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Islam diisiincesinde ahlik, 6nemli bir yere sahip olup giinliik hayatimizi
ve davramislarimzi yonlendiren deger ve kurallar1 icermektedir. Nazari ve
ameli boyutlara haiz olan ahliki konu ve kavramlara felsefe, kelim, tasavvuf
gibi alanlarda epeyce yer verilmistir. Farabi’nin ilimler tasnifinde yer verilen
ahlikin sistematik bir disiplin haline gelmesinde ozellikle Islam filozof ve
stifilerin etkisi biiyiik olmustur.

Tezimizde ahliki diisiincenin felsefi ve tasavvufi acilardan nasil ele
alindi@1 gosterilmeye cahsilmistir. Bu dogrultuda giris boliimiinde genel
anlamda “ahlak” ve “etik” kavramlari, Kur’an ve Siinnette yer alan ahlak,
seriatta ahlakin nasil sekillendigi gibi konular ele alinarak genel bir cerceve
cizilmeye gayret gosterildi. ilk boliimde islam ahlik diisiincesinde sistemli bir
yapmin olup olmadig tartisildi. Mistisizm ve mistik tecriibe, ahlikta mistik
unsur, mistik boyuta gecis ve ahlak sisteminde mistik yontemler gibi konular ele
alindi. ikinci b6liimde, insanin ahlaki yapisi ve fail olarak insan konusu ile bir
fiilin ahlaki olarak nitelendirilip nitelendirilemeyecegi iizerinde durulmustur.

Tezimizin ii¢iincii boliimiinde islam ahlikinin temel amaclarindan olan
kemal’e ve kemal’e giden yolu ifade eden mistik unsurlara yer verildi. Kemal
derecesi, ask’in ahlaki rolii, Tanr1’ya ahlaki anlamda benzeme, marifetin ahlaki
boyutu, iyi ve kotiiniin algilanis1 ve mutlak iyinin gerceklestirilmesi, faal akilla
ittisal ve mutluluk gibi konular ile genel anlamda ahlikta yer alan amaglarin
neler oldugu belirtildi. islam ahlik diisiincesinin epistemolojik boyutu olarak

“miisahede” ve “marifet” kavramlarimi dordiincii boliimde ele almaya cahstik.



Islam ahlikimin amaclarindan sapmanin  ve amaglarla araclarin yer
degistirmesinin ele alindig1 son boliimde “mistik” unsurlarin yerini “faydacr”

bir anlayisin alabilecegi vurgulandi.

Anahtar Kelimeler. Islam Ahldki, Mistisizm, Islam Felsefesi, Mistik Unsur,

Kemal Kavrami, Dini Tecriibe, Marifet, Tasfiye, Ask, Faal Akil, Tyi, I1ahi Ahlak
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Morality occupies an important place in Islamic thought and contains
values and rules that guide our behaviour and daily life. Ethical topics and
concepts containing theoretical and practical dimensions are considerably
developed in fields such as philosophy, kalam and Sufism. Islamic philosophers
and Sufis have contributed greatly to making ethics a systematic discipline that
is included in Farabi's classification of sciences.

In our thesis, we try to describe approaches to ethical thinking from the
philosophical and Sufi points of view. With this understanding, the concepts of
'morality' and 'ethics', morality in the Qur'an and the Sunnah, the form of
morality in the Sharia are reviewed in the introductory chapter and an attempt
is made to establish a framework. In the first chapter it is discussed whether
Islamic moral thought has a systematic structure or not. Topics such as
mysticism, mystical experience, mystical elements in morality, the transition to
the mystical dimension and mystical methods in the system of morality are
reviewed. In the second chapter, the following topics are discussed: the moral
structure of human beings, the human being as a perpetrator, whether an act
can be qualified as ethical or not.

The third chapter of our thesis reviews perfection, which is one of the
fundamental objectives of Islamic morality, and the mystical elements

indicating the path to perfection. The degree of perfection, the ethical role of

Vi



divine love, becoming like God in the ethical sense, the ethical dimension of
talent, the perception of good and evil, the realization of absolute good, union
with the active mind and the realization of absolute good and the goals included
in morality in the most general sense are explained. The epistemological
dimension of Islamic thought of morality and the concepts of "miisahede" and
"marifet" are discussed in the fourth chapter. The last chapter deals with the
deviation from ethical goals and the replacement of goals by means and

emphasises that a utilitarian approach can replace mystical elements.
Keywords: Islamic Morality, Mysticism, Islamic Philosophy, Elemental

Mysticism, The term of Kamal (perfection), Religious Experiences, Marife,

Purification, Love, Active Reason, Good, Divine Moral
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GIRIS

Ahlak {izerine konugsmak ayn1 zamanda ‘insan’ iizerine konusmay1 gerekli
kilar. Insanmin tanimi, gayesi ve anlamma dair sorular, insan1 ahlaki alana tasiyan
sorulardir. Bu tiir sorular, insanin taninmasinda, kendi dogasi ve i¢sel donanimini
aci8a cikarmada etkilidir. Zihinsel olarak baglayan bu siireg, irade, akil, vicdan, nefs
vb. unsurlarin olusturdugu insanin dogasini1 karsimiza ¢ikarir. Bu sebeple ahlak da bu
doga iizerine insa edilen bir alandir. Bu insa siirecinde 6ncelikli gaye, insanin kendini
gerceklestirmesi, yani dogasinin geregini ahlaki anlamda yerine getirmesidir. Insanin
ahlaki agidan ¢ift yonlii olusu, akli ve iradi 6zellikleri, nefs ve kalbin 6zellikleri gibi
nitelikler, insan1 ahlaki bir varlik kilar. Islam ahlak diisiincesine bakildiginda ahlakin,
insanin dogasi, gayesi ve anlami tizerine kuruldugu gortiliir.

Insanin anlami, gayesi, kendini gerceklestirmesi gibi nitelikleri, insanin
kendisine, ¢evresine, topluma, baskalarina yonelik ahlaki fiillerinde agiga cikar.
Onun kendi ahlaki yapisi, ahlaki degerlerle beslendigi takdirde fazilet denilen ahlaki
nitelik olusur. Temyiz, idrak etmek gibi zihinsel fiiller, fazilet-rezilet, iyi-koti gibi
ayrimlar1 yapabilecek bir seviyede oldugu siirece insana ahlaki bir varlik
denebilmektedir. Ahlakta mistik asamaya nasil ulasilabilecegi; mistik unsurlarin
neler oldugu; insan1 mistik ve ahlaki gayelere ulagtiracak yontemlerin neler oldugu;
bir eylemin ahlaki fiil olarak nitelenmesinin sartlarinin ne oldugu; insanin ahlaki
anlamda cift yonlii yapisinin nasil oldugu; insanin fail-insan seklinde nitelenmesinin
kosullarmin neler oldugu; kemale giden siirecte ele alinan konular ve temel gayeler
ile marifet, miisahede gibi epistemolojik siireclerin roliiniin ne oldugu tezimizde
cevaplarini agiklamaya ¢alistigimiz temel sorulardir.

[fade ettigimiz sorular baglaminda tezimizde temel gaye, ahlaki yapida yer
alan mistik egilimleri ortaya ¢ikarmaya ¢alismaktir. Bu dogrultuda insanin ahlaki bir
varlik olarak nitelenmesini, bu nitelendirilmenin mistik, epistemolojik, psikolojik ve
metafizik boyutlarin1 agiklamaya gayret ettik. Ayrica bir davranisin ahlaki bir fiil
olarak nitelenmesinde hangi unsurlarin yer aldigin1 ahlaki gayelerin neler oldugunu,
ahlakta mistik unsurlar araciligiyla mistik boyutu aciklamak da diger bir gayedir.
Ahlakta yer alan mistik gayelerden sapmayr ve bu sapmanin fayda eksenli bir

anlayisa yol actigmmi kavramsal agidan ve somut Orneklerle vurgulamaya galistik.



Tahlil etmeye c¢alistifimiz konularin metafizik agiklamasini ve bu agiklamalarin
mistik unsur ve boyutla olan iligkisini ele aldik. Bu konular1 ele alirken felasife ve
sifi diisiinceye daha fazla yer vermeye ¢alistigimizi belirtelim. Genel anlamda Islam
ahlak diistincesini ele almaya gayret etti§imiz tezimiz, tasavvufi bir tez degildir, fakat
tasavvufi diisiinceye de tezde yer verdik. Islam ahlak diisiincesindeki mistik vurguyu
On plana almay1 ve daha ziyade felsefl diisiincedeki ahlak anlayisinda yer alan mistik
boyutu ortaya ¢ikarmayi gaye edindik.

Tezimizin igeriginde yer alan konular ele alirken izledigimiz yontem, felsefi
ve sufi diisiincede Islam ahlaki ile ilgili yazilan eserleri dikkatlice okuyarak tahlili
metot araciligiyla bir ¢er¢eve cizmeye calismak olmustur. Tahlili metodun yaninda
tasviri metoda da yer verdik. Tezimizin igeriginde yer alan konular {izerinde
yaptigimiz yorumlar, matematiksel kesinlikten uzak yorumlardir. Oncelikle giris
mabhiyetinde ele alabilecegimiz konulardan baslayarak tezimizin boliimlerini siire¢
icerisinde ortaya ¢ikardik. Hangi konunun nasil ve nerede islendigini zaman
igerisinde tespit ederek konumuzun temel dayanak noktalarini belirledik. S6z konusu
temel dayanak noktalari; insanin ahlaki yapis1 ve gayeleri, ahlakta mistik unsurlar ve
mistik boyut, insanin ahlaki gayelerine ulastiracak mistik ve epistemolojik
yontemler, ama¢ ve araglarin yerli yerine oturtulmasi, ahlakta mistik anlayistan
sapmanin icerigi gibi konulardir. Tezimizi bu tiir dayanak noktalari iizerine insa

etmeye gayret ettik.

a) Ahlak ve Etik Kavramlari

Ahlak, Arapca ‘hulk’ kelimesinin c¢ogulu olup Tiirkgede tekil olarak
kullanilir. Etik/Ethics kavrami ise, aliskanlik anlamindaki ‘etos’ kelimesinden
tiiretilmistir. Ahlak kavrami, Ingilizcede ‘ethics’ ve ‘morality’ seklinde de ifade
edilir." Tek kisinin veya bir insan toplulugunun belli bir tarihsel donemde egilim,
diisiince, inang, tore, aliskanlik, gorenek ve bunlarda igerilmis olan deger, buyruk,
norm ve yasaklara gore diizenlenmis ve bu sebeple geleneklesmis, yerlesmis yasama

bigimine ahldk (moral) denir.” Baska bir ifadeyle ahlak, belirli bir toplumda gegerli

! Aristoteles, Nikomakhosa Etik, cev. Saffet Babiir, Ankara, 1988, s.34; Mehmet S. Aydin, Ahlak
Felsefesi Ders Notlar: (basilmamis), s.5.
* Dogan Ozlem, Etik-Ahlak Felsefesi, istanbul, 2004, s.16-17.



olan haklarin ve ahlaki hiikiimlerin toplam1 veya normatif olarak telakki edilip amaci
iyi’den ibaret olan alandir.’

Sozlikte seciye, din, tabiat gibi anlamlara gelmekle beraber insanin i¢
diinyasi ifade eden hulk, nefste varolan bir melekedir.* ‘Hulk’ kavramina yakin
anlamda olan ‘halk’, bedenin nitelenmesinde; hulk ise ruhun nitelenmesinde
kullanilir. Gazali’nin ifadesiyle salk, insanin yaratilisinin dis yonii (fizyolojik), haricl
iliskileri ve goriiniir siretidir. Hulk ise yaratilisin dertini (psikolojik) yoniidiir.” Bu
noktada ferdin, dertni kisilik 6zellikleri ve kendi dogasi olan huylarini, harici kisilik
ozellikleri (halk) ile uyumlu hale getirmesi gerekir.® Bu baglamda halka ve yaratilisin
dis yoniine ait degerler biling slizgecinden gecerek Aulk haline gelirse bu degerler
kisiligi olusturur. Islami kaynaklarda iyi huylar ve faziletli fiiller Adisnii'l-huluk,
mehdsinii'l-ahlak, mekarimii'l-ahlak, el-ahlaku'l-hasene, el-ahldku'l-hamide, Kot
huylar ve koti fiiller ise suii'l-hulitk, el-ahlaku'z-zemime, el-ahldku's-seyyie gibi
terimlerle karsilanmistir. Yaratiligin harici giizelligi olan halk hiisn-ii hulk, huy ya da
der(ini giizellikle kamil kilmak insanin temel hedefidir. Bu hedef, gecici heveslere,
isteklere ve gosterise dayali olmayan, hayatin anlamina kilavuzluk eden, insanin
temyiz giiciine ve hikmete uyan kimselerin ahlaki kisiliklerinin ifadesidir.”

Ahlak, ‘fiillerin ve nefse ariz olan seylerin iyi ya da kétii olmasina arag olan
sey’® seklindeki tanimi dogrultusunda hayir ve serrin delil-i nazariyesi oldugu
seklinde tanimlanmustir.” Bu dogrultuda hayrin ve vazifenin ilmi olarak nitelenen
ahlak, insanin iradesini insana layik bir sekilde nasil kullanacagini ifade eder.
Anlagilacag tlizere ahlak ilmi, olan duruma degil, olmas: gerekene dair bilgi verir.
Kisacasi ahlakin gayesi, insanin huylarmim nasil olmasi gerektigini tayin etmektir."
Tasavvufi anlayista ahlak, Allah hakkinda marifet sahibi olmak, O’ndan bagka higbir

seyin diisiincesine sahip olmayip sebebe degil, miisebbibe bakmak'' seklinde

> M. Namuk Canki, Ahlak, B. II, istanbul, 1928, 5.302.

* M. Namik Canki, Biiyiik Felsefe Liigati, Cilt:1, Istanbul, 1954, 5.317.

> Gazal, ihyauw Ulimi’d-Din, Cilt: 2, trc; Ahmet Serdaroglu, Bedir Yaymevi, Istanbul, 1974, s.125.

% Osman Bilen, ‘Mevlana ve Ahlaki Kisilik’, Mevlana ve insan-Sempozyum Bildirileri, yayina
hazirlayanlar; M. Seker, A. Isik, TDV Yayinlari, Ankara, 2010, s.47.

" Osman Bilen, ‘Mevlana ve Ahlaki Kisilik’, s.51.

8 Farabi, Tenbih ala Sebili’s-Saidde (Mutluluk Yoluna Yéneltme), cev. Hanifi Ozcan, Izmir, 1993,
s.33; Farabi, Fusil’ul-Medeni, ¢ev. Hanifi Ozcan, DEUIF. Yay. izmir, 1987, s5.27.

? [smail Fenni, Lugatge-i Felsefe, Istanbul, 1341, 5.438.

" Mehmed Ali Ayni, Ahlak Dersleri, haz.; ismail Dervigoglu, Emir Hiiseyin Yigit, Biiyliyen Ay
Yaynlari, Istanbul, 2013, 5.23, 25.

' Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risalesi, cev. Siileyman Uludag, istanbul, 1999, 5.405.



tanimlanir. Tasavvuf kavrami, ahlakin tanimina paralel olarak nefsani arzulardan
kacinmak ve ruhani sifatlara y(inelmek12 olarak ifade edilir. Bu sebeple ahlak, gayesi
tasavvuf veya birlige ulasmak olan bir hazirlik olarak aciklanmigtir.

Akil ve muhakeme araciligiyla insanin yaptigi fiiller ahlaki olarak nitelenir ve
ahlaki fiili gerceklestiren kisi, fiilin gayesini bilerek o fiili gergeklestirir. Mesela
ayagina takilarak diigmesine sebep olan bir tas1 tekmeleyerek gecen bir kimsenin
yaptig1 harekette bir gaye bulunmaz. Fakat o kimse, o tas1 bagkalarmin da
diismelerine engel olmak i¢in kaldirip bir kenara koydugunda insani ve ahlaki bir
davranista bulunmus olur. Bu tiir sebeplerden 6tiirii Farabi, ahlaki, insanda fazilet adi
verilen hayirlarin, giizel fiiller yapma imka&nin1 kazandiran ruhi melekelerin (hey’et)
gelismesini saglayan bir disiplin'* olarak tanimlar. Bu sebeple insanm fitratinda var
olan meleke, insani iyi/glizel veya kotii ahlaka sevk eder. Bu baglamda ahlak,
insanin kendi dogas1 ve fitri ozelligi dogrultusunda kazamilan bir seydir. Bu
kazanimin ahlaki olmasi i¢in bu fiillerin aliskanlik haline gelmesi gerekir.15 Bu
sebeple ahlak, insanin isledigi fiillerin kaynag olan ve onlar1 olusturan manevi
kabiliyetleri ifade eder.'® Ahldkin gegici olmayip insanda kalict halde yerlesmesi ve
meleke haline getirilmesi i¢in ahlaki fiilin kaynagina vurgu 6nemlidir. Bu 6nem
dogrultusunda Ihvan-1 Safa, ahlaki, bedenin her organma ait olan ve kendisiyle
bedenin diistinmeden belli fiilleri kolayca yapabildigi ya da ilimleri ve ahlaki
ozellikleri kazanabildigi bir yatkinlik ve yetenek seklinde tanimlamustir.'”

Ahlakin kolaylikla nefsten ¢ikabilir olmas1 ve yatkinlik ya da ruhi meleke
seklinde tanimlanmasi, ayni zamanda ahlakin insanin tabiatina uyumlu oldugunu
gosterir. Ahlakin fiillerin nefsten kolaylikla sudur etmesini saglayan yatkinlik olarak
tanimlanmas1 sebebiyle ahlakl bir kimse, ara sira erdemli fiiller isleyen biri olamaz.
Ahlaklr insan, once toplum hayatinda yaygin olan ahlak ilkelerini taklit eder. Bilgi

ve tecriibesi arttikca s6z konusu ilkeler {izerinde diisiinmeye baslar ve onlart suurlu

2 Gazali, Tasavvufun Prensipleri (Ravdatu’t-Talibin ve Umdetu’s-Sakilin), trc; Dilaver Selvi,
Semerkand Yayinlari, Istanbul, 2004, s.40.

"3 Hilmi Ziya Ulken, islam Felsefesi, Istanbul, 1967, s.123.

14 Farabi, Fusiil’ul-Medenti, s.103.

' bn Sina, Sifa, Metafizik IL, cev. Omer Tiikrer, Litera Yayincilik, Istanbul, 2004,s.176; Gazali,
ihya, IT1, 5.49; Ayni, M. Ali, Tiirk Ahlakeilari, Istanbul, 1993, Cilt:1, s.122.

1 Mustafa Cagrici, islam Ahlaku, Istanbul, 1985, s.16.

'7 [hvan-1 Safa, Risaleler, I, cev. Abdullah Kahraman, Ismail Caliskan, Burhan Sénmez, Ayrinti
Yaynlari, Istanbul, 2012, s. 305.



bir sekilde uygulayip igsellestirir. Ahlaki fiillerin suhilet (kolaylik) ile yapilmasi
béyle bir siirecin sonucudur.'®

Insan denilen varligin evrendeki yeri, konumu, gayesi ve nasil bir varlik
oldugu aciklandiktan sonra ahlaktan s6z etmek daha uygun olacagindan ‘insan
nedir?’ sorusu 6nem arz eder. Bu tiir sorulara insanin ya ahlaki veya manevi bir
varlik oldugu ya da beden-ruh ikiligi baglaminda ontolojik agidan cevap verilmistir."’
Bu sebeple Islam ahlaki iizerine yazilan eserlere insan nefsini ele alarak baslanmasi
ve ahlakin bunun iizerine insa edilmesi ayn1 gerekceye dayanir. Bu sebeple ahlak
hakkinda konugmak ayni zamanda insan ve insanilik hakkinda konugmay1 gerektirir.
Ahlak, bir anlamda insanin kendisini gerceklestirmesi olup insanin kendisine ve
baskalarma nasil davranmasi gerektigiyle ilgili bir alandir.”® Kendisine ve
baskalarina yonelik davranisin varligi, ahlakin fazilet ve reziletler ilmi olmasi ve
nefsi faziletlerle bezeme ile reziletlerden kurtarma yolu olmast seklinde
tanimlanmasini saglar.”' Bu baglamda ahlaki bilgi, insana amaglarina uygun fiillerin
iyi ve dogru sartlarmi tammak i¢in gerekli donanim ve temyiz giiciinii verir.”> S6z
konusu giigler sayesinde ahldk, insana gayesini tayin eden, bu gayeye ulagsmak i¢in
nasil bir yol izlemesi gerektigini gosteren, ahlaki tercihlerde kendisine rehberlik
edecek degerlerin nasil kazanilacagini gosteren bir sistem olarak sunulur. Bu sistem
baglaminda insanin kotii ve cirkin fiilleri yapmasi bizatihi ahlaki ilgilendirir. Bu
baglamda giindelik hayatimizin tamami ahlakhlik alani i¢inde diisiiniilebilir.”

Giinliik hayatin ¢esitli alanlariyla ilgili davranis ve gorgii kurallarina, terbiyeli
ve kibar davranig bigimlerine, 6giit verici kisa ve hikmetli sozlere ve bu sozlerin
derlendigi eserlere edep veya adab denilmistir. islami literatiirde edep terimi ilk
donemlerden itibaren 6zel davranis alanlar1 hakkinda kullanilirken ahlak ise, fiillerin
kaynagi olan ruhi ve manevi melekeleri, insanin ruhi kemalini saglamaya ydnelik
bilgi ve diisiince alanini ifade etmigstir. Fakat ahlaki gorgii, adap ve muaseret

kurallarma, toplum icinde makbul sayilan davranig tarzlarina uygun tutumlara

'8 [bn Sina, Sifa, s.429; Ibn Sina, Necat, cev. Kiibra Senel, Kabalci Yaymcilik, Istanbul, 2013, 5.295.
' John Rist, On Inoculating Moral Philosophy Against God, Marquette University Press,
Milwakuee, Wisconsin, 1999, s.29.

? fbn Sina, DAnisname-i Alai, ¢ev. Murat Demirkol, Tirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanligi,
Istanbul, 2013, s.134.

2 Katip Celebi, Kesfu’z-Ziinilin, Nesredenler; $. Yaltkaya, R. Bilge, MEB, Istanbul, 1971, Cilt:L, s.
35-37.

2 Osman Bilen, Mevlana ve Ahlaki Kisilik, s.47.

# Mehmet Tiirkeri, Etik Biling, Lotus Yayinlari, Ankara, 2011, s.23.



indirgemek, ahlaki kisiligi insd edecek giicte degildir. Ahlakin ifade ettigimiz
indirgenme tehlikesinin farkina varanlar, tasavvufu oOrnek vererek tasavvufun
birtakim merasimlerden ibaret olmadigim1 ve bu dogrultuda ahlaki davranisin da
merasime doniisme riski bulundugunun Snemine deginmislerdir.®® Hatta ahlaki
sadece goriintiilye, merasime, davranis kaliplarina, 6rf ve adetlere indirgemek etikette
ahlaklilig1 dogurur.

Ahlaki kisilik, 6zgilir irade sahibi, eylem giicli ve sorumluluk alabilecek
temyiz giicii bulunan, arzularina hakim, miidrik bir akil ve bilingle hareket eden ve
insana 6zgii bir benlik ifadesidir. Oysa gilinlimiiz psikoloji kuramlan kisiligi, biling
dis1 benlik ozellikleri ile harici diinya arasindaki etki-tepki iliskilerine, ahlaki ise
neredeyse etik ile ayni kokten gelen etikete indirgemistir.”> Ahlak, insanin sadece
bedensel tasarruflarina indirgenerek etik-et-lesmistir. Ozellikle psikolojizm, ahlaki
psikolojiye indirgeyerek bu duruma zemin hazirlar. Bu sebeple ahlak, insanin
Ozglirligliniin ifadesi olmasi gerekirken kendi psikolojisinin kolesi haline doniisiir.
Insanin kendini gergeklestirmesi ve ozgiirlesmesi, kendisini saran psikolojik ve
toplumsal davranis kaliplarin1 asmasi ile mimkiindiir. Boylece ahlak, toplumun
insana dayattig1 davranig kaliplar1 yani etiket olmaktan ¢ikar. Eger ahlaki sadece
sosyal aligkanliklar, orf, adet, gelenekler, moda gibi davranig kaliplar1 seklinde
tanimlar ve bunlarla kisinin biitlinlesmesini kisiyi ortadan kaldirarak tasavvur
edersek orada ahlaktan soz edemeyiz.’® Nitekim otomatik olarak var olan fakat
icinde kisiyi barindirmadigi icin ahlk ile ilgisi olmayan bir durum ortaya ¢ikar.”” Bu
dogrultuda Hume, dinin 6ziiniin fazilet ve iyi ahlaklilik olmasina ragmen insanlarin
bos inang, Onyargi gibi sebeplerden Otliri dinin Ozlini vaaz dinlemeye
indirgediklerinden sikayet eder.”®

Insan toplumsal bir varlik olarak bir taraftan ahlaki sosyal yasam igerisinde
bizzat yasarken, diger taraftan da ahlak iizerine degerlendirmeler yapar ve diisiiniir.

Iste bu ahlak iizerine diisiinme, felsefenin en temel disiplinlerinden biri olan ve

2 Bkz., Hucvirl, Kesfu’l-Mahciib, haz. Siilleyman Uludag, Istanbul, 1996,5.122; Cagrici, Mustafa,
islam Diisiincesinde Ahlak, s.65; Himmet Konur, Tasavvuf Ahlaki ve flahi Ahlak insana
Yolculuk, Istanbul, 2009, s.22.

3 Bilen, ‘Mevlana ve Ahlaki Kisilik’, s.51.

% Daha genis bilgi i¢in bkz., Tiles, J. E, Moral Measure, published by Routledge, London and New
York 2000, s.36-40.

" Kenan Giirsoy, Etik ve Tasavvuf, (yaymna haz.; Semih Yiicel), Stfi Kitap, Istanbul, 2008, s. 27.

8 Bkz., David Hume, Din Ustiine, cev. Mete Tungay, Imge Kitabevi Yaymlari, Ankara, 1995, 5.92.



ahlakin teorik boyutu olarak ifade edebilecegimiz ahlak felsefesinin (etik) konusudur
ki, bu nokta ahlak ile ahlak felsefesinin temel ayrimidir. Buna gore ahlak felsefesi,
hayatin eylem ve deger boyutunu felsefi olarak inceleyen felsefe disiplinidir.”’
Ayrica ahlak felsefesi, insan fiillerinin degeri lizerine sistemli bir sekilde diisiinme,
sorusturma, ahlaki hayata dair bir arastirma ve tartismadir.’® Ahlak felsefesi, ahlaki
secimlerimizin dayanagini olusturan ilkeleri, iyinin tabiatini, ahlaki yargilarimizin
anlamin1 ve degerlerin kaynagini incelemesi bakimindan kisinin kendi tercihleriyle
olusturdugu ahlaki varlik alanina yonelik bir suur ve farkindahk olusturmayi
amaglar. Etik, pratik bir etkinlik alan1 olan ahlaki, teorik bir inceleme konusu kilan
bir alan olup ahlak goriiglerini, Ogretilerini inceleyip tasnif eden, aralarindaki
benzerlik ve farkliliklar1 belirten, bunlar1 karsilastirip elestiren felsefe disiplininin
adidir. Bu nedenle ahlaklarin ¢okluguna ragmen etik tek olup bir Yahudi ahlaki,
Huristiyan ahlaki, Islam ahlaki, 6dev ahlaki, faydaci ahlak, mistik ahlak gibi ahlaklar
coklugundan soz edilebilir.

Etikte baslica problem alanlar1 olan iyi ve en yliksek iyi, dogru eylem, irade
Ozgiirliigii, erdem, 6dev, sorumluluk gibi temel kavramlar iizerinde analizlere ve 1yi-
kotii gibi ahlaki degerler tlizerinde incelemelere yer verilir. Ahlak felsefesinin konusu
iyinin, iyi fiillerin dogasini, 6ziinii ve kaynaklarini arastirmak, insan ig¢in iyi bir
hayatin nasil bir hayat oldugunu sorgulamaktir. Bu baglamda ahlak felsefesi, degere
konu olan biitiin bir hayat alanim1 her yoniiyle felsefi bir tavirla inceleyen felsefe
disiplini olmakla onun, hayatin i¢inde ve hayatla yakindan ilgili oldugu gercgegini
ifade eder. Etik; su, madde gibi dis diinyada var olan somut bir alan degildir, bir
sanat eseri sanat¢cinin emek ve gayretiyle ortaya ¢iktig1 gibi etik de insanin emek ve
gayretiyle ger¢eklesen beseri bir faaliyet olup insanin basarisi ve tirliniidiir.

Ahlak felsefesinin ahldk konularmi ii¢ sekilde ele aldigin1 gérmekteyiz.
Bunlardan ilki analitik yaklasim, digeri normatif yaklasim ve son olarak meta-etik
yaklasimdir. Analitik yaklasimda ahlaki kurallar konulmaz, ahlakla ilgili konular
tasvir ve tasnif edilir, genel ilkelere ulasilmaya caligilir. Ahlakin belli bir toplumun
belli bir doneminde bireysel ve toplumsal davranis kurallarini saptayan ve inceleyen

bilim seklinde tanimlanmasi ahlak felsefesinin analitik yoniinii vurgulamaktadir. Bu

¥ Dogan, Etik-Ahlak Felsefesi, istanbul, 2004, s.17.
3% Heinz Heimsoeth, Ahlak Denen Mucize, ¢cev. Nermi Uygur, Istanbul, 1978, s.5.



bakimdan analitik ahlaka ‘ahlak bilimi® de denir.’' Betimleyici yaklasim da denilen
bu yaklasim, ahldk alanmin bilimsel olarak agiklanmasi gerektigini savunan
yaklasimdir. Bilimsel ya da materyalist yaklasim, olmasi1 gerekene yonelik normlar
belirlemek yerine, insan eylemlerinin gozlemlenerek sebep-sonug iliskisi igerisinde
tasvir edilmesi gerektigini ifade eder.

Normatif yaklasim, insanlarin ahlaki eylemleri i¢in olmasi gerekene yonelik
norm ve ilkeler koymanin gerekliligini, eylemlerin tasvir edilmesinin etik agidan kafi
olmadigini savunur. Buna gore, normatif etik, nasil yasamamiz gerektigini bildiren
ahlaki ilkeleri arastirarak hayatta en yliksek degerin ne oldugunu tartigir ve bir insan1
ahlaken 1iyi ve kotii kilan seylerin neler oldugunu sorgular. Ahlak felsefesinde diger
bir yaklasim da metaetik yaklasim’dir. Elestirel etik olarak adlandirilan yaklasim,
felsefenin temel gorevinin dilin mantiksal analizi ve kavram ¢6ziimlemesi gerektigini
savunan, ahlaki kuram ve sistemleri bilimsel agidan tasvir edip ¢éziimlemeye ¢alisan

ve analitik felsefenin etik alandaki tavrina karsilik gelen bir yaklagimdir.**
b) Kuran ve Siinnette Ahlak

Kur’an’da ‘ahlak’ kavrami yer almamakla birlikte biri adet ve gelenek; digeri,
ahlak anlaminda olmak tizere iki yerde ‘hulk’ kavrami gecer. Ayrica Kur’an’da birr,
takva, hayr, sidk, amel-i salih, maruf, hasene, ihsan, istikime gibi kavramlar 1yi ve
giizel ahlakhilik; ism, dalal, fahsa, miinker, bagy, seyyie, heva, fisk, fiiciir, zultim gibi
kavramlar ise kotii ahlaklilik veya kotiiliik ile ayni veya yakin anlami ifade eder.
Mesela ‘I¢inizden hayra cagiran, iviligi (ma’ruf) emredip kétiiliikten (miinker)
meneden bir topluluk olsun’ (3;104) ayetinde goriildiigl gibi hayr, ma ruf ve miinker
kelimeler ge¢mektedir.®® Belirttigimiz ayetle beraber A’raf siresi 157. ayette de
ahlaken iyi olana maruf; ahlaken kotii olan her seye de miinker denmistir.** Hadis
kitaplarinda ‘Edeb’ boliimiiniin ahlakla ilgili rivayetlerin yaklagik yarisini igcerdigini

gorliriiz. Bu baghgin yaninda hadis kitaplarinda ahlak, tergib ve terhib kitaplari

31 Aydin, Ahlak Felsefesi Ders Notlari, s.7.

32 Paul Edwards, The Encyclopedia of Philosophy, Cilt:IIl, New York and London, s.118-121;
Annemarie, Pieper, Etige Giris, cev. Veysel Atayman, Goniil Sezer, Istanbul, 1999, 5.80-82.

33 Toshihiko Izutsu, Kur’an’da Dinf ve Ahlaki Kavramlar, ¢ev. Selahattin Ayaz, Istanbul, s.289.

34 Ayrintil bilgi igin bkz., Izutsu, islam Diisiincesinde iman Kavrama, ¢ev. Selahattin Ayaz, Pinar
Yaynlari, Istanbul, 2017, s.111 vd.



baslig1 altinda birr ve sila, ziihdi fezail, isti’zan, rikak, sabr, tevekkiil, dili korumak,
havf ve reca gibi konular yer almaktadir. Bu kavramlar ve dolayisiyla ahlak ile ilgili
hadislerin literatiirde nerede ve ne kadar gectigine dair ¢alismalar yapilmistir.”
Merkezde insan olmak iizere insanin ¢evresindeki her seyle olan miinasebeti
ahlak alanina girer. Diger bir ifadeyle islam’da ahlak, insan hayatmn alt-yapisin,
temelini ve baslangicimi teskil eder. Biitiin insani ve toplumsal kurumlar bu alt-
yapi/temel iizerine kurularak diisiinceler degistirilebilir.’® Mesela Araplarin
diisiincelerini kokiinden degistirip yiikselten etken, kavramlara yiiklenen anlam
degisikligi ve bunun sebep oldugu ahlaki ve dini doniisiimdiir. Ozellikle ahlaki
icerige sahip olan kavramlarin gercek anlamlart degismemistir. Degisen, genel plan
ve sistemdir, kurulan yeni sistemde her kavram, yeni mevkiini bulur. Mesela takva
kavrami, cahiliye devrinde, hayvan, insan gibi herhangi bir canli varligin disaridan
gelecek yikicir bir kuvvete karsi kendini savunma davranigi olup maddi anlamda
kullanilmisken Islam ile birlikte bu kavram, inang ve ahlak sistemine asil anlamimi
tagtyarak onemli bir dini anlam kazanmistir. Takva, hiikiim gilintindeki ‘ilahi azap

37 Kur’an, bu tir kavram ve

korkusu’ndan saf dindarlik (ziiht) anlamina erer.
degerlerin anlamii ve sapmalar diizelterek onlara ilahi bir Ol¢li getirmis ve
kavramlar1 yeniden anlamlandirmistir. Boylelikle ahlak, insanlarin heva, heves ve
zanlarina birakilmadan bir sistem dahilinde belirlenmistir.

Kur’an’daki s6z konusu zihniyet degisimi, kavramlarin anlamlarini
degistirmek veya ahlaki-imani bir anlam vermekle gerceklesir. Bu baglamda
Kur’an’da ortaya konan ahlaki degerlerin temelinde bir inan¢ metafizigi veya bir
iman yer alir. Kuran, insanlari kendilerini bu degerlere gore degistirmelerini ister.
Dogru bir inang, ger¢cek bir degerden ayr diisiiniilemeyecegi gibi gercek bir deger de
dogru bir inanctan ayr diisiiniilemez.’® Dogru bir inanci insa etme dogrultusunda
Kur’an’da ti¢ farkli ahlaki kavram kategorisi bulunmaktadir; Allah’in ahlaki vasfi
ve isimleri gibi kavramlar; insanin Allah’a karst temel tutumunu tasvir eden

kavramlar ve insanlar arasindaki ahlaki iliskileri tanzim eden ilkelere iliskin

kavramlar. Bunlar1 insan-Allah ve insan-insan/toplum iligkisi seklinde ayirabiliriz.

33 Bkz., Ahmet Urkmez, Ahlak Ekseninde Hadis, Diyanet Vakfi Yayinlari, Ankara, 2010, s.31-65.
3% Hiisamettin Erdem, Son Devir Osmanh Diisiincesinde Ahlak, Konya, 1996, s.22.

37 jzutsu, Kur’an’da Allah ve insan, cev. S. Ates, Yeni Ufuklar Nesriyat, Istanbul, (tarihsiz), s.25.
3% M. Sait Recber, ‘Kuran ve Ahlak Metafizigi’, IX. Kuran Sempozyumu, Ankara, 2007, s.53-54.



Bununla beraber ayrica ahlaki degerlerin dogasi1 konusunda yer alan ontolojik
problemler, ahlaki degerlerin epistemolojik acidan kaynagi (akil-vahiy gibi), ilahi
adalet ve insanin 6zgiirliigii gibi konular ele alian baslica konulardandir.”

Kur’an’da ahlaki tartismalarm 6ziinii ‘Gyi ve kétiiniin tabiati’, ‘llahi adalet ve
kudret’, ‘ahlaki ozgiirliik ve sorumluluk’ gibi problemler olusturmaktadir. Allah,
peygamber gondermek suretiyle iyi ve kotli degerler alaninda daima yol gostermis
(hidayet) ve boylece toplumda degerler sisteminin yerlesmesini saglamistir.
Dolayistyla Kur'an'in, biitlin peygamberlerce getirilmis temel ahlaki degerleri
hatirlatmak suretiyle ahlaki, ilahi bir rehberin otoritesine ve yaptirim giiciine
dayandirdigim1 sdylemek miimkiindiir. George F. Hourani, Kur'an'm nazil oldugu
donemde merkezi bir yer isgal eden husiin, kubuh, hayr, serr, birr, sulh, zuliim,
adalet, kist gibi birtakim ahlaki kavramlarin gegtigi ayetleri tahlil ederek Kur'an' bu
kavramlarin ahlaki igeriklerinin insan zihninde bulundugunu ifade etmistir.
Boylelikle Kuran, insanlarin psikolojik yaptirim giicli araciligiyla bu kavramlar
uygulama alanina sokmaya tesvik eder.*

Kur’an’n, insani iliskileri dogru bigimde diizenlemek ve ozellikle ahlaki
kavramlar1 vurgulamak gibi bir fonksiyonu bulunmaktadir. Nitekim vahye dayali
dinlerin ana gayesi, ahlaki bir birey ve toplum meydana getirmektir. Peygamberlerin
gonderilisi de birey ve toplumlarin inang ve ahlaklarimin bozuldugu dénemlerde
gerceklesmistir. Bu, peygamberlerin ahlaki misyonlarinin gostergesidir. Bu misyon
dogrultusunda Miilk siresinde hayati ve Oliimii hangi insanlarin daha iyi/glizel
davranig ortaya koyacak diye yarattig1 ifade edilmis ve ayrica emrolundugun gibi
dosdogru olunmasi gerektigi emredilmistir. Hz. Peygamber, kendisinin giizel ahlaki
tamamlamak i¢in gonderildigini belirtmis, Kur’an’da diger peygamberlerin ahlaki
Ozelliklerinin vurgusu yapildigi gibi kendisinin yiice ahlaka sahip oldugu ifade edilip
giivenilirligiyle beraber ahlakmin Kuran ahlaki oldugu vurgulanmistir. Thvan-1 Safa
gibi bircok din ve diisiince adamlari, peygamberleri “goniil doktorlar1” olarak
nitelemis, doktorlar nasil ki bedensel rahatsizliklarin tedavisi ile ilgileniyorsa

peygamberler de ahlaki ve toplumsal problemleri ¢6zmek i¢in gonderilmislerdir.

39 [zutsu, Kur’an’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, s.37-38; Mariam el-Attar, islamic Ethics,
Routledge, New York and London 2010, s.11 vd.

% George F. Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethics, Cambridge University Press,
Cambridge 1985, 27-37.
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Kuran, insanin i¢ diinyasinin egitimi iizerinde durmus, onlarin akillarina ve
g0niil diinyalarina hitap etmistir. Yirmi ii¢ sene siiren niizul dénemi boyunca insanin
i¢ diinyasinin temizlenmesi, saglam bir zemine oturtulmasi i¢in bir¢ok uyarilarda
bulunmustur. Kur’an’da insanin diisiiniip ibret almasiyla baglantili olarak kalp, sadr,
fuad, akletme gibi kelimelere vurgu yapilmistir. Kalp, insanin diisiinme yetenegine
isaret ettigi gibi onun ruh ve duygu diinyasina da isaret eder. Yani diisiinme
eylemimiz kalple iligkili oldugu gibi imani ve ahlaki fiillerin her biri de kalple
dogrudan iligkilidir. Béylece Kuran, insanin diisiince ve duygu diinyasina dogrudan
hitap ederek kalbin olumlu ve olumsuz durumlarima isaret etmistir. Olumlu anlamda
akleden, siiklinet ve hust bulan, hidayete eren, selim ve yumusak bir kalbe isaret
edilmisken olumsuz anlamda ise katilagan, {iizerinde kilitler olan, perdeli,
miihiirlenmis, stiphe i¢cinde olan, kor ve gafildir.

Kuran ve siinnetin ortaya koydugu ahlak, yiikiimliiliik, niyet ve sorumluluk
cizgisi iizerinde oturmustur. Bu niteligi ile Islam ahlaki, insanin Allah ve insan
karsisinda alacagi tavirlarin higbir yoniinii ihmal etmemistir. Kur’an’da baskin olan
ahlaki motif, iyilik ve takva sartlarin1 yerine getirebilmek i¢in insanin kendisiyle
Allah ve emirleri arasinda uyumlu bir irtibat kurmasidir. Bu sart, dini yiikiimliilik
kavrami ve bu kavramin 6n sart1 olan itaat ile temellendirilmistir.*' Kur’an’da biitiin
ahlaki sorumluluklar, baslangicta uhrevi miieyyideye baglanarak ahlaki gelisim
amaclanmistir. Kuran, ahlaki bilinci yilikseltmek ic¢in insan davraniglarinin temeline
ve amacma ‘Allah sevgisi’ (Bakara 285), Allah’in hosnutlugu ve O’ndan hosnut
olmak (Maide 119), Allah rizas1 (Tevbe 72, Hadid 27) gibi bir ideali yerlestirmeye
caligmistir. Boylece Kur’an’da, insanin gaye bakimindan ¢ikar kaygilarii agmasi,
cennet timidi ve cehennem korkusunun &tesinde, niyet ve davraniglarini bizatihi iyi,
Allah sevgisi ve O’nun hosnutlugu cergevesinde yerine getirmesi istenmistir. Bu
baglamda Islam ahlaki, Allah’a itaat temeline dayali ahlaki birligi hedefler. Bu
anlayisin temelinde Allah’a saygi, Allah’in yarattiklarina merhametli olmasi, nefsini
dizginleme, giivenilirlik, fedakarlik gibi ilkelerden hareketle inangh bir yasayisin en

yiiksek gayesinin Allah rizasi oldugu vurgulanmistir.**

* Macit Fahri, islam Ahlak Teorileri, cev. M. Iskenderoglu, A. Arikan, Istanbul, 2004, s_.43.
*> Mehmet Vural, ‘islam Ahlaki ve Modern Ahlak Felsefelerine Elestirel bir Yaklasim’, islam Ahlak
Esaslar ve Felsefesi, (ed. M. S. Saruhan), Ankara, 2018, s.382.
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Islam ahlaki, Kur’an’da dinamik bir nitelikte anlatilmistir. Emr-i bi’l-maruf,
nehy-i ani’l-miinker, birr, hayr, toplumsal yardimlasma, 1iyili§i yayacak bir
toplulugun olmasina gayret etmek gibi konu ve kavramlar, insana sorumluluklar
yiikleyerek onun ahlaki bir fail ve dinamik bir varlik oldugunu gosterir. Belirttigimiz
biitiin bu kavramlar, insanlarin kolayca yapabilecekleri ve zamana gore yenilenmeye
acik olan dinamik kavramlardir. Bundan dolayr Kuran 1s18inda vurgulanan ahlak,
kitle veya seckinler ahlaki olmadig gibi aksine psikolojik, zihni, maddi yonlerden
her seviyedeki insanin kaygilarini, duygularini, insaniligini dikkate alan ve i¢inde
bulundugu durumdan daha ideal olana dogru yilikselme imkani saglayan bir ahlak
ozelligindedir. Kur’an’daki ahlaki kavramlarin dinamik olarak algilanmasi saldh
terimi Ornegiyle karsimiza cikar. Izutsu, bu kavramin Islam'daki ahlaki iyilik
tasavvurunu gosterdigi gibi Kur'an'daki ahlaki yetkinligi karsiladigini soyler.
Kur'an'a bakildiginda saldh terimiyle iman teriminin var olabilecek en kuvvetli
semantik bag ile birbirine baglandiklar1 goriilecektir ve nerede iman kavrami varsa
orada salih amel kavrami bulunmaktadir. Diger taraftan salah kavrami, ferdi ve
sosyal hayatta giizel sozden tevhide kadar dini/ahlaki iyi fiilleri tasvir etmekte ve
degerlendirmektedir.* iman ile salih amelin bir arada olusuna dair vurgu, teolojinin
ahlaki vurgusu veya ahlak ile teolojinin biitiinliigiidiir. insan1 ahlakli bir varlik olarak
yaratip sorumluluklar yiikleyen Tanri’nin bizatihi kendisi de ahlaki bir varliktir.**

Kur'an salah, takva gibi ahlaki icerikli kavramlarin disinda ahlaki ilke
olabilecek li-vechillah, sibgatullah gibi baska kavramlardan bahsederek ahlaki
tutumunu ifade eder. Li-vechillah, sorumlulugun kaynagini ferdi ve sosyal ¢ikarlar
asan bir ilkeye baglamakta ve bu ilke ugruna davranmak da fiilin ahlaki degerini
belirlemektedir. Bu baglamda Kur'an ahlaki, teleolojik ve deontolojik bir karakter
tagir. Bir gaye ve bu gayeye ulastiracak araclari/erdemleri/amelleri belirlemesiyle
teleolojik, bu gayenin hicbir diinyevi fayda/gikar giitmeden sirf ahlaki emir oldugu
icin yapma zorunlulugu getirmesiyle deontolojiktir.*

Sonug olarak ahlak ve ahlaki degerler, Kur’an ve Siinnette yer alan temel

konulardandir. Dinin en temel esaslar1 olarak ifade edilen ahlak, Kur’an ve Siinnet

# Bkz., izutsu, Kur'an'da Dini ve Ahlaki Kavramlar, s. 268-269; Bakara, 77,83; Al-i imran, 113.

* Mehmet Tiirkeri, Etik Bilin¢, Lotus Yayinlari, Ankara, 2011, s.140.

* H. Hiiseyin Bircan, ‘Teleolojik ve Deontolojik Agidan ‘Livechillah’ Teriminin Kur’an’in Ahlak
Degerleriyle Mliskisi’, MUIFD, istanbul, 2004, Say1: 27, s. 83,86.
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aracilifiyla insani ingd etmede etkin bir rolii bulunur. S6z konusu insa stireci,
ahlakidir ve insanin ahlakli bir birey olmasinda etkili bir fonksiyona sahiptir. Bu
siirecte Kur’an ve Siinnet, kavramlara ahlaki icerik yiikleyerek insani zihninden

baslayarak doniistiirmeye ¢alismistir.

¢) Seriatta Ahlak

Kur’an’in indirilisinin tamamlanmasindan sonra ahlaki konular iizerindeki
tartigmalar, ahlaki kavramlara yiiklenen farkli anlamlar, vahiy ile aklin ahlaka etkisi
ve ahlakin anlasilmasindaki rolleri, mezhepler ve ilim dallar1 tarafindan ele alinan
ahlaki konular ile imanin ahldka etkisini bu béliimde 6zetlemeye gayret ettik. Elbette
oldukca genis bir icerige sahip olan ‘Seriatta Ahlak® konusunu tezimizin smirlarini
asmamak adina kisa tutmaya calistik.

Islam diisiincesinde Sari’nin (kanun koyucu) maksatlar1 zaruriyyat, hiciyyat
ve tahsiniyyat seklinde ifade edilir. Dinin, nefsin, aklin, neslin ve malin korunmasi
(zaruri), ibadetlerdeki ruhsatlar gibi herhangi bir zorlugu ortadan kaldirmay1
gerektiren faaliyetler (ihtiyaci) ve insanin giizel gordiigii unsurlar, istiin ve giizel
ahlak (tahsini) olarak agiklanir ve bdylece dini emirlerin hikmet, maslahat ve adalete
dayanmasi saglanir.*® Bu maksatlara uygun olarak yapilan ictihat, yorum vb. zihinsel
etkinlikler serian olusturur. Mesela Hz. Omer’in muamelat ayetleri iizerine yaptig
yorumlari, fikih alimlerinin yaptiklari ictihatlar buna ornektir. Bu da bize dinin
zaman, kiiltlir ve toplumsal sartlar gozoniinde tutularak somutlastigini gosterir. Ayni
sekilde ahlak da zaman, kiiltiir ve toplumsal sartlar ve maslahatlar araciligiyla
somutlasir. Bu sebeple Allah’in insanlara hazir ve basmakalip bir ahlak gonderdigi
savunulamaz. Vahyin etkisiyle toplumun kiiltiirel ve 6rfi yapisi araciligiyla ahlaki
insanlar tesis eder ve i¢inde yasadiklar1 donemin ihtiyag ve sartlarna gore
gelistirirler. Bu baglamda ahlakin degismez bir sekilde sadece vahiyle belirlendigini
diisiinmek ve dinde ahlakin temelini sadece Tanri’ya dayandirmak bir hata olarak
goriiliir.”” Bu hatamin ifade edilmesi, Peygamber doéneminde ahldk ve seriatin

gosterdigi gelismenin donuk ve statik bir durumdan 6te dinamik bir nitelige sahip

% Satibi, el-Muvafakat, cev. Mehmet Erdogan, Istanbul, iz Yaymcilik, Cilt:I1, s. 61.
*" Hanifi Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, Cedit Nesriyat, Ankara, 2012, s.55-56.
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olmasma dayandirilir.*® Bu baglamda ahldk, kiiltiirel ve insani unsurlar barindiran bir
alandir. Fakat dinamik ve yenilenmeye acik olan ahlak ve ahlaki degerler, bir inan¢
esas1 gibi algilandig1 takdirde {izerinde diisiiniilmesi ve tartisilmasi gerekli unsurlar
olmaktan ¢ikarak kendisine nasilsa Oylece oldugu sekilde iman edilmesi gereken
ilkeler haline doniisiir. Bunun sonucunda konular, donuklasir ve mutlaklagarak
zamanlar {istii hale gelir. Mesela dinin veya ahlakin ge¢miste nasil yasanilmigsa veya
nasil anlagilmigsa o sekilde anlasilip yasanmasi gerektigi vurgulanir. Halbuki Kuran
ve Siinnet, ahlakta genel hatlar ¢izerek genel ilkeler ortaya koyar. Geri kalan tafsilat
ve ayrintilar, kiiltiirle ve seriatla ilgilidir. Kiiltiirel zenginligin varlhigi, degisen
toplumsal ve ekonomik sartlar gibi sebepler, fikhi kurallar gibi ahlakin da
giincellenmesi gerektigini gosterir. Bu sebeple ahlakta zihni ¢aba sarttir. Boylelikle
seriat, insanin toplumsal, psikolojik, kiiltiirel yonlerinin hayat ve din ile baglantisin
kuran bir etkiye sahiptir.*

Dinin, hakikati insana aktarirken kullandig1 yerel, tarihsel ve kiiltlirel motif ve
semboller maslahata yoneliktir. Koleligin kaldirilmasinda, ¢ok esli evlilikte,
kadinlara haklar taninmasinda maslahata yonelik egilim ve unsurlar1 gérmekteyiz.
Bu konularda o giinkii sartlar goz Oniine alinarak ortaya konulan ¢dziimler ifade
edilmistir ki bu ¢éziimler yerel ve kiiltiirel bir icerik tagir. Seriat, tarihi ve kiiltiirel
sartlar ile zamana gore degisiklik arz eder. Bilindigi gibi bu degisikligi akil agiga
cikarir. Bu baglamda Gazali, akil olmadan seriatin belirli hale gelemeyecegini
vurgular. Aklin temel, seriatin bina oldugunun altin1 ¢izen Gazali, akil ve seriatin
birbirlerine baghiligin1 savunur. Hatta akil ve seriatin nuru (aydinligi), “nirun ala
nfir” seklinde ifade edilmistir.”

Biitiin peygamberler aymi dini, fakat farkli seriatlar1 getirmislerdir. Bu
yoniiyle din, sabit; seriat, dinamik olarak ifade edilir.”' ‘Sizden her biriniz icin bir
seriat ve bir yol kildik’ (Maide-48) ayeti baglaminda Kur’an’da ge¢mis milletlere

indirilen hukuki diizenlemelerin farklilik arz etmesi, toplumsal alt yapis1 ya da zaman

48 Cabiri, ‘Cagdas Diinyada Seriatin Tatbiki Sorunu’, ¢cev. A. Sahin, islamiyat, Cilt:1, Say1; 4, 1998,
s.51.

* Ebu Hanife, Kitabu’l-Alim ve’l-Miiteallim, trc; M. Oz, imam-1 Azam’in Bes Eseri, istanbul, 2009,
s.16.

30 Gazali, Mearicu’l-Kuds, (Hakikat Bilgisine Yonelis), ¢ev. Serkan Ozburun, Insan Yaymnlari,
Istanbul, 2010, s.57-58.

> Matiiridi, Tevilatu’l-Kur’an, ¢ev. Bekir Topaloglu, Y. Vehbi Yavuz, M. Erdogan, S. K. Sandikgi,
Y. Sevki Yavuz, Fadil Aygan, Ensar Nesriyat, Istanbul, 2017, 2018, 2019, s. 174-175.
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ve mekén baglaminda seriatlarin degistiginin ayr1 bir kanitidir.”? Allah’in dini tek
oldugu halde seriatlarin ¢ok olmasinda insanin yaratilist geregi tasidigi beseri
Ozellikleri ile toplumlarin dil ve kiiltiirlerinin farkli olusu etkili olup bu durum,
insanlarmn farkli yollardan tevhit dinine ulasmalarimi saglar.”® Peygamberler
tarafindan pratik hayata aktarilan din, ayn1 zamanda o peygamberlerin seriati olarak
isimlendirilir. Tarih boyu gelisen ve degisen, dinle ilgili ¢esitli anlayis, yorum ve
uygulamay1 iginde tasiyan birikimsel bir boyuta sahip olmasindan dolayi seriat, dini
gelenek seklinde ifade edilir.”* Dinin seriat olarak ortaya konulmasi, onun zihin
icinden zihin disina cikarilirken bir kiiltiire gore ifade edilip 6rneklenmesi ve o
kiiltiir icinde ortak bir anlayis ve davranigi gésteren somut eylemlere doniistliriilmesi
ve toplumsal bir yapiya kavusturulmas: demektir.>

Farkli ilim dallarinin, kelami ve fikhi mezheplerin yukarida ifade ettigimiz
baglamda din, ahlak, seriat gibi konulara bakislarinda farklilik s6z konusudur.
Mesela siifilerin dine ve ahlaka bakislari, dini kati ve sekilci kurallar manzumesi
seklinde anlamaktan uzaktir. Elbette sufi diisiince, yeni bir seriat getirmemis, fakat
yeni bir anlayis ve kalbe dayali zengin bir anlam diinyasi sunmustur. Bu anlam
diinyasinda insan hayatinin ve fiillerinin ilahi mahiyete biiriinebilecegi ifade edilmis
ve Kur’an’in goniil diinyasina hitap eden duygu yonii 6n plana alinmistir. Kalbi ve
duygusal yoniin uzantisi olarak takva, merhamet, sefkat, dogruluk gibi mistik-ahlaki
faziletler, sufilerin temel faziletleri olmustur. Bu anlayis, sekilci ve kurallar1 ayrintili
uygulamadan ziyade der(ini bir dindarligin gostergesidir. Buradan hareketle dinin
zahiri hiikiimlerine seriat, derfini vechesine de hakikat ad1 verilmistir.>®

Ote yandan Sokrates’ten beri ahlak konusunda pek ¢ok farkli goriisler ortaya
konulmus, bazi diisiiniirler davranislarin sonucunu, bazilar1 da davranisa neden olan
ilkeyi ahlakiligin 6lciitii olarak gormiislerdir. Bu farkliliklara bir 6rnek olarak ‘bir
sey Tann istedigi icin mi iyidir, yoksa o seyin bizzat kendisi iyi oldugu i¢in mi

Tanr1 onu istemistir?” sorusunu verebiliriz. Bunu Devlet ve Euthypro diyalogunda

52 Mehmet Erdogan, islam Hukukunda AhkAmin Degismesi, Istanbul, 2016, s. 15.

%3 Ozcan, Matiiridi’de Dini Cogulculuk, MUIF Yayinlari, Istanbul, 2004,s. 58-64.

> Ozcan, ‘Matiiridi’ye Gore Dinde Birlik Dini Gelenekte (Seriat) Cokluk’, Matiiridi’nin Diisiince
Diinyasi, ed. Saban Ali Diizgiin, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yayinlari, Ankara, 2011, s.374

> Bkz., Ozcan, ‘Matiiridi’ye Goére Din-Seriat Ayriminin Felsefi Temelleri’, Biiyiik Tiirk Bilgini
Matiiridi ve Matiiridilik, Milletler Aras1 Tartismah Ilmi Toplanti, istanbul, Mayis 2009, s. 140-
142.

> Himmet Konur, ‘Seriat ve Tasavvuf’, islamiyat, Cilt:1, Say1:4, Ankara, 1998, s. 119 vd.
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Platon ifade etmistir. Islam diinyasinda Esarf ve onun izinden giden kelamcilar, ilk
alternatifi secerek ‘bir sey Tanri istedigi icin iyidir’ gorisiinii savunmuglardir. Bu
gorls, i1yl ve kotiiyii Tanrinin buyruk ve yasaklarma gore yorumlar ve objektif bir
ahlak teorisini kabul etmenin ilahi giicti sinirlandirmak olacagini 6ne siirer. Esariler
konuya daha ziyade ilahi irade, kudret ve otorite agisindan yaklasir. Deger sistemi,
ilahi irade araciligiyla kurulur. Esari diisiince, zaman gibi zihinsel kategorileri hesaba
katmamis ve siijenin belirleyeciligini, degerini veya fonksiyonunu siijeye
atfetmemistir. Diger taraftan Mutezile ekoliine bagl olanlar, iyi ve kotiiyii ‘sey’lerin
tabiatina atfederek insan aklinin vahiyden bagimsiz olarak ahlak ilkelerinin bilgisine
sahip olabilecegini kabul etmis vebu sebeple objektif bir ahlak teorisi gelistirmeye
calismislardir. Esari diisiincenin aksine Matiiridi, Allah’in comert, liitufkar, alim vb.
oldugu i¢in O’nun fiilleri hikmet, adalet, Lituf ve ihsan oldugunu belirtir.”’

Felasifeye gore insan, ‘iyi’ ve ‘kotii’yii dinin belirleyiciligine gerek kalmadan
belirler. Din bu konuda iyi ve koétiiniin nasil segileceginin degil, bunlara bagh
davraniglarin sonuglariyla ilgili bilgi verir. Vahiy, insanin ahlaki sezgi ve bilgisini
tasdik eder, onlar1 hatalara kars1 uyarir ve bireylerin yiikiimli olduklar1 ahlaki ve dini
sorumluluk tiiriinii detaylar1 ile agiklar.”® Bu baglamda insan, ilahi hitaba mazhar
olur. Insanda bulunan iki karsit kuvvet, akil ve tabiat kuvveleri insan1 miikellef kilar.
Vahiy, ahlak alaninda ilahi bir rehberin otoritesine ve yaptirim giiciine sahip olup bu
giiciinii birtakim sembol ve motiflerle ifade ederek toplumsal hayatta ahlaki degerleri
uygulamaya tesvik edip O0zendirme ve motive etme yoluna gider. Zihni olarak
ulasilamayan bilgiyi insanlara vahiy sunar. Hatta Ibn Riist’e gére vahiy, faal akilla
ittisale girmis insanin bile elde edemeyecegi metafizik, ahlaki, psikolojik, eskatolojik
sorulara verdigi cevaplarla insana verilen bir lituftur.”

Ahlaki tartismalar, insan ile beraber ahlaki konu ve idealler veya ahlaki yasa
ve ilkeler lizerinde yogunlagmistir. Bdylelikle ahlakin ilki, birey-siije; digeri de
ahlaki yasalar, fiil ve durumlar yani birey-obje ile ilgili iki boyutunun oldugunu
goriiriiz® ki ikinci boyut seriatla ilgili bir boyuttur. Dinle hayatin baglantisini

kurdugu gibi seriat, ahlakla da hayatin baglantisin1 kurar. S6z konusu baglanti

" Matiiridi, Kitabu’t-Tevhit, trc; Bekir Topaloglu, Ankara, 2003, s.277.

58 Bilen, islam Felsefesinin Ana Sorunlari, s.19, 28.

¥ ibn Riist, Tehafiit Et-Tehafiit, Cilt:I, ¢cev. Kemal Isik, Mehmet Dag, Kirkambar Yayinlari,
Istanbul, 1998, s. 415.

% (Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.58.
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kurulurken vahiy de oncelikli bir etkiye sahiptir. Vahyin, insanlara gergek bilgi ve
dogru davranis1 6gretmek gibi islevi bulunur. Ayrica vahiy, her seviyede insanin
anlayabilecegi iislup ve yontemlerle biitiin insanlar1t muhatap alir ve insani faziletlere
tesvik eder veya onlar1 men eder.®’ Kabaca ifade etmek gerekirse vahiy, maddi veya
manevi alandan hangisine yonelmesi gerektigini aciklar. insanin yoneldigi alan, onun
ahlak anlayigini belirleyen bir etkiye sahiptir. Mesela maddi diinyaya yonelis, ahlaki
fiillin sebebini teskil eder. Biitiin ahlaki tercihler, bir yonelisle gerceklesir. Yonelis,
insanin bedensel ve akli talepleri dogrultusunda gercekleseceginden dolayr insan her
fiilinde hazzi, ¢ikar1 veya iyi’yi gdzetir. insanimn sayisiz yonelis ve uzaklagmalarma
rehberlik eden ve bunlar1 yonlendiren vahiydir. Ahlaki tercihlerimizde akil, vahiy ve
mizag¢ ayni noktada bulusur. Bilindigi gibi insandaki ahlaki duygu, vahiyle baglamaz,
vahiy, ahlaki duyguyu ve akli destekledigi gibi pekistirir.** Buradaki desteklemekten
kasit, aklin goreceliligini vahyin destekleyerek mutlak hale getirmesi degil, aklin
tercihi dogrultusunda bir desteklemedir. Ayrica aklen goreceli olan bir seyin vahiy
acisindan mutlak olmasi ustile aykiridir. Mesela aklen imkansiz veya zorunlu olan bir
sey, vahiy ile miimkiin hale gelmez. Zaten zorunlu veya imkansiz olani1 vahiy degil,
akil tespit eder. Zorunlu ve imkansiz olan sey agiktir, miimkiin ise vahiy 1s18inda
acikliga kavusturulur ve seriat ile yorumlanir, hayata yansitilir. Aklin herhangi bir
sebeple muhtemel ve alternatif yonlerden birini tercih edemedigi takdirde o zaman
vahyin tercihi esas alinir. Vahiy ve silinnetle tercihin belirlenemedigi durumlarda ise
kiyas, istihsan gibi yontemlere bagvurularak seriat, orf, adet ve kiiltiiriin gerektirdigi
ahlaki gelisim saglanmaya caligilir.®®

Insan aklinin ciiz’i olmasi sebebiyle zorunlu ve miimteni’ seyleri
bilebilecegini, buna karsilik nicelik ve nitelik bakimindan insan i¢in iyi olan her seyi
bilme kapasitesinde olmadigmi belirten Amiri, buradan onun kendi iistiinde bir
kudretin yardimma muhtag oldugu sonucuna varir. Ozellikle akla gére miimkiin olan
konularda insan, onlar1 vacip kilacak ya da reddedecek bir otoriteye ihtiya¢ duyar ve

kendisine emredilmesini bekler.”* Bu dogrultuda ahlaki yasalarin, insamin akli

5! ibn Riist, Faslu’l-Makal, ¢ev. Bekir Karliga, isaret Yayinlari, Istanbul, 1992, s. 64, 101-102; ibn
Riist, Tehafiit, 1, s. 649-650, 865-866.

62 Ozcan, Hanifi, Matiiridi’de Bilgi Problemi, MUIF Yayimlari, istanbul, 1993, s. 209-211; Ozcan,
Matiiridi’de Dini Cogulculuk, MUIF Yayinlar, Istanbul, 2004, s.89.

% Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.60-61.

6 Kasim Turhan, Kelam ve Felsefe Acisindan insan Fiilleri, MUIF Yayinlar, istanbul, 2003, s.156.
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ilkeleriyle iligkisi bulundugu ifade edilir. Akll olan ayni zamanda ahlaki olandir.
Dogru diisiinmesini saglayan ilkeler ile diiriist davranmay1 saglayan ilkeler ayni
ilkelerdir. Bu sebeple ahlaki hayat ile akli hayat birbirinden ayrilmaz. Aklin
yasalartyla doganin isleyis ilkeleri de ayni ilkelerdir. Aklin veya mantigin yasalari ile
varligin ya da ontolojinin yasalar1 arasinda bir paralellik ve bir uygunluk bulunur.
Baska bir ifadeyle diisiinme ilkeleri ile varlik ilkeleri birbirine tamamen uygundur.65
Sonug olarak ahlak, epistemoloji, tabiat ve ontoloji alanlarinda var olan
ilkeler birbirini tamamlayan veya ard1 ardina gelen ilkelerdir. Bu da bize iyi, giizel ve
dogru’nun Dbirbirlerinin  yerine kullanilabildiklerini ve hatta es anlamh
olabileceklerine dair diisiinceleri hatirlatir. Aklin ahlak alanindaki rolii, 6ncelikle akil
yoluyla elde edilen ilk ahlaki onerme ve faziletlerdir. Adalet, iffet, hikmet, cesaret
gibi erdemler, akil tarafindan zorunlu olarak ifade edilen ilk ahlaki hiikiimlerdir.
Fakat ilahi ahlakla ahlaklanma, kurbiyet gibi konularda ahlakin asildig1 alan/boyut,
akil-iistii olarak nitelenir. Bu baglamda karsilik beklememek, merhamet, fedakarlik,
isar, takva, digergamlik (6zgecilik) gibi daha iist seviyede kabul edilen faziletlerin
akli zorunlulugu astigini ifade edebiliriz. Bu tiir faziletler, daha ziyade mistik, imant,
felsefi veya dini bir kabule dayanir. Kur’an’da merhamet, sabir, isar gibi imani ve
mistik igerikli faziletlerle ilgili ayetler yer alir. S0z konusu mistik ahlak anlayisi, akli
veya ahlaki zorunlulukla birlikte imani zorunlulukla da aciklanabilir. Belki de bu tiir
sebeplerden dolay1 aklin belirledigi ahlak ile imanin belirledigi ahlak arasinda bir
ayrim yapilir. Ote yandan diinyanin yaratilis geregi bir ‘iman diinyas1” olduguna dair
diistince/kabul, insanin timit ve beklentiler i¢inde yasamasina dayandirilir. Sayet bu
diinyanin, iman diinyast olmamasi sonucunda ahldk Olgiitlerinin ve Umit ile
beklentilerin yok olmasina sebebiyet verecegi ifade edilerek imanin, beseri ahlakin
dayanaklarindan biri oldugu belirtilir.°® Bu dogrultuda denebilir ki imanda tanimi
geregi duygu, biling, irade ve fiil bulunur. inanan kimse, objeye inanma, bilme ve
davranista bulunma amaciyla ytinelir.67 Ciinkili iman, inananin varligina niifuz eden

ve hayatinda onun diisiince ve fiiline sekil veren bir giictiir. Diger taraftan imani ve

% (zcan, Hanifi, Epistemolojik Acidan iman, MUIF Yayimlari, istanbul, 2002, s.72; Ozcan, Tiirk
Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.59.

5 (Ozcan, Matiiridi’de Bilgi Problemi, s.154.

57 Ozcan, Epistemolojik A¢idan iman, s.22.
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itikadi hatta fikhi hiikiimlerin ahlaki esaslardan mahrum bulunmasi, Taftazani’nin
ifadesiyle ruhsuz bir ceset veya ici bos bir heykel olacag: diisiincesi 6nem arz eder.®

Burada imandan ahlaka gecis imkan1 dogar ve iman, ahlaki alana farkli bir
boyut kazandirir. Bu boyut, sevgi ve korku objesi olan, saygi duyulup itaat edilen
milkemmel sifatlar1 kendinde toplayan ve varligi zorunlu olan agkin bir
varliga/Allah’a inan¢ boyutudur. S6z konusu inan¢ boyutu, sevgiyle kabul edilen
ilahi otoriteyi 6n plana ¢ikarir. Bu, ahlaki tabloyu degistirir.®” Degisen ahlaki tabloda
insanin ahlakta Allah’1 merkeze almasi, onu mistik tecriibeye gotiiriir. Boylece vahiy,
ahlak anlayisini ideal bir seviyeye Allah ve ahiret inanci gibi unsurlarla ulastirir.”
Inang boyutu, karsilasilan herhangi bir durumu bir de Tanri’nin varligi acisindan
yorumlatir ve ‘kotii’ye ‘glinah’t; ‘iyi’ye ‘sevab’i ekletir. Yapilan bir kotiiliik, ayni
zamanda Tanr1 huzurunda da bir sugc islendigi anlamina gelmektedir.”'

Sonug olarak Kur’an ve Siinnetin ahlaki acidan yorumlanmasi, zihinsel bir
faaliyet olup kiiltiire gore sekil alan bir boliimdiir. Akil, vahiy, iman gibi unsurlarin
s0z konusu zihinsel faaliyetteki rolii ve ayrica iyi-kotii, fazilet-rezilet gibi konularin
belirlenmesindeki etkileri olduk¢a 6nemli oldugu anlasilmaktadir. Bu tiir faaliyetler

araciligiyla Islam ahlaki belli bir sistem dahilinde ele alinmistr.

d) islam Ahlik Sistemi ve Sistemin Dayandig1 Unsurlar

Islam ahlak diisiincesinde sistemli bir yapmnmn olup olmadigindan
bahsedecegimiz bu bolimde sistem kavraminin tahliline ve sistemin dayandigi
unsurlara yer verece@iz. Sistem kavraminin tanimi ve tahlili dogrultusunda Islam
ahlak diisiincesinin ne derecede sistem dahilinde sunuldugunu ve ilmi anlamdaki
‘sistem’ kavraminin ahlaki alanda ne kadar gegerli oldugunu ortaya koymaya
calisacagiz. Ayrica Islam ahlaki iizerine diisiinen filozoflarin ele aldiklar1 ahlaki
konularin metafizik, epistemoloji, ontoloji gibi alanlarla ve baska filozoflarla olan
etkilesiminde ve ahlaki fiilin kendisinde sistemli bir yapinin olup olmadigina dair

konular1 tartistisacagiz. ‘Islam ahlak sistemi’ kavramini genel anlamda Islam

68 Bkz., Ebu’l-Vefa Taftazani, ‘Islam Tasavvufuna Giris’, cev. Mehmet Demirci, DEUIFD, izmir,
1986, 5.223-224.

69 Recep Kilig, Ahlakin Dini Temeli, TDV Yayinlari, Ankara, 1996, s.163.

" Deniz, Giirbiiz, ‘Ibn Sina’nin Ahlaka Ait Risalesi’, Diyanet ilmi Dergi, Cilt:50, Say::1, 5.230.

' Bkz., Mehmet S. Aydin, Din Felsefesi, s.317-318.
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filozoflarinin ahlaka dair diisiincelerinden ¢ikarmaya gayret ettik. Tasavvuf, Kelam
gibi ilim dallarinin da ortaya koymaya calistig1 bir ahlak sisteminden bahsetmek
miimkiindiir. Fakat biz tezimizde daha ziyade Islam ahlaki iizerine kafa yormus
filozoflarin insa ettikleri bir ahlak sistemini aktarmaya c¢alisacagiz.

Herhangi bir diisiinceyi belli bir sistem dahilinde ele almak, goriislerin belli
bir amaci gergeklestirmek tizere birbiriyle uyumlu, birbirine bagl bir érgii ve buna
dayanan bir 6greti olusturdugunu ileri siirmek demektir. Sistemin temelinde ilke ve
yasa gibi tlimel unsurlar veya biitiin yer alirken sistemin igerigini bilgi ve teknik
unsurlar olusturur. Nitekim dini diisiinceden bahsedildiginde akil, vahiy, siinnet,
kitap gibi temel unsurlar1 ele aliriz. Bu unsurlar sistemin temel dgeleri ve zorunlu
bilesenleridir.72 Ahlaktan bahsedildiginde biitiin’ii olusturan unsurlar; akil, faziletler,
ahlaki fiilde niyet, sebep, irade, siireg, kudret, fiil, ozgiirliik, sorumluluk, gaye, sonug
vb.dir. Bu unsurlar birbiriyle baglantili ve uyumlu bir sekilde aktarilir. Ayrica bu
biitiinliige ahlakin baglantili oldugu psikolojik, ontolojik, metafizik bilgi ve boyutlar
da eklenir.”” Bu unsur ve boyutlarin meveut oldugu biitiinliik, sistemi olusturur.

Anlagilacag1 lizere sistem, bir ‘biitiin’l, ‘yap1’yi, ‘kurum’u ve o biitiin ve
yapiyl olusturan parca veya ciiz’leri gerekli kilar. Biitlinii olusturan pargalar
arasindaki uyum, iligki, birbiri ardina gelmesi, gorevlerinin belirgin ve anlasilir
olmasi sistemin en 6nemli 6zelliklerindendir. Bu dogrultuda sistem, unsurlar arasinda
karsilikli iligki, etkilesim ve baglantt bulunan tutarli bir biitiin i¢inde birlikli hale
getirilmis nesneler toplamina denir. Mesela sindirim sistemi ifadesinden, beden
(blitiin/yap1) ve bedeni olusturan organlar (parca), organlar arasindaki iligski, uyum ve
her bir parcanin kendisine ait gorevleri anlasilmaktadir. Sistem, bir fikir veya teori
olusturacak sekilde birbirlerine baglanmis ilkeler toplami1 ve belli bir sonuca ulasmak
icin kullanilan ydntem seklinde tanimlandiginda’™ ahldk; psikolojik, ontolojik,
metafizik, epistemolojik, fizyolojik, sosyolojik vb. unsurlarin olusturdugu bir biitiin
seklini alir.”” Bu sebeple psikolojik tahliller, ahlaki faziletler, sudir, varlik
hiyerarsisi, madde-ruh baglaminda cevher ve 6z kavramlar1 gibi konular birbirine

bagl islenir. Bu baglamda mesela psikoloji; metafizik ve kozmoloji i¢in bir girig

2 Ozcan, ‘Matiiridi’nin Diisiince Sisteminin Onemi’, Hikmet Yurdu, Y1l; 2, Sayz; 4, 2009, s.13.
& Fahri, Macit, islam Felsefesi Tarihi, cev. Kasim Turhan, istanbul, 1987, s.141.

™ Tiirkge Sézliik, Tiirk Dil Kurumu, Cilt: 2, 5.1315.

” Bkz., Mehmed Ali Ayni, Ahlak Dersleri, s.33-34.
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mesabesindedir. Ayrica ontolojik tahlillerin merkezinde ‘7anri’ kavrami yer alirken
psikolojik aragtirmalarda merkezl kavram nefs veya akli gii¢, siyaset diisiincesinde
merkezi kavram ise ilk baskandir ki Ilk Sebep, Ilk Baskan ve nefs-i natika kavramlar
birbirleriyle iliskilendirilerek aktarilmustir. //k Baskan’m faziletli sehirdeki vasiflari,
Ilk Sebeb’in alem iizerindeki fonksiyonu ve vasiflarina benzetilmistir.”®

Sonu¢ olarak ahlaki siyasetten; psikolojiyi ahlak ve metafizikten ayri
diistinmek imkansizdir. Bu sebeple ahlaki fiillerin bir taraftan psikoloji ve fizigin,
diger taraftan ahldk ve metafizigin konusu oldugu goriiliir.”’ Bununla birlikte
‘Zorunlu Varlik’ ile ‘miimkiin varlik’ konular1 islenerek islam ahlakinin psikoloji ile
beraber ontolojiye de dayandigmin alti ¢izilmistir. Ahlak anlayisinin ontolojiye
dayanmasinda varlik siniflamasi, insanin bu tasnifteki yeri, insanin ayirt edici
yonleri, nefs, ruh, akil, kalp ve bunlarin bedenle iliskisi gibi konular islenmis ve bu
da insanin iyi bir hayatin nasil olacagi konusuna gotiirmiistiir. Ontolojinin diginda
Islam ahlakinin diger bir dayanak noktasi psikolojidir. Psikolojiden kasit, metafizik
psikoloji, meleke psikolojisi ve rasyonel psikolojidir. Metafizik psikoloji, nefs-beden
iliskisi, 6liim sonrasi1 gibi konular1 isler. Meleke psikolojisi, nefsin cesitleri ve
kuvveleri ile bu kuvveler dogrultusunda ortaya cikan fazilet ve reziletler islenir.
Rasyonel psikoloji, nefs-i natika ve melekelerine agirlik vererek nazari ve ameli akil
ayrimu ve iliskisi ile bunun mutluluk ve yetkinlikle iliskisi ifade edilir.”

Islam ahlak sisteminde epistemolojik bir parcalanma séz konusu olmayip
estetik, ahlak, mantik, ilahiyat, metafizik gibi alanlar biitiin seklinde birbirleriyle
baglantilidir. Her biri sistemin pargalar1 olarak degerlendirilmis ve bilginin biitiinliige
ulagmasi i¢in gerekli goriilmiistiir. Bu dogrultuda iyi, giizel ve dogru birbiriyle iliskili
olarak ele alinmistir. Diislincede bir birlesmenin, bir sentezin, bir birlikteligin
olusmasi i¢in sistemin parcalanmamasi sarttir. Ayni sekilde insani da bir biitiin i¢ginde
ele aldigimizda hem fizyolojik tarafi hem de akli, hissi ve manevi taraflar1 birlikte
diistiniilir ve insan, ontolojik ve rasyonel yoni ile birlikte akli boyutunu asan

ilahi/mistik/manevi bir ideal ¢izen metafizik bir varlik olarak anlamlandirilir. Nefs,

76 Farabi, Tahsilu’s-Sadde, cev. Ahmet Arslan, Vadi Yayinlari, Ankara, 1999, s.25; Farabi,
Medinetii’l-Fadila, ¢cev. Ahmet Arslan, Vadi Yayinlari, Ankara, 1997, s.104

" {lhan Kutluer, islam Ahlak Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, Marmara Univ. Sos. Bil. Ens.
Basilmamis Doktora Tezi, Istanbul, 1989, s.30

® Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak ilminin Tesekkiilii, s.10-11; Hayrani Altintas, islam
Ahlaki, Ankara, 1999, s. 134 vd.
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ruh, akil, irade, nefsin kuvveleri gibi konular ahlak psikolojisini; insanin varliklar
diinyasindaki yeri ontolojiyi; ahlakin toplumsal yonii siyaseti; insanin ahlaki bilgiyi
edinme yollar1 epistemolojiyi; Tanri, yaratilig, sudir, akillar alemi gibi konular
metafizigi olusturarak insanin anlam diinyasinda bos bir alan birakilmamasina 6zen
gosterilir. Boylece sistem igerisinde ahlak; psikoloji, metafizik, epistemoloji, siyaset,
ontoloji ile iligkilendirilerek aktarilir.

[fade ettigimiz ilimler arasi iliski ile beraber sistem’den kastettigimiz diger
bir anlam, ahlaki bir fiilin olusum safhalar1, siireci olusturan zihinsel unsurlar, bir
fiile ‘ahlaki fiil> denmesinin sebepleri seklinde ‘fiil temelli’ bir anlamdir. Bir fiilin ilk
olusum safhasindan gaye ve sonucuna kadar gegen siire sistematik olarak Islam ahlak
diisiincesinde islenmistir. Ahlaki fiili olugturan her bir unsurun ne sebeple, nasil ve
nigin var olugunu ‘ahlaki fiil’ konusunda degerlendirecegiz. Ifade ettigimiz konuda
belirtecegimiz iizere bir fiilin ahlaki fiil olarak nitelenmesinde kalbl ve akli
unsurlarin varhig1r sistemli bir acgiklamayr gosterir. Ayrica bir ahlaki sistemden
bahsedebilmemizin bagka bir gerekgesi, o sistemde yer almasi gereken ahlaki emir ve
kurallarin varhiidir. Boylece o sistemi kendisine referans kabul eden kimse, fiillerini
ahlaki iyi ve ahlaki kotii’yli dikkate alarak gerceklestirir. Bu durum, ahlakin ifade
edilmesi, sunumu ve diger ilimlerle olan iliskisinin yaninda yonlendirme 6zelliginin
de bulunmasinin bir sistem olusturmada 6nemini vurgular.

Bir filozofun sistem filozofu olmasinin anlami, o filozofun felsefenin biitiin
alanlarini belli bir merkezden, belli bir bakis agistyla yorumlamasidir. Platon, Aristo,
Farabi ve Ibn Sina birer sistem filozoflaridir. Mesela Farabi, bedeni tedavi eden
doktor Orneginden yola ¢ikarak bu Ornegi nefs ve fiillerine uyarlayarak nefsin
biitlinliigiinden, parca ve ciiz’lerinden, hastaliklarindan ve tedavi yollarindan,
kuvvelerinden, fazilet ve reziletlerden, nefsin kemale ulagsma arzusundan ve
fiillerinin bu dogrultuda olma durumlarindan bahsederek sistemsel bir biitiini

belirtir.”

Farabi’nin ahlak ve siyasete iliskin diisiincelerinde ayni zamanda
teolojisini, metafizigini, ontolojisini, psikolojisini, kozmolojisini  bulmak
miimkiindiir. Bu durum, bize sistemli bir diisiince yapisinin oldugunu gosterir. Bu
baglamda Farabi, Tanr1’y1 siyasetin nihai kaynagi olarak gérmekte, alemin Tanr1’dan

sudlr ettigini diislinmekte, tabil diinyadaki varliklar ve insan hakkinda dogru

" Bkz., Farabi, Fusiilii’l-Medeni, s.28.
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goriiglerin iyi bir siyasal diizen ve mutlu bir hayat i¢in zorunlu oldugunu
savunmaktadir. Aym sekilde fdzil, cdhil, fasik sehir gibi ayrimlar da ilk Sebep’ten
baslayip ilk madde ve dort unsurda sona eren varliklarin mertebesine benzer. Nasil ki
maddeye dogru inis bayag bir durumu ifade ediyorsa faziletli sehirden cahil sehre
dogru inis de insanlarin amaglarini maddilestirerek bedensel lezzetler gibi gegici
degerleri 6n plana aldiran diisiinceler belli bir sistemin varligma isaret eder.*

Sistem kavraminin igeriginde filozoflarin birbirlerini etkileyerek kendi
sistemlerini olusturmasi, alt1 ¢izilmesi gereken baska bir husustur. Farabi’nin ahlak
diisiincesinde, Yunan diisiincesi ve Yeni Eflatunculukla birlikte Islam tasavvufunun
etkisi goriilmektedir. Ciinkii Farabi, en yiiksek iyilik, hayr ve mutluluga ulagsmanin
sartlar1 baglaminda akli ve felsefi yetkinlik ile tutkularin bagimliligindan kurtulmay1
ileri stirmiistiir. Farabi, mutlulugun akli teemmiil yoluyla kazanilabilecegi
diisiincesinde Aristo’dan; ziiht hayati, faal akilla ittisal ve Allah’a benzeme
konularindaki diisiincelerinde Platon ve Plotinus’tan etkilenmistir."! Ayrica felasife,
nefsin bedende mahpus oldugu ve bedenden kurtulduktan sonra ger¢ek mutluluga
ulasacagina dair Pisagor, Platon, Stoa diisiincesinde yer alan goriislerden izler tagir.
Sonug olarak felasife, 6zii itibariyle Yeni Platoncu tarzda islenen ve mistik tarafi agir
basan bir metafizik, mistisizmle rasyonalizm arasinda var olan bilgi nazariyesi ve
gaye olarak mutlulugu ortaya koyar. Aristo’nun hem ahlak hem de metafizikteki rolii
ile birlikte Islam ahlak diisiincesindeki mistik unsurlarm kaynagi, baslangici ve
varligini, ahlak ve metafizik sistemlerinin bir kisminin temel tasimni Yeni Platoncu
cizgide aramak yanlis olmasa gerektir. Mesela Ibn Sina’nimn fizik, metafizik, ahlak
gibi alanlardaki agiklamalar1 sudur teorisine dayanir. Bu teori Islam felsefesinin
Oonemli bir pargasini olusturarak fizik ve metafizik alemleri aciklar. Fizik alemindeki
hareket ve degisme, bu teorinin bir parcasi olarak sunulur.®

Filozoflarin varlik kavraminin hakikatini dogru tespit etmesi, epistemolojiden
ontolojiye, kozmolojiden teolojiye uzanan oldukca belirleyici sonuglarin varligi
sistemliligin habercisidir. Kurulan sistemin metodolojik olmasi1 da gerekir. Sistem

sahibi bir filozof, hangi ilme hangi baglamda, neden dolayi, nerede, ne kadar yer

% Bkz., Farabi, Siyaset’iil-Medeniyye veya Mebadiii’l-Mevcadat, cev. Mehmet S. Aydin,
Abdiilkadir Sener, M. Rami Ayas, Biiyiiyen Ay Yayinlari, Istanbul, 2012, 5.90, 95 vd.

*! Farabi, Fusilii’l-Medeni ( Hanifi Ozcan’in yazdig: giris boliimii), s.9.

%2 Main Muhammed Serif, islam Diisiince Tarihi, Cilt:II, s.75.
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verecegini bilir. Bu baglamda ilimler arasinda ortak baglar kurmak ve onlar hakkinda
biitiinsel bir bakis saglamak onem arzeder. Bu sebeple ilimler tasnifi, kurulacak
sistemde bir deger ifade eder. Ilimlerin tasnifi gibi ahlak, nazari ve ameli olarak ikiye
ayrilmis; nazari ve ameli kisimlar birbirleriyle baglantili diisiiniilmiistiir.*> Ahlakin
nazari ve ameli boyutlarinin olmasi, ahlakin sistematik olarak incelenmesini saglayan
bir ozelliktir. Islam ahlak diisiincesinde insanin varlik siniflamasindaki yeri,
kuvveleri ve ayrilan yonleri vurgulanarak insanin bakis acgisi, varolusunun anlama,
nefs, kalp gibi unsurlar1 6ne ¢ikartilarak insan i¢in mutluluk, kemal, kurb, giizel
ahlak gibi gayeler belirlenmistir. Bu gayelere giden siire¢ ve yontemler belirlenerek
bir sistem olusturulmaya ¢aligilmistir.

Islam ahlak diisiincesinin sistemli bir sekilde ifade edilmesi dogrultusunda
ahlak ve mutluluk anlayisinda oncelikle bir deger teorisi gelistirilmistir. Deger
teorisi dogrultusunda neyin kendi basina ‘iyi’ veya ‘kotli” oldugu belirlenir ve daha
sonra ‘dogru fiil nedir?’ sorusunun cevabina gecilir. Dolayisiyla degere iliskin
diisiinme, ahlaki yiikiimliiliige iliskin diisiinmeden 6nce gelmekte; ‘deger’ 6nce bir
‘gaye’ olarak belirlenmekte, sonra da o gayeye ulastiracak ara¢ degerler ortaya
konmaktadir. Insan da &nce diisiinen ve bilen giiciiyle ‘iyi’nin ne olduguna karar
verir, sonra da yapan giiciiyle iyi’yi ger¢eklestirmeye yonelir.®® Kisacasi ahlaki
degerlerin nesnelligine vurgu yapilarak nihai iyi belirlendikten sonra ‘nasil
yasamalr’ sorusuna cevap aranarak ameli ahlak 6n plana alinmistir. Nefs, ruh, nefs-
beden iligkisi, akil, fazilet ve reziletler, ahlakin degisip degismeyecegi, faziletlerin
kazanimi ve reziletlerden kurtulma gibi konular Islam ahlakinin {izerinde durdugu
konulardandir. Ayrica iyi hayatin iceriginde temel degerler, akil-heva karsitligi, iradi
tercihleri, nefs ve kalbin temizligi ve hastaligi, huylar ve karakter yapisi yer alir.®

Islam ahlak sistemi gaye-giidiicii bir sistem olup telos fikrinin én planda
oldugu ve teleolojik dzelligi vurgulanir. insan1 siradan bir beserden insana, insandan
insan-1 ilahi/insan-1 kamile yiikselten etken, dini ve felsefi gelenekte var olan
gayelerdir. Akil ve iradesiyle ahlaki bir varlik olan insan, fiillerini o gayeye gore

sekillendirir. Bu gaye, insanin ni¢in var olduguna ve ne olacagina dair varolussal

8 Bkz., Farabi, ihsau’l-Ulim, ¢cev. Ahmet Arslan, Vadi Yayinlari, Ankara 1999; Gazali, Makasid el-
Felasife, cev. Cemaleddin Erdemci, Vadi Yayinlari, Ankara 2002, s. 108-109.

84 Farabi, Fusal’iil-Medeni, 5.38-39; Mehmet S. Aydin, ‘Ibn Sina’min Mutluluk Anlayis’, ibn Sina
Dogumnun Bininci Yili Armagani, Ankara, 1984, s.435

% M. Abdullah Draz, Kur’an Ahlaki, ¢ev. Emrullah Yiiksel, Unver Giinay, istanbul, 2002, 5.509 vd.
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sorunlarin temelinde yatar. Mutluluk gibi bir gaye de buradan ¢ikar. Ahlakin gaye-
giidiicii bir sistem olmasi1 ahldk metafizigine olan ihtiyacin varligini ifade eder. Ahlak
metafizigi olusturulurken insan, ahlaki bir varlik olarak nitelenir, alem i¢inde anlamli
bir mevkiye yerlestirilir ve bu anlamin (halife, insan-1 kamil, kii¢iik alem vb.)
gerektirdigi Odevler insana yiiklenir. Ahlak, insanl varolusun anlami {iizerinde
durarak insana kozmolojik, metafizik ve ontolojik bir yer tayin eder. Bu dogrultuda
vahiy, dini ve felsefi gelenekler, varolusun anlami hakkinda temel kabulleri
olusturmada onemli bir etkiye sahiptir. Ni¢in var oldugu ve ne olacagma dair
metafizik sorular, insanin anlam arayiginin tezahiiriidiir. Bu baglamda ahlakin temel
konusu, insanin alemdeki varlik/varolus mertebeleri bakimindan ontolojik konumu,
bu konumun tasidig1 anlam ve varolusuna yiikledigi deger, bu degerin gerektirdigi
odev bilinci ve bunun ahlaki boyutlariyla diisiiniildiigiinde Islam ahlak sistemi
biitiinciil bir bakis ve alana sahiptir. Bu baglamda Islam ahlakimin, insanin
varolusunun anlami, gayesel yapisi, deger ve faziletler, sorumluluk gibi temel
sorulara hem dogrudan hem de dolayli olarak cevaplar vermesi, Islam ahlakinin bir
ahlak sistemi oldugunu gosterir.™

Ahlakin anlatimi, sunumu, ifadesinde veya ahlakin diger ilimlerle iliskisinde
ya da ahlaki fiilin olusum asamalarimin agiklanmasinda bir sistemden
bahsedebildigimiz halde insanin ahlaki davranmasinda teknik anlamda bir sistemden
bahsedemeyiz. Ahlak alaninda insanin akli, suuru, iradesi, ilimler tasnifi, ahlakin
boliimlenmesi gibi unsurlar bir sistem habercisi gibi goziikse de insan unsuru, nefsin
cift yonliiliigl, psikolojisi, tercihli yapi, kiiltiir gibi etkenler insanin ahlakinda
sistemliligi yadsiyan unsurlardir. insanin ahlak anlayisinda veya ahlaki fiillerinde bir
sistem veya bir standart olsaydi, insanin hata yapmamasi ve ara sira erdemli fiiller
isleyen biri olmamasi gerekirdi. Fakat ahlakin alternatifli ve tercihli yapisi,
alternatifli ve tercihli yapiy1r kabul etmeyen sistem kavramiyla agiklanamaz. Bu
sebeple sistem kavraminda bir zorunluluk bulunur. Bu zorunluluk, sistemin
devamini saglayan bir niteliktedir. Ahlak alanindaki zorunluluk ise ontolojik degil,
epistemolojik ve egzistansiyeldir. Ahlakli insan, 6nce icinde dogup biiyiidiigii toplum
hayatinda yaygin olan ahlak ilkelerini taklit eder. Bilgi ve tecriibesi arttik¢a séz

konusu ilkeler ilizerinde diisiinmeye baslar ve onlar1 suurlu bir sekilde uygulayip

% Mehmet Tiirkeri, ‘Din Felsefesi Tarihinde Etik Sorunu’, DEUIF Dergisi, XXX/2009, S.47.
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i¢sellestirir. Bu dogrultuda mistik tecriibe, birtakim kurallar veya ilimden meydana
gelen bir sistem olmayip daha ziyade ahlaki bir temayiil olarak degerlendirilmistir.
Eger mistik tecriibe, birtakim kaidelerden ibaret olsaydi veya bir ilmi bulunsaydi
Ogretim yoluyla kazanilabilirdi. Aksine mistik tecrilbbe, Tanri'min ahldkiyla
ahldklanin séziine uygun bir temayiildiir.*’

Islam ahlakmi sistemlestirme faaliyetleri hususunda 6zellikle terciime
faaliyetleri, ahlak diislincesinin ana gruplara ayrilmasi, ahlaki igerikli kiilliyatin
olusmasi olduk¢a etkili olmustur. Her ilmin, ahlaki konulann kendi alanlar1 ve
kavramlariyla ilgili olarak ele almasi ve ahlaki kavramlar1 kullanmasi da 6nem arz
etmistir.

Kuran ve Siinnetin ortaya koydugu ahlaki icerikli kavramlarla beraber vahye
dayanan ve tutarlilik arz eden bir ahlak anlayis1 Islam ahldkimi olusturur. Islam
ahlaki, Peygamber doneminde miistakil bir disiplin olarak sistemlestirilmemis,
yasanan ve ameli yonii agir basan bir ahlak olarak kalmistir. islam’da ahlak ilmi
ifadesi, Islam diisiincesinde ahlakin ele alinisina, nasil algilandigina ve konumuna
isaret eder ve ayrica Islam disinda da ahlak anlayislarinin oldugunu ifade etmektedir.
Islam ahlaki kavrami, Kuran ve siinnet merkezli bir dini ahlak anlayisin1 vurgular.
Fakat bu kaynaklarin yaninda akil, tecriibe ve dini gelenegin de Islam ahlakinin
kaynaklari oldugu belirtilmistir.*®

Islam ahlak diisiincesi basta Kuran ve siinnetten kaynaklanan ihsan, takva,
ihlas, adalet, merhamet gibi fazilet ve degerleri, sufilerin tecriibe ve ifade ettikleri
anlayislart ve son olarak felasifenin Yunan felsefesinden tevariis ettigi kavramlar1 da
kullanarak ifade ettikleri goriisleri biinyesinde barindirmaktadir. Islam ahlak
diisiincesinde yer alan dort ana erdem Yunan felsefesinden tevariis edilmistir;
hikmet, cesaret, iffet ve adalet. ilk {i¢c erdemin varlig1, adalet erdeminin varligimni
saglar. Erdemlerin ortaya c¢ikisinda nefsin kuvveleri temel kriterdir. Hikmet
erdeminde nefsin akli yonii; cesaret erdeminde nefsin gadabi yonii ve iffet erdeminde
ise nefsin gsehevi yonii etkilidir. Diger erdemler bu dort erdem altinda tasnif

edilmistir.

%7 Reynold A. Nicholson, islam Sifileri (The Mystics of islam), cev. K. Isik, E. R. Figlali, M. Dag,
A. Sener, M. R. Ayas, 1. Kayaoglu, Biiyiiyenay Yaynlari, istanbul, 2014, s.61.
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Islam ahlakmin temel karakteristik ozelliklerinden biri filozoflarm Aalem
tasavvurundan kaynaklanan diisiinceler {izerine kurulmasidir. Ozellikle Tanr1 ve dlem
anlayis1 ahlakin metafizik ve ontolojik arka planini agiklar. Genel anlamda
bakildiginda Islam ahlaki, Allah anlayisina, vahye ve ahret fikrine dayanir. Ozellikle
ahret hayatindaki mutlulugu temel amag olarak gérmiistiir. Bu dogrultuda Islam
ahlaki, teleolojik ve deontolojik bir karakter tasir. Bir gaye ve bu gayeye ulastiracak
araclari/erdemleri belirlemesiyle teleolojik, bu gayenin hi¢bir diinyevi fayda/gikar
giitmeden sirf ahlaki emir oldugu icin yapma zorunlulugu getirmesiyle deontolojiktir.

Islam ahlak felsefesi ise dini ahlakin iizerine Islam diisiincesinin iiriinleri olan
Kelam, Tasavvuf, Fikih ve Islam felsefesinin biitiin birikimlerini kapsayan bir
biitiinliigii ve anlayis1 ifade eder. Islam ahlak felsefesi, ahlak felsefesinin
problemlerine Islam diisiincesinin akli ve nakli verileriyle bakan, sorunlara bu ilkeler
1s131nda ¢oziimler iireten bir degerler sistemi ve hayat felsefesidir. Ayrica Islam
ahlak felsefesi, nazarl ve metotlu bir ¢alisma olup ahlaki fiil, fiilin mahiyeti ve
sebepleri, ahlakin degisip degismeyecegi, faziletler ve reziletler, irade, hiirriyet, hayir
ve ser problemi gibi konular1 ele alan bir sistem kurmaya ¢alisir.*’

Kuran ve Siinnet, Islam ahlak ilkelerinin temel esaslarini icerse de sistemli
bir ahlak teorisi ortaya koymaz, yani ahlaki ilkeleri ve genel prensipleri ifade
etmesine ragmen belli bir sistem dahilinde ayrintili bir ahlak teorisi sunmaz. Bu
cercevede sistematik ahlak tartismalar1 IX. ve X. asirda baslamakla beraber bundan
once miifessirler ve fakihler, ahlak ilminin konusunu teskil eden bazi meseleleri
sistematik bicimde olmasa da tartismislardir. Islam ahlikini sistemlestirme
diisiincesine Islam’in disindaki kiiltiirlerden intikal eden eserlerin terciime faaliyetleri
cok etkili olmustur.”® Ahlakla ilgili ilk terciimeyi Abdullah b. Mukaffa, Beydabd nin
‘Kelile ve Dimne’sini Arapcaya c¢evirmekle gerceklestirmistir. Bunu Aristo’nun
Nikomakhos Ethicastm Ishak b. Huneyn’in terciimesi takip etmistir. Islam
diinyasinda cesitli terciime ve serhler devam etmis, ahlakin bir ilim olarak tedvini
hicri III. asirda baslamistir. Bu asirdan itibaren ahlakla ilgili eserlere genellikle

‘Kitabu’l-Ahlak’, “Tehzibu’l-Ahlak’ veya ‘Mekdrimu’l-Ahlik’ adlan verilmistir.”'

% M. Selim Saruhan, islam Ahlak Felsefesinde Bilgi ve Hiirriyet, Ankara, 2005, s. 64.

% Ayrintili bilgi i¢in bkz., Henry Corbin, islam Felsefesi Tarihi, ¢cev. Hiiseyin Hatemi, Cilt:I, iletisim
Yayinlari, Istanbul, 1986, 5.49-62.

°! Islam Ansiklopedisi, ‘Ahlak’ Cilt:I, 5.159; Yasar Kandemir, Orneklerle islam Ahlak, istanbul,
1979, s.53.
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Kiitiib-1 Sitte olmak {izere biitliin hadis kiilliyatinda Kitabu’l-Edeb, Kitabu’l-
Birr, Kitabu’l-Husni’l-Hulk tarzinda konu basliklart bulunmaktadir. Buhari’nin el-
Edebu’l-Miifred’1, Abdullah b. Miibarek’in Kitabu’z-Ziihd ve’r-Rekdik’i gibi eserler
yaninda Kirk Hadis gibi kiilliyatin da icerigi ahlakidir. Islam ahlakinda giiniimiize
kadar pek cok klasiklesmis eser ortaya c¢ikmistir. Bunlar arasinda Maverdi’nin
“Edebii’d Diinya ve’'d-Din”, Ibn-i Hazm’m “El-Ahldk ve’s-Siyer”, Ebu Nasr et-
Tabersi'nin  “Mekdrimii’l-Ahlak”, Tbn Kuteybe’nin  “Upyiinii’l-Ahbdr”,  ibn
Miskeveyh’in “Caviddn-Hired 1 ve Miibessir b. Fatik’in “Muhtdru’l Hikem” adh
eserleri en eski Orneklerdir. Sonraki donemlerde “Nasihatname”, “Siyasetndme”,
“Kabusname” gibi eserler yazilmistir.

Ahlak diisiincelerini {ic ana grupta toplamak miimkiindiir; Gelenek¢i veya
Kuran ahlaki, tasavvufi ahlik ve felsefi ahldk. Birinci grubu benimseyenler,
Islam’mn ilk devrindeki ahlaki safiyeti koruyarak Kuran ve siinneti ahlakin mutlak
kaynagi kabul eden, bu kaynaklarin ortaya koydugu ahlaki her tiirlii beseri ahlak
gorlslerinin iistiinde tutan ¢alismalardir. Ortaya konan ahlaki fikirler, dini naslarin
yorumu mahiyetindedir. Yeni bir ahlak nazariyesi veya sistemi ortaya koymaktan
ziyade Islam ahldkinmn ameli hiikiimlerini ve bu hiikiimlerin dayandigi dini
prensipleri ihtiva eder.”® Bu esaslara gore ortaya konulan teliflere ‘Kitabii’z-Ziihd’
veya ‘Kitabii’r-Rekaik’ adlart verilmistir. Bunlardan bazilar1 Abdullah b.
Miibarek’in ‘Kitabii’z-Ziihd ve’r- Rekaik’i, Maverdi’nin ‘Edebii’d-Diinya ve’d-
Din’i ve Ibn Hazm’1n ‘Miidavatii’n-Niifais’ adl1 eserleridir.

Ikinci gruptakiler ise, yine Kuran ve hadise dayanip da daha ¢ok ahlakta
tasavvufi yoruma ve yasayisa agirlik verenlerdir. Boyle bir ahlaki anlayis da Hicrd I1.
Asirdan sonra ortaya ¢ikmaya baglamistir. Bu sahada Muhasibi’nin ‘er-Riaye’si ve
Eba Talip el-Mekki’nin ‘Kitii’l-Kuliib’ adli eserleri 6nemli tasavvufi ahlak kitaplari
arasindadir. Tasavvufi ahlak; insanin beseri ve siifli hayattan saf ruhi hayata
yiikselmesi ve kemale ulagmasi i¢in nefsini tezkiye ederek ahlakini diizeltmesini
amag¢ edinen bir disiplindir. Ihtiyaclar1 aza indirmek, diinyevi nimetlere mesafeli
kalmak, nefsin kotii arzularini dizginlemek, diinyanin ruhu algaltan yonlerine deger
vermemek, bencil kaygilardan uzaklagsmak, maddi bir ¢ikar gézetmeksizin sadece

Allah rizasii gozetmek, insanin kendini kontrol etmesi, hakikat bilgisine kalp ve ruh

%2 Cagrici, islam Ahlaka, s.65 vd.
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tasfiyesi ile ulasilacagina inanmak tasavvuf ahlakinin ana ilkelerinden kabul edilir.
Bununla beraber Allah’a duyulan giiven ve inang, ibadet, zikir, sevgi, hosnutluk,
riyazet, miicahede, diinyevi zevklerden vazgecme sufi ahldk anlayisinin diger
ozellikleridir.”® Ayrica her ahlaki vazifenin ayni zamanda bir Allah emri, bir kulluk
geregi olduguna dair diisiince mistik bir ahldk anlayisin1 yansitir. “Emrolundugun
gibi dosdogru ol” ayeti, Islam’da ahlakin temel ilkesi sayilabilir.

Ugiincii grubu temsil eden felsefi ahlak ise aklin verilerine dayanmaktadir. Bu
ahlak calismalarinda 6zellikle Platon ve Aristo’nun ahlak goriis ve metotlarina 6nem
verilmis, onlarin metotlar1 kullanilarak Kuran ve hadisteki ahlaki esaslar yeni bir
sistemle ele alinmistir. Ayrica Kindi, Farabi, Ibn Sina ve Ibn Riist gibi biiyiik Islam
filozoflar1 Yeni-Platonculukla tevariis ettikleri eski Yunan filozoflarinin goriislerini
dinle uzlastirmaya ¢alismislardir. Islam diinyasinda ilk felsefi ahlak telif ¢alismalar:
Kindi, Farabi, Miskeveyh ve ibn Sina ile baslar.94

Islam ahlak diisiincesinde ahlak teorileri oncelikle Kuran ve hadislerdeki
ahlaki ifadelerde ortaya c¢ikan nassi ahlak/dini teorilerdir. Bunun disinda Kuran ve
hadislere dayanmakla beraber daha ziyade akli metot ve kategorilere dayanan kelami
teoriler ile Platon ve Aristo’nun ahlak eserlerinden kaynaklanan felsefi teoriler
bulunur. Nassi ahlakin temel unsurlart Kurani diinya goriisii, kelami kavramlar,
felsefi kategoriler ve tasavvuftur. Hasan-1 Basri, Gazali, Ragib el- isfehani’yi bu teori
icin 6rnek verebiliriz.”> Nassi ahlak anlayislarinda ahlaki otoritenin kaynagi Tanri’ya
baglanir. Boylece dini otorite ile ahlaki otorite birlesmis olur. Bu baglamda ahlaki
degerlerin yaraticis1 ve kaynagi Allah oldugu gibi, bu degerlere gore ahlakin pratik
hayata uygulanmasini ve yagsanmasini emreden otorite de artik Allah’tan baskasi
degildir. Ahlaki yargilar vahiyden iiretilen ilkeler iizerine temellendirilir.”®

George F. Hourani’ye gore klasik Islam ahlak literatiirii su sekilde
smiflanmaktadir; ilki, kural koyucu dini etik (normative religious ethics); Kuran ve
hadislerden hareket eden, felsefi ve teolojik analize girmeden ahlak kaidelerini ifade

eden yaklasimdir. Genel olarak Peygamberin s6z, davranis ve takrirleriyle ortaya

% Zaroug, ‘Ethics from an Islamic Perspective; Basic Issues’, The American Journal of Islamic
Social Sciences, 16;3, s.60-61.

% Cavit Sunar, ‘ibn Miskeveyh ve Yunan’da ve islam’da Ahlak Gériisleri’, AUIF Yay. Ankara, 1981,
s.33.

% Bkz., Macit, islam Ahlak Teorileri, .29 vd.

% Daniel Brown, ‘Islamic Ethics in Comparative Perspective’, The Muslim World, Vol. LXXXIX,
No.2, Massachusetts, 1999, s. 188.
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koydugu tasnif edici bir yone sahip olan mekdrim-i ahldk tiiriidiir. Ikincisi; kural
koyucu sekiiler etik (normative secular ethics); ozellikle yoneticiler i¢in kaleme
alinmis siyaset ve yonetimle ilgili eserler bu gruba girmektedir. Ogiit verici yonii agir
basan, Antik Yunan diislincesi ve Fars felsefesinden etkiler tasiyan bir literatiirdiir.
Erdem kavrami bu tiir eserlerde merkezi bir 6neme sahiptir. Uciinciisii; dini gelenek
icerisinde yer alan etik analizler; oncelikle fikihtaki meselelerin analizlerini ihtiva
ederken daha sonralar1 6zellikle Mutezile kelamcilarinin ortaya koyduklar1 ahlaki
degerlerin objektifligi ve akilla tespit edilebilecegi, husn-kubh gibi meselelerle ilgili
tartismalar1 konu edinmektedir. Son olarak filozoflar tarafindan ortaya konulan ahlak
felsefesinde erdem-erdemsizlik gibi temel kavramlar ele alinmakta ve Yunan
felsefesinin ahlak literatiirii ile benzerlikler goriilmektedir.””’

Sonug olarak Islam ahlakinin metafizik, epistemoloji, ontoloji gibi alanlarla
olan iliskisi ve konularin ilgili alanlarla beraber ele alinmasi, ahlakin tasnif edilmesi,
ahlaki fiillerin olusum asamalarinda kalbi ve akli unsurlarin ifade edilmesi, ahlakin
ilimler tasnifinde yer almas1 gibi faktérler, islam ahlakina dair konularin bir sistem
seklinde ele alindigim1 gostermektedir. Fakat insanin tercihli ve alternatifli yapisi,
psikolojisi, ¢ift yonlii olusu gibi etmenleri dikkate aldigimizda Islam ahlakinda bir
sistemden bahsedemeyiz. Insanm fiillerini de etkileyecek kadar bir sistem olsaydi,
insanin hata islememesi, biitlin insanlarin ayni ahlaka sahip olmalar1 ve Ozgiir
olmamalar1 gerekirdi. Islam ahlakina dair konularin ele alinisinda, sunumunda, ifade
edilisinde bir sistemden bahsederken, insanin fiilleri giindeme geldiginde insan

unsurundan &tiirii sistemli bir durumdan bahsetmek oldukga zor gériinmektedir.

°7 George F. Hourani, Reason and Tradition in islamic Ethics, Cambridge University Press 1985,
p-15; Nejdet Durak, Aristo ve Farabi’de Etik, Isparta, 2009, s.202-203.
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BIRINCi BOLUM
AHLAK VE MISTIiSizM

Tezimizin bu bolimiinde oncelikle mistisizm ve mistik tecriibenin tanimi, ne
oldugu, icerigi gibi hususlar belirttikten sonra ahlak alaninda mistik asamaya gecisi
ifade etmeye ¢alisacagiz. Bununla beraber mistik unsur kavramindan ne anladigimizi
takva kavrami 6rnegiyle belirtecegiz. Son olarak ahlaki kemal dogrultusunda olduk¢a

Oonemli bir yeri olan riyazet, tezkiye, tasfiye gibi mistik yontemleri ifade edecegiz.

I. MiSTIiSiZM VE MiSTiK TECRUBE

Sozlikte swrlar ve gizlilikler anlamina gelen mistisizm kavrami, gézleri ve
kulaklar kapamak anlaminda muo, myein fiilinden tiireyen mysterian kelimesinden
tiiretilmistir.”® Mistisizm, gayesi biitiiniiyle askin olup bu diinyanin goriiniisleriyle
ilgilenmeyen spiritiiel bir faaliyettir.”” Ayrica meditasyon, nefes egzersizleri, sezgisel
uyaricilar, kendini yok saymak, algi gecisleri gibi ig¢sel etkinlikler seklinde de
tanimlanan mistisizm,'” ilahi varlikla sevgiye dayali askin bir birligin
kurulmasina, mutlak hakikatin bilincine varilmasina vebunun tecriibe edilmesine
inanmak anlamindadir. Askin birligin kurulmasi zihinsel ve kalbi; birligin tecriibe
edilmesi ahlakidir. Mistisizm, insanin dis diinyaya, dine ve inanca yiikledigi kalbi,
sezgisel ve i¢sel bir anlamdir. Bu anlam, herhangi bir ilmi 6l¢li ile ortaya
cikarilamayan bir subjektiflige sahiptir. Mesela, dis diinyada bir nesnenin insani
Tanr1 sevgisine ulagtirmasi, zihnin yilikledigi mistik bir anlam ve subjektif bir
ifadedir. Bu mistik anlam ve degerlendirmeyi dis diinyaya mistigin kendisi yiikler.
Dis diinyaya yiiklenen bu anlam, dis diinyanin hikmet, nimet veya ayet ve hatta
varlig1 anlaminda bir hi¢ olarak algilanmasi seklinde belirir. Dis diinyay1r anlamh bir
biitiin icine sokan bir bakigsa sahip olan mistisizm, mistige tikel hakikatlerin ve
zithklari yok olacag bir senteze, hakikate ulasma ve bunu gaye edinme hususunda

ozel bir bakis sunar. Baska bir ifadeyle tikelden siyrilmayi ve tikel i¢inde tiimeli

% John Ayto, Dictionary of Word Origins, Arcade, 1990, s.23; Sahin Filiz, ‘Mistisizm ile Tasavvuf
Arasindaki Temel Farklar’, Diyanet ilmi Dergi, 1994, Cilt: XXX, Sayt: 1, s.103; Annemarie
Schimmel, islam’in Mistik Boyutlari, ¢ev. Ergun Kocabiyik, Istanbul, 2018, s.34.

% Cavit Sunar, Mistisizm Nedir?, Garanti Matbaacilik ve Nesriyat, Istanbul, 1979, 5.10-12.

1% Ayrmntili bilgi igin bkz., Collins T. Logan, Essential Mysticism, San Diego, 2005, s.17-24; 43-72.
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gormeyi saglar. Bu baglamda dis diinyadaki her seyi tevhit esaslarina gore
distinmek ve anlamak esas haline doniiserek tek tek nesnelerden biitiin’e ve tevhide
yonelis gerceklesir. ol

Mistisizmde Tanr1’y1 sezgi yoluyla dogrudan dogruya kavramanin miimkiin
oldugu belirtilerek'® akil ve analizin disinda sezgi gibi bir bilgi tarzinin miimkiin
olduguna inamhr.'” Birdenbire ve aracisiz kavrayis ile bir seyi dogrudan idrak
etmek olarak ifade edilen sezgide deneysel ve duyusal vasitalar bulunmaz. Herhangi
bir ¢ikarima, oOnciillere, akil yliriitmeye dayali olmayan sezgi, vasitasiz bir zihin
islemidir.'™ Bu sebeple sezgi, deney ve akilla elde edinilen bilgiden fazlasini verir.
Akil, dini/mistik tecriibedeki biitiinliigli pargalayarak anlar, sezgi ise, biitlinligi
bozmadan anlar. Mistik sezgi, vahiy ve ilhamda hakim rol oynar.'” Bu dogrultuda
rasyonel bilginin ulasamadigi noktalara sezgisel bilgi ile ulasilabildigi ifade
edilmektedir. Mistik bilgi, tahlili degil terkibidir, derin ve kanaat vericidir.'*

Gazali basta olmak {lizere sifi diisiince, ilahi hakikatlerin kesfinde akl
yetersiz gorerek aklin metafizik alan1 kavramaktan aciz oldugunu ifade eder. Ciinkii
bu diisiince, Tanri, niibiivvet, ahiret gibi konularin akilla kavranamayacagina ve aklin
yetersizligine dair kesin bilgiye ulasmada baska yollarin bulunmasini saglamistir. Bu
da sezgi ve mistik arinmanin imkanina zemin hazirlayarak sezgiyi, amell kismi ve
ahlaki boyutu 6n plana almistir.'"”” Bu sebeple tasavvuf, insamin kalbindeki kotii
vasiflar ve bunlardan kurtulma carelerinden, kalpteki iyi vasiflar ve onlar1 kazanma
yollarindan, manevi mertebeleri kat ederek en yiiksek mertebe olan ‘insan-1 kAmil’
mertebesine ulasmanin kurallarindan ve nihayet tevhidin sirlarindan bahseden bir
ilim'® olarak tanimlanir. Bylece mistik diisiince, dinin ihtiva ettigi bilgi sisteminin
kuvveden fiile, kal’den hal’e, nazariyeden ameliyeye doniisi'” ifade eder. Bu

dontisiim bizi mistik tecriibeye gotiiriir.

%" Cavit Sunar, Mistisizmin Ana Hatlar, Ankara, Univ. ilah. Fak. Yay., Ankara, 1966, s.24.

192 peyami Safa, Nasyonalizm, Sosyalizm, Mistisizm, istanbul, 1975, 5.185.

13 flhan Kutluer, ‘Mistisizm’, TDV islam Ansiklopedisi, Cilt: 30, TDV Yaynlari, Istanbul, 2005,
s.198.

104 paul Edwards, The Encyclopedio of Philosophy, Cilt: IV, ‘Intuition’, New York, 1967, s.204-211

19 hvan-1 Safa, Risaleler, I11, 343, 394, 407.

106 Bertrand Russell, Mistisim ve Mantik, ¢ev. Ayseli Usta, Varlik Yayinlari, Istanbul, 1972, s.11-12.
107 Gazali, el-Munkiz min ad-Dalal, ¢ev. Hilmi Giingér, MEB Yayinlar1, Istanbul, 1990, s.53.

1% Osman Tiirer, Anahatlariyla Tasavvuf Tarihi, Scha Nesriyat, Istanbul, 1998, s.26.

19 Seleuk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, istanbul, 1990, s.29.
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Mistik tecriibenin tavsif edilemez olusu, birtakim semboller, tesbihler ve
tasvirlerin varligint miimkiin kilar. Sembolik tefekkiir tarzi mistik tefekkiirtin bir
Ozelligidir. Semboller, yasananin veya amelin ardindaki i¢’e ait hayati anlatmaya
yonelik olmasindan dolayr akla degil, kalbe ve sezgisel hisse hitap eder. Bu
baglamda mistisizm, bir duyguyu dile getirir ve bilim yoluyla tanitlanamaz ve
giirittiilemez.''® S6z konusu sembollerde duyulur diinyadan uzaklasma, manevi
diinyaya yolculuk, ask, i¢’e ait bir degisim gibi konular anlatilir. Biitiin bu anlatilar,
semboliin bizzat kendisinin Gtesinde temsil ettigi bir gerceklige isaret ettigini
gosterir. Cilinkii idrak edilemeyen durumlarin gercekliklerinin ifade edilmesi
sembolle gerceklesir. Dini ve mistik semboller, insan ruhundaki kutsal, ilahl veya
manevi gergeklikleri yansitir. Fakat semboller, temsil ettikleri kutsalla yer
degistirdiginde putlasir. Nitekim putperestligin temel sebebi, kutsalin sembollerinin
mutlaklastirilmasidir. Mistik tecriibe, izah edilemez, baskasina aktarilamaz,
subjektif ve akil iistii bir 6zellige sahiptir. Tanr1, hakikat, marifet gibi kavramlar dile
dokiilemeyen ve dilin smirmi asan kavramlardir ve bu tiir kavramlar kendini
eylemde gosterir. Kisacasi mistik tecriibe teorik olarak degil, ancak yasanarak
grenilebilen bir tecriibedir. Manevi bir aktivite olan bu tecriibenin amaci agkindir.'"!

Dini tecriibe, derinden hissedilen, agkinlik karsisinda higlik duygusu yaratan,
hayretler i¢inde birakan bir tecriibe olarak ifade edilebilir. Yiice, insanda hayranlik,
sonsuzluk hissi, husu ve tazim uyandirir. Geride kalan fayda, ¢ikar, beklenti ve
bedensel zevklerin higbir anlami kalmaz. Dini tecriibenin objesi; inanani
biiyiilemesi, kendine istiyakla cekmesi, onda sevgi, sefkat gibi duygular
uyandirmasi, ideale ulagma, Allah'a yakin olma ve O’nda yok olma suuru
yasanmasini saglamada etkilidir. Bu durum, dinlere gore Allah, Brahma, Nirvana
gibi farkli isimler alabilir. Ancak amag¢ aynmidir ki amag¢ ‘Askin Varhiga’ ulagmak,
O’nda yok olmaktir ya da Budizm'de oldugu gibi mutlak olgunlugu yakalamaktir.
Askinligin gaye olarak kabulii, nesnel diinya ve unsurlarin suurda aragsallagsmasini
saglamistir. Bu gayeye ulasmak i¢in nefsi terbiye etmek, kalbi temizlemek, ruhu
yiiceltmek, miicahede ve c¢ilelere katlanmak vb. metotlar, dinlerdeki mistik anlayisin

ortak yonleridir. Ayrica zahidane tutum, arzulara yonelik uzun siireli ve stirekli bir

10 Bertrand Russell, Din ile Bilim, ¢ev. Aksit Goktiirk, Say Yayncilik, Istanbul, 1990, s.133.
" Cavit Sunar, Tasavvuf Tarihi, Ankara, 1975, s.6-7; Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, Ankara,
1966, s.4-10; Ramazan Ertiirk, Stifi Tecriibenin Epistemolojisi, Ankara, 2004, s.75-76.
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dizginleme, kendini kontrol, bedensel ag¢idan aci1 c¢ekmekten ve zihinsel
karigikliklardan uzak durmak da ortak 6zelliklerden sayllabilir.112 Askinhigin gaye
olarak ele alinmasinin ahldki sonuglarini, miilkiyet ve varlik iddiasindan
uzaklagmada, kalbin tasfiyesinde, biitiin varliklara karsi1 giizel davranmada, Allah’a
baglanarak beseri niteliklerin esaretinden kurtulmada, insanin kendisini Allah’in
ahlakina benzetmeye c¢alismasinda vb. niteliklerde goérebilmekteyiz. Dini tecriibe,
insanin ontolojik biitiinligilini ve bilgiye dayali yapisin1 dikkate alir. Bilgiye ulasma
baglaminda duyulardan edinilen bilginin yaninda kalp, fuad, hads, nazar gibi kabul
edilen bilgi kaynaklart da yer alir. Dini tecriibede insanin ontolojik biitiinliigiinii ve
epistemik yapisini dikkate aldig i¢in dini tecriibe, antropolojik bir temele dayanir.
Mahiyet itibariyle dini/mistik tecriibe, zihinden nesnel unsurlarin atildigi, siije-obje
ikiliginin ortadan kalktig1, hakikatin degrudan algilanisi olmas1 yoniiyle saf tecriibe
ve saf bilingtir.'”® Bu agiklama ve tamim dogrultusunda mistik tecriibenin algisal
tecriibelere dayandig1 fakat algsal tecriibelerle sinirlandirilamayacag: ifade edilir.'™*
Ciinkii mistik tecriibe esnasinda dis diinyada var olmayan bazi seyler der(ini kavrayis
yoluyla objeye aktarilir. Bu siire¢, duyulur objelerden ilk objelere kadar yiikselmeyi
saglayan bir siirectir. Boylelikle Tanr1’y1 temasa, duyulur objelerin giizelliginden ve
onlarin giizelligini de asarak kendi i¢imizden gerceklesir.'” Bu durum, duyulur
diinyanin estetik temagasindan agkin diinyanin estetik temasasina ylikselmeyi igeren
estetik tecriibeyi ve estetik boyut atlamayi ifade eder.

Genel anlamda mistik tecriibe, insanin yasaminda yeni bir anlam, yeni bir
farkinda olus, yeni bir algilama, yeni bir iliski meydana getiren bir nitelige sahiptir.
Bu nitelik, insanin yasami igerisinde tecriibenin karsilikli etkilesim siirecini
baslattigin1 gosterir. Bu baglamda tecriibe, insan (siije) ve gerceklik veya dis diinya
(obje) arasinda yasanan iliskiden hasil olan bir sonugtur.''® Béylece kisi, yasamdaki
derin boyutun, giizelligin, anlamin, hakikatin ve degerin farkina varir. Bu farkina
varig, siradan insan tecriibelerini asan derin diislinceler araciligiyla gerceklesen
zihinsel siireci ifade eder. S6z konusu zihinsel siire¢, insanin Mutlak Varlik sahibine

yonelerek diinya hayatindan zihinsel anlamda ayrilmak ve sonra i¢sel aydinlanma ile

12 Tiles, Moral Measures, s.265.

113 Abdullatif Tiizer, Dini Tecriibe ve Mistisizm, Dergah Yayinlari, Istanbul, 2006, s.51.

"4 Nicholas Heer, Papers on Islamic Philosophy Theology and Mysticism, Washington, 2009, s.82
!5 plotinus, Enneadlar, ¢ev. Zeki Ozcan, Asa Yayinlari, Bursa, 1996, s.83.

e Aydin Isik, Din ve Estetik, Istanbul, 2013, Otiiken Nesriyat, II. Basim, s. 74.

34



yenilenerek tekrar diinyaya donmekle tamamlanir. Bu silirece etik mistisizm
denmektedir. Insanin Mutlak Varlik ile gergeklestirdigi baglanti ve bu dogrultuda
ortaya ¢ikan hayata gosterilen derin sayg etik mistisizm ile ilgilidir.'"”

Ifade etmeye calistigimiz zihinsel siire¢ ve farkina varis, Hanifi Ozcan’mn
ifade ettigi sekilde kalbi merkeze alan kalp mistisizminde insanin ara¢ olarak degil
de bir amag olarak goriilmesi ile mistik tecriibedeki bakis agisinda kendisini gosterir.
Ciinkii insanin diinyadan el etek ¢ekmeden ve birey olma 6zelligini kaybetmeden bir
insan-1 kamil haline gelmesiyle insan bir kuldan ziyade bir birey haline gelir. O artik
dis diinyay1 kalbine gore goriir, duyar, diisiniir ve davranir.''® Béylelikle dis diinya
ve varliklar, heva ve hevese gore, menfaate gore, kemale ermemis nefse gore degil,
tasfiye edilmis kalbe gore degerlendirilir. Bu degerlendirmenin gerceklesmesi igin

mistik tecriibbenin temelini olusturan mistik asama ve boyuta nasil gegis yapildigi

Onem arz eder.
II. AHLAKTA MIiSTiK ASAMAYA GECIS

Bilgiden ve rasyonel boyuttan mistik asamaya nasil gecildigi, mistik asamaya
gecen bir kimsenin taleplerinin bitip bitmedigi tarzi sorular énem arz eder. Anlam
arayisina dair bu tiir sorulari; metafizik sorularin sorulmasi, zihnimizde nesnel
unsurlarin aragsallastirilmasi, amaglarla araclarin belirlenmesi, bilgi aktlarinin
asilmasi, mistik kavramlarin dayanaginin a priorik olmasi, eski ve yeni ontoloji bakis
acist ile ihtiyag kavraminin analizi aracilifiyla cevaplamaya galisacagiz.

Bilindigi gibi akil, duyu verileri araciligiyla dis diinyay: algilar ve diizenler.
Obje olmadan siije zihinsel bir islem yapamaz. Obje, siijeyi belirledigi gibi baska bir
ifadeyle zihnin i¢ini dis1 belirler. Bu sebeple zihinsel bir islemin gergeklesmesi igin
duyu, duyu verileri ve bir konu (obje) on sart olarak kabul edilir. Bu siire¢ sonucunda
duyulur diinyanin her bir objesinin bir gerceklige sahip oldugu diisiincesine varilir.
Fakat bu gerceklige dair sorulan metafizik sorular, insanin metafizik ve sonra da

mistik asamaya gecilebilecegini saglayan bir etkiye sahiptir.'"” Mesela insanin anlam

""" Howard H. Brinton, Ethical Mysticism in the Society of Friends, Pennsylvania, 2004, s.5-6.

"8 Ozcan, Dini Cogulculuk, 5.82-83; Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.67-68

19 Toshihiko Izutsu, islam Mistik Diisiincesi Uzerine Makaleler, cev. Ramazan Ertiirk, istanbul,
2001, 5.19; Toshihiko izutsu ibn Arabi’nin Fusis’undaki Anahtar Kavramlar, cev. A. Y. Ozemre,
Istanbul, 1997, s.10.
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arayisi, kendi konumunu ve evreni anlama c¢abasi gibi zihinsel ¢abalar, insanin
duyusal diinyayr agmasini saglayan metafizik soru ve arayiglardir. Zira bilimin
tizerinde durdugu her bir alanin metafizik boyutu bulunmaktadir. Su bitki tabiatta
nigin var;, Tanrt bunu nigin yaratti; insanin tstinliigii nereden kaynaklaniyor;
hakikat nedir? gibi sorular metafizik sorulardir. Nihal sorular metafizik sorular olup
bu sorular1 bilim cevaplayamaz. Metafizik sorulara verilecek dini, felseft veya mistik
cevaplar insanda zihinsel ve kalbi sigrayis1 saglayabilir. Bu agilimlar, zihinsel ve
kalbi sicramay1 beraberinde getirerek insanin mistik agsamaya ge¢isini miimkiin kilar.
Bu geciste mesela metafizik sorular araciliiyla zihnin ulastigi idrak, ‘varlik’, Tanri,
ezelilik, ebedilik gibi kavramlarin idrakidir. Bu durumun tersi, duyusal alginin
Otesine gecemeyen veya bunu asamayan kimsenin inan¢ diinyasinin duyulur diinya
ile siirli olmasidir ki bu da diisiincelerin duyusal diinya ile sinirli olmasina,
antropomorfizme veya putperestlie sebep olabilmektedir. Boylece dis diinyada
bulunan herhangi bir nesneye kutsallik atfedilir.

Mistik asamanin varlig1 ayn1 zamanda kavramlar araciliiyla nitelenir. Irfan,
marifet, kurb, ihlas, takva gibi mistik kavramlarin dayanagi empirik degil, a
prioriktir. A priorik hiikiimler genel ve zorunludur. Din ve inang, a prioriye dayanir.
Bilim ise kesin bilgiye dayanir ve a posterioriktir. A priorik egilimler, mistik
diisiincede oldugu gibi ruhu veya donanimimizi kesfetmeyi amaglar. Ciinkii bu tiir
egilimler, insana kendi i¢ diinyasina ve iist ilkeye yonelisi saglar. Mesela ne
artyorsan nefsin derinliklerinde ara veya kendini bilen Rabbini bilir gibi sozler,
insan1 kendi i¢ diinyasina ve metafizik boyuta yonlendirir. S6z konusu arayis ve
kesif, insanin mistik asamaya gecisini saglar. Bu hususta Plotinus, insanin kendi
i¢’ine  ve st ilkelere yonelerek giindelik konulardan ve kaygilardan
uzaklasabilecegini savunur. Bu sayede insan, Tanrisal diisiince ve igsel birligi
tecriibe ederek biitiinliik haline kavusur. Biitiinliik hali, insanin ilahi bir birliktelik
hissini yasamas1 hali olarak ifade edilir.'*

Insanin duyusal ve rasyonel giicleri aracilifiyla metafizik sorular sormas1 ve
mistik/kalbi alanin idraki, hakikat arayisin1 miimkiin hale getirdigi gibi hakikati bir
gaye olarak belirler. Hakikat, dil ve mantik kaliplar1 ile kavranabilecek bir obje

olarak tasavvur edilmez. Hakikat, tasavvurun objesine uygunlugu ya da ifade ile obje

120 plotinus, Enneadlar, V, s.8, 11.
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arasindaki uygunluktur ve rasyonel alani asar. Buna Kieerkegaard’in ifadesiyle dini
bir varolus tarzi veya insanin sigramasi denir. Hayattaki catigmalar, yabancilasma,
umutsuzluk, hiiziin, sikinti bu durumun psikolojik ve metafizik sebeplerindendir.
Ahlak diistincesindeki tasavvufi unsurlar ve sufi anlayis, insanin giindelik hayatinin,
bitmek tlikenmek bilmeyen arzu ve isteklerinin ve her giin yapilan tekrarlarin
olusturdugu nesnel ve kalipsal tasavvur aracilifiyla tecriibenin asilmasini saglar.
Asilan alan, teslimiyet ve bagliligin oldugu alan olup ayni1 zamanda insanin kendisini
Tanri’ya adadigi alandir. Bu nokta, insanin ahlaki bir yasam tarzi adina toplumun
normlarini, duyulur diinya ve cismani unsurlari asmaya basladigr noktadir. Buna
ornek olarak Kierkegaard’in kurban ibadetini yorumlayigini verebiliriz. Ona gore
ahlak bile ulasilacak son gaye degildir. Zira o, oglunu kurban etmek isteyen Ibrahim
peygamberin Tanri’nin emrine dayanarak ahlak kurallarin1 ¢ignemesini 6ver. Ciinkii
Ibrahim peygamber, sonsuz bir tutku ve sarsilmaz bir kesinlikle Tanr1’ya inanan,
ahlak dis1 goriinmesine ragmen sirf Tanr1 emrettigi i¢in kurban etmeye ydnelen bir
iman sovalyesidir.'*! Burada ahlaki fiilde insan, Tanr ile yiiz yiize gelmis olur ve bu
sebeple insan, sinirli ve verili durumun o&tesine gecebilir. Tanri’’nin emri, hatta
ahlakin agilmasini saglatan bir etkidedir.

Insanin metafiziksel idraki, gegici niteliklere sahip olan benliginden ve benlik
bagindan zihinsel anlamda kurtulusu saglar. Bu sebeple siije-obje ikiligi ortadan
kalkarak marifet, ben’in icsel faaliyeti sonucu ortaya ¢ikar ve siije-obje biitiinlesir.'*
Bununla beraber nefsin, ruhun veya kalbin tasfiyesi, insanin agkin diinya ile irtibatini
saglayan bir role sahiptir. Faal akilla ittisal, tezkiye, kurbiyet gibi mistik unsurlarla
insanin mistik asamaya gecisi ve feyz, hidayet, tevfik gibi faziletlerle ilahi liitufla
tanigmas1 miimkiin hale gelir. Bu baglamda ahladka ruhu arindiran ve ilahi bilgiye
acilan bir kap1 olarak bakilmasi mistik bakisla ilgilidir. Ayrica aklin bilkuvve akildan
miistefad akla ulagsmas1 ve faal akilla ittisali de insan1 mistik agsamaya yonelten bir
etkiye sahiptir. Bununla beraber insanin kemal yolculugu da mistik agamayla ilgili

bir konudur. Bu konulari tezimizde ilerleyen béliimlerde ayrintili olarak ele aldik.

121 Kierkegaard, Korku ve Titreme, ¢ev. N. Ekrem Diizen, Ara Yay., Istanbul, 1990, s.15-47; Daniel
W. Conway, ‘Abraham’s Final Word’, Ethics, Love and Faith in Kierkegaard, edited by Edward F.
Mooney, Indiana University Press, 2008, s.176; Aydin Isik, Din ve Estetik, Istanbul, 2013, Otiiken
Nesriyat, II. Basim, s. 226.

'22 Hilmi Ziya Ulken, Bilgi ve Deger, Dogubat1 Yaynlari, Istanbul, 2016, s. 67.
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Gazali, duyusal, akli, metafizik ve mistik siire¢leri, duyusal ruh, hayali ruh,
akli ruh, fikri ruh ve kutsi-nebeviakil/ruholmak iizere bes algi1 asamasi seklinde
ifade eder. Duyusal ruh, bes duyunun getirdikleriyle sadece duyular alemine ait
hususlar1 kavrama o6zelligine sahiptir. Hayali ruh, duyu organlarimin getirdiklerini
kaydedip depolar. Hafiza ve hatirlama yetileri de buna bagh olarak ¢alismaktadir.'*
His ve hayalin 6tesinde tiimel zorunlu bilgilerin idrak edildigi akli ruh, hayvanlarda
ve ¢ocuklarda bulunmaz. Gazali, ‘insanin 6zii’ olarak niteledigi bu yetiye kalp adimi
verir. Fikri ruh ise, salt akli bilgiler arasinda telif ve terkipler yaparak iistiin sonuglara
ulasir.'** Akli ve fikri ruhlarin kavramaktan aciz oldugu gaybi-lediinni bilgiler ise
peygamberlere mahsus olan kudsi-nebevi ruh sayesinde anlasilir. Kirlerinden
arinmig, kendisinde ilim nurlar1 parlayan ve Allah tarafindan desteklenmis kalp,
kutsi-nebevi akil olarak nitelenir, kuvvetli bir sezgiye sahip olup fikir ve nazara
gerek duymaz. Béylece kalp, kutsi 4lemle ittisal ederek'> baska bir algi asamasina
gecer. Gazali, bu noktada aklin tamamen devre dis1 kaldig1 kanaatindedir. Artik
burada terkip ve tahlil eden, toplayip ¢ikaran nazari bir akil degil, hakikati dogrudan
dogruya kavrayan bir idrak giici s6z konusudur ki Kuran onu fudd terimiyle
adlandirir.'*® Aklin, duyulara ve dis diinyaya bagimli olmasi, onun aldatilabilecegini,
yanliglara diisebilecegini, dil oyunlarina kapilabilecegini gosterir. Bu sebeple akil
melekesi, cogu zaman ara¢ olmaya mahkimdur.'?’ Kutsi-nebevi akil/algi asamasi,
metafizik dlinyaya acilan ve mistik agiklamalarin yapilabilecegi bir alandir. Bu
baglamda Gazali, kalbin fonksiyonunun ger¢eklesebilecegi iki kapidan/iki alandan
bahseder. Kalbin etkinlik alanlar1 olarak ifade edilen alanlar; levh-i mahfuz ve
melekiit dalem, digeri miilk ve sehddet dlemi denen duyular alemidir. Her iki aleme
hazret-i rubtibiyet denir. Eger miilk ve melektt alemleri arasinda baglant1 olmasaydi,
melekit dleme veya metafizik/mistik alana gecis kapali olurdu.'?®
Kalbin etkinlik alanlarina paralel olarak kalbin iki kapisin1 Gazali, biri dis

diinyaya cevrilmis dig gozii, 6teki manevi islere ¢evrilmis i¢ gozii olarak iki goz, iki

123 Gazali, Miskatu’l-Envar, ¢cev. Mahmut Kaya, Klasik Yaymlari, Istanbul, 2016, s.76-77; Gazali,
Ihya, 111, s.7.

124 Gazali, ihyﬁ, 111, s.9-10; Gazali, Munkiz, s.56; Gazali, Miskatu’l-Envar, s.77.

125 [bn Riist, Tehéfiitii’l-Felasife, s.237.

126 Mehmet S. Aydin, Din Felsefesi, izmir, ilahiyat Fak. Yaymlari, Izmir, 1999, s.88.

127 Bilen, islam Felsefesinin Ana Sorunlari, s. 60-61.

128 Gazali, ihya, 11, s.18, 26, 45, 49-50; IV, 5.309.
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tiir akil seklinde belirtir.'” Bu ayrmmyla Gazali, imamn temeli olarak ilimleri ve
felsefeyi kuran akildan tamamen farkli olarak ikinci bir akil kabul eder. Pascal da
Gazali’de oldugu gibi insanda biri matematigi ve tabiat ilimlerini kuran digeri
manevi aleme acilan iki goziin varligindan bahsetmistir. Ulken’in tabiriyle ‘Pascal’in
‘kalp mantigr’, Gazali’nin ‘kalp gdzii’niin yeni felsefe icinde devami olmustur.'*
Bu baglamda Augustinus’un ‘Allah’a ¢evrilmis bakisi’ ya da ‘temasa’™" ifadesi de
Gazali’nin ifade ettigi kalp gozli kavramiyla ilgilidir. Baska bir agidan bakildiginda
kalbin bir yiiziiniin maneviyat alemine, diger yiiziinlin ise alt benlige ve negatif
6zelliklerimize doniik oldugunu belirtebiliriz.'**

Islam ahlak diisiincesinde yer alan mistik anlayista ulasilmasi hedeflenen
asama, kalbe dayali mistik anlayis ve kavrayis asamasina ulasmaktir. Bu baglamda
kisi, aklin1 basit bir kavrama melekesi olmaktan kurtarip bir kalp haline getirince akil
ile ulasamadig1 birgok bilgiye ulasir. Bu kavrayis diizeyine ulasan kisinin Tanri-insan
iliskisiyle ilgili bilgisi, artik kavramsal bilgi olmayip sehadet/taniklik bilgisi haline
gelir. Dolayisiyla o, diisiinerek ve kavramlar1 kullanarak degil, adeta sahit ve tanik
olarak bilir ve ruhunda O’nu yasar. Dinin ulastirmak istedigi bu son noktaya aklini
rafine ederek kalp haline getiren kisiler ulasabilir. Ciinkii bu asama, zihni siiregler
sonucunda ulasilabilecek iist-asamadir.'*?

Metafizik sorularin, algi asamalarinin, kalb’in mistik asamaya gegisteki yeri
ve onemini belirttikten sonra nesnel/duyusal unsurlarin zihnimizde aragsallagtirmanin
mistik asamaya gecisteki 6nemine vurgu yapalim. Zihnimizde maddi/duyusal ya da
askin/manevi konulardan biri amag¢ iken digeri ara¢ konumunda degerlendirilir.
Askin durumun suurda belirginlesmesi i¢in zihinde nesnel unsurlarin ara¢
durumunda konumlandirilmast gerekir ki boylece suurda askin degerler yer etsin.

Mistik agsamaya ge¢is ve askin duruma yer acgilmasi i¢in s6z konusu durum gerekli

goriliir.** Amacin agkin degerler, ahlaki faziletler, manevi haz gibi daha mistik

'* Hilmi Ziya Ulken, islam Felsefesi Tarihi, [UEF Yay., Osman Yalgin Mat., istanbul, 1951, s.124.
B0 Ulken, islam Felsefesi Tarihi, s.124; Ulken, Egitim Felsefesi, istanbul, 2001, s.46; Ulken,
Felsefeye Giris 1, 5.95; Abdiillatif Tiizer, Bir Varoluscunun iman Savunusu Pascal’da Fideizm ve
Gazili Aqsindan Bir Degerlendirme, Istanbul, 2006, s.113-137; Mechmet Bayraktar, ‘Islam
Diistincesi; Etkilenmesi ve Etkisi’, islamiyat, Cilt:7, Say1:2, 2004, s.38.

131 Bkz., Augustinus, itiraflar, cev. Cigdem Diirtisken, Kabalc1 Yayinlari, Istanbul, 2010, s.411.

132 Robert Frager, Kalp, Nefs ve Ruh, cev. Ibrahim Kapaklikaya, Istanbul, 2003, 5.47.

133 Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.34-35; Ozcan, Matiiridi’de Dini Cogulculuk,
$.82-84.

134 Cavit Sunar, Mistisizm Nedir?, istanbul, 1979, s. 15.
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unsurlar olmasi, duyusal unsurlar1 aragsallastirir. Ayrica Islam diisiincesinde
hiyerarsik olarak madde en altta yer alir. Duyusal diinya maddi nitelikte oldugu igin
alt seviyede gériilmiis ve aragsallastirilmistir. Insan bedeni, tabiata ydnelikken; ruh-
nefs-akil gibi manevi tarafi tabiat1 asan metafizik aleme yoneliktir. Zihinde duyusal
ve nesnel unsurlar1 aragsallagtirmak gibi bir basari, insan1 duyusal diinyaya, maddi
unsurlara ve bu baglamda menfaatine, ¢ikarina veya hevasina gore degil, fazilet,
tasfiye edilmis kalp ve tezkiye edilmis nefse gére davranmasi ile birebir ilgilidir.
Ahlaki fiilin ardindaki sebep de doniiserek tastiye edilmis kalp, nefs, fazilet, askinlik,
hakikat fiilin sebebi olur. Bu da insani bir ara¢ olarak degil de bir amag¢ olarak
gormeyi, bu amacin olusmasini saglar. Eger insan kalp, nefs, fazilet gibi manevi
unsurlar1 ara¢ olarak kullanirsa menfaatler, dis diinyanin unsurlar1 amag¢ haline
dontistir. Bilindigi gibi zihnin duyulur diinyaya yonelmesi ve bu diinyay1 amag haline
yiikseltmesi, faydayi, c¢ikari, hirslari, maddi beklentileri beraberinde amag¢ haline
doniistiiriir. Bu da insanin aragsallagsmasina ve bu sebeple baska otoriteye boyun
egmesine sebebiyet verir. Aragsallasmak, amacin emrine girmeyi ve amaca gore
sekil almayr beraberinde getirir. Boyun egmenin oldugu yerde oOzgiirlik ve
sorumluluk bulunmaz.*> Bu baglamda amag, askin-ahlaki faziletlerle donanmig
insanin ingasidir. Biitiin bu amag ve araglar, insanin yapisinda yer alan kalp, nefs, ruh
gibi 6zelliklerinin riyazet-miicahede, tezkiye-tasfiye seklindeki siirecler araciligiyla
rafine edilmesini saglar. Aksi takdirde amaglarla araglarin yer degistirmesi giindeme
gelir. Araglarla amacglarin yer degistirmesi, ahlaki gaye ve faziletlerin dogusunu
engelledigi gibi ahlaki gayeler, yerini maddi gayelere birakabilir. Sonu¢ olarak
insanin ahlaki amagclarinin igerigi ve niteligi, insanin duyusal diinya ile sinirli veya
duyusal diinyay1r asan bir ahlak anlayisinin olusmasini belirler. Duyusal diinyanin
asilmasi, Hegel’in de belirttigi gibi insan zihninin maddeden ve maddi ihtiyaglardan
kurtulup tabiata yonelmesi dogrultusunda daha biiyiik, esrarli ve gizli bir kuvvet
sezmesi ve derinl duygunun olusmasiyla gerceklesir. Bu sebeple higbir seyden
hayret etmeyen kimsenin insanhk derecesi de diiser.'*

Duyusal diinyaya, ayrica bilimsel faaliyetlerin yapildigi ve algi diinyasinin
objesi olan dogal varhik alam denmektedir. Dogal varlik alaninda insan, biyolojik

bir varlik olarak ele alinir. Fakat biyolojik varlik olmanin Gtesinde insan, degerler

133 Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.70.
136 Hegel, Estetik, cev. Suud Kemal Yetkin, Vakit Gazete-Matbaa Kiitiiphane, Istanbul, 1936, s.10.
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diinyas! olan metafizik diinyada da yasar. Insanin metafizik diinyada gerceklestirdigi
basarilarinin yer aldigi kiiltiirel ve sosyal olaylarin bulundugu alana tarihi varhk
alan1 denir. Insanin sorumlu oldugu alan tarihi varhik alamdir ve kiiltiir, insan
unsuru gibi unsurlar sebebiyle degiskendir. Bu alanda 6zne-fail insandir ve insan
sorumludur. Bunun sebebi tarihi varlik alaninda degerlerin varligidir. Tabiatla ilgili
bir olgu, doganin her tarafinda ayni islerken; sosyal veya kiiltiirel bir olay ise tarihi
varlik alaminda ayni islemez, farklilik arz eder.'”” Din ve ahldk, dogal varlik alaninda
degil, tarihsel varlik alanina aittir ve bu alana ait olmak din ve ahlakin spekiilatif bir
ozellikte oldugunu gosterir.

Bilgi aktlarin1 asan ve genisleten; ilmi kriteri ve dis diinyada realitesi
olmayan; tercihli ve alternatifli olan; nazari, hayal giicii ve tasavvura dayali olan
alan, spekiilatif alan olarak ifade edilir. Bu alandaki konular, farkli yorumlara agik
ve zihnin {riinii olan konulardir. Mesela din, inang, ahldk gibi konulara dair
yorumlar, dinin spekiilatif bir nitelige sahip olmasi ile ilgilidir. Ciinkii dini, itikadi
veya ahlaki bir fiilin sebep ve varacagi gaye ile beraber dine/inanca ve 6ziline dair
yorumlar zihnin iirlinii olarak nitelenir. Aym sekilde mistik diisiinceler de zihnin dis
diinyaya yiikledigi anlamlardir. Dis diinyada realitesi olmamak, ayn1 zamanda algi
Otesinde olmak demektir. Alginin Otesinde olmak, nesnelligin Otesinde yorumsal
olmaktir. Ornek vermek gerekirse din anlayislari, kisiden kisiye degisiklik arz eder,
yorumsaldir ve alginin otesindedir. Bununla beraber ‘Allah sevgisi’ gibi duygu
durumlar1 da alginin 6tesindedir. Duygularin insanlarca ayni diizeyde ve ayni sekilde
yasanmamasi, duygularin algi diinyasinin 6tesinde olduguyla alakalidir. Bu durumu
su sekilde de agiklamak miimkiindiir ki ahlaki fiillerde bilimsel anlamda standart ve
tekdiizelik bulunmaz ya da bir kimsenin yaptig1r davranisin aynisini yapmak zorunlu
ve miimkiin degildir. Ciinkii ayn1 zamanda ahlakta tercihli bir yap1 bulunur. Bu
sebeple genel anlamda bakildiginda ayni ahlaki degerlere sahip insanlarin ahlakl
olmamasi1 da st degerlerin farklilifindan kaynakli olarak ahlakin tercihli yapisini
gosterir. Bu durum, ayni1 dine mensup olan insanlarin dindarlik ve ahlak seviyelerinin

farkli olmasina benzer.'*®

137 Bkz., Taki_yettin Mengiisoglu, Felsefeye Giris, Remzi Kitabevi, 8. Basim, Istanbul, 2003, 5.299;
Mengiisoglu, Insan Felsefesi, Dogubati Yayinlari, Ankara, 2015, 5.223 vd.
138 Bkz., Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.56.
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Mistik asamaya gecise imkan saglayan baska bir bakis, ontolojik bakis
acgisidir. Burada ontolojiden kastimiz, eski ontolojidir ve bununla ideal varlik alani,
degerler ve fikirler alanini kastetmekteyiz. Eski ontoloji dediiktif, spekiilatif,
rasyonalist ve aksiyomcu bir bilgiydi. Eski ontolojide bir fenomen alani yoktu ve
Tanri’nin veya ruhun ontolojik kanitlanmasi gibi var olan bize verildigi sekliyle
degil, varlik teorisine biiriinerek ele alimyordu. Ayn1 zamanda eski ontoloji, varlik
alanlarina deger yiikleyip varlik diinyasinda amaglarin gerceklestigini kabul ederek
ereksel bir anlayisa sahipti. Yeni ontoloji ise, varolan1 var olan olarak inceler,
determinasyon ilkelerini, varolanin tiir ve tarzlarmi ele alir. Var olana ayrica bir
deger yapisi yiiklemez. Eski ontoloji, deger ve gayeleri yiikleyip belirleyerek mistik
alanin olusumuna imkan saglar. Mistisizm, ontolojinin varacagi en iist nokta olarak
kabul edilir. Pozitivist bir ¢izgi olan yeni ontolojiden ziyade Tanri, ruh, alemi konu
alan eski ontolojiye gore insan, Tanr’’yr somut bir varligi kavrar gibi kavrar.
Varolusun sebebi Tanri’dir ve O’nun anlasilmasi 6nem arz eder. Eski metafizikte
Tanr1’dan insana gidis s6z konusudur ve Tanr1, merkez1 bir kavramdir. Hangi konuyu
ele alsaniz sonu¢ Tanri’ya donmekteydi, bu sebeple Tanri, varligin kaynagi olarak
ele alinmist1 ve mesela evren, O’nun varligmin bir delili olarak degerlendirilmistir.
Problem metafizigi/yeni ontolojide insandan Tanri’ya gidilir. Insandan Tanri’ya
gidiste, ‘insan hangi konularda Tanr1’ya ihtiya¢ duyar’ sorusu 6n plandadir. Sartlar,
ihtiyaclar, fayda yeni ontolojiden sonra daha fazla giindeme gelen kavramlardir.'*
Bu baglamda etigin ontolojiden ayrilmasi ile karsilastigimiz gibi degerin, bir olguya
veya bir nesneye indirgenmesiyle karsilasiriz. Zira insan ve ahldk da mekanik bir
bilim ve materyalist ontoloji gergevesinde yorumlanmustir. Insanm ruh ve beden
olarak boliimlenmesi de bu zihinsel tutumun bir sonucudur. Bu dogrultuda
ontolojisiz yani kendisine varolus zemini bulamayan degerler ortaya ¢ikar.
Boylelikle iyi, adalet, giizel gibi degerler varligin disinda algilanir.

Mistik diislinceye gecisin bir bagka yolu, ihtiya¢ kavrami analizinde
karsimiza ¢ikar. Thtiya¢ distan bir seye baghdir, kendi basina ihtiyag yoktur. Distan
bir sey ya duyulur diinyada ya da bilingte yer alir. Bilingte var olan bir seye
yonelmek arzuyu saglar. Ihtiyag, biling alanma girdiginde arzuya déniisiir. Susuzluk

ve aclik ile insan, icecek ve yiyecekleri arzu eder ve onlara yonelerek arzu fiilleri

¥ Mengiisoglu, Felsefeye Giris, s.143.
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olusur. Bu tiir ihtiyaca biyolojik ihtiya¢ denir ve bilinci asmaz, biyolojik ve
zorunludur. Fakat bir de bilinci asan askin bir ihtiya¢ s6z konusudur. Gayesi askin
olsa da muhtevasi i¢kindir, biling i¢idir. Askin alana da girmesi sebebiyle ihtiyac,
arzudan daha kapsamlidir. Ickin alanda kaliyorsa buna ‘arzu’; ancak onu asarak daha
genis bir varlik sahasina tekabiil ediyorsa buna da ‘ihtiya¢’ denilmektedir.'*® Bu
baglamda ihtiyag, ickin verilerden askin dleme ve bilinmeyene dogru hareketi saglar.
Bunun i¢in ihtiyag, bilgi siirecini asar ve wverili seylerden verilmemis olana
meylettirir.'*!

Ihtiyacin yonelik oldugu degerler, ideal alana ait olup insandaki biyolojik
ihtiyaclardan Gte insanin kendini gergeklestirme arzusuna veya ruhsal-manevi
tatmine yonelik askin bir ihtiyactir. Bir tabloyu seyreden insanin tavri, begeniden 6te
bir agsamaya ge¢ip tabloya hayran oldugunda ve tablodaki harmoni, giizellik vb.
unsurlar fark ettiginde i¢ diinyamizi tamamlayan ve tatmin eden agkin objeye ulasir.
Tablodaki renkleri, firga darbelerini insan asar ve askin alana sicrar.'* Iyi’nin asilip
cok 1yi’ye, oradan fedakarane iyilige ve ulvilige sigrayis1 gibi. Bu noktada askin ve
ickin 6ge karsimiza ¢ikar. Askin 6ge, insanin kendisini ahlak kisisi olarak buldugu,
sorumlulugunu yasadig:i ddevler, degerler, normlar alanidir. Ickin &ge ise, insanin
kendisidir. Bilincin kendine nazaran askin bir degeri gaye edinmesi ya da fiilin askin
bir degere dayanmasi gerekir ki fiil ahlaki olsun.'*

Deger alaninda ihtiyacimizin tatmini i¢in askin objeye yonelik bir meyil yer
alir ve bu objeye duyulur nitelikler ile ulasilir. Bu sebeple her degerde kendisine
yonelik duyulur niteliklerin ¢esitliligi veya ¢oklugundan (ahlak, savas, baris, sanat,
kiiltiir gibi) dolay1r mertebelenme ve derecelenme s6z konusudur. Duyulur diinyada
yer alan objelere yonelik hos, zarif, giizel, ulvi vb. estetik degerlerin dereceleri gibi.
Herhangi bir sanatsal etkinligin insan ruhuna olan katkisi yadsinamaz ve insani
doniistiiren bir yapisi bulunur. Bu doniisiim, insani estetik cosku ile tanistirir. Bu
cosku, insana bir an bile olsa derin bir anlam igeren bir diinya saglar. Biitiin bu
etkiler, estetigin ve gilizel’in, insan1 duyulur diinyay1r agsmasini saglatan etkilerdir.

Ayrica édeve uygun iyi, ¢ok iyi, fedakar, kahraman, ulvi vb. derecelenme ahlak alani

140 UJlken, Bilgi ve Deger, s.228.

! Hilmi Ziya Ulken, Ask Ahlak, Tiirkiye Is Bankas1 Yayinlari, Istanbul, 2017, s.352.

142 Ulken, Bilgi ve Deger, s. 212 vd.

'3 Kenan Giirsoy, Etik ve Tasavvuf, yayma haz.; Semih Yiicel, Stfi Kitap, Istanbul, 2008, s. 22.
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ile ilgilidir. Estetik ve etik alanlar i¢in yaptigimiz mertebelenme ve derecelendirmeyi
biyolojik ihtiya¢larimizi tatmin eden verileri fayda ve lizum derecelerine gore de
s1ralayabiliriz.144 Dereceli ve agsamali yap1, iman, insan, nefs, ebrar, mukarrabin gibi
durumlarda da yer alir. Bu derecelendirme iyiden daha iyiye; ickinden askina;
giizelden daha giizele; maddi unsurdan manevi unsura yoneliktir. Karsimizda duran
duyulur nesneye obje, nimet veya rizik goziiyle bakmak da ayni derecelendirmeye
yakindir. Askin/mistik alana sigrayis, dis diinyanin nimet ve ayet seklinde algilanisini
saglatarak mistik bakisin olusumunu hazirlar. Maddiden maneviye dogru degerlerin
gelismesi ayn1 zamanda bu durumu degerlendiren kisiliklerin gelismesidir. Bu
baglamda degerler alaninda da derecelenme mevcuttur. Normal bir comertlik ile 1sar
faziletinde goriildiigii gibi. Degerlerin igerigi ve niteligi arttikga insanin ahlaki
hassasiyeti de artacaktir. En yiice degerler, en biiylik kisiliklere karsiliktir. Bu
baglamda ortalama bir insanin degerler ya da faziletler ile olan iliskisi ve bagliligi,
nefs ve ruhunu rafine etmis birinin iligkisi ve baglilig1 gibi olmasi beklenemez.
Faziletlere olan bagllik, agk’in etkisiyle biitiin insanli§a yonelen insanlar1 (kahraman
ruhlar1) ortaya ¢ikarir. Ciinkii bu insanlar, belli bir grubun simirlari i¢inde olan ahlak
anlayisin1 ve tabiat i¢inde kalan iggiidiisel zorunlu ahldki asarak insanlia yonelen
ayricalikli ruhlardir. Cosku dolu bu tiir insanlar, baskalarmi da etkiler.'*

Sonug olarak ahlaki bir degerin olusabilmesi i¢in sujenin kendini asan bir
obje ve varliga yonelmesi gerektigi bilinen bir gercektir.'*® Askin bir irade
olmaksizin insanin dini bir tecriibe yasamasi miimkiin degildir. Tevbe stresi 19.
ayette hacilara su verme ve Mescid’in tamiri ile ilgilenen kimselerle Allah’a iman
edip cihat edenlerin bir tutulmama uyarisi, insanin ancak askin bir varliga yonelerek
bir degerin ortaya c¢ikacagini gosteren bir delil niteligindedir. Fakat insanlarin zaaf ve
egilimleri kullanilarak birtakim pazarlama teknikleri ve reklam araglar1 araciligiyla
insanda sun’i ihtiyaglar olusturulmaya calisilmasi, insanin agkinliktan ziyade duyulur
diinya ile sinirli kalmasmma zemin hazirlar. Bu dogrultuda tliketimi ve tiiketim
toplumunu bir yasam bi¢imi haline sokmaya ¢alismak, insanin duyusal diinyay1 asma

tecriibesini zihinden yok eder. Ihtiyacin smirli olmasi ile arzularm sinirsiz olmasi yer

14 Ulken, Bilgi ve Deger, s. 221-222.

145 Bkz., Henri Bergson, Ahlak ile Dinin iki Kaynag, ¢ev. M. Karasan, MEB Basimevi, Istanbul,
1986, 5.63,67.

14 Ulken, Bilgi ve Deger, s. 222-223.
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degistirerek arzular, ihtiya¢ kilifina sokulup kiskirtilmaktadir. Hatta insan, dyle bir
noktaya getirilir ki, ekonomik sorularnin yaninda neyin degerli, neyin gercek
olduguna dair metafizik sorular1 bile fiyat listesine bakarak Ogrenir duruma
gelebilmektedir. Boylelikle insan davranislari ekonomik agidan miimkiin ve degerli
oldugu andan itibaren ahlaki agidan da kabul edilir hale gelir.147 Biitiin bu tahrikten
kurtulmanin yolu, insanin askin objeye yonelmesi ve nesnel unsurlarin zihinsel
olarak asilmasidir. Boylece maddeye hilkmeden ve madde ile esyanin kendisine
hiikmetmedigi insan dogar. Bu anlayis, niceligin, imajin ve statliniin egemen
olamayacag1 bir anlayis1 saglar. Nitekim Tekasiir stresinde elestirilen anlayis,

niceligin, imajin ve statiiniin egemen oldugu bir anlayistir.
II1. AHLAKTA MiSTiK UNSURLAR

Islam ahlak diisiincesinin akli, epistemolojik, metafizik boyutlari ile birlikte
mistik boyutunun varligi genel bir kabuldiir. Mistik boyuttan kastimiz, igerisinde
mistik unsurlarin bulundugu bir asamadir. Bu béliimde mistik unsurun ne oldugunu
ve nasil tanimlanabilecegini agiklamaya calistik.

Mistik unsur, mistik asamay1 olusturan icerigi ifade eder. Insanm mistik
unsurlarla olusan mistik tecriibe araciligiyla varacagi asama mistik agamadir. Asama
kaydetmek, kriterleri ve referanslari degistiren, bakis agisini ve tanimlamalari
farklilastiran, insanin kendisi ve ¢evresine dair davranislarini doniistiiren bir vasfa
sahiptir. Mesela sevginin agk’a doniismesindeki degisiklik, bir boyut farkliligini
gosterir. Ayni sekilde dengeli bir comertligin higbir karsilik beklemeden ve hatta
kendisi muhtag olmasina ragmen baskalarina yardim etmek de ahlaki anlamda asama
farkliligin1 agiklar. Miisliimanin miimin; miiminin miitteki olmasindan sonra dini ve
ahlaki fiillerin degismesi de buna 6rnektir. Dil ve mantiksal kaliplar ile nicelik ve
seklin asilip kalben diisiinmek de bu baglamda degerlendirilir.

Ahlaki fiillerin temel sebebi olarak ifade ettigimiz mistik unsur, Tanri’nin
askin 6ge olarak goriilmesi, fiillerin {istiin gayelere dayandirilmasi, Tanri’nin kendi
i¢ diinyamizda merkezilestirilmesi ile degerler diinyamizin ilkesi haline getirilmesi

ve Tanr1 disinda hicbir seyin deger diinyamizin basat ilkesi olmamasinda ortaya

47 Marshall Berman, Kati Olan Hersey Buharlasiyor, ¢ev. Umit Altug-Biilent Peker, Iletisim
Yaynlari, Istanbul, 2017, 5.156-157
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cikar. Mistik unsurun iceriginde insan1 Tanri, ahlaki degerler, faziletler gibi askin
0ge ve unsurlardan uzaklastiran ne varsa hepsini terk s6z konusudur. Bagka bir
ifadeyle Allah disinda her seyin ahlaki fiilin ardindaki sebep olmasinmi terk etmek,
mistik ahlak anlayisini olusturur. inang-deger diinyasim fiillerimize temel dayanak
noktasindan uzak tutmak, insani her seyin kolesi olmaya aday yapar. Boylelikle
insanin kendi nefsani Ozellikleri, heva-hevesleri, tutkulari, atalarinin dini,
gelenekleri, maddi unsurlar insanm1 kendi otoritesi altina alabilir. Bu da Kur’an’da
mesela hevdsini ilah edineni gérdiin mii? seklinde ifade edilmistir. Insanin
Ozglirlesmesi de bu baglamda gergeklesir ve Allah’tan baska her seyin zincirlerini
kirarak kullarimin arasina gir ifadesi anlaml hale gelir.

Mistik unsur, ahlakiligin olgiisii olarak Allah’1, hosnutlugunu ve sevgisini,
insan1 Allah’a yakinlagtirmay1 gaye edinmeyi, insanin her irddi davraniginda ilahi ve
metafizik bir ton ya da ideal aramayi, ahlaki fiillerinde kendisini ilahi faziletlere
dayandirmayi, nefsin tezkiye ve kalbin tasfiyesi gibi siireclerle birtakim diinyevi ve
gecici hirslara mesafeli olmayi, Allah’t ‘En Yiiksek Iyi’ve ‘Mutlak Giizellik’
olarak kabul edip dis diinyada mutlak kétiiliigiin gergekligini reddetmeyi saglatan ve
insana, tercihlerinde askin bir ilkeyle baglanti kurma imkani sunan unsurlardir.
Mistik unsurlar, ideal varlik alanina yonelik manevi-metafizik gayesi olan, giliniin
sartlar1 ve duyusal diinya ile smirli olmayip mevcut sartlar1 ve dig diinyayr asan,
insanin kisilik ve manevi gelisimini amagclayan insac1 bir nitelige sahiptir. Ote
yandan kalbin beseri ilgilerden arinma, nefsani iddialardan sakinma, ruhani sifatlar
edinme ve hakikat bilgisi mistik ahlak anlayiginin temel dl¢iitlerindendir.

Mistik unsur; askin 6ge, ideal varlik alani, i¢ alana yonelik yani derini yon ve
yiiksek degerlerce belirlendigi takdirde aciga ¢ikacagini; reel varlik alani, dis alana
yonelik yani zahiri yon ve alt degerlerce belirlenen fiillerin olusturdugu ahlakin
faydact unsurlar barindirdigini ifade edebiliriz. Bu dogrultuda bilginin yiiksek/iist
ilkelerce belirlenmesi mistik unsurdur. Askin bir ilkeden gelen her bilgi mistik
vasfindadir denebilir. Faydaci ahlakin en onemli 6zelligi, kisa vadeli ve yararh
¢Ozlimleri belirten, sonug¢ odakli ve pratik olmasidir. Bu sebeple faydaci unsurlar, var
olan insani ve toplumsal sartlarin i¢inde dogar ve hedefi tamamen bu sartlari
diizenlemektir. Insani ve toplumsal sartlar1 asmaz, iist ideal bir diisiince ile

diizenlenemez ve giiniin sartlar1 tarafindan belirlenir. Bu baglamda birey agisindan is
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gbren ve sorun ¢ozen diisiince ya da inan¢ dogrudur. Faydact unsurlar sarthdir ve
irade bir sarta bagldir. Bu tiir unsurlarda sonu¢lar hesaba katilarak fiil
gerceklestirilir. Fakat Seneca’ya kadar gotiiriilebilecek diisiincede, bilgenin her
konuda fiilin sonucuna degil, niyete bakmasi gerektigi belirtilmistir.'*® Mistik
unsurlari iceren ahlakta insan kendi egilimlerini, dil ve mantiksal kaliplari, toplumsal
normlari, empirik sartlarin1  asabilmekte, dis diinya veya tabiatin {istiine
cikabilmektedir. ‘Gére’ ve ‘ragmen’ gibi dis diinyay1, bagkasini, 6tekiyi g6z dniinde
bulundurmadan yapilan fiil, gercek anlamda ahlaki fiil olarak nitelenir veya anlam ve
deger kazanir. ‘Kendime ragmen’, ‘cikarima ragmen’, ’‘hazza ragmen’ gibi
ragmen’leri géz Onlinde bulundurmak faydaci bir anlayis1 dogurur. Kisacasi
kendime/¢ikarima/hazza ragmen ahlakli davranmak degerlidir. Kur’an’da insan
icin’lik ile Allah ugrundalik birleserek bir ahlak anlayis1 ortaya konmustur. Insan

icin’lik, bir fayday; ugrundalik ise 6devi ifade eder.'*’

Ugrunda olunan sey, ne
icin’lik, neye ragmen yapildigi, neye gorelik gibi soru ve durumlar, fiilin ahlaki
niteligini belirler. Bu baglamda Kur’an’da HOd stresi 92. ayette bir tarafta
kabilenin/toplulugun hatri/degeri (kabile i¢inlik) diger tarafta Allah’in hatri/degeri
(Allah iginlik) ayni1 ayette gecer ve insanlarin kendi inan¢ ve ahlak diisiincelerini
hangisine dayandirdiklari ifade edilir.

Bir fiili yapmak zorunda olup olmadigini veya bir beklenti ve karsilig
diisiinmeden yasadigi iman ve hissettigi gliven ile ahlaki fiilini gergeklestirmek
mistik bir kriterdir. Bu baglamda metafizik bir ilkenin ahlaki fiilde temel motiv veya
temel gaye olarak belirlenmesi mistik bir niteliktir. Ozellikle iman ve inang veya
askin bir ilke, 6znel bir hakikat olmasina ragmen, kanaatleri olusturan, fiilin arka
planinda yer alan tercih ve se¢imlerimizi yonlendiren ve iyi olan1 arzulamada giiglii
bir sebep olan bir fonksiyona sahiptir. Inanma, diisiince ve fiili saglayacak igsel bir
motivasyon olarak goriildiigii gibi din de ahlaki motivasyon kaynagi olarak goriiliir.
Inang sayesinde insan harekete gecmeyi ve sorumluluk iistlenmeyi gdze alabilir."*
Bu dogrultuda iyilik yapmanin sadece Tanri’nin isteginden kaynaklanmasi ve bu

sekilde olan bir iyiligin comertlik olarak diisiiniilmesi ahlakin mistik bir renge

148 Seneca, Ahlaki Mektuplar, TTK Yayinlari, ¢ev. Tiirkan Uzel, Ankara, 1999, s. 53.

14 flhami Gi}ler, Kur’an’in Ahlak Metafizigi, Ankarfl, 2013, s. 35.

150 Mustafa Unverdi, ‘Ahlakin Epistemolojisi’, Hitit Universitesi SBED, Y1il: 7, Sayi: 2, Aralik 2014,
s.343.
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biirlinmesini saglar. Fiilin agkin bir varlik merkezli olmasi, yapilan fiilin bir karsilik
ve beklentinin sonucu olarak olugmasini engeller. Sirf Allah’in istegine uymak, iyilik
yapmak, O’nun rizasin1 kazanmak i¢in yapilan ibadet istiinlilk gostergesi olarak
kabul edilmistir. Ciinkii bu ibadet, sevgi temeline dayanir ve sevenin sevgilisine itaat
etmesi tiiriinden bir boyun egme ve emredileni goniil hoslugu ile yerine getirme
halidir. insanm Tanr1’y1 gerektigi gibi bilmesi ve sevmesi, kendisini menfaatlerden
uzak tutmay1 saglatir, sonugta duyusal ve gecici sevinglerden daha degerli olan
ruhsal hosnutluklara ulagtirir.'>!

Kur’an, insanin birtakim miieyyide, beklenti, karsilik, korku veya yargi
kuvvetinin korkusuyla ahlaki fiili gergeklestirmesini degil, vicdanin murakabesi ve
Yaraticinin hognutlugunu elde etmeyi arzulayarak davranmasini isteyip ahlaki fiilin
temeline mistik bir unsur yerlestirmeye ¢alismistir. Mesela Kur’an’da ayette borcunu
O0deme giicliigii ¢eken birisine vade tanimak yerine bu kimsenin borcunu silmenin
Ovgiiye daha layik oldugu belirtilmistir. Ayrica Miiddessir siresi 6. ayette iyilik
yapmay1 insanin kendisine kazan¢ araci kilmamasi ve 1iyiligi daha fazlasim
bekleyerek yapmamasi emredilmistir. Bu baglamda Kur’an’da Allah’t en yiiksek
derecede sevmek (Bakara-165), O’nun hosnutluguna layik olmak ve O’ndan hosnut
olmak (Maide-119) temel ahlaki motiv olarak gosterilmis ve ahlaki yasantinin en
yiiksek gayesinin Allah rizasi oldugu vurgulanmistir (7evbe-72; Hadid-27). Kur'an,
ahlaki yasantinin temeline "Allah'in rizasi1 kazanmay1" yerlestirmekle insana,
se¢cimini askin bir ilkeyle irtibatlandirma imkani sunar.””> Ahlaki bakis, cennet
timidi ve cehennem korkusunun da o6tesinde biitiin niyet ve davranislarim1 Allah’in
istek ve rizasina uygun diisiip diismeyecegi Olciisiine gore bakmay1 saglar (Hid-112;
Suara-15; Insan, 8-9). Bu son noktada Islam ahlaki, faydaci egilimleri asmakta ve
kategorik bir ahlak hiiviyeti'>® yani kosulsuz bir sekilde emre uyma ozelligi
kazanmaktadir. Ahlaki fiillerin Tanri’nin emirlerine ve yasaklarina uygunlugu, fiili

ahlaki kilan temel unsur olarak gérﬁlmﬁstﬁr.154

151 Descartes, Ahlak Uzerine Mektuplar, cev. Mehmet Karasan, MEB Yay., s.54.

32 Hasan Hiiseyin Bircan, ‘Teleolojik ve Deontolojik Ag¢idan ‘Livechillah’ Teriminin Kur’an’in
Ahlak Degerleriyle iliskisi’, s. 85.

153 Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak, s.8.

'3 Faydaci egilimleri asan ahlak anlayisinin tezimizin son béliimiinde faydaci anlayisa donebilecegi
ele alinmstir.
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Islam ahlak diisiincesinde ahlaki fiilin ardindaki niyet ve sebep, ahlak
anlayisini gekillendiren bir etkiye sahip olup ahlak alanindaki mistik unsurlarin
ortaya cikisini saglar. Bu baglamda 6zellikle Gazali ve Kinalizade, insanlarin ahlaki
fiillerinin ardindaki sebepleri siiflandirmislardir. Gazali’nin bu ayrimindaki 6l¢iitii,
insanlarin manevi yonden gelisip gelisememe, mistik unsurlar fiillerde dikkate alip
almama gibi Olciitlerdir. Onlara gore kisiyi ahlakli davranmaya sevk eden ii¢ etken
bulunmaktadir;

Ilki, tesvik veya tehdit olup kisinin elde edecegi herhangi bir menfaat ya da
basina gelmesinden korktugu bir musibet sebebiyle iyilige yonelmesidir. Bazi
kimseleri, yaptigi hayirli iglerin sevabina karsilik olarak cennet arzusu veya
cehennem korkusu itaate sevk eder veya isyandan alikoyar. Burada insani ahlakh
kilan motiv, cennette ona verilen makami istemesi veya cehennem azabindan
korkarak kotii islerden sakinmasidir. Ayrica Gazali, haram ve silipheli seylerden
sakinmada ilk sebebin cehennem azabindan korunmak; digerlerinin ise, ibadete layik
ve basarili olmak ile hayirdan mahrum olmamak oldugunu belirtmistir.'>

Diger bir etken, éviilme arzusu ve kinanma korkusudur. Insanlarm bir
kism1 Allah’in 6vdiigii ve sevdigi bir kimse olmak i¢in dini emirlere uyar. Boyle
insanlarin sayisi, birinci gruptakilere gore azdir. Bazilar1 da ¢evresindeki insanlarmn
begenisini kazanmak i¢in davramis sergiler. Bu etkene ‘adindan soz ettirme’ ve
‘kendisi bilip taninma’ arzusu da denir. Fakat bu tutumlar, faziletlerin degerini
diisirmektedir.'”® Son olarak ahlaki olgunluk amaciyla Allah’in hosnut olacagi
fiiller yapilir."””” Bunlar, sadece Allah’a yaklasma amaciyla bu ilahi sevgi icin
yananlardir. Gazali’nin siddikler ve nebiler mertebesi olarak nitelendirdigi son
asamada cennet imidi, cehennem korkusu gibi gayelerden uzak, sadece Allah’a
yaklasma, O’nun rizasim1 kazanma, sevgi amaci yer alir. Rabia el-Adeviyye’ye
cenneti isteyip istemedigi sorulur ve o; *Once komsu (cdr), sonra ev(dar)’ seklinde
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cevap vermesi bu duruma ornektir. ™ Ayrica Allah’a korku ile ve cennet sevgisiyle

kulluk etmedigini, aksine sefil bir usak ve kotii bir kul olabilecegini ifade eden

155 Gazali, Minhéacu’l-Abidin, cev. Yaman Arikan, Yaylacik Matbaasi, Istanbul, 1968, 5.146-147.

156 fbn Hazm, Erdemli insanin Yol Haritasi, ¢cev. Cemal Aydn, Istanbul, 2019, 5.47.

157 Kinalizade, Ahlak-1 Alai, ¢cev. Hiiseyin Algiil, Kervan Kitapcilik, Tarihsiz, s.75.

5% Gazali, MizAnu’l-Amel, cev. Remzi Barisik, Kilicaslan Yayinlari, Ankara, 1970, s.172-173; ibn
Haldun, Sifau’s-Sail, haz. Siileyman Uludag, istanbul, 1977, s.118.
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Rabia, agktan ve O’nun arzusundan kulluk ettigini belirtir.'”> Kur’an’da Kehf-28’de
‘Sabah ve aksam biitiin ibadetlerinde sadece Rablerinin rizasint dileyen kimselerle
beraber nefsini sabirli tut’ seklinde gecen ayet, bu duruma o6rnek teskil eder. Sunu
belirtelim ki burada vahiyle birlikte dini-ahlaki sorumluluk, akli zorunluluktan ilahi
zorunluluga déniismiistiir. insan bdylece yapip etmelerini aklin ve nefsin arzularina
gore degil, ilahi dlciitlere gore yerine getirir. ifade ettigimiz bu son 6lgiit, ahlaki
fiillerde ideal olarak belirlenen en temel gayedir. Vahyin insan {izerindeki etkisini
Ozellikle ahlak alaninda agik¢ca gormekteyiz. Miimin bir insanin ahlakli olmadaki
hassasiyeti de bu durumu gosterebilir. Vahyin etkisinin bu kadar giiclii olmasi,
vahyin, ahlaki kalbe islemesiyle agiklanabilir.'®

Gazali ve Kinalizade’nin belirttigi sebeplerin ilki, kisinin arzu ve isteklerinin
neticesi olup daha ziyade avAma veya avami zihniyete ait bir anlayistir. ikincisi,
insanlar arasinda mahcup duruma diismekten korkan kimselerin diisiince seklidir.
AKli olgunlugu gerektiren ligiincii etken ise, ancak hikmet ve akil sahibi kisilerin
hedefleyebilecegi bir amag olarak kabul edilir.'® Aristo bu konuda yiice goniillii
kisiyi 6rnek vererek ahlaki duyarlilifi gelismis kimse olan yiice goniillii insanin,
baskalarmin kendisini 6vmesi veya yermesiyle ilgilenmedigini vurgular. Bu sebeple
bu ahlaki 6zellige sahip olan kimse, zevkle biiylik harcamalar yapar ve comertligi
asan ihtisam erdemine ulagir.'® Boylelikle insanin yiice goniilliiliik gibi ahlaki kalite
ve duyarliginin artmasi, hatta bilgi-hikmet sahibi insan diyebileceg§imiz seviyeye
yiikselmesi sonucu yaptigi islerden dolay1 insanlarin onayini alip almamasi onun igin
onem arz etmez. Fakat hikmet sahibi olmayan kimseler, dvgiiye ve onaylanmaya
layik davranirlar. Bu baglamda ovgiiye layik olmaya c¢alismak, bilgeligin degil
zayifligin bir isaretidir.'®

Kiiclik bir ¢ocugu iyi bir davranisa yonlendirmek veya kotii bir seyden
alikoymak i¢in Oviicii veya kinayict sekilde konusmak bir fayda saglamayabilir,
hosuna gidecek seyleri yaparak veya gerektiginde cezalandirarak istenilen noktaya
getirmek miimkiin olur. Diger taraftan ergenlige yaklagmis, yasi biraz daha biiytik bir

cocuk icin tesvik ve ikazlar yeterli olmaktadir. Gazali, insanlarin ¢ogunun bu iki

159 Margaret Smith, Bir Kadin Sifi; Rabia, cev. Ozlem Eraydin, Istanbul, 1991, s.141.

160 Bkz., John Rist, On Inoculating Moral Philosophy Against God, s.22-23.

191 Gazali, Mizanu’l-Amel, s.77.

12 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, ¢ev. Saffet Babiir, Ankara, 2014, s. 74,81.

16 Adam Smith, Ahlaki Duygular Kurami, ¢ev. Derman Kizilay, Istanbul, 2018, s.174,188-189.
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asamay1 asip Uclincli agamaya ulasamadiklarini ileri siirer. Cennet beklentisi ve
cehennem endisesi olmaksizin sirf Allah i¢in ibadet etme diisiincesini zayif akillilarin
anlayamayacagini belirten Gazali, insanlarin ¢ogunu bu kategoride degerlendirir.
Yani insanlar somut bir karsilik talep etmektedirler. Cennet ve cehennemin
yaratilisinin ve va’d ve vaid’in esprisi de burada yatmaktadur.'**

Insanin distan buyrulan sebep ve emirlerden ziyade goniilden/i¢ten
kaynaklanan ihlas ile ahlaki davranmislarda bulunmasi, fiillerin faziletli olmasinda bir
kriterdir.'® Mesela ihlas, Tanr’ya has kilmarak fiilin gerceklesmesini saglayan
mistik bir kavram olup ihlas sahibi, kalben Tanri’ya yonelerek kalpte Allah’tan
baskasina yer birakmaz ve kalbini sirkten uzak tutar. Epistemolojik anlamda bilginin
marifete doniismesi i¢in kalbin devreye girip ¢ikarsiz bir sekilde ihlas ile sigramanin
gerceklesmesi gerekir.'®® Tanr’y1 ahlaki fiilde kriter olarak belirleyerek ahlaki
hayatin merkezine koyan kimse, Kur’an’da gectigi ilizere ibadet ve ahlaki fiilleri
Allah’a has kilarak gerceklestirir. Thvan’a gore ahlaki fiilde ihlas, yapilan fiilleri,
varliklarin hig¢birinden tesekkiir ve karsilik beklemeden yapmaktir. Anne ve
babalarin ¢ocuklarini terbiye ederken gosterdikleri ihlas bu tiirdendir. Bu baglamda
Rabbine ceza korkusu ve miikdfat umuduyla kulluk eden ihlash olamaz.'®” ihlas,
mutlak samimiyet ve kisinin bencil diislincelerden arimmasi seklinde tanimlanir.
Kayitsiz ve sartsiz bir sekilde Rabbine yonelmis bir kisi i¢in kalabaligin dvgiisii ve
yergisinin bir anlami bulunmaz.'®® Ahlaki buyrugun dini boyutu da o buyrugun
kayitsiz sartsiz olarak yerine getirilmesidir. Kant’in ifadesiyle belirtirsek ahlaki
buyruk, hipotetik degil, kategoriktir, kisacasi sartlinin karsiti olan sartsizdir.'®

Gazali, insanin bir menfaati olmaksizin bagkalarina iyilik yapmasmi pek
miimkiin gérmez. Bir kimse 1yilik yapiyorsa ya muhatabini minnet altina almak veya
insanlar arasinda comert bir kimse olarak taninmak gibi diinyevi beklentisi ya da

sevap kazanarak cennete girmek gibi uhrevi beklentisi var demektir. Bu baglamda bir

164 Gazali, Mizanu’l-Amel, s.78-79.

165 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, cev. A. Sener, C. Tung, I. Kayaoglu, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig
Yayinlari, Ankara, 1983, s.46; Zaroug, ‘Ethics from an Islamic Perspective; Basic Issues’, The
American Journal of Islamic Social Sciences, 16;3, s. 56, 60.
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18 Schimmel, islamin Mistik Boyutlari, s.161.
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¢ikar ve beklentinin oldugu yerde ihsan’dan bahsedilemez.'” Higbir hesabin,
arzunun, talebin olmadig1 ahlaki fiilde mistik unsurlar yer alir. Bu baglamda mesela
faziletler, kendisinden beklenen etki ve sonuca gore yapilmaz ve burada hesabilik
degil, hasbilik s6z konusudur. Fiilin distan bir zorlama ve etki olmadan igten ve
goniilden yapilmasi, fiilin ahlakiligini belirler. Bu sebeple yiikiimliiliik ve amag
zorunlulugu olmadan yapilan iyilik tam iyiliktir.'”" Ozetle fiilin ahlakiliginin
belirleyici élciitii, o fiilin sonucu olamaz. Oncelikle o fiilin fitratta yerlesik olan
ahlaki melekeye karsit olmamasi gerekir. Kisacasi fiilin ahlakiliginin 6l¢iitii, fitratta
yerlesmis olmasi ve dissal bir sebebe sahip olmamasidir.'” Bu noktada Ibn Sina,
faziletlerin esasin1 Allah’in yiiceligini diislinlip O’na yonelmede gorerek fiillerin
amacini ve mutluluk kazandirmasiny, fiilin i¢’ten-goniilden yapilmasia baglar.'”

Ahlaki fiilin ardindaki sebepleri arasinda salt iyiye benzeme ve onu
arzulama,174 tesvik, tehdit, baskalar1 tarafindan 6viilme arzusu ve kinanma korkusu,
ahlaki olgunluk amaciyla Allah’in hosnut olacagi davramslarin yapilmasi'” kalbin
tatmini, yetkinligi veya huzuru dogrultusunda yapilmasi, kalp huzuru ve zihinsel
yonelis oldugu ifade edilmistir.'’® Boylelikle ahlaki fiillerinin ardindaki sebeplerin
distan ve icten sebepler seklinde oldugu anlasilmaktadir. Ahlaki fiillerin i¢’ten veya
dis’tan sebepleri belirleyen temel kriterler; ilahi alana kalbi ve zihni yonelis ya da
maddi-bedensel yonelis, ilahi degerlere gore davranabilmek veya bedensel tabiata ve
basit egilimlere meyletmek, nefs-1 mutmainneye goére davranmak ya da sehevi
kuvvenin etkisi altinda kalmak gibi kriterlerdir.

Ote yandan ahlaki fiilin iki cephesi oldugu belirtilir; ilki, insanin iginde var
olan siibjektif (dertini) yonii; digeri de dista var olan, herkesin gozii Oniinde
gerceklesen objektif (zahir) yoniidiir. Ahlaki fiilin siibjektif yonii, o nefsin bir sifati

ve seciyesi ile ilgilidir. Di1g yonii ise, fiilin islenis bigimi ve gercgeklestirilmesi ile

70 Gazali, ihya, IV, s. 78, 112-113.
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ilgilidir.'”” Bu baglamda bir fiilin ahlakiligini belirleyen, o fiilin gdriinen boyutu
olmayip derlini boyutudur. Ciinkii iyilik ve kétiiliik, fiilin kendisinde degil, yoneldigi
gaye veya niyettedir. Ahlaki fiilin mistik boyutu, insanin fiilinden ziyade fiilin
ardindaki metafizik ve derini boyutta yer alir. S6z konusu dertini boyutu fiillerinde
Ol¢ii alan insanin geleneksel veya rasyonel ahlaki tutumu astigi nokta, diger
insanlarin hatalarin1 kendisine ayna yaptig1 noktadir. Dis’a degil, kendi i¢’ine bakisi
saglayan ve fazilet veya rezilet sahiplerini kendisi i¢in ayna yapan kimse,
baskalarinin ay1p ve kusurlar1 araciligiyla kendi kusurlarini meydana cikarir.'”
Ahlak alaninda insana diisen haklart yerine getirmek, haksizlik yapmamak,
katiiliiklerden uzak durmak, zorunlu ve dogal fiil veya gorevleri yapmak normal bir
durumdur, bir istiinliik veya fazilet degildir. Mistik ahlak anlayisinda her insanin,
normal ve dogal bir sekilde yapmasi gereken asgari ahlaki vazifeleri astig1 goriiliir.
Bu baglamda ahlakta, dogal ve zorunlu fiilleri yerine getirmekten &te insan1 kemale
ulagtiran, istiin ve yiice degerleri kriter olarak ele almasini saglayan bir anlayisa
sigramak mistik bir niteliktir. Mistik ahlak anlayisi, Ustiin fazilet ve degerleri olan,
kamil ve yetkin insanlar olusturmay1 gaye edinir. Bu sebeple ahlak dilinin ana
konusu haklar, fayda-zarar, haz-aci, deve uygun olan veya olmayan degil, iyilik ve
kotiiliiktiir. Bu baglamda iyilik, verilmesi gereken bir hak veya yerine getirilmesi
gereken bir ddevden Ote insanin kendisinden fedakarlikta bulunarak fazla’dan ve
karsilik beklemeden bagkalarinin lehine yapilan takdire sayan davraniglardir. Boylece
gercek ahlak ve ahlaklilik, hukukun iistinde bir tutum, davrams ve fiili gerektirir.'”
Ahlak, hukukun iistiinde devam eden ve artik baskaca gayeleri olan bir seviyededir.
Kur’an’da bazi insanlarin Allah rizasi i¢in yardim ettikleri, bir karsilik veya bir
tesekkiir beklemedikleri; hayirda yaristiklar; iyiye c¢agiran ve kotiiliiklerden
uzaklastiran kimseler olduklar1 seklinde gecen ibareler bu diisiinceler dogrultusunda
degerlendirilmelidir. Bakara-177’de mala miilke olan sevginin asilip yoksula
vermenin iyilik oldugu ve aymi siirenin 264. ayetinde ve Nisa-38. ayette malini
harcayanlarin gosteristen uzak olmalar1 gerektigi ifade edilerek niyet vurgusunun ve

duyusal isteklerin asildiktan sonra verme’nin iyilik oldugu vurgulanmastir.

77 Hiisamettin Erdem, Ahlak Felsefesi, Konya, 2003, s.60.
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Ifade etmeye galistigimiz ahlakta mistik unsur kavramini takva kavrami ile
orneklendirmeye calisacagiz. Kavramsal diizlemde bir konuyu anlatmanin ve drnek
vermenin ne derecede onemli oldugunu bilmekle beraber ahlaki ve sifi diisiincenin
temel kavramlarindan biri olan takva’nin bu konuda bize faydali olacag
kannatindeyiz.

Bilindigi gibi takva, alelade bir korku olmayip Allah’a duyulan sevginin
azalmasindan endise duymak, Allah'im rizasinin kaybindan kaygilanmak, Allah'a
yaklasmak icin her c¢esit haramdan sakinmak tarzinda bir korkudur. Gazali,
‘Kurbanlarmmizin etleri ve kanlari Allah’a ulasmaz, fakat sizin takvaniz ona
ulagwr.(Hac, 37) mealindeki ayeti ve Hz. Peygamberin, kalbini gostererek ‘Takva,

iste buradadir’™®

anlamindaki hadisini hatirlatarak takvayr ‘kalbin ameli’ olarak
nitelemistir.'®" Tasi’ye gore ise takva; korku, giinahlardan sakinma ve Allah’a
yakinlasma isteginden olusur."® Bu baglamda Maide siiresi, 8. ayette *...adil olun,
glinkii bu, takvaya en yakin olandir. Allah’a karsi takva ile davranmin.’ ve ‘Sizin
bagislamaniz takvaya en yakindir’ gibi ayetler, takvanin toplumsal ve bireysel
yonlerinin oldugunu, ayrica tek Tanrili inanisa istinaden bir ahlak ilkesi olabilecegine
isaret eder.'™ Takvamn dini ve ahlaki degeri olmasimin nedeni, bir miimine hayatin
ciddiyete alinmasi gerektigi bilinci kazandirmasi ve onu ahlaki sorumluluk sahibi
olmaya tesvik etmesidir. Ahlaki 6nemi haiz olan takva kavraminin Kuran sonrasi
dénemde ilk zahitlerin ana kavramlarindan olmas rastlant1 olmasa gerektir.'®*

Takva, Allah ve ahret inanci ile beraber diisiintildiigiinde ahlaki bir ilke olur.
Ancak bu sekilde anlasilan takva, insanin davramiglarinin ardindaki ahlaki sebep
niteligindedir. Bu baglamda korku, iman, teslimiyet ve adanma ile asag1 yukari ayni
anlamdadir. Her fiilde Allah'in rizasin1 aramak i¢in Allah'a layik bir insan olmaya
caligmak takva kavraminin anlamina dahildir. Hatta takvanin hakikatini Kuseyri ve
Kinalizade, kalbi mesgul eden iglerin hepsini ve diinyay1 kalpten silip Allah’in
muhabbetine yonelmek seklinde ifade etmislerdir.'"® Takvanin hakikatinden yola

cikarak Kuseyri, takvanin gesitli sekillerini ve takva kavraminin mistik anlama dogru
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gecirdigi asamalarini aktarir; avamin takvasi, sirkten; havassin takvasi, giinahtan;
evliyanin takvasi, ameli Hakk’a vasil olmak i¢in degil sevap kazanmak icin vesile
bilmekten; nebilerin takvasi, ameli Allah’a degil kendilerine nispet etmekten
korunmak suretiyle gerceklesir.'®® Elmalili’ya gore ameli giiciin en yetkin derecesini
takva olusturur.'®” Bu sebeple takva, ihlas gibi ahlaki-mistik kavramlarin kademeli
veya agamall tanimlarinin olmasi, insanin da asamali bir yapisinin oldugunu gosterir.
Bu sebeple ahlaki anlamda asagi derecede insanlar oldugu gibi kemal derecesi
yiiksek ve ahlaki hassasiyeti gelismis insanlar da bulunmaktadir. Diger bir sebep, bu
tir kavramlarin hayatin her alaninda ve katmaninda karsilifi ve g¢esitliliginin
olmasidir. S6z konusu kavramlar tek bir ziimre veya gruba ya da tek bir yasam
tarzina 6zgii degildir.

Kur’an’da ‘ittika’ kavrami bazi ayetlerde ahirete ait bir korkuyu (havf) ifade
eder; “Siiphesiz ki ahiret azabindan korkan i¢in bunda bir ayet vardw’ (Had, 105) ve
‘Onlarin iistlerinde atesten golgeler, altlarinda atesten golgeler olacaktir. Iste
Allah’in kullarint korkuttugu sey budur. Ey kullarim! Benden korkun (ittekii)’
(Ziimer,18). Bu ayetlerde takva kavraminin algilanmasi ahiret azabi, cennet iimidi,
beklenti, 6diil, ceza gibi motivler iledir. Takva kavrami ile ilgili Mekke devrinde inen
ayetlerde ozellikle miisriklere karsi gelecek hiikiim giinii yani ahiret bilinci ve
vurgusunun kuvvetli oldugu goriiliir. Bu anlamda takva, daha ziyade ahiretle ilgili bir
kavramdir ve ilahi azap korkusunu ifade eder. Buna paralel olarak ‘Rableri
karsisinda takva sahibi olanlar boliik béliik Cennete gétiiriiliirler. Oraya
vardiklarinda Cennetin kapilar: agilir ve muhafizlar onlara soyle der; buyurun,
selam size, buraya girin ve orada ebediyen kalin’ (Zimer, 73) gibi ayetler de
miiminleri olumlu anlamda motive etmeyi amagclar. Belki de bu tiir ayetlerden yola
cikarak Gazali, takvayr ve nefsin heva ve heveslerinden sakinmayi1 ahiret
mutluluguna ulagmak i¢in tek yol olarak gérmiis ve gururdan uzaklasmak, ahirete
baglanmak ve Allah’a yonelmek gerektigini belirtmistir.'®

Izutsu’nun ifadesiyle ‘sonu¢ odakli ton’ sonraki ayetlerde yavas yavas agilir,

nihayet o dereceye varir ki takvanin hiikiim giinii diisiincesi ve ahiret korkusu ile agik
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bir bag1 kalmaz, daha ziyade derin saygt ve saf dindarlik anlamlarma gelir. Mesela,
‘(kurbanlarimizin) ne etleri ne kanlari Allah’a ulasir. O’na ulasan ancak
takvanizdir. (Hac, 37); ‘Kisinin Allah’in nisanelerine gereken onemi gostermesi,
kalbin takvasindandir.” (Hac, 32); ‘...Takva elbisesi bundan daha hayirhdr...’
(A’raf, 26). Bu ayetler 1s181inda bakildiginda Kur’an’da ‘miitteki’ kelimesi, cogu kez
kafirin karsiti olan ‘zdhit miimin’ anlammdadir."® Dindarlik ve zahit miiminlik
anlamlarindaki miitteki kavraminin gectigi ayetlerde, ‘havf’ kavrami yer almaz.
Bakara stresinde bulunan ayetlerdeki miitteki, gayba inanan, diizenli olarak
namazint kilan, Allah’in kendisine verdigi riziktan sarfeden, Muhammed’e indirilene
ve ondan once indirilmis olanlara inanan ve ahirete kesin iman eden’ kisi olarak
tanimlanir. Bu ayetten de anlasildig: lizere ‘havf’, ‘azap’, ‘cehennem’, ‘cennet’ gibi
beklenti veya uzaklagsmaya dair vurgular, dindar ve zahit miimin olan miitteki igin
artik ahlaki bir saik degildir. Bu sebeple takva kavrami, Allah’a yakinlik (kurbiyet)
icin hayir yarisinda derece almaktan bagka bir sey degildir. Allah’a yakinlik
gayesiyle anlamlanan takva kavrami, ayrica bir insanin yirtict bir hayvandan veya
suclu birisinin polisten korkmasindan ¢ok farkli bir anlam kazanir. Bu dogrultuda
takvamn anlami, sorumluluk korkusu haline doniisiir.'”

Gazali de takvanin bir uzantisi olarak ziiht kavrami baglaminda ziihtiin Allah
sevgisi, miikdfat umudu ve ceza korkusu motivleri ile yapilan amelleri igerdigini
ifade ederek en yiiksek asamanin, cennet ve cehennem ile ilgili biitiin diisiinceleri
Allah i¢in bir kenara birakan Allah sevgisi motivi ile gergeklestirilen ameller
oldugunu belirtir. Bu kesin uzaklagmadir. Sonra miikafat umudu ve ceza korkusu ile

P! Takva ve ziiht kavramlarmin bulusma noktasi, maddi ve

gerceklesen ziiht gelir.
manevi biitlin beklentileri bir kenara birakip direkt Allah’a yonelmek oldugundan
dolay1 bu tiir kavramlar mistik ahlak anlayisinin temel kavramlaridir. Bu dogrultuda
ihvan, ziiht igerisinde olmay1 imanin sartlardan sayar.'*?

Anlagilacagi lizere ahlak alaninda mistik unsur denilince metafizik bir ilkeyle

baglantili, kalpten gelen, iyi niyet, ihlas ve takva igeren her davranistaki unsur akla

189 Toshihiko [zutsu, Kur’an’da Allah ve insan, cev. Siileyman Ates, Yeni Ufuklar Negriyat, Ankara,
1975, 5.305.

190 Fazlurrahman, islami Yenilenme Makaleler 1, cev. Adil Ciftci, Ankara, Okulu Yayinlari, Ankara,
2004, s.25.

¥ Main Muhammed Serif, islam Diisiince Tarihi, editér; Mustafa Armagan, Insan Yayinlar,
Istanbul, 1991, 5.256.

192 [hvan-1 Safa, Risaleler, 1, 356-357; IV, 81.
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gelir. Sonucta insana dis diinyadan gelen her tiirlii emir ve yonlendirmeler degerini
yitirir ve metafizik ilke ile kurulan kalbi ve derlini bag, fiillerin temel sebebi olur.
Ahlakta mistik unsurlar, insan1 mistik boyuta si¢ratan unsurlardir ve insanin ahlak

anlayisina askinligi, askin ilkeyle baglant1 kurmay1 ve kalbi ekler.

IV.iSLAM AHLAK SIiSTEMINDE MiSTiK YONTEMLER

Dinlerin, insant evren i¢inde anlamli bir konuma yerlestirmesi ve insana
sorumluluklar yiiklemesi, insanin ahlaki bir varlik olarak nitelenmesini saglamstir.
Insanin biyolojik bir varlik olmasindan ziyade onun manevi gelisime acik olan ahlaki
bir varlik olarak ele alinmasi, insana yiiklenen anlam ve konum baglaminda oldukca
degerlidir. Bu baglamda insanin, kendisini esir eden tutkularindan, heva-hevesinden,
gecici arzularindan, diinyevi kaygilarindan ne kadar bagimsiz oldugu ve kendisine
yiiklenen anlam1 ne kadar gerceklestirip gerceklestirmedigi 6nem arz eder. Diinyevi
kayg1 sonucu diinyevi hayat ve sartlara esir olmus insanin, sartlanmis ve bagimli bir
varlik seklinde tanimlanacagi gayet aciktir. Ahlakta temel konu, insanin deger
tagiyan fiilleri ve insanin varolus tarzi, alemdeki varlik mertebeleri baglaminda
ontolojik konumu, bu konumun tagidigi anlam ve onun varolusuna yliklenen deger,
bu degerin gerektirdikleri ve ahlaki boyutudur.'”> Bu boyut, insanin alem tizerindeki
anlam, konum ve gayesinin ne oldugu; bu anlam ve gayeyi nasil ger¢eklestirecegi
sorularmna verilecek cevapta yatmaktadir. Siifi diisiincede ve Islam filozoflarinda yer
alan riyazet, tezkiye ve tasfiye gibi kavramlarin bu konuda ne gibi bir roli ve

fonksiyonu olduguna dair sorularin cevaplarina riyazetle baglayalim.

A. Riyazet ve Miicahede

Islam ahlak diisiincesinde riyazet ve miicahedenin mistik yontem mi yoksa
tecriibi bir yontem olup olmadigi tartisilmistir. Bu tiir yontemlerin mistik boyutu
oldugu gibi daha ziyade tecriibi 6zelligi on plandadir. Riyazet ve miicahedenin

tecriibi olmasi, bir amaca matuf yasanilabilirligini gosterir. S6z konusu amag ise

'3 {lhan Kutluer, ‘Yeni Bir Ahlaki Bilgelige Dogru: islam Ahlakmnin Nazari Boyutlar1 Uzerine Bazi
Miilahazalar’, Cagimizin Ahlak Bunalim ve Coziim Arayislari, 24-26 Nisan 2009, s.175-176.
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mistik boyutla ilgilidir ve riyazet kavrami, kemal, ilahi ahlakla ahlaklanma, kurbiyet
gibi mistik gayeleri igerisinde barindirir. Anlasilacag lizere riyazet ve miicahede,
daha ziyade tecriibi bir yontemdir, gayesi ve ulastiracagi sonug¢ baglaminda mistik bir
nitelige sahiptir.

Riyazet ve miicahedenin iizerinde yogunlastig1 alan iradedir. irade, failin bir
fiilli yapma istegi ve bir seyi benzerinden ayirt etme (temyiz) giliciinde olan bir
niteliktir.'”* Ayrica irade, insanin iyiyi yapma ve bunun icin gerekli sebeplere
basvurma yoniinde kendisinde uyanan bir sevk ve istektir.'” insan iradesi, irade
edende bir eksikligi ve irade edilende de bir edilgenligi barindirir. Irade edilen sey,
elde edilince eksiklik tamamlanmig ve irade adi verilen bu edilgenlik ortadan kalkmis
olur. Insanin tabiati miimkiin tabiath oldugundan onun yapacag tercihler de
miimkiindiir ve alternatiflidir, zorunlu degildir. Insanin yaptig1 ahlaki kétiiliikler ve
tyilikler tercihe gore olusur. Bu durum insan i¢in bir eksikliktir. Bu sebeple insan,
eksiklikten kemale dogru yonelir ve kemale ulagsmaya g:ahslr.l%

Iradenin kuvvetli hale gelmesi, kemale yonelik mistik yolculugun ana
unsurlarindandir. Bu baglamda gecici arzulara ve icgiidiisel davraniglara karsi
koymak s6z konusu mistik yolculugun ilk adimlarmdandir."”’” Bu dogrultuda amel,
nefsani arzulart disipline etme ve gazabi kontrol altina alma g¢abasi olarak

198
tanimlanmaistir.

Akil ve irade ile duyusal istekler arasindaki ¢atisma ve gerginlik,
ahlaki saglar. Bu sebeple irade egitimi birtakim mistik gayelerin elde edilmesinde
ara¢ olarak goriilmiistiir. Irade egitiminin igeriginde ve nefsani hastaliklarin
tedavisinde, giizel ve ¢irkin ahlak ayrimi1 yapmak, ¢irkin ahlaktan suurlu bir sekilde
uzaklagmak, kot ve ¢irkin huylarin ziddin1 yapmak ve reziletten fazilete yonelis yer
alir. Bu sekilde nefs, tabiat-meleke haline gelinceye kadar belli davraniglar1 yapmaya
ve istenilen huyun gerektirdigi davranislara sevk edilir.'”

Islam ahlak diisiincesinde insann fiillerinin niteligi baglaminda riyazet, nefse

200
k

stirekli olarak hayirli isler yilikleme seklinde tanimlanmakla beraber ahlaki

1% [bn Riist, Tehafiit, s.20, 49.

1 Gazali, Thya, IIL, s.7.

1% [bn Riist, Tehafiit, s.55.

7 Gazali, Thya, III, 5.23-24.

1% Gazali, Mizan, s.15-16.

199 Kindi, Uziintiiden Kurtulma Yollari, cev. Mustafa Cagrici, Diyanet Vakfi Yayinlari, Ankara,
2016, 5.52; Kinalizade, Ahlak-1 Ala-i, s.172-173; Gazali, ihya, III, 5.50,54.

% Kinalizade, Ahlak-1 Ala-i, 5.95.
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faziletlerin defalarca tekrar edilmesi ve ona alisik hale gelmesi suretiyle nefse
yerlesmesi olarak tanimlanmistir. Ayrica riyazet, hissi duygularin, gegici arzularin ne
oldugunu idrak ettirir. Bu idrakten sonra kisinin nefsindeki hastaliklar izale edilir.”"'
Miicahede, nefsini tezkiye etmek ve onu biitiin kétiiliikklerden temizlemek, beseri
arzu ve isteklerinin hilafina yonlendirmektir.””® Bu sebeple miicahedenin esas,
nefsin ihtiraslarina karst koymak, gururun kirilmasi ve nefsani fiillerin bayagiligini
tanimaktir.’” Riyazetin gerceklesmesi, nefsin fazilet ile donatilmasi ve kalpten
diinyevi arzularin sokiiliip atilmas1 Kur’an’da belirtilerek altin, glimiis, atlara yonelik
tutkunluk elestirilip kalbin bu tiir heva ve heveslere muhalefeti esas teskil eder.*
Farabi, insanin nefsinde bulunan giiclerin faziletleri gerceklestirmeye ve belli
bir melekeyi gelistirmeye kendisini zorlamasi gerektigine inanir ve Kkoti
davranislarin  ziddini  yaparak giizel ahldkin dogmasimm saglar.’” Riyazet ve
miicahede, kazanilmak istenen ahlaki yatkinligin gerektirdigi davraniglara nefsi
zorlamaktir. Mesela bir kimse, comertlik erdemini kazanmak istiyorsa, bunun
metodu, mal harcayarak bu erdeme nefsi zorlamaktir. Bu kimsenin, kendi kendisi ile
savasarak nefsine bu baskiy1 stirdiirmesi sonunda comertlik bir tabiat halini alacaktir.
Ayrica iyl bir hattat olmak isteyen kisinin yapmasi gereken sey, usta bir hattatin
yaptig1 gibi siirekli yazi yazmak ve bu c¢aligmaya uzun siire devam etmektir.
Baglangigta zor gibi goriinen hattatlik, zamanla ve gayretle insanda tabiat halini alir,
otomatiklesir ve dogal olarak giizel yazma yetenegini kazanir.”*® Aym sekilde adalet
erdemini insan, adil isler yapa yapa kazanir, ol¢iiliiliige Olgiilii davrana davrana
ulasir.””” Riyazet kelimesi ile matematik anlamma gelen riyaziyat arasindaki iliski,
yakini bilginin 6grenilmesinde diisiincelerin matematik ile egzersiz yapilmasinda
yatar.”” Farabi’ye gore fiiller tekrar edilerek mutad hale gelir ve aliskanlik halinde
yerlesirse bu durumdan bir fazilet dogar. Kotii ahlaka gdotiiren kotii fiillerden

kurtulmak i¢in kisinin siirekli olarak o fiillerin ziddina hareket etmesi, o fiillerden

! Farabi Fusilii’l-Medeni, (Hanifi, Ozcan, Farabi’nin iki Eseri iginde), istanbul, 2005, s.53, 126,
165; bn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti (Sifiu’s-Siil li-tehzibi’l-mesiil), haz. S. Uludag, Istanbul,
2016, s.105; Ahlak-1 Alai, s.161.

202 Gazali, ihya, III, s.50,54; Birgivi, Tarikat-1 Muhammediye, ¢ev. Muhammed Taha, Muallim
Nesriyat, Istanbul, 2013, 5.126.

203 Reynold A. Nicholson, The Mystics of Islam, London, 1914, 5.76.

2% bn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s.106.

295 Farabi, Tahsilii’s-Saade, s.78.

206 Gazali, Mizanu’l-Amel, s.57; Gazali, ihyﬁ, 111, s. 50, 54, 74.

27 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, ev. Saffet Babiir, Ankara, 2014, s. 30-31.

2% Adudiiddin el-ici, Ahlak-1 Adudiyye, s.124.
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209

nefsi alikoymasi, onlarla carpigsmasi gerekmektedir.™~ Bu baglamda kisi ancak

riyazet ile normal cizgiye doner.”'® Ruhi egzersiz de denilen riyazetin terkinde

tembellik, ruhi zayiflik, iradesizlik gibi koéti durumlar olusur.”!!

Riyazet ve
miicahede, tezkiyeyi; tezkiye de kemali saglar. Diger bir ifadeyle miicahede,
tezkiyenin sartidir.”'> Bu baglamda riyazet, insamin giizel ahlakla donanip kendisinde
tabiat halini almasimi ve tezkiyeye gecisi saglar. Riyazet ve miicahedenin mesru
sayilabilmesi icin Oncelikle ahlaki niteliklerin sonradan kazanildigina inanmak
gerekmektedir. Bu baglamda Aristo ve Farabi ahlak egitimini sanat ve meslek
egitimine benzetmistir.”"?

Aristo ve Farabi’nin ahlak egitimini sanata benzetmesi dogrultusunda ibn
Haldun, bir safinin kendisini siifli hislerin etkisinden kendini korumaya ve
uzaklastirmaya c¢abalamasi1 gerektigini vurgular. Bunun i¢in nefsin halleri tahlil
edilerek zaaflarina isaret edilmekte, alinmasi gereken tedbirler ve careler miicahede
kapsaminda degerlendirilmektedir. ibn Haldun, miicahedeyi farkli kavramlarla dile
getirmistir. 1lki takva miicahedesidir. Takva miicahedesinde aslolan, Allah’in
gazabindan ve cehennem azabindan kurtulmaktir. Cennet {imidi ikinci plandadir ve
korku onceliklidir. Ibn Haldun’un ifade ettigi diger miicahede ¢esidi istikamet
miicahedesidir ki burada, nefsin 1slah ve terbiyesi sonucunda sapasaglam bir ahlaka,
dosdogru bir sahsiyete ve hakiki manada fazilete sahip olmak amaglanmistir. Bu
miicahedede amag, nefsi diizeltmek ve biitiin fiillerde itidal iizere olmaktir.'* Son
olarak kesf ve ittila miicahedesi belirtilmistir. Kesf, gayb alemini ve ultihiyeti 6rten
perdelerin agilmasi; 1ttila ise, ilahi tecellilerin miisdhede ve ulGhiyetin temasa
edilmesi halidir. Gaye, bedensel kuvvet ve beseri sifatlar1 muattal hale getirmek,
kalbi 6rten ve ruhu kaplayan perdeleri kaldirmak, kalbi tasfiye, nefsi tezkiye ederek
melekit ile miilk alemi arasindaki bir baglanti kurmak ve aklin diisiinme giiclinii
Hakk’a yonlendirmektir.*'?

Biitlin bu miicahede cesitlerinin temel gayesinin kesf ve keramet degil,

istikamet ve ahlak oldugunu belirten Ibn Haldun, bu gayelerin tasavvufun da gayesi

209 Farabi, Fusilii’l-Medent, s.32, 33.

219 Gazali, ihya, I11, 5.70.

21 Kinalizade, Ahlak-1 Alai, s.160.

212 Gazali, Mizanu’l-Amel, s.36-37.

213 Aristo, Nikomakhosa Etik, s.30; Farabi, Fusulii’l-Medeni, s.31-32.
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oldugunu ifade eder.”'® Bu sebeple miicahedenin anlami ruhun, kalbin veya nefsin
takva, ziiht, hust, kanaat, siikiir, tevazu, ihlas, muhabbet, marifet, tevhit, murakabe,
riza gibi giizel sifatlar kazanmasi ve tek tek bu sifatlarla boyanmasidir. Fakat
zamanla kalbi olan miicahede ve riyazetin yerini bedene ait amelleri diizeltme ve dini
merasimle ilgilenme alarak ahlaki gayeden sapilmistir.”"’

Riyazetin gerceklesmesi icin Gazali, insanda bulunan birtakim giidiilerin
tedavisini gerekli goriir. Insanin gadap kuvvesinin etkisinde kalmasinim fiilin sebebi
olarak belirmesi sebiiyyet (saldirganlik) giidiistiniin gostergesidir. Behimiyet
(fizyolojik) giidiiler ile sehvetin insana hakim olmasi; seytaniyet, kotiiniin iyi olarak
goriilmesine neden olmasi ve rabbaniyet ise her seye hakim olma, iistiinliik,
ayricalikli olma gibi arzulara sebep olmasi seklinde ifade edilen giidiiler, riyazet ve
miicahede ile 1slah edilmesi amaclanir. Rabbaniyet giidiisiiniin etkisindeki bir kimse
kulluk ve tevazu bagindan kurtulmak ister, her seyi bilme sevdasina diisiip
hakikatlere vakif oldugunu diisiiniir. Bu tiir egilimlerin kaynag: benlik gidiisiidiir.*'®

Ibn Sina, riyazetin birtakim gayelerin gerceklesmesi icin gerekli oldugunu
ifade eder. Bunlardan ilki, nefsi ge¢ici olan seylerden kurtarmak ve Hakk’in
disindaki seyleri tercih etmemektir. Bu ancak ziiht ile gergeklesir. Ikincisi, hayal ve
degerlendirme kuvvelerinin kutsi alemle miinasebette olmalarini temin eden
diisiincelere sahip olmak i¢in nefs-i emmareyi, mutmainne makamina ¢ikarmaktir
ki bunun gerceklesmesi i¢in tefekkiir ve ibadet gereklidir. Boylece tahayyiil ve vehim
giicleri, asag1 durumlarla bagintili1 vehimlerden yiiz ¢evirmis olarak kutsalla bagintili
vehimlere ¢ekilir. Son olarak dikkati yogunlagtirmak icin sirr1 veya 6zii latiflestirmek
gelir. Riyazetin hedefinde, tahayyiil ve vehim giicleri bulunmaktadir. Bu egitimin
hedefi, s6z konusu giicleri, aldanmiglik dleminden (cenab’il-gurur/dis diinya) Hakkin
katma yonlendirmektir.?'® S6z konusu iki gii¢, ahlaki fiillerin temel sebebi olarak
goriiliir ve iki giliclin yoneldigi alan fiilin niteligini olusturur. Ayrica tahayyil ve
vehim gliglerinin gayesinin Hakk’in katina yonelis veya Hakk’in tecellisi olmasi
mistik unsurdur ve mistik ahldkin Ol¢iitlerindendir. Bu baglamda riyazat ve

miicahedat ile baslayan siireg, tezkiye/tasfiye ile devam ederek salikin varidat

216 {bn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s.118.

27 bn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s. 73, 113.

% Gazali, ihya, III, s.12-13; Hayati Hokelekli, Din Psikolojisi, Ankara, 1993, s.40.
% ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.183,185.
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denilen Allah’m liitfu olan halleri, nefsi Hakk’1t gosteren bir ayna haline getirir.
Riyazet, nefsi zaman i¢inde Hakkin tecellisine hazirlar.**® Baska bir ifadeyle
riyazetin sonu kalbi Allah’a bagh kilmaktir. Miicahede araciligiyla Allah digindaki
varliklardan ilgiyi azaltarak kalbe Hakk’in tecelli etmesinin yolu acilir ve ilahi
lituflara mazhar olunur.**!

Riyazetin amaci, Hakk’a kavugsmaya engel olan mesguliyetleri ortadan
kaldirmak, kemali istemeyi saglamak i¢in hayvani nefsin ameli akla itaat ettirilmesi
ve son olarak Hakk’in feyzini kabul etmeye daima hazir olmakligin kemale
varmcaya dek meleke haline getirilmesidir.”** Ayrica riyazetin amaci, kalbin dis
diinyadan gelen olumsuz algi ve bilgilere kapali olmasini saglamaktir. Boylece nefse
giizel ahlak yiiklenir. Bu da giiglii bir irade egitimi sayesinde gerceklesir ve faziletler
insanda birer meleke ve tabiat halini alir.**® Ayrica riyazet, “ahlaki fiiller” konusunda
ele aldigimiz meyl-ragbetin gerceklesmesinde ve bdylece ahlaki fiillerin aligkanlik
haline donilismesinde etkin bir role sahiptir.

Riyazeti meydana getiren unsurlar; biitiin giiclin Hakk’in sifatlar1 {izerine
yogunlasmasi, ayrilik (tefrik), ilgisizlik (nakz), terk (refz), vazge¢cme gibi
unsurlardir. Tefrik, tercih olmaksizin iki seyi ayirmak; nakz, kendisine nispetle
yerilen bir seyin gozden diismesi icin ilk seyi harekete gecirmek; terk, o seyle iliskiyi
kesmek ve onu ihmal ederek birakmaktir. Arif, tasavvufi diisiinceden aldigi bu
kavramlar1 anlamak ve kendisini Hakk’tan ayiran her seyden uzaklagmakla ise baslar
ve sadece Hakk’a baglanarak bunu gercgeklestirir, sonra her seyi terk ile vazgecer, bu

2% Riyazet

bir tasfiyedir. Iste bu anda o, Hakk’a baglanmak icin kendi’ni terk eder.
ve miicahedenin son noktasi, kalbin daima Allah ile beraber olma halidir. Bu O’ndan
baskasindan ilgiyi kesmekle, ilgiyi kesmek de siireklilik arz eden bir miicahede ile
saglanir. Hak kalbe tecelli eder, izah1 caiz olmayan, dilin ifadeden aciz kalacag ilahi
liituflara mazhar olur.** Arif, riyazet araciligiyla sirri cilalanmig bir ayna haline

gelir, yiice hazlarla karsilasir ve kavusma (vusiil) gergeklesir.226 Zihinsel anlamda

ise, nefsini riyazetle egiten kimsenin zihninde varhgin genel formlar: ve ideleri

220 {bn Sina, Isarat ve Tenbihét, s.183; ibn Sina, Necat, s.268 vd.

2! ibn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s.111.

22 Tusi, Evsafu’l-Esraf, s.66.

223 Farabi, Tenbih, s.13-14; Farabi, Tabhsil, s.76-77; Kinalizade, Ahlak-1 Ala-i, s.160.
2% {bn Sina, isarat ve Tenbihat, s.231.

3 Gazali, ihya, 111, 5.97.
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tesekkiil edince mutlak iyi ve glizeli daha iyi anlar ve iste bu mertebede sonsuz bir
zevk ve mutluluga erme firsatini elde eder.”*’

Gazali, riyazet ve miicahede konusunda, amac¢ ile araglarin birbirine
kanistirildigimi ve miicahedeyi amag¢ haline getirenlerin yanilgi iginde olduklarimi
belirterek gergek amacin nefs tezkiyesini saglamak oldugunu vurgular.”® Gazali’ye
gore riyazet ve miicdhede, ahlaki hayattan ayrilmaz olan fasavvufi yolun ana
dayanagidir. Bu siireg, siirekli tekrar ve dogru davranig ile nefsi arindirmayi
hedeflemektedir.””® Riyazet, miicahede, murakabe gibi yontemlerdeki amag,
insandaki hamlik ve kabaligi sokiip atmaya c¢aligmaktir. Kisi bu siirecte farkli
asamalarda egitildikten sonra Allah’a ulagmaktadir. Bu yolun sonunda, giizel ahlaka
sahip nefsini kotiiliik ve cirkinliklerden arindirmis ve olgunlasm1$23° bir kimse
bulunmaktadir. Su halde Gazali’nin nefslerin boyun egmesi, her tiirlii kotii huydan
arinmast ve ahlakin gilizellesmesi i¢in Onerdigi regete riyazettir. Bu dogrultuda
riyazet, kalpte ilmi hakikatlerin kesfini ve fasit hayallerden uzaklagsmay1 ve kurtulusu
saglar.”®' Sonug olarak riyazet ve miicahede, faziletlerin nefste aliskanhik haline
gelmesini saglayan bir yontemdir. Bu durum insanlarin reziletlerden kurtulusunu
saglayacak ve insam1 ahlakli kilacak niteliktedir. Bu metot, nefsi tezkiyeye
hazirlayarak insanin ayna olmasi, feyz, tecelli gibi mistik boyutu insana gaye olarak
sunan bir hale doniistiiriir. Tezkiyenin gergeklesmesinde vurgulanan ilk adimlardan

biri nefse hakim olmaktir.

B. Nefse Hakim Olmak

Nefse hakim olmak, tezkiyeye on bir hazirlik seklinde diisiiniildiigiinde mistik
bir yontemdir. Bu baglamda nefse hakim olmay1 saglayan bir amaci ve tezkiye gibi
bir sonucu olmasi sebebiyle nefse hdkim olmayr mistik bir yontem seklinde
degerlendirebiliriz. Nefs tezkiyesinin gerceklesecegi ilk adim nefse hakim olmaktir.
Aristo’dan beri nefsine hakim olma diisiincesi bulunmaktadir. Bu noktada Aristo,

‘nefsine hakim olamama’yr kotii bir huy olarak goriir. Nefsine hakim olamama,

7 ibn Sina, Necat, ilahiyat, s.481.
8 Gazali, hya, IV, s.51.

2 Gagzali, ihya, 111, 5.874.

2% Gazali, Mizanu’l-Amel, s.56.
! Gazali, ihya, 111, 5.43, 88.
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arzunun (duyusal yon) etkisiyle ahlaki bilginin (akli yoniin) uygulanamamasindan
kaynaklanir. Aristo’ya gore, ‘nefsine hakim olma’, bedensel hazlara gerektiginden
fazla diiskiin olma ile bunlara gerektiginden az diiskiin olma arasindaki orta durumu

ifade etmektedir.?*

Aristo, ¢ tiirlii kotiiliik derecesinden bahseder; nefsine hakim
olamama, erdemsizlik ve canavarlik. Bunlara karsilik gelen ii¢ iyilik bigimi ise,
nefsine hakim olma, erdem ve ilahi erdemdir. Nefsine hakim olamamanin 6zii,
tutkunun etkisiyle ve yapilan seyin kotiiliigiinti bile bile eylemde bulunmadir ve
tutkularin  kotli oldugunu bilen insanin kurallara uyma konusunda gosterdigi
direnctir® ki biz burada insanm ¢ift yonlii olusunu ve akli-iradi yon ile duyusal yon
arasindaki gerilimi gérmekteyiz. Insanin yasadig1 bu gerilim ve direng, fazilet ve
reziletlerin olusumunda temel unsurdur.

Nefsine hakim olma, ahlaki bir karakter durumu, iyi, 0vgiiye deger ve
diisiiniip-tasinilarak ortaya konan bir huydur.*** Nefsine hakim olamamada, diisiiniip-
taginilarak verilen karara uymama, ulasilan sonucu goniillii olarak terk etme soz
konusudur. Tutkunun etkisiyle, nefsine hakim olamayan kisi dogru olmadigini

diisiindiigii ve yanlis oldugunu bildigi davranislari yaparak®>

duyusal yon, akli yone
galebe calar. O halde nefsine hakim olamamadaki en biiyiik etken tutku ve arzulardir.
Ciinkii nefsine hakim olamayan kisi, tercihle degil, arzuyla davramr.”*® Bu baglamda
nefsten meydana gelen arzuya énem vermek acizlik””’ olarak nitelenmistir. Nefsine
hakim olamayan kisinin kotii oldugunu bildigi seyi bile bile yapmasi, onun bilgiyi
kullanmasini ya da bilginin geregini yapmasiniarzu ve tutkularin engelledigini
gosterir.”*® Bu baglamda nefse hakim olma veya olamama, insanin daha ziyade haz
ve acilara yonelik tutumunda belirir.”** Nefsine hakim kisi, tutku ve arzular sebebiyle

degil, akil tarafindan yonlendirilir ve ikna edildigi seylere zorla degil, isteyerek

y('jnelir.240 Nefsine hakim olamamanin iki ¢esidi bulunur; tez canlilik ve irade

2 Aristo, Nikomakhos’a Etik, VII, ¢ev. Saffet Babiir, Ankara, 2014, 1151b, 25; Mchmet Tiirkeri,
‘Aristoteles Etiginde Nefsine Hakim Olma ve Erdemle Mliskisi’, DEUIFD, Say1: 21, [zmir, 2003, s.79.
23 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 130, 149, 191, 215.

24 Aristo, Nikomakhos’a Etik, VIL, 1145a, 15.

25 Aristo, Nikomakhos’a Etik, VII, 1145b, 10.

236 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 48,67; Eudemos’a Etik, cev. Saffet Babiir, Dost Kitabevi, Ankara,
1999,s.73 (1223b); Tiirkeri, ‘Aristoteles Etiginde Nefsine Hakim Olma ve Erdemle Tliskisi’, s.79-80.
27 {bn Sina, isarat ve Tenbihat, s.188.

238 Aristo, Nikomakhos’a Etik, VII, 1147a, 15; Tiirkeri, ‘Aristoteles Etiginde Nefsine Hakim Olma
ve Erdemle liskisi’, s.80.

29 Aristo, Nikomakhos’a Etik, VII, 1148a, 15; 1146b.

9 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s.146; Eudemos’a Etik, 5.79 (1224°).
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zayifligi. Tez canlilikta diisiiniip tasinma bulunmaz, irade eksikliginde bulunur.**'

Irade zayiflihig1 &rneklemeler yapilarak insanmn kendini kontrol etmede gosterdigi
yetersizlik olarak anlagilmistir. Sorumluluk duygusu 6n plana alinmaya ¢alisilmis ve
arzulara dair 6ngoriilii davranmasi gerektiginin alti ¢izilmistir. Ciddi bir problem
olan irade zayiflig1, insanin segim ve tercihlerini de olumsuz etkilemektedir.***

Nefse hakim olmak, ‘disaridan iceriye’ dogru bir miicadeledir. Dogru bir yol
ve yontem izlemekle kisi, kendi benligini giizellestirmek igin giristigi ahlaki
miicadeleyi kazanabilir. Bu dogrultuda arzularin iizerinde bir denetim giicii olarak
iradeye, cesaret ve secaate ihtiyag s6z konusudur.’* Nefs-i natikamin beden
tizerindeki etkisi ile akli kuvvelerin hayvani kuvveler lizerindeki etkisi 1slah ve
tezkiyeyi olusturur. Boylece bedenin, etkilenen; nefsin, etkileyen; hayvani

kuvvelerin, etkilenen ve dizginlenen; akli kuvvelerin, etkileyen nitelikte®**

245

olduguna
dair temel goriisii, insan kendisinde dogrular.”* ibn Sina’min ahlak diisiincesinde
ahlakin rolii ve gayesi, insanin ilim ve amelle (etkileyen) nefsini tezkiye ederek
bilkuvve melekelerini (etkilenen) bilfiill yapmaya doniistiirmektir. Buradaki ilim,
burhani olursa o ilim hikmet seviyesine ulasir, o ilme bagli amel de hakimane olur.**°

Anlasilacagi iizere nefse hakim olmak, tezkiyenin on sart1 olarak nitelenir.
Aklin nefsin kuvveleri iizerindeki ilk etkisi nefse bagka bir ifadeyle nefsani arzulara
yonelik dengeli bir tutum ile gergeklesir. Nefse hakim olmak araciliiyla iyi-kotii
ayrimi  seklindeki temyiz giicii, ahldki anlamda insanin temel yonlendiricisi
konumdadir. Bu sebeple temyiz, irade ile birleserek insan iyi’ye yonlendirir. Nefse
hakim olmaktan sonraki asama olarak kabul edilen nefs tezkiyesi, nefsin temel

kuvvelerinin ve bu kuvvelerin ahlaki uzantilarmin bilgisini ve bu bilginin

uygulanmasini gerektirir.

! Aristo, Nikomakhos’a Etik, VII, 1150b, s.17; Tiirkeri, ‘Aristoteles Etiginde Nefsine Hakim Olma
ve Erdemle liskisi’, s.83-84.

22 Michael Smith, Ethics and The A Priori, Cambridge University Press, New York, 2004, s.56-58.
2% Bilen, Mevlana ve Ahlaki Kisilik, s.59.

24 ibn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-ism, cev. Giirbiiz Deniz, Diyanet IImi Dergi, Cilt:50, Say1:1, s.234-
235.

245 Tas1, Ahlak-1 Nasiri, s.76.

* {bn Sina, Uyiinu’l-Hikme, (ibn Sina Risaleler iginde), cev. Alparslan A¢ikgeng, Hayri Kirbasoglu,
Kitabiyat, Ankara, 2004, s.142-143.
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C. Nefs Tezkiyesi

Riyazet ve miicahede ile baslayan siireg, nefse hakim olmakla devam eder ve
tezkiye ile bu siire¢ isler. Riyazet ve miicahede, daha ziyade ahlaki fiillerin tekrar
edilip nefse alistirilmasi tizerinde etkin iken; nefse hakim olmak ise arzu ve tutkular
dizginlemek seklinde rolii bulunur. Tezkiyeye hazirlik seklinde algilanan bu siirec,
nefsin kuvveleri ve ahlaki uzantilarinin tedavisi seklinde devam eder. Biitiin bu
stireg, birbirinden ayrilmaz pargalar olarak nitelenir ve bir biitlin’ii olusturur.

Grekge bir kavram olan katharsis, tezkiyeye benzer anlamda olup zihinsel ve
ruhsal arinmaya isaret eder. Katharsisin amaci, kotii karakterin iyilestirilmesidir.**’
Aristo, katharsis’i tragedya ile beraber agiklayarak tragedyanin roliinii, uyandirdigi
acima ve korku duygulariyla ruhu tutkulardan arindirmak seklinde belirtir.**®
Platon’a gore insanin arinmasi En Yiice Giizelligin temasasini saglar ve insan, bu
temaganin maddeden arinmis olmasindan dolay1 kétiiliikk ve ¢irkinlikten uzaklasir. Bu
dogrultuda Platon, insanin arinma siirecinde maddi giizellikten ahlaki gilizellige
yonelisin ve boylece tutsakliklardan kurtulusun gerceklesecegine inanir.** Ayrica
Platon, bedenin saglig1 isteniyorsa kotiiliigiin kaynagi olarak gordiigii ruhu tedavi
etmek gerektigini Vurgulalr.250 Nefsanl arinma konusunu Plotinus, ruha tinsel bir
bicim vermek, kendi heykelini yontmak, sadelesmek, saf diisiice diizeyine yiikselmek
gibi tanim ve kavramlarla ele alir. Bu dogrultuda insan, bedeni, duyusal bilinci,
zevkleri, acilari, arzulari ve beklentilerini terk ederek arinmasi gaye edinilmistir.*”’

Islam ahlak diisiincesinde ahlak ilmine et-tibbu’r-ruhini veya et-tibbu’n-
niifiis ismi verilmistir.”>* Tip ilmi, 6ncelikle bedensel rahatsizhiklar1 tedavi eden bir
bilim dali ise, tibbu’r-ruhani olan ahlak, kalbin hastaliklarin1 ve tedavi yollarini

bulmaya calisan ve bdylece kalbi arindirip tasfiye etmeyi gaye edinen bir ilim olarak

kabul edilir. Miskeveyh, kalp tasfiyesinden once nefsin tezkiye edilmesi gerektigini

#7W.D. Ross, Aristoteles, cev. Ahmet Arslan, Ege Univ. Yay., izmir, 1994, s. 346.

28 Aristo, Poetika, cev. I. Tunali, Remzi Kitabevi, istanbul, 1987, Bsliim 6, s. 96.

249 Platon, Devlet, cev. Selahattin Eyiipoglu - M. Ali Cimcoz, Istanbul, 1988,505d; Platon, Sélen, cev.
S. Eyiipoglu, A. Erhat, Tiirkiye Is Bankas1 Yaynlari, Istanbul, 2015, 5.211 c-d.

230 Platon, Kharmides, ¢ev. N. Sazi Késemihal, MEB Yayinlari, Istanbul, 1998, s.9.

21 Bkz., Plotinos, Enneadlar, I, 6,7,9; Pierre Hadot, Plotinos ya da Safligin Bakisi, cev. Ozcan
Dogan, Dogubat1 Yaynlari, Ankara, 2016, s. 18-19.

22 Mesela Ebu Bekr Razi’nin et-Tibbu’r-Rithani adli eseri bulunmaktadir.
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ve her birinin tek basina bir anlami olmadigini belirtmek i¢in bir kimsenin nefsini
egitmemesi sonucu kalbin kotiiliikklere yenik diisecegini, kalbin perdelenip
miihiirlenecegini ve sehvete uyacagini belirterek o kimsenin mutsuz olacagini ifade
etmistir.”>> Hatta Miskeveyh, felsefe ile ugrasmak isteyenlere, 6nce kalplerin
tasfiyesi yani ahlak temizligi tavsiyesinde bulunmustur.>* Ayrica Ihvan, Misiki
Risalesi’nin amacini nefsleri arindirip yiiceltmek olarak belirtir. Kindi, Def ul-Ahzdn
adli eserinde ‘Nefsin Islahi’ baglikl1 bir boliime yer verir. Gazali, kotii huylarin kalp
ve nefsten atilmasim tathiru’l-kalp veya tezkiyetu’n-nefs olarak ifade eder.”>’
Tezkiyenin amaci gurur, hiddet, benlik iddias1 gibi insan1 manevi degerlerden
uzaklastiran maddi diinyaya ait ilgi ve baglarin her ¢esidinden siyrilmak ve bunlarin
yerine faziletleri yerlestirmektir. Bu baglamda Mevlana, “Birisi bir kilime, bir haliya
sopayla vurup dursa kilimi, haliyr dovmek igin degildir, bu, onun tozu gitsin, arinsin

»2%6 jfadelerini kullanir. Tezkiye ile ayni anlamda tathir, ruhun arindiriimasi,

diyedir
kalbin kotiiliik, tutku ve ihtiraslardan temizlenmesi ve ahlaki faziletlerle insanin
armarak yiikselmesi anlamindadir.”>’ Nefs, Kur’an’da kirlilik-temizlik benzetmesiyle;
kalp ise hastalikli-saglikli benzetmesiyle ahlaki bir degerlendirmeye tabi tutulur.
Nefsin ‘temiz’, kalbin ‘saglikl’’ olmasina dair degerlendirme, nefsin kemal siirecini
ve insanin armnarak yiikselisini agiga cikarir. Bu yiikseliste yer alan nefsin emmare,
levvame, miilheme, mutmainne, raziyye, marziyye ve kamile seklinde mertebeleri
tasavvufi diisiincenin temel unsurlarindandir.

Ibn Sina’ya gore zihnin diinyevi takintilar (aldiki beden) ile bagin1 kesmesi
icin nefsin diinyevi kaygilar ve gecici isteklerle miicahede etmesi sarttir. Ayrica
nefsin arindirilmasinin, nefsi beden ve duyulardan uzaklastiran fiillerin kazanimai ile
gerceklesecegi acgiklanir. BoOylece nefs Allah, melekler ve mutluluk alemi gibi
metafizik unsurlar1 hatirlar, beden ve etkileri lizerinde bir hakimiyet melekesi
gelistirir ve bedenden etkilenmemeyi basarir. Bu basari, Hakk’a dogru yonelme ve

batildan yiiz ¢cevirme melekesini olusturur.”>® Devvéni, armmanin insana Allah’tan

3 Miskeveyh, Tehzib’iil-Ahlak, s.112-113.

24 Ali Zakheri, ibn Miskeveyh’in Ahlak Felsefesi, Istanbul, 1997, s.25.

23 Bkz., [hvan-1 Safa, Risaleler, , s. 23.

6 Mevlana, Divan-1 Kebir, 111, s. 192, b. 1757,

%7 ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, Daru Sadr, Beyrut, 1990, Cilt: 1V, s.506-507; Semsettin Sami,
Kamus-1 Tiirki, Karakusak Yaymlari, Istanbul, 1985, s. 50.

»% [bn Sina, Necat, 5.281-282; ibn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna Dair On
Delil, ¢ev. Fatih Toktag, TDV. Yaynlari, Ankara, 2009, s.31.

67



baska unsurlar1 kalpten ve zihinden atmay1 kazandirdigini Vurgular.259 Bu vurguyu
insanlardan bir kisminin duyusal diinya ile sinirli kalmalarina, duyusal verilerin ilk
ve son gaye olduguna dair inanglarina ve duyu izlenimlerinin neden oldugu elem, haz
veya actya bir tepki olarak degerlendirebiliriz. Plotinus’a gore bu tiir insanlar,
dogustan kanatlar1 olan fakat agirliklari yiikseklere u¢maya engel olan kuslara
benzer. Agirhiklarim1 atmadiklart i¢in yiikselemeden duyusal diinyaya tekrar
diiserler.”®® Bu sebeple tezkiyeyi gerceklestiremeyen insanlarin arzular tarafindan
yonetilecegi, menfaat i¢in diinyanin gegici ihtiyaglar1 pesinde kosacaklari
vurgulanmis, aksi durumda ise olus ve bozulus dleminden kurtulup felekler alemine
yiikselecekleri ifade edilmistir.”®!

Kibrin, ofkenin, cimriligin, kiskanghigin nefsi terk edip nefsin tezkiyesi
saglandiktan sonra yapilan ahlaki fiillerin hicbir karsilik beklemeksizin goniilden
yapilmasi ve sonunda vicdani bir zevk veya lezzet alinmasi, iyi ve gilizel ahlakin
nefse yerlestigini gosterir. Gilizel ahldkin kemali, yapilan iyiliklerden zevk
alinmasinda yatar.”’®* Fiilin sonucu baglaminda insana verilecek veya kazanacagi
odiil-karsilik vb. durumlardan haz/zevk almak yerine fiilin bizatihi kendisinin
gerceklestirilmesinden zevk almak mistik ahlak anlayisinin 6l¢iitiidiir.

Tezkiye icin gerekli olan diger bir zihinsel adim olan duyulur diinya ile
metafizik-manevi diinya ayrimi yapmaktir. Duyulur diinyanin bir ara¢ mesabesinde
oldugunun idrakine varip duyusal arzu ve istekleri aragsallagtirmak, insan1 metafizik
diinyaya yaklastiran bir etkiye sahiptir. Bu etki, noksan olandan uzaklasmak suretiyle
tam ve kamil olana yakinlagmay1 saglayan bir etki mesabesindedir. Sfi diisiincede
sadece duyusal diinyaya yonelisin, tasavvufi aleme yonelisi engelledigi genel bir
kabuldiir. Bu kabuliin diinyadan el etek ¢ekmeye kadar abartili durumlarina ragmen
genel anlamda bakildiginda bu konuda metotlar1 farkli da olsa sifi ekol ile felasife
ortak bir gayeye sahiptir. Fakat gayeye gotiiren metotlar farklidir. Mesela felasife
makulati temel alarak zihinde genel form ve ilkelerin varligini sart olarak goriir. Bu
baglamda felasifeye gore nefs, makulattan yiiz ¢evirip duyusal aleme yonelirse

makulat nefste silinir. Makulatin nefste resmolmasi ise, nefsin aydinlanmasini

% Devvani, Ahlak-1 Celali, s.29.

260 Plotinus, Enneadlar, s.25.

! Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.158; ihvan-1 Safa, Risaleler, I, s.263.
%2 Gazali, ihya, 111, 5.135.
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saglayan bir etkiye sahiptir. ibn Sina’ya gore manevi-metafizik Alemin nefste var
olmasi i¢in makulat ile ittisale girmesi gerekir.”®> Nefsin makulat ile aydinlanmasi ve
bedensel istek ve arzulardan uzaklagmasi, iistiin hakikatleri kavramayi, Tanri
hakkindaki tasavvurun hakikate yaklagmasini ve ahlaki iyi fiilleri saglayan bir

niteliktedir.?®*

Bu sebeple tezkiye edilmis ve makulatla ittisal etmis nefsin, metafizik
kavramlar1 ve onlarin hakikatlerini kavrayacak bir idrak seviyesine yiikselecegi
vurgulanarak metafizik yiiksek ilke ve gayelerin algilanmasi i¢in nefsin tezkiyesi sart

265 Bgylelikle ibn Sina, ilahi alemi tefekkiir eden ve ilahi dleme yonelen

kosulmustur.
kimse ile ulvi ve siifli alemi bilerek nefsini riyazetle egiten kimsenin zihninde
varhigin genel formlar1 ve ideleri tesekkiil edecegi seklinde genel bir agiklamaya
varir. Bu asamanin bir sonraki boyutu, mutlak iyi ve giizelin ne oldugunun
anlasilmas1 ve Allah ile birleserek sonsuz bir zevk ve mutluluga ermenin elde
edilmesidir.*®® Esasen ihvan da duyu organlarmin cismani seyleri miisahede ettigi
gibi nefsin de cehaletten kurtulup koti fiillerden temizlendigi takdirde ruhani
hakikatleri 6ylece miisadhede edecegine dair bir sonuca varmaktadir. Ulasilan bu
sonuglar, insanin ahlaki fiillerinin ardindaki sebeplerin asagi-ara¢sal durumlardan
ziyade yiiksek-amagsal ilkelere dayanmasina baglamir.”®” ibn Sina, nefste meydana
gelecek hallerin, dis idraklerden uzaklasildik¢a kendi i¢ diinyasina yonelerek ve
bunda aliskanlik kazanmak sonucunda meydana gelecegini kabul eder.**®

Sifi diisiincede ise bilgi; tezkiye, reziletlerden kurtulus, duyulur diinyayla
ilgiyi azaltmak, Allah’a yonelmek gibi metotlarla edinilir. Kalbin Allah tarafindan
hakimiyet altina alinmasi (ask), ilhamla kalbin aydinlatilmasi, feyz ve nurun kalbi
doldurmasi, kalpte perdelerin kalkip ilahi sirlarin hakikatlerinin kalpte parlamasi gibi
mistik unsurlar ozellikle tezkiye edilmis nefste gerceklesecek durumlar olarak
nitelenir.”®”® Ayrica sifi diisiincede faziletler ve reziletler, dis diinyada bazi semboller
kullanilip hikayelestirerek aktarilmistir. Baz1 hayvan ve bitki isimleri, fazilet veya

reziletlere kars1 gelecek sekilde somutlagir. Papagan ve giiliin insan-1 kamil;

2 {bn Sina, Isarat ve Tenbihat, 115-116.

2% Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.150-155; Tisi, Ahlak-1 Nasird, s.75.

265 Gazali, ihya, 111, s.154; Sunar, Cavit, islam’da Felsefe ve Farabi, Ankara, 1972, Cilt:1I, s.47.

2% ibn Sina, Necat, ilahiyat, s. 481.

267 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.150-155; Thvan-1 Safa, Risaleler, I1I, s.289-290; IV, s.6-7.

%% {bn Sina, Sifa-Metafizik II, s.193-194.

% Gazali, fhya, III, 5.19; ibn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-ism, s.236; Gazali, ilahi Sir (Risaletii’l-
Lediinniyye), cev. A. Sener, S. Topaloglu, Istanbul, 1967, s.34.
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baykusun zahid; meneksenin tevazu; zambagin yigitlik ve edep seklinde sunumu

270

buna 6rnek olarak verilebilir.””" Biitiin bu kus, cigek, renk vb. nesneler Tanri’nin

birer isareti veya sembolii olarak aktarilmigtir.””!

Tezkiyenin rolii ve gayesi, cisme ve arazlara muhta¢ olmayip duyularla
algilanmayan yahlin bir cevherin farkina varmakta belirir. Bu baglamda Miskeveyh,
nefsin faziletini, ilim ve marifete arzu duymasi ve cisme 6zgi fiillerden kaginmasi
olarak tanimlar. Insanin degeri de fazileti aradif1 ve arzu ettigi dlgiide ag13a ¢ikar. Bu
baglamda tezkiye, fazilet ve reziletlerin olusumunda etkilidir. Aksi halde heva ve
heveslerin hakimiyeti altina girilerek reziletlerin olusumu meydana gelecektir.272
Mistik fazilet, bilgi, fiil ve hal ile ger¢eklesir. Hal, oldugu gibi goériinme, goriindigi
gibi yasama tecriibesi olarak tanimlanir ve belli belirsiz psikolojik siireclerle ilgisi
bulunmaz.””® Mistik faziletlerin sufi tarafindan kazamlabilecegi, bu kazanimmn
insanin i¢ diinyasim imar edecegi ve ruhun aydinlanacag: ifade edilir.”’* Faziletin
milkemmel ve olagandisi gilizellikte oldugu bu sebeple siradan ve basit olanda

bulunmadigi ifade edilmistir.””

Faziletler, merkez konumunda goriilmiisken,
reziletler etraf ve kenarlar mesabesindedir. Merkezin kenarlarindan her biri sonsuz
noktalara sahiptir. Dolayistyla her faziletin karsitt sonsuz erdemsizlikler soz
konusudur. Boylece fazilet, diiz ¢izgi lizerinde hareket etmeye benzer. Erdemsizlik
tarafina sapma, ¢izgiden sapma gibidir.>"® Faziletin diiz ¢izgi iizerinde hareket
etmeye benzetilmesi “emrolundugun gibi dosdogru ol ayetini hatirlatir.

Nefs tezkiyesinin sonucu veya amaci baglaminda iradenin gii¢lenerek ahlaki
hiirriyetin gerceklesecegi Vurgulanmlstlr.277 Nefs tezkiyesi, iradenin hiirriyeti
konusunda olmazsa olmaz sart olarak goriiliir. Insan1 mesgul eden Allah’tan baska

her seyin hiirriyeti kisitladigr diistincesinden hareketle cennet nimetlerini arzulamak

bile gercek hiirriyete aykiri goriilmiistiir. Sufi diisiincede hiirriyet, kulun {izerinde

21 Sivasi, Semseddin, Giilsenabad (Tasavvufta Ciceklerin Dili), cev. Hasibe Durmaz, istanbul,
2019, s.25 vd.; Sivasi, Semseddin, Evsaf-1 Hasdyis-i Tuy@iran (Tasavvufta Kuslarin Dili), ¢ev.
Hasibe Durmaz, Istanbul, 2019, s.25 vd.

m Schimmel, Annemarie, Tanr’’min Yeryiiziindeki isaretleri, cev. Ekrem Demirli, istanbul, 2004.
2 Gazali, ihya, III, s.8,67; Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.12,18; Celaleddin Devvani, Ahlak-1
Celali, ¢ev. Ejder Okumus, Fecr Yayinlari, Ankara, 2019, s.95.

273 Ahmet Inam, ‘Halsiz Kalmis Bir Ahlakin Cehenneminde’, Dogu Bati, Y1l:1, Say1:4, 1998, 5.106.
274 Muhammed Abul Quasem, The Ethics of al-Ghazali, New York, 1978, s.147-148.

25 Smith, Ahlaki Duygular Kuram, s.37.

7% Devvani, Ahlak-1 Celali, s.75.

"7 ibn Sina, DaAnisname-i Alai, s.20 (3a); Gazali, ihya, I, 5.59,246; Gazali, Mizén, s.15-16,62—63.
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Allah’tan bagka hi¢bir seyin etkili olmamasi seklinde tanimlanir.”’® Buradaki hiirriyet
tanumi, fakr kavramini hatirlatir. Fakr, insanin higbir seye sahip olmamasindan Gte
hi¢bir seyin insana sahip olmamasidir. Tezkiye edilmemis nefsin hevaya yonelerek
onun kontroliine girmesi ile nefsin hiirriyetini kaybedecegi vurgulanir. Gazali, aklin
karsisina koydugu beseri istek ve duygularin, duyusalligin ve iggilidiilerin hepsine
birden heva adini verir. Heva, nefsin gecici diinyaliklardan aldig1 zevk veya bunlara
yonelik temennisidir.””” Hev4, insanda yerlesik olan, dogasmm derininde, temel
yapist olan i¢giidii ve arzular seklinde ifade edilir ve heva, aklin bulandiricis1 ve afeti
olarak nitelenir. Bu sebeple insani yol, gaye ve istikametinden saptirir.”*® Hevanin
sebebi, nefsin sehevi ve hayvani arzularindan dogan tabii temayiildiir. Insan, ahlaki
tercihini akil-heva karsithg baglaminda gerceklestirir. Insanlarin hevaya karsi
koymak ve gercek hiirriyete ulasmak bakimindan ii¢ mertebede olduklari ifade
edilerek hevaya kars1 gosterilen iradi giic, tasnifte Olcii olarak ele alinmaktadir;
Hevanin insan1 yenmesi hali, en asagi mertebeyi teskil eder ve Gazali’ye gore
insanlarin ¢ogu bu mertebededir. Kotii huylarla kirlenmis, heva ve heves ile dolu
olan kalbin hevaya hizmet etmeye alistigindan dolay1 hakikati bulmasi imkansiz hale
gelir. Cikarlar, arzular ve gilidiiler toplami olarak hevanin, benligi biitiiniiyle
kaplamasi ayni zamanda vicdani Orten bir etkiye sahiptir. Bu etki, insanda kibir,
kendini yeterli gérme, hevanin ilahlagmasi, kalbin miihiirlenmesi, insanin kendisine
yabancilagsmasi seklinde belirir. Bu sebeple tezkiyeyi gerceklestiremeyen insanlarin
bedensel istekler tarafindan yonetilecegi, bedensel menfaat icin diinyanin gegici
ihtiyaclart pesinde kosacaklari Vurgulanmlstlr.281 Heva ve hevesler, insan1 hakikat
bilgisinden alikoyar ve insanin 6zgiirlesmesini engeller. /kinci mertebedeki insanlarm
akil ve iradeleri ile hevalar1 arasinda siirekli bir miicadele vardir ki bu durumda
hakimiyet, bazen aklin bazen de hevanin lehine olmaktadir. Bir taraftan heva ve
nefsin, kalbi kotiiliiklere ¢ekmesi, diger taraftan iman ve aklin, kalbi iyiliklere

yonlendirmeye ¢alismasi seklinde arada kalan kalp.282

Heva hatirlar koétiiliige, iman
hatirlar1 da iyilige c¢agirir. Nefs, kotli hatirin sesini dinler, akil da iyi hatira kulak

verir. Bu sebeple bazen kotii, bazen 1yi davraniglar sergilenir. Son mertebe, insanin

28 Kuseyri, Risale, 5.364-365, 460, 463.

2" Eba Talib el-Mekki, Kitii’l-Kuliib, cev. Muharrem Tan, Cilt:1, istanbul, 2018, s. 413.

280 Ebu Bekr Razi, et-Tibbu’r-Ruhani, ¢ev. Hiiseyin Karaman, Iz Yaymcilik, Istanbul, 2008, s.58.
2! hvan-1 Safa, Risaleler, I, 5.263.

2 Gazali, ihya, 111, 5.107.
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hevasina galebe ¢almasi ve onu baski altina almasidir ki tam hiirriyet de budur. Ona
gore, peygamberler ve veliler disinda bir kisim insan bu mertebededir.”*’

Nefsin ahlaki faziletleri kaybedip ben seklinde kendini mutlaklastirmasi,
varligin merkezini iggal etmesi ve her seyi kendi istek ve tutkular1 dogrultusunda
egemenlik altina almaya yonelmesiyle hevanin tanrilastirilmasi gergeklesir. ‘Simdi
sen, kendi hevasini ilah edinen ve Allah’in bir bilgi iizerine kendisini saptirdig,
kulagimi ve kalbini miihiirledigi ve gozii iistiine perde ¢ektigi kimseyi gordiin mii?’
(Casiye-23) ayeti bu gercegi ifade eder. Boylece insanin ahlaki anlamda sapmasinin
sebebi olarak goriilen heva, insan igin ahlaki norm veya ahlakin kendisi seklinde
algilanir ve bu, ahlaki fiilin sebebinin heva olmasina neden olur. Hatta heva, yapilan
kotiiliigli, insana 1yi olarak gdsteren bir algi mekanizmasi seklinde de tanimlanir. Bu
da insan aklini bencil zekaya dondiiriir ve heva bu bencil zeka tarafindan aklilesir ve
toplumsallasir. Bdylelikle aklin aragsal akla doniisii gergeklesir.284 Baska bir
ifadeyle akil, 151811 kaybettigi i¢in faaliyet merkezini kalpten beyne tasir, nérolojik
ve biyolojik bir nesneye doniisiir ve her sey mekanik mantigr i¢inde determine
eder.”® Boylelikle tezkiyenin, aklin heva gibi etkenlerle aragsal akil veya bencil
zekaya donmeme ve kalple olan baglantiy1 kurma gibi bir fonksiyonu oldugunu
rahatlikla ifade edebiliriz.

Islam ahlak diisiincesinde hevadan uzaklasma, nefse hakim olma, riyazet,
miicahede, nefs tezkiyesi gibi metotlar aracilifiyla ahlakin kemale ermesi, insanin
her seyde Hakk’1 gérmesini ve her zaman Hakk'l diistinmesini sagladigina dair bir
kabul bulunur. Bu duruma insanin kutsallik adlemine yonelisi ve o adlemi miisdhede
edisi denmektedir. Bu mertebe, vahdet ve hakka’l-yakin makami olarak ifade
edilir.”® Nefs, bu makami kazanmakla maddi niteliklerden kendisini soyutlamis ve
maddi seylerden algilanan hazlardan istiin bir hazza ulasms olur.”®” Bu dogrultuda

Ibn Sina, kemal ve ahlaki faziletleri gergeklestiren insanin, ilahi mertebelere

2 Gazali, Mizanii’l-Amel, s.62-63; Gazali, ihya, III, s.57-58.

284 flhami Giler, ‘Vicdanin Kendini Kandirma Halleri Olarak; Vicdansizlik’, Eski Yeni (I"Jg: Ayhk
Diisiince Dergisi, Say1:19, 2010, s.103.

85 Ali Bolat, ‘Muhasibi’ye Gore Marifetin Unsurlar’, Tasavvuf ilmi ve Akademik Arastirma
Dergisi, Ankara, 2000, Cilt:2; Say1:4,s.141.

26 Kindi, Resail, 5.277; Devvani, Ahlak-1 Celdls, s.186.

7 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.81-82; Farabi, Medinetii’l-Fazla, s.135; Miskeveyh, Tehzib’iil-
Ahlak, s.113.
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ulagsmasinin imkan dahilinde oldugunu belirterek bu durumun kazanilan bir nitelikte
oldugunun altini gizer.”®

Nefs tezkiyesi, ahlaki kemalin temel basamagi olarak goriildiigii gibi insanm
yaraticisina yakinlagtiran bir siirecin ifadesi olarak da nitelenir; ‘Kimin cani,
heveslerden arinmigsa derhal tertemiz Tanri tapusunu, Tanrt dergdhini goriir.’ ile
‘Ben evi, iyi kotii, her seyden sildim, siipiirdiim. Evim, tek Tanrinin sevgisiyle
dolu. ™ seklindeki ifadeler, nefsin arindirilmast ile Allah sevgisinin kalbe dolmasini
vurgular. Beserin insanlik ve sonra meleklik mertebesine yiikselisinde ve iyi’nin
amag haline getirilmesinde tezkiyenin énemi vurgulanmistir. Bu baglamda Thvan’a
gbre insan, nefsini terbiye ettiginde, beser mertebesinden meleklik derecesine
yiikselir, boylece olus ve bozulus (kevn ve fesad) dleminden beka alemine yonelir.
Bu dereceye yiikselen ruh, artik su dort ozellige sahiptir: iyi bir ahlak sahibidir;
ilimle donatilmistir; saglam itikat {izeredir; salih amellerle bezenmistir.290 Bu
dogrultuda saadetii’l-kusva’ya giden yolda nefsin 1slah edilmesi ve bedenin ameli
akla boyun egmesi sart olarak ifade edilmistir.””’ Ameli yoniin 1slah edilmesi
baglaminda ibadetler, Tanri’nin varliginin bilinmesi, toplumsal diizenin saglanmasi
ve nefsin arindirilip ebedi mutlulugun kazanilmasiyla agiklanir. Ibadetin amaci,
insanin Allah’1 zikretmesi, O’na yalvarmasi ve kulluk bilincinde olmasidir. Bu
baglamda hakiki kullugun siifli alemin takintilarindan siyrilip kurtulmak oldugu
belirtilir. Nitekim namazin hakikati, biitiin arzulardan soyunmus ve temizlenmis bir
nefs ile Hakk: miisahede etmek ve ilahi agk olarak ifade edilir. Orucun gayesi ise
oruca hi¢lik ve yokluk manasi vererek Allah’a yakinlastirmasidir.>

Sonug olarak tezkiye edilmemis nefs, kotii sifatlar ve bayag: hasletler iizere
olacagi icin ‘dfet bolgesi’ olarak nitelenirken; tasfiye edilmis kalbin ise giizel sifatlar
ve 1yl huylar ilizere olacagindan Gtiirli itaat ve ibadet yeri olarak nitelenir. Bu
nitelemelerden anlagilacagi lizere sGfi diisiince, kalp ile nefsi ahlaki anlamda
birbirinden ayirir. Tasfiye edilmis kalbin, Hakk’1in disindaki seylerle samimi bir bag

kurmamasi, tezkiye edilmemis nefsin ise, bedensel arzulara yonelerek onlarin esiri

28 {bn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-ism, s.239; Sifa, Metafizik II, cev. E. Demirli, O. Tiirker, s.173.
2% Mesnevi, Cilt:I, b. 1396; Cilt:V, b. 2804.

2% fhvan-1 Safa, Risaleler, I,s. 311-313, 334-335, 348, 350, 378; IV, s.118.

#! ibn Sina, Sifa, s: 173-174, 176; ibn Sina, Sifa-ilahiyat, s.369-370; ibn Sina, Necat, s.687-688.
»2 {bn Sina, Namaz Risalesi, cev. M. Hazmi Tura, 1959, s. 33, 41, 45; Sifa, Metafizik, 11, s. 192.
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olmasi®” baglaminda nefs ve kalbin iizerinde tezkiye ve tasfiyenin Gnemi
vurgulanmigtir. Tasavvuf psikolojisinde ruhun {ist-ideal benlik &lemine ve olumlu
Ozelliklere doniik yiiziine kalp; alt benlik alemine ve olumsuz oOzelliklere doniik
yiiziine nefs denmektedir. Nefsin kalplesmesi ve kalbin nefslesmesi bu noktada
gerceklesir. Kalbin kirlenmis ya da arinmamis sekline nefs, nefsin arinmis sekline de

kalp denir.”*!

Bagka bir ifadeyle kotii sifatlarin mahalli olmasi itibariyle kalbe nefs,
giizel huylarm mahalli olmasi itibariyle ruh denir.””> Nefsin kalplesmesinde kotii
duygu, iyi duyguya; heva, akla; nefs, kalbe doniistir. Boylece kotii sifatlardan iyi ve
giizel sifatlara ulagilir. Bu sebeple tohumun toprakta hayat bulmasi gibi hikmet
tohumunun kalp topraginda yeserecegi ifade edilmistir.*”®

Sonugta nefs tezkiyesi, insanin ahlaki faziletleri kazanmasi, kemale ulagmasi,
iradesini Ozglirlestirmesi, hevanin fiillerin sebebi olmamasi, mutluluk, Allah’a
yakinlik gibi konularla ¢ok yakin bir iligki halindedir. Bu yakin iligki, tezkiyenin
onemini bir kez daha vurgular. Bu dogrultuda insanin evrendeki konumunu ve
anlamii idrak etmesinde tezkiyenin pay1 oldukea biiyiiktiir. Insanin ahlaki faziletleri

kazanmasi, ahlaki kemal gibi konularda nefs gibi kalp de etkindir. Kalp kavrami ve

kalbin tasfiyesinin ahlaki anlam1 ve rolil belirleyici bir etkiye sahiptir.

D. Kalb’in Anlam ve Kalp Tasfiyesi

Kalp, insanin suur alani, duygu, duygulanim ve diisiince siiregleriyle dini
degerler ve insanin varolussal arzular1 arasinda bir katalizor ve akli asan iist bir biling
hali seklinde tanimlanmaktadir.”®’ Kur’an’a gore kalp, duyular ve akil vasitasiyla
elde edilen bilgilerin toplandigi, insanin i¢ diinyasinin/enfiisi merkezi oldugu gibi
insanin dis diinyay: anlamlandirmasmin da psikolojik kaynagidir.”®® Kur’an’da kalp

sOzciigi, diislince ve akil (Kaf, 37); mutmain olma (Ra’d, 28); hidayet ve rahmet

% Gazali, Tevhit Risalesi, (Tevhit AKidesinin Esaslar), gev. Abdulhalik Duran, Hikmet Nesriyat,
Istanbul, 2010, s.60-62.

2 Siileyman Uludag, ‘Tasavvuf Kiiltiirine Genel Bakis’, Bursa’da Diinden Bugiine Tasavvuf
Kiiltiirii Sempozyumu, Bursa, 2002, s.32-33.

25 ibn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s.113.

2% E]-Mekki Ebu Talip, Kitii’l-Kuliib, s.74; Gazali, Tevhit Risalesi, s.60-62.

27 Qelahattin Parladir, ‘Din Egitiminde Hedefler’, s.82; Hokelekli, Din Psikolojisi, s. 41; Kemal
Sayar, Sufi Psikolojisi, Istanbul, 2000, s.15; Kemal Sayar, ‘Kalp; Beden, Bellek ve Kimligin
Bulustugu Yer’, Ruhun Labirentleri, istanbul, 2003, s.81.

2% jzutsu, Kur’an’da Allah ve insan, s.130.
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(Ynus, 57); korku ve endise (Enfal,12); sikint1 (Araf, 7); hiisran ve kin (Al-i Imran,
118); iman (Nahl, 106); takva (Enfal, 2); siiphe (Tevbe, 45); nifak (Tevbe 77); inkar
(Nahl, 22); korliik ve kapalilik (Bakara, 7, Muhammed, 16) gibi bir ¢ok duyu ve
yetenegin merkezi durumundadir.””’

Farabi’ye gore duyu izlenimleri iizerinde birlestirme ve ayristirma gibi iki
temel etkinlik bulunan miitehayyile yetisinin bulundugu yer kalptir.300 Matiiridi’ye
gore kalp, esyanin hakikati ve her seyin prensibinin kendisiyle kavrandigi, iyl ve
kotli ile yararli ve zararlinin birbirinden ayirt edilmesini saglayan hikmetlerin
kendisiyle bilindigi aklin yeridir.>"' Gazali’ye gore kalp, filozoflarin nefs-i natika,
Kur’an’in nefs-i mutmainne olarak isimlendirdigi cevherdir. Ayrica kalp vahyin inisg
yeri, imanin, anlamanin yeri oldugu gibi inkarin, kinin, 6fkenin ve hastaliginda
yeridir.’*® iman ile ahlakin bulustugu ve aralarinda irtibatin saglandig1 yer kalptir. Bu
baglamda Izutsu, hilm, tevazu, siikiir, takva, iyilik, adalet, comertlik, sidk, hidayet
gibi ahlaki durumlarin imanin semantik alanina girdigini; zuliim, tekzib, kibir, fisk,
nankorliik, cimrilik, sapkinlik, kendini miistagni gorme gibi durumlarin kiifriin
semantik alanma girdigini belirtir.** Kibir, haset gibi hastaliklar kalpte meydana
geldigi gibi muhabbet, sabir, siikiir gibi faziletler de kalpte yer almaktadir.’®* Bu
dogrultuda Izutsu, kiifr ile iman1 Islam ahlak sisteminin esas1 olarak génniistﬁr.305

Sufi diistincede psikolojik, epistemolojik ve ahlak alanlarinda anahtar kavram
kalptir. Gazali, ‘kalp’ kavramini, bilen ve taniyan bir meleke olarak tanimlar ve akl,
bilgiye konu olan seyleri kavrama yetenegi olarak nitelemekte ve bu baglamda aklin
kalp, ruh ve nefs ile ayn1 anlama geldigini belirtmektedir. Nitekim bazen ruh yerine
kalp, akil, nefs kavramlarin1 kullanmigtir. Mesela bazen ‘akil, bilginin mahallidir’
bazen ‘kalp, bilginin mahallidir’ bir yerde ‘nefs, ilmin yeri ve mahallidir’ baska bir

yerde de ‘bizim kalp dedigimiz ruh, marifetullahin mahallidir’ seklinde ifade

* Hatice Teber, ‘Hakikatin Anlagilmasinda Akil-Kalp Korelasyonu Epistemolojik Bir Yaklagim’,
Journal of Faculty of Theology of Bozok University, 4,4, 2013/4, s.80.

3% Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.44; Farabi, Siyaset’iil-Medeniyye, s.4-5.

30 Ozcan, Matiiridi’de Dini Cogulculuk, s.82.

392 Gazali, Risaletii’l-Lediinniye, s.225; Gazali, Miikasefetii’l-Kuliib (Kalplerin Kesfi), cev. Ali
Kaya, Semerkand Yayinlari, Istanbul, 2014, s.75; Giines, A., Kur’an’da Kalp Kavramnin
Semantik Analizi, Van, 2003, s.22.

303 fzutsu, Kur’an’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, s.129-137; 193-205; 219-237; 259-267; 273-
280;306-308; izutsu, Kur’an’da Allah ve insan, s.31-32; 129-131; 187-207; 218-227.

3% Gazali, ihya, I, s.3-4.

3% jzutsu, Kur’an’da Allah ve insan, s.289.
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etmistir.*® Kalp ile yakin anlama gelen sadr kavrami, Islam ile ilgili (39;22); kalp
(goniil) imanla (49;7/16;106); fuad (kalp) marifetle (53;11) ve /iibb (kalbin en derin
yeri) tevhitle ilgilidir. (3;190)*”” kavramlarm anlamca yakmligi ve birbirlerinin
yerine konulmasi, zihinde ve kalpte kavramsal parcalanma ve bdliimlenmenin
olmadigini aksine tevhidi ve biitiinsel bakisin varligint gosterir. Bu baglamda akli
kalpten bagimsiz diisiinemeyecegimiz gibi nefsi de ruhtan bagimsiz diigsiinemeyiz.
Gazali, kalbi, ilmin merkezi olarak gormiis, vahiy yoluyla 6grenmenin
disinda ilham yoluyla 6§renmenin yerinin kalp oldugunu ifade etmis ve ilhami kiilli
nefsin insana has ciizi nefsi uyarmasi seklinde tanimlamistir. Ilhamdan hasil olan
lediinni (ilhami) ilimde nefs ile Allah arasinda bir vasita bulunmaz. Bu tiir bilginin
ancak ahlak-1 rezileden ve kotli duygulardan temizlenmis, saf, latif ve ilham ziyasin

398 ifade eden Gazali, bunun i¢in insanin

kabul edebilecek kalplere dogup parladigini
nefs miicahedesi, kotii sifatlar1 terk etmesive biitiin varligiyla Allah’a yonelmesi
gerektigini belirtir. Kalp, rafine edilmis aklin adidir ve aklin yeri olarak ifade
edilmektedir. Kalp, dis diinyay1r anlama, koruma ve temyiz etme giicli ile insani
gaiple ilgili kanaatlere ulastiran ve gaibi de kavrayip zihninde ayirt etmesini saglayan
melekedir. Mesela Matiiridi, akla kalp adin1 vererek ona mistik bir boyut
kazandirmak suretiyle dinlerdeki mistik ve ortak duygu ve davraniglar1 ‘kalb’in eseri
olarak gordiigiinii ima etmektedir.*”

Insan, ilhami ilimlerle belli bir mertebeye yiikseldiginde Allah’mn, kalbe
hakim olacagi, ilim ve rahmetini kalbe akitacagi, gégsiinii genisletecegi, melekit
alemin sirlarim1 kendisine acacagi ve ilahi esrarin hakikatlerinin kalpte parlamaya
baslayacag ifade edilmistir. Insana diisen gorev, kalbi temizlemek ve iradeyi bu
yonde hazirlamaktir.’'® Allah’tan gelecek tecellilerin makami veya inecegi yeri
kalptir. Tasavvuf ehli 6§renmekle elde edilen bilgiden ziyade ilhamdan kaynaklanan
bilgiye meyleder ve bu sebeple kalbin arindirilmasi, koti sifatlarin yok edilmesi,
maddi baglardan ilginin kesilmesi ve biitiin varlig1 ile Allah’a yonelinmesi gibi

manevi-mistik niteliklere deger verirler. Tasfiye, Gazali’ye gore epistemolojik acidan

3% Gazali, ihya, 1, s.72; 111, s.4, 11, 12, 14, 31; Gazali, Kimy4, s.507.
397 Schimmel, Tanr’nin Yeryiiziindeki Isaretleri, s.263.

308 Gazali, Risaletii’l-Lediinniye, s.110-112.

3% Bkz., Ozcan, Matiiridi’de Dini Cogulculuk, s.83-85.

319 Gazali, ihya, 111, 5.42.
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ilahi ilhami hazir hale gelmeyi saglar.’'' Bu baglamda ilham, kiilli ruhun tezkiye
edilmis nefsi uyandirmasi ve kalbe diisen latif bir 151k olarak tanimlanir. Kiilli ruha
yonelen nefs, feyz alir ve agk aracilifiyla aslina benzer, reziletlerden uzaklagarak

faziletlere ulagir.’'?

Kiilli nefsin Tanri’dan gelen feyezani akil araciligiyla almasi,
kendinden ilk feyezan eden maddenin varliginin sebebi olur. Maddenin ilk Sebeb’e
uzaklig1 ve ruhani cisimlerden asagi olmasi, feyze engel oldugu gibi faziletlerin
olusumunu da engeller. Tersi durumda ise epistemolojik anlamda vahiy ve ilhamin
etkisiyle nefs, arinma sonucunda kemale erer ve kiilli nefsle birlesme gergeklesir.3 13

Kalbin zahirl kuvveleri, bes duyular; batini kuvveleri de hayal, hafiza,
miifekkire, miizekkire, hiss-i miisterektir. Hayal kuvvesi, insanin gordigi
nesneleri zihninde canlandirma kuvvesidir. Canlandirilan bu nesnenin zihinde kalici
hale gelmesi hafiza kuvvesinin fonksiyonudur. Zihinde muhafaza edilen nesne veya
bilginin iizerinde diisiiniilmesi miifekkire kuvvesini ifade eder. Daha sonra unutulan
nesne veya bilgilerin tekrar hatirlanmasi miizekkire kuvvesi ile gerceklesir. Son
olarak biitiin nesne, bilgi veya duyumlarimn toplandig: yer hiss-i miisterektir.’'* Ayrica
kalbin kuvveleri, sehvet ve gazap gibi faydali veya zararli davranislara tesvik eden
irade kuvvesi; bu arzular1 yerine getiren kudret kuvvesi ve dis diinyay1 anlayan,
tarif eden ve idrak eden bes duyu kuvvesi seklinde de ifade edilmektedir. Bes duyu,
kalbe gelen ilk bilgi malzemeleridir, i¢ kuvveler bu malzemeyi isler ve bilgi olusur.
Bu kuvvelerden 6zellikle irade ve kudret gii¢leri ahlakla birebir ilgilidir. Dis diinyay1
ve manevi alemi anlamada etkin oldugu gibi ahlakin giizellesmesinde de bu
kuvvelerin her birinin énemi biiyiiktiir.’"”

Gazali, kalbin kuvvelerine paralel olarak Migkdtu’l-Envdr’da duyusal,
hayali, akli, fikri ve kudsi-nebevi olmak iizere bes algi asamasindan bahseder.
Duyusal ruh, bes duyunun getirdikleriyle sadece duyular alemine ait hususlari
kavrama Ozelligine sahiptir. Hayali ruh, duyu organlarmin getirdiklerini kaydedip
depolar. Hafiza ve hatirlama yetileri de buna bagl olarak calismaktadir. His ve
hayalin 6tesinde tiimel zorunlu bilgilerin idrak edildigi akli ruh ise hayvanlarda ve

cocuklarda bulunmaz. Gazali, insanin 6zii olarak niteledigi bu yetiye kalp adim

3 Gazali, Mizanu’l-Amel, s.24.

312 Gazali, ilahi Sir (Risaletii’l-Lediinniyye), ¢ev. A. Sener, S. Topaloglu, Istanbul, 1967, 5.37,43,46
313 fhvan-1 Safa, Risaleler, 111, 197, 396-397, 414-415.

314 Gazal, ihya, I, s.15.

315 Gazali, ihya, 111, 5.15-16, 22.
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vermektedir. Fikri ruh, salt akli bilgileri alip bunlar arasinda telif ve terkipler yaparak
daha iistiin sonuglara ulaslr.316 Fikri ruhun iizerinde kudsi-nebevi ruh bulunur. Akli
ve fikri ruhlarin kavramaktan aciz oldugu gaybi-lediinni bilgiler, peygamberlere
mahsus olan kudsi-nebevi ruh sayesinde anlasilir. Afifi’ye gore aklin ve hissin
Otesinde olan bu idrak giicii her insanda bilkuvve olarak bulunur, fakat bilfiil olarak
bulunmaz. S6z konusu idrak giicliniin bilfiill olmasi, ancak ruhi tekamiiliinii
gergeklestiren insanlara 6zg1'id1'ir.3 17 Gazali, bu noktada aklin tamamen devre disi
oldugu kanaatindedir. Artik burada terkip ve tahlil eden, toplayip ¢ikaran nazari bir
akil degil, hakikati dogrudan dogruya kavrayan bir idrak giicli s6z konusudur ki
Kuran onu fidd terimiyle adlandirir.®'®

Ahlaki davraniglarimizin kaynagi olan kalp, olumlu ve olumsuz gii¢lerin veya
i¢ ve dis uyaricilarin hakimiyet derecesine ya da kalbin, 1yi ve kotiiyili gerceklestirip
gerceklestirmemesine gore lige ayrilir;

IIki, kotii huylardan temizlenen, takva ve riyazetle tasfiye edilen kalptir.
Melekut aleminden hayr hantrlart (iyilik diisiincesi) kalbe akitilir. Akil da hayrin
inceliklerini ve faydalarin1 kavramak i¢in kalbe akan bu havatir {izerinde tefekkiir ve
teemmiilde bulunur. Miihlikattan temizlendikten sonra miinciyat ile dolmaya baslar.
Bunlar siikiir, sabir, korku, reca, fakr, ziiht, muhabbet, riza, sevk, tevekkiil,
tefekkiir gibi kalbin fiilleridir. Kirlerinden arinmis, aydinlatici, kendisinde ilim
nurlar1 parlayan ve Allah tarafindan desteklenmis olan kalp, kudsi-nebevi akil
olarak da nitelenir. Kuvvetli bir sezgiye sahip olup fikir ve nazara gerek duymayan
kalp, bedeninden soyunmus ve kutsi dlemle ittisal etmistir.’"® fkincisi, kotii huylarla
kirlenmis olan kalptir. Boylelikle kalbin dogruyu bulmasi imkansiz hale gelir. Son
olarak bir taraftan heva ve nefsin, kalbi kotiiliiklere cekmesi, diger taraftan iman ve
aklin, kalbi iyiliklere yonlendirmeye ¢alismasi seklinde arada kalan kalp.**°

Gazali’ye gore kalbin fonksiyonunu gerceklestirebilecegi iki kapist yani
yoneldigi iki alan veya kalp tasfiyesini gerceklestirecek olan kimsenin geg¢mesi

gereken iki alem bulunmaktadir. Bunlar1 kalbin etkinlik alanlar1 olarak da ifade

316 Gazali, Miskatu’l-Envar, s.77; Gazali, ihyﬁ, 11, s.9-10; Gazali, Munkiz, s.56.

317 Ebu’l-Ala Afifi, Muhyiddin ibnii’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, Cev: Mehmet Dag, AUIF
Yayinlari, AU Basimevi, Ankara, 1975, s.24.

318 Aydin, Din Felsefesi, s.88.

319 Gazali, Tehafiitii’l-Felasife, nesir ve terciime; Mahmut Kaya, Hiiseyin Sarioglu, Klasik Yayinlari,
Istanbul, 2014, s.237.

320 Gazali, ihya, 111, 5.57-58, 107.
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edebiliriz. Kalbin etkinlik alanlar1 fiillerimizin gerceklesecegi alanlardir. Ilk
kapi/alan, gozlerden sakli ancak basiretlerin idrak edebilecegi levh-i mahfuz ve
melekiit alemi, digeri de tabiat ve esyaya dogru acilan miilk ve sehadet alemi
denen duyular alemi. Her iki alemin biitlin mevcudati icine aldgina inanilir. Hatta
denir ki eger miilk ve melekit alemleri arasinda hicbir bag veya bir gecis olmasaydi,
meleklt aleme yiikselis yolu kapali olurdu ve Allah’a yaklasma da miimkiin

olmazdi.**!

Kalbin iki kapisim1 Gazali, bir¢ok risalesinde biri dis diinyaya g¢evrilmis
dis gozii, 6teki manevi islere ¢evrilmis i¢ gozii olarak iki goz, iki tlrli akil seklinde
de belirtir.*** Bu ayrimiyla Gazali, imanin temeli olarak ilimleri ve felsefeyi kuran
akildan tamamen farkli olarak ikinci bir akil kabul etmektedir. Pascal da Gazali’de
oldugu gibi insanda biri matematigi ve tabiat ilimlerini kuran digeri manevi aleme
acilan iki gbziin varligindan bahsetmistir. Ulken’in tabiriyle Pascal’m ‘kalp
mantir’, Gazali’nin ‘kalp gozii’niin yeni felsefe i¢inde devami olmustur.’*® Ayrica
kalbin bir yliziiniin maneviyat alemine, Obiir yiizliniin ise alt benlige ve negatif
ozelliklerimize doniik oldugunu da belirtebiliriz.***

Maneviyat alemine, melekit aleme veya i¢ géze gegme yolculugunda insan,
kalbini ilahi olana yoneltmesinin 6niinde duran biitlin bayag ilgilerden uzaklagmasi

gerekir'>

ve boylece marifete giden yolun kalpten gectigi, kalbin Allah’1 bilen, O’na
yaklagan ve kesfe varan 6zelligi bulundugu ifade edilir. Bu baglamda Gazali’ye gore
kalbin yaratilis amaglari, ilim, hikmet, marifetullah, Allah sevgisi, Allah’a ibadet,
Allah’1 zikirden zevk almak, Allah’1 biitiin arzularin iizerinde tercih etmek ve sehevi
arzularma karst O’ndan yardim dilemektir. Kisacast kalbin meleklt alem veya ig
alemi baz alarak fiilleri gerceklestirmesi mistik unsurdur. Bu amaglardan saparak
sadece duyulur diinyaya yonelmek, kalbin Olmesi, miihiirlenmesi veya kalp
katihgma yol acar.’*® Kalp katilig1, insanin iist/yiiksek degerlerle irtibatinin koptugu

anlaminda yorumlanabilir. Gazali’ye gore kalbin o6lmesi, kalbin nefslesmesi

durumunun insanda tabiat haline gelmesidir. Mesela bilgiyi, tamamen bencil istekler

32! Gazali, ihya, 111, s.18, 26, 45, 49-50; IV, 5.309.

322 Ulken, islam Felsefesi Tarihi, s.124.

323 Ulken, Egitim Felsefesi, s.46; Ulken, Felsefeye Giris 1, s.95; Abdiillatif Tiizer, Bir
Varoluscunun iman Savunusu Pascal’da Fideizm ve Gazili Acisindan Bir Degerlendirme,
Istanbul, 2006, s.113-137; Mehmet Bayraktar, ‘Islam Diisiincesi; Etkilenmesi ve Etkisi’, islamiyat,
Cilt:7, Say1:2, 2004, s.38.

324 Robert Frager, Kalp, Nefs ve Ruh, cev. Ibrahim Kapaklikaya, Istanbul, 2003, 5.47.

323 Gazali, Mizanu’l-Amel, s.36.

326 Gazali, ihya, 111, 5.143, 146-147.
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dogrultusunda kullanacak sekilde islemek kalp katiligidir.’*” Ayrica insanin dogru
bilgi ve dogru davranisa kapali kalmasi da kalbin 6lmesi veya miihiirlenmesidir. Bu
cercevede kalbin 6lmesi, nefsin diinyaya meyletmesini ve manevi/metafizik hallerin
kalpten ¢ikmasini ifade ederken, kalbin miihiirlenmesi de hakki gormekten ve
tyilikleri anlamaktan uzak bir tabiat1 ifade eder ki bu da kalbin nefslesmesidir. Ayrica
kalbin miihiirlenmesi, ¢irkin ahlakin kalbe yerlesip kararmasi ve korlesmesi, ilahi

nuru alamaz hale gelmesi demektir.’*®

Mesela Kuran, kalbin katilasip sert bir kaya
gibi olabileceginden (Bakara-74); bastaki gozlerin degil, gogiislerdeki kalplerin
korliigiinden  (Hacc-46) ve  paslanmasindan  (Mutaffifin-14)  bahseder.
Mutasavviflarin ‘kalb’ kavrami {izerinde durmalarinda ‘Allah’in huzuruna temiz

(selim) bir kalple ¢ikmaktan baska hicbir seyin faydasi yoktur’>%

seklindeki ayetler
etkili olmustur. Selim kalp, fitrat tizere kalan, kotiiliik ve cirkinliklerden uzak kalarak
safiyeti bozulmayan ve kati olmayan kalp olarak tanimlanmistir. Ayette gegen
“elbiseni temizle” ifadesi, kalbi temizlemek seklinde yorumlanmls‘ur.330

Gazali, kotii huylan “seytamin kalbe giris yollari” olarak niteleyerek bu
yollarin sehvet, gazap, haset, hirs, tama’, acelecilik, doyasiya yemek, mezhep
taassubu, kotii zanda bulunmak vb. gibi i¢ten uyaricilar oldugunu belirtir. Gazali
kalbi, pis, bulanik ve mikroplu sularin irmaklardan dokiildiigii bir havuz veya pis
sulardan temizlenmesi istenen bir kuyu gibi gorerek kalbe gelebilecek kotii seylerin
kalbi kirlettigine ve kotli ahldka yol acabilecegine inanir. Bu baglamda kalbin
tasfiyesi, bu uyaricilarin ve pis sularin tasfiyesi ile mimkiindiir.>*' Kotiliklerin
cikmasinin sebebini diinyaya asir1 baghlik, orada ebedi kalma arzusu, sehvet, haz ve
riyaset istegi konularindaki tamahkarlik olarak géren ihvan, bunun karsisina diinyada
zahit olan ve sehvetinin esiri olmayan insanlar1 6rnek verip mistik ahlak anlayisinin
altini ¢izerek™ tasfiyenin konusunu belirlemistir.

Tasfiye ilim, hikmet, yakin ve esyanin hakikatini idrak, her seyi oldugu gibi
anlamak seklinde hasletlerin kalpte yerlesmesini saglayarak insanda kanaat, huzur,

ziiht, vera’, takva, nese, haya, hosgoriliilik, secaat, kerem, nefs hakimiyeti, sabr,

327 Biilent Celikel, Gazali ve Egitim, DEUIF Yayinlari, izmir, 2008, s.62.

328 Gazali, Thya, 111, 5.26-27, 154.

329 Suard, 89; Saffat, 84; Ayrica bkz. Bakara, 97; Suara, 194; Yunus, 74; Ahzab, 41; Feth, 4; Kaf, 33
3% Tbn Riist, Bidayetii’l-Miictehit ve Nihayetii’l-Muktesit, cev. Ahmet Meylani, Ensar Nesriyat,
Istanbul, 2015, s.65.

3! Gazali, ihya, 111, 5.34, 36; Gazali, Minhic, s.154.

332 fhvan-1 Safa, Risaleler, I, 356-357.
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hilm, bagislayict olmak, metanet, vakar ve giizel siret gibi faziletlerin kolaylikla
kalpte yerlesecegi bildirilir.”** Kur’an’da kalbin fiilleri ile ilgili olarak iman, ilim,
marifet, basiret, muhabbet, zikir, tefekkiir, takva, teslimiyet, siikiir, kiifiir, nifak,
gaflet, haset, kin, nefret gibi bir¢ok kavram ve konu yer alir.”** Bilindigi gibi Kur’an,
ahlaki kavramlarin muhtevasini kokli bir degisiklige ugratmis ve onlara tevhidi
baglamda anlam yiiklemistir. Mesela tevazu ve teslimiyet kavramlari, Cahiliyye
dilinde utanilacak durumlar ve zayif insanlarin 6zelligi olarak goriiliiyordu. Islam,
Allah’in karsisinda tevazu ve O’na mutlak teslimiyet en yliksek fazilet; itaati
reddetme ve kibir ise imansizligin isaretleri olarak nitelemistir. Kavramlarin
anlamlarmin betimleyiciligi ayn1 kalirken kelimelerin degerlendiricilik giicti
degisime ugramistir. Bu dogrultuda mesela cahil kelimesi, iyiyi kotiiden ayirt
edemeyen, hayra sagir, gercege kapali, kor ve vahsi tutku hali, nefsinin arzularina
kolaylikla tabi olan bir karakteri yansitir.”** Bu baglamda Goldziher de dénemin
edebiyatindan yola c¢ikarak ‘cahil’ kavrammin bilgisizligi degil, bencilligi, hak
tanimazlig1, barbarligi, hoyratlig: ifade ettigini belirtir.**®

Kalbin arinmasi, insani iist bir kavrama asamasina ulastirmasi ve Tanri’y1
zihinden ¢ikarmamasi gibi sebepler ahlaki fiilin sebebi oldugunda ahlaki yapi
mistiklesir. Mesela Taha-14’te ibadetin yapilis sebebinin Allah’t anmak ve
hatirlamak oldugu belirtilmistir. Anmak, zihinde ve kalpte gerceklesen bir durumdur.
Muhasibi’ye gore de herhangi bir davranisin ahlaki olup olmadigi onun Allah igin
yapilip yapilmadiginda yatar. Bunun saglanmasi i¢in de Muhasibi, 6ncelikle kalbin
tasfiye edilmesi gerektigini belirtir.>’ Giizel veya ¢irkin ahldkin kaynagi olan kalp,
ahlaki fiili etkileyen ve belirleyen bir merkezdir. Bu dogrultuda giizel ahlakin
olusumunda kalbin Allah’1 anmak, O’nu tanimak ve O’na kavusmak amach fiilleri
etkin iken; ¢irkin ahlakin olusumunda ise, kalbin gelip gecici seylerden zevk almasi,

kétii aliskanliklarla sihhatinin bozulmasi etkindir.>*®

33 jzutsu, Kur’an’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, s.129-137; 193-205; 219-237; 259-267; 273-
280;306-308; izutsu, Kur’an’da Allah ve insan, s.31-32; 129-131; 187-207; 218-227.

34 Ali Akpinar, ‘Kur’an’a Gére Miisliimanin Goniil Diinyasi; Kalbin Eylemleri ve Sorumlulugu’,
Tasavvuf ilmi ve Akademik arastirma Dergisi, Y1l:6, Say1:15, 2005, s.109.

335 [zutsu, Kur’an’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, s. 69, 82-83, 137.

336 Ignaz Goldziher, Muslim Studies, trans.: R. Barber, and S. M. Stern, Aldine Publishing Company,
Chicago, 1967, s. 202-203.

337 Muhasibi, er-Ridye, s.135-137.

3% Gazali, ihya, 1V, 5.33,103.
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Islam ahlak diisiincesinde yer alan mistik anlayista ulasilmasi hedeflenen
asama, kalbe ve duyguya dayali mistik anlayis ve kavrayis agsamasidir. Bu baglamda
kisi, aklim1 basit bir kavrama melekesi olmaktan kurtarip bir kalp haline
dontistiiriince akil ile ulasamadig: bilgiye ulasir ve hikmete niifuz ederek dertini
anlamlar1 kavrar. Bu kavrayis diizeyine ulagan kisinin Tanri-insan iligkisiyle ilgili
bilgisi, artik kavramsal bilgi olmayip sehadet bilgisi, taniklik bilgisi haline gelir.**’
Dolayisiyla o, diislinerek ve kavramlari kullanarak degil, adeta sahit ve tanik olarak
bilir, fiilen ona katilir ve ruhunda O’nu yasar. Dinin neticede ulagtirmak istedigi son
nokta budur. Fakat bu agamaya aklin1 rafine ederek kalp haline getiren belli sayidaki
kisiler ulasabilir. Ciinkii bu asama, zihni siireclerle ulasilabilecek iist-asamadir.**’
S6z konusu agamaya ulasan kimse i¢in ahlakin kaynagi, nefs ve kalbini rafine edip
yonelecegi Askin Varhk olur. Cevresini, toplumu, gelenek ve goreneklerini,
tecriibesini asip tasfiye araciligiyla Hakk’a yonelmek, ahlakin ve ahlaki fiillerin

kaynag1 haline doniigiir. Mistik ahlak anlayisinin temel gayesi de bu olsa gerektir.
E. Nefs ve Kalbin Ayna Olmasi ve Feyz

Kalp, hakikate akil gibi bir ¢ikarsama ve istidlal yoluyla ulagsmaz. Kalbin
idraki, bilgi iiretme yoluyla degil, ‘ayna’ 6rneginde oldugu gibi yansitma yoluyla

1

gerceklesir. Kisacast kalp, burada aktif degil, pasif bir rol istlenir.’*" Zira

marifetullah kalbin adeta cilali bir ayna gibi temiz ve parlak olmasina, yaratiligin
giiclii, niyetin dogru olmasi ve kalbin diinya kirlerinden arindirilmasina baghdlr.342
Kalbin ayna olma o&zelligi, Hakkin sifatlarinin ve ahlakinin 6rnek alinip hayata
yansitilmasidir. Bir ayna, tizerini kir ve pas kapladigi i¢in Oniine konulan suretleri
gostermediginde yapilmasi gereken iki islem vardir; ilki, cilalamak ve tlizerindeki

kirleri temizlemek; digeri ise, aynanin karsisina gostermek istedigimiz bir cismi

339 chan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.34. )

340 Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.35; Ozcan, Matiiridi’de Dini Cogulculuk,
$.82-84.

3! Gazali, ihya, 111, 5.15-16; Mustafa Cakmaklioglu, ibn Arabi’de Marifetin ifadesi, istanbul, 2007,
s.162.

342 Gazali, Kitabu’l-Erbain fi Usiilii’d-Din, ¢ev. Hiiseyin S. Erdogan, Hisar Ya}jlnlarl, Istanbul,
2004, s.17; Uyanik, Mevliit, Islam Bilgi Felsefesinde Kalbin Anlamasi; Gazali Ornegi, Ankara,
2005, s.108.
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k>* Tlahi tecellileri en mitlkemmel sekilde yansitacak ayna, insandir. Ibn

koyma
Arabi’ye gore insan ilahi bir numunedir.***

Aktarmaya calistigfimiz ayna orneginde ayna, esyanin ve sahislarin
sekillenmis suretleri, bu suretlerin aynada meydana gelen benzerleri ve aynadaki
sureti ortaya cikaracak olan 1s1k olmak {izere dort unsur bulunur. Ayni sekilde bu
unsurlar1 kalp Ozelinde soyle isimlendiririz; kalp (ayna), esyanin hakikatleri,
esyanin hakikatlerinin kalpte yansimasi ve son olarak hakikatlerin kalpte belirginlik
kazanmasina vasita olan nur. Bu nur Cebrail olarak aktarildig1 gibi felasifeye gore
ise akildir. Kalbin ayna olarak faaliyetini siirdiirebilmesi i¢in 6zellikle sehevi ve
gadabil arzulardan uzaklasmasi, kalbin alt/maddi gaye ve hedeflere yonelmemis
olmasi, kalplerine niifuz etmis taklidi inanglarla kalbin perdelenmemesi, cehaletten
uzak durmasi ve hakikatlere vardiracak yollar1 bilmesi gerekir. Tezkiye ve tasfiye
stireci, aynanin (kalbin) asli formuna doniisiinii saglar. Kalbin ayna olabilmesi i¢in
Gazéli’ye gore iki yol bulunmaktadir; ilki, Rumlarin yaptig1 gibi resmin kendisini
yapmak ve digeri, Cinlilerin yaptig1 gibi disaridan gelen resmi ayna gibi kabul etme
istidadinda olmaktir. Gazali’ye gore, renklerin suret ve sekillerine nispetle ayna ne
ise, malumatin hakikatine nispetle kalp dyledir. Rengin sureti aynaya aksedip aynaya
naksoldugu gibi her malumun/esyanin bir hakikati ve her hakikatin de bir sureti
vardr. iste bu suret, kalbin aynasina yerlesir ve orada agiga ¢ikar.**’

Burada ayna ayri, seylerin suretleri ayr1 ve nihayet seylerin aynaya aksedip
orada goriilmeleri ayridir, yani suje ve obje kendi varlik biitiinliiklerini korur.
Boylece epistemolojik anlamda bilen, bilinen ve bilgi seklinde bulunmasi gereken
tic temel unsur bu noktada kalp, esyanin hakikati ve bu hakikatlerin kalpte hasil
olmasi seklinde isimlendirilir. Kisaca burada bilen, esyanin hakikatlerinin kendisinde
ortaya ¢iktig1 kalptir. Bilinen, esyanin hakikatleridir. Bilgi ise, esyanin hakikatlerinin
kalp aynasinda ortaya ¢ikmasidir. Nasil ki aynadaki goriintii bir yonden aynaya
bitisik ve neredeyse aynayla 6zdes gibiyse ve diger yonden de aynadan baska ise
tipk1 onun gibi, stifinin varligi bir bakima Hak ile 6zdes ve bir bakima da Hak’tan

baskadir.>*® Gazali, Tanr1 bilgisini veya imam bir bilgi olarak ortaya koymaya

343 Gazali, Mizan’ul-Amel, s.35.

3 Avni Konuk, Fusiisii’l-Hikem Terciime ve Serhi, haz. M.Tahrali - S Eraydin, Istanbul, 1987,
Cilt: 1, s.158.

* Gazali, ihya, I11, s.29.

346 Tahir Ulug, ibn Arabi’de Sembolizm, istanbul, 2007, s.109-112.
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calisgirken boyle bir bilginin tesekkiiliinii ve ayna misaline tekrar donerek orada
objenin (Allah) ortaya ¢ikmasini engelleyebilecek sebepleri siralamaktadir;

- Aynadan (stije/kalp) kaynaklanan eksiklik. Mesela kalbin yeteri kadar alici
ve yansitict olmamasi, cilalanmamis bir demir gibi bulunmasi. Bu, kalpte tasfiyenin
gerceklesmeme ya da kalpte bir eksikligin bulunma durumudur.

- Goriilecek seyin (obje) aynayla karsi karsiya bulunmamasi. Bilgi teorisi
ifadesiyle siije-obje temasinin gergeklesmemesi ya da aranilan seyin nereden ve nasil
elde edileceginin bilinmemesidir. Kisacas1 hakikati elde etme yol ve yontemlerinin
bilinmemesi durumudur.

- Aynada (kalbin) yansitma 6zelligin bulunmasina ragmen kalbin kirli olmasi.

- Goren ile goriilen (slije-obje) arasina bir perdenin girmis olmasi.

- Bilinmek istenen seyin ne yonde oldugunun bilinmemesi ya da kalbin
hakikat yoniine ¢evrilmemesidir.**’

Kalbin tasfiye edilip ayna olabilmesi ve hakikatin kesfi i¢in kalpte perdelerin
ve engellerin olmamasi1 gerektigi vurgulanir. Bu durumu ayrica Gazali, insanlarin
yetistirilme tarzina, insanlara telkin edilen yanliglara, dondurulmus inanglara,
kelamcilarin agiladiklart mezheplere ait diislincelerin insan zihni {izerinde kalin bir
perde olarak ¢ekilmesine baglar.**® Sézii edilen engel veya perdelerin yaptig etkiyi
Martin Buber’in ifadesiyle ‘Tanr1 Tutulmasi’ seklinde ifade edebiliriz. Insan,
Allah’1n yan1 basinda duran, karsimizda hazir bulunan bir muhataba yonelik hitaptaki
sicaklig1 araciligiyla O’na ‘sen’ diyebilir. Bu sebeple ‘sen’ olan Tanr1 da insanlara
tepeden bakan, mesafeli, kendisine ulasma imkani bulunmayan bir varlik olarak
algilanmaz ve merhametli, sefkatli, bagislayic1 bir Tanr1 tasavvuru olusur. Bu
tasavvur, Allah ile insan arasindaki iliskiyi metin ile dilin imkén ve sinirlar1 arasinda
veya formel kaliplara sikistirmaktan uzak bir tasavvurdur. Bu sebeple kelam ilminde
Tanr’nin agkin mutlak varlik olusu, ilahi zat ve sifatlarin mahiyeti ve bunlarin
algilanig1 gibi hususlar, mistik agidan bakildiginda insanin Allah ile olan sicak
iliskisinde engel olarak goriiliir.

Bir¢ok perde olmasina karsin dordii on plandadir; mal, cah, taklit ve isyan.
Cah, makam ve mevki perdesidir. Taklit perdesinden kurtulmak, mezhep taassubunu

atmak ve kelime-i tevhidin manasini tam iman ile tasdik etmek sebebiyle Allah’tan

7 Gazali, ihya, I11,s.17.
3 Gazali, ihya, I11, s.31.
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baska her ¢esit tapinilan seyleri kalbinden sokiip atarak kor taassup taklidinden
kurtulan kisiye hakikatler acilmig olur. Son olarak “isyan” perdesinden kurtulmak
icin haksizliklar1 diizeltmek, bir daha kotiiliik yapmamaya caligmaktir. Rabbi ile
kalbi arasinda bir¢ok perdenin kaldirildigi kimsenin kalbine Hakkin streti tecelli
eder. Kalpte Hakk’in tecelll etmesi i¢in kalbin Hakk’1i aramasi ve O’na yOnelmesi

gerekir.**’

Bu durumda kalbin yoneldigi konu veya esya kalbe yansir. Kalp aynasi
tizerindeki kirleri temizleyen salik, yeni bir hayat i¢in hazirdir. Cabasi onu bir
makamdan digerine tasir ve gectigi her bir asama onu hedefine yaklastirir. Tevbe,
fedakarlik, sabr, Allah’a giiven gibi makamlar, insan tarafindan kazanilan
makamlardir. Bunun uzantisi olarak nitelenen ask, korku, umut, samimiyet, siiklinet,
temasa gibi haller ise insanin kontrolii disinda olan manevi hislerdir ve vehbi olarak
nitelenmistir.*>® Gazali, bu hal ve makamlari ifade etmek icin ‘makaméatu’s-salikin’,
‘menazilii’s-salikin’, ‘makamatu’d-din’ ve ‘menéazilii’d-din’ gibi terimleri
kullanmistir.>>' Insan, ilahi hakikatin tecelli ettigi bir ayna olmakla ve her seyi
unutup sadece vuslatin suuruna ermekle ferdiyetini yitirmez. Diislinen nefs, ittisal
tecriibesinde kendi 6z benligini korur. Felasifeye gore akil, kil ve makul bir olur.
Fakat bu bir olma, ontolojik yeni bir statiiye degil, psikolojik yeni bir tecriibeye
isaret eder. Bu psikolojik durumda beden, nefse ‘yiik’ olur. Bu derece yetkinlik
kazanmus bir nefs, hakikatin bilgisini yansitan bir ayna haline gelmistir.>>*

Tasfiye ve kalpte Tanr1 ile insan arasinda perdelerin kalkmasi sonucunda zat,
sifat ve fiilleriyle Tanri’nin veya ilahi nurun kalpte tecelli etmesi saglanir. So6z
konusu tecelli, hakikatlerin tecellisi seklinde de ifade edilmistir. Bu tecellinin
gerceklesmesi, zihnen Allah’1 zikrederek O’na yonelis ve Hakk’in sifatlarinin nefste
yerlestirilmesiyle miimkiin olur. Bu da insanda muhabbet ve marifetin olusumunu
saglar. Kalbin temizlenmesi ve beseri kuvvelerin etkisinden kurtulmasi, riyazet,
miicahede muamele ilmi ile ilgili iken; perdelerin kalkmasi, miisahede, tecelli ve

feyz miikasefe/batin ilmi ile ilgilidir. Bu ilim, miicahede ile tezkiye edilmis ve Hakk

3 Gazali, Thya, 111, 5.30-31, 172.

350 Reynold A.Nicholson, The Mystics of Islam, London, 1914, s. 29-30.

3! Gazali, Thya, IV, 5.77,100.

332 Farabi, Ta’likat, ¢cev. H.Z.Ulken-Burslav K., (Farabi adli eser), Istanbul, 1940, s.85; Farabi,
Medinetii’l-Fazila, s.60.
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cihetine yonelmis bir kalbe Allah tarafindan atilmig bir nur olarak ifade edilir.>>
Gazali’ye gore miikagefe ile insana genis ufuklar agilir.>* Tasfiye, miisihede,
miikasefe gibi mistik tecriibeyi olusturan unsurlarin epistemolojik amaci, ilahi
hakikatlerin bilgisine ulagmaktir. Ciinkii sufi diisiincede bilgi, ilahi hakikatlerin kalbe
yansimast ile gerceklesir. Bu mistik anlam ¢ergevesinde Gazali, ilim yerine irfan ve

marifeti; akil yerine kalbi koyar.*>

Nasil ki ayna, esyanin goriintiilerini oldugu gibi
yansitirsa nefs de tutkulardan siyrildik¢a ve kirlerden arindik¢a ayna gibi Allah’in
nurunu (ilahl 1s1k) yansitacagi ve akli nefsinde varhigin biitiin formlar1 apagik
belirerek yanilgisiz bilgiye ulasacagi vurgulanir. Kisacasi armmishk arttikca bilgi
diizeyi de artar. Alemin insanin mahiyetini yansitigi gibi insan da kiigiik alem
olmaklhigiyla Tanri’'nin sifatlarii bir ayna gibi yansitir.>>® Nitekim kalp, Allah’in
sifatlar1 ile seytanin sifatlarinin ¢arpistigi bir savas alani olarak ifade edilmis olup
ilahi sifatlari yansitma islevini kaybettiginde korlegir.>’

Islam diisiincesinde insan, kendisini iki mertebeden biri karsisinda bulur;
ilki, siirekli diisiinme durumunda olmasi, diisiincenin giiglenmesi, 6nsel bilgilerin
mantiki kiyasa gerek kalmadan zihninde parlamasi mertebesidir. Bagka bir ifadeyle
bu mertebede insan, oncelikle duyu giiciinden, muhayyile giiciine, oradan diisiinme
giicline, diisiinme giiciinden de akilda bulunan ilahi varliklarin hakikatini anlama
diizeyine yiikselir. D1s diinya bilgisinden tahayyiile, oradan da tefekkiire varan stirec,
metafizik bilgiyle sona erer. Digeri ise, ilahi bilgilerin feyz yoluyla yukaridan
asagiya indigi mertebedir. Burada akil diisiinme giiciine, diisiinme gilicii muhayyile
giicline, muhayyile giicli de duyu giiciine etki eder. Bunun {izerine insan, varliklarin
hakikatini, ilke ve sebeplerini kendisinin disindaymis gibi gériir. Iste bu noktada
insan, yukaridan muhayyile giliciine gelenleri miisadhede eder, siipheye yer
kalmayacak derecede onlar1 goriir ve isitir.>>® Insann nazari nefsin yetkinlige

kavusmasi, Tanr1’y1 bilmek ve O’na benzemeye calismak ile miimkiin olur™ ve

33 Gazali, Tasavvufun Prensipleri (Ravdatu’t-Talibin ve Umdetu’s-Sakilin), s.41; Gazali, ihya,
111, 5.34; IV, 5.30-31,168; Ibn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s.122 vd.

354 Sunar, Cavit, Anahatlariyla islam Tasavvufu Tarihi, Ankara, 1978, s.53; Ayrica kalb konusunda
bkz. Gazali, Kimya-y1 Saidet, ¢ev. A.Faruk Meyan, Istanbul, 1970, s.43.

355 Yasar Aydinli, ‘Gazali’de Mistik Tecriibe’, Diyanet ilmi Dergi, 2011, Say1;3, s. 153.

336 Kindi, Resail, s.276, 278; Gazali, Thya, III, s.57.

357 Reynold A. Nicholson, The Mystics of Islam, London, 1914, s. 69, 71.

3% Miskeveyh, el-Fevzu’l-Asgar, ¢cev. Mahmut Kaya, (islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri
icinde), Istanbul, 2003, 5.258.

3> Farabi, Medinet’ul-Fazila, s.77.
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insan1 Allah’a yakinlastirir, O’ndan feyz aldirir. Feyz sayesinde ilmin incelikleri,
derin ve Onemli meselelerin hakikati insan aklina yerlestirilir. Bunu hak eden
kimseler, nefslerini ve istekle dolu diinyevi arzularini disiplin altina alip dogru bir
yola giren, kemal makamina ve Allah’a yakinlik dairesine ulasan kimselerdir. Bu
makam, ¢oklugun {stiinliiglinin  yikilmasinin  ve  hakikatlerin  tecellisinin
makamidir.*® insan, feyz araciligiyla O’nunla arasinda perde s6z konusu olmaz ve
en yiice mutluluk da budur.*®’

Nefsin ilahi-metafizik aleme yonelmesi ve maddi-bedensel arzulardan
uzaklagsmasi, onun kendi tabiat ve yaratilisinda olan 6zli veya cevherini ortaya
cikarip milkemmellestiren bir etkiye sahiptir. Boylece saf makulat nefse yerlesir. Bu
baglamda nefsin fiilleri, duyusal diinya kaynakli olmayip 06ziine yoneldiginde
cevherinin bedeninden ayr1 ve yaratilis¢a farkli oldugunu anlar. Bu yonelis, nefsin
ilahi-metafizik aleme yOnelmesinin baslangicini olustururken ydnelisin sonucunda
ilahl 1sikla (feyz) aydinlanma gergeklesir.362 Feyz alma, Rabbine yaklagsma ve
yakinlik kazanma arzusu gibi hasletler, meleki-kutsal nefse ait hasletler olarak
nitelenir.*® Ayrica nefsin ilahi feyzden yardim aldigi felasife tarafindan ifade
edilmigtir. Biitiin bu 1slah, miicahede ve tezkiyenin sonucunda nefs, ilahi feyz ile
baglantiya girerek nefsin kemale ulasmasi saglanir.***

Farabi’ye gore evrende biitiin mahliikat, canli ve cansiz biitiin esya, Allah’in
birliginden feyz yoluyla tasmistir. O’nun tasavvufi temayiilleri bu diisiincesinin
iceriginde yer alir.’® Feyz, killi bir 6zelliktedir. insanlarn tamami bu feyzi kabul
etmeye hazir durumdadir. Insanin feyzden pay alma konusundaki farklilig1 insanin
yapisindan kaynaklanir. Insan nefsinin feyz ile irtibata gegebilme ve tabiatinin feyze
ulasabilme 6zelligi bulunur. Bilgide ilerlemek icin feyzi kabul etmeyi saglayacak bir
‘gii¢’, bir ‘mana’, bir ‘stiret’ gereklidir. Ozii itibariyle feyz, ‘cevher’ olarak nitelenir.
Ona kiilli akil ve kiilli nefs de denir. Hatta feyz, zihindeki tiimel anlamlarin, tikellerin

tek tek incelenmesi ile elde edilebilecegi gibi yiice bir feyzin ilham yolu aracilifiyla

3% Kinalizade, Ahlak-1 Aldi, s.70-71.

36! Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.45.

362 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.15, 78.

363 fhvan-1 Safa, Risaleler, I, s. 319.

3%% ibn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna Dair On Delil, s.25, 31-33; ibn Sina,
el-Miibahasat, thk. Abdurrahman Bedevi, Aristo indel Arab, Vekaletii’l-Matbuat Kuveyt 1978,
$.277-278.

365 Farabi, Medinet’ul-Fézila, s.10.
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nefse ulagsmasiyla da elde edilir. Akletmenin ger¢eklesmesinde ve makulatin nefse
yerlesmesinde ilahi feyz ya da nurun etkili oldugu Vurgulanmaktadlr.366

[lahi feyze ulasmanimn yollar1 olarak nefsin ve kalbin arindirilmasi, niyetin
saflagtirilmasi, Yaraticiya istiyak duyulmasi, makulati akletmesi, ilimde metafizik
diizeye ulagmasi, nefsin kendisini soyutlamasi seklindeki bilgi, hakikatin nefste
apacik hale gelmesiyle nihayet bulur. Insanin bedensel hazlardan uzaklagmasi
tyilikleri ve beseri saadeti olusturur. Bu da insanin ulvi feyzler almasini saglatir.
Hatta nefs, ilahi feyzin cevherine doniiserek kendisinin ve biitlin varligin masuku ile
arasindaki aracilarin ortadan kalkmasi sonucu mutluluga ulagir.*®’

Goriilecegi lizere nefs ve kalbin arinmasi ve ayna haline doniligsmesi, alg1 ve
bilincin degismesini saglayan mistik ve dinamik bir kuvvettir. Bu seviyeye ulagsmis
olan mistik, alg1 ve bilincini degistirerek dis diinyaya yiikledigi anlam ¢ergevesinde
bakar. Bu anlam gozliiglinii takarak dis diinyada bir hikmet arayisina girer ve dis
diinya bir nimet, bir dydt seklinde algilandig1 gibi karsilasilan biitiin olaylar da ilahi
iradenin bir sonucu seklinde algilanmaya baglar. Dis diinya Onceleri kendisine
siradan bir nesneler diinyas: seklinde goriiniirken alginin degismesinden sonra iginde
hikmetler olan bir nimet diinyas: seklinde goriiniir. Bu goriiniiste herhangi bir kotii
veya olumsuz bir sey yoktur, her sey nimettir, yerli yerindedir, hikmete uygundur.
Insana diisen, nefs tezkiyesini gerceklestirmek, dis diinyaya hikmet gozliigii ile
bakabilecek seviyeye gelebilmektir. Tezkiye, tasfiye gibi siireclerden sonra insanin
dis diinyaya yonelik hikemi bakis a¢isini1 kendisine ¢evirmesi sonucu, Platon’a gore
insanda utanma duygusu uyanir, utanma ve edep 6grenilir.**®

Islam dini, insanmn nefsini terbiye etmeyi, kalici ve manevi heveslere
yonelmeyi, sefkat ve merhameti tesis etmeyi gaye edinmis bir dindir. Bdylece Islam,
insanin bakisin1 kendi nefsine, kendi kisiligine yonlendirmeye g¢alismis, bir olan
Allah’a itaat temeline dayali ahlaki bir birlik saglama gorevini istlenmistir. Bu,
bireysel ve toplumsal bir déniisiim hareketidir. Bu o6l¢ii dogrultusunda Islam,
merhamet, samimiyet, diiriistliik, giivenilirlik, sevgi, iyi niyet gibi faziletler

araciligiyla faziletin statik olmayip dinamik 6zelliginin alti ¢izmeye calismistir.

3% {bn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna Dair On Delil, s.47, 67, 69.

%7 {bn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-ism, s.236; ibn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher
Olduguna Dair On Delil, s.75, 79, 85, 87.

36% platon, Kharmides, cev. N. Sazi Kosemihal, MEB Yaynlari, istanbul, 1998, s.16
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Ciinkii islam ahlakinin biinyesinde i¢inde bulunulan durumdan daha iyi veya ideal
bir duruma dogru yilikselme imkan1 bulunmaktadir. Terbiye ve tasfiye, ayrica sftnin
Mutlak Varliga ulagsmasini saglayan yollar olarak goriiliir. Tanr ile kurulacak
mahrem iligki, insanin ahlaki durusu ile ve bu iliskinin epistemik orgiisii (marifet-
sezgi) ile gerceklesecektir. Tasavvufi diisiincedeki ana tema, insanin Mutlak Varlik
ile kurdugu iliski ve yakinlasmadir. Bu temanin baslangi¢c noktasini tezkiye, tasfiye
ve terbiye olusturur.

Tezkiye ve tasfiyenin insanin kemal yolculugunda énemli bir adim oldugu,
insant doniistiirdiigli, ilahi ahlakla ahlaklanmayr miimkiin kildig1 sonucuna
ulasabiliriz. Sufi diisiincedeki “ol ve bil” ilkesiyle felasifedeki “bil ve ol” ilkesinin
iceriginde tezkiye gibi siirecten bahsedilebilir. ilim, hakikate ulasma, marifetullah,
kemal, Hakk’1n ahlaki vasiflari, feyz gibi sonuglar veya amaglarin ger¢ceklesmesinde

tezkiye ve tasfiyenin roliinii olduk¢a 6nemli oldugunu ifade etmeye calistik.
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IKiNCi BOLUM
AHLAKI FiiLLERDE MIiSTIiK UNSURLAR VE iNSANIN
AHLAKI YAPISI

I. AHLAKI FIILLERDE MISTiK UNSURLAR

Insani fiillerin ahlaki niteligini saglayan unsurlarm neler oldugu; ahlakin
sadece iradi eylemlerle mi olustugu; irade dis1 eylemlerin ahlak konusunun disinda
olup olmadigi; ahlaki fiili olusturan unsurlarin neler olduguna dair soru ve cevaplari
bu boliimde ele aldik. Ayrica bu boliimde bir fiilin ahlaki olarak nasil nitelenecegi ve
ahlaki nitelemenin sartlarinin neler oldugunu belirtmeye c¢alisacagiz. Bir eylemi
ahlaki kilan seyin ne oldugu konusu ahlak felsefesinde epeyce tartisilmistir. S6z
konusu tartigmada farkli teoriler ortaya atilmis, bir fiili istenir ve iyi kilan seyin neler
oldugu tartisilmig ve ahlaki fiil, farkli kavramlarla temellendirilmistir.*® islam ahlak
felsefesinde fiil tahlili baglaminda ahlaki fiilin olusum siiregleri, zihinsel ve kalbi
yonii ile zorunluluk ve iradi yonleri ele aliman temel konulardir. Ayrica ahlaki fiilin
ozii ve arazi/izafi yonleri ile ilgili degerlendirmeler de yapilmustir.*”

Oncelikle bir fiilin ahlaki nitelige biiriinmesi ile insamin fail olarak
nitelenmesi, fiilin amagl, niyetli ve iradeli bir sekilde gerceklesmesinde yatar.
Ayrica ‘iyi hayat nedir?’, ‘hayatin nihdi amaci nedir?’, ‘nasil yagamaliyim?’, ‘nasil
bir davrams sergilemeliyim?’ gibi sorulara verilecek cevaplar, fiile ahlaki fiil
denmesini saglatan cevaplar olacaktir. Ciinkii bu tiir sorular, insanin ahlak alaninda
suurlu bir sekilde davranmasin1 saglar. Oncelikle Islam ahlak diisiincesinde bir fiilin
suurlu, akli ve iradeli bir fiil halinde ifade edilebilmesi i¢in zihinsel ve kalbi
stireglerin varligi on sart olarak kabul edilmistir. Bu da bize ahlaki bir fiilin nihai bir
sonu¢ oldugunu ve sonuca ulastiran epistemolojik ve zihinsel bir siirecin var
oldugunu gosterdigi gibi bu siiregler Islam ahlakinin sistematik bir sekilde ele
alindigin1 gostermektedir. Boylece ahlaki bir fiilin belli bir sistem veya siireg

baglaminda olustugu vurgusu yapilir. Insanin bir diisiinceyi ve buna bagli olarak bir

369 Mehznet S. Aydin, Ahlak Felsefesi, Basilmamis Ders Notlari, Ankara, 1980, s.14; Bedia Akarsu,
Ahlak Ogretileri, Istanbul, 1982, s.19.
370 Amird, inkazw’i-Beser mine’l-Cebri ve’l-Kader, trc: Kasim Turhan, s. 6-7 (162-163).
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fiili ortaya koymasini saglayan zihni yap1 ve fikri zemin, ayn1 zamanda fikri ¢at1 ve
Orgiliyli meydana getirir. Bu baglamda her insan, kendi zihni giicii 6l¢lisiinde zihninde
tasidigr din duygusunu ve fikrini fiile doniistiiriip somut hale getirebilir. Bu noktada
Aristo, fiillerimizi harekete gegiren giiciin akli/zihni gii¢ oldugunu belirtir.>”' Zihni
giiclin etkisiyle beraber fiili olusturan bagka sebepler olusmamigsa fiil ger¢eklesmez.
Kisacasi ahlaki fiil, zihinsel bir siire¢ olmadan ve aniden ortaya ¢ikan bir eylem
degildir. Bu nedenle bir sebepten meydana gelen her seyin varolmast zorunludur.’’?
Bu baglamda ahlaki bir fiilin olusumunda etkili olan temel etkenleri kalbi ve zihinsel

unsurlar seklinde ikiye ayirabiliriz.

A. Kalbi (Zihinsel) Unsurlar

Islam diisiincesinde kalp, zihni kabiliyetlerin toplam1 seklinde belirtilerek
kalbin etkisi bircok filozof ve sufilerce kalbi unsurlar olarak vurgulanmistir. S6z

konusu kalbi unsurlar; hdtir, meyl-ragbet, itikat-azim ve niyet.

1. Hatir (Kalbe dogan diisiince) Asamasi

Kalbe bir his veya bir fikrin gelmesi ile gayb dleminden vicdana gelen sey
bazen bir tiir hitap seklinde olur. Buna hdtir, diirtii veya uyarilma denir. Hatir, suur
alanina gelen ilk seydir. Hatir, kalbe gelen his ve fikirlerdir ki kalbin hareketini ifade
eder. Kalpte dogan his ve fikir, bir niyet, karar verme, ¢aba sarf etme veya yapma

373 Bir kimsenin zihninde sanki arkasina baksa

baglaminda bir himmete sebep olur.
bir insan siretinin canlanmasi durumu gibi. Hatirlar ikiye ayrilir; biri zarara ve
kotiiliige siiriikleyen; digeri de ahirette fayda saglayacak ve iyilige cagiran hatirlar.’”
Bu baglamda Muhasibi, kalbe dogan her diisiince/hatirn fayda veya zarar
getirebilecegini belirtmistir.>”

Hatir, akil yiiriitmeye sevk eden, zihinsel siirecin sonunda olusan ve insani

diisiinmeye sevk eden bir unsurdur. Matiiridi’ye gore hatir, imtihana tabi tutulan

3 Aritoteles, Ruh Ustiine, cev. Zeki Ozcan, Bursa, 2014, s. 188.

372 {bn Sina, Danisndme-i Alai, s. 212 (51a).

373 Eba Talib el-Mekki, Kitii’l-Kuliib, ¢cev. Muharrem Tan, Cilt:1, Istanbul, 2018, s. 271, 411, 418.
3™ Gazali, ihya, 111, 5.32-33; ibn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s.114.

37> Muhasibi, Risaletii’l-Miistersidin, cev. Faruk Beser, Istanbul, 2015, s.44.
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insamin kalbine gelen ve kalpten uzak tutulmasi gereken diisiincelerdir.’’® Hatir,
insanin ilahi kelamla baglantisin1 kurar. Bu baglamda hatir, zan degildir ve
Peygamberlere gelen 06zel kelamdan farkli olarak Allah’mn biitiin kullar1 ile
konusmasidir. Hatir, insan aklinin kullanilmasini saglayan ilahi bir uyarici ve liituf
olup kiside i¢ sikintisi, korku, gerilim, endise dogurarak insanin dini, imani ve ahlaki
konularda diisiinmesini saglatir. Bu sebeple hatir, ahlaki otorite veya ahlaki bilingten

6te bu siireci tetikleyen bir etken olarak goriilebilir.””’

2. Meyl/Ragbet Asamasi

Kalbe gelen hatir ile kiside bir heyecan ve ragbetin uyanarak sehvet ve
gadap gibi nefsin kuvvelerinin harekete ge¢me asamasidir. Insana doniip bakma
arzusu uyanmasi ve meyletmesi gibi. Meyil ve niyetin ger¢eklesmesi igin duyusal,
psikolojik, toplumsal engellerin ortadan kalkmasi gerekir. Ciinkii insan utanma,
korkma gibi psikolojik sebeplerden 6tiirii niyetini gergeklestiremez. Insanin
iradesinin ve suurunun tam olarak gerceklesmedigi bu asamada insan psikolojik,
toplumsal, duyusal engellerle ve bunlar1 agsmas1 gerektigiyle ilk kez karsilasir. Hatir
ve meyl asamalarinda irade s6z konusu olmadig1 i¢in sorumluluk bulunmaz. Akli bir
teemmiil veya hissi bir hiikiimden sonra arzularin yonlendirilmesi ve kesin kararin
olusmasi sonucu ihtiyarin gerg¢eklesmesi kisiyi sorumlu kilar.”™ Her kuvvenin
harekete ge¢mesinde meyil etkilidir. Meyil, hareketin ve hareket eden cismin
anlamliligini belirtir. Kisacas1 meyil, bir anlam, bir gaye ve bir bilinci barmdirir.>”

Farabi, insanlarin tabii egilimlerinin fazilet olarak nitelenmeyecegini, tabii
egilimlerin faziletin bir 6nceki halini olusturdugunu belirtir. Bu baglamda insanin zit
yoniine calisan bir dis gilic bulunmadigl takdirde dogustan gelen egilimlere
yonelecegi agiktir. Fakat bu meyil, faziletle ilgili fiillere yonlendirilir, faziletin
olusacagi bir durum ortaya ¢ikarir, tekrar edilerek mutad hale gelirse (riyazet) adet
veya egilim olarak nitelenen bu durum bir fazilet olarak anmilir. Hatta Farabi, bu

dogrultuda olgunlasan ve ilerleyen insanin, beseri faziletlerin Gtesine gegecegini ve

376 Matiiridi, Tevilat, Cilt:1, s.110-111.

77 Osman Demir, ‘Kadi Abdiilcebbar’da ilahi Uyarici ya da Vicdan; Hatir Kavramu Etrafinda Bir
Inceleme’, Islam Diisiincesinde Viedan Kavram, ed. Y. Cengiz- S. Cinar, Ankara, 2018, s.165.

378 Bedriye Reis, Gazali’de Ahlak-Marifet iliskisi, s.88.

3" ibn Sina, Necat, s.237.

92



ilahi insan olarak anilacagini belirtir. Bu sebeple bu tiir insan, iyi isler ve faziletleri

yerine getirirken eziyet gekmez, zevk alir ve severek igtenlikle yapar.*®

3. itikat/Azim ve Niyet Asamasi

Irade dis1 gelen hatir neticesinde dogal olarak arzu duyulan seyi yapmak
gerektigine kalbin hiikmetmesidir. Ayrica azim, talep edilen gaye yoOniinde
himmetin toplanmasi anlamindaki kasfin giiclendirilmesi ve gayrete getirilmesidir.*®!

Islam’a gore niyet; irade, kast, azim, ciddiyet, kararhilik, ragbet, temyiz ve

gayret etme anlamlarina gelir.”®

Niyet, bir fiili belirli bir gaye kapsaminda yapip
yapmamayi istemektir. Ayrica niyet, maksath bir fiil ve suurlu bir sebebin varligini
gerektirir. Bu anlamda gayenin kendisi niyet olmaktadir.”® Niyet, icsel; gaye
digsaldir. Niyetin icerigini olusturan sebep ve gayeyi kapsayacak sekilde Gazali,
niyetin tanimin1 soyle yapar; ‘Nefsin gelecek veya halihazirda kendi gayesine uygun
bir seye karsi yonelimi, meyletmesi ve tevecciih gostermesidir. Nefs, ancak kendisi
icin uygun olup muvdfik diisen ve tesvik edici gaye icin gerekli sekilde harekete
gecer. *** Niyetin olusmasi igin bir gaye, bir sebep, bir yonelis, bir hareketin var
olmasi1 gerekir. Biitiin bu siire¢, aslinda insanin fitri 6zelligini yansitir ve bu
ozellikler niyette bir araya gelir. Irade, kudret, niyet, gaye belirleme, yonelis veya
uzaklagsmak gibi niteliklerimiz fitri olup bizim epistemolojik, aksiyolojik ve
metafizik donanimimizi saglayan unsurlarimiz veya dogustan programlandigimiz
niteliklerimizdir. Clinkii insanda fitr olarak faydali seylere karsi bir istek ve yonelis;
zararli seylere karst da bir uzaklagsma bulunur. Yaklasacagi veya yonelecegi seylere
dair edinilen bilgi, fitri olarak var olan egilimin kuvveden fiile c¢ikmasiyla
gergeklesen iradenin olusumunda etkilidir. Bu sebeple insan, faydali ve zararli olan
seylere dair bilgisini arttirdik¢a irade ve kudret ile bu bilgisini davranisa doker.
Niyet, bilgi ile fiilin ortasinda yer alir. Bilgi, sebep ve gayeyi belirlerken; kudret de

fiilin gerceklesmesini belirler. Niyet fiilin yonelecegi tarafi belirleyerek iradeyi aktif

380 Farabi, Fusiilii’l-Medeni, 31-32.

3! Gazali, Tasavvufun Prensipleri (Ravdatu’t-Talibin ve Umdetu’s-Sékilin), s.169.

%2 Gazali, Thya, IV, 365; Akseki, Ahlak ilmi ve Islam Ahlaki, s.91; Ibrahim Kafi Dénmez, ‘Niyet’,
TDV islam Ansiklopedisi, Istanbul, 2003, Cilt: 33, 5.169.

3% Abdiilkerim Zeydan, ‘Islam’a Gére Sadece Niyet’, cev. H. Giileg, Diyanet Dergisi, 1976, Cilt: 15,
Say1: 4,s. 217.

¥ Gazali, ihya, 1V, 5.374.

93



hale getiren bir asamadir. Insanin irade etmesi igin bilgiye; gayeye yonelmek igin
niyet ile iradeye ve bu gayeye varmak i¢in kudrete ihtiyaci bulunur.®

Muhasibi’ye gore niyet, insanin bir amaca gore davranmay istemesidir. Bu
baglamda niyet, kisinin simdi veya gelecekte, kendi amacina uygun bir seye yonelimi
ve meyletmesidir.**® S6z konusu yonelisin kuvveden fiile ¢ikmasi iradeyi olusturur.
Ancak irade ile birlikte gaye, yonelis veya fiil hakkinda bilgi sahibi olunmadan
niyetin tam olarak gerceklesmeyecegi belirtilmistir. Niyet, nefs-i natika ile ilgili bir
asama olup ic¢giidiisel hareketlerden ziyade suurlu ve iradeli fiilin temeli, ¢ikis ve
dayanak noktasidir. Ahlaki bir fiilin 6vgli veya yergiye konu olmasinin oncelikle
niyete ve kalpte duyulan hisse bagli oldugu vurgusu, eylem ve sonugtan Oncedir.
Niyet, kalbi his, eylem ve 1yi/k6tii sonucun hepsi ahlaki fiilin dogasinin biitliniinii ve
kosullarini olusturur. Ayrica ahlaki fiilin kalitesinin temeli de burada atilir.>®’

Niyet asamasi kesin karar agamasidir. Hatir gili¢lii oldugu takdirde ve nefsi
mesgul ediyorsa bu niyet kuvvetlenir, azim, cezm ve niyet gergeklesir ve fiil halini
alir.*™ Niyet, azim ve irade, hatirdan sonra gergeklestigi icin hatirlar davraniglarin
baslangic noktasini olusturur. Hatir, ragbeti; ragbet, azmi; azim, niyeti;
niyetdebedeniharekete gecirir. Niyet, Kur’an’a gore de esas olan bir ozelliktir. Bir
fiillin sadece bir fiil olarak yapilmasindan ziyade o fiilin hangi niyet, gaye ve

egilimlerle gergeklestirilecegi dnem arz eder.”®

Bu baglamda ustl-i fikihta ‘bir
isten maksat ne ise, hiikiim ona gére olur.’ kaidesi onemli bir ilkedir. Kur’an’da
fiilleri anlaml1 ve degerli kilan ya da degersizlestiren ol¢iitlerden bahsedilirken tevhit
ve ihlas ile biitiinlesmis Allah rizasin1 gozeten bir niyetle yapilmasi ifade edilir.
Ahlaki fiillerin ardinda yer alan ve niyeti olusturan sebep ile gayenin her tiirlii
i¢ ve dis uyarilardan uzaklasip en saf ve en yiice ideale yonelmesi, iyi niyeti ve ihlas1
olusturur. Niyetin gayesi, riyadan uzak, saf ve katisiksiz, gayesi Allah ve rizasi
oldugu, bagka bir ifadeyle askin bir ilkeyle baglantili oldugu miiddetce o ahlaki fiilin
ihlasli ve iyl niyetli olacagi gayet aciktir. Bu nokta, ahlaki fiillerin olusum

asamalarmda mistik unsur icermesini saglayan noktadir. Iyi niyet, her kosul altinda

mutlak iyi olan degerdir. Bagka bir ifadeyle iyi niyet, iradenin i¢ ve dis her tiirli

¥ Gazali, ihya, IV, 5.365.

36 Gazali, ihya, IV, 374; Muhasibi, er-Ridye, 286.
¥7 Smith, Ahlaki Duygular Kuramu, s.139.

3% Gazali, ihya, 111, 5.94 vd.

3% Bakara-177, 264; Nisa-38; Enfal-47.
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arzulardan yliz ¢evirerek emrin geldigi kaynaga donmesidir. Orada insan kendinden
ve diinyadan siyrilarak en saf ve en yiiksek ideale baglanir ki bu da Allah’tir.**
Niyeti ‘iyl niyet’e doniistiiren askinla baglantidir. ‘Niyet ettim Allah rizast igin...
seklinde baslayan fiildeki niyet, askinla baglantiy1 gosterir. Bu baglantiyla beraber
iyl niyete sahip olmak, ahlaki ilkeye gore davranmay: ifade eder. Niyet okuyucusu
olmaktan uzak olmakla beraber iyi niyet vurgusu yapmamizin ahlaki bir degeri
bulunmaktadir. Iyi niyet, dogruluk/hakikat degeri olarak dlgiit kabul edilmese de iyi
niyetin, fiilin hakikat/dogruluk degerini destekleyen bir unsur oldugunu belirtmemiz
gerekir. Bu baglamda niyet, fiilin en temel ¢ikis ve dayanak noktasini olusturur.

Ahlaki fiilin ardinda sebep olarak haz, lezzet, fayda, menfaat, ¢ikar, korku,
kaygi vb. etmenler, niyeti iyl niyete ¢evirmekten uzaktir. Allah sevgisi, kurbiyet,
ihlas, takva gibi sebepler, niyeti 1yi niyete ¢evirebilecek askin ve mistik niteliklerdir.
Ciinkii bu durumda ihlas, samimiyet, saf ve katisiksiz durum devreye girdigi i¢in
ahlaki fiilin mistik hale donlismesi gerceklesir. Ameli yiicelten niyettir. Fiilleri iyi ve
kotii olarak vasiflandirmadan 6nce fiilin arka planindaki hareket noktasi, sebep veya
niyetin ne oldugu fiilin 6l¢iisii konumundadir. Fiilin olusumunda zihinde bir tasavvur
olusur; bu tasavvur diisiinmeye, karara ve en son asamada eyleme doniisiir. Bu da
kuvve halindeki aklin, 6nce dlime sonra da dmile doniismesidir. Kur’an’da iman ve
amelin ardi ardina gelisi, inancin veya inangla ilgili bilginin amele doniisme
gerekliligini gosterir.*”!

Islam diisiincesinde amelleri belirleyen temel &lgiitiin niyet oldugu, bu
sebeple amellerin degerlendirilmesinin niyete gore oldugu belirtilir. Bu baglamda
ahlaki bir fiilin sekll 6neminden ziyade bu fiilin ardindaki temel sebep ve gaye dnem
arz eder. Bu sebeple Allah, Kur’an’da kurban ibadetinin sekli boyutunu olusturan et
ve kandan ziyade takvanin degerli oldugu vurgusunu yapar. Ayni ibadet/fiil, Allah’a
ulagsmak maksadiyla yapilmas1 hasebiyle ibadet olacag: gibi putlara yaklagsmak adina
yapildig1 i¢in de haram olarak ifade edilmektedir. Ahlaki fiilin sekli ayn1 kalmakla
beraber fiilin ardindaki sebep veya ulasilmak istenen gayeye gore ahlaki fiilin vasfi
ve niteligi degisir. Dolayisiyla fiilin kendisinin niyet, sebep ve gaye karsisinda
aragsal bir 6zelligi bulunmaktadir. Niyetin iyi, sebep ve gayenin askin ile baglantili

olmasi, fiilin de askin gayeye gotiiren bir arag olarak telakki edilmesi ahlaki fiilin

3% Osman Pazarly, islam’da Ahlak, istanbul, 1980, s. 106.
' M. Selim Saruhan, ‘islam Diisiincesinde Ahlak ilmi’, Eskiyeni 28, Bahar 2014, s.56.
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mistik bir anlayigla yapilmasini saglar. Ayni sekilde secde Allah’a yonelik olarak
yapildiginda hasen; seytan veya bir puta yapildiginda kabih goriilmektedir.***

Sonug olarak niyetin yoneldigi alanin niteligi, ahlaki fiilin i¢erigini ve vasfini
ortaya cikarir. Ahlaki fiilin askin-ideal varlik alan1 veya ickin-reel varlik alani ile
olan baglantisi, niyetin yonelisi ile dogrudan ilgilidir. Tezimizin igeriginde yer alan
‘mistik unsur’ ile ‘faydaci unsur’ tabirleri, bu noktayla alakalidir. Bu unsurlarin
c¢ikis noktasini, niyette ve niyetin yoneldigi alanda aramak yanlis olmasa gerektir.
Ahlaki tabiatiistii ve askin bir varliga dayandirmak ve baglamak, ahlakin gayesini
tabiatiistii bir alana tasir. Ahlaki fiilin agkin diinya ile baglantisin1 niyet kurar. Fiili
iyi ve kotli olarak degerlendirebilmemiz i¢in fiilin arka planinda yer alan niyet bir
Olgii olarak ele alinmaktadir.

Ahlaki fiilin olusumundaki kalbi siire¢lerin zihinsel siireclerden zamansal
anlamda once geldigi kanaatindeyiz. Kalbi siire¢lerin son agsamasi olan niyet asamasi
ile birlikte akli siireglerin devreye girdigini diisiinmekteyiz. Insanm kalbinden
gecirdigi bir arzunun veya bir diisiincenin ya da bir eylem fikrinin akli agidan bir

siirecten gegmesi ile ahlaki fiilin olusumunun tamamlanacagini belirtebiliriz.

B. AKIi Unsurlar

Ahlaki fiilin olusum safhalarinda yer alan epistemolojik siire¢ olarak

niteleyecegimiz akli unsurlar ise soyledir;

1. idrak

Arapca ‘darak’ kelimesinden tiiretilen idrak kavrami, bir seyin en dip noktast,
ulasma, varma, bir seyi tam olarak kavrama ve anlama demektir. Idrak, anlama gibi
baska bir varolus bi¢cimini saglar. Bir seyi idrak etmek, o seyin anlamini idrak
etmektir.’®® Bu anlama, mesela iyi’nin idraki, iyiyi arzulamay1 ve harekete gecmeyi
saglar. Arzunun var olmasi i¢in akli unsur olan idrak isleminin gerceklesmesi
gerekir. Fiilin olusumunda arzu ve yonelim, bilincin tam olarak bulunmadigi

sathadir. Fakat idrak asamasi, anlama ve bilincin tam olarak ortaya ciktigi, fiile

3%2 Kad1 Abdiilcebbar, Serhu’l-Usili’l-Hamse, cev.i. Celebi, Cilt:II, TYEK Bas., istanbul, 2013, 5.24
3% [bn Riist, Kitabu’n-Nefs (Psikoloji Serhi), cev. Atilla Arkan, Litera Yay., istanbul, 2007, 5.92.

96



ahlaki bir gayenin yiiklendigi ilk asamadir. Idrak, fiilin zihinsel igerik haline
gelmesini saglatir. Arzu ve yonelme ile fiilin nasil gerceklesecegi ortaya ¢ikmaz.
Idrak asamasi, fiilin gerceklesme planinin yapildigi ve fiilin sebebinin temyiz
edildigi asamadir. Bilincin yer aldigi bu sathada fiil, zihinsel agidan ahlakilige
doniisiir. ibn Sina, bes duyu araciligiyla distan gelen temsillerin ayr1 ayri idrak
edende olusmasini dis idrak olarak niteler. Herhangi bir nesnenin rengi, kokusu, tadi
vb. dis idrak ile saglanir. Temsillerin birlestirilmesi i¢ idrak ile gergeklesir. Ortak
duyu, hayal, vaihime, miitehayyile ve hafiza i¢ idrak kuvveleridir.*** ¢ idrak, fiilin
olusmasinin ilk asamasini teskil eder. I¢ idrak gii¢lerinden olan tahayyiil, vehmetme
ve diisinme gergeklesmeden ihtiyari fiiller olusmaz.*”> Ortak duyu; koku, renk, tat
gibi dis diinyadan gelen duyusal formlar1 bir araya getirir. Bir araya getirme islemi,
duyusal formlarin birbirinden ayrilmasimni sagladigi gibi birlestirilmesini de saglar.’®
Bu sekilde duyusal formlar arasinda ayrimlar yapilmakta ve aci, tath vb. ifadeler
kullanilmaktadir. Bu baglamda diisiinsel degil, duyusal yargilar olusur. Duyu
nesneleri ortak duyuda bir araya gelmemis olsaydi, bir yargi, bir istek, bir alg1 veya
bir ayrim olusmazdi. Ortak duyu ve miitehayyile ile olusturulan terkipler duyularla
sinirlidir. Duyulur olmayan anlamlar1 ve duyulur olan formlar bir araya getiren giic,
vahime giiclidiir. Bir koyunun kurda diismanlig1 veya sahibine sadakati buna 6rnek
olarak verilmektedir.*’

Idrak, bir yonelis durumu olduguna gére 6zne, nesnesine yonelir. Idrak
sonucunda insanda o fiili gergeklestirmeye yonelik bir yonelim veya bir irade
olusmaktadir. Idrak sonucu yapilacak fiil hakkinda fayda ve zarar agisindan yargi
olugsmakta ve boylece anlama gercekleseceginden dolay:r fiilin nesnesi/konusu
meydana gelmektedir. ibn Sina’ya gore fiilin ger¢eklesmesi ya da fiilin zihinsel

icerik haline getirilmesini sehvet, 6fke ya da akil kaynakli bir istiyak izler.”®

3% ibn Sina, Sifa, s.164.

3% ibn Sina, IsArat ve Tenbihat, s.435.

3% ibn Sina, Necat, 5.328; bkz., Ibn Bacce, Kitabu’n-Nefs, ¢cev. M. Uyanik, A. Akyol, B. Tamtiirk,
Elis Yayinlari, Ankara, 2020, s. 126-128.

97 ibn Sina, Sifa, s.157, 160.

3% ibn Sina, Sifa, Metafizik, Cilt: I, s.31.
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2. istiyak

Sevk kavrami, sehvet ile ofkeyi igcinde barindirir ve fiili, gerceklestirenin
isteme ve kaginma gibi yonelimi belirler. Sevki harekete geciren idrak ve hazdir. Bir
yiyecegin belli bir hayvan tarafindan aranip yenmesi i¢giidiiden ziyade idrak ve
istiyaktan kaynaklanir. Istiyak, nefs iizerinde gergeklesir. Hayvani nefsin
kuvvelerinden olan hareket ettirici gii¢, sevki bir giictiir. Istenen veya kaginilan
formlar tahayyiil giiclinde resmoldugunda sevki gii¢, hareket ettirici giicii harekete
gecirir.*® Idrak, yapilacak fiilin zihinde tasarlanmasini, dolayistyla talebin konusunu
olustururken istiyak, fiilin gayesini olusturmaktadir. Daha uygun olan, idrak ile
verilen bir karardir ve bu karar1 fayda ve zarar olgiitleri etkiler. Zira Ibn Sina’ya gore

tiim fiillerde mutlaka fayda gayesi bulunur.*®

3. Arzu

Bilindigi gibi arzu giicii, nefsin sehevi giicii igerisinde yer alan bir kuvvedir.
Ahlaki bir fiilin temelinde akla dayali arzu, hayvaninkinde ise hayale dayali bir arzu

1 Insan, akil ve tahayyiilden meydana gelen arzu giiciinden dolayr harekete

yatar.
gecer. Tahayyiil ve akil, 6ncelikle arzulanan objeyi idrak eder veidrak ettigi anda onu
arzulamaya baslar. Arzunun basladiginda arzulanan objeye dogru harekete gecilir.
Boylece arzu giiciinii harekete geciren giic, akil veya tahayyiil giiciidiir.*”® insanin
yaptig1 her fiil bir arzudan kaynaklanir. Bu ¢ergevede bir arzudan kaynaklanmayan
insani bir hareketin olmas1 miimkiin degildir. Iradi hareket arzusuz olmaz ve arzular
da bir gayeye yoneliktir.*”

Aklin ahlaki fonksiyonu, arzu giicii ile aklin isteklerinin farkliliginda belirir.
Bu istekler birbirleriyle catisabilir. Akildan ziyade arzu giiciiniin 6n plana alindig1
durumlarda lezzetli olana dogru meyil gerceklesir. Fakat akil, bu durumun gelecekte
zararli olabilecegine hiikmedebilir. Cinsel iligki ve oburca yemek yemede oldugu

gibi. Bu baglamda insan, lezzetli olanin, mutlak anlamda lezzetli oldugunu

3% ibn Sina, Sifa, s.429; ibn Sina, Necat, s.198, 295; Ibn Bacce, Kitabu’n-Nefs, s. 131.

4 yunus Cengiz, Ibn Sina’nin Zihin Felsefesinde Eylem Siireci’, AUIFD, 55:2, 2014, s. 116.
“O1 {bn Bacce, Veda Risalesi, s. 125.

2 ibn Riist, Kitabu’n-Nefs (Psikoloji Serhi), s.113.

% {bn Sina, Sifa, Metafizik I, s. 32-33.
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diistinebilir. Nitekim akildan kaynaklanan fiiller ile sehvet ve tahayyiilden
kaynaklanan fiiller arasinda bir karsitlik s6z konusudur.*** Bu karsitlik, temyiz giicii
ile asilabilmektedir. lyi-kotii, dogru-yanls, fayda-zarar gibi karsitliklar1 ayirt eden
temyiz giicii, aynt sekilde akildan kaynaklanan fiiller ile sehvetten kaynaklanan

fiilleri ay1rt edebilecek niteliktedir.
4. Temyiz

Iyi-kotii, dogru-yanhs ahlaki igerikli kavramlar ayirt eder ve fiillerin iyiye
yonelik gerceklesmesine zemin hazirlar. Iyi ve kétiiniin ayirt edildigi, giizel-girkin,
faydali-zararli gibi ayrimlarin yapildigi temyizin yerinefs-i natikadir.**® Bilindigi gibi
nefs-i natikanin nazari ve ameli boyutlar1 mevcuttur. Ameli giliciin aracilifiyla bir
fiilin meydana gelmesinde suur, tefekkiir, ihtiyar, tercih siirecleri yer alir. Insanin
biitiin fiillerini nazari gayeler dogrultusunda yonlendirip diizenlemeyi amag¢ edinen
ameli akil, iyi ile kotiiniin, yararli ile zararlnin ayirt edilmesinde etkindir.**® Temyiz
kuvveti, kisinin idrak etmesini sagladiktan sonra makulat denen biitiinlere ve tabiati
diisinmeye gecerek benzerlik ve farkliliklari fark eder. Bu dogrultuda nefs-i
natikanin nazari boyutu, akilla bilinen ilkelerin (makulat) varlik ve boliimlerini idrak
ederek gikarimda bulunmay saglar.*”” Bu idrak, ahlaki bilgiyi olusturur. Nazari akil,
ilkesel olarak yapilip yapilmamasi gereken fiilleri ortaya koyma hususunda etkindir.
Bu etkinlik iradeyi sekillendirir.*”® Bu sebeple insana 6zgii olan ve ahldka konu olan
fiil, temyiz ve tefekkiir sonucu ortaya ¢ikan fiildir. Temyizin niyet ve fiile dayali
olmasi, iyi temyizi gerceklestirir. Iyi ahlak ile zihin giiciiniin birlesmesi beseri
faziletin olugsmasini saglar. Hatta temyiz giicli daha saglam ve {istiin olanin insanlig

da o 6l¢lide miikemmel olacagi ifade edilmistir.*””

%% ibn Riist, Kitabu’n-Nefs (Psikoloji Serhi), s.114.

405 Farabi, Deavii Kalbiyye, (Farabi adli eserin iginde), cev.Ulken, H.Z.-Burslav, K., Istanbul, 1940,
s.125; [bn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.112.

% bn Sina, Necat, s.332; Kinalizade, Ahlak-1 Alai, s.63.

*7 {bn Sina, Necat, s.146.

%8 {bn Sina, Sifa, ilmu’n-Nefs, s.204.

49 Farabi, Tenbih ald Sebili’s-Sadde, (Ozcan, Hanifi, Farabi’nin iki Eseri icinde), 162-165;
Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.20.
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5.TefekKkiir

Ibn Sina, ahlaki fiilin olusmasini idrak, istiyak, tahayyiil, tefekkiir, istah, fke
ve irade gibi zihinsel durumlara (nefsteki hallere) baglar.410 Ibn Sina, fiilin
olusumunda tahayyiiliin sehvet, irade ve tefekkiir ile olan baglantilarindan yola
cikarak ardisikligi ifade etmistir.*'! Nefsin besleyici, duyusal, tahayyiil eden, arzu
eden ve diistinen yetileri, ahlaki fiillerin olusumunda etkilidir. Nefsin bitkisel
yoniinlin yani sadece beslenme ve iireme seklindeki yapmin fiilleri etkilemesi ile
nefsin diigiinen yoniiniin fiilleri etkilemesi elbette baska olacaktir.*'

Tefekkiiriin gerceklesmesi i¢in duyu, duyu verileri ve bir konu (obje) 6n sart
olarak kabul edilir. Obje olmadan siije zihinsel bir islem yapamaz. Obje, siijeyi
belirler, baska bir ifadeyle zihnin i¢ini dis1 belirler. Bu zihinsel siire¢, konudan
zihne dogru ilerler. Cesitli alternatiflerin diistinme siizgecinden gegilerek bir tercihte
bulunulmasi, bir fiilin yapilip yapilmamasinda tefekkiiriin etkili olmasi ve diisiiniilen
konularin 6zgiir irade ile davranisa doniistiiriilmesi insani fiilin en temel 6zelligidir.
Ancak boyle bir siiregten gecen bir fiil, ahlaki ve insani olup sorumlulugu
gerektirir.*"® Fakat insamin yeme, igme gibi fiilleri segme hiirriyetine bagl olmayip
zorunlu fiiller seklinde ifade edilir. Ayrica kin, korku, istek vb. etkiler
dogrultusunda gerceklesen iggilidiisel hareketler de bulunur. Bir fiilin ahlaki fiile
donlismesinde bir gaye ve arzuya yonelmis olmasi 6nemlidir. Ciinkii insanin biitiin
faaliyetleri, irade ve suur iledir. Diger canlilarda davranislar, irade ve suurdan ziyade

1% Bu baglamda fiilin ardindaki etkilenim iggiidiisel,

onlarin iggiidiileri ile olur.
tabiatga belirlenmis, zorunlu ise hayvani karakterde bir nitelik igerir, fakat fiilin
ardindaki etkilenim veya sebep akla, tefekkiire ve tercihe dayali ise insanidir. Insanin
hayvani nefsinin o6zellikleri, fiilinin sebebi, Ol¢iisii ve amaci oldugu takdirde
Kindi’nin ifadesiyle ‘diisiinceyi kaplayan karanlik araciligiyla hakikatin nurunun

goriilmesi’ engellenir. Bu sebeple amaglar1 faydaya mesela riyaset ve din tacirligine

10 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.435-437.

I ibn Sina, Sifa, Metafizik, Cilt:I1, s.32-34; Ibn Sina, Ta’likat, thk. Abdurrahman Bedevi, Tahran,
Mektebii’l-Alami’l-islami, 1984, s.109.

412 Bkz., Farabi, Fusiilii’l-Medent, s.50, 124; Medinetii’l-Fazila, s.65.

3 David Hume, insanmin Anlama Yetisi Uzerine Bir Sorusturma, cev. Oru¢ Aruoba, Hacettepe
Univ. Yaynlari, Ankara, 1976, s.81.

14 T{si, Ahlak-1 Nasird, s.101.
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déniisiir.*"® Bu doniisiimiin ger¢eklesmemesi i¢in gergek bilginin énemi vurgulanmis
ve diislinmeye bir Ol¢li getirilmeye calisilmistir. Mesela Gazali, akil ve duyu
verilerinin yanilabilir olacagindan hareketle akla rehberlik edecek ve duyularin
yaniltici etkisinden kurtaracak sekilde diisiinmenin 6l¢iisii olarak dini belirler.*!°
Akil, ancak bir gayeye ve sonuca dogru ¢aba ve hareket gosterir. Ciinkii aklin
bulundugu ve kullanildig: yerde bir sistem, i¢erik ve amaghlik bulunur.*'’ Fiildeki
gayeyi akil belirler ve her fiili bir gaye i¢in yapar. Fiilde var olan gaye, fiilin
olusumunu saglayan bir giictiir. Gaye, tercih esnasinda celisiginden ayirt edilen ve

48 Zorlamali olmayan her hareketin bir seye

secen i¢in daha uygun olandir.
yonelmesi ve ona arzu duymast dogal bir durumdur. Fiilin gayesi, yonelimi ve
arzuyu anlamli ve bilingli hale sokan bir etkiye sahiptir. Yonelim ve arzuda daha
ziyade his hakimken, gayede akil hakimdir. irade gayeye tabidir, gaye iradeye tabi
degildir. ibn Sina’ya gore faili, fail olmaya sevk eden gayedir. Baska bir ifadeyle
gaye, faili, fail kilan nedendir. Fail de gayenin mahiyetini ortaya ¢ikarmasi agisindan
gayenin nedenidir.*'” Hareket, bir yonelistir, kendisinde bir gaye barmdirir. Bu
baglamda felasife, goklerin hareketinin amacimin alemlerin Rabbine kulluk etmek
oldugunu 6rnek vererek her iradeli hareketin bir amaca yonelik oldugunu vurgular.
Her nefsin kendi 6ziinii yetkinlestirmeyi amaclamasi da bu dogrultudadlr.420 ibn
Riist, evreni, ilk maddeden Ilk Muharrik’e uzanan varlik merdiveni halinde siirekli
olarak bir gayeler zinciri seklinde tasavvur etmistir. Ik dort unsurdan, birlesik cisim,
bitki, hayvan, insan, gok akillar1 ve ilk Muharrik’e kadar varlik hiyerarsik bir yapi
gostermektedir. Daha az yetkin olan varlik, bir sonraki daha yetkin varligin statiisiine

421

cikmak ister.” Tanri’nin varliklara kendi ilahi niteliklerinden vermesi, her bir

varhigin kendine has gayelerin olmasmi saglamistir. Bu gaye, kendine dogru

yiikselmek gibi mistik bir gayedir.*?

15 Kindi, ilk Felsefe Uzerine, ¢cev. Mahmut Kaya, Tirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlii,
Istanbul, 2015, s.10.

41 Bkz., Gazali, Mi’yarwl-ilm, derleyen; Ali Durusoy, TYE Kurumu Baskanligi, Ankara, 2013,
5.59-64; Gazali, el-itikad fi’l-itikad, ¢cev. Kemal Isik, AUIF Yayinlari, Ankara, 1971, 5.8, 198.

17 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.74.

*® {bn Sina, Isarat ve Tenbihat, Cilt: II1, s.125.

*% {bn Sina, Sifa, Fizik, Cilt: 1, s.65; Ibn Sina, Necat, s.240, 249.

20 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, Cilt: 11, s.561, 579, 603-605.

21 Atilla Arikan, ‘Kindi ve Ibn Riist’te Insan Tasavvuru’, Islami Arastirmalar Dergisi, Say1:12,
2004, s.32.

2 Miibahat Tiirker Kiiyel, ‘Sicistani’nin Nesredilmemis Bir Risalesi’, s. 93 (dspace.Ankara,.edu.tr).
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6. irade ve Ihtiyar

Akl istek ve arzu giiciiyle eyleme gecisine irade denir. Tahayyiil giicii, istek
olmadan eylemi saglayamaz.*” irade ve iradi hareketin bir gayesi bulunur. irade
mekan, zaman ve sartlara bagl olarak yenilenir ve anlasilacag: lizere irade, sabitlik
yoluyla degil, yenilenme yoluyla kendisini gerceklestirir. Irade, herhangi bir seyi
tahayyiil, tasavvur veya tasdik etmekten dolayr meydana gelen bir ‘sevk’ ve bir
‘arzu’dan baska bir sey degildir.*** irade, biitiin canlilarda bulunan ve sebebi hdzr
olan nefsani bir kuvvetken; ihtiyar ise, sadece akilli nefslere mahsustur. Thtiyar
kelimesi iyi anlamindaki ‘hayr’ kelimesinden tiiretilmistir. Ayni sekilde iki veya
daha fazla sey veya durumdan birini digerlerine nispetle iyi bulmak demektir. Ahlak
da ihtiyari fiiller ve tercihler araciligiyla insanin iyiyi bulma gayretidir. Ayrica
ihtiyar, temyizden sonra gelen ve disiinmekten kaynaklanan iradedir.*” Bu
dogrultuda ihtiyar, nefs-i natika araciligiyla faal akildan aliman makulata gore
tercihin yapilmasini saglayarak iradeyi yonlendiren iist bir melekedir.**

Irade, failin bir fiili yapma istegi olup bir seyi benzerinden ayirt etme
giiciinde olan bir niteliktir.**” Ayrica irade, insanin iyiyi yapma ve bunun igin gerekli
sebeplere basvurma yoniinde kendisinde uyanan bir sevk ve istek olarak

% fbn Sina, iki tiir iradenin varligindan bahseder; birincisine degisken

tanimlanir.
irade (el-iradetu’l-miimile) der ki bu iradenin 6zelligi tereddiitlii bir sekilde nefsi bir
seye yonlendirmesidir. Dolayisiyla bu irade, idrak sonrasinda eyleyenin bir seyi elde
etmeye ve yapmaya istiyak duymasi anlammna gelir. Ikinci olan kesin irade (el-
iradetu’l-cazime), bedeni hareket ettirmeyi gerektirecek sekilde kesinlik arz eder.*”’
Bu iradede kesin bir kararlilik s6z konusudur.

Gazali, fiilin kolayca insandan ¢ikip ahlaki bir fiil haline doniismesinde dort
unsuru vurgular; Glizel veya ¢irkin davranis (amel); fiiligerceklestirmeyi saglayacak
giic (kudret); ilk ikisi hakkinda bilgi sahibi olmak (ilim) ve nefsin giizel veya ¢irkin

taraflarindan birine temayiil gosterecek konumda olup ikisinden birini kolayca

2 ibn Riist, Kitabu’n-Nefs (Psikoloji Serhi), s. 113.

% {bn Sina, Necat, s. 219; ibn Riist, Faslu’l-Makal, s. 13.
25 Kindi, Risaleler, s. 166, 179, 184.

426 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s. 82.

7 {bn Riist, Tehafiit, s. 20, 49.

% Gazali, ihya, 11, s. 7.

2 {bn Sina, Sifa, Metafizik, Cilt:1, s. 155.
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yapabilmesidir (irade-tercih).** Insan bilmedigi seyi irade edemez. Hakkinda bilgi
sahibi olmadig1 seye dair bir istek uyanmaz. Istek olmadik¢a da harekete gegmez.
frade, zorunlu olarak bilgiyi icerdigi gibi fiil de zorunlu olarak iradeyi icerir.”*' ilim,
iradeyi meydana getirir; irade, kudreti saglar ve kudret de hareketi olusturur. Niyetin,
kuvvetli bir meyil ve sevk edici bir irade olmasi hasebiyle iman ve ilimden sonrasina

432

niyet, irade, kudret ve fiil eklenir.”” Bir fiilin faili olmak, irade ve ihtiyar sahibi

olmay1 ve irade ettigini bilmeyi gerektirir. Ger¢ek anlamda fail, hiir iradeli ve irade
ettiginin farkinda olan varhktir.*?

Bir fiile ahlaki fiil denmesinin kalbi ve akli asamalarinin oldugu ve bu
asamalardan sonra fiile ahlaki fiil nitelemesi yapilacagi vurgusu, insanin ahlaki
yapisina da isaret etmektedir. Insanin ¢ift yonlii yapist ile fail olarak insan nitelemest,
ahlaki fiille dogrudan baglantili bir konudur. Mesela insanin 1yi-kotii, fayda-zarar
karsitliklarin ayrimini yaptigi temyiz giicii, ayn1 zamanda insanin iyi ya da kotiiye
meyyal nitelige sahip ¢ift yonlii varlik olmasiyla beraber ele alinmaktadir. Sunu da
ifade edelim ki, ahlaki fiilin olusumu bize Islam ahlakinin sistemli bir yapisinin
oldugunu gosterir. Bir eylemin ahlaki fiil seklinde nitelenme siireci bu durumu
aciklar. Fakat insan unsuru, iradesi, akli, ¢ift yonlii yapisi, kiiltiirii gibi etmenler
aracilifiyla insanin ahlakli davranmasinda bir sistemden bahsedememekteyiz. Sayet

bilimsel anlamda ahlak alaninda sistemli bir yapidan bahsetseydik, insanin mekanik

bir varlik olarak her daim iyilikler yapmas1 gerekirdi.
I1. INSANIN AHLAK{ YAPISI

Islam ahlak diisiincesinde insanm iyi ve kétiiye meyyal olan 6zelligi iizerinde
epeyce durulmustur. Bu boliimde oncelikle insanin ahlaki agidan ¢ift yonlii varlik
yapisini, nefsani kuvvelerini, fazilet-rezilet veya 1iyi-kotii karsisinda insanin
konumunu agikladiktan sonra insanin akil ve iradesini kullanimi, birincil ve ikincil
amaclara yonelik se¢imi, i¢ veya dig’tan gelen sebeplerin tercihi, vicdan gibi

etmenlerin toplami1 baglaminda fail-insan nitelemesi iizerinde duracagiz.

0 Gazali, ihya, 111, s. 66.

1 {bn Riist, Tehafiit, s. 183, 187.
2 Gazali, ihya, IV, s.134, 314- 315.
3 {bn Riist, Tehafiit, s.134-137.

103



A. Insanin Ahlaki Agidan Cift Yonlii Olusu

Insanin kétiiye/rezilete olan meyli oldugu gibi ayn1 zamanda iyiye/fazilete
olan meylinin bulunmasi insanin ahlaki a¢idan ¢ift yonlii olusunu gosterir. Cift yonli
olan insanin dogasmm ilk olarak Adem’in yasak agaca/meyveye olan meylinde,
insana yasak konulmasinda ve Cennet’ten kovulusunda gorebiliriz. Bunun disinda
felsefede, sanatta, edebi eserlerde ve bir¢ok alanda insanin ¢ift yonlii yapisina vurgu
yapildigina sahit olmaktayiz. insanin tercihte bulunmasi, iyi ve kotii kavramlarinin
belirginlesmesi, hatalar islemesi, giinah ve sevaplari, kandirilmasi, af dilemesi gibi
durumlar insanin ¢ift yonliiliigiin farkli yansimalaridar.

Bilindigi gibi beden, nefsin fiillerini gerceklestirmede kullanilan bir arag
olarak goriilmiis, bu sebeple insanin kendi kisiligi olan nefsin 1slahi bedenin
1slahindan daha 6nemli oldugu belirtilerek nefs ile beden arasinda deger icerikli bir
ayrim yapilmistir. Bu diislince, insanit insan yapan unsurun beden degil, nefs
olduguna dayandirilmistir.®* Bununla beraber nefsin akli yénii, akla uyan iradi

yonii ve maddi zevklere yonelik duyusal yéniinin®’

oldugu ifade edilerek bu
yonlerin insan dogasmi temsil ettigi vurgulanir.*® Bu sebeple nefs, hangi ydne
meylederse ona gore sekillenir. Maddi zevklere yonelik olan ve bunlar1 amag haline
getirmis nefs, duyusal yoniinli 6n plana ¢ikarmis ve asagi-bedensel tutkularin esiri
olmus demektir.**” Zira Plotinus, insanin madde ve bedensel yasam gibi hakikatler
ile istlin hakikatler arasinda bir ara-konumda yer aldigini belirtir. Bu baglamda
Plotinus, ruhun, iki yasamli oldugunu ve bazen yukaridaki-iistteki hayati, bazen de
asagidaki-alttaki hayati yasadigim ifade eder.*® Nefsin giinlik hayati asmak ve

439 nefsin bedenin

egemenligine girerek reziletleri gereklestirebilecegi bir 6zelligi de bulunmasindan**

melektt alem ile baglanti kurmak istidadinda olabilecegi gibi

otiirii tezkiye onem arz eder. Tezkiye gibi mistik bir siirecin, insanin ontolojik ve
psikolojik yapisini olusturan nefsin kuvvelerinin ve yonlerinin arasindaki gerilimi

bedensel ve duyusal yonden akli ve iradi yone ¢eviren bir rolii bulunur. Nefsin kuvve

#4 Kindi, Uziintiiden Kurtulma Yollary, s. 51.
433 platon, Devlet, IV, s.4397 - 441°¢

¢ {bn Sina, isArat ve Tenbihat, s.115.

47 platon, Devlet, IV, s. 444°

438 Plotinus, Enneadlar, IV, 4, 8, 31.

9 Gazali, Mizanu’l-Amel, 28-29.

0 fhvan-1 Safa, Risaleler, 1,s.261.
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ve yoOnlerinin varligi, ayn1 zamanda bize insanin ¢ift yonlii varlik oldugunu gosterir.
Bu baglamda insan, siifli ve ulvi egilimlere sahip, iyilik ve kotiiliige meyyal bir
varliktir. Arzular1 ve duygulari, iradesi ve akli arasinda gidip gelen, manevi ve
bedensel ihtiyaclar1 arasinda denge kurmakta zorlanan, bazen cesur ve aceleci, bazen
de zayif ve iradesiz olabilen bir nitelige sahiptir. Mevlana; akli sehvetini yenen,
meleklerden yiicedir. Sehveti aklini yenen, hayvanlardan asagi. Melek bilgiyle
kurtuldu, hayvan bilgisizlikle kurtuldu, insan ise ikisinin arasinda c¢ekise doéviise
kald: gitti.**' seklindeki ifadeleriyle insann ¢ift yonlii 6zelliginin altini ¢izer.

Tasi’ye gore insan, en asag1 olan behimi (hayvani) nefs, ortada olan seb 7 nefs
ve en serefli olan meleki nefsin birlesimidir. Insan, iradesiyle bu ii¢ kuvvenin
tezahiirii olan fazilet veya reziletlerle donanir.*** Buradan yola ¢ikarak ahlaki, nefsin
kuvvelerine ve bu kuvvelerden c¢ikan fazilet ve reziletlere dayandirabiliriz. Nefsin
kuvveleri dogrultusunda belirtilen fazilet ve reziletler, insanin yapisinda ¢ift yonlii
bir 6zellik oldugunu gosterir. Nitekim ahlak, Platon’a dayanan ayrimda nefsin
sehvani giicii, gadabi giicii ve diisiinen giicii seklinde ayrildig1 gibi Aristo’da
nebati, hayvani ve insani nefs seklinde de tasnif edilmistir.**® Buna ilaveten ahlak,
fhvan’in ifade ettigi gibi hikemi diisiinen nefse ve ilahi meleki nefse de
dayandirilir. Sehevani nefse ait hasletler asirt istek, bikkinlik, nefret gibi hasletlerdir.
Gadabi nefse ait 6zellikler, cinsel istek, intikam alma arzusu, liderlik arzusu, zararl
seylerden korunma gibi siralanir. ilim, marifet, yetkinlesme arzusu, gerekli sevk ve
gayret gibi faziletler, nefs-i natikanin faziletlerinden bazilaridir. Hikemi nefse ait
hasletler, ilim ve marifete karsi duyulan arzuyla bu ilim ve marifeti kavramak,
insanin tabiatina yerlesmis ozellikleri kesfetmek, zihin kuvveti, kavrama yetenegi,
temiz bir kalp, tahayyiil, tasavvur ve derin tefekkiir giicli, basiret, vahiy ve ilham
alma gibi siralanir. Meleki-kutsal nefsin faziletleri ise, Rabbine yaklasma arzusu ve
O’na yakinlik kurma, O’ndan feyz alma ve feyzi aktarmadur.***

Islam ahlakinda iyi-kotii, fazilet-rezilet, giizel ve ¢irkin ahlak gibi ayrimlar
nefsin bizatihi kendisindeki gii¢ ve oOzelliklerin birbirlerine olan hakimiyetlerine

baghdir. Ozellikle stfi diisiince, nefsi ¢ift yonlii olma ozelligi dogrultusunda

441 Mevlana, Fihi ma Fih, s.66.

“2 T{si, Ahlak-1 Nasird, 5.43, 56, 89.

3 Bkz., Farabi, el-Cem beyne Re’yeyi’l-Hakimeyn, c¢ev. Hiiseyin Atay, (Farabi'nin U¢ Eseri
icinde), AUIF Yaymlari, Ankara, 1974, s. 156 vd.

“* Thvan-1 Safa, Risaleler, Cilt: I, s. 328-331.

105



kotiiliigiin kaynagi olarak gordiigliinden dolayr bu diisiince {izerine bir ahlaki sistem
kurmugtur. Bu baglamda Miskeveyh gibi filozoflar da bedensel arzulari, hayvani
yonelisleri, cismani kotii arzulari birer kotiiliik olarak niteler.**> Insanda var olan
icgiidii, kiskancglik, zaaf, hirs, bencillik gibi duygularin odaklandigi merkez olarak
nefs goriilmiis, yok edilmesinden ziyade bu duygulara hakim olunup kontrol edilmesi
ileri stiriilmiistiir.**® Bu dogrultuda Yunus Emre de acgdzliiliige kars1 kanaatkarhgn,
kibre kars1 tevazunun, 6fkeye karsi sabrin, cimrilik ve hasetlige karst comertligin,
giybet, iftira ve kine karsi dogrulugun kisacasi reziletlere karsi faziletlerin care
oldugunu belirtmistir.**’

Kendisinde c¢ift yonlii nefsin farkina varan insan, tezkiye ve terbiye
araciligiyla ahlaki keméle dogru yol almasi**® nefsin akli ve iradi yoniine yonelisini
gdsterir. Insann ¢ift yonlii olusu, insanm benliginde ve fitratinda var olan sonsuzluk,
oliimstizliik, hakikat, erdeme ulasma istegi ile gecici olan hazlara ve aldatic1 zevklere
meyli arasinda bir gerilimle beraber var olan bir durumdur. Bu karsit egilimler,
duygular, tutkular vb. unsurlar insamin ahlaki fiillerine yon verir.** Bu noktada
insan, sebep veya egilimlerin bedensel arzulardan m1 yoksa rahi bir istiyaktan mi
kaynaklandigin1 ayirt edebilecek bir temyiz giiciine ve bilince sahiptir. Bu sebeple
bir insanin bedensel hazlardan ziyade ruhi hazlar tercih etmesi daha ziyade bilinci
ile ilgilidir. Bu noktada insanin temyiz giicii, zihni, iradesi ve kudreti rol oynar ve bu
giiciinii yanlis tercihlerden arindirmak i¢in bedeni degil, ruhu besleyecek seyleri
secmesi gerekir.*’

Kur’an, insanin ilahi bir fitratta yaratildigini; Allah’m insan nefsine fiiclir ve
takvayr ilham ettigini ve insanin Allah’mn kendisinden iifledigi bir ruha sahip
oldugunu vurgular. Biitiin bu bilgiler, i1yilik ve kotiiliiglin kuvve halinde insanda

bulundugunu ifade eder.”' Nefste iyilik ve kotiiliik temayiillerinin bulunmasi insanin

dogal smridir. Bedensel ihtiyag¢ ve nefsin taleplerinde bu dogal smir

> Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.18.

446 Gazali, ihya, 111, s.57; Gazali, Mizanu’l-Amel, s.49.

7 Bkz., Yunus Emre, Risaletii’n-Nushiyye, ¢ev. Umay Giinay, Osman Horata, TDV Yayinlari,
Ankara, 1994, s.106-117, 120-133, 135-153.

8 Muhasibi, er-Riaye, gev. Sahin Filiz, Hiilya Kuguk Insan Yayinlari, Istanbul, 1998, 5.126-129.

9 Bkz., David Hume, Insan Dogas1 Uzerine Bir Inceleme, cev. Ergiin Baylan, Bilge Su Yayinlari,
Ankara, 2009, 5.307 vd.

40 Bilen, Mevlana ve Ahlaki Kisilik, s. 62.

*! {bn Sina, Necat, s.147.
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astlmamalidir.*>* Dogal smira drnek olarak nefsin kuvvelerinden olan sehevi giiciin
hazz talep etmede faydali olan1 harekete gegirdigini verebiliriz. Ofke giicii ise iistiin
gelmeyi isteyerek zararliyr defeder.”® Hicbir filozof, nefsin kuvvelerini, bedensel
arzulari, sehvet ve gazap kuvvetlerinin tamamen yok edilmesinden yana olmamus,
aksine c¢ift yonlii bir 6zelligi olan nefsin bizatihi kendisinin ortadan kaldirilmasi
gereken bir varlik olmadig: ifade edilmistir.** Nefsin arzu ve egilimlerinin insanin
yapisinda bulunmasi, biinyeden sokiillip atilmasinin miimkiin olmayacagini gosterir.
S6z konusu egilimlerin yapisal oldugundan dolay1 ahlaki olan durum, bu yapiy1 yok
etmekten ziyade insanin ahlakiligini dengede tutma adina 1slah faaliyetidir.*>> Bunun
i¢cin de Islam ahlak diisiincesinde nefsin bizatihi kendisine ydnelerek tezkiye gibi bir
sart one siiriilmistir.*>® Insamin yapisal olan cift yonlillik dzelligi, ayrica insanmn
kendindeki diizen ve birlik karsit1 6gelere kars1 yapilan miicadele seklinde de ifade
edilir. Boylece zitliklarin ortadan kalkmast ile 1slah ve miicadele tamamlanir.*’

Ifade etmeye calistigimiz temel konu, insanin kendisiyle, kendi nefsiyle veya
kendi i¢ diinyasiyla miicadelesidir. Nefsin ¢ift yonlii yapisi, bu miicadeleye imkan
veren tercihli bir yapidir. Ahlaki degerler, aklin kullanimi, nefsin kuvvelerinin iyi’yi
tercih etmesi gibi unsurlar, insani iyi ve gilizel ahlaka gotiiren temel unsurlardir. Bu
unsurlarla beraber insan, ahlaki fiillerini gergeklestiren bir fail olarak isimlendirilir.
Nefsin ¢ift yonlii olmasinin sundugu miicadelenin disinda insan1 ahlaki fail olarak

anilmasini saglayan temel unsurlarin neler oldugunu aktaralim.

B. Fail Olarak insan

Insanin eyleminin ahldki fiil olarak nitelenmesinde onceki béliimde ele
aldigimiz zihinsel/kalbi ve akli unsurlarin fonksiyonu ile beraber insanin ahlaki fail
olarak isimlendirilmesinde ahlaki fiilde 6nceledigi sebep ve gayeler 6nem arz eder.

Fail olarak insandan aklin1 ve iradesini kullanarak fiilin sebep ve gayelerini belirleyip

2 Muhasibi, er-Riaye, s.126.

3 [bn Sina, Necat, , s.147.

% Muhasibi, er-Ridye, s.116.

435 Sami Sekeroglu, Matiiridi’de Ahlak, Ankara, 2010, s.171.

% ibn Arabi, Fususii’l-Hikem, ¢ev. A. A. Konuk, M. Tahrali, S. Eraydin, Istanbul, 1987-92, s. 44-45.
#7 Rene Guenon, Yatay ve Dikey Boyutlarin Sembolizmi, cev. Fevzi Topguoglu, insan Yayinlari,
Istanbul, 2019, s. 74-75.
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ona gore davranmasi beklenir. Ahlaki fiillerin olusumunda akli asamada gergeklesen
tefekkiir, idrak, istiyak gibi siiregleri yerine getirerek fiili uygulmasi insani fail kilar.
Ozellikle iradesini ve fiillerini, kendi akli, kalbi, vicdani anlamda icsel donanimi
lizerine inga etmesi, insanin fail olma 6zelligini yansitir. Fakat arzu ve tutkularin
etkisi altindaki irade ve fiiller, zorlama altinda yapilan eylemler olup insanin

8 Halbuki 6zgiir irade, Kant’a gore kayitsiz sartsiz iyi bir

iradesini 6zgiir kilmaz.
istemedir ki fiili de ahlakh kilar.*®® Aksi takdirde Ozgir iradesiyle
gergeklestiremedigi fiillerin sebep ve gayeleri kendi akil ve kalp diinyasinin disinda
var olan etkenler tarafindan sekillenir. Bu durumda insan, fail durumdan meful
duruma diiser. S6z konusu sebepler, dis 'tan ve i¢ 'ten olmak iizere ikiye ayrildig gibi
gayeler de birincil ve ikincil gayeler olmak lizere ikiye ayrilir.

Ahlaki fiilin sebebinin dis sartlar, beklentiler, karsilik beklemek, 6diil-ceza
motivinden ziyade icsel tatmin, iyilik yapmanin verdigi haz, sorumluluk ve
duyarhhigin yerine getirilmesi gibi igsel durumlara evrilmesi 6nem arz eder.*®
Miskeveyh, bir fiilin, distan herhangi bir sebepten 6tiirii olmadan i¢ten, manevi bir
sebeple yapilmasini ilk-birincil amag¢ olarak ifade eder. Seha (comertlik), cid
(fedakarane comertlik), isar (baskasini kendinden Once diigiinen comert) gibi
faziletler ile cikar, beklenti ve karsilik beklemeden yapilan ahlaki fiiller icten,
manevi ve ilk amaca yoneliktir. Mesela fiilin amacini, bizatihi fiilin kendisi olarak
ele alan iffetli kimse, o erdemi baska bir amag i¢in degil, bir fazilet oldugu i¢in tercih
eder.*®' Hasr siresinde imam goniillerine yerlestirmis (i¢’ten) olmalar1 sebebiyle
kendileri ihtiyac sahibi olmalarina ragmen baskalarmi tercih etmeleri; Insan
stiresinde kendi canlar1 ¢ekmesine ragmen bagkalarin1 yedirmeleri dvgliye deger bir
ahlaki fazilet olarak aktarilmistir.*®® Bu tiir bir ahlak anlayisi rasyonel ahlaki ve
erdemde orta anlayisini asan bagka bir ahlaki durumu gosterir. Burada hesap,
tartmak, 6lgmek yer almaz, hasbilik s6z konusudur.

Mistik faziletlerin insan fiillerinin sebebi veya gayesi olabilmesi i¢in ahlakin

ve ahlaki degerlerin nefsin fiillerini disliniip taginmadan kolaylikla ortaya

438 Plotinus, Enneadlar, VI, &, 2-8; ayrica bkz., Arslan, Ahmet, ilkg:ag Felsefesi Tarihi 5, Istanbul,
Bilgi Univ. Yayinlari, Istanbul, 2010, s.213-217.

439 Kant, I., Ahlak Metafiziginin Temellendirilmesi, cev. I. Kuguradi, Tiirkiye Felsefe Kurumu Yay.,
Ankara, 1995, s.65.

40 Gazali, ihya, I, s.146, 217.

! Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.97.

2 Adudiiddin el-ici, Ahlak-1 Adudiyye, serheden; Taskopriilizade Ahmed Efendi, s.88.
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koyabilmesi ve insanin tabiatina yerlestirilmesi 6nem arz eder. Baska bir ifadeyle
bunu dig’taki (halk) ahlaki degerlerin i¢’e (hulk) yerlesmesi seklinde ifade
edebiliriz. Ciinkii 1yl huylari, tabiatina iyice yerlestirememis kimseler, iyilikleri,
tabiat1 geregi ya da icten bir sekilde degil, dis’tan olarak ifade ettigimiz emir, yasak,
vaat ve tehdit, ovgii ve yergi, tesvik ve uyar1 gibi sebepler ile yerine getirir. Dini
emir ve yasaklarin ¢ogu, bazi insanlarn bu sayede iyilige yonelmelerinden Otiirii
dis’tan sebeplere dayandirilarak aktarilmistir.*®® Fakat ahlaki davranislarda beklenti,
azap, karsilik, cehennem, cennet, miikafatolarak nitelenen dis sebepler, ahlaki
duyarlig1 gelismis bir failin kalbinde ahlaki bir sebep degildir. Bu noktada bilgenin,
iyilik araglarmi disarida aramayan kisi*® oldugu belirtilmistir. Ahlaki fiilin sebebi
akli, kalbi veya icsel deger olan inang¢ temelli, Allah merkezli, bizatihi 1yi ve fazilet
olmas1 gibi i¢’ten sebepler, insan1 gercek anlamda bir fail kilar. Ciinkii insan, dis
diinyanin birtakim sebepleri dogrultusunda ahlaki fiillerini sekillendirmez. Fakat
insanin fiilleri, distan bir sebeple gerceklestiginde ise insanin o sebeplerce
belirlendigi meful konumuna diistiigiinii ifade edebiliriz. Insanin fail olmasi, dzgiir
iradesiyle ve i¢’ten gelen sebeplerle fiillerini gerceklestirmesi demektir. I¢’ten
kaynakli olan degerlerin ahlaki ve psikolojik olarak 6nemi, insan davranislarinin ve
tutumlarmin yol gostericisi olarak oynadigi rolde yatar. Ahlaki alanda deger, bir
kimsenin istek ve niyetleri ile davranislarini degerlendirirken basvurdugu bir
kriterdir. Bu dogrultuda zihni ve ahlaki yetkinlige ulagabilen kimselerde deger ahlaki
fiillerin temel sebeplerindendir. Insan, degerleriyle insan olmakta ve ahlakli
olusumuzun gerekgesini bu tasavvurlar olusturmaktadir.*®’

Ikincil amactan kasit, bir menfaat saglamak, bir zarar1 def etmek, 6glinmek,
seref kazanmak gibi amaglardir. Bu amaglar dogrultusunda yapilan fiillerin, fazilet
degeri tasimayacagi belirtilerek ikincil amaglarin sekillendirdigi kimselerin mesela
distan cOmert kimseler gibi davransalar da gergekte comert olmadiklarin alti
¢izilir.*® Zira igsellesmemis fiil gerceklesir. Birincil ve ikincil amagclara dair
Peygamberin, ‘ahldki iyiligi takip ederseniz ruhunuz, mutluluk ile gercek ruhi bir

hiirriyete kavusacaktir’ demek yerine ‘eger faziletli olur ve su su fiilleri yaparsaniz

3 Thvan-1 Safa, Risaleler, Cilt: I, 5.305-306, 308.

a64 Seneca, Ahlaki Mektuplar, TTK Yayinlari, ¢ev. Tiirkan Uzel, Ankara, 1999, s.41.

45 Erol Gilingor, Degerler Psikolojisi, s.25; Hakan Poyraz, ‘Ahlakli Olmanin Gerekcesi Nedir?’,
Siyasette ve Yonetimde Etik Sempozyumu Bildiriler Kitabi, 15-16 Kasim 2005 Sakarya, s.12.

¢ Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.85, 101.
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7 Srnek

cennete girecek ve cehennemin alevierinden kurtulacaksimiz’ ifadesi*®
olarak verilebilir. Burada ilk ciimle birincil amaca; diger ciimle ikincil amaca
matuftur. Burada ikincil amaclardan birincil amaglara dogru bir yonelis oldugu gibi
sebepler de distan i¢’e dogru evrilir.

Insanin fail olarak anilmasi, ahlaki &devin herhangi bir sarta bagh
kalmaksizin fiili yapmay1 gerektirir. Bilindigi gibi sartsiz yapilan fiil, sartli yapilan
fillden ahlaki ag¢idan daha degerlidir. Nitekim ahlakta sart, kayit veya istisna
olmadig1 gibi ticari bir iliskiden de uzak oldugu i¢in pazarlik da olmaz. Bu
dogrultuda ahlakin kapsami, biitiin olarak giindelik hayattir. Boylece hayatin bir
alaninda diiriist davranirken baska bir alanda diiriist olamamak savunulamaz.*®®
Dolayisiyla karsilik, beklenti, talep beklemeksizin yapilan ahlaki fiil, kisiyi ahlaki
fail kilar. Ciinkii vaat, tehdit, tesvik, uyari, ovgii, yergi gibi dis’tan sebepler
tarafindan insanin yonlendirilmesi, insan1 meful/edilgen konuma diisiiriir. Bu sebeple
aklin hevanin kontroliine girmemesi, hazlara tabi olmamasi ve arzu giicliniin
diisiinme gilicine boyun egmesi gibi insanin ontolojik ve zihinsel yapisiyla ilgili
etmenler, fiillerin ardindaki sebepler iizerinde aklin egemenligini saglatir. Bu
dogrultuda mistik acidan bakildiginda fiilin 6ziiniin iyilik olmasi, ilahi ahlaka
uygunluk, ilahi ahlakla ahlaklanmak gibi i¢’ten gelen sebep ve gayelerle
gerceklestirilen fiil, ahlaki; fiili yapan da fail-insan seklinde degerlendirilir.*® islam
ahlak diistincesinde fiilin ahlaki degerinin diismemesi ve insanin fail olarak
nitelenmesi temel alinarak dis’tan sebepler elestirilmis ve ahlaki degerler, iyilik gibi
temel amaglarin aragsallasmamasina dikkat cekilmistir.*”

Ahlaki fiillerin i¢sel sebeplerinden olan hakikat kavraminin felsefi anlamda
ahlaka ve fail-insanin ahlak anlayisina etkisinin nasil oldugu énem arz eder. Hakikat,
felsefi diisiinmenin temel gayelerinden biridir. Hakikatin ne oldugu, ona hangi
yontemlerle nasil ulagilacagi, sinirin ne oldugu gibi sorular felsefede tartisilagelen

konulardandir. Yontemler farkli olsa da temel gaye hakikattir. Akli istidlal, riyazet,

miicahede, miisahede, tasfiye gibi yontemler insani hakikate ulastirmay1 hedeflemis

467 Fazlurrahman, islam, cev. Mehmet S. Aydin, Mehmet Dag, Istanbul, 1992, s.150-151.

48 Mehmet Tiirkeri, ‘Dinin (islam’in) Yorumlanmasinda Anlasilmasinda Ahlakin islevi (Var Midir)?
Etik Acidan Bir Analiz’, islam ve Yorum, yayma haz. Fikret Karaman, Cilt:3, Marmara Ilahiyat
Vakfi, Malatya, 2017, s.40.

9 Bkz., Adudiiddin el-ici, Ahlak-1 Adddiyye, s. 60 vd.

7% Bkz., Miskeveyh, Tehzibii’l-Ahlak, s.59-60; Ttsi, Ahlak-1 Nasiri, 5.93.
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yontemlerdir. Bu yontemlerle de insanin kendi ahlak anlayigini insa etmesi, insani
fail kilan bir etkiye sahiptir. Bu baglamda Gazali, bir seye inanmadan veya bir sey
yapmadan once delilin aragtirilip delile uygun davranilmasinin 6nemine vurgu yapar.
Bu tiir zihinsel etkinligin gerceklesebilmesi i¢in insanin ge¢misten getirdigi
aligkanlik ve adetlerin iyi veya kotii degerlendirmedeki etkisini goriip hakikate
yonelmesi gerekir.*”!

Kindi’nin felsefe tarifinde insan fiillerinin gayesi, insanin giicii dlgiisiinde
varhigin hakikatini bilmesi seklinde belirtilerek filozofun bilgiden amacinin
hakikatin bilgisine ulasmak; fiilin amaci ise hakikate gore davranmak oldugu
vurgulanmigtir. Hak ve hakikat, her seyde aranan bir amagtir. Hakikati arama, nefste
bulunan tabii bir 6zelliktir.*”> Bu sebeple ahlaki fiilin sebebi ve amaci hakikate
ulasmak olarak tespit edilmistir. Zira Kindi’ye gore her seyin varligmmin ve
stirekliliginin sebebi hakikattir. Burada insan fiillerinin biitiin maddi araglar, dis
sartlar, etkilenim ve uyaricilardan bagimsiz bir sekilde sebep ve gayesinin
belirlenmesi amaglanir. Kindi’ye gore varligin hakikatinin bilgisinin igeriginde
ilahiyat, vahdaniyet, ahlak, faydali olan bilgisi ile zararlilardan korunma ve
sakinmaya ait bilgiler yer alir. Zira peygamberler, bu igerik dogrultusunda Allah’in
birligi, O’nun hosnut olacagi ahlaki faziletlerin gerekliligi ve reziletlerin terk
edilmesi fikrini getirmislerdir.473 Getirilen bu tiir fikirler, hakikatin yansimas1 olarak
degerlendirilir. Hakikatin siijeyi agsma gibi bir 6zelligi bulunur. Din ve peygamberler,
siijeyi asan hakikati, somutlastirarak ahlaki alana indirir.

Sonug olarak fail-insanin en temel niteligi, birincil gaye ve i¢’ten sebepleri 6n
plana alarak akli ve Ozgilir iradesiyle ahlaki fiilini, degerler dogrultusunda ve
hakikatlere yonelik olarak yerine getirmesidir. Bununla beraber fail olarak insan,
sartsiz, beklentisiz, karsiliksiz bir sekilde fiili yerine getirendir. Hac stiresi 11. ayette
Allah’a kosullu/sarth olarak ibadet ettikleri i¢in bazilari elestirilmistir. Zira ihlas,
ihsan, hasbilik gibi kriterler, ahlak1 fiilde 6nemli kriterlerdir. Ayrica fail olarak insan,

baska insanlarin hatalarimi veya iyiliklerini kendisine ayna yapan kimsedir. Dis

1 Gazali, itikad fi’l-itikad, s.170.
2 Farabi, Fusilii’l-Medeni, 76.
73 Kindi, Risaleler, ‘ilk Felsefe Uzerine’, Istanbul, 2003, s.7, 10.
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diinyadan ziyade i¢ diinyasina bakist odaklayan fail, baskalarinin hatalar1 araciligiyla
kendi hatalarin1t meydana ¢ikaran bir etken giice sahiptir.474

Mistik acidan bakildiginda fail-insan, ahldki anlamda yapilmasi gereken
davraniglarin fazlasin1 yapabilecek giice sahiptir. Mesela normal bir comertligin
yaninda fazla’sin1 yapabilir. Temel ahlaki 6dev ve faziletlerin iistiine ¢ikabilecek
giicii olan fail-insan’in fedakarlikta bulunarak fazla’dan ve karsilik beklemeden
takdire sayan davramiglarda bulunmasi onun temel Ozelligidir. Kur’an’da bazi
insanlarin  bir karsilik ve tesekkiir beklemeden 1iyilikte bulunduklari, hayirda
yaristiklari, iyiye cagiran, kotiiliiklerden uzaklastiran kimseler olduklar1 seklindeki
ibareler insanin ahlaki roliinii ifade eder.

Insan1 fail olarak niteleyen diger bir unsur vicdandir. Ayiplanma, korku,
dislanma, herhangi bir kimseye hesap verme gibi distan sebepler olmadan ve her seyi
yapabilecek kudrete sahipken acaba yine de ahlakli davranabilir miydik; i¢imizde
hissettigimiz ahlak yasasi ve vicdanimiz insanin ahlakli davranmasini1 saglar mi;
insan1 fail yapar m1? tiirtindeki sorular, ahlaki davranmamizin ig¢sel ya da dissal
kaynakli olup olmadigini agiga ¢ikarir. Vicdan, iyiyi gosteren, iylyi aydinlatan ve
odiillendiren ig¢sel bir mekanizmaya sahiptir. lyiyi yapmamakla ilgili olarak
pismanlik, iizinti ve kinamayi saglar. Bu sebeplerle vicdan, ahldkin temelinin
tizerine kurulacagr saf iyi olarak nitelenir. Vicdanda yer alan en temel kategorik
buyruk, insanin kendisine yapilmasini istedigi fiilleri yapmak veya istemedigi fiilleri
baskasina yapmamaktir. ilkcag Yunan felsefesinde Sokrates’in ‘daimonion’*”
dedigi ve insanin i¢indeki ahlaki uyarici olarak tanimladigi vicdan kavraminin, daha
sonraki donemlerde ve Ortacag Skolastik Diislincesi’nde her bireyin i¢inde var olan
‘ilahi ses’; Aydinlanma Cagi’nda insana 0zgii ‘ahlak duygusu’ ve ‘akli yetenek’;
modern dénemde ise ‘i¢ses’ olarak nitelendirilmigtir.*”®

Eudaimionia sézcigii vicdani rahat olmak, kisinin yapmasi gereken ddevini

gerceklestirdiginde i¢ huzuru bulmasi, vicdam ile yasamasi anlamindadir. J. J.

474 Bkz., Tusi, Ahlak-1 Nasiri, s.172; Siilemi, Kitabu Uyubi’n-Nefsi ve Miidafatuha, ¢ev. Siileyman
Ates, AUIF Dergisi ITI, Ankara, 1977, 5.218.

475 Platon, Euthyphron, trc: Furkan Akderin, Istanbul, 2011, Say Yayinlar, s. 39.

475 Anar Gafarov, “Vicdan Kavrammin NasiruddinTusi’nin Ahlak Diisiincesindeki Temelleri”, islam
Diisiincesinde Vicdan Kavram, (Ed.Cengiz Y.-Cinar S.), Ankara, 2018, Nobel Yay., s. 231; Musa
Bilgiz, Kur’an Acisindan Vicdan ve Degeri, Istanbul, 2007, Beyan Yay., s.24; Hakan Poyraz,
“Insamin Kendini Gergeklestirmesi Olarak Ahlak”, (Ed. Tiirker Omer), Ahlakin Temeli, Ankara,
2016, Nobel Yay., s. 55.
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Rousseau vicdani kendimizin ve bagkalarinin davraniglarinin iyi ya da kotii olduguna
iliskin hiikiim vermemizi saglayan dogustan bir ilke olarak goriir. Rousseau, ‘vicdan
vicdan! Ilahi i¢giidii, 6liimsiiz ve goksel ses, iyiyi kotiiden ayirmakta yanilmaz yargi¢

477 seklindeki ifadesiyle insam1 Tanr1’ya yaklastiracak

ve insami Tanrt’ya yaklastiran
kaynak olarak vicdani goriir. Kant da vicdanin, insanin kendisini ahlak yasalarina
uymasini saglayan bir icgiidii oldugunu belirttigi gibi'”® kendinde 6dev duygusu
barindiran bir biling hali olarak da tanimlar.*” Erich Fromm’a gére vicdan, sosyo-
kiiltiirel faktorlerden etkilenmemis salt fitrat hali olan i¢ sesimizdir.**’

Kur’an ve hadislerde dogrudan vicdan kavrami ge¢gmemekle birlikte insan
tabiatinda ahlaki suura sahip bir yetenegin bulundugu kaydedilmis ve islevleri
tizerinde durulmustur. Bu kaynaklarda vicdanla dogrudan veya dolayli olarak
iliskilendirilebilecek fitrat, nefs, ruh, akil, liibb, basiret, kalb, takva ve adalet gibi
kavramlar ge¢mektedir. Vicdan ile iliskilendirilen duygu ve diisiincelerin Kur’an’a
gore metafizik ve ontolojik kaynagi, fitrat, ruh ve nefstir. Bu baglamda fitrat,
dogustan gelen sezgisel yetenek, Allah’1 taniyabilecek ve O’na iman edebilecek bir
kabiliyet, iyi ile kotiyii ayirt edebilecek bir yatkinlik olarak tanimlanir.*®' Vicdam
olusturan unsurlar kalp, ruh, idrak, zihin, suur, his, irade ve duygulardir. Bu yoniiyle
vicdan, varligin Allah’la iliskisini duyan, sezen, yorumlayan ve kendisini olusturan
unsurlarin canliligr dlciisiinde imana ve ahlakilige kaynaklik eden bir mekanizmadir.
Bu agidan vicdanini iyi dinleyip degerlendiren kimse, artik dis otoritelerin
yonlendirmeleri olmadan davramslarini diizenleyebilir.*** Vicdanin fonksiyonu,
kendi canlilifinda yatar. Koreltilmedigi siirece insana ahlaki rehberlik yapacak
konumdadir. Ahlaki ilkeleri yasanilabilir kilan ve insani bilingli kilmaya calisan
vicdanin katilagmamasi ve taglasmamasi bu dogrultuda 6nem arz eder.

Insanin giinliik yasantis1 genellikle akil, heva, nefsani kuvveler, arzu ve
heveslerin, toplumun kiiltiirel, geleneksel ve tarihsel degerlerin gilidiimiinde

sekillenir. Arzulara ve heveslere ragmen ahlaki davranmanin idrakine varmay1 amag

edinmek 6nem arz eder. Ahlaki kisiyi saran aile, toplum, kiiltiir, devlet gibi etkenler,

#4177, J. Rousseau, Emile, cev. Yasar Avung, Tiirkiye Is Bankas1 Yayinlari, Istanbul, 2009, s.124.

478 Kant, Ethica, Etik Uzerine Dersler, cev. Oguz Oziigiil, Pencere Yayinlari, Istanbul, 1992, s. 153.
479 Kant, Saf Aklin Simirlar1 Dahilinde Din, trc: Suat B. Caglan, Konya 2012, Literatiir Yay., s. 228.
0 Erich Fromm, Erdem ve Mutluluk, ¢cev. Ayda Yoriikan, Ankara, 1995, s.188.

! {bn Manzur, Lisanu’l-Arab, 111, s.445.

2 Miicahit Arpaci, ‘Kisilik Gelisimi Baglaminda Ahlak Egitiminde Vicdan’, Uluslararas: Kisilik ve
Karakter insasinda Dinin Yeri, Ordu Univ. ilahiyat Fak. Yay., Ordu, 2016, s.275.
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dissal etkenlerdir. Insan cezalandirma korkusu veya &diillendirilme umudu ile
yonlendirildiginde ahlaki fiilin gerceklesmesi sadece digsal etkenlere bagl kalir.*®
Bu durumda i¢sel ahlaki otorite olan vicdandan s6z edemeyiz. Ciinkii s6z konusu
durumda gergeklesen ahlaki fiil, kisinin kendi vicdanindan degil, ifade ettigimiz
dissal otoritelerden ¢ikarilir. Dag basinda yasamis, hi¢bir terbiye almamis insanlarda

484
Burada

vicdanin bulundugunu kabul ederiz. Bu tiir insanlarda da faziletler goriiliir.
ifade ettigimiz vicdan ilahi safligimi yitirmemis vicdandir ki iyilik ve kotiiliigiin
Olclisli olabilir. Bu nitelikteki vicdan sahiplerine kalb-i selim sahibi insanlar denir.
Vicdanin aksi durumu, onun korelmesine ve islemez hale gelmesine sebep olur.
Boylece vicdan, aile, ¢evre, toplum, inanglar, farkli diisiinceler ve ahlaki kabullerin
etkisiyle ahlaki oOl¢ii olmaktan ¢ikar. Bu sebeple hakikate ulasabilmek, iyi ve
kotiide ol¢ii olabilmek ve fiillerimizin ahlak kurallarina uygunlugunu saglayabilmek

icin vicdanin vahye ihtiyact bulunur.*®

Bu ihtiyacin sebebi, iyi ve kotiinlin
belirlenmesinde goreceliligi hafifletmek, ahlaki talep ve degerleri askin bir varliga
baglamaktir. Yani vicdanimizin sesi, hayata miidahale eden bir Tanri’nin faaliyeti
olarak goriiliirse degerli olur.**® Bu baglamda fiillerimizin iyi veya kétii oldugunu
belirlemede vicdanin tek basina yeterli olup olmadig tartisilmistir. Vicdan, sonradan
hassasiyetini kaybedebilmekte; hatta mahiyetini degistirip iyiyi kotii, kotiiyii de iyi
olarak degerlendirebildigi icin yalniz basina ahlaki bir rehber sayillamaz. O halde
onun lstiinde olan bir giice ihtiya¢ vardir ki o da vahiydir. Sonucta safligini
bozmamis, vahiyden ilham almis ve onunla beslenmis vicdanin iyi ve kotiyi
belirlemede ahlaki bir 6l¢ii olacagi kanaatindeyiz.

Vahyin sik sik uhrevi miieyyideyi hatirlatmasi, vahyin vicdan iizerindeki
etkisini arttirma amach oldugunu ifade edebiliriz. Buradaki amag, vicdanin
gelismigligine katki sunmak, vicdan muhasebesi sonucunda vicdani huzuru tatmak,
ahlaki diizeyi yiikseltmek ve vicdan sahibini ahldken iyi fiillere sevk etmektir.

Bununla birlikte ahlaki miieyyide, ahlak kurallarina uyarak uygun davraniglarin

yapilmast veya yapilmamasi amaciyla igsel veya digsal mercilerin uyguladigi

83 Brich Fromm, Kendini Savunan Insan, cev. N. Arat, Istanbul, 1991, s.145-146.

4 Hiisnii Teksen, Vicdan Felsefesi, Mustafa Asim Matbaasi, 1940, s. 25.

* Sadik Kilig, Kur’an’da Giinah Kavram, Konya, 1984, 5.397; Erdem, Ahlak Felsefesi, s. 98.
% Aydin, Din Felsefesi, s.102 .
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Ozendirici ve caydirici uygulamalardlr.487 Ahlaki diizeyi yiikselmis ve ahlaklilik bir
huy veya meleke haline gelmis kisiler i¢in ahlakliligin caydirict miieyyidelerine pek
gerek yoktur. Her bir miieyyidenin kendisine 6zgii rolii bulunmaktadir. Mesela
dindar i¢in uhrevi miieyyide, vicdanin sesini dinlemeyen suglu i¢in kanun korkusu,
halkin kétiilemesinden korkanlar i¢in kamuoyu, kisiligini kazanmaya baglamis insan
icin benlik ve gurur duygusu, kisiligi gelismis insan i¢in gérev ve ideal sevgisi
ahlakin esasli miieyyide kuvvetleridir.**® Bu sebeple bir kotiilik islediginde insan,
toplumdan veya diger insanlardan degil, dncelikle kendi vicdanindan ve sonra da
Tanr’dan utanir. Fakat vicdani zayif insanlar veya ahlaki duyarliligi zayiflamis
kisiler ise oncelikle itibar kaygisi ile toplumdan sonra da cezalandirilma korkusuyla
Tanrr’dan utanir.**

Aslinda tasavvufi diisiince, ahlakta kendi miieyyidelerini asarak ahlaki
otoriteyi vicdana tasiyan bir yol takip eder. Bu baglamda tasavvuf, giinah-sevap,
miikafat-ceza duygularmi asarak mutlak varliga yonelmis ve O’na ulasmay1 hedef
edinmis bir sistem getirmistir. Nitekim cennet, Allah’ta olmak; cehennem ise O’ndan
uzak olmak seklinde tanimlanir. Allah’a kavusmak ise, ancak ruhu esya aleminden
ve ona ait arzu ve isteklerden kurtarmak suretiyle miimkiin olur. insanin faydaya
yonelik diisiinceden mistik diisiinceye sigramasi, Islam ahlak diisiincesi ve
tasavvufunun en dnemli fonksiyonudur. Oncelikle temel motiv olarak ceza korkusu
ile baslayan dini ve ahlaki hayat, miikafat iimidi ile devam edip Allah sevgisi ve saf
dindarlik ile zirveye ¢ikar ve son bulur. Bu tiir bir ahlaki diisiincede fayda, menfaat,
cikar, beklentiye kole olmayan, distan veya sirlardan gelen hicbir emre boyun
egmeyen, sadece igten gelen mutlak emirlere bagli olan bir ahlak bulunmaktadur.**°
Boyle bir ahlak diisiincesi, Peygamber, sahabe ve tabiunun yasadigi ziihd
doneminde var olmustur. Bu donem, sade bir hayatin, takvanin 6n planda oldugu ve
ziihdiin merkeze alindigi bir hayattir. Bu baglamda tezimizde tasavvufun ziiht,
tarikat ve vahdet-i viiciit donemlerinden ziiht donemini esas aldik. Zithd doneminde

tasavvufl diisiincenin dil ve ifade kaliplarima dokiilmedigi ve stfi bir séylemin heniiz

87 Cafer S. Yaran, ‘Ahlaki Miieyyide; Coklu, Giiclii, Ilkeli’, Ahlak ve Miieyyide, Ankara, 2017,
s.160.

*** Hilmi Ziya Ulken, Ahlak, Istanbul, 2001, 5.270. )

9 flhami Giiler, ‘Vicdanin Kendini Kandirma Halleri Olarak; Vicdansizlik’, Eski Yeni (U¢ Ayhk
Diisiince Dergisi, Say1:19, 2010, s.106.

40 (Jlken, Ask Ahlaki, s.53.

115



olusmadig1 bir donemdir. Bu déonemde epistemolojik anlamda batini bilgi seklinde
bir ¢esitleme s6z konusu degildir.

Sonug olarak insanin ahlaki bir fail olarak nitelenmesinde insanin akli, iradi,
kalbi, fitrl vb. gibi ontolojik ve epistemolojik donaniminin yaninda ilk amaglara gore
davranmasi olduk¢a énemlidir. ilk amagla beraber vicdan ve hakikat kavramlarini
fiillerinde temel kriter olarak almasi, insanin fail-insan olmasini saglayan baska bir
etkendir. Her ahlaki fiil, insanin kendisini bir fail veya bir kisi olarak tesis ettigi bir
eylemdir. Bu sebeple gercek anlamda fiil, digsal bir yasaya itaat edilerek degil, i¢sel
gayelere, vicdana veya hakikate gore yapilan bir fiildir. Ayrica ahlaki bir varlik
olarak fail-insanin 6zelligi, ahlaki emri sartsiz olarak yerine getirmesidir. Bu sebeple
Augustinus, ahlaki gelenek ve gorenekler gibi digsal yasaya goére degil, Tanri

®1 Fail-insanm  temel

buyruguna ve icsel hakikate gore degerlendirmektedir.
ozelliklerinden olan birincil gayelere gore fiilini gerceklestirmesi, Islam ahlak
diisiincesinde mistik gayeleri giindeme getirir. S6z konusu mistik gayeler; kemal,

ask, ittisal, mutluluk, ilahi ahlakla ahlaklanma, kurbiyet seklinde ifade edilebilir.

1 Bkz. Augustinus, itiraflar, s.89.
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UCUNCU BOLUM
KEMAL’E GIDEN YOLDA MiSTiK UNSURLAR

Islam ahlakimin temel amaclarindan biri olan ahlaki kemal diisiincesi, ayni
zamanda siifi diisiincenin temel gayelerindendir. Bu baglamda Islam ahlakinin mistik
boyutu, 6zellikle ahlaki kemal, ilahi ahlakla ahlaklanma, kurbiyet, marifet, ask, faal
akilla ittisal ve mutluluga erme gibi mistik gayelerden olusmaktadir. Insanin ¢ift
yonlii yapist ve fail olarak ahlaki anlayisin1 insasinda bu tiir mistik gayeler, insani

ahlakta mistik boyuta tagir.

I. KEMAL DERECESI

Felasife, ameli ilimleri nazari ilimlerden sonraya aktararak ‘bil ve davran’
ilkesiyle yani bilginin davranigi yonlendirdigi anlayisiyla hareket ederek nazari ve
ameli aklin ard1 ardina gelisini belirtir. Bil ve davran ilkesini, Sokrates’in kendini bil
buyruguna dayandirmak yanlis olmasa gerektir. Erdemin, mutlulugun ve ahlaki
hayatin, iyi’nin bilgisi ile gerceklesecegine dair diisiince bu baglamda 6nem arz eder.
Stfiler ise, ‘ol ve bil’ ilkesiyle hareket ederler. Bu sekilde hareket eden tasavvuf ehli,
davranigin bilgi kapasitesini gelistirecegini, akil yiiritmenin yeterli olamayacagini,
bilginin tabiatin Gtesine gecip gayeleri bilemeyecegini ve ahlaki kemalden sonra
bilginin kazanilacagim belirtmislerdir.*”* Bu konudaki temel dayanak noktasindan
biri aklin, metafizik alemi idrak konusundaki yetersizliginin kabulii ve duyulur
diinyanin asilmasimin gerekliligidir. Felasife ve stfilerden hareketle insan1 ‘o/mak’,
‘olan’, ‘bilen’, ‘yapan’ kavramlariyla aciklayabiliriz. insan olunur ve insan olmak
biyolojik anlamda bir sey olmaktan o6te bir seydir. Bu da ahlaki kemalin
gerceklesmesi i¢in diinya hayatini, bilginin objesi ve bilgi malzemesi olarak
algilamanin yaninda o/mak malzemesi seklinde algilamanin gerekliligini hatirlatir.

Islam ahlak diisiincesinde ahlaki kemal, éncelikle zihinde baslayip fiili hayata
gecen bir amag olarak ifade edilir. Mesela bir bina, mimari tarafindan tasarlanir ve bu

tasar1 bilgisi ilk amactir. Mimar, tasarisini tamamlayip fiil haline getirdiginde bu bir

42 Bilen, islam Felsefesinin Ana Sorunlari, s.19.
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mitkemmellik haline déniisiir.*”> Bu sebepten dolay1 Nesefi, insan-1 kamilin, ‘iyi

. .. . . X . 5494
sozler, iyi davramislar, iyi ahlak ve ilim’

gibi 6zelliklerinin oldugunu vurgulayarak
sO0z-diisiince-amel biitiinliigiinii ifade eder. Bu biitiinliik, estetik alanda giizel/’in
ortaya ¢cikmasini saglar. Bu baglamda giizellik, kendisinde bulunmasi miimkiin ve
kemaline layik olan seylerin kendisinde bulunmasi demektir. Kendisinde bulunmasi
mimkiin olan kemalati kendisinde topladiginda giizelligin zirvesine ulasilmis
demektir. Mesela giizel at dendiginde bir arta bulunmasi gereken boy, renk, gilic gibi
vasiflart kendisinde toplamis bir at olmalidir. Bu sebeple her seyin kendine 6zel
vasiflari, gilizelligi ve kemali bulunur. Bu sebeple af1 giizellestiren vasiflar insan
giizellestirmez.*”> Her seyin giizelligi, kendisine layik olan kemélindedir. Antik
donemden bu yana herseyin erdemi, kendi dogasini gergeklestirmek ve dogasinin
geregi olan fiili icra etmek seklinde diisiiniilmektedir. Mesela bir kilicin erdemi, iyi
kesmesi; bir at’in erdemi hizli kogmasidir. Bu sebeple ahlaki fiillerin kaynaginin ne
oldugu sorusuna insan dogasi cevabi verilir.**®

Kemal, asama kaydetmek ve insanin manevi yonden derecesinin ylikselmesi
seklinde ifade edilmektedir. Asama kaydetmek, 6ncelikle insanin kétii ahlaktan giizel
ahlaka, insanlik derecesine ve Allah’in yakinlig: ile ilahl nurun yiiksek makamina
ulagsmaya yonelik bir siirectir. Kemale varmak, taklit¢ilikten kesin bilgiye; diislince
ve akil yiirlitme alanindan taniklik (suhiid) alemine ulagmaktir. Bu durum, insanin
fizikten metafizige, giindelik yasamdan soyut diisiince alanina dogru zihinsel
anlamda yiikseligini ifade eder. Bunun en giizel 6rnegini Hayy b. Yakzan’da
gormekteyiz. Duyu organlarinin algilama giiglerinin bilkuvveden bilfiil seviyesine
yiikselmesi bu durumun bagka bir 6rnegidir. Ulastig1 bilgi nedeniyle kalbine yerlesen
Tanrt’ya iligskin bir 4dl’e ulagan kimse, O’ndan bagka higbir seyi diigiinemez.*"’

Ifade ettigimiz kemale giden siirecte Gazali, insanin kemdl siirecine

peygambere kadar bir smir getirir.*”® Cili’ye gére de insan-1 kamil, Hz.

3 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.44.

4 Azizuddin Nesefi, insan-1 Kamil; Tasavvufta insan Meselesi, cev. Mehmet Konar, 1990, s.14.
3 Gazali, ihya, IV, s. 542.

496 Bkz., Plotinus, Enneadlar, VI, 7,10;Miskeveyh, Tehzib’ul-Ahlak, s.45.

#7 Bkz., ibn Sina, Hayy b. Yakzan, cev. M. S. Yaltkaya, Babanzade Resid, Yap1 Kredi Yayinlari,
Istanbul 2014; Ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, ¢ev. M. S. Yaltkaya, Babanzade Resid, Yap1 Kredi
Yayinlari, Istanbul, 2014, 5.105-116, 127.

498 Aydm Isik, ‘Kiifir-iman Smminda Gazali’de Tasdik Kavrami ve Uzammlar’, DEUIFD,
XXVI1/2007, s.37.
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499 Al
Kemali

Peygamber’den ibarettir. Insan-1 kamil, halka ve Hakka mukabildir.
Kur’an’dan delil getirerek agiklayan Ici, ‘Rabbim bana hikmeti ver ve beni
salihlerden eyle’ (Suara-83) ayetinin nazari ve ameli giiciin kemaline isaret ettigini
Vurgular.5 % fslam ahlak diisiincesinde nazari ve ameli kemal birlikte diigtiniilmiistiir.
Insanin tek basina kemale ulasamayaca@ ifade edilerek insanin sosyal ve siyasi bir
varlik oldugu belirtilmistir. insanin kemale ulastiran akli ilkelere muhtac oldugu ve
faydali isler yaparak nazari ve ameli kemale ulasacabilecegi vurgulanmistir.”®!
Nazari kemalin gerceklesmesinde temel unsur, akli kemal asamalarinin
asilmasidir. Heyiilani akildan baslayan asama, miistefad akilda sona erer. Islam
filozoflar1 akli gelisimin en son sathasi olarak miistefad akil diizeyini
gormektedirler.”’” Insanin dogustan getirdigi yatkinliklar olarak nitelenen heyulani
akil seviyesi, iyiye ve kotiiye elverisli bir durumdadir. Bu durumda insan, arzu ve
ofke giiclerinin kontroliine girerse alt varlik derecesine diiser. Insan, nefs-i natikanin
kontrolii altina girerse akli gelisimini ger¢eklestirme yoluna girer. Bu asamadan
sonra ilk ve agik bilgileri edindigi bilmeleke akil asamasi bulunur. Bu akil asamasi,
metafizik bilgileri edinmenin yolunun agilacagi asamadir. Sonraki asamada bilfiil
akil agamasi yer alir. Bu asamada insan, dnceki bilgilerinin lizerine bilgiler ekleyerek
fikirler iretir ve Ogrenir. Miistefad akil, insanin elde edebilecegi varolus
mertebelerinin en son basamagini olusturmaktadir. Bu en son diizeyde insan, adeta
yeni bir varhksal 6zellik kazanmakta ve kendisi i¢in biitiinliyle farkli olan zihinsel
bir tecriibe yasamaktadir. Bu yeni statii igerisinde nazari akil, maddi bagintilarindan
tamamen bagimsiz olarak gergeklesmis bulunan makulati kavrayabilecek duruma

yiikselir.”"

Faziletlerin olusmasindan dnce ilk makulat ve ilk ilkelerin insanda var
olmasi, kemali olusturur.”
Nefs-i natikamin kemali, insanin metafizik bilgilere dalip yiice ve gercek

ilkelerin miitalaa ettigi yetkinliktir. Bu yetkinlik, gercek bilgi (ilmii’l-hak), digeri

49 Cili, insan-1 Kamil, yay. Haz., E. Demirli, A. Kartal, S. Eraydin, Istanbul, 2002, s.372.

390 A dudiiddin el-Ici, Ahlak-1 Adudiyye Serhi, serheden; Taskopriiliizade Ahmed Efendi, s.28, 30.

' Bkz., Farabi, Tahsilu’s-Sadde, (Farabi’nin Ug Eseri), ¢ev. Hiiseyin Atay, AUIF Yayinlari, .18 vd.
%92 {bn Sina, Sifa, Tabiiyyat, (Nefs), s.213.

%% Farabi, Risale Meani’l-Akl, ¢cev. Mahmut Kaya, (islam Filozoflarmmdan Felsefe Metinleri
icinde), Istanbul, 2003, s.19-20; Bekir Karliga, Islam Diisiincesinin Bat1 Diisiincesine Etkileri,
Istanbul, 1993, 5.230; Yasar Aydinl, Farabi’de Tanri-insan lisikisi, iz Yayincilik, Istanbul, 2000,
s.98.

*** Farabi, Fusilii’l-Medeni, s.38.

119



gercek/iyi amel (amelii’l-hak) ile gerg:eklesir.505 ici, buna ilme-I-yakin asamasi der.
Bunun disinda, bedenin elbiselerinden, duyularin oOrtiilerinden ve beseri kirlerden
soyutlandig1 yiice bir haz ile gergeklesen asama ayne I-yakindir. Ugiincii bir derece
hakka’l-yakin derecesidir. Bu derecede bedensel hazzin asildigi, arifin kendi zat1 ve
sifatlarindan iliskisini kesip ullhiyetin derinliklerine dalmasi, kendi varligim
yitirmesi fakat hiiviyetini siirdiirmesi esnasinda ortaya ¢ikar. Hakka'l-yakin erbabi
tevhit ehli olup cokluk ve ikilik kirlerinden arinmig, mekanla ilgili alakalarindan
azade, sevilenden ayrilma iiziintiisii yasamayan, gelecek beklentisi i¢inde olmadiklari
gibi ge¢mise takilip kalmayan; talep edilen ve arzulanan bir seyi kaybetme acisi
¢ekmeyen Allah ehlidir.”®

Gazali’'ye gore gercek kemale ulagsmanin yolu, Allah’in ve manevi
degerlerin bilgisinin kazanilmas1 (marife), heva ve heveslerin kontrol altina
alinmas1 (temyiz), duyusal hazlarin hayatin amaci haline getirilmemesi (tefekkiir),
heveslerin baskisindan kurtulup hiirriyete kavusulmasi, giinliik kaygilarin ve bencil
isteklerin yenilmesi ile mimkiindiir.””” Gazali’ye gore kdmil insan, diinya hayatina
deger vermedigi gibi ahirete de deger vermez. Kalbinin Allah’a baglanmasina engel
olan her seyden uzak durur. Neyi varsa cennet veya cehennem nedeniyle degil sadece
Allah yolunda feda eder. Yaptig1 her seyi sirf Allah i¢in yapar. Maruz kaldig: 6fke,
kin, eza ve cefalar insanlara iyilik yapmaktan, onlarin mutlulugunu kendi
mutluluguna tercih etmekten onu alikoyamaz.>®®

Nefsin olgunlagsamamasi hali ise, nefsin dis diinyay1r kavrayamayan bilkuvve
seviyesinde kalan yatkinhklar olarak tanimlanmasina yol acar. Mesela diisiiniiliir
seylerin siretleri kendisinde meydana gelmeden once diisiinme giicliniin durumu
yatkinlik (hey’et, disposition)tir. Fakat duyum ve hayal giicleri, duyulan ve hayal
edilen seylerin suretleri bilfiil akil olunca nefste, maddeden ayri1 seylere benzerlik
goriiliir. Farabi’ye gore maddeye yaklasan her sey, bayagilasmis olurken stretlerin

509

stiretine yaklasan her sey ise iistiin (esref) olur.”™ Nefsin kotiiliiklerden arinabilmesi

ve sonunda hakikati yansitan bir ayna haline gelebilmesi i¢cin ameli yetkinligin

%% ibn Riist, Tehafiit, Cilt:11, s.526, 560-561; ibn Riist, Faslu’l-Makal, s.99-100.

3% Adudiiddin el-ici, Ahlak-1 Adudiyye, s.51-52.

ST M. M. Serif, , islam Diisiince Tarihi, cev. Mustafa Armagan, Insan Yaymlari, s.253, 255.

508 Gazali, Maksadu’l-Esna Serhi Esmali’l-Husna, nsr. Fazluh Sehade, Beyrut, 1971, s.85-86, 92,
132-133; Gazali, ilahi Ahlak (Esmauw’l-Husni), cev. Yaman Arikan, Uyanis Kitabevi, Istanbul,
2007, s.89.

> Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.6, 10, 25.
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gerceklesmesi sarttir. Nefs, yetkinlik yolunda ilerledik¢e beden ona ‘yiik’ olur. Bu
derecedeki nefs, hakikatin bilgisini yansitan bir ayna haline gelir. Aksi takdirde insan
akl1 bedende oldugu miiddetce higbir zaman bilfiil kemale eremez.” '’

Tis1, insanin biyolojik olgunlugu gibi tabiatta gerceklesen gelisim ve biiyiime
stireclerinin, ahlak alaninda da uygulanabilirligini gostermeye ¢aligir. Mesela bir
bebegin ilk kazandigir yeti yemek yetisi, arzu yetisi gibi yetilerdir. Hayal giicii
gelistikge tasavvur yetenegi artar ve hisleri gelisir. Yasi ilerledik¢e insanin gazap
yetisi gelisir ki zarar veren seylerden kaginir ve faydali seylere ulasmaya caligir.
Daha sonra nefsin en belirgin 6zelligi olan temyiz yetisi meydana gelir ki, bunun ilk
alameti hayadir. Bu yeti, neyin iyi, neyin kotii oldugunu secebilmeye isaret eder. Bu
baglamda haya, hay kelimesiyle baglantili olup yaptigini bilme, bildigini yapma ve
gafleti kabul etmeme anlamlarina gelir. Haya, insanin yanlis davranislara diismemek
igin uyanik ve diri bir bilince sahip olmasini niteler.’""

Akilla bilinen seyleri anlayan, fikir yiiriiten, akibeti diisiinen, gilizel ahlak ve
isleri ¢irkin olanlarindan ayirt edecek temyiz giicline sahip olma 6zelligi, insanin
Tanr’y1 tanimasinda, kemal sifatlarina ulasmasinda, evreni ve dis diinyayi
bilmesinde etkin bir role sahiptir.’'> Bu sebeple temyiz giicii, diisiincesi ve ihtiyar
daha saglam olan kimsenin insanliginin da o Olglide miikemmel oldugu
belirtilmistir.’"* Temyiz kuvveti, keméle olan yolculugun zihinsel yoniinii teskil eder.
Tabiat ve nefsani arzular, diinyevi hazlar1 segmemizi, akil ise manevi ve iistiin
hazlara kavugmak icin bunlardan uzak durmamizi ister.”'* ibn Riist, insan-1 kAmilin
temyiz ile akletme giiciine sahip oldugunu vurgular.’" Insanin diisiinme yetisi, insan
kendi iizerine donmeye, nefs ve onun hakkinda diisiinmeye yonlendirir. Boylece
insan, iyi ile kotii, yararl ile zararlinin ayrimini i¢eren bir takim bilgilere sahip olur.
Insan, diisiinme yetisini gelistirmek suretiyle maddi diinyanin gelip gegciciliginden

ebedilige; coklugundan Tanrisal birlige ve maddi olanla birlikte bulunmanin

310 Farabi, Medinetu’l-Fazila, 5.60; Ibn Sina, Danisnime-i Al4i, s. 322 (78b).

S Miifit Selim Saruhan, , ‘Islam Diisiincesinde Ahlak Ilmi’, Eskiyeni 28, Bahar 2014, s.57.

S12 Kinalizade, Ahlak-1 Alai, s.76.

>3 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.20.

14 Eb( Bekr er-Razi, Filozofca Yasama, cev. Mahmut Kaya, (Islam Filozoflarindan Felsefe
Metinleri, iginde) Istanbul, 2003, s.74.

>3 fbn Riist, Kitabu’n-Nefs (Psikoloji Serhi), ¢ev. A. Arikan, istanbul, 2007, s.13,48.
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1zdirabindan stirekli bir mutluluk durumuna yiikselebilir. Bu da nazari aklim
yetkinlestirmesi ile miimkiin olmaktadur.’'®

Insanin, cevherine benzeme durumu, insan1 kemale ulastiran bir sebep olarak
gorilmiistiir. Mesela Miskeveyh, kisinin kendi 6ziine veya ilahi niteligine doniip
miimkiin oldugu kadar duyulardan siyrilmasii kemali arttiran temel &lgiit sayar.”'’
Bu dogrultuda tabiat ve sanat arasindaki iliski 6rnek verilir. Tabiat, fitri olandir,
ihtiyar, irade ve sahsi tedbirlerin miidahalesinin olmadig1 bir alandir. Bir agacin
bliylimesi, meyve vermesi gibi. Sanat ise, irade ve ihtiyarin miidahalesinin oldugu
alandir. Bir marangozun aga¢ parcalarini sandalye yapmasi gibi. Boylece o agac
parcasini kemale eristirir. Tabiat, var olmakta sanattan oncedir, mertebesi biiyiiktiir.
Tabiatin dayandig1 yer, Tanri’nin kudretidir. Tabiat, sanatin ustasi sayilir. Miimkiin
olan her seyin kemali, baslangicina veya ustasina benzer. Yani sanatin kemali,
tabiatina benzemesidir.”'® Sanat, tabiattan daha diisiik bir seviyede olmasi itibariyle
tabiata yakin olmaya ve ona benzemeye galsir.”"’

Ahlaki kemale yonelik olmayan fiiller, yaratilis amacina/cevherine/fitratina
zit olup bedensel arzulara yonelen, iradesini nefsinin eline verip nefsini onu asagiya

¢eken nitelige sahiptir.’*

Fakat Miskeveyh, kemale ulasamamis bazi kimselerin
amacinin bedensel amaclar oldugunu ve sonra bedensel amaglara paralel olarak
ahiret hayatinda da cenneti ve Allah’a yakinlasmay1 arzu ettigini belirtir. Fakat ona
gore onlar, ticaret ve kazang pesinden kosar gibi bu amaglart elde etmeye
calisirlar.”? Insan, faziletli ve iyi yasayisi sayesinde Kur’an’m ifadesiyle “varligin
en degerlisi” (hayru’l-beriyye) olabilir veya erdemlerden yoksun kalarak “varfigin
en kotiisii” (serru’l-beriyye) durumuna diisebilir. Miskeveyh, insan fiillerinin,
cevherine uygun olmasini saglayan sanati ahlak olarak gormiis; Kinalizade ve Tusi
de ahlakin giizellestirilmesini, ahlakin faziletleri kazanip kemale ulagilmasini sanat

isi, yani insan basaris1 olarak nitelemistir.’*? Insan fiillerinin cevherine uygun

olabilmesi i¢in fiilleri iyilestirmeyi amaclayan ahldk, en asagi mertebeden insanin

318 {bn Bacce, Veda Risalesi, s. 137.

>'7 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.15.

318 Kinalizade, Ahlak-1 Alai, s.151; Devvani, Ahlak-1 Celali, s. 101-103.

19 Ebg Hayyan Tevhidj, el-imta ve’l-Muénese, ¢cev. Muharrem Hilmi Ozev, Istanbul, 2020, s.80.
520 Tusi, Ahlak-1 Nasiri, s. 86-87.

>2! Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.46.
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yiikselmesini saglayan bir role sahiptir.’*

Nefs-i nattkanin kemdli ve mutlulugunun
Allah’a yonelisle gergeklesecegi ve nefsin bedensel unsurlarla mesguliyetinin
masukunu unutturacagi ifade edilmistir.’** Insan i¢in en degerli mesguliyet ve
yonelisin, cevherine uygun ve kendisini Allah’tin hosnutlugunu saglayacak olan
fiilleri gerceklestirme ¢abasi oldugu belirtilerek diger biitiin fiillerin deger itibariyle
bundan sonra geldigi aktarilmistir.’>

Farabi’ye gore insan, tabiati icabi kemdle erismeye miisait bir varliktir.
Insanda bulunan her kuvvenin kendine gére bir kemali bulunur. Farabi’ye gore ahlak,
insanin etkin bir sekilde kuvvelerini/yetilerini gelistirmekle miimkiin olmaktadir.
Yetiler gelistik¢e insanda erdemler ortaya c¢ikacak ve erdemlerin toplandigi insan da
‘yetkinlesmis insan’ olarak nitelenecektir.’”® Bu dogrultuda her varlik tiiriiniin, bir
engelle karsilasmadikca kendi dogal yetkinlik diizeyine ulasmak isteyecegi
belirtilmistir. Bu dogrultuda engelleri diinya hayatinda ortadan kaldiramayanlar i¢in
Miiminiin 99-100. ayetlerini 6rnek gosteren Ibn Sina, nefsin bedene ait cirkin fiillere
aliskanhk edindigini belirtir.’?’ Bu baglamda her seyin kemali, kendine ait 6zelligin
tam anlamiyla tezahiir etmesinde, noksanligin daha az olusu veya yoklugunda ortaya

2% Insan, gecici, duyusal ve maddi hazlardan vazgegip kendisini onlardan

cikar.
uzak tutmasiyla veya onlarla ilgili orta noktayr bulmasiyla takdire deger bir ahlaki
kemale ulagir.”*’ Nitekim nefsin asag1 arzu ve hayvani egilimlerden uzaklasmasiyla
faziletlere ulasacagi ve kemali elde edecegi agtklanmistir.”>® Ruhun bu aleme gelis
sebebini, maddi alemde beden ilizerinde tasarrufta bulunmasi ile Mutlak Kemali
temasa etmesi ve zatin1 tamamlaylp kemale ermesi seklinde ifade edilmektedir.
Beden iizerindeki etki veya bedenin ruhun kemadline yardimci olmasi baglaminda
ahlakin iyi veya ¢irkin olarak nitelenebilecegi vurgulanir.”

Insan nefsinin gii¢lerinin her birinin erdemli kilinmasi, kendisine 6zgii

yetkinlige ulasmasiyla miimkiindiir. Ibn Sina buradan hareketle bir ayrima

> Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.41.

5% ibn Sina, Necat, s.291, 294.

> Miskeveyh, Tehzib’iil-Ahlak, s. 66-67.

526 Farabi, Medinet’ul-Fazila, s.70.

27 {bn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna Dair On Delil, s.81-83.

528 Tas1, Ahlak-1 Nasiri, s.88.

529 Farabi, Tenbih, s.49.

30 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.16; Fazlurrahman, Avicenna’s Psychology, Oxford University
Press, London, 1952, s.32.

! fbn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti, s.85; Gazali, ihya, I, 5.7, 75-77; Gazali, Mizanii’l-Amel,
5.26-27, 32-33; Ibn Riist, Tehafiit, s.73.
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bagvurmustur; ilki, yetkin ve arinmis nefsler (kimil ve miinezzeh nefsler); nazari
ve amell yetkinlige sahip olup mutlu olanlardir. Digeri nazari yetkinlige sahip
olmakla birlikte arinmis olmayan nefsler. Nazari yetkinlige sahip olduklar1 igin
mutlulugun ne oldugunu bilmelerine ragmen kotii yatkinliklari, huylar1 ve fiilleri
yiizinden onu kazanamazlar. Bununla beraber nazari yetkinlige sahip olan ahlaken
iyi nefsler ifade edilir. Bunlar ylice mutluluga erisemeyecek, ancak Tanri’nin
rahmetinden bir rahathia ereceklerdir. Son olarak her iki yetkinlikten de yoksun
olan nefsler. Bunlar siddetli bir azaba ugrayacaklar, ¢iinkii bedenden ayrilan her
nefs, bedeni zevklere alismis olacagindan onlarsiz edemeyecektir.”*

Ibn Sina’nin hikayelerine baktigimizda bir sfinin kemale erme siireglerinden
bahsedilir. Bu dogrultuda insanin kendi i¢ diinyasina donmesi ve ruhsal yolculugu
anlatilir. Hikayelerde ismi ge¢en Ebii’l-Haris gibi kotiiliikler ile bozulmus insanin,
maddenin esiri oldugu ve arinmasini sagladigi, magarada bir miiddet yasayip ruhsal
anlamda yeniden dogmasi ve irfana ermesi hikayelerde islenir. Sonugta manevi bir
yasamin, c¢evrenin agirliklarindan, yiikiimliiliiklerinden ve egomuzun isteklerinden
kurtulmasina yonelik yonlendirmeler hikayelerde ele alinan konulardandir.’*?

Tusl, nazari kemalden maksadin Mutlak Hakikati idrak etme ve O’na
kavusma oldugunu belirtir. Bu baglamda 6zellikle Farabi’ye gore insan-1 ilahi/kamil,

>3 fbn Sina’ya gore

hakikat pesinde kosan ve ideal varlik alanina yonelen kimsedir.
nazari ve ameli yetkinlik sayesinde insan ¢ikilmasi miimkiin olan en yiice dereceye
ulagmig olur ki, bu dereceye hakim ve filozoflarin derecesidir. Eger bu nazari ve
ameli yetkinliklere bir de nebiye 0zgii Ozellikleri eklersek Tanri’nin oradaki
halifesine ulasmis oluruz.”* Nazari ve ameli kemalin sonucunda insan, biiyiik aleme
benzetilerek kendisine verilmis olan kii¢iik alem adin1 dogrulamis olur ve se¢ilmis
kullarin arasina girer. Boylece Allah’in en yakin kullar1 arasina girerek en biiyiik
mutlulugu yasar.”® Tanr1 adina degil, Tanr’nin adiyla is yapan halifenin akli, ahlaki,

estetik faziletleri diinya hayatinda kaim kilmak gibi bir gorev, 6dev veya misyonu

bulunur. Islam filozoflar1 ve stfi diisiince, insana yiiklenen ahlaki ve zihni bir ideal

32 {bn Sina, Ahvalu’n-Nefs, cev. [smail Hanoglu, Elis Yaynlari, Ankara, 2019, s.136 vd.

533 Bkz., Resulden Ziyaeddin Yahya, Ebii Ali Sina ve ibn Haris Hikayeleri, haz. H. Kahya, Istanbul,
2019; Ahmet Ates, ‘Tiirk Halk Hikayelerinde Tbn Sina’, Tiirkiyat Mecmuasi, Cilt:II, Istanbul, 1954,
s. 33-40.

534 Bkz., Farabi, Tabhsil, s.94.
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baglaminda onu Allah’in yeryliziinde halifesi ve kiiciik dlem olarak tanimlayarak
insana mistik bir anlam yiiklemistir. Mesela Kindi, felsefeyi tanimlarken insanin
Tanr1 karsisindaki konumunu belirlemeye calismis ve insanmi kiigiik dalem olarak
nitelendirmistir. Miskeveyh’e gore ise, insanin mutlulugu, bu ulvi, akli ve
metafiziksel hale ulasmada saklidir.””’

Insanin halife olmasindaki gaye, Allah’in isim ve sifatlarina kapasitesi
olgiisiinde sahip olmasidir. Insanmn halife olmasi, zihni ve ahlaki cabalarla
kazanilacak bir idealdir. Alemin insanin mahiyetini yansittigi gibi insan da kiigiik
alem olmakligiyla Tanri’nin ahlaki niteliklerini bir ayna gibi yansitabilir. Boylece
insan, cilali bir aynada duyularla bilinen stretlerin goriinmesi gibi temizlenmis bir
ruhta da ilahi gercekleri bir ayna gibi yansitma firsati bulabilir.’*®

Ahlaki kemale varmanin iki yolundan s6z etmek miimkiindiir; ilki, iradeye
hakim olmak. Cesaret gerektiren bu yol, insam kétiiliikten alikoyar. ikinci yol; ask
ve sevgi yoludur. Burada dikeni giile ¢evirmek, kotiiliigi iyilige doniistiirmeyi ifade
eder. Insanin sevgi ile kétiiliikleri astigi yoldur. Bu da insanin Allah’a duydugu sevgi
ile miimkiindiir. Bu nokta, akilc1 ahlak diislincesinin asildigi noktadir. Agk, sevgi
veya kalp araciligiyla insan, benliginin askin varlikla ve ulvi degerlerle iligki
kurmasini saglar. Hatta agk, bazi kavramlarin tanimlamalarin1 da degistiren bir etkiye
sahiptir. Mesela miikafat, nefsin kemali 6lgiisiinde duydugu bir haz iken; ceza ise,
nefsin kemalinin noksanlig1 Olgiisiinde hissettigi bir elem demektir. Ayrica nefsin
noksanlikta kalmasi, Allah’tan uzak kalmasidir. Nefsin kemali ile kast edilen,
Allah’in hosnutlugunu, O’na yakin olmayi ve O’nun dostlugunu elde etmedir.”*” Bu
baglamda agk, ahlaki kemale ulagmanin bir yolu olarak goriilmiis ve ahlaki fiillerin

ardindaki temel sebep seklinde ifade edilmistir.

II. ASK’IN METAFiZiK ANLAMI VE AHLAK{ ROLU

Farabi’ye gore ask, “En Miikemmel” in miikemmelligine duyulan bir i¢

duygu, 6zlem, bilgi ve imandir. En miikemmel kavramindaki kemadl, ask ile 6zdes

37 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.49.

538 Kindi, Risaleler, s.276, 278.

> {bn Sina, Kaderin Sirr1 Risalesi, trc: George F. Hourani, ¢ev. Aydin Ozdemir, Marife - Dini
Arastirmalar Dergisi, Y1l:13, Say1:3, 2013, s. 173.
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kabul edildigi gibi540 ask’in da sebebi olarak goriiliir. Bu baglamda ask, kemal
alameti olarak nitelenmistir.>*' Nefs, gordigii her giizel seyi Ik Masuka benzettigi
icin glizele, 1yiye ve itidalli olan her seye meyl eder. Bu baglamda ask, iyi, giizel ve
uygun olani istemektir.”**

Metafizik anlamda agk kavrami, insanda Tanri’dan geldigine inandigimiz
ilahi cevher zeminine oturtulmaktadir ve bu dogrultuda askin dayanagi, insanda
bulunan giizel’e meyil ve ilahi cevher olarak kabul edilmektedir.’* Bu cevher, sekli
degil, batini bir nitelik tasir. Bu nitelik bir yetiskinin yetiskin ile, cocugun ¢ocukla,
sanatginin sanatgtyla olan ilgisi ve iligkisi aralarindaki benzerlik ve uyumdan
kaynaklanmaktadir. Sekilden ziyade igsel, batini veya 6zsel bir uyum kuvvetli bir

muhabbetin olusmasimi saglar.’**

Ciinkii insan, benzedigi varliga veya tamidigina
meyleder. Miskeveyh’e gore asik olanlar birbirlerini ¢ekerler ve birbirlerini bu
yakinlasmadan kaynaklanan benzesme baslar. Bu derecedeki ask, ilahi nitelik
kazanarak Tanriya yakinlasma sebebi olur. Clinkii birbirine benzemeyen seyler
birbiriyle uyusmaz ve ahenkli bir birlik olusturmaz. Birbirine benzeyen, birbiriyle
kolayca kaynasan ve birbirinden hoslanan seyler, yani ayni tiirden olan yalin
cevherler ise birbirlerini ¢eker ve ahenkli bir sekilde birlesirler. Bu andan itibaren
onlar tek bir sey olurlar ve onlart birbirinden ayiran bir sey bulunmaz. Ayrilik,
maddeden ileri gelir, madde birlesemez, maddenin ylizeyi ist {iste gelir ve ozleri
birbiri i¢ine gegmez. Bu baglamda maddenin olusturdugu birlik, ylizeylerin {ist liste
gelmesinden ibarettir. Maddelerin birbirlerine yakinligi 6zsel olmayip yiizeysel iken,
ilahi cevhere sahip olan insanin yakinlhig1 6zseldir. Eger insan, kendisinde bulunan
ilah1 cevheri kirlerinden temizler ve bedensel zevklerin tutkusundan kurtulursa kendi
benzerine dogru yonelir, ‘Mutlak Iyilik’i temasa eder ve ilk iyilikten kendisine dogru
gelen nurdan feyz alarak birlige varir.>*® Her varlik, bir énceki varliga benzeme
yoniinden illetlidir. Insanin anne ve babasina benzemesi de bununla aynidir. Her bir

illet, kendinden sonra var olanin kendinden 6nce var olana benzemesine sebep olur.

340 Mehmet Bayraktar, islam Felsefesine Giris, Ankara, 2001, s. 193.
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Ibn Sina, benzemenin varliklardaki faziletlerin fazlalasmasini sagladigindan
bahseder. Bu benzeme hareketinin sonu, fazilet ve keméale ulasmadir.’*®

Insandaki fitri yapi, yonelisini kendi varliginin bir benzerinde aradigi igin
tam ve bir olmak, birbirini tamamlamaya uygun iki varlik arasinda
gerceklesmektedir. Giizele yaklagma insana mutluluk vermeseydi, hi¢bir varlikta ‘en
giizel’e yakinlagma istegi ve bu istek neticesinde ortaya c¢ikan ask olmayacak‘u.547
Her insanda dogustan gelen bir giizellik egiliminden yola ¢ikilarak ask’in insanda
fitrl bir duygu oldugu vurgulanmaktadir. Yaratilistan gelen bu duygu kisiyi ahlaki
acidan bir yetkinlige ya da Rabbin rizasin1 kazanma gayesine yoneltir. O’nun rizasini
kazanma diislincesi de O’nu sevme diislincesinden ayr1 degildir. Bu sebeple
kendisine karsit sevgi duyulan bir Tanr1 diislincesi, kisiyi oviiliir ahlaki fiillere
yonelten 6nemli bir unsurdur.”* Insanin Allah’a olan sevgisi veya yakinligi, canli ve
dinamik bir ahlaki iliskinin olugmasini saglar. Bu baglamda Allah, insanin her an ve
her durumda yardimina hazir ve onu inayetiyle desteklemek i¢in bekleyen en yakin
dostu olarak algilanir. Bu sebeple Tanri, kendisini bir ide, bir ilke, entelektiiel bir
soyutlama, bir diisiince olarak tanitmamistir. Burada insan ile Allah arasindaki
iligkinin ahlaki niteligi one c¢ikarilarak mekaniklikten uzak, samimiyet iceren bir
sevgi diislincesi On plana alinir. Bu noktada Tanri’ya adanma hissi olan sevgi/ask,
ahlaki emre cevap vermedeki istekliligi ortaya ¢ikartir. Hiristiyan diisliincede agape
olarak nitelenen sevgi ve ilahi ask kavrami, ahlaki buyrugun igeriginin askin
kaynagina isaret eder. Ask ve sevgi araciligiyla insan, kendisinin sonlu imkanlarmi
asar. Boylelikle agk, biitiin ahlaki taleplerin nihai normu olarak algilamir.* Buna
paralel olarak dini tecriibede obje, kendisini silijeye sunar ve adar. Burada Tanr ile
ben-sen iliskisi dogar ve bu iligki biriciktir, stibjektiftir ve hakikatin gorece ifadesidir.
Insanin Tann karsisinda benlik iddiasindan vazgegmesi, Tanr1’ya adanmanin baska
bir anlatimidir. Bu dogrultuda ask, Tanr1 ugruna rahat, servet, sohret vb. unsurlarin
terk edilmesiyle gergeklesir.SSO S6z konusu terk, ayrica ilim, hayir, vazife gibi yiiksek

551

ve manevi konulara kars1 duyulan baglilig saglatir.”>" Bu baglilik, Allah’a inanan ve
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O’nu seven bir insanin kendi ahlakiliginin temelinde Allah’in buyrugu oldugunu
diistinmesi ile beraber degerlendirildiginde zorluklar1 ortadan kaldiran bir
Ozelliktedir. Bu baglamda Allah’a olan sevgi, O’na itaat ederek boyun egmek ve
O’nu yiiceltmek demek olup O’nun isteklerine kars1 hassas olmak ve onlar1 dikkate
almaktir. Aksi halde Allah, beseri bir varligi tasavvur eder ve kavrar gibi

kavranabilecek bir varlik degildir.552

Bu baglamda Allah’in emrini yerine getirmeye
bir kisinin meyilli olmasinin degismez bir huy olmasi i¢in Allah’a itaat fazilet olarak
ele alimir.” taatin ahlaki fazilet olarak algilanmasinda insanin sevme eyleminin
ahlaki fazilet olarak anlagilmasi yatar. Sevme eyleminin ilahi bir emir tarafindan
insana emredilmesi, sevme eylemini ahlaki bir fazilet kilar. Sevmenin ahlaki fazilet
olmast da insanin arzu duyan, seven, yardimlasan, ilgi duyan gibi 6zelliklerinin
varligina dayandirilir.”>*

Ihvan-1 Safa, aski anlamak i¢in nefsin cesitlerinin bilinmesini, nefsin nelere
arzu duydugunu ve bunlarin sebeplerini bilmek gerektigini diisiiniir. Nefsin iice
ayrilmasindan yola ¢ikarak askin da ii¢ cesit oldugunu belirten ihvan, nebati nefsin
askinin yiyecek, icecek ve lireme arzusu gibi seylere yonelik oldugunu; hayvani
nefsin ise Ofke, intikam, ihtiras, galebe ¢alma gibi seylere yonelik oldugunu ve son
olarak nefs-i natikanin aski da marifet yoluyla ve faziletlerin kazanimiyla
gerceklestigini belirtir.”> Bu dogrultuda ask, nefsin, masukun istekleri disindaki
biitiin isteklerden arinmasi ve her an sevdigini diisiinmesidir. Buradan yola ¢ikan
Ihvan, hakiki ask ve kamil sevginin Allah’a kavusmaya duyulan sevk oldugunu
belirtir. Zira biitiin varliklar ona istiyak duyar, biitiin hayirlar, faziletler ve giizellikler
Allah’in feyzindendir.”>® ihvan-1 Safa, sevgiye dayanan bir ahlak diisiincesine
sahiptir. Ziiht, sabir, tevekkiil, ihlas gibi erdemlerle birlikte ahlaki egitim konusunda
da tasavvufi tarzda bir diisiince yapisi gelistirmislerdir.557 Insanlarin  ask
anlayislarinin farkli asamalar1 oldugunu belirten Ihvan, ilimde belli asama kaydetmis

olanlarm, sanat eserinden sanat sahibine intikal edip biiyiilk bir agkla O’na
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benzemeye calismay1 gaye edindiklerinin altin1 ¢izmistir. Siradan veya ilim seviyesi
diisiik insanlar ise sekli diigiiniirler ve diinyalik seylere takilirlar.>*®

Ihvan’mn yaptig: tiirden tasnifi, insanin sevgi objesiyle olan iliskisine gore Ibn
Sina da yapar ve insani siniflara ayirir; Evvel’e bizatihi kendi zat1 sebebiyle dsik
olanlar. Bu tiir sevgide insanin kendisini kaybettigini ve bu sevgi ile doldugunu
goriiriiz. Bunlar en #ist makamdadir. Bundan sonra ask ile sevinenler gelir vebu
asamada insanin kendi zatinin yok edilmesi s6z konusu degildir, bu sebeple bir alt
basamaktadir. Bu asamadaki amagc, insanin kendi zat1 ve hareketinin higlestirildigi
noktaya ylikselmeye calismaktir. Ask’1in atesiyle yanan asig1 Ahmet Yesevi, varlik ve
benliginden s1yrilmig olarak goriir;

Ask atesine yanan asik, bilmez oziinii

Bilingsiz yiiriir, ahaliye demez soziinii

Hakk’a bakar, diinya tarafina salmaz géziinii

Aglamayayim mi, can mahremi bulamadim iste?>°

Ibn Sina’nin ifade ettigi iki mertebeden sonra ise arzu duyan ve haz alan
dsiklar mertebesi gelir. Bu asamadakiler, arzunun varligindan kurtulamayanlardir.
Sonraki asamalarda siiflilik ve rubibiyet Ozellikleri arasinda gidip gelen beser?
nefsler yer alir. En son asamada ise, duyulur diinyaya batmus nefsler bulunur.’®® Bu
tasnife benzer bir tasnifi, Sifa isimli eserinde de yapan Ibn Sina, varliklarin ask ile
iliskileri nispetince ii¢ durumda bulundugunu ifade eder; ilki, kemal derecesini
kazanmis, asigin masukuna ask ile baglanarak ‘birlik’ olusturduklari mertebedir. Bu
mertebede asik, masuk ve ask birbirinin aynidir ve kemal derecesindedir. Ikinci
mertebe, eksikligin son derecesinde olan, ‘iyilik’, ‘glizellik’ ve bunlara ulastirict bir
‘illet’in bulunmadig1 mertebedir. Ugiincii mertebe ise, her iki mertebe arasinda gidip
gelen, her iki mertebeden kendisinde alametler bulunan varliklarin mertebesidir.”®!

Ibn Sina, ask kavramini ontolojik, kozmolojik ve ahlaki diizlem seklinde ele
almaktadir. Ontolojik diizlemde agk, varligin var olmasinin delilidir ve biitiin
varliklar kusatir. Insani sevginin en yiice tezahiirii ve askin objesi Hayr-1 Mahz’dur.

Her sey, kendi askini gercgeklestirebildigi Ol¢lide varhk merdivenini tirmanarak

558 fhvan-1 Safa, Risaleler, 111, s. 285.

5% Hoca Ahmet Yesevi, Divan-1 Hikmet, haz. Hayati Bice, h Yayinlari, Istanbul, 2015, hikmet;149,
s.235.

>%0 bn Sina, isarat ve Tenbihat, s.180.

>%! fbn Sina, Sifa, 5.22.
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O’na yonelir.”* ibn Sina’ya gore ask, madde aleminde cisimlerin birbirini cezbinden
baslayarak hayvanlar alemindeki tabii meyillere, giidiilere, kuvvelere dogru yiikselir,
insanda sekillerin giizelligine ¢evrilir, ulvi varliklara dogru istiyak halini alir.
Nihayet insaniistii alemde semavi cisimler ve ruhlarin birbirine karsi cazibesi
seklinde ifadesini bulur. Biitiin bu sevgiler varligin sirr1 olan Allah’m ezeli ve kiilli
sevgisi icinde erir. Ibn Sina’min ask anlayisi, maddeden en yiiksek var olus

°%3 fbn Sina’nin bu anlayist, tasavvufi fikirlerinin

sekillerine kadar her seyi kucaklar.
temelini teskil eder. Ibn Sina, bu noktaya feyz ve sudur kavramlariyla ulasir. Insan,
sudur yoluyla Mutlak Varlik’tan ¢ikan varligin derecelerinden tekrar Mutlak Varliga
doner. Kiiciik alem olmak bakimindan insan, kendisindeki israk giicii ile tekrar ilahi
aleme yiikselir. Ibn Sina, ‘Askin Mahiyeti Hakkinda Risale’sinde sevginin biitiin
varhigin esast oldugunu, her seyin sevgiden dogdugu ve birlige tekrar onunla
doniildiiglinti belirtir. Varlik hem asktir, hem de mutlak iyidir. Fikri ve ahlaki
miitkemmelligin tamamlayicisi olarak ask, varligin var olma sebebidir. Bu baglamda
alemdeki her sey, ilahi inayetin bir tezahiiriidir ve kendi varliklarina veya
kemallerine sahip olduklari tabii bir ask ile ulastiklar1 gibi Mutlak Hayr’1 yaratilistan
gelen bir sevgi ile severler. Hayr-1 Mutlak, o varliklara kendiliginden tecelli eder.
Her bir varligin Hayr-1 Mutlak’a yaklagsmasindaki gaye, O’nun tecellisini kendi
gercek durumuna uygun olarak yani imkanm el verdigi en iist derecede kabul
etmektir. Her bir varlik, Hayr-1 Mutlak’in tecellisine nail olmaya asiktir. Bu sayede
her bir varlik, kendi giicii nispetinde Tanr1’ya benzemeye sevk edilir. Bu baglamda
insan, akli ve ahldki fiillerini Mutlak Iyi’ye benzemek igin yapar. Ask’in neticesi

Tanri’ya benzemenin miimkiin oldugudur.>**

Ciinkili her var edilen, var edene ask
ilkesi geregi baghdir. Bu anlamda Zorunlu Varliktan ilk sudur eden varlik da ona
asiktir ve ona benzemeye calisir. Bu dogrultuda Devvani her bir varlik i¢in agki
gerekli gdrmiistiir. Zira ona gore agk, varligin kemali igin zartridir.”®

Kozmolojik diizlemde iyi, Allah’in O6ziinden ask yoluyla tasar, tagma
sonucunda 1iyi, varlik kazanir ve iyinin sekilleri diinyaya yayilir. Allah’in bu iyiligi

varliga Tanr1’y1 arama ve O’na yonelme istegi olarak gii¢ ve arzu seklini kazanir. Bu

%62 {bn Sina, Riséle fi Mahiyat’il-Ask, Ates nesri, istanbul, 1953, s. 7, 21 vd.

%63 {bn Sina, Riséle fi Mahiyat’il-Ask, s. 6.

°64 fbn Sina, Sifa, 18; ibn Sina, Risale fi Mahiyet’il-Ask, s.28.

°% Eyiip Bekiryazici, Devvéni Felsefesinin Ontolojik Temelleri, Ankara, 2009, s.145.
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yiizden biitlin varliklarda iyiligi arama, hayra ulagsma potansiyeli ve istegi zarurl
olarak mevcuttur. Kendi kemalini tamamlamak isteyen her varlik, bu iyiye yonelmek
ister. Cilinkli kemal, bu iyilige yaklasma nispetinde gerceklesmektedir. Varliklarin

iyiyi ve kemali istemesi, Mahza Iyi’den gelir.’®

Kemale ulagsmis olan iyilik, suret
kazanarak cisimsel boyutta kendini gosterdigi zaman en milkemmele ve giizele
yonelecektir. Tanri’nin en giizele gore yaratmasi, giizelin aslinin iyi olmasindan
kaynaklanir. Ciinkii varliginda iyilik olmayan giizellik, varligin1 kemale ulastiramaz.
Giizel, iyi’nin suret kazanmasidir. Kemali arama aym1 zamanda giizelligin
tamamlanmasidir. Mesela bitkilere yakisanin yesil, gokyliziine yakisanin mavi renk
olmasi gibi.’*” Tanrmin kendi éziine duydugu sevgiden dolay: varlik O’ndan sudfir
etmistir. Miimkiinler diinyasi, Vacip Varlik’in tecellisi ile var olmustur. Bu tecellinin
sebebi ise agktir. Ciinkii Tanrl, varliklarin kendisinden sadir olmasindan hosnuttur.”®®

Ibn Sina sudfr hareketinin baslangicina ‘fecelli’ kavramiyla birlikte ‘ask
koyar. Bu baglamda Ibn Sina, iyilige ulasmak, ne olursa olsun hicligin ve maddiligin
kotiiliiglinden kaginmak olarak tanimladig ask kavraminin her seyi ve biitiin varolus
sekillerini kapladigini vurgular.”® Yildizlarin seyri, atomlarin hareketi, tastan
bitkiye, hayvandan insana ve meleklere kadar her sey kendisi ile sirlarin tezahiir
ettigi aska baghdir. Ibn Arabi’ye gére ask, yaratmanin ve biitiin tezahiirlerin Bir’e
donme sebebidir. Ask, en yiicesinden en asagisina varincaya kadar Bir’in
tezahiirlerindeki faal ilkedir.’” Biitiin varliklar varhiktaki sirasina gore ondan payini
alir. Sevgi, adalet ve comertlik O’nun cevherinden pay aldig i¢in vardir. Biitiin

571 +1. - .
"' ki tabiat arasinda var

bunlar, varliklarin kaynasma ve bagdagmalarin1 gerektirir.
olan muvdfakat, miildyemet ve miinasebete baglh olarak giizellik ve sevgi olusur. Bu

tiir sevgide birbirine benzeyen seylerin birbirine meyli bulunur. iki tabiat (suje-obje)

366 Hayrani Altintas, ibn Sina Metafizigi, Ankara, 1997, 5.74.

%7 {bn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 11-13.

368 Cubukgu, I. A., Tiirk Filozofu Farabi’nin Din Felsefesi, AUIFD, AU Basimevi, 1967, Cilt:XIV,
s.70.

> {bn Sina, Riséle fi Mahiyat’il-Ask, s.6.

70 ibn Arabi, Futiihat, s.427; Aydin, Mehmet, ‘Mevlana ve Ibn Arabi’de Ask Kavramr’, 3. Milli
Mevlana Kongresi, 12-14 Aralik 1988, Selguk Univ. 1989, s.161; Aydin, Mehmet, Mevlana ve
Sufizm, Konya, 2007, s.162.

*7! Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.30-31.
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arasindaki uygunluk ve giizellik, Gazali'ye gore goniilleri birbirine baglayan
yollardir. Varlikta Tanriya olan agk’tan dolay1 O’na bir yonelim séz konusudur.’”

Ahlaki dizlemde ask’in etkisi, gilizel, 1yi ve dogru kavramlari
cercevesindedir. Giizel, iyi’nin suret kazanmasidir ve giizel’in ilk muhatab1 olan iyi
de Tanri’dan gelen ve tasan bir seydir. Her dogru, iyi’dir; her iyi, giizel’dir ve
bdylece glizel olana ulagsma ve giizeli yapma her zaman zararlidan, kotiiden ve
yokluktan uzaklastirmada etkin bir haldedir. Kisacas1 giizel, iyi ve dogru, insani
kotiiden uzaklastirir. Glizelligin cezbedici 6zelligi, o varlig1 hareket ettirecek canlilik
ve glizele ulagsma istegi ile olusan bir fiil meydana getirir.573

Antik Yunan diisiincesinde iyi ve giizel arasinda kurulan iliski ve Platon’un
mutlak giizel ve iyi ideas1 arasinda kurdugu 6zdeslik islam filozoflarini etkilemistir.
Farabi, Ibn Sina, Gazali gibi filozoflar, iyilik, giizellik, dogruluk gibi kavramlar
biitiinlik i¢inde ele almiglar, sonu tevhide varan sistematik bir teori ortaya
koymuslardir. Tanri, mutlak gilizel/iyi/hayr/kemal olarak goriilmekte; kemal, hayr,
cemal kavramlar1 6zdes olarak nitelenmekte; bu sebeple metafizik, ahlak ve estetik
birbirinden ayrilmaz parcalar olmaktadir. Ilk ¢agdan Aydmlanma donemine kadarki
donemde giizel, iyi ve dogru es anlamli kullanilmis ve ¢ogu zaman birbirine
indirgenmistir. Glizel olanin kotii veya yanlis olabilecegine inanilmamigtir. Ahlaki
olarak iyi olan, ayn1 zamanda giizeldir. Bu sebeple giizelden yola ¢ikildiginda iyiye;
iyiden yola ¢ikildiginda giizele varilacag agiga c¢ikar.”’* Bu baglamda estetik, ahlaki
bir amag olarak kullanilmistir. Bu dogrultuda sanat ve estetigin aslinda etik bir deger
olarak nitelendirildigini sdyleyebiliriz. Estetigin etik bir deger olarak nitelenmesi, iyi
ve giizelin Tanri’ya baglanmasmi igerir.’” Islam diisiincesinde ahlaki ve dogal
giizellik, Allah’in cemal sifatiyla baglantili olarak diisiiniiliir. Iyi ve giizelin hak ve
hakikatle olan iliskisi, iyi ve giizelin degerini ifade eder.”’® Bu da bize bilgi, hakikat,
iyi ve giizel’in aralarinda siki1 bir bag oldugunu gosterir. Bu sebeple Farabi, ‘giizel

nedir?’, ‘iyi nedir’ ya da ‘ben neyim’ gibi sorular ile ‘varlik nedir’ sorusu arasinda

2 Gazali, ihya, II, s.143, 403-404; IV, s.294; Yasar Aydinli, Farabi’de Tanri-insan Iliskisi,
Istanbul, 2000, s.152.

33 Zeynep Gemuhluoglu, Uluslar aras: ibn Sina Sempozyumu Bildirileri, ‘Kozmolojik Prensipler
Etik ve Estetige Temel Olabilir mi? ibn Sina’da Ask Kavrami Uzerine Bir Inceleme’, istanbul, 2009,
s.161-162.

°7* Bkz., ismail Tunali, Estetik, Remzi Kitabevi, istanbul, 1998, s.132 vd.

373 Aristo, Poetika, s. 13, 20, 22.

37 Turan Kog, islam Estetigi, [stanbul, 2008, ISAM Yaynlari, s.79.

132



ayrim yapmamakta, hakikat bilgisinin bu sorularda sakli oldugunu diisinmektedir.’”’
Bu diisiince ontolojik olarak sudur teorisinde yer alan varlik derecelerine dayanir.
S6z konusu varlik dereceleri Ik Sebep olan Tanr1’dan baslayip maddeye kadar inen
bir yapilanmaya sahiptir. islam felsefesinde varlik esas itibariyle tektir, ilk sebep
biitiin varligin sebebidir’’® ve bu sebeple dualist veya ¢okcu ontoloji kabul edilmez.
Ifade ettigimiz birlik veya biitiinliikten dolay1 giizel, iyi, dogru, bilgi, hakikat gibi
kavramlarin alanlar1 birbirinden bagimsiz degil, birbirlerinin yerine konulacak kadar
iliskilidir. Fakat Aydinlanma ile baslayan ayrim, insan tecriibesini parcalamistir.
Aslinda etik (iyi-kotii), estetik (giizel-cirkin) ve epistemik (dogru-yanlig) kavramlar,
insan varliginda ya da ruhunda birlesir ve biitiinliik arz eder.’” Kierkegaard’a gore
etik, insana stirekli olarak ‘aradigin buradadir ve gelip gecici seylere deger verme’
der.”® Gelip gecici seylere deger verip vermeme 6rnegi tercihle alakali bir durumdur.
Bu sebeple Kierkegaard’a gore Adem’in giinaha yonelisindeki karar veya tercih
ahlakidir, fakat giinaha yonelisi estetiktir.’®'

Platon, en yiiksek 1yi veya mutlak giizel’in elde edilip mutluluga erisebilmek
i¢cin insanin duyulur diinyadan kendisini arindirmasi gerektigini ifade ederek onun
stirekli olus diinyasinin ardindaki ideler diinyasinin giizelliklerine yonelmesi
gerektigini belirtir.”®* Estetigin ahlaka yansimasini, insanin evrende gordiigii uyum,
orant1 ve diizenin bireye yansimasi ile hayatint uyum ve diizene gore yasamasi ile
aciklayabiliriz. Kisacas1 evrendeki uyum, diizen ve glizellik kiigiik alem olan insanda
fazilet adii alir.”® Dig diinyaya bu sekilde bakan insan, zihinsel ve estetik agidan
kurdugu ilgiyle kendisini ahlaki varligiyla kars1 karstya getirir. Bu durum, giizel’in,
insan1 ahlaki olmaya hazirlamasidir.

Insan ile alem arasindaki benzerlik ve uygunluk, Allah’in kendi kemalinin ve
biitiin varliklar icin besledigi ask’in ortaya ¢iktigim ve tecelli ettigini gosterir.”®
Ontolojik ve kozmolojik alan ile ahlak ve estetik alanin birlestigi nokta agktir.

Boylece iyi, giizel ve kemal arasinda kurulan iligkiler, insanlarin biitiin fiillerini

> Aydin Isik, Din ve Estetik, istanbul, 2013, Otiiken Nesriyat, II. Basim, s. 200.

378 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.28.

379 Isik, Din ve Estetik, s. 183.

580 Kierkegaard, Etik-Estetik Dengesi, cev. I. Kapaklikaya, Agac Kitabevi Yay., Istanbul, 2009, s.146
581 Kierkegaard, Kaygi Kavramy, ¢ev. T. Armaner, Tiirkiye Is Bankas1 Yay., Istanbul, 2006, s. 28-30.
582 Platon, Timaeus, 30 c-d; Platon, Devlet, 509-b.

% Is1k, Din ve Estetik, s. 207.
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yoneten ve anlamlandiran prensipler haline gelir. Kozmolojik ilkeler, insanin alanina
yansidiginda ahlaki ilkeler seklinde bir sisteme doniiserek alemdeki iyi, giizel ve
uygunluk ahlaka yansir. Kozmolojik bir prensip olarak ask ile alem ve insan arasinda
kurulan benzerlik iliskisi sayesinde kozmolojik prensiplerin insani fiillerin alanina
girmesini saglar.

Ask’in nihai gayesi, ask’in hakikatinin Tanri’nin zati1 ile ayni1 olduguna
varmaktir. Bu baglamda Zorunlu Varlik’in 6zii, ask ve akildir.’® Tanri’nimn {1k Ask,
Ik Iyi olmasi, her varlikta iyiden, giizelden ve asktan birer par¢anin varligini saglar.
Ibn Sina, iyinin ask ile idrak edildigini ifade ederek asigin aski neticesinde ulastig
iyiye asik olacagini, boylelikle her varligin “ilk iyi”ye ulasarak agk ile varliklarmi
tamamlayacaklarini ifade eder.”®® Bu baglamda kozmolojik acidan sudurla inen feyz
hareketine karsilik ask ile tekrar sudurun kaynagma yiikselisin ger¢eklesmesi ibn
Sina’da agk ve tecelli ile olur. Biitiin varliklar, aska temayiil halinde olup Allah’tan
tasmis olan varliklarin yonleri Allah’a dogrudur. ibn Sina, kisideki iyiligin nispetince
Tann tarafindan bir nura ve ay-listii dleme muhatap olacaginm ifade ederek bu
duruma ‘Ey huzura eren nefs! Hosnut edici ve hosnut edilmis olarak Rabbine don’
ayetini delil olarak gosterir.”’

Iyiligin aska ulastirdigini savunan felasife, ask’mn da iyilige yonlendirdigini
belirtir. Bu baglamda iyiligin Ilk Iyi’den biitiin varliklara sudur ettigini belirterek
yaratilmis olan her varhigin ilk Iyi’ye ulasmasinin kemale ulasmak oldugunu
belirtmistir. ilk Iyi’ye ulasmak, ask’in etkisiyle gergeklesen bir arzu geregi ortaya
cikan eksikligi tamamlama ve kemali isteme baglaminda ilk Iyi’ye benzemeyi
meydana getirir. Miimkiin varligin eksik olmasindan dolayr baska bir miimkiin
varliga ask ile yonelme, insani tatmin etmeyecek ve eksikligini gidermeyecektir.
Varliklarin kendinden daha iyi ve giizele duydugu ask’in sebebi, kendini, kendinden
daha iyi olan ile tamamlamak ve Tanri’ya benzemektir. Bu baglamda varligin, ask
sayesinde fazilet kazandigini belirten Ibn Sina, insanin ask ile Tanr’ya yoneldigini,
kotiiliiglin boylelikle yok olabilecegini ve iyiye yonelmekle insanin Tanri’da beka

bulacagini ifade etmistir. Askta varilacak son nokta, mutluluk seklinde ifade edilen

% Parviz Morewedge, The Mystical Philosophy of Avicenna, Global Publications, Binghamton
University, Binghamton, New York, 2001, s.65.

% ibn Sin4, Isarat ve Tenbihat, s.127; Sifa, 18.

387 {smail Hakk1 [zmirli, islam’da Felsefe Akimlar, Istanbul, 1995, s.150.
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Tanrr’ya ulagmadir.”®® Plotinus, her varligin, kendi smirlarinda Tanri’ya ulasmaya
caligmasin1 ve dogadaki tanrisal unsurlarin idrakini saglayan giiciin agsk oldugunu
ileri siirerek agki Tanriya ulasma istegini uyandiran potansiyel olarak anlar.’®’

Ibn Sina’nin ask kavramu ile beraber kullandigi kavramlardan biri ittihat
kavramdir. Ittihadin anlami, nefsin daha yiiksek bir cevherle-faal akil, Hayr-1 Mahz-
birlegsmesi anlamindadir. Bu, ayn1 zamanda nefsin masugu ile birlesmesi ve Hayr-1
Mahz’a yaklasmakla meydana gelen kemal anlamina gelir.’”® insan, ilahi olana
yaklastikca hakikate de yaklasir. Bunun sonucunda olusan kemal, marifete yani ilahi
birlige gotiirtir. Nefs, kendini temizleyerek ylikseldiginde Yaratici ile yaratilanlar
arasindaki bosluk kapanir. Sonlu nefs, sonsuzu ask ile temasa eder. Ask, sevke
gotiirlir ve sevk de insan1 kendisi i¢in En Yiice Giizellik arasinda bir fark olmadigini

gosteren bir giizellik icin diinyay: terk etmesini saglar.>’

Arzu ve sevgide objenin
bize gelmesi yerine biz objeye gider ve onun pargasi oluruz.>* Allah’tan baska higbir
seye yonelmeyen asigin masuguna yakin olmayi istemesi gibi miirit de Allah’a yakin
olmak ister.”” Bu baglamda ask, masuka kavusma arzusu veya masukuna daha yakin
olma halidir. Buradaki kavusma veya yakin olma hali ittihat olarak
isimlendirilmistir. ittihat, rithani bir 6zellik ve psikolojik bir durumdur.”*
Muhabbetin ger¢eklesmesi i¢in Gazali, li¢ temel faktor {izerinde durmaktadir;
ilki, marifet ve idraktir. Insan bilip tamidig1 veya hakkinda bilgi sahibi oldugu bir
varlig1 sevebilir. Ayrica insanin, tabiatina uygun olan seylere karsi ilgi ve sevgisi
olabilir. Bu meyil kuvvetlendiginde ask adim alir.” Epistemolojik acidan insanin,
Tanr’nin 6z hakkindaki ilk bilgisi, O’nun mutlak iyi oldugudur. Bu sebeple
insanlardan Allah’1 mutluluk ve iyiligini hakkiyla bilen mutlu ve iyi kimseler sever,

O’na yaklagmak i¢in ¢alisir ve O’nun rizasini ister.””°

Marifet denilen bilgi tiirt,
malumat veya giindelik bilgiden farklidir. Marifet, insana bilginin yaninda duygu,

yonelis, sevgi, samimiyet gibi metafizik unsurlar1 da saglar. Allah’m iyi ve adaletli
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oldugunu bilmek, insana sadece bilgi kazandirmaz, O’na yonelik bir duygu, manevi
bir zevk/lezzet veya bir yonelisi de beraberinde getirir. Allah’a yonelik olan sevgi ve
ask, insanin yaraticisin1 idrak etmesiyle gerceklesir. Bu sebeple biitiin canlilar
arasinda sadece insanda en degerli lezzetlere sahip olma ozelligi bulunur. Insanin
lezzet alacagi en degerli sey, yaraticisimi idrak etmesidir ki bu durum, insanin
yaratilisinin gayesi ve kemalidir.””’ Muhabbet, marifetin meyvesi olarak kabul edilir.
Marifet olmazsa muhabbet de olmaz. Herkes, kendi zevkini marifeti kadar alir.
Ahiret, Allah’a yonelmek ve O’na kavusmak mutluluguna ermek seklinde
tanimlanmistir. Gazali, diinya hayatinin asil gaye ve hedefinin Allah sevgisi oldugu
ve bunun marifetle gergeklesebilecegini belirtmektedir.’”®

Marifet ile zevk/lezzetin agk konusunda birbirlerine ne kadar yakin oldugunu
bircok diisliniir gibi Miskeveyh de ifade eder. O’na gore lezzet, ilahi maksadin
gerceklesmesini saglar. Miskeveyh de bu baglamda hakiki lezzetleri, yetkinliklerde
ve insanlarin yaratilis gayelerinde var olan genel amaglar olarak niteler. Biitlin
gayelerin varip ulastif1 en son gaye, hakiki lezzetlerdir.”” Insanda diger varliklarda
bulunmayan yalin, ilahi bir cevher bulundugundan dolay1 insanin yasadig1 zevk, hissi
zevklere benzemez, yalin bir zevktir. Boyle bir zevkin sagladig1 sevgi tam ve halis
bir ask olur. Iste bu sevgi, Miskeveyh’e gore, Allah’a yaklastiklarin1 iddia eden
kimselerin nitelendirdikleri ilahi agktir. Bu maksada ulastiklarinda sikint1 ve istekler
yok olur. Kalp, bu nimetin zevki ile mesgul olur ve kalbin zevki ancak Allah
iledir.®® Boylelikle arif, duyusal bakistan kurtularak kalbi bakisa ulasir.

Muhabbetin gerceklesmesi icin Gazali’nin ileri slirdigli ikinci faktor,
muhabbetin sadece bes duyunun algiladiklariyla sinirlandirilamayacagidir. Gazali
burada kalp kavramimi ifade ederek onun altinci duyu oldugunu ve insanin bes
duyuyu asmadikca Allah sevgisine ulasamayacagini vurgulamaktadir. Gazali’ye gore
kalbin reddi, insanin insanliginin reddi olup insani hayvan derecesine diisiiriir. Bu
baglamda bes duyunun hazzi yaninda kalbin tadacagi hazzin daha miikemmel olacagi

601

vurgulanir.”” Mesela kalbin hazzi olarak nitelendirebilecegimiz Allah sevgisini beg

%7 Miskeveyh, Lezzet ve Elem Uzerine, ¢ev. Mahmut Kaya, (islam Filozoflarndan Felsefe
Metinleri iginde), Istanbul, 2003, 5.263.

% Gazali, Thya, IV, s. 249, 546, 568.

599 Miskeveyh, Lezzet ve Elem Uzerine, s.263- 264.

6% Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.125; Gazali, ihya, IV, s. 561.

! Gazali, ihya, IV, 5.204, 539.
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duyuyu asamayan kimseler inkar edebilir. Muhabbetin gerceklesmedigi yerde,
arzulara esir olmak ve bes duyunun sinirlarini asamamak yer alir. Boyle bir kimse
gorlinen seylerin 6tesine gecemedigi icin melekit dlemine gecemez. Bu sebeple ask,
hadiselere sadece duyu organlariyla bakan kimselerin isi degildir.®”* Muhabbetin
disinda kalip nefs ve sehvetleri ile ugrasan, duyusal diinyay1 asamayan, Rabbini
geregi gibi bilememis kimseler melekiit Aleminden mahrum kalmuslardir.®”

Ugiincii ve son faktor, insanin baska bir varlig: hicbir ¢ikar1 olmadan sirf zati
veya kendisi i¢in sevmesinin miimkiin oldugudur. Fakat burada Gazali, zayif
kisilerin bunu basaramayacaklarini diisiinerek sirf zat1 i¢in sevmenin belli bir bilgi
birikimine ve manevi seviyenin bulunmasina baglar. Gazali, insanin Allah’
sevmesinin alametleri arasinda oOncelikle Allah’a ulagsmay1 istemeyi ifade eder.
Ciinkii gontil, sevdigini gérmek ve ona ulasmak ister. Buna paralel olarak kalp ve dili
ile devaml1 Allah’1 hatirlamak ve O’nun azametini diisiinmek diger bir alamettir. Bir
seyi ¢cok seven, onu ¢ok anar. Yalnizlikta Allah ile iinsiyet edip O’na miinacat etmek
ve ibadet etmek de alamet olarak kabul edilir. Ayn1 sekilde taati bir nimet bilip taatin
agir gelmemesi ve onun kiilfetini kaldirmasi da bir alamet olarak vurgulanir.
Muhabbet, her seyden {istiin oldugu takdirde her sey sevgi karsisinda degerini
kaybeder.®™ Muhabbet, sevgiliye biitiin varligiyla teslim olmaktir. Bu teslimiyet dyle
bir hal almali ki kiside benlikten bir iz kalmayip kendinden biisbiitiin gecgerek
sevgiliye kavusmayi arzu etmeye kadar varmalidir.’” Ahlak eger benliginden
gecmek, bencilligi asarak imanin1 biitiin zaman ve mekanlar i¢in bir 6l¢t kilacak bir
fiil haline koymak olarak tanimlanirsa bu durum, ahlakin temelinde agk oldugunu
gosterir. Ciinkii bedenin sonlu, sinirli ve 6liimli olan arzulari {izerine higbir ideal
kurulamadig1 gibi toplumun degisik, izafi degerleri {izerine de higbir sabit ahlak
kurulamaz. Bu sebeple biiylik dinler, ahlaklarinin temeline aski koymuslardir. Eger
gerceklestirdigimiz davranist ondan hicbir fayda ve tatmin beklemeden ve yaptigimiz
davranig1 sadece i¢imizden gelen sonsuz bir sevkin kudretiyle yapiyorsak bu fiil
gercekten ahlakidir. Bu tiir bir ahlak anlayis1 6rf ve adete bagli olmayan, zaman ve

mekanla degismeyen bir ahlaktir. Sevgi ahlaki, faydaya, menfaate ve tatmine kdle

692 fhvan-1 Safa, Risaleler, 111, 270; Gazali, ihya, IV, s.11-12; I, s.444; 111, s.272; IV, s.111, 197, 217.
593 Gazali, ihya, IV, s. 546.

6% Gazali, ihya, IV, s. 592-599.

695 Erzurumlu [brahim Hakki, Marifetname, ¢ev. Faruk Meyan, Bedir Yaymevi, Istanbul 2012, 5.435.
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olmayan, distan gelen hicbir emre boyun egmeyen, sadece i¢ten gelen mutlak
emirlere bagh olan ahlaktir.*®

Bir karsilik, bir 6diil, bir sevap beklentisiyle yapilan fiillerin sevgiye
miistehak olamayacagini belirten Gazali, bu amacla gerceklestirilen fiillerin amaca
ulagsmada birer ara¢ olarak kullanildigini belirtir. Sevgiye layik olan fiilin, ihsan
olmak iizere insanlar icin yapilan fiil oldugunu belirtir. Thsan ve iyiligin oldugu yerde
muhabbet olur.®”” Allah’1 zatindan dolay1 degil de verdigi nimet ve ihsanindan dolay:
seven kimsenin, ihsan ve nimetteki artis ve azalisa gore sevgisi degisir. Mesela
bolluk ve refahtaki sevgisi ile darlik anindaki sevgisi bir olmaz. Belki de bu sebeple
Hac-11. ayette Allah, baz1 insanlarin inang ve ibadetlerini sarta bagladiklarini ifade
eder. Fakat kemal, cemal, yiicelik ve azamet bakimindan sevgiye layik olan sadece
Allah’tir diyerek O’nu sevenin sevgisinde degisiklik olmaz. Ihsan etse de etmese de
sever.’” Belki bu sebeple ihsan, dzellikle sifi ¢izgide olanlar i¢in ahlaki fiillerin en
miikemmeli, Islam’m en yiiksek seviyesi ve ibadetlerdeki takva ya da dindarlik
boyutu seklinde algilanmistir.®”® Sevginin gayesi lezzet, fayda veya iyiliktir. Iyilik
pesinde kosan iyilerin sevgisinin kaynagi, fayda ve zevk degildir, rihani bag ve
kalben birliktir. Fakat insanlarin ¢ogu, hayr ve iyinin hakikatine vakif olmadig1 igin
onlarin sevgisi zevk ve menfaate dayanir. Buradan yola ¢ikarak bu tiir insanlarin
vaid, tehdit, azap korkusu ve sevap limidiyle kétiiliiklerden sakinip kagindiklar: ifade
edilmistir.*’® Avamin Allah’1 sevgisinin temelinde Allah’m insanlara verdigi nimetler
ve ihsan yer alir. Bu sevgi, nimet ve ihsanin azlig1 ve ¢coklugu ile degisir, artar, azalir.
Havasin sevgisi ise, Allah’in yiiceligi, kudret, ilim ve hikmeti ile miilkiin tek ve
gercek sahibi olmast bakimindandir.®"!

Avam, havas gibi nitelemelerin temelinde Miskeveyh, insanin, hikmetin akli
yetkinligini elde ederek daha yiice manevi gercekliklere (meleii’l-a’1a) ulasabilecek
ve Tlahi nurun aydinlatmasim alabilecek duruma yiikselebilecegini goriir. insan bu

hale ulagtifinda acilara kars1 bagisiklik kazanacak, kendisinden tamamen memnun,

kendi haline ve Bir’in 1518indan gelen tasmalara/feyzlere raz1 olacaktir. Bu hallerin

696 [Jlken, Ask Ahlaku, s.52-53.

%7 Gazali, ihya, IV, s. 541, 547.

5% Gazali, ihya, IV, s. 576.

609 Martin, Richard, Encyclopedia of Islam and the Muslim World, Cilt:I, Second Edition, s. 497.
61 Devvani, Ahlak-1 Celali, s. 184-185,190, 199.

! Gazali, ihya, IV, s. 606.
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disindaki lezzetleri arzulamayacak, bu giizelliklerin disinda higbir seyle tatmin
olmayacak ve ona layik olanlarin sahip oldugu hikmetin sagladigi bakisin
(Aristo’daki theoria gibi) disinda hig¢bir seyle mutlu olmayacaktir. Bu dogrultuda ask,
herhangi bir iyiliginden dolay1 degil, sadece giizelligi i¢in olan sevgidir. Akarsu ve
yesilliklerin sirf giizel oldugu igin sevilmesi gibi.®'* Saf iyiye dogru yonelmis fiilin
disinda bagka bir gaye belirlemeyen kimsenin Allah’a yakinliginin artacagina dair
mutluluk ifade edilir. Bu mutluluk, Aristo’ya gore gercekten erdemli ve mutlu
insanin paylasabilecegi Allah askiyla sonuclanir.®"

Herkesin ayni seviyede iyiligini istemesi ve hepsine birden merhamet ve
sefkat goziiyle bakmasi o kimsenin, Gazali’nin ifadesiyle muhabbet deryasina
dalarak agk-1 ilahide hayran ve bunun sarhosu oldugunu gosterdigini ve bununla da
ask’in fazilete doniistiigiinii ifade eder. Bu baglamda mistik diisiincede ask, ahlaki
aktivite ve ahlaki degerlerin en son kaynagidir.®'* Kisacasi ask, fiillerimizi ahlaka
sevk eden bir etmen oldugunda ahlaki bir karakter tasir. Ahlak kanununun en etkili
yaptirim giicii Allah sevgisidir. Miimin, Allah sevgisinin etkisiyle ahlaki vazifelerini
yapmaya motive olur. Allah, kendisine inanan insana birtakim gorevler yiikler. Bu
gorevlerin Allah’m istedigi sekilde ve kararlilikla stirekli yerine getirilmesi, ancak
derin ve kutsal bir sevgi ile miimkiindiir.*"®

Metafizik bir temellendirmenin yapilmadigi durumlarda, ahlak anlayiginin
duyusal algi seviyesini ve cismani unsurlar1 asamayacagi aciktir. Mesela insanin
faziletleri korumak ugruna hayatini bile feda etmesi, yerine getirilen gorevin bir
Tanr1 buyrugu olarak veya ask ile algilanmasiyla miimkiindiir. Ahlak anlayisini
askin, metafizik ve mistik bir kavram ile temellendirmeyen bir kimsenin bdyle bir
davranista bulunmas: miimkiin degildir.®’® Mesela bir kimsenin kalben isteyerek ask
ve imanla yaptig1 fiilin hissiyati ne kadar yiiksekse fiil de o nispette iyi ve yiice olur.
Fiilin iyi olmasim belirleyen 6lg¢ii, kalpteki duygunun varligi ve yiiksekligidir. Para

ile tutulmus bir askerin gorecegi hizmet ile dinine, vatanina, milletine ask ile bagh

612 Gazali, ihya, 11, s. 411, 412; IV, s. 542.

613 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.89,151 vd.

614 Gazali, ihyﬁ, 111, s.447; Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, s.135.

615 Nasiruddin Tusi, Ahlak-1 Nasiri, ¢cev. Anar Gafarov, Zaur Siikiirov, Litera Yaymecilik, Istanbul,
2007, s. 258; Ismail Ankaravi, Minhacu’l-Fukara, Haz., S. Ekici, Insan Yay., Istanbul, 1996, s.304-
305; Kasapoglu, A., Hikmet Yurdu, ‘Allah-Insan iliskisi A¢isindan Muhabbet Olgusu’, Y1l:3, 2010,
s.112.
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bir askerin gorecegi hizmet aynm1 degildir. Bu iki tiir asker 6rneginde oldugu tizere
tilkesini seven birisi iilkesine biiyiik bir teslimiyet gosterdigi gibi alemin yaraticisina
askla bagli bir kimse, O’na yiice goniillillik ve tevekkiille teslim olur.®’’ Aym
sekilde severek ve hissederek yapilan bir is ve fiil ile korku ile yapilan is ve fiil de bir
degildir. Yiiksek ve ulvi duygular, yiiksek ve ulvi fiilleri olusturur. Bu itibarla kalbin
yiice fiiller gerceklestirecek sekilde terbiye edilmesi ve ylice duygularin kalpte
olmasi on sarttir.®’® Digergamlik gibi faziletlerin yiiksek ruh sahiplerine ait oldugu,
zayif/alcak ruh sahiplerinin kendilerine gerektiginden fazla deger verdigi ifade

edilir.®"’

Bu baglamda ovgii ve yergiye deger veren bireylerin sahsiyetleri,
baskalarinin gormek istedigi sahsiyet kalibina gore sekillenir.

Sonugta insanin Allah’in sevmedigi fiilleri yapmayip O’nun sevdigi fiilleri
yerine getirmesi Islam ahlak anlayisindaki mistik egilimlerden biridir. Bu diisiince,
samimi ve igten bir sevginin varligina isaret eder. Bu durum disimizdan gelen,
i¢sellestiremedigimiz bir emre boyun egmek ve baglanmak {izerine kurulmus olan bir
ahlaka benzemez. Ahlaki fiilin 6l¢iitii Allah merkezli diisiinmek yani insanin gerek
sevdigi gerekse sevmedigi seylerin tespitinde Tanri’nin emir ve tavsiyelerini dikkate
almas1 ve onlara uymada kusur etmemesidir. Bir sey hakkinda ilgili olmak, onun
bizzat bir parcasi olma, samimiyetle ona katilma ve ona yogunlasma anlamina gelir.
Béylece ilgi, insanin kalbini ve zihnini yonetecek nitelige biiriiniir. Ilginin sevgiye
donlismesi sonucunda agk, insanin sonlu imkanlarin1 asan bir etkiye sahiptir. Aksi
halde Tanri, insan zihninin beseri bir varligi kavrar gibi kavrayabilecegi ve bu tiir
kavrayisa bagl olarak sevebilecegi bir varlik degildir.**® Ozellikle marifet sahibi
ariflerin, Allah’a baglanip huzura kavugmalari, diinyalik seylerle mesgul olmamalari
ve kaybettikleriyle lizilmemeleri muhabbetlerinin bir eseridir. Bu dogrultuda Allah
sevgisi, iyiliklerin ve kemalin kaynagi olarak goriiliir. Belki de bu tiir sebeplerden
otiirli Devvani’ye gore Allah sevgisine ulagmayi ariften (arif-i rabbani) baska kimse
basaramaz. Ciinkii marifet olmadan sevgi ger¢eklesmez. Bu tiir sevgi, akli zevk olup

arazlara degil, nefs cevherine miitealliktir.**'

57 Smith, Ahlaki Duygular Kuramu, s.342.

618 Ahmet Akseki, Ahlak ilmi ve islam Ahlaki, sadelestiren; Ali Arslan Aydin, Yasin Yayinevi,
Istanbul, 2016, s.162.

619 Descartes, Ahlak Uzerine Mektuplar, ¢cev. Mehmet Karasan, Ankara, 1941, MEB Yay., s. 68.

620 Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.85.

621 Devvani, Ahlak-1 Celali, s. 192, 195.

140



III. MARIFETIN AHLAKI BOYUTU

Tasavvufun iki boyutundan biri olan ve giizel davraniglarla ahlaki diizeltmek,
nefsi terbiye etmek, ‘tahalluku bi ahlakillah’ seklinde ifade edilen ahlaki boyut ile
belli usiil ve yontemleri uygulayip ilahi ve manevi hakikatlere vakif olmak anlamina
gelen marifet boyutu arasindaki iliski islam diisiincesinde olduk¢a dnemlidir. Bu iki
boyut arasindaki iliski ele alacagimiz temel konudur. Marifet ve irfan kavramlarinin
epistemolojik acidan degerlendirilmesini bir sonraki bdliimde ele aldik. Bu
degerlendirmenin ahldka yansiyan kismim1 ve ahldki yoOniinii ifade etmeye
calistigimiz bu boliimde arif, abid, zahit seklinde nitelemeleri ve arifin mistik tecriibe
asamalarmi belirttik. Ozellikle Ibn Sina ve Gazali’nin bu konu iizerinde daha fazla

durduklarini ifade edelim.

A.Arifin Mistik Tecriibe Asamalan

Marifet sahibi insanlarin ulastiklar1 mertebeleri ve ahlaki vasiflarint 6zellikle
Ibn Sina ele almistir. Bu asamalar; dbid, zdhit, arif ve arif-i miitenezzih asamalar
olup bunlar, ona gore ruhun miikkemmellesme yolunda ulagacagi agsamalardir. Namaz
kilmak, orug¢ tutmak gibi ibadetlere devam eden kimseye a@bid; diinya metaindan ve
giizelliklerinden yiiz ¢eviren kimseye zdhit; Hakk’in nurunun stirekli kendi 6ziinde
parlamasini dileyerek diisiincesiyle de ceberut kutsiyetine (ahiret) yonelene ise arif
adi 6zgii kilmr.®* Arifler, kutsiyet 4lemine ydnelmis kimseler olup i¢ 4leminde
sadece Hakk ile mesgul olur. Bu baglamda arif, aklin1 semavi ve mufark
cevherlerden nur almaya alistirarak batini manalar1 kavrayabilmektedir. Boylece
arifin akli, ilahi feyzin 1siklarii yansitan bir ayna haline gelir. Bu sebeple arif,
sadece Hakk’1 arzu eder, bu arzuda bir menfaat s6z konusu olmadig: gibi bir korku
veya miikafat da bulunmaz. S6z konusu asamalar baglaminda ziiht kavraminin
algilanmasi, anlami ve uygulamasi farkhidir. Arif olmayanin ziihtii, diinya metai
karsisinda ahireti satin almaktir ve adeta o, diinya ve ahirette alacagi bir iicret

karsiliginda amel eder. Arif nezdinde ziiht ise, sirim1 Hak’tan mesgul eden her

622 [bn Sina, isarat ve Tenbihat, s.182.
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seyden arindirmak ve Hak’tan bagka her seye karsi biiyiiklenmektir. Bu sebeple arif
icin ziiht hayat1, insanin kendisini, Hak’tan alikoyan her seyden arindiran bir yagam
tarzidir. Ibn Sina’min yaptig1 bu ayrim, insanlarin zihniyet diinyalarini veya din
anlayislarin1 ortaya koymaktadir. Zahid, abid ve arif kavramlari, fiillerin amacina
gore anlam kazanmaktadir. Burada arif, zihniyle hak alemine yonelen bir hak eri
iken, zahid ve abid ibadetlerini bir karsilik bulma amaci ile ameli boyutta
gerceklestiren kimselerdir.®” Arif olmayanin tutum ve zihniyeti daha ziyade sonug
odakli ve karsilik bekler bir tarzda islemekte, yapip ettiklerinin merkezinde ve
hedefinde sevap, giinah, cennet, cehennem gibi faktorler yer alabilmektedir. Gazali
de buna paralel olarak arifin korkusunun cehennem, timidinin ise cennet olmadigini
vurgular. Onun korku ve endisesi, Allah’in rahmet ve cemalinden mahrumiyet, iimidi
ise O’na ulasmaktir. Arife gore cennet iimidi veya cehennem korkusu igin yapilan
ibadet ‘al¢aklik’ olarak nitelenir. O, Allah’a sadece zat1 i¢in ibadet eder. Cennete bile
iltifat etmeyen arifin, diinya hayatina aldanmasi miimkiin olmadig1 gibi cennetin
sahibine olan sevgileri, cenneti onlara unutturmustur. Hatta Gazali’ye gore sadece
cenneti degil, her seyi ve kendilerini bile unutmuslardir.®**

Ibn Sina, arifin Ilk Hakikat’i, O’ndan baska bir sey icin istemeyecegini, O’nu
bilme konusunda herhangi bir sey yeglemeyecegini ve Ilk Hakikat’e ibadet etmesinin
sadece O’nun ibadete layik olmasi nedeniyle oldugunu belirterek arifin ibadet, iman
ve ahlak konularindaki beklenti ve davraniglarinin temelini mistik bir temele
oturtmaktadir. Bu baglamda ibadetin nedeni, bir arzu veya bir korku degildir. Eger
davraniglarin temelinde beklenti, korku veya arzu olsaydi, o zaman kendisinden
istenilen veya kaginilan sey gaye olurdu. Bu durumda Hak, gaye olmaz, bilakis gaye
olan, bagka bir seye ara¢ olurdu. Oysa Hak, kendi disindaki her seyce talep edilendir
ve bir gayedir. Hakk’1 ve hakikati amag degil de arag¢ olarak goren kimsenin ariflere
kiyasla durumunu Ibn Sina, tecriibeli bir kisiye kiyasla ¢ocugun durumu gibi
oldugunu belirtir. Cilinkii ¢ocuklar, sadece oyunun giizelliklerine temas etmekle
yetinmektedir. Cocuga bu tiir insanlar da bir oyundan diger bir oyuna gegen, sikildigi

an bagka bir oyun isteyen ¢ocuk gibi olup basit hazlar pesindedir. Bu insanlarin terk
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ettikleri seyler de ancak kat be kat fazlasin1 daha sonra elde etmek i¢indir. Allah’a da
kendisine ahirette onlardan bolca ihsan etsin diye ibadet ve itaat ederek bu tiir kisiler,
diinya ve ahirette gozii sadece miicessem hazlara doner.” Fakat ariflerin diinyaya
deger vermedigi, akli ve duyusal unsurlar1 ayirdigi, Allah’tan baska her seyin kalici
olmadigin bildigi ifade edilmistir.*® Arifler, i¢ haz halini, ruhani bir zikir hissederek
vecd sayesinde duyusal durumlarindan ayrilip uzaklasarak hayret ve dehset
duygusuyla giiclii bir tecriibe yasarlar. Bu durum, bir fazilet olarak ifade edilir.*’
S6z konusu vecd hali, Allah ile birlesmek ve O’nunla baglant1 kurmaktir ve arinma,
ask, marifet de bu dogrultuda olusan durumlardir.®*®

Arif icin ibadet, miitevehhime ve miitehayyile giiclerini hatadan alikoyan
onu Allah’a yaklastiran bir faaliyet olarak goriilmiistiir. Bu sebeple bu iki giic
aracihigiyla insan, Allah’a yonelir. Ibn Sina, bir kimsenin arif olabilmesi icin
‘Oyleyse hikmete, sonra rahmete ve nimete bak; seni hayretler icinde birakacak bir
vakinlik, bir tecelli goreceksin. Kalk gerekeni yap ve dosdogru ol’ emrini yerine
getirmesini ifade eder.” Akil, ibadet, ziiht, riyazet, miicahede, miisahede, tefekkiir
ve hikmete dair bilgileri araciligiyla manevi alemlere yiikselebilme hususunda ibn
Sina, Salaman ve Absal1 6rnek verir ve irfani olgunlugu temsil eden Salaman ve
Absal hikayesi iizerinden kal ehli olmayip hél ehli olmayi giitler.®*

Ariflerin sira dis1 olaylar yasayabileceklerine inanan Ibn Sina, bu durumu
tabiat siirlar i¢cinde anlamaya ve olaganiistii olaylar1 rasyonel tarzda agiklamaya
calismaktadir.®®' Bilindigi gibi Messai felsefede metafizigin yolu tabiattan gecer.
Tabiat felsefesi yapilmadan metafizik yapilmaz. ibn Sina’nin amaci, irfani tecriibeye
rasyonel bir hiiviyet verilip verilmeyecegini ifade etmektir. Bu hiiviyete kisinin
manevi olgunluga ermesi sayesinde ulasilabilecegini agiklar. Bu baglamda sifi

diisiincenin aksine irfan ilmi, kesin ve zorunluluk belirten bir ilim olmayip imkan
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Istanbul, 2016, s.196-197.

527 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s. 179.

628 Reynold A. Nicholson, The Mystics of Islam, London, 1914, s. 59.

529 ibn Sina, IsArat ve Tenbihat, s.226.

3% fbn Sina, Arifler ve Olaganiistii Hadiselerin Sirlari, serh; Fahreddin Razi, cev. Omer Tirker,
Hayykitap, Istanbul, 2010, s.188; Ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.223-224.

53! smail Hanoglu, ‘ibn Sina Diisiincesinde Irfani Kisilik Tasavvuru; Sabit Tabiatin Sabitlenmez Ozii
ve Yorumun Asliyyeti’, Din Bilimleri Akademik Arastirma Dergisi, Cilt: VIII, 2008, Say1:4, s.167.
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ilmidir. Safilerin ulastiklar1 marifet, kendileri i¢in nihai bir gergeklik ifade etse de
ibn Sina’ya gére birer miimkiin varlik kategorisine sahiptir.**

Son olarak Ibn Sina’ya gore arif, sen, nazik, giiler yiizlii, tevazuundan kii¢iige
saygl gosterdigi gibi bilyiige de saygi gosterir. Arif, artik tecessiis (arastirma ve
anlama meraki) ve tahassiis (duygulanma) ile ilgilenmez, kotii bir sey gordiiglinde
onu rahatsiz etmez. Zira o, Allah’m kader hakkindaki sirriyla aydmlanmistir. Arif
comerttir, batili sevmekten uzaklastigt halde nasil comert olmasin ki; arif
hosgoriliidiir, insanin kendisini yaralamasindan nefsi daha biiyiikken nasil hosgoriilii
olmasin ki?; kindar degildir, zikri Hakk ile mesgul iken nasil kindar olsun ki; ve arif,
Hakk ile ve her sey ile ferahlamis oldugu halde nasil giilec olmaz ki; her sey ile
ferahlamasi, Hakk’1 onlarda gormesinden dolayidir. Herkes onun nezdinde nigin esit

633 Arif, insanlarla

olmasin ki onlar batil ile mesgul olan birbirine esit rahmet ehlidir.
iliskilerinde son derece titizdir. Insanlardan kaynaklanan olumsuzluklara tahammiil
eder, herkese hilm ile davranir. Ciinkii o, Allah’in ahlakiyla ahlaklanmistir. Ayrica
arifi hi¢bir sey kederlendirmez, her sey onunla saflasir, durulur ve parlldar.634

Arif-i miitenezzih (armms) safhasi, filozofun ve insanin ulasabilecegi en
iist sathadir. Bu sathada Tanri, ancak Tanr i¢in sevilir®®® ve O’na yonelir, birtakim
cikar, fayda, cennet iimidi gibi baska seyler i¢in sevilmez. Bu nokta, Messai ekoliin
ahlak anlayisindaki mistik zirve noktasidir. Arif-i miitenezzih, bedenleri kendilerine
yiik olmaktan ¢ikan, kutsiyet ve mutluluk alemine yonelen kimselerdir. En yiiksek
kemal ve hazza sahiptirler.”*® ibn Sina’ya gére arif-i miitenezzih, faal akilla ittisale
girer. Ittisal, faal aklin iceriginden dolayr ‘mufirakat’ (maddi Alemden farklr)
{izerinden Tanr1 katina erisir.**” Bu nedenle ibn Sina’ya gére, arif-i miitenezzih boyle
bir ittisale ulasmak arzusuyla gayesine ulasmayi1 engelleyecek ilgilerden siyrilan
‘Tanr1 olarak Tanrt’ya yonelen’, ziiht ahlakinin geregini yapan, fakat Hakk’a sadece
bununla ulagilamayacagini bilerek tefekkiiriinii, yonelisi istikametinde yogunlastiran
ve hads (sezgi) ile hakikati miisahede eden kisidir. Miisahede agamasinda arif, heniiz

bir benlik bilincine sahiptir. Ancak nihai Hakk’a vusil asamasinda benlik bilinci

532 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.116, 183.

633 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.188, 189.

634 Abdiilkerim Kuseyri, Kuseyri Risalesi, ¢ev. Silleyman Uludag, 5.604, 606.

635 Miibahat Tiirker Kiiyel, ‘Tbn Sina Felsefesinde Ahlak Anlayist’, Erdem, Cilt:IX, Say1:27, Ankara,
1997, s.1284.

636 fbn Sina, isarat ve Tenbihat, s.178.

%7 ibn Sina, Ta’likat, s.84-85.
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yitirilir ve onun yerini ‘ben’ yerine ‘ben-degil’ olduguna dair bir idrak alir. Ancak
‘vartg’ her seye ragmen bir ittisaldir (birlikte olma), ittihat (bir olma) degildir. Bu
baglamda ittisal, esas itibariyle arifin ben ve ben-degil arasin1 ayirmasi ve hakikatin
ben-degil oldugunu tecrilbbe etmesidir. Bu durum, ben ile ben-degil’in ayniyeti
degildir.*® Zihni ve kalbi zihinsel ve diinyevi her seyden temizleyerek ‘ben’ denilen
ikilik nedeni varligimizi yok etmek ve her seyin 6ziinde var olan, derinliklerimizdeki
gercek ‘Ezeli Ben’le birligi algilamak, siije-obje ikiliginin olmadig1 saf biling halini
yasamak mistik bir diisiincenin {irtiniidiir. Tasavvufi diistincede kisiligin, gegici ego
tarafindan yok edilmesinden ziyade fani benligin Sonsuz Ben ile birlesmesi en
onemli noktadir.® Arif-i miitenezzih, bedenle birliktelikleri azalip kendilerini
mesgul eden seyler ortadan kalktiginda kutsiyet ve mutluluk alemine yonelir, en yiice
yetkinlik ile hayat bulur ve en yiice haz onun i¢in meydana gelir.®*

Ibn Sina’min yaptig1 ayrimlara paralel olarak arifi 6n plana alan bir ayrimi da
Gazali yapmustir. Birinci mertebede, salt taklitten ibaret olan siradan insanin imani
bulunmaktadir. Ikinci mertebede, biinyesinde bir tiir istidlali de tastyan, ama bununla
beraber, avamin imanina yakin bir derecede bulunan kelamcimin imani bulunur.
Gazali, liglincii ve en yiiksek derecedeki imani, vukif veya yakin tecriibe (zevk)
derecesi olarak ifade etmis ve bunun driflerin derecesi oldugunu vurgulamistir.
Ariflerin imaninda, gercek marifet ve yakin ifade eden miisihede yer alir. Bu,
mukarrebler ve siddiklarin imanidir ve tahkiki iman s6z konusudur. Bunlar da bilgi
ve kest dereceleri bakimindan ayrilirlar. Mesela bir kimse, bir sabah vakti evin i¢inde
bir kisiyi goriirken bir baskas1 uzaktan veya karanlikta evin bir kdsesinde o kisiyi
yart hayal bir durumda goriir. Bilgi miktar1 bakimindan bunlar bir degildir.®*'
Ariflerin imani, evin igine girip o kisiyi bizzat gérmek gibidir. Iman birinci asama,
imandan sonra ilim ve ilimden sonra da zevk gelir. Ariflerin perdesiz olarak Hakki
miisahedeye dayanan iman mertebesine, ne avamin ne de akli ¢ikarimlara dayanan
ilim adamlarmin erismeleri imkansizdir. Birinci ve ikinci mertebelerde yanilmanin
olma ihtimaline karsin, iiglincii iman asamasinda, Gazali'ye gore, tam bir "yakin"

bulunmaktadir. Ariflerin imani, hakikatin miisdhedesine dayanir. Avamin imani ise

3% Omer Faruk Altiparmak, ‘Stfi Gelenek ve ibn Riist’te Faal Akilla ittisal Kavrami’, Dogu Bati
Iliskisinin Entelektiiel Boyutu- ibn Riist, Cilt: 2, Sivas, 2009, s.200.

639 Muhammet ikbal, islam’da Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu, cev. N. A. Asrar, Istanbul, s.151.
640 fbn Sina, isarat ve Tenbihat, s.178.

! Gazali, ihya, 111, 5.36.
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%42 Jbn Arabi de insanin dini ve ahlaki tutumunu, Peygamberi takip

taklitten ibarettir.
edenlerin yolu (iman), Filozofun ve hiir diisiincenin yolu (bilgi) ve arifin yolu
(mistik) seklinde tasnif eder. Peygamberin yolundan giden kimse, imanini,
peygamberi Ornek edinerek teskil eder; filozof akla dayanir; arifler, hakikatin
dogrudan dogruya idrakin zevkini duyar ve Allah’t tecelll edecegi her inang
stretinde biitiin tezahiirleriyle tanidiklar1 gibi tanirlar.®*

Gazali’nin yaptig1 iman, bilgi ve yakin tecriibe anlayist sonucunda insanin
ameli, onu Allah’a yaklastiran ve ahret hayatina hazirlayan bir ara¢ olarak goriiliir.

644 ..
Bu da 6nceden

Bu bakig, amelin derin sebeplerine dair bir ‘anlama’ ile ilgilidir.
anlayamadigi konular1 artik anlamaya basladigi yani derinlesen tasavvufi
tecriibelerinin yansimasidir. Gelinen bu noktay1 ‘hakkinda bilgi’ ile ‘taniyarak bilme’
veya ‘yasayarak bilme’ arasindaki farkta gorebiliriz. Mesela saglikla ilgili bir
durumun bilgisi ile bu bilginin yasanilarak 6grenilmesi arasinda olan fark gibi.®*
Biitiin bu mistik siirecin gayesi, Ibn Sina’nin da en temel amaglarindan biri
olan ‘insan olma’yi, ‘gaye’sine, ‘kemal’ine erdirerek tamamlamaktir. Yani insan
olmak, insanin ‘telos’una yani gayesine varmasi demektir. Arifin kemali, ‘Ilk
Hakikat’i miimkiin oldugu kadar ger¢ege yakin bir sekilde femsil etmis olmaktir. Bu,
gercek ile gercegin cilali ylizeyde yansimasi arasindaki benzerlik gibidir. Nasil ki
miimasil, temsil ettigi sey ile aynilagsmaz ise timsal, timsali oldugu seyden baska ise,
tipki bunun gibi, misal de misali oldugu seyden baskadir.**® insanin telosuna ulagmus
bir insan olarak arif-i miitenezzih, ulvi aleme ve kemale ulasmis olur. Bu noktada
insanin  ‘telos’u ile ‘ethos’u birlesmekte, iist {iste gelmektedir. Burada
‘bulugamayanlar’in, heniiz insan degil, ancak, ‘insan adaylar’’ oldugu sonucu,
Sifa 'min lahiyat boliimiiniin ve Fi Mahiyet 'il-Ask inm sonunda gelmis oldugu sonug
ile aynidir. Ibn Sina, 6rnek kisi olarak ‘arif-i miitenezzih’i gostererek Tanr1’nin isim
ve sifatlarin1 6rnek almak yoluyla insanin gayesini ifade etmistir. Bu telos, insanin

Tanr1’nin yerine gegirilmesi olmayip tam tersine gercek varlik olarak Tanr1’y1 taniyip

O’nu bilmeye, O’nu anlamaya, O’na benzemeye calismak ve boylece ‘kula kul

2 Gazali, ihya, 111, s. 15, 19.

3 Ebu’l-Ala Afifi, ibn Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, cev. M. Dag, AUIF. Yay, Ankara, 1975,
s.133-134.

644 Bkz., Watt, Montgomery W., Miisliiman Aydin, ¢cev. Hanifi Ozcan, Ankara, 2017, s. 169.

** Bkz., Watt, Miisliman Aydin, s. 180-181,182.

643 Kiiyel, ‘Ibn Sina ve Faal Akil’, s.776.
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olmaktan’ kurtulmaktir. Insanin telosunu olusturan temel, Tanri’nin, varliklari
yaratirken onlara kendi ilahi sirrindan yerlestirmis olmasidir ki bu sir, Tanr1’ya dogru
yiikselme gibi bir gayeyi insana gaye olarak belirler. Bu baglamda siifli alemden ulvi
aleme yonelme ve kemale erme istegi bulunur.®"’

Arifin irfani tecriibesinin temelini irade, gévdesini riyazet ve ahval, catisini
ise vustl olusturmaktadir. Ahvalden kasit, ihsan evkat, hazir-gdib mertebesi, sekine,

mutlak dleme mukim seyyah, ilahi yonelme ve mutluluktur.**®

1.irade

Arifin hareketinin ilk derecesi ‘irade’dir. ibn Sina, arifler nezdindeki manevi
hareketin/yiikselisin ii¢ asamada meydana geldigini belirtir; ilk asama, kesin ve
ispatlayic1 bir bilgiyi inceden inceye gozden geciren veya saglam bir kulpa
baglanmak arzusuyla nefsini imanda dinlendiren kimseye aniden gelen ve ‘irade’
olarak adlandirilan haldir. Bu hal sahibinin 6zii, kutsi alem olan makuller aleminden
‘ince bir tathlik’ almak hevesindedir. Bu halde kaldigi miiddetce o kimse ‘miirit’,

Allah da ‘murad’ olur.

2. Riyazet

Riyazet, biitlin giiclin Hakk’1n sifatlar1 lizerine yogunlasmasi, ayrilik (tefrika),
ilgisizlik (nakz), terk (refz), vazge¢me gibi unsurlardan olusur. Riyazet hastaligin
tedavisini gerceklestirdigi gibi nefsi zaman i¢cinde Hakkin tecellisine hazirlar. Tefrik,
tercih olmaksizin iki seyi ayirmak; nakz, kendisine nispetle yerilen bir seyin gézden
diismesi i¢in ilk seyi harekete gecirmek; terk, o seyle iliskiyi kesmek; refz, onu ihmal
ederek birakmaktir. Arif, bu kavramlari anlamak ve kendisini Hakk’tan ayiran her
seyden uzaklasmakla ise baslar, kendini mesgul eden seylerin izini siler. Iste bu anda
o, Hakk’a baglanmak i¢in kendi’ni terk eder.®”® Arif, tevhide ulasinca gayesine
kavusur ve i1ahi birlik s6z konusu olur.

Riyazette ii¢ gaye bulunur; ilki, nefsi gegici olan seylerden kurtarmak ve

Hakk’in disindaki seyleri tercih etmemektir. Bu ancak ziiht ile gerceklesir. Ikincisi,

7 Kiiyel, ‘ibn Sina ve Faal Akil’, s.772.

% Hanoglu, ‘ibn Sina Diisiincesinde irfani Kisilik Tasavvuru; Sabit Tabiatin Sabitlenmez Ozii ve
Yorumun Asliyyeti’, s.165.

64 [bn Sina, isarat ve Tenbihat, s.231.
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insandaki kuvvelerin kutsi alemle miinasebette olmalarini temin eden diisiincelere
sahip olmak i¢in nefs-i emmareyi, mutmainneye ¢ikarmaktir ki bunun igin tefekkiir
gereklidir. Boylece tahayyiil ve vehim giigleri, asagt durumlaria bagintili
vehimlerden yiiz ¢evirerek kutsalla bagintili vehimlere ¢ekilir. Son olarak dikkati
yogunlastirmak i¢in sirr1/6zii latiflestirmektir. Miirit, riyazeti gerceklestirdiginde sirr1

cilalanmis bir ayna haline gelerek kavugsma (vusiil) gergeklesir.650

3.Vakt

Irade ve riyazet, miiride haz verici sirlarin goriinmesini saglatir. Bu goriinme,
simgekler gibi anidir. Bu hal, evkattir. Her vakit, vecd ile kusatilmistir. Riyazetteki
derinlesme, vecd hallerini ve bilincin perdelenmesini gogaltir. ibn Sina’ya gore bu
istigrak hali saliki tamamen emerek onu kendinden gecirir. Salik bu halin etkisiyle
her seyde Hakk’i goriir, miiridi kutsiyet alemine yoneltir, biling perdelenir.®”’
Hakikati sirf hakikat oldugu i¢in bilmek ugruna, hakikatin biitiin parlaklig1 ile piril
piril parladigimi gérmek amaciyla kalbini her tiirlii yabanct unsurdan bosaltip
Hakikat’in miisahedesine agar. Sonra bir hads ile ‘vakt’e varir, ‘muarefe’ye erer,
hakikati miisdhede eder. Bu hal, salike bir olgunluk kazandirir, iste bu anda o, vakz-i
sekine haline donlislir. Meviana, vakt’i, vecd hali sebebiyle suurun normal halini
kaybettigi bir zamansizlik ve bilingsizlik seklinde ele alir. Boylelikle ideal ibadetin

vakt suuruyla olacagini ve zamansiz varlikla iletisime gecilecegini ifade eder.®>

4.Hazir-Gaib Mertebesi

Riyazetin gotiirdiigli nokta miirit i¢in sekinedir. Boylelikle goziinii kamastiran
haller kendisine tamidik gelmeye baglar. Bu asamada miiridin ulastigt makam ve
asama kendisinde goriiniir. Boylelikle miirit, gdip-hdzir ve mukim-yolcu olur. Irfan,
tasavvufta ‘gaybet ve huzur’ denilen halin ortaya c¢ikmasini gergeklestirmektedir.
Arif bu hikmetin i¢ine daldig1 zaman tamamen yok olmus bir halde bulunur. Kendisi
o hal i¢inde yok olmustur, fakat varlig meveuttur.® Arif, Hakkin miisdhede ve

temagasinda istigrak halindedir. Kendisine ait her c¢esit his ve suur halinden

550 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.185-187.

51 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.186, 230.

632 Mevlana, Fihi ma Fih, cev. A. Avni Konuk, yay. haz. S. Eraydin, Istanbul, 1994, s. 14-15.
653 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.186-187, 230.
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kaybolmus ve kendinden geg:mistir.“4 Arif, adeta Tanri’dan baska her seyi paranteze
almaktadir. Bu baglamda tevhit, ancak marifeti elde eden ariflerin ulasabilecegi bir
noktadir. Gergek varlik olan Allah, aklin ortaya koydugu nazari onciillerin bir
neticesi degil, ariflerin mecazdan hakikatin zirvesine ¢ikip ruhi miraglarimi
gerceklestirdiklerinde apacik miisdhede ettikleri ve zevkten idrak ettikleri hakikattir.
Vecd haline ulasip siikinet bulan salik, nur parlayan bir alev haline gelir. Bu noktada

onun i¢in 6zel bir bilgi gerc;eklesir.65 >

5.Vusiil

Miirit riyazeti gectiginde sirr1 cilalanmis ayna haline gelir ve kendinden gegip
kutsiyet canibini diisiinerek vustl gerceklesir. Biitiiniiyle Hakk’a yonelis kurtulus
olarak goriiliirken nefsten gelen arzuya dnem vermek acizlik olarak nitelenmistir.%>®
Kendinde ‘ben’in gercek oldugu bilinci ancak ‘vusil’de silinir. Vustl, bir varig’tir.
O, bu varig’ta gercek varligin ‘ben’den ote ‘ben-degil’ oldugunu goriir. Varis, asla
ittihat demek degildir, ittisaldir. Ciinkii kendi i¢ine bakan arif, orada Tanr1’y1 goriir.
Arif, kendi iginde yani kendi araciligiyla Tanr1’ya bakar, Tanr1 da arifin bu fiilinde
arife bakar, arifi goriir. Iste bu ‘bakisma’, ‘g6z géze gelme’ am ‘vusil’diir. ‘Bakigsma’
ancak ‘vakt’ ve ‘sekinet’ adimlariyla varilan ‘vusl’de hasil olur. Ote yandan insanin
kendine bakmas1 ‘gurur’dur. Bilindigi gibi gurur kavrami, ahlaki agidan degersiz
goriilen seylerin cazibesine kapilarak onlarla avunma anlamindadir. Hakikat’e
yonelmesi ve bakmasi ‘kurtulug’tur, gercek mutluluktur. Bu baglamda kurtulus,
mutlulugun en yiiksek formu olarak nitelenmistir.®’ Marifet, tefrik, nefz, terk ve
refzden cem’de derinlesmekle baslayarak Hakk’a varir. Cem’, Hakk’in sifatlarinin
miiridin zatinda toplanmasidir. Arif, vuslata ererek sozlerin anlatamadig, ibarelerin
aciklayamadigi, hayalin disinda ifadelerin ortaya ¢ikartamadigi haldedir. Arifin
birtakim halleri, sirr1 ile Hakk’a yoneldigi haller ve vakitlerdir, her seyden vazgecip
Hakk ile mesguliyeti yasayan arif, bazen her seyden gafil olup dikkatsizlesir.>®

“Viisal’ ve ‘siiliik’ kavramlarina yiiklenen anlam, ahlaki giizellestirme ile

ilgilidir. Siilik, ahlaki terbiye etmek ve giizellestirmek demektir. Viistil, Allah’in

654 Kuseyri, Kuseyri Risalesi, s. 603.

555 ibn Sina, IsArat ve Tenbihét, s.230.

5% ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.187-188.

67 Muhammed Abul Quasem, The Ethics of al-Ghazali, New York, 1978, s. 148.
6% [bn Sina, isarat ve Tenbihat, s.189-190.
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tecellisi ile insanin kendinden ge¢mesidir. Bu noktadan sonra kisi O’ndan baskasini
bilmez ve O’ndan baska bir gaye tasimaz. Bu durumun veya bu agamanin sonucunda
benliginden biitiiniiyle siyrilmak ve kendini Allah’a adamak gerceklesir.”® Boylece
duyulur diinyanin yogunlugundan ve c¢oklugundan siyrilan kisinin zahiri bilgiden
batini bilgiye yani marifete gecisi miimkiin olur. Marifet, irfan gibi kavramlarin
ahlaki igerik ve vurgularinin ne kadar giiclii oldugunu aktarmaya c¢alistigimiz bu
boliimde marifet ve irfanin, insanin kemal yolculugunda rehber kavramlar oldugunu
idrak ettik. Insam arif kilan, vustle ulastiran, Hakk’a vasil kilan, bir nitelige sahip
olan marifet ve irfan, insanin ahlaki fiillerinde en temel dayanak kavramlardan
olmustur. Fiilin sebebi ve gayesinin belirlenmesinde, irfani tecriibe asamalarinda ve

insanin kendisini Hakk’a adamasinda irfan ve marifetin roliinii de belirtmeye calistik.

IV. TANRI’'YA AHLAKI ANLAMDA BENZEME iDEALI

Insan kavraminm, insanin dogasi ve &ziiniin, Tanr1 zihninde &nceden var
olmasi ‘Tanri, insanm1 kendi sfiretinde yaratt1® diyebilmemizin sebebidir. Oz 6nce,
varolus sonra gelir. Varolus, bu 6ziin disavurumudur. Insanin var olmasindan énce
Tanri’nin zihninde insanin bir mahiyetinin oldugu ve varligin o mahiyete ilistigi
konusu metafizik bir agiklamadir. Varlik ve mahiyet birbirinden farklidir.®® Eger
varlik, insan ve tiggenin mahiyetini olusturan pargalardan biri olsaydi —yani varlik,
mabhiyet olsaydi- mahiyetin varliktan dnce var olmasi diigiiniilemezdi. Fakat Tanr1’da
varlik ve mahiyet birdir, ayri diisiiniilemez. insanin mahiyetini Tanr1 nereden nasil
ortaya c¢ikardi? Bu ilk format nereden geldi? gibi sorulara cevaben Tanri mahiyet
itibariyle kendine benzeyen fakat sinirli bir varlik yaratti denilebilir. Benzerin
benzerini yaratmasi gayet dogaldir. Bu baglamda benzerin, her zaman benzerini
aramas1 dogal oldugu kadar iradidir ve dost/uk gibi erdemler de benzerin, benzerine
dogru yonelisi ile gerceklesir.®' Ibn Sina’ya gore insan neye yakin veya neye

benzemek istiyorsa benzemek istedigi o seyin 6zelliklerini iizerinde tasimaya baglar.

69 Gazali, El-Maksadu’l-Esna, s.169-170.

569 ibn Riist, Tehafiit, s.337 vd. '

661 platon, Devlet, s.178, 425c¢; Platon, Lysis, ¢ev. Sabahattin Eyiipoglu, MEB Yayinlari, Istanbul,
1989, 5.32.
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Fakat sunu da belirtelim ki bu benzerlik mahiyetle ilgili degildir, ¢linkii Zorunlu
Varlik’ta varligi disinda bagka bir mahiyet bulunmaz. Miimkiin varlik ise, varlig
disinda mahiyeti olan varliktir.®®

Ruhumuzun 6ziiniin Tanri’nin 6z ile benzerligi bulunduguna veya
ruhumuzun Tanr’nin aklinin bir pargasi olduguna inamlmaktadir.®®® Ahlaki anlamda
bir iletisimin veya bir anlamanin gergeklesmesi i¢in Tanri ile insan arasinda bir
paralellik veya bir mahiyet benzerligi olmalidir ki merhamet, sefkat, sevgi gibi ahlaki
Ozellikleri insan yerine getirebilsin. Zira Tanr1, insanin bedenini sifatlar1 tasiyacak
Ozellikte diizenledikten sonra kendi ruhundan iiflemistir. Ayrica bu, Tanri’nin insana
kendi 6zelliklerini yansitmasi olarak da yorumlanabilir. Insani ruhun varhgna ve
ruhun, ilahi kaynakli olmasma dair inang, insanin Tanri’ya benzer taraflarinin
oldugunu gosterir. Bagka bir ifadeyle insan-Allah arasindaki benzerlik, insanda var
olan ilahi cevher kaynaklidir. Insanin tagidig: ruhun, cisim veya araz olmayip mekan
veya bir yon ile kayith olmamasi1 ve maddelere 6zgii nitelikler tasitmamasi yoniiyle
Allah’in zatiyla; diri olma, goérme, isitme gibi Ozelliklerle Allah’in sifatlariyla
benzerlikler tasir. insan, kendisinde bulunan bu sifatlar sayesinde Allah’m zatin1 ve
sifatlarimi idrak edebilir. Boylece insanin manevi yolculugu, kendi sifatlarmi idrak
etmekten ve bunlarim yaraticisinda da bulundugunu bilmekten gecer.*®*

Herhangi bir obje veya bir seyin birbirine yakinlagmasi ve benzemesi i¢in
aralarinda ortak birtakim unsurlari olmasi gerekmektedir. Insan, kendisini ve kendi
ic diinyasini taniyarak icinde ilahi bir cevher oldugunu idrak eder.®® Bu 6z, ilahi
cevher, asli sfiret, fitrat seklinde ifade edilir. Insana kiiciik 4lem denmesinin ardinda

yatan metafizik sebep de budur.®®

Seyh Galib’in ‘Hosca bak zdtina kim ziibde-i
dlemsin sen’ sOzii, hatta insanin alemin bir 6zeti oldugunu ifade ederek insanin 6z
itibariyle aleme yabancit olmadigr vurgulanir. Bu ifadeler 1s18inda bedensel
ozelliklerimizle beraber insani insan yapan temel unsurlar ruh, kalp, akil, vicdan,

fitrat gibi kavramlarin olusturdugu ozdiir. Gazali, ‘Gerek dfakta (dis diinyada)

562 {bn Sina, DAnisname-i Alai, s.278 (67b); ibn Sina, Askin Mahiyeti Hakkinda Risale, s. 90-92;
Ibn Sina, Risaletii’l-Arsiyye fi Tevhidihi Teala ve Sifatihi, cev. Enver Uysal, Uludag Univ. Ilahiyat
Fak. Dergisi, 9/9, Bursa, 2000, s.641.

663 Descartes, Ahlak Uzerine Mektuplar, ¢cev. Mehmet Karasan, Ankara, 1941, MEB Yay., s.110.

664 Gazali, El-imla fi iskalati’l-ihy4, s.351-352; Gazali, Ravzatu’t-Télibin, s.118-119.

665 Gazali, Maksadu’l-Esna Serh-i Esmali’l-Husna, s.23; Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, Cilt:VI,
$.3991.

666 K indi, Risaleler, , s.173.
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gerekse kendi varliklarinda (enfiisi) delillerimizi onlara gosterecegiz.’ ayetini 6rnek
gostererek insanin kendisinin ontolojik ve epistemolojik boyutunu tanimasinin
Oonemini vurgular. Gazali’ye gore insanin kendisini tanimasi, bedensel varliginin
otesinde ruhunu, ruhun ahlaki ve askin niteliklerini tanimasi demektir.®®” Akletme,
temyiz, isitme, gorme, tercih etme gibi donanim insanin ontolojisini ortaya koyar.
Sahip oldugu donanim, insanin ahlaki bir varlik olmasini zorunlu kilar. Insanin sahip
oldugu bu kabiliyetler, insanin ontolojisinde ahlaki bir potansiyeli olusturur. Bu
donanimmin gerektirdigi sekilde davranma ahlaki yiikiimliiliigii saglar. Insanin ahlaki
bir kimlik kazanmasinda kendi tabiat1/6zii 6nem arz eder. Insanin 6ziine dayali ahlak,
insanin tabiatina kolaylikla doniisiir. Bu sebeple insani 6z, ahlak ve degerler
araciligiyla var olus sahasina ¢ikar. Ahlak, varolugsal olarak insanin tabiatinin
zirvesine ¢ikmasidir ve insanin basarisidir.

Tanri’ya ahlaki acidan benzeme diisiincesi, insana nihai amag¢ olarak
sunulmus ve bu amag, farkli metotlarla ifade edilmistir. Mesela Platon, Tanriya
benzeme idealini, askin formlara yonelme ve insanin dis diinyadan Tanrilarin
bulundugu yere kagis olarak belirtir ve insanda bir yénelisin varligindan bahseder.’®®
Ayrica Platon, en yiiksek iyi olan mutlulugu hazda degil, aksine erdemli yasamakta
ve Tanriya elden geldigi kadar benzemekte bulur.’® Séz konusu kagis ve ydnelisi
Aristo, her varlikta kendi kaynagina geri donme arzusu bulundugunu belirterek
Tanri’’ya benzemeyi zihinsel agidan makullerin en biiyiigliniin kavranmasiyla
gergeklesebilecegini vurgular. Plotinus insanin arinmasi hususunda kendisinin kotii
ve karanlik yanlarinin idrakine varip onlar1 diizeltmesini, boylece erdemin Tanrisal
pariltisinin parlayacagini ve kendisini bu sekilde insa etmesi gerektigini belirtmistir.
Bu tiir mistik gayenin nihayetinde ve zirvesinde Plotinus’a gore insanin Tanrr’ya
benzemesi yer alir.”’ Bu baglamda Farabi de filozofun yapmasi gereken seyin giicii
Sl¢iisiinde Yaraticiya benzemeye ¢alismak oldugunu ifade eder.®”!

Insanin Tanri’ya benzemesi ve O’nun nitelikleriyle bezenmesi oraninda

kemal, 1iyilik ve giizellik kazanacagi vurgulanir. Bu dogrultuda Tanri’nin

667 Gazali, Mizan’ul-Amel, s.21-22.

668 Platon, Phaidon, ¢ev. S. Kemal Yetkin- H. R. Atademir, Ankara, 1945, s.26,61.

669 Platon, Theaitetos, ¢cev. Macit Gokberk, Ankara, 1945, s.76 (176D).

670 Plotinus, Enneadlar, cev. {smail Tunaly, s. 54, 95-96, 144.

7! Farabi, ‘Felsefe Ogrenmeden Once Bilinmesi Gereken Konular’, Ismail Hakki izmirli, islam’da
Felsefe Akimlari, ¢ev. Mahmut Kaya, haz. N. Ahmet Ozalp, Istanbul, 1995, 5.92.
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mahiyetinde iyi ve ask olmasi veya Tanri’nin Ilk Ask, ilk Iyi olmasi, Tanr’ya en
benzeyen seyin, iyi ve ask oldugunu vurgular. Her varlikta iyiden, giizelden ve
asktan birer parca vardir. Bu baglamda 1iyilik, giizellik gibi faziletler, insanin
Tanr1’ya benzeme yollaridir.®”?

Hayy’1n seriiveninin sonucunda, kendisinde Zorunlu Varlik’1 bilen bir pargasi
yani ruhu oldugunu kavramasi, kendisinde ilahi bir cevher/6z’iin varligini ispat eder.
Zorunlu Varlik, nasil ki cisimsel niteliklerden yiice ise, kendisinin ger¢ekligini
olusturan ruhu da cisimsel niteliklerden Oyle uzaktir. Kendi varligi ile Allah’in
varlig1 arasinda bir miibayenet oldugu sonucuna varir. Bu, onda cisimden gegip
Allah’a benzemek ve O’na yaklagmak konusunda tam bir sevk uyandirir. Boylelikle
miimkiin olabilecek biitiin yonlerden Zorunlu Varlik’in niteliklerini kazanmaya ve
O’nun ahlakiyla ahlaklanmaya gergeklesebilirdi. Hayvanlarla ortak pargasi olan
beden, insani cisimsel davraniglara zorlayarak insanin duyulur diinyaya ait olan
bedensel davraniglari ile ruhsal davraniglar: arasinda gerilim yasamasina neden olur.
Baska bir ifadeyle insandan ya hayvanlara benzer davraniglar ya da Zorunlu Varlik’a
benzer davranislar ortaya cikacaktir.”

Aristo’ya gore, birbirine benzemeyen varliklar birbiriyle uyusmaz ve ahenkli
bir varlik olusturmaz. Fakat ayni tiirden olan yalin cevherler, benzesip birbirlerini
cekince, onlar ahenkli olarak birlesirler. Bu andan itibaren onlar, tek bir sey olurlar
ve onlart birbirinden ayiran bir sey bulunmaz. Ayrilik, maddede gercgeklesir, ¢iinkii
maddenin yiizeyleri iist iiste gelir ve Ozleri birbiri i¢ine ge¢mez. Insandaki ilahi
cevher, aslindan olmayan kirlerden temizlenince ve ¢esitli bedeni-gecici zevklerden
kurtulunca kendi benzerine dogru yonelmek ister ve akil araciligiyla hi¢cbir maddenin
kirletmedigi mutlak itk Iyiligi’ temasa eder.”* Benzer, benzerle bilindigi gibi
benzer, benzer’in fiilinden etkilenir. Bu baglamda benzer’in benzer’le algiladigina ve

75 Madde 4lemindeki bu durumun farkina varan kimse,

diistindiigiine inanilir.
faziletlere ve faziletleri asip kendisiyle ayni cevherden olan ve kendisine ¢eken ilahi
fazilet ve ilahi hayata dogru yol alir. Ciinkii her varlik, kendisi i¢in miimkiin olan en

{ist kemal seviyesine yiikselmek ister ve bunu gaye edinir.®’°

572 {bn Sina, Sifa, 18; Kamil Cihan, ibn Sina ve Estetik, Beyaz Kule Yay., Ankara, 2009, s.43.
573 {bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.136-137.

67 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.125.

575 Aritoteles, Ruh Ustiine, ¢ev. Zeki Ozcan, Bursa, 2014, s. 29, 94, 96, 153.

676 Gazali, Mizanu’l-Amel, s.77.
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Insandaki ilahi cevher, insanin metafizik diinyaya acilan bir niteligi olarak
diistintildiiglinden insana yiiksek ilke ve gayeleri idrak ettirir. Bu durum, nefsin temel
arzusunu belirler ve bu temel arzu, ilahi hakikati tanimak, bedensel-cismani
durumlardan daha yiiksek durumlara ulasmak, manevi lezzetleri tatmaktir.®”’
Kendisindeki ilahi cevherin farkina varan kimse, zihinden biitiin deneysel icerigi
bosaltarak suurunu saflastirir. Bu da Nihal Gergekligin  algilanmasinin
kosullarindandir. Platon’a gore, zihnin deneysel icerikten bosaltilmasindan kasit,
insandaki ilahi cevherin dis diinyaya bulagsmaktan dolayr meydana gelen kirden
arindirilmasi ve artik ¢esitli tutkularin, degisik menfaat arzularmin bu cevhere tesir
etme imkaninin ortadan kaldirilmasidir. Bilincin saflasmasi neticesinde ortaya ¢ikan
durum, bireysel benin ilahi Ben’de yok olmasidir. Mistisizm de bu diisiinceye
dayanir.””® Bireysel ben’in kaybolusunu, ilahi tefekkiiriin biitiin suuru kaplamasi
seklinde de ifade edebiliriz. Bu sekilde vuslata eren kisinin kalbine sevgisi ve
korkusu araciligryla Allah yerlesmesiyle kalp, Allah’in evi haline gelir. Ilahi cevher
‘Allah’a benzeme istiyaki’ duyar, maddeyle higbir sekilde alakas1 olmayan Ilk Saf
Hayn akil goziiyle goriir. O zaman bu ilk Hayrin nuru kendisine dogar ve bu insan
benzersiz bir zevk duyar.®” Fakat sunu da belirtelim ki, siije durumundaki insan ile
obje durumundaki Tanr1 aym varlik alanina ait degildir. Bu baglamda mistik
tecriibede ulasilan seviyede imanin ortadan kalkmasi ve onun yerini marife, vecd
vb’nin almas1 miimkiin olamaz.**

Allah’in ahlikwyla ahliklanmak, insan i¢in zihni ve ahlaki gayretlerle
kazanilacak olan ideal bir durumdur. Bu idealin ger¢eklesmesi i¢in Tanri ile insan
arasinda birtakim benzerliklerin olmasi gerekir. Bu ideal, insanin Tanri’nin
sifatlarina ortak olmasi ve ilahlasmasi1 degil, kapasitesi ve ¢abasi oraninda ilahi
sifatlardan nasiplenmesini saglatacak olan bir giictiir.®®' insanin Tanriya benzeme
ideali, kendisindeki nefs, fitrat, akil, kalp, vicdan, ruh gibi donanim ve kabiliyetler
aracihigiyla kendi suurunda ve zihninde imkén alamina g¢ikabilmektedir.®*> Ancak

dikkat edilmesi gereken, kisinin Tanr1 olmasi, tanrilasmasi, mutlaklasmasi degil,

577 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.30-31.

678 Nicholson, Reynold A., The Mystics of Islam, London, 1914, s. 59.

679 Platon, Devlet, 611de-612a.

680 zcan, Epistemolojik A¢idan iman, s.34-35.

S8IAL Akpinar, ‘Allah’in Ahlakiyla Ahlaklanmak’, Tasavvuf Ilmfi ve Akademik Arastirma Dergisi,
Say1: 6,2001, s.74.

%52 Farabi, Fusil’iil-Medent, s.29.
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benzemeye caligmasidir ki, bu ifade, insana iist bir sigrayis veya dikey bir yolculuk
imkani1 veren kemale erme anlamini ig:erir.683

Yakinlik, kurb, ilahi ahldk gibi kavramlar, Allah ile insan arasinda tam bir
benzerligin yani insanin her noktada O’na es ve denk oldugu anlamina gelmez.
Mesela siyah ve beyaz gibi iki rengin ikisi birbirinin ziddidir, fakat aralarinda renk
ve araz olmalar1 gibi hususlar ortaktir. Bu ortaklik, ikisinin es ve denk oldugunu
gostermez. Es ve denk olmak, tiir ve mahiyet olarak ortak olmak demektir. A#in
insanda da bulunan zekaya sahip olmasi, at’in insanin dengi oldugunu gostermez.
Ciinkii zeka, insanin mahiyetine ait bir 6zellik degil, arazidir. Tir itibariyle de at,
insandan ayrilir. Bu baglamda zat1 itibariyle Tanri ile higbir varlik arasinda ortaklik
ve denklik diisiiniilemez. Ayni sekilde insanin merhametli, sabirli vb. olmas1 Allah’in
bu vasiflarina denk olmasi demek degildir.®®** Bu baglamda kurb, Allah’in zatiyla

85 Bu noktada

0zdeslesme ve Allah’in sifatlarinin insana aynen intikali degildir.
Gazali, benzerligin caiz oldugu yerin insanin kendi imkani 6l¢iisiinde ilim sahibi
olmak, merhametli davranmak gibi ahlaki sifatlarda olabilecegini belirtir ve bunlar
Allah’a yaklasmayi saglayan vasiflardir.®*®

Zorunlu Varlik’n fiillerine benzer fiiller sergilenmesinin sebebi olarak Ibn
Sina, her varligin kendinden 6nceki varliga benzeme yonii ile illetli olmasini goriir.
Insanin kendi anne ve babasina benzemesi bu durumu ifade eder. Bu sekilde ilk
benzeyene benzeme zinciri devam edip gider. Bu yakinlik kurma ve benzeme, fazilet
ve kemale ulasma iledir.®®’ Birbirine yakinlig1 ve benzerligi olan varliklar arasinda
bir yakinlasma ve sevgiden bahsedilir. Cocugun cocuga, yetiskinin yetiskine,
sanatkarin sanatkara yakinlik ve sevgi duymasi aralarindaki ortaklik ve benzerlikten
kaynaklanir. Allah ile insan arasinda var olan benzerlik de yakinlik ve muhabbeti
dogurur. Fakat bu benzerlik ontolojik degil, batini bir benzerliktir. Bu tiir durumda
birbirine benzeyen seylerin birbirine meyli bulunur.®®® Gazali’ye gore sevginin veya
bir seyi gilizel bulmanin bir sebebi, onlar arasinda bir miinasebet ve benzerligin

bulunmasidir. Ciinkii insan, kendisine benzeyen varliga meyleder. Fakat insanin

6% Mustafa Tekin, ‘Tanr1 Kavranu ve Toplumsal Izdiisimii’, SU Sos. Bil. Ens. Dergisi, Say1:10,
Konya, 2003, s.477.

6% Gazali, Makésidu’l-EsnaSerh-i Esmali’l-Husna, s.46-47.

585 Mevliit Uyanik, islam Bilgi Felsefesinde Kalbin Anlamasi; Gazali (")rnegi, Ankara, 2005, s.115.
6% Gazali, ihya, IV, s.117-118.

%7 ibn Sina, Necat, s.13, 15.

6% Gazali, ihya, 11, 5.403, 404.

155



Allah ile olan iligkisi kaleme alinacak tiirden bir iliski olmamasinin alt1 ¢izilerek bu
durumu kurb makanuna varanlarin anlayacag ifade edilmistir.*®

Kur’an’in amaci, Allah ile insan arasinda ontolojik bir benzerlik ileri stirmek
degil, ahlaki fiillerde ve bunlarin sonuglarinda bir benzerlik kurmaktir. Bu baglamda
Kur’an’da Allah’m fiilleri, insanin fiillerine benzetilerek anlatilmaya calisilmistir. Bu
sebeple Kuran, beseri-ahlaki sifatlar icerir ve bu sifatlar Allah’a isnat edilerek
aktarilir. Mesela Kur’an’da bir¢ok yerde Allah hakkinda verilen metafizik bilgiden
sonra ahlaki faziletlerin 6nemi belirtilir. Kur’an’da ahlaki davraniglarin askin boyutu
ve Allah’m olaylar karsisinda nasil bir tutum sergiledigi ifade edilerek kendi ahlaki
ozelligine vurgu yapilmis, bu tutum ve davraniglarin 6rnek alinmasi hedeflenmistir.
Mesela Hz. Ebubekr ve arkadaslari, Mistah isimli fakir bir sahabeye diizenli olarak
yardim etmektedirler. Fakat Mistah, Ifk olayma inanir ve bunun iizerine Ebubekir ve
arkadaslari ona yardim etmeme konusunda yemin ederler. Bu olay {izerine
Kur’an’da; “Icinizde Lituf ve servet sahibi olanlar, yakinlarina, diiskiinlere ve Allah
yvolunda cihat edenlere vermemek igin yemin etmesinler. Affedip gegsinler. Allah’in
sizi bagislamasindan hoslanmaz misiniz? (Nur-22) ifadeleri yer alir. Burada Allah,
kendisinin, kendi sifat ve ahlakinin 6rnek alinmasi isteyerek ahlaki kendi fiiline
baglamaya calisir. Bu baglamda bir kimsenin kizdigi adami affedip ona iyilikte
bulunmasi, o kimsenin Allah’in ahlaki tutumunu 6rnek aldigin1 gostermektedir. Hatta
bu, siddikler makami ve mukarreblerin amellerinden sayilmstir.®”

Allah, kendisinde yer alan sonsuz ahlaki vasiflari, sonlu 6rnek olaylar
lizerinde somutlastirarak insana aktarmistir. Bu baglamda insanin kendi ahlaki
tutumunu askin degerlere dayandirmasi ilahi ahlakla ahldklanmay1 giindeme
getirir. Allah, smirsiz olarak sifatlarimi smirli diizeyde ortaya koyacak bir varlik
yaratmistir. Sonsuz ve sinirsiz olan bir 6zelligin, sonlu ve sinirhi bir varlik tarafindan
uygulanmasi ne kadar miimkiinse Allah’1in ahlaki sifatlarinin uygulanmasi o derecede
miimkiindiir. Bu sebeple Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak, Allah’in ahlaki sifatlarini
veya faziletleri miimkiin oldugunca uygulamakla gerceklesir. Belki de bu ylizden
Allah, kendisini bir fikir, bir obje, bir kategori, hareket ettirici bir sebep olarak degil,
daima fiil halinde, bir davranis ve ahlaki bir vaziyet alis olarak tanitmistir. Allah

tanimlamadan uzak, fakat varligin yaninda olup epistemolojiye degil ontolojiye

6% Gazali, ihya, IV, 5.553-554.
5% Gazali, ihya, 111, 5.406.
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dahildir.®! Bu dogrultuda Allah, ahlaki bir sekilde hareket eder, insan ile Allah
arasindaki iligki ahlaki olup bu durum, O’nun adaleti, ihsan1 gibi ahlaki niteliklerinin
bir geregi olarak diisiiniiliir. Insan da bu ahlaki tarzda olan bu iliskiye ahlaki olarak
mukabelede bulunur, daha dogrusu bulunmasi istenir. Bu yoniiyle bakildiginda
ahlak, dinin 6ziinii teskil eder.®**

Her 6z, kendisini daha yetkin ve iistiin kilan sifatlarla yetkinlik kazanir ve bu
0z, bu sifatlarla varligini kazanir. Boylelikle insanin kemali ve ilahi ahlakla
ahlaklanmas1 6ziine ekledigi sifatlarla gergeklesir. Irade, kudret, bilgi, tercih giicii,

fail vb. sifatlar 6ziimiize eklenmis sifatlardir.*”

Platon, Tanrimin adalet, iyilik,
hikmet, akil gibi ahlaki niteliklerin en {istiiniine sahip oldugunu belirterek Tanrinin
oncelikle ahlaki bir varlik veya deger icerikli bir varhik oldugunu ifade eder.*”* Bu
nitelikler, insanin Tanr1y1 6rnek alma ve O’na benzeme alanlaridir. Tanri’nin ahlaki
ve deger igerikli bir varlik olmasi, insanin O’nu 6rnek almasini saglayan unsurdur ve
insan, ahlakli, adil, hikmet sahibi bir insan olur. Boylece insan, Tanr1’nin temsil ettigi
isimler ve vasiflari ile ahlaklanmak stretiyle bir benzesim gergeklestirir.695 Insanin
kendisinde potansiyel olarak varli§i kabul edilen ilahi isim ve vasiflarin kendi
insaniligi ol¢iistinde tezahiir ettirmesi ile ilahi isimleri kendisine vasif kilmis olur. Bu
baglamda ahldk da insanin kendi ontolojik olarak miimkiin varlik olmasmin ve
epistemolojik potansiyelinin farkina varmasi ve bunu gostermesidir.**®

Felasifenin yazdig1 eserlerin metafizik ile baslamasindaki gaye, felsefi
konular1 oldugu gibi ahlaki da ilk Ilke’ye, Tanri’ya baglamaktir. Bunun sebebi
Tanrr’nin ahlaki bir varlik veya ahlaki bir deger olmasidir. Siyaset ve ahlaka dair
diisiinceleriilahiyat ve metafizikle baslar. Bu sebeple siyaset ve ahlak, ilahiyat ve
metafizigin bir uzantis1 olarak gériiliir. Ornek vermek gerekirse siyaset, mutlulugu
saglayan meleke, ahlak ve fiilleri, tersi fiillerden ayirt eden bir etkiye sahiptir.®®’

Faziletlerle donanan kimse, Peygamberlerin ahlakina yaklastigi icin bu

yakinlik, Gazali’ye gore beraberinde Allah’a yakinhg getirir.”®® Felasife, Allah ile

%! Hasan Hanefi, ‘Teoloji mi Antroploji mi?’, AUIFD., cev. M. S. Yazicioglu, Ankara, s.512-514.
592 jzutsu, Kur’an’da Allah ve insan, s.218.

%% ibn Riist, Tehafiit, s.355, 380-381.

694 Platon, Theaitetos, ¢cev. Macit Gokberk, Ankara, 1945, s.76 (176D).
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huldl ve ittthada karst1 c¢ikmis ve ulasilabilecek smir1 faal akla kadar

gotiirmiislerdir.®’

En yiiksek gayenin Allah’a yaklasmak ve En Yiksek iyi’ye
ulagsmak oldugu seklindeki diistinceleriyle felsefe, tasavvufa yakinlasir. Bu sebeple
Islam filozoflari, bedensel ve diinyevi arzulara pek deger vermemis, aksine ziiht,
takva, kanaat, sabr gibi faziletlerle ruhl safiyet saglamanin gerekliligine
inanmiglardir. Mesela Farabi’de en yliksek gaye, Allah’a yakinlasmak ve O’nda
kemal bulmak seklinde metafizik bir gayedir. Farabi’ye gore felsefenin gayesi,
insanlar tarafindan Tanr’nin bilinmesive taklit edilmesi ile insanin Allah’a
yaklagmasini saglamaya calismaktir.”” Hatta Farabi, faziletli sehir diisiincesinde
insanlarin sosyallesmelerinin bir boyutu olarak miimkiin oldugu kadar kendilerini
Tanri’min sifatlarina benzetmelerinin yer aldigmm’' vurgulamustir. Miskeveyh ise,
ahlakin en yiiksek amacinin ‘Allah’a yakinlasmak®’ ve Allah’in fiillerine benzer
fiiller gerceklestirecek bicimde ruh yiiceligi ve arinmishigi kazanmak oldugunu ifade
eder. Bu dogrultuda insanin, iyi fiilleri ve ahlaki nispetinde Allah’a yaklasabilecegi
ve tam bir mutluluga erisebilecegi vurgulanmistir. Hiristiyanligin ahlak anlayisinda
da Tanri’nin insanlara yakinlig1 ve Tanr1’ya duyulan sevgi, erdemlerin temeli olarak
goren filozoflar olmustur.””

Ihvan-1 Safa, din ve felsefenin en temel gayesinin ‘felsefe, insamin giicii
olciisiinde fiillerini Allah’mn fiillerine benze(t)mesidir.’ seklinde agiklamstir.””
Ihvan-1 Safa, felsefeyi insanin giicii dlgiisiinde Tanri’ya benzemesinden amacin
zihinsel ve pratik anlamda benzemek oldugunu vurgular. Tanri’nin, bilginlerin en
bilgini, sanatkarlarin en sanatkari, hayirhilarin en hayirlist oldugu belirtilerek bu
konularda ilginin artmasi ve ustiinliigiin kazanilmasi ile Tanr1’ya yaklasilacag: ifade

edilmigtir.”*

Yakinlasmanin ontolojik olmaktan ziyade ahlaki nitelik arz
etmesinden’” yani ahlaki bir benzeme veya yakinliktan bahsedilir. Mesela ilim,
tyilik, insanlara karsi merhametli davranmak ve onlara dogruyu gosterip yanlislara

kars1 uyarmak gibi 6zellikler insanda ve Allah’ta benzer olan 6zellikler olup bu

% Kinalizade, Ahlak-1 Alai, s.71.

7 Mehmet S. Aydin, ‘Gazali’nin Kurb Nazariyesinde Allah’in Sifatlarnin Anlami ve Onemi’,
AUIFD, Cilt:XXII, 1978, 5.308.

701 Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.104.

702 Bkz., Rist, On Inoculating Moral Philosophy Against God, s.38, 43.

7% fhvan-1 Safa, Risaleler, s. [-225, 297, 399, 427; 11- 10, 454; 111- 30, 41, 143, 355, 371, 382.

7% fhvan-1 Safa, Risaleler, I, s.290.

%5 Gazali, Maksadu’l-Esna, s.44; Gazali, ihya, I11., s. 497-498.
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ozellikleri yerine getirmek insan1 Allah’a yaklagtirdigt gibi O’nun ahlakiyla
ahlaklanmay saglar.”%

Daha once belirttigimiz felsefenin tanimlarinda insan kavrami yerine beser
kavraminin kullanilmasi olduk¢a manidardir. Bilindigi gibi beser, biyolojik bir
kavram olup deri anlamima gelmektedir. Bu baglamda insanin oncelikle beserden
insan seviyesine yiikselmesi ahlaki bir gayedir. Bu nihal gayeye ulasmanin dort sart1
oldugunu belirten Ihvan-1 Safa, bunlari, varhklardaki gercekleri tammmak; dogru
inan¢ kazanmak; giizel ahlak ve seciyeler gelistirmek; temiz ve iyi fiiller yapmak
olarak belirtir. Bu sartlardan ilki teorik felsefe ve metafizik ile ilgili; ikincisi, dini
yakin ve epistemoloji; digeri, dinl ve ruhi terbiye, sonuncusu ahlaki pratikten
ibarettir. Metafizik ile baglayan siireg, epistemoloji, ruhsal terbiye ve ameli kisim ile
devam eder. Bunun yaninda O’na yakin olmak i¢in Thvan-1 Safa, ruh temizligi
(safau’n-nefs) ve davranis diizglinliigiinii (istikametii’t-tarik) de on sart olarak ileri
siirer. Burada bir sistemden veya bilingli bir durumdan s6z edilir.””’

‘Tanri’’ya benzeme’ ideali, metafizik anlamda Tanrr’min miikemmelligi
ifade edilerek anlam kazanir. Cilinkii insanin miikemmel olana dogru meyli ve arzusu
bulunur. Burada eksik ve miimkiin olanin tam ve miikemmel olana meyli ve
benzemesinden bahsedilir. Filozoflarin yukarida yaptiklar tanimlara Kindi, ‘felsefeyi
bu sekilde tamimlayanlar insamin olabildigince faziletli olmasini kastetmiglerdir’
seklinde eklemede bulunur ki bu ekleme, ontolojik bir benzemeyle ilgili olmayip
aksine ahlaki bir eklemedir. Bu baglamda insanin Allah’mn fiillerine benzer
davranmasi, aslinda insanin kendi eksikligini goriip miimkiin oldugunca kemal ve
fazilete yonelmesi ile gerceklesir. Insanmn Tanri’ya yaklasabilecegi ve O’nun
ahlakiyla ahlaklanabilecegi diisiincesi, Oncelikle insanin ontolojik anlamda varlik
bakimindan eksik olduguna dair bir diisiinceyi kabulii gerektirir. Miimkiin varlik
eksiktir ve bu eksiklikleri bagka bir varlikla birlegsmesi neticesinde giiclenerek
kemale ulasacaktir. Bu zihinsel tutumdan sonra insan, en biiylik zevk ve en yiiksek

mutluluk olan Zorunlu Varlik ile birlesmeyi yasar.”*®

" Eba Bekr er-Razi, Filozofca Yasama, cev. Mahmut Kaya, islam Filozoflarindan Felsefe
Metinleri, Istanbul, 2003, s.80.

"7 thvan-1 Safa, Risaleler, 1,5.298; IV, 6, 8 vd.

"% ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, IV, 20-26.
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Kindi, Tanriya benzeme gayesinin akil, tefekkiir, temyiz, esyanin hakikatine
vakif olmak gibi birtakim epistemolojik ve zihni siirecin oldugunu belirterek’” s6z
konusu gayenin gergeklestirilmesinin yontemini ifade etmistir. Bununla beraber
Gazali, bu zihinsel siirece Allah’in isim ve sifatlarin anlamimi1 idrak ve tasavvuru
ekleyerek idrak ve tasavvurun isim ve sifatlarla vasiflanmak i¢in bir agsk ve sevke
ihtiyag oldugunu savunur.”'® Felasifeye gore, insan igin en temel gaye, varligm
kendisi olan ‘Vacib’ul-Viicid Bizatihi’yi tanimaktir, bilmektir ve O’na benzemeye
caligmaktir. Tanr1’ya benzemek, Tanri’nin yerine ge¢cmek veya insanin tanriligin
ilan etmesi degildir. Bu, insanin Tanr1’ya ulasma cabasidir. Insanin zihni ve manevi
yonlerden olgunlasip Tanri’ya benzeme gibi bir kemale ermesini fazilet ve insan
merkezli aciklamaya calisan Farabi’ye gore kisi, beseri erdemlerin 6tesine insandan
daha iistiin bir smifa yiikselir ve bu kisiye ilahi insan denir.”'' Farabi, insamn
yetkinleserek insan-1 ilahi hedefinin hatta manevi ilerleyisinin temeline fazilet
ogretisini koyarak insanin mistik gelisiminde ahlakin 6nemini vurgulamistir. Ibn
Sina, ‘arif-1 miitenezzih’i 6rnek gostererek Tanri’min isim ve sifatlarini mesela
adaletini 6rnek almak yoluyla ‘Rabb-i Insani’yi ifade eder. Ayrica Ibn Sina, Sifz adl
eserinde Tanri’nin isimlerinin insanda tecellisi seklinde acikladigi teelluh kavramini

712

kullanir.” © Bu kavram Kindi’de ahlaki acidan iistiin bir dereceye ulasarak Tanri’ya

713 Kisacasi teelluh ve

benzemek anlaminda miiteellih olarak ifadesini bulur.
miiteellih gibi kavramlar, ahlaki igerigi olan ve ahlaki kemali belirten bir niteliktedir.
Ayrica sz konusu kavram, Israki felsefede feyz yoluyla Naru’l-Envéar’dan marifet
alan kisi olarak tanimlanir ve Allah’in yeryiiziindeki halifesi olmaktadir.”*

Varlik hiyerarsisi baglaminda Ik Varlik’tan semavi cisimlere buradan
maddeye kadar inen mertebeler, bir dnceki mertebenin izinden giderek gayelerini
belirledigi gibi asagida olan, bir isttekini gaye olarak belirler.”"” Biitiin varliklar

O’na dogru hareket etmeleri kendi yaratilis amaci olarak nitelenir. insan disinda

biitiin varliklar bu hareketi tabii olarak; insan ise iradi olarak yapar. Bu sebeple varlik

7 Kindi, Resail, s.275.

710 Gazali, Maksadu’l-Esna Serhi Esmali’l-Husn4, s.23; Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, VI, s.3991.
7 Farabi, Fusil’iil-Medeni, s.31-32; Aristo, Nikomakos’a Etik, VI, 1139b, s.15 vd.

2 Deniz Giirbiiz, ‘Bir Miisliiman Olarak Hz. Peygamber’e imam Nigin Gerekli Gériiyoruz?’, Dini
Arastirmalar, Ocak-Nisan 2007, Cilt:9, Say1:27, s.112.

13 Miifit Selim Saruhan, islam Messai Felsefesinde Filozof, istanbul, 2017, s.71.

7' Mahmut, Kaya, ‘Israkiyye’, TDV islam Ansiklopedisi, istanbul, 2001, Cilt:23, s.435-437.

13 Farabi, Medinetii’l-Fazila, 83.
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arasinda sadece insan, yiikiimli ve sorumlu tutulmustur. Bu da Ahzab sresi 72.
ayette ifade edilmistir.”'® Insanm gayelerle 6riilii ahlaki yolculugu, rasyonel bir
yolculuk oldugu kanaatini uyandirsa da daha ziyade tasavvufi ve manevi bir
yolculuktur. Ciinkii bu yolculuk, insanin kendi i¢ diinyasina dogrudur ve bu
yolculukta kutsal bir degere benzeme s6z konusudur. Bu baglamda insan1 manevi
veya metafizik bir degere gore konumlandirmak mistik bir unsurdur. Kisi, Tanri’ya
benzer fiilleri gergeklestirmek icin belli tecriibeleri hayata gegirir. Bu tecriibeler ezeli
gercekler, evrensel ilkeler ve ahlaki talimatlardir. Ilahi liituf, gayret ya da baska
metotlar aracilifiyla kisi, bu tecriibeleri deneyimleyebilir ve bdylece o kisi, Zorunlu
Varlikla bir baglant1 kurabilir. Bunun gergeklesmesi i¢in de insan ‘faal akl’a ihtiyag
duyar.”"” Nefs, Tanr1’ya, 4leme, insana iliskin yiiksek bilgileri faal akilla birleserek
kazanir. Nefs, ittisal ile makulat diinyaya ulasir ve onlara benzer. Bu yolculugun
sonunda Mutlak Iyi’ye benzeme s6z konusudur.”"®

Bir¢ok filozof, insanin diisiinmesi araciligiyla Allah’1 bilebilecegini, O’nun
hakkinda bilgi sahibi olabilecegini (marifet) bu bilgi ile O’na yaklasilacagini
vurgulayarak kurbun temeline metafizik bilgiyi koyar. Hatta Farabi, kemdalin
kazanilmasinda Allah’a yakmligin énemli bir etkisinin oldugunu ifade eder. Insan
olgunlastikga Allah’in sifatlar1 o kimsede beseri dlgiiler i¢inde tecelli etmeye baglar

% ibn Riist de insanimn, kuvve halinde

ve boylece insan, Allah’a kurb etmis olur.
bulunan kemali a¢iga cikarttigi siirece Allah’a yaklasacagimi vurgular.’”’ Felasife,
kemali amag¢ olarak goriirken, Allah’a yakinligt kemalin bir sonucu olarak
gormektedir. Gazali de, kemali Allah’a yakinlig1 saglayan bir arag¢ olarak gorerek
kemalin bu etkisini, onun ilahi ve rububiyet sifatlardan olmasimna ve iman ile
marifetin yeri olmasma baglar. Marifet, kemalin ¢ogalmasina ve Allah’a
yakinlagsmaya gotliren bir unsur oldugu gibi Gazali, kurbu, insanin ahlakina ve

kemaline bagh olarak agiklamigtir.”*!

718 ibn Riist, Tehafiit, s. 261.

m Morewedge, The Mystical Philosophy of Avicenna, s.87.

% ibn Sina, Askin Mabhiyeti Hakkinda Risale, s.20-21.

19 Farabi, Medinetii’l-Fazila, 34.

2 {bn Riist, Faal Akil Cisimle I¢ ice Bulunan Heyiilani Akl ile ittisal Eder mi?, cev. Mahmut
Kaya, (islam Filozoflarinda Felsefe Metinleri icinde) s.500.

! Gazali, ihya, 111, 5.113, 619, 622.
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Platon ve Kindi, maddi doyumlarm hazzim1 gaye edinmenin, yiiksek
degerlerin bilgisine ve Allah’a benzemeye engel teskil edecegini agiklayarak’*
insanin yiiksek degerlerin suuruna varmasini ve bunu bir gaye olarak belirlemesini
ifade etmislerdir. Bu sebeple yiiksek ilkelerle ugrasan kisi, Rabbine benzer ve O’nun
nitelikleri o insana yansir.”” Boylelikle insanda ahlaki bir sigrama gercekleserek
Tanr1’ya benzeme gayesi ortaya ¢ikar. Bu gayeyi insanin kemal yolculuguyla beraber
ilahi ahlakla ahlaklanma olusturur.”** Gayenin maddi icerikli olmasi varilacak yeri de
maddi diizeyde birakacaktir. hvan-1 Safa, Nuh’un gemisi drnegini vererek madde
denizinin dalgalarindan kurtulmaya, bogulanlardan olmamaya, Ibrahim peygamber
gibi kesin inanca sahip olup melekit alemini seyre, ruhunu biitiin kirlerden
arindirarak Hz. Muhammed gibi miraca yiikselmeye davet eder.”*

Allah’a yakinligin kalbi agidan ele alinmasi, ayna 6rneginde oldugu gibi
kalbin yiizeyini parlatmak ve kalbi kirlerden arindirmakla iligkilendirilir. Bu
baglamda Allah’in, kalplerin durumuna gore degisik sekillerde tecelli ettigi
vurgulanarak giizel ahlakin kalpte yerlesmesinden sonra insanin yiice makamlara
ulasmasmin miimkiin olacagi vurgulamr.””® Her fiilinde Allah’1 hatirlamanin ve
O’ndan bagkasindan yiiz ¢cevirmenin bir arinma olarak nitelendigi ve insan1 Allah’a
yaklastirdigi kabul edilir.””” Bu durum, insanin Tann ile iliskisinde ilahi olan ile
beseri olan arasinda bir bag bulundugunu gosterir. Bu baglamda insan, ‘olma’ya
calisan ve ‘olma’ siirecinde Tanr1i’ya dogru yol alan varlik olarak tanimlanir. Gazali,
insanin ‘olma’ siirecini peygambere kadar getirmekte ve orada durmaktadir.”*®

Ibn Sina’ya gére insanin esaret baglarini ¢dzebilecek her sebebi aramasi o
insana vaciptir, ¢linkli Yaraticisina yakin olmasi s6z konusu vaciplige baghdlr.729 Bu
sebeple baglardan kurtulus, oncelikle cehaletten kurtulmada, mal, servet ve hissi
lezzetleri ve kendisini bu lezzetlere ¢ceken her seyi kiiclik gérmede bulmustur. Esaret
baglarindan kurtulan insan i¢in maddi olmayan cevherler, 6z ve formlar, hakikatin

farkli dereceleri seklinde kabul edilirse bu kavramlarin Tanri’ya yaklasildik¢a

722 platon, Phaidon, 66a, 67b, 68e, 69¢, 83d; Kindi, Resail, s.274.

2 Ebi Hayyan Tevhidj, el-imta ve’l-Muénese, ¢cev. Muharrem Hilmi Ozev, Istanbul, 2020, s. 41.
724 Dwight M.Donaldson, Studies in Muslim Ethics, SPCK, London, 1953, s.146.

72 fhvan-1 Safa, Risaleler, IV, s.18.

726 Gazali, ihya, 1, 5.62.

27 {bn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-ism, s.236.

28 Aydn Isik, ‘Kiifiir-iman Siirinda Gazali’de Tasdik Kavrami ve Uzanimlart’, s.37.

™ {bn Sina, Oliim Korkusundan Kurtulus ve Namaz Risalesi, cev. Hazmi Tura, 1959, s.15,17, 30.
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hakikatleri artar.”** Bu sebeple Allah’in ahldkiyla ahlaklanmak, kisinin dis diinya ile
iliskisini azaltmasini ve dis diinyanin bir yiik olarak algilanmasinin disinda kendisini
kusatan tarihsel ve toplumsal sinirlarin ve belirleyicilerin 6tesine gegmeyi ifade eder.
Bu doniisiimii saglayan insan, kendini ¢evreleyen kosullarin kolesi olmaktan
kurtularak sadece Allah’in kulu olma bilincini kazanir. Boylece ibadet ve ahlak,
sekillerden kurtularak daha derin anlami olan mistik bir ton kazanir. Allah disinda
her seyden aklin1 ve kalbini azade kilan kimse, Allah’a yakinlig1 gergeklestirmesi
i¢cin iradesini hiir kilmas1 gerekir. Bu baglamda hiirriyet, insanin iradesi lizerinde
Allah’tan bagka hicbir seyin etkili olmamasi1 demektir. Bu dogrultuda ibn Sina’ya
gbre miimin, Allah’tan bagka her seye kars1 miitekebbir olandr.”"

Insanin varacagi nihai gayeyi adlandirmak igin {ic kavram bulunur; ittihat,
huldil ve vusiil. Gazali, insanin Allah’a yaklagsabilecegini iddia ederken ittihat ve
huliili kokten reddederek insanin ancak kurbu elde edebilecegini vurgular.”*
Buradaki yakiligin mekansal bir yakinlik olmadigini, derece olarak yakinligi kast

ettigini belirten Gazali,”™

Allah’m higbir sekilde kuluyla birlesmeyecegini belirterek
huldlii reddeder. Ittihadi reddetmesinin sebebi, imanidir, ciinkii kulun her bakimdan
miikemmel oldugunu séylemek oncelikle ku/ kavramiyla gelisir. ittihadin reddi, aym
zamanda hululiin de reddini igine alir. ittihat ve hululden sdz edebilmek igin Allah’in
sifatlariin ger¢ek anlamda insana intikali gerekir ki bu da miimkiin degildir. Bu
baglamda Gazali, vusiil kelimesinin de igerigini belirtirken bu kelimeyi ittihattan ayri
tutar. Vusiliin iki seyin veya iki zatin karigmasi anlamindan ziyade kast edilen
anlam, kurb anlamudir ki, insanin cabasmim gayesi budur.”** insanla Allah arasindaki
biitiin perdelerin kalktig1 ve insanin O’ndan bagka bir seyi diistinmedigi zaman vusii/
hasil olmus olur. Boyle bir vuslatta Allah, Allah olarak, insan da insan olarak kalir.
Burada insan, ahlaki sifatlara sahiptir, fakat bunlarin erisilmez noktasi sadece Allah’a
aittir. Insan, onlara ancak yaklasabilir, asla ulasamaz. Insan, Allah’m ahlakiyla

ahlaklandikca melekiit dleme ait oldugunu, Allah’in suretinde yaratildigini ve

kainatin bir mikrokozmu oldugunu daha i1yi anlamaya baslar. Bu, ruhani bir

30 Brill, The Encycloapedia of Islam, s. 493.

3! ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.183.

732 Gazali, Munkiz mine’d-Dalal, s.133; Aydin, ‘Gazali’nin Kurb Nazariyesinde Allah’in Sifatlarinin
Anlami ve Onemi’, s.313.

3 Gazali, ihya, 111, 5.497-498; Gazali, Makasidu’l-Esna, s.44.

3% Gazali, Makasidu’l-Esna, s.73, 76.
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yiikselistir. Bunun sonunda insan, yine insan olarak kalmakta, onun durumunda

735

ontolojik bir degisim olmamaktadir.””” Eger miilk ve melekit alemleri arasinda higbir

bag veya bir gecis olmasaydi, melekit aleme yiikselis yolu kapali olurdu. Buna
paralel olarak Allah’a yaklasma da miimkiin olmazd.”*

Insanin Allah’a kurbunda gegirdigi asamalarda karsimiza oncelikle iman
(yakin) c¢ikmaktadir ki iman, marifetin ilk derecesi olarak nitelenir ve Allah’in
sifatlarinin idrak edildigi asamadir. Yakin asamasindan baglayip havf-reca, sabr,
ziiht ve fikir-zikir asamasina kadar olan kisim, kalp temizliginin yapildig1 asamadir.
Kalp, burada amel araciligiyla marifete hazirlanir. Marifet-muhabbet, fikir-zikir
olmadan kalbe yerlesemez.737 Allah tizerinde tefekkiire dalan kimse, fiillerini sevilen
ve yaklasilan varlik ilizerinde yogunlastirir. Kisi, kendi davraniglarini diizelttikten
sonra Allah hakkinda tefekkiire ve kalp goziiyle O’nu miisahede zevkine yiikselir.
Nihayetinde saadet, vusiilullah veya vusil ila civarillah, lezzetu’n-nazar, ruya
lika-miisahede olarak isimlendirilen ahiret saadetinin kazanildig1 asama gelir.738

Miskeveyh, Ibn Sina’nin Isdrdt adl eserinin ‘Makdmatu’I-Arifin’ bolimiinde
yaptig1 gibi, tasavvufi bir iislupla insanlarin fiillerini temel alarak Allah nezdinde
cesitli dereceleri bulundugunu ifade eder. Allah’a yakinligi makam ve derecelere
ayiran Miskeveyh, oncelikle yakin sahiplerini belirtir. Bu makam, filozof ve biiyiik
bilginlerin makamudir. Ikincisi, ihsan sahipleri ki, onlar da amelleri ilimlerine uygun
olan ve faziletlere gdre davranan kimselerdir. Ugiinciisii iyilerin makamidir. Bu da
insanlar1 ve toplumlart diizeltmede gercekten Allah’in halifeleri olan 1slahgi
kimselerin makamidir. Son olarak kurtulusa erenlerin makamidir. Bu, sevgide ihlas
sahibi olanlarin derecesidir. Miskeveyh, bu makamlara ulagsmanin sartlarini
sarsilmaz bir istek, gercek ve dogru bilgiler, cahillikten haya etme ve faziletlerde
yiikselme ¢abast seklinde siralayarak bunlan ‘ittisal sebepleri’ seklinde adlandirir.
Bu tiir vesilelerle Mevla’nin feyzini kabule istidat saglamis insanin, Allah ile kendisi
arasindaki perdeyi kaldirarak O’na yakinltk (kurb) kazanmis olacagmi ifade eder.””’

Tasi, seyr-i stilikun baglangici ve 6n hazirh§ baglaminda iman, karariilik,

dogruluk, yonelme (indbet), ihlas ve niyefi agiklamistir. Buradaki her bir konu,

35 Aydin, ‘Gazali’nin Kurb Nazariyesinde Allah’in Sifatlarinin Anlami ve Onemi’, s.311, 313-314.
736 Gazali, ihya, IV, 5.309.

37 Gazali, ihya, IV, s.112, 199, 303-305, 339, 394.

¥ Gazali, ihya, IV, s.112-113, 173,199, 390, 402-403.

% Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.85, 112, 117.

164



insanin Allah’a yakinlasmasi ve yonelmesi ile ilgilidir. Mesela, her seyin basi
Gazali’de de oldugu iizere saglam bir iman olarak tanimlanir. Kararlihigin (sebat)
imandan sonra gelmesi tesadiifi degildir. Clinkli Allah’a yakinlagsma ve yonelmedeki
kararli tutum, insanin hedefe varmasini kolaylastirir. Niyetten kasit, Mutlak Yetkin
oldugu icin niyetin Hakk’a yakinlk talebini igermesidir.’*" ‘Rabbinize yénelin ve
O’na teslim olun’ (Ziimer-54) ayetinde gecen yonelmeyi (inabet) Tasi, kalben ve
s0zlii yonelme olarak anlar. Bu durumda insanin Allah’a yonelerek diisiincesinde
O’na yakinlagsma istegi gostermesi gerekir. Tipki ‘gormedigi halde Rahman’dan
korkan ve halis bir kalple gelenler’ (Kaf-33) gibi. Ayrica Tusi, ihlasin, insanin
sOyledigi ve yaptig1 her seyin diinyevi ve uhrevi hicbir amag¢ tasimayip sadece
Allah’a yaklasma ve yonelme maksadiyla oldugunu ifade etmistir. Hatta takvanin
icerigindeki korkuda, giinahlardan sakinma ve Allah’a yakinlagsma (tekariib-ii ilah)
istegi bulunur.”*" Allah’in miiminlere ve ahlaki kemale ulasmus takva sahiplerine
yakinligi ise, O’nun liituf ve rahmetiyle onlara yakin olmasi anlamimdadir.”*

Ahlakin en yliksek amaci, Allah’a yakinlasmak ve Allah’in fiillerine benzer
fiiller gerceklestirecek bigimde ruh yiiceligi ve armmisligi kazanmak olarak ifade
edilmistir. Insanm bu sayede mutluluga erecegine inanan Miskeveyh, sabir, hilim,
nefse hakim olma, nefs muhasebesi, dogru inang, ibadet gibi mutluluga ve Allah’a
yaklasmaya gotiiren tasavvufi-ahlaki faziletlere Onem verir. Miskeveyh, ahlaki
faziletlerin asilmasini ve sonra da ilahi faziletlere ulasilmasini ifade eder. Hatta
insanin, insani ahlak ve faziletlere bagh kaldig siirece Ilk Iyilige ulasamayacagini
belirten Miskeveyh, once ahlaki faziletleri bilip yasamanin sonra da ilahi fazilete
yonelmeyi Vurgular.743 Ahlaki faziletlerle baglayip ilahi faziletlerle devam eden siireg
kurb’un gerceklestigi zemindir. Bu baglamda ibn Sina, faziletlerin kendisinde
koklestigi insanin, ilahi mertebelere ulasmasinin imkan dahilinde oldugunu
belirtir.”** Gériildigii gibi faziletler ahlaki faziletler ve ilahi faziletler seklinde

ayrilmistir. Ahlaki faziletler, iradenin duyulur leme yéneltilmesiyle gergeklesir.”*

740 Tisi, Nasiruddin, Evsafu’l-Esraf (Seckinlerin Ahlaki), cev. Anar Gafarov, Istanbul, 2009, s.49.
" Tgsi, Evsafu’l-Esraf, s.50-52, 69.

742 Siileyman Ates, ‘Kurb maddesi’, DiA, XXVI, Ankara, 2002, s.433.

™3 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.111, 151.

™ ibn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-ism, s.239.

™ Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.82.
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A.ilahi Faziletlerin Nitelikleri

Aristo, ii¢ iyilik bigcimini siralarken nefsine hdakim olma, erdem ve ildhi
erdemi belirtir. Bunlarin karsit1 olan ii¢ tiirlii kotiiliik derecesinden bahseder; nefsine
hékim olamama, erdemsizlik ve canavarlik.”*® Miskeveyh, biitiin maddi amaglardan
arinmis saf erdemi ‘sirf ilahi fazilet’ olarak adlandirmakta ve bunu ‘insanin
fiillerinin ilahi olmasr’ seklinde agiklar. Bir fiil, bu sekilde ‘sirf hayr’ olursa insan
bu fiili, bagka hi¢bir amag i¢in degil, sadece kendi kendisinin amaci olarak yapar.
Insan, fiillerini Allah’m fiilleri gibi kilarak fazilete, fazilet oldugu icin ydnelmis olur
ve bu faziletten bagkalarmin da iyiligine olan fiiller dogar. Bdyle bir zihinsel
dereceye ulasan kimseler, i1k Sebeb’e benzer ve O’nun fiillerini 6rnek ahr.”"’

Insanin fazilet baglamida yiikselmesi azim, bilgi, irade, arzu, saglam inang,
faaliyet ve kabiliyete baghidir. insamin yiiksek mertebelere ulasmas igin dis diinyaya
ait olan seylerle iliskisini azaltmas1 gerekir. Bu da kalplerin diinyevi kirlerden
temizlenip arindirilmasi ile miimkiin olur.”** Bu noktada bir seyi yitirmekten iiziintii
duyulmadigr gibi bir durumu o6zleme, insani zevklerden birini isteme, nefsani
arzularin pesinden gitme, bedensel ve nefsani giiglerin gerektirdigi seyleri yerine
getirme s6z konusu degildir. Sadece ilahi seylere 6nem verilir, onlar igin sikintiya
katlanilir, hi¢bir karsilik beklemeksizin onlar i¢in gayret edilir. Bdylece insan, ilahi
marifet ve ilahi arzu ile donanirsa, 6ziinde yerlesmis olan ilahi hakikatleri kavrar.”*
Bu kavrayisin sonucunda Gazali de marifet, tasfiye, kurb, ilahi ahlak gibi mistik
unsurlarin insanin ahlaki yapisina katkisin1 vurgular. Bu vurguda ana merkez kalptir.
Ona gore Allah’a yaklasan kimsenin kalbinde birtakim degisim ve doniigiimler
gerceklesir. Allah sevgisi ile dolmasi, sadece O’ndan ummasi ve korkmasi,
faniliginin bilincinde olmasi biitiin insanlara merhametle bakmaya caligsmasi, iyilik,
giizellik, saygi ile hareket etmesi, iradesini sehevi ve bedeni hazlardan arindirmast,
nefsani arzularina ve 6fkesine hakim olmasi gibi faziletlerle donanan ve ilahi ahlaka
yaklagsmis insan, diinya hayatina deger vermedigi gibi ahirete de deger vermez.

Kalbinin Allah’a baglanmasina engel olan her seyden uzak durur. Ne diinyevi

76 Aristo, Nikomakhos’a Etik, s. 130, 149, 191, 215.
7 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.80-81,93, 160-161.
™8 Tusi, Ahlak-1 Nasir, s.109-111.

™ Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.83, 85.
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zevkler ne de uhrevi zevkler onu mesgul etmez. Yaptig1 her seyi sirf Allah igin
yapar, bagka higbir gaye giitmez. Maruz kaldigi eza ve cefalar insanlara iyilik
yapmaktan, mutluluklarin kendi mutluluguna tercih etmekten onu alikoyamaz.”

Miskeveyh’e gore insanin gelip gecici arzular ile tatmin olmamasini onun
suurlu ve ideal gayeleri olan bir kisi olmasina baglar. Ancak bu sayede insan, biitiin
giicleri ile ilahi bir hayat: yasamaya adaydir. Bu sebeple insan cisim olarak kiiciik
olsa da hikmet olarak biiyiik ve akil bakimindan sereflidir.””' Bu da insamn
faziletlere yonelmesini ve sonra da faziletleri asip kendisiyle ayni cevherden olan ve
bu sebeple de o kimseyi kendisine ¢eken ilahi fazilet ve ilahi hayata dogru yol
almasini saglar. Bu dogrultuda insanin ilahi ruhu tasimasindan Otiirii potansiyel
olarak ilahi nitelik ve anlamlar1 kendi sahsinda tecelli ettirecek kadar {istiin bir varlik
olabilecegi 6n kabullerdendir. Bu sebeple Kuseyri, insanin Allah ismi hari¢ biitiin
isimleri tahalluk etmeye elverisli oldugunu belirtmistir.”>

Miskeveyh’e gore ilahi fiilin temel vasfi liituftur. D1s diinyada ve tabiattaki
olaylarin temel vasfi ise adalettir. ilahi olan daima verir, almaz; tabii olanlar ise
aldiginin  karsiligimi verir ve verdiginin karsiligimi ister. Mesela sevap, Tanri
tarafindan bir liituf olarak degerlendirilir.”> ibn Sina, sevab fiile yonelik durumlarla
iliskisi olmadan ilahi inayet ile agiklar. Insanin inayete kétiiliiklerden uzaklasmasiyla
ulasilacag: belirtilir.”>* lahi olan, litufta adalet gostermez. Alma-verme konularinda
liituf ve adaletin disina ¢ikmak zuliim sayilir. Bu baglamda insan, ya ilahi
davranarak kendince liitufta bulunacak ya da tabii davranarak adaletli olacak yahut
da ilahi ve tabil tavrin disina ¢ikarak seyfani davranip zulmedecektir. Bu sebeple
ilahi fiiller, sirf liituf oldugundan alemin varliginin sebebi; tabii fiiller sirf adalet
sayilldigindan alemin imaretinin sebebi; seytani fiiller ise sirf zulim oldugundan
alemin bazi kisimlarmin yikihisinin sebebidir. Ozellikle liituf temelli, hesapsizca
verme ve karsilik beklememe 6zellikli ilahi fiiller, insan1 yetkinlige dogru ¢eker ve

755

insan bunu akil goziiyle gortir, istiyakla ona dogru hareket eder.””” Bu diisiince, ilahi

fillin niteligine dayandirilarak Allah’in yaptigi fiillerin giizel oldugu ve ihsan

7" Gazali, Maksadw’l-Esna, s. 67, 72-74, 85-86, 92, 132-133.
751M1skeveyh Tehzibu’l-Ahlak, s.153.
752 Kuseyrl Serhi Esmailillahi’l-Hiisna, cev. Cevher Saduk, Istanbul, 2011, s.16.
>3 fmam Birgivi, Tarikat-1 Muhammediyye, ¢ev. Muhammed Taha, Istanbul, 2016, s.56.
% {bn Sina, Kaderin Sirr1 Uzerine, s. 248.
753 Miskeveyh, Lezzet ve Elem Uzerine, ¢ev. Mahmut Kaya, Istanbul, 2003, 5.264.
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sebebiyle ya da sadece iyilik oldugu i¢in yapildig: belirtilir.”*®

Bu baglamda Devvani,
ilahi fiilin c¢ikar ve faydalara bagl olmayip himmetlerden, maslahatlardan,
faydalardan da hali olmadigim vurgular.”’

[lahi fiilin sebebinin herhangi bir zorunluluktan veya kendi 6zii disinda
herhangi bir seyden (Oviilmek, serefli goriilmek gibi) degil de, bizatihi kendi 6zii
olan yiiceligi ve comertliginden kaynaklandig ifade edilir.”*® Eger éziiniin disindaki
sebepler, Tanri’min fiilinin sebebi olsaydi distaki olaylar1 denetleme, yOnetme,
durumlarin1 diizenleme gibi dis sebepler fiillerin sebebi olurdu. O’nun kendisi
disindaki varliklara yonelik ‘inayet’i ve fiili ikinci amag¢ bakimindan varliklar
tizerinde etkinligini gosterir. Bu sebeplerden 6tiirii insan, fiillerini bu iki amag
dogrultusunda Allah’in fiilleri gibi kilmaya ¢alisir. Ahlaki davraniglarin temel motivi
konusunda Miskeveyh, insanin fiillerini Allah’1n fiillerine benzeterek fiillerinden bir
zevk, bir 6diil, bir karsiik ve bunlara benzer bir sey beklemeyecegini vurgulayarak
insanin fiilinin dogrudan dogruya fiilin amacin teskil ettigini ve fiilinin, 6ziiniin
disinda baska bir amag i¢in yapilmadigini belirtir. Ciinkii Tanr1 da bir fiili kendisinin
disinda bir sey icin degil, 6zii i¢in yapar.”

Ibn Riist’e gore Allah’m comert olmasinin sebebi, comertlikten baska
kendisine ait hicbir ama¢ tasimamasidir. Bu da gercek comertin, bir karsilik
beklemeden kendisinden faydalarin tastigi kimseye isaret eder.”® Comertlik ibn
Riist’e gore iki seyle tamamlanir; ilki, kendisine iyilik yapilan kimsenin bu
durumdan bir fayda saglamasi; digeri de comert olan kimsenin comertlige muhtag
olmamasidir. Dolayisiyla onun comertlige yonelmesi kendi nefsinde/kalbinde
duydugu bir gereksinmeden veya tatminden Gtiiriidiir ve bu sebeple insan, 6viilmek,
begenilmek, yerilmekten kurtulmak amaciyla comertlik yapmaz. Gergek anlamda
comert; yerilmekten kurtulmak, begenilmek gibi sebeplerden ve Gviilmenin verecegi
yetkinlikten uzak olup fail olandir.”®’

Comertlik fazileti tizerinden ilahi fiillerin niteliklerini belirttikten sonra Ibn

Sina, ‘ilahi hdkimleri’ yani ilahi ahlaki gaye edinenleri 6rnek vererek onlarin

736 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-Usili’l-Hamse, cev. Ilyas Celebi, Cilt: II, Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu Baskanligs, Istanbul, 2013, 5.19-20.

7 Celaleddin Devvéni, Ahlak-1 Celali, cev. Ejder Okumus, Ankara, 2019, s. 27.

738 ibn Riist, Tehafiit, s. 178.

% Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.83-84.

7% ibn Sina, isarat ve Tenbihat, s.144.

76! fbn Riist, Tehafiit, s. 352-353.
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mutluluga ulasma cabalarmin bedensel olmadigmni vurgular. Ciinkii bu kimseler, Ilk
Gergek’le  (Hakku’l-Evvel) yakinhk (mukérabe) kurduklarindan bedensel

mutlulugu dnemsemezler.”*

Mutluluklarin en idealinin Allah’a yakinlik oldugunun
belirtilmesi mutluluga tasavvufi bir muhteva kazandirir. Ibn Sina, Allah’tan uzak
kalmanin bir azap oldugu; O’na yakmhgm ise bir zevk oldugunu ifade eder.””® Bu
dogrultuda Cennet, kisinin aslina kavusmasi seklinde tanimlanirken, Cehennem ise
kisinin 6ziinden ayr1 diismesi seklinde tanimlanmistir.”**

Ote yandan bazi faziletlerin anlamlar1 ayritilandirilarak faziletlere mistik bir
anlam eklenmistir. Mesela, secaatin tiirlerinden olan kibru 'n-nefs asamasina ulasan
kimseler, heva ve gecici heveslerin esaretinden kurtulmus, ebedl saadetin
anahtarlarina tutunmus, temiz, ihlasl, ask ve muhabbet ehli olup bedensel ve cismani
ozellikleri 6nemsiz gérmektedir. Ayn1 sekilde secaatin bir tiirli olan u/uvvuhimmet
(izamu’l-himme) sayesinde kisi, kendi kisiligini yiikselterek ulvi gayelere ulagmaya
calisir. Bu makamdaki kisi, diinya hayatindaki aldatici fayda ve gegici
tizlintiilerinden etkilenmez, sorumluluk duygusuna sahip olup yiiksek himmet sahibi
kisidir. Buna gayret ve ideal yiiceligi denir. Ayrica himmeti yiice tutmak, diinyevi

mutluluga aldirmamaktir.”®

Buna ilaveten kendinden bir sey isteyene basa
kakmadan ve bobiirlenmeden yardimda bulunur. Nefsin degersiz islerden uzak
durmast anlamindaki tenezziil etmeme yilice gayeligin kapsamindadir. Yiice
gayeliligin zidd1 diisiik gayelilik (sigaru’l-himme)tir ve kendisine verilen bir seyi

gdziinde biiyiitiip ona giivenmek, siradan ve degersiz seylere razi olmaktir.”*

Secaat
faziletinin ardindaki sebep ve sonug, arzuyu bedensel-gegici durumlardan siyirip
hayr yoluna ydnlendirme, nefsin cevherini yliksek secaatle slisleme, Allah katinda
kendisinin saadet mertebesini yiikseltmedir. Aksi takdirde secaatin sebebi veya
gayesi, diinyevi bir istek veya korkaklik olursa fazilet olmaz.’®” Bu tiir fazilet
derecesine ulasan kimseler, ilk Sebep’e benzer ve O’na uyar. Fazilette mertebe ve

derecelerin sonu, ilahi fazilete varmadir.

762 ibn Sina, Sifa, Metafizik, 11, s.170.

763 ibn Sina, Kaderin Sirr1 Uzerine, s.223.
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Gazali, insanin Allah’a yaklagsmasinda ve ilahl faziletlere ulagsmada {i¢
asamadan gececegini vurgular; bilme, isteme ve yapma. Bilme agsamasida insan,
Allah’in sifatlarii agik ve segik olarak kavrar, bu kavrayisa marifet, miikasefe ve
miisahede yoluyla varir. Bu asama bir sey hakkinda malumat sahibi olmaktan ziyade,
o bilginin idrakine varip insanda bir suur ve istegin uyanma asamasidir. Gazali, ilim
tahsil etmedeki amaclar1 ifade ederken ahlaki giizellestirmek, nefs-i emmarenin
giiciinii kirmak, nefsin kemalinden sonra Allah’a yaklasmayi belirtir.”®® ibn Tufeyl’e
gore de insanin Zorunlu Varlik’a yaklagsmasi dncelikle bilgi isidir. Bilinen ve taninan
bir seye ilgi ve sevgi duyulur. Zorunlu Varlik’a benzemek, hicbir cisimsel nitelikle

69 o . . .
9 Jsteme asamasi, bilinenin elde edilmesi

karigtirmaksizin O’nu bilmek demektir.
istegidir. Allah’1 idrak eden insan, O’nun ahlakiyla ahlaklanmak ister. Arzunun
zayifligi bilgi azlhigindan, siipheden ve kalbin diger arzularla dolmasindan
kaynaklanir. Kalp, diger arzulardan temizlenince Allah’1t arzu eder ve O’na
yaklasmak ister. Yapma asamasi, Allah’in ahlakiyla ahlaklanmanin ve O’na
yaklasmanin gercgeklestigi asamadir. Bu dereceleri gecen insan, ilahi bir varlik olur
ve Allah’a yaklagir.””

Gazali’nin belirttigi bilme, isteme ve yapma asamalar1 bize bilgi-fiil iliskisini
hatirlatmaktadir. Bilgi-fiil iligkisi Sokrates, Platon, Aristo, Farabi, Miskeveyh,
Tevhidi gibi filozoflarca tartistlmistir. Bilgi ile fazilet arasindaki iligkinin nasil
oldugu, bilmenin yapmay1 gerceklestirip gerceklestirmedigi veya faziletlere dair
bilginin fazilete veya rezilete yoneltip yoneltmedigi gibi sorular sorulmustur. Erdem
ile bilginin ayni sey oldugunu savunan Sokrates, dogru’nun ne oldugunu bilen
insanin dogru davranigta bulunacagini belirtmistir. Ona gore, kimse bilerek kotiiliik
islemez. Iyi bir hayat yasamak igin iyi hayatin ne oldugunu bilmek gerekir. Iyi ve
dogrunun ne oldugunu bilen kimse erdemli bir kimse olarak goriiliir. Ciinkii ona
gore, bilgi erdemdir. Kotiliigiin kaynagi bilgisizliktir.””' Sokrates’in savundugu
goriis, etik objektivizmdir. Insandan ziyade bilme’yi ve erdemi ahlak anlayismin
temeli sayar. Farabi, konuyu nazari akil-ameli akil ve akli-ahlaki faziletler

baglaminda ele alir. Ona gore nazari bilginin yaninda ameli bilgi ve tecriibe

768 Gazali, Mizanii’l-Amel, s.120.

7% fbn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.144.

770 Gazali, Makasidu’l-Esna, s.16-17.

" Aristoteles, Metafizik, cev. Ahmet Arslan, Cilt:I, izmir, 1985, s.112 (987b); Edwards, The
Encyclopedia of Philosophy, s.85.
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aracih@iyla fazilete dair aliskanhiklarin kazamlmasi gereklidir.””> Nazari akil ile
nazarl bilginin tek basina ahlaki faziletleri olusturacagina inanmayan Farabi, bu
noktada fikir kuvvesinin etkililigini vurgular. Fakat fikri faziletler, ahlaki faziletlerin
ortaya ¢ikisini tek basina saglamaz. Bu sebeple Farabi, fikrl kuvvenin belirledigi
faziletlere ulagsmanin iradi olmasindan Otiirii ahlaki faziletlerin tecriibe edilerek
iradeye aliskanliklar kazandirmanin bilgi-fiil iligkisini belirledigini agiklar.””

Ahlaki fiil, baska sekilde gerceklesmesi olasi oldugundan bilgi olarak
nitelenmez.””* Bu sebeple fiil, bilgiden ziyade irade isi oldugu gibi insan da iradenin
konusudur. Fiillerin temelinde iradenin yer almasi, ahlaki voluntarizmdir ve Islam
ahlak diisiincesine ahlaki voluntarizmin egemen oldugunu sdyleyebiliriz.

Bilgi ile fiil arasinda nasil bir iligki oldugu veya bilme, fiili gerektirip
gerektirmedigi tiirli sorularin disinda insanin tabiati, fizik-metafizik, teori-pratik,
bilgi-fiil ve olmasi gereken ile olan arasindaki asilmasi gaye edinilen karsitliklar
konuya dahil edilerek olus icerisinde kemdlin miimkiin olup olmayacagi sorusu
ortaya cikar. Bilgi-fiil arasindaki iligkinin anlagilmaya calisilmasi, insanin nazari
boyutu ile olgusal olarak yasadigi kendi bireysel tecriibeleri arasindaki celiskiyi
giindeme getirir. Buradaki gerilim, olmasi gereken ile olan arasindadir. Olmasi
gereken, daha yiiksek bir iyi’nin/bilgi’nin ifadesi olarak goriilmektedir. Bu sebeple
olmasi gereken’in ne oldugu bilindigi halde olan’a teslim olmak ahlaki basarisizlik
olarak ifade edilir.

Islam ahlak diisiincesinde akilli ve bilgili bir kisinin pisman olacag: hatalari
nicin isledigi veya olmas: gereken apagik iken insanin olmasi gerekeni yerine
getirmemesi nasil aciklanabilir? Ustelik pisman olacagi davramsi kendisi segip
isteyerek ve akil giiciiyle yapar. Bu tiir sorular bilgi-fiil iliskisinin zorunlulugu veya
zorunsuzlugu durumunu ortaya cikarir. Sicistani ile Tevhidi arasinda gegen
konusmaya gore bu tiir sorularin cevabi olarak basiret, ihtiyar, yapabilme giicii,
kudret, kesin karar vb. insani niteliklerin, insanin miilkii olmadig: i¢in hatalar yaptig
ifade edilmistir. Eger fikir, reviyye vb. sayilan nitelikler insanin miilkii olsaydi, o

insanin hata yapmayacagl ve pismanlik duyacagi davraniglarda bulunmayacagi

772 Farabi, Fusdl’iil-Medeni, s.54-55; Farabi, Kitabu’l-Burhan, trc: Omer Tiirker, Omer Mahir
Alper, Klasik Yayinlar, Istanbul, 2012, 5.48-49.
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belirtilerek insanm eksikligi ifade edilmeye cahisilmistir.””> Ayrica insanin, kendi
nefsini miilk edinmedigi, aksine nefsin, insana sahip oldugu ve bu sebeple nefs
olmadan insan oldugumuzun farkina varamayacagimiz ifade edilmektedir.”’®

Miilkten kasit, bir seyin insana zimmetli olmamasi, sahibi olmamasi ve
tizerinde diledigince tasarrufta bulunmamasidir. Ayrica Tevhidi, milk veya
miilkiyetten kast ettigi anlami, insanin ruh sahibi olmadig1, insanin ruh ile birlikte
oldugu seklinde agiklar. Ciink{i ruh, insanin miilkiyetinde degildir, tersine insan,
ruhun miilkiyetindedir. Bu baglamda bu goriisiini, ruhun, insani yonettigini,
yikiimlii kildigin1 ve insami yetkinlestirdigini belirterek temellendirir. Buradaki
amag, insanin Allah’a muhtaciyetinin ifadesidir.””’

Insanin dis diinyaya, mala, miilke fazlaca meyletmesi iizerine Tevhidi,
insanin mal-miilk ve madde ile iliskisinde dikkati, nefsinin 06zgiir oldugunu
zannetmemesine odaklar. Bu baglamda Tevhidi, insanin, islerini tamamlamak istese
isinin uzadigini veya baskaca olumsuzluklarla karsilagtigini 6rnek verir. Buradaki
amag, insanin nefsinin 6zglr olmadigin1 bilmesi ve miilkiyetten miistagni olmasi
icindir. Bunun disinda en 6nemli gaye, karsilastigi olumsuzluklarda Rabbine
yonelmesidir.”’® Insanimn sahip oldugu bilginin kendisini hatadan koruyamamasindan
Otiirli insanin Allah’a muhtag¢ oldugu sonucuna varilan konugma mistik bir sonugla
biter. Bu sebeple Allah’a muhtaciyet, O’na donmek ve O’ndan yardim dilemek,
rububiyetin ve ubudiyetin bir geregi olarak disiiniilmiistir.””> Burada 6nemle
vurgulanan nokta, insanin Allah’a muhta¢ oldugunun farkina varilmasi ve kendisinin
bir kul oldugunun idrak edilmesidir. insanin Allah’a muhtaciyeti dogrultusunda
Farabi’nin yaptig1 yakariglar; ruhunun hikmet nuruyla aydinlatilmasi, hakkin hak
olarak gosterilmesi, feyz araciligiyla nefsin maddi ve manevi kirlerden arindirilmasi,

nefsin karanliklari iizerine faal akil giinesinin parlamasi gibi dualardir.”®

7> Ebli Hayyan et-Tevhidi, el-imta ve’l-Muanese, cev. M. Hilmi Ozev, istanbul, 2020, s.137-138.

776 Sahin Filiz, ‘Ebu Hayyan et-Tevhidi ve Bilgi Felsefesi’, Bilimname II, 2003/2, s.127.

""" Ebl Hayyan et-Tevhidi, el-imta ve’l-Muénese, cev. M. Hilmi Ozev, istanbul, 2020, 5.109.

% Ebu Hayyan et-Tevhidi, Mukésebat, thk. Hasan es-Sendabi, Kahire, 1929, 5.199.

" Ebu Hayyan et-Tevhidi, el-Hevamil ve’s-Semail, nsr. Ahmed Emin ve Seyyid Ahmed Sakr,
Kahire 2009, s. 115; Ayrica bkz. H. ibrahim Uger, ‘Ebu Hayyan et-Tevhidi’de Bilgi-Fiil Iliskisi ve
flahi Inayet’, Islam Arastirmalari Dergisi, Say1:18, 2007, s.126.

780 Bkz., Farabi, Dua’un Azimun li Ebi Nasr el-Farabi, (Kitabu’l-Mille i¢inde), ‘Eb{i Nasr el-
Farabi’nin Duast’, ¢ev. [brahim Hakk1 Aydin, Atatiirk Univ. ilahiyat Fak. Dergisi, Say1:22, Erzurum,
2004, s.293 vd.
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Ifade etmeye calistigimiz muhtaghk, ahlaki faziletlere ve ahlak alanmna yeni
bir boyut getirerek faziletlerin klasik tasnife eklemeler yapilmasini saglamistir;
Miskeveyh’in ifadesiyle ilahi faziletler ve Gazali’de bulunan tevfiki faziletler gibi.

Gazali, tevfiki faziletleri ileri siirerek konuya ilahi/manevi/tasavvufi bir ton
kazandirmistir. S0z konusu faziletler, hidayet, riisd, teyid ve tesdid olarak belirtilir.
Bu faziletlerin, ilahi iradenin insan iradesi ve fiilleriyle iliskisi baglaminda anlam
kazanacagini belirten Gazali, insan fiilinin ilahi iradeyle iligkili olarak diistiniilmesi
gerektigini ve bu sekilde insanin faziletler kazanabilecek ve reziletlerden
kurtulabilecek kabiliyette oldugunu ifade eder.”!

Bazi fiillerin suurlu bir ama¢ olmadan ve yonelmis bir irade olmadan
kendiliginden varoldugunu belirten Tevhidi, iistelik bu tiir fiillerin bir diizenlilik
icerisinde, saglam ve uyumlu olarak gerceklesebildigini ifade eder. Insanmn bu tiir
diizenlilik ve uyum iceren fiiller sebebiyle Allah’a siikretmesini sagladigindan Gtiirti
bu bilgiyi verir. Ciinkii bu tiir fiiller, Allah’in insana olan litfu ve nimeti olarak
degerlendirilmistir. Diger fiillerimiz ise, suurlu, istegimiz ve yonelisimiz
dogrultusunda gerceklesir. Fakat bu fiillerimiz, suurlu ve iradeli olmasina ragmen
diizenlilikten, uyum ve saglamliktan yoksun veya yetkinlik yolundan sapmis
olabilmektedir. Sonucta Tevhidi su sonuca varir; suur ve irademizin olmadig fiiller,
insana Allah’in fiillerinin saglam ve uyumlu oldugunu gostermektedir. Bizden
nadiren ¢ikan bu tiir fiiller, Allah’tan stirekli ¢ikmaktadir. Suurlu ve iradeli olan diger
fiillerimiz ise yetkinlik bakimindan eksik ve gii¢ bakimindan yetersiz oldugumuzu
bize gosterir. Ustelik bu fiillerde biitiin giiciimiizii harcadigimiz, dnceden plan
yaptigimiz ve amaglar belirledigimiz halde fiili tamamlayamadigimiz veya amaci
gerceklestiremedigimiz durumlarla karsilasiriz. Ayrica Tevhidi, Allah’in insanlara
yonelik gerceklestirdigi bu tiirden liituflar1 vahiy, ilham, ilkd (yiikleme), muvafakat
(rastlanti), birden bire akla gelme ve musarafet (tetikleme) seklinde isimlendirir.”**
Sonug olarak her fiilde Allah tarafindan yerine getirilen ti¢ unsurdan ilki fevfiktir.
Tevtik, fiili yapan kul ile yapilacak seyi bir araya getiren ittifak halidir. Digeri, aklin
baslangicini teskil eden hareketin duragan haline verilen isim olan kuvvet ve son

olarak da fiilin tamamlanmasindaki kararlilik olan sabirdir. Mekki’ye gore her fiilin

781 Gazali, Mizan, s.183, 301; Gazali, iki Madnun, cev. D. Sabit Unal, izmir ilahiyat Fak. Vakfi
Yaylari, [zmir 1988, 5.29.
782 Ebti Hayyan et-Tevhidi, el-imti ve’l-Muanese, ¢ev. M. Hilmi Ozev, s.114-115, 124.
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olusabilmesi i¢in ihtiya¢ duyulan bu ii¢ temel esas, Allah tarafindan kendi zatina
izafe edilmistir. Ve Allah; ‘Tevfikim ancak Allah sayesindedir’ (Hud-88); ‘Allah
diledikge ki Allah’tan baska kuvvet veren yoktur’ (Kehf-39) ve ‘ve sabret, sabrin
ancak Allah sayesindedir.” (Nahl-127) der.”®

Liituf yerine bazen fevfik bazen de ismet kavramlar1 kullanilmaktadir. Tevfik,
vuk@u noktasinda liitfedilen kisiye muvafik olan fiildir. Tevfik ismi, hayirh islere
dogru yonelen (sedad, tesdid) kisiye verilecegi ifade edilir. Amiri, tevfik kavramim
ender olarak meydana gelen ve biiyiik bir hayra gotiiren giizel bir rastlanti olarak
tanimlar. Karsit anlamda olan hizlan kavramini ise, yine ender olarak meydana gelip
biiyiik bir hayra engel olan kotii bir rastlant: olarak tanimlamustir. Insanlarin bu
kavramlar1 mutlak iyi veya mutlak kotii baglamindan ziyade kendi maksatlarina gore
tanimladiklar belirtilerek tevfik kavrami, insan kudretinden ayr1 ve beser azminin

8 Tevfik sonucu insan, ihtiraslardan

disinda ilahi bir durum seklinde ifade edilir.
ayrilir, fani emellerle bag1 kopar ve nihayet biitiiniiyle Allah’a yonelir, Yarataninin
comertligine yapisir, O’na dayanir ve O’nun nurunun feyzine giivenir. Bu durumda
Allah da inayetiyle ve kiilli bir yonelisle bu nefse yonelir. Ilahi bir bakisla ona bakan
Allah, ilmi o kisinin zihnine nakseder. Burada kiilli akil bir 6gretici durumundadir.”®
Bu baglamda Ahmet Yesevi de ‘Tevfik verse boynum egip yola gireyim....Rahman
Melikim ara yolda kaldim ben iste’™ dizeleriyle tevfik kavrammim Allah’tan gelen
bir yardim veya bir feyz oldugunu ifade etmistir.

Ayrica Amird, ahlaki fiilin sebeplerinden yola ¢ikarak zaruri olan fiiller ile
tevfiki olan fiilleri ayirmay1 amaglamistir. Ona gore fiiller, fiile bitisik olan sebepler
ve fiilden ayr1 olan sebepler seklinde ikiye ayrilir. Bitisik sebep, fiili kabul eden
maddedir, yani fiili gerceklestiren bedendir, hareketin kendisidir. Ayr1 sebep ise,
varligi fiilin varligindan 6nce olan fail ve varligi fiilin varligindan sonra gelen gaye-
sebep olarak ikiye ayrilir. Ona gore alet ve zaman fiilin sebeplerinden degildir.

Bundan baska fiilin sebepleri zdti ve ittifaki seklinde de tasnif edilmistir. Zati

sebepler, Aristo’dan beri kabul edilen dort sebep, yani madde, fail, siiret ve gaye

78 el-Mekki, Kiitii’l-Kuldb, s. 420.

784 Amiri, Kitabu’l-Emed ale’l-Ebed, cev. Yakup Kara, (ed. Tlhan Kutluer), TYEK Baskanligi,
Istanbul, 2003, s.14; Turhan, Kasim, Kelam ve Felsefe Acisindan Insan Fiilleri, MUIF Yay.,
Istanbul, 2003, s. 203.

78 Gazali, Risaletii’l-Lediinniye, s. 107-108.

786 Hoca Ahmet Yesevi, Divan-1 Hikmet, Hikmet; 148, 5.234.
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sebepler olup fiilin bunlarla ilgisi zaruridir. Ayrica sayist sonsuz olan ve hususiyetini
sadece Allah’in bildigi ittifaki sebepler ise arizidir. Amiri’ye gore insan, fiillerinde
hiir ve bagimsiz olsayd1 ya da fiillerinin sebeplerine hakim olsaydi o takdirde ittifaki
sebeplerden emin olmasi, tevfik ve hizlan fikrinin batil olmasi gerekirdi. Boylelikle
insanin fiillerinde iradesinin mutlak dzgiir oldugu gorisiinii Amiri reddeder.”’
Allah’a muhtagligin anlasilmasi i¢in pisman olacak davranislar1 yapan insanin
ayni zamanda kendi giicliyle yetkinlige ulasamayacaginin farkina varip Rabbine
siikretsin, O’na s1ginsin, kendi giiciine, bilgisine, basiretine ve yapisina giivenmesin
diye tevfiki faziletlerin varligindan bahsedilmistir.”*® Mesela siikiir, iman ahlakiyla
amel etmektir. Siikreden, Allah’in lutfuna mazhar olurken Litfun son noktasina
ulastirilir.  Allah’a sadece nimet ve fiillerinden oOtiirii siikredilmesi ahlaki
karsilanmamistir. Stikre de hamda da layik olan tek varlik Allah olmasindan ve
Zatinin yiiceliginden otiirii siikretmek biitiin karsilik ve beklentileri ortadan kaldiran

mistik bir ahlaki tutumdur.”®’

Siikiir gibi ahlaki faziletlerin arka planinda dis diinyada
temasa edilen giizellik yer alir. Allah’in her seyi giizel yarattigina dair ayetler
151¢1nda insan, idrak ettigi giizellik karsisinda hayran olur, siikrederek O’na teslim

0 Bu baglamda giizellik idraki, insanin duyulur diinyay1 asip metafizik diinyaya

olur.
sigramay1 ve sezgisel yonelisin imkanimi saglar. Bu, duyusal-yatay giizellikten askin
giizellige tagsmaktir.

[lahi fazilet olarak nitelenen tevfiki faziletler, hidayet, riisd, teyit
(saglamlastirma, dogrulama) ve tesdid (hayirl islere dogru yoneltmek) olmak iizere

dort kisimdir.”!

Bu faziletlere ilahi inayet ve liituf da eklenir. Giinesin biitiin
ciceklerin sebebi oldugu halde giillerin lalelerden ayri1 olmasimnin sebebi olmamasi
inayet ile ilgilidir.””? ilahi irade olmadan insanin reziletler karsisinda acziyet
icerisinde kalacagi ifade edilerek insanin kendisini kesret ve imkdn durumundan
kurtararak ilahi inayete mazhar olacag: belirtilmistir.””® Bu mazhariyetin riyazet ve

miicahede ile olacagi bagka bir ifadeyle irade lizerinde yogunlasilarak gerceklesecegi

787 Amiri, inkazu’i-Beser mine’l-Cebri ve’l-Kader, trc: Kasim Turhan, s.19; Kasim Turhan, Kelam
ve Felsefe Acisindan insan Fiilleri, s. 168.

788 Tevhidi, el-imta ve’l-Muanese, s.138.

78 el-Mekki, Kitii’l-Kuldib, s. 238, 251, 306.

0 Turan Kog, Islam Estetigi, istanbul, 2008, ISAM Yay., s.101-102.

1 Gazali, Mizanu’l-Amel, s. 301-304.

792 Descartes, Ahlak Uzerine Mektuplar, cev. Mehmet Karasan, MEB Yay., Ankara, 1941, s. 65.

73 Tevhidi, el-isarat, nsr. Abdurrahman Bedevi, 1981, 5.61.
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yontemsel bir sonug olarak vurgulanir.””* Bilindigi gibi inayet, insanin nefsini
terbiye ederek 6zel bir yardima mazhar olabilecegi diisiincesidir.””> Farabi’de inayet,
suddr ile iliskilendirilmekte ve sudiirdaki var etme comertligi; varliktaki diizen ise
adaleti yansitir. Ayrica Tanr’’nmin zatinin, inayetin, iyiligin ve yetkinligin sebebi
oldugu, en miikemmel iyilik diizenini akletmesi ve en miikemmel diizene gotiirecek
bir feyz ile feyz etmesi inayettir.”” inayete Kur’an’dan ayaklarnizi saglamlastiririm
ifadesi ile siikiinet ve teskin saglar ifadelerini 6rnek verebiliriz. Bu durum, tevfiki
faziletlerden olan Allah’tan insana yonelik ahlak olarak nitelenir.

Ontolojik olarak her sey, Tanri’’nin inayetiyle varlik kazanmaktadir. Bu
sebeple yaratma, Tanri’nin cOmertliginin, iyiliginin, Litfunun ve ihsaninin bir
tezahiirii seklinde goriiliir. Bu sebeple mesela alemin miimkiin alemler iginde en iyisi
oldugu sonucuna varilir. ilahi hikmet, abesle istigal etmemek, bosu bosuna, gayesiz
ve anlamsiz yaratmamaktir. Sonugta Tanri, fail ve gaye sebep oldugu icin alemde bir
gayelilik s6z konusudur. Bu gayelilik, Tanrisal inayet ile ifade edilir. Bu baglamda
Farabi, varligin, ancak liyakatiyle yani evrende her seyin yerli yerinde bir diizen
icinde ve her seyin kendine gore liyakat igerisinde oldugundan dolay1 iyi oldugunu,
aksi takdirde varligmn liyakati bulunmaksizin kétii oldugunu belirtir.””” Liyakat ve
adaletten dolayr meydana gelen her sey iyi’dir. Varlik, liyakatiyle bir oldugunda
iyidir, ruh@ni-semavi dlemde ve insan iradesinin karigsmadig: diinyada liyakatsizlik
s6z konusu olmaz. Iradenin oldugu yerde liyakatsizlik olabilmektedir.

Ibn Sina, iyilik ve kétiiliik kavramlarin1 Sokrates’te goriilen inayet kavrami
baglaminda aciklar. Indyet, varligin tabi bulundugu hayr nizammi ve onun hayr ve
kemale sebep olan illetini bilmesi ve buna razi olmasidir. Diger bir ifadeyle Allah’in
ilminin evrenin diizeni ve 1yiligi lizerine en uygun sekilde taalluk etmesi, kdinatin da
bu taalluk sebebiyle sirf iyilikten sudur etmesidir.””® Allah, sirf hayr ve hak
oldugundan ve her seyin O’ndan sudur etmesinden dolayr Varlik da O’nun
tabiatindadir ve zati bakimidan hayrdir. lIyiligin baskin olma durumu ise, ilahi

hikmetin bir geregidir. Mutlak kotii veya kotiiliigiin baskin hale gelmesi ya da iyilikle

794 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-Usili’l-Hamse, s.354, 734.

7 Kindi, ‘Uyku ve Riiyanin Mahiyeti Uzerine’, Risaleler, ¢cev. M. Kaya, istanbul, 2013, s. 259.
796 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s. 57-58; Ibn Sina, Sifa, Metafizik I1, s 160.

7 Farabi, Fusilii’l-Medent, s.60.

7% Farabi, Sifa-ilahiyat, s.363, 365, 415; ibn Sina, Necat, 5.669.
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esit diizeyde olmasi s6z konusu degildir.””® Bu dogrultuda Tanri’min feyzi, dlemdeki
her seyin hayr seklinde var olmasini saglar ve alemdeki diizeni en yetkin hale getirir.
Buna inayet denir.*”

Inayet kavrami, tezimizde bir metafizik kavram olmaktan 6te Tanrmin ahlaka
kaynaklik teskil etmesinin temel nedeni ve Tanriy1 ahlakin kaynagi haline getiren en
onemli sifat olarak ahlak felsefesinin konusu durumundadur. Inayet; iyiligi zat1 geregi
bilmesi, iyilik ve yetkinligin zat1 geregi illeti olmasi, miimkiin olan en miikemmel
sekilde iyilik diizenini akletmesi ve bdylece en miikemmel sekilde diizen ve iyilik
olarak aklettigi seyin O’ndan miimkiin olan en miikemmel diizene gotiirecek tarzda
bir tasma ile tasmasidir.*®' Kisacasi iyiligin varligi, ilahi hikmete baglanmaktadir.
Felasife bu duruma gok cisimlerinin hareketini 6rnek verir. Gok cisimlerinin
hareketinin ilahi hikmete uygun oldugu ve bu sebeple 6zel hicbir ¢ikarinin olmadigi
belirtilir.*"* Felasife her seyin Tanri'min inayet, adalet ve hikmetine uygun bir
bigimde bulundugunu belirtmislerdir. Farabi ve Ibn Sina sudur (feyz) teorisine bagh
kalmis ve bir anlamda varligimizi ve varlifimizin sebebi olan tanrisal inayeti bu
ilkeyle agiklamaya calismislardir. Farabi'ye gore, her seyin ilk sebebi olan Tanri'nin
ezeli ve ebedl diisiinmesiyle es zamanli olarak ortaya c¢ikan sudur siireci ayn
zamanda varlifin meydana ¢ikma siirecidir. En miikemmelinden en eksigine kadar
biitiin varliklarin kaynagi da bu siirecin kendisidir. Bu siirecin kaynagi olan Tanr1
ayni zamanda adaletlidir, giizeldir, biitiin giizelliklerin kaynagidir, evreni yonetendir,
diizen ve intizamin kaynagidir. Varlik alemi de Tanri’dan miikemmel bir nizam
icinde ¢iktigindan dolayi iyi ve adaletlidir.*”

Insanin kendi acziyetinin farkina varip Allah’a muhtag olduguna dair duygu
ve idrak, ilahi inayet ve liitfun 6n sart1 olarak ifade edilir. Insanin inayet, ilahi irade
ve lituf olmadig1 siirece kendisinden, diinya hayatindan ve irade eksikliginden
kurtulamayacagint ve bu baglamda kétiiliiklere yonelecegi vurgusu mistik bir
vurgudur. Insanin kendisini, dis diinyayi, iradesini asip manevi Aleme yonelerek
hakikate varma siireci ve kendi gayesi de bu mistik vurguyu tamamlayan bir unsur

olarak karsimizda durmaktadir. Bu baglamda insan, yoniinii duyusal alandan akli

7 ibn Sina, Tevhidin Hakikati ve Niibiivvetin ispat1 Uzerine, cev. Mahmut Kaya, s.321-322.
%90 {bn Sina, Sifa-ilahiyat, s.363, 365, 415; Ibn Sina, Necat, 5.669.

81 ibn Sina, Sifa, s.165.

%92 fbn Riist, Tehafiit, 5.208, 219 vd.

%03 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.57.
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alana c¢evirip ruhunu dogru bilgilerle aydinlattiginda ve ahlakini maddenin
kirlerinden temizlediginde Tanri’dan gelen liituflar ile duyulara ihtiyact olmayan
aleme erigir. Ciinkii kesin bilgiye giden yol, mistik arinmaya dayali bir yasayis ve
inayetile miimkiindiir. Inayet de Allah’in kalbe yerlestirdigi bir nur iledir.**

Sonug olarak Islam ahlak diisiincesinde, insanin fiillerinde insan zihninin
ulasamayacagi ve aklinin Olglip takdir edemeyecegi durumlarin bulundugu ifade
edilmistir. Bu durumlar, insana ait olmayip Allah’a ait olan durumlardir.*® Bu
baglamda insan, fiillerinin her yoniinii kapsayacak bir derinli§e ve bilgi seviyesine
tam anlamiyla sahip degildir. Bu da insanin agkin bir ilkeye veya Allah’a olan
ihtiyacini bir kez daha hatirlatir. Ayrica bu diislinceler, insanin 6zgiir iradeye sahip
olup olmadig1 ve aklin her seyi kavrayamayacagi konusuyla da ilgilidir. Bu idrak,
tevfik, feyz, inayet gibi ilahi ahlaka ait faziletlerin dogusunu saglar. Insanm ahlak
anlayis1 ve mistik tutumu sonucunda Tanri tarafindan insanin inayet, tevfik, feyz,
sudur gibi ilahi faziletlere mazhar olabilecegi kanaatindeyiz. Ilahi faziletlerin

ger¢eklesmesini de Tanr1’nin insana yonelik ahlaki tutumu seklinde niteleyebiliriz.

V. DIS DUNYADA ‘iYI’ VE ‘KOTU’

Islam filozoflarinca ahlak diisiincesinin anahtar kavrami olan iyi, bir seyin bir
seye gore Ustiin ve talep edilir oldugunu gostererek 6zii itibariyle giizellige, yarara,
hazza, mutluluga, yetkinlige, tamliga isaret eden bir kavramdir. Iyi kavrami, bir
davranigin basarili olarak degerlendirilmesinde de kullanilir. “Iyi bir doktor” ifadesi,
iyi’nin bagar1 temelli ele alindigin1 gosterir. Ayrica iyi, ahlaki {istiinlik anlamina
gelen Ozel bir anlama sahiptir. Bu istiinliik, ortalama ahlak anlayisinin iistiinde
nitelenir.**® Bu baglamda iyi, nelik, nitelik, gorelik bakimlarindan ifade edilir.
Varolan, kag¢ sekilde dile getiriliyorsa iyi de o kadar dile getirilir; iyi, varlik/toz
kategorisinde “akil”, “Tanr1”; nasillik kategorisinde “adil”; nicelik kategorisinde

“dogru 6l¢ii”; zaman kategorisinde “uygun an” seklinde nitelenmektedir.®”’

804 Gazali, Munkiz, s.53; Eb(i Hayyan et-Tevhidi, el-imta ve’l-Muénese, s.110-111.

805 Matiiridi, Kitabu’t-Tevhit, s.107; ayrica bkz., M. S.Yazicioglu, Matiiridi ve Nesefi’ye Gore
Insan Hiirriyeti Kavram, (Basilmamis Dogentlik Tezi), Ankara, 1982, s.141.

86 w. D. Ross, The Right and The Good, Edited by Philip Stratton-Lake, Oxford University Press,
New York, 2002, s.65-66.

%7 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s.14; Aristoteles, Eudemos’a Etik, s.35 (1218%).
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Platon’un ifadesiyle iyi ideasi, idealar iizerinde giines gibi parlar. Idealar
diinyasina dair sorularin cevaplarma yonelik metafizik bir yon tayin ederek iyi’yi saf
Form’a veya mutlak iyi’ye benzetmistir. Bu, deger yargilarmin Olgiisii olarak
aktarilir. Bu sebeple eylemin iyi, kurallarin adil ve insanlarin erdemli olmasini
idealar diinyasindaki ilkelere uyumlu olmasinda arar.*® Zira Euthyphro Dilemi diye
meshur olmus ilahi buyruk teorisi tartismasinda ‘Tanri-iyi’ kavram ¢ifti arasinda
kurulan epistemik ve ontik iliski probleminde °‘iyi’, dindarligi ifade eder. Bu
baglamda Platon, dindarligi ‘Tanrilarin sevdigi sey’, dinsizligi ise ‘Tanrilarin
sevmedigi ve nefret ettifi sey’ olarak tanimlar. Her sey anlamimi iyi’nin biitiinii
kusatan merkezi gergekliginden almistir. Bu anlamda Platon’un ahlak anlayisi, insan1
‘en yiiksek iyi’yi elde etmeye yoneltmistir. Hatta Platon, iyi’yi Tanr1’ya isim olarak
atfederek En Yiiksek Iyi’nin, insanin Tanri’ya miimkiin oldugunca benzemesinde

gerceklesecegini ifade eder.®”

Bu durumda olusan ahldk anlayis1, iyi kavrami
tizerinden Tanr ile irtibatli hale gelir.

Ote yandan Platon’un goriisiine uygun bir sekilde Plotinus, Bir kavrami
lizerine insa ettigi ahlak anlayisinda iyi’yi Bir’e yakinlasmayla es goriir ve nefsin
duyusal zevklerden uzaklagsmasi ve armmasiyla erdemlerin olusacagini belirtir.
Boylece insan, varlik merdiveninde yiikselecek ve kaynagi olan Bir’e geri
donecektir. Bu arinma siirecinin sonucunda Bir ile yeniden birlesme seklinde mistik
bir tecriibe yasayan insanin erdemleri de metafizik-kutsal bir igerige sahip olur. islam
ahlak diisiincesini ve mistik diisiinceyi oldukg¢a derinden etkileyen Plotinus, bu
diinyay1 problemlerle dolu fani bir diinya olarak algilar.®"

Felasife, kemal baglaminda degerlendirdigi iyi’yi varligmm kemali olarak
tanimlar. Iyi ve kemali 6zce istenilen olarak nitelemis, iyi’yi varliga baglamus,
varolusu iyilik; varolusun kemélini de varligin iyiligi olarak ifade etmistir.®'" Tyi-kotii
kavramlar1 ayn1 zamanda mantiksal analiz disinda insanin duygu ve duygulanimlarini

ilgilendirdigi diizeyde ele alinmistir. Haset, nefret, kin, 6fke, keder gibi duygu ve

duygulanimlar, ayrica insanin eyleme giiciinii engelledigi i¢in kotii sayilir.®'

808 Platon, Devlet, 508 c-e, s.195-196; Edwards, The Encyclopedia of Philosophy, s.85.

809 Platon, Theaitetos, ¢cev. M. Gokberk, Ankara, 1945, s.76; Platon, Phaidon, s.65; Devlet, VII,
s.514.

810 Edwards, The Encyclopedia of Philosophy, s. 87.

*!1 fbn Sina, Sifé, ilahiyat, Cilt:2, s.355 vd.; Sifa, Metafizik II, s. 163.

812 Bkz., Spinoza, Etika, ¢ev. H. Z. Ulken, Dost Kitabevi, Ankara, 2011, s.134 vd.
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Bilindigi gibi insanin arzuladig bir fiilin ancak iyi oldugu i¢in arzulanmasi
bir kriter olarak degerlendirilir. Baska bir ifadeyle iyi, sadece iyi oldugu i¢in istenir.
Bu baglamda bir sey kendisindeki temel bir nitelikten ve onu degerli veya arzu edilir
bir sey olarak gérmemize imkan veren zati bir 6zellikten dolayi iyi ise, her hal ve
sartta tercih edilen bir seyse ona bizatihi/ozii itibariyle/mutlak/en yiiksek iyi denir.
Mutlak iyilik, biitiin varliklarin ve biitiin arzularin son maksadi olarak sunulmaktadir.
Bu boliimde insanin ahlaki gayelerinden biri olarak insanin mutlak iyi’yi amag
edinmesini vurgulayacagiz. Eger bir sey kendisinden dolay1 degil de bizatihi iyiye
veya baska herhangi bir iyinin elde edilmesine araci olan bir iyi ise ona da
arizi/mukayyet/izdfi/nisbi 1yi denmistir. Faziletlere ara¢ olan bedensel hazlar, mal
miilk gibi hérici/bedensel iyiler gibi. Farabi, bunlari beseri gayeler olarak niteler.®'?
Sirf 1yi oldugu i¢in tercih edilen iyilik veya amaglar, bagka amagclarin araci olarak
secilen iyiliklerden daha yetkin diisiiniilmiistiir. Iyi’ye yiiklenen mistik anlam,
amacin sirf iyi olmasina dayandirilir. insanin belirledigi her amag ve yetkinlik, ancak
iyi ve hayr oldugu i¢in arzulanir. Iyinin sadece iyi oldugu i¢in tercih edilmesi, iyinin
zenginlik, lezzet, kiskanglik gibi dis sebep veya gayeler i¢in tercih edilmesine bir
engeldir. Insanm bir fiili goniillii ve isteyerek yapmasi, iyi fiilleri iyi olduklari igin
tercih etmesi ve 1iyi fiili hayat boyu yapmasi insanin mutluluga ulasmasinin sartlar

olarak goriilmiigtiir.*'*

A. Maddenin Kaotiiliigiin Sebebi Olmasi

Felasifeye gore iyi ve kotiiyli belirleyen 6l¢ii, ontolojik siralamadir ve varlik
diizeyinde iist derecede olan, daha iyi; altta olan daha kotii olarak nitelenir. Ozellikle
Ibn Riist, Mii’min sfresi 57. ayeti ay-iistii Alemin ay-alt1 Alemden daha degerli
oldugunu ifade etmistir. Bagka bir ifadeyle duyusal varliklarin stretlerinin ontolojik
acidan birtakim dereceleri bulunur. Bu siretlerden en asagi diizeyde varlik
derecesine sahip olan maddedir.®"> S6z konusu ontolojik derecelendirmede maddenin

iyi’den pay almadigi ve varliklarin iyi’den/Bir’den uzaklasmasinin maddeye

813 Farabi, Tenbih, s.177-179; fhvan, Resail, I, s.317-319; Miskeveyh, Tehzib, s.83-84, 92-93;
Miibahat Tiirker Kiiyel, ‘Yahya b. Adi ve Yaymlanmamis Bir Risalesi’, AUDTCF Dergisi, Cilt:14,
Say1:1-2, Ankara, 1956, Tirk Tarih Kurumu Basimeyvi, s. 94.

814 Farabi, Tenbih ala Sebili’s-Saade (Ozcan, Hanifi, Farabi’nin iki Eseri icinde), 159, 162.

815 ibn Riist, Tehafiit, s. 220, 247.
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yakinliga sebep olacagt sonucu c¢ikarimistir. Bu durum, maddeden uzaklasip
Tanri’ya yonelme ve yaklasma olarak nitelenir. Bu niteleme, ruhun kurtulusunun
maddeden armarak Tanri ile birlesmeyi saglayacak bir nitelemedir.®'®

Iyi ve kétii nitelemeleri, yonelis, yakinlasma, uzaklasma baglaminda soz
konusu edilmistir. Maddeye yonelisin, kotiiliigli; ruha-Bir’e yonelisin, iyiligi
olusturup arttirdig ifade edilmistir. S6z konusu iyi ve kotii degerlendirmesi, ahlaki
fiilin sebepleri baglaminda maddeye veya ruha yonelis ya da wuzaklasmada ortaya
cikar. Bu baglamda iyi, kemale yonelis ve yakinlagma; katiiliikk kemalden uzaklasma
olarak belirtilmistir. Kemale engel teskil eden gadabi ve sehevi kuvvelerin
egemenliginin, kemali engellemesinden dolayr kotiiliigiin olusacagi vurgulanmaistir.
Sonucta kétiilik, kemalin eksikligine yol acan seyler olarak ifade edilir.*'” Bu
baglamda kotiiliikk, kemale sahip olmayip iyiligi kabule yatkin olmayan maddi
diinyanin ic¢inde yer alan varliklar i¢in s6z konusu olan izafi bir koétiiliikk olarak
nitelenir.®'® Sonug olarak maddenin kétiiliigiin sebebi olarak algilanmasinin sebepleri
arasinda maddenin ontolojik siralamada asagi-alt derecede yer almasi, maddenin
kemali kabul etmemesi, maddenin yokluk ve mutlak karanlik olarak nitelenmesi
ifade edilmistir.*"” Bu anlayis, insamin mutlak iyi’ye yonelmesini, maddi diinyadan
yiiz cevirisini, duyusal algidan uzaklagsmayi, tutku ve arzulardan armmay1 kisaca
insanin mistik yolculugunu olusturmaktadir. Bu mistik yolculuk araciliiyla insan,

metafizik diinyaya acilir ve sonsuzu idrak eder.®*
B. Iyi ve Kétii’niin Anlasilmasindaki Temel Farkhlik

Felasife, mutlak iyinin varligim1 kabul etmesine karsin mutlak Kkétiiniin
varligim1 kabul etmez. Kotiiliik, insan i¢in arizi bir olguyu nitelendirmektedir. Bu
anlayisin temelinde Tanri’nin her tiirlii yetkinligin ve iyiligin kaynagi olmasi gibi

metafizik bir temel yatar. Farabi’ye gore Tanri, mutlak anlamda zorunlulugu ve

816 Sinasi Glindiiz ve Ekrem Sarlkgloglu Dinlerde Yiikselis Motifleri, istanbul, 1996, s.41 vd.

817 Tbn Sina, Inayet ve Kotiiliigiin ilahi Kazaya Girisinin A¢iklanmasi Uzerine, ¢ev. Mahmut
Kaya, (Islam Filozoflarindan Felsefi Metinler), Istanbul, 2003,5.303, 306; Ibn Sina, Sifa, Metafizik,
s.165-166.

818 ibn Sina, Necat, ilahiyat, 5.468-469; Necip Taylan, islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, IFAV
Yay., Istanbul, 1994, s.134 vd.

819 Plotinus, Enneadlar, 1.8 (51); I, IV (12), 5.92; M. S. Khan, “Miskeveyh’in ‘Adalet Uzerine’ Adl
Yayinlanmamus Risalesi, SUIF Dergisi, Say1; 20, 2009/2, s.139.

%20 Plotinus, Enneadlar, V. 3.17; V1. 7, 22, 34; LII, 19, s.15.
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kemali sebebiyle saf iyidir ve kemali ile biiyiikliigiiniin kendisinden iyi’nin
tagmasiyla meydana geldigini bilir. Her 6z, kendinden tasip yayilan her seyi bilir ve
kendinden tasan seyde kendini goriir ve Allah da kendinden tasan bu dlemde kendini
gormektedir.®*! Tanri, 6ziinden gelen zorunlulukla kemélin ve iyiligin sebebi oldugu
icin dis diinyadaki her sey ve varligin bizatihi kendisi iyi’dir. Dogal olan alanda
zuliim, haksizlik, bozukluk veya uyumsuzluk bulunmaz ve kotilik, varligi insan
iradesiyle olmayan herhangi bir seyde mevcut degildir, bilakis onlar iyiliktir.**

Ibn Sina, herhangi bir seyin kendine 6zgii iyiligi ve o seyin ilk anda hemen
iyilige yonelen bir fitratinin oldugunu belirtir.*** Dolayisiyla her seyin bizatihi
varh@inda iyi’ye dogru bir yonelis veya bir ragbet oldugu vurgulamr. ibn Sina’ya
gore 1iyilik, varligiyla istenilendir. Boyle olmasaydi herkes istedigi ve iyilik tasavvur
ettigi bir maksatla hareket edip zahmete girmezdi. Her seyde saf iyiden alinmig bir
iyiligin olmasindan Gtiirii varhigin bizatihi kendisi iyi olarak nitelenmistir.***

Kotiiliik, esyada bulunan izafi bir nitelik veya bizatihi yokluk olarak
degerlendirilir. Iyilik bizatihi var olmakla beraber kétilik arizidir.** ibn Sina’ya
gore nerede tikel bir kotiiliik varsa orada genel bir iyilik bulunmaktadir. Gazali’ye
gore de icinde gizli bir iyilik bulunmayan higbir kotiiliik bulunmaz. Hastalikli bir elin
kesilmesi, kotiilik gibi goriinse de gergekte iyiliktir. Allah, hikmetsiz higbir sey
yaratmadigr gibi icerisinde insanlar i¢in rahmet bulunmayan higbir sey
yaratmamustir.**® Gazali, Allah’in verdigi biitin hiikiimlerde bir iyilik oldugunu
kabul ettiginden dolay1 diinyada gergeklesen biitiin olaylarin 1yilige yonelik olduguna
inanarak kotiiliigiin gergekligini reddeder. Bu baglamda kétiiliiklerin gercekte iyilik
olduklarina veya en azindan sonlarmin iyilige ¢iktigina dair bir inanis ifade edilebilir.
Bu sebeple goriiniirde amagsiz olan hadiselerin hikmeti oldugu sonucuna varilir.*”’

Tanr’nin comertligi, alemde hayrin egemen olmasini gerektirmistir. Bu

sebeple varlikta iyi-hayir zati, kotiiliik-ser arnzidir.**® Ibn Sina, kétiliigiin kaynag

%21 [bn Sina, Necat, ilahiyat, 5.229, 274.

822 Farabi, Fusil’iil-Medent, s.58; Taylan, islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, s.137.

823 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.175.

%24 [bn Sina, Sifa-ilahiyat, s.363, 365, 415; Ibn Sina, Necat, 5.669.

%23 {bn Sina, Necat, 5.261,265-266.

826 Gazali, ihya, IV, s.111,113.

827 Eric Lee Ormsby, islam Diisiincesinde ilahi Adalet Sorunu, cev. M. Ozdemir, Ankara, 2001,
$.251-252.

%2 [bn Sina, Sifa-ilahiyat, s.363, 365.
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olarak imkan dogas1 ve yoklugu yani miimkiinler diinyasmi gormektedir.**’ Bu
duruma Ibn Sina, gelismesi icin giines 15181na ihtiya¢ duyan bir seye bulutun engel
olmasmi 6rnek olarak verir. Bazen iyilige zit ve engel olan1 veya onun yoklugunu
gerektiren sebebi, bundan zarar goren kimse anlamayabilir. Eger bir kimse gilinesten
yararlanamadiginm algiliyor, fakat bunun buluttan degil de sadece goren biri olarak
kendisinden kaynaklandigini diislinliyorsa, o bu durumda sikinti duymaz veya bir
eksiklik hissetmez. Kotiiliik kiilli degil, ferdi ve clizlere 6zgii olarak diisiiniilmiistiir.
Nitekim kotiiliiklerin maktlatta bulunmadigi ve tiirlerin kétiiliikkten korundugu ifade
edilir. Higbir kétiiliigiin bulunmadig1 varlik tiirii, Mutlak Iyi’den tasip varlik kazanan
akli, nefsi (killi akil, kiilll nefs) ve semavi varliklarda gergeklesir.830 Mesela ates
sitir, su serinletir. Bu nitelikler tamamen iyidir. Ancak genel bir ilke olmayip
miinferit veya arizi bir olay olmak iizere su, insani bogabilir, ates yakabilir. Bu
durum kétiiliik gibi goriinse de bu varliklardaki ilk gaye, kotiiliilk olmayip hayrdir,
burada mutlak degil, rastlantisal bir kotiiliikten bahsedebiliriz.®'

Konuya sayisal agidan da bakan Ibn Sina, iyiligin sayisal olarak kétiiliikten
fazla oldugunu belirtir. Clinkii kétiiliikler olmasaydi, iyiliklerin ¢ok ve siirekli oldugu
anlasilmazdi. Sayet gerekli olan azicik kotiiliikkten sakinilarak biiylik bir iyilikten

vazgegilirse bu durum kétiiliigiin ¢ogalmasma yol agar.™”

Nitekim hastaliklar ¢ok
olmakla birlikte saglik ondan daha ¢oktur. Eger birisi ‘kotiiliik nadiren veya bazi
zamanlarda degil, ¢ogunlukla ger¢eklesen bir seydir’ derse durum gercekte boyle
degildir. Kotiiliikk cok sayida olsa da ¢ogunlukla gergeklesen bir sey degildir. Cok
sayida olan ile cogunlukla (siklikla) olan arasinda fark vardir. Pek ¢ok sey ¢ok
sayidadir, ancak cogunlukla gergeklesmez. Cok sayida hastalik bulunsa da bunlarin
cogunlukla gerceklesmedigi gibi.**

Hakikat alaninda iyilik ve kotiiliik seklindeki karsitlik s6z konusu olmadigini
belirten Ibn Arabi, Platon gibi bu alana Mutlak Iyilik (el-Hayr el-Mahz) adim

vermektedir. Dig diinyada ise, hem iyilik hem de kétiiligiin gergekligini kabul

829 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.180.

0 Ibn Sina, inayet ve Katiiliigiin ilahi Kazaya Girisinin A¢iklanmas1 Uzerine, s. 299-301, 305-
306.

%1 {bn Sina, Sifa-ilahiyat, s.420-421; Ibn Sina, Necat, 5.669-670.

832 Farabi, Uyinu’l-Mesail, cev. Mahmut Kaya, (Felsefe Metinleri), Istanbul, 2003, s. 126.

%33 {bn Sina, inayet ve Kotiiliigiin ilahi Kazaya Girisinin Aciklanmasi Uzerine, s. 305-306; ibn
Sina, DanisnAme-i Alai, s. 350 (85b).
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834 Felasife gibi Ibn Arabi de kétiliklerin izafi oldugunu savunur. ibn Arabi,

eder.
kotiiligiin, bir takim toplumsal adetlere, dine, kisisel mizaglara uymadigindan veya
kisinin bazi dogal, ahlaki ya da zihni arzularini tatmin etmediginden dolay1 ortaya
ciktigin1 ifade eder. ibn Arabi’ye gore, esya yok hiikkmiindedir. O halde yok olan
esyanin sebep oldugu iyi ve kotii gibi hiikiimler de izafidir. Cilinkii her seyin i¢inde

olan Allah sirf hayrdir.®
C. Iyi’ye Yiiklenen Mistik Anlam

Platon’un iyi’ye yiikledigi mistik anlam, insanin duyular Aaleminden
uzaklagmasi noktasinda belirir.**® Insanin duyular aleminden uzaklasmasi, kendi
Oziline yakinlagmasi icin ifade edilir. Kisinin duyular aleminden uzaklagsmasina
‘Catharsis’, ‘Seyahat’ veya ‘Go¢’ dendigi gibi bu kavramlar, insanin kendi igsel
yolculugunu ifade eder. Platon, duyular aleminden uzaklasmanin mesruiyet zeminini,
duyular alemini kotiiliigiin sebebi olarak gérmesinde bulur. Ciinkii ona gore madde,
ruhu, varligi tek bir sekli i¢inde hapsederek ona ilahi mahiyetini unutturur. Ruhun
bedende hapsolmasi ve bedenden kurtulmasi gibi konular ahlaki ve estetik icerigi
olan mistik bir sistemdir.*” Platon’un insan hayatinin ruhsal yéniinii vurgulamis
olmasi bedenin asag1 goriilmesi sonucunu dogurmus ve bu sonug¢ pek cok ahlak
anlayisini mistisizme dogru etkilemistir.**®

Iyi’ye yiiklenen mistik anlam, dis diinyada iyi ile kotii ayriminim olmadigi ve
her seyin iyi oldugunda yatar. Bu baglamda Russell, Herakleitos’un dilinden, iyi ile
kotiiniin bir oldugunu ve Tanri agisindan her seyin iyi oldugunu ifade eder.
Herakleitos, Fragmanlar adl1 eserinde iyi ile kotiinlin bir oldugunu savunarak Tanri
icin her seyin iyi ve gilizel oldugunu belirtir. Ayrica Herakleitos, insanin, ruhuna
gereken Ozeni gosterdigi siirece iyi olacaginin da altini ¢izer. Buradan yola ¢ikarak
Herakleitos, siradan insanlarin, her seyi kendi arzularina gore degerlendirdiklerinden

otiirti karsitlarin birligini goéremediklerini ve bu sebeple bazi seyleri 1yi, bazilarini1 da

834 ibn Arabi, Fusiis, s.323.

835 Afifi, Muhyiddin ibnii’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, s.140.

836 Platon, Phaidon, s. 65; Platon, Devlet, VII, s.514.

837 Plotinus, Enneadlar, s.79, 83, 147; Alfred Weber, Felsefe Tarihi, cev. H. Vehbi Eralp, Istanbul,
1964,s.111, 112, 116, 118.

838 Tiirkeri, ‘Din Felsefesi Tarihinde Etik Sorunu’, s.39.

184



kotii olarak degerlendirdiklerini ifade etmistir.** Russell, Herakleitos’un ahlakinin
ardinda mistisizm yattigin1 vurgular. Mistisizmin ahlaki o6zelligi, baskaldirma ve
Otkeden uzak durma, sevingle kabullenme, iyi ve kotii diye iki karst kiimeye
bsliinmenin dogruluguna inanmamadir.** lyilik ve kétiilige mistik bir bakis acisiyla
baktigimizda yeryiizli ve biitlin siradan goriinlimlerin Tanrisal 1s1kla stislendigini, dis
diinyada yiice bir iyiligin oldugunu ve bu yiice iyiligin biitiin diinyayla iliskili
oldugunu ifade edebiliriz.**!

Tanri’ya yaklasan veya Tanr ile bir olan kisi i¢cin dis diinyaya 0zgi
ayrimlarin bir anlami yoktur. Onun i¢in koétiiliik, insani iyiye yonlendiren bir
fonksiyona sahiptir. O kisi, iyi ve kotiinilin 6tesinde diisiiniir. Mevlana’nin sozleriyle
‘O halde biitiin zit seyler bize gore zit goriiniir. Fakat hdkim olana gore hepsi bir tek
is gortir ve birbirine zit degildir. Goster bakalim, diinyada hangi sey kotiidiir ki onda
iyilik olmasin ve hangi sey iyidir ki onda kétiiliik bulunmasin...Mademki iyilik ve

842
’ Mevlana

kotiiliik iki ayri sey degildir ve onlar arasinda bir fark yoktur.
ogretisinde mutlak kotiiliik bulunmaz. ‘Goriiyorsun ya, diinyada mutlak olarak kotii
diye bir sey yoktur. Kotii, buna nispetle kotiidiir.”**® Mevlana insan icin kotiliigin
kaynagi olarak su ifadelere yer verir: ‘Iyi renkler, temizlik kiipiinden hésil olur.
Cirkinlerin rengiyse kirli kara sudan meydana gelir. O latif rengin adi ‘Sibgatullah-
Tanrt boyasi’dir...Denizden olan, yine denize gider; nerden gelmisse,yine oraya
varir. Dag basindan, hizli hizli akan seller; bizim tenimizden de askakarisik olarak
akip giden can, ashna gidip kavusur!’®** gibi ifadeler, ahlaki bir varlik olmakla
insanin ilahi bir kisilik kazanarak Tanr1’ya yaklagsmasi seklinde yorumlanabilir.

Iyi ve kétii olarak tanimlanan degerlerin aslinda bize gére tanimlamalar
oldugu, olgusal olmaktan ziyade algisal oldugu, fakat Allah’a nispetle bunlar
arasinda bir birlik s6z konusu oldugu belirtilmektedir. Bu yoniiyle iyi ve kotii
kavramlarinin diializmi insanlar i¢in gegerli ve ahlaki yetkinlik i¢in gerekli bir nitelik

olarak tanimlanir. Bu yaklasim dogrultusunda, iyi ve kotli birbirinden ayrilmayan,

biitiinciil bir sistematik igerisinde degerlendirilir. Bu varlik diinyasinda hersey karsiti

839 Bkz. Herakleitos, Fragmanlar, ¢ev. Cengiz Cakmak, Kabalc1 Yay., Istanbul, 2005, s.87, 147, 241.
840 Russell, Mistisim ve Mantik, s. 12, 18-19, 42.

841 Russell, Mistisim ve Mantik, s. 44.

%2 Mevlana, Fihi M4 Fih, s.324-325.

3 Mevlana, Mesnevi, Cilt:IV, b. 65.

%44 Mevlana, Mesnevi, Cilt:I, b. 765-768.
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ile bilinir. Insanin bu diializmi asmasi, mutlak iyi’ye yonelisiyle kendi asli
mahiyetine veya cevherine yonelmesi ve varhgindan soyutlanmasiyla
gerceklesecektir. Bu yonelisi ve soyutlamay1 gergeklestiren kisi i¢in her sey iyidir.
Bu yonelis ve soyutlama mistik bir 6zelliktedir. Diger taraftan Tanr iyiligin ortaya
konulmas: i¢in kétiiliigii bir tercih olarak insanlara sunar. Bu yaklasim kotiiniin iyi ve
istenen bir sey oldugu anlaminagelmez. Ciinkii ifade edildigi gibi kétiiliik sadece bu
maddi diinyadaki ciiz’i iliskilerde insan algisina gore sekillenen bir niteliktir.

Iyi ve kotii kavramlarini mistik bakis ile degerlendirdigimizde dis diinyada
bulunan her seyin Allah’in tecellisi oldugunu ve 1iyilik-kotiilik, mutlak alan-
fenomenler alan1 gibi ikiliklerin kalktigin1 goriiriiz. Her sey iyidir ve giizeldir. Mistik
tecriibeyi yasayan kimse, dis diinyadaki her seyi bir ayet mesabesinde algiladig gibi
basina gelen her tiirlii olumlu veya olumsuz olay1 da Allah’in, kendisi i¢in hazirladigi
odil veya imtihan olarak algilar. Bu algida ofke, nefret, nankorliik gibi olumsuz
ahlak ornekleri bulunmaz ve insani/toplumsal ahlak 6l¢iilerini asip Tanri’dan gelene
riza s6z konusudur. Mutlak iyi’ye yonelme ve O’ndan gelen her seyi iyi olarak
algilamak, bagka bir ifadeyle ‘Meviam neylerse giizel eyler’ diisiincesindeki mistik,
algt ve bilincini degistirerek dis diinyaya kendisinin yiikledigi anlam gergevesinde
bakar. Bu anlam gozliiglini takarak dig diinyada bir hikmet arayisina girer ve dis
diinya, bir nimet, bir ayat seklinde algilandig1 gibi karsilasilan biitiin olaylar ilahi
iradenin bir sonucu seklinde algilanmaya baslar. Bu durumu, ahlaki degerlerin, kutsal
ve mutlak bir otoritenin destegiyle yeni bir boyut kazanmasi, diinyadaki varliklarin
Mutlak lyi tarafindan ydnetilmesi ve var olanin iyi oldugu inanciyla aciklayabiliriz.
Béylece dini ve ahlaki duygu, ayr1 ayn degil, el ele vererek geligir.**

Dis diinyadaki mekanizma veya sistem tek tip isler. lyilik, kotiiliik, sevgi,
nefret, zaman, giizellik gibi yaklagimlar, bu mekanizmaya bizim ylkledigimiz
niteliklerdir. yilik ve kétiiliik gibi bir boliimleme dis diinyada yoktur. Insana gére iyi
ve kotli vardir. Bu ikilik, goreceli bir durumdur. Fiillere yiliklenen nitelikler, iyi ve
kotiiyli  belirler. Bu mekanizmada iyilik, kotiilik gibi kavramlardan ziyade
yakinlagma veya uzaklasmadan sz edebiliriz. Teberri olmadan tevelli olmaz, sozii
tam da bu diisiince i¢in sdylenmistir. Insanin Mutlak Varliga yakinlasmasinin

tyilikten pay alacagi; uzaklagsmasmin ise kotiiliikten pay alacagi vurgusu, ahlaki

5 Aydin, Tanr1 Ahlak iliskisi, s.151-152.
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anlamdaki iyi ve kotiiyli metafizik anlamda iyi ve kotiiye baglar. Ahlaki iyi, mutlak
lyinin bir uzantis1 olmak zorundadir. Dolayisiyla mutlak iyinin ne oldugunun
arastirilmasi, ahlaki iyinin de ne olduguna dair bize bilgi verecektir. Metafizik bir
gaye belirlemeden ahlak temellenmez. Ciinkii gaye olmadan fiile yiiklenen iyi ve
kotii  degerlendirmelerinden bahsedemeyiz. Nazari bilgi, ilke; bilginin eyleme
gecirilmesi ise gayedir. Gayesiz ilke zayi olur, ilkesiz gaye ise imkansizdir.**®
Gergekte alem bir biitiin olup 1yilik ve glizellikle doludur. Koétiiliik, ancak
miinferit durumlarda miitenahiligin  (geciciligin) zaruri neticesi  olarak
bulunmaktadir. Russell’in belirttigi gibi, bir fiili gerektirmeyen diisiince diinyamizda
ancak objektif olunabilir ve ancak diisiince diinyasinda fiilin gerektirdigi ahlaki
ikilik ortadan kaldirilabilir.**" Duis diinya ya da fiili diinyada iyilik ve kotilik,
diisiince diinyasina gore daha 6znel ve goreceli oldugundan dis diinyada objektif
olmak olduk¢a zordur. Bu baglamda fiill diinyanin 6znel ve goreceli olusu, iyi-kotii
(sevap-giinah) ikiligini ortaya ¢ikartir ve bu sekilde ahlak saglanir. Ahlaki fiile iyi ve
kotii seklinde degerlendirmeyi katan bu durumdur. Hayati ¢ekilir ve katlanir kilan da
budur. Insan, iyilikleriyle, hatalariyla, kétiiliikleriyle insandir. Aksi takdirde herkesin
tyilik yaptig1 bir diinya monoton ve tekdiize bir diinya oldugu gibi ahlaki alanin da
olmadig1 bir diinya olurdu. Ahlakin var olmasi i¢in 6znel ve gorece durumlarin
varligi sart kilmmistir. Sonug olarak kotiiligl iireten veya dis diinyaya yiikleyen
insandir. Bundan dolay1 kétiiliigiin insan iradesiyle ortaya ¢iktigi kabul edilmekte ve
insanda iyilik gibi bir imkanm mevcut oldugu isaret edilmektedir.**® Bu baglamda
iyilik ve kotiiliik, birbirine zit degerler gibi goriiniiyorsa da aralarinda varlik
bakimindan fark vardir. Imkan olarak sadece insanda var olan kotiiliik, realiteye
ancak onun tercihiyle ¢ikar. Bu durumda kétiiliik, insana bagh bir degerdir. lyilik,
her seyin kendisine bagli oldugu ilk sebeptir, insana bagli olmaksizin realitede
bulunmaktadir ve kaynagi, ilk Sebep -Tanrr’dir.** Miskeveyh de Farabi gibi iyilik ve
kotiiligi, insan iradesine baglar. Buna gore iyilik, insanin yaratilis ve var edilisinin
amaclari olan seylerde gosterdigi irade ve cabasiyla meydana gelen islerdir. Kotiiliik

ise, insanin kendi iradesi, ¢abasi, tembellik veya ilgisizligi ile bu iyiliklere ulasmay1

846 Miskeveyh, Tehzib, s.39-40; Ttsi, Ahlak-1 Nasiri, s.50.
847 Russell, Mistisim ve Mantik, s.44.

%% Farabi, Tenbih, s.30, Farabi, Siyase, s.39-40.

% Farabi, Fusiil’iil-Medent, s. 60.
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engelleyen durumlardir.®® Farabi, kotiliigii mutlulugun ziddi olarak gdrmekte ve
insamin kotiiliige de iyilik gibi iradeli davranislarla ulasacagina inanmaktadir.*!
Islam tasavvufi anlayis veya mistik diisiince, biitiin kétiiliikleri sadece bir
goriintii ve analitik diisiincenin bolerek ya da karsitlik kurarak meydana getirdigi bir
yanilsama; dis diinyay1 da tiimiiyle iyi olarak degerlendirmektedir. Mistik tutum,
sozgelimi ‘zuliim’ gibi davramislarin iyi oldugunu sdylemez, ahlaki kotiiligiin
varhigin1 kabul eder, ancak bunlarin gerc¢ekliklerini yadsir. Uliihiyet kavraminin bir
geregi olarak Tanri 1yidir ve yarattiklart da onlar i¢in tercih edilen isleyis diizeni de
zorunlu olarak iyidir ve gergektir. Yaratiligta iyi, kotii, faydali, zararli gibi ayrimlar
s6z konusu degildir. Tanr1 katinda var olan yegane deger iyidir. Yapilan bu tiir
ayrimlar bu diinya ile ilgilidir ve [kiiltiirlere gore degisen goreceli
degerlendirmelerdir.** Sonugta felasife ve sufilere gore varlikta aslolan ve her seye
hakim olan iyiliktir. Kotiilik ise anzi ve nisbidir. lyilik varligin temel vasfidir.

Olaylardaki kétiiliik, sebep-sonug iliskilerindeki eksikliklerden kaynaklamr.853

VI. FAAL AKILLA IiTTiSAL VE iNSANIN MUTLULUGU

Yunanca nous, Latince ratio ve intelectus karsiligi olan akil, felsefl bir
kavram olarak varligin hakikatini kavrayan, maddi olmayan, maddeden sekilleri
soyutlayarak kavram haline getiren ve kavramlar arasinda iliskiler kurarak
onermelerde bulunan ve kiyas yapabilen gii¢ olarak tanimlanir. Ayrica aklin, insanin
iyi ve kotii fiiller arasinda ayrim yaptig1 temyiz giiciine sahip olmasi, arzu ve sehvet
giiclerini yonlendirmesi baglaminda aklin 6zel bir ahlaki fonksiyonunun oldugu
bilinmektedir. Bu baglamda akil, iyi olan1 yapmak ve kotii olandan sakinilmasi
gerektigini ortaya koymak lizere diistinmek, tasavvur ve tasdik kabiliyeti, teyit ve

inkar giicii seklinde tanimlanmgtir.®*

Bu tanim dogrultusunda akil; heydlani,
bilkuvve, bilfiil, miistefad vefaal akil seklinde tasnif edildigi gibi nazari ve ameli akil

seklinde de tasnif edilmistir.

850 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.19.

81 Farabi, Fusill, 5.59-60; Farabi, Siyase, .39, 42.

852 Ozcan, Tiirk Diisiince Hayatinda Matiiridilik, s.60-61.
%53 bn Sina, Necat, ilahiyat, s.468-469.

854 Farabi, Risale fi Meani’l-AKl, s.128.
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Ifade ettigimiz tasnifte miistefad akil, insanin elde edebilecegi varolus
mertebelerinin en son basamagini olusturmaktadir. Bu en son diizeyde insan, adeta
yeni bir varliksal 6zellik kazanmakta ve kendisi i¢in biitiiniiyle farkli olan entelektiiel
bir tecriibe yasamaktadir. Bu yeni statii igerisinde nazari akil, maddi bagintilarindan
tamamen bagimsiz olarak gergeklesmis bulunan makulati kavrayabilecek duruma
yitkselmistir.*>> Bu baglamda Ibn Bacce, miistefad aklin birlik, gayri maddilik,
degismezlik, ilahilik, ebedilik ve kendi iizerine donme gibi 6zelliklerinin oldugunu
vurgular. Onun miistefad akla yiikledigi biitiin 6zelliklerin temelinde onun maddeden
her bakimdan uzak ve soyut bir varliga sahip olmasi yatmaktadir.**®

Maddi-heytlani akil, maddi Slgiileri asamayanlarin bulundugu asama olarak
kabul edilir. Insam nihai anlamda yetkinlesmekten alikoyan madde, ancak miistefad
akil diizeyinde tamamen saf dis1 kalmaktadir. Bu diizeyde tabii diirtiilerle hayvani
nefsin engelleyici 6zelligi s6z konusu degildir ve insan akil, bilme ve tefekkiir
faaliyetleriyle kendine yeter bir duruma yiikselir. Kendine yeterlilik durumu,
Ozellikle nazari bilgi ile gergeklesir. Maddeden tamamen uzak olan miistefad akil,
salt haz, mutluluk ve giizellik icerisinde ebedi olarak var olur ve Allah’in en yetkin
hosnutlugunu kazanarak ilahi bir statii elde eder.**” Buradaki asamanin ilahi statii ile
ifadelendirilmesi, Islam ahlak diisiincesinde maddeye yaklasildik¢a bayagilasilacagi,
Siiretlerin Siiretine yaklasildikca en iistiin serefe erisilecegine dair genel kabulden
kaynaklanir. Maddenin varligiin baskalar1 i¢in oldugu ve kendi 6zii i¢in bir varliga
sahip olmadigi ifade edilerek maddenin siirete muhtag oldugu vurgulanir. Bu sebeple
bir seyin degeri, bagka bir seyden degil, kendisinden veya kendi Oziinden

kaynaklanir. Mesela Siretlerin Streti, kendi 6zii igin vardir.**®

Maddenin degeri
kendisinden degil de bagka bir varliktan kaynaklandigi i¢in bu deger, yiice bir deger
olarak goriilmez. Maddeden uzaklagsmak, tasavvur giiciin kuvvetlenmesi sonucunda
kemal gibi insana bir deger katar.**

Miistefad akil diizeyine “hakikat makami” veya “nefs-i mutmaine” isimleri

verilmistir. Insanin kemale ermesi ve Tanr’ya yakinlasmasi, nazari ve ameli

855 Farabi, Risale fi’l-AKl, s.19-20; Bekir Karlhiga, Islam Diisiincesinin Bat1 Diisiincesine Etkileri,
Istanbul, 1993, 5.230; Yasar Aydinl;, FArabi’de Tanri-insan ilisikisi, istanbul, 2000, s.98.

856 Aydinli, Farabi’de Tanri-insan ilisikisi, s.177.

57 {bn Bacce, Veda Risalesi, s. 139, 141; Aydinl, Farabi’de Tanri-insan ilisikisi, s.181.

%% Farabi, Siyaset’iil-Medeniyye, s.63.

859 Farabi, Medinetii’l-Fazila, 25.
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yonlerinin yetkinlesmesine ve gelismesine bagh kilmmustir.*®® Ayrica miistefad akil
diizeyinde sezgisel etkinlik yasanmaktadir. Bu noktadan itibaren akil, artik maddede
bulunmayan soyut varliklarla yiiz yiize gelir. O, soyut varliklar1 maddeden
soyutlamak suretiyle degil, akilsal bir sezgi fiiliyle bilir. Bu nedenle ¢ikarsamaci
aklin konusu olan duyu ve tahayyiil yetileri sezgisel kavrayista devre dis1

kalmaktadir.%®!

Boylelikle metafizik diinyaya adim atilmis olur. Miistefad akil, insan1
sezgi (ilham) yoluyla sirlar1 kesf noktasina kadar gotiiriir. Amaca ulasildiktan sonra
miistefad akil silinip gider. Ibn Sina’ya gére de bu merhalede akil, mistik ifadeyle
ilahi nur ile kulun vuslatini baglatir ve Yaraticinin harimine kadar insan1 ytikseltir.
Bu akil seviyesi, dogustan degil, kazanilan bir seviyedir. Akil, heyulani diizeyden bu
diizeye sadece kendi imkanlar1 araciligiyla ¢ikamaz. Onun bu diizeye ¢ikabilmesi,
higbir zaman heyulani seviyede bulunmamais ve siirekli olarak fiil halinde bulunan bir
varhgm yardimiyla gergeklesir. Iste bu varligin ad1 faal akil’dir. %

Bilindigi gibi faal akil, sudur nazariyesinde hiyerarsik olarak onuncu akilda
yer alir. Akillarin diger bir akildan ¢ikmalari, yani sudur, faal akilda son bulur. Faal
akil, Allah’tan aldig1 akildan yani O’nu akletmesinden insana ait akil; onu
diisiinmesinden de madde ile maddeye bagli esya olusmaktadir. Sudur, alemin artik
baska bir akla ihtiyac1 kalmadig1 anda son bulur ve bdylece faal akil, akli cevherleri
kapsar. Biitiin ay-alt1 alemin shretleri faal akildan ¢ikar. Faal akil, varliklara sekil ve
sretleri verendir (vdahibu’s-suver).*®

Faal akil, insan aklina bilgileri fiili hale gecirme giicii vererek fizik 6tesi 6zne
diye betimlenir. Bu sebeple Farabi, faal akla yari-yaratict bir rol atfeder. Faal akil,
maddi objelere hakiki formlar1 vermektedir. Bu formlar, insan bilgisinin en yiiksek
asamasinda soyutlamalar yapmasi demektir.*** Faal akil, maddede bulunmayan ve
asla bulunmayacak olan ayrik (mufarik) bir sirettir®® ve maddeden miicerret bir
mabhiyete sahiptir. Felasife, faal aklin varligin1 ispat etme gayretinde olmuslardir. Bu

dogrultuda insanda faal aklin yeri, g6z karsisinda giinesin aldig1 yere benzetilmistir.

Nasil ki giines, gbze 151k verir, boylece goz, giinesten aldigi bu 1sikla, bilkuvve goren

860 Mehmet Tiirkeri, Elmali’nin Ahlak Felsefesi, {zmir, 2002, s. 48.

8! Farabi, ‘Risale fi’l-Akl’, ¢ev. E Sahin, AUIFD, 2004, Say1:2, s.31 vd.

82 ibn Sina, Necat, s.165 vd.

83 {bn Sina, Sifa, Tlahiyat, Cilt:II, s.410; Brill, The Encyclopaedia of Islam, Cilt: II, 5.493.

864 Macit Fahri, islam Felsefesi, Kelamm ve Tasavvufuna Giris, ¢ev. S. Filiz, Istanbul, 1998, 5.66-67
%3 Farabi, Risale fi meani’l-AKl, ¢ev. Mahmut Kaya, (Felsefe Metinleri’nde), istanbul, 2003, s.133.
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iken bilfiil goren olur. Ayrica bu 1sikla goz, giinesin kendisini de goriir. Bilkuvve
goriilen renkler, bu 1sikla, bilfiil renkler olurlar. Bilkuvve olan goz de bilfiil gz olur.
Ayni sekilde diisiinen nefs, faal akli diisiiniir, boylece bilkuvve diisiliniiliir olan
seyler, bilfiil diistiniiliir olur.®®® Nazari aklin asamalarindan olan faal akildan gelen
feyz ve ilham sayesinde bilkuvve akil, bilmeleke akla doniigiir. Bu dogrultuda
insanin en faziletlileri, nefsini bilfiil akil olarak yetkinlestirmis ve bdylece ahlaki
kazanmis olanlar olarak goriilmiistiir. Zira nefsin yetkinlesme sebebi, faal akildir.?®’
Felasife, faal akli Cebrail ile 6zdes sayar. Cebrail, rihani yiicelisin yol
gostericisidir. Ibn Sina’ya gére faal akil, mukarrebin meleklerdendir, ezelidir. Ayni
zamanda Ibn Sina, tasavvufi eserlerinde bu yol géstericinin kilavuzlugunda alinan
yolun macerasimi dile getirir. S6zgelisi Hayy b. Yakzan hikayesinde gen¢ olmasina
ragmen hikmet deryasina dalacak kadar engin tecriibeye sahip olan pir, Cebrail’dir.
Hayy, sonsuzlugun yolcusu oldugu i¢in insant maddi diinyanin karanlifindan
kurtararak her iklime gotiiriir. Her ne kadar nefsin gazap ve sehvet giicleri gibi yol
arkadaslari, onu kendileri ile birlikte tutmak (diinyaya baglamak) isterlerse de ilahi
koruyucu, onun biitlin bu engelleri asmasini saglar. Eger insan, goriiniisler
diinyasinin aldatict gilivenligine sigmir ve {iizerinde bulundugu diinya hayatini
ulagmasi1 gereken durak yerine koyarsa hi¢bir zaman Menzil’e ulasamaz. Burada da
karsimiza ahlaki diizlemde amag ve araglari yerli yerine oturtma ¢ikmaktadir. Nefsin
hayvani gii¢leri karsisinda zafer kazanmis insan, var olmasi gereken halinin ne
oldugunu bilmeli, talip ile matlup, baska bir ifadeyle Absal hali ile Salaman hali
arasinda gercek bagi kurmalidir ki /latif swra erebilsin. Zaten Hayy’in egitim
programinin amaci budur. Bdyle bir yolculuk sayesinde insan, ¢irkinligin zerresinin
bulunmadigr tasavvuru miimkiin olmayan yetkinlik diinyasina ulasacak, hakikat ve

giizelligin temasasina koyulacaktir.*®®

866 Farabi, Siyaset’ul-Medeniye, s.5; Farabi, ‘Risale fi’l-AKl’, s.274; Farabi, Risale fi ispat el-
Mufarakat, cev. Hiiseyin Aydin, ‘Soyut Varliklarin Ispati’, Uludag Univ. Ilahiyat Fak. Dergisi,
Say1:1, Cilt:1, Bursa, 1986, s.10 vd.

87 Ibn Sina, Sifa, Tabiiyyat IV, s.39; Ibn Sina, Necat, s.274; Danisname-i Alaf, s. 464 (114a); Bkz.,
Herbert A. Davidson, Alfarabi, Avicenna, Averroes, on Intellect, Oxford University Press, New
York, 1992, s.18-19, 23, 29.

88 Mehmet S. Aydn, ‘Ibn Sina’nin Mutluluk Anlayist’, islam Felsefesi Yazilari, istanbul, 2000,
s.48.
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A. Faal Aklin Ahlaki Rolii

Faal akil oncelikle insana, onu kemale ulastirmak icin makulati verir ve
hakikatin kesfi makulati idrakten geger. Faal akil, insana bu tiir bilgi ve makulati,
onun nefsin duyumu (ihsas) saglayan giicii ile bu gilice bagl olan istek ve nefreti
doguran arzu (nuzii’i) giiciinii gelistirmesinden sonra verir. Istek, arzu ve nefret
giicleri, ahlaki saglayan gerilim olarak bilinir. Bilgi ve makulati temel olarak kabul
eden felasife, arzu ve otke giiclerini gelistirmeyi gaye edinir. Faal akildan gelen bu

tir etkileri kabullenen kalbin icindeki ruhtur.®®

Bu baglamda bilginin
kazanilmasinda Farabi’nin tasavvufi bir yaklagima gectigi goriilmektedir. Bu
yaklasim, mistik bir sistem dogrultusunda sekillenmis bir yapilanma degil, bir ruh
hali olarak degerlendirilmektedir.*”

Faal akil, insan1 maddeden bagimsizlastirir veya maddi diinyaya olan ihtiyaci
aza indirir ki bu, tasavvufi bir unsurdur. Insanin faal akil seviyesine ¢ikmas,
varliginda kendinden asagida bulunan cisim, madde ve araz gibi unsurlara muhtag

olmaksizin bu kemal iizere siirekli kalmakla olur.’”!

Faal akil, insan aklim
aydinlatarak insani maddeden bagimsiz varliklari tasavvur edecek dereceye ¢ikartip
Allah’m, mutlulugun ve diger metafizik diinyaya ait kavramlarin idrak edilmesini
saglatir. Bu durum makulatin insan aklma takdiminin farkli bir yoludur. insan ile

insan-iistii arasinda bir képrii vazifesi gorerek®’

askin olanla maddi olan1 birlestirir.
Boylece faal akil, insana bu metafizik iliskinin ger¢eklesebilmesi i¢in gerekli
yardim1/‘inayet’i yapar ve en son asamada insani1 gayri maddi varolus mertebesine
yiikseltir. Farabi’ye gore insan, mutlulugu, faal akil tarafindan kendisine verilmis
olan ilkeleri ve ilk bilgileri kullanmakla idrak eder. Bu sebeple insanin gercek
mutlulugu, faal aklin maddi olmayan tabiatina istirak etmekle gerceklesir ve bu
hayattaki erdem payimin bilyiikliigii nispetinde nefsin mutlulugun alameti olan gayri

maddilik haline ulasmasi kolaylasir.*”> Buradaki gayri maddilik, ontolojik anlamda

bir ayriliktan ziyade, zihinsel etkinlik ¢er¢evesinde nefsin maddi birimleri karsisinda

%9 Farabi, Uyiinu’l-Mesail, s.125.

870 Hilmi Ziya Ulken, islam Felsefesi Kaynaklar ve Tesirleri, Ankara, 1967, s.61; Miibahat Tiirker
Kiiyel, Aristo ve Farabi’nin Varhk ve Diisiince (")gretileri, Ankara, 1969, s.70-71; Durak, Nejdet,
Aristo ve Farabi’de Etik, s.255.

87! Farabi, Siyaset’iil-Medeniyye, s.27.

%72 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.48; Farabi, Medinet’ul-Fézila, s.58-59.

%73 Farabi, Medinet’ul-Fazila, s.94.
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elde edilen ihtiyagsizltktir.*’* Bedenle beraber maddi olan her seyden ilgisini kestigi
oranda gercege yaklagmis olur. Bu baglamda kemal ve mutluluk; maddi seylere olan
ihtiyacsizlik, maddi olan seylere karsi bagimsizlik, kendi kendine yeterlik durumu ile
birdir. Insanm ilahi bir varlik olmasinda en biiyiik engel olarak goriilen maddeden
uzaklagildik¢a Tanr1’ya yaklasilmig olur.*”

Mutlulugun kendisi veya insanin akli seviyesinden ziyade maddeye olan
ihtiyacsizligi, felasifenin ahlak anlayisindaki mistik bir unsurdur ve mutluluk bunun
tizerine insa edilir. Sadece sirf kendisi i¢in istenen bir iyilik olan mutluluk, insan
ruhunun bedende, maddeye ihtiyac arz etmeyecek bir kemal mertebesine ulagmasidir
ve hicbir zaman hayirdan bagka seyler i¢in istenmez.*”® Bu mertebe zihni, manevi
veya varolussal bir mertebedir. Maddi olandan bagimsiz olarak var olmay1 saglayan
bir kemal siirecinin bilfiil yaganmasiyla insan, baslangicta bir varlik sart: olarak baglh

bulundugu cisimsel boyutundan tam bir bagimsizlik elde eder®”’

ve maddi-duyusal
diinyay1 zihinsel olarak asar. Davranislarin belirleyici etkeni, maddi-duyusal
gayelerden manevi-metafizik gayelere doniistiigli gibi ahlaki fiilin sebep ve gayesi,
kemal arttikca metafizik sebep ve gayeye doniisiir. Farabi’nin ahlak sisteminde
maddi olanin asilmasi, mistik bir yiiz ¢evirme veya el-etek ¢ekme ile degil, insanin
bir irade varlig1 olarak bu alana niifuz etmesi, metafiziksel 6zii dogrultusunda onu
cekip cevirmesi ve ona bir sekilde katilmasi ile miimkiin olmaktadir.”®

Insanin maddeye ihtiyacinin kalmamasi veya azalmasindan kasit, insanin
kendi varlik alanindan tanrisal varlik alanina dogru ya da reel varlik alanindan ideal
varlik alanina gecis veya yonelmesidir. Bu yoneliste madde, insanin tanrisal varlik
alanimi tanimasini engelleyen ve metafizik baglantiyr sekteye ugratan bir unsurdur.
Madde diizeyinde kalmamanin Onemi, maddeye bulagsmis nefsin, Tanri’nin
cevherinden uzaklasma ihtimalidir. Insanin metafizik ilkelerden uzak olmasinin
nedeni olan maddenin, bir varlik sart1 olarak ortadan kalkmasi insan-Tanr1 arasindaki

uzakligin azalmasini saglayacaktir. Dolayisiyla insan, maddi diinyadan siyrildik¢a

Tanri’ya yaklasacak ve O’nun hakkindaki kavrayisinin niteligi, kesinligi ve

874 Farabi, Risale fi’l-AKl, .31 vd.

875 1bn Bacce, Veda Risalesi, s. 141.

876 Farabi, Medinet’ul-Fazila, s.69-70.

%77 Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.84; Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.51.
% Aydinl, Farabi’de Tanri-insan ilisikisi, s.122-123.
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dogrulugu artacaktir.®”

Maddeden bagimsiz olarak bir yetkinlik kazanamayan
nefsler ise kotii aliskanliklardan zevk alirlar, nefsleri madde diizeyinde kalir ve
madde yok olunca onlar da yok olur.*® Nefs, maddeden ayrilinca cisimlere ait olan

881 7ira

biitiin hususiyetlerden silkinir ve zihnimiz O’nu en miikkemmel strette kavrar.
akil, bir analoji veya bir misal yoluyla O’nu tasavvur etmeye ihtiya¢ duymaksizin lk
[lke nin mahiyetini yakalar. Insana 6zgii olan ruh, bu duruma ancak Rabbini gorecegi
ahret hayatinda tam olarak ulasabilir.*®

Nefs, kemale ererek kendi kusurlarini anlar ve bakisini faal akla cevirir,
onunla birlesir, bu sirada faal akil, nefsi ilahi stretlere yaklastirip tam bir siikinete
ererek en yiiksek derecede lezzet alir. Bu baglamda faal akil, nefsin bir cliz’i veya
fonksiyonu degil, nefste temessiil etmis ilahi bir cevherdir. Onceleri nefs, esyaya ve
dis diinyaya dogru hareket ederken, dinginlige erince esyanin, kendisine dogru
hareket etmesini sevmeye baslar. Onceden kendisi her seyden etkilenirken simdi her
seyi o etkiler. Ulasilan bu gaye, Miskeveyh’e gore peygamberlerin ulagsmak i¢in dua
ettikleri ve filozoflarin isaret ettigi ‘Makam-1 Mahmut’tur. Nefsin ulastigi bu
mertebede insan, hakiki lezzetlerle bedensel lezzetleri kolaylikla kiyaslayabilecek

duruma yiikselir.*®

Faal aklin islevleri sonucu insan, bilkuvve akil iken, bilfiil akil
olur ve faal akil derecesine yaklasmak i¢in tekamiil siiriip gider ve 6nce insan, maddi
diizeyde (heyulani) iken sonra ilahi bir varlik olur. Insanin ulasabilecegi en yiiksek

yetkinlik demek olan yiice mutluluk (saddetu’l-kusvd) da budur.®™

Mutluluga
yonelik fiiller, insan nefsinin mutluluga yatkin kismimi gii¢lendirir, onun etkin ve
yetkin olmasimi saglar. Oyle ki elde edilen bu yetkinlesmeden dogan giic, onu
maddeden 6zgiir kilabilsin. Maddeden bagimsiz oldugunda bedenin/maddenin yok
olmastyla o kimse yok olmaz. Ciinkii varligini stirdiirmek i¢in artik onun maddeye
ihtiyaci kalmaz. Onun mutlulugu ve miikemmelligi, faal akilla mistik birlesmesine
baglidir. Boylece diisiinen (akil), diisiiniilmiis (makul) ve diislince (akl) 6zdes olur.

Bu da insanin faal akil ile birlesmesidir.885

879 Farabi, Medinet’ul-Fazila, s.12-13.

880 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.48.

881 Farabi, Medinet’ul-Fazila, s.25-26, 94.

882 Parabi, Fusil’iil-Medent, s.64-65.

883 Miskeveyh, Lezzet ve Elem Uzerine, s.266.
%4 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.5, 22.

%3 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.46, 87.
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Yunan felsefesine genel anlamda bakildiginda iyi bir yasami ve mutlulugu
amag olarak belirlemistir. Bu sebeple arzu ve eylemin nihai temel amact mutluluk ve
1yl yasamdir. Bu sebeple mutlu ve iyi yasamin temel kurucu 6gesi olarak gordiikleri
faziletlerle, dogru ve iyi eylemin dogasi ile ilgilenmislerdir. Mutlu olmak i¢in nasil
yaganmast gerektigi, mutluluun nereye dayandigi ve nasil kazanilacagina dair

886
sorular sorulmustur.

Bu dogrultuda zorunlu seyler icin ¢aba gosterilen ve bayagi
olan yasam cesitlerinin karsiti olarak mutlu yasam siirmek icin {i¢ yasam tarzi 6ne
siiriiliir; erdeme, akli basindaliga ve hazza dayali yasam tarzlari.®®’ Islam ahlak
diisiincesinde de temel gaye olarak mutluluk belirlenmistir. Bu gayeye ulasabilmek
icin insanin nazari ve ameli gilicleri aktif bir sekilde ele alinir. Hatta iradi iyi ve
kotiiliiglin ortaya ¢ikisi bile temel gayenin farkinda olup olunmadigi dogrultusunda
belirir. Insanin bu konuda bilmesi gereken, mutluluk ve ona gétiiren fiillerin neler
oldugudur. Bu iki konudaki bilgi ve fiilin, digaridan bir diirtii ve itici gii¢ sayesinde
gerceklesecegi ifade edilmistir. Bu diirtii ve itici gliciin, insanin faal akilla ittisali ve
miistefad akil seviyesine ¢ikisi oldugu belirtilerek bu dogrultuda faal akildan miinfail
akla gelen bilgi, insanin, fiilleri nasil tanimlayacagi ve onlari mutluluga dogru nasil
yoneltecegi hususundadir.®®

Farabi’nin mutluluktan kast ettigi, biyolojik ihtiya¢larin ve duygularmn tatmini
ile elde edilebilecek maddi ve bedensel haz veya doygunluk durumu olmayip akla
uygun tercihlerle siirdiiriilen bir hayatta ulasilabilecek bilgi, fikir ve ahlaki bir
yiikselisle kazanilan ruhi bir yetkinliktir. Farabi’nin, mutlulugu en yiice gaye olarak
tanimlamasindaki amaci, insanin ahlaki erdemleriyle beraber ittisal yoluyla askin
varliklar ve evrenin tiimii hakkinda nazari bilginin olabildigince en fazlasina sahip
olmaktir.*® Felasife, insanin faal akilla ittisali ile vahyin gerceklestigini ve bunun
aklin bir tasavvuru oldugunu belirtirken Gazali, miisahede ve miikasefeyi belirterek
bilgi almay1 aklin 6tesine yerlestirir. Bu baglamda felasifenin mistik tecriibesi faal
akilla sinirlidir. Fakat Gazali, stfilerin mistik tecriibesini faal aklin 6tesine tasir.

Insanin akli ve ahlaki bakimdan kendisini siirekli olarak yetkinlestirmesi ile

miimkiin olan mutluluk birikimseldir ve mutluluk, insanin erisecegi en yiiksek iyilik

88 Gisela Striker, Greek Ethics and Moral Theory, Stanford University 1987, s. 183, 185, 192.
87 Aristoteles, Eudemos’a Etik, s.19 (1215").

%% Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, 83, 84, 85.

%9 Aydn, ‘Farabi’nin Siyasi Diisiincesinde Saadet Kavramr’, s. 303-304.

195



tanimlamasinda ahlak felsefesinde en yiiksek iyinin ne oldugu sorusuna verilen bir
cevaptir. Islam ahlakcilarmin genel kanaatine gore, biitiin diinyevi imkanlar arag
degerlerden ibarettir. Insanin mutlulugu, ruhun bedenden kurtulmasi, faal akla
yonelmesi, onunla baglanti kurmasi ve birlesmesinden ibarettir. Nefsin faal akilla
ittisali konusunda Ihvan da Farabi ile ayn1 goriisii paylaslr.890

Ibn Sina’ya gore mutluluk, Allah’m indinde sonsuz seving iginde ebediyete
kadar var olmak demektir ve bu sebeple baska bir sey icin degil, kendisi i¢in istenen
en yiiksek ahlaki gayedir. Bu gayeyi ger¢eklestirmek i¢in duyusal diinyay1 asip duyu
hazlar1 gibi gecici hazlardan uzaklagmak gerekir. Bu sebeple mutluluk, gegici duyu
hazlar ile olusan nitelikte degildir. Duyu hazlarinin gegici ve kusurlu olmast bunun
sebebidir. Bu hazlar1 elde etmeyi gaye edinen kimsenin kalbine feyzin akis1 kesilir.*"
Insan en yiiksek deger olan mutlulugun ve buna ulastiracak vasita degerlerin neler
oldugunu faal akilla ve onun bunlar1 kendisine bildirmesi ile éigrenir.892 Bu baglamda
felasife, iyi, giizel, dogru ve gergek gibi degerlerin kaynagi olarak faal akli gosterir.
Her var olanin en son amaci kendi tiirline ait kemale ermektir. Bu baglamda aranan
mutlulugun duyular aleminde tam olarak elde edilmemesi esyanin tabiatina uygun bir
durumdur.®”® Nazari akil, aklin bilmek ve tefekkiirle ilgili dikey fonksiyonunu ifade
eder ve maddi olanla ilgisizligi oraninda mutlu olur. Matematikten baslayip
metafizik’e kadar yiikselen teorik ilimler arasinda mutlak dogruyu arayan nazari akil,
kendisinden kimsenin siiphe etmeyecegi kesinligi elde etmeye ¢alisir.*”* Nazari aklin,
ulvi alemle/faal akilla ittisal ile miistefad akil hale gelmesi, faal akildan bilgi
edinmesi ve tekrar bedensel diinyaya doniisii, ahlaki saglayan bir gerilimdir ki bunu
da ameli akil saglar.**> Bu sebeple ameli akil, bedensel olan daha diisiik seviyedeki
baglantilarla ilgili iken, nazari akil makulat gibi yliksek baglantilarla ilgilidir. Bu
baglamda nefsin bedensel ve yiiksek ilkelere yonelik iki yonii bulunur ve insan
Tanri’dan gelecek olanlarla ilgilenmeli ve onlardan etkilenmelidir.*®

Mutlulugu maddi kazanimlar ¢ercevesinde ele alanlar oldugu gibi manevi bir

basar1 gorerek mistik bir ¢ergevede ele alan filozoflar da olmustur. Bu baglamda

0 Thvan-1 Safa, Resail, I1I, 5.186, 195-197.

1 {bn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna Dair On Delil, s.27.

%92 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.40.

3 {bn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna Dair On Delil, s.33.

4% bn Bacce, Veda Risalesi, s. 130.

%9 Tusi, Ahlak-1 Nésiri, s. 57, 69-70.

%96 Fazlurrahman, Avicenna’s Psychology, Oxford Umversity Press, London, 1952, 5.32.
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Islam ahlak diisiincesinde mutluluk en temel gayedir. Bu sebeple mutlulugu kazanan
insanin mutluluktan baska elde edecegi bir gaye kalmaz ve mutluluk, ruhi bir
doygunluk, iist bir nokta ve yetkinlik derecesi olup zihni ve fikri faaliyetlerle ulasilan
ruhsal bir basarinin sonucudur. O halde mutluluk, mistik bir karakter arz etmekte ve
rasyonel mistisizme ulasmaktadir.*”’” Diisiince yontemi olarak nitelenen rasyonel

mistisizm kavramai,

sadece mistik doktrinlerin agiklanmas1 yaninda mistik
tecriibelerle ulasilan sonuclara ve kavrayisa ulasmada akli kullanir. Malzeme mistik
icerikli iken, malzemeyi islemek aklidir.?” Rasyonel mistisizm, askin-metafizik
temeli bulunan bir diisiince yapis1 olarak ifade edilir, metafizik ve agkin temelinin
olduguna inanilan bilgi’yi aciklayici bir 6zellige sahiptir.

Insanin ulvi alemle olan irtibati, feyz (sudur), ulvi ilkelere niifus gibi
Neoplatonik bir iisluba dayanan rasyonel mistisizm anlayisinda insan aklinin ilk
varlik bilgisini edinmesi s6z konusudur. Sicistani, Tevhidi gibi filozoflarin 6zellikle
Yeni Platoncu ogretiler temelinde konusmalari, ruh-beden, Tanri-dlem, din-felsefe
gibi konularda kafa yormalar1 rasyonel-mistisizm bir anlayisi vurgular.’” Bu
baglamda rasyonel mistik goriise, Tevhidi’nin kurallara uygun bir hac miimkiin
olmadiginda akli veya ruhi haccin miimkiin olacagina dair goriisiinii Ornek
verebiliriz. Bu mistik goriis, ruh-beden iligkisine, bedenin ruh i¢in hapishane oldugu
goriisiine, ruhun faaliyetinin bedenin smirlarini astigina, Bir’in temasa edilecegine,
ruhun 6liimsiizliigline, insanin Kiilli Ruh’un bir par¢asi olduguna dair Yeni Platoncu
gorlslere dayanir. Bu oOrnekten yola ¢iktigimizda dinin ve ahldkin 6ziiniin dis
diinyada olmadigina ve askin olan Tanr1’nin insan ruhunda i¢kin oldugu veya inancin
6ziiniin ask olmasi gibi zihin diinyamizda oldugu sonucuna variriz.”"'

Maddeden bagimsiz olabilmeyi ve maddeye yonelik ihtiyagsizligi mutlulugun
temeline koyan felasife, bunu oliimsiizlesmenin de sebebi olarak goérmiistiir.

Farabi’ye gore, dliimsiizliik nefsin 6ziinde mevcut degildir. Insan, dliimsiiz bir varlik

olarak dogmaz. Insanin &liimsiiz olma imkan ve kapasitesine sahip yegine yani

%7 Hanifi Ozcan, ‘Farabi’de Mutluluk’, Kubbealti Akademi Mecmuasi, Nisan 2001, Say1:2, Y1l:30,
s. 72.

%% Yeni Platoncu J. N. Findlay ve J. L. Kraemer rasyonel mistisizm kavramim kullanmuslardir. (J. L.
Kraemer, Philosophy in the Renaissance of Islam, Leiden-E. J. Brill, 1986, s. 221).

%9 Sanford L. Drob, A Rational-Mystical Ascent, Ph. D. 2006, s.2 (Ayrica www.newkabbalah.com).
% Hanifi Ozcan, ‘Ebu Hayyan Tevhidi Bir Ateist midir?’, DEUIF Dergisi, Say1:6, izmir, 1989, s.
489; Sunar, Mistisizmin Ana Hatlari, s. 139-140.

' Ozcan, ‘Ebu Hayyan Tevhidi Bir Ateist midir?”, s. 493.
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aklidir. Bu da ancak faal aklin yardimi ile ondan alacag: 11k sayesinde 6liimsiizliige
hak kazanabilir. Farabi’ye gore insan akli, heyulani akil seviyesinde kalip da faal
aklin yardimimi almazsa bedene veya maddi diinyaya bagimli olacagindan dolayi
Oliimsiiz olamayacaktir. Bu baglamda faal akil, insana ahlaki ve metafizik bir ideal
ve gaye cizer. Insan akli, bilkuvve veya bilfiil akil seviyesinde kaldig1 siirece bedene
bagl olarak yasayacak, varlik bagi ile kendisine bagli bulundugu maddenin kaderini
paylasacak ve onunla beraber yoklugu tadacaktir. Fakat bilkuvveden bilfiile, oradan
da miistefad akla yiikselip yetkinlesen insan akli, giderek maddeden bagimsizlasir ve
kendi basina varhigini siirdiirecek bir kemal mertebesine ulagir ve bdylece
Olumsiizlesir. Su halde Farabi’ye gore oliimsiizliik, verilen bir sey degil, mutluluk
gibi bizzat insan tarafindan kazamlan bir seydir.””> Aymi zamanda dlimsiizlik,
miistefad akil sathasinin tabii bir sonucu ve hatta bedenin 6liimiinden 6nce kazanilan
bir durumdur.””® Bu baglamda Farabi, sadece bu diinyaya ait birtakim insanlar
oldugunu ve bu insanlarin cahil sehir halki oldugunu ifade eder. Bu tiir insanlarda ilk
makuller disinda hi¢bir hakikatin imaji bulunmaz. Bundan dolayr varliklarini
kendisine bor¢lu olduklar1 madde ortadan kalktifinda varliklar1 bu ortadan kalkan

904

seye muhtag¢ olan ruhsal kuvvetleri de ortadan kalkar.”™ Farabi’ye gore cahil sehir

halkimin nefsleri madde diizeyinde (heyulani) kalir ve maddeden bagimsiz olarak bir

yetkinlik kazanamaz.’®

Faal akla varanlar, Tanr1 akliyla birlesir, Tanriya yonelir,
Tanriya varir, Tanriy1 goriir. Insanin tadabilecegi en yiiksek mutluluk budur.”®

Faal aklin yardimiyla insan akli, derece derece yiikselerek yetkinligi kazanir
ve sonunda insan akli faal akilla birlesir ve ittisal ad1 verilen bu birlesme, gercek
anlamda ‘saadet’in elde edilmesidir. Faal akil sayesinde insan nefsi milkemmellesip
faal akilla birlesmis bir halde bulunur ve mutluluga ulastiran her fiile vakif olur.””’
Bu saadetin icerigi, faal aklin Tanri, insan ve alem arasindaki baglantiy1 kurmasiyla

olusmaktadir. Bu baglanti ahlaki-mistik bir baglantidir. Ahlak acisindan insanin

%2 Aydin, ‘ibn Sina’da Ahlak’, s.199.

% Farabi, ‘Risale fi’l-Akl’, 5.276.

904 Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.88.

%5 Farabi, Siyaset’ul-Medeniye, s.48.

06 Kiiyel, Deger ve Farabi, s.82.

7 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.87; Farabi, Deavii Kalbiyye, s.127.
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kaderi, Tanri'yt O'na benzemek iizere arastirmakla ic icedir.”®® Farabi’ye gore bilgi
ve mutlulugun kaynagin1i burada aramak gerekir. Bu diisiincesiyle Platon’dan

etkilenen Farabi, Stoalilardan ve Yeni Platonculardan ayrilir.””

B. Faal Akilla ittisal

Gayr1 maddi varolus mertebesine ulagsmis insani nefsin faal akilla iliskisini
Farabi, “ittisal’’'’ ‘hul@l’ ve ‘ittihat’®'' gibi terimlerle ifade etmistir. Huldl, ruhun
bedenle ve faal aklin insanla birlesmesi ise de bu kavram ile ilahi Z4t’in insan veya

912 Ittisal,

baska bir maddi varlik goriiniimiinde tezahiirii diislincesi kastedilmektedir.
mistik tliirden bir yok olma (fend) ya da ferdiyetin ortadan kalkmasi anlaminda bir
olma degildir. Farabi, insani aklin ne 6liimden 6nce ne de sonra faal akilla aynilik
teskil edecek bir birlesmenin ya da hultliin olamayacagini diisiiniir. Farabi, bu iligki
cercevesinde insan aklinin faal akilla bir yakinlik igerisine girecegini, ona benzer bir
duruma gelecegini, hatta bir tiir maddesi ve konusu konumunda bulunacagini belirtir.
S6z konusu durumun yasandigr asamada gerceklesen iliski, mutlak anlamda bir
aynilik degil, aynilige benzer sekilde “bir olma’dir.”"?

Bitismek, ulasmak, vasil olmak anlamlarina gelen ittisal kavrami, insanin
yaraticisindan baska her seyden ayrilmasi, ruhunda Hak’tan baskasini gérmemesidir.
Ittisal, insan aklinin faal akla vasil olmasi, onunla baglant1 kurmasi, bu sekilde ic
aydmliga kavusmasidir. lttisal, bilgiye salt diisiinme/soyutlamalar yapilarak
ulagilamadig1 ve faal aklin aydinlatmasi olmaksizin insan aklinda bilgi formunun
olusamayacagina dair bir 6greti olup kalbin bir sey iizerinde kendinden geg¢ip
dalginlik halidir. Bu durumda ittisale varan kimsenin miikasefe halinde olmasiyla

gizli sirlart miisahede etmesi gergeklesir. 11ahi askin ve Allah’a imanin zevk ve

%% Miibahat Tiirker Kiiyel, ‘Farabi’de Fizik Otesinin Onemi ve Mensei’, 31 Agustos - 6 Eyliil 1961
tarihleri arasinda Koln Universitesinde tertip edilen Milletlerarasi Ortacag Felsefe Tarihi Kongresine
D.T.CILT: Fakiiltesini temsilen sunulan teblig, AUDTCF Dergisi, s.61.

%9 Ozcan, ‘Farabi’de Mutluluk’, s. 72.

?19 Farabi, Siyaset’ul-Medeniye, s.49.

ot Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.78-79.

%12 Demirei, Kiirsat, DIA, ‘Huldl’, Cilt:XVIII, 5.340-341.

°3 Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.77-79; Farabi, Risale fi’l-AKl, 5.22, 24, 31; bkz., Aydin, ‘ibn Sina’da
Ahlak’, s.123.
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tadinin verdigi vecd yoluyla saf bir inanis icinde Hakk’a eren ve ona ulasan kimseler
vusiil mertebesinde bulunurlar.”'*

Felasife ruhun, 6zlemini duydugu metafizik alemle bulugsma noktasi olan faal
akilla ittisal kurmasmin ve bodylece akillar alemine, ilahi dleme ve o alemin
gerceklerine agilmasinin ancak akil ve bilgi yoluyla olacagma inanir. Bu baglamda
Ozellikle Farabi’nin felsefesinde biitiin gayelerin en yiiksek noktasini ifade eden
ittisal kavrami, onun siyaset ve ahlak felsefesini belirleyen en Onemli anahtar
kavramlardandir. Ittisal, sadece mutlulugun degil, bilginin de temel kaynag
olmaktadir. Boylece nefs, Tanr1’ya, dleme, insana iliskin yliksek bilgileri faal akilla
birleserek kazanir. Nefs, ittisal ile akledilirler diinyasina ulagir ve onlara benzer. Bu
yolculugun sonunda Mutlak Iyi’ye benzeme soz konusudur. Oyle ki ilahi nurla
aydinlanmis nefsler (el-enfiis el-miiteellihe) tecelliyi dogrudan alabilecek duruma
gelirler.”"® insanin bu yolculugu, her ne kadar rasyonel bir yolculuk oldugu kanaatini
uyandirsa da daha ziyade tasavvufi veya manevi bir yolculuktur. Ciinkii bu yolculuk,
insanin kendi i¢ diinyasina dogru yapilmaktadir ve bu yolculukta kutsal bir degere
benzeme s6z konusudur. Bu baglamda insani manevi/metafizik bir degere gore
konumlandirmak mistik bir unsurdur. Kisi, Tanri’ya benzer fiilleri gerceklestirmek
icin belli tecriibeleri deneyimleyebilir ve bdylece o kisi, Zorunlu Varlikla bir baglant1
kurabilir. Bunun ger¢eklesmesi i¢in de insan ‘faal akl’a ihtiyag duyar.916

Ibn Sina’ya gore arif, faal akilla ittisale girer. Ittisal, faal aklmn iceriginden
dolay1 mufarakdt (maddeden ayri olan akillar) iizerinde Tanr1 katina erigir. Burada ne
Tanr1 ne de faal akilla ittihat s6z konusu olamaz. Bu nedenle Ibn Sina’ya gére, arif-i
miitenezzih bdyle bir ittisale ulasmak arzusuyla gayesine ulasmay1 engelleyecek
ilgilerden siyrilan ‘Tanr1 olarak Tanr1’ya yonelen’, herhangi bir karsilik beklemeyen,
ziiht ahlakinin geregini yapan, fakat Hakk’a sadece ziiht ahlakiyla ulasilamayacagini
bilerek tefekkiiriinii, yonelisi istikametinde yogunlastiran ve hads (sezgi) ile hakikati
miisahede eden kisidir.”"”

Anlagilacag1 tizere faal aklin fonksiyonu, insani rasyonel ve ahlaki

yetkinlesme siirecinde onu goriip gozetmek ve insani ylikselebilecegi en yiiksek

%4 Gazali, Tasavvufun Prensipleri (Ravdatu’t-Talibin ve Umdetu’s-Sékilin), s.51.

%13 ibn Sina, Askin Mabhiyeti Hakkinda Risale, s.20-21.

%16 Morewedge, The Mystical Philosophy of Avicenna, s.87.

'7 Omer Faruk Altiparmak, ‘Stfi Gelenek ve Ibn Riist’te Faal Akilla ittisal Kavrami’, Dogu Bati
iliskisinin Entelektiiel Boyutu- ibn Riist, Cilt:II. s. 200.
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18 Faal akilla ittisal, ozellikle

kemal derecesine ve yiice mutluluga ulastirmaktir.
Farabi’nin felsefesinde insanin epistemolojik, ahlaki ve siyasi agilardan nihai
amacidir. Bu, insanm Tanrisal alanla iliskiye girdigi ve faal akil araciligiyla ilk
Sebep’ten vahiy aldigi makamdir. Bu konuma yiikselmis insan1 Farabi, ‘tanrisallik’la
veya ‘insan-1 rab’ seklinde niteler.”"” Felasifede goriilen en énemli noktalardan biri,
siradan insanin faziletini asarak ‘tanrisal insan’ denilen en iistiin fazilet diizeyine
ulasabileceginin diisiiniilmesidir.”®® Felasifeye gore faal akilla ittisali sadece
peygamberler degil filozoflar da gerceklestirebilir. ibn Sina, filozofun faal akilla
ittisali icin belli bir zihinsel siire¢ gerektigini belirtirken peygamberi akil i¢in bunun
gerekli olmadigin1 savunmustur. Fakat Farabi, peygamberin de faal akilla ittisal i¢in
zihinsel siirecleri gecirmesi gerektigini ifade eder. Ancak Farabi, peygamberlerin bu
zihinsel asamalari, filozof ve mistiklerde oldugu gibi harici bir 6gretici kanaliyla
gecemeyeceklerini belirtir.”*!

Sonug olarak faal akil, maddeden bagimsiz varliklari, Tanri, mutluluk gibi
kavramlarin idrak edilmesini saglar. Oncelikle makulati verir, bunun da
gerceklesebilmesi i¢in duyum ve arzu giicliniin sekillendirilip gelistirilmesi gerekir.
Insanin Tanr1’ya, Mutlak lyi’ye benzemesini saglatir, yetkinlik kazandirir, ahlaki ve
metafizik bir hedef koyar, insam halife makamina yiikseltir. Insan1 Tanrisal tecelliye
ulagtirir. Ayrica insanhi@in en iist seviyesine c¢ikmak, mutluluga ulastiracak
davraniglarin neler oldugunu anlamak, gercek anlamda ilim ve marifeti elde etmek,
baskalarina rehberlik etmek icin fitraten biiyiik ve yiiksek yeteneklere sahip olan

kisinin faal akilla baglant: kurmas: zorunludur.”*

Faal akil araciligiyla akil, yetkinlik
yolunda ilerler. Akil veya nefs-i natika, bu ilerleyisle beraber bedenin kendisine yiik
oldugunu hisseder. Hakikatin bilgisini yansitan bir ayna haline doniisiir. Maddeye
bulasmamis ve hakikat bilgisini yansitiyor olmasi, faal aklin yardiminin sonucudur.
Ittisalin bir sonucu olarak mutluluk, insanin biyolojik ve duygusal taleplerini

karsilamak, alelade bir hayat yasamak suretiyle elde edecegi maddi ve bedensel bir

rahatllk ve memnunluk hali olarak degil, ancak aklin ve akla uygun yasamanin

o8 Farabi, Siyaset’ul-Medeniye, s.32, 35, 72, 78; Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.112; Aydinli,
Farabi’de Tanri-Insan ilisikisi, s.88 vd.

°!9 Farabi, Siyaset’ul-Medeniye, s.36, 80.

920 Farabi, Fusdl’iil-Medeni, s.110-111, 113.

92! Farabi, Medinetii’l-Fazla, s. 105-107.

%22 Farabi, Siyaset’ul-Medeniye, s.49; Farabi, Medinetu’l-Fazila, s.86.
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verebilecegi en yiiksek bilgi, diisiince ve ahlak donanimiyla kazanilabilecek ruhi bir
yetkinlik seklinde ifade edilmektedir. Bu sebeple Farabi, varligin ilk prensibi olan ve
her varlik gibi insanin da kendisinden geldigi ilk Varlik’tan baslamak iizere diisiinme
ve bilmeye konu olabilecek alanlara dair sorulabilecek biitiin sorulara cevaplar
aramay1, boylece akil diinyasinin aydinlanmasini mutluluga ulagsmanin temel sarti

olarak gérmiistiir.

202



DORDUNCU BOLUM
EPISTEMOLOJIK ve FAYDACI ACIDAN MISTiK UNSURLAR

I. EPISTEMOLOJIK ACIDAN MISTiK UNSURLAR

Islam ahlak diisiincesinde epistemolojik anlamda mistik unsurlarmn 6zellikle
miisahede ve marifet kavramlariyla ifade edildigini gérmekteyiz. Bilginin elde
edilisinde akil, duyu verileri, dogru haber, deneyler gibi bir¢cok epistemolojik kaynak
bulunmaktadir. S6z konusu bilgi kaynaklar1 diginda miisdhede ve marifet gibi iki
yontem, ahlaki kemal yolcusunun tasavvufi igerikli temel yontemidir. Bu durum,
‘Once ol, sonra bil’ seklinde ifade edilmektedir. Felasife a¢isindan bakildiginda ‘6nce
bil, sonra ol’ dense de miisahede ve marifetin onceligi veya sonraligindan ziyade bu
tiir kavramlarin ahlaki rolii, Ibn Sina’nim arif’i, Ibn Tufeyl’in Hayy’1 gibi drneklerle
Islam ahlak felsefesinde her daim oncelikli bir konu olagelmistir. Biz de tezimizde
miisdhede ve marifet gibi kavramlarin epistemolojik acidan tanimlamalarmi

yaptiktan sonra ahlaki agidan ne derecede 6nem arz ettiklerini belirtecegiz.
A. Miisahede ve Miikasefe

Stfilerin hakikate ulagsmak icin benimsedikleri yontemlerden biri miisahede
yontemidir. Miisahedede akil yiirlitme ve istidlalden ziyade kalbi arindirmak,
miicahede, riyazet, Hakk’a yoOnelmek, niyeti halis kilmak gibi siire¢ soz
konusudur.”” Miisahede, insan aklin1 asan veya aklin digina tagan bir bilgi edinme
stirecidir. Bu bilginin, insan1 esyanin hakikatine vakif olmaya gotiirecegine inanilir.
Miisahede, esyanin hakikatlerini temasa etme, istidlali akildan daha farkli bir yon
veya kuvve ile esyayr bilme, esyanin Tanri’da nihayete eren koklerine vakif olma

imkénmi saglayan yontemdir.”*

Miisahedenin yoOntemleri olarak riyazet ve
miicahede baglaminda maddi unsurlardan yiiz ¢evirme, iistiin ilkelere yonelme gibi
bircok sentezi barmdirir. Islam diisiincesinde miisdhede ve metafizik hakikatleri
kavrama siireci Hayy b. Yakzan Ornegiyle ifade edilmeye calisgilmistir. Hayy’in

esyanin hakikatini kavrama siirecinde iki yontem kullandigy; ilki, duyu verilerinden

’33 Ekrem Demirli, Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlk, istanbul, 2005, s. 102.
%24 Silleyman Uludag, "Miisahede", TDV islam Ansiklopedisi, Cilt:32, s. 152-153.
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cikarimlar yaparak dis diinyadaki nesnelerin mahiyetlerini kavradigi ve tlimel
kanunlara vardigi vurgulanir. Bu yontem istidlal ve nazar yontemidir. Hayy, bu
asamadan sonra ikinci agamaya gecer ve bu asama riyazet ve tefekkiir sayesinde
varligim hakikatlerinin baska bir tarzda ‘gériilmesi’dir, buna miisAhede denir. Ibn
Tufeyl, Hayy’in metafizik bilgisinin ancak ikinci yoOntemle yetkinlestigini
Vurgular.925 Iki yontem arasindaki iliski, k6r adam metaforu ile anlatilir. Kor olarak
diinyaya gelen bir adamin yasadig1 sehrin sokak ve caddelerini bildigi belirtilir. Daha
sonra adam gérmeye baslar ve once edindigi bilgi, gorerek elde edilen bilgiye
doniislir ve bilgisini dogrular. Nazar yontemiyle kazanilan bilgiler, adamin kor
oldugu esnada edindigi bilgilere tekabiil eder. Miisahede yontemiyle elde edilen
bilgiler ise goziin agildiktan sonra edinilen bilgilere tekabiil eder.””

Ibn Tufeyl’e gore korliik durumuna duyular ve akil karsilik gelir ve her iki
kaynak, seylerin hakikatini dogrudan vermez. Akil ancak, ¢ikarsama yoluyla seylerin
mabhiyetini kavramakta ve varligin genel ilkelerine ulasmaktadir. Miisahede durumu
ise, nefsin seylerin hakikatini kavramaya karsilik gelir. Hakikati kavramanin baska
bir yolu da ruhun kotiiliigiin verdigi bulanikli§i duru ve saf hale getirmesi ve beseri
karanliklardan kurtulmasi suretiyle bilgi sahibi olmaktir. Neticede kalpte ilim ve
marifet olusur. Tasfiye ve miicahede yoluyla ilhami bir ilim hasil olunca buna kegf
veya tila ismi verilir. Ruhun beden {izerindeki etkisi ve egemenligi, duyu
organlarim1 harekete gec¢irmesi, idrak etmesi, sonra da terkip, tahlil ve kiyaslar
yaparak fikir iiretmesi sonucu kazanilan ilim (kesbi ilim) elde edilir.”*’ Gazali,
istidlale dayanan yakini bilgi ile miisahedeye dayanan yakini bilgiyi ifade ederek
yakini bilginin miisahede aracihigiyla da edinilecegini vurgular.”®

Yakin, imanin bittigi yerde baslar ve o da marifetin miisdhede edilmesidir. Bu
sebeple marifet, miisahedenin baglangicini teskil eder.”” Gazali, misahedeyi {i¢
derecede ele alir; ilki, esyay1 tevhit delilleriyle gormektir. Buna ‘Hakk ile miisahede’
denir. Ikincisi, esyada Hakk’1 gérmektir. Buna da ‘Hakk i¢in miisdhede’ denir. Son

olarak Hakk’t miigahede etmektir. Bu noktada hi¢bir sliphenin yer almadig1 yakinin

925 Bkz., ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.132-146.
926 Bkz., ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.67-68.

27 {bn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s.87, 97.
2% Gazali, ihya, 111, 5.18-19.

29 el-Mekki, Kiitii’l-Kuldb, Cilt:L, s. 62, 278-279.
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hakikatidir.”** Bu dogrultuda bir rasyonalist ‘Tanri’yi nasil bilirim?’ sorusunu;
stradan bir miimin, ‘Tanri’ya nasil ibadet ederim?’ sorusunu sorarken; miisahedeye
ermis bir sfi ise ‘Giinesi gormek icin kandile ihtiya¢ yok’ diye diisiiniir ve Tanri ile
miinasebetini ask kavramiyla dile getirir. Rasyonalist i¢in Tanri, bir arastirma
konusu; siradan bir insan i¢in kulluk edilecek bir efendi; sifi i¢in ise, bir dost ve

sevgilidir.”*!

Bir tarafta hakikatin, felsefe ve akil yoluyla aranigi, diger tarafta
miisahede yoluyla elde edilebilecegi diisiincesi, Ibn Riist ile Ibn Arabi arasindaki
goriismelerde kendini gosterdigi gibi hakikati arama metotlarinin farkliligini gosterir.
Bu, felsefi/nazari bilgi ile tasavvufi bilginin karsilastirilmasidir. Ibn Arabi, akli bilgi,
haller ilmi ve swlar ilmi seklinde bilginin ii¢ derecesinden bahseder. Akil bilgisinin
sinirl oldugu ve mutlak bilgiye ulastiramayacagini savunan Ibn Arabi, haller ilminin
akil ile degil, zevk ile idrak edilecegini belirtir. Mesela balin tathiligi, ask vb. seyler,
ilim ile degil zevk ile bilinir. Son olarak sirlar ilmi, akli asan ve peygamberlere ait
olan bilgi tiiriidiir. Bu siralama hiyerarsik olup en iist bilgi tiirii, sirlar ilmidir.”*?

Miisahede sayesinde dnceden yiizeysel bir sekilde sadece isminin bilindigi
imani konular, Allah ile ilgili bilgiler, aleme dair gaybi bilgiler hakkinda gercek
bilgiye ulasilir. Bir anlamda goriilebilen seylerin gozle goriilmesi gibi gaybin
miisahede edilmesi gercekleserek iist bir asamaya gecilir. A¢ik bir gozle goriilen
cisimle kapaliyken tahayytil edilen cisim ayni olup bu ikisi arasinda sadece netlik
farki bulunur. Benzer sekilde insan bedeni arzularla perdelendigi ve beserl
vasiflarin mahkimu oldugu siirece bilgi alaninda miisahedeye varamaz. Sonucta
perde kalkmayinca miisahede gergeklesmez. Perdelerin varligi veya sonsuz olmasi
arifin Allah’1t dogrudan miisdhede etmesine imkan vermez. Bu sebeple miisdhede,
arada perde ve engel bulunmaksizin gérme durumu seklinde tanimlanir.”*

Gazali, misahedenin gerceklesmesi ve ilahi nurun kalbe aksetmesi ig¢in
riyazet ve miicahede ile kalbin parlatiimasini ve nefsani arzulardan siyrilmay1 gerekli

934

gorur. Bir kimsenin miisdhedesi, his ve hayal aleminden (mahsGsat ve

miitehayyilat) kurtulur, daha iist seviyeye ¢ikar, gec¢ici arzularin1 kontrol altina alirsa

30 Gazali, el-imla fi iskalati’l- ihya, Cilt:IV, s.321.

%1 Kutluer, ilhan, Akil ve itikat, s.128.

%32 {bn Arabi, Futithat-1 Mekkiye, Cilt:I, ¢ev. Ekrem Demirli, Litera Yay., istanbul, 2017, s.146-147.
933 el-Mekki, Kiitii’l-Kuliib, s. 396; Gazali, ihya, IV, s.88-90; Mustafa Cakmaklioglu, ibn Arabi’de
Marifetin ifadesi, istanbul, 2007, 5.196.

3% Gazall, ihya, I, s.101.
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ahlaki acgidan yiikselecegi, aksi halde asagilarin asagisina diisme tehlikesiyle karsi

karsiya kalacagi belirtilmistir.”*’

Su halde miisahede, Gazali ve Kinalizade’ye gore
riyazet ve miicahedenin meyvesi ve sonucudur. Riyazet, miicahede ve tezkiye,
Tanr’’y1 tamy1p yakinlasabilme ve miisahede hedefine ulastirir. Ahlaktan marifete
dogru bir yiiriiylis s6z konusudur. Kalp tasfiyesinin nihal amacinin miisdhede
derecesi oldugu ifade edilmistir.”*® Bu amaglarin gergeklesmesi i¢in nefs ve kalbi
riyazet ve miicahede gibi yontemlerle tasfiye/tezkiye etmedikce ve giizel
davraniglarla donatmadik¢a kalbin ilahi bilgiyi almaya hazir hale gelemeyecegini
diisiinmek sifi diislincenin genel kabullerindendir. Ruhu temizlenmis insan, akil 15181
ve kalp goziiyle 6te alemin hakikatini gérebilir. Bu mertebe, bir tiir mistik sezgidir.
Kiilli ruha ve Tanr1’ya yaklasildig: gibi ilahi hakikatlere vakif olunur.”*’

Hayyb. Yakzan oOrneginde oldugu gibi miisdhedenin gerceklesmesi igin
oncelikle duyulur varliklarla ilgili tahlil, tenkit, gézlem ve tecriibelerden hareketle
teorik bilgiye ya da fizikten metafizige gecis gereklidir. Farabi’ye gore bilgi ile
inancin Ortiismesi ve Tanri’ya ulagilmasi i¢in tabiattan metafizige gecen bir ilim
siralamasi sart kosulur.”*® Hayy, fizikten metafizige ge¢mis, mistik bilgiye ulasmis
bir kimsedir. Absal da vahyedilmis dinin hakikat ve batini 6zelliklerini idrak eden bir
kimseyi temsil eder. Hayy selim bir fitratin, sartlanmamis bir aklin, ¢evresel ve
sosyal etkilerden etkilenmemis bir zihnin dis diinya ile karsilasmasiyla mistik bir
seviyeye ulasabilecegini gosterir. Hayy cisimden gec¢ip hayvani nefsin ihtiyaclarini
asmasi ile ruhl arinma ve ziiht hayatin1 baglatir. Hayy’in goziinde beden, biyolojik
hayatin i¢in kullanilan bir aractir.”>’ Bu, onu bir iist asamaya tasir. Ask merdiveninin
en list basamaginda Tanri ile bir olur. Ayrica Hayy, lafizlara takilip kalan, dinin
hakikatlerine eremeyen ve aydinlanamayan insanlardan degildir. Hayy’in akli, mistik
yolu hazirlar. Akl bilgi, kemalin ve gelismenin bir asamasidir. Boylece rasyonel
olan, mistik olan1 saglamakta; mistik olan, rasyonel olani inkar etmemekte; rasyonel-

mistik olan, kitlesel olan1 inkar etmeksizin onu anlamlandirir.”*

35 Gazali, Makasidu’l-Esna, s.94.

936 Gazali, ihya, IV, 5.95-96; Kinalizade, Ahlak-1 Ali, 5.83; Tbn Haldun, Tasavvufun Mabhiyeti, s.98
%7 fhvan-1 Safa, Risaleler, 1, 450; 111, 343, 371.

%38 Bilen, islam Felsefesinin Ana Sorunlar, s.17.

% [bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.39.

0 Kutluer, Akil ve itikat, s.129.
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Ibn Tufeyl, metafizik bilgiyi biitiin insanlarda bulunan ortak bir insan
tabiatina yani nefsin soyut bir cevher olmasina dayandirsa da metafiziin temel
gayesi olan ebedi saadete ulastiracak nazari ve ameli kemalin, kendisiyle ayn1 amag
pesinde kosmayan kalabaliklardan uzaklasmasi, riyazet ile tefekkiir halinde
olmastyla miimkiin oldugu kanaatindedir. Bu sebeple Hayy’in Absal araciligiyla
medeni diinyaya katilmast hem kendisi hem de toplum icin olumsuz sonuglar
dogurmus ki sonucta kendi adasma donmiistiir.”*' Duyulur nesnelerin gozlemiyle
yetinmeksizin soyut kavramlara yonelen Hayy, dis diinyanin teorik izahina
yogunlagarak Tanr1 tasavvuruna ulasir. Beden, nefs ve akil seklinde mertebelenen
varhgin cismani dlem, gok cisimlerinin nefsi ve 11ahi Ruh’a tekabiil ettigi ve kendi
varhigi ile Allah’in varligi arasinda da tam bir miibayenet oldugu sonucuna
ulagilmistir.”* Bu bilgi, diisiince ya da mertebe, o kiside cisimden gecip Allah’a
benzemek konusunda tam bir sevk uyandirir. Bunun ilk asamasinin nefs
tezkiyesinden gegctigine inanilir. Yiyeceklerini kisitlar, cevresine sefkatle bakar,
manevi arinma ve metafizik tefekkiirde yogunlasir, sonunda fena mertebesine ulasir,
kelimelere dokiilemeyecek tecriibeler yasar, manevi-ruhani alemleri miisahede eder
ve varligin aslinda Bir oldugunu kavrar.’*

Hayy bin Yakzan, miisahede ettigi seyleri kendinden ve diger varliklardan
uzaklastifinda kendi 6ziiniin gergekligini Tanri’nin 6zl olarak goriir. Tanri’nin
Oziinden ayr1 gordiigii ve salt kendine 6zgii bir 6z sandig1 seyin ayr1 bir gercekligi
bulunmaz. Bu miisdhedenin sonucunda Hayy, Absal’in anlattigi vahye dayah
bilgileri onaylar ve onun miisahede ettigi seylerle Ortlistiiglinii gorlir. Absal’in
anlattig1 bilgilerin Tanr tarafindan goénderilen bir el¢i ile sdylendigine, biitiin
sdzlerinin dogru olduguna iman eder.”** Bu durum, fitri aklin verileriyle sahih din
Ogretilerinin tam bir uyum ic¢inde oldugunu ve aklin tabiatiistii bir sicrayis
gerceklestirebilecegini gosterir.’*> Hayy ornegi bize insamin herhangi bir egitim
almadan tabiati inceleyerek ve dilisiinme yoluyla insan-1 kamil asamasina

ulasabilecegini ve insanin faal akilla birlesebilecegini aciklar. Ayrica duyusal ve akli

! Omer Tiirker, ‘Hayy b. Yakzan; Insanlik Arasinda Bir Hakikat Yolcusu’, Sosyoloji Dergisi, 3.
Dizi, Say1:18, 2009/1, s.195-204.

%2 Kutluer, Akil ve itikat, s.117.

%3 fbn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.138-154.

¥ [bn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.147,162.

 Kutluer, Akil ve itikat, s.109.
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cabanin sonucunda elde edilen bilgi ile vahyin ¢atigmadigin1 ve fakat bu anlama
seviyesine ulagmanin da bireysel bir durum oldugu anlagilir. Salaman ve Absal
ornegi, insanin kendisindeki duyusal kaynakli heyecanlarina galip gelmesini
gosterir.”*® Bilindigi gibi Salaman ve Absal, Huneyn b. ishak tarafindan Arapcaya
cevrilen bir agk hikdyesidir. Hikdyede ruhun bedenin egemenliginden nasil
kurtulacagi tasavvufi sembollerle anlatilmistir. Padisah, akl-1 evvel; filozof hakim,
feyz-i ilahi; Salaman, ruh; Absal, beden; Ziihre, ilahl ve ebedi giizellik; Salaman ve
Absal’in kendilerini attiklar1 ates, riyazet seklindeki alegorik unsurlar ilahi ask
ugruna cekilen 1stirabi ifade etmede kullanilan birer aractir.”’ Hikayenin ana fikri,
insanin ¢ift yonlii olmasindan G&tiirii bedensel giliglerin akil ile egemenlik altina
alinmas1 ve insanin yukari1 dleme ¢ikmasidir.

Hayy iizerinden orneklemeye g¢alistigimiz miisadhede kavramini Mantiku’t-
Tayr’da da gormekteyiz. Mantiku’t-Tayr’da hiithiit kusunun rehberliginde ¢ikilan
cetin yolculuk, ulagilan sonucun sembolik dille anlatimi ve sadece otuz kusun
ulastig1 bir yolculuk sonucunda Simurg’un koskiine ulasilmasi seklinde anlatilir.
Hiithiit kusu, akli; kuslar, yaratilis ve tabiati; Simurg da Allah’1 temsil eder.”*®
Simurg’u goremeyen kuslar, Simurg olarak kendilerini goriirler, benlik ve
kendilerini terk ettikleri i¢in koskte tekrar kendilerini bulurlar. Bu da ‘kulun,
kendisini terk etmesi kulu padisaha ulastirir.’ sonucuna vardirir. Bu baglamda
benliginden ve bedensel unsurlardan vazgegmeyip benligini put edinen kimseler
elestirilmistir.”* Alaiki beden gibi insanin duyusal ve maddi baglarindan kurtulmasi
gerektigi aksi takdirde insanin baglara mahkiim olacagi belirtilir. Beden ve ten
kafesinden siyrilip iradi 6liimle gercek hayata ulagilacagy, ikiligin ortadan kalkacag,
bedenin asag1 goriilerek degersizlestirilecegi ve glizel ahlakin ruhun dostu oldugu
vurgulanmistir.””® Bu baglamda asik veya yolcu ya da 4rif, birtakim vadilerden
gecmelidir; istek, ask, hikmet, tevhit, hayret ve fena vadileri. Hakikat yolcusunun

ve hakikate ulasanin goriiniisii, bedensel unsurlara deger vermemesinde yatar.

% Tbn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.364-365; Bkz., ibn Sina, Risaleler, fi’l-Hikme ve’t-Tabiiyyat,
Daru’l-Arabi, ikinci baski, Kahire, s.158 vd.; ibn Sina, Arifler ve Olaganiistii Hadiselerin Sirlari,
5.188; ayrica bkz., Hanoglu, ‘Ibn Sina Diisiincesinde Irfani Kisilik Tasavvuru; Sabit Tabiatin
Sabitlenmez Ozii ve Yorumun Asliyyeti’, s.164.

7 Lami’1 Celebi, Salaman ve Absal, haz. Erdogan Uludag, istanbul, 2013, Biiyiiyen Ay yay, .86 vd.
% Feridiiddin Attar, Mantiku’t-Tayr, s.24.

9 Feridiiddin Attar, Mantiku’t-Tayr, s.62, 83, 297.

0 Feridiiddin Attar, Mantiku’t-Tayr, s.123, 256, 260.
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Hakikat yolculugunda ask esastir. Asik, kalbini diinyadan kesip dlemdeki varliklari
terk ederek sevdigine kavusan, sonunda da yarini terk ederek Allah’a ulasan
kimsedir. Temel gayenin cennetten éte cennetin sahibi olmasi gerektigi belirtilir.”>!

Miisahede sonucunda Gerg¢ek ve Zorunlu Varlik disinda biitiin varliklarin
yokluga gomiildiigii, Zorunlu ve Gergek Varlik’in kendinden baska bir gerceklik
tasimayan soziiyle ‘Bugiin miilk kimindir? Tek ve her seye giicii yeten Allah indwr’
seklinde yokluga (fena) erisildigi ifade edilmistir.””* Boylelikle miisahedeye varan
kimse, bircok kimsenin diinyevi, gecici ve hevese dayali istek ve arzularla
oyalandigini, bencil isteklerini tanr1 edindiklerini, dliinya malini toplamada sonsuz bir
yarisa girdiklerini, kalplerinin karardigim kavrar.”>® Bu kavrayis araciligiyla ve iradi
bir 6liimle bu diinyanin kirlerinden armman ve mutlak iyilik olan Tanri’y1 seven
kimsenin en son ulasacagi makam O’nun zatim1 miisdhede makamidir. Yiiksek
ilkelerle mesgul olanlar, Zorunlu Varlik’in kemalini miisdhede etmeleriyle mutlu
olurlar. Yiiksekten asagiya yonelmemeleri, ilahi litfu seyretmeleri ve en yiiksek
mutlulugu idrak etmeleri bu tir insanlarin 6zelliklerindendir.”* Yonelis, seyr ve
idrak ile gerceklesen miisdhedenin zihinsel yonii aktarilmistir. Bu yon, merkeze
Tanr1’y1 alarak insanin kendisini ahlaki anlamda insa ettigi yondiir. Zihinsel ve ameli
yonler, miisahedede birlesmektedir.

[lahi hakikatlerin miisdhede edildigi nokta, iman mertebesinin en yiiksek
asamasidir ve ilahi hakikatleri yakini bir tarzda kavramak tasavvufi bir tecriibe ile
miimkiindiir. Bu dogrultuda miisdhede, insanin igsel yolculugunda askin alanin
tecriibe edilmesidir. Miisahede sayesinde insan, kendi ufkunun sonuna ulasir, burada
varliklar birlesir, ‘varhk dairesi’ adi verilen sey budur. Varlik dairesi, bir noktadan
hareket ederek aymi noktada sona eren bir ¢izgidir. Bu daire, Allah’in birligini,
kudret, hikmet ve varli§im1 gosterir. Bu mertebeye varan kimse, ne hal {izere ve ne
icin yaratildigin bilir, ufkuna bitisen ufku tanir. Bu da insanda ger¢ek imani dogurur,
ilimlere dogru yonelir, boylece Allah’in lituflarina yatkinlik kazanir ve ilahi feyz

gelir. Hatta dis diinyanin sikintilar1 ve hayvani istekler karsisinda rahatlar.”

! Feridiiddin Attar, Mantiku’t-Tayr, s.43, 45, 78, 83, 323.
%2 fbn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.138, 141, 145.

%53 fbn Tufeyl, Hayy b. Yakzan, s.166-167.

%% [bn Sina, Danisname-i Ala1, s. 274, 276 (66b-67a).

%3 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.69.
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Tanr ile kendisi arasindaki ayrilig1 yok edip tevhide varan, Allah’a yonelen,
kotii ahlaktan uzaklasip iyi ve glizele yonelen kisiye ilahi hakikatlerin agilmasi ile
stifinin kendisi ve hakikatler arasindaki perdeler kalkar ve insana Allah fecelli eder.
Bu tecelli, Allah’in kendisini miimin kulunun kalbinde acmasidir.”®® Marifetin
sonucunda insan, ayn1 zamanda akliyla Allah'a doner ve sanki O'nu gozle gormiis
gibi bir miisahedeye ulastig1 i¢in kalbi kendisine verilen (vehbi) bir ilme kavusur.
Bundan sonra kul, diinyadan yiiz ¢evirir ve kendisini Rabbine yaklagtiracak seylerin
disindadiinyadan elde ettigi her sey Allah'a kurbiyet kazanmaya bir engel teskil eder.
Gazali, ariflerin, cenneti bes duyuya hitap eden zevklerin tatmin edildigi yer olarak
gordiiklerini ve onlarin ulagmak istediklerinin, kalp zevki olan Allah’a kavusma
(ilka) ve miisahede oldugunu belirtir. Ariflerin miisihededen baska bir lezzete iltifat
etmedikleri ve bunu da siradan insanlarin anlayamayacaklarini ifade eden Gazali’ye
gore ‘Swrf marifetten, miinacattan ve Allah’in cemalini seyretmekten dolayr alinacak
olan lezzet ariflere ozgiidiir. Siradan insanlar bunu zevk olarak algilayamaz, hatta
boyle bir duyguyu hayretle karsilarlar. Oysa bu mertebeye yiikselmis kisilerin icinde
bulunduklart taat ve miinacat lezzetine, ilahi huzurda gizli ve agik stirekli bir
miisahede hazzina karsilik tiim cennet nimetleri teklif edilse bu teklifi kiigiimserler,
boyle bir alisverise yanasmazlar. 257 Miisahedenin gerceklesmesi, marifetin

isaretidir. Marifetin hakikati, Hakk’in vasitasiz olarak kalben miisahede edilmesidir.
B. Marifet ve Irfan

Islam ahlak diisiincesinde miisdhedenin disinda marifet ve irfan, mistik
unsurlarin epistemolojik dayanag: ve arka planini olusturur. Ahlaki ve nefsi-kalbi
arinmadan sonra insanin kazandig1 bilme asamasi olarak nitelenen marifet, Hakk’1
tammak ve hakikati bilmek seklinde tanimlanmaktadir.”® Muhasibi’nin batini bilgi
olarak isimlendirdigi marifet, hi¢bir delile ihtiya¢g duymadan dogrudan dogruya varit
olan hakikattir, kesin ve yakini bir bilgi olup salt akildan dogan bir bilgi olarak

9

degerlendirilmeyip akil-kalp ortakligimin bir iriinidir.”> Muhasibi’ye gore

956 Abdullah Kartal, Abdiilkerim Cili Hayati, Eserleri ve Tasavvuf Felsefesi, Istanbul, 2003, s.311.
%7 Gazali, ihya, IV, s. 24, 27, 110.

% Eba Nasr Serrac Tisi, el-Luma, ¢ev. H. Kdmil Yilmaz, Erkam Yaynlari, Istanbul, 2016, s.33-34.
% Ebu Abdullah Haris b. Esed Muhasibi, er-Riaye, cev. S. Filiz-H. Kiigiik, istanbul, 1998, 5.90, 94.
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marifetin mahalli kalptir ve kalp ayn1 zamanda marifetin fiilidir.”*® Marifete sifilerin
ruhani haller yasayarak manevi ve ilahi halleri tadip i¢ tecriibeyle veya i¢ idrak hali

ile vasitasiz olarak ulagilir.”®’

Marifet, malumun dogrudan idrak edilmesi, ilim ise
bir konunun hakikatlerinden birisinin idrak edilmesidir. Marifet, bilenin bilinenle
birlestigi manevi bir hal iken, ilim bilinen seyler arasindaki iliskiyi veya bu iligkilerin
biitiinlinti kavrayan aklin bir halidir. Marifette kalbin miisdhedesi s6z konusu iken,

%2 fhvan-1 Safa’ya gore marifet, ruhun Mutlak

akilda boyle bir tecriibebulunmaz.
Varlik’a yiikselme ve O’nda erime gayesini icinde barmndirir.’® Bu gaye, arifin
tizerinde Allah’tan bagka kimsenin istek ve emirlerinin degerli olmadig1 noktaya
gotiirerek herseyden fani olma durumuna ulagtirir.”**

Bilindigi gibi her 4rif, alim iken; her alim, arif degildir. Alim, zihni faaliyetle
O0grenen ve bilen; arif ise ahlaki ve manevi arinma sayesinde sezgi giicii ve deruni
tecriibe ile bilen ve anlayandir. Marifet bilgi olsaydi, alim olan arif olurdu. Ciinkii

% {limde 6nce bilmek,

marifet, mutlak bilgi i¢cin degil, hadis bilgi i¢in kullanilir.
sonra amel gelirken, marifette 6nce amel (olmak), sonra bilmek gelir. Alim, Allah’1
delille bilir, arif ise Allah’1 Allah ile tamir. Arif, manevi sezgiyle dlemi miisihede

966
eder.

Kimalizade’ye gore arif, Yaratani isim ve sifatlar1 gercevesinde tantyan,
varligin arkasindaki hikmetlere vakif olan, fiilden faile, eserden miiessire intikal
etmesini bilen, nefsini ve acziyetini dogru okuyarak Allah’a kullugunu idrak eden ve
biitiin bunlarla vicdan mekanizmasini isletmeye muvaffak olandir. Kinalizade, nazari
hikmet araciligiyla kemale eren, saadeti tadan, Allah ve diger metafizik kavramlar
hakkinda bilgisi ve saglam inanc1 olan kimseyi rif olarak tammlar.”’

[lahi hakikatlerin bilgisinin ancak mistik bir yasayis cercevesinde miimkiin
olacagini belirten Gazali, bu baglamda bilgiyi, bir arastirma {iriinii olarak degil, bir

bagis olarak degerlendirir. Clinkii bilgi, ilahi hakikatlerin insan kalbine yansimasidir.

Akli bilgi, insanin kendisine ait olup iktisabi bir 6zellik tasirken kalbi bilgi, bir

?% Hiiseyin Aydin, Muhasibi’nin Tasavvuf Felsefesi, Ankara, 1976, s.129.

! Muhasibi, er-Ridye, s.89; Siileyman Uludag, ‘Marifet’ mad., Tasavvuf Terimleri Sozliigii,
Istanbul, 2002, s.234; Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarikatler Tarihi, Istanbul, 2006, 5.102.

%2 Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf; islam’da Manevi Hayat, ¢cev. E. Demirli- A. Kartal, Istanbul, 1999,
s.216.

963 Fazlurrahman, islam, cev. M. Aydin, M. Dag, Istanbul, 1992, s. 199.

%4 Gazali, ihya, IV, 27, 92, 303.

%65 (9zcan, Matiiridi’de Bilgi Problemi, s.34.

%66 Uludag, “Arif* maddesi, DIiA, Cilt:III, 5.361.

%7 Kinalizade, Ahlak-1 Aldi, s.30; Marulcu, H. Tevfik, ‘Kinahizade Ali Efendi’de Ahlakiligin
Dinamigi Olarak iman’, SDUIF Dergisi, , Y11:2012, Say1:27, Isparta, s. 146.
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'mazhar olma' anlami tasir. Burada siijenin temel islevi, diinyadan ve ilgilerinden yiiz
cevirmek, Allah'a yonelme ve kalbi, kot sifatlardan temizleyerek ilahi bilginin
akisina miisait hale getirmektir.”®®

Arife hakikat i¢ten dogar ve biitiin benligini kaplar. Hakikatin arifi kusatmas,
ilahi tecelliyi giindeme getirir. Epistemolojik tecelli denilen bu durum, hakikat
yolunda ilerleyen ve perdeleri asan arifin kalbinde ger(;eklesir.%9 Bu da arifin,
hakikati yansitan bir ayna olarak goriilmesini saglar. Arifin, Hakk’in tecelligihi
olabilmesi, Hakk’in tecellisini miisahede etmesi ya da marifetin tecellisi i¢in
Hakk’in disindaki sahidler (dis uyaricilar, bedensel baglar) ve hislerden
uzaklagilmasi, alemi bir aynadan ibaret gormesive kalbin kotii duygulardan
arindirilmasi sart kilimmistir. Nitekim ahlak giizelligi, sart ve sebep; marifet ise sonug

7% Marifete ulasmak i¢in Farabi’nin ‘arizi levahik’, ibn Sina’nin

hiikmiindedir.
‘alatki beden’ dedigi seyden kurtulmak gerekir. ‘Arizi levihik’ ve ‘alaiki beden’,
maddi olan hazlara mesafeli durus, bedensel ve gegici zevklere onem vermemek ve
diinyevi arzulara yogunlagsmamaktir. Bu baglamda Aristo’nun ahldk anlayisinda
oldugu gibi bedensel hazlardan uzak kalip onlara 6lgiilii yaklagsma diisiincesi alaiki

bedeni aciklar.””"

Ayrica Plotinus, insanin bedensel baglardan kurtulup ziiht hayati
yasadiginda disiincenin oOtesine gegebilecegini vurgulamistir. Zira Plotinus’un
diistincesinde Tanri, diislincenin ve varlifin 6tesinde oldugu i¢in Tanr1’ya ulagmanin
ve O’nunla igten bir birlesmenin yolunun, bedensel baglardan kurtulmak gibi mistik
deneyimler oldugu yer alir.””?

Alaiki beden ve arizi levahik kavramlarinin metafizik arka plani, Platon’un
magara istiaresine kadar gotiiriiliir. Platon’un magara istiaresinde gegtigi lizere insan,
giinesin girmedigi bir magarada (beden) yasiyordu. Giinese kavusmak icin insanin
kendisini magaraya baglayan baglar1 koparmasi, arizi levahik/alaiki beden’den

kurtulmas1 ya da kanatlanarak giinese dogru ugmasi gerekir ki bu, ibn Sina’da

Risaletu’t-Tayr’da anafikirdir. Boyle bir diisiincenin ahlaki sonucu insanin bedenden

% Gazali, ihya, 111, s.8.

%% Nasr Ebu Zeyd, Safi Diisiincede Hakikat-Dil iliskisi Uzerine- ibn Arabi’de Dil, Varlik ve Kur’an’,
cev. Omer Ozsoy, Islamiyat Dergisi, Cilt:II, Say1:3, Ankara, 1999, s.32.

970 Bedriye Reis, Gazali’de Ahlak-Marifet iliskisi, Bursa, 2011, s.117.

! Aristo, N.E., 1104, b, 5.1-30.

72 Plotinus, Dokuzluklar I, cev. Zeki Ozcan, Aktiiel Yayinlari, Bursa, 2006, s.4-5, 137.
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kurtulmasidir.”” Hissi-duyusal engeller azaldiginda nefs, kutsiyet tarafina yonelir.
Bu da insanin glipten kendisine bir nakis naksedilmesini saglar. Bu nakis,
tahayyiilden ortak duyuya gecer, naksolur, somutlasir.”™ Arizi levahiktan kurtulan
ruh, parlatilmis bir ayna’ya doner ve bu hal, onun, ‘feyz-i ilahi’den gelen seyleri
‘alma’ya hazir olmasi demektir. Ruh, bu anda duyabilecegi en biiylik zevki duyar.
Ibn Sina, feyz-i ilahi yerine mebde-i faal, en biiyiik zevk yerine lezzet-i sermedsi,
ruh-u kuddisi yerine akl-1 kuddisi, vahy yerine hads terimlerini kullamr.””

Biitiin bu diisiinceler bize cem kavramini hatirlatir. Arifin ve sifinin yasadig
makam ve hallerden biri olan cem, Tanr1 disindaki biitiin varliklarla ilgili hislerin

yitirilmesi anlamma gelir.”’®

Bu noktada o, kendi varlig1 basta olmak iizere Tanr1
disinda biitiin varliklar hakkindaki bilincini ve duyarhiligimi kaybederek sadece
Tanri’dan gelen tecellilere boyun eger. Bundan boyle stfi her yoniiyle Tanri
tarafindan yonetilir. Bu baglamda arif, Allah’tan bagkasi ile iinsiyet etmeyen ve
Hakk’1n miisihedesini yasayan bir kimsedir.””’

Sonu¢ olarak miisahede ve marifet, insanin ahlaki kemale ulastiktan sonra
edindigi metafizik bilgi olarak degerlendirilmistir. Once ol’mak, sonra bilmek
seklinde ifade edilen sufi diisiincede miisahede ve marifet, kemalden sonra
gerceklesir. Fakat Ibn Sina’da daha fazla yer verilen marifet ve Hayy 6rneginde ele
alinan miisadhede kavramlari, insan1 kemale gotiiren epistemolojik yontemler olarak

belirtilir. Alaiki bedenden kurtulmak gibi bir siire¢, insam1 marifete, kemale ve

hakikate vardiran asamalar ile devam eder.
I. FAYDACI ACIDAN MISTIiK UNSURLAR

Tezimizle ilgili ahlak, mistisizm, akil, ask, kalp, kemal, ilahi ahlak gibi temel
konulari, kavramlar1 veya boliimleri ilgili eserlerden okudugumuzda karsimiza fayda,
menfaat, karsilik beklemek, ddiil-ceza gibi kavramlarla karsilastik. Kindi, Farabi, Ibn
Miskeveyh, Gazali gibi filozoflarda bu kavramlara sahit olduk. Bu sebeple faydaci

73 Kiiyel, ‘Tbn Sina ve Faal Akil’, ibn Sina- Dogumunun Bininci Yilina Armagan, Ankara, 1984,
s.782.

% ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.197.

75 Kiiyel, ‘ibn Sina ve Faal Akil’, s.788.

976 Mahmut Ay, ‘Stfi Teolojinin Peygamberlik Algisi’, AUIFD, XLIX, Ankara, 2008, Say1:1, s.20.

77 Kuseyri, Kuseyri Risalesi, 5.192-195.; Kelabazi, Taarruf-Dogus Devrinde Tasavvuf, haz.
Siileyman Uludag, Dergah Yayinlari, istanbul, 1992, 5.177-180.
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acidan mistik unsurlar boliimiinii tezimize dahil ettik. Bolimiin baslig1 ve igeriginin
tez konumuzla biitlinliyle uyumlu oldugunu ifade etmekte fayda gérmekteyiz.

Fayda kavramini 6n plana alan ahlak anlayislarini hazcilik, utilitarizm,
pragmatizm seklinde ayirarak ayrintili islemedik ve genel hatlariyla bilgi vermeye
calistik. Bilinmelidir ki ‘ahldkta faydacilik’ konusu, basli basina bir tez konusu
olabilecek kapsamdadir. Bu konuya tezimizde yer vermemizin sebebi, ahlak
diisiincesindeki mistik boyutun daha fazla belirginlesmesi ve ahlakta mistik unsurlari
ama¢ edinmekten uzaklasilarak aragsallastirilmasina ve faydaci ahlak anlayisinin
amag haline doniismesine dikkat ¢ekmek i¢indir. Mesela bu boliimde ele aldigimiz
“Duyulur diinya ve cismani unsurlarin aragsallastirilmas1” baslikli konu, aym
zamanda mistik unsurlarla da yakindan ilgilidir. Bu sebeple mistik ahlak ile faydaci
ahlak anlayis1 tam olarak birbirine zit olup olmadigr ayr1 bir tartisma konusu olsa da

birinin ayrintili incelenmesi, digerini daha belirgin hale getirmektedir.

A. Faydaci Unsur

Faydaci1 anlayis, mutlaklagtirilmis ilkelerden, soyutlamalardan,
zorunluluklardan ziyade sonuglara ve olgulara 6nem vererek soyuttan, a priori sebep
ve ilkelerden olgulara ve fiile yonelir.””® Burada somut insan tecriibesi ve deneysel
unsurlar 6nem arz eder, soyut metafiziksel tartismalara girilmez. Bu sebeple ahlaki
hayat, metafizige degil, fayda ilkesine gore insa edilir. Bu dogrultuda fayda, en
yiiksek iyi olarak goriilmiis, acidan kurtulmak ve haz, iyi olarak nitelendirilmistir.””
Pragmatik anlayista deneysel unsurlar 6n plana alinir ve deneysel olmayan unsurlar
dikkate alinmaz.”® Faydac1 anlayisin temellerini hazzi en yiiksek iyi goren ve acidan
uzaklagmayi ilke edinmis olan Kyrene okulunda bulabiliriz. Aristippos ve Epikuros
gibi filozoflar bu diisiinceye sahiptir. Fayda’nin yaninda haz, acidan kaginma gibi

duygular da iyi ve kotii’nilin dlgiitli olarak ele alinir ve dolayisiyla neyi se¢gmemiz

veya neyden kacinmamizi belirleyen oOl¢ii haz olur. Bu dogrultuda haz, bedensel

78 William James, Faydacilik, ¢ev. Tufan Gobekgin, Yerylizii Yayinevi, Ankara, s.30.

9 John Stuart Mill, Faydacilik, ¢cev. Nazmi Coskunlar, Milli Egitim Basimevi, Ankara, 1946, s.11.
%0 Bkz., Kappy E. Suckiel, William James’in Pragmatik Felsefesi, cev. Celal Tiirer, Paradigma
Yaynlari, Istanbul, 2003, s. 31, 87.
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Bl Hatta

anlamda aci1 ¢ekmemek, ruhsal anlamda huzursuzluk yasamamaktir.
Bentham, fayda’ya, haz ve aci’ya karsi ileri siiriilen tezleri, haz ve aci’nin degerini
ve tlirlerini oldukg¢a ayrintili bir sekilde ifade etmistir. Mutluluk da haz’dan zevk
alma ve ac1’dan emin olma seklinde tanimlanir.”™

Faydaci1 anlayista hayatin gayesini ortaya koyan ‘migin’ sorusu ile metafizik
ve ahlaki sorulara cevap arayan akletme faaliyeti ortadan kalkabilmektedir. Aki/,
artik diinyevi amacglara ulagsmak ic¢in etkili araglar1 bulan ve ‘masil’ sorusunun
cevabini arayan ‘zeka’ya indirgenmistir. Buna aracsal akilciik denir. Bu zeka,
insamin hayvanla ortak 6zelligidir.”® Bununla beraber heniiz tecriibe etmedigimiz
icin hicbir inang, pragmatik diisiincede tam ve mutlak olarak dogru kabul edilmez.”**
Bu noktada herhangi bir dindar kisinin, dini salt pragmatik ac¢idan savunmasi
beklenemez. Nitekim Russell, dini sadece pragmatik acidan savunanlari elestirir;
‘Ben, dinin dogru olduguna ve dolayisiyla ona inanmanin gerekli oldugunu ileri
siiren bir insana saygt duyarim. Fakat sadece ise yaradigi icin dine inanilmasi
gerektigini soyleyen ve onun dogru olup olmadigini sormamin bir zaman kaybi
oldugunu iddia edenlerin tutumunu ahlak agisindan son derece ¢irkin bulurum. 985

Faydaci anlayista ahlaki fiilin, bir kimseye sagladig1 yarar ya da yol actig
zarar, fiilin degeri olarak fiile atfedilir. Fiilin sebeplerine bakmaktan ziyade yarar

veya zarar, fiilin degerlilik 6l¢iisii olarak kullanilir.”

Faydaci ahlak anlayisinda
fedakarlik gibi faziletler, kendinde bizatihi iyi olarak goriilmez. Kendinde iyi olarak
goriilen tek deger, kisinin nitelik ve nicelik bakimindan miimkiin olan en yiiksek
hazzi gergeklestirmesidir. Buna hizmet etmedigi takdirde kahraman ve sehitlerin
fedakarliklar1 bile insana giiciiniin israf edilmesinden bagka bir sey ifade etmez.”®’
Bat1 diisiincesindeki pragmatizm anlayis ile Islam ahlakinda fayda kavramina
yiiklenen anlamin farkli oldugunu ve tezimizde kast ettigimiz anlamin

pragmatizmdeki faydaya yiiklenen anlamdan ziyade Islam ahlak diisiincesinde fayda

%! Bkz., Epikiir, Mektuplar ve Maksimler, cev. Hayrullah Ors, Remzi Kitabevi, Yiikselen Matbaasi,
Istanbul, 1962, s. 36-38.

%2 Bkz., Jeremy Bentham, an Introduction to the Principles of Morales and Legislation (Ahlak ve
Yasama ilkeleri), cev. Omer Saruhanlioglu, Ugur Kasif Boyaci, Litera Yaymcilik, Istanbul, 2017,
s.17, 33-37, 73.

%3 Erich Fromm, Sahip Olmak ya da Olmak, cev. A. Aritan, Istanbul, 1990, s.212.

%% Ahmet Cevizci, Etige Giris, Paradigma yayinlari, Bursa, 2002, s.853.

985 Aydin, Tanr1-Ahlak Iliskisi, s.161; Aydin, Din Felsefesi, s.327.

%6 Giiler, ‘Vicdamin Kendini Kandirma Halleri Olarak Vicdansizlik’, s.103.

%7 John Stuart Mill, Utilitarianism, (ed. Mary Warnock), The Fontana Library, London, 1967, s.267.
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kavramina yiiklenen anlam oldugunu belirtelim. Tezimizin ana konusu da
pragmatizmin ahlak anlayist olmadigindan bu konuda ayrintili bilgi vermedik.
Pragmatizmde fayda temel gayedir ve sonucun faydaya yonelik olmasi
gerekir. Fayday1 gaye olarak belirleyen bu diisiince, ahlaki fiili sonuca ve faydasina
gore degerlendirir. Faziletler, askin ve kutsal degerler, ahlaki kavramlar, fayda ve
sonug odakl bir sekilde ele alinir. Halbuki fayda kavrami, Islam ahlak diisiincesinde
lyiye ulastiran bir ara¢ olarak goriiliir, amag¢ olarak goriilmez ve mutlak anlamda
reddedilmez. Kur’an’da yer alan fayda, insanin diinya ve ahiret mutlulugunu 6ngoren
ve bu mutluluga ulastirmayi hedefleyen bir ara¢ mesabesinde algilanan ahlak
metafizigine dayanir. Burada faydanin kendisi bir amag degil, bir arag statiistindedir.
Aristo da faydanin ara¢ olup hakikat gibi amaclarin 6niine gegmemesi gerektigini

988

belirtmistir.” Ayni sekilde Russell da bir seyin faydali olmasini, baska bir nesneyi

veya seyi elde etmege yaradigi yani bir ara¢ oldugu icin faydali oldugunu belirtir.”®’
Faydaci ahlakta insanin maddi ve manevi beklentileri, sonuglar ve getiriler deger
kazanarak gaye haline doniisiir ve ara¢ mesabesinde olmasi gerekenler amag haline
doniisiir. Nihai/Mutlak Iyi’yi ve degeri fiillerde amag¢ olarak belirlemek, ahlak
anlayisini belirleyen bir 6l¢ii oldugu gibi uhrevi mutluluk, bedensel hazlar, gecici
arzular veya cismani istekleri bir 6l¢ii olarak belirlemek de ahlak anlayisini belirler.
Arag-alt degerlerin amag-yliksek degerlerin iizerine ¢ikmasi sonucu faydaci unsurlar
ortaya ¢ikar. Bu baglamda tutum ve davranislar sadece diinyaya bagl veya diinyaya
baglayici arzularin giintibirlik ‘fayda’ tarafindan belirlendigi i¢in bedensel giidiilerin
gerilimi yasanmaktadlr.ggO Aragsal degerlerin amagsal degerlere doniigmesinin
fazilet, iyilik gibi amaglar aragsallastirdigi bilinen bir gercektir. Faydaci ahlak
anlayisinda bir fiilin 6deve uygun olup olmadigi, manevi veya metafizik bir ilkeye
bagl kalip kalmadigi, evrensel bir yasaya bagliligi 6nem arz etmez. Fiilin sonucu,
ortaya ¢ikan fayda veya zarar fiilin ahlakiligini belirleyen Oolgiitlerdendir. Bu
baglamda insanin kemal yolculugu, ilahi ahlak ile ahlaklanmak, kulluk suuru gibi
ahlaki gayelerin faydaci ahlak anlayisinda ahlaki degeri bulunmaz.

Bilindigi gibi semavi dinlerde iyi fiiller, 6liim-sonras1 hayatta ddiillerle tesvik

edilmekte, kotii fiiller ise cezalarla caydirilmaktadir. Kant’a gore bdyle bir yaklagim

988 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s. 19. .
%% Bertrand Russell, Diisiinceler, cev. S. Eyupoglu, V. Giinyol, Cem Yayinevi, Istanbul, 1972, 5.210.
9 Muhammed Esed, Kuran Mesaji, ¢cev. C. Kaytali, A. Ertiirk, Istanbul, 1997, s.31.
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ahlakin degerini alcaltmakta ve ahlaki fiili sonucuna gore degerlendirmek gibi
faydaci bir ilkeye dayandirmaktadir. Bu da 6dev ahlakina ters diiser. Sonucu olumlu
veya olumsuz olmasi hesaba katilarak o fiil yerine getirilir.””' Kategorik imperatif
acidan baktigimizda bir fiili Allah rizas1 i¢in yapmanin ahlaki bir degeri bulunmaz,
imani bir degeri olabilir. Faydaci ahlak anlayisina Kant’in gosterdigi tepki, olgusal
veya empirik yolla edinilen inan¢ veya ilkeler aracilifiyla a priorik ya da evrensel
ahlak yasasina varilamayacagi hususundadir. Bu diisiinceyi fayda veya zararin ahlaki
bir ilke i¢in temel olamayacagina dayandirir. Ayrica Kant, arzu, haz, acidan kaginma
gibi etkenleri irade o6zgiirliigiine engel olarak goriir. Oliimsiizliige ve Tanri’ya
inanarak fiillerin sonuglarini, bu diinyanin 6tesine tasiyan kimse ile bu simirlar
asmayan ve sadece diinyadaki getirileri ile hareket eden kimse ayni ahlak anlayisina
sahip degildir. Ayn1 sekilde 6limden sonraki hayatin varligima inanarak diinya
hayatindaki ahlaki fiillerini diizene sokan kisiye pragmatist diyemeyiz. Diinya hayati
ile simirh diisiinen pragmatist, Kant ahldkina uzak bir anlayistadir.”*

Aslinda vahiy temelli ahlak anlayisinda fayda ve zarar kavramlariyla insan,
tyilige tesvik edilmeye calisilir. S6z konusu fayda, bir gaye degil, gayeye gotiiren bir
ara¢ konumundadir. Fayda, dis diinyay1 asan ahiret hayatinda gerceklesecek olan
faydadir. Islam ahlak diisiincesindeki fayda anlayisinin pragmatizmdeki fayda
kavramindan ayrilan yonlerinden biri budur. Yani miisliiman, ahiret hayatina ve
Tanri’ya inanarak diinya hayatindaki fiillerini bu inanca gore diizenler. Fiillerinin
sonucunu diinya hayatini1 agan bir hayatta bekler. Bu insana tam anlamiyla pragmatist
denmez. Pragmatik ahlak anlayigina sahip bir kimse ise, fiillerini sonuglarina gore
degerlendirir ve sonucunu dis diinyada bekler. Bu iki diisiince ayn1 degildir.

Ibn Sina’ya gore faydali, bizzat iyiye ulastiran bir sebep ve bir aractir. Bir
yerden bir yere ulasmak, ulastirmak arag ile amacin varligini gerektirir. Ulastiran sey
(arag), fayda iken; ulasilan sey (amag), kotiiden iyiye yoOnelmektir. Fayda ise,
kendisiyle kotiiden iyiye ulasilan niteliktir. Faydanin sayesinde anlam, kétiiliikten
iyilige ulasir. Bu baglamda Ibn Sina, biitiin ilimlerin ortak bir faydada birlestigini
ifade ederek bunun da nefsin keméalini saglamak oldugunu belirtmistir.””® Fayda’nin

mutlulugun kazanilmasini saglayan ahlaki bir ara¢ olarak goriilmesi ve faydanin iyi

P! Tmmanuel Kant, Lectures on Ethics, New York, 1963, s.85-90.
%2 Yasin Ceylan, ‘Din ve Ahlak’, Dogu Bati, Y1l:1, Say1:4, Ankara, 1998, s. §3.
%3 ibn Sina, Sifa, Metafizik, s.15.
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ile iligkilendirilmesi sayesinde fayda iyi olarak nitelenir. Fakat bu iyilik, faydanin ya
da faydali olan seyin 6zlinden degil, mutluluk i¢in bir ara¢ olmasindan kaynaklanir.
Arag¢ mesabesinde algilanan fayda, ayn1 zamanda bir kimsenin bir amaci talep etmesi
seklinde de tanimlanmustir.”* Araclar ve faydanin iyi olabilmesi i¢in fikri faziletlerin
ahlaki faziletlerle desteklenmesi gerekir ki gayeler de iyi olsun. Buradaki fayda,

faziletli bir gayeye hizmet eder.””

Fakat fayda, seref, egemenlik, haz gibi aragsal
durumlar, hayatin amaci haline gelirse ve bu amag¢ dogrultusunda ameli giicile arzu
giicii kullanilirsa ortaya tam anlamyla ki gikar.””

Faydayr mutlak ve 6zel fayda seklinde ayirabiliriz. Mutlak fayda, faydalinin
baska bir ilmin incelenmesini saglatir. Ozel olan ifade/fayda ise, faydanin kendinden
daha yiiksek olan ilme ulastirmasidir. Mutlak fayda tii¢ kisma ayrilir; ilki,
kendisinden daha yiiksek anlama ulastiran; digeri, kendisine esit anlama ulagtiran ve
son olarak kendisinden asag1 diizeyde bir yetkinlik saglamasi1 anlaminda kendinden
asag1 durumdaki bir anlama ulastirandir. ki, feyz (ifaza); digeri, fayda ve iigiinciisii
ise liitfetme ve baskanlik seklinde ifade edebiliriz. Mesela Ibn Sina, vahyi ifaza
olarak goriir. Ozel fayda da hizmet ile yakindan ilgilidir. Ustiin olandan diisiik
diizeyde olana saglanan fayda hizmete benzemez. Hizmet goren, kendisine hizmet
edilene fayda sagladigi gibi hizmet edilen de hizmet edene fayda saglar.””’” Bu
baglamda ifade kelimesi, faydalandirma veya bir seyin daha iyi anlagilmasini
saglayan kelime veya beyan anlamina gelir.

Miskeveyh, faydali olan unsurlarin o6zleri itibariyle istenmese de iyiliklere
ulastirmada arag olarak istendigini belirtir.””® Bu baglamda Tusi, faydanin, zatta ve
ozde degil, arazda (ilintide) oldugunu ifade eder.”® Dolayisiyla olmasi ile olmamasi
ayni seviyede olan seyin faydali olmadigini; olmasi, kendisi i¢in daha {istiin ise, bu

durumun fayda arz ettigini belirler.'"

Kur’an’da insanin faydaya meyli
reddedilmemis ve fayda mesr( goriilerek arac olarak sunulmustur. Ara¢ mesabesinde

goriilen faydaci unsurlar asilarak ahlaki fiilin sebebi ve gayesi, yiice ve askin ilke

%4 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, 78; ibn Sina, Danisndme-i Alai, s. 258.

%3 Farabi, Tahsil, 70-71.

%% Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, 79-80.

%7 ibn Sina, Sifa, Metafizik, s.15-16; ibn Sina, (Peygamberlerin) Peygamberliklerinin Ispati ve
Onlarin Kullandiklar1 Sembol ve Orneklerin Yorumu Hakkinda Risale, ¢ev. A. Agikgeng, H.
Kirbasoglu, Risaleler, Ankara, 2004, s. 39.

998 Miskeveyh, Tehzib, s. 74.

%9 Tusi, Ahlak-1 Nasird, s.257.

%% fhn Sina, Necat, 5.234.
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seklinde belirlenmistir. Allah ve rizasi, takva, kurb, tezkiye ve tasfiye gibi unsurlar,
ahlaki fiilin temel sebepleri olarak aktarilmigtir.

Farabi, iyi olan ile faydahh olam1 sanat kavrami {izerinden farkli
konumlandirir. Sanati, yapilmast miimkiin olanin bilgisi ve o bilgiye yapilma
kuvvetini veren seklinde tanimlar. Bilme ve yapma giiciine dair olan sanat ikiye
ayrilir; bilme giicli, insanin sehir hayatinda yaptig1 doktorluk, denizcilik, ticaret;
yapma giicii ise iyi is ve iyi fiilleri segme ve yapmaya vasita olan sanattir.'®! Ayrica
sanat, ruhun herhangi bir gaye icin tefekkiir ve diislince sahasinda is géren kuvveti

olarak da tammlanmls‘ur.1002

Bu bilgilerden yola ¢ikarak Farabi, sehirlerde icra edilen
sanatin amacinin ‘faydali olma’ oldugunu, hayat tarzlarin se¢ilmesi ve secilenin
yerine getirilmesine vasita olan sanatlarin amaciin ‘iyi olma’ oldugunu belirtir.
Bilinmek, bilinenin elde edilmesi, dogrunun bilinmesi, mutlak dogruluk bilgisi gibi
nazari konularin amaci iyi olmadir. Bu baglamda iyiyi elde etmek olan sanat; felsefe
ve beseri hikmet olarak adlandirilirken; faydaliyt amaglayan sanatlar ise hikmet
olarak isimlendirilmez.'"” Hikmet ve felsefe faydalidan ziyade iyi’den bahseder.

Gazali, ozellikle Ihyd ve Mizdnu’l-Amel’de ‘fayda’ kavramii cesitli
boyutlart ile incelemis ve fayda degeri yiiklenebilecek maddi ve manevi varlik ve
imkanlar1 degisik acilardan tasnif etmistir. Gazali’ye gore ahlaki davranislarin
yoneldigi amacin tam iyi olabilmesi icin su iic 6zelligi tasimasi gerekir; lezzet,
fayda ve giizellik. Anlasilacag: iizere daha once ifade ettigimiz gibi Farabi ve Ibn
Sina ile aym sekilde diisiinen Gazali, fayda’nin iyi’ye ulastiran bir ara¢ oldugunu
aciklar. Bu baglamda bilgi ve ahlak giizelligi iyidir, ¢linkii bize hem bu diinyada hem
de ahirette fayda saglamaktadir. Insanin ahlaki davranislarmin yoneldigi faydanin ne
olduguna dair soruya Gazali, ‘hayirlar’ cevabim vermektedir.'%*

Tasidiklar1 degerler ve amag olmaya layik olmalar1 bakimindan faydalar;

a- Uhrevi mutluluk (hayirlar); biitiin fiillerimizin en son amaci, biitiin
faydalarin kendisine yoneldigi en iistiin fayda uhrevi mutluluktur. Diger biitiin
faziletlerin faydali olmasi, bu en son amaca ara¢ olmasindan ileri gelmektedir.

Ciinkii hayra ulastiran da hayrdir.'

toot Farabi, Tenbih, (Ozcan, Hanifi, Farabi’nin iki Eseri i¢cinde), s.180.

192 Kiiyel, “Yahya b. Adi’nin Nesredilmemis Bir Risalesi’, s. 94.

1003 Farabi, Tenbih, (Ozcan, Hanifi, Farabi’nin iki Eseri icinde), s.180-181.
1% Gazali, ihya, IV, 5.86-87.

195 Gazali, ihya, IV, 5.89-91; Gazali, Mizanii’l-Amel, s.110-113.
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b- Riihi (nefsani) faziletler; akil, iffet, cesaret ve adalettir.

c- Bedenti faziletler; sihhat, kuvvet, giizellik ve uzun 6miirden olusan bu dort
fazilet sayesinde riihi faziletlere ulasilir ve hayra yonelinebilir.'

d- Harici faziletler; servet, mevki, aile ve aile disindaki ¢evre.

e- Allah’in bahsettigi tevfiki hayirlar. Gazali, tevfiki faziletleri ileri siirerek
konuya ilahi/manevi/tasavvufl bir ton kazandirmistir. S6z konusu faziletler, Ahidayet,
riigd, teyid ve tesdid olarak belirtilir. Bu faziletlerin, ilahi iradenin insan iradesi ve
fiilleriyle iligkisi baglaminda anlam kazanacagini belirten Gazali, insan fiilinin ilahi
iradeyle iliskili olarak diisiiniilmesi gerektigini ifade eder.'*”’

Fayda kavramin fitri-zaruri fayda ve duyusal kaynakh fayda seklinde
ikiye aywrmanin miimkiin olduguna inanmaktayiz. Fitri faydadan kastettigimiz,
insanin dogustan kendisinde bulunan kuvve veya donaniminin zorunlu olarak ortaya
koydugu faydadir. Mesela sehvet kuvvesi, neslin devami gibi insanm1 faydali seylere
yonelik tesvik ederken gazap kuvvesi, insan1 zararli seylere karst korunmasini tesvik
eder.'®™ Hatta bu iki kuvvenin akil tarafindan dengede tutulmasi giizel ahlakin
olusumunu saglar. Bu iki kuvve, insan fitratinda zaruridir. Gazap kuvvesinin ortadan
kalkmast, insani tehlikelere karsi kendini koruyamaz hale getirir. Onemli olan, bu tiir
kuvveleri kokten yok etmek degil, bunlari itidale sevk etmektir. ifrat ve tefrit aras

durumun gergeklesmesi fazileti saglar.'®”

Bu sebeple fitri olan faydayi ¢ikar,
bencillik, menfaat seklinde agiklamak miimkiin degildir. Riyazet, tezkiye ve tasfiye
gibi mistik stire¢ler, fitrl kaynakli faydanin dengeli hale gelmesini saglar.

Duyusal kaynakli faydanin olgiitli duyusal haz, istah, heva ve hevese
dayanmasidir. Bu tiir fayda, ahlaki fiilin ardindaki sebebi duyusal hazzin ve istahin
etkisi ile olusturan faydadir. Dis kaynakli ya da duyusal kaynakli fayda, ¢ikar ve
menfaat odakli faydadir. Buradaki fayda, amag¢ haline getirilmistir. Mal sevgisi,
makam, para tutkusu temelli anlayis, sehvet ve gazabi asip diinya hayatina ragbetten
dogan faydalardir. Beklentiler, maddi kazanimlar, sonuglar, getirilerin arag

konumundan amag¢ konumuna yiikselisi s6z konusudur. I¢sel terbiyeden ziyade dissal

kazanimlar 6n plandadir. Diinya hayatinin yegane hayat ve hakikat alani olarak

1% Gazali, Thya, IV, s. 89-91.

197 Gazali, Mizan’l-Amel, s.183, 301.
'%% fbn Sina, Necat, s.147.

1% Gazali, ihya4, I, s.131-132.
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goriilmesi, haz alma vb. durumlar faydaci ahlak anlayisinin temel Slgiitlerindendir.
Bu baglamda Kur’an’da diinya hayati, kendi maddi yapisindan ziyade pesine taktigi
hirs ve ihtirastan dolay1 elestiriye tabi tutulmaktadir. ‘Kadinlar, ogullar, yiiklerle
altin, giimiis, salma atlar, davarlar, ekinler.” (Ali Imran, 14) ayette sayilanlar hurs,
ihtiras, biiyliklenme gibi duygular1 harekete gegirebilecek nitelige sahip unsurlardir.
Bu duygularin disinda duyusal kaynakli faydanin heva ve hevese dayanmasi
baglaminda bega (asir1 derecede kendini begenmislik), batire (kisinin servetiyle asiri
bobiirlenmesi), atd (Olgiisiz sekilde kibirli olmak), istekbera (icten ige
biiyliklenmek), tagad (ahlaki ve dini diislinceleri umursamadan yoluna devam eden ve
kendi giiciine giiveni sinirsiz olan), istignd gibi kavramlar, ahlaki fiilin sebebi
olmaktadir ve bdylelikle reziletler ortaya cikar.'*'”

Faydaci anlayista faziletler, duyulur diinya merkezli algilandigindan o6tiirti
maddi 6l¢ek ve nitelikte olup basari, hirs, rekabet, biriktirmek, ¢ogaltmak gibi sayisal
ve nicelik Ustiinlik arz eder. Bu baglamda faydaci ahlak anlayiginda bu faziletleri
edinmek adina insan, baskalariyla miicadele ederken; mistik ahlak anlayisinda insan,
kendisinde bulunan reziletlerle ve kendi nefsiyle miicadele eder. Bir tarafta sahip
olmak, diger tarafta o/mak; bir tarafta alt benlik alemine yonelik olmak; diger tarafta
ist benlik alemine yonelmek; Hakk’imn disindaki unsurlar ile Hakk’in gaye olusu;
gecici ve bayagi seylerden zevk almak ya da kalici olana yonelmek gibi gayeler ile
karsithiklar ahlaki bir gerilim olusturur. Buradaki tercih ve yonelisler, ahlak
anlayisinin dayanagini olusturur. Ahlaki fiil, insanin bir fiili tercih edip etmemesiyle
ilgilidir. Zira bir seyi yapmay1 istemek ahlaki bir tercih oldugu kadar yapmamayi
istemek de ahlaki bir tercihtir. Bu baglamda ahlaki tercih, insani bilince dayanir.
Bilincin diginda ahlaki tercihin olugmasina katki saglayan biitiin unsurlar
aracsallastirilir. Bu sebeple insanin tercihlerinin fayda ve zarara yonelmemesi
faydanin aragsallasmasina dayanir.'*!!

Kur'an ahléki, teleolojik ve deontolojik bir karakter tasir. Bir gaye ve bu
gayeye ulastiracak araclari/erdemleri/amelleri belirlemesiyle teleolojik, bu gayenin
hi¢bir diinyevi fayda/cikar giitmeden sirf ahlaki emir oldugu i¢in yapma zorunlulugu

getirmesiyle deontolojiktir. Fakat birgok ateist filozof, dini ahlakin fedbir ahldk:

1010 Bkz, [zutsu, Kur’an’da Din{ ve Ah[aki Kavramlar, 229-241.
" Omer Tiirker, ‘Ahlaki Miieyyidenin imkan ve Zorunlulugu’, Ahlak ve Miieyyide, Ankara, 2017,
s.5-6.
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oldugunu ifade etmislerdir. Tedbir ahlaki, Tanri’nin buyruklarina uymanin birtakim
0diil ve cezaya bagl olarak yerine getirilmesidir. Burada yanlis anlasilan nokta,
ahlaki olan motivlerle kisinin kendi faydasina doniik olan motivlerin
karistirilmasidir. Ayrica 6diil, ceza gibi ahlaki motivlerin amag olarak anlasilmasi da
s0z konusu filozoflarin dini ahlakin tedbir ahlaki olarak anlamalarina sebep olmustur.
Kur’an’a baktigimizda Cennet gibi ahlaki motivler, amag¢ degil, birer sonugtur ve
Allah’in Litfu olarak goriiliir. Bu da yapilan iyiliklerin ifade ettigimiz ahlaki
motivlere dayandigini gostermez. Cezalandirilma korkusu veya odiillendirilme timidi
ile yapilan fiillerin zamanla yerini ahlaki fiilleri yapabilme yatkinligina ve yapilan
iyiliklerden zevk almaya déniismesi tedbir ahlakinin yarari olarak diisiinebiliriz.'®'?
Bu noktada riyazet ve tasfiye gibi metotlar, fiillerin tekrarini 6n goriip ahlakin
insanda meleke olmasini saglar.

Fiillerin ardindaki sebep ve sonuclar1 karsilik, beklenti gibi faydaci ¢izgiden
kurtararak fiildeki tasavvufi tonu ortaya ¢ikartacak temel etmen, fiillerin, 6zl geregi
tyilik olmasi, ilahi ahldka uygun olmasi ya da Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak gibi
sebep ve gayeleri icermesi ve bu dogrultuda arzu, istiyak, niyet ve irade
konulmasidir. Bundan 6tiirti ahlaki fiil, kendiliginden ve kolaylikla yapilan, haricten
bir sebebe dayanmayan, faziletin bizatihi iyilik ve kemal olmasindan otiirii

053 By baglamda Islam ahlak diisiincesinde ahlaki fiillerin

kaynaklanan fiildir.
olusumunda dis’tan gelen sebeplere elestirilerde bulunulmustur. Mesela Thvan-1
Safa, Allah’a yakinlik, ibadet gibi dini inan¢ ve uygulamalari, bayag hazlarin birer
araci gibi gorenleri elestirerek bu hazlar i¢in iyilik ve ibadet yapmayi bir tiir alisveris
sayar.'”' Tasi de bazi kimselerin sehevi nefslerini 6n plana alarak cennete girmeyi
her seyden daha degerli gordiiklerini belirtir. Bu tiir insanlarin, ibadet ve dualarinin
Oziinde cennetin nimetlerini arzu etmek ve bu nimetleri zahitlik ve miiminlik
karsiliginda bir ticaret yapryormuscasina elde etme istekleri vurgulanr.'"

Ahlaki buyrugun dini veya mistik boyutu o emrin sartsiz olusunda yatar.
Ahlaki buyruga atfedilen kutsallik, o emrin sartsiz emir olmasi ile baglantilidir. Aksi

takdirde bu emrin bir sarta bagh kalmasi, o fiilin ahlaki degerini disiiriir. Sonug

1912 Bkz., Aydin, Din Felsefesi, s. 326 vd.

1013 Adudiiddin el-ici, Ahlak-1 Adudiyye, s.60.
191 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, ss.59-60.
1015 Tusi, Ahlak-1 Nasird, 5.93.
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olarak sartsiz (kategorik) bir sekilde yapilan fiil, sartli (hipotetik) yapilan fiilden
ahlaki acidan daha degerlidir. Mesela insanin gayesi, ni¢in yaratildigi fikrine
baghidir. Platon’un, insanin gayesi konusunda ‘miimkiin oldugunca Tanri’ya
benzemektir’ dediginde boyle bir gaye, ahlaki buyrugun sartsiz niteligini gosterir.'*'®

Biitiin bu diislinceler baglaminda Kur’an’da Hac stresi 11. ayette bazi
insanlar, Allah’a kosullu olarak ibadet ettikleri i¢in elestirilmislerdir. Bu sebeple
hedeflenilen gaye disinda baska talep ve beklentilerin isin i¢ine dahil olmasi, ahlaki
degeri diisiirir. Halbuki bizatihi istenen gaye, baska seyleri tercih ve talep eden
gayelerden daha degerlidir.'”"” Diinyevi ve uhrevi faydalarin ahlaki ilke ve ddevi
kategorik olmaktan ¢ikararak hipotetik hale doniistiirmesi, ahlaki ve dini ddevlerin
fayda maksatl bir sekilde yerine getirilmesine baglidir. Bu baglamda beden ve ruh
saghgi, temizlik, sosyal huzurun saglanmasi, uhrevi mutluluk gibi gayelerin ahlaki
Odev icin teleolojik birer gaye olarak 6n goriilmesi durumunda ahlaki fiilin ahlaki
degeri azalir. Abdest, namaz, oru¢ gibi ibadetlere sagladigi faydalar goziiyle
bakilmasi veya kulluk bilincinden, zihinsel ve kalbi olarak Allah’a yonelmekten
ziyade ibadetlerin faydalarinin 6n plana alinmasi yapilan fiilin ahlaki ve hatta imani
degerini diigiirecegi kanaatindeyiz. Bu tiir faydalar, Allah’m bir Litfu ve ikrami

1018

olarak goriilebilir. Bu dogrultuda yalan séylemenin 6zli geregi olmayip zorunlu

sartlar i¢inde sOylenmesi, distan bir sart ve durum kaynakli olmasindan dolay1

faydaya yoneliktir.'*"

Son olarak faydaci teoriler niyete 0onem vermedi8i gibi niyeti 6ne alan

1020

diistinceler de sonuca Oonem vermezler. Bu baglamda Augustinus, Tanri’nin,

insanlara fiillerin sonuglarma gore degil, niyete gore 6diil verecegini belirtmistir.'**!
Faydaci ahlak anlayisinda iyi ve kotli ya da dogru ve yanhs fiilin sonuglarindan
bagimsiz degerlendirilmez. Bu sebeple fiilin ahlaki nitelik kazanmasinda niyet,
sonug, eylemin kendisi, 6deve uygunluk vb. seklindeki faktorlerin hangisinin temel

kriter olduguna dair tartismalar stiregelmistir.

1016 Tillich, Ahlak ve Otesi, s.41.

' {bn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna Dair On Delil, s.27.

1918 flhan Kutluer, ‘Yeni Bir Ahlaki Bilgelige Dogru: islam Ahlakinin Nazari Boyutlar1 Uzerine Bazi
Miilahazalar’, Cagimizin Ahlak Bunalimi ve Coziim Arayislari, 24-26 Nisan 2009, s.168.

199 Gazali, Thya, III, 5.308, 594.

1020 Ray Billington, Felsefeyi Yasamak, Ahlak Diisiincesine Giris, cev. Abdullah Yilmaz, Ayrinti
Yaynlari, Istanbul, 1997, s.175-176.

121 Bkz., Augustinus, itiraflar, s.275, 487.
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B. Duyulur Diinya ve Cismani Unsurlarin Aragsallastirilmasi

Insanin ontolojik, epistemolojik, metafizik 6zelliklerinin ve hayatinin
biitiinliigiiniin dikkate almmasi, Islam ahlak diisiincesinin temel ilkesi ve ¢ikis
noktasidir. Insanin manevi, ruhsal ve nazari yonii, felasife, sufi ve kelamcilarca kabul
edilmis ve insan bir biitlin olarak ele alinmistir. Bu sebeple insanin i¢giidiisel,
tabiat¢a belirlenen, segcme ve tercih giiciine bagli olmayan bedensel tarafi oldugu gibi
manevi degerlerle oriilii metafizik tarafi da mevcuttur. Bu iki taraf arasindaki gerilim
ahlaki miimkiin kilar. Insanin beden ve ruh biitiinliigii dogrultusunda insanin maddi-
duyusal unsurlar1 agmasi gaye olarak belirlenmistir. Bu baglamda ahlaki diisiincede
yer alan mistik unsurlar maddi-bedensel-duyusal unsurlarin asilip kalp, ruh gibi
manevi unsurlar1 merkez kabul eden unsurlardir. Mesela Ibn Sina, ruhu, hayatin
merkezi ve ilkesi sayarak onun kendi ulvi aleminden bayagi sayilan madde alemine
indigini ve tashh kumlu arazi gibi verimsiz olan bedenle bulustugunu ifade
etmistir.'®* Hatta Ibn Sina, bedeni insanin anlamina bile dahil etmez ve ona insanin
yeri ya da onu tasiyip tutan seklinde bir fonksiyon yiikleyerek insanin, bedene alistigi
icin ona ait cokca duyum aldigindan ve bedenle birlikte cokca bulundugundan dolay1
onu insan sandigimi ve insana ondan ayrilmanin zor geldigini vurgulamistir. insanin
gercek varligi, bedenden ziyade ‘ben’ diye isaret ettigi seydir. insanin kendisi olarak
bildigi o sey zorunlu olarak nefstir.'*

Madde/bedenin edilgen ve etkilenen oldugu, bu baglamda maddenin
yonlendirme ve etkileme giicliniin bulunmadig1 ve bu sebeple maddenin bilkuvve
olup strete muhtag oldugunun'®** belirtilmesi, bir seyin degerinin baska bir seyden
degil, kendisinden veya kendi 6ziinden kaynaklandigini ifade etmek icindir.'"” Bu
sebeple madde gibi ara¢ mesabesindeki unsurlarin ahlaki degeri kendisinden degil
de baska bir varliktan kaynaklandig1 i¢in bu deger, istiin bir deger olarak goriilmez.

Bu sebeple beden ve maddi unsurlar ara¢ konumunda algilanir. Bagka bir ifadeyle

1922 {bn Sina, Ruh Kasidesi, cev. Mahmut Kaya, (islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri), stanbul,
2003, 5.327.

3 ibn Sina, Var Olma Bilinci Her Seyden Once Gelir, ¢ev. Mahmut Kaya, (islam
Filozoflarindan Felsefe Metinleri i¢inde), Istanbul, 2003, 5.298.

2 {bn Sina, Sifa, Metafizik, s.77.

192 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s. 63.
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beden, etkilenen; nefs, etkileyen; hayvani kuvveler, etkilenen ve dizginlenen; akli
kuvveler etkileyen niteliktedir.'**°

Insan1 insan yapan varolus hali, insanin tabiat1 ve 6zii olarak ifade edilen
nefsin Platon’a gore idealara yonelik akli yonii, akla uyan iradi yonii ve maddi
zevklere yonelik duyusal yonii bulunmaktadir.'®” Bu noktadan hareket eden ibn
Sina, nefsin, insan1 ahlaka uygun fiilleri tercihe ve bunlar1 ger¢eklestirmeye yonelten
akli ve iradi yonii ile nefsi bundan alikoymaya calisan duyusal yonii arasinda insan
dogasini temsil ettigini vurgular. Boylelikle nefs, cisimler alemi ile akillar alemi

arasinda orta bir mertebede bulunmaktadir.'®*®

Bu sebeple nefs, hangi yone
meylederse ahlak o yone gore sekillenecektir. Maddi zevklere yonelik olan ve
bunlar1 amag¢ haline getirmis nefs, duyusal yoniinii 6n plana ¢ikarmis ve asagi-
bedensel tutkularin esiri olmus demektir.'%*

Nefsin duyusal yoniiniin bir 6zelligi ve sonucu olarak insanin anlik ve gegici
zevklere meyilli olmasi, fiilin sonuglarini dikkate almamasina ve anlik fayda, ¢ikar
ve zevkin pesine diismesine neden olur. Bu sebeple nefs, fiilin hakikati ve sonuglari
tizerinde diisiinmediginde anlik-gecici fayda, zevk veya aci, fiilin ardindaki sebep

. 1030
oluverir.

Ciinkii insanin dogasi, duyulara dayali bir bilgiye gore de davranir.
Ornegin duyu verileri, comertlikte verilen parayr algiladigi icin bu duruma bir
zararmig gibi bakabilir. Eger insan, ahlaki fiillerine bu sekilde bakmis olsaydi, diinya
hayat1 ile smirl bir tecriibe yasamis olacakti ki bu sebeple degerler ve faziletler
olusmayacakti. Eger insana dis diinyay1 asan bir gaye konulmazsa insan, dis diinya
ve duyular ile sinirlt olan faydalar aracilifiyla ahlaki hayatin1 sekillendirir. Bunun
sonucunda maddi degerler 6n plana gecer. Bu miinasebetle arzu ve iggiidiilerin
tatmini keyif ve lezzet alma yegane amag¢ haline doniisiir. Bilindigi gibi bir sey ii¢
sebepten dolay1 istenmektedir; ihtiyag, zaruret ve kiymet. Insanin maddi nesnelere
bagimlilig: bir ihtiyagtir. Ancak bu ihtiya¢ ve zarurete uygun davranmak, maddi ya
da sonlu hayati1 daha degerli sayma anlayisindan doguyorsa araclar ile amaclar yer

degistirmis demektir. 1031

1926 {pn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-ism, s. 234-235.

1927 platon, Devlet, IV, 5.439%-441¢

1028 Farabi, isarat ve Tenbihét, s.115.

1929 platon, Devlet, IV, s. 444

1930 Sahin Filiz, Ahlakin AKIi ve insani Temeli, Konya, 1998, s.110.
131 Bilen, ‘Mevlana ve Ahlaki Kisilik’, s.59.
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Insanin dis diinyay: asan bir gaye olarak cisme ve arazlara muhtag olmadan
duyularla algilanmayan ‘yalin bir cevher’in farkina varmasi temel gayelerdendir. Bu
baglamda Miskeveyh, nefsin taninip gii¢ ve kuvvelerinin idrakini, yaratilis gayesini
ve nelerin nefsi tezkiye edeceginin bilinmesini gerekli gorerek'®** s6z konusu gayeye
ulagsmada epistemolojik olarak nefse dair bilgi ve suurun olugmasiyla beraber
duyusal diinya ile kurulacak iliskinin &nemini vurgular. Insan, oncelikle kendi
nefsine donerek kendi nefsinde bir gii¢, bir kalp ve ahlak, bir yetkinlik oldugunu
anlar veya sezer.'”® Nefsin kendi tabiatini hatirlamasi veya kendi zatina ya da zati
niteliklerine ydnelmesi bedensel hallerden etkilenmesini engeller. insan zihninde
nefsin 6ziine ve niteliklerine yonelme diisiincesi, bedensel fiillerin, nefste bir meleke
ve bir heyet etkisi olusturmasina imkén saglamaz.'®*

Nefsin giinliik hayat1 asmak ve melektt alem ile baglant1 kurmak istidadinda

195 melekat aleme yonelmek gibi bir 6zelligi oldugu gibi nefsin bedenin

olup
egemenligine girerek reziletleri olusturacagi bir 6zelligi de bulunmaktadir.'®° Bu
baglamda bedenin giicleri ile nefsin akli giigleri birbirine zit isler olarak kabul edilir.
Burada beden ile nefs-i natika arasinda egemenlik miicadelesi ile ilgili bir gerilim s6z
konusudur. Bazen nefs, bedene teslim olur ve beden, fiilini nefsin tizerinde icra eder.
Bu durum, siireklilik veya siklik halinde oldugunda nefste bedensel bir boyun egme
karakteri olusur. Biitlin bu durumlarin tersi de yasanabilir ve nefs, bedene hakim
olabilir.'"™” Beden veya ruhun insan iizerindeki egemenligi, insanin ahlaki fiillerine
yansiyan bir etkiye sahiptir. Seneca’ya gore beden sevgisi ve bedene kole olmak,
insan1 bir¢ok seyin kolesi yapacaktir. Belki bu sebeple Seneca, bedensel varligini hor
goren kimsenin Tanr1’ya layik bir varlik oldugunu ifade etmistir.'*®

Ibn Sina ahlakin, nefsi, beden ve duyulardan uzaklastiran fiillerin kazanimi
ile meydana gelecegini agiklar. Bu baglamda nefsin Allah, ahret, mutluluk gibi

metafizik-ruhi konulara yonelmesi sonucu beden ve etkileri lizerinde bir hakimiyet

melekesi gelistirecegi ve nefsin bedenden etkilenmeyecegi ifade edilmistir. Boylece

1932 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.11-12.

133 Farabi, Eflatun ile Aristoteles’in Gériislerinin Uzlastirilmasi, ¢ev. Mahmut Kaya, (Islam
Filozoflarindan Felsefe Metinleri i¢inde), Istanbul, 2003, 5.155.

1034 fbn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-Ism, s.235; Farabi, Eflatun ile Aristoteles’in Goriislerinin
Uzlastirilmasi, ¢ev. Kaya, M., (islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri), Istanbul, 2003, 5.155.

1035 Gazali, Mizanu’l-Amel, 28-29.

1036 fhyan-1 Safa, Risaleler, I, s.261.

'%7 [bn Sina, Risale fi’l-Birr ve’l-ism, s.234.

1038 Seneca, Ahlaki Mektuplar, s.50, 61.
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Hakk’a dogru yonelme ve batildan yiiz gevirme melekesi olusur.'”® Béylelikle ruh,
saf ve ebedi varligin diinyasina gecerek Mutlak Varliga yakin olur. Ruhun bu haline
Platon, ‘temasa’ ya da ‘bilgelik’ der. Platon, ruhun bu yakinligini, ruhun degisen
seylerden ziyade de8ismez seylere ve ebedi varliga benzedigi ile temellendirir.
Beden de bu sebeple 6liimlii ve degisen seylere benzer. Sonug olarak insan; 6liimsiiz,
yok edilemez, akilla anlasilabilir ve degismez olan ruh ile 6liimli, yok edilebilir ve
degisebilir olan bedene ayni anda sahip olan bir varliktir. Platon, bu tiir bir ayrim ve
analizden sonra siradan insanlarin fiillerinin sebebi olarak duyusal-bedensel arzulari
goriitken filozoflarin fiillerinin sebebi olarak da ruh ve ruh ile ilgili durumlan

gormektedir.'**

Duyulur diinya ile manevi-metafizik diinya ayrimi ve bu iki
diinyadan birine yonelis ahlak anlayislarinin 8lgiitii olarak degerlendirilmistir. Islam
ahlak diisiincesinde duyusal diinyaya yonelisin, manevi aleme yonelisi engelledigine
dair bir kabul s6z konusudur.'*"!

Nefsin ilahi/metafizik aleme yonelmesi, bu sebeple maddi-bedensel
arzulardan uzaklasmasi, onun kendi tabiat ve yaratilisinda olan 6zl veya cevherini
ortaya ¢ikaran bir etkiye sahiptir. Miskeveyh, nefsin faziletini, nefsin kendine 6zgii
fiillerine, yani ilim ve marifete arzu duymasi ve cisme 6zgii fiillerden ka¢inmasi

olarak tanimlar.'*

Nefsin bedensel istek ve arzulardan uzaklastik¢a onun goriisiiniin
diizelecegi, kararlarmin isabetli olacagi, iistiin hakikatleri kavrayacagi ve iyi isler
gorecegi vurgulanmustir.'®* Platon, beden ve ruh iliskisini agiklarken ruhun kavrama
melekesinin bedene olan ilginin azalmasiyla ger¢eklesecegini savunur.'®** Maddeden
uzaklasmak, insanin tasavvur giiciinii kuvvetlendirmesinin sonucu olarak
yetkinliginin artacagina dair insana bir deger katar. Ayrica bu uzaklasma, insanin Ilk
Mevcud’un cevherine yaklasmasini da saglar.'®* Bu dogrultuda insanin varliginin en
eksik oldugu diizeyin kendisinin beden ve cisimsel unsurlara muhta¢ oldugu bir
diizey oldugu ifade edilir. S6z konusu bedensel unsurlara ihtiyagsizlik, ayn1 zamanda

nefsin bizatihi kendisinin zat1 itibariyle maddi olmamasina baglanir. Hatta nefsin

maddi olmamasi, maddi diinyaya mesafeli durusu saglayan temel bir unsur olarak

1% [bn Sina, Necat, 5.281-282.

1040 Platon, Phaidon, s.61, 62, 63, 71, 97.
1% [bn Sina, isarat ve Tenbihat, s.115-116.
1942 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.9, 15.
1043 Tasi, Ahlak-1 Nasird, s.75.

104 platon, Phaidon, s.25.

10%5 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.25.
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1946 Fakat su da bilinmelidir ki duyu ve tahayyill gibi fiillerin

1047

goriiliir.
gerceklestirilmesi icin cismani kuvvet kullanmaya ihtiya¢ s6z konusudur.

Nefsin bedensel/cismani diinyaya yonelisinin veya uzaklagsmasinin, baska bir
ifadeyle ahlaki fiillere sebep teskil edip etmedigi cahilve fazil sehir baglaminda
orneklendirilmistir. Fazil sehrin gayesi mutluluk, faal akilla ittisal ve Ik Mevcud’a
varmaktir. Mutluluk, ruhun miikemmeliyet ve fazileti ile bedenden kurtulus
araciligiyla gergeklesecegi belirtilerek ruh ve faziletle temellendirilen mutluluk
anlayisinda mutlu ve faziletli insan, iyi fiilleri arttirmayr amag¢ edinir. Cahil sehir
halki ise kaybedecegi seyler i¢in Sliimden endise ederek gayeleri sihhat, servet,

1048 By baglamda maddi zevkler, servet birikimi,

sehvet gibi aracsal degerlerdir.
itibar, oviilmek, riyaset gibi aragsal degerler, cahil sehir halkinin fiillerinin sebep ve
gayeleri haline doniigmiistiir. Sonug olarak nefslerinde makulatin resmettigi higbir
hakikatin olmadig1 ve hayat kaynaklar1 madde olan insanlar, cahil sehrin halkini
olusturur.'® Ayni sekilde Amiri de ahlidk anlayislarinin sekillendirdigi yasam
tarzlarin1 kisilerin gayelerindeki farklhiliga gore ayri ayr1 belirtmistir. Ona gore
insanlar melikler, redyd ve huled olarak tige ayrilir. Bu ii¢ sinifin her biri gayelerine
gore haz, servet, riyaset ve ovgii pesinde kosanlar olarak dort ziimreye ayrilir.
Kurtulusa eren siuf ise gayesi fazilet aramak olanlardir.'®® Anlasilacag: iizere
zenginlik, seref, zevk almak, anilmak, &viilmek, egemenlik gibi unsurlar, nefsin
gadap ve sehevi giigleri kullanilarak amag¢ haline doniistiiriilmiistiir. Bu da arzulara
tutsak bir yasam tarzin1 dogurur.'®'

Aristo, ahlaki hayatla icice bir olgu olarak gordiigii i¢in ahlakla hayat tarzlar
arasinda bir paralellik kurmus, li¢ hayat tarzi oldugunu belirtmistir; haz hayat,
siyasi hayat, diisiince ve idrak (theoria) hayatr.'®* Halkin ¢ogu i¢in mutlu hayat,
haz hayatidir. Ayrica Aristo, hazzi hayvanlarin gayesi olarak tanimlar. Nitekim onun

aradig1 haz, bedeni ve organizmayui ilgilendiren bir haz ve tatmin degildir, belki aklin

aradig1 haz ve mutluluktur. Hazzi ama¢ edinme Kyrene ekolii ve Epikiiroscu

1046 Zakheri, ibn Miskeveyh’in Ahlak Felsefesi, s.68.

147 Farabi, Risale fi Meani’l-AKl, s.135.

1048 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.91,119;Farabi, Fusiilii’l-Medenti, s.63.

1049 Farabi, Medinetii’l-Fazila, 98;Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, 96-97.

1050 Amiri, el-Emed ale’l-Ebed, (nsr. E. K. Rowson), Beyrut, 1979, s.163 vd.; Turhan, Kelam ve
Felsefe Acisindan insan Fiilleri, s. 156.

191 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, 109, 111-112.

1932 Aristo, N.E., 1095, b, s.14-20.
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anlayista bulunmaktaydi. Tam karsit ahlak ve hayat anlayisi, kayitsizligi savunan
Kynik ekolii ve Stoaci ahlakti. Bu anlayis, hazzi disglamis ve hayattan el etek
cekmeyi gaye edinmis bir Ozellige sahip olup siyaset ile ugrasanlar i¢cin hayatin
gayesinin onur kazanmak oldugu belirtilir. Ancak tam ahlaklilik, diislince ve idrak
hayatinda elde edilecegi igin gergek mutluluk da diisiince ve idrak etkinligindedir.'*
Ihvan da ahlak anlayislarii baz alarak diinya ogullarimin ahldk: ile ahiret
ogullarimin ahldk: seklinde bir ayrim yaparak diinya ogullarinin ahlakinin 6zellikleri
arasinda huylarin tabii ve degismez oldugu, tefekkiir ve c¢aba sarf etmeksizin
dogustan-fitri bir ahlaka sahip olduklarini belirtir. Bu ahlaka sahip olanlar, bedensel
ihtiyaclarmi karsilamak ve onlardan gelecek zararlari gidermek gibi gayeleri
mevcuttur. Ahiret ogullarinin ahlaki 6zellikleri arasinda ise, kendi cabalar ile
sonradan kazanilmis bir ahlaka sahip olduklari, bu mertebeye akil, fikir ve iradeleri
ile ¢ikmus olduklan belirtilmistir.'%* Diinya hayat1 ve nimetleri, manevi ve ahlaki
hayatimizin degil, duyusal ve biyolojik varligimizin gayesidir. Her canli gibi insan da
hayatin1 idame edebilmesi i¢in bu nimetlerden faydalanir. Fakat insanin biyolojik
taleplerinin disinda manevi/ruhi talep ve gayeleri de bulunmaktadir. Bu baglamda
Islam ahlakinda diinyevi imkanlar, daha yiiksek kabul edilen manevi talep ve gayeler
icin birer arag-deger olarak goriiliir. S6z konusu aracglar, gayeler dogrultusunda
kullanildik¢a kiymetlenir. Bu dogrultuda maddi zenginliklere egemen olup onlari
ara¢ olarak gordiik¢e bu tiir maddi unsurlar, bagka gayelere ulastiran bir ara¢ olurlar.
Boylece iist gayelerin hayatta gerceklestirilebilir olmasi miimkiin hale gelir.'*>
Bilindigi gibi ahlaki fiillerin ardindaki sebepler ile amag¢ ve araglarin
belirlenmesi ahlak anlayisini ortaya ¢ikarir. Bu dogrultuda ahlaki fiil; iyilige, ilahi
tyilige karst samimi kulluga veya siikran duygusuna dayanmasi ve bu tiir duygularin
gaye olarak belirlenmesi daha mistik bir tutumu ifade eder. Bu tutum, iyiligi insani
diizeyde herhangi bir karsilik beklemeden ve beklenti igerisine girmeden yapmaktir.
Boyle bir anlayis, Elmalili’ya gore iyiligi Tanr1 adina yapmak demektir. Clinkii bir
fiilin ve isin hayir olmasi, onun zdtinda ve Hakkin nazarinda hayr olmas: anlamina
gelir. Tanr1 nazarinda hayr olan igin de bir ecri, bir sevabi vardir ve bu miikafatin en

biiyiigii O’nun rizasin1 kazanmaktir. Diger bir ahlak anlayisi, kulluk gorevini ileride

1053 Aristo, N.E., 1095, b, 5.14; 1096, a, s.11; Edwards, The Encyclopedia of Philosophy, s. 85.
1954 fhvan-1 Safa, Risaleler, I, 332.
1055 Bkz., Beydeba, Kelile ve Dimne, ¢ev. 0. Riza Dogrul, Maarif Matbaast, Istanbul, 1945, 5.78 vd.
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kazanacag1 fayda saglamak icin yapanlara aittir. Burada iyiligi sadece iyilik olmas1
icin yapmay1 saglatan bilingli bir imandan bahsedemeyiz. Zira bunlar, O6zgiir
iradeleriyle degil, faydanin iradeye egemen oldugu dis bir sebep ve zorlamayla
fiillerini yerine getirmektedir.'**®

S6z konusu ahlak anlayislariin temelini ve ayrica insana ahlaki bir gayenin
belirli hale gelmesi, insan1 insan yapan ve duyular istii alemi idrak etme giiciine
sahip olan nefs-i natikanin biri asagiya digeri de yukariya yani yiiksek ilkelere
yonelik bir 6zelligi ve ydniine baglanir.'”’ Nefs-i natikanin yukar: ve asagiya doniik
yonii, mistik ve faydaya yonelik algilarin olusumunda temel Ol¢iitlerdendir. Ahlaki
anlamda mistik unsurun kaynagi ve metafizige acilan pencere, nefsin yukariya
yonelik 6zelligidir. Asagiya doniik yonden kasit, bedensel ve dis diinyadir. Bu yoniin
mesruiyeti, insanin, bedenin egemenligine girmemesi i¢in bedenin tabiatindan
etkilenmemesi gerektigidir. Nefsin asagiya ve yukariya doniik cephesinin
ayrilmasindaki gaye, nefsin duyulur diinyay1r amag¢ olarak belirlememesi, yliksek
ilkelerin bilgisine ve hakikate ulasmay1 amag edinmesi i¢indir. Boylece yukar1 yonde

bulunan ilkelerin kabul edilip onlardan etkilenmesi gerekir'®® ki

duyulur diinya
aragsal bir nitelige sahip olsun. Aksi takdirde Kindi’ye gore, bu aragsallik amag
haline dontisiirse bu alemde yiyecek, icecek, cinsel iligki gibi doyumlarin hazzini
amaglayan kisinin nefsi, yiiksek ilkelerin bilgisine ve Tanri’ya benzeme serefine
ulasamaz.'™ Bu baglamda dis diinyay olusturan unsurlar arag; hakikat, yiiksek
ilkelerin bilgisi ve ilahl boyut ise amag seklinde oturtulmaya c¢alisilmistir. Nefsin
asagi yonii olarak nitelenen duyulur diinyanin, ahlaki fiilin sebep veya amaci olarak
belirlenmesi, fiilin niteliginin duyulur, gecici ve maddi nitelikte olmasi ile ilgilidir.
Tezkiye edilmis nefsin kisiyi, metafizik kavramlar1 ve onlarin hakikatlerini
kavratacak bir idrak seviyesine yiikseltecegi vurgulanmistir.'” Bu idrak, insanmn
ahlaki fiillerinin ardindaki sebeplerin asagi-aragsal durumlardan ziyade yiiksek-

amagsal ilkelere dayanmasini saglatlr.1061

1056 Elmalili, Hak Dini Kuran Dili, I, s.85; bkz., Tiirkeri, Elmalili’min Ahlak Felsefesi, s.89-90.

1057 fbn Sina, DAnisname-i Alai, s.442 (108b); Gazali, Mizanu’l-Amel, s.28; Gazali, Tehafiitii’l-
Felasife, s.255; Okumus, M, ‘Gazali’nin Kuran Yorumlarina ibn Sina’nin Etkileri’, islami
Arastirmalar, Say1:3-4, 2000, s.351.

1058 fbn Sina, Necat, s.152.

1959 platon, Phaidon, 66a, 67b, 68e, 69c, 83d; Kindi, Resail, s. 274.

190 Gazali, Thya, III, s.154; Cavit Sunar, islam’da Felsefe ve Farabi, Ankara, 1972, Cilt:II, s.47.

106! Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.150-155.
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Nefsanl meleke ve hey’etlerin cisimlere yonelmesi asagr dogru yonelme
olarak kabul edilir.'®® Bu dogrultuda Islam diisiincesinde duyulur-maddi diinya,

1063 Sunu da

akledilir-makul diinyaya nazaran asagi mertebede kabul edilmistir.
belirtelim maddi-bedensel-aragsal diinya ile manevi-ruhi-amagsal diinya arasinda
kesin ve birbiriyle etkilesimsiz bir ayrim Islam ahlak diisiincesinde sz konusu
degildir. Mesela ‘ustil’ kavraminin sadece yontem anlamma gelmedigi ‘asillar,
ilkeler’ anlamia geldigi de diisiiniildiigiinde araglar diinyasinin amaglar diinyasiyla
dogrudan irtibatli oldugu hemen fark edilir.'%®*

Bilindigi gibi ylice olan, asagi olan1 amag¢ edinmez. Zira amag olan, daha
uygun ve daha gerekli olan seydir. Bu baglamda bir failin daha uygun ve gerekli
olani irade etmesi gerekir ki o sey gaye olsun. Amag¢ daha yukariya, daha degerliye
goredir, ona yoneliktir. Ayrica amag, aract hakli kilarak amaca yonelik uygun araci

mesru kilar,'*®

Mistik boyutun igerigi ve gayesi amacin daha yukariya, daha
degerliye yonelik olmasinda belirir. Irade sahibi fail, mesela gercek anlamda comert
olmak istiyorsa asagiya degil yukariya dogru bir amag gergeklestirmelidir.' % Nefsin
asagr ve yukar: yoOnlerinin belirtilmesi ve ahlaki fiillerinin ardindaki sebeplerin
arastirilmasi insanin karsisina iki alan ¢ikarir; Reel varhk alam ve ideal varhk
alam. S6z konusu iki alan, bireyin ahlaki 6zne olarak isimlendirilmesini ve ahlaki
bilincin varligin1 ortaya ¢ikaran alanlardir. Reel varlik alani, yetilerini ve erdemlerini
gerceklestirecegi alandir. Bu alan, zaman ve mekan iginde bulunan bir varlik
alamdir. Bu alanin zaman ve mekan i¢ginde bulunmasi, ayn1 zamanda bir olus i¢inde
olma anlamma gelir. Insan, fiillerini, zaman ve mekan icerisinde ortaya koyar. Bu
sebeple Farabi’ye gore insan, ahlaki erdemlerden olan adalet, iffet, comertlik gibi
erdemlerin reel varlik alaninda ortaya ¢ikmasini saglamak amaciyla i¢inde yasadigi
zamam ve mekam bilme zorunlulugu tasir. Ideal varlik alanindaki degerler, ancak

insamin yapip etmelerini yonettigi zaman reel varlik alamina geger.'’ Reel alanini

yoneten, onu determine eden, ona yon ve iistiin amaglar belirleyen ideal varhk alani

1962 fbn Sina, Necat, s.273.

1063 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.80; Ibn Sina, Necat, s.332.

194 Kutluer, ‘Yeni Bir Ahlaki Bilgelige Dogru: islam Ahlakinin Nazari Boyutlar1 Uzerine Bazi
Miilahazalar’, s.172.

1065 Bkz. Stroll A., Long A, A. ve Campbell R., Etik Kuramlari, derleyen ve ¢eviren; Mehmet,
Tiirkeri, Lotus Yayinlari, Ankara, 2008, s.88.

106 Farabi, isarat ve Tenbihat, s.145.

1%7 Takiyeddin Mengiisoglu, Felsefeye Giris, istanbul, 1992, 5.130.
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bulunur. Bu alan, reel varlik alaninin tam karsitidir, zaman ve mekan tstiidiir.
Bundan dolay1 o ne degisir, ne de olus icinde bulunur. Ideal varhik deyince
matematik, degerler ve nazari alandaki ideler kastedilir. Ideal varlik alani, reel
varlik alan1 gibi apagik bir alan degildir. Bu alan akli bir caba ve emek sonucu ortaya
cikar. Farabi, bu emegi kendinde toplayani felsefe olarak gtiriir.lo68

Ibn Sina’ya gore, ideal varlik alani ile reel varlik alam arasindaki miinasebet,
insanin ahlaki bir varlik olmasini saglar ve bundan dolay1 ahlak, Ibn Sina’da iki Alem
arasinda en ince baglanti noktasmni teskil eder.'® iki 4lem arasindaki baglant:
noktalari, fiilin amacini, niteligini, yapisini, gayesini ve igerigini belirler. Ideal varlik
alanla baglantili fiiller, ahlak diisiincesini manevi-mistik egilimlere evriltir. Ozellikle
Farabi’nin ahlak felsefesinde, insan fiillerinin varlik yapisi, hangi alanlara yonelik
oldugu ve biitiin yapip-etmelerinin en iistiin amaci lizerinde durulur. Bu baglamda
Farabi’ye gore insanin fiilleri ii¢ alana yoneliktir; i¢ alana yénelik fiiller, dis alana
yonelik fiiller ve giidiisel/yalin aliskanhklara yonelik fiiller. ice yonelik fiiller,
insanin kendisine ve Tanr’ya yonelik fiillerdir. Insamin mutlulugu kazanmaya
yonelik fiilleri buna 6rnektir. Mutluluk ve ahlakliligin temeli buradadir. Zira burasi
ideal varhk alamnin ta kendisidir. Disa yonelik fiilller, insandan insana ve insandan
esyaya olmak {iizere ikiye ayrilir. Bu alandaki fiiller, mutluluk ile ahlakliligin reel
boyutlaridir. Son olarak giidiisel/otomat fiiller, insanin mutluluk ve ahlaklilig: ile
dogrudan bir iliskisi yoktur. Sosyal davranis sekilleri, i, teknik gibi fiiller buna
ornek olarak verilebilir.'””® Bergson da icgiidii ve aliskanliklari ahlaki fiillerin sebebi
olarak goriir. Ona gore aliskanliklar, ahlaki 6devin zorunlulugunu ortaya ¢ikarir ve
ahlaki miikellefler toplamldlr.1071

Felasifeye gore hayatin amacini, yiiksek degerler yani ideal varlik alani
belirlemelidir. Bagka bir ifadeyle ameli yon, list degerlerce belirlenir. Bunu metafizik
bilmeyen, ameli ilimlere gecemez seklinde de ifade edebiliriz. ilimler tasnifinde de
metafizikten sonra ameli ilimler gelir.'"’”* Arag degerler ya da reel varlik alam daha

siibjektif durum ve tavirlar1 yonetir. Clinkii bu degerler c¢ikar, fayda, zevk gibi

siibjektif yorumlari icerir. Ayrica arag degerler, goreceligin oldugu alandir. Bir kimse

1068 Farabi, Tahsil, s.24-25, 55.

1069 Ulken, ‘ibn Sina’nmin Din Felsefesi’, AUIF Dergisi, Cilt:IV, Sayu:I-II, Ankara, 1955, s.91.
1070 Mehmet Kasim Ozgen, Farabi’de Mutluluk ve Ahlak liskisi, istanbul, 1997, s.51-52.

7! Henri Bergson, Ahlak ile Dinin iki Kaynagi, cev. M. Karasan, MEB, Istanbul, 1986, s.128.
1972 Bilen, islam Felsefesinin Ana Sorunlari, s. 15-16.
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icin faydali olan, baskasi i¢in zararh olabilir. Bu alan ¢ikar ve fayda alanidir. Cikar
catismalarinin ve bencilliklerin yasandigi bu alanda ahlaki bir fiilden s6z etmek
miimkiin goriinmemektedir. Ciinkii ara¢ degerler, amac¢ degerlerden koparilip kendi
baslarina ele alininca artik etik bir karakter tasimaz. Bu baglamda temel problem,
amag¢ degerlerin ara¢ degerlerin buyruguna girmesidir. Bu sebeple Kindi, fani
degerler (vasita degerler) yerine ‘Allah’in mevhibeleri’ dedigi siirekli bizimle
kalacak olan ebedi degerler (yiiksek degerler) icin calismay: tavsiye eder.'”” Bu
sebeple olsa gerek Miskeveyh, faziletsiz insanlarin, kendilerini deger yargilariyla
veya yiilksek deger ve ilkelerle sinirlayamadiklari i¢in mal kazanmalar1 kolay
olmasina karsilik tutkular karsisinda bagimsiz ve adaletli kisilerin kazang alanlarinin

sinirli 974

oldugunu belirtir.

Nefsin yiiksek gayeleri idrak etmesi, nefsin bedensel fayda ve harici
mutluluklarla olan bagin1 zayiflatip metafizik bilgi, yiikksek gaye ve degerlerle
mesguliyet, bir arzu ve agka doniistiiglinde diinya hayatindan beklentilerin aza
inecegi, halis bir niyetle yaraticisina 6zlem duyacagi ve epistemolojik anlamda nefste
metafizik bilgiye istek duyan bir giiciin olusacag: ifade edilmistir.'””” Bu durum,
Gazali’nin ifadesiyle muhabbet deryasina dalip ask-1 ilahiye hayran oldugunu

gosterir. '

Felasife, manevi-metafizik alemin nefste var olmasi i¢in makulat ile
ittisale girmesi gerektigini savunur. Boylece makulatin nefste resmolmasi nefsin
aydinlanmasin1 saglarken aksi durum makulatin nefste silinmesine yol acar. Bu
sebeple kutsal yon, nefste var olmayacak ve duyu tarafina yonelme
gerceklesecektir.'””” ibn Sina’ya gore ilahi dlemi tefekkiir edip yonelen kimse ile ulvi
ve siifli dlemi iyi bilip nefsini riyazetle egiten kimsenin zihninde varligin genel
formlar tesekkiil ederek mutlak iyi ve giizelin ne oldugu anlasilir ve bu mertebede
sonsuz bir zevk ile mutluluga erer.'””® ibn Sina, insanin dis diinyaya yonelisinin
metafizik arka planini Hz. Ibrahim’in ‘ben batip gidenleri sevmem’ soziiyle

1079

destekler. "'~ Bu diisiince, insanin asagiya/alt’a olan ilgisizligi ile yliksek’e/iist’e olan

197 K indi, Def’ul-Ahzan, s.7; Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s. 34, 64-65, 79-80, 156.

1974 Miskeveyh, Tehzibu’l-Ahlak, s.107.

197 {bn Sina, Mutluluk ve insan Nefsinin Cevher Olduguna Dair On Delil, 5.93; Ibn Sina, Necat,
s. 271.

1976 Gazali, Thya, 11, 5.447; Adudiiddin el-ici, Ahlak-1 Adudiyye, s.130.

1977 ibn Sina, Isarat ve Tenbihat, s.115-116.

"% {bn Sina, Necat, ilahiyat, s.481.

9% [bn Sina, isarat ve Tenbihat, s.140.
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meylinin kendi dogasinda fitr olarak var oldugunu gosterir. Ayrica duyulur diinyanin
sonradan var olan, dncesi yokluk olan bir nitelige sahip olduguna dair bir anlayis da
duyulur diinyay1 ara¢ konumuna sevk eden bir etkiye sahiptir. Ibn Riist’iin ifadesi ile
yokluk, sonradan var olan nesnenin var olmasindan once gelir. Sonradan var olan var

olunca yokluk ortadan kalkar.'®*°

Bu sebeple batan, 6ncesi yokluk olan, sonradan var
olan bir seyin yukari/iist bir deger olarak algilanmayip aragsal/alt-asagi bir deger
olarak algilanmasi bu bakis ag¢isinin sonucudur.

Ahlaki fiilin ardindaki sebeplerin herhangi birinin tercih edilmesi, o
sebeplerin 0z (cevher) veya ilinti (araz) olup olmadigina dair bilgiye dayanir. Bu
dogrultuda Aristo, fazilete gére mi yoksa hazza gére mi hayatin daha giizel olduguna
dair sorular sorar. Faziletin 6z, hazzin da ilinti oldugunu ifade eder. Bir seyin 6z,
istenen ve gaye edinen seydir. Ilinti ise, o gayeye gotiiren aragtir. Mesela gaye veya
07’1, saglik arzusu veya tatl olarak diisiiniirsek ilinti de kendine bakmak arzusu

veya tath bir icecektir.'”!

Burada 6z olan seyin, ilintiye gore daha tercih edilir
olmas1 amaglanir. Arazin cevherden sonra geliyor olmasi da deger igerikli bir ayrimi
giindeme getirir. Ciinkii amag olan sey, varlig1 6ncelikli olan bir seydir. Oncelikli ve

gaye olan sey, daha iyi ve daha tam olandir.'*®

Bu baglamda kendisi i¢in istenen,
baska bir sey icin istenenden daha tercihe sayandir. Mesela saglik, jimnastikten daha
fazla arzu edilir. Ciinkii saglik, bizzat sagligin kendisi i¢in; jimnastik bagka bir sey
icin istenir. Boylelikle kendisi i¢in olan, ilinti yoniinden olana tercih olunur. Bu
dogrultuda ahlaki fiillerin sebepleri hususunda Gazali, oru¢ tutmanin beden sihhati
ile abdest almanin serinlemek ile ilmin mevki kazanmakla hasta ziyaretinin bir
karsilik beklemekle temellendirildiginde ihlastan uzaklasildigini vurgulayarak'®? 6z
ve ilinti arasindaki farki ortaya koymaya ¢alismistir. Ayni sekilde ilim amag olarak
belirtildigi halde ilmi aragsallagtirip ilimden menfaatler elde edilmesi ve bu
menfaatlerin amagsallasmas1 Islam ahlak diisiincesinde elestirilmistir. Hatta elde
edilen menfaatler, mal biriktirmek, mal ve mevkiyle 0&viinmek, c¢oklukla

gururlanmak, diinyalik islerin halledilmesi seklinde siralanmugtir.' %

1980 pn Riist, Tehafiit, s.20.

1081 Aristo, Organon V Topikler, cev. H. R. Atademir, MEB Yay., Istanbul, 1989, s.11, 47.

%2 {bn Sina, DanisnAme-i AlAf, s.144 (34a), 200 (48a).

1%3 Gazali, Thya, IV, 5.379; Siilemi, Kitabu Uyiibi’n-Nefs ve Miidafatuha, s.219.

1084 Bkz. Gazali, Bidayetii’l-Hidaye, trc. ve serh; Omer Faruk Hilmi, Sultan Yaymevi, Istanbul, s.55.
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Ote taraftan kendiliginden iyiligin sebebi olan sey, ilinti olarak onun sebebi
olana tercih edilir. S6zgelimi fazilet, talihe tercih edilir. Clinkii fazilet, kendiliginden;
talih ise ilinti olarak iyi seylerin sebebidir. Bu baglamda kendiliginden daha giizel ve
daha takdire layik olan tercih edilir. Mesela dostluk, zenginlige; adalet, kuvvete
tercih olunur. Ciinkii dostluk ve adalet, kendiliklerinden takdire ve dvgiiye layiktir.
Zenginlik ve kuvvet ise bagka sey i¢in istenir.' %%

Duyulur diinyanin aragsal bir degerinin olduguna dair anlayis, diinya
hayatina mesafeli durusu ortaya c¢ikarmasiyla birlikte diinya hayatina dair emanet
diisiincesinin olusmasini da saglamistir. “Vacibu’l-Viicid” ve “Miimkinii’l-Viicad”
ayrimi  dogrultusunda  Gazali, miimkiin varligim varliginin  kendisinden
kaynaklanmadigimi ve varligmin emanet oldugunu vurgulamistir. Hatta miimkiin
varhigin zat1 yoniinden ele alindiginda onun sirf yokluktan ibaret oldugu belirtilerek
ontolojik bakis agis1 araciligiyla emanet diisiincesinin metafizik arka plam

1086

aciklanmistir. Duyulur diinyanin emanet olduguna dair bakis acisi, insani,

menfaate, hirsa, diinyevi hirslara degil, manevi degerlere yonlendiren bir etkendir.

Bu dogrultuda Tusi, degisebilirligin ve sonlulugun duyulur diinyada oldugunu; buna

karsin degismezligin ve sonsuzlugun/kaliciligin akli dlemde oldugunu belirterek'®’

kalic1 ve sonsuzlugun oldugu aleme yonelip arzu ve ragbeti o dlemden se¢gmemiz

1088 1o:_.
Bir insanin

gerektigini vurgulamistir ki boylece insan, iizlintiiden kurtulabilsin.
her seyin sabit ve siirekli olmadigini aksine fani ve degisken oldugunu anladiginda
ve bunlar1 hayatina yansittiginda bir seyin yok olmasiyla iiziilmez.'® Bu baglamda
mutluluk anlayisi, olus ve bozulus aleminde bulunan her seyin ebedi olmadigi
gerceginde digiimlenir.'

Diinya hayatina verilen anlam ve deger, emanet bilinci, {iziintii ve mutluluk
gibi konular insanin zihinsel tutum, algi ve bakis acisina gore degisiklik arz ettigi

1091

gibi iradidir ve ahlak alanina girer. Mesela maddi diinyanin gegici ve gayeden

ziyade bir ara¢ olarak algilanmasi, insani liziintiiden kurtaran zihinsel bir tutumdur.

1985 Aristo, Organon, s.70-73.

1086 Bk7., Gazali, Miskatii’l-Envar, s.29-30.
1987 Tusi, Ahlak-1 Nasiri, s.196-197.

1088 Kindi, Uziintiiden Kurtulma Yollari, s.48.
1% Ebu Bekr Razi, Tibbu’r-Ruhni, s. 68.

1% Devvani, Ahlak-1 Celali, s.142.

91 Kinalizade, Ahlak-1 Ala-i, s.225.
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Bu dogrultuda maddi unsurlarin diinya hayati icin bir zinet'**

ve insan i¢in bir
emanet oldugunu diisinmek mutlulugun mistik arka planini olusturur. Aksi takdirde
cismani istihalarin pesinden kosmak, bedeni lezzetlere tamah gostermek, diinyevi
unsurlara gereginden fazla deger vermek, biitiin gayretini gecici faydalarin lezzetine
yonlendirmek tiziintiiniin sebepleri arasinda sayilir.'*

Gegici olan seylerin elde edildiginde insana yabancilastifini ve
sahiplenildiginde elden gittigini ifade eden Kindi, sonlu seyleri arzulayan kisinin
mutsuz olacagini belirtir vebir durumun gecici olmasi ile liziintii arasindaki iliskiyi
gemi yolculugu metaforu ile anlatmaya calisir. S6z konusu metafor, Epiktetos’un

Enchiridion isimli kitabindaki diisiincelere benzer.'”*

Epiktetos, bir deniz
yolculugunda geminin limana ¢ikip da su almak icin insanlar1 kiyiya birakmasini
ifade ettikten sonra kiyidaki insanlarin baska seylere dalsalar bile akillarinin
kaptanda olmasi gerektigini vurgular. Ciinkii kaptan insanlar1 ¢cagirdiginda her seyi

birakip gemiye kosman gerekir.'?

Kindi de bir grup insanin bir gemiye binip yola
cikmalar1 ile baslayan hikayeyi, kaptanin insanlari sahile gotiiriip onlarmm bazi
ihtiyaclarim1 gidermeleriyle devam ettirir. Bir kisim insanlar, zorunlu ihtiya¢larim
karsilarken, bazilart adanin i¢ine dogru giderler, cicekleri koklarlar ve gemiye geri
donerler. Bazilar1 ise meyve, cicek, degerli taslari toplarlar. Umulanin aksine
kokacak, solup gidecek olan ¢igek ve meyvelerle gemiye gelirler. Fakat daha dnce
gelenlerden dolayr geminin rahat ve genis yerleri dolmus, dar ve rahatsiz yerlere
oturmuslardir. Ciceklerin solmasi, meyvelerin ¢liriimesi, taslarin kaybolmasi onlari
lizlintliye bogar. Nihayet bazilar1 ise gemilerini ve gitmek istedikleri yeri unutmus bir
sekilde ormana ve arazilere dalmig, ormanin ve arazilerin biitlin zorluklarini
yasamaya baslamiglar ve kaptan geminin hareket saati geldigini haber verdiginde
kaptan1 duymamuslardir. Sonunda gemi kalkar, gider ve ormandakiler, gemiden
biisbiitiin kopmus bir sekilde bulunduklar1 yerde tehlike ve sikintilarla bas basa

kalarak bir¢ogu oliir. Cicek ve meyvelerle donenler ise, hepsini denize atarlar. Ciinkii

kokusmus ve kendilerine yiik haline gelmistir. Bu insanlar, kotii kokularin etkisi

1092 Gazali, Mizanii’l-Amel, s.392.

1093 Kinalizade, Ahlak-1 Ala-i, s.221; Ebu Zeyd el-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfils, ¢ev. Nail
Okuyucu- Zahit Tiryaki, Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanhigi, Istanbul, 2012, s. 488 vd. (122b)
194 Bkz., Adamson, Peter, Al-Kindi, Oxford University Press, New York, 2007, s. 150-156.

193 Epiktetos, Diisiinceler ve Sohbetler, cev. Cemal Siier, Kakniis Yayinlari, istanbul, 1999, s.16.
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sebebiyle daha iilkelerine varmadan hastaliga miiptela olurlar. Vatanlarina sag salim
varanlar, zorunlu ihtiyaglarmni karsiladiktan sonra gemiye ilk dénenler olur.'*®

S6z konusu 6rnek hikaye baglaminda Kindi, maddi diinya ve faydanin hissi
elemleri, maddi ve psikolojik acilar1 dogurdugu, bu sebeple duyusal ve gegici
seylerden uzak durularak mutlu olunacagini ifade eder. Bu ahlak anlayiginda geg¢ici
menfaatlere bel baglamak ve yok olabilene ilgi duymaktan uzak durulur. Bu ahlakin
tam karsit1 basit, agg6zlii ve muhteris insanlarin ahlaki olarak nitelenir.'®’

Yukarida ifade etmeye calistifimiz emanet bilinci baglaminda duyulur
diinyanin aragsallagsmasina dair diislincenin temelinde genel anlamda iki tiir alem
anlayis1 yer alir; gelip gegici olanlarin konusunu igeren duyulur-dis diinya ile kalici
ve sonsuz olanlarin diinyasi olan akli diinya.'®® Duyulur diinyanmn degisebilir ve
gecici bir nitelikte algilanmasi, onun yansima ve golge hayat seklinde anlagilmasimin
zeminini olusturur. Tasavvufi diisiince, diinya hayatin1 gdlge veya batil bir hayal
olarak gormekte, buna baglhh olarak gélge yerine asl’a yonelmeyi gaye

edinmektedir.'*”’

Hatta bu diisiince, Platonun magara istiaresine kadar
temellendirilmeye ¢alisilmistir. Magaradaki zincirlenmis insanlarin golgelerinin
diinya hayatini temsil ettigine dair diigiince ile 15181n geldigi kaynagin (gilines) ideler
diinyas1 olarak nitelenmesi seklindeki algi ve anlam, insanin goriiniis ile gercek
diinyay1 fark etmesini saglatir. Bu sebeple insandan golgelere degil, 15181 kaynagina
(1yilik idesine) yonelip onu idrak etmesi beklenir. Bu idrake varanlarin siradan islerle
mesgul olmadiklari ifade edilerek ahlaki bir ideal cizilmektedir.''*

Bilindigi gibi Kur’an’da bir¢ok ayette belirtilen ‘diinya hayati’na karsi
mesafeli durus, bir yasam tarzia ve bir zihniyete yonelik olup lizerinde yasanilan
cografik anlamda bir mekan1 belirten diinyaya yonelik degildir. Kur’an’da ahiretin
mukabili olarak sikca zikredilen diinya, tasvir edici degil, anlam ve deger katici bir

delalete sahip olup ahlaki bir igerik tagir.''"!

Nitekim Kur’an’da cografik anlamdaki
diinya, ‘arz’ kelimesi ile ifade edilmistir. Kur’an’da diinya hayatinin oyun ve

eglenceden ibaret olduguna vurgu yapilmasi, daha ziyade cahiliye donemi Arap

1% K indi, Uziintiiden Kurtulma Yollary, s. 61-64.

197 K indi, Uziintiiden Kurtulma Yollari, s. 49.

198 K indi, Uziintiiden Kurtulma Yollari, s. 48.

1 [bn Arabi, Fusiis’ul-Hikem, Cilt:11, s. 245.

1100 Platon, Devlet, s. 255, 257.

"1 Mustafa Oztiirk, ‘Kur’an’in Deger Sisteminde Diinya ve Diinya Hayatmin Anlami’, Tasavvuf:
ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, Say1:16, 2006, s. 65, 67.
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toplumunda, diinyanin yegane hayat ve hakikat alan1 olarak goriilmesi ve buna bagl
olarak hayattan en iist seviyede haz alma ya da diinyevi imkanlardan ¢ikar saglama
istegi ile irtibatlidir. Bununla birlikte duyularla algilanan alemden 6tesine inanmayan
Araplar i¢in sonluluk c¢ok korkung¢ ve ¢Oziimsiiz bir sorundur. Bu yilizden onlar
sorunu diinyevilesme tercihiyle halletmeye ¢alismustir. Iste Kuran, boyle bir topluma
hitaben diinyevilesmeyi torpiileyip onlart manevi degerlere yoneltmek icin ahirete
inanmay1 temel sart olarak koymus ve bu inanci benimsetmek i¢in diinya hayatina
olan asir1 ilgiyi zemmetmistir.''®> Ayrica islam, diinya hayatini, dista yani esyanin
maddesinde degil, icte (ilgi/sevgi tarafinda) arar. Uzaginda durulmasi gereken siifli
bir varlik varsa o, i¢imizde veya irademizde aranacaktir ki o da diinya hayatina olan
ilgi ve sevgidir. Tlgi/sevgi tarafi ile gerektigi kadar 6zen gosterdikten sonra mal-
miilk tarafi ile iliski kurmanin bir sakincast oldugu sdylenemez. Diinya hayatinin
madde tarafinin haram kilinmasi s6z konusu edilmez. Kur’an’da diinya hayatinin,
maddi yapisindan ziyade hirs ve ihtirastan dolay: asagilandig: goriilecektir.

Diinya hayat1 ile olan iligki, tarih boyu genel anlamda iki ana kolda
ilerlemistir. Bu iliski, madde, ¢cevre ve zaman boyutlarina yakin veya uzak yani bir
cesit mesafe alig seklinde cereyan etmistir. Bu mesafe alis, sadece maddi objektif
Olciilerle distan degil, ayn1 zamanda siibjektif deger ol¢iileri ve tercihleri ile icten
mesafe tayinidir. Bir tarafta dilnya malina, ¢evreye ve gelecek hesabina yonelik sicak
bir yaklagim; diger tarafta, her birine gerektigi kadarin iistiinde soguk bir mesafe
alis."!® Bir tarafta Mevlana’nin ‘Diinya Tanri’dan gafil olmaktan baska ne ki!
Kumasg, altin, giimiis... Hi¢biri diinya degil bunlarin’ ve ‘Geminin i¢indeki su,

»1104

geminin helaki demek. Ama disindaki su, geminin yiizmesi icin sarttir sozleri;

diger tarafta bazi stfilerin ‘fakr’y ‘sen her seye sahip oldugun halde hi¢bir seyin

. 1105
sana sahip olmamast

seklindeki ifadelerde bir yanda insanin, iradeyi sahibine
teslim edip ige dontik bir huzur ve murakabe durumunda temasa halini yagsamasi s6z
konusu iken; diger yanda diinya hayatini, her tiirlii kusurlar ile gégiislemeyi, hak ve

dogruluk yolunda islemeyi Tanr1 buyrugu sayan goriis. Bir yanda mistik, miinzevi,

192 j7utsu, Kur’an’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, s.75-77.

103 Sabri Ulgener, Zihniyet ve Din, Islam, Tasavvuf ve Céziilme Devri Iktisat Ahlaki, istanbul,
2006, s.30.

1% {Jlgener, Zihniyet ve Din, islam, Tasavvuf ve Coziilme Devri iktisat Ahlak, s.80.

9% Kuseyri, Kuseyri Risalesi, 5.439 vd.
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ice doniik insan; diger yanda aktif/dinamik din anlayis1 ve koétiiliiklerle, hirslarla,
ihtiraslarla miicadele eden dinamik insan.''*®

S6z konusu zahidane tutum, tasavvufl diisiincede ahlaki igerigi olan bir
tutumdur. Ziiht, diinya hayatina kalben bagliligin azaltilmasi ve kalbin Allah sevgisi
ile doldurulmas: seklinde belirtilir."'”” Ayrica ziiht, heviya tabi olmanin karsiti
olarak degerlendirilerek ziihte insan1 dini degerlere yaklastiran ahlaki tutum olarak
bakilmustir.''® Bu sebeple kalbin Allah sevgisi ile dolmasi dissal iliski ve baglari
sOkiip atacagi ifade edilmis ve Tusi, faydalarin, diinyevi ve uhrevi tamahin, birtakim
arzularin oldugu yerde ziihtiin olmayacagini vurgulayarak ziihtiin nefste meleke

haline gelmesinin altini ¢izmistir."'*”

Biitiin bu siire¢ ve yol, diinyevi arzu ve
gayelerin kalpte sevgi olarak barinmasini engelleyen bir idrak ve bilinci saglayarak
iffet, haya, comertlik, edep, riza, kanaat, sefkat, ihlas, takva, vakar gibi birtakim

110

mistik faziletlerin kazanimimi gergeklestirir.'''® Siifli duygular esiri olmaktan

kaginmak, belirtilen siire¢ ve faziletler araciligiyla miimkiindiir. Sonugta Islam ahlak
diisiincesinde diinya hayat1 gaye yerine arag olarak algilanmigtir.''"!

Ibn Sina, hakikatin ve yiiksek-iist degerlerin amac olarak degil de arag
olarak almmasimi diislinen kimsenin irfan sahiplerine kiyasla durumunu, tecriibeli bir
kisiye kiyasla c¢ocugun durumuna benzetir. Yiiksek degerleri aragsallagtiran
insanlarin terk ettikleri seyler, fazlasini elde etmek icindir. Bu Ornekten hareketle
baz1 insanlarin Allah’a kendisine ahirette bolca ihsan etsin diye ibadet ettigi ifade
edilir. Bu durumda bu tiir kisiler, diinya ve ahirette sadece miicessem ve degisken

hazlara yonelirler.''"?

Ciinkili cismani unsur ve hazlar, arag-durumdan ¢ikip amag
halinde algilanir. Bu algilama, araz ve menfaatin asildigi, bir emre kosulsuzca
uymay1 sagladigi ve 6dev bilincinin var oldugu bir durumdur.''"? Bu tiir algiya sahip
olan kimseler, ahlaki fiili disaridan bir emir veya yasak, miijdeleme ve korkutma,
ovgii ve yergi, tesvik ve sakindirma gibi ilintilerle yaparlar. Dinlerin bir¢ok seyi

emretmesi ya da yasaklamasinin sebebi, bazi insanlarin sadece bu sayede iyilige ve

1106 Ulgener, Zihniyet ve Din, islam, Tasavvuf ve Coziilme Devri iktisat Ahlaki, s.34-35.

197 Gazali, Thya, IV, s. 353, 402; Gazali, Kimya, s.596.

1% Ahmet b.Hanbel, Kitabii’z-Ziihd, cev. Mehmet Emin Thsanoglu, iz Yay., Istanbul, 1992, s.356.
1% Tasi, Evsafu’l-Esraf, s.63.

0 fhyvan-1 Safa, Risaleler, 1, s.333, 357, 361.

" Kinahizade, Ahlak-1 Alai, s.161, 163, 165.

"2 fbn Sina, isarat ve Tenbihat, s.184.

"3 Fr. Paulhan, Ahlakin Ahlaksizigl, ¢ev. Mehmet Naci Ecer, Istanbul, 1946, Remzi Kitabevi, s.45.

239



6z’e yonelmeleri igindir.'"'* Gazali, drifler iizerinden 6rnekleme yaparak cennetin
bile bes duyuya hitap eden zevklerin tatmin edildigi bir yer olarak goriildiigiinii ve
ariflerin ulagsmak istediklerinin, kalp zevki olan Allah’a kavusma ve miisahede
oldugunu belirtir."'"> Bu tiir diisiinceler aracihigiyla arag ile amaclar konumlandirilir
ve arifler lizerinden ahlak anlayisi ortaya konur.

Ihvan, diinyevi haz ve lezzetleri, ahlaki iyi ve mutluluktan ayri tutup diinyevi
veya uhrevi anlamda bedensel hazlara deger vermekten kaginarak hedonist ahlakin
karsisinda olmuslardir. Nitekim onlar diinya hazlarina diigkiin olanlarla birlikte
cennette saraplar i¢gmek, leziz yemekler yemek vb. maddi hazlar pesinde olan

116 By dogrultuda fef, halk nazarinda

dindarlar1 da elestirmekten kaginmamislardir.
oviilmek, methedilmek, gururlanmak, diinyaliklar1 elde etmek vb. beklentilerle
yapilan fiillerin degersiz oldugunu ve sehevi lezzeti terk edip de karsilifimi ahiret
veya diinya hayatinda fazlasiyla almay1 amaclayan kimsenin ise Allah’a yakinlasmak
veya O’nun rizasini kazanmak gibi bir amacinin olamayacagini vurgulamistir. Hatta
diinyay1 diinya i¢in veya baska beklentiler i¢in terk etmeyi fazilet goriiniimiinde
reziletlerden saymustir.''!” Tanr1’ya bir karsilik i¢in kulluk eden, Tanr1’ya degil kendi
nefsine taptigina goére o ancak kendisini diinya ve ahretle ilgili biitiin sahsi
menfaatlerden kopardigi ve Allah’a yalniz Allah i¢in kulluk ettigi zaman gercek
anlamda ibadet ve kulluk etmis olabilir. Bu anlayis, Islam ahlak diisiincesinde mistik
anlayisin ve unsurun temeli olarak goriilmiistiir. S6z konusu temel anlayis, ibn
Sina’nin ibadetlerin temelinde Allah’1 ve ahireti hatirlatmas1 ve O’na yaklastirmasi
gerektirdigini belirterek insanin ibadetlerinin, bu amaclara bagli olarak arac
olmakhig1 iizerinde durmasini saglatir.''"®

Aristo’ya gore insani bir tercihe gotiiren sebeplerden biri de hazdir. Hazzin
temel bir amag veya bir son olmamasindan 6tiirli haz ‘en 1yi’ degildir, haz sadece bir
akis ve bir siireci ifade eder.'''” Fakat Farabi, duyusal hazlarin insani iyi’den

uzaklastirdigim1 ve mutluluga engel oldugunu belirtir. Iyiyi yapmak ile duyusal haz

arasinda kalindiginda duyusal hazzi kaybetme korkusundan 6tiirii haz tercih edilir.

"4 [hvan-1 Safa, Risaleler, I, 305-306.

15 Gazali, Thya, IV, 5.24, 26.

16 fhvan-1 Safa, Resail, 111, s.72.

"7 Adudiddin el-ici, Ahlak-1 Adudiyye, s.56-58.
"8 Parabi, Sifa-Metafizik II, s.193.

119 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s. 33, 149.
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Bu noktada duyusal hazlardan vazgegme ve iyiye yonelme, ovgiiye deger ahlakin

<1n 1120
olusumunu saglar.

Hazzin iyiyi yapmada ve kotiiyii terk etmede bir arag olarak
kullanilmasi, insan i¢in bir gaye olarak sunulmustur.''?' Bu baglamda Farabi, hazzi
mutlak anlamda reddetmez, fakat hazzin bir arag¢ olarak degerlendirilmesi gerektigini
ileri stirerek ahlaki fiilin sebebi olmasina karsi ¢ikar. Bunu da nefsin kuvvelerine
baglayarak nefsin kuvveleri ile ilgili arazlarimin 1slah edilmemesi ve
diizeltilmemesinin, araclar ile amaclarin yer degisikliginde etken oldugunu belirtir.
Nefsin s6z konusu arazlari; 6fke, kibir, zuliim, kiistahlik, sehvet, adi lezzetler, seref
ve tahakkiim sevgisi, hirs vb’dir. Bununla beraber mutlak haz, Farabi’ye gore insan
nefsinin maddeye ihtiya¢ duymayacak bir mertebeye yiikselmesidir.''** Nefs, bu
mertebeyi kazanmakla maddi niteliklerden kendisini soyutlar. Bu duruma ulasan nefs
icin sdylenebilecek olanlar, maddeden miicerret olan varliklar icin sOylenebilecek

"2 fnsanin duyusal hazlar agmasi ve mutlak hazzi

olanlarla ayni seyi icermektedir.
yagamasi mistik bir unsurdur.
Kendisi i¢in terk edilen seye karsilik olarak ayni cinsten veya daha biiyiik bir
lezzete kavusma gayesiyle yapilan ahlaki fiilin ardindaki sebep, lezzeti arttirma hirsi
ve arzusudur. Boylelikle bu tiir sebeplerle ger¢eklesen ahlaki fiil, faziletlerin bizatihi
iyi veya reziletlerin bizatihi kotii oldugu i¢in gergeklesmez. Bu ahlaki durus ve bakis
acistyla olusan ahlak diislincesinde fazilet oldugu zannedilen fiiller, cevher ve tabiati
acisindan gergek fazilet olmadigi icin reziletler olarak degerlendirilir. Bu baglamda
bir karsilik beklemek, daha biiyiik lezzet elde etmek, hirs ve arzu gibi sebeplerle
olusan gayeler, ahlak diisiincesinde ahlaki fiilin sdiki olamaz. Bu sebeple mistik bir
ahlak anlayisindan ziyade ¢ikara, kazanca dayali bir ahlak anlayis1 dogar. Bu tiir bir
ahlak anlayisindan uzak durmanin yolu olarak bedenin nefs i¢in; nefsin son
miikemmellik olan fazilet, hikmet ve mutluluk i¢in bir ara¢ olduguna dair diisiince,
zihinsel bir tutum olarak nitelenmistir.1124
Genel anlamda bakildiginda Islam ahlak diisiincesinde ve tasavvufi

diisiincede avam-havas ayrimi soz konusudur. Hatta kelam, felsefe gibi nispeten

anlasilmas1 agir konularin siradan insanlarla tartisilmamasina dair eserler

1120 Farabi, Tenbih, (Ozcan, Hanifi, Farabi’nin iki Eseri icinde), s.175.

et Farabi, Tenbih, (Ozcan, Hanifi, Farabi’nin iki Eseri icinde), s.178.

122 Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.105; Farabi, Fusul’iil-Medenti, s. 49.

"2 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.81-82; Farabi, Medinetii’l-Fazila, s.135.
'12% Farabi, Fusilii’l-Medeni, s.61-62, 74.
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yazilmistir."'*> Avami zihniyette taklitgilik, temyiz zayifligi, duyulur diinyay: yani
ilintileri ama¢ edinme, amellerin sekline 6nem verme, hikmet ve hakikate ulasma
hususundaki acziyet gibi nitelikler belirtilmistir.''*® Havassa gelince kalplerinin
uyanik ve ruhlarinin aydinlik oldugu, temyiz giiciine haiz olduklari, akli melekelerini
kullandiklari, hikmet ve hakikate yani 6z’e yoneldikleri, manevi-mistik degerlere
gore hareket ettikleri ileri siirlilmiistiir. Bununla beraber havassin {istlin ibadetlerinin
din ile ilgili gergeklerdeki incelikleri diisiinerek anlamlar ¢ikarmak ya da tefekkiir
oldugu ifade edilmistir.''”’ Biitin bu bilgiler, ahlak anlayislarinda ve fiillerin
sebeplerinde farkliliklar1 gosterir. Mesela manevi gelisme ve kemal gerceklestigi
siirece insanin ahlaki fiilinin ardindaki sebep de sembollerden, araclardan, maddi
menfaatlerden arinarak saf iyilik, saf sevgi, husi, ask, kurb gibi mistik sebeplere
evrilir. Ayn1 sekilde duyusal hazlar1 hayatin amaci haline getirmek de bir tercihtir.
Nefsin duyusal yoniiniin bir 6zelligi ve sonucu olarak anlik ve gegici zevklere meyilli
olmasi, fiilin sonug¢larini dikkate almamasina ve anlik fayda, c¢ikar ve zevkin pesine
diismesine neden olur. Bu sebeple nefs, fiilin hakikati ve sonuglar1 {izerinde
diisinmediginde anlik-gecici fayda, zevk veya aci, fiilin ardindaki sebep oluverir.''**

Avamin Allah’1 sevgisinin temelinde Allah’in insanlara verdigi nimetler ve
ithsan yer alir. Bu sevgi, nimet ve ihsanin azlig1 ve ¢oklugu ile degisir, artar, azalir.
Havasin sevgisi ise, Allah’in yiiceligi, kudret, ilim ve hikmeti ile miilkiin tek ve
gercek sahibi olmasi bakimindandir. Bir karsilik, bir 6diil, bir sevap beklentisiyle
yapilan fiillerin sevgiye miistehak olamayacagini belirten Gazali, bu tiir kimselerin,
insanlart maksatlarima ulagsmada birer arag¢ olarak kullandiklarmni belirtir. Hatta
Allah’t zatindan dolay:r degil de verdigi nimet ve ihsanindan dolay1 seven kimsenin,
thsan ve nimetteki artis ve azalisa gore sevgisi degisir. Mesela bolluk ve refahtaki

sevgisiyle darlik anindaki sevgisi bir olmaz. Fakat kemal, cemal, yiicelik ve azamet

1125 Bkz., Gazali, ilcAmu’l-AvaAm an ilmi’l-Kelam (Halkin Kelami Tartismalardan Korunmasi),
cev. Sabit Unal, DEU. lahiyat Fak. Vakfi Yayinlari, {zmir 1987.

1126 Farabi, Tabhsil, s. 86-87.

127 Kuseyri, er-Risaletii’l-Kuseyri fi ilmi’t-Tasavvuf, s.197, 434; Hucviri, Kesfu’l-Mahcub
Hakikat Bilgisi, haz. S. Uludag, Istanbul, 1996, s.75, 82, 129, 435; Ibn Arabi, Fusiisu’l-Hikem
Terciimesi ve Serhi, Cilt: IV, s.173, 263-264; Gazali, ihya, s.191; Tbn Riist, Faslu’l-Makal, s.96-
110; [hvan-1 Safa, Risaleler, I, 356; 11, 349; 111, 284, 452-453, 511.

'128 Sahin Filiz, Ahlakin AKIi ve insani Temeli, Konya, 1998, s.110.
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bakimindan sevgiye layik olan sadece Allah’tir diyerek O’nu nimet ve ihsanindan
dolay1 sevenlerin sevgilerinde degisiklik olmaz. ihsan etse de etmese de sever.''?
Fiilin sonucu baglaminda insana verilecek veya kazanacagi ddiil-karsilik vb.
durumlardan haz ve =zevk almak yerine fiilin bizatihi kendisinin
gerceklestirilmesinden zevk almak mistik ahlak anlayisin 6l¢iitiidiir. Olus ve bozulus
aleminde yani dis diinyada lezzeti, insan i¢in bir tuzak olarak nitelendiren
Miskeveyh, bu durumu, aci ilaglar1 ¢ocuklara igirmek i¢in sekerle kaplanmasi
seklinde ifade eder. Fakat lezzet, ilahi olan durumlarda ilahi maksadin
gerceklesmesini saglamaktadir. Cennet ve cehennem 6diilii tarzindaki motivleri de
bu baglamda degerlendirmek miimkiindiir. Amacin gerceklestirilmesi i¢in insanlara
sunulan lezzet olan motivler, sadece birer aractir. Miskeveyh de bu baglamda hakiki
lezzetleri, yetkinliklerde ve insanlarin yaratilis gayelerinde var olan genel amaglar
olarak nitelendirir. Biitiin gayelerin varip ulastig1 en son gaye, hakiki lezzetlerdir.''*
Gazali, zayif akilli olarak niteledigi avami zihniyetin ahlaki bakis agisini ahret
hayatinda kazanmay1 umduklar1 diiller iizerinden anlatir. Insan diinyevi hazlari
tadarak analoji yoluyla ahiret mutlulugu hakkinda eksik de olsa bir tecriibe kazanir
ve boylece bu hazlar insanlarin ahiret mutluluguna ilgi duymasini saglar. Eger
tyiliklerin sonunda bdyle bir mutluluga ulasilacagi hakkinda bu sekilde bir tecriibe
yasanmasaydi, ahlaki yiikiimliiliikler hoslanilmayacak bir yiik olabilirdi.'"' Bu
anlayistaki insanlar icin ileride kat kat elde edecegi kazang i¢in pesin olarak azini
terk etmesi, onun i¢in daha kolay ve iyidir. Bundan dolay1 insanlar, agir zorluklara
katlanarak yorgun diislip az ve gegici lezzeti elde etmeye ¢aligir. Cilinkii bu lezzetin
daha ¢ogunu ileride elde edecektir. Bu sebeple sinirli olan bir artig, 6l¢iisiiz ve sonsuz
bir artisa nasil terk edilmesin? Boyle bir kimse veya bir tiiccarin ugsuz bucaksiz bir
denizde giinlerce mesafeler kat ederek kar ve kazang pesinde yorulmayi ve biitiin
zorluklar1 yenmeyi emretmesi, ebedl saadet yolunda yapilacak en Onemli
¢alismalardan sayilmustir.'** Ozellikle ahirete yonelik fayda baglamida Gazali, her
giin ti¢ hatim indiren Kiirz b. Vebere’yi 6rnek verir. Bu 6rnekte Gazali, kiyametin

miiddeti ile diinyanin miiddetini karsilastirir. Kiirz, kryametin miiddetinin elli bin yil;

12 Gazali, Thya, IV, s. 541, 547, 576, 606.

130 Miskeveyh, Lezzet ve Elem Uzerine, ¢ev. Mahmut, Kaya, (islam Filozoflarindan Felsefe
Metinleri iginde), Istanbul, 2003, 5.263-264.

31 Gazali, Mizanu’l-Amel, 5.90; Gazali, ihya, II, 5.25-26; III, s.85.

132 Gazali, Mizanu’l-Amel, s. 21, 31.
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buna karsin diinyanin miiddetinin yedi bin yil oldugunu belirterek elli giinliik
istirahat igin insan yedi giin ¢aliymaz mi? seklinde bir soru sorar. Mahser yerinin elli
bin yil1 i¢in insan yedi bin yil calistigi takdirde insanin karl olacag: agiklanmistir.''*?
Bu durumu Gazali, ar1 kovanindan bal toplayan kimseye benzetir. O kimse, balin
tadin1 diistinerek arilarin sokmasina aldiris etmez. Ayni sekilde bir hamal da yakici
sicaga ve agir esyalara aldirmaz, alacag iicretini dislinlir. Ciftgiler, hasat
mevsiminde keselerinin parayla dolacagini diisiinerek yi1l boyunca sicak-soguk, elem-
keder demeden calisir. Bu tiir benzetmelerin sonunda Gazali, insanin ahirette
kazanacag1 koskleri, saraylari, hurileri, yiyecek-igecekleri, siisleri, elbiseleri vb.
nimetleri dlisiinmesi gerektigini ve bu sebeple diinya hayatinda yasadiklar1 sikintilara
katlanmalarin1 ve mesela iki rekatlik namaz ibadetine bile giizel sevaplar ve biiyiik
ikramlar verilecegi vaat edildigini' ** ifade ederek avAmi anlayisin ahlak diisiincesini
anlatir. Burada silirecten ziyade sonucun O6nemi vurgulanmistir. Bundan dolay
araclar, gayenin yerini alarak ibadetlerdeki ahlaki ve mistik ilkeler goz ardi edilir,
Allah’in isimlerinden bazilarimin  anilmasi insani1 belalardan, hastaliklardan
koruyacagi, odiil beklentisi, ceza korkusu, cennetteki yerin yiiceligi i¢in ¢alismak,
6lenin kilmadig1 namazlar kadar hesaplanan paranin din adamlarina verilmesi (Iskat-1
salah), Vakia siiresini okuyanin zengin olacagi gibi beklenti ve durumlar faydaci
egilimler kapsaminda 6n plana ¢ikar. Burada 6n plana ¢ikan, hakikat arzusu, nefs
tezkiyesi, ahlaki kemal, manevi gelisme gibi gayelerden ziyade aragsal degerlerdir.
Amaglarla araclarin yer degistirmesi ahlakta faydaci ve mistik unsurlar1 belirler.

Ahlak anlayisinda mistik sapmanin s6z konusu edilmesinin en temel sebebi araclarin

amag yerine kullanilmasidir.

C. Mistik Amactan Sapma ve Faydaciliga Yonelme

Farabi, Ibn Sina ve Gazali gibi filozoflar, amaclarin araglar ile yer
degistirmesini, maddi/bedensel hazlarin amag¢ haline doniismesini, fayda, c¢ikar,
beklenti gibi distan etmenlerin fiilde sebep olarak goriilmesini, siyasi tartigmalarin

din ve ahlaki aragsallastirmasini, ahlaki anlamda faziletler ve mistik c¢izgiden

133 Gazali, ihya, IV, s. 743-744.
134 Gazali, Minhacu’l-Abidin, s.233, 285.
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sapmanin temel sebebi olarak goriirler. Amaglarla araglarin yer degistirmesini 6nceki
boliimde ele aldigimiz i¢in bu boliimde yer vermedik. Farabi, ahlakta sapmay1 husii
kavrami baglaminda agiklar. Farabi’nin Medinetu’l-Fazila’da ‘Cahil Sehir
Telakkisine Gore Husti’ baglikl yazisinda vurguladigi hust kavrami, boyun egmek,
itaat ve inkiyat etmek, tevazu ve algak goniillii olmak, kibirli ve gururlu olmamak,
kendini begenmemek demektir. Itaat, yalvarma, niyaz anlaminda kullanilan husii
kelimesi, daha cok bedene yansiyan durumlar anlatir. Fakat bedene yansiyan
durumun kalbl (derini) boyutu bulunmaktadir. Kisi kalben itaat ve yalvarma
pozisyonu aldiginda, bu durum hust olarak onun bedenine yansir. Husti’nun huda
(boyun egme) kavramiyla anlam yakinligi bulunur ve huda bedensel bir etkinligi;
hust ise kalbi, gorsel ve isitsel eylemleri dile getirir. Hust, Hakk’a kars1; hudd, halka
kars1 itaatkar ve miitevazi olmaktir. Ayrica hust, sesle ilgili bir durumu anlatiyorsa
sesin kisilmasi, bakigla ilgili bir durumu anlatiliyorsa bakisin kesilmesi anlamina

1135

gelir. Husl, aniden ildhi bir hakikatin kesfen bilinmesi sirasinda birden kalbe

gelen bir iirperistir.'

Farabi, husi kavramimnin toplumda nasil anlasildigini  belirtmekte,
donemindeki dini algilamalarin nasil olduguna dair ipuglar1 vermekteve sonra kendi
diisiincesini ifade etmektedir. Kitap ehlinden bazi kimseler Peygamberden Kur’an
dinlemigler, onun Allah tarafindan gonderildigini kabul etmisler, saygi ve goniil
huzuru igerisinde secdeye kapanarak aglamislardir. Dinledikleri Kur’an’in 6gretileri
kalplerinde etki birakmis, hustlarini, kalplerindeki yumusama ve gozlerindeki
yasarmay1 arttirmustir ki ‘Aglayarak ceneleri iistiine kapanmirlar ve Kur’an onlarin
derin saygisini artirir’ (Isra-109) ayeti indirilmistir. Fakat Farabi, baz1 kimselerin ise,
hustiyu, alemi bir ilahin diizenledigine, fakat din adamlarinin biitiin isleri idare ve
kontrol ettiklerine, ilahi tazim i¢in namaz kilip tesbih ve takdis ettiklerine, insanin
durmadan ibadet ederse ve hayatta diinyaliklar1 birakirsa miikafata ulasacagina ve
oldiikten sonra biiyiik nimetlere kavusacagina; buna karsin ibadeti birakir ve diinya
hayatindaki diinyalikla eglenirse, ahirette cezalandirilacagina ve biiyiik azaplar

goérecegine inanmak seklinde tammladiklarmni ifade eder.''’

1135 Abdurrahman Kasapoglu, ‘Bir Dini Tecriibe Olarak Kur’an’da Hust’, Tasavvuf: ilmi ve
Akademik Arastirma Dergisi, Y1l: 6, 2005, Say1:15, s.180.

3¢ Kuseyri, Kuseyri Risalesi, s. 284.

57 Farabi, Medinet’ul-Fazila, s. 112.
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Farabi, bu tiir bir din anlayisinin, bir ziimrenin bagka bir ziimreyi aldatmak ve
tuzaga diisiirmek i¢in bagvurulan hile ve sahtekarlik oldugunu vurgular. Bunlar,
diinya nimetleri ugrunda korkmadan acik¢a ddviismekten aciz olan kimselerin
kurduklar1 diizen ve tuzaklardir. Diinya lezzetlerini haykirarak istemekten, el ve
silahlariyla hicbir seye aldiris etmeden ve hi¢ kimseden yardim istemeden yasamaya
takati olmayanlarin hileleridir. Halk1 bu diinyaliklarin hepsinden veya bir kismindan
vazgecirmek amaciyla korkutmalari o diinyaliklara el koymak i¢indir. Diinyaliklari
acikca istemekten ve onun ugrunda savasa atilmaktan aciz olan bir kimse, goriiniiste
bu diinyaliklara diiskiin olmadig1 zannedilerek itimada layik goriiliir, ondan
korkulmaz, siiphe edilmez ve hi¢ kimse onu itham etmez. Amaci gizli oldugu i¢in
hareket ve davramslari ‘ilahi’ sanilir.'’® Bu saninn ortaya ¢ikmasi, olusturulmak
istenen diisiinceye mistik kilif giydirmekten bagka bir sey degildir. Uygun bir ifade
kullanmak gerekirse, bu ‘mistik karizma’ya sahip olanlara saygi gosterilip
diinyaliklar adanir ve herkes onlara yiirekten baglanir. Hatta onlarin yaptiklari
kotilikler bile hos gorinir' "’ ki bu durum, Kuseyri Risalesi’nde, seyh, hoca ve
istatlara itaatsizligin ve saygisizligin tovbesinin olmayacagi ve bir kimse, seyhini
hosnut etmezse ona bir kdpegin musallat edilecegi seklinde belirtilerek''*° insanlarin
bu tiir bir hust anlayisini tercih etmeleri telkin edilmistir.

Farabi’ye gore, husiya devamli surette baglanmis olanlar, maddi
maksatlarina erismek, diinyaliklarina kavusmak i¢in zahirde sofuluk gostermekle
kazandiklar1 itibar ve saygiyr suur, hikmet, ilim ve marifetle desteklemesini
bilirlerse, halk nazarinda daha sohretli ve daha biiylik olurlar. Fakat diinyaliklar elde
etmek icin degil de sadece kendi nefsi icin ibadet eden bir kimse, insanlarin
nazarinda aldanmis, magdur, bedbaht, ahmak, akilsiz, menfaatini idrak etmekten aciz
sayilir.'"*! Bu ifadelerden anlasildig: iizere, Farabi, hust kavrami iizerinden o giinkii
birtakim sufilerin, din adamlarimin, dini anlayislarin, 6zellikle faydaya egilimli din
anlayisinin elestirisini yapmaktadir. Biitlin bu ifade ettiklerimiz, bizi dinin, hakikati
sunma ve insanlarin bu sunumu ne derecede anladiklarma gotiirmektedir. Bilindigi

gibi din, hakikatin sunumunda insanlarin anlayabilecegi basit sembollerden kurulu

1138 Farabi, Fusiilii’l-Medenti, s.61.

139 Farabi, Medinet’ul-Fazila, s.113.

140 Kuseyri, Kuseyri Risalesi, s.512-513.
14! Farabi, Medinet’ul-Fazila, s.113-115.
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o e e 1142
bir inang¢ biitliniidiir.

Dini anlama ve yorumlamada farkliliklar, sembolleri
yorumlama, ilmi seviye, manevi hal gibi sebeplerden kaynaklanir. Avam-havas, iist-
alt gibi ayrimlar bu farkliliklardan dogar. Bu durumu basta Gazali olmak iizere
bircok filozof ve sifi kabul etmektedir. Mukarreb (yakin olanlar), marifet, ebrar
(iyi’ler); avam, havas ve havas’ul-havas tliriinden simiflandirma veya
derecelendirmeler belirtilir. Hakikate ulagsma hususunda insanlarin ayni diizeyde
olmamasi bir kisim insanin, bilmeleke akildan faal akla kadar var olan asamalari
asabilecek diizeyde olmasini saglar (burhan ehli-havas), bir kisminin sadece duyu ve
hayal giiciiniin sagladig1 kadar bilgi sahibi olmasina (cedel-hitabet ehli) sebep olur.

Dinlerin sembolik anlatimi aracilifiyla kitlelerin anlamalarinin saglandigini
ifade eden Farabi’ye gore hakikati hakikat olarak kavrayan gercek felsefe tektir. Bu
baglamda hakikatin sembollerle anlatiminda kullanilan malzemenin dogal olarak
yerel ve yoresel niteligi de olur. Nitekim her din, muhatabina ulagtirmay1 hedefledigi
teorik ve pratik Ogretileri, onlar tarafindan en iyi bilinen unsurlar araciligiyla sunar.
Bu baglamda felsefe, diisiinme ve tasavvur aktiyla, din ise tahayyiil aktiyla konularini
ele alir. Din, hakikatin bir yorumu ve somut bir sunumudur. insan, muhayyilesi ile
onu yorumlayarak dinin alanini olusturur. Felsefi dogrularin degisik sosyolojik ve
psikolojik sartlara uyarlanmig Ornekleri olarak dinler, hitap ettikleri toplumsal
yapilar1 zorunlu olarak yansitirlar. Bu bakimdan dinler ayn1 zamanda yoresel,
bolgesel ve evrensel niteliklere sahip olarak hakikatin kiiltiire yansitilmasi ve
yorumlanmasidir. Bu yansitma siirecinde din imaj, tesbih ve sembolleri kullanir.
Gergekte din, kendilerine 6zgii ifade formlari igerisinde 6zde bir ve ayni olan felsefi
hakikatin farkli temsil ve taklitleridir. Bundan 6tiirii Farabi’ye gore faziletli din ile
gercek felsefe, bir ve ayni hakikat lizerinde s6z soyler. Ciinkii cogunlugun bilmesi
gereken konular1 anlamalar1 zor oldugundan bunlarin baska yollarla onlara
ogretilmesi gerekir ki o yollar, taklit ve imaj sekilleridir.''**

Dini algilama, anlama ve yorumlama bi¢imlerinde ortaya c¢ikan bu
farkliliklarin bir sonucu olarak zist kzsmin, dinin saf ve goniil boyutunu 6ne ¢ikararak
derinden yasanmasi olan tasavvufun sade ve anlasilir yapisini, husi kavrami gibi
herkesin bilemeyecegi bir takim siwrlarla 6riilii bir hiiviyete biiriindiirmeleri Islam

ahlak disiincesinin sade ve zaéhidane ahldk anlayisindan sapmasinin

1142 (Jlgener, Zihniyet ve Din, islam, Tasavvuf ve Céziilme Devri iktisat Ahlaki, s.37.
14 Farabi, Siyaset’ul-Medeniyye, s.55; Aydinli, FArabi’de Tanri-insan ilisikisi, s.167-168.
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sebeplerindendir. Hatta bu sirli ve sembolik dinsel yasantinin bir kisim 6nderleri ve
seyhleri, siradan insanlardan farkli bir yasam tarzini segerek, s6z ve yazilarinda da
herkesin anlayamayacagi bir takim cilimleler kullanarak karizmatik bir hiiviyet
kazanip bu anlayisi tarikat olarak isimlendirmislerdir.

Konugmalarinda ve yazdiklar1 eserlerinde bagskalarinin bilmedikleri ve
bilemeyecekleri bir takim sirlara vakif olduklarini hissettirmeleri insanlarin ilgisini
ceker. Bunlardan bazilarina bu tiir ‘derin’ ve ‘sirli’ hallerinden dolay1 herkesten ¢ok
iistiin ve herkesin erisemeyecegi sifatlar atfedilerek insaniistii roller bicilmigtir.''**
Mesela ‘velil’ olarak kendisine tam bir teslimiyet ile baglanma ve kendisinden diinya
ve ahiret mamurlugu icin istenen distiin kuvvet (sefaat gibi), halka mistik kilif i¢cinde
ve ¢ok masumane bir sekilde sunulmaktadir. Ulgener’in benzetmesi ile toprak agas:
karsisinda kéylii gibi burada da din feodalitesi karsisinda haraca baglanmis bir
tabanla kars1 karsiya kalmaktayiz. Bu durum, alt tabaka (halk) i¢in mistik iken; {ist
tabaka i¢in pragmatiktir. Ciinkii Uist tabaka, yiiksek diizeydeki kendi misyonunu
alttan gelen bu kaynaklarin giivenligi i¢inde siirdiirmiis olacaktir."'* Ornegin, goniil
esbabindan olup da talebi yiiziinden kagirdig1 sevap elde ettigi nimetten fazla ise
onlarin rizik talebinden el ¢cekmelerinin gerektigi Vurgulamr.1146

Derece derece smiflandirilmisg bir toplum yapisinda, ahlakin, calismayi
‘list’lin (yonetici) sirtindan alip daha ¢ok ‘alt’in (halkin) omuzlarina yiikledigi ve
bunu mistik bir kilif icinde sundugu goéziikmektedir. Ruhbanligi andiran bdyle bir
toplum yapisinda, din ve maneviyat aristokrasisinin olusmasi ve bunun halk
lizerinde yeni bir giic merkezi haline gelmesi kaginilmaz bir sonuctur. Hatta yaratma
ve yarattigi varliklar iizerinde tasarrufta bulunma 6zelligi sadece Allah’a ait iken,
sonralar1 alemdeki tasarruf yetkisi, kerametleriyle ricalu’l-gayb, gavs, kutub
denilen sahislara da verildigi diisiincesi hakim olmustur. Bu anlayis ve diisiinceler,
insana bireysel otonomi alani saglamaz. Insani insana kul yapar. Ust otoritelere
baglanma, faaliyet alanin1 daraltma, teslimiyet ve tevekkiil ile olan’a boyun egme bu

durumun kagmilmaz sonucudur. Insan, olmak istedigi degil, olmak istenen bir birey

haline doniiglir. Farkliliklarin ve farkli diisiince ve anlayislarin olmadigi, aksine

144 Abdulhamit Sinanoglu, ‘Islam Diisiincesinde Insan-1 Kamil Anlayis1 ve Allah ile
Iliskilendirilmesinin Teolojik Degeri’, Kelam Arastirmalari, 6:2, 2008, s. 94.

1145 Ulgener, Zihniyet ve Din, islam, Tasavvuf ve Coziilme Devri iktisat Ahlaki, s.42.

196 Ulgener, Zihniyet ve Din, islam, Tasavvuf ve Coziilme Devri iktisat Ahlaki, s.130;
Taskopriiliizade, Mevziatululim, Cilt:I, s.103.
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standartlagsmanin ve tek tiplesmenin oldugu bir durumla kars1 karsiya kalinir. Otorite
acisindan bakildiginda —ki bu otoriteler, kilise, dini bir grup, tarikat, cemaat veya
toplum olabilir.- durum oldukga pragmatiktir. Fakat birey acisindan bakilinca durum
bireye mistik kilif icinde sunulur. Birey de kendi davraniglarinin mistik oldugunu
zannederek kendince ibadet sevkiyle ahlaki bir tutum sergiledigini diisiintir. Bu
baglamda insanin yetkinliginden ziyade insanin ihtiyaclarinin karsilanmasi sz
konusudur. Ciinkii insanin kemale ulasma gibi bir gayesi, onun ahlaki bir karar
vermesini ve tercihte bulunmasini saglatacaktir. Bu sebeple insana kemale yonelme
gibi mistik gayelerden ziyade bu diinyada ve ahirette birtakim odiillerin, kazanglarin
ve karsiliklarin verilecegi fikri 6n plana alinir. Mesela her dini grup, dini pazarda
stand olusturarak kendi iirliniinii pazarlamaya ve daha ¢ok miisteri bulmaya
yonelerek sekiiler bir yapiya biiriinmiislerdir.' '’

Halbuki felasife, dini daha ziyade normatif ve ameli bir ilim seklinde ele
alarak insanin Allah’in ahlakiyla ahldklanma veya ahlaki anlamda benzeme idealini
faziletler kanaliyla gerceklestirme gibi ameli ve mistik gayeler {izerinde
durmuslardir. Fakat bu diisiince zamanla yerini mesela Allah’in isimlerinin her
birinin okundugunda birtakim hastaliklara iyi gelecegi gibi faydaci anlayislara,
Cabbar isminin her giin okundugunda omurgaya bagli hastaliklara iyi gelecegi;
kanser tedavisi i¢in Celle Celaluhu’nun okunmasi; kalp kaslar1 ve akcigerler i¢in
Rezzak isminin okunmasi gerektigi gibi bir diislinceye birakmistir. Halbuki dinin saf
ve kalbi-der(ini boyutu 6n plana alinmasi gerekirken zamanla bu boyut, sirlarla oriilii
gizemli bir yapiya, seyh-miirit gibi hiyerarsiye, tarikatlesmeye doniismistiir. Bu
nitelifin zamanla bozulmasi, Kabe'yi ziyaret edenlerin bedenleri; evliyayi ziyaret
edenlerin de hem cani hem mali kurtulur, seklinde kendisini gosterir.''*®

Islam, dis diinyanin maddi boyutuna (ibaha) genis bir yaklasim tanidig1 halde;
genel anlamda mistik diisiincedeki ahldk ve din anlayisi, diinya hayatina dar
siirlamalar getirmistir. Mistik diisiinceye gore dig diinya, maddesi ile aldatic1 ve
saptiricidir. Fakat ibadet sonrasi Allah’in fazlindan rizik talebi ile diinya hayatina
donmeyi emreden bir din, insanin diinya hayati ile iliskisine daraltici bir smir

koymus olamaz. Tasavvufi diisiince, baslangigta Kuran ve Siinnetten kaynaklanan bir

M. Ali Kirman, ‘Kiiresellesme Siirecinde Dini Pazarlar’, islamiyﬁt, Cilt:8, Say1:1, Ankara, 2005,
s.102.
"8 Dilaver Selvi, Kaynaklariyla Tasavvuf, istanbul, 2001, 5.240-241.
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yaklagimla ziiht, takva, fakr, tevekkiil, riza gibi ilkeleri benimseyerek diinyevi nimet
ve imkanlar karsisinda ihtiyatli bir tavir takinmigtir. Ancak Kuran ve siinnet, diinyevi
imkanlar1 ara¢ yerine koyarak Allah sevgisi ve mutlulugu i¢in kullanmay1
ongormektedir. Bu yaklasim tasavvufi diisiincede giderek diinyaya bagliligin ruhun
alcalmasina yol agtigina dair bir anlayisa dondiiriilmiistiir. Bu diisiinceden hareket
ettigimizde siyasetin getirdigi bol imkéanlar, maddi ve manevi gii¢ gibi sebepler
sonucunda ahlaki safiyetin bozuldugunu, feragat ahlaki ve zahidane tutum ile sade
yasant1 yerini konformist bir yasayisa doniistiirdiigiinii ifade edebiliriz. ibn Haldun’a
gore tasavvuf, bu kotii gidis ve bozulmaya bir tepki olarak dogmustur.'* Bu
diistinceyi ilk donem sifiyane ziihd anlayisinin, insan hayatinin derini yonlerine
agirlik vererek seriatin zahiri gelismesine karsi bir tepki olarak da ifade edebiliriz.

Sifi diisiince, Erol Glingor’in ifadesiyle dig diinya ile i¢ diinya ayrimini
kaldirmakla biliyiik bir is yapmis, fakat bunu insanin iman ve ahlak birligi
sahasindan tagirarak biitiin bir realite problemi haline getirmistir. Dis diinyanin da
tipki i¢ diinya gibi gergek oldugunu, bu iki diinyadan birine kapanarak obiiriine sirt
cevirmenin dogru olmayacagini pek hesaba katmamistir. Bu tek tarafli mistik tutum,
aklin ve ilmin bir kenara itilmesi sonucunu dogurdugu gibi her tiirlii hurafe, batil
itikat ve sahtekarliklarin ortaya ¢ikmasima da neden olmustur.''°

Islami diisiincenin erken sayilabilecek dénemde igine girdigi siyasi tartisma
ve gelismelerin, teolojik ve ahlaki gelisimin oniine gegtigini iddia edebiliriz. Hilafet
tartismalar1 eksenli siyaset, birinci dncelik haline gelerekdin ve ahlakin, siyasetin
mesrulastiricist olmasina sebep oldu. Bu sekilde din ve ahlakin aragsallastirilmasi,
siyaset alaninda dini argiimanlarm c¢ok¢a kullanilmasim giindeme getirmistir.'""'
Siyasetin aragsallagmasi gerekirken dini ve ahlaki ilkelerin aragsallagmasi ciddi bir
sorun tegkil eder. Giindelik hayata yon veren temel krtiter, dini ve ahlaki ilkelerden
ziyade siyasi ¢cekigmeler olmustur.

Din ve ahlakin aragsallasmasinin yaninda bireysel anlamda mistik

unsurlardan sapmanin siyasi ve toplumsal anlamda tezahiirlerini itikadi ve ahlaki

alanda gdrmekteyiz. Emevi iktidar ve diisiincesinin Islam diisiincesine yaptig:

14 [bn Haldun, Mukaddime I, s. 467.

150 Brol Glingor, i§lam Tasavvufunun Meselele}'i, Istanbul, 199§, s. 171.

151 Bkz. Mustafa Ozkan, Emeviler Doneminde iktidar-Ulema iliskisi, Ankara Okulu Yay., Ankara,
2008, s. 44 vd.
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olumsuz katki -cebr ideolojisi, itaat ve teslimiyet kiiltiirii gibi- Islam toplumunun
siyasi ve sosyal ahlakinin iizerinde ciddi anlamda olumsuz sonuglar dogurmas: da
ayrica iizerinde durulmasi gereken bir konudur.''*? Bu baglamda Emevi diisiincesinin
yerlesik ¢ikarlari, beserl inang ve degerlerin olusmasinda giiclii etkileri
olusturmustur. Bu acidan sosyal siire¢ icerisinde olusan fikirlerin ve degerlerin
gercek anlamlarini ve islevlerini anlamak i¢in yerlesik ¢ikarlarin analizini yapmak
gerekir.''”® Buradaki en onemli cikar, cebr ideolojisi ile itaat ve teslimiyet
kiiltliriiaraciligiyla iktidarin kendi mesruiyetini saglamasidir ki din fenomeni sosyal
esitsizlik veya buna benzer toplumsal konulart mesrii gostermede bir ara¢ olarak

kullamlmugtir.''*

Bu baglamda cebri kader anlayisi, yoneticilerin geleceklerinin
garantisi olarak goriilmiistiir.'"”> Hatta Peygamber torunu Hiiseyin’in oldiiriilmesi
bile ‘Allah’in takdiri’ olarak sunulmustur. Meydana gelebilecek olumsuzluklarin
kaderin bir tecellisi seklinde yorumlanmasi, kendisine dayanak olarak koydugu
ontolojik goriis, 6zellikle Allah-insan iligkisi, insanin kader karsisindaki konumu,
Ozgiirliigii gibi konulardaki temel yaklasim Esari kelam anlayisi dogrultusunda
sekillenmistir. Es’ariligin Tanri-insan iligkisini de diizenleyen ulGihiyet anlayisi ilahi
iradeyi ve ilahi kudreti mutlak anlamda merkeze alanbir anlayistir. Bu anlayista
esas olan, Allah’in evrende siirekli tasarrufunu teminat altina almak ve her
bakimdan sonsuz ve simirsiz bir ulithiyet diisiincesidir.''>®

Allah tasavvuru ve bu tasavvurla kurulan nazari ve zihinsel iligki, insan-Allah
iliskisini belirledigi gibi insanin ahlak diisiincesini de belirler. insanin Tanr ile
kurdugu iliski, Tanr tasavvuru ile gergeklesir.1157 Tanr tasavvuru, insanlar arasi
iliskilerin 6zilinii olusturan degerler odagidir. Bu anlayisin insana ve topluma iliskin
pratik sonuglar1 ve yansimalar1 bulunmaktadir. Mesela Allah’in ontolojik/kevni
otoritesi, hiikiimdarlarin ve sultanlarin siyasal iktidarlar1 i¢in etkili olmustur.
Siyaset, ontolojinin kavramlarmi kullanarak kendini kutsal, gizemli ve goriinmez

kilmistir. Bu baglamda Allah’in varlig1 ve sifatlar1 lizerinde yiiriitiilen tartigmalar,

siyasal ve ahlaki algilarin da sekillenmesine sebebiyet vermistir. Kur’an’a

152 Fazlurrahman, islam, s. 7.

153 Mehmet Evkuran, ‘Siyasal Kiiltiirimiiziin Teolojik Kokenleri ve Iktidar Tahayyiili’, islamiyat,
Cilt:8, Say1:3, s. 35.

1154 Thompson, Ian, Odaktaki Sosyoloji, ¢cev. Bekir Zakir Coban, Istanbul, 2004, s.52-53.

1155 Ahmet Akbulut, Allah’in Takdiri, Kulun Tedbiri’, AUIFD, Ankara, 1992, Cilt: 33, s.135.

1136 Aydin, “Siireg Felsefesi Isiginda Tanri-Alem iliskisi”, AUIFD, Ankara, 1985, XXVII, s.57.

157 Evkuran, ‘Temel islam Bilimlerinde Dinsel Hakikat ve Ahlak Tasavvuru’, s.201.
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bakildiginda Allah’1n hi¢ kimseye zulmetmedigi ve adaletsizlikte bulunmadigina dair
ayetler olmasina ragmen Allah’in, istedigini diledigi gibi yapan, bir yasaya veya
ilkeye gore davranmak zorunda olmayan varlikla iligkisinde kudreti 6n plana alan bir
varlik olarak sunulmasi ve insanlarin bu algiyr politikaya aktarmalari, halkin
nezdinde carpik bir iktidar algisim1 doguracaktir ki mesela Esari’ye gore, Allah,
miimini cehenneme, asiyi cennete koymasi Allah i¢in zuliim ve adaletsizlik degildir.
Boylece dinsel ve metafizik alanla, politik ve tarihsel alan birbirlerine

baglanmaktadir. Bu bag, dinsel ve mistik bir bagdir,'*®

ayni zamanda pragmatiktir.
Bu mistik bag veya unsur, kutsal otorite kullanilarak yapilir.

Allah karsisinda insanin dinsel tutumu saptandiktan sonra ardindan insanin
sultan/yonetici karsisindaki politik tutumu belirlenir. Tarihe, ahlaka, gelenege bu
sekilde teolojik agidan anlam verme yaklasimi, bir¢cok dinsel gelenek ve mezheplerde
goriiliir. Tarihi yorumlamak, yasananlara kapsamli bir agiklama sunmak ve bu
aciklamay1 mistik unsur ve 6gelerle takviye etmenin temelinde ve sonucunda faydaci
unsurlar yer alabilmektedir. Bu unsurlar, kendi iktidarin1 mesrulastirma, kendisine
kutsallik atfetme, kendini hakli ¢ikarma, politikalarint mesru kilma gibi unsurlardir.
Bu baglamda Abbasi halifelerinin her biri, kendilerini Allah’a izafe eden birer lakap
edinmislerdi; Halifetullah, Muizlidinillah, Nasrullah, Sultanullah, Imamu’l-Mustafa
gibi.""* Allah’in iradesi ile kendi iradelerini bir tuttular, onlar Allah’in iradesiyle
hareket eder veya Allah’in iradesi onlarin iradeleriyle tezahiir eder. Ebl Cafer el-
Mansur soyle diyor; Ey insanlar! Ben yeryiiziindeki sultanullahim. Sizi O ’nun
yvardimi ve destegi ile yonetirim. Ben O’nun fey’inin (ganimet) bek¢isiyim. O’nun

160 Dsrt halife devrinde kullanilan

iradesiyle hareket ederim. O ’nun izniyle veririm...
halife kavrami ‘Allah’in temsilcisi’ anlaminda kullanilmamistir. Emevilerde ise bu
kavram, Allah’in temsilcisi olarak algilandigini ve halifelerin kendilerine dini bir
karizma kazandirmaya ¢alistiklarin1 gormekteyiz.''!

Kader konusundaki selefi tavir, insanlarin ve toplumun basina gelecek olan
kotiiliikklerin ve olumsuz siyasetin sorumlulugunu insana/iktidara degil de kadere

yiiklenmesidir. Bu noktada Hasan el-Basri Risale isimli eserinde iktidara karsi

1138 Evkuran, ‘Siyasal Kiiltiriimiiziin Teolojik Kokenleri ve iktidar Tahayyiilii’, s.29.

1159 Muhammed Abid Cabiri, Islam’da Siyasal Akil, cev. V. Akyiiz, Istanbul, 1997, 5.592.

1160 Muhammed Abid Cabiri, Arap-islam Aklnin Olusumu, ¢ev. Ibrahim Akbaba, Istanbul, 2001,
$.663-664.

"% ibn Haldun, Mukaddime I, 5.482, 578-579.
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olarak yanlis anlasilan veya aktarilan kader inancini akli agidan ve ayet/hadislerle
delillendirerek yazmistir. Sorumlulugu Allah’a degil, insana yiiklemistir. Yazilan
risalede 6zellikle insanin fiillerinde 6zgiir oldugu, yaptiklarindan sorumlu olacagi ve
bu baglamda yapilan olumsuzluklarin kadere yiiklenemeyecegi ifade edilmistir.
Allah-insan iligkisi, insanin dogasina iligkin diialist yap1 (beden-ruh ayrimi), insanin
kader karsisindaki konumu ve 6zgiirliigii gibi konulardaki yaklagim, Esari ¢izgide
sekillenmistir. Allah tarafindan insanin fiilleri, kaderi, gelecegi belirlenmis; siyasi ve
sosyal acidan ise, sultan tarafindan davramiglar1 belirlenmistir. Dolayisiyla insanin
ontik ve siyasi agilardan zgiirliigiinden bahsedilmez. Ozgiir iradenin olmadig1 yerde
ahlaki fiilden de s6z edilemez. Islam’in ilk donemlerinde iman, ahlak ve amel
arasinda var olan dogal biitiinlik zayiflamustir.''®* insanin fiilleri ontolojik diizeyde
ve Allah merkezli ele almman Esari diisiincede, ilahl varlig1 yliceltme adina insanin
iradesi ikinci plana itilmistir. Allah’tan baska yaraticinin olmamasi, Allah’tan baska
fail olmamasina doniiserek insanin 6zgiir iradesi zayiflatilip insan, bagka bir insana
itaat eden insana doniisiir. Bu doniisiim, kendisini 1yi-kotii, husiin-kubh gibi
kavramlarin aklen ayirt edilemeyecegi ve anlamlandirilamayacagina dair diisiinceye
doniistiiriir ve bu durum, aklin alanim daralttig1 gibi gelenegin roliinii kuvvetlendirir.
Boylece akli devreden ¢ikartarak iyi ile kotliyli ayirt etme ve belirleme isi, baska bir
kuruma veya bagka bir insana birakilmis olur.

Goriilecegi lizere soz konusu teosentrik zihniyet, ahlaki ve zihinsel deger ve
kavramlarin bile mevcut anlayisa gére tanimlanmasina yol acar. Boylece ahlaki
kavramlar, list-ideal metafizik niteliklere gore degil, somut ve dis diinya durumlarina
gore tanimlanir. Mesela kabilecilik anlayisinin Peygamberin 6liimiinden sonra tekrar
canlanmasi, iktidarin Emevilere ge¢cme siirecinde kendisini gostermektedir. Halbuki
Islam dini, kabilesel yasam bi¢imi ve degerleri ortadan kaldirarak tevhit eksenli
dinsel, sosyal ve siyasal degerler iiretmeyi saglamistir. Emeviler dénemi, Islam
tarihinde ilk defa uygulanan siyasi ve iktisadi icraatlarla diinyevilesme zihniyetinin
ve buna bagli olarak ¢ikara dayali iligkiler aginin ortaya ¢ikisina sahne olmustur. Bu
sebeple siyaset, din ve ahlaki Onceleyerek davranmiglarin referans noktasi dini ve
ahlaki degerlerin yerini almistir. Bu durum, Hz.Ali ile Muaviye’nin miicadelesi

doneminde kendisini gostermis, ilerleyen yillarda ise maddi iliskilere dayanan sz

162 Evkuran, ‘Temel islam Bilimlerinde Dinsel Hakikat ve Ahlak Tasavvuru’, s.164.
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konusu zihniyet devam etmistir. Emevilerin zihniyetlerinin daha ziyade sonu¢ odakl
ve menfaate dayah bir mahiyete biiriineceginin sinyalleri, s6z konusu miicadelede
Muaviye’nin uygulamalariyla anlasilir. Mesela Muaviye’nin iktidan ele ge¢irmek
icin Halife Osman’in katledilisini Ali-Osman miicadelesi seklinde gostermesi ve
uygulamalari Hz Osman’in 6ldiiriiliisliniin arkasina si§inmasi bu duruma rnektir.''®

Islam tarihinde ilk zAhidine temayiillerin, y&neticilerin ve fukahanin
diinyaperestligine, servet ve liikse olan tepkileri olduk¢a Onemlidir. Bu tepkinin
temelinde Islam dininin madde pesinde kosmaya veya maddi unsurlar1 amag haline

1194 By karg1 olus, Hz.Ali’nin hilafeti sirasinda uyguladigi

getirmeye karsi olusu yatar.
ekonomik politikalartyla ¢ikar odakli hicbir eyleme prim vermemesinde ve devlet
adina kazanilan gelirleri devlet ve halk i¢in harcamasinda gormekteyiz. Hz.Ali’nin
icraatlarmin temelinde derin bir takva, hakkaniyet ve dini sorumluluk saiki bulunur.
Ozellikle halife Osman zamaninda atanan valileri yer degistirmesi, servet sahibi
valilerin 6tkelenmesine neden olmustur. Halbuki saltanat giicii ve servet, Emevilerin,
iktidarlarin1 koruyabilmeleri ve pekistirebilmeleri i¢in ihmal edilemez birer unsur
olmustur. Emevi Devleti’nin kendinden onceki idari yapiyr degistirerek saltanat
sistemine geg¢mesi, diinyevilesen zihniyeti gdsteren bir gostergedir. Bunun yaninda
agir vergiler, miilkiin tek elde yani devlet yoneticilerinde toplanmasi, mallara el
koyma, devlet hazinesinin hanedan servetine doniigmesi gibi uygulamalar Emevi
iktidarmin ¢ikara dayali iktidar anlayismi yansitir.''® Bu anlayis, keskin bir
diinyevilesmeyi gostererek gayelerin nasil aragsallastigini ve aragsal degerlerin amag
haline gelerek zihniyet sapmasini ortaya koyar. S6z konusu zihniyet sapmasinin
temelini Omer ve Osman’m sehadetlerinde, Cemel ve Siffin savaslarinda dini ve
ahlaki ilkelerden uzaklagsmada ve bu sebeple nefsani arzularin, heva ve heveslerin
fiillerin temel ¢ikis noktasi olmasinda gorebiliriz.

Peygamber doneminde diinyevi arzu ve hesaplardan arinmis, takva ve ihlas
ile bezeli, yiice ahlaki ilkeler 1s18inda sekillenmis bir yonetim anlayis1 s6z konusu

iken; sonraki yillarda din-siyaset ayrimi gercekleserek siyasetin ahlaki degerlerle

16 Daha fazla bilgi i¢in bkz., Hasan Onat, Emeviler Devri Sii Hareketleri ve Giiniimiiz Siiligi,
Ankara, 1993, s.134 vd.; Ahmet Akbulut, Sahabe Devri Siyasal Hareketlerin Kelami Problemlere
Etkileri, {stanbul, 1992, s.207.

1164 Bkz., Watt, Miisliiman Aydin, s. 146-147.

119 Bkz., Seyfullah Kara, ‘Islam Tarihinde ilk Zihniyet Sapmasi; Emeviler Déneminde Otoritenin
Diinyevilestirilmesi’, ISTEM, Y1l:4, Say1:8, 2006, s.145-170.
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irtibatt zayiflamigtir. Bu baglamda soyut dini idealler, kuramsal ve idealist
tanimlamalar, yiice ahlaki gayelere aldirmaksizin somut, giindelik, reel, toplumsal
belirleyiciler baglaminda gerceklestirilen fiillerin ardinda faydaci unsurlar yer alir.
Muaviye’'nin Hz. Ali’yi yenmek adina yaptiklarini siyasi pragmatizm olarak
degerlendirebiliriz. Dort halife doneminde iimmet tarafindan verildigine inanilan ve
boyle kabul edilen hilafet, Emevilerce Allah tarafindan verildigine inanilmistir. Hatta
bazi Emevi halifeleri, hilafet makamini kast ederek bu géomlegin Allah tarafindan
giydirildigini ve sadece O’nun bu gomlegi c¢ikarabilecegini belirtmislerdir. Halbuki
halife Ebubekir, hilafetin kendisine iimmet tarafindan verildigini belirterek Allah’1
bu ise karistirmamisti. Hatta kendisine Allah in halifesi seklinde seslenen kisiye ‘ben

1166 K endilerini

Allah’in  halifesi  degil, Resulullah’in  halifesiyim’ demisti.
kutsallastirip kendilerine siyasal yonden avantaj saglama durumu dort halife
devrinden sonra gerceklesmistir. Bu baglamda kurumlarin veya iligkilerin kutsal
sayilmasi, bakis acgisini ve algiyr mistik bir etkiye sokarak zihniyeti doniistiiriir.
Boylece olan/olmakta olan, olmasi1 gereken olarak algilanir. Sonugta sosyo-Kkiiltiirel,
tarihsel bir realite/olgu, dinsel, mistik ya da manevi bir kanaat seklinde algilanir.
Selefi diislince ile olusan epistemolojik sapmanin tezahiirli, Kur’an’in gayr-1
mahlik olusunun savunulmasinda da goriiliir. Boylece Kur’an’in yorumu, tevil ve
tefsirin Onli kapatilir. Kur’an’in gayr-1 mahlik oldugunu savunmak, mevcut veya
gelenekteki bilgiyi muhafaza etmektir. Bu da siyasi yonetimin kaderci din telakkisini
destekleyen bir diisiincedir. Ayrica bu diisiince, Allah’in ezelde her seyi takdir
ettigine dair diisiinceyi destekleyerek rivayete dayali bir din anlayis1 ve hakikatin
onceden verilmis oldugunu savunmay1 dogurur. Allah karsisinda insanin kimligi ve
insaniliginin ortadan kalkmasi ile ge¢miste olanin istiinliigii selefi diisiincenin temel
niteligidir. Aslinda bilgi, insanin diistinme siireclerinin i¢inde yer alir, sabit degil,
degiskendir vemutlak degil, insanidir. Bilginin sabitlestirilmesi ve mutlakligi, var
olan bilginin kendi ¢ikarlarma yénelik kullamimasina yol agar.''’
Selefi anlayis, ahlakin {iretilmemesi ve bilginin statik kalis1 gibi dinin, inancin

ve ahlakin yeni kiiltiirel bir ortamda farkli yorumlanip uygulanmasina karsi ¢ikar. Bu

dogrultuda ayet ve hadislerle kendi diisiincelerini destekleyerek ahlak anlayisinin

11 Tbn Haldun, Mukaddime, II, 5.579. .
"7 M. Zeki iscan, Selefilik islami Koktenciligin Tarihi Temelleri, Kitap Yayinevi, istanbul, 2014,
s. 126.
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selefl diisiince merkezli insa edilmesine sebep olur. Nitekim otantik olarak
Peygamber devrinin aynisinin yasanmasi, taklit edilmesinin savunulmasi gibi
diisiince, Misir’in Araplagsmasi gibi bir sonugla neticelenmistir. Selefi anlayis, belli
bir tarih kesitini kutsallastirarak sosyal hayatin aldigi sonraki sekilleri ret anlamini
tasir, ayrica aklin kullanimini ve rey’i reddederek Kitap ve silinnete donmeyi
savunmugtur. Selefl zihniyet, metni kutsal ve aktif 6zne goriip insan1 aragsallastiran
bir zihniyettir. Bu da insan hayatini, gelenegi, orf ve adetleri, kiiltiirii redde varir. Bu
baglamda selefi zihniyet, metnin yaninda islam’1n ilk dénemine déniis teziyle birlikte
tarihsel olgular1 bile sabit kilmaya c¢alismistir. Oysa sabit olan, ahlaki emirler,
rasyonel ve hikemi yondiir. Sartlar degistiginde olgusal yon degisse de rasyonel yon
sabit kalir. Sonug olarak degismez olanin varlik diizeyinde degil, bilme diizeyinde
oldugunu ifade edelim.''®® Dogal olarak selefi tutum, insani, insanin basarilarini ve
tirettiklerini, kiltiirii reddederek insansiz ve bundan dolayr ahlak’siz bir din
anlayisint dogurur. Bdylelikle insanin akliligi, yaraticiligi, var olus kaygisi,
ozgiirliigii, acilarin1 dikkate almayan bir din anlayisiyla kars1 karsiya kalinir. insan,
sadece itaat eden bir varliga doniiserek Tanr1 ve elgisine itaat, sosyal diizlemde
imama, krala, diizene, seyhe itaate kadar varir. Teslimiyet ve itaat, kisilesmis hal
olarak din halini alir."'®

Selefi diisiincenin ahlaka olan olumsuz katkisi, akil yiiriitmeye dayali bilginin
yerini habere dayali bilgi almasidir. Bu sebeple insan1 kurtaracak tek sey, iradeyi
dine tabi kilmaktir ya da giiclii bir otoritenin iradeyi Islam’in ilk asirlar1 gibi tarihi bir
doneme sevk etmesidir. iradenin din veya tarihi bir dénem araciligiyla ipotek altina
alinmasi, insanin din anlayigini ve ahléki fiillerinin temelini sarsacak bir niteliktedir.
Bunun sonucu olarak sonradan insanin ortaya koydugu fikirler bid’at olarak
degerlendirilerek ‘bid’at-bid’at olmayan’ ayrimi yapilmistir. Sonug¢ olarak nazari
ilimlerin Islam diisiincesini ve Islam diinyasinin ¢okiisiinii hazirladigina dair goriis

yerlesmeye baglamistir,'!”°

Bu da yeni diisiincelerin olusmasinin dniindeki en biiyiik
engellerden biri olmustur. Din ve ahlak, nasil yasandiysa dyle yasanmali ya da nasil

anlasildiysa dyle anlasilmali diisiincesi hakim bir diisiince haline geldi. Burada dogru

1168 Bilen, islz}m Felsefesinin Al_la Sorunlari, s.89.

169 M. Zeki Iscan, ‘Selefiligin Thyacilig1 ve Dinl Diisiincede Yenilik’, Marife, Y1l:9, Say1:3, 2009,
s.16.

70 Osman Bilen, islam Felsefesinin Ana Sorunlari, s.71.
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bilgiden dogru davranis ¢ikar veya ahlakin insanin psikolojisine dayandirilmasi tiirii
diisiinceler gegersiz kilinir. Oyle bir noktaya gelinmistir ki tabiat bilimleri, metafizik,
mantik gibi ilimler zararli olarak goriilerek reddedilmistir. ‘Men tementeka/tefelsefe
tezendeka’ (mantigini/aklin1 kullanan veya felsefeyle ugrasan kimse zindiklasir.)
ifadesi bu baglamda anlasilmalidir. Sonugta ahlaki diisiincenin kendisini gelistirecek,
metafizik bir temel iizerine insa edilecek, mistik bir anlayis ile harmanlanacak bir

alan bulmasi imkansiz hale gelir.
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SONUC

Tarih boyunca ¢ogu dinlerin genel anlamda bir ahlak anlayislarina sahip
oldugu sdylenebilir. islam dini de ahlaki degerlerin, fiillerin dayanak noktasi
olmasini, nefsi terbiye etmeyi, kalic1 ve manevi duygulara yonelmeyi gaye edinmis
bir dindir. Béylece Islam, insanin bakisini &ncelikle kendi nefsine, kendisine
yonlendirmeye ve 6ziinde Allah’a itaat temeline dayali ahlaki bir yap1 olusturmaya
caligmistir. Adeta bireysel ve toplumsal bir doniistimii beraberinde getiren bu yapiya
dayanan Islam ahlak diisiincesi, adalet, iffet, hikmet, merhamet, samimiyet,
diiriistliik, giivenilirlik, sevgi, iyi niyet gibi faziletlerin toplumsal 6zelliginin 6nemini
vurgulamustir. Nitekim Islam ahlakinin biinyesinde oncelikle insam1 ve toplumu
icinde bulunulan durumdan daha iyi veya daha ideal bir ahlaki diizeye yiikseltme gibi
bir gaye bulunmaktadir.

Canlilar icerisinde sadece insanin fiillerinin ahlaki agidan degerlendirilmesi,
ahlakin insanin fitri ve 6zsel niteligi olmasindan ve insanda akil, irade, tercih gibi
kuvvelerin bulunmasindan kaynaklanmaktadir. Ahlakin fitri ve 6zsel niteligi, ahlaki
degerleri insanin diisliniip tasinmadan bir aligkanlik olarak dogrudan iradesiyle
hayata gecirebilmesini miimkiin kilar. Insanin evrendeki yeri, konumu, gayesi, nasil
bir varlik olduguna dair sorular dogrultusunda gerceklesen insanin anlam arayis,
insam bir bakima degerler diinyasina sevkeder. Zira Islam ahlak diisiincesinde ifade
edilen fazilet, ahlaki gaye ve degerler, bir faili yani bir insan1 gerekli kilar. Bu
dogrultuda degerler, insanm ahlaki fiillerini yoneten bir nitelige biiriiniir. Oyle ki,
insanin anlam arayisina dair sordugu metafizik sorular ile birlikte duyusal diinyay:
aracsallastirmasi, kemal, kurb, mutluluk, ilahi ahlakla ahlaklanma gibi mistik gayeler
ve bu gayelere gotiiren tasfiye, riyazet gibi siirecler insan1 mistik asamaya ve mistik
ahlak anlayisina tagiyan unsurlar olarak kabul edilir. Bu asamaya gecis, insanin
ahlaki hayatina yon verip ahlak anlayisini degistiren nitelikte olmustur. Tezimizde
degerler, akli melekeler, kalbi kuvveler, metafizik sorular, amag¢ ve araglar gibi
unsurlarin insanin ahlaki fiilleri ve hayat1 iizerinde oldukc¢a 6nemli bir fonksiyona
sahip oldugu kanaati dile getirilmeye ¢aligilmistir.

Bilindigi gibi, fiili diinyanin 6znel ve goreceli olusu, iyi-kotii ikiligini ortaya

cikartarak ahlaki miimkiin kilar. Bagka bir ifadeyle, akil ve irade ile duyusal istekler
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arasindaki ¢atigma ve gerginlik ahlaka yansir. Nitekim ahlak, insana gayesini tayin
eden, bu gayeye ulagmak ic¢in nasil bir yol izlemesi gerektigini gosteren, ahlaki
tercihlerde kendisine rehberlik edecek degerlerin nasil kazanilacagini belirten bir
sistem olarak ifade edilmistir. Islam ahlakinda bir sistemden bahsedebilmemiz icin;
Islam ahlakinin psikolojik, metafizik, ontolojik, epistemolojik yonleri ile beraber ele
alinmasi; varlik hiyerarsisi, sudur, madde-ruh, cevher-6z gibi kavramlarla birlikte
ahlaki konularin islenmesi; ahlaki fiillerin olusum asamalarinda kalbi ve akli
unsurlarin belirtilmesi, ahlakin nazari ve ameli olarak tasnifi gibi ana unsurlarla
beraber diisiiniildiigiinde Islam ahlakinin bir sistem seklinde ele alindig1 sonucuna
vartlmistir. Fakat konuya bir fail olarak insan agisindan baktigimizda insanin ahlaki
davranmasinda bir sistemden bahsetmenin miimkiin olmadigin1 gordiik. Zira insanin
cift yonlii yapisi, tercihleri, alternatifli durum, psikolojisi, kiiltiirel yap1 gibi etmenleri
dikkate aldigimizda ahlakta sistemli bir yapidan bahsedemeyiz. Eger insanin ahlaki
davranmasini baz alarak bir sistemin oldugunu iddia etseydik, insanlarin her zaman
erdemli davranmalar1 gerekirdi, baska bir ifadeyle ara sira erdemli, ara sira erdemsiz
davraniglarda bulunmamalar1 icap ederdi.

Stfi diislince, insanin ahlaki agidan ¢ift yonlii olmasindan dolay1 “nefs” ve
“kalb”1 kotiiligiin kaynagi olarak gordiigii i¢in, bu diisiince iizerine bir ahlaki sistem
kurmustur. Nefs ve kalbin arinmasi ve bu sayede ayna haline doniismesi, algi ve
bilincin degismesini saglayan mistik ve dinamik bir kuvvettir. Bu seviyeye ulagsmis
olan mistik, alg1 ve bilincini degistirerek dis diinyaya yiikledigi anlam ¢ergevesinde
bakar. O, bu mistik gozliigii takarak dig diinyada bir hikmet arayisina girer ve dis
diinya bir nimet, bir dydt seklinde algilanir. D1s diinya onceleri kendisine siradan bir
nesneler diinyasi seklinde goriiniirken alginin degismesinden sonra i¢inde hikmetler
olan bir nimet diinyast seklinde goriiniir. Bu goriiniiste herhangi bir kotii bulunmaz,
her sey nimettir, yerli yerindedir, hikmete uygundur. Insana diisen, ahlaki acidan dis
diinyayr aracsallagtirmak ve ona hikmet gozIigli ile bakabilecek seviyeye
gelebilmektir. Tezimizin temel amaglarindan biri de insanin belirttigimiz seviyeye
yiikselme siirecini ifade etmektir.

Duyulur diinyanin bir ara¢ mesabesinde oldugunun idrakine varip duyusal
arzu ve istekleri aragsallagtirmak, insani1 metafizik diinyaya yaklastiran bir etkiye

sahiptir. Felasife ve s0fi diisiincede, duyusal diinyaya yonelisin mistik veya manevi
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aleme yonelisi engelledigi genel bir kabuldiir. Felasife, bu durumu nefsin
makulattan yiiz ¢evirip duyusal dleme yonelmesiyle agiklamistir. Tezkiye edilmis ve
makulatla ittisal etmis nefsin, metafizik kavramlar1 ve onlarin hakikatlerini
kavrayacak bir idrak seviyesine yiikselecegi vurgulanarak yiiksek metafizik ilke ve
gayelerin zihinsel olarak idraki 6n plana alinmistir. Felasife ile sfi diisiince
arasindaki farklardan biri de ‘kemal’in amag veya ara¢ olarak algilanmasinda ortaya
cikmigtir. Felasife, kemali amag¢ olarak goriirken, Allah’a yakinligi kemalin bir
sonucu olarak gérmiistiir. SGfi diislincede ise, kemal, Allah’a yakinlig1 saglayan bir
arac¢ olarak goriilmiis ve kemalin bu etkisi, onun ilahi ve rububiyet sifatlardan
olmasina ve iman ile marifetin yeri olmasina baglanmistir.

Islam ahlakinin genel amaglarindan olan manevi gelisim ve kemale giden
siirecte insanin ahlaki anlamda iist ilkelerle baglantili olmasi hedeflenmistir. Bu
baglamda Islam ahlak diisiincesi; insanin ne oldugunu, ahlaki gayelerinin neler
olmasi1 gerektigini, gayelere ulasmada hangi yontemleri kullanmasini, ahlaki
kavramlarin tanimlarimi ve deger teorisini ifade ederek sistemli bir yapiyr insa
etmeye calisir. Nefs, kalp, akil, fitrat gibi kavramlar insam1 insan yapan temel
unsurlar olarak kabul edilmistir. Ahlakin da temel konusu s6z konusu kavramlar olup
bu sebeple ahlak {izerine konusmak ayni zamanda insan {izerine konugsmak demektir.
Insanin ne oldugu, gayeleri, evrendeki yeri ve konumuna dair sorulacak sorular
ayrica ahlaki niteliktedir. Ozellikle tezimizde de ele aldigimiz insanin ¢ift yonlii
yapist tam da bu soru ve cevaplarla ilgilidir. Islam ahlak diisiincesinde fazilet-rezilet
vurgusu, insanin dziinde ¢ift yonlii bir dzelligin olduguna isaret etmektedir. lyi-kotii,
fazilet-rezilet gibi karsitliklar insanin bizatihi kendi igsel nitelikleri veya kuvvelerinin
bir uzantis1 olarak degerlendirilmistir. Insanin nefs, kalp, akil, idrak, temyiz,
tefekkiir, irade, ihtiyar gibi kuvvelerinin kullanimiyla herhangi bir eylemin ahlaki fiil
seklinde nitelenmesi saglanir. Bilindigi gibi bir fiilin ahlakiligini belirleyen, ahlaki
fiilin derini yoniidiir. Oyle ki, fiilin islenis biciminden daha degerli olan, yoneldigi
gaye ve belirledigi sebepten olusan dertini yondiir. Putlara kesilen kurban ile Allah
adina kesilen kurban seklen aynmidir. Fakat derini yon, niyet, sebep ve gayeler
farklidir. Takva, ihlas, ihsan, merhamet gibi faziletlerin kaynagi buradadir. Bu
baglamda tezimizde ifade ettigimiz i¢’ten sebepler ve birincil gayelerin tercihi,

faziletlerin niyeti etkilemesi, hakikate yonelis, vicdan gibi mistik sebep ve gayeler
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aracilifiyla, insan, fail-insan seklinde nitelenmistir. Bu niteleme daha ziyade mistik
bir nitelemedir. Nitekim insanin ahlaki fail olmasinda 6nce kendi nefsani ve kalbi
kuvvelerinin arindirilmasi ve sonra mistik gayelere ulasmasi 6nem arz etmistir.

Bir eylemi ahlaki fiil ve insan1 fail-insan kilan sartlari ifade etmemizin sebebi,
ahlaki igsellestirmek, yani halk’t hulk haline getirmek icindir. Aksi takdirde
tezimizin giris boliimiinde ifade ettigimiz ahlakin etiketlesmesi tehlikesiyle karsi
karstya kalinabilir. Bagka bir ifadeyle ahlak, orf ve adetlere, torenlere, goriintiiye,
imaja, sekle indirgenerek etiketlesir. Kanaatimize gore boyle bir tehlikeden uzak
durabilmek icin, insanin nefs ve kalp kuvveleri ile beraber temyiz, idrak, tefekkiir
gibi donanimimin hayata gecirilmesi 6nem arz eder. Iste bu sebeple, bilingli bir ahlak
anlayisinin, psikolojiye indirgenmemis bir ahlakin, insanin kendisini saran psikolojik
ve toplumsal davranis kaliplarinin asilmasinin altin1 6nemle ¢izmeye calistik. Ayni
zamanda bu tiir onemli konu bagliklari, insanin mistik anlayisa sigramasini
saglayacak role sahiptir. Bu baglamda biling dis1 unsurlarin, psikolojik ve toplumsal
davranig kaliplarmin, aliskanliklarin vb. etmenlerin, davramiglarin ardindaki sebep
olmasinin asilmasi tezimizin temel dayanak noktalarindan olmustur. Insanimn ifade
ettigimiz etmenleri agsmasi, insanin ¢ikar kaygilarini, beklenti ve karsilik arzusunu,
timit ve korku ile maddi unsurlari asmasini miimkiin kilacaktir. Bencilce, sonug
odakli, c¢ikara dayali bir ahlak anlayisindan ziyade digergamlik, hasbilik, askin
degerlerle baglantili, merhamet, sefkat, takva, isar gibi faziletlerle oriilii ahlak
anlayisinin insanin fiillerine yon verebilecek etkide oldugu anlasilmistir. Ayrica
Kur’an’da gecen kalp, nefs, akil, Allah sevgisi gibi temel ahlaki dayanak ve
sebeplere, felasife ve sufi diisiincenin kemal, kurb, ilahi ahlakla ahlaklanma, ask gibi
sebepleri ekleyerek fiillerin dayanak ve sebeplerini zenginlestirdigini ifade edebiliriz.

Ozellikle felsefi diisiincenin ahlak anlayisinda eklektik bir yapimnin var oldugu
goze ¢arpmaktadir. Bu yapinin ilk kaynagi, Platon ve Aristo diislincelerinden gelen
felsefi goriisler; digeri de Platon ve Aristo’dan gelen ahlaki diisiincelerin kendisiyle
birlestigi Islami goriislerdir. Filozoflarm savundugu eklektik yapi, teleolojik bir
niteliktedir. Teleolojik nitelik, islam ahlakinm mutluluga yaptig1 vurgudur.

Islam ahlak diisiincesinde mutlulugun mahiyeti tartisilsa da nihai amag olmasi
konusunda bir mutabakat bulunmaktadir. Mutluluk, insanin nefs, akil, kalp gibi

donaniminin yetkinlestirilmesiyle kazanilacak bir nitelikte olup ayn1 zamanda “nihai
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iyi” olarak ifade edilmistir. Mutlulugun insanin kemaline dayali olmasi, ahlakin
insan1 merkeze aldigini gosterir. Insanin yetkinlesmesi, kendisindeki nazari ve ameli
giiclerin yetkinlesmesiyle miimkiin gorilmiistiir. Bu dogrultuda ahlak, kazanilan bir
vasif olup insanin basaris1 olarak goriiliir. Zira vehbi (verili) olan gii¢lerin kemale
dogru yonlendirilmesi kesbidir.

Akl melekelerin yetkinlesmesi ile aklin miistefad akla ulagsmasi ve sonra da
faal akilla ittisale ermesi, mutluluktan 6te yiice mutluluk (saadetii’l-kusva) olarak
nitelenen bir asamayr gosterir. Bu asamada mutluluk, insanin maddeye olan
ihtiyagsizligiin idrakine varmakla erisilen mistik bir nitelik olup rasyonel anlamdaki
mutlulugu astigini belirtebiliriz. Mutlulugun mistik yorumunda, ittisal sonucu insanin
ahlaki kemale varmasi ve biyolojik ihtiyaglarin tatmininden ote akli-igsel-kalbi
tatmin yer alir. Ahlaki kemal dogrultusunda miistefad akil, sezgisel ve metafiziksel
diinyaya adim atmis olur. Boylelikle rasyonel bir unsurun mistik olana
ulastirabildigini; mistik olanin rasyonel olani inkdr etmedigini Hayy Orneginde,
miistefad akil asamasinda ve faal akilla ittisalle ger¢eklesen mutluluk anlayisinda
gorebilmekteyiz. Akli ve metafizik konularin bir arada diisiiniilmesi rasyonel mistik
bir tavirdir. Ruh-beden, Tanri-alem gibi konular iizerinde diistinmek gibi, fizikten
metafizige gegis bu tavri gosterir. Metafizik ve manevi bir konunun akilla anlasilip
aciklanmasi rasyonel mistik bir tutumdur. Mutluluk da bu sekilde ele alinmistir.

Messailerin ahlak ve mutluluk anlayislar1 teleolojiktir. Once deger teorisi
kurulmus ve ahlaki yiikiimliilik teorisi bunun iizerine bina edilmistir. Baska bir
ifadeyle, once neyin kendi basina iyi oldugu belirlenmis, daha sonra ‘dogru fiil
nedir?’ sorusu cevaplandirilarak hangi fiillerin faziletli, hangilerinin kotii oldugu ona
gore tayin ve tespit edilmistir. Dolayisiyla degere iliskin diisiinme, ahlaki
yiikiimliiliige iliskin diisiinmeden o©nce gelir. Genel anlamda Islam ahlak
diisiincesinde amaglanan deger, bir gaye olarak belirlenir, sonra da gayeye
ulagtiracak arag-degerler arastirilir. Genel anlamda bakildiginda degerlerin nihai
kaynagi Tanr1 olarak goOriilmiistiir. Tanr1, degerleri yaratan, insan ise bu degerleri
uygulaylp yasatan bir varliktir. Degerlerin anlaminin olmasi da insan tarafindan
uygulanmasina baglidir. Bu da insanin irade ve tercihleriyle ahlaki fiiller ortaya
koymasiyla gergeklesir. Fiillerin temelinde iradenin alinmasi, ahlaki voluntarizmdir.

Islam ahlak diisiincesine ahlaki voluntarizmin egemen oldugunu sdyleyebiliriz.
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Islam ahlak diisiincesinde ahlakin, nefs ve kalbin kuvvelerine dayandirildigini
ifade edebiliriz. Bu sebeple nefs ve kalbin tezkiyesi, riyazet ve miicahede araciligryla
giizel ahlakin aliskanlik haline getirilmesi ahlak diisiincesinde énemli bir yere sahip
olmustur. Platon ve Aristo’dan itibaren gérmekte oldugumuz nefsin kuvveleri, islam
ahlakinda da yer almis ve tezkiye, riyazet, nefs ve kalbin ayna olmakligi, feyz gibi
mistik yontem ve unsurlar aracihigiyla Islam ahlak diisiincesi, Grek diisiincesini
asarak rasyonel boyuta bir mistik boyut eklemistir. Erdemlerde orta anlayisinin agilip
mistik faziletlerin varligi bu duruma bir delildir. Ayrica Islam ahlak diisiincesinde
faziletler ayrimina ilahi veya tevfiki faziletler ilave edilmistir. Ozellikle Gazali,
Tevhidi, Sicistani gibi filozoflarin diisiinceleriyle sekillenmis olan tevfiki faziletlerin
insana verilen lituf, inayet, tesdid, mutlak iyi, hidayet gibi faziletler oldugu
belirtilmistir. Sonugcta ifade ettigimiz mistik yontemler; faziletler, ahlaki degerler ve
insanin fiilleri konularinda temel dayanak ve referans noktalari haline gelmistir.

Islam ahlak diisiincesinde yiice ve askin degerlerin kriter olarak ele alinmast,
insanin dis diinyay1 aragsallastirarak iist degerlerin amagsallagmasini, dolayisiyla
beseri niteliklerin esaretinden kurtulup 6zgilirlesmeyi saglatmasi ahlakta mistikligi
insa etmistir. Insanin anlam arayisi, evreni anlama ¢abas1 gibi metafizik ugraslara da
imkan saglayan zihinsel ¢aba ve metafizik sorular, hakikat arayig1 gibi temel
unsurlar1 gaye olarak belirlemistir. Metafiziksel idrak, gecici niteliklerden, insanin
maddi baglarindan zihinsel anlamda kurtulusu saglamistir. Mistik yontemlerin en
onemli fonksiyonu, ahlaki fiillerin temel kriterlerine mistik ton katmasidir. Riyazet,
miicahede, tezkiye ve tasfiye gibi yontemler, ahlakin insanin karakter ve kisiligine
islenmesi, aligkanlik kazanmasi ve bunlar1 asip nefsin ayna olmasi, feyze mazhar
olmas1 ve ilahi ahlakla ahlaklanmas1 gibi ahlaki ve mistik bir fonksiyona haizdir.
Ayrica bu yontemlerle disaridan igeriye olan miicadele kolaylasarak ahlaki fiili
gerceklestirmenin verdigi zevk On plana alimmistir. Boylece, nefs ve kalbin
arinmasinin, insani iist bir kavrama asamasina ulastirdigini belirtebiliriz. Bu asama,
kalbe ve duyguya dayali mistik anlayis ve kavrayis asamasidir. Tezkiye edilmis
nefsin kalbe dontisecegi seklinde belirtilen genel kabulii de dikkate aldigimizda basit
bir kavrama melekesinden kurtulan akil, ka/b haline doniisiir; boylelikle hikmete
niifuz eder ve derini anlamlar kazanir. S6z konusu asamaya ulagan kimse i¢in

ahlakin kaynagi, nefs ve kalbini rafine edip yonelecegi Askin Varlik oluverir.
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Cevresini, toplumu, gelenek ve goreneklerini, tecriibesini asip tasfiye araciligiyla
Hakk’a yonelmek, ahlakin ve ahlaki fiillerin kaynagi haline doniisiir.

Bu sonuglara ilaveten kalb merkezli diisiintildiigiinde insanin Tanr ile
iliskisinin daha samimi bir diizlemde gergeklesecegi iimit edilir. Insan ile Allah
arasindaki iligkinin ahlaki niteligi O6ne ¢ikarilarak mekaniklikten uzak, samimiyet
iceren bir sevgi diislincesi 6n plana alinir. Bu noktada Tanri’ya adanma hissi olan
sevgi/agk, ahlaki emre cevap vermedeki istekliligi ortaya g¢ikartir. Dini tecriibede
obje, kendisini silijeye sunar ve adar. Burada Tanr ile ben-sen iliskisi dogar ve bu
iliski biriciktir ve hakikatin gérece ifadesidir. insanin benlik iddiasindan vazgegmesi,
Tanr1’ya adanmanin baska bir anlatimidir. Tanrt ile kurulacak iliski, insanin ahlaki
durusu ile ve bu iliskinin bilissel 6rgiisii (marifet ve miisahede) ile gergeklesecektir.

Tasavvufi diisiincedeki ana tema, insanin Allah ile kurdugu iliski, yonelis ve
yakinlagmadir. Bu temanin baslangi¢c noktasini tezkiye, tasfiye ve terbiye olusturur
ve agk ile devam eder. Tanri’ya yonelis ve O’na ulasma ask’a baglanmistir. Ask,
Tanri’ya ulasma istegini uyandiran potansiyel anlaminda anlasilarak insanlarin
fiillerini herhangi bir sarta baglamadan ahlaki degerlerin kaynagi olarak goriiliir ve
fiillerimizi ahlaka sevk eden bir etmen olarak nitelenmistir. Nitekim Islam ahlakinda
yiiksek ve ulvi duygular, yiiksek ve ulvi fiilleri inga eder. Kalben, goniilden ve ask ile
yapilan fiilin ahlaki degeri de o kadar yiice olur. Sevgi ile yapilan is ile korku ile
yapilan i arasinda da fark bulunur.

Biitiin bu ulvi duygular Allah’a yonelik oldugunda ilahi ahlakla ahlaklanma
gerceklesir. Tanr1 ile insan arasinda ontolojik bir benzerlikten ziyade ahlaki bir
benzerligin oldugu ifadesi; insanin cevher, ruh, fitrat gibi donanimina baglanmaistir.
Ayrica bu donanim, insanin Tanri’ya ve ahlaki degerlere yakinlagsmasi veya
uzaklagmasini da belirleyen bir niteliktedir. Bu dogrultuda benzer’in benzer ile uyum
icerisinde olacagi, ayni tiirden yalin cevherlerin yakinlik kuracaklari, ayriligin madde
diizeyinde oldugu ifade edilmistir. Tanr1 ile insanin ayni ontolojik diizlemde
olmamasi ile insan, ancak zihinsel anlamda kendisindeki ilahi cevherin farkina
vararak Tanri’ya ahlaki a¢idan benzeme istiyaki duyar. Fakat bu istiyak, insanin
ilahlagsmas1 veya Tanri’nin sifatlarina ortak olmasi sonucunu dogurmaz.

Mistik asamanin igerigi olan mistik unsur, ahlakiligin 6l¢iisii olarak Allah’,

hosnutlugunu ve sevgisini, Allah’a yakinlagmay1 gaye edinmeyi, insanin her iradi
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fiilinde ilah1 ve metafizik bir ton ya da ideal aramay1, ahlaki fiillerinde kendisini ilahi
faziletlere dayandirmayi, nefsin tezkiye ve kalbin tasfiyesi gibi siireglerle birtakim
diinyevi ve gecici hirslara mesafeli olmayi, Allah’t ‘En Yiiksek Iyi’ ve ‘Mutlak
Giizellik’ olarak kabul edip dis diinyada mutlak kotiliigiin gergekligini reddetmeyi
saglatan ve insana, tercihlerinde askin bir ilkeyle baglanti kurma imkani sunan
unsurdur. Sonu¢ olarak mistik unsur, Tanri’nin kendi i¢ diinyamizda
merkezilestirilmesi, degerler diinyamizin ilkesi haline getirilmesi ve Tanr1 disinda
hicbir seyin deger diinyamizin basat ilkesi olmamasinda ortaya ¢ikar. Mistik
unsurlarin da ahlakta mistik boyutu olusturdugu tezimizin sonug diislincelerindendir.

Mistik unsurlart iceren ahlakta insan kendi egilimlerini, dil ve mantiksal
kaliplari, toplumsal normlar1 ve empirik sartlar1 asabilmekte, dis diinya veya tabiatin
istiine ¢ikabilmektedir. Bu noktada vahiy de devreye girerek dini-ahlaki sorumluluk,
akli zorunluluktan ilahi zorunluluga doniisebilmektedir. Insan bdylece yapip
etmelerini gecici arzulara gore degil, askin, yiice veya iist degerlere gore yerine
getirir. Ahlaki tabiatiistii ve askin bir varliga dayandirmak ve baglamak, ahlakin
gayesini tabiatiistii bir alana tasir. Ahlaki bir degerin olusabilmesi i¢in sujenin
kendini asan bir obje ve varliga yonelmesi gerektigi bilinen bir gercektir. lyi’ye
yiiklenen mistik anlamin ilahi faziletlere olan idrak ve yonelisle ilgili olmasini buna
ornek olarak verebiliriz. Maddeye olan yonelis, kotiiligii; ruha/Tanr1’ya olan yonelis,
yiligi acgiga cikarmistir. Yonelis ve uzaklagsma, iyi ve kotii’niin kriteri olarak
gorilmistiir. Bu da insanin maddi diinyadan yiiz cevirisini ve tutku ile arzulardan
uzaklagmasini saglamistir.

Sonugta iyi ve kotii tanimlamalari, olgusal degil, algisaldir ve iyi-koti
ayriminin asilmasi, mutlak iyi’ye yonelisle gerceklesecegi vurgulanmistir. Bu
dogrultuda askin bir irade olmaksizin insanin dini bir tecrilbbe yasamasi miimkiin
gorinmemektedir. Metafizik bir temellendirmenin yapilmadigi durumlarda, ahlak
anlayisinin duyusal algi seviyesini ve cismani unsurlar1 asamayacag aciktir. Mesela
insanin ahlaki faziletler ugruna hayatini bile feda edebilecek olmasi, yerine getirilen
gorevin bir Tanr1 buyrugundan kaynaklanmasi veya buyrugun ask ile yapilmasiyla
miimkiindiir. Ahlak anlayisim1 askin, metafizik ve mistik bir kavram ile
temellendirmeyen bir kimsenin bdyle bir davranista bulunmasi miimkiin degildir.

Baska bir ifadeyle zihnimizde yer alan ahlaki, dini veya metafizik kavramlarin
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giinliik hayatimizda, duygu ve davraniglarimizda referans olmasi mistik boyuta
sigratan bir etkidedir. Aksi takdirde insanin egosu, menfaatleri, maddi beklentileri
gibi unsurlar davraniglarin ardindaki temel sebep olur.

Ahlak alaninda rasyonel anlamda insanin yaptigi fiillerin ve faziletlerin
disinda merhamet, sefkat, takva, sabir gibi iistiin fazilet ve fiilleri yerine getirmek,
ahlak anlayisinda bir sigrayist gosterir. Bu baglamda dogal ve zorunlu fiilleri yerine
getirmekten Ote insanm1 kemadle ulastiran, siradan bir 1yi’yi asip fedakarane bir sekilde
fazla’dan 1yi’yi gergeklestiren, hayirda sebat gosteren, iistiin ve yiice degerleri kriter
olarak ele almasini saglayan bir ahlak anlayisina ulagmak mistik bir niteliktir. Mistik
ahlak anlayisi, Uistlin fazilet ve degerleri olan, kdmil ve yetkin insanlar olusturmay1
gaye edinir. Faziletlerin gesitliligi ve dereceli yapisi, faziletli insanlarin fazilette
yiikselmelerini saglayan bir etkiye sahiptir. Faziletin bizatihi kendisi, sahibini ahlaki
anlamda ytikselten bir niteliktedir.

Tasfiyenin nihai amacinin 6nce ahlaki kemadl, sonra da kalbin ilahi bilgiyi
almaya hazir hale gelmesi yani miisahedeye varmasi olarak vurgulanmistir. Buna
mistik sezgi de denir. Allah’a yaklasildigi gibi aym1 zamanda ilahi hakikatlere vakif
olunur. Felasife, dig diinyanin teorik izahi sonucu Tanr1 tasavvuruna ulasir,
kavramsal bir g¢erceve c¢izerek makulata erer. Bu tiir bilgi sonucunda armmmaya
gecilir. Boylece felasife, fizikten metafizige, bilme’den kemal’e geger. Mantiku’t-
Tayr’da da insanin gecmesi gereken vadilerden bahsedilerek hakikat yolcusunun
hakikate ulasma seriiveni anlatilmistir. Sonugta miisahedede amag, ilahi hakikatlerin
miisahede edilmesidir. Miigahede, marifetin isareti olarak degerlendirilmistir.

Islam ahlak diisiincesindeki faydaciliga ve faydaya ydnelik ahlak anlayisina;
mistik unsurlarin goriiniiste kullanilmasina ragmen, ahlakta mistik unsurlar amag
edinmekten uzaklasilarak din ve ahlakin aragsallastirildigina ve faydaciligin bir
amac haline getirildigine dikkat ¢ekmek i¢in tezimizde yer verdik. Burada fayda
kavraminin, pragmatizm ve utilitarianizmdeki fayda kavramindan farkli oldugunu
belirtmeye calistik. Nitekim Islam ahlakinda fayda reddedilmemis, amag¢ yerine
yi’ye ulastiran bir arag¢ olarak belirlenmistir. Fayda’nin 6z’de degil, arazda/ilintide
olmasi, faydanin aragsallagsmasini belirleyen temel etken olarak 6nem arz etmistir.
Ibadetlerin toplumsal, psikolojik, biyolojik faydalarinin &n plana almp kulluk

bilincinin g¢arpitilarak Allah’a yonelis ve saygmin Oniine gecirilmesi, mistik ahlak
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anlayisindan sapmalara neden olmustur. Bununla beraber, Farabi’nin hust kavrami
tizerinden dini-ahlaki ilkelerin aragsallastirilarak mistik gayelerden uzaklasilmasi,
dinde st ve alt sinif olusmasi ve bu durumun bir dini hiyerarsi seklinde ifade
edilmesi, sirlarla oriilii bir din anlayisiyla iist’lin alt’a egemen olmasi, hayati 6nemi
olan konularm dini, imani veya kelami acidan ele almmma aligkanliginin ahlaka
olumsuz etkisi, din ve ahlakin siyasi tartigmalarda aragsallastirilmasi gibi problemler,

aslinda ahlakin 6ziinde olan mistik ¢izgiden sapilmasina neden olmustur.
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