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İHVAN-ı SAFA 

("~'wl~!) 
Ansiklopedik risale leriyle tanınan 

felsefe topluluğu. 
_j 

IV. (X. ) yüzyılda Basra'da ortaya çıkmış. 
dini. felsefi. siyasi ve ilmi amaçları olan. 
faaliyetlerini gizli olarak sürdürmüş or­
ganize bir topluluğun adıdır. Abbas! Dev­
Ieti 'nin son zamanlarına rastlayan. dini. 
felsefi ve siyasi çekişmelerin yaygın oldu­
ğu bir dönemde felsefi ve ilmi çalışmala­

rı. dini ve ahlaki gayretleriyle birlik ve be­
raberlik, kardeşlik, yardımlaşma ve daya­
nışmayı öne çıkararak islam toplumunu 
fikri bakımdan yeniden derleyip taparla­
mayı hedefleyen bu topluluğun tam adı 
ihvanü's-Safa ve Hullanü'I-Vefa ve Ehlü'I­
Adl ve Ebnaü'J-Hamd'dir( er-Resa'il, ı . 21 , 
4 7) . Bu isim topluluğa bizzat kendilerin­
ce verilmiştir. 

Topluluğun kurucularının kimler oldu­
ğu, ne zaman ve nerede ortaya çıktıkları, 
faaliyetlerini nerelerde ve hangi tarihle­
re kadar sürdürdükleri. islam toplumu­
nun hangi kesiminden oldukları gibi ko­
nular yüzyıllar boyu tartışılmış , hem Do­
ğulu hem Batılı araştırmacıları uzun süre 
meşgul etmiştir. ihvan-ı Safirnın risale­
lerinde bile topluluk mensuplarının isim­
lerinin zikredilmemesi. çalışmalarında 
gizliliği kendilerine ilke edinmeleri. bi­
limsel problemleri tartışmak üzere belir­
li zamanlarda düzenledikleri toplantılara 
(a.g. e., IV, 4 1, 186-1 88 ) kendilerinden ol­
mayanların katılamaması bu topluluğun 
gizli bir örgüt olduğu görünümünü ver­
mekte, onların kimlikleri ve dolayısıyla 
Resô.'ilü İt;vô.ni'ş-Şatô.'ın yazarı veya ya­
zarları hakkındaki tartışmaların da kay­
nağını oluşturmaktadır. 

Resô.'ilü İt;vô.ni'ş - Şatô.'da kendileri 
belirtmemiş olmasına rağmen klasik kay­
naklarda bu toplu luğun kurucuları ve ri­
salelerin müellifi olarak beş isim zikredil­
mektedir. Bunlar Zeyd b. Rifaa. Ebü Sü­
leyman Muhammed b. Ma'şer ei-Büstl ei­
Makdisi(el-Mukaddesl). Ebü'I-Hasan Ali b. 
Harun ez-Zencani. Ebfı Ahmed el-Mihri­
cani ve Avfi'dir. Zeyd b. Rif aa ile Avfi dı­
şındaki üç isim Şehrezfıri'nin Nüzhetü'l­
ervô.J:ı'ında Ebfı Süleyman Muhammed 

b. Ma'şer ei-Büsti el-Mukaddes!, Ebü'I­
Hasan Ali b. Zehrfın er-Reyhani ve Ebu 
Ahmed en-Nehrecüri şeklinde sıralan­
maktadır. Topluluğun ortaya çıkışı konu­
sunda kesin bilgi olmamakla beraber 
Beyhaki ve Şehrezfıri'nin ifadelerinden. 
bu beş ismin gerçek sözleri Makdisi'ye ait 
olan ihvan-ı Safa risalelerini yazan bilgin­
ler grubu olduğu anlaşılmaktadır (Tari/]. u 
f:ıükema'i'l-İslam, s. 36 ; Nüzhetü 'l·ervaf:ı 
ve rauzatü'l-efra/:ı , ll, 20) . Bu durumda. 
Makdisl dışındaki dört ismin topluluktaki 
fonksiyonunun Makdisi'nin yazdığı risa­
leleri istinsah edip çeşitli bölgelere ulaş­
tırmak, yazım için bilgi toplamak, periyo­
dik olarak topluluğun kendine has faali­
yetlerini konuşmak. düzenlenen toplan­
tıları organize etmek vb. faaliyetler ola­
bileceği akla gelmektedir. Ancak bunla­
rın her birinin geniş kültürlü birer alim 
olduğu ve risalelerin dinden kozmoloj iye, 
psikolojiden metafiziğe, astronomiden 
matematiğe kadar ansiklopedik bir ma­
hiyet arzettiği düşünülürse risalelerin. 
konusunda uzman kişiler tarafından ya­
zıldığı tezi kabul edilebilir. Buna göre ko­
nular uzmanları tarafından ele alınıp ya­
zılmış. fakat risalelere son şeklini Makdi­
si vermiştir. Nitekim külliyata bir bütün 
olarak bakıldığında herhangi bir üslüp 
farkı da dikkati çekmez. 

ihvan-ı Safa faaliyetlerine Basra'da baş­
lamış ve uzun bir müddet burada sürdür­
müştür. Ebfı Hayyan et-Tevhldi, toplulu­
ğun kurucusu durumundaki Zeyd b. Ri­
faa'dan genişçe bahsetmekte ve cemiyet 
hakkında bilgi vermektedir ( el-Mu~abe­

sat, s. 45-46 ). Esasen o dönemin Basra'sı 

islam dünyasının önemli bir kültür mer­
kezidir. Bazı son dönem kaynakları ihvan-ı 
Safa' nın Bağdat'ta da bir şubesi olduğu­
nu kaydeder (Ömered-Desüki, s. 46-47; De 
Boer, s. 60) . Ancak bu konuda fazla bilgi 
yoktur. Bir felsefe derneği görünümü ar­
zeden topluluğun şubeler oluşturarak ku­
rumlaşamamış olsa bile ülkenin her ya­
nında üyelerinin bulunması, böylece her 
yerde faaliyetlerini sürdürmüş olması 
mümkündür. 

Dönemindeki yönetimden hoşnutsuz­
luğun doğurabileceği takip endişesiyle 
çalışmalarını gizlilik içerisinde sürdüren 
ihvan-ı Safa 'nın . risalelerdeki batıni te'-

iHVAN-ı SAFA 

vii ve yorumları ile zaman zaman Ehl-i 
beyt'in üstünlüğünü vurgulamaları. ken­
di grupları hakkında "şia . ehlü şiatina" 

gibi ifadeler kullanmaları (IV, 145-148) 

onların Şiiliği konusundaki kanaatleri des­
tekler mahiyettedir. Bazı araştırmacı lar 

ve özellikle ismailiyazarlar bu kanaati da­
ha ileri götürmüş. ihvan-ı Safa risaleleri­
nin ismiiili aklde ile özdeş olduğunu ifade 
ederek onları "Kur'an'dan sonra Kur'an" 
ve "bilimin Kur'an'ı " olaraknitelendirmiş­

lerdir (Arif Tamir, LI 1 1957[, s. 139; İA, V/2, 
s. 1120) . Bununla beraber ihvan - ı Safa'­
nın Şiiliği ve i smailili ği tartışmalıdır. Hisa­
lelerde bu nisbetin mevcudiyetine dair 
yukarıdaki sözler yanında bu iddianın ak­
sini savunanlara kanıt olabilecek ifadeler 
bulmak da mümkündür. Her şeyden ön­
ce ismaili yazarların risalelere herkesten 
fazla sahip çıkmaları ve onları bu bakışla 
yorumlamaları. sonraki dönemlerde ih­
van-ı Safa'nın ismaili olarak nitelendir il­
mesinin önemli sebeplerinden biri olmuş­
tur. Halbuki risalelerde Şiilik zaman za­
man eleştirilmiş , Şiiler 'den bir kısmının 
bu mezhebin ne olduğunu bilmeden onu 
sadece bir geçim aracı yaptığı , ilim ve 
Kur'an öğrenmeyi terkettiği , kabir ziya­
retine gereğinden fazla önem verdiği ifa­
de edilmiştir ( er-Resa'il, lV, 14 7-148) . Da­
ha da önemlisi ihvan-ı Safa. Şii mezhebi­
nin temel esaslarından biri olan "imam-ı 
muntazar" anlayışını da eleştirir. Bekle­
nen imamın , muhaliflerinden korktuğu 
için gizlendiğine inanan kimsenin itikadını 
bozuk itikadlar arasında zikreder (a.g.e., 
IV. 148) . Bundan dolayı ihvan-ı Safa'nın 
koyu bir Şii- ismaili grup olduğunu söyle­
mek güç olmakla bir likte bu grubun Şii­
lik'ten etkilenmediğini ileri sürmek de 
mümkün değildir (Netton, ll 1 19801. s. 
262). 

ihvan-ı Safa düşüncelerini, dini ve fel­
sefi ilimler alanında yazdıkları toplam elli 
iki risaleden oluşan Resô.'ilü İt;vô.ni'ş­
Şatô.'da anlatmıştır. Risaleler. islam dü­
şüncesinin X. yüzyıldaki ilmi ve felsefi dü­
zeyini ansiklopedik bir yaklaşımla akset­
tirdiği için yazarları modern araştırmacı­
larca "islam ansiklopedistler i" şeklinde 
anılmıştır. Ayrıca ihvan-ı Safa bu risaleler­
deki düşüncelerini er-Risô.letü 'l-cô.mi'a 
adlı bir risalede özetlemiştir. 
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iHVAN-ı SAFA 

Dini ve ahiakl kaygılarla ortaya çıkan 
ihvan-ı Safa bağnazlığı, fikir ve mezhep 
çekişmelerini gidermeyi. kardeşlik ve yar­
dımlaşma duygusunu yerleştirmeyi, ken­
dilerine göre yanlış bilgiler ve batı! dü­
şüncelerle kirletilmiş olan dini, felsefe ile 
yeniden temizlerneyi hedeflemiştir (EbO 
Hayyan et-Tevhldl. s. 46) . Bunu gerçekleş­
tirirken oldukça eklektik davranmış , ön 
yargısız bir yaklaşımla dini, felsefi ve ilmi 
olmak üzere ulaşabildiği her tür bilgiyi 
kullanmıştır. Onlar için düşüncelerine te­
mel olmada Kur'an ne kadar öneme sa­
hipse Tevrat ve inci! de o kadar önemlidir. 
Din bilgisinde Hz. Peygamber'in veya Hz. 
Ali'nin sözü ne kadar önem taşıyorsa fel­
sefede Sokrat, Eflatun ve Aristo'nun. ma­
tematik ve geometride Pisagor'un ve Ök­
lid'in, coğrafyada Batlamyus'un sözünün 
de önemi o derece büyüktür. ihvan-ı Sa­
fa'nın metafizik açıklamalarında Pisagor 
ve özellikle Yeni Eflatunculuğun etkisini 
ayrıca vurgulamak gerekir. Ancak müs­
lüman bir toplumda yaşamaları ve ken­
dilerinin de müslüman olması sebebiyle 
Kur 'an 'a ve hadisiere daha fazla önem 
vermişlerdir. Mezhep tutkusundan uzak 
ve doğru buldukları her düşünceyi kayna­
ğı ne olursa olsun alma eğiliminde olduk­
larını şöyle belirtmişlerdir : " Kardeşlerimi­

zin ilimlerden hiçbirine düşman olmama­
ları , hiçbir kitabı hor görmemeleri, mez­
heplerden hiçbirine ön yargı ile bakıp ta­
assuba düşmemeleri gerekir. Çünkü bi­
zim görüş ve mezhebimiz bütün mezhep­
lerio görüşlerini kapsar ve bütün ilimleri 
kuşatır" (er-Resa'il, IV, 41-42). 

ihvan-ı Safa. düşüncelerinin eklektik 
yapıda olmasının zorunlu sonucu olarak 
dönemlerinde mevcut her tür bilgiyi der­
leyip değerlendirmiş ve bilgilerini başlıca 
dört kaynaktan aldıklarını ifade etmişler­
dir. a) Bilge ve filozoflar tarafından yazıl­
mış matematik ve fiziğe dair kitaplar; b) 
Tevrat. incil ve Kur'an gibi kutsal kitaplar 
ve peygamberlere melekler aracılığıyla in­
dirilen sahlfeler; c) Yıldızların hareketleri, 
burçların kısımları ve mevcut varlıkların 
şekilleriyle maden, bitki ve hayvanlar~~n 
bahseden astronomi,jeoloji ve botanıge 
dair eserler; d) Temiz ve saf insanlara Al­
lah'ın ilham yoluyla bildirdiği ilahi kitap­
lar (a.g.e. , IV, 42). 

Felsefe Anlayışı. Alemde mevcut bü­
tün varlıkların bilgisini elde etmeyi kendi­
lerine ilke edinen ihvan-ı Safa ( er-Resa'il, 
ı , 48), Pisagorcu- Eflatuncu felsefe eğitimi 
anlayışına uygun olarak bilgi ara~tırma­
sına matematikle başlar. Çünkü lhvan-ı 
Safa, matematiğin insanı tevhid bilgisine 
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ve yaratanı ikrara götürdüğü kanaatin­
dedir (er-Risaletü 'L-cami'a, s. 30) . 

Mantık ise felsefenin ölçüsü ve filozo­
fun aleti konumundadır. Felsefe. peygam­
berlikten sonra insan uğraşlarının en üs­
tünü olduğuna göre felsefenin ölçüsü ve 
filozofun aleti olan mantığın da ölçü ve 
aletlerin en üstünü olması gerekir (er-Re­
sa'il, ı . 427) . Böylece ihvan-ı Safa'ya göre 
mantık hem kendi başına bir ilim hem 
de bir ilmin aracı olma özelliğine sahiptir. 
Ayrıca risalelerde mantıkla matematik 
arasında işlevleri açısından bir benzerlik 
kurulduğu görülür. Matematiğin gayesi 
insanı duyulur şeylerden akledilirlere gö­
türmek iken mantık fizikten metafiziğe 
geçişte bir vasıta rolündedir (a .g .e. , ı . 

427; er-Risaletü'l-cami'a, s. 30) . Mantıkbi­
limlerini "zihinde tasawur edilen kavram­
ların anlamlarını bilmek" şeklinde ta­
nımlayan ihvan- ı Safa'nın ( er-Resa'il, ı. 79) 
mantık birikimiyle ilgili ayrıntıya gidildi­
ğinde bazı bilgi eksiklikleri taşıdığı görü­
lür. Mesela Organon 'un tertibi konusun­
da verdikleri bilgi hatalıdır. Ayrıca "enQ­
IQtll5a" (I. Analitikler; Ar. el-kıyas ) terimine 
yanlış olarak "şiir sanatını bilmek". man­
tık külliyatına dahil olmayan "bQiutll5a" 
(politika) terimine de "ispat ve delil getir­
me (burhan) sanatını bilmek" şeklinde an­
lam vermişlerdir (a .g.e., 1, 268) . 

Felsefe anlayışını ihvan-ı Safa mistik ve 
ahiakl bazı normlar üzerine inşa eder. Bu 
sebeple felsefeye yaklaşımları Peripatetik 
anlayıştan ziyade Pisagorcu ve S~kratik 
amaca daha yakın görünmektedir. lhvan-ı 
Safa için felsefe sadece hakikatin araştı­
rılmasından ibaret olarak teoride kalmaz; 
onun kişinin söz ve davranışlarını düzen­
leme gibi pratik ve ahiakl bir boyutu da 
vardır. Teorik düzeydeki yüksek gerçek­
lerin yakalanması bir bakıma kişinin pra­
tik düzlemdeki konumu ile yakından ilgi­
lidir. Pratikteki fazilet teorik gerçekler için 
bir zemin oluşturmaktadır. Bundan dolayı 
ihvan-ı Safa. felsefeyi bilgi- davranış bü­
tünlüğünü ifade eden hikmet kavramıy­
la birleştirir ve ikisine de aynı anlamı ve­
rir (a.g. e., III, 345 ; er-Risaletü 'l-cami'a: s. 
475). Bu yaklaşımın pir sonucu olarak lh­
van-ı Safa, felsefeyi Eflatuncu bir anlayış­
la "insanın gücü ölçüsünde Tanrı'ya ben­
zemesi" şeklinde tanımlarken ( er-Resa'il, 
ı. 225, 339, 427; III, 41 ,371, 382) bununla 
hem zihinde -bilgi planında- hem pratikte 
benzerneyi kasteder. Filozof ise "davra­
nışları güzel, sanatı sağlam (işinin ehli) , 
doğru sözlü, güzel ahlaklı , düşünceleri 

düzgün, arnelleri temiz, bilgileri gerçek­
çi" olarak nitelenir (a.g.e., lll , 345, 37 I) . 

ihvan-ı Safa'nın felsefesi dini kayıtlar­
dan arınmış bir felsefe değildir. Onda ta­
sawuftaki riyazete. nefis eğitimine ben­
zer yorucu bir ahiakl eğitimin mevcudi­
yeti dikkati çeker. Ahiakl eğitim gerçek­
leşmeden hikmet kapısını çalmak müm­
kün değildir. Nitekim ahiakl donanımdan 
yoksun olarak felsefe yapma çabasını kra­
lın huzuruna destursuz girmeye benze­
tirler. ihvan-ı Safa'nın felsefesi, en yüksek 
amaç olduğu vurgulanan Allah' ın ahlakı 

ile ahiaklanmayı kendine temel prensip 
olarak almış. peygamberlik ve vahiy esa­
sına dayanan bir felsefedir. Onların felse­
fe anlayışı ile Sokratik anlamdaki insan 
ruhunun arınması arasında yakın bir iliş­
kinin varlığı gözlenir. Şu halde ihvan-ı Sa­
fa'nın anlayışına göre felsefe sadece teo­
rik bir uğraş değil Stoacılar'da da olduğu 
gibi insanın aynı zamanda zihin, kalp , ah­
lak ve aksiyon dünyasını bütünüyle dü­
zenleyen kuşatıcı bir disiplindir. 

Bilgi Anlayışı. i hvan- ı Safa'nın düşünce 
sistemi insanı merkez alan bir sistemdir. 
insanın var oluş gayesi kendini ve alemi 
tanıması . yaratanını bilmesi, eşyanın hik­
metini ve hakikatini kavramasıdır (a .g.e., 
lll, ı 55) . insan ancak bunu gerçekleştire­
bildiği ölçüde mükemmeldir. Dolayısıyla 
onların bu bağlamda söyledikleri de er­
demi bilgiye eşdeğer gören Sokratçı dü­
şünce ile paralellik arzeder. 

"Tabula Rasa"dan söz eden John Locke'­
tan yüzyıllarca önce ihvan-ı Safa, doğuş­
ta insan zihnini üzerine henüz herhangi 
bir şey yazılmamış boş bir kağıda benze­
tir (a.g.e., IV, 5 ı) . Bu problem ihvan-ı Sa­
fa'nın epistemolojisinde önemli bir nok­
tadır. "Allah sizi annelerinizin karnından 
bir şey bilmez durumda çıkarmıştır" (en­
N ahi 1 6/78) ayeti bu konudaki dayanak­
larıdır. ihvan- ı Safa insanın doğuştan bir­
takım bilgilerle gelmediği, bilgileriri son­
radan kazanıldığı kanaatindedir. Sonra­
dan kazanılan bu bilgileri elde etme yol­
ları ise şöyle açıklanmaktadır : Bilgi elde 
etmenin ilk yolu duyulardır. Sonra akıl, 
ardından da burhan gelir. Eğer insanda 
duyular olmasa ne burhanla bilinebilir 
şeyleri (müberhenat) ne akledilirleri (ma­
külat) ne de duyulur şeylerden (mahsGsat) 
herhangi birini bilme imkanı olmaz. Ma­
kul olmayan bir şey üzerine burhan inşa 
etmek mümkün değildir. Çünkü burhan 
yalnız aklın ilk bilgilerinden çıkarılmış za­
rurl öncüllerin üzerine kurulabilir. Ancak 
aklın ilk bilgilerinde mevcut şeyler duyu­
lar yoluyla tek tek nesnelerden elde edil­
miş, cins ve nevilere ait külll kavramlar­
dır. On arşın boyundaki bir tahtanın altı 
arşın boyundakinden daha uzun olduğu-



nu bilemeyen bir çocuğun bütünün par­
çadan daha büyük olduğunu bilmesine 
imkan olmaması bunun en açık kanıtıdır 
(a.g.e. , lll , 424-425). İhvan-ı Safa vahiy 
ve ilhamı da bilgide önemli bir vasıta ola­
rakgörür(a.g.e., lll, 303). Nitekim risale­
lerde bu çeşit bilginin merkezi olan kalp 
ve kalp temizliği üzerinde önemle durul­
muştur. Onların epistemolojisinde önemli 
yer tutan akli bilgi. tikellere ait deney ve 
soyutlamalarla ulaşıldığı için apriori deni­
lemeyecek akıldaki ilk bilgilerin oluşma­
sıyla başlar. Çünkü deney öncesi olmayan 
bu bilgiler duyuların algıladığı şeyler üze­
rine teker teker düşünüp bir kanaate va­
rarak. sonra da bu kanaati algılanan o şe­
yin cinsine genelleştirerek oluşur. Söz ko­
nusu ilk bilgiler rasyonel bilginin esasını 
teşkil eder. 

İhvan-ı Safa'nın bilgi öğretisinde belir­
lenen bu yollar. bilgi elde etme sürecin­
de bir bakıma biri diğerinin temelini oluş­
turmaktadır. Akledilirlerin bilinmesi du­
yulurların bilinmesini gerekli kılar. Bir 
şeyin kanıtlanması için onun akledilir ol­
ması şarttır. Duyulur şeyler tabii olarak 
duyularla, akli kavramlar aklila bilinir ve 
burhan yöntemiyle kanıtlanır. Akılla is­
patlanamayan metafizik hakikatler de va­
hiy ve ilham la bilinir. Çünkü akli kapasite. 
en azından ilmi ve ahlaki anlamda eğitim 
öğretim süreçlerinden henüz geçmemiş 
olanlar iÇin aynı değildir. Bu sebeple söz 
konusu aşamaları katederken her insan 
öğretmene ihtiyaç duyacaktır. Peygam­
berler ise bütün insanlığın öğretmenidir 
(a.g.e., III. 480). 

Bu bilgi yolları İhvan-ı Safa'ya göre in­
san hayatındaki gelişim dönemlerinin de 
ifadesidir. Duyularla bilme çocukluk dö­
nemiyle başlar ve yavaş yavaş akıl bilgide 
etkin bir rol üstlenir. Ergenlik dönemin­
den sonra da insan edindiği akli bilgiler 
ışığında kıyas yapma imkanı bulur. Vahiy 
ve ilham sayesinde ise ruh arınma sonu­
cunda olgunluğa ermiş, bir bakıma kül­
ll nefisle (alem ruhu) birleşme. Tanrı'dan 
bilgi alma durumundadır (a.g.e., II , 396-
397; III, 4I4-415) . 

Metafizik ve Kozmoloji. İhvan-ı Safa'ya 
göre matematik bilimler tabiat bilimleri 
için bir basamak, tabiat bilimleri de me­
tafıziğe geçiş için bir vasıtadır. Bu aynı za­
manda insan zihninin objelerinin de ted­
rlcl olarakyükselmesi anlamına gelir. Me­
tafiziğin ilk derecesi insanın önce kendini 
bilmesi, tanımasıdır. Çünkü insanın ken­
dini tanımadan rabbini bilmesine imkan 
yoktur ( er-Resa'il, ı. 75-76). Rabbini bilme 
ise bir insan için en büyük gaye, en yüce 

mutluluk ve ulvl alemle irtibatında ruhun 
yücelmesi için en büyük etkendir. Bun­
dan dolayı İhvan-ı Safa'nın metafiziğinde 
Tanrı'yı bilme önemli bir yer tutar. 

"Görünen" (zahir) ve "görünmeyen" (ba­
tın) diye ikiye ayırdığı bu alemde ihvan-ı 
Safa önce görüneni tanımaya çalışır. Çün­
kü görünen alem görünmeyenin açık de­
Iili, en belirgin örneğidir (a.g.e., I , 14 I) . 
Görünmeyenin iyi kavranabilmesi için gö­
rünenin iyi bilinmesi gerekir. Böylece fizi­
ki varlık bilgide onlar için ilk unsuru oluş­
turur. Fizikten de analoji yoluyla metafizik 
bilgilere ulaşılır. Görünür alemde insana 
en yakın varlık, bir bakıma kavranması 
icap eden bu görünür alemin küçük bir 
örneği (mikrokozmos) olan insandır. Bu 
sebeple önce onun kavranması gerekir.~ 
(a.g.e., ll. 378-379, 462; IV, 169, I 73, 185, 
198). Düşünen ve bilen bir varlıkolarakin­
san önce kendini tanıyacak, sonra evrene 
geçerek onu kavrayacak ve bütün bunlar 
onun Tanrı anlayışının temelini oluşturup 
Tanrı'yı daha doğru anlamasını sağlaya­
caktır. Bir disiplin olarak metafizik üzerin­
de fazla durmamakla beraber İhvan-ı Sa­
fa, metafiziğin konusunu oluşturan şey­
lerin duyularla algılanamayan. vehim gü­
cü ile kavranamayan. ancak gerçek delil 
ve burhanlarla insan aklının kabule zor­
landığı şeyler olduğunu ifade etmektedir. 

İhvan-ı Safa'nın metafizik anlayışında 
eklektik bir sistem hakimdir. Onlar varlık 
ve oluşu açıklarken büyük ölçüde Yeni Ef­
latuncu'dur. S udur teorisi bu açıklamanın 
ana eksenini oluşturur. Eski Hint ve İran 
dinlerinden gelen bazı etkiler yanında. 
Tanrı'nın birliğinin, niteliklerinin ve alem­
le ilişkisinin açıklanmasında özellikle Pisa­
gorcu yorumların büyük tesirinin olduğu 
risalelerde açıkça gözlenmektedir (a.g.e., 
lll. 348-349). 

Onların metafiziğinde cevherler cisma­
ni ve ruhani olmak üzere iki grupta ince­
lenir. Cismani cevherler duyu organları ile 
algılanabilen, ruhani olanları ise ancak zi­
hinde tasawur edilip akıl ve düşünme ile 
kavranabilen varlıklardır ki buna "makü­
lat alemi" de denir. Gök cisimleri, tabii 
unsurlar (dört unsur) ve bu unsurlardan 
meydana gelen varlıklar cismani; var 
oluşta Tanrı'nın aracısız olarak yarattığı 
faal akıl. ondan feyezan eden küll'i nefis ve 
nihayet ondan sad ır olan ilk madde (el-he­
yOla el-Ola) ruhani cevherlerdir (a.g.e., lll, 
237, 352; er-Risaletü'l-cami'a, s. 374). Bun­
lardan her birinin kendine has antolajik 
nitelikleri mevcuttur. Tanrı ise ne cismanl 
ne de ruhani olarak nitelenebilir. O. tıpkı 
1 sayısının tek ya da çift olmayıp tek ve 
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çift bütün sayıların sebebi ve kaynağı olu­
şu gibi cismani ve ruhani bütün varlıkla­
rın sebebidir (er-Resa'il, lll. 237). O'nun 
başlangıcı ve sonu yoktur; faildir, edilgin 
değildir. istediği zaman istediğini yapan 
ve yaratandır (a.g.e., IV, 209) . 

İhvan-ı Safa'nın ilk sebep, ilk maşuk ve 
yaratan (mübdl', muhteri'. mGcid) olarak 
nitelediği Tanrı'nın kendine has fiili yarat­
madır. İhvan-ı Safa bununla, "Sizi toprak­
tan yaratmış olması onun nişanlarından­
dır" (er-ROm 30/20) ayetinde olduğu gibi 
"mevcut bir şeyden bir şey var etme" an­
lamındaki "halk" değil, Ehl-i sünnet ke­
lamcıları gibi önceden herhangi bir şey 
olmaksızın ve herhangi bir şeyi örnek al­
maksızın "yoktan yaratma" ve "yokluk­
tan varlık alanına çıkarma" manasındaki 
"ihtira', ibda'" ve "kad"ı kasteder(a.g.e., 
ll, ı 27; lll. 517; er-Risaletü 'l-cami'a, s. 481 ). 
Ancak yaratmanın aslının Allah 'ın kerem 
ve cömertliği, O'nun feyezanı (diğer var­
lıklara feyiz yoluyla varlık verme) olduğu­
nu söyleyerek ( er-Risaletü '1-cami'a, s. 5 ı) 
yaratmayı feyiz ve sud ur ile açıklar. Buna 
göre Tanrı kendine has yaratma fiiliyle fa­
al aklı yaratmış. ardından aklın Tanrı'dan 
herhangi bir zaman diliminde olmaksızın 
ve bir defada aldığı varlık, beka. kemal ve 
mükemmellik, feyiz yoluyla -güneşin ışı ­

ğını havaya aksettirmesi gibi yine bir de­
fada- külll nefse. ondan ilk maddeye ve 
sonra da diğer varlıklara geçmiştir. Akıl 
Tanrı'nın bizzat işlediği fiil, aracısız olarak 
yarattığı, kendi kelimesi ve kudretiyle var 
ettiği ilk varlık, ruhani. basit bir cevher­
dir. Akıl varlıkların Tanrı'ya en yakın ala­
nıdır. Tanrı ona kendi suretini verip onu 
kendinden bir güçle teyit edince Tanrı'nın 
emrine konum, kudretine mekan olmuş­
tur ( er-Resa'il, IV, 206). Sanat eserlerinin 
maddeye işlenıneden önce sanatkarın 
zihninde form halinde bulunması gibi bü­
tün varlıkların suretleri de akılda münde­
miçtir. Tanrı onları akla feyiz yoluyla ver­
miştir. Sud ur vettresinde akıl. diğer fazi­
letlerle beraber bu suretleri de külll nefse 
aktarır (er-Risaletü'l-cami'a, s. 370). 

İhvan-ı Safa'nın "münfail (edilgin) akıl" 
da dediği külll nefıs, alem tasawurların­
daki kuşatıcı felekten yeryüzünün mer­
kezine kadar bütün alemi içeren "külll­
mutlak cisim"le bütünleşmiş alem ruhu 
niteliğindedir. O aynen insan ruhunun bü­
tün bedene nüfuz edip onu yönetmesi gi­
bi güçleri bütün aleme nüfuz etmiş, He­
rakleios'un ve daha sonra da stoa felse­
fesinin "logos"unu andıran yapısıyla özü 
gereği canlı. bilkuwe bilen. tabii olarak 
etkin, basit. ruhani bir cevherdir (er-Re­

sa'il, III, 36, 2 ı 4; er-Risaletü '1-cami'a, s. 
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49 ı) . Tanrı onu akıldan sonra, fakat akıl 
aracılığıyla yaratmıştır. Akıldaki gizli su­
retler ve Tanrı'dan gelen feyiz ve fazilet­
ler ona intikal eder. İlk madde ve sonra 
nesneler dünyası ile irtibat onunla sağla­
nır. Eşya onunla var olur ve cisim kendine 
genel bir düzen kazandıracak olan hare­
keti ondan alır (er-Risaletü'l-cami'a, s. 
49 ı) . Tanrı'dan akıl aracılığıyla meydana 
geldiğinden dolayı hem varlık hiyerarşi­
sindeki derecesi aklın altındadır hem de 
faziletleri kabulü akla göre daha eksiktir. 
Bir yandan akla yönelip hayır ve fazileti e 
donanırken öte yandan ilk maddeye yöne­
lerek bu hayır ve faziletterin ona ve sonra 
da cismanl aleme geçişini sağlar (er-Re­
sa'il, lll, 185; er-Risaletü'l-cami'a, s. 287). 

Külll nefis Tanrı'dan gelen feyezanı akıl 
aracılığıyla alınca kendinden feyezan eden 
ilk şey ilk madde olur. İlk madde de nefis­
ten gelen suretleri zamanla kabul edebi­
len, ruhanl, basit bir cevherdir. Bu mad­
de cismanl özelliği olmayan. Aristo'nun 
"hyle"si gibi tamamen metafizik bir ma­
hiyettedir. Onun kabul edebileceği ilk su­
ret üç boyuttur. Üç boyutu alınca mutlak 
cisim veya ikinci maddeye dönüşür. Mut­
lak cismin ilk sebebe uzaklığı ve sud ür ve­
tlresindeki yerinin ruhani cevherlerden 
çok aşağı olması dolayısıyla feyiz burada 
durur. Mutlak cisimden artık başka bir 
cevher feyezan etmez. Bu aşamada ruha­
ni bir cevherin meydana gelmesi yerine 
nefis bu mutlak ci s me yönelip ona şekil 
verir, kabul edebildiği ölçüde onu fazilet­
lerle donatır. Ona verdiği ilk şekil şekillerin 
en üstünü olan küre şeklidir. Onu hare­
ketlerin en üstünü olan küresel hareketle 
harekete geçirince de kuşatıcı felekten 
yeryüzünün merkezine kadar on bir felek 
oluşur (er-Resa'il, lll, 197) . Bütün bu koz­
mik faaliyet ve fetekierin sonraki idaresi 
hep külll nefsin etki alanı içindedir. İhvan-ı 
Safa'nın , genel olarak s udur ile ilgili dü­
şüncelerinde Plotin 'in Enneadlar'ının IV. 
V ve VI. bölümlerinin telhisi olarak bilinen 
Eşı11Qcyd'dan (Theologia) etkilendiği an­
laşılmaktadır. Ancak Farabi gibi İhvan-ı 
Safa da Eşı11ı1cyd'yı Aristo 'ya ait biliyor­
du (a.g.e., 1, I 38). 

Alemi maddesi ve rlıhu ile yaşayan bir 
organizma gibi gören İhvan- ı Safa'nın bu 
organizmaya hareket ve yön verecek ru­
hanl güçleri kabulü de bu alem anlayışının 
bir gereğidir. İhvan-ı Sara, külll nefsin bu 
alemde mevcut bütün varlıklara nüfuz 
edebilen güçlerine filozofların "tabiat" ve 
"tabii güçler" dediğini, dini terminolojide 
ise bunların adının "melaike" olduğunu 
söyler (a.g.e., ll, 123-124) . Bu sebeple de 
Tanrı'nın bu alemdeki kozmik faaliyeti -
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ni emri altındaki meleklere yaptırdığını , 

O'nun zatının kozmik varlıkla doğrudan 
doğruya bir münasebetinin bulunmadı­
ğını ileri sürerek hem ay üstü hem ay altı 
alemin idaresinde ve onlardaki düzenin 
korunmasında külll nefis ve onun güçle­
rinin hakim kılındığını kabul eder (a.g.e. , . 
ll, 126-128). 

İhvan-ı Sata cismanl alemdeki oluş sıra­
sı ve düzenini açıklarken madenler, bit­
kiler, hayvanlar ve insandan ibaret dört 
varlık tabakası belirler. Bu aynı zamanda 
varlık alanına geliş sırasının ifadesidir. 
Anılan varlık türlerinin her birinin kendi 
içinde basitten mürekkebe doğru bir de­
recelenme olduğu gibi tabakalar arasın­
da da bir yakınlık vardır. Mesela hayvan­
lar aleminin en alt derecesi bitkilerin en 
üstün üne, en üst derecesi de insan taba­
kasının en alt derecesine yakındır. Daha 
sonraları İbn Miskeveyh, Kınalızade Ali ve 
Erzurumlu İbrahim Hakkı'da da görüle­
cek bu düşünceleri sebebiyle İhvan-ı Safa, 
bazı araştırmacılar tarafından Darwin'in 
evrimcilik anlayışının habercisi olarak ni­
telendirilmiştir (Macit Fa h ri , s. 140). Hal­
buki onların burada vurguladığı, Darwin­
ci anlamda bir evrim değil sadece türler 
arasındaki dereeeleniş ve yakınlıktır. Tür­
den türe geçiş söz konusu değildir. 

Ahlak ve Siyaset Felsefesi. İhvan-ı Sa­
fa ahlak anlayışını risaleler boyunca çeşitli 
yerlerde, özellikle de ahlaka ayrılan IX. ri­
salede dile getirir. Kendi ifadelerine göre 
topluluğun kuruluş amacı ahlakidir (er­
Resa'il, I, 4 7; lll. 78; IV, 22-23). İnsanın 
özüne işlemiş. onda yerleşik meleke hali­
ne gelmiş ahlaki İhvan-ı Safa, "insanın her 
organının potansiyel olarak sahip olduğu 
bir fiil veya davranışı ya da sanatı uzun 
uzun düşünmeden ortaya koyması" şek­
linde tanımlar. Mesela cesur bir kimse 
korkulu anlarda bile hiç düşünmeden or­
taya atılır. Çünkü cesaret artık bir huy 
olarak onda yerleşmiştir. Güzel huyların 
karakter yapısında henüz iyice yerleşme­
miş olduğu kimseler ise bir şey yapacak­
ları zaman uzun uzun düşünürler. Bunlar 
yapacakları işle~i ancak bir emir ve yasak, 
müjdeleme ve korkutma, övgü ve yergi, 
teşvik ve sakındırma ile yaparlar. Dinlerin 
birçok şeyi emretmesi ya da yasaklama­
sının sebebi de bazı insanların yalnız bu 
sayede iyiliğe yönelmesidir (a.g.e., I, 305-
306). 

Erdemli fiilieri meleklere. kötü fiilieri de 
şeytaniara has olarak gören İhvan-ı Safa 
( a.g.e., IV, 237). ahlaki bir çabanın sonuçta 
ilmi bir kazanıma vesile olacağı görüşün­
dedir. Nefsini terbiye edip dinin emret-

tiği gibi davranan, sonra da eşyanın ha­
kikatlerini araştırmaya koyulan kimse ar­
tık meleklerin ilhamını kabule hazır duru­
ma gelmiştir. Bu olgunluğa ulaşan insan 
onlara göre "bilkuwe melek" olmuştur. 
"Bilfiil melek" olabilmesi için ruhunun 
bedeninden ayrılmasını beklernesi gere­
kir. Ahlaki kötü, davranışları bozuk, ceha­
leti perçinten miş kimselerin nefsi ise "bil­
kuwe şeytan" , nefisleri bedenlerinden 
ayrıldıktan sonra da "bilfiil şeytan" olur. 
Bunlar sürekli şeytanların vesveselerine 
maruz kalırlar (a.g.e., IV, 108- 1 ı o. 120). 

Siyasi faaliyetleri hakkında kaynaklarda 
ayrıntılı bilgi olmamakla birlikte İhvan-ı 
Safa'nın Abbas! yönetiminden hoşnut ol­
madığı anlaşılmaktadır. Onlar. yaşadıkları 
dönemde kötü kimselerin yönettiği dev­
letin hakimiyetinin sona ermek üzere ol­
duğunu bir öngörü olarak vurgulamakta­
dır. İhvan-ı Safa'ya göre her devletin bir 
başlangıç evresi ve ulaşmak istediği bir 
hedef vardır. O hedefe ulaşınca gerileme 
ve çökme başlar. Halk arasında kötülükler 
yayılır, ahlaki yozlaşma yaşanır. Bundan 
dolayı güç başka devletlere geçer ( a.g.e. , 
lll , ı 72) . İhvan-ı Safa salt anlamda siya­
set felsefesiyle fazla ilgilenmemiş, ancak 
mevcut devlet yönetimine bakarak olması 
gerekeni ifade etmeye çalışmıştır. Dev­
let başkanının nitelikleri ve erdemli top­
lumun mahiyeti konusundaki etki kayna­
ğı ise büyük ölçüde Farabi'nin Ara'ü eh­
li'l-medineti'l-tdzıla adlı eseridir. 

İnsanı toplumsal bir varlık olarak ka­
bul eden İhvan-ı Safa toplumda huzur ve 
mutluluğun sağlanması , düzenin korun­
ması için bir devlet başkanını zorunlu gö­
rür. Böyle bir toplumda herkesin itaat et­
mesi zorunlu olan başkanın ise sembolik 
bir yaklaşımla akıl olduğunu söyler (a.g.e., 
IV, 127). Riyaset tutkusunun insanda ya­
ratılıştan mevcut olduğunu ifade eden İ h­
van-ı Safa insanın bu eğilimini siyaset fel­
sefesi açısından önemli bulur. Onlara göre 
riyaset gerçekleşmeden siyasetin anlam 
kazanması mümkün değildir (a.g.e., 1, 
3 ı 4). Ri ya set iktidara gelme olarak kabul 
edilirse her insanın öncelikle kendini, ken­
di arzu ve ihtiraslarını kontrol altına al­
ması zorunludur. Bu iradeliliği gerçekleş­
tirmeden, bu bilinç düzeyine yükselme­
den siyasette amaca ulaşmak ve arzu 
edilen sonucu elde etmek mümkün de­
ğildir. Zira kendini kontrol edemeyen baş­
kasını da edemez. 

İhvan-ı Safa erdemli devletin öncelikle 
aynı düşünce etrafında toplanan. aynı din 
ve mezhepte birleşen, kısır çekişmeler­
den kaçınan , birbirinin başarısı için yar-



dımlaşan bilginler ve erdemli kimseler­
den oluştuğunu söyler. Böyle bir toplum 
bütün işlerinde tek vücut olmuştur, Allah 
rızası dışında bir beklentisi yoktur (a.g.e., 
1, 181- 182) . İhvan-ı Safa'nın çabası. bu il­
kelerin temelini oluşturduğu ideal devleti 
gerçekleşti rm eye yöneliktir. Bu ise maddi 
ve manevi olumlu bütün yetenekierin bir­
leştirildiği devlettir. Böyle bir devletin te­
melini takva. harcın ı doğruluk, çatısını ve­
fa ve emanete riayetle ebedi nimetiere 
ulaşma amacı oluşturur (a.g.e., IV, 171-

I 72). Farabi'nin ideal devlet başkanında 
yaratılıştan bulunması gerektiğini söyle­
diği on iki özelliğin İhvan-ı Safa'nın risale­
lerinde de aynen yer aldığı görülür ( a.g.e., 
IV, I 29-130) 

Din Anlayışı. İhvan- ı Safa dini ruhun 
arınması. toplumların huzur ve mutlulu­
ğu için zorunlu kabul etmektedir. Esasen 
din duygusu insanın fıtratında mevcut­
tur. Bilgi ve kültür düzeyleri ne olursa ol­
sun bütün insanların bir tehlike veya mu­
sibet anında Allah'a sığınıp O'ndan yar­
dım istemeleri bunun açık örneğid i r (er­
Resa'il, lll, 233) . Dinin Arapça'da "bir ce­
maatin bir lidere itaat etmesi" olarak ta­
nımlandığını ifade eden İhvan-ı Safa. ita­
atin ancak birtakım emir ve yasaklarla or­
taya çıkacağını. emir ve yasağın da bazı 
hükümlerle bilineceğini belirtir. Bütün 
bunlar di nin şeriatı olarak adlandırılır. İn­
san görünen (zahiri) bir bedenle görün­
meyen (batınl) bir nefisten meydana gel­
diği için dinin hükümleri de zahiri ve ba­
tıni olmak üzere iki çeşittir. Dini n zahiri 
yönünü organlarla yapılan ameller. ba­
tıni yönünü de kalplerde yer alan inanç­
lar oluşturur ki dinde aslolan da budur 
(a.g.e., lll, 486). 

İhvan-ı Safa'nın zahir-batın ayırımı. in­
sanları din anlayışiarına ve dini tutumia­
rına göre sınıflandırırken de karşımıza 
çıkımaktadır. Esasen dini zaman zaman 
batıni bir yaklaşımla yorumlamaları onla­
rın karakteristik özelliğidir. Mesela "Ta­
nımlar Hisalesi"nde cin. şeytan, melek, 
mead gibi kavramlar yaygın anlayıştan 
farklı tanımlanır (a.g.e., III, 388-392). İh ­
van- ı Safa, insanları dini anlayış ve yaşayış 
biçimleri açısından üç grup altında ince­
ler. a) Di nin zahiriyle yetinenler; peygam­
beri tasdikedip namaz, oruç. zekat gibi 
ibadetleri güçleri ölçüsünde yerine geti­
renler. Bunları çoğunluğun u kadın ve ço­
cukların oluşturduğu avam teşkil eder. 
b) Avamdan daha üstün olup orta taba­
kayı oluşturanlar ise dini derinlemesine 
anlama çabasında olanlardır. Bunlar tak­
litle yetinmeyip dinin hükümleri üzerine 
düşünen, tefsir ve te'ville ilgilenip Kur'an 

lafızlarının anlamlarını araştıranlardır. 

Dinin zahiriyle amel ederler, fakat batını­
nı da anlamaya çalışırlar. c) Hem ilim hem 
de arnele önem veren havas. Bunlar ilim­
de yetkinleşmiş. hikımette belli bir düzeye 
ulaşmış. manevi seviyeleri meleklerden 
alınma ve ancak ruhu arınmış kimselerin 
muttali olabileceği batıni sırlara vakıf 
olanlardır (a.g.e., lll, 511-512; er-Risale­
tü'l-cami'a, s. 5IO). 

Dini n ahlaki hedefini sürekli ön plana 
çıkaran İhvan-ı Safa. peygamberlerin ça­
balarının hem din hem dünya işlerini dü­
zeltmek. nihai amaçlarının da insanları 
kötülüklerden ve dünyaya gereğinden 
fazla bağlanmaktan kurtarıp ahiret mut­
luluğuna ulaştırmak olduğunu ifade et­
miştir ( er-Resa'il, 1. 2 I I). İhvan-ı Safa pey­
gamberlerin dinlerinin adı, sünnetleri, 
ibadet zamanları. yer ve biçimleri farklı 
da olsa hepsinin gayelerinin aynı olduğu­
nu söyler. Peygamberleri "gönül doktor­
ları" olarak niteler; onların misyonunu. 
çeşitli zaman ve yerlerde bedeniere arız 
olan hastalıkların farklılığına göre tedavi 
yöntemleri de farklı olan doktorların mis­
yonuna benzetir (a.g.e., Il, I 41 ). Pisagor­
culuğun açık etkisiyle İhvan- ı Safa, pey­
gamberlerin ümmet içindeki konumunu 
ondalık sayı dizisiyle açıklar; peygamber­
ler 1 sayısı gibi, onlara tabi olan ashap ve 
yardımcıları birler, onların yolundan gi­
denler onlar. onlardan sonra gelenler yüz­
ler, daha sonrakiler binler. on binler .. . gi­
bidir ( a.g.e., I, 32 I). İhvan - ı Safa, biraz da 
mistik bir tavırla üyelerini Hz. Nuh'un 
yaptığı gemiye binip madde denizinin 
dalgalarından kurtulmaya, Hz. İbrahim 
gibi -bir dizi şüphe ve araştırmadan son­
ra- kesin inanca sahip olarak melekGt ale­
mini seyre. ruhunu bütün manevi kirler­
den arındırarak Hz. Muhammed gibi mi'­
raca yüksel m eye davet ederek felsefi ta­
vır larını nebevi modeliere paralel biçim­
de ifade eder (a.g.e., IV, I8). 

Etkisi. Ansiklopedik risaleleriyle İslam 
düşünce tarihinde tam bir eklektisizm ör­
neği veren İhvan - ı Safa'nın düşünceleri 
kendi dönemlerinde kısa sürede yayılmış 
ve İslam dünyasının hem doğusunda hem 
batısında uzun yıllar etkisini sürdürmüş­
tür. Her şeyden önce bu risaleler, X. yüz­
yıl İslam dünyasının bilim ve felsefe düze­
yini aksettirmesi açısından önemlidir. İh­
van-ı Safa. Yeni Eflatunculuk ve özellikle 
Yeni Pisagorculuğun Müslümanlar tara­
fından tanınmasında özel bir yere sahip­
tir. Hisaleler aynı yüzyılda İslam coğrafya­
sının Avrupa yakasına (İspanya) Ebü'I-Ka­
sım Mesleme ei-Mecriti tarafından taşın-
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mış (İbnü'I-Kıftl, s. 58-59) ve Ortaçağ Latin 
skolastisizmi üzerinde büyük etkileri olan 
İspanya filozoflarının yetişmesinde önem­
li payı olmuştur (O'Ieary, s. 89). İhvan-ı Sa­
fa risaleleri Doğu İslam dünyasında da ge­
niş bir alana yayılma imkanı bulmuş. ay­
dınlar üzerinde yüzyıllar boyunca etkili ol­
muştur. Bunun en açık delili, sonraki yüz­
yıllarda risalelerin tekırar tekırar istinsah 
edilmesi ve birçok yazma nüshasının or­
taya çıkımasıdır. 

Hisaleler İbn Sina'nın da dikkatini çek­
miş olmalıdır. Nitekim Beyhaki, İbn Sina'­
nın babasının risaleleri elinden düşürme­
diğini. İbn Sina'nın da zaman zaman bu 
eseri ineelediğini kaydetmektedir (Tari!] u 

/:ıükema'i'l-islam, s. 52-53). Ancak bizzat 
İbn Sina, İsmaili propagandaCiların felsefi 
telkinlerine kapalı olduğunu belirtmiştir 
(İbn EbG Usaybia, s. 438) Özellikle Batı­
niler ve İsmaililer için risaleler önemli bir 
kaynak olmuş, risaleleri en fazlaonlar sa­
hiplenmiştir. Hisalelerin İbn Sina'nın eser­
leriyle beraber 11 SO yılında Bağdat'ta ya­
kılmış olması etkisini azaltmamıştır. Gaz­
zali'nin de ihvan-ı Safa'yı tanıdığı anlaşıl­
maktadır. Gazzali el-Mün~ı;(da İhvan'ın 
felsefi tavrını eleştirmekte. Ta'limiyye 
mezhebinin Pisagor'un bozuk felsefesin­
den etkilendiğini ve İhvan-ı Safa'nın risa­
lelerinde bu felsefenin anlatıldığını ifade 
etmektedir(VII, 46-47, 54-55). İbn Hazm. 
İhvan-ı Safa'yı yıldızların bu aleme etkisi 
konusundaki düşüncelerinden dolayı şirk­
le Itharn ederken (Yahya Hüveydl, 1, 259) 

onların ayrıca Molla Sad ra üzerine etkileri 
de incelenmiştir (S. Ca'fer Seccadl, IX/3 
[ 13411, s. 89-96). Hisaleleri n ansiklopedik 
nitelikte olması. kendi dönemlerinden 
sonraki ansiklopedik eserler üzerinde ge­
nel bir etkide bulunmuş. özel olarak da 
ahlaki görüşleri, sembolikyorumları, ma­
tematiksel yaklaşımları ve evrim düşün­
celeri sonraki yüzyıllarda daha fazla ilgi 
görmüştür. 

Resa"ilü İ!Jvani'ş-Şafa"* adlı felsefe 
külliyatının dört cilt halinde şu neşirleri 
yapılmıştır: Bombay (I 888). Kahire ( 1928). 

Beyrut ( 1957); ayrıca Arif Tamir beş cilt­
lik bir yayımını gerçekleştirmiştir (Beyrut 
I 995) . Resa'ilü İl)vani'ş -Şata'ın özeti 
olan er-Risaletü'l-cami'a tdcü Resa'ili 
İl)vani'ş-Şata' ve l).ullanü 'l-veta' önce 
Cemi! Saliba (1-11, Dımaşk I 948), ardından 

Mustafa Galib (Beyrut I 974) tarafından 

neşredilmiştir. 

BİBLİYOGRAFYA : 

İhvan-ı Safa. er-Re5ii'il (nşr. Butrus el-Bustanl). 
Beyrut 1376-77/1957--> Beyrut, ts., 1-IV, tür.yer.; 
a.mlf .. er-Risiiletü'l-ciimi'a (nşr. Mustafa Galib). 
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İHVE-i SEı.ASE 
(4.l~l ö,>YI) 

Allah'ı zorunluluk altına sokan 
vücub görüşünün 

eleştirisi için kullanılan 
sembolik bir örnek 

_j 

Ebü'l-Hasan el-Eş'ari'nin önceleri men­
sup olduğu Mu'tezile mezhebini terkedip 

Sünniliğe geçişi, bazı kaynaklarda gördü­
ğü rüyalara dayandınlırken bazılarında 
sembol olarak düşünülen üç kardeş konu­
sunda hocası Ebu Ali el-CübbiH ile yaptığı 
münazaraya bağlanmaktadır. Problem, 
Mu'tezile'nin adi prensibinin bir sonucu 
olarak, "Kul için iyiyi. hatta en iyi olanı ya­
ratmak Allah'a vikiptir" şeklinde ifade 
edilen asıah ve vücub görüşüne tepki ola­
rak ortaya konulmuştur. Allah'a hiçbir şe­
yin vacip olmayacağı görüşünü benimse­
yen Eş' ari. bunu ispat etmek için bir "üç 
kardeş meselesi" tasarlamış ve hocası 
Ebu Ali ei-Cübbai'ye biri mümin, diğeri 
kafir, üçüncüsü de henüz çocukken ölen 
üç kardeş hakkındaki kanaatini sormuş­
tur. Cübbai'nin birincisinin cennete, ikin­
cisinin cehenneme konulacağı, üçüncü­
sünün ise azaptan kurtulmakla birlikte 
cennete girerneyeceği şeklinde cevap ver­
mesi üzerine Eş' ari üçüncü kardeşin şöy­
le itiraz edebileceğini söylemiştir: "Rab­
bim! Bana ömür verseydin de sana iman 
ve itaat ederek yaşasaydım ve cennete 
girseydim. Benim için en uygun olanı yap­
man gerekirdi". Cübbai, buitirazı Allah'ın 
söz konusu çocuk için en uygun olanı ya­
rattığını, zira yaşadığı takdirde asi olup 
cehenneme gireceğini söylemek suretiyle 
cevaplamışsa da Eş' ari bu çözümün kafir 
olan kardeşe uygun düşmediğini hatıriat­
mış ve kendisinden tatminkar bir cevap 
alamadığını ifade etmiştir. 

İhve-i selase meselesi genel olarak Eş­
'ari'nin Mu'tezile'yi terkediş sebebi olarak 
gösteriise de bazıları, Eş' ari'nin bu soru­
ları Mu'tezile'yi terkettikten sonra onların 
ilahi bilgi ve adalet görüşlerinin Sünni gö­
rüş karşısındaki tutarsızlığını göstermek 
amacıyla ortaya attığını ileri sürerler. Üç 
kardeş meselesi çoğunlukla Mu'tezile'nin 
aslah prensibiyle irtibatlandırılarak anla­
tılır. Halbuki aslah telakkisini Bağdat Mu'­
tezilileri benimseyip Allah'a vacip görür­
ken Basra Mu'tezilileri bunu vacip değil 
bir ilahi lutuf olarak kabul ederler (bk.AS­

lAH) . Basra Mu'tezilileri'nden olan Cüb­
bai'nin de aslah fikrini savunmadığına, 
hatta onun aleyhine kitap yazdığına dair 
görüşler bulunmaktadır. Ayrıca Eş'arl. 

Mu'tezile gruplarının çeşitli görüşlerini 
naklederken aslah ve vücub çerçevesine 
giren meselelere temas ettiği halde (Ma­
ka/at, s. 250) ihve-i selaseden söz etme­
mektedir. Erken devir Eş'ari biyografi ve 
ketarn kitaplarında da bu mesele bir mal­
zeme olarak kullanılmamaktadır. Hatib 
el-Bağdadi, Eş' ari'nin Tari{ıu Bagddd'­
daki biyografisinde üç kardeş meselesine 
temas etmemiştir. Eş'ari'nin kelami gö­
rüşlerini müstakil bir kitapta toplayan 
İbn Furek de onun bakışı açısından dini 
benimseme ve yaşama yönünden çeşitli 
gruplara ayırdığı insanların uhrevi du­

rumları hakkında fikir beyan ederken 
(Mücerredü 'l-Makalat, s. ı44) üç kardeş 
konusuna değinmemiştir. Abdülkahir ei­
Bağdadi de Cübbai ile Eş' ari arasında ge­
çen fikri tartışmalardan söz ettiği halde 
i h ve-i selase meselesine yer vermez (el­
Fark. s. 110- ı ı ı , 220-223). Gazzali ise Mu'­
tezile'nin salah ve asla h görüşünü eleşti­
rip ilahi iradenin sınırlandırılamayacağını 
ortaya koyarken üç kardeş örneğini onla­
ra karşı kullanmakta. fakat bunların kar­
deş olduklarını belirtmemekte ve Eş'ari 
tarafından kullanıldığından da söz etme­
mektedir. Gazzali bu meseleyi farklı bir 
olay olarak değil, problemi ortaya koyan 
hayali bir senaryo olarak görmektedir (el­
iktişad, s. 184). Ebü'l-Hasan el-Eş' ari ve 
mensupları hakkında biyografik bir eser 
olan Tebyinü ke?,ibi'l-müfteri müellifi 
İbn Asakir de Eş'ari'nin Ehl-i sünnet' e ge­
çişini Hz. Peygamber'in rüyadaki irşadına 
bağlarken (s. 38-43) üç kardeş meselesini 
söz konusu etmemektedir. 

İhve-i selase meselesini Cübbai ile Eş­
'ari'ye ilk defa nisbet eden Fahreddin er­
Razi olup olay ondan sonra tarihi bir vakıa 
şeklinde aktarılmıştır. Razi, bu iki şahsı 
karşı karşıya getirmekle birlikte olayı Eş­
' ari'nin mezhepten ayrılış sebebi olarak 
da göstermemektedir. Onun nakline göre 
Eş'ari, hacasından ayrıldıktan sonra ara­
larındaki soğukluk artarak devam etmiş­
tir. Bir gün Cübbai'nin meclisine gizlice 
giden Eş'arl. dinleyicilerden bir kadından 
rica ederek hocaya bu meseleyi sormasını 
istemiş, kadın soruyu sorunca hoca böy­
le bir meseleyi bir kadının sormasından 
şüphelenmiş, bu arada Eş'ari'yi görmüş 
ve durumu anlamıştır (Me{atff;u'l-gayb, 
xııı. 185). Daha sonra İbn Hallikan, Zehe­

bi. Sübkl, İci, Teftazani ve Taşköprizade 
eserlerinde üç kardeş meselesine yer ve­
rerek hadiseyi Eş' ari'nin Mu'tezile'den ay­
rılış sebebi olarak göstermişlerdir. Mu'te­
zile kaynaklarında ise konu hiç yer alma­
mıştır. Öyle anlaşılıyor ki ihve-i selase me-


