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Insanin ivi veya kétii olarak
vasiflandimlmasna yol acan
manevi nitelikleri, huylan
ve bunlarin etkisiyle ortaya koydugu
iradeli davramslar biitiinii;

bu konularla ilgili ilim dali.
L =

Ahlak Arapca’'da “seciye, tabiat, huy”
gibi manalara gelen hulk veya huluk ke-
limesinin coguludur. Sézliiklerde ¢cogun-
lukla insanin fizik yapisi icin halk, ma-
nevi yapisi icin hulk kelimelerinin kul-
lanildigi kaydedilir (Lisanti'l-Arab, "hlk"
md.). Basta hadisler olmak (izere islami
kaynaklarda hulk ve ahlak terimleri ge-
nellikle iyi ve kétl huylan, fazilet ve
reziletleri ifade etmek (zere kullanil-
mis; 6zellikle iyi huylar ve faziletli dav-
ranislar hiisnii’l-huluk, mehasinii’'l-ah-
lak, mekarimil'l-ahlak, el-ahlaku’l-hase-
ne, el-ahlaku'l-hamide, kétl huylar ve
fena hareketler ise siii'l-huluk, el-ah-
laku'z-zemime, el-ahlaku's-seyyie gibi
terimlerle karsilanmistir. Ayrica ahlak
yaninda yeme, icme, sohbet, yolculuk
gibi ginlik hayatin cesitli alanlariyla il-
gili davranis ve gorgl kurallarina, terbi-
yeli, kibar ve takdire deger davranis
bicimlerine, bunlara dair 6git verici ki-
sa ve hikmetli sézlere ve bu sbzlerin
derlendidi eserlere edep veya adab da
denilmistir. islami literattirde edep teri-
mi ilk dénemlerden itibaren 6zel davra-
nis alanlari hakkinda kullanilirken ah-
l1ak, tutum ve davramslarin kaynagi
mahiyetindeki ruhi ve manevi meleke-
leri, insanin ruhi kemalini sadlamaya
yonelik bilgi ve disiince alanini ifade
etmistir. Bu sebeple, islam'da &nceleri
iran kaynakl edep literatiirii hakimken
daha sonra bunun yerini ahlakin aldigi
seklindeki goéris (bk. EI? (Fr.), I, 336)
gerc¢edi yansitmamaktadir.

Cahilive Déneminde Ahlak. islam énce-
sinde Araplar'in ahldk anlayisi hakkin-
daki kaynaklar, Canhiliye siiri ve atasdz-
leriyle Kur'an ve Stinnet gibi islami bel-
gelerdir. Bu kaynaklardan edinilen bil-
gilere goére Cahiliye edebiyatinda ahlak
kelimesine rastlanmamaktadir. Bu keli-
menin tekili olan hulk ise nadiren kul-
lanilmistir. Bir él¢lide iyi ahlak manasi-
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ni ifade etmek Ulzere miirie (murlvvet)
tabirine daha ¢ok rastlanir. Ayrica ha-
yir, maruf ve hak gibi ahlaki muhteva
tasiyan kavramlar yaninda Cahiliye er-
demlerini ifade etmek Uzere secaat,
kerem, sehd, clid ve vefa gibi cesitli
kavramlarla bunlarin zitlarinin kullani-
mi da oldukca yaygindl. Ancak butlin
bu kavramlar yiiksek ve cihansiimul bir
ahlédk anlayisini ifade etmekten tama-
men uzak olup diinyevi ve kabileci bir
karakter tasimaktaydi. Cahiliye Arabi
ikinci hayata inanmadigi icin (bk. el-
En'am 6/29; Yasin 36/78; el-Casiye
45 /24) bu dinyanin zevk ve safasindan
olabildigince faydalanmay! hayatin ga-
yesi saymisti. Kadin, ask, sarap ve kabi-
le savaslari Cahiliye siirindeki temalarin
basinda yer alir. O dénemin Unll sairi
Tarafe, Mu ‘allaka'sinda, ebedilikten
s0z edilemeyecedine gore insan icin ya-
pilacak en iyi seyin biitiin varligiyla ha-
yatin zevklerini yasamak oldugunu be-
lirtirken Cahiliye déneminin bu hedo-
nist ahlakini dile getiriyordu (Zevzeni, s.
82). Bu ahlak telakkisinin sadik bir dili
olan Ziheyr'in Mu “allaka’sinda gecen
asadidaki beyitler, Cahiliye erdemleri-
ma geldigini godstermektedir: "0 bir
arslandir, plr-silah, kecelesmis / Yelele-
ri; tirnaklan kesilmemis / Yigittir: Zul-
me ugrayinca zalimce karsiik verir/
Carcabuk (...) Zulme ugramazsa kendisi
zulme baslar” (...)/ “Oymagdmn siléhiyla
savunmayan Kisi zillete ugratilir / Ve in-
sanlara zulmetmeyen zulme maruz ka-
Iir" (Zevzeni, s. 115).

Cahiliye déneminin butiin ahlaki fazi-
letlerinin arkasinda kisinin veya kabile-
nin gururunu (fahr), seref (mecd), &fke
(gazap), kavmiyet (hamiyye) duygularini
tatmin etme, asélet, comertlik ve yigit-
likle séhret kazanma, saygli gérme, in-
sanlarda hem korku hem de hayranlik
duygusu uyandirma arzusu yatmaktay-
di. Esasen bu dénemin, fert ve kabile
gururu, Kibir ve serkeslik nitelikleri do-
layisiyla cahiliyye diye anildigi Amr b.
Kiilsim'un Mu “allaka'sindan agikca an-
lasiimaktadir (Zevzeni, s. 178).

Kur’an ve Siinnet’te Ahlak. islam dini
asiret ruhunun, rekabet ve kiicimseme
duygusuyla gegici hazlara diskinligin
dogurdugu kaba ve hoyrat geleneklerin
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karsisina insanin nefsini dizginlemesi,
tabiatini 6fke ve siddetten korumasi
anlamina gelen hilm ve sefkati koydu;
bu suretle insana, 0 giine kadar kendi
disindaki varliklara cevirdigi miicadele
enerjisini kendi nefsinin kétl temayul-
lerine karsi yoneltmesini o6gretti. .
Goldziher'in de belirttigi gibi (Le Dogme
et la Loi de l'lslam, s. 4, 11) Arap kabile-
lerinin hayat tarzlari, érfleri ve uygula-
malari Uzerine bir toplum yapisi kur-
mak mimkiin degildi. Onlarin koyu ve
anlamsiz putperestlikleri, ytiksek bir
ahlakin kurulmasina basli basina bir
engel teskil ediyordu. Bu sebeple Hz.
Peygamber, bir olan Allah’a itaat teme-
line dayali bir ahlaki ve dini birlik sagla-
ma gérevini Ustlenmis (bk. Al imran
3/103); boylece kabile ve soy sop (ha-
sep nesep) anlayisi yerine Allah’a saygi
(takva), ferdi ve sosyal planda yiicelme-
nin ve deder kazanmanin 6l¢ctsi haline
gelmis; bu él¢liye uygun olarak islam'm
6gretileri, Allah'in butiin yaratiklarina
karst merhametli olmayi, beseri iliski-
lerde dirustlik ve guivenilirligi, karsilik-
siz sevgi ve fedakarligi, samimiyet ve
iyi niyeti, k6t egilimlerin bastirilmasini
ve daha bircok faziletleri ihtiva etmis
bulunmaktadir.

islam ahlakinin asil kaynagi Kur'an ve
onun isiginda olusan stinnettir. Nitekim
Hz. Aise bir soru miinasebetiyle Hz.
Peygamber'in ahladkinin Kur'an ahlaki
oldugunu belirtmistir (Mislim, “Miiséafi-
rin”, 139). Bu sebeple islam ahlak dii-
stincesi Kur'an ve Sunnet'le baslar. Bu
iki kaynak dini ve diinyevi hayatin genel
cercevesini cizmis, amell kurallarini be-
lirlemis, bdylece daha sonra fikihci ve
hadisciler, kelamcilar, mutasavviflar,
hatta filozoflar tarafindan gelistirilecek
olan ahlak anlayislarinin temelini olus-
turmustur. Kur'an-1 Kerim ihtiva ettigi
diger konular gibi ahlak konularini da
herhangi bir ahlak kitabt gibi sistema-
tik olarak ele almamakla birlikte, eksik-
siz bir ahlak sistemi olusturacak zengin-
likte nazari prensipler ve amelf kurallar
getirmistir. Konunun bu béliminde,
dogrudan dogruya Kur'an ayetlerine ve
bu ayetlerin yorumunu ve uygulamasini
gbsteren hadislere dayanilarak islam'in
getirmis oldugu ahlak anlayisi ana hat-
lariyla tanitilmaya calisilacaktir.
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Kur'an-1 Kerim'de ahlak kelimesi yer
almamakla birlikte, biri “adet ve gele-
nek", digeri de “ahlak” manasinda ol-
mak Uzere iki yerde (es-Suara 26/ 137;
el-Kalem 68 /4) ahlakin tekili olan huluk
kelimesi ge¢cmektedir. Ayrica pek c¢ok
ayette yer alan amel teriminin alani ah-
1aki davranislarl da icine alacak sekilde
genis tutulmustur. Bunun yaninda bir
(birr), takva, hidayet, sirat-1 mistakim,
sidk, amel-i salih, hayir, maruf, ihsan,
hasene ve istikamet gibi iyi ahlaklilik;
ism, dalal, fahsa, minker, bagdy, sey-
yie, heva, israf, fisk, fiicir, hatie, zulim
gibi kot ahlaklilik ile ayni veya yakin
anlam ifade eden bircok terim vardir.
Hadislerde ise bu terimler yaninda ah-
1ak ve hulk kelimeleri de kullaniimis-
tir.

Gorindr alemin yegane miukellef ve
sorumlu varligi olarak insani taniyan
Kur'an-1 Kerim, bu sebeple onun ahlaki
mahiyeti konusuna o6zel bir énem ver-
mistir. Buna gore Allah insani en giizel
bir tabiatta yaratmis (et-Tin 95/4), ona
kendi ruhundan Uflemistir (el-Hicr 15/
29). Bu sebeple insanligin atasi olan ve
bitiin insanlig temsil eden Hz. Adem
karsisinda Allah'in emri geregince me-
lekler secdeye kapanmistir. Ancak insa-
nin bu Gstin ruhi cephesi yaninda bir
de topraktan yaratilan beseri cephesi
vardir. iste insandaki bu ikilik onun ah-
1aki bakimdan ¢ift kutuplu bir varlik ol-
mas! sonucunu dogurmustur. “Allah in-
san nefsine flicirunu da takvasini da
ilham etmis”, yani ona iyilik ve k&étuli-
gin kaynaklari olan kabiliyetleri birlik-
te vermistir. Dolayistyla “nefsini temiz
tutan kurtulusa ermis, onu Kirleten-
se hiisrana ugramistir” (es-Sems 91/
9-10).,

Kur'an-1 Kerim'in insanin ahlaki ma-
hiyeti -hakkindaki bu dengeli yaklasimi,
onun ahlaki hikim ve tercihlerini de
ayni sekilde degerlendirmesine yol ac-
mistir. iste Kur'an'in insan hakkindaki
bu ihtiyatli iyimserligi islam ahlakinin
temelde dini kaynakli olmasi sonucunu
dogurmustur. Kur'an ve Slinnet'e goére
hakkinda nas bulunan konularda yi-
kimliligiin kaynagi dindir. “Allah ve Re-
sulli bir seye hiikmedince, artitk miimin
erkek ve kadinlara islerinde bir secme
hakki kalmaz. Her kim Allah ve Resull-
ne isyan ederse apagcik bir sapikliga dis-
miis olur” (el-Ahzédb 33/36). Hz. Pey-
gamber, ahlaki hiikiimlerin de dahil ol-
dugu helélleri haram, haramlari helal
saymaya yo6nelik bir anlasmanin gecer-
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“siz oldugunu aciklamistir (EbG Davad,
“"Akziye", 12). Bununla birlikte, Allah'in
hiikiimlerine aykiri olmamak kaydiyla
ana, baba, devlet gibi baska otoriteler
de vazife koyabilirler ve bunlara itaat
gerekir (Buhari, "Ahkam”, 4, 43; Muslim,
"Imare", 34, 38). Kur'an ve Sunnet'te ah-
lak ile ilgili genel hikimler yaninda
bircok ahlaki davranislar icin 6zel hi-
kiimler de yer almis olmakla birlikte,
her seye ragmen, hakkinda hikim bu-

lunmayan girift meselelerle karsilasila-

bilecedi de hesaba katilmistir. Hz. Pey-
gamber, “Heladl de haram da bellidir;
bu ikisi arasinda ise slipheli durumlar
vardir. Siphelerden sakinan Kisi dininin
serefini korumus olur” (Buhari, “iméan",
39; “Bﬁyﬁ"’, 2; Mislim, "Miséakat", 107,
108) buyurmus ve bdyle durumlarda
kalp ve vicdanin verdigi hikme uymayi
6gutlemistir. Ne var ki Kur'an ve hadis-
lerde vicdanin hikimleri ihtiyatla kar-
silanmistir. Cunki insan nefsi, kendisi-
ne kotlilik ve edepsizlikler telkin eden
seytanin baskis! altindadir (el-Bakara
2/169). Ayrica Islami terminolojide he-
va adi verilen kotl arzu ve egilimler ile
suursuz taklit de ahlék ve fazilet yolu-
nun engelleri olarak gosterilmistir. Ni-
tekim Kur'an-1 Kerim ko&tl arzularin
esiri olan insani “hevasini tanri edinen”
(el-Furkan 25/43; el-Casiye 45/ 23) sek-
linde tanitmis, 6te yandan yanlis yolda
olan atalarini taklitte direnenleri, “On-
lar sadir, dilsiz ve kordirler; akillarini
kullanamazlar” (el-Bakara 2 /170-171) ifa-
desiyle elestirirken bu arada dini hu-
kiimlerle selim aklin hikimlerinin bir-
birini destekledigine isaret etmistir.

Kur'an ve Sinnet'te faziletlerin fert ve
toplum hayatina maddi ve manevi fay-
dalari, reziletlerin zararlar Gzerinde du-
rulmustur. Allah, “Sikrederseniz -nimet-
lerimi- arttiririm” (ibrahim 14 /7);"Sey-
tan icki ve kumarla araniza diismanlik
ve nefret sokmak ister” (el-Maide 5/91)
buyurur; salin kullarini yeryiiziine ha-
kim kilacagini bildirir (el-Enbiya 21/ 105).
Ayrica bircok eski milletlerin yikilisia-
rinda ahldki bozulma ve c¢okintinin
o6nemli Olctide rol oynadigini haber ve-
ren ayetler Kur'adn-1 Kerim'de biyik bir
yer tutar. Bununla birlikte, ahlak pren-
siplerine aykiri davranislarin dogurdu-
gu bu tir tabii ve fiziki zararlar, sos-
yal ve manevi sikintilar islam'da ahla-
ki mieyyide sayilmaz; dolayisiyla Kisiyi
sorumluluktan kurtarmaz. Gergi diinye-
vi musibetlerin giinahlar icin kefaret
sayllacagina dair bazi hadisler vardir

(bk. Buhari, “Fiten", 17; Mduslim, "Birr",
49; Darimi, "Rikak", 56; Musned, V, 173,
177, 289). Fakat bu, ahlaki fenaliklarin
dogurdugu musibet ve zararin zaruri
sonucu degil, musibete ugrayan kisinin
bu durumdayken goésterdigi sabir, riza,
tevekkll gibi misbet tavirlarin karsili-
gidir. Diger yandan, Kisinin ruhi benli-
ginde iyiligin meydana getirdigi sevin-
cin, kotuligin meydana getirdigi pis-
manlik ve elemin Kur'an ve Siinnet'te
buyUk bir deger tasidigi goéralur. Nite-
kim Hz. Muhammed, “Bir insan iyilik
yaptiginda seving, kétulik yaptiginda
Uzuntd duyabiliyorsa artik o gercekten
muUmindir" (Misned, 1, 398) buyurmus,
hatta iyilik (bir) ve kétdliga (ism), kisi-
nin vicdaninda (nefs) meydana getirdigi
etkilenmenin mahiyetine goére tarif et-
mistir (Muslim, “Birr", 14, 15; Tirmizi,
“Ziahd", 52; Miisned, IV, 227). Ancak vic-
dan duygusu insani koétlluk yapmasi
halinde kinayan bir gli¢ (en-nefsi’l-lev-
vame) olabilecegi gibi (el-Kiyame 75/2),
kaskat1 kesilmis kalp (el-Maide 5/13;
ez-ZUmer 39/22) haline dénltserek Kkoé-
tilik karsisinda duyarliigini kaybetmis
bir duruma da gelebilir. Bu ylzdendir
ki islam’'da bitiin ahlaki vazifeler uhre-
vi mieyyideye baglanmis (el-Kasas 28/
83-84; Taha 20/15; Gafir 40/17; el-Casi-
ye 45/27), iyiler icin cennet vaad edil-
mis, kotller cehennemle tehdit edil-
mistir. Ancak ahldk kurallarinin uygu-
lanmasinda, 6&zellikle - ictimai dizenin
saglikll isletilmesinde genellikle sade-
ce bu motiflere dayanan bir ahlak tam
olarak saygiya deger sayillamayacagin-
dan, Kur'an ve Sinnet'te Allaht en
yiksek derecede sevmek (el-Bakara 2/
165), O'nun hosnutluguna 1aytk olmak
ve O'ndan hosnut olmak (el-Maide 5/
119) temel ahlaki motif olarak gdsteril-
mis, dogru inan¢ ve temiz yasayisin en
yiksek gayesinin Allah rizast oldugu
vurgulanmistir (et-Tevbe 9/72; el-Hadid
57¢ 27).

islam ahlakinin bu dinamik yapisi,
onun sadece bir kitle ahlaki veya sade-
ce bir seckinler ahlaki olmadigi, aksine
maddi, zihni ve psikolojik bakimlardan
her seviyedeki insanin kaygilarini ve
ozlemlerini dikkate alan, bununla birlik-
te ona, icinde bulundugu durumdan da-
ha ideal olana dogru yiikselme imkani
sadlayan kapsamli ve uyumlu bir ahlak
oldugunu gosterir. Buna gére hayir sta-
tik olmadigi gibi gaye de statik degil-
dir. BUtln insanlarin yapabilecekleri,
dolayisiyla yapmak zorunda olduklar iyi-
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likler (farzlar) yaninda, yaptimasi kisinin
fazilet ve kemal derecesine bagl hayir-
lar da vardir. Ahlak, bilgi ve fazilet ba-
kimindan surekli bir yenilenmedir. Bu-
nun icin insan, Kur'an-1 Kerim'e gore,
oncelikle inan¢ sevgisi kazanmali, fena-
liklardan ve isyankarliktan nefret etme-
li (el-Hucurat 49/7, 14), kalbini yani ic¢
dinyasini Allah suuru (zikrullah) ile hu-
zura Kkavusturmalidir (er-Ra'd 13/28).
Bu suretle Allah suuru insana ahlaki ve
manevi hayattan zevk alma, hatalarinin
farkina varma, onlardan yiiz cevirme ve
Allah'tan bagis dileme firsati saglaya-
caktir (Al-i imran 3/ 135). Islam'in 6ngér-
digld bu ahlaki terakkinin ulasacagi
son nokta, insanin gaye bakimindan ¢i-
kar Kkaygilarint asmasi, hatta cennet
Umidi ve cehennem korkusunun da 6te-
sinde bitiin distnce ve davranislarini
Allah’in emrine ve rizadsina uygun di-
sip dismeyecegi acisindan degerlen-
dirmesidir (Had 11/112; es-Stra 42/ 15;
el-insan 76/89). Bu son noktada islam
ahlaki pragmatik egilimleri ortadan
kaldirmakta ve kategorik bir ahlak hi-
viyeti kazanmaktadir.

islam'in ilk yiizyilinda ahlak tamamen
yukarida ana hatlariyla gésterilen dini
ilke ve kurallara dayanmaktaydi. Bitin
mislimanlar Kur'an'in emrine uyarak
hayatlarini Hz. Peygamber'in getirdigi
Ogretilere gore dizenlemenin gerekti-
gine inanmuislardl. Yaklasik 1. ylzyilin
baslarindan itibaren ortaya cikan yeni
durumlar karsisinda az cok farkl ahlak
anlayislari dogmakla birlikte, temelini
Kur'an'’dan alan ve Hz. Peygamber ile
ashabin hayatlarinda sekillenmis olan
geleneksel islam ahlakina bagliigi ilke
edinen anlayis da varligini sirdiirdii ve
genel olarak ahléka veya bu alanin 6zel
konularina dair eserlerden olusan zen-
gin bir literatir meydana geldi. Daha
cok hadis ve fikih alimleri tarafindan
yapilan bu ydndeki ahlak calismalarinin
baslangicini hadislerin tasnif dénemine
kadar gétirmek mimkindir. Nitekim
basta Kiitiib-i Sitte olmak Uzere he-
men bitin hadis mecmualarinda “Kita-
bi'l-Edeb”, “Kitabu'l-Birr", “Kitabili His-
ni'l-hulk” gibi basliklar altinda &zellikle
ahladk hadislerini ihtiva eden bdlimler
bulunur. Buhari'nin el-Edebiil-miifred'i,
Abdullah b. Mibarek'in Kitdbti'z-Ziihd
ve'r-reka’ik'l gibi yalnizca ahlaka dair
hadis ve haberlerden olusan eserler ya-
ninda, islam Kiltir tarihi boyunca de-
vam eden kirk hadis* killiyatinin bas-
ta gelen konularr da ahlakidir. Fikih ki-

taplarindaki amelf ahlék konulariyla tef-
sir ilminde “ahkamu’l-Kur'an” tlrinde-
ki eserlerde ahlakla ilgili konularin var-
ligina da isaret etmek gerekir.

Eser sayisi bakimindan islam Kiiltir
tarininin en verimli alanlarindan biri
olan geleneksel islam ahldkinin basta
gelen Klasiklerinden biri, Maverdi'nin
Edebii'd-diinyd ve'd-din'idir (Beyrut
1978). Eser genis muhtevasi, materyal
zenginligi, ilmi, fikrT ve edebi Gstlinligu
gibi meziyetleri dolayisiyla her devirde
ve hiitlin islam (lkelerinde genis bir ilgi-
ye mazhar olmustur. Hz. Peygamber’in
ahlakini bitln insanlk icin en yiksek
hayat ideali olarak gésteren ibn Hazm'in
dini-felsefl mahiyetteki el-Ahldk ve's-
siyer'i (Beyrut 1985), muhtevasinin éne-
mi yaninda edebi bakimdan da blyik
bir deger tasir. EbQ Nasr et-Tabersi'nin
Mekdrimiil-ahldk’t da (Kahire 1303) Hz.
Muhammed'in, hayatin bitin alanlari-
na ait tutum ve davranislarini sergile-
yen ve onu bir ahlak ideali olarak gés-
teren en tipik geleneksel ahlak kitabi
drneklerindendir.

islam kiltir tarihinde her zaman dini
karakterini korumakla birlikte, kesin
bir tasnife kolaylikla imkan vermeyecek
Olclide sekil ve muhteva cesitliligi tasi-
yan ahlak literatlirt icinde edebi ve hi-
kemi tiirde Arapca, Farsca ve Tirkce ya-
zilmis eserlerin de énemli bir yeri vardir.
ibnii'l-Mukaffa'in Kelile ve Dimne adl
Unli tercimesi (Amman, ts., Mektebet('r-
Risale), fbn Kuteybe'nin ‘Uyfinii'l-ah-
bdr't (Beyrut 1986), Ibn Miskeveyh'in
Cdviddn-hired'i (Beyrut 1983), Mibes-
sir b. Fatik'in Muhtdrii'l-hikem'i (Mad-
rid 1958) bu tirin en eski ve degerli 6r-
neklerindendir. Daha sonra Kabusnd-
me, Siydsetndme, Nasthatndme, Pend-
ndme, Fitiivvetndme gibi kliselesmis
adlar altinda ahlaki-dini mahiyette ede-
bl eserlerin, ahlaki vecizeler, atasézleri,
fikra ve hikayeler ihtiva eden irsad ve
mev'iza kitaplarinin yazimi araliksiz stir-
dirtlmastr.

islam ahlak literaturuyle ilgili birkag
Tirkce bibliyografik calisma yapilmis-
tir. Bunlardan Bursali Mehmed Tahir'in
Ahldk Kitaplarimiz (istanbul 1315) adli
eseri, 108 kitap ve yazarlari hakkinda
kisa bilgiler verir. Mehmed Ali Ayni Tiirk
Ahlékc¢ilari’'nda (istanbul 1939) on mi-
ellif ve bunlarin ahlak kitaplarini genis
olarak tanitmistir. Agah Sirri Levend
“Ummet Caginda Ahlak Kitaplarimiz”
bashgr altinda, istanbul ve Ankara kii-
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tiiphanelerinde yazma veya basilmis
nlishalarin! tesbit ettigi 238 kitabin adi,
yazarl, bulundugu yer, basimissa baski
yeri ve tarihi hakkinda bilgi vermistir
(TDAY Belleten 1963, s. 89-115).

J KELAM. Kelam ilminde ele alinan
ahlak problemlerinin temelini, kader
meselesiyle ilgili olmak Ulzere Kkullarin
fillleri (ef‘dlii’l-ibad) teskil eder. Esasen
kader ve ona bagl olarak insanin irade
ve ihtiyari, adalet, hiisiin ve kubuh (ha-
yir ve ser), saldh ve aslah® gibi konular
dolayistyla yapilan tartismalar yalniz
metafizik problemlerle sinirli kalmamis,
ayni zamanda ahlakla ilgili temel di-
slinceleri de derinden etkileyen sonug-
lar dogurmustur.

Kader inanci karsisinda insanin irade
hirriyeti, yikimlulik ve sorumlulugu,
ceza ve miikafat gibi ahlak felsefesinin
baslica problemlerini teskil eden konu-
lar etrafinda ortaya atilan sorular, daha
Asr-1 saddet'te tartisiilmaya baslamissa
da islam Peygamberi, konunun akli iza-
ha elverisli olmadigini miinasip bir dille
anlatarak muslimanlar: bu konuda tar-
tismaya girmekten menetmisti. Daha
sonraki dini, fikri ve siyasi gelismeler,
yaklasik olarak II. hicrf asrin baslarin-
dan itibaren konu ile ilgili tartismalarin
sistemli bir sekilde baslamasina yol
acti. Daha cok fikih¢t ve hadisci ola-
rak bilinen selef alimleri, Allah'in kud-
ret ve iradesinin mutlakligl ve sinirsizli-
g1 ile insanin yukimlilik ve sorumlu-
lugunu birlikte kabul ediyor, bu kabu-
lun kacinilmaz olarak doguracag: ahla-
ki acmaz iizerinde durmuyorlardi. Oy-
le goriinlyor ki, bazi Emevi yéneticile-
ri haksiz uygulamalara girisirken bu
uygulamalarin ilahi takdirin bir geredi
oldugunu ileri slirerek zullm ve haksiz-
liklarini mesralastirmak istemis ve bu-
nun Uzerine kader konusundaki selefi
tavrin istismara elverigli bir sekil aldigt
ve ahlaki tehlike teskil edebilecedi far-
Kedilmistir. Bu gelismeler lzerine Ha-
san-1 Basri'ye konu ile ilgili gorisini
soran Emevi Halifesi Abdilmelik b.
Mervan'a onun cevap olarak yazdidi ri-
sale oldukca 6nemlidir. Bu énem, risa-
lenin kader ve onun etrafindaki dini-
ahléki problemleri ayet ve hadisler ya-
ninda akli metotlara da basvurarak ele
almasindan, dyet ve hadisleri akli ba-
kimdan tutarl te'villerle yorumlamasin-
dan ileri gelmektedir. Hasan-1 Basri bu
risdlesinde bazi Emevi idarecilerinin uy-
guladiklart zulim ve baskidan Allah'i
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tenzih etmek, bu islerin ilahi takdirin
sonucu oldugu seklindeki iddianin, ken-

di arzularina gére uydurduklart ve Al--

lah’a isnat ettikleri bir yalan (Risale fi'l-
kader, s. 20) oldugunu ispatlamak ve
bdylece “zulmi Allah’a nisbet ederek
kendisini temize cikaran’larin delillerini
clritmek istemistir (a.g.e, s. 22). Bun-
dan baska Ma'bed el-Ciheni, Gaylan
ed-Dimaski, Vasil b. Ata, Ydnus el-Es-
vari gibi kelamcilar kader ve insanin fi-
illeri konusunu ciddi bir sekilde ele ala-
rak Allah'in ancak insanlarin iyiligine
olani (saldh) yaratabilecegini, dolayistyla
hayrin Allah’a, fakat serrin insana nis-
bet edilmesi gerektigini, su halde insa-
nin hir irade sahibi oldugunu ileri
surdiler. Buna karsilik, Cehmiyye veya
Cebriyye diye adlandirilan mezhebin
kurucusu Cehm b. Safvan, insanin glc
(istitdat) sahibi olarak nitelendirileme-
yecegini, fiillerinde tam bir zorunluluk
(cebr) altinda bulundugunu, onun ihtiya-
M diye adlandirilan davranislarinin da-
marlarindaki kanin hareketinden fark-
siz oldugunu savundu (Bagdadi, s. 211).
Butun bu gelismeler neticesinde, kader
ve onun etrafinda incelenen dini ve ah-
18K problemler, Mu'tezile, Es'ariyye ve
Maturidiyye'den ibaret dikkate deger
¢ mezhebin temel konulari arasinda
yer ald.

1. Mu'tezile’'nin bes prensibi (usil-i
hamse*) arasinda tevhid ile diger (g
prensibin kendisine irca edilebilecegi
(Kadi Abdtlcebbar, el-Muhit bi't-teklif, s.
19) adalet prensibi, bu mezhebin bi-
tlin distince sisteminin temelini olus-
turur. Mu'tezile'nin adalet kavramina
bdylesine 6nem vermesinin ozellikle su
iki maksada yonelik oldugu aciktir: a)
Allah’in mutlak ve miteal ahlaki kema-
lini her tirli eksiklik saibesinden uzak
tutmak; b) Insanin dini, ahlaki vb. yi-
KUmlUlik ve sorumluluklarini mantiki
bakimdan tutarli bir ahlaki zemin Uze-
rine oturtmak.

Mu'tezile Allah'in ahlaki kemalini da-
ha cok hikmet terimiyle ifade eder. Bu-
na gére hakim olan, bir isi ancak bir
gaye icin yapar. Gayesiz yapilan is bos
ve anlamsizdir (sefeh ve abes). Allah'in
bitin fiilleri gayeli, dolayistyla hikmetli-
dir. Ancak Allah'in hicbir seye ihtiyaci
olmadidi, bu sebeple kendisi i¢in her-
hangi bir gaye giitmeyeceginden isleri-
nin gayesi sadece insanlarin faydasidir.
O’'nun butin isleri iyi, adil ve hikmetli-
dir. Cinkll O kétlUlik yapmaz (Sehris-
tani, Nihayetii'l-ikdam, s. 397-398; Kadi
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Abdilcebbar, el-Mugni, Vi/1, 177-178;
VI/ 2, s. 132). Bu sebeple O'nun irade ve
kudreti ancak insanlarin yararina olan
islere yoneliktir. Bu diisiincenin zaruri
sonucu, insanlara irade hirriyetinin ta-
ninmasidir. Bu hirriyeti tanmimaksizin
insanlarin bitin fiillerinin Allah’in irade
ve Kudretine havale edilmesi halinde,
Allah'in hikmet ve adaletinin kusursuz-
lugundan sbz edilemez. Sonucta O'nun
ahlaki mikemmelligi ihlal edilmis olur.
Ayrica higcbir se¢me ve yapma harriyeti
olmayan insanlari irsad icin peygam-
berler génderilmesinin, insanin dini ve
ahlaki vazifelerle yikimlu ve sorum-
lu tutulmasinin, dolayisiyla da mika-
fat ve cezanin (va‘'d ve vaid) bir anlami
kalmaz.

Adalet prensibi sadece insana irade
hlrriyeti tanimayr gerekli kilmakla kal-
maz, ayni zamanda onun, bu hurriye-
tini iyilik yoninde Kkullanabilmesi icin
iylyi kétlden ayirt etme yetenegi olan
akil giicline sahip olmasini da gerekti-
rir. Mu'tezile, bu konuya verdigi blyik
énem dolayisiyla, islam kelam tarihinin
rasyonalist kesimi olarak taninmistir.
Butin Mu'tezili kelamcilar vahyin haber
verdigi bilgilerin dogruluguna kesinkes
inanmakla birlikte, basta Allah hakkin-
daki bilgi (ma‘rifetullah) olmak Uzere,
emaneti iade etmek, borcu édemek, ni-
mete slikretmek gibi hukuki ve ahlaki
vazifelerin lyiligi ve gerekKliligi hakkin-
daki bilgilerin aklf bilgiler oldugunu ka-
bul etmislerdir. Ancak, aklin degerler
hakkindaki bilgisinin kesin ve glvenilir
bilgilerden olmasi icin bu degerlerin de-
gismez nitelikte olmas! gerekir. Bu su-
retle Mu'tezile ahlaki degerleri izafilik-
ten kurtarmis olur. Onlara gére akil ve
din fiillere deger ylklemez, yalnizca on-
larda var olan bu ontik nitelikleri aciga
cikarir. Boylece aklin iyi ve kéti, gérev
ve yukimlulik konularinda ulastigr bil-
giler, duyu idrakiyle ulasilan bilgiler ka-
dar kesindir. Bu bakimdan Kadi Abdul-
cebbar, ahlaki hiklimlerin estetik hi-
kimlerden farkli olduguna isaret eder.
Cunki ikinci tirden hidkimlerin psiko-
lojik ve slbjektif olmasina karsilik ah-
18ki hiktimler akli teemmiuille ulasilan
objektif hikiimlerdendir. Nitekim umu-
miyetle, yeterli akli olgunluga sahip in-
sanlar bir tablonun gizelligi hakkinda
farkli hikimler verebildikleri halde,
meseld yalan veya zulmiin kétiligi ko-
nusunda ayni kanaati paylasirlar. Ahla-
ki degerler konusundaki farkli kanaat-
ler bu degerlerin izafiliginden degil, bil-

gi eksikligi gibi baska tali sebeplerden
ileri gelir (el-Mugnt, V1/ 1, s. 20-22).

Mu'tezile'ye gére vazifenin zorunlulu-
gu ilkesi, iyi ve kotintn, dolayisiyla va-
zifenin bilinmesi yaninda vazifeyi ifa
edecek bir kudrete sahip olmay! da ge-
rekli kilar. Bu noktada Mu'tezile'nin
o6nemle Uzerinde durdugu istitdat ve
teklif-i mala yutak (insanin, guicinin yet-
medidi isle ylkimli kilinmast) problem-
leri ortaya ¢ikmaktadir. Onlarin ittifak-
la benimsedikleri gérise gore, “bir fiili
yapma ya da terketme gucii” anlamina
gelen istitéaat, insanda fiile tesebbis
etmeden 6nce bulunur. Bu glice sahip
olmayan insanin yikimli tutulmasi bir
zulimddr, dolayisiyla kétaluktir. Mu'te-
zile, bunun aksini savunan Cebriyye ve
Es'ariyye'yi inatcilik ve zorunlu bilgile-
ri korli korline reddetmekle suclamis-
tir. Nitekim Nazzam'in, “Teklif-i mala
yutdkin imkansiz oldugunun delili ne-
dir?" diye soran Cebriyye'ye mensup bi-
rinin karsisinda tartismayi gereksiz gor-
digu ve, “S6z bu noktaya kadar gelince
artik bize basimizi egmek diiser” dedigi
rivayet edilir (Kadi Abdilcebbar, Ser
hu'l-Usali'l-hamse, s. 400).

insanin  yikimldliginin kabul ve
izah edilmesini Allah'in adil oldugu esa-
sina baglayan Mu'tezile, bdylece insanin
hayir ve serden birini hir iradesiyle
se¢cme ve yapma yeteneginde oldugunu
savunurken iki turld serri birbirinden
ayirmayl ihmal etmemistir. Biri “fisk”
yahut “fesat” manasinda olan ve daha
cok kabih terimiyle ifade edilen ahlaki
ser, digeri hastalik, sakatlik ve kitlik gi-
bi zarar ve musibetlerden kaynaklanan
tabii ya da metafizik serdir. irade hiir-
riyeti sadece ahlaki ser icin s6z konusu-
dur. Tabii serde ise insanin irade ve gU-
cinln etkisi distnilemez; bunlar sa-
dece Allah'in takdirine baglidir. Bdylece
Mu'tezile, cok daha sonra Kant'in yap-
tig1 gibi, ahlak diinyasi ile tabiat din-
yasini, ya da hirriyetler alani ile zaru-
retler alanini birbirinden ayirmistir. Mul-
hid filozof ibnii'r-Ravendi'nin, “Kullari-
nin saglidini bozan ve onlari sakat bi-
rakan bir tanri bu yaptiklarinda hakim
olamaz” (Hayyat, s. 12) seklindeki tenki-
di Mu'tezile kelamcilari tarafindan sid-
detli bir tepkiyle karsilanmistir. Onlara
gore tabii serrin Allah'a nisbet edilme-
si, O'nun adalet ve hikmetini ihlal et-
mez. Cinki Allah, kullarini kendi fayda-
lart ve iyilikleri (salah) icin mikellef kil-
dig1 gibi ayni maksatla onlara musibet-
ler de verebilir. Bu musibetler ya bir su-



cun karsiigidir (istihkak) veya farkina
varabildigimiz ya da varamadigimiz bir
hayir tasimaktadir. Bunlar, bizi bu diin-
yada baska kotuliklerden korumak ya-
hut da 6limden sonra Allah tarafindan
karsiligt verilmek (ivaz) gibi yollardan
biriyle bizim faydamiza olacaktir.

2. Ebli'l-Hasan el-Es'ari, Basra mesci-
dindeki Unlid konusmasinda, Mu'tezile'ye
ters dismesine ve onlardan ayrilmasi-
na yol acan goris ayriligini Kur'an'in ya-
ratilmis olmasi (halku’l-Kur’an®), Al-
lah'in gozle gorilmesi (ri'yetullah®) ve
kullarin fiilleri konular! (izerinde topla-
misti. Ahlaki davranislari da icine alan
son konuyla ilgili olarak Es'ariler'in Mu'-
tezile’den ayrildigi meselelerin basinda,
insan iradesinin iyi ve kot fiillerdeki
roli ve ahlaki degerlerin izafiligi gel-
mektedir. Es'ariler selef inancini stirdi-
rerek hayirla birlikte serrin de Allah ta-
rafindan yaratildigini ittifakla kabul et-
mislerdir. imam Es'ari’'nin ifadesiyle,
“Ser yuce Allah'tandir; fakat Allah serri
kendisi icin degil, baskasi icin ser ola-
rak yaratmistir’ (elLiima®, s. 125). Bu
ifadesiyle Es'ari, serrin Allah tarafindan
yaratilmasinin bir zulim sayillamayaca-
gini, ¢lnka fiillerin Allah’a nisbetle bir
deg@er tasimadigini anlatmak istemistir.
Es'ariler'e gére degerler fiillerin degis-
mez nitelikleri degildir; iyi ve koty,
gercekligi Allah'in emir ve yasaklariyla
belirlenen kavramlardir. Su halde sade-
ce insanlara nisbetle ve ancak emir ya
da yasak seklindeki bir hitaptan yani
vazifenin tevcih edilmesinden sonra fiil-
ler deger kazanir ve miukellefiyet ta-
hakkuk eder. Bakillani, aklin kendi ba-
sina bir fiilin iyi, k6tl, sakincali, mubah
veya vacip oldugu konusunda hikim
verme glciinde olmadigini, bu hikim-
lerin aklin Kkarariyla degil, dinin (ser’)
aciklamasiyla tesbit edilecegini kesin
bir dille ifade etmistir (et-Temhid, s. 97).
Cuveyni ve Gazzali gibi Es'arl kelamci-
lar, ahlaki degerlerin mutlak oldugu ve
aklin bu degerler hakkindaki bilgisinin
zorunlu bilgiler grubuna girdigi seklin-
deki Mu'tezile gériisiine karsi cikarken
kendi goéruslerini séyle bir delille ispat-
lamaya calisirlar: Hicbir egitim ve 6gre-
tim gérmeden, hicbir telkine tabi tutul-
madan butinlyle tabii sartlar icinde
blylylp gelismis bir insan, 2 X 2=4 gi-
bi matematik aksiyomlardan vb. zorun-
lu bilgilerden haberdar oldugu halde,
yalan s@ylemenin kétd, dogru soézlili-
gin iyi oldugu seklinde ahlaki bir bilgi-
ye sahip olmaz. Clnkl ahlaki bilgiler
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dogrulugunu yayginligindan alan bilgi-
lerdir (meshdrat) (Ctiveyni, el- ‘Akidetii’n-
Nizamiyye, s. 26-27; Gazzali, el-Mistasfa,
[, 48-49).

Es'ariler, ahlaki guc diyebilecedimiz is-
titdat konusunda da Mu'tezile'den fark-
Il distinmektedirler. Buna goére istita-
at, Mu'tezill kelamcilarin zannettigi gibi
insanda slrekli var olan bir nitelik de-
gildir. insan bazan giiclii, bazan glicsiiz
olur; dolayisiyla istitaat, Allah'in insan-
da fiili islemekte oldugu anda ve ancak
o fiili yapmaya elverisli olarak yarattidi,
bu sebeple zit dederde iki fiilden birini
serbestce kullanmaya elverisli olmayan
bir kudrettir. Bdyle olunca da insan an-
cak glcinl kullanabilecegi fiili secip
yapabilir. Bakillani et-Temhid'de, Ulsta-
di Es'ari'nin irade ve kesb konularinda-
Ki gbérisund teyit icin bircok dyet sira-
ladiktan ve -adet oldugu Uzere- Mu'te-
zile'nin mukabil delillerini te'vil ettikten
sonra (s. 304-308, 309-321) geleneksel
Es'arilik gorisini su sekilde o6zetler:
Kulun fiillerini Allah yaratmakla birlik-
te bunlarin bir kisminda kulun da kesbi
vardir. Béylece bir fiil biri yaratici, dige-
ri hadis olmak Uzere iki kudretle bag-
lantilidir.

insana, fiillerini gerceklestirmek hu-
susunda bir 6lciide hiir bir irade ve kud-
ret taninmasinin, Allah'in irade ve gu-
clnin mutlakligi inancina gélge dusi-
receginden kaygilanan Es‘ari kelamci-
lar, insanin ylkimld ve sorumlu tutul-
masinin ahléki ve mantiki gerekgcesini
gostermek icin imam Es'ari'nin de sbzii-
nii ettigi kesb* dusiincesini gelistirme-
ye calismislarsa da bunda yeterince ba-
sarill olduklari sdylenemez. Cinki bu
terim, daha 6nce Dirdr ve Muammer gi-
bi Mu'tezill kelamcilar tarafindan yarat-
maya Karsit olarak, insanin iradi faali-
yeti anlaminda kullanilmisken (Es'a-
ri, Makalat, s. 136, 406, 417, 542), Es'ari-
ler terimde, neredeyse cebre varan bir
muhteva degisikligi yaptilar. Stphesiz
ki Es'ariler, pratikte en az Mu'tezile ka-
dar ahlaki hayatin degerini takdir et-
tiler. Hatta -sonraki Es'ariler tarafin-
dan terkedilmis gérinmesine ragmen-
imam Es‘arf, “imanin séz ve amel oldu-
dgunu, artip eksilebilecegini” benimse-
yen selefin bu gérusine katildl (Maka-
lat, s. 293) ve bdylece ameli (ibadet ve ah-
|ak) imandan clUz saydi ki bu tutumun
-M. Watt'in deyimiyle- ahlaki gevsekli-
de dogru acilan yolu tikama maksadi
tasidigi aciktir. Fakat Es'ariler'in anla-
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digi manadaki bir ilahi kudret ve ira-

- de karsisinda insanin bdyle bir ahlaki

hayati nasil gerceklestirecedi sorusu-
na tatminkar bir cevap bulmak nazari
olarak imkansiz gibidir. Ancak bUtin
Es'ari kelamcilar bu meseleye ikinci de-
recede énem vermislerdir. Zira onlar
icin ahlakin tutarli bir felsefi temele
oturtulmasi kaygisindan daha énemilisi,
Allah’in Kudret ve iradesinin mutlakligi
inancinin her tirld kuskudan uzak tu-
tulmasidir. Bu yizden onlar, daha akil-
c1 distinen Mu'tezile ve Mattiridiler'in
adalet ilkesiyle bagdasmadigi gerekce-
siyle kabul etmedikleri teklif-i mala yu-
taki, nazarf olarak mimkiin gérmusler-
dir. Cinkd Allah'in kudreti i¢in imkan-
sizlik dustinilemez (Clveyni, el-irsad, s.
203-205). Su da var ki Cuveyni, Gazzall
gibi daha cok felsefi diistiinceyle tanis-
mis muiteahhir Es'ari kelamcilar kesb
fikrinin getirdigi ahlaki ¢6zimden tat-
min olmus gérinmuyorlar. Nitekim Cu-
veyni, fiilin islenmesinde hicbir etkisi
olmayan kudret gibi, sinirli etkisi olan
kudreti yani kesbi de acz saymakta (Seh-
ristant, el-Milel, 1, 98), aymi muellif el-"A-
kidetii'n-Nizdmiyye'sinde, insanin ken-
di fiillerinde kendi glicliniin etkisi olma-
dig1 seklindeki bir diistincenin vazife fik-
rine aykir oldugunu ve peygamberle-
rin tebliglerinin yalanlanmasi sonucunu
doguracagini acikca belirtmektedir (s.
43-46, 49-50). Hatta o, “insan icin kudret
ve istitdat taninmamasinin akil ve tec-
ribeye aykir1 oldugu” seklindeki distin-
cesi ylziinden filozoflar1 takip etmek-
le suclanmustir (Sehristani, el-Milel, 1, 98-
99). Gazzall ise problemin akli ¢ézimu-
nilin imkansiz oldugu kanaatine vararak
tasavvuftaki kesf ve ilhama siginmak
zorunda kalmustir (fhya’, IV, 6-7).

3. Matlridiyye mezhebi, genel olarak
Ehl-i stinnet'in ikinci kolunu teskil et-
mek ve temel itikadl konularda Es'ariy-
ye ile birlesmekle birlikte, kelam ilmi-
nin diger konularinda oldugu gibi ah-
12k ilgilendiren kullarin fiilleri konusun-
da da ayrintilarla ilgili bazi noktalarda
Es‘ariyye'den ayrilmakta, onlarin distu-
gl ahlaki guclikleri biylk él¢tide hal-
letmis gérinmektedir.

imam Matiiridi, kullarin fiilleri konu-
sunu islerken hem Es'ariyye'nin birinci
derecede 6nem verdigi Allah'in irade ve
kudretinin mutlakhgi hem de Mu'tezi-
le’'nin agirlik verdigi Allah’'m mutlak ve
miteal ahldki kemalini ayni derecede
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nazari itibara aldi. Nitekim o, insanin
bitun fiillerinin yaraticisinin Allah oldu-
gunu kabul ederken bu yaratmanin hik-
metin disina citkmadigini belirtmektedir
(Kitabu't-Tevhid, s. 216). Bununla birlikte
Allah'in fiillerinin hikmete uygun olma-
sl, Mu'tezile'nin savundugunun aksine,
Allah icin bir mecburiyet degildir. Nasil
ki tecriibi dlemde hikmetli is yapan in-
sanlar bunun ziddina kadirseler, ayni
sekilde Allah da hikmetin ziddina ka-
dirdir; fakat O, hikmetten sapmanin se-
bepleri olan “bilgisizlik” ve “ihtiya¢"tan
muinezzeh oldugu icin hikmetin disina
¢lkmaz (a.ge., s. 216). Bunun sonucu
olarak, Allah'in iradesinin insanlarin iyi
ve koti bitin fiillerine taalluk etmesi
hikmete aykiri, dolayistyla adaletsizlik
sayllmaz. Zira her ne kadar ontik ola-
rak fiiller Allah'in kudret ve iradesiyle
var olmaktaysa da bu fiillerin iyilik ve
k&tUluk vasiflarindan birini kazanmasi,
insani sorumlu duruma sokmasi ve
mueyyideyi gerektirmesi, insanin bu fii-
le olan ahlaki yaklasimiyla ilgilidir. Buna
gore, Es'ariyye'nin iddiasinin aksine, fi-
illerin itaat, isyan, iyilik ve kétllik gibi
ahlaki nitelikler tasimalari ve emredilen
veya yasaklanan, mikafatlandirilan ve-
ya cezalandirilan olgular olmalart y6-
ninden tamamiyla insana nisbet edil-
mesi gerekir. Clinkt “Allah’in fiilleri ha-
yir ve ser diye nitelendirilemez” (Kita-
bii't-Tevhid, s. 170). Su halde fiiller, ta-
sidiklart ahlaki nitelikler bakimindan
“Allah’'in kazasi olamaz" (a.g.e., s. 308).
imam Matiiridi'ye gére, “yaratiimis kud-
ret, zorunlulugun degil, hlrriyetin se-
bebidir” (a.g.e, s. 239). Bu kudretle in-
san, yine Es'ariyye'nin gérusinin aksi-
ne, zit ahlaki degerlere sahip fiillerden
birini veya Otekini se¢me ve yapma
hirriyetine sahiptir. Ayrica o, psikolojik
olarak bu hurriyetinin farkindadir. Do-
layisiyla kaza ve kader inanci, insanin
koéthllkleri icin mazeret teskil etmez
(a.g.e, s. 226, 239, 309-312). Bu suretle
Es‘ariler'in kesb terimine yUkledikleri
mana ile Matlridiler'inki arasinda bariz
bir fark bulunmaktadir. Es'ariler’in an-
ladigi manadaki kesb, neredeyse irade
ve ihtiyar muhtevasindan yoksundur ve
bu anlayis, Fahreddin er-Razl'yi acikea,
“Insan, hirriyet sahibi gériiniimiinde
hirriyetten mahrum bir varliktir’ de-
mek zorunda birakmistir (Serhu esma’-
illahi'l-hiisna, s. 250). Béyle bir anlayis
bir ahlak ilminin kurulmasini glglesti-
rir. Buna Kkarsilik, kesbi hurriyet (ihti-
yar) ve yapma (fiil) ile ayni yahut yakin
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anlamda Kkullanan Maturidiler, insanin
fiile olan ahlaki yaklasimini belirleyen
ihtiyar, kasit ve azim gibi psikolojik
amilleri de dikkate alarak kesbe getir-
dikleri yorumla insana ahlaki sahsiyeti-
ni tanimak acisindan daha tutarli bir
yol takip etmislerdir.

Matuiridiler, ayni ahlaki distnceyle,
yukimliligin mesruiyet kazanabilme-
si icin iyi ve kétunin, dolayisiyla vazife-
nin bilinmesi ve vazifeyi yerine getirme-
ye elverisli bir glice sahip olunmasi ge-
rektigi konusunda Mu'tezile'ye Kkatil-
mislardir. Matlridi, insan aklinin ahlaki
degerleri kavrayacak glicte yaratildigini
acikca Dbelirtmistir (Kitabti't-Tevhid, s.
221-222). Glg¢slz insanin yukimld tu-
tulmasini (teklif- mala yutak) aklen sac-
ma (fasid) bulan Matiridi, dinf ve ahlaki
fiillerin uhrevi mueyyideleri konusunda
Mu'tezile ile Es'ariyye arasinda orta bir
yol takip etmistir. O, kiflr ve sirk di-
sindaki blyuk ve kiicik gtinahlarin ce-
zalarinin devamli olmayacagi ve Allah'in
dilerse bunlari bagislamasinin hikme-
te aykir dismedigi goéristinde Es'ariy-
ye'ye katimis, cezanin 6l¢Ustnin ihti-
yari degil, kétulige denk olmasinin hik-
metinin geregi oldugunu belirtirken de
(bk. a.g.e,, s. 360) Mu‘tezile'nin adalet ve
hikmet anlayisini benimsemistir.

Butin bunlardan sonra Fazlurrah-
man'in, islam diisiince tarihinde kela-
mi tartismalarin muslimanlarin ahlak
telakkileri Gzerinde etkili olmadig! sek-
lindeki kanaatine katilmak mumkin de-
gildir (bk. Elr, I, 720). Aksine Ehl-i sln-
net kelamcilarinin yukarida belirtilen
gorisleri mislimanlarin biyik ¢ogun-
lugunca kabul edilmis, bunun bir sonu-
cu olarak kader Ehl-i siinnet iman ilke-
leri arasinda yer almis, iyilik ve kétula-
gin Allah’in dilemesine bagli bulundu-
gu, itikad ve ibadet gibi ahlaki yikim-
ltltklerin kaynaginin da dini oldugu du-
stincesi muslimanlar arasinda hakim
telakki haline gelmistir. Bununla birlik-
te hicri II. ylzylldan itibaren gelismeye
baslayan ve giderek gliclenen tasavvufl
ahlakin kitleler Uzerinde buyuk etkiler
biraktigi muhakkaktir. Bu da, her sey-
den once, kelamin teorik ahldk prob-
lemleri Gizerinde durmasina karsilik ta-
savvufun pratige adirlik vermesinden
ileri gelmistir.

0O TASAVVUF. islam'in ilk dénemle-
rinde tasavvuf terimi bulunmamakla
birlikte bizzat Hz. Peygamber &lcll bir
ziihd hayatt yasamis, cevresindekKileri

de bu hayata 6zendirmistir. Eba Hurey-
re Hz. Peygamber'in arpa ekmegiyle
karnint doyurmadan bu diinyadan géc-
tligina séyler (Buhari, “Et ‘ime”, 23; Miis-
lim, "Zihd", 22; Misned, V, 253, 260,
267). Esasen dinyanin geciciligi, asil ve
ebedl hayatin 6lim sonrasinda baslaya-
cagl seklindeki isldami inancin mantiki
sonucu olarak bu hayatin fani hazlari-
nin ihtiyactan fazlasina énem vermek
anlamsizdi. Kur'an-1 Kerim islam miica-
hidlerine fetihler sayesinde pek ¢ok ga-
nimet elde edeceklerini bildirmekteyse
de (el-Feth 48/19-20), Allah nezdinde
(ahirette) daha c¢ok ganimet bulundu-
gunu hatirlatmaktadir (en-Nisa 4/94).
Kur'an'in ve Hz. Peygamber’in, inanan
ve hayirli isler (a'mal-i saliha) yapanlarin
ahirette nail olacaklart mutluluk, kéti-
lik isleyenlerin ugrayacaklari bedbaht-
lik hakkindaki aciklamalari, musliiman-
larda duyarl bir dini ve ahlaki suurun
gelismesine yol acti. Bununla birlikte
Resdlullah'in irtihalinden sonra sahabe
ve Emeviler dénemlerinde bas gésteren
ic savaslar, siyasi gruplar arasindaki
cekismeler, bazi yoneticilerin haksiz ta-
sarruflari, Asr-1 saadet'teki takva, zihd,
tevekkil, kanaatkarlik, fedakarlik gibi
ahlaki erdemlere dayali hayat anlayisi-
nin yerini servet, debdebe ve gosteris
tutkularinin almasi gibi olumsuz gelis-
meler, basta Eba Zer el-Gifari, Ebu
Muasa el-Es'ari, Abdullah b. Mes'ad, Sel-
man-1 Farisi, Huzeyfe b. Yeman ve
Ebl'd-Derda gibi sahabiler olmak tize-
re, zahidane bir ahldka egilimli olanlar
arasinda ciddi hosnutsuzluklara yol
acti. ibn Haldan ziihde yénelmek, halk-
tan uzak durmak ve ibadete agiriik
vermekle taninan bu insanlarin II. ytzyil-
dan itibaren siifiyye ve mutasavvife di-
ye anilmaya basladiini sdyliyorsa da
(Mukaddime, 111, 1097-1098), Il. ylzyil
sonlarindan 6nce bu tabirlerin heniz
kullanilmadigi bilinmektedir. Ziihd keli-
mesi ise “diinyadan ylz cevirme” anla-
minda ve belli bir kesimin hayat Usla-
bunu ifade etmek uzere ilk defa Ha-
san-1 Basri tarafindan Kkullanildi (Ali
Sami en-Nessar, IlI, 62). Bu sebeple ge-
nellikle Hasan-1 Basri tasavvufun kuru-
cusu sayilir. Nitekim mevcut yénetim-
den, ahlaki ve ictimal durumdan mem-
nun olmayan bu zahidler onun cevre-
sinde toplanmislar; bunlara “zihd ve
takvalarindan dolay! halktan ayrilanlar,
makam ve servet gibi dinyevi ikballer
karsisinda zihdii secenler” anlaminda
mu‘tezile denilmistir (Kelami mezhep
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olarak ortaya ¢ikan Mu'tezile ile karistirl-
mamalidir). Bunlar ziihhad, ubbad, bek-
kéain gibi degisik zimreler olusturdular.
Tasavvuf terimiyse muhtemelen lI. yiiz-
yil sonlarinda veya lll. ylizyll basinda or-
taya ciktt (Ali Sami en-Nessar, 111, 30).

Bundan sonraki gelismeler genellikle
iki koldan olmustur. Bir kol dini ve ah-
1aki hiikimleri tam bir baglilikla benim-
serken baska bir kol, bitiin ahlak ku-
rallarini asmadikca, baska bir deyisle iyi
ve kotl ikiligini ortadan kaldirmadikca
tam tevhide ulasilamayacagini ve ger-
cek siOfi olunamayacagini ileri sirmus-
tar. Genellikle “Sunnf tasavvuf” diye ad-
landirilan ilk anlayista olanlar Hz. Pey-
gamber'i en yiksek ahlék érnegdi sayar
ve onun ahlakini en titiz bir sekilde uy-
gulayanlarin sufiler oldugunu belirtir-
ler (Sthreverdi, s. 130, 149, 151). Ayrica
Sunni tasavvuf kaynaklarinda, basta Hu-
lefa-yi Rasidin olmak Uzere, cogu ehl-i
Suffe*den olan bircok sahabi ziihd ve
tasavvuf yolunun &nclleri olarak gdste-
rilir. Abdullah b. Mibérek'in Kitdbti'z-
Ziithd't, Muhasibi'nin er-Ri ‘dye li-hu-
kikilléh', Kelabazinin et-Ta “arruf Ii-
mezhebi ehli't-tasavvuf'u, Eba Talib
el-Mekki'nin Kutii'l-kuliib'u, Serrac'in
el-Liima‘1, Kuseyri'nin er-Risdle'si, Hiic-
vir'nin  Kesftil-mahciib'u, Gazzall'nin
Ihya®, Stihreverdi'nin “Avdrifiil-ma “d-
rif'i gibi buylk 6lctide Ehl-i slinnet ciz-
gisini takip eden eserlerde bir yandan
“kalbin amelleri” (a'mall’l-kalb) deni-
len takva, vera’, niyet, ihlés gibi dini-
ahlaki erdemlerin 6nemi Uzerinde iIsrar-
la durulmus, bu erdemleri ihmal ettik-
leri gerekgesiyle fukaha ve kelamcilar
gibi “zahir alimleri” siddetle elestirilmis,
diger yandan tasavvuf, dervislik, me-
lamet gibi kisveler altinda din ve ah-
l1ak kanunlariyla bunlarin uygulamalari-
ni (a'mal-i cevarih) hafife alan s6ézde sG-
fillere de (mustasvife) agir tenkitler yo-
neltilmistir.

Hemen buttin Sinni mutasavviflar,
tasavvufi hayatta ibadet ve zikir gibi
taabbldi faaliyetler kadar ahlaki faali-
yet ve faziletlerin de dnemli oldugunu
belirtmislerdir. Bircok mutasavvif, daha
tasavvuf teriminin tarifinde onun ah-
1akla iliskisini gdstermislerdir. Nitekim
EbuU’'l-Hasan en-Nari'ye goére, “tasavvuf
ne birtakim merasimler ne de bir bilgi
yiginidir; aksine tasavvuf yalnizca ah-
laktir". Ayni safi tasavvufun hirriyet,
fiitiivvet”, diinya gailelerinden siyril-
mak ve comertlik erdemlerinden ibaret
oldugunu belirtmistir. Tasavvufu kisaca

“hisnd’l-hulk” veya “el-ahlaku'r-radiy-
ye" seklinde tarif edenler de olmustur
(Htcevird, 1, 237-239; Herevi, s. 23). Ha-
san-1 Basri, takva ehlinin dodru soz-
ltlik, ahde baglhlik, sila-i rahim, yoksul-
lara merhamet, gurur ve kibirden arin-
mislik, insanlarla iyi gecinme, glzel huy
gibi ahlaki faziletlerle taninabilecedini
belirtmistir (EbG Nuaym, 1I, 143). Sin-
ni tasavvuf literatirinin en gelismis
érneklerinden olan Siihreverdi'nin ‘Avd-
rifii'l-ma “érif inde de (s. 151) safilerin
baslica ahlaki erdemleri tamamen gele-
neksel islam ahlaki élcileri icinde sira-
lanmustir.

Butun biylk stfiler tasavvufun bir
hal ve bir yasama tarzi oldugunu belir-
tirler. Buna gdre tasavvuf blyuk 6l¢U-
de stfinin mistik tecribelerinden iba-
rettir; dolayisiyla hem distince hem de
davranis olarak sibjektif bir alandir. Bu
durumun ahlak bakimindan énemi, bdy-
le bir alanda mutlak ve genel gecerlili-
gi olan bir ahlak ilmi kurmanin gicli-
gudir. Bu glcligin bir sonucu olarak,
Sinni ilkelere son derece baglt ilk dé-
nem zihd ahlakindan baslamak lizere,
butintyle ahlakin inkérina ve yaygin ah-
18k kurallariyla alay etmeye kadar va-
ran degisik tasavvufi akimlar dogmus-
tur. Hatta mutedil bir mutasavvifin ah-
18k anlayisinda bile bazi tutarsizliklar
gbrulir. Bu durum, tasavvuf ahlakiyla
ilgili baslica kavramlarin izahindan da
kolaylikla anlasilabilir. $6yle Ki, butin
mutasavviflar baslangicta Kur'an ve
Slinnet'ten kaynaklanan bir yaklasimla
zlihd, takva, fakr, tevekkil, riza gibi il-
keleri (makamlar) benimseyerek dinye-
vi nimet ve imkanlar karsisinda ihtiyatl
bir tavir takinmislardir. Ancak Kur'an
ve Slnnet, dinyevi imkanlara esir ol-
mak yerine bunlar belirlenmis prensip-
ler cercevesinde Allah rizasi ve insanla-
rin mutlulugu icin kullanmay! éngdérir-
ken, bu musbet yaklasim tasavvuf ah-
lakinda giderek, dinyaya bagliigin ru-
hun alcalmasina yol actigi, su halde
ebedi kurtulus icin bu baglari kopar-
mak, Kisaca “6lmeden 6nce élmek” ge-
rektigi seklinde olumsuz bir anlayisa
dénlsturdldd. Hz. Peygamber’in konuy-
la ilgili acik tavrina ve uyarilarina rag-
men (Buhari, “Zekat", 30, “Savm", 54, 55,
"Edeb", 33; Muslim, "Zekat", 54, "Siyam",
182, 192; Tirmizi, "Kiyamet", 60), tevek-
kildeki “tevessil” ve “tesebblb” unsur-
lar1 kaldirilarak tevekkil “terk"ten iba-
ret sayildl. Bu anlayisa gore safi “ani
degerlendiren (ibni'l-vakt) kisidir; yarin
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kaygisi tastyanin kalbinde hikmet bu-
lunmaz” (Muhibbi, 111, 148). Hlcviri din-
ya kiilfetlerine katlanmayi (tekellif) ve
sebeplere basvurmay ahlaka aykiri gé-
rir (Kesfit'l-mahcub, 1, 237). Abdiilkadir-i
Geylani de Allah'in kendisi icin yoksul-
lugu uygun gérdigl Kisinin zengin ol-
mak istemesini, Allah'in tercihinden hos-
lanmamak seklinde yorumlamaktadir
(el-Fethu'rrabbant, s. 193). Bu sekildeki
bir tevekkil anlayisinin sonucu olarak
Hucviri sdyle der: “Kismetini zorlama;
cinkl ezeli taksim zorlamakla degis-
mez" (Kesfi'l-mahcub, 1, 363). Gazzall'ye
gore fakrin en yliksek derecesi, Kisinin
diinya malindan nefret ettidi, serrinden
ve mesguliyetinden kaygilandigt icin
mal sahibi olmaktan kac¢inmasidir. Gaz-
zall bu anlayista olan Kisiyi zahid say-
maktadir (fhya’, 1V, 190). Ancak ayni
muellif tevekkdill, tedbir ve calismayl
birakarak “atilmis bir hirka veya hasir
tzerinde bir et yigini” gibi kalmak sek-
linde anlayanlari da cahillikle su¢lamak-
tadir (a.g.e., IV, 248). Ayrica hicbir blyik
mutasavvif dilenmeyi veya malindan
dolay! zengine egilmeyi hos karsilama-
mistir (Goldziher, s. 139).

Bazi mutasavviflar, tevekkdl anlayis-
larinin bir sonucu olarak, tedaviyi te-
vekkile aykiri gérmis ve hastaliklara
goénillu katlanmayr bir fazilet saymis-
lardir. Nitekim rivayet edildigine gére
Ahmed b. Hanbel, tevekkiile inananla-
rin surup vb. ildclar icmek yerine teda-
viyi terketmelerinin daha dogru oldu-
gunu belirtmis, Sehl et-Tisterl de bir
kimsenin tedaviyi birakmasinin, ibade-
tini daha iyi yapabilmek niyetiyle dahi
olsa, tedavi olmasindan daha uygun
diisecedini sdylemistir. Ancak bu riva-
yetleri aktaran Eba Talib el-Mekki ve
Gazzall, bdyle bir tavrin yanlishgina dik-
kat cekmeyi de ihmal etmemislerdir
(Kati'lkulab, 11, 22-23; [hya’, 1V, 286-
287). Bu sebeple, Goldziher'in yaptigi
gibi (bk. Le Dogme et la Loi de l'lslam, s.
125), tedavi karsisindaki bu olumsuz
tavri bitln sifiler icin genellestirmek
yanlistir.

Butln tasavvufl egilimler, bu hayatin
disinda gérdikleri mislimanlari zahir*
ehli, riisim” ehli veya avam” saymis-
lar, farkl Ol¢llerde de olsa, kendilerine
(havas™) yabanci ve kotilik cevresi ka-
bul ettikleri Kitlelerden ya tamamen
veya belli bir siire, ya da hi¢c olmazsa
kalben uzak kalmayi (uzlet, inziva) ter-
cih etmislerdir. Nitekim Serrac, nefisle-
rini terbiye etmek ve yiksek mertebe
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ler kazanmak gayesiyle daglara, maga-
ralara, kirlara veya céllere cekilenler ol-
dugunu kaydetmis ve bunlari elestir-
mistir (el-Lima®, s. 527-529). Bircok ta-
savvufl kaynakta, “Kisi képeklerin inle-
rinde yasamadikca siddiklar mertebesi-
ne ulasamaz” dedidi rivayet edilen (Ebd
Nuaym, II, 359) Malik b. Dinér'in toplum-
dan uzaklasarak képeklerle hasir nesir
olmasindan hayranlikla séz ediiir. Hiic-
virT bile, “Tasavvuf halktan uzak olmak-
tir” der (Kesfii’l-mahcab, 1, 233). Ozellikle
servet ve mevki sahiplerinden uzak
durmak, tasavvuf ahlakinin basta gelen
kurallarindandir. Fudayl b. iyaz, devlet
adamlariyla yakinlk kurmaktan kagi-
nan Kisinin gecesini namazla, giindiizii-
nl orucla geciren, hac ve umre yapan,
Allah yolunda savasan, bunun yaninda
devlet ricaliyle de konusan kisiden da-
ha erdemli oldugunu sdylemistir (Eba
Nuaym, VIII, 98). Sakik-i Belhi ise zen-
ginden bir seyler beklemeyi “Allah'tan

baska tanrilar edinmek"ten farksiz

gbérmustir (Stlemi, s. 65). Ayni sekilde,
evlenme konusunda da tasavvufi anla-
yislar, degisik olcllerde de olsa, Pey-
gamber'in slinnetinden farkliliklar gés-
termektedir. Hz. Peygamber ilke olarak
ruhbanlik hayatini reddetigi (Darimi,
"Nikéh", 3; Miisned, VI, 226), evlenmenin
6nemini acikladigi ve tesvik ettigi halde
(Buhari, "Nikah", 1; Tirmizi, “Nikah", 1;
[bn Mace, "Nikah", 1;. Misned, V, 163,
421), Ebd Silleyman ed-Darani, Bisr el-
Hafi, Malik b. Dindr gibi bazi sufiler
zihd hayati, ahlak ve dinin seldmeti
icin bekar yasamay! gerekli gérmiusler-
dir. Bunlardan sonuncusu kendisine,
“Evlenmeyecek misin?" diye soranlara,
“Elimden gelse nefsimi de bosayaca-
gim" cevabini vermistir (EbG Nuaym, II,
365). Hieviri gibi mutedil bir mutasav-
vif bile tasavvuf yolunun esasinin bekar
yasamak oldugunu séyler (Kesfil'l-mah-
cab, 11, 611). Bununla birlikte gerek bu
muellif gerekse baska bircok SUnni
mutasawif, evlenmenin Peygamber
tavsiyesi oldugugunu géz 6niine alarak
insanin kendi dini ve ahlaki hayati
acisindan evliligin muhtemel fayda ve
zararlarina gére karar vermesinin uy-
gun olacagini belirtmislerdir. Ayrica ta-
savvufun tamamen inziva hayati oldu-
gunu disliinmek yanlis olur. Nitekim
bircok tasavvufi kaynakta toplum igin-
de yasayarak insanlarin 1slahi icin ¢aba
gbstermenin énemi Uzerinde durulmus,
“adabl’s-suhbe”, “adabi’l-uhuvve” gibi
basliklar altinda sosyal hayatin gerek-
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tirdigi ahlak ve muaseret Kkurallar,
haklar ve sorumluluklar islenmistir.

Hucvir'nin de kaydettigi gibi (Kesfti'l-
mahcab, 11, 427), tasavvufun ileri gelen-
lerine gore hem dinin hem de aklin
reddettigi bitiin kétd huylarin ve cirkin
davranislarin kaynag! nefistir. Tasavvuf
ahlakinda cogunlukla insanin manevi
benliginin ylksek tarafini temsil eden
ruh melege, nefis ise seytana benzeti-
lir. Bu yizden ahlaki fenaliklar ancak
riyazet ve miicahedeye koyularak nef-
sin kot edilimlerini kirmak ve onu ké-
tl huylardan arindirmak suretiyle onle-
nebilir. Gazzali, “insan ihtiraslariyla sa-
vasir, nefsini bunlarin baskisindan ko-
rur ve bu suretle meleklerin ahldkina
benzer huylar kazanirsa kalbi melekle-
rin evi haline gelir" demektedir (/hya’,
I, 27). Hlcvirt de nefsin isteklerine kar-
s1 koymay1 bltilin ibadetlerin basi ve ah-
1akT cabalarin en degerlisi saymistir (Kes-
fi'l-mahcab, 11, 427).

Tasavvuf ahldkinda nefse karsi veril-
mesi 6ngérilen bu savas, bir nevi ira-
deyi hir kilma, insanin ahlaki mikem-
mellige ulasmasini ve Allah’a yakinlas-
masinl énleyen bedeni ve dinyevi tut-
kularin bagimliigindan Kkurtulma mu-
cadelesidir. Bu acidan tasavvuf ahla-
kinda“ hiirriyetin biyik bir degeri var-
dir. Mutasavviflar, insanin suurunu mes-
gul eden Allah'tan baska her seyin hir-
riyeti kisitladigi ilkesinden hareketle
cennet nimetlerini arzulamayi bile ger-
cek hurriyete aykirt gérmuslerdir (Ku-
seyrt Risdlesi, s. 365). Kuseyri'ye gore
hirriyet, kulun- Gzerinde Allah'tan bas-
ka hicbir seyin etkili olmamasidir. Ger-
cek hiirriyet tam kulluktadir (a.ge., s.
364-365). Ibrahim b. Edhem ise hiirriye-
ti, 6lmeden 6nce diinyadan ¢cikmak sek-
linde aciklamistir (a.g.e., s. 366). Tasav-
vufl kaynaklar, biylk safilerin bdyle bir
hlrriyete kavusmak icin verdikleri mu-
cadeleleri anlatan héatira ve menkibe-
lerle doludur. Esasen tasavvuftaki “fakr
makami” hirriyeti de kapsar. Clnku
fakr, insanin hicbir seye sahip olmama-
sindan Ote, hicbir seyin insana sahip
olamamasi demektir (Silemi, s. 215).
Buna gore hirriyet, felsefe ve kelamda
ele alindigr sekliyle ahlékin hareket
noktasi degil gayesidir. Bu sebeple
hirriyet ulasilmasi zor bir makamdir.
Tasavvufi sildkiin baslangicinda irade
varsa da hirriyet yoktur. Mirid, mursi-
din delaletiyle seyri silik sirasinda
verdigi siddetli bir miicadele sayesinde
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dinya ve nefis baglarindan kurtularak
hlrriyetini kazanir. Felsefe teorik, ta-
savvuf pratiktir; bu ylizden filozof akil
ile, soff irade ile yol alir ve sonunda
hem marifete hem de hirriyete ulasir.
Su var Ki, tasavvufl anlayisa gére insa-
nin iradesi daima Allah'in iradesine ba-
gimlidir. Hatta bu acidan sifinin kendi
iradesinden sbéz etmesi bile tasavvuft
edeple bagdasmaz. Hucviri, “Tevhid ehli
sozliyle cebri, ameliyle kaderi (hurri-
yetci) olandir” derken bu ikilemi anlat-
mak istemistir (Kesfii'l-mahcab, 1, 211).

Keldbazi, bitiin mutasavviflarin insan-
lara gercek anlamda fiiller isnat ettik-
lerini, insanlarin, kendi kazanclar (ikti-
sab) olan bu fiilleri isteme (irade) ve se¢-
me (ihtiyar) imkdnina sahip olduklari,
cebir veya zorlama (istikrah) altinda bu-
lunmadiklari goérisinde birlestiklerini
belirtmisse de (et-Ta‘arruf, s. 64) bu
aciklamayi ihtiyatla karsilamak gerekir.
Zira bu muelliften 6nce ve sonra bircok
mutasavvifin teorik olarak kesin bir ce-
bir anlayisini savundugu bilinmektedir.
Gergekte bu anlayis tasavvuftaki tevhid
ve tevekkiil ilkelerinin yorumundan kay-
naklanmaktadir. Kuseyri'nin naklettigi-
ne gore, Clineyd-i Bagdadi tevhidi “bi-
tiin yaratilmislarin her tirli davranisla-
rinin Allah’tan oldugunu bilmek” seklin-
de tarif etmistir (Kuseyr? Risalesi, s.
102). Zinndn el-Misri'ye gore tevhid ve
tevekkiil, 6ncelikle Allah'tan baska tan-
rilar edinmeyi, ikinci olarak da O'ndan
baska sebepler gdstermeyi imkansiz ki-
lar (Gazzali, [hya’, IV, 264). Esasen ilk
anlamdaki tevhid, Herevi'nin deyimiyle
“avamin tevhidi”, ikincisi ise “havassin
tevhidi"dir (Menazilti's-sa’irin, s. 51).
Mutasavviflar, insanin fiillerini kendisi-
nin yarattigi seklindeki goérisu dinle-
meye bile tahammil edemezler. Nite-
Kim Kuseyri'nin bildirdigine goére (Ku-
seyrt Risalesi, s. 121) Haris el-Muhasibi,
babasi Kaderiyye'den oldugu icin ondan
kalan mirasi kabul etmemistir. Cebir
anlayisinin  ahlédki sorumsuziuga yol
acacagindan kaygilanan, hatta bu egi-
limde olanlar bulundugunu bildiren
Sinni mutasavviflar, Es'ariyye'nin ilimli
cebir (cebr-i mutavassit) anlayisini ¢ikar
yol olarak gérmuslerdir. Nitekim Gaz-
zall, Thyd i ‘ulimi'd-din’in “Tevbe’,
“Tevhid ve Tevekkil” bélimlerinde bu
kavramlarin tasavvufl a¢iklamalarini ya-
parken mutlak bir cebre dismemek
icin hayli zorlanmistir. Nihayet Cebriyye,
Mu'‘tezile ve Es'ariyye'nin hirriyet ko-
nusundaki gérislerini, korlerin el yor-
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damiyla tanimaya calistiklan fili tarif
etmelerine benzeten Gazzali, irade ve
hirriyet (ihtiyar) konusunun “kader sir-
ri"na girdigini ve ancak mukasefe ilmi-
ne sahip olanlarin bu problemi asabile-
ceklerini belirterek bir bakima agnosti-
sizme varmustir (fhya’, IV, 5-7, 247-248,
254-259).

Gerek tasavvufta hakim olan cebir an-
layisi, gerekse seriat ve zahirin yaninda
varligi benimsenen hakikat ve batin an-
layisi, hicbir zaman gercek suafileri ah-
l1aki ve dini gevseklige siriklememis,
aksine bunlar dinin farz Kildiklar ya-
ninda gonulll ibadet ve iyilik yapmaya
da blyuk énem vermislerdir. Hicviri'nin
de belirttigi gibi, bu ziimreye gore bir
kimsenin malini sayip dékerek 200 dir-
heme 5 dirhem hesabiyla zekédt verme-
si comertlik degildir; asil cémert, elin-
de ne varsa Allah yolunda harcadigi icin
zekat vermesine gerek kalmayan sifi-
dir (Kesfi'l-mahcab, 11, 537). Hakikat ve
batin, gercek siff icin ibadet ve baska
iyiliklerde gozetilmesi gereken ahlaki
ozdir. Bu sebeple baslica tasavvufi kay-
naklarda ibadetlerin zahirT veya fikhi
sart ve rikiinleri yaninda niyet, ihlas,
husQ, takva gibi “a'mall’l-kalb”e ve iba-
detlerin ahlak izerinde gdstermesi bek-
lenen muisbet tesirlere de genis yer ve-
rilmistir.

Bununla birlikte Hallac'n vahdet-i vii-
ctid*u, Bayezid-i Bistami'nin sekr®i, EbQ
Said el-Harraz'n fena®si, Hamdin el-
Kassar'in melamet*i, ibn Hafif'in gay-
bet”i gibi zamanla tasavvuf felsefesin-
de buiylk ilgi géren kavramlar, bilhas-
sa Ibnii'l- Arabi'nin gelistirdigi, Sadred-
din Konevi, Celdleddin-i RGmi gibi vah-
det-i viicidcu sifilerin devam ettirdi-
gi felsefelesmis tasavvuf Uzerinde ya-
pilan yorumlar ve uygulamalar icinde
seriat ve ahlak ilkeleriyle bagdastiril-
mas! imkansiz ve bir ahlak anarsisine
g6tirebilecek taskinliklarin bulundugu
da bir gercektir. ibn Teymiyye, ibnii'l-
Cevzi gibi selefilerin siddetli tenkitleri-
ne ragmen, eski TUrk ve iran inanc ve
gelenekleri, ayrica gulat-1 Sfa'nin da et-
kisiyle tasavvuf adina yapilan taskinlk-
lar ve ahlaki kayitsizliklar, ibnii'l-Ara-
bi'den beri varligini hissettiren, Fazlul-
lah el-Hurdfi el-Esterabadi ile yeni bir
tasavvufl akim halini alan Hurdfilik ve
bu akimin tesiriyle Rafizi-Batini bir ma-
hiyet kazanan Bektasilik basta olmak
Uzere Babailik, Kalenderilik, Haydarilik,
Abdallik gibi cereyanlar hem edebi alan-
da hem de pratik hayatta itikad baki-

mindan hul@l® ve ittihad®i, ahlak ba-
kimindan da sézde melamet ve ibahi-
ligi yasattilar. Ancak bunlardan yalniz-
ca Bektasilik genis dlclide ve uzun si-
re etkili olmus, digerleri ise hicbir za-
man Siinni ilkelere bagl tarikatlarin sa-
hip oldugu seviyede gii¢ ve tesire ula-
samamislardir (ayrica bk. TARIKAT, TA-
SAVVUF).
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