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ONSOZ

Kullandigimiz kavramlar bir diisiinceyi anlamanmizin en temel yoludur. insan
iletisiminin vazgecilmez unsuru olan dil, zihnimizde olusan bu kavramlar1 disa
vurmamizi saglayan yegane aragtir. Insanlik tarihi boyunca olusturulan tiim diisiince
sistemleri belli bagli kavramlardan olusur. Bu kavramlari anlamadan ise hem

diisiincelerin hem de duygularin anlagilmasi miimkiin olmaz.

Farabi, Islam Felsefesinin ilk sistemli filozofu olarak iilkemizde ve Diinya’da en
¢ok taninan ve hakkinda birgok calisma yapilan/yapilmakta olan Islam filozoflarmdan
biridir. Onun felsefesi kendisinden sonra gelen bircok Islam diisiiniiriine 151k olmus,
sadece Islam diisiincesini etkilemekle kalmamis Bat1 felsefesini de etkilemistir. Kurmus
oldugu sistem, felsefeyi Miisliiman diistiniirler i¢in anlasilir kilmis ve bu cografyadaki
felsefi meraki canlandirmistir. Farabi giiniimiizde hala okunan, anlatilan ve anlasilmaya

calisilan 6nemli bir sistem filozofudur.

Farabi’nin temel felsefe sistemi insan, ahlak ve siyaset ekseninde gelismis,
toplumu sadece bir zorunluluk olmaktan ziyade asil gaye olan mutluluga ulasabilmek i¢in

bir gereklilik olarak gérmistiir.

Farabi’nin felsefesi genel anlamda bir biitiindiir. Onun felsefesinin en 6nemli
ozelliklerinden biri olan bu tutarli ve ahenkli yaklagim insani, alemle metafizigi bir arada
degerlendiren; alemi insandan, insanit alemden ayirmayan bir sistemdir. Farabi’nin
birliktelikle kurdugu bu sistemden belli basli kavramlar1 bulup ¢ikarmak bu ¢alismanin
gerekliligidir. Fakat bu biitiinliiklii sistemde ahlak ve ahlakla ilgili kavramlarin sinirlarimi
belirlemek diisiiniilenden daha zor olmus ve nihayetinde insanin ahlaki edinimlerini
kazanmaya basladig1 nefs kavramiyla baslanmis, mutluluk, erdem, iyilik, kotiiliik, adalet,

siyaset, medine gibi kavramlar bu kavramlarin tanimlarinda bulunan yan kavramlarla

VI



birlikte aciklanmis ve detay olarak degerlendirilebilecek, c¢alismanin ahenk ve

biitlinliigiinli bozacak ayrintilara yer verilmemistir.

Bu calisma siirecim boyunca bana destek olan danmismanin Prof. Dr. Ibrahim
MARAS ve Ana Bilim Dali Bagskanimiz Prof. Dr. Miifit Selim SARUHAN’a 6ncelikli
olarak tesekkiir etmek isterim. Ayrica, tim kisith imkanlarmma ragmen kendini
yetistirmekten, okumaktan, anlamaktan hi¢ vazgegcmemis, aydinligin diploma ile degil
insanin kendi ¢abasiyla miimkiin oldugunu ispatlamis, bizleri iyi birer vatan evladi olarak
yetistirmeye gayret etmis muhterem babama ve anneme; anlayisi, sevgisi ve destegiyle
her zaman yanimda olan sevgili esim Omer Faruk SAHIN’e minnet ve tesekkiirii bir borg
bilirim.

Bu calisma siirecine yer yer ara vermek zorunda kalmis olsam da, akademik
hayatimin daha baslarinda koydugum hedeflerimden hicbir zaman vazge¢gmedim. Bu
calismami da hakikat arayisi igerisinde sorular soran, cevaplar arayan, 6grenmek ve
ogretmenin bilylik hazzi1 ve mutluluguyla dimagi hep aydinlik kalan, okudukga seven,
sevdik¢e okuyan, Ogrendigini Ogretmeden yasayamayan, unvansiz ilim ve hakikat

asiklarina ithaf ediyorum.
Gayret bizden, tevfik Allah’tandir.
Sema SAHIN

ANKARA/2020

Vil



|. GIRIS

1.TEZIN KONUSU

Bu calismanin temel konusu Farabi’nin felsefe dili i¢erisinde ahlaki icerikli belli
bash kavramlarin yine onun felsefe anlayisi temelinde aciklanmasidir. Bu calisma,
Farabi’nin temel ahlaki kavramlarinin kullanim alanlarini, felsefi kavram olarak delalet
ettigi yer ve fiilleri, Farabi’nin felsefesi igerisinde temel ve birincil kaynaklar {izerinden

degerlendirmektedir.

2. Tezin Amaci

Kavram analiz ¢alismalarinin temel amaci olas1 kavram kargasalarindan dogan
ya da dogacak olan bilgi karmasasini 6nlemek ve s6z konusu kavramin igeriklerini yazar
ve eserin diinyasi icerisinde ele alip, acik ve anlasilir hale getirmektir. Bu ¢alismanin
amac iizerinde ziyadesiyle ¢alisma yapilmis ve yapilmakta olan biiyiik Islam diisiiniirii
Farabi’nin ahlaki kavramlarmi acik secik ve kavranilir hale getirip, bir Farabi

terminolojisi kurmaktir.

Yapilan Farabi ve Ahlak ile ilgili caligmalar genel itibariyle derin kavramsal
¢Oztimlemeler sunmamakta daha ¢ok belli birka¢ kavram iizerinden Farabi’nin ahlak
felsefesi ile ilgili degerlendirmeler yapmakla yetinmekte ya da genel olarak felsefi
anlayisinin mukayeseli caligmalar ekseninde verilmesi yoluyla degerlendirilmektedir.
Ancak bu calisma Farabi’nin ahlak felsefesini anlatma amacinda degildir, bu zaten daha
evvelki calismalarda cesitli sekillerde yapilmisti. Bu ¢alisma Farabi’nin kavramlarini
onun evreninde, derinlikli olarak ahlaki referanslariyla birlikte degerlendiren bir
calismadir. Bu anlamda Farabi’nin ahlak felsefesi ele alinirken arka planda kalmis oldugu
diisiiniilen baz1 6nemli kavramlar degerlendirilerek bu alandaki boslugu dolduracagi timit

edilmektedir.



3. Tezin Onemi

Farabi’nin Islam diisiincesi ve gelenegindeki onemi malumdur. Onun bir sistem
filozofu olmasi, Grek felsefesiyle Islam diisiincesini bir araya getiren tutarli ve dengeli
felsefesi, Kindi’den sonra Aristoteles¢i (Messai) felsefenin en biiyiik temsilcisi olmasi
ve kendisinden sonra gelen bir¢ok diisliniirii etkilemesi onun Onemini ifade eden
unsurlardan birkagidir. Farabi’nin felsefesi bir biitiin olarak degerlendirilmesi gereken,
her ne kadar eklektik unsurlar icerse de kendi i¢inde tutarli ve biitiinciil bir sistemdir.
Onun felsefe sistemi varlik ve varlikla ilgili tiim alanlar1 kapsayan, ontolojisiyle,
epistemolojisi, metafizigi ile etigi bir arada ve birbiriyle baglantili olarak
degerlendirmektedir. Bu acidan bakilacak olursa, onun ahlak felsefesini ve ona matuf
kavramlar1 tespit etmek sadece ahlak felsefesinin degil, tiim diisiince sisteminin
anlasilmasini elzem hale getirmektedir. Bunun yam sira Islam Felsefe gelenegi Grek
felsefesini cevirilerle grenmis, Islam diisiiniirlerinin bu eserleri ¢evirilerden dgrenmesi

kurulan felsefi terminolojinin analizini de gerekli hale getirmistir.

Farabi’nin felsefesi temelde insanin en ylice gayeye ulagmasi ve bu gayeye
ulagmak i¢in kullanmasi gereken erdem ve beceriler ekseninde gelismistir. Denilebilir ki,
Farabi, belli basl bir ahlak felsefesi eseri sahibi olmasa da, felsefi sistemi temelde insanin
nihai mutlulugu ve mutluluk yolundaki tasarruflartyla ilgilidir. Bu sebeple, onun ahlak
felsefesinin tam olarak anlagilmasi ayni zamanda genel felsefe sisteminin de
anlasilmasidir. Bir sistem ya da diislinceyi anlamanin temel yolu ise o diislince sistemini
olusturan temel kavramlar1 dogru anlamaktan ge¢cmektedir. Dilden dile, diisiinceden
diisiinceye gecen bu kavramlarin yolculuklarinda kaybettigi ya da kazandigi anlamlar,
yerlestigi dildeki diisiince diinyasina bambaska boyutlar kazandirabilir. Bu sebeple
Farabi’nin kendi felsefi sisteminde harmanladig1 ahlak kavramlarinin anlagilmasi onun

felsefe diinyasinin da anlagilmasinda fayda saglayacaktir.



1. KURAMSAL CERCEVE

1. Kavram ve Terimler

Farabi’nin Ahlak Felsefesi agisindan 6nem arz eden temel kavramlar1 ve bunlarin
alt basliklarinda bulunan tali kavramlar bu calismanin 6ziinii olusturmaktadir. Bu
kavramlarin belirlenmesinde Farabi’nin felsefesinde insan ahlakini olusturan temel
Ogelerinden yola ¢ikilarak, felsefi sistemine uygun bir bi¢gimde, bu kavramlarin teorik ve

pratik yansimalar1 g6z 6niinde bulundurulmus ve bu baglamda degerlendirilmistir.

Farabi’nin felsefi sisteminde insan varhigiyla birlikte meydana gelen ilk
makullerin olusmasiyla birlikte insanin ahlaki varlig1 baslamakta ve son istikmal olarak
ifade ettigi hakiki mutlulugun kazanilmasiyla da bu siire¢ amacina ulagsmaktadir.
Dolayisiyla insanin varliga gelmesinden 6liimiine kadar ve hatta 6liimden sonraki hayati
bu siirecin dahilidir. Bu sebeple ahlaki kavramlarin agiklanmasina ahlakin yetistigi nefs
kavramindan baslanmistir. Nefsin insan dogasina olan etkileri kapsaminda nefsin
kisimlari, el-gazi (besleyici kuvvet) ile el-hassa(duyu kuvveti) kuvvelerine ayrinti
verilmeden deginilmis ve ahlaki anlamda olduk¢a 6nem arz eden kuvveler, el-
miitehayyile (tahayyiil kuvveti), en-nlizu’ (arzu kuvveti), en-natika (diisiinen nefis)
kavramlar lizerinde daha yogun olarak durulmustur. Nefsle ilgili olarak ahlaki acidan
onemli olan bir diger gruptaki “irade”, “ihtiyar”, “akil” ve akilla ilgili kavramlar
incelenmis, ardindan “ahlak™ kavraminin igeriksel degerlendirmesi yapilarak, ahlakin
kaynagi, ahlak egitimi tartisilmis ve ahlak terimlerinin en Onemlilerinden olan
“mutluluk” kavrami etrafinda, “erdem”, “orta teorisi”, “ilim”, “hikmet”, “adalet”, “iffet”,
“secaat”, “tyilik-kotiiliik”, “haz-elem”, “siyaset”, “ilk bagkan” ve “medine” kavramlari
aciklanmaya caligilmistir. Ayrica, bu kavramlarin tanimlarinda var olan ve terimsel arka

planini gii¢clendirecegine inanilan bazi yardimeir kavramlar da konu biitiinliigii acisindan

aciklanmaya gayret edilmistir.



2. Kuramsal Tartisma

Bu calismada Farabi’nin kendisine ait oldugu kesin olarak bilinen temel risaleleri
esas almarak, Farabi’nin ahlaki icerikli kavramlar1 kullanis amaclar1 kendi felsefi
biitlinliigii icerisinde degerlendirilmis ve konu ile ilgili klasik ve modern kaynaklardan
faydalanilarak kavramlar degerlendirilmeye calisilmistir. Arastirmada muglak goriinen,
tartismaya acgik kavramlar bu konu ile ilgili belli bash ¢alismalarla agiklanmaya
calisilmistir. Bunun yami sira ¢alismanin konusuna uygun olarak kavram analizleri
yapilmis, ancak konu biitlinliigliniin ve arastirmanin amacinin sapmamasi gayesiyle
Farabi’nin ahlak, metafizik, mantik ya da siyaset felsefelerinin ayrintilarina ayrica

girilmemis, boliimler kendi i¢inde biitiinliiklii olarak tartigilmastir.

3. Arastirma Sorulari
Bu calisma su sorular tartismaktadir:

Farabi’nin ahlaki kavramlar1 nelerdir ve nasil anlasilmalidir? Ahlaki kavram
ifadesi neye delalet etmektedir? Farabi s6z konusu kavramlari hangi kaynaklardan
edinmistir? Farabi’nin Islam diisiincesinde 6zgiin olarak degerlendirilebilecek ahlak
kavramlar1 nelerdir? Farabi’nin felsefesinde bu kavramlarin énemi nedir? Farabi’nin

felsefesindeki baz1 muglak kavramlar nasil analiz edilmelidir?

4. Hipotezler

Bu calisma su hipotezleri ileri siirmektedir: Farabi’nin kullandigi ahlaki
kavramlar derin felsefi kiiltiiriiniin etkisiyle sekillenmis ve bu ahlaki kavramlari
olusturmada en ¢ok Aristoteles’ten etkilendigi goriilmekle beraber, diger Yunan
filozoflardan (6zellikle, siyaset felsefesinden Plato, ontoloji ve metafizikte Plotinus) da

etkilendigi goriilmiistiir. Bu kavramlar her ne kadar belli kaynaklar araciligiyla



Farabi’nin sistemine girmisse de filozof bunu kendi felsefi diistincesiyle islemis ve 6zgiin

kavramlar olarak Islam diisiincesine kazandirmistir.

Farabi bir sistem filozofu olarak ahlaki kavramlari tim eserlerinde belli bir
tutarlilikla kullanmaktadir. insan1 da bu tutarlilikla degerlendiren filozof, onun nefsani
gliclerini, entelektiiel siirecinin hayatina yansimasini saglayacak yeterliliklerini insan
dogasina ait gergekci tespitlerle ifade etmekte, ahlak ve toplumun iyilestirilmesini bir

gorev olarak gormektedir.

5. Yontem

Arastirmada s6z konusu kavramlarin kullanimlar1 ve Farabi’nin felsefesindeki
anlam ve Onemi belirtilerek oncelikle kavramlarin sozliik anlamlari, kullanim sekilleri ve
Farabi’nin felsefesindeki kullanimi agiklanmaya gayret gdsterilmistir. Kavramlar
Farabi’nin orijinal eserlerinden ¢ikarilarak, diger eserleriyle karsilastirma yapilmis ve
varsa kullanim farkliliklarina deginilmistir. Ayrica Farabi’nin esinlendigi ve kaynak
olarak kullanmig oldugu eserler de dipnotlarda ayrica belirtilmistir. S6z konusu kavramla
ilgili farkli yorum ve agiklamalara dipnotlarda ayrica atifta bulunulmus, okuyucunun

bilgi edinebilecegi diger kaynaklar da gosterilmistir.

6. Arastirmanin Evreni

Bu arastirma Farabi’nin belli basli ahlaki kavramlarini1 Farabi’nin kendi felsefesi
icerisinde aragtirmaktadir. Farabi’nin ontoloji, mantik, epistemoloji, siyaset, dil ilmi gibi
felsefi tartigmalarinin ayrintilart bu arastirmanin evrenine dahil degildir. Farabi’nin
ahlaki kavramlarmna atifta bulunulabilecek surette felsefi anlayisi acgiklanmis fakat

aragtirmanin salahiyeti agisindan detay vermekten kacginilmistir.



7. Veri Degerlendirmesi

Bu ¢alismanin birincil kaynaklar1 Farabi’nin orijinal Arapga eserleri, bunlarin
Ingilizce ve Tiirkce dilindeki geviri ve yorum niteligindeki eserlerdir. Ayrica Farabi’nin
ilham aldig1 Aristoteles ve Platon’un eserleri de temel kaynak olarak kullanilmistir.
Farabi hakkinda Tiirkiye ve Diinya’da yapilmis c¢alismalar, uluslararasi sempozyum

bildirileri, Ansiklopedi ve Sozliikler’den faydalanilmistir.

Farabi’nin ulasilabilen risalelerinin Arapga orijinal niishalar1 oncelikli olarak
kullanilmis olmakla beraber yapilan terciimeler arasinda karsilastirma yapilarak konu
bazinda calismaya en uygun olan terciimeler degerlendirilmistir. Bunun yani sira
Farabi’nin eserlerinin Ingilizce ve Tiirkce birgok terciimelerinin bulundugu géz 6niinde
bulundurulursa bu durum ulasmak zorunda olunan oldukc¢a genis bir miifredat1 zorunlu
hale getirmistir. Farabi’nin Ara Ehlu’l-Medinetu’l-Fazila isimli risalesinin Richard
Walzer’in Ingilizce dilindeki nesrinin Ahmet Arslan tarafindan yapilan Tiirkge terciimesi
ile caligmanin ara verilen siirecinde Yasar Aydinli’nin bu eseri yine orijinal metniyle
birlikte ¢evirmesiyle Tiirkge ifadelerin segiminde bu tercime g6z Oniinde

bulundurulmustur.

Yine Farabi’nin kaynaklari olan Aristoteles’in Nikamakhos'a Ahlak, Ruh
Uzerine ve Politika kitaplar1 ile Platon’un Devlet ve Yasalar’i da kavram analizlerinde

temel kaynak olarak kullanilmistir.

Farabi’nin Tahsilu’s-Saade, Tenbih ala Sebilu’s-Saade, Siyasetu’l-medeniyye,
et-Ta'likat isimli risaleleri ig¢in Resailu’l-Farabi (Haydarabad,1926) isimli eserden
faydalanilmigtir. Ayrica orijinal niishanin yaninda Tahsilu’s-Saade 'nin - Muhsin
Mahdi’nin Ingilizce dilinde analizini yaptig1 calismasinin Hiiseyin Atay tarafindan
yapilan terclimesi ile aym1 metnin Ahmet Arslan tarafindan yapilan cevirileri

kullanilmistir. Siyasetu’l-Medeniyye’'nin Mehmet S. Aydin, Abdulkadir Sener, M. Rami



Ayas’in terciimelerinden de faydalanilmistir. Fusulu’l-medeni’nin Dunlop tarafindan
nesredilen metninin yine Hanefi Ozcan tarafindan yapilan terciimesi Arapga orijinal
metniyle birlikte degerlendirilmistir. Ayrica Mahmut Kaya'nin Islam Filozoflarindan
Felsefe Metinleri de kaynak olarak kullanilmistir. Terciime ve orijinal eser kargasasi
yaratmamak endisesiyle orijinal ifadelerde risalelerin orijinal ismi, ¢eviri eserlerde ise
Tiirkce ya da Ingilizce ¢eviri ismiyle atifta bulunulmustur. Bunlara ek olarak birer Farabi
kavramlari sozliigii niteliginde olan Cefer Ali Yasin’in Farabi Hududihi ve Rusumihi
isimli ¢alismasi ile Ilai Alon ile Shukri Abed’in birlikte hazirlamis oldugu iki ciltlik Al-

Farabi’s Philosophical Lexicon isimli ¢aligmalarindan oldukea istifade edilmistir.

Ikincil kaynaklarin seciminde oOzellikle bu alanda yapilmis calismalar,
yaymlanan makale ve bildiriler g6z onilinde bulundurulmustur. S6z konusu bir ahlak
kavram1 tetkiki oldugundan secilen belli baslhh kavramlarla ilgili calismalardan
faydalanilmaya calisilmigtir. Bu ¢alismaya benzer ¢alismalar olan Necdet Durak’in
Aristo ve Farabi’'de Etik ve Platon ve Farabi’de Erdem Kavrami ¢alismalari, Fatih
Toktas’in Farabi’de Ahlak ve Siyaset isimli ¢aligmalari, Mehmet Kasim Ozgen’in
Farabi’de Mutluluk Ahlak Iliskisi, Y asar Aydinl’nin Farabi’de Tanri Insan Iliskisi isimli
calismalar1 zikretmek istedigimiz baslica eserlerdir. Bu calismalar temelde Farabi’nin
ahlak felsefesini  karsilastirma minvalinde ve belirli  kavramlar ekseninde
degerlendirmektedirler. Oldukc¢a kapsamli olan bu calismalar Farabi’nin bazi énemli
kavramlarii gerektigince verememislerdir. Bir yiiksek lisans ¢aligsmasi i¢in ufuk acici
olan bu eserlerin 15181nda bu ¢alismada ahlaki kavramlarin ihtivast belirlenmeye ve
goriiniirliigii saglanmaya calisilmistir. Bu anlamda yakin zamanda yapilmis Hiimeyra
Ozturan’m Aristoteles ve Farabi’de Akil ve Ahlak isimli ¢alismasindan oldukga
faydalanilmistir. Her ne kadar bir kavram caligmasi olmaktan ¢ok mukayeseli bir
degerlendirme olsa de akil kavraminin muhtevasi ve Farabi’nin akilla ilgili kavramlarinin

kaynagimi anlamak agisindan oldukga yeterli bir ¢calisma oldugu kanaatindeyiz. Ancak
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sunu belirtmek gerekir ki Farabi ile yapilan biitiinciil bir ahlak kavramlar1 ¢alismasi
yapilmamis, hatta ahlakla baglantili olarak Farabi’nin toplum ve bu toplumlarda yasayan
insan tipolojileri ve nevabit gibi kavramlarinin arka planiyla ilgili olarak neredeyse hicbir
calismada yeterli bilgi bulunamamistir. Bunun yani sira 6rnegin, nefsle ilgili olarak fikri
gii¢, fikri erdem, temyiz ve muhaka gibi kavramlarin da ¢ogunlukla g6z ardi edildigi
goriilmiistiir. Bu eksikligin farkinda olarak bu ¢alismanin bu boslugu dolduracagi ve belli
bash kavramlar1 ahlaki arka planiyla birlikte degerlendirmenin Farabi’yi ve felsefesini

anlama acisindan da yararl olacag diistiniilmektedir.

Bunlarin yani sira Farabi ile ilgili olarak Muhsin Mehdi’nin El-Farabi and the
Foundation of Islamic Political Philosophy isimli ¢alismasi, Erwin Rosenthal’in
Political Thought in Medieval Islam, Macid Fahri’nin Al-Farabi ve Islam Ahlak Teorileri
isimli calismasi, Mustafa Cagricvmin Islam Diisiincesinde Ahlak’1, Miifit Selim
Saruhan’m Islam Ahlak Felsefesinde Bilgi ve Hiirriyet isimli basilmis doktora tezi,
Seyyid Hiiseyin Nasr’m Islam Felsefesi Tarihi, Giirbiiz Deniz’in Insan Hiirriyetinin
Metafizik Temelleri isimli caligmalari ikincil kaynak olarak bagvurdugumuz diger
kaynaklardir. Ayrica Miriam Galston’un “The Theorotical and Practical Dimensions of
Happiness as Portrayed in The Political Tretises of al-Farabi” isimli makalesi, Ilai
Alon’un “Farabi’s Funny Flora: Al-nawabit” ve Ibrahim Maras’m “Mutluluk” isimli
makalelerini de anmak isteriz. Galston’un Farabi’nin mutluluk anlayisii farkl
boyutlarint ele alisi, Marasg’in Farabi’nin ¢ogunlukla gérmezden gelinen “diinyevi
saadet”in imkanu ile ilgili degerlendirmeleri ve Alon’un Farabi’nin nevabit anlayisiyla

ilgili 6nemli saptamalar1 bu bdliimlerin gelismesinde 6zellikle katki saglamistir.

Son dénmelerde bu ¢alismadan evvel yapilmis Farabi’nin ahlak felsefesi ile ilgili
belli basli tez calismalarindan bazilar1 su sekilde siralanabilir: Suat Celikkol’un
“Farabi’de Ahlak ve Ahlak egitimi” (2010), Mahmut Kurtaran’in “Farabi’de Ahlak

Felsefesi”’(2011), Sevil Celikel’in “Farabi’nin Ahlak ve Siyaset Felsefesinde Fikri
8



Faziletlerin Yeri”(2015), ibrahim Aksu “Farabi’de Temel Erdemler”(2018), Ozlem
Seher’in “Farabi ve Ibn Miskeveyh’de Ahlak ve Siyaset Felsefesi”’(2019), Canan

Sénmez’in “Aristoteles ve Farabi’de Etik Siyaset liskisi”(2019)



1. BOLUM

FARABI’DE TEMEL AHLAKi KAVRAMLAR:

AHLAKIN TEORIK TEMELLERI

1.1. AHLAK

Farabi bir ahlak ve siyaset filozofu olarak insan ve insanla ilgili meseleler
ekseninde bir felsefe sistemi kurmustur. Bu anlamda insan oncelikle tabiatin bir pargasi
olarak ele alinmistir. Tabiatin gayeli isleyisiyle insanin kemali arasinda paralellik géren
Farabi icin insan akil sahibi bir varlik olmasi bakimindan sorumluluk sahibi de

olmaktadir.

Farabi’nin felsefesinde ahlak kavrami hem bir ilim olarak hem de insan davranisi
olarak degerlendirilmis ve igerigi daha ¢ok rasyonel bilginin elde edilmesi, iyi ve dogru
fiillerin ortaya konulmasi ve tiim bunlarin Farabi’nin felsefesinde biiyiik 6nem tasiyan en
iistiin nihai gaye olan mutluluk yolunda tasarruf edilmesi iizerinde yogunlagmis bir
kavram olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Ahlak kavrami, Arapga’da “huy, tabiat” gibi
anlamlara gelen “hulk” kelimesinin ¢ogulu olarak Tiirkge’ye ge¢mistir. Arapga
sozliklerde “halk” ifadesi fiziki yaratilis, “hulk” ifadesi ise manevi yaratiligin
tamimlamak icin kullamilmistir. * Farabi huy ve karakter ile ilgili tanimlamalarinda da

genel olarak “hulk” ifadesini kullanmaktadir.

Farabi ahlaki, iki boyutuyla degerlendirmektedir; ilki insanin bireysel yetkinlik ve
kisisel gelisimiyle ilgili ahlaki, digeri ise toplumsal olarak devlet igindeki bireylerin
ahlaki. Ilk gruba ait degerlendirmeleri ekseriyetle Fusulu’l-Medeni ve Tenbih ala

Sebili’s-Saade’de gibi Aristoteles etkisi yliksek eserler, ikinci grup degerlendirmeleri ise

Libn-i Manzur, Lisanul Arab, nes. Miiessesetu’l-Alemi li’l-matbuat, Beyrut-2005 “h-I-k” maddesi
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Medinet’'ul-Fazila, Siyasetu’l-Medeniyye, Tahsilu’s-saade ve Kitabu’l-Mille gibi
Platonik eserlerinde yaptigi goriilmektedir. Felsefe Ogreniminden Once Bilinmesi
Gerekenler (Risale fima yenbagi) isimli risalede ise Farabi, felsefe 6grenmeden dnce
yapilmasi gerekenlerin sirasini sayarken felsefe 6grenimi yapmak isteyen kisinin ahlakini

iyilestirmesi gerekliligini 6n kosul olarak ifade eder.?

Farabi ahlak felsefesi alaninda sistemli ilk Islam filozofu olarak basli basina bir
ahlak felsefesi eserine sahip olmamakla birlikte, ahlak1 daha ¢ok metafizik, psikoloji ve
siyaset felsefesinin iginde degerlendirmistir. Ozellikle Medinetu’l-fazila, Siyasetu ul-
Medeniyye, Tahsilu s-Saade gibi eserlerinde siyaset felsefesi ve ahlak felsefesini birlikte
ele almis, siyasi ahlak, toplum ahlaki, devlet ahlaki, faziletli devlet, faziletli olmayan
devletler ve yoneticiler ve bireylerin devlet i¢indeki konumlar1 baglaminda bir ahlak
felsefesi olusturmustur. Bu felsefe temelde Farabi’nin neredeyse biitiin eserlerinde tutarli
bir bigimde “nihai” gaye olarak isimlendirdigi mutluluk yolunda bir ¢cabadir. Bu gayeye
ulagsmak ise kiside tek basina olmaktan ziyade faziletli bir sehrin bireyi oldugunda
gerceklesmektedir. Bu anlamda Farabi i¢in ahlak bir anlamda siyaseti de gerekli

kilmaktadir.

Farabi Fusul’de nefsin bir yetisi olarak degerlendirdigi ahlaki (hulk) bir denge
unsuru ifade eder.® Farabi’ye gore nasil ki her insanin fiziksel yapis1 saglik bakimindan
birbirinden farkliysa, kimisi hastalikli iken kimisi saglikliysa, nefslerin de birbirinden
farkl yaratilista oldugunu, kimi insanlar erdemleri daha kolay elde edebilirken, kimileri
ise buna ulagmakta zorluk c¢ekebilecegine dikkat ¢eker. Bu nedenle erdemlere ve
mutluluga ulasamamas kisilerin nefsi egitimle (tekrar ve alistirma gibi) ve toplumdaki ilk

bagkan gibi nefslerinde miikkemmellige ulasmis olanlar1 izleyerek kendini

2 Ebu Nasr el-Farabi, Risale fima yenbadi en yukaddeme kable te’alliimi’l-felasife (Felsefe Ogreniminden
Once Bilinmesi Gereken Konular), ¢.Mahmut Kaya, islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, istanbul, 2005,
s.113
3 Ebu Nasr el-Farabi, Fusulu’l-medeni, ¢. Hanefi Ozcan (Farabi’nin iki Eseri), IFAV yay, istanbul, 2017, s.
124-125; Fusil Al-Madani, ed. D.M. Dunlop, Cambridge at the University Press, 1961, s.167-168
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gelistirebilecegini savunmaktadir. Bunun yami sira higbir insanin ilk andan itibaren
miikemmelligi haiz olmadigini ifade eden Farabi’ye gore insan nefsinin fitratinin, bir
bedende miirekkep oldugu, maddi olan ve maddi olmayan gibi iki zittan meydan geldigi
ve bu terkibin kaginilmaz olarak catisabilecegi gercegini goéz onilinde bulundurmak

zorunlulugu vardir, ahlak ise bu zitliklari (et-tenafiir) dengeye ulastirmaktir. #

Farabi icin uyum ve dengeyi saglayabilmek insan nefsi i¢in 6nemli oldugu gibi
toplum i¢in de ¢ok 6nemlidir. Ona gore erdem igin toplanmis bir toplulukta hi¢bir ayrilik
ve uyusmazlik s6z konusu degildir. > Toplum igin arzu ve amag birligi onlar1 bir arada
tutan seydir. Yine adaletin gerceklesmesi, insanlarin mutluluga ulasabilmesi ve yegine
hakikate (el-hakk) ulasabilmesi de boyle toplumlarda miimkiin olabilmektedir. Burada
hakikatin tek oldugu vurgusunu yapan filozof, insanlarin tabiatlar1 itibariyle gercegi (el-
hak) bulmaya calisacagi, bu gayenin ise insanlari birlikte hareket etmege zorlayacagi
kanaatindedir. Bunun yani sira nefislerindeki noksanliklarindan ve ihtiraslarindan dolay1
gercegi bulamayan ya da buldugunu zannedip yanilanlar bile nefislerindeki bu tabii
ozelligin etkisinde bu yolda caba sarf etmektedirler. ® Baska bir deyisle bu insanmn

fitratinda vardir ve kaginilmazdir.

Farabi insanin dogustan sahip oldugu bu ilk bilgilerin diginda insan tabiatinda
yerlesik bir ahlaki davranisinin olmadigini ve insanin gelisim siirecinde kendisine bazi
nitelikleri huy olarak kazandirdigini ifade etmektedir. ” Yani insan dogustan iyi ya da
koti fiilleri yapmaya yonlendirilmis degildir. Bilakis insanin varolusu kendi iradesini

kullanmastyla ortaya ¢ikmaktadir.®

4 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 125
5 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 126
6 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 126
7 Farabi, Ed-Daavaa’l-Kalbiyye, Dekkan-1349, s.8
8 Glirbliz Deniz, Farabi’ye Gére Insan Hiirriyeti, Uluslararasi Farabi Sempozyumu, Elis yay, ANKARA-2005,
s.142
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Farabi Tenbih’te insanin iyi fiilleri yapma kuvvetiyle ve koti fiilleri yapma
kuvvetinin aym1 oldugu ve iyt ya da koti fiilin yapilmasmin bir tercih oldugu
kanaatindedir. Fakat bu tercihin de iki kisma ayrildigini ilkinin, ayirt etme (temyiz) nin
sadece iyi (ceyyid) ya da sadece kotii (redi) olmasi, digeri ise fiillerin ve nefse ariz olan
seylerin ya sadece iyi (cemil) ya da sadece kotii (kabih) olmasina vasita olmasidir.
°Burada ikinci olarak ifade edilen fiillerin iyi ya da kotii olmasina vasita olana “hulk” yani
ahlak adi verilmektedir. Farabi’ye gore insandan iyi fiillerin ve nefse ariz olan 1yi seylerin
meydana gelmesine vasita olan ahlak iyi ahlak, insandan kotii fiilerin meydana gelmesine
sebep olan ahlak kotii ahlaktir.’® Buradan anlasildig1 kadartyla ahlakin insan nefsinin belli

istidatlarinin bir sonucu olarak gelismekte oldugunu séylemek miimkiindiir.

Hatirlanacagi iizere Farabi insana baz1i makullerin dogustan verildigini
sOylemekteydi; bunlarin icinde, insana giizeli ve ¢irkini gosteren makuller de
sayllmaktaydi.!! Farabi’nin Medinetu’l-Fazila’da bahsini ettigi bu ilk makuller tiim
insanlara dogustan verilmis, aksi diisiiniilemeyecek, dogrulugu kesin olan bilgiler
kategorisinde say1lmaktaydi. Farabi’nin buradaki “insan fiillerinde giizel (cemil) ve ¢irkin
(kabih) seyleri bildiren ilkeler” ifadesiyle, ahlaki yargilar ya da fiillerin niteliklerinin de
insana ilk makuller ile verildigi ¢ikarimini yapmak miimkiin gériinmektedir. Her ne kadar
bu makuller ile ilgili Farabi’nin vermis oldugu bilgiler sinirli ve diger eserlerde bu
kabilden makuller ile ilgili atiflarina rastlanmamis olsa da Medinetu’l-Fazila’da agik ve
direkt bir ifade ile fiiller ile ilgili “glizel” ve “¢irkin” gibi ahlaki yargilarin insana
dogustan verildigi sdylenmektedir.'? Bu anlamda ahlak ya da ahlaki yargilarin kaynagi

ilk makuller, baska bir ifade ile nazari akil olmaktadir. Fakat yukarida bahsi gectigi lizere,

° Ebu Nasr El-Farabi, Kitabu’t-Tenbih ala Sebilis’Saade, (Resailu’l Farabi icinde), Haydarabad: Matbaat
Meclis-i Daairatu’l-Maarifi’l-Osmaniyye, 1926, s. 6; Farabi, Tenbih ala Sebilis’Sa’ade (Mutluluk Yoluna
Yéneltme), cev. Hanefi Ozcan, iIFAV yay., istanbul, 2005, s.149

10 Farabi, Kitabu’t-Tenbih, s.6-7, Mutluluk Yoluna Yéneltme, s.149-150

11 Farabi, el-Medinetu’l-fazila (Kitabu Mebédii Aréi Ehli’l-Medineti’l-Fazila), ¢.Yasar Aydinli, Litera yay,
istanbul, 2018, 5.162-163

12 Farabi, el-Medinetu’l-Fazila, 164-165



ahlakin ayn1 zamanda 6grenilebilen, gelistirilebilen bir boyutu da bulunmaktadir. Nitekim
Farabi’nin Fusul ve Tenbih’te siklikla vurgu yaptigi “orta” Ggretisi de bunu ifade
etmektedir. Bunun yani sira, ahlakin bu vechesi ile ilk makuller araciligiyla edinilen
degismez ve kesinlik iceren “giizel ve c¢irkin” yargilar1 ile ahlakin bir temeli var
edilmektedir. Bu temeli alan insan nefsi, ilerleyen siiregte, gelisen nefsani niteliklerini
miikemmellestirme c¢abasi ile hakiki mutluluga ulasabilecektir. Gorildiigl iizere
Farabi’nin ahlak anlayis1 bilgi ile eylemin biitlinciil faaliyetinin bir uyumu, madde ile

ruhun dengeli bir ilerleyisi olarak gériinmektedir.

Farabi yine Medinetu’l-Fazila’da insanin fiillerinin iyi ve giizel olmasinin yolunu

da nazari akla baglamaktadir.

“Mutluluk nazari akilla bilindiginde, arzu kuvvetiyle bir amag olarak tesis edilip
istendiginde, diisiinme kuvvetiyle, tahayyiil ve duyu kuvvetlerinin de yardimiyla bu amaca
ulasmak icin yapilmasi gereken seyler kesfedildiginde ve nihayet arzu kuvvetinin
aletleriyle bu fiiller gerceklestirildiginde, insanin biitiin fiilleri iyi ve giizel olurlar. Bunun
tersine olarak mutluluk bilinmediginde, arzu kuvvetiyle ondan farkli bir sey amag edilip

arzu edildiginde (...) insamn biitiin fiilleri ¢irkin fiiller olurlar’*®

Farabi’ye gore insan mutlulugu nazari akilla bilmeli ve nefsin diger giiglerini de
kullanarak bu yolda eylemlerini diizenlemedir; insanin bu ¢aba igerisinde ortaya koydugu
tiim fiillerini Farabi, iyi ve giizel fiiller olarak ifade etmektedir. 1 Verilen paragrafta da
goriildiigii iizere Farabi i¢in ahlaki eylemin ii¢ asamali bir yapis1 vardir. ilki nazari akil
vasitasiyla nihai gaye olan mutlulugu bilmektir. Farabi’ye gore bu amacin bilinmemesi
insan fiillerini kati suretle degersiz hale getirmektedir. Nitekim aksi halde insanin biitiin
fiillerinin ¢irkin fiiller olacagini da ifade etmistir. Bunu bir bilgi olarak elde ettikten sonra

arzu giicii ile ona kars1 kendisinde bir istek meydana gelecek ve bu asamada bu amaca

13 Farabi, el-Medinetu’l-Fazila, s.166-68
14 Farabi, el-Medinetu’l-Fazila, s.168



ulagabilmek i¢in neler yapmasi gerektigini bulup 6grenecek, iiclincii ve son asamada ise
arzu giictiniin kuvvetleri (irade/ihtiyar) ile fiillerini sececek ve ortaya ¢ikaracaktir. Bu
acidan bakildiginda ahlak kavrami Farabi i¢in bilgiye dayali nitelikli ve kasitli eylemleri

ifade etmektedir.

Siyasetu’l-Medeniyye’de ise insanlarin her birinin temel diizeyde ortak yaratilmis
oldugunu ifade eden Farabi, insanin bu ortak yaratilisinin onun ortak makulleri elde
etmesine yatkinlig1 olarak degerlendirir. Bu asamadan sonra her bireyin kendi tercih ve
iradesiyle degisik ve farkli durumlara sahip olabilecegini ifade etmektedir. *> Fakat Farabi
bu ortak yaratilmadan sonraki durumla ilgili farki sdyle dillendirir, ona gore her ne kadar
insanlar belli bir ortak yaratilisa sahip olsalar da kiminin bazi seylere yatkinlig
digerlerinden daha yiiksek olabilmektedir. *® Bu farklilig1 ise dzellikle faal akilla olan
ittisalin her insanda miimkiin olamamasi ve her insanin ger¢cek mutluluga ulasamamasi

gercekligini gdz oniinde bulundurarak sdylemis olmas: muhtemeldir.

Farabi’nin sozii gegen eserlerinden anlagildig1 kadartyla ahlak dogustan gelen ilk
makullerle beraber insanin edindigi dogru bilgiyi, dogru sekilde eylem haline getirip, bu
eylem ve oOzellikleri kendisinde huy olarak koruyabilmesi anlamina gelmektedir.
Buradaki “huy” ifadesi ahlak egitimi agisindan yerlesik hale gelmis bir nitelik olarak
onem arz eder. Zira Farabi’ye gore ahlak bir anlamda aliskanlik demektir. Farabi bunu
Tenbih 'te su sekilde ifade eder:

“Aliskanlik oyle bir seydir ki insan bir ahlaki onunla kazanir veya sahip oldugu

ahlaktan kendisini onunla uzaklagtirir. 8

15 Farabi, es-Siyasetu’l-medenniyye (Mebadi’ul-Mevcudat), ¢. Mehmet Aydin, Abdulkadir Sener, Rami
Ayas, Kiiltiir Bakanligi yay, istanbul, 1980, s. 81

16 Farabi, Siyase, .80

7 Farabi, Siyase, s.80-81

18 Farabi, Tenbih, s.7



Yerlesik huylari, “meleke” olarak ifade eden filozofa gore, iyi ahlak aliskanlikla
kazanildig1 gibi, kotii ahlak da aligkanlikla edinilir. Aligkanlig1 ise bir seyi sik sik ve

siirekli olarak yapmak olarak degerlendiren Farabi’ye gore ,*°

Ornegin, kotii bir huydan
kurtulmak isteyen biri bu kotii huyun ziddini siirekli tekrarlar ise onda bu huyun ortasi

gergeklesecektir. 2

Farabi bunlara ek olarak insanlarin bazi yatkinliklariin varligini kabul etmekte,
fakat insanin hem dogustan gelen 6zelliklerinin varligin1 hem de sonradan kazanilan

huylarinin insanda yerlesik hale getirilebilecegini Tenbih’te su sekilde ifade etmektedir:

“Iyi yazma” fiili insan i¢in yazmada ustahk elde edilmeden énce dogustan insanda

bulunan gii¢ ile; onda ustalik elde edildikten sonra “sanat” ile miimkiindiir. Tipki bunun gibi iyi
fiil, insan igin ya iyi bir ahlak elde edilmeden once dogustan insanda bulunan giic ile; ya da o
elde edildikten sonra bizzat o iyi ahlak ile miimkiindiir. O halde ahlaktan kaynaklanan fiiller
ahlakin elde edilmesinden once insanmin yapmayt aliskanlik haline getirdigi fiillerin tam olarak

aynist iseler o zaman onlar ahlaki meydana getirirler. 2*

Buna benzer sekilde Siyase’de de ahlak egitiminin ve insanlarin sanatlardaki
birbirinden farkl1 dogasina vurgu yapilmaktadir. 2 Farabi igin ahlak sonradan kazanilan
bir sey oldugundan bu anlamda ahlak egitimi (te’dib) de ahlak agisindan biiyiik 6nem arz
eder. Siyase’de insanlardaki yetenekleri bulup ortaya ¢ikarmakta ustalagsmis insanlarin bu
gorevi Ustlenmeleri gerektigine vurgu yapar. Bu acgidan bakildiginda iyi egitilmis ve
kendisine egitimle belli meziyetler kazandirmis insan, dogustan bu yeteneklere sahip olan

kisi seviyesine hatta iistiine ¢ikabilir. 2 Bu durumun tersi olarak iistiin yaratilisla bir

1 Farabi, Tenbih, s. 7

20 Farabi, Tenbih, s.7-8. Ayrica bkz, Aristoteles, Nikamakhos’a Etik, 1103a-15
21 Farabi, Mutluluk Yoluna Yéneltme, s. 151; Tenbih, s.8

22 Farabi, Siyase, s.82

2 Farabi, Siyase, .83



insanin da yetenekleri de eger egitimle desteklenmez ve ihmal edilirse, zamanla onunda

yeteneklerinin korelip yok olacagini ifade etmektedir.?*

Tahsil’de ise ahlak egitimi ile ilgili toplumsal ve kolektif biling olusturmanin
gerekliligine vurgu yapilmaktadir. Farabi’ye gore devlet baskaninin gérevlerinden biri de
halkin bu egitiminin saglanmasi i¢in gereken tedbirleri almasi ve 6gretme yetenegi olan

kisilerin insanlar1 kendi istegiyle ya da zorla egitmesini saglamasidir. %°

Farabi’ye gore insanin akli kabiliyetlerinin dogru ve nitelikli kullanimi1 insanda
ahlaki eylemi olusturmakta, ahlak edinme kabiliyeti ise insanlara dogustan verilse de bu
siireci yonetme tamamen insan ¢abasina birakilmaktadir. Dolayisiyla Farabi’nin ahlak
kavrami bir boyutuyla akla dayanmakta, diger tarafiyla ise insanin hiir fiilleriyle ortaya
¢ikmaktadir. Bu manada Farabi i¢in ahlak (hulk) insanin 6zgiir iradesiyle ve kasitli olarak

yapmis oldugu tercihlerin insan nefsinde yerlesik olmasi manasina gelmektedir.

1.2. NEFS VE NEFSIN GUCLERI

Sozliikklerde “ruh, can, hayatin ilkesi, varlik, zat, nefes, kisi, heva ve heves, kan,
beden”?® gibi anlamlara gelmekte olan nefs ilkcag ve orta cag felsefe anlayisinda cok
yonlii olarak kullanilmis, bitki ve hayvan tiirlerine canlilik kazandiran bir cevher olmanin

yani sira, insanin psikolojik 6zelliklerini de etkileyen bir kavram olarak yorumlanmaistir.

27

Ahlaki bir kavram olarak nefis, insanda ahlaki donanimin gelisebilecegi
yetkinliklerin olugmasma imkan veren psikolojik bir kavramdir. Nefs, gelisebilen,
egitilebilen, bazen iyiligi bazen kotiiliigl isteyebilen, insani ve yasamsal fonksiyonlarin

olustugu kompleks bir yapidir. Farabi’nin felsefesinde ahlaki egitimin, yiikselmenin ve

24 Farabi, Siyase, .82
25 Farabi, Tahsil, s. 36-37
2% fbn Manzur, Lisanu’l Arab,, “n-f-s” maddesi, Ragib el Isfahani, Miifredat, cev. Yusuf TURKER, Pinar yay.,
istanbul 2007, 5.90
27 Omer Tirker, “Nefis”, TDV islam Ansiklopedisi, c.XXXIl, 2006, 5.522
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ahlaki uygulamanin temel alanidir. Nitekim ahlakin bilgisini veren akil da bir nefis
giiciidiir. Farabi’nin insanin ilk yetkinligi olarak tanimladigi nefis, insanda temel hayati

becerileri, duyumu, duyguyu ve diisiinmeyi saglamaktadir. 28

Farabi’nin felsefesinde nefs kavrami, onun alem goriisiine de paralel olarak, Neo-
Platonik kozmik akillar hiyerarsisine uygun bir gelisimle (en asagidan miikemmele
dogru) canlilarin kemale dogru yiikselme asamalarmin gerceklestigi; madde olmayan
fakat maddeye tesir eden, basta insan olmak iizere canlilarin hayati yeteneklerinin

olugmasini saglayan bir yasam ve istidat faktoriidiir.

Bu manada nefs kendisinde belli bagli melekelerin (kuvve) olustugu bdliimlerden
(ecza) olusmaktadir. Bu kisimlar ve melekeler yine Aristoteles’in nefs anlayisindaki
nefislerin boliimlerden olustugu ve bu boliimlerin her birinin insan psikolojisinde farkl
sekillerde etkilerde bulundugu goriisiine benzerdir.?® Farabi’ye gére tipki Aristoteles’te
oldugu gibi nefs, boliimlere (ecza) ayrilmakla beraber nefsin bu boliimlerin islevleri hem
bir hiyerarsiye dayanmakta hem de ahlaki acidan harmonik bir biitiinliikk saglayarak

insana erdemleri kazandirmaktadir.

Aristoteles’e gore nefs hayati, duyumu, diisiinmeyi, istemeyi ve hareket etmeyi
saglayan bir hayat unsurudur. Bu Ozellikleri de nefs, sahip oldugu bazi giiclerle
yapmaktadir. Bu giicler ise beslenme, duyum, tahayyiil, diisiinme, arzu ve harekettir.
%Farabi, hareket diginda diger bes temel giicii kullanmis ve kendi felsefesine gore

yorumlamistir.

28 Himeyra Ozturan, Farabi ve Aristoteles’te Akil ve Ahlak, Klasik yay, Istanbul 2013, s5.41

Aristoteles nefs kavramini tanimlarken kullanmis oldugu “entelekhheia” kavrami, nefsin ayirici 6zelligidir.
(Aristoteles, Ruh Uzerine, 412b) ilk enthelekia ya da istikmali olmasi ifadesi kuvve halinde bulunan
yetilerini fiil alanina koymasini baska bir deyisle onu kuvveden fiile ¢ikarmasini, bir anlamda ona hayat
vermesini ifade etmektedir.

29 Bkz. Aristoteles, Ruh Uzerine, cev. Zeki Ozcan, Sentez yay, Bursa, 2018, S. 84-87 Entelekhia hareketle
gerceklesen ve artik hicbir olus icermeyen sondur. Aristo eylem ve entelekheia kavramini birbirinden
ayirmamaktadir. (¢.n.)

30 Aristo, Ruh Uzerine, s. 84-85



Bununla beraber Farabi Aristo’nun nefsin suret olmasi durumunda, o6limle
birlikte suretin dagilip yok olacagindan ruhun da 6lmesi gerekecegi gibi bir diisiinceden
kurtarmak adina, nefsin cevher oldugunu ifade eden Islam diisiincesiyle Aristo nun nefsin
suretten ibaret oldugu fikrini uzlastirmis ve nefsin mahiyeti bakimindan manevi bir
cevher iken cisimle olan iliskisi bakimindan ise suret oldugunu ifade etmistir. Bir baska
ifadeyle nefsin varlig1 i¢in beden gerekli olmakla birlikte, nefsin varliginin devam igin
beden zorunlu degildir. Buna gore Farabi’ye gore bilfiil hale gelemeyen nefsin ahiret

hayat1 da olamayacaktir.®!

Islam filozoflar1 temel anlamda nefs ile bedeni bir biitiin halinde gérmemekte ve
aralarindaki iliskiyi yoneten ve yonetilen olarak goérmektedirler. Ornegin Kindi’ye gére
nefs bedenden ayri bir cevher olarak ilahi 6zelliklere sahiptir. Onun cevheri, Kindi’nin

ifadesiyle, Giines 1s1g1min Giines 'ten gelmesi gibi Allah’tan gelmektedir.

Farabi’ye gore nefs, bilkuvve hayat ve alet sahibi (aliyy) tabii cismin ilk istikmalidir. 33
Bu tarif Farabi’ye gore ay altindaki varliklarin nefisleriyle ilgili bir tariftir. Zira ona gore
ay Ustii varliklarin (mufarik varliklarin) nefsinin cisimle bir ilgisi yoktur ve onlar siirekli
olarak fiil halindedirler. Nitekim Farabi Uyunu’/-Mesail’de ay alt1 varliklarin nefsleriyle

ilgili ayrim1 vurgulamak i¢in “hareket” kuvvetini temel alir ve sunlar1 sdyler:

Hareket ve siikunun ilkesi, sayet digaridan veya irade giiciiyle degilse “tabiat”
adim alir. Irade dis1 hareketlere ise “nebati nefs” adi verilir. Iradeli hareket bir cesit

veya cok cesitliyse “hayvani nefis” veya “feleki nefis” olarak adlandirilir.®*

31 Omer Turker, “Nefis”, 5.530
32 Kindi, Nefs Uzerine, (Felsefi Risaleler) ¢. Mahmut Kaya, TYEKB, istanbul, 2015, s. 382-383
33 cafer Ali Yasin, el-Farabi fi Hududihi ve Rusumihi, nes. Alemu’l-kutub, Beyrut,1985, s. 615, Aristo’dan
miilhem bu tanimi Farabi’den evvel Kindi de kullanmaktadir. Bkz. Kindi, Risale fi’l-Hududi’l Esya ve’r-
Rusum, (Felsefi Risaleler) ¢.Mahmut Kaya, s.250-251
34 Farabi, Felsefenin Temel Meseleleri (Uyunu’l-Mesail), gev. Mahmut Kaya, Klasik yay, istanbul-2005, s.
122
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Siyaset’ul Medeniyye’de Farabi, semavi cisimlerin cevherleri bakimindan tek
oldugunu ve onlarin nefslerinin hayvan nefsine benzeyemeyecegini, semavi nefsin daha
serefli ve daha iistiin oldugunu ve siirekli olarak fiil halinde nefisler oldugunu ifade

etmektedir. 3°

Farabi’ye gore nefsin gilicleri bedenin bir hareket ettiricisi olmanin 6tesinde ahlaki
olarak su sekilde fonksiyonellik gosterir: insan duyu giiciiyle dis diinyay1 algilar, ancak
insan i¢in neyin iyi neyin kot oldugunu idrak edemez sadece aci1 ya da haz hisseder.
Hayal giicii ise duyu giiciiniin ona temin ettigi duyulur nesnelerin goriintiilerini korur ve
hatirlamaya yardim eder. Bunun yani sira insan i¢in yararl ve zararli ya da haz ya da elem
veren seyleri de ayirir. Arzu giicii ise iradi bir varlik olan insanin aldigi duyumlar
hakkinda bir tercih yapmasini saglar. Bu anlamda arzu giicii tercihin sonunda insana
ahlaki referans saglar. Farabi insanin bilmeye ve yapmaya yonelik tiim motivasyonunu
bu giice baglar. Ona gore insanda olusan nefret, sevgi, dostluk, diismanlik, sefkat gibi
bir¢ok duygusal yonelimin kaynagi da yine bu duyum giiciidiir. Son olarak akil giiciiyle
insan her tiirlii ilim ve sanatlari elde eder. lyiyi ve kotiiyii birbirinden ayirir ve hiikiim

verir, 36

Farabi’nin nefsi tanimlarken kullandig1 “kuvve” ve “meleke” gibi kavramlar onun
felsefesini anlamamiz agisindan nefs kavramu ile ilgili 6nemli yardimer kavramlardir.
Farabi’ye gore nefsin baslangicta kuvve halinde olmas1 sadece hayvani/insani nefs i¢in

var olan bir durumdur, nitekim ona gore semavi nefsler her zaman fiil halindedir. ¥
e Kuvve

Farabi’ye gore kuvve, insanin kendi kendisine edinemeyecegi, Tanr1 tarafindan

kendisine bahsedilmis olan ve onunla bir seyleri elde edebildigi potansiyel bir giigtiir.

35 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s.38
36 Enver Uysal, “Kindi ve Farabi’de Akil ve Nefs Kavramlarinin Ahlaki igerigi”, Uludag ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, c.13, sayi1: 2, 2004, s. 153
37 Farabi, Siyase, s. 38
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Kindi kuvve kavramimi Hudud da, “acikta olmayan fakat kendinde bilkuvve bulundugu

sevde aciga ¢ikmasi miimkiin olan”®

olarak tanimlamistir. Bagka bir deyisle kuvve
halinde olan yetenekler, kullanim alanina sokulmadan insanda fiili olusturamazlar. Bu
bakimdan hayvani/insani nefs, isin basinda gelismeye yetenekli bir giic ve Farabi’nin
ifadesiyle bir “yatkinlik” orijinal ifadesiyle “hey’et”tir. Farabi’nin Tenbih’te “kuvve”

kavramu ile ilgili olarak su ifadesi nefsin temel fonksiyonlarini kazanmasi temelinde

onemlidir:

Her insan, varliginin baslangicindan itibaren fiillerinin nefsine ariz olan seylerin
ve ayirt etmesinin gerektigi gibi olmasini saglayan dogustan bir gii¢ ile donatiimigtir. Bu
lictintin gerektigi gibi olmalart yine bizzat bu gii¢ iledir. O, iyi ya da kotii fiilleri bizzat bu
gii¢ ile yapar. Iste bu yiizden insamin kétiiyii yapma imkéamin olmasi da iyivi yapma
imkanimin olmasi gibidir. Insanmin yine iyi ve kétii arasinda aywrim yapmasi da bu ‘gii¢’

iledir.

Insan varhigimin baslangicindan itibaren kendisinde dogustan bulunan bu
“kuvveyi kendi ¢cabasiyla elde edemez. Fakat diger durum ancak insanin onu kendisinin

elde etmesiyle meydana gelir.*

Buradan da anlasildig:i gibi insana gii¢ olarak verilmis olan bu yatkinlik ve
melekeler insanda iyi fiilleri de koti fiilleri de yapabilme giiciinii olugturmaktadir. Fakat
burada fiili ahlaki boyuta tagiyan, insanin bu dogustan gelen kuvve ve melekeleri hangisi

icin kullanmay tercih ettigi akil fonksiyonudur.

38 Kindi, Risale fi Hududi’I-Esya ve Rusumiha (Kindi/Felsefi Risaleler icinde), c.Mahmut Kaya, TYEKB,
istanbul, 2015, 5.254
39 Farabi, Tenbih, s. 4; Farabi, Mutluluk Yoluna Yéneltme, s.148
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o Meleke

“Meleke” kavrami koken olarak “sahip olmak, elde etmek, hakim olmak, otorite
kurmak, kontrol etmek” anlamina gelen “m-I-k” kelimesinden gelmektedir.* Bir ahlak
kavrami olarak ise nefste bir huyu yerlesik hale getirmek, bir is ya da huy iizerinde
devamli olmak manalarina gelmektedir. ** Bu tanimlardan da anlasildig1 kadariyla kelime
kokenine benzer sekilde insanin nefsani yeterliliklere sahip olmasi, bu huylar1 kontrol
ederek kendi miilkii haline getirmesi ve onlar1 idare edebilmesini iceren bir kavram

oldugunu séylemek miimkiindiir.

Farabi’ye gore ise meleke ortadan kaldirilmasi miimkiin olmayan, yerlesik bir
fonksiyondur. Nitekim ahlaki egitimle ilgili pasajlarda Farabi ahlakin, huylarin meleke
haline gelip yerlestikten sonra insanda var oldugunu ifade etmektedir. Nitekim Tenbih’de
42

Farabi, Ben meleke ile, ortadan kalkmasi imkdnsiz veya zor olan bir seyi kastediyorum.

demektedir.

Fusul’de Farabi nefisle ilgili daha ¢ok psikolojik bir gézlem ve metaforik bir
anlatimla nefs ile beden arasinda bir analoji kurmustur. Farabi nefsi Fusul’de su sekilde

ifade etmektedir.

Bedenleri tedavi eden doktorun bir biitiin olarak bedeni, bedenin par¢alarim, onlarin
biitiin bedenle iliskisi, biitiin bedende ve onlarin parcalarinda meydana gelen hastaliklari, bu
hastaliklarin nereden ve bir hastaligin ne miktarda meydana ¢iktigini, bunlari giderme metodunu,
bedende ve parcalarinda bulundugunda , bedende var olan fiillerin tam ve miikemmel oldugu
durumlart bilmesi gerektigi gibi, nefsleri tedavi eden deviet adami (el-medeni) ve sultan ( el-
melik), bir biitiin olarak nefsi, nefsin kisimlari (ecza), nefste ve onlarin kissmlarimin her birinde

meydana gelen noksanlik ve agagiliklar, bunlarin nereden ve birinden ne miktarda meydana

40 fbn-i Manzur, Lisanu’l-Arab, c.IV (m-I-k) maddesi, Serdar Mutcali, Arapga-Tiirkge S6zliik, Dagarcik yay,
istanbul, 1995, s. 846
41 Miitercim Asim Efendi, Kamus’l-muhit Terciimesi (el-Okyanusu’l-Basit fi Tercemeti’l-kamusi’l-muhit),
ed. Mustafa Kog, TYEKB, istanbul, 2014, c.5, (m-I-k) maddesi
42 Farabi, Tenbih, s.6
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geldigini, insamin kendileriyle iyi isler yaptigi nefsin durumlarini neler oldugunu ve sayilarini,
sehir halkaindan asagiliklary nasil uzaklastirmak gerektigini, sehir halkinin nefsinde olanlari (yani
erdemleri) yerlestirecek ustaligi (el-hile), onlarin sehir halki arasinda , yok olmayacak sekilde
korunmasim saglayacak muamele metodu ( vechu t-tedbir) nu bilmesi gerekir. Fakat sadece
sanatinda ihtiyact kadar doktorun beden, marangozun tahta, demircinin demir hakkinda bilmesi

gerektigi gibi, devlet adami ya da sultanin da nefs haklanda bilmesi gerekir. **

Farabi’nin nefsi tarif ederken kullandigi nefs ve beden, saglik ve hastalik
analojisiyle, bir taraftan toplumsal bir sorumluluk {istlenen yoneticinin ahlaki agidan tipki
bir doktorun bedenden sorumlu olmasi gibi sorumlu oldugunu ve nasil ki bedende bir
uzuv hastalandiginda tiim bedeni etkiliyorsa nefsin de boliimlerinden birinin ya da daha
fazlasinin bozuk olmasi durumunda dogabilecek ahlaki problemlere dikkat cekmektedir.
Paragrafin devaminda kullanilan “erdemleri yerlestirecek ustalik/yetenek™ olarak ifade
edilen “el-hile”** kavrami nefslerin islahinda kisisel yeteneklerin ne denli &nemli
olduguna vurgu yaparken; yine beraberinde kullanilan, bu faziletlerin kaybolmayacak
sekilde korunmasima delalet eden “e/ vechu ’t-tedbir” kavramiyla da bu faziletlerin
stirekliligi i¢in belli bash meziyetlerin gerekliligini gostermektedir. Bir anlamda nefs ve
nefisle ilgili bu kavramlar nefsin faziletleri kazanmakla kalmay1p onlar1 yerlestirmek ve
devamliligin1 saglamaktaki onemini de ifade etmektedir. Farabi’nin “hastalik™ olarak
ifade ettigi kotii ahlakin tabibi de medeni insan, sultan, miidebbiru’l-medeni, melik gibi
isimlerle ifade ettigi devlet bagskani olmaktadir. Yine Tenbih’de Aristocu yaklasima
uygun olarak ““ahlaki ortay1 bulmak™ i¢in devlet bagkaninin “y6netim sanati”n1 kullanarak

nefislerdeki ahlaki bozuklugu tedavi edecegi ifade edilmektedir. *°

43 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 49
44 “Hile” kavramini bir ahlak terimi olarak Farabi’den evvel Kindi de kullanmaktadir. Kindi’nin en 6nemli
ahlak felsefesi eseri olan Risale fi’l-hile li-def’i’lI-ahzan isminde “hile” kavrami “care” olarak Tirk¢e'ye
cevrilmistir. Bkz. Mahmut Kaya, fslam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, Klasik yay, istanbul, 2005, 5.51
45 Macid Fahri, islam Ahlak Teorileri, Litera yay, istanbul, 2016, s. 134
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Farabi Fusul’da bu beden ve nefs arasindaki analojiden sonra nefsin temel
giiclerini bes olarak ifade etmektedir. Bunlar besleyici kuvvet, duyu kuvveti, hayal giicii,
arzu kuvveti ve akil kuvvetleridir. Bu kuvvetlerin her biri ahlaki kemalin belli bir
asamasina katki saglayarak ahlaki gelisimin temellerini insa etse de akil giicliniin 6zel bir

ahlaki fonksiyonu vardir. 48

Farabi’ye gore insan cisimle ruhun insicamli bir kompozisyonudur.*’ Bu
kompozisyon olusurken ruhani ve bir bakima ulvi olana dogru ilerlemek i¢in 6ncelikle
cisim olan bedenin ihtiyaclar1 karsilanabilmeli, daha sonra insanin tecriibi alana ve
etrafin1 algilamasina yarayan giiclerinin de gelismesiyle nefsin algi mekanizmasi
calismaya baslamalidir. Nihayetinde bu bilgileri ve kuvve halinde olan giicleri ortaya
cikaracak olan akil giiciiyle de nefs, gelisimini tamamlamis olacaktir. Bu da
gostermektedir ki, Farabi’nin nefs anlayisi somuttan soyuta dogru hiyerarsik ve ayni

zamanda da biitiinciil bir fonksiyonellik gostermektedir.

1.2.1. Kuvvetu’l-Gaziyye/ Kuvvetu’l-Hassa*

Aristoteles gibi Farabi’ye gore de insan nefsinde ilk olarak ortaya ¢ikan onun
“kuvveru’l-gaziyye” olarak ifade etmis oldugu beslenme giiciidiir. Bu insanin ilk nefsani
yetisidir ve canli olan her varlikta bulunur. Farabi el-kuvvetu 'lI-gazaiyye i su sekilde ifade

eder:

“Besleyici kuvvet, tek bir amir kuvvetle onun yardimcilar: ve hizmetkarlar: olan
bir¢ok kuvvetten ibarettir. Amir besleyici kuvvet bedenin organlari arasinda kalpte
bulunur. Buna karsilik yardimci ve hizmetkar kuvvetler diger organlara dagilmiglardir;

onlardan her biri belli bir organda bulunur. Bu kuvvetler iginde dmir besleyici kuvvet

46 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.50

47 Yasar Aydinl, Tanri ve insan iliskisi, iz yay., istanbul, 2008, s. 85

48 Nefsin temel giicleri olarak besleyici kuvvet ile duyu kuvveti bu béliimde birlikte agiklanacak, ahlaki

icerigi daha derin olan “tahayyil”, “arzu” ve “dislince” kuvvetleri ise ayri ayri degerlendirilecektir.
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tabiati geregi diger kuvvetleri yonetir. Buna karsilik diger kuvvetler fiillerinde merkezi

kalp olan bu efendilerinin tabii amaglarint uyariar.”*

Insani nefsin ilk asamas1 olan besleyici kuvvetin yonettigi bazi yardime1 kuvvetler
vardir. Bu kuvvetler sindirim (el kuvve el hadime), biiyiitme (el-kuvve el-miinmiye),
tireme (kuvve el-miivellide), cazibe (el-kuvve el-cazibe), miimeyyize (el kuvve el
miimeyyize), def edici (el kuvve eld-dafia) kuvvetleridir. Besleyici kuvvet bu yardimci

kuvvetlerin amiri, duyu melekesinin ise memurudur. *°

Insan cisminin bedeni yetkinliginden sonra insanda olusan kuvve, “duyu
kuvveti”dir. Farabi’nin “el-kuvvetu’l-hassa” olarak ifade ettigi bu kuvvet insanda

cevresini algilama giiclinii olusturmaktadir.

“Duyu Kuvvetleri'nin de bir amiri ve onun yardimcilar: vardwr yardimcilar
herkes tarafindan bilinen gozlere kulaklara ve digeri duyu organlarint dagilmis olan bes
duyudur ve bu bes duyunun her biri kendisine has olan cinsi idrak eder. Amir kuvvet ise
bes duyu tarafindan icat edilen her seyin kendisinde bir araya geldikleri kuvvettir. Sanki
bu bes duyu bu kuvveti uyarirlar ve sanki onlarin her biri 6zel bir tiir haberlerle veya
memleketin bir bolgesinden kendisine ayri bir haber getirmekle gorevlendirilmis bir

habercidirler.”

Duyu organlart tarafindan elde edilen bu alg: verileri yine kalpte bulunan amir

kuvvette bir araya gelmektedirler. 52

Farabi’ye gore her ne kadar insanin yaradilisinda bazi ilk makuller onunla birlikte
bulunsa da insanin bu temel bilgilerin iizerine insa edecegi ilim ve karakter erdemleri

duyu yoluyla elde edilecek bilgi ve becerilerle gelismektedir. Nefsin bu ciizlerinin

4 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, 5.134;
50 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 50-51
I Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.134
52 aydinli, Tanri ve insan, s. 86
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yetkinligi ve saglikli olmasi insanin kemale erme yolunda gerekli on kosullardir. %3
Farabi’ye gore nefsin bu gii¢lerinin arasindaki bu uyum ve dengeli siire¢ insanin ahlaki

gelisiminin en 6nemli unsurlarindandir.

1.2.2. EI-Kuvvetu’n-Nuzu’1yye/ Arzu Giicii

Insanda beslenme ve duyum giicii yerlestikten sonra insan nefsinde elde ettigi
temel bilgi ve becerilere karsi istek ya da kaginma duyusu gelisir ki Farabi buna arzu
giicti, el-kuvvetu 'n-nuz 'uiyye adin1 vermektedir. Bir ahlaki kavram olarak nefsin gii¢leri
icerisinde akil giicii ile en baglantili kuvve olan nuzu’ giicii, bir seye yonelme, kaginma,
yakinlik duyma gibi hayatin tecriibi alanina tesir eden nefsani bir giigtiir. Ozellikle irade
ve ihtiyar gibi kavramlarin da kaynag1 yine bu nefis yetisidir. Farabi Medinetu’l-fazila’da
bu yetiyi ifade ederken “iradeyi meydana getiren kuvvet®* ifadesini kullanir. irade ise
duyum, tahayytil ve akilla elde ettigi bilgiye dair insan nefsinde istek, yonelme olusturan

bir kavramdir.>®

Arzu etme yetisi duyularin ortaya ¢iktig1r asamada kendini gosterir ve insandaki
alg1 giicliniin diger organlarla olan iliskisi ile fonksiyonunu icra eder.>® Farabi’ye gére
insan eylemlerinin temel motivasyonunu saglayan bu kuvvet hem duyu, hem tahayyiil

hem de akil giiciine hizmet etmektedir.

Arzu etme melekesi, hayvanin bir seye cezbedilmesini ve neticede ona karsi istek
veya nefret duymasini; talep ve kagma, tercih ve kaginma, 6fke ve memnunluk, korku,
cesaret ve korkaklik, zulm ve merhamet, sevgi ve nefret, hirs, sehvet ve nefsin diger

arazlarinin (tutkulariin) meydana gelmesini saglayan melekedir. °’

53 Farabi, el-Medinetu’l-Fazila, s.188-190
54 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.136
55 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.136
56 Aydinli, Farabi’de Tanri-insan iliskisi, s. 88
57 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 52
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Arzu giicii, bir ahlak kavrami olarak, kisiye “ahlaklilik” ya da “ahlaksizlik gibi
atiflarin yapildigi, 6rnegin, kotii arzusunu dizginlemesi ya da iyi olani isteyebilmesi ve
bunu eyleme dokebilmesiyle ile ilgili kisinin eylemlerine deger atfedilen giicii olusturan
bir niteliktir. Bu kuvvenin ahlaki boyutunun bu denli kapsamli olmasi, Farabi’nin bu

kuvvenin taniminda kullandig1 “irade” ve “ihtiyar” kavramlaridir.

1.2.2.1. irade ve Ihtiyar

frade ve ihtiyar kavramlar1 arzu giiciiyle ilgili iki 6zel kavramdir. Irade
sozliiklerde “nefsin yapilmasi gerektigine hiikkmettigi bir isi, bir amaci gergeklestirmeyi
istemesi, ona yonelmesi”®® veya “canliy1, kendisinden degisik mahiyetteki fiillerin
dogmasini saglayacak bir duruma getiren nitelik” yahut “bir fayda elde etme inancinin

ardindan dogan egilim” gibi degisik sekillerde tanimlanmustir.”® Kindi ise Hudud’da

iradeyi kendisiyle seceneklerden birinin kastedildigi gii¢ olarak tammlamistir.

Irade bir eylemi yapmaya yonelik bir hareket mekanizmasidir. Farabi’’ye gore de
irade aslinda arzu giiciiniin eylem alanina koyulmasidir. Nitekim, “nuzu”yu tanimlarken
idrak edilen seye karsi duyulan egilim, irade ifadesini kullanmaktadir. Iradeyi, nefsin
temel duyu mekanizmalariyla iliskili oldugunu bunun ileriki asamalarinda akilla ortaya
cikan diger bir irade tirlinden bahsetmektedir ki bu da “ihtiyar” kavrami ile
aciklanmaktadir. Burada Farabi’nin 6zellikle bu iki kavram arasindaki ayrima vurgu
yapmakta ve “irade tiim hayvan nefislerinde bulunur ancak ihtiyar sadece insan nefsine
Ozgiidiir.” diyerek bu farki ifade etmektedir. Kindi bu kavrami iradeden farkli olarak
diisiinme (reviyye) ve ayirt etme (temyiz)den sonra gelen irade olarak tanimlamaktadir.5

Kindi de “reviyye” kavramini i¢ tercih olarak tanimlamakta ve tanimin igerisinde

58 Ragib el-isfahani, el-Miifreddt,(trc. Abdiilbaki Giines, Mehmet Yolcu), Cira yay, istanbul, 2007, c.lI,
s.520
59 Seyyid Serif el-Ciircani, et-Ta ‘rifét, Litera yay, istanbul, 2014, .73
80 Kindi, Risale fi-Hudud, s. 248
61 Kindi, Risale fi-Hudud, s.250
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teemmiil kavramina isaret etmektedir (imale).®? Bu anlamda ihtiyar derin diisinme ve
tahlil etme siirecinin sonucunda olusmaktadir. Nitekim Ibn-i Sina da yapilan tercihin
bilingli bir tercih olmasini ihtiyar, gelisigiizel ya da bilingsizce yapilan tercihlerin irade

olarak her hayvanda bulundugunu ifade etmektedir. %

Medinetu’l Fazila’da Farabi irade ve ihtiyar arasindaki bu farki su sekilde ifade

eder:

Bu makuller insanda yer ettiginde, onda tabii olarak (a) bir teemmiil, diistintip
tasinma, pratik diigiince ve ¢ikarimda bulunma istegi ve (b) ilk olarak aklettigi bazi
seylere bir yonelim ve bunlara ve c¢ikardigr seylerin bazisina yénelik bir istek veya
hosnutsuzluk ortaya ¢ikar. Genel olarak idrak edilene yonelme iradedir. Bu eger duyudan
va da tahayyiilden kaynaklaniyorsa bu genel adla, yani irade ile isimlendirilir,; eger genel
olarak diisiiniip tasinma ve akildan kaynaklaniyorsa “ihtivar” olarak isimlendirilir,®* ki
bu sadece insanda olur. Duyumdan ve tahayyiilden gelen arzu ise diger hayvanlarda da

vardir.®

Farabi’nin burada vurgu yaptig1 akilsal faaliyetler akilsal iradenin olusmasi
acisindan 6nemlidir. Farabi’nin “teemmiil” ve “reviyye” olarak kullandig1 derin diisiinme
ve diigiiniip taginmay1 ifade eden kavramlar 6zellikle ihtiyar kavramini temellendirmede
sik¢a referans yapilan kavramlardir. Teemmiil kavrami derin diisiinmeyi ifade eden “e-
m-1” kokiinden gelmektedir®®, reviyye ise “r-v-y” kokiinden gelmekte ve daha ¢ok igsel
bir degerlendirme olarak kullanilmaktadir.®” Kuvve halindeki aklin, fiil haline geldikten

sonra faal akildan aldig1 makulleri zihinsel siirecte anlamlandirmasi siireci olan teemmiil

62 Kindi, Risale fi-Hudud, 5.252
83 Giirbiiz Deniz, “ibn-i Sina’da insan Hiirriyeti”, Uluslararasi ibn-i Sina Sempozyumu, istanbul, 2008,
s.330
54 Farabi, El-Medinetu’l-Fazila, s.164; Yasar Aydinli “ihtiyar” kavramini “secme hiirriyeti” olarak
cevirmistir.
85 Farabi, El-Medinetu’l-Fazila, s.164
66 Serdar Mutcali, Arapga-Tiirkce Sézliik, s.26,
67 Serdar Mutcali, Arapga-Tiirkce Sézliik, s. 350
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ve reviyye kavramlari, insan ruhunda bu zihinsel siire¢lerin sonucunda istemli ve akilsal

se¢me giicii (ya da se¢me hiirriyeti) ihtiyar1t meydana getirir.

Farabi’ye gore insanin akletme siireci ile segme hiirriyeti arasinda siki bir iligki
bulunmaktadir. Bu agidan bakilacak olursa, diisiinme olmaksizin irade, irade olmaksizin
fiilin varligindan s6z etmek miimkiin gériinmemektedir. Bu anlamda insan akil sahibi bir
varlik olarak fiillerinin sorumluluguna sahip, yapip etmelerinin sonucunda ceza ya da

odiil almaya muktedirdir. %

Bu anlamdaki ihtiyar, sadece insanin psikolojik boyutuyla ilgili bir kabiliyet
olmayip bununla beraber (ve daha da dnemlisi) bilingli bir se¢gme giicii olarak kisiyi

davraniglarinin sonuglarindan sorumlu hale getiren ahlaki bir ilke olmaktadir.

Ihtiyar, iradeye gore daha 6zel bir kavram olmakla beraber, iyi olam secebilme
kabiliyetidir ve bu acidan bakildigindan her ihtiyar bir iradedir; ancak her irade ihtiyar

degildir denilebilir.

Farabi’nin bu ayrimi benzer sekilde Siyasetu’l-medeniyye’de de belirtmistir.
Filozof Siyase’de arzu giicii ile ilgili olarak, nefsin bilgiye agik ve faal akilla ittisali
saglayabilmesi i¢in duyu giiclinden sonra meydana gelen bir gii¢ oldugunu ve insanda
istek ve nefreti doguran bu giiclin gelismesinin sart oldugunu sdyler. Ciinkii ona gore bu
giicler insanda irade ve ihtiyar1 olusturmakta ve 6zellikle insani nefsteki bu irade giicii

ahlaki eylemi belirlemektedir. "

Farabi Siyase’de insan nefsinde olusan ve tahayyiil giicliyle birlikte ortaya ¢ikan
“ikinci bir irade” den bahseder. Bu iradenin olusumundan sonra Faal Akildan nefsin

diisiinen giicline akan ilk bilgiler ortaya ¢ikar. Buradan sonra ise insanda “iigiincii bir

%8 Girbiiz Deniz, insan Hiirriyetinin Metafizik Temelleri, Litera yay., istanbul, 2010, s.24
9 Mustafa Cagiricl, “irade”, TDVIA, c.XXIl, ISTANBUL-2002, S.380; Cafer Al-i Yaseen, Farabi fi Hududihi ve
Rusumihi, s.55
70 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 38
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irade” olarak adlandirilan ve diisiinme fiilinin istegi olan “ihtiyar” dogar. Bu gii¢ sadece
insanda bulunur ve insana diil (savab) ve ceza (i kab) bu giicten ileri gelir. insanda bu
irade olusunca iyiyi, giizeli ya da ¢irkini yapmaya giicii yeter ve mutlulugu arayabilir. *
Buna gore Farabi’ye gore arzu giiciiniin, ilki duyum giiciine, ikincisi tahayytil giicline ve
iclinciisii ise akil gliciine tesir etmesiyle ortaya cikan ii¢ farkli irade kavrami var
olmaktadir. Bittabi bunlardan akil giiciiyle ortaya ¢ikan irade yetisi, diger bir deyisle
ihtiyar, diger irade kavramlardan farklilik géstermekte ve sadece insana ait olmasiyla

ahlaki bir hususiyet arz etmektedir.

1.2.3. El-Kuvvetu’l-Miitehayyile

Farabi yukarida siralanan nefs mertebelerinden sonra nefsin idrak ettigi seyleri
isleme fonksiyonuna sahip ara bir yeti olan el-kuvvetu’l-miitehayyileden bahseder.

Aristoteles bu giice “phantasia” adim1 vermektedir.”?Aristoteles gibi Farabi de “hiss-i

~ [13

miisterek” olarak adlandirdigi “ortak duyu” kuvvetinin ve miitehayyilenin fiziki mekani
olarak kalbi gosterir ve diger giiclerden farkli olarak yardimecilarinin olmadigini savunur.

Fusul’de bunu su sekilde ifade etmektedir.

Tahayyiil kuvvetinin bagka organlara dagilmis yardimcilar: yoktur o tektir ve onun da
yeri kalptir o duyularin artik karsisinda bulunmadiklart bir durumda duyusallar: muhafaza
edendir ve tabiati geregi o duyusallart kontrol eder, onlar iizerinde tasarruf da bulunur ¢iinkii
onlari birbirinden ayirir ve tahayyiil edilen seylerin bazisinin duyularla algilanan seylere uygun
diisecegi bazisimin ise onlara aykiri olacagi bir tarzda farkly bicimlerde onlar: birbiriyle

birle§tirir.73

Bu kuvvet, besleyici ve duyum giiciinden hem maddi aleme dair mahsusat, hem

de akil giiciinden gayri maddi aleme dair malumat alip kendi mesrebince isler. Bu kuvvet

1 Farabi, Siyase, s. 38
72 Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 154-155
73 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.136
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ile nefs, algilanan bu verilerin idrakinden sonra onlar1 zihinde tutar, tekrar hatirlar, taklit
ve benzetme yoluyla onlar1 tasavvur edebilir. Farabi bu kuvvetin uykuda riiya ile

uyanikken de hatirlama (riisum) ile mahsusata dair bilgileri elde ettigini ifade eder. *

Miitehayyile terimi Arapga bir sozciik olarak “h-y-1” kokiinden gelen, “bir seyin
gercegi zannedilen veya gercege benzeyen, benzetilen goriintiisii” anlamima gelir ve

i

“tahayyiil”, “zan”, “tesebbiih” kelimeleriyle aym anlamda kullamilir.””® Tahayyiil

kavramu ise bir nesnenin hayalini zihinde tasavvur etme anlamina gelmektedir.’®

Farabi’ye gore miitehayyile bes duyu, beslenme ve arzu gii¢lerine uygun diisecek
imajlar1 benzetmeler yapmak suretiyle tahayyiil edebilir; ayrica yine benzetme yoluyla
bedenin mizacinda meydana gelen degismelerden otlirii serbest hayaller iiretebilir; fakat
en Onemlisi soyut ve metafizik varliklara (makiildr) ait yahut onlarin insan nefsine olan
etkisinden 6tiirii benzetmeler yapip onlar1 sembollere déniistiirebilmesidir.”” Farabi’nin
felsefesinde miitehayyile kavrammin bu boyutu, diger Islam filozoflarindan
ayrilmaktadir. Zira bu ifadeden anlasildig: lizere, miitehayyile sadece maddi diinyanin
idraklerini degil ayn1 zamanda gayri maddi diinyadan aldig1 idrakleri de zihinde tahayyiil
edip bunu sembollere dokebilmektedir. Bu bakimdan miitehayyile giici bedensel
mizacin, duyularin, arzu giiciiniin, diisiinme giictiniin ve faal aklin etkisine agiktir ve bu

kaynaklardan gelen bilgiyi kendi tabiatina uygun olarak islemektedir.

Farabi, tahayyiil yetisinin hatirlama, yargida bulunma ve ayirma fonksiyonlarina
ozellikle vurgulamaktadir. Bu anlamda tahayyiil giicli insanda bulunan tiim gec¢mis

izlenimlere hakim bir yeti olarak gériinmektedir. "

74 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.158,160
75 Ali Durusoy, “Hayal”, TDVIA, C. XVII, istanbul, 1998, s.1 ; ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, “h-y-I” Maddesi,
76 Ragib el-Isfahani, e/-Miifredat, “h-y-1” maddesi, s. 526
77 Ali Durusoy, “Hayal”, s.2
78 Eylip Sahin, Farabi’de Zihin Felsefesi, Basiimamis Doktora Tezi, Ankara, 2003, s. 50
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1.2.3.1. Muhaka

Tahayyiil giiciniin 6nemli bir fonksiyonu daha bulunmaktadir, taklit ya da
benzetme -ki Farabi bunu “muhaka” kavramiyla ifade etmektedir. Arapga bir ifade olan
“muhaka” kavrami Aristoteles’in Poetika’sinda insanin tanrisal olana Ozenmesi ve
algiladig1 ya da metafizik alemden aldig1 mahsusati kendi kabiliyetince taklit etmeyi,
benzetmeyi ya da tanriya benzemeye calismayi ifade eden “mimesis” kavramini
cagristirmaktadir.”® Arapga “ha-ke” kokiinden gelmekte olan bu kavramin koken anlami
Arapga sozliiklerde “diigiimlemek, oriintii kurmak, bir araya getirmek, hayalini kurmak”
8gibi anlamlara gelmektedir, “akl” kelimesinin de ilk anlaminin diigiimlemek, hapsetmek
oldugu diisiiniiliirse bu ilging bir benzerliktir. Kelimenin temel anlamina bakilacak olursa
Farabi’nin muhaka kavrami ile insanin esya ile ilgili hayali kendi nefsinde tekrar
olusturmasi, onu benzetme ya da taklit yoluyla bilmesini ifade etmektedir. Nitekim bu
orijinal ifade Farabi’nin niibiivvet anlayisina da temel olusturmaktadir. Uyku halinde de
uyaniklik halinde de fonksiyonunu icra edebilen muhayyile giicii, benzetmeyle ya da
taklit ederek bazen dogru sekilde bazen de yanlis sekilde mahsusati terkib ve tefrid

edebilmektedir.8!

Farabi’ye gore, gayri maddi varliklar1 tahayyiil ederken onlari tam olarak
olduklar1 sekilde hayal edemeyiz, ancak onlar1 iyi ya da kotii sekilde taklit edebiliriz.

Nitekim Farabi bunu su sekilde ifade etmektedir:

7® Deborah L. Black, “Farabi”, History of Islamic Philosophy / edited by Seyyed Hossein Nasr and Oliver
Leaman, vol.l, Routledge, London-2001,s.222; Richard Walzer, On The Perfect State, s.414-415;
Aristoteles, Poetika, cev. ismail Tunali, Remzi Kitabevi, istanbul 2002 , 5.16-17
8 Serdar Mutgali, Mini Kamus, Dagarcik yay, istanbul 2010, 5.130
81 Farabi, Fusul, s.51-52; Yasar Aydinli, Farabi’de Tanri ve insan iliskisi, s. 141, Farabi, On The Perfect
State, s.170
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(...) o, genel olarak, ameli akil tarafindan diistiniip tasinma (reviyye) sonucu elde
edilen tikelleri bazen olduklar: gibi, bazen de baska duyusallarla taklit ederek kabul

eder.8?

Farabi’nin teolojik sistemi de yine bu kavram iizerinden sekillenmektedir. &
Farabi’nin felsefesinde tahayytil giiciiniin bir diger 6nemli boyutu onun niibiivvet anlayisi
ile ilgili de bir kavram olmasidir. Farabi, niibiivveti muhayyilenin en iist diizeyinde
gerceklesen imgesel bir faaliyet olarak ifade etmektedir. Ona goére niibiivvet, akil ile
muhayyilenin taklit¢i (muhaki, mimetic) kabiliyetleri arasindaki bir etkilesimin
neticesidir. Nebevi bilgiyi benzersiz kilan sey onun bizzat akli muhtevasi degil,
muhayyile kuvvetinin direkt faal akilla olan bu 6zel irtibatt onu diger bilgi ve duyum

cesitlerinden ayirmaktadir.

1.2.4. Akil ve Akilla ilgili Kavramlar

Farabi akl1 ifade eden birden fazla kavram kullanmaktadir. Bunlarin her birinin
belli bir fonksiyonu ve baglantili oldugu muayyen bir kuvve ya da meleke bulunmaktadir.
Farabi akli ifade etmek i¢in akil ve natik ifadelerini kullanilir. “Akil” ifadesini daha

ziyade ontolojik olarak “natik™ kavramini ise nefsin bir giicii olarak degerlendirir.

1.2.4.1. Akl

Farabi akil kavramini, ahlaki anlamda oOzellikle arzu, irade ve ihtiyar
kavramlariyla iligkili bigimde degerlendirir. Zira insanin eylemlerinin ahlakiligi onun bir
ise yoOnelmesi, o isi yapmaya karar vermesi ve en nihayetinde o isi yapmasiyla
degerlendirilir ve bunlarin tiimiinii belirleyen en yiiksek merci akildir. Dolayisiyla Farabi

i¢in bir seyin ahlakiligi, akliligiyle dogru orantili olarak degerlendirilir.

82 Farabi, ideal Devlet, s.172
8 Aydinli, Farabi’de Tanri insan iliskisi, s.140
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Farabi’ye gore insan akli etkinligi bakimindan iige ayrilmaktadir, bi’l-kuvve akil,
bi’l-fiil akil ve miistefad akil. Insan aklina etki eden en &nemli 151k kaynag1 olan faal akil

ise insana 6zgii degil, insan dis1 ve istiin bir akl1 ifade etmek igin kullanilir. 8

Farabi Risale fi Meani’l-akl adli eserinde akli daha ayrintili olarak alt1 boliime
ayrrmustir; Avama gore akil, Kelamcilara gore akil, Aristo’nun Kitabu '/-Burhan’indaki
akil anlami, Aristo’nun Nikamakhos’a Etik’teki akil anlami, Aristo’nun Kitabu n-
Nefs’teki akil anlami, Aristo’nun Metafizik’teki akil anlam1.8°Bu tasniflerden anlasildig:
kadariyla Farabi akil ile ilgili tasniflerinde, kullandig1 kaynaklar1i gbz Oniinde
bulundurarak bir nevi islevselligini siniflandirmak istemistir. Bagka bir ifadeyle ilk olarak
aklin halkin giindelik dilde kullandigi anlamini, ikinci olarak teolojik olarak aklin
anlamini, li¢lincii olarak aklin mantik ilmindeki anlamini, dérdiincii olarak aklin ahlaki
anlamini, besinci olarak aklin psikolojik anlamini ve son olarak da metafizik anlamim
siiflandirarak ayri ayri incelemistir. Bu tasnif igerisinde bu ¢alismanin konusu olan
dordiincii ve besinci gruptaki akil anlamlari olduk¢a 6nem arz etmektedir. Farabi’nin
etkilenmis oldugu temel kaynaklarla da ilgili bilgi sahibi olabildigimiz bu siniflandirmada
Nikamakos’a Etik ve Ruh Uzerine gibi Farabi’nin felsefesinde siklikla atif yaptigi

kitaplarin onun felsefesindeki 6nemi de gortilmektedir.

Fi Meanil Akl’daki bir diger akil anlami ise Aristo’nun De Anima’daki tanimidir.
Burada ise Farabi’nin de insan nefsini tanimlarken kullandig1 bilkuvve, bilfiil ve miistefad
akil kavramlar1 karsimiza ¢ikmaktadir. 8 Farabi burada aklin epistemolojik tanimii
vermekte ve insan aklinin bir yetenekten bir kazanima ve nihayetinde kemale ulagma

asamalar sirastyla kuvve, fiil ve miistefad olarak siralanmaktadir.

8 Farabi, ideal Devlet, cev. Ahmet Arslan, Divan yay., 2011-istanbul, s. 44
8 Farabi, Aklin Anlamlari (Risale fi Meani’l-Akl), cev. Mahmut Kaya, islam Filozoflarindan Felsefe
Metinleri, Klasik yay., istanbul-2003, 5.127-136
8 Farabi, Aklin anlamlari, s. 130; Aristoteles, Ruh Uzerine (429a-429b)
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Farabi’ye gore varligin suretleri akilda belirmedigi miiddetce o akil bilkuvvedir.
Bu akil nefsin bir giicii olarak insanda bulunur ve maddeden soyutlanan suretleri almaya
hazir olma durumunu ifade eder.?’ Bilfiil akil ise adindan anlasildig iizere bilkuvve aklin
bu suretleri kavramasi ile faaliyet haline gelen akildir. Bilfiil kavramlarla bilfiil hale gelen
akil kavramlarla 6zdes hale gelmistir. Farabi bu hali tamimlarken “nefis akledendir”
ifadesini kullanmaktadir. Bu kavramlarin maddeden ayri olarak insan zihninde varliga
gelmesi aslinda kendini akletmesi olarak anlasilir.®® Artik bu asamadan sonra onun

miistefad akil seviyesine gelecegini sdylemektedir.

Miistefad akil insan aklinin ulasabilecegi son seviye olarak Faal Akil ile ittisali
saglayan akil mertebesidir. Farabi’ye gore miistefad akil bilfiil aklin sureti, bilfiil akil
miistefad aklin maddesi ve dayanagi durumundadir. Miistefad akil insanin nihai amacina
giden yoldaki son duragi olarak insan zihninin kavramlar1 anlamadaki son asamasi, bir
anlamda {istiin bir bilinclilik hali, bir farkina varistir.?® Bu asamada insan zihni artik
maddi diinyanin Otesindeki akilla irtibat saglamaya elverisli hale gelmistir. Maddi

diinyaya en yakin mufarik akil olan faal akil ile ittisal bu biling aydinligiyla miimkiin

olabilir.%

Bunun yani sira Farabi’nin akla verdigi en genel tanim1 Tenbih’te gectigi lizere,

9591

“insanmin onunla insan oldugu sey” " olarak ifade etmesidir. Bu anlamda akil Farabi’ye

gore bir insanin sahip olabilecegi en giizel sey olmakta ve onunla insani bilgi edinme

87 Farabi, Aklin Anlamlari, s.130
88 Farabi, Aklin Anlamlari, s.131
8 fnsanin bilkuvve akildan, mistefad akla yiikselisi kendisine verilen temel nitelikleri insani ¢abasiyla
gelistirip fiil sahasina aktarabilmesiyle mimkiinddr. Aristocu gelenege gore, insana temelde mikemmellik
verilmemis ancak mikemmellesme yetenegi verilmistir. S6z konusu bu yetenegi ortaya ¢cikarma ise yine
insan ¢abasina birakilmis, insan iradesi nefsin gelisimine dahil olmustur. Nitekim bilfiil hale gelen akil artik
Faal akli da bilecek mertebeye geldiginde onunla ittisal arzusu yine onun iradesine bagl hale gelmektedir.
Bkz. David C. Reisman, “Al-Farabi and the Philosophical Curriculum”, Arabic Philosophy, ed. Peter
Adamson-Richard C. Taylor, Cambridge 2005, s.62-63
% Farabi, Aklin Anlamlari, s.132 Farabi’nin miistefad aklin faal akil ile kurdugu baglantiicin kullandigi ifade
“ittisal”dir. Ittisal kavrami ise bir bitiinlesme durumundan ziyade bir miinasebeti dngériir. Yapilan
okumalardan anlasildigi kadariyla, faal akil ile baglanti kurabilen zihinlerin ittisal hali, glicine bagh olarak
bir strekliligi degil bir an ya da anlari ifade eder.
91 Farabi, Tenbih, s.20
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yollarim1 bulabilmektedir. Akil arzu, irade ve ihtiyar gii¢leriyle de iliskili oldugu
diisiiniilecek olursa insanin tiim eylemlerinin genel sorumlusu olarak gorilebilir. S6z
konusu iradenin ve mantikli diisiiniip dogru olan1 yapmanin kaynagi akil olduguna gore
insan1 yasamsal gayesi olan en yiiksek iyilik olan mutluluga goétiirecek olan da yine

akildir.%

Farabi Fusulu’l-Medeni’da fiil haliyle akil kavramini, “akletme” ve “akil sahibi
olmak” gibi huy ve karakter olarak ele almis ve “(...) bir insanin, birisi tercih edilmesi ya
da kaginilmasi gereken fiiller hususunda aywrt etme miikemmelligine sahip olmasi, digeri ise ayirt
etme miikemmelligiyle farkina vardigi her seyin en tistiiniinii kullanmast olmak iizere kendisinde
iki sey birlestirildiginde akilli (el-akil) oldugu ve akli kullandigi (va kalu) séylenir ™ ifadesiyle
insanin bir 6zelligi olarak akletme ve akilli olmak gibi kavramlari ahlaki boyutuyla
degerlendirmistir. Burada ozellikle “ayirt etme miikemmelligi” (cevdetu’t-temyiz) ve
“tercih ettigi seyin en Ustlinli kullanmas1” kavramlar1 s6z konusu fiilin niteligini, baska
bir deyisle “akil” bir fiil olup olmadigini belirleyen onemli faktorlerdir. Aklin fiil
alanindaki bu siirecte devreye girmesiyle insanin kendisinde var olan bilgi ve becerileri

dogru sekilde kullanabilme yetenegi de Farabi’ye gore dogru bir karakter gostergesidir.

1.2.4.2. Nutk/Natik/Nefs-i Natika

Farabi /hsau’l-ulum’da mantik ilmini aciklarken mantik kelimesinin kdkeninin
“nutk”tan geldigini ve bu kavramin ii¢ ayr1 sekilde tanimlanabilecegini sdylemektedir. Tlk
anlami dil anlaminda ses ya da szdiir (kavl). Ikincisi ruhta bulunan sz olarak ifade ettigi
akilsallardir. Ugiinciisii ise insanin yaradilisinda bulunan nefsi bir kabiliyet olan “temyiz”
yetisidir. Farabi bu yetinin (nefs-i natika) sadece insanda bulunduguna ve insanin esyanin

hakikatini bu giicle idrak ettigini ifade eder.%*

92 Krs, Farabi, Tenbih, s. 22
% Farabi, Fusulu’l-medeni, s.109
% Farabi, lhsau’l-Ulum, s.65
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Farabi Tenbih’in ikinci bolimiinde akli “nutk” kavram ile ifade etmektedir.%®
Burada Farabi, aklin hem kavrayan hem de kavramaya ara¢ olan seyi ifade ettigini
sOyleyerek dil ve mantik ilmi ile iligkilendirir, zira mantik ile natik aym1 kokten
gelmektedir. Ona gore diisinme ve dil ile ifade etme temelde aymi beceriyi
gerektirmektedir. Dolayisiyla mantik ilmi insanin diisiinme yetenegini dogru
kullanmasina yarayan bir sanat olarak mutluluk yolunda gerekli altyapi ve becerileri
insana kazandirmaya yaramaktadir.®® Bu anlamda akil bizi Farabi’nin en énemli felsefe
ve ahlak kavrami olan “mutluluk” kavramina gotiirmektedir. ® Bu agidan bakildiginda
“akil” kavrami1 Farabi’nin tiim ahlak sisteminin tizerine insa edildigi temel bir kavramsal

deger olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Farabi 6zellikle Aristoteles’in akli nefsin bir ciizii olarak degerlendirmis olmasina
dikkat gekmektedir. ® Burada tanimi yapilan akil ise nazari akildan ziyade pratik akil
olarak isimlendirilen ve tecriibeyle beraber gelen bilgileri insanda olusturup, bu bilgilere
dair yaklagma ya da uzaklagma gibi tepki gosterebilen bir akildir. Daha ¢ok nefsin bir
islevi olarak ifade edilen bu akil entelektiiel bir siirecin fiil alanina dair bir yansimasi
gibidir. Nitekim Farabi’nin eserlerinde nefs-i natikayr nazari ve ameli olarak
ayirmasindaki temel amag¢ da akli ahlak alanina dahil ederken onun islevselligini
derinlestirmek istemesi gibi goriinmektedir. % Farabi fi Meani’l-akl’da bu aklin
gelistirilebilen, uzmanlasan ve insanlarin birbiri lizerinde iistiinliik saglayabilecegi tarzda
sahip olunan bir akil oldugunu ve bu uzmanlasma sonucu insanin o sanatta soz sahibi

olabilecegini ifade eder. 1%

%> Farabi, Tenbih, s.22
%6 Farabi, Tenbih, s.22
97 Farabi, Tenbih, s.21
% Farabi, Aklin Anlamlari, s. 129
% Ayrintili bilgi icin krs. Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s.115-130,
100 Farabi, Aklin Anlamlari, s. 129
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Farabi Medinetu’l-Fazila’da ise akli, fi Meanil Akl’da oldugu gibi nefsin bir
kuvveti olarak “nefs-i natika” olarak degerlendirmis ve aklin insani iyi ve giizel olanm
anlama, ayirma ve tespit etmedeki nefsi fonksiyonunu one ¢ikarmistir. Nitekim
Farabi’nin “insanin son yetkinligi olan mutlulugu bilmesi” ifadesiyle nefsi natikanin bir islevi
olarak degerlendirilmis ve akil ile bilinip, bir gaye olarak belirlenerek bilingli ve istemli
bir sekilde hedef edilen mutlulugu “gercek” mutluluk ve bu yolla eyleme ddkiilen fiilleri

de iyi ve giizel olarak ifade etmistir.1%

Farabi’nin nefsin en 6onemli ve yetkin pargasi olarak gordiigii akletme ya da
diistinme giicii olarak g¢evirebilecegimiz el-kuvvetu n-nefsu 'n-natika, Farabi’nin nefsi
tammlarken kullandig1 “hayat sahibi maddenin ilk istikmali”*%% ifadesindeki “istikmal”in
tamamlandigr kuvvedir. Farabi’nin felsefesinde, insan varliginin kemale ermesi, iyi,
»103

giizel veya kotii ve ¢irkini birbirinden ayirt edebilmesi, “insanin nihai gayesi olan

mutluluga ulasabilmesi de yine bu gii¢ ile miimkiin olmaktadir.

Farabi Medinetu’l-fazila’nin on tiglincli bolimiini bu kuvveye ayirmis ve nefs-i
natika ile ilgili miistakil bir babla bu giiclin nasil isledigi ve insan nefsindeki yerinden
ayrintili olarak bahsetmistir. Bu boliimden evvel nefsin diger boliimleriyle ilgili
aciklamalar yapilmis ve akletme giiciine temel hazirlayan nefsin diger fonksiyonlarinin

islevlerinden bahsedilmistir. 1%

Farabi nefs-i natikanin fonksiyonunu “makul simiflarina ait intibalarin (resimlerin),
akletme giiciinde belirmesi (irtisam)™*® olarak ifade eder. Makullerin insan aklinda belirme
stirecinden bahsederek, bu siireci nefsin diger kuvvelerinin de faaliyetiyle insan zihninde

bazi imgelerin ve resimlerin olugmasiyla nasil fonsiyonellik kazandigini “bilkuvve” ve

101 Farabi,el-Medinetu’l-Fazila, s. 166
102 Farabi, Uyunu’l-Mesail, s.125
103 Farabi, Tahsilu’s-Saade, s.2
104 Farabi, el-Medinetu’l Fazila, 157
105 Farabi, el-Medinetu’l-Fazila, 159
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“bilfiil” kavramlariyla agiklamistir. Ona gore bu makuller insan =zihninde ilk
resmedildiginde (irtisam) bilkuvve olarak bulunmaktayken, maddeden soyutlanmasiyla
birlikte ise bilfiil hale gelecektir. % Bilfiil makuller ise bilfiil akil tarafindan
diistintildiiklerinde bilfiil makul hale gelebileceklerdir. Fakat onlar kendilerinin bilfiil
hale getirecek bagka bir faile ihtiyag duymaktadir -ki burada faal aklin 6nemi ortaya
cikmaktadir. Farabi bu failin maddeden soyut, tozii bilfiil akil olan ve heyulani (bilkuvve)
akla giinesin goze 151k vermesinde oldugu gibi bilkuvve akla etki ederek ondaki makulleri
de bilfiil hale getirebilen bir gii¢ olarak ifade eder. 1/ Ona gére insani akil gibi insanin
nefsinde tabii olarak bulunan bir kuvvenin bile faal aklin etkisi olmadan fiil haline
geemesi miimkiin olmamaktadir. Bu akla “heyulani akil” da diyen Farabi’ye gore bu
akillar ve aldiklar1 makuller bilkuvve halden bilfiil hale gelebilmek i¢in bagka bir seye
ihtiya¢ duyarlar. Burada bahsi gecen “sey” Farabi’ye gore faal akildir ve onun heyulani
akilla olan durumu giinesin goéz karsisindaki duruma benzetilerek, nasil ki giines
kendisinde gérme yetenegi bulunan goze 1s1k vererek onun gorme fiilini kullanmasini
sagliyorsa, faal akil da bilkuvve ya da heyulani akla tipk: giinesin goze 151k vermesi gibi
bir etkiyle etki ederek onda bulunan bu yetenegi (heyet) giin yiiziine ¢ikarip, fiile koyan

gii¢ olarak tanimlamaktadir. %8

Faal aklin ay {istii aleme ait ancak maddi aleme en yakin akil olarak ifade eden
Farabi’ye gore “Onun ‘Ilk Sebep’in disinda zikredilen ayrik seyler arasindaki mertebesi, onuncu
mertebedir’” demektedir. “Heyulani” olarak ifade edilen edilgen/miinfail akla miitehayyile
giicii ile duyu giiciinden alinan bazi makuller, faal aklin bu tesiriyle ortaya ¢ikabilmekte
ve insanda ilk seylerin bilgisi olarak bilinen ortak makuller, bagka bir deyisle ilk makulleri

ortaya c¢ikarmaktadirlar.'® Bu ilk makulleri Farabi “ilk istikmal” olarak ifade eder ve

106 Farabi, el-Medinetu’l-Fazila, s.159
197 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.160
108 Farabi, el-Medinetu’l Fazila, s. 162-163
109 Farabi, el-Medinetu’l Fazila, 162-163
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“nihai istikmal” olan mutluluga giden yolda ilk basamak olarak degerlendirir.!*® Bu
makuller sirasiyla; a) ameli sanatlarin ilkeleri olan makuller, b) insanin fiillerinde giizel
ve ¢irkini gdsteren makuller, c) gdksel cisimler, i1k Neden, birincil ilkeler ve bu ilkelerin
nelerden meydana geldigi ve mertebeleriyle ilgili, insan fiiline konu olmayan
makullerdir.!'! Bu makullerin insanda olusmasiyla insanda tabii olarak “taammul”,
“raviyya”, ve “fikr” meydana gelir. Arzu giiciiyle beraber insanda fiillerin bazisina kars1
yonelime bazisina karsi ise kaginma olusur. Nitekim bu kavramlar1 yukarida “irade” ve

“ihtiyar” kavramlariyla agiklamistik. 12

Farabi, nefs-i natikay1 Medinetu’l-fazila’da “onda ameli bir kistm vardir, nazari
bir kistm vardir. Ameli akil, nazari akla hizmet icin vardir. Nazari akil ise baska bir seye

113 jfadesiyle agiklamaktadir. Burada,

hizmet igin degil, mutluluga ulasmak igin vardr.
her ne kadar ameli akil insan fiillerini eyleme koymada etkin nefis giicii olarak goriinse
de aslinda onun bu fiilleri dogru yapma kabiliyeti ya da becerisi olarak nazari akla ne
kadar muhtag olduguna ve fiillerin eylem alaninda, “giizelligi” ya da “¢irkinligi” ile ilgili
yargilart edinebilme bakimindan, nazari aklin ahlaki acidan Onemine vurgu
yapilmaktadir. Farabi’nin ifadelerinden anlagildigi gibi, diisilinceleri tatbik etme
konusunda arzu giiciiyle de biitiinliikli halde ¢alisan diisiinme giicii, insanin bilgiyi elde
etmesinden onu tecriibi alana intikal ettirene kadar olan siirecte biitlinciil bir entelektiiel

caba siirdiirmektedir. Bu agidan bakildiginda ahlaki eylemlerimizin temelinde diisiinme

yatmakta ve tecriibi alan ise bu bilgilerin goriintiisiinii vermektedir.

Farabi, Fusulu’I-medeni’de ise diisiinme giiclinii “onunla insamn diisiindiigii, ilim ve
sanati elde ettigi, iyiyi (cemil) ve kétiiyii (kabih) aywrt edebildigi gii¢”*'* olarak tanimlamis

Medinetu’l-fazila’da oldugu gibi ikiye ayirmistir: Nazari akil ve Ameli akil. Daha sonraki

10Farabi, el-Medinetu’l Fazila, 164-165
111 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, 5.162
112 Bkz, bu tezin iginde “arzu giicii”
113 Farabi, ideal Devlet, s.166
114 Farabi, Fusulu’l-Medeni . s.79.
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aciklamalarda ameli aklin “mihni” yani beceriyle ilgili ve “fikri” yani diistinmeyle ilgili
iki kisimdan olustugunu, nazari aklin ise kendisiyle insan fiiline konu olmayan makulleri

bildigi meleke olarak tanimlamustir. 1%°

1.2.4.3. Nazari Akl

Farabi’ye gore nazari akil, insan zihninin edinip edinebilecegi biitiin bilgilerin
temelini olusturan, insan aklinda dogustan var olan kiilli zaruri 6nciilleri (el-mukaddemat)
barindiran kesin bilgi igeren, insan fiiline konu olmayan varliklarin bilgisini elde edildigi
glictiir. Bu giigte bulunan ilk prensipler (el-evail) insan zihninde bilkuvve ya da bilfiil
olarak bulunurlar. 1'® Farabi bu gii¢ ile nefsin cevherinin tamamlandig1 ve bilfiil akil
haline gelmeye elverisli oldugu giicii olarak heyulani akildan baslayarak, miistefad akla
kadar ulasan akil mertebelerinden olustugunu da ifade etmektedir. 7 Ameli akil ise

nazari aklin aksine insan fiillerinin konusu olan seylerle ilgilidir. 118

Farabi yine Fusulu’l-Medeni’de, nefs-i natika’nin nazari ve ameli kisimlarinin
kendilerine has erdemlerinin oldugundan bahseder. Nazari aklin erdemlerini akil, ilim ve
hikmet olarak ayirirken; ameli kisminkileri ise ameli akil, ameli hikmet (taakkul), zihin,
fikir miikemmelligi (temyiz), goriis dogrulugu (zannu s-savab) olarak siiflandirir.!'® Bu
siiflandirmada nefsin diisiinen kisminin ne denli komplike ve teferruath calistigi da
goriilmektedir. Nefsin bu akletme, kesfetme, bilgiyi ortaya koyma ve uygulama
slirecindeki insicamli faaliyetini agiklanmasi Farabi’nin ahlaki kavramlarini konu edinen

bu calisma acisindan oldukca 6nem arz etmektedir.

Farabi’ye gore nazari akil dogustan ve insan ¢abas1 olmadan elde edilmis bilgileri

alabilen bir melekedir. Bunlar1 da yukarida bahsedildigi gibi “biitiin par¢adan biyiiktiir”,

15 Farabi, Fusulu’l-Medeni, s.53
116 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.70
17 Farabi, Uyunu’l-Mesail, 5.125
118 Aristoteles, Nikamakhos’a Etik,1139a
119 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 70
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“bir miktara esit olan esitler birbirlerine esitlerdir” gibi ilimlerin ilk prensipleri olan kiilli
zaruri Onciillerin (el-mukaddemat) bilinmesidir. Onda var olan bilgiler kesin ve
tartismasiz bilgiler olarak insan zihinde vardir ve hata yapmasi miimkiin degildir. %

Dolayisiyla nazari akil bir anlamda ilmin de merkezidir. *?

Farabi’ye gore her ilim, ilim degildir. Ozellikle nazari aklin bir erdemi olan ilim,
varliginin devami asla insan katkisina bagli olmayan varliklarin neler oldugu, zaruri ve
killi onciillerden ve insan zihninde dogustan bulunan ilk onciillerden olusan delillerle
nefte kesinlik meydana gelmesidir.}?> Ayni yerde ilmi “el-ilmu’l-hakiki” olarak da
adlandirmakta zaman ve sartlardan etkilenmeyen, degismeyen ve zann barindirmayan
ilim olarak yegane giivenilir bilgi ¢esidi olduguna vurgu yaparak, degisebilir, 6rnegin
zamana ve mekana baglh olan bilgilerin -oturmak, kalkmak, uyumak gibi- ilim
sayllmayacagini ifade etmektedir. Bu hiyerarside kesinlik ve degismezlige vurgu yapan

Farabi i¢in nazari akil tiim bilgilerin kaynagini veren yegane gii¢ olmaktadir.

Nazari aklin bir diger erdemi olan hikmet ise Farabi’nin hem epistemoloji hem de
ahlak felsefesinde onemli bir kavramdir. Fusul’de hikmet kavramini “diger biitiin
varliklarin varligina ve sebebi bulunan seylerin yakin sebeplerinin varligina sebep olan

uzak sebeplerin bilgisi” olarak tanimlamaktadir. 123

Hikmet nazari aklin bir erdemi olarak kesinlik arz eder ve insana varlik
mertebelerine, onlarmn uzak sebeplerine, Ik Varlik’a dair bilgilere ve insanin nihai
gayesine dair bilgileri verir.?* Hikmetin “en faziletli varliklarin en faziletli bilgisi” olarak

tanimlayan Farabi’ye gore insanin ilk varliktan edindigi ilk bilgiler de yine bu kategoride

120 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.71
121 Farabinin nazari akli ile Aristoteles’in “nus’u olduk¢a benzemektedir. Bkz. Aristoteles, Nikomakhos’a
Etik, 1141a7
122 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 71
123 Bkz. Farabi’nin hikmet kavraminin anlasilmasi bakimindan Aristoteles’in “sophia” kavrami,
Nikamakhos’a Ahlak, 1141a2-20
124 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 72
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degerlendirilir ve bu insanin nihai gayesinin mutluluk oldugu bilgisi de bu bilgilerin
igcerisindedir. Dolayisiyla Farabi’ye gore hikmet insana mutlulugun bilgisini ve bu gayeye
ulasmadaki ameli biitiinliigiin bilgisini de vermektedir.’?® Bir anlamda, ilk Varlik’1, ilk
makulleri, varliklarin mertebelerini, uzak ve yakin sebeplerini, hayattaki nihai yasam
gayesini bilen insan buna gore eylemler ortaya koymak durumundadir. Hikmet insana bu

gayeye ulasmadaki 15181 saglayan yetkinliktir.

1.2.4.4. Ameli Akil (Pratik Akil)

Her ne kadar pratik akil ahlaki eylemin yasam alanina koyulmasiyla ilgili olarak
insan nefsinde tecriibi diyebilecegimiz bilgiyi ve pratikligi gelistirse de bu bilginin temeli
dogal olarak teorik aklin ona saglamis oldugu ilk akilsallarin varligryla miimkiin
olabilmektedir. Fakat bu calismanin konusu olan “ahlaki kavramlar’in islevselligini
saglayan en 6nemli meleke nefsin diistinen kisminin ameli, baska bir ifadeyle pratik

kisminin eylemi ortaya koymasidir.

Epistemolojik siirecin nihayetinde insan eylem ortaya koyacaktir. Fakat bu siire¢
diistinme giiciinden bagimsiz bir siire¢ olmayacaktir. Zira Farabi’ye gore aklin fiil alanina

tesir eden tarafi olan ameli hikmet bu asamada devreye girecektir.

Farabi ameli akli, “insanin umurun tecriibesinden hissolunan seylerin uzun
uzadiya miisahedesinden, giiciimiiz dahilindeki bireysel seylerde tercih edilmesi ya da
kagimilmasi gerekeni nazari dikkate almayt insan i¢in miimkiin kilan bazi onciiller (el-

s 126

mukaddemat) elde etmesine vasita olan bir kuvvedir, seklinde tanimlar.

Ameli akil mihni (mesleki) ve fikri olmak iizere ikiye ayirmaktadir. Mesleki ameli

akil sosyal bir varlik olan insan i¢in 6nemlidir ve bir insanin bir sanatta ilerlemesi onun

125 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.72
126 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 73
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ve toplumun yararinadir. ?” Ote yandan fikri ameli akil ise insana erdemli davranislar
sergilemege ve mutluluga ulasma yolunda rehberlik eden, yontem ve metodu ortaya
koyan, bir anlamda stratejik bilgi saglayan akil 6zelligidir. Nitekim Farabi eserlerinde
erdemlerin spekiilatif yapisim1 ve zaman veya sartlarin insan fiillerine olan etkisine
siklikla vurgu yapmaktadir. Bu anlamda fikri gii¢ insana belli zaman ya da sartlarda belli

bir durum ya da fiil hakkinda degerlendirme giicii ve metot bilgisi vermektedir.

Nazari akildan farkli olarak ameli akil goriildiigl tizere tikel bilgilerle ilgilidir.
S6z gelimi “comertlik iyidir.” dnermesi nazari akil tarafindan verilirken, comertligin
miktarini, siddetini, comert insanin eylemlerini belirlemek ise ameli aklin verebilecegi
tiirden bir bilgidir. Bu agidan bakildiginda fikri gii¢ bir anlamda nazari akil ile ameli akil
arasindadir.  Farabi’ye gore fikri ameli akilla, hayat boyu karsilasabilecegi farkli

durumlar1 mutluluga ulasma yolunda en iyi sekilde istinbat edebilmelidir.!?3

Farabi Fusulu’/-medeni’de ameli akli tanmimlarken insanin, ¢ogu seylerin
tecriibesinden ve hissedilen seyler (el-esya’ el-mahsusa)in uzun uzadiya
miisahedesinden, giiclimiiz dahilindeki bireysel seylerde tercih edilmesi veya kaginilmasi
gerekeni nazar1 dikkate almay1 insan i¢in miimkiin kilan bazi onciiller (el-mukaddemat)
elde etmesine vasita olan bir melekedir.’?® demektedir. Bu tanimdan anlasildig1 kadarryla
insanin uzun tecriibelerinin, miisahede ve hislerinin kendisinde tercih ya da kag¢inma
olusturmas1 bu meleke ile olmaktadir. Dolayisiyla Farabi’nin arzu giiciinde de bahsi
gectigi iizere, iigiincii bir irade olarak ifade etmis oldugu “ihtiyar”**° bu asamada ortaya

cikmakta ve insanda ahlaki fiili meydana getirmektedir.

127 Farabi, Fusulu’l-medeni. s.70; Fatih Toktas, “Akil ve Taakkul Kavramlari Baglaminda Ameli Akil”,
Uluslararasi Farabi Sempozyumu Bildirileri, Elis Yay., Ankara, 2004, s.170
128 Farabi, Mutlulugun Kazaniimasi, s.78
129 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 73
130 Farabi, Siyase, 5.78
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1.2.4.4.1. Ameli Hikmet (Taakkul)

Farabi Fusul’da ameli hikmeti ise ameli aklin bir erdemi olarak gostermekte ve
“taakkul”*®! olarak ifade etmektedir. Ona gore ameli hikmet, “ister mutluluk olsun ister
mutluluk elde etmek icin gerekli olan bir sey olsun, bir insan icin gercekten biiyiik bir
iyilik, erdemli ve serefli bir amag meydana getirmek icin yapilan seyde en miikemmel ve
en iyi seyleri ortaya ¢ikarma ve miikemmel diisiinme giiciidiir.”**? diyerek tanimlamustir.
Farabi yine ayni1 yerde ameli hikmetin cumhurun dilinde “akil” ya da “akillilik” olarak
bilindigini ifade eder. Ona gore insanlarin “akilli insan” diye niteledikleri sey aslinda
ameli hikmettir. 3* Nitekim Fusul’da su sekilde ifade edilmistir. “Ameli hikmet ayn
zamanda cumhurun (halk) akil olarak adlandirdig: seydir. Bu meleke (kuvve) bir insanda

bulundugunda, o kisiye akill (akil) adi verilir. *3*

Farabi’ye gore ameli hikmetin hayatin biitlin alanlarina yayilan bir kullanim sekli
vardir. Bu agidan bakildiginda ev yonetiminden devlet yonetimine kadar, kiigiik
amaglardan biiyiik olanlara kadar tiim yasamsal faaliyetlerde ameli hikmet vardir. *° Bu
acidan bakildiginda ameli hikmet ya da taakkulun, aklin faaliyet alaninda ortaya
konulmas1 olarak tanimlanmasi miimkiindiir. Nitekim kavramin “ameli” olarak
nitelendirilmesi de bunu agik¢a ortaya koymaktadir. Hikmet kavramiyla baglantili olarak,
nasil ki hikmet mutlulugun bilgisini veriyorsa ameli hikmet de bu bilginin fiili hale

getirilmesi i¢in metot bilgisi olarak goziikmektedir.

131 Taakkul kavrami basit sekilde akil ya da akletmek kavramlarindan farklilik arz etmektedir. Ameli
aklin bir erdemi olan bu kavram igeriksel olarak daha ziyade “aklini gostermek”, “aklini ortaya”
koymak seklinde gevrilebilir. Ayrintili bilgi igin bkz. Hanefi Ozcan, Farabi’nin iki Eseri, s. 70
132 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 74
133 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.76
134 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 76
135 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.76
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1.2.4.4.2. Cevdetu’r-Ray/Cevdetu’t-Temyiz

Farabi’nin Fusulu’/-medeni’da 6nem verdigi bir diger husus ameli aklin
erdemleri olarak siraladigi, taakkul, cevdetu’r-rey ve temyiz kavramlaridir. Farabi’ye
gore ameli aklin bu erdemleri kisiye akilli ya da zeki gibi sifatlar atfedilmesine imkan
vermektedir. Insanm kendini sosyal alanda ortaya koymasini saglayan ameli akil ayni
zamanda insana dair iyl ya da kotii degerlendirmelerin yapilmasini da saglamakta ve
giindelik dilde insanlar1 degerlendirirken kullanilan “akillilik” “zekilik” gibi kavramlari
da temsil etmektedir.’*® Farabi Fusulu’/-medeni’de “temyiz” ve “cevdetu’l-ray”

kavramlarini su sekilde ifade etmektedir:

“Clinkii o, ayirt etme miikemmelligine sahip oldugunda ve kotii ve asagi olani, inceledigi
ve gozetledigi seyde kullandiginda onun, alay eden, aldatan ya da ayartan bir insan oldugu
soylenir. Bazen bizim “ihmal ettigi seyi artik dikkate almistir.” soziimiiz yerine “falan kisi, simdi
artik akillandr -akla sahiptir.” sozii kullanilir ve o, “kendisine hitap eden sahsin imasinin isaret
ettigi seyi anlamugtir.” veya “zihninde bwakilan bir etkiye sahip olmustur.” sozii yerine de
kullanilir. Bazen biz, “makulat ona tasvir edilmis ve onun zihninde tesir birakmistir. ” anlaminda
“o akl kullanmistir.” deriz; bu soziimiizle de diisiiniilen seylerin (makulatin) onun zihnine
ulagmig oldugunu; yani onun makulati bildigini kastederiz. Ciinkii burada “o akli kullanir.”
soziiyle, “0 bilir” sozii; “dkil” (akilly) kelimesiyle “dlim” kelimesi ve “makulat”(diistiniilen
seyler) ile “ma’lumat”(bilinen seyler) arasinda hi¢hir fark yoktur. Aristo nun goriistine gore,
ameli hikmete (taakkul) sahip olan kisi, erdemle ilgili fiillerden yapiimas: gerekeni ortaya
ctkarmada diisiince miikemmellgine sahip olan kisidir (cevdetur-ray), ki o zaman o ayni zamanda

ahlaki erdemde de iistiin olan kisidir. >’

136 Krs, Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 109-110
137 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 109-110
Aristoteles Nikomakhos’a Ahlak’inda Farabi'nin “temyiz, cevdetu’r-ray” gibi kavramlarla karsiladigi
kavramlari “orthos logos” (Saffet Babir “sag akil” olarak cevirmistir) olarak ifade eder. Fakat Farabi,
yukarida gorildiga gibi, bu kavrami genisletip daha spesifik tanimlar yapmistir. Bkz, Aristoteles,
Nikomakhos’a Etik, 1138b-1139a
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Farabi buna benzer bir aciklamayr Tenbih’'de ahlaki tanimlarken de
yapmaktadir.'® Burada insan ahlakina iyi ya da kotii gibi degerlerin verilebilmesinin
insanin ayirt etme kabiliyeti ile dogru orantili oldugu ifade edilir. Burada ayirt etme
kabiliyetini “kuvve ez-zihn” olarak, ziddini ise “da 'f ez-zihn ” olarak tanimlamaktadir. Bu
gliciin insanda bir “meleke”, yani yerlesik bir huy haline gelmeden insanda ahlaki
gelismenin miimkiin olamayacagini ifade eden Farabi, insanin bu huya sahip olmasiyla

iyi, asil ve erdemli olacagini ifade eder. **°

Farabi’ye gore insan aklinin belli basl 6zellikleri haiz olmast onun aklini ortaya
koymadaki basarasini da etkilemektedir. Insan aklinin kendini gerceklestirebilmesi igin
kendisinde bulunmasi gereken bazi akil 6zellikleri bulunmaktadir. Farabi’ye gore bu akil
ozellikleri fikri giiciin diger erdemleri olan zihin, gériis dogrulugu (zannu’s-savab) ve

fikir miikkemmelligi (cevdet ‘ur-ray’)dir.

Farabi, derin disiinlip tasinma olarak ifade edebilecegimiz taakkul kavramiyla
bagdastirdigi cevdetur-ray kavramini, derin diistinme siirecinden sonra ortaya g¢ikan
insanin diisiince erdemlerinin bir 6zelligi olarak gormektedir. Farabi bu paragrafin
arkasindan, bu kavramin insanlarin ilk bakista insanlara yiikledikleri “akillilik”
ifadesinden farkli oldugunu, cevdetur’ray in ise insanda ameli hikmetin bir yansimasi
olarak ifade edilebilecegini sdyler. Temyiz ise sadece ahlaki tercihler i¢in degil, insanin
diistinme becerilerinin genel bir ifadesi olarak goriilmektedir. Cevdetu’t-temyiz olarak
ifade edilen dogru diisiinme giicii insanin aklin1 dogru ve yerinde kullanabilmesini ifade

eden daha kapsamli bir kavramdir.

Gorilis dogrulugu (zannu’s-savab), bir insanin bir seyi miisahade edisinde,

goriistinlin miisahade edilen o seyin baska sekilde olmasinin miimkiin olamayacak sekilde

138 Farabi, Mutluluk Yoluna Yéneltme, 149
139 Farabi, Tenbih, 22
38



dogru olmasi olarak tanimlanmustir. %% Zihin ise bir akil giicii olarak ifade edilir, hatta
Farabi’ye gore zihin bir anlamda ameli hikmet’tir. Ona gore zihn, bilinen genel goriislerin
bir ihtilafi durumunda dogru hiikmii bulma ve diizeltebilme (tashih) kabiliyeti olarak

ifade edilmektedir. 14

Fikir miikemmelligi, orijinal ifadesi ile “cevdetu’r-ray”, bir insanin fikirlerinin
glivenilir olmasi, herkes tarafindan nazar-1 itibare alinmasi, goriis, s6z ve fiillerinin
saglam ve dogru olmasi olarak tanimlanmustir. *? Farabi, bir insanin bu asamaya
gelebilmesinin de ancak ameli hikmet ile miimkiin olabilecegini, dolayisiyla bu erdemin

de aslinda bir anlamda ameli hikmet oldugu goriisiindedir.'*3

Farabi s6z konusu kavramlart mutlulukla baglantili olarak degerlendirmektedir.
Mutlulugun kesin ve kaginilmaz kemal noktasi oldugunu ifade eden filozof, Tenbih te
insan fiillerinin {i¢ halinin oldugunu sdyler ve bu fiillerin niteligi insanin kinanmasini ya
da oviilmesini gerektirecek sonuglar dogurur. Bu fiiller sirasiyla a) fiziksel aktivite
gerektiren, oturma, kalkma, uyuma, dinleme, bakma gibi fiiller; b) nefse ariz olan, haz,
sehvet, 6fke, korku, seving gibi duygular ve ¢) zihin ile dogruyu yanlistan ayirt edebilme
kabiliyeti (temyiz)dir. ** Burada &zellikle temyiz giiciine vurgu yapan Farabi’ye gore
insanin diger fiillerinin iyi ya da gilizel olabilmesinin yolu temyiz giiciiniin saglikli
olabilmesinden gecmektedir. 14° Bu sebeple bu iyi ayirt etme giicii (cevdetu t-temyiz)

diyebilecegimiz bu giice insanin nasil ulagabilecegi de onun i¢in 6nemli bir sorundur.

Yukarida da bahsedildigi gibi Farabi’ye gore “iyi” ya da “giizel” eylem kasith ve
bilingli eylemlerdir. Gelisiglizel fiillerle elde edilen seyleri iyi olarak tanimlamayan

filozof, aymi sekilde cevdetu ’t-temyizin (iyi ayirt etme) insanda tesadiifi olarak

140 Farabi, Fusulu’l-medeni,.s. 76
141 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.76
142 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.76
143 Farabi, Fusulu’l-medeni, 5.76
144 Farabi, Tenbih, s.3; Mutluluk Yoluna Yéneltme, s. 146
195 Farabi, Tenbih,, s.3
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olamayacagii bunun ahlaki bir sonu¢ dogurmasi, baska bir ifadeyle mutluluga giden
yolda dogru fiilleri elde edilebilmesini de bu giiciin insanda bilingli olarak var olmasina
baglanmaktadir. Fakat insanin i1yiyi yapma giicii ile kotliyli yapma giliciinlin ayni
kaynaktan geldigini ve insanin bunu her iki tarafa da kullanabilecegini ifade eden filozof,
bu kuvvetin ayirt etme (cevdetu 't-temyiz) ile ilgili kisminin iki sekilde gergeklestigini
ifade eder. Ilki zihin ya da “ayirt etme zay1flig1” olarak cevirebilecegimiz “da ‘af ez-zihn”
digeri ise mutluluga arag olan, zihin giicii olarak gevirebilecegimiz “kuvve ez-zihn”.}4¢ Bu
sekilde tarif edilen “zihin giicli” insanda bir meleke haline geldiginde insanda artik iyi
ayirt etme meydana gelebilmektedir. Bu ayirt etmenin insanda olugmasi insanin fiillerini

tamamen giizellestirecek ve mutluluga ulastiran fiilleri kendisinde agiga c¢ikarabilecektir.

1.2.4.5. Fikri Gii¢

Farabi’ye gore akil, insan fiiline konu olmayan makulleri nazari ilim vasitasiyla
kavramaktaydi; ancak irade vasitasiyla ruhun disinda varliga gelebilen akilsallarin
meydana geldiklerinde onlarla onlarin araz ve halleri de meydana gelmekte ve bu
akilsallar daha 6nce bilgi sahibi olmadan meydana gelemeyen akilsallar idi. Dolayisiyla
iradi akilsallart meydana getirmek isteyen biri daha 6nce bu sey varliga geldiginde onunla
birlikte bulunmasi1 gerekecek halleri de bilmek mecburiyetindedir. Dolayisiyla bu
akilsallarin bilgisi tiimel degil tikellerin bilgisi olmaktadir. Bu akilsallar icin belli bir
kural ya da kanun belirlemenin zorlugundan bahseden Farabi, bu iradi kavramlara 6rnek
olarak iffet, zenginlik ve benzeri kavramlari 6rnek gostermektedir.**’ Bu gibi kavramlari
meydana getirmek istedigimizde onlarin belli, bir zamanda kendileriyle bulunmasi
zorunlu olan arazlar, baska bir zamanda kendileriyle birlikte bulunmasi gereken
arazlardan farkli olacaktir. Bu arazlar ve hallerin zamandan zamana, milletten millete

degismesi akil tarafindan bilinerek, hangi durumda nasil davranacagini onceden

146 Farabi, Tenbih, s.3-4
147 Farabi, Tahsil, s.19
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belirleyebilmesi gerekmektedir. Baska bir deyisle, ornegin zamanin ve toplumun
sartlarinda zengin olma olg¢iitii nedir? Nasil zengin olunur? gibi seylerin bilgisine sahip
olmak bu tiirden bilgilerdir. Farabi’ye gore bu tiir durumlar nazari ilimlerin konusu
olamazlar ve dolayisiyla onlar1 kavramak i¢in baska bir giice ihtiya¢ duyulmaktadir. Bu
gli¢ ise Farabi’ye gore fikri giigtiir ve bu gii¢, yapmak istedigimiz seyin yapilmasinin
miimkiin olup olmadigini, e§er miimkiinse o isi nasil yapmak gerektigi hakkinda etraflica

148 ve iradi akilsallardaki arazlar kesfettigimiz melekedir.'4°

diistindiigiimiiz

Fikri giic ile kesfedilen ya da kavranilan bilgiler amag bilgi degil arac bilgilerdir.
Bagka bir ifadeyle belli bir amag i¢in (0rnegin zengin olmak) insanin dnce bu amaci tayin
edebilmesi ve ardindan bu amag i¢in gerekli vasitalar1 bilmesi icap etmektedir, fikri giic
bu bilgiyi veren giigtiir. Fakat burada 6nemli olan nokta fikri giiclin bu amagclarin iyiligi
ve kotiiliigii ile ilgili bir yargi ve tutumunun olmadan sadece yol ve metot bilgisi vermesi
ve herhangi bir ahlaki referansinin olmamasidir. Onu ahlaki bir erdem yapan, vasita

oldugu seyin iyi bir amaca hizmet etmesi olmakla beraber, fikri gli¢ kotii bir amag i¢in de

kullanilabilmektedir.*>°

Farabi Medinetu’l-Fazila’da fikri giic ile ilgili olarak, bir seyin bilgisi akil kuvveti
ile veya da tahayyiil kuvveti ile veya duyusal algi ile elde edilebilir, akilsal kuvvetle idrak
edilme ozelligine sahip olan bir seyin bilinmesi arzu edildiginde arzu edilen seyin elde

edilmesini saglayan fiil akilsal kuvvete bulunan baska bir kuvvetten dogar bu fikri

148 Farabi, Fusul, s. 53
149 Farabi, Tahsil, s. 19-21
150 Farabi, Tahsil, s.21; Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1141b;
Farabi’nin “Fikri Glg” ifadesinin Aristoteles’in “Fronesis” olarak ifade ettigi “practical wisdom” yani pratik
bilgelik, sagduyu ya da farkindalik olarak da ifade edilen bu kavramin Farabi’nin fikri gliciine kaynaklik
etmis olmakla beraber, fronesis iyi olani yapma konusundaki bilgelik ve sagduyu ifadesiyken Farabi’nin
fikri giciinde bdyle bir zorunluluk yoktur. Dolayisiyla fikri glic kavrami Farabi’nin felsefesinde akletme
glcliniin 6nemli bir parcasi olmakla beraber Farabi’nin Urettigi 6zglin bir kavram oldugu da iddia
edilmektedir. Ayrintili bilgi icin bkz. Himeyra OZTURAN, Akil ve Ahlak, s.127-130
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kuvvettir, ifadeleriyle agiklamistir. Bu bakimdan fikri gii¢ diisiinmeyi Ol¢lip bigmek

dikkatle incelemeyi ve ¢ikarsama yapmay1 meydana getiren kuvvettir denilebilir. 15

Fikri erdem kavrami ise yine fikri gii¢ altinda degerlendirebilecegimiz fakat
tamamen fikri giicii kapsamayan, onun kullanim amacina gore iyi ya da kotii olarak
tanimlanabilecek bu melekenin bir baska boyutunu temsil eder. Baska bir deyisle her fikri
erdem bir fikri giictiir fakat her fikri gii¢ fikri erdem olmayabilir denebilir. Nitekim Farabi
Tahsil’de fikri giicii, eger erdemli bir amaca hizmet ediyorsa fikri erdem, ancak erdemli

bir amaca hizmet etmiyorsa baska bir seydir, diyerek iki boliime ayirmstir. 152

Tahsil’de fikri erdemi kisimlara ayiran Farabi, fikri giiciin bir¢ok millet ya da tek
bir millet i¢in erdemli olan1 kesfetmeye yonelik olan tiiriine siyasi fikri erdem (Faziletun
fikriyyetun medeniyyetun) olarak ifade eder ve bu kesfedilen bilgi ister kisa siireli, ister
uzun siireli olarak etki gdsteren tiirden olsun bu durumun edinilen bilgilerin fikri erdem
olmasini etkilemeyecegini, ancak eger uzun siireli ve bircok milleti etkileyen tiirden bir
erdemse bunun kanun koyucu tiirden (kudratun ala vaza’ en-nevamis) bir erdem olarak
diigiiniilmesi gerektigini ifade eder. Buradan anlagildigi kadariyla Farabi’ye gore siyasi
fikri erdem, kanun ve anayasa gibi bir ya da birden fazla milletin tabii oldugu, uzun ya da
kisa stireli olarak etki eden toplumsal kurallar biitiinii olarak degerlendirilebilir. Kisa
stireli olan, belli bir ziimre ya da toplulugu ilgilendiren fikri erdemi de Farabi bu
kategoriye dahil etmistir.’®® Bunun yam sira aile ve ailedeki fertlerle ilgili olarak ev
idaresi ile ilgili fikri erdem, askeri fikri erdem, sanatlarin elde edildigi fikri erdemler,
kendisi ya da bir bagkasi i¢in iyi ve dogru olan1 bulmaya yarayan mesveret ile ilgili fikri
erdemler gibi kisimlara ayirmis ve tiim bunlarin kendi igerisinde de ayrilarak farkli fikri

erdemleri olusturabilecegini ifade etmistir. 1>* Paragrafin devaminda fikri erdeme sahip

151 Farabi, ideal Devlet, s.165
152 Farabi, Tahsil, s.20
153 Farabi, Tahsil, s.21
154 Farabi, Tahsil, s.21
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olan, iylyi ve glizeli yapmaya gayret eden kisinin dogal olarak ahlaki erdeme de sahip
olmas1 gerektigine isaret eder. Mesela bir kumandanin savaseilar i¢in en yararli ve en
dogru seyi kesfettiren fikri erdeminin yaninda ayni zamanda ahlaki bir erdeminin de
bulunmas1 gerektigini ifade eder. Ornegin kumandanin cesaretinin diger savascilardaki

cesaretin iglevlerinin kullanilabilecegi bir cesaret olmalidir, der.

En hakim fikri erdemin hangisi oldugunu soran Farabi, fikri erdemi, ahlaki
erdeme, ahlaki erdemi de nazari erdeme tabi kilmaktadir. Ona gore fikri erdemlerin
otoritesi ne kadar tam, giicii ne kadar biiylikse, onunla birlikte bulunan ahlaki erdemin de
otoritesi/hakimiyeti o denli gii¢lii olacaktir.'®Ancak genel olarak bakildiginda fikri
erdemlerin tekil kisiler i¢in olabilecegi gibi, toplumlar i¢in de olabilecegi bunun da ancak
ahlaki erdemlerin tamam olmasiyla saglandigi disiiniiliirse ahlaki erdemler daha
kapsamli olmaktadir. Fikri erdemle ahlaki erdemi ayrilmaz bir biitiin olarak géren filozofa
gore tiim bu erdemler son tahlilde nazari erdeme tabi olan erdemlerdir. Nitekim ona gore
ornegin fikri erdemin gorevi nazari erdemle elde edilen makilatin arazlarini kesfetmektir.
Dolayisiyla bu yolla elde edilen erdemler fikri erdemi, fikri erdem de ahlaki erdemi
gerekli kilmaktadir ve Farabi’nin vardigi sonuca goére nazari erdem, hakim fikri erdem,
hakim ahlaki erdem ve hakim pratik sanat birbirinden ayrilmaz bir biitiindiirler. Birinin

bozuk olmas1 nihayetinde digerlerinin de eksik olmasini gerektirecektir.>®

1.3. Saadet/Mutluluk

Mutluluk kavrami Farabi’nin sadece ahlak felsefesi i¢in degil, tiim felsefe sistemi
igerisinde oldukca 6nemi haiz bir kavramdir. Islam felsefe geleneginde mutluluk “es-
saade” terimiyle ifade edilmektedir. Terimin kokii “Sa-‘a-d” klasik Arapca sozliiklerinde

birbirine yakin sekilde anlamlandirilmistir. “Kismetli, sansl olmak, ugurlu gelmek” gibi

155 Farabi, Tahsil, s.23 Farabi fikri giic ve fikri erdemle ilgili olarak sordugu bu sorularin cevabini direkt
olarak vermemektedir. Tartismanin sonucu ise okuyucuyu kesin bir sonuca gétiirmemektedir.
156 Farabi, Tahsil, 5.26
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manalara gelen “el-yimn” ve “el-bereke” anlamlariyla karsilanmaktadir. Bazi
sozliiklerde ise “es-sa’ade”, “es-sekave” yani mutsuzlugun zitt1 olarak tanimlanir. Giincel
sozliiklerde ise “nefsin durumunun iyi olmasi ve ulastigr hayw ile tam olarak hosnut,

55157

memnun ve razi olmasi olarak tanimlanir.

Mutlulugun temel amag¢ olmasi, insanin bir anlamda biitiin hayati faaliyetlerinin
bu temelde gelismesini gerektireceginden, insanin bilgi edinme siirecinden itibaren
nefsinin kemale erdigi ve miikemmellestigi son yetkinlik alanina kadar olan bu stiregteki
tiim faaliyet ve ¢abalarini bu yolda vakfetmesini gerektirmektedir. Bu agidan bakildiginda

Farabi’nin ahlak felsefesi eudomonist bir ahlak felsefesidir.

Farabi’den evvel Sokrates mutlulugu erdemli olmak olarak tanimlar ve erdemli
olmay1 da bilgiye tabi kilar. Ahlakin 6zii ise 1yiyi bilmektir. Stoacilara gore ise mutluluk
en yliksek iyidir ve ona erdemle ulasilir, erdem ise doga ile uyum igerisinde olmaktir.
Platon da Stoacilar gibi mutlulugu en yiiksek iyi olarak tanimlamaktadir ve yine erdemle
ulasilabilecegini soylemektedir. Aristoteles ise mutluluk en son gaye ve kendi kendine
yeten sey, artik ona ulastiktan sonra insanin hicbir seye muhta¢ olmamasi halidir. Bunun
yani sira Aristoteles mutlulugun sadece erdemleri bilmekle degil ayn1 zamanda erdemli

eylemin sonucunda elde edilecegini ifade etmektedir ki Farabi de bu gériistedir.**®

Farabi oOzellikle Tahsilii’s-Saade, Risaletu’t-Tenbih ala Sebili’s-Saade, El-
Medinetu’l-Fazila, es-Siyasetu’l Medeniyye, Fusulu’l-Medeni ve [hsau’l-Ulum gibi
eserlerinde ana tema olarak mutlulugu ve ahlaki erdemleri incelemekte ve ona gotiiren
yollari ele almaktadir. Farabi, Medine, es-Siyase ve Tahsil’de mutlulugu daha ¢ok teorik

boyutuyla ele almig ve siyaset ilmiyle bagdastirmis; Fusulu’l-medeni ve Tenbih’ de ise

157 fon Manzur, Lisanu’l-Arab, Beyrut (s-a-d); Ragib el-isfanahi, el-miifredat, (saade)
158 Mehmet Kasim Ozgen, Farabi’de Mutluluk ve Ahlak iliskisi, insan yay, istanbul, 1997, .16
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daha ¢ok pratik boyutuyla ve ferdi/psikolojik yonden ele almistir. 1 Fakat tanim olarak
tim eserlerdeki tanimlar birbiriyle paralellik gostermektedir. Farabi, eserlerinde
mutlulugu genel anlamda, en son gaye, en yiiksek iyi, sadece kendisi i¢in istenen ve
kendisine yeten sey olarak tanimlamaktadir. Tenbih ve Fusulu’l-medeni’de ise
digerlerinden farkli olarak bu tanima yine Aristo’dan miilhem “orta yol”

(mutavassit/itidal) tanimmi da eklemektedir.*®°

Farabi’nin hedefledigi “mutluluk” kavrami bir yoniiyle ahlaki bir yoniiyle ise
metafizik anlamda bir mutluluktur. Giinliik konugma dilinde kullandigimiz, “mutluluk”
ifadesi, Farabi’nin bahsini ettigi “en iistiin iyi” olan mutluluk degildir.’®! Kavramsal
olarak aciklamaya calistigimiz mutluluk daha askin, daha ilahi boyutlar1 olan metafiziksel
ve mutlak bir deger olan mutluluktur. Nitekim Medinetii’l Fazila’'da sahte mutluluk
tiirlerinden bahsederken de bu ayrima vurgu yapmistir. Mal, Uistiinliik, seref gibi diinyevi
amaglarla elde edilen mutlulugun gercek mutluluk olmadigini sdyleyen filozofi¢in bunlar
cahil sehrin insanlarinin cehaletiyle kapildiklar1 vehimlerden baska bir sey degildir. 162
Bu sebeple mutlulugu ayrica “gercek mutluluk” olarak da ifade eden filozof, akli bir
varlik olan insanin mutlulugunun akli bir yetkinlesme siireci ile miimkiin olabilecegini

soylemektedir. 163

Farabi mutlulugu bireysel olmakla beraber toplumsal bir olgu olarak da

degerlendirmektedir. Ona gore insanin mutlulugu elde etmesi iki asamali bir gelisim

159 Necdet DURAK, Aristo ve Farabi’de Etik, s. 219; Krs, Miriam Galston, “The Theorotical and Practical
Dimensions of Happiness as Portrayed in The Political Tretises of al-Farabi”, The Political Aspect of
Islamic Philosophy, ed. Charles E. Butterworth, Massachusetts-1992, s.101-113
160 Bkz. Farabi, Kitabu’t-Tenbih, s.9-15; Hanefi Ozcan, Farabi’nin Iki Eseri, s. 152-158
161 Farabi’nin eserlerinde kullandigi dilde géze carpan en dnemli 6zellik Farabi'nin belli bir seviyedeki
enetellektliel ¢aba icindeki insana hitap etmeye ¢alistigidir. Mutluluk ve erdem gibi konularla ilgili 6n
kabullerle yazmasi da bunu géstermektedir. Bu nedenle konu se¢ciminde glindelik hayat ile ilgili konulardan
ziyade insanin kemale erme sireci ve gelismek isteyen insanlarin egitimi ile insan ve toplumu nasil
gelistirecegiyle ilgilenmektedir. Farabi icin herkes tarafindan anlasiimaktan ¢ok dogru insanlar tarafindan
anlasilmak daha 6nemlidir. Muhsin Mehdi’ye gore ise Farabi’nin hitap ettigi kitle MUsliman ve entelektiel
bir kitledir. Dolayisiyla Farabi’nin kullandigi kavramlar meshur olandan ¢ok ideal olani ifade etmektedir.
(bkz. Muhsin Mahdi, Alfarabi an the Foundation of Islamic Political Philososophy, s.174-175)
162 Farabi, ideal Devlet, s. 259-277
163 Yasar Aydinli, Farabi, ISAM, istanbul, 2008, s.111
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gerektirmektedir: 1) i¢ etkenler 2) D1s etkenler. I¢ etkenler insanin akil giiciinii kullanmas1
ve nihayetinde bilgi ve hikmete sahip olmasi, dis etmenler ise bu bilgi ve hikmeti
kullanma sanat1 diyebilecegimiz siyaset ve siyasetin gelistirecegi fazil toplumdur. 164
Farabi insan1 sosyal bir varlik olarak géormektedir. Bu bakimdan ahlak felsefesinde de
insanin metafizik olgunlugunu toplumla birlikte degerlendirmektedir. S6z konusu i¢ ve
dis sartlar icinde bilgi ve ahlak erdemine sahip olan insan inayet ile Faal akilla ittisal eder
ve miiteal alemle irtibat kurabilir hale gelir. Ulagsmis oldugu bu kemal noktasinda insan

artik tek ve gercek gayesi olan mutlulugu tecriibe edebilir hale gelecektir.1®®

Farabi’nin mutluluk tanimlarindaki bu ¢esitlilik, onun mutluluk tasavvurunun tek
boyutlu olmamasindan kaynaklanmaktadir. Farabi’nin mutluluk tammlari, ahlak
anlayisin1 metafizik kaynakli olmasi ve felsefesinin Helenistik olmakla birlikte Islam
kiiltiirtinden etkilenmis olmasiyla aciklanabilir. Eserlerinde “en yilice mutluluk”, “gercek
mutluluk”, “diinya mutlulugu”, “ahiret mutlulugu”, “en son mutluluk™ gibi birbiriyle
baglantili bu felsefi sistemin her boyutuna tekabiil eden bir nihai gayeye isaret etmektedir.
Zira, yukarida da deginildigi lizere Farabi’nin eserlerinde mutluluk kavrami temelde iki
farkli boyutuyla ifade edilmektedir: 1. Salt Teorik(metafiziksel) mutluluk; 2. Teorik
[Pratik Mutluluk. Farabi, bilindigi iizere insani ruh ve bedenden miirekkeb bir varlik
olarak gérmekteydi. Bu anlayisa bagli olarak, insani, bu iki boyutlu yapisinin tabiati
geregi, onun icinde bulundugu hal iizere degerlendirmek gerekecektir. Bu bakimdan
mutluluk hem akilla bilinip arzu edilen hem de diinyadaki tasarruflarimizla elde
edilebilen, tim bunlarin yan1 sira ahiret hayatina da ayrica yansimasi olan komplike bir

kavram olarak karsimiza ¢ikmaktadir. 1% Bu agidan bakilacak olursa, insanin dncelikli

olarak igsel yetkinligini saglayabilmesi insan1 mutluluk yolunda en 6nemli agamadir.

164 fprahim Maras, “Mutluluk”, islam Ahlak Esaslari ve Felsefesi, Grafiker yay, Ankara 2013, 5.256
165 Miifit Selim Saruhan, “islam Disiincesinde Ahlak ve Saadet”, Képrii Dergisi, 2001/Say1:75(Web
kaynagi: https://www.koprudergisi.com/index.asp?Bolum=EskiSayilar&Goster=Yazi&YaziNo=26)
166 Bkz, Galston, Theoretical and Practical Dimesions of Happiness, s.97
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Farabi’nin metafizik anlayisi ay alti ve ay {istli alemin yapisal ve hiyerarsik
farkliliklar1 ve bunlarin birbirleriyle olan miinasebeti tizerine kurulmus Neo-Platonik bir
metafizik anlayisidir. Bu ittisal siirecinde insanin temel hedefi kendisini maddi diinyaya
baglayan arazlardan soyutlayabilmesi ve kendini daha {istiin olan ve onu nihai hedefine
ulastiracak olan Faal Akil ile ittisal kurabilmesidir.'®” Farabi’ye gore her insan kabiliyeti
nazarinca bu ittisali saglayabilmektedir. Ote yandan bu ittisal sadece diisiinme siirecinden

ibaret degil, ayn1 zamanda bedeni fiillerin de yapilasini gerekli kilan bir siiregtir. 68

Farabi’nin maddeye ihtiya¢ duyulmayan bir hali ile tasvir ettigi mutluluk, her
bireyin kendi kapasitesi Olgiisiinde erisebilecegi bir mertebedir; fakat tabii olarak bu

mertebelerin her biri birbirinden farklidir. 16°

1.3.1. Saadetu’d-Diinya

Islam filozoflar1 diinya saadetini gercek mutluluk olarak gérmemelerinin yani sira
onun ger¢ek mutluluga ulasmadaki bir arac1 konumunda oldugunu ifade etmektedirler.!”
Farabi Tahsil’in giris paragrafinda “saadetu d-diinya’ya ulasmanin yollarindan bahseder
ve onu son gaye olan ahiret mutluluguyla birlikte degerlendirir. *’* Bu ifadenin ardindan,
mutluluga goétiirecek ilim ve sanatlarin neler oldugu ve nasil elde edilebileceginden
bahseden filozof bu agiklamalardan sonra diinya saadetinin ne oldugu ile ilgili ne
Tahsil’de ne de diger eserlerinde direkt bir bilgi vermemekte ve daha ziyade “saadetu’l-

kusva’ olarak nitelendirdigi “ger¢ek mutluluk” iizerinde durmaktadir.

Farabi’nin bu diinyadaki mutlulugun varligimi kabul etmis bu mutlulugun
imkanini ise siyasete baglamistir. Nitekim 7ahsil’de bu mutluluga ulagmak igin yol ve

yontem arayigina girmesi ve bunu direkt bir ifade ile gdstermis olmasi, el-Medinetu ’I-

167 Farabi, Siyase, s.1-2
168 Farabi, Tahsil, s..1
169 Farabi, Siyase, s.47
170 Maras, “Mutluluk”, s. 253
171 Farabi, Tahsil, s.1
47



Fazila ve es-Siyasetu’l-Medeniyye’de toplumun mutlulugunun yol ve yontemlerini
arastirmasi bunu gosterir.'’2 Farabi’nin 6zellikle toplum ve siyaset anlayisinin mutlulukla
olan siki iligkisi onun diinyevi mutluluga verdigi énemin diger boyutudur. Zira her ne
kadar bu sanat ve erdemler son gayeye ulastirmak amaciyla varsa da 6te yandan insan ve
toplumlar1 diinya hayatinda da iyi ve mutlu kilmaktadir. Bu da bir anlamda Islam
anlayisindaki bu diinya hayatinin ahiret i¢in bir basamak oldugu, diinyadaki iyiliklerin
ahiret hayatina yansiyacagi ve ahiret hayatinin asil mebde oldugu inancini

cagristirmaktadir. 173

Farabi’nin agiklamalarindan anlasildig: kadariyla diinyevi mutlulugun iki yonii
bulunmaktadir: birincisi diilnya mutlulugunun saadetu’l-kusvaya ulagsma yolunda bir araci
olmasi; ikincisi ise bu mutlulugun insanda gercek olmadigini bilerek daha askin, devamli
ve {istiin bir mutlulugun farkina varmasidir. 1’* Bu anlamda Farabi i¢in diinya mutlulugu
bir arag olarak, insanin nihai gayesine ulasmasi bakimindan, insanda daha iyiyi ve daha
giizeli bilme istiyaki olusturmaktadir. Burada 6ne ¢ikan husus, geg¢ici mutluluklarin tam
olarak olmasa da ger¢ekliginin olmasidir. Ancak bu mutluluk her ne kadar tam bir
hakikati gostermese de olmasa da ger¢ek olan mutlulugu anlamamizi ve gaye edinmemizi
saglayan bir gerceklige sahiptir. 1" Farabi’nin etkilenmis oldugu Plotinus’da da buna
benzer bir mutluluk anlayis1 oldugu goriiliir. Ona gore birinci hayat ikinci hayatin bir
gblgesi oldugundan ilk hayattaki mutluluk bir anlamda nihai hayatin bir benzetiminden

baska bir sey degildir. 1"

172 Muhsin Mahdi, “Remarks of Al-Farabi’s Attaintmant of Happiness”, Essays of Islamic Philosophy and
Scince, State of New York Press, Albany, 1975, s.47
173 fbn Bacce’nin Farabi’nin kayip Nikamokhos Ahlak serhinde mutlulugun sadece siyaseten miimkiin
olabilecegini séyledigi ifade edilmektedir. Ancak bu yorumun ibn Bacce’nin Farabi’nin tiim felsefe
anlayisina vukufiyetinden evvel séylemis olabilecegi ifade edilir. Ayni sekilde ibn-i Tufeyl’in Farabi’nin
sadece bu diinyada mutlulugu mimkiin gérdiGgl ve insani ahiretteki mikafattan mahrum biraktig
ifadesi ise ayri bir tartisma konusudur. Bkz. Miriam Galston, Theoretical and and Practical Dimensions of
Happiness, 5.100; ibn Tufeyl, Hayy ibn Yakzan, insan yay., istanbul 2012, 5.16-17
174 Maras, “Mutluluk”, s.253
175 Maras, “Mutluluk”, s. 254
176 Ozgen, Farabi’de Mutluluk ve Ahlak iliskisi, s.17
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Farabi ruhlarin ahiret hayatindaki durumlariyla ilgili olarak yine diinya hayatinda
insanin hangi seviyede oldugunu géz oniinde bulundurur. Bunu ise daha ¢ok toplum
temelinde insanin hangi seviyede yasamigsa ahirette deyine o seviyede hayatini
stirdiirecegi goristliyle ifade eder. Nasil ki benzer karakterde insanlar belli bir toplum
icinde bir araya geliyorsa ahirette de benzer ruhlar bir araya gelecektir.'’” Bu manada
Farabi i¢cin mutlulugun hem bireysel hem de toplumsal olarak iki yonii bulunmaktadir.
Insanin iginde yasadig1 toplumun bir parcasi olarak o toplumu temsil etmesi bakimindan
degerlendirilmekle beraber bireyselligi de olan, kendi tercihleriyle mutlulugu farklh
seviyelerde de yasiyor olabilir. Nitekim Farabi bu bireyselligi de”nevabit” ya da “garib”

kavramlar ile ifade eder. Ileriki béliimlerde bu kavramlar ayrica tartisilacaktir.

Farabi Tahsil’de mutluluga ulasmak igin vermis oldugu yollar1 agiklarken bu
yontemlerin hangisinin diinya saadeti hangisinin ahiret saadeti oldugu ile ilgili bir ayirim
yapmamistir. Bu anlamda diinya mutluluguna ulasma yolu da tipki ahiret mutluluguna
ulagsma yolu gibi bilgi ve fiil birlikteligiyle olusan biligsel temelli bir siirectir. Fakat Farabi
diinyadaki saadeti daha ¢ok toplumsal olarak degerlendirmis ve insanin sosyal yapisini

on planda tutmustur.

Farabi’nin neden “diinya mutlulugu” kavramini ayrica agiklama geregi duymadig1
ise ayr1 bir tartisma konusudur. Farabi’nin eserlerinde kullandig: dilin genel olarak belli
bir kapasite gerektiren bir ziimreye hitap etmek istedigi diisiiniilebilir. Farabi eserlerinde
iist diizey bir mutlulugu arastirir; onu okuyanlarin da bu mutlulugu aradigin1 kabul eder.
Fakat Tahsil’de diinya mutlulugu ile ilgili bir atfinin bulunmasi ve ardindan gosterdigi
dort asamali erdem ve sanat yolu bu diinya da mutlulugun varligin1 gézden kagirmamiz

gerektigini gosterir. 178

77 Aydinli, Tanri insan iliskisi, s.114
178 Bkz. Farabi, Tahsil, s.1
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1.3.2. Es-Saadetu’l Kusva/ Es-Saadetu’l-Hakikiyye

Buraya kadarki incelemelerden anlasildigi kadariyla Farabi, mutluluk kavramini
tanimlarken onun ii¢ 6zelliginden bahseder. Mutluluk; En Ustiin Gaye, Nihai Istikmal ve
Mutlak iyilik (kendine yeterlilik)’dir. Farabi’nin artik ondan sonra gidilecek bir yolun
olmadigini, bir insanin ulasabilecegi en yliksek mertebe oldugunu soyledigi saadeutu’l-
kusva, insanin diinyadaki temel eregi, yasamimin en Onemli gayesidir. Fakat, gercek
mutluluga ulasmak mesakkatli, emek ve c¢aba gerektiren bir yoldur. Farabi bu yolun
bulunmasinin zorlugunun farkinda olmus olacaktir ki, eserlerinde genel anlamda
mutlulukla beraber mutluluga gotiiren yol ve yontemleri de ayrintili olarak agiklama

gayretindedir.

Farabi i¢in insana dogustan verilen ilk akilsallar, insanin ilk mitkemmelligi olarak
tanimlanmakta ve bu akilsallarin ona verilmesinin sebebi ise nihai milkemmellik olan
mutluluga ulagmak olarak ifade edilmektedir. Farabi, mutlulugu insan ruhunun variik
bakimindan kendisine dayanacag bir maddeye ihtiya¢ duymayacag bir miikemmellik
derecesine ulagmasi olarak tanimlamaktadir. Bu dereceye ise bazisi fikri bazis1 bedeni
olan, kesin ve belirli istidat ve melekelerin sonucu gelisen belirli ve kasitl fiillerle
ulagilabilecegini sdyler. 1" Bu bakimdan mutluluga gétiiren fiiller gelisigiizel fiiller degil,
insanin isteyerek, iradesiyle ve belli bir amaca yonelik olarak ortaya koymus oldugu
kasith fiiller olmaktadir. S6z konusu fiiller ise kendi 6zleri itibariyle degil, mutluluga
vasita olmak bakimindan iyi ya da giizel fiiller olarak adlandirilirlar. Bu fiillerin
olugmasini saglayan melekeleri ise Farabi erdem olarak tanimlamaktadir. Mutluluga
giden yolda insani engelleyen eylemlere vasita olan melekeleri ise erdemsizlik (rezail)
olarak tanimlamaktadir. 13 Bunun yani sira mutlulugun bir gaye olarak bilinmesi, ona

gotlirecek fiil ve melekelerin elde edilmesi ise akil kuvvetinin gerekli kesin bilgi ve

179 Farabi, ideal Devlet, s.204-207
180 Farabi, ideal Devlet, s. 206-207
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hikmeti vermesi, arzu giiciiniin ise irade ile bu fiilleri se¢ip kasith olarak ortaya koymasi
ile miimkiin olmaktadir. 8! Dolayisiyla bu en yiiksek nihai gayeye insan dzgiir fiilleri ile

ulasabilmektedir.

Farabi Tahsilii’s-Saade’de, diinya mutlulugu ve en yiiksek mutluluk (saadetu’l-
kusva) olarak tanimladig1 ahiret mutlulugunu kazanma yolunu dort ¢esit olarak ifade eder.
Bunlar nazari erdemler, fikri erdemler, ahlaki erdemler ve ameli sanatlardir.'® Bu acidan
degerlendirildiginde mutlulugu kazanma insanin entelektiiel gelisiminin bir sonucudur
denilebilir. Farabi bu eserinde yaptig1 bu degerlendirmeye gore ilim ile erdemleri
ozdeslestirmis*®® ve devaminda bu ilim ve erdemlerin kazanma yollarmi da ayrintili bir
bigimde aciklamistir. 3 Buradan anlasildig1 kadariyla, saadetu’l kusvanin ulasacag yer
ilk olarak bu diinya, esas olarak ahiret hayatidir. Ciinkii insan bu alemde en yiice
mutluluga ilk adim olan, hissi lezzet ve hazlarin nasil oldugunu anlayacak ve akil giiciiyle

bu hazlarin 6tesini kesfedip onlar1 bulmay1 kendisine amag edinecektir. 18

Anlasildig1 kadariyla bilginin elde edilmesi ve dogru sekilde islenmesi siireci
Farabi’nin “mutluluk” kavramiyla yakindan ilgilidir. Bilginin dogru kaynaktan gelmesi,
dogru sekilde diisiiniiliip, ayirt edilmesi, duyu ve diisiinme vasitalarinin dogru ve yerinde
kullanilmast diyebilecegimiz bu entelektiiel siire¢, Farabi i¢in mutluluga, baska bir
deyisle insanin nihai amacina da goétiiren bir siirectir. Ayn1 sekilde bu siire¢ Farabi icin
bir yiikselig, bir anlamda maddeden soyutlanip, transandantal olanla irtibat1 saglamaya
yonelik de bir gelisimdir. Diisiinlire gore, mutluluk insan ruhunun varlik bakimindan

kendisine dayanacagr bir maddeye ihtiya¢ duymayacagr bir miikemmellik derecesine

181 Farabi, ideal Devlet, s. 206-209
182 Farabi, Tahsil, s.2
183 Miriam Galston, Therotical and Practical Dimensions of Happiness, s. 104
Farabi Tahsil’in ikinci boliminde hakim erdem ve hakim sanatin ne oldugu ile ilgili tartismakta fakat tam
ve kesin bir ifadeye yer vermemektedir. Fakat bélimiin sonunda tim erdemleri ve pratik sanatlari nazari
erdemin kemaline baglamaktadir.
184 Hasan Hiiseyin Bircan, “Farabi ve Mutluluk”, Dogu’dan Batiya Disiincenin Seriiveni, ed.Bayram Ali
Cetinkaya, insan yay, istanbul, 2015, c.V, 5.723
185 fprahim Maras, “Mutluluk”, s. 255
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ulasmasidir.*®® Bu anlamda diisiiniildiigiinde Farabi’de kastedilen mutluluk kavramimin

maddi diinyadan azade, maddi olana ait olmayan bir boyutu bulunmaktadir.

Daha evvel de bahsedildigi gibi, mutluluk Farabi’nin felsefesinde tek bir unsurla
tanimlanacak bir olgu degildir, onun mutluluk anlayisini tek boyutlu olarak ele almak,
onun felsefe anlayisiyla uyusmamaktadir.*®’ Farabi’nin mutluluk kavrami, bir boyutuyla
epistemolojiyi, bir boyutuyla ontolojiyi, bir boyutuyla psikolojiyi, bir boyutuyla da
siyaset ve ahlak felsefesini i¢ine alan siimullii bir kavramdir. Bilgi ve bilgiyi kullanmanin
yami sira’®, bu bilgiler 15181nda elde edilen erdemlerin yerlesik hale getirerek, Farabi’nin
deyimiyle meleke haline getirilerek, edinilen bilgiye gore yasamak ve sosyal hayatta da
“mutlu” yasanabilecek bir iyi hayat formunu vazedebilmektir. Bu bakimdan Farabi i¢in
mutluluk felsefe ile 6zdestir. Farabi’nin mutlulugu insanin rasyonel varligi ile de ilgilidir,
maddeye ihtiyag duymayacak hale gelebilmis nefsin sahibi kisi ona gore bir filozof-
kraldir. Farabi’ye gore yalmizca felsefi bir hayat gergekten mutlu bir hayata

ulastirabilmektedir. 1&°

Farabi, siyaset felsefesinde mutlulugun elde edilmesi i¢in filozof-kral tipolojisini
gelistirmis, ilahi olani siyasi olanla iligkilendirmistir. Bu manada Platon’u izleyen filozof
fslam diisiincesine siyasal ya da toplumsal mutluluk diisiincesini kazandirmstir. %

Insanin mutluluk derecesini iginde yasadigi toplumun kemaline baglayan Farabi

Siyasetu’l-medeniyye’de soyle soylemektedir:

Sehir halkimin, siyasi igler ile kazandigi yetkinlik dereceleri birbirinden farkh

olacagindan, elde edecekleri mutlulugun nitelik ve niceligi de farkli olacaktir. (...) Nefs maddeden

186 Farabi, ideal Devlet, s.205-207
187 Miriam Galston, Theoretical and Practical Dimensions of Happiness, s.97
188 Bkz, Yasar Aydinl, Farabi, s. 47
189 Walzer'a gore felsefe ve mutluluk arasinda kurulan bu korelasyon Platon ve Aristoteles tarafindan
sikhkla dile getirilmis, Farabi de seleflerinin bu goéruslerini paylasmistir. Bu anlayisa gére Filozof-kral-
peygamber en yiksek mutluluga sahip olabilecek yegane kisi olmaktadir. Fakat Farabi bu goérise filozof-
kralin mutluluga ulasmanin yollarini bilen kisi olarak halkina da bu yolu gostermesi gerektigini de
eklemektedir. Ayrintil bilgi icin bkz. Walzer, On Perfect State, s. 408-412
190 Mehmet Aydin,” Farabi’nin Siyasi Diisiincesinde Saadet Kavrami”, AUIF Dergisi, 1976, 5.15
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kurtulup cisim olmayan bir durum kazaminca, cisimlere iliskin arazlar ondan uzaklasir. (...) Bu
durumda olan insanlardan bir boliigii gociip bedenleri yok olunca, nefsleri kurtulup mutluluga

erince, yerlerini sehirde bagkalart alir. Onlarin nefisleri de dncekilerin fiilerini igleyerek

kurtulusa erer. *°*

Paragrafin devaminda bir kolektif bilingten s6z eden ve bu toplumsal
kollektivitenin s6z konusu nefislerde ortaya ¢ikaracagi askin zevk ve mutluluk halinden

bahseder ve bunu “faal akiin amaci olan ger¢ek mutluluk” olarak ifade eder. 1%2

Farabi’nin ontolojisinin mutluluk kavramu ile iligkisi de bu kavramin anlasilmasi
bakimindan olduk¢a biiylik 6nem arz eder. Ona gore bu alemde var olanlar hiyerarsik bir
diizende siralanirlar. En altta dort unsur bulunur; sonraki asamalarda madenler, bitkiler,
hayvanlar ve insanlar vardir. Ay alt1 alemin en serefli varlig1 ise insandir. Insanin ay iistii
aleme yakinlig1 ve faal akil ile iletisime gegebilecegi diisiiniiliirse onun en 6nemli amaci
“en {istiin mutluluga erismektir.” Insan bedeniyle ay alti aleme bagli olmakla birlikte, akil
sahibi bir varlik olmas1 sebebiyle ay iistii aleme de yiikselebilecek donanima sahiptir.
Insanin gercek amaci da maddeler diinyas1 degil, metafizik aleme ulasabilmek, bu
diinyaya yiikselip gercek ve saf iyi olan mutluluga erisebilmektir. Bu da ancak hiyerarsik

olarak altta bulunan maddeler diinyasindan uzaklasabilmesiyle miimkiin olur. 1%

Farabi’ye gore iki tiirlii miikemmellik (istikmal) vardir. 1k miikemmellik ilk
akilsallardir ve her insanda dogustan bulunduguna inanilir; son miikemmellik ise bu “ilk
akilsallarin” dogru kullanilmasiyla elde edilebilmektedir, bu nihai istikmal ise mutluluk
olarak tanimlanmaktadir. 1% Bu ilk akilsallarin nasil kullanilacagina dair filozofun direkt
bir agiklamamasi olmamakla beraber bu akledilirlerin Faal akil ile ittisal siirecinde insan

nefsinin gelismesi i¢in bir kaynak oldugu agiktir.

191 Farabi, Siyase, .88
192 Farabi, Siyase, .88
193 Farabi, Siyase, s.38-39
194 \Walzer, On the Perfect State, s.408
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Mutlulugun nihai ve en yiiksek gaye oldugundan kusku duymayan Farabi igin
meselenin 6zii gercek mutlulugun kazanilabilmesidir. Zira insanin cahillikle mutluluk
sanabilecegi mutluluklar da olabilir. Peki, ger¢ek mutluluga nasil ulasilacaktir? Bu
noktada Farabi’nin varlik ve bilgi felsefesi devreye girmektedir. Farabi i¢in kesin bilgi,
burhanla elde edilen bilgi mutluluga gétiiren temel aragtir. Bunun disinda zanna dayali ya

da kesin olmayan bilgiler ancak sahte mutluluga gétiiriirler.

Daha evvel de bahsi gectigi iizere!® Farabi’ye gore iyi ya da kotii biitiin ahlaki
nitelikler sonradan kazanilmistir. Bu da insanin ahlakinin degisebilecegini
gostermektedir. Farabi’nin ahlaki sisteminde “aligkanlik” (itiyad) kavrami da insanin
ahlaki egitimiyle ilgili 6nemli bir kavramdir. Ona gore insanda eger kotii bir ahlak varsa
bunun ziddin1 siirekli olarak yaparak bu ko&tii ahlaki  birakabilmesi miimkiin
olabilmektedir. Bu a¢idan bakildiginda “ahlak edinme siireci” olarak tanimlanabilecek bu

yolu Farabi sanat elde etmedeki egitim siirecine benzetmektedir.1%

“Iyi ahlak edinilmesine ve hasil olmasina vasita olan seylerdeki durum, kendileriyle

cesitli sanatlar elde edilen seylerdeki duruma benzer. Ciinkii yazmadaki ustalik, insan ancak usta
bir yazicimn yaptigi fiili yapmayr aliskanhk haline getirdiginde elde edilir. Iyi-yazma fiili insanda
ancak yazmada ustalikla meydana gelir. Yazmada ustalik ise, ancak insan iyi-yazma fiilini

ilerletip aliskanlik haline getirdiginde elde edilir.”*®

Verilen pasajda da goriildiigii iizere, Farabi’ye gore insan biiyiik oranda mutluluga
kendi caba ve iradesiyle ulasabilmektedir. Kendisinde dogustan var olan potansiyelini

dogru yolda kullanma becerine sahip olma, 6zellikle akli kuvvetlerinin saglikli isleyisi ile

195 Bkz, bu arastirmanin “ahlak” bélimii
19 Farabi, Tenbih, s. 151, ayrica bkz. Aristoteles, Nikamakhos’a Etik, s.30 “Biri diisiince erdemi, digeri ise
karakter erdemi olmak lizere iki tiir erdem vardir. Bunlardan diisiince erdemi daha ¢ok egitimle olusur ve
gelisir, bu nedenle deneyim ve zaman gerektirir.; karakter erdemi ise aliskanlikla edinilir, adi da bu
ylizden kiigiik bir degisiklikle ethostan gelir. Bundan agiktir ki karakter erdemlerinden higbiri bizde doga
geredi bulunmaz; ¢iinkii dogal olarak bir 6zellige sahip olan higbir sey baska tiirlii bir aliskanlik edinemez.
(...) (Aristoteles, 2015)”
197 Farabi, Mutluluk Yoluna Yéneltme, s.149; Kitabu’t-Tenbih, s.8; Fusul, s.58
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insan, nihai gayesi olan mutluluga dogru ilerleyebilmektedir. Fakat aligkanlikla elde
edilen ahlakin bir diger boyutu ise bu fiillerin nicelik olarak yerlerinin nerede olduklarini
da bilmektir. Bu da Aristoteles’in Nikamakhos’a Ahlak’1nda'® vurgu yaptig1 “erdemli
orta” teorisidir. Bu anlayisa gore insan bedeni gibi insan nefsi de asiriliklarla sagliksiz
hale gelir. Ornegin nasil ki orta halli bir tutumla yemek-igme ve fiziksel aktivite insani
sagliklt yaparsa, fiillerin ve davraniglarin da ortalar1 insanda iyi ahlaki meydana
getirirler.®® Fiil ve davranislarda mutedil olmayi 6giitleyen filozof aksi halde insanin iyi

ahlaki edinemeyecegi ve nihayetinde de mutluluga ulasamayacag1 goriistindedir.

Fusulu’lI-medeni’de mutlulugu Aristo-Platon-Sokrat ekseninde degerlendiren
Farabi®® burada da “orta yol” teorisine vurgu yapar. Ancak Tenbih'te gectigi iizere
bireysel olarak mutlulugu degil toplumun igerisindeki bireyin mutluluguyla
ilgilenmektedir. Bu sebeple ona gore devlet yoOneticisinin gorevi ayni zamanda
toplumdaki bireylerin mutluluga ulasmasini da saglamaktir. Bunu da su sekilde ifade

etmektedir:

“Nasil ki doktor, kendisiyle bedeni tedavi ettigi yiyecek ve ila¢larda mutedil olani

gostermeye calisirken biitiin dikkatinin saglhiga ¢eviriyorsa, o kisi de, mutlulugu elde etmede ya

biitiin sehir halkina ya da onlar arasinda tek tek kisilere yararli olabilecek kisilere yararl

olabilecek sekilde fiilleri nasil taktir etmesi gerektigini teemmiil etmelidir.”**

Pasajin devaminda “gercek sultan”mn insanlarin ve kendisinin mutlulugundan
sorumlu olduguna vurgu yapan Farabi’ye gore sultan bunu, sultanlik becerisine sahip

olarak yapabilir (mihne el-melikiyye). Ona gore “erdemli sehrin sultaninin mutlulukta

198 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1103b
199 Farabi, Kitabu’t-Tenbih, s.9
200 Miriam Galston, “Theoretical and Political Dimensions of Happiness”, s.103
Galston’a gore Fusul, Farabi’nin Platon, Aristo ve Sokrates’i birlestirdigi tek risalesidir. Farabi Fusul'da
mutlulugu “nihai gaye” ve “salt iyilik” olarak degerlendirir.
201 Farabi, Fusul, s.66
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sehir halkinmin en miikemmeli olmasi kesinlikle zaruridir.”’?°? Zira onun mutlulukta zirvede

olmasi halkina da ayni1 yola sevk etmesi anlamina gelmektedir.

Farabi i¢in mutluluk, her ne kadar bir tekdmiil siirecinin nihayetinde belli yollar
ve fiillerin sonucu elde edilmis olsa da bir siire¢ degildir, mutluluk hikmet yolculugunun
ulastigi doruktur. Mutluluk bir amag¢ ve dolayisiyla bu tekamiiliin dogal bir sonucu

olmaktadir. Farabi bunu Fusul’de su sekilde ifade etmektedir:

Bilakis mutluluk oyle bir amactir ki, bu amaca (bilginin, dgrenim ve tahsilin, sanatlarn,

bu sanatlari ogrenmenin ve bu sanatlari yapmakta sebat géstermenin bir neticesi olmasi gibi),

erdemli fiillerle ulagir. 2%

Farabi’nin s6z konusu mutluluk tanim ve degerlendirmelerinin kaynagi temelde
Arisoteles ve Platon’un Neo-Platonizm ile biitiinlestirilmis bir yorumu olmakla birlikte
sectigi kavram ve bu kavramlarin yorumlanisi Kurani bir temelde degerlendirildigini de
akla getirmelidir.?% Farabi’nin vurgu yaptig1 “ger¢ek mutluluk”, “yiice mutluluk”, “ahiret
mutlulugu” gibi kavramlar, Kuran’in siklikla hatirlattig1 bu diinya hayatindaki haz, mal,
san, sOhret, mutlulugun gercek olmadigi, insanin 6liimden sonraki hayatinin ebediligi ve

esaslig1 Farabi’nin ahlak felsefesine de oldukga yansimis goriinmektedir.?%®

1.3.3. Sekave/Bedbahthk

“Es-Sekave” kavrami el-Isfahani’nin Miifredat’inda “saadetin zidd1” olarak

tanimlanmustir. Temel olarak “darlik, sikint1 iginde olmak” gibi anlamlara gelmektedir.2%

Farabi ise bedbahtlig1 (es-seka) daha cok mutlulukla iliskili olarak ele almaktadir.?®” Bu

202 Farabi, Fusul, s.66
203 Farabi, Fusul, s.101
204 Muhsin S. Mahdi, Alfarabi and the Foundation of Islamic Political Philosohy, The University of Chicago
Press, 2001, s. 173
205 Farabi’nin Kuran’in mutluluk anlayisindan oldukgca etkilendigini séylemek miimkiindir. Zira Kuran da
gercek mebde olan ahiret mutlulugu icin, diinyadaki amelleri ve dogru yasayis tarzini temel almakta ve
asil kurtulusa erenlerin bu insanlar oldugunu sdylemektedir. Ayrintili bilgi icin bkz. ibrahim Maras,
“Mutluluk” , s.255
206 Ragib el-Isfehani, el-Miifredat, (¢. Yusuf Tiirker) s. 813
207 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.99
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acidan bakilacak olursa sekave/bedbahtlik bizatihi iyi olan, kendisinden baska sey i¢in
istenemeyen nihai gaye mutlulugun ziddi olarak, insanin erdem yerine rezileti tercih

etmesi durumudur. 208

Farabi’ye gore mutlulugun ziddi olan bedbahtlik (es-sekave) ne erdemli fiillerin
terki icin verilen bir cezadir, ne de hatali fiillerin islenmesinden dolay1 verilen bir
karsiliktir. Bedbahtlik Farabi’ye gore bir {iziintli hali olmaktan ¢ok insan nefsinin, ger¢ek
mutluluga ulasamamasi, erdemli davranislar sergileyememesi, nefsi melekelerini

mutluluk yolunda kullanmamasidir.

Nitekim Fusul’da, eger herhangi bir kisi, bunun mutluluk olduguna inanir ve ayni
zamanda terk etiginin karsiligi olarak kabul ettigi seyin, terk ettigiyle ayni cinsten oldugunu
diigiiniirse, o kiginin erdemi eksikliklere yakin olacaknr.?*°diyerek, gercek mutluluga
ulastirmayan yol ve yontemlerin insan nefsindeki olumsuz etkilerini ortaya koymaktadir.
Ona gore insan gercek mutluluk yolunda tam ve eksiksiz bir sekilde erdemleri edinmeye
caligmali, erdeme benzeyen ya da gercek erdem olmayan meleke ve davraniglardan

uzaklagmali ve bu olgunlagma siirecini hayatinin temeli haline getirebilmelidir.

Farabi, Tenbih de sekave/bedbahtligi daha ¢ok insanda temyiz giiciiniin eksikligi
ile baglantili degerlendirmistir. Farabi’ye gore mutluluga ulagmak i¢in niyet ve fiile
dayali bir “iyi ayirt etme giici”niin (cevdetu 't-temyiz) bulunmasi gereklidir. Ciinkii ona
gore insan, ancak bastan sona biitiin hayat1 boyunca ve ayirt edebilecegi her seyde, ayirt
ettigini nasil ayirt ettiginin farkinda olacak sekilde, iyi ayrimlar yaparak ulagsabilmektedir.
Bu sebeple insan yaptig tercih ve ayirt etmeleri neden yaptigini bilmez, kotii fiilleri

isteyerek yapar ve hayatindaki her seyde kotii tercihler yaparsa bu insan bedbaht (sekave)

208 Farabi, Mutluluk Yoluna Yéneltme, s. 148
209 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 101-102
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olur ve hayatmin tiimiinde de kotii ayrimlar yapar. 2'° Tiim bunlara ek olarak soylemek

gerekir ki sekave kavrami1 Kuran’da da mutlulugun ziddi olarak ifade edilmektedir.

1.4. IYI/HAYR

“Iyi” kavrami Islam ahlak felsefesinde bir temel kavram olarak daha ¢ok “hayr”
ifadesiyle kullamilmustir. “el-hayr”, “herkesin istedigi, arzuladigi, hayranilik uyandirici
- 99211

sey, iyi olarak tanimlanmaktadir. “Hayr” kavrami genel olarak mutlak hayr ve

mukayyet hayr olarak iki sekilde degerlendirilir. 2'?

Aristoteles 1yiyi, bir seyin yerine getirmek durumunda oldugu kendi 6zel
isleviyle tanimlar. Ornegin; bir ¢ekic, ¢ekicin yapmasi gereken isi yerine getiriyorsa iyi
cekigtir. Platon i¢in ise 1yi bir ideadir ve tecriibi degil ideal olarak bilinen bir kavramdir.

Onun i¢in iyi, sadece kendisi i¢in istenen seydir. 21

Islam ahlak diisiincesinde iyilik (hayr) 6zel bir dneme sahiptir. Islam diisiiniirleri
ahlaki, alemdeki genel hayir diizeni ¢ercevesinde agiklamiglardir. Buna gore koti fiiller
ve bunlarin kaynagi olan kotli huylar, ruhun kendisine has bazi yetkinliklerini
kaybetmesinin bir sonucudur. Farabi’ye gore ise iyi, diger tiim ahlak kavramlar gibi,
mutlulukla yakindan iligkili bir kavramdir. Ona goére mutluluk “en yiiksek iyi’dir ve
insanin tiim eylemlerinin yegane amacidir. Bu sebeple Farabi ara¢ deger olan iyi ve amag
deger olan iyi olmak iizere iki ayr1 tanim yapmis ara¢ olan iyinin amag olan iyiye hizmet

eden bir ydntem olarak gdstermistir.?

210 Farabi, Kitabu’t-Tenbih, s. 5
211 Ragib el-1sfehani, EI-Miifredat, s. 519; Serdar Mutcali, Arapca-Tiirkce Sézliik, s. 252
212 Ragib el-Isfehani, EI-Miifredat, s.519; Isfehani kaynak vermeden peygamberden séyle bir hadis
nakleder: “Sonrasi ates olan hicbir hayir (gercekten) hayir, sonrasi cennet olan higbir serr de (gercekten)
serr degildir.”
213 Ahmet Cevizci, “Iyilik” maddesi, Felsefe S6zIgii, Paradigma yay, istanbul, 2002
214 Mustafa Cagirici, “Hayir”, TDVIA, c.XVII, Ankara, 1998, s.44; Fatih Toktas, Farabi’de Ahlak ve Siyaset,
s.65-71
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Farabi’nin felsefesinde “salt” olarak ifade ettigi 1yi, kotii, giizel ya da ¢irkin gibi
kavramlar varliklarin 6ziiyle ilgili, daha c¢ok ontolojik, epistemolojik igerikli
kavramlardir. Onun igin insanin keyif aldig1 ya da duyu organlariyla tecriibe edip iyi ya
da giizel dedigi seyler “gercek iyi” ya da “gercek giizel” degildir. Insanin maddi diinyada
goreceli bir bigimde kullandig1 bu ifadeler ger¢ek anlaminda kullanildiginda baskasina
atifla iyi ya da giizel degil, zat1 itibariyle iyi ya da giizel olan seyler anlaminda

kullanilmaktadir.

Farabi’ye gore alemdeki iyilik (hayr) ilk Sebep’tir. Diger biitiin varliklarin sebebi
olan ilk Sebep zorunlu varliktir ve kendi 6zii itibariyle “iyi” olandir. Onun varhgiyla
varhiga gelenler ise liyakatleri Slciisiinde iyilige sahiptirler. 2'° Farabi’ye gore ay iistii
alemde kotiiliik bulunmamaktadir, bu tiir varliklar saf iyilik sahibidirler. Ay alt1 alemde
ise bu “salt iyilik alemi”nin bir pargasi olan akil ile insan maddeden soyutlanarak bu
mertebeye ulasabilecektir. Farabi bunun ger¢ek mutluluk oldugu gériisiindedir. Ona gore
mutluluk salt iyiliktir. Ona goétiiren ve elde edilmesi i¢in yararli olan her sey iyidir, ancak
bu tiir seylerin iyiligi kendi Ozlinde degil mutluluga gotiirmeye ara¢ olmasi
bakimimdandir. 2*® Bu tanimlardan sunu ¢ikarmak miimkiindiir; amag olan iyilik maddi
diinyaya ait olmayan, askin, ay iistii alemle ilgili ve kendinde iyi olandir; maddi diinyada
ya da i¢inde yasadigimiz diinyada “iyi” kavrami rélatif ve belli bir amaca uygun oldugu

taktirde iyi olarak degerlendirilmektedir.

Ay alti alemdeki iyiligin tezahliriinii Farabi “irade” {izerinden
degerlendirmektedir. Ona gore bu tiir “iradi iyilik” insan tarafindan ortaya koyulmaktadir.
Insan iradeyi nefsin giicleriyle ortaya koyar, bunun igin kullandig1 en énemli giicii ise
“nazari gli¢” tiir. Yalnizca insanin bilebilecegi mutluluk, insana faal akil tarafindan

verilmis olan ilk makullerle elde edilebilir. Bu da insan aklinin nefsi giiclerini dogru

215 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 100
216 Farabi, Siyase, s.39
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sekilde yonlendirip eyleme koymasiyla miimkiin olabilecektir. Bu sekilde insan iradi

iyiligi gergeklestirebilecektir. 21

Fusul’da iyiligi Aristo’nun orta kavramiyla degerlendirmektedir. Bu iyi eylem
adaletle ilgili olan, iki asir1 ugtan adil olan1 se¢meyle ulasilan iyiliktir. Burada Farabi
adalet, liyakat, goriis kesinligi gibi insani Ozellikleri de 6n plana ¢ikarmaktadir. Ahlaki
orta da diyebilecegimiz, iki asir1 ucun ortasinda bulunan mutedil fiiller, Farabi’nin

mutluluk yolunda sahip olunmasi gereken erdemleri ifade etmektedir. 2*

Farabi Tenbih’de ise iyinin yalnizca kendisi i¢in istenildiginde mutluluga gotiiren
fiiller olabilecegini tesadiifi olan ya da zenginlik, sohret gibi seylere ulasmak amaciyla
edinilen iyiligin gergek iyilik olmayacagini ifade etmektedir. 2'° Buradan iyi’nin ya da iyi
eylemin bilingli ve kasitli eylem oldugunu, yukarida da ifade edildigi gibi bireyin segerek

yapmis oldugu eylemi anliyoruz. Bu iyiyi Farabi cemil olarak adlandirmaktadir.

Hasta bedenlerin, duyularinin bozulmasindan dolayt tatli olani aci, act olani tatl
tahayyiil ettikleri (zannettikleri) ve bir seyi, saghga yararl iken yararli olmayan, yararh
degilken yararli tasavvur ettikleri gibi, kétii ve kusurlu kimseler de, nefsleri
hastalandiginda kotii fiilleri iyi, iyi fiilleri kétii zannederler. Ahlaki erdemlerle erdemli
olan insan, daima, gercekten iyi olan amaglari arzular, ozler ve onlari kendinin amaci ve
maksadi haline getirir. Kotii kisi ise daima gercekten kétii olan amaglart arzular, fakat
nefsinin hastaligindan dolay1, onlarin iyi oldugunu zanneder. Bu bakimdan ameli hikmete
sahip olan kisinin, kendisinde bulunan erdemle, bu amact dogru olarak elde edebilmesi
ve diistince miikemmellgiyle de (cevdetu'r- reviyye) bu amaca sevkeden seyi dogru bir

sekilde kazanabilmesi icin, ahlaki erdemlerle erdemlenmis olmasi gerekir. %

217 Farabi, Siyase, s.39
218 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.58
219 Farabi, Tenbih, s. 5-6
220 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.100, Ameli hikmet sahibi kisinin ahlaki erdemlerle erdemlenmis olmasi
gerekir. Krs age. S.109
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Buna gore iyi eylemleri anlamak ve onlar1 tanimak i¢in saglikli bir akla, dogru
diisiinme yetenegine ve temyiz gliciine de sahip olmak gerekmektedir. Aristoteles’in
Nikomakhos’a Ahlakinda da belirttigi gibi “kotiiler cesit ¢esittir, iyi ise tek cesit”™??,
dolayisiyla asil maharet onca kotiiliiglin i¢inde tek olan iyiyi segcebilmektir. Bu tek olan
iyi ise ahlaki anlamda iyi olan, bir anlamda karakter 6zelligi tasiyan “orta” olandir. S6z
konusu “orta”y1 gerceklestirebilmek ise insanda ciddi ve disiplinli bir ahlak egitimini
gerektirir. Bu acgidan iyi olani, iyiye yakin olanla karistirmamak, kesin bilgiyi elde

edebilmek, dogru se¢imleri yaparak dogru fiiller ortaya koymak i¢in yine aklin ve akilla

ilgili becerilerin gelismesi gerektigi aciktir.

Farabi de Aristo gibi hakiki iyi olanla, iy1 gibi gériiniip aslinda kétii olan ya da
mutluluk olmayrp mutluluk zannedilen seylere fazlasiyla vurgu yapmaktadir. insan
nefsinin celdirilebilir yapisin1 géz 6niinde bulunduran Farabi, iyi olan ve iyiye benzeyen
arasindaki ¢izgide insan nefsinin ikilemini gergekei bir bigimde ortaya koyar. Bu iyiligi
hosuna giden ancak aslinda gecici olup insanin gercek amaci olan en yiice mutluluk
yolundan onu saptiran heva ve heveslerin insana giizel gelse bile aslinda 6ziinde kotii
seyler oldugu kanaatindedir. Cahili iyilik kavramini cahil yonetim kavramu ile iligkili
olarak degerlendiren Farabi’ye gore cahil yonetici toplumu sahte iyiliklerle oyalayan

yoneticidir. 22

1.5. KOTULUK/SERR

Serr/kétiiliik kavrami Islam ahlak felsefesinin temel kavramlarindan biri olarak

degerlendirilir. Farabi kotiligli “es-serr” kavramiyla ifade eder. Farabi, kotiilik

221 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s. 37
222 Farabi, Kitabu’l-Mille, s. 43
223 Farabi, Kitabu’l-mille, s.43
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kavramini iyi/hayr kavramiyla baglantili olarak degerlendirmektir, ¢linkii Farabi igin,

tipk1 diger Islam filozoflarinda oldugu gibi, varliklarda aslolan iyilik/hayirdir.

Farabi i¢in mutlak bir kotiiliikkten bahsetmek pek miimkiin gériinmemekle beraber
onun metafizik anlayisinin temelinde olan “hayr” ve varliklarin birbirinden tasma silsilesi
g6z Oniinde bulunduruldugunda her varlik bu siralama i¢inde kendi liyakatine uygun
sekilde payini almis ve bu sebeple (“ilk sebep”in “salt hayr” oldugunu diisiinecek olursak)
tiim varliklar temelde “hayr” olarak varliga gelmislerdir.?* Bu anlamda Farabi igin bir
anlamda kaétiiliik bir liyakat eksikligi olarak degerlendirilmektedir. Fusul’de de varligin
liyakatiyle birlikte oldugunda iyi, liyakatten yoksun oldugunda ise kotii olarak

degerlendirilecegini ifade eder. 2%°

Farabi kétiiliiglin insanin iradi fiillerinden dolay1
meydana gelecegini ifade etmektedir. Dolayisiyla yaratilanlar kotii olarak yaratilmamas,

fakat insan iradesi ve maddeye mahk(m olan insan nefsi bu diinyada kotiiliigli bir deger

olarak var etmistir.

Farabi ve birgok Islam filozofuna gére kétiiliik izafi bir durumdur ve nefse ariz
olan seylerden dolayr meydana gelmektedir. Farabi’ye gore kotiilik (es-serr) insanin
iradesiyle varliga gelen bir olgudur. Dolayisiyla kétii, insanin eylemleri sebebiyle vardir.
Bu anlayisin sebebi ise Tanr1’nin her tiirlii yetkinligin ve mutlak anlamda iyiligin kaynag:
olmasidir. 2% Farabi Siyase’de “iradi kotiiliik” olarak degerlendirdigi bu hali sdyle izah

eder:

“Iradi iyilik ve iradi kétiiliik, yani giizellik ve ¢irkinlik ozellikle insanlardan kaynaklamr.
(...) iradi kétiiliige gelince, su sekilde meydana gelir: ne hayal giicii ne duyum giicii mutlulugun
farkina varir. Ne de diisiinme giicii her sart altinda onun bilincine varwr. (...) Insan nazari
diisiinme giictiniin yetkinlesmesinde gevseklik gosterir, mutlulugun bilincine varip ona dogru

yonelmez, yarar, zevk, egemenlik, seref gibi gercek mutlulugun disindaki bir seyi hayatinda amag

224 Mehmet Murat Karakaya, “Farabi Felsefesinde Kotiiliik”, Diyanet ilmi Dergi, .52, 2016/1, s. 214
225 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.105
226 Nejdet Durak, Aristo ve Farabi’de Etik, s. 251
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edinir, onu arzu giictiyle ister, ona ulasmayi saglayacak seyleri bulmak i¢in ameli diisiince giiciinii

kullanir ve buldugu seyleri arzu giiciiyle yapar, bu konuda kendisine hayal ve duyum giicleri

yardimct olursa ondan ortaya ¢ikan her sey tam anlamiyla kétii olur. '

Farabi insanlarin “kotii” olarak ifade ettigi bazi arazlarin aslinda zati itibariyle
kotiilik olmadigina 6zellikle vurgu yapar. Ona gore insan nefsinin arzu ve tutkularinin
(infi’alatu’n-nefsaniyye) topyekln kotii olarak nitelendirilmesi dogru bir tespit degildir.
Ciinkii, 6rnegin, insanin nefsani arzularinin ya da kiskanglik, makam aski, cimrilik gibi
duygularinin iyi ya da kotii olarak var edilmedigi, eger iyi seyler i¢in kullanilirsa iyi, kotii
seyler i¢in kullanilirsa kétii olarak degerlendirilebilecegini ifade etmektedir.??® Bu
anlamda kotiiliik aslinda insanin varliklara ya da eylemlere yiikledigi bir deger olarak

insanla birlikte vardir.

1.6. HAZ/LEZZE

Antik Yunan felsefesinde oldugu gibi Islam filozoflarinda da haz ve elem
kavramlar1 ahlak felsefesi acisindan atifta bulunulan 6nemli kavramlardir. Farabi haz ve
elem kavramlarini bir amag olarak degerlendirmemis, haz ve elem duygularini daha ¢ok
mutlulugun elde edilmesiyle alakali olarak insanda olusan bir hal olarak ele almistir. Haz
(lezze) kavramu felsefe sozliiklerinde “zihinsel ya da bedensel olarak olumlu duyum”,

“hosnutluk hali” olarak tanimlanmaktadir. %?°

Farabi’nin eserlerinde “lezze” kavramiyla ifade ettigi haz iki kisimdan
olugmaktadir: duyularla elde edilen hazlar ve akilla kavranilan hazlar. Duyularla elde

edilen hazlar, isitilen, goriilen, tadilan, dokunulan, koklanilan kisacasi insanin duyu

227 Farabi, es-Siyasetu’l-medeniyye, 5.79-80
228 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.101
229 Felsefe S6zIUg0, “haz” maddesi, ed.Abdiilbaki Guicli, Bilim ve Sanat yay., Ankara, 2002, s. 645; Ahmet
Cevizci, “haz” md., Paradigma Felsefe S6zIUgl, s.400; Terimin Grekge karsiligi “hedone”dir. Farabi
Epikiiros’a atifla “firkatu’l-lezze” ifadesini kullanmis fakat ayrintili bilgi vermemistir. (Farabi, Risale fima
yenbadi, s.110) Arapca’ya “lezze” terimiyle gegen bu ifade islam Diisiincesi’'nde Soktates’in hedonistlere
karsi bedensel hazlarin gegiciliginden ve aslolanin akli hazlar oldugunu ileri sliren goruslerinden
etkilenmistir. (ilhan Kutluer, “Lezzet”, TDVIA C.XXI, 2003, 5.170)
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algisiyla elde ettigi bir hosnutluk halidir. Akilla kavranilan haz ise; liderlik, hakimiyet,
zafer, ilim gibi kazanimlar ifade etmektedir.?*® Bu manada Farabi, ideal olan metafizik
mutluluga ulagmada tavsiye ettigi yolun nihayetinde elde edilecek hazza vurgu yaparken
Ote yandan s6z konusu duyumun bedeni ve insani yoniinii de gbz ardi1 etmemistir. Fakat,
Farabi’ye gore, insanin yasamsal boyutuyla ilgili olan bu hazlar1 elde etmek her ne kadar
gerekli olsa da, insanin yasam amaci olmamalidir. Cilinkii insanin diinyaya gelis amaci

haz elde etmek degil, en yiiksek mutluluga (es-saadetu ’[-kusva) ulasmaktir.

Farabi, bu hazlarin insani celdirebilecegi ve insanin hakiki mutluluk gayesini
unutturabilecegi gerceginin derin diisiinme (feemmiil) sonucu anlagilabilecegini soyler.
Insanin maddi haz ya da acilara gosterdigi egilim s6z konusu gayesini unutmasima yol
acarak onun ger¢ek mutluluga ulagsmasini engelleyebilecektir. Ona gore insan “iyi” olan
gerceklestirmek igin  bedensel hazlardan vazgecebilmeli ve bu hazlara olan

diiskiinliiklerini “orta” hale getirebilmelidir. 2%

Farabi’nin ikinci kategoride ele aldig, teorik akildan kaynaklanan ve maddesel
iligkilerden soyutlanarak elde edilen akli haz, bedene yonelik olan maddi hazlarin deger
olarak lizerindedir. Farabi’ye gore duyusal dedigimiz hazlar, insanin maddi varligin
siirdlirmesi icin gerekli olmakla birlikte sadece bir ara¢ olarak belirlenmeli ve hicbir
surette amag haline gelmemelidir. Ona gore, islendiklerinde hemen haz veren eylemler
sonrasinda act verebilir; buna karsilik, tersten bir sdyleyisle, islendiklerinde ilk anda ac1
veren eylemler de daha sonra haz verebilir.2?? Bu sekilde Farabi’ye gore ahlakli insan
maddesel diinyanin gerekliliklerine 6nem vermeyip, mutlulugun gercek halini yansitan

diistinsel hazlarin pesine diigmeli ve yliziinii maddesel olmayan seylere yoneltmelidir.

230 Farabi, Mutluluk Yoluna Yéneltme, s.158

21 Farabi, Tenbih, s.18

232 Fatih Toktas, Farabi’de Ahlak ve Siyaset, Etiit yay, Samsun, 2009, s.80; Farabi, Tenbih, s. 214
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1.7. ELEM

Ote yandan “elem” kavramini daha ¢ok haz kavramina bagl olarak degerlendiren
Farabi, acinin da lezzetin de fiillerin dogal sonucu oldugunu ve insanin su ya da bu sekilde
bu halleri tecriibe edecegi gercegini dile getirmektedir. Elem, insanin istemedigi bir sey
olsa da iyi bir amag¢ ugruna duyulan elemin nihayetinde ondan ¢ok daha biiyiik olan bir
lezzetin elde edilecegini ve bunun tam tersi olarak da elemden kaginmak i¢in terk edilen
bir iyinin nihayetinde insan1 daha biiyiik bir eleme gotiirecegini ifade etmektedir. 23
Farabi bu sekilde Messai gelenekte ele aldigi haz ve elem kavramlarini her ne kadar

Stoay1 c¢agristirsa da “gelip gegici hevesler igin daim olacak olan hazlardan

vazgegmemek” diisiincesi Islami karaktere olduk¢a uygun diismektedir. 234

Farabi Medinetu’l-fazila’ da insanin nefsinin hissettigi aciy: tarif etmek igin “eza”
kavramint  kullanmakta ve mutlulugun ziddi olan bedbahtlik kavrami ile
iliskilendirmektedir. 23°Farabi fasik sehirdeki insanlarin erdemli fiilleri bildikleri halde
nefislerine yenik diiserek bozuk fiillere (heyetu 'I-rediyye) yonelecegini ve bu insanlarda,
basta erdemli fiilleri bildiklerinde, nefislerinde bozuk fiilleri gergeklestirmekten
kaynaklanan bir 1zdirap hali belirecegini ifade etmektedir.®® Ona gére, bu sehirde

yasayan insanlarin akillar1 duyu organlarinin etkisiyle bir anlamda uyusmus gibidir; fakat

233 Farabi, Tenbih, s.17
234 Bkz, Cagiricl, islam Diisiincesinde Ahlak, s.197
Farabi’'nin elem kavrami ile ilgili olarak bu ifadelerine ek olarak Platon’un “Yasalar”in birinci kitabinda haz
ve elem kavramlarini “gliven” ve “korku” ifadeleriyle iliskili olarak degerlendirmesi, 6zellikle elem
kavraminin insan blinyesinde kabullenilmesi gli¢ olmasi bakimindan “cesaret” kavrami ile baglantili olarak
tanimlanmasi 6nemlidir. Platon burada insanin elem duygusuna dair hissi olan korkusunun biri utanma ya
da ar duygusuyla baglantili, digeri ise korkaklik anlamina gelecek iki boyutuna vurgu yapar. Platon’a gore
erdemli insan cesur insandir ve korkularina yenilerek erdemsizlige gotiirecek elemlerden kagmaz. (Platon,
Yasalar, ¢cev. Candan Sentuna-Saffet Babliir, Ara yay, 1988, 1-648a) Aristoteles’te bu konuda Platon’a
katildigini ifade etmekte ve karakter erdemlerinin hazlara yenik diismemek ve elemden korkmamak
arasinda oldugunu soylemektedir. (Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 1104b-1105a)
235 Farabi, Medinetu’l-fazila, s. 220-221
236 Farabi, Medinetu’l-fazila, s. 222
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ne zamanki duyu organlarinin ve ¢evrenin etkisi gecer ve insan akliyla bas basa kalirsa

s6z konusu 1zdirabi fark eder ve bu eziyet i¢inde siirekli olarak kalir. 27

237 Farabi, Medinetu’l-fazila, s. 222
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2. BOLUM

FARABI’NIN FELSEFESINDE AHLAKIN PRATIK ALANIYLA
ILGIiLIi KAVRAMLAR

2.1. ERDEM VE ERDEMi KUSATAN CEVRE

Farabi insanin ilk ilkeleri elde ettikten sonra, insanin kendisi i¢in varliga getirilmis
oldugu amacin, bagka bir ifadeyle insanin elde etmesi gereken miikemmelligin ne oldugu
ve nasil oldugunu aragtirmalidir, der.?® Daha sonrasinda ise, bu amaca gotiirecek fiilleri,
iyilikleri ve erdemleri arastirmasi gerektigi ifade eder. Insanin nihai amaci mutluluk,
mutluluga gotiiren seyler ise iyilikler, erdemler ve giizel davraniglardir. Dolayistyla insan
mutlulugu bildikten ve bir gaye olarak tespit ettikten sonra bu yolda caba sarf edecek ve

gerekli eylemsel faaliyeti ortaya koyacaktir.

Erdem, Arapca “fazilet” kavraminin Tiirk¢e ¢evirisidir. Bir felsefi kavram olarak
erdem TDK sozligiinde “ahlakin olgunlugu” olarak tanimlanir. Bir ahlak terimi olarak
ise erdem; “ahlaki bakimdan her zaman ve siirekli olarak iyi olma egilimi, iyi ve dogru
eylemlerde bulunmaya yatkin olma durumu. insan varligina en zengin, en gerekli ve
dolgun anlamint veren ahlaki niteliklerin toplam1” olarak ifade edilir. Erdem terimini
felsefeye bir ahlaki kavram olarak kazandiran ise Sokrates’tir, Yunanca arete sozciigii
insan ve onun davranislari i¢in kullanilmis ve bu kavram daha sonralar felsefi gelenekte

kavramsal bir deger olarak yerlesmis ve giiniimiize kadar gelmistir. 23

Ibn-i Manzur’un Lisanu’l-Arab’inda fazilet (erdem) noksanin, yetersizligin zidd
olarak meziyetlerin iistiinliigii**® seklinde tanimlanir. Arapga literatiirde f-d-I’den tiireyen

bu sozciik genel olarak, istiinliik, fazlalik, ¢okluk gibi niceliksel ve niteliksel bir yiiceltim

238 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.67
239 Ahmet Cevizci, “Erdem”, Felsefe S6zliigi, Say yay. istanbul 2012, s. 311
240 jbn Manzur, Lisanu’l-Arap, F-D-L maddesi,C.111-3046
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ifadesidir. Fazilet/erdem kavrami Islam Felsefe geleneginin Kurani bir temelle
edinmedigi, ancak Kurani ahlak prensipleri geregince kendi felsefe gelenegi igin

olusturdugu temel bir kavram olarak yer edinmistir.

“Erdem” kavraminin Ozellikle ahlaki erdemleri ifade eden bir terim olarak
kullanilmas1 ve sistematik bir fazilet teorisinin olusmasi1 felsefi kiiltiirle birlikte
baslamistir. ilk Islam filozofu Kindi bu anlamda oncii olmus ve Hudud’unda, fazileti
genel anlamda ahlaki fazilet ya da erdem olarak degerlendirmis, “insana has degerli huy”
olarak ifade etmistir. Platon’un nefsin dort temel erdemi (bilgelik, cesaret, 6l¢iiliiliik,
adalet) oldugu fikrini benimseyen Kindi, bunlar1 Aristo’nun olgiiliiliikk ya da baska bir

deyisle “orta erdem” diisiincesiyle de desteklemistir. 24!

Farabi ise fazilet kavramini ¢ok boyutlu diisiinmiis ve ne Sokrates gibi sadece
bilgiye dayali bir kazanim olarak gérmiis ne de Kindi gibi fazileti sadece karakter
boyutuyla degerlendirmistir. Ona gore fazilet, akil ile eylemin biitiinliiglidiir. Fazileti
mutlulugular gotiiren yolda birer emare olarak goren filozofa gore insan nefsinin her
boyutunun belli birer fazileti bulunmaktadir. Ona gore fazilet, ahlaki iyilestirmekle

kazanilir; bu ise sadece sozle degil davramislarla birlikte miimkiin olabilir.?42

Farabi, ahlaki insanda erdem adi verilen ve kendisiyle iyi seyler yapilan nefsi
durumlarm ve istidatlarin gelismesini saglayan bir disiplin olarak gérmektedir. Insan
yasamiin en Onemli amaci olan mutluluga ulasmanin yolu erdemli davranislar
kazanabilmek ve bu davraniglart gelistirebilmektir. Farabi’nin vurguladigi erdemli
davranis ise nefiste yer edinmis melekelerdir. Oyle ki bu fiiller o insanda bir aligkanlik
haline gelir ve onu yiiceltir. Farabi’ye gore erdemler kesbidir, insanin ¢abalarinin ve

egitiminin bir iiriiniidiir ve tekrar edilmek suretiyle insanda “huy” halini almaktadir.

241 Ayrintih bilgi icin bkz. Yakub b. ishak el-Kindi, Risale fi Hududi’l-esya ve Rusumiha, Kindi Felsefi
Risaleler icinde, cev. Mahmut Kaya, Klasik yay, istanbul, 2015, 5.194 ; Mustafa Cagrici, “Fazilet”,
DVIA, c.XlI, istanbul, 1995
242 Farabi, Risale fima yenbadi, s.113
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Farabi’nin felsefesinde hem ahlaki hem de felsefi bir kavram olarak yer edinen ve
insanin yerytiiziine gelis amaci olarak gordiigii mutluluga (es-saade) ulasmanin yegane
yolu erdemli davranislarda bulunmak ve bu davranislar siirekli hale getirebilmektir. 243
Bu erdemleri ise Farabi davranislarda asiriliktan kaginmak, ol¢iilii ve gerektigi gibi
davranmak olarak tamimlar. ?** Onun felsefesinde erdem ve mutluluk kavramlar
birbiriyle i¢ ice gibidir. Erdem, mutluluga giden yolda insanin edinebilecegi tiim iyi ve
giizel seyleri kapsayan davranislar biitlinii olarak insan hayatinin da temeli olmalidir. Bu
baglamda erdemli olmak ahlakli olmak demektir. Nitekim erdem insanda yerlesik halde
bulunmasi1 gereken karakter Ozellikleri olarak insanda belirli bir ahlak aliskanligi
meydana getirir. Farabi’ye gore bu erdemlerin kimi dogustan yatkinliklar (makulleri
bilme gibi), kimisi ise sonradan aligkanlik ve ihtiyar giicii ile elde edilen kesbi

yatkinliklardir.

Medinetu’l Fazila’da mutlulugun temel tanimini yaptiktan sonra erdemin niteligini de
tartisir: “mutlulugun elde edilmesinde yararli olan iradi fiiler giizel fiillerdir. bu fiilerin
kendilerinden dogdukiar: istidat ve melekeler ise erdemlerdir. Bunlar kendi ozleri
bakiminda degil mutlulugun kendisinden otiirii iyi seylerdir. Mutluluga engel olan fiiller kotii
seyler, yani kotii fiillerdir. bu fiillerin kendilerinden dogdugu istidatlar ve melekeler ise eksiklikler

(nakais), erdemsizlikler (rezail) ve asag niteliklerdir (hasais)” 245

Fusul’da ise erdemi daha ¢ok pratik alanin igerisinde degerlendirmis ve erdemleri
“hey’at en-nefsaniyye” insanin kendisiyle iyi ve giizel seyler yaptigi nefsani yetenek ya

da durumlar olarak ifade etmistir.24

Tahsilu’s-Sa’ade’de, Farabi, “milletlerin ve sehir insanlarinin kendileri ile bu

hayatta diinya mutlulugunu, oteki hayatta ise en yiiksek mutlulugu elde ettikleri insani

243 Farabi, Tenbih, 5.8-9
244 Farabi, Tenbih, s. 12
245 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.164
246 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.48
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7241 olarak ifade ettigi erdemleri dorde ayirir: Nazari erdemler, fikri erdemler,

seyler
ahlaki erdemler ve ameli sanatlar. *® Farabi bu dort erdemin birbiriyle yakindan alakali
oldugunu diisiinmektedir. Ornegin fikri erdemler ve nazari erdemler arasinda yakin bir
iliski olmakla birlikte fikri erdemler nazari erdemlerin altinda bulunmaktadir. Zira bu
erdem nazari erdem tarafindan kazanilan makullerin niteliklerini, s6z konusu nitelikler
onda bulunmadan 6nce birbirinden ayirmaktadir. Fikri erdeme sahip olan kisi makullerin
degisik nitelik ve durumlarini kesfetmesi gerektiginde Farabi’ye gore fikri erdem nazari
erdemle birliktedir. Bunun yaninda, ahlaki erdemler de pratik sanatlar da nazari ve fikri
erdemlere baghidir. 2*° Farabi, insanin erdeminin, ahlaki eylemlerin, diisiinme giiciiniin en
faydali ve en giizel olan1 kesfetme kabiliyeti dl¢iisiinde oldugunu belirtir. Farabi, ahlaki
erdemlerin her insanda farkli olmasinin nedeninin her insanin farkli kapasitesi
dogrultusunda sahip olduklari fikri erdemle bir toplum i¢inde yasayanlarin tamaminin,
bunun disinda kalan diger milletlerin, ortak erdemli bir gayesi i¢in ne gerektiginin
tespitinin, en faydali, en kalict olan nesnenin biiyiik kuvvetini kesfetmesi ile dogru orantilt

olmasindan kaynaklandigin1 sdylemektedir. Bu baglamda fikri erdem en olgun ve en

yukaridaki erdem olarak yer alip, ahlaki erdemlerin de kapsami genislemektedir. 2%

Farabi’ye gore diisiinme giicii ile irade giicii arasinda siki bir bag vardir. Ona gore
diistinme giicli insanin yararina olabilecek belli bir fiili tespit edebilecegi gibi, yanilarak
kot olabilecek bir fiili de tespit edebilir. Boyle bir durumda iyiyi tespit “fikri erdem”
iken kotliyli tespit bir erdem olarak ifade edilmemektedir. Ancak Farabi s6z konusu olan,
diistinme giiciinii kotiiye kullanma durumu ile ilgili belli bir ifade ya da kavram

kullanmamakla birlikte Fustl’de bu eylemin filozoflarca “hubs”, “hile”, “mekide” gibi

kelimelerle ifade ettiklerini belirtmistir. 25! Farabi igin kotii meziyetlerden cok, iyi

247 Farabi, Tahsil, s.2-3

248 Farabi, Tahsil, s.2-3

249 Farabi, Tahsil, s.2-3

250 Farabi, Tahsil, s.23

251 Mustafa Cagirici, [slam Diisiincesinde Ahlak, s. 87, ayrica bkz, Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 164
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meziyetlerin neligi tartisma konusu oldugundan Farabi, genel olarak erdemlerin
ayriminda, neyin olmamasi gerektigine deg§il neyin olmasi gerektigine vurgu

yapmaktadir.

Tiim bunlan birlestirecek olursak Farabi i¢in erdem, ilkin bilgi elde edilmesi, elde
edilen bilginin islenip dogru tespitin yapilmasi ve hayatta tatbik edilmesi ile olusabilecek

biitiinliiklii bir degerdir.

Farabi’nin felsefesinde erdemlerin en Onemli o6zelligi kapsamli olmasidir.
252Erdem kaplam olarak iyi ve yetkin olan birgok eylemi igine alan bir kavramdir. Bu
minvalde, insanin yapmasiyla 6viildiigii, onun ve umumun hayrina olan yerlesik,
aligkanlik haline gelmis genel davramislar biitiiniine erdem demek dogru olur. Ote
yandan, Farabi i¢in erdem sadece kisisel bir yarar davranisi degildir. Onun bahsini ettigi
bu eylemler hem insana hem c¢evresindekilere hem de topluma yarar saglayacak tarzda

bir eylem olmalidir.??

Bir yoniiyle eylemsel bir biitiinliik olan erdem kavramu, bir yoniiyle siki bir sekilde
akletme ve temyiz edebilme kabiliyetiyle de derin bir iliski i¢indedir. Hatta bu asamadan,
bir diger ifadeyle, akil siizgecinden geg¢ip, derin bir tefekkiir sonucu edinilmis belli bir
birikimden sonra “iyi” olduguna karar verilmis olan eylemlere erdem diyebiliyoruz.

Farabi icin erdem kavraminin bu iki yénii ayrilmaz bir biitiindiir.2>*

Farabi erdemli davranisin isteyerek yapilmasina da 6nem verir. Ona gore erdemli
davraniglarda bulunan insanla, nefsini zabteden insan arasinda fark vardir. Ona gore

nefsini zabteden kisi, kotiiliikleri arzuladigi ve sevdigi halde onlardan uzak durur ve

252 Necdet Durak, Platon ve Farabi’de Erdem Kavrami, Fakiilte Kitabevi, Isparta, 2009, s.141
253 Cagrici, [slam Diisiincesinde Ahlak, s.88
254 Cagrici, [slam Diisiincesinde Ahlak, s. 89
71



kendisine zor gelse bile iyi fiili yapmaya kendini zorlar. Ancak erdemli kisi iyiligi sever,

onu arzular ve iyiligi kendisine haz verdigi igin tercih eder. 2>

Farabi’ye gore erdemin akil ile bilinmesinin tecriibi alandaki yansimasi, insanin
erdem ile rezilet arasindaki ayrimi dogru yapabilmesidir. Ona gére erdemin dogru olarak
anlasilmasi, en az onun elde edilmesi kadar 6nemlidir. Aksi halde kisinin eylemleri ne
kadar dogruya yakinlassa da ger¢ek mutluluga ulasma yolunda eksik kalacaktir. 2%
Erdemli davranisi bilme ve onu ortaya koyma siireclerini ise daha ¢ok siyaset felsefesi ile
iliskilendirmekte olan Farabi’ye gore, kisi i¢ginde bulundugu toplumun fazilet mertebesine
gore bu erdemleri bilir, bildigini zanneder ya da bilmez. %’ Her insanin farkli mizaca
sahip olabilecegi ger¢egini de géz oniinde bulunduran filozofa gore, devlet bagkaninin bu
insanlar1 topyekiin erdemli hale getirmesi miimkiin olmamakla birlikte onlar1 topluma
uyumlu, kendi biinyelerinin miimkiin kildig1 6l¢lide erdemli hale getirmesi onun bir

gorevidir. Clinkii ona gore, beden, nefs (ruh) icin, nefs ise son milkemmellik yani erdem

olan mutluluk i¢indir. Baska bir ifadeyle nefs, hikmet ve erdem igindir. 2°®

2.1.1. Erdemli Orta

“Orta yol” anlayis1 Islam felsefesinde karakter erdemlerini gdstermek igin
kullanilan bir kavram olarak hem Grek hem de Islam’da izleri bulunan temel bir ahlak
kavramdir. Islam felsefesinde ilk olarak Kindi Aristo’dan hareketle erdemlerin iki asir1
ucun ortast oldugunu ifade etmistir. Bu anlamda erdem ayni1 zamanda bir denge, belli bir
¢izginin disina ¢ikmadan orta yolda yiiriimek demektir. Bir denge anlayis1 olarak erdemli
orta temelde adalet kavramiyla iliskilidir ve zidd1 zulm ya da rezilet olarak ifade

edilmektedir. 2%°

255 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.57
256 Krs, Fusulu’l-medeni, s.118
257 Krs, Fusulu’l-medeni, s. 54
258 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 124
259 Cagiricl, islam Diisiincesinde Ahlak, s. 180
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Farabi erdemli ortay1 su sekilde tanimlamaktadir: “/yilik olan fiiller biri agiri
digeri eksik oldugu i¢in her ikisi de kotii olan iki asirt u¢ arasindaki orta ve mutedil
fiillerdir. Erdemler de buna benzer. Ciinkii onlar biri ¢ok asiri, digeri ¢ok eksik oldugu
icin her ikisi de asagi olan diger iki durum arasinda nefsin orta (mutavassit) durum ve

melekeleridir.”2%0

Farabi Aristoteles’in Nikamakhos'a Ahlak’indan oldukga esinlendigi Tenbih’te
“erdemli orta” kavramini etraflica tartigmaktadir. Ona gore bedenlerin asiriliklarla
sagliksiz olmasi1 gibi nefsler de asirilikla sagliksiz, baska bir deyisle ahlaki anlamda
yetersiz olurlar. Bu asiriliklarin ortasi olarak tarif edilen erdemli orta, insana iyi huylar
edinmesini saglayan, ahlakinin iyi olmasii dolayisiyla mutluluga ulasmasini saglayan

huy ya da fiillerdir. 25!

Farabi bu erdemli orta iki farkl sekilde ifade etmektedir. Itidal ve tavassut. Fakat
anlasildig1 kadariyla igerik olarak bu iki kavram da benzer ilkeleri temsil etmektedir.
Farabi Tenbih’de itidal, Fusul ve Tahsil'de ise daha ziyade tavassut ya da mutavassit

kavramlarini kullanmaktadir.

Peki bu erdemler nelerdir ve nasil elde edilirler? Farabi’ye gore bu fiiller belli
kriterlere sahip, siddeti, azlig1 ya da coklugu sartlara gore degerlendirilen fiillerdir. Farabi
bu mutedil eylemlerin ortaya ¢ikarilmasini felsefi biitlinliiglinlin bir geregi olarak akil
giicline hamletmektedir. Ona gore, insan kendisinde bulunan ahlakin niteligini diigiiniip
teemmdiil etmeli ve onun ahlakinin kendisine elem mi yoksa haz mi verdigini Ol¢iip

tartmal1 ve ahlakini “orta” hale getirebilmek icin caba sarf etmelidir. 262

Fusul’de “el-mutavassit” olarak ifade ettigi ahlakli ortay1r veren bu eylemlerin

niteligini nasil degerlendirilebilecegini su sekilde ifade eder. 1) Kendi zatiyla orta olan

260 Farabi, Fusulu’L-medeni, 118
261 Farabi, Kitabu’t-Tenbih, s.10-13; Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, (1309a)
262 Farabi, Tenbih, s. 155-156
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(mutavassit bi zatihi), 2) Baskasina izafetle orta olan (mutavassit-i izafi).?®® Buna gore
kendi zatiyla orta olan 6 sayisinin 2 ile 10 sayisinin ortas1 olmasi gibi bir ortadir. Bu orta
aritmetik ortadir, herhangi bir durum ya da zamanda degismesi diisiiniilemez. Ote yandan
“izafi orta” ise, durum ve zaman sartlarina gore degerlendirilen, baska seylerin de goz
Oniinde bulundurulmasi gereken ortadir. Ahlaki orta olarak isimlendirebilecegimiz “orta”

bu ikinci anlamdaki, yani “izafi orta” olandir.?64

Farabi’ye gore fiilin orta halini fiilin sartlar1 belirler. Bunun yani sira adalet
kavramu ile de baglantili olan®® orta kavrami bir anlamda her insan yapisina ve her
zamana uygun olan erdemli eylemin bulunmasidir. Bunu da doktor-hasta analojisiyle
orneklendirmektedir. Ona gore nasil ki doktor edindigi tip sanatiyla, her hastaya her
hastaliga aymi ilaci, aynm1 dozda vermemekte, her hastayr kendi biinyesi icinde
degerlendirmektedir, insan nefsine ariz olan fiillerin ortalar1 da bu sekilde degerlendirilir.
Bu ortay1 bulup ¢ikaracak ve insanlara gosterecek olan da sehrin yoneticidir, bu “ahlaki
orta” ya da “erdemli orta” y1 belirleme ise ise sultanlik mahareti (el-mihnetu’I-melikiyye)

ve siyaset sanatin1 kullanmasi ile miimkiin olmaktadir.?®®

Farabi’ye gore kotli ahlak bir hastaliktir. Nasil ki doktor, insan viicudunda bir
organ hastalandiginda tedavi ediyorsa, kisi de kendisinde olan kotii ahlaki tedavi
edebilmenin yollarini bulmalidir. Ondan sonra kendimizdeki ahlakin agiriliktan m1 yoksa
eksiklikten mi meydana geldigini bilmelidir. Tipk: atesimiz ¢iktiginda ya da diistiiglinde

doktorun onu orta hale getirmeye ¢alismasi gibi ahlakta da bu orta hali meydana getirmek

263 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.59
264 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.59
265 Adalet kavrami “erdemli orta” anlayisinin en énemli kavramidir. Ciinkii buradaki orta esitlikten ¢cok
adaleti gozeten, izafi oldugundan durum ve sartlarin degismesi, insan yapisi, insanin fiziki ve ruhani
ozelliklerinin g6z 6niline alinarak tespit edilen geometrik ortadir.
266 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.60
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gerekmektedir, aksi halde Farabi’ye gore insanin yaptigi her sey -iyi goriinse bile- kotii

ve ¢irkin olacaktir. 267

(13 2

Farabi’nin Tenbih’te vurgu yaptigi mutedil yani “orta” erdemler, cesaret,
comertlik, iffet, niikktedanlik, dostluk ve sadakat erdemleridir.?® Bu erdemlerin her biri

insanda iki agiriligin ortasinda bulunan, mutedil ve 6l¢iilii davranig bigimleridir.

Fustl’da ise erdemleri ahlaki ve akli olmak iizere ikiye ayirir. Ona gore akli
erdemler akil, hikmet, akillilik, zeka ve anlayis mitkemmelligi gibi erdemlerdir. Ahlaki
erdemler ise adalet, cesaret, iffet, comertlik gibi daha ¢ok arzu giiciiyle iliskilendirdigi

erdemlerdir.25°,

Farabi’nin ahlak felsefesi’nin 6nemli kavramlar1 olan bu erdemleri ayr1 ayri

incelemek bu ¢aligmanin amacina daha uygun olacaktir.

2.1.2. Diisiince Erdemleri

Farabi’nin sisteminde akil ve akletme ile ilgili kavramlarin ne denli 6nem arz ettigi
simdiye kadar tartisilan tiim konularda akla yapilan atiflardan agik¢a goriinmektedir.
Nitekim onun ahlak felsefesi agisindan temel sayilabilecek eserlerinde de bu acike¢a belli

olmaktadir.

Tahsilu’s-Saade’nin ilk ciimlesinde Farabi ilk olarak insanin mutluluga ulasmada
edinmesi gereken erdemlerin kaynaklarin1 gostermektedir. “milletlerin ve sehirde
vasayan insanlarin onunla hem bu hayatta diinya mutlulugunu, ahirette ise en yiiksek
mutlulugu elde ettikleri insani seyler, dort gesittiv: Nazari Evdemler, fikri erdemler,
ahlaki erdemler ve ameli sanatlar.” Farabi bu siniflamadan sonra 7ahsil’in ilk

boliimiinden insanin nazari erdemleri nasil elde edecegi ile ilgili ayrintilara yer verir. 27

267 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.60
268 Farabi, Tenbih, s.43
269 Farabi, Fusilu’l-medeni, s. 31
270 Farabi, Tahsil, s.53
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Fusul’da nefsin nazari ve fikri olarak kisimlara ayrildigini bu iki kismin da
kendisine ait erdemlerinin oldugunu ifade etmektedir. Nazari kismin erdemi, nazari akil,
ilim ve hikmet; fikri kismin erdemi ise ameli akil, ameli hikmet (taakkul), zihin, fikir

miikemmelligi ve goriis dogrulugu olarak ifade edilir.

Ayni eserde baska bir yerde ise erdemleri akli ve ahlaki olarak ikiye ayirr.
“Erdemler, ahlaki (hulkiyye) ve akli (nutkiyye) olmak iizere iki ¢esittir. Akli erdemler
hikmet, akil, akillilik, zeka, analayis miikemmelligi (cevdetu’l fehm), gibi akli kismin

erdemleridir. %"

Medinet 'ul-fazila’da mutluluga ulasmanin bazis1 fikri bazisi bedeni olan kasitli ve
belirli fiillerle miimkiin olacagina vurgu yapmaktadir. “Bu mertebeye ancak bazist fikri
bazisi bedeni olan fiillerle ulasilir. Bunlar gelisigiizel fiiller degil kesin ve belirli istidat
ve melekelerin sonucu olan kesin ve belirli fiillerdir” demektedir. Bu pasajlardan
anlasildig: tizere, ahlaki erdemlerin elde edilmesindeki ilk basamak akli ya da nazari

erdemlerin insanda bulunmasidir.

Nazari erdemler, “en son gayeleri yalnizca varliklarin ve onarlin igerdiklerinin
akil tarafindan kavranilmasim saglamak olan ilimlerdir.”?”® Bu nazari bilgileri de kendi
icinde kisimlara ayiran Farabi’ye gore, nazari erdemlerin bir kismi insanda nereden
geldigini bilmeksizin, dogustan var olan ilk bilgilerdir, bir kism1 ise insanin diigiinmesi,
¢ikarim yapmasi, arastirmasi sonucu elde ettikleridir. 2’4 Devaminda insanin kendisinde
bulunan ilk bilgileri kullanarak, varliklarin ilkelerini ve varlik amacin1 kendi ¢abasiyla

bulmasi gerektiginden, bu akli faaliyet olmadan insanin nihai gayesini bilmeyeceginden

271 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 70
272 Krs. Aristoteles, Nikamakhos’a Etik, S.29, 1103 a
273 Farabi, Tahsil, s.53
274 Farabi, Tahsil, d.53
76



ve sonucunda mutluluga ulasamayacagindan bahseder. Dolayisiyla bu erdemleri elde

etmek mutluluga ulasma yolunda her insanin vazifesidir. 27

Fusul’da ise bu erdemlerin islevselligi daha ayrintili bir bigimde gosterilmektedir.
Farabi bu eserinde, bu simiftaki erdemleri “nutki erdemler” olarak isimlendirmis ve

hikmet, akil, akillilik, zeka, anlayis milkemmelligi olarak ifade etmistir. 2’

2.1.2.1. Erdem Olarak Bilgi Ve Hikmet

Yukarida nefsin akil giicliniin incelendigi boliimlerde de bahsedildigi gibi
Farabi’nin ahlak anlayisina gore ilim ve ilimle baglantili olarak hikmet kavrami, ahlaki
bilgilerin saglamlig1 ve gecerliligi bakimindan, Farabi’nin olduk¢a 6nem verdigi akli
kavramlardir. Zira bilgi amelin baslangici, amel de bilginin gayesidir. Insanin en olgunu,

en hakimi gercege en yakin olan1 ve onu en iyi sekilde uygulayanidir. 27/

Farabi mutluluk ile bilgi ve bilgelik arasindaki siki iliskiyi Tenbih’de su sekilde
ifade etmektedir. “Biz mutluluga ancak iyi seyleri elde edince ulastigimiza gore ve bu iyi
seyler de ancak felsefe sanatiyla bizde gercgeklestigine gore, o halde felsefenin zorunlu
olarak, kendisiyle mutluluga erisilen sey olmasi gerekir. Bu ise insanda temyiz giicii ile
elde edilir.”?’® Nitekim Farabi, Tahsil’de de mutlulugun elde edilmesi i¢in gerekli olan

oncelikle edinilmesi gereken bilgilerin varligina isaret etmistir. 27

Farabi bilgiyi (mearif), kavram ve hiikiim, yani tasavvur ve tasdik (yargi) olarak
iki ana kategoriye ayirmaktadir. Buna gore sahip oldugumuz bilgiler ya kavram ya da
hiikiim olarak bizde bulunmaktadir. Insan, hayvan, giines, bitki gibi kavramlar yani

nesneler hakkindaki tasavvurlarimiz, verdigimiz hiikiimlerde 6zneye yiiklenerek olumlu

275 Farabi, Tahsil, s.65
276 Farabi, Fusul, s.53
277 Mifit Selim Saruhan, islam Felsefesinde Bilgi ve Hiirriyet, Ankara, 2005,(Bastirilmis doktora
tezi) s. 109
278 Farabi, Tenbih, s. 165
279 Bkz, Farabi, Tahsil, s. 53
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veya olumsuz 6nermeler olustururlar. Farabi, glines, ay, akil ve nefs gibi dogru ve yanligla
ilgisi bulunmayan tasavvurlara mutlak tasavvurlar; "evren i¢ ige gecmis kiirelerden
olusmaktadir" ciimlesinde ifade edilen ve dogrulanmasi da yanlislanmasi da imkan
dahilinde bulunan dolayisiyla hiikiim bildiren 6nermelere ise tasdikli tasavvur adi

vermektedir.28°

Kavram ise Farabi’ye gore, nesnenin formunun yani anlaminin 6zne tarafindan
cesitli soyutlama agamalarinda soyutlanarak algilanmasi ve lafizlarla ifade edilmesidir.
Bu bakimdan anlamlar1 gosteren lafizlar dolayisiyla zihnimizde bulunan anlamlar ya
tikeldir ve Aristo ile birlikte Farabi nin birinci cevherler dedigi sahislara isaret eder veya
tiimeldir ve ikinci cevherlere yani cins ve tilirlere gondermede bulunur. Farabi'ye gore
insan zihni bu kavramlar vasitasiyla var olanlar hakkinda bilgi sahibi olmaktadir.
Kavramlarin zihinde olusmasi mantikta tanimlar konusuna dahildir. Tanim nesnelerin
mahiyetini, dogasini gostermek ve nesneyi diger nesnelerden ayirt etmek {izere biitlin var

olanlar1 gbz dniine alarak yapilan bir siniflamadir. 28

Farabi bilginin bir¢ok ¢esidi oldugunu, fakat nazari aklin bir erdemi olan bilginin
(el-ilm) ise bunlardan farkli oldugu gériisiindedir. Ona gore bilgi ya da ilim “varligi ya da
varliginin devami asla insan katkisina baglh olmayan varliklarin varligi, onlardan her birisinin
ne oldugu, zaruri ve kiilli onciillerden kendisinde kesinlik bulunan ve dogustan, bilgi olarak
(ma’lumaten) akilda bulunan ilk prensiplerden (el-evail) olugan delillerden nasil elde edildigi
konusunda nefste kesinlik (el-yakiin) meydana gelmesidir.”?82 Gergek bilgi (el-ilmu 'I-hakiki)

daha da derin olarak “her zaman ve sartta dogru ve kesin olan” bilgidir.

Farabi Tahsil’de ise bilgi edinme yollarinin tasdik ve tahayyiil etme olarak

gerceklestigini, eger bir sey akilla kavranilip tasdik ediliyorsa buna felsefe, ona benzeyen

280 Ehy Nasr El-Farabi, Kitabu’l-Burhan, ed.Omer Tiirker/Omer Mahir Alper, Klasik yay, istanbul,
2012, s.1; Tahsil, s.40
281 Farabi, Kitabu’l Burhan, s.1-2; Yasar Aydinl, Farabi, s. 59
282 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.71
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bir misal ile tahayyiil ettiriliyorsa buna din ad1 verilir, demektedir. 2 igerik olarak iki
bilgi tiirlinlin de hakikati vazettigini ifade eden filozof, aralarindaki farki hamlettigi nefs
giiclerinin farkli olmasina baglamaktadir. Ona gore tasdikle elde edilen bilgi kesin ispat
ve ikna yoluyla elde edilir ve felsefe bu yolla elde edilir; 6te yandan tahayyiil ettirme ya
da benzetme yoluyla elde edilen bilgiler ise dini bilgiyi icermektedir. Buna gore felsefe
anlama ve kavramaya yonelik bilgiler verirken, din ise hayal giiciine dayanan bilgiler

vermektedir. Farabi’ye gore felsefe isbat, din ise ikna etmektedir.?*

Kitabu’l-cem’de Farabi Aristoteles ve Platon’un bilginin kaynagi ile ilgili
goriislerini tetkik ederken bilginin tecriilbe boyutunu degerlendirir. Ona gore bu tarz
bilginin Platon ya da Aristoteles’in iddia ettikleri gibi bedihi olmadigim bilakis duyu ve
insan ¢abasiyla olustugunu iddia etmektedir. 2% Farabi’ye gore, ciizi bilgiler
diyebilecegimiz degisebilen bilgi cesitleri tamamen duyu yetileriyle elde edilen
bilgilerdir. Farabi bu sekilde elde edilen bilginin idrakini muhayyel olarak ifade eder.?®
Ciinkii bu bilgiler tahayyiil yetisi tarafindan saklanan ve gerektiginde hayal yolu ile ortaya
¢ikan bilgilerdir. Bu acidan bu bilgi esyanin mahiyetini tam anlamiyla yansitmayabilir.

Bu sebeple Farabi’nin “ilim” olarak bahsettigi bilgi mahsusata dayal: bilgiler degildir. 2’

[Imin bir diger boyutu olan hikmet kavramini Farabi, Fusul’da en basit sekilde su
sekilde tanimlamaktadir. “En miikemmel varliklarin en miikemmel bilgisidir.” % Farabi
icin hikmet sadece bir bilgi degil, her yonden giivenilir, dogru diigiince ve eylemlerin
temeli olabilecek kapasitede kesin ve icinde siiphe barindirmayan bir bilgidir. Bir

anlamda metafizik boyutun bir bilgisi olan hikmet, insana varlik amaci ve diger metafizik

283 Farabi, Tahsil, s.40
28 Farabi, Tahsil, . 41
285 Farabi, Kitabu’l-cem beyne re’yeyi’l-hakimeyn Eflatun el-ilahi ve Aristutalis, ¢.Mahmut Kaya,
2005, 5.170
286 Farabi, et-Ta’likat, Daru’l-maarif, Haydarabad 1346, s..4
287 Mehmet Bayraktar, islam Diisiincesi Yazilari, Elis yay, Ankara, 2004, s. 59
288 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 72
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alemin bilgisini vermektedir.?®® Bu bir bakima felsefi bir bilgidir. Nitekim philosophia
kelimesindeki sophia kelimesini Islam diisiiniirleri hikmet olarak cevirmis, felsefeyi ise

“hikmet sevgisi” olarak adlandirmislardir.?%

Farabi’nin felsefesinde hikmet kavraminin en 6nemli boyutu, hikmetin insana
nihai amaci olan mutlulugun bilgisini vermesidir. Bu agidan diisiinecek olursak hikmet
bilgiden daha 6zel bir kavram olmaktadir. Hikmetin iistiin yaradilish varliklara yakistiran
ve belli bir zlimreye ait oldugunu ima eden Farabi i¢in “hikmet, insana ger¢ek mutlulugu,
ameli hikmet de mutlulugu elde etmek i¢in yapilmasi gereken seyleri bildirir. O halde bu
ikisi, insanin yetkinlige erismesinde iki temel unsurdur. Oyle ki hikmet, en son amac1 ve
ameli hikmet ise, kendisiyle bu amaca ulasilan seyi verir.” 2! Dolayisiyla hikmet insan1
kemale ulastirir. Kemal ise insanin sadece bilgiyi elde etmesiyle degil edindigi bilgiyi

kullanabilmesi ile miimkiin olabilmektedir. 2%

Farabi’nin ahlak sisteminde goriilen bilgi eylem biitiinliigli insanin olgunlasma
stirecine de etki etmektedir. Farabi insanin iki tiirlii yetkinliginin olabilecegini bunlarin
ilkine ilk yetkinlik (el-kemal el evvel), ikincisine de son yetkinlik (el-kemal en-nihaye)
demektedir. Insanm yaratilisiyla beraber kendisine verildigi sdylenen ilk makullerin
insanin ilk yetkinligi oldugunu ifade eden Farabi, bunlar1 edinmekten maksatinin onlari
kullanmak, bagka bir deyisler var olan bilgi ve beceresini dogru ve anlaml sekilde
kullanmasi insanda “kemal”i olusturmaktadir. Ote yandan Farabi nihai kemale yalmzca
6liimden sonra ulagilabilecegini ifade ederek, insanin maddi olandan ya da maddeye araz

olan her seyden soyutlanmadan bu mertebeye ulasmasini miimkiin gormemektedir. 2%

28 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 72
290 Felsefe SozIUgl, “Felsefe” maddesi, (Abdiilbaki Giigli) s. 532
21 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 78-79s
292 Farabi, Fusulu’L-medeni, s.65
293 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.64-65
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2.1.3. Ahlaki Erdemler

Farabi’nin Fusul’daki erdemler tasnifinde akli ve fikri erdemlerden sonra gelen
ahlaki erdemler, bir anlamda insanin zihinsel olgunlugunun bir gostergesi olarak insanda
huy veya karakter halini almis yerlesik olan ve insanin kemalini ifade eden davranis
erdemleridir. Grek felsefesinin insanin temelde ii¢ nefsani giictiniin oldugu ve her birine
ait erdemler oldugu diisiincesi Islam felsefe geleneginde de kabul edilmistir. Bu nefsani
giicler nutuk, gazab ve sehvet giigleridir. Nutuk giictiniin erdemi bilgelik (hikmet), gazab
gliciiniin secaat (cesaret) ve sehvet giicliniin ise iffet (d/¢iiliiliik) erdemidir. Bunlarin
hepsinin bir insanin nefsinde biitiinliik olusturmasi ise adalet olarak tanimlanmustir. ilk
Islam filozofu Kindi de bu iiclii erdem tasnifini kabul etmis ve Islam diisiincesine
kazandirmustir. Islam felsefesinde bu tasnif kelamci, fikihg1 hatta tasavvuflarin etkileriyle

geliserek ahlak ilminin en 6nemli konusu olarak tartisilagelmistir.?%*

Platon ahlaki erdemlerin ii¢ temel erdem etrafinda sekillendigi goriisiindedir. Bu
tic erdem bilgelik, cesaret ve Olgiiliiliiktiir. Bu erdemlerin uyum ve ahengi ise adaleti
meydana getirir.?% Aristo ise Nikamakhos’a Ahlak’ta erdemleri diisiince ve karakter
erdemleri olarak ikiye ayirmaktadir. Ona gore karakter erdemleri hazda ve elemde orta
olmaktir. Ornegin comertlik, yigitlik, dostluk, dl¢iiliiliik gibi erdemler bunlara drnek
olarak gosterilebilir. Bunlarin asirilig1 ve azlig1 kisinin karakterinin erdemsiz olmasina

sebep olur. 2%

Farabi de nefsin dort erdemi oldugu ve bu erdemlerin Ol¢iitiiniin erdemli orta
oldugu goriisiindedir. Simdiye kadar bahsi edilen akli ve fikri erdemlerin bir sonucu
olarak goriilebilecek ahlaki erdemler ya da karakter erdemleri bu sema altinda

sekillenmektedir.

2%4 Mustafa Cagrici, “iffet”, TDVIA, c.XXI, 2000, s.507
2% platon, Devlet, s. 132
2% Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, s. 368

81



Farabi Tenbih’te ahlaki erdemleri erdemli orta kavramiyla iligkili olarak
degerlendirmistir. Bu erdemler iki agirili§in ortasinda bulunan, asirilig1 ya da azligi rezilet
sayilan niteliklerdir. Bunlar, cesaret, comertlik, iffet, dostluk, niiktedanlik ve sadakattir.
Fusul’da ise ahlaki erdemleri iffet, secaat, comertlik, adalet olarak siralar ve nefsin arzu

ile ilgili olan kismini ilgilendirdigini ifade eder. 2’

Farabi’ye gore insanin karakter erdemleri erdemli orta kavramiyla iligkili olarak
ifade edilmis ve bunlar1 insan nefsinde iki asir1 ugtan orta olanlar seklinde tanimlamistir.
Insan nefsindeki bu “orta” erdemlerin olusmasi nihayetinde adaleti olusturacak ve insan

nefsi ahlaki agidan dengeli ve tam hale gelebilecektir.?%®

Fusul’de iyi (hayr) olan fiilleri tanimlarken birisi asirilik ve digeri azlik olan iki
uctan orta olan fiiller olarak tanimlamaktadir. Bu fiilleri ise erdemler olarak ifade eden
Farabi bu erdemleri ise nefsin “mutavassit”’ olan halleri olarak degerlendirmektedir.?®®
Bunlara ek olarak Farabi’nin Antik felsefeden etkilendigi bilinmekle beraber, Islam
dininin ifrat ve tefriti yermesi, peygamberin hadislerinde orta yolu tutmay1 tavsiye etmesi

gibi temel ahlaki prensipleri de bu doktrinin temelini olusturmaktadir denilebilir. Bu

fiiller ise neredeyse insan davraniglarinin tamamini kapsamaktadir.

Farabi’ye gore bu tiir erdemler sonradan kazanilan, kisinin dogustan elde
edemeyecegi tiirden erdemlerdir. Ona gore nasil ki bir insan dogustan katip ya da
dokumaci olarak yaratilmamigsa, basindan beri erdemli ya da eksik olarak da
yaratilmamistir. 300 Filozofa gore insan bu erdemleri, belli bir mizagla belli bir zaman

tekrar ederek elde etmektedir. Dolayisiyla bu bir aligkanlik siirecidir. Ayni sekilde insan

297 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.54
298 Farabi, Tenbih, s. 154
299 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 58-59; ayrica bkz. Aristoteleles, Nikomakhos’a Etik, 1103b
300 Fysul, s.54, Aristoteles’e gére karakter erdemi aliskanlikla edinilir, adi da bu yiizden kiigiik bir
degisiklikle “ethos”tan gelir. Bundan agiktir ki karakter erdemlerinden hicbiri bizde doga geregi bulunmaz;
clinkli dogal olarak bir 6zellige sahip olan higbir sey baska tirlt bir aliskanlik edinemez.” Aristoteles,
Nikhomakhos’a Etik, s.30
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erdemlerin kazanildigi bu siirecte reziletleri ya da asagiliklar1 da kazanabilmektedir.

Dolayistyla kisinin ahlaki gelisimini bu “aliskanlik” siireci belirlemektedir.>°*

2.1.3.1. Adalet

Islam felsefesinde adalet, ncelikle ontolojik bir kavram olarak ele alinmis ve bu
kavram feyz veya sudir sirasinda her varligin, kendi mertebesine gore “Ilk Varlik’tan
(el-Viicadii’l-evvel, Allah) bir varlik pay1 almasi seklinde agiklanmistir. Buna gore
Allah’in adaleti, var olan her seye varlik hiyerarsisi i¢gindeki durumuna gore tamlik ve

miitkemmellik kazandirmasidir.3%2

Farabi insanin bio-psisik yapisinin isleyisinde de adaletin bulundugunu
belirtmistir. Buna gore kalbin hizmetinde bulunan beyin, onun 1sisim1 dengede (itidal)
tutar ve bu sayede 6grenme ve hatirlama (hifz, zikr), tahayyiil ve diisiinme (fikr, reviyye)
gibi psikolojik aktivitelerin saglikli bir sekilde islemesi demek olan adalet gerceklesir.

Bunun sonucunda da insana yakisir fiiller, iyi ve dengeli davramslar dogar. 3%

Eflitun’dan beri devam eden ve Islam ahlakgilarinca bazi degisikliklerle
benimsenen goriise gore, insan nefsinin diistinme giicii (el-kuvvetii’'n-natika), dtke giicii
(el-kuvvetii’l-gadabiyye) ve sehvet giicii (el-kuvvetii’s-sehevaniyye) olmak iizere lig
temel giiclinden ii¢ fazilet dogar. Bunlar sirasiyla hikmet, secaat ve iffettir. Adalet ise bu

li¢ faziletin gerceklesmesiyle kazanilan ve hepsini igine alan dordiincii temel fazilettir.3%

Farabi, adaleti cesitli alanlardaki cesitli islevleriyle ele almistir. Fusus ul-

Hikem’de “hikmet”, Tenbih’te “deger” ve “denge”, Fusisu’l-Medeni’sinde hukuki ve

301 Farabi, Fusul, s. 54.
302 cagrici, “Adalet”, s.344
303 Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.144-146
304 cagrici, “Adalet”, s.344
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sevgi ile alakali, Medinetu’'l-Fazila’da hem “denge” hem de egitimle olan iliski agisindan,

Kitabu’'I-Cem’de ise Platon ve Aristo’nun felsefeleriyle iliskilendirerek ele almistir.3%

Farabi adaleti cahillerin adalet kavrami ve ger¢ek adalet olmak iizere ikiye
ayirmaktadir. Gergek manadaki adalet kavrami Farabi i¢in farkli birgok yonii ve islevi
olan bir kavramdir. Farabi denge olarak gordiigii adalet kavramini, kainattaki cereyan
eden hadiselerde, oradaki diisiinen ve diistinmeyen biitiin canlilarin arasindaki iliskileri
izah ederken one slirmektedir. Ona gore bu iligkilerin hepsi birer denge esasina gore

olusmakta ve devam etmektedir. 3%

Farabi, “adalet”in varliklar arasindaki iliskiye isaret ettigini veya bu iliskilerden
kaynaklandigin diistinmektedir. Ona gore adalet ile bahsedilen ahlak konusundaki kemal

ve erdem, bizim disimizdaki varliklarla olan iliskimizle alakalidir. 3%

Farabi Tahsilu’s-Saade ve Medinetu’l-Fazila isimli eserlerinde ise adaleti hukuki
manada kullanmistir. Devlet baskaninin 6zelliklerini sayarken, adalet ve adalet ehlini
seven, zuliim ve zalimden nefret eden bir kisi olmasini 6nerir. Bu manada adalet, devlet
baskaninin, yakinlarindan ve diger insanlardan hak aramasi; onlar1 hakka davet etmesi,

mazlumlarin imdadina yetismesi, iyi ve giizel olarak bilinen seyleri desteklemesidir.

Bir diger manasiyla ise adalet, Fususu’l-Medeni’de anlatildig1 kadariyla, sevgi ile
iligkili bir kavram olmaktadir. Farabi’nin bu eserinde, devletin kurumlari sevgi vesilesiyle
kaynasip bir araya geldigini; adalet ve adaletle ilgili eylemlerle de bu kurumlarin
devamlilig1 saglandigini savunur.>”® Bu anlamda adalet, devletin fertlerinin paylastiklart
nimetlerin taksimi ve bu taksim edilen haklarin korunmasidir. Farabi’ye gore bu nimetler,

giivenlik, miilkiyet, seref makam ve diger haklardir. Her fert bu haklardan kendi giicti ve

305 Bayraktar Bayrakli, “Farabi’nin Egitim Felsefesinde “Adalet” Kavrami,” Marmara Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 1987-1988, sayi: 5-6, s. 232
306 Farabi, Medinetul Fazila, s. 144-145
307 Farabi, Siyasetul medeniyye, s.54
308 Farabi, On the Perfect State, 5.239; Tahsil, s. 98
309 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.88
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kabiliyeti dogrultusundan istifade eder. Ferdin bu nimetlerden noksan pay almasi
kendisine yapilan bir adaletsizliktir (zuliim), fazla pay almasi ise i¢inde yasadigi topluma

yapilan bir adaletsizliktir.3*

Farabi insanin biyolojik ve fizyolojik yapisiyla ilgili uyumu adalet olarak
tamimlamaktadir. Farabi’ye gore insan viicudunun reisi kalptir, zihin ise onun bir
hizmetcisi konumundadir. Diger organlar da kalbin ihtiyaglarina goére zihne hizmet
ederler. Kalp ve zihnin aralarindaki iliskiyi kalbin viicudun sicakligini vermesi, beynin
ise bu sicakligi kontrol ederek dengelemesi goreviyle de sistemlestiren Farabi bu
iliskideki “denge” unsurunu “adalet” kavramiyla ifade etmektedir. Ayrica merkezi kalpte
olan duyum ve iradeyi yonlendiren sinirler de mevcuttur. Boylelikle, zihin hem duyum
hem de iradi hareketleri temin eden sinirleri barindirmakla da kalbe hizmet etmektedir.
Farabi zihnin bu gérevinden bahsederken “i’tidal” kelimesini kullanarak, zihin bir kismi
ile muhayyileyi, bir kismi ile de tefekkiirli, bagska bir kismiyla da hatirlatma gorevini

2% ¢¢

yiirliten hafizay1 diizenledigini sdyler. Burada bahsi gecen “diizenleme” *“ya’dilu”
kelimesiyle ifade edilmis ve a-d-l kokiinden tiiremistir. Dolayisiyla bu “diizen” bir

anlamda zihnin bedendeki adaleti yerine getirmesi seklinde anlasilabilir.3!!

Farabi Medinetu’l-Fazila’da adaleti “liyakat” kelimesiyle ifade eder. Ona gore
adalet “her seyin liyakatinin geregini yapmasi”dir. Madde ve suretten olusan cisimlerin
her bir bolimiiniin kendine ait godrevi yerine getirmesi ve aralarindaki dengeyi

koruyabilmesi bu liyakatin gostergesi olarak ifade edilmektedir. 312

Adalet’in Farabi’nin felsefesindeki en 6nemli yonii “Ol¢iiliiliik™ olarak kullandig1
ve daha c¢ok ahlaki bir referans olan adalettir. Nefsin tim erdemlerinin “orta yol”

tutumuyla tesis edilmesiyle ortaya ¢ikan adalet hem Islam ahlak felsefesi hem de Farabi

310 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.89

311 Farabi, Medinetu’l-Fazila, 51-55

312 Farabi, On the Perfect State, 5.146-147; 5.278-279, ayrica bkz. Platon, Devlet, s. 132-133
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icin vazgecilmez bir unsurdur. S6z konusu erdemlerin asiriligindan ya da azligindan
kacmip Olciilii olma, hakkimi verme, gerektigi gibi kullanabilme degerleri ahlakin

olgunlagmasini ve son tahlilde nefsin adaletini tesis eder.

Farabi’ye gore kemal, fitrat ve adalet kavramlar1 arasinda derin bir alaka ve
caligma sistemi bulunur. Nitekim ona gore, insanin fitratinda dogustan gelen bir¢ok zidd1
bir arada bulundurabilme hali insanin kemale erisebilmesinin illetidir. Ona gore fitrat,
kendisini bir biitiin teskil etmek lizere kaynagsmaya zorlayan zitliklardan meydana
gelmektedir. Itidal iste bu manada insan fitratimin zithklarmin  kaynasmasini

saglamaktadir.3!®

Kemal ya da olgunluk dedigimiz erdemlerin itidallilik oldugunu daha o6nce
sOylemistik, Farabi i¢in insanin dogustan getirdigi birtakim erdemler var olmakla birlikte
sonradan egitimle elde ettigi erdemler de bulunmaktadir. Bunlar arasinda deger
anlaminda bir fark gérmeyen Farabi i¢in insanin bedeni i¢in sithhat ne ise ahlaki i¢in de
erdem odur. Nasil ki insanin bedeni temel ihtiyaglardan, 6rnegin yemegin asiris1 ya da
azlig1 insan1 hasta ederse, ahlakta da bazi edimlerin asiris1 ya da azlig1 insan1 ahlaken
olgunluktan, kemalden yani erdemlilikten alikoyar. Bu minvalde insan ahlaki i¢in itidal,

orta yol, vazgecilmez bir ahlaki emaredir.

Farabi adalet kavramina 6zellikle devlet baskaninin 6zelliklerini anlatirken dikkat
cekmektedir. Ona gore, “devlet baskani kendisini ve halkini en istiin mutluluga
ulagtirmak gayesi ugruna miicadele veren adil bir savascidir; onun sanati da adil ve
erdemli bir savastir.” Devlet bagkani tiim devlet birimlerini gerektigi gibi islemesini

saglamali ve bu ugurda tiim kurumlar1 adaletle tayin etmelidir. 314

313 Farabi, Fusdlu’l-medeni, s. 236
314 Farabi, Tahsil, s.35
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Farabi’nin devletin adaleti tesis etmesinde vurguladigi hukuki adalet boyutunun
yani sira s6z konusu kavramin bir de egitim ve Kkiiltliir aktarimi boyutundan
bahsetmektedir.  Nesillerin  bozulmasini  onlar arasinda  kiiltiir — aktariminin
gerceklesmemesine baglayan Farabi, nesiller arasinda fizyolojik ve psikolojik
aktarimlarin da insanin ve toplumun selameti i¢in gerekliligine de vurgu yapar. Ona gore
fizyolojik aktarim, c¢ogalma, biyolojik iiremeyle; kiiltiirel aktarim ise egitimle
miimkiindiir. Dolayisiyla adaletin bir boyutu da egitimle alakali olup, toplumsal bir
gerekliligi isaret etmektedir. Bu birikimin telef olmamasi ve saglikli nesillerin
yetisebilmesi i¢in egitimin gerekliligi ve devlet bagskaninin buna 6nem vererek gerekli

kurumlan tesis etmesi adaletinin bir geregidir.

2.1.3.2. iffet

Iffet, Arapga a-f-f- kokiinden gelmekte ve kdken olarak sakinmak, kaginma
anlamlarina gelmektedir. Bir ahlak kavrami olarak “nefiste, sehvetin galip gelmesini
engelleyen bir halin meydana gelmesidir*®®® islam felsefesinde yemek, i¢cmek ve
cinselligin verdigi hazlari edinme istegindeki orta hali ifade etmektedir. islam
diislincesinde arzu giiciiniin bir erdemi olarak ele alinmistir. Farabi’de haz ve elem
kavramlariyla iliskili olan bu kavram insanin bedeni ihtiyaclarin gerekliligini goz ardi
etmemekle beraber, bunun orta haliyle yani “iffer” erdemi gozetilerek edinilmesi
gerektigine vuru yapar. Asiriligint oburluk, azhigini ise, hissizlik olarak ifade eder, ki

bunlar erdemli davranislar degildir.3

Kindi iffeti beden ve ruhun korunmasi, gelistirilmesi ve onlarin tabiatlaria
muvafik olarak kalmalar i¢in gerekeni yapmak ve ortadan kaldirilmasi gerekeni ortadan

kaldirmak ve gerekli olmayan seylere de ilgisiz kalmak olarak tanimlamaktadir. Bu

315 Ragib el-Isfehani, el-Miifredat, s.710
316 Farabi, Mutluluk Yoluna Yéneltme, s.154
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anlamda iffet tecriibi alemde ve hayatta hayrin ve isteklerin kullanilmasinda ifrat ya da
tefride kagmamak anlamina gelmektedir. bu manada iffet kavrami igerik olarak
blinyesinde bir¢ok erdemi de barindirmaktadir. Bir ¢ati1 kavram olarak iffet i¢inde haya,

sabir, comertlik, kanaat, agirbaslilik gibi erdemleri de ihtiva eder. '/

[ffet kavram1 Grek felsefesinde “dl¢iiliiliik” olarak akli bedensel zevkleri kontrol
etmede amir kilmak anlaminda kullanilmistir. Platon insanin arzu giiciiniin isteklerini
dizginlemesi kendisini dengeli olmasi, tiim tercihlerinde aklin1 kullanmasi ile 6l¢iilii

olabilmektedir. 318

2.1.3.3. Secaat

Farabi’ye gore secaat ya da cesaret, korkaklikla asir1 atilganlik arasindaki iyi olan
ahlaktir. Erdemli bir insanin bu iki asir1 ugtan birine sahip olmamasi gerekir.®'® Bunun
yani sira cesaret erdeminin haz ve elem duygularma dair pratik bir boyutu da
bulunmaktadir. Bu anlamda Farabi’nin insanin ge¢ici hazlar pesinde kosmaktansa sonsuz
haz getirecek elemi tercih etme erdemini géstermesi de nefsin cesur davranmasidir demek
yanlis olmaz. Nitekim Platon, Yasalar’da cesaret kavramiyla ilgili ince bir ¢izgiden
bahseder. O ¢izginin bir ucunda haya, utanma ya da iffet diyebilecegimiz duygular varken

diger tarafinda cesurluk, yigitlik ve sagduyu vardir. 3%

Islam felsefesinde gazab/dfke giiciiniin bir erdemi olarak gosterilen secaat, insanin
eylemlerinde ve kendini koruma iggiidiisiinde dengeli olmasi, atilganlhigim1 ya da
¢ekingenligini dogru seviyede tutmasi anlamina gelmektedir. Kindi Hudud’unda bu

erdemi “necdet” (yigitlik) kavrann ile ifade etmektedir. 3%

317 [prahim Maras, “Mutluluk”, s. 259
318 platon, Devlet, 439d-443d
319 Farabi, Fusulu’l-medeni, s.58-59
320 Bkz. Platon, Yasalar, 1-648a
321 Kindi, Risale fi Hudud, s. 255
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2.2. Siyaset Ve Medine

Farabi mutlulugun salt tanimiyla degil onun fiil sahasinda tecriibe edilmesine de
onem vermektedir. Farabi de tipki Aristo ve Platon gibi insanin sosyal bir varlik
oldugunun bilincindedir, bu anlamda ahlak ve siyaseti birbirinden ayirmaz. Oyle ki ahlak
felsefesi neredeyse bu temelde sekillenmistir. Bu anlamda “Mutluluk nedir?” ya da “Ne
degildir?” Sorularindan sonra en énemli problemi “Mutluluga nasil ulasilir?” olacaktir.
Nitekim iki ©Onemli risalesini (Tahsil ve Tenbih) tamamen bu amagla yazdigi
goriilmektedir. Bunun yami sira El-Medinetu’l-fazila, Kitabu’l-mille, Siyasetu’l-
medeniyye, Fusulu’l-medeni isimli risalelerinde ise toplum ve siyasetin mutluluga ulasma
yolundaki gerekliliklerine vurgu yapmis ve bu gaye ile insanin toplum ig¢indeki
durumunu, toplumun insan tizerindeki etkisini ve 6zellikle yonetici ya da bagkanin ahlakli

bireyler/toplumlar olusturmadaki 6énemini ayrintili bir bigcimde incelemistir.

Farabi Aristo’nun ilk miras¢is1 oldugu Platon’un siyaset felsefesinin
kaynakliginda, siyasete dair sistemli calismalari olan ilk filozof olarak Islam siyaset
felsefesinin temellerini atmistir. Bunu yaparken de toplumun erdemli olmasi, bireyin
toplumda gelismesi temelinde devlet tiirleri ve devlet bagkaninin 6zellikleri gibi konulara
ozellikle vurgu yapmistir. Farabi Helenistik gelenek ve Islam kiiltiiriiniin senteziyle
olusturdugu siyaset felsefesini, devlet, yoneticilik, ahlak ve mutluluk ekseninde

gelistirmis ve tipki Plato gibi bu ilmi “siyaset sanatr” olarak tanimlamustir. 322

Platon gibi Farabi’ye gore de insan toplulukta yasamaya ihtiya¢ duymaktadir.
Ciinkii insanda hemcinsleriyle bir arada yasama istiyaki, giiven ihtiyaci ve dayanisma
duygusu vardir. Dolayisiyla devlet insanin fitri ihtiyacindan dogar ve insanlar gercek
mutluluga ancak devlette ulasabilir.3?® Farabi’nin belki de en onemli 6zelligi, onun

Helenistik kiiltiiriin felsefe/siyaset anlayisi ile Islam’in peygamberlik ve liderlik

322 Erwin 1.J. Rosenthal, Political Thought in Medieval Islam, Cambridge University press, 1962, s.119
323 Farabi, Tahsil, s. 12; el-Medinetu’l-Fazila, s.184-185
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anlayislarin1 harmonize ederek bir anlamda mensubu bulundugu dinin temellerini felsefi

zemine oturtma yolundaki ¢abasidir. 324

Farabi’nin Platon ve Islam senteziyle olusturdugu bu sistem, temelinde uhrevi
amaclarin oldugu, kasitl ve bilingli eylemlerin belirli sonuglara gotiirdiigli, insanin sosyal
bir varlik olarak bir arada yasama zorunlulugundan dogan ihtiyaclarinin onu
miikemmellik yolunda nasil etkiledigi ve bu yolda yo6netici, filozof ya da imamin insan
kitlelerini nasil yonlendirecegi konularini incelemektedir. Bu sistemin iki 6nemli unsuru
bulunmaktadir; ilki siyaset ilmidir. Burada siyaset sanati, ilk baskanin o6zellikleri,
Kimlerin bu sanati elde edebilecegi ve nasil kullanmasi1 gerektigiyle ilgili agiklamalari
yapar. Ikincisi ise bu sanatin eylem alani olan “Medine”dir. Bu ise toplum igerinde
insanin varligi, toplumlarin ¢esitleri ve hangi toplumlarin gercek mutluluga ulasabilecegi

ile ilgilidir.
2.2.1. Siyaset (Ilmu’l-Medeni)

Farabi tipki Platon gibi kisilerin i¢inde yasadigi toplumla benzerlik gosterdigi
goriisiindedir.®® Ona gore insan i¢inde bulundugu toplumla sekillenmekte ve devletin
yapist, hiikiimdarin yonetim becerileri gibi faktorlerden etkilenmektedir. Ona gore hakiki
mutluluk siyaset bilimi (ifmu’I-medeni) ile elde edilebilmektedir.3?® Farabi ahlaki,

“medeni ilim” olarak ifade ettigi siyasetin bir parcasi olarak degerlendirmektedir. 32

Farabi, siyaset ilmini /zsau ’I-Ulum’da, insanin iradi fiillerinin, yasam tarzinin, bir
anlamda felsefenin hayat alanina nasil intikal ettirecegine dair yontem ve yol gosterici bir

ilim olarak tanimlamistir.3?® Zira felsefenin amaci insam1 mutluluga ulastirmak ise bu

324 Muhsin Mahdi, “AlFarabi”, History of Political Philosophy, ed. Leo Strauss/Joseph Cropsey, Chicago
1987, 5.206
325 platon, Devlet, 435b
328 Farabi, Ihsau’l Ulum, nes. Osman Emin, ( Daru’l Fikr el-Arabi, Kahire-1949, 2. Baski, s. 102-103;
Fusulu’l-Medeni, s.64
327 Robert Hammond, The Philosophy of Al Farabi and Its Influence On Medieval Thought, New York
1947, XVI.
328 Krs, Farabi, ihsau’l-Ulum, s. 103
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amaca ulasabilmesi i¢in olusturulacak yasam tarzinin da ortaya koyulmasi, agiklanmasi
ve incelenmesi gerekecektir. Ona gore siyaset ilmi, lizerinde arastirma yaptigi iradi fiiller,
davraniglar, yetiler ve diger seylerle ilgili temel kanunlar1 verir. Ona goére bu meslek ya
da yetenek hiikiimdarlik becerisiyle (mihne el-melikiyye) ortaya koyulur, siyaset ise

hiikiimdarligm ortaya koyuldugu fiil olmaktadir. 32°

Kitabu’l-mille’de “mille” kavramini toplum ve bireyleri diizenlemeye calisan ilk
baskanin kullandig1 eylem ve fiiller olarak degerlendiren Farabi, ilk bagskanin bu fiilleriyle
gelisen toplumun erdemli olacagi, toplumun erdemli olusuyla da kisilerin gercek
mutluluk olan saadetu’l-kusvaya ulasabilecegini ifade eder.3* Bu anlamda felsefe, din ve
mutluluk siyaset kavrami ile baglantili olarak degerlendirilir. Farabi Mille’de siyaset

ilmini su sekilde tanimlar:

(...) sivaset ilmi; eylemler, davraniglar:, ahlaki, huylari ve iradi melekelerin
hepsini en son noktasina kadar arastirir. Sonra siyaset ilmi tiim bunlarin tek bir insanda
bulunmasinin miimkiin olamayacagini, tersine bunlarin fiilen ortaya ¢ikarilmasinin ve

uygulanilmasimn bir toplulukta paylasilmastyla miimkiin olabilecegini aciklar.3t

Farabi yine Mille’de siyaset ilminin sadece bunlarla yetinmeyerek mutluluga
gotlirecek fiilleri, erdemleri, toplum igerisinde insanlarin takinmasi geren tavri

arastiracagini ve insanlara ya da toplumlara bir anlamda rehberlik edecegini vurgular. 3%

Yonetimin nasil olmasi gerektiginin yani sira, degisik zaman, mekan ve
sartlardaki durumlarin nasil degerlendirilecegi de yine bu ilimle bilinir. Farabi bu
sekildeki siyaset ilmini ikiye ayirir: 1. Ger¢gek mutlulugun ne oldugunu, mutluluk olan ve
mutluluk zannedilen seyleri birbirinden ayirmay ve sehirlerde bu mutluluga ulastiracak

fiil ya da erdemlerin ya da reziletleri birbirinden ayiran kisim; 2. Erdemli fiil ve yasam

329 Farabi, fhsau’l Ulum, s.103
330 Farabi, Kitabu’l-Mille, s. 43
331 Farabi, Kitabu’l-mille, s.59
332 Farabi, Kitabu’l-mille, s.59
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tarzinin sehirdeki insanlar iizerinde uygulanmasini saglamaya ve bu hayat tarzinin
devammi ve siirekliligini temin eden hiikiimdarlik fiilleriyle ilgili kistm. 33 Bu agidan
bakilacak olursa, tipki felsefe taniminda oldugu gibi siyaset ilmi de hem teorik hem de
pratik olarak siirdiiriilmesi gereken bir ilim olmaktadir. Dolayisiyla hiikiimdar ayni
zamanda entelektiiel derinlik sahibi olmakla beraber, edindigi bilgi ve becerileri insanlara
aktarip toplumun kaliteli yasam yeterliliklerini saglayabilecek 6zellikte olmalidir. Bu
sebeple kemale giden bu yolda devlet baskaninin yeri oldukg¢a biiyiik 6nem arz

etmektedir.

2.2.2. Reisu’l-Evvel

Farabi devlet baskanligi cesitlerini siralarken Oncelikle bu meslegi ikiye
ayrrmistir. 1lki “riyasetu’l-fazila” olarak adlandirdigi, hakiki mutluluga ulastiran iradi
fiilleri ve hayat tarzlarimi tesvik edici, faziletli liderlik; ikincisi bunun disinda kalan ve

Farabi’nin ¢ok ¢esitli oldugunu ifade ettigi, riyasetu’l-cahile, yani bilgisiz/cahil liderlik.

334

Farabi’ye gore erdemli liderlik erdemli topluma, cahil liderlik ise cahil topluma
delalet eder. Fakat erdemli toplum (medinetu’l-fazila) tek iken, cahil topluluklar birden
fazladir. Cahil topluluklar1 amagladiklar1 maksatlara gore siniflayan filozof, bunlari,
ornegin; zenginlik amagliyorsa bayagi (hissa) liderlik, san seref amagliyorsa seref

liderligi gibi stniflara ayrilmasi gerektigini ifade eder. 3%

Farabi Siyasetu’l-Medenniyye’de liderlik mesleginin 6nem ve geregini su sekilde

ifade eder:

(...) insanlarin yaratilis¢a farkliliklar: iizerine soylenenlerin isiginda, denilebilir ki her

insan mutlulugun ne oldugunu ve bu konuda neler yapmasi gerektigini kendi basina bilemez;

333 Farabi, fhsau’l-Ulum, s104
334 Farabi, fhsau’l-Ulum, s.103
335 Farabi, ihsau’l-Ulum, 5.103
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onun bu amag i¢in bir ogretmen (muallim) ve klavuza (miirsid) ihtiyaci olur. (...) insanlarin ¢ogu

bu durumdadir. Bu yiizden, onlarin, kendilerine biitiin bunlari ogretecek, kendilerini bunlara

dogru yoneltecek kimselere ihtiyaclari vardir. 336

Paragrafin devaminda bu kisiyi Ilk Baskan (reisu’l-evvel) olarak ifade eden
filozof, ilk baskanin mutluluga gétiirecek ilim ve davraniglarin bilgisine sahip oldugunu
ve bu bilgileriyle de insanlara kilavuzluk edebilme yetenegini de haiz oldugunu ifade
eder. Bu kisi aym1 zamanda faal akilla ittisal saglayabilmekte ve tahayytil yetisi giiclii
olanlar vahiy alabilmektedir. Béyle bir insanin baskanligimi “Ilk Baskanlik” olarak ifade
eden Farabi’ye gore diger tlim insani baskanliklar ondan sonra gelir. Son tahlilde boyle
bir baskanlikla yonetilen sehrin insanlar1 erdemli, iyi ve mutlu insanlar olacaklardir.

Boyle bir sehir ise “erdemli sehir” olarak adlandirilir. 3%

Farabi’ye gore erdemli sehrin yOnetici rasgele biri olmamalidir. Onun belli basl
ozellikleri vardir ve bu 6zelliklere yaklastig1 dl¢iide baskan gergekten erdemli bagkan
olabilecektir. Birinci olarak mizag ve karakter bakimindan yeterli olmaly, ikinci olarak ise
siyaset ilmini (riyase) kullanabilecek donanim ve beceriye sahip olmalidir. Bunu da
bedende kalbin yerinin nasil degistirilemiyorsa, baska organlar nasil kalbin yerini
alamiyorsa, yoneticinin de bu derece spesifik bir yerinin oldugu benzetmesiyle ifade eder.
Ona gore ilk baskanin nefsinin biitiin yetileri tam ve yeterlidir. Dolayisiyla Faal akilla
ittisal kurabilmekte ve mutluluga ulagmay1 saglayan her fiile muktedir olmaktadir. Tiim

bunlarm yam sira yonetim kabiliyeti, savas mahareti gibi sanatlar1 da giiclii olmalidir. 3%

336 Farabi, Siyasetul Medeniyye, s.43-44
337 Farabi, Siyasetu’l-Medeniyye, s. 44-45
Farabi, ilk baskanin gercek mutluluga ulasabilecegini ifade etmekle birlikte, ondan baska kimsenin bu
mutluluga ulasip ulasamayacagiyla ilgili bir atifta bulunmaz. Bu anlamda ilk baskandan baska insanlar da
mutluluga ulasabilir denilebilir; ancak baskanlik meslegi (mihne el-melilikiyye) herkesin nefsinde var olan
bir yetenek degildir. Fakat Farabi mutlulugu sadece ilk baskanin ulasabilecegi bir sey olarak gormez. Bkz.
Miriam Galston, Theorotical and Practical Dimensions of Happiness, s.137
338 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.198-199; ayrica bkz. Platon, Devlet, gev. Sebahattin Eyyiiboglu- M.Ali
Cimgdz, Turkiye Is Bankasi yay, istanbul, 2012, 5.182
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Bu kisiyi “imam”, erdemli sehrin “ilk baskan1” (reisu’l-evvel) olarak ifade eden Farabi,

bu yoneticinin miimkiin olabilecek en genis sinirlar1 yonetmesi gerektigine inanir.

Tiim bunlara gore 6zetleyecek olursak, Farabi i¢in erdemli sehrin yoneticisinde
bulunmas1 gereken iki grupta toplanir. ik olarak devlet baskan1 dogustan bazi fiziksel ve
ahlaki niteliklere sahip olmali, sonrasinda ise akli yeteneklerini yerli yerince kullanarak

siyaset sanatin1 uygulama alanina koymalidir. 3%

Y oneticide dogustan bulunmasi gereken kosullar su sekilde siralanabilir:

o Saglikli ve tam bir bedeni olmalidir.

o Zekasi yliksek ve basiret sahibi olmalidir.

. Belagat giicii yiiksek, her seyi anlatabilecek ve anlayabilecek kabiliyette
olmalidir.

o Bilimi ve arastirmay1 sevmelidir.

. Ahlaki nitelikleri tam olmalidir. Bu ahlaki nitelikler su sekildedir:

Arzularda ol¢iiliiliik, dostlugu sevmek, yalandan sakinmak, zenginlik ve mala diiskiin
olmamak, adaleti sevmek, zuliimden kaginmak, mutedil olmak, iradesi gii¢lii olmak,

cesur olmak.

Y 6neticinin sonradan kazanmasi gereken yetenekler ise su sekilde siralanabilir:

o Ruh saglig1 yerinde olmak,

. Kendisinden 6nce gelmis seriatlar1 bilmek ve yeri geldiginde yararlanmak,
. Eski seriatlarin uygulamalarindan yeni hiikiimler ¢ikarabilmek (igtihad),
. Dogru kararlar verebilmek i¢in eski yol ve yontemleri bilmek,

339 Mohammad F. Hayajneh, “Farabi ve Siyasal Diisiincedeki Yeri”, istanbul Universitesi iktisat Fakiiltesi
Mecmuasl, c.45, sayi:1-4, istanbul, 1987, s. 522
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. Cikardig hiikiim ve yontemler konusunda halki bilinglendirmek, egitmek,
. Savas kurallarmi iyi bilmek ve savasa dayanikli olmak.34

Farabi Tahsil’de “kanun koyucu” (vaziu’n-nevamis) olarak ifade ettigi devlet
baskaninin akilsallar1 elde ettikten sonra bunlart fikri erdemi ile bilfiil varliga
getirmesinin de gerekliligine vurgu yapar. Farabi’ye gore kanun koyucunun daha once
akil vasitasiyla en yiice mutlulugu (saadetu ’I-kusva) bilip insanlar1 bu yola sevk edecek
sanati elinde bulundurmak icin felsefeyi de edinmis olmasi lazimdir. Bu sebeple
Farabi’ye gére kanun koyucunun ayn1 zamanda da filozof olmasi gerektir. 3! Zira sadece
akilsallarin elde edilmis olmasi mutlulugun gerceklesmesini saglamamakta, edinilen
bilgilerin tecriibi sahada gdsterilmesi, yoneticinin insanlar1 bu yola tesvik edebilme
yeteneginin olmasi da gerekmektedir. Bu agidan Farabi i¢in filozof, sultan ya da imam
olarak tanimlanan devlet baskaninin her anlamda yetkin olmasi olduk¢a miihimdir.

Ciinkii onun meziyetlerinin tamlig1 halkinin ve devletinin mutlulugunu etkilemektedir.34?

Farabi Tahsil’in son bolimiinde “imam”, “filozof’ ve ‘“kanun koyucu”
kavramlarinin ayni manaya geldigini iddia etmektedir. Peki, farkli dillerden gelen bu
kavramlar nasil birbiri yerine kullanilmaktadir? Farabi bu kavramlar: delalet ettikleri bilgi
kaynaklariyla agiklamaya ¢alisir. Ona gore filozof ismi esas olarak nazari erdeme, kanun
koyucu ismi ameli hikmete ve imam kavrami ise onder ya da takip edilen kisi olarak
miikemmellige isaret etmektedir.>*® Fakat Farabi orijinal dildeki kullanimlar1 verdikten
sonra her birinin nihayetinde nazari ilim ve yonetim sanatina sahip olmasi gerekliligine

vurgu yapar. Farabi’ye gore “bizim dilimizde” filozof ve imam ayni anlama gelmektedir.

340 jbrahim Agah Cubukgu, islam Diisiiniirleri, AUIF yay, Ankara, 1977, s. 25-26; Mohammad F. Hayajneh,
“Farabi ve Siyasal Distincedeki Yeri”, s.522
341 Farabi, Tahsil, s. 41
342 Farabi icin pratik alana koyulamayan bilginin son tahlilde hicbir ise yaramayacagi ve mutlulugun
miimkin olabilmesinin sadece teorik dislinme ile gerceklesemeyecegi bu aciklamalarindan
anlasiimaktadir. Bu anlamda ortaya koymus oldugu sistemde Utopik bir devlet anlayisi varmis gibi gériinse
de insani ve toplumsal gerceklerle olduk¢a uyustugunu sdylemek mimkiinddr.
343 Farabi, Tahsil, s.42
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Muhsin Mehdi buradaki “bizim dilimiz” den kastinin Arap¢a ya da Grekge degil bir
anlamda bir felsefe dili oldugu kanaatindedir.3** Bir anlamda ger¢ek anlamlari her ne
olursa olsun Farabi’nin felsefe dilinde filozof, imam ve kanun koyucu neticede ayni
anlama delalet etmektedir. Burada her ne kadar kavramlarin i¢erik ve kaynaklar1 gz ardi
edilmis goriinse de Farabi i¢cin miithim olan pratikte bu sifatlara sahip kisilerin insanlar1
mutluluga gotiirecek yolu biliyor oluslaridir. Leo Straus da Mehdi’nin bu fikrine
katilmakta ve bu kavramlarin ayni olusunun temelde giittiikleri amag¢ oldugunu ifade
etmektedir®®. Yoneticilik yeteneklerinin her biri son tahlilde yoneticinin nazari
erdemlerinin gii¢lii olmas1 ve bunu dogru kullanmasini icap ettirmektedir. Filozofun da
kanun koyucunun da, imamin da halki yonetebilmesi i¢in belli basli sanatlar1 bilmesi ve
nazari erdemlerinin ¢ok giiglii olmasi icap etmektedir. Dolayisiyla filozof, hiikiimdar,

yonetici ve imam deyimleri ayn1 yetenege ve ayni gayeye hizmet etmektedirler.

Farabi’ye gore gercek anlamdaki bu yoénetici sehrin halkinin mutlulugunun
sebebidir 346 ve insanlar ona inansin ya da inanmasin bu onun sultanlik maharetine sahip
oldugu icin her sartta sultandir. 3*’ Bunu doktorluk meslegi ile benzeterek aciklayan
Farabi nasil ki doktor, doktorluk mahareti ya da tip meslegiyle doktorsa, yoneticiligin de

bu ilmi elde etmis olmakla kisi de var oldugunu savunmaktadir. 34

2.2.3. MEDINE

“Medine” kavrami Farabi’nin insanlarin gelisim ve kemalini, yasadigi toplumun

nitelikleri ve yasam tarzi temelinde degerlendirdigi 6nemli bir ahlaki kavramdir. Koken

344 Muhsin Mahdi, Alfarabi, s.191
345 Farabi, Tahsil, s. 42-43 Leo Strauss, “Farabi’s Plato”, Ebu Nasr Muhammed al-Farabi: text and studies
c.V, ed. Fuat Sezgin, Goethe University, 1999, s.365-366
346 Farabi, Fusul, .66
347 Farabi, Fusul, s.69
348 Farabi’nin insana deger atfederken makam, mevki, séhret gibi seylere dikkat cekmemesi ve insanlarin
degerini 6zlinde ne olduguna dair vermesine 6rnek olarak onun bu anlayisi goésterilebilir. Buradan
anlasildigi kadariyla, Farabi icin kisinin doktorluk meslegi i¢in lisansinin olmasindan ¢ok o kisinin gercekten
bu iste mahir olusu ve yaptigi isi miikemmellikle yapmasi 6nemlidir. Bu metaforda ayni sey yonetici icin
de gecerlidir. Farabi icin bir sanati bilmek kadar onu yapma yetenegi de hayati 6nem tasir.
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olarak “d-y-n” kokiinden gelmekte ve “mudiin” ismiyle “yerlesik olmak”3* “medine”
ismiyle ise genel itibariyle “sehir ya da topluluk” anlamina gelmektedir.®*® Farabi bir
ahlak kavrami olarak medine kelimesini basit anlamindan ziyade “d-y-n” kokiiniin
gostermis oldugu “din, yasam tarzi, davranis tutumu” gibi anlamlariyla baglantili olarak
degerlendirmistir.®*! Farabi bu anlamdaki medineyi cografi bir yer olmaktan ziyade iradi

ve gayeli bir topluluk olarak gérmektedir. 3>

Farabi’ye gore medinede is boliimii ve yardimlasma olmadan o toplumun bir
gayeye hizmet edebilmesi miimkiin olmaz. Bunu da siyaset ilmi ile elde edilebilecegini
soyleyen filozof Mille’de toplumu sehir toplulugu (cemaatu’I-medeni) ve basit topluluk
(cemaatu’l-iimmi) olarak ikiye ayirir. %3 Ona gére bir topluluk (medine) sehir devleti

olabildigi gibi 6rgiitlenmis sistemli bir yonetimin toplumu da olabilir.

Farabi’nin sisteminde kurmus oldugu alemin hiyerarsik yapisi, siyaset ve medine
anlayisina da tesir etmistir. Farabi medine kavramu ile ilgili bilgi verirken onun
kisimlarinin oldugu ve her birinin bir iistekine ve nihayetinde tiim siniflarin ashinda
erdemli ilk bagkana hizmet ettigini vurgular. Bununla birlikte sehri bir beden gibi goren
Farabi, nasil bedendeki sistemde tiim organlarin kendi gorevlerini yerine getirmesi ve
kalbin emrinde olmasiyla miikemmel sekilde islemekteyse devletin boliimlerinin saglikli
ve biitiinciil calismasi yine devletin siirekliligi icin sart goriilmiistiir. ** Bununla birlikte
Tahsil’de ise evrenin hiyerarsik yapist ile toplum arasinda benzerlik kurmakta ve (...)

nasil ki alemde bir ilke sonra belli bir diizen iginde onu takip eden baska ilkeler, bu ilkelerden
¢tkan varliklar ve bu dziien icinde bu varliklar: takip eden baska varliklar varsa ve bu varlik

bakimindan en asagi derecede bulunan varliklara ulasincaya kadar boyle devam ediyorsa, ayni

349 Asim Efendi, Kamus’l-muhit Terciimesi, s. 5513; ibn-i Manzur, Lisanu’l-arab(m-d-n), s.3681
350 fpn-i Manzur, Lisanu’l-Arab, s.3682; el-Isfahani, el-Miifredat, s.1369
351 Miifit Selim Saruhan, “Farabi’de Medeniyetin Kurucu ilkeleri Uzerine”, Kutadgubilig Dergisi, sayi:18,
Ekim, 2010, s. 387
352 sgruhan, “Farabi’de Medeniyetin Kurucu ilkeleri Uzerine”, 5.387
353 Farabi, Kitabu’l-mille, s.59
354 Farabi, Fusulu’l-Medeni, s.62, el-Medinetu’l-Fazila, s.90-91
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sekilde toplum ve sehrin icine aldigi her seyde de bir ilk bagkan, sonra onu takip eden baska
liderler, bu liderleri takip eden sehirliler ve diger sehirliler vardir. Boylece sehrin icine aldigi

seyler, alemin biitiiniin icine aldigi seylerin benzeridir, demektedir.

Farabi toplum ya da topluluklar ifade etmek i¢in cemaat kavramini da kullanir.
Cemaat kelimesi temelde belli sayida bir grup insanin bir arada bulundugu topluluklar
olarak  Farabi’nin medine kavraminm derinlifine sahip degildir. Insan
topluluklari(i¢timaa 'ti’[-insaniyye) nicelik ve niteliklerine gore belirli siniflarda
degerlendirir. Farabi bu topluluklari nitelikleri bakimindan kamil topluluklar (kamile) ve
kamil olmayan (gayr-i kdmile) topluluklar olarak 2’ye ayirmaktadir. Bu topluluklari da
kendi i¢inde siniflandiran Farabi’ye gore kamil/tam sehirler biiyiikliiklerine gore biiyiik
(uzma), orta (vusta) ve kiiciik(sugra) topluluklar olmak iizere 3’e ayrilir. Ilki olan biiyiik
toplum mamur olan biitlin topluluklarin bir araya gelmesi ¢ok uluslu bir devleti ifade eder,
orta toplum tek ulustan olusan devleti, kiiciik toplum ise belli bir ulusun belli bir
ziimresinin belli bir yerde bir araya gelmesi olarak tanimlanir. 3%° Eksik/gayri kamile
toplumlar ise kendi i¢inde dort smifta degerlendirilir. Bunlar aile, sokak, mahalle ve

koydiir. Farabi’ye gore mutluluk eksik toplumlarda degil, tam toplumlarda elde edilebilir.

Medeni Toplumlar
Tam Toplum Eksik Toplum

Kugik Orta Buyuk Alle Sokak Mahalle Koy

Sekil 2.1.Medeni toplumlar

Farabi’ye gore mahalle de koy de “medine” i¢in vardir. KOy sehre hizmet
etmekteyken, mahalle sehrin bir parcasi olarak bulunur. Bu anlamda sokak mahallenin

parcasi, ev de sokagi bir parcasidir.®*® Bu acidan degerlendirilirse sokak, mahalle ve

355 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s. 186
35 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.186
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ev(aile) sehrin bir parcasi olarak sehri olusturan unsurlar1 olustururken kdy hizmet etme

yoniiyle vurgulanmustir.

Kitabu’l Mille’de Farabi sozii edilen bu tasnife benzer olmakla birlikte farkli bir
taksim daha yapmaktadir. Bu taksime gore toplum(cemaa’), asiret, medine, biiylik millet
ve ¢ok uluslu millet olarak dorde ayirir.®®” Bu ayirimlardan anlasildig1 kadariyla Farabi
Medinetu’l-fazila’da sehirleri mutluluga ulastirma bakimindan, Mille'de ise daha ¢ok
idari ve hukuki bir tasnif yaptigi sGylenebilir. Diger taraftan Farabi Mille’de ilkin toplum
ya da devleti olusturan unsurlar1 belirlemis daha sonra ise “medine” kavrami etrafinda

devlet nazariyesini oturtmustur.>*

Aristoleles’in Politikasi’nda devletleri olusturan birimleri aile, ky ve sehir olarak
tasnif etmekle beraber bunlar1 tam ya da eksik gibi bir ayrima tabi tutmamistir.®®
Farabi’nin sehir tasnifi ve sehirlere yiiklemis oldugu bu anlamlar onun felsefesinin 6zgiin
kavramlaridir. Kendisinden onceki filozoflarda temel manada siyaset ve sehirden
bahsedilmis olsa da Farabi’nin yapmis oldugu detayl1 inceleme ve siniflandirmalar onun

orijinal olarak nitelendirebilecegimiz kavramlarini olusturmustur. 36

2.2.4. Medinetul Fazila

Farabi’ye gore gergek mutluluga yalnizca sehirde (medine) ulasilabilmektedir.
Ote yandan tiim sehirler mutlulugu elde edememekte, her sehir erdemli olamamaktadir.
Bu agidan Farabi i¢in mutluluk ve dolayisiyla ahlakli bir medeniyetin temelinde tam ve
miitkemmel bir kolektif mekanizmanin olmasi, ama¢ ve yontem birliginin bulunmasi
zorunludur. Iste insanlarin gercek mutluluga ulasmak igin bir araya geldigi ve bu gaye

i¢in yardimlastig1 bu sehirler erdemli/miikemmel sehirlerdir (medinetu’l fazila).*®* Bunun

357 Farabi, Kitabu’l-mille, s.43
358 Bayraktar Bayrakli, Farabi’de Devlet Felsefesi, Dogus yay, istanbul, 1983 s. 68
359 Aristoteles, Politika, 5.8-9
360 Bayrakli, Farabi’de Devlet Felsefesi, .66
361 Farabi, ideal Devlet, s.230; Farabi, Siyase, .36
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yani sira, sehirleri yapilari, biiytlikliiklerine ve amaglarina gore siniflandiran filozofa gore
s0z konusu ideal devlet insanlarinin mutluluk amaciyla bir arada bulundugu genis 6lgekli

devletlerdir.®®? Dolayisiyla Farabi i¢in ahlakli yasam medeni yasamdir denilebilir.

Farabi Platon’un ideal devlet anlayisini kendi felsefesinde Aristocu elementlerle
karakterize etmis, devleti daha evrensel boyutlarda ele almis,*®® filozof-kral-peygamber
ekseninde bir bilgelik kralligi idealize etmistir. Farabi’nin biiytikliiklerine gore
siniflandirdi1 sehir yapilar1 yine Grek-Helenistik kiiltiirden miilhemdir. Ote yandan
icinde insanin mutlu olabilecegi en temel yapi olan “medine” kavrami Platon’un
“polis”ine benzemekteyse de Ornegin daha biiyikk Olgekli “zmme” kavrami ve
“baymdirlasmis tiim topraklar” ifadesi Islam’in evrensel ve yayilmaci devlet (daru’l-

islam) politikasina uymaktadir. ¢4

Farabi el-Medinetu’l Fazila’da insanlarin hepsinin mutlulugu dogal olarak
arzulayacaklar1 ve bu istegin bir neticesi olarak devletlerin ortaya ¢ikacagini ifade
etmektedir. Bu anlamda erdemli sehir bu amag i¢in bir araya gelen ve bu dogrultuda
bireylerinin arasinda yardimlasmanin bulundugu sehirdir. **° Bu anlamda devlet dogal bir
organizma gibidir, nitekim Farabi’de, sehir ile saglikli beden arasinda benzerlik
kurulmakta, ikisinin de isleyisinin belli bir merkez ve o merkezin altindaki destek
mekanizmalariyla yiiriitiildiigli ifade edilmektedir. Bu agidan insan bedeni gibi sehirler
de fitri, organik, canli ve insan i¢in zorunludur. Fakat tiim canli organizmalarda oldugu
gibi sehirde de bozulmalar, yanligliklar, aksakliklar goriilebilir. Tip ilmi nasil hasta bir

bedeni iyilestirmenin yollarni artyor ve tedavi ediyorsa; siyaset ilmi de devletin en

362 Farabi, Siyasetul Medeniye, s.36-37
363 Hammond, Farabi and His Influence, s.53
364 platon, Devlet, 419a; Rosenthal, Political Thought, 5.126
365 Farabi, ideal Devlet, s.229 ayrica bkz Aristoteles, Politika, Ark yay, istanbul 2013, 5.117
Aristo Politika’sinda devleti, en yliksek iyiyi amaglayan insanlarin bir arada bulundugu bir birlik olarak
tanimlamaktadir.
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miikemmel sekilde ¢alismasini saglayacak, insanlarin sehirde ulasmak istedikleri en yiice

mutluluk yolunu onlara gosterecektir. 6

Erdemli sehrin boliimleri 5°tir. Birinci gruptakileri en erdemliler olarak ifade eden
Farabi bu gruba lisan sahipleri adin1 verir; ona gére bu grupta olanlar ameli hikmet sahibi
ve ciddi mevzular hakkinda bilgi sahibi olanlardir. Ikinci grupta din adamlari, iigiincii
grupta muhasebeciler, miihendisler, doktorlar, dordiincii grupta miicahitler, bek¢i ve
giivenlik gérevlileri ve son grupta ise ¢ifti, tiiccar vb. grupta olanlardir.®®’ Bu sistemde
her grup kendi gorev ve sorumluluklarini yerine getirmek ve kendi grubunun

gerekliliklerini saglamak durumundadir. 38

Farabi’ye gore erdemli sehir dort sekilde yonetilebilir. Belirli meziyetlerin hepsini
sahsinda toplayan gercek sultan yoOnetimi, ikincisi bu sartlarin ayri ayri insanlarda
bulundugu erdemliler yonetimi, i¢iinciisii bunlarin higbirinin bulunamadigi durumlarda
azami sekilde erdemlerin ¢ogunluguna sahip olan bir ydneticinin kendisinden 6nceki
siyasi gelenegi takip ettigi yonetim, dordiinciisli ise ligiincii gruptaki sartlari tagiyan
kisinin bulunmamasi durumunda bir toplulugun kanuna goére yonettigi yonetim
sistemidir.3®® Bu tasniflerden de anlagildig1 gibi Farabi icin asgari sartlarda bile olsa bir
devletin varlifi ve bu devletin olabilecek en iyi yonetim sekliyle yonetilmesi bir

zorunluluktur. Aksi halde bdyle sehirlerin yok olmasi kaginilmazdir.3"

366 Farabi, ideal Devlet, 5.229, ayrica bkz, Platon, Devlet, s. 55

367 Farabi, Fusulu’-medeni, 81

368 Farabi toplum icerisindeki her bir bireyin kendi payina diisen gérevi yerine getirmesini adalet kavrami
ile baglantili olarak ifade etmektedir. bkz. Bu tezin icinde “adalet” bolim.

369 Farabi, Fusulu’l-medeni, 83-85

370 Farabi, el-Medinetu’l-Fazila, s. 204-205
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2.2.5. Erdemli Olmayan Sehirler Ve Yetistirdigi insan Tipleri

Farabi’nin siyaset felsefesinde kendisinden evvelki bir¢ok filozoftan farkli olarak
ayr ayri agikladigi erdemsiz toplumlar ve bu toplumlarin farkliliklari, yetistirdikleri
insanlar1 ahlaki olarak etkilemektedir. Bu anlamda bu siiflandirmalar ahlak felsefesi
acisindan ayrica Onem arz eder. Farabi’nin s6z konusu devlet siniflandirmalarinin iirettigi
insan profillerine dair kullanmis oldugu belli bash kavramlar ve 6zellikle Farabi’nin
siyaset felsefesinin en Ozgiin kavramlarindan biri olarak erdemsiz insan tipolojilerini
tanimlayan ‘“nevabit” kavrami iizerinden erdemsiz sehirlerdeki insan tipleri

incelenecektir.

Yukarida da gectigi lizere Farabi icin erdemli toplum cesitli sekillerde
yonetilebilirse de tektir: medinetu’l-fazila. Fakat erdemsiz toplumlarla ilgili Farabi’nin
olduk¢a ayrintili tasnifleri bulunmaktadir, zira hakikat tekken yanhishiklar ya da
kotiiliikler ¢esitlidir. Farabi erdemsiz sehirleri Siyase’de ii¢, el-Medinetu’l-fazila’da ise
dort ana kategoride degerlendirmektedir, ancak sadece ilk kategorideki cahil sehri ayrica

alt1 alt gruba ayirmaktadir.

Erdemsiz Sehirler

Cahil Fasik Mibeddele Dalle

Zaruriye Nezzale Hisse / Sukut Kerrame Tegallub Cemaiyye

Sekil 2.2. Erdemsiz sehirlerin boliimleri

Bu devlet smiflandirmalarindan sadece “Degistirilmis (Miibeddel) Devlet”
Medinetu’l-fazila’da gegmektedir. Bunun disindakiler ayni ifadelerle es-Siyase’de de
vardir. Bu anlamda Siyasetu’[-medeniyye ve el-Medinetu’l-fazila arasindaki en 6nemli
fark bu devlet siniflandirmalarinin yani sira “nevabit” kavramimin Siyase’de ayrintili

sekilde degerlendirilmesi ve toplumu kisilik tipleri temelinde incelenmesine karsin
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Medinetu’l-fazila’ da toplumlarin devlet sistemi ve toplumsal ahlak temelinde incelenmis

olmasidir.

Farabi, erdemli devleti erdemli olmayan devletten ayirirken belli bagh kriterler
kullanmaktadir. Bu kriterler temelde Platon ve Aristoteles’in kaynaklik ettigi devletlerin
yonetim sekilleri ekseninde gelisse de Farabi bunlara toplumda yasayan insanlarin ahlaki
yapilarim1 da eklemekte ve hatta bununla da yetinmeyerek bu toplumlarda yasayan
“erdemli sistem karsit1” insanlar1 ise farkli bir baslikla ayrintili olarak kategorize
etmektedir. Bu sebeple Farabi’nin devlet sistemlerini tanimlarken kullandig: kriterleri su

sekilde siralamak miimkiindiir:

1. Devletlerin yonetim sekli
2. Devlette yasayan insanlarin yapist
3. Devlet ve toplumlarin amaglari

2.2.5.1. Cahil Sehirler (El-Medinetu’l-Cahiliyye)

Cahil sehir Farabi’ye gore adindan da anlasildigr tizere halki mutlulugu hig
bilmeyen ve onunla ilgili hi¢bir fikri bulunmayan sehirdir. Cehaletlerinden dolay1 onlara
mutluluk gdsterilse dahi bunu anlamayacak yahut da inanmayacaklardir. 3'* Farabi cahil
sehri de kendi i¢inde alt1 alt gruba ayirmaktadir. Farabi bu agidan Aristo ve Platon’un
ideal devletin ziddi olan gsehir tasniflerini gelistirerek cahil sehirler kategorisinde
degerlendirmistir. Farabi, cahil sehirlerin her birinin seviye ve zararlarmin farklh
oldugunu ifade etmekte, hatta kimisinin iyiye doniisebilecegini iddia etmektedir. 3’2 Cahil

sehirlerden her biri kendi amag ve isteklerine gore degerlendirilir.

Farabi cahil sehrin insanlarin1 genel olarak gosterisci olarak tanimlar. Zira bu

sehrin insanlar1 sadece goriiniiste iyilik olan ya da meshur olan seyleri bilir ve gerisiyle

371 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.204
372 Farabi, Siyase, s.94-113; Fusulu’l-medeni, s.114
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ilgilenmezler. Bu anlamda bu sehrin insanlar1 sadece bilgisizliklerinden degil bilgiyi
ogrenme hevesi olmamalar1 bakimindan da erdemsiz sehir olmaktadirlar. *® Farabi’nin
bu sehirleri dzellikle “cahiliyye” olarak adlandirmasi islam Tarihi’nde Islam’dan 6nceki
toplumlarin “cahiliyye”, peygamberin vahyi teblig ederken kendisine en fazla zorluk
cikarip inatla hakikati inkar eden Ebu’l-Hakem’in “Ebu Cehil” (cehaletin babas1) olarak
adlandirilmasmi hatirlatmaktadir. Bu anlamda cehalet kavrami Islam diisiincesinde
toplum ve kisilerin degerlendirilmesi bakimindan kullanilan meshur bir kavramdir.
Bunun yani sira Farabi’nin sehir tasniflerinde kullandig1 yontemlere bakacak olursak bu
sehirlerin yonetim bicimi bakimindan bilgisiz ya da toplumun giittiigii gaye bakimindan

bilgisiz topluluklar olarak iki sekilde siniflandirildigini sdylemek miimkiindiir.

2.2.5.1.1. Zorunlu/ zaruriyye Sehir:

Farabi’ye gore bu sehrin halki sadece temel ihtiyaclarini karsilayabilmek icin
zaruri olanla yetinmeyi ve bunlari elde etmek igin yardimlasmay1 hedefleyen sehirdir.3"
Bu sehirde insanlar hayatlarini devam ettirebilmek i¢in bir takim sanat ya da becerilere
sahip olmalilardir. Ornegin aveilik, giftgilik, hayvancilik, soygunculuk gibi. Bu sehirdeki
insanlar bu tarz ge¢im maharetleri bakimindan en maharetli kisiyi en {istiin kisi sayarlar.

Yoneticileri de kendilerine bu zaruri ihtiyaglar1 temin edebilme yetenegi bakimindan

degerlendirirler. 37

Anlagildig1 kadariyla zaruriyye sehrinin insanlari zihni olarak heyulani akil
seviyesinde kalmig dolayisiyla akli melekelerini dogru kullanamayan ilkel bir topluma
isaret etmektedir. Bu toplumun insanlarinda temel ihtiyaglar1 gidermek esas gaye

oldugundan belli bir ahlaki ya da siyasi diizenden s6z etmek de miimkiin olamayacaktir.

373 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s. 2014-205
374 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.206-207; Siyasetu’l-medeniyye, s. 95
375 Farabi, Siyasetu’l-medeniyye, s.95; Platon, Devlet, 373a Platon temel gereksinimlerin toplum igin
gerekli ancak yetersiz oldugunu ifade eder.
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Bu anlamda bu sehrin insanlar1 temel diizeyde kalip gelismemis ilkel insanlardir

denilebilir.

2.2.5.1.2. Al¢akhk/Nezzale/Beddale®’® Sehri:

Bu sehrin halki servet ve zenginlik i¢in yardimlasan insanlardir. Bu sehir
zenginligi ve serveti bir seylere ulagsmak i¢in bir arag¢ olarak degil servetin kendisini bir
amag olarak goriirler.’’’ Dolayisiyla onlar edindikleri ama¢ bakimindan erdemsiz
toplumlardir. Farabi bu sehrin insanlarini, cimri olarak tanimlar ve gereginden fazla mal
biriktirme arzusu ile yasadiklarini ifade eder. Zira onlar i¢in asil gaye en fazla servete

sahip olmak oldugundan herhangi bir insani harcama yapmak istemezler. 3’

“Nezzale” “n-z-1” kokiinden gelmekte sozliiklerde “algaklik’ (hasis) olarak ifade
edilmekte isim olarak “nezzale” ifadesi ise sefalet, diisiikliik gibi anlamlar1 ihtiva
etmektedir.3’® Siyasetu’l-medeniyye’de ise bu sehir “b-d-1” kokiinden gelen “beddale”
kavramiyla ifade edilir. “b-d-1” koken itibariyle degistirmek, doniistiirmek, yerine
koymak, 6deme yapmak, tahsisat, har¢lik gibi anlamlara gelmektedir. “Beddale” ise
sarraf ya da bakkal anlamina gelmektedir.®®° Farabi’nin bu simiflandirmay yaparken
kullandigr bu iki kavram da s6z konusu sehir tipini karsilamaktadir. Bunun bir
transkripsiyon hatasi olabilecegi ihtimali olsa da her iki anlam1yla da mal ve servet amaci
giiden bir toplumu tanimlama amaciyla kullanilabilir. Bayraktar Bayrakli, markantilist
ekonomi anlayist giiden bu devletin “beddale” yani “sarraflar” olarak tanimlanmasinin

uygun olacagi kanattindedir.>®

376 Ozellikleri ayni olmakla beraber bu devlet Siyasetu’l-medeniyye’de “beddale” olarak yazilmistir.
Bayraktar Bayrakli Farabi’de Devlet Felsefesi adli kitabindan bunun “nun” harfinin yanlis
noktalanmasindan kaynakli oldugu gérisindedir. Bkz. Bayraktar Bayrakl, Farabi’de Devlet Felsefesi, s.
87
377 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.206-207
378 Farabi, Siyase, .96
379 ibn-i Manzur, Lisanu’l-Arab, “n-z-I” maddesi
380 Serdar Mutcall, Arap¢a-Tiirkge Sozliik, s. 44
381 Bayraktar Bayrakli, Farabi’de Devlet Felsefesi, s.87
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Bu schrin insanmi cimri olarak tanimlanabilir. Cimrilik ise Farabi’nin ahlak
felsefesinde comertlik erdeminin tefridi olarak tanimlanmus bir rezilettir. 382 Farabi’nin
asirilik olarak gosterdigi bu insan tipinin ahlaki olarak mutlu olma gayesinden uzaklagmis
ve obsesif bir sekilde mal ve zenginlik diiskiinliigii sebebiyle hakikat bilgisinden
uzaklasmistir. Bu anlamda bu toplumda yasayan insanlarin mutluluga ulagsmasi miimkiin
degildir.

Bu topluluk Platon’un oligarsik devletiyle benzerlik gosterir. Platon bu insanlarin
tapar gibi altin glimiis sevgisi i¢inde olduklarini ve mallarim1 karanlik gizli dolaplarda
sakladiklarini ifade eder. 8 Ancak Platon’un oligarsik devleti aynm1 zamanda seref ve
iistiinliik pesinde olma 6zelliklerine de sahiptir, Farabi bu tarz 6zellikleri farkli grupta
degerlendirmektedir. Bunun yani sira Kuran’da da mal ve servet diiskiinliigii
kinanmaktadir. Ornegin Tekasiir Suresi®®* tamamen bunun iizerinedir. Mal biriktirme
hirsinin  insanin  gozlerini kor etmesi ve bunun onu goétiirecegi sonuglardan

bahsetmektedir.

2.2.5.1.3. Bayagihk/Hisse ve Diiskiinliik/Sukiit Sehri:

Farabi bu sehri yasam tarzlari sebebiyle bayagi ve diiskiin olarak ifade eder. Ona
gore bu halkin amaci yeme-igme, cinsel iliski, eglence ve oyun hayatidir. Bu insanlarin
bedensel zevkleri yasamlarini siirdiirmek amaciyla degil bedensel hazlar dolay: ile
arzuladiklart ve bunlari amag¢ edindiklerini ifade eder.®® Siyase’de bu toplumu
tanimlarken ““al¢aklik toplumu” (cemaatu’l-hasis) olarak tanimlar. Hatirlanacag: {izere
Farabi, 2. Grupta bulunan nezzale/beddale sehrini de ‘“hasis” kavramiyla ifade
etmekteydi. Fakat bu iki grubun arasindaki fark giittiikleri amacin farkli olmasidir.

Nitekim 2. Gruptaki “al¢aklik toplumu” sadece para ve servet ilizerine kuruluyken bu

382 Farabi, Mutluluga Yéneltme, s. 154
383 platon, Devlet, 548a
384 Kuran, 104/1-8 surenin adi “cogaltma yarisi” olarak cevrilmektedir. Ayrica bkz; 9/34; 59/7
385 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.206-207; Siyase, s. 96
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toplum maddi zevk ve eglence amaciyla bir araya gelmis bir topluluktur. Farabi bu
gruptaki insanlarin diger cahil sehirler tarafindan gipta edilen insanlar oldugunu ifade

eder, 38

Bu sehrin insan tipi ahlaki higbir filtresi olmayan, kendini tamamen zevk ve
eglencenin cazibesine kaptirmig, bu sebeple akli melekelerini diizgiin kullanamayan
insandir. Diger cahil sehirlerdeki insanlar gibi onlar da erdemlerden uzak, hakikatten
yoksun olarak yasamakta ve hayatin renkli zevkleriyle gecici hazlar1 mutluluk

zannetmektedirler.

2.2.5.1.4. Onur/Kerrame Sehri®®’:

Bu schirdeki insanlar sdzde seref ve onur pesinde olan topluluktur. ¥ Farabi
diger cahil sehirlerden farkli olarak, bu sehrin degisip fazil bir sehir olabilecegini ifade

eder. Medine’de bu sehirle ilgili su ifadeleri kullanir:

Hallkimin amaci, saygi géren, oviilen, anilan, milletler nezdinde bilinen ve soz ve
davranis yoluyla yiiceltilen ve ulunanan kisiler haline gelmek veya baskalari nezdinde veya kendi
aralarinda, her insamin bu tiir seylere yonelik sevgisine/diiskiinliigiine veya onlari elde etme

imkanina gore degisen miktarda, ihtisam ve gorkem kazanmak iizere yardimlasmak olan sehirdir.
389

“Comert olmak, degerli, kiymetli olmak” manalarina gelmekte olan “k-r-m”
kokiinden gelen “Kerrame” kelimesi “sereflilik, onurlu olmak, onurlandirmak”
manalarina gelmektedir. 3% Platon bu tarz devletleri “timokratik” olarak tanimlar ve

onlarin mensuplarimin taskinliga sebebiyet verecek sekilde san ve seref pesinde

386 Farabi, Siyase, s. 96
387 Bayraktar Bayrakli Farabi’de Devlet Felsefesi isimli calismasinda bu sehri “gésterisci” olarak
cevirmektedir.
388 Farabi, Siyase, .97
389 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s. 206-207
3% Serdar Mutcall, Arap¢a-Tiirkge Sozliik, s. 756
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olduklarini ifade eder. 3! QOyle ki bu toplumun insanlar1 zengin, imtiyaz sahibi, {istiin
mevkilere sahip olmak ister, iyi makamlarin pesindedir, ancak kendisinin buna liyakatinin
olup olmamasina bakmaz. 3%? Farabi de bu devletteki insanlar1 degerlendirirken “liyakat”
kavrami ekseninde inceler. Ona gore bu sehrin insanlarina gore seref ya da mevkiye layik
olmak iistiinliik kurma ile alakalidir. Kisinin soy bakimindan {istiin olmasi, zengin ya da

gliclii olmas1 bu sehir halki tarafindan liyakat olarak tanimlanir. Bu sebeple soyca ve mal

varlig1 bakimindan en iistiin olan kisi en serefli kisi olarak baskanliga layik olmaktadir.

Kerrame sehrinin baskaninin halka karst sorumlulugu insanlarin onurlarini,
zenginliklerini ve zevklerini korumaktir. Bunu saglamak i¢in ise kendi mal varligindan
ya da insanlardan harag alarak veyahut devletin kaynaklarinin disindan savas gibi yollarla
mal edinmelidir ki halkin zenginligini arttirabilsin. Bu sehrin baskani insanlardan saygi

gorme, 6vgii ve adinim biitiin insanlarca anilmasindan baska bir sey istemez. 3%

Sosyal yapi anlaminda kerrame sehrinde hiyerarsik bir yapi da bulunmaktadir.
Insanlar seref ve iistiinliik bakimmdan ayrilir ve onlarmn bulunduklari yerler, giydikleri
kiyafetler ise bu sosyal sinifin bir niganesidir. Devlet bagkan1 da insanlara sereflerine gore
muamele eder. Devlet bagkanina seref ve saygi bakiminda en fazla yararl olanlara baskan

da bu sekilde muamele eder ve onlar1 kayirir.

Farabi’nin bu sehrin erdemli sehre en fazla benzeyen sehir oldugunu ve iyi yonde
gelisirse erdemli sehre doniisebilecegini ifade eder. Ote yandan eger seref ve iistiinliik
duygusu asirtya kagarsa bu sehir diger cahil sehir grubu olan “zorba” (tegalliib) sehrine

doniisiir demektedir. 3%

391 platon, Devlet, 548c-548d
392 platon, Devlet, 549a
393 Farabi, Siyase, s. 100
394 Farabi, Siyase, s. 101
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2.2.5.1.5. Ustiinliik/ Tegalliib Sehri:

Bu sehri tanimlayan en onemli kavram “egemenlik” olarak cevrilebilecek
“tegalliib” ya da “galebe” kavramlaridir. Anlasildig1 lizere bu sehrin tek amaci iistiinliik
ve egemenlik kurmak ve tahakkiimdiir. Bu sehrin insan1 kibirli ve zorbadir; kan doker,
kolelestirir, hakimiyet kurar, ezer ancak kendisinin bu duruma diismesinden
korktugundan bodyle bir tehlike karsisinda saldirganlasir. Bu sehrin insanlar1 kendileri

disinda kalan herkese diismanlardir. 3%

Platon bu sehri tiranlik olarak tanimlar. Zorbalik olarak ¢evrilebilecek bu toplum
Platon’a gore demokratik ve oligarsik toplumlarin asiriya kagmalari sonucu ortaya
¢ikmaktadir.3®® Farabi de benzer bir goriis paylasir, Farabi’nin tegalliib sehri bir bakima
icinde diger cahil sehirleri de barindiran bir toplumdur. Bu nedenle toplumdaki zorbalik

cesitleri de birbirinden farkli nitelikte olabilmektedir. 37

Farabi giittiikleri ama¢ bakimindan tegalliib sehrini gruplandirir. Ilki hazci
amaglar dogrultusunda temelde haz amaciyla insanlara tahakkiim kuran sehirdir. Bu
sehrin ingalarmin amaci tahakkiimiin kendisi degil kendi haz ve eglencelerini ellerinde
tutmaktir. Digeri ise Ustiinliik ve seref sahibi olma amaciyla tahakkiim kuranlardir. Her
cesit tahakkiimde insanlarin temel amag edindiklere seylere (haz, eglence, seref, zenginlik
vb.) ulagmasi zorbalik kullanmasi ile miimkiin olmaktadir. Bu anlamda Farabi’ye gore
zorbalik sadece fiziksel tahakkiim demek degildir. Zira Farabi bu sehrin bazi ¢esitlerinde
tahakkiim kurulduktan sonra zorbalarin egemenligi altina aldig1 sehirle ilgilenmedigini

bazilarinin ise sirf savas ve vurusma zevkiyle bunu yaptigini ifade eder.®® Ancak Farabi

3% Farabi, Siyase, 5.102
3% platon, Devlet, 562a
397 Rosenthal, Political Thought in Medieval islam, s. 136
3% Farabi, Siyase, 5.102
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bu sehri yukarida siralanan, “Algaklik”, “Bayagilik” ve “Seref/Onur” sehirlerinden

keskin bir sekilde ayirir ¢iinkii ona gore zorba sehir tam anlamiyla “azginlarin sehri”dir.3%°

Insanlar1 kolelestirmek ii¢c ydnden miimkiin olur. 1. Fiziksel tahakkiim, 2. Fikirsel
tahakkiim, 3. Insan sahsiyeti {izerine tahakkiimdiir. Farabi zorba insanlarla zorbalik goren

insanlarin bir arada bulunmasi bakimindan zorbalik sehrini farkli gruplara ayirir.

1) Tim sehrin zorba olup diger tiim sehirleri egemenlik altina almak

istedikleri toplumlar. Bu sehrin insanlar1 bu amag ugrunda birlesir ve yardimlasirlar.

2) Zorbalik eden ile zorbaliga ugrayanlarin ayni sehirde yasadigi toplumlar.
Bu toplumlarda insanlar arasinda istiinlilk bakimindan bir grubun diger grup ya da

gruplara tstiinliik kurarlar.

3) Tek kisinin toplumun belli bir kesiminin yardimini alarak insanlar
tizerinde zorbalik kurdugu sehir. Diktatorliik olarak da tanimlayabilecegimiz bu sehirde

yonetici kendi giivenligini belli bir ziimre ile saglayarak halki kolelestirir. 4%

Farabi bu sehrin baskaninin egemenlik ve tahakkiim amacina uygun olarak bu
gayeyi gerceklestirme yolunda en kurnaz, bagka milletlere hakim olabilmek i¢in hiinerli

ve halki da bu yolda kullanmak i¢in en tedbirli olan kisi olacagini sdyler.

Tegalliib sehrinin insanlarini Platon temelde korkak olarak tanimlar ve tiim cahil
gruplarin igerisinde en mutsuz ve kotiisii olarak degerlendirir. Platon tiran/zorba
karakterdeki insalarin hi¢bir sekilde mutlu olamayacagini, 6zgiirligii, sevgiyi ve dostlugu
tadamayacagini sdylemektedir. Kaba ve bilgisiz olan bu insan erdemli insanlardan kagar,

kendinden asag1 olan insanlar1 da hor goriir kimseyle dostluk kuramaz. Ancak kendisi

399 Farabi, Siyase, s.106; Mehmet Aydin’in bu cevirisinde “Miidiinii’l-Cebbariyyun” ifadesi azginlar sehri
olarak cevrilmistir.
400 Farabi, es-Siyasetu’l-medeniyye, s.103
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gibi bilgisiz zorbalarla bir arada olabilir ancak bu da dostluk iligkisi degil ¢ikar iligkisidir.

401

2.2.5.1.6. Toplumcu/Cemaiyye Sehri:

Esasen Platon’un kaynaklik ettigi Demokratik ya da Toplumcu Devlet, Farabi
tarafindan “6zgiirliik sehri” olarak ifade edilir. Farabi’ye gore bu devlette asil olan
insanlarin hiir olmasi, belli kanunlar belirleyip bu kanunlar cer¢evesinde herkesin
istedigini yapabilmesidir. Devlet bagkan1 herhangi biri olabilir. Farabi’ye gore bu sehrin
icinde erdemli gruplar olabildigi gibi, seref, haz ya da zenginlik pesinde olan farkli farkli

gruplar1 da barindiran kozmopolit bir sehirdir. 4°2

Farabi’nin bu sehri tanimlarken kullandig: “hiir insanlar” (ahraran)*®® ifadesi
bilinen olumlu anlamindan ziyade basibosluk, hazlarin ve isteklerin pesinde kosmak
anlaminda sinir tanimazlik olarak degerlendirilir. Ne kadar insan varsa o kadar yonetim
sekli olan bu yonetim seklini “basibos” olarak tanimlar ve insanlarin da yonetim gibi
cesitli oldugu dolayisiyla ahlaklarin da ¢esitli oldugu vurgusunu yapar. Her milletten, her
irktan, her cografyadan insanlarin bir arada yasadigi bu toplumda ahlak da insan tipleri
gibi gesitlidir ve Farabi’ye gore cogunlugu “cahil” amaglar pesindedir. %4 Fakat hiir ve
canlarinin istedigi gibi hareket edebildiklerinden diger cahil halk bu sehre gipta ile
bakmaktadir. Herkes orada yasamak istemekte hatta baska sehirlerden bu sehirlere go¢
etmektedirler, bu sebeple birbirinden farkli etnik gruplarin bir arada oldugu bu toplum
Farabi’nin deyimiyle rengarenk bir elbiseyi andirmaktadir.*® Bu ¢esitliligin sonucunda

melezlesme kaginilmaz olacaktir. Fakat Farabi bu duruma iyimser olarak da bakmakta ve

401 7afer Yilmaz, “Platon’un Tiranlik Elestirisi”, Atatiirk Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi, c.6,
sayl:2, 2005, s.145
402 Farabi, Siyase, s. 107
403 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s. 206-207
404 Farabi, Siyase, s. 108-109
405 Farabi, Siyase, s.108; Platon’da ayni ifadeyi kullanmaktadir. “Tiirli renklere boyanmis bir kaftan gibi,
degisik insanlari bir araya toplayan bu devlet géze hos gelir.” Platon, Devlet, 557d
111



boylesine genis ve cesitli bir toplumda iyi ve erdemli insanlarin ¢ikma ihtimalinin de
olabilecegini soylemektedir.*®® Bu da demokratik toplumlarin bir¢ok imkani kendi iginde

barindirmasi sebebiyle miimkiin olmaktadir®®’

. Demokratik devlet bir firsatlar toplumu
olarak iyiyi barindirdigi kadar kotiiyli de barindirmaktadir, bu anlamda iyiligi tercih
edebilmek de yine insanlarin kendi c¢abalarina birakilmaktadir. Fakat Farabi ahlak ve
siyaset gibi insan yasami i¢in olduk¢a miihim iki temel faktorii sansa birakma taraftari
degil gibidir; nitekim her ne kadar demokratik devlet iyiligi barindirsa da insanlarin

kotiiliigii tercih etme ihtimali her zaman daha yiiksek olacaktir, belki de bu sebeple bu

devlet cesidi cahil toplumlar kategorisinde degerlendirilmistir.

Platon demokratik toplumun 6zgiirliige asir1 diiskiinliikleri sebebiyle bir siire
sonra yetinemeyerek zorbalik toplumuna déniisecegini iddia etmektedir. °® Platon
Devlet’inde bu savini desteklemek i¢in yine “6zgiirliik diiskiinliigii” ve buna bagli olarak
“kibirlilikleri” yliziinden kimsenin kimseye saygi duymadigi herkesin hep daha fazlasini
istedigi, cocuklarin biiyiiklerle, kolelerin efendilerle, 6grencilerin 6gretmenlerle bir (esit)
sayildig1 boyle bir toplumda en ufak bir kisitlamanin insanlarin ayaklandiracag: ve siddet
egilimi gostereceklerini savunur.*®® Ciinkii Platon’a gére bu devletin temelinde tabiri
caizse ayak takiminin efendilerini 6ldiirmesi ya da yenmesi ile basa gegmesi etkili olmus
ve onlarin bastirdiklar1 tiim duygular1 bu devlette artik giin yiiziine ¢ikmustir. 4*° Platon’a
gore bu esitsiz “esitlik” sistemi aslinda yine bu sehrin halkin1 ezmekte onlar1 zor durumda
birakmaktadir. Bu sistemde insanlar1 bireyselligi savunarak kararsiz ve ne istedigini

bilmeyen bir kisilik tipi olusturur. Oysa ki ne Platon ne de Farabi’nin erdem teorilerinde

406 Farabi, Siyase, s. 109
407 Bayraktar Bayrakl, Farabi’de Devlet Felsefesi, s.99
408 platon, Devlet, 562c
409 platon, Devlet, 562d
410 platon, Devlet, 563a/b/c/d
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boyle bir kisilige yer vardir. Iki filozofa gore de insan siirliliklari icerisinde arzu ve

isteklerine kars1 koyarak ol¢iilii ve erdemli davranis gdsterme ¢abasinda olmalidir. 41

Farabi ve Platon’un devlet sistemlerini tanimlarken kullandiklar1 bu kavramlar
her ne kadar benzer olsa da filozoflarin yasadiklar1 ¢ag ve cografyanin da etkilerini
oldukca gostermektedir. Nitekim Platon sehir devletlerinin oldugu, toplumda se¢cme ve
secilme hakkinin sadece belli bir ziimreye verildigi kole ve efendi sisteminin hakim
oldugu bir dénemi yansitirken, Farabi, Islam kiiltiiriiniin “{immet” bilinci ger¢evesinde
kimi dagilan kimi yayilan biiyiik devletler doneminde, Hz. Muhammed’in kurmus oldugu
“Medine Islam Toplumu” idealiyle felsefi diisiincenin bir insicamini ortaya koymak
istemektedir. Anlasildigi kadartyla filozoflarin kurduklar1 ideal devlet bugiin bilinen

yaygin demokrasi anlayisindan oldukga uzak bir bilginler sehridir. 412

2.2.5.2. Fasik Devlet

“Fasik” kavrami temelde ahlaki bir kavramdir. Ahlaki erdemleri dislayan,
dogruyu bildigi halde yapmayan kisi ya da gruplar1 tanimlamak i¢in kullanilir. Kuran-1
Kerim’de kimi yerde ehl-i kitap icin kimi yerde ise giinah igleyen miiminler i¢in
kullanilmaktadir. Farabi’ye gore fdsik ise erdemli sehrin insanlarinin inandig1 seyleri
bilmekte olup cahil sehir insanlarinin islerini yapanlara verilen sifattir.*'® Islami
literatiirde de bildigi halde yanlig yapan insanlar1 tanimlamak i¢in kullanilan bu kavramin

ozelligi bilingli bir kars1 koyma halini ifade etmektedir.** Farabi’ye gére bu toplumun

411 Gozde Karakaya, “Platon’un Demokrasi Anlayisina Uygun Figiirii”, ANASAY(3 aylik ulusal hakemli
dergi) ISSN-2587, 2017, sayi Il, s.164
412 Farabi ve Platon’un ideal devlet anlayisinda aristokrasi demokrasinin karsiti ve ideal olani olarak
bulunur. “Seckinler Yonetimi” diyebilecegimiz bu sistem her iki filozof icin de erdemler sehrinin ideal
diizenidir. Fakat iki distndr agisindan bu zimreyi temsil eden insanlarin tanimlarinda belli basli
farkhhklar vardir. S6z gelimi Platon kendi doneminin etkisiyle bu zimreyi aristokratlar olarak ifade
ederken Farabi icin bu ziimreyi “bilginler” temsil eder. Ayrintili bilgi icin bkz. Eylp Sahin, “Platon ve
Farabi’de Aristokrasi”, AUIF Dergisi, 51:1, 2010, 5.111-130
413 Farabi,el-Medinetu’l-fazila, s. 208-209
414 Kur’an-1 Kerim, 7/145-146; 17/16
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insanlar1 asla mutluluga erisemezler.**® Bu anlamda Farabi i¢in bilgi-eylem biitiinliigii
toplumun ahlaki degerlendirmelerinde g6z onilinde bulundurulmasi gereken énemli bir
etken olarak diistiniilmektedir. Farabi’ye gore fasik devlet, faziletli devlet ile delalette

olan devlet tarafindan orta bir yere sahiptir. 41

Farabi’ye gore bu toplumda insanlarin nefsleri bulunduklar1 durumdan dolay1 eza
cekmektedirler. Nefslerinde bulunan hakikat bilgisi kotii fiilleri  sebebiyle
bulaniklagsmistir. Ancak nefslerinin akleden pargasi duyulardan gelen seylerle mesgul
oldugundan nefsin bu 1zdirabinin farkina varmamaktadir. Ancak yalniz basina kalip da
mesguliyeti azaldigindan bu aciyr hisseder ve bedbaht olur. *!7 Farabi’ye gore fasik

devletin insanlar1 topyek(in bu bedbahtliktan etkilenmektedirler.

2.2.5.3. Miibeddel Devlet

Farabi bu devlet tiiriinden yalnizca Medinetu I-fazila’da bahsetmektedir.**® Adin
da anlasildig1 lizere bu devlet degismis ya da degistirilmis bir devlettir. Farabi’ye gore bu
toplum eskiden erdemli toplumun goriisleriyle ayni iken zaman i¢inde degisime ugramis
ve bagka goriisler aralarina girmistir. Bu sebeple her ne kadar zamaninda erdemli bir sehir

olsa da i¢lerine karisan sapkin goriisler sebebiyle erdemsiz bir sehir olarak goriilmelidir.

S6z konusu degisim bir¢ok yonden meydana gelebilir: Eskilerin 61diigii yenilerin
ise gercek mutlulugu bilmemesi ya da devlet baskanmnin gergek mutlulugu bilmeyerek
toplumu doniismesi bu degisimin muhtemel sebebidir. Bu anlamda cahil sehirler aslinda
bir anlamda degismis ya da doniismiis kentlerle birlikte degerlendirilebilir. Nitekim bu
sehrin insan1 da artitk gercek mutlulugu bilmemekte ve asilsiz amaglar pesinde

gitmektedir. 41°

415 Farabi, Siyase, s. 112
416 Mehmet Bayraktar, islam Diisiincesi Yazilari, s. 66
417 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, 5.222-223
418 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s. 208-209
419 Fatih Toktas, Farabi’de Ahlak ve Siyaset, s. 102
114



2.2.5.4. Dalle (Sapkin) Devlet

Farabi’ye gore bu devlet, insanlarin mutluluga (gercek olmayan mutluluk)
ulagmay1 bir gaye olarak bilen, Allah ve varliklar hakkinda bozuk fikirleri olan, yoneticisi

vahiy aldig1 yalaniyla insanlar1 kandiran sapkin bir topluluktur.*?°

Sapkin sehrin halkin1 Medinetu ’I-fazila’de fdsik devletin iginde bireysel olarak
degerlendiren Farabi, bu insan tipini, diger insanlar1 dogru yoldan saptirip kandiran kisi
olarak tanimlar. Fakat bu kisinin bedbahtlig1 sadece onu etkilemekte i¢inde bulundugu
fdsik toplumu etkilememektedir. Farabi bu kentin iiyelerinin erdemli bir hayat siirmek
istedigini One siirmektedir. Fakat sozii gegen “aldatici baskan” insanlar1 kandirmakta ve
onlar istedikleri amaglara gitmekten alikoymaktadir. Dolayisiyla bu toplumda insanlar
erdemli bir yasam silirdiiklerine inandirilmis erdemsiz hayat yasayan insanlar

olmaktadirlar.

2.2.5.5. Nevabit Ve Cesitleri

Farabi’nin ahlak felsefesi agisindan degerlendirilmesi gereken bir diger kavram,
“nevabit” kavrami Farabi’nin siyaset felsefesinde erdemli sehirlerin karsitlari olarak ele
alinmaktadir. Bu grubu 6zellikle Siyase’de ayrintili bir bigimde inceler, Medine’de ise
yine nevabit kavramiyla ya da “diger gruplar” olarak ifade eder. Nevabit mana olarak
“ayrik otu” anlamimdadir ve yerde bitmek ya da yetismek anlamindaki “n-b-¢" kokiinden
gelmektedir. Nitekim Allah Kur’an-1 Kerimde’de bitki metaforuyla insanin yeryiiziinde
bitki gibi bitirildigini ifade etmektedir. *?! Islam tarihinde daha ¢ok kiiciiltiicii bir ifade
olarak kullamlmistir. Sozliiklerde “deneyimsiz, tecriibesiz, yeni yetme”*?? gibi olumsuz
anlamlarmin da bulundugu goéz oniine alinirsa kavramin isaret ettigi karsithk ifadesi

karsilanmis olmaktadir.

420 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s. 208-209

421 Kur’an-1 Kerim, Nuh Suresi 71/17.

422 ibn-i Manzur, Lisanu’l-Arab(2005), “n-b-t” maddesi
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Nevabit kavram tekil olarak “nabite” sekliyle islam tarihinde ilk olarak Mutezili

423 Mutezili kelamcilar bu kavramla inang

kelamci Cahiz tarafindan kullanilmistir.
konularimi akli olarak temellendiremeyen, sig ve yiizeysel, diinyadan ve etrafindan
bihaber insanlari tanimlamak icin kullanmislardir.*?* Bu kavram Platon ve Arsitoteles’te
birebir bulunmayan ve Farabi’nin felsefi ve ahlaki olarak ilk defa kullandig1 bir
kavramdir. Bu anlamda Farabi’nin siyaset ve ahlak felsefesinin 6zgiinliigiinii gostermesi
bakimindan olduk¢a dnemli bir kavramdir. Farabi “nevabit” kavramini ayrintili olarak

Siyase’de ele almis, Medine 'de ise bu kavrami direkt vermese de erdemsiz sehirlerin insan

tiplerini anlatirken dolayl1 olarak anlatmuistir.

Farabi nevabiti fazil sehirler icindeki farkli siniflar olarak ifade eder.*?®  Farabi
buradaki siif (esnaf) kavramini olumlu kullanmaz, ona gore erdemli sehir siniflara
ayrilmaz ancak belli tabakalar1 (taife) i¢inde barindirir. Bu agidan Farabi sosyal siif
kavramini olumsuz anlamda erdemli devlet i¢indeki erdemsiz gruplar ifade etmek i¢in
kullanmaktadir. *?® Farabi igin kotii ahlak bir hastaliktir, dolayisiyla erdemli sehre kars:
olan insan tipleri de temelde ruhlarinda hastalik bulunan insanlardir. Farabi bu insanlari
hummaya yakalanan insanlara benzetmektedir. Ona gore nasil ki hummaya yakalanan biri
yiyeceklerin tadin1 tam olarak alamiyorsa, nefslerinde bu tiirden hastalik olan bu insanlar
da iyi seyleri tam olarak kavrayamaz ve kotii seyleri iyi zannederler, zira onlarin duyular

tipk1 hummali bir insanin ki gibi korelmistir. 427

Farabi erdemli sehirde yasayan erdemsiz insanin tanimi yaptiktan sonra onlardan
daha asagida olan bir insan tipinin daha oldugunu ifade eder. Ona gore bu insan yaratilist
geregi hayvan mesabesindedir, ¢iinkii bu insanlar herhangi bir toplumda yasamamakta,

medeni olmayan ancak topluluk halinde yasayan kimi evcil hayvanlar gibi, kimileri ise

423 Rosenthal, Political Thought in Medieval islam, s. 138
424 jlyas Uzlim, “Nabite”, TDVIA, Ankara,2006, c.XXXII, 5.263
425 Farabi, es-Siyasetu’l-medeniyye, s. 113
426 Bayrakli, Farabi’de Devlet Felsefesi, s. 152
427 Farabi, el-Medinetu’|-fazila, s.218-219

116



vahsi ya da yirtict hayvan gibidirler. Bu insanlarin bir kismi ¢ollerde yasamakta (bedevi),
bir kismi1 da vahsi hayvanlar gibi her tiirlii ahlaksizligin i¢inde yasarlar. Kimileri sehirlere
yakin yerlerde yasarlar. Farabi’ye gore bu insanlara hayvanmis gibi muamele edilmeli,

egitilebiliyorsa egitilmeli, zararsiz olanlar1 kéle gibi kullanilmalidir. 42

Farabi’nin “karsit insanlar” anlaminda kullandigi bu insan tipleri Siyase ve
Medine’de gectigi sekilde 6 ana grupta incelenebilir.*?° Bu 6 gruptan sadece 4 tanesinin
(Miitekannisun, Muharrifa, Mariga, Miistersidun®°) ismi Farabi tarafindan direkt olarak
zikredilmektedir, diger gruplar ise “bir diger simif” (sinifan ahar) olarak ifade edilmis ve
sadece tanimlanmistir.**! Farabi’ye gore tiim bu gruplarin hepsinin tek bir amaci vardir:

mutluluk. Fakat mutlulugu bilme ve bulma konusundan birbirinden ayrilmaktadirlar.

Farabi nevabit kavramini hem erdemli sehrin disinda yasamakta olan gruplar
hem de erdemli sehirde yasayan gruplar olarak ele almistir. Anlasildig1 lizere nevabit
aslinda temelde “cahil” insandir. Farabi’nin ozellikle séziinii ettigi miitekannisun,
mubharrife ve cahil amaglar pesinde kosanlar Farabi’nin cahil sehir insanlar1 olarak

tanimladig1 toplum tipleriyle ayn1 amaci paylagmaktadirlar.

2.2.5.5.1. Mutekannisun

Miitekannisun ya da firsatgilar Siyase 'de nevabit gruplarinin ilki olarak ele alinir.
#32Farabi bu insanlarn mutluluga gotiirecek islerle ilgilenmelerine ragmen amaglari
mutluluk olmadigindan bu isimle adlandirildigini sdyler. Bu insanlar zenginlik, makam,

{in gibi cahil amaglarm pesinde kosan firsatgilaridir. 43

428 Farabi, Siyase, s. 94
429 1ai Alon, “Farabi’s Funny Flora Al-Nawabit as “Opposition”, Arabica, T. 37, Fasc.1 (Mar., 1990),
published by Brill, s.57
430 By gruplardan sadece Miistersidun grubu sadece el-Medinetu’l-fazila’da isim olarak gegmekte diger
3’0 hem Siyase hem de Medine’de gegmektedir.
431 Allon, “Farabi’s Funny Flora”, s. 65
432 Farabi, Siyase, s.113
433 Farabi, Siyase, s.113
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Miitekannisun Arapga sozliiklerde koken itibariyle “avlamak/avlanmak”
anlamina gelmektedir, bu kelimenin ikinci anlami ise “firsatlar1 yakalamaktir”. 43
Sozliiklerde siyasi ya da ahlaki bir referans1 bulunmayan bu kavramin Farabi tarafindan
siyasi anlamda 6zgiin bir kavram olarak kullanildigin1 séylemek miimkiindiir. Bu grubun
bir benzeri isim verilmeden Medine’de de gegmektedir. Farabi’ye gore bu insan goriiniiste

1yi isler yapiyormus gibi goriinerek dindar ve ahlakli bir hayat siiriiyor gibi goriiniir ancak

as1l amaci bu tuzaklar1 kullanarak (tipki bir avci gibi) zenginlik ve zevklere ulagsmaktir.

435

Farabi Medine’de bu insanlar1 husu’ (dindarlik) kavramiyla iligkili olarak
degerlendirmektedir. Farabi husu’ kavramini daha cok riyakarlik ile baglantili olarak
menfi bir yonde degerlendirir, ona gore husu’ esasinda dindar ya da erdemli olmayan
insanlarin erdemli insanlar1 kandirip istedikleri amaca ulasmak i¢in kullandiklar1 bir ¢esit
tuzaktir. Bunu da vahsi hayvanlarin avlanmasina benzetmekte ve bu insanlarin hakim
cogunluga alenen karsi gelmek yerine bu sinsice tavri kullanip toplumda sevilip saygi

gordiigiinii ifade etmektedir.*%®

434 ibn-i Manzur, Lisanu’l Arab(2005), “g-n-s”maddesi
435 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, 262-263
436 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.264-265
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2.2.5.5.2. Muharrife

Muharrife grubu Mehmet Aydin’in es-Siyasetu I-medeniyye gevirisinde “yanlig
yorumlayanlar” olarak terciime edilmistir.**’ Bu kavram koken olarak “degistirme,
yoneltme, bir tarafa yaklastirma” gibi manalara gelen “harrafe” kokiinden gelmektedir.
Islam tarihinde bu kavram bir seyi oldugundan farkli hale getirmek, bozmak gibi olumsuz
manalarda kullanilmistir.**® Nitekim Kur’an direkt olarak toplumda bdyle bir sinifin
varligindan onlar1 kinayarak bahsetmektedir: Halbuki onlardan oyle sumiflar bulunur ki,

Allah’n kelamunmi dinler ve duyarlardi, ancak dogruyu anladiktan sonra onu degistirirlerdi

(yuharrifuune).**

Farabi’ye gore bu insanlar cahil sehrin amaglarindan birine yonelerek bu gaye
icin seriatt kendi amaclarina uygun hale getirmeye calismaktadirlar. Bu yorumlama
(te’vil) ile kendi amaglarim giizel gostermek istemektedirler. *4° Bu gruptaki insanlarm
farki, bilingli bir sekilde bir seriati kabul etmis, anlamis ve buna uymus insanlar
olmalaridir. Ancak tabi olduklar: seriati ya da dini kendi ¢ikarlar i¢in degisik sekillerde
yorumlayarak kafa karistirmakta ve seriatt hedeflerine uygun hale getirmeye

caligmaktadirlar.

2.2.5.5.3. Marika

Marika** dinden ¢ikan insanlari ifade etmek icin kullanilan bir kavramdir. Farabi
bu gruptaki insanlarin esas niyetlerinin tahrif olmadigini ancak yanlis anlamalar1 sonucu
dinden ¢iktiklarmi ifade etmektedir.**? Farabi’ye gore bu grubu diger gruplardan ayiran

en 6nemli 6zellik bu gruptaki insanlarin hataya diistiiklerinin bilincinde olmamalaridir.

437 Farabi, Siyase, s.113
438 ||ai Alon, “en-Nawabit”, s.59;
439 Kur’an-1 Kerim, 2/75
440 Farabi, Siyase, s. 113
441 Farabi, Siyase, s.113
442 Farabi, Siyase, s.113
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Farabi mutekannisun ve muharrife gruplarini ele alirken onlar1 direkt bu isimlerle
ifade ederken, mdrika kavramini grup ismi olarak degil daha ¢ok tanimlamak i¢in

kullanmigtir.*#3

2.2.5.5.4. Mustersidun***

Miistersidun kavrami koken itibariyle “dogru yolu bulup bu yolda devamli olmak”™

(r-s-d) anlamma gelmektedir. **° Yasar Aydinli bu kavrami “dogru yolu arayanlar”*4,

7447 olarak terciime etmislerdir.

Bayraktar Bayrakli ise “Sosyal Mobilite Isteyenler
Miistersidun esasen olumsuz bir manaya gelmemekle beraber Farabi bu grubun gercegi

arama niyetiyle hataya diistiigiinii ifade eder. Erdemli devlete direkt olarak karsi

¢ikmamakta fakat faaliyetlerini arka planda devam ettirmektedirler. 4

Dogru yolu arayanlarin siireci bir yanlis anlamadan ziyade siiphe ve inkéar
siirecidir. Farabi bu insanlarin tatminsiz oluslarini ve kalici hale gelmis siiphelerini
kinamaktadir, ancak bu grubun ikna ile dogru yola iletmek miimkiinse bunun yapilmasi
gerektiginden de bahseder. Bu agidan bu gruptaki insanlarin ilmi bir kapasitesi vardir ve

siipheyi birakip da hakikati kabul ettiklerinde erdemli insanlar olabileceklerdir. 44

2.2.5.5.5. Cahil Amaclar Pesinde Olma Bakimindan Nevabit

Bu gruptaki insanlar cahil sehir amaglarindan tahakkiim kurmak ve buna benzer
cahil amaglar1 elde etmek istemektedirler.*®® Farabi bu grubun istek ve ydntemlerini su

sekilde ifade etmektedir:

443 Farabi, es-Siyasetu’l-medeniyye, (Haydarabad)s. 74 (ha’uld’i hum al-marika)
444 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.230-231 Bu kavram diger ii¢ gruptan farkl olarak Siyase’de isim olarak
gecmemekte sadece agiklanmaktadir, Medine’de ise “sinifun mistersidun” olarak ifade edilmektedir.
445 Asim Efendi, Kamusu’l-muhfit Terciimesi, c.Il, s. 1431
446 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.230
447 Bayrakli, Farabi’de Devlet Felsefesi, s. 154
448 Bayrakli, Farabi’de Devlet Felsefesi, s.154
449 Farabi, el-Medinetu”|-fazila, s. 230-231; es-Siyasetu’l-medeniyye, s. 114
450 Farabi, Slyase, s.114; el-Medinetu’l-fazila, s. 230-231
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Onlar, hayal ettikleri seyleri, ellerinden gelen her yontemle yalanlar ve nefslerinde
mutluluk ve hakikati gelistiren veya mutluluk ve hakikati nefslere nakseden sey ve kanitlari

dinlemekten hoglanmazlar ve mutlulugu ortadan kaldirdigini zannettikleri seylere dayanip onlart

stishi kamitlar olarak goriirler. *°*

Pasajda da goriildiigli lizere bu grubun insanlart mutlulugun degerini kiigiik
gostermeye calisarak insanlar1 kendi gayeleri yolunda manipiile etmektedirler. Bu
gruptaki insanlarin amagclari, Farabi’nin cahil toplumlarinin amaglarina benzemektedir,
zira sadece itibar1 arzusunu temel alarak egemenlik (hakimiyet) odakli hareket
etmektedirler. Erdemli sehre karsi olan bu insanlar (nevabit) bireysel olarak erdemli
sehirde yasadiklarindan, cahil sehirdeki insanlarin yontemlerden farkli olarak ¢evrelerini

manipiile etmektedirler.

Farabi bu gruptaki insanlarin yontemlerinin Medine 'de mugalata (safsata) ve
aldatma olarak iki ¢esit oldugunu sdylemekte ve onlarin erdemli sehrin bir parcasi kabul
edilmemesi gerektigini ifade etmektedir. *°2 Ciinkii bu insanlarin amaglar1 erdemli sehrin

temeli olan amaglar1 yok etmek ve karsisinda engel olan ne varsa yikmaktir.

Bu grubu bir 6nceki gruplardan farki, bilerek cahil amaglarin pesinde olmalari-
ozellikle gii¢, kendilerine hakikat ve mutlulugu anlatmak isteyenlere karsi olmalari
(dinlememeleri) ve her zaman mutluluk amacimi yok edecek bir argliiman pesinde
olmalaridir. Bu grup arka planda kalmak istemez, popiiler olmay1 ve bilinmeyi arzularlar.
Bu sebeplerle miistersidun sinifindan daha asagida bir mertebeye sahiptir, nitekim Farabi

bu grubu erdemli devletin bir pargasi olarak da gérmemektedir. 453

41 Farabi, Siyase, s.114

432 Farabi, el-Medinetu’|-fazila, s. 232-233

433 Alon, “Al-Nawabit”, s.60; Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.231-233;
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2.2.5.5.6. Kara Cabhiller Olarak Nevabit

Bu gruptaki insanlar daha c¢ok zihinlerindeki zayiflik nedeniyle hakikati
anlayamamalar1 bakimindan degerlendirilir. Mutlulugu ve varliklarin ilkelerini tasavvur
edemezler ancak hayal edebilirler. Zihinsel olarak hakikati anlayacak gii¢ ve kapasitede
olmadiklarindan her seyden siirekli siiphe ederler. Farabi bu eksikligin sebebini bu
insanlarin tahayyiil yetisinin zayif olmasindan kaynaklandigii soylemektedir.*** Hayal

eder fakat anlayamazlar; dolayisiyla da hakikat ve mutluluga ulasamazlar. 4>

Farabi’nin bu gruptaki insanlar1 6zellikle tahayyiil yetileri bakimindan kusurlu
bulmasi, bu kisilere hakikat gosterildiginde dahi sembolleri tasavvur edemeyecek,
hakikati degerlendirme mekanizmasini dogru kullanamayacak olmalarindandir. Bunun
yani sira bu gruptaki insanlar dogru oldugunu zannettikleri seylerde oldukg¢a 1srarcidirlar
ve aksini asla kabul etmezler. Bu anlamda kor inatlari onlarin cehaletlerini daha da

arttirmaktadir.*®®

Farabi bu gruptaki insanlarin filozoflar ve erdemli insanlar tarafindan “kara

cahiller”*®’

olarak adlandirildiklarini ve erdemli sehrin yoneticisi bu insanlar1 bulup,
onlar1 mesgul etmeli ya da tedavi etmenin bir yolunu bulmalidir. Bu yontemler ise onlari

cezalandirmak, hapsetmek ya da agir islerde ¢aligtirmaktir. 458

Bunlara ek olarak diger bir anlay1s eksikligi olan grup hakikatin kendilerine nasil
goriinliyorsa 0yle oldugu inancinda olanlardir (r6lativist). Hakikatin var olmadigi, olsa
bile bilinemeyecegi kanaatindedirler. Farabi’ye goére bu diisiince insanlarin kusurlu

zekalarindan kaynaklanmaktadir.

454 Farabi, Siyase, s. 115
455 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.232-233
456 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, s.232-233; Farabi, ideal Devlet, s.299-300
457 Buradan itibaren verilen nevabit tanimlari Haydarabad nesrinde bulunmamaktadir. Mehmet Aydin
eserin cevirisinde bundan sonraki béliimlerin Naccar’in ibranice’den cevirdigi nesrinden alindigini
soylemektedir. bkz. Farabi, es-Siyasetu’l-medeniyye (M. Aydin cevirisi), s.116(dipnot)
438 Farabi, Siyase, s.116
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Farabi, hakikatin varligin1 kabul ettikleri halde onu aramaya giicii ve zamani
olmayan ya da bagka bir deyisle rahatliklarindan vazgegmek istemeyen konformist
insanlar1 da bu kategoride degerlendirmektedir. Bu insanlar alisageldikleri hayati
kaybetmekten korkar ve risk almak istemezler fakat hakikati bulan insanlari
gordiiklerinde de kendilerinde kiskanglik hasil olur. Bir anlamda kisilik problemi olan bu
insanlar Farabi’ye gore hakikatin varligin1 kabul eder ve kendi cehaletlerinin farkina
vardiklarinda ise endiseye kapilirlar, bu da onlara eziyet verir. Bu acili halden kurtulmak
icin daha fazla aldatic1 zevk ve eglenceye dalar ve hayatlarinin sonuna kadar oyalanir,

avunurlar.*°

2.2.5.5.7. Erdemsiz Sehirde Erdemli Insan Olarak Nevabit

Farabi’ye gore her toplum belli kisilik tiplerini temsil etmektedir, bu sebeple her
insan kendi karakterine uygun sehirlerde yasamalidir. Farabi’ye gore erdemli insan bozuk
toplumlarda (es-siyasetu 'I-faside) yasamasi1 haramdir, bu sebeple eger erdemli bir toplum
bu kisinin zamaninda mevcutsa hicret etmesi gerekir. Eger erdemli sehir mevcut degilse

)460

bu insan diinyada yabancidir (garib)™" ve yasantisi da sefildir (radi’) bu sebeple boyle

yasamaktansa 6liim onun i¢in daha iyidir. 46

Farabi el-Medinetu’l-fazila’da erdemsiz sehirde yasayan erdemli insanin cahil
sehrin fiillerini zorla yapmasi sonucu ya da orada yasamasi sebebiyle ona bir zarar
gelmeyecegini, baska bir deyisle cahil ya da fasik bir sehirde yasiyor olsa da bu kisinin

erdemli olmaya devam edecegini sdylemektedir. 62 Farabi’nin ifade ettigi bu garib

439 Farabi, Siyase, s.116
460 “garib” kavrami “yalnizlasan, étekilestirilen” anlaminda sufiler icin de kullanilmistir. ibn-i Bacce bunun
yerine “miitevahhid” kavramini da tercih etmektedir. Bkz, ibn-i Bacce, Tedbiru’l-mitevahhid, ¢. Mevliit
Uyanik, Aygln Akyol, Elis yay, Ankara, 2017
461 Farabi, Fusulu’l-medeni, s. 117; Al-Farabi, Fusul al-Madani, (ed.D.M.Dunlop) , s.164; Farabi’nin
distuncesindeki “hicret” fikri akla ilk olarak peygamberin cahiliyye sehrinden hicretini getirmektedir.
Hicret kavrami islam’a &zgii bir kavram olarak tarihte bir déniim noktasini ifade etmektedir, nitekim
islam takvimi hicreti milat olarak almakta, peygamberin hayati ve biseti hicretten énce ve hicretten
sonra olmak (izere iki asamali olarak degerlendirilmektedir.
462 Farabi, el-Medinetu’l-fazila, 5.224-225
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(bulundugu topluma yabanci) insan ayn1 zamanda bir direnisin semboliidiir. Oyle ki bu
kisi tiim zorlamalara ragmen faziletli olarak kalmaya gayret etmekte bir anlamda akintiya
kars1 yiizmeye c¢alismaktadir. Onun bu ¢abasi ayni zamanda zorunlu bir tevekkiildiir.
Ancak bu durum erdemli bir sehrin olmamasi ya da bu sehre go¢ edilememesi durumunda
boyledir, Farabi’ye gore erdemli sehre gé¢ miimkiinse bu insanin oraya hicret etmesi

zorunludur. 463

Garib ya da yalmiz insan kavrami klasik felsefede Platon’un Devlet’inde de
kullanilmaktadir. Platon bu kisinin ne sartlar altinda olursa olsun felsefeye siki siki
baglanmis kotii islerden etkilenmeyen insanlardir. Bu insanlar bu devletlere ya siirtilmiis
ya esir edilmis aydinlardir.*®* Platon bu insanin yalmzligini o firtinaya yakalamp da

riizgarin savurdugu toz ve yagmur saganagindan korunmak igin bir duvarin arkasina siginan

yolcu gibidir sozleriyle ifade eder.*®

S6z konusu kavram Farabi’den sonra Ozellikle Ibn-i Bacce’yi etkilemis ve
Farabi’nin temelde olumsuz olarak kullandig1 “nevabit”*®® kavrami {izerinden erdemsiz
toplumlarda yasayan erdemli yabancilar1 “miitevahhid” olarak ifade etmistir. ibn-i Bacce
Farabi kadar kesin bir dille hicreti bir zorunluluk olarak gérmemekte ve bu kisilerin
bulunduklar1 toplumda aydin kisilerle bir arada olmaya ¢alisarak insanlar1 dogru yonde
gelistirilmesi gerekliligine vurgu yapar. Ibn-i Bacce’ye gdre “nevabit” (ayrik otu)
bilyiimeye miisait bir yer buldugunda kendi kendine (tabiati geregi) tiireyen bitkidir. Ibn-
1 Bacce kavramin bu 6zelliginden dolay1 dogru goriis sahiplerine bu ismi vermeyi uygun

buldugunu ifade etmektedir.*’

463 Walzer, ideal Devlet, s.284-285 Walzer’a gore Farabi bu kavrami aslinda kendisi icin de
kullanmaktadir.
464 Farabi, Siyase, s. 86
465 platon, Devlet, 496b
466 bn-i Bacce’ye gére erdemli toplumda “nevabit” olamaz, ¢linkii onlarin varligi coklugunu da
saglayabilir, bdyle bir durumda erdemli toplum erdemsiz topluma déniisebilir. Bkz. ibn-i Bacce, Tedbiru’l-
miitevahhid, s. 30
467 Bkz, ibn-i Bacce, Tedbiru’l-Miitevahhid, s.30-31
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SONUC

Farabi Islam diisiincesinin ilk sistem filozofu olarak, kullanmis oldugu
kavramlar1 olusturmada ¢esitli diisiincelerden etkilenmis olsa da bu kavramlar1 dogru ve
yerinde kullanmaya 6zen gostermis ve Islam diisiincesine dzgiin felsefi kavramlar olarak
kazandirmistir. Farabi’nin diisiince sistemi oncelikli olarak hedefi elde ettigi kaynaklari
dogru sekilde anlamak oldugundan kullandig1 kavramlarin liigati anlamlarmin arka
planlarini arastirmak ya da 6grenmekten ¢ok bunlarin diisiince sisteminde delalet ettigi
manalarina ve diislinsel ve akilsal boyutuyla ilgilendigi goriilmektedir. Bu eserlerin ¢eviri
yoluyla 6grenildigi nazar1 dikkate alinirsa, Farabi bu kavramlari ¢evirilerden alarak kendi

diisiince sistemiyle biitiinciil sekilde felsefesinde kullanmaya caligsmistir.

Ahlaki kavram ifadesi Farabi’nin felsefesinde direkt olarak kullanilan bir felsefi
terim olmamakla birlikte ahlaki referansli kavramlari felsefe sistemi i¢erisinde mevcuttur.
Farabi Antik Felsefeden tevariis ettigi bu kavramlari islam geleneginin ona katt1g1 anlam
diinyasiyla harmanlayarak kendine mal etmis, bunu yaparken de alet ilmi olarak

tanimladig1 mantik ve dil ilminden faydalanmistir.

Farabi, kavramlarin giinliik kullanimlarindan ziyade felsefeye dokunan, askin ve
uhrevi boyutlar1 olan derinlikli manalariyla ilgilenmektedir. Bu sebepten ahlaki
kavramlarmi kurgularken de olanla degil olmasi1 gerekenle ilgilenmis ve ideal insan
modeline uygun bir ahlak felsefesi igerisinde 6zgilin bir terminoloji kurmaya gayret

etmistir.

Farabi’nin idealize ettigi bu ahlak ve siyaset anlayist yer yer onun muglak ve
anlasilamaz oldugunu diisiindiirse de felsefi sistem olarak ¢eliskilerin bulunmadigi, kendi

i¢inde tutarli ve kapsamli bir felsefe sistemi kurmasini saglamistir.

Insan bedeniyle maddi alemin bir parcasiyken ruhuyla da ilahi alemden etkilenen

bir yapiya sahiptir. Insanin bu yapis1 onun ahlaki gelisimine etki etmektedir. Farabi’ye
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gore insanin gelisimi temelde akil giiciinii bedenine hakim kilmasiyla miimkiindiir, bunun
yani sira insan1 sosyal bir varlik olarak degerlendirmis ve insanin ahlaki gelisimini i¢ ve
dis etmenler olarak iki yonlii olarak miimkiin goérmiistiir. Bu asamalardan i¢ etmenler
olarak ifade edebilecegimiz daha ziyade ahlakin teorik temelleri olan nefsin giicleri ve
akil, insanin faziletli bir yasam siirmesi i¢in temel 6n kosullar1 insana vererek kapasitesi
oraninda gelismesini saglamaktadir. Insanin pratik alanla ilgili tasarruflar1 ise Farabi’ye
gore erdem, toplum ve siyaset temelinde sekillenmektedir. Bu sebeple, Farabi’nin insan1
nefsini, diisiince giiciinii ve felsefeyi, tipki Aristoteles ve Platon’un yaptig1 gibi teorik ve
pratik olarak iki alanda degerlendirmesi gibi, bu ¢aligmada da ahlak kavramlar iki

boliimde teorik kavramlar ve pratik kavramlar temelinde verilmeye calisilmistir.

Ahlakin teorik temeli nefs ile baslar ve diisiince giiciiniin ay iistii alemle -Faal akil-
irtibatiyla kemale ulasir. Nefsin giiclerinden 6zellikle arzu giicii, tahayyiil giici ve
diisiinme giicli ahlaki olarak oldukca Onemli nefsani giiclerdir. Arzu giicliniin 6zel
kavramlar1 olan “irade” ve “ihtiyar” ozellikle insanin eylemlerine direkt olarak etki
ettiginden ahlaki olarak 6nemli kavramlardir. Ancak arzu giicii tek basina bir tercih
yapmaktan ziyade akil giicliniin iyi ve kotiiye dair bilgisine de muhtagtir. Bunun yani sira
tahayyiil giicii de insanin duyulur diinyadan 6grendiklerini korumasini ve gerektiginde
insani ve ahlaki bir bilgi olarak geri getirerek kullanmasini saglamaktadir. Burada 6zel
bir kavram olan “muhaka” kavrami, bu nefsani giiciin digerlerinden farkli olarak
benzetme yapabilmesini saglamaktadir. Zira Farabi’ye gore insan zihni makulleri birebir
almaktan ziyade benzetme yoluyla 6grenmektedir, bu ise Farabi’nin felsefesinin en 6zgiin
kavramlarindan biri olmasini saglamaktadir. Zira 6zel bir ve spesifik bir yeti olan muhaka
ile insan zihni ay istii alemden de makulati alabilmekte ve bunlari benzetme yoluyla
muhafaza edip bilgi olarak kullanabilmektedir. Bu kavram ayni zamanda Farabi’nin

niibiivvet anlayisiyla da ilgili bir kavramdir. Ona gore tahayyiil yetisi gli¢lii olan insanlar
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bu tiirden bilgileri almaya daha muktedir ve ehildir, ¢linkii muhaki kabiliyetleri diger

insanlardan daha geligmistir.

Akil kavrami Farabi’nin ahlak felsefesinin kaynagi olmasi1 bakimindan oldukc¢a
Oonemi haiz bir diger 6nemli kavramdir. Farabi akli Grek felsefe geleneginin etkisiyle
nazari akil ve ameli akil olmak tlizere iki temelde tanimlamistir. Bu anlamda nazari akil
insana bilmesi gereken seylerin bilgisini (ilk makuller, ameli sanatlar, iyilik ve kotiiliigiin
bilgisi) verirken, ameli akil ise bu bilgileri fiil sahasina koymay1 saglamaktadir. Farabi
akli ayrica bilkuvve, bilfiil ve miistefad olarak da ayrica degerlendirmektedir. Bu akil
ayrimindan ise aklin kullanim sahasindaki dereceleri siniflandirilmis ve sakli bir yetenek
olmaktan faal akilla ittisal edebilen miistefad akil mertebesine kadarki gelisimini
gostermistir. Farabi i¢in akli faaliyetin girmedigi hi¢bir eylem dogru ve erdemli bir
davranis degildir. Dolayistyla insant insan yapan bu en 6nemli giiciin dogru kullanilmasi

ahlaki acidan da onun kemalini saglamasina yardim edecektir.

Farabi’nin akilla ilgili olarak kullandig1 6zgiin kavramlarindan biri de fikri gii¢
kavramidir. Fikri gii¢ Farabi’ye gore hem nazari hem de ameli akildan yardim alarak
isleyen bir akil fonksiyonudur. Bu gii¢ insana bir eylem ya da tercihi yaparken yontem
bilgisi vermektedir ve ahlaki referans1 bulunmamaktadir. S6z konusu giice iyilik ya da

kotiiliik degeri eylem ya da tercihin sonucuna gére verilmektedir.

Farabi’nin felsefesi eudomonist bir felsefedir. Temelinde mutluluga ulasma
gayesi olan insan varlig1 bu yolda yontem, rehberlik ve birliktelige (toplum) ihtiya¢ duyar.
Farabi’nin mutlulugu ifade etmek i¢in kullandig1 “saadet” kavrami onun tiim felsefi
sistemine temas eden ¢ok yonlii, cok katmanli bir kavrami olarak degerlendirilir ve
ahlakin temel gayesi olarak iki boyutlu ele alinir: teorik ve pratik. Farabi’nin en son gaye,
kemal, en yiiksek iyi, kendinden bagka bir seye ihtiya¢ duyulmayan sey olarak tanimladigi
bu kavram hem diinya hem de ahiret hayatinda insanin tiim eylemlerinin sonucu olarak

goriilmiistiir. Dolayisiyla o bir arag degil amactir. Erdemler mutluluga ulasmak i¢in arag
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olmaklik bakimindan iyiliklerdir ve Farabi’'nin felsefesinde huy ve fiilde “orta olma”
kavrami ekseninde sekillenmektedir. Mutlulukla baglantili olarak saadetu’d-diinya,
saadetu’l-kusva, bedbahtlik (sekave), iyilik (hayr), kotiiliik (serr), haz (lezze), aci (elem)

kavramlar1 da ahlaki birer kavram olarak ele alinmistir.

Teorik alandan sonra eylem alanina sira gelmektedir. Bu alan daha ziyade insanin
dis diinya ile etkilesimi ile ortaya ¢ikmaktadir. Bu anlamda mutluluga gotiiren erdemler
ve insanin sosyal yapisinin gerekliligi olan toplum insani ahlaki degerler agisindan belli
bir istikamete sevk edecektir. Erdemleri de yine Aristoteles ve Grek felsefe gelenegini
etkisiyle nazari erdemler ahlaki erdemler olarak ayirmaktadir. Bu erdemler insana
mutluluga ulagsma yolunda ara¢ degerler olarak diinyevi mutlulugu saglayarak nihai
mutluluga dogru insan1 kemale gotiirmektedirler. Farabi aklin erdemlerini, bilgi ve
hikmet (bilgelik) olarak, ahlaki (karakter) erdemleri ise iffet, secaat, comertlik ve adalet

temelinde ele almustir.

Farabi Islam felsefesinde ahlak ile siyaseti bir arada degerlendiren ilk filozof
olarak ahlak temelli bir siyaset felsefesi kurmustur. Bu anlamda onun siyaset
felsefesindeki kavramlar ayn1 zamanda ahlaki olarak degerlendirmek miimkiindiir.
Farabi’nin mutluluk anlayisinin ¢ok yonlii oldugunu hatirlayacak olursak toplum ve
siyaset te bu minvalde mutluluga ulagsmak i¢in vardir. Bu sebeple Farabi’nin kurdugu
ideal devlet diizeni ve buna zit olarak degerlendirdigi erdemsiz devlet tipleri ayni
zamanda insan karakterlerini de etkilemektedir. Zira Farabi’ye gore, tipki Platon’da
oldugu gibi, insanlar i¢inde yasadiklari toplumlara benzemektedirler. Ancak burada
Farabi’nin 6zellikle Grek siyaset felsefesinden en dnemli farki nevabit kavrami ekseninde
kurmus oldugu ideal devlet diizeninin karsitlart ve erdemsiz devletteki yalnizlasan
erdemli insanla ilgili yaptig1 degerlendirmelerdir. Bu sebeple devlet tiplerinin insan
ahlakina etkisi temelinde her birinin farkli ahlaki yansimalar1 olmaktadir. Farabi ideal

devletin karsisindaki devletleri cahil, fasik, miibeddel ve dalle olmak tizere dort gesit
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olarak ifade eder. Her bir toplum kendi adina delalet eden insan tiplerini olusturur.
Ornegin cahil devletin insanlar1 cahil, dalle toplumun insalari ise dalalet insanlar1 olarak
degerlendirilebilir. Bunun yani sira bir de ideal devletin zararli otlar1 nevabitler ise alt1

ayr grupta degerlendirilmektedir.

Nevabit bir insan tipi olarak Farabi’nin felsefesinde farkli huy ve davranis
bigimlerine sahip insan karakterlerini gdstermektedir. Ote yandan olumlu nevabit olarak
ifade edilebilecek diger bir insan tipi, daha ¢ok erdemsiz toplumun iginde yasamak
zorunda kalan erdemli insan1 ifade etmek i¢in kullanilmistir. Farabi bu kisiyi garib, bagka
bir deyisle yalnizlasmis, diglanmis insan olarak tanimlamaktadir. Nevabitin bir diger
Oonemi devlet ve toplumlarin doniismesinde bir etken olmasidir. Belki de bu yiizden Farabi
tarafindan 6nii alinmayan ve kendi kendine tiireyen ot anlamindaki bu kavram tercih
edilmistir. Nitekim Ibn-i Bacce de nevabit kavrammi erdemli insan olarak
degerlendirmekte ve erdemsiz insanin erdemli toplumda yasamasini, yayilma ve tlireme

ozelliginden dolay1, uygun gérmemektedir.
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OZET

Sahin, Sema, El-Farabi’nin Felsefesinde Ahlaki Kavramlar, Yiiksek Lisans Tezi,

Tez Danismani: Prof. Dr. Ibrahim Maras, 136s.

Farabi Islam felsefesinin en meshur filozoflarindan biri olarak hakkinda bircok
calisma yapilmis 6nemli bir sistem filozofudur. Onun felsefesini anlamak ise kullandig1
kavramlarin dogru anlasilmasindan gegmektedir. Farabi’nin sistemli ve biitiinciil felsefesi
icerisinde ahlak ve ahlakla ilgili kavramlar biiyilk onem arz etmektedir. Farabi’nin
diisiince diinyas1 i¢inde yeniden sekillenen bu kavramlar Islam felsefe gelenegi icin de
kaynak olmustur. Bu c¢alismada Farabi’nin ahlak kavramlar1 tespit edilerek, analiz

edilmeye ¢alisilmistir.

Bu kavramlar analiz edilirken kavramlarin temas ettigi farkli boyutlar ortaya
koyulmus, kaynaklar1 ve kullanim farkliliklar1 gosterilmeye caligilmistir. Bu anlamda,

Farabi’nin varlik ve siyaset felsefeleri de ahlaki kavramlar ekseninde degerlendirilmistir.

Anahtar Kelimeler: Ahlak, mutluluk, kavram, erdem, toplum, insan.
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ABSTRACT

Sahin, Sema, The Ethical Concepts Of Al-Farabi’s Philosophy, Master’s Thesis,

Advisor: Assoc. Prof. Dr. ibrahim Maras, 136p.

Farabi is one of the most famous philosophers of Islamic philosophy. In order to
understand his philosophy his concepts must be examined correctly. Farabi’s ethical
concepts and its referenced have a significant importance within Farabi’s systematic and
integrative thought. These concepts, which have been reinterpreted in Farabi's world of
thought, have also been the source of the tradition of Islamic Philosophy. In this study,

Farabi’s ethical concepts are determined and analyzed.

While analyzing these concepts, different dimensions with which the concepts
come into contact have been revealed and its sources and usage differences have been
tried to be shown. In this sense, Farabi's ontology and political philosophies were

evaluated in the axis of moral concepts.

Key Words: ethic, felicity, concept, vitue, society, human.
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