edecegi bildirilmektedir.?® O halde mutluluk,
insanin ulagabilecegi en son yetkinlik derecesi olmaktadir. Bu noktada iyiligin, insanin
mutlulugu elde etme siirecinde onu yapisal anlamda tamamlayan bir nitelige sahip

oldugu goriilmektedir.

197 Platon, Alkibiades I-II, 93-96; Platon, Euthydemos Parmenides, 41; Platon, Menon, 65; Aristoteles,
Nikomakhos’a Etik, 11-13; Aristoteles, Magna Moralia, 125; Arat, Etik ve Estetik Degerler, 20-22.

198 Farabi, Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde, ¢ev. Hanifi Ozcan (Istanbul: MUIFV Yayinlar, 2017), 145;
Miibahat Tiirker-Kiiyel, Aristoteles ve Fdrdbi'nin Varlik ve Diigiince Ogretileri (Ankara: Ankara
Universitesi Yaynlari, 1969), 68.

199 Farabi, Tahsilu’s-Sa’dde, 61.

200 Farabi, Siydsetii 'I-Medeniyye, 64.
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Mutlak Iyilik’ten aleme ve varliga yansiyan bir iyilik akismin oldugu ifade
edilmisti. Iste bu iyiligin insan hayatinda pratik alanda ortaya ¢ikma hali mutluluktur.
Insan, iyi fiiller araciligiyla yine bir iyilik ancak en yiiksek iyi olan mutluluga ulasur.
Boylece mutluluk, insanin pratik hayatinda ulasabilecegi en yiiksek iyiyi ifade
etmektedir. Bu mutluluga yahut iyilige bizzat kendisi i¢in tercih edilen iyi fiillerle
ulasilmaktadir ki bunlar erdemler olarak ifade edilir. Farabi, bunu su sekilde ifade eder;
“Bilakis mutluluk, oyle bir amactir ki, bu amaca, (bilginin, o6grenim ve tahsilin;
sanatlarin, bu sanatlari ogrenmenin ve onlart yapmakta sebat géstermenin bir neticesi
olmasi gibi), erdemli fiillerle ulasilir.”® Insanlar bu erdemler-iyi fiiller araciligryla
mutluluga ulasabilir.

Her iyi fiil insana mutluluk kazandirmamaktadir. Insanim yalnizca iyi oldugu igin
lyilyi tercih etmesi ve bunu hayati boyunca devam ettirmesi gerekli goriilmektedir.
Farabi bu durumu sdyle izah etmektedir; “Insan iyi fiilleri isteyerek ancak bazi seylerde
ve bazen yapar. Fakat o, mutlulugu yine bununla degil bilakis biitiin yaptiklarinda ve
bastan sona biitiin hayatinda “iyi”'yi tercih etmesiyle elde edebilir... “Lyi” iyi oldugu icin
amaclanmadiginda, onunla da mutluluga ulasilamaz. Insan “iyi”’yi sadece iyi oldugu
icin tercih ettiginde, yani onunla zenginlige veya baskanliga ya da benzeri bir seye
ulasmayr amaglanmayp bizzat kendisi igin tercih edildiginde ancak onunla mutluluga
erisebilir. "?%? lyi, iyi oldugu igin tercih edildiginde kisiyi mutluluga ulastirabilir.
Herhangi bir amaci elde etmek icin araci kilindiginda insanin mutluluga ulagmasi
miimkiin goriilmemektedir. Iste burada iyilik ve mutluluk arasindaki varolussal ililarigki
ortaya ¢ikmaktadir. Insan igin mutluluk sz konusu oldugunda yahut insan mutlulugu
elde ettiginde bu kisinin ayn1 zamanda 1yiligi de elde etmis oldugu kabul edilir. Bu ikisi
arasindaki varolugsal iliski neticesinde ifade edilmelidir ki mutluluga iyilikle
ulagilmakta yahut iyilik insan1 mutluluga ulastirmaktadir.

Farabi, baska bir amag icin vasita olan ve bizzat kendileri i¢cin tercih edilen
seyler olmak iizere insanlarin amaclarini ikiye ayirmaktadir. Buna gore kendilerinden
dolay1 tercih edilen amaglar, baskalarindan dolay1 tercih edilenlerden daha yetkindir. Ve
bazi amaclar bagka seyler i¢in vasita degil, her zaman sadece kendilerinden dolay1 tercih
edilirler. En yetkin, en makbul ve en iyi ama¢ bunlardir. Iste mutluluk her zaman
kendisinden dolay1 tercih edilen amagtir. Zira mutluluk hi¢bir zaman baskasindan dolay1
tercih edilmez, baska bir amag icin vasita kilinmaz. Buna gore mutluluk, iyi seylerin en
cok tercih edileni, en biiyiigii ve en yetkini olarak tanimlanmaktadir. Mutlulugu elde
eden kimsenin ondan bagka bir seye ihtiya¢ duymadig1 goriiliir. Bu sebeple mutluluk,
kendi kendine yeterli olan seydir. Zira o, tek basina yeterli olan seklinde

tanimlanmaktadir ki onu diger amaglardan ayiran en 6nemli niteligi de budur. Mutluluk

201 Farabi, Fusilii’l-Medeni, 102.
202 Farabi, Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde, 147.
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kendisinden baska veya sonra bir amaca yonelmeye, baska bir seyi elde etmeye ihtiyag
duyulmayan seydir.?%®

Mutluluga ulasabilmek i¢in fiillerin sahip olmasi gereken nitelikler acisindan
Oonemli olan diger bir husus onlarin bilfiil olmas1 gerektigidir. Buna gore Farabi’de son
yetkinlik olan mutluluga, ilk yetkinlik araciligiyla ulasilir. ilk yetkinlik ise erdemli
fiiller araciligiyla elde edilmektedir. Farabi’ye gore burada dikkat edilmesi gereken bir
husus vardir ki insanin erdemli fiillere sahip olmasiyla o fiilleri gerceklestirmesi ayri
seylerdir. Ve ilk yetkinlik, fiillerin bilfiil gerceklestirilmesiyle elde edilebilir. Ornegin
katibin yazma sanatini bilmesi degil bizzat yazma fiilini gerceklestirmesi onun
yetkinligidir. Farabi bu hususu soyle izah eder; “Yetkinlik, insamin fiilleri meydana
getiren melekelere sahip olmasinda degil, bizzat o fiilleri yapmasidir. Bu yetkinlik; bizim
icin, son mutluluk (es-sa’dde el-kusva), yani mutlak iyi olan son yetkinligi meydana
getiriv. Bu bakimdan, o, her ne zaman olursa olsun, baska bir sey icin degil bizzat
kendisi icin tercih edilen ve istenendir.”’*°* Demek ki insanda erdemli fiillerin bulunmasi
degil o erdemli fiillerin bizzat gerceklesmesi istenilir ve insan bu sayede ilk yetkinligi
elde eder. O halde erdemlerin bilkuvve hali degil bilfiil hali insan1 yetkinlige
ulastirmaktadir.

Iyilik insanin, yetkinligini elde etmesinde gerekli olandir. Zira insanin
yetkinlesme siireci iyilikle birlikte gergeklesmektedir. O halde iyilik, insan1 yasanilan
diinyada mutluluga ulastirirken varolussal anlamda da onu tamamlayan bir karakter arz
etmektedir. Bununla birlikte her varlik kendi yetkinligini gerceklestirmek iizere bir ¢aba
sarf etmektedir. Bu yetkinlik her mevcut i¢in, 6zelde kendi varliginin en yetkin haline
ulasmakla gerceklesirken genel varlik diizeni icerisinde Ilk Varlik’a yaklasmak siiretiyle
gerceklesir. Bu diizen igerisinde insanin yetkinlesebilmesi, onun i¢in en son beseri
yetkinlik olarak ifade edilen mutlulugu elde etmesiyle gerceklesmektedir ki mutluluga,
ifade edildigi iizere bizatihi kendisi igin tercih edilen iyiyle ulasilir. insan igin iyiligin
mutlulukla olan varolussal iliskisi, onun i¢in bir yetkinlesme siireci anlamina gelmekte
ve kisi varolussal gayesini gerceklestirmis kabul edilmektedir.’®® Bunun yani sira
mutluluk, insanin iyilikten daha fazla pay almasi veya iyilik diizeninde derece olarak
yiikselmesi anlamina geldigi igin insan mutlulugu elde ettiginde Mutlak Iyi’ye daha
yakin olmaktadir. Nitekim Farabi tarafindan mutlulugun salt i1yilik oldugu, “Mutluluk
(sa’adet) salt iyilik (hayr) tir?*® seklinde ifade edilmektedir.

203 Farabi, Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde, 145; Farabi bu durumu sdyle izah etmektedir; “Mutlulugu elde
ettikten sonra, onu kendisinden baska bir amaca yoneltmeye asla gerek duymadigimizi neticede
anladigimiza gove, mutlulugun hicbir zaman baskasindan dolayr degil, bizzat kendisinden dolayr tercih
edildigi ortaya ¢ikmustir. Bundan, mutlulugun, iyi seylerin en ¢ok tercih edileni, en biiyiigii ve en yetkini
oldugu ortaya ¢ikar.”’146.

204 Farabi, Fusilii’l-Medeni, 65.

205 Farabi, El-Medinetii'I-Fazila, 166; Farabi, Tenbih Al Sebili’s-Sa’dde, 1145-1148.

206 Farabi, Siydsetii'I-Medeniyye, 84.
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Farab1’nin ahlak sisteminde mutluluk, insanin yalnizca bu diinyada ulasabilecegi
bir netice olarak goriilmemektedir. Ona gore bu diinyada mutlulugu elde edebilen insan,
ahiret hayatinda da mutlulugu elde edebilir ve sonsuza kadar bu hayati siirdiirebilir. Bu
anlamda dini literatiirde yer alan saadetii’l-dareyn kavraminin Farabi’de de anlam
buldugu goriilmektedir. Nitekim filozof insanin erdemli fiillerle, yasadig1 diinyada elde
edebilecegi mutluluga ahirette de ulasabilecegini ifade etmektedir. Bununla birlikte
saadetii’l-dareyn olarak ifade edilen, hem bu diinyada hem de ahirette mutluluga
ulagsmak Farabi’de insan i¢in en yiiksek iyi anlamina gelmektedir. Bdylece insanin nihai
hedefi olan mutlulugun en yiiksek iyi olarak ifade edilmesi, bu ikisi arasindaki

varolussal iliskiye isaret etmektedir.?%’

4.2.2.2. Ahlakin Olusumunda Iyiligin Rolii

Gerek genel felsefe tarihinde gerekse Islam Felsefe geleneginde filozoflarin
diger konularin yan1 sira ahlaka 6zel bir ehemmiyet atfettikleri goriilmektedir. Ahlak,
insanda kalict olan, yerlesmis, koklesmis ve insanin dogal bir uzantist haline gelmis
ilkeler ve iradeli davranislar biitiinli olarak ifade edilebilir. Bu anlamda insanda yer
edindigi i¢in, insan nefsinden eylemlerin kolay bir sekilde ¢ikmasini saglayan meleke
olarak tanimlanmaktadir.?%

Islam Felsefesinin kurucu filozofu Farabi, gerek ilmi bir disiplin, gerekse bir
yasam bicimi olarak ahlaka biiyilk 6nem vermistir. O bu konudaki goriislerini genel
olarak metafizik, psikoloji, ahlak ve siyaset gibi konular1 i¢ine alan eserlere serpistirerek
ele almaktadir. Ona gore ahlak, fiillerin ve nefse ariz olan seylerin iyi ya da koti
olmasina vasita olan yani insanin iyi ve kotii eylemleri yapmasini saglayan seydir.?%®
Buna bagl olarak ahlak ilmi de iyi ve kotiiniin ne oldugunu ortaya koymakta ve
erdemin ne oldugunu arastirmaktadir. Filozof, ahlaki teorik ve pratik olmak lizere iki
boyutuyla ele almaktadir ki teorik boyutu Islam felsefesinde hikmet-i nazariye, pratik
boyutu ise hikmet-i ameliye olarak bilinmektedir.

Bir kurallar ve ilkeler biitiinii olarak ahlakin kaynagi s6z konusu oldugunda,
bazen toplumun belirledigi degerler sistemi bazen de din giindeme gelmektedir.?%
Farabi’de ise ahlakin izleri, ilahl dlemden gayri ilahi alana uzanmaktadir. Buna gore
Farabi felsefesinde ahlakin kokeni varligin da kaynagi olan Mutlak lyilik’e
dayanmaktadir. Nitekim Mutlak lyilik olan Tanr’nin iyiligi, varlik iizerine tasmakta ve
bunun insanin pratik hayatinda diizenin, huzurun ve mutlulugun temeli olan ahlak

seklinde tezahiir ettigi goriilmektedir.

207 Farabi, Fusilii’l-Medeni, 65 ve 113; Farabi, Sivdsetii'I-Medeniyye, 84.

28 Ahmet Hamdi Akseki, Ahldk Ilmi ve Islam Ahldki (Ankara: Nur Yaynlar, 1979), 28; Mehmet S.
Aydm, “Ahlak”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlar1, 1995), 2/10-12.

209 Farabi, Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde, ¢ev. Hanifi Ozcan (Istanbul: MUIFV Yaynlari, 2017), 149.

210 Cevizci, Etik-Ahldk Felsefesi, 17.
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Farabi, iyi ahlakin sonradan kazanildigini ifade eder, bu sebeple ahlaki niteligini
yahut ahlaki kimligini kendisi insa eden insanin iyiyi ve kotiiyii dogru bir sekilde ayirt
etmesi gerekli goriiliir. O, kisinin istemli davraniglar1 yahut tercihleri sonucu ortaya
koydugu fiillerin gercek ve hakiki anlam ifade edeceginin altim1 gizer ve iyi eylemler
ortaya koyan insanda bunun kendi iradesiyle gerceklesmesini ister. Bununla birlikte
Farabi, insanin ahlaki kimligini insa ederken aliskanlik kavramina dikkat ¢ekmekte ve
aliskanlig1, bir seyin siirekli yapilmasi olarak aciklamaktadir. Buna gore insan iyi ahlaki,
iyi davranislarin uzun siire sik tekrar edilmesiyle kazanir ve boylece nefsine yerlesir.?!!

Farabi, ahlak goriislerini insanin tabiatin1 ve gayesini dikkate alarak ortaya
koymaktadir. Ona gore kendi varliginda yetkinlesmek isteyen insanin, tabiatina uygun
bir sekilde hayatinin amacin1 bilmesi ve buna uygun yasamasi gerekmektedir. Nitekim
Farabi bu hususu, “Ciinkii her varlik, varlik diizenindeki ozel konumuna uygun olarak

gerceklestirme imkanina sahip oldugu en yiiksek kemale erismek icin meydana
212

’

getirilmisgtir.”  seklinde izah eder. Bu baglamda Farabi’ye gore insanin
yetkinlesmesini saglayabilecek olan, erdemli bir hayat tarzidir ve insanin hayatinin
tamaminda erdemi tercih etmesi istenmektedir.

Erdemler, insanlarin 6viilmesine sebep olan ve kendisiyle iyi ve giizel seyler
yvaptigi nefsi durumlardir. Tahsilu’s-Sadde’de erdemler; nazari erdemler, fikri (diisiinme)
erdemler, ahlaki erdemler ve ameli sanatlar olarak dort kisimda ifade edilir.?'® Burada
daha ayrintili olarak dorde ayrilan erdemlerin Fustilu’l Medeni’de ise; “Erdemler, ahldki
(hulkiyye) ve akli (nutkryye) olmak iizere iki cesittir. Akli erdemler hikmet, akil, akillilik,
zeka, anlayiy miikemmelligi (cevdetu'l-fehm) gibi akli kismin erdemleridiv. Ahlaki
erdemler ise, iffet, secaat, comertlik, adalet gibi arzuyla ilgili kismin (el-ciizii'n-niiziii)

214 seklinde izah edilerek

erdemleridir. Asagiliklar da, bunun gibi, iki kisma ayrilir.
ikiye ayrildigr goriiliir. Tasniflere bakildigi zaman Féarabi’nin erdemi temelde bir teorik
bir de pratik yoniiyle ele aldig1 goriilmektedir. Bu baglamda erdemler, insanin iyi ve
dogruya dair bilgisini eyleme doniistiirmesi anlamina gelmektedir. Zira Farabi’ye gore
erdemli insan teorik bilgisini pratik alanda uygular ve bdylece o, teorik ve pratik agidan
yetkinlige sahip olabilir. Tabiatiyla insan, ulagmak istedigi yetkinligi iyi fiillerin pratik
ifadesi olan erdemler araciligiyla elde edebilecektir. Bu stiretle erdeme sahip olmak,
insanin hem bu hayat1 hem de ahiret hayati i¢in 6nem arz etmektedir. Nitekim Farabi’de
insanin iyi/erdemli eylemleri, ilahi bir kaynaga dayandigi i¢in; erdemler araciligiyla
yetkinlesen insan, her iki diinyada mutlulugu elde edebilecektir. Bu ise insanin, yasadig1
hayatta erdemli bir yasam silirmesinin yani sira kendi varligi icin iyi olani bulmasi

sebebiyle, yetkinleserek Mutlak Iyilik’e yaklasmasi anlamini tasimaktadur.

211 Farabi, Tenbih Al Sebili’s-Sa’dde, 150-151.

212 Farabi, Tahsilu’s-Sa’dde, gev. Ahmet Arslan (Istanbul: Is Bankas1 Yayinlari, 2018), 36.
213 Farabi, Tahsilu’s-Sa’dde, 2018, 23.

214 Farabi, Fusilii’l-Medent, 53.
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Farabi’nin ahlak sisteminde insan, nihai gayesi olan mutluluga ancak erdemler
sayesinde ulasabileceginden, erdem kavrami oOnemli bir yere sahiptir. S6z konusu
erdemlere sahip olabilmek i¢in filozofa gore ilk olarak, insan nefsinin saglikli olmasi
gerekir ki bu insanin 1yi fiiller ve giizel isler yapmasi anlamina gelmektedir. O halde
insanin erdemi, iyi fiiller islemesidir. Bu erdemlerin de, tipki iyi ahlakin aliskanlik
haline gelmesi istendigi gibi, insan hayatinda siirekli bir big¢imde her zaman yer almasi
istenir. Tabiatiyla ahlakli olmak icin gerekli goriilen erdem, iyi eylemleri tercih etmek
anlammi tasidigr i¢in; ahlakli olmak, iyi fiillerin siirekli islenmesi anlamina
gelmektedir.?’® Yani ahlakin varhigindan sdz edilebilmesi icin insan fiillerinin iyi
niteligini tasimasi gerekir. Oyleyse Farabi’de, iyi veya iyiligin, ahlakin mahiyetini teskil
ettigi ortaya ¢cikmaktadir.?'® Bu sebeple Farabi’ye gore erdemli hayat siirdiirmek, ahlakli
yasamak ve ahlakli yasamak ise iyiligin insan hayatindaki hakimiyeti demektir. Zira
ahlak, insanmin iyiliginin disa vurum aracidir. Bu sebeple insani, nihai gaye olan
mutluluga gotiirecek yol ahlakli olmaktan gegmektedir.

Farabi’de erdemler iyi fiiller, bu iyi fiiller ise bulundugu sartlara gore takdir
edilen mutedil fiillerdir.?!” Bir fiilin &l¢iitii, iginde bulundugu durumun sartlarina gore
belirlendigi i¢in filozofa gore her fiilde orta yani mutedil olan, i¢inde bulundugu durum
ve sartlara kiyasla orta olandir. Buna gore erdemler de, ifrat ve tefritten uzak olarak,
nefsin orta durum ve melekeleri olarak ifade edilmektedir. Demek ki iyi fiiller, mutedil
fiiller; erdemler ise nefsin mutedil melekeleridir. Bu durumda insanin ahlakli olmasi,
mutedil melekelerle mutedil olan fiilleri tercih etmesidir.?8

Mutedillikten uzak olmak, ifrat veya tefriti ifade ettiginden iyi ahlakin meydana
gelmesi miimkiin degildir, bu ise esasen kotii ahlakin ortaya ¢ikmasi demektir. Farabi
bunu, “Iyi ahliki meydana getiren fiiller ancak “orta” bir durumda bulunduklarinda
onu meydana getirebilirler... Fiiller orta olduklarinda iyi ahldki meydana getirirler.”
seklinde ifade eder.?!® Insanin, kendi fiillerinin iyi olup olmadigim degerlendirebilmesi
miimkiin goriilmektedir. Bunun i¢in, hangi fiilin haz verdigini ve eziyet vermedigini
diistinerek sahip oldugu ahlakin niteligini 6grenebilecektir. S6z konusu ahlak, iyi bir
ahlak ise korunmali, kotii bir ahlak ise ondan kurtulmasi gerekir. Insan tipki doktorun
bedendeki hastalig1 tedavi etmesi gibi nefsi hastaliklarini da tedavi etmelidir. Bunun i¢in
kotii ahlakin kaynag tespit edilerek, bir eksiklik veya asirilik durumu varsa mutedil hale

getirilmesi gerekmektedir.??

215 Farabi, Fusilii’l-Medenti, 56-57; Farabi, Tenbih AlG Sebili’s-Sa’dde, 150-151.

216 Ahlak kavrami miispet manasiyla kullamlmakta ve ahlak ifadesiyle esasen ve olmasi istenen iyi ahlak
kast edilmektedir.

27 Bk. “Ciinkii fiillerin kemiyetlerinin, sayt ve miktar bakimindan; keyfiyetlerinin, siddet ve zayiflik
balkimindan fiilin faili, objesi ve sebebiyle miinasebetine, zaman ve yere gore takdir edilmesi gerekir.”
Farabi, Fusulii'-Medent, 60.

218 Farabi, Fusilii’l-Medeni, 58.

219 Farabi, Tenbih Al Sebili’s-Sa’dde, 152.

220 Farabi, Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde, 155-156.
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Insanm, 6zii itibariyle iyiye, giizele ve dogruya meyyal olmas1 sebebiyle, kendi
yapistyla erdemin uyum i¢inde oldugu goriilmektedir. Tabiatiyla insan erdemli fiilleri
islemeye bilkuvve miitemayildir. Zira Farabi’ye gore aslolan iyiliktir ve kotiiliik
fer’idir.??! Buna gore ilahi tabii doku yahut fitrat, bozulmadig1 takdirde iyilige daha
miitemayildir. Diger taraftan tabiati itibariyle iyiye/ iyilige miitemayil olan insanin
ahlakli kabul edilebilmesi i¢in, erdemli eylemleri bilfiil ortaya koymas1 gerekmektedir.
Nitekim Farabi insanin erdemli fiilleri islemeye bilkuvve yatkin olmasinin bir
erdemlilik hali olarak nitelenemeyecegini vurgulamaktadir. O halde bilen ve eyleyen
insanin ahlaki yoniinden s6z etmek miimkiindiir.???

Farabi’ye gore hicbir insan, ilk andan itibaren miikemmellige, ahlaki ve akli
biitlin erdemlere haiz olarak yaratilmamistir. Genel olarak her insan belli erdemlere
miitemayildir. Ancak bu genelin disinda kalan bazi kisilerin varlig1 da s6z konusudur.
Bu bakimdan, Farabi’ye gore biitlin erdemlere dogustan haiz olan ve onlar1 adet haline
getiren insanlarin erdemi, ¢ogu insanda bulunan erdemlerden daha {istiin kabul
edilmektedir. Bu insanlar, erdemleriyle insandan daha {istiin bir sinifa yiikselirler ve
ilahi insan olarak adlandirilirlar. Oyleyse insanm iyi fiilleri isleyerek erdeme sahip
olmastyla, ilahi olanla irtibatinin kuvvetlenmesi arasinda bir iliskinin varlig1 s6z konusu
olmaktadir. Bu anlamda insan, iyi fiiller isleyerek erdeme sahip olunca ilahi yonii
giiclenmekte ve ilahi olanla irtibatinin kuvvetlendigi kabul edilmektedir. Boylece
insanin 1iyilikle olan varolugsal iliskisi ortaya cikmakta ve ifade edildigi lizere, o
erdemle, ilahi yoniinii giiclendirerek Mutlak Iyi’ye yaklasmaktadir. 223

Farabi’ye gore zikredilen bu ahlaki fiiller, akli bir siire¢ neticesinde ortaya
cikmaktadir. Bu siirecte, iyi fiilleri ortaya ¢ikaran miikemmel diisiinme giicli olan ameli
hikmet, Farabi tarafindan su sekilde tanimlanmaktadir; “Ameli hikmet (et-ta'akkul), ister
mutluluk olsun, isterse mutluluk elde etmek icin gerekli olan bir sey olsun, bir insan igin
gercekten biiyiik bir iyilik, erdemli ve serefli bir ama¢ meydana getirmek igin yapilan
seyde en miikemmel ve en iyi seyleri ortaya ¢ikarma ve miikemmel diisiinme giicii (el-
kudratu)diir "*** Beseri iyilikleri elde ederek nihai mutluluga ulagmak icin, fiilin ortaya
ctkma siirecinde gerekli olan ameli hikmettir. Ahlaki fiilin ortaya ¢ikmasinda iyi olan
fiilllerin tercih edilmesi, ameli hikmetin bu konudaki miikemmelliginden dolayidir.

221 “Hay1r ve nizam, kdinatta bizzat maksuddur. Ser ise viicutlar zaruri olan birtakim esyaya lahik olup o
esya hayir ve insanlarin ona uymasi zaruri oldugu i¢in dolayistyla maksuddur.” Farabi, Deavi Kalbiye,
127. ve “Kotiilik asla mevcut degildir; bu alemlerden herhangi bir seyde de, genel olarak, varligi asla
insan iradesi ile olmayan seylerde de; fakat onlarin hepsi iyidir.” Fardbi, Fusilii’l-Medeni, 99. ve “Her
olup biten Allah’in kaza ve kaderiyledir. Kdtiiliikkler de O’nun kaza ve kaderiyledir. Cilinkii esyada
bulunmasi gereken kotiiliikler izafidir; koétiiliikler, degisen (siifli) alemle ilgilidir. Bunlarin arizi olarak
yararlar1 vardir, ¢iinkii kotiiliikler olmasaydi iyilikler ¢ok ve siirekli olmazdi. Sayet gerekli olan azicik
kotiiliikten sakinilarak biiyiik bir iyilikten vazgecilirse, bu durum kotiiliiglin ¢ogalmasina yol agar.”
Farabi, Uyunii’l- Mesail, 126.

222 Farabd, Fusilii’l-Medent, 54-55.

223 Farabi, Fusilii'l-Medent, 55 ve 124.

224 Farabi, Fusiilii'-Medeni, 74.
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Nitekim insan ameli hikmet araciliiyla iyiyi tercih etmektedir. Farabi’ye gore ameli
hikmet tecriibeyle kazanilmaktadir ve ameli hikmetin birgok ¢esidi vardir.??®

AKli siirece dayanan her fiil ahlaki bir nitelik kazanmamaktadir. Bir fiilin ahlaki
nitelige sahip olabilmesi igin, akli bir siirece dayanmasiin yani sira tagimasi gereken
bazi sartlar vardir. Buna gore Farabi insanin, fiillerinin iyi veya kotii olmasi, nefsine ariz
olan seyler ve ayirt etmesi olmak iizere ii¢ durumdan dolayr Oviildiginii veya
kinandigini ifade eder. Bu ii¢c durum istenilen ve olmasi gerektigi hal {izere oldugunda
insanda ahlaki fiiller tesekkiil eder ve bu sayede mutlulugu elde eder.??® Bu sekilde
mutluluga ulasmas1 miimkiin goriilen insan i¢in; iyiyi iyi oldugu i¢in tercih etme, iyi
fiili goniillii ve isteyerek yapma ve hayati boyunca iyi fiilleri tercih etmesi, onun
mutlulugu kazanmasim saglayan fiillerde bulunmasi gereken sartlardir.??’ Bu siretle
Farabi’nin, insanda ahlaki fiilin meydana gelis siirecinde iradeye ve goniilliiliikk haline
vurgu yaptig1 goriilmektedir. Boylece insanin bilingli tercihi sonucu ortaya koyacag fiil
istenilen nitelikte bir iyilik halini ifade edecek ve bu da onun mutluluga ulagsmasini
saglayacaktir. Nitekim insan, nihai gaye olan mutluluga iyi ahldk araciligiyla
ulasilabilmektedir.

Insanin iyi fiilleri tercih etmesi, onu bu noktada yetkinlestirecek ve daha fazla iyi
fiiller ortaya koyacaktir. Bu bir anlamda da ahlaki kisiligini kendisi insa eden insanin,
ilahi varliktan paymnin artmasi anlamina gelmektedir. Zira ahldkin ifadesi olan iyinin
insan fiilleriyle tercih edilmesi, insan1 iyiligin kaynagi olan Salt lyilik’e yaklastiracaktir.
Boylece insanin ahlaki inga siirecinde ilahi olandan payinin artmasinin yani sira goriinen
yoniiyle de hayatinda iyi fiiller hakim olacaktir. Bu insanin ameli hikmetle davranislar
ortaya koymasi anlamina gelecektir. Ameli yonii gelisen insan, ameli yetkinligi elde
edecek, bunun i¢inse nazari hikmetten faydalanarak o alanda da yetkinlesecektir. Bu ise
yani nazarl ve ameli yetkinligin tek kiside bir araya gelmesi ise insanin nihai gayesi

olan mutlugu elde etmesi anlamina gelecektir.??

4.2.2.3. Siyaset Kiiltiirii ve Tyilik

Sozlik anlami itibariyle “insan topluluklarini yonetme sanati” anlamina gelen

siyaseti,???

insanlarin bir arada yasayip iyilikleri elde edebilmeleri i¢in, uygun ve gerekli
kosullarin saglanmasini miimkiin kilan birtakim faaliyetlerin, Orgiitlenme yoluyla

yiirtitiilmesi seklinde ifade etmek miimkiindiir. Farabi felsefesinde siyaset, en yliksek iyi

25 Ornegin, “Mutlulugu elde etmede iyi ve gerekli olan zenginlik, biiyiikliik vb. beseri iyilikleri elde etmek
suretiyle, tistiin bir maisete kavusmak icin gerekli olan en iyi ve en iistiin sey iizerinde diigiinme
miikemmelligi de bunlardan biridir. Farabi, Fusiilii’l-Medeni, 75.

226 Farabi, Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde, 148.

221 Farabi, Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde, 147-148.

228 Farabi, Siydsetii’l-Medeniyye, 95; Ibrahim Cetintas, Aksiyoloji Yazilari (Ankara: Ankara Okulu
Yayinlari, 2022), 89.

229 Murat Kose, Sivaset (Istabul: TDV Yayinlari, ts.), “Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi”.
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olan mutlulugun nasil elde edilecegini gosteren sanattir. Bu baglamda, en yiiksek iyiye
ulagmak isteyen insan, kendisini bu amaca ulastiracak fiillerin ne oldugu {izerine
diisiinerek teorik alanda bazi ahlaki ilkeler belirlemistir. Ahlaki ilkelerin toplumsal
diizeyde pratik anlamda uygulanabilmesi i¢in siyaset sanati gerekli goriilmiistiir. Buna
gore siyaset sanati, 1yiligin toplumsal diizeyde hakim olmasimi saglamaya calisarak
gerekli diizenin, uygun kosullarin temin edilmesi i¢in faaliyet gdstermektedir.

Mahiyeti itibariyle toplumsal bir varlik olan insanin ahlaki gelisimini
gerceklestirip yetkinlesebilmesi ancak toplum icinde miimkiin olabilmektedir. Zira
insan, toplumsal bir varliktir ve her insan ferdi olarak bir yonden eksiklik ifade
etmektedir. Insanin kendinde ferdi anlamda bulunan bu eksikligi, toplum iginde yahut
toplumla birlikte gidermesi miimkiin hatta gereklidir. Farabi bu gerekliligi soyle ifade
etmektedir; “Bundan dolayr insanin, tabii fitratina kendisinden dolayr sahip kilindig
vetkinlige ulasmasi, ancak her birinin her birine ihtiya¢ duydugu seylerden birini temin
edecegi tarzda yardimlasma icerisinde olan pek ¢ok grubun/cemaatin bir araya
toplanmasiyla miimkiin olur.”**° Nitekim Farabi’ye gore bir insanin her yonden tam ve
milkkemmel olmast miimkiin olmadigindan her insanin, yapisinda bulunan
mitkemmellikle toplumun bir parcasini teskil etmesi gerekmektedir. Boylece ortaya
cikan diizen igerisinde insanin, iyi fiiller isleyerek yetkinlesebilmesi miimkiin hale
gelecektir. 23!

Insanmn sahip oldugu yapi ve bir arada yasama gerekliligi, toplumsal bir
diizeninin varligm gerekli kilmaktadir. Farabi’ye gore bu diizen igerisinde sehirde
erdeme en yiiksek derecede sahip olan kimse sultan/devlet adamidir.?*? Bu yéneticinin
gorevi, tipki bedenleri tedavi eden doktor gibi, toplumdaki bozuk insan nefislerinin
hastaliklarini tedavi ederek erdemlerin nefse yerlesmesini saglamaktir. Ancak doktor 1yi
veya kot fiilleri yapmasi fark etmeksizin bedendeki hastaliklar1 tedavi ederken;
yonetici nefsi iyi fiiller yapmasi i¢in tedavi eder. Bu noktada Farabi, yoneticinin
gorevini ve nefis hakkinda bilmesi gerekenleri agiklarken, fiillerin kendisinden sadir
oldugu insan nefsine bilhassa vurgu yapmaktadir. Buna gore yonetici insan nefsini
tedavi edebilmek icin 6ncelikle nefs, nefsin kisimlar1 ve nefsteki noksanliklarin kaynag:
gibi hususlar hakkinda bilgiye sahip olmaldir ki?*® bu suretle sehir halkinin nefsine

erdemleri yerlestirebilmesi miimkiin olacaktir.

230 Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 188.

231 Cetintas, Aksiyoloji Yazilar, 91.

232 Farabi, Fusalii’l-Medeni, 56.

233 Farabi bu durumu “nefsleri tedavi eden devlet adami (el-medeni) ve sultan (el-melik)in da, bir biitiin
olarak nefsi, nefsin kisimlari (ecza)'ni, nefsde ve onun kisimlarinin her birinde meydana gelen noksanlik
ve asagiuliklar:, bunlarin nereden ve birinden ne miktarda meydana geldigini, insanin, kendileriyle iyi
isler yaptigi nefsin durumlarmmin neler oldugunu ve sayilarini, sehir halkindan asagiliklarin nasil
uzaklastirilmasi gerektigini, sehir halkinin nefsinde onlart (yani erdemleri) yerlestirecek ustaligi (el-hile)
onlarn, sehir halki arasinda, yok olmayacak sekilde, korunmasini saglayacak muamele metodu (vechii't-
tedbir)nu bilmesi gerekir. Fakat sadece sanatinda ihtiyact kadar doktorun beden, marangozun tahta,
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Farabi’ye gore gercek yonetici, halkinin ger¢gek mutlulugu elde etmesi igin
calisan kisidir. Zira yoneticiligin asil gayesinin bu oldugu ifade edilmektedir.?3* Yonetici
bu gayeyi yerine getirirken, alemde var olan diizeni kendine 6rnek almalidir. Bu durumu
Farabi soyle aciklar; “Kisaca onun [ydneticinin], [a] mevcutlarin siniflarina verdigi
seyler hususunda ve [b] mertebesine gore adlemlerin her bir sinifinda ve biitiin
mevcutlarda tabii iyiliklerin gerceklesmesi icin onlara yerlestirdigi dogal egilimler,
fitratlar ve tabii hey’etler araciligiyla dlemdeki olaylari nasil yonettigi hususunda
Allah’t ornek almasi dlemin miidebbirinin tedbirini takip etmesi gerekir. Béylece o da,
uluslarin ve gsehirlerin her birinde liyakat ve mertebesine gore ongordiigii iradi
iyiliklerin gergeklesmesi ve bu sayedeki sehir ve uluslardaki topluluklarin bu hayatta ve
ahiret hayatinda mutluluga ulasmasi igin, sehirlere ve uluslara onlara [Allah’in
yerlestirdiklerine] karsilik gelen sanatlari, iradi hey’et ve melekeleri yerlestirir."?*® O
halde Farabi’ye gore yoneticinin gorevi, iyiligin toplumsal diizeyde temin edilmesi i¢in
faaliyet gostermektir. O, alemdeki nizami ornek alarak insanlarin nefslerini tedavi
etmeli ve iyilikleri yerlestirmek i¢in ¢aligmalidir.

Iyilik insanin nihai gayesi oldugundan, bunu insanlar arasi teminde gorevli olan
devlet bagkanligi, en yliksek sanat olarak kabul edilmektedir. Bu baglamda sultanlik
sanat1 yahut siyasi sanat, yoneticinin gorevine yliklenen onem dolayisiyla sehirdeki
diger sanatlar arasinda en Tlstlin olanidir. Farabi bu durumu mimarlar arasinda bas
mimarm durumuna benzeterek agiklar.?*® Sehirdeki diger sanatlar siyasi sanatin amacini
gerceklestirmek icin is yapmaktadir.

Oyleyse, Farabi erdemli sehrin ingasinda da iyiyi/iyiligi temele alarak diizeni
tesis etmektedir. Kurulan erdemli sehirde yoOneticinin gorevi insan nefislerini tedavi
ederek 1yi fiiller islemesi i¢in ¢alismak oldugundan burada insan hayatin1 sekillendiren
temel Olgiiniin iyilik oldugu ortaya ¢ikmaktadir.”®” Bu anlamda Farabi yoneticinin
yapmas1 gerekenleri iyilige vurgu yaparak su sekilde izah etmektedir; “Sehrin
yoneticisinin de, sehrin pargalarindan her birine iyilik kazandiran seyi, ne biitiin gehre,
ne de sehrin par¢alarindan herhangi birine zarar veren, bilakis genel olarak sehre ve
sehre yararlilik derecesine gére bu parcalardan her birine yararli olan bir iyilik haline
getirmeyi arastirmak suretiyle, ister bir insan gibi kiiciik, ister bir aile gibi biiyiik bir
parca olsun, sehrin parcalarindan her birinin igini idare etmesi onu tedavi etmesi;
biitiin sehirle ve sehrin diger parcalarindan her biriyle miinasebetine gore, onu iyilige

kavusturmast gerekir. "**®Demek ki yoneticinin gorevi, insanlarin iyiligi tercih etme

demircinin demir hakkinda bilmesi gerektigi gibi, devlet adami ve sultanin da nefs hakkinda bilmesi
gerekir.” seklinde izah etmektedir. Farabi, Fusiilii’l-Medeni, 49 ve 47.

234 Farabi, Fusilii n-Miintezea, 52.

235 Farabi, Kitabii’l-Mille, 68.

236 Farabi, Fusulu’l Medeni 48

237 Farabi, Fusiilii’'I-Medeni, 47-48; Farabi, El-Medinetii'l-Fézila, 188.

238 Farabi, Fusilii'l-Medeni, 62-63.
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imkanina sahip oldugu sartlar1 temin etmek i¢in hem sehrin hem de insanlarin idaresini
saglamaktir.

Devlet, insanin yetkinlesebilmesi i¢in gerekli olan 1iyi fiillerin ortaya
konulmasina zemin hazirlayan bir yapidir. Bu baglamda insanlar ve onlarin olusturdugu
toplumsal yapmin bir geregi olan devletler kurulus amaglarima gore farkli gruplara
ayrilmistir. Farabi’nin siyaset felsefesinde, hakim olan ahlaki yapiya gore erdemli, fasik,
dalalette olan ve cahil olmak iizere dort devlet sekli bulunmaktadir. Bunlar yani erdemli
ve diger toplumlar arasindaki ayrim, temelde insanlarin ve yonetimlerin, ahlaki alandaki
niteliksel farkliliklarina dayanmaktadir. Buna gore erdemli devlet disindaki devlet
halklari, 1yiyi iyi oldugu igin tercih etmezler ve zenginlik, mevki gibi farkli seyleri nihai
gayeleri edinip, bunlar1 elde etmeye c¢alisirlar. Dolayisiyla bu yonetimler ve halklari,
iyiye ulagabilmekten uzak olmalarinin yami sira nihai gaye olan mutlulugu da elde
edemezler.?®® Cahil sehirlerin ziddi olan erdemli sehirler ise Farabi’nin kendi
ifadeleriyle soyle tarif edilmektedir. “Erdemli sehir, onlarin nazarinda, halki en uzak/en
son mutluluk olan son yetkinlige ulasmada birbiriyle yardimlasan [sehirdir]. Bundan
dolayi, sdir sehirlerin [halkinin] degil, hdsseten onun halkinin birtakim erdemlere
sahibi olmast lazim gelir. "**° Oyleyse erdemli sehrin isimlendirmesi de dahil olmak
tizere bu ifadeler bize, erdemli sehrin yOnetimine ve insanlarin eylemlerine rengini
veren temel ilkenin iyilik oldugu gdstermektedir. Zira Farabi iyilik eksenli bir sehir inga
etmis ve insan topluluklarmi yahut yonetim bicimlerini iyilige yakinliklarina gore
siniflandirmustur.

Farabi’ye gore iyi fiillerden tesekkiil eden erdem kavrami, bir sehir yahut devlet
icin diisiinlildiiglinde, iyiligin hakim oldugu sehir/devlet diizeni ortaya ¢ikmaktadir.
Buna gore iyiligin topluma hakim olmas1 yahut fertlerin bunun i¢in ¢aligmasi ve 6zii
tyilik olan erdem kavraminin kendine sistematik bir temel bulmasi, Farabi’nin siyaset
felsefesinde iyilik olgusunun metafizik boyutuna isaret etmektedir. Bir bagka ifadeyle
filozofun siyaset felsefesinin metafizik kdkenleriyle irtibatin saglandigi temel unsurun
tyilik oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Nitekim erdemli sehrin de iizerine tesis edildigi bu
temel iyilik olmaktadir. Tabiatiyla siyasetin metafizik karakteri iyilik lizerinden inga
edilmektedir. Demek ki yoneticinin alemdeki iyilik nizamin1 6rnek alarak sehirdeki
diizeni kurmasi gerekliligi, sehir halkindan iyilikleri engelleyen nefsleri tedavi etmekle
gorevli olmas1 gibi hususlar; siyaset ve metafizik kokenleri arasindaki irtibatin iyilik
tizerinden saglandigini ortaya ¢ikarmaktadir.

Erdemli topluluklar, insan i¢in gercek nihai gayeyi hedef edinirler ve bu gayeye
ulastiracak olan iyi fiilleri tercih ederler. Bu topluluklar, nihai gayelerini elde etmek i¢in
1yinin/iyi fiillerin gerceklestirilme imkanina sahip oldugu ve bunun toplumsal diizeyde
uygulanabildigi topluluklardir. Bir bagka ifadeyle, ayirt edici bir nitelik olarak erdemli

239 Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 206-208.
240 Farabi, Fusilii n-Miintezea, 50.
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sehirde iyilik, toplumsal diizeyde gerceklestirilebilme imkanina sahiptir. Iyiligin toplum
hayatinda hakim ve siirekli olmasini saglamak i¢in de tiim sehir halki ve ydneticiler
calismalidir.?*! Diger taraftan iyiligin hakim oldugu erdemli sehirde yasamak, insanin
dini literatiirde saadet-i dareyn olarak ifade edilen iki diinya mutlulugunu elde etmesini
miimkiin kilacaktir. Bu ise, iyilikler araciligiyla elde edilen mutlulugun yalnizca bu
diinyayla sinirli olmay1p ahiret hayati i¢inde gecerli olmasi, iyiligin insan i¢in varolussal
bir mahiyete sahip oldugunu gostermektedir.?#?

Ik yetkinlik, insanin erdemli fiilleri yalmzca bilmesi degil bizzat yapmasidir.
Insanlar bu ilk yetkinlik sayesinde mutlak iyi olan son yetkinligi yani son mutlulugu
elde ederler. Erdemli sehrin sakinleri de son mutlulugu elde etmek icin karsilikli

yardimlasmada bulunarak®*

ve bireysel anlamda son yetkinligi elde etmek i¢in ¢aba
gosterirken ayni zamanda toplumsal anlamda da sehrin biitiiniine ve diizenine hakim
olan karsilikli yardimlasmayi siirdiiriirler.?** Boylece onlar, bir yandan mutlulugu elde
etmek i¢in cabalarken diger yandan sehre iyiligin / iyilik diizeninin hakim olmasini
saglamaktadirlar. Bu bakimdan erdemli sehirler, insanin yetkinlesebilmesi ve iyiligi elde
edebilmesi miimkiin olan ve bunlar i¢in yeterli imkana ve diizene sahip olan sehirlerdir.
Dolayisiyla erdemli gsehrin temel birlestirici unsuru yahut kurucu giicii iyilik olmaktadir.
Bu anlamda iyiligin insan hayatinda bireysel anlaminin yani sira toplumsal anlamda da
biiylik bir 6neme ve yere sahip oldugu goriilmektedir. Bununla birlikte iyiligin insanin
toplumsal varlik yoniine de hitap etmesi ve dahi onu diizenlemesi, Farabi sisteminde
onemli bir yer tuttuguna isaret etmektedir.

Farabi’ye gore mutluluga tek basina yasayarak ulasilmaz zira insanin toplumsal
yonii onun mutlulugu elde etmesini miimkiin kildigindan mutluluk, ancak toplum ig¢inde
ulasilabilir bir gayedir. Bunun yani sira mutluluga ulagabilmek i¢in tiim kotiiliiklerin
ortadan kaldirilip, iradi ve tabii iyiliklerin tamamiin elde edilmesi gerekir. O halde
mutlulugun elde edilecegi yer Farabi’de erdemli sehirdir. Bundan dolay1 sehrin
yoneticisinin gorevi; kotiiliikklerin sehirden kaldirilmasi ve sehrin boliimleri arasindaki
uyumun saglanmasi i¢in; halkin birbirleriyle is birligi yaparak iyilikleri elde edebilecegi
diizeni kurmaktir. Iste sehir halki boyle bir diizende iyilikleri elde etme imkani
bulacaktir.?*® Bu noktada erdemli sehirde yasayanlarin da yapmas1 ve bilmesi gereken
seyler vardir ki Farabi bunu su sekilde izah etmektedir; “Erdemli sehir halkindan her

241 Bununla ilgili olarak Farabi, “Gercek sultan, kendisiyle sehirleri idare ettigi sanatindaki amact ve
maksadi, bizzat kendisine ve diger sehir halkina ger¢ek mutlulugu vermek olan sultandwr. Bu ise sultanlik
maharetinin (el-mihne el-melikiyye) yegdne hedef ve amacidir. Evdemli sehirlerin sultaninin, mutlulukta
sehir hallkinin en miikemmeli olmas: kesinlikle zaruridir. Ciinkii sehir halkinin mutlulugunun sebebi odur.
Onlardan bazilari, bu amaca, sehir halki igin erdemi kullanmak, onlara iyilik yapmak, onlart kendilerince
iyi kabul edilen seylere kavusturmak, iyi seyleri onlar igin korumak ve orada onlart kendilerinden iistiin
tutmak suretiyle ulasirlar. Boylece onlar, biiyiik seref elde ederler” Farabi, Fusulii’l-Medeni, 66-67.

242 Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 188 ve 214.

243 Farabi, Fusilii’l-Medent, 69.

244 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 188.

245 Farabi, Siydsetii 'I-Medeniyye, 98.

60



FARABI'DE iYILIK KAVRAMI Merve TOZ

birinin, varliklarin yiiksek ilkelerini, onlarin mertebelerini, mutlulugu, erdemli sehrin
birinci derecede yonetimini ve bu yonetimin mertebelerini bilmesi gerekir.”?*® Bu
suretle sehir halki bildiklerini yapmali, yonetici de bu dogrultuda onlar
yonlendirmelidir.

Insanlarin toplumsal yardimlasma ile mutlulugu elde edebilecegi ifade edilmisti.
Erdemli sehir, saglikli bedene benzetilir. Bedenin her bir par¢asinin, beden i¢in gerekli
ve farkli derecelerde 6neme sahip goérevleri yerine getirmesi gibi erdemli sehirdeki fitrat
bakimindan birbirinden farkli olan bu insanlar da, toplum i¢in sehirde erdemli bir
diizenin siirdiiriilmesi adina farkli derecede dneme sahip gorevleri yerine getirirler. Bu
noktada insanlarin sahip oldugu yetkinlik dogrultusunda; halkin tamaminin yaptig1 ve
her bir mertebeye has olmak {izere iki yonden yapmalar1 gereken seyler vardir. Her
insan bu fiilleri yaptiginda iyi ve erdemli bir heyet/fazilet kazanir ve bu fiilleri devam
ettirdigi siirece heyeti/fazileti artmakla birlikte erdemli olur. Iste erdemli sehir halkinin
mutlulugu elde etmesi bu itibarla miimkiin olmaktadir ki zikredilen fiiller yapildikca
insan nefsi yetkinleserek, iyilikten ve mutluluktan pay1 artmaktadir.?*’

Erdemli sehrin zidd1 olan sehirlerden fasik sehir, erdemli sehrin goriigleriyle ayni
goriislere sahiptir ancak bu sadece bilmeyle sinirlar1 kalmaktadir ve fiilleri cahil sehrin
halkinin fiilleriyle aynidir. Onlar gergek iyiligi gaye edinmezler. Degistirilmis sehir ise
erdemli sehirle hem goriisleri hem de fiilleri ayn1 olan ancak sonradan bunlarin
degistirildigi sehirdir. Sapkin sehir de goriisleri bozuk olan sehirdir.*® Cahil sehrin halki
gercek mutlulugu bilmez ve ona dair bir fikir bulunmaz onlar hakiki iyilikten uzaktirlar.
Bunun yerine iyilik ve mutluluk zannettikleri zenginlik, istiinlik ve sayginlik gibi
aldatic1 hazlar1 ve zanni iyilikleri kendilerine gaye edinirler. Onlarin i¢inde bulundugu
durum gergek iyiligin gerceklesmesini miimkiin kilmaz. Gergek iyilik ve mutluluga
yonlendirildiklerinde ona inanmazlar. Farabi’ye gore sehir halkinin gergek iyilikten
uzak seyleri kendilerine gaye edinmeleri ve bu konuda yardimlagsmalar1 onlar
yetkinlesmekten alikoyar.?4°

O halde toplumsal diizeni saglayan siyasal orgiitlenme olan devletin ¢esidi ve bu
devletin halklar1 1yiligi veya farkl seyleri gaye edinmeleri 6lgiit alinarak bir siniflamaya
tabi tutulmustur. Iyiligi gaye edinen sehirler ideal yani erdemli sehirler olurken iyilikten
uzak olmalar1 durumuna goére diger sehirler cahil, fasik ve sapkin sehir olarak
gruplanmistir. Farabi’nin siyaset felsefesinde devletin yapisina, toplulugun amacina ve
toplumsal diizene iyiligin hakim olmasi istenilir ve buna gore bir siniflama yapilir. Bu
baglamda dikkat edilmelidir ki erdemli sehir, yalnizca iyiligin gaye edinildigi sehir degil

ayn1 zamana gaye edinilen iyiligin elde edilme imkanina sahip olan sehirdir. Yani ferdi

246 Farabi, Siyasetii’I-Medeniyye, 99.

247 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 214.

248 Farabi, El-Medinetii’l-Fazila, 210; Farabi, Siydsetii'I-Medeniyye, 122.
249 Farabi, El-Medinetii’I-Fazila, 206-207 ve 221-222.
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anlamda her insan i¢in ve i¢timai olarak toplumun tamami igin iyiligin gerceklesme

imkani1 mumkindur.
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5. SONUC

Islam felsefesinin sistem kurucu filozofu Farabi’de iyilik olgusu, tezimizin
konusunu tegkil etmektedir. Bu caligmada 1iyilik olgusu baglaminda Farabi’ye kadar
gelen felsefi mirast ve bunlarin Farabi’ye etkisini, bunun yani sira Farabi’de iyilik
olgusunun ilk olarak metafizik karakteri, varlikla iliskisi ve daha sonra iyiligin teorik ve
pratik anlamda iligkili oldugu konulari, ¢esitli yonlerden ele alarak, filozofta iyilik
olgusunu biitiinciil bir mahiyette ortaya koymaya calistik.

Iyilik kavrami yahut iyilik olgusu, tarihsel siire¢ icerisinde bir¢ok filozofun
inceleme konusu olmustur. Filozof Farabi de meseleyle ilgili olarak Antik Yunan’dan
kendi donemine kadar gelen mirastan bazi1 yonleriyle etkilenmistir. Bu anlamda
filozofun 1iyilik anlayisinda Platon’un Iyi Ideasmin ve o6zellikle Yeni Eflatuncu
gelenegin Mutlak Iyi kabuliiniin izlerini takip etmek miimkiindiir. Baz1 yénlerden biiyiik
benzerlikler tagidigini1 da ifade etmek gerekir. Yeni-Eflatunculugun 6nemli iki temsilcisi
Plotinus ve Proklos’un var edici ilke olarak askin Iyilik anlayislari, Farabi’de de yer alir.
Tanr1 yahut Bir, Sirf Iyilik’tir tabiatiyla Bir ve lyilik 6zdestir ve O nun iyiligi varlik i¢in
varlik veren bir mahiyete sahiptir. Saf lyilik, bizatihi sahip oldugu iyiligi varliklara
akillar aracilifiyla aktarmaktadir ve dlem onun iyiligiyle meydana gelmektedir. Plotinus
ve Proklos’un iyilik anlayisi icin zikredilen bu hususlarin Fardbi’de de biiylik oranda
benzerliklerle bazen ayniliklarla yer aldigi goriilmektedir. Nitekim filozofta da Tanri,
Sirf Iyilik’tir. O’nun iyiligi var edici bir karaktere sahip oldugundan alem, iyilikle
meydana gelmektedir. Bununla birlikte Tanri-varlik yahut Tanri-alem arasindaki iliskiyi
aciklamak adina ortaya konulmus olan Yeni-Eflatuncu Sudur teorisi de Farabi’nin
alemdeki 1yiligi ve bunun meydana gelis tarzin1 aciklamasinda temel noktay:
olusturmaktadir.

Ancak bu diisiinsel etkilenmenin bir taklit olmadigina da dikkat etmek gerekir ki
sentezci bir filozof olan Faradbi’nin pek ¢ok 6zgilin oldugu husus vardir. Bu noktada
Yeni-Eflatuncu gelenegin Sudur ve lyilik hakkindaki gériislerinin; Farabi’nin tevhide
dayali Tanr1 anlayisiyla ters diismemesi hatta biiyiik benzerlikler gostermesi bu
etkilenmenin makuliyetini izah eder niteliktedir. Bir baska ifadeyle Plotinus’un
Enneadlar’inda Bir’i, monist bir perspektiften ele alan izahlarin ve ontolojik
temellendirmelerin bulunmasi, tevhide dayali Farabi felsefesini etkilemesini izah
etmektedir.

Islam diisiincesinde iyilik anlayisina Kuran ve tasavvufi perspektiften
bakildiginda meselenin pratik boyutuna yogunlasildig1 goriilmektedir. Ancak daha ¢ok
pratik vechesiyle ele alinan iyilik olgusunun izleri de yine ilahi kaynaklidir ve ilahi
olana dayanmaktadir. Insanlar igin sevgi, comertlik, adalet gibi birgok husus Mutlak
Iyi’nin liitfu ve yardimi olarak goriilmekte ve iyilik kapsaminda degerlendirilmekte,
insandan da Allah’a yaklasabilmesi i¢in iyi fiiller ortaya koymasi istenmektedir. Yine
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hem diinya hem ahiret hayatinda mutlulugu elde etmek isteyen kimsenin iyi eylemler
yapmasi gerekli goriilmektedir ki bu zikredilenler; her ne kadar iyiligin pratik vechesine
yogunlasilsa da esasen insan icin varolussal bir yapiya sahip oldugunu ortaya
¢ikarmaktadir.

Farabi’nin felsefi sisteminde teorik ve pratik olarak iki yonden ele aldigimiz
iyilik olgusunun kaynag: Salt lyilik olan Tanri’dir. O’nun, bizatihi sahip oldugu iyilik
var edici bir karaktere sahip oldugundan, mevcudat kendisinden iyiligin sadir olmastyla
varlik kazanmakta bu sebeple iyilik ve varlik 6zdes kabul edilmektedir. Alemdeki varlik
diizeni, iyilik diizeni anlamina gelmektedir. Salt lyilik, inayeti araciigiyla varligi
meydana getirmekte ve varligin sahip oldugu diizeni devam ettirmesi de yine inayet
araciligiyla gerceklesmektedir.

Mutlak Iyilik’in iyiliginin tasmastyla alemdeki aksiyolojik doku insa edilmekte
ve 1iyilik insan hayatinda farkli vecheleriyle etkili olmaktadir. Ahlaktan, siyasete, ferdi
yasamdan toplumsal yasama, iyiligin insan hayatinda etkili oldugu pek c¢ok alan
bulunmaktadir.
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