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OZET
SEHREZURI’NIN AHLAK VE SiYASET DUSUNCESI

Ahlak ve siyaset ilimlerinin Isldm diisiincesinde Messai gelenek igerisinde ortaya
¢iktig1 kabul gérmektedir. Bununla birlikte Israki ahlak ve siyaset gelenegi hakkinda yeterli
bilgiye sahip degiliz. Bu nedenle bu ¢alismada Sehreziri’nin eserlerinden yola ¢ikarak ahlak
ve siyasetin Israki diisiincedeki yansimalarmni tespit etmek amaglanmistir.

Calisma lic bolimden olusmaktadir. Birinci boliimde ahlak ve siyasetin ilimler
sistematigi icerisindeki yeri tespit etmeye ¢alisildi. Tkinci béliim ahlak ve siyaset diisiincesinin
kaynaklarmi degerlendirmek maksadiyla Sehreziiri’nin nefs goriisiine ayrildi. Ozellikle nefsin
yetkinligi baslig1 altinda Sehrezlri’nin ahlak diistincesindeki tasavvufi ve israki temayiillerin
izi siiriildii. Filozof bu boliimde nefsin yetkinligini iki asamali olarak ele alir. ilk olarak
riyazet ve miicahede yontemleriyle bedeni egitimle nefs istenilen diizeye getirilir. Sonrasinda
milkagsefe ve miisahede yOntemleriyle de nefs zihni arinma siireciyle kendisine Nurlar
Nuru’ndan bilgi akisina hazir hale gelir. Bu sekilde insan kendisinden beklenen yetkinlik
diizeyine gelerek “arit” makamina ulasir.

Sehrez(iri diislincesinde ilim olarak ahldk ve siyaset diisiincesinin degerlendirildigi
iiclincii boliimde Sehrezlri’nin ahlak ve siyaset diisiincesinin genel 6zellikleri ve etkilendigi
cevrelere deginilerek ahlakin kavramsal arka plant ve degisebilirligi, meleke ve huy
kavramlar1 gibi ahlak felsefesinin temel meseleleri incelendi. Yine bu bdliimde erdemler,
erdemsizlikler, ahlaki hastaliklar ve tedavi yontemleri, aile ahlaki ve siyaset konularina yer
verildi. Bununla birlikte ahlakla iliskili olan sevgi, dostluk ve adalet gibi temel kavramlara da

deginildi.
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ABSTRACT
SHAHRAZURTI’S ETHICAL AND POLITICIAL THOUGHT

In Islamic thought, it is commonly accepted that ethics and politics emerge from the
Messhai tradition. That being said, our knowledge about ethics and politics in the Ishraqi
tradition is limited. In an attempt to address this issue, the purpose of the present study is to
identify the effects of ethics and politics on the Ishraqi Philosophy based on Shahrazuri’s

works.

This study is comprised of three chapters. The first chapter discusses the place of
ethics and politics in scientific systems. In order to better understand the origins of ethics and
politics, the second chapter is dedicated to the views of Shahrazuri on the Self. In particular,
this chapter examines the mystical and Ishraqi tendencies in Shahrazuri’s views on ethics in
terms of the competency of the Self, which Shahrazuri studies in two phases. Initially, the Self
is tamed through asceticism and mujahade. Then, by cleaning the mind through mukashefe
and insight/inner experience/personal witness (mushadah), the Self is prepared for inspirations
from Nur’al Envar. Hence, people reach the level of competency expected of them, and thus,
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become “wise”. Wise is also used as a defining characteristic of ethical people who have

reached this level competency both theoretically and practically.

The last chapter elaborates on the conceptual background and changeability of ethics
as well as such fundamental issues of ethics as faculty and temperament while touching upon
the general characteristics of Shahrazuri’s views on ethics and politics, and people affecting
his views. Moreover, this chapter covers virtues, immoralities, ethical disorders and their
treatments, family order and politics. Furthermore, in this chapter, other fundamental concepts

relevant to ethics, including love, friendship and justice, are discussed as well.
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ONSOZ

Pratik felsefenin temel unsurlar1 olan ahlak ve siyaset tezimizin temel konusunu
olusturmaktadir. Bu iki konu ayni1 zamanda felsefenin kadim tartismalarmin ana eksenlerinden
birini olusturur. Birey ve toplum hayatinda dogru davranisin ilkelerini belirlemeyi gaye
edinen bu sahanin o6zellikle Miisliiman filozoflarin zihin diinyalarinda onemli bir yer
edindigini sdylemek miimkiindiir. Nitekim Miisliiman filozoflar diisiincelerini insa ederken
Islam’in esas kaynaklarmna miiracaat ettikleri gibi Yunanh filozoflardan da 6nemli dlgiide

istifade etmislerdir.

Bu nedenle ¢alismamizin felsefe tarihi igerisinde ahldk ve siyaset geleneginin ortaya
ctkmasma katki yapacak bir yonii olmasi gerektigini diisiindiik. Nitekim felsefe gelenegi
icerisinde Platon ve Aristo’dan beri ahlak ve siyasete dair epey bir literatiir oldugu
bilinmektedir. Ancak Israki diisiiniirlerin ahlak ve siyasete dair goriisleri hakkinda yapilmis
¢ok fazla bir ¢alisma bulunmamaktadir. Bu nedenle Israki miiellif ve sarih Semseddin
Muhammed Ibn Mahmid es-Sehreziiri’nin (6. 1288) ahlak ve siyaset literatiiriine yaptig1 katk1
ve acilimlar1 tezimiz kapsaminda degerlendirmeye c¢alistik. Felsefe tarihinin degerli
simalarmdan biri olan Sehrezdri, Israki sarih olmasinmn yaninda eserlerinde zaman zaman
Messai yaklasimlara yer vermesi agisindan dnemlidir. Filozofumuzun ahldk ve siyasete dair
goriislerinden yola ¢ikarak geleneksel Messai ahlak modelinin disinda Israkiler’in kendine has

ahlaki geleneklerinin olup-olmadigi calismamizin temel sorusudur.

Tezimizi giris ve ic boliim halinde smiflandirdik. Birinci boliimde ahlak ve siyasetin
hikmet sistematigi ve ilim gelenegi igerisindeki yerini tespit maksadiyla Sehreziiri’nin
kendinden oOnceki filozoflarla birlikte hikmet diisiincesi ve ilimler tasnifini vermeyi uygun
gordiik. Ikinci boliimde ahlak diisiincesinin iliskili oldugu en temel sahanm ilmii’n-
nefs/psikoloji oldugu diislincesinden hareketle ahlak diisiincesinin psikolojik temellerini
degerlendirdik. Ozellikle nefsin yetkinligi cercevesinde ele aldigimiz 6zedoniik bir ahlaki
yetkinligin izlerini bu boliimde aramaya ¢alistik. Ugiincii boliimii filozofumuzun ameli hikmet
kapsaminda ilim olarak degerlendirdigi ahldk ve siyaset diisiincesine aywrdik. Bu boliimde
ahlak ve siyaset gelenegi icerisinde filozofumuzun durdugu yeri tespit maksadiyla kendinden

onceki filozoflarla birlikte degerlendirmeye gayret ettik.

vi



Bu calismanin hemen her sathasinda yardimlarini esirgemeyen ¢ok degerli dostlarim
Yrd. Dog. Dr. Mustakim Arici, Coskun Yildiz, ibrahim Gezer’e tesekkiirii bir borg bilirim.
Tezin her asamasinda sabirla yardimlarint ve destegini esirgemeyen, tesvikleriyle beni her
zaman cesaretlendiren ¢ok kiymetli hocam Prof. Dr. Mustafa Cagrici’ya ayrica miitesekkirim.
Egitim hayatimin her asamasinda maddi-manevi desteklerini siirekli hissettigim aileme de

silkranlarimi sunarim.

vil



GIRIS
I. ARASTIRMANIN MAHIYETI VE AMACI

Pratik felsefe geleneginin ilk biiyiik temsilcileri Yunan felsefesinde olsa da islam ilim
gelenegindeki algi, felsefe ve hikmetin daha eski bir kokene, yani peygamberlik kandiline
dayandig1 seklindedir. Bu diisiincenin tezahiirleri Israki felsefede de giiclii bir sekilde dile
getirilmistir. Bununla birlikte felsefeyi/hikmeti nebevi mensgei ile daha eski bir gelenege kadar
gotiiren Israki yaklasimin ahlak ve siyaset diisiincesinin varlig1 hakkinda pek bilgi sahibi
degiliz. Bu akimin Islaim diinyasinda en biiyiik temsilcisi olan Siihreverdi’nin eserlerinde
ahlak ve siyasete dair miistakil bir boliime rastlamamakla birlikte en yakin talebesi ve en
onemli sarihlerinden biri olan Sehreziri’nin eg-Seceretii’I-Ildhiyye isimli eserinde miistakil bir
ahlak ve siyaset boliimii oldugunu gérmekteyiz. Filozofumuzun bu eserinden hareketle ahlak
ve siyasete dair goriislerini ve bu goriislerin felsefe gelenegi icerisindeki yerini irdelemek
arastirmamizin temel hedefidir. Bununla birlikte tezimizin sinirlar1 igerisinde asagidaki

sorularin cevaplarini da aramaya calisacagiz.
e Sehrezlri’nin ahlak ve siyaset alaninda herhangi bir gelenege mensubiyeti var midir?

e Sehrezliri’nin ahlak ve siyaset diisiincesinin genel olarak felsefi gelenekte ve Islam

felsefe gelenegindeki yeri nedir?

e Filozofumuzun Israki filozof ve sarih olarak taninmas: itibariyle iistad1 Siihreverdi’nin
ahlak ve siyaset konusunda filozofumuza etkisi ne diizeyde olmustur? Bu soru bize

Israki diisiincenin dzgiin bir ahlak anlayist olup-olmadigmm da ipuclarmi verecektir.

e Felsefi ahlak gelenegi ameli hikmet kapsaminda degerlendirilmekle birlikte
Sehreziri’ye kadar ameli hikmetin biitliin subelerini kapsayan tek eser Tasi’nin
eseridir. Filozofumuz da Tusi ile cagdas sayilabilecek tarihlerde yasamistir. Bu

durumda filozofumuzda TGs?’nin etkisi olup olmadigi da ayr1 bir arastirma sorusudur.

Bu calismamizda Sehrezri’nin ahldk ve siyaset konusunda beslendigi temel
kaynaklara da yer verilecektir. Nitekim felsefe tarihinin ilk donemlerinden itibaren birikimsel
bir sekilde gelisen ahlak ve siyaset ilminin Sehreziiri diisiincesine etkisi ancak Yunan ve Islam

diisiincesindeki kaynaklar 1s1g1nda tahlil edilebilir.



II. ARASTIRMANIN KAPSAMI VE SINIRLARI

Ahlak ve siyaset ilimlerinin temas ettigi sahalarin genisliginden dolay1 arastirmamiz
boyunca konumuzu genis bir cercevede temellendirmeye calistik. Bu maksatla birinci
bolimde ahlak ve siyaset ilimlerinin ilimler igerisindeki yerini tespit i¢in ilimleri
siniflandirma gelenegi ve Sehreziri diisiincesinde ilimlerin siniflandirilmasi basliklarina yer
verdik. Hikmet kavram felsefi diisiincede 6nemli bir kavram olmakla birlikte yer yer ilim
kavraminin miiteradifi olarak kullanilir. Filozoflarin hikmet kavramina yiikledikleri anlamlar
ve ozellikle Israki hikmet kavrami, metodolojisi ve kaynaklarini galismamizda degerlendirdik.
Bununla birlikte hikmetin “nazari” ve “amel?” seklinde smiflandirilmas: ve Israki felsefenin
hikmete ulasma yontemi olarak sundugu “zevki yontem”i de birinci boliim icerisinde ele

aldik. Bu boliimde son olarak Sehreziiri’nin hikmet anlayisina yer verdik.

Felseft ahlak literatiiriinii inceledigimizde filozoflar ahlak ve siyaset diisiincelerini
insan/nefs-1 natika merkezli temellendirmeye ¢alismislardir. Bu durum, bizi filozofumuzun
ahlak goriisiinii nefs anlayisiyla birlikte degerlendirmeye sevketmistir. Bu nedenle ikinci
boliimii Sehrezri’nin nefs anlayisina ayirdik. Bu kapsamda nefsin varliginin ispati, kisimlari,
bedenle iligkisi ve yetkinligi bagliklar1 altinda filozofumuzun nefs anlayismi degerlendirmeye
calistik. Ozellikle nefsin yetkinligine dair boliimde Sehrez{iri’nin ahlak anlayisina dair dnemli
ipuclar1 yakaladik. Bu boliimde nefsin yetkinligi siirecinde riyazet/miicahede ve
miisahede/miikasefe  yontemlerini  ahlaki  yetkinlige ulasma asamalar1  seklinde

degerlendirmeye calistik.

Ugiincii boliimii ise Sehrez(ri’nin ameli hikmet kapsaminda ilim dali olarak
degerlendirdigi ahlak ve siyasete ayirdik. Bu boliimde ilk olarak Sehreziiri 6ncesi miielliflerin
ahlak goriislerine, Sehreziri’nin ahlak diisiincesinin genel 6zelliklerine ve ahlakin tarifi,
degisebilirligi gibi konulara yer verdik. Bununla birlikte erdemin tarifi ve erdem tasnifleri,
ana erdemler ve tali erdemler, ahlaki hastaliklar ve tedavi yontemleri gibi konular1 da ahlak
diisiincesi altinda degerlendirdik. Aile ahlakina ayirdigimiz boliimde ise aile ahlakinin ameli
hikmet igerisinde yeri ve tarihsel arkaplani, aile i¢i iligkiler, ¢cocuk egitimi gibi aile ahlakinin
temel konularma degindik. Siyaset baslhigi altinda ise yine ameli hikmet igerisinde siyasetin
yeri ve tarihsel arkaplani, devlet tiirleri, devlet baskaninin o6zellikleri, baskanm halkla
iligkileri, savas stratejisi gibi konulara yer verdik. Yine ii¢lincii bolimde adalet, sevgi ve

dostluk gibi ahldk diisiincesinin temel kavramlarina da isaret ettik.



Arastrmamizda filozofumuzun goriislerini gerek Messai filozoflarin  gerekse
Stihreverdi’nin goriisleri ile kismen karsilastirmali bir sekilde degerlendirmeye c¢alistik. Hatta
gerekli gordigiimiiz kisimlarda Sehreziiri’nin ele aldigi konularin ve kavramlarin tarihsel
arkaplanmi da gostermek maksadiyla Sehreziri oncesi miielliflerin goriislerini 6zet olarak
sunmaya calistik. Arastrmamiz zimnen Sehrezliri’nin ahldk ve siyaset diisiincesinin
kaynaklarina yonelik bir ¢caligma oldugundan Sehrezlri sonras1 miielliflerin goriislerine de yer

vermedik.

II1. TAKIP EDILEN YONTEM

Tez g¢alismamiza ilk olarak Sehrez(ri hakkinda yapilan caligmalara ulagmakla
basladik. Bu konuda iilkemizde akademik ve bilimsel anlamda tatmin edici bir yaym ve
calisma yapildigimi sdylemek giictliir. Bununla birlikte yapilan calismalar Sehreziiri’nin
eserlerini anlama noktasinda yol gosterici olmustur. Sehreziri’nin goriisleri ve eserleri
hakkinda genel kanaate sahip olduktan sonra filozofun eserlerini okuyarak notlar aldik. Bunun
yaninda klasik donem ahlak ve siyaset literatiirii hakkinda bilgi sahibi olmak maksadiyla
gerek temel kaynaklara gerekse ikinci el kaynaklara ulasarak konumuzu hangi perspektifle
degerlendirmemiz gerektigi hakkinda kanaate vardik. Tezin iceriginin olusturulmasi siirecinde
ilk olarak Sehreziiri’nin es-Seceretii’l-Ildhiyye isimli eserinin ahlik ve siyasete dair rislesi
incelenerek bu risalede dikkat ¢ceken hususlar ¢ergevesinde problem alanlar1 tespit edilmek
suretiyle tezin “icindekiler” kismi sekillendirilmeye calisildi. Calismada ele alacagimiz
konularla ilgili yaymlanmis makale ve kitaplardan veriler toplanmaya baslandi. Bunun
yaninda Sehreziri’den (6. 687/1288) 6nce yasamis filozoflar ve bu filozoflarin konumuzla
ilgili eserleri tespit edilerek, bu eserlerin etkileri kaynaklar arasinda mukayese yapilarak
degerlendirildi. Bu kapsamda Platon, Aristo, Kindi, Ragib el-Isfehani, Farabi, Thvan-1 Safa,
Ibn Miskeveyh, ibn Sina, Gazzali, Siihreverdi ve Nasiruddin T@si’nin eserleri tezimiz
siiresince yer yer karsilikli okundu. Sonrasinda ise Sehrezlri’nin eserleri, hakkinda yapilan
calismalar ile klasik ahlak ve siyaset literatiiriinden fislemeler yapilarak belirledigimiz plan
dahilinde tezin yazimina baslandi. Bu asamada ilk olarak birinci el kaynaklar esas alindi.
Buna gore calismada Sehrez(iri’nin ahlak ve siyaset diisiincesinin agirlikli olarak yer aldig:
miistakil bir boliim olan es-Seceretii 'I-IlGhiyye isimli eserin Necip Gérgiin tarafindan yapilan
nesrinin II. cildinde yaklasik 120 sayfalik hacme sahip olan ‘fi’l-Ahlak ve’t-tedabir ve’s-
siyasat’ isimli risaleyi temel kaynak kabul etmekle birlikte yine es-Seceretii’l-llGhiyye’nin 1.
cildinde hikmet ve ilimler tasnifiyle ilgili boliim basta olmak tlizere aym eserin IIl. cildinde

yer alan nefs teorisi ile ilgili boliimler de tez calismasi kapsaminda miitalaa edildi.



Sehreziiri’nin hikmet ve ameli hikmete dair goriislerini Niizhetii’l-ervah ve Ravzatu’l-efrah
isimli eserinden, nefsin mahiyeti ve nefs-beden iligkileri gibi konular1 Kitdbii r-Rumiiz ve’l-

emsal isimli eserinden okuyarak degerlendirilmeye caligildi.

IV. LITERATUR VE KAYNAKLARIN DEGERLENDIRILMESI

Asil ad1 Semseddin Muhammed ibn Mahmud olan Sehreziri’nin (5. 687/1288) hayati
hakkinda pek fazla bilgi olmamakla birlikte eserlerinden yola ¢ikarak ilmi hayati hakkinda bilgi
edinmemiz miimkiindiir. Siihreverdi’nin sarihi olan filozofumuz Israki diisiince sistemine derinlik
kazandirmas1 yoniiyle onemli bir sahsiyettir. Her ne kadar Siihreverdi’nin talebesi olmasa da
Siihreverdi’nin Hikmetii’'l-Israk ve Kitabii't-Telvihdat isimli eserlerine yazdigi serhlerle israk
felsefe metodolojisine sadakatini gostermis, bu gelenek icerisinde 6nemli bir yer edinerek
kendisinden sonraki israki filozoflar1 da etkilemistir.' Bu arastrmamizda Sehreziri’nin ahlak ve
siyaset distlincesinin kapsamli bir sekilde irdelenmesi distiniildiigiinden filozofumuzun
Resdilii’s-Secereti’I-Ilahiyye fi ‘uliimi’l-hakdiki r-Rabbdniyye, Kitdbii r-Rumiiz ve l-emsalii’l-
lahiatiyye fi’l-envdri’l-miicerredeti’l-melekiyye, Serhu Hikmeti’l-israk ve Tarihu’l-hukemd
Niizhetii’l-ervah ve Ravzatu’l-efrah isimli eserlerini temel miiracaat kaynaklar1 olarak

kullandik.

Bu eserlerden Resdilii’s-Secereti’l-Ildhiyye isimli eser ilimler sayimi, mantik, ahlak ve
siyaset, fizik ve metafizik konusunda bes boliimden (risdle) olusmaktadir. Bu risalelerden
ticlinciisiinii ameli hikmetin boliimlerine ayiran filozofumuz ahlak ve siyasete dair goriislerini
onemli Olclide bu risdle igerisinde beyan etmistir. Messai diisiincenin izlerini yogun bir
sekilde gordiigiimiiz bu risalede filozofumuzun bu gelenegi devam ettirdigini sdylememiz
miimkiindiir. Bu eserin Istanbul kiitiiphanelerinde dokuz niishas1 bulunmakla birlikte tenkitli
nesir olarak tespit edebildigimiz iki nesri vardir. Bu nesirlerden biri Necip Gorgiin tarafindan

yapilmus olup iig cilt olarak yayimlanmustir (Istanbul 2004).

Aragtirmamiz siiresince temel miiracaat kaynaklarimizdan biri de filozofumuzun Israki
ve hermetik diisiincelerinin daha yogun oldugu Kitabu 'r-Rumiiz ve’l-emsalii’l-lahiitiyye isimli
eseridir. Bu eserde filozofumuz nefsin varligmimn ispati, mahiyeti ve nefs-beden iliskisi gibi
nefse dair temel konular1 mensubu bulundugu Israki ekoliin perspektifinden degerlendirmistir.

Arastrmamizda filozofumuzun ahlak ve siyaset diisiincesini temellendirmek maksadiyla

! Sehreziiri’nin hayati hakkinda detayls bilgi i¢in bkz. Burhan Koroglu, ‘Sehreziri’, DIiA, ¢. XXXVIII, ss. 462-
466; a.mlf. ‘Israki Filozof Semseddin Muhammed Ibn Mahmiid es-Sehreziiri’nin Felsefi Sistemi ve Islam
Diisiincesi I¢indeki Yeri’, Kelam Arastirmalari, 2014/12:1, ss. 91-108; Aygiin Akyol, Sehreziiri Metafizigi,
Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Basilmamis Doktora Tezi, Ankara 2009; Necip Gorgiin, es-
Seceretii’l-ilahiyye ve Sehreziiri’nin Felsefesi, istanbul: Elif Yay., 2004.



nefsin mahiyeti ve nefs-beden iligskisine dair verdigi bilgileri bu eser basta olmak iizere es-
Seceretii’I-Ildhiyye’nin ilgili boliimlerinden istifade ederek hazirladik. Bununla birlikte nefs-
beden iligskisi baglaminda nefsin yetkinligini kazanma siirecinde yapilmasi gereken
ameli/ahlaki faaliyetler konusunda da bu eser yol gosterici nitelikte olmustur. Bu eserin
Istanbul niishalarin1 iran niishasi ile karsilikli olarak okumakla birlikte Siileymaniye

Kiitiiphanesi Sehid Ali Paga Koleksiyonu 1205 numarada kayith niishasini esas aldik.

Ugiincii temel kaynagimiz da hikmet gelenegini Hz. Adem’e kadar gétiiren ve Antik
filozoflarm, Islam filozoflarmin hayatlarindan kesitler sunan antolojik nitelikte olan
Niizhetii’l-ervah isimli eserdir. Bu eserde de filozofumuzun hikmet/felsefe gelenegine bakis1
basta olmak tiizere hikmetin ameli yonii ve basta Siihreverdi olmak {izere filozoflarin
hayatlarindan c¢ikarilabilecek ahlaki ilkeler kapsaminda degerlendirmelerde bulunduk. Bu
eserin Istanbul basta olmak iizere diinyanin ¢esitli kiitiiphanelerinde bir ¢ok yazma niishasi
bulunmasinin yaninda nesirleri de mevcuttur. Arastrmamiz siiresince Abdulkerim Eba

Suveyrib (1987) taratindan yapilan nesrini esas aldik.

Arastirmamizda kullandigimiz bir baska temel eser de filozofumuzun Siihreverdi’nin
Hikmetii’l-Israk isimli eserine yazdig1 serhtir. Bu serh Sithreverdi’nin Hikmetii’'I-Israk’ma
yazilan en 6nemli serhlerden biridir. Nitekim Sehreziri sonrasi Israki miiellifler de bu serhten
faydalanmiglardir. Eserin tahkikli metni Hiiseyin Ziyal tarafindan nesredilmistir (Tahran

1993).

Calismamizda gerek iilkemizde gerekse yurtdisinda Sehreziri hakkinda yapilmis
calismalara da yer yer miiracaat ettik. Bu calismalar tezimizin biitiin safhalarinda bize yol
gosterici nitelikte olmustur. Sehreziiri hakkinda iilkemizde yapilan calismalar1 su sekilde

stralayabiliriz:

Kemal Sozen, Sehreziri 'nin el-Seceretii’l-Ilahiyye Isimli Eseri ve Tiirkce Terciimesi
Semeret es-Secere (Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Basilmamis Yiiksek
Lisans Tezi, Istanbul 1989); Omer Faruk Altiparmak, Sehreziiri’de Tasavvuf-Felsefe Iliskisi
(Harran Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Basilmamis Doktora Tezi, Sanlurfa 1999);
Ziibeyir Ovacik, Sehreziiri Felsefesinde Unsurlar Ogretisi (Marmara Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii, Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul 2003); Necip Gorgiin, es-
Seceretii’lI-Ilahiyye ve Sehreziiri'nin Felsefesi (Istanbul: Elif Yay., 2004); Ramazan Yildirim,
Sehreziiri’nin Tabiat Felsefesinde Nefs Teorisi (Marmara Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisii, Basilmamis Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul 2005); Selcuk Giizel, Sehreziiri’de Ahldk

ve Siyaset Felsefesi (Sakarya Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Basilmamis Yiiksek



Lisans Tezi, Sakarya 2009); Aygiin Akyol, Sehreziiri Metafizigi (Ankara Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisti, Basiimamis Doktora Tezi, Ankara 2009) ve ‘Sehreziiri ve Adalet Anlayist’
(Hitit Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2008/1, c. VII, sy. XIII, ss. 97-111); Salih Yalin,
‘Sehrezlri’de Aile Ahlakt’ (Bilimname Dergisi, 2009/2, c¢. XVII, ss. 229-243); Burhan
Kéroglu, ‘Israki Filozof Semseddin Muhammed Ibn Mahmid es-Sehreziiri’nin Felsefi
Sistemi ve Islam Diisiincesi I¢indeki Yeri’ (Kelam Arastirmalari, 2014/12:1, ss. 91-108).

Yurtdisinda yapilan ¢alismalar igerisinde en 6nemli ¢aligma olarak Michaél Privot
tarafindan Le Kitab al-rumiiz d'al-Shahraziri: une oeuvre ishrdqi? bashgiyla sunulan
Kitabii 'r-Rumiiz lizerine edisyon kritik/tahkik c¢alismasini sayabiliriz. Yine ayni miellif
tarafindan ‘Some Notes on the Typology of the Works of al-Shahrazir1 al-Ishrakqi’ ( Journal
of Islamic Studies, Oxford Centre for Islamic Studies, 2001, vol. 12, no: 3, ss. 312-321)
bashig1 altinda bir makale yaymlanmistir. Bunlarin yaninda Sehrez(iri hakkinda yapilan
calismalar igerisinde ‘Some Notes on a New Edition of a Medieval Philisophical Text in
Turkey”; Reza Pourjavady ve Sabine Scmidtke, Die Welt des Islam 46, 2006, Bochum; “The
Influence of Sams al-Din Shahrazuri on Ibn Abi Gumhur al-Ahsai” Sabine Scmidtke
Hildesheim Zurich New York, ss. 24-31; Hiiseyin Ziyai, “Israki Gelenek”, Islam Felsefesi
Tarihi (ed. Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver Leaman, trc. Hasan Tuncay Basoglu-Samil Ocal)

calismalarini da sayabiliriz.

Klasik donem ahlak ve siyaset literatiirii de tezimizin ana kaynaklar1 arasindadir. Basta
Platon’un Devlet, Timaios, Phaidon; Aristo’nun Nikomakhos’a Etik, De Anima, Politika;
Galen, Kitabii'l-ahlak i1simli eseri; Kindi’nin Fi’n-Nefs, el-Hile li-def il-ahzan baglhkl
risaleleri; Ebll Bekir er-Razi’nin et-Tibbu r-rithdni isimli eseri; Thvan-1 Safa’nin Resdil’i;
Farabi’nin [hsdu’l- ‘uliim, Fusiliin Miintezea, es-Siydsetii’l-medeniyye, Kitabu't-tenbih ald
sebilis’s-sa‘dde, Tahsilii’s-sa ‘dde, Ardu ehli’l-medineti ‘I-fazila isimli eserleri; Ibn
Miskeveyh’in Tehzibii’l-ahldk, el-Hikmetii’l-hdlide isimli eserleri; Ibn Sina’nin Kitdbii's-Sifa,
en-Necat, el-Isdrdat ve't-tenbihdt isimli eserleri basta olmak iizere ahlakla ilgili risaleleri;
Gazzali’nin Thydu ‘Uliimi’d-din basta olmak iizere ahlaka dair diger eserleri; Siihreverdi’nin
Hikmetii’l-Israk basta olmak iizere, Kitabu't-Telvihati’l-levhiyye ve’l-‘arsiyye, Heydkilii'n-
nur, Kelimetii 't-tasavvuf ve nefse dair diger eserleri tezimizde kullandigimiz klasik kaynaklar

arasmdadir.

Bunun yaninda klasik donem ahlak ve siyaset teorileri iizerine yapilan ¢aligmalar ¢ok
sayida olup bunlar arasinda dogrudan konumuzla ilgili olanlar1 da su sekilde siralayabiliriz.

IThan Kutluer, Islam Felsefesi Tarihinde Ahldk IIminin Tesekkiilii (Istanbul 1989); Charles E.



Butterworth, Isldm Felsefesinde Siyasi Diisiincenin Geligimi (Istanbul 1999); Mustafa Cagrici,
Islam Diisiincesinde Ahldk (Istanbul 2000); Macit Fahri, Isldm Ahldk Teorileri (Istanbul
2004); Senol Korkut, Fardbi'nin Siyaset Felsefesi Kokenler ve Problemler (Ankara 2005);
Halide Yenen, Siihreverdi Felsefesinde Epistemoloji (Istanbul 2007); Fatih Toktas, Fardbi’de
Ahlak ve Siyaset (Samsun 2009); Hiiseyin Karaman, Ebi Bekir Razi'nin Ahlak Felsefesi
(Istanbul 2004); Nejdet Durak, Aristoteles ve Farabi’de Etik (Isparta 2009); Anar Gafarov,
Nasiruddin Tisi’nin Ahldk Felsefesi (Istanbul 2011); Murat Demirkol, Nasiruddin Tiisi nin
Ahldk Felsefesine Etkisi (Ankara 2011).



BiRiNCi BOLUM

SEHREZURI DUSUNCESINDE iLIMLER TASNIFi ve
HIKMET



I. iILIMLERIN SINIFLANDIRILMASI GELENEGi, AHLAK VE
SIYASETIN ILIMLER iCINDEKI YERI

[limleri smiflandirma gelenegi ilimlerin konularini, muhtevalarmi, smirlarmi ve
birbirleriyle iligkilerini anlama agisindan onemli oldugu gibi; filozofun ilim anlayisini,
ilimlere bakis agismni ve ilimleri ele alig tarzim gdstermesi bakimindan da 6nemlidir.” Buradan
hareketle Sehreziiri’nin ilimler siiflandirmasmi anlamamiz filozofumuzun ilimlere bakisini,
ahlak ve siyaset ilminin ilimler igerisindeki yerini tesbit agisindan 6nem arzetmektedir.
Bununla birlikte Sehreziri’nin olduk¢a uzun zamana dayanan zengin bir miras: devraldigi
gercegini dikkate alarak onun diisiincesini dogru temellendirmek ve kavramak i¢in
kendisinden onceki filozoflarda ahlak ve siyaset diisiincesinin ilimler arasindaki yerinin

bilinmesi faydali olacaktir.

[limleri siniflandirma gelenegi varlik ve bilgi tiirlerini asag1, orta ve yukari; yani fizik,
matematik ve metafizik seklinde ii¢ gruba aywran Platon’a (M.0O. 347) kadar gétiiriilebilir.’
Platon’u ii¢lii tasnifiyle Aristo (M.O. 322 ) takip etmis olup; o, ilimleri nazari, ameli ve sinai
bashklar1 altinda siniflandirmistir.* Miisliman bilginler arasindaki ilk tasnif ise, Kitdbu'l-
Hudiid adli eseriyle Cabir b. Hayyan’a (6. 200/815) nisbet edilir. Miiellif, ilimleri din ve
diinya ilimleri olmak iizere ikiye aymir.’ Yakub b. ishak el-Kindi’nin (6. 252/866) ilimler
tasnifiyle ilgili olarak Kitabu ma ‘iyyeti’l- ‘ilm ve aksamihi ve Kitabu aksami’l- ‘ilmi’l-insi adl1
iki eseri oldugu bilinmektedir.® Ilimleri dini ve insani olmak iizere ikiye ayiran filozofa gore;
dini ilimler vahye dayanir, insani ilimler de felsefenin catis1 altinda toplanmis olup biri
“dogrudan ilim”, digeri “baska ilimler icin alet ve baslangi¢ sayilan ilimler” seklinde ikiye

ayrilir. Dogrudan ilim olanlar nazari ve ameli seklinde ikiye ayrilir. Nazari ilimler fizik,

? Mesela Farabi ilimleri tasnif etmenin 6nemini su sekilde vurgular: “ilim talipleri bu tasnifler sayesinde hangi
erdemleri elde edecegini 6grenir. Kisi, bu sekilde istedigi ilme dogru ve bilingli bir sekilde ilerler. Yine sz
konusu ilimler arasinda mukayese yapabilir ve hangisinin daha istiin ve faydali oldugunu anlar. Ayn1 zamanda
bir ilmi bildigini iddia eden kisinin dogru ya da yalan soyledigini bu tasnifler sayesinde bilir. (Farabi, ihsau’l-
‘ulim, thk. Osman Muhammed Emin, Kahire: Mektebetii’l-Hanci, 1931, s. 6.)

? Fahrettin Olguner, ‘Eflatun’, md., DIA, Istanbul: 1994, c. X, s. 469-476.

* Aristo, Metafizik, trc. Ahmet Arslan, izmir: Ege Universitesi Yay., 1985, s. 299.

° Ebi Miisa Cabir b. Hayyan b. Abdullah el-Ezdi, ‘Kitabii’l-Hudad’, Muhtiru Resiil-i Cabir b. Hayyan icinde
nsr. Paul Kraus, Kahire: Mektebetii'l-Hanci, 1354, s. 100.

® Mahmut Kaya, ‘Kindi’, DIA, c. XXVI, s. 44.



psikoloji ve metafizikten; ameli ilimler ise ahlak ve siyasetten olusur.’” Goriildiigii iizere
Kindi, ahlak ve siyaset ilmini felsefe catisi altinda, dogrudan insani ilimler kapsaminda ve

ameli ilim kategorisinde degerlendirmektedir.

Farabi (6. 339/950), ilimleri Tenbih ‘ald sebili’s-sa‘dde ve Ihsdu’l-‘uliim isimli
eserlerinde simiflandirmustir. Tenbih ‘ala sebili’s-sa‘dde’de ilimleri nazarl ve ameli olmak
iizere iki ana baslikta toplayarak nazari ilimleri, matematik (ilmii’t-ta ‘limi), tizik (ilmii’t-
tabii) ve metafizik (ilmii md-ba ‘de t-tabia) olmak iizere ti¢ kisma ayirmus®; Jhsdu'l- ‘ulim’da
ise ilimleri dil, mantik, matematik, fizik, metafizik ve medeni ilimler seklinde tasnif etmis;
ahlak ilmini medeni ilimler arasinda saymusti.’ Ebii’l-Hasan el-Amiri (5. 381/992) ise
ilimleri, dini ve felsefi olmak {iizere ikiye aywrir. Dini ilimler sirastyla duyulara, akla ve her
ikisinin ortak kullanilmasma dayanan hadis, kelam ve fikih ilimlerinden meydana gelir. Liigat
sanat1 (dilbilim) ise, bu ii¢ ilme yardimci olan bir aletten ibarettir. Felsefi ilimler de fizik,
metafizik ve matematikten olusur. Bu ii¢ ilmin yardimcis1 durumundaki disiplin ise, yine bir

alet ilmi olan mantiktir.'®

[limler tasnifi konusunda kaydedilmesi gereken bir baska isim de Mefatihii’l- ‘ulitm’un
sahibi Harizmi’dir (6. 387/997). Miiellif, ilimleri ikiye ayirarak birinci grup icerisinde seriat
ilimleri ve bu ilimlerin anlagilmasi, aktarilmasi ve uygulanmasiyla ilgili ilimleri (Arabi),
ikinci grupta Greklerden ve &6teki milletlerden alinmus ilimleri ( ‘ulimii’l- ‘acem) sayar. 1lk
grupta fikih, kelam, nahiv, kitabet, siir, arliz ve ahbar ilimleri; ikincisinde ise nazari ve ameli
ilimlerle mantik ilmi yer alir. Nazari ilimler kendi i¢cinde yiiksek, orta ve asagi derecelerdeki
ilimler olarak siralanan ilahiyyat, riyaziyyat ve tabi‘iyyattan; ameli ilimler ise ahlak, ev

idaresi (tedbirii'l-menzil) ve siyasetten (siydsetii'I-medeni) olusur."’

Ihvan-1 Safa da bir filozoflar toplulugu olarak ilimleri riyazi, felsefi ve dini olmak
iizere li¢ kisma ayirir. Onlara gore riyazi ilimler okuma-yazma, dil ve gramer, muhasebe, siir
ve aruz, fal gibi ilimler, sihir ilimleri, g¢esitli i ve sanatlar, ticaret ve ziraat, tarih ve
biyografiler olmak {izere dokuz boliime ayrilir. Dini ilimler vahiy, tefsir ve te’vil, hadis, fikih,

tasavvuf, rliya tabiri olmak iizere alt1 boliimden olusur; felsefl ilimler matematik, mantik,

7 Kaya, ‘Kindi’, DIA, c. XXVI, s. 43-44.

8 Ebl Nasr Farabi, Tenbih “ala sebili’s-sa‘ade, thk: Ca‘fer Al-i Yasin, Beyrut: Daru’l-Menahil, 1985, s. 76.

? Farabi, Thsaw’l-‘uliim, s. 6.

' Ebu’l-Hasan Muhammed b. Yusuf en-Nisabiri Amiri, el-i‘l4m bi-menakibi’l-islim, thk. Ahmed
Abdiilhamid Gurab, Riyad: Darii’l-isale, 1988, s. 79 vd.

' Ebii Abdullah Katib Muhammed b. Ahmed b. Yusuf Harizmi, Mefatihu’l-‘ulim, Kahire: idaretii’t-tiba‘ati’l-
miiniriyye, 1923, s. 4-5, 79-80.
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tabiat ve metafizik seklinde dort kategoriye ayrilir. ihvan-1 Safa siyaset ilmini metafizigin alt

kisimlari arasinda degerlendirir.'?

Islam felsefesinin zirve ismi olan Ibn Sind’nmin (8. 428/1037) ilimler tasnifine
bakildiginda felsefe ve ilim kavramlarmin hikmet ile ayni icerikte kullanildig1 goriilmekte;
hikmet, diger ilimlerin basinda yer almakta ve onlarm gatisin1 olusturmaktadir.” Hikmeti
nazari hikmet, amell hikmet ve mantik olmak {izere iice ayiran filozof, insan fiillerinin etki
alan1 disinda bulunan varliklarmm durumuna bakarak yakini bilgi elde etme gayesi tasiyan
nazari hikmeti fizik (el-ilmii t-tabi ‘i), matematik (el-ilmii r-riydzi), ilahiyyat (el-ilmii’l-Ilahi)
olmak tizere {ige ayirir. O, eserlerinin ¢ogunda konusu ve gayesi iyi olan1 yapmak ve hayirl
olani iglemek olan ameli hikmeti ahlak (el-hikmetii’l-hulkiyye), ev idaresi (tedbirii’l-menzil,
el-hikmetii’l-menziliyye), siyaset (tedbirii’l-medine, ilmii’s-siydse) seklinde ¢ kisimda
inceler.'* Filozof Mantiku’l-Mesrikiyyin’de ise nazari ve ameli hikmetin dort bolimii
oldugunu belirtir. Ameli felsefe ahlak, ev idaresi ve sehir yonetimi seklinde miistakil birer
ilim olarak ele alinsa da filozof ev ve sehir i¢in kanun koyma isinin ayr1 ayr1 olmasini uygun
bulmadigini dile getirir. Clinkii ev ve sehir yonetimi i¢in uyulmasi gereken tutumlar1 kanun
olarak koyan kimsenin tek bir kisi olmasi ve tek onun bir ugrasi vermesi, yani toplumun her
katmanini yoneten kurallar vaz etmesi daha dogrudur ki, ona gére bu kisi peygamberdir. Bu
durumda Ibn Sind ameli hikmetin her ii¢ disiplinine ilaveten yasa koyma islevinin (es-
Sind ‘atii’s-gdri‘a) mistakil bir bolim olarak degerlendirilmesi gerektigine inanmaktadir.
Sonug itibariyle ibn Sinid bu eserinde ameli hikmeti ahlak, ev idaresi, sehir yonetimi ve

yasalar ilmi olmak iizere dort kisma ayirmaktadir.'

Ameli hikmetin Ibn Sina’daki ii¢lii tasnifine ibn Miskeveyh’te (6. 421/1030) ortiik bir
sekilde'®, Nasiruddin Tasi’de (6. 672/1274) ise agik bir ifadeyle rastlamaktayiz. Tasi onceki
filozoflarda oldugu gibi ilimleri nazari ve ameli olarak ikiye ayirir. Nazari ilimler1 metafizik

(ilmii ma ba‘de’t-tabi‘a), matematik (ilmii’r-riyazi) ve fizik (ilmii’t-tabi 7) bagliklar1 altinda

12 thvan-1 Safa, Resailii ihvani’s-Safa ve Hullani’l-Vefa I-V, thk. Arif Tamir, Beyrut-Paris, 1995, c. I, s. 259-
261.

" ibn Sina, Kitabii’s-Sifa/Mantik (el-Medhal), thk. ibrahim Medkur-Ahmed Fuid el-Ehvani-Abdurrahman
Bedevi, Kahire, 1966 c. I, s. 12-13.

4 {bn Sina, ‘Aksamii’l-‘ulimi’l-‘akliyye’, Tis‘u Resdil iginde, Istanbul: Matbaatii’l-Cevaib, 1298, s. 72-74;
a.mlf.,, Kitabii’s-Sifa/Mantiga Giris (el-Medhal), s. 7.

' fbn Sind, ‘Mantiku’l-mesrikiyyin’, Resdil fi’l-felsefe icinde, ed. Fuat Sezgin, Frankfurt am Main: Institut fiir
Geschichte der Arabisch-Islamischen Wissenschaften, 1999, s. 7-8; M. Ciineyt Kaya, ‘Peygamberin Yasa
Koyuculugu: ibn Sina’nin Ameli Felsefe Tasavvuruna Bir Giris Denemesi’, Divan Disiplinlerarasi Calismalar
Dergisi, 2009/2, s. 78-79; Mustakim Arici, ‘ibn Kemmiine’nin Ahldk Ve Siyaset Diisiincesi’, istanbul
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2011, sy. XXIV, s. 50.

' bkz. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak ve tathiri’l-a‘rak, thk. ibnii’l-Hatib, Matbaatii’l-Asriyye, 1977; ilhan
Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, Basilmamis Doktora Tezi, Marmara Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii, Istanbul 1989, s. 15.
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inceler. Filozof bu ii¢ ilmin her birinin asillarinin ve dallarinin oldugunu belirtmektedir.
Metafizigin asillar1 ilahiyyat (ilmii’l-kiilli) ve ilk felsefeden (el-felsefetii’l-iila), dallar1 ise
niibiivvet, seriat, ahiret ve benzeri konulara iliskin bilgilerden olugmaktadir. Matematik
ilminin asillar1 geometri, aritmetik, astronomi ve te’liften; yan dallar1 ise optik ve perspektif
ilmi ([lmii’l-mendzir ve merdyd), cebr ve mukabele ilmi, mekanik (cerrii’l-eskal) gibi
ilimlerden ibarettir. Tabiat ilminin asillar1 sekiz ana daldan olusmaktadir. Bunlar fizik (es-
semd ‘u’t-tabi i), astronomi (es-semati ve’l-dalem), olus ve bozulus (el-kevn ve’l-fesad),
meteoroloji (el-dsaru’l-ulviyye), mineraloji (ilmii’l-ma ‘ddin), botanik (ilmii n-nebat), zooloji
(ilmii’l-hayevdn) ve psikoloji (ilmii’n-nefs) ilmidir. Tabiat ilminin yan dallar1 ise tip, astroloji
(ilmii ahkamii’n-Niicum) ve tarim (ilmii’l-fellahat) gibi ilimlerden olusmaktadir. Mantik,
ilimlerin ilmi olup “seyleri bilmenin niteligini ve bilinmeyenlerin elde edilme yolu’nu
gosterir. Dolayisiyla bu ilim, diger ilimleri elde etmede alet konumundadir. Ameli felsefeyi
ise birey ve toplumla ilgili olmak iizere iki kisma ayiran Tisi toplumla ilgili kismi1 ev halki ve
sehir, bolge, iilke halkindan ibaret olan topluluk olmak {izere iki kisma ayirir. Bu durumda

ameli felsefe; ahlak, ev idaresi ve devlet yonetimi olmak iizere {i¢ daldan olusmaktadir."”

Israki Felsefenin dnciisii Sihabeddin Siihreverdi ana hatlariyla Ibn Sind’nin tasnifini
tekrar ederken'® Eba Himid Muhammed el-Gazzali (6. 505/1111), fhydu ‘Uliimi’d-din basta
olmak iizere eserlerinde birbirinden farkl ilimler tasnifi yapmustir. [hyd’da ilimleri “ser’i
ilimler” ve “ser’l olmayan ilimler” seklinde ikiye ayirmakta olup ahlak ilmini ser’i ilimler
kapsaminda;'® er-Risdletii’l-lediinniyye isimli eserinde de ilimleri yine ser’? ve akli seklinde
siniflandirmis olup ahlak ilmini ser’1 ilimler igerisinde yan ilimler (ilm-i fiiru’) kapsaminda

degerlendirmistir.*’

Calismamizin konusunu olusturan Sehrez(ri’ye kadar Yunan filozoflar1 ve Islam
filozoflarmin ilimler tasnifi ana hatlariyla bu sekilde idi. Sehreziri ilimleri bizatihi kendisi
icin istenen ilim (baska bir ilim i¢in arag olmayan) ve baska ilimlere alet olmasi itibariyle
istenen seklinde ikiye ayirmaktadir. Bu yaklasimiyla seleflerinden ayrilan filozofumuz baska

ilimlere alet olan ilimleri manevi-akli olan, manevi-akli olmayan seklinde ikiye, manevi-akli

'" Nasiruddin Tasi, Ahlak-1 Nasird, trc. Anar Gafarov-Zaur Siikiirov, Istanbul: Litera Yay., 2007, s. 15-17.

'8 Ebii'l-Fiitth Sehabeddin Yahya b. Habes b. Emircek Siihreverdi, ‘Kitabu’t-Telvihati’l-levhiyye ve’l-‘arsiyye,
el- Ilmii’s-salis’, ed: Henry Corbin, Mecmua-i Musannefat-1 Seyh-i israk I icinde, Tehran: Miiessese-i
Miitaleat ve Tahkikat-1 Ferhengi (Pijahisgah), 1993/1372, s. 2-3.

' Gazzali, ihyau ‘Uldmi’d-din, trc. Ahmet Serdaroglu, istanbul: Bedir yay., 1974, c. L, s. 49

" Gazzali, er-Riséletii’l-lediinniyye, Mecmuatiir-Resaili’l-Gazzali icinde, Beyrut: Darii’l-kiitiibi’l-ilmiyye,
1406/1986, c. 111, s. 93-98; Gazzali’nin ilimler siniflandirmasi hakkinda genis bilgi icin bkz. Alexander Treiger,
“Al-Ghazali's Classifications of the Sciences and Descriptions of the Highest Theoretical Science”, Divan
Disiplinleraras1 Calismalar Dergisi, 2011, sy. 30, ss. 1-32.
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ilim olarak niteledigi mantig1 dokuz alt boliime, nihayet manevi-akli olmayan ilimleri ise, dil

ilmiyle alakas1 olan ve olmayan seklinde ikiye ayirmistir.

Filozofumuz kendisi i¢in istenen ilimleri selefleri gibi nazari ve ameli hikmet seklinde
taksim eder. Nazarl hikmet kapsamima matematik (el-ilmii’r-riydzi/el-ilmii 't-t-ta ‘limi), fizik
(el-ilmii 't-tabi 7y ve metafizik (el-ilmii’l-[lGhi) girmektedir. Ameli hikmet de bireye ve
topluma ait ilimler olmak iizere ikiye ayrilir. Bireyle ilgili olan1 ahlak ilmi (tehzibii’l-ahldk)
olup, topluluga ait olan da ev halkindan ibaret olan topluluga dair; ve sehir, bolge ve iilke
halkindan ibaret olan topluluga dair olmak {izere ikiye ayrilir. Bunlardan ilki ev idaresi

(hikmetii’l- menziliyye), ikincisi siyasettir (hikmetii’l- medeniyye).*!

Sehrezlri, Serhu Hikmeti’l-Israk’ta farkli bir yaklasimla ilimleri “hakiki” ve “orfi-
1st1lahi” olmak tizere ikiye ayirir. Hakiki ilim, bilinenin degismemesinden dolay: bilginin de
degismedigi ilim, 6rfi-1stilahi ilim ise bilinen sey degistigi icin bilginin de degistigi ilimdir.
Dil, siir, gramer gibi alanlar1 kapsayan bu son ilimlerle ugrasan toplumlar ve onlarla ilgili
yasalar degistik¢e bu ilimler de degisir ve baskalasir. Keza fikih ve siyasete iligkin bilgiler ve
hiikkiimlerde de zamana, seriatlara ve farkli milletlere gore degisimler yasanabilir.
Filozofumuza gére Israki bakis acisindan hakiki ilimler zevk/kesfe dayali olan (zevki-kesfi) ve
arastirma/diisiinmeye dayali olan (bahsi-nazari) diye ikiye ayirir. Zevki ilim, kiyas yontemine
ve delillere dayanarak degil, ancak Israki nurlarla kesfe dayah olarak elde edilir. Filozofumuz
zevki hikmete ulasan az sayida filozof oldugunu belirtir; bunlar arasinda da Hermes, Pisagor,

Platon ve Siihreverdi’nin isimlerini zikreder.>?

Islam filozoflarmmn ilimler tasnifi aslinda bir hikmet sistematigi olarak anlasilabilir.
Filozoflar hikmet kavramini ¢ogu zaman felsefenin miiteradifi olarak kullanip felsefi
sistemlerinin temel tas1 kabul etmislerdir.”> Hikmet kavrami mana derinligi ve genisliginden
dolay1 felsefe tarihi boyunca sistemler icerisinde farkli anlamlar kazanmistir. Nitekim
Sehrezliri’nin hikmete yiikledigi manay1 anlamak, aslinda hikmetin tarihi arkaplaniyla da
alakalidir. Her ne kadar filozofumuz Israki konumu sebebiyle hikmetin zevki ve kesfi yoniinii
kendisi i¢cin hareket noktasi kabul etse de onun hikmet anlayisint onceki filozoflarm hikmet

anlayisindan aywrarak distinmek felsefi diisiincenin birikimselligi agisindan dogru bir

2l Semseddin Muhammed Schreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye fi ‘Ulimi’l-hakaiki’r-Rabbaniyye, thk. Necip
Gorgiin, Istanbul: Elif Yay., 2004, c. I, s. 23-39.

22 Sehreziiri, Serhu Hikmeti’l-israk, thk. Hiiseyin Ziyai, Tahran: Miiessese-i Mutalaat ve Tahkikat-1 Ferhengi,
1993, s. 3-8.

» Tehanevi, ‘Hikmet’, Kessafii Istilahati’l-fiindin, nsr. Ali Dahrig, Beyrut: Mektebetii Liibnan, 1996, c. I, s.
701; Mehmet Bayrakdar, islim Felsefesine Giris, Ankara: TDV Yay. 1997, s. 23; Kutluer, ilim ve Hikmetin
Aydinhiginda, istanbul: iz Yay., 2001, s. 87.
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yaklagim olmaz. Bu agidan bakildiginda Sehrezlri’nin hikmet sistematigini daha iyi anlamak
icin hikmet kavramina ve onceki filozoflarin hikmete yiikledigi anlama bakmay1 faydali

gOruiyoruz.

II. HIKMET

Genelde diisiince tarihinde, 6zelde isldim felsefesinde ahlakin hikmet kavramiyla
temelden iliskili oldugu bilinmektedir. Ozellikle Israki felsefede ahlaki arinmanin hikmete
ulagsmanin vazgecilmez sarti olmasi hikmet kavrami iizerinde durmayi gerektirmektedir.
Siiryanice’de “Hakhmetha”, Ibranice’de “hakhma” seklinde kullanilan hikmet terimi,
Arapca’ya “hakhma” kelimesinden ge¢mistir. Klasik sozliiklerde Arapga “h-k-m” kokiinden
tiretilen “hikmet” kelimesi “yargida bulunmak” anlamindaki “hiilkm” kelimesinden
gelmektedir.”* Ibn Direyd’e (5. 321/933) gore, “el-kelime mine’l-hikme” deyiminde gegen

2

hikmet kelimesinde ‘“alikoymak, sakindirmak™ anlami vardir. Bu deyimle “insami iyiye
yonlendiren, kotii ve ¢irkin seylerden alikoyan” anlami kastedilmektedir.”” Ibn Manzir (6.
1311) kelimenin Allah’a nispeti halinde ‘“en degerli varliklar1 en iistiin bilgiyle bilmek”,
insana nispeti halinde ise “dengeli olma, orta yol lizerinde olma ve adalet” niteligini tasidigini,
eski Araplarn “muhakkem” kelimesini “hikmetli, tecriibeli, olgun kimse” anlaminda

kullandiklarini séyler ve beseri hikmetin tecriibi birikimle ilgisine dikkat ceker.?

“Hikmet” kavramini1 Yunanca’da “bilgelik” anlamina gelen “sophia” kavrami karsilar.
Sokrates’e gore “sophia” insani iyi kilan, insanin kendi dogasini gerceklestirmesini ve
mutluluga erismesini saglayan, neyin iyi ve neyin kotii oldugunu gosteren bilgi, kisaca pratik
bilgeliktir. Aristo ise en yiiksek entelektiiel erdem olarak niteledigi hikmeti, var olan her seyin
ilk ilkeleri tizerinde diisiintip akil yiiriitme yoluyla degismez ve zorunlu varliklarin bilgisine

ulastirarak insan1 Tanr1’ya yaklastiran bilgelik tiirii olarak tanimlar.”’

Hikmetin Islim diinyasinda kavramsallasmasina oOnciilik eden en 6nemli kaynak
siiphesiz Kur’an-1 Kerim’dir. Kur’an’da hikmet on yerde kitap kelimesiyle birlikte olmak
iizere yirmi yerde ge¢mektedir. Mukatil b. Siilleyman’in (6. 150/767) yazdig1 ve Kur’an

terminolojisine dair en eski kitap olarak kabul edilen el-Viiciih ve’n-Nezair’de hikmetin,

** Kutluer, ‘Hikmet’, DIA, c. XVIL, s. 503.

% ibn Diireyd, Cemheretii’l-liiga, Beyrut: Daru Sadr, trs., c. II, s. 186.

® fbn Manzir, ‘hkm’, Lisanii’l-Arab, yay. haz. Emin Muhammed Abdﬁlyehhéb-Muhammed es-Sadik el-
Ubeydi, Beyrut: Darii'l-ihyai't-tiirasi’l-Arabi, 1997, c. 111, s. 270-273; Kutluer, Ilim ve Hikmetin Aydinhginda,
s. 117.

7 Ahmet Cevizci, ‘sophia’, Felsefe Sozliigii, istanbul: Paradigma Yay., 2000, s. 959.
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Kur’an’da emir ve nehiy kipleriyle gegcen Ogiitler, anlayis ve ilim anlaminda hiikiim,

peygamberlik, Kur’an tefsiri ve bizzat Kur’an olmak {izere bes manasi oldugu belirtilir.*®

Terciime faaliyetleriyle birlikte Antik Yunan’dan isldim diinyasmna intikal eden felsefe,
yine Yunan gelenegine uygun olarak Kindi’den itibaren “hikmet sevgisi” seklinde tarif
edilmis; felsefi literatiirde sik sik birbirinin yerine kullanilmistir. Bu sekilde hikmet, felsefi bir
anlam kazanmis ve zamanla Islam felsefi ilimler sisteminin de genel ad1 olmustur. Hikmetin
dini cagristmini da dikkate alan Islam filozoflar1 hikmetin ilahi ydniiniin de oldugunu
diistiniiyorlardi.®® Bu felsefi gelenegin etkisiyle ahlaktaki dort temel faziletin ilkine de hikmet
denilmistir. Ik Islam filozoflarmin felsefeyi hikmetin bizzat kendisi degil “hikmet sevgisi,
hikmeti talep etmek” manasima gelecegini diisiinmelerinde bir tevazu saiki de vardir. Islam
disiiniirlerinden bir kismi ise hikmeti sadece peygamberlere has kilarken, ¢ogunluk ise

hikmetin peygamberlerin disindaki insanlara da nispet edilebilecegi kanaatindedir.™

Terclime faaliyetlerinin ilk doneminde Aristo mantiginin bazi boliimlerini Fars¢a’dan
Arapca’ya terciime eden Abdullah Ibnii’l-Mukaffi (6. 142/759) Kelile ve Dimne’nin
terciimesinde hikmeti “felsefi bilgi”31 anlaminda kullanmustir. Unlii hekim Ali b. Rabben et-
Taberi (6. 247/861) Islam diinyasinda telif edilmis ilk sistematik tip kitaplarindan biri olan
eserine Firdevsii'l-hikme adin1 vermistir. Islam diisiince tarihinde Muhammed b. Ahmed el-
Harizmi (6. 387/997), Sehristani (6. 548/1153), Ebu’l-Hasan el-Amiri (6. 381/992) gibi

diistiniirler de hikmeti felsefe sevgisi olarak degerlendirmislerdir.*>

Ik islam filozofu olarak kabul edilen Kindi zaman zaman “hikmet” kavramini, daha

3

yogun olarak da “felsefe” terimini kullanmistir. Filozof, felsefeyi ‘“varliklarm hakikatini
insanin giicii nispetinde bilmesi” seklinde tarif etmektedir.® Risdle fi hudidi’l-esyd’ ve
rustimihd isimli eserinde aymi terimi, “dlisiinme giicline ait bir erdem, kiilli varliklarin

hakikatini bilme ve gerektirdigi sekilde bu bilgiyi kullanma” seklinde tanimlamustir.** Ayrica

*® Muhammed Behiy, inan¢ ve Amelde Kur’ani Kavramlar, trc. Ali Turgut, istanbul: Yénelis Yay., 1988, s.
31-34; Eyiip Bekiryazici, SihAbuddin Siihreverdi’nin Hikmet-i isrik Anlayisi, Basilmamus Yiiksek Lisans
Tezi, Erzurum 2000, s. 13.

%% Seyyid Hiiseyin Nasr, islim Felsefesi Tarihi, ed: Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver Leaman, trc. Samil Ocal-Hasan
Tuncay Basoglu, Istanbul: A¢ilim Kitap Yay., 2007, c. I, s. 41-43.

* Kutluer, ‘Hikmet’, DIA, ¢ XVII, s. 503-511.

! Abdullah b. el-Mukaffa, Kelile ve Dimne, trc. Hayreddin Karaman-Bekir Topaloglu, istanbul: Nesil Yay.,
1990, s. 7.

*2 Kutluer, ‘Hikmet’, DIA, s. 506

33 Kindi, Resailii’l-Kindi el-felsefiyye, nsr. M. A. Ebi Ride, Kahire: Daru’l-fikri’l-Arabiyye, 1950, s. 97.

** Kindi, Resiilii’l-Kindi el-felsefiyye, s. 177-178.
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o, felsefenin zirvesi olarak gordiigii metafizigi de “hikmetler hikmeti” seklinde nitelemis, dort

temel erdemin birincisi olarak da hikmeti kabul etmistir.>

Ihvan-1 Safa (IV./X. y.y.) hikmeti, insan nefsinin mertebeleri a¢isindan tanimlar ve
gelenekteki nebati/sehvani, hayvani/gadabi, insani/natik nefs mertebelerine meleki/hikemi ve
kudsi/nebevi mertebelerini ekler. Hikmet mertebesine felsefi ilimlerle ve erdemli bir hayatla

ulasilir, bu ise giizel bir nefs egitimiyle gergeklesir.36

Hikmeti, varliklarin en yiice gayesini konu edinmesi sebebiyle en iistiin ilim olarak
niteleyen ve onu “ezeli olanim bilgisi ile seylerin en istiiniinii bilmektir” seklinde tanimlayan
Farabi Tahsilii’s-sa‘dde’de hikmetin Mezopotamya’da Keldaniler arasinda ortaya ¢iktigini
buradan Misir’a, oradan da Yunan’a gecip yazili hale geldigini, sonrasinda Siiryaniler’e,

oradan da Araplar’a gectigini belirtir.*’

Islam felsefesinde Farabi’nin halefi olarak bilinen Ibn Sind’nin hikmet anlayis
gecmisin nihai sekli, gelecegin de belirleyicisi olmustur. Ona gére matematik, fizik, mantik,
siyaset ve ahlak gibi ilimler en genel anlamiyla hikmetin kapsamina girse de, 6zellikle konu
ve kapsamlar1 bakimindan ciiz’t varlik alanlarini incelediklerinden tam olarak hikmet
sayllmazlar; ¢iinkii gercek anlamda hikmet, metafiziktir.’® {bn Sind her ne kadar hikmeti
nazari bilgi olarak degerlendirse de Aksamu’l- ‘uliimi’l- ‘akliyye’de amell yone vurgu yaparak
hikmetin, kazamilmas: gereken fiilleri edinmeyi de kapsadigini belirtir.® Uyiinu 'I-hikme’de
nazari ve ameli alan1 birlestirerek hikmeti bu iki alanda insan nefsinin yetkinligi seklinde tarif

etmistir. *°

Islam felsefesi tarihinde daha ¢ok ahlak¢iligiyla taninan EbG Ali Ahmed b.
Muhammed Ibn Miskeveyh’in edebi bir iislipla yaptig1 hikmet tanmm &zetle soyledir:
“Allah’m kullarma verdigi en kiymetli bagis, dostlarina ikram ettigi en iistiin comertlik,
varlig1 sayesinde baska seye ihtiya¢ duyulmayan, yoklugunu hi¢bir seyin dolduramayacag bir
sermaye, aklin 13181, varolusun kendisine gore zuhtr ettigi kanun”.*' Biitin 6nceki Islam

filozoflar1 gibi hikmetin sadece nazari bilgilerle yetinmeyip erdemli bir ahldki kazanmakla

miimkiin oldugunu sdyleyen Ibn Miskeveyh dort temel erdem (hikmet, secaat, iffet, adalet)

% Kindi, Resiilii’l-Kindi el-felsefiyye, s. 121-122; Kutluer, ‘Hikmet’, DIA, s. 506.

%% Thvéan-1 Safa, Resail, c. IV, s. 12-13; Kutluer, ilim ve Hikmetin Aydinhginda, s. 151.

37 Farabi, Tahsilii’s-sa‘ade, thk. Ca‘fer Al-i Yasin, Beyrut: Darii’l-Endiiliis, 1983, s. 88.

*¥ {bn Sina, es-Sifa: el-ilahiyyat, nsr. G. C. Anawati-Said Zayed; Kahire, h. 1363, s. 6, 15.

%% ibn Sina, Aksamii’l-‘ulimi’l-‘akliyye, s.71-72.

" fbn Sina, ‘Uyénu’l-hikme, s. 63.

*! fbn Miskeveyh, el-Hikmetii’l-halide, Abdurrahman Bedevi, Kéhire: Daru’l-Endeliis, 1983, s. 285-286.

16



anlayisini da devam ettirir. Bunlardan secaat 6tke giicliniin, iffet sehvet giliciiniin, hikmet ise

akil giiciiniin erdemidir. Bu ii¢ giiciin erdemli olmasiyla da adalet erdemi ortaya ¢ikar.*

Kendine 6zgi fikri seriiveni ile diisiince sahasinda yepyeni sentezlerle taninan Gazzali
hikmet kavramini [hydu ‘Uliimi’d-din’de ilim teriminin kapsami ic¢inde degerlendirir.
“Ashabu’l-hikme” seklinde isimlendirdigi toplulugu “Allah’t ve O’nun dinini bileni nebiler
varisi alimler” ifadesiyle tammlar.* Bununla birlikte er-Risdletii’l-lediinniyye isimli eserinde
felsefi ilimler igin “el-‘ulimu’l-hikemiyye” tabirini kullanan Gazzali*, “dllah, hikmeti
diledigine verir ve kendisine hikmet verilene de biiyiik iyilik verilmistir.” (el-Bakara, 2/269)
ayetinde gegen “hikmet” kavraminin “lediinni ilm”e isaret ettigini ileri siirer. Buna gore
filozoflarm ortaya koydugu nazari ve ameli ilimler 6grenilerek nesilden nesile intikal ettigi
halde rabbani 6grenim ya vahiy ya da ilham yoluyla gerceklesir. Vahiy nebevi hikmete, ilham
ise lediinni hikmete karsilik gelir. Gazzali, hikmete ancak lediinni ilimle ulasilabilecegi, bu

mertebeye ulasmamis insana hakim denilemeyecegi kanaatindedir.*’

Iranli ¢ok yonlii bir diisiiniir ve 4lim olan Nasiruddin et-Tisi varliklari, varlig
insanlarm iradi fiillerine bagli olmayanlar ve varligi bireyin tasavvur ve iradesine bagli
olanlar seklinde iki kisma ayirir. Birinci kisma ait ilmi nazari hikmet, ikinci kisma ait olani
ameli hikmet olarak isimlendirir. Her iki kisimdan hareketle de hikmet, “seyleri olduklar1 hal
iizere bilmek ve isleri gereken sekilde yerine getirmek™ seklinde tarif eder. Filozofa gore bu
iki hasleti kendisinde toplayan kimseye de yetkin bilge (hakim-i kdmil) ve erdemli insan
(insan-1 fazil) denir.*® Tasi, Asr siresinin tefsirine dair bir ¢alismasinda stredeki “iman” ve
“amel” kavramlarmi nazari ve ameli kuvvede yetkinlesme olarak su sekilde yorumlamaktadir.
“Asr’a andolsun ki! Insan hi¢ siiphesiz hiisran i¢indedir. Ancak inanip yararl isler isleyenler
birbirlerine hakk1 ve sabr1 tavsiye edenler miistesna.” (Asr, 103/1-3) (...) Ancak “inanip”, yani
stiredeki “iman” kavramini1 “nazari kuvvede yetkinlesme”, “sdlih amel”1 “ameli kuvvede
yetkinlesme”, birbirlerine “hakki tavsiye etme”yi “nazari bilgilerle insanlarin akillarini
yetkinlestirme”, “sabri tavsiye etme”yi “insanlarin ahlakini yetkinlestirme” seklinde

yorumlamuistir.*’

*2 Kutluer, ilim ve Hikmetin Aydinhgnda, s. 155

* Gazzali, thyau ‘Uldmi’d-din, c. I, s. 13 vd.

* Gazzali, ‘er-Risaletii’l-lediinniyye’, Mecmuatiir-Resaili’l-Gazzali icinde, Beyrut: Darii’l-kiitiibi’l-ilmiyye,
1406/1986, c. 111, s. 93-98.

* Gazzali, ‘er-Risaletii’l-lediinniyye’, s. 102-107.

“° Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 38.

7 Nasiruddin Tasi, ‘Tefsiru Sareti’l-Asr’, Evsafu’l-Esraf (Seckinlerin Ahlaki) icinde, trc. Anar Gafarov,
Istanbul: iz Yay., 2009, s. 127.
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Felsefi gelenekte genel olarak hikmete, “en Onemli erdem, ilimlerin basi, kisiyi
yetkinlige gotiirecek yol ve ulasilacak gaye” seklinde 6zetleyecegimiz bir igerik yiiklenmistir.
Hikmetin nazari ve ameli kisimlar1 da kisiyi bedeni ve ruhi yetkinliklere ulastiracak vasitalar

olarak goriilmektedir.
III. iSRAKi HIKMET

Sehrezlri’nin Israki gelenek iginde yer aldigini nazari itibara alarak israk kavrami ve
Israki hikmetin mahiyetine isaret etmek yararli olacaktir. “Israk” kavrami Arapca’da “isigin
acilmasi, parlama, giinesin dogmasi, aydinlanma ve dogu” anlamma gelen “sark”
kelimesinden tiiretilmistir.** Terim anlaminda ise, akil yiiriitmeye veya herhangi bir duyusal
ve rasyonel bilgi vasitasina gerek kalmadan bilginin dogrudan ice dogmasi, i¢ aydinlanma;
kesfe ve zevke dayanan bilgi tiirii i¢in kullamlir.** Felsefi bir metot ya da ekol olarak

degerlendirildiginde israk terimi baslica su anlamlara gelir:

e Derlinl miisahede ve mistik tecriibeyi sart kosan bir yol ve akillarin

aydinlanmasindan kaynaklanan bilgi, [1ahi hikmettir.

e Varligin zuhur ve 1s1masi1 demek olup, hikmeti kesfeden ve tecelliye ileten, suur

eylemi manasindadir.

e [Eski Iran bilgelerinin “ilahi hikmet”i anlamindadir. Bu kavramsallastirma cografi

olarak degil, filozoflarin metodunun kesf ve miisahedeye dayali olmasmdandir.”

Israk kavraminm ifade ettigi felsefi ekol ise, Siihreverdi tarafindan kurulmus olup
Islam diisiince gelenegi icerisinde Messai diisiincenin énemini yitirmeye basladigi dénemde
ortaya ciktig1 iddia edilen bir sistemdir. Bu ekoliin Hermetizm, kadim Iran gelenegi,
Platonculuk ve Yeni-Platonculuk gibi pek ¢ok felsefi gelenekten etkilenip cesitli sifi-tecriibi
ogretileri blinyesinde barindirmasindan dolay1 sentezci olmakla birlikte 6zgilin yonlerinin de

bulundugu ve kurucusunun Sihabeddin Siihreverdi el-Maktiil oldugu kabul edilir.

Nitekim Siihreverdi “Israki hikmet” kavramiyla hikmete yeni bir boyut kazandirmustir.
Filozof, hikmeti “insan nefsini bilgisizlikten ve maddi ilisiklerden armndiran ildhi nurlar”
seklinde tarif eder. Bu nedenle insani nefsin nurlar alemini miisdhedesine engel olan bedeni
iliskilerden tamamiyla armmasi gerekmektedir. Bilge olmak isteyenin nazari ve ameli

yetkinlikle birlikte nurlar aleminin tefekkiirii ile mesgul olarak kendini maddi dleme ¢eken her

** Mecidiiddin Muhammed b. Yakub el-Firuzbadi, el-Kamusu’l-Muhit, Beyrut 1410/1995, s. 807.
* Mahmut Kaya, ‘Israkiyye’, DIA, c. XXIII, 5. 435-438.
3 Henry Corbin, islam Felsefesi Tarihi, trc. Hiiseyin Hatemi, Istanbul: iletisim Yay., 1986, s. 205-206.
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tiirlii bagdan kurtulmasi gerekir. Bu ise, sikint1 cekmeden, kolaylikla ele gecirilecek bir netice
degildir.”!

Siihreverdi Israki hikmeti sadece Yunanllar’in felsefesi olarak degil, kokeni eski
Misir ve Iran bilgeligine uzanan Grek felsefesinin énemli simalarin1 ve Islam stfilerinin bir
kismmi kapsayan kadim bir ortak hikmet gelenegi olarak gormektedir. Bu tasavvur ayni
zamanda farkli bir felsefi metodu da i¢cinde barindirmaktadir ki, o da hikmete Messailerin
kullandig: istidlalin yaninda aydinlanma ve mistik tecrilbbe yonteminin ilave edilmesidir.
Filozofun Israk anlayisinda cografi anlamda olmamakla birlikte, dogu-bat1 sembolizmi énemli
bir yere sahiptir. Dogu, bilginin ve varolusun kaynagi, bat1 ise nurlar alemine nispetle karanlik
olan maddi varliklar dleminin yaninda, bilginin yoklugunu da ifade eder. Var olan nurdur ve
“varolus israki”, dogunun en dogusundan yani Nurlar Nuru’ndan derece derece yayilarak
varlifin en asaglr mertebesine ulagsmak siretiyle maddi alemin karanligi i¢ine batarak
kaybolur. Batmin en batis1 “varolus israki”nin battig1 ve yokluga biirlindiigii yerdir. Nur ise
var olanlarin varolussal olarak bulunmasidir ve biitiin varlik alemi nurlar hiyerarsisinden

baska bir sey degildir.’>

Sehreziri Israkiligin, hakikatin -Messailer’in ifade ettigi gibi akil ve burhanla degil de-
Stihreverdi’de oldugu gibi kesf ve miisahede ile elde edilebilecegini savunan bir ekol

3 Nitekim Serhu Hikmeti’l-Isrdk isimli eserinde Israki hikmetten

oldugunu belirtir.’
kastedilenin kesfi ve zevki hikmet olduguna dikkat g¢eker; ayni zamanda bu kavramin,
“dogulularin ve Eski Iranlilar’in hikmeti” manasinda da kullamldigmi ifade eder. Zaten
onlarin metodu da kesf ve zevk idi. Hakikatte israk tabiri “cismani isteklerden kurtulduktan
sonra akli nurlarin yetkin nefslere tecelli etmesi ve parlamas” manasinda kullanilir.

Filozofumuz Aristo disindaki Yunan filozoflarinin bu yontemi kullandigimi belirtir.”*

A. ISRAKI HIKMETIN KAYNAGI VE MiSKATU’N-NUBUVVE

Felsefe tarihi iizerine eserler kaleme alan Miisliiman miielliflere gore felsefi bilgi

nihayetinde Kur’an-1 Kerim’deki hikmet kavramiyla iligkilendirilmektedir. Hikmetin tarihi

3! Sithreverdi, ‘Pertevname’, Mecmua-i Musannefat-1 Seyh-i Israk icinde, Tahran: Miiessese-i Miitdledt ve
Tahkikat-1 Ferhengi (Pijihisgah), 1993/1372, c. III, s. 81; ‘Heyakili’'n-nur’, Mecmua-i Musannefat-1 Seyh-i
israk icinde, c. III, s. 99; “Kitabu’t-Telvihati’l-levhiyye ve’l-‘arsiyye”, Mecmua-i Musannefit-1 Seyh-i israk
i¢inde, c. I, s.109; Halide Yenen, Siihreverdi Felsefesinde Epistemoloji, Basilmamis Doktora Tezi, Marmara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Istanbul 2007, s. 98.

*2 Nasr, ‘Sihabeddin Siihreverdi Maktul’, islim Diisiincesi Tarihi i¢inde, Ed: M. M. Serif, trc. M. Alper
Tugsuz, Istanbul: Insan Yay., 1990, c.I, s. 417.

33 Sehrezri, Niizhetii’l-ervah, s. 376-377.

>* Sehreziiri, Serhu Hikmeti’l-israk, thk. Hiiseyin Ziyai, Tahran: Miiessese-i Mutalaat ve Tahkikat-1 Ferhengi,
1993, s. 16.
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kokleri de nebevi kaynaga dayandirilmakta olup bu sekilde felsefi bilgi esyanin tabiatina dair
gercek bilgiyi temsil eden ve tarihi siireci itibariyle niibiivvet kaynakli bilgilerden de

nasiplenmis bir bilgi tiirii olarak ortaya ¢ikmaktadir.”

Islam diisiincesinde peygamberlik kandili (miskdtii 'n-niibiivve) seklinde isimlendirilen
manevi 151k hikmetin siirekliligini, evrenselligini ve nebevi boyutunu gostermektedir. i1ahi
olan bilgi beseri diizeye iki koldan intikal eder. Bunlardan biri peygamberin metafizik alemle
irtibat sekli olan vahiy, digeri ise filozofun metafizik alemle irtibat sekli olan ilhamdir.
Filozoflarin elde ettigi bilgiler ya niibiivvet kandilinden yahut da nebevi ilkeler kaynagindan

siiziilen bilgilerdir.>

Hikmetin nebevi kaynagina vurgu yapan Sehrezlri’ye gore hikmet, varliklarin mahiyet
ve hakikatini bilmekten ibarettir. Insan tiiriiniin 1slah1 i¢in gdérevlendirilmis bulunan
peygamberler, beserl bir 0gretime gerek olmaksizin ve c¢ok kisa zamanda bu hikmetin
hakikatine vakif kilinabilirler. Bu durumda hikmet niibiivvet araciligiyla verilmis olmaktadir.
Aslinda mutlak hikmet sahibi Allah’tir. Dolayisiyla hikmetten nasibi olanlara istiare yoluyla
hakim denilebilir. Boylece hikmet, Allah’a manevi olarak yaklastirici bir vasif olmaktadir.
O’na yakin olmaktan ve O’nun celalini miisdhede etmekten daha ebedi ve kalic1 bir mutluluk

da diisiiniilemez.”’

Aslinda Siihreverdi’den de 6nce Ibn Vahsiyye (8. 291/914) Israkilik’in kaynagimi
Hermes’e dayandirmis, gelismesinin de Hermes’in halefleri sayesinde oldugunu belirtmisti.
Onun iddiasina gére Hermes’in halefleri dort kategoride degerlendirilmektedir. Ilk iki grup,
Hermes’in ¢ocuklar1 ve erkek kardeslerinden miitesekkil olup bu gruptakiler, aralarma hicbir
yabanci almayarak Hermes’in surin1 korumuslardir. Ancak {igiincli grup olan Hermes’in
kizkardesinin cocuklar1 yabancilarla temas kurmak slretiyle 6gretinin bazi sirlarinin agiga
¢ikmasma ve baskalar1 tarafindan grenilmesine sebebiyet vermislerdir. Iste bu iigiinciisii,
ayn1 zamanda Misirli din adamlar1 sinifin1 da olusturan Israki grup olarak da anilmuslardir.”®

Hermes’in haleflerinden dérdiincii grup Messailer’dir.”

Siihreverdi de Israki hikmetin kendisiyle baslamadigmi kabul eder. Ona gére, birgok
peygamberin de isaret ettigi gibi, Israkiligin kokleri eski Hint ve Iran bilgelerine kadar uzanan

bir gelenege dayanir. Bu hikmet, Hermes’le baslayip Agathodemon, Kiyumarth, Feridun,

5% Hikmet Yaman, ‘Miskat-1 Niibiivvetten Hikmetin Bes Siitununa’, A.U.1.F. Dergisi, sy. 52, 2010/1 , s. 199.

%6 Serap Kilig, ibn Miskeveyh ve Ezeli Hikmet, istanbul: insan Yay., s. 115.

37 Sehreziiri, Niizhetii’l-ervéh, s. 36; Kutluer, islam’in Klasik Caginda Felsefe Tasavvuru, istanbul: iz Yay.,
1996, s. 100.

% Nasr, ‘Sihabeddin Sithreverdi Maktul’, islAm Diisiincesi Tarihi icinde, s. 417.

%9 Kutluer, islam’in Klasik Caginda Felsefe Tasavvuru, s. 107.
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Keyhusrev gibi isimlerle Pisagor (M.O. 500), Empedokles (M.O. 432), Sokrat (M.O. 399),
Asclepius ve Platon (M.O. 348) gibi Grek felsefesinin belirli simalarmi ve Bayezid-i Bistami
(6. 847), Hallac-1 Mansur (8. 922), Ebt Sehl et-Tiister? (5. 896[?]) gibi Islam sifilerini de
kapsayan sentezci bir felsefedir.®” Bu silsilenin son halkasi olan Siihreverdi de kiilli ve ebedi
hikmetten pay almistir.®' israki hikmetin en 6nemli kaynaklari arasinda Platon ve Yeni
Platonculuk yer alir. Bu akimin Miisliiman temsilcisi olan Siihreverdi de “halidi hikmet”in
kendi zamanma gelmesinde en biiylik etkiye sahip olan kisinin Platon oldugunu belirtip onun
su goriislerine yer verir: “Her kim hakikate giden yolda bir yolcuysa, o benim yoldagim ve bu
yolda yardimcimdir.” ®* Sonugta Sithreverdi’ye gore felsefenin iistadi Platon’la ondan 6nceki

Hermes’in takip ettikleri yolun ayni1 oldugunu goriiriiz.

Sehreziiri, calismamizin asil referanslarindan olan ansiklopedik eseri Niizhetii’l-
ervdh’ta hikmetin tarihini Hz. Adem ile baslatip Sit, idris, Nuh, Suayb, Davud, Siileyman
peygamberlerle devam ettirmektedir. “Hikmetin siitunlar1” olarak bilinen Antik Yunan
filozoflarmin arkhe hakkindaki diisiincelerini Tevrat ve Kur’an’in 6gretileriyle uzlastiran
Sehreziiri, Pisagor’un Misir’da geometriyi 6grendikten sonra Hz. Siileyman’a tabi olanlardan
tabiat ilimlerini ve ilahiyyati 6grendigini ileri siirer. Pisagor’un 6grencisi olan Sokrat Antik
Yunan’da sirkle miicadele etmis; Platon da tabiat, metafizik ve matematik ilimlerinde
uzmanlasmis, hayatmin sonuna dogru kendini ibadete vermistir. Aristo ise Yunan diyarinda

sirki ortadan kaldiran Ziilkarneyn’e (Biiyiik iskender) yardime1 olmustur.®

Israki felsefenin Islim aleminde kurucusu siiphesiz Siihreverdi’dir. Onun en yakin
takipgisi Sehreziri olup Ibn Kemmiine (6. 683/1284), Kutbeddin es-Sirazi (6. 710/1311),
Celaleddin ed-Devvani (6. 907/1502) Emir Hiiseyn el-Meybtdi (6. 904/1499), Vedid et-
Tebrizi (6. X.yy./XVl.yy.), Giyaseddin Mansir es-Sirazi (6. 949/1501), Necmeddin Mahmid
et-Tebrizi (6. XIL.yy. baslar/XVIlL.yy. baslar1), Molla Sadra’nin iistad1 da olan Mir Damad (6.
1040/1631) nihayet Molla Sadra diye meshur olan Sadreddin Sirdzi (6. 1050/1640) bu
ziimreye mensuplardir.® sraki felsefe iizerine calismalarda bulunan Hiiseyin Ziyai VII/XIIL

yiizyilda Israki gelenegi iki ana akimda degerlendirir. Bunlarin birincisi Hikmetii'I-Israk’a ilk

5 Siihreverdi, ‘Kitabii’l-Mesari ve’l- Mutarahat’, Mecmuatu musannefati Seyh-i israk icinde, nsr. H.Corbin,
Tahran: Miiessese-i Mutalaat ve Tahkikat-1 Ferhengi, 1993, c. I, s. 502-503.

%1 John Walbridge, Siihreverdi ve israkilik’, islaim Felsefesine Giris i¢inde, ed: Peter Adamson-Richard C.
Taylor, trc. M. Ciineyt Kaya, Istanbul: Kiire Yay., 2007, s. 226-227.

62 Sithreverdi, ‘Hikmetii’l-israk’ Mecmuatu musannefati Seyh-i israk icinde, Tahran: Miiessese-i Mutaladt ve
Tahkikat-1 Ferhengi, nsr. Henry Corbin, Tahran 1993, s. 10-11.

% Sehreziri, Niizhetii’l-ervah, s. 42-47.

%% Nasr, ‘Sihabeddin Siihreverdi Maktul’, islam Diisiincesi Tarihi i¢inde, s. 434.
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serhi yazan Semseddin Sehreziri ile temsil edilen akim, ikincisi israki sembolizmini Messai

terimlerle agiklayan ibn Kemmine’dir.®

Seyyid Hiiseyin Nasr’in degerlendirmesine gore Israki ekol, esas1 Islam olan dinler ve
kiiltlirler harmani seklinde nitelendirilebilir. Bu hikmet, hem metafiziksel hem de tarihsel
olarak nazari olmaktan c¢ok, istidlali diistiince Oncesi kadim diisiince sekli olan ve
aydinlanmaya dayali ziihd ve armma yoluyla ulagilmaya ¢aligilan sezgisel anlayis1 ifade eder.
Yani Siithreverdi’nin fikir diinyasinda Platon ve Aristo felsefeleri, Zerdiist melek bilimi ve
Hermetik fikirler birleserek tiim bunlarin tasavvuf igerisine yerlestirildigi yeni bir hikmet

ekolii dogmustur.®

Stihreverdi filozoflar1 istidlal (bahs) ve zevk (kegf) yontemlerini kullanmalari
acisindan smiflara ayirir. Buna gore filozoflar, teellithte®” derinlesmis ancak nazari
arastrmadan (bahs) yoksun, nazari arastirmada derinlesmis teelliihten yoksun, hem teelliihte
hem de nazari arastirmada uzmanlasmis, teellithte derinlesip nazari arastrmada orta veya
zayif bir durumda olan, nazari arastirmada derinlesmis, teelliihte orta veya zayif bir durumda
olan, hem teellith hem de nazari arastirmada 6grenci seviyesinde olan, sadece teelliih yolunda
6grenci olan, sadece nazari arastirma yolunda dgrenci olan seklinde kategorize edilirler.®®
Filozof bu tasnife gore nazari arastirmada derinlesmekle birlikte teelliihten nasibini
almayanlar1 “ilahi bilge” olarak kabul etmemektedir. Bu durumda onun Messai filozoflarin
ileri stirdiigli burhani metodu yeterli gormedigini de sdyleyebiliriz. Cilinkii hikmet i¢in dlemde
hi¢ kesilmeyen bir maya mevcuttur. “El-hamiratii’l-kudsiyye” admi alan bu mukaddes
mayaya muttali olmayanlar hakim sinifina dahil olamayacaktir. Bu maya “kiiciik 6liim”e
sevkeden “tamis nur’la aydinlanma makamidir. Bu makama eren bilge, cisimler adleminde

yasarken bedeni iliskilerden soyutlanarak nurlar alemine yiikselir.”’

Siihreverdi ~ Hikmetii’l-Israk’ta  Israkiligin  esaslarmi  soyle belirler:  Israkin
“malzemesinin tamami akil yiiriitme ve diislinceyle toplanmayip onda sezgi, tefekkiir ve
ziihdiin de etkisi biiytiktiir. Bizim s6zlerimiz istidlale dayali ve tefekkiiriin tiriinii oldugundan,

stiphecilerin siiphe ve yaniltmalar1 onu cliriitemez. Kim hakikate giden yolda bir yolcuysa, o

% Hiiseyin Ziyai, ‘Israki Gelenek’, islam Felsefesi Tarihi i¢inde, ed: Seyyid Hiiseyin Nasr, Oliver Leaman, trc.
Samil Ogal, H. Tuncay Basoglu, Istanbul: A¢ilim Kitap, 2007, c. II, s. 125-126.

% Nasr, ‘Sihabeddin Sithreverdi Maktdl’, islim Diisiincesi Tarihi icinde, s. 418.

7 Teellith, liigatte “kulluk yapmak, kullukta bulunmak, itaate cagirma” anlamlarina gelir. (ibn Manzir,
‘Teelliih’, LisAnu’l-Arab, s. 190.)

58 Sithreverdi, Hikmetii’l-israk, s. 10-11.

% Siihreverdi, KitAbu’l-Mesari¢ ve’l-mutirahat, s. 494, 502-503; Yenen, a.e., s. 10.
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benim arkadasim ve bu yolda yardimcimdir.””

Sehreziiri’ye gore bu yolu izlemenin temel
sart1 diinyevi baglardan soyutlanma, tamamlayici sart1 ise nazari arastirmanin (bahs) hakkini
verip, bu ikisini birlestirmektir.”' Kisinin hikmete ulasamamasinin asil nedeni ise cismani
sehvetlere ve karanlik lezzetlere dalmasidir.”* Kisacast hikmetin kadim bir insanlik mirasi

oldugunu savunan Israki filozoflar ayn1 zamanda hikmetin nebevi ydniine de vurgu yapar.

B. SEHREZURI’NIN HIKMET ANLAYISI

Sehreziiri’ye gore hikmet, varliklarm méhiyet ve hakikatlerini kavramaktan ibarettir.”
es-Seceretii’l-Ilahiyye’de Kur’an’m kendini hikmetle tavsif ettigini belirten filozofumuz,
Allah’m biitiin 11ahi ve nebevi emirleri nitelendirdigi en iistiin ve en miikemmel sifatin hikmet

oldugunu soyler. Sehreziiri hikmetle ilgili 6zellikle su ayetleri zikreder:

“Allah, hikmeti diledigine verir. Kime hikmet verilmisse, siiphesiz ona ¢ok¢a hayir

verilmis demektir. Bunu ancak akil sahipleri anlar.” (el-Bakara, 2/269)

“Andolsun, biz Lokman'a “Allah’'a siikret” diye hikmet verdik. Kim siikrederse, ancak
kendisi icin siikretmis olur. Kim de nankérliik ederse, bilsin ki Allah her bakimdan sinirsiz

zengindir, 6viilmeye layiktir.” (Lokman, 31/12)
“Hani annene ilham edilmesi gereken seyleri ilham etmistik.” (Taha, 20/38)

“Allah, her kimi dogruya erdirmek isterse, onun gégsiinii Islam'a acar. Kimi de
saptirmak isterse, onun da gogsiinii goge ¢ikiyormusgasina daraltir, sikar. Allah,

inanmayanlara azabi iste boyle verir.” (En’am, 6/125)

Sehreziiri hikmetle ilgili hadis olarak kabul ettigi baz1 sozlere de yer verir. Bunlardan
biri su sekildedir: Amr b. As Iskenderiye’den Hz. Peygamber’in yanmna dondiigiinde Hz.
Peygamber iskenderiye’de neler gérdiigiinii sordu. O da; “Ey Allah’m Resulii! Bir kisim
insanlar gordiim ki taylasan giyinip daire seklinde toplaniyorlar ve —Allah ona lanet etsin-
Aristo isimli bir adami zikrediyorlardi. Bu s6z iizerine Hz. Peygamber, “Sus ey Amr! Aristo

nebi idi, fakat kavmi onun kiymetini bilmedi.” buyurdular.”

70 Siihreverdi, Hikmetii’l-israk, s. 10-11.

! Sehreziri, Niizhetii’l-ervah, s. 375-377.

™ Sehreziri, Kitdbu’r-Rumiiz ve’l-emséli’l-lahitiyye fi’l-envari’l-miicerredeti’l-melekiitiyye, Miistensih:
Abdurrahman b. Ahmed, h. 687, v. 4b. (Sonraki dipnotlarda ‘Rumiiz’ seklinde kisaltilacaktir.)

® Sehreziri, Niizhetii’l-ervah, s. 35-38.

™ Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 7. Her ne kadar Sehreziri bu ifadeleri hadis olarak zikretse de hadis
kaynaklarinda bu ifadelere rastlanmamaktadir.
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Sehreziiri hikmet hakkinda o©nceki filozoflarin sozlerine de yer verir. Mesela,
Demokritos soyle demistir: “Hikmet, nefsin inceltilmesi (zaltif) ve fikrin terbiye edilmesidir.
Bundan dolay1 diisiincelerinizi hakikatlerden faydalanmak siiretiyle terbiye ediniz. Ruhlarinizi

da fani alemden kurtulmak ve baki alemle irtibat kurmak stretiyle temizleyiniz.”

Sokrates der ki: “Bize her gelen, hikmet sahibi oldugunu ileri stiriiyor. Ger¢ek hakim
yalnizca Allah Teédld’dir. Hikmet yliceligin merdivenidir. Kim ondan yoksun olursa Allah

Teala’ya yakinliktan da yoksun kalir.”
Sehreziiri’nin Platon’a atfettigi ifadeler de su sekildedir:
“Bari Teala hikmetten daha biiyiik bir nimet vermedi.”
“Bedenlerin 6liimii ¢iirlimesiyle, ruhlarm 6liimii ise hikmeti bilmemekle olur.”

“Nasil bu diinyay1 aydinlatan bir giines varsa ve onun aydinliginda insan vakitleri
biliyor, maddi alemi tantyip aywrt edebiliyorsa, aynen bunun gibi nefsleri aydinlatan bir giines

vardir; o da hikmettir. Hikmet parlaklik bakimindan giinesten daha gii¢lidir.”
Filozofumuz Muallim-i Evvel Aristo’ya atfen su ifadelere yer verir:

“Hakim olmayan sakimdir (asag1 ve 6nemsiz). Eger hikmet diinya hayri ise sevabi da
ahiret hayridir. Kendisine yonlendirildigim en hakikatli sey hikmettir. Sayet hikmet nefsten

uzaklasirsa o nefs goz korliigiine ugranus gibi olur ve lambanin 1s1ktan uzaklasmas: gibidir.””

Sehreziiri diger bazi filozoflarin hikmet hakkinda su ifadelerine yer verir:

“Hikmetin 6zii ve cevheri nur, gayesi hakikat, saiki ilham, meskeni kalp, kefili akil,
ilham edicisi Allah, disa vurma vasitasi lisandir. Yiicelmek i¢in ilimlerle nefsini terbiye et ve
olgunlastir. Zira hikmet biitiiniin evidir. Nefs onun i¢in cam fanus, ilim onun kandili,

hikmetullah da onun yagidir. Isik vermesi durumunda sen canlanirsin, aksi halde 6liirsiin.”’®

Hikmeti biitlin erdemlerin anasi1 géren Sehreziiri, hikmetin Nurlar Nuru’na ulasmaya
vesile oldugunu belirtir. Bu sekilde hikmetin nazari ve ameli yonlerinin birbirini tamamlayan
iki ana unsur olduguna da isaret eder. Diinyada kisiye verilen en 6nemli hayir olan hikmetin
miikafat1 da ahiret yurdunu kazanmaktir. Hikmetin bir kisiden uzaklagsmasi durumunda
lambanin gézden uzaklasmas: gibi nefs kor goz gibi olur.”” Hikmeti “mevcudatin 6zlerinin

bilinmesi” seklinde de niteleyen Sehrezlri, 6gretme yollarina gore de hikmetin isimlerin

73 Sehrezrd, es-Seceretﬁ’l-ilﬁhiyye, c. I, s 7-8.
76 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 19.
" Sehreziri, Rumiiz, v. 2a.
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degisecegini belirtir. SOyle ki, baz1 kimseler hikmeti beseri bir yontem olmaksizin kolaylikla
alir. Insan tiiriinii 1slahla memur yiiksek smifin bu yolla elde ettigi hikmete “niibiivvet” denir.
Eger bu hikmeti 6gretme yolu egitim-68retim yoluyla olursa buna da “felsefe” denir. Netice
itibariyle Kur’an, hadis ve velilerin dgretilerinin tamami hikmet olmaktadir. Mutlak hikmet
sahibi Allah’tir. Allah kendi zati1 hikmetle nitelemistir. Tiim kullar O’na yakimlig1 nispetinde
hikmetten pay alirlar.”® Bu durumda beseri tecriibelere ihtiya¢ duymaksizin Allah’m litfuyla
mevcudatin hakikatine ulasan Adem, Sit, Nuh, Suayb, Davud ve Siileyman peygamberler ayn1

zamanda birer hakim idiler.”’

Sehreziiri’ye gore hikmet ehli yilice alemleri Gver, unsurlar alemi olarak niteledigi
asag1 alemi, cismani seyleri yererler. Ciinkii hikmete dair bilgiler kisiyi cismani alemden
soyut nurani alemlere ulastiran bilgilerdir. Bu bilgiler gercek hikmet sahibi olan filozoflarla
peygamberler tarafindan ortaya konur.®® Kisi hikmet sayesinde kendini siiphelerden
armndirir,®’ nefsini ezeli nurla aydinlatir; bu sekilde kendisinde hikmetin nuru ve ziyasi parlar.
Hikmete ulastiginda kendisine hicbir sey gizli kalmaz. Bu sekilde kisi z&hidlerden olur ve

kendi katinda bu diinyanin ve cismani seylerin kiymeti kalmaz.*

1. Hikmetin Kisimlari

Sehreziiri hikmete dair ilimleri “bizatihi kendisi i¢in istenen ilim” seklinde ifade eder.
Bu ilimlerden birincisi, varligma yahut yokluguna higbir sekilde etkide bulunamadigimiz
varliklar hakkinda elde ettigimiz kesin bilgilerden olusan nazari hikmet; ikincisi ise insan

giiciiniin varolusuna tesir ettigi seyler hakkindaki bilgilerden olusan ameli hikmettir.*

Nazari hikmeti dnceki diisiiniirlerin tabi‘l, riyazi ve Ilahi olmak {izere {i¢ kisma
ayirdigini belirten Sehrezlri, hikmetin bu kismini, varligi ve yoklugu cismani maddelere bagl
olan ve olmayan seylerle ilgili olmas1 bakimindan ikiye ayirir; varligi ve yoklugu cismani
’1\”

maddelere bagli olmayan seylere dair ilimleri “ilmii’l-i1ahi” seklinde isimlendirir. Varlig1 ve

yoklugu cismani maddelere bagli olanlara dair ilimler ise ikiye ayirir:

1. Madde ile aldkas1 miimkiin olanlara dair ilim: Bu “ilma’1-killi” seklinde
isimlendirilir. Bu bolimde varligin vahdet, kesret, illiyet, ma‘luliyet gibi kiilli kavramlarla

ifade edilen 6zellikleri degerlendirilir.

78 Sehrezri, Niizhetii’l-ervah, s. 36; a.mlf,, es-Seceretii’l-ilahiyye, c.1,s. 16-18.
7 Sehreziri, Niizhetii’l-ervah, s. 36.

80 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 14; a.mlf., Rumiiz, v. 2a.

8! Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 172.

82 Sehreziri, Rumiz, v. 2a.

%3 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I s. 21-22.
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2. Madde ile baglantis1 zorunlu olanlar hakkindaki ilimler: Bu ilimler de ikiye ayrilir.

a) Maddesinden soyutlanmasiyla (fecrid) tasavvuru miimkiin olanlara iligkin ilimler:
Matematik (riydziyat/ta‘limi ilimler) bu kisma girer. Bu ilimler zihnin tamamen dig
duyulardan soyutladigi, zihinde var oluslarinda maddeye ihtiyacglar1 olmayanlar hakkindaki

ilimlerdir.

b) Maddesinden soyutlanmasiyla tasavvuru miimkiin olmayanlar hakkindaki ilimler.

Felekler ile unsurlar hakkindaki ilimler bu kisma girer.84

Sehreziiri ameli hikmeti “insan giiciiniin var olusuna tesir ettigi, aligkanliklarla
kazanilan hikmet tiirii” seklinde tarif eder. Bu hikmetin gayesi tamamiyla hayr1 elde etmektir.

Filozofumuz ameli hikmeti iki baslik altinda inceler.

1. Bireyin kendisiyle ilgili olan hikmet: Insanin diinya ve ahiret mutluluguna iliskin
olan hikmettir. Filozofumuz bunu “ahlak ilmi (ilmii’l-ahlak)” olarak isimlendirir ve bu alanla

ilgili eserlere drnek olarak Aristo’nun ve ibn Miskeveyh’in kitaplarini zikreder.

2. Toplumla ilgili olan hikmet: Hikmetin bu kismi insan topluluklarmnin olusturdugu

toplumu ilgilendiren hikmettir. iki kisma ayrilir:

a) Hikmet-1 Menziliyye: Hikmetin ev halkiyla ilgili kismidir. Bunun gayesi ev

icerisinde anne, baba, cocuklar ve hizmetgilerin hak ve sorumluluklarii diizenlemektir.

b) Hikmet-1 Medeniyye: Sehir halkiyla ilgili kisimdir. Filozofumuz bu hikmeti de
ikiye ayirir. Birincisi sehirlerde uygulanan siyaset, siyaset tiirleri ve {istiin siyasetin hangisi
oldugu, sultanin 6zellikleri gibi konulari1 ele alan siyaset ilmi (ilmii ’s-siydse); ikincisi seriat ve

peygamberlik gibi konulari ele alan yasalar ilmidir (ilmii 'n-nevimis). *>

Ameli hikmet elde edilisi bakimindan nazari hikmetten Once gelir. Ciinki
akledilirlerin idraki nefsin berrakligina ve aydinlanmasina baghdir. Nefsin aydinlanmasi ise
bireysel planda ahldkin giizellesmesi ve siyaseti yetkinlik dilizeyine ulastirmakla
miimkiindiir.*® Filozofumuz Farabi’ye atifta bulunarak, felsefe tahsil etmek isteyen bir gencin
saglam karakterli olmasi, 1y1 bir terbiye goérmesi; oncelikle Kur’an, dil ve seriat ilimlerini
ogrenmesi; iffetli olmasi; fisk, fiicur, hile ve yalandan uzak durmasi gerektigine dikkat ceker.

Nitekim agacin olgunlagmasi meyve vermesiyle oldugu gibi kisinin mutluluga ulagmas: da

% Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 23-27.

% Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 37-39. ibn Sina da tedbirii’l-medine bashg: altinda bu ilmi ayni
sekilde ikiye ayirmaktadir. Bunlardan biri dinlerle (serdi’) ilgilenmekte, digeri ise yonetim sekillerini (siydsdr)
incelemektedir. (ibn Sina, ilahiyyat-1 Danisname-i 4li, nsr. M. Mu'in, Tahran 1383, s. 10-11)

% Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 7-8.
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ahlakini giizellestirmesiyle miimkiindiir.*” Nazari hikmeti kazanan kimse disiincede
yetkinlige, ameli hikmeti kazanan da eylemlerinde yetkinlige ulaswr. Hakiki mutluluga
ulasmanmn yolu bu iki hikmetin bir araya gelmesidir.*® Bir insan, kendi ahlaki yetkinligini

gerceklestirdigi takdirde ameli hikmetten nazari hikmete gecebilir.*

87 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 7. .
% Sehreziri, Serhu’t-telvihat, vr. 212a, Siileymaniye Kiitiiphanesi, Damad ibrahim Pasa Koleksiyonu, 819.

% Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 31.
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|
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Sekil 3 Ameli Hikmetin Kisimlar:

2. Hikmete Ulasma Yolu Olarak Zevki Metot

Sehreziri Grek ve Misirli bilgelerin tarithini bilmenin hikmetin 6grenimi i¢in lizumlu
olduguna isaret eder. Hikmetin tam anlamiyla tahsili “niibiivvet ve hikmetin siitunlar1” diye
nitelendirilen sahsiyetlerin dgretilerini anlamakla miimkiindiir. Bununla birlikte diinyevi ve

bedeni baglantilardan soyutlanmaksizin da hikmetin esasina vakif olunamaz.”

Sehreziiri, tistad1 Siihreverdi gibi hikmeti, bilgiye ulasma noktasinda bir metot olarak
iki kisma ayirir. Bunlardan biri daha ziyade Messailer’in kullandigi istidlale dayanan,
rasyonel ¢abayla bilgiye ulasma yolu olan bahsi hikmettir. Ikincisi ise, Israki diisiinceye has
ve kadim gelenekten tevariis edilmis olan sezgisel ve rithani tecriibelere dayanan zevki hikmet
metodudur. Bahsi hikmet metodu delil ve burhana dayanmakta olup bu bilgi ydntemini
benimseyen diisiiniirler bilgiyi tasavvur ve tasdik seklinde ikiye aymrirlar. Sehrezlri’ye gore
bahsi hikmet motodunun temsilcileri Aristo ve onun takipgileri olan Messai filozoflardir.”' Bu
konuda kelamcilar1 elestiren filozofumuz onlarm ne nazar erbabmin seviyesine

ulasabildiklerini ne de zevk ehlinin elde ettiklerine sahip olabildiklerini belirtir.”?

Sehreziiri, miisahedenin esas oldugu zevki hikmetin aslinda ¢ok eski bir gelenege

dayandigini belirtir. Buna gore Hermes, Empedokles, Pisagor, Platon gibi hikmet ustalariyla

% Sehreziri, Niizhetii’l-ervah, s. 33-34. .
! Sehreziri, Rumiiz, v. 40b-41a; a.mlf,, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. 111, s. 429.
%2 Sehreziri, Rumiiz, vr. 3b.
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peygamberler zevki hikmet metodunu kullanmislardir.”® Zevki hikmet, herhangi bir delile
dayanmaksizin bir takim hakikatleri Allah’in kalbe ilka eyledigi bir nur vasitasiyla bilmektir.
Bunun asil yolu da “riyazet ve miicahede” denilen ahldki armnma, gelisme ve hazirlik
cabasidir. Sehrezliri’ye gore miisahede ve miikagsefe metodu ile ulasilan bu bilgi bilgilerin en
iistiinii olma 6zelligi tasir.”® Kisi, diinyevi baglarin1 en aza indirip cismani arzularmdan
kurtuldugunda istiin melekeler kazanir ve bu sayede bedenlerine ait karanliklardan
soyutlanan nebiler, resuller ve miiteellih filozoflarin ulastigi hakikatleri idrak edebilir. Bu
yontemi ancak gafiller inkar eder ve kinlerinden dolay1 bu bilgi edinme yolunu nazar ve
istidlal yoluna gore cahilce goriirler.”” Oysa kisi zevki yola girdiginde Allah’in yardimiyla

ilahi bilgilerde yakini diizeye ulasir.”®

Aslinda filozofumuz hikmeti elde etmede zevki bilgi ile bahsi bilginin cem
edilmesinin gerekliligini diistinmektedir. Nitekim iistad1 Stihreverdi’yi de “asrinda tek olan,
zevki ve bahsi hikmeti kendinde birlestiren” seklinde niteler. Bu ise zevk/kesf ve rasyonel
diistinme metotlarmin hakikate ulasmada birlikte kullanilmasmin gerekliligini gostermektedir.
Ona gore zevki hikmet, yiice olanin himmetiyle rihani alemi miisdhede etmeyi arzulayip
karanlik alemden uzak duran, nefsini yiice diislincelerle ve miicahedeyle terbiye eden Allah
yolunun yolcusunun sahit oldugu hikmettir. Bahsi hikmet ise, Siihreverdi’nin temellerini
attig1, veciz ifadelerle dile getirdigi, ozellikle el-Mesari‘ ve’l-Mutdrahat isimli eserinde
acikladigr hikmettir. Siihreverdi bu kitapta kadim filozoflarin arastirmalarindan faydalanip
Messailer’in 6ne siirdiigli goriisleri ciiriiterek eski bilgelerin inancini saglamlastirmistir. Bu
konudaki ifadeler onun bahsi bilgiye wvukifiyetini gostermektedir. Ancak Siihreverdi
felsefesini zevki ve kesfi metot iizerine bina etmistir.”” Bu iki hikmeti (bahsi-zevki hikmet)
kendisinde birlestiren kisi Siihreverdi’dir. Sehrezliri bunu bir mukayeseyle aciklar. Siihreverdi
“Sen mi yoksa Ibn Sina mu iistiin?” seklindeki bir soruya, “Bahsi hikmet alaninda onunla ya
esit seviyedeyim ya da ondan tiistiiniim, kesf ve zevke dayali hikmette ise ona kars1 kesin bir

%% cevabini vermistir. Bu durumda Sehreziri Messailer’e ait hikmete ulasma

istlinliiglim var
metodunu onemli gdrmekle birlikte Israkiler’in kullandig1 kesf ydnteminin Messailer’in

metodundan daha {istiin ve saglam oldugu kanaatindedir. Oyle ki mantik, tabi‘lyyat ve

% Sehreziri, Niizhetii’l-ervah, s. 33-34; Kutluer, Felsefe Tasavvuru, s. 115.
% Sehreziri, Rumiiz, v. 2a.

%% Sehreziri, Rumiiz, v. 22b.

% Sehreziri, Rumiiz, v. 3b.

%7 Sehrezri, Niizhetii’l-ervah, s. 375-376.

% Sehreziri, Niizhetii’l-ervah, s. 381.
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ilahiyyat sahasinda yetkinlesmek ancak zevki hikmetle birlestiinde hikmetin

tamamlanmasina vesiledir.”’

Sehreziri Israki hikmetin metodolojik boyutuyla birlikte cografi boyutunu da dikkate
sunar. Bu hikmet, kesfi bilgiye dayanan “Dogulularin®, daha 6zel olarak Farslilar’in
hikmetidir. Yani bu gelenegin “Israk” kavramiyla anilmasinin iki sebebi vardir. Bunlardan
biri akli nur ve pariltilarin cismani maddelerden soyutlanarak yetkin nefslerde ortaya
c¢ikmasmi en iyi ifade eden bir kavram olmasi, ikincisi Farslilar’in bizzat zevki ve kesfi
metodu kullanmalariyla alakalidir. Aristo ve takipeileri disindaki eski Yunan filozoflar1 her ne

kadar bahsi metoda dayansalar da aslinda kesfi gelenek icerisinde yer alirlar.'®

Sehreziiri hermetik gelenege bagli eski filozoflarin da remizli dile miiracaat ettiklerini
belirtir. Zira hakikat halka agiklanmis olsaydi, soyutlama yetenegi zayif olan halk bu
hakikatleri inkdra yeltenecekti. Iste sembolik dilin kullanilmasi filozofa goére halkin hig
olmazsa sembollerin dis anlamlarindan yararlanmalarint saglayacaktir. Bu nedenle eski
filozoflar remizli dil kullanarak halkin zahiri manasindan filozoflarin da batini manasindan
istifade etmelerini hedeflemislerdir. Bu metot aslinda Allah’m peygamberlere verdigi remizli
kitabin metodudur. Sehreziri eski filozoflarin remizli dile miiracaatin ii¢ sebebi oldugunu
sOyler. Bunlar hikmetin ehil olmayanin eline gecip kotiiye kullanmasini onlemek, hikmetin
gergek taliplerinin belli olmasini saglamak, gizli anlamlarin kavranmasi ugrunda belli bir
zorluga katlanmay1 gbze alamayan tembelleri safdisi birakmak, sembolleri anlamak ig¢in
karakteri gliclendirip diislinceyi zorlamak stretiyle ruhi kuvvetleri keskinlestirmek,
kolayciliga sapmaktan sakindirmak ve hikmet talibine onu elde etme ugruna bedel 6demesi

gerektigi fikrini agilamaktir.'"’

Onceki filozoflarm remizli ifadeler kullandiklarini vurgulayan Sehreziri, iistad:
Stihreverdi’nin, eserleriyle onceki filozoflarin yanlis anlasilan fikirlerinin 1slahma, remizli
olusundan dolay1 ifadelerinde gizli olan fikirlerin izharina, icmalen sdylediklerinin tafsiline,
kapali ifadelerinin ac¢iklanmasina yonelik eserler kaleme aldigmi belirtir. Bu nedenle
Siihreverdi’nin biitiin kitaplarinin faydali oldugunu, 6zellikle de Hikmetii’l-Isrdk adli eserinin

102

bircok garip niikteleri ve faydali bilgileri igerdigini ifade etmektedir. "~ Ayrica Sehrezlri,

istadinin felsefesinin zaman zaman yanlis anlagilmasini kullandig1 remizli dile baglar.

% Sehrezari, Serhu Hikmeti’l-israk, s. 16.

19 Sehrezird, Serhu Hikmeti’l-israk, s. 16-17.

o1 Sehreziri, Serhu Hikmeti’l-isrﬁk, s. 21, 24-25; Kutluer, Felsefe Tasavvuru, s. 104-105.

192 Sehreziiri, ‘Mukaddimetun 1i Semseddin Muhammed Sehreziri ald Kitabi Hikmeti’l-Israk’ (Opera
Metaphysica et Mystica IT), Mecmuatu musannefiti Seyh Israk i¢inde, nsr. Henry Corbin, Tahran: Miiessese-i
Mutélaat ve Tahkikat-1 Ferhengi, 1993, c. II, s. 6-7.
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Hakikatte bu remizli dilin bir dig, bir de i¢ anlami1 olup, asil kastedilen i¢ anlamdir.
Dolaywsiyla bu dili anlayamadigi icin anlatilan1 kabul etmeyen kisi, aslinda o dilin
kastetmedigi anlami1 reddetmektedir. Ne var ki, sayet hakikat dogrudan, sembolsiiz agiklanmis
olsaydi c¢esitli vehimler nedeniyle bazi kimseler onu inkara yeltenecekti. Oysa remizli dilin
kullanilmasiyla halk en azindan remizlerin dis anlamlarindan istifade edebilmektedir. Bu
durumda filozoflar ve halk i¢cin en saglam yol sembolik anlatimdir. Sembolik dilin
kullanilmasiin bir sakincasi varsa o da kimi insanlarin remizli ifadelerden yola c¢ikarak
filozoflari goriisleri arasinda ihtilaf bulundugu zannina kapilmalaridir. Halbuki 6zii itibariyle
biitin filozoflar ayni hakikati dile getirmektedirler.'® Boylece Sehreziri kesfi bilginin
esaslarma vakif olamadiklar1 i¢cin zevke dayali manevi tecriibeyi yasamayanlarin metinlerdeki

remizleri de yorumlayamayacaklari kanaatindedir.'**

19 Sehrezird, Serhu Hikmeti’l-israk, s. 25.
194 Sehrezard, Niizhetii’l-ervah, s. 376.
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SEHREZURI’'NIN AHLAK DUSUNCESININ
PSIKOLOJIiK TEMELLERI
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I. GENEL CERCEVE

Islam filozoflarinmn felsefi sistemlerinin yapitaslarmi birbirinden aymrmak oldukca
giictiir. Filozoflarin sistemlerinde metafizik, epistemoloji, kozmoloji ve fizik birbirinden
ayrilmaz disiplinler olarak karsimiza ¢ikmakta olup biitliin bu disiplinlerin merkezinde
psikoloji (ilmii’n-nefs) yer alir. Temelleri Platon ve Aristo’ya dayanan nefs teorisi bir yaniyla
fizikten metafizige ge¢gme imkani saglarken diger yandan da ahlak felsefesinin psikolojik
zeminini olusturmaktadir. Nitekim Kindi’den itibaren ahldk ile psikoloji arasinda kurulan
irtibat daha sonra Eba Bekir er-Razi ve Farabi tarafindan devam ettirilmistir. ibn Sina da
ahlakin rasyonel ve metafizik psikoloji ile olan derin irtibatin1 gdstermesi yoniiyle ahlak
sahasma 6nemli katkida bulunmustur. Nitekim Ibn Sina ahlakin nasil olgunlastirilacagindan
ziyade ahlakin nasil olustuguyla ilgilenmistir.'”> Ahlak ile psikoloji arasinda kurulan irtibati
Ibn Miskeveyh, Tisi, Sehreziiri ve sonraki ddnem miielliflerde de gérmemiz miimkiindiir. Bu
acidan bakildiginda Sehrezlri’nin ahlidk anlayisim anlamak aslinda genel olarak Islam
diisiincesinde olusan nefs anlayisina goz atmak, 6zel olarak da Sehreziiri’nin nefsin mahiyeti,
metafizik ve epistemolojik yoniinii anlamakla dogrudan aldkalidir.

Kelime olarak “ruh, can, hayat, hayatin ilkesi, nefes, insan, heva ve heves, kan, beden,

bedenden kaynaklanan siifli arzular”'*®

gibi anlamlarda kullanilan nefs, felsefi bir terim olarak
“bitki ve hayvan tiirlerindeki canlilik” yaninda “insanin psikolojik yeteneklerini kusatan,
bedenden bagimsiz manevi bir cevher” seklinde agiklanmaktadir.'”” Buna gére nefs bir
yandan insan, hayvan ve bitkiye nispet edilen, Ote yandan da sadece insani ve onun

melekelerini kapsayan ortak bir isim olarak kullanilmaktadir.'®®

Islam felsefesinde nefs teorisinin gelisiminde Yunan diisiince geleneginin dénemli
etkisi oldugu bilinmektedir. Platon’un Phaidon ve Timaios, Aristo’nun De Anima ve Parva

Naturalia isimli eserleri basta olmak iizere, Plotinus’un FEnneades’in IV. ve VL

195 Kutluer, islam Felsefe Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 229-235.

1% Siileyman Uludag, ‘Nefis’, DIA, c¢. XXXII, s. 526-529.

197 Omer Tiirker, ‘Nefis’, DIA, c. XXXII, s. 529-531.

1% {bn Sina, ‘Kitabu’l-Hudad’, Tis‘u Resail icinde, istanbul: Matbaatii'l-Cevaib, 1298; Ebu’l Bereket el-
Bagdadi, Kitabu’l-Mu‘teber, Haydarabad 1357, c. II, s. 302-308; Miifit Selim Saruhan, ‘Ibn Kemmine’nin
Nefs Hakkindaki Goriisleri’, Tasavvuf Dergisi, 2005, sy. XV, s. 293.
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boliimlerinden se¢cme ve yer yer agiklamalar iceren Esulujya’da nefsle ilgili teoriler
islenmistir.'” Platon nefsin rihani bir cevher oldugunu savunur. Aristo ise nefsi “bilkuvve
canli olan organik cismin ilk yetkinligi” olarak kabul eder. Ayrica ona gore nefs canli varlik
tiirlerinin sahip oldugu sekil ve slretten ibarettir. Farabi, Ibn Sini, Gazzali, Ibn Riisd ve
sonraki donem filozoflar1 da Aristo’nun tanimini kullanmakla birlikte nefsin rithani bir cevher

oldugu goriisindedir.' "

Kind1 nefsi bir cevher olarak degerlendirip kaynaginin ilahi oldugunu belirtir. Nefs,
bilkuvve hayat sahibi tabil cismin ilk yetkinligi ve kendisine ait kuvvelerin sayisinca
hareketlerde bulunan akli bir cevherdir. Ozii bakimindan nefs bir cevher ya da bir tiir
cevheridir. Tiir olmas1 dolayisiyla da cisim degildir. Cisimlerden ibaret olan tekleri i¢cine alan
genel bir seydir.'"! Farabi’ye gore nefs hayat1 kabul eden tabii cevherin méhiyeti olup; fail,
stiret ve gaye olmasi itibariyle ilkedir. Nefs bedende olmasa bile tasarrufta bulundugu

"2 Tbn Miskeveyh ise nefsi, cisim ve cismin pargasi olmayan degismez

kuvveleri bedendedir.
bir cevher olarak kabul eder.!" Nefsi “basit, ruhsal, diri, bilici ve etkin bir cevher” seklinde
tarif eden Thvan-1 Safa, nefsin duyularla hissedilmeyen latif varlik olusu, sirf rihani cevher
olusu ve dort ahlattan olusan beden araziyla iligkili olusu seklinde {i¢ yonii oldugunu ifade

"% Tbn Sina nefsi bazen insan, hayvan ve bitki igin kullanilan, bazen de insan ve semavi

eder.
varliklar i¢in kullanilan ortak bir kavram olarak kabul eder. Insan, hayvan ve bitki i¢in
kullanildiginda “bilkuvve hayat sahibi tabii cismin ilk yetkinligi” seklindeki Aristocu tanimi
tekrar etmekle birlikte insan ve semavi varliklar i¢cin kullandiginda “Cisimsiz bir cevherdir,
cismin yetkinligidir, bilkuvve ve bilfiil bir ilkeden hareketle cismin hareketlendiricisidir.”
seklinde tarif eder. Bilkuvve kayd: insani nefsin, bilfiil kayd: ise meleki nefsin ayrmudir.'”
Tasavvufi diisiincede ise nefse ayri bir 6nem verilir. Nefsi bilmeyi Yaratan’i bilmenin en
onemli kosullarindan biri kabul eden mutasavviflara gore egitilmemis nefs kotiiliigiin kaynagi

olarak goriilmiistiir.''®

Israki diisiincenin kurucusu olarak kabul edilen Siihreverdi biitiin felsefesini nur
kavrami iizerine insa etmis, insan nefsinin de Nurlar Nuru’ndan dogan bir nur oldugunu

belirtmistir. Insan nefsi, kendi gercekliginde miicerret nur oldugu i¢in kendinde apagik,

19 Fatih Toktas, islAim Diisiincesinde Felsefe Elestirileri, Istanbul: Klasik Yay., 2004, s. 155.
10 Tiirker, ‘Nefis’ DIA, s. 529.

" Kindi, Resail, s. 165.

"2 Farabi, Farabi’nin U¢ Eseri, trc. Hiiseyin Atay, Ankara: A.U.I.F. Yay., 1974, s. 148.

'3 fbn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlik, s. 13.

"4 fhvan-1 Safa, Resail, c. I11, s. 306.

"5 {bn Sina, Kitabu’l-Hudid, s. 31

' Ahmet Ogke, Kur’4n'da Nefs Kavramn, istanbul: Insan Yay., 1997, s. 46.
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zatiyla kaim ve canlidir. Cisim olmadig1 gibi cismin 6zellikleri ile de nitelenemeyen, asla
duyularla idrak edilemeyen, aksine kendini ve diger seyleri bilen insani nefs, bedenle
iligkisinin siddeti sebebiyle kendini, yonetiminde olan bedeninde kaybetmis ve ne oldugunu
unutmustur. Kah kendini bedene nisbet edip “Ben bu bedenim” demekte; kah kalbi
aydmlandiginda siipheye diistip “Ben bu beden miyim, degil miyim, yoksa baska bir sey
miyim?” tarzindaki saskinligi icinde bocalamaktadir. Oysa o, bu diisiindiiklerinden higbiri

degildir; bunlarin hepsinden baskadir.'"”

II. SEHREZURI’NIN NEFS ANLAYISI

Nefse dair geleneksel goriigler ay-iistii ve ay-alti alem arasinda kilit bir noktada
bulundugundan filozoflarin felsefl sistemlerini biitiinciil bir gézle okumanin yolu ilk olarak
nefs anlayislarini degerlendirmekten gecer. Bu agidan bakildiginda nefsin temelde ii¢ yoniiyle
ele alinmasi gerekir. Birincisi nefsin varligmin ortaya konulmasi, ikincisi nefsin metafizik
bilgiye ulagsmadaki rolii, Gi¢iinclisii ise nefsin gii¢clerinin ahlaki davranislarla iliskisi. Nitekim
Sehreziiri nefsi Allah ve sabit akillarla, cisimler ve mahlikat arasinda “mutavassit gii¢” olarak
degerlendirir. Buna gore nefs ulvi alemle siifli alem arasinda yer almakta, kendisine zulmet ve
bulaniklik bulagsmadig: takdirde yliksek nurlarla aydinlanmasi sebebiyle her iki tarafi da idrak

etmektedir.!'®

Nefsin tiirleri konusunda Sehreziiri —6nceki Miisliiman filozoflarda oldugu gibi- klasik
Platoncu nefs tasnifine'’® uygun olarak nefsi nebéti, hayvani ve insani olmak iizere ii¢
kategoride degerlendirir. Ahlak psikolojisinin temelini olusturan bu nefs mertebelerinden her
biri kendisinden dncekilerin biitiin 6zelliklerine sahip olup yetkinlik itibariyle onlardan daha
istiindiir. Nebati nefs tabii cismin beslenme (gdziye), biiyiime (ndmiye) ve tireme (miivellide)
yonlerinden ilk yetkinligidir.'"® Basit unsurlar birbiriyle karisip bitistiklerinde terkip ve
karismalarin asamalarina gore madenler, bitkiler ve canlilar ortaya ¢ikar. Bitki cesitlerinde
his, hareket, suur ve ayni zamanda soyut (miicerred) bir nefs bulunur; hayvanlarin

yetkinlikleri ise tedrici olarak geligir.'*'

"7 Siihreverdi, ‘Bustanu’l-kul(ib’, Mecmua-i Musannefat-1 Seyh-i Israk icinde, c. III, s. 368-369; Yenen, a.e.,
s. 39.

8 Sehrezari, Rumiiz, vr. 2a.

' platon, Devlet, trc. Sebahattin Eyiiboglu-M. Ali Cimcoz., Istanbul: Remzi Kitabevi, 1975, s. 116-120, 427¢-
430e; Aristo, Ruh Uzerine, trc. Zeki Ozcan, Istanbul: Alfa Yay., 2000, s. 78-79; Mehmet Aydin, ‘Ibn Sina’nin
Mutluluk Anlayist’, ibn Sina Dogumunun Bininci Yii Armagam iginde, Ankara 1984, s. 435; Galen,
Kitabii’l-ahlak li-Calinus, nsr. P. Kraws, Kahire 1937, s. 26.

120 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 534.

121 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 425-427.
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Nebati nefsin kuvvelerinden olan beslenme kuvvesinin gorevi yenilen gidalar1 bazi
doniisiimlerden gecirerek bedenin ihtiyact olan bdlgelerine gondermektir. Bu kuvvenin
hizmetinde alic1 (cdzibe), tutucu (masike), sindirici (hdzime) ve bosaltici (dafi ‘a) olmak iizere

122 Biiyiime kuvvesinin gorevi bedenin her tarafinin yetkinlik

dort kuvve bulunmaktadir.
seviyesine ulagsmasini saglamaktir. Beslenme kuvvesi bu kuvvenin hizmetinde ¢alisir. Ciinkii
beslenme kuvvesi giday: alirken bu gidanin karsiliginda bedende bir fazlaligin (biiylimenin)
olmasimni gerekli kilmaz; biliylime kuvvesi neticesinde bedende, alman besine paralel bir
fazlalik (biiyiime) olusur.'”> Nebati nefsin iireme kuvvesi ise cisimdeki canlilik dzelliklerini
tohum, sperm gibi vasitalarla saklayip yeterli ortam olustugunda onlar1 kendisi gibi bir
varlikta devam ettirmesini saglar. Beslenme ve biiylime kuvveleri iireme kuvvesinin

hizmetinde calisir; ¢linkli canliliin temel amaci tiirtin varhigini devam ettirmektir; bu da

iireme giiciiniin saglikl islemesiyle gergeklesir.124

Hayvani nefs, duyum ve hareket etkinlikleri bakimimdan tabii cismin ilk yetkinligidir;
diger ifadeyle maden ve bitkilere ait kuvvelerin birlikteliginden ortaya c¢ikan en ileri
yetkinliktir. Hayvani nefs hareket, duyum ve algi yetenegi tasimasi cihetiyle serefli bir
varliktir. Bu nefsin giicleri “miidrike” ve “muhayyile” olmak tlizere ikiye ayrilir. Miidrike “dis
idrak kuvvesi (zdhiri)” ve “i¢ idrak kuvvesi (bduni)” vasttasiyla fiillerini gerceklestirir.'*
Sehreziiri’nin nefsin dis ve i¢ idrak kuvveleriyle ilgili verdigi bilgiler genellikle geleneksel
psikolojinin ve Ibn Sind’nin tekrarindan ibarettir. Buna gore dis idrak kuvvesi dokunma,

tatma, koklama, isitme ve gérme olmak iizere bes kisimda ele alinir. I¢ idrak kuvvesi ise hiss-i

miisterek, hayal, vehim, muhayyile ve hifiza olmak iizere bes tanedir.'*

Sehrezliri Aristo ve Ibn Sina tarafindan ifade edilen nefs taksimini dis diinyadaki
organik varliklarin yetkinliklerini ifade ederken kullanmaktadir. Bunun yani sira, Platon
tarafindan ifade edilen nefs smiflandirmasini da natik nefsin yetkinligini elde etmesini
aciklama yOntemi olarak degerlendirir. Sehrezlri’nin Platon’dan esinlenerek yaptigi
aciklamalara gore insanin li¢ giicli bulunmaktadir. Bunlardan birisi natik nefs ve bunu

destekleyen akil, ikincisi sehvani kuvve, tigiinciisii ise 6tke kuvvesidir.'?’

122 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 428-430.

123 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 431-432.

124 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 432-435.

125 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 443-445.

126 Genis bilgi i¢in bkz. Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 443- 507; a.mlf, Rumiz, vr. 52a-57b;
Siihreverdi’de i¢ idrak giigleri i¢in bkz. Hikmetii’l-israk, s. 203-216; ibn Sina’da i¢ idrak giigleri igin bkz. ibn
Sina, Avicenna’s de Anima, s. 39-45; a.mlf,, en-Necét, s. 197-202.

127 Aygiin Akyol, Sehreziri Metafizigi, Basilmanus Doktora Tezi, Ankara Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisi, 2009, s. 131.
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A. NEFS-i NATIKA

Sehreziiri —geleneksel tanima uygun olarak- natik nefsi “tiimelleri idrak edip irade ile
hareket eden tabii cismin ilk yetkinligi” seklinde tarif eder.'*® Nefs ile kastedilen sey aslinda
kisinin “ben” demesi durumunda “ben”den Kkastettigi seydir.'” Insan, bedenini ya da
bedeninin organlarmi ¢ogu zaman diisiinmedigi halde nefsinden bir an bile habersiz olmay1p

her daim kendini idrak eder.'*°

Sehrezlri, Aristo’dan beri revacta olan nefs-i natikanin “nazari akil-ameli akil”
seklindeki tasnifini kabul eder. Buna gore nefs-1 natikanin biri yukariya digeri asagiya bakan
iki donanimi vardir. Tasavvur, tasdik ve akil ylirlitme gibi zihinsel islevi yliriiten yetenek
nazari akil, bedenin nesneler iizerindeki tasarrufunu yoneten yetenck ameli akil admn alir.'’
Kitdbu r-Rumiiz’da da ayni sekilde nurani akli cevheri iki kisma ayiran filozofumuz bedeni
diizenleyip idare eden kismi “ameli akil”, rabbani ve hakiki bilgileri elde eden kismi ise
“nazari akil” seklinde isimlendirir. Ameli aklin ii¢ yoni olduguna dikkat ¢eken Sehreziiri
birinci yoniin insana has olan utanma, giilme, aglama, {iziintii ve hirs gibi fiillerin meydana
geldigi yon; ikincisinin sanatin elde edilmesi, ticaret, ¢ift¢ilik ve tayfalik gibi islerdeki
tasarruf; liglincilisliniin ise burhani yolla adaletin giizelligi ve zulmiin kotiiliigii gibi fiillerin
bilinmesini saglayan yon oldugunu belirtir. Nazari akil ise nefsin bedeni ve organlar1 harekete

gegirmek siretiyle yiice ilkelerden etkilenip kiilli ilimlerden rithani feyz almasidir.'*?

Sehreziiri’ye gore nefs mekani ve yonii olmayan, biitiin cismani oOzelliklerden
soyutlanmus riihani, latif varliktir.'”®> Nefsin ispata ihtiya¢ duyulmayacak kadar apagik bir
gercek oldugunu belirten filozofumuza gére onun bilinmesinin kendi 6zii disinda bagka bir

seye ihtiyaci yoktur."** Insani nefsten (nefs-i ndtika) kastedilen aslinda bir kimsenin “ben”

135

dediginde “ben”den kastettigi seydir. ”” Ciinkii insan bazen bir seyi idrak ettigi halde idrak

ettigi seyin farkinda olmaz. Bu durum idrak edilen seyin goriilememesinden olmayip; letafeti,

inceligi ve zuhtrunun siddetinden kaynaklanmaktadir."*® Filozofumuz; ibn Sind"’ ve

128 Sehreziri, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. II, s. 511; krs. ibn Sina, Avicenna’s de anima, s. 45-46; a.mlf,, en-

Necat, s. 202.

129 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 511.

130 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 517-518.

131 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 522; Sithreverdi’de nefs-i natika’min giileri igin bkz. Sithreverdi,
Bustanu’l-kuliip, s. 373; a.mlf, et-Telvihat, s. 349-354.

132 Sehrezari, Rumiiz, vr. 60b-61a.

133 Sehrezari, Rumiiz, vr.78a-78b.

134 Sehrezari, Rumiiz, vr. 21b.

133 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 511.

136 Sehrezard, Rumiiz, vr. 22a.
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Siihreverdi’de"*® oldugu gibi “ben”lik kavramini nefsin varligma delil olarak gosterir. Buna
gdre insan, nefsini bilmesi icin kendi beninden baska bir seye ihtiya¢c duymaz. Nitekim -Ibn
Sina’nin “ucan adam” istiaresiyle ortaya koydugu gibi- bir kimse biitiin organlarindan, biitiin

idraklerden haberdar olmasa bile kendini, varligmi bilmesi kagmilmazdir.'*

Bir kimsenin aradigi sey elinde oldugu halde onu aramasi gibi nefs sahibi insan da
nefsin varlig1 apacgik olmasma ragmen onun varligmnin farkina varmakta zorlanabilir. Bu
zorlugun sebebi, arayanla (zalib) arananin (matliib), bilenle (@kil) bilinenin (ma ‘kil) kendisi
ve tek sey olmasidir. Adeta nefs 6ziinii talep ederken &zii ona engel olmaktadir. Nefsin
disindaki seylerin bilgisi fikir ve sezgi ile olurken insanin kendi 6ziinii bilmesi ancak kuvvet
ve aletleri terketmekle miimkiindiir."*” Aslinda delilin delillendirilen seyden daha agik olmasi
gerekliliginden nefsin kanitlanmaya ihtiyaci da yoktur; ¢iinkii nefs israki'*' zuhdrun bizzat
kendisidir."** Yani nefsin varlig1 apagik bir gergeklik olup kendisi disinda her sey onun

varliginin farkinda olmakla ispat edilir. Nefsin bilesik varlik (mizdc) oldugunu savunan

137 Nefsin varliginin bilinmesinin her seyden agik olmasi, ibn Sina’nin kullandigi metaforu bize hatirlatmaktadir.
Filozof saglam akla sahip olan bir kimsenin nefsin varligindan kusku duymayacagini ve nefsi hicbir vasitaya
gerek kalmaksizin kavrayacagini bir metaforla soyle izah eder: “Aramizdan birinin Allah tarafindan dogusundan
itibaren, olgun yasta yaratilmis oldugunu varsayalim. Onun yiizii dig diinyadan higbir seyi gérmeyecek sekilde
perdeli olsun. Toprak iizerinde yer degistirmesin, havada boslukta bulunsun. Bu havanin kendisine yapacagi
basinct duymamasi igin, organlari hi¢bir yere dokunmasin ve ona hicbir duyu vermemesi igin ayrilmis olsun.
Boyle bir insan gercekten var oldugunu anlayacaktir; ne dis organlarinin ne de i¢ organlarinin ne beyninin ne de
kendinde bulunan hayati unsurlarin var oldugunu séyleyecektir. Bununla birlikte genisligi, uzunlugu ve derinligi
olmayan bir varlik olarak var oldugunu anlayabilecektir. Hatta bu anda onun igin bir el veya herhangi bir organ
hayal etmenin miimkiin oldugunu varsaysak, o, bunun kendi organlarindan biri oldugunu idrak edemeyecektir.
Bundan dolay1 insan, kendisi olarak varligini ispatladigi bu sey, insanlarin organlarinin olup olmadigim
bilmeksizin yine onun tarafindan tanmabilmesidir.” Bu 6rnekle Ibn Sina varligini saptadigi 6ziiniin, bedeninden
baska bir sey oldugunu ortaya koymustur. (Avicenna’s De Anima, s. 16.)

1% Siithreverdi de benzer sekilde nefsin varligimin ispata ihtiya¢ duymayacak kadar agik oldugunu ifade eder.
Buna gore kisi, biitiin cisimlerden ve arazlardan habersiz olsa hatta bedenin ya da bedenin organlarinin farkinda
olmasa bile kendine ait bilinci siireklidir. Bazi organlarmin yoklugunda bile idrakinin eksilmedigi goriiliir. “Sen
ne bedenin biitiiniinden ibaretsin ne de beden senin bir pargandir. Eger sen bu biitiin olsaydin seni olugturan
organlarinin tamami senin karsinda ve hatirinda olmadigi i¢in kendini hatirlamaman gerekirdi. Ciinkii bedeninin
icindeki kalp, beyin gibi organlar bilinmek i¢in agilmaya (tesrif) muhtactirlar ve agmayinca onlar1 géremezsin
ve ne olduklarmi bilemezsin. Oysa sen idrakine konu oluyorsun ve kendini idrak ediyorsun. O halde sen biitiin
bunlardan bagkasin ve senin “sen”ligin bu beden degildir. Senin zatin ve senin dayanagmn (kavdm) bazen
unuttugun bazen hatirladigin, akletmek istediginde pargalayip agmaksizin akledemedigin bir sey olamaz. Eger
zatinin seni sen yaptig1 seyin nerede bulundugunu bilmek istersen, zatin hakkinda, iyice diisiin; farzet ki hava
boslugunda higbir yere temas etmeksizin bulunmaktasin, duyulur alem ve duyular dlemine iligkin olan organlarin
senin diginda; iste o zaman kendinin cisim olmadigini ve cisimde de bulunmadigim vasitasiz olarak bilirsin.
Oyleyse sen bedeninden ve bedenine ait parcalardan baskasm.” (Heyakilii’n-nur, s. 85; Pertevniame, s. 23;
Bustanu’l-kuliib, s. 363-364; et-Telvihat, s. 342; akt: Yenen, a.e., s. 44.)

139 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 519.

140 Sehrezari, Rumiiz, vr. 22b.

"I Epistemolojik baglamda israk, akil yiiriitmeye veya bir bilgi vasitasina gerek kalmadan bilginin dogrudan ige
dogmasi, i¢ aydinlanma, kesf ve zevke dayanan bilgi i¢in kullanilir. Ontolojik agidan israk, akli nurlarin tecellisi
sonucunda varligin zuhtir edip gerceklik kazanmasidir. Ayni1 zamanda israk, arinan insan nefsinin ilahi nurlarin
tecellisiyle aydilanip kemale ermesi seklinde ahlaki anlamda da kullamlir. (Mahmut Kaya, ‘Israkiyye’, DIA, c.
XXIII, s. 435.)

142 Sehrezard, Rumiiz, vr. 78a.
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filozoflar1 da elestiren Sehrezliri nefsin digindaki diger varliklarin unsurlardan meydana
geldigine; dolayisiyla ayrisip ¢oziilmesinin miimkiin olduguna;143 ancak nefsin ciizlerin
bilesiminden (miirekkeb) meydana gelmeyip basit bir varlik olduguna'** dikkat ¢eker. Nefs
basit olusundan dolayr tam tanimi had yoluyla miimkiin olmayip, ancak resm yoluyla

yapilabilir. Bu ise onun hakikatini tanitmay1p sadece ayrim imkani (temyiz) verir.'®

Sehreziri bir seyin “kendisi”’ni idrakin o seyin “lizatihi” zuhuruyla ayni oldugunu
savunur. Yani insanmn “kendilik” bilgisi suura eklenen soyut bir kavram degildir.'*® Bu agidan
nefsin bir an bile kendini unutmas:1 miimkiin olmamakla birlikte;147 nur ve zuhirun kendisi
olmasi itibariyle bilinmesi de zaruridir. Biitiin varliklar, kendisi de bir nur olan nefs sayesinde
goriiniir; nur ise kendi nefsinde goriinen (z@hir), baskasini gdstermesi cihetiyle gosterendir
(muzhir). Salt (miicerred) nurun zuhirdan baska hakikati olmayip'*® cismani alemi
aydinlatarak cismin smirlarmi asmistir. Bu bilgi tiirtinde bilgi (i/m), bilinen (ma ‘liim), bilen
(alim) aymi oldugundan ontolojik bir gerceklik olarak zuhuru, onun kendini bilmesi ic¢in
yeterlidir.'* Bu durumda biitin niteliksel (keyfiver) ve cisme ait Szelliklerden uzak olan

nefsin kendisinden géfil olmas1 miimkiin degildir."”

Sehreziiri insanlarin ¢ogunun 6ziini
kendi disinda arayarak hataya diistiiklerini belirterek bunu kiymetli cevher tasiyan birinin

kaybettigini zannederek cevheri baska yerde aramasina benzetir."’

Esyadaki aydinlanmalar giinesin zuhlruyla gergeklestigi gibi esyanin soyut gercekligi
(hakaik) de Miisebbibii’l-Esbab’in yaninda yogun (kesif) unsurlardan olusan cisimlere nurani
bir sekilde zuhdr eder.*? Bu durumda nefsin zuhuru giinesin zuhuruna benzetilmekle birlikte
ashinda nefsin zuhuru giinesin zuhurundan daha etkili ve daha parlaktir.'>® Sehreziri’ye gore
akledilirler (ma‘kulat) akli nurlar vasitasiyla, duyulurlar (mahsisat) ise duyu organlari
sayesinde idrak edilir. Dolayistyla alemdeki biitiin varliklar nurlar ve aydinlanmalar sayesinde
ortaya ¢ikar. Esyanin ortaya ¢ikmasi/bilinir olmasi ancak nefs sayesinde miimkiin olmaktadir.
Nefs 0zii itibariyle goriiniir (zahir) oldugundan ortaya c¢ikmasi i¢in kendi diginda baska bir

seye ihtiyaci bulunmamakla birlikte kendi disinda varliklarin bilinmesi nefs ile

14 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 512.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 34b, 36a.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 93b.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 9b-10a.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 21b.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 21a.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 11a-11b.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 22a-b.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 37a.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 12a.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 29a-b.
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. v q.. 154
miimkiindiir. ">

Nefsin bilinmesinin hakiki bilgiye ulasip Allah Tedld’y1 bilme diizeyine
cikaracagma vurgu yapan Sehreziri, bunun yolunun ancak zevki-kesfi bilgi ile miimkiin

oldugunu ifade eder. Konuyla ilgili olarak su ayetlere yer verir:
“Artik insan kendi kendinin sahididir.” (el-Kiyame, 75/14)

“Insanlara ufuklarda ve kendi nefislerinde dyetlerimizi gésterecegiz ki onun
(Kuran'in) gercek oldugu onlara iyice belli olsun. Rabbinin her seye sahit olmast yetmez mi?”

(Fussilet, 41/53)

“Kesin olarak inananlar icin yeryiiziinde ve kendi nefislerinizde bir¢ok alametler

vardwr. Hald gérmiiyor musunuz?” (ez-Zariyat, 51/20-21)

“Allah’t unutan ve bu yiizden Allah'in da kendilerine kendilerini unutturdugu kimseler
gibi olmayn. Iste onlar fasik kimselerin ta kendileridir.” (el-Hasr, 59/19)

Nefsini hakiki manada tanimayan kimsenin kendisini ve kendi disindaki varliklar1 da

tam anlamiyla tantyamayacagini iddia eden'™

Sehreziiri, bu hususta Sokrat, Platon ve Ebi
Yezid el-Bistami’den iktibaslar yaparak nefsin bilinmesinin ilim ve fazileti elde ederek Allah
Teala’ya gotiiren yolda ilerlemeyi netice verecegini, bilinmemesinin ise bilgisizlige ve biiytik
zararlara yol acacagma dikkat ceker.'”® Nefsin taninmast siirecinde hikmete uygun olan yolu
tavsiye eden Sehrezlri, bu konuda Aristo’nun kendisine sorulan sorulara verdigi cevaplari
delil getirir. Buna gore hakimin ilk olarak 6grenmesi gereken seyin ne oldugu sorusuna
Aristo, hikmetin kaynaginin nefs olmasindan dolayi kisinin ilk bilmesi gereken seyin de nefsi

oldugu cevabin1 vermis, diger sorulari da su sekilde cevaplamistir:

- Insan nefse ait bilgileri nasil kazanir?

- Nefs kuvvesi ile.

- Nefsin kuvvesi nedir?

- Kendisini kendisinden soran giictiir.

- Bir siije kendisini baskasindan nasil sorar?

- Bu, hastanin kendi durumunu doktora, koriin kendi rengini ¢evresindekilere sormasi
gibidir.

- Hikmetin kaynag1 nefs oldugu halde neden insan kendi hakikatini goremeyebilir?

134 Sehrezari, Rumiiz, vr. 20b, 37b.
155 Sehrezari, Rumiiz, vr. 3b-4a.
156 Sehrezari, Rumiiz, vr. 4a-4b.
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- Isik kayboldugunda insanin kendisini ve baskasii gérememesi gibi hikmetten

yoksun olan insan da nefsine ve baskasina kars1 kor olur.

- Nefs kendisi ve bagkasi hakkindaki bilgisini sadece erdemlerin kaynagi olan
hikmetle mi kazanir?

- Aynen dyle."’

Sonu¢ olarak filozofumuz insanimn asil gayesinin nefsin yetkinligini kazanmasi
olduguna, bunun da ancak “kendilik” bilgisinin farkinda olmasma ve nefsin kuvveleriyle

erdemleri elde etmesine bagl olduguna dikkat ceker.

B. NEFS-BEDEN ILiSKiSi

Felsefenin en temel meselelerinden biri olan nefs-beden iligkisi ilk donemlerden beri
ontolojik ve epistemolojik yOnleriyle ilizerinde felsefi tartismalarin yapildigi bir problem
olarak ele alinmistir. Bu problem, 6ziinde nesnel diinyanin parcasi olan bedenle soyut bir
varlik olan nefsin ne tiir bir iligki icerisinde oldugunu tespit gayesini tasir. Konuyu tartisan
filozoflar genellikle nefsin bedene istiinliigiine dikkat cekerek nefsin taninmasmi gercek
ilimlere ulagsmaya gotiiren yol ve asil mutlulugun kaynagi olarak goérmiislerdir. Beden ise
filozoflar tarafindan ¢ogu zaman “asagi alem” seklinde nitelendirilerek nefsin bedeni ve

bedenti giicleri yonetmesi gerektigi vurgulanmstir.

Sehreziiri kozmoloji ve metafizik diisiincesini nur ve zulmet kavramlariyla insa
ederken nefs-beden iliskisini de bu kurguya gore olusturmustur. Bu durumda nefs nura, beden
ise zulmet ve karanhga karsilik gelmektedir.'”® Nefsin her durumda bedene iistiinliigiine
dikkat ¢eken Sehreziri nefse ait olan akli kuvvenin bedeni kuvvelere galip gelmesi geregini
hatirlatir. Ciinkii kisinin yetkinligini kazanmasi1 ancak bedeni kuvvelerini terbiye ederek

erdemleri kazanmastyla miimkiindiir.

Sehreziiri prensip olarak nefsin cisim olmadigi gibi cisimlere ait hicbir 6zellik
tasimadigmi diistiniir. Bu konuda “miiteellih” seklinde nitelendirdigi zevki ve bahsi hikmet
sahasinda yetkin filozoflarin birgok delil ileri siirdiiglinii belirterek bunlarin bir kismini 6zetle
soyle siralar: Insan ayik haldeyken oldugu gibi uyku ve sarhosluk gibi hallerde dahi nefs
denilen 6z varliginin kendisine zuhtiru kaybolmaz. insanin cildi, kalbi, dimag1 ve diger azalar1

zamanla degisip bozulabilirken onun 6z varligi, zat1 i¢in bu durum miimkiin degildir. Keza

157 Sehrezari, Rumiiz, vr. 95b-96a.

158 Akyol, a.e., s. 154.
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insanin aldig1 besinler ¢oziiliip sindirilmektedir; sayet bu ¢oziilme olmasaydi, beden siirekli
irilesirdi. Buna karsilik insanin zatinda ¢oziilme ve baskalasma olmadigi i¢in o, zatm1 daima
nasilsa Oyle hisseder.””” Ayrica insan, nefsinin siirekli farkinda oldugu halde bazen
bedeninden gafil olabilmektedir. Su halde nefs ne cisimdir ne de cisimlere ait bir 6zellik tasir.

Nefs -filozofumuzun tarifiyle- askin dlemin (ldhuti melekiit) bir pariltisidir (su‘le).'®

Insanin nefsi cisim ve cismani 6zellikte olmayip zat1 ve hakikati hayal ve siretler olarak zihne
yanstyan maddi varliklara ait 6zelliklerin tiimiinden uzaktir; israki-nurdni mananimn bizzat
kendisidir; yine o, insani varligm kendisi, herhangi bir cihetle isaret edilemeyen, siretlerden
bagimsiz, uzamsiz ve bosluga benzeyen mutlak seydir.” Nefsin yayilmasi (inbisdft) cismin
yayilmasi gibi degildir, israki da cisimden gelmez. Sayet nefsin igraki cisimden olsaydi, o
zaman boyutlar1 ve ¢aplar1 olurdu, boyle oldugunda nefsin tam anlamiyla idrak edilmesi
imkansiz olurdu. Ciinkii cilizlerden ve maddi unsurlardan olusan cismin nefsi tiimiiyle
kusatmasi (ihdta) miimkiin olmazdr.'® Bu suretle bedene gore zat1 ile kdim ve miicerred olan
nefs-1 natikanin bedenden bir ciiz olmadigmi ve bedene huliil etmeyecegini ispat eden
Sehreziiri’ye gore nefs, beden evine yerlestirilmis gérme araglar1 sayesinde varliklar1 ve

nesneleri goriir ve boylece kendisine ¢esitli manalar ve stretler gelir.'®

Filozofumuz bedene israk eden nefsin kusun yuvasina nispeti gibi bedeni diizenleyici
ozelligine dikkat ¢eker. Nefs, hakikati ile bagimsiz olup, maddi smirlar1 asan ebedi fezada ve

nur aleminde seyahat edebilecek niteliktedir. Biitlin cismani kirlerden ve zulmani

4 165

karanliklardan'® uzak, tertemiz rihani ve basit gercekliktir.”™ Sehrezlri olus ve bozulus
diizeninin hakim oldugu cismani alemin noksanliklara ve karanliklara tdbi oldugunu, nefsin

yetkinligini tam anlamiyla gergeklestirdiginde cismani alemden ayrilacagini belirtir.'® Nefsin

159
160
161
162
163
164

Sehreziri, Rumiiz, vr. 52a-b.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 518-519.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 70a.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 46b-47a.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 46a.

Sehreziri diisiincesinde cismani alem karanliklara ve eksikliklere tabidir. Bu nedenle eserlerinde cismani
kirler ve bedeni baglar “zulmani karanlik” seklinde nitelendirilir.

195 Sehrezari, Rumiiz, vr. 30b.

1% Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 495. Bu yaklasim Platon’dan beri filozoflar tarafindan sikca dile
getirilir. Ozellikle Ibn Sina ve Siihreverdi’nin sembolik hikayelerinin énemli bir kisminin kurgusu bu sekildedir.
Mesela Siihreverdi’nin Avdz-1 Per-i Cebrail isimli eseri bedenin karanliklarina diismiis olan insan nefsinin vatani
olan doguya doéniis yolculugunu konu edinir. Bu yolculukta Hak Teala’ nin biiyiik kelimelerinden olan Cebrail’in
saf nur olan kanadinin cisimler alemine diigen bir suasi, kii¢iik bir kelimesi olan insan nefsi Cebrail’in kanat sesi
olan bilgiyle donandig1 dlgiide yukar1 alemlere ¢ikacaktir. Saf miicerred nur olan insan nefsi bu donanimda
yaratildigr halde bedeni mesguliyetlerden dolayr kendisini bedenden ibaret zannederek asil mesguliyetini
unutmustur. Ona nereden geldigini hatirlatmak maksadiyla bir elgiyle kurtulus regetesi gonderilmistir.
(Sithreverdi, ‘Avaz Per-i Cebrail’, Mecmuéitu Musannefat-1 Seyh-i israk iginde, c. III, s. 217-222; Yenen, a.e.,
s.5.)
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bedenle aldkasi, bedenin nefsin &leti olmasi cihetiyle ve akli yetkinlikleri elde etmesi
itibariyledir.'” Nefsin cisimlerden ve nicelige dair seylerden farkli olduguna dikkat ceken
Sehreziiri nefsin cismani seylerden iistiin oldugunu belirtir. Yalniz nefs kendisindeki vehimler
ve eksikliklerden dolayr kendi 6ziiniin farkinda olamayabilir.'®® Nefs bedene yakin olup
bedeni yonetir ve akli yetkinlikleri elde etmede en dogru yol iizere onu kullanir. Bedenin nefs
cevherinin hakikatine miidahelesi olmayip aradaki iliski sadece izafi bir bagdan (‘aldka)
ibarettir.'® Bedeni kuvvetin nefse nispeti aynanin, aynaya bakana nispeti gibidir. Bu durumda
beden nefsin aynasi gibi olup i¢inde bulundugumuz cismani alemde nefs bir ¢ok bilgileri
beden vasitasiyla idrak eder. Ancak nefsin idraki ve idare alani, sinirli olan beden aynasi ile
idrak ettiklerinden daha genistir. Ciinkli miktar, renk ve sekil, bedenin gérme duyusuyla idrak
olunur.'”® Nefs, saf hale geldiginde biitiin varligin aynasi gibi olur. Bu duruma ulasan nefs,
Oziiyle biitlin alemi izler ve varligin bilgisine ulasarak mutlulugu elde eder. Nefsin bu hale
ulasabilmesi i¢in gayret gostermesi gerekir. Bu gayretin basinda da bedeni kuvvetlerle

171

miicadele etmesi gelir.© Bu agidan Sehrezliri nefsin bedene nispetini kralin iilkesine,

.. . . . 172
kaptanin gemisine nispetine benzetir. !

Filozofumuz nefsin bedene huldliiniin, cismani arazlar gibi mekansal manada ve zarf
ile mazruf iligkisi anlaminda olmadigmi, bu iliskinin suyun testiye hulGliindeki iliskiye
benzetilebilecegini belirtir. Nefs bedenin kendisi olmadigi gibi ondan bir ciiz de degildir. Nefs
sadece 6zii ile kdim, hakikatiyle zahir ve apacik olup'”® bedenin i¢inde ya da disinda degildir;
onda cisim ve cisme ait sifatlar bulunmaz. Insan, nefs cevherinin giizelli§i ve yetkinligi
hakkinda bilgilendigi siirece, “Allah onlardan razi olmustur, onlar da Allah’tan razi
olmustur.” (el-Beyyine, 98/8) seklindeki Kur’ani ovgii ile sereflenmis olur; bu sekilde insan
hikmetin ve hiikemanin sirlariyla sereflenir; aksi takdirde bedeni hazlara tutkunlugu
nispetinde O’nun mérifetinden uzaklasarak biiyiik bir hiisrana diiser.'’* Bedenin yetkinliginde
akil nurunun ona israki i¢in nefsin bedenle iliski kurmus olmasi gerekir. Bedeni lambadaki
fitile benzeten filozofumuz nefsin bedenle iligki kurmasina vesile olan mizaci yapist fitildeki
yag 1slakligma benzetir. Nefsin ilk binegi, bedene sirayet eden ve buhara benzeyen latif bir

cisimdir. “Ruh” terimiyle ifade edilen bu latif cisim bedenin biitiin kisimlarina ulasir. Bu latif

1 AR A
57 Sehreziri, Rumiiz, vr. 37b.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 285; a.mlf., Rumiz, vr. 22a.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 44b.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 45a-45b.

Sehreziiri, Rumiiz, vr. 26a; a.mlf., es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 459.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 96b.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 96b

Sehreziri, Rumiiz, vr. Sa.
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cisim yani ruh olmasaydi nefsin damarlara niifizu miimkiin olmazdi. Nefs, ruh vasitasiyla

bedenin her tarafina yayilir ve hayat sebebi olur; bu sekilde duyu ve hareket meydana gelir.'”

Filozofumuza gore nefs bedeni idare ederken beden nefse bazi zorluklar ¢ikarir ve bu
durumda nefs bedenin arzularinda bogulup gayesini unutabilir; bu durumda kendisine hizmet
edilen (mahdim) iken hizmet eden (hddim), kendisine tabi olunan (metbii) iken tabi olur ve
neticede nurani zat1 gizlenir.'”® Nefsin varligi bedene bagl olmamakla birlikte bedenin varligi
nefse baglhdir. Nefs ayrik bir cevher oldugundan, kendisi disindaki seylerin yoklugu onun
yoklugunu gerektirmez; kendi varligin1 veren sebebin siirekliligine bagh olarak varligi
devamli olur. Dolayisiyla bedenin potansiyel yapisi nefsin varligi i¢in kaynak olsa da, -
kiirstiniin varliginin nedeni olan marangozun 6lmesi kiirsiiniin de yoklugunu gerektirmeyecegi
gibi- bedenin bozulmasi nefsin bozulmasmi gerektirmez.'”” Aksine nefs-i natika bedenden
ayrildiktan sonra akli yetkinlikler, ylice melekeler, giizel ahlak, ilim ve amel bakimindan
degerli kazanimlar elde eder. Cismani maddelerden soyutlanip ide formuna doniistiikten sonra
saf akillar ve soyut nurlar alemine gecip Mele-i A‘la’ya komsu olur ve ilk Illet’i gdrecek

1
dereceye ulagir.'”

175
176

Sehreziri, Rumiiz, vr. 97b.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 46a-46b.

17 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 459-460.
'8 Sehrezari, Rumiiz, c. I11, s. 583.
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C. NEFSIN YETKINLIGI

1. Tasavvufl Etkiler

Islam diisiince geleneginin sekillenmeye basladigi dénemlerde ahlik sahasinda
sistemlesen iki temel yaklasim gérmekteyiz. Bunlardan biri; Farabi, ibn Miskeveyh ve Tisi
ile sistematiklesen Yunan ahlak geleneginin devami niteligindeki rasyonel ahlak, digeri ise
ziihd ve takvaya dayanan; sabir, tevekkiil ve riza erdemlerini esas alan tasavvufi ahlaktir.
Rasyonel ahlak anlayisinda insan, tabiati itibariyle medeni bir varlik oldugundan insanin
ahlaki yetkinlige ulagmasi diger insanlarla bir arada yasamasma baglhdir. Nitekim insan,
erdemleri ancak toplum icinde kazanabilecegi gibi erdemsizlikler de toplum i¢inde ortaya
cikar ve o sartlarda islah edilebilir. Bununla birlikte gercek mutlulugun elde edilmesi de
bircok insanin bir arada yasadigi sehirlerin viicuda gelmesi ve toplumsallagsmayla
miimkiindiir.'” Tasavvufi ahlak anlayis1 ise daha ¢ok inzivdy1 esas almakla birlikte tasavvufi

temrinlerle kiginin yetkinlesmesini gaye edinir.

Felsefi gelenek icerisinde felsefi ve tasavvufi ahlaki ilk sentezleyen Ihvan-1 Safa
toplulugu olmustur. Bu toplulugun anlayisina gore ahlak, felsefelerin ve biitiin ilimlerin son
hedefi ve gayesi olarak tasavvur edilir. Topluluk, felsefi ahlaklarinda oncelikle Sokrat’a (M.
0. 469-399) uymakla birlikte Pisagor’un (M. O. 572-497), Platon ve Aristo’nun eserlerinden,
Islam diinyasinda Hiimdyunndme diye bilinen Hint ahlakindan daha 6zelde Kelile ve Dimne
terciimesinden beslenmistir. Bu eserlerin Miisliiman kaynaklarla kaynastirilmasi sonucunda
tasavvufl ahlaki rasyonel ahlakla birlestiren Thvan-1 Safi, ahlakmn gelistirilmesinde nefsi
arindirmay1 esas alirken metot olarak tasavvufa dayanmis, bunun yaninda “ahlak, aklin
yasalarina ve tabil diizene gore yasamaktir.” derken rasyonel ahlaki sistemlerine

0

katmislardir.'®®  Sonug itibariyle bu toplulukta Sokratik ahldkla islam tasavvufunun

kaynastirildig: goriiliir.

Israki diisiince gelenegi ise Yeni Platonculuga dayanan akilla birlikte sezgiyi merkeze
alan bir metodu benimser. Aristo’dan beri burhani yolu tutan Messai filozoflarin aksine zevki
metodu takip eden Isrdkiler, mutasavviflarda oldugu gibi heyecana dayanan taskinligi,

cezbeyi ve sarhoslugu (sekr) da hos gormezler.'®' Bu acidan bakildiginda israki filozoflarmn

17 Joel L. Kraemer, Humanism in the Renaissance of Islam, Leiden : E. J. Brill, 1986, s. 232-233.

'80 Bayram Ali Cetinkaya, ‘fhvan-1 Safi Diisiincesinde Tasavvufi Kavramlar ve Meseleler’, Cumhuriyet
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Aralik 2005, c. IX, , s. 238.

'8! Ahmet Kamil Cihan, ibn Siné ve Gazzali’de Bilgi Problemi, istanbul: insan Yay., 1998, s. 25.
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ahlaka dair goriislerinin 6zii itibariyle rasyonel ahlaktan beslenen ve ayni zamanda nefsin
marifetini gerceklestirmeyi gaye edinen tasavvufi metoda da yakin duran bir yaklasim
oldugunu soyleyebiliriz. Siihreverdi’nin Hikmetii'I-Isrdk’ta olgunlastirdigi bu metot, Israk
yolunun salikinin baglangicta akli nurlarin miisahedesine engel olacak bahs ve nazar engelini
asmak gayesiyle felsefeyi kullanmasini, nihayetsiz pariltilara ulasmak ve bunun devamini
saglamak gayesiyle de tecerriidle yani maddi seylerden soyutlanmak suretiyle nefsi terbiye

etmesini gerektirir.'**

Messai felsefenin bahsi metodunun yaninda Israki felsefenin zevki metodunu da
kullanan Siihreverdi, kendi felsefesini sezgi iizerine bina ederek tasavvufl bir boyuta tasir. Bu
iki metodu kendinde birlestiren kisiyi “hakim-i miiteellih” seklinde isimlendiren filozof,
selefleri arasinda ZinnGn el-Misri, Bayezid-1i Bistdmi, Hallac-1 Manslr gibi sifileri
zikretmektedir.  el-Mesari® ve’l-mutdrahat’ta  “silik  nurlart””nin  (envdru’s-siiliik)
Pisagorcular’daki mayasmin “kalem sahibi kardesim” dedigi Ziinnlin-i Misr?’ye ulastigini,
ondan “Tister sehrinin seyyah1” (seyyahu Tiister) diye isaret ettigi Sehl b. Abdullah et-Tiisteri
ve takipgilerine indigini, “Husrevaniler” dedigi Iran hakimlerindeki siilik mayasinm ise
“Bistam sehrinin seyyah1” (seyydhu Bistam) dedigi Bayezid-i Bistami’ye, daha sonra Beyda
sehrinin yigidine (fetd-y1 Beyda), bunlardan sonra “Amil ve Harrekan sehirlerinin seyyahi”

(seyydhu Amil ve Harrekdn) dedigi Ebii’l-Hasan el-Harrekani’ye ulastigmi belirtir.'®

Sehreziiri Niizhetii’l-ervah’ta Siihreverdi’nin etkilendigi felsefi ve tasavvufl unsurlar
gostererek onun kii¢tikliigiinde ilim ve hikmet 6grenmek i¢in Meraga'ya gittigini, Mecdiiddin
el-Cili’den (6. 584/1153) hikmet dgrendigini, ardindan Isfehan’da Zahiru’1-Farisi’den ibn
Sehlan es-Savi'nin (6. 450/1058) el-Besairu’n-Ndsiriyye isimli eserini okudugunu, bir¢ok
yere yolculuk yaptigini, sifilerle sohbet edip onlardan yararlandigini ve sonunda kendisi
fikren olgunluga ulasinca hakimlerin makamlarinin zirvesine ¢ikana kadar nefsiyle mesgul
oldugunu séyler."™ Bu durum bize Israki diisiincenin gelisim siirecinde tasavvufi muhitten

onemli Olciide etkilendigine dair ipuglar1 vermektedir.

Israki sarih olarak da meshur olan Sehreziri’nin ahlaka dair kaleme aldig1 metinlerde
Messai filozoflarin 6ngdrdiigii felsefi ahlak ile tasavvufi ahlakin sentezini yaptig1 goriiliir. es-

Seceretii’I-Ildhiyye’nin ahlak ve siyasete dair boliimii (risdle) Islam felsefi ahlak geleneginin

'82 Siihreverdi, el-Lemehat, Se Risale ez Seyh-i israk Sihabuddin Yahya Siihreverdi, ed: Najaf Ali Habibi,
Tahran 1397-1977, s. 113; Rifat Okudan, ‘Seyhu’l-Israk Siihreverdi-i Maktdl’iin Tasavvufi Gériisleri’, EKEV
Akademi Dergisi, sy. XXII, s. 118.

'8 Sithreverdi, el-Mesari¢ ve’l-mutirahat, s. 502-503; Okudan, a.gm,, s. 122,

'8 Sehrezri, Niizhetii’l-ervah, s. 377-378; Okudan, a.g.m., s. 114.
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bir yansimasi olarak goziikmekle birlikte, Kitdbii 'r-Rumiiz ve’'l-emsal basta olmak iizere diger
eserlerinde nefsin marifetine giden yolda ahlaki esaslara riayet edilmesinin gerekliligi
vurgulanir. Bu yolculukta séalikin zevke ve kesfe dayanan metotla bedeni kuvvetlerin
esaretinden uzaklasip ahlaki arinmay1 gerceklestirerek gayesi olan nefsin marifetine ulagmasi
hedeflenmektedir. Filozofumuzun bu hedefe ulagsmak i¢in Onerdigi metot sifilerin
metotlartyla benzerlik arzetse de bunun tamamen sifi siilik yolu oldugunu séylemek epeyce
zordur. Ciinkii filozofumuz salt bir ameli eylem olarak riyazeti esas almaz. Onun asil amaci,
iistad1 Stihreverdi’de oldugu gibi, zevki yontem ustlleri ¢ergevesinde riyazet ve miicahede ile
bedenin egitilerek miikasefe sayesinde hakiki yetkinlige ulagmaktir. Bu hususta iistadi
Siihreverdi’yi takip etmekle birlikte o6zellikle ibn Sind’nin el-Isdrdt ve t-tenbihdt’in
‘Makamatii’l-Arifin’ boliimiinden ilham aldig1 agiktir. Nitekim ibn Sind’nin anilan yerde
ariflerin makamlarindan sonra zikrettigi imanin esrarindan gayba, yani duyu Otesine iliskin
durumlar1 kesfetmenin sirlarini beyan ettigi boliimde “hikmet-i miitedliye”den so6z eder. Bu
hikmet —T@si’nin izahiyla- kesf ve zevk ile bahs ve nazar sayesinde tamamlanir. Ibn Sina bu

99 ¢,

eserinde “bahs ve nazar”-“zevk ve israk” seklinde iki marifet yolundan s6z etmezse de onun
hikmeti hikmeti “hikmet-1 bahsiyye” ve ‘“hikmet-1 miitealiye” diye ikiye ayirmasmin daha

sonra Israkilikteki yontem ayrimma zemin hazirladig: diistiniilebilir.'®

2. Nefsin Yetkinlige Ulasma Asamalan

Sehrez{iri diisiincesinde aslolan nefsin yetkinligini kazanip, kendini ve Rabbini tanima
yolunda marifet basamaklarini ¢ikmaktir. Bu zor ve zahmetli bir siirectir. Filozofumuza gore
nefsin marifeti elde etme siirecinde ilk adim kisinin kendini bedeni baglardan soyutlayip akli
miicerred alemlere yonelmesidir. Dolayisiyla bu siirecte kisi, biitiin bedeni ve maddi kirlerden
temizlenmek suretiyle, yani bedene ait sehvet ve gadab kuvvelerini dizginleyerek yetkinligi
gerceklestirmelidir. Bu nedenle marifeti kazanma siirecini ahlaki yetkinlesme stireci seklinde

de degerlendirebiliriz.

Sehreziiri’ye gore varliklar1 tam anlamiyla kavramak cismani ve rithani alem arasinda
kalan nefs-1 natikayr bilmekle miimkiindiir. Nefs-1 natikanin bilinmesi hususunda -
Stihreverdi’de oldugu gibi- kiyas yontemi ve kest yontemi olmak iizere iki yontemden
bahseden filozofumuz bu iki yontemi kullanmayan kimseyi yeryliziinde seyahat eden kore
benzetir. “Istidlal” yontemi seklinde de isimlendirilen kiyas ydonteminin esyanin hakikatini

gercek anlamda 6gretemeyecegi iddiasinda bulunan Sehreziri esyanin gergek yiiziinii bilme

"85 jzmirli ismail Hakki, ‘ibn Sina Felsefesi’, Biiyiik Tiirk Filozof ve Tip Ustad1 ibn Sina Sahsiyeti ve
Eserleri Hakkinda Tetkikler icinde, Istanbul: T.T.K. Yay., 1937, s. 37.

50



konusunda Siihreverdi’yi takip ederek en isabetli yontem olarak kesf yontemini Onerir. Bir
kimse nefsini temizleyip bedeni gii¢lerine hakim olmasi durumunda kendisinde rihani ve ulvi
giizellikler ortaya c¢ikarak nefsini hakiki manada taniyabilir. Cogu insan cahilliginden ve

cismani engellerden dolay1 bu hakikatin farkma varamaz.'*®

“Kendini bilen Rabbini bilir.”"*" esas1 iizerine kurgulanan Sehreziiri’nin
epistemolojisine gore bilen bir varlik olan insan, beden ve nefsiyle Rabbini tanima
yolculugunda ilk bilinmesi gerekendir; zira insan nefsi metafizik alem ile fizik aleminin
kesistigi noktada bulunmaktadir. Bu durumda kendini bilen insanmn nihai gayesi metafiziksel
diizlemde marifetullah1 elde etmektir. Kisinin nefsini ve Rabbini tanima seriiveninde “bahsi
hikmet”in delil ve burhana dayanan metodunun yetersiz olduguna dikkat ¢eken Sehreziri,
zevki/kesfl hikmetin asamalariyla yetkinlige ulasilacagmi belirtir. Filozofumuzun nefsin
yetkinlige ulasma siirecini iki asamada degerlendirdigini sdylemek miimkiindiir. Bu
asamalardan ilki nefsin iliski icerisinde oldugu bedenin terbiye edilmesine dayanan riyazet ve
miicahede asamasidir. Bu asamada kisi bedeni kuvveleri kontrol altina alarak bu kuvveleri
nefsinin hizmetine sunmalidir. Sonraki asamada nefsin hakiki bilgiye ulagmasi i¢in miikasefe
ve miisahede yontemleri kullanilmalidir. Stfilerin de kullandigi bu metot kisinin sehvet ve
gadab kuvvelerinin kontrol altina alinmasindan sonra ilim ve tefekkiir sayesinde nefsin
yetkinlesmesini saglamay1 gaye edinir. Kisaca sdyleyecek olursak filozofumuza gore insan,
kendini ve Rabbini bilmesi i¢in nurlar dleminin miisahedesine engel olan bedeni baglardan
tamamiyla armnip, bu alemin tefekkiirii ile mesgul olmali ve kendini maddi aleme ¢eken her

tiirhi iliskiden kurtulmalidir.

Bu durumda filozofumuz yetkinlesme siirecinde nazari ag¢idan miisahede ve
milkasefeye dayanan yontemle ameli acidan riyazet ve miicahedeye dayanan yontemi
mezcederek yetkin bir insan (drif) olunacagi diisiincesini savunur. Dolayisiyla bu siirecte
ahlaki esaslara gore hareket edip erdemleri kazanmak 6nem arzetmektedir. Ciinkii bedene ait
kuvveler nefsin yetkinlige ulasmasma engel olur. Bu nedenle nefs, iliski icerisinde oldugu
bedenin 6zellikleri ve giiglerini bilmek suretiyle bedeni terbiye etmelidir. Nitekim nurlar
alemine ait olan insani nefs bazen beden araciligiyla fiziki alemle iliskisi nispetinde muhtag
oldugu marifeti elde edemeyebilir. Ayrica soyut seyleri inkara yeltenen insan zihni salt
diisiince kuvvesi ve cismani kuvvetlerin yardimiyla nefsin hakikatini tam anlamiyla tasavvur

edemeyebilir. Bununla birlikte nefsin marifeti cogu zaman kendi disindaki varliklar ve bedeni

'8 Sehrezari, Rumiiz, vr. 10b.

187 Aclini, Kesfii’l-hafa, I-II, Beyrut 1351, c. II, s. 262.
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kuvvelerle kazanilmaya ¢alisildigindan muhta¢ oldugu marifeti elde etme faaliyetinde basarili
olunamaz. Ancak nefsin marifetine engel olan bedeni kuvveler kontrol altma alindiginda
insanla manevi alem arasinda engeller ve perdeler ortadan kalkarak nefsin marifeti elde
edilmis olur."®™® Bu sekilde nefs, marifet ve ilimle sereflenerek “zulmani” seklinde
nitelendirilen bedeni kuvveleri yonetmeye baslar. Nefs bu siireci elverigli bir metotla ve
dosdogru bir sekilde katederse, ulasabilecegi hakiki marifet, bilgi, salih amel ve Allah’m
rizasin1 kazanma erdemleri sayesinde kendisinde nur ve 151gin siddeti artarak ebedi lezzet

pariltilar1 gériinmeye baslar.'®

Sehreziri diisiincesinde “yetkinlik” anahtar kavramlardan biridir. Oyle ki “kétiilitk
problemi” seklinde isimlendirilen temel problemi de filozofumuz “yetkinlik” kavrami ile
cozer. Buna gore alemdeki tiim var olanlar tabiat1 ve gayesi itibariyle yetkinligi elde etmeye
meyillidir. Yetkinligin olmayis1 ise “kotiilik™tiir; kotilik de nihayetinde “yokluk”la
iliskilendirildiginden alemde “yokluk”un disinda baska bir kotilik bulunmamaktadir.
Kotiilik ayn1 zamanda “6ziin kendisinin yoklugu” ve “6ziin kendisinde yetkinligin olmayis1”
seklinde ikiye ayrilir. Dolayisiyla varlik sahasina gelen her seyde yetkinlige ulasma gayesi
oldugundan ontolojik planda kétiiliikten bahsedilemez. Alemde “kétii” olarak nitelendirilen
seyler aslinda ya mutlak anlamda yokluk ya da yokluga hazirlayicidir. Oliim, bilgisizlik ve
fakirlik gibi durumlar mutlak anlamda yokluktur; baz1 seyler de “yetkinligi engelleyici”
oldugundan “yokluk™ olarak nitelendirilir. Filozofumuz bu ¢esit yokluga, meyvelere zarar
veren sicak ve soguk havayr 6rnek verir. Cimrilik, korkaklik, israf ve sefahet gibi ahlak
acisindan “kotii” seklinde nitelenen 6zellikler de nefsin akli yetkinlige ulasmasma engeldir.
Zina, hirsizlik, giybet ve koguculuk gibi yerilmis davraniglar elem, hiiziin ve kedere sebep
oldugundan; dolayisiyla haz, seving ve huzuru engellediginden ‘“yokluk™ olarak
degerlendirilir. Sehrezlri “kotii” seklinde nitelendirilen davraniglarin sehvani ve gadabi
kuvvelerden kaynaklandigindan dolay1 zati olmayip, nisbi koétiilik oldugunu belirtir. Bu
davranislar, bedene ait kuvvelerin “zayif nefs”leri esir almasi neticesinde meydana gelerek

nefsin yetkinligini engellemektedir.'”

Boylece filozofumuz varlik sahasina gelen her seyle birlikte varliklarin en sereflisi
olan insanmn/nefs-1 natikanin da yetkinlie meylinin olduguna dikkat ¢eker. Yetkinligi elde

etme yolu olarak nefsin ahlaki kazanimlarla bedeni hakimiyeti altina almasi geregini vurgular.

188
189
190

Sehreziri, Rumiiz, vr. 11b.
Sehrezlri, Rumiiz, vr. 19a.
Sehreziri, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. 111, s. 523.
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Bu ise, ilk asamada riyazet ve miicahedeyle, sonrasinda “miikasefe” seklinde isimlendirilen

zevki hikmetin esaslar1 sayesinde kazanilabilir.

a. Riyazet ve Miicahede

Sehrezliri’nin ahldk diislincesinin temel belirleyicilerinden biri nefsin marifeti
kazanarak yetkinlesmesinin ameli etkinliklerle miimkiin oldugudur. Nefs bedeni baglardan
styrildiginda kendini tam olarak bilebilir. Bu bilme siirecinin sonunda Rabbini tanima siireci
baslar. Dolayisiyla Rabbini tanimay1 gaye edinen nefs ilk olarak bedeni kuvvelerin kendisine
hakim olmasinin 6niine ge¢melidir. Sehreziiri’nin 6nerdigi bu ameli faaliyetinin ayn1 zamanda
ahlaki armma siireci oldugunu sdyleyebiliriz. Dolayisiyla marifet yolu ayni1 zamanda ahlaki
erdemleri kazanma yoludur. Bu siirecte nefsin erdemleri kazanip yetkinlige ulasabilmesi
bedenin terbiye ve islahinda riyazet ve miicahede ustllerinin uygulanmasi ile miimkiindiir.
Nitekim riyazet, “insani nefsin ahlaki erdemlerle bedeni gii¢lerini terbiye ederek kendisini
nurlar alemini miisdhedeye hazir hale getirmesi” anlaminda kullanildigi gibi “bilgelige talip
olan kimsenin (sdl/ik) marifette ulastig1 seviyenin makam haline gelmesini saglayan etkinlik”
olarak da kullanilir. Bu durumda insan ne kadar c¢ok riyazette bulunur ve yetkinlesmeye
(istikmal) yaklasirsa marifeti o derece artar.'”' Bu nedenle yetkinlik derecesinde terakkiyi elde
etmek isteyen miirid kesin iradeyi elde edip fiiller kendisinde sabit bir mekeleye doniisiinceye

kadar riyazete devam etmelidir.'**

Sehreziiri’ye gore Allah’t tanimak insanin giicii Olgiisinde O’nun ahlakiyla
ahlaklanmasindan geger. Kiside ahlaki yetkinlik arttig1 oranda rubiibiyetin vasiflar1 ve askin
isimlerin tecellileri ve Allah’a yakimlagma da artar; bu sekilde kisi erdemli kimselerin
derecesine yiikselir. Nefs, dinin 6ngordiigli ahlakla temizlendiginde kendinde bedeni istekler
azalir; zikrine bu sekilde devam ettiginde ise kendisine ulasan rabbani isiltilarla mesgul
olmaktan dolay1 baska bir seye vakit bulamaz hale gelir. Bir kimsede bu hal devam ettiginde
varligin biitiin stiretleri zamanla onun kalbine naksolarak “maddeden soyutlanmis akil” halini
alir. Beden, hayatiyetini kaybettikten sonra yiice katlara (e/-Meleii’l-A ‘la ve’l-makamii’l-esna)

1
ulagir.'”

Sehreziiri bu mertebelere ulasmanin bahsi hikmette oldugu gibi sadece diislince ve

onciillerin tertibi ile imkansiz oldugunu vurgular. Ciinkii bu yontem akli soyut nurlar1 idrak

! Yenen, a.e., s. 111. Tasavvufi terminolojide riyazet; “salikin nefsinin arzularin1 kirmak maksadiyla bedenini
zor ve getin iglere kosmasi diger taraftan zihnini ve diisiincesini siirekli olarak masivadan uzaklastirip Allah
iizerinde yogunlastirmasi” manasinda kullanilmaktadir. (Uludag, a.e., s. 293.)

192 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 551.

193 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 243-244.
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etmeye engel olan bedeni kuvvetleri kullanmay1 gerektirir. Bu durumda nefsin bilinmesi
ahlaki erdemlere ulagsma yontemi olarak da degerlendirebilecegimiz riyazet, tecrid, zikir ve
tefekkiirle'™* birlikte “miicahede” metodunu kullanmakla miimkiindiir. Ozellikle safiler
tarafindan kullanilan “miicahede” Hz. Peygamber’in “artik kiigiik cihaddan biiyiik cihada
déniiyoruz”'®® hadisinden miilhem olarak nefse kars: yapilir. Bunun yolu da nefsin kotii
arzularmna kars1 koyup kalbin diinya ile baglantisin1 koparmak suretiyle nefsi temizlemektir.
Nitekim Sehrezlri bu diisiincesini temellendirmek maksadiyla sifilerin de kullandig1 su

nasslara miiracaat eder:

“Ama bizim ugrumuzda cihad edenleri elbette kendi yollarimiza eristirecegiz. Hig

stiphe yok ki Allah iyi davrananlarla beraberdir.” (Ankebit; 29/69)

“Cihad eden, ancak kendisi i¢in cihad etmis olur. Siiphesiz Allah dlemlerden

miistagnidir.” (Ankebit; 29/6)

Riyazet ve miicahede yoluyla nefsin isteklerini kirmak, arzu ve hevayr 6ldiirmek
suretiyle ahlaki yetkinligini kazanan kisi ayn1 zamanda marifeti de elde etmis olur. Tasavvufi
diistincede ve Ozellikle Gazzali’de de benzer ifadelerle gecen bu yaklasim ahlak ve marifet
arasinda iligki kurulmasi agisindan Onemlidir. Nitekim Gazzali “nefsi miicahedeyle
oldiirmedikce kalbin marifet nurlariyla thyd olmasi miimkiin degildir” seklindeki ifadesiyle
mérifet nurlarinin parlamasmi miicdhedeye baglar.'”® Bu agidan nefse karsi yapilan
miicahedenin gayesi nefsi kotii istek ve arzulardan arindirmak suretiyle olgunlastirip iyi ahlak
sahibi olmaktir. Bu durumda ahlakin giizellesmesi i¢in filozofumuzun 6nerdigi regetenin
riyazet ve miicdhede oldugunu sdyleyebiliriz. Zaten riyazetle kisi marifet, siikiir, sabir, tevazu

gibi erdemleri kazanarak kendisinde iyi ahlakin yerlesip meleke haline gelmesini saglar.

Bedeni “hizbii’s-seytan”, nefsi ise “hizbullah” seklinde niteleyen Sehreziri’ye gore
nefs-1 natika bedeni kuvvetlere hiikmedecek sekilde riyazete girerek biiyiikk bir gayret ile
miicAhede ederse, kalbindeki siipheleri ortadan kaldirarak sahih ilimlere ulasir.'””” Alem ve
alemin ciizleriyle birlikte kendi 6ziinii de idrak eden nefsin bu siiregte dikkat etmesi gereken
en onemli husus 6ziinii maddi aleme ait kirlerden arindirmaktir. Bu durumda nefs riyazet ve

ilimle giizellestirilerek (fehzib) hakikat ilmine ve soyut manalarin idrakine yoneltilir; boylece

14 Sehrezari, Rumiiz, vr. 36b-37a.

195 Aclini, Kesfii’l-hafa, c. I, s. 424.

1% Gazzali, ‘Eyyiihe’l-Veled’ Mecmiiatii Resail i¢inde, s. 260; Bedriye Reis, Gazzali’de Ahlak-Marifet
iliskisi, Bursa: Emin Yay., 2011, s. 93.

7 Sehrezari, Rumiiz, vr. 14b.
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mesguliyetlerden siyrilarak soyut olan kendi 6ziinii idrdki ona kolaylasmus olur."”® Aslinda
nefs, 0ziinli idrak etmeyi arzularken maddi kirlerden arinmayan 6zii idrake engel olur. Yani
terbiye edilmeyen bedeni kuvveler sebebiyle nefsin Oziinii idraki zorlasir. Bu durumda
filozofumuz riyazet, siirekli zikir ve latif tefekkiir olmak iizere ii¢ esasin nefsin marifetinde
6nemli olduguna isaret eder.'”” Riyazetle soyutlanma tam olarak gerceklestiginde nefs i¢in
perde kalkar. Biiyiik bir ciddiyet, keskin zeka, yiliksek gayeye sahip ve siifli seylerden uzak
olan saf nefsin yine de bu asamada ezeli inayete ihtiyact vardir. Ciinkii mutluluga ulasmay1

arzulayan nefs ancak inayetin kendisine ulasmasiyla mutlulugu elde eder.””

Bedeni mesguliyetlerle bogulan kisinin nefsine dair asil gayesini unutacagina dikkat
ceken Sehrezlri bu durumdan kurtulmak i¢cin bedeni ve diinyevi mesguliyetlerle ugrasi
azaltmayi, rihani—ulvi fikirler ve serefli zikirle mesguliyeti, isrdkla vasiflanma, riyazet ve

halvetle nefsi gozetim altinda tutmayr tavsiye eder.”"’

Ayrica nefsin marifetinin
gerceklesmesinde nefse engel olan seylerin ortadan kaldirilmasi i¢in sehvani arzulardan
uzaklagsmayi, riyazette hiikemanin ve alimlerin riyazetlerinin 6rnek almmasmi, kisinin
kendisini siifli aleme c¢eken diisiincelerden uzaklagmasi gerektigini hatirlatir. Bu esaslara
uyuldugunda bedenin hafifligi, zihnin safligi, sithhatli diisiince, isabetli sezgi gibi 6zellikler
ortaya ¢ikar. Bu duruma ulasan kimse hafif mizach ve az yeme aligkanligma sahip olur; bu

6zellikleriyle de rahani dleme yitkselmek icin giiclenir.*?

Sehreziri Kitabu'r-Rumiiz ve’l-emsdl’in  yazilis maksadim1 agiklarken kitabin
manalarin1 anlamak isteyenlere su ahlaki tavsiyelerde bulunur: “Nefsin 6ziinii miisdhede
etmesine ve hakikatlerin tecellisine engel olan bilgisizlik (cehl), 6tke (gadap) ve sehvet gibi
bedeni baglarin neticesinde ortaya cikan kotii ahlaktan kaginilmali; ahlak kitaplarinda
aciklanmis olan ilim, yumusak huyluluk (hilm), comertlik ve cesaret gibi Oviilmiis ahlak
kazanilmalidir. Kisi, hikmeti elde etme konusunda Messailer’in maksatlari anlamali; ancak
bununla yetinmeyip daha yiice seylere sevkini arttirmanin yollarini1 aramalidir. Kudsi nurlarin
kendisinde dogmas1 i¢in tam istidat, keskin zeka ve latif mizacin olmasmin yaninda akli
cevherleri gorme niyetiyle riyazet ve halvette kalmalidir. Bir kimsede sayilan 6zelliklerin
bulunmasi, o kimsenin kendisinden faydalamlacak kisi oldugunun gostergesidir.’”> Béylece

Sehreziiri yetkinlige ulasmay1 engelleyen erdemsizliklerden uzaklastikca davraniglarin

198
199
200

Sehreziri, Rumiiz, vr. 85a-85b.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 22b-23a.

Sehreziri, Rumiiz, vr. 41a-41b.

21 Sehreziri, Rumiiz, vr. 40b-41a, 46b.

22 Sehreziri, Rumiiz, vr. 4b.

23 Sehreziiri, Rumiiz, vr. 100a-100b; Omer Faruk Altiparmak, Sehreziiri’de Tasavvuf-Felsefe iliskisi,
Basilmamis Doktora Tezi, Sanlurfa 1999, s. 230.
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giizellesip kendisinde iyi huylarin ortaya ¢ikacagmna dikkat ceker. Irade egitimi ve disiplinli

bir caligmanin neticesinde de bu iyi huylar kendisinde zamanla meleke haline gelir.

Sehreziiri 1lahi ilimlerin elde edilmesi i¢in de nefsin cisme ait unsurlardan
temizlenmesi geregini hatirlatir. Ciinki nefs berrakligiyla beraber Oziinde biitiin alemi
miisahede eder. Bu makama ulasmak hakimiyet (galebe) ve muhabbet kuvvelerinin dogru
kullanilmasiyla miimkiindiir. Hakimiyet kuvveti zulmani olarak nitelenen beden kuvvetine
yonelik olup kiside hayal, vehm, gadab ve behimi arzular (sehver) gibi kuvvelerin istildsinda
kisi arzularina hakim oluncaya kadar bu kuvveyi kullanmalidir. Bu kuvveler cismani aleme ait
olduklarindan nurani alemi diistinemezler. Nurani alemi tasavvur etmenin yolu, serefli ve latif
olan rabbani aleme talip olanin bedene ait (zulmani) yetkinlik, giizellik, seving gibi
kuvvetlerin hepsini nefsin kontrolii altina almasiyla miimkiindiir. Galebe kuvvesi kullanilmak
suretiyle bedeni engeller ortadan kaldirilmadan muhabbet kuvvesinin kullanilmasi kisiyi zor

. 204
bir muharebeye sokar. *°

Sehreziiri Niizhetii’l-ervah isimli eserinde Stihreverdi’nin riyazetini sdyle anlatir: “O,
filozoflarm makamlarinin zirvesine, velilerin miikasefelerinin son noktasina ulasmistir. Ameli
hikmet bakimindan onceki ilklerdendir (es-sabikune’l-evveliin). Onun riyazetini uygulama
noktasinda kendi doneminin insanlar1 ciz kalmislardir. Haftada bir kez iftar eder, yiyecegi
elli dirhemi ge¢gmezdi. Diinyaya ehemmiyet vermeyip iltifat etmez, yiyecegine ve giyecegine
onem vermezdi. Bazen ceket giyinir, basligi uzun ve kirmizi olur, bazen de basina yamali bir
hirka parcas1 Orterdi. SGfl kiyafetine girdigi zamanlar da olurdu. Cogu zaman a¢ kalarak
sabaha kadar ibadetle ve ilahi alemleri tefekkiirle vaktini gecirirdi. Halkin kendisine ilgisine

iltifat etmez, cou zaman susmayi tercih ederek kendi nefsiyle mesgul olurdu.”*

Riyazetle bedeni kuvvelerini kontrol altina alarak Allah’a kavusmak isteyenlere
Allah’m hidayet yolunu gosterecegini hatirlatan Sehrezlri peygamberler ve velilerin yolundan
gitmeyi, emirlere uyup yasaklar1 terk etmeyi, gercek yetkinligi elde etmek i¢in insan siifli
aleme ¢eken bos islerin ve sozlerin hepsinden aldkayr kesmeyi tavsiye eder. Ayrica
Hikmetii’l-Israk kitabmi ezberleyip onunla mesgul olmay1 ve Allah’a yaklastiran amelleri
yapip kendini bilmez kimselerden uzak durmayi ogiitler. Hikmetii’l-Isrdk kitabmn1 okumadan
once kirk giin hayvan eti yemeyi terk edip yemegi azaltmak, ilmi ve ameli hikmeti tahkikle
beraber Sithreverdi’nin emri lizere Allah’in nurunu diisiinmek bu riyazetin esaslarindandir.

Riyazet ushlii ise su sekilde olmalidir: Kisi kirk giin riyazete girmek istediginde bedenin

204 N ~
% Sehreziri, Rumiiz, vr. 26b.

295 Sehreziri, Niizhetii’l-ervah, s. 378.

56



ihtiya¢ fazlasini attiktan sonra tek gayesi halvet olana kadar dis diinya ile bagini keserek
karanlik kiigiik bir evde, insan sesinden ve baska mesguliyetlerden uzak bir yerde nicelik
itibariyle az ama nitelik itibariyle besleyici olan baharat, badem yagi, ceviz yagi, iyi
tanelerden yapilmis yemeklerle beslenmeli, aksam vaktine kadar orug¢ tutmalidir. Geceleri
riyazeti geregi yiyeceklerden bir lokma eksiltmesi gerekir. Ayrica hos kokular1 terk etmemeli;
gece-giindiiz kalp ve lisanla Allah’1 zikredip kudsi melekleri anmalidir. Bu durumda kiside
“Berk”, “Tams”, ve “Hark™ halleri ortaya ¢ikarak kirk giinliik riyazetin sonunda kendisinde
bazi nurlar ve sirlar goriiniir. Biitiin bunlar yapildiktan sonra Hikmetii’l-Israk’m sirlarmi
bilmek ve remizlerini ¢dzmek gerekir.”’® Bu sekilde uzun ve zorlu bir riyazetin neticesinde
kisi, bedeni kirlerden siyrilarak gilizel vasiflarla donanmak suretiyle marifetullah makamlarini

kat eder.

Goriildigi gibi bu yolculugun merkezinde bedeni riyazeti esas alan bir yontem s6z
konusudur. Nefsin terbiyesi siirecinde Sehrezlri’nin ortaya koydugu bu riyazet uslliiniin
amac1 bedene zarar verecek sekilde nefsin kendisini dizginlemek degil, nefse ariz olan ahlaki
hastaliklar1 tedavi etme gayesine matuftur. Yani bu riyazette kisinin ahldki anlamda
yetkinleserek ulagsmak istedigi makamlara varmasi amaclanir. Dolayisiyla bu siirecte ahlaki
hastaliklara neden olan sehvet ve gadab kuvvelerinin kontrol altina alinmasi esas olup, bu
riyazet ilkeleri sayesinde insan kibir, riya, hirs ve hased gibi ahlaki hastaliklardan korunmus

olur.

b. Miisahede ve Miikasefe

Sehreziiri diisiincesinde Rabbini tanima yolculugunda insanm kendi nefsini taniyip
(ma ‘rifet) yetkinlesmesinde bahsi (burhana dayali) hikmet metodunun yetersiz oldugunu daha
once belirtmistik. Bahsi metotla ancak belli bir dereceye ulasabilen kisi, asil gayesi olan

208 metodunu kullanmalidir. Bu

nefsin marifetini elde etmesi icin miikasefe®®’ ve miisdhede
metot sufilerin metodu olarak bilinse de aslinda peygamberlerin ve miiteellih hilkemanin

metodudur.”’” Hatta “bedeni kuvvelerin donuklugu esnasinda rihani miisahedenin ortaya

2 Sehrezird, Serhu Hikmeti’l-israk, s. 600-601.

207 «Miikasefe”, tasavvuf literatiiriinde “kirlerden arindirilan kalpte nurun zuhur etmesi veya ildhiyyatla ilgili
hususlarda perdenin agilip hak olanin gozle goriiliir derecesinde ortaya ¢ikmasi” seklinde tarif edilir. (Uludag,
‘Kesf", DIA, c. XXV, s. 315)

2% ibn Manzur Lisdnii’l-Arab’da “miisdhede”yi “el-mu‘dyene” sézciigilyle agiklar. Mu‘dyene “ayn”dan
gelmektedir. “Ayn”, hem gbérme organi olan géz hem de suyun kaynadigi yer, pmar, giines, giinesin suasi
anlamlarinda kullanilmaktadir. “Mu‘dyene” fiilinin bir diger kokii olan “’iyan” sozcligii “onu ‘iydnen gordii”
ciimlesinde oldugu gibi “gérdiigiinde siiphe etmeme” anlamini ifade etmektedir. (bkz. Ibn Manzir, md. “a-y-n”.)
29 Sehreziri, Rumiiz, vr. 4a.
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¢ikt11” goriisiinii kabul eden Zerdiist ve Keyhiisrev’de oldugu gibi eski Iran diisiincesinde de

bu metodun uygulandig: goriiliir.*"

Nefsin marifetini elde etmek isteyen kisinin bedeni alaka ve tatminleri miimkiin olan
en alt seviyeye c¢ekmek suretiyle nurani alemden bilgi akisina elverigli hale gelmesi
gerektigini hatirlatan Sehreziri, riyazetten sonraki asamada miikasefenin metotlarin1 da
aciklar. Buna gore kisi, giicii Olclisiinde bu alemden alakay1 keserek kendini zulmani aleme
ceken diisiincelerden uzaklasmak suretiyle tefekkiire onem vermelidir. Ozellikle kendisini
rihani ve cismani alem arasinda smir olan miitehayyile kuvvetinden ve biitliin cismani
kuvvetlerden ayrildigini tevehhiim etmelidir. Bunun sonucunda meydana gelen tam bir
aydimlanma ve suur halidir. Nefs-1 natikadan ibaret olan bu nurun bilinmesinin neticesinde
mutluluk, bilinmemesinde ise mutsuzluk (sekdvet) vardir. Bu hususta filozofumuz Kur’an’in
su ayetine miiracaat eder:“Elbette nefsin kotiiliiklerden arindiran kurtulusa ermistir. Nefsini
kotiiliiklere gomen de ziyan etmistir.”(Sems; 91/9-10). Sehreziri bu ayetin “Nefsini bilen ve
vetkinlestiren kurtulusa ermistir; nefsine cahil olan ve onu kaybeden de ziyan etmistir.”
seklinde anlagilmas1 gerektigini belirterek “kotiiliiklerden armma”yr nefsini bilip onu

yetkinlestirme faaliyetine, “kotiiliiklere gomiilme”yi cahillige es deger tutmustur.*'’

Yetkinlige ulasmak i¢in riyazetin sade ziihd ve miicahede ile olmadigna dikkat ¢ceken
Sehreziiri tefekkiir ve ilmi talep etmeyi de yetkinlik kapsaminda degerlendirmek suretiyle
riyazetin nazari boyutuna yani riyazete dayali miikdsefe metoduna vurgu yapar. Nitekim o,
riyazeti dar anlamiyla ele almayip gayelerine gore akli riyazet, sem‘i riyazet ve ariflerin
riyazeti seklinde tice aywrir. Akli riyazet ilmi ve ameli hikmeti elde etme yolunda filozoflarin
zikrettikleri riyazet tiirii, sem‘1 riyazet ibadetlerle ilgili olarak peygamberlerin getirdigi riyazet
tiirti, ariflerin riyazeti ise biitiin riyazet c¢esitlerinden daha ince ve kapali olan sadece Allah’in
rizasini talep edip O’nun disindaki biitiin varliklara karsi nefsin ilgisini engelleme gayesine
matuf riyazet tiiriidiir. Riyazetin en biiyiik gayesi yetkinlesmeye engel olan seylerin ortadan
kaldirilip gercek yetkinligi elde etmek oldugundan nefsi Allah’in disindaki biitiin varliklara

iltifattan uzak tutmak gerekir. Boylece insan gercek yetkinligi elde eder.*'?

Filozofumuz riyazetin ii¢ gayesine dikkat ¢eker. Bunlardan birincisi Hakk’1n disindaki
seylerden uzaklasmaktir. Bu gayeye gotiiren yol Allah’la olmayr engelleyen “sir”r1

temizlemekten ibaret olan hakiki ziihd icerisinde olmaktir. ikincisi, nefs-i emmareyi nefs-i

210
211
212

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II1, s. 368.
Sehreziri, Rumiiz, vr. 11a.
Sehreziri, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. I11, s. 552-553.
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mutmainneye itaat ettirmektir. Bu gayeye ulasmanin {i¢ yolu vardwr. Birincisi; fikirle birlikte
ibadettir. Ciinkii bedenle yapilan ibadet bedeni nefse tabi kilar. Eger nefs duyulur seylerin
(mahsusat) siiphelerinden yiiz ¢evirip safi ve gercek fikirlerle Allah’a yonelirse yonelisi tam
olur. Sayet ibadeti zikir ve fikirle yogurmazsa vebal altinda kalir. “Vay o namaz kilanlarin
haline, onlar namazlarinda gaflettedirler.” (el-Ma‘tn; 107/4-5) ayeti bu gercegi izah eder.
Ikincisi fikirle ibadeti birlestiren Arifin, himmetini siifli Alemden ¢ekip rabbani Aleme
yiikseltmesidir. Nefs-i emmareyi nefs-1 mutmainneye itaat ettirmenin {li¢lincii yolu nefslerin
cevherine tesir eden misiki nagmeleridir. Nefs giizel nagmeleri isittiginde ona ydnelerek
hayvani giicii kullanmaktan vazgecer ve yiice alemlerle bas basa kalir. Eger bu nagmeli sozler
miiteellihlerin siirlerinden ve basiret sahiplerinin sézlerinden ise insani yetkinligin elde

edilmesine ve rithani dlemi istemeye vesiledir. Boylece nefs mutluluga gotiirecek nedenleri

elde etmeye arzulu hale gelir.?"

Uciinciisii  ise, sir1 anlamaktir ki nefsin akli stretlerle siislenmesi ve ulvi
aydmlanmalar1 (isrdkdr) kabul etmesi ile olur.*'* Ugiincii gaye i¢in “latif diisiince” (el-fikri’I-
latif) ve “iffetli ask™ (el- usku - ‘afif) olmas1 gerekir. Latif diisiince, nitelik ve nicelik itibariyle
mutedil dislincedir. Kisi anlayis kabiliyeti itibariyle ve bedeni durumlarinda itidali
buldugunda diisiinceler zihnine kolaylikla gelir ve nurini heyetleri gorebilir. Iffetli ask ise
sehvetten kaynaklanmayan sevdiginin sadece ahlaki Ozelliklerinin gilizelligini goérmekten
ibaret olan agktir.*"> Aski, “nefsdni” ve “hayvani” olmak iizere ikiye aywran filozofumuz
nefsani aski “iffetli ask™ seklinde nitelendirir. Filozofumuz bu aski “as1gin, masikun 6ziine
ask duymas1” seklinde tanimlar. Bu askin ortaya ¢ikma nedeni, asigin masukta bulunan
vasiflara ve ahlaki 6zelliklere duydugu hayranliktir. Hayvani agk, hayvani bir lezzet arzusuyla
asigim mastkunun shreti, endami, rengi gibi bedeni Ozelliklerine tutulmasi ve bu suretle
kendisinde nefs-1 emmarenin galip gelmesidir. Nefsani ask, derin bir sevk ve coskunluktan
kaynaklanan askla masuktan baska her seyden yiiz ¢evirmeyi gerektirir. Kisi bu durumda
biitlin bedeni mesguliyetlerden uzaklasarak sadece rabbani islere yonelir. Riyazetle bunun en
ileri noktasina varan salikte Hakk’tan gelen lezzetli haller ortaya ¢ikar. “O’nun simseginin
pariltis1 neredeyse goz alir.” (Nar; 24/43) ayetinin de isaret ettigi lizere bu seviyeye ulasan
insan, adeta nurlar kendisine yagiyormus gibi kendinden geger.’'® Sifilerin literatiiriinde

“mazhar vakitleri (evkdr)” ad1 verilen bu parlamalari filozofumuz -Ibn Sina’dan iktibasla- Hz.

213 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 553-554; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihdt ma‘a serhi

Nasiriiddin et-Tisi, ngr. Siileyman Diinya, Beyrut: Miiessesetii’n-numan, 1993, c. IV, s. 81-83.

214 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I11, s. 553; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbiht, c. IV, s. 78-80.

213 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 111, s. 554-555; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, c. IV, s. 84-85.
216 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 111, s. 556; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihit, c. IV, s. 86.
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Peygamber’in su hadisine dayandirir: “Benim Allah’la dyle anlarim vardir ki ne gonderilmis
peygamberler ve ne de yakin bir melek bu hdle ulasmislardir.”®"" Yani kiside, kabiliyetine
gore ilahi 1giklar ve nurlar ortaya ¢ikinca o kimse biitiin bedeni baglardan kurtulur tertemiz bir

askla Allah’a baglanir.

Sehreziiri’nin ifade ettigi suliik yolu ayni zamanda riyazete dayali miikasefe yolunun
asamalar1 olarak goriilebilir.  Nitekim filozofumuz riyazetin derecesine gore kiside
miikasefenin artacagmi kendisinde ilahi tecellilerin goriinecegini ve ¢esitli hallerin ortaya
cikacagini belirtir. Buna gore salik, suklnete daldigi oranda kendisinde nur artar, zamanla
bakis1 ibrete, stikiitu hayrete doniisiir. Bu sekilde her seyde Hakk’1 goriir derecesine gelir.
Salik, riyazetine devam ettikce kendisinde nurlar iyice yerlesir. Bu makama “sekine” adi
verilir.'® Bu baglamda “dllah, imanlarina iman katsinlar diye miislimanlarin kalplerine
sekinet indirdi. Goklerin ve yerin ordulart hep Allah’a aittir. Allah bilen ve her seyi hikmetle
yvapandwr.” (Fetih; 48/4) ayetine isaret eden filozofumuza gore bu hal ve heyecan devam
ettikce kiside sekinenin iistii olan baska haller ortaya ¢ikar. Arifin riyazeti tamamlandiginda
akli cevherlere kavusarak istedigine ulasir. Boylece sirr1 parlatilmis bir ayna olarak Hakk’in
hizasina geldikten sonra sukiinetten istigna eder. Bu durumda nefsinde Hakk’in izleri
gortinerek akli lezzetler kendisine ulagsmaya baslar; boylece salikte Hakk’a ve nefsine yonelik

olmak iizere iki nazar olusur. Kendinden gecinceye kadar siirekli feyz devam eder.*"’

Sehrezri Hikmetii’l-Israk Serhi'nde konuyu biraz daha acgarak nefsin cismani
engellerden arindiginda kendisini soyut nurlara ve Nurlar Nuru’na (Nuru’l-envadr) gotiiren
zikir, miicahede ve riyazete devam ettiginde kendisine ani olarak nurlar ve simsekler geldigini
belirtir. Bu nurlardan bir kismi1 baslangi¢ diizeyindekilere (miibtedi), bir kismi da orta diizeyde
bulunanlara (mutavassit) gelir. Orta diizeydekilerin son mertebesi de kendisinden sulik
sorumlulugu kalkanlarin ilk mertebesidir. Bu nurlarin gelisi salikin istidadina goredir.
Tasavvuf ehlinin “tavali® ve levayih” seklinde isimlendirdikleri bu yolun ana hatlar1 soyledir:
Tecerriid ehli olan stfilerde bulunan kabiliyetten dolayr ve riyazetlerine devam ettikce
nurlarmn gelisi artar. Bu nurlar zamanla nefslere yerlesir ve “sekine” olarak isimlendirilir.

Riyazetlerine devam eden sifilerin mertebesi “sekine”den “meleke”ye doniisiir; kendisinde

217 N A N

Suyuti, Camiu’s-sagir, I, 420.
218 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 557; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, c. IV, s. 87. Tasavvufi
bir kavram olan sekine “gaybi seylerin gelisinde ortaya ¢ikan huzur hali” seklinde tanimlanir. (Cebecioglu, a.e.,
s. 626)
219 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 557; Altiparmak, a.e., s. 238; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-
tenbihat, c. IV, s. 92-93. Sehrezliri’de Nurlar Nuru’ndan gelen 1smlarlar ve simseklerin gakmasi neticesinde nefs
Hakk’1 goriir ve ona ayna olur. Buna mukabil ibn Sina diisiincesinde nefs faal akil ve kiilli akildan kendisine
verilenleri alan bir mahal; devamli gelisen bir temizlikle ayna haline doner.
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ulvi aleme ytikselme giicii meydana gelir. Bu mertebeden sonra nefsler ancak lezzet alma
suurunda yok olduklarinda “visal” ger¢ekleserek “fend makami”na ulasirlar. Bu makamda
salik bedeninden ve hislerinden haberdar olmamakla birlikte sadece Allah’a gidip O’nunla ve

akli cevherlerle miittehit olur.**°

Sehreziiri’nin siilik ve Allah’a kavusma (vusiul) kavramlaria
yiikledigi anlam ahlaki gilizellestirip yetkinligi kazanma ile yakindan iligkilidir. Nitekim kisi
siilik sayesinde amellerini giizellestirir, nefsini temizlemek suretiyle de Allah’a kavusmaya
hazir hale gelir. Vusiliin kendisinde gergeklestigi kimse de benliginden siyrilarak Allah’a

ulagmaktan baska bir gaye tasimaz. Bu sekliyle hedeflenen yetkinlik de gerceklesmis olur.

Sehrezliri bu mertebeleri katetmenin yolunu nefsin bedeni hakimiyeti altna almasi
cercevesinde degerlendirir. Sulik yolunda olan kisi bedeni baglarin1 en aza indirdiginde
kendisinde yiice haller meydana gelir. Bu kapsamda baz1 stfi ve filozoflar vusilii iic asamada
ele alir. Birincisi sekine hali olup, salik bedeni baglarla iligkisini kesip zikre ve virde devam
ettiginde kendisinde nur pariltilar1 ve simsekler pespese gelir. Bu nurlar zamanla artarak sabit
hale gelir. Salikin bu durumu ikinci dereceye ¢ikana kadar devam eder. ikinci derece “hark”
halidir ki, biitlin yonlerden soyutlanarak nefsi gorme derecesidir. Bu hal de {i¢iincii dereceye
ulasana kadar devam eder. Ugiincii derece ise nefsin soyut nurlara batmas1 ve mahfiyet halidir
(et-tamsu ve mahvuhd). Bu sekilde miidebbir nur kendini bedenden soyutlayarak ulvi
alemlerde ve rabbani nurda goriinene kadar yiikselir, nihayetinde soyut akli nurlara baglanir.
Bu makama ulastiginda Nurlar Nuru’na nispetle nurani perdeleri sanki seffafmis gibi gormeye

221 Sehreziiri konuyla ilgili iistadi Sithreverdi’nin su s6zlerine de yer verir: “Bu makam

baglar.
yiice bir makam olup seriat sahibi Hz. Peygamber; Platon, Hermes gibi hiikemanin biiytikleri

de bu makamu zikretmislerdir.***

Sehreziiri zevki hikmetle yetkinlige ulasan miiteellih hiikemanm bedenlerinin gomlek
gibi olup dilediginde bedene biirlinebilecegini, dilediginde saf nurdan aleme yiikselip hangi
siirette zuhfir etmek istiyorsa o sirete girecegini belirtir.**® “[hvan-1 Tecrid olarak niteledigi
kimselerde vukiia gelen olaganiistii olaylarin giicii ise, yiice dlemden kendilerine gelen nur
isinlar1 nedeniyledir. Demirin atesle temasinda atesten yakicili§i almasi gibi melekt
aleminden olan “nefs-i natika” da aklin yetkinligini elde edip kudsi nurlarin kendisinde
parlamasi neticesinde elde ettigi kabiliyetle nura biiriindiigiinde bu aleme temas edebilir.

Peygamberler ve velilerin eliyle meydana gelen olaylar, deprem, tufan, toplumlarm helak:

220 Sehrezird, Serhu Hikmeti’l-israk, s. 592-593; Altiparmak, a.e., s. 244-245.

22! Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 560.

222 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 560-561.

22 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 111, s. 562; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihit, c. IV, s. 47.
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224 . .
Nefsin bedenin

gibi olaganiistii olaylar Ihvan-1 Tecrid’den de sadir olabilmektedir.
kuvvetini kirmasiyla kerametin miimkiin olabilecegine dikkat ceken Sehreziri’ye gore bir
kimse bedeni kuvvelerine hiikmettiginde baska bedenlere de tesir etmeye baslar. Bu sekilde
insan cosku halinde iken nurlar ve mufarik akillarla aydinlanip nurani bir vecdle ilahi arsta
bulunan kuvvetle irtibat1 neticesinde sair zamanlarda yapmaktan aciz kaldigi ve diger
insanlarin yapamadig1 isleri yapar.’®® Ariflerde ortaya ¢ikan ve baskasmnmn yapmakta aciz
kaldig1 aclig1 buna ornek gosteren Sehrezirl yemegi cokca azaltan bir kimsenin kendisinde
bazi hallerin meydana gelmesinin garip olmadigim belirtir. Nitekim nefs ve bedenin ¢ikis ve

.o . Cog . .. .. 22
iniglerinde birbirlerinin etkisi vardir;**®

yani beden zayiflayinca nefs, nefs zayiflayinca da
beden kuvvet bulur.”*” Nefs ulvi aleme yoneldiginde bedeni kuvvetlerini o tarafa ¢eker.””®
Insan a¢ kaldiginda kendisinde sair zamanlarda vuki bulmayan fevkalade olaylarm meydana
gelmesi muhtemeldir.”*’ Bu sekilde riyazetle maddi aleme ait unsurlardan arnan insan, bedeni
zayiflatip nefsini giliclendirdiginde erdemleri kazanacak bir yapiya sahip olur. Boylece nefs

kutsal aleme yolculuk yapar, baskalarmin bilmedigi sirlara vakif olur.

Sehreziri siilik yolunu Nurlar Nuru’na ulagmay1 gaye edinen bir aydinlanma yolu
olarak degerlendirir. Bu yolda ilerleyen salik Allah’in vermis oldugu nimet ve ihsanlardan
dolay siikretmelidir. Bu siikiir ayn1 zamanda kisinin his ve vehimlerini kontrol altina almasi
anlamma da gelir. Arifin nefsi, zamanla varligin biitiin yonlerini kusatarak ilk Mebde’den
heylilaya kadar mevcudatin sliretine islenir. Derece derece asagiya inerek akillara, nefslere,
feleklere, unsurlara, unsurlarin terkiplerine, kuvvetlerine ve arazlarina kadar gider. Arif bunu
gergeklestirdiginde sulikunu da tamamlamis olur; bu mertebede dili tutulur, az konusur ve
sonsuza acilarak yayilir. Bu hali ilimde derinlesmis hilkkema ve erdem sahibi insanlarin
disindakiler anlayamaz. Filozofumuz konuyla ilgili Aristo’nun su soziinii aktarwr: “Hakim

ilimde belli bir smira vardiginda sukit eder ve bildigi halde sustugunu beyan eder.””*

224 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 563; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, c. IV, s. 150.

223 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I11, s. 563; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, c. IV, s. 116.

226 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I11, s. 563-564; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, c. IV, s. 111.

227 Altiparmak, a.e., s. 263.

228 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 563-564.

% Sehreziri de iistad: Siihreverdi gibi riyazeti aclik tizerine bina eder. Bu metodu ayet ve hadislerden iktibasla
delillendiren Siihreverdi ev yapmak isteyen bir kimsenin Once evin temelini atmasi gibi bilgelik yolunda
ilerlemek isteyen kimsenin de aglik ¢cekmesi gerektigini hatirlatir. (Bustanu’l-kulib, s. 396)

20 Sehreziri, Rumiiz, vr. 64b. Siihreverdi, salik’in arzu ettigi makdma ulasmasi i¢in ahlaki nitelikte bazi
tavsiyelerde bulunur. Mesela Kelimetii 't-tasavvuf isimli eserinin sonunda talebelerine su tavsiyelerde bulunur:
‘Sana tesbihat ve virdler gereklidir. Kotii hatiralar1 kes, emel olan hatiralardan da uzaklas. Hatirina gelen kot
seyl ilk basinda kestiginde ondan kurtulursun, aksi takdirde seni ayrilamayacagin noktaya siiriikler. Ahiretin
hakkinda duayr gogalt. Allah Teédla’dan eksilmeden ebedi olarak seninle kalacak olan seyi iste. Diisiinmeden
once konusma ve halinden herhangi bir seye de sasirma. Ciinkii hibe eden sonsuz kuvvettedir. Kur’an’1 vecdle,
hazin nagmeyle ve latif diisiinceyle okuman gerekir. Sanki o yalniz senin igin inmis gibi oku. Biitlin bu hasletleri
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Giizelligin siddeti, israkin tamligi, yiiksek rihani cevher ve akli ittihat miinasebetiyle bazi
miiteellihler sekerat halinde iken “Sanim ne yiicedir! (siibhane ma a‘zame se 'ni)” ve “Hakk
olan Benim! (ene’l-Hakk)” derler. Onlar bulunduklar1 konumlardan Allah’in mizan1 olan akla
dondiiklerinde biitiin kii¢lik glinahlardan ve hatalardan dolay1 tovbe ederler. Ciinkii “sekr hali”

sirlarin gizlenmeyip agiga ¢iktig1 bir haldir. >

Nefs-i natikanin cisimle ilintili seyler icerisinde en serefli varlik olduguna®* dikkat
ceken Sehrezliri maddi seylerden tam olarak soyutlanan nefsin -hakikatin sirlarin1 bilme
derecesine gore- miisdhedesi, miikasefesi, gilizelligi neticesinde yikselisinin artacagini
belirtir.”>* Bedenle bagin1 koparan nefs bazi soyut nurlarla ittisale gecerek akli hazlara, riihani
lezzetlere ulasir. Salik bu makama ulastiginda zayif nur kuvvetli nurun i¢inde yok olur. Bu
dereceye cikan nefs sadece kendisine mazhar olan seyi gorerek bu goriintiiniin diliyle
konusmaya baglar. Hatta bu dereceye ulasanlardan bazilar1 “Ben Rabb’im, kendimi tenzih

ederim, samim ne yiicedir!” gibi sozler sarfetmeye baglar.”*

Sehrezliri Hz. Peygamber’in
“Kulum bana nafileler ve ibadetlerle yaklasmaya devam eder, sonunda sevgime ulasir. Onu
bir sevdim mi artik ben onun isittigi kulagi, gordiigii gozii, tuttugu eli, yiiriidiigii ayagi
(aklettigi kalbi, konustugu dili) olurum.”**® hadisinden hareketle kisinin yetkinligi kazandik¢a

bahsedilen mertebelere ulasmasmnin miimkiin oldugunu belirtir.**®

Sehreziiri soyut seylerin (miicerredat) bilinmesinin ancak zevki-kesfi yOntemle
miimkiin oldugunu belirterek bu sekilde ulasilan bilgi tiiriiniin Allah’ i kalbe ilka eyledigi bir
nur sayesinde idrak edilebilecegini ifade eder. Bu hususta filozofumuz ayet ve hadislerden
deliller getirir. “Allah’in gogsiinii Islam’a actigi, boylece Rabbinden bir nur iizere bulunan
kimse kalbi imana kapali kimse gibi midir?” (Zimer; 39/22) ayetinde gecen ‘“sereha”
kelimesini Hz. Peygamber’in “O, Allah’in kalbe attigi bir nurdur, bunun belirtisi de kiginin
gurur ve enaniyet evinden uzaklasip ezeli mukaddes ilimlere ve ebedi eve yonelmesidir.”
seklinde tefsir ettigini belirtir.>” Dolayisiyla kisi bu nur sayesinde kesfi bilgiyle ezeli ilmi
elde eder. Miisahede ve miikasefe ile ulasilan makamlar en serefli dereceler olup bu

derecelerin agiklanmasinda ifadeler yetersiz kalir. Bunu “Hi¢ kimse yapmakta olduklarina

kendinde topla ki, kurtulanlardan olasin. Bil ki sGfi kendisinde bu serefli melekelerin tiimii birlesmis olan
kimsedir. Tasavvuf da bunun {izerine bir terimdir. Sana tavsiye edecegin en son sey de Allah Azze ve Celle’nin
takvasidir. Ciinkii en giizel son miittakiler igindir. (Kelimetii’t-tasavvuf, s. 138-139, Okudan, a.g.m., s. 124.)

21 Sehreziri, Rumiiz, vr. 13b-14a.

232 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 534.

233 Sehreziri, Rumiiz, vr. 27b.

2% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 405.

235 Buhari, Rikak, 38.

236 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 405.

27 Sehreziri, Rumiiz, vr. 2b.
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karsilik olarak onlar igin saklanan géz aydinliklarimi bilemez.”(Secde; 32/17) ayetine ve
“Allah, salih kullar: icin hig¢hir goziin goremeyecegi, hi¢cbir kulagin isitemeyecegi, beser

kalbinin hatirlayamacag seyleri hazirlamistir.”*® hadisine dayandirir.”

3. Arif

Sehrezliri “ehl-1 fazl” olarak isimlendirdigi mantiki Onermelerle hakikate ulagsmak
isteyen bahsi hikmetin temsilcilerinin hakikati salt diislinceyle elde etmek istediklerini ve
bundan dolay1 soyut nurlar1 idrak etmede yetersiz kaldiklarini vurgular. Bu kimseler kalplerini
gaflet ve karanligm kusatmasi nedeniyle bedenlerinden soyutlanan ve karanlik aleme ait
(zulmani) maddelerden siyrilan serefli melekelere ulasan nebiler ve miiteellih filozoflarin
bildigi nefs cevherini tammadan cahilce Mele-i A‘la’yr tamdiklarmi iddia ederler.**
Filozofumuz salt diisiinsel faaliyetlerle nefsin yetkinlesmesinin miimkiin olmadigini

belirterek, yetkinlige ulasmanin yontemi olarak zevki-kesfi yola girmek gerektigini ve bu

sekilde Allah’n kalbine indirdigi nur vasitasiyla hakikate ulasilabilecegini belirtir.

Sehreziiri bu konuma ulasan kimseyi “arif” olarak isimlendirir. Zaten arif
tipolojisinden kastedilen de aslinda burhani-yakini yontem ile zevki-kesfi yontemin beraber
kullamlmasinn neticesinde nazari kuvvenin yetkinligini elde etmektir.**' Arif her durumda
Ozlinli bitin maddi unsurlardan soyutlanmis bir sekilde goriir. Filozofumuz arifi
yetkinliklerine gore iige ayirir. “Oziinii miisahede makami”ndan kendi iistiindeki “nefsleri ve
akillar1 miisahede makami™na yiikselerek ilk illet’i miisahede eden kisi en yiice mertebe olan
“tam yetkin arif (el-drifii 't-tammii’l-kdmilii)” mertebesine ulasir. Oziiniin soyutlanmasini
miisdhede etmekle beraber akli soyutlamalar1 miisahede makamina yiikselemezse “yar1 yetkin
arif (el-arifii’l-mutavassitu)” adin1 alir. Sehrezlri “yar1 yetkin arif” makammm altinda yer
alanlar1 “utananlarm mertebesi (mertebetii’l-mahciibin)” seklinde isimlendirir. Bu durumda
olanlar burhana dayali nazari kuvvetin disinda baska bir melekeye sahip degillerdir.
Dolayisiyla Sehreziiri salt diisiince faaliyetinden hareketle kiyas yontemini kullananlar1 bu

3

kategori igerisinde degerlendirerek bu kisileri “yetkin olmayan arif” (el-arifii n-nakisu)

28 Buhari, Tevhid 35; Miislim, Cennet 2.

29 Sehreziri, Rumiiz, vr. 39b.

240 Sehreziri, Rumiiz, vr. 23a.

1 Arapga’da “a-r-f> kokiinden tiiretilen “arif” kelimesi, ma‘rifet ve irfin gibi bu kokten tiiretilen diger
kelimelerle birlikte daha gok tasavvufi terminolojide kullanilan bir kavramdir. “Irfan” kavrami tasavvufta insanin
okudugu, dinledigi, manevi tecriibe ile kazandigi, kesf ve sezgi ile miisdhede ettigi fikir, kanaat ve anlayis
anlamlarina gelir.(Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, Istanbul: Kabalci Yay., 2002, s. 45; Ethem
Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, Ankara: Rehber Yay., 1997, s. 117.)
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seklinde isimlendirir.**?

Yetkin olmayan Aariflerin yetkinligi elde etmeleri i¢cin iki 6zellige
sahip olmalar1 gerekir. Bunlardan birincisi; kalpte sadece Allah’a yer verip O’nun disindaki
her seyden yiiz cevrilmesi seklinde tanimlanan “tahliye”; ikincisi I1ahi sifatlarla bezenerek
kalbin siislenmesi anlamina gelen “tehliye”dir. Bu 6zellik ancak kotii huylar1 terk etmekle
kazanilabilir. Arif, masivadan uzaklasarak Allah’la baglanti kurdugunda O’nun kudreti

sayesinde ulagilmak istenen her seye ulasir.

Sehreziiri arif karakterini ayn1 zamanda bir ahlaki karakter olarak degerlendirir. Cilinkii
yetkinlige ulasma yolunda kisi Allah’in ahlakiyla ahlaklanma, koti huylar: terk etme, zihnini
cirkin diisiincelerden alikoyma, kalbinde Allah sevgisinde baska bir seye yer vermeyip
rizasma uygun bir hayat yasama arifin yapmasi gereken ameli faaliyetlerin basinda gelir. Bu
faaliyetleriyle Allah’a yakinlasan kisi onun sevgili bir kulu olur. Filozofumuz Hz.
Peygamber’in hadisine atifla bunu su sekilde acgiklar: “Kul bana ndfilelerle yaklastiginda onu
severim. Onu sevdigimde goren gozii, isiten kulagi ve tutan eli olurum.” hadisinde oldugu gibi
arif Allah’in goren gozi, isiten kulagi, tutan eli, ve yiiriiyen ayagi olur.>* Bu mertebeye
ulasan salik neticede Allah’in ahlakiyla ahlaklanmig olur. Dolayisiyla Allah’a tam bir ittisalle
baglh olan kisi I1ahi zAt1 miisihede ederek sulikuna devam eder. Bu makamlarmn sonuna
geldiginde ise sifat-mevsuf, salik-mesluk, arif-maruf seklinde bir ayrim kalmaz. Bu makam
“ittihat ve vuk(if makami” seklinde isimlendirilir. Yolculugun sonunda arif ilk Gergeklik’e

244
ulasir.

Filozofumuz bu mertebenin son mertebe oldugunu belirtmekle birlikte bundan sonra
herkesin ulagamayacagi baska bir mertebenin varligindan bahseder. “Tevhidde fani olma”
mertebesi olan bu mertebe ancak kendi 6ziinden (zdf) gecerek Hak’ta bogulan kimselerin
ulasabildigi “Hak’la tam ittisal”’in gerceklestigi mertebedir. Bu mertebelerin bedeni kuvvelere
ve cisméni aletlere muhtag olan lafzi ibarelerle anlatilmasi imkansizdir.*** Sehreziri konuyla
ilgili olarak Ibn Sind’min “konusmalar bunu ifade edemez, ibareler bunu agiklayamaz.”
ifadesine yer vererek bu konuda konusmanin hayalden 6teye gidemeyecegine vurgu yapar.
“Kim bunlar1 68renmeyi arzu ederse bu sahada miisafehe ehli (ehlii’l-miisdafehe) degil,

miisdhede ehli (ehlii’l-miisdhede) olmasi gerekir.” Yani duyan degil, bizzat onu goren

olmalidir.>*¢

2 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 11, s. 542.

¥ Buhari, Rikak, 38; Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 558.

% {bn Sina’nin da kullandig1 bu kavram Allah Teala’ya isaret eder. Bu kavram gerek felsefede gerekse kelamda
“el-Hakk: gercek, hakikat” gercek, hakikat ve “el-Evvel:Ilk” anlamlarinda olup Allah’in isimlerindendir. Bu
manada Allah i¢in “Ilk Gergek, ilk Sebep, ilk Etken” isimleri kullanilir. (bkz. Hayrani Altintas, ibn Sina
Metafizigi, Ankara: Ankara Universitesi {lahiyat Fakiiltesi Yay., 1985, s. 79-80.)

245 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 111, s. 559; ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihat, c. IV, s. 20-29.

246 Sehrezir, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 111, s. 559-560; Altiparmak, a.e., s. 241.
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Sehreziiri -geleneksel tasnife uygun olarak- ariflerin bilgi mertebelerini “ilme’l-
yakin”, “ayne’l-yakin” ve ‘“hakka’l-yakin” seklinde iige ayirir. En alt diizeyi ifade eden
“ilme’l-yakin”, sadece burhana dayali bilgiyi esas alir. “Ayne’l-yakin™ derecesi yar1 yetkin
ariflerin mertebesidir. “Hakka’l-yakin” ise en iistte yer alan yetkin ariflerin mertebesidir.**’
Stfiler buna ilaveten dordiincii bir dereceden bahseder ki bu da “kendini tantyan ariftir (arif bi
nefsihiy” dir.**® Messai filozoflarm kullandigi burhana dayali bilgi diizeyini 4riflerin
basamaginda en alt derecede sayarak diger bilgi basamaklarini da siifilerin terminolojisine

benzer sekilde siralayan filozofumuz bu yaklasimiyla tasavvufi g¢evrelerden etkilendigini

gostermektedir.

Sehrezliri sfi ve filozoflarin ulasabilecegi mertebelerin disinda “iman bagi ile
gorenlerin mertebesi’ne (mertebetii’l-miistabsirin) ulasan ariflerin oldugunu belirtir. Bu
kimseler Mele-1 A‘la’nin hitabimna mazhar olmus, insanlarm 1slahi i¢in secilmis, kullar1 ebed1i
mutluluga ulastirmakla gorevlendirilen 6zel insanlardir ve bu agidan sifi ve filozoflardan

ayrilmislardir®*’

ki bu kimselerle kastedilen peygamberlerdir. Bu durumda en yetkin mertebe
peygamberlerin mertebesi olup ondan daha alt derecede (mutavassit), insanlar1 1slah i¢in
Mele-i A‘la’dan kendisine hitap gelmeyen arifin mertebesidir. Filozofumuz dikkat c¢ekici bir
sekilde bu mertebenin sahiplerinin filozoflar icerisinden bir hakim ya da stfilerden bir seyh
olacagini belirtir. Boyle bir kimsenin derecesi ise hikmete ait delilleri ve akli burhanlar1 bilip
bilmemesiyle orantilidir. Arifi peygamber, hakim ve seyh olmak iizere ii¢ kisma ayiran
Sehreziiri, peygamberi 6zel konumda degerlendirerek  peygambersiz  davetin

tamamlanmasinin, ebedi mutlulugu kazanip ebedi mutsuzluktan (sekdver) sakinmanin

. . o )
miimkiin olamayacagmi belirtir.>>

Sehreziri ariflerin mertebeleri disinda diinyadan yiiz g¢eviren “zahid” ve “abid”
seklinde iki tipolojiden bahseder. Bu tipolojileri tanimlarken Ibn Sind’ya da atifta bulunan
filozofumuz Hakk’in nurunun siirekli i¢inde (sizr) parlamasini1 arzu ederek, diisiincesiyle
ceberrut dlemine yoneleni “arif”; diinya metai ve giizelliklerinden yiiz ¢evireni “zahid”; orug,
namaz gibi nafile ibadetlerini yapam da “abid” seklinde isimlendirir.>' Ziihd ve ibadetin
aracsal konumunu vurgulayan filozofumuz asil gaye olarak gérdiigii marifete ulasmada ahlak1
giizellestirmenin fonksiyonuna dikkat c¢ekerek kisinin bu siirecte kendisini hedefinden

uzaklastiracak seylerden yiiz ¢cevirmesi ve gayesine yakinlastiracak islere yonelmek suretiyle

247
248
249

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III s. 542.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, ayni yer.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 543.

230 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I11, s. 544-545.

31 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I11, s. 543; krs. ibn Sina, el-isarat ve't-tenbihit, c. IV, s. 57-68.

66



diinyevi zevk ve lezzetlerden el ¢ekmesi gerektigine isaret eder. Bu siirecte marifetin ilk
mertebesi talibin ziihd ve ibadet mertebesinden nefsi bilme mertebesine ulasmasidir. I1ahi

252 By durumda

inayet sayesinde kisi daha yiiksek mertebelere ulagarak mutlulugu elde eder.
hakikate ulagsmanin ilk basamaginda zahidane bir yasamla diinyevi lezzetlerden uzaklasarak
maksada yonelmeyi 6neren filozofumuz arifin zithd ve ibadet vasitasiyla terakki ettigini ifade
etmekle birlikte zahid ve abidden gaye bakimindan ayrildigini vurgular. Zahid ve abidin
ibadetten gayesi ecir ve sevap kazanmaktir. Yani maksadi diinya metaiyla ahireti satin
almaktir. Arifin ziihdden maksadi; Hakk’m disindaki seylerden yiiz ¢evirerek kalbini Hakk’a

2 A . .. . .
> Arifin ibadetten gayesi ise iradesi ve

ulagmaya engel olan seylerden temizlemektir.
gayretiyle sehvani ve gadabi arzularin1 dindirmektir. Ayrica siifli alemden ulvi aleme ge¢gmek
icin hayal ve vehimden ibaret olan gii¢lerini kirarak nefsin ulvi aleme ge¢mesini saglamaktir.
Bu siire¢ kendisi i¢in bir meleke ve siirekli bir adet haline geldiginde nefs, kendisiyle iliskili
kuvvetlerle rabbani nura ve akli dleme ulasir. Arif, ibadetiyle ilk Gergeklik’e (Hakk-1 Evvel)
varincaya kadar siilik yolunda olmalidir. Ciinkii o, gercek yetkinlige asiktir ve biiylik bir

istekle yaptig1 ibadeti O’nun zatin bilmek i¢indir.>*

Sehrez(iri arifin iradesinin, Allah disindaki varliklarla (mdsiva) iliskiye gectiginde bile
yine O’nun rizasin1 kazanmayi hedefledigini belirtir. Halkin biiyiik bir kisminmn ziihd ve
ibadetten gayesi sevap kazanmak ve cezadan korkmak oldugu halde arifin ibadetten gayesi
nefsinin isteklerinin oniine gegmektir. Bu durumda zahid ve abidin yaptig: ibadetlerde “Hak”
vasita, arifin ibadetinde ise gaye konumundadir. Sehreziri ibadetin gayesinin yalnizca Allah
rizasmi kazanmak oldugunu vurgulamak maksadiyla tasavvuf kaynaklarinda Hz. Davud’a
(a.s.) indirildigi rivayet edilen vahiyde su ilahi beyana dikkat ¢eker. “Bana cenneti kazanma
ve cehennem korkusuyla ibadet edenden daha zalim kim olabilir! Eger cenneti ve cehennemi

yaratmamus olsaydim yine ibadete ehil olmaz miydim?”**>

Filozofumuz arif olarak niteledigi kisiyi zahid ve abidden iistiin konumda tutarak daha
ziyade ameli etkinliklerle hakikate ulasmayi1 gaye edinen tasavvufi yoldan ayrilmaktadir.
Ciinkii mutasavviflar nefsin yetkinli§inde ¢ogu zaman fikri bir temellendirme olmaksizin
ziihde ve ibadete dayali bir metodu 6n gérmektedir. Filozofumuzun arif tipolojisi ziihd ve

ibadeti fikri yetkinlige ulasmaya basamak yapip hakikate ulasmay1 gaye edinen kisiyi karsilar.

232 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 11, s. 543.

233 Sehrezird, es-Seceretﬁ’l-ilﬁhiyye, c. 111, s. 544; krs. 1bn Sina, el-isﬁrﬁt ve't-tenbihat, c. IV, s. 59.
2** Sehrezird, es-Seceretii’l-llahiyye, c. I11, s. 550; krs. Ibn Sina, el-Isarat ve't-tenbihat, c. IV, s. 68-73.
33 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 550-551.
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Aslinda bu tarif filozofumuzun, zevki ve bahsi hikmetin kendinde miindemi¢ oldugu gergek

filozofun tarifi olarak da anlasilabilir.

Sehrez(iri diislincesinde riyazet ve miicahede yontemleriyle nefsin terbiyesi
epistemolojik vechesinin yaninda ayni zamanda bir ahldk problemidir. Nitekim nefsi
terbiyeden maksat aslinda nefsin kotlii arzularindan ve bedeni kuvvelerden c¢ikan
erdemsizliklerin ortadan kaldirilmasi suretiyle ahlaki giizellestirmektir. Sehrezlri’nin
yetkinlige ulagma seriiveninde yukarida ifade edilen yaklagimi tasavvufi bir yaklasim oldugu
aciktir. Bununla birlikte filozofumuz her ne kadar tasavvufi terminolojiyi kullansa da bilgiye
ulasma yollar1 ve idrak tiirleri agisindan bu terminolojiyi kendi felsefi yaklagimina gore
yorumlar. Kisinin yiice alemlerle iliskisini ve nefsin marifetini elde etmesini israki bir form
icerisinde sunan filozofumuz, arifin, riyazetle elde ettigi meleke ve nazari diizeyde miisahede
ve miikasefe ile tecelliye mazhar olup batini sirlara ulasarak “israk”in derecesine gore nefsin
mérifetini elde edip Rabbini taniyacagma dikkat ceker.”>® Bu yaklasim salt bir ameli yaklasim
olmayip ameli faaliyetleri basamak yaparak insanin kendisinden beklenen hakiki yetkinlige
ulagsma gayesi tasir. Sehrezlri yetkinlige giden yolda oOnerdigi bu yaklagimla aslinda
epistemolojik anlayisini temellendirilir. Nitekim filozofumuza goére asil bilgi sezgisel yolla
elde edilen bilgidir. Bu bilgiye ulasmak da ancak cesitli ahlaki ve manevi arinma yontemleri
ile miimkiindiir. Gergek bilgiye ulasmay1 hedefleyen kisi nazari faaliyetlerinin yaninda ameli
olarak da kendini yetkinlestirmeli, kudsi alemi diisiiniip siirekli Cenab-1 Hakk’1 hust ile
anmali, yemegi azaltmali, sehevi duygulardan uzaklasmali, bedeninden soyutlanip yiice
alemlerden hakikatin bilgisini talep etmelidir. Biitiin bunlar bilgiye ulasmada duyularin
yetersizligini hakikat yolunun yolcusu i¢in zevki ve kesfi yonteminin lizumlu oldugunu
gostermektedir. Kisacas1t Sehreziri —tipki iistad1 Siihreverdi de oldugu gibi- bilgiyi merkeze
alarak ona ulagsmanin nazari ve ameli yontemlerini siralarken ahlaki yetkinligin de esaslarini

belirlemektedir.

% By yaklasimin kaynaklarmi ibn Sind diisiincesinde rahatlikla okuyabiliriz. Meseld ibn Sind sdrdr’ta arifleri
su sekilde anlatir: Arife gore ziihd, himmetiyle tahayyiil ve vehim giiclerine uygulanan bir tiir riyazettir. Bu
riyazetin gayesi soz konusu giigleri kendilerine aligkanlik kazandirarak aldanmiglik dleminden Hakkin katina
yoneltmektir. Bu sekilde o giicler batin sirriyla barisik hale gelir. Boylelikle sir, keskin pariltilara (suriik) yonelir
ve bu yonelme onda bir meleke halini alir. Sir her ne zaman isterse, himmetlerinin engeli olmaksizin, onlarin
refakatiyle Hakk’a muttali olur. Bu sekilde sir, biitiiniiyle kutsiyet yoluna girmis olur. (ibn Sina, el-isarat ve't-
tenbihat, c. IV, s. 59-60.)
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I. SEHREZURI’NIN AHLAK DUSUNCESI

A. SEHREZURI ONCESi AHLAK LITERATURU

Sehreziiri’nin ahlaka dair goriislerini temellendirmek igin Isldim ahlak diisiincesinin
tesekkiil ve gelisim siirecine genel bakis yapmak, baska bir ifadeyle gelenegin izini siirmek

yararl olacaktir.

Modern bir arastirmaci olan George F. Hourani klasik Islam ahlak literatiiriinde dort
ayr1 gelenek oldugunu belirtmektedir. Bunlardan birincisi kural koyucu dini etik (normative
religious ethics) ki bu, Kur’an ve hadislerden hareket ederek felsefi analizlere girmeden
ahlaki kaideleri ifade eden yaklagimdir ve genel olarak Hz. Peygamber’in s6z, davranis ve
takrirleriyle ortaya koydugu tasnif edici bir yone sahip olan mekarimii’l-ahlak tiirtidiir.
Ikincisi kural koyucu sekiiler etiktir (normative secular ethics). Ozellikle devlet yoneticileri
icin kaleme almmis olan siyaset ve yonetimle ilgili eserler bu gruba girmektedir. Ogiit verici
yonii 6ne ¢ikan bu literatiir Antik Yunan diisiincesi ve Fars felsefe kiiltlirlerinden 6nemli izler
tasir. Erdem kavraminin merkezi bir 6neme sahip oldugu bu literatiirde ahlak ve siyaset
diisiincesi birlikte ele alinmaktadir. Ugiinciisii ise dini gelenek iginde yer alan etik analizlerdir
(ethical analysis in the religious tradition). Ozellikle Mu’tezile kelamcilarinin ortaya
koyduklari, akilla ¢éziimlenebilecegi diisiiniilen hiisn-kubh gibi meselelerle ilgili tartismalari
konu edinir. Dordiincii gelenek ise, filozoflar tarafindan ortaya konulan etik analizlerdir
(ethical analysis in the religious by philosophers).”’ Bu gelenck kaynagmi Antik Yunan
filozoflarindan almakla birlikte, ayn1 zamanda Islam kiiltiir havuzunda gelisip sekillenmis

olan sistematik ahlak ve siyaset disiplinidir.

Felsefe tarihi igerisinde insanin yapisini, melekelerini, fiillerini bir problem olarak ele
alan ilk filozofun Demokritos (M.O. 460-370) oldugu bilinmektedir. Mutluluk¢u ahlak
anlayismin kurucusu olarak da nitelendirilen filozof, insanin eylemlerinin ana gayesini

mutluluk olarak belirler. Ona gore insan, istek ve arzularinda 6l¢iilii olmayi, dogasina ve

27 George F. Hourani, Reason and Tradition in islimic Ethics, Cambridge University Press, 1985, s. 15;
Nejdet Durak, Aristo ve Farabi’de Etik, Isparta: Fakiilte Kitabevi, 2009, s. 202.
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yeteneklerine gore kendini siirlandirmayi, yararina olani zararina olandan ayirt edebilmeyi

6grenerek ruhunu her tiirlii bos inang, korku ve tutkulardan aritmasiyla mutlu olur.>>®

Islam diisiince tarihinde ahlak felsefesinin olusumu ve gelisimi Sokrates’e kadar
uzanan erdem anlayis1 ve Aristo’nun ortaya koydugu orta yol nazariyesi cercevesinde
sekillenmistir. islam filozoflarnin ahlakla ilgili goriisleri dnemli dlgiide Platon ve Aristo
diisiincesine dayanir. Aristo’nun Nikomakhos’'a Etik isimli eseri Islam ahlak filozoflarmi
etkileyen temel bir kaynaktwr. Bununla birlikte Politika, Magna Moralia, Atinalilar’in
Anayasasi isimli eserlerinde de filozof siyasete dair goriislerini aktarmstir. Platon’un Devlet’i
(Cumhuriyet) de sehir tiirleri, anayasalar, devletin incelenmesi konularinda Miisliiman
filozoflar1 etkileyen temel eserlerden biridir.”*® Yine Platon’un Diyaloglar’t da manevi bir
cevher olarak nefs, nefsin {iclii taksimi, dort temel erdem, ideal devlet, bilgi ve mutluluk gibi

konularda Islam ahlak literatiiriiniin olusumunda énemli katk: saglamigtir.**°

Yunan filozoflarmin ahlaka dair yazdigi eserlerin c¢ok erken tarihte Arapga’ya
cevrildigi bilinmektedir. NastOri ve Yak(bi Hiristiyan mezhebine mensup miitercimler ve
miisliiman filozoflar, Galen’in, Platon’un ve Aristo’nun ahlaka dair risdleleri ve bu risaleler
iizerine sonraki donemlerde kaleme alinmis olan serhlerin onemli bir kismin1 Arapca’ya
kazandirmislardir. Meseld Huneyn b. Ishak, Galen’in ahlaka dair bir kitabmi ve Aristo’nun
Nikomakhos’a Etik isimli eserini Arapga’ya terciime etmistir. Farabi de Aristo’nun bu eserine
bir serh yazmistir. Ayrica Miisliiman filozoflarin, Platon’un basta Cumhuriyet’i olmak iizere,

. o o . A 261
Diyaloglar’min 6nemli bir kismin1 inceleme imkan1 olmustur. 6

Dokuzuncu aswrdan itibaren pek cok ahlak materyalini biinyesinde barmdiran
hikemiyat eserleri/6zdeyis koleksiyonlar1 da Arapg¢a’ya intikal etmistir. Bu eserler, felsefenin
amelil subesi igerisinde degerlendirilebilecek sistematige sahip olmasa da edebi niteligi ve
ahlaki cazibesi sayesinde genis kitlelere ulasmustir. Huneyn b. Ishak (6. 260/873) tarafindan
derlenip terciime edilen Nevdadirii’l-felsefe, Kindi’nin derledigi Elfazu Sukrat, Ebu’l-Hasan el-
Amiri’nin, hikmetin Lokman Hekim zamanindan itibaren ortaya ¢ikisma ve kendi dénemine
kadar ki gelisimine dair kaleme aldig1 es-Sa‘dde ve’l-is‘dd ve el-Emed ale’l-ebed isimli

eserleri, Ebl Siileyman es-Sicistani’nin (6. 391/1001) Sivanii’l-Hikme, Ebu’l-Ferec b.

238 Priedrich Albert Lange, Materyalizmin Tarihi I, trc. Ahmet Arslan, Ankara: Giindogan Yay., 1990, s. 16;
Hiiseyin Karaman, Ebii Bekir Razi’nin Ahlak Felsefesi, istanbul: iz Yay., 2004, s. 30.

2% Muhammed Abdurrahman Merhaba, Hitabii’l-felsefeti’l-Arabiyyeti’l-islimiyye, Beyrut: Miiessesetu
Izzeddin, 1993, 5.167-168.

20 Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 33.

261 Kutluer, Islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 40.
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HindG’nun (6. 423/1032) el-Kelimu'r-ruhaniyye fi’l-hikemi’l-Yindniyye ve Miibessir b.

Fatik’in (V./X1. y.y.) Muhtdru’I-hikem isimli eserleri bu literatiiriin tipik 6rneklerindendir. *%*

Bu eserler arasinda ibn Miskeveyh’in el-Hikmetii’'l-hdlide’si hikemiyat gelenegiyle
felsefi ahlak gelenegini bariz bir sekilde ayirdetmesi itibariyle 6zellikle zikre degerdir.
Nitekim filozofun ameli hikmet konusunda felsefi dille yazdig1 Tehzibii’l-ahldk isimli eseri
kendi ifadesine gore 6zdeyisler koleksiyonu olan el-Hikmetii’l-halide’den farklidir. Filozof
Tehzibii’'l-ahldk’1 ahlak ilminin esaslarimi ortaya koymak maksadiyla yazdigmi belirtir. el-
Hikmetii’l-hdlide isimli eserin maksadinin da biitiin din ve itikatlara mensup filozoflarin
ogiitlerinden olusmus tek tek davranis kurallarin1 zikretmek oldugunu belirtir.”*® Filozof bu
eserinde hikmetin ve 6zelde ahlaka iliskin davranis kurallarmin (dddb) insanlarin ¢ogunlugu
tarafindan faydalanilan, lafiz ve mana bakimidan her millette varligin1 devam ettiren zaman

Stesi yoniine dikkat cekmektedir.”®*

Bu eser her ne kadar davranis kurallarini i¢eren bir tiir
antoloji calismas1 olsa da ahlaki hikemiyatin diger kiiltlirlerle paralelligini gdstermesi
acgisindan 6nem taslr.265 Benzer sekilde arastirmamizin konusu olan Sehrezliri’nin de ahlaka
dair goriislerini iceren es-Seceretii’l-Ildhiyye isimli eserinin {i¢lincii bdliimiinde nazari ve
ameli boyutlartyla ahlaka iliskin temel esaslar1 ele alinmakla birlikte; Sehreziri ibn
Miskeveyh’ten farkli olarak, ameli hikmetin ii¢ subesini de degerlendirmeyi tercih etmistir.
Bununla birlikte filozofumuz davranis kurallarina iliskin konulari, Erdesir Babek, Sokrat,
Biiyiik iskender gibi bilge insanlara ait 6zdeyisleri de eserin farkli yerlerine serpistirmistir.
Sehrezliri’nin hikmetin ve ahlakin zaman/mekan iistii boyutuna dikkat cektigi temel eseri
Niizhetii’l-ervah da bu noktada 6nem arzetmektedir. Nitekim filozofumuz bu eserinde hikmeti
Hermes’le baslatmis, Islam diinyasinda en biiyiik temsilcisi olarak kabul ettigi iistad
Stihreverdi ile nihayete erdirmis; hikmetin nebevi esaslara dayandigini, kadim geleneklerden
beslendigini belirtmis, boylece hikmetin ve ahlakin zamani ve mekani1 asan boyutuna vurgu
yapmistir. Bu agidan bakildiginda filozofumuzun ahlédka dair temel ilkeleri koydugu es-
Seceretii’lI-Ildhiyye’nin bahsi gecen boliimiiyle ibn Miskeveyh’in Tehzibii’l-ahldk’1t benzer
ozellikler tasidigr goriiliir. Ayni sekilde hikmetin ezeliligini benimsemesi itibariyle de el-
Hikmetii’l-hadlide ile filozofumuzun Niizhetii’l-ervah isimli eserinin benzer 6zelliklere sahip

oldugu sdylenilebilir.

262 Mustafa Cagrici, islam Diisiincesinde Ahlak, istanbul: M.U.LF. Vakfi Yay., 1989, s. 9; Macit Fahri, islam
Ahlak Teorileri, trc. Muammer Iskenderoglu-Atilla Arkan, Istanbul: Litera Yay., 2004, s. 94

29 ibn Miskeveyh, el-Hikmetii’l-halide, thk. Abdurrahman Bedevi, Beyrut: Daru’l-Endelus, 1983, s. 25.

%% fbn Miskeveyh, el-Hikmetii’l-halide, s. 376-377.

265 Serap Kilig, ibn Miskeveyh ve Ezeli Hikmet, istanbul: insan Yay., s. 180.
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Felsefi ahlak literatiiriiniin Islam diinyasinda daha ¢ok Messai felsefe gelenegi
icerisinde gelistigini soylemek miimkiindiir. ilk Islam filozofu olarak kabul edilen Kindi’nin
ahlakla ilgili ¢ok sayida risdlesi olsa da bu eserlerin birgogu giiniimiize kadar ulagamamustir.
Filozofun ahlak felsefesinin ana hatlarini, 6zellikle {iziintiiden arinmis bir hayat yagamanin
ahlaki temellerini gosteren el-Hile li Def‘il-ahzan baghkli risdlesi yaninda, akil ve nefs
teorisini ele alan Risdle fi’l-akl ve Risdle fi’l-kavl fi’n-nefsi’l-muhtasar min Kitabi Aristi ve
Efldtun ve sairu’l-felasife adli eserleri ile Sokratik hikemiyati ihtiva eden Risdle fi elfdz-1

Sukrdt adli eseri bilinmektedir.

Kindi ile sinirlar1 ¢izilmeye baslayan felsefi ahlak disiplini Farabi’nin ilimler tasnifi ile
sematik bir hiiviyet kazanmustir. Islam filozoflarinin ahlakla ilgili goriisleri bilyiik dlgiide
Farabi’nin eserleri sayesinde sistemli bir yapiya kavusarak, Yunan felsefesinden alinan,
Islami inang¢ ve degerlerle uzlastirilmasi miimkiin olan bazi fikirlerle islAm inang sistemi
arasinda fikir diizeyinde bir terkibe ulasmistir. Islam filozoflar1 temeli Kur’an ve Siinnet’e
dayanan Islam ahlakini, eski Yunan filozoflarinin tarif ve tasniflerinden yararlanarak sistemli

bir sekilde aciklamaya calismuslardir.®

Ebl Bekir Muhammed b. Zekeriyya er-Razi’nin yirmi kisa boliimden meydana gelen
et-Tibbu r-Rithdni isimli eseri de Islam ahlak felsefesinin ilk kaynaklarindan biridir. Eserin
Aristocu unsurlara degil de Platon’a agirlik verdigi anlasilmakta; ayrica Galen’in tesirleri
acikca goriilmektedir. Burada Razi otke, kizginlik, kiskancglik, a¢ gozlilik vb. psikolojik-
ahlaki problemlere bir tabip mahareti ile yaklasmakta ve bunlardan kurtulma yollarni
ogretmektedir. Ayrica Razi’nin itidali tavsiye eden ve manevi hazlara yer veren felsefi hayat

tarzi ile ilgili es-Siretii’I-felsefiyye’si de genis anlamda ahlakla ilgili olarak goriilebilir.*®’

Islam ahlak geleneginde sistemli bir ahlak disiplinini tesis eden diisiiniiriin Farabi
oldugunu soyleyebiliriz. Psikolojiyi ahlaka, ahlaki siyasete ve nihayet faal akil vasitasiyla
siyaseti metafizige en tutarli sekilde baglayan Farabi’dir. Filozofun Tahsilii’s-sa ‘ade, et-
Tenbih ‘ala sebili’s-sa ‘ade ve Fusuliin Miintezea’da ana konu olarak; es-Siydsetii’[-medeniyye
ve el-Medinetii’l-fazila’da yine O6nemli Olgiide ahlak problemini ele almistir. Bilindigi
kadariyla Aristo’nin Nikomakhos’a Etik’inin boliimleri lizerine ilk serh yazan miisliiman
filozof da Farabi’dir. Bu serh giiniimiize ulagsmamis olmakla birlikte filozofun Fusiliin

Miintezea’da ele aldig1 konularin bu kayip serh hakkinda fikir verdigi ifade edilmektedir.*®

266 Mehmet Aydin, ‘Ahlak’, DIA, c. II, s. 10.
7 Aydi, ‘Ahlak’, DIA, c. II, s. 10-12.
28 Pahri, islam Ahlak Teorileri, s. 116.
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Eserin ilk bolimlerinde erdemleri ele alan Farabi, Aristo’nun Nikomakhos’a Etik’te yaptigi

“diisiince erdemleri” ve “karakter erdemleri’*®’

ayrimma denk diisecek sekilde “hulki
erdemler” ve “nutki (diisiinsel) erdemler” seklinde ikiye ayirmus; diisiinceyle ilgili erdemleri
hikmet, akil, kavrayis, zeka ve anlayis milkemmelligi olarak; ahlaki erdemleri de iffet, cesaret

(secaat), comertlik (sehd) ve adalet seklinde siralamistir.””

Ibn Sina’nm -birkag kiiciik risalesi disinda- ahlak diisiincesini miistakil bir baslik
altinda isledigini goremesek de metafizik, nefs ve fizik teorilerine serpistirilmis bir ahlak
anlayisinim oldugunu soyleyebiliriz. Filozof el-Isdrdt ve’t-tenbihdt’ta yaratmadan bahsettigi
Besinci Namat’tan sonra “Gayeler” konusunu ele alip comertligin ne oldugunu sorgularken
gdrev ahlaki konusunda ilkeler ortaya koymustur.””! Ayrica o, Kitdbii's-Sifd, en-Necdt ve el-
Isdardt ve’t-tenbihat adli genis hacimli eserleriyle el-Mebde’ ve’l-Me‘dd, er-Risdletii’l-
‘arsiyye, ‘Uyunu’l-hikme gibi risalelerinde bazi1 ahlak konularina yer vermis; 6zelikle insanin
mahiyeti, hayir, ser ve mutluluk problemlerinden genis bir sekilde bahsetmistir.”"? Ayrica Ibn
Sina’nin Risale fi'l-‘ask, Risaletii’t-tayr, Hayy b. Yakzdn ve el-Kasidetii’l- ‘ayniyye gibi
tasavvufi denebilecek eserleri de nefsin yiice mertebelere nasil ¢iktigr ve sonunda Allah’a
nasil ulastiginin hikayesini felsefl roman iislibu igerisinde dile getirdigi icin bu eserleri de
dolayl olarak felsefi ahlakla ilgili sayilir. Bununla birlikte filozof “hikmet-i hulkiyye” olarak
ifade ettigi ahlaki diger ameli ahlak subeleriyle birlikte pratik felsefe icerisinde bir ilim olarak
miitalaa eder. ibn Miskeveyh’in Tehzibii’l-ahldk’inda da zimnen®” yer alan bu sema, pratik

274

felsefenin aldig1 son sekildir. Bilhassa Gazzali sonrasinda birgok ilmin igerik ve

yonteminde yasanan degisim ahlak ilmi i¢in s6z konusu olmamastir.

Felsefi ahlak literatiirii icerisinde saymamiz gereken 6nemli eserlerden biri de Thvan-1
Safa’nin Resdil’idir. Resdilu Ihvan-1 Safd’da yer alan ahlak anlayisinimn, Islam aleminde nazari
seviyede gerceklestirilen en eklektik anlayis oldugu sdylenilebilir. Bu anlayis, yan yana
getirilmis yiizlerce fikirden olusmaktadir. Resdil’de Islimi kaynaklarm yani sira Eski Yunan
felsefesinin, Yeni Platonculugun, Pisagorculugun, Hint ve Iran felsefelerinin, Yahudiligin ve

Hiristiyanligin tesirleri agikca goriilmektedir. Bu eklektik yap1 onlarin insan anlayisindan gelir

299 Aristo, Nikomakhos’a Etik, trc. Saffet Babiir, Ankara: Ayra¢ Yay., 1997, s. 23, 1103a.

270 Farabi, Fusiliin Miintezea, Beyrut: Darii'l-Masrik, 1986, s. 30.

"' Saruhan, ‘ibn Sind’da Ahlaki Céziim Uzerine’, Uluslar arasi ibn Sind Sempozyumu Bildiriler, istanbul
2009, s. 124.

272 Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak, s. 97.

2" ibn Miskeveyh’in eserinde agik bir sekilde ameli hikmetin @i¢lii semasi verilmemis olmakla birlikte bireysel
ahlakla ilgili konular o6zellikle s. 13-65, aile ahlakiyla ilgili baz1 konular ¢ocuk egitimine ayrilan s. 66-75
arasinda yer alir. Siyaset konusu da eserin muhtelif kisimlarina serpistirilmis sekilde yer alir.

274 Kutluer, Islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 15.
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Onlara gore yetkin insan (insdn-1 kamil) soy itibariyle Dogu Iranh, imanda Arap, egitimde
Babilli, takvada Hiristiyan, sirlara vakif olmada Hintli, ilim ve hikmette Yunanlidir. Thvan-1
Safa’nin ahlak anlayisinin, daha ziyAde genel Siinni kitlenin disinda kalan gruplar ile Israk

felsefesinin ahlak anlayisi iizerinde etkili oldugu soylenebilir.””

Islam ahlak diisiincesinin en temel eserlerinden biri hi¢ siiphesiz ibn Miskeveyh’in
Tehzibii l-ahldk1dir. Islam diinyasinda kaleme alinan bircok ahlak kitabi igin bu eser adeta bir
ornek teskil etmistir. Gazzali’den Kinalizade Ali’ye varincaya kadar bir¢ok miiellif, ahlaka
dair galismalarinda Ibn Miskeveyh’in eserinden yararlanmiglardir. Bu eserin en énemli yani,
Farabi’den itibaren kuvvetli bir sekilde kendisini hissettiren ittisdle dayali bir ahlak
anlayisindan ziyade, daha tecriibi ve Aristocu denilebilecek bir anlayisa sadik kalmasidir.
Kind?’nin tesirleri 06zellikle tiziinti ve Olim konusuyla ilgili son bolimde agikca
goriilmektedir. Ayrica eski filozoflarn goriislerinin Islam’la uyusacak sekilde iktibas edilmesi
ve yorumlanmasi, eserin Islam kiiltiirii icinde genis bir kabul gérmesinde etkili olmustur. Ibn
Miskeveyh’in ahlak felsefesinin, bazi tarif ve tasniflerini Yunan filozoflarindan alan bir Islam
ahldki oldugunu sdyleyebiliriz.”’® Bu eserin bir diger 6zelligi de ahlik ilminin tesekkiil
siirecinin sonu ve sistematik ahlak caligmalarinin baslangici olmakla birlikte ahlak ilminin

miistakil bir disiplin haline gelmesinde bityiik rol oynamasidir.*’’

GazzAli’nin ahlak diisiincesine en dnemli katkist hig siiphesiz Islam toplumunun ahlaki
acmazlarmi ¢ok 1y1 goriip bunlara ¢éziimler iireten zengin bir ahlak diisiincesi ortaya koymay1
basarmis olmasidir. Onun en dnemli ahlaki eseri fhydu ‘Uliimi’d-din’dir. Bu eserde ahlakin
yaninda tasavvuf, kelam ve fikih konular1 da ele alinmaktadir. Bundan bagka, bir fikih usulii
kitab1 olan el-Miistasfa min ilmi’l-usul eseri de ahlakin formel yoniine dair 6nemli bilgiler
thtiva etmektedir. Ayrica Mizanii’l-‘amel basta olmak iizere el-Maksadii’l-esna fi serhi
esmai’llahi’l-hiisnd, Cevahirii’l-Kur’dn, el-Erbain fi usili’d-din, Kimyd-yi1 Saddet, Miskatii’l-
envar gibi tasavvuf agirlikl eserleriyle Tehafiitii’l-felasife ve Mi‘yarii’l-ilm gibi felsefe ve
mantik, el-Iktisdd fi’l-i ‘tikad ve Ilcamii’l-avam an ilmi’l-keldm gibi kelama dair eserleri de yer
yer ahlak konularini ele almaktadir.”’®

Ahlak-1 Ndswi isimli eseriyle Nasiruddin Tusi, felsefi mahiyetteki ahlak kitaplar:

icerisinde en temel eserlerden birini kaleme almistir. Thsi’nin ahlak diisiincesine en 6nemli

katkis1 hi¢ sliphesiz eserinde ameli hikmetin bireysel ahlak (tehzibii’l-ahlak), aile ahlaki

3 Aydim, ‘Ahlak’, DIA, c. II, s.10-12.

7% Aydi, ‘Ahlak’, DIA, c. II, s.10-12.

217 Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 260, 267.
8 Cagric, ‘Gazzali’, DIA, c. XIII, s. 500.
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(tedbirii’l-menzil) ve siyaset (tedbirii’l-medine) olmak lizere ii¢ temel subesini ele almis
olmasidir.’” Her ne kadar ibn Miskeveyh’in eseri ahlak alaninda yazilmis ilk sistemli eser
olma 6zelligi tagisa da sadece bireysel ahlak konusunu ele almakla eksik kalan bir eserdir.
Ahldk-1 Ndsiri ise, eski felsefi birikimi de 6zetleyerek ameli hikmetin {i¢ bashgimi da igeren
kapsayici bir eserdir. Aralarmdaki onemli bir fark da Ibn Miskeveyh eserine insan nefsi ile
baslarken Tas1 ahlakin diger ilimler icerisindeki yerini tespitle baslar. Bu eser gerek sistem ve
cerceve, gerekse muhteva bakimindan ahlak diisiincesinin olgunluk déneminin en dikkate
deger Ornegidir.”® Bu eser 6nceki donemlerde kaleme alman ahldk diisiincelerini
Ozetlemesinin yaninda kendinden sonra yazilmis ahlak kitaplarna da kaynaklik etmistir.
Nitekim basta Sehreziri olmak iizere Adudiiddin el-Ici’nin (6.1355) Ahlik-1 Adudiyye’si,
Celaleddin ed-Devvani’nin (6. 908/1502) Ahldk-1 Celali’si, Muhyi-yi Giilseni’nin (6.
1017/1608[?]) Ahlék-1 Kirdm 1 da biiyiik dlciide etkilemistir.”®'

Ahlak ilmi Messai felsefesinin bir iirlinii olarak gelismesini tamamlamakla birlikte
sonraki donemlerde de felsefi gelenek i¢inde problematigini muhafaza etmis

gdriinmektedir.”*?

Nitekim farkli yontem ve disiplinlerde eserlerini ortaya koyan ¢ok sayida
kelamc1 ve filozofun ameli hikmetin iiclii tasnifi ve problemlerini benimsemesi bu tespiti
dogrulamaktadir. Mesela Israki filozoflar olarak yaygm kabul goren Sehreziri (6. 687/1288)
ve Ibn Kemmiine’nin (8. 683/1284) ilimler tasnifi ve ameli hikmet anlayis1 ile daha ¢ok bir
Es‘ari kelamcisi olarak bilinen Adudiiddin el-Ici’nin (5. 756/1355) ameli hikmet tasnifi ibn
Sina’da agik bir sekilde, ibn Miskeveyh’te ise zimnen goriilen ve Nasiruddin Tdsi ile son
sekline kavusan Messdl semanm bir yansimasidir.”® Ebu’l-Hasan el-Maverdi’nin (6.
450/1058) Edebii’d-diinyd ve’d-din, Ebi Bekr Abdullah Ibn Ebi’d-Diinya’nin Mekdrimii’l-

ahldk, Ton Hazm’m (8. 456/1064) Miidavatii 'n-nufiis isimli eserleri de Kur’an ve Siinnet

merkezli yazilmis ahlak kitaplar1 kapsaminda degerlendirilebilir.

Tasavvuf ilmi, ahlaki nefsin taninmasi (ma ‘rifetii 'n-nefs) ve arindirilmasina yonelik
ameli cabaya agirlik vermesiyle dikkat ¢eker. Tasavvufcularm temel ilkeleri I1ahi emirlere
teslim olmak, Allah’in ve Peygamber’in ahlaki ile ahldklanmak ve Allah’tan baska her seyden
kalben uzak olmak seklinde siralanabilir. Muhasibi’nin (6. 243/857) er-Riaye li-hukukillah,
Kelabazi’nin (6. 380/990) et-Ta ‘arruf li-mezhebi ehli’'t-tasavvuf, Ebl Talib el-Mekki’nin (0.

27 Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 18.

280 Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak, s. 210.

281 Murat Demirkol, Nasiruddin Tisi’nin Ahlak Felsefesine Etkisi, Ankara: Fecr Yay., 2011, s. 43.

282 Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 98, 300; Arici, ‘ibn Kemmiame’nin Ahlak
ve Siyaset Diisiincesi’, I.U. ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2011, sy. XXIV, s. 42.

% Arici, ‘Ibn Kemmime’nin Ahlak ve Siyaset Diisiincesi’, s. 42.
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386/996) Kiitu’l-kuliib, Serrac’n (6. 378/988) el-Luma ‘, Kuseyri’nin (6. 465/1072) er-Risdle,
Hucviri’nin (6. 465/1072 [?]) Kesfii’I-mahcub, Sihabeddin es-Siihreverdi’nin (6. 632/1234)
Avarifii’l-Madarif isimli eserleri tasavvufi ahlak literatiiriinde her zaman onemini koruyan

klasiklerdendir.”®*

B. SEHREZURI’NIN AHLAK DUSUNCESININ GENEL
OZELLIKLERIi

Sistematik ahlak diisiincesinin IslAim diinyasinda en 6nemli temsilcileri hi¢ siiphesiz
bireysel ahlak konusunda miistakil eser kaleme almasi itibariyle ibn Miskeveyh, siyaset
teorisiyle Farabi ve eserinde ameli hikmetin ii¢ subesine yer vermesi itibariyle Nasiruddin
Thsi’dir. Bununla birlikte felsefi gelenek icerisinde ahladka dair yazilan eserleri iislup ve
muhteva itibariyle degerlendirdigimizde ibn Miskeveyh’in Tehzibii’l-ahldk’y ve Tasi’nin
Ahldk-1 Naswri’si Eblibekir er-Razi, Farabi, Ibn Sina ve Gazzalil gibi miielliflerin eserlerinden
ayrilmakta olup sonraki yiizyillarda ahlak ilmiyle ilgili yazilan eserlere model olmustur.”®
Filozofumuzun es-Seceretii’l-Ildhiyye’de yer alan ameli hikmete dair risalesi gerek iislup
olarak gerekse muhteva itibariyle Tlsi’nin eseriyle onemli benzerlikler tasir. Nitekim
ozellikle aile ahlak: ve siyaset konularmna yer vermesi itibariyle Tlsi’yi takip eden Sehreziri,
Ibn Miskeveyh’ten bu konuda ayrilmaktadir. Sehreziri’nin ahlak diisiincesini kaynaklar
itibariyle degerlendirdigimizde Yunan felsefesinde Platon, Aristo, Galen’in islam diinyasina
intikal eden fikirlerinden; Islam diinyasinda ise Kindi, Eba Bekir Razi, Farabi, ibn Miskeveyh
ve Tlsi’den etkilendigini sdyleyebiliriz. Nitekim nefsi natik, gazabi ve sehvani olarak lige
ayirmasi, erdem tasnifleri, fizyolojik hastaliklar1 konu edinen “bedeni tip” ile ahlaki
hastaliklar1 konu edinen “rthani tip” aymrmmi yapmas: filozofumuzun Platon’dan dolayli da

olsa etkilendiginin gostergesidir.**

Filozofumuz eg-Seceretii’I-llahiyye’nin {igiincii risalesinde ayr1 basliklar halinde ahlak
ve siyaseti ele almaktadir. Bireysel ahldkin islendigi birinci béliimde ahlakin tarifi, ahlaki
erdemlerin olusumunun temelinde yer alan nefs ve kuvve teorisi, ahlaki erdemlerle alt
erdemler ve erdemsizlikler ele alinmaktadir. Siyaset boliimiine gore hacmi az olan bu boliim,
bireysel ahlakla ilgili tartimalara girmeyip Onceki filozoflarin ele aldig1 konularin 6zeti
mahiyetindedir. Filozofumuz bu boliime ahlakin tarifi, degisebilirliligi, nefs teorisi ve buna

bagli olarak erdem tasnifleri ile baglayarak Tasi ve ibn Miskeveyh’ten ayrilmaktadir. Nitekim

8 Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak, s. 64.

285 Demirkol, Nasiruddin Tasi’nin Ahlak Felsefesine Etkisi, Ankara: Fecr Yay., 2011, s. 40.
28 krs. Platon, Timaios, trc. Erol Giiney-Liitfi Ay, Istanbul: Sosyal Yay., 2001, s. 101-104, 86b-88a.
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Tasi, Ahldk-1 Nasui'nin basinda ahlakin diger ilimler icerisindeki yerini tespit etmekte, Ibn
Miskeveyh ise Tehzibii’l-ahldk’a dogrudan insan nefsi ile baslamaktadir. Bunun disinda
filozofumuzun bahsi gegen risdlesinin bireysel ahlak (tehzibii 'I-ahldk) bdliimiiniin Ts1 ve ibn
Miskeveyh’in -isimlerinden bahsedilmemekle birlikte- eserlerinden istifade edilerek kaleme
almdig goriiliir. Aile ahlaki (el-hikmetii’l-menziliyye) ve siyaset (siydsdtii’l-miidiin) boltimleri
ise Tsi’nin eseriyle 6nemli dl¢iide benzerlikler icerir. ibn Miskeveyh’in Tehzib’inde aile
ahlakina dair miistakil bir bolim olmasa da ozellikle ¢ocuk egitimine dair konulara yer
verilmekte olup Sehreziri’nin ¢ocuk egitimine dair diislincelerinin kaynaklarini bu eserde

bulmak miumkiindir.

Sehrezliri bahsi gegen risdlesinde yetkinligin erdemlerin kazanilmasiyla toplum
icerisinde elde edildigine dikkat gekmekle birlikte, nefsin asil yetkinliginin zevki hikmetin
esaslariyla, yani riyazet ve miikasefe asamalariyla miimkiin oldugunu hatirlatir. Bu sekilde
riyazet lzerine bina edilen yetkinlik siireci filozofumuzun ahlak anlayismin farkli bir
boyutunu gdstermesi agisindan 6nemlidir. Bu yaklasim Messail diisiincenin 6ne ¢ikardigi
ahlak modeliyle tasavvufi diislincenin teklif etti§i modelin bir sentezi seklinde
degerlendirilebilir. Nitekim filozofumuzun zevki hikmet kapsaminda yetkinlik merkezli
ahlaki yaklasimmin es-Seceretii’l-Ildhiyye’deki ahlak yaklasimmi tamamlayic1 bir dzelligi
oldugunu sdylemek miimkiindiir. Ciinkii filozofumuzun 6ne siirdiigli riyazet ve miikasefe ile
yetkinlesen arif tipolojisi insanin toplum igerisinde erdemleri kazanma konusunda aldigi
mesafeye ilaveten ferdi planda nefsin marifetini ve yetkinligini elde etme yolculuguna ¢ikan
kimsenin nefsini olgunlastirma ve ice doniik bir ahlaki yetkinligi kazanma ¢abasinin izlerini
tasir. Buna gore kisi gerek ferdi ve gerekse toplumsal diizlemde yetkinlikleri kazandiginda
asil maksat olan miitkemmel yetkinligi elde eder. Bu acidan bakildiginda filozofumuz Messai
filozoflarm ileri siirdiigli bahsi hikmeti dislamayip yetersiz gordiigii gibi ahlak alaninda da
diger filozoflarin 6ne siirdiigii geleneksel felsefi ahlak anlayisini diglamayip yetersiz gormekte
olup, arif tipolojisinde vurguladigi gibi nefsin yetkinligi elde etmesinin her ikisiyle miimkiin

oldugu kanaatini tasidigini sdyleyebiliriz.

Sehrezliri’nin ahlak anlayis1 sadece nazari ahlaki kapsamayip filozofumuz giinliik
hayata iliskin davramis kurallarma da yer verir. Ozellikle ‘el-Hikmetii’l-menziliyye’ basligi
altinda, yeme — i¢cme, konusma, yiirlime adablarmin ayrintili bir sekilde verilmesi bunun
gostergesidir. Islam ahlak felsefesi geleneginde Ibn Miskeveyh’in el-Hikmetii’I-hdlide isimli
eseri ahlakim pratik yoniinii ve —filozofun kendi ifadesiyle— ciiz’1 kisimlarini1 kapsar; filozof

Tehzibii’l-ahldk’ta da ahlakin nazari ve umumi yoniinii ele aldigin ifade eder. Dolayisiyla Ibn
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Miskeveyh’in ahlakin hem nazari hem ameli boyutlarin1 genis bir sekilde isleyen ilk Islam
filozofudur. Ancak ahlakin bu iki temel alanini iki ayr1 eserde kaleme almistir. Bu iki alam
gelistirilmis bir sistem ve igerikle bir kitapta inceleyen ilk filozof Nasiruddin Tisi olup
Sehreziri de onu izlemistir. Ayrica gelenege uygun olarak eserde Sokrat, Iskender, Platon gibi
isimlerin tavsiyelerinden ya da gelenekte onlara nisbet edilip kusaktan kusaga aktarilmis
ogiitlerden de istifade etmistir, yeri geldiginde konular1 kissa ve 6zli hikayelerle

desteklemistir.

Sonug itibariyle Sehreziri’nin ahlik anlayisinda Yunan diisiiniirlerinin, Farabi, Ibn
Miskeveyh ve Tusi gibi felsefi ahlak geleneginin Islim diinyasindaki énemli temsilcilerinin
izler1 goriilmekle birlikte 6zellikle tistad1 Siihreverdi’nin, Ciineyd-1 Bagdadi (6. 297/909) ve
EblG Bekir Sibli (6. 334/946) gibi tasavvufi diisiincenin diger temsilcilerinin de etkileri
goriiliir. Bu durumda onun ahlak diisiincesinin bireysel, ailevi ve toplumsal acidan dogru
davranisin kurallarin1 ortaya koymasi yoniiyle ameli boyutunu, yetkinligin kazanilmasi
siirecinde riyazete dayali miikasefe yontemiyle tasavvufi boyutunu harmanlayan kusatict bir

anlayis ve yaklagim oldugunu sdyleyebiliriz.

C. KAVRAMSAL CERCEVESI iTIBARIYLE AHLAK

Arapca’da ahlak; “huy, seciye, tabiat” anlamlarina gelen, “hulk” kelimesinin

87 Arapca’dan Tiirkce’ye ayni anlamda ge¢mis ve hem Arapca’da hem de

coguludur.
Tiirkge’de belli bir ilim dalinin ad1 olarak tekil manada kullanilmistir. “Insanin iyi ve kotii
olarak vasiflandirilmasma yol agan manevi nitelikleri, huylar1 ve bunlarin etkisiyle ortaya
koydugu iradeli davraniglarin biitiinii” olarak tanimlanan ahlik kavrami Islami kaynaklarda
genellikle iyi ve koti huylar, erdemleri ya da erdemsizlikleri ifade eder.”® Istilah
sozliiklerinde ise “Nefste yerlesmis bir hey’ettir ki fiiller ondan kolaylikla ve diisiiniip
tasinmaksizin ortaya ¢ikar.” seklinde tanimlamalar yapilmakta olup asli Galen’in Arapca’ya
Kitabu’l-ahldk baghgiyla gevrilen eserine dayanan bu tanimim Ibn Sina ve ibn Miskeveyh gibi
miisliiman diisiiniirlerin eserlerinde ilk seklini gérmekle birlikte son seklini Gazzali’nin /hydu
‘Uliimi’d-din isimli eserinde aldigini sdyleyebiliriz. Iste nefste yerlesmis ve karakter halini
almis olan bu hey’etten ortaya c¢ikan fiiller eger akli ve ser’i agidan gilizel goriilen fiillere bu
289

hey’et “giizel ahlak™ (huy), cirkin fiiller yaptirirsa “kotii ahlak™ olarak isimlendirilir.

Cagdas kaynaklarda ahlak “insanin baska varliklarla belirli normlara gore gerceklesen iliskiler

2*7 Ibn Manzfir, Lisdnu’l-Arab, c. IV, s. 194-195.
288 Cagricl, ‘Ahlak’, DIA, c. I, s. 1.
% Seyyid Serif Ciircani, Kitabu’t-Ta¢rifat, Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 1983, s. 101.

79



toplami, s6z konusu iligkileriyle bu varliklara yonelen eylemlerini diizenleyip anlamlandiran
norm, ilke, kural ve degerler biitiinii ve kiiltlir ¢cevresi i¢inde kabul gormiis, belirlenmis ve
tanimlanmis degerler manzumesi” seklinde anlasilmaktadir.”° Goriildiigi gibi klasik tanimda
ahlakin psikolojik boyutu esas alinirken modern tanimda deger ve davranis boyutu One

cikarilmastir.

Hulk kelimesi “tabiat” ve “fitrat” manasinda da kullanilmaktadir. Bu manada “hulk”

kavrami iki kisimda ele alinir:

1. Tabii huy (Hulk-i tabii): Bu deyim insanin tabiat, fitrat ve yaratilisinda sakli
bulunan ahlaki ifade eder. Fert tarafindan yapilan fakat iradenin dogrudan devreye girmedigi
bir durumda davranislarmn ortaya ¢ikmasi bu huy kapsaminda degerlendirilir. Iradenin devrede
olmadig1 bu hallerden dolay1 insanlar sorumlu tutulamazlar. insanin mizacinin sert ve hir¢in
olmasi, comert veya cimri olmasi, onun kendi iradesinin ve se¢iminin sonucu olan bir sey
degildir.

2. Kazanilmis huy (hulk-i kesbi): Hulk-1 tabii denilen belli bir mizag ile dogan insanin
291

dini, kiiltiirel ve toplumsal degerler yoluyla edindigi huya “hulk-1 kesbi” denir.”" Kazanilan
huylar iy1 de kotii de olabilir. Farabi’nin diisiincesinde ahlak, kendisiyle insanda iy1 ve koti
eylemlerin ortaya ¢iktig1 psikolojik yapidir. Nefste duygu, niyet ve diisiince olarak iyi
durumlarin ve iyi fiillerin meydana gelmesine sebep olan ahlak “iyi ahlak™, kotii fiillerin
meydana gelmesine sebep olan ahldk ise “kotii ahlak™ olarak isimlendirilir.?** Sehreziri de -
seleflerinde oldugu gibi- ahldki, diistinmeksizin fiillerin kendisinden kolaylikla c¢iktigi

“meleke” seklinde tarif eder.””

1. “Meleke” ve “Hal” Kavramlari

Islam diisiiniirlerinin yaygmn olarak kullandigi ahldk tanimi esas itibariyle Yunan
filozofu ve tabibi Galen’e ait olup tanim zaman i¢inde kiigiik degisikliklere ugramis ve bu
Gazzali’ye kadar devam etmistir. Nitekim Galen Kitdbii’l-Ahldk’ta ahlaki, “Insam diisiiniip
tasinmaya gerek kalmaksizin fiiller yapmaya gétiiren nefsani haldir.” seklinde tarif eder.”** Bu
tarif Ibn Miskeveyh tarafindan aynen almmis®”, diger filozoflar ise ufak farklarla tekrar

etmiglerdir. Gazzali, ahlakin gelip gecici olmayip insan nefsinde yerlesmis ve siireklilik

290 Ahmet Cevizci, Etige Giris, Istanbul: Paradigma Yay., 2002. s. 2-3.

! Hizsameddin Erdem, Ahlak Felsefesi, Konya: Hii-Er Yayinlar1, 2003, s. 13-14.
*%2 Farabi, et-Tenbih, s. 51.

293 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 9.

24 Galen, Kitabii'l-Ahlak li-Calinus, nsr. P. Kraws, Kahire 1937, s. 25.

%% {bn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 41.
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kazanmis bir 6zellik oldugunu vurgulamis, bu sebeple taniminda “nefsani hal” yerine “hey’et”
kavramni tercih etmistir.”®® ibn Sina, Tasi, Sehreziiri ve sonraki ahlak filozoflar1 da ahlakin
“hal”den ziyade “meleke” olduguna vurgu yapmuslardir.®®’ Tasi, siireklilik kazanip ge¢ zevale
ugrayan niteliklerin “meleke”, gelip gegici durumlarin da “hal” olarak isimlendirildigini, bu
sebeple ahlak icin hal yerine meleke terimini kullanmanm uygun olacagmi belirtir.*® Bu
durumda yapilan eylemin nefsten kolaylikla sadir olmasi1 ve siireklilik arzetmesi melekeyi

héalden ayiran temel unsurlardir.

Burada asil dikkat edilmesi gereken husus, ahldkin nefste yerlesmis olmasina yapilan
vurgudur. Zira bu kabul imsanin bir kereye mahsus ya da arizi olarak ortaya konan bir
davranis1 “huy”, yani ahlak olarak gormemektedir. Mesela bir kimse kazara ya da bir kag
kereye mahsus infakta bulunsa ve bu hal onda siirekli olmasa, bu kisinin cdmert oldugunu
sOyleyemeyiz. Ayni sekilde bir insan 6tke aninda, belli bir caba ve diisiinme siirecinden sonra
icinde kabarmis olan 6tke duygusunu zoraki bastirarak sessiz kalsa bu kisi halim olarak
adlandirilmaz. Ciinkii ahlak severek ve isteyerek yapilan eylemler iireten bir donanimdir ve
yalnizca davramistan ibaret degildir.”®® Dolayisiyla bir fiilin meleke olabilmesi i¢in fiilin
siirekli olmas1 temel sartlardan biridir. Bir davranigsin herhangi bir sebeple nadiren ya da
zorlama ile ortaya ¢ikmasi onun i¢indeki ahlaki melekeye isaret etmez ve bu olusum o kiside
gelip gecici bir “hal” olmaktan oteye geemez.’”® Cesur bir kimsenin tehlikeli bir iste
diisinmeden yani tereddiit etmeden ortaya atilmasi, comert bir kimsenin malmni gerektiginde
disiiniip tasinmadan, severek ve isteyerek harcamasi bu huylarin kisinin karakterine yerlesmis
olmasiyla miimkiindiir. Ote yandan karakterinde kétii huylar yerlesmis olan bir kimse de kotii
bir fiili diisiinmeden, kolaylikla yaptig1 halde erdemli bir fiili gergeklestirmek i¢in uzun uzun
diistinmeye ihtiyac duyar; erdemli fiilleri, bu fiillerle ilgili emir ve yasaklari, bunlara yonelten

miijde ve korkutma, tesvik ve sakindirma gibi dis etkiler olmadan yapamaz.®”!

2. Ahlakin Degisebilir Olmasi

Islam ahlak filozoflarmm nazari ahlakta ele aldig1 temel problemler arasinda huy ve

aliskanlik (i ‘tiyad) arasindaki iligki, huylarin dogustan getirilip getirilmedigi, bir huyun

2% Gazzali, ihyau ‘Uldmi’d-din, nsr. Muhammed Ali Beydavi, Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 2001, c. IIL s.
49.

27 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II s. 9; Nasiruddin Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 81; Kinalizade Ali Celebi,
Ahlak-1 Alai, haz. Mustafa Kog, Istanbul: Klasik Yay., 2007, s. 99.

28 Tsi, Ahlak-1 Nasird, s. 81.

299 Ciircani, Kitabu’t-Ta‘rifat, s. 101.

39 Anar Gafarov, Nasiriiddin Tisi’nin Ahlak Felsefesi, istanbul: ISAM Yay., 2011, s. 120-121.

3 Thvéan-1 Safa, Resail, c. I, s. 293-294.
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aliskanhik veya sik tekrarla degisip degismedigi konular1 yer almaktadir. Bu hususta Ibn

Miskeveyh ve Tisi genel olarak ti¢ farkli goriisiin oldugunu belirtirler.

1. Ahlak tabiidir, yani dogal yapimizin zorunlu bir geregidir, sonradan degismesi

miimkiin degildir.
2. insandaki bazi huylar onun dogal yapisiyla ilgili, onun bir parcasidir; bazilar1 da
dogasinda bulunmay1p sonradan kazanilmis ve zamanla koklesip karakter halini almistir.

3. Insani huylar ne tabiidir ne de tabiata muhaliftir. Ahldk insanin akli ve iradesiyle

ilgilidir, kisi diledigi huyu elde edebilecek yapiya sahiptir.’*

Birinci goriise gore ahlakin degismesi miimkiin degildir, huy tabii bir durumdur. Tabii
olan arizi olanlardan etkilenmez veya konumu degismez.’”> Galen, ruhun hazlara ydnelip
elemlerden kagmmasmin zararli goriilen seylerden faydali olana yonelmesinin akli bir yonii
olmadig1 goriisiinden hareketle ahldkin hi¢gbir zaman degigsmeyecegini savunur. Zira heniiz
akli gelismemis ¢ocuklarda ve akildan yoksun hayvanlarda da ahlaki olana benzer davranislar
dostlugu buna 6rnek gosterilebilir. Bu goézlem ve tahliller sonucu, o, insanin birtakim ahlaki
ozellikler ile diinyaya geldigini ileri siirer. Galen, bu goriislinii temellendirebilmek i¢in ii¢
yasina gelen bir cocugun utanma belirtilerini 6rnek gosterir. Boyleleri bir sug islediginde
kendisini sugundan dolay1 azarlayan kimsenin yliziine bakamaz. Yine c¢ocuklar
oviildiiklerinde sevinirler. Ama kimi ¢ocuklar da vardir ki ne azarlanma korkusu ne ¢viilme
istegi onda higbir motivasyon dogurmaz. iste boyle cocuklar ne dayakla ne de korkutulmakla
1islah olurlar. Galen, ortaya koydugu bu tablo ile ahlaki egilimlerin tabii oldugu ve ahlakin
taniminda da belirtildigi lizere akli faaliyetten bagimsiz (bild fikr ve ld reviyye) bulundugu
seklindeki goriislinii temellendirmeye calismaktadir. Ona gore, insanlarin tabii olan giicli
egilimleri akli olani unutturabilir ve bdylece cismani hazlar mutlak olarak iyi goriilebilir.
Dolayisiyla insanlar1 iyi ve kotliye sevkeden egilim dogustandir. Egitim Oncesi var olan bu
ozellikler, s6z konusu egilimin gii¢lii yahut zayif oldugu nispette etkisiz hale getirilebilir veya
kontrol altina alinabilirler. Su halde huylarm insanin aklina degil diger kuvvelerine ait oldugu

304

goriilebilir. Sehreziiri bu kimselerin, goriislerini ahlakin kendine mahsus bir mizaci

gerektirdigini belirterek delillendirdiklerini ifade eder. Onlara gore sicak mizaca sahip bir

*2 Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 41-42; Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 82.

303 Ayse Sidika Oktay, Kinahzade Ali Efendi ve Ahlak-1 Alai, Istanbul: 1z Yay., 2005, s. 108.

39 Galen, Kitabii'l-Ahlak li-Calinus, s. 25-26; ayrica bkz. Gafarov, Nasiriiddin Tisi’nin Ahlak Felsefesi, s.
196.
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kimse cesur oldugu gibi soguk bir mizaca sahip olan da korkaktir.>®

Aslina bakilirsa huyun
dogustan geldigi yaklasimi pek verimli bir ahlak felsefesine yol agmayacagi gibi sistematik

ahlak anlayismimn olugsmasini da miimkiin kilmaz.**

Ikinci goriise gore huy iki cesittir. Birincisi, insanin yaratihisinda tabii olarak var
oldugu i¢in sonradan degismesi imkansiz olan huylardir. Bazi huylar da insanda sonradan
meydana gelip tabiat gibi koklesir. Tlsi, bu goriisii destekleyenlerin Stoalilar oldugunu ifade
eder. Onlara gore biitlin insanlar iyi tabiath olarak yaratilirlar. Sonra kotii kimselerle oturup
kalkmakla veya devamli olarak kotii isteklere yonelmekle kotii olurlar. Thsi nin “Stoalilar’dan
oncekiler” seklinde tanimladig1 diger bir grup vardir ki, onlar da insanin bayagi balgiktan ve
koti tabiattan yaratildigini sdyleyerek, kotiiliigiin insanda koklesmis oldugunu ifade ederler.
Fakat bu durum onlarm bu halden kurtulamayacaklarini gostermez. Nitekim insan egitim ve
ogretimle 1yi olabilir. Bu yolda basvurulacak yontem ise kisinin i1yi kimselerle oturup

kalkmasidir.>®’

Ucgiincii goriis ise ahlakin her durumda degismesinin miimkiin oldugunu savunanlara
aittir. Buna gore huy insanin yaratilisindan degildir; aksine huy harici sebepler ve arizi
aliskanliklardan meydana gelir.308 Aristo, Farabi, Ibn Miskeveyh ve Tisi’nin benimsemis

oldugu bu goriisii Sehreziri de savunmaktadir.

Aristo’ya gore ise melekeler ve huylar ayni davramisi defalarca tekrar etmekle
kazanilir.’” Insanlar tabiatlari, aliskanliklar1 ve akil ciheti itibariyle erdemli davraniglar1 elde
edebilir. Erdemli bir insanin meydana gelebilmesi bunlarin iigiiniin uyumlu olarak islemesine
baglhidir.*'® Bunun yaninda erdemli sayilan seyleri sik tekrar etmesi, erdemlere yonelik siirekli
etkinlikte bulunmasi1 da kisinin erdemli olmasi i¢cin gereklidir. Nitekim kisi ev yapa yapa
mimar, gitar ¢ala cala gitarci olabilir ve bunun gibi adaletli davranislar1 devamli yaparak adil,
Olciilii davrana davrana Olgiilli, yigitce davranislarda buluna buluna yigit insan olur ve bu

erdemler insanda zamanla birer melekeye doniisiir.”'' Erdemlerin kazanilmasi her ne kadar

395 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 11, s. 9.

3% Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin TesekKkiilii, s. 115.

*7 Gafarov, Nasiriiddin Tisi’nin Ahlak Felsefesi, s. 194. ibn Sina, Hayy b. Yakzan isimli eserinde ahlakmn iki
yoniiniin oldugunu vurgulayan sdyle bir pasaja yer verir: ‘Bu bilim (feraset ilmi) sunu gosteriyor. Sende bir
takim huylar vardir. Bunlarin kimi senin yaratilisindandir. Kimi de yaratilisindan gelmeyip sende sonradan
ortaya ¢ikmistir. (Hayy bin Yakzan, trc. Babanzade Resid-M. Serafeddin Yaltkaya, haz. N. Ahmet Ozalp,
Istanbul: Yapr ve Kredi Bankasi, 1996 s. 32.) Buna gore Ibn Sind’nm da ahlak tabii ve sonradan kazanilmis
olmak iizere ikiye ayirdigmi soyleyebiliriz.

3% Oktay, Kinahzade Ali Efendi ve Ahlak-1 AlAf, s. 109.

3% Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 211, 1176a-1176b.

319 Aristo, Politika, 7/15, s. 225.

3! Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 24, 1103a-1103b.
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ilke olarak biitiin insanlar i¢cin miimkiin olsa da, fiili olarak, her insanin gerc¢eklestirdigi
diisiiniilemez ve ancak bazi 6zelliklere sahip kisiler bunu basarabilir. Bu anlamda erdemli bir
kisi olmak tiir olarak insanin bir Ozelligi degil, bazi kisilerin eylemleriyle hayata
gecirebilecegi bir durumdur. Yani erdemler insanlarda isitme, duyma, gérme yetileri gibi tabii
ve kendiliginden isleyen bir yeti degildir. Ona gore erdemler insanda tabii olarak bulunmayip
2312

“Ne tabii ne de tabiatina aykiri olarak edinilir, onlar1 edinebilecek bir yapimiz vardir.

Dolayisiyla Aristo insanin aligkanlikla erdemlerin gelistirilebildigini iddia etmektedir.

Farabi ve ibn Sina da bu konuda selefleri Aristo’yu takip etmislerdir.’'® Farabi’ye gore
erdem ve erdemsizlikler, bunlara uygun fiillerin uzun siire tekrar edilmesi neticesinde
aliskanlik halini almasiyla gergeklesir. insan tabiati itibariyle erdemli ya da erdemsiz degildir,
kendisinde 1yi ya da kotii yatkinhiklar gelisinceye kadar uygun fiiller yaparak bunlari
kazanir.’'* Farabi’ye gore iyi ve kotii ahlaki nitelikler sonradan kazamilir. “Eger insanimn
mevcut bir ahlaki yoksa onun kendisi i¢in herhangi bir ahlaki meydana getirmesi miimkiindiir.
Eger bir ahlaki varsa onu da iradesiyle ziddina ¢evirmesi miimkiindiir. Zira aligkanlik 6yle bir
seydir ki insan bir ahlaki onunla kazanir veya sahip oldugu ahlaktan kendisini onunla

uzaklastirir. O halde iyi ahlak da kétii ahlak da ancak aliskanlik sonucu meydana gelir.”"

Farabi bu konuyu Fusiliin Miintezea’da s6yle izah eder: “Erdemler ve erdemsizlikler,
belirli bir mizagtan dogan fiillerin defalarca tekrar edilmesi neticesinde aliskanlik haline
gelmesiyle olusur.” Meseld yaz1 yazmada ustalik, ancak insan usta bir yazicinin yaptig fiili
yapmay1 aliskanlik haline getirdiginde elde edilir. Iyi yazma fiili, yazmada ustalik elde
edilmeden 6nce dogustan bulunan giicle, ustalik elde edildikten sonra ise sanatla kazanilir.
Bunun gibi aligkanlik haline getirdigimizde bize iyi ahlak kazandiran seyler, mahiyet
itibariyle 1iyi1 ahldk sahiplerinden; bize kotii ahlak kazandiran seyler ise kotii ahlakl
kimselerden ortaya c¢ikar. Nitekim yonetimi ellerinde bulunduranlar iilke halkma iyi fiilleri

yapmay1 aliskanlik haline getirtmek stiretiyle onlarmn iyi insan olmalarini saglamaktadirlar.'°

Ibn Miskeveyh de Aristo ve Farabi’nin goriisleriyle paralel olarak, insanm ahlaki
kabul edecek bir yaratilisa sahip oldugunu belirtir. Kisi egitim ve ogiitlerle ahlakini hizlica ya
da yavas bir sekilde degistirir. Filozoflar erdemlerin dogustan olmadigini, ancak ona olan

yatkinliklarin dogustan oldugunu kabul eder. Bu yatkinliklar sayesinde kisi, egitim ve 6gretim

312 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 23-24, 1103a.

313 bkz. Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 36; ibn Sina, ‘Ilmii’l-Ahlak’, Mecmuatii’r-resiil icinde, Kahire:
Matbaatii’l-Kiirdistani’l-lmiyye, 1328, s. 197-198.

314 Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 36.

315 Farabi, et-Tenbih, s. 55-56.

316 Farabi, Fusiiliin Miintezea, s. 31; a.mlf, et-Tenbih, s. 56-57.
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yoluyla erdemlere sahip olabilir ve onlar1 gelistirebilir.'” ibn Sina da benzer sekilde insanmn
yaratilig itibariyle erdemli ve erdemsiz davranislar1 yapabilecek giigte yaratildigini ve
aliskanlik haline getirdigi bir takim huylarmi degistirmesinin kendi iradesi dahilinde
oldugunu; ¢irkin fiillerle kotii bir ahlak, giizel fiillerle de gilizel bir ahlak sahibi olacagini ifade
eder.”'® Tasi’ye gore ahlakin degismeyecedi yolundaki goriis, insanda var olan diisiinme ve
ayirdetme kuvvesinin varligmma zit bir durum olmasinin yaninda bu goriis, kisiyi egitim-
ogretim faaliyetlerinin ve oOzellikle dini 6gretilerin gereksiz oldugu sonucuna gotiirecektir.
Oysa ¢ocuklarm ve genclerin, baska bir huya sahip olsalar dahi, egitimle veya erdemli
insanlarla oturup kalkma ve onlarin fiil ve davraniglariyla i¢ ige olmakla yeni ve farkli huylar

edindikleri agik¢a miisahede edilmektedir.’"”

Sehrez(iri ahlakin degisebilirligi ile ilgili tartigmalara girmemekle birlikte ahldkin
degisebilecegini savunur. Kisi diisiiniip tagmnarak, bir fiil ve s6zi sik sik tekrar edip aligkanlik
haline getirerek kendi ahlakin olusturabilir; yaptig: fiillerin niteligine gore ifrat, tefrit ya da
dengeli bir ahlak gelistirebilir.  Filozofumuz bu durumu onceki Islam diisiiniirleri gibi
peygamberlerin gonderilis sebebi ile agiklar. Ona gore, ahlakin bu sekilde degisme imkani
olmasaydi, peygamberlerin insanlar1 dine davetlerinin, filozoflarin ve evliyanin gayretlerinin
2,320

bir anlami olmazdi. Hz. Peygamber’in “Glizel ahlaki tamamlamak i¢in gonderildim.

hadisini ahlakin degisebilecegine delil olarak kullanmaktadir. **'

D. ERDEM VE ERDEMSIZLIK

“Insam1 baskalarmdan iistiin kilan ve imtiyazli olmasini saglayan durum, onu

mutluluga gétiiren sey”>

seklinde tarif edilen erdem, klasik kaynaklarda “fazilet”, ziddi ise
“rezilet” seklinde ifade edilmistir. Grekge kaynaklarda erdem kavrammin karsiligi “arete”dir.
Homeros’un eserlerinde bu kavram her tiirden istiinlik icin kullanilmustir’*® Mesela

Ilyada’da 6ne ¢ikan her karakterin hemen hemen birbirinden farkli dzellikleri vardir. Eserin

317 fon Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 42-43.

318 [bn Sina, ‘Risale fil-Ahd’, Tis‘u Resail icinde, s. 102-103.

*!Y Gafarov, Nasiriiddin Tisi’nin Ahlak Felsefesi, s. 197. Thvan-1 Safa; kisinin ahlaki istidatlarmm birbirinden
farkli olmasint dort sebebe baglar. Bunlar; insanin bedeninde bulunan dort ahlat ve bu ahlatin mizaci, insanin
yasadigi cografyanimn iklim &zellikleri, atalarin ya da onu yetistirenlerin dini ve yasadigi sosyal ¢evre, son olarak
da insanin dogdugu esnada yildizlarin bulundugu konumdur. Bu &zelliklerden bir kismi kisinin dogumuyla gelen
ozellikler olmakla birlikte bir kismu da kiginin sonradan gevresel faktorlerle kazandigi ahlaki o6zelliklerdir.
(Ihvan-1 Safa, Resail, c. I, s. 289; c. IV, s. 43-44.)

320 Malik b. Enes, Muvatta, Hiisnii’l-Hulk, 8; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 11/381.

321 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 9; krs. Ragib el-Isfehani, ez-Zeri‘a ilA Mekarimi’s-seri‘a, thk.
Ebii'l-Yezid el-Acemi, Kahire: Darii's-Sahve, 1985, s. 115; [hvan-1 Safd, Resail, c. I, s. 293-294.

322 Ragip el-Isfehani, ez-Zeri‘a, s. 132; Gafarov, Nasiriiddin Tési’nin Ahlak Felsefesi, s. 122.

32 Alasdair MacIntyre, Erdem Pesinde, trc. Muttalip Ozcan, istanbul: Ayrint1 Yay., 2001, s. 185.
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en onemli karakteri Akhilleus cesaret ve giicte, Hektor yazgiya karsi gelmeme ve cesarette,

Odysseus ise zekilikte erdem (arete) sahibidir.***

Modern Bat1 kaynaklarinda ise erdem
“insan1 tinsel yetkinlige ulastiran ahlaki iyiler biitiinii, diislincelerinde ve eylemlerinde
istencini ahlaki iyiye yonlendirmis insanm niteligi 1yiligi isteme, kotiiliikkten kacis” seklinde

tarif edilmistir.”*

Ik dénem Islam kaynaklarina bakildiginda “fazilet” kelimesi nadiren “erdem”
anlaminda kullanilmustir. Ibnii’l-Mukaffa’nin el-Edebii’l-Kebir isimli eserinde buna yakin
anlamda birka¢ defa gectigi goriilmektedir. Bu kaynaklarda ahlaki faziletleri ifade etmek i¢in

A e AL A . . A e AT . . 2
“mehasin” ve “mekarim”, reziletler icin de “mesavi” ve “mesalib” kelimeleri kullanilmstir.**®

Islam diisiincesinde erdem kavramy, tarihi gelisim siireci i¢erisinde oldukca genis bir
icerik kazanmistir. Hadis kitaplarinda ‘Kitabii’l-Edeb’, ‘Kitabii’l-Birr’ ad1 altinda bu konulara
ayrilmig miistakil boliimler yer almaktadir. Fakat erdemlerin asil sistematik bir yapi igerisinde
ahlaki erdemleri ele alan bir igerikle islenmesi filozoflarla birlikte ortaya ¢ikmistir. Platon’dan
beri ahlakta dort esas erdem kabul edilmistir. Bunlara “fezail-i asliye” veya ‘“fezail-i erbaa”
denir.””’ islam ahldk filozoflarinin erdemlere iliskin agiklamalarinmn énemli 6l¢iide Platon ve
Aristo’ya dayanmaktadir. Bu diisiince geleneginin Kindi ve sonraki ahlak diisiiniirlerince
benimsenmesinin temel sebebi Platon ve Aristo’nun mezk{r baglamdaki goriislerinin ve

tasniflerinin Islam dininin ahlaki 6gretisiyle telif edilebilir olmasi diye diisiiniilebilir.**®

Felsefi ahlak gelenegi igerisinde erdem teorisi her ne kadar ahlaki erdemler
kapsaminda dort temel erdem merkezli olsa da erdemler zaman zaman daha genis kapsamda
degerlendirilmistir. Bu yaklasimin en tipik Orneklerini Aristo ve Farabi’de gormek
miimkiindiir. Nitekim erdemleri diisiince ve karakter erdemleri seklinde ikiye ayiran Aristo’ya
gore, diisiince erdemleri ruhun akli kismmin dstinlikleri olup®* bu erdem nazari alanda
bilgelik, pratik alanda 6ngérii ve sagduyu seklinde kendini gosterir.”*® Egitim sayesinde
gelisen bu erdemi elde etmek icin tecriilbe ve zamana ihtiyag vardir. Bilgelik, dogru
yargilama, akli basindalik ve ileri goriisliiliik diisiince erdemleri kapsaminda degerlendirilir.33]

Karakter erdemleri ise aligkanliklardan dogan, onlarla kazanilan erdemlerdir. Bu erdemler,

324 bkz. Homeros ilyada, trc. Azra Erhat-A. Kadir, istanbul: Sander Kitabevi, 1967.

323 “Erdem’, Felsefe Sozliigii, Ankara: Bilim Sanat Yay., 2002, s. 479.

326 Cagricl, “Edep’, DIA, c. X, s. 412-414.

**7 Durak, Aristo ve Farabi’de Etik, s. 18.

328 Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak, s. 163.

*2% Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 114, 1139a.

330 Alfred Weber, Felsefe Tarihi, trc. H. Vehbi Eralp, istanbul: Sosyal Yayinlar, 1998, s. 86.

31 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 23, 1103a; Mahmut Kaya, islaim Kaynaklan Isiginda Aristo ve Felsefesi,
Istanbul: Ekin Yay 1983, s. 244.
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akli yonle dogrudan baglatili olmayip®* zihinle irade arasindaki ahenkten meydana gelir.”*’

Karakter erdemi hazlarda, acilarda hos olan ve aci verici seylerde orta olmalarla ilgilidir.

4
334 Bunlarin

Comertlik, olctliiliik, yigitlik ve dostluk gibi erdemler ahlaki erdemlerdir.
eksiklikleri ve agmiliklar1 iyi degildir. Erdem, asiriligi ve eksikligi yerilen, ortasi oviilen
etkilenimler ve eylemlerle ilgilidir. Sonugta erdem orta olmadir; eksiklik ya da asirilik ise

erdemsizliktir.>*

Farabi Tahsilu’s-sa‘dde’de insanlarm, sehirlerin ve milletlerin diinya ve &hiret
mutlulugunu saglayan meziyetleri, onlar1 mutluluga gotiirecek erdemleri nazari erdemler,
diisiince erdemleri, ahlaki erdemler ve ameli sanatlar olmak iizere dort kategoride ele alir.>*
Nazari erdemler Tanri, goksel akillar, fizik diinya, insan akl gibi seyler hakkinda sahip
olunan bilgilerdir ki bu, dért erdem igerisinde en yiiksek olamdir.®” Disiince erdemleri,
kisinin ortak bir zartret halinde bir veya daha fazla milletin ya da bir sehrin ortaklasa sahip
oldugu erdemli bir amac¢ i¢cin en yararli olani, miikkemmelce ortaya koyma giiciine sahip
olmasina vasita olan erdemdir.””® Nazari erdem, arastrma ve kiyas yoluna basvurmadan
dogustan sahip olunan apriorik bilgilerin prensipleri olan tiimel zorunlu onciillerin (el-
mukaddemat) kesin bilgisi kendisi icin meydana gelen meleke iken®* diisiinme erdemi zaman
ve mekana gore degisen, bundan dolayr da iradenin etki alanina giren durumlarla alakali

kuvvedir.**® Ahlaki erdemler ise iffet, secaat, comertlik ve adalet gibi ruhun nuzii

(arzu/yonelme/sakinmaya dair) kismuyla ilgili erdemlerdir.**!

Sehreziiri kendinden 6nceki filozoflarda oldugu gibi erdemleri nefsin kuvvelerine®*
dayandirmaktadir. Platoncu yaklasimla erdemlerin kaynagmnin insan nefsinin (nefs-i ndtika)

ii¢ temel giicili oldugunu ifade eden filozofumuz, erdemlerin insan nefsinin kuvvelerinin itidal

332 Aristo, Eudemosa Etik, trc. Saffet Babiir, Ankara: Dost Kitabevi, 1998, s. 52, 1220a.

333 Weber, Felsefe Tarihi, s. 86.

* Aristo, Eudemosa Etik, s. 57, 1220b, 1221a.

333 Aristo, Nikomakhos’a Etik; s.30, 1106b. Aristo erdemleri ele alirken orta olma ydntemini kullanmaktadr.
Erdemleri de cesaret, olgiiliiliik, comertlik, ihtisam (megaloprepeia), yice gonillilik (megalopsykhia), ofke
(thymos), niiktedanlik, utanma (aidos). (Nikomakhos’a Etik, s. 53-88, 1115a-1128b.)

3% Farabi, Tahsilii’s-sa‘ade, s. 49.

337 Senol Korkut, ‘Farabi’de Siyaset ve Ahlak’, islamiyat Dergisi, 2003-I. s. 50.

338 Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 99.

% Farabi, Fusdliin Miintezea s. 50-51.

%0 Farabi, Tahsilii’s-sa‘ade, s. 69-70.

3*1 Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 30.

2 Gazzali kuvveleri, nefse degil kalbe isnad eder. Ona gore kalp marifetullaha ulasmak maksadiyla bedene,
bilgiye ve iyi amele ihtiya¢ duyar. Bunun i¢in kalp zahiri ve batini kuvvet olmak iizere iki yardimciya ihtiyag
duyar. Batini kuvvet bedenin ihtiyag duydugu seyleri arzulamakta olup sehevi ve gadabi kuvvet bu kapsamdadir.
Zahiri kuvvet de sehevi ve gadabi kuvvenin islevini yerine getirmek icin vasita niteliginde olan el, ayak gibi
azalardir. Bu durumda Gazzali kalbin kuvvetlerini muharrik kuvvet, kudret (irade) kuvveti ve ilim (idrak)
kuvveti olmak iizere tige taksim eder. (Thyau ‘Ulimi’d-din, c. III, s. 15)
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sinirinda oldugunda ortaya ¢ikacagmi belirtir. Itidalden uzaklasip ifrat ve tefiit taraflarina
meylederse bu durumda erdemsizlikler ortaya c¢ikar. Aristo diisiincesinde ise temel erdemler
nefsin kuvvelerinden ¢ikmaz ve yalnizca insan davraniglarinin miisdhede ve tahliline dayanur.

Bunun neticesinde ortaya belli karakterler ¢ikar.**

Filozofumuz es-Seceretii’l-IlGhiyye’nin “Tabi‘iyyat™** bolimiinde nefsin kisimlarini

nebati, hayvani ve insani olmak iizere iice aywrmustir. Ahlaka dair boliimde®® ise bu tasnif

“meleki”, “behimi” ve “sebli‘l” seklindedir. Filozofumuz kuvve-i akliyyeyi nefsin “meleki”

7
1

v e 4 . . . . N . . . a
giiciine®*®, kuvve-i seheviyyeyi “behimi” giiciine, kuvve-i gadabiyyeyi de “sebi

dayandirr. Tas?®" ve ibn Miskeveyh’te**®

glicline
oldugu gibi Sehrezlri’nin de nefsin giliclerini akil,
sehvet ve gadap seklinde aymrmasi Platoncu etkinin yansimasidir. Platon’un bu tglii tasnifi
Aristo’da yer alan nebati, hayvani ve insani nefse tekabiil etmektedir. Daha sonra Galen
kanaliyla Razi’de de goriilen sehvani/nebati, gadabi/hayvani, natik/insani {i¢lemesi

filozofumuz tarafindan aynen kullanilmistir.>*’

Sehreziiri nefsin s6z konusu kuvvelerinin farkl fiillerin kaynagi oldugunu ifade eder.
Buna gore meleki nefs olarak isimlendirilen kuvve-i akliyye temyiz, diisiinme ve hakikatleri
idrake duyulan sevkin ilkesidir. Filozof akli kuvvete dair erdemlerin nefsin nazari yoniiyle
ilgili oldugunu belirtir. Bu kuvvenin itidalinde hikmet erdemi, ifratinda kurnazlik (cerbeze),
tefritinde ise ahmaklik (beldhet) bulunur. Behimi nefs ile iliskilendirilen arzu giicii ise besin
talep etmenin, yiyecek-icecek ve cinsi iliski gibi haz alma arzusunun kendisinden

kaynaklandig1 kuvvedir. Bu kuvvenin itidalinden iffet, ifrdtinda hazlara diigskiinliik (sereh),

3 Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 277. Her ne kadar Sithreverdi 6zel olarak
ahlak sahasinda eser kaleme almamis olsa da nefsin giicleri ile ahldk arasinda iligki kurmaktadir. Messai
diisiincede oldugu gibi biitiin erdem ve erdemsizliklerin nefsin {i¢ giiciiyle iligkili olduguna dikkat g¢eken
Siihreverdi, adalet erdeminin hikmet, iffet ve secaatten olusan ii¢ temel erdeme karsilik geldigini belirtmektedir.
(Kelimetii’t-Tasavvuf, s. 129.)

3 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 425 vd.

5 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 9 vd.

3¢ Sehreziri’nin kuvve-i akliyyenin giicii olarak ifade ettigi “meleki nefs” fhvan-1 Safi diisiincesinde insani
nefsin iistiine yerlestirilmistir. Ciinkii insan akli felsefi ve ahlaki bir caba ile meleklesme potansiyetline sahiptir.
Arzularinin esiri olmayip onlari dizginleyen maddi hazlara karsi direnenler zamanla kendileri maddeden siyrilip
bi’l-fiil melek diizeyine ¢ikarlar. Galen’in 6ngordiigii Platoncu ahlak anlayisinda da nihai hedef meleklerin
ahlakina erismek idi. (Resail, c. I, s. 378; Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 215-
216) Bu agidan bakildiginda Sehreziiri’nin meleki nefs kavramini kullanmakla aslinda sehvani ve gadabi nefsin
arzularmi dizginleyip akli hakim kilarak meleklesmeyi kastettigini soyleyebiliriz. Ragib el-Isfehani gibi bazi
alimler “gadabiyye” kavrami yerine “hamiyet” kavramim kullanmistir. (bkz. Ragib el-Isfehani, ez-Zeri‘a, s.
100.)

**7 Tisi, Ahlak-1 Nsird, s. 23-24, 56-58.

*8 bn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 23-24, 56.

% Tlgingtir ki islam ahlak filozoflar1 arasinda 6nemli yere sahip olan Farabi, Aristo’nun De Anima’sin1 yiiz kere
okudugunu sdylemesine ragmen ne Aristo’nun nebati, hayvani ve natik nefs siniflandirmasini ne de Platon’un
sehvani, gadabi, natik nefs smiflandirmasini benimsemistir. (Kutluer, islaim Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin
Tesekkiili, s. 176, 188.)
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tefritinde ise isteksizlik (humiid) meydana gelir. Nefsin tigiincii kuvvesi olan 6fke giicii ise
filozofumuz tarafindan nefsin sebii‘l giiciine dayandirilmaktadir. Buna gore oOfke, servet
biriktirme, yonetme arzusu, baskalarmna tstiinlik kurma gibi egilimlerin kaynagi aslinda
nefsin bu yOniine aittir. Bu kuvvenin itidalinden cesaret (secaat), ifratindan saldirganlik
(tehevviir), tefritinden ise korkaklik (ciibn) ortaya ¢ikar.**° Goriildiigii gibi bu nefs ve erdem-
erdemsizlik semas1 Grek kiiltiiriinden Islam felsefesine intikal eden anlayismn tekrarindan

ibarettir. Yer yer kelimeler farkli olsa da igerik hep ayn1 kalmaistir.

Meleki nefsin diger nefslerin iizerinde bir yere sahip oldugunu®' belirten Sehreziri
nefs ve kuvvelerini Galenci bir yaklasimla®? tarif etmektedir. Galen’in diisiince giiciine
tekabiil eden avci, 6fke giiciine karsilik gelen avcinin at1 ve arzu giicliyle 6zdeslestirilen

33 Tisi ve ibn Miskeveyh de kullanir. Buna gére antik filozoflar bu iig

kopek metaforunu
nefsi tek bir yapida bir araya gelen at, kopek ve domuz gibi farkli {i¢ hayvana benzetmislerdir.
Onlarin hangisi baskin olursa insanin fiillerinde hakim gii¢ o olur. Hiikiim diisiince giliciinde
oldugunda hem at1, hem de kopegi itidal tizere kullanir ve ihtiya¢ aninda onlarin dinlemesini

saglar. Boylece hepsinin yiyecek ve diger ihtiyaglarini karsilar.>>*

Sehreziiri gelenege uyarak nefsin kuvveleri ile erdemler arasinda dogrudan bir iligki
kurmaktadir. Buna gore nefsin {ic kuvvesinin her birine denk gelen ii¢ erdem tiirii vardir. Akil
kuvvesinin erdemi hikmet, 6fke kuvvesinin erdemi secaat, sehvet kuvvesinin erdemi ise
iffettir. Dordiincii erdem olarak nefsin bu ii¢ giiciine ait erdemlerin uyumlu olmasiyla adalet

erdemi ortaya ¢ikar. Filozofumuz Platoncu yaklasima uygun olarak®> adalet erdeminin bu

330 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 9-10; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 25; Tasi, Ahlak-1
Nasird, s. 98. Mesela ibn Sina’nin kuvveleri kuvve-i akliyyeye karsihk gelmek iizere “tedbiri” kavramini
kullandig1 goriiliir. (Ilmii’l-Ahlak, s. 191-192.)

3! Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 11, s. 9-10.

332 islam ahlak filozoflarimin biiyiik 6lgiide etkilendigi Galen’in goriislerinin aslinda Platon kaynakli oldugu
soylenebilir. Ornegin Eba Bekir er-Razi’nin Platon’dan etkilenmesi biiyiik 6lgiide Galen’in Platon’un eserlerine
yazmis oldugu 6zetler ve yorumlar vasitasiyla olmustur. (Eb Bekir Razi, et-Tibbu’r-ruhani (Ruh Saghgy), trc.
Hiiseyin Karaman, Istanbul: iz Yay., 2004, s. 33.)

333 Abdurrahman Bedevi, ‘Muhtasaru min Kitdb el-Ahlak 1i Calinds’, Dirasit ve’n-nusis fi’l-felsefe ve’l-‘uliim
inde’l-Arab i¢inde, Beyrut: el-Miiessesetii’l-Arabiyye, 1981, s. 192.

% ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 62-63; Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 58. Gazzili’de benzer sekilde “akli
avclya, sehveti ata, gazabi ise av kdpegine” benzetir. Avci yetkin olursa kdpek terbiyeli, at da emri yerine getiren
bir usta gibi olursa avcir avini yakalar; fakat avci acemi, kopegi avdan habersiz, att da serkes olursa heldk
kagmilmaz olur.” Buna gore avcinin beceriksizligi, kisinin cahilligi ve dirayetsizligi ve atin serkesligi sehvetin
azgmhg, kopegin saga sola saldirislari da gazabin tagkinligi gibidir. (ihyau ‘Ulimi’d-din, c. 111, s. 18.)

333 Platon, Devlet, s. 116-119, 427¢-430a; Bedia Akarsu, Ahlik Ogretileri, istanbul: Remzi Kitabevi, 1982, s.
90-92. Platon erdemleri ruhun parcalariyla iliskilendirir. Buna gore temel erdemler bilgelik, yigitlik, ol¢iiliiliik ve
adalet olmak tizere dort tanedir. Bilgelik aklin erdemi olup ruhun sagligi iizerindeki etkisinden dolayir ruhun
yasamina egemen olur. Yigitlik erdemi, korkukacak ve korkulmayacak seyler lizerinde aklin yargiya varmasidir.
Insan bu erdemle haz ve aciya kars1 kendini korur. Olgiiliiliik ise kisinin kendine egemen olma, kime itaat
edilmesi kime buyrulmasi gerektigi hususunda akilla uyusan erdemdir. Adalet ise biitiin bu erdemlerin
uyumundan ¢ikar. Ayni zamanda adalet ruhun her bir boliimiiniin biitiin i¢inde kendine uyan gorevi yerine

&9



nefsin ii¢ giiciiniin dengelenmesinden (i tidal) ortaya ¢iktigini ifade eder. Dolayisiyla her bir
erdem ayni zamanda adalet erdemini de biinyesinde barindirir. Bununla birlikte filozofumuz
adalet erdemini dordiincii bir erdem olarak da zikreder. Bu durumda karsimiza iki ayr1 tasnif
ctkmaktadir. Bunlardan biri nefsin ii¢ giiciine karsilik gelen davraniglarin itidalinden ortaya
cikan adalet erdemi, digeri ise filozofun dort temel erdem (fezdil-i erbaa) igerisinde zikrettigi
ve ziddin1 zuliim olarak niteledigi adalet erdemidir. Ibn Miskeveyh ve Tiisi’de oldugu gibi iki

tasnife de yer veren Sehreziri, hangisinin dogru olduguna dair bir agiklama yapmamuistir.*>®

Ozetle ifade edecek olursak Sehreziiri’nin erdemi tarif ve tasnifinin Ibn Miskeveyh ve
Tasi’nin goriisleriyle énemli benzerlikleri oldugunu sdyleyebiliriz. Nitekim Tasi ve Ibn
Miskeveyh’in erdemleri “hal”’den ziyade “meleke” olarak nitelendirmesi ve bunlar1 nazari
kuvvenin terbiyesinden meydana gelen hikmet, ameli kuvvenin terbiyesinden meydana gelen
adalet, ofke kuvvesinin terbiyesinden meydana gelen vyigitlik ve sehvet kuvvesinin

terbiyesinden meydana gelen iffet seklinde dorde ayirmasi da bunun gostergesidir.””’

1. Orta Yol Olarak Erdem

Platon ve Aristo erdemin tarifi hususunda farkli yaklasim ortaya koyarlar. Platon’a

gore erdem, erdemsizligin zidd1 oldugu halde,’”®

Aristo erdemli davranig1 “eksigi ve fazlasi
olmayan iki asir1 ugtan uzak ve baskalar1 tarafindan kinanmayan bir davranis” olarak kabul
eder.” Platoncu yaklasimla degerlendirildiginde dort cins erdemin mukabilinde zidd: olarak

zidd1 korkaklik (ciibn), iffetin zidd1 hazlara diiskiinliik (sereh), adaletin zidd1 ise zuliimdiir

(cevr).

Kindi, Aristo ahldkindan hareketle erdemleri “asirilik (ifratr) ve eksiklik (tefrit)
seklindeki iki gliciin ortasi (vasat)” olarak tanimlamig, daha sonra onun tarifi diger felsefi
ahlak eserlerinde de temel yaklasim olmustur.’® Dolayisiyla islam ahlak filozoflarmmn erdemi
asirilik ve eksikligin ortasi olarak nitelemeleri Aristo’ya kadar uzanmaktadir. Aristo’ya gore
ahlaki olarak iyi olan biitiin fiillerin genel karakteri, asirilik ile eksikligin olusturdugu iki ucun

ortast olmasidir; orta noktanin diginda kalanlar ise ahlaki olarak kotii davramis olarak

getirmesidir. (Platon, Devlet, s. 117-118, 428a-d.), Sehreziri ve diger islam filozoflarinin erdem tasniflerinde
yer alan iffet erdemi, Platon’daki dlgiiliiliik erdemine yakin olmakla birlikte Aristo’da karakter erdemi olarak yer
alan ve bedensel hazlarla ilgili olan 6l¢iiliiliik anlayisina daha yakindir.

3% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 10-11.

37 Tgsi, Ahlak-1 Nasird, s. 109-110; Gafarov, Nasiriiddin Tisi’nin Ahlik Felsefesi, s. 52.

3% Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 30; Platon, Devlet, s. 117-118, 428a-d.

%9 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 30, 37, 1106a, 1108b.

%0 Cagrici, “Fazilet’, DIA, c. XII, s. 269-270.
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nitelenmektedir.>®!

Farabi de “altin orta” olarak nitelenen “orta yol” kavramini ahlak alanina
uygularken Aristo’yu izlemistir. Farabi’ye gore beden sagligi yeme-icmede orta noktayi
gozetmek yani itidalli olmakla kazanildig: gibi fiiller de itidalde olursa giizel ahlak meydana
gelir.**® “Iyi olan fiiller, birisi fazla digeri de eksik oldugu icin her ikisi de kotii olan iki asir1
ug arasindaki orta ve mutedil fiillerdir. Erdemler de buna benzer. Clinkii onlar, biri asir1 digeri
de eksik oldugu icin her ikisi de asagi olan iki durum arasinda nefsin orta (mutavassit)

durumudur.”*®

Fiillerde “orta” olmanm matematiksel bigimde belirlenemeyecegini belirten Aristo,
her bir insanda erdemlilik Olciistinii belirlerken fiili yapan kisinin durumu ve iginde
bulundugu kosullar1 da dikkate almak gerektigini ifade eder. Aristo bunu sdyle bir 6rnekle
izah eder. Bir giin i¢in on mine®®* etin fazla, iki mine etin az oldugu goriisinden hareketle,
biitlin atletler i¢in alt1 mine etin dogru orta oldugu sonucuna varilamaz. Ciinkii bu miktar
atletizme yeni baglamig biri i¢in fazla, Milon gibi giiclii bir atlet i¢in ise azdir. Yine Aristo
“Bize gore orta, herkes i¢in ayn1 degildir. Meseld bir seyin asiris1 on, eksigi iki ise, o seye
gore ortasi alt1 olur. Matematiksel hesaplama boyledir. Aksine bize gore orta, bu sekilde

almmamali...”®° F

arabi de selefi gibi, orta kavramimn ikiye aymrir. Bunlardan biri, on ile iki
sayis1 arasinda orta olan alt1 sayis1 gibi degismez orta olarak niteledigi kendi zatiyla orta (e/-
mutavassit bi nefsihi); digeri ise, yetiskin insan ile cocugunun beslenmesini saglayan gidalarin
orta olma durumu gibi, farkli zamanlarda artan ve eksilen goreceli ortadir. Bu yaklasimiyla
Farabi, ahlaki erdemleri goreceli orta olarak kabul etmektedir.*®® Buna gére mesela, yemekte
Olgtiliilik, oburluk yani asir1 lezzet hissiyle lezzet hissinin yoklugu arasindaki ortadir.
Comertlik cimrilikle israf arasinda orta, yumusak huyluluk asir1 6fke ile hi¢ kizmama arasinda

orta, cesaret atilganlik ve korkaklik arasinda orta, haya utanmazlik ile sikilganlik ve saskinlik

arasinda orta olan durumlardir.®®’

Sehreziiri de erdem tasnifinde selefleri gibi Aristocu yaklagimi takip etmistir. Buna

gore, erdemler ifrat ve tefrit olmak tizere iki erdemsizligin ortasi oldugundan dort cins erdeme

368

mukabil sekiz cins erdemsizlik bulunmaktadir.”™ Meleki nefsin giicli olan akil kuvvesinin

ifrat1 kurnazlik (sefeh), tefriti ahmaklik (biileh); hayvani (behimi) nefsin giicii olan sehevi

31 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 33.

32 Farabi, et-Tenbih, s. 58.

3% Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 36.

%% Eski Yunanlilarda bir agirlik birimi.

3% Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 31.

3% Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 37-38.

37 Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 38.

%8 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 10; Tasi, Ahlak-1 Nésird, s. 98-99.
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kuvvenin ifrat1 hazlara diiskiinliik (sereh), tefriti isteksizlik (humiid); yirtict (sebii‘i) nefsin
glicii olan oOtke kuvvetinin ifrat1 saldirganlik (fehevviir), tefriti ise korkaklik (ciibn)
olmaktadir. Filozofumuz orta yolun erdem oldugunu belirtir ve bu yolu istikamet olarak

niteler.”® Sonugta Sehreziri’nin fikirlerinden soyle bir nefs, erdem ve erdemsizlikler tasnifi

ortaya cikar:
( Nefs )
- J
|
1 1 1
( N
Meleki Nefs Behimi (Hayvani) Sebl’1 (Yirtict)
L Nefs ) Nefs
| — 1 i
[ Kuvve-i Akliyye ] Kuvve-i Seheviyye [ Kuvve-i Gadabiye ]
- J
ifrat: Kurnazlik ) ( ifrat: Hazlara ) (" ifrat: Saldirganlik
(Sefeh) | Diiskiinliik (Sereh) | (Tehevviir)
- J
Tefrit: Ahmaklik | (" Tefiit: Hazlara kars1 ) (" Tefrit: Korkaklik
(Biileh) | isteksizlik (Humiid) | (Ciibn)
- J
( ) ( ) 4
Vasat: Hikmet . Vasat: iffet . Vasat: Cesaret
& J & J (.

Sekil 5 Sehreziiri'de Nefsin Kuvveleri, Erdemler ve Erdemsizlikler

Sehreziiri’ye gore nefsin kendi yetkinligini elde etmesi i¢in bu kuvvelerin dengeli
olmas1 gerekir. Bu {i¢ kuvve adalet erdemi ¢ergevesinde dengeli bigimde isletilince akli gili¢
“hikmet” erdemine, sehevi gii¢ “iffet” erdemine, 6fke giicii ise “cesaret” erdemine’’® doniisiir.
Yani bu kuvvelerden her birinin giizellestirilmesiyle (zehzib) hikmet, iffet, cesaret ve adalet
erdemleri ortaya cikar. Kisi yetkinlige ulasma yolunda ilerlerken itidal noktasindan uzaklasip
smir1 agsmamas1 gerekir; yetkinlige ulagsma hedefinden uzaklasan insan erdem Ol¢iisiinden

saptig1 gibi uhrevi mutluluktan da uzaklasmis olur.””’

369
370

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 9-10.

Sehreziri’de sebii’i nefsin giicii olan dfke kuvvesinin erdemi olan secaat, isfehani’de seb’i, behimi, tecriibi,
cihadi, ve hikemi seklinde bes gruba ayrilmistir. (ez-Zeri‘a, s. 328.)

"' fbn Sina diisiincesinde ameli akil giiciiniin erdemleri iffet, secaat ve hikmet olmak iizere iige ayrilir. Bu iig
erdemin toplami da “adalet”tir. Dolayisiyla filozof adaleti dordiincii bir erdem olarak kabul etmemektedir.
“hikmet” ise nazari akil giiciine degil, ameli akil giiciine ait bir erdemdir. (es-Sifa el-flahiyyat, II, s. 455;
‘Mebhas ani’l-Kuva’'n-Nefsaniyye’, Ahvalii’n-Nefs i¢inde, thk. Ahmed Fuad el-Ehvani, Kahire 1952, s.170-171.
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Sehreziiri’nin  Aristocu erdem tanimmi benimsedigini yukarida ifade etmistik.
Filozofumuza gore, ikisi de rezilet olarak nitelenen asirilik ve eksikligin ortasi olan
erdemlerin sinirlandirilmis olmasina karsilik erdemlerin iki ucunun yani erdemsizligin sinir1

72 Su halde erdemlerin sayilar1 belirli iken, erdemsizliklerin sayis1 pek g¢oktur.

yoktur.
Konunun anlasilmasi a¢isindan Tasi ve Ibn Miskeveyh’in verdigi daire ve merkezi dnemlidir.
Buna gore dairenin yiizeyinde bir merkez noktasi vardir ki, bu, noktalarin daire ¢evresine en
uzakta olanidir; onun etrafinda, daire cevresi lizerinde veya dairenin iginde sayilip
hesaplanamayacak ¢oklukta baska noktalar vardir ve onlarin her biri, hangi taraftan olursa
olsun, merkezdeki noktaya gore daire ¢evresine daha yakindir. Bunun gibi erdemin de
erdemsizliklere en uzakta olan bir sinir1 vardir ki, hangi yon ve taraftan olursa olsun bu
smirdan sapmak bir erdemsizlige yaklagsmayi zorunlu kilar. Filozoflarm “erdem ortada,

373

erdemsizliklerin uclarda olur” sozlerinden kastettikleri de budur.””” Sehrezlri, sinirlar1 belirli

olan ortay1 (vasat) aynt zamanda dogru yol (sirdt-1 mustakim) olarak degerlendirmekte, bu

ortadan sapmanin ise ahiret saadetinden uzaklasma anlamna gelecegini belirtmektedir.*”*

2. Asil Erdemlerin Altinda Yer Alan Tali Erdemler

Sehreziiri’nin erdem tasnifinde gordiigiimiiz iizere, belirtilen fazilet sistemi kabul
edilerek temel erdemler hikmet, iffet, yigitlik ve adalet seklinde siralanmistir. Bu dort erdem,
ifrat ve tefrit olan asir1 uglarin ortasinda yer alir. Sehrezlri erdemlerin alt tiirlerinin de
oldugunu belirterek 6zellikle ibn Miskeveyh ve Tisi gibi seleflerini takip etmistir. Nitekim
filozofumuzun belirttigi tali erdemler ve bunlarin sinirsiz sayida oldugu yoniindeki goriisleri,

seleflerininkiyle benzer 6zellikler tagimaktadir.®”

372 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 10.

373 krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 34; Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 98-99.

374 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 10.

37> Aristo ve Farabi’nin, erdemlerin alt dallarma dair diisiinceleri Ibn Miskeveyh, Tisi ve Sehreziiri’ninkiden
farklidir. Buna gore Farabi’nin Fusiliin Miintezea isimli eserinde erdem Aristo’nun Nikomakhos'a Etik
eserindeki gibi akli ve ahlaki erdemler seklinde ikiye ayrilmustir. Akl erdemler hikmet, akil, akillik, zeka,
anlayis mitkemmelligi gibi nefsin akli kismmin erdemleridir. Ahlaki erdemler ise iffet, secaat, comert, adalet gibi
nefsin arzu etme kismiyla aldkalidir. Bununla birlikte Farabi nefsin nazari ve fiki kisimlarmin her birine karsilik
gelecek bir erdemin oldugunu belirtir. Buna gore nefsin nazari kisminin erdemi nazari akil, ilim ve hikmettir.
Fikri kismm erdemi ise ameli akil, ameli hikmet, zihin, fikir miikemmelligi ve goriis dogrulugudur. (Farabi,
Fusiliin Miintezea, s. 30, 42; krs. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 23, 1103a.) Farkli bir erdem tasnifini de
Ragib el-Isfehani’de gormekteyiz. Isfehani erdemleri uhrevi, rihani, bedeni, harici ve tevfiki olmak iizere bes
kisma ayirir. Bu erdemlerden biri gergeklesmediginde digeri de gerceklesmez ya da eksik kalir. Ornegin, uhrevi
erdemleri elde etmenin yolu riihani erdemleri elde etmekten geger. Ayni sekilde rihani erdemleri elde etmenin
yolu da bedeni erdemleri elde etmekle miimkiindiir. Isfehani akil, secaat, iffet ve adalet erdemlerini rihani
erdemler arasinda zikretmektedir. (ez-Zeri‘a, s. 133.) Sehreziri gibi bir Israki filozof olan Ibn Kemmine,
erdemlerin alt dallarin1 su sekilde siniflandirir. Hikmetin alt dallar1 akil, beyan, goriiste isabetli olma, kararli
olma, dogruluk, vefa, rahmet, haya, biiyilk gayret, ahdin iyiligi ve tevazu olmak iizere onbir tanedir. Sehvet
giiciiniin ise, kanaat ve comertlik olmak iizere iki tanedir. Ofke giiciiniin sabir, yumusaklik, gégsiin genisligi, sir
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a. Hikmet ve kapsamindaki tali erdemler

Sehrezliri’nin tasnifinde kuvve-i akliyyenin erdemi, diger bir ifadeyle meleki nefsin
dengeli hareketinden dogan hikmet erdemi nefsin nazari kisminin erdemidir. Filozofumuz
hikmet erdeminin altinda yer alan erdemleri zeka, hizli kavrayis (sir’atii’l-fehm), zihin
berraklig1 (safdii 'z-zihn), 6grenme kolaylig1 (suhiiletii’t-ta ‘alliim), hatizada tutma (tahaffuz)
ve hatirlama (fezekkiir) seklinde swralar. Erdemlerin ifrat ve tefritlerini ifade ederken giizel
akletme (hiisnii’t-ta ‘akkiil) erdemini de hikmet i¢inde degerlendirmistir. Bahsi gecen tali
erdemler hikmet erdeminin ayrintili bir tarifi olarak da degerlendirilebilir. Filozofumuz bu

erdemleri su sekilde tarif eder:

Zeka: Onciillerin  (mukaddemdt) sik¢a tekrarlanmasiyla hiikiimlerin kolaylikla

cikarilmasi ve hizlica neticelendirilmesidir.

Hizli kavrayis: Bu erdem kisiyi gerekli olunan (melziimdt) seylerden gerekli olanlara

dogru hareketinin duraksamaya ihtiya¢ duymaksizin meleke haline gelmesidir.

Zihin berrakhigi: Kisinin ac1 ¢ekmeden istedigini elde etmede c¢ikarim yapma
kabiliyetidir.
Ogrenme kolayligi: Kisinin par¢alanmis hatiralarin engeli olmaksizin yalniz istenileni

elde etmesi ve tamamuyla istenilene yonelmesidir.

Hafizada tutma: Tefekkiir ve tahayyiil giicleriyle akil ya da vehim tarafindan idrak

edilen nesnelerin stretlerinin zihinde tutulmasini saglayan melekedir.

Hatirlama: Zihinde korunan siretlerin istenildiginde kolaylikla tekrar hatirlanmasini

saglayan melekedir.’”®

Sehreziiri’nin saydig tali erdemler biiyiik 6lciide seleflerinin tasnifleriyle benzerlik
arzetmektedir. Farkli olarak ibn Miskeveyh’in tasnifinde hafizada tutma (tahaffuz) erdemi’’”’
zikredilmemis, Tlsi’de ise hikmet kapsamina giren erdemler sirasina giizel akletme (huisnii’t-

ta ‘akkul) dahil edilmistir.>”®

tutmak ve emanet olmak iizere bes erdemi vardir. Bunlarm her birinin zidd1 da erdemsizliktir. (el-Cedid fi’l-
Hikme, thk. Hamid Mer’id Kiibeysi, Bagdad 1982, s. 471-472.)

376 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 11; krs. Tasi, Ahlak- Nasir, s. 93.

377 {bn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 28.

7 Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 93.
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b. Yigitlik kapsamina giren tali erdemler

Sehreziri 6tke kuvvesinin (kuvvetii’l-gadabiyye) itidalinden ortaya cikan yigitlik
erdemine ait tali erdemlerin onbir tane oldugunu ifade eder ve bunlar1 soyle siralar: Nefsin
olgunlugu (kiberii 'n-nefs), cesaret (necdet), yiksek gayret (uliivvii’l-himme), sebatkarlik
(sebdtii’l-himme), yumusak huyluluk (4ilm), sogukkanlilik (sikin), gozipeklik (sehdmet),
dayaniklilik (tahammiil), algakgoniilliiliik (fevdzu), onur duygusu (hamiyye) ve sefkat (rikkat).

Nefsin olgunlugu: Kisinin {iistiinliik duygusu ve basit itibar heveslerine iltifat etmemesi
ve bu gibi seylere deger vermemesidir. ibn Miskeveyh’te bu erdem, ‘“kisinin basit seyleri

kiigiimseyerek onur kirici davranislara katlanma giiciine sahip olmasi” seklinde tarif edilir.*”®

Cesaret: Bu erdem sayesinde kisi, korku ve act veren durumlarla karsilastiginda

nefsinin sebatiyla bunlara kars1 dayanikli olur.

Yiiksek gayret: Nefsin diinyevi zevklerle avunmamasi, 6lim korkusunu yenmekten

kaynaklanan hosnutluk durumudur.
Sebatkarlik: Kisinin elem ve zorluklara kars1 dayanikli olmasidir.
Yumusak huyluluk: Nefsi 6tkeden kolaylikla uzak tutma yetenegidir.

Sogukkanlilik: Diismanca davraniglar karsisinda kendisini dini ve akli 6lgiilere uygun

sekilde koruma halidir.

Gozipeklik: Nefsin gilizellikle anilma beklentisiyle biiyiik isleri basarma konusunda

istekli olma durumudur.

Dayaniklilik: Giizel hallerin kazanilmasi i¢in nefsin organlar1 etkili bir sekilde

kullanabilme yetisidir.

Algakgoniilliilik: Kisinin makam itibariyle kendisini digerlerinden iistiin gérmeme

durumudur.
Onur duygusu: Kisinin kendisini kii¢iik diistirecek seylerden korumasidir.
Rikkat: Kisinin hemcinslerinin ¢ektigi elemlerden ac1 duymasidir.

Burada bahsi gegen tali erdemler Tasi ve Ibn Miskeveyh’in eserlerinde de benzer
ifadelerle gegmekle birlikte Ibn Miskeveyh’te yigitlik erdeminin altinda algakgoniilliiliik, onur

duygusu ve incelik erdemlerinden bahsedilmemektedir. **

37 ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 30.

95



c. iffet kapsamina giren tali erdemler

Sehevi kuvvenin itidalinden ortaya ¢ikan erdemin iffet oldugunu belirten Sehreziiri bu
erdem kapsaminda oniki tali erdemden bahseder ve bunlar1 sdyle siralar: Haya, merhamet
(rifk), glizel tutum (hiisnii’l-hedy), barisseverlik (miisdleme), arzular1 dizginleme (deat), sabrr,

kanaat, agirbaslilik (vakar), vera’, diizenlilik (intizam), hiirriyet, comertlik (sehq).

Utanma: Kisinin azarlanmay1 hak edecek kotii bir sey isledigini fark ettiginde nefste
meydana gelen degisikliktir.

Merhamet: Hoslanilmayan durumlar karsisinda nefsin bagislama egilimine boyun
egmesidir.

Glizel tutum: Nefste kisinin yetkinlige ulasmasma yonelik bir ragbetin meydana

gelmesidir.

Barisseverlik: Farkli goriislerin ¢atismasi esnasinda kisinin ac1 ¢ekmeden uzlagsmaya

gitmesi ve bu yonde giizel davranislar sergilemesidir.

Arzular1 dizginleme: Sehvetin harekete ge¢cmesi esnasinda nefse hakim olarak onun

kotiiliiklere yonelmesini engellemektir.

Sabir: Lezzet veren seyler karsisinda, onlardan kotiiliikkleri onleyecek sekilde nefsin

dizginlenmesidir.
Kanaat: Bedenin zaruri ihtiyaclariyla yetinmeye nefsin razi olmasidir.

Agirbaslilik: Arzu ve istekleri kararinda tutma ¢abasi gosterirken nefsin aci

¢ekmemesidir.
Vera’: Nefsin 1yi ve giizel islere yonelme iradesidir.

Diizenlilik: Faydali isleri bir 6lcli ve diizen igerisinde, maslahat1 gozeterek yerine

getirmektir.

Hiirriyet: Kisinin kazancini giizel yollardan elde etmesi ve bu kazanci dogru yerlere

harcamasidir.

Comertlik: Malin uygun sekilde infak edilmesidir.”®!

80 Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 11-12; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 30; Tasi, Ahlak-
Nasiri, s. 93-94.

381 Sehrezird, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. II, s. 12-13; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 28-29; Tisi,
Ahlak-1 Nasiri, s. 94-95.
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Filozofumuz bahsi gecen on bir tali erdemden sadece cOmertligi yedi alt erdeme
ayirmistir. Bunlar eli agiklik (kerem), digergamlik (isar), affetme (afv), insaniyet (miiriivvet),

asalet (niibl), yardimseverlik (muvdsdt) ve hosgorii (miisamaha) seklinde siralanir.

Eli aciklik: Maslahatin gerektirdigi seylerde umumun faydasina ¢okca mal infak

etmektir.

Digergamlik: Kendisinin ihtiyag duydugu seyleri baskalarina bolca vermenin nefse

kolay gelmesidir.
Affetme: Nefsin bagkasmi cezalandirmay istemekten kolaylikla vazgegmesidir.

Insaniyet: Nefste baskasma faydali olmaya ve ona gerektiginden de fazlasmni vermeye

yonelik genis bir istek olugmasidir.
Asalet: Nefsin giizel isleri yapmaktan mutlu olmasidir.

Yardimseverlik: Dostlara ve muhtag olan baska kimselere giinliik hayatta mali yardim

yapmaktir.

Hosgorii: Birakilmasi zorunlu olmayan bir seyi nefsin bagkalarinin yarari icin

birakmasidir.*%?

Sehreziri’nin oniki maddede topladig: iffet erdeminin tali erdemlerini ibn Sina kerem,
goziipeklik, nefsin blyiikligl, katlanma, hilm, sebat, seving, yiireklilik ve vakar seklinde
siralamustir.®® Tasi, Sehreziri’den farkli olarak, comertligin altinda bagislama (semdhat)
erdemini de zikrederek bu baslikta erdemleri sekize ¢ikarir. Affetme ve insaniyet erdemlerini
comertligin alt erdemleri arasinda zikretmeyen Ibn Miskeveyh ise boylece comertligin tali

erdemlerinin alt1 tane oldugunu belirtir.***

d. Adalet kapsamina giren tali erdemler

Sehreziiri diistincesinde “adalet” kavramu ferdi ahlaktan siyasete kadar ameli hikmetin
biitiin subelerini i¢ine alan merkezi konuma sahiptir. Filozofumuza gore adalet, -bireysel
ahlakta- erdemlerin kendisine nispet edildigi 6l¢iidiir. Erdemlerin itidal diizeyinde olmas1 da

adalet erdemine baghdir. Bu anlamda adalet insan nefsinin kuvvelerinin dengelenmesi i¢in

382 Sehrezir, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 13; krs. Tasi, Ahlak- Nasird, s. 95.

% Bekir Karliga, ‘Hekimbasi Mustafa Behget Efendi ve ibn Sind’nin Yeni Bir Ahlak Risilesi’, Tip Tarihi
Arastirmalary, Istanbul 1997, sy: 6, s. 134-135.

% Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 31; Tasi, Ahlak-1 Nasird, s.115.
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bagvurulan bir 6l¢iidir.”® Bu erdemi -gerek bireysel gerek toplumsal yonii itibariyle
kapsammin genisliginden dolayi- ayr1 bir baslik altinda degerlendirip burada sadece bireysel
ahlak cercevesinde filozofumuzun adalet erdeminin altinda ele aldigi tali erdemleri

zikredecegiz.

Sehreziiri adalet erdeminin altinda oniki tali erdem zikretmistir. Ibn Miskeveyh’te ise
bu erdemin altinda yirmi erdem siralanir. **® Adalet erdemi kapsamindaki erdemler sunlardir:
Dostluk (saddkat), ilfet, vefa, sefkat, akraba sevgisi (silatii r-rahm), miikafat, giizel ortaklik

(hiisnii’s-serike), isabetli karar (hiisnii'l-kaza), sevecenlik (teveddiid), teslim, tevekkiil, ibadet.
Dostluk: Birini hosnut edip gonliinii ferahlatmaya iten i¢ten sevgidir.

Ulfet: Muhabbetlerindeki samimiyet nedeniyle giinliik sikintilarinda insanlarm

birbirine yardimda bulunmasidir.

Vefa: Baskasinin hakkina miidahale etmeden esitlik ve yardimlagma yolunu tutmaktir.

Ibn Miskeveyh’te bu erdem adaletin alt dallar1 igerisinde yer almamaktadir.

Sefkat: Kisinin ac1 ¢eken birini gordiiglinde bu durumun kaldirilmasi i¢in ¢aba

gostermesidir.
Akraba sevgisi: Akraba ve yakinlarla diinyevi islerde ilgilenmektir.

Miikafat: Iyilik ve ihsanda bulunan kimseye ayni1 sekilde ya da daha giizeliyle karsilik
vermektir. Tsi’de bu aciklamaya ek olarak * ve koétiiliige daha az1 ile karsilik vermek” ifadesi

gecmektedir.
Gizel ortaklik: Kisinin ticari iglerinde alis verislerinde dengeli olmasidir.

Isabetli yargr: Insanlarin haklarini koruma noktasinda daima diiriist davranmak ve

bundan hi¢gbir zaman pigsmanlik duymamaktir.
Sevecenlik: Guzel bir nazar ve sozle erdemli insanlara muhabbet beslemektir.

Teslimiyet: Allah Teald ile ilgili meselelerde itiraz etmemektir. Tsi’de bu erdem
“Allah’m ve kendilerine itiraz edilmesi caiz olmayan insanlarn isteklerine -gonlii raz1 olmasa

da- boyun egmek” seklinde geger.

35 «Adalet” ve “i‘tidal” kavramimi birbirinin miiteradifi olarak kullanan Sehreziiri, Tasi’yi takip etmekle birlikte
Kindi’den ayrilmaktadir. Kindi, “itidal” kavramini nefsin kuvvelerinin 6lgiilii hale gelmesi neticesinde kisinin
kendisinde ortaya ¢ikan erdemler olarak tanimlamakta, “adalet” kavramini ise sosyal yonii ile ele alip kisinin
baskasina yonelik olgiilii davranisi seklinde ifade etmektedir.(Kindi, Resail, s. 178; Tusi, Ahlak-1 Nasiri, s.
148.)

3% {bn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlk, s. 32-33; Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 96.
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Tevekkiil: Beseri glic ve imkanlar1 asan ve kisinin tasarrufta bulunmasi miimkiin
olmayan islerde, fazla ya da eksik olusuna itiraz etmemek, (nimetlerin) hizlandirilmasini veya

(sikintilarm) ertelenmesini istemekten kaginmaktir.

Ibadet: Yiice Yaraticr’yl, melekleri, peygamberleri ve evliyalar1 yiiceltmek ve
ovmektir. Ibn Miskeveyh ve Thsi’de bu tanima ilave olarak “seriat kurallarma uymak” da

geger. >’

387 Sehrezr, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 13; krs. Tasi, Ahlak-1 Nésni, s. 97; Ibn Miskeveyh’te vefa,
tevekkiil ve sefkat erdemleri adaletin alt dallar1 arasinda yer almamaktadir.(Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s.
32-33)
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Sekil 6 Tali Erdemler
100
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3. Temel ve Tali Erdemsizlikler

Erdemleri —seleflerinde oldugu gibi- nefsin kuvvelerine dayandiran Sehreziri,
erdemsizliklerin bu kuvvelerin itidalde olmadiklarinda ortaya ¢ikacagini belirtir. Bu durumda
dort cins temel erdeme mukabil dort cins erdemsizlik meydana gelir. Bunlar; hikmetin zidd1
adaletin zidd1 ise zuliimdiir (cevr). Aradaki zithgin mecazi olduguna dikkat ¢eken Sehreziiri
erdemin “ifrat ve tefrit olmak iizere iki zit noktanin ortas1” seklindeki tanimindan hareketle
sekiz cins temel erdemsizligin oldugunu belirtir.>®® Bu durumda filozofumuz “her bir erdemin
z1dd1 olarak tek bir erdemsizligin oldugu” gériisiinde olan Stoaci yaklagimdan ayrilmakta®®’,
erdemlerin “ifrat ve tefrit yonlii iki erdemsizligi oldugu ve dort temel erdemin de sekiz
erdemsizligi oldugu”nu belirten Aristocu yaklasimi benimsemektedir. Buna gore hikmet
kurnazlik (sefeh) ve aptalligin (biileh), yigitlik (secaat) cliretkarlik (tehevviir) ile korkakligin

(ctibm), iffet hazlara duiskiinliik (sereh) ile isteksizligin (humid); adalet, zuliim ile zulme

boyun egmenin (inzilam) ortasinda yer alir.

Sehreziiri’ye gore hikmet, iffet, secaat ve adalet erdemlerinin alt erdemlerinin
kazanilmasiyla kuvveler yetkinleserek mutluluga ulasilir. Bu erdemlerden hikmet, nazari
giicle elde edilmekte olup eserleri nefs-i natikada goriiliir. Diger lic erdem ameli kuvve ile
elde edilerek eserleri bedende goriiliir. Erdemsizlikler ise nefsin 6tke ve sehvet kuvvelerinin
baskinlig1 sonucunda ortaya ¢ikar. Bedeni kuvvelerin etkisi altinda kalan nefsin, bahsi gecen
kuvveleri kabul etmesiyle kotiilikler ve kotii ahlak ortaya ¢ikar; kotii ahlak da nihayetinde

nefsin yetkinlesmesine engel olur.*”

Sehreziiri’ye gore insanlardan sadir olan erdemli davranislarla bunlara benzeyen
davranslar1 birbirinden ayirt etmek oldukca giictiir.”®' Mesela hikmet iizerine konusan bazi
insanlar ilm1 meseleleri ezberleyip miinazara ederler; izleyenler de onlarin erdemli davranislar
sergilediklerini diisiintirler. Halbuki onlarm sézlerindeki hikmet, burhanla elde edilen kesin
bilgi olmayip aldatmaya dayanan siipheler {izerine kuruludur; yaptiklar1 da hakikatleri taklit
ederek papagan gibi ezberleyip soylemekten ibarettir. Ayni sekilde iffet erdemi de bazen

388 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 61; Tasi, Ahlak-1 Nésird, s. 98-99.

3% Akarsu, Ahlak Ogretileri, s. 67.

390 Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. III, s. 523. Gazzali sehvet ve 6fke kuvvelerini seytanin giris yollarinin
baslicalar1 oldugunu belirtir. Ciinkii 6fke nedeniyle akil fonksiyonlarini yerine getiremez. Akil zayiflayinca
seytan da hiicum eder. (ihyau ‘Uldmi’d-din, c. I1I, s. 71.)

1 Farabi’ye gore erdemli orta gogu zaman benzerleri ile karistirilabileceginden dolayr benzerlerinden sakinmast
konusunda titiz davranilmalidir. Ona goére hiddetlenme cesaretlilige, israf comertlige, soytarilik niiktedanliga,
dalkavukluk dostluga, bayagilik algakgoniillillige, yapmaciklik da sadakate karistirilabilir. (bkz. Farabi et-
Tenbih, s. 66.)
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iffetli olmayan kimselerde goriilebilir.’** Bu durumda bir davranisin erdemli sayilabilmesi
icin kotiiliiklerin de yapilabilmesine uygun bir ortam olmasi ve davranisin iradi bir hareket
neticesinde gerceklesmesi gerekir. Diger bir ifadeyle davranislarin erdemli olarak
nitelendirilmesi i¢in mecbur kalinarak yapilan bir davranis olmayip her tiirlii imkana sahip

olundugu halde tercih edilen bir davranis olmasi1 gerekir.

Sehreziiri hikmet kapsamindaki baz1 erdemlerin ifrat ve tefritleri olan erdemsizlikleri

su sekilde siralar:
Zeka: Hilekarlik (hubs) ve ahmaklik (belddet) arasindaki ortadir.

Hizli anlayis: Tam anlamadan aniden kapma seklinde goziiken tahayyiil hizi ile

anlayistaki gecikmeden kaynaklanan yavaglik arasindaki ortadir.

Zihin Berrakligi: Nefste meydana gelen karanlik ile neticelerin ¢ikarimindaki

(istinbat) gecikme arasindaki ortadir.

Ogrenme kolayhigi: Suretlerin zihinde yerlesmesine imkan vermeyen cabukluk ile

suretlerin yerlesmesini engelleyen zorlasma arasinda ortadir.

Akletme giizelligi: Istenilen seyin idraki i¢in fazla fikir sarfetmeyle, istenilenin tam

akledilmesinde fikrin kusurlu olmasi arasindaki ortadir.

Zihinde tutma: Zihinde tutulmasinda fayda olmayan seylerin zihinde korunmasi i¢in
asir1 gayret (inayet) gostermekle dnemli olan seylerin zihinde tutulmasinda gaflet gostermek

arasmdaki ortadur.

Hatirlama: Vaktin bosa gegirilmesi ve aletin koreltilmesine neden olan asir1 gosteris
yapma (fart-1 isti’radi) ile zihinde korunmasi gerekli olan seyi unutma arasinda ortada olan

erdemdir.*”
Filozof diger erdemlerden birkagini erdemsizlikleri ile birlikte su sekilde siralar:
Haya: Arsizlik (vekdhet) ve ¢ekingenligin (hurk) ortasidir.
Comertlik: Israf ve cimriligin (buhl) ortasidir.

Algak goniilliiliik (tevazu): Bilyliklenme (tekebbiir) ve kendini kiigiik gdrmenin
(tezelliil) ortasidir.

ibadet erdeminin erdemsizlikleri de giinahkarlik (fisk) ve kayitsizliktir (teharruc).”?

92 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 47.

393 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye,c. IL, s. 14; krs. Tasi, Ahldk-1 Nasird, s. 101.

102



Sehreziiri herhangi bir erdemin bulundugu yer itibariyle ortaya nispet edilebilecegini
belirtmekle birlikte bu durumun -yigitlik ve comertlik erdemlerinde oldugu gibi- gercek
anlamda bir orta olmadigna dikkat ¢ceker. Aslinda filozofumuzun cevabini aradig1 soru sudur:
Comertligin ifrat1 yani fazla ihsanda bulunmak da bir ¢esit erdemsizlik midir? Sehreziri bu
soruya erdemlerin tefritleri olan cimrilik ve korkaklik diisiiniildiigiinde ifrata yakin olmanin
erdemsizlik olmadigi cevabimi verir.’”> Ibn Miskeveyh ve Tisi bu problemi “ihtiyat”
kavramiyla ¢dzer. Ornegin ifrat tarafi savurganlikla tefiit tarafi cimrilik arasinda orta olan
comertlik erdemi ele alindiginda ifrat yoniine dogru ilerleyis tefrit yoniindeki eksiklikten daha
fazla ihtiyata yakindir. ibn Miskeveyh’in ifadesiyle comertlik, fazla savurganlhik halini
almadik¢a eksiklikten daha iyidir. Zira bu durum comertligin geregini korumak i¢in daha

uygundur ve bu itibarla da “iitiyar” veya “tedbir” olarak isimlendirilir.*”°

Nefsin diisiince (temyiz), otke (def*) ve arzu (cezb) olmak iizere {li¢ giicli oldugunu
belirten Sehreziiri, buna bagli hastaliklar1 niceliksel ve niteliksel olarak ikiye ayirir. Bu ayrim
Ibn Miskeveyh’te yer almamakla birlikte Thsi’de; Devvani ve Kinalizide gibi Sehreziiri
sonrast miuelliflerde yer almaktadir. Niceliksel bozulma “nefsin ifrat ve tefrit taraflariyla
dengeden (i ‘tidal) uzaklagsmas1”, niteliksel bozulma (reddet) ise, nefsin ifrat ve tefrit
taraflarmin disinda kalarak itidalden sapmasidir.*®” Niceliksel bozulma nefsin tabiatma uygun
olmakla birlikte ahladken uygun degildir. Niteliksel bozulma nefsin ahlaki yoniine uygun

olmadig: gibi tabiatina da uygun degildir.

a. Diisiince (7emyiz) giiciine dair erdemsizlikler

Diisiince giicliniin ifrat ve tefrit taraflariyla erdemsizlige doniistiigiinii belirten
Sehreziiri, bu erdemsizliklerin ameli ve nazari olmak {izere iki yonii olduguna dikkat ceker.
Ameli cihetiyle diisiince giiciinlin ifrati; kotiilik (habs), cerbeze, kurnazlik (deha) gibi
erdemsizliklerdir. Nazari yoniiyle ise; vehimlerle, duyu gii¢leriyle ve duygularla soyut seyler
hakkinda hiikiim vermektir. Diisiince giiciinde tefrit ise -duyulurlarin (mahsiisdt) hiikiimlerini
tatbik etmede oldugu gibi- nazari meselelerde ve soyut seyler hakkinda diisiincenin gerektigi

Olciiden az olmasidir. Diisiince giiciiniin sapmasi ise; cedel, tartigma ve safsata gibi kesin bilgi

9% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 14; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 102.
393 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 14.

3% Gafarov, Nasiriiddin Tasi’nin Ahlak Felsefesi, s. 156-157.

397 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 61.
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(yakin) vermeyen ilimlere baglilik ya da kum fali, sihirbazlik, simyacilik, kehanet gibi bayagi

arzulara ulasmay1 hedefleyen sahalari igerir. **®

b.Ofke (Def*) giiciine dair erdemsizlikler

Sehreziiri 6fke giiciiniin ifratina asir1 6fke, intikam duygusu, kiskanclik ve yirticiliga
benzeyen durumlari; tefritine hamiyetsizlik ve zayif tabiathlik, diiskiinlik, kadin ve
cocuklarm ahlakina benzeme gibi durumlar1 6rnek verir. Bu giiclin sapmas1 ise 6fke i¢in
gerektirici bir sebep bulunmaksizin -cansizlara ve hayvanlara duyulan 6fke gibi- bozuk

intikamlara bagllllktlr.399

c. Arzu (Sehvet) giiciine dair erdemsizlikler

Arzu giiciinde ifrat; oburluk, hirs, sehvet duygusundan kaynaklanan asir1 agk ve cinsi
istekte bulunmak; tefriti ise, zorunlu ihtiyaglarin karsilanmasinda ve neslin muhafazasinda
sehvetin donuk olmasi ya da gevseklik gostermektir. Bu giiciin sapmas1 olarak asir1 istaha
sahip olmak, kendi cinsine sehvet duygusu beslemek ya da sehveti kullanilmas1 gerektigi

durumun disinda kullanmaktir.**

E. AHLAKI HASTALIKLAR VE TEDAViI YONTEMLERI

Islam filozoflar1 ahlaki ameli felsefenin bir subesi olarak kabul ettikleri gibi ahlakin
tyilestirilmesi ve diizeltilmesini de felsefe ve tibbin bir parcast olarak degerlendirirler. Bu
sekilde tibbi, fizyolojik hastaliklar1 ve tedavisini konu edinen “cismani tip” ile ahlaki
hastaliklar1 ve tedavisini konu edinen “ruhani tip” seklinde ikiye aywrmuslardir.*' Bu
gelenegin Islam ahlak diisiincesinde ilk temsilcisinin Kindi oldugunu sdyleyebiliriz. Her ne
kadar eserinin ad1 Def*u’l-ahzdn olsa da filozof, eserinde ahlaki “ruhani tip” olarak ele almas,
kontrolsiiz 6tke ve sehvet gibi temel duygu ve ihtiraslarin baskisiyla ortaya ¢ikan taleplerin
mutsuzluk ifadeleri olan iiziintii, kaygi ve 6liim korkusu gibi patolojik tezahiirlerin nevrotik

hastaliklar1 ortaya ¢ikarmasi yaninda, insanin ahlaki yetkinligine de engel olacag: diislincesini

%8 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, 5.61; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 150.

99 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, 5.61; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 150.

400 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, 5.61; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 150.

401 {bn Hazm, ‘Meratibii’l-Ulim’, Resailu ibn Hazm el-Endelisi icinde, thk. ihsan Abbas, s. 80. Bu acidan Ebi
Zeyd el-Belhi’nin Mesalihu’l-ebddn ve’l-enfiis isimli eseri onemlidir. Isminden de anlasilacag: iizere bu eser
cismani ve ruhani seklinde ayrilan tibbin iki yoniine de vurgu yapmaktadir. Cagdasi olan Ebli Bekir Razi’nin
Tibbu r-Ruhdni’si ile degerlendirdiginde Islam ahlak diisiincesi igerisinde nefsani hastaliklarm tedavisi
(psikolojik tip) noktasinda bir gelenegin 6nciilerinden oldugunu sdyleyebiliriz.
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islemistir.*? et-Tibbu r-ruhdni eserinde tabip-filozof Ebli Bekir er-Razi ruhani tibb1 insanin
eylemlerinin ifrat ve tefritten korunup dengede olmasinin saglanmas: i¢in yapilan bir tiir ikna
ve kabul ettirme faaliyeti olarak degerlendirir.*”® Tasi de bedenin yetkinliginde tibba duyulan
ihtiya¢ gibi nefsin yetkinliginde de ahlak sanatma ihtiya¢ oldugunu ifade eder. Tibbin biri
sagligin korunmasi, digeri de hastaliklarin giderilmesi olmak iizere iki kismi oldugu gibi ahlak

ilminin de erdemlerin korunmasi ve erdemsizliklerin giderilmesi seklinde iki dal vardur.***

Sehreziiri de ayni sekilde erdemleri kazanmanm ve korumanin hastaliklar1 tedaviden
daha 6nemli olduguna dikkat ¢eker. Ona gore erdemleri kazanmak —seleflerinde oldugu gibi-

495 vani tecriibeyle kazanilir. Bundan dolayi

dogustan (tabii) olmayp sonradan (sind 7),
erdemlerin kazanilmasinda belli bir siray1 takip etmek gerekir. Sonradan kazanilanin dogustan
gelene uymasi gerektiginden bir kimsenin ahlaki agidan terbiye edilme siirecinde (yani nefsin
giliclerinin egitiminde ve erdemlerin kazanilmasinda) insan, c¢ocukluktan baslayarak
gelismekte olan tabii siireci izleyerek kuvvenin ortaya ¢ikma Onceligine gore terbiye
edilmelidir. Buna gore ilk olarak sehvani kuvvenin egitimi ile baglanmalidir; ¢iinkii bu kuvve
fitrattimizda yaratihisimizdan itibaren vardir. Ibn Miskeveyh ve Tisi’de de yer alan bu
gozleme gore ¢ocukta ilk ortaya ¢ikan davranig besin arama ve elde etme ¢abasidir. Cocugun
dogar dogmaz siit istemesi ve bu istegini aglayarak dile getirmesi, ilk ortaya ¢ikan giiciin
sehvet giicli oldugunun gostergesidir. Bu giiclin egitiminden sonra 6fke giicliniin egitimine
gecilmelidir. Nitekim c¢ocuk 6fke giicii sayesinde zararli seylerden korunur; faydali seylere
ulagma konusunda gayret gosterir. Bundan sonraki asamada nazari kuvve glizellestirilerek

mantik, matematik, tabi‘iyyat ve ilahiyyat ilimlerini tahsil etmek gerekir.**°

Sehreziiri diinya
ve ahiretteki ger¢cek mutlulugun bu sekilde elde edilecegini belirtir. Bununla birlikte bedeni
mutluluk tip ve astronomi (i/mii’n-niiciim) gibi ilimlerle; medeni mutluluk fikih, kelam,
Kur’an (fenzil), nahiv ve belagat gibi ilimlerle elde edilir. Bu ilimlerin tahsilinin neticesinde

. . . 4
isler diizene girerek toplum huzura erer.*"’

2 Cagrici, ‘Kindi’nin Def'u’l-Ahzan Adl Risalesi, Kaynaklar1 ve Tesirleri’ M.U.L.F Dergisi, sy. 7-8-9-10,
Istanbul, 1995, s. 222. Kindi ile baslatilan bu gelenegin tesirleri Islam ahlak diisiincesinde Eba Bekir er-Razi,
Eba Zeyd el-Belhi, ibn Miskeveyh, Ibn Sina, ibn Hazm, Gazzali, Ragib el-isfehani, Nasiruddin Tisi’de
goriilmektedir. (Genis bilgi i¢in bkz. Cagrici, a.g.m., s. 221-241.)

93 Ebi Bekir er-Razi, ‘et-Tibbu’r-ruhani’, Resailu Felsefiye icinde, nsr. Paul Kraus, Kahire: Camiatu Fuad el-
Evvel, 1939, s. 29; Hiiseyin Karaman, ‘Platoncu Ahldk Anlayisinin Islim Diinyasma Etkisi: Eba Bekir Razi
Ornegi’, Teorik ve Pratik Yonleriyle Ahlak icinde, Istanbul: Degerler Egitim Merkezi Yay., 2007, s. 101.

%% Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 152-153; Gafarov, Nasiriiddin Tési’nin Ahlik Felsefesi, s. 55.

95 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 61.

406 Sehrezid, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. II, s. 57; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 66-67; Tasi, Ahlak-1
Nasiri, s. 135; Gafarov, Nasiriiddin Tisi’nin Ahlak Felsefesi, s. 211-212.

47 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 57; krs. Tdsi, Ahlak-1 Nasird, s. 135.
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Erdemlerin kazanilmasi basli basina yeterli olmayip korunmasmin da gerekliligini
vurgulayan Sehreziri, kisiyi olumlu ya da olumsuz olarak en fazla etkileyen unsurun arkadas
cevresi oldugunu belirtir. Bu nedenle erdemlerin korunmasinda arkadaslik iliskilerine dikkat
edilerek erdemli davranislarda kendisine benzeyen kisilerle dostluk kurulmali, kotii huylari
edinmis kimselerle dostluk kurmaktan sakmilmali; onlarin sozleri, hikayeleri ve siirleri
dinlenilmemelidir. Ozellikle hayatin farkli evrelerine gegiste, nefsin kotii seylere meylettigi
donemlerde ahlakin bozulma ihtimali yiiksek oldugundan onlarn meclislerine katilmaktan
sakinilmalidir.*® Boylece kisi giizel bir ¢cevre edinerek erdemleri kazanmakla birlikte onlar1

korumus olur.

Sehreziiri, hastaliklar1 ahlaka degil de, nefse nispet eder. Bunun sebebi gerek
erdemlerin gerekse erdemsizliklerin kaynaginin nefs olmasi ve her iki ahlaki kavramin da
nefsin bir melekesi olarak kabul edilmesidir. Erdemsizlik olarak kabul edilen fiilleri nefsani
hastalik olarak kabul ettigimizde ahlaki acidan erdemli davraniglar sergileyen kisinin saglikli,

erdemsiz davranislar sergileyenin ise hasta oldugunu sdyleyebiliriz.**’

Sehreziri kaynagi Platon’a kadar uzanan®'’, Islim dinyasinda ise Eba Bekir er-
Razi’den beri gelen ahlaki hastaliklar1 bedeni hastaliklara benzetme gelenegini devam
ettirir.*'" Ornegin Farabi, bedenle nefs arasinda iliski kurarak bedende oldugu gibi nefste de
saglik ve hastalik durumlarmnin oldugunu belirtir. Bedenin saglikli olmas1 organlarin insanin
fiillerini tam ve miikkemmel olarak yapma imkani1 verecek sekilde olmasidir. Bunun gibi nefsin
saglig1 kendisinin 1yi ve giizel fiiller (el-ef alii’l-cemile) yaptiran durumlar olmasi, hastalig1

ise devaml1 kotii isler (el-ef“dlii’I-kabiha) yaptiran durumlar olmasidir.*'?

Ahlaki hastaliklar1 bedeni hastaliklara benzetme gelenegini devam ettiren Sehrezlri

ayn1 sekilde ahlaki hastaliklardan korunma yollariyla bedeni hastaliklardan korunma yollarini

498 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 57-58.

% Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 152; Gafarov, a.e., s. 220-221.

1 platon, insan1 gesitli fonksiyonlar1 denge icerisine sokulmasi gereken bir organizma olarak degerlendirir.
Akciger, mide, karaciger, kalp, bagirsaklar gibi organizmay:1 olusturan pargalardan biri hasta oldugunda, bu
hastalik biitiin bedenin denge ve uyumunu bozar. Bunun sonucu olarak herhangi bir organin hastalanarak
fonksiyonunu yerine getirememesi digerlerinin fonksiyonunu da etkilemekte, organlar arasindaki ahengi
bozmakta ve sonugta biitlin organizmanm sagligi bozulmaktadir. Dolayisiyla hem bedenin organlarinin
fonksiyonlarini yerine getirmeleri, hem de ruhun pargalarimin uyum ve denge igerisinde olmalarinin neticesinde
insan saglikli olur ve bdylece mutluluga ulasir. Hekimin gorevi bedenin organlarinin fonksiyonlarmi ve
birbirleriyle iliskilerini bilerek bedeni her organin kendi islevini yerine getirebildigi gercek denge hali olan
sagligina kavusturmaktir. (Platon, Kharmides, trc. N. Sazi Kosemihal, istanbul: MEB Yay., 1965, s. 35-39,
170a-172a; Ahmet Cevizci, Etige Giris, Istanbul: Paradigma Yay., 2002, s. 62; Dogan Ozlem, Etik-Ahlak
Felsefesi, Istanbul: Inkilap Yay., s. 44.)

41 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 61; krs. Ebd Bekir er-Razi, et-Tibbu’r-ruhint, s. 29.

412 Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 24. Sehreziri diisiincesinde ahlaki hastaliklarin tedavisinin kim tarafindan
yapilacagi agik bir sekilde belirtilmemistir. Buna mukabil Farabi, bedenleri tedavi edenin doktor olmasi gerektigi
gibi, nefsleri tedavi edenin sehrin yoneticisi olmasi gerektigini belirtir. (Fusiliin Miintezea, s. 42-43)
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iliskilendirir. Beden sagliginin korunmasinda once sagligin elde edilmesi gerektigi gibi nefsin
sagliginda da ilk olarak erdemlerin kazanilmasi sonrasinda ise bunlarin korunmasi gelir. Bu
hastaliklarin tedavisinde bedeni hastaliklar1 tedavi manasinda kullanilan “mualece” kavramini
da kullanarak ahlak ile tip arasinda boyle bir benzerlik kuran Sehreziri, ahlaki hastaliklarin
tedavisinde tibbi yontemlerin kullanilmasi gerekliligini vurgular.*’> Aym zamanda hastalik
“dengede olan mizaglarin bozulmasi1” anlamina geldiginden bu hastaliklar dengeye geri
dondiiriilerek tedavi edilmelidir. Hastaliklarin bir¢ogunun asillar1 uzun siireli olup kisiye
zarar1 ¢ok fazla olmasi da dikkate alindiginda tedavi siirecinde hangi durumlarin ahlaki
hastalik olarak nitelendirildigi tespit edildikten sonra tedavi yollar1 6grenilerek kisa zamanda

414

tedaviye baslanmasi gerekir.” * Bu hastaliklar genellikle saskinlik, bilgisizlik, 6tke, korku,

hiiziin, kiskanglik, emel, agk, tembellik ve kalbin sapkinlig1 vb. sekillerde kendini g(isterir.415

1. Ahlaki Hastaliklarin Tedavisinde Genel Kurallar

Sehreziiri’nin hastaliklar1 bedeni ve ruhani olmak iizere iki kisma ayirdigini daha 6nce
ifade etmistik. Bedeni hastaliklarin tedavisi “tibb-1 cismani” ile, ahlaki hastaliklarin tedavisi
de “tibb-1 ruhani” ile yapilir. Buna gore bedeni hastaliklarin tedavisi sirayla beslenme bicimi,
ila¢c kullanimi, tedavi amacli zehirden faydalanma, daglama seklinde yapildigi gibi ahlaki
hastaliklarin tedavisi de benzer sekilde dort yolla yapilir.*'® Bedeni hastaliklarin tedavisinde
oldugu gibi ahlaki hastaliklarin tedavisinde de en temel kural hastaligin ziddi ile tedavi

. . o 1. 41
edilmesi geregidir.*!”

Ilk olarak, ortadan kaldirilmasi istenen erdemsizlik biitiin yonleriyle bilinmeli; bu
erdemsizligin dini ve diinyevi islerde ortaya c¢ikacak baska erdemsizliklerle birlikte
diizensizlige yol acacagi bilgisine sahip olunmalidir. Bu sekilde hastaliginin tedavisi
noktasinda ilerleme kaydedilmezse bahsi gegen erdemsizligin yakinindaki bagka bir erdem
iizerine yogunlasarak tedaviye devam edilmelidir. Bu yontem tipta beslenme seklinde

uygulanan tedaviye denk gelir. Bu sekilde hastalik tedavi edilemezse nefsin azarlama ve

413
414
415

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 61-62.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye., c. II, s. 62-63.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 63.

416 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II s. 63-64; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 185; Ttsi, Ahlak-1
Nasird, s. 152. Farabi ahlaki hastaliklarin tedavisinde “dogru orta” kavramimi merkeze alarak tedavi metodu
gelistirir. Doktorun bedenin sicakligmi tip verileri ger¢evesinde orta sicakliga getirmesi gibi nefsin tedavisinde
erdemsizliklerin “dogru orta”ya ¢ekilmesi gerekir. Bunun i¢in nefsin belli bir zaman tekrar yoluyla aligtirilmasi
gerekir. Yapilan eylemin ahlaki olmamasinin nedeni asiriliktan geliyor ise bunu ziddina ¢evirmek ve eksiklikten
meydana gelen fiillere alistirmak gerekir. Eksiklikten kaynaklaniyorsa, bu defa onu ziddindan yani asiriliktan
meydana gelen fiillere alistrmak gerekir. Bu sekilde ahlaki ortayr bulana kadar o fiili yapmaya devam
edilmelidir. (et-Tenbih, s. 65.)

17 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 61.
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kmama yoluyla kotiilenmesi gerekir. Boyle de sonu¢ alinamiyorsa 6tke ve sehvet gliciiniin
ikisinden birinin digerine karst kullanimiyla digeri Olciilii hale getirilmeye c¢alisilmalidir.
Filozofumuza gore sehvet kuvvesi bireyin ve tiirlin muhafazasinda, 6tke kuvvesi sehvetin
baskinligini kirmada, temyiz kuvvesi de iyi ile kétiiyii ayirt etme noktasinda etkindir. Ikinci

tedavi yontemi tip ilmindeki ilag tedavisi gibidir.

Ikinci tedavi metodu da fayda vermez ve erdemsizlik kiside iyice koklesip yer
edinebilir. Bu durumda erdemsizligi 6l¢iilii hale getirmenin yolu erdemsizligin karsisinda yer
alan diger bir erdemsizlige bagvurmaktir. Ancak bu islem yapilirken itidal durumu dikkate
almmalidir. Itidal durumu goz dniinde bulundurulmadiginda erdemsizlik ortadan kaldirilmaya
calisilirken bagka bir erdemsizlige yerini birakmis olacaktir. Bu hastaligin bagka bir hastaliga
neden olmamasi i¢in erdemsizlik ortadan kalkip erdeme yaklasildik¢a itidal durumunu
muhafaza etmek i¢in zit taraftaki erdemsizlik terk edilmelidir. Bu tedavi yontemi de tiptaki
zehir tedavisine karsilik gelir. Bahsi gecen tedavi yontemi de netice vermeyip nefs, her firsatta
kot aliskanliklara meyleder ve bu durum onda derin iz birakacak seviyeye gelirse son tedavi
yontemi olarak nefsi cezalandirmak, zor eylemlerle, mesakkatli islerle yiikiimli tutmak
gerekir. Bu tedavi tipta organlarin kesilmesi ve daglama yontemine denk gelir. Bu metot

biitiin tedaviler netice vermediginde son gare olarak uygulanmalidir.*'®

Sehrez(iri ahlaki hastaliklarin tedavisinde ortaya koydugu bu genel ilkeler
cercevesinde erdemsizlikleri erdeme doniistiirebilmek i¢in anahtar kavram olarak “i‘tidal”i
kullanir. Bu tedavi siirecinde ifrat ve tefrit arasinda orta yolu izleyerek kotii aligkanliklardan
ve nefse azap verici eylemlerden uzak durulmasi gerekir. Filozofumuz bu genel ilkelerden

sonra ahlaki hastaliklardan bazilarini zikrederek tedavi yontemlerini de dikkatlere sunmustur.

2. Ahlaki Hastaliklar ve Tedavisi

Sehreziri ahlaki hastaliklar1 siniflandirmasi ve Onerdigi tedavi yontemleri itibariyle
kendinden 6nceki filozoflarla goriis birligi icindedir. Buna gore diisiince, 6fke ve arzu giicleri
olmak tizere ii¢ kuvvenin ifrat ve tefrit taraflar1 ve sapma yoniiyle ii¢ cins hastalig1 vardir. Her
bir hastalik —yukarida bahsedildigi gibi- bedeni hastaliklarin tedavisinde uygulanan metotlarla

erdemsizlikleri itidal diizeyine ¢ekmek suretiyle tedavisi edilir.

18 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 63-64; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 152.
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Bilesik (Miirekkep)

Hastaliklar
|
| | |
Diisiince (Temyiz) Ofke (Def”) giiciine ait Arzu (cezb) giicline ait
giicline ait hastaliklar hastaliklar hastaliklar
( Ifrat ) ( Ifrat ) ( Ifrat )
Saskinlik (Hayret) = Ofke (Gadab) — — Sehvet Diiskiinliigii
N\ J N\ J N\ (Sehver) J
( Tefrit ) ( Tefrit ) ( Tefrit )
Cahillik (Cehl-i Basit) = Odleklik (Ciibn) e — Tembellik (Betdalet)
N\ J N\ J N\ J
(" Nitelikten Sapma ) (" Nitelikten Sapma ) ( Nitelikten Sapma )
Bilmedigini Bilmeme [ Korku (Havf) —— — Uziintii (Hiizn)
L (Cehl-i Miirekkep) ) L ) L Kiskanglik (Hased) )

Sekil 7 Bilesik Hastaliklarin Kisimlari

a. Diisiince (Temyiz) Giiciiniin Hastahklar

Diisiince giiciiniin hastaliklarinin saskinlik (hayret), yalin bilgisizlik (cehl-i basit) ve
bilesik bilgisizlik (cehl-i miirekkep) olmak iizere ii¢ cins oldugunu belirten Sehreziri
saskinlhigin ifrat, yalin bilgisizligin tefrit, bilesik bilgisizligin ise sapma (reddet) oldugunu

belirtir.*"
Saskinhk (Hayref) Hastah@: ve Tedavisi

Sehreziiri’ye gore bu hastalik zor meselelerde delillerin tutarsizligindan dolay1 nefsin
dogruyu ortaya koyup yanlis1 ciiriitmede caresiz kalmasi neticesinde ortaya cikar. Bu
hastaliga yakalanan kimse, hastaliginin tedavisinde a priori hiikiimleri hatirlayip “Nefy ve
ispat, birlikte birlesmez ve kalkmazlar.” hilkmiinii dikkate almali ve bu hiikmii nefsinde meleke
haline getirmelidir. Tedavide mantik bilmenin 6nemine dikkat ¢eken Sehreziiri bu siirecte
kisinin tereddiitte kalinan meselede birbiriyle c¢elisen iki taraftan birinin yanlis olduguna
hiikiim vermesi, sonrasinda onciilleri inceleyip kiyas cesitlerini arastirarak hatanin yeri ve

kaynagma vakif olmasi gerektigini belirtir. **

*1% Sehrezfiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 64; krs. Tsi, Ahlak-1 Nasiri, s. 153.
420 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 64; krs. Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 154.
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Yalin Bilgisizlik ve Tedavisi

Sehrezliri bu hastalig1 “nefsin ilim erdeminden yoksun olmasi” seklinde tarif eder.
Diger bir ifadeyle nefsin cahil kalmasiyla birlikte cahilliginin farkinda olmasidir. Hastaligin
ortaya ¢ikis asamasinda kisi yaptig1 davranisin erdemli bir davranis oldugunu disiiniir. Bu
durum baglangicta yerilip kmmanmaz. Ciinkii 6gretimin meydana gelmesi i¢in ilk sart
bilgisizligin varligidir. Burada 6nemli olan kisinin bilgisizliginin farkinda olmasidir. Fakat bu
bilgisizlik konumunda bulunup da oOgrenmeye karsi ilgisiz olmak yerilir. Kisi kendi
bilgisizliginin farkinda olup durumuna razi olur ve ilim 6grenmeme konusunda israr ederse
erdemsizlikler kendisinde zamanla yerlesir. Aslina bakilirsa bu hastaligin olumsuz yani

kisinin ilim 6grenmeme konusunda 1sraridir.

Yalin bilgisizligin tedavisi, insanin diistinme ve ayirt etme giicliyle hayvanlardan ve
diger canlilardan tistiin oldugunu bilip bu bilgisine uygun davranmasiyla miimkiindiir. Ciinkii
insan kendi tiirtine 6zgili erdemleri yapmakla hayvanlardan {istiindiir. Cahil bir kimse arastirip
sorgulama gibi insan tiirline ait 6zelliklerden yoksun oldugunu fark ettiginde kendi halinin bir
hayvana ne kadar benzedigini anlar. Ciinkii fikir kuvveti, akledilirlere ve Mele-1 A‘la’ya
ulasma imkéni1 insana has Ozelliklerdendir. Bunun gereklerini yerine getirmeyen Kkisi
cansizlardan daha asagi mertebede oldugunun farkina vararak ilim erdemini talep etmeye

baglar.**!
Bilesik Bilgisizlik ve Tedavisi

Sehrezliri bilesik bilgisizligi “kisinin bilgiden yoksun oldugu halde bilgi sahibi
olduguna inanmas1” seklinde tarif eder. Sehrezlri bu hastaligin digerlerine gore daha siddetli
ve tedavi stlirecinin zor oldugunu belirtir. Cilinkii bu hastalikta kisi, kendi kusurunu kabul
etmedigi i¢in onu iyilestirmek yoniinde herhangi bir caba gostermez. Filozofumuza gore
bilesik bilgisizligin tedavisinde en iyi ilag, kisiyi geometri ve matematik ilimlerini 6grenmeye
tesvik etmektir. Cilinkii matematik ilimleriyle ugrasan kimse bu sahada derinlestiginde yakini
bilginin lezzetini alarak yetkinlige ve huzurlu bir yasama ulasir. Bu hastalik nazari kuvveye

ait bir hastalik oldugundan tedavisi de nazari kuvve ile olmalidir.***

b. Ofke Giiciiniin Hastaliklar1 ve Tedavisi

Sehreziiri 6tke giiciine ait hastaliklarin sayisiz oldugunu belirtmekle birlikte baslica

hastaliklar1 6fke taskmlig1 (gadab), ddleklik (ciibn) ve korku (havf) seklinde siralar. Ofke

2! Sehrezfiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 65; krs. Tisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 154.
422 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 65-66; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 156.
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hastalig1 6fke gliciiniin ifratindan, 6dleklik tefritinden, korku ise bu giiciin sapmasindan ortaya

423

¢ikar.”> Sehreziri’nin bu konudaki goriisleri Ttisi ve Ibn Miskeveyh ¢izgisinde olup kaynagi

Aristo’ya kadar uzanir.***
Ofke Hastalig) ve Tedavisi

Ofkeyi “nefsin intikam almak maksadiyla harekete gegmesi” olarak tarif eden
Sehreziiri, 6tkenin gelisim siirecini soyle agiklar: Kiside hararet siddetlendiginde 6tke atesi
yanar, kan cosar ve kisinin dimagindan koyu bir duman yiikselir. Dimag, koyu dumanla
doldugunda akil islevini yerine getiremez hale gelerek fiilleri zayiflar. Bu durumda olan
kimsenin tedavisi olduk¢a zor olup; bu kimseye vaaz, nasihatler ve bunun disindaki baska

tedaviler de fayda vermez; tersine i¢indeki alevin ¢ogalmasina neden olur.**

Sehreziiri’ye gore ofke hastaligmin siddeti kisilerin mizaglarma gore degisiklik
gosterir. Kimi insanlarin mizaclarinin terkibi ufak bir sebeple tutusturulan kibrit gibi,
kimilerin mizac1 tutusturulmast daha uzun zaman alan yag ya da tahta parcast gibidir.
Dolayisiyla bazi insanlar kiiclik bir s0z ve isarette biiylik yanginlar ¢ikaracak 6fke mizacina
sahiptir. Yogunlugu az ve ¢ok iki bulutun temasindan yildirim ¢arpmasi ve simsek cakmasi
gibi biiylik felaketlerin ortaya ¢ikmasi gibi kiigiiclik bir s6z bile 6tkenin patlamasma neden

olabilir.*?¢

Filozofumuz -Thsi’de oldugu gibi- 6fkenin sebeplerini su sekilde siralar: Kendini
begenme (ucb), oviinme/bobiirlenme (iftihar), didisme (mird), c¢ekisme (lecdc), sakacilik
(mizah), biyiiklik taslama (tekebbiir), alaycilik (istihza), hainlik/hiyanet (gadr), haksizlik
(daym), degerli seyleri elde etme istegi.

Kendini Begenme: Sehreziri’ye gore “kendini begenme” hastalig1 nefste meydana
gelen yalanct ve aldatict bir zandan ibarettir. Bu hastalik kisinin kendi kusurlarinin farkinda
olmas1 ve sahip oldugu {iistiinliigiin sadece kendisinde olmay1p diger insanlarda da oldugunu

bilmesiyle tedavi edilebilir.**’

Oviinme/Bobiirlenme: Kisinin bozulup yok olmaya maruz kalan, devamliligi

olmayan seyler hususunda dviinmesidir. Baz1 kimseler gasbedilme ve yagmalanma ihtimali

23 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 66; krs. Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 156.

424 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 80-82, 1125b-1126b.

425 Sehreziri, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. I, s. 66-67; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 203; Tasi, Ahlak-1
Nasiri, s. 157.

426 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 66; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 204; Tasi, Ahlak-1
Nasiri, s. 157.

427 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 68; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 203-204; Tisi, Ahlak-
1 Nésird, s. 158-159; Isfehani, ez-Zeri “a, s. 307.
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oldugu halde servetiyle; bazilar1 da soyuyla iftihar eder. Halbuki soyundan gelen 6zellikler

iftthar edene degil, onun soyuna aittir. Filozofumuz konuyla ilgili su beyti aktarir:

“Eger selef olarak ge¢mis atalarinla iftihar edersen; derler ki dogru séyledin. Ancak

onlarin ¢ocuklar: ne kotiidiir.”

Hz. Peygamber’den “Bana neseblerinizle degil amellerinizle gelin.” hadisini de
aktaran filozofumuz kisinin gecici seylere baglanip gururlanmasmin ne kadar hatali bir

davranis olduguna dikkat ceker.*?®

Cekisme, Didisme: Bu erdemsizlikler toplumda dostlugun ortadan kalkmasina neden
olmasinin yaninda karsilikli nefretlesmenin, huzur bozan kavgalarin ortaya ¢ikmasina zemin
hazirlar. Toplumda yayginlasmasimnin neticesinde ise sosyal diizenin bozulmasma sebebiyet

Verir.

Sakacihk: Hz. Peygamber ve halifelerinin saka yaptiklarma dikkat ¢eken Sehreziiri
sakanin Ol¢iilii kullanimimin 6viilen erdemli bir davranis oldugunu belirtir. Fakat sakay1 denge
sinirinda tutmak zordur; insanlarin bir cogu saka yaparken dengeyi amaglasalar da sakaya
basladiklarinda dengeyi astiklari; neticesinde de ofkeye sebebiyet verdikleri goriilmektedir.
Bundan dolay1 saka yaparken dengeyi koruyamayan kimselerin saka yapmamalar1 tavsiye

edilir.**’

Biiyiikliik taslama: Bu erdemsizlik kendini begenme erdemsizligine yakin olmakla
birlikte aradaki fark kendini begenen kisinin hak etmedigi konuma kendini layik gorme
konusunda kendini aldatirken, biiyiiklenen kisi bu hususta baskalarmi aldatir. Bu hastaligin

tedavisi kendini begenme hastaligiyla aymidir.**°

Alaycilik: Bu erdemsizlik giiliing kimselerin ve soytarilarin davramiglarindan olup
benzeri durumlara diismeyi 6nemsemeyen, bagkalarimi giildiirmeye neden olan zelillikleri ve
diger erdemsizlikleri kendi ge¢imlerine vesile yapan insanlarin islerindendir. Filozofumuza
gore nefsini ve serefini korumak isteyen kimse kendisine ¢ok biiyiik seyler vaat edilse bile

bdyle bir ise girismez.*"

Hainlik/Hiyanet: Sehreziri bu erdemsizligin pek cok yonii oldugunu belirtmekle

birlikte 6zellikle malda, mevkide ve dostlukta (meveddet) ortaya ¢ikan yonlerine dikkat ceker.

428 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 68; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 159; Isfehani, ez-Zeri‘a, s. 304.
42 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 68; krs. Isfehani, ez-Zeri‘a, s. 285.

430 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 68-69; krs. Isfehani, ez-Zeri‘a, s. 299-300.

1 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 69.
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Bu erdemsizligin herkes tarafindan yerilen bir davranig oldugu bilindiginden hi¢ kimse bu

6zelligini kabullenip itiraf etmez.***

Haksizhk: Bu erdemsizlik intikam yoluyla baskasmi zulme tahammiile zorlamaktir.
Sehreziiri’ye gore akilli kimse ancak daha fazla zarar gelecegini bildiginde intikama tesebbiis

eder. Bu tiir intikam da ancak miisavere edip disiiniildiikten sonra gerceklesebilir.

Degerli Seyleri Elde Etme listegi: Sehreziiri’ye gore degerli seylere ragbet edip
bunlar1 elde etme isteginde bulunmak kiside rekabet ve kiskaghigin ortaya ¢cikmasma neden
olur. Kiymetli cevherlere sahip sultanlar ve devlet adamlar1 da hazinelerini kaybetme endisesi
ve kaybettiginde iliziilme korkusuyla kars1 karsiyadir. Bu endise onlarda hayatlar1 boyunca
korku ve lziintiiye neden olmakla birlikte ¢ok zengin de olsa aslinda aciz ve muhtag
oldugunun gostergesidir. Bu erdemsizligin tedavi siirecinde kisi olus ve bozulus aleminin
dogas1 geregi degisim, bozulma ve felaketlerle kars1 karsiya kalmanin her zaman miimkiin
oldugunu hatirdan c¢ikarmamali; elindekileri kaybetme endisesiyle iiziilmesinin yersiz

oldugunu bilmelidir.**’

Sehreziiri orta smif insanlarin ellerinde degerli seylerin bulunmasi halinde, bu
durumun kendileri i¢in bazi sikintilar1 beraberinde getirecegine dikkat ¢eker. Ornegin zorba
insanlar o kisideki degerli seylere tama’ ederek ellerinden almaya calisacaktir. Kisi
yumusaklikla davranirsa malin elinden ¢ikmasi tehlikesiyle karsi karsiya kalarak tiziilecektir.
Mani olmaya calistig1 takdirde basina daha biiyiik felaketlerin gelmesi muhtemeldir. Eger ki o
kimsede degerli seyleri elde etme istegi bulunmamis olsaydi endiselerden ve bagka

sikintilardan korunmus olurdu.

Filozofumuz &fke hastahigmin sebeplerinin intikami dogurdugunu belirtir. Intikamimn
sonuglarini ise pigsmanlik, diinya ve ahirette ceza beklentisi, dostlarin nefreti, rezil insanlarin
ve diismanlarin alay etmesi, mizacin degismesi, o anda ¢ekilen ac1 seklinde ¢esitli basliklara
ayirrr. Ofkenin zararlar1 hakkinda gesitli 6zdeyislere de yer veren Sehreziri 6fkenin, sahibine
zarardan bagka bir sey getirmeyecegini vurgular. Konuyla ilgili olarak Hz. Ali’nin su sdziine

yer verir:

“Ofke, deliligin bir cesididir. Ciinkii éfke sahibi sonunda pisman olur, pisman olmazsa
bu durum deliligin kendisinde yerlestigini gosterir. Bazen de insan ofkesini i¢inde tutar ve

bunun neticesinde kisiyi heldka gotiiren biiyiik hastaliklar ortaya ¢ikar.”

2 Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 69; krs. Isfehani, ez-Zeri‘a, s. 292.

433 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 69-70; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 209-210; Tisi,
Ahlak- Nasird, s. 158-163.
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Filozofumuza gore 6fkenin tedavisinde temel ilke sebeplerin ortadan kaldirilmasimin
gerekliligidir. Ciinkii sebebin ortadan kaldirilmast sonucun da ortadan kalkmasini
gerektirir.”** Bununla birlikte kisinin adalet erdemini biitiin davranislarinda kendisine meleke
haline getirmesi Ofkenin tedavisini kolaylastirir. Ciinkii 6fke dengeden ifrata dogru bir

sapmadir ve bu da zuliimdiir.**’
Odleklik ve Tedavisi

Ofke giiciiniin tefriti olan odleklik nefsin intikam arzusunun harekete ge¢mesi
gerektigi yerde sakin kalmasidir. Filozofumuz bu hastaligin sebepleri olarak; nefsin
degersizligi (mihanetii'n-nefs), kotii yasam, bozuk ve bayagi arzulara istek duymak, islerde
basar1 i¢in gayret gostermemek, bir¢ok erdemsizlikleri beraberinde getiren tembellik ve rahata
diskiinliik, zulme boyun egme, ailede ve malda meydana gelen kotii hallere riza gosterme,
sovme ve iftira gibi kotii sozlere katlanmak, utanma duygusundan yoksunluk, énemli isleri

boslama olmak {izere on ¢esit sebep zikreder.

Bu hastaligin tedavisinde temel kural -6fkede oldugu gibi- 6dlekligi doguran
sebeplerin ortadan kaldirilmasidir. lk olarak nefsin uyarilip &fke atesini tutusturmak igin
kiskirtilmas1 gerekir. Hastaligin tedavisinde bazi filozoflar sebati, sabr1 ve cesaretten ibaret
olan 6fke giiclinii harekete gecirmek i¢in insanin maruz kaldigi isleri ve biiylik korkulari
tercih etmesi gerektigini belirtir. Bu giiciin erdemli davranisa doniisebilmesi i¢in

su¢lulugundan emin oldugu kimselerle miicadele etmesi gerekir.**®

Korkakhik ve Tedavisi

Kindi’nin Def*u’l-ahzan’indan sonraki ahlak kitaplarma yansiyan, Sehreziri’nin de
tekrarladig1 bilgilere gore korkaklik, ihtimal dahilinde olan zarar endisesinden ya da
defedilemeyecek tehlike beklentisinden dogan bir hastaliktir. Sehrezlri korkunun gelecekte
ortaya ¢ikacak bir hadiseyle alakali oldugundan simdiden onun meydana gelmesini endiseyle
beklemenin dogru bir davranis olmadigini belirtir. Boyle bir durumda korkunun gereksizligine

dikkat ¢ceken Sehrezlri, olaylar1 vukli bulmalar itibariyle gerceklesmesi zaruri ve miimkiin

4 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 67; krs. Tdsi, Ahlak-1 Nasird, s. 158.

3 Sehreziri’de yer almamakla birlikte Ibn Miskeveyh ve Tisi insanlarin kendilerine ve baskalarma sévmenin
cansiz nesnelerle kavga etmelerin kendilerini asir1 6fkeden kaynaklanan giiliing durumlara diisiirdiigiinii ifade
ederler. Bu giiliing durumlara ise baz1 érnekler verirler. Ornegin Ibn Miskeveyh gemisi durdugu icin riizgara
kizan padisah ve 151k sagtig1 igin ay1 hicveden kisiler oldugunu nakleder. (bkz. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak,
s. 209-210; Tusi, Ahlak-1 Nasiri, s.158.)

3¢ Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 70-71; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 213; Ttsi, Ahlak-
Nasiri, s. 166-167.
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olan seklinde ikiye aymir.*” Zaruri olarak gergeklesecek hadiselerin ortadan kaldirilmasi
insanin giiciiniin sinirlari astigr bilindiginde; bu gibi seylerden korku duymak belay1
hizlandirma ve kazayi daha da yaklastirmaktan baska fayda vermez. Bu durumda kisi gerek
dini, gerekse diinyevi diger islerini diizene koyarak ebedi mutluluga ulagsmaktan mahrum
kalarak apacik bir hiisrdna ugrar. Gergceklesmesi miimkiin olan hadiseleri filozofumuz;
hadiselerin meydana gelmesinde korku duyan kisinin “fiillerinin bizzat sebep oldugu
hadiseler” ve “fiillerinin sebep olmadigi hadiseler” seklinde ikiye ayirir. Gergeklesmesi
miimkiin hadisenin meydana gelmesi kisinin fiilleri neticesinde degilse, bu tiir olaylarin
meydana gelmesi miimkiin oldugu gibi meydana gelmemesi de miimkiindiir. Bundan dolay1
boyle bir korku yersizdir. Hadiselerin sebebi kisinin iradi davraniglariyla aldkali ise, o
durumda kisi kendi nefsi i¢in en uygun olani segmeli; kendini mutsuzluga, erdemsizliklere ve

cezaya gotiirecek fiilden sakinmalidir.*®

Oliim Korkusu ve Tedavisi

Kindi’den itibaren Islam filozoflar1 tarafindan ele alman bu mesele ibn Miskeveyh ve
Thsi’nin ahlak diistincelerinde de temel bir problem olarak degerlendirilmistir. Sehrezlri’ye
gore Olim korkusu insanm karsilastigi en biliyiik korkudur. Bu korkunun asil sebebinin
bilgisizlik olduguna dikkat ¢eken filozofumuz, kisinin 0liimiin mahiyeti hakkinda, nefsin
olimden sonra gidecegi yer hakkinda bilgi sahibi olmamasi, beden yapisinin dagilip yok
olmasini vehmetmesi, 6liimiin hastaliklarin sebep oldugu diger acilardan daha biiytlik bir ac1
olacagi diisiincesi, 0liimden sonra ceza gorme kaygisi, Oldiikkten sonra durumunun ne
olacagini bilemeyip tereddiit etmesi, kendisinden sonra geriye kalan mal ve evlatlar1 icin
endise duyma gibi seyleri 6liim korkusunun diger sebepleri arasinda zikreder.*** Bu korkular
ise asils1z zanlara dayanmaktadir. Clinkii esasen 6liim bir yok olus olmayip, tipki marangozun
baltasini testeresini kullanmay1 birakmasi gibi sadece bedeni aletleri kullanmay1 terk etmekten

ibarettir.

Oliim korkusu nefsin gidecegi yerin bilinmemesinden kaynaklaniyorsa bu durum
Olimden korkmaktan degil, bilgisizlikten kaynaklanir. Boyle bir durumla karsilasan kimse
hakimlerin hikmeti talep etmede yaptiklar1 gibi hikmeti 6grenerek bilgisiz kimselerden

cekinmelidir. Nitekim hakimler hikmet sayesinde cismani arzularini, bedeni lezzetlerini

7 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 71; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 216; Tasi, Ahlak-1
Nasird, s. 166; Isfehani, ez-Zeri‘a, s. 330-333.

8 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 71-72; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 168.

49 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 73; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 217-218; Tasi, Ahlak-
1 Nasird, s. 169; Isfehani, ez-Zeri‘a, s. 334.
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bilgisizlikten ve korkudan kurtulana kadar terk ederek rahat ve huzuru kazanmislardir. Ciinkii
filozofumuza gore gercek yorgunluk bilgisizlikte oldugu gibi hakiki rahat da ilm-1 hakikiyi
elde etmektedir. Hikmet ehli diinyada maddi ve manevi lziintiiler, siiratli degisimler,
nimetlerin sona ermesi, mesakkatler ve musibetler oldugundan diinyaya ehemmiyet vermeyip
diinyay1 terk etmisler; neticesinde ise ebedi aleme kavusup sonsuz mutluluk ve sevince ve
ezeli rahata kavusmuslardir. Asil 6limiin diinyaya karsi hirs ve tama’ beslemek oldugunu
belirten Sehrezlri diinyevi arzulardan uzak hikmet ehli insanlarin model alinmasi gerektigine
vurgu yapar. Ciinkii onlara gore diinyaya kars1 hirsh olup liikks i¢cinde yasamak kisiyi bos bir

gayeye gétﬁrﬁr.440

Platoncu bir yaklagimla*' ¢liimii iradi ve tabii olmak iizere ikiye ayiran filozofumuz
ayni sekilde hayati da iradi ve tabii olmak iizere iki kisimda degerlendirir. Tabii 6liim, nefsin
bedenden ayrilmasi; iradi hayat, yeme ve icmenin sart kosuldugu diinyadaki fani hayattir.
Tabii hayatla kastedilen ise siirekli mutluluk ve seving igerisinde olup bu hal {izere ebedi
kalmaktir. Sehrezri, Platon’a atfettigi “Iradenle Oliirsen tabii yasarsm.” sdziiyle
mutasavviflarin “Olmeden &nce 6liiniiz.” ilkesini beraber zikrederek bu konuda hikmet ehliyle

mutasavviflarm ayni hususa dikkat cektiklerine isaret eder.**?

Tabii 6liimden korkan kisi her zaman kendisiyle beraber olan ve kendi mahiyetinin
tamaminin kaybolmasindan korkan insandir. Ciinkii insan “canli, diistinen ve ayni zamanda
Olimliidiir.” Dolayisiyla 6limlii olmak kisinin mahiyetinin bir parcasidir. Kisinin kendisinin
fani olmasiyla tamaminin yok olacagini zannetmesi en biyiik bilgisizliktir. Akilli kimse
noksanliklardan kaginarak yetkinlesmeyi arzu etmeli; kendisini bedeni esaretten ve baglardan
kurtarmaya yardimci olacak seyleri talep etmelidir. Karanlik ve yogun cevheri birakip nurani
serefli cevherle bas basa kaldiginda kendisinde bulunan ebedilik arzusu ve temizlikle yiice
alemlere erisecegini bilmelidir. Bu durumda kisinin ebedi hayatinda mutlu olmasi kendisini
bedeni baglardan soyutlayip nurani aleme ulasmay1 arzu etmesiyle miimkiindiir. Ayn1 sekilde
ebedi hayattan bahtsiz olan (sak?) kisi bedeninden ayrilmadan 6nce cismani lezzetleri 6zleyip

ona meyleden, bu lezzetlerden ayrilmaktan korkan kisidir. Boyle bir kisi vatanindan uzak olup

440 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 73-74; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 219-220; Tasi,
Ahlak- Nasiri, s. 169-170.

*! Platon, Phaidon, s. 20-24.

442 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 74; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 220-221; Tasi, Ahlak-
1 Nasird, s. 170. Farabi ve Ibn Sina diisiincesinde 6liim ve hayatin kisimlariyla ilgili ayni tasnifler yer alir. Farabi,
konuyu ele aldig1 eserinde Porfiryus, Plotinus ve ge¢ donem Antik Yunanl filozoflarm gériislerine yer verir. Ibn
Sina da ayni tasnifi kullanarak tabii 6liimii “ruhun bedeni terk etmesi”; iradi 6liimii ise, “sehvetleri 6ldiirme” ve
“sehvet diiskiinligiinii terk etme” seklinde tarif eder. Platon’a atfedilen “iradenle 6l ki, tabii yasayasin.” sdzlinii
de kullanarak kisinin iradesiyle nefsin ifrat ve tefrit yonlerinden uzaklasmasi gerektigini ifade eder. (Farabi,
Fusiilii’l-medent, s. 62-63; ibn Sina, Oliim Korkusundan Kurtulus, trc. M. Hazmi Tura, 1959, s. 15-16.)
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bulundugu yerden ¢ok, gidecegi yerden elem duyan insan gibidir.** Kisacas: filozofumuz
Olime dair bilgisizligin ortadan kalkmasi icin kisinin bedeni kuvvelerin esaretinden ve
diinyevi hazlardan kurtularak ebedi hayatta kendisini kurtaracak ilmi faaliyetlerle mesgul

olmasi geregine dikkat ceker.

Sehrezliri’ye gore insan Olimii siirekli hatirda tutmali, diinyevi mesguliyetlerin
kendisine fayda vermeyecegini bilerek yasadigi kisa diinya hayatinda asil gayelerine
odaklanmalidir. Bu gayelerden biri insanin yaratilis gayesi olan yetkinligi elde etmesi digeri
ise 6liimiin Allah’a gotiiren kap1 oldugunu bilerek Sliimii sevinerek beklemesidir. Oliimden
nefret eden kisiler ise fani ve gelip gecici islerle mesgul olan basarisiz kisilerdir. Konuyla
ilgili filozofumuz Hz. Peygamber’den su hadisleri nakleder:

“Kim Allah’la bulusmak istemezse, Allah da onunla bulusmayr istemez. Kim de
44

Allah’la bulusmay severse Allah da onunla bulusmay sever.”

“Lezzetleri tahrip eden éliimii cokca hatirlayiniz.”™**

Sehreziiri 6llimden korkmanin firsatlar1 tepmeye sebep oldugunu belirtir. Clinkii 6lim
ruhun bedenden ayrilmasi olup nefs-i natikayi etkilemez. Bu agidan diisiinen insan diinyada
sonsuza kadar kalmanin imkansiz olduguna, nefsin ulvi aleme yiikselmesinin kendisi i¢in
daha iyi1 olduguna inanirsa 6liim korkusu ¢ekmeyip diinyadan rahatlikla ayrilir. Bu seviyeye
gelen kisi ahiret hayatina yarayacak irsadi faaliyetlerle mesgul olarak rizkma kanaat, tovbede

acele, ibadette ciddiyet gibi giizel vasiflarla kendisini ahiretteki miikafata yaklastirir.

Oliimiin ac1 verecedi zanmyla ortaya ¢ikan 6liim korkusunun tedavisi, séz konusu
zannm yanlis oldugunu bilmekten geger. Oliim aslinda hislerle birlikte bedene ait bir haldir.
Act ise, canli olan kisinin hissettigi bir duygu olup bu duygu nefsin etkisiyle bedende
meydana gelir. Dolayisiyla nefs bedenle birlikte oldugu siirece canli olan beden aci duyar.
Nefs bedenden ayrildiktan sonra beden cansiz kalacagindan 6lim acist duymayacaktir.
Dolayisiyla 6liimiin ac1 verecegi zanm bos bir zandan ibarettir. Oliimden sonra ceza
verileceginden dolay1 korkan kimse bu korkunun 6liimden kaynaklanmadigini, aksine kisinin
yaptiklarindan dolay1 cezaya carptirilmasindan kaynaklandigmi bilmelidir. Bu kisiler aslinda
olimden degil, giinahlarindan korkarlar. S6z konusu hastalig1 olan kisi 6liimden korkmasinin

cezaya tesiri olmadigini bilmeli ve giinah islememeye 6zen gdstermelidir. Oliimden sonra

43 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 73; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 222; Tasi, Ahlak-1
Nasird, s. 170-171.

444 Buhari, Rikak: 41.

45 Tirmizi, Ziihd: 4; Nesai, Cenaiz: 3
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hélinin ne olacagmi bilmeyen kisi ise bilgisizligini itiraf etmistir; bu kimsenin ilact hikmete

sarilmaktir. 4

Sehrezliri’ye gore Oliim, halkin tasavvur ettigi gibi kinanmis bir sey degildir;
kmanmasi gereken sey cahillikten kaynaklanan korkudur. Bunun tedavisi ise bekay1 temenni
etmeme ve Oliimiin zarGretini bilmektir. Uzun yasamayr isteyen kisi ayni zamanda
icgiidiilerinin zayiflayacagini, hareket ve enerji kabiliyetini kaybedecegini, sindirim
sisteminin islevini yerine getiremeyecegini ve nebati gliciinlin noksan olacagini diisiinmelidir.
Diinyadaki hastaliklarin ve elemlerin geregi olarak dostlarin 6lmesi, arkadaslar1 kaybetmek,
musibetlere ugramak, uzun 6mriin ve ihtiyarlamanmn geregidir.**’ Diisiinen kimse bedenin
zamanla bozulmaya doniik unsurlardan olustugunu gorerek nefsin yetkinligi i¢in asil rahatin
ayrilikta (mufdrakat), kendisine eziyet veren seyleri terk etmesinde, zitliklar aleminden
uzaklasip rublibiyetin huzuruna yaklasmada ve orada degismezlik (istikamet) iizere kalmada
oldugunu bilir. Oliimden emin olmak i¢in insan bu gibi seyleri diisiinmekten korkacagina
berzahin karanliklarma, cehennemin tabakalarina, yaraticinin hosnutsuzluguna, giinahkarlarin
distiigli noktalara, kotiilerin varacagi yere ve bahtsizlarin (saki) donecegi cehenneme
gétiirecek davranislardan uzak durmalidir.**® Bu sekilde 6liim korkusunu yenen kisi 4hiret
hayatin1 diisiinmeli, ahiretini kazanma yolunda Allah’t samimi bir niyetle siirekli
zikretmelidir. Sehrezlri Allah’1 ¢ok zikretmenin liizumunu ise su hadise dayandirir:

“Gdfil kisilerin arasinda Allah’t anan kimse, kuru agaglar arasinda yesil agaca

44
benzer.”**

¢. Arzu Giiciiniin Hastaliklar ve Tedavisi

Sehreziiri arzu giiciiniin hastaliklarinin sayilamayacak kadar ¢ok oldugunu belirtir. Ibn
Miskeveyh ve Tlsi’de oldugu gibi filozofumuz bu giiclin ifritindan sehvet diskiinliigii
(sehvet), tefritinden tembellige muhabbet besleme, sapmasindan {iziintii ve kiskanglik

hastaliklarnm ortaya ¢iktigmi belirtir.**

446 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 74; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlik, s. 220-221; Tasi, Ahlak-
1 Nasird, s. 171.

7 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 75; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 222; Tisi, Ahlak-1
Nasird, s. 172-173.

48 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 76; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 222-223; Tasi, Ahlak-
1 Nasird, s. 173-174.

49 Ebi Nuaym, Hilyetii’l-evliya, VI, 181

430 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 76; krs. Ttsi, Ahlak-1 Nasiri, s. 175-183.
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Sehvet Diiskiinliigii ve Tedavisi

Sehrez(iri bu hastaligin belirtilerinin yiyecek-i¢ecekler ve cinsellik gibi konularda asir1
istek duyma seklinde kendini gosterdigini belirtir. Yiyecek-iceceklere asir1 istek (sehver)
duyan kimse bayagi islere bagimli olup erdemsizliklerle dolu bir hayat yasar, ¢ocukga
heveslerle birlikte hayasizliga meylederek israftan kaynaklanan elemlerle midesinin kdlesi
haline gelir. Cinsellik arzusu ve hirsin da bedeni ve dini noksanliklarin en biyik
sebeplerinden biri olduguna dikkat ¢eken Sehreziiri bu hastaliklarin malin telef olmasina, akla
zarar veren seylere ve hayasizliga neden oldugunu belirtir. Hastali§in tedavi siirecinde kisi
kendisine ait olmayan seylere géz dikmesinin son derece kotii bir davranis oldugunu tasavvur
etmeli, bu gibi tutumlar1 gilizel gostermenin seytanin aldatmacalarindan ve hilelerinden

oldugunu bilmelidir. **'

Sehreziiri, cinsellikle ilgili ahlaki hastaligin kiside nasil meydana geldigini soyle
aciklar: Kisi kendisi i¢in haram sayilan kadinlardaki aldatici giizelliklere meyleder. Bu siirecte
akil, hayal vasitasiyla kisinin ulasamayacag her tiirlii glizelligin ulasabildigi lezzetlere kiyasla
daha fazla lezzetinin oldugunu vehmettirir. Kisi bu sekilde giizellikleri talep ederek ona
ulasma konusunda hirs gdsterir. Bu yola girdiginde ise dini ve diinyevi hayata dair yapmasi
gereken onemli islerden uzak kalarak sapkinligin en ileri noktasina ulasir. Bu hastaligin tedavi
stirecinde kisi ilk olarak helal yolla lezzetlenmenin kendisi i¢in haram sayilan kadinlardaki
zannedilen giizellikten daha gilizel oldugunu goérmeli; kendisini nefsin kotii arzularina
uymaktan koruyup miibahla yetinerek hayatin1 devam ettirmelidir; boylece ¢cogu kimsenin
pesine diistigli bircok sikintidan da kurtularak rahata erer. Cinsellik hastaligimin tedavisi
sehveti teskin etmekle, dostlarla bir araya gelmekle, yolculuga ¢ikmakla, kisinin kendisini
kuvvetten diisiirmeyecek ve asir1 zarara gotiirmeyecek sekilde yeme-igcmeyi azaltmasiyla

. Y )
miimkiindiir.*

Askin da bir ¢esit hastalik olduguna dikkat ¢eken Sehrezlri, asik olan kisinin sehvet
duygusunun kendisine hdkim olmasindan dolay1 biitiin gayretini bir sahsi elde etmeye sarf
edecegini belirtir. Boyle bir hastalia yakalanan kimse sevdigi kimseyi diisiinmeyi birakmali,
ince ilimlerle ve latif sanatlarla mesgul olup erdemli ve giizel tabiath insanlarla ayn1 mecliste
bulunmaya 6zen gostermeli, asiklarin hikayelerini dinlemekten ve siir dinletilerinden

ka¢mnmalidir.*?

! Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 76; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 175-176.
432 Sehrezrd, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 76-77; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasird, s. 176-177.
33 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 76-77; krs. Tasi, Ahlak- Nasird, s. 177.
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Tembellik ve Tedavisi

Sehreziiri’ye gore tembellik hastaligmin neticesinde kisi ge¢cim temininde ihmalkar
davranarak diinya ve ahiret kazanclarmdan mahrum kalir. Boyle bir durumda mutluluklar:
elde edemez ve Allah’in comertligini akitmasina vesile olacak sebeplerin bir araya gelmesini
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engellemis olur ve neticede kendisini helake gotiiriir.”" Filozofumuz bu hastaligin tedavisiyle

ilgili bir 6neri sunmamustir.
Uziintii ve Tedavisi

Sehreziiri’nin sehvet giliciiniin niteligi itibariyle bozulmasindan ortaya ¢ikan iiziintii
hastalig1 konusundaki gériisleri, Tasi ve Ibn Miskeveyh’in goriisleriyle drtiismekle birlikte
aslinda Kindi’nin Risdle [i def‘i’l-ahzdn isimli eserine dayanir. Yunan diisiiniirleri i¢inde de
Aristo’nun Nikomakhos’a Etik’inin X. bolimii bu meseleye ayrilmis olup Islam ahlak

filozoflarmi 6nemli 6lciide etkiledigini goriilmektedir.

Sehreziri {iziintiiyii “sevileni kaybetmek ve istenilen seyi elde edememek” seklinde
tarif eder.*” Kisinin sahip oldugu seyleri elde etmede hirs gosterip bedeni arzulara
doymamasmin neticesinde bedene ait seylerin elden ¢ikmasindan kaynaklanan bu hastalik
genellikle duyularin ve lezzetlerin devamli oldugu vehminden dolayi istedigi biitiin seylere
herhangi bir tasarrufta bulunmadan ulagsma konusunda kendisine giivenen kisilerde goriiliir.
Uziintii hastaligina yakalanan kisiler diinya diizeni igerisinde higbir seyin baki ve devamli
olmadigmi, ebediligin ancak zitliklardan armmus akil aleminde oldugunu bilmelidir. Kisi
bekasi olmayan seyleri talep etmeyip gayretini sebat ve devamliligi olan seyleri elde etmeye
harcamaly, kisilik 6zelliklerine uygun olmayan kotii islerden sakinmali, ebedi olmayan seyleri
biriktirip cogaltmay1 terk etmeli ve elinden ¢ikan seylerin yok olmalar1 sebebiyle {iziintiiye
kapilmamalidir. Cilinkii bu alemdeki seyler bir giin kisinin elinden ¢ikacaktir. Gergek rahatlik
aslinda sahip olunan seyleri terk etmekle miimkiin oldugu gibi asil liziintii de bahsi gecen

seyleri bir araya getirmekten kaynaklanir.*°

Filozofumuz bedeni tutkularimiz, arzularimiz ve kayiplarimizin nedeni konusunda son
derece realist bir tavir sergiler. Arzularin tamaminin bu diinyada karsilanmasinin miimkiin
olmadigmi ifade etmekle maddi aleme dair bir takim sinirlar koyar. Kisinin gercek huzurunun

ve rahatinin maddi alemin Otesindeki aleme yonelik oldugunu, arzularimizin ve

43 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 77; krs. Ttsi, Ahlak-1 Nasir, s. 177.

435 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. IL, s. 77; krs. Kindi, ‘Riséle fi’l-hile li-def'il-ahzan’, Res4ilii felsefiye
icinde, nsr. Abdurrahman Bedevi, Bingazi, 1973, s. 6; Ebi Bekir er-Razi, et-Tibbu’r-ruhini, s. 63; ibn
Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 224-225.

43¢ Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 77.
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gayretlerimizin o yonde olmasi gerektigini vurgular. Eger ki liziintii sevilen bir seyin kaybi1
ise, ¢ok sevilip de kaybedilen bir seyin iiziintiiyli dogurmasi kacinilmazdir. Bu durumda en
dogru ¢6ziim yolu bekasi olmayan bir seyi talep etmemektir. Filozofumuz bu konuda
Sokrat’tan su ifadeyi aktaririr: “Mal tiziintiilerin kaynagidir ve kisinin mutlulugu kazanmasi
kendisine kotli gelen seyleri géormemesiyle miimkiindiir.” Dolayisiyla kisi kaybolmasindan
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korktugu seyi elde etmek i¢in ¢aba gdstermeyip vakar ve ziihd gerektiren ahlaka sahip

olmalidir.

Sehrez(iri sanat, meslek ve erdem sahiplerinin kendisi icin taksim edilene razi
olduklarindan dolay1r son derece mutlu olduklarina dikkat c¢eker. Ciinkii onlarmn asil talep
ettikleri erdemlere ve hakikate ulasmaktir. Kisi, aklin gerektirdigi sekilde davranarak cahil
kimselerin elde ettiklerinden daha fazla mutluluk ve lezzet alir ve yetkinligin sevincini elde
eder. Neticesinde Allah’m sevgili dostu ve mutlu bir kisi (sa id) olur. Digerlerinin ise bu

hayirlardan nasibi olmayip; onlar bahtsizdir (saki).*®

Kiskanghik ve ilac

Kiskanglik (hased) “diger insanlarin sahip oldugu seylere asir1 hirs gosterip ellerindeki
seylerin onlarda olmayip kendisinde olmasini istemek”tir.**’ Bu hastalik, bilgisizlik ve
doyumsuzlugun bir arada bulunmasindan dogar. Biitiin diinyevi iyiliklerin bir tek sahista
bulunmasi imkansiz oldugu gibi bir kisinin biitlin bunlardan faydalanmasi da miimkiin
degildir. Doyumsuzluk (sereh) kiskancgliga gotiiriir; neticesinde kiskang kimse istedigi sey
varlig1 imkansiz oldugunda {iziintli ve aciya maruz kalir. Bundan dolay1 kiskanglikla iiziinti
hastaliginin ilact aynidwr. Filozofumuz kiskanghigin zararlari hakkinda Kindi ve eski
bilgelerden almtilar yapar. Kindi’ye gore “kiskanglik, hastaliklarin en kotiisiidiir.” Eski
bilgeler ise; “Kotli bir diigmana varmak isteyen kotiiliigli sevmistir; kotiiliigli sevmek de

kotiidiir; bundan daha kotiisii, kotiiliigli diisman olmaksizin seven kimsedir. Kim ki 1yiligin bir

ARy

*7 Filozofumuz burada muhtemelen Sokratik ziihde isaret eder. Sehreziri’nin burada 6ngordiigii tiziintii regetesi
Kindi diistincesiyle benzer dzellikler tasir. Kindi’nin Risdle fi elfazi Sukrat isimli eserinde Kinik Diyojen’e ait
oldugu kabul edilen meshur “Gdolge etme bagka ihsan istemem” Sokrat kiliginda karsimiza ¢ikar. “Hikaye edilir
ki Sokrat bir giin 6gle vakti giinesleniyordu. Kral oniine dikilip séyle dedi: “Ey Sokrat! Bize gelmekten seni
alikoyan nedir?” Sokrat su cevabi verdi: “Hayatin getirdigi mesgaleler.” Kral soyle dedi: “Eger bize gelirsen bu
konuda sana gerekeni yeterince saglariz.” Kral, Sokrat’in diinya ge¢imini kastettigini sanmisti. Halbuki kastettigi
ebedi hayata yonelik mesgalelerdi. Sokrat soyle karsilik verdi: “O sey sende bulunsaydi 6nce kendi ihtiyacini
karsilardin.” Kral: “Peki dyleyse nedir ihtiyacin?” deyince, Sokrat: “Golgeni iizerimden ¢ekmendir, giinesime
mani oluyorsun.” dedi. (Kindi, Riséle fi elfaz1 Sukrat, vr. 48b-49a; akt: Kutluer, islim Felsefesi Tarihinde
Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 122)

38 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 77-78; krs. Kindi, ‘Risale fi’l-hile li-def‘il-ahzan’, s. 7-10; ibn
Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 226; Ttsi, Ahlak-1 Nasird, s. 178-181.

439 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 79; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 181; ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-
ahlak, s. 226-227.
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kimseye gelmesini istemezse kotiiliigii istemis olur. Eger bu tutum arkadaslara yonelik olursa
daha kotidir.” diyerek kiskanchigin kisiler arasi iliskilerdeki olumsuz neticelerine dikkat

cekmiglerdir.

Sehreziiri kiskang kisinin siirekli kederli ve iiziintiili oldugunu vurgular. Ciinki
yeryiiziinde hayir hi¢cbir zaman kesilmez; kiskang kisi de bagkasmin hayrmi istemediginden o
da siirekli kederli olur. Kiskanglikla ve gipta arasindaki farka isaret eden filozofumuz
kiskanglig1 “baskasmin sahip oldugu nimetin zevalini arzulayip o nimeti kendisi i¢in istemesi”
giptay1 ise “sahibinde fayda ve nimetin bekasiyla birlikte kendisi i¢in de aynisini istemesi”
seklinde tanimlar. Gipta da dviilen ve yerilen olmak iizere ikiye ayrilmaktadir. Oviilen gipta,
bu istegin erdemlere ve saadetlere yonelik olmasi, yerilen gipta ise bu istegin sehvet ve
lezzetlere yonelik olmasidir.*®® Sehvet ve lezzetlere yonelik yerilen giptamin hiikmii

doyumsuzlukla aynidir.
Yalan ve Tedavisi

Yalan soyleme hastaliinin tedavisinde filozofumuz kisinin ilk olarak konusma
ozelliginin kendisini diger canlilardan ayiran en temel 6zellik oldugunu bilmesi gerektigini
vurgular. Konusma erdemi baskasmin bilmedigi bir meseleyi ona anlatma maksadini tasir.
Yalan ise, bu maksadin ziddmna hizmet etmektir ki bu, insan tiiriiniin 6zelligine uygun
degildir. Clinkili insan fitraten dogru sdylemeye meyillidir. Yalanin esas sebebi ise mal ve
makam pesine diismek olup; ondan sonra hayanin kaybolmasi, dnemli seyleri ifsat etmek,

koguculuk, insanlar arasinit bozmak, gammazlik ve iftira gelir.

Inat hastaligima da deginen filozofumuz inadin sebebini kizgmlik, kiside 6fkenin
hakim olmasi, kendisinde olmayan bir meziyetin var oldugunu hayal etmek seklinde belirler.
Sonrasinda ise sirasiyla bilgisizlik, haklara riayet etmede eksiklik gosterme, sert tabiathilik ve
asaletsizlik (/i’m) gelir. Inat ise kisinin kendini begenmesi ve yalanin neticesinde ortaya
cikar. Cimrilik hastalig1 da muhta¢ olmaktan korkmak, malin fazla olmasimni isteme, nefsin

kotiiliigii, insanlara iyiliklerin olmamasini isteme gibi sebeplerden ortaya ¢ikar.*"!

Ozetle ifade edecek olursak Sehreziri ahlaki hastaliklar1 tespit ettigi ve tedavi
yontemlerini belirledigi es-Seceretii’I-Ilahiye’nin ahlakla ilgili boliimiinde bazi temel ilkelere
dikkat edilmesi gerektigini vurgular. Bu siirecte ilk olarak ahlaki hastaliklarin sebepleri

hakkinda bilgi sahibi olunmalidir. Hastaligin dengede olan miza¢larin bozulmasi oldugu

460 Sehrezird, es-Seceretﬁ’l-ilﬁhiyye, c. 11, s. 79; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 181-182.
1 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 80; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 183-184.
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dikkate alindiginda hastaligin itidal diizeyine yani erdemli davranisa dondiiriilmesi i¢in adalet
ilkesine riayet edilerek tibbi tedavi yonteminde uygulanan sira takip edilmelidir. Hastalik
tedavi edildiginde saghigin korunmasi noktasinda 6zen gostermek gerekir. Bu yollarla insan
nefsinin li¢ temel giicii istenilen diizeye getirildiginde yetkinlesme arzusunda olan insan

yetkinligi kazanarak en yiice mutluluga (es-sa ‘adetii’l-kusva) erisebilir.
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II. AILE AHLAKI

A. AILE AHLAKININ AMEL] HIKMET iCERIiSINDEKI YERi

Islam filozoflarmmn ilimler tasnifinde “aile ydnetimi/aile ahlak1” (tedbirii’l-menzil),
amell hikmet kategorisi icerisinde degerlendirilmektedir. Farabi Risdle fi mad yenbagi en
yiikaddem kable te‘alliimi’l-felsefe baslikli eserinde aile ahldkina ait kavramlar1 kisaca
tanitmigsa da anlasildig1 kadariyla is1dm bilim tarihinde ilk defa Harizmi Mefatihu 'l-uliim’da
amell hikmetle ilgili yaptig1 tasnifle ahlaki; “kisinin kendini yOnetmesi, yakinlarin
yonetilmesi, toplumun ve iilkenin yonetilmesine dair bilgiler” seklinde tarif ederek ev
idaresini de ahlak kapsamma almustir. Thvan-1 Safi Resdil’de siyasetin kisimlarimi anlatirken
aile ahlakina yer vermistir. Ibn Sind ‘Uyinu’l-hikme’de pratik felsefeyi medeni, menzili ve
hulki olmak iizere lice ayirmis, tedbirii’l-menzil yerine ‘“‘el-hikmetii’l-menziliyye” kavramini
kullanmustir. el- ‘Ulimu’l- ‘akliyye isimli risalesinde de bu disiplini ayn1 adiyla anmakta ve
Yeni Platoncu oldugu kabul edilen Bryson’un buna dair bir eseri oldugunu belirtmektedir. Ibn
Miskeveyh, eserinde egitim konusunu izah ederken bu konuyu Byrson’un kitabindan aldigini
belirtir.*** Tasi ise eserinde eski filozoflardan Bryson’un sozlerinin bir kismmin Arapca’ya
terciime edildigini belirterek Miislimanlarm bu eserden yararlandigini ifade etmistir.*®
Bryson’un Grekge Oikonomikos (oikos(ev), nomos(kanun)) isimli bu eseri mali yonetim, kole
ve hizmetcilerin idaresi, esle iliskiler ve ¢ocuklarin egitimi olmak iizere dort bolimden

464
olusur.*®

Sehreziri 6ncesi filozoflarda aileyle ilgili miistakil makale kaleme alindigimi Tasi
disinda gormemekteyiz. Ibn Miskeveyh eserinde aileye dair bazi meseleleri bireysel ahlak
icerisinde islemistir. Ozellikle Farabi’nin bireysel ahlak ve siyasetle ilgili hacimli eserler
ortaya koymasinin yaninda aileye dair miistakil eser kaleme almamasi dikkat ¢ekicidir. Ibn
Sina da Kitabii’s-Siyase icerisinde aile ahlakiyla ilgili konular1 ele almistir. Thsi aile ahlaki
bdliimiinii yazarken Ibn Sina’dan istifade ettigini belirtir.**> Dolayisiyla Sehreziiri ve Tisi’nin

miistakil olarak aile ahldkini ele almakla kendilerinden ©nceki filozoflardan ayrildigini

%2 ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 66-68. Konu hakkinda tartismalar i¢in bkz. Gafarov, Nasiriiddin
Tisi’nin Ahlak Felsefesi, s. 250-251.

9 Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 189; Cagricy, ‘Tedbirii’l-Menzil’, DIA, ¢. XV, s. 259-260.

%4 Bahsi gecen eserin Bryson’a nispet edilen bir niishasi Louis Cheikho tarafindan nesredilmistir. (bkz. Kutluer,
islAm Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s. 285.) Bir diger niisha ise Martin Plessner tarafindan
Der oikonomikoc des neupythagoreers Bryson und sein ein fluss auf die Islamische wissenschaft isimli eserin
i¢inde nesredilmistir.

495 Tgsi, Ahlak-1 Nasird, s. 189-190; Hiiseyin Siddiki, “Nasrettin Tasi”, islam Diisiincesi Tarihi iginde, c. II, s.
187.
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sOyleyebiliriz. Sehrez(iri’nin aile ahlakina dair gorlisleri Tasi’nin eseriyle dikkate deger
benzerlikler i¢cermektedir. Bu durumda ilk donemlerden beri aileye dair konular miistakil

boliimler olarak islenmese de bu konuda bir gelenegin varoldugunu séylemek miimkiindjir.

B. SEHREZURi DUSUNCESINDE AiLE AHLAKI

Sehrez(iri ilimleri tasnifinde —gelenege uygun sekilde- ameli hikmeti ti¢ boliime ayirir.
Bunlardan birincisi ahlak ilmi olup kisinin eylemlerinde ve davraniglarinda nasil olmasi
gerektigini bildiren ilkeler iizerinde durur. ikincisi ev igerisinde koca, kari, baba, cocuk,
hizmet¢i ve koleler arasindaki eve iliskin ortak durumlarm uygun bir bigimde nasil
diizenlenecegini ele alan menzili hikmettir. Ugiinciisii de yonetim bigimleri, baskanlik gibi

toplumsal hayatla ilgili konular1 inceleyen siyasi hikmettir.

Sehreziiri 6nceki filozoflarin taniminda oldugu gibi evi ¢adir, magara ya da agag
kovugu seklinde bir “mekan” olarak degerlendirmekle birlikte evi, ev yapan ana unsurun evin
sosyal yonii olduguna dikkat c¢eker. Buna gore evin asil yapitaglar1 baba, anne, cocuk,
hizmet¢i ve gidadir. Bu unsurlardan olusan aile i¢in bir baskan gerekli olup, erkek evin
reisligi gorevini tstlenmistir.*®® Erkek bu gorevini yerine getirirken tesvik, korkutma,

hosgorii, sertlik gibi yontemleri kullanarak en uygun sekilde yonetimi gergeklestirmelidir.*®’

1. Ev idaresinde Mal ve Gidalarin Yonetimi

Sehreziiri mal ve gidalarin yonetimi konusunda da degerlendirmelerde bulunur. Buna
gore insan, varligint devam ettirebilmek i¢cin gidaya muhta¢ olup gidasini hayvanlardan farkli
olarak caba gosterip sik1 bir calismayla elde edebilir. Gidalarin temininin yaninda korunmasi
ve saklanmasi da onemlidir. Bu hususta gorev taksimatma giden Sehreziri erkegin gdrevinin
gida ve erzak temini i¢in ¢alisma; kadmin gorevinin toplanmis gidayr korumak olmasi
gerektigini belirtir. Biriktirilen gidalarin zarar gérmesine neden olan semavi felaketler ortaya
cikabileceginden ev, sigmak ve depolama yeri konumunda olan yerlerde gidalarin korunup

saklanmas1 ve biriktirilmesi gerekir. Bu sayede ¢esitli olumsuz durumlar neticesinde gidalarin

46 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 17; krs. Ibn Sin, ‘Fi’s-siyasetii’l-menziliyye’, el-Mezhebii't-

terbevi inde ibn Sini icinde, Abdiilemir Semseddin, Beyrut: Seriketii’l-alemiyye 1i’I-Kitab, 1988, s. 237-238;
Ths1, Ahlak-1 Nasird, s. 187. Aristo diislincesinde aile en kiigiik parcaya boliindiigiinde efendi ile koca, koca ile
kari, baba ile ¢ocuklar olmak iizere ii¢ ¢ift ortaya ¢ikar. Bu i¢ iliskiden birincisini anlatmak i¢in “despotluk”,
diger ikisinin de heniiz kesin adlar1 olmadigindan “kocalik” ve “babalik” seklinde ifade eder. (Aristo, Politika
1/3, s. 11, trc. Mete Tuncay, Istanbul: Remzi Yay., 1983). Farabi ise aile icin dort tip iliskinin oldugunu belirtir.
Bunlar; koca ve karisi, sahip ve kole, baba ve ogul, son olarak da miilk ve miilk sahidir. Bu unsurlarin isbirligi
ile aile fertlerine bir mesken temin etmeye ¢alismak da aile reisinin goérevidir. Filozofa gore sehir igin sehrin
yoneticisi ne ise aile i¢in aile reisi de odur. (Farabi, Fusiiliin Miintezea, s. 40.)

%7 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 17; krs. Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 40-41; Tasi, Ahlak-
Nasird, s. 199.

125



bir kism1 elden ¢iktiginda yerine geri kalanla beslenebilmek ve ihtiyacit depolardan temin

. . 4
etmek miimkiin olur.*%®

Sehreziiri -Thsi’de oldugu gibi- aile yoneticisinin, aile ekonomisinin yonetiminde bazi
esaslara dikkat etmesi gerektigini vurgular. Aile ekonomisinin gelir temini, kazanglarin
korunmas1 ve harcanmasi seklinde iic yonii bulunmaktadir. Gelirler iiretim, ticaret, miras,
define ve hediye gibi yollardan elde edilir. Gelir saglarken zulmetmek, onur kirict yollarla
kazanmaktan ve diiskiinliikten (itibarsiz islerden) sakinilmalidir. Zulmetmek, malin degerini
yiiksek gostermek, tartida hile yapmak, dolandiricilik vb. hirsizliklar1 yapmakla olur. Onur
kiric1 yollar yiizsiizliik, soytarilik gibi nefsi alcaltict seylere basvurmaktir. Diiskiinliik ise

{istiin sanatlar oldugu halde asag1 sanatlarla mesgul olarak elde edilen gelirdir.**

Kendi déneminin ve kiiltiiriiniin bakis acisina gore is ve meslekleri (sinaat) nitelikleri
itibariyle de degerlendiren Sehreziri bu agidan isleri “iistiin, orta ve diistik isler” seklinde ti¢
grupta ele alir. Ustiin isler bedenden ziyade ruha (nefs) fayda saglayan ugrasilardir. Bunlarin

da ii¢ ¢esidi vardir:

1. Goriislerdeki saglamlik, dogru istisare ve 1yi idare gibi akil cevheriyle ylriitiilen

sanatlar. Bu, yoneticilerin sanatidir.

2. Yazicilik, edebiyat, tip, astronomi (niicim), aritmetik ve cografya gibi alanlarla

ilgili sanatlar. Bu, yazarlar ve uzmanlarin(fudald) sanatidir.

3. Binicilik, askerlik, saldir1 ve savunma gibi gii¢ ve yigitlikle ilgili sanatlar. Bu ise,

savasgilarin sanatidir.

Filozofumuz bu meslekleri, 6zgilir ve miiriivvet sahibi kimselerin sanati olarak

nitelendirir.
Diisiik isler de ayni sekilde tige ayrilir.

1. Stokguluk ve sihirbazlik gibi halkin genelinin yararmna aykiri olan sanatlar. Bu,

sahtekarlarin sanatidir.

2. Erdemlere aykir1 olan soytarilik, calgicilik ve kumarbazlik gibi sanatlar. Bu,

asagilik kimselerin sanatidir.

3. Hacamatgilik, deri tabaklama ve ¢opeiiliik gibi kisinin tabiatinda tiksinti uyandiran

sanatlar. Bu, diisiik kimselerin sanatidir.

498 Sehrezird, es-Seceretﬁ’l-ilﬁhiyye, c. 11, s. 17-18; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 192.
99 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 18; krs. Tdisi, Ahlak-1 Nasir, s. 193.
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Sehreziiri’nin “orta sanatlar” olarak degerlendirdigi sanatlar iistiin ve diisiik sanatlarin
disinda kalan sanatlardir. Bunlardan bir kismi ziraat gibi zorunlu bir kismi ise kuyumculuk
gibi zorunlu olmayan sanatlardir. Diisiik seviyede yer alan, dini ve diinyevi agidan zararlara
neden olan kazang¢lardan uzak durulmali ve onlarm yerine lstiin kabul edilen sanatlar tercih

edilmelidir.*”°

Gelirlerin korunmasinda aile fertlerinin gecim diizeninin bozulmamasina dikkat
edilmelidir. Kuraklik ve kitlik donemlerinde daha 6nceden biriktirilen mallarin saklanmasi
dogru bir davranis olmayip bu siirecte malin korunmasinda dine ve nadmusa aykiri
durumlardan kagmilmalidir. Mali koruma diisiincesiyle cimrilik ve aggozlilik gibi
erdemsizliklere diisiilmemelidir. Gelirlerin korunmasinda belli ilkelere dikkat etmek gerekir.

Soyle ki:
e (Giderler gelirlerden fazla olmamalidir.

e Duruma ve sartlara uygun olmayan, israf olacak harcamalar yapilmamali, giiniin

sartlaria uygun ve kolayca kazanilabilen seylere 6nem verilmelidir.

e Evin yoneticisi, kitlik ve kuraklik gibi ihtiya¢ ve zarlret zamanlarini diisiinerek
boyle zamanlarda kullanilmak iizere dostlarina ve iyi insanlara harcayacagi mal ve

besini saklamalidir.*”!

Gelirler aile fertlerinin ihtiyaclarina uygun sekilde harcanmali; cimrilikten ve
savurganliktan, oviinme amaciyla harcama yapmaktan, gereginden fazla ya da az harcama

yaparak malmi kotii yonetmekten kacmilmalidir.
Sehrezliri malin harcanmasi gereken yerleri de tice ayirir. Bunlar:

e Sadaka ve zekit gibi dinin emirlerini yerine getirmek ve Allah’m rizasmi

kazanmak i¢in yapilan harcamalar.
e Hediyelesmek gibi comertligin geregi olan harcamalar.

e Zaruri ihtiyaglar1 temin etme ve zararli olam1 uzaklastirmak icin yapilan

harcamalar. Bu harcamalar evin ihtiyaclarmi karsilama ve ev halkini koruma

maksadiyla yapilir.*’?

410 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 19; krs. Ibn Sina, ‘Kitabii’s-Siyase’, Makalatii’l-felsefiyye li-

mesahiri’l-Miislimin ve’n-nasira icinde, nsr. Louis Cheikho, Kahire 1900, s. 10; Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 194.
71 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 20; krs. Tdsi, Ahlak-1 Nasir, s. 195.

472 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 20-21; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 196. Tasi, zaruri seylere dair
harcamalara yeme-igme, giyinme, barinma ihtiyaglar1 igin yapilan harcamalari; zararli islerden korunma gayesi
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Evlenmenin ve yuva kurmanin énemine deginen Sehreziri evliligin bircok gerekceleri
oldugunu belirtmekle birlikte asil maksadin malin korunmasi ve neslin devam ettirilmesi
olmas1 gerektigine dikkat ceker. Dolayisiyla bayagi lezzetleri elde etme ve sehvet diistincesi
evliligin gerekcesi olmamalidir.*” Evlenilecek kadinlarda aranan ideal 6zellikleri de iffet,
giizellik, bakire ve dogurgan olma, haya sahibi, ince kalpli, cana yakin, az konusan, kocasina
baglh ve iy1 ahlakli olma seklinde siralar. Aymi zamanda evlenilecek kadin iiziintiilerin
tesellisine, endiselerin giderilmesine yardimci olmalidir. Iyi bir aileye mensup olmasi da
tercih sebeplerindendir. Bu 6zelliklerin tamami bulunmasa da akil, iffet ve haya 6zelliklerin
muhakkak olmalidir.*’”* Bazi kadinlarla evlenmekten de kaginilmasi gerektigine dikkat ¢ceken
filozofumuz -gelenege uyarak- Arap bilgelerine gore sakimilmasi gereken kadnlarin

ozelliklerini su sekilde siralar:

Hannéane: Baska esinden c¢ocugu olup, yeni esinin maliyla onlara genis bir hayat
yasatmaya caligir.

Mennane: Kendisi varlikli olup zenginligiyle kocasinit minnet altinda brrakir.

Ennane: Onceki esinin daha varlikli oldugundan dolay1 siirekli yeni esinden sikayet

eder.

Keytetii’l-kafa: Evine bir baskasmi almak maksadiyla esinin evde olmasini istemeyen

kot kadindir.
Hadrau’d-demn: Copliikte agan bir ¢igek gibi gilizelligi olan fakat soyu bozuk kadmndir.

Filozofumuz kadinlarin  ihtiyaglarin1  karsilayamayacak durumda olanlarin
evlenmektense kendi basma yasamalarmnin daha dogru olacagini diistiniir. Ciinkii erkegin bu
acziyeti kadmla iliskilerinde ham maddi, hem psikolojik yonden ve ayrica ¢ocuklarin idaresi

agisindan ciddi tehlikeler ortaya ¢ikarabilir.*”

Sehreziiri’ye gore aile yuvasi kurulduktan sonra erkegin esiyle olan iligkilerinin su

ozelliklere sahip olmasi gerekir.

tagtyan harcamalara da hirsizlardan, dolandiricilardan ve zorba kimselerden korunmak i¢in yapilan harcamalar
ornek verir. Yine Tasi malin harcanacagi yerler igerisinde birinci gruptaki harcamalar igin verilenleri goniil
hoslugu ile verme, halis bir niyetle verme, 6zellikle hasta insanlara verme, iyilikleri basa kakmama gibi dort
esasa dikkat edilmesi gerektigini belirtir. ikinci gruptaki harcamalar icin de yardimda acelecilik, gizlilik,
yardimin niteliginin pahali da olsa ucuz gosterilmesi, yardima ara vermeme ve yardimi yerinde yapma gibi bes
esasl; li¢lincli gruptaki harcamalar i¢in de denge ve 6l¢iliyii muhafaza etme geregini vurgular. (Ahlak-1 Nasiri, s.
196-198.)

473 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 17; krs. Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 40-41; Tasi, Ahlak-
Nasird, s. 199.

474 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 21; krs. Ttsi, Ahlak-1 Nasiri, s. 199-200.

75 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 23; krs. Ttsi, Ahlak-1 Nasir, s. 205-206.

128



1. Saygmlik (Heybet): Erkegin evde emir ve yasak cinsinden koydugu kurallara esinin
uymast i¢in kadmnin goziinde erkek saygin olmalidir. Bu sayginlik oldugunda evin diizen ve

kontrolii saglanmis olur.

2. lyilik (Keramet): Kadmn gonliinii sefkat ve muhabbetle kazanarak islerini severek
yapmasimi saglamak gerekir. Bu sekilde kadin ev islerine 6zen gosterir ve evin diizeni
saglanmis olur. Bu 06zelligi kazanmak ic¢in ilk olarak kocasi kadina giizel davranmali;
sonrasinda kadinin yabanci kimselerin kendisine bakmayacagi sekilde giyim kusamina dikkat
etmelidir. Ev islerine dair konularda erkegin kadinla istisdre etmesi gerekir. Evin erzaklari,
ihtiyaclar1 ve hizmetgileri konusunda kadma tam yetki vermeli, kadinin akrabalarmma 1yi
muamelede bulunmalidir. Kadin yukarida belirtilen 6zelliklere sahip oldugunda onun iistiine

baska bir kadin almaya kalkmamalidir.

3. Zihni mesgul etme: Kadinin zihninin evi diizenleme ve aile fertlerinin ge¢ciminin
saglanmasi i¢in onlarm yararina olan seyleri gézetme isine odaklanmasi gerekir. Ciinkii insan
cogu zaman tembellige, yerine getirilmesi gereken seyleri bos vermeye, dikkatini gereksiz
seylere vermeye meyilli olabilir. Kadin evin diizenlenmesi, ¢ocuklarin bakimi, hizmetgilerin
kontrolii ve yiyeceklerin hazirlanmasi gibi islerle mesgul olmadiginda evinde huzur kalmaz,
nazar1 yabancilara yonelir ve kocasinin géziinde degeri kalmaz. Bu sekilde kadin c¢irkin

seylere yonelerek diinyada utang verici durumlara, ahirette de mutsuzluga diiser.*”®

Sehreziiri, erkegin kadin1 yonetiminde de bazi seylerden kaginmasi gerektigine dikkat
ceker. Ilk olarak erkek kadima olan sevgisini disa vurmamali, asir1 sevgiye tutulmussa da bunu
gizlemelidir. Ciinkii kocanin esine sevgisini gostermesi biiylik bir bozgunculuga (fesad) yol
acar. Ikinci olarak, olumsuz durumlara neden olacagindan koca genel konularda karisiyla
istisare etmemeli, sirlar1 ve mali konusunda onu bilgilendirmemelidir. Ugiincii olarak, kadmn1
lizumsuz seyleri dinlemekten, yabancilara bakmaktan ve kotii isler yapmis kadm-erkek
hikayelerini dinlemekten, hatta kotii isler yapmis kadin 6rnegini i¢inde barmdiran Yusuf
stiresini 6grenmekten sakindirmalidir. Ciinkii bu durum kadinimn iffet erdeminden sapmasina
neden olur. Bununla birlikte kadinin sarap igmesi arsizlia ve sehvetin cosmasina yol
acacagmdan yasaklanmalidir. Kadinin kocasimi kendisine meylettirmesi i¢in iffetli, saygili ve

kocasmna kars1 iyi davranip ge¢imsizlik yapmamasi ve nizik davranmasi gerekir. *’’

47°Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 21-22; krs. ibn Sina, ‘Kitabii’s-Siyase’, s. 12; Tasi, Ahlak-1 Nasird,
s. 200-201.

477 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 21-22; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 202-203. Tasi’nin eserinde de
yer alan kadmlarin Yusuf suresini okumaktan menedilmesi mezkir surenin 6zellikle 23-25. ayetlerinden dolay1
olmasi muhtemeldir. Zira s6z konusu ayetlerde evli bir bayanmn Yisuf’a duydugu arzu ve onunla olma
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Goriildigi gibi bu diisiinceler, tamamen kadini erkegin nesnesi olarak géren o donem
erkek-egemen zihniyetinin ifadeleridir. Burada genellikle kadmnin erkekle ilgili nitelik ve
sorumluluklarina erkegi merkeze alarak yer verilirken, erkegin kadin kimligine ve kisiligine
saygisin1 yansitacak nitelik ve sorumluluklarinin ihmal edilmesi de ayni zihniyetin yansimasi

olarak degerlendirilebilir.

2. Cocuk Yetistirme ve Terbiye Kurallar:

Sehreziiri aile ahlaki igerisinde ¢ocuklarin egitimine de yer vermistir. Cocugun
dogumundan genglik yillarina kadar ebeveyniyle, arkadas ve 6gretmenleriyle ile iliskilerinde
ailenin dikkat etmesi gereken kurallar, yeme-icmeye ve giyinmeye dair temel adab kurallarina
bu bolim icerisinde ele almmistir. Bu kurallarin bilhassa Gazzali’nin [Thydu Uliimi’d-
din’indeki bilgilerle ortilistiigli, Gazzali’den itibaren ahlak kitaplarina yansiyan diisiincelerin
ana hatlariyla tekrarindan ibaret oldugu goriiliir.*’”® Buna gére ¢ocugun dogumundan sonra
ebeveynin ilk gorevi cocuga giizel bir isim vermektir.*” Zira kétii isim verildiginde ¢ocuk
hayat1 boyunca sikint1 ¢ekebilir. Ondan sonra siitanne se¢imine 6zen gosterilmeli; kotii ahlak
sahibi, kusurlu ya da hastaliklt olmamasina dikkat edilmelidir. Ciinkii cocuga hastaliklarin ya
da diger kusurlarin siitanne kanaliyla gecme ihtimali yiiksektir.*** Ayni diisiinceler Tasi’de de
yer alip Tas? de ahmak ve hasta olan bir siitannenin siitiiyle cocuga kotii aligkanliklar ve
hastaliklar gecebilecegini belirtir.**' Cocugun terbiyesi, egitimi ve ahldkinin giizellestirilmesi
konusunda ebeveyne biiylik gorevler diiser. Ciinkii ¢ocugun kiiciik yaslarda iken ahlak
giizelligine yatkinligi vardwr. Ancak c¢ocuklar bu donemde genellikle yapisindaki gii¢lerin
galip gelmesi ve diisiinen nefsin eksikligi nedeniyle kotii huylara meyleder. Kiigiikliikten
itibaren bu kotli huylar engellenmez ve Oniine gecilmezse ¢okca yapilip aligkanlik haline

getirilir; neticesinde de ¢ocuk doniisii zor olan kétii ahlak girdabima girer.*™

Sehreziiri ¢ocugun ahlaki gelisimine biliyiik 6nem verilmesi gerektigini belirtir. Ona
gore cocukta utanma duygusunun gelisimi birgok giizel 6zelliklerin gelismesine katki saglar.
Ayni zamanda utanma duygusu onun asaletli, edepli ve gilizel ahlakli oldugunun gostergesidir.

Boylelikle ¢cocuk c¢irkin davramiglardan sakiip giizel islere yonelir. Cocuk kiigiik yaslarda

isteginden, bu sebeple de Yusifun bulundugu odanm kapisini kapatarak Yusif’a onunla olma istegini beyan
etmesinden ve hatta bunun i¢in Yusif'un gomlegini yirtmasindan bahsedilir. (Gafarov, Nasiriiddin Tsi’nin
Ahlak Felsefesi, s. 255)

78 bkz. Gazzali, ihyau ‘Uldmi’d-din, c. I1I, s. 165-170.

7 fbn Sina, ‘Kitabii’s-Siyase’, s. 12.

80 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 24.

81 Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 207.

82 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 24; krs. Tdsi, Ahlak-1 Nasir, s. 207.
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cevresinden etkilenmeye yatkin oldugundan kotii ahlak sahibi olanlar, miifsitler ve erdemsiz
kisilerle kaynasmasi engellenmelidir. Cocugun egitimine ise ilk olarak dini ilimlerle
baslanmalidir. Kiiciik yaslardan itibaren dini gorevlerini yerine getirmesi tesvik edilmeli,
yaninda iyi ve hayirli kimseler ve alimler cokg¢a oviiliirken kotii kimseler yerilmelidir.
Cocugun yaptig1 yanlis davraniglarina miisamaha gosterilmemesi gerekir. Bunu yaparken bazi
kriterlere de dikkat edilmelidir. Ornegin ¢ocugun yapti1 olumsuz bir davranista ebeveyn onu

uyarirken yaptigi kotii davranisi 6n plana ¢ikarmamahdir.*®

Erkek ¢ocuklar kendi kisilik 6zellikleri itibariyle kiz ¢ocuklarindan farkli olduguna
dikkat ¢ceken Sehrezlri erkek ¢ocuklara yeme-igmenin fazla 6nemsenmemesi kadinlara 6zgii
stislii kiyafetlere 6zenilmemesi gerektigi 6gretilmelidir. Ancak ¢ocuk bu davranislardan birine
yonelirse uyarida asirtya gidilmemelidir. Cocugun edebi zevklerinin erdemler {lizerine insa
edilmesi de 6nemlidir. Ornegin gocuga siir ezberletilirken kadmn sevgisi, icki, eglence gibi
degersiz konularm islendigi siirler yerine erdemleri ve yiiksek ahlaki degerleri asilayan siirler
secilmelidir. Cocukta gelistirilmesi gereken diger bir anlayis da s6hretin ve malin dnemsiz
oldugu, bunun yerine comertlikte, ilimde ve dinde ileride olmak gerektigi hususudur.
Cocuklar, yaglar: itibariyle ibadetleri ve dini bilgileri ¢abucak 6grenecek o6zellige sahiptir.
Cocugun yaninda ilmin, alim kimselerin, iyilik ve erdemin Oviilerek erdemleri cocugun
kazanmas1 temin edilmelidir. Bununla birlikte kot islerle ugragsmasina izin verilmemeli;
yaninda giizel yiyecek ve icecekler, siisli giysiler kiiciimsenmelidir. Clinkii bunlar kadinlara,
kolelere ve hizmetgilere yarasir. Cocugun ahlakini olgunlastiracak isleri yapmasi emredilmeli;
eglenceli miizik ve askla ilgili seylerden, ickiden, akilsizca hallerden ¢ocuk men edilmeli ve

onun yaninda bu tarz seylere itibar edilmemelidir.***

Sehreziiri’nin ¢ocuk egitiminde 6nem verdigi diger bir husus da ¢ocugun yeme-icme
adabina dikkat etmesidir. Bundan dolay1 cocuga temel ilke olarak yiyip icmenin asil gayesinin
lezzet degil hayatin devamini saglamak oldugu 6gretilmelidir. Nitekim ¢ok yemek kotiiliigiin
kaynagi, bircok rahatsizlik ve hastaliklarin da ortaya ¢ikmasimin sebebidir. Buna karsin az
yemek bedenin saglikli olmasini saglar. Bu nedenle yemege asir1 diiskiinliik kinanmali ve
mideye duyulan asir1 istek de hakir goriilmelidir. Cocukta uykunun ve tembelligin baskin
hale gelmemesi i¢in beslenme dengeli olmalidir. Yemek esnasinda su igirilmemeli, tatli ve

meyve az miktarda verilmelidir.**> Bedene ve nefse zarar verdiginden dolay1 ¢ocugun igki

83 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 24; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasir, s. 207-208.

8 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 24; krs. Tdsi, Ahlak-1 Nasird, s. 208.

*83Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 24-25; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 66-67; Tisi,
Ahlaka Nasird, s. 209. Benzer goriisler i¢in bkz. Bryson, ‘Kitab fi tedbiri’r-racul li menzilih’, Der oikonomikoc
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icmesine, sarap igenlerle beraber oturup onlarin konusmalarini dinlemesine oyun ve
eglenceyle vakit gecirenleri dinlemesine asla miisamaha gosterilmemelidir. Zihinde agirlik
yapmast ve hafizay1r koreltmesinden dolayr da ¢cok uyumasina izin verilmemelidir. Erkek
cocuklarm zorluklara alismasi i¢in onun yumusak kiyafetler giymesine ve zorunlu olan
durumlar disinda asir1 zevklerden faydalanmasina izin verilmemelidir. Cocugun jimnastik,
binicilik, yiiriime gibi sportif etkinliklere, oturup—kalkma ve konusma adabina alistirilmasi
gerekir. Sacgina sekil verip degerli yliziikler takmamali, akranlari yaninda mali, makama,
yiyecegi-igecegi ile Oviinmesi yasaklanmalidir. Biitiin insanlara karsi algakgoniillii olup,

onlara saygi g(‘istermelidir.486

Sehreziiri’ye gore cocugu yetistiren 6gretmenin de belli niteliklerinin olmasi gerekir.
Ik olarak dgretmen yumusak huylu, ilim sahibi, vakarli, akilli ve giizel ahlakla vasiflanmis
olmalidir. Bununla birlikte 6nemli kisilerin 4dabindan, hiikiimdarlarin hayat hikayelerinden
haberdar olmali, her smiftan insanla oturma ve yoOneticilerle nasil yemek yenilecegi
konusunda bilgi sahibi olmasi gerekir. Cocugun cezalandirilmasi noktasinda ol¢iilii olup
verecegi cezayl ayarlamali; gereksiz durumlarda ceza vermekten kaginarak ¢cocuga karsi iyi
davranmali ve onu giizel bir sekilde odiillendirmelidir. Egitimini yumusaklikla yapmali,
yoruldugunda zihninin kdrelmemesi i¢in dinlendirilmeli, ebeveynine, 6gretmene ve biiyiiklere
itaat etmesi 0gretilmelidir. Genglik ¢agina ulastiginda, mal ve gelirin asil gayesinin karakteri
gelistirmek, hastalik ve sikintilardan korunmak i¢in bedeni rahatlatma ve sagligmn korunmasi
oldugu &gretilmelidir. Cocuga Ogretilecek ilimlerde de belli bir sira takip edilmelidir. 11k
olarak ahlak ilmi, sonrasinda nazari hikmet 6gretilmelidir. Cocugun duyularina hitap eden
seyler egitimde One almmali, bu arada kisilik yapisinin gerektirdigi seyler gozetilmelidir.
Herkes mizag itibariyle iist diizeyde bulunmaya yatkin olmadig: gibi hikmetin geregi olarak
her insanin farkli bir seye yatkinligi bulunmaktadir. Bu yatkinligin kesfedilip ¢ocugun
durumuna uygun egitim verilmelidir. Sehreziiri bu konuda belirttigi hususlarin kiz ¢ocuklarin
egitimi i¢in de gecerli oldugunu belirtmekle birlikte, yukarida belirttigimiz zihniyetin sonucu

olarak kadinlara okuma-yazma 6gretilmesine karsi g:lkmaktadlr.487

des neupythagoreers Bryson und sein ein fluss auf die Islamische wissenschaft i¢inde, ngr. Martin Plessner,
Heidelberg,1928, s. 188.

8¢ Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 25; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlik, s. 66-69; Tisi, Ahlak-1
Nasiri, s. 210.

7 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 25-26; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 210-211.
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3. Aile ve Toplumda Davrams Kurallari

a. Konusma adabi

Sehreziiri topluluk igerisinde konusurken dikkat edilmesi gereken kurallar1 su sekilde
srralar: Kisi topluluk icindeyken ¢ok konusmamaya, bagkasinin séziinii kesmemeye dikkat
etmeli, birisi hikaye anlattiginda hikayeyi bilse dahi bildigini belli etmemeli, bagkasina
yoneltilen soruya cevap vermemelidir. Konusma esnasinda herkese karsi algcakgoniillii olup
baskas1 konusurken sozii bitmeden araya girmemeli, s6zii tekrarlamamali, miistehcen ve kot
mana igeren ifadeler kullanmamali, bdyle bir zaruret dogdugunda da bunu kinadyeli bir
bicimde sdylemelidir. Konusma esnasmda, ortamin gerektirdigi haller disinda, eliyle ve g6z
isaretleriyle imali hareketler yapmamali, soziinde yalan olmamalidir. Muhatap kitlenin
ozelliklerini dikkate almali; bilhassa g¢ocuklarla, halkla, kadinlarla ve delilerle muhatap
olmaktan kagmmalidir. Insanlarin sézleri ve davranislarini alayci sekilde anlatmamali, grybet

ve koguculuktan uzak durmali ve kétiiliige yol agabilecek seyler pesinde kogsmamalidir.*®

b. Yiiriime adabi

Kisi aceleyle, bobiirlenerek, kararsiz bir sekilde yiirimemeli; yiirlirken sakin, vakarh
ve agirbaslt olmaya dikkat etmelidir. Tembel ve kibirlilere benzeyecek sekilde ¢ok yavas
ylirimemeli, biitiin bu hallerde orta yolu goézetmelidir. Yiriirken sik sik saga sola
bakmamalidir; ¢linkii bu, akli daginik olanlarin halidir. Devamli olarak basin1 6ne egmemek
gerekir; cilinkii bu da kederli ve hiizlinlii olanlarin halidir. Yiriirken oldugu gibi otururken de
gozetilmesi gereken kurallar vardir. Otururken ayagini uzatmak, ayak ayak iistiine atmak, diz
istli oturmak adaba uygun degildir. Sadece biiyiik zatlarin huzurunda diz istii oturulur. Bir
meclise girdiginde kendi yerini bilip ona gore oturmak, topluluk i¢inde uyuklamamak da

adabdandir.*®

¢. Yeme-icme adabi

Insanin aile ve toplum iginde siirekli yapmak zorunda oldugu mesguliyetlerden biri de
yeme-icme oldugundan ahlak ve gorgli kurallarina dair eserlerde bu konuya 6nemle yer

verilmistir. Islam ahlak kiiltiirinde de Kur’an ve hadislerden baslayarak yeme-igme 4dabina

** Sehrezfird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 26; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s.215-216.
89 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 26; krs. Ttsi, Ahlak-1 Nasiri, s. 217.
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dair kurallardan bahsedilir. Sehreziiri de 6nemli Glgiide bunlar1 aktarmaktadir. Buna gore
yemege baslamadan oOnce el ve agiz temizlenmeli, sofraya yakin oturulmali, yemege hizli
baslanmamali, yemek esnasinda eller ve elbise kirletilmemeli ve ii¢c parmak kullanilmalidir.
Yemek yerken agiz ¢ok agilmamali, lokmalar hizli ya da ¢ok yavas bigimde yutulmamalidir.
Sofrada yemegin rengine ve cesidine bakilmamali, sofraya giizel bir yemek kondugunda
acgozlilik gosterilmemelidir. Beraber yemek yerken sofradaki insanlarin lokmalarina
bakilmamali, bagkalarini tiksindirecek tutumlardan sakinilmalidir. Yemegin sonuna kadar
beraber yemek yenilen kisilere eslik edilmeli, onlar yemegi bitirmisse -kendi evi ya da
dostunun evi hari¢- yemege devam edilmemelidir. Yemegin sonunda ise el ve agiz temizligine
dikkat edilmelidir. Sehrezlri, muhtemelen Nasihatndme, Siyasetname tiirii eserlerden
yararlanarak igki sofrasinda uyulmasi gereken kurallara da yer vermistir. Buna gore icki
meclisine katilan kisi bayag1 ve kotii kisilerin yaninda oturup onlarin sohbetlerine
katilmamali; onurlu ve vakarli insanlara yakin oturup onlarm giizel hikayeleri ve siirleriyle
ilgilenmelidir. Sarhosluk akil i¢in en zararli durumlardan biri oldugu i¢in sarhos edecek kadar

icki icmekten sakmmak gerekir.*”

d. Hizmetci ve kolelerin yonetimi

Sehreziiri’nin hizmet¢i ve kdlelerin idaresiyle ilgili tavsiyeleri, bu hususta hem
ehliyete hem de adalet ve merhamete 6nem veren, konuya kole-efendi veya is¢i-igveren
iliskisinden ziyade aile bireyleri arasindaki dzel iliski olarak bakan genel islami telakkinin bir

yansimasi niteligindedir.

Sehreziiri evdeki diizeni insan bedenindeki diizene benzeterek kole ve hizmetgilerin
evdeki el, ayak, kol ve bacak mesabesinde oldugunu belirtir. Yani onlarin varlhig: ile aile
fertleri zahmetlerle kars1 karsiya kalmak ve yorgun diismekten kurtulur. Onlarin sayesinde
evdeki bireyler rahathia kavusarak bos vakit bulabilirler. Bu nedenle onlarin varligina
sikretmek, kendilerini Allah’in emaneti bilmek, onlara yumusak ve iyilikle davranmak

gerekir.*!

Evdeki hizmetgiler yorulduklarinda ve rahatsiz olduklarinda onlara zuliim
yapilmamali, istekleri ve ihtiyaglar1 yerine getirilmelidir. Onlara kars1 insafli davranmak ve
aralarinda adaletli olmaya dikkat etmek gerekir. Hizmetcilerin ise alinma siirecinde belli
kriterlere dikkat edilmelidir. Buna gore almacak hizmetgiler hakkinda iyi bir arastirma yapip

saglam bilgiler toplamak, haklarinda olumlu bir kanaate sahip olunduktan sonra ise almak

% Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 27- 28; krs. Taisi, Ahlak-1 Nasir, s. 220.
1 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 28; krs. ibn Sina, ‘Kitdbii’s-Siyase’, s. 15; Thsi, Ahlak-1 Nasiri, s.
227.
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gerekir. Cirkin goriiniislii, 6ziirlii, fazla uyanik ve keskin zekali kimselerden uzak durulmali

ozellikle haya sahibi olanlar tercih edilmelidir.***

Alman hizmetgilere niteligine uygun bir is
ve beceri Ogretilmeli, baska tiirli islerle mesgul edilmemelidir. Ayrilmalarina neden
olabilecek bir durumun ortaya ¢ikmamasi i¢in vefa ve comertlige en uygun bigimde 6liinceye

kadar onlarla dostga iliski kurmali, onlara sefkat ve merhametle davranilmalidir.

Hizmetg¢ilerin efendilerine karsi tutumlarinda dikkat edilmesi gereken kriterler de
vardir. Buna gore hizmetci efendisine kars1 samimi, sevgi dolu ve sefkatli olmahidir. Boyle
oldugu takdirde hizmetciler yaptiklar1 islerden hosnut olur ve ev islerini de diizene sokar.
Isleri korkuyla ya da mecbur olduklar1 i¢in yaptiklarinda isler diizene girmez. Hizmetgilerin
yeme-icme, giyinme ve barmnma ihtiyaclar1 ihmal edilmemeli, aksine biitiin 6nemli
ihtiyaclardan 6nce onlarinki karsilanmalidir.  Sikmtilar1 giderilmeli, dinlenme vakitleri
belirlenmelidir. Hizmetgiler giizel bir terbiye ile egitilmeli, hatalar1 uygun bir sekilde
diizeltilmelidir. Duruma gore su¢ ve kusurlar1 affedilmeli; ancak affedildikten sonra ayni

suclar1 islemeyi siirdiirtirlerse artik ihmal edilmeden gerekli ceza verilmelidir.
Sehreziiri koleleri karakterlerine gore ¢ sinifa ayirir.
1. Karakter itibariyle hiir olanlar. Bunlar ailenin evladi gibi yonetilmelidirler.
2. Karakter itibariyle kole olanlar.*”* Bunlar evdeki yiik hayvam gibi diisiiniilmelidir.
3. Sehvetlerinin esiri olanlar. Bu gruptakileri ihtiya¢ miktarinca kullanmak gerekir.

Sehrezliri muhtemelen kolelerin savaglar sonucunda degisik milletlerden gelmesini
g0z Online alarak milletleri karakterlerine gore smiflandirir. Buna gore Araplar, hitabet ve
fesdhatte iistiin olmakla birlikte 6tke ve sehvet diiskiinliigii gibi 6zellikleriyle meshurdur.
Acemler (Farisiler) akil, edep siyaset, zeka ve temizlikleriyle {inliidiirler; bununla birlikte
onlarda hirs ve hile gibi 6zellikler bulunur. Rumlar ise vefa, giivenilirlik, sevgi ve
kanaatkarlikla meshur olmakla birlikte onlarda da cimrilik ve diisiik karakter ozellikleri

bulunur. Hintliler ise duygu ve sezgi yonleriyle iistiindiirler. Tiirkler cesaret ve giizel hizmet

2 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 29; krs. Tdsi, Ahlak-1 Nasiri, s. 228-229.

93 Aristo kolelerin tabiati itibariyle efendilerinin bir araci ve miilkii oldugunu belirtir. Dogas: itibariyle
baskasina baglh kimse, koledir. Dogasi geregi kole olanlar, baskasina bagli olan ve akil yiiriitme yetisinden
anlayacak kadar pay alan, ama sahiplik manasinda pay almayan kimsedir. Oteki hayvanlar sahiplerine akillarmni
kullanarak degil, soz dinleyerek hizmet ederler. Bu acidan kolelerin kullanilmasi da evcil hayvanlarm
kullanilmasma benzer. Bu nedenle hem koéle hem hayvanlar 6zgiir insanlarin bedensel gereksinimlerinin
giderilmesinde yaratilmiglardir. (Politika, 1/4, s. 12; 1/5, s. 14.)
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verme gibi 6zelliklere sahip olmakla birlikte onlarda da zuliim ve kendine hdkim olamama

gibi kusurlar bulunmaktadir.**

Sehreziri’nin aileye iliskin goriislerini yasadig1 ylizyil ¢ercevesinde degerlendirmemiz
gerekmekle birlikte bugiine de 151k tutan onemli mesajlar1 oldugunu goz ardi etmemeliyiz.
Aile kurumunu toplumsal hayatin yapitasi olarak goéren filozofumuz aile kurumunun cinsel
ihtiyaci tatmin ihtiyacini karsilama odakli olmayip neslin devamini saglayan bir kurum olarak
gormek gerektigine dikkat ¢eker. Aile i¢i iliskilerin ahlaki temele oturtulmasinimn gerekliligi,
esler arasi iligkilerin sevgi-saygi iizerine tesis edilmesi, cocugun ahlaki egitiminin diger
bilgilerine 6ncelenmesi bu ahlak anlayisinin temel esaslarindandir. Bu agidan bakildiginda
ozelde Sehrezhri ahlaki genel itibariyle Islam ahlak diisiincesinin aileye iliskin goriisleri

gilinlimiiz problemlerine ¢6ziim 6nerileri sunma niteligindedir.

Sehreziiri’nin bu bdliimde yer alan goriisleri aslinda TasT’nin eserinde yer alan
bilgilerin 6zeti mahiyetindedir. TGsi’nin de kaynaklar1 itibariyle Aristo, Bryson ve Ibn Sina
gibi miielliflerden etkilendigini dikkate aldigimizda aile ahldki konusunda bir gelenegin
yerlestigini sOylemek miimkiindiir. Nitekim Sehreziri sonrast miielliflerde —Osmanli
miiellifleri de dahil olmak {izere- aileye dair diisiincelerin benzer nitelikte oldugunu

gormekteyiz.

4 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 29; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 229-231. Milletlerin karakter
ozelliklerini degerlendirmenin baska bir 6rnegini Aristo’ya dayandirilan bir yaklasimda goriiyoruz. Buna gore
soguk iilke insanlar1 olan Avrupalilar cesaret ve tutkuyla doludurlar; ancak beceri ve akil bakimindan geri
olduklari igin siyasal birlikleri ve baskalarma egemen olma o6zellikleri yoktur. Buna karsilik sicak bolgede
yasayan Asyalilar zeki ve yaraticidir; ama cesaret ve iradeleri eksiktir. Bu yilizden hep koéle ve uyruk olarak
kalirlar. Iliman iilkede yani orta bir durumda bulunan Helen irki hem zeki hem de yiirekli olduklar1 igin en iyi
siyasal kurumlara sahiptir ve 6zgiir bir yasam siirerler. Yunanlilar’m diger biitiin halklar ve irklar tizerindeki
mutlak Ustiinligiine inanmis olan Aristo, “Yunanlilar tek bir anayasa altinda birlesse, biitiin oteki iilkelere
egemen olabilecek yetencktedir.” der. (Politika, 7/7, s. 207-208.) Farabi’de Kitabii'l-Hurif’ta topografik
unsurlarin milletlerin dil, gelenek, ve adetlerinin olusmasinda etkili oldugu gibi ahlak ve mizaglarmin
sekillenmesinde de etkili oldugunu belirtir. (Kitabii’l-Huraf, thk. Muhsin Mehdi, Beyrut, 1986, s. 137.) Benzer
bir tasnifi Ibn Haldun’da da gérmek miimkiindiir. Nitekim filozof arz1 hayali olarak yedi iklim bélgesine ayirir.
Ekvatordan kuzeye dogru giden bu yedi iklim i¢inde umran bakimimdan en mutedili en ortada yer alan ve hava
bakimindan en iliman olan dordiincii iklim kusagidir. Diger iklim kusaklari dordiincii iklime mesafelerine gére
itidalden uzaklasirlar. Dolayisiyla Ibn Haldun insanlarm ve toplumlarm sekillenmesinde iklim kusaklarinin bu
sekilde dnemine vurgu yapar. (Mukaddime I, Kahire: Daru Nahdati Misr, 1981, s. 387)
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II1. SIYASET

A. SIYASET FELSEFESININ KAYNAKLARI VE TEMEL
YAKLASIMLAR

[limler tasnifi icinde ameli hikmetin ii¢ boliimiinden biri kabul edilen siyaset
(tedbirii’I-miidiin\tedbirii’I-medine) Harizm1’nin ilimler tasnifinde yer aldigi gibi Farabi’nin
Risale fi ma yenbagi en yiikaddem kable te ‘alliimi’l-felsefe isimli eserinde felsefe kitaplarmin
uygulamaya iliskin bdliimleri siralanirken de zikredilir. Thvan-1 Safa Resdil’de ilahi ilimlerden
dordiinciisii olarak siyaseti sayarak bu ilmin idarecilerin kendilerine tabi olanlara
uygulayacaklar1 yonetim usdllerine dair bilgileri igerdigini belirtir. ibn Sind ‘Uyinu’l-
hikme’de “tedbirii’l-medine” yerine “el-hikmetii’l-medeniyye” terkibini kullanir; Fi aksdami’l-
‘ulumi’l-‘akliyye isimli eserinde de yonetim cesitleri, erdemli ve erdemsiz toplumlar, bu
toplumlarin nasil gelisecegi veya zeval bulacagi gibi konulara yer verir. Ths ameli hikmetin
ii¢ bolimiinii de inceledigi Ahldk-1 Naswri’sinde siyaset konusunu “Siyasetii’l-miidiin” bashigi
altinda degerlendirmistir. Bu eserde filozofun 0&zellikle Platon, Aristo ve Farabi’nin

eserlerinden etkilenildigi goriilmektedir.**

Sehreziri de —gelenekteki gibi- ameli ilimlerden
iclinciisiinii “Siyasatii’l-miidiin” seklinde isimlendirir; bu bashk altinda yonetim, yonetim
tiirleri, devlet baskaninin 6zellikleri, bagkanin hizmetindekilerle, halkla ve diismanlariyla
iliskileri gibi konular1 isler. Filozofumuzun siyasete dair goriislerini daha iyi anlamak i¢in
kendinden Onceki diisiiniirlerin siyaset yaklasimlarmi irdelemek faydali olacaktir. Nitekim

onun siyaset diisiincesinin olusumunda Yunan diisiiniirleri basta olmak iizere Islam

diistintirleri ve 6zellikle Farabi ve Thsi’nin 6nemli etkileri goriilmektedir.

Siyaset felsefesinin temellerini Platon’a kadar goétiirmek miimkiindiir. Nitekim klasik
siyaset felsefesi i¢inde sistematik akil yiirlitme ve elestirel diislinme yoluyla siyasi fikirlere ve
kurumlara yer veren bir eser olmasi itibariyle Platon’un Devlet’1 temel bir eserdir. Toplumsal
hayata dair problemlerin ¢oziime kavusturulabilmesi i¢in siyaset kurumunun gerekliligine
dikkat c¢eken Platon, bu sorunlarin ¢dziimiinde ana kural olarak hayatin felsefeye
dayandirilmasi; bagka bir ifadeyle nesnelerin aldatmacasindan kurtulmus ve akilla elde edilen
salt teorik bilimin egemen olmasi gerekliligini vurgular.**® Aristo’nun Politika’snm, diger
eserlerinde oldugu gibi, Islam filozoflarinin siyaset diisiincelerinin gelisiminde dnemli etkileri

olmustur. Bu eser Arapca’ya Kitabii's-Siyase, es-Siyasetii’l-medeniyye ve Siyasetii’l-miidiin

495 Cagrici, “Tedbiri’l-Medine’, DIA, c. XL, s. 259.
% Mehmet Ali Agaogullari, Eski Yunan’da Siyaset Felsefesi, Ankara: V Yay., 1989, s. 137.
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seklinde terciime edilmis; eserin Grekge orijinal adina yakin bicimde Bulitikd seklinde

497

anildig1 da olmustur.”" Aristo, sosyallesme boyutunda devletin 6nemine dikkat ceker ve

devletin gorevinin insanlarin sadece bir araya gelmelerini saglamak olmadigini, aksine

498

yasamaya deger bir hayati kurmak oldugunu belirtir.”" Yeni Platonculugun kurucusu kabul

edilen Plotinus her ne kadar siyaset felsefesine dair dogrudan goriisler belirtmese de,*”
“insanin  miimkiin oldugunca Tanri’’ya benzeme gayesi i¢cinde olmast gerektigi”
diisiincesinden hareketle insan ruhunun daha {ist bir diizeye ulagmasi icin siyasete aragsal bir
gdrev verir. Buna gore en yiice gayeye ulasan filozoflar diger ruhlar1 da “Bir’e ve “lyi’ye
ulastirabilecek siyasi erdemleri iceren bir politik yap1 olusturmuslardir. Kutsal ve mistik bir
rengi olan Yeni Platonculuk’un siyaset felsefesine gore insani kutsallia ulastiracak en 1yi yol

devletin kutsallastirilmasidir. Boylece biitlin insanlar siyasi erdemleri edinerek ruhlarmi

bedenlerinden kurtaracak ve yiice aleme yiikseleceklerdir.’"

Platoncu ve Aristocu kavramlarla temellendirilmeye calisilan Islam filozoflarmin
siyaset felsefelerinin 6nemli 6zelliklerinden biri Yunan felsefi mirasiin filozoflar tarafindan
Islim’mn kendine mahsus &gretileriyle zenginlestirilmesi sfretiyle orijinal bir yapiya
kavusturulmus olmasidir. Dolayisiyla Islam filozoflarinin siyaset yaklasimlar1 sentezci
olmakla birlikte 6zgiinliigii de biinyesinde barmdirmaktadir. Filozoflar siyaset diisiincelerinde
ahlak, erdem, mutluluk ve adalet gibi kavramlar1 hareket noktasi kabul etmekle birlikte yer
yer dini nasslara dayali agiklamalarda da bulunmuslardir. Bu felsefi gelenegin diger bir
ozelligi ise filozoflarin siyaset diisiincelerinin genel felsefelerinin uzantist olmasidir. Yani
siyaset diger ilimlerden bagimsiz bir ilim olmay1p metafizik, epistemolojik temellendirmelerle
desteklenen biitiinciil bir yaklasimin uzantis1 olma 6zelligini tagir. Bu 6zelligi biinyesinde
barindiran en tipik 6rnegin ilk defa sistemli bir siyaset teorisi ortaya koymasi itibariyle Farabi
oldugunu soyleyebiliriz. Onun eserleri Grek filozoflarindan izler tasimakla birlikte, muhteva
itibariyle metafizik ve epistemolojik uzantilariyla birlikte biitiinciil bir yaklasimla tretilen
siyaset teorisidir. Evrendeki hiyerarsik diizenin benzer seklini topluma uygulamaya calisan
Farabi, insan1 bu dogal diizenin bir pargasi olarak ele alir. Bu diizende Tanri, evrenin
yoneticisi olarak kabul edilmekte; aymi1 sekilde yOnetimin ve siyasetin de son gayesi
olmaktadir. Ayrica ideal bir yonetim tarzi ve mutlu bir hayata ulastiracak ahlaki ilkelerin

tesisi icin de zorunlu bir varliktr. Bu yaklasimda metafizik alanla insan topluluklar

7 Mahmut Kaya, islam Kaynaklar Isiginda Aristo ve Felsefesi, s. 266.

498 Maclntyre, Erdem Pesinde, s. 222.

49 Toktas, a.e., s. 42.

39 K orkut, Farabi’nin Siyaset Felsefesi Kokenler ve Problemler, Basilmamis Doktora Tezi, Ankara, 2005, s.
43.

138



arasindaki iliski “ittisal” kavramiyla aciklanarak ay alt1 alemdeki varliklar igerisinde insan,
akil sahibi olmasi itibariyle en {istiin konuma sahip olup bu akli sayesinde ay iistiindeki
mufarik akillar silsilesinin sonuncusu olan Faal Akil’la baglant1 kurabilir. Bu metafiziksel
alanla insan topluluklar1 arasindaki baglantiy1 ise ancak peygamberler ve filozoflar
kurabilir.’”! Kaynagmm Plotinus oldugu izlenimi uyandiran bu hiyerarsik diizen siyaset
teorileriyle birlikte basta Thvan-1 Safa ve ibn Sind olmak iizere Islam filozoflarini1 da énemli

6lciide etkilemistir.”*

Stihreverdi siyaset felsefesini kendinden Onceki disiliniirler gibi ele almamistir.
Nitekim o, eserlerinde sehir tiirleri, yonetim bicimleri, adalet gibi siyaset felsefesinin temel
konularma yer vermez. Yonetim kavrammni ele aldiginda “tedbir-i [1ahi” terkibini kullanmakla
birlikte bu terkiple sadece bir sehir ve iilkenin siyasi yOnetimini kastetmeyip siyaset ve
yonetimin 1lahi boyutuna dikkat ¢eker. Bu, mesru yonetim diinyevi bir saltanat seklinde
olmayip gayb alemiyle iligkilidir. Yani yoneticiler vahiy derecesinde ilahi ilham almaya
miisait kisiler olup duyularla algilanan alem ile gaybi dlem arasinda koprii gérevi gortirler. Bu
gdrevi tistlenecek yonetici kendisinde var olan ilahi rabitay: bir sekilde kanitlamalidir.”®
Bunun i¢in yonetici olacak kimsede aranan ilk ozellik zevki ve bahsi hikmette yetkin
olmasidir. Boyle bir kisi bulundugunda yoneticilik onun hakkidir; bu sekilde Allah’in
yeryiiziindeki halifesi olma 6zelligini elde eder. Bu iki niteligi (zevki ve bahsi hikmette
yetkinlik) kendisinde tasiyan bir filozof bulunmadiginda ise yoneticilik zevki hikmette
derinlesmis bahsi hikmette orta diizeyde olanin hakkidir. Su var ki yeryiizii hicbir zaman
zevki hikmette derinlesmis kimselerden yoksun kalmamustir. Dolayisiyla hicbir zaman
yoneticilik bahsi hikmette derinlesmis, zevki hikmette derinlesmemis kimsenin elinde

% Onun Hikmetii’l-Isrdk’in basinda dile getirdigi bu diisiincelerinin disinda

kalmaz.’
eserlerinde siyaset felsefesine yonelik dogrudan ya da dolayli agiklamalarmin olmadigini

sOyleyebiliriz.

Sehreziiri’nin siyaset diisiincesinin sekillenmesinde etkili oldugunu diisiindiiglimiiz
filozoflarin siyasete dair yaklasimlari genel itibariyle bu sekilde idi. Bu yaklasimlar icerisinde
Sehreziiri’nin beslendigi ana damarm Platon, Aristo ve Farabi ve Tusi oldugunu
sOyleyebiliriz. Sithreverdi sarihi olarak bilinen filozofumuzun, Sithreverdi’nin Ongdrdiigii

“tedbir-i 11ah1”, “ilahi imam” kavramlar1 merkezinde manevi hakimiyet sahasmi da igeren

*°' Farabi, el-Medinetii’l-Fazila, s. 137-138.

392 Mahmut Kaya, ‘Farabi’, DA, c. XIL, s. 157.

% Charles E. Butterworth, islim Felsefesinde Siyasi Diisiincenin Gelisimi, trc. Selahattin Ayaz, Istanbul:
Pinar Yay., 1999, s. 267-268.

3% Siihreverdi, Hikmetii’l-israk, s. 12-13.
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siyaset teorisi lizerinde yogunlasmasi da beklenirdi. Goriinen o ki filozofumuz siyaset
konusunda daha realist tavir takiarak erdemli bir toplumun insasi i¢in devleti olusturan ana

unsurlar olan yonetici-yonetilen iligkileri ¢ergevesinde bir siyaset teorisini tercih etmistir.

B. SEHREZURI’NIN SiYASET DUSUNCESI

Sehrezliri’nin siyasete dair goriisleri agirlikli olarak es-Seceretii’l-llGhiye’nin
‘Siyasatii’l-miidiin’ baglikl1 boliimiinde yer alir. Buradaki goriislerin Platon’dan beri siiregelen
siyaset diisiincesinin 6zeti mahiyetinde oldugunu sdyleyebiliriz. Ozellikle Islam siyaset
gelenegi icerisinde Farabi'nin el-Medinetii’l-fazila, Fusiulii’l-medeni gibi eserlerinde
sistemlestirdigi erdemli/erdemsiz devlet modelleri, devlet baskaninin nitelikleri, halkiyla olan
iligkileri gibi temel konular Thsi ve Sehrezlri’de ve sonraki donem miielliflerinde benzer

sekillerde ele almmaktadir.

1. insanin Sosyalligi ve Yardimlasma

Sehreziiri siyaset diislincesine insanin sosyal bir varlik olmasi itibariyle temel
ihtiyaclarini karsilama konusunda yetersizliginden dolayr baskalarma muhtag bir varlik
oldugu gerceginden hareketle yardimlagsma konusuyla baglar. Yine insanin sosyal bir varlik
olmasinin neticesinde birlikte yasamanin kurallari, devletin gerekliligi, yOnetenlerin ve
yonetilenlerin haklar1 ve sorumluluklari, muhabbet ve adalet konularina da devaminda yer
verir. Diger filozoflarda oldugu gibi Sehreziiri de siyaset konusunu toplumsal hayatin ana
diisturu olan yardimlasma, dayanisma ve yetkinligi kazanma temeline oturtur. Dort unsurdan
baslayarak biitiin varlik kategorileri yardimlagma ilkesine gore hareket ettiginden kozmolojik
diizenin temel tasmin “yardimlasma” olduguna dikkat g¢eken filozofumuz ayni sekilde
toplumsal diizenin dinamigi ve ilkesi olarak da yardimlagsmanin gerekliligine vurgu yapar.
Dolayisiyla Sehreztri —geleneksel siyaset diisiincesinde oldugu gibi- catismadan ziyade

yardimlagsmaya dayanan siyaset teorisi gelistirmistir.

Her bir varligin yetkinlige ulagsma gayesi tasidigimi belirten Sehrezlri yetkinligin iki
sekilde gergeklestigini belirtir. Birincisi -semavi varliklarda oldugu gibi- varliklarin varlik
sahalarina yetkinlesmis olarak ¢ikmasi; ikincisi -yere ait bilesimlerde oldugu gibi- yetkinligin
varlik sahasina ¢iktiktan sonra meydana gelmesidir. Yetkinligi varligindan sonra tamamlanan
varliklar eksiklikten yetkinlige dogru hareket ederler. Bu hareket “yetkinlestirici” ve

“hazirlayic1” sebepler olmak iizere ikiye ayrilir; yetkinlestirici sebebe nutfenin insani
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yetkinlige ulasmasi gayesiyle Vahibii’s-Suver’den akan stlretler; hazirlayici sebebe ise

maddenin miimkiin olan biiylime sinirina ulagmasi i¢in alinan gida rnektir.”*
Sehreziiri, Ths1’yi takip ederek yardimi ii¢ kisimda alir.

1. Madde ile yardim: Yardim edenin, yardima muhta¢ olan seye madde gibi tikel
yardimci ile yaptig1 yardimdir. Bu yardim sekline bitkilerin, bitkilerle beslenen hayvana

yardim etmesi 6rnek verilebilir.

2. Alet ile yardim: Yardim edenin, yardima muhta¢ seyle onun fiili arasinda vasita
olan yardimidir. Besinlerin organlara ulagmasinda beslenme giiciiniin (kuvve-i gdziye) yaptigi

yardim gibi.

3. Hizmet ile yardim: Yardimcinin, yardima muhta¢ olan seye hizmet etmek suretiyle
yaptig1 yardimdir. Bu yardim zat1 ve arazi olmak {iizere ikiye ayrilir. Zati yardimda, -kolenin
efendisine yardiminda oldugu gibi- yardim eden, yardim ettigi seyin gayesini gerceklestirmesi
icin eylemde bulunur. Arazi yardimda ise yardim eden, dogrudan yardim ettigi varligin gayesi
icin degil de bagka bir gaye i¢in eylemini gergeklestirir; ama bu durum dolaylh olarak eylemin
gergeklesmesine hizmet etmis olur.”®® Sehreziri Farabi’den yaptigi iktibasla yilanlarmn
canlilar1 sokmas1 sonucu zehrin viicuda yayilmasini zati yardim olarak degerlendirir. Ciinkii
yilanlarin canlilar1 sokmasinda kendileri i¢in bir fayda yoktur. Yirtici hayvanlarin ise canlilari
parcalamalar1 bir fayda temin etmek maksadma yonelik oldugundan arazi yardim olarak

degerlendirir.”"’

Unsurlar, bitki ve hayvanlar insana madde, alet ve hizmet olmak {izere {i¢ yolla; insan
ise onlara ancak hizmet yoluyla yardim eder. Bunun nedeni insan tiiriiniin {istiin, digerlerinin
asag1 mertebede olmasidir. Asagi mertebedeki varliklar kendisi gibi asag1 mertebedekilere ve
kendilerinin iistiindeki varliklara hizmet eder. Insan ise tabiati itibariyle unsurlara, maden
bilesiklerine bitkilere ve hayvanlara muhtactir. Hayvanin tabiata ve bitkilere ihtiyaci oldugu
gibi kendi tiirline de ihtiyaci olup bu ihtiya¢ her bir hayvan tiirlinde farklilik gosterir. Bazi
hayvanlar sadece ciftlesme ve sulanma donemlerinde, bazilar1 ise siirekli bir arada bulunarak
ihtiyaclarmni karsilarlar. Balarisi, karinca ve bazi kus tiirleri bireyin ve tiiriin korunmasinda
yardimlagsmaya ve toplu halde yasamaya muhtactirlar. Bitkiler ise unsurlara muhta¢ olup bu
ihtiya¢ -yukarida da ifade edildigi gibi- ii¢ cihetten biriyledir. Birincisi madde itibariyle

muhta¢ olmasi, ikincisi bitkilerin sicak-soguktan c¢ekirdegini korumak i¢in kabuga muhtag

%% Sehrezfird, es-Seceretii’l-llahiyye, c. I1, s. 31; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 235.
% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 31-32; krs. Tasi, Ahldk-1 Nasuri, s. 235-236.
97 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 32; krs. Tasi, Ahlik-1 Nésird, s. 236.
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olmasi gibi alet itibariyle muhtag¢ olmasi, ticiinciisii ise bitkilerin daglardaki kaynak sulara ve
gozlere muhtag olmasinda oldugu gibi hizmet yoluyla ihtiyacidir. Bitkilerin diger bitkilere
ithtiyaci ise tiirlin ve her bir ferdinin korunmasi icindir.>®® Bu sekilde filozofumuz biitiin
varliklarm birbirine ihtiyaci oldugu gerceginden hareketle zemberegi yardimlasma olan bir

kozmolojik diizen vurgusu yapar.

Her bir varlik tabakasinin birbirine muhta¢ olmasi aslinda biitiin varliklardan {istiin
olan insanmn da bagkalarina ihtiya¢ duydugu anlamina gelir. Nitekim insan; gida, elbise,
mesken basta olmak {izere ihtiyaclarmnin bircogunu kendi basina karsilayamaz. Cift¢inin tarim
yapabilmek i¢in tarim aletlerine ihtiyaci olmas1 demircilik ve marangozluk mesleklerine de
ithtiyact oldugunu gosterir. Bu aletlerle hasat edilen tahili 6giitmesi, yogurmasi ve ekmek
yapmast; giydigi giysiler i¢in yiin dokumasi ve egirmesi gerekir. Biitiin bunlar1 tek basina
gerceklestirmek zor olmakla birlikte yine de tek basina gerceklestirmeye kalkan insan
erdemleri ve yetkinligi elde edemez; neticede hayati ¢ekilmez bir hal alir.”® Bundan dolayi
gerek bireysel mutlulugun elde edilmesi gerekse toplumsal huzur ve tiiriin bekasi i¢in sosyal
iliskilerde adalet ve insaf diisturlarina gore hareket edilmeli ve toplumsallasmanin bir geregi
olan yardimlasma ilkesi dikkate alinmalidir. Konuyla ilgili olarak Adem’in (a.s.) yeryiiziine
gonderildiginde bir ekmegi yapip yiyebilmek icin bin isle mesgul olmasmi 6rnek veren
Sehrez(iri yardimlagma sayesinde islerin kolaylastigina ve yetkinligin tamamlandigina dikkat

ceker.”'”

Yardimlagsma sonucunda toplumda farkli meslek ve sanat gruplarinin ortaya ¢ikmasi
kacmilmazdir. Ciinkii toplumdaki her birey tek bir sanatla ugrastiginda ihtiyaglar
karsilanamaz ve ge¢im zorlasir. Bu agidan bakildiginda toplumdaki gerek diistinsel faaliyetler
gerekse ihtiya¢ noktasinda farkliliklarin olmasi 1lahi hikmetin geregi olup zengin-fakir, koylii-
sehirli gibi simif farkliliklarinin olmasi toplumdaki diizenin saglanmasi i¢in zorunludur. Ciinkii
boyle bir ayrim olmasaydi herkes kendisine yeteceginden baskasmna yardim etmezdi.

Filozofumuz bu konuda hikmet sahipleri olarak niteledigi kimselerin su soziinii hatirlatir:

398 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 32-33; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 236-237.

39 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 34; c. III, s. 545.

310 Sehrezir, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 34; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 238. Yardimlasma hemen biitiin
ahlak kiiltiirlerinde insanligin varligini siirdiirmesinin temel bir sart1 ve dolayisiyla en degerli erdemlerden bir
olarak goriilmistiir. Mesela Platon’un ahlak ve siyaset diisiincesi yardimlagsma temeline dayanir. Zira ona gore
toplumu meydana getiren sey, insanin kendi basma yetersiz olmasi ve bazi ihtiyaglarmi karsilamak igin
baskalarina ihtiya¢ duymasidir. Toplumda kimi ¢ift¢i, kimi duvarci, kimi dokumaci olur. Bunlar eksiklikleri i¢in
birbirlerine bagvurur ve yardimlasarak birlikte yasar. Bu ihtiya¢ ve isbirligine dayanan yardimlagma tiirline
toplum diizeni denir. (Platon, Devlet, s. 59, 369b-c.)
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“Sayet insanlarin hepsi esit olsaydi hepsi de heldk olurdu.”"

Dolayisiyla toplumda
farkliliklarin olmasi, bireylerin hayat standartlarini arttrmada, sosyal iligkilerin bir diizen
icerisinde tesisinde Onemli katkilar saglamaktadir. Toplumdaki bireylerin yardimlagmasi
sadece gida, barinma, giyim gibi maddi konularda degil, manevi yoniiyle de olmalidir. Cilinkii
insan her ne kadar maddi cihetiyle kendini gelistirse de, sahip oldugu diisiinme giicli (ndatik)

512

yoniinden yetkinligi kazanmalidir.” ~ Bu yetkinlige ulasmak ise ancak sosyal hayat igerisinde

kalmakla miimkiindir.

Sehreziiri yardimlasma temeline dayanan bir arada yasama kiiltiiriinii “medeniyet”
seklinde isimlendirir. Insan “tabiati itibariyle medeni” oldugundan medeniyetin konusu

“hayat1 devam ettirmenin geregi olan sanat ve meslekler icra ederek toplanmak™ seklinde

513 ~514 99515

belirlenir. Farabi’nin “el-hayvanii’l-medeni ve Aristo’nun “zoon politikon
seklindeki tanimlar1 da insanin toplum i¢inde Tanrr’yi, evreni ve kendisini kavrayarak
siyasetle i¢ ice yasamay1 basaran bir varlik olma gayesine isaret eder. Bununla birlikte
insanlar emelleri ve arzular1 farkli oldugundan kendi hallerine birakildiklarinda ¢ogu zaman
her birey menfaat ve hayirlar1 sadece kendisi i¢in ister. Bu da menfaat catigsmalariyla birlikte
toplumda kavga, karisiklik, bozgunculuk ve tstiinliik kurma gibi olumsuz durumlar1 dogurur.
Bu olumsuzluklar1 ortadan kaldirmak ise sosyal hayat icinde kalarak ahlaki erdemleri elde
etmekle miimkiindiir. Bu durumda insanmn i¢inde bulundugu toplumla iliskilerinin
diizenlenmesi ve bu diizenin geregi olan adaletin saglanmasi i¢in siyaset kurumuna ve siyasi
diizene ihtiyac vardir.’'® Bu diizeni filozofumuz “medeni hikmet” seklinde isimlendirir. Sayet
idare, hikmet ve maslahata uygun olursa bu durum tiiriin yetkinligini ve bireyin muhafazasini
saglar. Buna da “siyaset-i {lahiyye” denilir.”!” Bu kavram ilahi hikmet geregi evrene konulan
diizenin tamamlanmas1 manasinda diisiiniilebilir. Soyle ki, {lahi hikmetin geregi evrende
biitiin varliklarin hayatlarini sinirlandiran belli yasalar bulunmaktadir. Insan da bu diizen
icerisinde miidahil oldugu sosyal hayata dair diizenleme yapmakla aslinda diizen kurgusunu
tamamlamaktadir. Bu sekilde ilahi hikmetin kendisinden bekledigi yetkinlesmeyi saglamak

icin siyaset kurumunu tesis etmesi gerekir. Ozetle ifade edecek olursak filozofumuz insanlarimn

1T Sehreziird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 34; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 239. Sehreziri’de oldugu gibi
Maverdi de sosyal uyum ve dayanismayi insanlar arasmndaki uyum farkliliklara baglayarak mutlak esitligin
ihtiyag-yardim iligkisini ortadan kaldiracagini, dolayisiyla toplumu yikima gotiirecegini belirtmektedir.
(Edebii’d-Diinya ve’d-Din, s. 199.)

>12 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 111, s. 545.

313 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 34; krs. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 192, 1169a; Tasi, Ahlak-
Nasiri, s. 239.

*!4 Farabi, Tahsilii’s-Sa‘ade, s. 62.

*13 Aristo, Politika, s. 7.

316 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 35.

317 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 35; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 240.
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yardimlasma olmadan bir araya gelmesinin, yasamasinin sosyallesmesinin ve bu sayede

maddi-manevi yetkinligi kazanmasmin imkénsiz oldugunu vurgular.

2. Yonetim Bicimleri

Sehreziri, Grek kiiltiiriinden intikal eden hakim anlayisa gore yonetim big¢imlerini
dorde aymrir.”'® Bunlardan birincisi “hiikiimdarlik yonetimi” (siydsetii’'I-miilk), ikincisi
“zorbalik yonetimi” (siyasetii’l-galebe), uglinciisii “itibar yonetimi” (siydsetii’[-kerame),
dordiinciisii ise “demokratik yonetim™dir (siydsetii’l-cemd ‘a).””® Hiikiimdarhk ydnetimi
toplumun her bireyinin erdemleri elde etmesini saglayacak asil yonetim bi¢imidir. Buna
“erdemlilerin yonetimi” (siydsetii'I-fudald) de denir.”*® Bu yonetim Aristo’daki monarsiye
karsilik gelmekle birlikte Platon’daki aristokrasi ile de benzer oOzellikler tasir. Zorbalik
yonetimi Ozellikle kolelere kars1 zorbaca davranan bilgisiz ve diisiik karakterli insanlarin
yonetimidir, buna “bayagilik yonetimi” (siydsetii’l-hasdse) de denir. Itibar yonetimi,
istlinliigii elde etmeye calisanlarin yonetimidir. Demokrat yonetim ise belirlenmis kanuna

uygun olarak birden ¢ok grubun yonetimi paylasmasidir.>*’

Hiikiimdarlik yOnetimini “yOnetimlerin yonetimi” seklinde niteleyen Sehreziiri bu
yonetim biciminin temel Ozelligini “halkin her bir tabakasmmin kendilerinde var olan

yetkinlikleri kuvveden fiile ¢ikarma gayesiyle 6zel bir yonetimle idare edilmesi” seklinde

522

belirler.” Platon diislincesinde benzer sekilde yer alan bu devlet modeli gokte Ornegi

523

bulunan™ ideal devlete en yakin modeldir. Platon’un “aristokrasi” seklinde isimlendirdigi bu

modelde devlete diizeni verecek dzellikler ruh ve adalettir.”**

Hiikiimdarlikla ¢ogunlugun yonetimi arasindaki benzerlige vurgu yapan Sehreziiri bu

yonetimlerin ortak 6zelliginin iilkenin/sehirlerin idaresi ve diizeni i¢in yasalarin konulmasi

1% fslam filozoflar1 genel itibariyle Farabi’nin Yunan diisiincesinden iktibasla yaptigi yonetim simuflarini
benimsemektedir. Ancak fhvan-1 Safd siyaset kavramini daha genis perspektifte ele alarak bes kisma ayirir.
Bunlar; es-Siyasetii'n-Nebeviyye, es-Siyasetii’l-Miiltikiyye (Meliklik Siyaseti), es-Siyasetii’l-Ammiye (Genel
Siyaset), es-Siyasetii’l-Hassiye (Ozel Siyaset), es-Siyasetii’l-Zatiyye (Kisisel Siyaset). Bunlar igerisinde meliklik
siyaseti ve genel siyaset Farabi’nin onciiliigiinii yaptig1 siyaset tiirlerine denk geldigini soyleyebiliriz. Ozel
siyaset ise ev yonetiminin igine almakta, kisisel siyaset de kisinin beden yonetimini kapsamma alir. (fhvan-1
Safa, Resail, c. I, s. 265.)

319 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 35; krs. Tasi, Ahlaka Nasirf, s. 240. Bu yonetim bigimleri
Aristo’da monarsi, aristokrasi, siyasal yonetim (politeia) ve tiranlik seklinde geger. (Aristo, Nikomakhos’a Etik,
s. 169-172, 1160b-1162a.)

320 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 35.

321 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 35, krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 241.

22 Sehreziri bu yonetim modelinde, Aristo'nun monarsik devletinden ayrilmakla birlikte Platon’daki
erdemlilerin yonetimi (siydsetii’l-fudald) ile 6zdes bir yaklagim sergilemektedir. (Platon, Devlet, s. 228, 544e.)
°23 Platon, Devlet, s. 280, 592b.

>4 Platon, Devlet, s. 231-247, 548b- 562c.
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oldugunu belirtir. Bu yonetim bigimlerinde yapiin isleyebilmesi i¢in yetkinlik temel bir
sarttir. Bu nedenle yetkin olmayan bir kimse bu yOnetim bi¢imlerinden birinde yer
almamalidir. Aslinda ahlaki anlamda yetkinlesmemis insan yap1 itibariyle kendini
baskasindan iistiin gérme egiliminde oldugundan yetkin olmayan toplumun bireyleri de bilgi
ve erdem konusunda kendini digerlerinden daha liyakatli goriir; bu ise toplumda kavga ve
cekismeyi dogurur. Bu olumsuz durumun 6niine ge¢mek ve toplumda diizenin saglanmasi i¢in
uyulmasi gereken hiikiimleri koyacak I1ahi &zelligi olan, erdemleri kazanmus kisiye ihtiyag
vardir. Bu kisi ise insanlar arasinda nadiren bulunur. Boyle bir kimse bulundugunda zaten
halkin biiyiik ¢ogunlugu ondaki rabbani erdem ve ilahi gorevinden dolay1 kendisine itaat eder.
Erdemleri, mucizeleri ve ilhamlar1 ile Allah tarafindan gorevlendirilen bdyle bir sahis ilahi
kanunlar1 ve nebevi kurallar1 koyar. Bu durumda ona muhalefet etmek dogru olmaz. Bu
kisiler filozoflarin 1stilahinda “kanun koyucu” (sdhibii’l-namus) seklinde; muhaddislerin
istilahinda ise “Sar1’ ”, “Nebi” ve “Resul”, getirdigi kurallar ise “seriat” olarak isimlendirilir.
Sehreziiri bu kisileri, Platon’un “iistiin ve yiice giice sahip insanlar”, Aristo’nun “Allah’in
inayetine ulagan medeni hiikiimleri akli kanunlara uygun sekilde belirleyen insanlar” seklinde
nitelediklerine dikkat ¢eker. Bu kimseler iilkeyi ilahi kurallarla yonetirler ve insanlar1 bu yolla
yetkinlestirirler. Eski bilgeler onlara “melik”, yaptiklarma da “meliklik sanatr”, sonraki
bilgeler ise onlara “imam”, getirdikleri kurallara da “imamet” demislerdir. Bu kimseleri
Platon “alemin idarecisi” (miidebbirii’l-alem), Aristo ise “devlet adami” (el-insanti’l-medent)
seklinde isimlendirir. Devlet adamligindan maksat ise yOneticinin malinin, askerinin ve
silahnin goklugu olmayip siyaset ve idaresinin giizelligidir.”* Sehreziiri bu sekilde ideal bir
yonetim i¢in peygamber ya da nasslardan ilham alan {istiin bir kimsenin devlet bagskani1 olmas1
gerektigini vurgular. Nebi, imam ya da erdemli yonetici olmadiginda ise yonetim digerlerinin
elinde kalir; boylece toplumda zuliim ve haksizlik giderek artar, insanlar arasinda
huzursuzluklar ortaya ¢ikar. Boylece toplumda diizen bozulur, sehirler yasanilmaz hale gelir
ve insanlar da biiylik felaketlerle kars1 karsiya kalir. Bundan sonra alem, uzun bir donem
kanunlar1 uygulaylp seriatin hiikiimlerini koyacak, diizeni tekrar kuracak ve halki

yetkinlestirecek erdemli bir bagkan bekler.”*

Metafizigin diger ilimlere istiinliiglinde oldugu gibi siyaset sanatinin da diger biitiin
sanatlardan Ustiin olduguna dikkat ¢ceken Sehreziiri siyasetin, bir araya gelen bireylerin en
yetkin sekliyle fiillerini toplum igerisinde diizenleme gorevi oldugunu belirtir. Bu kurallar

cercevesinde insanlar digerleriyle yardimlasma ve paylasma zemininde bulustugunda tiiriinii

525 Sehrezird, es-Seceretﬁ’l-ilﬁhiyye, c. 11, s. 36; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 241-242.
326 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 36; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 242.
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en giizel sekilde korur. Tersi durumda ise toplumu ayakta tutan ana kaideden, yani adaletten
sapilarak diinyanin diizeni bozulur. Bu acidan siyaset ilmini insanlarin en azindan sosyal
iligkilerde ve ticarette giic yetirebilece§i Olgiide ve erdemleri elde edebilecek kadariyla
ogrenmesi gereklidir. Erdemlerin toplum icerisinde kazanilabilecegi gerceginden hareketle
sosyallesme ve en azindan ihtiyaci kadar siyaset ilmini bilmek gereklidir. Nitekim topluluktan
uzaklasarak yalniz yasamayi1 tercih eden kisiler erdemleri elde edemez, yetkinlige
ulagamazlar. Yalnizlik nedeniyle kisinin tabiatinda kuvveden fiile ¢ikmayan erdemsizlikler
kalir; cogu zaman toplum o kimselerin erdemli oldugunu zanneder. Mesela iffet erdemi arzu
ve isteklerden biitlinliyle el ¢ekmek degildir. Aksine her seyde asirilik ve noksanliktan
sakindiran kurallara uygun davranmaktir. Adalet sadece zulmii terk etmek degil, bilakis
herkese insaf kaidesine gore geregi gibi davranmaktir. Ayni sekilde comertlik ve cesaret gibi

erdemler de insanlar arasma katilmayan kisilerde ortaya g¢ikamaz.’?’

Netice itibariyle
insanlarla bir arada yasamak erdemleri elde etme ve erdemsizlikleri terk etme noktasinda

hikmete daha uygun davranistir.

Sehreziiri bir arada yasayan insan topluluklarini da ev, mahalle, sehir ve millet gibi
kiiciikten bityiige dogru siralar.’*® En bityiik topluluk diinya halklarmin tamammimn bulundugu
topluluk olup biitiin topluluklar biiyiik olan toplulugun bir pargasidir. Kiigiik topluluktan
baslamak iizere her topluluk hiyerarsik bicimde kendisine gore biiylik olan toplulugun
baskanina tabidir. Fayda itibariyle ise her sey kendinden asagida olandan faydalanir. Bu
acidan noksan olan kirsal toplum, tam medeni topluma hizmet eder. Boylece toplumlarin her
biri digerine madde, alet ve hizmet olmak iizere ii¢ sekille yardim eder.’” Sayet erdemli bir
yonetici olsa en biiylik topluluktan en kiigiik topluluga kadar hiyerarsik bi¢imde erdemli
toplumun insas1 miimkiin olmaktadir. Kaynaklarini Farabi’de gordiigiimiiz bu tasnifi Tlsi de
yapmaktadir. Yalniz Farabi tasnifi daha kapsaml bir sekilde yaparak topluluklar1 yetkin ve
yetkin olmayan seklinde ayirir. Yetkin topluluklari biiylik, orta ve kiiciik seklinde dallara

ayirir.”’

327 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 38; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasir, s. 245-246.

>2% Sehreziiri Aristocu bir yaklagimla toplulugun kaynagnin aile oldugunu ifade eder. Buna mukabil, Sokrates ve
Platon felsefelerinde devlet ve aile birbirine karigtirilmaz. Baska bir ifadeyle toplumun unsuru kisi degildir. Her
ne kadar kisi aileden ¢ikarsa da kisiyi yalniz basina dikkate almak bir ¢esit soyutlama olacaktir. Bu nedenle baba
ve aile hiikiimeti, hi¢gbir zaman muntazam bir devlete 6rnek olamaz. (Alexis Bertrand, Ahlak Felsefesi, trc. Salih
Zeki, Ankara: Seba Yay., 1999, s. 131.)

529 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 37; krs. Farabi, es-Siyasetii’l-medent, s. 69; Tisi, Ahlak-1 Nésird,
s. 242-244.

3% Farabi’de yetkin topluluk igerisinde yer alan biiyiik topluluk tiim toplumlarin yeryiiziinde bir araya gelerek
olusturdugu topluluktur. Orta biyiikliikteki topluluk yeryiiziiniin bir boliimiinde tek bir milletten (immet) olusan
topluluktur. Kiiciik topluluk ise herhangi bir milletin oturdugu cografyanin bir pargasinda halkin bir araya
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3. Ulke/Sehir Cesitleri

Sehreziiri’ye gore insanlarin fiilleri 1yilikler ve kotiiliikler seklinde ikiye ayrildig: gibi;
toplumlar da, sebebi iyilik ve kotiiliik olanlar seklinde ikiye ayrilir. Bunlardan birincisi
“erdemli sehir” (el-medinetii’l-fazila), ikincisi “erdemsiz sehir” (medinetiin gayr-1 fazilatin)
seklinde isimlendirilir. Sehreziri erdemli sehrin tek, erdemsiz sehirlerin ise ii¢ tane oldugunu

belirtir.>*!

Filozofumuzun buradaki degerlendirmeleri TGsi ile 6nemli benzerlikler igermekte
olup 6zl itibariyle Farabi’nin el-Medinetii’l-fazila ve Fusulii’l-medeni gibi eserlerine

dayandig1 izlenimi uyandirmaktadir.

a. Erdemsiz Sehirler ve Ozellikleri

Erdemsiz sehirler cahil, fasik ve sapkin (dalle) olmak lizere tige ayrilir; her bir sehrin
de kendi icerisinde bir ¢ok subesi vardir. Bununla birlikte erdemli sehirler i¢erisinde erdemli

olmayan sehirler de bulunmaktadir. Bunlar “ayrik otu” (nevadbit) seklinde isimlendirilir.

aa. Cahil Sehirler
Cahil sehrin bireylerinin temel 6zelligi diisiinme giiclinii (kuvvetii 'n-nutkiye) gerektigi
gibi kullanmamalaridir. Toplumun medenilesmesi diisiinme giicli kullanma disinda bagka

sebeplerden kaynaklanir. Bu sehirler kendi arasinda basitligine gore alt1 gruba ayrilir.

Zariri Toplanma ([ctiméa‘-i zarir): Bu sehirde toplanmadan kastedilen bedenin
devamliligin1 saglayan yiyecek-giyecek temini gibi zorunlu islerin yapilmasi noktasinda bir
araya gelmektir. Toplumda kazang yollar1 ¢ok olmakla birlikte bu kazang yollar1 éviilen ve
yerilen olmak iizere ikiye ayrilir. Ciftcilik, cobanlik ve hirsizlik bu sekillere 6rnek verilebilir.
Sehirde pek cok kazang yollar1 olabilecegi gibi ¢iftcilik gibi bir tek ge¢im yolu da olabilir. Bu
sehirlerin en erdemlisi zaruri islerin elde edilmesinin miimkiin oldugu ve gecimin kolay ve
kazancin ¢ok oldugu sehirlerdir.”** Platon bu sehrin bireylerinin eksikliklerin ve ihtiyaglarin

giderilmesinde diger sehirlere basvurdugunu belirtir. Dolayisiyla insanlar sadece

gelerek olusturdugu topluluktur. Yetkin olmayan insan topluluklari ise kdy, mahalle, sokak ve ev halkinin bir
araya gelmesiyle olusan topluluklardir. Koy, sehrin hizmetkar: konumundayken, mahalle sehrin bir parcasidir.
Ayrica sehir milletin oturdugu topraklarin, millet ise yeryiiziinde yasayan tiim insanlarin bir pargasi
konumundadir. (Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 117-118)

3! Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II s. 80; krs. Tdsi, Ahlak-1 Nasiri, s. 268. Farabi’ye gore erdemli sehir
bir tane olup erdemsiz sehirler cahil, fasik, degisebilen (miibeddele) ve sapkin (dalle) sehir olmak tizere dort
gesittir. Cahil sehirleri ise; zaruri, degistirici (bedddle), bayagi ve bedbaht (hasis), haysiyete diskiin (kerramiye),
zorba (tagallup) ve demokratik (cimar) devlet olmak iizere alti kisma ayrilir. (Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s.
132-133.)

332 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 88; krs. Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 131; a.mlf,, es-Siyasetii’l-
medent, s. 88; Tisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 277-278.
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ihtiyaclariin giderilmesi noktasinda toplanir ve bu konuda yardimlasarak ortaklik icinde

yasarlar.”

Asagihk Sehir (el-Medinetii’l-bezzile)™*: Bu sehir halkinin temel 6zelligi servet
edinme; erzak, altin, giimiis gibi zorunlu ihtiya¢ maddelerini arttirmada bir araya gelmektir.
Bu sehir halki servet kazanmak i¢in giicbirligi yapar ve mallarmi zorunlu ihtiyaglar i¢in harcar
lar. Bu sehirde gelir noktasinda en iyi konumda olan baskanlardir. Halkin biiyiik ¢ogunlugu
kazanglarin1 marangozluk ve kiralama gibi istenen ya da ¢ift¢ilik ve hirsizlik gibi istenmeyen
islerle elde eder.”®® Farabi’ye gore bu sehir tiiriinde halkin kendilerince erdem kabul edilen
konularda ileride olan daha degerlidir. Ayn1 zamanda halkin kendisini yonetecek kiside
aradig1 kriterlerin basinda da zenginlik, mal ve servet gibi 6zellikler yer alir.”*® Bu devlet tiirii
Platon’un devlet ¢esitleri arasinda yapi itibariyle oligarsiye benzer. Nitekim Platon, oligarsiyi
“gelir Ustiinliigline dayanan zenginlerin yonettigi ve fakirlerin hi¢ karigmadig: devlet diizeni”

seklinde tarif eder.”®’

Bayagilik Sehri (el-Medinetii’l-hisse): Bu sehirdeki insanlar yeme, igme ve cinsellik
gibi duyusal hazlardan faydalanmak maksadiyla bir araya gelirler. Onlarin gayeleri bedeni
ayakta tutacak seyleri talep etmek olmayip bizzat hazzi elde etmektir. Bu sehir cahil sehirler
arasinda mutlu ve gipta edilen sehirdir; ¢linkii onlara gore eglenceye-oyuna gii¢ yetirebilen ve
lezzetin gereklerini yerine getiren herkes mutludur. Bagkanlar1 da bu konuda onlara yardimc1

olur.>*®

Asalet Sehri (el-Medinetii’l-kerame): Schreziri bu sehri “sozlii ve fiili olarak asalete
ulagmada yardimlasan toplulugun bir araya gelmesi” seklinde tarif eder. Bu topluluk asaleti
esitlige veya tstlinliige gore elde eder. Esitlige gore asélet, gérev anlayisiyla bazisinin
bazisina farkli zamanlarda ikramda bulunmasi ya da hediyelesmesidir, aslinda bu daha sonra
almmak iizere verilen bor¢ gibidir. Ustiinliige (tefddul) gore asalet ise; birinin kendisinde
bulunan birtakim 6zelliklerle asaletinin kendisini bagkasina iistiin kilmasidir. Kisinin bunu

hak etme ehliyetine sahip olmasi gerekir. Hak etme ehliyeti de rahatlik, lezzet alma,

>33 Platon, Devlet, s. 59, 369c.

3% Bu anlami karsilamak iizere farkli eserlerde “bezzale”, “neddale”, “nezzéle” kavramlari gegerken Tasi ve
Sehreziri bu kavrami “nezzéle” seklinde zikretmis, Farabi ise bu tip toplumlar i¢in “beddale” sifatini
kullanmustir. (bkz. Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 132; Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye c. II, s. 89; Tusi,
Ahlak-1 Nasird, s. 278 )

333 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 88; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 277-278.

336 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 88; krs. Farabi, es-Siyasetii’l-medent, s. 89; Tisi, Ahlak-1 Nésird,
s. 278.

>37 Platon, Devlet, s. 234, 550d.

38 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 89; krs. Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 132; es-Siyasetii’l-
medent, s. 89; Tisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 278.
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eglencenin sebeplerine yardim etmek ve yorulmaksizin zarurl Olglilerin (kazancinin)
artmasina gii¢ yetirmek seklinde dort sebeple kazanilir.”*® Cahil sehrin halkinmn asaleti elde
etme yollarindan biri de gilcliiliiktiir (galebe). Bu, bir kimsenin bizzat ya da yardimcilari
vasitasiyla baskalarmma galip gelmesidir. Sohreti sayesinde baskasina galip olan kimse
baskalarmin kendisine kotiiliik yapamayacagini, kendisinin ise istedigi herkese kotiiliik
yapabilecegini diisiiniir. Soyluluk (haseb) ise; kisinin zenginlik, zorunlu ihtiyaglar konusunda
kendisine yeterli olmasi; yardim ve cesaret gibi konularda baskalarindan istiin olmasidir.
Asalet sehrinin baskani nesep, servet ya da kendine mahsus diger 6zelliklerinden dolay1 sehir
halkindan daha fazla asalete layiktir. Boyle bir toplumda devlet bagkani asaleti rahatlik ve
lezzet i¢in degil, 6viilmek ve yiiceltilmek icin ister. Zenginligi ise bazen halkindan vergi
toplayarak, bazen de diisman devleti maglup edip mallarina el koyarak elde eder. Bu sekilde
kazandig1 serveti kendisinden sonra soylu kabul edilen ¢ocuklarma birakir. Soylu devlet
baskani halkin1 da bu duruma alistirdiktan sonra ¢esitli siniflara ayirarak her birine ayri
makam verir. Zamanla devlet baskan1 ve halki kendi sehrini iistiin erdemli bagka sehirleri

cahil géormeye baslar. Boylece asiriya gidilerek zorbalik (tegalliib) sehrine doniisiir.

Zorba Sehir (el-Medinetii’t-tagalliib): Cahil sehirlerin besincisi olan bu sehir tiirt,
hakimiyet kurma arzusu etrafinda birlesmek suretiyle ve bagkalarma iistiin gelmek amaciyla
dayanigma i¢inde olan toplulugun birlikteligidir. Hakimiyet kan akitma, mallar1 ele gegirme
veya insanlar1 esir alip kolelestirme gibi yollarla elde edilir. Bu sehrin bireyleri baskalarina
istlinliik kurup onlar1 kendilerine boyun egdirmekten haz alir. Boyle bir sehrin baskani
onlarin diismanligim1 defetmek daha iyi oldugundan onlar1 hile ve tuzakla idare eder. Bu
toplum bagka toplumlara diismanlik iizerine kurulmus olup varliklarin1 bu sekilde devam

ettirir; bunu zorbaca, silahla ve fiziki gii¢ kullanmak gibi yontemlerle gerceklestirirler.

Filozofumuz bu toplulugun genel ahlaki oOzelliklerini kati kalplilik, kizginlik,
biiyiiklenme, kin, hirs, ¢ok yeme igme ve evlenme seklinde siralar. Toplumun bireyleri hig¢
kimseye deger vermeyip baskalarina ahmaklik nispet ederler; kendini begenme ve
hiikiimranlik gibi 6zellikler hakim oldugunda zorbalik yapmaya baslarlar. Bu toplumun her
bireyinde zorbaca davranislar goriilebilecegi gibi sadece bir kisminda da goriilebilir. Sehirde
bir kisi zorba digerleri onun iistiinliik araglar1 olabilir. Bu topluluk baskana nispetle viicudun

azalar1 gibidir. Sehrin sakinleri bu bagkanin kendilerine mélik olmayan kdleleri gibidir. Bu

339 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 88-89; krs. Farabi, es-Siyasetii’l-Medeni, s. 93-94; Tasi, Ahlak-1
Nasird, s. 277-279.
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sehrin halki kendini diger toplumlardan tistlin goriir. Onlarda erkeklik (raciiliyet) 6zellikleri
hakimdir.”*’

Ozgiirlerin Sehri (el-Medinetii’l-ahrdr): Bu schrin temel Ozelligi toplumun
bireylerinin diledikleri gibi yasamalar1 ve istedigini yapacak kadar 6zgilir olmalaridir. Sehir
halkinin birinin digerine fazilet noktasinda hicbir {stiinliigli olmamakla birlikte sehirde
yasayanlarin ahlaklar1 ve arzulari birbirinden ¢ok farklidir. Toplumda birbirine benzer
davranislar sergileyen bireyler oldugu gibi farkli bir hayat tarzi1 benimseyenler de bulunur. Bu
sehir diger sehirlerle deger bakimmdan ayni 6zelliklere sahiptir.”*' Filozofumuz bu sehirde
baskanlik yapan kisinin halkin istedigini yapmaya mecbur oldugundan sehir halkinin
cogunlugun kendisine galip gelecegini belirtir. Aslina bakilirsa bu sehrin bireyleri arasinda ne
bir bagkan ne de kendisine baskanlik edilen kimse vardir. Sehrin en erdemli ve degerli kisisi
toplumun temel ihtiyaclarmi karsilayip onlar1 diigmanlardan koruyan ve onlarin 6zgiirliigline
calisan kisidir. Sehirdeki her bir birey makam ve mevkiyi sever; bu amaglarina ulagsmak ve
arzularin1 (sehvet) gergeklestirmek icin de kendilerine bir engel yoktur. Sehrin genel
ozellikleri neslin c¢ogalmasi, ¢ocuga karsi ilgi, yabanci da olsa hicbir kimsenin digerine
istlinliigliniin olmamas1 seklinde siralanabilir. Sehrin bireyleri arasinda zamanla -erdemli
sehrin ana unsurlar1 olacak kadar- hatipler, sairler, filozoflar, erdemliler ve yetkin kimseler
ortaya ¢ikar. lyilik ve kotiilik nAmma her sey igin son nokta olan bu sehrin biiyiikliigiine

oranla iyilik ve kétiiliikleri de artar.”**

Ozgiirlerin sehrinde diger sehir tiirlerinde oldugu gibi erdemli baskanm baskanlik
yapmas1 imkansizdir. Sayet erdemli biri bagkanlik ederse, o bagkanin ya baskanlig1 diistiriiliir

ya da oldirilir.”*

Sehreziiri bu yonetim bi¢imine getirdigi elestirilerle Platon’a benzer bir
yaklagim sergiler. Nitekim Platon cahil halkin kendisinin segtigi yeteneksiz ydneticiler
tarafindan yonetilen demokrasi rejiminin hi¢ bir erdemi dogurmayacagmni diistiniir. Bu tiir bir
yonetim kisilerin egitim, servet, soy-sop vb. farkliliklara bakmaksizin herkese esit haklar

sagladigindan adalete de uygun degildir. Platon bu devlet bi¢imini tiranliktan sonra en koti

30 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 90-91; krs. Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 132; a.mlf, es-

Siyasetii’l-medent, s. 93-94; TaGsi, Ahlak- Nasiri, s. 281-284.

341 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 91; krs. Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 133; a.mlf, es-Siyasetii’l-
medeni, s. 99; Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 285-286. Aristo bu devlet modelini “tiranlik” seklinde isimlendirir.
Krallik yonetiminden sapma olarak ifade ettigi tiranlik mutlak efendiliktir. Tiran, halki tamamen sindirip onlarin
iizerinde mutlak hakimiyet kurmus kimsedir. Tiran halkin diismani olup halki ezerek, zorla yonetim basina
gelmistir. Aristo tiranlig1 yikilmaya en yakin yonetim bi¢imi olarak gérmektedir. (Aristo, Politika, 7/12, s. 171)
>*2 Platon ve Farabi bu sehri “dis goriiniisii itibariyle renkli figiirleri ve siislii nakislar1 olan bir giysi”ye benzetir.
(bkz. Platon, Devlet, s. 241, 557c; Farabi, es-Siyasetii’l-Medent, s. 99.)

> Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 91-92; krs. Farabi, es-Siyésetii’l-medeni, s. 101; Tisi, Ahlak-1
Nasiri, s. 285-287.
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rejim olarak niteler.”** Farabi ise daha esnek bir yaklagimla bu devlet bigiminin diger bilgisiz
devlet tiirlerine gore erdemli yonetimlerin kurulmasina daha elverisli oldugunu belirtir. Bu
devletin smirlarinin genisligi, niifusunun yogunlugu, yetkinligi ve tiretkenligi nispetince 1yilik

ve kotiiliikler artar.>*

Sehreziiri en iy1 yonetimin tek kisinin otoritesi (miilk/hiikiimdarlik) oldugunu yineler;
diger céhil sehirleri ise genel bir tasnif yaparak 6zellikleriyle birlikte su sekilde siralar: Zaruri
sehirlerde erdemlilerin baskanlik etmesi diger sehirlere gore daha kolaydir. Kati ve sert
mizacl insanlardan olusan sehirlerde ise siddet hakimdir. Bu toplumlarda silah imalati
yaygindir. Haz pesinde kosan sehirde (el-medinetii’l-lezze) ise doyumsuzluk, siirekli artan
hirs, goriis coklugu ve esnekligi vardir. Ofke kuvvesi (kuvvetii'l-gadabiye) genellikle onlara
galip gelir. Natik sehir olarak niteledigi diisiinme kuvvesinin bireylerinde hékim oldugu
sehirde 6fke kuvvesi, arzu kuvvesi (kuvvetii-s-seheviye) de natik kuvveye (kuvvetii 'n-natika)

hizmet eder.

Filozoflarin siyaset teorilerine bakildiginda demokratik rejim, erdemli sehrin
bozulmus sekli olarak kabul edilir. Filozoflarin tasarlamis oldugu erdemli toplum anlayis
aslinda toplumda seckinlerle avam ayrimina dayanan hiyerarsik yapida esitlik¢i olmayan bir
devlet modeli olarak nitelendirilebilir. Buna gore toplumsal hiyerarsinin tepesinde hakikatin
bilgisine sahip filozoflar ve altta hakikati kavrama kapasitesi simirli olan avam yer almaktadir.
Erdemli toplumun hiyerarsisini insanlarin  hakikatin  bilgisine olan mesafeleri

belirlemektedir.’*®

Bu acidan bakildiginda filozoflarm siyasal Ogretileri demokratik
cogulculuktan uzaktir. Ancak onlarin tasarladigi erdemli toplumda asil amag, hakikati
kavrama yoniiyle farkli kapasitelere sahip bireylerin kendi kapasitesine uygun bir yolla nihai
amacina ulagmasini saglamak oldugundan farkli hayat tarzlarimi mesru kabul eden ve barig

icinde bir arada yasamanmn 6ngdriildiigii bir tiir cogulculuk icerdigi sdylenebilir.>*’

ab. Fasik Sehirler

Bu sehrin sakinleri iyi ve dogru davranislarin 6nemini bilmekle birlikte bunu nefsin
daha diisiik gii¢lerine hizmet ettirirler. Inang itibariyle erdemli sehrin halkinin inanglar1 gibi

olmakla birlikte 1y1 ve giizel davranislar1 yapma noktasinda onlar gibi degildirler; cogu zaman

> Platon, Devlet, s. 242, 558c¢.

% Farabi, es-Siyasetii’l-medent, s. 102.

% Louise Marlow, Hierarchy and Egalitarianism in Islamic Thought, Cambridge: Cambridge University
Press, 1997, s. 49-60; Mehmet Kuyurtar, Ortacag islim Diisiincesinde Hosgorii, Basiimamis Doktora Tezi,
Izmir: Ege Universitesi, 2000, s. 196.

347 Kuyurtar, a.e., s. 197.
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iyilik yapmayip eglenceye, oyuna ve cahilce davraniglara meylederler. Bu sehirlerin
sayilarmin cahil sehirlerin sayilar1 ile ayni oldugunu belirten filozofumuz sehirler hakkinda

bilgi vermez.>*®

ac. Sapkin (Dalle) Sehirler

Fikri giicten yoksun olan bu sehrin halki bir kanun hayal eder, hayal ettikleri kanunu
tam bir erdem olarak isimlendirir, sehri de onun iizerine bina ederler.”* Bununla birlikte dini
nasslara uygun olmayan sekilde baslangi¢c ve sonu (mebde’ ve me ‘dd) tevehhiim ederler. Bu

sehirde halk hicbir zaman hayirlara ve en yiice mutluluga erisemez.” F

arabi ise bu sehrin
halkin1 saptiranlarm onlarin reisleri olduguna dikkat ¢eker. Ik baskan vahiy almadigi halde
vahiy aldig1 iddiasinda bulunur; boylece halkini kandirir ve zamanla diger cahil sehirlerde

oldugu gibi ¢oziilmeye ve ortadan kalkmaya mahk@m olurlar.>’

b. Erdemli Sehir ve Ozellikleri

Erdemli sehrin en temel Ozelligi toplumun gayretinin iyilikleri elde etmeye ve
kotiiliikleri ortadan kaldrmaya odaklanmasi ve insanlarin bu gaye cercevesinde bir araya
gelmesidir. Bu toplumun bireyleri arasinda goriisler ve davranislar konusunda uyum vardir.
Goriislerdeki ittifak bireylerin baslangic ve sona (mebde’ ve me‘dd) gercege uygun sekilde
inanmalaridir.”®* Bu toplumun bireylerinin adalet kanunlariyla belirlenmis, akilla takviye
edilmis ve ahlakla sekillendirilmis yasalar1 vardir. Toplumda kisilerin ve karsilasilan
durumlarin farkliligina ragmen yapilan fiiller siyasete ve yasama uygun diisen bir amaca

yoneliktir.

Sehreziiri’ye gore diistinme giicii biitiin insanlarda ayni1 diizeyde yaratilmamis olup bu
giiciin insanlarin en yiikseginden en distligiine kadar farkli mertebeleri bulunmaktadir. Bu
giiciin en yiiksegindeki smir peygamberler ve filozoflarda oldugu gibi meleklere kadar ulasir,
en diistiglindeki sinir ise hayvanlara kadar gider. Temyiz giicli toplumdaki bireyler arasinda
esit olmayinca baslangi¢c ve sonu ayni sekilde idrak edemezler.”> Nefs-i natika durulugu,
giicii ve kapasitesine gore mebde’ ve me‘ada iliskin bilgileri elde eder. Yetkin akil sahipleri,

erdemli insanlar, temiz bir fitrata ve dosdogru aliskanliklara sahip olma 6zellikleriyle temayiiz

548
549
550

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 92.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 80-81.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 92; krs. Farabi, es-Siyasetii’l-medeni, s. 102-104; a.mlf., el-
Medinetii’l-fazila, s. 133; Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 288.

>*! Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 133.

332 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 81; krs. Taisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 269.

333 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 82.
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edenler ve ilahl destege mazhar olup irsadla korunanlar idrak keyfiyeti acisindan iistiin
konumdadirlar. Bu idrak olaymin tam olarak gerceklestigi mertebe erdemli ve “yetkin
filozoflar” (efazilii'l-hukemd) mertebesi seklinde isimlendirilir. Bu mertebenin altinda idrakte
yetersiz olanlarn mertebesi vardir; onlarin idrdk melekesi vehim giiciiyle elde edilen
tasavvurlarin otesine gegemez. Mebde’ ve me‘adin idraki cismani ve hayali seylerden uzak
olmas1 gerekirken onlarin zihninde anlayabilecekleri sekilde canlanir. Bu grup “iman ehli”
(ehlii’l-iman) olarak isimlendirilir. Vehme dayal1 tasavvurdan yoksun daha asagi mertebekiler

ise mebde’ ve me‘adi cismani dzellikleri sayesinde tahayyiil ederler.”*

Bu grup cismaniligin
mebde’ ve me‘adin tam anlamiyla idrakine engel oldugunu bilmekle birlikte hakikate dair
bilgileri ancak vehim giicliyle kazanabilirler ve ilk iki mertebenin bilgisini kabul ederler. Bu
grup “kabul ehli”’dir (ehlii’t-teslim). Bunlarin altinda nazari konularda aciz olanlar gelir; bu
gruptakiler ancak cismani seyleri kismen bilebilen zayif akillilardir. Kisacast bu farkliliklar
istidatlarina gore sekillenir. TGsT’ye gore bu durum tipki bir kimsenin bir seyin hakikatine,
digerinin onun suretine, baska birinin o suretin aynaya diisen yansimasina ve bir bagkasinin
ressamin ayni surette yaptigi resme vakif olmasi gibidir.”>> Kisiler istiin mertebelerde
olmadiklarindan dolay1 kusurlu sayilmamakla birlikte en iist seviyede olan peygamberler ve
filozoflar onlarin seviyelerine uygun sekilde hitap ederek onlar1 istidadina gore
yetkinlestirmelidir.”*® Nitekim Hz. Peygamber (s.a.v.)’in “Ben siyaha da kizila da

»37 ve “Biz peygamberler insanlarla akillarimin giiciine gore konusmakla

gonderildim
emrolunduk™® seklinde buyurdugu gibi peygamberlerin mesaji umumi olup; onlar biitiin
insanlarin seviyelerine gore hitap ederler. Bundan dolay1 hitaplarmin mecazlar, isaretler,
muhkem ve miitesabih ayetler icermesi zorunludur. Boylece her bir grup kendi giicii ve
istidadma gore bu hitaptan payini alir. Nitekim Aristo Faal Akil’dan nefs-1 natikanin giiclerine
bunlarla ilgili bahsedilen bilgiler (mebddi) nispetince bu bilgileri alabilsinler diye burhani,

hatabi, cedeli ve siirle ilgili olan kiyaslarda boyle yapmustir.>>’

Erdemli sehirde, sehrin erdemli yoneticisine ragmen farkli 6zelliklere sahip baska
erdemli kisiler de vardwr. Bu kisiler arasinda mezheplerinden ya da goriis ayriliklarindan
kaynaklanan taassup ve inatlasma olabilir. Boyle bir durumda sehrin en bliyiikk ve erdemli

yoneticisi, yonetimindeki herkese ve her topluluga kendisine layik olarak aralarinda yonetimi

3% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 82-83.

535 Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 269-271.

3% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 83.

557 Miislim, Mesacid: 3; Ahmed b. Hanbel, 1, 250.

%8 Aclini, Kesfu’l-hafa, I, 196.

3% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 83; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 271-272.
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tertip edecek sekilde davranmali; onlara kars1 hikmetin gerektirdigi sekilde hizmet etmelidir.
Topluluklar arasinda da bu sekilde hiyerarsik bir yap1 olduguna dikkat ¢ceken Sehreziri bir
toplulugun kendisinden altta bulunan baska bir topluluga; baska toplulugun altindaki
topluluga yoneticilik yapacagmni, bu durumun sadece hizmet edecek olan ve yonetimi hak
etmeyen topluluga kadar devam edecegini ifade eder. Bu tertibe gore diizenlenmis sehrin
halk1 alemdeki varliklara benzer. Ilk sebepten son sebebe kadar herkes bu alemde varlik
mertebeleri icerisinde yer alir. Varliklarm alemdeki mertebeleri mutlak ilahi baga (nisper)
uymakla sekillenir.’® Bu yaklagimin temellerini Farabi’de gérmemiz miimkiindiir. Nitekim
Farabi’nin ortaya koydugu ve sonraki miielliflerin kabul ettigi devlet modeli kozmolojik
modelin siyasal alana bir yansimasi olarak goriilebilir.”®' Buna gére Farabi dlemdeki varhik
mertebelerinin aralarindaki diizenle devletteki diizen arasinda paralellik kurar. Alemde ilk ilke
ve sonrasinda bir diizen i¢inde birbirini takip eden bagka ilkeler, bu ilkelerden ¢ikan varliklar
ve diizen i¢inde bu varliklar1 takip eden varliklar varsa ayni sekilde devlet iginde de bir
hiyerarsi vardir. Farabi, devletteki bu mertebelerin baglanis ve uyumunu ilk sebepten baslayip
ilk madde ve dort unsurda son bulan varlik mertebelerine benzetir. Devletin ydneticisi var
olanlarin kaynagini olusturan ilk sebebe benzer. Sonra var olanlarin dereceleri gittikce asagiya
dogru iner ve onlardan her biri yoneten ve yonetilen olur. Bu durum varlik mertebelerinin en
asagisinda olan ilk madde ve dort unsura kadar devam ettigi gibi devlette de bu sekilde devam

2
eder.®

Bu diizen icerisinde devlet baskanina uyulmadigi takdirde sehirde o6fke kuvvesi
diisiinme kuvvesinin iistiine ¢ikar; bu durum toplumda taassup, inat ve mezhep catigmalarinin
dogmasima neden olur. Bagkan olmadiginda ise herkes baskanlik iddiasinda bulunur, halktan
her bir grup da kendine gore bir yOneticiyi takip eder. Bu ise toplumda kaos ortami

olusturarak kavga ve c¢atismanin koriikklenmesine neden olur.’®

Boyle bir kaosun
yasanmamasi i¢in Sehrezlri bireylerin 6tke ve sehvet kuvvelerinin kontrol altina alinmasinin
gerekliligine vurgu yapar. Bu kuvveler uygun sekilde kullanilmadiginda toplumda Onii
alinmaz biiyiik yikimlarin olmas1 kaginilmazdir. Zaten insanlar yap1 itibariyle ilk olarak kendi
menfaatlerini onceleyip kendi basma gelen sikintilardan 1zdirap duyduklarindan menfaatler
catistiginda sonu 6liime giden tahriplere sebebiyet verir. Sehreziri biitiin bu olumsuzluklarin

ortadan kaldirilmas: i¢in yasalarin ¢ikarilmasi ve geregi gibi uygulanmasimi teklif eder.

360 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 84; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 272.

! Yasar Aydinh, ‘Fardbi’nin Siyaset Felsefesinde ilk Baskan Kavrami’, Uludag Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, Bursa, 1987, c. II, sy. 2, s. 298-299.

592 Farabi, es-Siyasetii’l-medenti, s. 84; a.mlf, el-Medinetii’l-fazila, s. 121-122.

383 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 84; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 272.
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Nitekim yasalarla birlikte toplumdaki kaos ve anarsi ortami yerini asayis ve diizene

birakacaktir.>®*

Sehreziiri bireylerdeki O6tke ve sehvet giicliniin toplum i¢in de gecgerli
olduguna dikkat ¢eker. Viicudun sihhatli olabilmesi hiicrelerine varincaya kadar organlarin
sthhatli olmasiyla miimkiin oldugu gibi toplumun erdemli olmasinin yolu da toplumu
olusturan bireylerin kuvvelerini dengeleyerek erdemleri kazanmasiyla miimkiindiir. Bu agidan
bakildiginda bireydeki erdemli davranisin ifrat ve tefriti olan erdemsiz davranislar toplumsal
manada adaletin karsisindaki kaos ve diizensizlige tekabiil eder. Bu durumda erdemli sehri
diger erdemsiz sehirlerden ayiran en temel 6zelliklerden birinin toplumdaki bireylerin 6tke ve

sehvet giiclerini kontrol altina alarak diisiinme giiciinii nefsin diger gii¢lerine iistlin kilmasi

oldugunu soyleyebiliriz.

Sehreziiri -Farabi’deki gibi- erdemli sehrin halkinin muhabbet ve dostluk {izerine
kurulu tek bir viicut olmasi gerekliligini yineler. Bu sehrin diizeni i¢in konulan kanunlar ser’i
emirlere uygun olarak yapilmalidir. Filozofumuz bdylece din ve devletin ayrilmaz biitiin

olduguna dikkat ¢eker; bunu da Erdesir Babek’in su soziiyle destekler:

“Din ve devlet her biri digeri ile iliskilidir. Din ve devlet biri digeri olmaksizin

tamamlanmayan ikizdir. Din temeldir ve devlet ise stitundur.”

Bu durumda Sehreziiri’nin 6ngdrdiigii erdemli devlet modelinin kurallar1 ser’1 esaslara
gore belirlenen bir devlet oldugu goriiliir. Bu sehrin belirleyici diger bir 6zelligi de sehirdeki
yoneticilerin ve halkin gaye birligi icinde olmasidir. Bu gaye en yiice mutluluga (es-
sa ‘adetii’l-kusva) ulasmak olup erdemli sehri yonetenler ahireti diinyaya oncelediklerinden
Allah’in kanunlarina aykir1 davranmazlar. Alimlerin yapmis oldugu diizenlemelerin ser’i
kanunlar1 tamamlayan bir 6zelligi oldugundan dolay1 da onlarin yaptiklar1 kanunlara uyarlar.
Sehreziiri Mesih’in (Hz. Isa) “Tevrat: hiikiimsiizlestirmek i¢in degil aksine onu tamamlamak
icin geldim.” beyanina da yer vererek alimlerin igtihatlarnin ser’l kanunlar1 tamamlama

ozelligine dikkat geker.®

Sehrezliri’nin Farabi ve Tlsi’nin izinden giderek erdemli sehrin yapitaslari olarak
niteledigi sehirdeki bes snifi su sekilde siralar:

1. Bu grupta diisiinme giicii ve isabetli goriis sahibi olmasiyla digerlerinden ayrilan

erdemli ve yonetimi dogru filozoflar (hukemda) yer alir. Varliklarin hakikatine vakif

olan bu grup “erdemliler” seklinde isimlendirilirler.

564
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Sehrezird, es-Seceretii’l-i'lﬁhiyye, c. III, s. 545.
Sehreziri, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. II, s. 84; krs. Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 134; a.mlf, es-Siyasetii’l-
Medeni, s. 78; Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 273-274.
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2. Toplumu goreceli yetkinlik (e/-kemdlii’l-izafi) mertebesine ulastiran bu grup, halka
verdigi nasihat ve 6giitlerle onlar1 birinci gruba, yani efazil ve hilkemaya itaat eder
hale getirir. “Dilciler” (zii 'l-elsine) olarak isimlendirilen bu gruptakiler fikih, kelam,

nahiv, hitabet, siir ve kitabet ehlidirler.

3. Sehirdeki kanunlara riayet eden bu grup aligveriste Ol¢iiyli gdzetip insanlar
arasinda esitligin ve adaletin teminine ¢alisirlar. “Olgenler” (mukaddiriin) seklinde
isimlendirilen bu grubun sanatlar1 tip, yildiz bilimi, geometri, muhasebe gibi

sanatlardir.

4. Devleti koruma ve sehri muhafaza 6zellikleriyle 6n plana ¢ikan bu grup erdemli
sehrin halkini erdemsiz sehirlerin halklarmmdan korur. Bu grubun belirgin 6zelligi

yigitlik ve cesurluk olup “savascilar” (miicahidin) seklinde isimlendirilir.

5. “Muhasebeciler” (maliyyiin) seklinde isimlendirilen bu grup yukarida bahsi gegen

siiflarin erzaklarinim temin edip mali kaynaklarin kontrol ve denetimini yaparlar.’

Sehreziiri erdemli sehirdeki en biiyiik devlet baskanligina dair dort bagkanlik tiiriinden
bahseder. Bunlardan birincisi, devleti yOnetecek biitiin Ozelliklere sahip bir baskanin
olmasidir. Bagkanda hikmet, tam akletme, ikna kabiliyeti ve siirsel hayal giicii, sehri savunma
ve miicadele kuvveti olmak {lizere dort temel 6zelligin bulunmasi gerekir. Bu baskanlik
“hikmet baskanlig” (riydsetii’I-hikme) seklinde isimlendirilir.”®” ikincisi bu dort 6zelligin bir
kiside bulunmasi zor oldugundan dort ayr1 kiside goriilmesi ve onlarin birbirleriyle uyumlu
bir sekilde sehri yonetmesi gerekir. Bu baskanlik sistemi “erdemlilerin baskanlhig1” (riyasetii’l-
efdzil) seklinde isimlendirilir. Ugiinciisii her iki baskanligin da bulunmadig1 durumda devlet
baskan1t Onceki baskanlarin Ozellikleriyle donanmis, karsilastigi durumlarda oncekilerin
uyguladig1 kurallar1 bilen, anlasilmas1 agik olmayan hiikiimlerden ¢ikarimda bulunabilen, ikna
kabiliyeti yiiksek ve cihada giicii yeten biri olmalidir. Bu c¢esit baskanlik ise “siinnet
baskanligr” (riydsetii’s-stinne) seklinde isimlendirilir. Farabi, e/-Medinetii’l-fazila’da boyle bir
kisinin filozof olmas1 gerektigini belirtir.”®® Dordiinciisii de biitiin bu vasiflarm bir kiside bir

araya gelmeyip farkh kisilerde bir araya gelmesi durumunda baskanlik goérevinde olanlar

3% Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 85-86; krs. Farabi, Fusdlii’l-medeni, s. 49-50; Tasi, Ahlak-
Nasiri, s. 274.

%7 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 86; krs. Farabi, Fiisdlii’l-medeni, s. 50-51; Tasi, Ahlak-1 Nasird, s.
274,

%8 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 86; krs. Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 129.
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sehrin yonetimini birlikte icra ederler. Bu bagkanlik da “gelenek takipgilerinin baskanligi”

(riydsetii ashdbi’s-siinne) seklinde isimlendirilir.**®

Sehreziiri en biiylik baskanligin altindaki diger baskanliklar1 da en biiyiik baskana
baglar. Bu ikincil bagkanliklar1 hak etmek ii¢ yolla miimkiindiir. Birincisi kisinin fiilinin bagka
birinin gayesi olmasi; yani diger kisinin fiilinin gayesini bizzat yapan kisinin onun baskani
olmas1 durumudur. At sahibinin atlara bakana, semer yapana, gem yapana baskanlk
etmesidir. Ikincisi fiillerin gayesi ayn1 olmakla birlikte gayeyi kendi basina istinbat etmeye
glic yetiren kisinin, kendisinde bu 06zelligin olmadigi kisiye baskanlik etmesidir. Bu
durumdaki bagskanlikta sanatmn ilk ustasindan sanatin en alt kademesindeki uygulayicisina
kadar bir cok mertebe vardir. Miihendisin miiteahhide baskan olmasi gibi. Uciinciisii, {iciincii

bir fiili gaye edinen iki fiil sahibinden birinin -yaptig1 isin daha iistiin ve faydali olmasi

kisiye baskan olmasi bu duruma &rnektir.””

Sehreziiri her sanat erbabinin kendi mesleginde ve mertebesinde kalip o alanda
uzmanlasmasinit ve birden fazla sanatla mesgul olmamasmi adaletin geregi olarak goriir.
Ciinkii her tabiatin kendine has 6zellikleri bulunmaktadir; bu ise herkesin her isle ugrasmasi
igin uygun degildir.’’" Tas? buna ilaveten bir ka¢ neden daha sayar. Buna gore bir sanat
sahibinin ancak uzun siireli derin inceleme sayesinde sanatinda yetkinleseceginden dolay1
farkli sanatlara dagitilan mesai neticesinde hi¢ birinde ilerleme ve yetkinlesme saglanamaz.
Bunun yaninda iki sanat ayni anda yapilabilse bile insan bu sanatlarin birinde geri kalir. Bu
durumda her birey kendine en uygun olan1 ve ugrastig1 sanatlar igerisinde en iistiinii ile

mesgul olmalidir.””

Erdemli sehir igerisinde erdemlerden yoksun, bir mesguliyeti olmayan
bazi insanlar da bulunabilir. Onlar toplumda arag-gere¢ konumunda olup yetkinlestirilmesi
miimkiin ise sehrin erdemlileri tarafindan yetkinlestirilmelidir. Yoksa bu topluluk egitilmis

hayvanlar derecesinde kalir.””?

Filozofumuz erdemli sehirlerden erdemli olmayan sehirleri ortaya ¢ikarabilecek bes

gruptan bahseder. Bu gruplar1 Farabi’deki gibi ayrik otlar1 (nevabit) seklinde isimlendirerek

39 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 86-87; krs. Farabi, Fusilii’l-medent, s. 50; Tasi, Ahlak-1 Nasird, s.
275-276.

°7% Sehrezfird, es-Seceretii’l-lahiyye, c. I1, s. 87; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 276.

37 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 87.

372 Tsi, Ahlak-1 Nasird, s. 276.

33 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 87.
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riyakarlar (murdiyyiin), bozguncular (muharrifiin), isyancilar (bagiin), sapkinlar (mdrikiin),

safsatacilar (mugdlitin) seklinde siralar.””™

Riyakéarlar (Murdiyyin): Erdemli davranislar1 haz ya da bagka cikarlara ulagmak icin

yaparlar.

Bozguncular (Muharrifiin): Cahil sehirlerin davraniglarima meyilli olmakla birlikte

erdemli sehirlerin yasalarmi kendi heva ve arzular1 dogrultusunda bozmaya c¢aligirlar.

Isyancilar (Bagiin): Erdemlilerin yonetimine razi olmayip zorba yonetime meyleden
topluluktur. Bu topluluk ilk olarak halkin hosuna gidecek sekilde baskanimn fiillerini yapar,

sonrasinda halki bagkana itaatten uzaklastirir.

Sapkinlar (Mdrikin): Erdemlilerin kanunlarini anlamayip baska sekilde yorumlayarak

dogru yoldan sapan topluluktur.

Safsatacilar (Mugdlitin): Hakikatlere vakif olmayip gercegi tam anlamiyla
bilmedikleri halde bilgisizliklerini itiraf etmeden sahte delillerle ve dogruya benzeyen yalan
sozler sOylemek suretiyle insanlar1 yaniltirlar. Bu topluluk haddi zatinda saskin bir

topluluktur.’”

Sehreziiri’de gegmemekle birlikte Farabi toplumu ayrik otlarinin (revabit)
kotiiliiklerinden kurtarmak maksadiyla bu kimseleri erdemli davranislara ve dogru islere
yonlendirmek suretiyle diisiincelerini mesgul edecek bir takim isleri sorumluluklarina vererek
topluma kazandirilmasini teklif eder. Bu yontemle netice alinmazsa zor islerde caligtirma,

hapis ya da smnirdis1 etme gibi daha kat1 yontemler uygulanmalidir.’”®

4. Devlet Baskanh@

Sehrezliri yOnetimlerin yonetimi olarak gordiigii hiikiimdarlik yOnetimini (es-
siyasatii'l-melik) iki kisma ayrir; her kismin bir amaci ve bir geregi vardir. Birinci yonetim
sekli “erdemli yOnetim” (es-siydsatii’l-fddila) olup “imamet” seklinde isimlendirilir. Bu
yonetimin amaci halkin yetkinlesmesini saglamak, neticesi (lazim) ise mutluluga ulagmaktir.
Bu yonetimde yoOneticinin adalete sarilmasi sehrin refahi i¢in en temel kuraldir. Yonetici

adaletli oldugu takdirde onun katinda halk arkadas gibi olur. Bu sekilde yonetici, sehri

3 Farabi’de “ayrik otlar1” alti siifa ayrilir. Bunlar; firsatgilar (miitekannisin), yanhs yorumlayanlar
(muharrifin), anlayigsizlar (marikd), sahteciler (miizeyyifiin), el-kara cahiller (agmdrii’l-cuhhal), hayvan
diizeyinde olanlar (behimiyyin). (bkz. Farabi, es-Siyasetii’l-medent, s.104-106. Gruplarin Tiirk¢e ¢evirileri igin
bkz. Adnan Ayaz, Farabi’nin Siyaset Felsefesi ve Kaynaklari, s. 275-276.)

373 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 93; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasiri, s. 288-289.

37 Farabi, es-Siyasetii’l-medent, s. 106.
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hayrrlar yurdu haline getirir. Ikincisi ise “eksik yonetim” (es-siyasetii'n-ndkisa) “zorbalik”
(tegalliib) seklinde isimlendirilir. Bu yoOnetim bi¢iminin amact halki kolelestirerek
mutsuzluklarima neden olmak, neticesi ise mutsuzluk (sekdvet) ve zemmedilmedir. Bu
yonetimde yonetici zulme yapisir, halki kendisine hizmetci yaparak sehirde kotiiliigiin
yayllmasma sebep olur; kendisi de sehvetinin, kotii arzularmin kolesi olur. Genel manada
tyilik ve kotiiliikleri smiflandiran filozofumuz genel iyilikleri emniyet, siikiin, sevgi, adalet
gibi giizel hasletler genel kotiiliikleri de; korku, 1zdwrap, fikir ayriligi, hirs, siddet, aldatma,

alay, koguculuk gibi yerilen davranislar oldugunu belirtir.””’

a. Devlet Baskaninda Bulunmasi Gereken Ozellikler

Sehreziiri devlet baskaninda bulunmasi gereken ozellikleri siralarken seleflerinden
etkilendigi goriilmektedir. Nitekim Sehrezlri’nin saydigi ozellikler sardhaten ve zimnen
Farabi’de yer almaktadir. Faradbi el-Medinetii’l-fazila’da dogustan devlet baskaninda
bulunmas1 gereken 6zellikleri oniki maddede toplar. Bununla birlikte baskanin iradeye bagl
olarak sonradan kazanmasi gereken alt1 6zelligin oldugunu belirtir.”’® Tasi’nin eserinde ise
baskanda bulunmas1 gereken 6zellikler Sehreziiri’nin siralamasiyla aynidir. Sehreziri’de bu

ozellikler soyle siralanir:

a) Nesep ve soy (el-tibiivvetii ve’l-haseb): Bu Ozellik insanlarin goniillerini almaya ve

onlarin nezdinde heybet ve itibar uyandirmaya vesile olur.

b) Yice gonillilik (uliivvii’l-himme): Bu, devlet bagkaninin nefsinin kuvvelerini

terbiye ettigini, 6tke giiciinde dengeyi yakaladigini ve sehvetleri 6nledigini gosterir.

c¢) Saglam gortisliiliik (metanetii'r-re’y): Bu 6zellik dnceden yasayanlarin durumlarini,

tecriibelerini bilip dogru diisiinceye sahip oldugunu gosterir.

d) Tam kararlilik (azimetii’t-tam), hilkkiimdarlarim kararlhilig1 (azmii’l-miilitk), ya da
devlet ricalinin kararlilig1 (azmii r-rical) seklinde de isimlendirilen bu erdem, dogru goriis ve
tam kararliliktan olusur. Bu erdem olmadan hi¢cbir erdem kazanilamaz, erdemsizliklerden de
sakmilamaz. Devlet baskanlar1 yonetimlerinde en fazla azim ve kararliliga muhtagtirlar.

Sehreziri bu konuda Me’mun’un hikayesini 6rnek gosterir.””

377 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 93-94.

°78 Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 122, 137-139.

379 Sehreziiri’nin zikrettigi bu 6rnek Thsi’nin eserinde ayrintili olarak su sekilde geger. “Anlatildigina gére Halife
Me’mun kil yemeyi adet haline getirmis tesiri goriilmeye baglayinca da rahatsizliga sebep olmustur. Hekimleri
cagirarak onlara danigti, onlar da toplanarak bir ¢ok tedavi yolu ve ilag 6nerdiler; ancak bir netice vermedi, ona
aligkanligini biraktiramadilar. Bir giin yine Halife’nin huzurunda konusurlarken degisik kitaplar1 ve g¢esit ¢esit
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e) Sabir: Zor sartlara, timitsizlige ve bikkinliga diismeksizin istemeye devam etmektir.

Bu 06zellik biitiin isteklerin anahtaridir.
f) Zenginlik (yesar).
g) Salih yardimcilar (el-a ‘vanii’s-sdliha).

Bahsi gecen ozelliklerden ziirriyet biiylik bir etkiye sahip olmasmna ragmen zaruri
degildir. Zenginligi ve yardimcilar1 kazanmanin yolu ise gayret, saglam goriis, kararlilik ve

sabirdir.>®°

Sehrezlri’nin Farabi diisiincesinden ilhamla devleti bir viicuda ve devlet baskanini
doktora benzettigini daha once ifade etmistik. Filozofumuz yine bu metafordan hareketle
diinyanin zorbaliga meyilli sultan (tegalliibi) ve kaosa sebebiyet veren savas nedeniyle hasta
olacagna dikkat ¢eker. Bu nedenle biitiin diinyanin hastaliklarmi goriip tedavi etmeye gii¢
yetirebilen kimseyi bagkanliga layik goriir. Zorbalik goriintiste devlet baskanligina benzese de
aslinda zittir. Zorba yonetim ve savas 0zl itibariyle kotii olup bozuk kisiler tarafindan iyi
goriliir.”® Bu ise toplum biinyesinin zedelenmesine ve biinye igerisinde mikroplarm
iremesine neden olur. Yardimlasma ve dayanmigma temeline dayanan devletin bireyleri ise
saglikli bir kimsenin azalarmma benzer; her bireyin smirli kuvveti olmakla birlikte bireyler bir
araya geldiginde kuvvetleri artar. Sayet kuvvetlerini heva ve hevesleri yolunda harcarlarsa
devlet kisa zamanda yok olmaya mahkiim olur. Kuvvetlerini ve arzularini tek bir potada eritip
devletin idamesi noktasinda dayanisma, yasayis itibariyle adalet hakim oldugunda devlet
diizeni devam eder; aksi takdirde diizen bozulur. Ciinkii bireylerin duygu ve diirtiilerinde
(devai) birlik yerine ayriliklarin olmasi dagilmay1 gerektirir. Toplumun kararli durusu ve

birlikteligi devam ettigi siirece devlet de giiclenmeye devam eder.’®

Kisacas1 toplum
biinyesinin saglikli olmasi i¢in kabiliyetli bir bagkana, giiciinii devletin bekas1 i¢in kullanan
halka ve adaletli bir yonetime ihtiya¢ vardir. Bu sekilde devlet uzun 6miirlii olur ve toplum da

huzura erer.

tedavi edici otlar1 bulmasimi 6giitlediler. Bu sirada nedimlerinden biri igeri girdi ve bu hali goriince halifeye; “Ey
Mii’'minlerin Emiri sultanlar azmine ve iradesine ne oldu” diye sorunca Me’mun hekimlere “Artik benim
tedavimle mesgul olmayin, bundan sonra bende bdyle bir hal géremeyeceksiniz.” dedi. (Ttasi, Ahlak-1 Nasiri, s.
293.)

380 Sehrezird, es-Seceretii’l-Ilahiyye, c. I1, s. 95; krs. Tasi, Ahlak-1 Nésiri, s. 291. Aristo’ya gore devlet baskan1
anayasaya bagli olmali, onun ilkelerinden asla taviz vermemelidir. Bununla birlikte isini yeterince yapabilecek
yetenege sahip olup yasam bigimine uygun bir sekilde iyi ve diiriist olmali ve kétii eylemlerden kaginmalidir.
(Aristo, Politika, 5/9, s. 160.)

81 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 95; krs. Tasi, Ahlik-1 Nésird, s. 293.

382 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 96; krs. Tasi, Ahlik-1 Nésird, s. 293.
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Devletin gerilemesinin temel sebebi ise insanlarin mal ve asalete ragbet etmesidir. Mal
sevgisine tutkunluk ve gosterise dayali hayat neticesinde insanlar erdemli yasayisi terk ederek
zamanla rahathiga alisip rehavete kapilir; kendilerinde var olan kabiliyetleri unutur ve mecbur
kalindiginda dahi savagsmak kendilerine agir gelmeye baslar. Boylece toplumun bireylerinde
kibirlilik, zorbalik ve ayrisma gibi olumsuz Ozellikler hdkim olmaya baglar; bireyler
menfaatlerini Onceleyerek mal toplama ve birbirlerine karsi dstiinlik kurma yarisina
girerler.”® Bu nedenle ilk olarak devletin korunmasma dair 6nlemler almmalidir. Sehreziird
bunun i¢in dostlarm birlikteligi (zilfet) ve diismanlarin anlasmazlig1 (niza) gibi iki temel esasa

dikkat ceker. Konuyla ilgili iskender’den sdyle bir anekdot aktarir:

“Iskender, Dara’min iilkesine galip geldiginde yabancilar1 kuvvetli, silahlarla
donanmig sekilde gordii. Onlardan uzun bir donem uzak kalirsa Darda’nin  kanimi
isteyeceklerinden korktu. Bunun sonucunda da Rum hakimiyeti sona erecekti. Boyle bir
durumda iken Aristo ona yabancilarin kelimelerini ayirmay1 isaret etti. Boylece onlar1 yerel
melikliklere ayiracak; neticesinde de bir kismini digerleri ile mesgul ederek Iskender rahata

kavusacakt1.”

Sehreziiri’ye gore devlet baskan1 hakimiyeti altindaki vatandaslarma karsi
yaklagiminda dikkatli olmalidir. Buna gore baskan kendisinden yardim isteyenleri -ihtiyaci
olmayip da isteyenler disinda- bos ¢evirmemeli, halkin kendisinden korkma ve {imitlenme
dengesini saglamali, sokaklarda giivenlige, insanlarin ihtiyaclarini gidermeye 6zen gostermeli,
baskalarinin haklarina el uzatanlara da gereken cezalar1 vermelidir. Toplumda cesurca erdemli
isler yapanlar1 ve insanlarin yardimina kosanlar1 ikram ve iltifatlarla odiillendirip erdemli
insanlarla karigmasi saglanmalidir. >% Baskanm miilkiinii beklemesinin askerin kuvvetinden
daha etkili olduguna dikkat c¢eken Sehreziri, sehrin bosluga diismesi ve yOnetiminin
zayiflamasi sebeplerinin basinda baskanin eglence ve lezzet pesinde kosmasini sayar. Boyle
bir durumda toplumda bencillik hakim olur ve herkes kendi arzusunun pesine diismeye baslar;
bu sekilde toplum ters yiiz olur ve dini emirlerin yerine getirilmesi de ihmal edilir. Neticede

sehirde yeniden tedbir almaya ve adil bir devlet bagskaninin se¢ilmesine ihtiya¢ duyulur.

b. Savas ve Bans

Devlet bagkanmin devletin yonetiminde dikkat edip dogru kararlar vermesi gereken

ana konulardan biri de savag stratejisidir. Sehreziirl bu konuda bagkanin ilk olarak devletin

°% Sehrezfird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 96; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 294.
3% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 100; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 299.
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menfaatlerini korumasinin geregine dikkat ¢eker. Bununla birlikte iilkenin diismanlariyla
iliskilerinde barisin asil, savasmn arizi olmasi gerektigini hatirlatir. Bu yaklasim klasik islam
siyaset teorisi ve savas stratejisinin de ana esasini olusturur. Ayni zamanda bu yaklasimi savas
ahlaki seklinde de degerlendirebiliriz. Nitekim Farabi gibi klasik islam siyaset ve yonetim
teorisyenleri zuliim ve haksizlik temeline dayanan savasi mesrG gormez. Ayni sekilde
baskasini itaate zorlamak, seref ve itibar kazanmak, 6tkeyi dindirmek, zaferden dolay1 haz
duymak maksadiyla yapilan savaslar da mesrii kabul edilmez. Ancak diismanlarin saldirilarmi
onlemek, disaridan hak ettigi bir faydayr temin etmek, baslarinda devlet baskani olmayan
halk: itaat ettirmek, erdemli devletin halkindan olmayip da tehlike arz eden insanlar1 yola
getirmek gayesi gibi hakli gerekcelerle savas yapilabilir.”® Bu durum islam siyasi
diisiincesinin zorbaliga dayali hakimiyet kurma anlayisindan ziyade hak ve hukuk temeline

dayanan fetih ruhunu gostermesi acisindan 6nemlidir.

Sehreziiri iilkesini korumak maksadiyla devlet baskanmin alacag: stratejik tedbirler,
diismanlarla iliskiler ve savas sartlar1 gibi konularda dikkat edilmesi gereken hususlari siralar.
Buna gore bagkan devlet islerinin gizliligini saglamak icin ilk olarak sirlarini saklayacak
sirdag edinmeli, onu korumali, ona diismanlarin ulasmasini engellemeli; istisare icin akilli ve
gayretli kisileri segmeli, kadinlar ve ¢ocuklarla istisare etmekten uzak durmalidir. Casuslar1
kullanarak gizli islerden haberdar olmaya c¢alismali; 6zellikle diismanlarmm durumlarini,
yaptiklar1 hazirliklari, aldiklari tedbirleri hazirda tuttuklari adam sayisina varana kadar
ogrenmelidir. Bununla birlikte casuslarinin kaynaklaria, 6zel adamlarma, gelir kaynaklarina
bakmali, Ozellikle haberleri cocuklarmm ve hizmetgilerin agzindan almaya caligmalidir.

Cevresindeki insanlarla gokga konusarak en sihhatli bilgiyi elde etmeye 6zen gostermelidir.”*®

Baskan, savasa degil, baris ve anlagsmaya Oncelik vermeli; diismanlarin1 imkénlari
Olciisiinde anlagsma yapmaya tesvik etmeli, anlagsmazliklar1 savas yapmadan ¢6zme imkani
varsa buna Oncelik vermelidir. Savasmak mecburi hale gelmisse bile amac1 zorbalik ve salt
dstiinliik kurmak olmamali sadece giizel neticeler elde etmeyi gaye edinerek savasmalidir.
Baskan iistilinliik saglayip zaferi elde edecegine iyice kanaat getirmeden savasa girmemeli, bu
konuda kendi basma karar vermeyip cevresindekilerle istisare etmelidir. Savas esnasinda

viicuduna, kiyafetine ve heybetine zarar gelebileceginden dolayr miimkiin oldukg¢a kendi

% Farabi’nin konuyla ilgili diisiinceleri islam siyaset diisiincesinin savas ve baris anlayisini yansitmasi agisindan
onemlidir. Filozofun degerlendirmeleri i¢in bkz. Fusiliin Miintezea, s. 76-77.
3% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 101; krs. Tasi, Ahlak- Nasird, s. 301.
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basma harbe girmemelidir.”®’ Baskanin ordu komutami olmasi itibariyle ii¢ 6zelliginin

bulunmasi gerektigini belirten filozofumuz bunlar1 s0yle siralar:

a) Cesur ve yiirekli olmali; bu 6zellikleriyle anilmali, cesaretteki sohreti uzak diyarlara

kadar ulasmalidir.

b) Isabetli goriis sahibi olmalidir. Bylece ¢esitli hile ve tuzaklar karsisinda ydnetime

tam anlamiyla sahip olur.

c¢) Savas ve savasma tatbikat: hakkinda deneyim sahibi olmali, diismanlar1 ayirmayi ve

onlar1 ortadan kaldirmay1 bilmelidir.

Sehreziiri’ye gore baskanin savas stratejisinde biitiin yollar denendikten sonra en son
care savagsmak olmalidir. Savasta diismanin birlikteligini bozma konusunda ¢esitli hilelere,
yalanlara ve bagka taktiklere basvurulabilir. Savasa girildiyse savas esnasinda uyanik
olunmali, casuslar kullanilarak diismanlarin planlarindan haberdar olunmali, mecbur
kalindiginda duruma gore hendek kazdirilip sur yaptirilmalidir. Bagkan savasta kahramanlik
gosterenleri destekleyip onlar1 6vmeli; sebatkar ve sabirli olup acele karar vermekten, tedbir
almadan ise girismekten uzak durmali ve dismanlarmm kiigiik gormemelidir. Biitlin
hazirliklarmi tamamlayip zafer kazansa bile ihtiyat ve kararliligi elden birakmamalidir.
Filozofumuza gore savas sonunda diismani esir almak onu 6ldiirmekten daha iyidir. Ciinkii
oldlirmenin bir fayda getirmemesine karsilik esir almakta fidye alma, istiinlik kurma gibi
bircok menfaat vardir. Zaferden sonra af yolunu tutmak ise en giizel davraniglardan biridir.
Savunma savasi yapildiginda ise, diismana karsi koyma giicii varsa kusatma ve gece
baskinlar1 yapilmali, kars1 koyma giicii yoksa hendek, sur ve kaleler yapma gibi yontemlere

basvurulmalidir. Barig imkani varsa bu yol denenmelidir. o88

c. Halkin Devlet Baskamiyla iliskileri

Sehreziiri devlet bagkaninin yonetiminde bulunan halka bir takim tavsiyelerde bulunur.
Buna gore baskan ve diger yoneticilerin riyasetindeki halk baskana nasihat etmeli, toplumda
oviilen seyleri yaymaya, ayiplar1 6rtmeye ve dilini korumaya 6zen gdostermeli, harag ve cizye
gibi vergilerini goniil rahathigiyla 6demelidir. Bagkanin emirlerine yapisip yasaklarindan
titizlikle kagmmmali, ona olan saygisini, utanma duygusunu yitirmemeli, ¢esitli olaylarla

karsilagtiginda dinini, halkini, neslini ve {ilkesini korumak i¢in canla basla caligmalidir.

87 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 101; krs. Farabi, Fusdliin Miintezea, s. 76-77; Tasi, Ahlak-
Nasiri, s. 302. )
388 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 102-103; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 303-304.
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Devlet baskanma hizmetle gorevli olmayan bir kimsenin ona yaklasmamasi gerektigini
belirten Sehreziiri, bagkanla sohbeti atese girmeye ve yirtict hayvanlarla beraber olmaya
benzetir. Bagkanmn yakininda olmak ¢ogu zaman insani biiylik sikintilara sokabilir. Bu
nedenle devlet ricaline yakin olmayip kendi halinde yasayan insanlar yasayis itibariyle en iy1

konumdadirlar. Sehreziiri bunu su anekdotla destekler:

“Ziyad b. Ebih arkadaslarina “Yasam olarak insanlarin en iyisi kimdir?” seklinde bir
soru yoneltti. Cevap olarak bir kisim insanlar emir ya da onun benzeri olan ydnetici
vasfindaki topluluk; diger bir kismi da, mal sahipleri dediler. Ziyad dedi ki; aksine {icretsiz
olarak s1gindig1 bir evi, kendisine yeten hanimi, kendisini baskasina muhta¢ birakmayan rizki

olan bizim kendisini tanimadigimiz ve kendisinin de bizi tanimadig kigidir.”

Devlet baskanina hizmet eden kisiler de gorevlerini yaparken bazi hususlara dikkat
etmelidir. Buna gore hizmetle gorevli kimseler gorevlerini yerine getirme konusunda titiz
olmali, bagkanin goriisleri dogrultusunda hizmetine devam etmeli, yaptig1 islerde onu 6vmeli,
sOylediklerini ve yaptiklarini giizele yormahdlr.589 Baskanin ¢evresinde yer alan vezirler,
danigmanlar ve hocalar yumusak huylu olup baskana faydali yollar1 géstermeli, zararh
seylerden de baskani sakindirmalidir. Bagkanin yapacagi islerin sonuclarini ona gostermeli
bunu yaparken emretme-yasaklama gibi lislibunu asan ifadelerden ka¢inmalidir. Baskani
dagin basindan inen sele benzeten filozofumuz, selin istikametini tek seferde ¢cevirmek isteyen
kisinin biiylik felaketlerle kars1 karsiya kalacagini, bundan dolay1 da bagkanin fikirlerini tek
seferde degistirmenin miimkiin olmayacagina belirtir. Bunun yolu 6zel sohbetler sirasinda
cesitli temsillerle, Oncekilerin basindan gegen hikayelerle onun fikrinin degistirmeye
calismaktir. Baskanin hizmetinde bulunanlarin dikkat etmesi gereken bir baska husus da sir
saklamaktir. Bu kisiler sozlerinde ve davranislarinda dikkatli olarak onun sirlarini gizleme
noktasinda azami gayret gostermeli, soylenmesinde sakinca olmayan seyleri dahi baskalarina

sOylemeyerek alistirma yapmalidir.

Baskanla ona hizmet eden kisi arasinda bir anlagsmazlik ortaya ¢iktiginda hizmet eden
baskani suclamayip kotiliigii kendi {istiine almali ve onunla ¢elistigi noktalar1 ortaya
cikarmamalidir. Hizmet eden kisi baskanla herhangi bir meselede karsi karsiya geldiginde
kendi paymi terketmeli; baskandan siirekli bir sey istemekten, doyumsuzluktan ve soru
sormada 1srar etmekten kaginmalidir. Bagkanin sevgisini kazanmanm asil yolu onlardan
menfaat yerine menfaatlerin sebeplerini talep etmek oldugunu bilmelidir. Hizmetgi baskanin

agzindan cikan bir sdzle sahip oldugu biitiin seyleri harcayacakmis gibi kendini gostermeli,

% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 103; krs. Tasi, Ahlak-1 Nésird, s. 306-307.
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baskanin azarlamasi karsisinda bile durumundan sikayet¢i olmamali, ortaya c¢ikan bu
olumsuzlugu giderme noktasinda yumusak davranmalidir. Burada en tehlikeli durum
hizmet¢inin kotii huylu ve zalim bir idarecinin eline diismesidir. Bu durumda o sanki iki ates
arasinda kalmig gibi olur. Bagkanin yaptiklarin1 hos gordiiglinde ve onunla birlik oldugunda
dini, ona muhalefet ettiginde diinyas1 tehlikeye girer. Bu durumdan ancak 6lmekle, gorevini
birakmakla, baskani idare etmekle, durumunu muhafaza etmekle ya da vefd gostermekle

kurtulur.>
Filozofumuz Abdullah b. Mukaffa’nin adabindan soyle bir iktibas yapar:

“Kral, seni kardes edindiyse Oyleyse kole ol. O, kendine yaklastirmada sana paye
veriyorsa sen de ona hiirmetini arttir. Islerin en biiyiigii ve en agir1 sultanin vezirligidir. Ciinkii

o makami elde etmede yaris ¢coktur ve sultanin yakilar1 o kisiye haset eder.”

Vezirlere de ¢esitli nasihatlerde bulunan Sehreziri bu makamda bir ¢ok kimsenin gozii
oldugundan ve ele ge¢irmek isteyenlerin ¢oklugundan dolayr herkesin firsat kolladigini
hatirlatir. Bu durumda vezirlerin onlara istiin gelmelerinin en 6nemli adimi niyetin
dogrulugudur. Vezir, kiskang kisilerin tuzagi ile karsilasirsa bu durumda isin farkinda olmakla
birlikte bunu belli etmemelidir. Efendisinin yaninda kinini ve kizginligini asla gostermemeli,
sohbet zamanlarinda soru-cevap ve miinazara esnasinda vakar ve yumusaklik icerisinde
olmalidir. Hizmet eden yaptig1 isleri baskanin kisilik Ozelliklerine ve arzularina gore
diizenlemeli, onun istedigi gibi hareket etmeli, goriislerini onun onaylayacag: sekilde hesap
etmeli, hatta goriislerini kabul ettirmek i¢in siislemelidir. Devlet baskanina hizmet etmesi
miimkiin olmayan kimsenin ona yaklagsmamasi en uygun durumdur. Ciinkii bagkana hizmet

eden kisi diinyevi ve uhrevi lezzetlere ulasamamakla kars1 karsiya kalabilir.>”!

Sehreziiri’nin
yonetici-yonetilen arasinda uyulmasi gereken kurallar1 o giliniin sartlar1 itibariyle
degerlendirmek gerekir. Hiikiimdarliga dayali bir yonetimde vezirlerin ve diger hizmetlilerin
sultana yaklagimlar1 devleti temsil ettigi cihetiyledir. Bu nedenle sultanm itibarinin
zedelenmesi ayni1 zamanda devletin itibarinin zedelenmesine neden olacaktir. Dolayisiyla

baskanin emrindekilere tavsiye edilen davranis kurallarini devletin itibarmin korunmasina

yonelik oldugu diistiniilmelidir.

Sehreziiri’nin halkin devlet baskaniyla iliskilerini ele aldigi bu boliim adab-1 muaserata
dair ahlaki-didaktik mahiyette kaleme alinan nasihatndme ve siyasetname tiirii eserleri hatira

getirmektedir. Her ne kadar nasihatname tiirii eserler dini ve tasavvufi gelenekte yapilmasi ve

% Sehrezird, es-Seceretii’l-llahiyye, c. I1, s. 104-105; krs. Tdsi, Ahldk-1 Nasird, s. 307-308.
91 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 105; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 311.
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yapilmamasi gereken davranislar1 konu edinse®”” de bu eserlerde devletin yonetiminde dikkat
edilmesi gereken davranis kurallari, halkin baskanla iligkileri gibi konulara deginilmesi, ¢ok
miktarda atasozleri ve kissalara yer verilmesi cihetiyle filozofumuzun konuyla ilgili kaleme
aldig1 boliimlerle benzerlik kurulabilir. Bu acidan Sehreziiri’nin ¢okca iktibaslar yaptigi
Ibnii’l-Mukaffa’nin Edebii’l-Kebir isimli eserinin kendisine iyi bir drneklik teskil ettigini

soylemek miimkiindiir.>”?

Sehrezliri’nin  siyasete dair goOrlislerini genel itibariyle degerlendirdigimizde
filozofumuzun Platon’dan baglayan gelenek icerisinde 6zellikle Aristo, Farabi ve Tlsi’den
etkilendigini sdyleyebiliriz. Nitekim bu siyaset teorisinin “yardimlasma” ve “insanin sosyal
bir varlik olmasr” temeli ilizerine inga edilmesi, kozmolojik yapidaki hiyerarsik diizenin
erdemli toplum i¢in model olmasi, sehir tiirlerini erdemli ve erdemli olmayan seklinde ikiye
ayrilmast gibi Ozellikleri itibariyle Farabi’nin siyaset teorisiyle benzerlikler tasir. Farabi
etkisinin bariz bir sekilde kendini hissettirdigi bu siyaset teorisinin Yunan felsefi
geleneginden etkilendigini kabul etmekle birlikte vahiy eksenli olusu ve dini kavramlari

kullanmak suretiyle 6zgilin bir yonii oldugunu soyleyebiliriz.

IV. ADALET

Islam ahlak ve siyaset diisiincesinin en temel kavrami hi¢ siiphesiz adalettir. Gerek
bireysel ahlakta gerekse aile ve toplum ahldkinda merkezi bir yere sahip olan bu kavram
bireyin ahlakinin giizellestirilmesinde itidal ve orta (vasaf) manasinda olup erdemlerin
kazanilmasinda denge islevi gormekte, toplumsal manada sosyal hayatin diizene girmesinde

esas alman temel kriter olma 6zelligi tasimaktadir.

Adalet kavrami sozliikte “hak ve hukuka riayet etmek, dengelemek, iki seyi birbirine
benzer yapmak, hilkmiinde dogru olmak” gibi anlamlara gelir.”®* Terimsel olarak ahlaki
erdem olmasinin Stesinde olduk¢a genis bir kullanim alam vardir. Mesela, Ibn Miskeveyh
adaleti tabii, vaz‘i (pozitif, konulmusg) ve ilahi olmak {izere li¢ kisma ayirir. Tabii adalet birlik
ve biitiinliik arzeden alemdeki denge, uyum ve diizenin ilkesi olup bu, kozmik diizendeki

adaleti gosterir. Vaz‘1 adalet yasama faaliyetiyle ilgili olup evrensel ve yerel hukukun ilkesini

592 jskender Pala, ‘Nasihatnéme’, DiA, c. XXXII, s. 409.

3% Karsilastirma igin bkz. ibnii’l-Mukaffa, el-Edebii’l-kebir ve’l-edebii’s-sagir, Beyrut: Darii’l-Cil, trs., ss. 7-
125.

%% Ragip el-Isfehﬁpi, el-Mﬁfred?‘lt fi garibi’ltKur’ﬁn, thk. Muhammed Halil Aytani, Beyrut: Daru’l-Maarif,
1998, s. 329 - 330; Ilhami Giiler, Iman-Ahlak Iliskisi, Ankara: Ankara Okulu Yay., 2010, s. 43.
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olusturur. 11ahi adalet ise metafizik dleme hilkmeden denge ve diizen ilkesidir. Bunun disinda
bir de ihtiyari adalet vardir ki o da ruhun gii¢lerinin uyumlu isleyisinden dogan ahlaki bir
erdem olup manevi saghgmn teminatidir.””> Bu tasnif islam ahlak filozoflarmin ufkunun
derinligini gdstermesi agisindan Onemlidir. Zira bu tasnifte adaletin bireyin hayatindan
toplumsal hayata kadar uzantilar1 oldugunu, dahasi, varlik diizeninin de adalet esasi iizerine
sekillendigini gormekteyiz. Bir ahldk kavrami olarak degerlendirdigimizde ise adalet hem
diisiinme giiciinlin neticesinde ortaya ¢ikan nefsin bir erdemi hem de hikmet, iffet ve cesaret
erdemlerinin bir arada uyum i¢inde olmasimi saglayan 6lgiiliiliik ilkesidir. Bu erdem sayesinde
kisi once kendi nefsine karsi insafli olmayi, baskasina insaf ettigi Olciide ondan insaf

beklemeyi tercih eder.””®

Islam ahlak filozoflar: adaletin tarif ve tasniflerinde biiyiik 6lgiide Platoncu yaklagim
sergiler. Bu yaklasima gore adalet bireysel manada 6lgiiliiliik, yigitlik ve bilgelik erdemlerinin
neticesi, toplumsal manada Oteki erdemlerle birlikte devletin istiinliglinii temin eden
giictiir.”’” Her bir toplumsal smifin gergeklestirmekle miikellef oldugu erdem kilavuzlugunda
isler yapmast; askerin cesur, yoneticilerin bilge ve toplumun biitiin kesimlerinin 6l¢iilii olmasi1
adalettir.””® Dolayisiyla adalet hem devlette hem de kiside bulunmasi gereken 6nemli bir
erdem olup bu cihetiyle adaletli devlet ile adil insan arasinda benzerlik bulunur. Nitekim
devlet igerisinde adalet, her bir smifin kendilerine has erdemleri ortaya ¢ikarip birbiriyle
uyumlu hareket etmesiyle gergeklestigi gibi tek bir insan i¢in de adalet, nefsin kuvvelerinden
birinin itidaliyle olusan erdemlerin bilesiminin ortaya ¢ikardigi psikolojik uyum neticesinde

kazanilir.

Adaleti bireysel, sosyal ve siyasi yonleriyle degerlendiren Sehrezlri bireysel yoniiyle
kisinin kendi yetkinligini kazanmasi ve yaraticisina karst sorumluluklari; sosyal boyutu
itibariyle aile, akraba ve diger hemcinsleriyle iliskileri; siyasi olarak ise yOnetici-ydonetilen
iligkileri ¢ercevesinde ele alir. Filozofumuz adaletin bireysel boyutunda Platoncu “psikolojik
uyum” anlayisma uygun sekilde ozellikle Ibn Miskeveyh ve Tisi’den, sosyal ve siyasi
yoniiyle de Aristocu cizgide olup Farabi ve Thsi’den onemli Olgiide etkilenmistir. Yine
filozofumuz eserlerinde adalet erdemini miistakil bir baslik altinda degerlendirmemekle

birlikte ameli hikmetin biitiin subelerini adalet temeli iizerine bina etmistir. Filozofumuz eg-

>% {bn Miskeveyh, Riséle fi mahiyyeti’l-adl, ed. M. S. Khan, Leiden: E. J. Brill, 1964.
>% {bn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 27.

97 Platon, Devlet, s. 123, 433e.

3% Platon, Devlet, s. 124, 434d-435a.
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Seceretii’l-Ildhiyye’nin bireysel ahlakla ilgili kisminda Platoncu bir yaklasimla™’; nefsin

kendi yetkinligini saglayabilmesini meleki, behimi ve sebli‘i olmak {izere ii¢ giicline karsilik
gelen hikmet, iffet ve secaat erdemleriyle bunlarm uyumundan ortaya ¢ikan adalete baglar;
erdemi de Aristocu bir yaklasimla “iki erdemsizligin orta noktasi” seklinde tarif eder Nefs,
erdemlerinin ancak ifrat ve tefritten korunup orta ve itidal noktasinda kalarak kazanir. Adalet
hem hikmet, iffet ve secaat erdemlerinin ortaya ¢ikmasinda bir 6l¢iiliiliik ilkesi hem de bu ii¢
erdemin disinda dérdiincii bir erdemdir.®” Goriildiigii tizere filozofumuz adaleti sadece
erdemlerden biri olarak degil, erdemlerin biitiinii olarak degerlendirir. Ayn1 sekilde adaletin
z1dd1 olan zuliim de erdemsizlik olmakla birlikte erdemsizliklerin tiimiinii ifade eder. Adaleti
gercek orta (vasatun hakikiyyiin) olarak niteleyen filozofumuz adaletin “orta” olusunu diger
erdemlerden aymrir. Ciinkii bu erdem diger erdemleri de kusatici ve kapsayicidir. Bununla
birlikte 6ziinde esitlik ve orta olmay1 barindiran adalet diger erdemlerin olusmasinda da etkin

olup o erdemlerden daha {istiin ve yetkin bir erdemdir.

Kozmolojik diizenin temelinde de adaletin oldugunu vurgulayan Sehreziiri varlik
dairesinin ancak adaletle tamamlanacagini belirtir. Ona gore biitiin ¢okluklarin nispeti “bir”’e
dondiigii gibi biitiin erdemler de adalet erdemine doner. Clinkii adalet birligin golgesidir. Yani
birligin geregi sebat ve devamlilik, coklugun geregi de degisim ve bozulma oldugundan adalet
denge ve birlik lizerine devami gerektirir. Ayn1 sekilde nefsin giicleri de adalet Slgiisiine gore
dengelenmediginde ortaya erdemsizliklerden baska bir sey ¢ikmaz.®”' Adalet erdemi ile esitlik
(musdvat) arasinda da irtibat kuran filozofumuz Ibn Miskeveyh ve Tisi’de gordiigiimiiz

692 aradaki irtibat1 Pisagorcu yaklasimla®” aciklayarak adalet ve esitligi musikide oldugu

gibi
gibi “farkliliklarin diizeni” seklinde degerlendirir. Alemdeki biitiin unsurlar arasinda esitlik
bulunmakta olup, bunlar arasinda esitlik olmasaydi alemin diizeni bozulurdu. Bu durumda
adalet esitlik ve birlik kavramiyla iliskilendirilmis olmaktadir. Zaten esitlik bir seyin baska bir
seyle bir olmas1 olup birlikten kastedilen bir mana da budur. Bu yaklasimiyla Sehreziri

adaleti esitlige, esitligi dlemdeki diizenle beraber birlige, birligi ise Allah’in birligine baglar.

> bkz. Platon, Devlet, s. 116, 122; 427¢, 432d.

690 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 10.

91 Sehreziri adaletle birligi iliskilendirdigi gibi ibn Miskeveyh de varlik sahasinin adalete gore tanzim edildigi
ve bunun “bir”ligin gostergesi oldugunu ifade eder. Ibn Miskeveyh’e gére tam varlik, mutlak ve gergek olan
“bir”dir. Yetkinligi de ifade eden “Bir” eksikliklerden uzak olup degismez ve bizatihi iyidir. Varligin olmamasi
ise yokluk olup yokluk da kétiiliikle esitlenir. Alemin adalet iizerine kurulu olmasi dogrudan varhik alanina,
adaletin olmamasi zuliim olup bu da dogrudan yokluk alaniyla ilgilidir. ( Tbn Miskeveyh, ‘Risale fi mahiyeti'l-
adl’, An Unpublished Treatise of Miskawaih on Justice or Risala fi Mahiyat Al-adl li Miskawaih, ed. M. S.
Khan, E. J. Brill, Leiden 1964, s. 12-13.; akt: Hiimeyra Karagézoglu, ‘Ibn Miskeveyh’te Adalet Erdeminin
Siyasi Yansimalar1’, Divan: Disiplinlerarasi Calismalar Dergisi, c. XIV, sy. 27 (2009/2), s. 101)

52 fbn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 126; Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 113.

693 Ahmet Arslan, ilk¢ag Felsefe Tarihi, izmir: Ege Universitesi Yay., 1995, s. 74-75.
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Bu sekilde adalet Allah’in birliginin bir yansimasi olarak goriilebilir. ®** Adaletle ilgili bir
baska husus da goklerin ve yerin yani biitlin varliklarin adalet lizere yaratildigi gercegidir.
Sehreziiri’ye gore Allah adalete tiimel sekilde isaret etmistir. Zira varliklarin yaratilist dort
unsurdan itibaren nitelikleri giicleri itibariyle esit ve adalete uygundur. Dolayisiyla
kozmolojik diizen de adalet esasi iizerine kurulmustur. Sehreziiri bu duruma Hz. Peygamber
(s.a.v.), “Goklerin ve yerin ayakta durmas: adalet iledir” hadisiyle isaret eder.®” Kisacasi
alemdeki her bir seyde adalet olarak isimlendirilen bir denge mevcut olup dengenin olmamasi

adaletsizligi yani diizenin bozulmasini netice verir.

Adaleti “orta olma” (vasat) seklinde niteleyen Sehreziiri orta yolun sirat-1 miistakim
olduguna dikkat ¢eker. Bu yoniiyle filozofumuzun ser’i bir ifade olan “sirat-1 miistakim” ile

ahlaki bir kavram olan “vasat”%

arasinda iliski kurdugunu sdyleyebiliriz. Dolayisiyla dinin
emirleri ile ahlaki erdemlerin aslinda ayni kaynaktan beslendigi ya da ahlakin menseinin dini
tavsiyeler oldugu gibi bir sonug ¢ikarmak da miimkiindiir. Bu orta yolu muhafaza etmenin zor
oldugunu belirten filozofumuz yine ser’1 bir yaklasimla peygamberlerin ve erdemli insanlarin
bu yolu takip ettigini belirtir. Nitekim Hz. Muhammed’in “Emrolundugun gibi dosdogru
ol”(Hud, 11/112) mealindeki ayet karsisinda “Hiid siiresi beni ihtivarlattr.”®’ beyaniyla
filozofumuz orta yolu takip etmenin zorluguna dikkat ¢eker. Ancak bu orta yol muhafaza

edildiginde diinyevi mutlulugun yaninda uhrevi mutluluk da kazamlir.®*®

Adalet diger biitiin erdemlerin kaynagi olup kisi bu erdem sayesinde fiilleri en erdemli
sekilde yapar. Ayni zamanda adaletli kimse sadece kendi diinyasinda erdemleri kazanmakla
kalmayip Allah’a kars1 sorumluluklarini yerine getirerek davranislarini O’nun yasasina
(ndmusu’l-Ilahi) uygun bir sekilde yapar. Boylece hem kendi diinyasinda hem de Yaratic1’ya
kars1 sorumluluklarinda adaleti kendisinde meleke haline getirerek erdemleri kazanmak
suretiyle yap1 itibariyle dengeli olur. Dolayisiyla adalet dengeli insanda meydana gelen
nefsani bir yapidir. Bu yapi fiilden, bilgiden ve kuvveden farkli olup kendisinde adalet erdemi
meleke haline gelmedigi i¢in haddizatinda adaletli olmayan bir kimsenin bazen adalete uygun
davranmasi adalet erdemini kazandigini gostermez. Ayni sekilde bir kimsenin nadiren yaptigi,

ya da potansiyel olarak ve bilgi itibariyle kendisinde bulundugu adalete uygun herhangi bir

604
605
606

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 47.

Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 55-56.

Sehrezhri itidal ve adalet kavramini zaman zaman birbirinin yerine kullanmaktadir. Bu agidan Kindi’den
ayrilmaktadir. Nitekim Kindi adalet ve itidal kavramlarini birbirinden ayirarak adaleti, kisinin baskalarma
yonelik erdemli davranisi ve Olgiili olmasi seklinde tanimlarken, itidali kisinin kendisine yonelik oOl¢iilii
davranisi ve kuvvelerini 6l¢iilii hale getirmesi seklinde tanimlar. (Kindi, Resail, s. 178)

897 Tirmizi, Tefsir, 57.

698 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 10.
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durum o kiginin adaletli oldugunu gdstermez. Bu nedenle erdemleri ortaya ¢ikaracak adalet
erdeminin kigside meleke haline gelmesi gerekir. Bununla birlikte gereginden fazla adaletli
olmak ise diger erdemlerde oldugu gibi ifrat tarafini ortaya ¢ikaran bir erdemsizlik olmayip bu

asirilik adaletten daha dstiindiir.**

Sehreziiri akil kuvvesini yliceltip ona 6zel bir 6nem verir. Nitekim insan akli sayesinde
sehvet ve Ofkesine hakim olur ve tutkularmin esiri olmaktan kurtulur. Ayni zamanda akil,
Allah’m insana bahsettigi en Onemli Ozelliktir. Bundan olsa gerek filozofumuz akil
kuvvesinin kiside iistiin gelmesinin neticesinde Allah’in halifesi oldugunu hatirlatir. Zatinda
Allah’m halifesi olan insan, ayirt etme kuvvesi (femyiz) ilimlilik (i ‘tidal) ve denge (tesavi)
ilkelerini bilinyesinde barmndirarak kuvvelere hakim oldugunda erdemsizlikler ortadan kalkar.
Nefsini bu sekilde dengeleyen kisi ailesi, dostlari, diger insanlar {izerinde serefli hale gelir.
Kisi bu sekilde adalette son noktaya ulastiginda Allah’in dostu (veli) ve halifesi olur.
Yaratilmiglarin en kotiisii ise ilk olarak kendisine, kardeslerine ve kendisiyle aldkali olan

insanlara ve kendi cinsinin digindaki diger yaratilmislara zuliim yapandlr.m0

Sonug olarak diyebiliriz ki Sehreziiri bireysel ahlak cercevesinde adaleti yalin bir
erdem olarak kabul etmekle birlikte hem hikmet, iffet ve secaat erdemlerinin birlesmesinden
meydana gelen bilesik bir erdem hem de bir dl¢iiliiliik prensibi seklinde gérmektedir. Bu
manada gercek adaletli insan kendi i¢ diinyasinda uyum ve itidali sagladigir gibi kendi
disindaki baska wvarliklara karsi davraniglarinda adaleti gozeten kimse olup Allah’in

yeryliziindeki halifesi olma 6zelligini tasir.
Toplumsal Hayatta Adalet

Toplumsal hayatin diizene girmesi i¢in adalet en temel esastir. Sehrezlri sosyal
hayatin dilizenini saglayan durumlarda adaleti Aristocu {ii¢ kanun anlayisina gore
temellendirilir. Yani ilahi kanun (ndmusu’I-Ilahi), yonetici (hakimii’l-insani) ve para adaletin
toplumda korunmasi i¢in gereklidir. Buna gore en biiyiik kanun Allah katinda olup ikinci
kanun olan yoOnetici onu ornek alir. Ekonomik iligkilerde ise Ol¢iiyli belirleyen paradir.
Dolayisiyla toplumda adaletin tesisi kaynagini Allah’tan alan bir kanun -ki bu kanun insan
icin 1yi ve faydalidan baska bir seyi istemez- bu kanunu uygulayacak dinin emirlerini

uygulayan erdemli devlet bagkani ve ticari iliskileri diizenleyen para ile miimkiindiir.

* Sehrezfird, es-Seceretii’l-lahiyye, c. I1, s. 55; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 127.
619 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 56-57; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 129.
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Orta dereceyi yani adaleti bilmek insanlar i¢in zor oldugundan gercekte adaleti ve
esitligi koyan birligin olmasi gerekir ki bu, 1lahi kanundur. Dolayisiyla ilahi kanun toplumsal
iligkilerde Olgiileri belirleyen ve itidali saglayan her seyin iistiinde ana unsur oldugunu
sOyleyebiliriz. Insanm tabiat1 itibariyle medeni olmasi gegimin ancak birbirine hizmet etme
yani yardimlagsma ile miimkiin oldugunu gosterir. Bu nedenle toplumda esitligi ve dengeyi
saglamak icin insanlar baska insanlara yardim eder. Meselda marangoz isinin mahsuliinii
boyaciya, boyact da kendi ¢aligmasinit marangoza verir; bu ise denkligin meydana gelmesini
saglar. Bazen marangozun yaptig1 is boyacminkinden, boyacmin yaptigr i marangozun
yaptigindan daha c¢ok ve nitelik itibariyle iyi olabilir. Bu durumda araciya ve ayarlayici unsura
ihtiya¢ vardir ki o da paradwr. Para insanlar arasinda adaleti saglayip dengeleyici bir rol
istlendiginden -Aristo’daki sekliyle- “sessiz adil” (adilii’s-samit) seklinde isimlendirilir.
Sessiz adil olan para araciligiyla aligveris yapanlar dogruluktan ayrildiklarinda diigiinen
adilden yardim istenir; bu da hakimdir. Netice itibariyle insanlar arasinda ilahi kanun, yonetici

11 A A A
811 Sehreziri Aristo’nun

ve para oldugunda sosyal hayatta adaleti saglamak miimkiin olur.
“para adil kanundur (ndmusu’l-adily®"* ifadesindeki “kanun™un (ndmus) onun dilinde idare
etme (fedbir) ve siyaset manasinda oldugunu, bundan dolay1 seriata ilahi kanun denildigini
hatirlatir. Aristo Nikomakhos’a Etik’te en biliyiik kanunun (ndamusu’l-ekber) Allah katindan
geldigine ve bu kanunun diger kanunlara rehber olduguna isaret eder. Ikinci kanun “ydnetici”
olup en biiyiik kanuna uyar. Ugiincii kanun ise ikinci kanuna uyar.®"* Ug kanun anlayisini ibn
Miskeveyh®'* ve Tasi®” araciligiyla Aristo’dan alan filozofumuz bunu bir ayetle

kuvvetlendirir.

“Onlarla insanlarin adaleti yerine getirmeleri icin kitabi ve mizam indirdik ve yine

kendinde biiyiik bir kuvvet ve insanlar i¢in fayda olan demiri indirdik.” (el-Hadid, 57/25)

Kimalizdde ayetteki “kitap” kelimesinin ilahi kanuna, “mizan”in aligveriste dengeyi
saglayan paraya, “demir”in ise keskin kilici ile iilkeleri elinde tutan hiikiimdara isaret ettigini
ifade eder.®’® Farkli seyleri esitleyen para olmadiginda ticari islerde ortaklik bozulur ve bu
durum diizensizlige neden olur. Paranin azaltilip arttirilmasiyla denge ve esitlik saglanarak

toplumsal adalet saglannis olur. Ozetle ifade edecek olursak toplumun huzuru igin sosyal

81! Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 49; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 126-127; Tasi, Ahlak-
1 Nasird, s. 115.

812 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 99.

813 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 50; krs. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 97-98; ibn Miskeveyh,
Tehzibii’l-ahlak, s. 127; Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 115.

6% fbn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 126-128.

815 Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 114-115.

616 Oktay, Kinalizide Ali Efendi ve Ahlak-1 AlAf, s. 29.
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adaletin zorunluluguna isaret eden Sehrezliri bunun yukarida gegen lic kanun sayesinde

miimkiin oldugunu ifade eder.

Yukarida zikredilen adalet esaslarma uyulmadiginda diinyanin diizeni bozulur ve
sosyal hayatta zuliim ve haksizlik ortaya ¢ikar. Zulmiin ortaya ¢ikmasina neden olan zalimler,
uygulamalarmin  neticesinde medeniyetsizlik seklinde nitelendirecegimiz  bir ¢ok
olumsuzluklarm dogmasina sebep olur.®’’” Sehreziri —seleflerindeki gibi- diinyanm imar1 i¢in
ti¢ tiir adil oldugunu belirtirken zi1dd1 olarak {i¢ tiir zalim yani ii¢ tiir adaletsizlikten bahseder.
Bunlardan birincisi bilyiik adaletsizliktir, bu [lahi kanuna uymamaktir; ikincisi orta
adaletsizliktir ki bu yOneticiye itaat etmemektir. Sehrezlri bu adaletsizli§i ortaya c¢ikmasi
muhtemel karisikliklarin en biiyiigii olarak nitelendirir. Ugiincii tiir adaletsizlik ise, kiigiik
adaletsizlik olup bu da paranin hiikkmiinii yerine getirmemektir. Bunun neticesinde mal gasb,

hirsizlik ve ihanet gibi zuliim cesitleri ortaya cikar.®'®

Sehrezlri Aristo’dan iktibasla kanuna
sarilan kisinin esitlikle davranip adalet yoluyla iyilik ve mutlulugu kazanacagini ifade eder.
[14hi kanun iyiligi ve bozgunculuktan (fesdd) korunmay1 emreder. Savasta diizeni korumak
icin cesareti, sehvete dayali giinahtan korunmak igin de iffeti emreder. Bu Ildhi kanuna
uyuldugunda toplumun bireyleri erdemsiz davranislardan uzaklasip erdemli davraniglari

yapmaya baslar.®"

Sehreziri adaletin kisinin kendisinden baslayarak yakindan uzaga dogru toplumun
biitiin kesimlerine uygulanmasi gerektigini vurgular. Ancak bu sayede toplumda adaletin
saglanmas1 miimkiin olur. Bu ise biitiin erdemli davranislarin toplumun bireyleri tarafindan
yapilmasiyla saglanir. Cilinkii Sehrezri adaleti erdemlerden biri olarak gormekle birlikte
erdemlerin tamami olarak degerlendirir. Zuliim de ayni sekilde erdemsizliklerden biri olmakla
beraber erdemsizliklerin tamamidir. Dolayisiyla bireyin kendi diinyasindan topluma uzanan
biitlin alanlarda erdemler kazanildiginda adalet saglanmis olur. Bu agidan bakildiginda
erdemsizligin yaygmlasmasi toplumda zulmiin de yaygmlasacagini gosterir. Ozellikle bazi
zuliim ¢esitleri toplumda digerlerinden daha agik bir sekilde goriiliir. Genellikle aligverislerde,
ticari iliskilerde ortaya ¢ikan bu zuliim tiirleri hirsizlik, aldatma ve yalan yere sahitlik gibi

ornekleriyle toplumda tezahiir eder.®*

817 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 50; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 128; Tasi, Ahlik-
Nasiri, s. 116.

618 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 51; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 117.

619 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 51; krs. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 90-94, 1129a-1130b.

620 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 51; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 128.
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Toplumsal hayatta diizenin bozulup zulmiin artmasmnin onemli sebeplerinden biri
olarak herkesin gayretini kendi menfaatini elde etme gayesine hasrettigine dikkat ceken
Sehreziiri, boyle bir toplumda bir¢ok kimsenin kendi menfaatlerini elde etmek i¢in sehvet ve
ofkelerinin kurbani oldugunu belirtir. Bu sekilde zamanla olusan diismanlik toplumda hakim
olmaya baglar ve toplum bozulmaya yiiz tutar. Diizenin bozulmasi1 haddizatinda Allah’in
rahmetine uygun olmadigindan diizenin tekrar saglanmasi hayati 6neme sahiptir. Bu nedenle
ilahi kanunlar1 yapip uygulayacak, insanlar icerisinde en serefli olan kimselerin secilmesi
gerekir. Sehrezri burada peygamberlik miiessesesinin gerekliligine dikkat c¢ekerek
peygamberlerin getirdigi hiikiimlerin ilahi yoniine, mucizevi olusuna, gecmis ve gelecege dair
haberler vermesine ve hikmetli sdzlerine 6zellikle vurgu yapar. Bu ser’1 kanunlarin yaninda
peygamberlerin gosterdigi miicizeler de onlarin getirdigi mesajlarin dogrulugunu tasdik eder.
Dolayisiyla peygamberler adaleti saglayip toplumun bozulan diizenini tekrar insa etmek i¢in
en glivenilir kaynaklardir. Ser’i kanunlarin insanlar1 yetkinlestirme yoniine de vurgu yapan
Sehreziiri, duyusal lezzetlere 6nem veren toplumun 6nemli bir kisminin yetkinlesmesi icin
dini emirlerin sevap ve giinah cinsinden degerlendirilmesi suretiyle insanlarin bu emirlere
daha fazla uymas1 ve bu sekilde terbiye edilerek topluma kazandirilmasi gerektigine dikkat
ceker. Boylece toplumsal hayatta kaynag ilahi olan kanun ve diizenlemelerle toplumun huzur

ve refahi artmis olur.®”!

Adaletli yonetici de toplumda esitlikle hiikmederek kotiiliikleri
ortadan kaldirmakla yeryliziiniin halifesi olur. Yalniz bu gorevin ifasinda cahil sehirlerin
baskanlarinda oldugu gibi servet ve soy istiinliigii degil; erdemli sehrin baskanindaki gibi

hikmet ve adalete dayanip sehrin imar1 i¢in ¢alismasi gerekir.622

Sehreziiri’ye gore zararlara yol agan dort ¢esit sebep vardir. Bunlardan birincisi hazda
asirtya sapmay1 doguran sehvet duygusu, ikincisi zulmii doguran kétiiliik, tigiinciisii tizlintiiyii
doguran kasitsiz kotiilik (hata), ddrdinciisii kederi doguran saskinlik ve bahtsizliktir.*
Filozofumuzun 6zet olarak ifade ettigi zararlar ve sebeplerini Tusi ayrintili sekilde soyle

aciklar:

“Sehvet duygusu, baskasina zarar verdigi i¢in kisinin bu zararlardan zevk almasi
diistiniilemez. Baskalarina kasten zarar veren kotii kimseler ise sehvetten zevk alirlar. Hata,
baskasmin zarar gérmesine kasten sebep olmadig: i¢in haz almay1 gerektirmez. Burada kasit

atilan okun kazara birine isabet etmesi gibi bagka bir fiille ilgili olup zarar dolaylidir. Bu

! Sehrezfird, es-Seceretii’l-llahiyye, c. I11, s. 545-546.

22 Sehrezfird, es-Seceretii’l-lahiyye, c. I1, s. 50; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasird, s. 117.

623 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 52; ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 129; Tasi, Ahlak-1 Nasird,
117-118.
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durum ise, Uziintiiniin dogmasma neden olur. Bahtsizlikta eylemin ilkesi bahtsiz kisinin
kendisi disindaki bir sebeptir. Bir kisinin baskasinin bindigi egitimsiz bir atin carpmasi
sonucu yaralanmasi veya Olmesi boyledir. Binici bundan dolay1 suglanmamalidir. Fakat

iradeye bagli sarhosluk, dftke ve kiskanglik nedeniyle yapilan ¢irkin fiiller ceza gerektirir.”**

Sehreziiri, Hakim-1 Evvel olarak tavsif ettigi Allah’in adalet baglaminda insan fiillerini
iice ayirdigmi belirtir. Bunlardan ilki hayat1 veren ve biitlin varliklarin viicudunun kendisine
tabi oldugu Allah’a kars1 sorumluluklardir. Bu islerde adalet, kisinin Yaratici ile arasinda
giicii nispetinde en erdemli yolu takip etmeyi gerektirir. Yani aligveriste oldugu gibi giinliik
hayata dair islerde adalet sartlar1 yerine getirildigi gibi Allah’m sinirsiz nimetleri ve thsanlar1
karsisinda siikiir borcu 6dendiginde Allah’a kars1 sorumluluk yerine getirilmis olur. Bu alanda
adalet yapilan islerin karsiliginda miikafat ve ceza oldugu bilinciyle ihmal gosterilmeksizin
calismay1 gerektirir. Kisi Allah’in kendisine verdigi nimetleri diisiindiiglinde yildizlarin ve
gezegenlerin hareketlerinden baslayarak insanin farkli unsurlardan olugmasina, diger ifadeyle
makro alemden mikro aleme kadar her bir varlikta kendisini hayrette birakacak 6lgiide
sayllamayacak kadar nimetlerin oldugunu goriir. Bu sekilde Allah’t tanima (ma ‘rifetullah)
hedefine yonelerek 6zellikle metafizik meselelerde tefekkiir etmek ve nefsin tezkiyesi i¢in
miicadelede bulunmak suretiyle Allah’in hakki olan 6vgii ve siikrii yerine getirir. Boylece
irfani yetkinlige ulasarak tevhid inancmni saglamlastirmis olur. Filozofumuz Allah’a yonelik
vazifenin tek bir yOniiniin olmayip insanlarin bilgi ve dogalarma gore bir ¢ok ¢esidinin

bulundugunu belirtir.***

Thsi’de oldugu gibi Sehreziiri de adaletin tali erdemleri arasinda ibadeti de sayar.
Ibadet sayesinde kisi Allah’a karsi sorumlulugunu yerine getirerek Allah’la olan miinasebeti
cercevesinde adaleti saglamis olur. Buna gore filozofumuz “sonraki donem filozoflar1” dedigi
kimselerin ii¢ ¢esit ibadetten bahsettigini ifade eder. Bunlardan birincisi namaz ve orug gibi
bedenle yapilan ibadetler, ikincisi Allah’t 6vmek ve birlemek, dogru inanca sahip olmak,
O’nun hikmetinden ve comertliginden pay almak gibi nefsle ilgili ibadetler, liglinciisii ise
insani iliskilerde 6zellikle ticaret, tarim, nikah ve emanete riayet gibi halkla ortaklasa yapilan
islerle ilgili olanlardir. “Ehl-1 tahkik™” seklinde isimlendirilen grubun ibadetleri ise Allah’a
inancin tam olmasi, dogru s6z ve salih amel olmak iizere ii¢ tiirdiir. Bu ibadetlerden her

birinin vaktinden ve sartlarindan dolay:1 farkli agiklamalari oldugunu belirten Sehreziri bu

624 pkz. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 115-118.
623 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 52-53.
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aciklamalar1 peygamberler ve bilginlerin yaptigini belirtir. Buraya kadar sayilan ibadetleri ve

Allah’a kars1 sorumluluklari kisilerin koruyup emirlere tabi olmasi gerekir.626

Allah’a yakinliga baglh olarak makamlar1 bes smifta ele alan filozofumuza gore
“makamii’l-evvel” kesin bilgi sahibi olan (ehlii’l-yakin) filozof, alim ve miictehidlerin
makami; “makamii’l-muhsinin”, ilmin yetkinligiyle birlikte amelle siislenmis ve sayilan
erdemlerle vasiflanmis iyilik ve ihsan sahiplerinin makami; “makami’l-ebrar”, insanlarin
yetkinlestirilmesine ¢alisan, halkin ve iilkelerin 1slahiyla ugrasan 1iyilerin makami;
“makamii’l-muhlisin”, kurtulusa eren halis kimselerin makamidir. Bu mertebenin sonu ise
birlik (ittihad) makamdir.®®” Sayilan bu makamlar1 elde etmek icin kiside dort dzellik
bulunmalidir. Bu 6zellikler makamlar1 talep etme konusunda istekli ve hirsli olma, hakiki
ilimlere ve yakini bilgilere kanaat etme, giicii yettigi kadariyla erdemlere yonelmedir. Bu,
ayni zamanda “Hak Teala ile ittisale gotiiren sebepler” seklinde de isimlendirilir.®*® Bu
sekilde filozofumuz Allah’a karsi sorumluklarin sadece metafizik diizlemde inang ve ibadet
boyutlu olmayip giinliik hayata dair yaptig1 iyi ve yararli davranislarin da sorumluluk
kapsaminda degerlendirilmesi gerektigine isaret eder. Aym sekilde Allah’tan uzaklagmaya
neden olan hususlar igerisinde pratik hayata dair yapilan kotii isleri de sayar. Buna gore
Allah’tan uzaklagsmanin sebepleri soyledir: Allah katinda yiiz ¢cevirmeye yol agan diisiistiir ki
bunu kiiglimseme takip eder. Perdelenmeyi gerektiren diisiistiir ki bunu hafife alma takip eder.
Kovulmay1 gerektiren diisiistiir ki bunu hoslanmama (makt) takip eder. Allah’tan uzak olmay1
gerektiren diststiir ki bunu nefret (bugz) takip eder. Allah’tan uzaklagsmaya neden olan ebedi
bahtsizlik (sekdvet) sebepleri ise; tembellik ve dmriin bosa gecmesi, nefsin hayir egitimi ile
egitilmemesinden ve nazari gelisimi terk etmekten dolay1 ortaya ¢ikan bilgisizlik ve ahmaklik,
nefsin sehvete engel olmadig1 durumlarda ortaya ¢ikan arsizlik ve ahlaksizlik, ¢irkin seylere

devam etme ile nefsin erdemsizliklere riza gostermesidir.**’

Sehrez(iri adaletin uygulanmasi gereken alanlardan ikincisi olarak sosyal hayata vurgu
yapar. Buna gore kisi, hemcinslerinin haklarmni goézetme, yOneticilere saygi ve hiirmet
gosterme, emanetleri koruma gibi sosyal hayata dair konulara dikkat etmelidir. Adaletin bu

yOniiniin insani iliskiler ¢ercevesinde giinliik hayatla ilgili hususlar itibariyle li¢ ciheti vardir.

626 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. 11, s. 53-54; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 133-134; Tasi ,
Ahlak-1 Nasir, s. 122.

627 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 54.

628 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 54; ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 135; Tasi, Ahlak-1 Nsird,
s. 123.

629 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 54; ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 136-137; Tasi, Ahlak-1
Nasird, s. 123-124.
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Bunlardan birincisi mallar ve ihsanlarla, ikincisi muamelata dair konular ve takas ustli

aligveriglerle, tiglinciisii de siyaset ve yonetim tiirleri gibi durumlarla ilgili olan adalettir.

Birinci tiirde kisinin bir maldan alacagi pay onun sahip oldugu derecenin degerine ve
hakki olan mala goredir. Yani kiginin mala olan nispeti, benzer durumdaki kimsenin ayni
miktardaki mala olan nispetine benzediginden bu mal onun hakkidir ve ona verilmelidir. Bu
oran, sayilardaki ayrik (munfasil) orana benzer. ibn Miskeveyh ve Thsi bu durumu basit bir
ornekle aciklar. Buna gore iki farkli kisma boliinmiis olan bir ¢izginin bu kisimlarinin
birbirine esit olmalar1 istenildiginde bu kisimlardan daha uzun olandan belli bir miktar kesilip
kisa olana eklenir ki boylece onlar arasindaki fazlalik ve eksiklik ortadan kaldirilarak esitlik
saglanmis olur. Aym sekilde hafif ve agir olan seylerde agir olandan alinip hafif olana ilave

639 jkinci tiirde bazen ayrik, bazen de bitisik (muttasil) oran

edilirse esitlik meydana gelir.
vardir. Ayrik oran, dokumacmin elbiseye oraninin marangozun sandalyeye orami gibidir.
Elbise ile sandalye takas ustiliiyle degistirildiginde aralarindaki takasta mal farkliligina
ragmen haksizlik olmaz. Bitigik oran elbisenin parasal degerine orani ile bu parasal degerin
sandalyeye oranindaki durum gibidir. Elbise ile sandalye degistirildiginde aralarinda yine

haksizlik olmaz.®*!

Adaletin {ciincii tiirlindeki oran geometrik orana benzer. Bu tiirde bir
kimsenin kendi mertebesine nispeti, baska birisinin onun mertebesine nispeti gibidir. Farabi
ve Ibn Miskeveyh’te goriilen ve Pythagorascilara kadar gotiiriilmesi miimkiin olan bu anlayisa
gore; sahislardan biri haksizlik edip zarar vermekle esitligi bozsa Onceki dengenin ve
yeterliligin saglanmasi i¢in ayni insana da bu oranda haksizlik edilmesi gerekir.632 Ozellikle
iiclincli durum i¢in devlet yoneticisine ihtiyag duyulabilir. Ciinkii insanlarin asir1 arzu ve
hevesleri gii¢ler ¢catismasina neden olur. Bunun neticesinde toplumun huzurunu bozacak kaos
ve karigikliklarin ortaya c¢ikmast muhtemel olup bu kaos ortamini gidererek yasayi

uygulayacak adaletli bir yonetim tesisine ihtiyac¢ vardir. Bu ise erdemli bir yonetici sayesinde

mumkiin olur.

630 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 47; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 124-125; Tasi, Ahlak-
1 Nasiri, s. 113-114.

631 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 49; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak s. 124-125; Tasi, Ahlak-
1 Nasiri, s. 114. Aristo aligveristeki adaleti su 6rnekle agiklar: A bir mimar, b bir ayakkabict; ¢ bir ev, d ise bir
ayakkabi olsun. O zaman mimarin ayakkabicidan onun yaptigini almasi, ona da kendininkini vermesi gerekir.
Simdi eger ilkin oranlamaya gore esit olan bu aligveris yapilirsa, sonra da buna karsilik verilirse o zaman
sOyledigimiz olur. Yoksa esitlik saglanmaz, iliskileri de devam etmez.(Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 98-99,
1133a.) Dolayisiyla degis-tokus ustliine dayanan aligveriste dncelikle degis tokus yapilan {irtinler esitlenmelidir.
832 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 48-49; krs. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 98; ibn Miskeveyh,
Tehzibii’l-ahlak, s. 125-126; Tisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 113-114.
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Sehreziiri adaletin uygulandigi alanlara iliskin tasnifte ii¢lincii olarak kisinin atalarina
kars1 borclarin1 6demesini, vasiyetlerini yerine getirmek sretiyle gorevlerini ifa etmesini

sayar.””

Ibn Miskeveyh’e kadar ulasan bir gériisii filozofumuz da tekrar ederek mesleklerin
niteliginin adaletin tesisi i¢in dnemli olduguna dikkat ¢eker. Buna gore toplumda bazi meslek
gruplarmin calismalar1 digerlerinin ¢alismalarina denk tutulamaz. Yani ¢ogu zaman nicelik
itibariyle ¢ok emek sarfeden bazi meslek erbabi nitelik itibariyle az is yapmis sayildig: gibi,
nitelik itibariyle ¢ok ¢alisip nicelik itibariyle az is yapmis olanlar da aslinda ¢ok is yapmis
sayilir. Meseld, miihendisin az bir gayreti diger calisanlar1 ¢ok zahmetli islerden
kurtardigindan birgok is¢inin c¢alismasindan, ordu komutaninin aldigi tedbirler biiytlik

tehlikelerden kurtardigindan askerlerin ¢arpismasindan daha degerlidir. **

Siyasi alanda adaletin uygulanmasi konusunda ise filozofumuz ilk olarak devlet
baskanlarinin halkina karsi sorumluluklarina dikkat ¢eker. Buna goére sultanin en Oonemli
gorevlerinden biri halkin sartlarmi dikkate alarak toplumu adalet kanunlarna gore idare
etmektir. Adalette birinci sart cesitli halk smiflar1 arasinda denkligi saglamaktir. Halkin
adaletten esit derecede faydalanmasi -viicudun dort unsuru arasindaki uyumda oldugu gibi-
insanin saglikli olabilmesi i¢in toplum i¢indeki dort smifin uyumlu olmasiyla miimkiindiir.
Uyumlu (mu ‘tedil) toplumun insa edilebilmesi i¢in toplumda dort sinifin olmasi gerekir.
Bunlardan birincisi kalem erbabi olan bilginler, fakihler, kadilar, matematikgiler,
miihendisler, doktorlar, katipler, sairler ve miineccimlerin i¢inde bulundugu siniftir. Dini ve
diinyevi islerin diizenlenebilmesi ve devamliliginin saglanmasi kalem erbabimna baglidir. Onlar
dort unsurdaki su gibidir. ikincisi savascilar, miicahitler, gaziler, devletin muhafizlar1 ve
baskanin yardimcilarinin i¢inde bulundugu gruptur. Bu grubun varlig1 ile diinyanin diizeni
saglanir. Onlar dort unsur i¢indeki ates gibidir. Ugiinciisii memurlar ve ticaret ehli olup bir
bolgeden digerine kumas tasiyan tiiccarlar gibi, sanat ve meslek erbabi, vergi tahsildarlar1 bu
grup icerisinde yer alir. Bu grubun deste§i olmadan insanlarin hayatlarin1 devam ettirmeleri
miimkiin degildir. Bu grup hava gibidir. Dordiinciisti herkes i¢in azik tertip eden ¢ift¢ilerdir.
Dort unsur igerisinde toprak gibi olan bu grubun gayretleri olmadan insanlarin

yasayabilmeleri miimkiin degildir.®*

633 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 52; ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 131; Tasi, Ahlak-1 Nsird,
s. 118-119.

** Sehrezfird, es-Seceretii’l-llahiyye, c. I1, s. 50; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasiri, s. 116.

633 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 97.

177



Filozofumuzun Platoncu bir yaklaslmla636

insan bedeniyle devlet arasinda benzerlik
kurdugunu daha once ifade etmistik. Bu benzerlikten hareketle insandaki unsurlarin bir
kisminin digerlerine baskin olmasiyla bedendeki uyum bozuldugu gibi bu dort siniftan birinin
istlinliigli durumunda toplumun dengesinde sapma meydana gelip karisikliklar ortaya
¢ikar.®’” Bu dengesizligin ortadan kalkmasi i¢in her smif temel bir erdem olan yardimlagma
bilinciyle hareket etmelidir. Nitekim konuyla ilgili eski filozoflarin “Cift¢ilerin erdemi yaptigi
islerde yardimlasma, tiiccarm erdemi mallarda, sultanlarin erdemi siyasi gorislerde,
filozoflarin erdemi ise hakiki hikmeti elde etmede yardimlagsmadir. Sonrasinda bu gruplarin

her biri elbirligi ile sehirlerin mamur olmasi i¢in yardlmlaslrlar.”638

ifadelerine yer veren
filozofumuz toplumsal huzur, refah ve kalkinma i¢cin meslek gruplarinin 6nce kendi ig¢inde

sonra diger meslek gruplariyla yardimlagsmasinin 6nemine dikkat ¢eker.

Adalette ikinci sart devlet baskaninin halkin durumuna ve eylemlerine bakip herkese
liyakat ve kabiliyetlerine uygun vazife vermesidir. Bu yOniiyle insanlar iyilik ve kotiiliik

karsisindaki tutumlarina gére bes smifa ayrilir:

636 By yaklagim filozofumuz gibi diger islam filozoflarini da etkilemistir. Mesela Farabi bu metafordan hareketle
devletin organlarmi insan viicudunun organlarina benzetir. insan viicudunda ilk tesekkiil eden kalptir. Sonra
kalp, diger organlarin tesekkiiliine, kuvvetlenmelerine ve mertebelerine gore yer almalarma sebep olur. Sayet
organlardan birisinde bozukluk olursa kalp bu bozuklugu giderecek vasitayr ona yollar. Devletin olusumunda da
ilk 6nce bir bagkan var olmalidir. Bagkan devletin kurulmasina sebep olacak biitiin insanlar1 bir araya getirir.
Devletin organlarindan biri aksayacak olsa bu aksakligi giderecek vasitayr ona yollar. Farabi kalbin viicudun
reisi oldugunu beynin reisliginin de kalbin altinda oldugunu ifade eder. Beyin bir konak kahyasidir. Kahya konak
sahibine hizmet eder. Konagin hizmetgileri kdhyanin emrinde olduklar1 halde konak sahibinin amaglarina uygun
hizmet ederler. Netice itibariyle viicutta kalbin konumu ne ise devlette baskanin konumu odur. (Farabi, el-
Medinetii’l-fazila, s. 120-122.) Ayni sekilde Gazzili de insan bedenini iilkeye, bedenin bir pargast olan kalbi
devlet baskanina, akli da bagkan olan kalbin yardimcisina benzetir. Bedenin kuvvetlerini ve diger organlarini ise
sanatkar ve iscilere benzetir. Devletin dmriiniin uzun ve saglikli olmasi i¢in de, devlet yonetiminin ve yonetilen
halkin uyum igerisinde olmalari sarttir. (Gazzali, Kimya-y1 Saadet, trc. A. Faruk Meyan, Istanbul:Bedir Yay.
1969, s. 28-29.) Benzer bir yaklasimi ibn Arabi’nin Tedbirdtii’I-Ilahiyye isimli eserinde de gormekteyiz. Burada
miiellif, insan bedenini sehre benzeterek “memleket-i insaniye” olarak isimlendirmistir. “Memleket-i insaniye”
de halifenin yeri kalp, onun veziri ise akildir. “Memleket-i insaniye” ile “memleket-i diinyeviyye”yi mukayese
eden miellif “insan-1 kamil” ile “ideal devlet” arasinda da benzer bir iliskinin oldugunu belirtir. Dolayisiyla
tasavvuf'ile siyaset arasinda farkli bir sentez ortaya koyar. Devlet idaresinin mitkemmel bir sekilde yapilabilmesi
icin imamin yapmasi gerekenler ile bedenin yoneticisi olan ruhun keméle erismesi i¢in yapmasi gerekenler
arasinda analojik bir bag kurulmustur. Dolayisiyla miikemmel bir devlet yapisini saglikli bir insanin
uzuvlartymis gibi tasavvur eden ibn Arabi ayn1 zamanda yetkin insan1 da tanimlamis olmaktadir. (Ibn Arabi,
Tedbirat-1 ilahiyye Terciime ve Serhi, trc.: Ahmed Avni Konuk, haz: Mustafa Tahraly, Istanbul: iz yay., 2001,
5.105-113; Zeliha Oteles, Ahlak ve Siyaset Felsefesi Acisindan Sirru’l-Esrar ve Tedbiratii’l-ilahiyye’nin
Karsilastirilmasi, Basilmamis Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul, 2007, s. 59-60)

637 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 97-98; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 295-296. Nitekim Platon da
insan nefsinin giicleriyle devletteki siniflar arasinda benzerlik kurar. Buna gore insan nefsinin diisiinme, 6tke ve
sehvet giicliniin itidali olan bilgelik, yigitlik ve 6lgiiliilikkle birlikte aralarinda adaletinde bulundugu dort erdem,
devlet nazariyesinde dort sinifa tekabiil eder. Buna gore bilgelik erdemi filozof yoneticilere yigitlik erdemi
koruyuculara, olgiiliiliik erdemi iretici sinifa karsilik gelir. Adalet ise bu ii¢ temel erdemle iliskilendirerek
yonetim, koruma ve tiretim smiflar1 arasindaki uyumdan ortaya ¢ikar. Her {i¢ sinifin kendi islerine bakip iglerine
yogunlagmasi adalet olarak nitelendirilir. Toplumda hiyerarsik bigimde diizenlenen bu smiflardan her birinin
digerinin isine karigsmasi ve gorevlerini ihmal etmesi adaletsizlik olur ve bu durumda devletin yikilmasma neden
olur.(Platon, Devlet, s. 123-124, 433a-434b.)

638 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 98.
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a) Tabiat itibariyle iyi olanlar: Yaratilisca en biiylik bagkana benzeyen bu insanlarin
baskanmn en yakimninda olmalar1 gerekir. Bu kimselere ikram edilmeli, saygi gosterilmeli ve

halkin baskani nazariyla bakilmaldir.

b) Tabiat1 itibariyle iyi olup baskalarmna iyilik yapmayanlar: Bu gibi insanlara
kendilerindeki hastaliklarin giderilmesi i¢in deger verilmeli ve c¢esitli ikramlarda

bulunulmalidir.

c) Tabiat1 itibariyle ne 1yi ne de kotii olanlar: Bu grubun kabiliyetleri 6lciisiinde

yetkinlige ulagmalari i¢in Oviilen davraniglara tesvik edilmelidir.

d) Tabiatlar1 itibariyle kotii olup kotiiliikleri baskasina bulasmayanlar: Bu toplulugun
alcak goriilmeleri ve durumlarmin kiigcimsenmesi gerekmekle birlikte tabiatlarmi diizeltmek
ve gilizel seylere yonlendirmek maksadiyla vaaz ve nasihatlerle giizel davraniglara tesvik

edilmelidir. Yoksa zillet ve algaklik i¢cinde kalirlar.

e) Tabiatlar1 kotii olup kotiiliiklerini baskalarma bulastiranlar: Bu gruptaki insanlar
halkin en degersizleri olup tabiatlar1 en biiyiik yoneticinin tabiatina zittir. Onlarla diger dort
smif arasindaki ayrilik 6z itibariyle (zdfi) bir ayriliktir. Bu gruba giren kisilerin cesitli
mertebeleri olup bazisiin egitim ve yasaklama gibi yollarla halleri diizeltilmeli, halleri
diizeltilmesi miimkiin olmayanlar i¢inde baskalarina zarar vermeyenler toplum tarafindan
idare edilmeli, baskalarina zarar verenlerin ise kotiilik yapmalar1 engellenmelidir.
Kotiliiklerinin giderilmesi i¢in suglarmin derecesine gore farkli yontemler uygulanmalidir.
Bu yoOntemler srasiyla hapsedilerek halkin arasina karigmasmi engelleme, yapacaklari
bedensel tasarruflardan alikoyma, silirgiin yoluyla toplum hayatindan uzaklastirilma

seklindedir.®*’

Sehreziiri kotiiliikkte halki bozmaya kadar asiriya gidenlere verilecek ceza konusunda
eski filozoflarin fikir ayriligina distiiklerini belirtir. Bu goriisler icerisinde en 6nde geleni el,
ayak gibi bir uzvun kesilmesi ya da koétiiliige alet olan duygunun islevsiz hale getirilmesidir;
Oliim cezas1 ancak bilfiil sug isleyenlere verilir. Bu konuda Farabi’yi takip eden Sehreziiri’ye
gore temel kural doktorlarm hastanimn bir uzvunun tedavisinde biitiin azalar1 dikkate almasinda
oldugu gibi sucluyu cezalandirirken biitiin halkin yararinin gézetilmesidir; sonrasinda 6zel
yararlar dikkate alabilir. Sayet hastanin uzvu kaldiginda biitiin bedenin saglig1 tehlikeye
girecekse o uzvun kesilmesi gerekir. O uzvun kalmasmin diger uzuvlara zarar1 yoksa 1slahina

calisiimalidir. Aymi sekilde devlet bagskani da halkinin bireylerinin tamamini dikkate alarak

639 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 98-99.
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suca bulasan kisginin topluma zarar verme ihtimalinin derecesine gére dnlem almalidir. Bedeni
tedavi edenin doktor, ruhlar1 tedavi edenin yOnetici olmasi1 gerekliliginden dolayr bu isi
yoneticiler yapmalidir. Bu nedenle siyaset sanatina sahip yonetici insanlarin 1yi eylemlere
yonelip kotii eylemlerden kagimmalarini saglamak, toplumda iletisim ve yardimlagma

kanallarini agmak gibi toplumsal hayat i¢in lizumlu faaliyetleri yapmayi gaye edinmelidir.**’

Adalette ticlincii sart ise; toplumdaki her smif arasinda uyum ve denkligin saglanmasi
icin herkese kabiliyetine gore vazife verilmesi ve ortak gelirlerin liydkat ve kabiliyet esasina
gore dagitilmasidir.®*! Gelirlerde herkesin bir pay1 olmakla birlikte herkese hak ettiginden
fazlasin1 ya da eksigini vermek zuliimdiir. Fazla verildiginde baskasina haksizlik, az
verildiginde ise verilen kisiye haksizlik yapilmis olur. Devlet bagkani bu gelirler dagitildiktan
sonra gelirleri korumali, halkin faydasma uygun bir sekilde kullanmali, sayet kullanmazsa
bedelini 6demelidir.*** Toplumdaki bireylere hak ettikleri paylar verildikten sonra baskan,
artan gelirlerden halkia ikramda bulunarak ihsan ve comertligini gostermelidir. Sehrez{iri
adaletten sonra en biiyilk erdemin ihsan olduguna dikkat cekerek baskanin ikramla
comertligini gosterirken de bireyler arasinda adaleti gozeterek hak edis miktarna gore
dagitmasi gerektigini belirtir. Yine bu dagitimda baskan heybetini (baskana kars1 korku hissi)
korumali ve hikmete uygun davranmahdir.®® Nitekim sehri insan bedenine benzetme
metaforunda oldugu gibi insan bedeninin ayakta durmasi nefsle, nefsin ayakta durmasi akilla
oldugu gibi sehirlerin ayakta durmasi da sultanlikla, sultanlign ayakta durmasi siyasetle,
siyasetin de ayakta durmasi hikmetledir. Sehirde yasayanlar layikiyla hikmeti bilip toplumda
gercek yasalar uygulanirsa toplumda diizen saglanarak herkes yetkinlesmek icin ¢abalar.
Sehrin halki hikmete uygun davranmayip sehirde erdemsizlikler yayginlastiginda; sultanin

yetkinligi azalarak fitneler ortaya cikar.

Netice itibariyle Sehreziiri adaleti bireyin i¢ diinyasindan toplumsal hayata,
kozmolojik diizenden metafizik aleme kadar her sahada anahtar bir erdem ve kural olarak
gormektedir. Ozellikle bireyin erdemleri kazanmasinda 6lgiiliiliik ilkesi olarak goriilen adalet
sosyal bir varlik olmasi yOniiyle toplum icinde davranis kurallarimi belirleyen, iliskileri
diizenleyen kurallarin da esasini olusturur. Bununla birlikte siyaset sahasinda erdemli bir
hayat ve toplum insasi i¢in adaletin dnemli bir fonksiyon icra ettigini diisiindiigiimiizde siyasi

anlamda adalete ve bu diizenin emanet edildigi devlet baskaninda adil olma vasfina ihtiyag

640 Sehrezard, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 98-99; krs. Farabi, Fusilii’n-Miintezea, s. 42-43; Ttsi, Ahlak-1
Nasiri, s. 296-297.

64! Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 99.

642 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 99; krs. Taisi, Ahlak-1 Nasir, s. 297-298.

4 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 100; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 298-299.
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duyuldugu ortaya cikacaktir. Bu durumda Sehreziiri’nin tipki kendinden 6nceki filozoflarda
oldugu gibi alem-toplum-insan diizeyinde adalet esasina dayanan bir ahlak ve siyaset felsefesi

iirettigini sOyleyebiliriz.

V. SEVGI

Sehreziiri diisiincesinde sevgi konusu siyaset kapsaminda ele alinmistir. Ciinkii sevgi
sosyal ahlakin gelisimi agisindan Onemli bir yere sahip olmakla birlikte toplumun
tabakalarmi, katmanlarini birbirine baglayan 6nemli bir bag gorevi goriir. Bu agidan sevgi
erdemi adaletten daha istiindlir. Bununla birlikte ‘“adalet” yapay (sinai) bir birligi
gerektirirken “sevgi” dogal (fabii) bir birlikteligi gerektirir. Sehrezlri toplumun birlestirici
hamuru olarak sevgiyi gérmenin yaninda adaletin de toplumu koruyucu yoniine vurgu yapar.
Sevginin oldugu toplumda tam bir diizen ve adalet i¢in gerekli olan hakkini verme (insaf) ve
hakkini alma (infisaf) meveut oldugundan adalet saglanmis olur.®** Yani sevgi olmadiginda
diizenin korunmasi i¢in adalet erdemine ihtiyag duyulur. Sevginin adaletten iistiin olmas1
konusunda daha genis agiklamalar yapan ibn Miskeveyh, toplumun bireyleri arasinda sevgi
oldugunda bireyler arasinda herhangi bir anlasmazligin ¢ikmayacagina dikkat ¢eker. Ciinkii
bireylerin birbirlerine sevgilerinden dolayr kendisi i¢in istediklerini dostlar1 icin de
isteyecektir. Bu ise kaynagi sevgi olan bir yardimlasma ve dayanisma ile miimkiindiir.**

Kisacasi sevgi temelli kurulan sosyal iliskiler toplumsal mutlulugun artmasina katki saglar.

Sehreziri, ibn Miskeveyh ve Tasi’de oldugu gibi, sevginin bir ihtiya¢ olmasmni dogal
ve ahlaki gerekgelerle temellendirir. Dogal bir ihtiya¢ olmas1 insanin sosyal varlik olmasindan
kaynaklanir. Bireyler birtakim eksikliklerle yaratilmis olmasi bu eksiklikleri tamamlamak ve
yetkinligini kazanmak i¢in bagkalarinin yardimina ihtiya¢c duymasi da ahlaki temelini
gosterir.®*® Dolayisiyla toplumdan soyutlanmus, bireysel manada sevgiden ve neticesinde
mutluluga ulagsmaktan bahsedilemez. Filozofumuz Empodokles ve diger eski filozoflarin
sevgi konusunda abartili ifadelerinden dolay1 onlar1 elestirir. Onlar biitiin varliklarin yagama
sebebinin sevgi oldugunu ve hicbir varligin sevgisiz viicut bulamayacagini iddia ederler. Buna
karsilik filozofumuzun “sonraki bilgeler” seklinde nitelendirdigi bir grup da sevgi ve nefret

duygusunu sadece diisiinme kuvvesi i¢in kullandiklarindan unsurlarin itme-¢cekme seklindeki

644 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 38; krs. Farabi, Fusdliin Miintezea, s. 71; Tasi, Ahlak-1 Nasird, s.

245-246.
543 fbn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 149.
%4 fbn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 149; Tisi, Ahlak-1 Nasird, s. 247-248.
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etkilesimini sevgi ve nefret kaynakli gérmezler. Bilesikler, karigimlarindaki oranlarina gore
ortaya ¢ikan sekilsel ve sayisal benzerliklerden dolayr birbirlerine egilim gosterirler.

Miknatisin demiri ¢ekmesi ve sirkenin kabarma esnasinda tas kapagi itmesi buna 6rnektir.**’

Sevgiyi dogal ve iradi olmak iizere ikiye aywan filozofumuz dogal sevgiye annenin
cocuguna sevgisini Ornek verir. Bu sevgi olmadiginda annenin ¢ocufunu yetistirmesi
miimkiin olmaz bu nedenle tiiriin kalicihg1 da saglanamaz.®*® iradeyle ortaya ¢ikan sevgiyi®*

filozofumuz seleflerindeki gibi dorde ayirir:
1. Cabuk kurulan ve ¢abuk bozulan.
2. Yavas kurulan ve yavas bozulan.
3. Yavas kurulan ve ¢abuk bozulan.
4. Cabuk kurulan ve yavas bozulan.®°

Sehreziri bu dortlii tasnifle iligkili olarak insanlar1 hazzi, menfaati ve 1yiligi isteyenler

651 Bu iiciiniin terkibinden de gayesi sevgiyi elde etmek olan

seklinde ii¢ gruba ayirr.
dordiincii grup ¢ikar®™? ve her bir grup sevgi tiirlerinden birinin sebebini olusturur. Buna gore
haz talebi neticesinde ortaya ¢ikan sevgi hazzin ¢abuk degismesinden dolay1 ¢abuk bozulur.
Menfaat talebi neticesinde ortaya ¢ikan sevgi yavas kurulur, fakat ¢abuk bozulur. lyilik talebi
neticesinde ortaya ¢ikan sevgi ise ¢abuk olusur, bozulmasi da yavas olur. Bu sevgi tiiriinlin

cabuk kurulmasimnin sebebi insanlarmn iyiligi ve faydas: icin ¢alisan kimseler arasindaki zati

647 Sehrezari, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 39; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 152; Tisi, Ahlak-1
Nasiri, s. 248.

648 krs. Farabi, Fusiiliin Miintezea, s. 70. Bu sevgi tiirii Aristo diisiincesinde taraflarin esitsizligine dayanan
dostluk tiiriiyle ortiismektedir. Aristo her ne kadar anne-baba ve ¢ocuk arasindaki sevgiyi iggiidiisel olarak gorse
de taraflarin esitsizligine dayanan dostluk tiirii iginde degerlendirmektedir. Bununla birlikte kari-koca, yasli-
geng, yoneten-yonetilen arasindaki dostluklar1 da bu gruba dahil etmektedir. (Aristo, Nikomakhos’a Etik, s.
155-156, 1155a-1155b; Mehmet Tiirkeri, ‘Aristo, Farabi ve Ibn Miskeveyh’in Ahlak Kuramlarmda Dostluk’un
Onemi’, D.E.U. ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, izmir, 2004, sy. XIX, s. 97.)

649 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 39. Sevginin iradi yonii igin bkz. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s.
158-160, 1156a-1157a; Farabi, Fusiilin Miintezea, s. 70; ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 149; Tusi,
Ahlak-1 Nasiri, s. 249.

650 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 39; krs. Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 70; ibn Miskeveyh,
Tehzibii’l-ahlak, s. 149; Tasi, Ahlak-1 Nasiri, s. 249.

1 Sehreziri’de yer alan iradi sevginin kisimlari Fardbi’de @i¢ kisma ayrilmis; ibn Miskeveyh’te ise
filozofumuzda oldugu gibi dérde ayrilmis olup diger ii¢ amact igeren dordiincii sevgi tiirli en ideal sevgi tiirli
olarak nitelendirilmistir. Aristo ise konuyu dostluk kapsaminda ele alip dostlugu menfaat, haz ve erdem dostlugu
olmak ftizere {ige ayirir. Bu tiirler icerisinde en dogrusu erdem dostlugudur. Ciinkii bu dostluk iyiler arasinda ve
erdemce birbirine benzeyenler arasinda olan dostluktur. Haz ve yarara dayali dostluklarda sevilen Kkisi
kendisinden dolayr degil, haz elde etmeye yardimci oldugundan ya da yarar sagladigi igin sevilir. Bu dostluklar
ise gelip gegici dostluklardir. (Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 158, 1156a; Farabi, Fusiliin Miintezea, s. 69-70;
Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 149-150.)

852 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 39; krs. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 156-158, 1155b-1156a;
Tisi, Ahlak-1 Nasir, s. 250-251.
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miinasebettir.®® Iyi insanlarin arasmndaki sevgi menfaat ve haz teminine yonelik olmayip
erdemli hayat1 segcmek, anlagsmazlik ve ayriliklardan uzak olma, her birinin digerine nasihat
etmesi, adaletin kullanimi, aralarinda birligin olmast gibi durumlarin neticesinde ortaya

6% fyilik ve birlik {izerine kurulu oldugundan bu sevgi tiiriiniin bozulmasi yavas olur.

cikar.
Haz, menfaat ve 1yiligin terkibinden ortaya ¢ikan dordiincii tiirtin kurulmasi ve bozulmasi: da
yavas olur. Ciinkii menfaat ve iyiligin bir araya gelmesi sevginin kalicihgini saglar.®> Yaghlar
arasindaki dostlugun sebebi menfaati talep etmek olup menfaatler arttiginda ve birliktelik
devam ettiginde dostluk ortaya cikar; menfaat kesildiginde dostluk da biter. Iyi kimselerin
dostlugu hayir flzerine kurulup 1iyilik degisken olmadigindan onlarm sevecenlikleri
(meveddat) de sabit ve degismezdir.>® Menfaate dayali sevgi 6zii itibariyle iyiler ve kotiiler
arasinda meydana gelir ve cabuk kurulup ¢abuk bozulur. Bu sevgi tiirii genellikle gemi
yolculugu gibi insanlarin kisa siireli beraberligi sonucunda ortaya ¢ikar. Bu sevginin sebebi
insanin tabiatinda var olan yogun tanisma ve dostluk kurma istegidir. Her seyin yetkinligi
onun Ozelligini gostermesinde oldugu gibi insan nev’inin yetkinligi de bu 6zelligini diger

insanlara gdstermesiyle gerceklesir.®”’

Sehreziiri sevginin sebeplerini ve tiirlerini agikladiktan sonra sevgi, dostluk (saddkat)
ve ask arasindaki irtibata deginerek benzer ve farkli yonleri hakkinda bilgi verir. Buna gore
sevgi dostluktan daha genel, sevecenlik (meveddet) dostluktan daha yakin, ask ise sevginin
asir1 sekli olup daha 6zeldir. Ask asir1 hazza ulasma istegi, cokea 1yilik elde etme ya da asir1
menfaatten kaynaklanir.®® Filozofumuza gére hazzi istemede asirihiga giden ask yerilmis,

tyilikleri ve hayirlar1 gaye edinen ask ise dviilmiistiir.

Aslinda insan kendisinde var olan sosyal yon itibariyle sevgiye dayal iliskiler kurarak
medenilesir. Bu agidan dinin emirleri, muaseret kurallari, ibadette ve ziyafette bir arada
bulunmaya tesvik, insanda var olan sevgiyi kuvveden fiile ¢ikarmanin c¢esitli yollaridir.
Mesela cemaatle namaz kilmaya tesvik, Cuma ve bayram namazi ve hac gibi ibadetlerin
topluca yapilmasmin emredilmesi insanlarin bir araya gelmesini saglayip toplumda sevgi ve

dostlugun tohumlarimi atarak bir arada yasama kiiltiirline 6nemli katkilarda bulunur. Bu

653 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 40; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 150; Tasi, Ahlak-1
Nasiri, s. 249-250.

6% Sehrezari, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 44; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 150; Tisi, Ahlak-1
Nasiri, s. 256.

653 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 40; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 249-250.

6% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 40-41; krs. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 156-162, 1155b-1157b;
Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 124; Tasi, Ahlak- Nasiri, s. 250.

657 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 42; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 153; Tasi, Ahlak-1
Nasiri, s. 252.

558 T{si’ye gore menfaatin ask da higbir miidahelesi yoktur. (TGsi, Ahlak-1 Nasird, s. 255.)
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sekilde medenilesmenin gere§i olan kaynasma gerceklesince diinyanin diizeni saglanmis ve

ahiret mutlulugu elde edilmis olur.®*’
Sehrez{iri 1lah1 sevgi diginda kalan sevgi tiirlerini iice ayirir. Bunlar:
1. Ayn1 anda meydana gelip yok olan sevgi.

2. Bir tarafta devam edip diger tarafta yok olan sevgi. Haz noktasinda kari-koca ve

ikisinin ortaklig1 neticesinde ortaya ¢ikan durum buna Srnektir.*®

3. Iki tarafta meydana gelen sevgi. Bu sevgi tiiriinde sevginin bir tarafta kesilip diger
tarafta devam etmesi mimkundir. Kari-koca arasinda eve ait ortak menfaatlerde ne zaman

yardimlasma olursa sevgi ortak olur, yoksa ihtilaf sebebiyle anlagmazliklar bas gosterir.

Sehreziiri’ye gore taraflar arasinda sevginin sebepleri degisebilir. Mesela bir tarafin
sebebi hazzi elde etmek iken diger tarafin sebebi menfaat elde etmek olabilir. Sarkici ile
dinleyen arasindaki sevgide sarkici menfaat, dinleyen ise haz elde eder. Asik ile masuk
arasindaki sevgi de ayni sekilde olup asik sevdigine haz i¢in, masuk asik olana menfaat i¢in
bakabilir. Bu sevgi tiri “kinanan sevgi” (muhabbetii’l-levvame) seklinde isimlendirilir.
Bunun sebebi, hazzi talep edenin istedigine ulagsmada acele etmesi, menfaat isteyenin de
menfaatini geciktirmesidir. Bu tiir sevgiye sultan ile halk, baskan ile ona tabi olanlar, fakir ile
zengin arasindaki sevgi tiirleri 6rnek verilebilir. Bu sevgi tiiriiniin kinanmasinin sebebi her bir
kesimin digerinden bir sey beklemesidir. Koleler ve efendileri arasindaki bagda ise adalet
sartinin yerine getirilmesi gereklidir. Bu sart gozetilmediginde kdleler efendilerinden hak
ettiklerinden fazlasini beklerken efendiler onlarin hizmetini yetersiz bulur. Neticede kinama

v e . - 1
ve azarlama yiiziinden arada sevgi bag1 kalmaz.®®

Aile fertlerinin birbirlerine sevgisine de deginen Sehreziiri babanin ¢cocugunu icten
sevmesinin nedeni olarak cocugun babasindan sfiretini almasini ve babanin ¢ocugu {izerinde
hakkmin ¢ok oldugunu diisiinmesini gosterir. Bundan dolay1 kendisinin ulasamadigi biitiin
yetkinliklerin (kendisine nasip olmayan mutluluk ve erdemlerin) cocugunda da olmasini ister.
Cocugun, babasina yeterince sevgi duymamasinin nedeni akli olgunlasmadigindan gerektigi

gibi babasini bilip saygi gostermemesidir. Bu nedenle dini emirlere gore ¢cocugun babasina

659 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 42; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlik, s. 153-154; Tasi, Ahlak-
1 Nasird, s. 253.

550 Tqsi konuya su sekilde agiklik getirir: Kar1 ve koca arasinda sevgiye sebep olan karsilikli lezzet bir tarafta
sondiigii halde diger tarafta devam ediyor olabilir. Burada lezzetin degisken oldugu bilinmektedir. Ancak bunun
bir tarafta degismis olmasi diger tarafi da degismeye mecbur etmez. (Tlsi, Ahlak-1 Nasiri, s. 259.)

661 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 43; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlik, s. 155-156; Tisi, Ahlak-
1 Nasird, s. 254.
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saygl gostermesi ve iyilik etmesi emredilmistir. Kardeslerin birbirine sevgisi ise nesepte
ortakliktan kaynaklanir. Sultanin halkina sevgisi babanin ¢ocuklarina sevgisine, halkin sultana
sevgisi cocuklarin babalarma, halkin birbirine sevgisi de kardeslerin birbirine sevgisine
benzer. Sultan halkina liitufla, yumusaklikla ve onlarin faydasini gozeterek sefkatli bir baba
gibi yaklagsmali; halk da sultana itaatte, onu takdirle anip yiliceltmede akilli bir ¢ocuk gibi
olmalidir. Halkin bireyleri ise kendi arasinda ikram ve ihsanda, her birinin hak ettigi seyi
vermede sefkatli kardesler gibi olmalidir. Bu durum bozuldugunda diizen bozulur, adalet
ortadan kalkar. Neticede sultanin yonetimi de zorbalik yonetimine doniisiir. Sevgi yerini kin
ve nefrete, uyum yerini uyumsuzluga birakarak toplumda dostluklar ortadan kalkar ve

karisikhiklar ¢ikar.®®

Sehreziiri sevginin en {stiin seklinin Allah’a duyulan sevgi olduguna dikkat ceker.
Insan, 6ziinii (cevher) kirlerden ve sehvete dayali sevgilerden temizlediginde onda biitiin
tyiliklerin kaynagi olan Allah’1n celalini diisiinme istegi ortaya ¢ikar. Kisi bu sayede tefekkiire
dalar ve kendisine rabbani nurlar akmaya (feyezdn) baslar. Bu sekilde diger cismani hazlarla
kiyaslanamayacak derecede yiiksek hazza ulasir. Zamanla ittisal derecesine ulagarak cismani
yoniinii ve duyularini kullanmasi zayiflar. Nefs bedenden ayrildiginda ise saf hazzi ve
mutlulugu elde eder.® Nazari kuvvenin yetkinligiyle birlikte bu sekilde elde edilen akla
dayali hazlar halkin ¢ogunlugunun degerli gordiigii duyusal hazlardan daha {istiindiir. Buna
ragmen kimi insanlar yiyecek-icecek ve giizel suretlere bakma gibi duyusal lezzetleri tercih
ederken kimisi dama, satrang gibi diger duyusal lezzetleri de etkileyen vehme dayali lezzetleri
secer, kimileri de makam ve mevkiden dolay1 saygi gormeyi istemekten dolay: i¢ diinyasina
dair bir haz yasar. Filozofumuz akleden her bir varligm en yilice mutlulugunun Nurlar
Nuru’ndan akan feyzi kabul etmekten aldig1 haz oldugunu belirtir.®** Bu sekilde Allah’a karst
sevgisi tam olan kisi hazlarin en biiyligline ulasir. Bu seviyeye ulasan kisi Allah’in fiillerine
uyar, hakiki lezzetlerin tada varir, dostlarina ve diger insanlara iyilikte bulunur. Erdemleri
elde ettikten sonra Allah onu sever, o da Allah’1 sever. Bir kimsenin dostuyla ahitlesmesi gibi
o kisi de Allah ile ahitleserek hakiki lezzetlere ulasir. Insanlardan bir kismi iyiliklere ve
erdemlere ragbet gosterdiginde kendilerinde giizel Ogiitlerin tesirleri  goriinerek
erdemsizliklerden ve kotiiliiklerden uzaklasir. Bazi insanlar da Cehennem azabindan

korktuklarindan dolay1 kétiiliikk ve sapkinliktan uzaklasir. Bu sekilde Sehreziri, iyileri tabiati

662 Sehreziiri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 44-45; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 157-158; Tusi,
Ahlak- Nasird, s. 257-258.

693 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 41-42; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 252.

66% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1I, s. 517-518.
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geregi ve seriat geregi iyl olanlar seklinde ikiye aylrlr.665 Biitiin kirlerden ve kotiiliikklerden
armmig en temiz sevgi tiirlinlin yaratilmislarin yaratanina olan sevgisi oldugunu yineleyen
Sehrezliri Allah’in disindakilere saf sevgi beslemeyi de dogru goérmez. Ancak Allah’1
hakkiyla bilmeyen, O’nun insanin gerek nefsine ve gerekse bedenine yaptig1 kesintisiz
tyiliklerin farkinda olmayan kimse O’nu ger¢cek manada sevemez. Bu sekilde O’na kars1 sevgi

iddiasinda olan ¢ok olmakla birlikte bunlardan az bir kismi hakiki sevgi besler.

Insanlar arasi sevgi mertebelerini derecelendiren filozofumuza gdre en yiice sevgi
mertebesinden sonra ¢ocugun anne-baba sevgisi ve 6grencinin 6gretmen sevgisi gelir. Bunun
disindaki sevgi tiirleri mertebe olarak bu iki sevgi tiiriine erisemez. Cocugun ebeveyne
sevgisiyle Ogrencinin Ogretmene sevgisi arasinda hangisinin istiin oldugu konusunda
karsilastirma yapan Sehreziri Iskender’den iktibasla &gretmenin daha fazla sevilmesi
gerektigini ifade eder. Cilinkli 68retmen gegici hayatin degil, ebedi hayatin kazanilmasina
vesiledir. Bu agidan nefs bedenden ne kadar serefli ve iistiin ise, 6gretmen de babadan o kadar

{istiindiir. %%

Sevginin dereceleri kisi tarafindan tam olarak tasavvur edilmediginde o kisi adalet
sartlarin1 yerine getiremez. Yani yerinde kullanilmayan ve ehline yapilmayan sevgi ahmaklik,
bilgisizlik ve karisiklik (fesdd) gibi olumsuzluklar1 dogurur. Bu nedenle kisi herkese iy1 niyet
beslemeli, dostlarim1 gozetip onlara iyilik yapmali ve onlar1 biitiin haywrlarda kendi gibi
gormelidir. Buna mukabil kotii insanlar bu durumdan nefret eder, hayir ve serri ayirt etme
konusunda gayret gostermezler. Boyle kimselerin tabiatinda yer alan diisiik karakterlilik,
kendi nefsinden uzaklastiracak seylerle mesgul olmay1 gerektirir. Sehreziiri’ye gore bu kisiler
daima kendini eglence ve gecici seylere vererek kendinden kagmaktadirlar. Onlarin
dostlartyla muhabbeti aslinda kendinden kagma arzusunun sonucudur. Boyle bir kimsenin
sevgisi karsilikl1 olup bir kimseyi sevmediginde, sevmedigi kisi de onu sevmez, ona nasihat

eden ve onun iyiligini isteyen kimse de bulunmaz.®®’

695 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II; s. 46; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasir, s. 264.

656 Sehrezari, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 45; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 159; Tisi, Ahlak-1
Nasiri, s. 258.

87 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 45-46; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 162-163; Tisi,
Ahlak-1 Nasir, s. 260-261.
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VI. DOSTLUK

Sehrezliri’nin ele aldigi temel konulardan biri de dostluktur. Dostlugun tanimui,
cesitleri ve dostlar arasindaki iliskiler filozofumuz tarafindan seleflerine benzer sekilde
degerlendirilmistir. Nitekim Islam ahlak filozoflarinin “dostluk” hakkindaki gériisleri nemli
Olciide Aristo’ya dayanmaktadir. Aristo ise dostlugun tabiat1 itibariyle medeni olan insan i¢in
ithtiya¢ oldugunu; bu ihtiyacin iki sebepten kaynaklandigini belirtir. Birincisi dostlugun bir tiir
erdem olmas1 ve hayat i¢in en liizumlu sey olmasindan, ikincisi dostlarin yardimi olmadan
mutlulugun imkansiz, dostlarla paylagilmayan mutsuzlugun anlamsiz olmasindandir.’®®
Dolayisiyla gercek mutluluga ulastiracak 6nemli unsurlardan biri de dostlarin varhigidir. Bu

nedenle filozofumuz sosyal hayatin tesisinde vazgegilmez unsur olarak dostluk vurgusu yapar

ve dostluga dair bir takim hatirlatmalarda bulunarak belli kurallar koyar.

Sehreziiri insanin toplumun ¢esitli tabakalariyla iligki tiirlinii iice aywrir. Kisi ya iliski
kurdugu tabakadan yiiksek konumda olur, ya onlarla esit, ya da onlardan daha asag1 konumda
olur. Diger halk tabakalarindan yiiksek mevkide oldugunda mevkiini ve konumunu muhafaza
etmeye calismali, asagi tabakaya diismeye neden olacak kisilere meyletmemelidir. Onlarla
esit durumda ise iist mevkiye c¢ikmak i¢in gayret gostermeli, bunun i¢in yetkinlesmeye
calismalidir. Sayet asag1 mertebede ise kendi listiindeki tabakanin durumuna yaklasmak i¢in
caba gostermelidir. Ciinkii insanlarmn birbiriyle iliskileri bulunduklari konum itibariyle
sekillenir. Esit mertebede oldugu durumda ise iligkiler {i¢ sekilde olur. Bunlardan birincisi
dostlarla iliski, ikincisi diismanlarla iligki, iiclinciisii ne dost ne de diisman olanlarla
iligkidir.%®

Dostlugun gerekliligini dogal ve ahlaki gerekgelerle aciklayan Sehrezlri insanin
yaratilig1 itibariyle toplumsal bir varlik olmasindan dolayr dostlugun psiko-sosyal bir
gereklilik oldugu wvurgusu yapar. Nitekim insanmn mutlulugu cevresindeki dostlariyla
birlikteligine baglidir. Bu nedenle kisi sahip oldugu iyilikleri dostlarina aksettirmeli ve onlarin
faydalanmalarini saglamalidir. Ayn1 zamanda Omrii boyunca onlarin varligindan istifade

ederek gergek mutlulugu elde etmelidir.”

58 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 155, 1155a.

689 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 113; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 329.

670 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s.107; krs. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 155-156, 1155a; ibn
Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 166; Thsi, Ahlak-1 Nasiri, s. 314.
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Sehreziiri dostlar1 hakiki ve hakiki olmayan seklinde de ikiye ayirir. Dostlugu hakiki
olmaylp kendini dost gibi gosterenlerin dostluklar1 menfaat iizerine kuruludur. Bu
durumlarmma ragmen onlara giizel s6z sdylemeli, iyilik yapmali, hos olmayan durumlarini
sabirla karsilamali, muhtemel olumsuz davranislarina karsi dikkatli olunmalidir. Kusurlu
davraniglarindan dolay1r sorgulanip azarlanmamali, haklar1 varsa 6denmeli, akrabalarmin
halleri sorulmali, onlara kars1 giiler yiiz gosterip ihtiyaglar1 giderilmelidir. Bu sekilde giizel
davranislar sergilendiginde zamanla onlarin bir kismi en iyi dost seviyesine ulasir.’”’
Sehreziiri bu yaklasimiyla olumsuz davraniglar da olsa her zaman iyilikle karsilik verilerek
gilizel model olundugunda bireysel ve toplumsal manada kazanimlar1 ¢ok olacagina dikkat

ceker.

Dostlugu alinan hazza gore de siniflandiran filozofumuz bu hazlar1 hayvani hazlar ve
istlin hazlar seklinde ayirir. Hayvani hazlar {izerine yogunlasan dostluklar, ¢ok oldugunda
yemegin tadin1 bozan tuz ve baharata benzer. Boyle dostlarin nicelik itibariyle ¢ok olmasi
kisiye yarar saglamaz. Kiymetli seylerin az bulunmasi gibi baghlig1 (saddkat) goniilden olan
dostlarin sayis1 az olmakla birlikte nitelik itibariyle bakildiginda cok dosttan daha
degerlidir.®”* Filozofumuz kendinden &nceki filozoflardan iktibasla dostlugun 6nemine ve
hakiki dostun &zelliklerine deinir. Aristo’dan iktibasla “Insanlar rahatlik halinde yardim
etmek ve dostluk kurmak i¢in arkadaglara muhta¢ oldugu gibi zor zamanlarinda da kendisine
maddi-manevi yardimda bulunacak dostlara ihtiyact vardir. Nitekim insanda var olan sadakat
erdemi yardimlagmay1 gerektirir. Bu durum ibadetler, av ve spor gibi birlikteligi gerektiren
islerde giizel davranisglar sergilemeye gotiiriir.” Bu faaliyetler sayesinde yardimlagsma temeline
dayanan dostlugun gelismesiyle bir arada yasama kiltiiriiniin olusmasina katki saglanir.
Filozofumuz, Sokrat’tan da soyle bir iktibas yapar: “Ben cocuklarina sevgi, dostlugu
anlatmaksizin sultanlarin tarihini, savaslarmi, olaylar1 6gretenlere sasiyorum. Dostluk ve
sevgiyi kusatan iyilikler -ki hayat onlarsiz olmaz- dikkate alinmadiginda biitiin diinya bir
kisinin olsa o kimse, bu erdemi elde edemez. Onun hayati zamanla kendisine yiik olur.
Dostluga kolaylikla ulagilacagini diisinse hata etmis olur, ¢iinkii dost edinmek onlarin

tecriibeleri, imtihanlariyla ve onlara giivenmek son derece zor ve hatta imkansizdir.””

Insan dostuna en fazla musibet aninda ihtiya¢ duyar. Boyle zamanlarda dostun yerini

baska hicbir sey tutamaz. Bu nedenle dostlugun kiymeti sevginin giiciiyle birlikte sahip

87! Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 114; krs. Tasi, Ahlak-1 Nésird, s. 329-330.

672 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 107; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 166-167; Tusi,
Ahlak-1 Nasiri, s. 314.

673 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 107; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 167.
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olunan biitiin kiymetli seylerden daha degerlidir. Sadakatli bir arkadas edinen kimse mal,
miilk ve sohret olmadan da diinyanin sultani olur. Bununla birlikte halkin sikmtilarini
gidermeye calisan devlet baskani da kendi basina yeterli olmay1p islerinde kendisine yardimc1
olacak, gerektiginde istisare edebilecegi baz1 onemli gorevleri iistlenecek dostlara ihtiyag
duyar. Bu sekilde cok sayida sadakatli dosta sahip oldugunda iilkesinin her kdsesine
kolaylikla ulasabilir, kendisinden saklanan her tiirlii bilgi ve faaliyeti de rahat¢ca 6grenebilir.

Ancak samimi bir dost olmadiginda yukarida sayilan giizelliklere ulasmasi imkansizdir.*™

Sehreziiri dostlugun mahiyeti hakkinda agiklama yaptiktan sonra dostluk erdeminin
nasil kazanilip korunacagi konusunda da bilgi verir. Buna gore kimi insanlar yapmaciklik ve
riyakarlikla kendi aslin1 gizleyerek insanlara i¢indekinin tersini yansitir. Meseld bazi cimriler
comertlikle taninmak icin bol para harcar, bazi korkaklar da insanlar kendisine “cesur” desin
diye tehlikelere atilir. Boyle insanlardan uzak durulmasini tavsiye eden filozofumuz dostluk

kurulacak kimselerin se¢ciminde dikkat edilmesi gereken hususlar1 su sekilde siralar:

e Dost edinecegimiz kisinin cocugu ve ebeveyni ve akranlariyla kisacasi yakinlariyla
ve iletisim kurdugu diger kimselerle diyaloglarmnin arastirilmas: gerekir. Sayet dostluk
kurulacak kimsenin yakmlariyla iliskileri saglikli degilse, anne-babasina saygisizlik ediyorsa

onlardan iy1 dost olmayacagina hiitkmedilebilir.

e Dost edinecegimiz kisinin mal-miilk ve servet konusundaki tutumu arastirilmalidir.
Kendisine verilen iyiliklere karst nankorce davranarak her iyiligin kendi hakki oldugunu
varsayan kisiler, bayagi lezzetlere ve mal biriktirmeye karsi asir1 muhabbeti olan kimseler
arzu ve heveslerinin etkisinde kalarak arkadaslarinin haklarini korumaktan uzaklasacagidan

bu 6zellige sahip kimselerle dostluk kurulmamalidir.

e Yoneticilige diiskiin olan kimselerle de dost olunmamalidir. Ciinkii yiiksek
mevkilere meyleden kisi sevgi noktasinda insafsiz olur. Boyle bir kisi ¢gogu zaman dostlariyla
arasinda esitlie raz1 olmayip daima fazlasini ister. Kendisinde kibir ve ylikselme hirs1 olup
bulundugu meclislerde arkadaslarim kiigiik diisiiriir. Bu durumda ise dostlara sevgisi yeteri

kadar olmaz; hatta bazen isi diismanliga ve kine kadar gotiiriir.

e Miizik ve eglence gibi duyusal lezzetleri ortaya ¢ikaran etkinliklere diiskiin

olanlarla da dost olunmamalidir. Ciinkii bu gibi seylere fazlasiyla muhabbeti olan kisi

674 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 108; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 315-316.
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875 Kisacast dost, arzularinin esiri

dostlarina yardim etmekten ve iyilikte bulunmaktan ¢ekinir.
olmayan, her durumda dostunu koruyarak baglili§i ve muhabbeti goniilden olup dostluk

disinda bagka bir gaye giitmeyen kimselerden olmalidir.

Dost se¢iminde yukarida bahsedilen kriterlere gore ¢evresindekileri degerlendiren kisi
ozellikle giizel ahlak sahibi olanlar1 dost edinmelidir. Boyle bir dost buldugunda dostunu
korumada, ona zaman aymrmada 6zen gostererek dostunu thmal etmemelidir. Aslinda en giizel
durum bu 6zelliklere sahip bir kisinin bulunmasi halinde onunla yetinmektir. Ciinkii dostlarin
cok olmasi arada kalmay1 ve birini digerine tercih etmeyi gerektirir. Mesela bir arkadasin
sevin¢li ve mutlu anma ortak olmayla digerinin iiziintiisii ve acisma ortak olma durumlari
cakigabilir. Neticede birini thmal etmekten kaynaklanan olumsuzluklara yol acar. Her ne
kadar filozofumuz az dostla yetinmeyi tavsiye etse de onun bu konuda asil sdyledigi dostlar
secilirken say1 coklugundan ziyade niteligine dikkat edilmesi gerekliligidir. Dostlugun bir

erdem oldugunu 1srarla vurgulayan Sehreziri®’®

bazen kisinin erdemli davranislar sergileyen
dost bulma noktasinda asir1 titiz davrandigindan dost bulamama tehlikesiyle karsi karsiya
kalacagi belirtir. Ciinkii hatasiz dost arayan dostsuz kalir ve boylece dostluk erdeminden de
mahrum kalmis olur. Bu nedenle dostun kii¢iik hatalarint ve kusurlarimi biiyiitmeyip
kusurlarini arastirip yliziine vurmamak gerekir. Aym1 zamanda insan bu kusurlarm ve

eksikliklerinin bir kismnmn kendisinde de oldugunu bilmelidir.®”’

Dostluk kurulan kimselerle iliskilerde de bazi hususlara dikkat edilmelidir. Buna gore
kisi biriyle dost oldugunda onunla sosyal iliskilerinde asiriya gitmeden halini—hatirini
sormaya O0zen gostermeli, ona kars1 giiler yiizlii olup giizel ahldkla davranmali, onun 6nem
verdigi seyleri ihmal etmemelidir. Bu davramslariyla Allah’in rizasini1 kazanmayr gaye
edinerek ikiytizliiliik yapmamalidir. Bu sekilde dostlariyla giizel iliskiyi kendisine aligkanlik
haline getirdiginde arada gercek sevgi tesis edilmis olur; ¢evresindeki bircok kisi onunla
dostluk kurmak ister. Dostluk sadece rahatlik donemlerinde olmayip dostlarin basina gelen
agir olaylari, kotiiliikleri defetmede ve zorluk zamanlarinda onlara yardim etmede kendini
gostermelidir. Ciinkli ger¢ek dostlar zorluk ve sikinti donemlerinde ortaya ¢ikar. Boyle
zamanlarda kisi dostlarinin sikintilarini giderme konusunda titizlik gdstermeli, gerek cam
gerekse maliyla onlara destek olmali, teselli vermeli ve normal zamanlardan daha fazla ilgi

gostermelidir. Biiylik bir makama ulastiginda dostlarla bagin1 koparmamali, onlar1 minnet

675 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 108; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 169-170; Tusi,
Ahlak- Nasird, s. 317-318.

676 Dostlugun erdem olusuyla ilgili olarak bkz. Aristo, Nikomakhos’a Etik, s.156, 1155a.

877 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 109; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 171; Tdsi, Ahlak-
Nasiri, s. 319.
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altinda birakmayacak sekilde davranmali, onlara el uzatmali, aralarindaki sevgi bagini
koparmamalidir. Bununla birlikte kalbinden cevresindekilere karsi kin ve nefreti sokiip
atmali, dostu hata yaptig1 takdirde onu yumusaklikla uyarmali, hatasin1 hatirlattiktan sonra
tamamen unutmalidir.®”® Dostlarla sosyal miinasebetler (mudnese) tatli mizah ve hikayelerle
miibah, Oviilmiis, aswrilifa kagmadan ifrat ve tefrit derecesine varmadan sehvete dayali
olmayip diisiinme kuvvesinin gerektirdigi sekilde olmalidir. Bu sosyal miinasebetlerin
ifratinda soytarilik (muciin), ahlaksizlik (haldet) ve giinahkarlik (fisk) gibi erdemsizlikler;
tefritinde ise sersemlik (fedamet), surat asmak (ubiiset), sert tabiathlik (dayyigun hulk) gibi
erdemsizlikler ortaya ¢ikar; vasatinda ise nese (hasdset), serbestlik (faldkat) ve giizel hayat

(hiisn-ii igret) seklinde isimlendirilen erdemler ortaya ¢ikar.®”

Dostlar arasinda sevgi baginin kaliciligi her durum ve sartta dostlarla ilgilenmekle
miimkiindiir. Aradaki bagin bozulmasi halinde bu durum baskalariyla dargimlifa benzemez.
Ciinkii boyle bir durumda taraflar dargmliktan daha kotii bir durumu ortaya ¢ikarip dnceden
yasanmis Dbiitiin kotiiliikkleri kapsayan ve daha bilyiik ayriliklara sebebiyet veren
olumsuzluklarin ortaya ¢ikmasina neden olur. Boylece dostlugun derecesi nispetinde
diismanlik da artar. Bu nedenle dost se¢iminde nezaket kurallarina aykir1 davranan bayagi ve
kaba insanlardan uzak durulmalidir. Bu karakterdeki insanlar ellerine nimet ve servet
gectiginde dostluklar1 unutup hadlerini asar, dostlarinin kusurlarini ulu-orta sdyler ve hatta
iftiralar atarlar. Bunun neticesinde diismanlik artarak kan dokmeye varincaya kadar bir ¢ok

kétiilik ortaya ¢ikar.®®

Sehrez(iri dostlarin ayip ve kusurlar1 goriildiiglinde adim adim yapilmas1 gerekenleri
su sekilde siralar: ilk olarak onu yumusaklikla karsilayip irsad edilmeli, bu fayda vermezse
konusma sirasinda tstii ortiilii ifadelerle tariz edilmelidir. Sayet bu da fayda vermezse ona

hatas1 uygun vakitte sdylenmelidir.®®!

Bunun yaninda bazi kotii niyetli kimseler iyilerin
arasima nasihat bahanesiyle karisarak dostlarin arasmi bozmak maksadiyla ¢irkin ve igreng
seyler soyler. Bu kimselerin sozlerini dinlemekten uzak durmali ve onlarla yapilan
sohbetlerde koguculuga girilmemelidir. Dostluk konusunda en 6nemli husus aslinda dostluk
ve muhabbetin kaliciliginin saglanmasidir. Bunun yolu ise medeniyetten ve dostlarla

kaynasmaktan vazgegmemektir. Ciinkii medeniyetten uzak yasayanlar ve dostlarindan ayri

678 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 109-111; krs. ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 171-172; Tasi,
Ahlak-1 Nasiri, s. 320-323.

679 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 57; krs. Tasi, Ahlik-1 Nasird, s. 137.

680 Sehreziri, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 111; krs. Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-ahlak, s. 172-173; Tusi,
Ahlak-1 Nasiri, s. 322.

881 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 111; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 324-325.
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kalanlar erdemleri gerceklestiremezler. Bununla birlikte alisverislerde ve diger ticari iglerde

anlasma yapilmali, dostlara bilinen konularin 6gretilmesinden ¢ekinilmemelidir. 682

Sehreziiri dostlarla iliskiler hakkinda cesitli kurallar1 bu sekilde belirttikten sonra
diismanlarla iligkilerin nasil olmasi gerektigine dair tavsiyelerde bulunur. Buna gore
diismanlik tiirlerini “uzakta olanlar” ve “yakinda olanlar” seklinde ikiye ayiran filozofumuz
bu tiirleri de kendi icerisinde “agik™ ve “gizli” diismanlik seklinde ayirir. Yakin diismanlarin
sirlara vakif olma ihtimali oldugundan onlarm tehlikelerinden sakinmak, ikram ettikleri

yiyecek-igeceklerden korunmak gerekir.

Diismanlar1 yonetmede genel kural onlarin kalplerinden kin, kiskanghk ve kotii ahlaki
sokmek, miimkiinse onlar1 dost yapmak i¢in ¢caba harcamaktir. Diisman olan bir kimseyle
diismanligim aciga ¢ikmasina firsat verilmemelidir. Bu nedenle onun kétiilikklerini kotiiliikle
bastirmamali; akilsizca davranislari, mesri olmayan eglenceleri ile ilgilenmeyip gérmezden
gelinmeli; onlarla lizumsuz tartismalara ve yarigmalara girilmemelidir. Diigmana karsi
diismanhigmi gostermek nimetlerin elden ¢ikmasina, lziintiilerin ¢ogalmasma, malin ve

émriin zayi olmasina ve kan dékiilmesine neden olur.®®
Sehreziiri kisilerin yol agtig1 (irddi) diismanligi bes kisma ayirir.

Birincisi servet kavgasi, ikincisi makam/mevkide ayriliga diisme, lciinclisii gaye ve
hedefte ayriliga diisme, dordiinciisii haram seylere saldirmay1 gerektiren sehvetlere yonelme,
besincisi ise goriis ayriligidir. Kisinin bu diismanliklardan korunmasi onlarin sebeplerini
doguran nedenlerden uzak durmasiyla miimkiindiir. Bu durumda diismanlarin hallerinden her
zaman haberdar olmali, onlardan gelen haberleri denetlemeli, onlarin muhtemel tuzaklarina
vakif olunsun diye yoneticilerin yaninda diismanlar1 sikayet etmeli, onlarin siislii ve aldatici
sOzlerini kabul etmemeleri i¢in insanlar bilgilendirilmelidir. Diismanlarin  kusurlari
eksiklikleri bilinerek bu bilgileri gizleme noktasinda dikkatli olunmalidir. Onlarm kusurlarini

vaktinden 6nce nesretmek yapilan isin tesirini azaltacagindan dogru degildir.®**

Halkin tabakalarinin adetleri, gelenekleri ve kendine has ozellikleri bilinmelidir.
Ciinkii bu bilgiler vasitasiyla insanlar1 rahatsiz eden ve onlarn kotii gordiigli seyler de
bilinmis olur. Bdylece onlara karsi galip gelmek, istiinlik kurmak daha kolay olur.
Diismanlarla dostlugu kurabilmek ve onlarin arkadaglarmna karigsmak kisinin kararhlik ve

zekiligini gosterir. Bu sekilde kisi diismaninin ayiplarim1 ve kusurlarin daha kolay 6grenmis

°®2 Sehrezfird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 112-113; krs. T0si, Ahldk-1 Nasurd, s. 327.
%% Sehrezfird, es-Seceretii’l-llahiyye, c. II, s. 114; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasird, s. 330.
68% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 115; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 331.
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olur. Diigmani lanetlemek, onlara sovmek ve namuslarina el uzatmak kinanan bir davranig

olup bu sekilde davranmanin ne onlarin kendilerine ne de mallarina faydasi vardir.

Diismanin basina gelen bir bela ya da sikint1 karsisinda sevinmek de dogru degildir;
clinkii onun basina gelen bela gecici olup bu beladan sevinen kisinin basma da ayni olayin
gelmesi muhtemeldir. Diismanin diist{igii herhangi bir sikint1 karsisinda ona liitufla ve esnek
bir sekilde davranilmali ama karakteri ortaya cikaracak kadar ona dayanmamak gerekir.®®
Diismanin 1slahin1 6nceleyen Sehreziri bu durumun miimkiin olmamasi1 halinde onun
zararlarmi gidermenin ii¢ yolu oldugunu belirtir. Birincisi onlar1 1slah etmek, ikincisi onlarla
disiip kalkmaktan uzak durmak, ticlinciisii ise baski ve gii¢ kullanmaktir. Bu ise alinacak
tedbirlerin en son derecesidir. Bunun yapilabilmesi belli sartlara baghdir. Sayet diismanin
hicbir sekilde 1slaht miimkiin olmayip ortadan kaldirmaktan bagka hiicumlarindan kurtulma
icin care yoksa, kotiiliikleri ve zararlar1 baskalarin1 da i¢ine aliyorsa, diisman biitiin yapilan
hayirlar1 ortadan kaldirma konusunda gayret ediyorsa, diismana karsi giic kullanildiginda bu
thanet ve aldatmak gibi erdemsizliklerle vasiflandirilacak olmadiginda, yapilan fiilin ne
diinyada ne de A&hirette kmanan bir neticesinin olmamasi durumunda baski ve gii¢
kullanilabilir. Bununla beraber onu bir bagka diisman eliyle ortadan kaldirabilme yolu varsa,

bu daha iyidir. Kisi bu sekilde diismanlarmin tuzaklarindan korunmus olur.%*®

Sehreziiri, ne dost ne de diisman olan kisiye kars1 davranis kurallarinin digerlerinden
farkli olmasi gerektigini belirtir. Bu durumda en giizel davranma bigimi, herkese layik oldugu
sekilde davranmaktir. Kisi kendisine nasihat eden kisilerle beraber oturup kalkmali, sézlerini
dinlemeli, onlara hizmet etmeli ve onlarla goriistiiglinde yiiziinden tebessiimii eksik
etmemelidir. Bununla birlikte herkesin soziinii dinleyip itibar etmemeli; ¢linkii baz1 insanlarin
goriiniigleri insanlar1 aldatabilir. Bu durumda onlarin goriintislerine aldanmadan amaglarina

vakif olunmaya calisiimalidir.®®’

Sehreziiri sefih ve eglence diiskiinli olan insanlara kars1 yumusak davranilmamasini,
onlarin aptalca tutumlar1 karsisinda ve satasmalarinda onlarla ilgilenmemek gerektigini
belirtir. Bu durumda kisi onlara karsilik vermemeli ve onlarla ayni mecliste oturup
kalkmamaya 6zen gostermeli; biiyiiklenenlere kars1i tevazu gostermeyip onlara karsi
biiytiklenmelidir. Ciinkii biiyiiklenene kars1 alcak goniillii olmak onlarin nazarinda algalmay1

gerektirir. Kisi ayn1 zamanda erdemli insanlarla oturup kalkmali, onlardan istifade etmeye ve

°% Sehrezfird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. II, s. 116; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasird, s. 331-332.
°% Sehrezfird, es-Seceretii’l-llahiyye, c. I1, s. 116; krs. Ttisi, Ahlak-1 Nasird, s. 333.
887 Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I, s. 117; krs. Tasi, Ahlak- Nasird, s. 334.
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yardima ihtiyaci oldugunda onlara yardim etmeye 6zen gostermelidir. Filozofumuz komsuluk
konusunda detayli bilgi vermemekle birlikte kotii ve erdemsiz davranmiglar sergileyen
komgulara karsit sabirli davranilmasini ve onlara hos sozler sdyleyerek idare edilmesini

tavsiye eder.’®®

Mevki ve konum itibariyle alt tabakada olanlar konusunda Sehrezlri onlara iyilik
edilmesi gerektigini, tabiatlarina ve kafasindaki siiphelere bakilarak onlara ilim &gretme
konusunda cimrilik yapilmamasmi tavsiye eder. Bu kimseleri O6grenenler sinifi olarak
nitelendiren filozofumuz onlarda var olan 6grenme konusundaki hastaliklarin giderilmesinin
ve ahlaklarin1 giizellestirilmek i¢in ¢cabalamanin gerekliligine vurgu yapar. Onlarin kusurlari
ve ayiplarina karsi dikkatli olup bu kusurlardan uzaklastirilmali, kabiliyetlerine uygun
ilimlerle mesgul edilmeli ve bu sekilde yetkinlige ulastirilmali; kabiliyetleri yetersiz olanlar
ise anlayislarima uygun sekilde faydali seylere yonlendirilmeli, 6mriinii bos ve liizumsuz
faaliyetlerle ge¢irmeleri engellenmelidir. Sadaka isteyen kisiler (dilenciler) 1srarc1 davranirsa
onlarin gercekten ihtiya¢ igerisinde olmadiklari bilindiginde istediklerini verme konusunda
yavas hareket edilmeli, ihtiya¢ sahibi olanla ihtiyaci olmadig: halde isteyeni birbirinden ayirip
sadece muhta¢ olan kimseye yardim edilmeli, onlara hayatlarin1 devam ettirmesi noktasinda
destek olunmalidir. Isar (baskasmi kendine tercih etme) kisinin gegiminde ve ailesinin
yasantisinda bozukluga neden olmamasi kaydiyla oviilen bir davranistir. Bu sekilde kisi

fakirlere, miskinlere merhamet ve sefkat etmeli, mazlum insanlarmn elinden tutmahdir.®®

Sehreziri’nin dostluga dair goriislerini insanin sosyal bir varlik olmasi temeline
dayandirdigmi syleyebiliriz. Sosyal bir varlik olmasi itibariyle insan gevresiyle birlikte kendi
mutlulugunu saglamak icin saglikli dostlugu tesis etmelidir. Zira mutluluk i¢in vazgec¢ilmez
olan erdemlerin kazanilmasi da ancak erdemli insanlarin olusturdugu bir toplum icerisinde
miimkiindiir. Erdemli insanlarin kurdugu dostluklar haz ve menfaat odakli olmayip tamamen
tyilik iizerine kurulu oldugundan boyle dostluklarin kurulmasi i¢in gayret gostermek gerekir.
Filozofumuzun sosyal iliskilerde tavsiye ettigi temel ilkenin dost-diisman fark etmeksizin
biitiin insanlarla iyi niyet ve hosgorii zemininde diyaloglar kurulmasi gerekliligidir. Bu
sekliyle dostun dostlugu kalic1 olur, diismanlarin da diigmanliklar1 dostluga doniisiir. Netice
itibariyle erdemlerin kazanilmasi, toplumsal huzur ve mutluluga ulasmanin ana unsuru olarak
dostluk Sehreziiri de oldugu gibi kendinden onceki filozoflardan Aristo, Farabi ve Ibn

Miskeveyh ve Tiisi’de ahlak ve siyasetin ana temasi olarak yerini korumaktadir.

°%% Sehrezfird, es-Seceretii’l-llahiyye, c. II, s. 117; krs. Ttsi, Ahlak-1 Nasird, s. 334-335.
6% Sehrezird, es-Seceretii’l-ilahiyye, c. I1, s. 118; krs. Tasi, Ahlak-1 Nasird, s. 335.
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SONUC

Ahlak ve siyaset ilminin Isldim diinyasinda Messai felsefe gelenegi igerisinde
gelistirildigi ve sistematize edildigi diisiincesi yaygin bir kanaattir. Islim diinyasinda Kindi
tarafindan temelleri atilan FArabi, ibn Miskeveyh ve Tisi ile zirveye tasinan Messai model,
sonraki donem miielliflerini de 6nemli dl¢iide etkilemistir. Bununla birlikte ahlakin sadece
Messai gelenegin iiriinii oldugu diisiincesini Israki ve tasavvufi yaklasimlar1 incelemeden dile
getirmek eksik bir kanaat olur. Bu maksatla ¢alismamizda XIII. yiizyil Israki sarih ve
disiiniirlerinden biri olan Sehrezliri’nin -eserlerinde yer yer Messai diisiince ve tasavvufl
unsurlara yer vermesi itibariyle dnemine binaen- ahlak ve siyaset diisiincesinin tahlilini
yapmay1 uygun bulduk. Bu calismamizda filozofumuzun diisiincesinde ahldk ve siyasetin
ilimler arasindaki yerini, metafizik ve epistemoloji gibi felsefenin diger alt dallariyla
iliskilerini irdelemeye, filozofumuzun ahlak diisiincesinin tasavvufi ahlak ve felsefi ahlak
gelenekleri ile karsilastirmaya calistik. Bunun yaninda felsefi gelenek igerisinde bir ilim dali
olarak sistematize edilen ahlak ve siyaset diisiincesinin Sehreziiri’ye etkilerini, Siihreverdi
temelinde Israki diisiincenin ahlak ve siyasete dair katkilarin1 da arastrmanuz kapsaminda

degerlendirmeye gayret ettik. Calismamizin neticesinde asagidaki sonuglara ulastik.
I

[limleri “bizatihi kendisi i¢in istenen ilim” (baska bir ilim igin ara¢ olmayan) ve
“baska ilimlere alet olmasi itibariyle istenen ilim” seklinde kategorize eden filozofumuz ahlak
ve siyaseti “bizatihi kendisi i¢in istenen ilimler” kapsaminda ameli ilim igerisinde
degerlendirir. Ayni zamanda ilimleri elde etme yontemi olarak da bahsi (burhani) metodu
yetersiz gorerek, bunun yaninda zevki yontemi de teklif eden filozofumuz bdylelikle
felsefesinin igraki rengini ortaya koyar. Buna gore hakiki bilgiye ancak zevk ve kesf yontemi
ile ulasilabilmektedir. Sehreziiri bahsi gecen yontemin kaynaklarmi Hermes, Pisagor,
Empedokles ve Platon gibi kadim bilgelere kadar dayandirarak bu yontemin kadim bir

gelenegi oldugunu hatirlatir.
11

Sehreziiri’nin  nefs goriisiiniin  felsefi  diislincesinin  anahtar kavrami oldugu
sOylenilebilir. Nitekim metafizik, epistemoloji ve 6zellikle ahlak ve siyaset diislincesinde nefs
merkezi bir yere sahiptir. Filozofumuzun nefsin kisimlarina dair goriisleri her ne kadar Messai
filozoflarn ve ozellikle Ibn Sind’nin diisiincesiyle paralellikler arzetse de nefsin ispati

konusunda Siihreverdi’nin kavramsallastirmalarmdan yola ¢ikar. Ozellikle nur, zuhr, israk
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kavramlar1 merkezinde nefsin ispatlanmaya ihtiya¢c duymayacak diizeyde apacik oldugu tezi
temel hareket noktasidir. Nefsin varligimin kavranamamasimi bedeni engellerle izah eden
filozofumuz buradan ahlak sahasmna gecis yapar. Zira bu anlamda ahlaki, insanin metafizik
varliginin farkindaligi seriiveninin ilk basamagi seklinde de degerlendirebiliriz. Nitekim
varli§in1 anlamlandirma siirecinde insanm kendi nefsini bedeni baglardan ve engellerden
kurtarmasi ilk agama olup, bu durum nefsin yetkinligi kazanma siirecinde ahlaki ilkeleri temel
hareket noktasi yapmayr gerekli kilmaktadir. Dolayisiyla filozofumuz bu sekliyle ahlaki
metafizik ve epistemolojik sahalarla da iligkilendirmektedir. Bu yaklagimda nefsin yetkinligi
“kendini bilen Rabbini bilir” esas1 iizerine kurgulanmis olup nefsin 6ziinii ve Rabbini bilmesi
ahlaki esaslara riayet edilmesi ile miimkiindiir. Bu siiregte filozofumuz zihni armma faaliyeti
olarak nitelendirecegimiz “kesf-miisahede” ve bedeni baglardan kurtulma seklinde
degerlendirecegimiz ‘“riyazet” metodunu Onerir. Bunlar her ne kadar sfilerin uyguladig:
metotlar gibi goriinse de filozofumuzun bu metotlara felsefi rengi ustalikla kattigini
soyleyebiliriz. Bu ahlaki yetkinlik tiiriinii temellendirmede Ibn Sind’nin el-Isdrdt ve'’t-
Tenbihdt” isimli eserinin ‘Makamatii’l-Arifin’ boliimiinden 6nemli dlciide istifade ettigi
gozlenen filozofumuzun tasavvufi metottan ayrildigini géstermesi acisindan “arif” tipolojisine
vurgu yapmast Onemlidir. Aslhinda arif tipolojisi “ideal bir ahldk karakteri” seklinde
anlagilabilir. Ciinkii arif tipolojisinde cisme biiriinen hakiki yetkinlik, burhani bilgiyle birlikte
zevki hikmette derinlesip bu siirecte kendini engelleyen bedeni baglardan kurtulmakla
kazanilir. Filozofumuz marifet-ahlak iligskisi baglaminda degerlendirdigi bu epistemolojik
yaklagimiyla Messai felsefenin ve tasavvufi diisiincenin Onerdigi yetkinlik metotlarindan
ayrilir. Clinkii Messail yaklasim sadece burhani bilgiyi esas almakta, tasavvuf ise burhani
bilgiyi hareket noktas1 kabul etmeyip miikasefe/miisdhedeye dayanan bilgiyi esas almaktadir.
Sehrez{iri ise burhani/husiili bilginin ve zevki/huziiri bilginin sentezinden hakikate ulagsmay1

Onermektedir.
11

Sehreziiri her ne kadar bir ahlak filozofu olma 6zelligi ile temayiiz etmemis olsa da
ahlak ve siyaseti ilimlerin miitemmim ciiz’ii kabul eder. Nitekim es-Seceretii’'I-Ildhiyye isimli
eserinde ilimleri I1ahi agacin dallar1 olarak degerlendirir; ahlak ve siyaseti de bu dallardan biri
olarak kabul eder. Bu eser i¢inde ahlak ve siyasete dair kaleme aldigi risalede ortaya koydugu
ahlak diisiincesinin klasik Messai ahldk anlayisinin bir yansimasi oldugunu soyleyebiliriz.
Nitekim bu risdlede ameli hikmetin {i¢ subesine yer verilmis olmasi, konularin tertibi ve

muhtevaya yonelik onemli benzerliklerin olmasi iddiamiz1 giiclendirmektedir. Bu risaleyi
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kaynaklar1 itibariyle degerlendirdigimizde Platon, Aristo, Kindi ve Ihvan-1 Safi’dan dolayli
olarak, Ibn Miskeveyh ve Nasiruddin Tosi’den dogrudan etkilendigini sdylememiz
miimkiindir. TGsTnin Ahlak-1 Ndsiri’siyle karsilastirdigimizda ameli hikmetin {i¢ subesini ele
alip erdemler ve alt dallar1, ahlaki hastaliklar ve tedavi yontemleri, adalet, dostluk ve mutluluk
konularmna yer vermesi, aile bireyleri arasindaki iliskiler, cocuk egitimi, ailevi gelirlerin
yonetimi, hizmetcilerin idaresi gibi aile ahldkina dair konular ve sosyallesme, devletin
gerekliligi, devlet cesitleri, bagkanda olmas1 gereken 6zellikler gibi siyasete dair konularda iki
eser arasinda onemli benzerlikler oldugunu goriiriiz. Genel itibariyle degerlendirdigimizde ise
filozofumuzun es-Seceretii’l-Ilahiyye isimli eserin bahsi gegen risalesinin boliimler halinde
kaynaklarmi su sekilde siralayabiliriz: ‘Tehzibii’l-ahlak’ boliimii -isimleri zikredilmemekle
birlikte- Thsi ve ibn Miskeveyh’in eserlerinden; ‘el-Hikmetii’l-menziliyye’ baslig1 altinda aile
ahlakma dair bolim Yeni Platoncu oldugu iddia edilen Bryson’un eseri, ibn Sina’nin
Kitdbii’s-Siydse isimli eseri, Ibn Miskeveyh’in Tehzibiil-ahldk’n ve Tasi’nin Ahldk-1
Ndsiri’sinin 1lgili bolimiinden; ‘Siyasatii’l-miidiin’ bashigi altinda ameli hikmetin {igiincii
subesi olarak siyasete dair boliim Platon, Aristo ve Farabi’nin siyasete dair eserlerinden ve
Ths’nin Ahldk-1 Ndswri’sinden 6nemli Olciide istifade edilerek kaleme alindigi sdylenilebilir.
Ebl Bekir er-Razi’den beri siiregelen ahlak ile tip arasinda kurulan irtibat da filozofumuzun
ele aldig1 konular arasindadir. Bu konu ibn Miskeveyh ve Tisi’de de yer almakla birlikte
filozofumuzun onlar araciligiyla Razi’den etkilendigi goriiliir. Sehrezlri’nin bir ilim dali
olarak ameli hikmet kategorisi icerisinde ele aldig1 ahlak ve siyaset goriisii diger miielliflerin
eserleri ile birlikte degerlendirildiginde, ortaya ¢ikan sekil ve muhtevaya yonelik benzerlikler,
asirlar boyunca ve cografyalarin degismesiyle dahi bozulmayan saglam bir ahldk ve siyaset

geleneginin oldugunu gostermektedir.
v

Eserlerinde herhangi bir ayrima gitmese de Sehrez(iri’nin ahlak diisiincesinden
anladigimiz kadariyla onun iki boyutu olan bir ahlak anlayisi vardir. Bunlardan biri, ahlakin
dikey yoni itibariyle nefsin yetkinligini kazanmasi siirecinde nefsin kendini ve Rabbini
bilmek suretiyle nazari ve ameli yetkinlikleri elde etme seriiveninde yasadigi ahlaki
tecriibedir. Bu alanda Sehrezliri “kendini bilen Rabbini bilir” esasi iizerine kurguladigi
disiincesinde nefsin yetkinligini kazanma siirecinde miisahede-miikasefe ve riyazet
metoduyla varligi anlamlandirarak var olus gayesini gergeklestirir. Nitekim riyazet “sehvet
ve O0tke gibi bedeni kuvveleri dengede tutmak suretiyle nefsin arzularini kirma yolu” seklinde

de degerlendirebilecegimiz bir ahlaki metottur. Bu metot, eylemlerde kendini kisitlamak
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suretiyle zamanla erdemleri kazanma seklinde de anlasilabilir. Az uyumak, insanlardan uzak
kalmak, yemegi kismak gibi riyazet kurallariyla kisi, beklenen yetkinlige ulagsmak i¢in nefsini
egitim ve terbiye siirecinden gecirir. Bu yetkinlik siireci ayn1 zamanda erdemleri kazanma
stireci olarak da degerlendirilebilir. Filozofumuzun 6nerdigi riyazete dayali ahlakilik siirecinin
ayirt edici 6zelliklerini birkag maddede toplayabiliriz. i1k olarak, bu ahlakilik siireci kisinin i¢
diinyas: ile aldkali olup 6ze doniik bir ahlaki yetkinliktir. Ikinci olarak, marifet-ahlak
baglaminda degerlendirebilecegimiz bu yontem sayesinde kisi “Rabbini tanimak™ suretiyle
kendisinden beklenen hakiki yetkinligi elde ederek “arif” makamna ulasabilir. Ugiincii
olarak, bu ahlakin subjektif kurallar demeti oldugu soylenebilir. Yani her kisinin kendi
durumuna gore kurallar1 belirlenen, genel ahlak kurallar1 seklinde nitelendiremeyecegimiz bir
yaklasgimdir. Her ne kadar boyle bir yaklasim tasavvuf ahlakimi hatira getirse de
filozofumuzun diisiincesine biitiin olarak bakildiginda saf bir tasavvuf ahldki oldugu

sOylenemez.

Filozofumuzun sundugu ikinci ahlak modeli ise bir ilim olarak ahlakin ele alindig1
geleneksel felsefi ahlak modelidir. Ahlakin tarifi, degisebilirligi, erdemler-erdemsizlikler,
ahlaki hastaliklar ve tedavi yontemleri gibi konular1 da i¢ine alan bu gelenek, yatay diizlemde
kisinin toplum icerisinde birey olmasi itibariyle bireysel ahlakini, aile i¢i iliskilerde dikkat
edilmesi gereken kurallar itibariyle aile ahlakin1 ve sosyal bir varlik olmasi itibariyle siyasete
dair konular1 igerir. Bu diizlemde belirlenen kurallar biitiin bireyleri kapsayict kurallar olmasi
yoniiyle dnemli olup bu kurallar sayesinde kisi toplum igerisinde kendi yetkinligini kazanmas,
ailesinin yetkinligini ve i¢inde bulundugu toplumun yetkinligini kazanmasina katki saglamis
olur. Bu durumda Sehrez(iri’nin ahlaka dair goriislerinin yetkinlesme merkezinde 6ze doniik,
bireysel, ailevi ve toplumsal olmak iizere dort yonii oldugunu ve bu alanlarda yetkinlesme
saglandiginda kendisinden beklenen hakiki yetkinlige ulasilabilecegini sdyleyebiliriz.

\Y%

Arastirmamizin temel hedeflerinden biri Israki diisiincede yerlesmis ahlak ve siyaset
gelene@inin varligini arastrmak idi. Bu baglamda Israki gelenegin ahlak ve siyaset
diisiincesini Stihreverdi ve Sehreziri iizerinden okudugumuzda -her ne kadar miielliflerin
eserlerinde ahlaki erdemlerden bahsedilse de- mebadi-meséil-makésid denkleminde ilim dali
haline gelen bir ahlak ve siyaset geleneginin olmadigmi sdyleyebiliriz. Nitekim Siihreverdi
ahlak ve siyaseti ameli hikmet kategorisinde degerlendirmekle birlikte ahlak ve siyasete dair

biitiinciil bir teori one siirmez. Sehreziri ise es-Seceretii ’I-Ildhiyye’nin bahsi gegen bdliimiinde
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Messai ahlak ve siyaset yaklasimimnin disma tasmamasi, Isrdki ve tasavvufi ahlaka dair

bilgilere yer vermemesi itibariyle dikkat ¢ekicidir.
VI

Sehrezliri’nin “Siyasatii’l-miidiin” baglig1 altinda ele aldig1 siyasete dair goriislerinin
Platon, Aristo, Farabi ve Tusi etkisinde olustugu goriiliir. Nitekim bu siyaset diisiincesinin
“yardimlagma” temeline oturan, insanin “medeni bir varlik” oldugu temel tezini merkeze alan
bir siyaset teorisi oldugunu sdyleyebiliriz. Es-Seceretii’I-Ilahiyye’nin yonetim bigimlerine dair
boliimiinde -Aristo ve Farabi’de gectigi gibi- dort ¢esit yonetimden bahseden filozofumuz en
1yl yonetim bi¢ciminin -Platon’da oldugu gibi- hiikiimdarlik yonetimi oldugunu belirtir. Bu
boliimde ozellikle “siyasatii’l-cema‘a” olarak isimlendirdigi, “cogunlugun yonetimi” ya da
“demokrasi”ye elestirilerde bulunmasi dikkate degerdir. Sehir tiirlerini de erdemli ve erdemli
olmayan sehir seklinde ikiye aywran filozofumuz tipik bir Farabi yaklasimi igerisindedir.
Nitekim Farabi’de goriilen erdemli sehrin 6zellikleri, erdemli olmayan sehir cesitleri ve
ozellikleri benzer sekilde Sehreziiri’de de yer almaktadir. Erdemli sehrin yapi taslar1 olarak
isimlendirdigi bes grup topluluk ve devlet baskaniyla ilgili tic durum da Tas1 ve Farabi’deki
gibidir. Devlet baskaninda bulunmasi gereken ozellikler ise Farabi’nin el-Medinetii’l-
Fazila’sinda yer alan devlet baskanimnin 6zelliklerinden farkli olup Tlsi’de gecen 6zelliklerle
aynidir. Bununla birlikte filozofumuz siyaseti genel itibariyle teorik diizeyde ele alir.
Ozellikle Kmalizade Ali Efendi’de gordiigiimiiz bir 6zellik olarak kendi déneminin genel
yapisini yansitan toplum ve devlet tecriibesine dair ornekler verilerek toplumsal olaylarin
siyasetle iliskilendirilmesi geleneginin Sehrezlri’nin siyasete dair metinlerinde yer almamasi
kayda deger bir bagka durumdur.

Sehrezliri’nin iistad1 Stihreverdi’nin siyasete dair konulara yer vermesi beklenirdi.
Ancak goriinen o ki Israki diisiincede bir siyaset geleneginden bahsetmek pek miimkiin
degildir. Nitekim Israki filozoflarm siyasete dair telif ¢alismalar1 bulunmamaktadir. Bununla
birlikte Sithreverdi, siyaset konusunu “tedbir-1 ilahi” ve “ilahi imam” kavramlar1 ¢cercevesinde
degerlendirerek manevi otoriteyi i¢cine alan baskan modeli dngdérmekte olup detaylar:
hakkinda pek bilgi vermez. Sehrezlri’nin siyaset konusunda iistadinin 6ngordiigii model
iizerine yogunlagmasi beklenirdi. Ancak filozofumuz daha realist bir tavir takinarak yasanilan

sosyal hayatin diizeni ve imarina yonelik bir siyaset teorisi lizerinde durmayi tercih etmistir.
VII

Sehreziiri’nin felsefi diislincesinin biitlinline bakildiginda metafizik karakteri baskin

bir ameli hikmet yaklasimi takip ettigi sdylenilebilir. Bununla birlikte ahlak ve siyasete dair
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risalesinde felsefl ahlak geleneginin izleri, diger eserlerinde tasavvufi ahlakin etkileri goriiliir.
Bu durumda Sehreziiri’nin, insanin metafiziksel varligini tanimlama cihetiyle ahlakin nazari
boyutunu, toplum igerisinde dogru davranisin ilkelerini belirlemesi itibariyle ameli boyutunu,
nefsin egitiminde riyazet ve miicahede yaklasimiyla da tasavvufi boyutunu harmanlayan bir

yaklagim ve yontem izledigini sdyleyebiliriz.
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