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AHLAK 
( jYL:>.'5'1) 

İnsanın iyi veya kötü olarak 
vasıflandırılmasına yol açan 

manevi nitelikleri, huyları 
ve bunların etkisiyle ortaya koyduğu 

iradeli davranışlar bütünü; 
bu konularla ilgili ilim dalı. 

_j 

Ahlak Arapça'da "seciye, tabiat. huy" 
gibi manalara gelen hulk veya huluk ke­
limesinin çoğuludur. Sözlüklerde çoğun­
lukla insanın fizik yapısı için halk, ma­
nevi yapısı için hulk kelimelerinin kul­
lanıldığı kaydedilir (Lisanü 'l· 'Arab, "b-ll~" 
md ) Başta hadisler olmak üzere İslami 
kaynaklarda hulk ve ahlak terimleri ge­
nellikle iyi ve kötü huyları, fazilet ve 
reziletieri ifade etmek üzere kullanıl­

mış; özellikle iyi huylar ve faziletli dav­
ranışlar hüsnü'l-huluk, mehasinü'l-ah­
lak, mekarimü'l-ahlak, el-ahlaku'l-hase­
ne, el-ahlaku'l-hamlde, kötü huylar ve 
fena hareketler ise süü'l-huluk, el-ah­
laku'z-zemlme, el-ahlaku's-seyyie gibi 
terimlerle karşılanmıştır. Ayrıca ahlak 
yanında yeme, içme. sohbet. yolculuk 
gibi günlük hayatın çeşitli alanlarıyla il­
gili davranış ve görgü kurallarına. terbi­
yeli, kibar ve takdire değer davranış 
biçimlerine. bunlara dair öğüt verici kı­

sa ve hikmetli sözlere ve bu sözlerin 
derlendiği eseriere edep veya adab da 
denilmiştir. İslami literatürde edep teri­
ini ilk dönemlerden itibaren özel davra­
nış alanları hakkında kullanılırken ah­
lak. tutum ve davranışların kaynağı 

mahiyetindeki ruhf ve manevi meleke­
leri, insanın ruhi kemalini sağlamaya 

yönelik bilgi ve düşünce alanını ifade 
etmiştir. Bu sebeple. İslam'da önceleri 
İran kaynaklı edep literatürü hakimken 
daha sonra bunun yerini ahiakın aldığı 
şeklindeki görüş (bk E/ 2 (Fr). ı. 3361 
gerçeği yansıtmamaktadır. 

Cahiliye Döneminde Ahlak. İslam önce­
sinde Araplar'ın ahlak anlayışı hakkın­
daki kaynaklar. Cahiliye şiiri ve atasöz­
leriyle Kur'an ve Sünnet gibi İslami bel­
gelerdir. Bu kaynaklardan edinilen bil­
gilere göre Cahiliye edebiyatında ahlak 
kelimesine rastlanmamaktadır. Bu keli­
menin tekili olan hulk ise nadiren kul­
lanılmıştır. Bir ölçüde iyi ahlak manası -

nı ifade etmek üzere mürüe (mürüwet) 
tabirine daha çok rastlanır. Ayrıca ha­
yır. maruf ve hak gibi ahlaki muhteva 
taşıyan kavramlar yanında Cahiliye er­
demlerini ifade etmek üzere şecaat. 

kerem. seha, cüd ve vefa gibi çeşitli 

kavramlarla bunların zıtlarının kullanı­

mı da oldukça yaygındı. Ancak bütün 
bu kavramlar yüksek ve cihanşümul bir 
ahlak anlayışını ifade etmekten tama­
men uzak olup dünyevi ve kabileci bir 
karakter taşımaktaydı. Cahiliye Arabı 

ikinci hayata inanmadığı için (bk. ei­
En'am 6/29; Yasin 36/ 78; ei-Casiye 
45 / 24) bu dünyanın zevk ve safasından 
olabildiğince faydalanmayı hayatın ga­
yesi saymıştı. Kadın. aşk, şarap ve kabi­
le savaşları Cahiliye şiirindeki temaların 
başında yer alır. O dönemin ünlü şairi 

Tarafe, Mu 'alla15:a'sında, ebedflikten 
söz edilemeyeceğine göre insan için ya­
pılacak en iyi şeyin bütün varlığıyla ha­
yatın zevklerini yaşamak olduğunu be­
lirtirken Cahiliye döneminin bu hedo­
nist ahlakını dile getiriyordu (ZevzenT, s. 
82) . Bu ahlak telakkisinin sadık bir dili 
olan Züheyr'in Mu 'alla15:a'sında geçen 
aşağıdaki beyitler. Cahiliye erdemleri­
nin başında yer alan yiğ itliğin ne anla­
ma geldiğini göstermektedir: "O bir 
arslandır, pür-silah. keçeleşmiş 1 Yelele­
ri; tırnakları kesilmemiş 1 Yiğittir : Zul­
me uğrayınca zalim ce karşılık verir 1 
Çarçabuk ( ... ) Zulme uğramazsa kendisi 
zulme başlar" ( ... ) 1 "Oymağını silahıyla 

savunmayan kişi zillete uğratılır /Ve in­
sanlara zulmetmeyen zulme maruz ka­
lır" (ZevzenT. s. 115). 

Cahiliye döneminin bütün ahlakf fazi­
letler inin arkasında kişinin veya kabile­
nin gururunu (fahr) . şeref (mecd). öfke 
(gazap), kavmiyet (hamiyye) duygularını 
tatmin etme. asalet. cömertlik ve yiğit­
likle şöhret kazanma. saygı görme. in­
sanlarda hem korku hem de hayranlık 
duygusu uyandırma arzusu yatmaktay­
dı. Esasen bu dönemin. fert ve kabile 
gururu. kibir ve serkeşl i k nitelikleri do­
layısıyla cahiliyye diye anıldığı Amr b. 
Külsüm'un Mu 'allaka 'sından açıkça an­
laşılmaktadır (ZevzenT, s. 178) 

Kur'an ve Sünnet'te Ahlak. İslam dini 
aşiret ruhunun. rekabet ve küçümseme 
duygusuyla geçici haziara düşkünlüğün 
doğurduğu kaba ve hayrat geleneklerin 
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karşısına insanın nefsini dizginlemesi, 
tabiatını öfke ve şiddetten koruması 

anlamına gelen hilm ve şefkati koydu; 
bu suretle insana, o güne kadar kendi 
dışındaki varlıklara çevirdiği mücadele 
enerjisini kendi nefsinin kötü temayül­
lerine karşı yöneltmesini öğretti. 1. 
Goldziher'in de belirttiği gibi (Le Dogme 

et la Lo i de /'Islam, s. 4. I I) Arap kabile­
lerinin hayat tarzları. örfleri ve uygula­
maları üzerine bir toplum yapısı kur­
mak mümkün değildi. Onların koyu ve 
anlamsız putperestlikleri, yüksek bir 
ahiakın kurulmasına başlı başına bir 
engel teşkil ediyordu. Bu sebeple Hz. 
Peygamber. bir olan Allah'a itaat teme­
line dayalı bir ahlakf ve dinf birlik sağla­
ma görevini üstlenmiş (bk Al-i imran 
3/ 103); böylece kabile ve soy sop (ha­
sep nesep) anlayı şı yerine Allah'a saygı 
(takva). ferdf ve sosyal planda yücelme­
nin ve değer kazanmanın ölçüsü haline 
gelmiş; bu ölçüye uygun olarak İslam'ın 
öğretileri. Allah ' ın bütün yaratıkianna 
karşı merhametli olmayı. beşerf ilişki­

lerde dürüstlük ve güvenilirliği. karşılık­
sız sevgi ve fedakarlığı, samirniyet ve 
iyi niyeti. kötü eğilimlerin bastırıtmasını 
ve daha birçok faziletleri ihtiva etmiş 
bulunmaktadır. 

İslam ahlakının asıl kaynağı Kur'an ve 
onun ışığında oluşan sünnettir. Nitekim 
Hz. Aişe bir soru münasebetiyle Hz. 
Peygamber'in ahlakının Kur'an ahlakı 

olduğunu belirtmiştir (Müslim. "Müs&fi­

rin", ı 39) Bu sebeple İslam ahlak dü­
şüncesi Kur'an ve Sünnet'le başlar. Bu 
iki kaynak dinf ve dünyevf hayatın genel 
çerçevesini çizmiş, arnelf kurallarını be­
lirlemiş, böylece daha sonra fıkıhçı ve 
hadisçiler. kelamcılar, mutasawıflar. 

hatta filozoflar tarafından geliştirilecek 
olan ahlak anlayışlarının temelini oluş­
turmuştur. Kur'an- ı Kerfm ihtiva ettiği 
diğer konular gibi ahlak konularını da 
herhangi bir ahlak kitabı gibi sistema­
tik olarak ele almamakta birlikte, eksik­
siz bir ahlak sistemi oluşturacak zengin­
likte nazarf prensipler ve arnelf kurallar 
getirmiştir. Konunun bu bölümünde, 
doğrudan doğruya Kur'an ayetlerine ve 
bu ayetlerin yorumunu ve uygulamasını 
gösteren hadisiere dayanılarak İslam'ın 
getirmiş olduğu ahlak anlayışı ana hat­
larıyla tanıtılmaya çalışılacaktır. 
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Kur'an-ı Kerim'de ahlak kelimesi yer 
almamakla birlikte, biri "adet ve gele­
nek", diğeri de "ahlak" manasında ol­
mak üzere iki yerde ( eş-Şua ra 26/ 137; 
el-Ka lem 68 / 4) ahiakın tekili olan huluk 
kelimesi geçmektedir. Ayrıca pek çok 
ayette yer alan amel teriminin alanı ah­
laki davranışları da içine alacak şekilde 
geniş tutulmuştur. Bunun yanında bir 
(birr). takva. hidayet. sırat-ı müstakim. 
sıdk. arnel-i salih, hayır. maruf. ihsan. 
hasene ve istikamet gibi iyi ahlaklılık; 

ism. dalal. fahşa , münker. bağy, sey­
yie, heva, israf, fısk, fücOr. hatie. zulüm 
gibi kötü ahlaklılık ile aynı veya yakın 
anlam ifade eden birçok terim vardır. 
Hadislerde ise bu terimler yanında ah­
lak ve hulk kelimeleri de kullanılmış­

tır. 

Görünür alemin yegane mükellef ve 
sorumlu varlığı olarak insanı tanıyan 

Kur'an-ı Kerim, bu sebeple onun ahlaki 
mahiyeti konusuna özel bir önem ver­
miştir. Buna göre Allah insanı en güzel 
bir tabiatta yaratmış (et-Tin 95 1 4). ona 
kendi ruhundan üflemiştir (el-Hi cr 151 
29). Bu sebeple insanlığın atası olan ve 
bütün insanlığı temsil eden Hz. Adem 
karşısında Allah ' ın emri gereğince me­
lekler secdeye kapanmıştır. Ancak insa­
nın bu üstün ruhi cephesi yanında bir 
de topraktan yaratılan beşeri cephesi 
vardır. işte insandaki bu ikilik onun ah­
laki bakımdan çift kutuplu bir varlık ol­
ması sonucunu doğurmuştur. "Allah in­
san nefsine fücOrunu da takvasını da 
ilham etmiş". yani ona iyilik ve kötülü­
ğün kaynakları olan kabiliyetleri bir lik­
te vermiştir. Dolayısıyla "nefsini temiz 
tutan kurtuluşa ermiş, onu kirleten­
se hüsrana uğramıştır'' (eş-Şems 91 1 

9-10) ' 
Kur'an-ı Kerim'in insanın ahlaki ma­

hiyeti · hakkındaki bu dengeli yaklaşımı. 
onun ahlaki hüküm ve tercihlerini de 
aynı şekilde değerlendirmesine yol aç­
mıştır. işte Kur'an'ın insan hakkındaki 
bu ihtiyatlı iyimserliği islam ahlakının 
temelde dini kaynaklı olması sonucunu 
doğurmuştur. Kur'an ve Sünnet'e göre 
hakkında nas bulunan konularda yü­
kümlülüğün kaynağı dindir. "Allah ve Re­
sulü bir şeye hükmedince, artık mürnin 
erkek ve kadınlara işlerinde bir seçme 
hakkı kalmaz. Her kim Allah ve Resulü­
ne isyan ederse apaçık bir sapıklığa düş­
müş olur" (ei-Ahzab 33/ 36). Hz. Pey­
gamber. ahlaki hükümterin de dahil ol­
duğu helalleri haram. haramları helal 
saymaya yönelik bir anlaşmanın geçer-
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·siz olduğunu açıklamıştır (Ebü Davüd. 
"Akliye", 12) Bununla birlikte. Allah ' ın 

hükümlerine aykırı olmamak kaydıyla 

ana. baba. devlet gibi başka otoriteler 
de vazife koyabilirler ve bunlara itaat 
gerekir (Buhari, "Ahk:am", 4. 43; Müslim. 
"İmare " , 34. 38) Kur'an ve Sünnet'te ah­
lak ile ilgili genel hükümler yanında 
birçok ahlaki davranışlar için özel hü­
kümler de yer almış olmakla birlikte. 
her şeye rağmen. hakkında hüküm bu­
lunmayan girift meselelerle karşılaşıla­
bileceği de hesaba katılmıştır. Hz. Pey­
gamber. "Helal de haram da bellidir ; 
bu ikisi arasında ise şüpheli durumlar 
vardır . Şüphelerden sakınan kişi dininin 
şerefini korumuş olur" (Buhar\. "İman", 
39; "Büyüc", 2; Müslim, "Müsal_cat", 107, 
108) buyurmuş ve böyle durumlarda 
kalp ve vicdanın verdiği hükme uymayı 
öğütlemiştir. Ne var ki Kur'an ve hadis­
lerde vicdanın hükümleri ihtiyatla kar­
şılanmıştır. Çünkü insan nefsi. kendisi­
ne kötülük ve edepsizlikler telkin eden 
şeytanın baskısı altındadır (ei-Bakara 
2/ ı 69) Ayrıca islami terminolojide he­
va adı verilen kötü arzu ve eğilimler ile 
şuursuz taklit de ahlak ve fazilet yolu­
nun engelleri olarak gösterilmiştir . Ni­
tekim Kur' an-ı Kerim kötü arzuların 

esiri olan insanı " hevasını tanrı edinen" 
(el-Furkan 25 / 43; el-Casiye 45 / 23) şek­
linde tanıtmış, öte yandan yanlış yolda 
olan atalarını taklitte direnenler i. "On­
lar sağır. dilsiz ve kördürler; akıllarını 

kullanamazlar" (el-Bakara 2/ I 70- ı 7 ı) ifa­
desiyle eleştirirken bu arada dini hü­
kümlerle selim aklın hükümlerinin bir­
birini desteklediğine işaret etmiştir. 

Kur'an ve Sünnet'te faziletierin fert ve 
toplum hayatına maddi ve manevi fay­
daları, reziletierin zararları üzerinde du­
rulmuştur. Allah. "Şükrederseniz -nimet­
terimi- arttıi"ırım " (İ b ra him 14/ 7);"Şey­

tan içki ve kumarla aranıza düşmanlık 
ve nefret sokmak ister" (el-Maide 519 1) 
buyurur; salih kullarını yeryüzüne ha­
kim kılacağını bildirir (el-Enbiya 211 ı 05) 
Ayrıca birçok eski milletier in yıkılışia­

rında ahlaki bozulma ve çöküntünOn 
önemli ölçüçle rol oynadığını haber ve­
ren ayetler Kur'an-ı Kerim'de büyük bir 
yer tutar. Bununla birlikte. ahlak pren­
siplerine aykırı davranışların doğurdu­

ğu bu tür tabii ve fiziki zararlar. sos­
yal ve manevi sıkıntılar islam'da ahla­
ki müeyyide sayılmaz; dolayısıyla kişiyi 

sorumluluktan kurtarmaz. Gerçi dünye­
vi musibetlerin günahlar için kefaret 
sayıtaeağına dair bazı hadisler vardır 

(b k. Bu harf. "Fiten", I 7; Müslim, "Birr", 
49 ; Da ri mi, "Rikak", 56; Müsned, V, 173. 
177. 289 ). Fakat bu. ahlaki fenalıkların 
doğurduğu musibet ve zararın . zaruri 
sonucu değil . musibete uğrayan kişinin 
bu durumdayken gösterdiği sabır. rıza . 

tevekkül gibi müsbet tavırların karşılı­

ğıdır. Diğer yandan. kişinin ruhi benli­
ğinde iyiliğin meydana getirdiği sevin­
cin, kötülüğün meydana getirdiği piş­

manlık ve elemin Kur'an ve Sünnet'te 
büyük bir değer taşıdığı görülür. Nite­
kim Hz. Muhammed. "Bir insan iyilik 
yaptığında sevinç, kötülük yaptığında 

üzüntü duyabiliyorsa artık o gerçekten 
mümindir" (Müsned, ı . 398) buyurmuş. 

hatta iyilik (bir) ve kötülüğü (ism). kişi­

nin vicdanında (nefs) meydana getirdiği 
etkilenmenin mahiyetine göre tarif et­
miştir (Müslim. "Birr", 14. 15; Tirmizi, 
"Zühd", 52; Müsned, IV, 22 7) . Ancak vic­
dan duygusu insanı kötülük yapması 
halinde kınayan bir güç (en-nefsü 'l-lev­
vame) olabileceği gibi ( e ! - K ıyame 75 / 2). 

kaskatı kesilmiş kalp (el-Ma ide 51 13; 
ez-Zümer 391 22) haline dönüşerek kö­
tülük karşısında duyarlılığını kaybetmiş 
bir duruma da gelebilir. Bu 'yüzdendir 
ki islam'da bütün ahlaki vazifeler uhre­
vi müeyyideye bağlanmış (ei-Kasas 28/ 
83-84 ; Ta ha 20/ 15 ; Gafi r 40/ 17 ; ei-Casi­
ye 45/ 27), iyiler için cennet vaad edil­
miş, kötüler cehennemle tehdit edil­
miştir. Ancak ahlak kurallarının uygu­
lanmasında . özellikle içtimai düzenin 
sağlıklı işletilmesinde genellikle sade­
ce bu motiflere dayanan bir ahlak tam 
olarak saygıya değer sayılamayacağın­
dan, Kur'an ve Sünnet'te Allah' ı en 
yüksek derecede sevmek (ei-Bakara 2/ 
165). O'nun hoşnutluğuna layık olmak 
ve O'ndan hoşnut olmak (ei-Maide 5/ 
ı 19) temel ahlaki motif olarak gösteril­
miş, doğru inanç ve temiz yaşayışın en 
yüksek gayesinin Allah rızası olduğu 

vurgulanmıştır (et-Tevbe 91 72; ei-Hadid 
57 / 27) 

islam ahlakının bu dinamik yapısı . 
onun sadece bir kitle ahlakı veya sade­
ce bir seçkinler ahlakı olmadığı . aksine 
maddi. zihni ve psikolojik bakımlardan 
her seviyedeki i nsanın kaygılarını ve 
özlemlerini dikkate alan, bununla birlik­
te ona, içinde bulunduğu durumdan da­
ha ideal olana doğru yükselme imkanı 
sağlayan kapsamlı ve uyumlu bir ahlak 
olduğunu gösterir. Buna göre hayı r sta­
tik olmadığı gibi gaye de statik değil­
dir. Bütün insanların yapabilecekleri. 
dolayısıyla yapmak zorunda oldukları iyi-



likler (farzlar) yanında, yapılması kişinin 
fazilet ve kemal derecesine bağlı hayır­
lar da vardır. Ahlak, bilgi ve fazilet ba­
kımından sürekli bir yenilenmed ir. Bu­
nun için insan, Kur'an-ı Kerim'e göre. 
öncelikle inanç sevgisi kazanmalı, fena­
lıklardan ve isyankarlıktan nefret etme­
li (el-Hucurat 49/7. ı41, kalbini yani iç 
dünyasını Allah şuuru (zikrullah) ile hu­
zura kavuşturmalıdır (er-Ra'd ı 3/ 28). 
Bu suretle Allah şuuru insana ahlaki ve 
manevi hayattan zevk alma, hatalarının 
farkına varma. onlardan yüz çevirme ve 
Allah'tan bağış dilerne fırsatı sağlaya­

caktır (Al-i im ran 3/ ı 35) İslam'ın öngör­
düğü bu ahlaki terakkinin ulaşacağı 

son nokta, insanın gaye bakımından çı­
kar kaygılarını aşması. hatta cennet 
ümidi ve cehennem korkusunun da öte­
sinde bütün düşünce ve davran ışlarını 

Allah'ın emrine ve rızasına uygun dü­
şüp düşmeyeceği açısından değerlen­

dirmesidir (Hud ll 1 112; eş-Şura 42/ 15; 
el-insan 76/ 8-9) . Bu son noktada İslam 
ahlakı pragmatik eğilimleri ortadan 
kaldırmakta ve kategorik bir ahlak hü­
viyeti kazanmaktadır. 

İslam'ın ilk yüzyılında ahlak tamamen 
yukarıda ana hatlarıyla gösterilen dini 
ilke ve kurallara dayanmaktaydı. Bütün 
müslümanlar Kur'an 'ın emrine uyarak 
hayatlarını Hz. Peygamber'in getirdiği 

öğretilere göre düzenlemenin gerekti­
ğine inanmışlardı. Yaklaşık ll. yüzyılın 

başlarından itibaren ortaya çıkan yeni 
durumlar karşısında az çok farklı ahlak 
anlayışları doğmakla birlikte, temelini 
Kur'an'dan alan ve Hz. Peygamber ile 
ashabın hayatlarında şekillenmiş olan 
geleneksel İslam ahlakına bağlılığı ilke 
edinen anlayış da varlığını sürdürdü ve 
genel olarak ahlaka veya bu alanın özel 
konularına dair eserlerden oluşan zen­
gin bir literatür meydana geldi. Daha 
çok hadis ve fıkıh alimleri tarafından 
yapılan bu yöndeki ahlak çalışmalarının 
başlangıcını hadislerin tasnif dönemine 
kadar götürmek mümkündür. Nitekim 
başta Kütüb-i Sitte olmak üzere he­
men bütün hadis mecmualarında "Kita­
bü'l-Edeb", "Kitabü'I-Birr", "Kitabü Hüs­
ni'l-!Julk" gibi başlıklar altında özellikle 
ahlak hadislerini ihtiva eden bölümler 
bulunur. Buharf'nin el-Edebü '1-müfred'i. 
Abdullah b. Mübarek'in Kitô.bü'z-Zühd 
ve'r-reka 'ik'ı gibi yalnızca ahlaka dair 
hadis ve haberlerden oluşan eserler ya­
nında. İslam kültür tarihi boyunca de­
vam eden kırk hadis* kOliiyatının baş­

ta gelen konuları da ahlakidir. Fıkıh ki-

taplarındaki arneli ahlak konularıyla tef­
sir ilminde "ahkamü'l-Kur'an" türünde­
ki eserlerde ahiakla ilgili konuların var­
lığına da işaret etmek gerekir. 

Eser sayısı bakımından İslam kültür 
tarihinin en verimli alanlarından biri 
olan geleneksel İslam ahlakının başta 
gelen klasiklerinden biri. Maverdi'nin 
Edebü'd-dünyô. ve 'd-dfn'idir (Beyrut 
1978) Eser geniş muhtevası. materyal 
zenginliği, ilmi. fikri ve edebi üstünlüğü 
gibi meziyetleri dolayısıyla her devirde 
ve tıütün İslam ülkelerinde geniş bir ilgi­
ye mazhar olmuştur. Hz. Peygamber'in 
ahlakını bütün insanlık için en yüksek 
hayat ideali olarak gösteren İbn Hazm'in 
dini-felsefi mahiyetteki el-Al]lô.~ ve's­
siyer'i (Beyrut ı 985), muhtevasının öne­
mi yanında edebi bakımdan da büyük 
bir değer taşır. Ebü Nasr et-Tabersf'nin 
Mekô.rimü'l-al]lô.~'ı da (Kahire 1303) Hz. 
Muhammed'in, hayatın bütün alanları­
na ait tutum ve davranışlarını sergile­
yen ve onu bir ahlak ideali olarak gös­
teren en tipik geleneksel ahlak kitabı 

örneklerindendir. 

İslam kültür tarihinde her zaman dinf 
karakterini korumakla birlikte, kesin 
bir tasnife kolaylık l a imkan vermeyecek 
ölçüde şekil ve muhteva çeşitliliği taşı­

yan ahlak literatürü içinde edebi ve hi­
kemf türde Arapça, Farsça ve Türkçe ya­
zılmış eserlerin de önemli bir yeri vardır. 
İbnü' l-Mukaffa'ın Kelile ve Dimne adlı 
ünlü tercümesi (Amman, ts., Mektebetü'r­
Risale), İbn Kuteybe'nin cUyunü'l-al]­
bô.r'ı (Beyrut 1986), İbn Miskeveyh'in 
Cdviddn-l]ıred'i (Beyrut 1983), Mübeş­

şir b. Fatik'ih Mul]tdrü'l-hikem 'i (Mad­
rid 1958) bu türün en eski ve değerli ör­
neklerindendir. Daha sonra Kabusnd­
me, Siydsetndme, Naşfhatndme, Pend­
ndme, Fütüvvetndme gibi klişeleşmiş 

adlar altında ahlaki-dinf mahiyette ede­
bi eserlerin, ahlaki vecizeler, atasözleri. 
fıkra ve hikayeler ihtiva eden irşad ve 
mev'iza kitaplarının yazımı aralıksız sür­
dürülmüştür. 

İslam ahlak literatürüyle ilgili birkaç 
Türkçe bibliyografik çalışma yapılmış­

tır. Bunlardan Sursalı Mehmed Tahir'in 
Ahldk Kitaplanmız (istanbul 1315) adlı 
eseri, 108 kitap ve yazarları hakkında 
kısa bilgiler verir. Mehmed Ali Ayni Türk 
Ahlakçılan ' nda (istanbul 1939) on mü­
ellif ve bunların ahlak kitaplarını geniş 
olarak tanıtmıştı r. Agah Sırrı Levend 
"Ümmet Çağında Ahlak Kitaplarım ız" 
başlığ ı altında , İstanbul ve Ankara kü-
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tüphanelerinde yazma veya basılmış 

nüshalarını tesbit ettiği 238 kitabın adı, 
yazarı. bulunduğu yer. basılmışsa baskı 
yeri ve tarihi hakkında bilgi vermiştir 
( TDA YBelleten 1963, s. 89- ı ı 5). 

D KELAM. Kelam ilminde ele alınan 
ahlak problemlerinin temelini. kader 
meselesiyle ilgili olmak üzere kulların 

fiilleri (ef'alü'l-ibad) teŞkil eder. Esasen 
kader ve ona bağlı olarak insanın irade 
ve ihtiyarı, adalet. hüsün ve kubuh (ha­
yır ve şer), sa lah ve aslah • gibi konular 
dolayısıyla yapılan tartışmalar yalnız 

metafizik problemlerle sınırlı kalmamış, 
aynı zamanda ahiakla ilgili temel dü­
şünceleri de derinden etkileyen sonuç­
lar doğurmuştur. 

Kader inancı karşısında insanın irade 
hürriyeti, yükümlülük ve sorumluluğu. 
ceza ve mükafat gibi ahlak felsefesinin 
başlıca problemlerini teşkil eden konu­
lar etrafında ortaya atılan sorular. daha 
Asr-ı saadet'te tartışılmaya başlamışsa 
da İslam Peygamberi, konunun aklT iza­
ha elverişli olmadığını münasip bir dille 
anlatarak müslümanları bu konuda tar­
tışmaya girmekten menetmişti. Daha 
sonraki dini. fikri ve siyasi gelişmeler. 
yaklaşık olarak ll. hicri asrın başların­
dan itibaren konu ile ilgili tartışmaların 
sistemli bir şekilde başlamasına yol 
açtı. Daha çok fıkıhçı ve hadisçi ola­
rak bilinen selef alimleri, Allah'ın kud­
ret ve iradesinin mutlaklığı ve sınırsızlı­
ğı ile insanın yükümlülük ve sorumlu­
luğunu birlikte kabul ediyor. bu kabu­
lün kaçınılmaz olarak dağuracağı ahla­
ki açmaz üzerinde durmuyorlardı. Öy­
le görünüyor ki, bazı Emevi yöneticile­
r i haksız uygulamalara girişirken bu 
uygulamaların ilahi takdirin bir gereği 
olduğunu ileri sürerek zulüm ve haksız­
lıklarını meşrülaştırmak istemiş ve bu­
nun üzerine kader konusundaki selefi 
tavrın istismara elverişli bir şekil aldığı 
ve ahlaki tehlike teşkil edebileceği far­
kedilmiştir. Bu gelişmeler üzerine Ha­
san-ı Basri'ye konu ile ilgili görüşünü 
soran Emevi Halifesi Abdülmelik b. 
Mervan'a onun cevap olarak yazdığı ri­
sale oldukça önemlidir. Bu önem. risa­
lenin kader ve onun etrafındaki dini­
ahlaki problemleri ayet ve hadisler ya­
nında aklT metotlara da başvurarak ele 
almasından, ayet ve hadisleri aklT ba­
kımdan tutarlı te'villerle yorumlamasın­
dan ileri gelmektedir. Hasan-ı Basri bu 
risalesinde bazı Emevi idarecilerinin uy­
guladıkları zulüm ve baskıdan Allah' ı 
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tenzih etmek, bu işlerin ilahi takdirin 
sonucu olduğu şeklindeki iddianın, ken­
di arzularına göre uydurdukları ve Al­
lah'a isnat ettikleri bir yalan (Risale {i'l­

l!:ader, s. 20) olduğunu ispatlamak ve 
böylece "zulmü Allah'a nisbet ederek 
kendisini temize çıkaran"ların delillerini 
çürütmek istemiştir (a.g.e., s. 22). Bun­
dan başka Ma'bed ei-Cüheni, Gaylan 
ed-Dımaşki, Vasıl b. Ata, Yunus ei-Es­
vari gibi kelamcılar kader ve insanın fi­
illeri konusunu ciddi bir şekilde ele ala­
rak Allah'ın ancak insanların iyiliğine 

olanı (salah) yaratabileceğink dolayısıyla 
hayrın Allah'a, fakat şerrin insana nis­
bet edilmesi gerektiğini , şu halde insa­
nın hür irade sahibi olduğunu ileri 
sürdüler. Buna karşılık, Cehmiyye veya 
Cebriyye diye adlandırılan mezhebin 
kurucusu Cehm b. Safvan, insanın güç 
(istitaat) sahibi olarak nitelendirileme­
yeceğini , f iilierinde tam bir zorunluluk 
(cebr) altında bulunduğunu, onun ihtiya­
ri diye adlandırılan davranışlarının da­
marlarındaki kanın hareketinden fark­
sız olduğunu savundu (Bağdadl, s. 2 11 ı. 

Bütün bu gelişmeler neticesinde, kader 
ve onun etrafında incelenen dini ve ah­
laki problemler, Mu'tezile, Eş'ariyye ve 
Matüridiyye'den ibaret dikkate değer 
üç mezhebin temel konuları arasında 

yer aldı. 

1. Mu'tezile'nin beş prensibi (usul-i 
hamse*) arasında tevhid ile diğer üç 
prensibin kendisine irca edilebileceği 

(Kadi Abdülcebbar, el-Mu/:ıft bi't-teklff. s. 
19) adalet prensibi. bu mezhebin bü­
tün düşünce sisteminin temelini oluş­

turur. Mu'tezile'nin adalet kavramına 

böylesine önem vermesinin özellikle şu 
iki maksada yönelik olduğu açıktır: a) 
Allah'ın mutlak ve müteal ahlaki kema­
lini her türlü eksiklik şiiibesinden uzak 
tutmak; b) insanın dini. ahl.3ki vb. yü­
kümlülük ve sorumluluklarını mantıkr 

bakımdan tutarlı bir ahlaki zemin üze­
r ine oturtmak. 

Mu'tezile Allah'ın ahlaki kemalini da­
ha çok hikmet terimiyle ifade eder. Bu­
na göre hakim olan. bir işi ancak bir 
gaye için yapar. Gayesiz yapılan iş boş 

ve anlamsızdır (sefeh ve abes). Allah'ın 
bÜtün fiilieri gayeli. dolayısıyla hikmetli­
dir. Ancak Allah'ın hiçbir şeye ihtiyacı 

olmadığı. bu sebeple kendisi için her­
hangi bir gaye gütmeyeceğinden işleri­
nin gayesi sadece insanların faydasıdır. 
O'nun bütün işleri iyi, adil ve hikmetli­
dir. Çünkü O kötülük yapmaz (Şehris­

tanl, Nihayetü'l·il!:dam, s. 397-398; Kadf 
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Abdülcebbiir, el-Mugnf, VI/ 1, 177-178; 

VI /2, s. 132 ). Bu sebeple O'nun irade ve 
kudreti ancak insanların yararına olan 
işlere yöneliktir. Bu düşüncenin zaruri 
sonucu. insanlara irade hürriyetinin ta­
nınmasıdır. Bu hürriyeti tanımaksızın 

insanların bütün fiilierinin Allah'ın irade 
ve kudretine havale edilmesi halinde, 
Allah ' ın hikmet ve adaletinin kusursuz­
luğundan söz edilemez. Sonuçta O'nun 
ahlaki mükemmelliği ihlal edilmiş olur. 
Ayrıca hiçbir seçme ve yapma hürriyeti 
olmayan insanları irşad için peygam­
berler gönderilmesinin. insanın dini ve 
ahlaki vazifelerle yükümlü ve sorum­
lu tutulmasının, dolayısıyla da müka­
fat ve cezanın (va'd ve vald) bir anlamı 
kalmaz. 

Adalet prensibi sadece insana irade 
hürriyeti tanımayı gerekli kılmakla kal­
maz, aynı zamanda onun. bu hürriye­
tini iyilik yönünde kullanabilmesi için 
iyiyi kötüden ayırt etme yeteneği olan 
akıl gücüne sahip olmasını da gerekti­
rir. Mu'tezile. bu konuya verdiği büyük 
önem dolayısıyla. islam kelam tarihinin 
rasyonalist kesimi olarak tanınmıştır. 

Bütün Mu'tezilf kelamcılar vahyin haber 
verdiği bilgilerin doğruluğuna kesinkes 
inanmakta · birlikte. başta Allah hakkın­
daki bilgi (ma'rifetullah) olmak üzere. 
emaneti iade etmek, borcu ödemek, ni­
mete şükretmek gibi hukuki ve ahlaki 
vazifeterin iyilfği ve gerekliliği hakkın­

daki bilgilerin akli bilgiler olduğunu ka­
bul etmişlerdir. Ancak. aklın değerler 

hakkındaki bilgisinin kesin ve güvenilir 
bilgilerden olması için bu değerlerin de­
ğişmez nitelikte olması gerekir. Bu su­
retle Mu'tezile ahlaki değerleri izafilik­
ten kurtarmış olur. Onlara göre akıl ve 
din fiiliere değer yüklemez, yalnızca on­
larda var olan bu ontik nitelikleri açığa 
çıkarır. Böylece aklın iyi ve kötü, görev 
ve yükümlülük konularında ulaştığı bil­
giler, duyu idrakiyle ulaşılan bilgiler ka­
dar kesindir. Bu bakımdan Kadi Abdül­
cebbar, ahlaki hükümterin estetik hü­
kümlerden farklı olduğuna işaret eder. 
Çünkü ikinci türden hükümterin psiko­
lojik ve sübjektif olmasına karşılık ah­
laki hükümler akli teemmülle ulaşılan 

objektif hükümlerdendir. Nitekim umu­
miyetle, yeterli akli olgunluğa sahip in­
sanlar bir tablonun güzelliği hakkında 

farklı hükümler verebildikleri halde, 
mesela yalan veya zulmün kötülüğü ko­
nusunda aynı kanaati paylaşırlar. Ahla­
ki değerler konusundaki farklı kanaat­
ler bu değerlerin izafiliğinden değil. bil-

gi eksikliği gibi başka tali sebeplerden 
ileri gelir (el-Mugnf, VI / 1. s. 20-22). 

Mu'tezile'ye göre vazifenin zorunlulu­
ğu ilkesi, iyi ve kötünün. dolayısıyla va­
zifenin bilinmesi yanında vazifeyi ifa 
edecek bir kudrete sahip olmayı da ge­
rekli kılar. Bu noktada Mu'tezile'nin 
önemle üzerinde durduğu istitaat ve 
t eklif-i mala yutak (insanın, gücünün yet­
mediği işle yükümlü kılınması) problem­
leri ortaya çıkmaktadır. Onların ittifak­
la benimsedikleri görüşe göre. "bir fiili 
yapma ya da terketme gücü" anlamına 
gelen istitaat. insanda fiile teşebbüs 

etmeden önce bulunur. Bu güce sahip 
olmayan insanın yükümlü tutulması bir 
zulümdür. dolayısıyla kötülüktür. Mu'te­
zile, bunun aksini savunan Cebriyye ve 
Eş'ariyye'yi inatçılık ve zorunlu bilgile­
ri körü körüne reddetmekle suçlamış­
tır. Nitekim Nazzam'ın , "Teklif-i mala 
yutakın imkansız olduğunun delili ne­
dir?" diye soran Cebriyye'ye mensup bi­
rinin karşısında tartışmayı gereksiz gör­
düğü ve. "Söz bu noktaya kadar gelince 
artık bize başımızı eğmek düşer" dediği 
rivayet edilir (Kadi Abdülcebbar. Şer­

/:ıu 'l-Uşuli'l-l:;amse, s. 400). 

insanın yükümlülüğünün kabul ve 
izah edilmesini Allah'ın adil olduğu esa­
sına bağlayan Mu'tezile, böylece insanın 
hayır ve şerden birini hür iradesiyle 
seçme ve yapma yeteneğinde olduğunu 
savunurken iki türlü şerri birbirinden 
ayırmayı ihmal etmemiştir. Biri "fısk" 

yahut "fesat" manasında olan ve daha 
çok kabih terimiyle ifade edilen ahlaki 
şer. diğeri hastalık, sakatlık ve kıtlık gi­
bi zarar ve musibetlerden kaynaklanan 
tabii ya da metafizik şerdir. irade hür­
riyeti sadece ahlaki şer için söz konusu­
dur. Tabii şerde ise insanın irade ve gü­
cünün etkisi düşünülemez ; bunlar sa­
dece Allah ' ın takdirine bağlıdır . Böylece 
Mu'tezile, çok daha sonra Kant'ın yap­
tığı gibi, ahlak dünyası ile tabiat dün­
yasını. ya da hürriyetler alanı ile zaru­
retler alanını birbirinden ayırmıştır. Mül­
hid filozof ibnü'r-Ravendf'nin. "Kulları­
nın sağlığını bozan ve onları sakat bı­
rakan bir tanrı bu yaptıklarında hakim 
olamaz" (Hayyat, s. 12) şeklindeki tenki­
di Mu'tezile kelamcıları tarafından şid­
detli bir tepkiyle karşılanmıştır. Onlara 
göre tabii şerrin Allah'a nisbet edilme­
si, O'nun adalet ve hikmetini ihlal et­
mez. Çünkü Allah, kullarını kendi fayda­
ları ve iyilikleri (salah) için mükellef kıl­
dığı gibi aynı maksatla onlara musibet­
ler de verebilir. Bu musibetler ya bir su-



çun karşılığıdır (istihkak) veya farkına 

varabildiğimiz ya da varamadığımız bir 
hayır taşımaktadır. Bunlar. bizi bu dün­
yada başka kötülüklerden korumak ya­
hut da ölümden sonra Allah tarafından 
karşılığı verilrnek (ivaz) gibi yollardan 
biriyle bizim faydamıza olacaktır. 

z. Ebü'I-Hasan ei-Eş'arf, Basra mesci­
dindeki ünlü konuşmasında, Mu'tezile'ye 
ters düşmesine ve onlardan ayrılması­
na yol açan görüş ayrılığını Kur'an'ın ya­
ratılmış olması (halku'l-Kur'an*). Al­
lah'ın gözle görülmesi (rü'yetullah* ) ve 
kulların fiilieri konuları üzerinde topla­
mıştı. Ahlaki davranışları da içine alan 
son konuyla ilgili olarak Eş'ariler'in Mu'­
tezile'den ayrıldığı meselelerin başında. 
insan iradesinin iyi ve kötü fiillerdeki 
rolü ve ahiakl değerlerin izaflliği gel­
mektedir. Eş'ariler selef inancını sürdü­
rerek hayırla birlikte şerrin de Allah ta­
rafından yaratıldığını ittifakla kabul et­
mişlerdir. İmam Eş'arl'nin ifadesiyle. 
" Şer yüce Allah 'tandır; fakat Allah şerri 
kendisi için değil, başkası için şer ola­
rak yaratmıştır" (e/Lüma', s. 125) . Bu 
ifadesiyle Eş'arl, şerrin Allah tarafından 
yaratılmasının bir zulüm sayılamayaca­
ğını. çünkü fiilierin Allah'a nisbetle bir 
değer taşımadığını anlatmak istemiştir. 
Eş'ariler'e göre değerler fiilierin değiş­
mez nitelikleri değildir; iyi ve kötü, 
gerçekliği Allah'ın emir ve yasaklarıyla 
belirlenen kavramlardır. Şu halde sade­
ce insanlara nisbetle ve ancak emir ya 
da yasak şeklindeki bir hitaptan yani 
vazifenin tevcih edilmesinden sonra fiil­
ler değer kazanır ve mükellefiyet ta­
hakkuk eder. Bakıllanl, aklın kendi ba­
şına bir fiilin iyi, kötü. sakıncalı, mubah 
veya vacip olduğu konusunda hüküm 
verme gücünde olmadığını. bu hüküm­
lerin aklın kararıyla değil, dinin (şer') 

açıklamasıyla tesbit edileceğini kesin 
bir dille ifade etmiştir (et-Temhfd, s. 97) 
Cüveynl ve Gazzall gibi Eş'ari kelamcı­

lar. ahlaki değerlerin mutlak olduğu ve 
aklın bu değerler hakkındaki bilgisinin 
zorunlu bilgiler grubuna girdiği şeklin­
deki Mu'tezile görüşüne karşı çıkarken 

kendi görüşlerini şöyle bir delille ispat­
lamaya çalışırlar: Hiçbir eğitim ve öğre­
tim görmeden. hiçbir telkine tabi tutul­
madan bütünüyle tabii şartlar içinde 
büyüyüp gelişmiş bir insan. 2 X 2 ~4 gi­
bi matematik aksiyomlardan vb. zorun­
lu bilgilerden haberdar olduğu halde, 
yalan söylemenin kötü, doğru sözlülü­
ğün iyi olduğu şeklinde ahlaki bir bilgi­
ye sahip olmaz. Çünkü ahlaki bilgiler 

doğruluğunu yaygınlığından alan bilgi­
lerdir (meşhurat) (CüveynT, el- 'Akfdetü'n­

Nizamiyye, s. 26-27; Gazzali, el-Müstaş{a, 
ı. 48-49) 

Eş'ariler. ahlaki güç diyebileceğimiz is­
titaat konusunda da Mu'tezile'den fark­
lı düşünmektedirler. Buna göre istita­
at. Mu'tezilf kelamcıların zannettiği gibi 
insanda sürekli var olan bir nitelik de­
ğildir. insan bazan güçlü. bazan güçsüz 
olur: dolayısıyla istitaat, Allah'ın insan­
da fiili işiernekte olduğu anda ve ancak 
o fiili yapmaya elverişli olarak yarattığı, 
bu sebeple zıt değerde iki fiilden birini 
serbestçe kullanmaya elverişli olmayan 
bir kudrettir. Böyle olunca da insan an­
cak gücünü kullanabileceği fiili seçip 
yapabilir. Bakıliani et-Temhid'de, üsta­
dı Eş'arl'nin irade ve kesb konularında­
ki görüşünü teyit için birçok ayet sıra­
ladıktan ve -adet olduğu üzere- Mu'te­
zile'nin mukabil delillerini te'vil ettikten 
sonra (s 304-308. 309-321 ı geleneksel 
Eş' arllik görüşünü şu şekilde özetler : 
Kulun fiilierini Allah yaratmakla birlik­
te bunların bir kısmında kulun da kesbi 
vardır. Böylece bir fiil biri yaratıcı. diğe­
ri hadis olmak üzere iki kudretle bağ­
lantılıdır. 

insana. fiilierini gerçekleştirmek hu­
susunda bir ölçüde hür bir irade ve kud­
ret tanınmasının, Allah'ın irade ve gü­
cünün mutlaklığı inancına gölge düşü­
receğinden kaygılanan Eş ' ari kelamcı­

lar. insanın yükümlü ve sorumlu tutul­
masının ahlaki ve mantıki gerekçesini 
göstermek için imam Eş'arl'nin de sözü­
nü ettiği kesb* düşüncesini geliştirme­
ye çalışmışlarsa da bunda yeterince ba­
şarılı oldukları söylenemez. Çünkü bu 
terim. daha önce Dırar ve Muammer gi­
bi Mu'tezilf kelamcılar tarafından yarat­
maya karşıt olarak, insanın iradi faali ­
yeti anlamında kullanılmışken (Eş'a­

rl. Makalat, s. 136, 406. 417, 542). Eş' arl­

ler terimde, neredeyse cebre varan bir 
muhteva değişikliği yaptılar. Şüphesiz 

ki Eş'arller. pratikte en az Mu'tezile ka­
dar ahiakl hayatın değerini takdir et­
tiler. Hatta -sonraki Eş'ariler tarafın­

dan terkedilmiş görünmesine rağmen ­

İmam Eş'arf, "imanın söz ve amel oldu­
ğunu. artıp eksilebileceğini" benimse­
yen selefin bu görüşüne katıldı (Maka­

lat, s. 293) ve böylece arneli (ibadet ve ah­
lak) imandan cüz saydı ki bu tutumun 
-M. Watt'ın deyimiyle- ahlaki gevşekli­
ğe doğru açılan yolu tıkama maksadı 
taşıdığı açıktır. Fakat Eş'ariler'in anla-
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dığı manadaki bir ilahi kudret ve ira-
. de karşısında insanın böyle bir ahiakl 
hayatı nasıl gerçekleştireceği sorusu­
na tatminkar bir cevap bulmak nazari 
olarak imkansız gibidir. Ancak bütün 
Eş'arl kelamcılar bu meseleye ikinci de­
recede önem vermişlerdir. Zira onlar 
için ahiakın tutarlı bir felsefi temele 
oturtulması kaygısından daha önemlisi . 
Allah'ın kudret ve iradesinin mutlaklığı 
inancının her türlü kuşkudan uzak tu­
tulmasıdır. Bu yüzden onlar. daha akıl­
cı düşünen Mu'tezile ve Matürldiler'in 
adalet ilkesiyle bağdaşmadığı gerekçe­
siyle kabul etmedikleri teklif-i mala yu­
takı. nazari olarak mümkün görmüşler­
dir. Çünkü Allah'ın kudreti için imkan­
sızlık düşünülemez (Cüveynl, el-İrşad, s. 
203-205). Şu da var ki Cüveynl, Gazzall 
gibi daha çok felsefi düşünceyle tanış­
mış müteahhir Eş'arl kelamcılar kesb 
fikrinin getirdiği ahiakl çözümden tat­
min olmuş görünmüyorlar. Nitekim Cü­
veynf. fiilin işlenmesinde hiçbir etkisi 
olmayan kudret gibi, sınırlı etkisi olan 
kudreti yani kesbi de acz saymakta (Şeh ­

ristanT, el-Mi/e/, 1, 98). aynı müellif el-'A­
kidetü'n-Ni?iimiyye'sinde, insanın ken­
di fiilierinde kendi gücünün etkisi olma­
dığı şeklindeki bir düşüncenin vazife fik­
rine aykırı olduğunu ve peygamberle­
rin tebliğlerinin yalanlanması sonucunu 
doğuracağını açıkça belirtmektedir (s 
43-46, 49-50) Hatta o. "insan için kudret 
ve istitaat tanınmamasının akıl ve tec­
rübeye aykırı olduğu" şeklindeki düşün­
cesi yüzünden filozofları takip etmek­
le suçlanmıştır (Şehristanf, el-Mi/e/, 1, 98-

99) Gazzall ise problemin akli çözümü­
nün imkansız olduğu kanaatine vararak 
tasawuftaki keşf ve ilhama sığınmak 
zorunda kalmıştır (İhya', N, 6-7) 

3. Matürldiyye mezhebi, genel olarak 
Ehl-i sünnet'in ikinci kolunu teşkil et­
mek ve temel itikadl konularda Eş'ariy­

ye ile birleşmekle birlikte. kelam ilmi­
nin diğer konularında olduğu gibi ah­
lakı ilgilendiren kulların fiilieri konusun­
da da ayrıntılarla ilgili bazı noktalarda 
Eş'ariyye'den ayrılmakta , onların düştü­

ğü ahlaki güçlükleri büyük ölçüde hal­
letmiş görünmektedir. 

imam Matürldf. kulların fiilieri konu­
sunu işlerken hem Eş'ariyye'nin birinci 
derecede önem verdiği Allah'ın irade ve 
kudretinin mutlaklığı hem de Mu'tezi­
le'nin ağırlık verdiği Allah'ın mutlak ve 
müteal ahlaki kemalini aynı derecede 
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nazarı itibara aldı. Nitekim o, insanın 

bütün fiilierinin yaratıcısının Allah oldu­
ğunu kabul ederken bu yaratmanın hik­
metin dışına çıkmadığını belirtmektedir 
(Kitabü 't-Teuhfd, s. 216). Bununla birlikte 
Allah'ın fiilierinin hikmete uygun olma­
s ı , Mu'tezile'nin savunduğunun aksine, 
Allah için bir mecburiyet değildir. Nasıl 
ki tecrübi alemde hikmetli i ş yapan in­
sanlar bunun zıddına kadirseler. aynı 

şekilde Allah da hikmetin zıddına ka­
dirdir; fakat O, hikmetten sapmanın se­
bepleri olan "bilgisizlik" ve "ihtiyaç"tan 
münezzeh olduğu için hikmetin dışına 
çıkmaz (a.g.e., s. 2 ı 6). Bunun sonucu 
olarak. Allah'ın iradesinin insanların iyi 
ve kötü bütün fiilierine taalluk etmesi 
hikmete aykırı. dolayısıyla adaletsizlik 
sayılmaz . Zira her ne kadar antik ola­
rak fiiller Allah'ın kudret ve iradesiyle 
var olmaktaysa da bu fiilierin iyilik ve 
kötülük vasıflarından birini kazanması. 
insanı sorumlu duruma sokması ve 
müeyyideyi gerektirmesi. insanın bu fii­
le olan ahlaki yaklaşım ıyla ilgilidir. Buna 
göre. Eş 'ariyye ' nin iddiasının aksine. fi­
illerin itaat, isyan, iyilik ve kötülük gibi 
ahlaki nitelikler taşımaları ve emredilen 
veya yasaklanan. mükafatlandırılan ve­
ya cezalandırılan olgular olmaları yö­
nünden tamamıyla insana nisbet edil­
mesi gerekir. Çünkü "AIIah'ın fiilieri ha­
yır ve şer diye nitelendirilemez" (Kita· 

bü 't-Teuhfd, s. 170). Şu halde fiiller. ta­
şıdıkları ahlaki nitelikler bakımından 

"AIIah'ın kazası olamaz" (a.g.e., s. 308). 

imam Matüridi'ye göre. "yaratılmış kud­
ret. zorunluluğun değil, hürriyetin se­
bebidir" (a.g. e., s. 239). Bu kudretle in­
san, yine Eş'ariyye'nin görüşünün aksi­
ne, zıt ahlaki değerlere sahip fiillerden 
birini veya ötekini seçme ve yapma 
hürriyetine sahiptir. Ayrıca o, psikolojik 
olarak bu hürriyetinin farkındadır. Do­
layısıyla kaza ve kader inancı, insanın 

kötülükleri için mazeret teşkil etmez 
(a.g.e., s. 226, 239. 309-3 ı 2) Bu suretle 
Eş'arTier'in kesb terimine yükledikleri 
mana ile Matüridiier'inki arasında bariz 
bir fark bulunmaktadır. Eş'ariier'in an­
ladığı manadaki kesb. neredeyse irade 
ve ihtiyar muhtevasından yoksundur ve 
bu anlayış, Fahreddin er-Razi'yi açıkça , 

"insan, hürriyet sahibi görünümünde 
hürriyetten mahrum bir varlıktır" de­
mek zorunda bırakmıştır ( ŞerJ:ıu es ma'­
illahi'l- J:ıüsna, s. 250). Böyle bir anlayış 
bir ahlak ilminin kurulmasını güçleşti­

rir. Buna karşılık, kesbi hürriyet (ihti­
yar) ve yapma (fiil) ile aynı yahut yakın 
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anlamda kullanan Matüridiier. insanın 

fiile olan ahlaki yaklaşımını belirleyen 
ihtiyar. kasıt ve azim gibi psikolojik 
arnilieri de dikkate alarak kesbe getir­
dikleri yorumla insana ahlaki şahsiyeti­
ni tanımak açısından daha tutarlı bir 
yol takip etmişlerdir. · 

Matüridiler. aynı ahlaki düşünceyle. 
yükümlülüğün meşruiyet kazanabilme­
si için iyi ve kötünün, dolayısıyla vazife­
nin bilinmesi ve vazifeyi yerine getirme­
ye elverişli bir güce sahip olunması ge­
rektiği konusunda Mu'tezile'ye katıl­

mışlardır. Matüridi. insan aklının ahlaki 
değerleri kavrayacak güçte yaratıldığını 
açıkça belirtmiştir ( Kitabü't-Teu f:ıid, s. 
22 1-22 2) Güçsüz insanın yükümlü tu­
tutmasını (teklif-i mala yutak) aklen saç­
ma (fasid) bulan Matüridi. dini ve ahlaki 
fiilierin uhrevi müeyyideleri konusunda 
Mu'tezile ile Eş'ariyye arasında orta bir 
yol takip etmiştir. O, küfür ve şirk dı­

şındaki büyük ve küçük günahların ce­
zalarının devamlı olmayacağı ve Allah ' ın 

dilerse bunları bağışlamasının hikme­
te aykırı düşmediği görüşünde Eş 'ariy­

ye'ye katılmış, cezanın ölçüsünün ihti­
yari değil, kötülüğe denk olmasının hik­
metinin gereği olduğunu belirtirken de 
(bk a.g.e., s. 360) Mu'tezile'nin adalet ve 
hikmet anlayışını benimsemiştir. 

Bütün bunlardan sonra Fazlurrah­
man' ın, islam düşünce tarihinde kela­
mi tartışmaların müslümanların ahlak 
telakkileri üzerinde etkili olmadığı şek­
lindeki kanaatine katılmak mümkün de­
ğildir (bk Elr., ı . 720). Aksine Ehl-i sün­
net kelamcılarının yukarıda belirtilen 
görüşleri müslümanların büyük çoğun­
luğunca kabul edilmiş, bunun bir sonu­
cu olarak kader Ehl-i sünnet iman ilke­
leri arasında yer almış, iyilik ve kötülü­
ğün Allah'ın dilernesine bağlı bulundu­
ğu. itikad ve ibadet gibi ahlaki yüküm­
lülüklerin kaynağının da dini olduğu dü­
şüncesi müslümanlar arasında hakim 
telakki haline gelmiştir. Bununla birlik­
te hicri IL yüzyıldan itibaren gelişmeye 
başlayan ve giderek güçlenen tasawufi 
ahiakın kitleler üzerinde büyük etkiler 
bıraktığı muhakkaktır. Bu da, her şey­
den önce. ketamın teorik ahlak prob­
lemleri üzerinde durmasına karşılık ta­
sawufun pratiğe ağırlık vermesinden 
ileri gelmiştir. 

D T ASA VVUF. islam'ın ilk dönemle­
rinde tasawuf terimi bulunmamakla 
birlikte bizzat Hz. Peygamber ölçülü bir 
zühd hayatı yaşamış, çevresindekileri 

de bu hayata özendirmiştir. EbQ Hürey­
re Hz. Peygamber'in arpa ekmeğiyle 

karnını dayurmadan bu dünyadan göç­
tüğünü söyler (BuharT. "Et 'ıme ", 23; Müs­
lim. "Zühd", 22; Müsned, V, 253. 260, 

267). Esasen dünyanın geçiciliği. asıl ve 
ebedi hayatın ölüm sonrasında başlaya­
cağı şeklindeki islami inancın mantıki 
sonucu olarak bu hayatın fani hazları­

nın ihtiyaçtan fazlasına önem vermek 
anlamsızdı. Kur'an-ı Kerim islam müca­
hidlerine fetihler sayesinde pek çok ga­
nimet elde edeceklerini bildirmekteyse 
de (ei-Feth 48 / 19-20), Allah nezdinde 
(ahirette) daha çok ganimet bulundu­
ğunu hatırlatmaktadır (en-N isa 4/ 94). 
Kur'an'ın ve Hz. Peygamber'in. inanan 
ve hayırlı işler (a'mal-i saliha) yapanların 
ahirette nail olacakları mutluluk. kötü­
lük işleyenierin uğrayacakları bedbaht­
lık hakkındaki açıklamaları, müslüman­
larda duyarlı bir dini ve ahlaki şuurun 
gelişmesine yol açtı. Bununla birlikte 
ResQiullah ' ın irtihalinden sonra sahabe 
ve Emeviler dönemlerinde baş gösteren 
iç savaşlar. siyasi gruplar arasındaki 

çekişmeler, bazı yöneticilerin haksız ta­
sarrufları . Asr- ı saadet'teki takv<t zühd, 
tevekkül. kanaatkarlık. fedakarlık gibi 
ahlaki erdemiere dayalı hayat anlayışı­
nın yerini servet. debdebe ve gösteriş 

tutkularının alması gibi olumsuz geliş­

meler, başta Ebu Zer ei-Gıfari. Ebu 
Musa ei- Eş ' ari. Abdullah b. Mes'Qd, Sel­
man-ı Farisi, Huzeyfe b. Yernan ve 
Ebü'd-Derda gibi sahabiler olmak üze­
re. zahidane bir ahlaka eğilimli olanlar 
arasında ciddi hoşnutsuzluklara yol 
açtı. ibn HaldOn zühde yönelmek. halk­
tan uzak durmak ve ibadete ağırlık 

vermekle tanınan bu insanların IL yüzyıl­
dan itibaren süfiyye ve mutasawife di­
ye anılmaya başladığını söylüyorsa da 
(Mu~addime, lll , 1097-1098). IL yüzyıl 

sonlarından önce bu tabirlerin henüz 
kullanılmadığı bilinmektedir. Zühd keli­
mesi ise "dünyadan yüz çevirme" anla­
mında ve belli bir kesimin hayat üstü­
bunu ifade etmek üzere ilk defa Ha­
san-ı Basri tarafından kullanıldı (Ali 
Sami en-Neşşar, lll, 62 ) Bu sebeple ge­
nellikle Hasan-ı Basri tasawufun kuru­
cusu sayılır. Nitekim mevcut yönetim­
den. ahlaki ve içtimai durumdan mem­
nun olmayan bu zahidler onun çevre­
sinde toplanmışlar; bunlara "zühd ve 
takvalarından dolayı halktan ayrılanlar. 

makam ve servet gibi dünyevi ikballer 
karşısında zühdü seçenler" anlamında 
mu'tezile denilmiştir (KelamT mezhep 



olarak ortaya ç ı kan Mu'tezile ile ka rı şt ı rıl ­

mamalıdır) Bunlar zühhad, ubbad, bek­
kain gibi değişik zümreler oluşturdular. 
Tasawuf terimiyse muhtemelen ll. yüz­
yıl sonlarında veya lll. yüzyıl başında or­
taya çıktı (Ali Sami en-N eşşa r , lll , 30) . 

Bundan sonraki gelişmeler genellikle 
iki koldan olmuştur. Bir kol dini ve ah­
laki hükümleri tam bir bağlılıkla benim­
serken başka bir kol, bütün ahlak ku­
rallarını aşmadıkça . başka bir deyişle iyi 
ve kötü ikiliğini ortadan kaldırmadıkça 
tam tevhide ulaşılamayacağını ve ger­
çek safi olunamayacağını ileri sürmüş­
tür. Genellikle "Sünni tasawuf" diye ad­
landırılan ilk anlayışta olanlar Hz. Pey­
gamber'i en yüksek ahlak örneği sayar 
ve onun ahlakını en titiz bir şekilde uy­
gulayanların safiler olduğunu belirtir­
ler (Sühreverdi. s. 130. 149. 15 1). Ayrıca 
Sünni tasawuf kaynakları nda. başta Hu­
lefa-yi Raşidin olmak üzere. çoğu ehl-i 
Suffe* den olan birçok sahabi zühd ve 
tasawuf yolunun öncüleri olarak göste­
rilir. Abdullah b. Mübarek'in Kitabü'z­
Zühd'ü, Muhasibf'nin er-Ri c aye li-}ıu­
kii.kıllah ' ı, Kelabazf'nin et-Tacarruf Ji­
me?hebi ehli't-taşavvuf'u. Eba Talib 
el-Mekkf'nin Kütü'l-kulı1b ·u. Serrac'ın 

el-Lüma\ KuŞeyrf'ni~ er-Risale'si. Hüc­
virf'nin Keşfü'l-mahcub'u, Gazzalf'nin 
İJ:ıya 'ı. Sühreverdf'nin CA varifü 'l-ma ca­
rif'i gibi büyük ölçüde Ehl-i sünnet çiz­
gisini takip eden eserlerde bir yandan 
"kalbin amelleri " (a'malü'l-kalb) deni­
len takva. vera·. niyet. ihlas gibi dini­
ah laki erdemierin önemi üzerinde ısrar­
la durulmuş, bu erdemleri ihmal ettik­
leri gerekçesiyle fukaha ve kelamcılar 

gibi "zahir alimleri" şiddetle eleştirilmiş, 
diğer yandan tasawuf, dervişlik, me­
lamet gibi kisveler altında din ve ah­
lak kanunlarıyla bunların uygulamaları­
nı (a'mal-i cevarih ) hafife alan sözde sa­
filere de (müstasvife) ağır tenkitler yö­
neltilmiştir. 

Hemen bütün Sünni mutasawıflar. 

tasawufi hayatta ibadet ve zikir gibi 
taabbüdi faaliyetler kadar ahlaki faali­
yet ve faziletierin de önemli olduğunu 
belirtmişlerdir. Birçok mutasawıf. daha 
tasawuf teriminin tarifinde onun ah­
lakla ilişkisini göstermişlerdir. Nitekim 
Ebü'l-Hasan en-Narf'ye göre. "tasawuf 
ne birtakım merasimler ne · de bir bilgi 
yığınıdır : aksine tasawuf yalnızca ah­
laktır". Aynı safi tasawufun hürriyet. 
fütüwet*, dünya gailelerinden sıyrıl­
mak ve cömertlik erdemlerinden ibaret 
olduğunu belirtmiştir. Tasawufu kısaca 

"hüsnü'l-hulk" veya " el-ahlaku ' r-radıy­

ye" şeklinde tarif edenler de olmuştur 
(Hücviri, 1. 237-239; Herevi. s. 23) Ha­
san- ı Basri. takva ehlinin doğru söz­
lülük. ahde bağlılık. sıla-i rahim, yoksul­
lara merhamet. gurur ve kibirden arın­
mışlık , insanlarla iyi geçinme. güzel huy 
gibi ahlaki faziletlerle tanınabileceğini 

belirtmiştir (Ebü Nuaym, ll , 143) . Sün­
ni tasawuf literatürünün en gelişmiş 

örneklerinden olan Sühreverdf'nin cAva­
rifü'J-macarif'inde de (s . 15 1) safilerin 
başlıca ahlaki erdemleri tamamen gele­
neksel islam ahlakı ölçüleri içinde sıra­
lanmıştır. 

Bütün büyük safiler tasawufun bir 
hal ve bir yaşama tarzı olduğunu belir­
tirler. Buna göre tasawuf büyük ölçü­
de safinin mistik tecrübelerinden iba­
rettir ; dolayısıyla hem düşünce hem de 
davranış olarak sübjektif bir alandır. Bu 
durumun ahlak bakımından önemi. böy­
le bir alanda mutlak ve genel geçerlili­
ği olan bir ahlak ilmi kurmanın güçlü­
ğüdür. Bu güçlüğün bir sonucu olarak. 
Sünni ilkelere son derece bağlı ilk dö­
nem zühd ahiakından başlamak üzere, 
bütünüyle ahiakın inkarına ve yaygın ah­
lak kurallarıyla alay etmeye kadar va­
ran değişik tasawufi akımlar doğmuş­
tur. Hatta mutedil bir mutasawıfın ah­
lak anlayışında bile bazı tutarsızlıklar 

görülür. Bu durum. tasawuf ahlakıyla 
ilgili başlıca kavramların izahından da 
kolaylıkla anlaşılabilir. Şöyle ki. bütün 
mutasawıflar başlangıçta Kur'an ve 
Sünnet'ten kaynaklanan bir yaklaşımla 
zühd, takva. fakr. tevekkül. rıza gibi il­
keleri (makamlar) benimseyerek dünye­
vi nimet ve imkanlar karşısında ihtiyatlı 
bir tavır takınmışlardır. Ancak Kur'an 
ve Sünnet. dünyevi imkanlara esir ol­
mak yerine bunları belirlenmiş prensip­
ler çerçevesinde Allah rızası ve insanla­
rın mutluluğu için kullanmayı öngörür­
ken, bu müsbet yaklaşım tasawuf ah­
lakında giderek, dünyaya bağlılığın ru­
hun alçalmasına yol açtığı. şu halde 
ebedi kurtuluş için bu bağları kopar­
mak, kısaca "ölmeden önce ölmek" ge­
rektiği şeklinde olumsuz bir anlayışa 

dönüştürüldü. Hz. Peygamber'in konuy­
la ilgili açık tavrına ve uyarılarına rağ­

men (Buhari, "Zekat", 30. "Şavm", 54. 55 , 
"Edeb", 33; Müslim, "Zekat" , 54, " Şıyam", 

I 82. 192; Tirmizi . "Kıyamet" , 60). tevek­
küldeki "tevessül" ve "tesebbüb" unsur­
ları kaldırılarak tevekkül "terk"ten iba­
ret sayıldı. Bu anlayışa göre safi "anı 
değerlendiren (ibnü'l-vakt) kişidir: yarın 
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kaygısı taşıyanın kalbinde hikmet bu­
lunmaz" (Muhibbi. ll l. 148). Hücviri dün­
ya külfetlerine katlanmayı (tekellüf ) ve 
sebeplere başvurmayı ahlaka ?Ykırı gö­
rür (Keşfü 'l·ma f:ıcüb, ı. 2371. Abdülkadir-i 
Geylani de Allah ' ın kendisi için yoksul­
luğu uygun gördüğü kişinin zengin ol­
mak istemesini, Allah'ın tercihinden hoş­
lanmamak şeklinde yorumlamaktadır 

( el.Pethu 'r·rabbanf, s. 193) Bu şekildeki 
bir tevekkül anlayışının sonucu olarak 
Hücviri şöyle der: " Kısmetini zorlama ; 
çünkü ezeli taksim zorlamakla değiş­

mez" (Keş[ü'l·mahcüb, ı . 363). Gazzalf'ye 
göre fakrın en yüksek derecesi. kişinin 
dünya malından nefret ettiği, şerrinden 
ve meşguliyetinden kaygılandığı için 
mal sahibi olmaktan kaçınmasıdır. Gaz­
zali bu anlayışta olan kişiyi zahid say­
maktadır (İhya', lV, 190) Ancak aynı 
müellif tevekkülü . tedbir ve çalışmayı 

bırakarak "atılmış bir hırka veya hasır 

üzerinde bir et yığını" gibi kalmak şek­
linde anlayanları da cahillikle suçlamak­
tadır (a.g.e., IV, 248) Ayrıca hiçbir büyük 
mutasawıf dilenmeyi veya malından 

dolayı zengine eğilmeyi hoş karşılama­
mıştır (Goldziher. s. 139) 

Bazı mutasawıflar, tevekkül anlayış­
larının bir sonucu olarak. tedaviyi te­
vekküle aykırı görmüş ve hastalıklara 

gönüllü katlanmayı bir fazilet saymış­
lardır. Nitekim rivayet edildiğine göre 
Ahmed b. Hanbel. tevekküle inananla­
rın şurup vb. ilaçlar içmek yerine teda­
viyi terketmelerinin daha doğru oldu­
ğunu belirtmiş, Sehl et-Tüsteri de bir 
kimsenin tedaviyi bırakmasının. ibade­
tini daha iyi yapabilmek niyetiyle dahi 
olsa, tedavi olmasından daha uygun 
düşeceğini söylemiştir. Ancak bu riva­
yetleri aktaran Eba Talib el-Mekki ve 
Gazzalf. böyle bir tavrın yanlışlığına dik­
kat çekmeyi de ihmal etmemişlerdir 

(~u tü'l-kulab, ıı . 22-23; ihya', ı v. 286-
2871 Bu sebeple, Goldziher'in yaptığı 

gibi (bk. Le Dogme et la Loi de /'Islam, s. 
ı 25). tedavi karşısındaki bu olumsuz 
tavrı bütün safiler için genelleştirmek 

yanlıştır. 

Bütün tasawufi eğilimler, bu hayatın 
dışında gördükleri müslümanları zahir* 
ehli. rüsfım • ehli veya avam • saymış­
lar, farklı ölçülerde de olsa. kendilerine 
(havas*) yabancı ve kötülük çevresi ka­
bul ettikleri kitlelerden ya tamamen 
veya belli bir süre. ya da hiç olmazsa 
kalben uzak kalmayı (uzlet . inziva) ter­
cih etmişlerdir. Nitekim Serrac. nefisle­
rini terbiye etmek ve yüksek mertebe 
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ler kazanmak gayesiyle dağlara, mağa­
ralara. kırlara veya çöllere çekilenler ol­
duğunu kaydetmiş ve bunları eleştir­

miştir (el-Lüma', s. 527-529) . Birçok ta­
sawufi kaynakta. "Kişi köpeklerin inie­
rinde yaşamadıkça sıddiklar mertebesi­
ne ulaşamaz" dediği rivayet edilen (Ebü 
Nuaym, ll, 359) Malik b. Dinar'ın toplum­
dan uzaklaşarak köpeklerle haşır neşir 
olmasından hayranlıkla söz ediiir. Hüc­
viri bile, "Tasawuf halktan uzak olmak­
tır" der (Keş{ü'l-mahcüb, I, 233). Özellikle 
servet ve mevki sahiplerinden uzak 
durmak. tasawuf ahlakının başta gelen 
kurallarındandır. Fudayl b. İyaz, devlet 
adamlarıyla yakınlık kurmaktan kaçı­

nan kişinin gecesini namazla. gündüzü­
nü oruçla geçiren. hac ve umre yapan. 
Allah yolunda savaşan, bunun yanında 
devlet ricaliyle de konuşan kişiden da­
ha erdemli olduğunu söylemiştir (Ebü 
Nuaym, VIII, 98). Şakik-i Belhi ise zen­
ginden bir şeyler beklemeyi "Allah'tan 
başka tanrılar edinmek"ten farksız·-• 
görmüştür (SülemT, s. 65). Aynı şekilde, 

evlenme konusunda da tasawufi anla­
yışlar. değişik ölçülerde de olsa, Pey­
gamber'in sünnetinden farklılıklar gös­
termektedir. Hz. Peygamber ilke olarak 
ruhhanlık hayatını reddetiği (DarimT, 
"NikaJ:.ı", 3; Müsned, VI, 226). evlenmenin 
önemini açıkladığı ve teşvik ettiği halde 
(BuharT. "Nika.J:_ı", ı; Tirmizi. "Nikah", ı; 

İbn Mace, "NikaJ:.ı", ı; . Müsned, V, 163, 

421 ı. Ebü Süleyman ed-Darani, Bişr el­
Han. Malik b. Dinar gibi bazı süfiler 
zühd hayatı, ahlak ve dinin selameti 
için bekar yaşamayı gerekli görmüşler­
dir. Bunlardan sonuncusu kendisine, 
"Evlenmeyecek misin?" diye soranlara. 
"Elimden gelse nefsimi de boşayaca­

ğım" cevabını vermiştir (Ebü Nuaym, ll, 
365). Hücviri gibi mutedil bir mutasav­
vıf bile tasawuf yolunun esasının bekar 
yaşamak olduğunu söyler (Keş{ü 'l-mafı· 

c ab, ll, 611) Bununla birlikte gerek bu 
müellif gerekse başka birçok Sünni 
mutasawıf. evlenmenin Peygamber 
tavsiyesi olduğuğunu göz önüne alarak 
insanın kendi dini ve ahlaki hayatı 

açısından evliliğin muhtemel fayda ve 
zarariarına göre karar vermesinin uy­
gun olacağını belirtmişlerdir. Ayrıca ta­
sawufun tamamen inziva hayatı oldu­
ğunu düşünmek yanlış olur. Nitekim 
birçok tasawufi kaynakta toplum için­
de yaşayarak insanların ıslahı için çaba 
göstermenin önemi üzerinde durulmuş, 
"adabü's-suhbe", "adabü'l-uhuwe" gibi 
başlıklar altında sosyal hayatın gerek-
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tirdiği ahlak ve muaşeret kuralları, 

haklar ve sorumluluklar işlenmiştir. 

Hücvirf'nin de kaydettiği gibi (Keşfü 'l­

mafıcüb, ll, 427). tasawufun ileri gelen­
lerine göre hem dinin hem de aklın 

reddettiği bütün kötü huyların ve çirkin 
davranışların kaynağı nefistir. Tasawuf 
ahlakında çoğunlukla insanın manevi 
benliğinin yüksek tarafını temsil eden 
ruh meleğe. nefis ise şeytana benzeti­
lir. Bu yüzden ahlaki fenalıklar ancak 
riyazet ve mücahedeye koyularak nef­
sin kötü eğilimlerini kırmak ve onu kö­
tü huylardan arındırmak suretiyle önle­
nebilir. Gazzalf. "İnsan ihtiraslarıyla sa­
vaşır. nefsini bunların baskısından ko­
rur ve bu suretle meleklerin ahlakına 
benzer huylar kazanırsa kalbi melekle­
rin evi haline gelir" demektedir (ifıya', 
lll, 27) Hücviri de nefsin isteklerine kar­
şı koymayı bütün ibadetlerin başı ve ah­
laki çabaların en değeriisi saymıştır (Keş­
{ü 'l-mahcüb, ll, 427) 

Tasawuf ahlakında nefse karşı veril­
mesi öngörülen bu savaş, bir nevi ira­
deyi hür kılma, insanın ahlaki mükem­
melliğe ulaşmasını ire Allah'a yakınlaş­
masını önleyen bedeni ve dünyevi tut­
kuların bağımlılığından kurtulma mü­
cadelesidir. Bu açıdan tasawuf ahla­
kında ' hürriyetin büyük bir değeri var­
dır. Mutasawıflar, insanın şuurunu meş­

gul eden Allah'tan başka her şeyin hür­
riyeti kısıtladığı ilkesinden hareketle 
cennet nimetlerini arzulamayı bile ger­
çek hürriyete aykırı görmüşlerdir (Ku­

şeyrr Risalesi, s. 365) Kuşeyrf'ye göre 
hürriyet. kulun üzerinde Allah'tan baş­
ka hiçbir şeyin etkili olmamasıdır. Ger­
çek hürriyet tam kulluktadır (a.g.e., s. 
364-365) İbrahim b. Edhem ise hürriye­
ti, ölmeden önce dünyadan çıkmak şek­
linde açıklamıştır (a.g.e., s. 366). Tasav­
vufi kaynaklar, büyük süfilerin böyle bir 
hürriyete kavuşmak için verdikleri mü­
cadeleleri anlatan hatıra ve menkıbe­

lerle doludur. Esasen tasawuftaki "fakr 
makamı" hürriyeti de kapsar. Çünkü 
fakr, insanın hiçbir şeye sahip olmama­
sından öte, hiçbir şeyin insana sahip 
olamaması demektir (Sülemf. s. 215). 

Buna göre hürriyet, felsefe ve kelamda 
ele alındığı şekliyle ahiakın hareket 
noktası değil gayesidir. Bu sebeple 
hürriyet ulaşılması zor bir makamdır. 
Tasawufi sülükün başlangıcında irade 
varsa da hürriyet yoktur. Mürid, mürşi­
din delaletiyle seyrü sülük sırasında 

verdiği şiddetli bir mücadele sayesinde 

dünya ve nefis bağlarından kurtularak 
hürriyetini kazanır. Felsefe teorik. ta­
sawuf pratiktir; bu yüzden filozof akıl 
ile. süfi irade ile yol alır ve sonunda 
hem marifete hem de hürriyete ulaşır. 
Şu var ki. tasawufi anlayışa göre insa­
nın iradesi daima Allah'ın iradesine ba­
ğımlıdır. Hatta bu açıdan süfinin kendi 
iradesinden söz etmesi bile tasawufi 
edeple bağdaşmaz. Hücvirf. "Tevhid ehli 
sözüyle cebri. arneliyle kaderi (hürri­
yetçi) olandır" derken bu ikilemi anlat­
mak istemiştir (Keş{ü 'l·mahcüb, 1, 2 ı ı) . 

Kelabazf. bütün mutasawıfların insan­
lara gerçek anlamda fiiller isnat ettik­
lerini. insanların. kendi kazançları (ikti­
sab) olan bu fiilieri isteme (irade) ve seç­
me (ihtiyar) imkanına sahip oldukları, 

cebir veya zorlama (istikrah) altında bu­
lunmadıkları görüşünde birleştiklerini 

belirtmişse de (et·Ta'arruf. s. 64) bu 
açıklamayı ihtiyatla karşılamak gerekir. 
Zira bu müelliften önce ve sonra birçok 
mutasawıfın teorik olarak kesin bir ce­
bir anlayışını savunduğu bilinmektedir. 
Gerçekte bu anlayış tasawuftaki tevhid 
ve tevekkül ilkelerinin yorumundan kay­
naklanmaktadır. Kuşeyrf'nin naklettiği­

ne göre. Cüneyd-i Bağdadi tevhidi "bü­
tün yaratılmışların her türlü davranışla­
rının Allah'tan olduğunu bilmek" şeklin­
de tarif etmiştir (Kuşeyrf Risalesi, s. 
ı 02) Zünnün el-Mısrf'ye göre tevhid ve 
tevekkül, öncelikle Allah'tan başka tan­
rılar edinmeyi, ikinci olarak da O'ndan 
başka sebepler göstermeyi imkansız kı­
lar (GazzalT. itıya', IV, 264). Esasen ilk 
anlamdaki tevhid, Herevi'nin deyimiyle 
"avamın tevhidi", ikincisi ise "havassın 

tevhidi"dir (Menazilü's-sa'irfn, s. 51). 

Mutasawıflar. insanın fiilierini kendisi­
nin yarattığı şeklindeki görüşü dinle­
meye bile tahammül edemezler. Nite­
kim Kuşeyrf'nin bildirdiğine göre (Ku­

şeyrf Risalesi, s. 121) Haris el-Muhasibi, 
babası Kaderiyye'den olduğu için ondan 
kalan mirası kabul etmemiştir. Cebir 
anlayışının ahlaki sorumsuzluğa yol 
açacağından kaygılanan, hatta bu eği­

limde olanlar bulunduğunu bildiren 
Sünni mutasawıflar, Eş'ariyye'nin ılımlı 

cebir (cebr-i mutavassıt) anlayışını çıkar 
yol olarak görmüşlerdir. Nitekim Gaz­
zalf. İhya'ü 'uWmi'd-din 'in "Tevbe", 
"Tevhid ve Tevekkül" bölümlerinde bu 
kavramların tasawufi açıklamalarını ya­
parken mutlak bir cebre düşmernek 

için hayli zorlanmıştır. Nihayet Cebriyye, 
Mu'tezile ve Eş'ariyye'nin hürriyet ko­
nusundaki görüşlerini, körlerin el yor-



damıyla tanımaya çalıştıkları fili tarif 
etmelerine benzeten Gazzali, irade ve 
hürriyet (ihtiyar) konusunun "kader sır­
rı"na girdiğini ve ancak mükaşefe ilmi­
ne sahip olanların bu problemi aşabile­
ceklerini belirterek bir bakıma agnosti­
sizme varmıştır (ihya', IV. 5-7. 247-248. 
254-259) 

Gerek tasawufta hakim olan cebir an­
layışı. gerekse şeriat ve zahirin yanında 
varlığı benimsenen hakikat ve batın an­
layışı , hiçbir zaman gerçek sQfileri ah­
laki ve dini gevşekliğe sürüklememiş, 
aksine bunlar dinin farz kıldıkları ya­
nında gönüllü ibadet ve iyilik yapmaya 
da büyük önem vermişlerdir. Hücvirf'nin 
de belirttiği gibi. bu zümreye göre bir 
kimsenin malını sayıp dökerek 200 dir­
heme S dirhem hesabıyla zekat verme­
si cömertlik değildir; asıl cömert, elin­
de ne varsa Allah yolunda harcadığı için 
zekat vermesine gerek kalmayan safi­
dir (Keş{ü'l-maf:ıcub, ıı . 537) . Hakikat ve 
batın. gerçek sOfi için ibadet ve başka 
iyiliklerde gözetilmesi gereken ahlaki 
özdür. Bu sebeple başlıca tasawufi kay­
naklarda ibadetlerin zahiri veya fıkhi 

şart ve rükünleri yanında niyet, ihlas, 
huşQ, takva gibi "a'malü'l-kalb"e ve iba­
detlerin ahlak üzerinde göstermesi bek­
lenen müsbet tesiriere de geniş yer ve­
rilmiştir. 

Bununla birlikte Hallac' ın vahdet-i vü­
cı1d* u, Bayetid-i Bistamf'nin sekr*i. Ebü 
Said ei-Harraz'ın femı• sı , HamdOn ei­
Kassar'ın melamet* i, ibn Hafif'in gay­
bet* i gibi zamanla tasawuf felsefesin­
de büyük ilgi gören kavramlar, bilhas­
sa ibnü'l- Arabf'nin geliştirdiği, Sadred­
din Konevi, Celaleddin-i Rumi gibi vah­
det-i vücQdcu sQfilerin devam ettirdi­
ği felsefeleşmiş tasawuf üzerinde ya­
pılan yorumlar ve uygulamalar içinde 
şeriat ve ahlak ilkeleriyle bağdaştırıl­

ması imkansız ve bir ahlak anarşisine 
götürebilecek taşkınlıkların bulunduğu 
da bir gerçektir. ibn Teymiyye, ibnü'I­
Cevzi gibi selefilerin şiddetli tenkitleri­
ne rağmen. eski Türk ve iran inanç ve 
gelenekleri, ayrıca gulat-ı Şia'nın da et­
kisiyle tasawuf adına yapılan taşkınlık­
lar ve ahlaki kayıtsızlıklar, ibnü'I-Ara­
bf'den beri varlığını hissettiren, Fazlul­
lah ei-HurOfi ei-Esterabadi ile yeni bir 
tasawufi akım halini alan Hurüfilik ve 
bu akımın tesiriyle Rafizi-Batıni bir ma­
hiyet kazanan Bektaşflik başta olmak 
üzere Babailik, Kalenderilik, Haydarflik. 
Abdallık gibi cereyanlar hem edebi alan­
da hem de pratik hayatta itikad bakı-

mından hulı1l* ve ittihad* ı , ahlak ba­
kımından da sözde melamet ve ibahi­
liği yaşattılar. Ancak bunlardan yalnız­
ca Bektaşflik geniş ölçüde ve uzun sü­
re etkili olmuş, diğerleri ise hiçbir za­
man Sünni ilkelere bağlı tarikatların sa­
hip olduğu seviyede güç ve tesire ula­
şamamışlardır (ayrıca bk. TARiKAT, TA­
SAWUF) 
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