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Iii ÖMER KARA 

RAGIB el-iSFAHANT 

Felsefesi. Ragıb el-İsfahanl'nin çalışma
larında dil ve tefsirle birlikte ahlak ilminin 
de önemli yeri vardır. Diğer İslam düşü
nürleri gibi onun da ahlak anlayışının te

mel konusu insan ve onun mutluluğudur. 

İsfahanl insanı evrenin küçük bir modeli 
sayarak onun tabii, hayvani ve akli yönle

rini inceler. İnsanı mutluluğa götürecek 

ilkelere geçmeden önce insanın nasıl bir 
varlık yapısına sahip olduğunu açıklarken 
İslami kaynakları temel referans alır. Bu

na göre insan gözle algılanan bir beden ve 
baslretle algılanan bir nefisten oluşmuş

tur ( e?-Zeri'a ila mekarimi 'ş-şeri'a, s. 75; el
i'tikadat, s. 145) Diğer bir ifadeyle insan 
duyularla algılanan beden ve akılla kavra

nan ruhtan meydana gelir (Tafşflü'n-neş'e
teyn, s. 87). Tanımlamalarında ruh ve ne
fis kavramlarını özdeş olarak kullanan is

fahanl, nefis tanımında önemli ölçüde fi
lozof Kindl'den itibaren gelenekleşen an

layışı devam ettirmiştir. Nitekim insanın 

değerine dikkat çekmek için zikrettiği Sad 
suresinin 71-72. ayetlerine dayanarak ru
hun bedenden ayrı bir cevher olduğunu be

lirtir ( el'i'tikadat, s. 203; krş. Kin di, Resa'il, 
s. 273) Buna göre nefsin bedene nisbeti 
ne suretin maddeye ne de arazın konuya 
nisbeti gibidir. Aksi halde madde olan be

denin çözülmesiyle suret olan nefsin de 
dağılması gerekirdi ki bu durum insan 
nefsinin ölümlü olduğu sonucuna götürür. 
Nefsin ruhani veya bedenden ayrı bir cev

her olarak tanımlanması islam ahiret inan

cının felsefi temelini oluşturmaktadır. Bu 
bağlamda Ragıb ei-İsfahanl, nefsin beden

den ayrı bir cevher olduğunu söylemesinin 
ardından bedenden ayrıldıktan sonra ne

fis için ceza ve mükafatın söz konusu ola

cağını ifade eder ( el-i'tikadat, s. 203). in
san bedeninde hayat, hareket, duyu, bilgi, 
düşünme ve temyiz yeteneklerinin yalnız 

nefsin varlığıyla ortaya çıkacağını belirten 
İsfahanl'nin nefsi tanımlarken onun be

denden ayrı bir cevher olduğunu söyleme
si ve bu yöndeki diğer açıklamaları nefsin 

mahiyetine yönelik değil varlığının ispatına 
yöneliktir. Filozofların aksine nefsin varlığı 

hakkında sistematik bir kanıtlama faali

yetine girişmemiş olması dikkat çekici bir 
husustur (e?-Zen""a ila mekarimi 'ş-şen""a, s. 

75). 

İsfahanl, Eflatun kaynaklı geleneği sür

dürerek nefsin düşünme 1 bilme, şehvet 

ve harniyet olarak üç türlü gücünden söz 

etmekte ve aralarındaki ilişkiyi öncekiler

den tevarüs eden at ve sürücü benzetme

siyle açıklamaktadır. Nefsin güçleri iyi ve

ya kötü gibi değer yargıianna tabi tutulan 

fiilierin kaynağıdır. Bu melekelerin arındı-
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rılması sonucunda hikmet, ilim, iffet, cö
mertlik, şecaat ve hilim gibi faziletler elde 

edilir; bunların tamamının birleşmesiyle 
adalet doğar. Hilekarlık, eblehlik, hırs, şeh
vet düşkünlüğü, tehevvür ve korkaklık gi
bi reziletler bu üç gücün fesada uğrama
sının veya ihmal edilmesinin sonucudur. 

İsfahani, nefsin güçlerine ve bunlar arasın
daki ilişkiye dair açıklamalarında muhteva 
itibariyle İbn Miskeveyh'ten etkilenmişse 
de ondan farklı bir terminolojiye sahiptir 

(a.g.e., s. IOO; krş. İbn Miskeveyh, s. 23-24). 

Ragıb el-İsfahani'nin genel olarak Eflatun, 
Aristo ve İbn Miskeveyh'in düşüncelerini 
sürdüren nefıs anlayışında en dikkate de
ğer katkısı harniyet terimini kullanmış ol
masıdır. "Gayret, tutuculuk, hiddet, öfke, 
sakınmak" gibi manalara gelen bu terim 

öfke gücünün şehvet üzerinde hakimiyet 
kurması şeklinde bir fonksiyonu ifade eder 

(Müfredatü elffi.?i'l-Kuran, s. 258-259) 

Stoa felsefesinden gelen ve özellikle İh
van-ı Safirnın ahlak anlayışında büyük ilgi 

gören. "İnsan küçük aıemctir" tezi ve in
sanın kendini tanıması ilkesi (er-Resa'il, I, 
299; ıı. 457-460; III, 289) Ragıb el-İsfaha
ni'nin ahlak görüşünde de önemli bir yer 
işgal eder. İsfahani'ye göre insan kadar 
aleme benzeyen bir başka varlık yoktur. 
İnsan maddi tabiatındaki soğukluk, rutu
bet ve kurulukla hareket gibi özellikleriy

le madenlere, büyüyüp beslenerek geliş
mesi itibariyle bitkilere, his ve hayal et
mesi yönüyle hayvanlara, saldırganlığı yö

nüyle yırtıcı hayvanlara, kandırıp yanlış yo
la sevketmesiyle şeytana, Allah'ı tanıyıp 
O'na ibadet etmesi ve O'nun yeryüzünde 
halifesi olması cihetiyle meleklere, bütün 

ilahi hikmetleri özet şeklinde kendinde ba
rındırmasıyla levh-i mahfQza benzemekte
dir ( Tafşflü'n-neş'eteyn, s. 76-77). Ragıb el
İsfahani, eski Yunan'dan intikal eden in

sanın kendini tanıması ilkesini de sonuç
ları itibariyle sekiz aşamada değerlendir
mektedir. İnsan kendi nefsini bildiği tak

dirde alemi de bilmiş olur; alemi bilince 
onun yaratılmış olduğunu, dolayısıyla bir 
yaratıcıya ihtiyacı bulunduğunu, bu yara
tıcının yaratılan aleme benzemediğini kav

ramış olur; böylece bu bilgi Allah'ı bilme
nin en üstün ve en son mertebesidir; AI
lah'ı bilme ise (marifetullah) bilgilerin en 

şereflisictir ( e?-Zen""a ila mekarimi'ş-şen""a, 
s. 76, 202; el-i'tikadat, s. 43, 6I-62, I I3, 

I45, 203; Tafşflü'n-neş'eteyn, s. 62-67; Mu
kaddemetü cami'i't-tefasfr, s. I 22). 

İsfahani'nin ahlak anlayışında akıl ve din 
temel ölçüdür. Akıl Allah'ın insanda ya
rattığı ilk cevherdir ve insanın eşref-i mah-
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!Okat olmasının en önemli sebebidir. Akıl 
cevher değil ar az olsaydı ilk yaratılan varlık 
olma iddiası doğru sayılmazdı. Zira ken
dini taşıyacak bir cevher olmadan arazla
rın varlık kazanması mümkün değildir. 
Akıl insanın fiilierinde hür ve buna bağlı 
olarak sorumlu bir varlık olduğunun te

mel gerekçesidir ( e?-Zeri'a ila mekarimi'ş
şeri'a, s. 167). Akıl bilgiyi kabule yetenek
li ve hazır güçtür. Bu güç sayesinde elde 
edilen bilgiye de akıl denilmesi dikkat çeke

cek bir husustur (Müfredti.tü elffi.?i'l-Kuran, 
s. 577-578). Akıl insanın itikadda hakkı bil.
tıldan, sözde doğruyu yalandan, fiilierde 
iyiyi kötüden ayırt etmesini sağlar ( el-İ'ti
kadat, s. 282; Mecma'u'l-belaga, I, 43; Ri
sa/e tt adabi'l-il;tilat bi'n-nas, S. 60-6 I). İs
fahani'ye göre akıl "batıni peygamber" dir; 
akıldan yararlanmayan zahiri peygamber
den yararlanamaz. Çünkü bil.tıni peygam
ber zahiri peygamberin davetinin doğru 
olup olmadığını kavrar. Böylece Beyhaki'
nin de belirttiği gibi (Tarfl]u J:ıükema'i'l
İslam, s. I I 2) akılla din arasındaki güçlü 
ilişkiyi, "Din dıştan gelen akıl, akıl içten ge
len dindir" şeklinde niteler ( e?-Zeri'a ila me

karimi'ş-şeri'a, s. I02, 207; Tafşflü'n-neş'e

teyn, s. 93-94, I40-I4 I , I49). İsfahil.ni'nin 
akıl-din ilişkisi konusundaki görüşlerinin 
birçoğu Gazzil.fı'nin Me'dricü'l-]fuds isimli 
eserinde konu başlıkları dahil olmak üze
re aynen tekrarlanmıştır (Tafşflü'n-neş'e
teyn, s. I40-I43; krş. Me'aricü'l-kuds, s. 
73-74) 

İslam filozoflarından farklı olarak İsfa
hani aklı garlzi (meleke) ve müstefad olmak 
üzere iki kısma ayırır. Garizi akıl filozofla
rın "akl bi'I-kuwe" dedikleri, insanda sOret
Ierin henüz maddeden ayrılmadığı istidat 
halindeki akıldır. Müstefad akıl ise güç ha
lindeki aklı destekleyen kazanılmış akıldır 
(e?-Zen""a ila mekarimi'ş-şeri'a, s. I69-I 70). 

e?-Zeri'a'da aklı natık nefis kavramı ye
rine kullanan İsfahani bu kavramı aynı za
manda ilim kavramıyla da özdeşleştirmek
tedir. İsfahil.ni aklın yetkinliğini gösteren 
üç farklı kavrama dikkat çeker. Bunlardan 
ilki olan "nüha", duyu algılarından hare
ketle onlar sayesinde kavramların bilgisi
ne ulaştırdığı için böyle adlandırılmıştır. 
Nühil. "nühye"nin çağulu olup "insanı kö
tülüklerden alıkoyan akıl" demektir (a.g .e., 

s. I 74). İkincisi "hicr"dir ki bu insanı dince 
sakinealı görülen şeylerden alıkoyup dinin 
hükümlerinin egemenliğine girmeye mec
bur eder; ayrıca kesin bilgi sağladığı için 
akla "heca" adı da verilmiştir (a.g.e., s. I 75). 

Üçüncü kavram, insanı şüphenin sebep ol
duğu şeylerden kurtaran ve duyulara baş
vurmadan hakikatlerden yararlanmaya ha-

zır hale getiren akılla ilgili "lüb"dür (a.g.e., 

S. I75-I76). 

Buna göre pek çok güçle donatılan insan 
yalnız akılla kendi yetenekleri arasında 
denge kurabilir. Dolayısıyla aklın kullanıl
masıyla çokluktan meydana gelecek dü
zensizlik ortadan kalkacak ve farklı yete
nekierin birbirine uyumu sağlanmış ola
caktır ki erdemli fiiller kişiden yalnız bu 
sayede sactır olur; bu husus aynı zaman
da aklın insanda bulunan kuwelerin en şe

reflisi olduğunun bir ifadesidir ( el-İ'tika
dat, s. 282; Tafşflü'n-neş'eteyn, s. 80-8I, 

I49). İnsan nefsinin güçleri arasındaki iliş
ki bağlamında kayda değer bir diğer açık
lama klasik çağdan itibaren süregelen at
lı, at ve köpek metaforuyla anlatılan akıl
h eva çatışmasıdır (Abdurrahman Bedev!, 
s. I 92; ayrıca bk. Rosenthal, s. 87-88). İs
faharu'nin e?-Zeri'a'da (s. I04) bu anla
tım şekline de yer vermiş olması onun kla
sik dönem ahlak kültürüne hakim oldu
ğunu gösteren bir başka husustur. 

İnsan doğuştan medenidir (şehirli) ve 
yaratılışı itibariyle yardımlaşmak için baş
kalarına muhtaçtır. Çünkü insanın bütün 
işleri doğrudan ve dalaylı biçimde birbiriy
le alakalıdır. Farabi ve İbn Miskeveyh gibi 
İsfahil.ni de insanlardan uzak bir hayatın 
faziletierin açığa çıkmasına engel olaca
ğını önemle vurgulamaktadır. Beşeri mü
nasebetlerde insan için övgüye değer iliş
ki biçimleri olarak değerlendirilebilecek üç 
durum söz konusudur. Bunlardan ilki sert 
yaratılışlı olmak, ikincisi kendine uygun 
karakterle uzlaşmak, üçüncüsü de birbi
rine yardımcı olmaktır ( e?-Zen""a ila meka
rimi 'ş-şeri'a, s. 368-369; Risale tt adabi'l
il]tilfi.t bi'n-nas, s. 39-40) İbn Miskeveyh'
te olduğu gibi İsfahil.ni'ye göre de sevgi 
sosyal düzenin iyileştirilmesinin esas da
yanağıdır. Sevgi adaleti öncelernekte olup 
adaletli davranışın da esasıdır ( el-İ'tikadat, 
s. I I 3- I I 4; Risale tt adabi'l-il]tilat bi'n-nas, 
s. 40). Ayrıca insanların haftada bir defa 
cuma günü bir araya gelmesi, çeşitli ülke
lerde yaşayan müslümanların hac mevsi
minde Mekke'de toplanması hususundaki 
emirlerin tamamı insanların sevgi teme
line dayalı bir birlik ve toplum oluşturma
larını gerçekleştirme amacı taşır. İsfahil.
ni'nin bu konuda da İbn Miskeveyh ile aynı 
çizgide olduğu görülmektedir ( el-i'tikadat, 
s. I ı 3- ı ı 4; Risale tt adabi'l-il]tilat bi'n-nas, 
s. 40, 94-96; krş. İbn Miskeveyh, s. ı44, I 53). 

Ragıb el-İsfahan\', ahlaki özel biçimde ta
nım lamasa da bir tanım oluşturacak te
mel kavramları açıklamasından hareketle 
onun ahlaki, "insanda önceden bulunan 
veya sonradan alışkanlıklarla kazanılan, fı-



illerin nefiste kendiliğinden meydana gel
mesini sağlayan asli meleke" olarak ta
nımladığı söylenebilir (Müfredatü elfti?i'l
Kuran, s. 296-297, 515; e?·Zerta ila me
karimi'ş-şerta, s. 113-115) . Ahiakın değiş

tirilmesi imkanına gelince, her ne kadar 
İsfahanl tabii ve müktesep ahlak kavram
larından bahsetmese de bu kavrarnlara 
denk düşen açıklamalarla söz konusu ayı
rımı yapmaktadır. Nitekim ona göre ah
lakin eğitim öğretim ve ilahi lutufla elde 
edilen olmak üzere iki türü vardır. İnsan 
yaratılışı itibariyle fazileti kazanma güç ve 
yeteneğine sahiptir. İyi veya kötü bir şeyi 
sık sık tekrar ederse artık bu onun için 
ikinci bir tabiat haline gelir; giderek me
leke halini alan bu durumun değiştirilme
si imkansız olur. İsfahanl' nin bu tür gö
rüşlerinde Farab1. İbn Sina ve İbn Miske
veyh gibi düşünürlerin görüşlerinden ya
rarlandığı anlaşılmaktadır. 

Ahiakın eğitim ve alışkanlıkla değiştiri
lebilmesi mümkündür. insanın başlıca gö
revi kendi çabasıyla her türlü fazileti ken
disinde karakter haline getirmektir. Bu ise 
üç gücün yani bilgi, şehvet ve öfke güçle
rinin ıslah edilmesiyle mümkündür. Bu şe
kilde insanda onu sırf mutluluğa ve hayra 
götüren hikmet, iffet, şecaat ve adalet 
erdemleri hasıl olur (Tafşllü'n-neş'eteyn, s. 
ı 73-1 7 4) . Fazilet kendisiyle mutluluğa ula
şılan şeydir ( e?-Zerta ila mekarimi'ş-şen"'a, 
s. 129, 132-133) Ancak nefsin faziletleri 
kazanmasını engelleyen, dolayısıyla onu 
mutsuzluğa götüren sebepler de vardır. 
İsfahanl bunları kusur ve taksir olmak üze
re ikiye ayırmış ve bunları ortadan kaldır
manın yollarını göstermiştir (a.g.e., s. 155-

156) 

insanı mutsuzluğa götüren sebeplerden 
biri de kendini üzecek şeylere karşı istekli 
davranmasıdır. Zira İsfahanl dünyayı "se
vimli bir düşman" olarak tarif eder. Her ne 
kadar onun ahlak anlayışında mal, mülk, 
itibar vb. imkanlar insanın mutluluğa ula
şabilmesi için gerekli olsa da mutluluk için 
insanın ileride kendini üzecek, sıkıntı ve
recek bu gibi şeylerde azla yetinmesi da
ha uygundur. Üzüntünün sebebi sevilen, 
elde edilmesi arzulanan bir şeyin yitirilme
sidir. Kaybedilen şeyler yüzünden üzüntü 
duymak kaybolanları geri getirmeyeceğine 
göre bunlardan dolayı üzülmek akılsızlık
tır. İsfahan1'nin gerek üzüntü gerekse ölüm 
korkusunun sebepleri, sonuçları, bu tür 
korkuları yenmenin yollarıyla ilgili görüş
leri büyük ölçüde Kind1'ye dayanmaktadır 
(a.g.e., s. 139-150, 332-334; krş. Kind!, Üzün
tüden Kurtulma Yolları, s. 7-10, 14-32) 
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AAGIB PAŞA 
(ö. 1176/1 763) 

Osmanlı sadrazamı, diplomat, 
şair ve tarihçi. 

.J 

111 O (1698-99) yılında istanbul'da doğ
du. Asıl adı Mehmed olup Ragıb mahlası 
ile birlikte Mehmed Ragıb olarak bilinir, an
cak daha çok Koca Ragıb Paşa diye anılır. 
Küçük yaşta kaybettiği babası Defterhane 
katiplerinden Şevki Mehmed Efendi'dir. 
Kaynakların hemen tamamı tahsiline ihti
mam gösterildiği, akranlarına göre çok iyi 
bir eğitim aldığı , keskin zekası ve parlak 
yeteneğiyle dikkat çektiği konusunda mu
tabıktır. Hoca Salih Efendi'den Farsça öğ
rendi, YGsufefendizade'den sülüs ve nesih 
meşketti. Kitabet, inşa, hesap ve defter 
usullerini öğrendiği Defterhane'de kendi
sine "Ragıb" mahlası verildi. 1134'te ( 1722) 

RAGIB PAŞA 

Osmanlı-İran savaşı sebebiyle bölgeye ta
yin edilen Defterhane görevlileri arasında 
yer aldı. Serasker Arifi Ahmed Paşa'nın 
maiyetine dahil oldu ve onun mektupçu
luğu hizmetine yükseldi. Revan fethinin 
ardından um Gr-ı mühimme kitabetine ge
tirildi ( 1137/1725) Ancak tayin edildiği böl
gedeki karışıklıklar yüzünden tahrir hiz
meti yapamadı. Katiplik, mektupçuluk, def
ter eminliği gibi görevlerle Köprülüzade 
Abdullah Paşa, Bağdat Valisi Ahmed Pa
şa, Hekimoğlu Ali Paşa gibi seraskerlerin 
yanında doğu cephesini dolaştı. Böylece 
ordu riyaseti vekilliği görevine kadar yük
seldi, Şah Tahmasb ile yapılacak bir mü
zakereye katip olarak katıldı ( 1138/1726). 

İki yıl sonra kısa bir süre Revan defterdan 
oldu. Revan muhassıla devredildiğinde is
tanbul'a çağrıldı ve cizye muhasebeciliği 
görevine getirildi. Ardından Bağdat Valisi 
Ahmed Paşa maiyetinde riyaset ve defter 
emaneti vekaletlerine memur edildi ( 1142/ 

1730). Ertesi yıl atlı mukabelesi payesini 
kazanarak Bağdat defterdarlığına tayin 
edildi. O sıralarda Herat'ta bulunan Nadir 
Şah'a elçi gönderildi (1732 ve 1733). 

Bağdat defterdarlığında ve özellikle Bağ
dat'ın yedi ay süren zorlu kuşatmadan kur
tanlmasındaki başarıları sebebiyle kendi
sine maliye tezkireciliği ihsan edildi. Hami
lerinden Hekimoğlu Ali Paşa sadarette ol
duğundan İstanbul'da ikbal yolları açılmış
tı . Bu sırada İran seraskerliği yeniden Ah
med Paşa'ya verilince 1148'de ( 1735) or
du defterdarlığı ve relsülküttab vekaJetiy
le, kısa bir süre sonra da defterdar olarak 
orduya dahil edildi. 1736'da başlayan Os
manlı-Rus savaşına sadrazarnın maiyetin
de katıldı. Ordu İsakça sahrasına yerleş
mişken gelen hatt-ı hümayunla bu defa 
İran ile barış görüşmelerine çağrıldı. He
yetteki resmi görevi Relsülküttab İsmail 
Efendi'nin tercümanlığı olmakla beraber 
dini konulardaki geniş bilgisiyle karşısın
dakileri etkilemişti. Görüşmelerin ardından 
sadaret mektupçuluğuna getirildi. Bu gö
revle ilk defa mali yönetimin dışına çık
mış ve merkez bürokratları arasına gir-

Ragıb Paşa'nın pençeli imzası ve sadarete kadar kulland ığ ı 

mührü 

403 


