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BEYAN
Bu tezin tasarimi, hazirlanmasi, yiiriitiilmesi, arastirilmasinin yapilmasi ve
bulgulariin analizlerinde bilimsel etige ve akademik kurallara 6zenle riayet edildigini;
bu calismanin dogrudan birincil iirinii olmayan bulgularin, verilerin ve materyallerin
bilimsel etige uygun olarak kaynak gosterildigini ve alinti yapilan ¢aligmalara atifta

bulunuldugunu beyan ederim.

Feyza KARASALLI



ONSOZ

Icinde yasadigimiz son cagda insanoglu cogu zaman nefsani temayiilleriyle ¢ogu
zamanda hayali olarak veyahut yapay ya da suni bir¢ok diinya insa etmis bunlar1 da agirlikli
olarak haz merkezli bir gergeklikle cercevelemistir. Ozellikle son ¢agda insanoglunun
helezonuna kapilmis oldugu sekiilerlesme ve diinyevilesme insani saf askin bir hakikatten
uzaklastirmig tamamen diinyevi, maddeden ibaret olan bir haz edinimine indirgemistir. Hemen
her seyin haz merkezli bir motivasyonla elde edildigi bu ¢agda, insanin asli yetisini temsil eden
askin ve ruhani tarafinin yetkinligi ve manevi motivasyonla elde etmis oldugu iist diizey soyut
mistik/manevi hazlar, insanin tabiatin1 tamamiyla kusatan ve onun gergekligini dolduran hazlar
olarak 6n plana g¢ikmaktadir. Klasik dénemde dini kimligi ve profiliyle 6n plana c¢ikan
Gazali’nin ruhani anlamdaki hazlarla ilgili nitelikli, miistesna, dini tecriibelere dayali psikolojik
tespitler giiniimiizde daha dikkat cekici bir hale gelmistir. Ote yandan felsefi rasyonel bir
kimlikle 6n plana ¢ikan Ibn Sind’min insanin dogas, tabiat1 ve ruhun iist diizey yiice hazlarina
dair tespitleri insanoglunun giiniimiizde ihtiya¢ duydugu hakikatin ortaya konulmasinda 6nemli
bir vizyon icermektedir. Bu c¢ercevede ruhani ve manevi hazzin insan tabiatt ve onun
hakikatiyle olan baglantisinin tamami nefsani hazlardan miitesekkil bir diinyada ¢ok daha

anlamli ve degerli bir konumda bulunmaktadir.

Bu caligma siirecinde ¢alismamizin takibi ve tamamlanmasi hususunda yardimci olup
kiymetli fikirleri ve kaynak destegi ile galismamiza katki saglayan saygideger danigsman hocam
Do¢. Dr. Osman Mutluel’e miitesekkirim. Son okumay1 incelikle yaparak katkilarini
esirgemeyen kiymetli hocalarrm Dog. Dr. Kemal Goéz’e ve Dog. Dr. Ismet Esmeli ’ye
tesekkiirlerimi sunmak isterim. Tez calisma konusunun belirlenmesinde 6nemli katkist olan,
calisma siirecinde her daim kapisini ¢aldigim, samimi destegi ve nezih rehberligi ile katkisini
her daim hissettigim degerli hocam Dr. Yasin Bostan’a 6zellikle tesekkiir ediyorum. Bu siireg
boyunca motive ve destekleri ile yanimda olan dostlarima, ileride miistesna bir tebessiimle yad
edecegim kiitiiphane anilarimin mimar1 sevgili Meryem’e ayrica tesekkiir ederim. Ogrencilik
hayatim boyunca 6zveri ve desteklerini eksik etmeyen aileme bilhassa ablam Fatma’ya tiim

kalbimle minnettarim.

Feyza KARASALLI

Denizli/2024
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ABSTRACT
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Kabul Tarihi: 04/04/2024 Sayfa Sayisi: viii +85

Anabilim Dali: Felsefe ve Din Bilimleri Bilim Dali: Islam Felsefesi

Insanin varlik alam igerisindeki konumu, hedefi ve varlik gayesi daima felsefi bir
arastirmanin muhteviyatini olusturur. Tanrimin mutlak milkemmelligi ile insanin smirliligy,
ihtiyaclart ve yoksunlugu arasindaki mesafe temel olarak bu arasgtirmalarin konusunu
olusturmustur. Bu baglamda 6zellikle Islam diisiincesi icerisinde fiillerinde Tanriya benzeme ve
O’nun ahlakiyla ahlaklanma hedefi, insanin temel varolus sebebidir. Bu anlamda insanin
Tanriya doniik her tiirlii tevecciihii ayn1 zamanda O’nun yetkinlesmesi demektir. Her yonden
mutlak mitkkemmel ve yetkin olan Tanr1 tam kemali ile biitlin bir varlik sahasinin arzu edileni
konumundadir. Tanr1 ve insan arasindaki bu etkilesim, insan i¢in kemal ve olgunlagsma
anlamina gelmektedir. Ortaya ¢ikan olgunlasma ve yetkinlesme insanda tamlik ve kemal kivami
olarak ortaya ¢ikmistir. Bu aymi zamanda estetik bir giizellik ve biitlinliik emaresi olarak
degerlendirilebilir. Estetik ve giizellik biitiinliigiiniin uyumundan ortaya ¢ikan ahenk ¢esitli
diizeylerde haz olarak kendini gdstermistir. Ister biyolojik/maddi yetkinlik ister ruhani/manevi
yetkinlik insanin Tanriya doniik yolculugunda arzu ve agk ile birlesmis ve geriye tam olgun
haliyle kdmil bir insan tablosu ortaya ¢ikmistir. Bizim ¢alismamiz insanin siirli imkanindan
Tanrmin sonsuz miikemmelligine doniik bir yolculugun agk, arzu, estetik ve haz kavramlari
lizerinden arastirilmasindan ibarettir.

Bu baglamda ¢alismanuz iki béliimden olusmaktadir. Birinci boliim Islam felsefesinin
zirve isimlerinden Ibn Sinad’nin diisiince diinyasinda miikemmellik, zorunluluk, imkéan o&te
andan yetkinlik, tamlik, mutlak ve salt iyilik, saf giizellik, estetik ask ve arzu gibi metafiziksel
kavramlar cercevesinde Haz konusu felsefi bir zeminde ele almmustir. Bu cergevede Ibn
Sina’nin varlik anlayisi, varlik taksim, agkin her varlik diizeyindeki ontolojik ve epistemolojik
cesitleri incelenmistir. ikinci boliimde Islam diisiincesinin énemli bir diisiiniirii Gazali’nin zevk,
marifet, muhabbet ve maneviyat kavramlar1 ¢ercevesinde haz konusunu ve tiirlerini ele alisi
incelenmistir. Sonug olarak bu iki diisiiniirde de haz kavrami ruhani, manevi bir anlamda 6n
plana ¢ikmakta gergek hazzin akilsal, ruhani ve manevi bir maneviyata dayanan ve nihayetinde
Tanrtya benzemekle sonuglanan bir hakikate karsilik gelmektedir.

Anahtar Kelimeler: ibn Sina, Gazali, Yetkinlik, Estetik, Haz/Zevk, Giizellik,
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The position, goal, and purpose of a person within the realm of existence always
constitute the content of a philosophical investigation. The distance between the
absolute perfection of God and the limitations, needs, and deficiencies of humans has
fundamentally been the subject of these investigations. In this context, especially within
Islamic thought, the goal of resembling God in actions and moral character, and
becoming moral like Him, is the fundamental reason for human existence. In this sense,
every inclination of humans towards God also means their perfection. God, who is
absolutely perfect and complete in every way, is the desired state of the entire realm of
existence. This interaction between God and humans signifies perfection and maturity
for humans. The resulting maturity and perfection manifest in humans as completeness
and perfection. This can also be considered as a sign of aesthetic beauty and integrity.
The harmony arising from the unity of aesthetic beauty and integrity has manifested
itself as pleasure at various levels. Whether it is biological/material competence or
spiritual competence, the desire and love have merged in humans' journey towards God,
resulting in a complete and mature human figure. Our study is about the exploration of
a journey from the limited possibilities of humans towards the infinite perfection of
God through the concepts of love, desire, aesthetics, and pleasure. In this context, our
study consists of two parts. The first part discusses the concept of pleasure within a
philosophical framework based on metaphysical concepts such as perfection, necessity,
possibility, potentiality, completeness, absolute and pure goodness, pure beauty,
aesthetic love, and desire in the thought world of Ibn Sina, one of the pinnacle figures
of Islamic philosophy. In this framework, Ibn Sina's understanding of existence,
division of existence, and ontological and epistemological varieties of transcendence at
every level of existence have been examined. In the second part, the concept of pleasure
is discussed within the framework of taste, knowledge, love, and spirituality by an
important thinker of Islamic thought, Al-Ghazali.

Keywords: Avicenna,Ghazali,Competence,Aesthetics,Pleasure/Enjoyment, Grace
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GIRIS
Estetik ve Haz Kavramlari

Yunancada, duyulur algilama anlamina gelen “aisthesis” terimine karsilik olarak
estetik, giizellik ve sanat alanlarinin degerlerini ele alan felsefi bir disiplindir. *
Duyusallarin sagladig: bir bilim olarak estetigin disiplin haline gelmesine dnciiliik eden
Alexander G. Baumgarten, estetigi glizellik lizerine diisiinme yetisi ve duyusal bilgi
bilimi olarak tanimlar.? Ona gore estetik mantigin kiz kardesidir. Mantik zihni bilginin
yetkinligine yani dogruluga, estetik ise duyulur bilginin yetkinliine yani giizellige
ulasmak ister. Baumgarten ’in diislincesinde estetigin gilizellik kavramiyla
sinirlandirilmasi bazi disiiniirler tarafindan elestiriye tabi tutulmustur. Kant, estetigin
yalnizca giizellikle ile degil yiicelik kavramiyla da ilgilendigini sdyler.® Ciinkii insan1
sadece giizel olan degil yiice olan da etkiler. Yiice olan kisiyi harekete gegirirken giizel
olan ise onu biiyiiler. Kant’in getirdigi bu yorum “giizel” ve “iyi” nin Ortligtiirdiigii ve
ayristigt noktalar1 belirlemekle birlikte estetifinde kendine 6zgli sinirlarini ¢izmesi
acisindan Onemlidir.* Kant estetigi felsefi bir terim olarak kullanirken, Hegel sanat
felsefesi alaninda da kullanmis ve estetigi popiiler bir felsefi terim haline getirmistir.
On dokuzuncu yiizyillarda felsefenin de 6tesine gecip bilimsel bir estetik yaratma ¢abasi
meydana gelmistir. Alman Psikolog G. T. Fechner, insan ve giizel arasindaki iliskiden
yola ¢ikarak gilizel olanin insana haz verdigini ve giizelligin amacinin da bu haz olgusu
oldugunu iddia etmistir ve bu bilime hedonik adini vermistir.® Yirminci yiizyil
baslarinda ise estetigin metodolojik problemlerine dair yogun ilgi sebebiyle bircok
diisiiniir tarafindan estetik ve sanat tasnifi ortaya koyulmustur. Diisiiniirlere gére sanatin

islevi estetige indirgenemedi8i gibi, estetigin olgulart her zaman sanat eserlerinde

L Ahmet Cevizci, Felsefe Sozligii (Istanbul: Paradigma Yaymncilik, 2013), 587.

2 Ismail Tunali, Estetik (Istanbul: Remzi Kitabevi, 1996), 14.

3 Heinz Heimsoeth, Immanuel Kant'in Felsefesi, ¢ev. Takiyettin Mengiisoglu (Istanbul: Remzi, 1986),
166.

4 Hiilya Yetisken, Estetigin ABC'si (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi, 1998), 11.

5 Tunali, Estetik, 16.



bulunmaz.® Bu sebeple diisiiniirler estetigi felsefeden ayirarak, estetigin felsefeden
bagimsiz gelisen bir disiplin olmas1 gerektigini vurgulamiglardir. Wittgenstain’a gore
ise felsefi estetik anlamsizdir. Onun diisiincesinde estetigin deneysel ve bireysel olmak
tizere iki farkli sanat anlayis1 vardir ve bunun lizerine felsefe yapmak miimkiin degildir.
Oyle ki bir sey hakkinda konusulamiyorsa susmak en dogru olandir.” 1950 sonrasi
Wittgenstein’in Felsefi Sorusturmalar’ indan ilham alan analitik felsefi yaklagim
geleneksel estetik anlayisini birgok yonden elestirerek estetigin metodolojik olarak daha
bilingli hale gelmesine katki saglamistir. Analitik goriise gore sanat mutlak bir 6ze ve
degismez olgulara sahip degildir. Bu ylizden taniminin yapilmasi miimkiin
goriilmemektedir. ikinci olarak her sanat eserinin biricikligi ve 6zgiinliigii sebebiyle
sanat eseri yaratma ve degerlendirme noktasinda genellemenin yanlis bir yaklagim
oldugudur. Analitik yaklasima gore sanatin ne oldugu degil nasil bir etkinlik oldugu

arastiritlmalidir.®

Yasadigimiz yiizyilin baglarinda ise B. Croce’nin estetik temellendirmesiyle
karsilagiyoruz. Ona gore estetigin konusu sezgidir. Tinsel bir etkinlik olarak sezgi,
kavramdan, tasavvurdan ve algidan yontemsel olarak ayrilir. Yalin bir bilme bi¢imidir.
Objektiflestirme ve digsallastirma olarak kullanilan bir ifadedir. Bu sezgileri inceleyen
bilim ise estetiktir. Fakat Croce’nin bu temellendirmeleri dikkat c¢ekmemis ve

geleneksel anlayis bigimi devam etmistir.®

Giintimiizde ise geleneksel estetigin tek yanliligina karsi estetigin heterojen
yapisina dikkat cekerek felsefi bir estetik anlayisiyla karsilasiyoruz. Her estetik olgu
zorunlu olarak siijeyi gerektirir. Siijenin estetik olgudan kaynakli estetik tavri estetik
varliga katilarak bir biitlinliikk olusturur.’® Sijjeyi estetik olgu icin zorunlu goriip
mutlaklastiran psikolojik egilimli estetikciler estetik olguyu ruhsal bir olay olarak

degerlendirirler. Psikolojik estetigin kurucu olan Th. Lipps estetigi soyle tanimlar;

6 Cevizci, Felsefe Sozliigii, 588.

" Bedrettin Comert, Estetik (Ankara: De Ki Yayin, 2008), 27.
8 Cevizci, Felsefe Sozliigii, 589.

9 Tunali, Estetik, 18.

10 Tunal, Estetik, 19.



“Estetik, giizelin bilimidir. Bir objeye, bende ozel bir duygu, yani 'giizellik
duygusu' denen bir duygu uyandirdigi ya da uyandirabildigi igin giizel denir. Buna gore
'giizellik’ bir objenin bende belli bir etki uyandirma yetisidir.”** Lipps’e gore estetik
siijenin objede uyandirdigi estetik haz duygusu on plandadir. Lipps bu duyguyu
“Einfiihlung” (6zdesleyim) kavramiyla nitelendirmistir. Almanca kokenli olan
einfiihlung terimi, iradi olmayan bir eylem sayesinde bir 6znenin duygu yoluyla bir
baska bedenin hareketiyle 6zdeslesmesini saglayan igsel bir taklit olarak tanimlanir.
Ona gore estetik siije, obje var oldugu miiddetce varlik kazanir. Estetik objeye verilen
nitelikler kendi i¢ diinyamizdaki hissiyatin yansimasi, ruhsal aktivitemizdir. Ornegin
denize baktigimizda hissettigimiz coskunluk, dogayla bas basa kaldigimizda
hissettigimiz ~ dinginlik  kendi  ruhsal  etkinligimizdir. = Sanat  agisindan
degerlendirdigimizde de objelerin igerikleri degil bi¢imleri 6nem kazanmaktadir. Lipps
bu big¢imlerin einfiithlung etkinligi ile sekillendigini iddia eder. Alman filozof Edmund
Husserl ise bu kavrami kisinin dolaysiz olarak Gtekini algilama sekli olarak kullanir.*?
W. Worringer’in modern estetik anlayis1 temellendirmeleri de Lipps’in goriislerine

dayanmaktadir. Ona gore bu sanat anlayisi natiiralizm ile ilgilidir.*®

Insan ve tabiat iliskisi acisindan natiiralizmi ele aldigimizda, insan dogada igten
bir yalinlikla mutluluk duyar. Ruhsal aktivitesini 0zgiirce yasama sevinci hisseder.
Tabiat objesinden aldig1 estetik haz kendinden aldig1 hazza dontisiir. Worringer’e gore
“einfiihlung” terimi bu noktada dikkate degerdir. Fakat yetersiz goriilmiistiir.** Ciinki
soyut sanatlar1 inceledigimizde, sanat eserinin temelini olusturan duygunun, insanin
evren karsisinda hissettigi huzursuzluk ve korku oldugunu goriiriiz. Bu agidan bu

kavram sanatin ancak natiiralizm kismini ilgilendirir.

Estetige sistematik agidan baktigimizda ise giizelin ve estetik deneyimin mahiyeti

acisindan farkli yaklasimlarla karsilasiyoruz. Bunlardan biri hazci anlayistir. Estetik

1 fsmail Tunali, “Sanatin Psikolojik Anlam1 ve Worringer’in Uslup Analizi”, Felsefe Arkivi 19 (1975),
13.

12 Cevizci, Felsefe Sozliigii, 536.

13 Tunali, “Sanatin Psikolojik Anlami ve Worringer’in Uslup Analizi”, 14.

4 Tunali, “Sanatin Psikolojik Anlami ve Worringer’in Uslup Analizi”, 15.



degeri, haz olgusu veya bir duyum tiirii olarak degerlendirirler. Bu anlayis kapsaminda
bir seyin amact ya da araci olmaksizin yalnizca kendinden &tiirii begenme olarak
tamimlanir.®® Hazci anlayis bilimsel ve bilimsel olmayan hazci anlayisi olarak tasnif
edilmistir. Psikoloji bilimine dayanan bilimsel hazci anlayisina Santayana’nin Psiko-
hedonist teorisi drnek gosterilebilir. Santayana ’ya gore giizelin dogasi inang ve ahlaki
degerler alani ile ilgilidir. Sanat, insanin temel ihtiyaglarindan biridir ve erdemli hayatin
ayrilmaz bir parcasidir. Santayana, sanati iyilik ve haz olarak nitelendirirken hayatin
uyum ve harmonisini sagladigini iddia eder. Giizelligin kaynaginin estetik fenomenin
niteligi oldugunu ve bu niteliginde hazzin kaynagi oldugunu ifade eder.* O bu
fenomenin haz vermesini giizellik ve giizel olan seyi ise haz olarak niteler. O, insan
ruhunu temel alarak bir haz diislincesi ileri siirer. Ona gore hazzin kaynagi doga,
giizelligin kaynagi ise ruhumuzdur. Yani haz nesnelerde, giizellik ise estetik siijede
sekillenir. Bu noktada giizelligin hakikat alanindaki formlardan biri olduguna isaret
eder. Hakikat bilgisinin iyi ile olan iligskisinden yola ¢ikarak bu bilginin estetik bir haz
olduguna dikkat ceker.'’

Santayana, hazzi tamamen nesne kaynakli gormemekle birlikte, bu hissi
ruhun tahassiis siirecindeki algilama siireciyle iliskilendirmistir. Bir nevi dis diinyadan
toplanan estetik olgularin bir kavrama doniisme halidir.® Kant’in estetik anlayisina
yaklasan Santayana, estetik tavrimizi haz kavramiyla iligkilendirerek kendinde giizel
seylerin bagkalar1 i¢inde giizel olacagini ve bu sebeple begeni yargilarimizdaki

evrensellige igaret eder.?

Diisiince tarihinde birgok 6gretinin ¢ikis noktasi olan “haz ” kavrami ise elem
teriminin  zittt  olmakla birlikte genel itibariyle dogruluk o6l¢iisii kapsaminda

degerlendirilir. Oyle ki her canli acidan kagarak hazza yonelir.?? Bu anlamda haz tiim

15 Cevizci, Felsefe Sozliigii, 589.

16 Is1k Yanar, Psiko-hedonist Teori Agisindan George Santayana Estetiginde Giizelligin Dogasi (Istanbul
Medeniyet Universitesi, Doktora Tezi, 2019), 180.

17Yanar, Psiko-hedonist Teori Agisindan George Santayana Estetiginde Giizelligin Dogast, 168.

18 Yanar, Psiko-hedonist Teori A¢isindan George Santayana Estetiginde Giizelligin Dogast, 157.

1 Yanar, Psiko-hedonist Teori Agisindan George Santayana Estetiginde Giizelligin Dogast, 181.

20 Orhan Hangerlioglu, Felsefe Ansiklopedisi-2 (istanbul: Remzi Kitabevi, 1977), 2/293.



canlilarin itki giiciidiir. Yunan diisiincesinde “hedon” kavramu ile ifade edilen haz, en
{istiin iyilik olarak tanimlanmustir. insan1 ve ahlaki konu edinen Sokrates, kendinden
onceki filozoflara nazaran varligin ilkesini degil gayesini sorgulamistir. Bu gayenin “en
yiiksek iyi” oldugunu ve bu iyinin insani mutluluga gétiirecegini ifade eder. Sokrates
haz ve mutlulugu farkli kavramlar olarak degerlendirerek en yiiksek iyinin mutluluk ve
erdem oldugu goriigiindedir. Hazzi ise niteliksel ayrima tabi tutarak, iyi olarak
nitelendirebilecegimiz hazzin stireklilik gerektirdigini ve bunun da bilgelik ile elde
edilebilecegini savunur. Sokrates bilgenin hazzini kendi kendinden hosnut olmakla
aciklar.?* Cileci bir anlayigi savunmayan Sokrates 0l¢iilii olmak kaydiyla maddi hazlara

olumlu bakmustir.

Sokrates'in 6grencisi Kirineli Aristippos bu kavrami kullanan ilk filozof olmakla
birlikte genel felsefesini bu tema iizerine kurmustur. Aristippos her seyin olus ve
bozulus i¢inde oldugunu gozlemlemis ve insan ruhundaki degisimlerin haz ve aci
duyumlarina bagl olarak gergeklestigini ifade etmistir. Ona gore her davranigin altinda
mutlu olma egilimi yatar. Yasamin gayesi ise yogun olarak hissedilen hazdir.?? En
yiiksek iyinin haz, hazzin ise mutluluk oldugunu ifade etmistir.?® Aristippos hazzi nitelik
yoniinden bir ayrima tabi tutmaksizin ele alir. Ona goére nelerden hazzin mahiyeti
onemli degil hazzin var olup olmamasi miithimdir. Nitekim onun nezdinde alinan her
haz bizatihi 1yidir. Aristippos bu hazlar1 ekseriyetle bedeni hazlar kapsaminda ele alir ve

insanin nihai gayesini haz olarak belirler.

Platon ise hazz1 s0yle aciklar: “Bizim gibi canli varliklarda uyum bozulunca o
anda dogada bozulur ve aci dogar. Uyum yeniden kurulup dogallasinca haz duygusu
ortaya ¢tkar.’**Platon, “Philebos” eserinde degisikligi elem, eski duruma doniisii ise
haz olarak tamimlar. Genel felsefesinde ise insanin nihai eregine ulasmasi yani
mutlulugu elde etmesi i¢in bedeni ve ruhi sagligiin yerinde olmasi gerektigini savunur.

Beden ve ruh edinimlerinin denge i¢inde tutulmasi gerektigini belirterek, hazzin 6l¢iilii

21 Orhan Hangerlioglu, Felsefe Ansiklopedisi-2, 2/294.
22 Orhan Hangerlioglu, Felsefe Ansiklopedisi-2, 2/295.
23 Ahmet Arslan, flkcag Felsefe Tarihi-3 (Istanbul: Istanbul Bilgi Universitesi Yayinlari, 2016), 3/166.
24 Platon, Philebos (Istanbul: Say Yayinlari, 2013), 34.



olmak kaydiyla insan hayatinda belli bir yeri ve degeri oldugunu ifade eder. Akil ile
oOl¢iilii kiliabilen bir duygu olarak haz ise ancak bilgelik ile elde edilebilir.®Aristoteles
diisiincesinde ise yasam gayesinin haz olmadigr goriisii hakimdir. Ciinkii bilgelik
tarafindan yonetilemeyen haz kotidir. Nikomokhs’a Etik adli eserinde hazzi
etkinliklerden ayirarak yapilan bir seyden ziyade, bir seyin neticesinde ortaya ¢ikan bir
tiir cesni olarak kabul eder.? Yani hazz 6l¢iiliilik kapsaminda degerlendirerek bilgelik
tarafindan yoOnlendirilen hazzin ancak mutlulugun sonucu olarak ortaya c¢ikacagini
savunur. ¥ Aristoteles’in ameli davraniglarda amag¢ edindigimiz iyinin haz degil
mutluluk oldugu goriisii ile esas itibariyle Platon'un mutluluk¢u ahlak anlayisini
paylastigint sdylemek miimkiindiir. % Akarsu, Aristoteles’in haz anlayisin1 $0yle

degerlendirir.

“Hazzi da Aristoteles mutlulukla birlikle ele alir. Efldtun hazzi olup
bitenler alanina, kavramsiz varlik alanina sokmustur. Aristoteles ise hazzi her
eylemin bir tamamlanmasi, sonucu olarak ele alir. Ona gére haz bir olug, bir
hareket degil, bir erektir, kendisinde her hareketin dinginlige erisecegi bir erek.
Bir eylem ne denli soylu ise, o denli yiiksek bir haz ona baghdir. Diigiinme ve
ahlaksal eylemse en salt hazzi verir. Tanrinin mutlulugu da en yiiksek eylemden
dogan hazdan bagska bir sey degildir. Bundan dolay1 haz elde etmeye yonelik
¢aba, Aristoteles 'e gore zorunludur ve yasama i¢giidiisiinden ayrilmaz. Gergi en
yiiksek iyi, haz olamaz ona gore, ayrica hazzin ¢esitli tiirleri arasinda bir ayrim
vardir ve her hazzin ancak onu ortaya koyan eylem élgiisiinde bir degeri vardir;
ancak erdemli insanmin hazzi gergek bir hazdwr, gergekten insana uyan bir hazdir.

Ama yine de Aristoteles hazzi mutluluk kavraminin disinda birakmaz.”®

llkgag Yunan felsefesinin son biiyiik akimi Yeni-Platonculuk diisiincesinde ise

Plotinus hazzi duygulanim olarak degil algi ya da bilgi olarak tanimlar. Onun

25 Platon, Philebos, 34.

26 W.David Ross, Aristoteles (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi, 2011), 357.

27 Ahmet Arslan, flkgag Felsefe Tarihi-3, 3/261.

28 Ahmet Arslan, flkgag Felsefe Tarihi-3, 3/27.

2% Bedia Akarsu, Mutluluk Ahlak: (1stanbul Inkilap Yayinevil, 1998), 129.



felsefesinde Bir olan Tanri’dan sudur eden varlik tasavvuru vardir. Akil, ruh ve cisim
olmak {izere hiyerarsik bir diizen igeresinde tasan varligin her zerresinde Tanrinin izi
vardir. Tanriya en uzak varlik olan cisimde dahi bu iz vardir. Plotinus’ a gére nefsin
bedenle birlesmesi kotiiliikleri dogurur. Bu sebepten insani fiillerin duyusal gii¢lerle
iliskisi ne kadar asgari diizeyde ise o kadar anlamlidir. Filozof hazzi, varlik ve biling
arasinda bir ayrim gozeterek agiklar. Plotinus’ a gore bu algilar yalnizca bedeni etkiler.
Fakat bu algimin bir bilgi olarak bilinmesi ruh tarafindan gerceklesir.®® Stoacilar insan1
mutluluga gotiiren seyin haz oldugunu ileri stirmiislerdir. Plotinus’ un hazzi bedene
yiikkleyen ve ruhun bu duygulanim {izerinde yargi ve denetim giiciinii kabul eden
goriisiiyle Stoacilart izledigini gormekteyiz.®* Plotinus iyi ve haz arasindaki iligkiyi ilk
olarak iyiyi ele alarak inceler. Ona gore iyi, duyusal diinyaya ait olmayan Bir’in
Iyi’sidir. Bu lyi’ye ulasmak ise “Ask” ile miimkiindiir. Aski bilgi olarak degil, bir
birlesme, ayn1 sey olma, onun i¢inde erime ve yok olma anlaminda bir yasanti olarak ele
alir. Yani Tanridan sudur eden varliklarin tekrardan ona tevecciih etmeleri ask sayesinde
en yiiksek iyiye ulasmalarini saglar. insan yasaminimn biricik deneyimi, nihai eregi ve
ruhun en yiiksek faaliyetinin bu oldugu goriisiindedir. Iyiyi giizel ile 6zdes kilarak ruhun
entelektiiel bir etkinlikle yetkinlestikce glizeli gormekten haz alacigini ve boyle bir

goriise sahip oldugu i¢inde en mutlu insan olacagini savunur.*
1. Arastirmanin Konusu

Felsefi kokleri itibariyle daha iist ¢ati kavramlar olan tamlik, yetkinlik ve estetik
kavramlariyla dogrudan baglanti kurulabilecek olan “iaz” kavrami, ozellikle Farabi
diisiincesi ve sonrasinda hususi olarak Ibn Sina diisiincesinde 6nemli bir uyum ve tamlik
isareti olarak dikkat cekmektedir. Hatta neredeyse Farabi felsefesinin en basat
kavramlarindan olan ve onun diisiincesinde onemli bir yer eden mutluluk teorisinin
nihai bir sonucu ayni zamanda da igsel bir estetik anlayisinin duyumsanmasi olarak

karsimiza ¢ikmaktadir.

30 Ahmet Arslan, flkcag Felsefe Tarihi-5, (Istanbul Bilgi Universitesi Yayinlari, 2010), 5: 154.
31 Ahmet Arslan, flkgag' Felsefe Tarihi-5, 5/155.
32 Ahmet Arslan, flkgag' Felsefe Tarihi-5, 5/210.



Bizim 6zellikle arastirma alanimizi olusturan Ibn Sina diisiincesinde haz kavrami
hem ontolojik olarak tamlik hem de epistemolojik olarak bir tiir psikolojik yetkinlik
niteliklerini kapsar. Ibn Sina 6zellikle el-Isdrdt ve’t-Tenbihdt adli eserinde bu konuyu
incelemek {izere 6zel bir bolim a¢gmis, temel cerceve olarak seving kavrami kapsami
icerisinde psikolojik olarak incelemistir. Bizim diger ¢alisma alanimizi olusturan
Gazali’nin de bu konuyla ilgili 6zellikle manevi/akli zevk kavraminin 6n plana ¢iktig
goriilmekte, Miskat’iil Envar adli eserinde hakikatin dogrudan yasanmasi iizerine ortaya

¢ikan ve kurb lafziyla ifadelendirilen bir yaklasimin benimsendigi gériilmektedir.

Bu ¢ercevede bizler Tbn Sinad ve Gazali gibi diisiince tarihinin iki &nemli
entelektiielin haz kavramina yaklagimlarinin belirlenmesi ve kullanilan anlam ve
acilimlarinin ortaya ¢ikarilmasi gerektigini fark ettik. Bu noktada bu iki filozofun
yaklagimlar1 ve bu yaklasimlarin felsefi olarak kiyaslanmasi g¢alismamizin temel

sorunsalini olusturmaktadir.
2. Arastirmanin Onemi

Arastirmamiz insanin yagama deneyimi icerisinde kendi varligt ve dis diinyanin
varligiyla dogrudan temasini ve etkilesimini saglayan ayni zamanda varliga ve hayata
tutunmasini  saglayan haz kavramina dair iki Onemli disiiniiriin yaklagimlarini
icermektedir. Ozellikle Tbn Sina *da yetkinlik emaresi olan haz kavrami Gazali ’de dini
tecriibe igerisinde ele alinmakta ve insanin kendi varligimi anlamlandirma noktasinda
onemli bir konumda bulunmaktadir. Bu baglamda haz kavraminin iki diisiiniir iizerinden
incelenmesi hem gilinlimiiz modern diinyanin yasam formatlarini anlama hem de klasik
donem askin haz ve mutluluk kavramlarinin ortaya c¢ikmasinda 6zel bir énem arz
etmektedir. Bu cercevede Ibn Sind ve Gazali’de haz kavrami insanm varolusunu
gergeklestirmesi ve varlikla temasinda goz ardi edilemeyecek derecede kuvvetli bir

anlam ifade etmektedir.
3. Arastirmanin Amaci

Calismamizin amaci; Islam diisiince tarihinin iki énemli diisiiniirii olan ibn
Sina ve Gazali’nin “haz” kavramina yaklagimlarinin belirlenmesi ve bu kavramla ilgili
ortaya ¢ikan kullanim farklhiliklarimin  karsiliklin  mukayese igerisinde ortaya

konulmasidir.



4. Arastirmanin Yontem ve Teknikleri

Calismamizda genel olarak nitel arastirma yontemi kullanilmis, 6zii itibariyle
analitik bir yontem belirlenmistir. Iddialar ve karsi iddialar analiz edilip mantiki
sonuclarin neler oldugu ortaya konulmaya calisilmistir. Basliklara gore ayristirilan
fikirler timdengelim ve tiimevarim yontemiyle diizenlenmis elde edilen veriler felsefi

tahlil, terkip ve degerlendirme yoluyla ortaya konulmustur.

5. Arastirmanin Kaynaklari

Oncelikle arastirma konumuzu olusturan diisiiniirlerin haz kavramu ile ilgili bizzat
kendi metinleri incelenmis ve bu metinler arastirma siirecinde birinci elden tartisma
alani olarak belirlenmistir. S6z konusu filozoflarin eserlerinde haz kavrami ile ilgili
metin ve pasajlar dikkatle incelenmis bu metinlerdeki haz kavramlarinin anlamlari,
tirleri filozoflarin felsefi goriisleriyle olan iliskileri ve temsil ettikleri bilgi alanlariyla
ilgili temel kavram, Onerme ve sorunlariyla baglanti ya da farkliliklar1 bizzat bu
metinler referans alarak ortaya konulmaya g¢alisilmistir. Ayrica genel felsefi tahlil ve
analizlerle birlikte iki diisliniiriin felsefi tespit, tahlil, yargi ve kanaatleri incelenmis,

rasyonel olarak analitik sonuglar ortaya konulmustur.

Arastirmamizda ilk olarak haz kavramu ile ilgili Ibn Sind’nin temel eserleri
dikkatle tahlil edilmistir. Bu baglamda Ibn Sind’nmin hayatinin son déneminde kaleme
almis oldugu ve biitiin felsefi birikiminin sade ve 6z bir sekilde sunuldugu “el-Isdrdt
ve 't-tenbihdt” adli eseri ve orta donem eserlerinden olan Sifa Kiilliyatinin son kitab1
“Metafizik” adl1 eseri ve metafizigin 6zeti sayilabilecek “en-Necdt” adli eseri ile Ibn
Sind’nin “Risale fi Mahiyeti’l-Isk” arastirmamizin birincil kaynaklarini olusturmustur.
Ote yandan Ibn Sina diisiincesi iizerine yapilan arastirmalar1 iceren klasik donem ve
giniimiizdeki baz1 eserler arastirmamizin ikinci kaynaklarmi olusturmustur. Bunlar
flhan Kutluer’in “Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik” ve “Felsefi Gok Kubbemiz”,
Omer Tiirker’in “Varlik Nedir?”, Omer Mahir Alper’in “Ibn Sind” adli ¢alismasi ve
Hayrani Altintas’in  “Ibn Sind Metafizigi”, Osman Mutluel’in “Islam’da Felsefi

Diisiincenin Kisa Tarihi”, Kamil Cihan’m “Ibn Sind ve Estetik” adl1 eseri ve son olarak



Yasin Bostan’mn  “Ibn Sind ve Ibn Arabi’de Tanri Kavrami” eserleri olarak

siralanabilir.®®

Calismamizin ikinci asamasini Olusturan Gazali boliimiinde disiintiriimiiziin 6ne
cikan eserleri dikkatle incelenmistir. Bu baglamda &zellikle “Ihyd-u ulim-id-Din”,
“Miskatiil Envar”, “Munkiz Mine’d-Dalal”, “Mizanii’l Amel”, “Maksadii’l-Esna fi
Serhi’l-Esmaii’l Hiisna”, “Kimya-1 Saadet”, “Tevhit ve Lediin Risaleleri”, “Ariflerin
Yolu”, bizim arastirmamizda birincil kaynaklar1 olusturmustur. Ote yandan Gazali
diisiincesi lizerine yapilan arastirmalar iceren klasik donem ve giinlimiiz baz1 eserler
aragtirmamizin ikincil kaynaklarini olusturmustur. Bunlar Bedriye Reis’in “Gazali’ de
Ahlak-Marifet Iligkisi”, Hiiseyin Ece'nin “Kuran'da Giizellik ve Ziynet Kavrami”,
Osman Mutluel’in “Islam Diisiincesinde Yetkinlik Kavrami ve Insamin Yetkinlesmesi”,
Mustafa Karadeniz'in “Islam Sanatlarinda Estetik”, Metin Yasa'mn “Estetik-Etik
iskisi Soylemler ve Cikarimlar”, Mevlit Uyamk’in “Islam Bilgi Felsefesinde Kalbin

Anlamast” eserleri olarak siralanabilir.®*

33 {bn Sina, Isaretler ve Tenbihler (Istanbul: Litera Yayincilik, 2017); ibn Sina, Kitabu's-Sifa Metafizik
(Litera Yaywncilik, 2017); ibn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konular: (Istanbul: Kabalci Yayinlar,
2013); ibn Sina vd., “Ask Risaleleri” (Istanbul: Sir Yaymcilik, 2000); Kutluer, /bn Sind Ontolojisinde
Zorunlu Varlik (Istanbul: Iz Yayincilik, 2013); Kutluer, Felsefi Gok Kubbemiz (Istanbul: Iz Yaymncilik,
2017); Tiirker, Varlik Nedir? (Istanbul: Ketebe Yaymmevi, 2019); Omer Mahir Alper, Ibn Sind (Ankara:
Tdv Yaywnlari, 2018); Altntas, Ibn Sind Metafizigi (Ankara: Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Yayinlari, 1985); Mutluel, Islam’da Felsefi Diisiincenin Kisa Tarihi (Ankara: Fecr Yaymnlari, 2021);
Yasin Bostan, /bn Sind ve Ibnii’l-Arabi’de Tanri Kavrami (Ankara: Kitabe Yaynlari, 2023).

% Imam Gazali, Thyau Ulim’id-din (Istanbul: Bedir Yaynlari, 1975); imam Gazali, [hydu Uliim’id-din
(istanbul: Bedir Yaymlari, 1975); imam Gazali, [hydu Uliim’id-din (Istanbul: Bedir Yayinlari, 1976);
Imam Gazali, [hydu Uliim’id-din (istanbul: Bedir Yayinlari, 1975); Gazali, Miskdtu’l Envar (Istanbul:
Diyanet Isleri Baskanlig1, 2004); Gazali, Hakikat Arayisi - el-Miinkiz Mine’d-Dalal, ¢ev. Abdurrezzak
Tek (Emin Yayinlari, 2015); Gazali, Mizanii’l-Amel, ¢ev. Remzi Barisik (Ankara: Kiligaslan Yayimn Evi,
1970); Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi (Fersat yayinlari, 2005); Gazali, Kimyd-i saadet: mutluluk hazinesi
(Hiperlink, 2011); Gazali, Tevhid ve Lediin Risaleleri (Istanbul: Furkan Yaynlari, 1995); Gazali, Ariflerin
Yolu (Minhdciil’Arifun) (Istanbul: Eskin, 1972); Bedriye Reis, Gazdli'de Ahlak-Marifet Iliskisi (Bursa:
Emin Yayinlari, 2011); Hiiseyin K. Ece, Kur’an’da Giizellik Ve Ziynet Kavrami (Istanbul: Cira Yayinlari,
2020); Osman Mutluel, Islim Diisiincesinde Yetkinlik Kavrami ve Insanin Yetkinlesmesi (istanbul:
Otiiken Nesriyat, 2013); Mustafa Karadeniz Ugur, islam Sanatlarinda Estetik (Istanbul: Ketebe Yayinlari,
2020); Metin Yasa, Estetik Etik iliskisi Soylemler ve Cikarimlar (Ankara: Elis Yayinlari, 2014); Mevliit
Uyanik, islam Bilgi Felsefesinde Kalbin Anlamas1 Gazzali Ornegi (Ankara: Arastirma Yayinlari, 2006).
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BIiRINCI BOLUM
iBN SINA DUSUNCESINDE HAZ KAVRAMI

1.ibn Sina Hayat: ve Felsefesi

Esine az rastlanan 6nemli bir sahsiyet olan Ibn Sina, fikirleri ve ¢alismalariyla
Islam diinyasi1 ve Bati’y1 derinden etkilemis ayni1 zamanda Islam felsefesinin altin
cagim temsil etmis kiymetli bir filozoftur. Onun diisiince sistemi son derece ayrintili,
sistematik bir biitliinliik icinde olmakla birlikte yalnizca felsefe alanina dair degil kelam

ve tasavvuf diislincesine de yon vermistir.
1.1. Hayati

Tam adi Ebl el-Hiiseyin b. Abdillah b. Ali b. Sind olan filozofun 370/980-81
yilinda Ozbekistan sinirlari iginde yer alan Buhara sehrinin yakilarindaki Efsene
kdyiinde dogdugu bilinmektedir.>® Talebesi el-Ciizcani’nin tamamladig1 otobiyografisi
sayesinde, diger filozoflara nazaran Ibn Sind hakkinda daha kapsamli bir bilgi
birikimine sahibiz. Bilim ve felsefe alaninda ortaya koydugu essiz bilgiler sebebiyle Ibn
Sina icin ekseriyetle “es-seyhii’r-reis” unvani kullanilir. Bati’da ise “Avicenna” olarak
bilinir. Samani valisi olarak gérev yapan bir babanin evladi olan Ibn Sina, felsefe,
matematik ve geometri gibi konularin tartigildig: entelektiiel bir evde yetigmistir. Babasi
Abdillah, Ismaili goriisleri benimsemekle birlikte dailer ile siirekli irtibat halindeydi. Bu
irtibatin neticesi olarak Ibn Sini bu tarz ilmi tartismalar icinde kendini bulmus fakat

Ismaili diisiince tarzini yetersiz gérmiis ve mesafesini her zaman korumustur.

% Omer Mahir Alper, “Ibn Sina", Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yaynlari,
1999), 20/3109.
% M. Ciineyt Kaya (ed.), Islam Felsefesi Tarih ve Problemler (istanbul: ISAM Yayinlari, 2017), 254.
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fbn Sina dogustan gelen bir zekdya sahip olmakla birlikte her daim 6grenme
istiyakin1 icinde barindiran bir c¢ocukluk gecirmistir. Egitim hayatina erken yasta
baslamas1 sebebiyle bircok ilim dalinda ismi anilir hale gelmistir. ilk olarak Kur’an’1
Kerim’i ezberlemis, edebiyat, dil ve fikih egitimlerini tamamlamistir. Felsefenin bazi
alanlarina dair hocalardan ders almis fakat belli bir seviyeye gelince hocalariin yetersiz
kaldigin1 diisiinerek egitimine tek basina devam etmistir. Felsefenin tiim alanlarina dair
okumalarmi ve incelemelerini yaptiktan sonra tip tahsiline baslamistir. Kendi ifadesiyle
heniiz on alt1 yasinda iken birgok tabip onun bilgilerinden faydalanmistir. ibn Sina
teoriden pratige adim atarak tip ve eczacilik konusunda da bilgilerini genisletmistir. Bu
stirecte fikih 6greniminde de ileri bir bilgi diizeyine ulasmistir. Mantik ve felsefe
eserlerini yeniden inceleyen Ibn Sini, bu alanlardan sonra metafizik alanmna

yogunlagmistir.

Tip alaninda ismi anilir hale gelen ibn Sina, Samani hiikiimdar: Nuh b. Mans{ir’un
daveti lizerine saraya gitmis ve saray doktorlari ile ortak calismalar neticesinde
hiiklimdarin tedavisinde basar1 elde etmistir. Bu basar1 sayesinde saray hekimligine
getirilen Ibn Sind, sarayin kiitiiphanesinden de yararlanmigtir. On sekiz yasina
geldiginde ise, tlim ilimlerin tahsilini tamamlamistir. Babasinin vefatindan birkag yil
sonra kendisine idari gorev verilen Ibn Sina siyasi iliskilerde yogunluk gostermis,
Samani devletinin ¢okmesiyle birlikte Iran cografyasinin belli bolgelerinde de
bulunmustur. Bu siireg igerisinde vezirlik, 6zel danigmanlik ve 6zel hekimlik gibi bircok
gorevde yer almis ve talebe yetistirmistir. Zorlu ve hareketli giinlerin ardindan Isfahan’a
seyahat ederek daha sakin bir hayat siirmiistiir. Gazne Hiikiimdar1 Sultan Mesud’un
Isfahan’1 almasindan sonra yagmalanan kiitiiphanesi ve evi, Ibn Sind’nin sagligmin
bozulmasina sebep olmus ve kulung hastaligina yakalanmasina zemin hazirlamistir.
Kendini tedavi etmeye calisan Ibn Sina, belli bir siire iyilesmis durumda olsa da
Isfahan’daki Kakdyi Hiikiimdari Alaiiddevle Muhammed b. Riistem’le Hemedan’a

ciktiklar bir seferde rahatsizlanarak 1037 yilinda vefat etmistir.*’

37 Omer Mahir Alper, “Ibn Sina”, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yayinlari,
1999), 20/321.
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En c¢ok eser veren filozoflardan biri olan Ibn Sina, bizlere mantik, tabiiyyat,
riyaziyyat ve ilahiyat gibi disiplinlerde olduk¢a genis hacimli eserler birakmistir. Cogu
eseri glniimiize ulagsmis, yilizden fazla eseri ise kesin olarak kendi adma kayda
gecmistir. Eserleri Dogu ve Bati’da biiyiik bir ilgi toplamis ve bir¢ok dile terciime
edilmistir. En 6nemli eserlerinden olan es-Sifa, mantik, tabiiyyat, riyaziyyat ve ilahiyat
boliimlerinden olusur. En-Necdt 6nemli ol¢iide es-Sifd 'nin bir 6zeti mahiyetindedir.
Danisname-i Aldri eseri ise felsefe alaninda Fars¢a yazilmus ilk ansiklopedik eserdir. El-
Kanun-fi’t-t1bb ise tip konusunda el aldig1 en 6nemli ve kapsamli ayn1 zamanda modern
donemde de okutulan, giincelligini yitirmemis bir eserdir. En son ele aldigi eser el-
Isardt ve 't-tenbihat ise mantik, tabiiyyat, ilahiyat ve ahlak konularini sistemli bir sekilde

ele aldig1 6nemli ve 6zgiin bir eserdir.®
1.2. Felsefesi

[slam diisiince tarihinin siiphesiz en onemli filozofu Ibn Sina’dir. Onun
diisiinceleri ve felsefesi Islam diisiincesi icinde onemli bir hacme sahiptir. Felsefenin
biitiin alanlarinda kayda deger ve onemli eserler vermis olan ibn Sina, diisiince sistemini
de gayet biitiinciil bir sekilde arz etmistir. Varliktan hareketle baslayan diisiince seriiveni
biitiin bir varlik iizerine genel ve kusatict hiikiim ve yargilara ulasacak hiyerarsik bir
diizen igerisinde sunulmustur.®* Bilindigi iizere Ibn Sina bir varlik filozofudur ve yine

varlik lizerine yaptig1 calismalarla genel bir varlik agiklamasi 6ne siirmiistiir.

Ibn Sina felsefesi epistemolojik bir tutarlilik igeresinde mantiksal zorunlulugu
dikkate alan ve bilginin elde edilisinde nedenselligi yontem olarak benimseyen rasyonel
bir gerceve igerir. Bu cerceve haliyle akli ilkelere dayali bilimsel bilgi degeri olan
rasyonel bir gerceklik ve gegerlilik ortaya koyar. Dolayasiyla Ibn Sind’nin bilgi
yolculugu temel mantiksal bir zeminde akli kiyas sonucu elde edilen lafizlar, 6nermeler
ve kiyaslar esliginde ilerler. Hatta onun felsefi birikimi kesin bilgi tasiyan burhani

Oonermelere ve hiikiimlere ulasincaya kadar devam eder. Tek tek tikellerden baglayarak

38 Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve Problemler, 257.
% ibn Sina, “Uyiinu’l-Hikme” Risaleler., gev. Alparslan Agikgeng- Hayri Kirbasoglu (Ankara : Kitabiyat,
2004), 65.
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tikeller arasi iligkiler Oriintiisiinden hareketle tiimel hiikiimlere ulagmayi amaglar.
Nihayetinde ortaya genel bir varlik aciklamasi g¢ikmaktadir. Ozetle Ibn Sina
diisiincesinde bilgi, dogmatik veya vehbi bilgi degil bizzat tefekkiir siirecleri sonucu
elde edilen hakikat kaygisi ile dogruluk ve gegerlilik degeri olan bizzat var olan1 oldugu

gibi agiklamay1 hedefleyen akilsal bir bilgidir.*

Elde edilen bu bilgiler Ibn Sina diisiince atmosferi igerisinde sistematik bir yapiya
sahip olmakla birlikte her bir bilgi diger bilgilerle bir biitiinlik ve uyumluluk
iceresindedir. Oyle ki her bir bilgi sahasina dair ortaya konulan bulgular i¢ ice ge¢mis
biitin ve tek bir hakikatin katmanlari gibi birbirini destekleyen ve birbirini yeniden
yapilandiran bir denge i¢indedir. Bu sebeple ibn Sina hemen hemen her bilgi sahasinda
eserler vermis ve bunlar1 ansiklopedik bir netlik igerisinde ortaya koymustur. Bu haliyle

onun felsefi dili hem anlasilir hem diizenli hem de bir biitiinliik igerisindedir.

2.ibn Sina Oncesi Felsefi Miras

Islam filozoflarmin ve 6zelde Ibn Sind’min varlik tasavvurunu anlamak igin
oncelikle Yunan felsefesinin varlik diisiincesini incelemek daha isabetli olacaktir.
Ciinkii yadsmamaz bir gercektir ki Islam Filozoflarinin diisiincelerinin sekillenmesinde
Grek Felsefesi oldukga etkilidir. Sunu da belirtmek gerekir ki terclime faaliyetlerinden
once Islam cografyasinda siiregelen hakikat arastirmalar1 pek tabi mevcut idi. Her ne
kadar erken donem olarak degerlendirilse de hicri ikinci ylizyilin sonunda kelam, tefsir,
hadis ve fikih gibi ilimlerin klasikleri kaleme alinmis ve siire¢ itibariyle oldukca
olgunlagmisti. Terclime faaliyetlerinin de etkisiyle sistemlesen bu felsefe gelenegi,
Islam cografyasinda hakim olan diisiince sisteminin bir pargasi haline geldigi 6l¢iide
anlam kazanmis ve bu anlam kadim mirasimiza teorik olarak bir alt yap1 saglamasi ve
pratikte ortak bir gayede bulusmalari ile 6zgiin bir yapiya sahip olmustur. Ornek vermek

gerekirse, felsefenin ahlak, siyaset ve ev yonetimi gibi pratik yoniinii fikihta, fizik,

40 Kutluer, Ibn Sindg Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 53.
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matematik ve metafizik gibi teorik yoniinii ise kelam ilminde gérmemiz miimkiindiir.*!
Yani terclime faaliyetlerinden Once var olan bu siire¢, unutulan kadim gelenegin
hatirlanmasina ve zaten var olan meseleler ve problemler g¢ergcevesinde bir mana

kazanmasina olanak vermistir.
2.1.Antik Yunan Dénemi

Islam felsefe diisiincesi Tiirker’in deyimiyle “Yeni Eflatuncu Messai filozoflarin
bir devam1 iken diger yandan Islam’in kendisine 6zgii sorunlarinin bir sonucudur.”*?
Konumuz itibariyle “zorunlu varlik” kavrami ise Sokrat éncesinde zorunluluk (ananké)
kavrami [1ahi bir takdirin emrinde yonetilmeyi kasteden bir anlam gergevesi ¢izmekte
ve genel itibariyle gaye, kader ve akil gibi ¢esitli anlamlarda kullanilmaktaydi.
Empedokles’in bu kavrama olan yaklagimi ise oldukga ilgi ¢ekici ve sonrasinda da diger
filozoflarin fikirlerini sekillendiren bir bakis ag¢isina sahiptir. Empedokles zorunluluk
kavramin1 sevgi ve nefret iligkisi baglaminda yorumlamistir. Evreni olusturan dort
unsurun bir araya gelisi sevgi (philia), birbirinden ayrilisi ise nefret (neikos)
sayesindedir. Bu dongiiniin neticesinde cisimlerin olusmasi zorunlulugun geregi olarak
goriilmekte ve evrenin sistemsel isleyisi de bu zorunluluga bagli kilinmaktadir.
Empedokles zorunluluk (ananké€) kavramini sevgi-nefret iliskisi baglami disinda aym
zamanda rastlant1 anlamina gelecek sekilde de kullanmistir.*® Bu celisik terimlerin tek
kavramla ifadesi diger filozoflar tarafindan Empedokles’in diisiince sisteminde bir
catlak olarak degerlendirilmis ve elestirilmistir. Ancak Aristoteles zorunluluk ve
rastlantt kavramlarini ayni ¢ati1 altinda degerlendirilmesinde bir beis gormemis ve
rastlantry1, sebebini bilmedigimiz bir zorunluluk olarak aciklamistir. ¢ O halde
diyebiliriz ki varliklarin meydana gelmesindeki sebepler eger bildigimiz tiirden ise

zorunluluk, heniiz bilmedigimiz sebepler sayesinde ise rastlantidir.

Sokrat sonrasinda ise Ozellikle Platon diisiincesinde zorunluluk, kozmosun

sekillenmesinde rolii olan gaye ve akil ile aciklanan bir kavram haline gelmistir.

4 Tiirker, Varlik Nedir?, 14.
42 Tiirker, Varlik Nedir?, 17.
43 Kutluer, Ibn Sindg Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 25.
44 Kutluer, Ibn Sindg Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 27.
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Platon’un Devlet diyalogundaki Er Efsanesinde ananké kavrami kader kelimesi olarak
kullanilmistir. Efsanede gecmis, gelecek ve an olmak iizere zamana hiikmeden ii¢
kizdan bahseden Platon, zorunluluk kavramini kader kavramiyla Ortiisen bir kelime
olarak diinyadaki nihai siirenin sonunda tekrar yasanacak hayati se¢gme ve yapilan
tercihe gore gelen gereklilikleri yasama mecburiyeti ayn1 zamanda da bu ii¢ kizin

dongiisiiniin merkezi olarak konumlandirir.*®

Aristoteles’in felsefesini inceledigimizde ise zorunluluk kavrami daha Once
yapilan tartismalarin 1s18inda sekillenen analizler neticesinde anlam kazanmustir.
Aristoteles Metafizika eserinde zorunluluk kavramini epistemolojik agidan inceler ve ii¢
anlam iizerinde durur. ilk olarak yasamanin gerekliligi olarak insan icin zorunlu olan
seyleri kasteder. Ornek vermek gerekirse bir canli igin yemek, igmek ve solunum
yapmak hayati olarak zorunludur. ikinci anlam degerlendirmesi ise iyilik ve kétiiliik
noktasinda ortaya ¢ikan ya da giderilmesi gereken sartlara isaret eder. Ornegin bir hasta
icin ilag almak hastaligin zararlarindan kurtulmak ve gelecek olan sifanin ortaya
ctkmasina yardimer olacak bir zorunluluktur. Ugiincii anlam agilimi ise mechburiyeti
ifade eder.*® Iradeli bir se¢cime muhalif olan bir imkansizligin getirdigi mecburiyettir.
Oldugu seyden baska bir sey olmasi miimkiin olmayan seye de zorunlu denir.
Aristoteles zorunluluk kavramini bir mecburiyet olarak degerlendirmis ve aksinin olma
durumunun imkansizligina deginerek miimkiin ve zorunlu ayrimma dikkat ¢ekmistir.*’
O halde zorunlu, oldugu sey olarak aksinin olmasinin imkansiz oldugu durum,
imkansizlik ise var olmamas1 zorunlu olan bir kavram olarak degerlendirilebilir. Basta
verdigimiz Ornekten yola ¢ikarsak hastaligin ortadan kalkmasi ilagsiz miimkiin olsaydi
ilag almak bir mecburiyet icermezdi. lyilesmek i¢in ila¢ almanm zorunlu olmasi baska
bir ihtimal dahilinde iyilesmenin miimkiin olmadigina isaret eder. Aristoteles zorunluluk
kavramin1 ontolojik agidan ise “kendisiyle zorunlu” ve “bagkasiyla zorunlu” olmak

izere iki baglikta incelemistir. Kendisiyle zorunlu varlik, varligin1 bagkasindan almayan

4 Platon (Eflatun), Devlet, g¢ev. Sabahattin Eyiiboglu- M. Ali Cimcoz (Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir
Yaynlari, 2019), 364.

% Aristoteles, Metafizik (Ciltli), cev. Ahmet Arslan (istanbul: Divan Kitap, 2017), 536.

4 Tiirker, Varlik Nedir? 31.
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bir varlik olarak basittir. Ciinkii aksi olma durumu imkéansiz olan zorunlu varlik
degisime imkan taniyacak bilesiklerden uzak, miiteharrik olmayan basit bir varliktir ve
ondaki zorunluluk epistemolojik olarak bir mecburiyeti degil ontolojik bir zorunlulugu
icerir.*®

Aristoteles’in Tanr1 tasavvuru zorunlu varlik alaninda yer almakla birlikte ezeli ve
ebedi olusuyla ilk muharrik olarak degerlendirilmektedir. Oyle ki evrende bir hareket
hali s6z konusudur. Bu hareketi saglayan bir hareket ettirici zorunlu olarak
bulunmalidir. Bu zorunluluk hali bil fiil olmay1 gerektirir ¢linkii kuvve halinde olmasi,
olmama ihtimalini yaratacagi i¢in miimkiin goriilmez. Bilfiil olusu ve bil kuvve halini
kendinde barindirmamasi maddeden bagimsiz oldugu anlamina gelir. Ezeli ve ebedi
olan Tanr1 Aristo diigiincesinde ayn1 zamanda gaye sebeptir. Gaye Sebep olarak Tanri
ilk muharrik ayn1 zamanda da nihai sebeptir. Nihai sebep olmasi bakimindan degisime
ve harekete tabi olmamasi gerekir. Clinkii bagkasi tarafindan harekete maruz kalan sey

nihai sebep olamaz.*°

Plotinus diisiincesine baktigimizda ise zorunluluk kavrami sebep, gaye ve kader
kavramlar etrafinda sekillenmistir. Ona gére alem zorunluluk ve akil olmak tizere ¢ift
yonlii bir yapiya sahiptir. Akil ilkesi yoneten ve kozmik sistemin diizenli isleyisini
saglayan bir sebeplilik sistemini olusturur. Zorunluluk ise maddi alemi kapsayan ikinci
tiir sebepliligi i¢cinde barindirir. Ruh ancak akil ilkesini dikkate alarak kendi iradesini

dzgiirce ortaya koyar ve biricikligine ulagir.>

Islam Felsefesi geleneginde ibn Sind’nin en ¢ok etkilendigi filozoflardan biri
kuskusuz Farabi’dir. Islam diisiince tarihinde “Muallimu’s Sani” olarak taninan Farabi,
unutulmaya yiiz tutan antik donem felsefe mirasin1 yeniden ele alip gerekli diizenleme
ve ayiklamadan sonra Islam ve insanlik diisiince tarihinin hizmetine sunan 6nemli bir
filozoftur. Yunan felsefesini bizlere tanitmakla kalmaz aymi zamanda bir teoloji,

psikoloji, metafizik, ahlak ve siyaset kurami gelistirerek felsefi bir sistem kurar.

48 Aristoteles, Metafizik (Ciltli), 306.
49 Kutluer, Ibn Sindg Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 33.
% Plotinus, Enneadlar, cev. Zeki Ozcan (Bursa: Asla Kitabevi, 1996), 39.
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Farabi’nin diisiince diinyasinda her bir varlik alani i¢ ige ge¢mis bir hiyerarsik diizen
icerir. Bu anlamda ontoloji, epistemoloji, psikoloji, ahlak ve siyaset merkezden disa
dogru bitiinliikk tasiyan bir sistem igerisindedir. Bu diizenin merkezini ise Tanr1
olusturmaktadir. Farabi, felsefesinde genel olarak ahlak, siyaset ve insan konularinda
yogunlagmustir.®! Ozellikle insanin nihai amaci olan mutluluk, felsefesinin temelini
olusturur. Insan1 sosyal ve siyasal bir varlik olarak tanimlayan °2 Farabi, bireyi

mutluluga gétiiren yolun entelektiiel bir toplumdan, sehirden gectigini belirtir.>

Islam diisiince geleneginin tesekkiilinde biiyiikk katkisi olan Farabi, varhig
“Zorunlu Varlik” ve “Miimkiin Varlik” olarak iki kisimda inceleyen ilk filozoftur.>
Varligt “zati disiinildiigiinde varligt zorunlu olarak gerekli olan” ve “zati
diisiiniildiigiinde varlig1 zorunlu olarak gerekmeyen” seklinde taksim eder.>® Yapilan bu
taksimde goze garpan “zat” ve “viictid” kavramlari, Ibn Sina felsefesinde “mahiyet” ve

“viictid” kavramlariyla ortiismektedir.>®

Farabi ilk olarak ontolojik zorunluluktan bahseder. Ona gore var olan her sey
varlig1r bakimindan ya zorunludur ya da miimkiindiir. Bu taksimi yapabilmesi ise zat-
viicid ayrimi ile miimkiin olmustur. Farabi, zihinde tasavvur edilebildigi takdirde
ontolojik gerceklikte de varligi zorunlu olan ve yoklugu disliniilemeyen varliga
“Zorunlu Varlik” (Vacibii’l-viictd), zihindeki tasavvuru ontolojik gergeklikteki varligini
zorunlu kilmayan yani olmasi ya da olmamasi imkan dahilinde olan varligi ise
“miimkiin varlik” (Miimkini’l-viicid) olarak adlandirmaktadir. Zorunlu varlik, 6zii
varolusunu iceren, kendi kendisi ile zorunlu ve bu zorunlulugu baska bir giice bor¢lu

olmayan varliktir.®’

5. Babil | M. Ciineyt Kaya, Islam Felsefesi (Ankara: ISAM Yaynlari, 2011), 152.

52 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi (Tahsilu’s-Sa’ada), cev. Ahmet Arslan (Ankara: Divan Kitap, 2012),
66.

58 Farabi, EI-Medinetii’l-Fazila Tanri Alem Insan, trc. Yasar Aydinli (Litera Yayincilik, 2018), 186.

5 Mehmet Vural, Islam Felsefesi Tarihi (Ankara: Elis, 2019), 110.

% Yasar Aydinl, Farabi (Isam / Islam Arastirmalart Merkezi, 2017), 74.

56 Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 49.

57 Aydml, Farabi, 75.
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Farabi diisiincesinde tiim varliklarin nedeni, zorunlu varlik olan Tanridir.
Miimkiin varlik ise var olmasinin nedeni zorunlu varliga bagl olan, varlig1 ve yoklugu
imkan dahilinde bulunan, alemdeki her seyi ifade eder. Farabi bu taksimi ayrica
varligin illeti ile iligkilendirerekten de yapmistir. Ontolojik gergeklikte var olan varliklar
varligint kendisi digindan bir illet ile kazanmis ya da kendisiyle zorunlu olarak yani
varligini baskasindan almayarak var olmuslardir. Bu noktada varligin1 bagkasindan alan
varliklar zati itibariyle mimkiin, varlig itibariyle zorunludur. Zorunlu varlik ise
varligin1 bagkasindan almayan kendisiyle zorunlu ve tabii olarak diger varliklara da
sebebiyet veren ilk Sebep konumundadir.®® Tanriy1 yetkinlik, zorunluluk ve varlik
kavramlartyla temellendiren Farabi O’na maddi olan hicbir seyi ilistirmez. Ciinki
maddi seyler bir yoniiyle noksanlig1 gerektirir. Bu sebeple Tanri, her bakimdan fiil
halindedir. Bu da O’nun yetkinligini gosterir. Ayn1 zamanda bir ortaginin bulunmamasi,
varlik sebebi kendinden bagka bir seye bagli olmamasi ve 6zl itibariyle benzerinin

bulunmamasi O’nun tek ve tam olusuna isaret eder.>

Aristocu gelenegi takip eden Farabi, Tanriy1 akil olarak niteler. Cevheri itibariyle
bil fiil akil olan Tanri, onun diisiincesinde “kendini diisiinen diislince” olarak karsimiza
cikar. Zorunlu varlik olarak Tanri, en miikemmeli en miikemmel bilgi ile bildigi i¢in
hikmet sahibidir.®® Tanr1 boyle bir idrake sahip olmasi sebebiyle de en yetkindir. Farabi
“yetkin” ve “iyi” kavramlarini bir arada kullanir. Oyle ki iyi olan seyler ve bu seylere
ulagmak, yetkinligi gerektirir. En yetkin varlik olan Tanr1 ise mutlak iyidir. Farabi bu
sebeple mutlulugu en yiice yetkinlik olarak niteler. Bdyle bir idrakin neticesiyle Ilk
Sebep olan Zorunlu Varliktan varliklarin mahiyeti zorunlu olarak feyz eder. Var olan
miimkiin varliklar ise kendilerine ilisen maddilik yiiziinden eksik ve bu eksiklik
sebebiyle hep tamamlanma istegi i¢eresindedirler. Bu tamamlanma, yetkinlesme arzusu
ise nihai amag olan mutluluk ile miimkiin goériilmektedir. Onun felsefesinde var olus,

Zorunlu Varlikta kemalin bollugu sebebiyledir. Bu tasma, sudur bir issandir. Ciinkii var

58 Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 51.
% Aydml, Farabi, 75.
60 Aydml, Farabi, 76.
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etmek bir comertligin, iyiligin geregidir.5* Farabi eserlerinde bir varlik hiyerarsisi ile
varligin bilgisini, sebebin varligin1 ve konumuz itibariyle de dikkat ¢eken sebeplilik ve
zorunluluk kavramlarini izah eder. Ortaya koydugu bu izahlarin, tahlillerin ve tespitlerin

merkezinde ise yetkilik ve mutluluk kavramlar1 vardir.
3. ibn Sina Felsefesinde Varlik

Ibn Sina felsefesine baktigimizda ontoloji ve epistemoloji birbiriyle uyumlu bir
sistem icinde degerlendirilmistir. Oyle ki bilgideki kesinlikle varliktaki siibut birbiriyle
uyumlu haldedir. Bilgideki ¢ikarimlardan hareketle varlik okumasini ortaya koyan Ibn
Sina varliktan hareketle {ist diizey hakikatlere ulasmay1 amaclar. Bu baglamda yapmis
oldugu tahlillerde ilk ve temel 6nerme olarak varligi merkeze almakta, varligin akli
slibutu ve ontolojisi itibariyle epistemolojik gerekliliklerini tespit etmektedir.®? Yaptigi
incelemeler ve islemler sonucunda varlikla ilgili daha detayli tasvirler, taksimler ve
analizler ortaya koymaktadir. Ornegin varligin var olmasi bakimindan temel olarak
zorunlu ve miimkiin seklinde ikiye ayrilabilecegini belirtir. Ote yandan varlik {izerine
bil kuvve ve bilfiil ayrimin da s6z konusu olabilirligi, bizatihi varligin var olmasi
bakimindan zati ve arazi ayrimlar gibi cesitli diizeylerde tasnifler ibn Sina diisiincesinin

teorik ana gergevesini olusturur.

Ibn Sina varlik iizerine yaptig1 incelemeler sonucunda varligin ortaya ¢ikmasi ve
slibutu i¢in nihai ve sonsuz bir varlik kaynaginin olmasi gerektigini, nihai mutlak ve
milkemmel bir ilkenin biitlin bir varlik tablosunu inga ettiini savunur. Buradan
hareketle varligin ilkesi nihai ve mutlak ilk ilke olan ve mitkemmellik arz eden tanrisal,
metafiziksel bir ilke haline gelir. © Ibn Sind tanrisal ve metafiziksel ilkenin
miikemmellik kaydin1 g6z oOnilinde bulundurarak bu miikemmelligin gerektirdigi
sonuglara ulasir. Bu sonuglarin varliga cesitli diizeylerde yansimasi dikkate alinarak,
miikemmel varlikla diger varliklar arasindaki ayrim yani zorunlu ve miimkiin varlik

ayrimi ortaya cikar. Bu ayrim Tanrimin ispati ve Tanri-alem arasindaki iliskiyi

61 Mehmet Vural, Isiim Felsefesi Tarihi, 113.
62 Mehmet Vural, Isiim Felsefesi Tarihi, 128.
63 Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve Problemler, 639.
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okuyabilmek ayni zamanda yorumlayabilmek agisindan olduk¢a 6nemlidir.® Zorunlu
varlik mutlak ve miilkemmel iken miimkiin varlik, imkanina muhta¢ olmak bakimindan

sinirl, kisith ve bagimhidir.

Bizim ¢alismamiz agisindan dnemli olan bu yol ayrimi, ibn Sina diisiincesinde
zorunlu varligin miikemmelligi ve bu miikkemmellikten kaynaklanan tamlik ve biitlinliik
o varligm ileti olmak bakimindan diger miimkiin varliklar1 ortaya cikarir.®s Ibn Sina bu
tamhik ve miikemmelligin dolayisiyla yetkinligin ve nihayetinde tam hakikat sahibi
olmanin geregi olarak esyaya bu ilkeden hareketle bazi yansimalarinin oldugunu ifade
eder. Ona gore Mutlak Varligin ilke olusu diger varliklarinda ontolojisini
olusturmaktadir. Miimkiin varliklar imkana muhtag olma bakimindan her ne kadar
yoksunluk arz etseler de temel ontolojik tevecciihleri ile mitkkemmel varliga doniik ve o
miikemmel varli§a ulagsma hassasiyeti, kaygisi iceresindedirler.®® Bu varliklar, ontolojik
amag¢ ve hedeflerini gerceklestirme ayni zamanda o miikemmel varligin hem temsili
olarak hem de O'na doniik kararliliklarini sergilemeleri agisindan belli oranda yetkinlik,
tamlik degeri tasimakta ve kendi ontolojilerinin gerektirdigi hakikate ulasmak icin o
mitkemmel varliktan ilke, imkén ve nitelikleri kazanmaya hiicum etmektedirler. Bu
noktada Ibn Sina diisiincesinde psikoloji, epistemoloji ve ontolojinin birbiriyle
biitlinliigii oldukca 6nemlidir. Ciinkii bu biitiinliik iizerinden ele alacagimiz haz ve
estetik kavrami koklerini Tanrmmin miikemmelligi ve diger varliklarin O’na olan

tevecciihii lizerine insa edilecektir. Bu konu haz ve estetik kisminda ele alinacaktir.

Ibn Sind telakkisinde varlik kavrami insan zihninde a priori bir bilgi olarak
bicimlenen ve dogrudan dogruya kavranan bir kavram olarak karsimiza c¢ikar. Bu
yiizden insan varlik tizerine herhangi bir tanim, deney ve gézlemde bulunamaz. Ancak

bir tembih (uyarilma) s6z konusu olabilir. Bu noktada, zihinde hali hazirda bulunan ve

6 Tiirker, Varlik Nedir?, 177.
8 Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 180.
6 Muhittin Macit, fbn Sind’da Metafizik ve Messai Gelenek (istanbul: Litera Yayincilik, 2012), 191.
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en genel kavram olan varlik hakkinda konusmak ancak bir farkina varma, hatirlatma

niteligi tasir.®” Ibn Sind’nin su pasaji mevzumuz itibariyle oldukca énemlidir.

“Kuskusuz mevcut, sey ve zorunlu, nefiste anlamlari ilkesel olarak
sekillenen gseylerdir. Bu gsekillenme, onlardan daha iyi bilinen gseylerle
kazanilmaya gerek duymaz. Zira onerme arasinda bazi apriori ilkeler vardir ki,
onlar kendiliginden tasdik edilir ve baska seylerin tasdiki onlara baghdr.
Bunlar hatirlanmadiginda veya kendilerine delalet eden lafiz anlasiimadiginda,
o ilkler vasitasiyla bilineceklerin bilgisine ulagmak miimkiin degildir. Fakat
bunlart hatirlatmaya veya onlara delalet eden lafizlar: anlatmaya ¢alisan tarif,
yaratilista bulunmayan bir seyin bilgisini ifade etmeyip, soyleyenin kastettigi ve
amagladigi seyi anlatmaya dikkat ¢eker. Bazen bu dikkat ¢cekme, kendiliginde
tarif edilmek istenenden daha kapali seylerle gerceklesebilir, ancak onlar, bir
illet ya da ibare nedeniyle daha bilinir hale gelmislerdir. Tasavvurlarda da bazi
seyler vardwr ki, onlar tasavvurun ilkeleridir ve kendiliklerinden tasavvur
edilirler. Bunlara delalet edilmek istendiginde, bu, gercekte bilinmeyeni tarif
degil, bir isim ya da alamet vasitasiyla uyarmak ve hatirlatmaktan ibaret olur.
Belki alamet, kendiliginde ondan daha gizlidir. Fakat bir illet veya durum
nedeniyle delalette daha aciktir. ®®

Ibn Sina varlig, kisinin dogrudan dogruya kavradigi bir kavram olarak gormekte
ve zorunluluk, sey ve mevcut kavramlarin1 tanimlamanin miimkiin olmadigina dikkat
¢ekmektedir. Ciinkii tanim yapmak cins ve fasili gerektirir. En genel kavram olan varlik
ise kendisini kusatacak ve bir baska seyden ayiracak herhangi bir bosluga yer vermez.
Bir 6nerme olarak sadece “Varlik vardir.” diyebiliriz. Bu ise ancak bir hatirlama, tembih
olarak zihnimizde var olan kavramin agiga ¢ikmasinda yardimer olur. Ibn Sina ’ya goére
zorunluluk, mantiksal bir kavram olmanin otesinde aynm1 zamanda ontolojik bir

kavramdir. Ciinkii zihinde mevcut olan sey ontolojik realitede de vardir. “Zorunluluk”,

87 Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 90.
88 Sina, Kitabu 's-Sifa Metafizik, 27.
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bir seyin “mevcut” olusu, bir “sey” in “mevcut” olusu ise “zorunlulugu” gerektirir.?® Bu
noktada zihnen tasavvur edebildigimiz fakat gerceklikte var olup olmamalar1 imkan
dahilinde bulunan miimkiin varliklarda s6z konusudur. Miimkiin varliklar, varlik alani
ve yokluk alanina esit mesafede bulunurlar. Zihnimizde tasavvur ettigimiz ancak
ontolojik gergeklikte var olmama imkani barindiran bu varliklar miimkiin varliklardir.
Bu ayrim ibn Sina felsefesinde “zorunluluk” kavrami merkeze alinarak yapilmaktadir.
Var olmanin barindirdigi zorunluluk kendi varligimi bizzat kendisine ait olusuyla ya da
baska bir varlik kaynagindan aldig1 bir zorunluluk illeti ile birbirinden ayrilir. Zorunlu
varlig1 diger varliklardan ilk ilke var olmasi bakimindan bir sebebe bagli olmaksizin
kendisi ile zorunlu olusudur. Bu ayrim zorunlu varligin asli belirleyicisi olmakla birlikte

varligin hakikatine ickin olusuna da dikkat ¢eker.”

Ibn Sina 6ncelikle zorunlu ve miimkiin ayrimiyla varhigin kaynagma inmekte, var
olanlar1 bizzat kendisiyle var olan ile varligin1 bagkasina muhtag olan seklinde ontolojik
bir ayrima tabi tutmaktadir. Burada zorunlu varlik Tanrtya, miimkiin varliklar ise onun
disindaki her seye karsilik gelmektedir. Bizzat varligi kendinden olan ve sirf bu sebeple
mutlak yetkinlik ve sonsuzluk sahibi olmakta ve bu haliyle tam miikemmel bir varlik
kaynagini olusturmaktadir.” Ote yandan var olabilmek i¢in varlik imkanlarin1 Tanridan
alan diger varliklar miimkiin varlik olarak ontolojik bir muhtaglik halinde ortaya
konulmustur. Onlarin bu ihtiyaci ayn1 zamanda onlarin ontolojik yoksunlugudur.
llerleyen béliimlerde detayli bir sekilde isleyecegimiz iizere miimkiin varliklarin
yoksunluktan miikemmelligi dogru tevecciihii ve bu tevecciihiin tamamlanmaya doniik
temayiilii bizim haz ve estetik kavraminin temeli olusturacak ayni zamanda felsefi

teorik zeminini hazirlayacaktir.

Ibn Sina varlik iizerine ilk olarak mantiksal bir ayrim yapar ve asamali bir sekilde
bilfiil varliga uygular. Miimkiin varligin varlik ya da yokluk alanina ¢ikmasini saglayan

bir sebebe ihtiya¢c duydugunu ve bu tercihin bir miireccah1 olmasi gerektigini iddia

8 Kutluer, Ibn Sfi.ui Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 92.
0 Yasin Bo_stan, Ibn Sind ve Ibnii’l-Arabi’de Tanri Kavrami, 192.
"L Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 141.
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eder.” Ibn Sina miimkiin varligin bir fiile ihtiya¢ duymasi, zorunlu varligin ise bir faile
muhtag olmadigini ifade ettigi noktada varlik-mahiyet tasnifinde bulunur. Bu tasnif
zorunlu varligin mahiyetsiz ve saf varliktan ibaret oldugunu, mahiyeti olan miimkiin
varlilarin her zaman bir faile ihtiya¢ duyduklarini ve seylerin var olmalar1 agisindan
tagidiklar: nitelikler ile mahiyeti acisindan sahip olduklar1 6zelliklerin birbirinden ayr1

tutularak bir farkindalik kazanilmasina zemin hazirlamigtir.”

Ote yandan varlik ve mahiyete dair ayrim, bizim ¢alismamiz igin teorik bir
cerceve olusturur. Temel olarak biitiin var olanlara yiiklem olan varlik kavrami ontolojik
gercekligin zeminidir. ibn Sina diisiincesinde epistemolojik bir sema degeri olan
mahiyet kavrami ise saf ve sirf varlik igerisinde miistakil ve ayrik hakikatler olarak zati
ayrismay1 temsil edecek miimkiin varliklarin kendilerine doniik sinirli, miistakil,
birimsel, hususi ya da ferdi gercekliklerini temsil edecektir.” Miimkiin mahiyetler ise
kendilerine tahsis edilen hakikatlerini ontolojik bir biitiinliik ve tamlik arzusuyla nihai
varlik kaynagi olan tam yetkin ve miikemmel zorunlu varliga vecihlerini donecekler. Bu
arzunun elde edilisi ve ortaya ¢ikisi yetkinlik, tamlik ve biitlinliik degeri tasiyacak bu da
estetik ve hazzin idraki olarak ortaya c¢ikacaktir. Bu ilkeler kendi igerisinde sistematik
bir biitiinliige ulasir. Bu sistemin her asamasi diger boyutlarla bir biitlinliik arz eder.

Birbirini hep destekler konumdadir.
4. ibn Sina’ da Varhk Taksimleri

Islam en 6nemli filozofu olan Ibn Sini, metafizik diisiincesini varlik anlayist
lizerine insa etmistir. Varliga dair yaptigi taksimler hem bir¢cok sorunun cevabini
verebilmeyi kolaylagtirmis hem de Tanri-alem arasindaki iliskinin net bir sekilde izah
edilmesine olanak vermistir. Giinlimiizde ise inan¢ diinyasinin metafizik zemini
olusturarak teorik ve pratik arasindaki uyumu yakalayabilmek, anlamli ve tutarli bir
diisiince gelistirmek ve deger alanlarimizi bu diisiince dogrultusunda genisletebilmek

agisindan oldukg¢a kiymetlidir. ibn Sina en genel kavram olan varlik kavraminin, insan

2 Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve Problemler, 271.
3 Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve Problemler, 641.
" Macit, Ibn Sind’da Metafizik ve Messai Gelenek, 156.
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zihninde zorunlu olarak bulundugunu ifade eder ve varlik taksimini ilk olarak zorunlu

ve miimkiin varlik ayrimu ile yapar.

Varliklarin tasavvurundan ve realitesinden ayr1 ayr1 séz edebildigimiz gibi bu
ikisinin ayrilmaz bir biitiinlik icinde degerlendirilebilecegini sdyleyen Ibn Sina,
Zorunlu varligi zihindeki gercekligi ve ontolojik gercekligi bir olan, basit, varligi
kendisiyle zorunlu, var ve mevcut olarak ifade eder. Zorunlu varligin kendinden ayr1 bir
zat1 diisiiniilemedigi gibi O saf hayr, kemal ve hak olandir.” Miimkiin varlik ise
tasavvur edebildigimiz fakat gergeklikte varlik bulmasi kendinden baska bir sebebe
bagl olan varliktir. Ibn Sina diisiincesinde zihin ve realite ayrimi mahiyet-varlik
ayrimina bu ise vacip-miimkiin varlik tasnifine dikkat c¢eker. Mimkiin varlik zati
itibariyle bir illete ihtiya¢ duyar. Varlik ve yokluk alanlarina esit mesafede durmakla
birlikte bir miireccaha tabidir. Bu tercih edenin ise zorunlu varlik olmasi elzem hale
gelir. Nihayetinde miimkiin varlik, mahiyeti ve varligi bir dis sebep ile hususilesen,
varlik kazanan seydir. O halde zorunlu varlik i¢in mahiyetten degil ancak 6ziinden
bahsedebiliriz. Ciinkii Zorunlu Varlikta mahiyet ve varlik birbirinden ayrilmaz.
Tlimiiyle vacip olan, dengi bulunmayan, hakikatine ortagi olmayan ve basit olan
Zorunlu Varlik, her yoniiyle mecburi olarak miikemmel olandir. Ibn Sind bu
miikkemmelligi “kendisine gerekli varliga sahip olan, hem de kendisine gerekli olmayan
fazla bir varliga daha sahiptir; bu fazla varlik, ondan seylere tasar ve bu durum onun
zatindandir.”™® Diye izah eder. Goriildiigii iizere miikemmellik Zorunlu Varlk igin,
ziyadesiyle, varlik alanlarini tam olarak doldurmasi ve onun disindaki varliklarin ondan

bagka bir varlik kaynagindan faydalanmayacagi bir durumda kalmalar1 sebebiyledir.

Ibn Sind’nin terminolojisine baktigimizda Zorunlu Varlik igin sik sik Evvel
terimini kullandigin1 gériiriiz. Bu terim daha énceki filozoflar tarafindan kullanilan Ilk
Sebep terimiyle oOrtiismektedir. ibn Sind’nin dini terminolojide Esma’iil Hiisna

icerisinde yer alan “el-Evvel” ismini kullanmasi, Islam Metafizigi insa etme cabasi

> Aygiin Akyol, "Ibn Sind Metafiziginde Tanri ve Alem”, islam Felsefesi Tesekkiil Donemi iginde
(Mevliit Uyanik ile), Elis Yay., Ankara 2017, 262.
76 fbn Sina, Kitabu s-Sifa Metafizik, 169.
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olarak olduk¢a kiymetli goriilmektedir.”” Kullanilan Evvel terimi zamansal olanmn
aksine salt ontolojik bir kidemi ifade etmektedir. Ibn Sind Mutlak kemalin zirvesindeki
Zorunlu Varligin bir yoniiyle miikemmelligine isaret ederken diger yoniiyle “Bir

(vé@hid)” olusuna da dikkat ¢eker.

“Simdi zorunlu varlik olan bir sey sabit oldu yine sabit oldu ki zorunlu
varlik birdir. Zorunlu varlik Bir’dir ve hi¢bir sey O’nun mertebesinde O’na
ortak degildir. O’nun disindaki hicbir sey zorunlu varlik degildir. O’nun
disindaki hi¢bir sey zorunlu varlik olmadigini gore O, her seyin varliginin

zorunlulugunun ilkesidir ve her seyi ya dogrudan veya bir vasitayla zorunlu

kilar’™®

Metafiziksel olarak her seye taalluk eden Zorunlu Varlik, ortagi, dengi
bulunmamasi, tek olusu sebebiyle bir olandir. Bu birlik Zorunlu varliga mahsus olmakla
birlikte O’nun zatlasma ilkesidir. Tanr1 disindaki diger varliklarin zorunluluk ilkesi ise
yine zorunlu varlik sebebiyledir. Miimkiin varlik ise var olma bakimindan bagka bir
sebebe ihtiyag duymasi sebebiyle yoksundur. Miimkiin varligin bu yoksunlugu
baskasiyla vacip olma niteligini tasimas1 ve olus-bozulusa tabi olmasi sebebiyledir.
Ayrica Zorunlu Varlik, miimkiin varligin mahiyetine varlik kazandirarak onu varlik
sahnesinde var eder, bu yoniiyle miimkiin varlik Zorunlu Varliga muhtagtir. Bu ihtiyaci
sebebiyle Ona ulasma arzusu ile tamamlanma, yetkinlesme istiyaki duymaktadir.
Yapilan varlik taksimi bu tekamiil siirecini yorumlayabilmek agisindan da oldukca

onemlidir.

Ibn Sina diisiincesinde Tanr1y1 bir mevzunun nesnesi yapmaktan sakinmak adina
zorunlu varliga dair nitelemeler zaman zaman selbi olarak anlasilmalidir. Ornegin
zorunlu varligin yani Tanrimin bir oldugu ifade edildiginde aslinda O’nda ¢oklugun,
boliinebilirligin olmadigina isaret edilir. Clinkii Tanrinin bir tarifi yoktur.® Zorunlu

varhigi daha anlasilir kilmak adina niteliklerine deginmek gerekirse ilk olarak basit

7 Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 99.
8 fbn Sina, Kitabu 's-Sifa Metafizik, 312.

™ Altintas, [bn Sind Metafizigi, 53.

8 Altintas, [bn Sind Metafizigi, 61.
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olusu vurgulanabilir. Tanrinin basit olusu maddeden tamamen soyut, bilesen icermeyen
(cins, tiir, sekil ve fasil gibi) ve bu yonleriyle tek olusuna isaret eder. Ikinci niteligi ise
bir cisminin olmayisidir. Ozii ile kaim olan zorunlu varlik, var olmak i¢in bir maddeye
ihtiya¢c duymaz. Cins ve tirii yoktur. Her yonden tam olan zorunlu varlik kendisini
kapsayacak ne bir cinse ve dengi bulunmadigi i¢in hususilesmesini saglayacak bir fasila

sahip degildir. Zorunlu varlik akil, akil ve makuldiir.

Ibn Sina Felsefesinde 6zii itibariyle zorunlu varlik olan Evvel, her tiirlii maddeden
soyut oldugu icin saf akil olarak karsimiza ¢ikar. Saf akil olan Tanr1 diger varliklarin
sebebi olmasi itibariyle varlik verdigi seyleri zorunlu olarak tek seferde bilir. Bu bilme
tek tek varliklar iizerinde gergeklesen bir siire¢ degil aksine sonsuz bir anda, tam kemal
ile kendini sonsuz akletmesi ile gerceklesir. Akil, akil ve makul olan Tanri’nin
yaratmasi, var olan seylerin sebebi olmakla birlikte aslinda O’nun bilmesidir. Bu akledis
sebebiyle varliklar ortaya ¢ikar. 8 Diger bir niteligi ise bilgisinin tam olusudur. En
yetkin ve en alim olan Tanr1 esyay: kiilli olarak kavrar ve tikel seylerde onun bilgisi

disinda kalmaz. Onun bilgisi sabittir ve bir degisime ugramaz.

Zorunlu varlik ayn zamanda agk, dsik ve masuktur. Saf iyilik olan Tanr1 seven,
sevilen ve sevginin nesnesidir. Oyle ki giizel olan seye sevgi beslenir. Giizellik ise
yetkinlik ve iyilik kavramlariyla baglantilidir. ibn Sina aski her varligin kendine uygun
olani giizel bulmasi olarak tanimlar.®2 O halde her varlik kendine uygun olani, kendi
mabhiyetine yakistirdig1 seyi giizel bulur ve o sey onun i¢in anlamli bir hale gelir. Bu

anlam siddetli bir linsiyet olugturdugunda ask meydana gelir.

Mutlak iyi ve en yetkin varlik olan Tanr1 sevilmeye ve sevmeye en layik olandir.
En yetkin varlik olarak kendi o6ziinii giizel bulur ve en siddetli sekilde sever. Bu askin
neticesinde ise varlik tecelli eder. Ibn Sina ’da varligin tecellisi hiyerarsik bir diizen
icerisinde karsimiza cikar. Varolustaki bu diizen, nizam alemdeki ask sebebiyledir. Agk
kavrami i¢inde kotiiliik, cirkinlik ve bozukluk barindirmayan saf iyiligin kaynagidir. Bu

yoniiyle baktigimizda Tanr1 askin kendisi, ilk asik ve ilk masuk olmaktadir. lyilik,

81 Altintas, [bn Sind Metafizigi, 96.
8 ibn Sina, Kitabu's-Sifa Metafizik, 671.
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giizellik ve yetkinlik kavramlar1 ise ask kavramiyla 6zdeslesmektedir. Bu noktada
konumuz agisindan oldukga kiymetli olan varlik insasi, en yiice yetkinlik, mutluluk, ask,
seving, estetik, giizellik ve haz kavramlarmin iizerine insa edilmektedir. Temel yap1
taglarindan olan giizellik, haz ve estetik daha detayli olarak g¢alismamizin diger

boliimiinde anlatilacaktir.
5. Ibn Sina ‘da Haz Kavram
5.1. ibn Sina Felsefesinde Haz Kavramina Genel Bir Bakis

Haz kavrami, mutluluk, yetkinlik ve iyi kavramlariyla es zamanli olarak tahlil
edilen, tanimlanan ve yorumlanan bir kavram olmakla birlikte Ibn Sina diisiincesinde
hem ontolojik hem de psikolojik anlam agilimlarina sahip olan bir kavramdir. Akli-rhi
yetkinligin kazanilmasiyla elde edilen saadete vesile olan haz kavramm Ibn Sina
tarafindan “uyumlu olmasi bakimindan uyumlunun idraki”® olarak tanimlanir. Saadet,
nesnenin kendiligine, suretine ickin olan yetkinlige ulagsmasi ve o yetkinlikle donanmasi
neticesinde ortaya ¢ikar. Bu yetkinligin elde edilmesi ise hazzi dogurur. Bu sebeple haz
kavramini tam anlamiyla kavrayabilmek acisindan tabiat, suret ve kemal kavramlarini

daha yakindan incelemek isabetli olacaktir.

Her nesne kendi suretine igkin olan yetkinlige dogru seyreder. Bu seyir her
nesnenin tabiatinin geregine uygun sekilde gerceklesmektedir. Bu sebeple varliklar
arasinda kemal agisindan potansiyel farkliliklarin goriilmesi pek tabiidir. Cilinkii her
varlik alanina bahsedilen yetkinlik seviyesi aynmi1 diizeyde degildir. Ayrica yetkinlik ve
alinan haz arasinda paralellik vardir. Oyle ki tamlik, kemal ve yetkinlik ne kadar iist
diizeyde ise alinan haz da o kadar yogun ve tist seviyede olur. “Herhangi bir sey ile
sevinenlerin en yiicesi, bizatihi el-Evvel’dir. Ciinkii O, yetkinlik bakimindan esyanin en
siddetlisi oldugu gibi algilama bakimindan da esyanin en siddetlisidir. O, imkdan dogast

ve yokluktan miinezzehtir. Bu ikisi, kotiliigiin kaynagidir. "%

8 [bn Sina, Kitdbu s-Sifa: Metafizik (Istanbul: Litera Yaymcilik, 2017), 61.
8 Tbn Ibn Sina, [saretler ve Tenbihler: el-Isardt ve t-tenbihat., 180.
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Bu noktada diyebiliriz ki sevinglerin en yiicesi, hazzin en siddetlisi el-Evvel’e
aittir. Ciinkii bi zatihl mutlak kemal sahibi olmasi, algilama ve algilanan agisindan
yetkinligin zirvesinde bulunmasi en yiice sevinen olmasini gerektirir. Hazzin niteligini
idrakin derinligi ve idrak edenin yetkinligi olciisiinde degerlendiren Ibn Sin,® hazzin
kaynagi olarak gordiigii Tanr1’y1 ayn1 zamanda “agsk, asik ve masuk” kavramlari ile ele
alarak kendisinden en ¢ok haz alinan ve en yiice haz duyan® olarak agiklar. Ciinkii el-
Evvel mutlak kemalin ve mutlak iyiligin, giizelligin zirvesindedir ve kendini bu
zirveden akleder. Kendinden daha miikemmeli olmadigi i¢in de kendisine asiktir ve bu
Tanr1’ya sonsuz bir haz verir. Tanri’nin aldig1 haz herhangi bir varligin aldigi hazla
mukayese edilemeyecek kadar yiicedir. Tanriyr zorunlu varlik olarak ifade eden Ibn
Sind, bu zorunlulugu var olmasi agisindan bir sebebe bagl olmayisina dayandirir.®’
Zorunlu varligin mikkemmelligini ise zati ile kaim olusu ve tiim varliklarin ona ait ve
O’ndan tasmis olmasi ile iliskilendirir. ibn Sind ontolojik agidan zorunlu varli
“kemal” sifatiyla nitelemis ve diger varliklar1 da sudur nazariyesinde gordiigiimiiz lizere
kemal acisindan degerlendirmistir. ® Ayni zamanda imkan ve yokluk kavramlari
yetkinsizligi, yetkinsizlik ise kendi i¢inde kétiiliigii barindirir. ibn Sina el-Evvel ‘in
miimkiin varlik mertebesinde olmamasi ve yokluktan miinezzeh olusuyla mutlak iyi

olusuna dikkat ¢eker.®

Ibn Sina, sudur nazariyesini “inayet” olarak adlandirir. Mutlak kemalin ve saf
iyiligin kaynagi olarak Tanri®, kendini akletmesi ile buna es giidiimlii olarak alemi
yaratmistir. Onun idraki bir yaratma olarak zuhur eder. Bu yaratma iyinin ve bunun
aleme yayilmasina sebebiyet verir. Zatina ickin olan saf iyiligi disiinmesi ve bu
diisinme sekline uygun diizen ve iyilik yayilarak alemin en giizel sekilde meydana

gelmesi onun comert olusuna isaret eder. ® Tasan her varlik bir 6nceki varlik

8 Tbn Sina, Kitdbu s-Sifa Metafizik, 318.

8 Tbn Sina, Isaretler ve Tenbihler: el-Isdrdt ve t-tenbihat, 180.

8 Muharrem Sahiner- Dr. Omer Mahir Alper, “iBN SINA’DA YETKINLIK”, (2014), 127.
8 fbn Sina, Kitdbu 's-Sifa Metafizik, 289.

8 [bn Sina, Isaretler ve Tenbihler: el-Isdrdt ve t-tenbiha., 180.

90 Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 146.

%1 Kutluer, Ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, 183.
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mertebesine gore kemalden daha yoksundur. Oyle ki varlik hiyerarsisinde her seviyede
0 seviyeye uygun bir tahakkuk gergeklesir. Sudur teorisine baktigimizda da varlik
anlami asagiya indik¢e daralir. Bu daralmanin ortaya ¢ikardigi yoksunluk her varlik
alaninda kendi Olgiisiinde bir kemal 6zlemine doniislir. Bu 6zlemin giderilmesi ve
kendine i¢kin olan kemalini bulmas1 ise ancak agk ile miimkiin olur. Ciinkii varliklar
suretlerine igkin olan iyiyi idrak ettikleri takdirde onu ortaya g¢ikarma istiyaki iginde
bulunurlar. Bu yiizden ibn Sina ’ya gére her varlik kemalini bulmasi agisindan aska

temayiil eder.

Mutlak iyi ve kemal sahibi olan el-Evvel saf varlik olarak sudur teorisinin
zirvesinde bulunur. Tamlik ve milkemmelligin O’nun zatinda zorunlu olusu yetkinlik
ve idrakteki siddetini gerekli kilar. Saf varliktan sonra akillar, nefisler, cirm olarak
adlandirilan goksel cisimler ve ay alti aleme geldigimizde ise dort unsur, madenler,
bitkiler ve hayvanlar bulunur. Bu hiyerarsik diizeni inceledigimizde varlik alani ile bilgi
arasinda bir paralellik oldugunu gozlemleriz. Her varlik tahakkuk ettigi mertebe
Olglisiinde bilgi elde eder. Bu hiyerarsinin tabaninda bulunan insan, bir yoniiyle
maddilik diger yoniiyle ilahi bir cevhere sahip olmasi hasebiyle daralan anlami
parcalama, gatalli hale getirme ve nihayetinde genisletme potansiyeline sahiptir. Bu ise
ancak kendiligine ickin olan yetkinlige ulasmasi ile miimkiindiir. Insanin tekamiil
yolculugu bu niizuliin (inis) urica (yiikselis) doniismesi ile gerceklesir ve bir anlam
kazanir. Varlik anlamini genisleterek tahakkuk ettigi varlik alanindan Tanriya dogru bir
tevecciihii gergeklesir. Diger bir deyisle kesretten vahdete yiikselir. Ibn Sina
diisiincesinde vahdete varmayr miimkiin kilan sey insanin diialist yapisindan kaynakl
catismay1 dogru yonetebilmesiyle ilgilidir. Bu ise Tanriy1 bilmekten alinan akli hazza
yonelerek, akli degil bedeni bu yonde ara¢ kilarak ve tiim hazlar1 akli haz i¢in seferber
etmek ile miimkiindiir. Kazanilan kemalin 6l¢iistinde akli haz artar, siddetlenir. Netice
itibariyle insan kendine tahsis edilen kemale o6lgiide haz duyar, aldig1 haz ise insanin

saadete ulasmasina vesile olur.

5.2. Isarat Ekseninde Haz Cesitleri ve Bunlarin Mahiyetleri

Ibn Sina’nin felsefe konusunda yazdigi en son eseri Isaretler ve Tembihlerin

sekizinci namatinda, seving ve mutluluk kapsaminda haz kavrami izah edilir. Haz
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kavramini psikolojik ve metafiziksel agidan ele alan Ibn Sind uyum, yetkinlik, iyi ve
giizel kavramlar gergevesinde akli bir varliga uzanan silsileye isaret eder. “Uyumlu
olmasi bakimindan uyumlunun idraki”® olarak tanimladig1 haz, her nesnenin suretine
ickin olan yetkinlige ulagsmasindan duydugu hosnutluktur. Yapilan tanimdaki idrak
konumuz itibariyle mihenk tasidir. Uyum ise bir 6l¢ii olarak tespit edilmistir. Soyle ki
uyum, idrak eden 6znenin 6ziindeki amactir. Bu amag estetik agidan giizelin, etik agidan

ise iyinin meydana gelmesi ve algilayan nezdinde bir yetkinligin olusturmasidir.

Ibn Sina, nefs kuvvetlerin farkli agilarini, bu agilarin mukayesesini ve birbirine
olan iistiinliigiinii 6rneklerle izah ederek en yiice hazza dair bir anlam ag1lim1 sunar. ilk
olarak hazzi psikolojik agidan degerlendirerek bir taksimde bulunur ve batini hazlarin
duyusal hazlara olan istiinliiglinii 6rneklerle delillendirir.®® Bu taksime deginmeden
once nefse dair yetkinlik diizeyinde yapilan tasnifi biraz agmak konunun daha anlagilir
kilinmasini saglayabilir. Ibn Sina felsefesinde nefis, tek bir cins olarak nebati, hayvani
ve natik nefis olmak iizere ii¢ boliimde ele alinir.** Her seviyenin yetkinligi, saadeti ve
hazz1 kendi varlik cinsindendir. Nebati nefisin ilk yetkinligi dogma, biiyiime ve
beslenmedir. Hayvani nefsin yetkinligi muharrike ve miidrike, insani nefsin yetkinligi
ise amil ve alim olmasidir.* Bu noktada hazlar ele aldigimizda duyusal hazlar cismani
ve ciiz’i seylerdeki uyumu bes duyu organimizla duyumsadigimiz hazlardir. Ornek
vermek gerekirse giizel bir ezgi dinlemek, lezzetli bir tadim yapmak yahut nefes kesen
bir manzara karsisinda hosnutluk duymak. Bunlarin her birindeki ahenk/uyumu idrak
etmek, her bir algmin kendi yetkinligine yonelmesinden kaynaklanan bir haz
duygusunun ortaya ¢ikmasina vesile olur. Batini hazlar ise hissi miisterek, hayal,
musavvire, miitehayyile, miitefekkire, vehim ve hatirlama gibi i¢ idrak giiglerimizle
algiladigimiz uyumluluktur. Bu kuvvetlerin kendi nispetinde hazzi ise oviilmek, zafer

kazanmak, timit etmek ve giizel seyleri hayal etmek gibidir.

92 fbn Sina, Kitdbu 's-Sifa Metafizik, 305.

®ibn Sina, Isaretler ve Tenbihler: el-Isdrdt ve t-tenbihat., 173.
% {bn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 145.

% fbn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 151.
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“Oysa biliyorsunuz ki satrang ve tavla gibi degersiz bir durumda bile
olsa, bir tiir basari elde eden kisiye bazen yemek veya cinsel haz sunulur, 0 iSe,
kendisini alikoyan vehmi basart hazzi nedeniyle onlari reddeder. Bazen de
bedenin sagligiyla beraber iffet ve baskanlik talep eden i¢in utangaglk esliginde
vemek ve cinsel iliski sunuldugunda, utangachgi gozeterek elini o ikisinden de
ceker. Boylelikle utangac¢hgr gozetmek, burada kaginilmaz olarak yemekten ve

cinsel nesneden daha haz verici ve tercih edilirdir. ~%

Ibn Sina bu iki haz tiiriinii 6rneklerle pekistirerek batini hazlarin iistiinliigiinii
ortaya koyar. Ve bu haz yalnizca insanlarin yoneldigi degil, hayvanlarinda bu hazza
yonelik meyilleri oldugunu sdyler. Oyle ki aver kdpegi ac olsa dahi yakaladig1 avi
sahibine tasir yahut hayvanlarin yavrularini muhafaza etmesi, emzirmesi ve bir tehlike
karsisinda canini ortaya koymasi buna drnek gosterilebilir. Ibn Sina bu kiyaslamalar
neticesinde daha ulvi bir hazzin olusuna dikkat ¢eker ve haz kavramimi metafiziksel bir
boyutta tartisir. Hazzi “algilayan nezdinde boyle olmasit bakimindan bir yetkinlik ve
iyilige ulasmayr algilamak ve elde etmek” olarak tanimlar.®” Bu noktada tanimi geregi
haz bir taakkul olarak karsimiza ¢ikar. Insan agisindan degerlendirdigimizde akli haz,
timelleri idrak etmemizi ve varligin kiinhiine ulasmamasi saglar.% Bu sebeple akli
hazzin degeri diger haz tiirleri ile kiyaslanamayacak kadar kiymetli ve aralarinda Ibn
Sind’nin deyimiyle melekler ile hayvanlar arasindaki ontolojik uzaklik kadar biiyiik bir
mesafe vardir.®® Akli haz nefse ait olmakla birlikte yalnizca akil sahiplerine mahsustur
ve bu hususiyet her varlik mertebesinde muhteliftir. Bu ihtilaf 6znenin madde ile olan
bag1 ve her nesnenin suretine ickin olan kemal vasfiyla ilgilidir. Oyle ki her bir nesnenin
kemali, saadeti ve hazzi kendi varlik cinsindendir.® Nefis maddi olani algilasa bile
onlarda tahakkuk eden manevi ve akli manayi kavrar. Beden cismani hazlar igin bir arag

iken akli cevher olan nefs, her seyi bilmeye muktedirdir. Bedenin ve nefsin hazlari

% ibn Sina, Isaretler ve Tenbihler: el-Isdrdt ve 't-tenbihat., 173.
% {on Sina, [saretler ve Tenbihler: el-Isdrdt ve t-tenbihat., 174.
9 fbn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 268.

9 fbn Sina, [saretler ve Tenbihler: el-Isdrdt ve t-tenbihat., 174.
190 fbn Sina, [saretler ve Tenbihler: el-Isardt ve t-tenbihat., 177.
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birbirinden farkli olmakla birlikte bedenin birden ¢ok hazzi var iken nefsin tek hazzi

vardir. O da bilmektir. Tek yetkinligi, saadeti ve hazzi bilmektir.20

Hayvanlarin ise i¢ ve dis duyu giicleri olmakla birlikte onlarda vehimden baska
yargi glicli yoktur. Bu sebeple hayvan tiiriinde yargilar ¢catismasi goriilmez. Clinkii sahip
olduklar1 tek gii¢ vehim giiciidiir ve bu giic dogasinin geregine yonelerek onu tercih
eder. Ornegin ag kalan bir hayvan avlanir, kuzu doguran bir koyun kuzusunu emzirir.12
Insan tiim canlilardan farkli olarak, bedensel giiglerin zirvesi olan vehim ve akli bir
cevher olan nefise sahiptir. Pargal1 bir varlik yapisina sahip olan insan, iki yarg: giiciine
sahiptir ve her giiciin yetkinlik noktasinda kendine ait saadeti, hazz1 vardir. Insanin
dialist yapisi baslangigta bir dagimikliga, parcalanmisliga sebebiyet veriyor gibi
goriinebilir. Fakat rabbani bir latifeye sahip olan insan, bedeninden ayrilip ilahi huzura
vardiginda nefsi ile kazandigi yetkinlik 6l¢iisiinde muamele gorecek.'® Bedeni hazlar
diinya ile simirli kairken akli haz ebedi alemde devam edecek. ibn Sina bu kemalden
noksan olmayir ve bu noksanlikla ebedi hayata go¢meyi cehennem atesinden daha
siddetli olan ruhani bir atesle tasvir etmistir.!® Tabiatimiz itibariyle suretimize ickin

olan kemal bu anlamda olduk¢a kiymetlidir.

Bir nesnenin tabiatiyla uyumlu olani idrak etmesi yetkinligi bu yetkinlik ise hazzi,
mutlulugu ortaya ¢ikartir. Nihayetinde kemaline yaklasan insan Saadet ve hazza
kavusur. Sudur teorisinin en son agamasinda bulunan insan, yetkinligini kazanmas ile
birlige yani vahdete ilerler. Bu ilerleyis aklin haz almasi ve saadetii’l-kusva denilen
mutluluga ulagsmasini saglar. Hareket yukariya dogru olduke¢a (u’ruc) haz ve kemal artar
asagiya indikge idrak, anlam daralir ve nihayetinde kemalden de uzaklasilir. Akil
bedenin yonetimiyle mesgul olup bedenin hazlarini yerine getirmeye galisir ise arag
haline gelir, eger akil akli hazza yonelir ise uzuvlarimiz, duyu organlarimiz arag, akil

tabiatinin geregi olarak bedenin degil insanin nihai mutlulugunun faili olur.%

101 {bn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 151.

102 fbn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 148.

103 Mutluel, Islam 'da Felsefi Diistincenin Kisa Tarihi, 123.

194 {bn Sina, [saretler ve Tenbihler: el-Isardt ve t-tenbihat., 177.
195 {bn Sina, [saretler ve Tenbihler: el-Isardt ve t-tenbihat., 177.
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Ibn Sina akli hazzin mahiyetinin ancak kiyasla idrak edilebilecegini sdyler ve
somut &rneklerle bu izahi saglam bir zeminde ortaya koyar. Ornegin gérme engeli
bulunan bir kimsenin giizel bir manzara karsisinda haz alamayacagi pek tabiidir. Fakat
algilayamadigr haz boyle bir hazzin, mutlulugun yokluguna isaret etmez. Kendi
nispetinde algiladig1 hazlarla kiyaslayarak bdyle bir hazzin varligini bilir. Ayn1 sekilde
duyma yetisi olmayan kisinin melodik bir miizikten haz duyamamasi ve boyle bir
hazzin varligim inkar etmesinin gerekmedigi gibidir. ibn Sina hayirsal bir yetkinlik
olarak ele aldig1 akli hazzin idrakini engelleyen seylerin neler oldugunu sorgular. Bu

engelin iki seyden kaynaklandigi sonucuna vararak soyle agiklar;

“Yam swra yetkinlik ve uygun durum, idrak kuvveti icin miimkiin kilinip bununla
birlikte orada bir engel veya nefsi mesgul eden bir sey bulunabilir, dolayisiyla nefis onu

hog gormez ve onun zittini tercih eder. "%

Hazz1 algilayabilmek icin alginin sthhatli olmasi elzemdir. Ibn Sina bu durumu
dogustan iktidarsiz olan bir kisinin cinsel iliskiden haz alamamasiyla orneklendirir.
Ciinkii bu hazz1 duyumsama noktasinda eksiktir ve bu eksiklik kisiden kaynakli olmakla
birlikte nefsin bunu hos goérmemesi ve tam tersine tercihlerde bulunmasina sebebiyet
verir. Ibn Sind bu durumu akli haz agisindan degerlendirdiginde ise akli hazzin
algilanma siirecini arzudan kaynaklanan bir eksiklik hissi ve aci ile agiklar. Her nefis
tamamlanmaya yonelik bir arzu igeresindedir. Bu arzunun eksikligi ise kisinin kemaline
temayiil etmesini engeller ve kemalinin getirdigi hazdan mahrum birakir. Ibn Sina bu
arzuyu duyumsamayi “tenebbiih” ile miimkiin kilar.?” Aklin1 basina getirmek, bir hayat
belirtisi olarak uyanmak ve bir uyarici tarafindan uyarilmak anlamlarina gelen
tenebbiih, kisinin hakikat piriltilar1 karsisinda kayitsiz kalmayip o hakikate dair bir
hareket, yonelme, temayiil anlaminda kullanilmigtir. Hazz1 engelleyen ikinci sebebi ise

sOyle aciklamistir;

“Idrak kuwvesi yetkinligin ziddiyla engellenmis olabilir ve onunla

hissetmez ve ondan uzaklagsmaz. Engel ortadan kalktiginda ondan aci duyar ve

106 fhn Sina, E]’]-Necdt Felsefenin Temel.Konularl, 268.
197 fbn Sina, [saretler ve Tenbihler: el-Isardt ve t-tenbihat., 178.
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dogasina geri doner. Tipki agzinda act bulunan gibi, oradaki aciligi mizaci ve
organlart iyilesinceye kadar algilayamayabilir. O zaman ise kendisine iligen

durumdan uzaklasir. *%®

AKIi hazz1 engelleyen diger sey ise alginin sthhatli olmayisidir. Insanin diialist
yapisinin en biiyiikk krizi bu noktada baslar. Soyle ki nefsin bilme islemini cismani
kuvvetlerinde kendilerini 6zgili idrakleri yerine getirmesine ragmen, insanin tersine bir
kuvveden fiile intikali s6z konusu olabilir. Yani akli haz tiim hazlar1 yonetme
kabiliyetine sahip olmakla birlikte bu ikililik vehim ve akil ¢atigmasi olusturur ve
ikisinin hazzi ve saadeti catigir. Bu noktada insan, en yiice hazzini yani Tanriy1 bilmeyi
idrak etmesi ve diger tiim hazlari bu haz icin seferber etmesi suretiyle kendiligine,

suretine igkin olan yetkinlik ve mutluluga ulasabilir. 1%

[bn Sinad akli hazzin imkanina deginip, idrakindeki yoksunluk sebeplerini
acikladiktan sonra ontolojik bir zeminde bu konuyu ele alir. Akli bir cevher olan nefsin
saadeti ve hazzi bil kuvve halden bil fiil hale intikal ederek varligin biitiinsel birliginin
bilgisine ulagsmaktir. Ibn Sina diisiincesinde bunu miimkiin kilan sey ise nazari anlamda
metafiziksel bilgi ile donanmak, ameli anlamda ise giizel ahlak ile ahlaklanmaktir.
Metafiziksel bilgi zihni tecerriittii gerektirir. Yani zihnin maddeye bagimliliktan
kurtulup o maddede tahakkuk eden akli formu maddenin fiili tahakkukundan bagimsiz
olarak kavramasidir. Bu ise ancak tecrit ile gerceklesir. Yani akil duyulardan gelen
verileri alir, i¢ duyularla (hissi misterek, hayal, hafiza, zakire, vehim gibi) i¢ duyularla
isle ve ondan anlam tecrit eder. Nihayetinde soyutlamak suretiyle kendi de o anlamin
dis diinyadaki tahakkukundan soyutlanir. Aklin manayir bilmesi, mananin mana ile
karsilasip 6zdeslesmesi kabilindendir. Bu sebeple hem soyutlayan hem de kendi o

cisimden soyutlanan olur. Akil bu noktada mana ile 6zdestir.

108 fhn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 268. . _
199 thn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 268; Ibn Sina, Isaretler ve Tenbihler: el-Isdardt ve't-
tenbihat., 176.
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Tecerrlitiin diger bir yonii ise zihni tecerriite eslik eden, hazlardan tecerriittiir.'*°
Gizel ahlakla ahlaklanma diger bir ifadeyle ruhanilesme bu asamaya isaret eder. Diinya
ile maddi olan bagimliliktan tecerriit, hazlara bagimliliktan uzaklasma ve duyu
organlarimizin teslim olmasiyla akli cevherimizin hiirriyetine kavusmasi anlamina
gelir.*t Klasik metafizik gelenekte de haz, bu iki tiir soyutlamanin bulundugu zirvede
tam olarak doruga ulasir. Bu tecerriitler gerceklestiginde asil kemalimize ulasiriz. Ibn
Sina diisiincesinde ise Tanri'nin hazzi en yiice hazdir. Soyle ki varlik asli, mutlak
kendilik halinde Tanr1’da bulundugu i¢in ve bu kendindelik hali bilinci diriligi, bilgiyi
ve kudreti kendinde durum olarak igerdigi icin ona gore hazlarin zirvesi varligin
mutlakliginda bulunur.*? Biz bu sebeple hazlarin en yiicesine ulagsmaya elverisli degil
ancak kendi mertebemizde ortaya ¢ikabilecek viicudun, yetkinliklerin elde
edilmesindeki en uzak halkamiza ulasabiliriz. O nedenle bunun ismi saadetii’l-kusva

yani en uzak seviyedeki mutluluk olarak adlandirilir.
6. Ask Kavram ve Hiiviyeti

Ibn Sina diisiincesinde ask tiim varligi kapsayan metafiziksel bir giic olmakla
birlikte Tanr’nin da bir delili olarak sunulur. Oyle ki eserlerinin ¢ogunda Tanriy1 ask,
asik ve masuk olarak niteler. Nitekim Tanr1 hem sever hem sevilir hem de sevginin
kendisidir. Bu sevgi varliktaki olgunlugun ve iyiligin 6l¢iisii nispetindedir. Tanr1 ise
mutlak kemal sahibi olmasi ve giizelligin zirvesinde Ozlini diisinmesi, sevmesi
sebebiyle en yliksek derecede sevilendir. Dolayisiyla kendisinden sudur eden her varlik
bu iyilik ve agktan pay alir.?*® Bu noktada varliklarin sudiru, tagip yayilmasinin prensibi
asktir. Oyle ki ibn Sina varligin bir delili olarak gordiigii aski, mutlak ve saf iyi ile

ozdes kilarak varlik problemine yeni bir bakis agis1 kazandirmistir. !4

110 fbn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 271.

11 fbn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 269.

112 Thn Sina, Kitdbu s-Sifa Metafizik, 339; Ibn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 224.
113 Altintas, Ibn Sind Metafizigi, 73.

114 Kemal Goz, “Ibn Sina *da Ask ve Varlik”, AIBU Egitim Fakiiltesi Dergisi, 11/1 (2011), 47.
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Ibn Sina’nin ask kavramimi yalmizca insanlara has kilmayip canli cansiz tim
varliklara yaymis olmasi da oldukea ilgi ¢ekicidir.**® Ona gore tiim varliklar kendilerine
ickin olarak bil kuvve aski barindirmaktadirlar. Bu ask ontolojik yonden bizi Tanriya
ulastirirken, psikolojik yonden acziyetimizi fark ederek tamamlanmaya dontk
ihtiyacimizin farkindaligim kazandirir. Ibn Sind’nin ask felsefesi bize insan ruhunun
ulasabilecegi nihai mutlulugu ve en yiiksek yetkinligi anlatmaktadir. Bu felsefesinin
temelini vahyi merkeze alarak, insan1 biyolojik ve psikolojik agidan bir biitiin olarak ele

alir ve degerlendirir.

fbn Sina var olusun temel unsuru olarak ele aldif1 ask kavramini, detayli bir

sekilde Ask Risaleleri eserinde ontolojik agidan yedi boliimde degerlendirilir:

Birinci fasil: Her bir hiivivete ask kuvvetinin sirayeti hakkindadir. Tbn Sina bu
boliimde her varhiga igkin olan kemal arzusundan bahseder. Oyle ki arzu kavrami
kemali tamamlamaya doniik hareketin kendisidir.'*¢ Bu sebeple kemalinden yoksun olan
her varligin tamamlanma cabasi arzuyla yon kazanmaktadir. Yetkinlik agisindan
degerlendirdigimizde ise arzu, noksanligin azaltilmasinda gerekli olan seydir. Haliyle
arzu kavramini Tanr1 i¢in diislinmemiz miimkiin degildir.**” Her hiiviyete ickin olan bir
kemal ve bu kemali kazanmaya doniik bir arzu, seving bu askin tabii olusuna isaret eder.
Ibn Sini bu noktada varligi (1) miikemmelligin zirvesinde bulunan (1) noksanligin en
son derecesinde bulunan (111) bu iki halin ortasinda hareket halinde olarak {i¢ mertebede
inceler.’® Yapilan taksimde noksanligin en son derecesinde bulunan kisim ancak mecazi
anlamda varlik vasfini alabilir. Ciinkii yetkinligi kendi i¢inde kuvve olarak bile
barindirmayan bu hiiviyet hayirdan da yoksundur. Netice itibariyle hayrin olmadig yer
kotiiliik, kotilik ise ademiyettir. Bu anlamda hakiki mevcutlar miikemmelligin
zirvesinde bulunan yahut kendine igkin olan kemali kazanma noktasinda hareket halinde

olanlardir. Varligin bu sekilde taksimi bir yandan askin psikolojik anlamda ag¢ilimlarina

115 Mehmet Bayraktar, “Ibn Sina’ da Varlik, Varolusun Sebebi ve Varligm Delili Olarak Ask”, Ankara
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 27/1-4 (1985), 200.

116 fbn Sina, [saretler ve Tenbihler: el-Isardt ve t-tenbihat., 180.

17 {bn Sina, Kitdbu 's-Sifa Metafizik, 338.

118 fbn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 75.
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da yer acar. SOyle ki insan, kemalin yoklugundan kaynaklanan noksanligimin farkina
varip acziyetiyle yiizlesir. Bu acziyet insanda tamamlanma, kemaline kavusma istegi

uyandirir ve mutlak kemal sahibi olan Tanriya kars1 bir agk duymasina zemin hazirlar.!t®

Ibn Sina kendinden &nceki filozoflardan farkli olarak aski ayn1 zamanda ontolojik
bir sebep olarak degerlendirir. Oyle ki ask, Allah’in bir delili olmakla birlikte varligin
da viicut bulmasmin esasidir. ibn Sind Tanriyr asik, masuk ve ask olarak niteler.
Nitekim “her uyumlu giizellik ve idrak edilen iyilik sevilen ve dsik olunandir.”'?
Dolayisiyla giizelligin, yetkinligin ve hayrin zirvesinde bulunan el-Evvel zat1 itibariyle
masuk ve asiktir. Ibn Sina’nmin ask tanimi da oldukea ilgi cekicidir. ibn Sina aski,
“herhangi bir zatin hazir bulunusunun tasavvuru sebebiyle sevinmektir.”?t Olarak ifade
eder. Oyleyse tiim mevcudatin Tanri’nin sonsuz ilminde ebedi ve ezeli bir huzur ile
hazir olarak bulunmasi ve bu bulunusun tasavvuru aski ve varligi meydana getirir.
Haliyle el-Evvel yetkinlik ve algilama bakimindan esyanin en siddetlisi oldugundan
sevinenlerin en yiicesidir. Bu noktada insan kendi kemaline yonelip yol aldiginda varis
yerinin ask oldugu bilincine varir ve O’nu bilmeye calismasiyla bir suur kazanir. Bu
suur yetkinlik arzusunu diri tutarak O’na kavusmay1 ve O’na karsi olan agkin artmasini

saglar.'?

Ikinci fasil: Canli olmayan basit varliklarda askin varhgi hakkindadir. Bu
boliimde ise Ibn Sina basit varliklar: (1) heyula (1) suret ve (1) arazlar olarak taksim
ederek kendilerine ickin olan agkin izahini yapar. O, zikredilen bu basit varliklarda tabii
olarak bir askin mevcut olusunu ve bu aski onlarin varolusunun bir sebebi olarak
degerlendirir. Soyle ki heyula heniiz birlesmedigi surete kars1 siddetli bir arzu duymakta
ve iginde barndirdigr bil kuvve maddeyi bil fiil hale getirmek i¢in suretle birlesmeyi
arzulamaktadir. Suret ise iki yonlii bir agka sahiptir. Birincisi sekil verdigi cevhere olan

baglilig: ve bu cevherden onu ayirmaya galisan sebeplere gosterdigi direnctir. Ikincisi

119 Mehmet Bayraktar, “Ibn Sina’ da Varlik, Varolusun Sebebi ve Varligm Delili Olarak Ask”, Ankara
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 27/1-4 (1985), 301.

120 fbn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 223.

121 {bn Sina, Isaretler ve Tenbihler: el-Isdrdt ve 't-tenbihat., 180.

122 fpn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 76.
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ise kendi kemalatina olan tutkusu ve ondan ayr diistigiinde ona dogru sevkle harekete
geemesidir. Arazlarin tabii aski ise ilistikleri cevherlere olan bagliliklaridir. Ait

olduklar1 cevherlerden uzaklastiklarinda zitt1 ile tahakkiim etmesi askin gostergesidir.'®

Uciincii fasil: Askin nebati suretlerde yani nebati nefislerdeki varligina dairdir.
Beslenme, biliylime ve iireme kuvvelerine sahip nebati nefslerin fitri aski da bu

kuvvelere hastir. Kendilerine ickin olan agk sebebiyle gidalanir, biiyiir ve gogalir.'?

Dérdiincii fasil: Hayvani nefslerdeki aska dairdir. Ton Sina bu béliimde hayvani
nefsin kuvvelerinden 6rnek gostererek askin onlarda da tabii olusuna deginmistir. Dig
duyulardaki ask bazi duyumlardan hoslanma, i¢ duyulardaki ask ise rahatlik veren
tahayyiiller ve benzeri idraklerin bulunmas: halinde siddetli olarak arzulanan sey diye
tammlanir. Ornek vermek gerekirse gazap kuvvetinde iistiin gelme ve intikam duygusu
ask ile aciga c¢ikar. Sehvet kuvvetinde ise agk iireme, cogalma yahut neslin devami
olarak agi3a ¢ikar. ibn Sina bu noktada aski tabii olan ve ihtiyari olan olmak iizere ikiye
ayirir. Tabii olan ask, bir engel bulunmadikca gayesini ger¢eklestirmede istikrarli olan
ve bu istikrar1 saglayan istiyak, arzunun masukuna kavusana kadar devam etmesidir.
Nebati nefislerde goriilen ask bu duruma ornek gosterilebilir. Ihtiyari ask ise elde
edecegi faydaya gore tercihe dayali olan asktir. Ornek vermek gerekirse beslenmekte
olan kuzunun kendine yaklasan kurdu goriince beslenmeyi birakip kagmasi ihtiyari bir
ask sebebiyledir. Beslenmekten aldig1 hazzi gorecegi zararla mukayese ederek kagmayi

tercih eder ve hoslandig1 seye yliz ¢evirir.

Ibn Sind aski meydana getiren en miihim illet olarak nitelendirdigi sehvani
kuvvetin tabii ve ihtiyari agka sahip oldugunu belirtir.*”® Sehvani kuvveti gayr-1 natik
canlilarda incelediginde nebati nefislerden bir farki olmayip tamamen tabii bir ask
olarak degerlendirir. Fiillerinin ihtiyari bir sekilde meydana gelmesinin aksine

gayelerinin bir olmasma odaklanarak bu sonuca varir. Oyle ki her iki nefiste ortak bir

123 Thn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 78.
124 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 78.
125 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 79.
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gaye i¢in hareket ederler. O da kendi benzeri olani {iretmektir.’?s [bn Sina askin diger

cihetini yani ihtiyari aski ise ilerleyen bdliimlerde agiga kavusturur.

Besinci fasil: Zariflerin ve genclerin giizel yiizlere olan aski hakkindadir. Ton Sina
konuya iyi ve giizel iliskisini ele alarak baslar. Nitekim onun felsefesinde ask, asik ve
masuk olarak nitelenen Tanri mutlak hayr sahibi olmasi sebebiyle giizelligin de
zirvesinde olandir.'?” Dolayistyla Tanridan sudur eden her varlik mertebesinde giizele,
iyiye karst bir tevecciih bulunur. Nitekim giizel ve iyinin kaynagi birdir ve varilmak
istenen nihai noktada orasidir. Her varlik kendine uygun olana ask ile yonelir. Oyle ki
miimkiin varliklarin tiimiinde kuvve halinden fiil hale gelme, miikemmellige dogru
ilerleme arzusu bulunmaktadir. Bu sebeple serefce kendinden daha {istlin olana karsi
temayiilleri ve asklar1 vardir.'?® Kendilerine i¢kin olan bu agk, kemalin ve parlakligin
artmasina vesile olur. Bu noktada insanin fiillerini inceledigimizde hayvani ve natik
nefsin tezahiirlerini gérmemiz mimkiindiir. Bu iki nefsin istirakiyle insanin fiilleri
meydana gelir. Her iki nefiste 6l¢iilii, uyumlu ve giizel olan seylere asik olurlar. Ancak
hayvani nefsteki bu 6zellik tabii iken natik nefiste bilingli bir se¢imdir. Ciinkii varligin
kiinhiine erisme imkanini i¢inde barindiran insan, yaptigi se¢imleri duyumsal hazlar
sebebiyle degil daha ulvi olan akli haz sebebiyle yapar.??® Boyle bir hazzi tatmis kisi
ahenkteki birligi goriir ve ilk masuku hatirlar. Bu noktada insanin giizele olan hayranligi
vahdete yakinhig ile ilgilidir. Dolayisiyla ibn Sina giizel ve iyi kelimelerini miisterek
anlamlarda kullanarak insanin giizellikten nasibini ahlaki ytkiimliiliiklerini yerine
getirdigi 6lciide alabilecegini iddia eder. Oyle ki ilahi hiikiimlerin her biri kendi iginde
hayr1 barindirir. Insan bu hayri kazandig: 6lgiide giizellik elde eder.*

Ibn Sina bu boliimde masuklara duyulan aski yiiz giizelligi ile iliskilendirerek izah

eder. Giizel goriiniise diskiinligiin yalnizca natik nefse has degil hayvani nefisten de

neset eden bir meyil oldugunu dile getirerek, gaye noktasinda farklilasmalar1 ile bu

126 Tbn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 80.
127 Altintas, Ibn Sind Metafizigi, T2.

128 fbn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 81.
129 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 82.
130 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 83.
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askin niteligini belirler. Zira hayvani nefs hissi ciizlerle ilgilenirken natik nefsin
mevzusu ebedi olan akli kiillilerdir. Dolayisiyla insan giizel bir suret karsisinda Tanriya
olan hayranhigr ve agki arttigi Olgiide kendine yakisan sevme bi¢imini eylemis ve
mertlik, yigitlik, zariflik gibi vasiflarla layik olur.’®! Ibn Sina yiiz giizelliginin ahlak
giizelligi ile uyumlu oldugunu dile getirerek bu diisiincesini Peygamberimizin
“ihtiyaglarmmizi giizel yiiz sahiplerinden isteyin.” hadisiyle desteklemistir. Ona gore tath
huylu ve temiz ahlakl kisilerin terkibinin iyiligi suretine giizellik olarak yansimistir.
Aksi durum so6z konusu oldugunda ise ya kisinin ahlaki sonradan bir bozulmaya
ugramis yahut suretinin ¢irkinligi harigten sebeplerle sonradan olusmustur. Ciinkii ona

gore varliklarin mizaci ile sureti uygunluk arz etmek zorundadir.**

Ibn Sina giizel suretli insana duyulan askin kiside masukuna kars1 sarilma, dpme
ve cima istegi doguracagini ifade eder. Bu isteklerin edep ve akil dairesi i¢inde fiile
dokiilmesinde bir engel gormeyen Ibn Sina ancak iyilige yakisir bir sekilde vuslatin elde
edilmesine dikkat ¢eker. Nitekim insan duyumsadiklari ile degil eyleme doktiigi ve bu
eylemi nasil gergeklestirdigi ile kendi niteligini ortaya koyar.’®® Ornegin cima istegi
hayvani nefse ait olmakla birlikte neslin devami maksadiyla olursa ancak mazur
goriliir. Bu ise ilahi hiikiimlerin geregi olarak kisinin ancak esiyle gerceklestirebilecegi
bir birlikteliktir. Opme ve sarilma ise asigin masuku ile yakinlasma, bir olma
hissiyatiyla ilgilidir. Ardindan sehvani bir arzu olusturmayacak, giizellige yakisir
iyilikten yoksun birakmayacak ve fesada ugratmayacak bu birlesmeler koti
gdriilmemistir. Ibn Sina aski bu saflig1 ve serefiyle tastmaya muktedir olan insanlarin
zarif, mert ve yigit vasiflara sahip oldugunu dile getirmis, giizel surete agskin kalpte gizli
olan yeteneklerin agiga ¢ikmasini ve nihayetinde beseri asktan ilahi aska yiikselerek

Tanriya yakinlagmanin bir anahtar1 olarak gormiistiir.*

Altincr fasil: Ilahi nefslerdeki ask: Tbn Sind bu boliimde asigm masukuna

benzemesini, onun suretiyle bezenmeye ¢alisma arzusunu, aynilesmeyi ilahi nefisler

131 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 84.
132 Thn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 85.
133 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 85.
134 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 86.
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iizerinden degerlendirir. Oyle ki her asik masukunu her haliyle iyi olarak tasavvur eder
ve kendisi i¢cin bir 6rnek kabul eder. Bu anlamda Tanr1, Ibn Sina diisiincesinde askin
yegane sahibi ve mutlak iyi olandir. Dolayistyla O’ndan sudur eden her varlikta iyiden
ve gilizelden bir parca vardir. Varliklar kendi tekamiillerini tamamlayabilmek adina
kendinden sonraki bir iist varlik mertebesine benzeme arzu iceresindedirler.®*® Ayni
sekilde insan, islerinde Tanri’ya benzedigi Olgiide gergek kemaline yaklagmis olur.
Ornegin adaletle hiikkmetmesi, iyiligi ve giizelligi bir hal olarak benimsemesi nihai
gayesine ulasmay1 kolaylastirir. Her varligin birbirine duydugu ask bu aynilesmeyi
saglar. Insan bu noktada kendinden bir iist mertebede bulunan varlik alanina yani gok
ehline benzeme gayretindedir. Nihayetinde insan ebedi aleme gogtiigiinde bedenden
styrilmig, maddeligin getirdigi kotiilikkten armmus bir vaziyette akli hakikatleri kavrama
asamasina gelmis bulunacaktir. Dolayisiyla insan ameli akli ile gok nefislerine, nazari
akli ile gok akillarina benzer.** Gok ehli daimi olarak Tanrtya agiktir ve bu agk onlardan
asla ayrilmaz. Cilinkii zaruri olarak onlar bil fiil yetkindirler. Bu masuka benzeme
istiyaki bir silsile halinde devam ederek mutlak kemal sahibi Tanr1’ya yaklasmaya kadar
devam eder. Feleklerin Tanriyla yakinlik 6lgiileri nispetinde asklarin siddeti belirlenir.
Dolayasiyla O’na en yakin olanin aski daha siddetli, aldig1 haz daha kuvvetlidir.
Feleklere ickin olan ask, masuka duyulan arzu sebebiyledir. Bu askin neticesinde
Tanri’ya benzemeye ve bundan haz duymaya baslarlar. Makulleri idrak etmeleriyle
harekete gegmeleri Tanri’ya yaklasmalarini saglar. Ibn Sind’ya gore bu hareket feleki
bir ibadet gibidir.**” Nihayetinde Tanr1 hem goksel nefisler hem de natik nefisler i¢in
mutlak iyi ve 4sik olunandir. ibn Sini insan o6zelinde yaptigi degerlendirmede ise
Tanr’’ya benzemenin yolunu metafizik bilgi ile donanmak ve giizel ahlak ile

ahlaklanmak olarak goriir.*

Yedinci Fasil Fasularin Hatimesi: Tbn Sina eserin son boliimiinde her varligin El-

Evvel’e tabii bir agkla asik oldugunu ve bu askin her varlik mertebesinde nitelik

135 Tbn Sina, En-Necdt Felsefenin Temel Konulari, 240.

136 Ali Durusoy, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri (Istanbul: Marmara Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, 2012), 188.

137 fbn Sina, En-Necqdt Felsefenin Temel Konulari, 243.

138 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 89.
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yoniinden farkli tecellilere mazhar kilindigini agiklar. Bu tecelliyi ilk kabul eden “Kiilli

Akil” ile insan iligkisine deginerek insanin Tanr1’ya yaklagsmasinin imkanina deginir.

Mutlak 1yi olan Tanr1 kendisinden sudur eden varliklara zatiyla tecelli eder. Bu
tecelliyi kabul, her varlikta tabii olarak gerceklesir. Fakat bazi 6zler kendilerinde
bulunan kusur, zaaf ve noksanliklardan dolayr bu tecellilere karsi perdelenir. Nitekim
her varlik kendi kemaline uygun davrandig: olciide iyiligi ve giizelligi ortaya ¢ikarir.
Dolayisiyla insan, suretine igkin olan kemali kazanmak ve ona uygun eylemlerde
bulunmak suretiyle giizellige ve iyilige varabilir. Insanin yetkinligini kazanmasi daha

once de belirttigimiz gibi ancak Tanriya benzedigi 6lglide miimkiin goriiliiyor.

fbn Sina diisiincesinde insanin bu kemali elde etmesi tek basmma miimkiin
goriilmemektedir. Tecelliyi ilk kabul eden varlik olarak tanimladigi “Faal Akil” insan
icin saadete ulasmada yardimci olan en 6nemli varliktir.** Kozmik akillarin sonuncusu
olan faal akil bil fiil akil olmakla beraber kiilli bilgi ve suretlerinde kaynagidir. ibn Sina
diistincesinde insan tikellerden hareketle tiimel bilgilere ulasmaz. Ancak tikel bilgileri
elde ederek tiimel bilgi almaya idrakini hazirlar. Bu noktada Faal akildan kiilli
bilgilerin alinmas1 dort asamada gergeklesir. Ik olarak bil kuvve halinde bulunan ve
suretleri kavramaya yatkin olan heytlani akil sonrasinda ¢esitli varlik alanlarinin
ilkelerin kazanilmasinda etkili olan meleke halindeki akil, ilk makullerin
kazanilmasindan hemen sonra ikinci makullerin kazanildig: fiil halindeki akil ve insanin
en yetkin hale geldigi ve tiim bilgileri bil fiil aklettigi miistefad akil seviyesidir. Insanin
bu seviyeye gelmesi Faal Akil sayesindedir. Zihnin bu hazirlanma siireci neticesinde
Faal Akil tiimellerin bilgisini insana aktarmasi israk (aydinlatma) yontemi ile yani Faal
aklin 1518min insan aklina erismesi ile gerceklesir. 140 Netice itibariyle ibn Sina
diigiincesinde insanin yetkinlesmesi ve gercek mutlulugu elde etmesi akli idrak ile
miimkiindiir. Bu idrak ise belirttigimiz {lizere Faal Aklin yardimiyla gerceklesen bir
siireci kapsar. Bu akil sayesinde mertebe olarak yiikselen insan her tiirlii yetkinligi

kazanarak melekit aleminin en kiymetli ve serefli varlig: haline gelir. Ibn Sind’nmn da

139 [bn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 90.
140 Omer Mahir Alper, Ibn Sind, 76.
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bahsettigi lizere Faal Akil ve insan akli birleserek bir ittisal gergeklesir. Bu birlesme

insanin saadetini elde etmesi ve akledilirler diinyasina benzemesini ifade eder. 4

Genel itibariyle dzetlemek gerekirse ibn Sina diisiincesinde estetik, haz, giizel ve
yetkinlik kavramlar1 varligin mutlakliginda bulunmaktadir.’? Ciinkii giizel, bir varhigin
yetkinligi ve tamligi Olciisiinde ortaya cikar. Miimkiin varliklar ise bu tamliktan,
mitkemmellikten yoksun olduklart i¢in tam manasiyla hazzin en yiicesine ulagsmaya
elverisli degillerdir. Fakat mutlak iyi ve giizelden tasan varliklar bu giizellige yaklasma
arzusu, temayiilli iceresindedirler. Dolayisiyla miimkiin varliklar kendi mertebelerinde
ortaya cikacak viicudun ve yetkinligin elde edilmesinde en uzak olan hazza kavusma
imkanini barindirirdilar. Kendilerine igkin olan bu yetkinlik kemal ise denge, ahenk ve
orantiyla miimkiin goriilmiistiir. Bu ahenk nefsi yetilerle sagladiginda giizel ahlaka akli
yetilerle saglandiginda ise metafiziksel bilgi alanina ulastirir. Olgiileri nispetinde de haz
verir. Ibn Sina akilsalligin getirdigi hazza oldukca 6nem atfeder.’3 Bu anlamda onun
felsefesinde estetik hazzin yasanmasinda duyular aract konumdayken, akil gercek hazza
ulasmada faildir. Bu hazza ulasmada siirati ve istikrar1 saglayan ise asktir. Ibn Sini
diisiincesinde bir varolus sebebi olarak ele alinan agk ayni1 zamanda metafiziksel bir giic
olarak ele alinmistir. Bu gii¢ yalnmizca akli varliklar1 degil, canli cansiz tiim varliklara

niifuz eden bir yogunlukta olmas1 bakimindan da olduk¢a 6nemli goriilmiistiir.

141 Tbn Sina vd., “Ask Risaleleri”, 92.
142 A Kamil Cihan, /bn Sind ve Estetik (Ankara: Beyaz Kule, 2009), 71.
143 A. Kamil Cihan, Ibn Sind ve Estetik, 103.
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IKiNCi BOLUM
GAZALI DUSUNCESINDE HAZ KAVRAMI

Gazali’nin Hayati

Islam toplumunun yetistirdigi ve Islam diisiincesinde emsalsiz bir yere sahip olan
Ebli Hamid Muhammed el-Gazali, bilgi birikimi, 6zgiinliigi ve cesareti sebebi ile
bircok unvan ile anilmistir. Kaynaklarda “Hiiccetii’I-Islam” (Islam’m Delili), “Zeynii d-
din” (Dinin siisii), “Miiceddid” (Dinin Yenileyicisi) disinda “ikinci Safi”, “Ummetin
Efendisi” ve “Begsinci Asrin Miiceddidi” gibi miistesna sifatlar ile nitelenir. Oyle ki,
hocas1 Ciiveyni “Gazali derin bir denizdir” diyerek ona olan takdirini ve hayranligini

dile getirmekten ¢ekinmemistir. 144

Asil adi Muhammed olan Gazali 450/1058 yilinda Horosan bdlgesinde bulunan
Tus’ta diinyaya gozlerini agmistir. Babasinin meslegine nispetle Gazali nisbesini almig
ve sonrasinda bu nisbe ile anilmistir.}*® Gazali, babasinin tasavvuf gelenegine bagl
olmasi ve erken yaglarda ilim c¢evreleriyle temasta bulunmasi sebebiyle tasavvufi
kimligi ile 6ne cikar.!*® Erken yasta babasii kaybetmis ve bir baba dostu gdzetiminde
medresede kalmistir. Bu medrese ileri diizey 6grenimlere kapr aralamis ve 6nde gelen
hocalardan ders almasina vesile olmustur. Haremeyn el-Ciiveyni’den fikih mezhepleri
ve usulleri ayn1 zamanda cedel ilmi almis, Ciiveyni’den kelam, Ebl Ali el-Farmedi’den

tasavvuf egitimi almustir. 247

Basarilar1 ve parlak zekasiyla dikkat ¢eken Gazali,
Nizamiilmiilk tarafindan Bagdat Nizdmiye Medresesine miiderris olarak atandi.
Yaklasik 300°e yakin Ogrenciye ders veren Gazall bir yandan da inceleme ve

calismalarina devam etti. Kelam, felsefe, batinilik ve tasavvuf incelemelerine

144 Mehmet Vural, Isldm Felsefesi Tarihi, 213.

145 Kaya, Islam Felsefesi Tarih ve Problemler, 290.

146 Mutluel, Islam da Felsefi Diistincenin Kisa Tarihi, 163.
147 Mehmet Vural, Isldm Felsefesi Tarihi, 23.
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yogunlagmasiyla bu dort alanda basarili bir calisma ortaya koyar. Oyle ki bu
caligmalarin ve dort yillik miiderrisligin neticesinde bunalim, kriz ve buhranlar
yasayarak sorgulama ve bir arayis i¢ine girer. SOhreti, sayginligi, miiderrisligi birakarak
Bagdat’tan ayrilir. Sam Emeviyye Camii’nde uzlete ¢ekilerek yaklasik iki sene boyunca
nefsini terbiye etmek, kalbini arindirmak ve ahlakini giizellestirmek icin riyazet ve
miicadele ile mesgul olmustur. Daha sonra ailesine olan hasreti ile tekrar Bagdat’a
doner ve gorevine li¢ yil kadar daha devam eder. Yasadig1 saglik problemleri sebebiyle
gorevini birakarak Tus’a doner ve Omriiniin geri kalanini eser yazarak ve ders vererek

tamamlar.14

Gazali geriye bircok kiymetli eser birakmistir. Ornegin Bagdat’tan ayrilip
inzivaya cekildigi dénem kaleme aldig1 “fhya-u Uliimid-Din”, Messai filozoflarina karsi
savundugu Islam’in inang ve ilkelerini ve onlara dair elestirileri kapsayan “Tehdfiitii’I-
felasife”, yasadig1 ontolojik ve epistemolojik siiphe krizlerinin bir otografisi niteliginde
“el-Miinkiz mine’d-Dalal”, 6mriiniin sonuna dogru ele aldigi ve bir tasavvufi eser
niteligi tastyan “Miskdtu’l Envar”, iman ve ahlak konularmi kapsayan “Kimya-i
Saadet”, en onemli eserlerinden sayilmaktadir. Onun disinda ahlak, siyaset ve mantik
alanlarinda da ¢ok etkili eserleri vardir. Bunlar: Makaasidii'l Felasife,El Mustafa, El
Iktisad fi'l Itikad, El Kistasii'l Miistakim ve Feddih-ul-Batiniyye, Bidyetii'l Hidaye,
Miyariil Ilim, Mihekkun Nazar, T efsir'u Yakiti't Te'vil, Cevahir'il Kur'dn, El Basit, El
Vasit, Maksaadii'l-Esna fi Serhi'l-Esmdii'l Hiisnd, Makaasid Maznun'i Bih la Gayri
Ehlih, El Veciz, Feddihu'l Batiniyye, Mizanii’l Amel, Faysal iil-tefrika beyne'l —Islam
ve'z-zendeka, Iicam ’iil-avam an IIm-i Keldm, El Mustazhiri, Er-Redd iil-cemil Ala Sarih,
Kitab zil-erbain, Minhac il-abidin, Eyyiihe'l Veled, Miikasefetii'l-Kuliib, Nasihatii'l
Miiluk, Ed-Diirc, Mafsalii'l Hilaf, Hiiccetii'l Hak, el-Imla ald Miiskilati'l-Ihya. 149

148 M.Ciineyt Kaya, Islam Felsefesi, 291.
148 Mutluel, Islam 'da Felsefi Diisiincenin Kisa Tarihi, 166.
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1. Gazali ’de Haz Kavrami ve Anlam Ag¢ilimlari

Gazali haz (zevk)*® kavramini daha biitiinciil bir tarzda ele alarak insanin
yetkinligi kazanmasinda son merhale olan bir hal, inan¢ noktasinda yaptig1 semanin en
ist seviyesi ve bir idrak olarak saydigi noktada ise bilginin kaynagi olarak kabul
etmistir. O konumuz agisindan Islam diisiince diinyasinda “zevk halini” tanimlama,
aciklama ve ¢ogu eserinde zevk diizeyinde bir dini hayati miimkiin kilmanin yollarini
aciklayan onemli bir konuma sahiptir. Gazali ’de haz (zevk) kavramimi ele alirken
analitik bir yol izleyerek hazzin meydana gelisini, ¢esitlerini ve ne i¢in meydana
geldigini ayrica tam olarak hangi anlamlarda kullanildigini inceleyecegiz. Bu siirecte,

ilk adim olarak “haz” kavramini irdelemek daha isabetli olacaktir.

Haz kavrami, genel olarak bedenden ruha, duygudan diisiinceye kadar esneyen bir
hosluk duygusunu i¢inde barindir.’® Ayni zamanda arzu edilen seyin elde edilmesiyle
saglanan doyuma da isaret eden anlamlara da gelmektedir.'s2 Gazali terminolojisinde ise
haz (zevk) uygun olanin idrakidir. Yani idrak ve o seyin tabiatinin uygunlugunu (ne igin
yaratildigi), kemalini gerektirir. Hazz1 kemal ve yetkinlikle 6zdeslestiren Gazali; goziin,
denizi, gokyiizlini, yesillikleri ya da sevgilinin yiizii gibi hoslandig1 seyleri gormekten
haz aldigin1 belirtir. Benzer sekilde kulak ise giizel sesleri, notalar1 duymaktan, burun;
hos kokular1 koklamaktan, dil; sevdigi tatlar1 tatmaktan, dokunma duyusu ise yumusak
ve piiriizsiiz seylere dokunmaktan zevk alir.’®® Gazalinin bes duyu organi tizerinde
dikkate aldig1 haz kavrami, dogrudan duyular araciligiyla tecriibe edildikleri i¢in zevk
vermekte bundan dolayr da tam sevgiyle sevilmektedir. Gazali’ye gore haliyle sevilen
her sey de dogal olarak zevk vermektedir. Peygamberimizin (sav) “Diinyanizdan bana
ti¢ sey sevdirildi: giizel koku, kadin (helal) ve namaz géziimiin nuru kilindi”***hadisi bu

noktada dikkat ¢ekicidir. Bu hadis gergevesinden Gazalinin yaklagimlarini yeniden

10 Gazali’nin metinlerinde haz, lezzet ve zevk kavramlarini yer yer birbirinin yerine kullandig:
goriilmekte, bununla birlikte 6zellikle haz kavramu igin zevk kavraminin da anlam muadili olarak tercih
ettigi sOylenebilir. Biz calismamizda haz ve zevk kavramii miisterek kavramlar olarak ele aldik.

151 Afsar Timugin, Felsefe sozligii (Istanbul: Bulut Yayin Dagitim, 2004), 248.

152 Orhan Hangerlioglu, Felsefe sdzligii (Ankara: Varlik Yaymlari, 1967), 153.

188 Gazali, [hydu Uliim’id-din (Istanbul: Bedir Yayinlari, 1975), 4/555.

154 imam Nesai, Hadislerle Kadin, gev. Hanifi Akin (istanbul: Tahlil Yayinlari, 2020), 1/99.
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dikkate aldigimizda tam da Gazalinin isaret ettigi lizere; duyusal hazlar diinyaya ait
maddi seylerin hazlarini tasimakla birlikte ayn1 zamanda manevi olarak askin hazlara da
isaret etmektedir. Duyusal hazlar sevdirilen seylerin bu diinyaya aitligini saglamakta
hem de daha iist idrake imkéan vermektedir. Daha 6zel bir tespitle, Glizel koku burnun
zevki, kadi ise hem goziin hem dokunmanin zevkidir. Ote yandan Namaz ise, bes duyu
ile algilayamadigimiz, altinci bir duyunun yani kalbin idrakini gerektirir.> Bu noktada
insan diger canlilardan ayrilir. Mahluk olmaktan esref-i mahluk olma seviyesine gelir.
Bir beser olarak geldigi diinyada, insan kalabilmenin sirrm tasir. Oyle ki I1ahi hitaba
mubhatap olan kalp, Kur’an’1 Kerim’de de siklikla idrak eden yoniiyle karsimiza ¢ikar.
“Kalpleri var ama onunla bir sey anlamiyorlar."'% "Akletmek icin onlarda kalp yok
mu?"" "Kalbi olanlar i¢in bunda 6giit vardir."*® "Yeryiiziinde gezip dolasmadilar mi

ki, diistinecek kalpleri, isitecek kulaklari olsun (Dolagtilar, ama ibret almadilar.)” *>°

Bu noktada Gazali iki tiir kalpten bahseder. Bunlardan biri sol gdgiisiin altinda
bulunan kozalak seklindeki et pargasidir ki; insanlar, hayvanlar ve dahi Gliilerde bile
vardir. Digeri ise Gazali’nin deyimiyle “Latife-i Rabbaniye-i Rithaniye”**®° olandir. Yani
Rabbani bir latife olan kalp, idrak eden, bilen, kavrayan ve ayni zamanda sorumlu
tutulan ve en 6nemlisi de kesif ve marifete talip olandir.%*Gazalinin esas Kalp diye
zikrettigi seyden maksad:r tam da budur. Insanin hakikatini bulmasi agisindan kalp,
Gazali diisiincesinde 6nemli bir yere sahiptir. Gazali’nin “Tanri ddeme liitfetti de ona
dlemdeki biitiin sifatlart toplayan muhtasar bir suret verdi. Oyle ki o, sanki dlemde
olanlarin hepsidir veya o, dlemin muhtasar bir suretidir.”*®* diyerek ifade ettigi siireci,
aleme sigamayan fakat alemi i¢inde barindiran insanin kendilik yolculugunda kandil
gorevi goren kalbi, ontolojik agidan var olan miistakil bir organ degil, aksine bes

duyunun algilayamadigi, Allah’in sirlarindan biri, ilahi bir cevherdir. idrak eden kalp

155 Gazali, Thyau Uliim 'id-din, 1975, 4/539.

156 e|-A’raf 7/179

157 el-Hac 22/46

158 Kaf 50/37

159 Hac 22/46

160 Gazali, [hydu Uliim’id-din (Istanbul: Bedir Yayinlari, 1976), 3/9.

161 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/540.

162 Gazali, Miskatii’I-Envar/Nurlar Feneri, cev. Siileyman Ates (Istanbul: Bedir Yayinlari, 2016), 48.
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anlaminda muhtelif manalarda kullanilan miisterek kelimelerin olduguna isaret eden

Gazali maksadini soyle agiklar;

“Insan kalbinde bu olgunlugu haiz olan bir géziin mevcut oldugu
bilinmektedir. Bazen ondan akil, bazen ruh, bazen da nefs-i insan diye
bahsedilir. Simdi sen bu c¢esitli tabirleri birak; zira tdbirlerin ¢oklugundan
basireti zayif olan kimse, manamn ¢oklugunu zanneder. Biz bununla; akilliy,

emzikteki ¢ocuktan, hayvandan, deliden, ayiran seyi kastediyoruz. "%

Gazalil kalbin diger organlara nazaran konumunu analoji yaparak agiklamistir.
Ona gore beden bir sehir, kalp ise onun melikidir.'%* Gazali, kalbi bir emire, hiikiimdara,
kuvvelerini ise o hiikiimdarin askerlerine benzetir. Nasil ki askerler hiikiimdarin
emrinde ve hizmetindeyseler, bu éazalarda kalbe itaate mecburdurlar. Ona muhalif
davranmalar1 miimkiin degildir. **> Kalbin, askerlere olan ihtiyact ise yolculuk igin
gereklidir. Her yolculugun bir gayesi, varis yeri oldugu gibi kalbin nihai hedefi de
Allah’a ulagmaktir. Oyle ki, kalbin saadeti tabiatinin geregi olarak haz duydugu
seydedir. En biiyiik haz ise marifetullahtir.

ii“Kalbin bu askerlere ihtiyaci, yolculuk icin liizumlu olan binit ve azig
olmalart bakimindandwr. Bu yolculugu, Allah‘adir. Mesafeleri asarak O'na
ulasmasi i¢indir. Kalp Allah'a ulasmak icin yaratilmistir. Kalbin biniti bedeni,
azig: ise ilimdir. Kalbi aziga ulastiracak ve ondan istifadeyi miimkiin kilacak
olan sebepler de iyi amellerdir. Kisi beden memleketinde kalip diinyadan
gecmedikten sonra Allahii Teala'yva ulasamaz. Enginlerden ge¢meden yiikseklere
¢thkilamaz. Diinya ise ahiretin tarlasi ve Ziraatgahidwr, hidayet mevzilerinden bir

konaklama yeridir. "6

Gazali, kalbin kuvvelerini irade, kudret ve idrak olarak ii¢ sinifta toplamistir.

Irade, iyi seyleri tesvik eden sehveti ve kotii seyleri defeden gazap kuvvetini kapsar.

163 Gazali, Miskatii’l-Envar/Nurlar Feneri, 18.
164 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1976, 3/13.
165 Gazali, Miskatii’l-Envar/Nurlar Feneri, 21.
166 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1976, 3/14.
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Kudret, bu arzulari harekete gegirmeye saglayan kuvvet, idrak ise esyayr anlayan bilen
kuvvettir. Bunlarin zahirdeki aletleri de bedende bulunan et, kan, damar, kemik, sinir ve
bes duyu organimizdir. idrak giiciiniin zahirdeki bes duyuya ek olarak ayrica batini
idrak kuvvetleri vardir Ki bunlar; ortak duyu (hiss-i miisterek), hayal etme (tahayyiil),
diisiinme (tefekkiir), hatirlama (tezekkiir), hafizaya almadir (hifz). ¥ Gazali’ye gore
Kalbin bu kuvvetleri tiim canlilarda ortaktir. Bunlarin disinda, insan1 diger canlilardan
aywran, serefli kilan ve Allah’a yaklasmay1 saglayan iki hususi nitelik daha vardir;

Gazali bu iki niteligi ilim ve irade olarak tespit eder.

Gazali’ye gore ilim, duyular ile elde edilen (mahsisat) bilgilerin tesinde olup
kisinin diinyevi ve uhrevi seylerin bilgisini, akil ile alakali hakikatleri bilmesidir. irade
ise kisinin neticeyi 6n gorerek iyi olani tercih etmesini saglayan giictiir. Bu iki gii¢
insan1 hayvanlardan ayiran bir nitelik olmasi disinda kiigiik yastaki ¢ocuklardan da
ayrir. Ciinkii kisi bulug ¢agina erdiginde bu 6zellikleri kazanir.*®® Gazali, zikredilen bu
iki nitelikten biri olan ilim tlizerinde daha yogun durmakta ve insanin kemalata
ulagmasinda ilmin 6nemli bir yere sahip oldugunu siklikla vurgulamaktadir. En serefli

ilmin marifetullah oldugunu ve saadetin bununla miimkiin oldugunu soyle agiklar;

“Hulasa olarak, bu hususta saadetin o6zii soyledir. Allahii Tedla’ya
ulasmayr gaye, ahireti karargah, diinyayr inecegi konak yeri, bedenini binit,
dzdlart da bedenin hizmetcisi olarak kabul etmeli ve miidrikin kendisi de
memleketlerin ortasinda oturan hiikiimdarlar gibi, beden memleketinin ortasi

demek olan kalpte oturmalidir. ’**°

Yani, bir beser olarak diinyaya gelen ve yeryiiziiniin halifesi kilinan insan, diinya
duragindan gegerken ebediyet yolcusu oldugunu unutmadan, gayesine simsiki sarilip
sirat-1 miistakimden sapmadan ve ancak kalbini merkeze alarak bu gayeye, mutlak

saadete ulasir.

187 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1976, 3/14.
168 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1976, 3/19.
169 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1976, 3/22.
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2. idrak Acisindan Haz (Zevk)

Gazali, haz duygusunu sevgi, muhabbet ve goniile dair bir meyille agiklar.
Oyle ki insan bildigi, anladig1, tanidif1 seyi sever. Hazza doniik her sey idrak eden
kisi i¢in sevimlidir bu yilizden idraksiz bir sevgi diisliniilemez. Sevginin olmadigi
yerde de haz duygusu olusmaz. Eger bu haz duyma arzusu artar, kuvvetlenirse ask
adimi alir. 10 Goriildiigii kadariyla Gazali bilgi, sevgi ve hazzi ayn1 baglam
igerisinde kullanmakta bu igiliniin birbirinden bagimsiz olmadigina isaret

etmektedir.

Haz duygusunun sevgiye, sevginin de idrake bagli oldugu diisiiniildiigiinde,
idrak kuvvetinin yani bilme ve anlamadaki artisin giicii oraninda sevginin ve
nihayetinde alinacak hazzin yogunlugunun da bu idrak ile artacagi ya da azalacagi
kuvvetle muhtemeldir. Gazali’nin haz kavramu ile siklikla kullandigi idrak kavramu,
kelime kokeni itibariyle “kavusmak, yetismek; olgunlasmak, nihai sinirina ulasmak™™
anlamlarma gelir. Bu ger¢evede ele aldigimizda her bir duyunun, aklin ve nihayetinde
kalbin kendine gore idraki so6z konusudur. Her varlik kendi i¢inde, kendi sinirlarinin
kendi hakikatine doniik kemaline ulagsma arzusu i¢indedir. Ulasilan idrakten duyulan
hazda o oOlgiide kiymetlidir. Gazali bu noktada hazlar1 birbiriyle mukayese ederek
tasniflendirir. Bes duyu ile elde ettigimiz hazlara zdhiri hazlar, bes duyu digindaki

hazlara ise bdnni hazlar ismini verir.1’2

2.1. Zahiri Hazlar

Bir seyi anlamak ve idrak etmek ancak duyular marifetiyle akla ulasan verilerin
ortak bir duyum icerisinde fark edilmesiyle miimkiin olur. Bu baglamda Gazali’ye gore
zahiri hazlar ortaya g¢ikaran duyumlar, bes duyu organimizdan elde edilir. Bunlar;
dokunma duyusu (hdssetii’l-lems), tatma duyusu (hdssetii z-zevk), koklama duyusu
(hassetii’s-sem), isitme duyusu (hdssetii’s-sem) ve gorme duyusudur (hdssetii’[-basar).

Daha O6nce de bahsedildigi lizere her bir duyunun kendine gore bir hazzi vardir.

170 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/538.
11 Hayati Hokelekli, “Idrak”, TDV Isldm Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2000), 21/477-478.
172 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/557.
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Duyumun dogas1 dikkate alindiginda duyuya tahsis edilen tabiatin meylettigi sey her bir
duyuya kendi nevinden haz vermektedir. Aymi sekilde her bir duyunun tabiatinin
kacindig1 sey de kendi cinsinden elem verici olabilmektedir.'”® Ayrica Gazali’ye gore
her bir duyunun kendine gore 6zel bir nimeti vardir. Bu nimeti bulmak o duyuya hususi
bir zevk verir.t”* Anlasildig1 kadartyla Gazali her bir duyunun kendi dogasina gore 6zel
bir yetkinliginin oldugunu ve bu 6znel yetkinligi elde etmenin o duyu i¢in 6zel bir

anlami oldugunu ifade etmektedir.

Duyular tizerine daha detayli bir analiz yapmak istedigimizde Gazali’nin her bir
duyum i¢in baz1 tespitleri bulunmaktadir. Sozgelimi dokunma duyusu, diger
duyularimiza nazaran varligimizi siirdiirebilmemiz agisindan olduk¢a 6nemlidir. Ciinkii
dokunma duyusunun kaybi telafi edilemez, fonksiyonunu kaybetmesi durumunda
canliliga dair birgok belirtiden bahsedilemez. Dokunma duyusu, algilanan seydeki
niteliklere gére meydana gelir; sogukluk-sicaklik, kuruluk-yaslik, sertlik-yumusaklik,
kabalik-diizgiinliik ve agirlik-hafiflik gibi. Idrak ettigi nitelikler acisindan dokunma

duyusu yumusaklik ve piiriizsiizliikkten haz alir.

Tatma duyusunun organi ise dilimizdir. Yiyeceklerin ve iceceklerin lezzetini alan
dil, tatli olan lezzetlerden haz alir. Ac1 ve eksi tatlardan kacar. Hasta olan birinin tat
alma duyusunun zayiflamasi ve tathh yemekten haz alamamasi, tabiatindaki bozukluk ve
arizadan kaynaklidir. Idrak giicii tam anlamiyla gerceklesemedigi icin haz da ortaya
¢ikmaz.

Koklama duyusu ise burnun algiladigi kokular sayesindedir. insan hos ve giizel
kokular1 algilamaktan, koklamaktan haz alir. Benzer sekilde pis ve kotii kokular insana
elem vermektedir. Ornegin giil, nergis, hanimeli gibi ¢iceklerin kokusu, koklayan kimse
icin haz vericidir. Bir anne i¢in ¢gocugunun kokusu, bir asik i¢in masukun kokusu onlar

i¢in her kokudan daha iistiindiir.

113 Gazali, Kimyd-i saadet: mutluluk hazinesi = Kitabii kimydi saddet (Hiperlink, 2011), 768.
174 Gazali, Parlayan nurlar (istanbul: Hikmet Nesriyat, 2010), 527.
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Isitme duyusunun uzvu ise kulaklarimizdir. Kulak tabii olarak giizel sesleri,
nagmeleri ve notalar1 zihne ulastirmakta zihinde bu idrak ile hazza kavugmaktadir.
Misal olarak biilbiil sesi haz verirken merkep sesi aksine haz vermeyecektir. Ciinkii
insan tabiat1 geregi giizele, giizellige meyleder. Isitme duyusunun kemali bu giizellikte
saklidir. Giizel sesin algilanmasindaki zevkin gonlii harekete gegirdigi bilinmektedir.
Gazali de bu coskunlugu bazi misallerle agiklar. Ornegin develer, {izerindeki onlarca
agirliga ragmen siiriiciilerinin nagmeleriyle uzun yollar1 kisa siirede kat ederler,
mahfeler altinda onca yorgunluga ragmen dur durak bilmezler. O kadar mest olurlar ki

aldiklar1 bu haz ile yorgunluktan kendilerini 6liime bile siiriiklerler.'’

Gorme duyusu, sekilleri, miktarlar1 ve renkleri algilar. Gazali’ye gore gorme,
nesnelerin gonderdigi bir 151k ve gbézden nesnelere gelen 15181 birlesmesiyle olusan
suretin yansimasidir.*® Goziin yaratilis amaci gérmek ve bu uzvun zevki de giizel
suretleri temasa etmektir. Ornegin; gokyiizii, deniz, agaglar ve sevgilinin yiizii
seyredilmeye deger seylerdir ve bakan kisi i¢in olduk¢a haz vericidir. Bu uzvun da
tabiat1 ne kadar saglam ve bozulmamissa gozlenen suretlerden alinan hazda o derece
yiiksek olacaktir. S6zgelimi renk korii olan birinin gokkusagini gérmekten duydugu
hazzin miktar1 haliyle kisith olacaktir. Diger taraftan astigmat rahatsizligi olan birinin

bir sanat eserine duyamadigi haz da bu kisitliliga 6rnek sayilabilir.
2.2. Batini Hazlar

Gazali batini hazlan ikiye ayirmis ve o sekilde incelemistir. Ilki fke kuvvetinin
hazzi olan bagkanlik etme, istiinliik saglama, otorite kurma gibi hazlardir. Bu hazlar
insanlarda oldugu gibi bazi hayvanlarda da vardir. Mesela aslan ya da kaplan gibi
hayvanlarda goriiliir.*”” Gazali’nin siklikla {izerinde durdugu ve konumuz itibariyle de
onem teskil eden ikinci kisim ise “Ilim, hikmet, Allahii Tedld yi tammak ve

yarattiklarinda ki akillara durgunluk veren inceliklerden lezzet almaktir.”'® 1limden

15 Gazali, Thyau Uliim ’id-din (Istanbul: Bedir Yaymlar, ts.), 2/689.

176 Gazali- Abdulhalik Duran, Mii’'minler icin yiikselme basamaklar: (Istanbul: Hikmet Nesriyat, 2010),
60.

17 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/457.

118 Gazali, Kimyd-i saadet, 631.
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duyulan zevkin bedii ve baki oldugunu sdéyleyen Gazali, bu zevkin ahirette de bircok
fayda ve yarar sagladigina dikkat ¢eker.'” Bu lezzet insan1 tiim canlilardan ayiran bir
fasil ayn1 zamanda kemalinin anahtaridir. Mekan ise kalptir. Kalbin hazzini Gazali

sOyle agiklar:

“Demek ki, bilinmesi gereken sey, ne kadar serefli ise, onu bilmek o
kadar lezzetli ve zevklidir. Dikkat buyurun! Var olanlar icerisin de daha biiyiik,
daha kamil ve celal sahibi olan Allahii Tedla’dan baska kim vardwr? Biitiin
kemal ve cemdlleri yaratan O ’dur. Hicbir padisahin memleketinin idaresi,
goklerin ve yerin melekiitunu ve bu dalemin diizenini saglayan Allahi Teald nin
tedbiri gibi diizenli degildir. Allahi Teald dan daha giizel, daha kamil hi¢ kimse
yoktur. O hdlde O’nu gérmekten, O’na bakmaktan daha lezzetli bir bakis

olabilir mi? 180

Gazali ’ye gore marifet (bilmek ve anlamak) hazzi diger tiim hazlardan tstiindiir.
Daha o6nce de zikrettigimiz gibi hazzi idrakle tanimlamamiz, anlayisi ¢ok olanin bu
hazz1 kuvvetli hissedecegi sonucunu ¢ikarir. Oyle ki insan anladigi bildigi seyden zevk
alir, haz duyar. Ornegin satrang oynayan birinin oyunda kazanma ugruna yeme igme
hazzini ertelemesi, iistiinliik hazzi i¢in bundan vazge¢cmesi ya da bir ¢ocuga oyun ve
baskanlik teklif edildiginde oyunu se¢mesi gibi, marifet ehlinin de diger gecici zevkleri
tercih etmemesi pek tabidir. Bu noktada, Gazali ilim ve idrak(kalp) iligkisini sdyle

aciklar:

“Kili¢ tutulmak icin bir kabza ister, onu tutmak icin bir el lazim, kabza
ile el bulunduktan sonra bir de tutulan bir kili¢ vardir. Bunun gibi, bilgilerin
bulunup yerlesmesine ilim denir. Ortada gergekler ve bir de kalp var. Fakat ilim
elde edilmis degildir. Ciinkii ilim o hakikatlerin kalbe ulasmasindan ibarettir ki,
bu heniiz olmamistir. Mesela kilicin kabzasi var, tutacak el var, fakat tutmak

yok, ¢iinkii heniiz kilig ele alinmamustir. "%

119 Gazali, Mizanii'l-Amel, gev. remzi barigik (Ankara: Kiligaslan Yayinevi, 1970), 202.
180 Gazali, Kimyd-i saadet, 778.
181 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1976, 3/30.
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Gazali ilmi, ele alinan, hissedilen kili¢ olarak, 6zne ve nesneyi ise ayni anda hazir
bulunan karsilikli el ve kabza 6rnegi ile agiklamigtir. Ilmin meydana gelmesi igin, hazir
bulunan siije ve obje ile onlarin temas1 da bir o kadar 6nemlidir. Ilmin kalp tarafindan
idraki, kilict hisseden el misali, ilmiyle amel eden insan gibidir. Hissedilen, tutulan

kilicin hakikatinin kalp tarafindan kavranmasini ise su 6rnekle agiklar:

“Mesela bir atesi tanyp bildigimiz zaman, atesin kendisi kalbimize
girmez, kalbimizde yerlesen atesin suretine uygun olan hakikat ve mahiyetidir.
Bunu kili¢ ile degil, ayna ile temsil etmek daha uygundur. Zira kisinin kendisi,
aynaya yerlesmez, ancak ona uygun olan bir suret aynaya yerlesir. Iste bunun
gibi, ilmin hakikatine uygun bir suretin kalbe yerlesmesine ilim adi verilir. Ayna
bes sebepten dolayr parlamadig1 gibi, kalpte de bu sebeplerden dolay: ilim

parlayamaz. "*®

Nesne ve Ozne arasindaki karsilikli iliskinin saglikli olmamasini ayna metaforu
tizerinden anlatan Gazali, ilmin tam anlamiyla ortaya ¢ikmamasini bes sebepte toplar.
Bu kusurlar giderilirse ancak kalbin idraki tam olur. Bu hakikatlerin bilgisinden
alinacak hazda o dlgiide kuvvetlenir. Ilmin kalpte parlamasini engelleyen bes noksanlik

sunlardir;

e “Aynanin suretinin noksanligi, demir cevheri gibi. Bu sekillendirilip
cilalanmadan 6nce bir seyi icine alip gosteremez.

e Sekli tam olsa da kirli, pasli ve pis olmasi halinde yine gosteremez.

e Suretin bulundugu tarafa aynanin dondiiriilmemis olmasi, suretin arkada
kalmasi.

e Ayna ile suret arasinda bir perde ve mani bulunmasi

e Aranan suretin ne tarafta oldugunu bilememesi gibi hallerdir. Haliyle tarafini

bilemedigi i¢in o tarafa ddsnmemekle mazur goriiliir.”83

182 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1976, 3/30.
183 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1976, 3/30.
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Gazali kalbin idrak etmede bes kusuruna dikkat ¢eker. Nitekim idrak kuvvesine
sahip kalp bazi kusurlar sebebiyle gayesini gerceklestiremez. Bunlardan ilki kalbin
heniiz idrak etmeye muktedir olamamasidir. Orek vermek gerekirse bir gocugun
kalbinde ya da akil eksikligi bulunan kisinin kalbinde ilmin meydana gelmesi miimkiin
degildir. Bu noksanlik acziyetin getirdigi bir eksikligi ifade eder. ikincisi ise kalbin
sehevi hislerle kararmasi, giinah ile kirlenmesidir. Oyle ki her giinah islendiginde kalbe
bir leke bulasir. Bu lekenin giderilmesi ancak yapilan iyi islerle miimkiindiir. lyi islerin
fazla olmas1 kalbin parlakligini arttirirken, kotii amellerde bulunmak kalbi karartir.
Ugiinciisii ise kalbin sirati miistakimden sapmasi, diinyevi lezzetlerle asil gayesini
unutup, hakikat yoniinden ayrilarak delalete diismesidir. Bu noktada kulun kalbi ne
kadar temiz olursa olsun yoniinii belirlemesi, bulmasi ¢ok daha onemlidir. Ciinkii
yoniinii neye donerse kalbine o kesfolmaya baslar. Dordiincii kusur kalbin taklitten
tahkike ulasamamis, galip gelen sehevi lezzetlere itaat edip hakikati diistinemeyen
kalbin kusurudur. Taklit, kendisine telkin edilen seyin tesiri altinda kalmay ifade eder.
Tahkik ise kisinin hakikati yitik bir mali gibi arayip bulmasim ifade eder. Nitekim
Gazéli bu konuda en iyi Ornektir. Besinci kusur ise ilmin ne oldugunu ve nerede
olacagini kestirememekten kaynaklanan bir yontem sorununa isaret eder. Bu noktada
Gazali kisinin ilim tertibinde tabiatiyla uyumla olani dikkate almasinin 6nemli oldugunu
vurgular.’® Netice itibariyle kalp esyanin hakikatini bilmeye muktedirdir. Bu idrak
onda tabii olarak bulunmakla birlikte baz1 kusurlar sebebiyle engellenebilir. Oysaki
Rabbani bir latife olan kalp, daglarin ve taglarin tagimaktan ¢ekindigi yiikii omuzlanan
insanin en kiymetli idrak kuvvesidir. Ve idrak ettigi hakikatin hazzi sayesinde,
omuzlandig yiikii kus tiiyii gibi hafif hissedecek ve ebedi saadete yani Allah’a yakinliga

kavusacaktir.
3. Yetkinlik Acisindan Haz (Zevk)

Yetkinlik “bir variigin, kendi dogast ya da oziinde olan tiim potansiyel gii¢lerin en
yiiksek olciide gerceklesmis olmasi durumu”*® olarak ifade edilir. Bil fiil hale gelen

184 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1976, 3/31.
185 Cevizci, Felsefe Sozliigii, 1660.
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kemal kavrami da bu anlamda kullanilir. Islam Felsefesinde 6zellikle de Messai diisiince
geleneginde, kemdl kavrami Ssaadet kavramiyla birlikte zikredilir. Gazéali de bu
diisiinceye paralel olarak, Tahdfiitii-Feldsife, Kimya-i Saadet ve Mizanii’l Amel gibi
eserlerinde kemdl ve saadet terimlerini bir arada kullanmistir. Parlayan Nurlar eserinde
ise insanin kemaline ulagsmasin1 mutluluk iksiri baslig1 altinda izah etmistir.'*® Kemalin
kisiye has, biricikligine isaret eden Gazali saadeti ise kendine has olan kemale ulagmak
ile elde edilen sey olarak agiklamistir. Insanin ebedi saadete ulasmasi igin gerekli olan
egitim ve aligkanlik diizeyine ulasan giizel davraniglar kemal sifatin1 ortaya cikarir.
Gazali diislincesinde kemal kavraminin, kazanma anlamindaki ke-se-be fiilinden degil
aksine icabet etme, kabul etme anlamina gelen ka-bi-le fiilinden tiireyen bir terim olarak

kullanildig goriilityor.*®”

“...insan yaratildigi zaman sade ve noksan yaratilmistir. Fakat, kemdle
gelmek ve meleklerin halini kalbine naksetmek liyakatindedir. Boylece Allahi
Teala’ya layik kul olur. Bu, hidayete kavusmak yahut Allahi Tedla nin cemalini

seyredenlerden olur manasindadir. Onun nihai saadeti budur. %

Insanin kemaline ulagmas: ve nihai saadeti elde etmesi ancak kisiye bahsedilen
akil ile miimkiin olur. Bu aklin serefi ise ilmin ve hikmetin bilgisini bil kuvve bir
cekirdek misali i¢inde barindirmasiyla ilgilidir. % Gazali kuvveti ilahiye ile
yerlestirilmis olan bu bilginin hatirlanmasini iki yolla miimkiin goriir; 6grenme yoluyla
tekrar kazanmak bir digeri ise fitri olarak ortaya ¢ikmasidir ki kiginin aynada kendi
suretini gormesi gibi yaratiligta verilen anlama giiciiniin de o tabiilikte ortaya

¢tkmasidir.*®

Insanin yetkinlige ulasmasi, icinde barindirdig: bil kuvve kemal vasfim ortaya

cikarabilmesi ancak kulluk bilincini diri tutmasiyla miimkiindiir. Gazali’nin bu noktada

186 Gazali, Thyau Uliim 'id-din, 1975, 4/567.

187 Ummiigiilsiim Betiil Kanburoglu Ergiin, Kemdl Kavram: Baglaminda Gazzali Diisiincesinde Egitim
(Uludag Unv., Doktora Tezi, 2019), 113.

188 Gazali, Kimyd-i saadet, 60.

189 Gazall, Mizanii’l-Amel, 239.

190 Gazali, Mizanii’I-Amel, 244,

57



hudutlar1 keskin ve net bir sekilde ¢izmesi dikkate degerdir. O mutlak kemal sahibi
olarak yalnizca Allah’1 goriir ve insanin yetkinligini kazanmasinin, egitim siireciyle
edindigi davranislarini stirekli hale getirerek bir aliskanlik kazandirdigr 6l¢iide miimkiin
kilacagini soyler. Kimya-i Saadet ve Din’de Kirk Esas adli eserlerinde bu egitim sekli
ve basamaklari ibadeteler, muamelat, muhlikat ve munciyat olmak tiizere dort ana
baslikta toplayarak agiklar.?* Demek oluyor ki, seriata uymak ve ahkami gozetmek bu

yolun anahtarlaridir.

Gazali, Kitabu’l muhabbet ve’s-savk ve’l-iins ve’r-riza ’da ilk olarak insanin
kendisi ve varliginin kemaline dair sevgisinden bahseder. Bu sevginin baglamini, sdyle

aciklar;

“Varhgin, devami sevildigi gibi, kemadli de sevimlidir. Zira noksanlikta
derecesine gore kemali kaybetmek vardir. Kaybettigi nispetteki noksanlik, yokluk
demektir ve ayni zamanda helaktir. Heldk ile yokluk, zatinda eksiklik oldugu ve
nefret edildigi gibi, viicudun kemdlinde de nefret edilen seydir. Mutlak varlig
devami sevildigi gibi, kemdl sifatlarmmin bulunmasi da sevilir. Bu Allahi

Teala 'min yaratmasiyla tabiatlarda fitri olarak mevcut olan bir haldir. ”*%

Gazali, insanin rabbani bir nur tasiyor olmasi sebebiyle yetkinlige kars: tabii bir
sevgisi bulundugunu soyler. Kisi dogustan bu istiyak ve sevk ile doludur. En somut ve
basit orneklerle kisinin evladini, akrabasini, malin1 miilkiinii sevmesi dahi bu sebebe
baghdir. Ik olarak kendisine sevgi besleyen insan ebedi olmadig: igin kendinin bir
pargast olarak gordiigii oglunun kendi soyunu devam ettirmesini ister. Akrabalarinin
coklugu ile Gviiniir, mali miilkii ile kuvvet bulur.*® Bu kemalin bir sebebi olan kudret
sifatinin kula yansimasidir. Sahte yetkinlik olarak nitelendirdigi bu ornekler egitime
imkan tanidig1 6lgiide kiymetlidir. Nihai gaye olan hakiki yetkinlik ise kiginin kendisini

Allah’a yaklagtiracak ilim ile donanmasi, bu ilme uygun amelde bulunmasi, Kkalbini

191 Osman Mutluel, Islam Diisiincesinde Yetkinlik Kavrami ve Insamin Yetkinlesmesi (Istanbul: Otiiken
Nesriyat, 2013), 126.

192 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/540.

193 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/543.
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meflug eden her seyden arindirarak, marifet ve muhabbetle dolmas: ve neticesinde ask

ile tevhidi saglamasi ve Allah’in tevecciihii ile kamil insan olmasidir.***

Gazali, kemali rubibiyetin bir sifat1 olarak degerlendirir ve kemalin mevcudiyette
bir olmaklik oldugunu ifade eder. Ornek vermek gerekirse giinesin tek olusu, denginin
bulunmuyor olusu ve ondan baska ufuklar1 aydinlatanin olmamas: giinesin kemaline
isaret eder. Fakat miimkiin olma bakimindan bu tekligi baki degildir.**Gazali kemali,
“esi, benzeri ve dengi bulunmayan” olarak tanimlar.*®® Her insanin yaratilis itibariyle -
iginde barindirdigi ruhun Allah’in emri olusu sebebiyle- rubtibiyet vasfini talep etmesi,
olgunlugun son sinir1 olan kemale istiyak duymasi ¢ok tabiidir. Tiim mevcudiyet mutlak
kemal sahibi Allah’1n kudret nurunun parlamasiyla meydana gelir. Oyle ki yaratilan her
seyin varligi ona baglidir. Gazali’nin deyimiyle “olusta birligi temin edip biitiin
varliklart kapsamasi” kemalin isaretidir. Bu niteligin insana yansimasi ise istiladir.*®’
Kendi varligini bilen ve varligini seven her insan herhangi bir seyi emri altina almak

ona etki etmek ister. Gazali bu noktada varliklar1 ikiye ayirir;

I.  Allah’in zat1 ve sifatlar1 gibi zatinda degisim miimkiin olmayan varlik.
[l.  Degisime acik olan varliklar. Kendi i¢inde iki kisimdir;
e Degisiklie ugramasinin sebebi yaratilanlar degil, yaratandan otiirii
olanlar. Misal olarak melekler, yildizlar, cinler gibi.
e Degisiklige ugramasinda insanlarin etkisi olan varliklar. Ikiye ayrilir;
¢ Cisim; altin, giimiis ve buna benzer seyler.

< Ruh; Allah’a ulastiran marifetin yeri.%

Taksim edilen varlik kategorilerinden birincisi, insanin hi¢bir sekilde tasarrufunun
bulunamadigr kisimdir. Ikinci kisim ise ilmiyle istila edebilecegi melekut alemi ve

istedigi gibi kullanma tasarrufuna sahip oldugu -cisimler ve ruh- iki kisimdan olusur.**®

194 Gazali, Thyau Uliim ’id-din, 1975, 4/544.
195 Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi (Istanbul: Fersat Yayinlari, 2005), 79.
196 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/617.
7 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/619.
198 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/618.
199 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/618.
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Maddi nesneleri kapsayan cisimler insanin diledigi gibi kullanip, tahakkiim altina
alabildigi ve bundan haz aldig1 kemali miimkiin kilan kudrettir. Kudret sifati insanda
istild arzusu olarak ortaya cikar. Ikinci kisim ise yeryiiziiniin en sereflisi insanlar ve
onlarin vazifeleridir. Insanlarin birbirine olan iinsiyeti ancak sevgiyle miimkiindiir.
Insan muhabbet besledigi seye karsi bir aidiyet hisseder ve bir iinsiyet bag1 olusur.
Sevginin olusmasi ise karsilikli olgunlugun mevcut olusuyla miimkiindiir. Bu olgunluk
rublbiyetin sifat1 olmasi hasebiyle sevimlidir. Sevimli olan her sey de haz verir. Kalp,
ilim ve kudret ile kemale erer. Bu kemalin hazzi, olagan olmakla birlikte ayn1 zamanda
ebedi saadete gotiiren bir yoldur. Mal ve mevki ise kudretin kendisi degil onu olusturan
sebeplerdendir. Istila kudretin kemaline dayanir. Gozlem ise ilmin kemaline dayanir.2®
Gazali’ ye gore bu noktada kisilerin aldig1 hazlarda farklilarin gézlemlenmesi idrakleri

nispetindedir.?!

Gazali’nin kemal tanmimui tafsilathh olarak kitabu zemmil-cdh ve'r-riya’ da
degerlendirilir. Varlikta bir olmay1 ifade eden kemal ancak ilim ve kudret ile miimkiin
olur. Mutlak kemal sahibi yalnizca Allah’tir. Diger varliklar ise izafet sebebiyle degisen
kemale sahiptirler. Aralarindaki en kamili ise mutlak kemal sahibi olan Allah’a en yakin
olanidir. Bu yakinlik ontolojik olarak degil, psikolojik olaraktir. Peki bu yakinligi nasil
saglariz? Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak, sifat ve isimlerinin manalar1 ile imkéan
nispetinde nefsi tezyin etmek kulun kemaline ve saadetine ulasmasinda yardimecidir.??
Bu yakinlig: iki sey onler. Birincisi marifet ve yakinin zayif olusu, ikincisi ise gonliin
baska arzu ile dolu olusudur.?®

Gazali, kemali hakiki ve hayali olmak {izere taksim eder. Hakiki kemal ilim ve

hiirriyeti kapsayan, hayali kemal ise kudreti kapsayan kemaldir. Ilmin ve kudretin

kemali yalnizca Allah’a mahsustur. Hiirriyet ise olgunlugun kazanilmasinda bir yoldur.

[lmin mutlak olarak yalnizca Allah’a varligim agmasi, kemalinin yalnizca O’nda

belirmesi lic sebepten otiiriidiir. Birincisi Allah’in bilgisinin i¢glem ve kaplam

200 Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi, 78.
201 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1976, 3/619.
202 Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi, 45.
203 Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi, 44.
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bakimindan genisligidir. Ciinkii Allah’m ilmi tiim malumu kapsar. ikincisi malumun
apagik olusunun Allah’in ilmine taalluk etmesidir. Bu noktada kisinin ilmi de ne kadar
seffaf ve malumun dogru agiklanmasinda isabet goriislerde bulunursa o derece ilmiyle
Allah’a yaklasmus olur. Ugiinciisii ise Allah’in ilminde degisiklik olmayip ilminin ezeli
ve ebedi olusudur. Kisinin de ilmi ne kadar sabit ve saglam olursa o derece Allah’a

yaklagmisg olur.?%

Malum, degisime maruz kalanlar ve kat’i olarak sabit olanlar olarak ikiye ayrilir.
Degisen kisimlar, olus ve bozulusun oldugu diinya aleminde zamanla degisen
bilgilerdir. Diller, mesafeler, konumlar gibi seyler bu nevidendir. Degismeyen kisimlar
ise Allah’in zati, sifatlari, diinya ve ahiret diizenlemeleri, hikmeti ve bunlarla ilgili tim
bilgilerdir. Bu bilgilerin (degismeyen malum) kalbe yerlesmesi kemal yoniinden kisiye
Allah’a yaklagtiracak gergeklerdir. Elde edilen bu olgunluk ahirette miikafatin
alacagimiz hatta ariflerin sagindan ve solundan tamamlanan nurun kendisidir. Mutluluk
dedigimiz sey Allah’1 bilmekle elde edilen bu nurdan ibarettir. Kullugun gayesi olan
ebedi siirur da ancak bu pariltiyr diinyada kazanarak miimkiin olur. Bunun disinda
kalan ilimler ise Allah’1 tanimaya yardimeci olacag: nispette kiymetlidir. Ilimlerin yiicesi

de bu nispet dogrultusunda degerlendirilir.?%

Kudret, sozliikk anlami olarak “giicii yetmek, él¢iilii ve planly bir sekilde yapmak”
anlamina gelir. Allah’a izafe edildigi takdirde ise “bir isi hikmet ¢cercevesinde yapmayt”
ifade eder.?® Gazali kudret vasfinin kemalinin yalnizca Allah’a has oldugunu savunur.
Kulun iradesi, eylemleri, isleri ancak Allah’in yaratmasiyla miimkiindiir. Kul i¢in
kudret, yapabilme imkanlarinin mevcut bulunmasiyla tanimlanabilir. Ornegin yiiriimek
icin ayaklar, gormek i¢in gozler, yeme-giyme-igcme gibi temel ihtiyaglarin hali hazirda
bulunmasi gibi ilime ara¢ olan seyler kudret vasfini kapsar. Bu araglar Allah’1 tanimaya

yonelik kullanilmazsa eger gegici hazlar verir ve insan haz aldikca fazlasini talep eder.

204 Gazali, [hydu Uliim ’id-din, 1976, 3/620.

205 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1976, 3/620.

206 Bekir Topaloglu, “Kudret”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari,
2002), 26/316-317
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Elde ettigi mevkiyi, mali, hilkmettigi insanlar1 olgunluk zanneder ve nihayetinde bu

cahillik insan1 esfel-i safilin derecesine diisiiriir.?"

Gazali’nin gergek olgunluk diye nitelendirdigi vasiflar ilim ve hiirriyettir. Ilmi
daha once izah etmistik. Hiirriyet ise Gazali’nin kemal kavramini tanimlarken ayr1 bi

kategoride degerlendirmedigi bir sifattir. Bunun sebebini ise soyle agiklar;

“Bunu olgunluk boliimiinde anlatmayisimizin sebebi, esasta onun bir
varlik, yokluk ve eksiklik olmas: icindir. Ciinkii degisiklige ugramak bir
aksiliktir. Bu olan bir sifatin yok olmasi ve ortadan kalkmasidr. Yok olma ve

)

helak olma, zat ve olgunluk sifatinda meydana gelen bir noksanliktir.’

Hiirriyet, nefsin arzularindan, sehvetin tutsakliklarindan kurtulup yalnizca Allah’a
kul olma onun disindakilere bagli/bagimli olmamayi ifade eder. insan O’nun disindaki
her seyden arindig1 takdirde 6zgiir olmus olur. Hiirriyet bu noktada kemale giden yolda
bir siireci ifade eder. Bu agidan degerlendirdigimizde ilim vasfi bizimle ahirete eslik
edecek yegane gercektir.?® Diger vasiflar ise ilmi elde etmede yalnizca birer aragtir.
Gazéli’nin ifadesiyle “kulun kemali (olgunlugu) akli, verai ve ilmi ile olgiiliir. "> Bu
sebeple insan yetkinligi elde etme noktasinda ilim ile beslenmeli, tezhib-i ahlak ile
biiriinmelidir. Tezhib-i ahlak ise Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak demektir. Dolayisiyla
kul bu noktada ne kadar ¢cok Allah’a benzerse o 6l¢iide kemal vasfini kazanir. Kazandigi
yetkinlik Sl¢iisiinde aldig1 haz, zevk ve sevk artar.2® Arifler bu noktada O’na en ¢ok

benzeyenlerdir.

Gazali’ye gore ahiret saadetini elde eden ve kurtulusa eren arifllerdir. Oyle ki her
kisinin miikemmelligi, saadeti ve hazzi kendine has, biriciktir. Kisinin bu kemale
ulagmak i¢in gosterdigi gayret hakikatleri oldugu gibi idrak etmesine yardimci olur.
Sehvani arzulardan armip, idrak kuvvesini merkeze alan insan kendine has

miitkemmellige kavusur, ilahi tefekkiire dalar ilham, kesf ile tecelli bulur. Nihayetinde

27 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/622.
28 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/620.
209 Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi, 129.

210 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1976, 3/128.
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hakikatler goziiniin Oniine serilir. Bu noktada saadetin kendisi marifetullah ve
muhabbettir. O’nu seven ve taniyan arif, bu saadetin ve hazzin zirvesindedir.?** Gazali

bu zevk durumunu sdyle anlatir:

“Biitiin ariflerin maksadi, yalniz O'na ulasmaktir. Kimsenin bilemedigi
haz ve zevki manevi buradadir. Bu maksada ulastiklar: vakit sikinti ve istekler
mahvolur da kalp bu nimetin zevkiyle mesgul olur. Hatta atese bile atilsa, o
sevgi deryasinda oldugu icin bundan haberi bile olmaz. Cennet nimetleri
kendine arz edilse taraflarina doniip bakmaz. Ciinkii o tizerinde baska nimet ve

baska zevk bulunmayan zevk ve nimetlerin zirvesine ulasmigtir. "

Yetkinligin birlikte kullanildigi diger bir kavram ise giizelliktir. Giizellik kavrami
Gazali distincesinde yetkinlik ile tahlil edilir. Zira yetkinligi izah ederken merkeze
aldigr “tevhit” kavram giizellik i¢in de bir o kadar 6nemlidir. Ciinkii giizellik ahengi,
dengeyi ve birligi gerektirir. Bu agidan giizellik, Islam’in da deger atfettigi, dnemsedigi
gergeklerden biridir.2® Oyle Ki “Allah giizeldir, giizeli sever.” Mutlak kemal sahibi
olmasi sebebiyle yegane giizelliginde sahibidir. Mutlak giizel olan Allah bu alemdeki
giizellikleri miisahede etme noktasinda da rakipsizdir. Gazali ’ye gore bir seyi giizel
kilan sey, imkan bakimindan yetkinliklerini bil fiil gerceklestirmesidir. O halde kendi
kemalatin1 gergeklestiren sey giizeldir. Tiim yetkinligi kendinde toplayan mutlak cemal

sahibi ise yalnizca Allah’tir. Yaratilanlarin tiimii varligini ve giizelligini O’ndan alir.2*

Ortak bir mahiyete sahip olmakla birlikte her nesnenin giizelligi kendine hastir.
Nihayetinde bir nesnede gilizel olan sey bagka bir nesnede ¢irkin durabilir.
Orneklendirmek gerekirse bir atin giizelligi riizgarda savrulan yeleleriyle, 6zgiirce kosan
heybetiyle ve durusundaki asilliginde gizlidir. Kelebegin giizelligi ise kanatlarindaki
olaganiistli karmasik desenlerde, renklerde ve ugusundaki nahiflikte gizlidir. Her birinin
kendine has giizelligi yetkinligini gergeklestirdigi olciide etkileyicidir.  Giizellik, bes

duyu ile sinirli kalmayip idrak edildigi 6lgiide deneyimlenen ve ayni zamanda haz

211 Bedriye Reis, Gazali’ de Ahlak-Marifet [liskisi (Bursa: Emin Yaynlari, ts.), 433.

22 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/561.

213 Hiiseyin K. Ece, Kur'an’da Giizellik ve Ziynet Kavrami (Istanbul: Cira Yayinlari, 2020), 14.
214 Mustafa Karadeniz Ugur, Islam Sanatlarinda Estetik (Istanbul: Ketebe Yayinlari, 2020), 145.
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almay1 saglayan bir gercektir. Giizel bir musiki dinledigimizde, hos bir manzarayi
misahede ettigimizde ya da bir nergisi kokladigimizda bu eylemlerden haz aliriz.
Bunlarin disinda Gazali’nin “hiisn” ve “cemal” kavramlariyla isaret ettigi baska(soyut)

giizellikler de mevcuttur;

“...hiisn ve cemal duyularla bilinmeyen seylerde de vardir. Mesela, giizel
ahlak, giizel ilim, siret-i hasene, ahlak-1 cemileden ilim, akil, iffet, secaat, takva,
kerem, miiriivvet ve diger iyi haller murad edilir ki, bunlarin hi¢biri bes duyu ile

bilinmezler. Ancak bdtini ve basiret nuru ile bilinirler. 25

Gazali somut olan nesnelerdeki giizelligin algilanip haz alinmasinin yaninda soyut
olan bir giizelligin ve ondan alinacak hazzin varligindan da bahseder. Tikel nesnelerde
deneyimledigimiz her bir hazzin ortak bir mahiyete isaret etti§ini vurgular. 26
Tagkopriiliizade’nin de ifade ettigi gibi ruhun sehadet aleminde miisahede ettigi
giizelliklerden aldigi haz akledilir (makul) alemi hatirlatmasi sebebiyledir.?” Gazali
giizellik kavramini etik agidan “hiisn”, estetik agidan ise “cemal” kavramiyla

nitelendirir.

Estetik-etik iliskisi degerlendirmesinde Eflatun giizellik ve adaleti, Ibnii’l-Arabi
mutlulugu, Ibn Hazm sabir ve sevgiyi merkeze alirken Gazali giizel ahlaki merkeze
alir.?® Ona gore glizel erdemleri kapsayan “ahlak-1 cemile” giizeldir ve bu erdemlerle
vasiflanan insanlarda giizeldir. Bu giizelligin farkina varabilmekte basiret nuruyla goren
gozlere mahsustur.?® Gazali’nin siretin surete yansidigini, giizel erdemlerin amacinin
kalbi ¢irkinliklerden arindirmak oldugunu ve ruhun giizellesmesinin de bu faziletlere
bagl oldugunu izah etmesi estetik-etik iligkisi agisindan olduk¢a 6nemlidir.??° Yetkinlik
kavramint bu agidan degerlendirmek insanin suretine yansiyan giizelligin “ahlak-1

cemile” ile arttigin1 gosterir.

215 Gazali, Thyau Uliim ’id-din, 1975, 4/543.

216 Kutluer, Felsefi Gok Kubbemiz, 87.
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Duyular1 asan ve ebediyete niifuz eden bu giizellikler dikkate deger ve asil 6nem
atfedilmesi gereken vasiflardir. Clinkii beden c¢iirliylip gittiginde bu kubbede birakilan
hos sada ve ebedi alemden alinacak seving ancak bu giizellikler sayesindedir. Giizele,
giizellige muhabbet beslemek ve giizellikten haz almak bu kavramin tam anlamiyla
idrak edilmesiyle miimkiindiir. Ornegin Uveys el-Karani’nin peygamberimize besledigi
sevgi bir marifet olarak basiret nuruyla gordiigii siretten otiiriidiir. Ya da bizim hig
gormedigimiz, tamismadigimiz halde kendisine sevgi ve hayranlik besledigimiz ilim
erbabi kisiler arkalarinda biraktig giizellikler ile anilmasindan otiirtidiir. Glizelligi idrak
etmede Onemli iki vasif vardir. Ayni vasiflari kemal vasfini agiklarken de zikretmistik.
Bunlar; ilim ve kudrettir. Bu iki vasif duyularla bilemedigimiz giizellikleri i¢ duyularla
anlayabilmemize yardimci olur. Bedende boliinmeyi kabul etmeyen her parca bu
vasiflarin yeridir. Gergek sevgide burada hasil olur. ilme dayanmayan ve 6lgiilii bir
tavirla yapilmayan giizel isler ne sevilmeye ne de takdir edilmeye layik bulunur. Ciinkii
{istiin faziletlerin dayanagi ilim ve kudretin kemal bulmus halidir.2t Oyle ki insan
bildigi seyi giizel bulur, muhabbet besler ve sevdigi kadariyla o seyden haz alir. Yani
idraki nispetinde aldig1 bir haz vardir. Ayn1 zamanda giizel diye nitelendirdigimiz sey
kendi kemalini kendinde ne Olciide toplarsa o dlgiide giizel olur. Bu agidan batigimizda
en yetkin varlik olan Allah mutlak kemal sahibi olmasi sebebiyle giizelligin
zirvesindedir. Allah’in sevdigi giizel olan sey ise O’nun ahlakiyla ahlaklanmak, O’nun
mutlak cemalinden yayilan giizellikten pay almak ve O’nu sevmek ile miimkiindiir.
O’nu sevmek ise O’nu bilmeyi gerektirir. Kalbin en soylu eylemi olan sevmek insani
dontistiiren bir eylem olmakla birlikte marifeti ve sevdigi seyin yiiceligi nispetinde
kemaline ulagmasini saglayan bir yoldur. Seven sevdigini daha yakindan tanima ve bu
tanima neticesinde magsukuna benzeme egilimi gosterir. Dolayisiyla Allah’a muhabbet
duyan O’na benzemek ve O’nun ahlaki ile ahlaklanmak ister. Gazali bu ahlaklanmay1

Esma’iil Hiisna adl1 eserinde sOyle agiklar:

“O sifatlardan miimkiin olan elde etmeye, onunla ahlaklanmaya, onun

guizellikleri ile nefsini tezyin etmeye ¢alisirlar. Kul boylece Rabbdni, yani Rab

22 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1975, 4/544.
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Tedld Hazretlerine yakin ve melaikeden meydana gelen mele-i aldya refik olur.
Nitekim onlar yakinlik bisati (vaygisi) dwrlar. Her kim onlarin sifatlarindan bir
benzeyis kaparsa onlari Hak Teala Hazretlerine yaklastiran sifatlarindan ne

miktar elde etmis ise o miktar yakinlik kazanmus olur.” ??

Gazali’nin bahsettigi yakinlik ontolojik bir yakinlik olmayip psikolojik bir
yakinliga isaret eder. Bu yakinlig1 ilerleyen boliimlerde detayli olarak “kurb teorisi”
bashgr altinda inceleyecegiz. Gazali’ de inceledigimiz estetik-etik iliskisini, diisiince
tarihinde Platon’da da rastlariz. Platon estetik ve etigin ortak catisini “‘kalakathia” terimi
ile ifade eder. Ona gore giizel olan iyidir. Iyi olan ise daima faydali ve faydali olan da
daima giizeldir.?® Gazali de estetik anlamda gilizel diye nitelendirdigimiz seylerde
diizen, ahenk, itidal ve harmoni gibi Olcililer mevcutsa faziletli diye nitelendirdigimiz
davraniglarda da bu Olgiilerin olmasi gerektigini savunmustur. Bir eylemin iyi olmasi
ancak itidali saglayarak, olgiilii ve ahenkli davranista bulunmak suretiyle miimkiindiir.
Gazali riyazet ’in nefs ve tehzibi’l ahldk ‘ta ahlakin mahiyetini ve 6l¢iisiinii detayl bir
sekilde degerlendirir. Ona gore ahlak “nefsin seklinden ve i¢ goriiniigiinden” ibarettir.??
Insanlar icin kullanilan iki terimden yola cikarak ahlak kavramini ele alir. Yaratik
anlamina gelen halk ile ahlak anlamina gelen hulk kelimeleri kisinin suretine isaret eder.
Oyle ki insan beden ve ruhtan olusan ¢ift yonlii bir canlidir. Halk, g6z ile gordiigiimiiz
cismi hulk ise basiret goziiyle gordiiglimiiz ruha isaret eder. Ahlak diye
nitelendirdigimiz seyde kisinin ruhuna yerlesmis iyi ya da giizel davraniglar1 eylemesi
sonucu ortaya ¢ikan niteliktir. Eger iyi eylemlerde bulunursa giizel ahlak sahibi kotii
eylemlerde bulunursa da ¢irkin ahlak sahibi olur.??® Gazali giizel ahlaki dort erdem ve
kuvveleri ile agiklar. Bunlar, ilim, gazap, sehevi arzular ve bu ii¢ kuvvetin arasinda

uyumu saglayan itidal kuvvetidir.??

222 Gazali, Esma-i Hiisnd Serhi, 45.

23Gazali- Hac1 Duran Namli (ed.), Vefatinin 900. yili aniSind biiyiik miitefekkir Gazali (Cankaya/Ankara:
DIB Yaynlari, 2013), 139.

224 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/127.

225 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/127.

226 Gazali, Thyau Ulim ’id-din, 1976, 3/128.
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[lim, hakki hak olarak batili ise batil olarak gdrmeyi ve islerini ona uygun
yapmay1 saglayan nihayetinde de hikmet elde edilen kuvvettir. Gazali bu kuvvetin koti
islerde kullanilmasini ifrat boyutunda hubu ve cerbeze (aldatmaca) tefrit boyutunu ise
ahmaklik olarak adlandirir. Gazap kuvveti ise 6fke giiciidiir. Bu giiciin itidali ve ortaya
cikardigi erdem cesarettir. Cesaret dogru yerde dogru eylemde bulunma giiclidiir. Eger
ifrat boyutuna ulasirsa diigmanlik, atilganlik, Kibir tefrit boyutunda kalirsa korkaklik,
asagilik duygusu olarak karsimiza ¢ikar. Sehevi arzular ise insanin hazza ulasmak igin
arzu duydugu ve kisiyi harekete geciren giigtiir. Bu giiciin itidali iffettir. Eger itidal
saglanmazsa hirs, arsizlik, oburluk gibi kétiiliikler meydana gelir. Itidal ise zikrettigimiz
erdemleri dogru istikamette tutmayi saglayan bir kuvvettir. Ortaya ¢ikardigi erdem ise

adalettir. Ifrat1 ve tefriti bulunmamakla birlikti zitt1 zulmii dogurur.2?

Gazali hikmet, iffet, secaat ve adaleti giizel ahlakin temel yapi taslari, diger iyi
huylar1 ise bunlarin ayrintilart olarak kabul etmistir. Bu dort erdemi tam olarak
kendinde toplayan ise “giizel ahlaki tamamlamaya gelen” Rasiil-i Ekrem’dir. insan bu
noktada, erdemleri kemal derecesinde kendinde topladigi kadariyla giizel ahlaklidir.
Peygamber efendimize benzedigi dl¢iide ona yaklasir ve ona yaklastigi 6lgiide mutlak

cemal sahibi Allaht Teala’ya yaklagir.?

Sonug itibariyle estetik olarak giizellik bir yetkinligi, kemali gerektirir, yetkinlik
ise estetik agidan giizelligi etik agidan ise iyiyi ifade eder. Etik ve estetigin nihai amaci
da miikemmel olandir. Bu sebeple Gazali diislincesinde estetik ve etik i¢ igedir. Gayesi
ise insanin ruhunu giizellestirip yetkinlige ulagsmasini saglamak ve varolus amacini

unutmadan mutlak cemal sahibi olan Allah’a yakinlagmasini saglamaktir.??

4. Bilgi Hali Olarak Haz (Zevk)

Gazali epistemolojisinde ilim, rublbiyetin bir sifati olmakla birlikte insanin

kemali i¢in en 6nemli kaynaktir. Malum ne 6l¢iide kiymetli ve aziz ise ilmin serefi de o

221 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1976, 3/126.
228 Gazali, [hydu Uliim’id-din, 1976, 3/127.
229 Gazali- Namlh, Vefatinin 900. yili amSina biiyiik miitefekkir Gazali, 151.
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denli kiymetlidir.?*® Nitekim kainatta mutlak cemal ve kemal sahibi Allah’tan daha
kiymetli bir sey yoktur. O halde ilimlerin en yiicesi O’nun bilgisidir. O’na bakmak,
O’nu gormek aliman hazzin en istliniidiir. Bu ise onun sifatlarin1 bilmek, ahlakiyla
ahlaklanmak ve bu marifetten nasiplenmek ile miimkiin olur.?®* Gazali ilmi kalbin bir
sifat1 olarak degerlendirir. Ona gore ilim esyalarin hakikatini maddeden soyutlamis bir
sekilde tasavvur edebilme becerisidir. Filozoflarin nefs-i natika olarak isimlendirdikleri
cevher Gazali terminolojisinde kalptir. Bu yiizden mutmain olmus, vesvese ve

siiphelerde arinmis bir kalp ancak ilim sifatin1 kazanabilir.?*

Gazalil Lediin Risalesinde ilim tahsilinin iki yolundan bahseder. Birincisi insani
ogrenim ikincisi ise rabbani 6grenimdir. Insani 6grenim taalliim ve tefekkiir olmak
tizere iki kisimdan olusur. Taalliim, kisinin bir alimden istifade etmesi iken tefekkiir,
insan ruhunun kiilli ruhtan istifade etmesidir.?*® Bu istifade insanin bizatihi icinde
barmdirdigi ilim tohumun filizlenmesine ve meyve vermesine vesile olur. Taalliim ve
tefekkiir es deger olmasina nazaran taalliimiin artmasi ve gelismesi igin tefekkiir sarttir.
Ciinkii insanin kiilli ve ciiz’i seylerin tiimiinii egitimle elde etmesi miimkiin degildir.
Genel hiikiimlerin ¢ikartilmasi, yeni buluslarin yapilmasi ve ilmi disiplinlerin
belirlenmesi 6gretilen seylerin iizerine yapilan tefekkiir ile miimkiin olmustur. Ornegin
bir hekim tibba dair genel kaideleri 6grenir ve hastanin mizacina ve rahatsizligini bu
kaideler 1s181inda inceler. Kiyas ve tefekkiir ile yeni tedavi yontemleri gelistirir ve
uygularsa bir ilim sahibi olmus olur. Gazali’nin ifadesiyle “bedeni ve nefsani sanatlarin

baslangici taalliim ile, bunlarin kompleks bir hale gelmesi tefekkiir ile olmustur. ">

Rabbani 6grenim ise vahiy ve ilham olmak iizere iki kisimdan olusur. Vahiy ile
ogrenim; beser kirlerden arinmis ruhun tiim vechiyle Allah’a yonelmesiyle ilmin

kendisine naksedilmesidir. Bu naksedilme arada bir vasita, taalliim ve tefekkiir olmadan

230 Gazali, Thyau Uliim 'id-din, 1975, 4/557.

231 Gazali, Kimyd-i Saadet, 778.
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dogrudan kiilli aklin kudsi ruha ilimleri 6gretmesidir.?®® Gazali Kur’an’da gegen “sana
bilmediklerini 6gretti.”?*® Ayetinin bu 6grenme sekline isaret ettigini zikreder. [lham ile
O0grenme ise kiilli ruhun potansiyeli nispetinde insan ruhunu uyarmasidir. Vahiy gaybi
hallerin acik bir sekilde tezahiir etmesi iken ilham bu hallerin kapal1 bir sekilde isaret
edilmesidir. Her ikisi de vasitasizdir. {lham riiyaya gore daha kuvvetli, vahiy ise ilhama

gore daha kuvvetlidir.

Gazéli’nin ilim telakkisinde tiim ilimleri kendisinde barindiran kutsi ruh ve kutsi
ruhtan daha miikemmel, daha istlin olan kiilli akil vardir. Kiilli aklin kutsi ruha nispeti
Hz. Havva’nin Hz. Adem’e nispeti gibidir. Kiilli akil Allah’a daha yakin oldugu igin
daha latif, aziz ve daha tistiindiir. Vahyin olugmasi kiilli aklin feyiz sagmasi ile, ilhamin
meydana gelmesi ise kutsi ruhun aydinlatmasiyla miimkiin olur. Tiim bunlarin
neticesinde ise Gazali’ye goére gercek ilim ancak enbiyanin ve evliyanin ilmidir.? ilmin
insan 6zelinde degerlendirmesine baktigimizda ise sonradan kazanilan bir ilim anlayisi
yerine yaratilisinda var olan seyi hatirlamasi, kendi cevherinde sakli olan sirlara vakif
olmasi ve aslina donmesi ile elde ettigi bir ilim anlayis1 mevcuttur. Gazali bilgilerin
unutulmasint “giin ortasinda giines isiklarimin bulutlar tarafindan perdelenmesi ve
ortaligin giines batmis gibi kararmast gibi, hafizadaki nakislarin gizlenmesi olarak”
degerlendirir.*® Hatirlama bu noktada nakislar1 gizleyen karanligi aydinhiga cevirmek,
perdeyi kaldirmaktir. Kendine donmek, asli cevherine ulasmak, ruha ilisen
hastaliklardan arinmak bu aydinlanmay1 miimkiin kilar. Gazali kurtulusa eren, gayesine

ulasan nefisleri su sozlerle izah eder:

“Hastalig1 hafif, derdi az, ugradigi bela o6nemsiz, nisyan bulutu ince,
mizact saglam olan ruh, fazlaca taalliime ve bu ugurda uzun miiddet yorulmaya
ihtiya¢ duymaksizin birazcik tefekkiir ile aslina doner, kendi hakikatine yénelir
ve sirlarina vakif olur. Boylece onda kuvve halinde olan seyler fiile ¢ikar.

Fitratindaki hallerle bezenir. Bu suretle kemale ermis, kisa zamanda pek ¢ok sey

235 Gazali, Tevhid ve Lediin Risaleleri, Bayrak/92.
236 En-Nisa, 4/113.

237 Gazali, Tevhid ve Lediin Risaleleri, Bayrak/94.
238 Gazali, Tevhid ve Lediin Risaleleri, Bayrak/100.
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ogrenmis ve bunlart en giizel sekilde ifade eden bir dlim olmus olur. Kiilli ruha
yonelerek aydinlanir. Ciiz’t ruha yonelerek feyz sacar. Ask yoluyla aslhina
benzeyerek, haset ve kin damarlarini koparip atar. Diinyanmin fuzili ve liizumsuz

siislerinden yiiz cevirir. %3

Gazall ilmin hakikatine ulagmak igin ilk olarak nefsin temizlenmesi ve ruhun
hastaliklardan arinmasi gerektigine dikkat ceker. Taallim dedigimiz sey de bu
hastaliklar1 defetme gayretidir. Ilimleri &grenip {izerine tefekkiir etmesi, kendi
hakikatiyle yiizlesmesine vesile olur. I¢inde barindirdigi tohumun filizlenmesi bu
asamada gerceklesir. Fitratindaki hallere bezenmesi ise aciga c¢ikan ilim ile amel
etmesidir. Nihayetinde kemale eren ruha gayb aleminin kapilari agilir ve kamil bir insan

olarak alim vasfini1 kazanir.?4°

Gazali Munkiz’da ise bu ilim siirecinin dort asamasindan bahseder.?* Ilk olarak
levh-i mahfuzdaki varolus daha sonra dis diinyadaki var olus, suretinin zihinde
belirmesi ve son asama olarak bu formun kalpte olusumudur. Bu varliklarin bir kismi
manevi bir kism1 maddidir o halde kalbin bes duyu vasitasiyla goriiniir diinyaya ve
melekut alemine yonelik olmak {izere iki kapis1 vardir. Duyuyla bilgi elde etmek ne
kadar dogalsa duyulara gerek kalmadan, vasitasiz bir sekilde de bilgi etmekte pek
tabidir.?*? Gazali disiincesinde kalbin bilmesi aract olmadan dogrudan idrak etmeyi
gerektirir. O, marifet olarak adlandirdig: bu bilme yontemini Hz. Omer ile 6rneklendirir.
Hz. Omer’in takvasi neticesinde Allah ile arasindaki perdelerin kalktigini ve kalbine
gayb alemi kapilarinin acildigini iddia eder. Ciinkii Gazali ilmi, “bir seyi oldugu iizere
bilmek” olarak tanimlar.?*® Oyle ki ilim, bilginin hakikatine ilisen tiim arazlar1 siyirarak
yalnizca cevheriyle bilmeyi gerektirir. Bu ilim siireci {i¢ hali kendinde barindirir. Bunlar
iman, ilim ve zevktir. Iman akidenin sorgulanmadan, hiisnii zanla, duyma ve deneme

sonucu kabuliidiir. Tlim kesin delillerle bagvurma arastirma ve bir seyi ortaya koyma

239 Gazali, Tevhid ve Lediin Risaleleri, Bayrak/101.

240 Gazali, Tevhid ve Lediin Risaleleri, Bayrak/102.
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sathasidir. Zevk ise dogrudan dogruya bilgi halini yasamay1 yani marifet seviyesine
ulagsmay1 ifade eder.?* Marifet bu noktada sadece bilmek degil ayni zamanda sahip
oldugu ilme yakisir vaziyette yasamayi da igine alir. Insanin nihai gayesi, ulasabilecegi
en lst safha zevk asamasidir. Ciinkii yakin ancak bu asamada hasil olur. Gazali
tasavvurunda marifet, dibine inilmeyen derin bir deniz olmakla birlikte her talep eden
kisi kendine ickin olan kemali kadar bu denize dalabilir. Dolayisiyla zevk derecesi
timiiyle peygamberlere ve velilere ait olmakla beraber insanlarda belli olgiide bu
zevkten pay alabilirler.* Benzer degerlendirmeyi kitdbu’I-fikr boliimiinde de ele alan
Gazali fikrin hakikatini izah ederken ayni ii¢ yoldan bahseder. Bunlardan ilki taklittir.
Ikinci ise ilim, yani dogru olan seyi kendi gayretiyle bilmesidir. Bu iki yol iigiincii bir
yolu dogurur ki zevk agsamasi, asil marifet ti¢iincli yoldadir. Tezekkiir, bahsedilen ilk iKi
yolun neticesinde ortaya ¢ikan ve heniiz iiclincli yola ulasamayan konumda belirir.
Tezekkiiriin faydast marifetin kalpte yerlesip unutulmamasimi saglamak adma
hatirlatmadir. Eger kisi tefekkiir eder ve bilgiyi ¢cogaltirsa {igiincii marifeti elde eder.?
Gazali tezekkiir ve tefekkiir arasindaki farki belirterek kalpte meydana gelen ilmin
tefekkiir sayesinde olusuna dikkat ¢ekmistir. Kisinin bdyle bir yolu kat etmesinin ve
neticesinde ulastigi marifetin ise ancak Allah’in kalbe yerlestirdigi nur ile miimkiin

olacagini vurgular.?*’

Miiellifimiz Munkiz’da iginde bulundugu siiphe krizinden kalbine atilan bu nur
sayesinde kurtuldugundan bahseder. Oyle ki bu nur, marifet olarak adlandirilan zevk
haline iligkilendirilir. Ayni sekilde nur kavrami Miskat’il-Envar’da da oldukca
kapsamli olarak iglenmistir. “Allah goklerin ve yerin nurudur” ayetinden yola ¢ikarak
nur kavraminin onemi, mahiyeti izah edilmis ve farkli anlam ag¢ilimlarina kapi
aralayarak nur kavraminin idrak, varolus ve zuhur kaynagi oldugu tespit edilmistir.?*
Gazali, kulun marifet nuruyla aydinlanmasin1 Allah’in kulun kalbine hakim olmasiyla

aciklar. Rahmet ihsan olunan kalbe ulvi alemin sirr1 verilir ve nihayetinde Ilahi hikmetin

24 Gazali, Hakikat Arayisi- el-Miinkiz Mine d-Dalal, ¢ev. Abdurrezzak Tek (Emin Yayinlari, 2015), 45.
285 Gazali, Hakikat Arayisi- el-Miinkiz Mine’d-Dalal, 50.

246 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/766.

247 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/767.

248 Gazali, Migkdat il Envar (Istanbul: Diyanet Isleri Baskanlig1, 2004), 96.
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esrarl vuku bulur. Manevi nur denilen sey budur. Bu noktada diyebiliriz ki Allah’t
gorilyormus gibi ibadet etmek duyusal yetilerden ziyade basiret goziiyle ilgilidir.?*

Gazali basiret goziiyle goren marifet ehlini soyle tanimlar:

“Onlarda olanlar, kuvveden fiile ¢ikar, kendilerinde toplanmis fiiller
yine kendileri i¢in bir ziynet olur. Bu suretle isi tamamlanir, sani kemale erer.
Kisa bir zamanda ¢ok seyleri bilir. Hiisn-ii nizamla maliimat: gecer. Alim olur,
kamil olur, konusur. Kiilli nefse tevecciih etmek suretiyle aydinlanir, oradan ziyd
alir, niur alir. Ciiz’i nefse yonelerek feyz sacar. Ask yolunun kendisine
aciimasiyla aslina benzer. Hased damarmmi kirar, kin duygularimi yikar.
Diinyamn miizahrafétiyle fuzilivatindan yiiz cevirir. Iste bu mertebeye eren nefs
bilmis, kurtulmugtur. Biitiin insanlar igin matlup olan mertebe de iste bu

mertebedir. 2%

Kalbin idrakini lizumlu kilan marifet, tiim insanlarin iginde bulunan bir yeti
olmakla birlikte islevini gergeklestiremedigi takdirde kaybolmaya, gizlenmeye
meyillidir. Kalbe atilan nur 6ncesinde, nefis ne kadar hazir ise siire¢ o kadar hizli ilerler.
Cezbe ve coskuyla cosan goniil Ilahi Rahman’a kavusma temennisi ile yalnizca O nun
vechine doner. Bu doniis ask kapisin1 agcar ve O’nun ahlakiyla ahlaklanarak kul O’na

benzer. Gazali’nin de ifade ettigi gibi kul varilmak istenen nihai mertebe burasidir.

2

Gazali mii’'minler i¢in yiikselme basamaklar: eserinde “nur” kavramindan
maksadin ne olabilecegine dair tespitlerde bulunur. Ayetler ile destekleyerek Nur
kavraminin atesin nuru, glinesin nuru, akil, ilim, Kuran, peygamber ve Allah’in zatina

isaret ettigi ifade eder. Yaptig: tahlil neticesinde kendi fikrini soyle aciklar;

“Biz de deriz ki, bu nurdan maksat akildir. Ancak akil nurunun yanip
parlamasi ve hakikatleri goriip anlamast i¢in, mahfazasi ve kafesi olan ruhun da
bir dlgiide aydinlik ve seffaf olmasi lazimdwr. Bunun yaninda, akil fitilinin saf ve
halis ilim olan Ilahi vahiy ve ilham yagindan beslenmesi gerekir. Ciinkii seffaf

249 Uyanik, Islam Bilgi Felsefesinde Kalbin Anlamasit Gazali Ornegi, 130.
20 Gazali, Ariflerin Yolu (Minhdciil’Arifun) (istanbul: Eskin, 1972), 121.
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olmayan ruh, pash bir cam gibi aklin 1s1gim1 bogdugu gibi, ucu yagda olmayan

bir fitil de az bir is1kla yanp kiil olur. %!

Gazali kalbe atilan nurun parlamasi ve insanin hakikatleri gorebilmesi igin
oncesinde kisinin nefsinin hazir bulunusluguna dikkat ¢eker. Nefis faziletler ile arinip,
ihlas ile duruldugu ve nebevi O0gretilerden beslendigi l¢iide bu nurdan faydalanabilir.
Ruhun ar1 ve duru olusu nispetinde aydinliga kavusur. Gaz lambas1 misalindeki yag gibi

kisi seriata ne olgiide bagliysa atesi o 6l¢iide kuvvetli olur.

Asil itibariyle bir bilgi hali olarak zevk asamasi, kisinin fitri olarak kendinde
barindirdigi marifet nuruyla iliskilidir. Marifet nuru olarak ilim, Gazali diisiincesinde
sonradan 6grenilen sey degil bir hatirlama, tezekkiir olarak karsimiza ¢ikar. Ne yazik Ki
insanin diialist yapisindan kaynaklanan krizler sebebiyle bir unutma s6z konusu olabilir.
Bu ilmi hatirlama kuvve halinden fiile ¢ikarma insanlar igin bir ¢abay1 gerekli kildigi
gibi peygamberlerin hicbir ¢aba sarfetmesine gerek yoktur. Diinyevi ve maddi baglari
gevsetip, kalbin arindirilmasi, miicahede, riyazet insanin kendine ickin olan ilmi
hatirlamasina vesile olur. Nitekim bu c¢aba marifet nurunun insanda yansimasini,
parlamasint miimkiin kilmak i¢in gereklidir. Gazali eserlerinin ¢ogunda marifetullahin

kiymetini, degerini ortaya koymak noktasinda gayretli ve titiz davranmustir.

Insan yaratilis itibariyle her kuvvesinde aldig1 bir hazza sahiptir. Ornegin giizel bir
manzara goziin hazzi, hos bir musiki kulagin hazz, giizel hayaller kurmak tahayytil
kuvvetinin hazzidir. Yaratilis gayelerine uygun seyler her kuvveye haz, zevk verir. ilahi
bir latife olan kalp ise Gazali diisiincesinde idrak, iman ve basiretin merkezi olarak ele
almnir. Insana olan hususiyeti sebebiyle de yaratilis gayesini belitleyen en 6nemli faktor
ve alacagi en ulvi hazzin kaynagi olarak goriilmektedir. Bu noktada kalp, marifet
zevkinin kaynagidir. Marifet en milkemmel olan bilgiyi bilmektir ve bildigin bilginin
suretine biirlinmektir. Dolayisiyla Allah’, sifatlarini, fiillerini ve alemdeki tedbir ve
idaresini bilmek ve bu bilinenlerle biirinmek insanin alacagi en yiice hazza sebebiyet

verir. Arifler bu hazzi en siddetli duyumsayanlardir. Ciinkii gayeleri maddi alemi idrak

25! Gazali- Abdulhalik Duran, Mii’minler icin yiikselme basamaklar (Istanbul: Hikmet Nesriyat, 2010),
115.
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degil, siifli alemi idrak ve esyanin hakikatine vakif olmaktir. Dolayisiyla var olan her
seyin Allah’tan geldigini idrak eder O’nun kudreti, hikmeti ve iradesi kapsaminda
mevcudat1 yorumlarlar. Bu ise marifetin kemalidir. insanin nihai mutlulugu bundan

ibarettir.
5. Kurb Teorisi

Tasavvufi bir terim olan kurb, Allah-insan iligkisi baglaminda yakinlig ifade eder.
Bu yakinlik ontolojik bir yakinlik degil aksine psikolojik bir yakinliktir. Bu baglamda
kulun Allah’a olan yakinligi ve Allah’in kula olan yakinlig1 olmak tizere iki yonlii bir
yakinliktan bahsedilir.?> Kulun Allah’a olan yakinligi O’na iman etmek, O’nu tasdik
etmek, ihsan ve tahkikine yakin olmayr gerektirir. Allah’m kula yakinhigr ise iki
tirlidiir. Birincisi ilim ve kudreti agisinda her varliga esit mesafede bir yakinlik
gostermesidir. Ikincisi ise rahmet ve liituf agisindan takva sahipleri ve velilere mahsus
gosterdigi bir yakinliktir. Bu yakinlik tiirii takva sahiplerinin ve velilerin diinyada ilim
ve irfan ile donanmasini, ahirette ise miisahede ve temasaya mazhar olmalarini

gerektirir.?s

Diisiince geleneginde Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak bu yakinligin sebebi olarak
goriiliir. Gazali’nin el-Maksadii’l-esna eserini bu noktada zikretmek oldukg¢a kiymetlidir
clinkii o Allah’in ahlakiyla ahlaklanmay1 O’nun isimleri ve sifatlari ile biirtinme olarak
ele alir. Bu sifatlarin algilanmasinda ti¢ fakli seviye diizeyine isaret eden Gazali, ayni
zamanda bizlere kamil insan portresi ¢izer. Ona gore insanlarin Esma-i hiisnadan nasibi
tictlir. Birincisi bu manalarin miisahede ve miikasefe yoluyla acik ve secik olarak idrak
edilmesidir. Bu idrak yakini ifade eder.?* Ikincisi ise Allah’1 sifatlar1 ve isimleriyle
tantyan ve kalbi bununla dolan kisilerin yakinhigidir. Oyle ki her kisi sevdigi seye karsi
arzu duyar ve bir iinsiyet kurmak ister.”® Bu sebeple masukuna benzemeye ¢alisan asik
misali kiside Allah’in isim ve sifatlarim1 kendinde miitalaa etmek ister. Eger kalbi

masivadan armmis ise bu miimkiin goriiliir. Ugiinciisii ise O’nun isim ve sifatlarindan

252 Siileyman Ates, "Kurb", TDV Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2002), 26/433.
258 Reis, Gazali 'de Ahlak-Marifet Tliskisi, 393.

24 Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi, 42.

25 Gazali, Kimyd-i saadet, 793.
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bir benzeyis alan, O’nun ahlakiyla ahlaklanmay1 kendi olgiisiinde gerceklestirebilmis

hatta mukarrabin meleklerine benzerlik kazanmis kisinin yakinligidir.?%

Gazali kurb nazariyesini ileri slirerken aslinda vusul, hulul ve ittihadi1 kokten
reddeder. Ciinkii ona gére kulun Allah ile birlesmesi, kavusmasi miimkiin degildir. Oyle
ki Allah miikemmelligin zirvesinde iken insan mutlak kemalden yoksun ve eksiktir.
Yapilan bu ayrim mutlak miikemmelligin yalnizca Allah’a ait oldugunun altin1 ¢izer.
Varlik taksimini kamil ve nakis olanlar olarak ikiye ayiran Gazali, Allah’a en yakin
varliklarin melekler oldugunu belirtir.?” Insanin ruhani bir yamiyla beraber maddi
bedene sahip olmasi onu mertebe olarak meleklerden asagida tutar. Fakat Kkisi
kendindeki yoksunlugu, eksikligi fark edip bir tamamlanma arzusuyla dolar ve bu
eksikligi, noksanligi ortadan kaldirmak igin gayret ederse meleklerin seviyesine
yaklasir. Dolayasiyla meleklere yaklasan insan Allah’a yaklasir. Bu yaklasimin getirdigi

zevk ve haz hicbir seyle mukayese edilmeyecek kadar kiymetlidir.

Gazali’ye gore insanin nihai gayesi saadeti elde etmektir. Bu saadet ise kisinin
Yaratictyr tanimasi, O’na yaklagsmasiyla elde edilir. Kul ilk olarak kendini daha sonra
Rabbini taniyarak O’na benzeme temayiilii gdsterir.?® O’nun sifatlarina biirtindiikce
kemali artar. Kemal nispetinde de kurbun siddeti artar ve bu 6l¢iide gayesine, saadete
ulasir.?® Bu maksada ulasildiginda arifin kalbinde sikint1 ve istekler yok olur yalnizca
bu nimetin hazzi ile mesgul olur. Nitekim bu zevk ve haz tiim nimetlerin zevkinden
tstiindiir.?®  Kurb nazariyesine genel itibariyle baktigimizda taklit diizeyinden ilim
diizeyine oradan da derin bir idrak ile bilgi ve inang biitiinligii saglayan kamil insan
goriintiisiiyle karsilasmaktayiz. Psikolojik anlamda bir yakinligi ifade eden kurb, dertni
bir bilgi diizeyine isaret eder. Bu siire¢ bilginin elde edilmesi ve bu bilginin bir hayat

tarz1 olarak benimsenmesidir. Siirecin temelinde akil, ilerleyisinde ise akli asan bir

26 Gazali, Esma-i Hiisnd Serhi, 45.

357 Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi, 46.

28 Gazali, Esmd-i Hiisnd Serhi, 52.

29 Gazali, Kimyd-i saadet, 185.

260 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/561.
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tecriibenin oldugunu gézlemliyoruz. Gazali diisiincesinde bu zevk hali ne salt bir bilme

ne de bilgiden yoksun yasamadir.

Gazali’nin izah ettigi bu nazariye bir yaniyla filozoflar ittisal anlayisini tenkit
ederken diger yaniyla stfilerin bu zevk ile yasadiklar1 hallere elestiriler yoneltir. Bu
anlamda kurb nazariyesi tasavvuf diislincesi ile felsefi diisiincenin bir sentezi olarak ele
alinabilir ' Gazali Munkiz’da yasanan bu zevk halini niiblivvetin hakikatiyle
iliskilendirip peygamberlere has kilarken??, Miskdt 'ta ise hakikatin dogrudan yasanmasi
olarak tiim insanlar1 kusattig1 ifade eder.?s®* Bu noktada bu zevki talep eden her insanin
kalbiyle boyle bir tevecciihe hazir olmasi, ilim ile dolmasi ve nihayetinde bilgi ve eylem
biitinligii saglamasi zaruridir. Bu bilgi ve ahlak biitinliigiinii saglayan insan gayesine
ulagmis, kimsenin tatmadigi hazzi ve zevki tatms olur. Oyle ki bu diinyada marifet
zevkine varan ruhlar ahirette de miisahede zevkine varacaklardir.?®* Bu sebeple arifin
6limii anmasi, 6liimii bir diigiin giinii gibi tasavvur etmesi hakiki zevki tadacag: giiniin

hayalinden kaynaklanmaktadir.

261 Reis, Gazali ‘de Ahlak-Marifet Tliskisi, 402.

262 Gazali, Hakikat Arayisi- el-Miinkiz Mine d-Dalal, 45.
263 Gazali, Miskat il Envar, 47.

264 Gazali, Thyau Ulim id-din, 1975, 4/565.
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SONUC

Diisiince geleneginde Tanri, dlem ve insan iliskisi ¢cogu felsefi sorusturmanin
zeminini olusturur. Insanmn bu iliski baglaminda varlik gayesi, hedefi ve bu hedefin
mahiyeti tartisilmis, bulundugu konum itibariyle nihai gayesine ulastiracak tahliller,
tespitler ortaya konulmustur. Her yonden tam, olgun ve yetkin olan Tanri saf iyilik
olmasi bakimindan giizelligin zirvesindedir. Miimkiin varliklar ise mutlak kemal, tamlik
ve olgunluktan yoksun olmalar1 sebebiyle tamamlanma arzusu igerisindedirler. Bu
tamamlanma arzusu kendilerine igkin olan kemalin ortaya ¢ikmasina ve insanin Mutlak
Iyi’nin ahlakiyla ahlaklanmasina vesile olur. insanin giizele, kemale, tamlhiga olan
arzusu ve bu arzu ile mutlak kemale yaklagmasi bir yoniiyle de ahenk, denge ve birligi
gerekli kilar ve bu yetkinligin getirdigi ahenk/uyum farkli diizeylerde hazza sebep olur.
Konumuz itibariyle ele aldigimiz haz ve estetik kavramlar1 Ibn Sina ve Gazali 6zelinde

degerlendirilmistir.

fbn Sina ontolojik ve epistemolojik bir biitiinliik iginde felsefi bir anlayis insa
ettigi icin onun felsefesinde bir kavram calismak varlik tafsilini, taksimini ve
analizlerini g6z Oniinde bulundurmak oldukga 6nemlidir. Dolayisiyla ilk olarak Ibn
Sina’nin zorunlu varliga dair goriislerini ele alarak mitkemmellik arz eden metafiziksel
ilkenin tamligi, kemali ve bu miikemmel varligin diger varliklara yansimasi, iligkisi
degerlendirilmistir. Ibn Sina zorunlu varlig1 en ulvi cevher olarak sirf akli, kotiiliik ve
eksiklik barindirmamasi bakimindan sirf iyi olarak niteler. Boyle mahiyetlere sahip
olmasi sebebiyle mutlak varlik kemalin ve giizelligin zirvesindendir. Oyleyse mutlak
kemal ve giizel olan varlik diger giizel seylerinde sebebi konumundadir. Tanri-alem
arasindaki iliskinin okunmasi bu ayrimin anlasilmasiyla miimkiindiir. Miimkiin varliklar
imkana muhta¢ olmalar1 bakimindan yoksunluk arz ederler. Fakat bu yoksunluk
Tanri’nin tevecciihii ile miikemmel varligi doniikk bir tamamlanma arzusunu icinde
barindirir. Bu tevecciihiin neticesi olarak arzu, ask ve seving kavramlar1 ele alinmis
estetik ve haz gergevesinde islenmistir. Onun diisiincesinde giizellik, ahenk/uyum ve
birlik ifade eder. Bu noktada miimkiin varlik olarak insan yoksunlugunun ve
eksikliginin farkina varip tamamlanma arzusu ile Tanriya yonelir. Tamamlanma arzusu

bir ydniiyle bu ahengi saglamayi bir yoniiyle de haz almayi saglayan bir giigtiir. Oyle ki
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insan kendine uygun olan1 sever ve ona baglanir. Bu sevgi hem kisinin kemalini ortaya
cikartir hem de varlikla olan temasi sebebiyle hazzi dogurur. Ibn Sind haz kavramini
yetkinlik, tabiat, suret kavramlariyla i¢ ige degerlendirmistir. Idrakin siddeti ve kemalin
Olclisti kapsaminda degerlendirdigi hazzi, Tanriya atfetmis ve hazzin en siddetlisi olarak
el-Evvel’i gormiistiir. Inayet teorisini merkeze alarak mutlak kemalin ve saf iyiligin
kaynagi olarak gordiigii Tanr1’y1 ve O’ndan tasan varliklarin temasini agk kavrami ile
ele almistir. Bu noktada varliklar kendilerine i¢kin olan kemali elde etmek icin aska
mubhtactirlar. Elde ettikleri kemal 6l¢isiinde hazza, hazzin siddeti 6l¢lisiinde ise saadete
ulasirlar. Ibn Sina hazzi i¢c ve dis idrak kuvveleriyle ele alarak ulvi olan akli hazza
dikkat ¢ekmistir. Akli hazzin imkanina deginen ve bu idrakten yoksunlugun sebeplerini
aciklayan Ibn Sina hazzi iki seyle miimkiin goriir. Birincisi aklin bil fiil hale gelerek
varligin kiinhiine varmasi ikincisi ise O’nun ahlakiyla ahlaklanarak kendini ruhi
anlamda giizellestirmesidir. Ibn Sina bu noktada hazzi miimkiin kilan aska yer verir ve

tiim varliga ickin olusuyla ontolojik bir incelemede bulunur.

Gazali ise haz/zevk kavramini uygun olanin idraki olarak tanimlar. Zahiri ve
batini haz ayrimi yaparak insana mahsus olan idrak etme hazzina ulasir. Idrak hazzi
Gazali *de merkezi kalp olan bir idrak bigimidir. Onun diisiince sisteminde kalbin idraki
akli yok saymaz aksine akli asan bir idrak olarak karsimiza ¢ikar. Bu yoniiyle akli haz
Gazali’de marifetullahtir. Nitekim en kiymetli, serefli ve ulvi olan sey Allah’1 bilmektir.
Fakat Gazali boyle kiymetli bir hazza sahip olmanm 6n sartin1 kalbin temizlenmis,
nefsani arzulardan armmmis olmasini bagh kilar ve inceledigimiz eserlerinin ¢ogunda
nefsin tezkiyesini isler. Yetkinlik agisindan ele aldigimiz haz kavrami ise kemal, saadet
ve giizellik kavramlar1 g¢ercevesinde islenmistir. Gazali’ ye gore kemal her kisinin
suretine ickin ve biriciktir. Kisi kendine has olan kemale ulastik¢ga mutluluk duyar ve
bundan haz alir. Bu ise insami diger varliklardan ayiran natik giiciiniin kuvvesinin
yetkinligidir. Ayni zamanda Gazali, kemali rubtlibiyetin bir sifat1 olarak degerlendirir ve
insanin tabi olarak yetkinlige kars1 bir sevgi, arzu ve sevk barindirdigini séyler. Ayrica
kemalin olusta birligin saglanmasi ve bu birligin ise Allah’in kudret nurunun

parlamasiyla meydana geldigini iddia eder.

Varlikta bir olmayr ifade eden kemal vasfi, kudret ve ilim sifatlar1 ile

iliskilendirilerek agiklanir. Ve mutlak kemal sahibi yalnizca Allah’in oldugu ifade edilir.
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Kulun ise kendisine verilmis olan kemal nispetinde bir yetkinlik elde edecegini bu
yetkinligin ise ilim ve hiirriyet vasiflar1 ile kazanilacagini oldugunu soéyler. Hiirriyet,
nefsin arzularindan, sehvetin tutsakliklarindan kurtulmayi ve yalnizca O’na kul olmay1
ifade eder. Ilim ise marifetullahtir. Dolayisiyla Allah’in ahlakiyla ahlaklanmay:
gerektirir. Yetkinligin diger yan baslhigi ise gilizelliktir. Gazall ‘de giizellik kavrami
yetkinlikle tahlil edilir. Oyle ki bir seyi giizel kilan sey yetkinliklerini bil fiil
gerceklestirmesiyle alakalidir. Yetkinlikte oldugu gibi giizellik algisinin merkezinde de
tevhit diisiincesi vardir. Insanin giizele kars1 temayiilii bir yoniiyle onu déniistiiren bir
eylem olarak ele almir. Nitekim Gazali diisiincesinde soyut bir giizellik algisini
miimkiin kilma gayreti gozlemlenir. Somut, duyulur diinyanin giizelliginden ziyade
Gazali i¢, manevi giizelligi ele alarak giizel terimini etik agidan degerlendirir. Bu
noktada estetik ve etik onun diisiincesinde i¢ icedir. Insamin ruhunu giizellestirip
yetkinlige ulastirmasi bir varlik gayesi, ayn1 zamanda mutlak cemal sahibi Allah’a

yaklastiran bir yoldur.

Hazz1 bir bilgi hali olarak ele aldigimiz baslikta ise Gazali’nin zevk diizeyinde bir
dini hayati miimkiin kilma c¢abasi olarak yorumlayabiliriz. Bu baglik altinda
inceledigimiz ilim, ilim tahsilinin yollari, siireci aslinda bilgi ahlak biitiinliigiiniin
saglanmasi, bir hal olarak zevkin yasanma imkamidir. Gazali ilmin kiside zaten var
oldugunu ve hatirlanma yoluyla elde edileceginden bahseder. Bu hatirlamay1 bir
yoniiyle ruhu hastaliklarindan arindirmakla miimkiin goriir. Dogrudan dogruya bilgiyi
yasama olarak ele aldigi zevk hali ona gére iman, ilim ve zevk olmak flizere ii¢
asamalidir. Insan taklit boyutundan tahkik asamasmna gegtiginde ve edindigi bilgilerle
biiriindiigiinde kendi hakikatine dair sirlara vakif olur. Gazali bunu kalbe atilan nur ile
miimkiin goriir. Bu nur ise kalbe varmadan once kalbin tezkiyesini, tezhibini gerekli
kilar. Dolayisiyla insan diinyevi ve maddi baglardan kurtulup O’na yoneldiginde, O’nun
1sim ve sifatlar ile biiriindiigiinde, Allah’in tevecciihii ile en ylice hazza ulagsmis olur.
Gazali bu noktada Allah-insan iliskisi baglaminda iist diizey bir iliski olarak kurb
nazariyesini sunar. O vusul, hulul ve ittihadi reddederek kulun ancak Allah’a
yaklasabilecegini ifade eder. Bu yaklasmay1 Allah’in ahlakliyla ahlaklanmak olarak ele
alan Gazali, bilginin elde edilmesi sonucunda o bilginin hayat tarzi olarak

benimsenmesine isaret ederek bizlere kamil bir insan portresi gizer.
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Iki entelektiiel diisiiniiriimiizde haz kavramini uyumlu olanin idraki olarak ele alir.
Bu kavrami yetkinlik, kemal, giizellik, tamlik, iyilik gibi kavramlar ile dogrudan
iliskilendirilerek degerlendirir. Ibn Sinad Tanri’nin giizelliginden alemin giizelligine,
Gazali ise alemin giizelliginden Allah’in giizelligine ulasarak bir degerlendirme yapar.
Her ikisi de glizelligi yetkinlik ve imkan kavramlar1 kapsaminda degerlendirir. Kisinin
kendine ickin olan kemaline ulagsmasi, bu kemale uygun davranmasi, bir yoniiyle
giizellik kavramini olusturmasi bir yoniiyle de siretin gilizelliginin surete yansimasi
konusunda hem fikirdirler. ibn Sina en ulvi haz olarak ele aldig1 akli hazz1 metafiziksel
bir haz olarak degerlendirirken Gazali, en yiice hazzin marifetullah olduguna dikkat
ceker. Bu anlamda Ibn Sina diisiincesinde yetkinlik kisinin tiimel bilgileri elde etmesi
iken, Gazali yetkinligi kulluga referans eder. Dolayisiyla saadetin ve hazzin elde
edilmesinde énemli olan zihni tecerriit yogun olarak Ibn Sina felsefesinde, ruhi tecerriit
yani hazlardan nefsini soyutlama ise Gazall diislincesinde goriilmektedir. Bu yoniiyle
Ibn Sina hazz1 daha rasyonel bir felsefi zeminde ele alirken Gazali ise daha uhrevi, dini

bir gelenek kapsaminda degerlendirir.

Haz kavramimi yakindan ilgilendiren sevgi, muhabbet ve ask kavramlar1 da
diisiiniirlerimiz tarafindan degerlendirilmistir. Ibn Sina ask kavramimi bir varolus sebebi
gormekle birlikte her varlik alanina niifuz eden metafiziksel bir gii¢ olarak degerlendirir.
Ask risalesinde askin tecesstimlerini ele alir. Gazali agisindan ask kavraminin
mahiyetine baktigimizda ise metafiziksel aleme gecisi hizlandiran bir duygu olarak
gormekteyiz. Ayrica Gazali beseri asklarm varligini degil yalnizca Allah agkinin
varligin1 kabul eden, daha soyut bir ask anlayisina sahiptir ve muhabbet, marifet gibi
terimleri daha sik kullanmaktadir. Bu noktada Ibn Sina 4b-1 engurun kiipte kalarak mey
olacag: diisiincesiyle beseri agkin Tanr1 askina doniisme imkanindan bahseder ve aski

ontolojik ve epistemolojik olarak detayl bir sekilde aciklar.

Gazali diisiincesinde yoktan yaratma anlayis1 mevcut iken ibn Sina diisiincesinde
mutlak gilizelligin zirvesinde olan Tanr1 ask, asik ve masuktur ve varliklar bu agk
sebebiyle sudur eder. Ibn Sina aski, giizelligi bu feyiz baglaminda degerlendirir ve
yorumlar. Gazali ise giizelligin kalbe atilan bir nur sayesinde ortaya ciktigini belirtir.
[lahi bir tevecciih olarak algiladii bu nur, Ibn Sina diisiincesinde Faal Aklin kisiyi

aydinlatmasina karsilik gelir. Bu noktada iki disiiniiriin saadet, haz ve seving
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kapsaminda sevdigine benzeme temayiilii, O’nun ahlakiyla ahlaklanma gayesi
bulunmakla birlikte bunlarin neticesi oldukca farklidir. ibn Sina Faal aklin insana tiimel
bilgileri israki olarak vermesiyle bir ittisalin gergeklesecegini savunurken Gazali, nefsi
duygulardan armmmus kisinin kalbine Allah tarafindan atilan bir nur sayesinde tecriibe
edilen, yasanan bir zevk halinden bahseder. Bu zevk halini Allah ile olan iist diizey bir

iligki, yakinlagma olarak kurb nazariyesiyle izah eder.
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