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ğışlar: dilediğini alçaltır, dilediğini yük
seltir: dilediğine hikmet. rahmet, mal 
mülk lutfeder. dilediğine vermez: dile
diğine kız, dilediğine erkek çocuğu verir 
(meşlet; bk. M. F. Abdülbaki, el-Mu'cem, 
"rvd", "şy"e" md. leri). Hadislerde de Al
lah'ın dileyen ve dilediğini gerçekleştiren 
bir varlık olduğu. kainattaki bütün nes
ne ve olayların O'nun iradesine göre vu
ku bulduğu bildirilir (bk. Wensinck. el
fl1u'cem, "irade", "meşl'et" md.leri). 

İslam ilahiyatçılarının tamamı, Allah'ın 
dileyen (mürid) ve dilediğini gerçekleşti
ren (fa'al li-ma yü ri d) yüce bir varlık oldu
ğunda ittifak etmekle birlikte bu sıfatın 
manası, zatıyla münasebeti, kadim veya 
hadis oluşu gibi konularda farklı görüş
ler ileri sürmüşlerdir. Bunları şu nokta
larda toplamak mümkündür: 1. Allah'a 
gerçek olarak değil mecazi anlamda ira
de sıfatı nisbet edilebilir. Allah'ın dileme
si kendi fiiliyle ilgili ise mecbur olmadan 
yaratması, başkasının fiiliyle ilgili ise em
retmesi demektir: zira irade arzu (şeh
vet) anlamına gelir. Bu ise Allah hakkında 
muhaldir. Nazzam. Ka'b'i ve Ebü'I-Hüse
yin ei-Hayyat gibi Mu'tezile alimleri bu 
görüştedir (Nesefi, I, 375; Fahreddin er
Razi, ı, 207) . 2. İrade sel bl bir sı fat olup 
Allah'ın bizzat mür'id olduğunu. iradesiy
le zatı arasında başkalığın bulunmadı
ğını ve hiçbir engel olmaksızın fiilierini 
mümkün kıldığını ifade eder. Buna göre 
irade Allah'ın fail-i muhtar olduğunu, fi
illerini hür olarak gerçekleştirdiğini gös
teren ve zatının aynı olan bir sıfattır. Bu 
görüşü Dırar b. Amr ile Neccariyye alim
leri benimsemiştir (Kadi Abdülcebbar. s. 
440, 442; Fahreddin er-Razi, I. 2 ı 5-2 16; 

Beyaz!zade, s. ı 53) . 3. İrade, Allah'ın ya
ratıklara ilişkin en uygun ve en kamil dü
zeni bilmesi. nesne ve olayların buna uy
gun olarak vuku bulması demek olup ilim 
sıfatına racidir. İslam filozofları bu kana
attedir (Beyazlzade, s. ı 53; Ca'fer Sübhanl, 
ı. 168). Mu'tezile'den Cahiz ve Ebü'I-Hü
seyin el-Basri de buna yakın bir görüşü 
kabul etmiştir (Seyfeddin el-Amidl, s. 52) 

4. İlahi fiilierin tabiatta farklı şekillerde 
vuku bulması belirleyici bir irade sıfatının 
varlığını kanıtlar. Ancak irade, Allah 'ın za
tında veya O'nun dışında herhangi bir 
mahalde bulunmayan hadis bir fiili sıfat
tır. Zira kadim olsaydı tevhid ilkesine ay
kırı düşen kesret durumu doğardı. Mu'
tezile'nin Basra ekolüne bağlı alimlerin
den Ebu Ali ei-Cübba'i. Ebu Haşim ei
Cübba'i. Kadi Abdülcebbar bu görüştedir 
(Kadi Abdülcebbar, s. 431-435, 447-449; 
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Fahreddin er-Razi, I, 215-216) . 5. Allah 
hakkında "diledi, diler, dilemez" demek 
mümkün ise de O'nun zatıyla kaim ezel'i 
bir irade sıfatının bulunduğunu söyle
mek mümkün değildir. Zira irade ezel'i 
olunca irade edilen şeylerin de ezel'i ol
ması gerekir. İbn Hazm bu görüşü savun
muştur (el-Faşl, ll, 364-366). 6. Allah za
tıyla kaim ezel'i bir irade sıfatıyla diler. Ya
ratıkların değişik zamanlarda meydana 
gelişi ve farklı özellikler taşıması onları 
yaratan varlığın iradesinin bulunduğunu 
gösterir. Ayrıca irade sıfatına sahip ol
mak bir üstünlük ve yetkinliktir. Allah 
varlıkların en yücesi ve en yetkini oldu
ğuna göre zatından ayrılmayan bir irade 
sıfatı bulunmalıdır. Aksi takdirde O'nun 
fiilierini yaparken mecbur olması gerekir 
(fail-i muztar). Nasların yanı sıra akli delil
ler de Allah'ın fail-i muhtar olduğunu ka
nıtlar. Bu sıfat hadis olamaz. Çünkü son
radanlık Allah'ın zatına nisbet edilemez. 
İslam ilahiyatçılarının çoğunluğunu oluş
turan Selefiyye alimleriyle Eş'ariyye, Ma
tür'idiyye ve Ş'ia ekallerine mensup ke
lamcıların tamamı bu görüşü benimse
miştir (Gazzall, s. 56-57, 187-188; Nesefl, 
I, 374-375; Ca'fer Sübhanl, ı. 173- I 75). Al
lah'ın zatıyla sıfatları arasındaki müna
sebetin mahiyetini akıl ilkelerine dayana
rak nihai şekilde açıklamak mümkün ol
mamakla birlikte irade sıfatı konusunda 
çoğunluğun benimsediği bu son görü
şün daha isabetli olduğu kabul edilme
lidir. 

Selefiyye alimleri ilahi iradeyi tekv'in'i 
ve teşriT olmak üzere ikiye ayırır. Meş'iet 

demek olan tekv'in'i iradenin yaratmak 
istediği şeyin vuku bulmaması imkansız
dır. Muhabbet ve rıza demek olan teşriT 
irade, meydana getirmek istediği şeyin 
vukuunu mutlak olarak gerektirmez. Tek
v'in'i irade hayır ve şerri kapsarken teşriT 
irade yalnız hayra ilişkindir (İbn Teymiy
ye, V, 325-326). İlahi iradenin insan irade
si ve ihtiyar'i fiilieriyle ilgisi ve sorumlu
luk üzerindeki etkileri konusunda alim
ler arasında görüş ayrılıkları vardır (bk. 
FİİL; KADER). 
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~ YusuF ŞEvKi YAvuz 

İRADE 
( ö~IJ?'I ) 

Bir davranışı tercih edip 
gerçekleştirme gücü 
anlamında terim. 

_j 

Sözlükte "istemek, dilemek" anlamına 
gelen irade terim olarak "nefsin yapılma
sı gerektiğine hükmettiği bir işi, bir ama
cı gerçekleştirmeyi istemesi, ona yönel
mesi" veya "canlıyı, kendisinden değişik 

mahiyetieki fiilierin doğmasını sağlaya
cak bir duruma getiren nitelik" yahut "bir 
fayda elde etme inancının ardından do
ğan eğilim" gibi değişik şekillerde tanım
lanmıştır (Ragıb el-isfahanl, el-Müfredat, 
"rvd" md.; et-Ta'rifat, "İrade" md.). Fah
reddin er-Razi'nin kaydettiğine göre filo
zoflar, bir fiili n yapılmasında tamamen 
veya büyük ölçüde fayda bulunduğuna 
dair bizde bir kanaat uyandığında içimiz
de onu elde etme yönünde bir eğilim ha
sıl olacağını, bu eğilime irade denildiğini 
belirtmişlerdir. Razi, Allah hakkında bu 
anlamda bir iradeden bahsetmenin doğ
ru olmayacağını . çünkü O'nun zatı için 
fayda veya zarardan söz edilemeyeceğini 
ifade ettikten sonra kelamcıların irade 
tanımını şu şekilde verir: "Bir zorunluluk 
söz konusu olmaksızın -yapılması veya ya
pılmaması- mümkün olan bir hususta iki 
taraftan birini tercih etmeyi gerektiren 
sıfat" (el-Metalibü'L-'aliye, ll, ı 75) Ragıb 

el-İsfahan'i iradeyi arzu, ihtiyaç ve ümit
ten meydana gelen bir güç olarak açıkla
dıktan sonra bu terimin bazan eyleme 
yönelme sürecinin başlangıç. bazan da 
bitiş noktasını ifade ettiğini belirtir. Baş
langıç noktasında irade nefsin bir işi yap
mayı arzulaması, bitiş noktasında ise o 
işin yapılmasına veya yapılmamasına hük
metmesidir. Terim Allah hakkında sade
ce ikinci anlamda kullanılabilir. Çünkü AI
lah arzudan münezzehtir, yalnızca hük
meder. 



İslam kaynaklarında ihtiyar. meşiyyet 
(meşiet). şevk, şehvet, kasd, azim gibi ke
limeler de iradeye yakın anlamda geç
mektedir. Fakat bunlar arasında az çok 
anlam farkları bulunmaktadır. İrade kısa
ca harekete geçme gücü ve yeteneğidir, 
fiilin gerçekleştirilmesinde belirleyicidir. 
İrade kişiyi fiile yönlendirmekte. fıil de ira
deye bağlı olması bakımından gerçekleş

me imkanı bulmaktadır. Her ne kadar ira
de fiilden önce g<=!liyorsa da fiil sürecinde 
de onunla birlikte olan, onunla bütünle
şen bir faaliyettir. Bu anlamdaki irade, 
sadece psikolojik bir fonksiyon yahut me
leke olmayıp aynı zamanda bilinçli bir seç
me gücü, bundan dolayı da kişiyi davra
nışlarının sonuçlarından sorumlu hale ge
tiren ahlaki bir ilkedir. Bu seçme gücüne 
daha çok kelaml literatürde ihtiyar de
nilmektedir. 

Hayır kökünden gelen ihtiyar birden 
çok davranış şekilleri arasından en hayır
lısını. en faydalısını seçme. ayırt etme ira
desi ve kararıdır. Bu bakış açısıyla ihti
yar. bir dış zorlama olmadan kişinin kendi 
inanç ve kararına göre en uygun, en iyi 
ve doğru bulduğu şeyi seçip ona yönel
mesidir. irade de çoğunlukla bu anlamda 
ihtiyar karşılığında kullanılmakla birlikte 
aralarında bir genellik -özellik farkı bulun
duğu belirtilmektedir. Mesela Farabl, ira
denin ihtiyardan daha geniş ve onu da 
kapsayan bir kavram olduğunu belirtir. 
Çünkü insan mümkün olanların yanında 
mümkün olmayanları da ister, halbuki sa
dece mümkün olanı seçer. Şu halde her 
ihtiyar iradedir. fakat ;ıer irade ihtiyar de
ğildir (Mesa'il müteferrika, s. 98). Gazzall 
ise irade ile ihtiyar arasındaki ilişkiyi şu 
şekilde ifade eder: "İhtiyar. insanın id rak 
etmekte -dolayısıyla karar vermekte- te
reddüde düştüğü bir konuda aklın yol 
göstermesi sayesinde doğan özel bir ira
dedir .. . Duyu ve mütehayyileye dayanan 
veya aklın kesin kararından gelen bir hü
küm ortaya çıkmadıkça iradenin hareke
te geçmesi düşünülemez." Gazzall'ye gö
re bir şeyin iyi olduğuna dair bilgi onun 
yapılması gerektiği hükmünü verdirir; 
hüküm iradeyi, irade kudreti, kudret de 
fiili meydana getirir (İf:ıya', ıv. 254-255). 
İhtiyar kavramı bilinçli ve özgür bir seçi
mi ifade ettiği, bu sebeple de literatürde 
daima cebir teriminin karşıtı olarak kul
lanıldığı için bu kavramla psikolojik alan
dan ahlaki alana geçiş yapılmaktadır. İh
tiyar! fiil sıradan bir yöneliş olmayıp ah
laki bir şuurla davranışta bulunmadır. bu 
anlamıyla da iradeden daha özeldir. 

Kur'an-ı Kerim'de irade kavramı hem 
Allah'a hem de insana nisbet edilerek 139 
yerde geçer (bk M. F Abdü lbaki, ei-Mu'
cem, "rvd" md.). Bu ayetlerin önemli bir 
kısmında ilahi iradenin mutlak. özgür ve 
önüne geçilemez olduğu, dolayısıyla ku
lun iradesini sınırtadığı (mesela bk. el-Sa
kara 2/253; er-Ra'd I 3/1 1; el-Ahzab 33/1 7); 
hayır veya şer olarak olup biten her şeyin 
Allah'ın iradesi istikametinde gerçekleş
tiği (e l-En'am 6/125; el-isra ı 7/16; el-Cin 
72/10); fakat O'nun iradesinin mutlaka 
amaçlı. anlamlı, hikmetli ve adil olduğu, 
kulları için asla zulmü, kötülüğü ve me
şakkati murad etmediği (mesela bk. el
Bakara 2/26, 185; AI-i imran 3/108; el-Mü'
min 40/3 ı) bildirilmektedir. İnsanın irade
sinden söz eden ayetlerin bir kısmı onun 
pratik hayatına dair sıradan istemelerini 
ifade etmektedir. Ahlaki muhtevalı ayet
lerde insanın iradesinde serbest olduğu 
belirtilmekte (mesela bk. Al-i im ran 3/1 45; 
el-isra ı 7 /I 8- ı 9; el-Ahzab 33/28-29), bun
dan dolayı onun iyi şeyleri istemesinden 
de kötü şeyleri istemesinden de söz edil
mekte (el-Enfal 8/62, 7 ı; Yusuf 12/25; el
Hac 22/25 ), fakat insan iradesinin Allah'ın 
sonsuz derecede özgür iradesi tarafın
dan sınıriandınidığı ve insanın Allah izin 
verdiği ölçüde özgür olduğu bildirilmek
tedir. insan bütün eylemlerinde irade
sini "Allah'ı isteme" veya "Allah'ın rıza

sını isteme" şeklinde tayin etmelidir (er
ROm 30/38-39; el-Ahzab 33/29; el-insan 
76/9). 

Sonraki İslami literatürde önemli bir 
terim halini alacak olan ihtiyar kavramı 
hem Allah'a hem insana nisbet edilerek 
iki ayette geçerken ( el-Kasas 28/68; el
Ahzab 33/36) zamanla önemli bir kelam 
terimi olan meşiyyet çeşitli isim ve fiil 
kalıplarında pek çok ayette tekrar edil
miştir (bk. M. F Abdülbaki, el-Mu'cem, 

"şy"e" md.). Bu ayetlerde de Allah'ın ira
desinin mutlak özgürlüğü , sınırsızlığ ı ve 
karşı konulmazlığı dile getirilmektedir. 
O'nun cömertliği. rızık, mülk ve çocuk 
vermesi, affetmesi. insana bilmediğini 
öğretmesi. yardımı. yaratması. rahmeti, 
arındırması. imana ve hidayete ulaştır
ması gibi kullarına yönelik fiilieri daima 
meşiyyetine bağlanmaktadır. Bu ayetle
rin bir kısmında da insanın irade ve ey
lemlerinin Allah'ın meşiyyetiyle sınırlı ol
duğuna dikkat çekilm ektedir. Fakat Allah 
insanı meşiyyetinde h ür kılmıştır: "Rab
binizden hak gelmiştir, artık isteyen iman 
etsin isteyen inkar etsin; fakat biz hak
ka karşı çıkanlara öyle bir ateş hazırladık 

İRADE 

ki ... " (el -Kehf 18/29); "İstediğinizi yapın; 
ancak bilin ki Allah yaptıklarınızı görmek
tedir" (Fussılet 41/40). 

Buharl'nin "Kitabü't-Tevhld"inin 31. ba
bı "el-Meşle ve'l-irade" başlığını taşır. Bu
radaki hadislerde terim anlamında irade 
ve ihtiyar kelimeleri nadiren kullanılırken 
meşiyyet kelimesinin daha yoğun geçtiği 
görülmektedir (bk. Wensinck, ei-Mu'cem, 
"şy'e" md ) Bazı kaynaklarda insan irade
sini kesinlikle reddetme sonucunu doğu
ran hadisler yer almakta olup Kur'an- ı Ke
rlm'le uzlaştırılması mümkün olmayan bu 
rivayetlerin daha çok Cahiliye döneminin 
kaderci dünya görüşünü yansıttığı ve is
lam dünyasında zamanla ortaya çıkan si
yasi uygulamaları ve mezhep anlayışları
nı meşrulaştırmak üzere üretildiği belir
tilmektedir (bazı örnekler ve değerlendir
meler için bk. Watt, s. 27-44). 

Meşşal filozoflarının yanı sıra Gazzall. 
Fahreddin er-Razi. İbn Haldun gibi alim 
ve düşünürlerin irade hakkındaki psiko
lojik açıklamaları genel çizgileriyle Aris
to'nun. İshak b. Huneyn tarafından Süf
yanlee'sinden Kitô.bü'n-Nefs başlığıyla 
çevrilen De Anima adlı eserinde ortaya 
koyduğu nefsin güçleriyle ilgili teorisine 
dayanmaktadır. Aristo'ya göre hayvani 
nefsin idr ak edici ve harekete geçirici ol
mak üzere iki esaslı gücü vardır. İnsan 
nefsinde bunun karşılıkları bilici ve yapı
cı güçlerdir. Nefsin hareket ettirici gücü 
arzudur. bunun şehvaniyye ve gadabiyye 
şeklinde iki kolu vardır. Arzu insanı hare
kete geçiren dinamik ruhi eğilim olup is
tek, öfke ve iradeyi içine alır. Şevk ve ira
de birer arzu türünden ibarettir. Buna 
göre irade akla bağlı olan fikri bir arzu
dur; şevk ve şehvet ise duyum ve tahay
yüiden ileri gelir. Böylece Aristo'ya göre 
irade sonuçta aklın uygun gördüğü he
defleri isternekten ibarettir (Kitabü'n

Ne{s, s. 50, 124-126, 139, 155). 

Aristo'nun irade psikolojisiyle ilgili gö
rüşleri ilk defa açık bir şekilde Farabi'nin 
eserlerine yansımıştır. Farabi'ye göre 
nefsin arzu gücü bir şeye istek duymayı 
veya ondan kaçınınayı sağlar. İrade bu ar
zu gücünden meydana gelir. Çünkü ira
de duyum. tahayyül ve düşünme gibi çe
şitli idr ak yollarıyla idr ak edilen şeyleri ar
zu etme veya onlardan vazgeçmedir (el

Medfnetü'l·fazıla, s. 46). İrade idrak ve ar
zu gücünün birleşiminden meydana gelir. 
yani irade kişiliğin bütün bir sentezi ola
rak ortaya çıkar. Bu anlayış iradenin çe
şitli derecelerinin varlığını kabul etmeyi 
gerektirir. Çünkü algı ve idr ak güçlerinin 
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gelişmesi zamana bağlı bir olaydır. Bunu 
dikkate alan Farabi üç farklı iradenin var
lığına işaret eder. irade başlangıçta an
cak duyumdan gelen bir istektir. istek 
nefsin arzu gücü, duyum da duyum gücü 
ile olur. daha sonra nefsin hayal gücü ve 
ona bağlı istek gelişir. Bu irade tahayyül
den doğan bir istektir. Bu iki iradenin 
oluşmasından sonra üçüncü bir irade tü
rü doğar ki bu da düşünme fiilinden ge
len bir istek olup ihtiyar adını alır. Şu hal
de ihtiyar düşünme ve bilmenin sonucu 
olduğuna göre yalnız insana mahsus olan 
irade sadece ihtiyardır ( ei-Medinetü '1-fa
zıla, s. 60, 62 ; es-Siyasetü '1-medeniyye, s. 
4 ı -42) . Böylece Farabfiradeyi, "İdrak edi
len şeyi arzu etme gücüyle istemektir" 
şeklinde tarif etmektedir. Filozof, düşün
me ve kavrama yoluyla meydana gelen ve 
yalnızca insana mahsus olan arzuya ihti
yar demek suretiyle hayvan ve insan ira
desi arasında bir ayırımı da gerekli gör
mektedir. Onun bu ayırımı, yalnızca arzu
yu harekete geçiren idrakin seviyesiyle 
sınırlı kalmayıp bu iradelerin tabiatıyla da 
ilgili bu lunmaktadır. 

İbn Sina. arzu gücünün fonksiyonunu 
kendi içinde "güdüleyici" (baise: davranı 

şa sevkedi ci) ve "yapıcı" (faile: fiili bizzat 
gerçekleştirici) olmak üzere ikiye ayırmış . 

ondan sonra gelenler de bunu aynen be
nimsemişlerdir. iradeli davranışın tahli
linde bu şekildeki bir ayırım çağdaş psi
kolojinin bakış açısına da uygun düşmek
tedir. Farabi gibi İ bn Sina da irade ile ih
tiyarı birbirinden ayırır. Ahlaki davranı
şın temeli ve kaynağı ihtiyardır, yani akla 
uygun seçimlerdir. öte yandan İbn Sina. 
iradeli fiilierde idrakin arzuyu uyandırdı
ğı şeklindeki geleneksel görüşe arzunun 
da hayal gücünü harekete geçirebilece
ği görüşünü ekler ( en-l'iecat, s. I 58-159; 
Auicenna 's De Anima, s. 37-41 ). 

Gazzalf'de irade, hem biyolojik ve psi
kolojik hem de felsefi boyutları olan bir 
kavram olarak ele alınmıştır. insan ruhu
nun şimd i ki veya gelecekteki bir ama
cına uygun olan şeye yönelmesine irade 
denir (İf:ıya' , IV. 365) . Diğer bir ifadeyle 
Gazzalf canlı varlığı davranışa güdüle
yen , f ii li yapmaya sevkeden şehvet ve 
gazap türünden arzu gücüne irade. or
ganları hareket ettirici güce de kudret 
demektedir(İf:ıya', 111 . 6; Me'aricü 'l-~uds, 

s. 43) . Böylece psikolojiyle kelam gö
rüşü arasında bir köprü kurulmuş ol
maktadır. Gazzalf, hayvan ve insanda 
ortak olan , menfaat elde etme veya 
engel ve eziyeti ortadan kaldırma yö-
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n ünde bir eğilim olarak ele aldığı iradeyi 
bilgiye dayandırmaktadır. Bilgi iradenin 
ön şartıdır. irade kesin hükmünü verince 
organları harekete geçirmek için kudret 
ortaya çıkar. Kudret. kasları ve bunlara 
bağlı olan organları harekete geçirir ve 
bunu da ancak iradeye bağlı olarak ya
par. Gazzall'ye göre ihtiyarl hareketlerin 
başlangıcı eksik varlığın tamlığa ihtiyacı 
ve talep sahibinin arzusud ur, yani canlı 
varlık, tamlığını tehdit eden gerginlikleri 
azaltmak ve imkanlarını gerçekleştirmek 
için davranışta bulunur. Bu ise çağdaş 
psikolojinin en son ulaştığı görüştür. 

Gazzarı. bilhassa akıl- irade ilişkisi konu
sunda Kant'ı hatırlatan görüşler ortaya 
koymuştur. Buna göre şehvet ve gazap 
gibi duygusal temayüllere sahip olma ba
kımından insanla hayvan arasında bir fark 
yoktur. İnsan özellikle bilgi ve irade ile 
seçkin bir konumdadır. Akıl bir eylemin 
sonucunu ve ondaki iyilik tarafını idrak 
edince onu isteme ve gerçekleşme se
beplerini hazırlama yönünde kendisinde 
bir şevk uyanır ki bu iradedir (İf:ıya' , lll. 
8). Bu anlamdaki irade şehevl ve umumi
yetle biyolojik taleplerden farklı . hatta du
ruma göre bunların tam karşıtı olan bir 
istemedir. Ahlaki irade insan tabiatının 
isteğiyle çatışan aklın talebidir (a.g.e. , IV. 
347) . Allah, hareketlerimizin sonuçlarını 
bilmemizi sağlayan aklı yaratmakla bir
likte aklın gerekliliğine hükmettiği bu so
nuçların elde edilmesi yönünde yetenek
lerimizi harekete geçiren irade gücünü 
vermeseydi aklın hükümleri sonuçsuz ka
lırdı (a.g.e., 111 . 8) . Şu halde akıl , muhte
mel davranışların değeri ve kalitesi hak
kında bilgi ve hüküm kaynağı. irade ise 
aklın hükmünü gerçekleştirme gücü olup 
ahlaki hayat akıl - irade uyuşmasıyla ger
çekleşir. insan, eylemlerinin sonuçlarını 
kestirebilen akla sahip olmakla birlikte 
aklın hükmünü gerçekleştirme yönünde 
kendisini harekete geçirecek olan irade
den yoksun olsa akli bilgilerin hiçbir pra
tik değeri kalmaz (a.g.e., IV. lll-11 2). 

Düşünme, muhakeme, seçme ve bağ
lanma, iradeli bir davranışın başlıca özel
likleri olarak gösterilir. Fakat davranışın 
şuur ve irade dışında gelişen bir ön saf
hası da vardır. Klasik teorilerde iradeli bir 
fiilin gerçekleşme safhaları genel olarak 
şu şekilde sıralanır: Hadlsü'n-nefs (hatır. 

hacis). zihinde uyarıcı, dürtücü bir imajın 
doğması; meyil (rağbet. şehvet) . zihne do
ğan imaja bir ilgi ve arzu duyulması; hü
küm (itikad). zihne doğan şeye yönelme 
istikametinde bir kanaatin belirmesi; ni-

yet (kasıt, azim. hem). zihne doğan şeyi 
yapmaya. elde etmeye kesin karar veril
mesi; amel, fiilen uygulamaya geçilmesi 
(a.g.e., lll . 41 -43). Çağdaş psikologlar ise 
bunları şu iki safhada ele almaktadır: Gü
dülenme (motivasyon) ; azim, kasıt ve niyet 
(determinasyon) . Günümüz psikolojisi ira
deli davranışı dürtüler, güdüler ve bunla
ra bağlı olarak ulaşılmak istenen hedefler 
sistematiği içerisinde ele alıp incelemek
tedir. Bu bakış açısı müslüman düşünür
lere yabancı değildir. İbn Sina ' nın güdü
leyici ve yapıcı güç ayırımı. özellikle Gaz
zalf'nin açıklamaları günümüzde değeri
ni korumaktadır. iradeli bir fiilde hedef, 
niyet ve amel olmak üzere üç temel un
sur gören Gazzalf bunları şu şekilde açık
lar : İnsanı ilk harekete geçiren şey ulaşıl
mak istenen amaç. hedeftir. Amaç kişiyi 
harekete geçiren güdüdür. Niyet, kişinin 
amacına uygun bulduğu şeye -şu anda ve 
gelecekte- arzu ve eğilim d uyarak yönel
mesi ve onu istemesidir. Organları hare
kete geçirmek suretiyle kudretin iradeye 
hizmeti de ameldir (a.g.e. , ı v. 365). Gaz
zalf. eserlerinde konuyu ele aldığı hemen 
her yerde dürtü ve güdülerle amaç ve he
defler arasındaki dinamik ilişkiyi bir bü
tün halinde ifade etmişti r. 

İslam filozofları. iradeyi psikolojik ba
kımdan incelemekle birlikte irade özgür
lüğü konusuyla hemen hiç ilgilenmemiş
ler, bu konu genellikle insanın sorumlulu
ğu problemiyle alakası dolayısıyla kelam 
ilminde tartışılmıştır. Başlangıçta bu 
tartışma, Em eviler döneminden itibaren 
özellikle siyasi ihtilafların tesiriyle suç 
işleyenierin sorumluluklarının hem dini 
hem de mantıkl izahının yapılması ve 
böylece sorumluluğun doğru bir temele 
oturtulması arayışından doğmuştur. Bu 
tartışmada temel muharrik bünyesel ol
makla birlikte gerekyönteme gerekse so
runun özüne dair farklı görüş ve anlayış
ların geliştirilmesinde . başta Şam olmak 
üzere İslam coğrafyasına katı lan yerler
deki hıristiyan alimleriyle yabancı kaynaklı 
felsefi akımların da rolü olmuştur. 

Kur'an-ı Kerim . hem Allah ' ın mutlak 
hakimiyetini hem de onun adaletiyle irti
batlı olarak insanın özgürlüğünü ve so
rumluluğunu birlikte kabul eder. Kur'an, 
Allah ' ın hükümranlığını ve iradesinin 
mutlaklığını öne çıkardığı yerlerde insa
na O'nun mükemmelliği ve yüceliği kar
şısında kendisinin hiçliğini hissettiren bir 
üs!Gp kullanır. Allah alemierin rabbidir, 
göklerin ve yerin mülkü O'nundur; yara
tan da yaşatan da öldüren de O'dur. AI-



lah bir topluluğa kötülüğü murat etmiş
se bunun geri çevrilmesi mümkün değil
dir. onların Allah'tan başka yardımcıları 
da yoktur (er-Ra'd ı 3/1 ı). Yine insanın hi
dayete erişmesi veya yanlış yola sapması 
da Allah'ın dilernesine bağlıdır ( ei-A'r§.f 7/ 
ı 78, 186). Fakat Kur'an-ı Kerim. pek çok 
ayette insanın bakışını bizzat kendisine 
yöneltirken ona alemde tek hür iradeli 
ve dolayısıyla yükümlü kılınmış varlığın 
kendisi olduğunu farkettiren, böylece 
sorumluluk bilincini geliştiren bir üslup 
kullanır. Kur'an'ın ahireti inkar edenlere 
çok sık olarak yönelttiği ağır eleştiriler. 
Montgomery Watt'a göre sadece Arap
lar'a mahsus olmayan. "Yiyelim, içelim, 
neşelenelim; nasıl olsa yarın öleceğiz" di
yen koyu kaderciliğe (fatılizm) karşı bir it
hamdır (islam 'ın ilk Dönemlerinde H ür ira
de ve Kader, s. 34 ). Ayrıca Allah'ın hüküm
ranlığına vurgu yapan ayetlerin, asla Al
lah'ın fiilierinin kör bir güçten veya bir 
despottan gelen, hiçbir hikmeti, mantığı, 
adil ve makul gerekçesi bulunmayan uy
gulamalar olarak aniaşılmaması gerekti
ğini ortaya koymak istercesine ilahi fiilieri 
haklı. adil ve anlamlı kılan pek çok açıkla
ma da yapar. Hatta Kur'an'ın temel öğre
tisine. ruhuna ve üslGbuna yeterince va
kıf olmayan zihinlerde Allah'ın yardımı
nın, hidayetinin insan tarafından ortaya 
konan niyete, karar ve teşebbüse bağlı 
olduğu, bunlarla belirlendiğ i şeklinde yan
lış bir kanaat uyanmasına yol açabilecek 
ifadelere bile rastlanır. Mesela ilahi ira
denin karşı konulamaz olduğunu bildiren 
ayette (er-Ra'd ı 3/1 ı) aynı zamanda, "Bir 
topluluk kendi iç dünyasını değiştirme
dikçe Allah onların durumunu değiştir
mez" denilmektedir. Diğer bir ayete gö
re insanlar Allah'ın verdiği imkanlarda 
ölçüyü aşariarsa Allah'ın gazabını hak et
miş olurlar; ancak bunlar pişman olur. 
inanır ve iyi işler yapar ve bu suretle doğ
ru yola dönerlerse Allah da bol bol bağış
lar {Taha 20/81-82). Daha genel bir ifa
deyle insanlar şükrederse Allah da fazla
sıyla verir (İbrahim ı 4/7). Sadece bu bilgi
ler bile ilahi buyruğun kaçınılmaz olduğu 
fikrinin gerek ilahi adalet kavramına ge
rekse insanın sorumluluğuna yer bırak
madığı iddiasını (Wensinck, The Muslim 
Creed, s. 56) geçersiz kılmaktadır. 

İlk müslümanlar, kader ve insanın ira
de veya seçme özgürlüğüyle ilgili Kur
'an'ın getirdiği makul inancı sürdürürken 
(Goldziher, s. 70-74 vd.) siyaslihtilafların 
ortaya çıkmasıyla birlikte bu konu müs-

lümanlar arasında en köklü fikir ayrılık
Iarına yol açan teorik bir problem haline 
gelmiştir. İrade hürriyetinin kabulü. ha
life de dahil olmak üzere her insanın yap
tıklarından doğan sorumluluğun -sorum
luluktan kaçanların iddiasının aksine- Al
lah'a değil kendisine ait olduğunu belirt
mek anlamına geliyordu (İbn Kuteybe, s. 
30 ı ı Başta Muaviye olmak üzere. Em evi 
halifelerinin çoğunun bu fikirden rahat
sız olduğu bilinmektedir (Macid Hadduri, 
s. 43-46; Macit Fa h ri, s. 62). Buna karşılık 
teorik planda Cehm b. Safvan'ın öncülü
ğünü yaptığı. Allah'ın mutlak hakimiyeti
nin, sınırsız ilim. irade ve kudretinin in
san iradesine hiçbir özgürlük payı bırak
madığı, hatta insana gerçek anlamda fiil 
nisbet etmenin bile doğru olmadığı şek
linde özetlenebilecek olan cebir görüşü, 
kendi yönetimlerini ilahi kaderin kaçınıl
maz bir sonucu olarak göstermek isteyen 
Em evi yöneticileri tarafından da destek
leniyordu. Bu anlayışa karşı ilk defa. Erne
viler'in muhalifleri olan Haridier'in sorum
luluğu insana yükledikleri belirtilmekte
dir (Watt, s. 46-4 7). Ancak irade hürriye
tinin teorik düzeyde ilk savunucuları. in
sanın kendi fiilini bizzat seçip yapma gü
cüne sahip olduğunu kabul ettikleri için 
Kaderiyye diye anılanlardır. Bu grubun 
önde gelenlerinden Ma'bed el-Cühenl ve 
Gaylan ed-Dımaşki görünüşte halifeye 
karşı geldikleri gerekçesiyle, fakat ger
çekte irade hürriyetini savunmakla siya
si nizarn aleyhinde tehlike oluşturdukları 
düşüncesiyle Halife Abdülmelik ve Hi
şam tarafından öldürülmüştür. 

Kaderiyye'nin görüşleri daha sonra 
Mu'tezile tarafından sürdürüldü. Mu'te
·zile alimleri, ayrıntıdaki bazı farklılıklara 
rağmen insan iradesinin özgür olması 
gerektiği yolundaki görüşlerini Allah'ın 
mutlak surette adil ve hakim olduğu ön
cülüne dayandırdılar. Buna göre insanla
rı özgür iradeleriyle seçip yapmadıkları, 
tam aksine yapmaya mecbur kılındıkları 
eylemlerden dolayı sorumlu tutup ceza
landırmak, yine onları özgürce seçip ya
pamayacakları işlerle yükümlü kılmak 
hem adalete hem de hikmete. dolayısıyla 
akla aykırıdır ve kötüdür. Şu halde ada
let ve hikmetinden kuşku duyulamaya
cak olan Allah insanları, sorumluluğa ko
nu olan eylemlerini seçmeye elverişli bir 
iradeyle ve bunu gerçekleştirmeye yeter
li bir kudretle donatmıştır (Eş'arl, s. 229-
23 ı; Kadi Abdülcebbar, V/1, s. ı 77-178; V/ 
2, s. 132; Şehristanl, el-Milel, 1, 45; a.mlf., 
Nihayetü'l-ikdam, s. 397-398). 
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Spekülatif planda oldukça başarılı olan 
bu görüşlerine rağmen Mu'tezile, genel
likle hem Allah'ın kudret ve iradesinin 
mutlaklığını ve sınırsızlığını, hem de in
sanın yükümlülük ve sorumluluğunu bir
likte kabul eden geleneksel Selefi tavrın 
toplumda hakim telakki olarak sürüp git
mesini önleyememiştir. Muhtemelen lll. 
(IX.) yüzyıldan itibaren Ehl-i sünnet diye 
anılmaya başlanan bu tavır Ebü'l-Hasan 
el-Eş'ari ile en güçlü temsilcisine kavuş
muştur. Eş'ari ve onu takip edenler. in
sanların iyi fiilieri gibi kötü fiilierinin de 
Allah tarafından yaratıldığını savunurlar. 
Eş' ari'ye göre şer Allah'tandır; fakat Al
lah şerri kendisi için değil kulları için şer 
olarakyaratmıştır ( el-Lüma', s. ı 25). İn
sana fiilierini gerçekleştirme hususun
da hür irade tanınmasının ilahi iradenin 
mutlaklık inancına gölge düşüreceğinden 
kaygı duyan Eş'ariyye kelamcıları. yüküm
lülük ve sorumluluğu mantık! bir temele 
oturtabilmek için kes b teorisine sığınmış
lardır. Fakat bu terime cebir anlayışına 
yaklaşan bir içerikyükledikleri, hatta bu 
yüzden onların görüşlerinin "cebr-i mu
tavassıt" diye adiandınidığı bilinmekte
dir. Ancak Cüveynl ve Gazzali gibi felsefi 
birikimi de olan sonraki Eş'arller'in kesb 
fikrinin getirdiği ahlaki çözümden tatmin 
olmadıkları anlaşılmaktadır (mesela bk. 
imamü'I-Haremeyn el-Cüveyn'f, s. 44, 49-
50; Gazzall, if:ıya', IV, 5-6). 

Ehl-i sünnet'in diğer kolunun kurucusu 
olan Ebu Mansur el-Matürldl'nin insan 
fiilierine ilişkin görüşleri çeşitli noktalar
da Eş'ariyye ile Mu'tezile arasında yer al
maktadır. Mesela Matürldl'ye göre fiiller 
itaat. isyan. iyilik, kötülük gibi ahlaki nite
likler taşımaları bakımından Allah'ın ka
zası olamaz, dolayısıyla bunların insana 
nisbet edilmesi gerekir (Kitabü't-Tevf:ıld, 
s. 308). İnsanın kudreti, onun zorunluluk 
altında bulunuşunun değil özgür kılınışı
nın sebebidir (a.g.e., s. 239). Bu kudret
le insan -Eş'ariyye'nin iddiasının aksine
karşıt değerler taşıyan fiillerden birini 
veya diğerini seçme ve yapma özgürlü
ğüne sahiptir, ayrıca psikolojik olarak bu 
özgürlüğün ün farkındadır. Şu halde kaza 
ve kader inancı insanın kötülükleri için 
mazeret teşkil etmez (a.g.e., s. 226, 239, 
309-312). 

Aslında Matürldi de kesb terimini kul
lanmakla birlikte onun bu terime yükle
diğimananın Eş' ari'ye göre farklı olduğu 
anlaşılmaktadır. Eş'arl anlayışı Fahreddin 
er-Razl'ye, "İnsan, h ür irade sahibi görü
nümünde hürriyetten yoksun bir varlık-
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tır" sözünü söyletmiştir ( Şerf:ıu esma'il
Lahi'L-f:ıüsna, s. 250). Buna karşılık kesbi 
ihtiyar ve kudretle irtibatlı olarak kulla
nan Miltüridiler bu kavrama kısmen bir 
özgürlük anlamı da yüklemiş görünmek
tedirler. Sonraki Miltüridiler fiili yaratma 
açısından Allah'a, irade ve karar açısın

dan insana izilfe ederek bu karara "azm-i 
musammem" demişler ve bununkesbile 
aynı şey olduğunu belirtmişlerdir (ibnü'l
Hümam, s. 111-112, 133). 

ilk dönemlerden itibaren sGfiler de ken
di fiilini hür iradesiyle seçme ve gerçek
leştirme imkanına sahip insan fikrine kar
şı çıkarak cebir görüşünü benimsemiş
lerdir. Bu sebeple sGfilerle Mu'tezile ule
ması daima çekişme halinde olmuştur 
(Ch. Bauamrane, s. 48-51; Çağrı cı, s. 31-
32). Kuşeyri'nin naklettiğine göre (er-Ri
safe, s. ı 21) Haris el-Muhilsibi. babası ira
de özgürlüğünü savunan Kaderiyye'den 
olduğu için ondan kalan mirası kabul et
memiştir. 

islam düşünce tarihinde irade ve irade 
özgürlüğü sorununu gerek psikolojik ge
rekse felsefi yönüyle en ileri düzeyde in
celeyen düşün ür Gazzali olmuştur. Gaz
zali de diğer Eş' ariler gibi Kaderiler'le 
Mu'tezile'yi eleştirerek kader inancını be
nimsemekle birlikte teorik olarak açıkça 
reddettiği cebir görüşünü, insan ilişkile
rinde kuralsızlı k ve anarşizme yol açaca
ğına işaret ederek pratik hayat için teh
likeli bulmuştur (Kitabü '1-Erba'in, s. ll) . 
Gazzali, "Sizi de yaptıklarınızı da Allah ya
rattı" (es-Saffat 37/96) mealindeki ayeti 
açıklarken kendisinin kulun yapma ve 
yapmama özgürlüğü bulunduğuna inan
dığını. bu görüşünün her şeyin Allah ta
rafından yaratıldığ ı inancıyla çelişmedi

ğini. çünkü özgürlüğün de Allah tarafın
dan yaratıldığını belirtir ve, "Kendisi için 
yaratılmış olan bu özgürlüğe insan zorun
lu olarak sahiptir" der (İf:ıya' , IV. 5-7, 253-
255, 258). Gazzali'nin irade hürriyetini in
sanın yaratılıştan sahip olduğu zorunlu 
bir niteliği olarak görmesi tamamen ori
jinaldir ve çağdaş felsefi antropolojinin 
de benimsediği bir sonuçtur. Bununla bir
likte problemi spekülatif tartışmal arla 

çözmeye çabalayan üç mezhebi (Cebriy
ye, Mu 'tezi le, Eş'ariyye). el yordamıyla fili 
tanıdığını sanarak onu tanımlamaya ça
lışan üç köre benzeten Gazzali (a.g.e., IV, 
6-7). Kanrtan önce problemin teorik tar
tışmalarla çözümlenemeyeceğini. çünkü 
onun deneysel dünyanın ötesiyle ilgili bir 
mesele olduğunu belirtmiştir. 
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r:;;:ı MUSTAFA ÇAGRICI 

ıııııru HAYATİ HöKELEKLİ 

o FIKIH. irade kelimesinin kelam ve 
felsefede birçok tartışmanın odağında 
yer alan bir teri m olmasına karşılık kla
sik fıkıh literatüründe terimleşmediği, 
hatta yaygın bir kullanımının bulunma
dığı, kullanıldığı yerlerde de "kasıt" anla-

mına geldiği görülür. Ancak fıkıhta yay
gın kullanımı bulunan kasıt, niyet, ihtiyar, 
rıza terimleri, aralarındaki ince farklarla 
birlikte genel anlamda iradenin mahiye
tini veya belli yönlerini ifade etmekte, bu 
kavramlar bir şekilde yok eden ya da sa
katlayan ikrah. hile, hata (galat), hezl gibi 
kavramlarla sehiv, n isyan ve cehalet gibi 
bunlarla bağlantılı kavramlar da aynı za
manda islam hukukçularının irade konu
sundaki görüş ve yaklaşımlarını tanıtıcı 
bir içeriğe sahip bulunmaktadır. Bu se
beple ilk bakışta klasik literatürde irade 
kelimesine terim anlamı yüklenınediği ve 
onun fıkıh ilmine ait teknik bir terim sa
yılmpması gerektiği anlaşılmaktaysa da 
esas itibariyle iradenin cüzlerini oluştu
ran kavrarnlara doktrinde yer verildiği. 
ayrıca irade kavramını tanıtmaya ve ta
nımlamaya yarayan zengin bir hukuki te
fekkürün ve tartışma örneklerinin bulun
duğu göz önüne alınırsa. insanın yapıp et
melerinden dolayı dünyevi ve uhrevi so
rumluluğa muhatap olmasına temel teş
kil eden iradenin içerik ve kavram olarak 
fıkıh ve fıkıh usulü ilimlerinde merkezi bir 
rol oynadığı anlaşılır. Bundan dolayı ira
de kelimesi XX. yüzyılda terimleşerek is
lam hukuku literatürüne girmiş ve çağ
daş hukukçular tarafından çeşitli şekiller
de tanımlanmaya başlanmıştır. Mesela 
Abdürrezzak Ahmed es-SenhGri'ye göre 
irade, "muayyen bir şey hususunda karar 
verme (azm) olarak gerçekleşen sübjektif 
bir eylem" (el-Vasit, ı , 174). Mustafa Ah
med Zerka'ya göre ise "bir şeyi yapmaya 
karar vermek ve ona yönelmek''tir (el
Fıkhü'l-İslami, I, 366-368) . Bu anlamıyla 
jr ade. "iki şeyden birini veya bir şeyi yapıp 
yapmama arasında tercih imkanı" anla
mındaki ihtiyardan ve rızadan farklı ve 
daha kapsamlıdır. Çünkü bir kimsenin bir 
konudaki iradesi ihtiyar kaynaklı olabile
ceği gibi icbar kaynaklı da olabilir. Yine 
kişinin iki şeyden birini tercih etmesi se
verek ve isteyerek olabileceği gibi iste
meyerek de olabilir. 

irade esasen özü ve mahiyeti itibariyle 
zihinde, genel bir deyimle içte gerçekle
şen sübjektif bir durum olduğundan açık

lanmadıkça muhataplar tarafından bi
linmesi ve ona hukuki sonuç bağlanması 
mümkün olmaz. Bunun için de içte olu
şan iradenin dışa vurulması ayrıca gerek
lidir. Böyle olunca biri iradenin kendisi 
veya oluşması . diğeri açıklanması olmak 
üzere iki süreç veya boyutundan söz edi
lir. Klasik literatürde birinci boyut daha 
çok rıza ve ihtiyar kavramlarıyla, ikinci bo-


