T.C.

YUZUNCU YIL UNIVERSITESI
SOSYAL BILIMLER ENSTITUSU
FELSEFE ve DIN BILIMLERI ANA BILIM DALI
ISLAM FELSEFESI BILIM DALI

HARIS el-MUHASIBI'DE AHLAK

YUKSEK LISANS TEZI

Hazirlayan

Mihdat AKTULGA

Danisman

Yrd. Dog. Dr. Hasan Hiiseyin BIRCAN

VAN-2009



T.C.

YUZUNCU YIL UNIVERSITESI
SOSYAL BILIMLER ENSTITUSU
FELSEFE ve DIN BILIMLERI ANA BILIM DALI
ISLAM FELSEFESI BILIM DALI

HARIS el-MUHASIBI'DE AHLAK

YUKSEK LISANS TEZI

Mihdat AKTULGA

VAN-2009



ICINDEKILER

ICINDEKILER .ocouueininincncncnscassasssscssssssssssssssssssssssssssssssissesssssassesssssssssssssssssessesss I
(02051 0 /70T 1
KISALTMALAR ..cuuiiiiiiiitiicsnnicssteecsssescssssesssssesssssessssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssns v

L GIRIS ceerncnctcnctcicnicincisinisisisisisisisessssssssasssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssanss 1
2. AHLAK VE AHLAKIN TEMELLENDIRILMEST ....cccevuesuesuesuresesesensensensenses 12
2.1. Ahlak ve ARIAK TUIIETI....cciiiiiiieiiiiiie e e 12
2.1.1. ARJAK Ve B ..ottt e 12
2.1.2. ARIAK TUIIETT . ceeeeiiiiiee et et e et e e e e e 13

2.2. Ahlaki Temellendirme BiGimleri............ooooiiiiiiiiiiiiiieieeeeeiieeeee e 16
3. ISLAM DUSUNCESINDE AHLAK .....coviiuiunincnninensissesesssssesssssssssssssssssssssss 19
3.1 Kelami ARIAK ......ooiiiiiiie e 19
3101 IMIUERZILE . 19
3.1.2. Es’arilik ve MaturidiliK.........cccvveiiiiieiiiiiiiiieieee e 23

3.2  Felsefi ANIAK.....ccooiiiiiiiiee et et 28
3210 KINAT et 28
3.2.2. ZeKeriyya €r-RAZ1 ....cccuuviiiiiiiiiiiiiiiiee ettt 31
3230 FATADT et 33
3.2.4. ID0 MISKEVEYN ...t 36
3.3. Tasavvufl ARIAK.......oooiiiiiiiiii e e 40
3.301 GAZAI e 40
3.3.2.IB0 ATADT ...oeeieeee s 43
3330 MEVIANA ..o 48
4. HARIS el-MUHASIBI’NIN HAYATI VE ONEMI ....c.couruureuneunenennensensenssensesnens 52
4.1, Hayatl Ve ESCIIOTi....ccciiiiiiiiiiiiiiieeeeiie ettt ettt e e e ibeee e 52
4.2. Tasavvuf Gelenegindeki Yeri ve Onemi ............c.cooovvvveeeoeeeeeeeeeeeeeeeenn, 60
4.3. Tasavvufi Ahlak ve el-MUhasibi.........ccccociiiiiiiiiiiieeieeeeeee e 66
5. HARIS el-MUHASIBI’NIN AHLAK GORUSU ....oucvueuncucnscnsinenncnncrnsennsennne 73
5.1. el-Muhasibi'nin Ahlaka YaKIlagSimi.............cccoeeiiiiiiiiiieeeeiiiiiiieeeee e 73
5. 1.1, TerMINOLOJIST c.uvvvieeeiiiiieeeeiiiee ettt ettt e ettt e e et e e e et e e e et eeeesnbaeeeenes 73
5.1.2. YONTEM V& AIMNACT.ceeiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeeiiiiiteeee e e e e e ettt eeeeeeeesiibrreeeeeeeeennnnnns 79

5.2. Ahlaki Temellendirme BiGimi ..........ccoeiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeecciiiieeeeee e 84



II

5.2.1. Nefsin Tanmmasmim Ahlak Agisindan Onemi ............cccoeeevveeveeeeenenenne. 84
5.2.2. Nefs ve NefSin GUGIETT .....ccooovvviiiiiiiceeccceeeee e 91
5.2.2.1. Nefs ve Nefsin Temayllleri ..........cooovvviiiiiiiiiiieiiiiieeeeiieee e 91
5.2.2.2. NefSIn GUGICT L. .ceiiiiiiieeciiiiieeee e 99
5.2.2.2.1. NefSin AKIT GUCIETI......uvviiiiiiiiiiiiiiiieee e 100
5.2.2.2.2. NefSin Hissi GUCIETT......uvviiiieieiiiiiiiiiiiiee e 105
5.3. Erdem ve Erdem Cesitleri.........ccoouviiiiiiiieiiiiiiiiiieeee e 108
5.3.1. Erdemin Tanimlanmast..........ccocueeerieeiniieiniieeniieenieeesieeeeiee e 108
5.3.2. Temel Erdemler.........cooviiiiiiiiiiiiiiiiieiceee e 110
5.3.2 L TAKVA ettt et 110
5.3.2.2. TRIAS ..ot 111
5.3.2.30 S1AK it 113
5.3.2.4. Nefs MURASEDESI........veeiiiiiiiiieiniiieeeiieeee et 115
5.3.2.5. TeVEKKUL..couiiiiiiiiiiiiie e 117
5.3.2.6. MATIEt ...oeiiiiiiiiiiieiiice e 118
5.3.2.7. SADIT c.etiiiieeiie e et 120
5.3.2.8. SUKUT c...eeiieeiie ettt st 121
5.3.2.9. T@VAZU ..coniieeniieeeeee ettt ettt ettt e 122
5.3.2.10. Tefekkiir ve STKOL.......ceeviriiiiniiiiiiieieeeeee e 123
5.3.2. 11 VBTA i 125
5.3. 2,02 HAYA ottt e 126
5.3.2.13. MUTAKADE ....couvviiiiiiiiiiiceeeeeee e 127
5.3.2.14. TESEDDUL ....eeeiiieeiiiie et 128
5.4. Erdemsizlik ve Erdemsizlik Cesitleri ...........ccooeeiiiiiiiieiieeiiiiiiiiieeee e, 129
5.4.1. Erdemsizligin Tanimlanmasi...........ccceeeeeroiiieeeeniiiieeeeniiieeeeiieee e 129
5.4.2. Temel ErdemsizliKIer.........cooviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiccceecee e 130
5.4.2. 1. RIVA ettt 130
5.4.2.2. BODUIIENME. .......eeiiiiiiiiiiiiiiiccc e 133
5.4.2.3. KIDIE 1ottt 139
5424 HASCL...coiiiiiiiieie e e 142
5.4.2.5. Gaflet.coneeiiiiiiiiie s 145

0. SONUC ..cceiiiiinreeciisnnreessssnreecsssseeecssssaeeesssssesesssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssassesss 149

7. BIBLIYOGRAFY A....ccuoureenreneneennessssssssasesssssssssssssassssssssasssssssssssssssasssssessassssssssassssssassssss 151



II

ONSOZ

Ahlak konusu, felsefe tarihi boyunca ele alinmis ve diisiliniirler
tarafindan konu ile ilgili pek cok teori gelistirilmistir. Ahlak alaninda farkl
goriiglerin ortaya konulmasinda siiphesiz dinsel, kiiltlirel, sosyal ve siyasal
faktorler etkili olmustur. Dolayistyla Islam medeniyeti icinde de farkli diisiince
okullar1 kendi metodolojilerine uygun olarak cesitli ahlak goriisleri ortaya
koymuslardir. Bilindigi gibi bunlar i¢inde, konuyla ilgili olarak 6zellikle kelam,
felsefe ve tasavvuf cok oOnemlidir. Nitekim bu tezimizde biz de, Islam
diinyasinda filozof, mutasavvif ve miitekellim olarak da kabul edilen Haris el

Muhasibi’nin ahlak ile ilgili goriislerini ortaya koymaya ¢aligtik.

Stiphesiz her c¢alisma kendine gore birgok zorlukla meydana
gelmektedir. Bu ¢alisma boyunca biz de birtakim gii¢liiklerle karsilastik. Bunlari
asma konusunda birgok degerli insanin yardimlarm gérdiik. Oncelikle gerek
Arapca konusunda ve gerekse kaynak temini hususunda isimlerini burada
zikredemeyecegim bana yardimci olan herkese tesekkiir ediyorum. Ayrica
caligmamiz boyunca hicbir destegini esirgemeyen ve bana rehberlik eden degerli

hocam Yrd. Dog. Dr. Hasan Hiiseyin BIRCAN’a da siikranlarimi sunarim.

Mihdat AKTULGA
VAN/2009
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1. GIRIS

Ahlak felsefesi veya etik, genel felsefenin en 6nemli dallarindan birini
olusturmaktadir. Bu felsefe, kendimizle birlikte bagkalarini da icine alan ve
timel anlamda herkesi kapsayacak bir diisiince tarzinin 6nemli bir halkasmi
olusturmaktadir. Zira bu diisiincenin merkezinde insan yer almaktadir. Insan ise
bir toplum i¢inde yasamak zorunda olan bir canlidir. Dolayisiyla ahlak konusunu
toplum ve siyaset konularindan biisbiitin ayr1 diisinmek miimkiin
goziikmemektedir. Islam diisiincesini de etkilemis olan Antik Yunandan beri
ahlakla ile ilgili ¢ogu problem ayni zamanda siyasetin problemi olarak da

goriilmiis ve bu iki alan genellikle birlikte islenmistir.

Gergekten de Antik Yunan felsefesinin baslangic asamasinda ahlak
filozoflari, insanin gerek ferdi ve gerekse toplumsal anlamda yasadigi
problemleri ele alarak, bunlara bir ¢6ziim bulma arayisina girmislerdi. Bu, daha
cok mikro kozmos (kiigiik dlem) olarak ifade edilen insan ile makro kozmos
(biiyiik dlem) olan tabiat arasindaki iligskinin bir boyutunu irdelemek seklinde de
tezahiir ediyordu. Nitekim XVII. yiizyila kadar insana, tabiata ayak uyduran ve
ona gore degerlerini olusturma amaciyla hareket edecek bir varlik olarak
bakiliyordu. Isldim diinyasinda da insan, biiyiik alem icinde kiiciik Alem olarak
goriilmiistiir. Ancak insanin bu alem igindeki konumu, Islam dininin temel
doktrinini olusturan tevhit prensibi i¢inde kalinarak Miisliiman diisiiniirler
tarafindan farkl bir yaklasimla ortaya konulmustur. Bu yaklasim tarzlar1 ve alem

tasavvurlari, diisiiniirlerin ahlak teorilerinde de belirleyici olmustur.

Ahlak, Arapca hulk kelimesinin ¢coguludur. “Karakter, huy, mizag¢” gibi
anlamlara gelmektedir. Ahlak kavraminmn Batidaki karsilig1 olan etik kelimesi de
ethos kelimesinden tiireyip, o da “huy, karakter” gibi manalar1 ifade etmektedir.
Goriildiigii gibi ahlak ve etik kavramlari, sozliikte her ne kadar benzer anlamlar1
ihtiva etse de bunlar, i¢inde yasadiklar1 kiiltiir ve medeniyetin kendilerine
yiikledigi anlamlarla farkli igerikler kazanmiglardir. Terim olarak ahlak, bir
kiiltiir cevresi i¢cinde kabul gormiis, belirlenmis ve tanimlanmis degerler
manzumesi ve amaglarla, bu degerlerin nasil yasatilacaklarini, s6z konusu
amaglara nasil ulasilacagimi ortaya koyan kurallar 6begi veya bir insan

toplulugunun belli bir tarihi ddonem boyunca, belli tiirden inang, emir, yasak,



norm ve degerlere gore diizenlenmis ve soz konusu diizenlemeye bagli olarak

torelesmis, geleneklesmis yasama bigimi olarak tanimlanabilir. '

Islam felsefesi baglaminda &zel bir tanim yapmak gerekirse ahlak,
insanin iyi veya kotii olarak vasiflandirilmasina yol agan manevi nitelikleri,
huylar1 ve bunlarin etkisiyle ortaya koydugu iradeli davraniglarin biitiiniinii ifade
etmektedir.” Buna gére ahlak filozofunun gorevi, insanm ruhsal boyutunun yol
actig1 olumlu ve olumsuz yonlerini ele alip, bunlardan hareketle de bir hiikiim
ortaya koymasidir. Demek ki ahlak felsefesi, insan davraniglarmni iyi ve koti
degerleri yoniinden ele alan ve davranislarimizin degerlendirilmesini yapan

felsefe dalidir.’

Ahlak, hem teorik (nazari) hem de pratik (ameli) yonleri olan bir
disiplindir. Her insan, yasadig1 toplumun degerlerini dyle veya bdyle davranig ve
sOylemleriyle ifade eden bir 6zellige sahiptir. Toplum tarafindan 6nemli olan
ahlakin pratik boyutudur. Ciinkii birey ve toplum iliskisi baglaminda
diisindiiglimiiz zaman davraniglarin kabul goériip gérmeme sorunu ortaya
cikmaktadir. Birey, toplum tarafindan benimsenmis din, 6rf, adet ve gelenek gibi
degerlerle paralel davrandigi zaman kabul goriir. Su halde, toplumdan
diglanmamak i¢in birey, bazen s6z konusu degerlere Onem atfetmese bile
bunlarla yasamanm bir zorunluluk oldugunu bilir. iste bu nokta da “degerlerin ne
oldugu, nasil olustugu, iyi ve kotli yonleri nedir?” gibi sorulara cevap veren
ahlak felsefesi devreye girmektedir. Ote yandan ahlak, bireyin inandig1 ve buna
bagli olarak da davranislarini yansitan bir kaideler biitiiniidiir. Ahlak felsefesi de
bireyin hayatinda uyguladig1 veya uygulamaya ¢aligtig1 biitiin degerleri felsefi
argimanlarla analiz ederek; bunlarin dogrulugu ve yanlislhig1 iizerinde hiikiim

ortaya koyan bir disiplindir.”

Bu bakimdan denebilir ki, ahlak¢i olan diisiiniir ile ahlak filozofu
arasinda fark vardir. Ahlak disiiniirii, sorgulamaya tabi tutmadan degerlerin iyi

ve kotiiligl konusunda konusurken; ahlak filozofu ise degerleri kdkeni itibariyle

! Ahmet Cevizci, “Ahlak ve Etik”, Felsefe Ansiklopedisi, (Ed.: Ahmet Cevizci), I, Istanbul, 2003,
117-118.

2 Mehmet Vural, Islém Felsefesi Sozliigii, Ankara, 2003, 18.

’ Hiisameddin Exrdem, flk¢ag Felsefesi Tarihi, Konya, 2000, 43.

* Mehmet Aydin, “Ahlak”, DIA, 11, Istanbul, 1989, 10.



ele alip elestirebilen kisidir. Mesela Hiristiyan, Miisliiman, Musevi vb. din
adamlarinin kutsal metinlerden hareketle savunduklar1 ahlaki degerler aslinda
cogu defa o dinin mensuplar1 tarafindan sorgulamaya tabi tutulmadan kabul
goriilmektedir. Bununla birlikte bu tiir ahlak anlayiglarinin bagkalar: tarafindan

kabul gormedigi ger¢egini de ifade etmemiz gerekmektedir.

Bu agidan ahlak ile ilgili goriislerin Bat1 diislincesi i¢indeki tarihine
genel olarak bakacak olursak, Antik Yunanda tabiat¢i filozoflarn, ilgilerini
tamamen tabiata gevirerek ahlak konusuyla ilgilenmediklerini goriiriiz. Sofistler
ki, diisiincenin yoniinii insana ¢evirmigler ve insan merkezli bir diisiinceden
hareketle bilgi ve deger konularmi gilindeme getirmislerdir. Ancak ahlak
felsefesini kuramlastiran Sokrates olmustur. Sokrates (M.O. 469-399), Bati
diisince tarihinde ahlak felsefesinin ilk kurucusu ve ayni zamanda ahldkin
felsefi-kuramsal bir arastirmasma ciddi ve kapsamli olarak girisen ilk kisidir.’
Sofistler, ahlak problemini tamamen tikel bir bakis acisiyla ele alarak, degerleri
tek tek insanlara indirgeyen rolativist bir ahlak felsefesini savunmuslardir.
Onlarm duyumcu, 6znelci ve gorelici® bilgi ve ahlak felsefelerine karsi ¢ikan
Sokrates, eylemlerin mutlak, nesnel ve tiimel bir bakis agisiyla ele alinmasmin
zorunlulugunu ifade eden bir ahlak felsefesini meydana getirmistir. Ona gore
tiimel bilgi ve degerler, erdemli olmamizin kaynagini olusturmaktadir. Bu bilgiyi

pratik bir sekilde uygulayan kisi ayn1 zamanda mutlu da olacaktir.”

Sokrates’in dgrencisi olan Platon (M.O. 427-347) da, ahlaki degerleri,
insan ve tabii dlemden ayr1 mutlak anlamda bagimsiz olarak kabul eden bir
felsefe benimseyerek hocasinin bu konudaki goriislerini devam ettirmistir. Ona
gore ahlaki degerlerden mesela iyilik, iki art1 iki dort eder seklindeki matematik
hakikate benzemektedir.® Mutlak degerler, bireyin toplumda herkesle uyum

icerisinde yagamasini saglar. Zaten bu 6zelliklere uygun olarak yonetilen boyle

> Ahmet Arslan, Felsefeye Giris, Ankara, 2005, 149.

® Ahmet Arslan, Ilk¢ag Felsefe Tarihi -Sofistlerden Platon’a-, 11, Istanbul, 2006, 51; Alasdair
Maclntyre, Ethik'in Kisa Tarihi, (Cev.: Hakki Hiinler-Solmaz Zelyiit Hiinler), Istanbul, 2001, 20.

7 Gunnar Skirbekk-Nils Gilje, Antik Yunan’dan Modern Déneme Felsefe Tarihi, (Cev.: Emrah
Akbas-Sule Mutlu), Istanbul, 2006, 61.

¥ Avrum Stroll, “Etik Kuramlar ve Giigliikleri I, (Cev.: Mehmet Tiirkeri), Tabula Rasa, Y1l 3, Sy:
9 (2003), 110.



bir devlet de bilge, yigit, 6l¢iilii ve dogrudur.” Platon’un dgrencisi Aristoteles’e
(M.O. 334-322), gelince Platon’un tersine, ahlaki erdemleri rasyonel, duygusal
ve sosyal baglamdan kopararak ele almaz.'® Onda, madde ve formdan tesekkiil
etmis olan insanin mutlulugu ancak beden ve ruh biitiinliigiiyle miimkiin olabilir.
Ona gore insanda erdemlerin olugsmasit ya da insanlarin erdemli bir kisi
olabilmesi i¢in her tiirli davranisin ifrat ve tefrit denen iki asir1 ugtan uzak,

“dogru olan orta”ya (itidal) uygun olmasi gerekmektedir.''

IIk ¢agda hazciligin savunucusu Epikiiros (6. 270), Kirene okulunun
hazcilik 6gretisini devam ettirerek, bedensel hazlar1 duyusal hazlar, entelektiiel
hazlar1 ise akli hazlar olarak aywrmustir.'> Ona gére birey, mutlulugu siireklilik
arz eden ve bedensel isteklere dayali duyusal hazlarda degil, her zaman mutlu
olacag1 ve kisiyi doyuma ulastiracak akli hazlarda aramalidir.” Stoa okulu ise,
insanin tabiatta karsilasacagi biitliin konularda pasif bir kabullenme felsefeleriyle
bireye mutlu olmay1 tavsiye etmislerdir. Bu akim, evrenin her yerinde varligini
duyuran ve duyumsatan “yasa”ya gore yasamayi kisinin birinci 6devi olarak

gormustur. 14

Islim diinyasina gelindiginde ahlik problemi, tamamen olmasa bile
biiyiik oranda Kur’an ve hadisler 1s18inda ele alinmigsa da, bu konuda olduk¢a
farkli goriisler de ortaya konulmustur. Nitekim filozoflar, din ve felsefenin temel
ilkelerini bir araya getirme noktasinda g¢aba sarf etmislerdir. Mutasavviflar,
meselenin mistik boyutuna yonelerek tamamen kendilerine has bir doktrin
olusturmay1 basarmislardir. Diger taraftan keldm Alimleri, bir yandan Islam
inang prensiplerini savunma konusunda felsefecilerle miicadele ederken; diger
taraftan felsefenin temel argiimanlarmdan da faydalanarak Isldim diisiincesine

farkli bir boyut kazandirmiglardir.

? Platon, Devlet, (Cev.: Sabahattin Eyyiiboglu-M.Ali Cimcoz), Istanbul, 2006, 125.

' Hatice Nur Erkizan, “Aristoteles”, Felsefe Ansiklopedisi, (Ed.: Ahmet Cevizci), I, Istanbul, 2003,
581.

"' Mahmut Kaya, “Aristo”, DIA, III, istanbul, 1991, 377.

12 Dogan Ozlem, Etik -Ahlék Felsefesi-, Istanbul, 2004, 57.

" Sarp Erk Ulas, Felsefe Sozliigii, (Haz.: A.Baki Giiglii; Erkan Uzun; Serkan Uzun; U. Hiisrev
Yolsal), Ankara, 2002, Stoacilik” md.,

'* Sarp Erk Ulas, Felsefe Sozliigii, “Stoactlik” md.,



Bazi batili arastirmacilar tarafindan asil Islam felsefesi olarak kabul
edilen kelam, Isldim aleminde felsefi konular: ilk defa giindeme getirmistir. i1k
donem Miisliimanlar arasinda kimi mevcut tartismalar, felsefenin Islam
diinyasmna girmesiyle yeni bir boyut kazanmistir. Kaderiyenin devami sayilan
Mu’tezile mezhebi, her konuda oldugu gibi ahlak konusunda da fevhid ve adl
prensipleriyle uyumlu bir felsefe gelistirmistir. Mu'tezililer, “insan fiillerin
yaraticisidir” tezini savunmuslar ve buna uygun olarak insanin akliyla iyi ve
kotiiyii bilebilecegini kabul etmislerdir. Buna karsin Eg’ariler ve Maturidiler ise
fiillerin insana ait oldugu konusundaki goriisii kesb goriislerine uygun olarak
devam ettirmekle birlikte insanin 1iyi ve kotiiyli akliyla bilemeyecegini

savunmuslardir.'

Islam felsefesinde ise ahlik problemi, dinin temel kaynaklariyla ve
Yunan felsefesinin birikimiyle adeta bir sentez halinde ortaya konulmustur. ik
Islam filozofu olan Kindi (6. 866), kozmolojik ahlak anlayis1 ile ahlaki,
felsefenin ameli yonii olarak kabul etmistir. Deist bir kisilige sahip olan
Muhammed b. Zekeriyya er-Razi (6. 925) ise, Sokrat¢1 bir ahlak anlayisini
benimsemis ve dini bir referansa bagvurmadan kendi goriislerini Pagan felsefenin
lizerine insa etmeye c¢alismistir. Onun biitlin ahldk nazariyesi, hevanin akil
tarafindan kontroliine basvurma iizerine odaklanmistir.'® Adi gegen iki filozof,
yani Kindi ve er-Razi, ahlakin biitiin konularini ele alarak, sistemli bir ahlak
goriisii ortaya koyamamislardir. Yani onlar, "{iziintliden kurtulma" veya

"elemden kagmma" iizerine kurulu ve fakat sinirl bir ahlak gelistirmislerdir.

Bunlara karsin Farabi (6. 950), felsefenin diger konularinda oldugu gibi
ahlak konusunda da ilk sistematik goriisleri ortaya koyan filozof olmustur.'’
Farabi, ahldk ve mutluluk konusunda ruh ve ruhun kurtulusuyla fazla
ilgilenmemistir. O, mutlulugu daha ¢ok akilla agiklamistir. Zira ona gére bundan

dolay1 en giiglii fikri erdemle, en giiglii ahldki erdem birbirlerinden

15 Kasim Turhan, Ke]dm ve Felsefe Acisindan Iﬁsan Fiilleri, Istanbul, 2003, 64; Ayrica bkz.,
Mustafa Cagrici, Isldm Diistincesinde Ahlak, Istanbul, 2006, 101-102.

' Lenn E. Goodman, “Muhammed B. Zekeriyya er-Razi”, Islam Felsefesi Tarihi I i(;_inde, Ed.:
Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver Leaman, (Cev.: Samil Og¢al-Hasan Tuncay Basoglu), Istanbul, 2007,
249,

'7 Hasan Hiiseyin Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, Istanbul, 2001, 55.



ayrilamazlar.'® Onu asil ilgilendiren konu “heyfilani” seviyede bulunan insan
aklinin “bilfiil akil” durumuna ge¢mesi ve “miistefad akil” diizeyinde hakikatleri
bilme giicline kavustuktan sonra faal akil ile birleserek (ittisal) en yiice
mutlulugu (es-sa’adetii’l-kusva) kazanmasidir."” Farabi’nin ahlak ve mutluluk ile

ilgili goriisleri, Ibn Sina tarafindan devam ettirilmistir.

Islam diinyasinda ahlak problemini 6zgiin bir sekilde ele alan ve bu
yoniiyle gercek anlamda bir ahlak filozofu sayilan ibn Miskeveyh (6. 1030),
ahlak problemini sadece akil ve ruha indirgemeksizin ele alan bir diistliniirdiir.
Ona goére mutluluk, ona ulasana gore bir iyilik ve onun igin bir olgunluktur.”
Filozof, ahlaki Aristocu bir tarzda, ahlaki sagligimizin gelistirilmesini, fiziki
saghgimizin gelistirilmesine benzer bir sekilde ele alir ve bunun, ahlaki
dengemizi muhafaza i¢in tedbirler alinmasinin gerektigini diisiiniir. Zira ona gore
toplum hayatinda yasayan bireyin karsilasacagi sorunlara bir ¢dziim gelistirmek,

oncelikle ahlak filozoflarmm gorevidir.”!

Islam diisiincesinin dnemli simalarindan biri olan Gazzali (6. 1111),
tasavvufi bir ahlak anlayisini kabul etmesine ragmen onun ahlak felsefesinin din,
felsefe ve tasavvuf liglemesinden meydana geldigini kabul etmemiz gerekiyor.
Ahlak konusunda ibn Miskeveyh’in goriislerinden etkilenen Gazzali'nin ahlaki
degerleri ele alirken onlarm higbir surette belli bir illete bagimli olmayacagmi
savunarak filozoflar1 elestirdigi goriilmektedir. Gazzall i¢in dnemli olan, dinin
ongordiigii ahlakin orijinal sekliyle bireyde ve toplumda kendini gostermesidir.
Bunun i¢in Gazzali, ahlak anlayisinda filozoflardan faydalanmakla birlikte daha

¢ok dini metinlerden faydalanma yoluna gitmistir.**

Islam diinyasinda belki de goriisleri iizerinde en fazla tartisma konusu
olan sifilerden biri olan Ibn Arabi (6. 1240) ise, ahldk konusunda dini

kaynaklardan hareketle kendine has bir tasavvuf Ogretisini gelistirmistir.

' Ebu Nasr Muhammed b. Tahran b. Uzlug el-Farabi, Tahsilu's-saddes, (Mutlulugun Kazanilmasi),
(Cev.: Ahmet Arslan), Ankara, 1999, 76.

' Mehmet Aydin, “Ahlak”, DIA, 11, istanbul, 1989, 11.

22 Ebii Ali Ahmed b. Muhammed b. Yakub b. Miskeveyh, Ahliki Olgunlastirma, (Cev.: A. Sener-1.
Kayaoglu-C. Tung), Ankara, 1983, 73.

*! Oliver Leaman, “Ibn Miskeveyh”, Isldm Felsefesi Tarihi I iginde, Ed.: Seyyid Hiiseyin Nasr-
Oliver Leaman, (Cev.: Samil Ocal-Hasan Tuncay Basoglu), istanbul, 2007, 302.

*2 Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahldk, 152.



Diisiiniir, diger konularda oldugu gibi ahldk felsefesini de vahdet-i viicud
anlayisiyla paralel olarak ele almistir. Ona goére insanin yapip ettiklerinin biitiin
kaynag1 Kiilli irdde olusturmaktadir. Kul, biitiin fiillerinde ilahi irddeye uygun
olarak hareket etmektedir. Bundan dolay1 da biitiin glinah ve kétiiliikkler Allah’in

ezeli ilim ve irddesine uygun olarak vukd bulmustur.”

Bir bagka linlii mutasavvif Mevlana (6. 1273) ise, kendisinden 6nceki
mutasavviflardan hareketle insan merkezli bir ahlak anlayisiyla ahldk ve ahlaki
degerlere farkli bir renk kazandirmistir. Onun diisiincesinin iki boyutu vardir.
Birincisi Hak; digeri ise ondan gelen ve sahip oldugu hazinenin kiymetini
bilmeyen insandir. Ona gore insant bilmenin yolu, onun 6ziinii arastirmaktan
geger. Neticede mutasavviflar, farkl goriisler ortaya koymus olsalar bile hepsi de
Allah’a ulasma, yakinligina nail olma ve marifetiyle mesut olma hususunda

hemfikirdirler.?*

Ahlak konusunda goriislerini ortaya koymaya calisacagimiz Haris el-
Muhasibi (6. 857), ahlak konusunu ele alirken dncelikle insan ve onun giiglerinin
tahlilini yapmaktadir. insanin mahiyeti, ona gore son derece dnemlidir. Ciinkii
onda insan, yilice Yaraticinin bu dlemde kendisine en fazla deger verdigi varlik
olarak karsimiza c¢ikmaktadir. Gorecegimiz iizere, hayat:1 boyunca etkisinde
kaldig1 tasavvufi diislinceyi savunan Muhasibi, bu diislincesini din, felsefe ve
tasavvuf kaynaklarindan faydalanarak sistematik bir hale getirmeyi basarmis bir
sifidir. O, yasadig1 II. ve III. asirlarda, Islam diinyasinmn karsilastigi siyasi,
sosyal ve dini calkantilara sahit olmus bir sahsiyettir. Donemin kelam ve hadis
ekolleriyle bir fikir catigmasi yasamis ve kendi tasavvuf ve fikir ekoliinii kurmay1
basarmis Muhasibi, ne Mu’tezile gibi her seyi insana indirgeyen bir bakis agisini
kabul etmis ne de donemin biiyilk imami Ahmed b. Hanbel’in (6. 855)
goriislerini kabul etmistir. Kelam, felsefe ve tasavvuf motiflerini bir araya
getiren diisiiniir, bundan dolay1 da 6zellikle ehl-i hadis tarafindan ¢ok yerilmistir.
Ayrica donemin {inlii stfisi Seri es-Sakati’nin (6. 910), Ciineyd-i Bagdadi’ye (6.

909) Muhasibi’nin ilmini ve edebini alip keldm goriislerini ve reddiyelerini

2 Tevfik et Tavil, “Ibn Arabi’de Ahlak Felsefesi”, /bn Arabi Amsina (Makaleler) iginde, (Cev.:
Tahir Ulug), Istanbul, 2007, 131.

** Hasan el-Benna, Tasavvuf ve Ahldk Egitimi, (Cev.: Ayetullah Giines-Cuma Karan), Istanbul,
2008, 77.



birakmasmi sdylemesi, onun kelama yOnelmesinden dolayr bazi sifiler

tarafindan da hos karsilanmadigin1 gostermektedir.*

Yine ileride ayrintilarini gorecegimiz lizere Muhasibi, tasavvuf ve bu
baglamdaki ahlak goriiglerini dini referanslardan hareketle ele almaktadir. O,
tasavvufta: “Kur’an ezberlemeyen ve hadis derlemeyenin pesinden gidilmez.
Ciinkii bizim bilgimiz Kur’an ve Stinnetle kayithdir” demektedir.’® Ona gore
ahlak denilen sey, insanin anlam arayisinda kendisine yanliglara kapilmamasini
saglayan en dnemli disiplindir. Ahlak, dncelikle insan1 tanimlar ve onun sahip
oldugu biitiin 6zelliklerini ele alir. Bu baglamda akil, nefs, diisiince gibi giicler
anlagilmadan insana ahldk konusunda bir bilgi vermemiz ve daha dogrusu

bilgilerimizin bir anlam ihtiva etmesi miimkiin degildir.

Dolayisiyla burada dncelikle belirtelim ki, Muhasib1’yi diger stfilerden
ayirt eden en 6nemli 6zelligi, onun akla itimat etme noktasindaki tavridir. Ona
gore akil, Allah’mm dogustan insanlarin mayasmna kattig1 tabii bir giictiir. Bu
giicin mahiyeti gozlem yontemiyle bilinemeyecegi gibi duyu verileri ile de
bilinemez. Aklin ne oldugunu Allah insanlara yine kendi akillariyla bildirmis,
onlar da Allah’in varligmi ve kendileri i¢in neyin yararli, neyin zararl oldugunu
bu akil sayesinde bilmislerdir.”” Goriildiigii gibi Muhasibi, akli insanin hakikati
anlama ve kavrama konusunda son derece dnemli bir kabiliyet olarak kabul
etmektedir. Bu goriisiiyle o, mutasavviflarin akli 6nemsemeyen goriislerine karsi
cikarak tasavvuf anlayisina da yeni bir boyut kazandirmistir. Bu noktada
diisliniirlin, aklin salt bir marifet oldugu goriisiine de karsi ¢iktigni1 goriiyoruz.
Ona gore akil, bash basmna bir cevherdir. Su halde akil bir seciye ve bir yetidir.

Miarifet ise akildan meydana geldigi i¢in aklin bir sonucudur.?®

Muhasibi'ye gore nefs, gizli bir tutku® ve ayni zamanda iyi ve kotii

olan1 se¢me kabiliyetine sahip bir gligtiir. Ancak nefs, belli bir egitime tabi

> Zafer Erginli, “Muhasibi”, DI4, XXXI, Istanbul, 2006, 14.

26 Veysel Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, Haris el-Muhasibi, el-Akl ve
Fehmii’l Kur’an iginde (Cev.: Veysel Akdogan), Istanbul, 2003, 64.

%7 Fatih Toktas, Isldm Diigiincesinde Felsefe Elegtirileri, Istanbul, 2004, 32.

¥ Veysel Akdogan, “Maiyetu’l-Akl ve Hakikatu Ma’nahu Serh, Tahlil ve Fehmu’l-Kur’an ile
llgisi”, Haris el-Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l Kur’an, iginde (Cev.: Veysel Akdogan), Istanbul,
2003, 157.

%% Haris el-Muhasib, er-Ridaye li Hukiikillah, Thk. Hayri Said, ty. 125; bkz., Haris el-Muhdsibi, er-
Ridye -nefs Muhasebesinin Temelleri- (Cev.: Sahin Filiz-Hiilya Kiigiik), Istanbul, 2004, 290.



tutulmadan onun iyi olan1 segmesi miimkiin degildir. Zira nefs denilen cevher,
kotiiliige meyilli ve farkinda olmadan hata yapma 6zelligine sahip bir melekedir.
Insan kalbine bazi ilhamlar gelir. Bu cagr1 ve sesler, kisiyi herhangi bir eylemi
gerceklestirmeye yonelik bir faaliyet icerisine sokmaya calisirlar. Ona gore bu
hissiyatlarin kdkeni Allah, seytan ve nefstir. Stiphesiz Allah, her haliikarda iyi ve

giizel olan seyleri yapma konusunda insanin kalbine giizel hisler birakir.

Ancak nefs ve nefsin isteklerini diirten seytan, insani kétiiliiklere, bos
ugrasilara (masiyet) diistirmek i¢in de elinden geleni yapar. Bu noktada insana
diisen din ve dinin ilkelerine siki siki1 sarilmaktir. Amag ise, bu sekildeki insan
tabiatina karsi direnmektir. Boylelikle Allah’m yasaklarindan uzak kalabilir,

emirlerini yerine getirebilir.>

Boylece Muhasibi, insani zaafiyetleri agsma konusunda dinsel emir ve
terimlere bagvurmaktadir. Ona gore bireyin insani vasfa uygun olarak hareket
etmesi, dinin kurallarina uyup uymama meselesi ile ilgilidir. Gérecegimiz kibir,
haset, riya ve bobiirlenme gibi haller kiside bir hastalik oldugunun belirtileridir.
Bu hastalik, Allah ve onun resullerinin bize bildirmis oldugu hakikati
anlamamanin  vermis oldugu bilgisizlikten kaynaklanmaktadir. Nefsi,
katiiliklerden armdirmanin yolu, onu egitmektir. Nefs muhasebesinde basar1
saglamak icin kitap ve siinnete dayali marifet sarttir. Bu konuda ahlakta farkl
terminolojiyle erdemler altinda incelenen niyet, irade, sehvetleri terk, tovbe,
halvet, riyazet, zikir, tefekkiir, takva, murakabe ve verd gibi unsurlar1 da gerekli

g6rmektedir.®’!

Burada sunu belirtelim ki Muhasibi’ye gore ahlak, din ve nefsin
taninmastyla ortaya konulan bir gercektir. Bu nedenle diisiiniir, nefs ve insanin
diger hasletleri iizerinde ¢ok ayrmntili bir sekilde durur. O, nefsi ve onun
temayiilleri ile ilgili genis tahliller yapar ve onun itaat altina alinmasiyla ilgili
tedbirleri de swralar. Ona gore bireyin tek amaci, biiyiin eylemlerinde Allah
rizasma nail olma hedefi olmalidir. Ahlak, bu anlamda Allah’in emir ve

yasaklarin1 ifade eden bir hayat rehberidir. Bu hayat rehberini bize bildiren

%% Abdiilhalim Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, (Cev.: M. Besir Eryarsoy),
Istanbul, 2005, 161.
*! Erginli, "Muhasibi", 14.
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Allah’tir. Dolayisiyla Allah, Adem’i ve Ademogullarim kurtarmak istemis,
kendilerine seciye olarak akil, beyin ve kavrayis yetisi lutfetmistir.’>
Peygamberler de insanlara 6rnek olsun diye Yiice Allah tarafindan seckin kisiler
olarak gorevlendirilmis ve biitiin insanlarin bunlar1 6rnek almalari istenmistir.
Muhasibi, hayir ve ser kavramlarmi da dini terminolojiye dayandirarak aciklar.
Ona gore hayir, Allah’m emrettiklerini; ser denilen sey de yasakladiklarini ifade
eden kavramlardir. Demek ki din, iyi veya kotii bir ahldka sahip olmanin temel
Olgiitlerini ortaya koyan temel ve en 6nemli ilke; akil ise bu gercekligi anlama ve
idrak etme noktasinda kisiyi dogru olan yola ulastrma noktasinda en onemli

- 33
cevherdir.

Son olarak Muhasibi’nin bireyin kurtulusunu amag¢ edinen nazariyesi
dinsel kokenlidir. Ancak su da bir gergektir ki, somut alem ger¢ekligini bu
baglamda, bir hayal mahsulii olarak gérmeden her seyi Allah’in iradesiyle
aciklayan Muhasibi, bu nazariyesini meydana getirme konusunda felsefe, kelam
ve Ozellikle tasavvufi terimlere biiyiik ol¢lide yer vermektedir. Sonug olarak, ¢cok
genel bir sekilde degindigimiz ahlak felsefesinin klasik donem tarihi ve
sonrasinda Islam diisiince gevrelerinde gelistirilmis ahlak goriisleri icinde acaba
Haris el-Muhasibi’nin ahlak goriisiiniin ne tiir bir yeri vardir? Ozellikle IslAim
ahlak goriisleri i¢indeki yeri nedir? Acaba ahlaki nasil ele almis ve ne tiir bir
terminoloji kullanmigtir. Genelde kabul edildigi gibi onun bu baglamdaki
goriiglerini sadece tasavvuf gelenegi icinde mi degerlendirmemiz gerekmektedir?
Akil konusundaki gii¢lii vurgularinmm anlami nedir? Kisaca o ahlaki nasil ele

almakta, temellendirmekte ve bu ¢aba i¢inde dine ne tiir bir rol bigmektedir.

Iste bu calismamizda bu ve benzeri sorularm cevabmi bulmaya
calisacagiz. Ancak bunun icin Oncelikle Muhasibi’nin ahlak goriisiiniin, ahlak
felsefesinde ahlak konularinin ele alinis seklini takip ederek genis bir tasvirinin
ortaya konmasi gerekmektedir. Nitekim bizde caliymamizi temel olarak bes
boliime ayirip bu tasviri yapmaya c¢alistik. Genel olarak ahlak ve etik kavramlari
arasindaki ayrimi yaptiktan sonra etik tiirleri ile ahlaki temellendirme bigimlerini

arastirmamizin ikinci bolimiinde ele aldik. Uciincii boliimde, Islam diisiincesi

*? Haris el-Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l Kur’dn,(Cev.: Veysel Akdogan), Istanbul, 2003, 258.
% Haris el-Muhasibi, Risdletii I-Miistersidin, Thk. Abdulfettah Ebu Gudde, Beyrut, 1995, 235.
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baslig1 altinda kelamci, mutasavvif ve filozoflarin ahlak goriislerine yer vererek

elimizden geldigince bunlar1 kargilagtirmaya calistik.

Yine ayn1 boliimde “Kelam Ahlak1” bashgi altinda Mu’tezile, Eg’ariler
ve Maturidiler’in, “Felsefi Ahlak” bashg1 altinda Islam filozoflari, Kindi, er-
Razi, Farabi, Ibn Miskeveyh’in ahlak teorilerini genel hatlariyla ortaya koymaya
calistik. Ayni bolimiin iiclincii kisminda ise “Tasavvufi Ahlak” basligi altinda

Gazzali, Ibn Arabi ve Mevlana’nin ahlik ile ilgili gériislerine yer verdik.

Calismamizin dordiincli boliimiinde arastirmamizin asil konusunu teskil
eden Haris el Muhasibi’nin hayat1, eserleri ve onun tasavvuftaki yeri ve 6nemini
ele aldik. Yine onun ahlak goriisiiniin tasavvufi ahlak igindeki yerini tespit
etmeye calistik. Son boliimde yani besinci boliimde ise Muhasibi’nin din, nefs,
akil, kalp, marifet kavramlarinin ahlaki agidan agiklamasini yaptiktan sonra
erdem ve erdemsizliklerin uzun bir tahliline yer verdik. Ahlak teorisinde son
derece zengin bir terminoloji kullanan Muhasibi’nin kullandig1 terimleri
aciklama ve aywt etme noktasinda azami bir gayret sarf ettik ve miimkiin
oldugunca ag¢ik bir dille bunlar1 izah etmeyi denedik. Sonu¢ kisminda ise
calismamizin girisinde sordugumuz sorulari1 gbz Oniine alarak Muhasibi’nin

ahlak goriisiiniin bir degerlendirmesini yapmaya calistik.
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2. AHLAK ve AHLAKIN TEMELLENDIRILMESI
2.1. Ahlak ve Ahlak Tirleri
2.1.1. Ahlak ve Etik

Ahlak, insanin varolusundan beri anlam verilmeye c¢alisilan ve
toplumsal hayatin her boyutunda karsimiza ¢ikan bir gergekligi ifade eder.
Ahlaki buyruk, insanlik toplumunda bir insan olma emri oldugu i¢in her
kiiltiirdeki ahlak anlayist da dogal olarak bireylerin hayatlarma farkli bir bakis
acist kazandirarak onlarin eylemlerine yon verir. Birey, ¢cogu zaman kendi
diistince ve fiillerini ahlaki ilke, gerceklik ve standartlarina gore olusturma

zorunluluguna sahiptir.**

Ahlaki gerceklik, sadece bireyle veya bireyin diisiince ve onyargilariyla
smirl bir gergeklik degildir. Her ne kadar ahlaki yagamaya ve ahlaki terimlere
insanlar tarafindan farkli bir anlam verilse bile, bu kurallar biitiin farklihiga
ragmen herkesin benzer bir sekilde toplum hayatinda hareket etmelerini
saglamaktadir. Biitiin bu farklara ragmen, ahde vefasizlik, ihanet gibi hususlara,
yalancilik, hirsizlik, cindyet gibi davraniglara karsi gosterilen tavirlarin 6ziinde
biiyiik benzerlikler ve bu davranislari mahkiim eden hiikiimler bulunmaktadir.*
Bu nedenle ahlakin 6znel oldugunu savunanlar yaninda nesnel oldugunu

savunanlarm da gii¢lii argiimanlar1 vardir.

Ahlak ve etik kavramlarinin terminolojik bir analizini yaptigimiz zaman
her iki kavraminda aslinda benzer anlamlar ihtiva ettigi gorilmektedir.
Tiirkce'de, Arapca “seciye”, “din”, “tabiat” anlamina gelen hulk sozciiglinden
tlireyen bir sozciik olarak kullanilan®® ahlak, bir kisinin, bir grubun, bir halkin,
bir toplumsal sinifin, bir ulusun, bir kiiltlir ¢evresinin belli bir tarihi donemde
yasamia giren ve eylemlerini yonlendiren inang, deger, norm, buyruk, yasak ve

tasarimlar toplulugu ve ag1 olarak tanimlanmaktadir.”’

3 Bkz., Paul Tillich, Ahlék ve Otesi, Istanbul, 2006, 14.

%% Henry Hazlitt, Ahldkin Temelleri, (Cev.: Mehmet Aydin-Recep Tapmaz), Ankara, 2006, 9.
*® Hiisameddin Erdem, Ahlik Felsefesi, Konya, ty, 11.

37 Ozlem, Etik -Ahldk Felsefesi-, 17.
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Felsefe tarihi boyunca diisiiniirler, birey ve toplum i¢in baglayici1 bazi
degerleri olusturma c¢abasina girmislerdir. Ancak biitiin bu insani gayretin
basarisizlikla sonuglandigina sahit oluyoruz. Din, siyaset ve hukuk ahlaklarmin
amac1 zaten degisik egilimlere sahip olan insanlarin bir araya gelmesini
saglayarak benzer buyruklar altinda rélativizme kagmadan onlarimn yasamasini
saglamaktir. Ancak bu buyruklarda bile bazen herkes i¢in genel gecer degerlerin
olmadigni gériiyoruz. iste bu noktada felsefenin bir dali olan ahlak felsefesi yani

etik, devreye girmektedir.

Etik sozciigii Grekce “ethos”, moral sézcligii ise Latince “mos”
sozciiklerinden gelir ve “ethos” da, “mos” da, tore, gelenek, gorenek, aliskanlik,
yerlesik hale gelmis duygululuk hali, karakter, huy, miza¢ vd anlamlarna gelir.*®
Birey, kendi sahsinda igsellestirerek benimsedigi ve uyguladigi ahlaki degerler
tizerinde disiiniir, hiikkiim koyar ve en Onemlisi bunlar1 bagkalarina aktarma
ihtiyac1 hissettiginde bu normal ahlaki davranisi asip ahlak felsefesi yoluna
girmistir demektir. Su halde ahlak felsefesi, zorunlu olarak metafiziktir’® ve
ahlak filozofu da ahlaki olgunun mabhiyeti lizerinde durarak bu konudaki miispet
ve menfi goriiglerini ortaya koyan kisidir. Dolayisiyla ahlak problemi {izerinde
diigsiinme, tartisma, sorusturma, ahlaki hayata dair bir arastirma ve tartisma
olarak ifade ettigimiz ahlak felsefesine katki yapanlar, daha ziyade filozofca

diisiinebilen etik diisiiniirlerdir.*

2.1.2. Ahlak Turleri

Ahlak teorileri kimi belirgin nitelikleri bakimmdan birbirinden farklilik
arz etmektedirler. Bu farkliliklar g6z Oniine almarak bir smiflamaya tabi
tutulmustur ki, bunlardan ii¢ii en kapsayici olanlardir: Betimleyici etik, Normatif

etik ve Metaetik.

Deskriptif olarak da ifade edilen betimleyici etik, bilimsel bir bakis
acisiyla ahlak ve ahlaki degerleri ele almay1 6ngdrmektedir. Bu etik tiirtinde

ahlak ve ahlaki degerlerin birey acisindan ne anlam ifade ettigi ile ilgilenilmez.

¥ Ozlem, Etik -Ahlik Felsefesi-, 23.
%% Skirbekk-Gilje, Antik Yunan'dan Modern Déneme Felsefe Tarihi, 272.
0 Cevizei, "Ahlak ve Etik", 118.
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Buna gore oOnemli olan norm, ilke ve degerlerin bilimsel bir agidan
degerlendirilip bunlarin sonuglar1 iizerinde bir yargiya varmaktir. Biitiin
bilgilerimizin kaynagi, analitik ve sentetik olduguna gore hepsi de bir degerden
ziyade bir olguyu ifade eder. Ahlaki degerlerin analitik veya deneysel
yontemlerle dogrulanabilir veya yanlislanabilir 06zelligi yoktur. O halde
degerlerin bilgisi diye bir sey olamayacagma gore filozofun gorevi, bu degerler
tizerinde bir norm ve ilke olusturma yerine degerlerin birey ve toplum hayatina

nasil yansidigiyla ilgilenmektir. Zira bu, bilimsel degil de, felsefi bir sorundur.”!

Bu etik tiiriinde, insan eylemlerinin nasil olmasi1 gerektigi veya
degerlerin “iyi” ile “kotii”luigi tizerinde durulmaz. Bir bilim adami gibi filozof
denilen insanlar, ahlaki deger ve inanglar1 objektif bir yontemle herhangi bir
yaptirim ifadesi belirtmeden ele aldig1 zaman ahlak felsefesi asil gérevini yapmis
olur. Ciinkii bilimin amaci Ornegin, “iyi’yi tanmimlamak degil, bir toplumda
insanlarin “iyi”den ne anladiklarmi deneyim yoluyla saptamak ve “iyi’ye
yikklenen bu anlam dogrultusunda insan eylemlerinin nasil belirlendigini

saptamak, eylemleri nedenlerine gore agiklamaktir.*

Normatif etik ise, birey ve toplum hayatinda ortaya konulmasi gereken
ahlaki degerlerin temellendirilmeye dayali bir nitelige sahiptir. Ahlak
felsefesinin gorevi, sadece ahlaki degerlerin dogrulugunu ya da yanlighgini
ortaya koymak degildir. Ahlak filozofu, i¢inde yasadigi toplumun biitiin
sorunlarina karsi duyarli olmak durundadir. O halde bir ahlak filozofunun en
onemli gorevi, toplum hayati i¢in son derece dnemli olan degerlerin birey
acisindan uygulanabilirligi veya uygulanmazligi {izerinde durmaktir. Ahlak
felsefesi, bir bilim olmadigina gore kendi konularmi sadece bilimin olgulariyla

da smirl tutamaz.

Normatif etik, insanlar i¢in hangi degerin iyi oldugu konusunda bir
rehberlik islevi gordiigiine gore, adil bir toplumun hangi unsurlar1 i¢ermesi
gerektigini miitalaa eder. Bir insani ahlaken iyi kilan seylerin neler oldugunu

sorgular, s6z gelimi kiirtajin, 6tenazinin, 6liim cezasmin vs. ahlaken dogru olup

4 Ahmet Cevizci, Etige Girig, Istanbul, 2002, 7.
2 Ozlem, Etik -Ahldk Felsefesi-, 144.
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olmadigin1 tartisir.” Normatif etigin ii¢ boyutlu bir yonii vardir: Birincisi, ahlaki
degerlerin nasil ve hangi durumlarda uygulanmasiyla ile ilgilidir. Ikincisi,
belirlenen ahlaki ilke ve degerlerin toplumsal hayatta nasil uygulanacagi ile
ilgilidir. Ucgiinciisii ise ortaya konulan degerlerin niteligi ile ilgili problemdir.
Ancak normatif etik, her ne kadar biitiin insanlar i¢in bir ahlaki norm olusturma
cabasma girse bile bunun bir yerde bazi sorunlarla karsilastigini goériiyoruz.
Ornegin, “Tiim insanlar en yiiksek derecede hazza ulasmaya cabalarlar.”;
“Kendin i¢in isteyecegin yasa, baskalarmin da isteyebilecegi bir yasadir.” gibi
normatif buyruklar soyle dile getirilmeliydiler: “Tiim insanlarin en yliksek
derecede hazza wulagmalar1 gerekir”; “Herkes kendi ¢ikar ve yararini

gbzetmelidir.”**

Metaetike gelince, Meta-Etik terimi Ozellikle Anglo-Sakson felsefe
¢evrelerinden ¢ikmis bir terimdir.*> XX. yiizyilda ortaya ¢ikan ve felsefi konular
yeni bir yontemle ele alan metaetike gore felsefenin biricik gorevi dilin
mantiksal analizini yapmaktir. Insanlar igin iyi ve kétiiniin ne oldugu konusunda
bir yargiya varmak ahlak felsefecilerinin gorevi degildir. Herkes i¢in bir ahlaki
norm olusturamayacagimiza gore filozofun gorevi, ahlak alanma giren
kavramlari, ahlaki yargilar1 analiz etmek, ahlaki davranig 6lgiitlerini tartigmak ve

bu kavramlarin anlamlarmi agikliga kavusturmaktir.*®

Metaetigi savunan dislinlirler, “yalan kotudiir’, “haz iyidir” gibi
normatif ahlakin norm ifade eden buyruklariyla ilgili herhangi bir hiikiim ortaya
koymazlar. Bunlar, daha ¢ok ahlaki degerlerle ilgili kavramlar iizerinde analizler
yaparak bu kavramlarin i¢erdigi anlamlarm mahiyeti iizerinde durarak; ahlaki
degerlere yiiklenilen kavramlarin birey ve toplum agisindan nasil bir algilama ve
uygulayabilme imkanina sahip oldugunu tespit etmeye calisirlar. Metaetik daha
cok metaetikin ilke ve kurallar1 iizerinde durarak, bunlarmn tahlilini yapar.
Kant’in (6. 1804) 6dev ahlaki, bir normatif etik 6rnegini olusturmaktadir. Kant,
aslinda insanin psisik yOniinden yararlanarak evrensel bir ahlak yasasmi

olusturmak istemistir. Halbuki her insanda ahlaki buyruklara uyma ile ilgili bir

# Cevizci, Etige Giris, 8.

* Ozlem, Etik -Ahlik Felsefesi-, 140-141.
* Ozlem, a.g.e., 142.

* Cevizci, Etige Giris, 8.
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itaat duygusunun ve boyun egme egiliminin bulundugunu, onun evrensel

oldugunu kanitlamak olanakli degildir.*’

Neticede betimsel etik anlayisinda onemli olan, ahlaki ve ahlaki
degerleri bilimsel bir perspektifle ele alip ahlaki buyruklarm birey ve toplum
acisindan ne anlam ifade ettigi ile ilgili bir sonuca varmaktir. Normatif etik
ahlakin sadece teorik boyutuyla ilgilenmeyip pratik bir sekilde ahlaki kurallarin
toplum tarafindan uygulanmasinin son derece onemli olduguna yonelik bazi
gorligler ortaya koyar. Metaetikte ise ahldki degerlerin mahiyeti ve toplum
acisindan ne ifade ettigi gergegiyle ilgili herhangi bir hiikiim ortaya konulmaz.
Sadece ahlaki kavramlarin anlaminin dil ve ahlak iliskisi i¢inde analizi ile

ilgilenir. **

2.2. Ahlaki Temellendirme Bicimleri

Ahlak1 temellendirme bigimlerinin arastirilacagi ahlak tiirii, normatif
ahlak teorileridir. Zira diger tiirleri i¢in bdyle bir sey séz konusu degildir.

Normatif ahlak teorileri farkli sekillerde temellendirilirler.

Etik temellendirmenin birinci ¢esidi kozmolojik temellendirmedir.
Evren, varlik, ahlak ve olgunun i¢ i¢e oldugu bu temellendirme bi¢imine ilk
cagda Grekler'de rastlanmaktadir. Onlara gore evrende bir akil, /logos vardi ve
logos un hiikmettigi bu evren, “akilsal diizene sahip evren” anlamina gelmek
iizere, kozmos olarak adlandiriliyordu.* ilk ¢ag teoloji diinya goriisiinde evrenin
canli olduguna inanilmistir. Hersey, evren i¢inde bir amaca hizmet ederek
yaratilmis ve bu baglamda makro kozmos olan evrenin kiigiikk bir Ornegini
olusturan ve mikro kozmos olarak ifade edilen insanin bu amaca uygun olarak
hareket etmesi en 6nemli gorev olarak kabul edilmistir. Buna gore Tanr1’nin bir
dogal uzantis1 olan bu evrendeki diizene uymak en biiyiikk erdemdir. ilk ¢ag
Yunan diisiiniirleri ile bazi1 akimlarda bu ahlaki temellendirmenin sistematik bir

sekilde ortaya konuldugunu goriiyoruz. Bunun en iyi Ornegi, Kinikler ve

" Ozlem, Etik -Ahléik Felsefesi-, 146.
8 Cevizel, Etige Giris, 11.
¥ Cevizci, a.ge., 11.
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Stoacilardir.”® Onlarm ahlak ilkesi olan "tabiatla uyum i¢inde yasama", bu tiir bir

temellendirmeye dayanmaktadir.”!

Ahlaki temellendirmenin ikincisi daha ¢ok Ortacagda goriilen feolojik
temellendirmedir. Teolojik temellendirmede esas olan Tanri’nin emir ve
yasaklarina uymaktir. Bu yolu segenler iyiyi Tanri'nin irddesiyle uygunluk i¢inde
olmak olarak anlarlar.”> Buna gére Tanri, bu diinyada herkes igin baglayici bazi
hiikiimler ortaya koymus ve bu buyruklara bagli olarak insanlarin yagamalarini
istemistir. “Iyi”, Tanri’min kutsal irAdesi, onun buyruklaridir. Bu nedenle Tanri
kaynakli bu normlara uyan insanlar, hem bu diinyada hem de diger diinyada
miikafatlandirilacak; bunlara uymayanlar ise ayni sekilde her iki diinyada da
cezaya carptirilacaktir. Dini kaynaklara baglh olarak din adami ve felsefeciler,

kendi dinleriyle paralel bir ahlak felsefesini olusturmay1 basarmuslardir.

Ahlaki temellendirmenin bir digeri ise antropolojik temellendirmedir.
Bu temellendirme, insanin 6zii itibariyle kendine yeterli bir varlik oldugu
ger¢eginden yola ¢ikmaktadir. Bu temellendirme bi¢iminde, insanin iki dnemli
boyutu olan akil ve duygu tizerinde durulmaktadir. Bu temellendirme bigiminin
en kat1 sekline gore Tanr1 ve evren kurallarinin insan i¢in hi¢bir baglayict yonii
olamaz. Ciinkii insan denilen varlik, kendi ahlak yasasmi olusturacak bir
potansiyele sahiptir. Akil, sosyal boyutlu olan insanin hemcinsleriyle ve diger
varliklar ile ilgili iliskilerinde insana aydinlatici bilgiler verebilecek bir giice
sahiptir. Insanin dogal yapisi da esasen insana dayali bu kurallar1 yerine getirme
konusunda herhangi bir sorun yasamayacagma gore insan i¢in en iyi ahlak,
antropolojik gergeklikle ele almmis ahlaktir. Dolayisiyla ahlaka gore “iyi”,
insanin dogal ve toplumsal gereksinimlerini en uygun sekilde gidermesinde olgiit

olan seydir.>* Ik ¢ag Yunan felsefesinde Sokrates'in, Kirene ve Epikiiros'iin daha

sonraki donemlerde ise Kant’m niyet ya da ddev etigiyle S. D. Ross ve A. C.

*% Sarp Erk Ulas, Felsefe Sozligii, Stoacilik md.
! Erdem, Ahldk Felsefesi, 52.

> Erdem, a.g.e., 52.

33 Ozlem, Etik -Ahldk Felsefesi-, 26.

3 Ozlem, ag.e.,28.
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Ewing gibi Oxford ve Cambridge deontolojistlerinin gdrev etigi bu kategori igine

.55
girer.

Ahlaki temellendirmenin son bir tiirii de toplumsal hayatin gerceklerine
dayal1 sosyolojik temellendirmedir. Bu temellendirme, Orta ¢cagdan sonra ortaya
cikmis ve kaynagini antropolojik temellendirme bi¢iminden almistir. Biiytik
oranda ilhamin1 materyalist ve deneyci felsefeden alan bu akim, dini ve idealist
felsefeye karst maddeci ve her seyi insana ve insanin temel gereksinimlerine
indirgeyen bir ahlak felsefesini ortaya koymustur. T. Hobbes ve J. Locke’la
baslayip, XX. yiizyilda J. Rawls’a kadar uzanan bu gelenek’® bireyin mutluluk
kaynagini toplumsal faktorlerde aramanm daha mantikli oldugunu iddia ederek;
bu baglamda insan merkezli bir ahlakin, insanin bireysel ve toplumsal hayattaki

biitiin sorunlarini giderebilecegini diisiinmiislerdir.

53 Cevizci, Etige Giris, 19.
% Cevizei, a.g.e., 20.
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3. ISLAM DUSUNCESINDE AHLAK
3.1. Kelami Ahlak
3.1.1. Mu’tezile

I[slim diinyasinda akli ilimlerinde onciiliigiinii yapan Antik Yunan
felsefesine ilgi duyan Mu’tezile alimleri, ahlak dahil diger biitliin alanlarda
kendilerine has bir doktrin olusturmayr basarmiglardir. Mu’tezile, diger
konularda oldugu gibi ahlak konusunda da akli yontemleri savunmusglardir.
Mu’tezile mezhebine gore ahlak denilen deger, basli basina var olan ve tabiati
itibariyle dinden ayr1 asli bir gercektir. Din, ahlakin 6ziinii olusturmaz. Ciinkii
ahlak veya ahlaki degerler, insanin yaratiliginda fitri olarak mevcutturlar. Vahiy,
insan tabiatina ve aklina daha once yerlestirilmis bilgi ve degerleri insanlara
hatirlatma islevine sahiptir. Din, insan potansiyelinde mevcut degerleri disa

yansitma konusunda insanlara belli bir sorumluluk yiiklemektedir.>’

Muhaliflerine karst deontolojik denilebilecek bir ahlak teorisini savunan
Mu’tezile bilginleri, dogru (hiisn) ve yanlisin (kubuh) akil yoluyla
bilinebilmesinin ve dogruya uyup yanhistan sakinmanin zorunlu oldugu
konusunda da uzlagirlar.”® Ahlaki hiikiimleri akli ilkelere dayandiran bu ekol,”
Allah’m kullarma bir lutfu olan akil sayesinde, iyi ve kdtii olan her seyin acik ve
net bir sekilde insanlar tarafindan bilinebilecegini savunuyorlardi. Mu’tezile’nin

bes prensiblerinden ikisi olan “tevhit” ve “addlet”, bu mezhebin diisiince

sisteminin temelini olusturmaktadir.®

Bu temellendirmeye gore Mu’tezile, Allah’in akla aykir1 bir seyi
emredemeyecegini, yahut yarattiklarinimn iyiligini hi¢ diistinmeksizin higbir sey
yapamayacagmi ileri siirmiistiir.’’ Mu’tezile bilginleri, Allah’in kullar1 i¢in iyi

olan1 yaratmasinin zorunlu oldugunu ve bu durumun Allah’in adaletine uygun

*7 Bkz., Macid Fahri, Isldm Ahlik Teorileri, (Cev.: Muammer Iskenderoglu-Atilla Arkan), Istanbul,
2004, 55 vd.

> Fahri, Islam Ahlék Teorileri, 55.

*® Fethi Kerim Kazang, "Mu'tezili Ahlak Nazariyesinde Bilgi-Deger Miinasebetine Bir Bakis",
O.M.U.LF.D, Samsun, Sy: 12-13, 245.

% Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahldk, 98.

% Macit Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, (Cev.: Kasim Turhan), Istanbul, 2004, 73.
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oldugunu; tam tersi bir durumun ise Allah’in “adl” sifatma aykir1 olacagini
savunmuslardir. Nitekim Mu'tezili bir alim olan Kadi Abiilcebbar (6. 1025) adl
kavramini, Allah'in biitiin fiillerinin giizel olusu, zuliim ve c¢irkin fiilleri asla
yapmamas1 seklinde tanimlamaktadir.®” Onlarm adalet kavramma ¢ok Gnem
vermelerinin iki sebebi vardwr: Birincisi Allah’m mutlak ve miiteal ahlaki
kemalini her tiirlii eksiklik saibesinden uzak tutmak; Ikincisi de insanm dini,
ahlaki vs. ylkiimliiliik ve sorumluluklarint mantiki bakimdan tutarli bir ahlaki

zemin tizerine, baska bir deyisle iride hiirriyeti temeline oturtmaktadur.®’

Mu'tezile'ye gore Allah, zati itibariyle iyi varlik oldugu igin,
peygamberler vesilesiyle insanlara iyi olan1 emreder, kotii olandan sakinilmasini
hatirlatir. Bir misal vermek gerekirse, akil, yalanin kotii bir huy oldugu hiikmiinii
verir, Allah da kabih olan bir seyi islemez.** Bu, Esari ve Maturidiler’in bu

konuyla ilgili goriislerinden farklidir.

Ayrica insan iradesini yok sayan Cebriye mezhebinin goriislerini de®
kabul etme ki, Mu'tezile, bunun ylice yaraticinin zorunlu olarak adaletsiz ve kul
icin kotii olan1 emreden bir varlik oldugu sonucuna gotiirecegini ifade eder.
Allah, adil oldugu icin kullarin teklif-i malayutak yani giiclerinin yetmeyecegi
bir seyle miikellef tutmaz.®® Bundan dolayr da insanmn iyi ve kotii olani
segebilecek irddesi olmadan sorumlu tutulmasi zulimdir ve Allah’in “adl”
sifatiyla bagdasmaz. Bu goriisiin 6zellikle Gazzall ve sonra gelen Es’ari alimler

tarafindan kabul gérmedigini de hatirlatmamiz gerekiyor.

Mu’tezili bilginler, insanin hiirriyeti ve sorumlulukla ilgili olarak
“istitaat” (fiili yapma ya da terk etme giicii) ve “teklif-i ma la yutak” (insanin
giiciiniin yetmedigi isle yiikiimlii kilnmas1)®’ kavramlarina basvururlar. Istitaat,
ahlaki anlamda insanin giiclinii temsil eder ve kulun yiikiimlii tutulabilmesi i¢in

de zorunlu olarak olmasi gereken bir potansiyeldir. Istitaat, insanin bir eylemi

®? flyas Celebi, "Mu'tezile", D4, XXXI, Istanbul, 2006, 396.

8 Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahldk, s. 98.

6% Abbas Muhécirani, “Isna’aseriye Siasi’nin Kelami ve Felsefi Diisiincesi”, Isldm Felsefesi Tarihi I
icinde, Ed.: Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver Leaman, (Cev.: Samil Ocal-Hasan Tuncay Basoglu),
Istanbul, 2007, 164.

%5 Fahri, Isldm Felsefesi Tarihi, 72.

% Turhan, Keldm ve Felsefe Agisindan Insan Fiilleri, 63.

87 Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahldk, 100.
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gerceklestirmeden once kendisindeki mevcut potansiyel gii¢c olduguna gore; din
tarafindan insanin ahlaki olarak sorumlu tutulmanin aklen hig¢bir problemi
yoktur. Istitaat, tek basma eylemi gerceklestirme konusunda bir anlam ifade
etmez. Mu’tezile, bu noktada istiadt giicline asil anlam kazandiran Rabbani ve
Seytani iki giidiiniin var oldugunu sdyler. Son tahlilde Rabbani veya Ilahi giidii,
disaridan bir etkiyle kisiye lutuf gostermedigi takdirde, s6z konusu bu istitdata

etkin ve isler hale gelme imkanmdan mahrum kalmaktadir.®®

Mu’tezile'ye gore iyilik (husn) ve kotiiliik (kubuh)’un bilgisi de akla
yerlestirilmistir. Iyiyi yapmak, fenadan cekinmek de vaciptir. Teklifin gelisi
Allah’m bir lutfudur ve onu kullarina Peygamber (a.s.) araciligiyla imtihan ve
denemek i¢in géndermis‘[ir.69 Aklin en 6nemli gorevi bu teklifi bilmesidir. Kadi1
Abdiilcebbar gibi Mutezill bilginler, ahlak ve diger konularda insan aklmi iyi-
kotii, glizel-¢irkin olan degerlerin gecerlilik vasitasi olarak kabul ederler. Kad1
Abdiilcebbar’a gore vahiy, halihazirda akil tarafindan dogrulanmis prensipleri

ortaya koyar; ancak onlar1 dogrulamaz yahut onlara gegerlilik saglamazlar.”

Boylece goriildiigii gibi Mu’tezili diislinlirler ahlaki, insanin giiciine
(istitaat) vurgu yaparak antropolojik bir bakis agisiyla temellendirirler. Bu giiciin
sonucu olan etkenleri de yani insanm eylemleri ve hiirriyetini de bu minval

{izerine insa ederler.”’

Mu’tezili Muammer b. Abbad’a (6. 830) gore fiil, ya ates gibi cansiz
nesnelerde tabii zorunlulukla (tab’an) veya insan gibi canli varliklarda iradi bir
sekilde (ihtiyaren) ortaya ¢ikar. Muammer b. Abbad, s6z konusu goriislerini ispat
etmek i¢in muarizlarina su misali veriyordu. Bir cisim muayyen bir arazi, mesela
bir rengi ya kabul eder, ya etmez. Birinci halde, renk tab’an ona aittir ve onun
fiillindendir. Zira ona gore tab’an bir seye ait olan seyin bagka bir failin fiili

oldugu sdylenemez. Ikinci halde Allah, cismi renklendirmeyi kararlastirabilir ve

%8 Fethi Kerim Kazang, Gazzdli Oncesi Ehi-i Siinnet Keldminda Ahlak Diisiincesi, Ankara, 2007,
206; Serafeddin Golciik, Keldm A¢isindan Insan ve Fiilleri, Istanbul, 1979, 189.

% Kazang, Gazzali Oncesi Ehl-i Siinnet Keldminda Ahldk Diigiincesi, 84.

7% Fahri, Islam Ahldk Teorileri, 58.

" Fahri, Isiém Ahldk Teorileri, 62-63.
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lakin cisim tabiatindan olmayan rengi almayabilir.”* Netice de filozof, cismin fail

yonii hari¢, Allah’in cisimlerin arazlarii yaratmadigi sonucuna ulasmaktadir.

Bisr b. Mu’temir (5. 825), “Miitevellid Fiiller”” diye ifade ettigi elin
carpmasi neticesinde meydana gelen aci, yeme fiili neticesinde insanda olusan
haz gibi insan iradesiyle ve duyu verileri sayesinde meydana gelen eylemlerden
sorumlu oldugumuzu savunmaktadir. en-Nazzam (6. 845), fiilleri insanin iradesi
dahillinde olan ile insanin irddesi disinda cereyan eden olarak iki kisma
ayirmaktadir. Insan ve beden birbirinden ayrt cevherlerdir. Beden, hareket,
siiklin, renk, tat, nem, yaslilik, kuruluk gibi 6zelliklere sahip bir cevherdir. Insan
denilen cevher ise bedenden bagimsiz, gii¢, inisiyatif ve bilgi sahibi, hareket,
siikun, gelisme yahut mekandan beridir; goriilmez, dokunulmaz ve idrak
edilemezdir; zaman ve mekandan azadedir ve gorevi yalnizca bedenin bekgiligi
(tedbir) dir.”* Insanm sorumlu oldugu fiiller onun gii¢ ve bilgisinin déhilinde
gerceklesen fiillerdir. Nazzadm’a gore insan irddesini asan her sey, Allah’in

fiilinin “yaratici zorunlulugunun” neticesidir.”
y

Ote yandan Mu’tezile filozoflarma gore, hem bilgi edinmeye hem de
eyleme yonelten giidiiler (Saikler), ilahi (rabbani) ve seytani giidiiler olmak tizere
ikiye ayrilir ve insan sadece bu iki glidii arasinda se¢im yapabilme giicline sahip
bir varliktir. Dini ve ahlaki yiikiimliiliiklerde birbirinden farkli mahiyetlere
sahiptir. Kisinin yalan sdylemesi, tamamen irdde sonucu oldugu icin kisi ahlaken
sorumludur. Ancak kisinin irddesiyle namaz kilip kilmamasi ise dini sorumluluk

icerisine girmektedir.”®

Burada belirtelim ki, Eg’ariler ve Maturidiler, iyilik ve kotiilik
konusundaki Mu'tezili goriisleri kabul etmezler. Onlara gore serrin Allah
tarafindan yaratilmasi bir ziilum sayilmaz. Zira fiillerin Allah'a nispet edilmesi

bir deger ifade etmemektedir.

Mu’tezile, serri iki kisma aymrir. Birincisi “fisk” yahut “fesad”

manasinda olan ve daha ¢ok “kabih” terimiyle ifade edilen ahlaki ser, digeri

72 Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, 76.
7 Fahri, Islam Ahldk Teorileri, 63.
7 Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, 76.
7 Fahri, Islam Ahldk Teorileri, 63.
"® Kazang, Gazzali Oncesi Ehl-i Siinnet Keldminda Ahldk Diigiincesi, 73.
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hastalik, sakatlik ve kitlik gibi zarar ve musibetlerden olusan tabii ya da
metafizik serdir.”” Tabii kotilikten Allah sorumlu tutulamaz, ¢iinkii bu
kotiiliigiin esas amact iyilige hizmettir. Dolayisiyla tabii serrin Allah’a nispet
edilmesi O'nun adalet ve hikmetini ihlal etmez.”® lyi olam yaratmak, Allah igin
vacip olduguna gore tabii alemdeki serrin yaratilma amaci da hayra vesile
olmaktir. Kulun sakatlanmasi, hastalanmasi yaptig1 bir giinah ve sugun karsiligi
olabilecegi gibi hikmeti insan tarafindan bilinmeyen bir ikaz da olabilir. Ahlaki
kotiilik ise insanin irddesi dahilinde meydana gelen her seyi kapsamaktadir.

Insan, bundan tamamen sorumludur.

Sonu¢ olarak Mu’tezile mezhebinin ahldk konusunda ortaya koymus
oldugu insan merkezli ahlak kuramini, onlarin dini konuda Allah’1 bu alemde
meydana gelen menfi olaylardan tenzih etmeye yonelik bir doktrin olarak kabul
etmemiz gerekiyor. Onlar, iyi ve kotiiliigiin, akli olan herkes tarafindan dinleri,
gelenek ve kiiltlirleri farkli olsa dahi, dine gereksinim olmadan bilinebilecegini
savunurlar. Dolayisiyla insan, bu konuda kendisine bir seriat ulasmasa bile, hem

nimet verene siikretmek hem de giizel ahlak (mekarimu’l-ahlak) ile miikelleftir.”

3.1.2. Es’arilik ve Maturidilik

Eg’ariler, Mu’tezile ve Islam filozoflarmin kati1 akilciligma karsi nakli,
aklin Oniine alarak Islim diinyasimnda yeni bir felsefe ve ahlak anlayismnin
olusmasma zemin hazirlamiglardir. Bu mezhebin hedefindeki mubhalifler, hig
siiphesiz Mu’tezile ve filozoflardir. Eg’ari bilginlerden Neccar’in (6. 845) dogru
ya da yanlis olsun, fiillerin Allah’in yaratmasi ve insanin fiili oldugunu iddia
ettigi zikredilir ki, bu Mu’tezile’nin insanin fiillerinin ‘yaraticis1’ oldugu tezinin

acik¢a reddidir.*

Es’ariler, kotiiliigiin Allah’a yaratma anlaminda isnat edilmesinin onun

adalet sifatma aykir1 olamayacagini savunur. Ciinkii fiillerin Allah’a nispetle bir

" Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak, 100.

78 Cagricy, a.g.e., 100.

" Kazang, Gazzali Oncesi Ehl-i Siinnet Keldminda Ahldk Diigiincesi, 204.
8 Fahri, Isldm Ahldk Teorileri, 76.
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deger tasimadig,®' ancak eylemlerin insana bir sorumluluk neticesinde
yiiklendigi zaman anlam kazanmaktadir. Mu’tezile, kulun bir eylemi yerine
getirip getirmeme konusunda “istitdat” kavraminmi kullaniyordu. Kisi, bu gii¢
sayesinde istedigi seyi yapabilme kabiliyetine sahiptir. Es’ariler, istitdat denen
giicin insanin fiilinden 6nce degil, eylemle birlikte oldugunu, herhangi bir
eylemi yapip yapmama konusunda ise insana verilmis bir potansiyel olmadigini
savunurlar. Insanda istedigini yapabilecek giicten ziyade herhangi bir eylemi

gergeklestirebilecek kadar smirli bir gii¢ vardir.*

Es’ariler, vahiy olmadan akil sayesinde her seyin bilinebilecegi
goriislinii reddederler. Onlar gore biitlin vacipler naklidir, akil hic¢bir seyi vacip
kilamaz. Aklin bir seyi iyi (hasen) ve kotli (kabih) yapmasi da diisiiniilemez.
Allah’1 bilme akil kanaliyla elde edilir; ama bunu nakil gerektirir.*> Es’ariler, bu

3

gorliglerini su ayetle temellendirme yoluna giderler. “...Biz, bir Peygamber

gondermedikge azap edici degiliz.”**

Es’ari diisiiniirlerden Sehristani'ye (6. 1153) gore ne iyi, ne daha iyi, ne
de lutuf aklen Allah iizerine vaciptir. Ciinkii akil tarafindan hikmetin geregi
olarak sart kosulan her sey, bir baska agidan zidd1 ile reddedilebilir® Bu nedenle
o, Allah’in kulu i¢in iyi ve giizel olani yaratmasmin zorunlu olmayacagini,
kotiiyli yaratmasinin da zuliim sayilamayacagini savunmaktadir. Su halde Allah,
Mu’tezile’nin iddia ettigi gibi kullar1 i¢in “aslah™ olan1 gézetmek zorunda da
degildir.*® Ciinkii aklin esya hakkinda, neyin hasen neyin kabih oldugunu ayirt
etmesini saglayacak bir hiikim verme giicii yoktur. O, kullarina gayesiz ve
amagsiz olarak aci cektirmez. O, ne isterse onu yapar ve istedigi sekilde

hiikmeder.®’

Bununla birlikte Es’arilere gore akil, bilginin ve ahlaki degerlerin 6ziinii
olusturan vahyin anlagilmasinda en 6nemli vasitadir. Mu’tezile ve filozoflarin en

biiyiik hatasi, bilginin anlagilma aleti olan akli, bilgi ve degerin asil cevheri

81 Cagricy, Isldm Diisiincesinde Ahlak, 101.

82 Kazang, Gazzdli Oncesi Ehl-i Siinnet Keldminda Ahldk Diisiincesi, 205.
8 Kazang, a.g.e., 90.

“*1sra 17/15.

8 Fahri, Isldm Ahldk Teorileri, 77.

8 Turhan, Keldm ve Felsefe Agisindan Insan Fiilleri, 105.

%7 Muhacirani, “Isnd’aseriye Sidsi’nin Kelami ve Felsefi Diisiincesi”, 165.
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olarak kabul etmeleriydi. Akil, cevher olsa dahi, onun vahiy ve hayat1 tam
anlamiyla idrak etme 6zelligine sahip oldugu sdylenemez. lyi ve kétii, giizel ve
cirkin gibi konularda hiikiim verme akla degil, vahye dayanmaktadir. Kul i¢in en

iyi olan1 yaratmas ile ilgili Allah’a mecburiyet isnat edilemez.*®

Ote yandan Mu’tezile bilginleri, insanin dogustan getirdigi meziyetlerin
her seyi kavrayabilecek bir nitelige sahip oldugunu savunuyorlardi. Cilinkii bazi
ayetler, insanin zihin giiciiniin dis alemdeki seylere yoneltilmesinin hakikatlere
ulagma konusunda en 6nemli yontem oldugunu bizlere haber vermektedir. Eg’ar1
ekoliiniin baz1 bilginleri, Mu’tezile ile paralel diisiinmiis ve aklin iyi ve koti
olani tek basina kavrayabilecek bir cevher oldugunu savunmuglardir. Mesela,
Ciiveyni (6. 1085) sunlar1 soylemektedir: “Yiice Tanri... Kullarmi, onlardan
istemis oldugu 6devleri (metalib) ifa etmeye muktedir kilmis, emre itaat etme ve

yasaklardan kagmma imkéanini onlara vermistir.”*

Yine bir Eg’ari filozofu olan
Gazzali, insanin bir eylemi tercih edip etmeme konusunda hiir bir iradeye sahip
oldugunu savunmugtur. Kula fiili yapip-yapmama konusunda ihsan edilen irade,
Allah tarafindan yaratilmistir. Bu durumda giiciin Allah tarafindan yaratilmasi
ona gore kulun isledigi eylemi Allah’a isnat etmemizi gerektirmez. Ciinkii kul,

zorunlu olarak iyi ve kotiiyli se¢gme hiirriyetine haizdir.

Gazzali, istitdat kavramin1 da Mu’tezile gibi ele alir ve insanda iyi ve
kotii olani irade edebilecek bir giiclin var oldugunu kabul etmekle birilikte kul
irddesinin biitlinii itibariyle bagimsiz oldugu konusunda Mu’tezile’den ayrilir.
Esasen onun tek amaci, salt rasyonel akla dayali bir anlayis1 savunan Mu’tezile
ile akl1 6nemsemeyen Haseviyye’yi ciirlitmektir. Gazzali, bu iki firka ile ilgili
sunlar1 soylemektedir: “Zahire bagli, taklide donup kalan Haseviyye ile seriat’m
kesin delillerini reddedecek kadar aklin tasarrufunda asiriliga giden Mu’tezile
yanlis yoldadir. Haseviyye tefritte egilim gosterirken, Mu’tezile ifrata kalmistir.
Bununla birlikte nazari, akli aragtirmay1 inkar eden, dogru yolu bulamaz. Biz

kanun koyucunun dogrulugunu akli burhanla biliriz. Sadece saf akla dayanan

8 Yusuf Sevki Yavuz, "Es’arlyye", DA, XI, Istanbul, 1995, 451.
% Cagricy, Isldm Diisiincesinde Ahlak, 105.
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kimse de seriatin nurundan aydinlanamaz ve dogru yolu géremez. Ciinkii akla

acizlik ve tutukluk ariz olur.””°

Yine Eg’ari diisiiniirii olan Sehristani, baz1 Yeni Eflatuncu filozoflarin,
"arzu edilen iyi ve arzu edilmeyen kotii degerler vahiy olmaksizin bilinebilirlik
niteligine sahiptir. Ahlaki degerler, akil itibariyle bilinecegine gore din, insanin
bu alemdeki yapip ettiklerinin karsiliginin &hirette var oldugunu insanlara
hatirlatmak; yaraticnin emir ve yasaklarmi insanlara bildirmek i¢in vardir"

seklindeki goriislerine karsi ¢ikmaktadir.

Ona gore filozoflarin varlig iyilik, yoklugu ise kétiiliikkle esit saymalart
bir celiskiyi ifade eder. Bu ikili tasnif ise fiillerin iliskilerinin ve sartlarin
degismesiyle farklilasan ve spekiilatif yolla bilinemeyen ahlaki konumunu
belirsiz birakir.”' Sehristani, Yeni Eflatuncularm mutluluk ve mutsuzlugu faal
akilla iliskilendiren goriislerine de karsi ¢ikar. Akil, ona gdre genel kurallari
anlayabilecek seviye de degildir. Akil, bilinebilir varlik alanina hitap eder ve bu
alemdeki gergekligi anlama kapasitesine sahiptir. Toplum hayati i¢cin gerekli olan
hususlarin bilinmesi ferdi akilla degil; ancak Allah’mn desteklemis oldugu

niibiivvet miiessesi araciligiyla anlasilabilir.”

Sehristani, teorik ve ahlaki Onermelerin birbirinden farkli oldugunu
savunmaktadir. Insan, akli sayesinde bes sayisinin dort sayisindan daha biiyiik
oldugunu veya 2x2=4 oldugunu idrak etme imkanina sahip olabilir. Bdyle
Onermeler, dogrudan teorik akilla ve bununla iliskili bilgiler i¢in gecerli olabilir.
Ancak ahlaki 6nermeler, akil yetisi ile dogru veya yanlishg1 kesin bir sekilde
ortaya konulamaz. Yani ahlaki onermelerle ilgili boyle bir analoji yapmamiz
miimkiin degildir. Ahlaki degerlerin iyi kotli olma 6zellikleri akil ile degil, vahiy
ile anlasilabilir. Binaenaleyh, yalan, iftira gibi kdtiiliklerin mahiyetini biz ancak

vahiy sayesinde anlayabilme imkanma sahibiz.”’

Maturidi, ahldk konusunda “kullarin fiilleri” konusu hari¢ diger

konularda Es’ariler ile paralel bir anlayis1 ortaya koyarak “fiilin hakikatinin kesb

% Kazang, Gazzdli Oncesi Ehl-i Siinnet Kelaminda Ahldk Diisiincesi, 90.
°! Fahri, Islam Ahldk Teorileri, 82.

*? Fahri, a.g.e., 81.

% Fahri, a.g.e., 82-83.
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yoluyla insanlara, yaratma yoluyla Allah’a ait oldugu” sonucuna ulasir.”* Onlara
gore meydana gelen her sey veya her eylem, Allah’in yaratma sifatinin digina
¢ikamaz. Insan fiillerinin yaraticis1 Allah’tir. Ancak kul igin iyi olan1 yaratmasi
Allah i¢in zorunlu degildir. Maturidi, Es’arilerin “Allah’in her yaratma fiilinde
hikmet aranamayabilir” goriigiine karsi; Allah’in hikmetten sapmanin sebepleri
olan “bilgisizlik ve ihtiya¢”tan miinezzeh oldugu i¢in hikmetin disina

¢ikamayacagini savunmaktadir.

Maturidiler, Mu’tezile gibi insanin akil yetisini iyi, kotii, glizel ve ¢irkin
olani idrak etme kabiliyeti olarak kabul ederler. Onlara gore akil, tek basina
hakikatleri anlayabilecek bir cevher oldugu halde toplumsal hayata insanin
yasadig1r sorunlar, kisinin bu cevheri dogru bir sekilde kullanmasma engel
olmaktadir. Boylece bunlar, Mu’tezile gibi her seyin akil ile ¢oziilemeyecegini,
isin duygu boyutunun da son derece 6nemli oldugunu ifade etmekle 6nemli bir
gercege isaret etmis oluyorlar. Zira insanin nefsi hastaliklari, kisinin gergekten

de akil yoniinii kéreltip saglikli bir sekilde diisiinmesine izin vermiyor.”

Iste bu noktada Yiice Allah, insanlarin hayatta karsilastig1 bu tiir sosyal
ve psikolojik sorunlari ¢6zmek i¢in insanlara dini gondermistir. Maturidilerin
bakis agistyla bakacak olursak aslinda dinin en dnemli islevi, insanlarin duygu
diinyasin1 Allah yoluna adapte etmektir. Dolayistyla vahiyde insan i¢in yardim
ve irsadla birlikte aklin kusurunu bir hatirlatma, uyarma ve sakindirma (tahzir)
bulunmaktadir. Insan fiilinin mahiyeti biitiiniiyle kendisine mal edilmelidir.
Kulun yaptig1 iyi ve kotii eylemler Allah’a nispet edilemez. Yaratilmis kudret,
zorunlulugun degil, hiirriyetin sebebidir. Bu kudretle insan, yine Es’ariyenin
goriisiiniin aksine, zit ahlaki degerler tasiyan fiillerden birini veya 6tekini segme
ve yapma hiirriyetine sahiptir.”’ Boylece Es’ariler, kesb konusunda neredeyse
insan iradesini hige sayiyorken, Maturidilere gore kesb, her seyden dnce insanda
istedigini yapacak, iyi ve kotiiyii tercih edebilecek irade ve ihtiyar kavramlarinin

bir karsilig1 olmaktadir.

% Turhan, Keldm ve Felsefe A¢isindan Insan Fiilleri, 124.
% Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak, 107.

*® Yavuz, "Es’ariyye", 451-452.

%7 Fahri, Islam Ahldk Teorileri, 107.
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Mu’tezili goriisiin aksine Maturidiler’de fiilin yaraticist Allah’tir. insan
ise, iradesi sayesinde eylemin mahiyetini veya neyliligini se¢cen bir konuma
sahiptir. Eg’ariler’de fail, fiil lizerinde tam ve mutlak anlamda bagimsiz olma
vasfina sahip degildir. Nitekim Sehristani, insanin hiirriyet sahibi goriiniimiinde
bir varlik oldugunu savunmaktadir. Maturidiler, daha gercekg¢i bir yol izleyerek
fiilin yaratmasinin Allah’a nisbet edilmesinin bizatihi fiil olma yoniiyle ilgili
oldugunu; ancak bu fiilin mahiyetini insana mal etmenin daha mantikli olacagni
savunmuglardir. Sonugta Mu’tezile mezhebinde ahlaki degerlerin mutlak ve
degismez olma oOzelligi akla dayanirken; Es’ariler’de bu vahiy gercegine
dayanmaktadir. Mutezililer ve Maturidiler’e gore, Allah’t bilmek, ahlaki
hakikatlere (degerlere) ulagsmak icin akli incelemenin zorunlu oldugunu bize akil
bildirmektedir. Eg’ariler’e gore ise Allah’1 bilmenin ve toplum hayatinda olmasi
gereken degerlerin akli incelemeye tabi tutulmasmin zorunlu oldugunu bize
bildiren ancak nakildir.”® Maturidiler’in “insan hiirriyeti” konusunda daha
gercekei bir ¢Oziim bulmalar1 onlarin Mu’tezile’nin salt akla dayali dini

anlayislarina kars1 tavir almalariin bir neticesidir.

Maturidiler, insanin dini ve ahlaki eylemlerinin uhrevi boyutuyla ilgili
Mu’tezile ve Eg’ariler’in goriislerini kismen diizeltmistir diyebiliriz. Mu’tezile,
biiyiilk giinah konusunda kulun affedilmesinin miimkiin olmayacagini
savunurken; Maturidiler, Es’ariler gibi biiyiilk giinah isleyenin affedilmesinin
Allah’m hikmetine aykir1 olamayacagmi savunmaktadir. Zira Maturidiler,
cezanin Olglisinlin ihtiyari degil, kotiilige denk olmasinin hikmetin geregi

oldugunu belirtirken “Mu’tezile’nin adalet ve hikmet mantigim kullanmaktadur.”

3.2. Felsefi Ahlak
3.2.1. Kindi

[k islam filozofu olan Ebu Ya’kub el- Kindi, ahlak konusunda bir¢ok

eser kaleme almistir. Ancak filozofun sadece “Risdle fi’l-hile’li-def’il-ahzan”

%8 Kazang, Gazzdlf Oncesi Ehl-i Siinnet Keldminda Ahlak Diigiincesi, 120.
% Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak, 108.
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adli eseri glinlimiize ulagmistir. Kindi, ahlaki goriislerini temellendirirken dinin
kaynaklardan faydalanmasina ragmen felsefe de Eflatuncu, Aristocu veya
Stoacidir.'” Kindi, felsefeyi sadece teorik bir bilgi siireci olarak degil; ayni
zamanda pratik bir bilgi edinme yolu olan bir hikmet ve erdem bilgisi olarak

kabul ediyordu.'"!

Kind?’nin ahlak ile ilgili Sokrates’ten etkilendigi bir gercektir. Nitekim
onmun felsefeyi “Oliimii 6nemsemek” seklinde tarif etmesi bizlere Sokrates’i
cagristirmaktadir. Ayni zamanda onun Sokrat¢i eserleri arasinda Sokrat’in
Faziletine Dair Bilgi, Sokrat ile Archigenes Arasinda Gegen Diyalog ve Sokrat
ile Harranhlar Arasinda Tartisma zikredilir.'®

Kind’ye gore felsefenin pratikteki yarar1 insana ahlaki degerleri

' Dolayisiyla buna gore Kindimin ahldki, insanin hayatinda

kazandirmasidir.
pratik olarak uygulamasi gereken ilim olarak nitelendirdigi goriilmektedir. Ona
gore ahlaki erdemler ikiye ayrilmaktadir. Bu ahlaki erdemlerden ilki ruha aitken
digeri de insanin davraniglarina aittir. Bu ahlaki erdemlerin ilki, dort kategoriye

ayrilir.

Hikmet, diisiinme giiclinden kaynaklanan ve bilgeligi ifade etmektedir.
Bu erdem ontolojik anlam da: “Varligin hakikatini bilme ve bu bilgiyi dogru bir

104 Bu erdem, ahlak felsefesi i¢in son derece

sekilde hayata gecirme” demektir.
onemlidir; ¢linkii kisinin sahip oldugu teorik bilgiyi pratik bilgiye
doniistiirmesini ifade eder. Necdet, kisinin hayatini ve degerlerini korumas1 i¢in
oliimii goze alacak kadar tepki koymasidir. Bu, korii koriine bir cesaret ortaya
koymak anlamina gelmez. Zira bu erdemde asil olan cesareti yerinde ve
zamaninda kullanmaktir. iffet, insanin bedenini dogru bir sekilde egiterek onu
asir1 olan arzu ve isteklerden korumasi ve ayni1 zamanda kisinin kendini her tiirlii

tehlikelerden korumasmi ifade eder. Itidal ise, insan fiillerinin ifrat ve tefrite

kagmadan dengeli ve uyumlu bir sekilde ortaya konulmasini ifade eder. Bu

100 Fahri, Isldm Ahlik Teorileri, 101.

'Ebi Ya’kub el-Kindi, “ilk Felsefe Uzerine”, Felsefi Risaleler i¢inde, (Cev.: Mahmut Kaya),
Istanbul, 2002, 139.

192 Fahri, Isldm Ahlék Teorileri,102.

1% Eba Ya’kub el-Kindi, “Bes Terim Uzerine”, Isldm Filozoflarinda Felsefe Metinleri iginde, (Ed.:
ve Cev.: Mahmut Kaya), istanbul, 2005, 45.

1% Mahmut Kaya, “Kindi”, Did, XXVI, Ankara, 2002, 50.
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gorlis, Kind’nin  Aristo’nun  “orta  yol”  gorlisinden  etkilendigini

gostermektedir.'”

Nefs, yaratilmamus, ruhani bir varliktir'® diyen filozof, Platon’da
oldugu gibi nefsin “akil (diisiinme), gazap (6tke) ve sehvet (istek, arzu) olmak
lizere ti¢ giicii oldugunu soylemektedir.'”” Kindi: “Giines 1sigmm giinesten
kaynaklandig1 gibi nefs de Yiice Yaraticinin nurundan gelmistir.” diyerek nefsin
cisimden ayr1 bir cevher oldugunu savunmaktadir.'” nefsin cisimlerde
“canliligin mahiyeti” ve cisimden ayr1 bir cevher ve canlinin akli sureti oldugunu
soyleyen Kindi’ye gore'” insandaki akil giicii serefli ve yetkin oldugu i¢in 6fke
ve sehvet giliciinden istlindiir. Akil giicii, diger nefsin giligleriyle stirekli
miicadele halindedir. Eger nefsin akil giicli diger giigler iizerinde etkin olursa kisi
erdemli ve mutlu olacaktir. Kindi, bu noktada insanin akil giiciinii melege, 6tke
giicliinli kopege, sehvet giiciinii de domuza benzetmektedir. Ona gore kiside
nefsin hangi giicii etkin olursa; kisi o yonde fiillerini ortaya koyacak ve bunun

neticesinde ya melek ya kdpek ya da domuz gibi olacaktir.

Kindi'ye gore insanin erdemli bir birey haline gelmesi i¢in aklini ilme
ve diisiinceye vererek, duyusal hazlardan vazgegcmesi gerekmektedir. Boyle bir
insan, metafizik alemin kapilarin1 aralar ve manevi alemin biitlin sirlarna vakif
olacaktrr. Kindi’nin kaleme aldig1 Risale fi’l-hileli-def’il-ahzan (Uziintilyii
Yenmenin Yollar1) adli eserinde insanin karsilagtigi sorunlara yonelik bazi ahlaki
tavsiyelere vurgu yaptigmi goriiyoruz. Kindi’ye gore iiziintii: “Sevilenlerin
kaybindan ve isteklerin gergeklesmemesinden kaynaklanan psikolojik bir
rahatsizliktir.”''® Ona gére mutlak mutluluk diye bir sey yoktur ve esasen insan
tabiatma da aykiridir. Insan, hi¢ sahip olmadig1 seylere sahip olabilecegi gibi
elindeki giizel seyleri de kaybedebilir. Bu noktada kisinin verilen her seyin Allah

1% Mahmut Kaya, “Kindi ve Felsefesi", Kindi, Felsefi Risaleler iginde, (Cev.: Mahmut Kaya),
Istanbul, 2002, 45-46.

1% Felix Klen-Franke, “Kindi”, Isldm Felsefesi Tarihi I iginde, Ed.: Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver
Leaman, (Cev.: Samil Ogal-Hasan Tuncay Basoglu), Istanbul, 2007, 204.

197 Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, 218.

"% Ebd Ya’kub el-Kindi, “Nefs Uzerine”, Kindi, Felsefi Risaleler iginde, (Cev.: Mahmut Kaya),
Istanbul, 2002, 129.

1% Turhan, Keldm ve Felsefe Agisindan Insan Fiilleri, 150.

"2 Ebii Ya’kub el-Kindi, “Uziintiiyii Yenmenin Careleri”, Isldm Filozoflarinda Felsefe Metinleri
icinde, (Ed.: ve Cev.: Mahmut Kaya), istanbul, 2005, 51.
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tarafindan bir emanet oldugunu diisiinerek hareket etmesi kisinin sikintilarini

azaltacaktrr.

Kindi’ye gore tanimdan da anlasilacag: lizere iizlintiiden kurtulmak i¢in
oncelikle iiziintiiniin sebebini bilmemiz gerekir. Uziintii, eger bizden
kaynaklaniyorsa sorun bunu gidermek de yine elimizdedir. Fakat bizden
kaynaklanmadigi halde bizim irddemiz disinda meydana gelen olaylar
neticesinde iliziilmemiz ruhumuza eziyettir. Ona gore duyusal alem, stirekli
degisen ve sinirli bir alem oldugu icin isteklerimizde siirekli degisecek ve bunun
neticesinde biz smirsiz1 istedigimiz i¢in mutsuz olacagiz. Oyleyse sevdiklerimizi
kaybetmemek ve isteklerimizden mahrum kalmamak istiyorsak akil alemini

gdzetmeli; sevecegimiz, elde edecegimiz seyleri o Alemden se¢meliyiz.'"!

3.2.2. Zekeriyya er-Razi

Islam diinyasinda farkli goriisleriyle tanman filozof ve ayni zamanda
doneminin en 6nemli hekimi olan Ebtbekir Muhammed b. Zekeriya er-Razi,
ahlak konusunda Sokrates ve Platon’dan ¢ok etkilenmistir. Filozof, “es-Siret iil-
felsefiyye” (Filozof¢a Yasama) adli eserinde Sokrates’ten Overek bahseder ve
yasam konusunda Sokrates’i {istad olarak gordiigiinii agikca ifade eder. filozof,
et-Tibbu’r-rithani’ adli eserinde Eflatun’dan “filozoflarin iistadi ve biyligi”
seklinde soz etmektedir.''> Dolayisiyla o da tipki Platon gibi mutlulugu erdem ile

erdemi ise nefs anlayisina bagli olarak agiklamaktadir.

er-Razi’nin ahlak nazariyesi, onun kozmolojisi gibi Epikiirci
unsurlardan faydalanir.'® Ona gére akil ve felsefe, insan1 mutlu etmek icin
yeterli iki kaynaktir. Razi, akil ve felsefeye olan bu giivenini, vahye dayanan dini
ve peygamberlik kurumunu gereksiz gorecek kadar ileri gotiirmiistiir.''* Bundan
dolay1 da pek ¢ok Islam filozofu tarafindan elestirilmistir. Insan olarak Allah’in

insana vermis oldugu en biiylik nimet olan akil sayesinde Allah’in varligni

" Bircan, Islim Felsefesinde Mutluluk, 253.

"2 Eba Bekir Zekeriyya er-Razi, Ruh Saghg, (Cev.: Hiiseyin Karaman), Istanbul, 2004, 66.

' Lenn E. Goodman, “Muhammed B. Zekeriyya er-Razi”, Islam Felsefesi Tarihi I i¢inde, Ed.:
Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver Leaman, (Cev.: Samil Ogal-Hasan Tuncay Basoglu), Istanbul, 2007,
247.

"4 Cagricy, Islam Diigiincesinde Ahlak, 134.
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anlayabiliyoruz ve hayatimizi bilingli bir sekilde yasama imkanina sahibiz. Akil,
insan1 diger varliklardan da aywran en onemli gii¢c oldugu halde filozofa gore
insanin aklin1 engelleyen tek sey insanin sehevi arzu ve isteklerinin buna engel
olmasidir. Razi’ye goére “tabiat ve heva gelip gegici diinyevi hazlari tercih
etmemizi isterken; akil, iistiin hazlara kavugmak i¢in onlardan uzak durmamizi

tercih etmektedir”.!'?

Rézi nefsi, “bir seyin tamami, zati, kiinhii ve cevheri” olarak tarif
etmektedir.''® O, Platon’un nefs ile ilgili goriislerinden hareketle ti¢ tiir nefsten
bahseder. Bu nefslerden bitkisel nefs, kisinin beslenme, biiyiime ve iireme gibi
temel yasam kaynagini olusturmaktadir. Ona gore beslenme giiciiniin 6l¢iilii ve
akilla uyum igerisinde kullanilmasi kisiyi mutlu edecektir. Insanin asir1 derecede
bedensel hazlara yonelmesi insanmn akli giiclinii zayiflatacaktir. Ciinkii heva
akln afeti ve bulandiricisidir.''” ikinci nefs olan 6fke giiciiniin amact, kisiyi asir1
kontrolstizliikkten alikoymaktir. Bu giic zamaninda kullanildigi zaman kisiye
fayda, zamaninda ve yerinde kullanilmadigi zamanda kisiye zarar verecektir.
Rézi’ye gore nefsin bir diger giicii olan sehvet, akli kontrolle denetim altina

alindig1 zaman akil tutkular tizerinde hakimiyet kurar.'"®

Bu nefslerin en {istiinii nefsi natikadir. Bitkisel ve hayvani nefsler, nefsi
natikay1r denetim altma almaya calisirlar. Kisi, aklim1 kullandigi zaman diger

® Bu giglerin dengeli

nefslerin  tutkularmdan ve cisimden kurtarir."
kullanilmasmin neticesinde kiside adalet erdemi ortaya ¢ikacaktir. Bu durumda
nefsin asil amaci kisinin bedeninin arzu ve isteklerine dalmadan onu ebedi
hayata hazirlamaktir. Razi’ye gbre insanin yaratiliginin amaci, bilgi ve adalet
erdemleri sayesinde ebedi dleme kavusmasidir. Ancak cahil ve aydinlanmamis

olanlar, zihinleri zevkin esareti altina girdikleri ger¢ceginden dolay1 ebedi

mutluluk ve hayatta mahrum kalacaklardr.'*’

"5 Bircan, Islam Felsefesinde Mutluluk, 260. _
16 Hiiseyin Karaman, Ebu Bekir Razi 'nin Ahldk Felsefesi, Istanbul, 2004, 52.
117 AR Y
er-Razi, Ruh Saghigi, 58.
'8 Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, 120.
"9 Karaman, Ebu Bekir Rdzi’'nin Ahlik Felsefesi, 53.
120 Fahri, Isldm Ahlik Teorileri, 108.
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Rézi, Kindi gibi insant mutsuz eden iiziintii ve elemlerden kurtulma
baglaminda bazi tavsiyelerde bulunur. Kindi'de oldugu gibi ona goére de
izlintiiniin asil sebebi, sevdigimiz seylerin kaybetmesinden kaynaklanmaktadir.
Sikintinin insanin hem beden hem de ruhunu ¢ok olumsuz etkiledigi i¢in insanin
irddesi dahilinde bazi Onlemleri almasi miimkiindiir. Nefsin biitiin giiglerini
etkileyen ve insani sikintilara sokan aligkanliklarin bir 6rnegi sarhosluktur. Zira.

sarhosluk, her ti¢ nefsle de iliskilidir."*'

Razi’ye gore kisiyi mutsuz eden en biiyiik sikintilardan birisi de 6lim
korkusudur. Razi i¢in 0limsiizliik, bir arzu nesnesidir ve Sokrat¢i, Eflatuncu,
Aristocu vasttalarla izi siiriilecek bir seydir.'** Oliim korkusunun insanlarda hasil
olmasinin sebebi bazi insanlarin obiir dleme inanmamasidir. Bu durumda insan,
Oliimden sonra bir hayat olduguna inanmadig1 miiddet¢e 6liim korkusunun ve
bunun sebebiyet verdigi lizlintiilerin etkisinde kalacaktir. Ruhumuz, bedenimizle
beraberken yasantimiz nasilsa, 6liimden sonraki durumumuzda buna bagl olarak

123 1 ve 1oe . .. o _ee
Insanin 6liim OGtesini diisiinerek sorumluluk

ya iyi ya da kotii olacaktur.
dahilinde hareket etmesi kiside 6liim korkusunu ortadan kaldiracaktir. Sonug
olarak Razi’nin din konusunda deist bir kisilige sahip olmasmna ragmen ‘“hak
din”in yiikledigi gérevleri yerine getirmenin ahlaki ve psikolojik agidan dnemini

kabul etmesi ilgi ¢ekicidir.'**

3.2.3. Farabi

Ebu Nasr Muhammed b. Tahran b. Uzlug el-Farabi, Islam felsefesini
her alanda sistematik bir tarzda ele alan ilk filozoftur. Farabi, ahlak meselesini
bireyle smirlandirmadan genel anlamda toplumu da icine alacak sekilde ele
almistir. Nitekim onun bu konudaki goriislerini “el-Medinetii’l-Fazila” ve “es-
Siyasetii’l medeniye” adli eserlerinde takip etmek miimkiindiir. “et-Tenbih ald

Sebili’s-sa’dde” ve “Tahsilu’s-saddes” adl1 eserleri ise dogrudan dogruya ahlakla

12! Karaman, Ebu Bekir Rdzi’'nin Ahlik Felsefesi, 119.

122 E. Goodman, “Muhammed B. Zekeriyya er-Rézi”, 252.

'2 Ebi Bekir Zekeriyya er-Razi, “Filozofa Yasama”, Islam Filozoflarinda Felsefe Metinleri
icinde, (Ed.: ve Cev., Mahmut Kaya), Istanbul, 2005, 75.

124 Cagricy, Islam Diigiincesinde Ahlak, 142.
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ilgilidir.'* Farabi’ye gore teorik felsefe, kisiyi bireysel ve toplumsal anlamda
erdemli yapan bir disiplindir. Bununla birlikte Farabi, ahldk ve psikolojiyi de
insan1 anlamada en Onemli disiplinler olarak gdrmektedir. Nitekim ona gore
psikoloji, insani bize tanitirken, ahldk da insanin vasif ve kabiliyetlerini

inceleyen bir bilimdir.'*°

Filozof, “Tahsilu’s-saddes”in girisinde soyle demektedir: “Milletlerin
ve sehir insanlarinin kendileri ile bu hayatta diinya mutlulugunu, 6teki hayatta
ise en yiikksek mutlulugu elde ettikleri insani seyler, dort cesittir: Nazari

erdemler, fikri erdemler, ahlaki erdemler ve ameli sanatlar.”'?’

Mutlulugun tiir, nicelik ve nitelik'*® bakimindan birbirinden {istiin
oldugunu savunan Fardbi’ye goére insanmm mutluluga ulasmasi ic¢in insan
potansiyelinde mevcut biitiin giiclerin akil giiciine hizmet etmesinin, iradi olarak
saglanmasi gerekmektedir.'” Farabi’nin felsefesinde mutluluk, Aristo’da oldugu
gibi en yiliksek iyi ve en ve en son gayedir. Ona gore insanlarin mutluluk
anlayiglar1 genelde makam, mevki, sohret gibi duyusal hazlara dayanmaktadir.
AKkli ozelliklerini kullanmayan bu kisilerin, hayat karsisindaki anlayislar1 kit ve
duyusal hazlara ¢ok diiskiindiir. Ancak ona gore duyusal hazlar, hi¢bir sekilde
insan1 mutlu etmez. Bu anlamda ancak akli yetilerini kullanip da erdemli olan
insanlar, mutlu olabilir. Bu da insan aklmin olgunlasip faal akilla irtibat kurmasi

(ittisal) ve evrensel bilgi ile aydinlanmasi olayidir.'*"

Farabi'nin nefs goriisiinii, onun genel felsefesi baglaminda diisiinmemiz
gerekiyor. Farabi, her ne kadar Aristo ve Platon'un nefs ile ilgili goriislerinden
etkilenmis olsa bile onlardan farkl: bir bakis agisiyla nefsin gii¢lerini bir tasnif ve
aymrmma tabi tutmadan sadece kendisine ait fonksiyonlari agisindan ele

1

almaktadir.””' Nefsin besleyici, (natika) hissedici, (hassa) hayéal edici,

125 Aydin, “Ahlak”, 11.

126 Fahri, Isldm Ahlik Teorileri, 116.

127 Farabi, Tahsilu’s-saddes, 51.

128 Ebu Nasr Muhammed b. Tahran b. Uzlug el-Farabi, el-Medinetii I-Fazild, (Ideal Devlet), (Cev.:
Ahmet Arslan), Ankara, 2004, 103

12 Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, 270.

30 Mahmut Kaya, “Farabi”, DIA, XII, istanbul,1995, 153.

B! Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, 221-222.



35

(mutehayyile) akledici, (gaziye)'>* kuvvetleri oldugunu séyleyen Farabi’ye gore
insanda var olan ahlaki ve diisiinsel erdemler ikiye ayrilir. Ahlaki erdemler, daha
cok nefsle ilgili giiclerdir ve cesaret, yigitlik gibi nitelikleri kapsarlar. Diisiinsel
ya da fikri erdemler ise ruhun akli kisminin yetkinlikleridir ve pratik akil
yiirlitmeyi, iyi yargiyi, bilgeligi ve dogru anlamayi kapsarlar. Ahlaki ve fikri
erdemler arasinda her zaman bir iligki vardir. Ciinkii irddenin sonucu olan erdem,
insanin iradi seyleri elde ettigi tarzda kendisini elde ettikten sonra kendisiyle

insani fikri erdemi elde ettigi insani erdem olacaktir.'>

Ote yandan Farabi, Allah’m alemi yOnetmesi ile devlet baskanmin
toplumu yOnetmesi arasinda bir baglant1 kurar. Farabi’ye gore devlet
yOneticisinin iistiin erdemlere haiz olmasmin yaninda sehir (veya devlet)
sakinleri hep beraber bu inanglar1 benimseyip, onlarin mutluluga gotiiren fiillerle

destekledikleri zaman zorunlu olarak birbirlerini seveceklerdir.'*

Toplumu
erdemli hale getirmenin yolu ise, onlar1 egitim ve Ogretim siirecinden
gecirmektir. Ogretmek, milletler ve sehirlerde nazari, erdemleri varliga
getirmektir. Egitmek ise milletlerde ahlaki erdemleri ve ameli sanatlar1 varliga
getirme yontemidir.'*> Ancak bdyle bir toplum erdemli olacaktir. Buna karsimn tek
hedefleri duyusal veya bedeni ihtiyaglar1 karsilamak i¢in yasayan toplumlar,
erdemli toplumlar degildir. bu tiir erdemli olmayan toplumlar1 bir¢ok sinifa

ayiran filozofa gore onlar, gercek mutluluga da ulasacak degillerdir.'*®

Farabi, niteligi ne olursa olsun bir araya gelen toplumlarin belli bir irdde
dahilinde yonetilmesi gerektigini; bununda ancak iyi iradeye sahip olan insanlar
tarafindan olmas1 gerektigini savunmaktadir. Biitliin varliklarin amaci bir olan
varliga benzemek olduguna gore toplumu yonetecek kisinin de hiyerarsi diizen
icerisinde Tanr1 ve insanlar arasinda bir tir aract konumunda olmasi

gerekmektedir.”” Buna gore, yonetici iyi ve nitelikli oldugu zaman bu, toplum

"2 Deborah L. Black, “Farabi”, Isldm Felsefesi Tarihi I iginde, Ed.: Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver
Leaman, (Cev.: Samil Ogal-Hasan Tuncay Basoglu), Istanbul, 2007, 222.

133 Farabi, Tahsilu’s-saddes, 77; Bircan, Islim Felsefesinde Mutluluk, 272.

134 Fahri, Isldm Ahlik Teorileri, 122.

135 Farabi, Tahsilu’s-saddes, 79.

136 Farabi, el-Medinetii’l-Fazild, 105.

Y7 Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, 412.
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hayatinda yansiyacaktwr. Aksi durumda toplum, kotiiliiglin ve mutsuzlugun

hakim oldugu erdemsiz bir nitelige sahip olacaktr.

Ahlak anlayisi, kendisinin siyaset, metafizik ve hatta mantik goriisiinden
ayr1 miitalaa edilmesi miimkiin olmayan'>® Farabi’nin ahlak anlayis1 mutluluk¢u
ve gaye giidiicii bir anlayistir. Dolayisiyla o erdem ve erdemsizlikleri de buna
gore belirlemektedir. Bir baska ifadeyle o, iyi ve kotiiniin belirlenimini
mutluluga gére yapar.'” Kisaca Farabi’nin gerek mutluluk, gerekse ahlakin diger
onemli konularinda soyledikleri kendisinden sonra gelen pek c¢ok diisiliniirii

etkilemistir.
3.2.4. ibn Miskeveyh

Ebl Ali Ahmed bin Muhammed bin Yakub bin Miskeveyh, 6zellikle
ahlak felsefesi denilince Islam felsefesinde ilk akla gelen filozoftur. Ahlak
alanindaki calismalari, is1am felsefesinde bu alandaki ilk 6zgiin calismalarindan

140 Buna karsin filozof, Ahlak nazariyesinde Eflatun ve Aristo’nun

say1lmaktadir.
gorlislerinden hareketle onlarin  goriislerini  uzlastirma yoluna gitmistir.

Filozof’un ahlak nazariyesinin ayrica tasavvufa da biiyiik bir yakinligi vardar.'*!

Ibn Miskeveyh ahlaki: “nefsi fiillerini, diisiiniip tasinmadan
gergeklestirmesini saglayan bir hal” olarak tarif eder.'* Ona gore insanin ruhsal
yonii nefs ve akla dayanmaktadir. Akil, somut ve idrak alani i¢inde var olan alem
ile hissedilenlerin 6tesinde makilati da idrak eden bir cevherdir. O, Messai
filozoflar gibi nefsin miicerret cisme aykir1 ve ona zit oldugunu sdyler. Nasil ki,
bedenin kendine has bazi istek ve arzular1 varsa ayni sekilde nefsin de kendine
has bazi arzu ve istekleri vardir. Nefsin temel arzusu, bedensel hazlardan
uzaklasarak sonsuz mutluluk ve hazza ulagsmaktir. Ibn Miskeveyh’e gore kisi
ancak bedensel arzulardan siyrilip nefsin arzularina gore hareket ettigi zaman

erdemli bir nitelige biiriiniir.'*’

%8 Turhan, Keldm ve Felsefe Agisindan Insan Fiilleri, 145.

% Farabi, Tahsilu’s-saddes, 75-76.

10 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, 190.

"I Oliver Leaman, “Ibn Miskeveyh”, Islim Felsefesi Tarihi, I i¢inde, Ed.: Seyyid Hiiseyin Nast-
Oliver Leaman, (Cev.: Samil Ocal-Hasan Tuncay Basoglu), istanbul, 2007, 301.

42 Cagricy, Islam Diisiincesinde Ahlak, 225; Ibn Miskeveyh, Ahldki Olgunlastirma, 14-15.

43 Ali Zakheri, Ibn Miskeveyh'in Ahldk Felsefesi, Istanbul, 1997, 69-70.
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Filozof, Platon’un nefs nazariyesinden hareketle nefsin giiclerini iice
ayrrmaktadir. Birincisi, diisiinme yahut melek giicii, beyinde bulunur; ikincisi,
sehevi ya da hayvani gii¢, karacigerde bulunmaktadir. Ugiinciisii ise, dfke yahut

% fbn Miskeveyh, yetkinlikleri agisindan bitkiler

aslan giicii, kalpte bulunur.
diinyasinin en st sinirinin (ufk), hayvanlar aleminin en alt smiriyla; insanlarin
diinyasinin en iist smirinin ise melekler aleminin baslangicini olusturdugunu
sOylemektedir. Bu hiyerarside hayvanla melek arasinda orta bir yerde bulunan
insan, akil (nutk) giiciine sahip ve terbiye’ye elverisli bir varlik olarak diger

canlilardan {istiindiir ve once insan diizeyindeki canli halini alincaya kadar

tekamiil eder.'®

Ibn Miskeveyh'in ahlik anlayisinda ve kisinin nefs muhasebesi
yapmasinda sabir, hilm gibi ahlaki erdemler 6nemli bir yer tutmaktadir. diger
Islam filozoflar1 gibi o da nefsin giiglerinin ancak zamanmda ve yerinde
kullanildig1 zaman bir anlam ifade edecegini soylemektedir.

Insan, 6fke ve sehvet karsisinda sabirh olup kendisini kontrol

146 By itibarla ibn Miskeveyh’e gore akil giicii mutedil olur, sadece

etmelidir.
gercek bilgileri elde etmeyi arzularsa bundan “ilim” erdemi dogar ve onu hikmet
erdemi takip eder. Sehevi giic mutedil olur, akil giicliniin buyruguna girip ona
itaat ederse iffet erdemi dogar ve onu comertlik izler. Ayn1 sekilde gazabi gii¢
dengeli olur akil giiciine boyun egerse bundan da “hilm” erdemi dogar. Onu da
secadt takip eder, sonra bu temel erdemlerden veya séz konusu gii¢lerin
fiilleriyle meydana gelecek uyumdan diger bir temel erdem olan adalet erdemi ve
bu temel erdemler altnda siralanan diger tali erdemleri ortaya ¢ikacaktir.'*’

Filozof, bu erdemlere uyan insanlar1 krallara benzeterek bunlarin en erdemli

kisiler oldugunu sdylemektedir.

Vasat bir ahlak nazariyesini savunan Ibn Miskeveyh’e gore, kisinin
kendisini toplumsal hayattan soyutlamasi veya manastirlara kapanip asirt ziihd

anlayisiyla tam ahlaki bir olgunluga erismesi miimkiin degildir. ibn Miskeveyh,

4 Fahri, Isldam Felsefesi Tarihi, 220.

'3 Bircan, Islam Felsefesinde Mutluluk, 302.

146 Zakheri, Ibn Miskeveyh’in Ahldk Felsefesi, 94.
97 Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, 305.
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nefsani hastaliklarin sebepleri de nefsani olmaktadir'®® diyerek bir sekilde
tasavvufi bir yaklasim sergilemektedir. Ancak yeri geldiginde filozof,
tasavvufcularin asir1 zithd, riyazet ve uzlet gibi konularda insani erdemleri

pasifize etmekle de elestirmektedir.

Ibn Miskeveyh'e gore Insan nefsi egitilebilir ve kotii olan seyler baski
altinda alinabilir bir 6zellige sahiptir. Akli ve giizel zevk ise, hissi zevkin tam

19 Filozof, beslenme, giyinme, evlenme ve barmnma gibi biyolojik

karsitidir.
ihtiyaclarin akil 6l¢iisiinde gerekli ihtiyaglar olarak kabul etmekle birlikte ruhun
asil gidasmin dogru bilgi, dogru diisiinme ve yanlis seylerden kagmarak dinin

buyruklarina deger verip uygulama oldugunu ifade eder.

Ibn Miskeveyh’in iizerinde durdugu 6nemli erdemlerden bir tanesi de
hikmet, iffet ve secaat gibi yiiksek erdemlerden dogan adalet erdemidir. Adalet,

"% olmak iizere ii¢ kisma ayrilmaktadir. ibn

tabii vaz’i (miiessis) ve ilah
Miskeveyh, adalet kavramui ile vahdet kavramini iliskilendirir. Ona gore ¢oklukta
her zaman kargasa, istikrarsizlik, sorunlar vardir. Biitiin bunlarda sikintilara ve
reziletlere sebep olur. Bunun tersi olan vahdet’te ise huzur, birlik ve adalet
vardir. Filozof, adaletle ilgili esitlik konusunda da son derece 6nemli agiklamalar
yapar. Ibn Miskeveyh’e gore tipki adalet gibi esitligin de toplumsal hayatta

uygulanmasi gerekir.

Ibn Miskeveyh, toplumda adaletin kalic1 bir sekilde diizenlenmesinde ve
uygulanmasinda dini kurallarin ¢ok O6nemli oldugunu vurgular. Filozof, dini
kurallarla birlikte toplum hayatini daha iyi bir nitelige sahip olmasi i¢in
Aristo’nun benimsedigi ve sessiz adalet olarak koydugu “para” ile konusan
adalet olarak ortaya koydugu “hakimiyet” anlayisin1 aynen tekrar eder. Bununla
birlikte Ibn Miskeveyh, Sokrates ve ogrencisi Eflatun’un bu konudaki
goriislerine karsi ¢ikar. O, Sokrates’in kimse bilerek kotii olmaz seklindeki sozii
ile adalettin zitt1 olan zuliim ve kotiiliikk goriislerine de karsi ¢ikar. Zira ona gore
adalet ve esitlik, hayali olmayan ve erdemli insanlarla somut bir sekilde

uygulanmasi ve toplumsal hayata yansitilmasi miimkiin olan erdemlerdir. Zuliim

148 Zakheri, Ibn Miskeveyh’in Ahldk Felsefesi, 97.
19 Tbn Miskeveyh, Ahlaki Olgunlastirma, 94.
130 Zakheri, Ibn Miskeveyh’in Ahldk Felsefesi, 43.
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de aynmi sekilde esasen iradi ve ¢ogunlukla bilgi olsa bile kisiyi erdemli kisi
yapmayacak bilgiden ve ahlaki yoksunluktan kaynaklanan bir erdemsizliktir.
Maddi hazlar i¢in ydnelmemiz gereken amag¢ adalet Olgiisiidiir. Dolayisiyla
maddi hazlarin kaynagi adalete donmek, maddi elemlerin kaynagi adaletten

sapmaktir; bu ise adaletin zidd: olan zuliimdiir."”!

Ibn Miskeveyh’e gore bireyin toplum iginde erdemli bir nitelik
kazanabilmesi i¢in din sarttir. Din ve dinsel kurallarin amaci, insanlar1 iyi bir
ahlaka sahip olmalarmi saglayarak, onlarm hem bu diinyada, hem de diger
dlemde mutlu olmalarma yardimci olmaktir. Filozof, Islim dininde var olan
cemaatle namaz, hac gibi ibadetleri bu baglamda ele alir. Ona gore bu tiir
amagclarin Oncelikle insan1 hem cinsleriyle iyi iliskiler kurmasmi saglamak ve
toplumsal bir bilingle kisiyi erdemli bir ahlaki olgunluga eristirmektir. Bundan
dolay1 da Gazzali, dini ibadetlerin amacini birey ve toplum bazinda illetler bulma
arayisma girdigi icin Ibn Miskeveyh’e kars1 cikmistir. Gazzali, bunun yanlis
oldugunu soyle ifade eder: “Bu tiir cemaatle ibadetlerin ehemmiyeti, onlarin din

tarafindan tafsilen beyan edilmis olmasidir ve baska bir illeti yoktur.”">?.

Ibn Miskeveyh’e gore en yiiksek erdem, sadece kendisi icin ve amaci
bizatihi 6ziinde olan erdemdir. Erdemde ulastig1 bu en yiliksek nokta da insan:
“Ilk ve her seyin yaraticisin fiillerini benimsemis olur. Ciinkii bizzat Cenab-1
Hakta fiillerini, kendi disindaki bir sey i¢in degil, dogrudan dogruya kendisi i¢in
yapar.”'>® Filozof, nefsin yetkinlik durumuna mutluluk, eksiklik durumuna da
mutsuzluk demektedir. Ona goére nefsin biri ylicel akledilir aleme, digeri asag1
hissedilir aleme olmak {izere iki hareketi vardir. Onun ilk hareketi kendi 6ziine

ve Allah’mn ilk var ettigi akla dogru, ikincisi ise bedeni tabii organlarma ve

hissedilir alemdeki iglerini diizene koymaya dogrudur.

Ibn Miskeveyh'e gore bir arada yasamak ve dolayisiyla bir toplum
icinde yetkinlesmek gerekir. Bunun i¢inde filozof, toplumsal halde yasamanin en
onemli hususlarindan biri olan sevgi ve dostluk iizerinde 1srarla durmaktadir.

Filozof, sevgi cesitlerini dorde ayirir. Bunlar, Menfaate dayali sevgi, hazza

31 Mehmet Bayraktar, “ibn Miskeveyh”, D4, XX, Istanbul, 1999, 205.
132 L eaman, f‘ibn Miskeveyh”, 302-303.
133 Cagricy, Islam Diigiincesinde Ahlak, 219.
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dayali sevgi, hayra dayali sevgi ve bunlarin iigiine birden bagh olan sevgidir."*
Ona gore bu sevgi tiirleri icerisinde en gilizel ve en yiiksek mevkiye sahip olan
sevgi, “i1ah1” sevgi”dir. Zira filozofa goére sabit karakterli olan tek sevgi hayra
dayali sevgidir. Netice de ibn Miskeveyh, diger Islam filozoflar1 gibi en yalin ve
dolayisiyla en yiiksek sevginin “ilahi sevgi” oldugunu belirtmektedir. O halde en
miikkemmel lezzet, masuku, masukuna olan agki ve onu algilamasi en miikemmel

olana aittir.'>’

3.3. Tasavvufi Ahlak
3.3.1. Gazzah

Ebu Hamit Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, kelamc1 kimligi basta
olmak iizere bir filozof, fikih¢1 ve mutasavvif olarak ahlak konusunu da ele almis
onemli bir Islam diisiiniiriidiir. islam diisiincesinin biitiin alanlarina ilgiyle
egilmis ve yetkin eserler birakmistir. Gazzali’nin ¢ok yonli kisiligi ve bilgisi
felsefe ve ahlak anlayigina yansimistir. Dolayisiyla onun ahlak goriisiinii aslinda
tek bir kategori altinda incelemek, en azindan eksik bir yaklasimdir. Ancak
burada biz onun ahldk goriisiiniin ¢ok genel bir tasvirini sunmay1
amaclamadigimiz i¢in, calismamizla da alakali olarak onun goriislerini burada

incelemeyi uygun bulduk. Ebu Hamit Muhammed b. Muhammed el-Gazzali,

Gazzali’nin ahlak felsefesi Islam, Yeni Eflatunculuk, Aristoculuk ve
Islam filozoflarmin bir sentezini olusturmaktadir. Ancak bu faydalanma ser’i
dlciilerle smirlidir. Onun “/hyd-u uliimid’in” adli eseri basta olmak iizere pek ¢ok
eserinde ahlakla ilgili goriislerine rastlamak miimkiin olsa da “Mizan” adli eseri

tamamiyla ahlak ile ilgilidir.

Gazzali, tasavvuf ahlakina ¢ok yer vermektedir. Nitekim o, Allah’m
goklerin ve yerin nuru oldugunu séyleyen Kur’an ayetini'*® tasavvufi terimlerden
hareketle aciklarken, ona Isrdki bir boyut kazandirrr. Gazzali’ye gére insan

kutsal ve seckin bir varlik oldugu icin insanin en ideal ahlak olan marifetullaha

3% Cagricy, Islam Diigiincesinde Ahlak, 240; Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, 129.
155 Ebi Ali Ahmed b. Muhammed b. Yakub b. Miskeveyh, “Lezzet ve El_em Uzerine”, Isldm
Filozoflarinda Felsefe Metinleri i¢inde, (Ed. ve Cev., Mahmut Kaya), Istanbul, 2005, 262.
156 N7
Nr 24/35.
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ulagmastyla ger¢ek anlamda mutluluk gergeklesebilir. Tasavvuf yoluyla Allah’a
vuslat, canli bir tecriibedir ve baslangi¢ noktasi “ilim” olan, yukariya dogru ¢ikan
bir parabol gibidir.">” Onun i¢in de sifiler, kendilerini Allah’a veren, Onu zikre
devam eden, nefsin isteklerine kars1 koyup diinya lezzetlerinden yiiz ¢evirerek

Yiice Allah’m yoluna koyulan kimselerdir.'*®

Gazzali, kendisinden Onceki ahlakcilar gibi, ahlak konusunu nefsin
giiclerinden ayr1 olarak ele almaktadir. Bu bakimdan filozof, insanin kalp, ruh,
nefs, akil giiclerinin iizerinde durmaktadir. Ona gore kalp, anatomik bir organ

159

olmakla birlikte rabbani-ruhani latif bir unsurdur.”” Ruh ona gore tabiplerin

anladig1 sekilde canlilik fonksiyonu olmakla birlikte, Kur’an’da belirtildigi gibi

1% Nefs ise birinci anlamda insandaki kotiiliklerin kaynag;

Rabbani bir seydir.
ikincisinde ise insanin hakikat1 ve kendisi demektir.'®" Akla gelince filozofa gére

akil, bilgiye konu olan seyleri kavrama yetenegidir.'®*

Gazzali, ahlak konusunda insanin, goriilmeyen, miidrik ve alim olan bir
pargas1'® olarak gordiigii ruhu onemsemekle birlikte, Fardbi ve ibn Sina gibi
ahlaki degerleri ve mutluluga wulagmanin yollarini, tamamen ruha
indirgememigstir. Bu yoniiyle o, insanm ruhsal yOniinii adeta tanrilastirmaya
gotiiren goriislere karsi ¢ikip ruh ve bedeni ayr1 gergekler olarak goren diialist bir
anlayis ortaya koymustur. Gazzali, somut alem ve bedenle iliskisi sadece gegici
olan ruhun esasen imtihan amaci oldugunu diisiiniir ve bu durumda ruhun
erdemliklerine engel olmaya calisan bedenin zorunlu olarak var olmasi
gerektigini ifade eder. Demek ki, birisinin eksik olmasi ahlaki gercegin
olamayacag1 anlamina gelir ki, beden bu konuda asil ama¢ olan ruha olumlu

yonde aracilik etmelidir.

137 Massimo Campanini, “Gazzali”, Isldm Felsefesi Tarihi I iginde Ed.: Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver
Leaman, (Cev.: Samil Ocal-Hasan Tuncay Basoglu), Istanbul, 2007, 314.

'3% Ebu Hamit Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, Delaletten Kurtulus, (Cev.: Mahmut Kaya),
Istanbul, 2005, 353.

139 Cagricy, Islam Diigiincesinde Ahlak, 251.

10 Gazzali, Ahldk Kitab, (Cev.: Seray Yildiz), istanbul, 2007, 61.

'*! Ebu Hamit Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, Ihydu Uliimi’d-din, (Terc.: Ahmet
Serdaroglu), 111, istanbul, 1974, 9.

12 Cagric, Islam Diigiincesinde Ahlak, 252.

1% Gazzali, Ihydu Uliimi’d-din, 11.
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Gazzali'ye gore insanmn tam ahlaki bir meziyete sahip olmasi i¢in,
Allah’a olan yiikiimliiliikklerini en iyi sekilde yerine getirmesi gerekiyor. Kul,
nefsinde hasil olan riya, kibir ve diger katiiliikkleri engellemek istiyorsa ihlasa
dayali olarak ibadetlerini yerine getirmelidir. Gazzali, bunun ¢6ziim yolunun
takva oldugunu sdyler. Takvanin kalple ilgili boyutu iki kisma ayrilmaktadir.
Birincisi farzla ilgili islerdir. Iman ve amelde ihlasli olmak gibi... ikincisi;
haram olan islerdir. Gosteris ve putlar1 yiiceltmek gibi...'** Gazzali, inanan
insanlarin ¢ogunlugunun ibadetleri yaptig1 halde takvanin ikinci kismindan
mahrum olduklarint savunmaktadir. Bunlar, zahiri ibadetlerle inanglarini
kuvvetlendirme yoluna giderler. Halk tabakasmni genelde bu mertebede
bulunmaktadir. Bireyin en iist mertebeye ulagsmasi ancak takva, marifet ve ziihd

ehlinin ulasabilecegi bir mertebedir.

Gazzali, ancak Islam ahlakiyla goniiller doldugu zaman, kisinin gergek
anlamda hem Allah’in hem de kullarin sevgilisi haline gelecegini ifade
etmektedir. Bundan dolay1 da ilim ve hikmet ehli ancak hakikati kesfedebilecek
bir 6zellige sahiptir. Ona gore nefsinin gazap ve sehvet giicleri tarafindan
korliige mahkiim edilmis insanlar, bu diinyada bir bocalama ve gaflet icerisinde
yasarlar. Halbuki gazap, sehvet ve seytani, rabbani sifati1 olan aklinmn sevk ve
idaresi altina alsa rabbani sifatlardan olan ilim, hikmet, yakin ve esyanin
hakikatini idrak, her seyi oldugu gibi anlamak gibi hasletler kalbinde yerlesir,
ilim ve basiret sayesinde hepsine hakimiyet saglar.'®’

Gazzali’nin ahlak felsefesinde irdde 6nemli bir yer tutmaktadir. Gazzali,
iradeyi: “Bir seyi benzerinden ayirt etme yetenegi”'® olarak tamimlamakta ve bir
nevi iradeyi iyi ve kotiiyli ayirt etme giicli olarak ortaya koymaktadir. Ona gore
bireyin eylemini belirleyen en 6nemli etkenlerden biridir irade. Dolayistyla bir
fiilin bize ait olmas1 i¢in bizden ¢ikmasi dnemli degildir. Zira herhangi bir fiili
meydana getirirken, eylemlerimizin bilincimize ve irddemize dayali olmasi
gerekir. Gazzali, Allah irddesini insan iradesinin biitiinii ile kusattigini ancak

kiilli irddenin insana has olan ciliz’i irddeyi serbest biraktigmi da ifade

14 Gazzali, Ahlik Kitabu, 146.
15 Gazzali, Thydu Uliimi’d-din, 26.
16 Cagricy, Islam Diigiincesinde Ahlak, 255.
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etmektedir. Bu durumda ona goére insanda smirli da olsa irdde etme imkani

vardrr.

Gazzali, insan iradesini akil, hiirriyet ve sorumluluk acisindan ele alir.
O, fiillerin kaynagmi tamamen insana indirgeyen Mu’tezile mezhebini hedef
aldig1 gibi kulun iradesini tamamen yok sayan Cebriye ve Kaderiye mezhepleri
ile ilgili sunlar1 soylemektedir: “Ciinkii onlar Ezeli Yaraticinin kudretiyle,
sonradan yaratilan varliklarin kuvveti arasindaki farki goremediler. Yaraticinin
ve mahlik’un kuvveti arasindaki fark; ezeli kudretin ameli yaratma ile miistakil
olmasi, kesbetmemeye dahil olmamasidir. Sonradan yaratilan varliklarin ise
yalnizca onu kesbetmesi, yaratmada dahil olmamasidir. Ziiliim ancak sonradan

yaratilan varhlara (yaratiimislara) baglanabilir.”"®’

Gazzali’nin ahlak konusunda Oncelikli hedefi Batmilerdir. Gazzali,
Batmilerin masum imam bilgisi ve dini batini yoniine siirekli bagli olmakla
kendilerini ahlaki yiikiimliilikten kurtarmaya calistiklarmi ifade eder. Gazzali,
hem Kur’an’dan hem de akli yontemlerle Batmilerin bu goriislerini ¢lirlitmiistiir.
O, bir mutasavvif olmakla birlikte ahlaki ylikiimliiliik konusunda asiriya kagan
stfileri de elestirmistir. Ciinkii ona goére bu cahil insanlar, “Marifetullah1” bahane
ederek kendilerini dini ¢ok Onem verdigi ibadet ve ahlaki yiikiimliiliiklerden

muaf tutmaya calisirlar.

3.3.2. ibn Arabi

Tasavvuf geleneginde dnemli bir sifi olan Muhyiddin ibn Arabi, Islam
diinyasinda ¢ok tartiysma konusu yapilan “Vahdet-i viiciid” anlayiginin temsilcisi
ve ayn1 zamanda derin bilgisi sayesinde “Seyhii’l-ekber” sifatin1 hak etmis bir
diisiiniirdiir. Onun ahlak nazariyesi ile varlik goriisii i¢ icedir. Bu nedenle

oncelikle onun varlik anlayisina kisaca deginmek uygun olacaktur.

Ibn Arabi’nin diisiincesinin baslangic noktas1 Kelime (logos)

nazariyesidir. Ona gore her peygambere, onun kelime (logos) dedigi ve tek ilahi

17 Gazzali, Ahlik Kitabi, 54.
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1% Kadim Varlik’mn agiga

viicidun goriiniisii olan bir hakikat tekabiil eder.
cikmasini saglayan sey, peygamberlerden insanlara kadar devam eden tecellinin
varliga getirilmesidir. Allah’in hakikatinin ispati i¢in her hangi bir delil
getirmeye gerek yoktur. Zira Hak ile halk aynidir. Hak degismeden kaldig1 halde
halk o degismeyen varligin degisen ve sayilamayacak kadar cesitlilik gosteren
zuhur ve tecellisidir.'®® Dolayisiyla duyusal verilerden elde edilen ve aklin
stizgecinden gecirilen bilgilerin yaraticinin varhigim1 kanitlama konusunda

herhangi bir islevi olamaz. Bu bilgiler, birer kuruntu olmaktan teye gegemez.'”

Ibn Arabi’ye gore Allah, zat1 itibariyle hak, sifatlar1 itibariyle halktur.
Bu alemde asina oldugumuz her varlik onun sifatlarinin bir tecellisi ve onun bir
yansimasini olusturmaktadir. Sifatlarda zat’tan geldigine gore 6zii itibariyle hak
ile halk aynidir. Ona gore kelamcilarin savundugu gibi varlik, yokluktan viicut
bulmamistir. Miimkin olarak ifade edilen her varlik, ezeli ve ebedi olan ilahi
tecellinin ve feyzin bir sonucudur. Iste bu tecelli ona gore higbir tesadiife yer
vermeden zorunlu olarak meydana gelmektedir. Ibn Arabi’nin ahlak ile goriisleri
tam da bu noktada devreye girmektedir. Ona gore Allah, tabiat1 ve tabiattaki
kanunlar1 ezelde yaratmis ve herkesin bu kanunlara uymasmi saglayacak
kurallar1 insanlara bildirmistir. Bu dlemde degismez ve miidahale edilmez bir
ilahi kanun olduguna gore hayir ve serden, kaza ve kaderden, hiirriyet ve
irddeden soz edilemez. Ciinkii biitiin kainat genel varlik yasasina uymak

zorundadir.'”!

Ibn Arabi’ye gére kainatta var olan kanunlar, Allah’in zatmin ve onunla
bir olmanin zorunlu bir sonucudur. Bu zorunluluk, Es’ariyye ve Cehmiye’de
oldugu gibi maddi bir zorunluluk olmaktan 6te Hak ile halk’n 6zii itibariyle ayn1
oldugu bir neticedir. Ciinkii alemdeki her sey, ezeli kanun geregince
islemektedir. Bu inanca gore her insan kadim &alemdeki ayn-1 sabitesinin

yaratilisina uygun olarak asi veya muti, kotli veya iyi olarak dogmustur. Boylece

'8 Fahri, [sldm Felsefesi Tarihi, 289.

' Tbrahim Coskun, “Muhyiddin ibn Arabi’nin Felsefesinde ‘Allah’ Mefhumu ”, Tasavvuf Dergisi,
Sy: 21, Ankara, 2008, 127.

Y% M. Erol Kilig, "ibnii'l Arabi, Muhyiddin", Di4, XX, istanbul, 1999, 509-510.

7! fbrahim Medkur, “Ibn Arabi ve Spinoza’da Vahdet-i Viicud”, /bn Arabi Amsina (Makaleler)
icinde, (Cev.: Tahir Ulug), istanbul, 2007, 161; bkz. Cagfer Karadas, "Ibnii'l Arabi, Muhyiddin",
DIA, XX, Istanbul, 1999, 516-520.
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kader ve kaza konusunda insan1 adeta iride giiciinden yoksun birakan ibn Arabi,
higbir seyin Allah’m ezelde yarattig1 kanunlara aykir1 olamayacagini ve tabii
alemdeki insanin kendisi ile ilgili dncesinde belirlenen kanunlara uymak zorunda

oldugunu ifade etmektedir.'”

(13t })

Insanin fiilleri 6zii itibariyle “iyi” ya da “kéti” seklinde
degerlendirilemez. Ancak bir fiille herhangi bir hiikiim izafe edildiginde, iyi ya
da kétii vasfin1 kazanir. Ibn Arabi, Kur’an’da gecen bazi ayetleri bu goriislerini
teyit etmek icin Ornek olarak sunar. Meseld, “Biz, onlara zulmetmedik, fakat
onlar kendi kendilerine zulmediyorlardi.”'”® “Bu, ellerinizin yaptigmin ve
Allah’m o kullara ziilumkar olmamasi karsiigidir.”'”* Ona gére hayir ve ser, 6zii
itibariyle degil de dini yiikiimliilik nedeniyle bu nitelendirilemeye tabi tutulur.'”
Allah, her seyin yaraticist olduguna gore isteseydi hayr1 da serri de yaratmazdi.
Bu durumda Allah, her seyin yaraticist olduguna gore hayir da ser de ve
bunlardan ortaya ¢ikan biitiin fiiller onun ezeli istidddindan sudur etmistir.'”®
Mutasavvifin goriisleri ¢ercevesinde diisiiniildiigliinde su ayette gercekten cok

ilgingtir. “O, dileseydi hepinizi hidayete erdirirdi.”'”’

Ibn Arabi, dini sorumluluk geregi dini vecibelerin yerine getirilmemesi
ile ahlaki ilkelerin ¢ignenmesinden Otiirii kisinin yapip ettiklerinin hesabini
verecegini; iyilerin cennette kotiilerin ise cehenneme girecegini savunmaktadir.
Tabii alemde meydana gelen her vaka gibi insan eylemleri de ayni kanunlar
dahilinde meydana gelmektedir. ibn Arabi, ahlaki yiikiimliilik olmayacag: ile
ilgili su hikayeyi anlatmaktadir: “Siileyman (a.s.)’in kubbesindeki erkek bir alic1
kusu sevdigi disisine cilve yaparken soyle demis: “Seni o kadar ¢ok seviyorum
ki, bana Siileyman’in su kubbesini basina yik desen bile yaparim.” Siileyman bu
sO0zii duyunca alict kusunu hesaba ¢ekmek igin cagirtmis. Alici kusu bunun
lizerine Siileyman’a s0yle demis: Acele etme! Muhibbin, onunla mecnundan

baskasinin konusmadigi bir dili vardir. Ben su disi alict kusunu seviyorum, onun

172 et-Tavil, “Ibn Arabi’de Ahlak Felsefesi”, 130.

73 Nahl 16/118.

7% Al-i Imrén 3/182.

'3 Cagfer Karadas, “Muhyiddin Ibn Arabi’nin itikadr”, Tasavvuf Dergisi, Sy: 21, Ankara 2008, 85.
176 et-Tavil, “Ibn Arabi’de Ahlak Felsefesi”, 131.

7 En'am 6/149.
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icin boyle soyledim. Asiklar hesaba gekilmezler. Ciinkii onlar, akil ve ilim diliyle

degil, muhabbet diliyle konusurlar! Siileyman (a.s.) giildii ve onu bagisladi.”'”®

Ibn Arabi, kendi doktrini akildan ziyade fakr, kanaat, sabir, riza, ilahi
muhabbetve miicahede gibi rihi tecriibelere dayandirmaktadir.'”” Ona gore aklin
iic ayr1 6zelligi vardr. Vacib, Miimteni ve Miimkin. Vacib, 151a benzeyen ve
mutlak olarak var olan seydir. Miimkin varlik, karanlik {izerine yayildig1 zaman
kendisinden sadir olan bir gdlge meydana gelmistir ki, bununla da kainati

kasteder. Bu karanlik ise yokluk/adem kelimesiyle ifade edilir.'®

Ona gore akil, insami hakikatlere ulastrma konusunda biiyiik bir
zaafiyet igerisindedir. Duyu verileri, saglam ve gilivenilir bilgileri akla génderdigi
halde akil bu bilgileri teyit etme noktasinda yetersizdir. O halde sorun duyu
verilerinde degil, o bilgileri algilama konusunda yetersiz kalan akildadir. Ibn
Arabi, akil yaninda duyu verilerinin de aymi sekilde bizi yaniltabilecegini
savunmaktadir. Ibn Arabi, bazi mutasavviflar gibi Yeni Platoncularin
felsefesinden etkilenmigtir. Nitekim O, Yeni Platoncularin “ideal aleme
yiikselmek i¢in duyu verilerinden kurtulmak gerekir” goriisiine katilmaktadir.
Ibn Arabi, Yeni Platoncularin hareketle insanin ruhi boyutunun en iist zirveye
ulagsmas1 ve Allah ile kavusmasmin ancak miicahede ve mikasefe yoluyla

olacagim savunmaktadir.'®’

Ibn Arabi’ye gore ahlak: “nefsin insan fiillerini diisiinmeden ve bir
secim yapmadan otomatik olarak yaptigi bir haldir.”'® O, insanm ahlakmmn
bazen huy ve karakter haliyle olustugunu bazen de egitilerek olustugunu
savunmaktadir. Nefs, 6zii itibariyle kotii olmadigi halde kétiiliige bulagmaya
meyili bir cevherdir. Ahlak, tamamiyla nefs ve nefsin giicleriyle iliskilidir. ibn
Arabi, nefsin gii¢lerini, nefs-i natika (konusan nefs veya akil), nefs-i gazabiye ve
nefs-i sehvaniye olmak iizere ii¢ kisma aymrmaktadir: Insanin ahlakinmn kaynagini
bu gii¢ler olusturmaktadir. Diisiince giicli olan nefs-i natika, insanm diger

varliklardan farkli olmasmi saglayan en dnemli seydir. Zira insan1 hayvanlardan

'8 et-Tavil, “Ibn Arabi’de Ahlak Felsefesi”, 135.

179 et-Tavil, “Ibn Arabi’de Ahlak Felsefesi”, 124.

'%0 Nihat Keklik, Muhyiddin Ibn Arabi, Hayati ve Cevresi, istanbul, 2008, 27.

'8! Mehmed Bayrakdar, Islim Felsefesine Giris, Ankara, 1997, 6.

'%2 Muhyiddin ibn Arabi, Tehzibii’l Ahlik, (Cev.: Abdiilvehhab Oztiirk), istanbul, 2006, 8.
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aywran sey, diisiince ve temyiz yetenegi olan bu nefsin mevcudiyetinden

> Kiside iyi veya kotii bir tabiatin yerlesmesinde nefs-i

kaynaklanmaktadr.'®
natika ¢ok dnemli bir igleve sahiptir. Nefsi natikanin iyi boyutu oldugu gibi kot
boyutu da vardir. Iffet, haya, cesaret, comertlik gibi erdemler nefsi natikanin
faziletli yoniiyle ilgili iken rezaletleri ise kotiiliik, hile, dolandiricilik,

dalkavukluk, kurnazlik, haset, kotii niyet ve gosteristir (riyadir).'®*

Nefs-1 gazabiye, insan ve hayvanlarda ortak olarak bulunan bir giigtiir.
Bagkalarma iistin gelme, cesaret ve Ofke bu nefsin tabiatindan
kaynaklanmaktadir. Nefs-i gazabiye, sehvet nefsinden daha gii¢lii olup, kisinin
daha da zararl, yikic1 ve kiistahligma sebep olur. Insanlar arasindaki kin, nefret
ve diismanligim sebebi gazap nefsinin hakimiyet altina alinmamasidir. Gazap
giiciiyle bag edemeyen insanlar, baskalarina karsi 6tke duyarlar ve onlardan

intikam almaya caligirlar.

Bunlar, zuliimler konusunda da haddi ¢ok asarlar. Koétiiliikk konusunda
aciz kaldiklar1 zaman da igten ice ac1 ¢ekerek kendilerine ve baskalarna zarar
verirler. Gazap gliciine yenilmis kigiler i¢in tek Onemli olan amagclaridir ve
bunlar, hedefledikleri konuma ulasmak i¢in biitiin yollar1 dener ve yeri
geldiginde kotiilik yapmaktan da ¢ekinmezler. Ibn Arabi, tedip ve armdirma
yontemiyle gazap nefsinin hakimiyet altma alinmasmin miimkiin olacagmi
savunur. Insan, tabii Alemin siislerine tenezziil etmezse ahlaki giizellesir ve
kendisinde bagkalarinin elindekine goz dikmeme agirbaglilik, vakarlik gibi giizel

hasletler meydana gelir.'®

Nefsin {igiincii giicii olan nefsi sehvaniye, insan ve hayvanda ortak
olarak bulunmaktadir. Insanm yeme, icme ve cinsel istegi bu giicten
kaynaklanmaktadir. Kiginin hararetli olarak hayvanlar gibi hareket etmeye
yonlendiren onun sehevi duygusudur. Sehvet giicliniin etkisinde kalan insanlarda
haya duygusu ¢ok azdir. Bu tip insanlar genelde takva ve ibadet ortamlarindan
kacarlar. Cirkin ve edep dis1 s6z ve davranislardan ¢cok hoslanirlar. Zevk pesinde

olan bu insanlar, etkisi altinda kaldiklar1 sehvet ve tutkularmi yeri geldiginde

'3 Muhyiddin Ibn Arabi, Mekdrimu’l-Ahldk, (Cev.: Vahdettin Ince), ty. Istanbul, 32.
" Tbn Arabi, Tehzibii'l Ahldk, 68.
185 Tbn Arabi, Mekdrimu l-Ahldk, 45.
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gayr-i mesril yollarla telafi etmeye yonelik eylemlere girisirler. Insanin sehevi
arzu ve istekleri karsisinda uyanik olmasi, nefsini zorunlu ihtiyaglarda
kullanirken, zorunlu olmayan arzulardan asagilayic1 lezzetlerden, hayasiz

zevklerden alikoymas1 gerekmektedir. '™

Ibn Arabi, ahlak felsefesinde, insanin iyi ve kemal bir ahlak sahip
olmas1 i¢in dini yiikiimliliigiin sart oldugunu savunmaktadir. O, tarikat ehlinin
silikiiniin Allah’in kitab1 ve Resuliiniin siinnetti ile birlikte olmasini giddetle
arzu etmek etmektedir.'®” Zaman zaman onun griislerinin Kur’an ayetleri ve
Hz. Peygamber (s.a.v)’m hadisleriyle ¢elisiyor goriinmesi de onun iislubundan
ve yonteminden kaynaklanmaktadir. Bu nedenle ibn Arabi’nin gelistirdigi ve
daha sonra pek cok sifi tarafindan devam ettirilen felsefelesmis tasavvuf
iizerinde yapilan yorumlar ve uygulamalar icinde din ve ahlak ilkeleriyle
bagdastirilmast zor goriinen ifadeleri erbabinin yorumlariyla ele almak

gerekmektedir.'®®

3.3.3. Mevlana

Mevlana Celaleddin-1 Rumi’nin diislincesinde insan hayatmm anlami,
Allah’1 tanimak ve Ona kulluk etmekle deger kazanir. Mevlana, Hak ve halk
temelli bir tasavvuf 6gretisini benimsemis ve diisiincelerini de bu minval iizerine
inga etmistir. Onun fikir diinyasi, insani amaca ve insani biitlin yOnleri ile
gelistirmeye yonelik ideal bir sifi anlayisinin iiriiniidiir. Mevlana, Ibn Arabi'nin
diisiincelerinden etkilenmistir. Nitekim ona gore varlikta birlik (vahdetl viicid)

189

esastir. Iman, kiifiir, 1yilik ve kotiiliik gibi seyler 6zii itibariyle Allah agisindan

birdir. Bunlarin farkli olarak algilanmasi tamamiyla insanlara géredir.

Mevland’da insan denilen varlik, bu alemde adeta gizli bir hazine
gibidir. Insan benliginin ve hayatin ¢dziilmesi i¢in yapilmasi gereken insan
denilen hazinenin kesfedilmesidir. Bunun i¢in de kalp diinyasmin dini ve ahlaki

erdemler olan ziihd, takva, kanaat, vera, ihlas gibi erdemlerle siislenmesi sarttir.

136 {bn Arabi, a.g.e, 41.

187 et-Tavil, “Ibn Arabi’de Ahlak Felsefesi”, 141.

%8 Bkz., Cagric, Islam Diisiincesinde Ahlak, 120.

1% Resat Ongoren, "Mevlana Celaleddin-i Rumi", Did, XXIX, Ankara, 2004, 445-446.
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Ciinkii kisinin kendi benliginin farkina varmasi ancak deruni bir yontemle
miimkiin olabilir ki; bu da kisinin hakikatin kemaline erigsmesini saglar. Bunun
yaninda Mevlana, sezgici ve kiilli aklin da, hakikatlere ulasma konusunda insana

yardime1 olacagini kabul etmektedir.'*’

[k dénem Islam tasavvufcularinda, tasavvuf ve ahldk kavramlari
birbiriyle iligkili olarak kullanilmigtir. Mesela bir sifi olan Ebii’l-Hasan en-
Nuri’ye gore tasavvuf, ne bir takim merasimler, ne de bir bilgi y1gimidir; aksine
tasavvuf yalnizca ahlaktir. Yine ilk donem sifilerinden olan Hasan-1 Basri,
insanin kurtulusa ermesi icin kisinin kin, nefret, hased, kibr gibi koti
duygulardan kendisini arindirmasi gerektigini ifade ederek bir nevi ahlaki
anlayigini tasavvufi bir yontemle agiklama yoluna gitmistir. Gazzali de, diinya
mal1 ve mesguliyetinden kendisini sakindiran insanlar1 ger¢ek anlamda “zahid”

olarak nitelendirmektedir. !

Mevland’ya gore tasavvuf, irfan, olus, ask ve cezbe aleminde
tekamiilden ibarettir.'”> Eserlerinde tasavvuf dgretisine dayali ahlaki erdemleri
sembolik kavramlarla ifade eden Mevlana, diger stfiler gibi kotii ahlakin ve
cirkin davranislarin kaynaginin “nefs” oldugunu sdyler. Ona gore nefs, “Okiizli
6ldiiriilen davaci katile” benzemektedir.'”> Nefs, her haliikarda insan1 kétii ve
cirkin olan seylere sevk eden ve dogru olani da insana yanlis tanitan ikiyiizlii bir
katildir. Bu katilin reziletleri hakkinda aklimiz bizi uyarmaktadr. Zira “6kiizii
Oldiirene benzeyen” akil, kisinin nefsinin pesinden siiriiklenmeden kendisi i¢in

temiz ve giizel olan1 se¢mesini dngdrmektedir.'”*

“Nefsini bilen Rabbini bilir” dustiirundan hareket eden Mevlana, kisinin
stilik yoluyla hakikatlere ulagsmasi i¢in kendini bilmesi ve benligindeki cevhere
aykir1 davranmamasi gerektigini vurgulamaktadir. Allah, insanin tabii yapisinda

sehvet giiciinii yaratmustir. Faziletli olmak o sehevi duygunun arzu ve isteklerine

10 Bayrakdar, Islam Felsefesine Girig, 134.

¥Y Cagricy, Islam Diigiincesinde Ahlak, 112.

192 Kadir Ozkose, “Mevlana Celaleddin-i Rumi’nin Diisiince Diinyas1”, Tasavvuf Dergisi, Sy: 20,
Ankara, 2007, 81.

'3 Mevlana Celaleddin-i Rumi, Mesnevi-i Serif, (Cev.: Siileyman Nahifi-Amil Celebioglu),
Istanbul, 2008, 340.

194 Mevlana, Mesnevi, 340.
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kars1 miicadele etmektir. Hakikate ulasmak i¢in zikir, esma ve halvet yeterli

degildir. Zikir, sadece fikri hareket gegirir. Fakat isin asl cezbedir.'®”

Mevlana, bireyi merkeze alan ve bireyden topluma yonelik kusatici ve
ontolojik temelli bir ahlak anlayisin1 savunmaktadir. Insanin kendi i¢ diinyasinda
yasadig1 ruhsal hastaliklar, toplumsal hayatta sorunlarin ortaya ¢ikmasina sebep
olmaktadir. Toplumsal alandaki sorunlarin ¢oziilmesi i¢in, bu anlamda bireyin
cok 1iyi tanmnmasi gerekiyor. Kisinin nefsinin zaafiyetleri karsisinda bilgi sahibi
olmas1 ve nefsinin hastaliklarina kars1 ahlaki bir gelisme gostermesi son derece

Onemlidir.

Mevlana, insan denilen varligm potansiyelinin her kivama
getirilebilecek bir sekilde yaratildigmi ifade etmektedir. Insan, nur ve
parmakliktan yoksun demirin cilalanip parlamasi gibi heva ve heveslerinden
kurtularak parlayabilir. Diinya’da insanmn yaptigi kotiilikler cevherinin
paslanmasina sebep olmaktadir; "onu paslandirdin o karanlik tabiatli, Onlar,

n196

- < A i 19
yeryiiziinde fesada ugrasirlar"'®® ayetinin manasi budur."’

Iyi olan deger, Mevlana diisiincesinde sadece belli bir dinin mensubu
olan insanlarin iyi dedigi deger ile sl tutulamaz. lyi denilen sey, herkesi
kapsayan ve herkes i¢in genel gecer olma Ozelligine sahip olan degerdir.
Mevlana, ibn Arabi gibi kétii insanlarm bile Allah nezdinde degerli oldugunu ve
bunlarm siki1 bir ahlaki terbiyeye tabi tutularak topluma kazandirilmasi

gerektigini savunmaktadir.

Mevlana, ahlaki degerleri tiimel bir bakis agisiyla ele almakta ve sevgi,
dostluk, gibi degerlerin sadece insani miinasebetlerle sinirli tutulamayacagini
savunmaktadir. Dostluk, arkadaslik maddiyata degil, kin, nefret ve kiskang¢liktan
arinmug duygularla siislendigi zaman ger¢ek anlamda deger olma 6zelligine sahip
olurlar. Ciinkii ruha dayanmayan dostluklarin ger¢ek anlamda dostluk olmas1 ve
bu dostlugun da kalict olmast miimkiin degildir. Kula diisen oncelikle kendi

sorunlaria kars1 miicadele etmesi ve kendini din ve ahlakin 6ngordiigii sekilde

195 Ozkose, “Mevlana Celaleddin-i Rumi’nin Diisiince Diinyas1”, 82. Ayrica bkz., Cevdet Kilig,
“Mevland’nin Diisiince Diinyasinda Felsefe ve Filozoflar”, Tasavvuf Dergisi, Sy: 20, Ankara
2007, s. 182-183.

1% Maide 5/64.

7 Mevlana, Mesnevi, 484.
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yetistirmeye caligmasidir. Ciinkii ilahi sevgi ile goniillerini arindiran insanlar
cogunlukta oldugu zaman, aksakliklar diizelir, kotiiliikler sona erer, huzur hakim
olur. Bu hakiki sevgi, insan i¢in bu diinyada bir mutluluk vesilesi olurken, diger

diinyada da kisiyi kurtulusa ermesine yardime1 olacaktir.

Mevlana, kendi kusurlarmi goérmezlikten gelen ve bagkalarmin
kusurlartyla ugrasan insanlarla ilgili sunlar1 sdylemektedir. “Bir insanin
baskalarinda kusur gormesi, ayiplamasi, ger¢ekte kendi kusurunu goérmesi
demektir. Insana once kendisindeki kin, kiskanclik, hirs, zalimlik gibi kotii
huylar1 gérmesi, onlardan armmasi lazimdir. Ondan sonra baskalarini

198
kmamalidir.”

Mevlana, Islam’in kaynaklarindan hareketle tasavvufi ahlika yeni
boyutlar kazandirmus bir diisiiniirdiir. Onun diisiincesinin temelinde, Islim ve
Hz. Peygamber (s.a.v.) vardir. O, hayat felsefesinde mutlak otorite olarak Allah’1
kabul etmektedir. insanmn degerli bir varlik oldugu ger¢egi onun Allah’in
yaratmig oldugu en degerli varlik oldugu ger¢egine dayanmasindan
kaynaklaniyor. Insan 6zii Allah’a dayandig: i¢in kutsaldir; ancak insan, higbir
zaman kendi bagina hakikatin temel olgiitii olarak kabul edilemez. Insana
yakigan; tevazu sahibi ve algak goniillii olarak, benlik davasina, kibir ve gurura
kapilmadan Allah'a ger¢cek anlamda iyi bir kul olmaktir. Mevlana, itikadini,
ibadetini, insana olan askii kisaca hayat felsefesini, isldim vahyi 1s18inda
aciklamistir. Onun “biz, insanlar1 birlestirmek icin geldik, ayirmak i¢in degil!”
yaklagim tarzi o kadar genis, o kadar kusaticidir ki; dili, dini, irki, mezhebi,

felsefesi, hayat goriisii ne olursa olsun biitiin insanlar1 kapsamaktadir.'”®

198 (")zkése,"“Mevléné Celaleddin-i Rumi’nin Diisiince Diinyas1”, 87.
1% Ahmet Ogke, “2007 Diinya Mevlana Y1l Miinasebetiyle”, Tasavvuf Dergisi, Sy: 20, Ankara,
2007, 205.
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4. HARIS el-MUHASIBI’NIN HAYATI ve ONEMi
4.1. Hayat1 ve Eserleri

Asil ad1 Ebu Abdillah Haris b. Esed el-Anazi olan Muhasibi, M. 781 (H.
165), yilinda Basra’da dogmustur. Muhasibi’nin yasadigi hicri II. asrmn son
yarisindan 1II. asrin ilk yarilarina kadar ki donem, Islim diinyasinda siyasi,
felsefi ve dini tartismalarin yasandigi donemdir.”” Bazi kaynaklar, onun Anaza
adli bir kabileye mensup Basrali bir Arap oldugunu; bundan dolayr da ondan

Anizi nisbesiyle anildigindan bahsetmektedirler.*'

Muhasibi’nin dogdugu Basra, Islim diinyasinda rasyonalizmin
onciiliglinii baslatan Mu’tezile mezhebinin dogdugu sehirdir. Yine bu dénemde
Basra, ¢ok sayida fakih ve muhaddisin ders ve rivayet halkasi olusturduklar1 bir

292 Ehl-i siinnet ve Mu’tezile ile diger firkalar

ilim merkezi durumunda idi.
arasindaki tartigmalar hararetli bir hal almis ve biitlin bunlar siyasi yonlerden de
etkisini ortaya koymustur. Abbasi halifeleri, Mu’tezile anlayisini bir devlet
politikas1 haline getirmis ve bunu destekleme yoluna gitmiglerdi. Ehl-i siinnet
mezhepleri, Kur’an ve siinnete dayali bir felsefeyi gelistiricken Mu’tezile
ilahiyata dair konularda soyut teorilere yonelmis, kendi iddialarina gore ilah

mefthumunu tashih etmek istemislerdir.**®

Cocuklugunu Basra’da gec¢iren Muhasibi, daha sonra donemin en
onemli ilim merkezi olan Bagdat sehrine gitmistir. Ehl-i slinneti temsilen Ahmed
b. Hanbel ile Mu’tezile bilginler arasindaki tartigmalarin siirdiigii bir donemde
yasamasina ragmen her iki kesime karsi da sempati duymamistir. Ciinkii ona
gore her ikisi de vusule kafi degildir.”** Ancak ne gariptir ki, Ahmed b. Hanbel
ile Muhasibi arasinda yasanan kelami tartigmalar ve bu tartigmalar sonucunda

halk arasinda biiyiik bir itibar ve niifuz sahibi olan Ibn Hanbel, Muhasibi’yi

290 Abdurrakib Arslan, “imam Muhésibi ve Hayatindan Pariltilar”, Haris el-Muhdsibi, Ziihde Dair
iginde, (Cev.: Abdurrakib Arslan), Konya, 2006, 9.

2 Sahin Filiz-Hiilya Kiigiik, “Giris”, Haris el-Muhdsibi, er-Ridye-nefs Muhasebesinin Temelleri-
icinde, (Cev.: Sahin Filiz-Hiilya Kiiciik), Istanbul, 2004, 29.

202 Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, 15-16.

203 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 42.

24 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 32.
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gézden dislirmiis, huzurundan kovmus ve kitaplarmin okunmasint da

yasaklamust1, >

Muhasibi, diger taraftan Sia ve Mu’tezile gibi firkalara kars1 eserlerinde
onlarin goriislerini elestirmis ve onlarin yanlis olan yonlerini de uzun bir sekilde
tahlil ederek ciirlitme yoluna gitmistir. Muhasibi, Mu’tezile ve diger fikri
akimlar1 elestirirken kendine has bir yontemle 6zellikle Mu’tezile mezhebinin
yontemlerinden faydalandigi icin selef alimleri tarafindan ¢ok tenkit edilmistir.
Hadis, fikih ve keldm gibi dini ilimler konusunda ¢ok derin bir bilgiye sahip
olmasma ragmen bu ilimlerin insani tatmin etme noktasinda yetersiz oldugunu
anlayarak kendi tasavvufi ekoliinii kurmustur. O, bazi1 mutasavviflar1 6zellikle
dini meseleleri siyasetle karistirip, istismar ettigi i¢in ¢ok elestirmistir.”® Onun
en biliylik amaci, Hz. Peygamber (s.a.v.)in tebligini insanlara anlatmak ve Hz.
Peygamber (s.a.v.) ile birlikte olan sahabenin en degerli insanlar olduklarmin
insanlar tarafindan bilinmesini saglamakti. Zira ona gore tasavvuf ehlinin istedigi
buydu. Yollarin1 sasirmis Miisliimanlar1 tekrar imana ve onlarin dosdogru

dinlerinin esaslarina dondiirmek. .. 2"’

Muhasibi, zengin bir ailenin ¢ocugu olmasma ragmen kaynaklar onun
babasindan kendisine birakilan miras1 almadigi konusunda  bilgiler
nakletmektedir. el-Kuseyri’nin (6. 1072) ifadesine gore 70.000 dirhem, el-
Kelabazi’ye (6. 990) gore ise 30.000 dinar kendisine miras kalmigstir.>*®
Muhasibi'nin babasinin mirasini reddetme gerekgesi olarak babasinin Kaderi ya
da Vakifi oldugu ve miisliiman olmadigi, boyle olmakla da Islam dairesinden

¢ikt1g1 seklinde gerekgeler aktariimaktadir.*”’

Muhasibi, bu siirecten sonra kendisini ziihd hayatma vermis, nefsinin
isteklerinden kag¢indig1 icin insanlar arasinda taninmis ve bu nedenle de halk

arasinda “el-Muhasibi” diye anilmaya baslamustir.>'® Gergekten de kaynaklar,

295 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 32.

2% Arslan, “Muhésibi’nin Hayat1”, 11.

207 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 48.

208 Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, 21.
299 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 32.

210 Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, 23.
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onun samimi, diiriist ve nefsini denetim altina alan takva sahibi bir kisi oldugunu

nakletmektedir.?!!

Muhasibi, toplumun sorunlarindan Ozellikle siyasi meselelerden
kendisini uzak tutarak miinzevi bir hayati benimsemisti. Rivayetler, dini
konularda onun ¢ok hassas bir kisilige sahip oldugunu bize bildirmektedir.
Ornegin Ciineyd soyle bir olay nakleder; “Giinlerden bir giin evimin 6niinde
otururken Oniimiizden Muhasibi gec¢ti. Onun simasinda ag¢ligin verdigi aciyi
gordiim ve dedim ki, “ey amca! Yanimiza buyursan da bir seyler alsan.” Bunu
yapar misin? dedi. Bende: Evet dedim. Burada dedigimi yaptigi i¢in beni
sevindirdi. Beraberce evinin genisligi ve her seyin bizim evden daha c¢abuk
hazirlanacagindan dolayr amcamin evine girdik. Yanimna girdim, oniine lizerinde
lezzetli yemeklerin bulundugu bir sofra biraktim. Ondan bir lokma aldi.

Cignemeye basladi. Onu yutmadan, konusmadan aceleyle kalkt1.

Ertesi sabah onu gordiigimde ona dedim ki; “ey amca! Diin bizi
sevindirdin sonra sevincimizi yarida biraktin sonra bana dedi ki; “ey evlat!
Ihtiyag ¢ok siddetliydi. Ancak benimle Allah arasinda bir alamet vardi. Yemek
onun yaninda sevimli gelmeyince, ondan birazin1 kokladim. Nefsim bunu kabul

etmeyince onu avlunuza attim ve ¢iktim,”*'?

Muhasibi, uzun siire goriislerinden dolay1 baski altinda kalmasina
ragmen dogru bildiklerini agiklamaktan geri kalmayan bir kisilige sahipti. O,
dogrulugun 6nemini her zaman vurgulayan ve bunu pratik bir sekilde hayata da
yansitan bir sGfiydi. Nitekim ona gore sidk, Allah’in rizasin1 kazanmaya giden
yoldur.*"> Muhasibi, hayat1 boyunca kendisini Kur’an ve siinnet yoluna adayarak
her firsatta insanlarin bunlara gore hareket etmelerini hatirlatmugstir. Diisiliniir,
nihdyet H. 243/M. 857 yilinda tek kurusa muhtag olarak dbiir dleme gé¢miis ve

cenazesinde sadece dort kisi bulunmustur.*'*

Haris el-Muhasibi pek ¢ok eser kaleme almasina ragmen eserlerin pek

az1 glinlimiize ulagmistir. Onun en dnemli eserleri sunlardir:

2l Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 50.
212 Arslan, “Muhésibi’nin Hayat1”, 13.

213 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 56.
214 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 32.
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J Kitabii’t-tevehhiim: Bu eser, ilk defa 1937 yilinda Kahire’de basilmistir.
Bu eseri Dr. A.J. Arberry tahkik etmis, Dr. Ahmed Emin de bu esere bir
mukaddime yazrmstlr‘215 Muhasibi, felsefi, ahlaki ve tasavvufi igerikli bu
eserinde insanin yapip ettiklerin karsilifinda mutlak hesaba g¢ekilecegi ahiret
hayatindan bahsetmektedir. Cenneti hak eden iyi insanlar ile cehennemi hak
eden kot insanlarin halleri tasvir eder. O, Allah’in iyilik yapanlar i¢in ahirette
hazirladig1 miikafat ve kotiiliik yapanlar i¢in hazirladigi cezayr somut ifadelerle
anlatmakta, sicak ve dokunakli bir {islup ile giinahkéarlar i¢in hazirlanan akibeti
tasvir etmektedir.

J Fehmii’l-kur’dn ve ma’ndhu:*'°® Yedi bolimden ve iki yiiz elli sayfadan
olusan bu eser, er-Ridye’den sonraki en biiylik eseridir. Muhasibl’ye gore bu
kitabm asil gayesi, Kur’an’m murad-1 ilahiye uygun anlasiimasidir.>”

J Adabii’n-niifiis:*"® Muhasibi’nin bu eseri tasavvufi igerikli olup konu ve
iislup itibariyle er-Ridye’ye benzemektedir. Filozof, iyilik ve kotiiliik ile amele
ve kalbe dayali amelin 6neminden bahsetmektedir. Muhasibi eserde, ahlakin
analizini yaparak irdde, sidk, heva, riyd, riza, sabir gibi kavramlarin
incelemekte®”” ve kalbin Allah (c) i¢in ihldsmin keyfiyeti ve bu ihldsin
uzuvlarin hareketlerine nasil yansiyacagindan s6z etmektedir.**

o Kitabu’l-vesdyd:**' Muhasibi, bu eserinde yasadigi dénemin sosyolojik ve
psikolojik boyutlar1 iizerinde durmaktadir. Bu donemin siyasi kargasalar1 ve
firkalar arasindaki cedellesmeler bariz bir sekilde anlatilmaktadir. Diisiliniiriin
bu eserinde Allah’a itaatte aklin erdemini konu alan bir boliime yer vermis
olmasi, onun asir1 egilimlerinden armmis akli egilimi konusunda ipuglar1

tasimaktadir.***

215 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 2.

218 Filiz-Kiigiik, “Giris”, s. 53; Erginli, “Muhasibi”, 15-16.

217 Adil Oksiiz, “Muhasibi: Fehmu’l-Kur’an”, Sakarya Universitesi lldhiyat Fakiiltesi Dergisi,
5/2002, 176.

218 Abdurrakib Arslan, “Muhasibi’nin Eserleri”, Héris el-Muhdsibi, Ziihde Dair i¢inde, (Cev.:
Abdurrakib Arslan), Konya, 2006, 23.

219 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 45.

220 Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, 23.

21 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 89.

22 Veysel Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Eserleri”, Haris el-Muhdsibi, el-Akl ve Fehmii’l
Kur’an, icinde (Cev.: Veysel Akdogan), Istanbul, 2003, 70.
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o el-Halvetii ve t-tenekkiilii fi’I-Ibadeti ve derecatii’l-abidin: Bu eserde, nefs
ve nefsin arzularindan kaginmasi gerektigi lizerinde durulmaktadir. fitneden
kagmmma, uzlete davet, nefsin sahibine hakim olmadan sahibinin nefse hakim
olmas1 ve benzeri konular yogun bir sekilde islenir ve insanlarin her durumda
Allah’a siginmasi gerektigi konusu vurgulanir.

o Kitdbu'l-ilm:** Muhasibi, hacmi kiiciik olan bu eserinde ilim konusuna
yer vermektedir. Filozof, ilmi ii¢ kisma ayirir: Birincisi, diinyevi hiikiimlerden
haram ve helalin bilgisi demek olan zahir ilmi; ikincisi, ahiret hiikiimleriyle
alakali olan batin ilmi; ii¢linciisi de Allah ile onun mahlikati hakkindaki
ilimdir.”**

o el-Marife: Bu eser, genelde Allah’a ulagsma yolu olan marifet bilgisinden
bahsetmektedir. Ezher kiitiiphanesinde de bir yazmasi bulunan eser, nefsin
arzularina kars1 zithd anlayisini konu edinmektedir®.

o Risdletu’l-Miistersidin:**° Eserde tasavvufun biitiin konularmi kapsayacak
bir sekilde slinnete uymanin gerekliligi, niyet, takva, nefs muhasebesi, kalbi
bozan seyler, sidk, sabir, kanaat, ziihd, {ins, riza gibi227 konularda bilgi veren
Muhasibi, dini ana kaynaklariyla insanlara anlatma yoluna giderek s0f1
tevekkiil anlayisini anlatmaktadir.”*®

o el-Mesail fi a’'mali’l-kuliib ve’l-cevarih: Abdiilkadir Ahmed Ata
tarafindan tahkik edilen bu eser, 1969 yilinda Kahire’de basilmistir. Muhasibi,
kitapta yapip ettikleriyle gurur ve &viinme pesinde olan insanlarm hallerini
anlatmaktadir. **

o er-Ridye li-hukukillah: er-Ridye, Muhasibi’'nin hacim ac¢isindan en
biiylik ve en meshur eseridir. Bes yiize yakin sayfadan olusan bu eser, tasavvufi
icerikli olup genelde Allaha karsi yerine getirmesi gereken vazifeleri konu

0

edinmektedir. >’ nefs ve onun hallerini tasavvufi bir islupla agiklayan

Muhésibi, insan nefsinin zaaflar1 ve bunlarin ahlak {zerindeki -etkilerini

2 Arslan, “Muhésibi’nin Eserleri”, 23.

224 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 49.

225 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 84.
226 Mahmud, a.g.e., 28

227 Erginli, “Muhasibi”, 15.

228 Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Eserleri”, 71.

22 Arslan, “Muhésibi’nin Eserleri”, 23.

20 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 51.
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irdelemektedir. Eser, tasavvufi konularla birlikte felsefi konularin da analizinin
yapildig1 bir kaynak durumundadir. Eserde, kulun Allah’a ulagsmasi ve onun
Allah’a ulagmasini engelleyen her tir kotiiliigii 6nlemenin; ancak kalpleri
arindirmak ve tiirlii afetlerden kurtarmak ile miimkiin olacagi gercegi
anlatilmaktadir. '

J el-Mekdsib:*** Muhasibi, bu eseri olgunluk déneminde kaleme almustir.
Filozof, kendi doneminde yasadig1 sorunlar1 kendi bakis acistyla anlatmakta, o
donemin ilmi, siyasi ve fikri boyutuyla ilgili bize 151k tutacak bilgiler
nakletmektedir. Muhasibi, kelam ve hadis ekollerine karst mutasavviflarin
goriliglerini savunmaktadir. O, yasadigi donemde 6nemli bir yere sahip olan
Ahmed b. Hanbel’den bahsederken ondan farkli bir bakis agisina sahip oldugu
halde kendisini takdir eden bir tarzda degerlendirmektedir.**?

. Kitabu’l-azametu ve kitabu ahkamu ’t-tevbe: Bu eser, Muhasibi tarafindan
kendi doneminde Bagdat'ta Seneviye adli1 Zerdiist inancin1 yaymaya calisan bir
firkanin goriislerini ¢iirlitmek icin yazilmigtir. Eserde genelde kelam konulari
ele almip tartisilmaktadr, >**

o Maiyyetu’l-akl ve ma’ndhu:>> Bu eserde genelde akil, aklin mahiyeti ve

154

cesitleri lizerinde durularak ozellikle “garizi aklin mahiyeti #%analiz edilerek
hakikat1 anlama ve kavrama konusunda nefs giiclerinin ne tiir bir isleve sahip
oldugu konusunda bilgiler verilmektedir.

o Mubhtasaru kitébi fehmi’s-salah:>’ Muhasibi, namaz kavramnmn tahlilini
yaparak bu eserine giris yapmaktadir. Namazi, Allah-kul arasindaki bagi
olusturan bir vasita olarak goéren Muhasibi, namazin kul agisindan ne kadar
onemli oldugu konusunu genel olarak anlatmaktadir.

o Bed’u men enabe ilallah:>® Eser, insanlara dogru yola nasil ulasmalar

gerektigi konusunda ahlaki oOgiitleri icermektedir. Muhasibi, nefs ile ilgili

2l Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 77.
2 Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Eserleri”, 78.

233 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 77.
% Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Eserleri”, 75.

> Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Eserleri”, 75.

20 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 47.

27 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 83.

¥ Arslan, “Muhasibi’nin Eserleri”, 22.
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konularda bilgi verdikten sonra iyi ve kotii insanlarin akibeti hakkinda bilgiler
vermektedir.

o er-Ra’d ala ba’di’l-ulemai minel-egniya:™® Bu eserde, Muhasibi
tarafindan daha ¢ok mal ve miilk diiskiinii olan ulema kesimi elestirilmektedir.
Muhaésibi, bu konudaki goriislerini kendi kiyas ve yontemi ile ciiriitmeye
calismaktadir. Zenginligi, sahabe hayatini 6rnek gostererek mesru goren
ulemaya karst dini bir takim deliller getirerek onlarin goriiglerinin yanhshigini
ortaya koymaya ¢aligmaktadir.

240 Filozof, bu eserinde ilimlerden hareketle

J Faslun min kitabi’l-azame:
alemin yaratiligindan bahsetmektedir. Muhasibi, evrendeki varliklar arasinda
muhtesem bir ahengin oldugunu ve bu ahengin ancak yiice bir Yaratici
tarafindan yaratilacagini savunmakta; bu konuda akli ve nakli deliller ortaya
koymaktadir. Ona gore, biitiin bir kdinata egemen olan bu uyumun sebebi
birdir. O da Allah’tir.**!

o fi’d-dima: Eser, sahabe doneminde cereyan eden siyasi olaylar1 ele
almaktadir. Muhasibi, donemin olaylarmni ele alirken herhangi bir firkay:
savunmadan konu ile ilgili diisiincelerini ortaya koymaktadir.**

° el-Kasd ve r-riicu ilallah: Bu eser, Abdulkadir Ahmet Ata tarafindan tahkik
edilmistir.”* Tasavvufi igerikli olmakla birlikte felsefi terminolojinin ihmal
edilmedigi bu eserde, akil, hikmet ve bunun yaninda sabir, riza, ziihd, takva,
verd, nefs muhasebesi gibi tasavvuf icerikli konulara yer verilmektedir. Bu eser,
Osman Arpacukuru tarafindan Tiirk¢eye c¢evrilmis olup ilke yaymlari
tarafindan 2005 yilinda Istanbul'da basilmugtir.***

e el-Mesail fi’z-ziihdii ve gayruhu:** Bu eserde ele alinan baslh konular; susmak
ve tefekkiir; gina, siikiir ve fakr, kibir, hased; heva’nin siddet ve kasveti, en
faziletli amellerin neler oldugu, seytan ve onun hileleri, evrad ve evkat (virdler

ve ibadet vakitleri), tasavvufi muamele ve zikir gibi konulardir.**® Filozof,

% Arslan, “Muhasibi’nin Eserleri”, 21.

240 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 46.

241 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 83.
2 Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Eserleri”, 75.

% Arslan, “Muhasibi’nin Eserleri”, 22.

** Filiz-Kiigiik, “Giris”, 47.

> Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Eserleri”, 79.

246 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 54.
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ayrica namaz ibadetinin onemi ile sadaka konusuna da yer vermektedir.
Abdurrakib arslan tarafindan Tiirkgeye ¢evrilen bu eser, 2006 yilinda Konya'da
Ensar yaymlar1 tarafindan yaymlanmistir.

Kitabu’s-sabri ve'r-riza: Ziihd ile ilgili konularin ele alindig1 bu eserde
Muhasibi, Allah’in kul icin irdde etmis her konuda kulun sabirli davranmasi
tavsiyesinde bulunur. Bu eser, son ii¢ varaka disinda kaybolmustur.**’

Serhu’l-ma’rife ve belii’n-nasiha: Eserde genel olarak marifet bilgisinden
hareketle Allah’a ulasma yolundan bahsetmektedir. Muhasibi, nefs, seytan ve

katiiliikklere konusunda bazi nasihatlerde bulunduktan sonra delalete sapmama

konusunda insanlar1 uyararak eserini tamamlamaktadir.**®

Muhasibi’nin kaynaklarda gosterilen diger eserleri sunlardir:**
e ¢t-tevbe,

e Risdletii 't-tasavvuf,

o el-Hisalu’l-asr el-leti cerrebeha ehlii’l-muhdsebe

o Serhu’l-marife ve bezli’'n-ndsiha,

o el-Murdkabe ve’l-muhasebe,

o Muhdsebetu 'n-niifus,

e Muhtasaru’l-meani,

e en-Nasiha li't-talibin,

en-Nesd 'i-hu’d-diniyye ve 'n-nefehatii’l-kudsiyye li-nef’i cemi’i’il-beriyye,
e Risale fi’l-ahlak,

o Ahlaku’l-hakim, zikru fi amali’l-kuliibi ve’l-cevarih,

e er-Rida, zikrun fi amali’l-kulubi ve’l-cevarih,

o ct-Tefekkiir ve’l-itibar,

e Kitabetii'iil-giybe,

o Fehmu’s-stinen,

o Mudtebetiin-nefs,

247 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 84.

28 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 50.

¥ Bkz., Filiz-Kiigiik, “Giris”, Haris el-Muhdsibi, er-Ridye li Hukiikillah -Nefs Muhasebesinin
Temelleri- iginde (Cev.: Sahin Filiz-Hiilya Kiigiik), Istanbul, 2004, 35-55; Zafer Erginli,
“Muhasibi”, DA, XXXI, Istanbul, 2006, 15-16; J Van Ess, “Muhasibi”, Isldm Ansiklopedisi,
VIII, Istanbul, 1993, 508-509.
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4.2. Tasavvuf Gelenegindeki Yeri ve Onemi

[sliam dini, her yoniiyle diinya ve Aahiret hayatini dengeleyecek
prensipler ile hayata yepyeni bir bakis agis1 getirmistir. Dinin inang ve ibadetten
sonra temel esaslarindan olan ahlak, Hz. Peygamber (s.a.v.) tarafindan en iyi
sekilde hayata yansitilmigtir. Asrisaadette miisliimanlar bir taraftan Hz.
Peygamber’i (s.a.v.) biitiin yonleri ile 6rnek alirken diger taraftan beseri tabiatlari
geregi farkli konulara da egilim gostermigleridir. Bunlardan bir kism1 kendilerini
ilim 6grenmeye bir kismu1 dini teblige, bir kismi cihada, bir kismu yoneticilige
daha fazla ilgi duyarken; bir kismi ibadete daha ¢ok Onem veriyor, uhrevi

kurtulus tizerinde yogunlagiyorlards. >

Islam diinyasinda farkl diisiince ekollerinin yesermesinde bilindigi gibi
dahili ve harici sebepler etkili olmustur. Dahili sebeplerin basinda Kur’an’da
bulunan ve pek ¢ok anlama mahal verebilecek miitesabih ayetlerin varlig: gelir.
Nitekim Kur’an, uldhiyet ve ubudiyet yaninda ontoloji, kozmoloji, antropoloji,
biyoloji, hukuk, ahlak, siyaset, tarih, mitoloji, psikoloji, sosyoloji basliklar
altmda  smiflandirilabilecek  teorik ve pratik  bilgiler vermektedir.”!

Miisliimanlarin ayetleri algilayis bigcimleri, farkli yorumlarm ortaya ¢ikmasina

sebep olmustur.

Ikinci olarak, Hz. Peygamber (s.a.v.)’in vefatindan sonra meydana gelen
basta hilafet sorunu olmak {izere sonucu savaslara uzanan miislimanlar
arasindaki ihtilaf ve ¢ekismelerdir. miisliimanlar arasinda yasanan siyasi sorunlar
sonradan itikati konularin tartisilmasina zemin hazirlamistir. Bu durum, dogal
olarak kendi fikirlerini teyit etmek icin farkli gruplarin farkl goriisler ortaya

koymasima sebep olmustur.

Islam diinyasinda farkli fikir akimlarmnn ortaya ¢ikmasinda hig siiphesiz
harici veya dis sebeplerin de ¢ok dnemli oldugunu ifade etmemiz gerekiyor. Ote
yandan fetih hareketleriyle farkli kiiltiirlerle tanigan miisliimanlar, bir taraftan
kendilerini bu fakliliklara karsi adapte etme problemi yasarken diger taraftan

kendi inanglarini koruma ve bunlar karsisinda fikirsel anlamda bir savunma

230 Komisyon, I'lmihal-,l'ma'n ve Ibadetler-, 1, 56.
2! Hasan Hiiseyin Bircan, Isldm Felsefesine Girig, Istanbul, 2008, 33.
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mekanizmasini gelistirmek zorunda kalmislardir. Bu etkilesmenin neticesinde
konumuzla alakali olarak sdyleyecek olursak ozellikle felsefi ve mistik diisiince
miisliimanlar1 ¢ok etkilemistir. Ornegin Hint mistisizmin, dogu Iran’da yasanus

erken devir mutasavviflarma tesir ettigi kabul edilen bir husustur.”

Bununla birlikte Kur’an'da pek c¢ok ayette diinya hayatinin gegici olma
ozelligi lizerinde durularak insanlarin yonlerini asil ve ebedi olan uhrevi hayata
dondiirmeleri gerektigi konusunda bilgi verilmektedir; “Diinya hayati, aldatici
metadan baska bir sey degildir.”*>® “De ki: diinya ge¢imligi azdir. Ahiret,

Allah’a kars1 gelmekten sakinan kimse i¢in daha hayirhidir.”**

Konuyla ilgili Hz. Peygamber (s.a.v.) den bazi hadisler ise sunlardir;

“Uhud dag1 kadar altmim olsa, borcumu 6demek i¢in bundan
ayrracagim miktar hari¢, altinlarin {i¢ giinden fazla yanimda kalmasmi arzu
etmezdim. (Buhari, “Zekat”, 4; Miislim, “Zekat”, 31)”255 “Allah'im, beni miskin olarak
yasat, miskin olarak ruhumu kabzet, kiyamet giinii de miskinler ziimresiyle

birlikte hasret. (Tirmizi, Ziihd 37, 2353)” *°°

Islam aleminde tasavvuf diisiincesinin ortaya ¢ikmasinda ve gelismesine
bu ayet ve hadislerin son derece etkili oldugu bilinen bir gercektir. Miitesabih
ayetlerin varlhigi ile ozellikle hicri I. ve II. asirda yasanan siyasi ve sosyal
sorunlar, bazi miislimanlarin kendi iglerine kapanarak olaylar1 insanin nefs
boyutuyla ilgili ele almalarina sebep olmustur. Nitekim bazi sahabe ve tabiun'un,

tasavvufi yada ziihd i¢inde bir hayat yasadig1 da bilinmektedir.

Tasavvufi diisiincenin Onciiliigiinii yapan bazi sahabe ve tabiun
olmustur. Veysel Karani (6. 657), Hasan-1 Basri (6. 728) ve Ibrahim b. Edhem
(6. 779) gibi zahitler, bu zincirin ikinci halkasini olustururken Ciineyd-i Bagdadi
(6. 911), Bayezid-i Bistami (6. 848), Haris el Muhasibi gibi sifiler tasavvufun ilk

temsilcileri ve miijdecileri olarak tarihte yerlerini almislardir.>’

22 Bircan, Isldm Felsefesine Giris, 42.

233 Al-i Imran 3/185.

2% Nisa 4/77.

33 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 320, (Cev: Filiz-Kiigiik, 460); bkz., ibrahim Canan, Kiitiib-i
Sitte, Terciime ve Serhi, VII, Ankara, 1988, 335.

2% Canan, Kiitiib-i Sitte, VI, Ankara, 1988, 448.

237 Komisyon, flmihal, 56.
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Bu donemde hadis ehli, nass ve esbab-1 niizulii, tefsir ehli, nass ne akli;
mutasavviflar ise, akil ve nassi bir arada degerlendiren farkli ekollerin

% H. II. aswda yasayan Haris el Muhasibi, Bagdat’ta

olugsmasint sagladi.
gectikten sonra tasavvufi okulun kurulmasinda ve bu okulun gelismesinde ¢ok
onemli katkilar saglamistir. Onun tek rakibi hadis ehli, fikih ehli ve kelam ehli
degildi. O, ayrica mutasavvif diye gecinen insanlara karsi1 da biiyiik bir miicadele
vermis ve tasavvufun temelini nassa dayandirmak icin elinden geleni yapmusti.
Zira Muhasibi, tasavvufu Kur’an ve siinnet’in hakikat 15181 olarak kabul

ediyordu. Ciinkii o, bunlar1 amelin temeli ve itaatin ash olarak kabul ediyordu.””

Muhésibi’nin asil 6nemli yani onun stfiligidir. Bazi arastirmacilar, onun
tasavvufu felsefeye yaklastiran ilk stfi oldugunu soyler.”*® Onda tasavvuf
diislincesi, ne rasyonel akla dayanir ne de akli dnemsemeyen bir nitelige sahiptir.
Bunun neticesi olarak da Muhasibi, asiriliklardan uzak, dengeli, son derece agik
ve net bir tasavvuf mezhebinin lideri olarak tanmmaktadir.’®' O, yasadig
donemin din dis1 ve batil firkalarina kars1 miicadele etmeyi kendisi agisindan bir
gorev olarak telakki etmistir. Eserlerinin ¢ogunlugunu bu diislinceyle kaleme
alan Muhasibi, genelde diger mezheplerin Islam disma ¢ikmakla suglamistir.
Ornegin o, “el-Akl” adl1 eserini Mu’tezile mezhebinin gériislerini ¢iiriitmek i¢im
kaleme almisti. Yine o, ziihd, takva ve veray: yanlis bilen ve tasavvufla alakasi
olmayan, kendilerini her tiirlii ¢galismadan uzak tutan kisileri elestirmek i¢in “el-
Mekdsib” adli eseri yazmust.”®> Muhasibi, diisiince sistemini sirasiyla nass,

mérifet ve akilla temellendirmis; dili de felsefi bir iislupla siislemistir.*®

Muhasibi, akli tahlil ederken onu, insan tabiatinin cevheri olarak kabul
etmektedir. Yine o, akil-bilgi agisindan akli ele alirken sunlar1 soylemektedir:
“Her zahidin ziihdii marifeti, marifeti akli, akli da imam oranindadir.”***
Mubhasibi, akli imanin bir 6l¢lisii olarak kabul etmekte ve bununla ilgili sunlar

ifade etmektedir: "Ciinkii Kur’an bir 1siktir, hakikat yolcular1 ancak onunla

2% Arslan, “imam Muhasibi ve Hayatindan Pariltilar”, 9.

% e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 19, (Cev: Filiz-Kiigiik, 195).

260 Erginli, “Muhasibi”, 14.

%1 Veysel Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Diisiincesi”, Hdris el-Muhdsibi, el-Akl ve Fehmii’l
Kur’an, icinde (Cev.: Veysel Akdogan), Istanbul, 2003, 102.

292 Arslan, “imam Muhasibi ve Hayatindan Pariltilar”, 10.

293 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 65.

264 Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Diisiincesi”, 102.
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aydinlanabilir; bir finaldir, yarigmacilar ona kosarlar; bir programdir, hakikat
yolcusu ancak bu programi izleyerek amacma ulagabilir, bu program
aydinliginda yolunu aydinlatabilir ve ancak muhkem ayetlerinin irsad1 ile gergegi

bulabilir.”?%

Muhasibi'ye gore Allah’a gercek anlamda itaat, samimi ve dogru bir
kalple miimkiindiir. Onun, “akliselim sahibi kimse elinde bulunan itaati
masiyetten kavusup kavusmayani bilmedigi masiyetle degistiremez. Bereketin en

2% ifadesini bu baglamda diisinmemiz

biiytigi Allah’mn itaatinde olandir
gerekmektedir. Su halde dinin emir ve yasaklarina sorunsuz bir sekilde uymanin
yolu tasavvufi bir ahlaka sahip olabilmektir. Tasavvuf, Kur’an ve siinnet 1s181inda
oldugu zaman hakikat boyutuna ulasabilir. Zira o, tasavvufi kesf ve vuslat icin
bile tek ¢ikar yolun seriate baglilik oldugu kanaatindedir.*®” “Kul, vacib olani
yitirerek takva talebinde bulunmamalidir**® diyerek kendilerini her tiirlii dini
yikiimliillikten muaf tutan tasavvufcular1 elestiren Muhasibi, onlar1 nassin
belirledigi cercevenin digina ¢ikmakla suglamistir. Demek ki o, sifiligin son
nefesini verene kadar dinin emirlerine uymak ve yasaklarindan kaginmakla
yiikiimlii olacagini savunmaktadir.*®

Muhasibi, ¢agdasi olan ariflerin alimi, seyr u siiluk sahiplerinin iistadi,

batin ve zahir ilmini bir arada bilen birisi®’°

olarak kendisinden sonra gelen
diistiniirleri de c¢ok etkilemistir. Onun etkinligi sadece mutasavvif kimligiyle
smirlandirilamaz. Kendisi, kelam, felsefe ve fikih konularinda da ayni etkinligi
ortaya koymustur. Temimi (6. 1231) diyor ki: “O, fikihta, tasavvufta, hadiste ve

271 ey . A e .
"1 Muhasibi’nin er-Ridye ve diger eserleri,

kelamda miisliimanlarin imami idi.
donemin Bagdat tasavvufi okullar1 iizerinde etkili olmus, daha sonraki asirlarda
da her mutasavvifin bagvuracagi énemli kaynaklar olarak yerlerini almisti. Ibni

Teymiye (6. 1328), bu konuda soyle demektedir: “el-Gazalli el-Ihya isimli

265 Akdogan, “Haris el-Muhésibi’nin Diisiincesi”, 103.

2% Haris el-Muhasibi, Ziihde Dair, (Cev.: Abdurrakib Arslan), Konya, 2006, 71.
267 Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Eserleri”, 83.

208 Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Diisiincesi”, 105.

269 Komisyon, flmihal, 63.

270 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 31.

2 Mahmud, a.g.e., 32.
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eserinde; Muhasibi’nin er-Ridye ve Ebu Talib el-Mekki’nin (6. 1008) Kutu’l-

Kulup isimli eserlerinden yararlanmustir.”*"*

Gazzali, Ozellikle Muhasibi’nin tasavvuf diisiincesinden etkilenerek
eserlerinde goriislerinden ¢ok faydalanmustir. O, el-fhyd adli eserinde sunu
sOylemektedir : “Muhasibil, muamele (baskalarina kars1 davranis ve hareket, seyr
u siilik) ilminde iimmetin en hayirlisidir. Nefsin kusurlari, amellerin afetleri,
ibadetlerin derinliklerine dair agiklamalar hususunda biitiin arastiricilardan daha

once gelir. Onun sézleri oldugu gibi nakledilmeye gercekten deger.””

Kisaca Muhasibi'nin Yiice Allah’in vaad ve vaildinin ciddiyetinin
azameti’* olarak kabul ettigi ve tek kurtulus yolu olarak gordiigii tasavvuf
diisiincesi, Gazzali ve Ibn Haldun (6. 1406) gibi biiyiik diisiiniirler olmakla
iizere, Islam diinyasinda mevcut pek cok tasavvuf ekoliinii de derinden
etkilemistir. Henri Gorben sunlar1 soylemektedir: “el-Mekki’nin Kiitii 'l-
kuliib 'unda, Muhasibi’nin sadece er-Ridye’de degil, ayn1 zaman da el-Mesdil fi
amali’l-kulib ve’l-cevarih isimli eserinde savundugu goriis ve kullandigi
istilahlardan da belirgin bir sekilde, hemen hemen satir satir aktaracak diizeyde

yararlandigmna iliskin kesin delillere sahibiz.”*”

Muhasibi, Islam diinyasinda olusan ve bir araya getirilmesi zor olan
goriliglerin ancak tasavvuf sayesinde birliginin saglanabilecegini diisliniiyordu.
Nitekim diisliniir, ddneminin siyasi ve itikadi firkalarin sebep oldugu daginiklik
ve kargasalara kars1 ehl-i stinnet anlayisini kendisine dayanak yaparak biiyiik bir
miicadele vermistir. Ozellikle Hariciye ve Sia’nin goriislerine karsi cikan
Muhasibi, Haricilerin ve Sia’nin 6zellikle hilafet konusundaki goriislerinin islam
ile hicbir sekilde bagdastirilamayacagini, bunlarin Miisliimanlarin birlik ve
beraberligine sebep olan ifrat ve tefrite kacan goriislerinin hi¢bir sekilde kabul
edilemeyecegini savunmustur. Diger taraftan Muhasibi, Mu’tezile ve Cehmiye’yi
Allah ve insan iraddesi konusunu iyi anlamamakla ve bununla ilgili 6zellikle

kader konusunu saptirmakla suglamistir. Ona gore Mu’tezile, kader konusunu

2 Veysel Akdogan, “Islam Diisiincesinin Gelisiminde Muhésibi’nin Rolii”, Haris el-Muhdsibi, el-
Akl ve Fehmii’l Kur’an iginde (Cev.: Veysel Akdogan), Istanbul, 2003, 93.

"3 Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 32.

274 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukitkillah, 43, (Cev: Filiz-Kiigiik, 213).

7> Akdogan, “Islam Diisiincesinin Gelisiminde Muhésibi’nin Rolii”, 94.
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salt insana indirgeyici bir bakis agistyla ele aliyordu. Diger taraftan da her seyi
tarafindan insana verilen akil ve irddeyi hige sayarak bos bir safsata igerisine

girmis oluyorlardi.

Ona gore biitlin bu firkalar, iimmet birligini zedelemis ve dinin asli
boyutunu ihmal etmislerdir. Bu nedenle Muhasibi, tasavvuf kisvesi altinda dervis
kiigma giren kisiler ile Hariciye, $i4, Miircie, Cehmiye gibi dini meseleleri

siyasetle karistirip, istismar eden bu gruplarin pesini de hi¢ birakmamust1.”’°

Fikih ilminde de uzman olan Muhasibi, fikih¢ilari, insanin i¢ diinyasmni
bilmemelerinden dolay: fikihg¢ilarin insanlarin sorunlarini ¢6zme konusunda gafil
olduklari diisiiniiyordu. Fakihler, kendilerini bir sey zannedip mutasavvifcilari
kiigiik goriirler ve onlarin hi¢cbir zaman hakikate ulasamayacaklarini diisiiniirler.
Onlarm bu goriislerinin temelinde onlarin haset¢i ve kibirli olmalar1 gergegi
vardir. Ona gore bu tutumlar1 fikihgilar1 gaflete diisiirmekte ve Allah’tan
uzaklastrmaktadir.””” Dini ve dinin emir ve yasaklar1 ile insan hayat1 igin zaruri
seylerin bilinmesi ancak ahldk ilmiyle miimkiindiir. Bilge, benzer sorunlari
hadisciler ile yasamistir. O, 6zellikle Hanbeli hadisgileri cahil ve kendilerinden
baska insanlarin goriislerine karsi ¢ikan tutucu ve kaba bir ziimre olarak

nitelendiriyordu.

Muhasibi, cagdasi olan kelam, fikih, hadis ve tasavvuf alanlarinda
uzman olan kisilerle giristigi miicadelede her zaman ilmi dirayetini kullanmistir.
Bu durum, onun biitiin bu alanlardan haberdar ve ilminin genis oldugunu
ispatlamaktadir. O, kendi donemindeki ariflerin efendisi ve tasavvufta herkesin
tisdat olarak kabul ettigi bir sahsiyet olmustur. Ayrica zahir ve batin ilimlerini
kendi kisiliginde toplamis bir kisi olarak goriilmiistiir.””® Muhasibi, tasavvuf
konusunda asiriliga kagmadan kendi Olgiitiinii Kur’an ve Siinnet olarak
belirleyen bir kisilige sahiptir. O, teorik bir tasavvuf anlayisindan ziyade pratik
ve her zaman uygulanmasi gereken bir tasavvufu savunmus ve savundugu

goriiglerini de davraniglarina yansitan bir mutasavvif ve ahlak filozofudur. Cogu

2% Arslan, “imam Muhasibi ve Hayatindan Pariltilar”, 11.
277 Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, 36.
278 Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, 55.
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cagdas aragtirmacinin da vardigi sonu¢ sudur: Muhésibi, 6gretilerinde tam bir
tevazu, esine az rastlanir bir dirdyet ve geleneklere katiksiz bir saygi ile ahlaki i¢
olgunlugu arastirmig ve son derece hassas ve dikkatli felsefi tanimlara yer

vermistir.””

Burada sonug¢ olarak belirtelim ki bazi aragtirmacilar, Muhasibi’nin
tasavvuf anlayisini Islam, Hint, Iran ve diger kiiltiirlerin bir sentezi olarak kabul
etmektedir. Ancak dyle goriiniiyor ki Onlar, bu konuda yanilgi igerisindedir. Zira
Muhasibi, islam dininin temel kaynaklar1 olan Kur’an ve Siinnet disinda bulunan
higbir harici fikre ilgi duymamis; tersine Islam digindaki diisiincelerden
etkilenmis firkalari, hak yolundan sapmakla elestirmis ve onlar1 ihtar etmistir.
Dolayisiyla onun hayati1 boyunca verdigi miicadelede selefi bir yaklasima sahip
oldugu gbz Oniine alindiginda, az once zikredilen kanaatlerin hakli olmadigi
goriilecektir.  Muhdsibi’nin  diisiinsel anlamda  harici  kaynaklardan
beslenmediginin en giizel delili ise, onun tasavvuf anlayisinin nefs muhasebesi
ve Allah (Mahbub) yolunda en agir mihnetlere katlanmaya hazir olma

prensiplerine dayaniyor olmasidir.**’

Muhasibi, ziihd, takva, vera gibi kavramlarm i¢ini Kur’an ve Siinnet
cekirdegi ile doldurmustur. Bu yoniiyle o, hem fikri hem de ameli anlamda
selefidir. Yalniz onun selefiligi, akla yer vermeyen, nass1 sadece zahiri boyutuyla
ele alan Selefilikten ziyade akli din konusunda son derece Onemseyen bir
selefiliktir. Zira daha Once ifade ettigimiz gibi filozofumuz akli, insanin asil
cevheri ve imanin da zorunlu sonucu olarak kabul ediyordu. Sonug¢ olarak
diyebiliriz ki Muhasibi, miitekellimdir, muhaddistir ve hem de fakihtir; ama o,

her seyden 6nce bir mutasavvif ve bir filozoftur.”'
4.3. Tasavvufi Ahlak ve el-Muhasibi

Tasavvuf kelimesi tarifi en zor olan kavramlarin basinda gelmektedir.
Mutasavviflar, her birisi tasavvuf kavramina farkli bir anlam yiliklemislerdir. Biz
de tasavvuf ve ahldk kavramlarmnin tahlilinden hareketle mutasavviflarin bu

kavrama nasil bir mana yiiklediklerini ele alacagiz. Kur’an ve hadislerde

2" Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Diiiincesi”, 105.
280 Fahri, Islam Felsefesi Tarihi, 274.
281 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 65.
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gegmeyen tasavvuf kelimesi, Arapca “sif’ (yiin) kelimesinden tiiremistir.”*
Sozlitkte “yiin giymek, saf olmak” anlamma®’ gelen tasavvuf, “kisinin kendi i¢
diinyasindaki derinlik ve zenginligi, coskulu dindarligmni” ifade” eden bir

*% Hicri II. asrin sonu ve III. asrin baslarmda kullanilmaya baslanan

kavramdir.
tasavvuf kelimesi yerine daha Once ziihd, rikak-rekail, takva, ibadet gibi
kelimeler kullanilip, bu hayat anlayigin1 kabul eden kisilere de zahid ve abid

denilmekteydi.**

Kisinin kendisini diinyadan uzak tutmasi anlamina gelen ziihd kelimesi,
tasavvufun oOnciiliigiinii yapan Hasan-1 Basri ve daha sonra pek c¢ok zahid
tarafindan kullanilmistir. Tasavvuf kelimesi, tinlii mutasavviflar tarafindan farkli
bicimlerde tarif edilmistir. Maruf Kerhi (6. 815), tasavvufu, gergekleri almak,
yaratilmislarin elindekilerden {imidi kesmek olarak tanimlarken®® Hiicviri (6.
1072), halktan uzak olmak diye tarif etmistir.”®’ Fudayl b. Iyaz (5. 863), Malik b.
Dinar (6. 748) ve Sakiku’l-Belhi (6. 790) gibi stfiler, tasavvufu kisinin kendisini
diinyevi seylerden veya toplumsal etkenlerden soyutlama seklinde kabul
etmislerdir. Yine Gazzali, tasavvuf kelimesini, “yoksulluk ihtiyacini gizlemek,
belalara dayanmak” seklinde tanimlamustir.”*® Mevlana ise maddeden manaya
yiikselmek, zahirden batina intikal, goniil derdini tedavi, Hakk’in rizasini
kazanmak i¢in nefsleri temizlemek, giizel ahlak sahibi olmaya ¢aligmak, Allah

ve Resulii’niin ahlakiyla ahliklanmak seklinde tarif etmektedir.**

Biitlin bunlardan hareketle diyebiliriz ki, tasavvuf: “Kisiye Allah’
gorliirmiiscesine ibadet etme hazzina erigsmesinin yolunu gdsteren ilimdir.” Bu
ilmi teorik ve pratik anlamda bir hayat tarzi olarak kabul eden ve yasayislarina

yansitan kimselere stff veya bagka bir ifade ile mutasavvif denir.

82 Sahin Filiz, “Mistisizm ile Tasavvuf Arasindaki Temel Farklar -Felsefi Yaklasim-", Diyanet Ilmi
Dergi, 30, Sy: 1, Ankara, 1994, 115.

283 Mehmet Canbulat,”Tasavvuf’ md. Dini Kavramlar Sozliigii, Ankara, 2007, 634.

284 Komisyon, flmihal, 48.

283 Komisyon, flmihal, 49.

286 Filiz, “Mistisizm ile Tasavvuf Arasindaki Temel Farklar -Felsefi Yaklagim-”, 116.

7 Cagricy, Islam Diisiincesinde Ahlak, 115.

28 Gazzali, Ahldk kitab, 34.

% Ozkose, “Mevlana Celaleddin-i Rumi’nin Diisiince Diinyas1”, Tasavvuf Dergisi, Sy: 20, Ankara
2007, 84.
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Mutasavviflar, tasavvufun bir hal oldugukonusunda hemfikirdirler.>”
Tasavvufla ilgili ortaya konulan tiim tariflerin iki ana karakteri vardir. Birincisi
“ziihd”, ikincisi ise “ahlak”tir.””’

Konumuzla ilgili olarak oncelikle tasavvuf anlayisinin merkezinde yer
alan ahlak kavrammin tahliline ve bunun tasavvufla iligkisine bakmamiz
gerekmektedir. Ahlak, Arapca “hulk” kelimesinden tiiretilmis olup tore, gelenek,
gorenek, aligkanlik, karakter, huy, miza¢ gibi manalara karsilik gelmektedir.
Terim olarak ise ahlak, nefste (ruhta) koklii bir sekilde yerlesip kendisinden fiil
ve davraniglarm, tekrar tekrar diislinmeye, zorlamaya ihtiyagc duymadan,

kolaylikla meydana gelmesi ve istikrar kazanmasi anlamma gelmektedir.*?

Mutasavviflar, filozoflar ve kelamcilar ahlak kavramini farkli sekillerde
anlamlandirma yoluna gitmislerdir. Tasavvufta ahlakin kaynagi Allah oldugu
icin ahlak teorilerini de bu minval iizerine bina etmigleridir. Mutasavviflar, ahlak
meselesini  bilgi agisindan ele almakla birlikte bu sorunun bilgi ile
coziilemeyecegini de vurgulamiglardir. Zira onlara gore bir insanin bilgili olmasi1
onun ahlakli olacagi anlamma gelmemektedir. Ancak tasavvufcularin
kastettikleri bilginin teorik bilgiden ziyade pratik bilgi oldugu ger¢egini
unutmamamiz gerekmektedir. Bu durumda ilim ile tehzib (armmma) miimkiin

degildir. Ciinkii ilmin kaynag: akil, tehzibin kaynag: ise ahlaktir.>”

Muhasibi'de tipki Sokrates’ta oldugu gibi, bilginin asil amaci pratize
edilmis davranmiglarin kaynagini olusturmaktir. Onu ilgilendiren insandir ve

%% Bilgi, ancak bireyin erdemli

insanin dogasini, mutlulugunu konu alan bilgidir.
olmasimi saglayacak bir isleve sahip oldugu zaman bir anlam ifade edebilir.
Ancak Sokrates’te bu bilgi, insanmn 6ziinii olusturan bilgi iken; Muhasibi’deki
bilgi, vahiy kaynakl bilgidir. Boylece Muhasibi, ahlak goriisiinii bilginin amele
(eyleme) doniistiiriilmesi ilkesinden hareketle ahlak felsefesini olusturmus

olmaktadir.?”

20 Cagricy, Islam Diisiincesinde Ahlak, 112.

21 Filiz, “Mistisizm ile Tasavvuf Arasindaki Temel Farklar -Felsefi Yaklagim-", 116.
2 Erdem, Ahldk Felsefesi, 12.

% el-Benna, Tasavvuf ve Ahldk Egitimi, 151.

2% Ahmet Arslan, [lk¢ag Felsefe Tarihi -Sofistlerden Platon’a-, 121.

293 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 109.
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Muhésibi’nin din kaynakli ahlak felsefesinin merkezinde Tanr1 vardir.
Kul, Tanr1’nin isteklerini yapmakla onun nezdinde en iyi ahlaka sahip olabilecek
potansiyelde yaratilmistir. Muhasibi, vecd, sevk, kurb, iins, gaybet, huzur, tercih,
zikir, tevbe... gibi tasavvufi makamlar ile riya, kibir, kendini begenme... gibi
psikolojik sorunlara hemen hemen biitin eserlerinde yer vermektedir.**®
Diisiiniire gore iyi olan din tarafindan iyi; kotii olan sey ise yine din tarafindan
kotii olarak ifade edilendir. Su halde iyi ve kétiiniin 6lgiitii insan olamaz. Insan,
dinin emirlerini yerine getirmekle iyi, yasaklarindan kagmmakla kdtii vasfa sahip
olur. Kisinin iyi bir kul olmasinda dini ve tasavvufi bilgi en 6nemli vasitalardir.
Ciinkii riza muhabbetinin tartisi, tevekkiilin nefsi, yakinin ruhudur. Bu

zikredilenler ilim vasfiyla elde edilen sidkin subeleridir.**’

Muhasibi, bu konuda sunlar1 sdylemektedir: “Ibadetlerin en {istiinii
Allah’1 bilmek ve O’nu yiiceltmektir. Bu hasletler siralandiginda amellerin en
hayirlis1 zayiflara acimaktir.” Hz. Peygamber (a.s)a “en hayirli amel hangisidir?”
diye soruldugunda; “i¢i yanan (dertli) birinin imdadina yetismen ve kardesine
yardim etmendir” buyurmuslardir.*”® Muhésibi’ye gére ahlak, nefsi ve dini

299
tanimaktir.

Eylemlerin Allah rizasmna uygun olmasidir. Allah’t bilmek
takvanin kaynagini olusturan en 6nemli etkendir. Onun nefs muhasebesinin 6zii
olarak kabul ettigi bilgi, Allah’n kullarinin kalp ve organlarinda kendisine ibadet
ettirdigi seye iliskin bilgidir.”® Bu, insanmn ne yaptigi, nasil hareket etmesi

gerektigi konusunda kisiye kilavuzluk yapan en dogru ve hakiki bilgidir.

Nefs muhasebesi nedir? Sorusuna Muhasibi soyle cevap vermektedir:
“Allah’in sevdigi ve sevmedigi seyleri ayirt ederek, bunlar iizerinde tefekkiir
etmek ve kendini smamaktir.”*" Samimi ve dogruluk ilkesine gére kendi yapip
ettiklerini sorgulayan kisi, miimin vasfina haiz olur. Bdyle insanlara higbir

. o 302
endise musallat olamaz. Uziintii ona ariz olamaz.”

296 Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, 65.
297 el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 235.

%8 Akdogan, “Haris el-Muhésibi’nin Diisiincesi”, 113.

% Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 159.

39 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 25, (Cev: Filiz-Kiigiik, 200).
O e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 26, (Cev: Filiz-Kiigiik, 200).
392 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 42, (Cev: Filiz-Kiigiik, 205).
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Boylece Muhasibi, dindarlig1 ahlaki prensipleri 6ze doniik bir sekilde
benimseme olarak kabul etmektedir. Bu ayni zamanda, kisinin toplumsal hayatta
da ahlaki hususlara ridyet etmesini zorunlu kilmaktadir. Dindarlik, su halde onun
goziinde ahlak, inang, ibadet ve ahldk unsurlarmin zorunlu bir bilesimidir.
Bunlardan herhangi birinin eksik olmasi kiside ahlak noksanligina delalet
etmektedir. Iyi ahlak da, zihinsel ve duygusal anlamda bir miicadele neticesinde

elde edilir.

Insanin iyi ahlakli olmasi niyet ve bunun devamimda davramslariyla
ilgilidir. Iyi niyete uygun amel, giizel ahlakli olmaya isaret etmektedir. Giizel
ahlakli olmak, kisinin arkadaslari, dostlari, akraba ve diger insanlarla ile olan
miinasebetlerde ortaya ¢ikmaktadir. S6zgelimi Birisine selam vermek, miimkiin
oldugu kadartyla halini hatirmn1 sormak, bir kardesi ziyaret etmek, bir
miisliimanin ihtiyacin1 gidermek, bir cenazenin arkasindan gitmek, bir hastayi
ziyaret etmek ve benzeri biitiin davraniglarda hicbir sekilde niyeti ihmal

3% Kisaca biitiin bu ameller, ihlasa dayal

etmemek bunun tezahiirlerindendir.
olarak yapilmali ve nefsin rezaletleri olan kibir, riya haset gibi hastaliklara hi¢bir
sekilde izin verilmemelidir. Zira kul, Rab ile iligkilerde halk1 goniilden ¢ikarmak
ve yalnizca Allah’ i miikafatin1 gézeterek, ihlasiyla ne dvgiiye mazhar olmay1 ne
de yergiden uzak kalmayi amaglayan kisidir. Boyle bir kimse, Allah’in 6tke ve

gazabin1 gerektirecek tavir ve davraniglardan sakinir, vaad ve vaide (cennet-

cehennem) tereddiitsiiz inanir ve sadece Allah’a kulluk eder.***

Buna gére Muhasibi ahlaki, Farabi, Ibn Miskeveyh ve bir ¢ok ahlak¢ida
oldugu gibi toplumdan ayri1 diistinmemektedir. Her insan, tabii ve zorunlu olarak
baska insanlara muhtactir. Bu yiizden o, insanlarla hos gecinmek, iyi iligkiler
kurmak, onlar1 gercek bir muhabbetle sevmek zorundadir.’”’

Muhasibi'ye gore eger kul, kendi nefsine aykiri davranir ve fiillerinde

6 A . -
edinmez ise Allah’in riza ve hosnutluguna maruz

Allah’tan bagkasmi amag™
kalir. Bu kulun ahlaki, hosgorii iizerine temellendirilmistir. Beden organlar1 da

bu ahlak ile tam bir uyum igindedir. Igindeki uyaricida, onu ayiplayip tehdit

303 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 271.
304 el-Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l Kur’dn, 260.

395 Cagricy, Islam Diisiincesinde Ahlak, 128.

3% e]-Muhasibi, Ziihde Dair, 63.
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ederek bu ahlaka kulu tesvik ederek zorlamaktadir.’®” Ona gére inang, teorik ve
pratik olmak tizere iki kisma ayrilmaktadir. Teorik anlamda bir inanca sahip
insanlarin ahlak ve karakterleri saglam degildir. Teorik inancini pratik bir halde
eylemlerine doniistiiren insanlarin ahlaki en saglam ve dogru ahlaktir. O halde
kisi ve toplum bazinda ahlaki zaafiyetlerin sebebi, inancin sadece teorik diizeyde
kalmasi ve bunun zararmin insanlar tarafindan bilinmemesidir. Biitiin bunlara
ilaveten nefs, siirekli haz ve lezzetler pesinden kosarak kisiyi yipratir ve onu
Allah’m yolundan saptirmaya calisir. Boyle bir tehlike karsisinda Muhasibi,
nefsin ahlaki fiillerinin Allah’in istedigi bir yetkinlige ulasabilmesi, kisacasi,
terbiye ve 1slahi i¢in, kisinin ona birtakim riyazet ve miicdhede usullerinin

uygulanmasmi ister.*”®

Muhasibi, tasavvufi bir ahldka sahip olmanmn kolay olmadig:
vurgulamaktadir. Kiginin takvali olmasi ve nefsinin diinyevi arzularindan
sakindirmasi, riyazet ve miicahedeyi gerektirmektedir. Mesela, ona gore insanin
kendisini a¢ birakmasi, helal oldugu zaman yemesi, igmesi tasavvuf ehlinin ve
onlarin sahip oldugu ahlak ile agiklanabilir. Bu, Siifyani Servi, Ibrahim b.
Edhem, Suayb b. Harb, Muafi b. Imran, Huzeyfetu'l Mer'asi ve Bisr b. Haris el-

Hafi gibi zatlarin yoludur.’”

Mubhasibi'ye gore marifet, siikiir, sabr, ihlas, tevazu vb. giizel hasletler,
kisinin karakterinde iyi bir ahlakmn yerlesmesini saglar. Insanmn duyusal
hazlarinin azaltilmasi, helal ve temiz rizkin yenilmesi, ihtiras ve tutkularin terk
edilmesi; Allah’tan kurtulus imidi besleyerek ve bu zanla ibadete yonelmek,
giinahkarca yasantiya son vermenin ve kalplerde bulunan hastaliklarla bas
etmenin en iyi caresidir. Muhasibi, insanin tabii egiliminin degisime agik
oldugunu savunmakta ve onun bu yonde bir ahlak felsefesini savundugu
sOylenebilir. Bu da kalbi ve uzvi hal ve hareketlerinin kontrol edilemez bir
coskunluga kapildigi zaman s6z konusu olabilir.’'® Sozgelimi takvd, nefs
terbiyesinin dogal sonucudur. Nefsin hallerinin ve onunla baglantili kalp hayat1

ahlakin niteligini belirler. Muhasibi’ye gdre nefsin iyi hallerine bireyin akil ve

7 Haris el-Muhasibi, Allah’t Arayis, (Cev.: Osman Arpagukuru), Istanbul, 2005, 107.
398 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 124.

%% Haris el-Muhasibi, el-Mekdsib, Thk. Sa'd Kerim el-Derdmi, Iskenderiye, ty, 64.

310 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 125.
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irddesini dogru bir sekilde kullanmasi ve bunun neticesinde olusan ilahi yardim
vesilesi ile ulagilir. Nefsin kot halleri de kisinin kotii olan seylere irdde ederek

ve bu konuda srarci olmasiyla kalpte yerlesir.>''

Mesela Filozof, diiriistliik ile ilgili sunlar1 sdylemektedir: “Kalpte bir
kez yer edindi mi bundan dolay1 bir nur meydana gelir. Bu nur, kalpte cosku ve
heyecana yol acar. Bu cosku ve heyecan, dnce basta baslar ve ardindan biitiin
bedeni kaplar. Biitiin beden organlar1 kalpteki coskunun ¢oklugu veya azligi,
kalbin igli-duygulu olusu ve aklin saglamlig1 Sl¢iisiinde diiriistliikten payini

99312

alir. Netice itibariyle Muhasibi, “kazanilmis ahlak” degil; “kazanilacak

ahlak” anlayisini ortaya koymus olmaktadir."

31 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 210.
12 Muhasibi, Allah 1 Arays, 48.
313 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 129.
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5. HARIS el-MUHASIBI’NIiN AHLAK GORUSU
5.1. el-Muhasibi’nin Ahlika Yaklasim
5.1.1. Terminolojisi

Haris el-Muhasibi’nin ahlak felsefesinde kullandig1 terminoloji dini ve
tasavvufi bir Ozellige sahiptir. Filozof, ahldk anlayisin1 ortaya koyarken
kullandig1 kavramlar1 analiz ederek goriislerini temellendirme yoluna
gitmektedir. Muhasibi sadece dini ve ahlaki konularda degil; ayn1 zamanda fikih
ile ilgili konularda bile O6zellikle er-Ridye’sinde zaman zaman Hanefi ve
Safiilerce dogru sayilan goriisleri zikrettigi ve rey, hiiccet, kiyas, istinbat, hiikiim

gibi fikih usulii terimlerini kullandig1 goriilmektedir.”'*

Oncelikle belirtelim ki Muhasibinin dini, akli ve tasavvufi igerikli
terminolojisi birbiriyle i¢ ice girmistir. Ancak hakim unsur dindir. Ciinki
terminolojisini ¢ogunlukla ayet ve hadislere atif yaparak olusturur. Bununla
birlikte aklidir, ¢ilinkii insanin diigiinsel boyutunun ahlaktan yiikiimli tutulma
gerekgesi olarak gdrmektedir. Ayni sekilde iislup mistik bir 6zellige sahiptir, zira
tasavvufcularin sik sik kullandig1 ziihd, takva, vera, muhasebe, miicahede, birr

gibi kavramalara ¢ok vurgu yapmaktadir.

Muhasibi, Hasan Basri gibi kendinden Onceki mutasavviflarin
kullandig1 dini ve tasavvufi tisluba yeni bir zenginlik ve canlilik kazandirmustir.
Filozof, bu diislince ve iislubuyla ince bir kendini murdkabe ve vicdani tetkik,

yani muhasebe mefhiimunu 6ne almaktadir.’"

Muhasibi'nin ahlak anlayist ¢ogunlukla Tanr1 merkezli oldugu igin
terminolojisini de bu minval iizerine temellendirmistir. Muhasibi'nin ahlak
felsefesinde bazi terimlere sadece kavramsal agidan bakmak uygun olacaktir.
Onun ahladk nazariyesinde kullandigi kavramlarin baginda iyilik ve kotiiliik
kavramlar1 gelmektedir. Muhasibi, iyi-kotii veya iyilik ve kétiliik terimlerini,
kendine has bir tslupla ele almaktadir. Mesela, kotiilik ve kotli olan seyleri
anlatirken genelde er-radi, el-batil, es-siii, el-clirm, el-mekrih, es-serr ve es-

seyyie kelimeleriyle; iyiligi de, el-hayr, el-hakk, el-ceyyid ve el-hasene

3% Erginli, “Muhasibi, 14.
315 Ess, “Muhasibi”, 508.
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kelimeleriyle karsilamaktadir.’'® Onun bu kavramlarla yakindan iliskili olarak
ele aldig1 muhabbet de Allah-kul arasindaki sevgiyi ifade eden bir kavram olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Bu, insanin hayatinin her alaninda sadece Allah rizasina
uygun bir sekilde uygun hareket etmesi ve bunun neticesinde Yaratici’nin ondan
memnun olmasidir. Yine o, ask kavramimi da kullanmaktadir. Su halde
Muhasibi, muhabbeti ilahi sevgiye isaret eden bir kavram olarak kullanmaktadir.
Ask kavramimi ise daha ¢ok insani bir boyuta indirgemekte ve askin es ve

zevceler arasinda cinsi bir tutkunlugu ifade ettigini ortaya koymaktadir.”"”

Muhasibi’ye gore, kisinin iyi ahlakli oldugunu gosteren en Onemli
unsurlardan biri ialdstir. Muhasibi bu kavrami, insanin Allah ve kullar arasindaki
miinasebetlerinde samimi davranmasi anlamda kullanmaktadir. ihlas, biitiin iyi
ve hasenatlarin basinda gelmektedir. Ihlas ve sidk terimlerini, birbiriyle alakali
ve birbirlerini tamamlayan iki terim olarak kullanmaktadir. Ihlas samimiyeti;
sidk ise kulun her davranisinda niyetine uygun diiriist ve dogru davranmasidur.
Ona gore her olumlu olan davranisin temelinde bu iki kavram vardwr. Ciinki
sidktan sabir, kanaat, ziihd, riza ve iins ¢ikar. Thlastan ise yakin, havf, muhabbet,

iclal, haya ve tazim meydana gelmektedir.’'®

Mubhasibi, kisinin erdemli bir birey olmasi ile ilgili olarak takvd
kavramina da atifta bulunmaktadir. Ona gore bu kavramin iki boyutu vardir.
Birincisi, Allah’in emrettigi her konuda samimi bir kalple bunlara uymak,
ikincisi de yasakladigi seylerden de ayni sekilde kaginmaktir. Muhasibi’ye gore
takva, Allah’m hos karsilamadigi seyden kagmnarak Allah’tan korunmaktr.’"
Onun takva kavramiyla iliskili olarak kullandig1 benzer bir diger kavram da havf
kelimesidir. Ona gore havf, kulun hayatinda her daim Allah tarafindan
gozetildigini diisiinerek buna gore hareket etmesi ve korkmasidir. Su halde
filozof, kulun samimi korkusunu havf kelimesiyle ifade ederken; kulun, her daim

Allah'tan yardim etmesi ve timit etmesini de reca kavramiyla kargilamaktadir.

18 Filiz-Kiiciik, “Giris™, 132.

Y Filiz-Kiiciik, “Giris”, 132-133.

318 ¢]-Muhasibi, Risdletii’l-Miistersidin, 233.

1% e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 21, (Cev: Filiz-Kiiciik, 196).
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Muhasibi, bedenden ayr1 manevi olarak gordiigii nefs kavramimi ele
alirken muhasabe terimini kullanmaktadir. Muhasebe ona gore, kisinin
davraniglarmin niteligini akli siirecten hareketle Allah’in sevdigi ve sevmedigin
seyleri birbirinden aywrarak diisinmek ve durup kendini yoklamaktir.’*
Muhasebe, iki tiirliidiir. Birincisi amellerin gelecegi iizerinde diisiinmek; ikincisi

321

ise insanin ge¢miste isledigi ameller iizerinde diisiinmekle olur.”™" Bu miicadele,

nefs ve nefsin arzularini diirten seytan ve onun hilelerine kars1 yapilir.

Muhasibi, irdde kavramma ahlak felsefesinde Onemli bir yer
vermektedir. Liigatte “istemek”, “dilemek” anlamina gelen irdde, bir davranisi

322

tercih edip gergeklestirme giicii anlamma gelmektedir.”*” Irade, ayrica kalbin bir

AAAAA

ayirt etmek” anlamlarinda kullandigi gibi, “amel, istiyak, ragbet, egilim” ile

2 ¢

“taleb”, “azm” “niyet” ve “isar” gibi terimleri de bu anlamda kullanmaktadir.’*’
Muhasibi’nin ahlak felsefesinde irade, insanin giicli dahilinde yapabilecegi iyi ve
kotii olan her tiirlii potansiyeli ifade etmektedir. iradenin dogru ve dogru
olmayan iki yonii vardir. Eger insan iradesini harekete geciren sehvet ve heves
gibi nefsani temayiillerse bu irdde iyi veya dogru olmayan bir iridedir. Irade,
tefekkiir ve fikir ile tazim edilmisse bu irdde dogru olan bir 6zellige sahiptir

demektir.>**

Muhasibi, irdde ve niyet kavramlarmi birbiriyle baglantili olarak
kullanmaktadir. Niyet, kelime anlami olarak “yonelmek, kastetmek, inanmak,

32> Terim olarak ise, kalbin hemen veya

istemek” gibi manalara gelmektedir.
sonucu itibariyle maksada uygun buldugu fiile yonelmesi demektir.>** Muhsibi,

bu kavrami etimolojik agidan Kur’an ve hadislere dayandirmaktadir.

Ahlaki davraniglarin niteligiyle ilgili olarak niyet kavramima ¢ok vurgu
yapan Muhasibi niyeti, insan eylemlerinin niteligini belirleyen asil etken olarak

kabul etmektedir. Aslinda niyet, kisinin inang ve isteginin bir bileskesidir.

320 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 26, (Cev: Filiz-Kiigiik, 200).

21 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 177.

322 Mustafa Cagrici-Hayati Hokelekli, “Irade”, Di4, XXII, istanbul, 2000, 380.
32 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 141.

324 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 142.

3% Filiz-Kiiciik, “Giris”, 146.

32% fbrahim Kéfi Donmez, “Niyet”, DIA, XXXIII, istanbul, 2007, 169.
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Muhasibi’ye gore niyet, iki tiir sifata sahiptir. Birincisi “dogruluk” (sidk) ikincisi
de “dogru olmayig”tir. Dogru olan niyet, Allah’in emir ve yasaklarma uygun
olan kisinin akil yetisine dayali olarak yerine getirdigi niyettir. Dogru olmayan
da, yine dinin kurallarin1 higce sayarak kulun yaptigi her seydir. Dolayisiyla
insanin niyeti ortaya koydugu eylemle Ortlisliyorsa ahlaki, ortiismiiyorsa gayri
ahlaki bir o6zellige sahiptir. Muhasibi, Hz. Peygamber (s.a.v.)’in “ameller
niyetlere goredir” [(Buhari, Bed’il-Vahy 1, Tirmizi, Fedailuw’l-Cihad 16, (1647)]>
hadisinden hareketle niyetin iyi olma vasfinin Tanr1 ve ahiret, kotii olma vasfinin

ise Tanr1 disindakiler ve diinya oldugunu ifade etmektedir.**®

Felsefe, kelam ve tasavvufta cok sik vurgulanan talep kelimesini
Muhasibi, insanin hirstyla ilgili olarak ele almaktadir. Talep, ligatte “bir seyi
istemek ve arzu etmek” anlamina gelmektedir. Muhasibi talebi, insan tabiatinin
kendisine fayda verebilecek seylerden ziyade, zarar verebilecek seylere karsi
meyilinin fazla oldugu hal olarak agiklamaktadir. Kul, hayatinda ¢ok alternatif
iizerinde bir se¢im yapar. Iradesine uygun bir sekilde yaptig1 bu secimler o
insanin talebini olusturmaktadir. Muhasibi’ye gore insan denilen varlik,
hayatiyla ilgili tercihler yaparken aklindan ziyade nefsin isteklerine gore hareket
etmektedir. Onun bu aceleciligi, “talep ettigi sey” hakkinda dogru bir karara

329 . . ..
Talep, insanin arzu ve isteklerinin karar verme

varmasina engel olur.
mekanizmasidir. Dolayisiyla talebin iyi ve kotiiliigiini belirleyen etkenler, niyet

ve davranistir.

Yine Muhasibi, terminolojisinde ¢ok yer verdigi azm kelimesini, insanin
eylemiyle iligkili olarak ele almaktadir. Liigatte “istemek, kastetmek, kesin karar
vermek” anlamma gelen azm, terim olarak; bir fiili islemek yahut islememek
konusunda kesinlesmis karar veya iradeye denir.”*” Muhésibi, azm kavrammi
fiilin tamamiyla gerceklestirmesi anlaminda kullanmaz. Buna gore bir fiile

azmetmek, kesin olarak o fiili yerine getirmek anlamina gelmemektedir. Ciinkii

327 ¢]-Muhésibi, er-Ridye li Hukiikillah, 27, (Cev: Filiz-Kii¢iik, 201); bkz., Canan, Kiitiib-i Sitte,
XVI, Ankara, 1993, 114.

328 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 148.

32 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 145.

330 Mustafa Cagrict, “Azim”, DIA, 1V, istanbul, 1991, 328.
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insan bir eylemi yerine getirmeye azmetse bile herhangi bir sorundan dolay1 o

fiili yapmak miimkiin olmayabilir.

O, niyet ve azm kavramlarm ele alirken bazi yerlerde niyeti diisiince,
azmi de diisiinceyi fiile doniistiirme anlaminda kullanmaktadir. Oyleyse niyet,
daha genis manali olup sadece kasit ve isteme sinirinda kalirken, azm daha dar
manali olup, “seyi” kastetme ve isteme noktasindan alarak fiile ¢ikarmasi1 demek

olmaktadir.>!

Muhasibi, eylemin iyi ve katiiliigiiniin niyete, niyetin de azma baglh
oldugunu sdylemektedir. Kul, samimi bir davranigta bulunuyorsa bu onun iyi
niyetinin azme doniisme halinden baska bir sey degildir. Aslinda ger¢cek anlamda
fiilin iyi ve kotii olma vasfini belirleyen etken niyet degil azmdir. Bedenin ibadet
yapmaya kuvvetlendiren azmin siddeti ve insanlardan kétiiliige davet edenlere
iltifat etmemesidir.”** Filozofa gore azm iki kisma ayrilmaktadir. ilki; azm,
niyetten sonra meydana gelen fiile bir anlam kazandirir ve iyi niyeti saptiran
sehevi istekleri telafi etmek,”’ ikincisi de “niyeti” gergeklestirmek” demektir.
Muhasibi’ye gore kul, herhangi bir eylemi gerceklestirme asamasinda bazi
sikintilarla karsilasir. Bu sikinti ve mesakkatler, insanin fiili yerine getirme
noktasindaki azmini gevsettir. Bu gevseme failin fiilini saglikli olarak yerine
getirmesini de engeller. Azmi gevseten ve kiran sikinti ve sorunlar nereden
kaynaklaniyor? Ona gore insanin azmini kiran sikinti1 ve mesakkatlerin temel
sebebi nefsani arzulardir. Kul, eger nefsin kendisini rahatsiz giicliiklere karsi
direnirse niyet ettigi eylemleri yerine getirme noktasinda basarili olur. Kisi, sayet
nefsinin bu istekleri karsisinda direnmeden yenildigi zaman da bu sefer de

seytanmn oyuncag1 olur ve higbir seyi yapmaya muvaffak olamaz.>**

Simdi de irdde, eylem, niyet ve azm ile ilgili ihtiyar kavrammin
Muhasibi tarafindan nasil ele alindigma bakalim. Ihtiyar kelimesi, liigatte, “caiz
gdérmek, se¢ip ayrmak” anlamina gelir. Terim olarak ise ihtiyar, “birini digerine
tercih etmek” anlammna gelmektedir. Ihtiyar, niyet ve azmin sonucunda ortaya

¢ikan ve bir fiili meydana getirmenin zihni ve hissi yonii ile ilgili iken; azm ise, o

31 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 149.

332 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 73.
333 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 150.

334 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 150-151.
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niyetin amacma uygun eylemi meydana getirmektir. Dolayisiyla ihtiyar,
azmettigi iki fiilden birini tercih etmek secenegiyle ilgili insan potansiyelini
ifade etmektedir. Filozof ve kelamcilar ihtiyar terimini, bireyin bir eylemi
gerceklestirme noktasindaki hiirriyeti olarak kabul ederler. Mesela Farabi ihtiyar
kavramini, nefsin arzu ve hayal giicliniin miimkiin olan seylere yonelen irade
tiri olarak goriirken; Gazzali ihtiyar kavramini, “irddenin aklin hayirl
gordiigiinii igleme yoniinde gegmesi” bi¢ciminde tanimlar ve onu irddenin 6zel bir

tiirii olarak goriir.>>

Muhasibi’ye gelince o, ihtiyar kavramini yeri geldiginde akil yerine
kullanmaktadir. Ihtiyar, insanin hayat1 boyunca karsilasacagi yararli ve zararl
olan seyler arasinda kendisini belli bir tutum ve davranis belirlemeye zorlayan
tercihi ifade etmektedir. Bu durumda insanin iradesi dahilinde yaptig1 her seye
ihtiyari fiil diyebiliriz. Bu kavramin iradde, niyet, taleb, niyet ve azm

kavramlarindan farki “tasavvufi-deruni bir tercih ve yonelis ifade etmesidir”.**°

Dini ve ahlaki boyutu olan bu kavram, dinin 6ngérdiigi giizel olan her
seyi tercih etme noktasinda bir karar verebilmektir. Muhasibi, bu konuda
“ihtiyar’ul-Ubidiyye” (ibadeti segme) tabirini kullanmaktadir.*®” Su halde ihtiyar,
sehevi ve seytani hi¢bir fiili (ihtiyaru’l-ma’siye-giinahi se¢me-) anlatmaz.’*®
Bundan sonra Muhésibi, eylemi ahlaki yoniiyle ilgili isar kavrammin tahlilini
yapar.

Isdr, liigatte, “secmek, bir seyi veya bir kimseyi digerine iistiin tutma”
demektir. Terim olarak isdr, baskalar1 i¢in Ozveride bulunma anlamina
gelrnektedir.339 Muhasibi, Isar kavrammi irdde, taleb, niyet ve azm
kavramlarindan farkli olarak dini motiflerle bezenmis bir kavram olarak
kullanmaktadir. isar, din ve ahlakin miispet degerlerinin ifade edilis tarzini
olusturmaktadir. Buna gore isar, yliksek ahlaki davranislarin karsiligidir ve
bundan dolayr da nefsin ve seytanin insana telkin ettigi kotiiliikler ile ilgili

kullanilamaz.

** H. Yunus Apaydin, “Ihtiyar”, DI4, XXI, Istanbul, 2000, 575.
336 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 152.

37 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 153.

38 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 153.

339 Mustafa Cagrici, “Isar”, DI4, XXII, istanbul, 2000, 490.
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Filozofa gore kotii seylere, sadece “kapilmak ve tutulmak” tan
bahsedilebilir.**’ Ihtiyar derecesinde olan kul, herhangi bir seyi tercih etme
noktasinda endise ve siliphe igerisinde iken isar derecesine ulasan kul, artik
ihtiyar ettigi fiillerin dogru ve Tanr1 tarafindan da sevildigini bilir. Bu, kisinin
yaptig1 giizel bir davranis ve eylemden dolay1 seving duygulariyla doldugu hali

341 A osA

ifade eder.”” Muhasibi, isar’a dayali fiilin sebebinin insandaki “daima kurtulug

ve lezzeti ebedi olan bitmez tiikkenmez nimet”, iimidi oldugunu®** vurgular.

Sonug olarak diyebiliriz ki Muhasibi, ahlak felsefesinde kendine has
orijinal bir lislup ve terminoloji gelistirmistir. Onun psikolojik ve felsefi tahlilleri
kendisinden sonra gelen pek ¢ok mutasavvifi da derinden etkilemistir. Nitekim
Louis Massignon, er-Ridye ile ilgili sunlar1 sdylemektedir: “Muhasibi, bu
eserinde psikolojik tahlilleriyle ¢ok az istisnalar disinda diinya edebiyatinda

benzerini goremeyecegimiz ileri bir noktaya ulasmistir.””*

5.1.2. Yontem ve Amaci

Muhasibi’nin ahlak felsefesi, varlik, insan, bilgi ve diger unsurlarla i¢
icedir. Insan denilen varlik, bilyiik alemin icinde kiiciik bir alemi temsil
etmektedir. Insan-alem iligkisinde belirleyici olan her ikisinin yaraticis1 olan
Allah’tir. Insan, bu dlemde ruh ve beden yoniiyle ilgili olarak diger varliklardan
farklidir. Bu durumda ona gore insanin tensel ve tinsel boyutunun cok iyi
bilinmesi gerekmektedir. Zira insani tanimadan onun sorunlarini ¢ozme
noktasinda herhangi bir ¢are bulmak miimkiin degildir. Esdsen onun ahlak
nazariyesinin amaci, insana dinin 6gretilerine boyun egmek suretiyle ruhunun

kurtarilmas1 imkanmi vermektir.>**

Muhasibi’nin ahlak felsefesinde zahiri alemden batini aleme hiyerarsik
bir gecis vardir. insanin bu alemdeki gérevi, Platon’da oldugu gibi bir ve tek
olan, yasamin ve her seyin kaynagi olan Tanr1’ya benzemeye ¢aligmak olmalidir.
Bu baglamda insan denilen varlik, ontolojik acidan tam hiir bir varlik olarak

goriilmesine ragmen esasen Oyle degildir. Ona gore akil ve irdde, insanin 6zgiir

340 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 154.

31 el-Muhasibi, Allah 1 Arayrs, 61.

32 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 154.

343 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 33.
344 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 160.
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bir varlik olmadig1 gercegini ispatlamaktadir. Zira Allah, diisiinme yetisini,
hikmetin Olciisii, diisiince ve kanaatlerin 6zili, anlayis ve kavrayisin temel
dayanagy, bilginin sigmag1 ve gozlerin nuru olarak yaratmustir.”*> Akl gorevi
idrak ve ayirt etme islevini yerine getirmektir. irade ise idrak edilen objenin

tercith noktasini temsil etmektedir.

Muhasibi’ye gore akil ve Ozgiir bir irddeyle yaratilan insan, muhdes
(sonradan yaratilan) alemin bir parcasini olusturmaktadwr. Akil ve Ozgir
iradesinden dolay1 insan dini yiikiimliilikle muhatap olmustur. Insanin yasamini
siirdiirdiigli tabii alem batini aleme agilan bir kapt oldugu igin insan
potansiyelinde var olan akil, ilim ve ahlaki egilimlerini batini aleme ge¢mek i¢in
kullanmalidir. Muhasib?’ye gore insana esyanin isimlerini 6greten Allah, ahlaki
konularda da insana peygamberler vesilesiyle iyi ve kotii olanin ne oldugunu
ogretmistir. Dolayisiyla din, insan1 ahlakli yapmak i¢in vardir. Ahlak konusunda,
akil ve irdde son derece dnemli olmakla birlikte vahiy bilgisi olmadan insanin

hakikati kesfetmesi ve bunun sonucunda kurtulusa ermesi miimkiin degildir.**°

Muhasibi, ahlak felsefesinde insanin akli ve hissi boyuna ¢ok 6nem
atfetmektedir. Ona gore insanin akli yoni, zaten kendisinin Tanri’ya bagh
olmasini1 dngdrmesine ragmen nefsi bu konuda sorun ¢ikarmaktadir. Akil ve
irdde sahibi insan, siirekli bir hiirriyet talebi pesindedir. Ancak bu istek kisinin

basiretini korelten bir bela olmaktan Gteye gegmez.**’

Muhasibi’de nefs, tabii bir potansiyeldir.>*® insanin her zaman bu
dinamik diismana kars1 uyanik olmasi gerekmektedir. Kulun asil diismani nefsi
olduguna gore, insanin biitlin miicadelesini buna kars1 yapmasi gerekmektedir.
Nefsi terbiye etmenin ve onu etkisiz birakmanin en iyi yontemi onu takva ile
islah etmektir. Zira takva, bireyin kotii hastaliklarindan kurtulusunu saglayan

regetedir. Onun nefs ile ilgili yaptig1 derin tahlillerin amaci, nefsi kotiiliikkten

* Haris el-Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l Kur’dn, (Cev.: Veysel Akdogan), istanbul, 2003, 259.
346 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 165.

47 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 80.

38 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 127.
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korumak ve giinah iglemekten sakindirmak, bunlar1 tedavi etmek ve bunlardan

korumaktir.>*’

Ancak filozofumuz, bu regeteden faydalanan insanlarin sayisinin ¢ok az
oldugunu sdyler. insan kendi ¢abasiyla iistiin ahlakli olmanin §lgiitii olan takva
derecesine ulasabilir mi? Ona gore insan, zayif olarak yaratildigi icin ahlakli
olmanin en yiiksek seviyesine tek basma ulasamaz. Kisinin riyazet ve
miicahedesi, nefsi terbiye etmenin en giizel asamasi olan takvaya ulasmasi
konusunda sadece bir yontemdir. Nefs, her durumda tabi tutulmali, tefekkiir ve
beden ona gore egitime tabi tutulmalidir. Kul, hataya veya giinaha diistiigii

zaman tereddiitsiiz bir sekilde tdvbe kapisini aralamalidir.>*”

Muhasibi'de ahlak denilen fenomen, birey i¢in elde edilmis degil, elde
edilecek bir nitelige sahiptir. Onun i¢inde beden ve ruhsal ac¢idan siki bir egitime
tabi tutulmamis kisi, ahldki anlamda noksan ve sakimilmasi gereken bir
potansiyeli i¢inde tasimaktadir. Nefsin rezaletleri diye ifade edilen biitiin
temayiiller, aslinda dogal olarak denetim altina alinmayan ve siki bir terbiyeden
gecirilmeyen nefsin asir1 tutkularindan meydana gelmektedir. Nitekim nefslerini
muhasebe ve miicahede yontemleriyle temizleyen insanlar, hem Yaratict hem de
insanlar tarafindan sevilmektedir. Cilinkii onlar, asir1 tutku ve egilimlerinden
vazgecmekle kalplerini Allah’a agmis oluyorlar. O halde “aligkanlik ve terbiye
ile kazanilmis bir ahlak, ancak Allah’m muttaki kullar1 i¢in gegerli olabilir.*"
Boylelikle miimin Allah’m yasaklarindan uzak kalabilir, emirlerini yerine

getirebilir.*>

Muhasibi’ye gore insanda goriilen riya, kibir, haset ve buna benzer kalbi
hastaliklarin en Onemli sebebi, kiginin nefs muhasebesini yapmamasidir.
Muhasebe, bireye kul oldugunu ve bu sifata uygun roliinii icra etmesi gerektigini
hatirlatir. Ahlak-din baglamindaki iliskinin en énemli boyutu kalptir. Muhasibi,
kalp sorgulamasi olmadig1 zaman kalbin dogal olarak bozulmaya tabi olacagini

savunmaktadir. Dolayisiyla insanlarda goriilen sapma ve kotiiliiklerin sebebi,

349 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 159.
*% Mahmud, a.g.e., 199.

331 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 128.

352 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 161.
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kalbin Allah takvasindan nasip almamasidir. Kalp bozuldugunda, bu dogal

olarak kisinin diisiince ve davramslarmna da yansiyacaktir.*>

Iyilik ve kotiiliik problemini nefs ile iliskilendiren Muhasibi, nefsin her
ikisine meyili oldugunu; ama katiilige daha miistak olup bir takim ahlaki

354 §

marazlar tagidigini ilave etmektedir.”" Insan tabiatinda bu kotiiliige mahal veren

potansiyeli yok etmek, insani yok etmek demektir. O halde, bu giidiiler kesinlikle

ortadan kaldirilamaz ve insan asla melege doniisemez.>>

Muhésibi, kaynagi Tanr1 olan teolojik bir ahldk anlayismi
savunmaktadir. Zira ona gore iyilik ve katiiliik, i1ahi vahiy olmadan salt rasyonel
akilla bilinemez. Muhasib1 bu goriisiiyle, ahlakin din olmadan da bagli basma var
olan bir realite olarak kabul eden filozoflardan farkli bir goriis ortaya koymus
olmaktadir. Allah’in emrettigi her sey, hikmeti kul tarafindan bilinmese bile iyi;
yasakladig1 biitiin seylerde ise kotiiliik vardir. Buna goére ahldki degerlerin
kaynagi insan olamaz. Hayir ve ser dedigimiz biitiin ahlaki degerlerin kaynagni,
mutlak bigimde 6l¢iitiinii ortaya koyan dindir. Insan nefsi de tercihlerinde, yani
iyi ve kotii olan seyleri tercih etme noktasinda ¢ogunlukla bilince dayali bir karar
vermez. Ona bu bilinci veren nefsin akli giiciidiir. Iyi ve kétii olan degerlerin
kaynagi, din olduguna gore Allah’in emirlerine uyan kisi iyi, dine uymayan kisi

de kotii bir ahlaka sahiptir.*°

Ahlak egitiminde bilgiyi cok dnemseyen Muhasibi, fertlerin gilizel ahlak
normlarint dgrenerek, kendilerini her tiirlii kotii ahlaktan kurtarmalarini son
derece Onemsemektedir. Ilim ona gore ii¢ kisma ayrilmaktadir. Birincisi,
samimiyete dayanmasi gereken insanlar arasi ilimdir. Ikincisi, insanm nefsini
bilmesi;>’ tgiinciisii de Allah ve kul arasindaki ilimdir. Kul, marifet bilgisi
sayesinde boylece ahiret yollarini aydinlatmis olur. Genelde teolojik, dzelde ise
tasavvufi bir ahlak anlayisin1 savunan Muhasibi, bilgin ve cahil insanlarin ahlaki

meziyetlerinin benzer olabilecegini savunmaktadir.””®

33 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 177.

3% Filiz-Kiiciik, “Giris”, 125.

355 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 163.

**® Mahmud, a.g.e., 168.

37 Haris el-Muhasibi, Addbii 'n-Niifiis, Thk. Abdiilkadir Ahmed Ata, Beyrut, 1991, 92.
338 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 198.
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Bu da teorik bilginin pratik bir sekilde davraniglara yansimamasindan
kaynaklanan bir problemdir. Bu ahldk anlayisinin Sokrates’te oldugunu
gorliyoruz. Bilindigi gibi entellektiialist bir ahlak Filozofu olan Sokrates, hic¢
kimsenin bilerek kotiiliik yapamayacagini; insanlarin  yaptig1 kotiiliiklerin
kaynaginm bilgisizlikten kaynaklandigini savunmaktaydi. Onda ahlakli olmanin
temeli bilgiye dayanmaktadir. Ancak bu bilgi, teorik bilgi degil, teorik bilginin
pratige yansitilmis halidir. Sokrates’in “erdemli” diye tarif ettigi ahlakli birey,
Muhaésibi’de, Allah’a mutlak anlamda itaat eden bilingli bir “kul” olarak

karsimiza ¢ikmaktadir.®”

Dini ibadet ve degerlerin amaci zaten, insani inancina uygun bir sekilde
ahlakli bir birey olarak yetismesini saglamaktir. Kul, kendi zaaflarmin pesinden
stiriiklendigi zaman dini sorumlulugunu ihlal etmekte bu da kisi de ahlaki
zaaflarin ortaya ¢ikmasina sebep olmaktadir. Muhasibi’ye gore eger nefs, nefsani
duygu ve hazlar dogru bir irddenin Oniine gegerlerse o zaman kula durmak,
diisinmek ve tefekkiir etmek gerekli olur derken iradenin sadik veya sadik
olmayabilecegini ihsas ettirmektedir.’®® Allah’in emir ve yasaklar1 dogrultusunda
insanin irddesini kullanmasi gerekmektedir. Akil ve irdde, insanm biitiin
eylemlerinde sadece Allah’a hizmet etmelidir. Aksi durum, Allah’mn icra etmis

oldugu hiikiimlerde irddeyi hige saymak demektir.*®'

Muhasibi'ye gore iyi ahlak, insanlarin hosuna girmek i¢in eylemde
bulunmaktan ziyade Allah’in rizasina uygun bir sekilde amel etmek ve bu ameli
de sirf iyi niyete dayali olarak yerine getirmektir Mesela, ameline kibir, gdsteris,
Ovillme arzusu ya da yerilme endisesi karistiran kimse, amelinde ihlas sahibi
degildir. Halbuki Allah ancak saf ve katisiksiz olan ameli kabul etmektedir.’®
Asagidaki ayet ve hadislerin amaci, insanlarmm diinya hayat1 karsisinda
aldanmalarmi1 6nlemek ve onlarin kalplerinin kat: olmamasmi saglamaktir.
“Stiphesiz, Rabbimiz Allah’tir deyip, sonra dosdogru yolda yliriiyenlerin iizerine

melekler iner. Onlara: “korkmayn, iizilmeyin, size vadolunan cennetle sevinin”

**° Mahmud, a.g.e., 310.

390 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 142.

36l el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 235.
392 o]-Muhasibi, Allah’t Arays, 53.
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derler.”*% “Dilinya miimine hapishane, kafire cennettir. [(Miislim, Ziihd 1, (2956);
Tirmizi, Zihd 16, (2325)]” “Allah bir kulu sevdi mi, onu diinyadan korur. Tipk1

sizden birinin hastasmna suyu yasaklamas1 gibi. [(Tirmizi, Tibb 1, (2037)]"%*

Netice itibariye Muhasibi’ye insan denilen varligi, sadece bedensel
acidan tarif etmek onu ¢dzmemiz icin yeterli degildir. Insan1 insan yapan onun
ruhsal boyutudur. Bundan dolay1 insanin erdemli bir nitelige sahip kilmak i¢in
onun ruhunun egitilmesi gerekmektedir. Ahlak dedigimiz olgu da ruh ile ilgilidir.
Akil, hissiyat ve duyusal veriler, anlam itibariyle insanin kul olma amacina
hizmet etmek i¢in vardir. Bunlar ayni zamanda ahlakli olmamizin temel
gerekeelerini olusturmaktadir. Insanin biitiin bu &zelliklerinden hareketle onu
ilahi vahyin ongordiigii sekilde yetistirmek son derece biiylik bir ehemmiyet
arzetmektedir. Zira din, bireyin hangi amagla yaratildigini kendisine hatirlatirken
ahlak; temel degerlerini ildhi kaynaktan alarak bireyin bu amaca uygun bir

sekilde amel etmesini gerektirecek degerlerle hareket etmesini ongérmektedir.

Mubhasibi, zahiri ibadetlerin amacimin, batini ibadetleri pekistirmek
oldugunu ifade etmektedir. Ornegin, Namaz, orug, zekat, hac gibi dini vecibeler,
amag itibariyle kulun kalp ve aklmi Allah’mn yoluna kanalize etmesini saglasa
bile bunlar yeterli degildir. Ciinkii kurtulus, vecd, sevk, kurb, iins, gaybet, huzur,

tercih, zikir, tevbe ve rii’yetullah makamlar sorgulamaktan gegmektedir.’®
5.2. Ahlaki Temellendirme Bi¢imi
5.2.1 Nefsin Taninmasinin Ahlak Ac¢isindan Onemi

Nefs ve nefsin mahiyetinin ne oldugu konusunda birbirinden farkli
goriisler ortaya konulmustur. Bazi diisiiniirler, nefsin somut bir cevher oldugunu
savunurken bazilar1 da onun maddi olandan ayrik soyut bir cevher oldugunu
savunmuslardir. Biitiin bunlara ilaveten nefsin ruh, beden, kalp ve diger

unsurlarla olan iliskisi de filozof, kelamc1 ve mutasavviflarca tartigilmustir.*®

Islam filozoflar1, nefs kavranmini genelde din ve felsefenin bu konu ile

ilgili goriislerinden hareketle ele almislardir. Mesela, Kind1 ve Razi Platon gibi

% Fussilet 41/30.

3% Canan, Kiitiib-i Sitte, VII, Ankara, 1988, 246.

363 Akdogan, “Haris el-Muhasibi, Hayat1 ve Akilci Mezhebi”, 65.
3% Ahmet Ogke, Kur'an'da Nefs Kavramu, Istanbul, 1997, 45.
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nefsi, ozii itibariyle bedenden ayri ruhani bir cevher olarak kabul ederken,*®’

%% fbn Miskeveyh ise

Farabi'ye gore nefs, bedenden ayri basit bir cevherdir.
nefsi, cisim ve cismin par¢ast olmayan degismez bir cevher olarak kabul
etmektedir.’® Ote yandan tasavvufcular, nefse ayri bir ehemmiyet vererek
nefsini bilmenin Yaratani bilmenin en 6nemli kosullarindan biri olarak kabul
etmislerdir. Onlar nefsi, genelde serin kaynagi, katiiliikklerin temeli olan bir

cevher olarak kabul etmislerdir.*”

Muhasibi’nin ahlak felsefesinde nefs, insami tahlil etmenin en onemli
vasitast olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Onda ahlak, din ve nefsin birlesiminden
meydana gelen bir seydir. Nefs ve din, i¢ ice ve birbirine kaynasmisg

"1 Muhasibi, nefsin kendisinden ¢ok, nitelikleri tizerinde durmay1

kavramlardir.
tercih etmistir. O, nefsi, insanin hata yapan, gaflete diisen olumsuz melekesi
olarak gormektedir.’’® Nefs, insam iyi ve giizel olan eylemler ile kisiyi
rezaletlere yonlendiren bir t6z oldugu gibi din agisindan da insanm1 smama
gercekliginin muhatab1 olan bir 6zdiir. Muhasibi’ye gore insanlarin, tabii
yaratilislar: itibariyle birbirlerinden farkli olmalarmmin temelinde nefs gercegi
vardir. Nefs ve nefsin arzu ve istekleriyle imtihana tabi tutulan insanlar,
cogunlukla zaaflarma teslim olup bu konuda basarisiz olurlar. O halde nefsin

inanclarini, onun yapisinda var olan diinya sevgisi ile hedef ve bu diinyay1 gaye

edisinin ¢ok iyi bir sekilde kesfetmek gerekmektedir.’”

Yine bir baska agidan nefsi, gaddar, inat¢i, cahil, giinah isleyecek ve
kotiilik yapacak kadar cesaretli’”® olarak tarif eden Muhasibi, nefsin bu
dogrultuda kendine has baz1 istek ve arzularmin oldugunu ifade etmektedir. Ona
gore vesvese, sikint1 veya kuruntu olarak kabul edecegimiz bu g¢agrilar, insanin

nefsinden gelmektedir.’”” Bununla birlikte Muhasibi’de nefs, sadece kotiiliin

**7 Bircan, Isldm Felsefesinde Mutluluk, 218.

%% Kaya, "Farabi", 151.

%% [bn Miskeveyh, Ahlaki Olgunlagtirma, 13.

*7% Ogke, Kur'an'da Nefs Kavrami, 52.

7 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 159.

372 Erginli, “Muhasibi”, 14.

* Ogke, Kur'an'da Nefs Kavrami, 46.

3" Haris el-Muhasibi, Mudtebetii'n-Niifiis, Thk. Muhammed Abdiilkadir At, Darii'l-I'tisam, ty. 100.

3" Haris el-Muhasibi, “Kitabu’t-Tevehhiim”, Haris el-Muhdsibi, Adabii n-Niifiis iginde, Thk.
Abdiilkadir Ahmed Ata, Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-Sekafiye, Beyrut, 1991, 160.
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kaynag1 degil, ayn1 zamanda iyi ve giizelliklerin kaynagi olan; ne cisim ne de
cismin bir pargasi olan, bunun yaninda arazda olmayan salt insana ait spesifik bir
cevherdir. Ancak nefsin tabii yapisinda iyi olsa dahi, bunun kétiilige ve koti
olan seylere nispetle daha az oldugu da bilinen bir gercektir. Insan nefsi, kisinin
azaba dugar olmasina sebep olan ve ayni zamanda itidal ile fikri boyutuna yon
verdiginde, kisinin miikemmel bir ahlaka sahip olmasina vesile olabilecek bir
potansiyelde yaratilmistir. Muhasibi, insan denilen varligin en énemli boyutu ile
en biiyiikk zaafinin nefs oldugunu sdylemekle birlikte, kulun Allah ile seytan
arasinda yapilacak tercihte, nefsle miicadelenin belirleyici oldugunu

vurgulamaktadir.®”®

Boylece Muhasibi’ye gore nefs, 0©zii itibariyle iyiligin kaynagi
olabilecegi gibi, kotiiliigiin de kaynagini olusturmakta ve uhrevi hayatta kisinin
miikafat ve cezaya maruz kalmasma sebep olmaktadir. Nefsin istek ve arzulari
bilingli bir tercihe dayanmaz. Kisi, nefsiyle ilgili bir 6n sezgiye dayalt marifet
bilgisine sahip olmadig1 i¢in nefs siirekli kotii durumlara diismektedir. nefsin
tuzaklariyla ilgili agik ve net bilgiye sahip olmanin yolu, din ve dini bilgi
1s181ndaki tasavvufi terbiyedir. Muhasibi’ye gdore bu konuda esas olan, dinamik
bir yapiya sahip olan nefsi bilmek ve onun kétiiliikleri konusunda uyanik
olabilmektir. Nefs, imtihan ve sorgulama olmadan bilinemeyecegine®’’ gore bu
konuda dini bilgiden hareketle kendimizi tanima yoluna gitmemiz
gerekmektedir. Dini ve akli bilgi, nefs ve onun tuzaklarini bertaraf etmenin temel
olctitlidiir. Su halde nefsini tanimayan insan, nefs ile yaptig1 miicadelede basarili
olamaz. Bilgili insan, nefsine kars1 verdigi miicadelede onu kontrol altina alir ve
nefsine kole olmaktan ziyade, onu etkisiz hale getirerek kendi kdlesi yapar. O
halde sana diisen onu tanimaktir. Cilinkii nefs, ne diinya rahatligindan ne de ahiret

gafletinden bikmaktadir.””®

Muhasibi’ye gore nefs denilen cevher, kisinin sosyal sartlarina gore de
farklilik arz eden bir giictiir. Insan, fakir ve zor durumda oldugu zaman nefsi

kisiyi isyan ve hayat sartlar1 ile ilgili memnuniyetsizlige iter. Insan sosyal agidan

376 Sahin Filiz, “Muhasibi ve Bazi1 Tasavvufi Problemler”, Selcuk Universitesi llahiyat Fakiiltesi
Dergisi, Sy: 4, 1991, 182-183.

377 el-Muhasibi, Adabii 'n-Niifiis, 95.

378 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 284, (Cev: Filiz-Kiigiik, 428).
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doyuma ulastig1 durumlarda ise nefs kisiyi kibir, isyan ve kiistahlik gibi kot
hasletlere gotiiriir. Bu durumlarda yapilmasi gereken kisinin nefsine hakim
olmas1 ve onu Allah yoluna kanalize ederek yakin ve marifet yoluyla onunla

baglant: kurmasidir.’”

Muhasibi, ilmin Allah’in emirlerini yerine getirme, aklin da nefsin
arzular1 ile savas noktasinda en etkin unsurlardan biri oldugunu savunmaktadir.
Marifet bilgisi ile hasil olacak gii¢lii bir baglanma bizim nefsimizin
temayiillerinden kurtulmamizi saglayacaktir. bunun kolay olmayacagini sdyleyen
diisiiniir bunu soyle ifade eder: “Sen onun gayretlerini bosa ¢ikarmaya caligsan,
bu igine gelmez. Ne olursa olsun zevklerine ulasmak ister ve bundan dolay1 ne

olacagna aldirmaz bile.”*™

Insan, marifet bilgisiyle nefsini tanir ve onun kendisinden istedigi
seylerin mahiyetinin farkinda olmasin1 saglar. Kim nefsine giivenirse, ona havale
edilir.®®' nefs, maddeye diiskiin ve bu diinya hayati bir meta olduguna gore
stirekli onun pesinden gider. Muhasibi'ye gore kulun, nefsin sehevi arzularmnin
pesinde kosmaktan kendisini sakindirmasi gerekmektedir. Aksi takdirde Allah,
kafirleri cezalandig1 gibi miiminleri de cezalandirilacaktir. Dolayisiyla miimin,
eger kafirlerle birlikte azap i¢inde olmak istemiyorsa, nefsin sehevi arzularindan
kaginmalidir.’® Allah bunun igin peygamberler gondermistir. Dini emir ve
yasaklarin amaci, bu doymaz hirsin 6niine gegmek ve potansiyel tehlikeli giiciin
zararsiz bir hale getirmesini saglamaktadwr. Bundan dolay1r da yilikiimliliik
konusunda insanlar genelde basarisiz olur ve bir gaflet icerisinde olurlar.

Muhasibi, nefsi, kisiyi hata ve gaflete diisiirecek bir seyden tamamen
emin kilip, sakmmaya gerek duymayacak kadar ona bir rahathk duygusu’™
vererek insani sinsice yaniltan en biiyiik diisman olarak gériir. Insanin kalbine
gelen ve onun iyi ve kotii eylemlere yonlendirmesini saglayan bir duygu hali

vardir. Mu’tezile tarafindan kullanilan ve “havatir” denen bu 6n diislincelerin

%7 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 240.

%0 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukitkillah, 282, (Cev: Filiz-Kiiciik, 427).
381 e]-Muhasibi, Ziihde Dair, 55.

382 ¢1-Muhasibi, Mudtebetii'n-Niifiis, 29.

% el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 281, (Cev: Filiz-Kiigiik, 426).
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kaynagi Muhasibi’ye gore Allah olabilir, seytan olabilir ya da nefs olabilir.***
Insan tabiatina hos gelen sehevi dzellikleri sebebiyle nefsin tannmasi zordur.
Nefs, her daim insanin hissiyatin1 ve onunla iligkili eylemlerini saptirmasina
sebep olabilmektedir. Nitekim kulun herhangi bir dini vecibeyi yerine getirme
noktasinda kendisini riyd duygusundan alikoyamamasi nefsin istedigi ve arzu
ettigi amaglarla ilgilidir. Mesela ahiret i¢in kalp ile zikir ve fikir de nefsi, diinya
rahat1 i¢in diisiinmekten alikoyar. Bu da nefse agir gelir ve onun istek ve

arzularina engel olur.*®

Muhésibi’ye gore insanin nefsini tanimasinin en 6nemli yolu, kisinin
Rabbine kars1 sevgi ve muhabbetle yaklasarak nefsini kii¢ciik gérmesi ve onu
tahkir etmesidir. Disiiniiriimiiz, bu baglamda nefsi en iyi sekilde tanitmasi
yolunda 6nemli ayrmtilar verir. Bunlarda Allah’in nimetleri karsisinda insanin
kanaatkar olmasi, bu nimetleri ibadetleriyle siikiir seklinde ifade etmesi ve
miimkiin oldugunca nefsin insan ic¢in kullandig1 en biiylik zaafiyetler olan
duyusal lezzetlerden kendisini kismaya ¢aligmasi bu konuda 6nemli bir baslangi¢
noktasmi olusturmaktadir. Zira tek arzusu, zevklerine kavusmak ve bedenini
rahatlatma®®® amacini giiden nefs, herhangi bir dalginlik ve gaflet aninda kisiyi
sehevi arzularin pesine diisiirmek icin elinden geleni yapmaktadir. Bu itibarla
nefsin arzularma engel olmak, onu tanimakla, kendisiyle ilgili derin bir bilgiye

sahip olup, ona kars1 tedbirli olmakla miimkiindiir.

Filozofumuz, nefsi tanima konusunda mecazli bir ifade kullanarak
insanin iki arkadasi oldugunu sodyler. Bunlardan biri Allah digeri de insanin
nefsidir. Arkadaglardan biri firsat bulduk¢a kisinin kafasini ezmeye veya
yemegine zehir katmaya calisirken; digeri de boyle tehlikeler karsisinda
kendisini uyarmakta ve kisiye diger arkadasin (nefsin) kotiiliikleri karsisinda
bilgiler vermektedir. Muhasibi, iste bu misaldeki diismanin nefsindir. Seni
uyaran ve ikaz eden de Rabbindir diyerek her durumda, ancak Allah’in

yardimiyla nefsin tuzaklarindan kulun kurtulabilecegini soyler.*®’

% Erginli, “Muhasibi”, 14.

*%3 Haris el-Muhasibi, er-Ridye -Kalp Hayati-, (Cev.: Abdulhakim Yiice), izmir, 2005, 378.
3% e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 284, (Cev: Filiz-Kiigiik, 427).

%7 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 285, (Cev: Filiz-Kiigiik, 429).
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Muhasibi diyor ki: “Allah’t taniyan bir kimse biiyliklenmekten,
azmaktan yana giivenlik altindadir. Aziz ve celil olan Allah’in kullarma kars1
delillerini akleden, onun kullarma, yarattiklarina zulmetmedigini bilen,
cezalandirmadan Once onlara rahmet ihsan ettigini, siikretmeden Once onlara
lutuflarda  bulundugunu, gilinahlarin1  tevbe ederler diye uzun siire
cezalandirmadigini, her zaman cezalandirmakta acele etmedigini, kusurlar1 giizel
bir sekilde orttiigiinii, bilmeyerek istemeyerek yapilan hatalari telafi etmeye
firsat verdigini, senin bugzettigin kimselere dahi ihsanda bulundugunu,
kendisinden uzaklasana yaklastigini idrak eder, onun emirlerini, 6grettigi edep ve
hiikiimleri akleder, nefslerin hastaliklarii, ilaglarin1 kavrar. O’nu taniyan,
kendisine dogru gdstermesini, aklini giizel bir sekilde kullanma hayatiyetini
vermesini timit eder. Yiice Allah’tan sahip olsun diye ona Ogrettigi edepleri

akleder.”*®®

Bu itibarla Muhasibi’ye gore, mesru bir yol ile nefsiyle miicadele eden,
siinnete uygun bir sekilde insanlardan uzaklasan, i¢inde bulunmayan bir riyazet
ve nefsine ¢ile ¢ektiren kimse, gergek bir tovbeyi elde etmistir. Boyle biri ger¢ek
anlamda bir tdvbekar ve nefsinin isteklerine karsi koyandir.*®® Kisinin nefsini her
durumda kendisiyle birlikte olan ve ondan hi¢bir zaman ayrilmayacak sinsi, hain,
aldatan bir arkadas gibi gormeli ve kalbini Allah’a agarak, ondan yardim
isteyerek bu kotii arkadasi alt edebilecegini bilmelidir. Boylece kisi, heva ve

hevanmn kéleliginden kurtulacaktir.*

Muhasibi, nefsi bagh basina bir varlik, iyi ve kotii olanin kaynagi olarak
kabul ettigi i¢in, nefsin arzu ve isteklerinin oniine gecilmesinin ¢ok zor olacagini
itiraf eder. Ona gore insanin miicadele etmesi gereken bizatihi nefsin
kendisinden ziyade onun o6ziinde barmndirdigi, kisiyi rezilet ve iffetsizlige
gotiirecek potansiyel boyutudur. Oyleyse nefsin kendisi degil; onun fiil ve

391

davraniglar1 1slah edilmeli, diizeltilmelidir.” Yalniz bu miicadelede kisinin

savagmas1 gereken baska bir diisman da vardir. Bu diisman da nefsin arzu ve

388 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 117-118.

% Haris el-Muhasibi, et-Tevbe, Dar'ul-Fadile, Thk. Abdiilkadir Ahmed Ata, Kahire, ty. 81.
390 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 183.

391 Filiz, “Muhaésibi ve Bazi Tasavvufi Problemler”, 182.
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isteklerini insanm hosuna gidebilecek ve insani nefsin her istedigini yapmaya

zorlamak i¢in caba sarf eden, nefsani sehvetleri harekete geciren seytandir.>*>

Peygamberimiz (s.a.v.)’in nefs miicadelesiyle ilgili hadislerinden
hareket eden Muhasibi, insanda var olan ve tabii hayati i¢in gerekli duyusal
lezzetlerden kisinin ka¢inmaktan ziyade nefsinden kaynaklanan ahlaki
hastaliklar1 iyilestirerek kisinin erdemli olacagini savunmaktadir. Kul, nefsin
arzu ve isteklerinden, gizli tuzak ve afetlerinden dikkatle ka¢marak nefsini ve

diismanini taniyarak zihin ve duygu giiciinii sadece Allah’a yonlendirmelidir.

Ancak nefs nasil bilinecektir? Diislinlirimiize gore nefsin teorik akilla
bilinmesi konusunda miispet bir cevap vermek miimkiin degildir. Zira ona gore
teorik akilla nefsin mahiyetinin bilinmesi miimkiin degildir. Nefsin bilinmesinin

en saglam yolu, tecriibi alandir.’”?

Fakat bu yol tek yeterli bir yol degildir. Zira ona gore ahlak ve nefsi
tanimak ona gore dinden kaynaklanir, dinin mikyaslariyla 6l¢iiliir, dolayisiyla
her ikisinin de hedefi dine hizmettir.”** Belirtildigi gibi nefs, iyi bilinmesi ve
arastirilmasi gereken en biiyiikk diisman, insani Allah’in yolundan saptrmaya
calisan ve her tiirlii heva ve hevesi insana hos gosteren giictiir. Nefsin tabiatini
degistirmek miimkiin olmadig1 gibi onu 6ldiirmek de miimkiin degildir.**> Bu
giicli kontrol altina almani yolu, kisinin her an uyanik ve ding bir zahir-batin

uyumunu saglamasidir.

Muhasibi'ye gore nefsi terbiye etmenin g¢aresi, onun dogal isteklerini
engellemekten ziyade riyazet ve miicdhede yoluyla onu terbiye etmektir. Zira
onu itham ettigi zaman kontrol etmis; kontrol ettigin zaman hallerine muttali
olmus, muttali oldugun zaman da yapmacikligini, hilesini ve yalanciligini

396

anlamis olursun. Bunda basarili olmani saglayacak olan ise, yalnizca

Allah’tir.>”” Boylece Rabbi'ni yiiceltir, O’na siikreder. Nefsinin serrinden

392 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 216.

393 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 119.

394 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 159.

%% Erginli, “Muhasibi”, 14.

3% e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 289, (Cev: Filiz-Kiigiik, 425).
397 e]-Muhasibi, Allah’1 Arayrs, 21.
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siddetle sakinir. Rabbi’ne gilivenip sadece O’na yanasir ve nefsine bugzedip,

nimet sahibi olan Rabbi’ni sever.>”®

Boylece bu goriislerden anlasilacagi iizere, ¢ok kati ve kesin olmamakla
beraber Muhasibi’nin ahlaki temellendirme bi¢iminde iki yaklasim sergiledigini
sOyleyebiliriz. Bunlardan biri, dini teolojik temellendirme digeri ise antropolojik
temellendirmedir. Ancak bu yaklagimlardan birinin digerinin nefyettigini
soylemek miimkiin degildir. Yine bu yaklasimin ikisinin bir uyumunu, hatta

tecriibeyi de devreye sokarak bir insicamin1 6ngérmektedir.
5.2.2. Nefs ve Nefsin Giicleri
5.2.2.1. Nefs ve Nefsin Temayiilleri

Muhasibi, nefs denilen cevheri ahlak felsefesinin merkezine
yerlestirmektedir. Ona gore ahlaki yetkinlik i¢in nefsin taninmasi zorunludur. Su
halde Mubhasibi, nefsi, iyi ve kotii temayiillere sahip ¢ift kutuplu bir gerceklik

% Bundan da anlasilacagi iizere, nefs sadece kotiiliige

olarak tanimlamaktadir.
meyilli bir cevher degildir. Nefs, ayn1 zamanda iyilige de miisait bir potansiyele
sahiptir. Ancak kotiilik boyutuyla hazirliksiz bag etmek zordur. Nefs, hirsli,
sinsi, aciktan aciga degil de kisiyi farkinda olmaksizin kétiilik ve cirkinliklere
dogru yonelten bir diisman olabilmektedir. Ciinki (iyilik potansiyeli
gelistirilmemis) nefsin arzulari, insanin yapmak istedigi her iyiligin aksini

istemektedir. **°

Muhasibi, nefsin kendisinden ziyade onun kotii temaytilleriyle miicadele
edilmesi gerektigini vurgulamaktadir. Riya, kibir, haset, bobiirlenme, aldatma
gibi kotii hasletler, insanin en fazla ugrasmasi gereken manevi hastaliklardir.
Nefs, insanin riya, kibir, hile gibi ¢irkin rezaletlerini kapatan bir gizleme
gorevini ifa etmektedir. Yalniz bunun goriinliste bilinmesi miimkiin degildir. Bu
durumda nefsin aldatici yanlarmi kesfedip, haywr yerlerini de gdstermek

gerekmektedir.*"'

% el-Muhasibi, er-Ridye -Kalp Hayati-, 382.

%% Filiz, “Muhasibi ve Bazi Tasavvufi Problemler”, 181.
40 e]-Muhasibi, er-Ridye -Kalp Hayati-, 377.

401 Arslan, “Imam Muhasibi ve Hayatindan Pariltilar”, 17.
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Dini emir ve yasaklar da tamamen nefsin mahiyetiyle ilgilidir. Diger
taraftan zayif olarak yaratilan insan, Allah’a ibadetlerini ya yerine getirmez ya da
yerine getirdigi zaman nefs her iki halde {izerine diisen gorevi yaparak kulu asil
amacimdan saptirmaya calisir. Nefs, zevk icin vardir. Diisman da hased ve
diismanlik icin var olup kulun helake siiriiklenmesini ister.*"> Filozof, “siiphesiz

99403

ki o, apacik saptirict bir diismandir™™ ayetini referans alarak nefsin insani dogru

yoldan ¢ikarmak i¢in diismani olan seytanla isbirligi yapan apagik bir diisman

oldugunu séylemektedir.***

Nefsin temaytillerine gelince, Muhasibl’ye gore insanin kendisiyle bas
etme konusunda en fazla zorlandig1 temayiil, ayn1 zamanda bir erdemsizlikte
olan riyadir. Muhasibi, riyanin farkl tariflerini yaparak onu nefs gibi her insan
ile birlikte olan; ancak insanin goriiniisiiyle degil, bizatihi kendisinin yapip
ettiklerini diislinerek; farkinda olacag: gizli bir koétiilik olarak kabul etmektedir.
Zira ona gore riya, Allah'm haricindeki bir seyleri irdde etmektir.*”” Baska bir
yerde ise o, riyays, “kulun Allah’a itaat ederken kullara yaranmak istemesi”*"®
olarak tarif etmektedir. Hz. Peygamber (s.a.v.), bir adamin, “ey Allah’in elgisi
nasil kurtulusa ereriz?” seklindeki sorusuna verdigi “Kul, Allah’a itaat ederek

bunda insanlara yaranacak sekilde amelde bulunmasin” seklinde gecen cevabi

vardir. (Nesai, Siinen, K. Bey’at, 39; Ahmed b. Hanbel, Miisned, I, 448, 476)""’

Riyayr hafif ve agir olarak ikiye ayiran Muhasibi, insanlarmn dini
konularda riydya kagmasini en agir veya en biiyiik riya olarak kabul etmektedir.
Az sirk (sayilan) riya, insanin davraniglarii Allah rizas1 gézetmeksizin ve onun
cezasindan korkmaksizin (seklinde) disa yansitmasi ve nefsinde Allah’tan
baskasina ibadeti gizlemesi ve insanlarin Allah’a ibadet ediyor gibi

v e . 4. 408
goriinmesidir.

Muhésibi’ye gore insanin yaratilis amaci, Allah’a yaklasmasi ve

kendisini gosterise kagmadan ibadetlerini yerine getirmesidir. zira Allah, insan

402 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 128, (Cev: Filiz-Kiigiik, 292).
403 Kasas 28/15.

% Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 215.

45 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 130, (Cev: Filiz-Kiigiik, 294).
406 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 130, (Cev: Filiz-Kiigiik, 294).
*97 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 131, (Cev: Filiz-Kiigiik, 294).
408 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, s. 60.
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soyunu; ezeli yalnizliktan kurtulmak ve ilahi tedbirde diledigi konularda
yardimlarma bagvurmak i¢in yaratmamustir.** Muhasibi, bu konuda bazi ayet ve
hadislerden misal getirerek goriislerinin dogrulugunu ispatlamaya c¢aligmaktadir.
“Biz sizi ancak Allah rizasi i¢in doyuruyoruz, bir karsilik ve tesekkiir

beklemiyoruz.”410 "Riyanin en az1 da sirktir. (Tirmizi Siinen, K. Niiziir 9. bab,)”

Muhésibi, insan nefsindeki riyd duygusunun {i¢ sebepten
kaynaklandigmi savunmaktadir. Bunlar: “Insanlarda oviilme istegi, diinyada
yerilme ve kotiilenme korkusu ve insanlarin elindekilere karsi hirsla dolu
olmak”*'" diye ifade eder. Kul, yaptig1 ibadet ve davranislarm insanlar tarafindan
bilinmesinden ¢ok haz duymaktadwr. Dinin 6ngdrdiigii ihlas ilkesine dayali
eylemler, genellikle insanlarda ¢ok az rastlanmaktadir. Dolayisiyla Muhésibi,
insanin hep bilinmek istemesinin temelinde, nefsin kendisini her durumda
baskalarina kars1 Oviilme istegiyle agiklanabilecegini vurgular. Hatta dini

ibadetleri ifa ederken bile kisi, kendisini bu hastaliktan alikoyamamaktadir.

Kur’an-1 Kerim’de insanm eylemlerinin sirf Allah rizasma uygun bir
sekilde yerine getirilmesi konusunda bazi ayetler vardir. Bu ayetlerde insandan
istenen, kalbindeki iyi amaca hizmet edecek amelin ortaya konulmasi, baska bir
ifade ile niyet ile eylem arasinda herhangi bir ¢eliskiye mahal vermeden o fiilin
tereddiitsiizce yerine getirilmesidir. Riya, inanmayan kot bir 6zelligi olarak
kabul edilmis ve inanan insanlarin kendilerini bu kotli seyden uzak durmalari
tavsiye edilmistir. Asagidaki ayetler bu konu ile ilgili bizlere aydinlatici bilgiler
sunmaktadr. “Ey iman edenler! Allah’a ve ahiret giiniine inanmadigi halde
insanlara gosteris olsun diye malin1 harcayan kimse gibi, sadakalarinizi basa
kakmak ve goniil kirmak suretiyle bosa ¢ikarmaymn...”*'? “Bunlar, mallarin
insanlara gosteris i¢in harcayan, Allah’a ve ahiret gilinline de inanmayan

kimselerdir. Seytan kimin arkadasi olursa, o ne kétii arkadagtir.”*"

Mubhasibi'ye gore insanin her durumda 6n planda olmak istemesinin bir

diger sebebi de, insanlar karsisinda biiyiiklenme anlamina gelen kibirdir. Kibir,

409 el-Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l Kur’dan, 257.

410 frsan 76/9.

1 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 136, (Cev: Filiz-Kiigiik, 298).
412 Bakara 2/264.

413 Nisa 4/38.
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insanin her konuda bagkalarindan kendisini iistiin gormesidir. Kibirli insan i¢in
onemli olan kendisi ve kendisi gibi insanlardir. Boyle bir insan, hi¢gbir zaman
tevazu duygusuyla insanlara yaklagsmaz. Ciinkii onun i¢in 6nemli olan kalbinde
yer edinmis nefsani arzu ve istekleri tatmin etmektir. Halbuki, siirekli heva ve
heveslerinin pesinde siiriikklenen insan, kendisini mutlak anlamda mutluluga
gotiirecek uhrevi hayati ihmal etmektedir. Ciinkii siirekli diinya islerini kendisine

hatirlatan nefs yaptig1 seyin hata ve yanhishgin iyi gostermektedir.*'*

Stirekli haz pesinde olan insan, toplumsal hayatta yaptigi olumlu
seylerin bilinmesini isterken, koétiiliikklerin ise kinanmamak i¢in her zaman gizli
sakli kalmasini ister. Bir kisi ile ilgili “adam kahramanca savastr” denildigi
zaman Peygamberimiz ( s.a.v.)’in “Bu adam anilip yad edilmek i¢in savasiyor.
Bu dillere destan olmak istegidir” buyurmasi insan tabiatinin her durumda riya
ve kibir ile hareket edebilecek bir 6zellige sahip oldugunu ortaya koymaktadir.
Muhasibi, bu durumu dinin asil mesajmin kisi tarafindan iyi anlagilmamasidan
kaynaklandigin1 soylemektedir. Zira biiyliklenmeye layik olan tek varligin Allah
oldugunu bilen ve buna gore hareket eden insan, kalbinde bdyle kotii bir
temayiile yer vermez. Bunun bir 6rnegi, bazi insanlarin Allah rizasim gozettigi
icin degil, surf insanlarin goziine goriinmek i¢in namaz kilmasi ve sadaka
vermesidir. Bunlar, Allah’a itaat eden biri olarak bilinmek ister ki, insanlar ona
diinyalarmdan versinler. Muhakkak boylesinin iradesinin kotiiliigiinden zayif

(giigsiiz) kalmustir.*"

Muhasibi, nefsin temayiillerini her ne kadar ayr1 ayr1 olarak ele alsa da,
aslinda ona gore bunlarin hepside birbirlerini beslemektedir. Mesela, kalbinde
riyad olan bir insanin kibirli olma ihtimali ¢ok yliksektir. Yine riyakarlik ve
kibirlilik, kisinin dogal olarak yaptig1 iyi seyler karsisinda bdobiirlenmeye
gotiirecektir. Amel, ilim, giizellik, zenginlik gibi nimetlerin oldugu durumlarda
nefs insanlar1 kotii olan duygulara yonelterek; kisinin adeta hi¢ kimseye muhtag
olmadan yasayan bir varlik oldugu diislincesine kapilmasina sebep olmaktadir.

Dolayisiyla nefsi begenmek kendi giizelligini, bedenini, iri ciisseli olusunu,

14 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 284, (Cev: Filiz-Kiigiik, 428).
415 el-Muhasibi, Ziihde Dair, 62.
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viicudunun eksiksiz olusunu, giiclii, akilli, iyi ¢caligmasi ve giizel sesli olmas1 ve

bunlar1 begenmesi sebebiyle ortaya ¢ikabilir.*'®

Muhasibi, insan nefsinin 6vme ve yerme ile ilgili zafiyetini su hadisi
ornek vererek ifade eder. Beni Temim’in sairi olan bir adam soyle dedi: “Benim
ovgiim kuskusuz bir siistiir, yermem de bir lekedir.” dedi. Peygamberimiz:
“Yalan soyledin Bu Allah Teald hazretleridir. (Tirmizi, Siinen, [1/49 Surenin Tefsiri;
imam Ahmed; Miisned, 111/488, VI/393)"*'" Muhasibi, insandaki riyA duygusunu
aslinda Allah’a isyan etme isareti olarak kabul etmektedir. Bu hastalik kendini
on plana alma, kendisi gibi olan diger insanlar1 hige sayma diisiincesine

dayanmaktadir.*'®

Nefsin temayiillerinden bir tanesi de, kisinin baskalarmin elinde olan
giizel seylere goz dikmesi veya giizel seylerin bagkalarinin elinden gitmesini
istemesi olarak ifade edilen hasettir. Su halde nefs, kendisi disinda hi¢ kimsenin
giizellik, san, sohret, zenginlik gibi seylere sahip olmasini istemez. Zira
insanlarin maddi konularda bagkalarina muhta¢ olacagini diisiinmesi kisinin
kalbinde bu kétiiliiglin yesermesine sebebiyet verir. Hased etme, aslinda kisinin
baskalarma ait bir hakki hazmetmeme duygusundan kaynaklanmaktadir. ileri de
erdemsizlikler kismmda goérecegimiz gibi Muhasibi, bunun ¢aresinin ancak Allah
korkusuna dayali nefs muhasebesi oldugunu séyleyecektir.*"

Kot bir duygu olan hased, nimetin baskasinda olduguna iiziilmek,

420

nimetin ondan almmasini istemektir.” Hased, Kitap ve silinnette iki kisma

2! Baska bir ifadeyle hased, din tarafindan bir kismi helal, diger

ayrimaktadir.
kismi1 ise haram kilmmistir. Haram olan hased, insanlarin kétiilik konularinda
yarigmalar1 ve birbirlerine zarar vermeye kalkismalaridir. Miindfese diye ifade
edilen hased ¢esidi din tarafindan helal kilinmigtir. Miinafesede kul, nimetler i¢in

tiziildiigli halde bu nimetlere sahip insanlara karsi bir diigmanlik duygusu

*1® Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 229.

7 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 144, (Cev: Filiz-Kiigiik, 305).
1% el-Muhasibi, er-Ridye li Hukikillah, 289, (Cev: Filiz-Kiigiik, 435).
% Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 177.

420 e]-Muhasibi, Ziihde Dair, 52.

21 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 422, (Cev: Filiz-Kiigiik, 551).
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icerisine girmez. Fakat kendisine nimet verilen kimsenin kendisinden {iistiin ve

degerli oldugundan &tiirii de tiziilmez; ama onun gibi olamuyor diye iiziiliir.**

Haset¢i insan, kendisini her zaman bagkalarindan {istiin tutan insandir.
Dolayisiyla insan, bagkalarinin kendisine iistiinlik saglamamasi i¢in, ellerindeki
nimetleri kaybetmelerini arzular. Ister ki onlar, kendinden asag1 bir yerde
olsunlar. Haset eden kisi, hakikatleri anlamaktan uzak olan, duygular1 aklina set
cekmis, neyin dogru neyin yanlis oldugu konusunda fikri kapali olan kisidir.
Dolayisiyla haset, o denli kotii bir duygu halidir ki; kisinin hakikat olan her seyi

inkar etmesine sebep olabilmektedir.**?

Nefsin temayiillerinden biri de insanin her zaman her ortamda &nde
olma, bag olma amacidir. Bu duygu hali, kisinin toplum hayatinda kendisini 6n
plana almasina ve diger insanlar1 da asagilamas1 kompleksine yonlendirir. Boyle
bir kisi, kendine asir1 giivenen, kendisi digindakilere de itibar etmeyen bir ahlaka
sahiptir. Kul icin son derece tehlikeli olan bu duygu, kisinin kalbinin
korelmesine sebep olurken hakikatleri gérmesine de engel olur. Nefsin en biiyiik
zaaflarindan biri de gururlanma anlamina gelen miibuhattir. Muhasibi’ye gore
miibuhat, hem Allah, hem &hiret hakkinda aldanis™* veya kisinin ilim ve
ameliyle gururlanmasina, kendini 6n plana almasina sebep olan son derece kotii

bir duygu halidir.

Bundan anlagiliyor ki, nefs muhasebesinde dnemli olan, insanlarin bu
nefsani temaytillerin kendisine ne kazandiracagmi konusunda tefekkiir etmesidir.
Insan siirekli baskalarmin dvgiisiine mazhar olmak ister, insanlardan kendisini
farkli ve iistiin gérmek ister. Ama ne riya, ne kibir ne de elindekilerle 6viinmeyle
kisinin elde edebilecegi bir sey olamaz. Dolayisiyla bunlarin kisiye hi¢bir faydasi
olamaz. Insanlarm 6vgiisii ve yergisi ne kisinin yasamini uzatabilir ne de
kendisine gelebilecek tehlikeleri defedebilir. Aksine insani yeri geldiginde acze
diismesine ve kendisinde mutsuzluga sebep olacaktir. S6z gelimi, insanlardaki

maddi zevklere olan tamahkarlik, bagkalarinin elindekine g6z dikme gibi

422 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 258.
2 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 189, (Cev: Filiz-Kiigiik, 338).
424 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 242.
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hastaliklar kisinin mutsuz olmasma sebep olacaktir. Ciinkii insan tabiatinda var

olan doyumsuzluk hirsi, onu siirekli yeni arayislara sevk etmektedir.

Kul, genelde kendi nefsi i¢in Oziir talep eder. Ama baskas1 icin bunu
talep etmez.**> Bu durumda kisi, empati bir duygu gelistirerek baskalarinda var
olan giizel seylerin Allah tarafindan kendisine verilen bir emanet oldugunu,
bunlarm asil sahibinin Allah oldugunu bilmesi kisinin kalbindeki kotiligi
silecektir. Kul, samimi bir inan¢ temelinde ibadetlerini yaparsa ve ahladkini da o
yola kanalize ederse kendisinde bu tiir hasletler ortadan kalkacaktir. Boylece
diinya umudundan vazgecer; kalbini onunla suladigi ebedi umuda donerek; heva

ve heveslerinin kéleliginden ve dilsmanlarin 6ldiirmesinden kurtulacaktir.**®

Muhasibi’ye gore riya, kibir, bobiirlenme ve haset gibi kotli duygularin
sonunda zorunlu olarak ortaya ¢ikacak sey miinafikliktir. Zira kalbinde bu
temaylillere yer veren kisi, aslinda insanlar1 kandirmaktadir. Dolayisiyla boyle
bir kul; bedeni, sozii, hareketi, ameli, sohbet ve yakinlig1 kabilinden diger bazi
seylerle ikiyiizlilik yapmaktadir. Muhasibi, buna itaatte ikiyiizliilik
demektedir.*” Toplum nezdinde itibar gérmek isteyen ve bunun yaninda salt
diinyevi a¢idan elbiselerinin giizelligine ¢ok 6zen gosteren kisilerde genel olarak
egemen olan temayiiller, riyakarlik kibirlilik ve bobiirlenmedir. Muhasibi’ye
gore bu aslinda bir aldatmadir. Aldatmaya neden olan, hirsin siddetiyle beraber

nefsin basitligi ve siddetin gizlenmesiyle rahmetin azligidir.**®

Muhasibi, nefsin kotiiliklerinden kurtulma konusunda insani pasif bir
varlik olarak gormekte ve kulun bu tiir hastaliklardan kurtulmak icin Allah’in
ongoriisii, bilgisi ve takdiriyle hareket etmesi gerektigini soylemektedir. Ona
gore nefs ve nefsin hastaliklarint akil ve ilimle dgrenmek miimkiindiir. Zira
kandil g6z icin neyse, ilim de akil i¢in odur. Ya da giines 15181 ile gbz de birbiri

2% Bilgi, insanmn kendi nefsi ve bu nefsin hastaliklarin1 bilme konusunda

icindir.
cok onemlidir. Bu, bireysel hareketlerimizde ve sosyal iliskilerimizde bize hakim

olan temel bir ilke olmalidir. Kul, Allah’a gercek anlamda itaat ettigi zaman bu

23 e]-Muhasibi, Adabii ‘n-Niifiis, 60.

426 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 70.

27 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 145, (Cev: Filiz-Kiigiik, 307).
428 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 54.

429 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 155, (Cev: Filiz-Kiigiik, 316).
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ilkeye uygun yikiimliligiinii yerine getirmis olur. Demek ki nefsin kotii
temayiillerinden kurtulmanin yolu marifet bilgisine sahip olmaktir. Zira marifet
bilgisiyle hareket eden kisi, riyd ve onun gibi tiksinti verecek seylerden nefret

0 Sunu da ifade edelim ki Muhasibi, nefsin kotiiliiklerini koriikleyen en

eder.
biiyiik diismanin seytan oldugunu ifade etmektedir. Ona gore seytana karsi
verilen miicadele ¢ok mesakkatli olmaktadir. Ancak dine simsiki sarilan kullar,
bu miicadelede basarili olabilir. Ciinkii Allah, insanm isteklerini ve egilimlerini
biliyordu ve beseriyet bununla smaniyordu.”' Ona goére seytanin hile ve
planlarint bosa c¢ikartacak savunma mekanizmalarmi insanin tabiatinda degil;
Kur’an ve silinnette aramamiz gerekmektedir. Saglam olan ve ihlasa dayali bir
inancin izinde ortaya konulan giizel amel; nefs ve seytan ile yapilan miicadelede
kisiyi basariya ulastiracaktir. Ciinkil ihlas ile amel etmek, riya, kibir, ucb gibi
hastaliklardan ka¢gmmak ve bunlar1i amelinden uzaklastirmak demektir. Aksi

takdirde ihlas, yakin ile Allah'in ilmi ezelisinden korkmak ve endiselenmektir.**?

Belirtildigi gibi Muhasibi, nefsin iyi temayiillerine de sahip oldugunu
savunmaktadir. Nefs, eger iyi bir terbiyeye tabi tutulursa kendisinde sabur,
kanaat, ziihd, silikiir, marifet gibi gilizel hasletler hasil olacaktir. Ne var ki
diisiinlirimiiz, bunun o kadar da kolay olmayacagmi da ifade etmektedir. Zira
nefs, siirekli kendisine ariz olan hevanin pesinden gitmekte ve seytan tarafindan
tuzaga digiirilmektedir. Bunun i¢indir ki nefsi siki bir egitime tabi tutmak
gerekmektedir. Bunun yolu da ona gore nefsi murakabe, miicahede, takva,
muhasebe, marifet, tevekkiil ve benzeri yontemleri kullanarak onu denetim altina

almaktir,**?

Buna gore nefsi iyi ve giizel hasletlerle siislemenin yolu Allah’a itaat
etmektir. Ciinkii nefsin arzuladiklariyla dostlugu ve iligkisini kesmek ve onu
terbiye ederek baski altinda tutmak manevi ahlaklardandir.** Yine insanm riya,
kibir gibi kotii temayiilleri kalbinden sokiip atmasiyla kalbinde tevazu ve

merhamet duygusunun yesermesine vesile olacaktir. Insan, nefse musallat olan

430 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 256.
1 el-Muhasibi, Ziihde Dair, 88.

432 el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 240.

433 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 274.
*** el-Muhésibi, el-Mekdsib, 64.
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iblis isi kotiiliiklerden kendisini uzak tutmadigi miiddet¢e insanin iyi bir ahlaki
meziyete sahip olmasi diisliniilemez. Nefsin, kotii temayiillerinden siyrilarak
temiz ve uysal bir hale getirmenin yolu ise Allah korkusu ve marifet bilgisidir.
Buna karsin Yaratici ile olan miinasebetlerinde samimi olan kul, bu samimiyeti
toplum hayatina da yansitr ve insani iliskilerde samimiyeti elden

birakmayacaktir.

Diisiliniiriimiize gore insan gereksiz s6z ve davraniglardan arnip,
tefekkiir ve siiklitu itiyat edindigi takdirde bu durum, onu Allah’a tevbe ve

3 Kul, zithd hayatim benimseyerek

verdigi nimetlere kars1 siikre yoneltecektir.
diinyanin gecici hazlarma kars1 kendisini koruyabilecektir. Zira diinya sevgisi,
insanlarin  nefslerinde kotii temayiillerin  yesermesine sebep olmaktadir.
Muhasibi, bu konu ile ilgili su hadisi anlatmaktadir. Bir giin Peygamber (a.s)in
yanina bir adam gelerek: "Ey Allah'in Restlii! Bana dyle bir amel gdsterin ki,
ben onu yaptigim takdirde Allah beni sevsin, halk da beni sevsin" dedi,
Peygamber (a.s): "Diinyaya ragbet gosterme, Allah seni sevsin, insanlarm elinde

bulunanlara géz dikme ki onlarda seni sevsin" buyurdular. (ibnu Mace, Siinen, K.

Ziihd, 1)*°

Sonu¢ olarak sunu ifade edelim ki, Muhasibi’ye gore nefsin kotii
temayiillerini defetmenin yolu sadece namaz kilmak, oru¢ tutmak veya azla
yetinmek degildir. Bunlar nefsin isteklerine karsi dnemli olmakla birlikte yeterli
degildir. Dolayisiyla bunun caresi, tefekkiir etmek, tevbeye yonelmek, biiytikliik

duygusundan siyrilarak tevazuya sarilmaktir.*’’

5.2.2.2. Nefsin Giicleri

Muhésibi, ahldk anlayisin1 insana verdigi mana agisindan ele
almaktadir. Onun ahlak felsefesinde nefsin bilgi, akil ve tecriibi boyutu ¢ok
onemli bir yer tutmaktadw. Kalp, ruh, akil ve nefs terimleri, genellikle
birbirlerinin yerine kullanilir.*® Ona gore insana diisen en 6nemli sorumluluk

ni¢in yaratildiginin bilincine varmaktir. Akil ve irdde tamamen insanmn yaratilis

435 Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Diisiincesi”, 111.

436 ¢]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 233, (Cev: Filiz-Kiiglik, 377); bkz., Canan, Kiitiib-i Sitte,
XVII, Ankara, 1993, 563.

**7 Filiz, “Muhasibi ve Bazi1 Tasavvufi Problemler”, 82.

8 Sahin-Sevim, Tasavvuf, 55.
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amacima hizmet etmektedir. Burada hemen belirtelim ki Muhésibi, bilgi derken
rasyonel akla dayali bilgiden ziyade vahiy kaynakli bilgiyi kastetmektedir.*’
Aklin ve mahiyetinin ne oldugu noktasinda, filozof ve tasavvufcular arasinda bir
ihtilaf vardir. Felsefi yontemlerden hareketle varliga bir anlam verme arayisina
giren filozoflara goére akil, insanimn obje ve kendisi disindaki varliklarin
mahiyetini agiklama konusunda en Onemli aragtir. Yine Mu’tezile gibi akilci

mezhepler de, ayni yolu devam ettirerek insanin anlama ve idrak etme

konusunda akil giicline miiracaat etmesi gerektigi hiikkmiinii savunmuslardir.

Safiler, aklin  Allah’t tanima konusunda yetersiz oldugunu
savunmuslardir. Gazzali, ilmin kaynagini akla dayandirmaktadir ve ona gore
akil aslinda nazari ilimleri 6grenme ve esyanin hakikatini ¢6zme konusunda
Allah’in insanlara bahsetmis oldugu bir hazinedir. Ancak akil, kendi alani
diginda kullanildig1 zaman sorun olur ve aciz bir sekilde sahibini de yaniltarak
onun yanlis olan seylere gitmesine sebep olur. Ibn Arabi, akil ve duyularin
insana dogru bilgileri elde etme noktasinda yeterli olamayacagimi savunmaktadir.
Muhasibi, Allah’t bilmenin yegane yolunun ona mutlak anlamda itaatten
gectigini, bu konuda aklin yeterli olamayacagini sdylemektedir. Ebu’l-Hiiseyin
Niri’nin su sozi, sifilerin bu konudaki diisiincesini en belirgin bir sekilde ortaya

koymaktadir: “Allah’m varhigmmn delili bizzat Allah’tir.”**’

Muhasibi’nin ahlak nazariyesinde akil, kalp, irdde, sezgi, sehvet, heva
gibi nefsin giicleri 6nemli bir yer tutmaktadir. Nefs ve onun gii¢lerini tanimadan
onun ahlak anlayisinin tahlilini yapmamiz miimkiin degildir. Bu nedenle de onun
bu konudaki goriiglerini iki baglik altinda ele almay1 uygun bulduk.

5.2.2.2.1. Nefsin AKli Giicleri

Muhasibi'ye gdre insanm en 6nemli cevheri akildir ve akil, iyi ve koti
olan seyleri aymrt edebilecek nitelige sahiptir. Ona gore teorik agidan
karakteristik bir yeti olan akil, pratik agidan da bir sorumluluk ve tercih
sebebidir.**' Akil, din ve ahlaki sorumlulugun bir geregi olmasaydi, Kur’an’da

insanin akliyla ilgili hususlara o kadar vurgu yapilmazdi. “Semud’a gelince, biz

439 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 159.

440 Ali Bolat, “Muhésibi’nin Bilgi Kaynaklarma Bakis1”, O.M.U.LF.D, Samsun, 2001, Sy: 12-13,
368.

1 Akdogan, “Maiyetu’l-Akl ve Hakikatu Ma’nahu Serh, Tahlil ve Fehmu’l-Kur’an ile ilgisi”, 158.
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onlara dogru yolu gosterdik™*; “Eger iyi diisiiniirlerse biz onlara neyi

diisiineceklerini apagik gosterdik ve ama onlar korliigii hidayete tercih ettiler.”**?

»** Dolayisiyla bu ayetlerden hareket eden

“Allah (rabbin) kullarna zulmetmez.
Muhasibi, aklin mutlak anlamda bir sorumluluk araci oldugunu ifade etmektedir.

Muhasibi’ye gore akil, sezgi yolu ile kendi zatini bilme, kavrama ve
hissetme potansiyeline sahip bir karaktere sahiptir. Ancak din olmadan, aklin
hakikat1 anlamas1 ve gaybin sirlarmi kesfetmesi miimkiin degildir.**> Bu yoniiyle
diistiniiriimiiz, ilk cag Yunan filozoflarindan itibaren felsefe c¢evrelerinin de
kabul goren teorik ve pratik rasyonel akla dayali bir bilgi anlayigina karsidir.
Ayrica Muhasibi, Yunan akilciligindan etkilenen ve her seyin ancak bu yolla
anlasabilecegini savunan bazi Islam filozoflar1 ile Mu’tezile’yi de elestirmistir.
Ona gore bunlar, hicbir zaman insanlar1 tatmin edici bir sistem
gelistirememislerdir. Bunun nedeni de; aklin disinda kalan teoloji ve ahlak
konularinda onlarm akla dayanarak bir ¢6ziim arayisina girmeleridir. Bu yoniiyle
Muhasibi, salt akl1 ve formlarin1 Allah’1 idrake yeterli gérmeyen sifiler ile ayni
kanaattedir.**°

Halbuki ona gdre bu anlamdaki akil, sinirli oldugu i¢in bilgisi de sinirl
olup kisiyi hakikatlere ulagtiramaz. Onda akil, madde ve nesne olmadig1 gibi bes
duyudan biri de degildir. Akil, gbzle goriilmeyen ve biitiin insanlarda var olan bir
cevherdir.**” O halde hakikati anlamak kalpte bir nur olan akilla miimkiin

olabilmektedir.***

Akil, hakikatin bir nuru olduguna gdre bu nurdan hareketle
amellerin sorgulanmasi kitap, siinnet ve icma-i iimmetin delaletiyle sabit ve
gecerli olmaktadir.*”® Dolayisiyla akil, vahiy kaynagindan beslenerek asil
islevini yerine getirmeli ve iman ile ahlaki en O6nemli hareket noktasi olarak
kabul etmelidir.

Denebilir ki Muhasibi’nin savundugu akilcilik, rasyonel bir akilciliktan

ziyade hayatin tecriibi alanini1 ve nass1 anlamanin bir pargasi olan akilciliktir. Bu

442 Fussilet 41/17.

443 Fussilet 41/17.

444 Fussilet 41/46.

445 el-Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l Kur’dan, 257.

¢ Bolat, “Muhasibi’nin Bilgi Kaynaklarina Bakis1”, 376.

447 el-Muhasibi, Allah Arayrs, 44.

8 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 119.

49 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 26, (Cev: Filiz-Kiigiik, 200).
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yoniiyle Muhasibi, hem bir rasyonalist hem de bir ampiristtir. Her iki unsuru
tamamlayan asil hakikat ise vahiy bilgisidir. Zira ona gore ilimle aydinlanmak,
kalbe gelen havatiri Kitap ve siinnet’e arz etmektir ki, bu marifettir.**

Su halde esyanin bilgisinin de marifet yoluyla bilinmesi miimkiindiir.
Marifet bilgisi akla dayali kavrama yerine insanin i¢ idrak hallerine
dayanmaktadir. Muhasibi, aklin seciye (gariza), idrak (fehm) ve 6ngorii (basiret)

olmak iizere ii¢ anlama geldigini belirtmektedir.*'

Filozofumuz, iki ¢esit akli
savunmaktadir. Birinci tiir akil gariza olan akil,** asil olan akildir. ikincisi de
gariza akla bagli olan ve onun faal durumunda ortaya ¢ikan tecriibi akildir ki, bir
oncekine tabidir. Gariza akil, gogunluga ait olan ve iyi ile kotiiniin ayirt etmesini
saglayan akildir. Ancak bu faal aklin bilgisi de Allah’a dayanmaktadir.
Muhésibi’ye gore bilginin lireme islevini yerine getiren gariza akildir. Esasen
bilginin kaynagmni olusturan faal aklin esas kaynag: da ilahi bilgidir.*’

Bagka bir yerde Muhasibi, akli seciye, fehm ve basiret olmak iizere ii¢
anlamda kullanmaktadir. Seciye seviyesindeki akil, aklm an alt diizeyini
olusturmakta ve genellikle dig alemdeki gercekleri anlama ve kavrama 6zelligine
sahip olmayan insanlarda goriilmektedir. Ona gore seciye seviyesinde olan
insanlar, hicbir zaman basiret goziiyle olaylar1 degerlendirmezler ve bunlarin
hayvanlardan hicbir farklar1 yoktur. Fehm, varliklar1 anlama ve kavrama diizeyi
ile ilgili bir derecedir. Basiret ise varliklarin anlama ve idrak etme ile ilgili en iist
diizeyi ifade etmektedir.*>*

Muhasibi’ye gore bilgi bagmin iki ucunu “ayan-1 zahir (tabiat)” ve
“haber-i kahir naslar” ile akil olusturmaktadir.*> Muhasibi, bunlardan tecriibi
bilginin kaynag1 olan, “ayan-1 zahir” ile “naslar1” asli, akil kaynagini ise bu iki
asli unsurun varlig1 idrak ve bilgi elde etme parcasi olarak kabul etmektedir.

Bilinen iki etken olan akildan ayri iki fenomen oldugu i¢in aklin idrak niteligi

olmaksizin onlar, her zaman sabitligini korurlar.**

#0 Sahin-Sevim, Tasavvuf, 55.

1 Akdogan, “Maiyetu’l-Akl ve Hakikatu Ma’nahu Serh, Tahlil ve Fehmu’l-Kur’an ile ilgisi”, 151.
432 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 89.

433 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 89.

4 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 110.

33 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 85.

436 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 85.
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Muhasibi’nin indyet delilini kullanarak tabiattaki gerceklikten hareketle
bu bilgilerin akil tarafindan teyit edildigini savunmasi ilgingtir. Zira o, dis
diinyadan elde edilen bilginin kalbe yerlesecegini savunmaktadir. Akil, delil
isteyendir; goriiniir varliklar alemi (ayan) ve {stiin haber ise akil yiiriitmenin
illeti ve temel unsuru durumundadirlar.*’ Ona gore tabii alemde var olan her
esya Yaraticinin bilgisine ulagsmak i¢in mevcuttur. Her zaman siije durumunda
olan insan, idrak fiiliyle her seyi bilme, 0grenme ve zaruri biliyi elde etme
imkanma sahiptir. Ancak belirtelim ki, Muhasibi’ye gore maddi alemdeki seyleri
anlama konusunda salt rasyonel akil yeterli degildir. Disiiniiriin hakikatleri
kavrama vasitas1 olarak gordiigii akil, bitiin duyu organlarinin onu
duyumlamaya hazir hale getirerek ding bir akil ile*® yonlendirdigi hikmet
diisiincesine sahip akildir. Insan, basiret akil sayesinde esyanin hakikatini
anlayabilir; kendisi i¢in faydali ve zararli seylerin ne oldugunu kolaylikla
kavrayabilir. Kisiyi Allah’a gotiiren asil nokta da burada devreye girmektedir.
Yiice Allah’in bize akli liitfetmesinin sebebi onun araciligiyla bize hitap etmek
igindir.*’

Muhasibi, insanlarda akil cevherinin esit olsa dahi Allah’t bilme
konusunda aralarinda seviye farki oldugunu kabul etmektedir. Ona gore,
Allah’tan sakinan, O’nun emirlerini yerine getiren, Allah’a ve buyruklarina, vaad
ve vaide iliskin ayetlere yakinen inanan, Allah’mn sevdigi ve sevmedigi
davraniglar konusunda dinde basiret sahibi olan ve Allah’in emrettigi ve mubah
kildig1 seyleri bilen, ilimde derinlesen ve bunun bir gostergesi olmak iizere,
Allah’m kaginmay1 emrettigi slipheli seylerden kaginan ve biinyesinde ti¢ hasleti
barindiran davranislar1 tercih eden kimse; ancak Allah’t diisiiniip anlama
noktasinda kemale ermekle isimlendirilebilir. **°

Muhasibi’nin epistemolojisinde akil ve kalp birlikte gorev alirlar. Akil,
insanin karar mekanizmasini, kalp de bu kararlar1 uygulama gayretini temsil

461

etmektedir.™ Allah, akli yaratmis ve onu kalplere yerlestirdigi dogustan gelen

7 Akdogan, “Maiyetu’l-Akl ve Hakikatu Ma’nahu Serh, Tahlil ve Fehmu’l-Kur’an ile ilgisi”, 168.
438 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 87.

459 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 115.

0 Akdogan, “Maiyetu’l-Akl ve Hakikatu Ma’nahu Serh, Tahlil ve Fehmu’l-Kur’an ile Ilgisi”, 155.
! Erginli, “Muhasibi”, 14.
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2 Akil, dis diinyada var

bir ilahi lutuf olarak kullar1 arasinda boliistiirmiistiir.
olan seylerin bilgisini duyu verileri sayesinde kalbe gonderirken kalpte bu
bilgileri marifet bilgisi haline getirir. Dolayisiyla bu bilgileri marifet bilgi haline
getirir. Mutlak varlik olan Tanri, hakkindaki deruni bilgi, akli-fiille degil,
tefekkiir, nazar ve itibar fiilleriyle elde edilmistir.*” Demek ki, Muhasibi’nin
anlayisinda deruni bilgiye ulagmak ne saf rasyonalizme ve ne de kuru bir
idealizme dayanmaktadir. *** Muhasibi’ye gore kalbin iki yonii vardir. Kalbin bir
boyutu metafizik alemiyle ilgili iken; diger boyutu da duyular alemiyle
ilgilidir.**® Kalbin her iki dlemden hangisini tercih edecegi nefsin yonelisleri
belirlemektedir. Ug giizel haslet var ki, onlar1 kalbe kazandirmak gerekmektedir.
Bunlardan birincisi, takdir edilenin mutlaka gelecegine inanmaktir. Ikincisi,
takdir edilmeyenin higbir zaman ulagilamayacagina inanmak ve ticlinciisii de
Allah't her konuda yeterli gormektir.***Buna gore eger nefs, siirekli duyusal
alemin hazlar1 pesinden giderse kalbin melekit alemini kesfetmesi ve o alemin
hazlarina ulagmasi miimkiin degildir.

Su da bir gercektir ki, kalbi yonlendiren bazi sesler ve hissiyatlar
vardir. Kalbin mesgul eden bu seslerin kaynag: diisiiniiriimiize gére ya Allah ya
da seytandir. Su halde nefs, belli bir kontrole tabi tutulmadig1 zaman bilingsizce
seytanin ve nefsani heveslerin tuzagina diisebilmektedir. Bu noktada aklin da
kisiyi kurtarma konusunda yetersiz olacagini savunan diisiiniiriimiiz, bu sorunun
ancak; Allah’m akli uyandirmast ve aklin, nefsin heva ve isteklerini yok
saymasiyla asilabilecegini ifade etmektedir.**’

Su halde, nefsin bilgisi saglam bir kaynaga dayanmalidir. Insanin kendi
ic muhasebesini yaptig1 akil, din referansli olmalidir. Bu yoniiyle akil ve irade,
insanin yaratilis amacina hizmet eden faktorlerdir. Nefsin sorgulamaya tabi
tutulmasinda irade, boyutu ¢ok dnemli bir yer tutmaktadir. Ciinkii irdde olmadan

stije-obje iligkisinden ve bu iliskinin dogal sonucu olan 6grenmeden s6z

edilemez. insanm duyu verileri akla, akilda diisiinceye, diisiincede bilgiye hizmet

462 ¢]-Muhasibi, Allah Arayrs, 44.

43 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 90.

44 Filiz-Kiigiik, “Giris”, 91.

*°> Bolat, “Muhasibi’nin Bilgi Kaynaklarma Bakis1”, 379.

406 e]-Muhasibi, Mudtebetii'n-Niifiis, 34.

7 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 300, (Cev: Filiz-Kiigiik, 444).
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etmek icin var edilmistir. Ancak diisliniir, nefsani zaaflarin bu amaca engel
oldugunu sdylemektedir. Bu durum, akil ve irdde ararsinda aracilik yapan kalbin
as1l islevini yapmamasimdan kaynaklanmaktadir.

Muhasibi'de insan iradesi, tefekkiire dayanmadan sadece nefsin
tutkularma bagli olarak meydana geliyorsa bu kotii bir irdde olup; bu irddenin
sonucu olan eylemde zorunlu olarak kotii bir davranistir. Anlagilan odur ki
Muhasibi, irddenin niteligi ne olursa olsun onu, biitiin istek ve arzular1 kapsayan
bir gii¢ olarak kabul etmektedir. insan, bu diinya ve ahiretle ilgili iyi ve kotii
olan1 tercih edebilecek bir potansiyele sahiptir. Ona gore bunun icin Allah,
insanlara akil yetenegiyle birlikte irddeyi de vermistir. Bu anlamda 6zgiir bir
irddeye sahip insanin, igten gelerek Allah i¢in ibadete yonelmesi, hor ve hakir
oldugunun bilincine varp Allah’a itaat etmesi gerekmektedir.*®® Ancak insan,
hiir bir sekilde tercihlerini yapabilecek bir 6zellikte yaratilmis olsa bile o,
Allah’m kendisi i¢in sectigini reddetmez ve se¢imsiz bir seckin de degildir.*®
Kul, herhangi bir amag¢ giiderek amel etmeyi irdde ederse bu, onun bir
motivasyona bagl olarak davranmayi istemesi demek olur ki, iste boyle bir irdde
de niyettir.*’® Marifet bilgisine her insanm ulasmasi veya bu bilginin herkese
nasip olmasi miimkiin miidiir? Filozofumuza gore yakin bilgi, herkese nasip
olmayacak bir bilgidir. Bu bilgi, kulun akil ve irddesine dayali ¢abasi ile Allah’in
o kula bahsettigi kesf ve ilham ile elde edilir. Kesf, olmayan seylerin var
oldugunu tahayyiil etmeye dayanmaz. Zira kesf, gorlinmeyen seylerin
bilgisidir.*”" Neticede Muhasibi, kesf ve ilham ile elde edilen bilginin Seriat’e
aykiri olmadigini da savunmaktadir. Sonugta akil, nakil bilgisini teyit edici bir
aractr ve manevi varlik alanmin bilgisini edinmede ilahi giicli yaninda
bulmaktadir.*”?
5.2.2.2.2. Nefsin Hissi Giicleri
Muhasibi, nefsin her zaman bazi hissiyatlara maruz kaldigmni ifade

etmektedir. Kalbi mesgul eden ve insanin irddesini de son derece etkileyen bu

ses veya hissiyatlar1 havdatir olarak nitelendirmektedir. Ona gore havatir, nefse

468 el-Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l Kur’dn, 264.
499 e]-Muhasibi, Ziihde Dair, 29.

470 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 142.

47 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 102.

472 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 103.
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musallat olan, kisiyi iyi veya kétiiliige tesvik eden isteklerdir. Bunlar, ya Allah,
ya nefsin hevasindan ya da seytanin diirtmesinden kaynaklanmaktadir.*”

Kalbe gelen biitiin iyi veya kotii olan arzu ve isteklerin kaynagi olan
havatir, kisinin tamamen nefsani temayiilleri denetim altina almasiyla iyi ve hak
yone adapte edilebilir. Ancak diisiiniiriimiiz, her haliikarda nefsin iyi yonlerinin
bile seytan ve heva tarafindan saptirilmaya c¢alistigin1 da ifade etmektedir. S6z
gelimi nefs, kisiye Allah yolunda insanlara yardim etmek, namaz kilmak, zekéat
vermek amaciyla zengin olmasini telkin etmekte; ne var ki bununla kisinin diinya
ile daha fazla ilgilenmesini saglayarak Allah’t unutmasini hedeflemektedir.*’*
Muhasibi, Kur’an’da gegen Hz. Adem’in ¢ocuklar1 ve Hz. Yusuf ile asagidaki
ayetleri bu baglamda 6rnek olarak vermektedir. “nefsi onu kardesini 6ldiirmeye

25475

cagirdi da (o da nefsine uyarak) onu oldiirdii...”""”, “nefs daima kotiliigii

emredicidir.”*"

Sunu ifade edelim ki Muhasibi’nin ahlak nazariyesinde gazabi gii¢
kavramina biz rastlamadik; ancak onun nefsin kotii temaytilleri olarak belirttigi
riyd, kibir, haset gibi hasletleri biz burada gazabi gii¢ olarak ifade ettik.
Muhasibi'ye gore nefsin havatirindan kaynaklanan sehevi ve gazabi giigleri,
birbiriyle baglantili olup insanin genel anlamda diiskiin oldugu diinyevi hazlarla
ilgilidir. Muhasibi, bu konuda sunlar1 soylemektedir. “Kim diinyanin fayda ve
nimetlerini; sahip olduklarmin g¢okluguyla 6viiniip bdbiirlenmek, makam ve
sayginlik kazanmak, istiinliik taslamak amaciyla ve fakirlik korkusuyla gerekli
gereksiz her seyi toplarsa, iste bu kisi yerilen diinyanmn insamidir.”*’” Ona gore
nefsin sehevi giicli, insanin mal, makam, ¢okluk, iktidar vb. konulardaki isteginin
bir ifadesidir. Biitlin kétiiliklerin kaynagi nefstir. Onun ahlaki sayilamayacak
sehevi istekleridir.*’”® Gazabi gii¢ ise bunlar1 elde ettigi zaman, kisinin baskalari
tizerinde hakimiyet ve bask1 olusturmasiyla ilgilidir.

Muhasibi’ye gore Allah, mahlikat1 sehevi Ozellikleriyle yaratmis ve

boylece kendi nesillerini devam ettirme nimetini onlara bahsetmistir. Tabiatta

473 Erginli, “Muhésibi”, 14; Bolat, “Muhasibi’nin Bilgi Kaynaklarina Bakig1”, 382.
*7% Bolat, “Muhasibi’nin Bilgi Kaynaklarma Bakig1”, 382.

7> Maide 5/30.

7 Yusuf 12/53.

477 el-Muhasibi, Allah Arayrs, 41.

478 Akdogan, “Haris el-Muhasibi’nin Diisiincesi”, 114.
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var olan her varlik, bu zincirlemeye bagli olarak kendini yenilemekte ve mutlu
olma yolunda bir ilerleme kaydetmektedir. Dolayistyla her sey, Siinnetullah
cercevesinde olmaktadir. Canlilarin durumu da bdyledir. Onlarin hayati birbirine
bagl ve aralarinda da is bolimii vardir. Erkek ve disi birlestigi zaman nesilleri
devam eder. Erkek ve disiye sehevi giicii veren Allah, bu giiciin mesru yollardan
giderilmesini emretmistir. Bunun i¢in de insan, ancak sehevi giiclinii iffet ve
haya gibi hasletler sayesinde kullandig1 zaman asil vasfina uygun hareket etmis

*7 Ona gore sehevi giiciin istekleri, dinin emir ve yasaklarina uygun olarak

olur.
giderilirse zorunlu olarak iffet erdemi dogacaktir. Ancak Muhasibi, nefsin sehevi
arzularina kars1 direnmenin veya ona muhalefet etmenin son derece mesakkatli
oldugunu vurgulamaktadir. Ona gore Allah, insanin nefsin isteklerine muhalefet
etmesi i¢in higbir giin yaratmamis ve yaratmayacaktir. Zira bdyle bir durum
olmasaydi cennet, nefse zor gelen islerle kusatilmazdi ve nefsin istemedigi seyler
de nefse zor gelmezdi.*™

Insan ve hayvanlarda ortak olarak bulunan bir de gazabi giig
bulunmaktadir. Hayvanlar bu giiclerini iggiidiilerine goére kullanirlar. Buna
karsin, insan denilen varligin nefs giiclerini kullanmas1 i¢giidiilerinden ziyade
aklma dayaniyor olmasi gerekmektedir. Gazabi gii¢ ile kisi, baskalar1 lizerinde
baski kurmay1 hedefler. Muhasibi’ye goére gazabi giiclin hakimiyeti altindaki
insanlar bu gili¢lerini disa vurma konusunda belli bir imkéna sahip olduklari
zaman her tiirlii kotiliigli yaparlar ve katiilik konusunda asir1 gitmekten higbir
zaman geri durmazlar. Dolayisiyla bunlar, nefslerinde sakli kotii giicleri disa
yansitma konusunda sorun yasadiklari zaman da icten ige aci c¢ekerler.
Muhasibi'ye gore nefsin bu yikict giiclerinden kurtulmak belli bir caba ve
miicadeleyi gerektirmektedir. Ornegin gazabi giic, sabir, sebat ve hilm gibi
erdemlerle kontrol altina alinabilir. Bu erdemleri hayatlarinda bir prensip haline
getiren insanlar, bundan dolayi siirekli bir haz ve mutluluk yasar. Allah’a kars1

kulluk gorevinin dnemini anlar ve bu kullugun Allah’tan bir ikram, sefkat ve

iyilik oldugunun farkina varr,**'

7 Filiz-Kiiciik, “Giris™, 74.
*%0 e1-Muhasibi, Mudtebetii'n-Niifiis, 91.
81 el-Muhasibi, Allah’1 Arays, 68.
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Muhasibi, bu giiclerin insan hayati icin Allah tarafindan verilmis bir
lutuf olarak gérmektedir. Arzu ve sehvet giicii, insan1 meleklerden farkli kilan
sinama araglaridir. Bundan dolay1 melek denilen varlik, isyan etme, zevk ve act
duyma oOzelliklerden yoksundur. Ciinkii onlarda ne sehvet ne tabii arzu
bulunmaz.*** Ancak ona gére sehvet ve gazap giigleri, insanin hayatma bir anlam
katmaktadir. Yeri geldiginde kisi bunlardan faydalanmasini bilecektir. Dinin de
ongordiigli vasat bir hayat anlayisini savunan Muhdsibi’ye gore insan sadece
iireyen, yasayan ve tiiketen bir varlik degildir. insanin Allah’a kars1 bir takim ve
sorumluluklar: vardir.**?

Sunu da ifade etmemiz gerekir ki Muhasibi, kalbe gelen seytan ve heva
kaynakli seslerin; ancak marifet bilgisine sahip insanlar ile kendi nefslerini
sorgulamaya tabi tutan insanlar tarafindan engellenebilecegini savunmaktadir.
Bunlar, karanliga, sehevi arzularin ortiip gizledigi gerceklere ve gayb alemindeki
sirlara basiretli gozlerle bakan; Kur’an’mn kilavuzlugu sayesine apacik, dosdogru
yolu goriip ve piril piril gergeklere tanik olan Allah’m sevgili kullaridir.*™*
Bununla birlikte Muhasibi, kulun kendi irddesiyle yapacagi riyazet ve miicahede
gibi yontemlerle nefsinin bu hastaliklardan kurtulabilecegini savunmaktadir. Ona
gore nefs, insanim en fitri gercegi olduguna goére bu gercege uygun bir mantiki
yolla ona muamele edilmesi gerekmektedir. Diisiinlir, bu konuda soyle
demektedir: “Allah, seytana insanlarin kalblerine vesvese verebilme giicii verdigi
icin, insanlar, onun vesvesesinden tamamen kurtulmakla, tabiat ve yaratiliglarini,
hos olmayan seyleri 6vecek; hos olan seyleri yerecek derecede degistirmekle
degil, Yalniz Allah'm kendilerine sundugu ilimle, yaptiklar1 her seyde akil ve
tabiatlarmi birlikte g6z oniine almakla emrolunmuslardir.”**

5.3. Erdem ve Erdem Cesitleri
5.3.1. Erdemin Tanmimlanmasi
Erdem, fazilet kelimesinin karsiligidir. Erdem, {stiinlik ve

486

mitkemmellik anlaminda bir fazlali§1 ifade eden etik bir terimdir.™ Filozoflar

acisindan erdem, insanin potansiyel ahlak yapisinin en zirvesinde yer alan iyi ve

82 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 182.

483 Filiz-Kiiciik, “Giris”, 75.

484 e1-Muhasibi, el-4kl ve Fehmii’l Kur’dn, 261.

*® el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 209, (Cev: Filiz-Kiigiik, 355)
8¢ Arslan, Ilkcag Felsefe Tarihi-Sofistlerden Platon’a- 127.
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giizel hasletleri ifade etmektedir. Erdem ve fazilet kelimeleri, her zaman bilgi ile
iliskili olarak ele alinmis ve bilgelikten yoksun olan insanlarin higbir zaman

erdemli olamayacag1 savunulmustur.

Erdem, Sokrates agisindan herhangi maddi bir kazanci ifade etmez. Ona
gore erdemlilik, kisinin bilingli olarak dogru olan bilgileri davraniglarina
yansitmasidir. insana has degerli huy*®’ diye tarif edilen fazilet, Farabi’ye gore
nazari, fikri, ahldki ve pratik olmak iizere dort kisma ayrilmaktadwr. Filozof,
Aristo’nun “orta yol” goriisiinden hareketle fazileti, insanin nefsini ifrat ve
tefritten korunmas: seklinde tanimlamaktadir. Ibn Miskeveyh, faziletli olan her
davranigin bir zitt1 oldugunu sdyleyerek insanin ahlaki anlamda mutlak bir
erdeme sahip olmanin zorluguna dikkat ¢ekmistir. Gazali ise fazileti ele alirken
onu tasavvuftaki terimlere uygun olarak agiklamistir. Bu yoniiyle fazilet, insanin

tasavvufi makamlarin en zirvesine ulagsmasini ifade etmektedir.

Muhasibi, fazilet kelimesini iyilik ve kotiiliikk kavramlar1 agisindan ele
almaktadir. Ona gore iyi ve kotii olan her seyin kaynagi dine dayandigina gore
hi¢bir zaman erdemin kaynagi antropolojik temellendirmelere indirgenemez. Su
halde, dinin 6ngordiigii sekilde hareket eden ve bu kurallar1 kendi davraniglarma
yansitan kisiler faziletli; dini kurallardan ziyade kendi nefsinin istekleriyle
hareket kisilerde faziletten yoksun insanlardir. O halde erdem, diinya ve onun
icindeki haz ve isteklerden kag¢marak, biitiin istek ve 6zlemleri Allah’a hizmet
noktasinda birlesmesidir.**® Buna uygun olarak nefs ve bedenini terbiye eden

insanlar da erdemli olarak tanimlanir.

Muhaésibi, erdemli kavrammin  karsiliginda  “kul”  tabirini
kullanmaktadir. Erdemli olmanin en 6nemli sart1 ilim sahibi olmaktir. Bu bilgi,
filozoflarin ifade ettigi akil giiciine dayanan bilgi degil; Allah’in kullarina
peygamberler vesilesiyle bildirdigi kalp ve organlarinda kendisine ibadet

9 Filozof, bu konu ile ilgili sunlar1 sdylemektedir:

ettirdigi seye iligskin bilgidir.
“Kur’an’da Allah, ahlaki erdemlere yOnelmeyi, kotiiliik ve haramlardan

sakinmay1 emretmis ve iyiliklerin kat kat karsilig1 oldugunu haber vermis, onlara

87 Mustafa Cagrici, “Fazilet”, DIA, XII, Istanbul, 1995, 270.
488 o]-Muhasibi, Allah Arayrs, 29.
9 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 26, (Cev: Filiz-Kiigiik, 200)
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ornekler vermis, bunlarla kurtulusa giden yola 1sik tutan ildhi sirlar1 agikca

ortaya koymustur.”**’

5.3.2. Temel Erdemler
5.3.2.1. Takva

Takvd ne oldugu sorusuna Muhasibi, Allah’mn hos karsilamadig1 seyden

1 TakvAda esas olan birinci

kacmarak sakinmak seklinde cevap vermektedir.
asama, insanin inang, ibadet ve ahlak konularinda kendisini hassas bir sekilde
hak yola adapte etmesidir. Ikincisi de kisinin giinah ve ¢irkin seylerden kendisini
sakindirarak Allah’tan korunmaya g¢aligmasidir. Zira Allah katinda hayirhilik

takvé ve ibadetle olup, zenginlik veya baska diinya giizellikleriyle degildir.*

Muhasibi, takvanin salt diisiince ile ilgili olamayacagini asil takvanin
beden ve organlarla alakali oldugunu savunmaktadir. Takvada 6nemli olan beden
ve bedenin organlarin1 dis uyaricilara karsi kullanip, akli da bu yola kanalize
ederek bunu desteklemeye c¢aligmaktir. Buna gore Allah korkusunun yani

takvanim alametleri, Allah’n yasakladig1 seyleri terk etmektir.*”

Muhasibi, Allah korkusunu, takvay1 kalpte hissetmek i¢in onun ceza ve
miikafatinin diisiiniilmesi gerektigi savunmaktadir. Ona gore kisi, kalbinde bir
katilik hissettigi zaman korkmas1 gerekir. Ciinkii ilerde Allah, bu kalbe nazar
etmeyebilir. Nedeni de, Allah'in insan1 dostlugundan uzaklastirmak istemesi ve
gdzlerini de ahirete Allah'm celaline bakmaktan men etmesidir.*** Bu korku,
kalbin Allah’in siddetli yakalamasmin ve intikammin bilincinde olmas1
halidir.*® Kul, Yaraticisimin vaad ve vaidini diisiindiigii zaman kalbinde bir
korku belirir; bu tefekkiir ve takva, onun organlarma yanswr. Takva’da iki sey
cok Onemlidir. Bunlar da korku ve umuttur. Bu hal, Allah’a kars1 glivenirlikte
kalbi siikiinete erdirmektir.**® Kul, Allah’in emir ve yasaklarin1 Allah korkusuyla

yerine getirdigi zaman kendisinde bir umut olugsmaya baslar. Bu umut, kulun

490 el-Muhasibi, el-Akl ve Fehmii’l Kur’dn, 265.

1 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 21, (Cev: Filiz-Kiigiik, 196).
2 e]-Muhasibi, er-Ridye -Kalp Hayati-, 403.

93 e]-Muhasibi, Adabii n-Niifiis, 111.

494 el-Muhasibi, Mudtebetii 'n-Niifiis, 37.

495 el-Muhasibi, Allah Arayis, 125.

496 el-Muhasibi, Risdletii’l-Miistersidin, 240.
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Allah tarafindan miikafatlandirilacagi diislincesine gotiirecektir. Boyle bir
miimin, Rabbi’ne kars1 iimit ve korku besleyerek giinah ve hatasindan donmiis

demektir.*’

Yine bu Allah’t bilen, ilahi sir ve hakikatlere vakif insanmn
korkusudur.*® Diger taraftan takvali goriinen; fakat gercek anlamda Allah
korkusunu kalplerinde hi¢ hissetmeyen insanlar da vardw. Muhasibi, kalbin
kotiiliikler yiiztinden kararmasi sebebiyle bunun gergeklestigini savunmaktadir.
Bunlar, ihlas duygusundan yoksun, kalplerini ve beden organlarini sadece bu
diinyaya vermis insanlardir. Ayetler, Allah korkusunu tasiyan insanlarin
vasiflarin1 ortaya koymaktadir: “Kim de, Rabbinin huzurunda duracagindan
korkar.”*’ “Onlar, Allah’m ridyet edilmesini emrettigi haklara ridyet eden,
Rablerine sayg1 besleyen ve kotii hesaptan korkanlardir.”>* “Gérmedikleri halde

Rablerinden korkanlar i¢in bir bagislanma ve biiyiik bir miikafat vardar.”*"!

Muhésibi’ye gore insan, bir sugu islediginde bundan dolayi
cezalandirilacagimi diislindiigii zaman i¢inde bir korku belirir. Korku ve iirperti,
takvadan 6nce geldigine gore®” kiside Allah korkusunun olabilmesi i¢in gercek
anlamda imanin olmasi ve bu imaninda siikiir, sabir ve zikir gibi ibadetlerle
desteklenmesi gerekir. Ciinkii iman gibi, bu korku da kisiden hi¢ ayrilmaz,

imanm kaybolmasyla o da kaybolur.>”
5.3.2.2. ihlas

Takvayla yakin anlamlar iceren ihlasin kelime anlami, “samimi olmak,
armmak, kurtulmaktir.” Terim olarak ise ikilds, kulun bitin davranislar1 ve

sozlerinde sadece Allah’in rizasmni gdzetmesi demektir.”™

Muhasibi'ye gore samimiyetin asli olan ameller, kalbe dayanir ve kalbin

dallar1 olan bedenin organlari®® yalniz Allah’a hizmet etmelidir. Kul, amellerini

7 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 40, (Cev: Filiz-Kiiciik, 210).
8 Muhasibi, Allah’t Arayist, 124.

499 Nazi’at 79/40.

30 Ra’d 13/21.

1 Miilk 67/12.

292 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 17, (Cev: Filiz-Kiigiik, 193).
393 ]-Muhasibi, Allah’1 Arayisi, 111.

%% Siileyman Uludag, “ihlas”, DI4, XXI, istanbul, 2000, 535.

%93 el-Muhasibi, Adabii 'n-Niifiis, 93.
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hi¢bir sekilde insanlarin oviilme ve takdir etme arzusuna kapilmadan sadece
Allah igin yerine getirmelidir. Ciinkii her halin asli sidk ve ihlastir.”*® Kiside,
samimi bir duygunun olusabilmesi i¢in dncelikle kalpte Allah korkusunun olmas1
gerekmektedir. Ona gore ihlas iki kisma ayrilmaktadir. Birincisi, Tevhid (Allah’1
birlemek) ve amelinde Allah’tan baskasimi istememektir. Ibadetini sirf Allah igin
yapmaktir. ikincisi, amelini ihlasla yapmaktir.””” Kur'an ayetleri ve Peygamber
Efendimiz (s.a.v)in hadislerinde kisinin inan¢ basta olmak iizere hayatin her
alaninda samimiyete dayali olarak hareket edilmesi istenmektedir. Asagidaki
ayet ve hadis, bu konuda bireyin nelere dikkat etmesi gerektigi acik bir sekilde
2508

vurgulanmaktadir: “De ki; ben dinimde ihlas ile ancak Allah’a ibadet ederim.

“Din Nasihatten (hayirhahliktan) ibarettir. [(Miislim, iman 95, (55)]”

Diisiiniiriimiize gore ihlashi olan kullar, riya, kibir gibi kotii hasletlere
dayanmadan eylemlerde bulunurlar. Bu, kulun itaati masiyete tercih ederek Allah

% Buna karsin ihlas duygusundan

azze ve celleye karsi olan muhabbetidir.
yoksun olan insanlar, dinden sakindiklar1 i¢in degil, sirf insanlar1 kandirmaya
calistiklar1 icin aldatmaya yonelik amellerde bulunurlar. Bunlarin giiven ve
tevekkiilleri az, tamamiyla hakikatten gafil olan insanlardir. Sirf Allah i¢in amel
edenlerden oldugunu sanir, oysa bir gosteris¢i ve miiraiden baskasi degildir.
Hatta ihlas1 anlatirken dahi kendisine ihlasli” denilsin diye anlattigindan dolay1

ihlas1 terk etmistir.”'”

Muhasibi’ye gore nefs, her durumda insanlarin takdirini kazanmak igin
bir arayis icerisine girer. Kisi, ancak kararl bir sekilde miicadele ederek nefsin
bu arzusundan vazgegebilir. Ciinkii nefs, hicbir zaman emellerinden vazge¢mez.
O, her durumda 6zellikle Allah’a itaat ve ibadet konularinda son derece isteksiz
davranmaktadir. Nefs isteyerek ibadet etmez veya kendisini giinahlardan uzak
tutmaz. Ancak giiclii azmi ve hakkin nuru nefsin tabiatmi artik susturur. Ahirete

dair arzu ve istekler ve onun i¢in iiziilmeler ona baskin gelir. Boylelikle nefs

2% o]-Muhasibi, Risdletii’I-Miistersidin, 233.

397 ¢]-Muhésibi, Ziihde Dair, 81.

398 Ziimer 39/14.

509 el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 244.

319 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 397, (Cev: Filiz-Kiigiik, 529).
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davetinden vazgecer, alisageldigi seyleri istemeye son verir. Ancak bununla

birlikte nefs yine yaratilisini ve heybetini korumaya devam eder.”"'

Insani iliskilerde samimiyet, sorumluluk, duyarlilik ve giivenirligin de
cok 6nemli oldugunu unutmamak gerekmektedir. Ciinkii bu tiir degerlerin varligi
insanlar icin bulunmasi essiz bir nimet ve glizelliktir. Muhasibi'ye gore
samimiyetin 0l¢iitii, bireyin amellerinin baskalar1 tarafindan bilinip bilinmeme
meselesi degildir. Bazi insanlar, yaptiklar1 seylerin bagkalar1 tarafindan
bilinmesini ve onlar tarafindan takdir edilmesini ister. Bu durum, kisinin kendi
heva ve heveslerini diger seylerden daha gordiigii gergegi ile agiklanabilir. Zira
nefsinin istekleriyle hareket eden bir insanin kalbinde samimiyetin olmasi
diisliniilemez. Ancak ihlasli olan insanlar i¢in O6nemli olan yaptiklar1 giizel
amellerin Allah tarafindan bilinmesi ve onun rizasina uygun olmasidir. Diiriist ve
erdemli davraniglarin, kalplerin derinliklerinde, insanlarin baskalarindan
gizlenmis kokleri vardir. Bunlar her tiir kir ve pislikten armmig katiksiz

davranslardir.”"?
5.3.2.3. Sidk

Muhasibi, sidk ile ilgili olarak Ozellikle su iki kavram {iizerinde
durmaktadir: diirtistliik ve dogruluk. Diiriistliik, ona gore kalp, dil ve eylemlerin
bilesimiyle meydana gelir. Bu itibarla Muhasibi, diiriistliigiin su {i¢ tiirli iizerinde
durur: “Niyet dirtistliigi, dil diirtistliigli ve davranis diiriistliigiidiir”. Dolayisiyla
sidk, oncelikle diinyevi olsun uhrevi olsun biitlin islerde niyetin dogruluguna

vurgu yapan bir terimdir.’"

Sitkin yeri kalptir. Kalp, insanm biitiin kisilik ve ahlaki mahiyetinin
toplandig1 ana merkezdir. insan bedeninin sultan1 olan kalp saglam bir iman ve
onunla ilgili olarak temiz hasletlerle doldurulmadigi zaman dogruluk veya

diiriistliigiin olmasi miimkiin degildir.”"

Muhasibi’ye gore kisi, ancak Yaraticisint dogru bir sekilde bildigi

zaman ona karsi diiriist olabilir. Onun i¢indir ki, “bilmek” dogru olmanm en

1 e]-Muhasibi, Allah 1 Arayis, 214.

312 o]-Muhasibi, Allah 1 Arayisi, 54.

513 el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 234.

> Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 311.



114

onemli sartin1 olusturmaktadir. Bilginin eksikligi ayni sekilde insanlarin diiriist
bir sekilde hareket etmelerine engel olan en Onemli etkendir. Muhasibi,
diirtistliigiin kiymetini, faydalarin1 ve giizel sonuclarini az biliyor olmalar1 ve
siipheden kurtulmus, dogru, saglam ve kesin bilgilerin zayifligmm’" insanlar
diirtistlik ve dogruluktan alikoydugunu savunmaktadir. Kur’an, dogru olan ve
dogru hareket eden insanlar1 dvmekte ve insanlari her konuda dogru olani
yapmalarin1 emretmektedir. Nitekim Muhasibi, bu konuda bazi ayetlere atif
yapmaktadir: “Ey iman edenler! Allah’a karsi gelmekten sakinin ve dogrularla
beraber olun.'® “Ey iman edenler! Yapmayacagmiz seyleri nigin

soyliiyorsunuz?”'” “Allah’a kars1 diiriist olmak onlarm kendi iyiligi i¢indir.”>"®

Muhasibi, dogrulugun insanlarda olmasi i¢in bireysel anlamda insanin
bir caba sarf etmesi gerektigini savunmaktadir. Kul, her durumda kendini
sorgulayacak ve saglam bir inangla hareket ederek nefsinin isteklerine karsi
kendisini korumasini bilmelidir. Din konusunda dogru olmayan kisiler toplumsal
hayatta da dogru olamazlar ve insanlara kars1 da diiriist davranamazlar. Zira
bdyle insanlarda imanin cogku ve heyecani yoktur. Dogru olmayan insanlar i¢in
onemli olan toplum hayatinda bir itibar ve mevki kazanmaktir. Siirekli makam
ve mevki pesinde kosan insanlar, her zaman yapmacik ve ikiyiizliiliige dayali
amellerde bulunurlar ve hi¢bir zaman yaptiklar1 ameller konusunda da samimi
olmazlar. Halbuki dogru olan insanlar, dogru konusan ve dilerini de yanlis ve
¢irkin olan seylerden sakindirmasimi bilen insanlardir. Bunlarin amelleri temiz
olup hicbir zaman bagkalarindan dolay1 iyi olmaya calismazlar. Ciinkii bunlar,
iyiligi sadece Allah rizasmna uygun olarak yerine getirirler ve hi¢cbir zaman da

ahlaki yasantilaridan taviz vermezler.”"’

Son olarak ahlaki hayatta diiriistliigii kuvvetlendiren nedir? sorusuna
Muhésibi soyle cevap vermektedir: “Allah’mn Rabligini yiiceltmek amaciyla,

kulluk gorevlerinde nefsin gururunu kirmak ve korkuyla karisik bir saygiyla

315 e]-Muhésibi, Allah 1 Arayrs, 46.

>1% Tevbe 9/119.

>'7 Saff 61/2.

318 Muhammed 47/21.

>19 el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 234.
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kendisini izleyen insanlarin goniillerinden bu korku ve saygiyr gidermek,

diiriistliigii kuvvetlendirir.”>*°

5.3.2.4. Nefs Muhasebesi

Muhasibi, diger mutasavviflar gibi nefsin mahiyeti tizerinde durmaktan
ziyade onun tuzaklarina dikkat cekmek istemistir. Bilge, bir¢cok eserinde nefsin,
hile, desise, kurnazlik ve hainliklerinden bahsetmis, bu hususta psikolojik
tahliller yapmustir.”>' Ona gore nefs muhasebesi, Akln, neleri eksik neleri fazla
yaptigini kontrol etmesini saglamakla benligi kendi ihanetinden korumasidir.’*
Buna gore nefs muhasebesi, insanin yaptig1 eylemlerin niteligini ve mahiyetini
sorgulamaya calismasidir. Bu sorgulama iki tiirliidiir. Ilki, amellerin gelecegine

iliskin sorgulama, ikincisi de, onlar1 ¢ekip gevirene iliskin sorgulamadir.’>

Bu o6zelestiride kul, kendini miimkiin oldugunca diiriist bir bakis
acistyla ele almali ve kalbinde beliren niyet ile gerceklestirdigi fiillerin uyumlu
olup olmadigina dikkat etmelidir. Muhasibi’ye gore nasil ki gilinliik hayatta
insanlar ticari ve diger alanlarda kazanglarini artirmak i¢in bir kontrol
mekanizmasini devreye sokuyorlarsa; ayni sekilde inang, ibadet ve ahlak
konularinda da kendilerinin ne kazandigmi 6grenmek igin bir tiir &zelestiri
yapmak zorunda hissetmelidirler. Ancak nefslerini hi¢bir sekilde yoklamayan
bazi insanlar var ki elestirmeyi ve sorgulamayi hicbir zaman kendilerine
yakistirmazlar ve dinin 6ngordiigii sekilde hareket etmezler. Bunlar, zaaflar1
konusunda tamamen bataklikta yer alan ve en kotiisii de ibadeti, ilmi, gaza ve

hac gibi ibadetleri 5nemsemeyen samimiyetten yoksun insanlardir.”**

Ona gore yapip ettiklerini sorgulayan insanlar, hakka ulasma ve varligin
hakiki boyutuna ulasma konusunda daha basarilidirlar. Yalniz, i¢ muhasebe i¢in
kisinin bazi sartlara uygun olarak hareket etmesi gerekir. Birincisi, insanin
kendini sorgulama konusunda kalbini mesgul edecek ve kendisini nefsani arzu
ve isteklerden uzak tutacak bir kontrol mekanizmasmin olmasi gerekir. Nefsin

mesguliyetleriyle hareket eden bir insanin bu anlamda saglikli bir muhasebe

320 ¢]-Muhasibi, Allah 1 Arayrs, 51.

>2! Siileyman Uludag, “Nefs”, DA, XXXII, istanbul, 2006, 527.

322 o]-Muhasibi, Allah 1 Arayrs, 18.

32 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 26, (Cev: Filiz-Kiigiik, 200).
2% el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 415, (Cev: Filiz-Kiigiik, 545).
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yapmas1 miimkiin degildir. ikincisi, kul amacima ulasmadim diisiincesiyle
sorgulama yapmamalidir. Zira boyle bir diisiince kisiyi bu sorgulama esnasinda
yorar ve muhasebenin asli zevkini tatmasina da engel olur. Uciinciisii de kisinin
Allah korkusunu i¢inde tasiyarak kendi nefsini mutlak anlamda sorguya ¢ekmesi

gerekir.”?

Muhasibi, insanin kalbi nasil bir 6zellige sahip ise amellerinin de ayni
dogrultuda olacagini savunmaktadir. Buna gore eger kalp temiz ise ve Allah
korkusu ile kaplanmigsa bu kalbe sahip insanin kendini sorgulamasi o kadar da
zor olmayacaktir. Ciinkii bu kimse, Rahman’a kavusmay1 i¢sellestirmistir. Onun

> Sayet insanin kalbini, sehvet, ihtiras ve

icin miicadele o insana zor gelmez.
tutkular kaplamigsa bunlardan dolay1 kisinin kalbi korelmistir. Boyle bir kalbe
sahip insanmn kendisini sorgulamasi daha da zor olacaktir. Ciinkii korelmis bir
kalp diisiinmeye, kavramaya ve hakikatin ortaya ¢ikmasina engeldir. Kalbin
kotiiliiklerle kaplanmasi, insanin kendi amellerini tartmasina engel olmakta ve

kul, kétii olan amel konusunda 1srar etmekten kaginmamaktadir. >’

Muhasibi, insanin nefs muhasebesinde ¢ok c¢etin zorluklarla
karsilagtigin1 savunmaktadir. Miicadelenin insana zor gelmesinin sebebi, nefsin
arzu ve isteklerinin kisi lizerinde asir1 bir baski olusturmasi ve ona sorgulamanin
cok zor gelmesidir. Ahiret sevabi, zorlugun kendinden kaldirildigi ve
yorgunlugun ondan uzaklastirildig: bir hayata kavusmasidir. Diinyadaki miikafati
ise vakarn azizligi onu yiiceltir.”*® Muhasebede esas olan insanin nefsini sorguya
cekerken temel Olcilit olarak dini kaynaklari kendisine 0Olgiit olarak kabul

etmesidir. Kur’an ve hadislerde bunun careleri siralanmaistir.

Muhasebe, insanin i¢ diinyasiyla yani niyeti ile iligkilidir. Muhasebe,
aslinda insanin biitiin yapip ettiklerinin, samimiyete dayali bir sorgulamaya tabi
tutulmasidir. Bu iki yonlii olan bir seydir. Birincisi, kisinin eylemlerinin nasil
oldugu ve nasil bir sonuca kendisini ulastiracagi ile ilgili bir sorgulama yapmasi,

ikincisi de amellerinin yanlighigmi bilip ona gore giizel ve ¢irkin olanlar1 ayirt

>*° Erginli, "el-Muhasibi", 14.

326 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 67.
327 e]-Muhasibi, Allah 1 Arayrs, 20.
328 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 69.
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edip yanlis olan fiillerin ger¢cek anlamda ¢irkin olduguna hiikmetmesidir. Kul,
daha diger aleme gitmeden amellerini sorgulamali ve kendisini biiyiik sorguya
hazir hale getirmelidir. Hz. Omer’in dedigi gibi; “Kendinizi, hesaba ¢ekilmeden

6nce hesaba cekiniz.”*

Muhasibi'ye gore muhasebenin hem bireysel hem de toplumsal
boyutlar1 vardir. Bu da tovbe ile ilgilidir. Kisi, hem Allah'a karsi hem de
insanlara karsi bir hata yaptig1 zaman hatasini telafi etmeye caligmalidir.
Tévbenin faydasi Allah'm muhabbetini kazanmaktir.”*® Dolayisiyla boyle bir
tovbe ve muhasebe, vesvese ve kuruntularin degil; aklin kontroliine tabi tutularak
yapilmalidir. Asagidaki ayetleri bu baglamda diisiinmemiz gerekmektedir. “Ey
iman edenler, Allah’tan sakmm. Herkes yarmn igin ne yaptigma baksm.”*!
“Takvaya erenler (korunanlar) var ya, onlara seytan tarafindan bir vesvese
dokundugunda (Allah’in emir ve yasaklarni) hatirlaylp hemen gercegi

gériirler.”5 32

Muhasibi, her yonden amellerini en fazla sorguya c¢eken insanlarin
miimin insanlar oldugunu sdylemektedir. Bu agidan tdvbe, riydzet ve miicahede
son derece onemli olup, kisinin bunlardan faydalanarak giinah ve hatalarindan
arinmaya c¢aligmasi gerekmektedir. Heva ve heveslerine karsi biiyiik zorluklara
goglis geren kul, her an bir miikafat umuduyla beklemekte ve ona gore itaat etme
konusunda iizerine diisen sorumlulugu yerine getirmeye g¢aligmaktadir. Kisi,
bunlar1 yaptigmda nefsin giicten diisiip dinginlesecek, biiyliklenmeyi birakip
boyun egecektir. Azginlik ve kotiiliiglinii terk ederek, Yaraticisinin istedigi bir

yol tutacaktir.”
5.3.2.5. Tevekkiil

Mubhasibi'ye gore tevekkiil, miiminin Allah’a mutlak olarak giivenmesini

ve bu diinyada hangi amel olursa olsun kesinlestirilmis olan akibeti hi¢bir sekilde

3% e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 28, (Cev: Filiz-Kiigiik, 202).
>3 ¢]-Muhasibi, er-Tevbete, 87.

31 Hagr 59/18.

332 A’raf 7/201.

333 e]-Muhésibi, Allah 1 Arayrs, 21.
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degistirmeyecegine kat’i olarak inanmasidir.”* Allah’a biitiin ihtiyaglarinda

tevekkiil eden kisiye de miitevekkil denilmektedir.”*

Muhasibi’ye gore insanlar, Allah tarafindan kendileri i¢in belirlenmis
kurallar disina ¢ikmadigi miiddetce mal ve miilk’iin kendileri i¢in haram
oldugunu soyleyemeyiz. Ancak, 6nemli olan mal ve miilkiin Allah’a ibadet
etmesini engelleyici bir unsur olmamasidir. Zira “Bunlar, kendilerini ticaretin de,
aligverisin de Allah’t anmaktan, namazdan, zekat:i vermekten alikoymadigi
yigitlerdir>*® ayeti diinyevi nimetlere sahip oldugu halde hak yoldan sapmayan
miiminleri anlatmaktadir. Helal rizik kazanmak biitiin Miisliimanlar i¢in bir farz
olduguna gore, kulun {izerine diisen gorevi yerine getirerek gliciinii asan

konularda Allah’a dayanmasi gerekmektedir.”’

Tevekkiil eden (Miitevekkil), biitiin davraniglarinda yalan ve hile gibi
koti olan davranislardan kendisini sakindirandir. Miitevekkil olan insanlarin en
belirgin 6zelligi, dogrulukla hareket etmeleri ve her zaman iyi olan1 gérmeleridir.
Kul, sadece Allah’a giivenerek umutlu bir sekilde miikafatin1 bekleyecektir.
Seytan, bu konuda siirekli insanlarla ugrasmakta ve onlar1 adeta umutlarini
kesmeye calisarak Allah’a olan giivenlerini eksiltmeye ¢aligmaktadir. Halbuki
bdyle diisiinceler, kulun tevekkiil ve sabir konusundaki inancini zayiflatacaktir.
O halde Yiice Allah’a glivenmek ve Ona yakin duymak gerekir. Ciinkii ondan
baska zarar ve fayda veren yoktur.>® Muhasibi, korku halinde bile Allah’a
tevekkiil etmenin bir farz oldugunu ifade etmektedir. Zira Hz. Peygamber (s.a.v)
savasta bile korku namazi kilarak miiminlere bu konuda Ornek teskil etmistir.
Yakin ile birlikte Yiice Allah’in emrine uyan bir kimsenin tevekkiilii ve yakini
eksik goriilemez. Ancak yakinin miilkemmel halini elde etmek isterken Allah’in

emrini yerine getirmeyen kimsenin yakini eksiktir.>*’

5.3.2.6. Marifet

> Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 275.
>33 e]-Muhasibi, Addbii 'n-Niifiis, 142.

>3 Niir 24/37.

237 el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 234-235.

% Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 284.
339 e]-Muhasibi, Allah 1 Arayg, 221.
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Liigatte “bilmek, tanimak™ anlamima gelen madrifeti, Muhasibi, Allah,
nefsi ve seytam1 tanimak ve Allah i¢in nelerin yapilmasi gerektiginin bilgisi

olarak tanimlamaktadir.’*

Bagka bir yerde, akla degil, Allah’a tevekkiil etmek ve
akildan hareketle endise icinde olmak™' seklinde tarif etmektedir. Bu
tanimlamalara bakildiginda, onlarm, Allah ve onun yaratmis oldugu biitiin
mahltkat hakkinda bilgi sahibi olunmasi gerektigini Ongordiigii acikca
goriilmektedir. Buna gore baska bir sekilde sdyleyecek olursak marifette iki
onemli unsur 6n plana ¢ikmaktadir. Birincisi, insanin kendisini bilmesi; ikincisi,
Rabbini, Yaratanini bilmesidir. Bu bilgi ya da marifet, biri digerini gerektiren bir

bilgidir. Yani insanin yaratanmi bilmesi, kendisi hakkindaki derin bilgiye sahip

olmasini zorunlu kilmaktadir.

Tasavvufta marifet, insanin Allah’1 tanimasmin bilgi kaynagidir. Ziiniin
el-Misri, Beyazid-i Bistami gibi siifilere gére marifet, aslinda kulun Allah ile
ilgili hicbir bilgiye sahip olmadigini itiraf etmesi ve buna gore hareket etmesidir.
Gazzali’ye gore marifet, Allah’in kulun kalbine biraktig1 nur sayesinde kulun
Allah ile ilgili bilgilere vakif olmasidir. Ciineyd-i Bagdadi, marifet bilgisinin
zahiri ve batini alemde zaten var oldugunu savunmaktadir. Avam, zahiri bilgiye
onem verirken, mutasavviflar icin énemli olan batini dlemde var olan bilgileri
kesf ederek Hakka ulasmaktir. Ayn1 sekilde Muhasibi’ye gore de marifet, Allah’1
bilmek ve onun emirlerine uyup, yasaklarindan kagmmaktir. Bu itibarla marifet,
ibadetlerin en faziletlisi Allah’mn (c.c.) bilgisi ve diislince ile vasiflananla Allah’1

yiiceltip tefekkiiriin bir halinden diger haline giizellikle gegis yapmaktir.”**

Denebilir ki marifet, teorik bilgi ve bu teorik bilginin pratige
yansitilmasindan olusan bir erdemdir. Zira Muhasibi’ye gore kalbe ilahi sir tam
olarak yerlesmeden ve o kalpte korku ve timit hali hasil olmadan kiside marifetin
oldugunu soylememiz miimkiin degildir. Kalpte bu erdemin bitmemesi i¢in
kisinin diinyevi seylerden kendisini uzak tutmasi ve kalbini her tiirli kotiiliikten

sakindirmasi gerekmektedir.”*

>4 Sahin-Sevim, Tasavvuf, 56.

>41 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukitkillah, 47, (Cev: Filiz-Kiigiik, 217).
342 ¢]-Muhésibi, Ziihde Dair, 73.

>43 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 229.
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Muhasibi, bununla ilgili olarak soyle sdylemektedir: “Marifeti elde
etmekte, sefkatli, akilli, yumusak huylu, kurnaz ve ahlak sahibi ¢oban gibi ol.
Koyunlar dag baslarina veya vadi i¢lerine dogru kagistig1 zaman ¢oban, siiriisiinii
tehlikeli otlaklardan korumak icin sefkatle koyunlarma seslenir. Cobanin sesini
duyan koyunlar derhal bir araya gelir ve en sondaki en bastakine katilir. Cobanda

istedigi yone onlari siirer.””**

Neticede daha 6nce nefs muhasebesinin temelini marifet, havf ve recaya
dayandiran ve Allah’1, seytani, nefs-i emareyi, Allah i¢in yapilan ameli bilmek
seklinde dort tiir marifetten bahseden Muhasibi’nin kavrama ahlaki bir anlam
yiikledigi ve daha ¢ok taklide dayali bilingsiz stifi hayatina karsi ihlas1 hedef alan

bir yasantiy1 ve bilinci mérifet olarak kabul ettigi goriilmektedir.>*’
5.3.2.7. Sabir

Sabir, panik ve telasi, sizlanip yakimmay1 birakarak Allah’in hosnut ve
razi oldugu durumu korumaktir.”*® Muhasibi, sabri, kulun kendi kulluk bilincinin
farkina varmasit ve bazi sorunlarla karsilastigi zaman bu biling konusunda
kendini kaybetmemesi olarak gormektedir. Insan1 hayatta karsilastig1 sikint1 ve
musibetler, kisinin sitem ve sizlanmaya gotiirecek sonuclara gotiirebilir.
Kur'an'da pek cok ayette insana sabirli olmasi tavsiye edilir ve esasen sabrin
sadece miiminlere has bir hal oldugu ifade edilmektedir; “Sabrederek ve namaz
kilarak (Allah’tan) yardim dileyin.”>*" “Onlar, sabreden ve yalniz Rablerine

tevekkiil eden kimselerdir.”>*

Muhasibi’ye gore sabir iic konuda gosterilir. ilki, Allah’a mutlak
anlamda itaat ve onun emirlerine uyma konusunda sabirli olmak; ikincisi, onun
kaginmamizi emrettigi konularda ve nefsimize hékim olma konusunda
sabretmektir. Uclinciisii ise musibetlerin, belalarm gelisi zamaninda Allah’a
dayanip tevekkiil ederek sabretmektir.’*® Allah, insanlar1 smamak i¢in insani

hayatta bazen sorunlarla bas basa birakabilir. Yine insan, tabiati iyi olan seyler

% el-Muhasibi, Allah’t Arays, 79.

> Erginli, “Muhasibi”, 14.

346 e]-Muhasibi, Allah 1 Arayrs, 64.

347 Bakara 2/45.

> Nahl 16/42.

549 el-Muhasibi, Risdletii’I-Miistersidin, 234.
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yani inang ve ibadet konularinda ¢ok sabirsizdir. Allah’in insana sabir gostermesi
gerektigini buyurmasi insan i¢in en biiylik moral ve gili¢ kaynagidir. Kisi, Allah
nezdinde istiin iyiliklere mazhar olacagini diisiindiigli zaman mutlu ve huzurlu

olur.>*°

Aksi halde, o insanin seytanin diirtiilerinden herhangi birisiyle yiiz yiize
kalmasindan, Allah’tan geldigini sandig1 nefsi yonlendirmeden ya da nefsin
tahrikidir diye diisiindiigli hayra cagwran ilahl bir uyarty1 géz Oniine
almamasmdan emin olamaz. Iste biitin bunlar arasindaki farki; ancak ilim,
tesebbiit ve akil ile ayirt edip taniyabilir.”>' Muhasibi’ye gére insanm ihlas ve
samimiyeti ona sabir konusunda sebat etmesini saglayacaktir. Zira kalbin, ahirete
gorliiyormuscasina olan imani ve siipheden kurtulmus, kesin, dogru, saglam

inanci sabr1 artiracaktir.>>?
5.3.2.8. Siikiir

Muhasibi'ye gore giikiir, gokylizii ve yeryiizii halklarina ulagsan her

>33 Siikiir, farz ve nafile olmak tizere

nimeti yalnizca Allah’tan bilmek demektir.
iki ¢esittir. Farz olan siikiir, biitiin mahlikat tarafindan bilinen ve
“elhamdiilillah” sdziiyle ifade edilen Allah’a hamd etmek olan siikiirdiir. Insanin
Yaraticisinin her emrettigi konuda Allah’a hamd etmesi de farz olan siikiir
kismina girmektedir. Siikriin nafile olani ise, miimin’in emir ve yasaklar

konusunda titiz davranmasindan sonra, Allah’in kendinse vermis oldugu

nimetleri kullanmak ve bunu baskalariyla da paylasma yoluna gitmektir.>>*

Boylece denebilir ki siikrii, hem dini hem de ahlaki agidan bir
zorunluluk goéren Muhasibi'ye gore siikretmeyen insanlarin Yaraticinin
nimetlerini hige sayan nankor insanlardan oldugu muhakkaktir. Insan, 6zellikle
Yaraticinin ona verdigi akil kabiliyeti ve kendisini en iyi sekilde yarattigindan
dolayr Allah’a stlikretmelidir. Allah’tan gelen bu iki nimetten birincisi ile

kendini, ikincisiyle de Rabbi’ni tanir.”>> Bununla birlikte insani sitkre gétiiren

>30 el-Muhasibi, Risdletii’I-Miistersidin, 234.

1 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukitkillah, 72, (Cev: Filiz-Kiigiik, 241).
332 o]-Muhasibi, Allah’t Arays, 66.

333 e]-Muhasibi, Allah’1 Arayrs, 62.

33 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 40.

>3 el-Muhasibi, er-Ridye -Kalp Hayat -, 432.
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birka¢ etken daha vardir. Onlardan birisi nimetleri zikretmek, digeri belanin her

556

an gelebileceginden korkmaktir.””” Zaten verilen nimet ve giizellikler karsisinda

haya duymak ve onlar1 6nemsemek siikiir duygusunu beraberinde getirecektir.

Insanmn yapacagi en ufak bir siikiir belirtisi, kisinin o davranigmnin
devamini ve Allah nezdinde hosnut olmasini saglayacaktir. Stikriin en donemli
boyutu, nimetler karsisinda kisinin kanaatkar olmasidir. Kanaatin basi genislik
ve bolluk zamaninda fazla olan her seyi terk etmektir. Sonu ise maiset
sebeplerinin olmamasi ve maln azlig1 zamaninda mahlika ihtiyacim1 arz
etmemek, ihtiyagsiz goriinmektir.”>’ Sonu¢ olarak Muhasibi’ye gore kul, ne
kadar siikretse siikretsin yiice Yaraticinin nimetleri karsisinda onun stikrii
yetersiz kalacaktir. Ciinkii “Allah’in sana verdigi az bir nimetin yaninda senin

s 558

cok siikriin adeta yok gibidir”.
5.3.2.9. Tevazu

Bir ahlak kavrami olarak tevdzu, kisinin kendi nefsini Allah’in
karsisinda kulluk seviyesine sahip oldugunu bilmesi, insanlara karsi kibir ve
gurur gibi kotii duygulara kapilmamasi anlamina gelmektedir. Tevazu, kibirin
tam tersi olup insanm hayatinda algakgdniilliilige dayanarak amellerde
bulunmasini ifade eder. Nitekim insanin Allah riza ve izzetine erigmesi i¢in

miitevazi olmas1 gerekmektedir.

Muhasibi’ye gore tevazu, iki kisma ayrilmaktadir. Birincisi, genel olup
biitiin varliklar1 kapsayan ve herkes i¢in gecerli olan duygu halidir. ikincisi de
kisinin baskalarmi kendisine tercih etmesidir. Muhasibi, miitevazi insanlarla
ilgili soyle bir 6rnek verir: Miitevazi (kimsenin) durumu yedi bagak bitiren
tohum (tanesi) gibidir. Her bir basakta yiiz tane vardir. Ne zaman ki ekici onun
bitmesini dilese ve onun gidasmni giizellestirirse ve onun bakimini yapsa
kiigiikliigiinden dolayr basagi onun biiylimesini engellemez. Ciinkii kokii
dayaniklidir ve tomurcuklar1 yiikselinceye kadar filizleri gelisir ve halkin gidasi

olup onlarmn ihtiyacin karsilar.’*

3% ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 41.

557 el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 234.
%8 o]-Muhasibi, Allah’t Arays, 63.

3% e]-Muhasibi, Ziihde Dair, 56.
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Miitevazi insanlar, Allah’in yasakladigi kibir gibi kotiiliiklerden
kendilerini sakindirirlar ve bundan dolayr da hem hak hem de halk tarafindan
cok sevilirler. Kul, Allah i¢in tevazu gosterdikce Allah onu yiiceltir, ona seref
elbisesini giydirir. Kalbini iyilige acar, 6zii tevdzuyla arilanir, yanlisin belasi
ondan uzaklasir. Miitevazi insanlari yedi basak bitiren tohuma benzeten
Muhasibi, kibirli olan insanlar1 da zakkum agacina benzetmektedir. Dolayisiyla
kisi, eger tevazu sahibi ise herkes kendisinden faydalanir ve onunla birlikte

oldugu zaman mutlu olur.”®

Buna karsin kibirli olan kisinin kimseye bir faydasi yoktur. O, tipk1
zakkum agac1 gibidir, onun ne meyvesinden ne de ¢iceginden faydalanilabilir.
Hz. isa’dan su sdz rivayet edilir: “Bitki ovada bitip dag zirvelerinde bitmedigi
gibi, hikmet de miitevazi olan kalbe yerlesir, kibirli olan kalbe degil.’®' Boyle
insanlarla ancak onlar gibi kalplerinde gercek anlamda iman tadini alamamis
tekebbiir duygusuna sahip kisiler anlasabilir. Bu insanlar, kendilerini ¢ok biiyiik
olarak goriirler. Halbuki Allah katinda en basit ve amelleri de en degersiz
insanlar bunlardir. Ancak kibirli kul, bunun farkinda degildir. Ciinkii kibrin
zilleti onu Allah’tan koparmistir. Ona ondan elbisesi giydirilmistir. Katilik ona

galip gelmistir. Sertligi iginde gizlemistir. >
5.3.2.10. Tefekkiir ve Siikiit

Muhasibi, insan diislincesinin farkli konularla ilgili oldugunu; ancak
gercek anlamda gegerli ve olmasi gereken tefekkiiriin Yaratici ve yaratilan
seylerle ilgili tefekkiir oldugunu ifade etmektedir. Insan, tabiati itibariyle fazla
digiinmekten hoslanmayan bir varliktir. Ciinkii 6zellikle ahiret ve Olim
diisiincesi insanlara bu diinya ile ilgili konularda kendilerini diinya ve i¢indeki
seylerden sogumasini saglayacak bazi gercekleri hatirlatmaktadir. Bu da dogal
olarak kulun kendisini tefekkiire verememesine sebep olmaktadir. Muhasibi’nin

bahsettigi tefekkiir, kul organlarinin disariyla mesguliyetini ve icteki gereksiz

30 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 56.
361 ¢]-Muhasibi, er-Ridye -Kalp Hayati -, 410.
32 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 58.
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fikri kesip attig1, ilgi ve endisenin bir noktada toplanip aklin da hazir bulundugu

andir.>®

Kur’an’da insanin hangi konularda akillarin1 kullanmalar1 gerektigi
konusunda bilgiler verilmektedir. Muhasibi, bazi ayetlerin bu anlamda kigide
tefekkiirli olusturmak i¢in kisiyi dis alemdeki fenomen ve olaylar iizerinde
diisinmelerini  istemektedir. =~ Asagidaki  ayetler, insam1 tefekkiire
yonlendirmektedir: “Deveye bakmiyorlar mi, nasil yaratilmistir!”** “Goge

bakmiyorlar mu, nasil yiikseltilmistir!”>®

Muhasibi'ye gore tefekkiir, insan1 giinah ve kotiiliklerden uzak tutan
ibadetin en yiice mertebesidir.’*® Insanm iki tiir ibadeti vardir. Toplumsal hayatta
da goriilen ve insanlarin birlikte yapmis oldugu zahiri ibadetler, bir de zahiri
ibadetleri destekleyen ama genelde cahil olan insanlarin farkinda olmadig1 bazi
ibadetler de vardir. Tefekkiir bu anlamda zahiri ibadetleri desteklemektedir.
Tefekkiir eden kisi, Allah’m yarattigi mahlikatin ne denli miikkemmel ve
muhtesem oldugunu anlar. Ondan dolayr da insana diisen tefekkiir eden

insanlarla birlikte olmak ve onlarla hareket etmektir.>®’

Tefekkiir kadar kiside olmas1 gereken bir diger erdemde siiktttur. Stikiit,
dogru olan konularda konusup, yanlis ve kisiye fayda vermeyecek konularda da
kisinin kendisini bos sdylemekten uzak tutmasidir. Muhasibi'ye gore siikit,
kalbin temizligi ve niyetin giizelliginden gelmektedir. Dilin dogrudan baskasini
sOylememesi, biitiin konusmalarda sidka ridyet etmesi siikttun asil Ozilini
olusturmaktadir.”®® Bu nitelige sahip insanlar, dillerinden ziyade akil yetilerini
kullanirlar. Kul, siiklit ettigi zaman etrafina giiven verir, sozii dinlenir, emri

yerine getirilir. Alimler onu yiiceltir, cahiller ondan gekinir.>®
Muhasibi, maddi 4alemle ilgili diislincenin insana hicbir sey
saglamayacagin1 savunmaktadwr. Kul, siirekli kendisini mesgul eden diinyevi

arzu ve istekler pesinden gittikge dinden uzaklagsmaktadir. Marifet ve takvaya

263 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukitkillah, 49, (Cev: Filiz-Kiigiik, 219).
6% Gasiye 88/17.

%% Gasiye 88/18.

366 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 35.

>% Filiz-Kiigiik, "Giris", 113.

568 el-Muhasibi, Risdletii’I-Miistersidin, 234.

39 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 36.
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dayali ziihd anlayisini benimseyen insanlar i¢in Oonemli olan uhrevi hayattir.
Halbuki, diinya ve onun icgindeki gerceklik, kisiyi Allah ve ahiret ile O6lim
korkusu konusunda tefekkiire yonlendirmelidir. Bunu da saglayacak olan sey
insan akhdir. Akil, nefse zor ve agir gelen diisiinceyi bir kulluk bilincine
doniistiirdiigli zaman artik tefekkiir nefs ve onun gibi koétiiliikklere galebe calar.
Boyle bir durumda kul, boyle yaptigi zaman tefekkiir eder, tefekkiir ettiginde

diistiniir. Diistindiigii zaman da goriir.””
5.3.2.11. Vera

Muhasibi’ye gore verd, hakikat ile hakikat olmayani birbirinden ayirt
edinceye kadar kalbin, eyleme kalkistiginda kendini tutmasr®”' veya Allah’in hos
gdrmedigi seylerden kagmmaktir.”’> Onda vera, sifi merhalesinin iki asamasini
olusturmaktadir. Bu durumda diyebiliriz ki verada esas olan, ger¢ek anlamda

kisinin Allah’in hosuna gitmeyecek seyleri yapmaktan tirperti duymasidir.

Vera, insanin dini ibadetleri yapmasiyla elde edilecek bir asama
degildir. Ancak takvaya sahip olan insanlarda Allah korkusuna dayali {irperti
kendini gosterebilir. Muhasibi, vera kavramiyla ilgili olarak da vicdan 6gesine
atif yapmaktadir. Nice insan vardwr ki, dini ibadetleri yaptig1 halde en ufak bir
korkuyu kalplerinde hissetmez. Bu insanlarin higbir sekilde takvali
olmadiklarmin bir isaretidir. O, nice abidin, Allah i¢in bu menzilde bulunmay1
yeterli gormedigini soylemektedir. Sonugta kalpleri ve bedenleriyle ellerinden

gelen gabay1 harcamis, can ve mallarmi Allah igin sebil etmislerdir.””

Kisaca diisiiniiriimiize gore vera, kisinin bir miinkeri yaptiktan sonra
pismanlik hissiyatidir. vera, dini bir lirpertidir. Vera i¢in bireyin sadece kotii olan
seyden kendini uzak tutmaya niyet etmesi yeterli degildir; kalbi ve organlar1 her

tiirlii masiyatan uzak tutarak temizlenmesi gerekmektedir.”’*

°70 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 48, (Cev: Filiz-Kiigiik, 218).
371 el-Muhasibi, Allah’1 Arayrs, 26.

372 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 22, (Cev: Filiz-Kiigiik, 197).
373 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 24, (Cev: Filiz-Kiigiik, 197).
574 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 286.
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5.3.2.12. Haya

Muhasibi’ye gore hayd, Allah’m, halinin i¢ yliziini biliyor olmasindan
dolay1 kalbin sikilmasidir.’” Haya, ona gore Allah tarafindan sadece insanlara
verilmig bir nimettir. Bu nimeti, Allah miiminlere nasip ettigi gibi inkar eden
insanlara da nasip etmistir. Ancak bunu hayata yansitma agisindan insanlar
arasinda belirgin bir fark vardwr. Bu erdeme sahip insanlar, kotiilik yapma
konusunda her zaman tereddiit icerisindedirler. Haya, o kadar yiice bir erdemdir
ki kalbinde hayay1 barindiran bir kul, Allah nezdinde de en yiiksek bir dereceye
sahiptir. Haya, din tarafindan da tesvik edilmis ve her insanin bu erdeme sahip
olmasi gerektigi konusunda tavsiyelerde bulunulmustur. Peygamber (s.a.v) sdyle

buyurmustur: "haya’nin her tiirliisii iyidir. (Miislim, Sahih, K. iman, 31”70

Muhasibi, erdemlerin birbiriyle iliskili oldugunu savunmaktadir. Mesela
ona gore haya duygusuna sahip insanlar, diger erdemlere de sahip olabilecek bir
nitelige sahiptirler. Ciinkii bu vasfa sahip bir kul, Allah tarafindan yasak edilen
her tiirkii ¢irkinlikten utanan ve bunlardan kendilerini sakindiran bir karaktere
sahiptir. Bunlar, Allah’in onun biitiin hareket ve davranislarini izledigini bildigi
icin Allah’tan utaniwr, tevazuyla boyun eger. Onun huzurunda kendini kii¢lik ve

basit goriir, gururunu kirar ve saygiyla korkarak basim 6rter.””’

Muhasibi'ye gore haya, kalpte olmadig1 zaman onun yerine olabilecek
kotiiliikler riya ve samimiyetsizliktir. Bunlar, kulun al¢ak goniillii ve haya sahibi
olmasina engel manevi hastaliklardir. Onemli olan insanlardan ziyade Allah'tan
gercek anlamda haya etmektir. Allah’tan utanmamiz gerektigi igin ¢irkin
seylerden kendimizi sakindirmamiz inang ve samimiyetimizin mabhiyeti ile
ilgilidir. Zira Allah’tan utanarak, onun emrettigi bir seyi yerine getirmek daha
giizel bir tutumdur. Utanacaksa, Allah’tan utanmagi, insanlardan utanmaga tercih

>’ Burada su 6nemli; fakat genellikle ihmal edilen ayirimi da isaret etmek

etsin.
uygun olacaktir. Muhasib?’nin bu tasavvufi kavramlara getirmis oldugu izah

kendisinden sonra pek cok mutasavvifi etkilemis ve onlar da diisniiriin bu

375 e]-Muhasibi, Allah 1 Arayisi, 119.

376 ¢]-Muhésibi, er-Ridye li Hukiikillah, 236, (Cev: Filiz-Kiigiik, 379); bkz., Canan, Kiitiib-i Sitte,
VI, Ankara, 1993, 333.

377 e]-Muhasibi, Allah 1 Arayisi, 121.

378 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 240, (Cev: Filiz-Kiiciik, 382).
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konudaki goriislerinden faydalanmislardir. Nitekim Muhasibi, hayanin riya ile
karigma tehlikesi Tlizerinde Onemle durmus, bu titizlik daha sonraki

mutasavviflarca da siirdiiriilmiistiir.””
5.3.1.2.13. Murikabe

Liigatte “denetlemek, gozlemek, kontrol etmek” anlamma gelir.
Muhésibi’ye gore murdkabe, kalbin kendini Yiice Allah’mm yakininda
bilmesidir.”*" insanm Allah’m yasakladig: kotiiliklerden kendisini sakindirmas:
icin muazzam derecede hassas olmasma calismasidir. Esdsen insan denilen
varlik, Peygamberler dahil ufakta olsa hata yapma imkanina sahiptir. Ancak hata
yapma ve insanin kendisini hatalardan sakindirma konusunda insanlara arasinda

bazi farkliliklar vardir.

Insanlar, bu konuda ii¢ gruba ayrilmaktadir. Birinci grupta bulunan
insanlar, tipk1 Peygamberler ve veliler gibi kii¢lik hatalar yaparlar. Bunlarin en
onemli 0zelligi sorgulama yetilerinin ¢ok kuvvetli olmasidir. Bunlar, diistiikleri
yanligliklardan hizli bir sekilde kendilerini korumasmi bilirler. Kul, hataya
diistiigli zaman kalbinde bir hastalik belirdigi halde hemen tovbe eder ve o
giinahi kalbinde kétii bir iz birakmasini onler.”®'

582

Filozofa gore aslolan kalple ilgili bd#ini murakabedir.”~ Boyle bir kalp,

kendisini nefsin ve seytanin kotiiliikklerinden en iyi sekilde uzak tutan Allah
inancindan bagka hastaliklara yer vermeyen saf ve temiz bir kalptir.

Murakabenin asli, ibadetleri yapmak esnasinda Allah Tedla’nin kontroli altinda

583

oldugunu bilmektir.”"” Ayrica i¢inde bulundugu darligin, bolluktan daha hayirh

> Allah, bu kullarin1 yaptiklar: yanlislar konularda

oldugunu bilerek siikreder.
israrc1 olmadiklari igin affeder. Insan, kendisini hatalardan sakindiginda zamanla

bu davranis kendisinde aligkanlik haline gelir. Kisi, nefsini durdurmaya ve

3" Mustafa Cagrici, “Haya”, DI4, XVI, istanbul, 1997, 555.

% Hasan Sahin-Seyfullah Sevim, Tasavvuf, Ankara, 2002, 56.

281 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 184.

82 Siileyman Uludag, “Murakabe”, DIA, XXII, Istanbul, 2006, 204.
583 el-Muhasibi, Risdletii’I-Miistersidin, 246.

384 e]-Muhasibi, Ziihde Dair, 29.
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onunla savasmaya girisir.”*> Allah’in 6fkesinden son derece biiyiik bir korkuya

kapilan kul, kendisini ihlasa dayal: itaat ve ibadetlere verir.

Ikinci grupta bulunan insanlar, hata yaptiklarinda, bunlarin kendilerini
hata ve giinahlardan sakindirmalar1 daha zordur. Yanlglara diistiigli zaman
hiiziinlenen ve umutsuzluga kapilan kisi, bu durumdan kurtulmak i¢in bir arayis
icerisine girer. Muhasibi’ye gore kul, bir giinah isledigi zaman baz1 durumlarda
sirekli bir arayis icerisine girer. Kul, yanlislardan uzak durmak i¢in calisir,
didinir ve o, Allah’a varmay isteyerek onceden isledigi giinahlardan Allah’in

rahmetine kagar.’*

Uciincii grupta yer alan kisiler, kétiiliikler ve giinahlar konusunda
stirekli 1srar eden insanlardir. Bu insanlar ahirette isledikleri hatalardan dolay1
cezaya maruz kalacaklarini bildikleri halde bu koti davraniglarindan
ka¢inmazlar. Bunlar, miinker olan konularda asir1 gittikleri i¢in umutlarini da
kesmis bir vaziyette bulunurlar. Yani hata ve ¢irkinliklerin farkindadirlar ancak;

bunu telafi etme iradesinden yoksundurlar.”®’
5.3.2.14. Tesebbiit

Tesebbiit, insanin bir fiili meydana getirmeden Once sabrederek
aceleciligi terk etmesine denir.”® Muhasibi’ye gore failin isledigi fiilin kotiiliigii
veya herhangi bir eylem kisiyi kotii bir sonuca ulagtiracaksa kisinin bu konuda
sebat etmesi kendi agisindan hayirl sonuglara vesile olacaktir. Dili korumanin en
gergekei yonteminin susmak oldugunu ifade eden filozofa gére bunun i¢inde
kisinin dilini gereksiz konugma ve yersiz hatalardan sakindirmasinin énemine

isaret etmektedir.”®’

Muhasibi, tesebbiitii akil ve ilmin uriinii olan bir erdem olarak
gormektedir. Kul, nefsin kdtiiliikklerini ancak ilmi ve akli sayesinde anlayabilme
imkanina sahiptir. Demek ki tesebbiit, korli koriine bir yilginlik degil, uygun

ortam ve zamana uygun bir sekilde karar verme mekanizmasini devreye

%5 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 37, (Cev: Filiz-Kiigiik, 208).
3% o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 38, (Cev: Filiz-Kiigiik, 209).
*%7 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 38, (Cev: Filiz-Kiigiik, 209).
%8 el-Muhasibi, er-Ridye li Hukitkillah, 71, (Cev: Filiz-Kiigiik, 241).
% el-Muhasibi, Adabii 'n-Niifiis, 63.
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koymaktir. Insan sabirlanip da Allah onun bu agir ve yorucu gabasini bildigi

zaman, ahirette sabredenlere verilecek konaklara dair bir bilgiyi ona ulastirir. >°
5.4. Erdemsizlik ve Erdemsizlik Cesitleri
5.4.1. Erdemsizligin Tanmimlanmasi

Muhasibi’nin ahlak felsefesinde erdemler oldugu kadar erdemsizlik diye
ifade edilen nefs hastaliklar1 da ¢ok Onemli bir yer tutmaktadir. Erdemsiz olan
hasletler, kisinin her daim zay1f kalmasini saglayan ve nefs ile seytanin tuzaklar1
karsisinda kendisini son derece zor durumda birakan bedensel ve ruhsal
hastaliklaridir. Muhasibi'ye gore bu nefsani hastaliklar giderilmeden saglikli bir
kalpten bahsedilemez. Ciinkii insan Allah’1 kalp ile bilir.>"

Din ilmi olmadan kul, hayatin hi¢bir alaninda dogru ve giizel olan
davraniglar1 yerine getirmez. Belirtildigi gibi Muhasibi, ahlak konusunda din dis1
bilgilere fazla itibar etmemekle birlikte akli bilgiyi de dnemsemektedir. Allah ve
onun rizasinin olmadigi hicbir davranis ve diislince ona gore halisane olamaz.
Ahlak, 6zii itibariyle toplumsal hayatta kendisini gosteren bir gercekliktir. Birey
kendisinden dolay1 degil; surf Allah Oyle emrettigi i¢in iyi olan seyleri

2 Erdemli olmanin 6lgiitiinii Muhasibi, kalbin saglam olmasma

yapmalidir.
baglamaktadir. Kalbin saglam olmasi merhamet ve sefkate baghdir.””> Kalpte bir
bozukluk hasil oldugu zaman, bu dogal alarak kalbin dallar1 olan beden

organlarinin da yanlis ve kotii fiillerine sebep olacaktir.

Zira ona gore erdemsizlik, nefs muhasebesinin terk edilmesi neticesinde
kulun diinya ve i¢indeki haz ve lezzetlere yonelerek gaflet ve aldanma igerisinde
olmasidir. Muhasibi, bu hastaliklarin analizini ¢ok iyi yapar daha sonra da
bunlardan kurtulmak icin ne yapilmasi gerektigi konusunda bazi tavsiyelerde

594
bulunur.

3% e]-Muhasibi, Allah’t Arays, 68.

%! Sahin-Sevim, Tasavvuf, 55.

>%2 ¢]-Muhasibi, Risdletii’l-Miistersidin, 235.

%93 el-Muhasibi, Addbii 'n-Niifiis, 113.

>4 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 178.
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5.4.2. Temel Erdemsizlikler
5.4.2.1. Riya

Muhésibi’ye gore insan nefsine musallat olan en biiyiik hastalik olan
riya, iki kisma ayrilmaktadir. Kiigiik sirk olarak kabul edilen riya, Allah rizasi
gbzetmeksizin ve onun cezasindan korkmaksizin (seklinde) disa yansitmasi ve
nefsinde Allah’tan bagkasma ibadeti gizlemesi ve insanlarm Allah’a ibadet
ediyor gibi goriinmesidir.”” Insani iliskilerde goriilen riya ise kulun Allah’mn
kendisine vermis oldugu nimetler karsisinda siikretmesi ve Allah’a hamd etmesi
yerine her seyin kendisine ait oldugunu diisiinmesi ve diisiincelerin kalbi

korelterek hakikatleri gormezlikten gelip insanlar1 asagilama yoluna gitmesidir.

Riya, son derece sinsi olan ve ancak kiginin eylemleriyle anlagalibilecek
bir duygu halidir. Cilinkii riyanin ona gore en belirgin hali yalan, en gizli hali de
hiledir.”®® Muhasibi, riyanin ne biiyiik sebebinin kisinin bagkalarindan yaranma
isteginden kaynaklandigmi savunmaktadir. Bu, sadece bireye indirgenecek yani
kendisi ile smirl tutulacak bir duygu hali olmaktan 6te toplumsal hayatta da en

fazla kendisini hissettiren psiko-sosyal boyutlu bir hastaliktir.

Riya, insan1 Allah’tan uzaklastiran bir nefsani hastaliktir, erdemsizliktir.
Miiminde olmas: gereken en dnemli sey ihlastir. Thlasin karsisinda ise o amelleri

>7 Bu, kisiyi Allah icin yaptig1 amellerin heder

bosa cikartan riyakarlik vardir.
olmasina sebep olmaktadir. Nitekim filozofumuz ayet ve hadisleri bu mesele ile
ilgili delil olarak sunmaktadir: “Artik her kim Rabbine kavusmay1 umuyorsa, iyi
is yapsin ve Rabbine ibadette higbir seyi ortak kosmasin.”>”® Muhasibi, bu ayet
tizerine riyanin kisiyi en biiylik giinahlardan olan sirke gdtiiren bir nefs hastalig1
oldugunu ifade etmektedir. Zira riyada esas olan Allah’in &vgiisiinden ziyade

insanlarin Ovgiisiinii kazanmaktir. Halbuki insanda gergek anlamda tevazu

duygusunu uyandiran Allah’in 6vgiisii ve hosnutlugudur.

Riya, Muhasibi'ye gore pek asikar olmadigi i¢in insanlarda zahiren her

zaman bilinmeyebilir. Su hadisi bu baglamda 6rnek olarak sunmaktadir: “Sizin

393 e]-Muhésibi, Ziihde Dair, 60.

%% e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 125, (Cev: Filiz-Kiigiik 290).
597 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 76.

3% Kehf 18/110.
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hakkinizda koktugum kiigiik sirkten sizi sakindirtyorum.” Dediler ki: “Nedir bu
kiigtik sirk? Hz. Peygamber, “riyddu” buyurdu ve devam etti: “Allah Teala,
amellerinin karsiliklarin1 gorecekleri giinde kullarma soyle buyuracaktir:
“Diinyadayken yararlanmaya ¢alistiginiz kimselerin yanma gidin. Bakm bir,
onlardan herhangi bir karsilik goérebilecek misiniz? (Ahmed b. Hanbel, Miisned

IV/124,126, V/428,429y"°°

Riyanin sebeplerine gelince, diislinlirimiize gore riyanm ii¢ Onemli
sebebi vardir. Birincisi, insandaki dviinme istegidir. Ikincisi, insanin baskalari
tarafindan kimanmaktan korkmasi ve {igiinciisii de insanlarin elinde olan
nimetlere gdz dikme hirsidir. Insan tabiati hirs ve ihtiraslariyla ugrasmakta ve bu
durum kisinin kalbinde riyd hastaligmm yerlesmesine sebep olmaktadir.
Muhasibi’ye gore kul, bilingli ve bilingsiz ibadetler konusunda bile riyakar
davranabilmektedir. Bu da bir ¢esit ihanettir. Cilinkii riya, hiyanet duygusundan
kaynaklanmaktadir. Kisiyi riyd hastaligimdan kurtaracak sey ihlastir. Samimi ve
icten bir sekilde Allah’a inanarak inancini yasayan insanlarda bu seytani vasif

600
bulunmaz.

Acaba riyadan kurtulmak miimkiin miidiir? Muhasibi, riyddan kurtulus
recetesini dinde bulmaktadir. Allah korkusu, ahiret diislincesi ve nefs muhasebesi
bu duyguyu ortadan kaldiracaktir. Ona gore kisi, marifeti kaybettigi zaman, ilk

%1 Boyle bir durumda kiside ihlas yerlesir, amel

tiksinti duygusunu unutur.
saflagir, kalp temizlenir.®*> Marifet bilgisine sahip olmak bu duygu halinin
niteligini kisiye gosterecek ve kisi dogal olarak kendisi i¢in hayirli olmayacak bu
erdemsizlikten vazgecgecektir. Ancak bu ¢ok zor olmaktadir. Zira insan nefsine
herhangi bir kotiilik musallat oldugu zaman, kul riyaya tutulu kalr.’” Kul,
nefsinin bu diirtillerinden ancak tiksinti duygusuyla hareket ettigi zaman
uzaklagabilir. Seytan ve diirtiileri riyd duygusunu kisinin kalbinde artirir ve riya

konusu olan eylemi kendisine hos ve siisli gosterir. Riya dahil nefsin

kotiiliklerinden armmayr miimin olmakta arayan Muhasibi, Allah’a ve

> el-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 134, (Cev: Filiz-Kiigiik, 296-297).
%% ¢]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 128-29, (Cev: Filiz-Kiigiik, 293).
601 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 152, (Cev: Filiz-Kiigiik, 314).

692 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 145, (Cev: Filiz-Kiigiik, 307).

693 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 152, (Cev: Filiz-Kiigiik, 315).
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Peygamber (s.a.v.)’e titizlikle uyan insanlarin kurtulusa erecegini savunmaktadir.
Kul, amelini sadece Allah rizasma nail olmak i¢in yapmalidir. Amellerin ona
gore temiz ve ihlasl olmasinin anlami da Allah’in rizasini elde etmenin diginda

bir amag ile yapiimamasi demektir.***

Muhasibi'ye gore riya, biiyiik ve kii¢lik olmak tizere iki ¢esittir. Biiyiik
riyd, iman ve ibadet konularinda yapilan ve son derece giinah olan riyadir.
“Onlar, (Miinafiklar) namaza kalktiklari zaman tembel tembel kalkarlar”®®’
ayetini misal olarak veren diisiiniir, baz1 insanlarin ger¢ek anlamda inandiklar1
icin degil, kendilerini yapmak zorunda hissettikleri i¢in zahiren ibadet
yaptiklarimi sdylemektedir. Azi sirk olan budur; ¢iinkii o gizli olan zamaninda
Allah’a ibadet etmiyor a¢ik yerde ona ibadet ediyor gibi goriiniiyor; bu
minafiklarm  sifatidir.®®® Bu durum, kisinin kalbindeki bozuklugun disa

yansimasinin dogal sonucudur. Boyle bir insan, yalanlama, siiphe ve tereddiide

saplanan kimsedir.*"’

Riyanin ikincisi de toplum hayatinda kendini oldugundan farkl
maksadiyla tezahiir eden riyadir. Sosyal hayatta ortaya c¢ikan bdyle riyadan
insanlarin kendilerini sakindirmalar1 genelde ¢ok zordur. Bu, yapilan giizel bir

608 Insanlardan nefret

davranis sonunda insanlar tarafindan 6viilmeyi beklemektir.
ettigi halde seviyormus gibi gosterme, insanlarin dikkatini ¢ekmek i¢in siislii bir
dil kullanma gibi durumlarda ikinci tiir riydya 6rnek olarak verilebilir. Yine bu
riya ¢esidi, cenaze torenlerinde, misafire ikram ve hastalar1 ziyaret etme gibi
konularda da ¢ok goriilmektedir. Muhasibi’ye gore bu tip ortamlarda yapmacik
iyi eylemlerde bulunan insanlar, ger¢ek anlamda sahtekardir ve Allah rizasi i¢in
bunlar1 yaptiklarini sdyleyerek insanlar1 kandirmaktadirlar. Bu tevhid ehlinin

riyasidir ki, onlar agik ve gizli (zamanda) Allah’1 birlerler.®” Ornegin, fasik olan

bazi fakir ve miskinler adna topladiklar1 para, mal gibi seyleri kendileri i¢in

604 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 176.

695 Nisa 4/142.

696 ]-Muhasibi, Ziihde Dair, 60.

697 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 176, (Cev: Filiz-Kiigiik, 329).
698 o]-Muhasibi, Allah 1 Arayrs, 56.

699 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 60.
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kullanirlar. Bazilar1 da sadece insanlar1 aldatmak ve onlar tizerinde baski kurmak

igin hac, cihat gibi dini degerleri kullanarak mal toplarlar.®'

Riya, nefsin hoslandigi seyin her zaman devamli olmasini yapilmasini
isteyen tehlikeli bir duygu halidir. Bu tutku ¢ogu zaman gizli tutulmaz. Bazi
insanlar, riya konusunda o kadar asir1 giderler adeta riyay: kendi hayatlarmin bir
prensibi haline getirirler. Boyle insanlar, bu duygu halini kendilerini ayakta tutan
bir yasam kaynagi olarak gorebilirler. Nitekim bazi insanlarin gosteris
konusunda asiriya gitmesi bu haslet sebebiyledir. Muhasibi, disariya yansitilarak
yapilan bazi eylemlerin bir anlam ifade edemeyecegini asagidaki ayetlerden
hareketle ifade etmektedir: “Sadakay1 acgiktan verirseniz ne giizel; Fakat onlar1
gizleyerek fakirlere verirseniz bu, sizin i¢in daha haywrhdir.”®'" “Mallarmni gece
giindiiz; gizli ve agik Allah yolunda harcayanlar var ya, onlarin Rableri katinda

vy A 612
mukafatlar: vardir.”

Sonu¢ olarak Muhésibi’ye gore gercek anlamda iyi olan fiil sadece
Allah rizasina dayali olarak gergeklestirilen ameldir. Bunun disindaki amellerin
ahlaki agidan hi¢bir ehemmiyeti olamaz. Clinkii Allah, sadece kendisi i¢in amel

13 Kul, sadece ameliyle mesgul

etmeni, sadece onu istemeni emretmistir.
oldugunda; amellerinin sihhatinden baska bir sey diisiinmez. Amellerinin niyeti
halis oldugunda isini siddetle diislindiigiinden, aklina ne ehli gelir, ne mal

yaptig1 onu tamamen sarmigtir.
5.4.2.2. Bobiirlenme

Mubhasibi, bébiirlenmeyi (ucb) soyle tarif ediyor: Insanlarn ¢ogunda
bulunan, gilinahlarin1 onlara gostermeyen, hata ve ayak siirgmelerini onlara
siisleyen bir afettir.®’* Ciinkii bu afet, insanin kalbini koreltir. O kadar ki,

kendisini begenen ucb sahibi, kotiiliik yapan birisi oldugu halde iyilik yaptigini

®19 ¢]-Muhasibi, er-Ridye li Hukikillah, 176-177, (Cev: Filiz-Kiigiik, 329-330).
811 Bakara 2/271.

612 Bakara 2/274.

613 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 248, (Cev: Filiz-Kiigiik, 390).

614 el-Muhasibi, er-Ridye, -Kalp Hayati- 363.
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zanneder. Helak olacak birisi oldugu halde kurtulacagini sanir, hata icinde

oldugu halde isabetli oldugunu kabul eder.®"”

Bobiirlenen kisilerde gaflet ve aldatma mevcuttur. Bobiirlenen kisi,
Allah’a yalan isnad eder ve dogruyu sdyledigini zanneder; delalete saptig1 halde

6% Ancak kisi, kendisini veya

hidayette oldugunu sanmaya devam eden kisidir.
eldekilerle kibirlendigi i¢in cogunlukla gercekleri gérmez. Riya vb. Nefs
hastaliklarinin  kaynagi olan bobiirlenmede kisi kendisini her zaman
baskalarindan iistiin tutma yarigina girmekte ve bunun i¢cinde her tiirlii yolu
mubah goriir. Muhasibi’ye gore kulun bir eylemi yaparken yaptigi seylerin
farkinda olmas1 bobiirlenme degildir. Bobiirlenme, kisinin herhangi bir ameli

yaparken sadece bunu kendi nefsine mal etmesi ve bu konuda Allah rizasini

gozetmemesidir.

Demek ki bobiirlenme, kisinin sahip oldugu her iyi olan seylerin bizatihi
kendisinden dolay1 var oldugunu diisiinmesidir. Zira insan, olumlu bir amel veya
giizel bir nimete kavusunca bunu nefsine izafe eder. Kul, her nimetin Allah
tarafindan kendisine verilen bir emanet olarak diisiindiigii zaman bobiirlenmez.
Mubhasibi’ye gore bobiirlenme dini ameller ile din dis1 ameller konusunda olmak
lizere iki yonde goriilmektedir. Kisinin amellerinden kaynaklanan sebepler,
amelle bobiirlenme, ilimle bobiirlenme, dogru goriisle bobiirlenme ve yanlis

goriisle bobiirlenme olmak iizere dort kisma ayrilmaktadir.®!”

Muhasibi, kiginin yaptig1 amellerle bobiirlenmesi konusunda sunlari
soylemektedir. Insanlar genelde mal, miilk ve diger giizel seyler konusunda
cogu defa yanlis diisiincelere saplanmaktadirlar. Bununla birlikte ibadetlerde bile
bazen insan Yaraticisint unutur ve yaptigi amelleri kendisine mal etmeye
kalkigir. Hz. Davud (a.s.) ile ilgili sdyle bir olay nakledilmektedir. Davud (a.s.) :
Ya Rabb, Hicbir gece gelmez ki, Davut ailesinden birisi ayakta namaz kiliyor
olmasin. Higbir giin gelmez ki, Davud ailesinden biri oruglu olmasm”. Bunun
tizerine Allah Davud (a.s.)’e soyle vahyetti: “Ey Davud ailesi, benim yardimim

olmasaydi, bunu yapmaya giiclin yetmezdi. Seni nefsinle bas basa

%15 Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 225.
616 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 287, (Cev: Filiz-Kiigiik, 433).
617 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 289, (Cev: Filiz-Kiigiik, 435).
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birakacagim”.®'® Bu 6rnek, kim olursa olsun yaptig1 veya yapacagi amellerden

dolayr bobiirlenmenin Allah’m 6fkesine maruz kalacagini ortaya koymaktadir.
Huneyn savaginda ashabin bobiirlenmesi, onlar1 tehlikeli bir bozguna

gotiirmiistii. Demek ki, bobiirlenmenin sonu; yenilgi ve hayal kirkligidur.*”

Muhasibi, bobiirlenme baglaminda insanin amelleriyle ilgili olarak
“idlal” kavrammnit da basvurmaktadir. Ona gore bobilirlenmenin bir yOniinii
olusturan idlal, kisinin yaptig1 amellerin Allah nezdinde ¢ok degerli olduguna
emin olmasidir. Kul, Allah tarafindan sevaba nail olmak istemekle aslinda bir
sekilde idlal duygusuna kapilmig oluyor. “Allah’in size lutuf ve merhameti

99620

bulunmasaydi, hicbiriniz ebediyen temize ¢ikamazdi ayeti bu gergegi ifade

ediyor.

Idlal, kulun karsilastig1 zorluklar karsisinda sitem etmesidir. Herhangi
bir musibete maruz kalan kisi, bu durum karsisinda sabreder ve Allah’tan
umudunu kesmez ise o zaman selamete erer. Insanin biiyiik sikimntilar karsisinda
ortaya koydugu c¢abanin bizatihi kendisinden kaynaklandigmi diisiinmesi
diisiiniir tarafindan bir ¢esit bobiirlenme olmaktadir. Insanlarm en seckini olan
Peygamberlerden bazilar1 da zaaf gostermislerdir. Hz. Eyyib, (a.s.) Rabbine
yalvararak soyle dedi: “Ey Rabbim! Ben biitiin islerimde hep senin istedigini
kendi istegime tercih etmisimdir. Bu belay1 nerden getirdin?”” hemen bir buluttan
on bin sesle; “Bunu yapma giiciinii nerden elde ettin ey Eyyub? diye c¢agrildi.
Bunun {izerine Hz. Eyy(b hatasinm farkina vararak basma kiil doktii ve “Senden

Ey Rabbim!” dedi.®*'

En fazla tehlikeli olan ve kisiyi din disma bile ¢ikmasina sebep olacak
bobiirlenme ¢esitlerinden bir tanesi de, insanin yanlis oldugunu bildigi halde
yanlislik ve hata {izerinde 1srar ederek bobiirlenmesidir. Kisinin dogru olmadig1
halde bagkasinin goriisiinii nefsinin hevasma uyup dogru oldugunu zannetmesi

de buna dahildir.%*

618 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 293, (Cev: Filiz-Kiigiik, 438).
619 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 234.

620 Nir 24/21.

62! e]-Muhasibi, er-Ridye -Kalp Hayati-, (Cev., Abdiilhakim Yiice), 371.
622 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 227.
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Bobiirlenme bir gesit isyandir. Kur’an, bobiirlenmenin bir ¢esit isyan
oldugunu su ayet ile bize gostermektedir:“Kiiciimseyerek surat asip insanlardan

723 Hz. Peygamber (s.a.v.)

yiiz ¢evirme ve yeryiiziinde bdbiirlenerek yiirlime
konu ile ilgili 6nemli uyarilarda bulunmustur. Ebu Sa’lebe el-Hiisni demistir ki
Resulullah’a (a.s.) “Siz kendinize bakin. Siz dogru yolda olduktan sonra, sapanin

624 A .o Coq .
77" ayetinin manasini sordum. Dedi ki: "Ya Ebu

sapiklig1 size zarar vermez.
Sa’lebe, iyiligi emret, kotiilikten alikoy. (Ama), cimrilie boyun egildigini,
hevaya uyuldugunu, diinyanin (ahirete) tercih edildigini gordiigliin zaman, sen

artik kendine bak (kimseye karisma). (Ebu Davut 1434; Tirmizi, 9603)"°%

Muhasibi’ye gore Miisliimanlar arasindaki fikir ayriliklarinin en biiyiik
nedenlerinden biri bobiirlenmedir. Bundan dolay1 da her firka dini naslar1 kendi
goriisiine uygun bir sekilde tevil etmeye kalkigsmaktadir. Bu insanlarin amaci,
hakikati insanlara anlatmaktan ziyade kendi bozuk fikirlerini insanlara empoze
etmeye caligmaktir. Halbuki din, insanlarin herhangi bir konuda hiikiim verirken
akla ehemmiyet vermesini 6ngérmektedir. Muhasibi, dini naslarm asr-1 saadette
nasil anlasilmigsa aynen o sekilde anlagilip yorumlanmast gerektigini
savunmaktadir. Miitesabih konularda tevil olmayacagmi biitiin immet
birlesmisse bu gercege aykir1 davranmamak gerekir. Bazi insanlarin miitesabih
ayetleri kendi goriisleri dogrultusunda yorumlamalarinin sebebi onlarin
kalplerinde hastalik ve bozukluk olmasidir. Fasik olan bu insanlarin goriislerinin
dogru olduklarmin diisiinmelerinin sebebi de nefs ve seytanin onlara hallerini

hos gostermesidir.®*°

Kisi, bu konularda bazen simnirsiz bir giiven duygusuna kapildig1 zaman
bu kendisi agisindan ¢ok kotii sonuglara sebep olur. Bu inan¢ konularinda da
boyledir. Ornegin Miislimanlar, Huneyn savasinda bir anda Allah’1t unutup
sayllarmm ¢oklugu karsisinda bdbiirlenince az daha bu onlarin sonunu

getiriyordu. Kur’an’da onlarin bu halleri sdyle tasvir edilmektedir. “Hani,

623 T okman 31/18.

624 Maide 5/105.

®2° ¢]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 298, (Cev: Filiz-Kiiciik, 442).
°2% ¢]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 307, (Cev: Filiz-Kiigiik, 450).
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coklugunuz size kendinizi begendirmis, fakat (bu cokluk) size higbir yarar

saglamamus, yeryiizii biitiin genisligine ragmen size dar gelmisti”.**’

Bébiirlenmenin bir diger sebebi insanlarin soylari ile dviinmesidir. Insan
nefsi, cokluk konusunda da 6viinmekten ¢ok hoslanir. Dost, arkadas, aile, kabile,
vb. seylere cokca sahip olan kisi, bunlarin Allah’tan oldugunu bilmezse
baskasma kars1 bobiirlenir, onlar1 kiiglimser. Soy itibariyle kendisinden asagi
olan akrabalarini, komsularin1 ya da bagkalarin1 asagida goriir, onlardan sikilir,
bobiirlenerek yiiriir, diger insanlar1 kdle gibi goriir.®”® Bu, kisinin kendi atasinu,
ailesini ve ¢evresini bagkalarindan {istiin tutmasindan kaynaklanan bir hastaliktir.
Muhasibi’ye gore bu hastalik, diinya’ya ragbet etmekden kaynaklanmaktadir.
Kur’adn’da gecen “Allah katinda en degerli olaniniz, o’na kars1 gelmekten en ¢ok

629 aveti tistiin tutma Olgiitiinii ne aileye ne soya indirgemektedir.

sakinanizdir.
Buna gore istiin olmak kisinin Allah’in emir ve yasaklarina uymasi ile
miimkiindiir. Peygamberimiz (s.a.v.), Araplar arasindaki asabiyet duygusuyla
miicadele etmis ve Miisliimanlar1 bu konuda yanliglara diigmemeleri konusunda
uyarmistir. Araplarin Hz. Peygamber (s.a.v.) kars1 ¢ikmalarmin en biiyiik sebebi
agiret ve kabile anlayisina dayali asabiyet duygusudur. Nebi (a.s.)’in su hadisi
Islam dininin bu konudaki hayat felsefesini ortaya koymaktadir: “(Ey inananlar!)
birbirinize haset etmeyin, birbirinize bugzetmeyin, birbirinize sit ¢evirmeyin,
birbirinizin satigini bozmaym. Ey Allah’mn kullar1 kardes olun!...(Miislim, Birr, 32-

34)630

Bobiirlenen insanlar, genelde baskalarmi kiiclimseyerek onlar1
asagilamaktan ¢ok hoslanirlar. Muhasibi, Bu duygunun kalpte imanin tam olarak
bulunmamasindan kaynaklandigini ifade eder. Yine kisinin insanlarm tiimiiniin
ayn1 kokten geldigini, kendisinin yaratiliginin onlarinki gibi oldugunu, yaratiligta
hicbir sekilde onlardan iistiin olmadigmi bilmemekle ilgili bir sorundur.®'
Allah’a inanan, hesap giinlinii diislinen inanan insanlarda bu duygu hali

goriilmez. Bobiirlenme, sadece bireyle smirli olmayan toplumu da olumsuz

27 Tevbe 9/25.

628 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 231.

62% Hucurat 49/13.

639 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 428, (Cev: Filiz-Kiigiik, 555); bkz., Canan, Kiitiib-i Sitte,
IV, Ankara, 1988, 270.

631 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 233.



138

etkileyebilecek kadar olumsuz bir duygudur. Dinde insanlarin iyi ve takva
konularinda rekabet etmeleri emredilirken; insanlar genelde diinyevi seylerle
ilgili konularda Oviinme yarigina girerler. Nebi (a.s.)’n bir hadisinde soyle
buyurmustur: “Musa (a.s)’mn yaninda iki kisi dviiniiyordu. Birisi: “Ben, fulan
oglu ogluyum diyerek ta onuncu gobege kadar saydi. Peki, sen kimsin? deyince,
Allah, Musa (a.s)’a soyle vahyetti: “Babasiyla oviinene de ki, saydigin dokuz

.. 632
kisi cehennemde sen de onlarin onuncusu olacaksin.”

Yine Muhasibi’ye gore koti kavimler, iyi kavimler karsisinda
yenildikleri zaman da bdbiirlenme duygusuna kapilabilirler. Aslinda yenildigi
halde bu tiir nitelikteki insanlarin ucbu, miisliimanligmin sahteligi, dine ve sahih
insanlara karsi diismanhigindan kaynaklaniyor. Nefsi begenmek kendi
giizelligini, bedenini, iri ciisseli olusu, viicudunun eksiksiz olusu, gii¢lii akilly, iyi
caligmas1 ve glizel sesli olmasi ve bunlar1 begenmesi sebebiyle ortaya

¢ikabilir.®

Insan, dis goriiniisii, elbisesi, giizelligi karsisinda bobiirlendigi gibi
kendisi disindaki seylerle de bobiirlenebilir. Insan tabiati maddiyata g¢ok
diiskiindiir ve belki de bu zaaftan dolay1 insanlar bu konularda birbirlerine kars1
bobiirlenirler. Muhasibi, mal ve zinet gibi diinyevi seylerin insan i¢in bir imtihan

aract oldugunu vurgulamaktadir.**

Sunu da ifade etmemiz gerekmektedir ki baz1 ayet ve hadislerde her ne
kadar mal ve miilkiin fitne oldugu sdylense bile bu s6z konusu mal ve diinyevi
seylerle ilgili olmaktan ziyade bir insan zaafiyetini vurgulamaya yoneliktir. O
zaman insanin asagidaki hadiste ifade edilen nitelikteki kisiler gibi olmasi
gerekiyor. Ebu zer (r.a) rivayet ediyor. Resulullah (a.s)’la beraberdim. Mescide
girdi ve bana “Ya Ebu Zerr! Bagini kaldir ve mesciddeki en yiiksek adama bak.”
dedi. Baktim, giizel elbisesi i¢inde kirita kirita yiiriiyen bir adam. Dedim ki:
“Bu” sonra tekrar: “Basini kaldir ve mesciddeki en miitevazi adama bak” dedi.

Baktim, eski elbiseleri i¢inde bir adam. “Bu” dedim. Bunun {izerine Resulullah

632 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 316-317, (Cev: Filiz-Kiigiik, 457).
63 Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 229.
63% e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 317, (Cev: Filiz-Kiigiik, 458).
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(a.s): Ya Ebu Zerr! Su (fakir adam) yeryiizii dolusunca su (giizel elbisesiyle
kiritan adamdan) daha hayirlidir” buyurdular. (Ahmed b. Hanbel, Miisned, V, 170)7%%

Muhasibi’ye gore bobilirlenmeden kurtulmak ancak i¢ muhasebe ve
marifet bilgisiyle miimkiin olabilir. Allah'tan korkan bir insan, hi¢bir zaman
boyle kotii bir hastaliga kalbinde yer vermeyecektir. Kul, ucb denilen bu
hastalig1 kendisi i¢in en biiyiik kurtaricnin sadece Allah oldugunun farkina
varmakla ve Yiice Allah’a siikretme gorevini bilmekle uzaklastirabilir.®*® insana
her durumda yardimci olacak sadece onu yaratandir. Kisi, ahireti diistindiigii
zaman ucb duygusuna kapilmaz ve boyle bir durumdan da tiksinti duyarak
kalbini her tiirlii hastaliktan korumaya yonelik bir c¢aba icerisine girer.
Dolayisiyla ona gore kisi, mal, miilk ve insanlarin karsisina ¢iktigi zaman
kendisinden higbir felaketi savamayacaklarini bilmesiyle bu hastaliktan

kurtulabilir.%’
5.4.2.3. Kibir

Liigatte “biiyiikliilk” anlamima gelen kibir, Muhasibi’ye gore "hakki
kabul etmemek ve insanlar1 kiigiik gérmek” anlamma gelir.®®® insanin kendisini
diger insanlardan {istlin tutmasi ve kisinin kendi zayifligimni1 bilmemesinden
kaynaklanan bir haldir. Aslinda biitiin kétiiliklerin en sonuncusu ve
tamamlayicist olan kibirdir. Cilinkii kibir, ucb, kin, hased ve riyadan meydana
gelir.”*” Ona gore kibirin iki ¢esidi vardir. Birisi Allah'a kars1, digeri ise insanlara
kars1 biiyliklenmedir. Bununla birlikte diisliniire gore kin, nefret, hased,
bobiirlenme gibi seyler kibre sebep olsa da kibrin asil sebebi biiyliklenmedir.
Ciinkii bir seyi goziinde biiylitmek, onun sayica ¢ok oldugunu diisiinmek,

kendini begenmenin ta kendisidir.**
Insanmn saglikli bir sekilde Allah ile iletisim kurmasmi engelleyen en
bityiik sey kibirdir. Siiphesiz ki kibirin ilk goriintiisii ucbdur.®*' Hatta kibir,

insanlar1 hak yoldan saptiracak kadar kotii bir haslettir. Nitekim Kur’an’da bazi

%% ¢l-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 320, (Cev: Filiz-Kiigiik, 461).
636 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 232.

637 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 319, (Cev: Filiz-Kiigiik, 460).
638 o]-Muhasibi, Ziihde Dair, 49.

639 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 327, (Cev: Filiz-Kiigiik, 466).
640 o]-Muhasibi, Allah’1 Arayrs, 58.

64l Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 236.
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insanlarin sirf inatlarindan dolay1 vahiy gergegini inkar ettigi vurgulanmaktadir:
“Allah, bityiikliik taslayan her zorbanim kalbini bundan dolay: miihiirler.*** “Ben,
hesap giiniine inanmayan biitlin miitekebbirlerden benim ve sizin Rabbiniz (olan

Allah’a) signirim,”*"

Muhasibi, bu ayetlerden hareketle insanlarin ¢ogunun sirf kibirlerinden
dolay1 Allah’in dinine yiiz ¢evirdigini savunmaktadir. Kibir, seytanin bir vasfidir
ve seytan boyle oldugu i¢in Allah’in emrine kars1 gelerek Hz. Adem’e secde
etmemistir. Yine bu durum, Hz. Peygamber (sa.v) dahil biitiin Peygamberlerin
karsilastigi bir sorun olmustur. Peygamberlere karsi ¢ikan inkarcilar aslinda
dogru olduklarina inandiklar1 halde kibirlerinden dolay1 inat gostermisler ve
sapkin yolu tercih etmiglerdir. Yiice Allah Semud kavmi ile ilgili olarak soyle
buyurmustur. “Milletinin biiyiikliik taslayan ileri gelenleri aralarindan iman eden
ve bu sebeple hor gordiikleri kimselere, “Salih’in Rabbi tarafindan gonderildigini
sahiden biliyor musunuz? Dediler”*** Hz. Nuh ile ilgili olarak da inkarcilar Nuh
(a.s)’a “daha baglangigta, sana bizim ayak takimi disinda kimsenin uydugunu
gdrmiiyoruz”® diyerek inananlar1 horlayici bir tavir igerisine girmislerdir. Yine
Mekke miisriklerinin vahiy karsisindaki tutumlarmi Allah sdyle anlatmaktadir.
“Ona bir melek indirilseydi de, bu onunla beraber bir uyarict olsaydi ya!”**

“Bize melekler indirilseydi yahut Rabbimizi gorseydik ya!” dediler.®*’

Bu ayetler, kibirli insanlarin inatlarmmdan dolay1 dogru olan konularda
inkarci1 olacaklarini; hatta kendilerinden farkli inanan ve diislinen insanlara karsi
kin ve diismanlik hissiyatiyla hareket ettiklerini ortaya koymaktadir. "Allah’in

177°* 4yeti aslinda onlarin ruh

ithsan i¢in aramizdan segtigi kimseler bunlar m
hallerini anlatmaktadir. Toplumsal hayatta insanlarin birbirlerine kars1
davraniglarinda kibir kendini gostermektedir. Buna gore kibirli insanlar ile

miitevazi insanlar, hi¢cbir zaman bir araya gelemezler. Bunlar, bir araya gelse bile

%42 Miimin 40/35.
43 Miimin 40/27.
84 ACraf7/77.

5 Had 11/27.
646 Purkan 25/7.
47 Furkan 25/25.
% BEn’am 6/53.
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aralarindaki miinasebetler fazla kalict olmaz. Hatta kibirli insanlar, kibir
nedeniyle kendisine iyilik emredeni ve muhalefet edeni 6ldiiriir.**

Muhasibi, gercek anlamda inanan insanlar ile kibirli insanlarin
toplumsal iligkilerde bir araya gelmesinin zor oldugunu séylemektedir. inanan ve
baskalarin1 kiiglimsemeyen kisilerde dnemli olan Allah rizasidir. Ama kibirli
insan, iblis gibidir ve her zaman kendisini bagkalarindan iistiin tutma yarigina
girer. Gazzali’de kibirin, kisinin cennete girmesine engel teskil eden bir hastalik
olarak tahlil etmektedir. Ona gore kibir, cennete girmeye engeldir; ¢linkii insanin
miiminlere yarasir huylar kazanmasini 6nler.®

Muhasibi’ye gore Yaraticinin insanlara Peygamber gondermesinin en
biiyiik sebebi, onlarin ruhlarini seytanin tuzaklarindan kurtarmak ig¢indir. Dinin
amaci1 zaten bu anlamda bireyin Allah yoluna kendini kanalize ederek hayatina
yon vermesini saglamak ve kisinin ezeli olmadigin1 kendisine hatirlatarak onun
Olimii ve ahiret hayatim1 diislinmesini saglamaktir. Muhasibi, din konusunda
ihtilafa diisen firkalarin da sirf kibirlerinden dolay: bunlarin sapiklik iizerinde
birlestiklerini savunmaktadir.®’

Ona gore bu topluluklar, kendi zanlariyla tekebbiir duygularini
birlestirip bir takim iddialarda bulunurlar. Zira kibir mezheplerinin metodu
budur.®®” Onun kibir, konusunda birlestikleri ve birbirleriyle yaristiklar1 dedigi
bu firkalar, Rafiza, Miircie, Harlriyye (Hariciler-Muhakkik) ve sefaati
yalanlayanlardir dedigi Mu’tezililerdir. Onlar, Resulullah’m (a.s) ashabma
sovenler, Allah rahmet etsin Miiminlerin annesine Ifk hadisesinden temize
¢ikmis Aise’ye sovenler ve benzerleridir.®>

Muhasibi'ye gore insanlar arasida goriilen tekebbiir duygusu, inancinin
kalbe tam olarak yerlesmemesinden kaynaklanmaktadir. Bu tiir kibir, alim, cahili
zengin, fakir her insanda goriilebilir. Mesela alim olan bir insan ilminden dolay1
baska insanlar1 hor gérme egilimine girebilir. Bunlar kendisine 6giit verecek

olurlarsa kabul etmez. Ciinkii ameli itibariyle kendisini onlardan yukarda

649 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 334, (Cev: Filiz-Kiiciik, 473).
639 Mustafa Cagrici, “Kibir”, DI4, XXV, Ankara, 2002, 562.

®1 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 338, (Cev: Filiz-Kiigiik, 477).
652 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 51.

653 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 339, (Cev: Filiz-Kiigiik, 478).
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6rmektedir.654 Muhasibi’ye gore ilim, kisinin tevazuunu artrmalidir. Ne zaman
9
Y

63 zira ilmiyle kibirlenen

tevazu gosterirse kiiclikliik menzilinden uzaklasir.
alim, hicbir zaman alim olmadig1 halde Allah’tan korkan ve hesap giinlinde
hesaba c¢ekilecegini diisiinen kisiden daha hayirli olamaz. Ciinkii bu durum,
kendinin olmayan bir ¢anta dolusu paradan otiirii sevinip biiyliklenmeye benzer
ki, bu tutum ilim sahibi insanin ozelliklerinden degildir.”® O halde Allah
indinde, kullarina kars1 tekebbiir edenin higbir degeri yoktur; abid olsun alim
olsun.®”’

Muhésibi’ye goére kibir gibi hastaliklardan kurtulmak i¢in kisinin
kendisini sorgulamasi1 gerekmektedir. Bu i¢ muhasebe, hem duygusal hem de
zihinsel anlamda olmalidir. Miitevazilik huy haline getirilmeli, zira insan tabiat1
icin en uygun ruh halidir. Bu da ancak miimin vasfina haiz olan insanlar i¢in
gegerlidir. Diisiiniir, bu noktada iyi bir ahlak sahibi olmanin veya bu tiir nefs
hastaliklardan kurtulmanin sadece akil veya duyguyla degil akil ve duygunun
Allah yoluna kanalize edilmesiyle miimkiin olacagini savunmaktadir.

Kibir ve benzeri nefs temayiillerinden kurtulma kisiye yol gosterecek;
iyi huylar kazandiracak unsurlar: Takva, siikiir ve nefs muhasebesidir. Bu
sifatlara barindiran insanlar, yasarken de &liirken de giizel olurlar.®® Ayrica bu
insanlar, yaraticinin yarattiklari arasida bir ayirim yapmazlar ve herkese esit bir
muamele gostererek kendilerini onlardan iistiin tutma rekabetine hi¢bir zaman
girmezler. Insan, ilkin nasil var oldugunu, hayatini ve akibetini bilirse kendisinin
ger¢ek degerini de bilmis olur ve boylece kibir duygusundan kendisini kurtarmis
olur. *°

5.4.2.4. Hased

Muhasibi'nin nefsin en ¢irkin temayiillerinden biri olarak kabul ettigi
hased ona gore kisaca, Allah'in baz1 insanlara verdigi nimetlerden
kaynaklanmaktadir.®®® Muhasibi, hasedi iki kisma ayirmaktadir. Birincisi, din

tarafindan haram veya yasak edilmemis hased, buna “kisinin kendinden tistiin

654 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 238.

635 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 51.

6% o]-Muhasibi, Allah’t Arays, 59.

657 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 339, (Cev: Filiz-Kiigiik, 478).
8% c]-Muhasibi, el-Mekdsib, 62.

639 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 239.

660 o]-Muhasibi, Ziihde Dair, 52.
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olanin derecesini yakalama arzusu” olarak ifade edilen miindfese denir.®®
Miinafesede esas olan sirf Allah rizasi i¢in giizel ameller konusunda miiminlerin
birbirleriyle yaris halinde olmalaridir. Bu konu da ki rekabet, riya, kin, nefret,
hased, kibir gibi kotiiliiklere kagmadigr miiddetce helaldir. Bazi ayetlerde de

inananlardan bu istenmektedir: “lyi seyler igin yarisanlar, bunun igin

99662 99663

yarigsinlar. “Rabbinizin magfiretini elde etmek icin yarigin. Miinafese
olan hased ¢esidinde kul, iyi amel konusunda bagkalariyla yaris halindedir.
Kendisinden ileride olana yetismek ister. Ondan geride olmaktan iiziiliir; fakat

6% Bu rekabet, hicbir zaman zahiri

onun bir kotiiliikle karsilagsmasini da istemez.
olmamalidir. Kul, sadece Allah rizasmna kendisini odaklamistir. Miinafesede
baskalarinin elinde olan giizel seylere géz dikmek veya bu nimetlerin
baskalarinin elinden gitme istegi yoktur. Dolayisiyla din tarafindan haram olan
helal olan hasedin 6l¢iitiiniin bu oldugunu ifade etmemiz gerekmektedir.

Peygamberimiz (s.a.v) bu hasetle ilgili s6yle buyurmaktadir: “Su iki kisi
disinda hi¢ kimseye gipta etmek caiz degildir: “Biri, Allah’in kendisine verdigi
hikmetle hilkkmeden ve bunu baskasina da 6greten hikmet sahibi kimse. Digeri de
Allah’m kendisine verdigi mali Hakk yolda sarfeden zengin kimse.” (Buhari, ilm
15, Zekat 5, Ahkam 3, I"tisam 13)°°

Muhasibi’ye gore haram olmayan hasedin (miinadfese) diger koti
hasetten farki, Allah’in baskalarina vermis oldugu nimetlerin kisinin kendisinde
olmasini istemesi ve bunu elde etmek i¢in ¢aba sarf etmesidir. Miinafese aslinda
Allah’n, kendisine bu nimeti vermedigi i¢in iiziilmek ve o nimete kavusup o
insan gibi olmay1 istemesidir.®®® Miinafesede kisinin iiziilmesinin sebebi
baskalarina kars1 hissettigi kin ve nefret degil; kendisinde Allah i¢in
kullanabilecek bazi imkénlarin olmayisidir. Bu durumda miinafese, kisinin
bulundugu konumdan asag1 diismesini, nimetin ondan gitmesini istemeden, onun

derecesinden asagida olmaktan hoslanmayip onunla ayni olmak ve ona yetismek

661 e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukitkillah, 422, (Cev: Filiz-Kiiciik, 551).

662 Mutaffifin 83/26.

%83 Hadid 57/21.

694 Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 258.

693 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 423, (Cev: Filiz-Kiigiik, 552); bkz., Canan, Kiitiib-i Sitte,
VI, Ankara, 1989, 323.

666 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 424, (Cev: Filiz-Kiigiik, 553).
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istemektir.®®” Boyle oldugu icin de din, insanlari bu tiir hasetten sorumlu
tutmamaktadir. Bu haset c¢esidi, din tarafindan helal olarak kabul edilse de
Muhasibi, bu hasedin fazilet ve ziihd hayati1 agisindan bir eksiklik olarak
gormektedir. *®

Islam filozoflar1 da, hasedi bir tiir hastalik olarak kabul etmislerdir.
Kindi, kisinin {iziint{ilii olmasina sebep olan bir duygu hali olarak ele alir. Ebu
Bekir er-Razi hasedi, cimrilik ve asir1 ihtirasin birlesmesinden dogan psikolojik
bir hastalik olarak goriir.’® Gazzali ise hasedin, kin, nefret ve diismanliktan
kaynaklandigin1 savunur. Ona gore hased gibi ruhi hastaliklarmin tek caresi,
kulun miicahede, takva, havf, t6vbe, muhasebe ve benzeri tasavvufi arinma
yollarna basvurarak Allah'a yakinlik mertebesine ulasmasidr.®”

Haram olan hasede gelince, Muhasibi’ye goére bu haset, kibirden,
ucbdan, kinden, diismanliktan, kin beslemekten, riyakarliktan, makam, mevki ve
baskanlik sevgisinden, baskasinin kendisine iistiin gelmesini istememesinden,

' Bu, baskalarmnin

nefsin hayir ile ilgili cimriliginden kaynaklanmaktadir.®’
elindekine gz dikmek veya hi¢bir zaman olumlu olan seylerin baskalarnin eline
gecmesini istememektir. Bu tiir bir haset, kin, nefret ve kibir gibi kétiiliiklerin
kaynagini olusturmaktadir. Ona gore hased, kin ve diigmanliktan kaynaklandig1
gibi makam, dig goriiniis ve bagka etkenlerden de kaynaklanabilir. Muhasibi, bu
tir hasedin ozellikle inan¢ konusunda ortaya ¢iktigini savunmaktadir. Mesela
geemis kavimlerin peygamberlere karsi olmalarmin en biiyiik sebebi, ona gore

672 Hased, diismanlhklarm en 6nemli nedenlerinden biridir.

haset duygusudur.
Onun i¢in din, insanlarin birbirlerini kiskanmamasini emretmistir. Miisliimanlara
kars1 olan hased bunun bir 6rnegini olusturmaktadir: “Kitap ehlinden ve Allah’a
es kosanlardan inkdr edenler, Rabbinizden size bir iyilik gelmesini
istemezler”.” Yine Mekkeli miisriklerin Hz. Peygamber (s.a.v)’e karst olumsuz
tavirlarinin temelinde bu hased yatmaktadir. Muhasibi, makam, mevki, zenginlik

vb. seylerin insanlar arasinda hased duygusuna sebep oldugunu ifade etmektedir.

667 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 426, (Cev: Filiz-Kiigiik, 554).

%8 Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 259.

699 Mustafa Cagrici, “Haset”, DI4, X VI, istanbul, 1997, 378.

%7 Mustafa Cagrict, “Gazzali”, DIA, X111, Istanbul, 1996, 504.

71 Mahmud, Muhdsibi, Hayan, Eserleri ve Fikirleri, 260.

%72 ¢l-Muhasibi, er-Ridye li Hukikillah, 426-427, (Cev: Filiz-Kiigiik, 554-555).
%73 Bakara 2/105.
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Mesela, ona gore ilk donem de Miisliimanlar arasinda cereyan eden savaglarin
sebebi yine hasettir. Hased, o kadar tehlikeli bir hastaliktir ki; bu tiir hastalik aile
bireyleri arasinda bile goriilebilir. Ornegin iki kardes anne ve babalarmnin ilgi ve
sevgisini daha fazla ¢ekmek i¢in rekabet edebilir, birbirlerine hased edebilirler.
Agabeylerinin kardesleri olan Hz. Yusuf (a.s)’a yaptiklar1 haset bunun bir
ornegini teskil etmektedir. Kisaca hased, toplumun her kesiminde goriilebilen bir
hastalik ve erdemsizliktir.®”

Muhasibi'ye gore hasedin cogunlugu, bobiirlenmeden
kaynaklanmaktadir. Boyle hased¢i insanlar, bagkalarinin sahip oldugu nimetleri
kaybetmelerini ister.””> Bunlar, kars: tarafin basina bir olumsuzluk gelmesini ¢ok
isterler. Hatta bu kotii duygular1 onlarin baskalarma zarar vermesine gotiirecek
kadar siddetli olabilir. Allah, bazi insanlara zenginlik, makam, mevki, san,
sOhret, giizellik, ilim gibi nimetleri vermistir. Biitiin bunlar, Allah tarafindan
kullara verildigine gore kiskanan insan bunlarin o kisilere ait olmadigmi
diisiindiigli zaman hased duygusunun ne kadar ¢irkin oldugunu anlar ve bundan
vazgeger. Hased insandan kalkarsa rahati elde ederek Rabbinin ona yaptigina
riza gosterir.’”®

Muhasibi, diger bir c¢ok koti haslet i¢cin Onerdigi gibi hased
duygusundan kurtulmak icin de kisinin kendi inancin gozden gegirmesi, bir i¢
muhasebe yapmast gerektigini savunmaktadir. O, bu konuda sunlari
soylemektedir. “Bu is ¢ok kolaydir. Sen hased ettigin miislimani aldattigini, ona
samimiyetle o6glit vermek, iyiligini istemek gorevini terk ettigini, onun
diismanlar1 olan —iblis ve kafirler- ile miiminler iizerindeki nimetin yok olmasmi
istemekte, onlara verilen nimetlerden rahatsiz olmakta ortak oldugunu ve ayni
zamanda kullarina nimetleri taksim eden Allah’in kaza ve kaderini
begenmedigini bilmendir.®”’

5.4.2.5. Gaflet

Muhasibi, gafletin miimin ve inkar eden insanlar agisindan iki kisma

ayirmaktadir. Miiminlerde goriilen gaflet, Allah’in nimetleri karsisinda kisinin

67% e]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 435, (Cev: Filiz-Kiigiik, 561).
675 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 261.

676 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 55.

677 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 262.
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tamamen kendine sinirsiz bir sekilde giivenmesi ile ilgili iken; kafirlerde goriilen
gaflet ise kisinin nefs ve seytandan dolay1 diinya ve i¢indekiler karsisinda gaflete
diisme halini ifade etmektedir. Ona gore gaflet iki kisma ayrilmaktadir. Birincisi,
kisinin diinya yiiziinden ahiretten gafil olmasi; ikincisi de hem Allah hem de
ahiretten gafil olmaktir.”®

Gaflet, haset, kibir gibi nefsani hastaliklarin neticesinde ortaya ¢ikan
kotii bir haldir. Muhasibi’ye gore gaflet/aldanmanin en biiylik sebebi, hirsin
siddetiyle beraber nefsin basitligi ve siddetin gizlenmesiyle rahmetin azhgidir.®”
Din, diinya hayat1 karsisinda asir1 egilimlerini engellemek ve onlar1 ebedi hayata
doniik bir ¢aba igerisine girmeleri i¢in insanlar1 uyarmakta ve onlara nefs ve

seytanin oyunlarindan kurtulmalari i¢in kurtulus regeteleri sunmaktadr.®®

Kafirler i¢in diinya hayatinin nimetleri tek amag¢ oldugu i¢in onlar,
tamamen bu diinya hayatina kendilerin vermislerdir ve her seyin bu alemdeki
lezzet ve imkanlarla smirli oldugunu diistinmektedirler. Nefsin helak olma
konusunda kendisine ikaz eden gelmistir. Bu ikaz eden de diisiiniirimiize gore
Allah'tir. Bu durumda kisinin 6liimden sonra kendisinin yerine kimin namaz

681
Bundan

kilacagini, kimin oru¢ tutacagimi hesaba katmasi gerekmektedir.
dolayr da miimin i¢in hayatin amaci, sadece bu diinyada zengin olmak veya
diinyevi lezzetlerden yararlanmak degildir. Miimin, ebedi alem i¢in gerekli
oldugu zaman nefsine ve nefsinin biitiin isteklerine karsi miicadele etmek
zorundadir. Buna karsin kafirlerin, Allah inancina ve korkusuna dayali boyle bir
tefekkiiri ve buna bagli olarak da eylemleri yoktur. Onun i¢inde Allah,
“Rahman” olmas1 hasebiyle diinya hayatinda biitlin insanlara esit davranmis ve
onlar1 serbest birakmaistir. Yiice Yaratici, “Rahim” olmasi hasebiyle de kendisine

inananlar1 ahirette miikafatlandiracak; inanmayan ve hayatin geg¢ici nimetlerinin

gecici 6zelligi konusunda gaflete dalan insanlar1 da cezalandiracaktir.®®*

Boyle insanlarin ruh hallerini Allah soyle anlatmaktadir: “Andolsun!

Basma gelen bir zarardan sonra kendisine tarafimizdan bir rahmet tattirsak

678 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 375, (Cev: Filiz-Kiigiik, 509).
679 ¢]-Muhasibi, Ziihde Dair, 54.

680 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 210.

681 o]-Muhasibi, Mudtebetii'n-Niifiis, 98.

682 Mahmud, Muhdsibi, Hayati, Eserleri ve Fikirleri, 190.
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mutlaka ‘Bu benim hakkimdir, kiyametin kopacagini da sanmiyorum. Andolsun,
Rabbime dondiiriiliirsem, sliphesiz O’nun yaninda benim i¢in daha giizel seyler

vardir’ der.”®®

Bagka bir ayette Allah diinya hayatinin nimetleri karsisinda kendisine
giivenen ve bir gaflette oldugunun bilincinde olmayan insanlarm durumunu su
ayet ile ortaya koymaktadir: “Yine, ‘Bizim mallarimiz ve ¢ocuklarimiz daha

¢oktur. Bize azap edilmeyecektir’ demislerdi.”***

Muhaésibi, azgin inkarcilar olan Karun, Firavun ve Ebu Cehil gibi
insanlarin ortaya koyduklar1 davraniglarin temelinin mal, makam vb. seylere
bagli oldugunu savunmaktadir. Bunlar, kendilerinde var olan giizelliklerin
kaynagint kendileri goriirler ve asil malik olan Yiice Yaraticiyr birakarak
insanlar iizerinde ilahlik iddiasinda bulunacak kadar ileri giderler. Nitekim

“Karun, ‘bunlar bana bendeki bilgi ve beceriden dolay: verilmistir’ dedi.”®*

Muhasibi'ye gore dirilme ve hesap hususunda tereddiit ve siiphesi
olmamakla birlikte miimin, nimet ve ihsanlarin, Allah katindaki kiymetine,
mevkisine delalet ettigini sanmasi noktasmda kafirle aynidir.®*® Dolayisiyla
diisiiniiriimiiz, inanglar1 ayr1 olsa bile miimin ve kafirlerin aldanma konusunda
ayni mahiyete sahip oldugunu savunmaktadir. Kafir, diinyevi seylerden
kendisinin bir aldanma igerisinde oldugunun farkinda degildir. Kendisi
karsilasacag1 cezanin ne kadar siddetli ve korkun¢ oldugunu bilse bundan

vazgeger ve korkudan dolay1 Allah’a siginir.

Inanan kisilerde de benzer bir hal vardir. Onlarda esasen inan¢ ve bu
inanca dayali ibadet olsa dahi, bunun farkinda olmaksizin kendilerini diinyevi
seylerle 6n plana almaya ¢alisirlar. Mesela, bir miimin bazen sahip oldugu ilmi
ile pekala aldatabilir. Onemli olan kulun yaptig1 seylerin farkina vararak, sirf
Allah yolunda amellerini ortaya koymaya calisarak nefsini helal olan seylerle
siislemesi i¢in ¢aba sarf etmesidir.°®” Ona gére miiminlerde goriilen gaflet veya

aldanmanin sebebi, nefs konusunda kisinin gaflete diigiirmesidir. Bu, Allah’in

683 Pussilet 41/50.

684 Sebe’ 34/35.

685 Kasas 28/78.

6% o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 379, (Cev: Filiz-Kiigiik, 513).
687 el-Muhasibi, Risdletii’[-Miistersidin, 234.
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emrinden ¢ikmasina ragmen kendisinin affedilecegini ummak seklinde tezahiir

etmektedir.*®®

Miimin olan insanlarin bundan kurtulmalari i¢in, kisinin nefsini asir1
hirs ve tutkulardan arindirmasi gerekir. Muhasibi, bunun kolay olmayacagmi
ifade ederek, kisinin ancak deruni bir marifet bilgisine sahip olarak ve bu bilgi
dogrultusunda kalbini Allah sevgisi ve merhametine acarak gafletten
kurtulacagii savunmaktadir. Ciinkii gafleti yok eden sey, rahmetin gizlenmesi

ve hos, yumusak mizagtur.®®

Kul, herhangi bir giinah isledigi zaman ciddi bir sekilde tovbe ederek
kendisini kotii seylerden sakindirmalidir. Zulmettigi kisiden de eger yasiyorsa
tovbe etmelidir. Eger, haksizlik yaptig1 kisi, ulasamayacagi bir durumda veya

6lmiis ise Allah'a tovbe edip pismanlik duymalidir.®”

Bunun yapilmamasi
halinde kisi, “ben ne yaparsam Allah beni affeder” diye diisiinerek kendisini
temize c¢ikarmaya calisacaktr. Muhdsibi, insanlarin ¢ogunlugunun bu
diistinceden dolay1 amel islese dahi bir gaflet ve hiyanet icerisinde oldugunu
savunmaktadir. Kul, iyi olan biitiin eylemleri Allah’a bor¢ludur. Yaptigin o

eylem ve davranigin, Allah’tan sana gelen bir nimet oldugunu bildigin zaman o

nimeti bahseden nimet vericiye tesekkiir/siikiir etmek gerekli hale gelir.®"

688 o]-Muhasibi, er-Ridye li Hukiikillah, 381, (Cev: Filiz-Kiiciik, 514).
689 o]-Muhasibi, Ziihde Dair, 54.

%% ¢]-Muhasibi, et-Tevbe, 84.

91 e]-Muhasibi, Allah 1 Arayrs, 59.
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6. SONUC

Diisiince tarihinde, ahlak ve ahlakla ilgili problemlerin farkl bir bakis acistyla
ele alindig: bilinen bir gergektir. Ahlakla ilgilenmis her diisiiniir, yasadig1 toplumun
din, kiiltiir ve diisiincesinden hareketle ahlak konularma yaklasmustir. Islam ahlak
diisiincesi s6z konusu oldugunda Islam medeniyeti iginde gelismis biitiin disiplinler,
ozellikle de kelam, felsefe, tasavvuf ve fikih bu alana 6zel ilgi duymustur. Siiphesiz
bunlar ve diger disiplinler, kendi metodoloji ve problemler dnceliklerine gore konuya
yaklasmiglardir. Bu geleneklerin bilgi, varlik ve ahlak ile ilgili nazariyelerinin benzer
yonleri oldugu gibi farkli yonleri de vardir. Dolayisiyla bu ¢alismada, Islam
medeniyetindeki bu cesitlilik ve farkliligin hatirlanmasi bakimindan s6z konusu
geleneklerin ahlak ile ilgili teorilerine genel olarak yer verildikten sonra Haris el-
Muhasibi'nin ahlak nazariyesinin bu ¢esitlilik icerisindeki yeri ve Onemi

gosterilmeye caligilmigtir.

Haris el Muhasibi'nin bir mutasavvif mi, yoksa bir filozof mu oldugu ayr1 bir
tartigma konusudur. Ancak onun ahldk konularini incelerken kullandig: iislup ve
aciklama bigimleri, onun her iki alana da yabanci olmadigini gostermektedir.
Stiphesiz diisliniiriin din, insan ve ahlak ile ilgili goriiglerinde aslinda tasavvufi ton
agirhiklidir. Ancak gerek akla gerekse sorunlara rasyonel izahlar getirme arzusuna
bakildiginda onun konulara felsefi bir yaklagimla egildigi de goriilmektedir. Bu
durumda kendisine bir mutasavvif diyebilecegimiz gibi filozof dememiz de
miimkiindiir. Zira Muhasibi’nin insanin toplum igerisinde karsilastigi problemlere
son derece gergekci bir gdzlemle bakmasi, felsefe ve hayat anlayisinin realist ve
akilct bir 6zellige sahip oldugunu bize gdstermektedir. Zaten akil ve irade ile birlikte
insanin diger melekelerine vurgu yapmasi, onun aslinda insan1 6zgiir bir varlik olarak
gordiiglinii ortaya koymaktadir. Dolayisiyla denebilir ki Muhasibi, ahlaki hem

antropolojik hem de teolojik temellendirme temayiiliindedir.

Bununla birlikte Muhésibi'nin her seyi din veya Tanri eksenli olarak ele
aldig1 da bir gergektir. Insanm erdemli olmasinda asil etkili olan faktor dindir. Din
olmadan ahlak bir anlam ifade etmemektedir. Insan, din tarafindan yiikiimlii olarak

yaratildig1 i¢in ahlak vardir. Ona gore varliga anlam veren bizatihi varligin kendisi
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degil; Tanr1 tarafindan kendisine verilen ve bu alemde her seyi cozebilecek
potansiyeldir. Insanin potansiyeli bize insana verilen gii¢leri hatirlatmaktadir. Bu

giicler de akil, kalp, irdde, sehvet ve onlarin zorunlu sonucu olan nefsani gii¢lerdir.

Nefsin gligleri insan1 farkl bir sekilde eylemlerde bulunmaya sevk eder. Akli
gii¢, insanin en 6nemli ilkesini olusturur ve kisinin iyi ve kotii olan1 ayirt etmesini
saglayarak diinya ve ahirette saadete ulasmasina yardim eder. irade, akil tarafindan
desteklendigi zaman akil bir cevher halinde asil islevini yerine getirir. Muhasibi, akla
giivenmesine ragmen bunun ancak nefsin isteklerinin denetim altina alinmasiyla ise
yaracagmi da ifade eder. Onda akil bir seciye, irdde de onu destekleyen bir

kabiliyettir.

Muhasibi, nefsin ve nefsin temayiilleri iizerinde 1srarla durur ve onun
ozellikle kotl egilimlerini ayrmtili olarak tahlil edip onlardan kurtulus yollarinin
izahim1 yapmaktadir. Ona gore Allah’in insanlar1 simnamak icin yarattigi bir cevher
olan nefsin kendisinden ziyade temayiilleri ile ugrasmak gerekmektedir. Bunlarin
baslicalari, riya, kibir, bobiirlenme, hased ve gaflettir. Bu nefsani hastaliklarin
tedavisini, takva, ihlas, sabiwr, hilim, verd, muhdsebe ve marifet gibi erdemler
saglayacaktir. Ancak nefs ve seytan tarafindan aldatilan ve cogunlukla gaflette
olduklarinin farkinda olmayan insanlar; ancak Allah’in emirlerine ridyet etme

noktasinda kurtulusa erebilirler.
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OZET

Islam diinyasinda farkh ekollerin ahldk meselesi ile ilgili yeni teoriler
gelistirdigi bilinen bir gercektir. Diisiiniirlerin ahlak anlayislari, genelde Islam
dininin getirmis oldugu hayat felsefesiyle paralellik arzetmistir. Bizde bu
calismamizda oOncelikle filozof, kelamci ve mutasavviflarin goriislerine yer

verdik.

Calismamizin asil konusu ise belli bir kategori i¢ine dahil edilemeyecek
kadar kelam, tasavvuf, felsefe ve diger alanlarda genis ve derin bilgiye sahip
diisliniir, Haris el-Muhasibi'dir. VIII. Yiizyilin sonlartyla IX. Yiizyilm baglarmmda
yasayan Mubhasibi, devrin ileri gelen sahsiyetlerin biri olup disiinceleriyle
kendisinden sonra pek ¢ok kisiyi etkilemistir. Onun Ozellikle insan, nefis, akil,
kalp ve benzeri konular1 tahlil etme noktasinda gelistirdigi rasyonel ve realist
yontemlerin, ahlaki sorunlari anlama ve bu sorunlara ¢O6ziim geligtirme

noktasida son derece Onemli goriilmektedir.

Mubhasibi'ye gore bireyin, iyi ve giizel bir ahlaka sahip olmasi Allah'a
inanma, onun emirlerine riayet etme ve onun Yyasaklarmdan kagmmakla
miimkiindiir. Ancak aklin hakikatine engel olan nefs ve nefsin kotii temayiilleri
ile insam her durumda kotiiliige diirten seytan buna engel olmaktadir. Buna
karsin insanin nefs ve seytana verdigi miicadele basarili olmasi i¢in akil, kalp ve

iradesini dogru ve yerinde kullanilmas: kisiyi mutlu ve erdemli yapacaktir.
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SUMMARY

It is a known that, in the world of Islam, different masters develop new
theories about morals matter, Thinker's moral mentalities usually present
parellelism with the life philosophy which the religion of Islam has brougt, in
our this study, first of all we gave place to opinions of philosophers, talkers and

sufis on this subject.

The main subject of our study is Harith al-Muhasibi who has a wide and
deep knowledge n Theology, Sufism, philosophy and other area as can't be
included in a certain category, Muhasibi who lived in 8th and 9th centuries, is a
notable person of his age and effect most of people who come after him, His
rational and realist methods, which he had developed in the point of analysing
especially human, desire, mind, heart and similar subject, is seen extremely
important in the point of understanding of morals problems and developing

solution to these problems.

According to Muhasibi one's having a good and beautiful moral is
possible by believing God, obeying God's commans, and avoiding from God's
prohibitions. However, desire which present mind's truth and satan who prouds
people to badness in every condition by desire's bad inclinations, present this. In
spite of this, for human's being success full in struggling with desire and saten,
using his mind, heart and will power correctly and ones will make him happy

and virtuous.

Key words: Harith al-Muhasibi, Islamic Philosophy, Ethic/Moral,

Virtue, Sufism, Mysticsizn.
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